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Светлой памяти моего Учителя 
Леонида Павловича Потапова 

ВВЕДЕНИЕ 

Пытаясь разобраться - хотя бы для себя - где и когда у меня 
впервые появилась идея сравнить две выдающиеся фигуры в тра-
диционной культуре саяно-алтайских тюрков - шамана и скази-
теля, я обнаружил вдруг исходную точку, каковой оказалось... 
мое почти двадцатимесячное пребывание на службе в Советской 
армии, в стройбате. От своего ленинградского друга Александра 
Чурова я получил письмо, в котором была информация о пред-
стоящей в Москве конференции "Религиозные представления в 
первобытном обществе". Программа показалась интересной, я 
нашел свободное время1, набросал несколько страничек тезисов 
и отправил их на утверждение своему научному руководителю 
Р.Ф. Итсу. В итоге текст был опубликован в материалах этой 
конференции в 1987 г. 

В последовавшие за этим пятнадцать лет непосредственно 
к этой теме приходилось обращаться неоднократно, в основ-
ном в статьях, базировавшихся главным образом на шорских 
материалах, которые я целенаправленно собирал в течение не-
скольких лет. 

Четыре года назад, как и в начале своих размышлений над 
этой темой - в виде кратких тезисов, я попытался посмотреть на 
материалы по данной проблеме более широко. Но дальше тези-
сов непрочитанного доклада из-за отсутствия времени дело так и 
не пошло. Идея написать большую работу о мирах шамана и ска-
зителя пришла довольно неожиданно лишь где-то в начале 2002 г. 
В итоге вся работа написалась довольно быстро, уже к ноябрю то-
го же года, хотя в дальнейшем мне приходилось неоднократно об-
ращаться к рукописи, внося в нее те или иные коррективы. 

Представляя на суд читателей эту работу, я все же хочу зара-
нее оговориться, что некоторая "неожиданность" ее появления 
на свет ни в коей мере не является моей претензией на снисходи-
тельность профессионалов. Темы "шаманства" и "героического 
эпоса", как впрочем, и этнической истории, этнических само-
идентификаций и многие другие (причем не только на Саяно-Ал-
тайском материале), всегда были для меня в числе приоритет-
ных, и потому данная работа вполне может быть отнесена к ито-
гам длительной работы по одному из многих интересующих меня 
направлений в исследовании культур народов Сибири. 
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При собирании фольклорно-этнографических материалов о 
шаманстве и героическом эпосе тюрков Сибири нельзя было не 
обратить внимания на некоторые факты, о которых в целом пи-
шут нечасто, в частности, на близость двух выдающихся фигур 
аборигенных сообществ - шамана и сказителя. 

Проблема возможности параллельного рассмотрения функ-
ций эпического певца и шамана и создаваемых ими текстов уже 
столь давно заинтересовала этнографов и фольклористов, что 
порой кажется несколько странным не только разнобой в опре-
делении сути проблемы, но и особенно отсутствие сколько-ни-
будь заметных и значимых результатов. Впрочем, последнее не-
удивительно, учитывая тот факт, что собственно "исследований" 
в данном направлении практически нет. В настоящее время мы 
имеем в литературе некий набор несведенных воедино фактов, 
случайно попавшихся под руку этнографам и фольклористам и, 
как правило, имеющих отношение лишь к отдельным проявлени-
ям какой-либо одной этнической традиции. 

Традиция, как эпическая, так и шаманская, существующая и 
развивающаяся (речь сейчас не идет об "оценке" степени и глу-
бины трансформаций) сегодня в шаманско-сказительских реги-
онах мира, в частности у тюркского аборигенного населения 
Южной Сибири и Средней Азии, у монгольских народов, являет 
собой благодатное поле исследования. К сожалению, можно 
констатировать, что в отношении тюрков юга Западной Сиби-
ри обширные пласты информации о народных представлениях 
о мире, шаманстве, эпических сказаниях до сих пор во многом 
остаются неисследованными. Многие черты аборигенных куль-
тур настолько значительно видоизменились, трансформирова-
лись, что сейчас мы уже не в состоянии абсолютно уверенно го-
ворить о том, что материалы, получаемые сегодня "в поле" эт-
нографами и фольклористами, могут напрямую соотноситься с 
тем, что было или могло быть у данных народов еще каких-ни-
будь 150-200 лет тому назад. Особенно активно трансформаци-
онные процессы стали протекать в XX столетии, в частности в 
последнем его десятилетии. Такие области духовной культуры 
народов Сибири, как шаманство и героический эпос во многом, 
и не без оснований, стали важными факторами в процессах эт-
низации аборигенных сообществ. Не случайно во многих регио-
нах Сибири национальная интеллигенция пытается представить 
свои отрывочные непрофессиональные знания о шаманских ри-
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туалах прошлых десятилетий, дополненные собственным ос-
мыслением истории сквозь призму всевозможных оккультных 
восточных учений, как целостные религиозные или философ-
ские доктрины предков своего народа. И столь же понятны по-
пытки противодействия "натиску язычества" бывших партий-
ных, а ныне государственных чиновников, все теснее сотрудни-
чающих с российской православной церковью: новое, во-пер-
вых, непонятно (и потому страшно), а во-вторых, это новое, 
очевидно, может привести к мобилизации так называемых 
"масс" на достижение какой-либо ненужной (властям) цели. На-
званные проблемы свидетельствуют об очевидной актуальнос-
ти предпринятого мною исследования. При этом, будучи вне ка-
кой-либо конфессии и политической партии, я старался смот-
реть на используемые в работе материалы и анализировать их 
лишь с позиций этнолога/этнографа. 

Концепция исследования заключается в нескольких автор-
ских посылках, позволяющих принципиально по-новому соби-
рать материал и анализировать его, оставаясь при этом в рамках 
собственно этнографических методов исследования. 

В данной работе мною впервые принципиально по-новому 
был отобран исходный материал для исследования текстов и об-
разов, порождаемых шаманами и сказителями. Я исходил из то-
го, что, поскольку эпические сказания исполняются а) как прави-
ло, вне стрессовых ситуаций в общине и б) в традиционной мане-
ре с обычно заранее известным слушателям сюжетом, набором 
эпических персонажей и целью повествования, то - для осуще-
ствления корректного сравнительного анализа - ни в коем случае 
не должны использоваться тексты, порождаемые в ходе проведе-
ния лечебных или прогностических шаманских камланий, на-
правленных а) на исправление критической ситуации и б) прово-
димых отнюдь не по заранее известному "сценарию". 

Учитывая это, необходимо было принципиально сменить на-
бор сравниваемых текстов и ситуаций, а для этого выявить мас-
совый материал по шаманству, который бы отвечал нескольким 
требованиям. 

Шаманские камлания должны проводиться 
- в виде ежегодных / сезонных жертвоприношений 
- известным улусным / общинным / родовым божествам 

и/или духам 
- по общеизвестному "сценарию" 
- с использованием традиционных "виртуальных путей" ша-

мана для достижения цели. 



В мире тюрков Южной Сибири такую уникальную возмож-
ность для проведения намеченного исследования дает феномен 
телеутского шаманства. Записанные в XIX и первой трети XX ве-
ков монументально-эпические - по объему, стилю, структуре -
тексты шаманских камланий (точнее было бы сказать "жречес-
ких камланий") родовым и общетелеутским божествам и духам 
оказались полностью приемлемыми для отбора в качестве иссле-
дуемого материала2. 

Казалось бы, проблема отбора источников решена, но... имен-
но у телеутов эпическая традиция умерла раньше, чем исследова-
телям удалось качественно и полно ее зафиксировать. Нельзя 
сказать, что телеутские эпические сказания вообще не записыва-
лись, но этот материал настолько не представителен3, что от идеи 
использования десятка эпических текстов, записанных в разное 
время и от разных сказителей, пришлось отказаться. 

Учитывая специфику этнической истории телеутов, сложив-
шихся на территории Кузнецкой котловины как самостоятельная 
этническая группа во многом на базе ассимилированных ими або-
ригенных групп, близких по культуре к современным шорцам 
верховьев р.Томи, низовьев рек Кондомы и Мрас, а также прини-
мая во внимание тесное географическое соседство и регулярные 
культурные и брачные контакты собственно телеутов со своими 
ближайшими соседями - северными шорцами, было принято ре-
шение использовать - в качестве базового материала для сравне-
ния - шорские эпические сказания. 

И здесь проблема недостаточности источников уже не стоя-
ла. Предвидя сложности с принятием/одобрением именно такого 
отбора материалов, ниже я остановлюсь более подробно на ха-
рактеристике объекта исследования, задач работы, основных ис-
точников и теоретических подходов к анализу материала. 

ТЕРРИТОРИАЛЬНЫЕ РАМКИ 
И ОБЪЕКТ ИССЛЕДОВАНИЯ 

Юг Западной Сибири является одной из наиболее сложных в пла-
не этнического состава населения территорий России. Об этом 
свидетельствует не только обилие зафиксированных здесь офи-
циальных названий аборигенных тюркоязычных народов, но и 
постоянное пополнение этого "реестра" наименований. Это сле-
дующие народы - с севера на юг и по состоянию ситуации на ко-
нец ХХ-начало XXI веков - чулымские тюрки, калмаки, теле-



уты, шорцы, кумандинцы, челканцы, тубалары, тёлёсы, алтай-
кижи (включая достаточно обособленную группу маймаларов) и 
теленгиты. Последние шесть из них до настоящего времени все 
еще известны также под общим официальным названием "алтай-
цы". Несмотря на кажущееся обилие этнографических работ по 
алтайцам вообще и по их шаманству в частности, следует сразу 
оговориться, что алтайские материалы в данной работе будут 
привлекаться лишь как дополнительный источник. Основанием 
для этого служит абсолютная неисследованность шаманства у се-
верных групп алтайцев (челканцев и тубаларов) и весьма нерав-
номерная степень изученности его у южных групп. Плюс к этому 
серьёзные влияния восточных религий в исторически обозримое 
время и создание алтай-кижи собственной религии "ак-дьянг", 
или бурханизма, не позволяют научно корректно анализировать 
материалы по шаманству всех названных народов как нечто еди-
ное: по целому ряду параметров эти шаманские системы и прак-
тики выглядят иногда как диаметрально противоположные. 

Выбор материала для настоящего исследования был ограни-
чен сведениями, полученными в основном лишь у двух соседству-
ющих тюркских народов - телеутов и шорцев. 

Этому способствовало не только то, что мне удалось обнару-
жить в архивах страны и за рубежом поистине огромный объем 
текстового и описательного материала именно по шаманству те-
леутов (бачатских телеутов) и по героическому эпосу шорцев (се-
верных шорцев). 

Практически вся моя полевая работа с 1981 по 2004 г. велась 
в Кемеровской области - у шорцев в Новокузнецком и Ташта-
гольском районах и телеутов в Беловском, Гурьевском и также в 
Новокузнецком районах. 

Непродолжительные выезды к другим группам тюрков Юж-
ной Сибири - челканцам, кумандинцам, алтай-кижи, маймала-
рам, теленгитам, сагайцам (группа хакасов), тувинцам, якутам, и 
к аборигенным народам Сибири, относящимся к иным языковым 
семьям - селькупам Томской области, уйльта, эвенкам и нивхам 
Сахалина - не дают пока, к сожалению, достаточного для анали-
за объема собственных полевых материалов, хотя и служат пре-
красным подспорьем в работе с основным блоком данных. Особо 
среди этих дополнительных материалов следует выделить дан-
ные, полученные от трех сагайских "шаманок без бубна" в Хака-
сии осенью 2001 г.4 и от челканского шамана на Алтае летом 
2002 и 2003 гг.5 

Анализ материалов по шаманской и эпической традициям у 



Беково Ь| Целово 
' " / Чертинский 
Іачатский 
ѵ£таробачаты 

\ ГурьевскІ 

Прокопьевск] 
ІГелеуть) 

ІЫСКИ Новокузнеі 

•синники-

.узедеево 
Ельцовка 

Мундыбаш 

"емиртау 

Шерегеі 
Чугунаш 

Ташт, Солтон 

сть-Кабырза^ 
^кѵ^ощ аимет Пильнбнское. 

кумандинцы телеуты j k k k шорцы 

Рис. 1. Ареалы расселения малочисленных этнических групп в Кемеровской об-
ласти 

Целинное 
о 

Шадрине 

Нижнененинка 

Малиновка ' - s о Дмитриевка 

Красногорское у ^ Т & с а ш к Турочак 

И—Сроéh к Кѵрмач-Байгол 

шорцев и телеутов не сводится к выводам, приемлемым лишь для 
этих двух этнических традиций. Так или иначе он может послу-
жить базой для углубленного изучения аналогичных феноменов 
и у части кумандинцев и у части хакасов. Например, полученные 
мною новые материалы и имеющиеся сравнительные данные по 
шаманским мировоззренческим системам и атрибутике куман-
динцев и хакасов, во всяком случае сагайцев, позволяют предпо-
лагать наличие в прошлом единого источника шаманства у зна-
чительной части родов, вошедших в состав шорцев, бачатских те-
леутов, кумандинцев и сагайцев. 



Несколько слов о так называемом "объекте" исследования -
телеутах и шорцах. 

Телеуты являются одним из самых немногочисленных си-
бирских народов. Примерно 2,5 тысячи человек телеутов живут 
сейчас на юге Западной Сибири (2658 по данным переписи насе-
ления России 2002 г.). Часть их живет в городах Кемеровской 
области, Алтайского края и Республики Алтай, но многие пред-
ставители этого народа расселились и по всей территории быв-
шего Советского Союза. Телеуты преимущественно являются 
сельскими жителями: почти 2 тыс. чел. считают своим домом 
населенные пункты Беково, Челухоево, Верховская, ІПанда, 
Ново-Бачаты, Телеуты и др., расположенные на территории 
Беловского, Гурьевского и Новокузнецкого районов Кемеров-
ской области. Эту группу называют "бачатские телеуты" по ме-
сту основного расположения телеутских улусов (деревень) на 
берегах рек Большого и Малого Бачатов (Бачат - левый при-
ток Ини, впадающей в Обь). На начало X X в. существовали и 
другие группы телеутов. Это сейчас в основном принявшие му-
сульманство калмаки северо-запада Кемеровской области, 
практически полностью принявшие алтайскую этническую 
идентичность чергинские телеуты Республики Алтай и обрусев-
шие так называемые заринские телеуты (реально - потомки ач-
кыштымов, дотелеутского аборигенного населения) в Алтай-
ском крае и потомки близких по языку и культуре к телеутам 
некоторых аборигенных групп населения в центральной и юж-
ной части Кузнецкой котловины. 

Телеуты говорят по-тюркски, сами называя свой язык "тадар 
тил" (тадарский/татарский язык). Лингвисты до сих пор не при-
шли к единому мнению о положении языка телеутов в языковой 
классификации. Согласно наиболее распространенной точке зре-
ния, он считается одним из южных диалектов алтайского языка 
и, вместе с этими диалектами (алтай-кижи и теленгитским) и 
языком кыргызов Тянь-Шаня, входит в киргизско-кыпчакскую 
группу восточнохуннской ветви тюркских языков6. Наряду с 
этим, еще в 1970-е гг. отдельные лингвисты, целенаправленно за-
нимавшиеся исследованием языка телеутов, основываясь на зна-
чительной близости телеутского языка к кондомскому диалекту 
шорского языка (что абсолютно логично, учитывая субстратную 
основу современной группы бачатских телеутов), пришли к вы-
воду о возможности рассмотрения этого языка "как самостоя-
тельного объекта исследования без диалектной отнесенности к 
алтайскому языку"7. 



Сами себя телеуты называют в зависимости от ситуации по-
разному: теленгет при встрече с представителями других тюрко-
язычных народов и общении с ними на, условно говоря, "обще-
тюркском" языке; телеуты - при ответе на вопрос о своей наци-
ональности на русском языке; тадар - для обозначения себя и 
своего языка при общении между собой на родном языке. Боль-
шая часть саяно-алТайских тюрков знает телеутов под именем 
байатЦпачат (мн.ч. байаттарЦпачаттар), что собственно оз-
начает "баяты", или "бачатцы", т.е. живущие на Бачате. 

В нынешних местах своего основного расселения телеуты 
поселились недавно. В XVII в. в Кузнецком уезде, в основном 
на берегах р. Ускат и около Кузнецкой крепости, появились 
первые телеутские семьи. Устав от постоянных войн, часть те-
леутов вышла из-под опеки телеутских князей княжества Те-
лец орда (на р.Обь) и приняла русское подданство. К ним при-
соединились некоторые семьи, попавшие в плен. Лишь во вто-
рой половине XVIII в. телеутское население Кузнецкого уезда 
значительно увеличилось: на эту территорию приехали их соп-
леменники - джунгарские пленники-телеуты, уцелевшие после 
джунгарских (западно-монгольских) и китайских погромов. 
Резкий рост численности населения привел к необходимости 
расселения на более обширных пространствах и созданию но-
вых населенных пунктов. Так в конце XVIII в. телеуты появля-
ются на Бачатах. 

Прошлая жизнь кочевников постепенно становилась достоя-
нием преданий. От содержания "бесчисленных табунов" коней, 
овец, крупного рогатого скота и верблюдов телеуты перешли к 
стойловому скотоводству и пашенному земледелию. Основные 
хозяйственные занятия сочетались с огородничеством, охотой, 
рыболовством, собирательством. Высокого уровня развития до-
стигли у телеутов некоторые промыслы, которые в зависимости 
от конъюнктуры иногда вполне могли подходить под определе-
ние "ремёсел": шитьё, ткачество поясов, изготовление кожаной 
обуви, кузнечество и ювелирное мастерство, плетение из кожа-
ных сыромятных ремней и др. Существенные изменения произо-
шли в строительстве домов и хозяйственных построек. От про-
стейших типов стационарных срубных и плетеных из тальника 
построек перешли к строительству многокомнатных, многоэтаж-
ных деревянных и каменных домов; в число надворных построек 
зачастую теперь входит гараж. Во многом изменилась традицион-
ная одежда: мужская к настоящему времени оказалась полностью 
вытесненной вненациональными формами, женская же использу-



ется для повседневной носки представительницами среднего и 
старшего поколения, молодежь облачается в традиционные кос-
тюмы во время свадебного обряда. Яркой особенностью женской 
одежды являются традиционные платья туникообразного покроя 
с красочно расшитым воротником-стойкой, многоцветные домо-
тканые пояса, кафтаны телен и сырмал, а также праздничное на-
грудное украшение тошток. Пищевой рацион телеутов не отли-
чается от питания окружающего иноэтничного, в частности, рус-
ского населения. Однако телеуты сохраняют традицию приготов-
ления национальных мясных, молочных и мучных блюд пелмен, 
т'оргом, пдий, тутмаш, кан, порсок, карта и др. 

Специфика традиционной телеутской культуры особенно от-
четливо проявляется в семейной обрядности. Многодневное ри-
туально-игровое действо под названием "телеутская свадьба" с 
невероятным обилием подарков, хождением в гости, с традици-
онными кушаньями стала, пожалуй, уже притчей во языцех не 
только жителей соседних деревень, но и, благодаря как молве, 
так и средствам массовой информации, многих жителей Кеме-
ровской области, живущих за сотни километров от Бачата. Со-
храняются отличия телеутов от других народов региона в погре-
бальной и поминальной обрядности. По-прежнему, в соответст-
вии с традицией, телеуты хоронят покойника либо в день смерти, 
либо на следующий день (если человек умер, например, поздно 
вечером). Скорбь по умершему они выражают в сьігытах (при-
четь-песня). Тексты сыгытов, и традиционные, и импровизации 
исполняются на единый, всем хорошо известный напев. 

Некогда богатый телеутский фольклор сейчас в основном яв-
ляется достоянием государственных и частных архивов. В своей 
памяти его хранят немногие пожилые телеуты - знатоки нацио-
нальной культуры. В стремительно трансформирующейся тради-
ции лучше сохранились песенные жанры устного народного твор-
чества. Забвение фольклора не кажется чем-то удивительным на 
фоне забвения родного языка: по данным 1979 г. даже дома со сво-
ими детьми говорили по-телеутски лишь 56,1% человек8. 

Не менее существенные изменения произошли в сфере рели-
гиозной жизни телеутов. Общеизвестно, что традиционной "ве-
рой" у многих народов, а в Сибири - практически у всех, был ша-
манизм. До самого последнего времени не были исключением в 
этом ряду и телеуты. При небольшой численности этого народа 
в конце ХІХ-начале XX столетий среди телеутов известны чуть 
ли не десяток камов-шаманов (кам - тюркск. 'шаман'), имевших 
"квалификацию" "шаман с бубном" и реально этим бубном обла-



давших. Последние десятилетия привнесли наиболее масштаб-
ные изменения в религиозную практику телеутов. Христианство, 
активно ведшее борьбу с язычеством, но вольно или невольно 
постепенно приноравливавшееся к шаманизму, само стало вы-
тесняться идеологией коммунизма и атеизмом. 

Советская эпоха покончила с "большими шаманами". Однако 
у телеутов до сих пор существует категория людей, не относящих 
себя к камам, но умеющих проводить отдельные охранительные, 
очистительные обряды, знающих тексты традиционных загово-
ров и заклинаний. Многие телеуты, будучи христианами, в детст-
ве и даже во взрослом состоянии побывали на лечении у шама-
нов, а потому имеют некоторое представление о камах, о лечеб-
ных и прогностических сеансах шаманских камланий. В целом 
следует признать, что шаманы как специфическая категория свя-
щеннослужителей, а шаманизм - известный по материалам XIX -
начала XX в. - как целостная картина мира с развитой обряднос-
тью ушли у телеутов в прошлое. 

Шорцы - также немногочисленный тюркоязычный народ, 
проживающий в основном на юге Западной Сибири, главным об-
разом в городах - Новокузнецк, Мыски, Междуреченск, Осинни-
ки, Таштагол - на юге Кемеровской области (около 90% всех 
шорцев). Их численность на территории области последняя всесо-
юзная перепись 1989 г.9 определяла в 12585 чел. (всего по СССР -
15900, в РФ - 15745). Практически 3А шорцев, чуть менее 74%, бы-
ли горожанами. Доля сельского шорского населения, оценивав-
шаяся в 1989 г. в 3,3 тыс. чел., по данным Российского статистиче-
ского агентства на 15.11.1999 г., оставалась на том же уровне и во 
второй половине 1990-х гг.: 3338 чел. в 1995 г., 3289 - в 1996 г., 
3073 - в 1997 г., 3485 - в 1998 г. и 3207 в 1999 г."> В 1989 г. 45 сель-
ских населенных пунктов Кемеровской области были моноэтнич-
ными, в них проживали исключительно шорцы, а еще в 31 дерев-
не шорцы составляли значительный процент жителей, от 21 до 
75%. По предварительным итогам Всероссийской переписи насе-
ления 2002 г., численность шорцев составила 13975 чел. 71% ко-
торых - горожане (по данным на сайте www. perepis 2002.ru). 

Запад "шорской" территории, по берегам р. Кондома, в исто-
рически обозримое время являл собою пограничную с кумандин-
цами и телеутами зону. На востоке этническая "граница" была 
оформлена более четко, хотя в лингвистическом плане она пред-
ставляла собой плавный переход от литературного шорского язы-
ка (нижнемрасский говор мрасского диалекта) через с-кающий го-
вор верховьев р. Томи к сагайскому диалекту хакасского языка. 



Наиболее сложен вопрос с северной границей этой этничес-
кой общности. Вся территория юга Кузнецкой котловины пред-
ставляла собой, образно говоря, "котел", где кипели различные 
этнические компоненты. В черте нынешнего г. Новокузнецка 
уже с начала XVIII в. проживали не только абинцы (вошедшие 
позже в состав шорцев) - в улусах Абинском и Абашевском, но 
и телеуты - в улусе Средне-Телеутском (Томдор). Соседние де-
ревни/улусы были чересполосно населены телеутами (Бызо-
во/Пахсан, Ильинка/Оксбн, Трехречка/уч кол, Сергеева/Оскот, 
Кутонова/Торгай), шорцами (Мокроусово/Тётпёр), а также "та-
тарами" (Керлегеш/Курлецеш и Калачево), в определении этни-
ческой принадлежности которых мои самые пожилые информа-
торы шорцы и телеуты всегда расходились: шорцы называли их 
татарами ("татары'-', "татарский край"), а телеуты - шорцами 
("шорлор"). 

Язык шорцев относится лингвистами к хакасской подгруппе 
уйгуро-огузской группы восточно-хуннской ветви тюркских язы-
ков11, хотя оба его диалекта, мрасский и кондомский, можно счи-
тать равно близкими как (первый) к хакасскому, так и (второй) 
к телеутскому языкам, т.е. фактически к языкам, входящим в 
разные группы тюркских языков. 

Самоназвание всех шорцев на родном языке такое же, как и 
у телеутов - "тадар-кижи", "тадарский/татарский человек". По 
моим полевым материалам начала 1980-х, не очень охотно так 
называли себя лишь представители одного из самых крупных 
шорских сеоков-родов Шор (Ак-ИІор, Кара-Шор и Сарыг-Шор), 
уверенно определявшие себя и по-русски и по-шорски как "шор-
цы/шор-кижилер". Единый экзоэтноним "шорцы" закрепился 
довольно поздно, во всяком случае, В. Радлов был первым, кто в 
научных целях попробовал объединить в своих научных трудах 
разрозненные группы тюркского населения в верховьях р. Томи 
под общим термином "шорцы" (1883 г.). Но и столетие спустя 
мои информаторы в самых верховьях р. Мрас, считая себя безус-
ловно "шорцами", сомневались, а являются ли шорцами "каргин-
цы", живущие на среднем течении р.Мрас, - один из самых мно-
гочисленных сеоков, вошедших в состав шорцев и сагайцев-хака-
сов. Поскольку уже дважды было сказано о "самых многочислен-
ных сеоках", есть смысл сделать некоторые уточнения. Самым 
многочисленным сеоком, вошедшим в состав шорцев, в начале 
XX столетия, безусловно, являлся Челей, в отношении которого 
есть значительные основания говорить о сопричастности его 
предков с историей средневековых телеутов. На второй позиции 



по численности находился сеок Таеш, а третью уверенно занимал 
Карга. Шор же, по имени которого представители примерно двух 
десятков родов стали называться шорцами, в эту лидирующую 
тройку не входил. 

Родовой состав шорцев, несмотря на отдельные серьезные ис-
следовательские попытки12, до сих пор изучен недостаточно. По 
моим полевым материалам уверенно можно говорить лишь о сле-
дующих безусловно "шорских" на конец ХІХ-начало X X в. сеоках 
(фактически об их части, поскольку практически все они извест-
ны в родовом составе окружающих народов): Чел ей, Чедъвер/Че-
дыбер, Калар, Тогул, Себи, Аба, Шор, Тарткан (Тарткын), Карга, 
Кызай, Таеш (Таяш), Кечин, Кобый, Кый (Кой), Чорал, а также о 
таких малочисленных сеоках (патронимических группах?) как То-
гус Tac, Шьщай, Шобан, Уста, Телецет. Судя по материалам пери-
ода освоения территории верховьев р.Томи Русским государством 
и историческим источникам последующего времени, можно гово-
рить о компактности проживания членов многих сеоков и выделе-
нии двух ареалов преимущественного их расселения - северного и 
южного с характерным для каждого набором сеоков. Специфика 
расселения - лесостепные районы "северной Шорни", более до-
ступные для межродовых и межэтнических контактов, и горно-
таежные "южной", значительно способствовавшие изоляции мел-
ких родовых групп, - естественно, закрепляла и/или вела к этно-
культурным различиям обеих групп. 

Население юга Шории фактически до начала X X в. являло 
собой прекрасную иллюстрацию для характеристики культур-
ного облика пеших таежных охотников, рыболовов и собира-
телей дикоросов. Ограниченное по масштабам мотыжное под-
сечно-огневое земледелие, благополучно существовавшее в те-
чение нескольких столетий, в 1930-е годы было заменено более 
прогрессивной вспашкой горных массивов при помощи тракто-
ров, но после фиаско новых принципов землепользования в 
горно-таежной зоне в 1960-х годах вовсе сошло на нет. После 
ликвидации колхозов, даже будучи почти полностью предо-
ставленными самим себе, шорцы так и не восстановили тради-
ционные способы обработки земли и выращивания ржи и ячме-
ня, пополняя недостаток в мучных продуктах за счет закупок в 
государственных и кооперативных магазинах. Пищевой рацион 
живущей в тайге семьи состоял из мясных и рыбных блюд, до-
полняемых съедобными растениями. Отношение к молоку на-
иболее ярко было выражено шорской поговоркой "молоком 
ребенка не корми, молоко для таежного человека пища раз-



ве?". Несмотря на удаленность даже от районных центров, юж-
ные шорцы уже в X X в. не носили традиционной одежды, за ис-
ключением отдельных элементов промыслового костюма у 
мужчин, быстрыми темпами теряли некогда наверняка сущест-
вовавшие в целостном виде семейные обряды (впрочем, релик-
ты, например, в похоронной обрядности сохранялись вплоть до 
1980-х годов, когда были отмечены последние случаи воздуш-
ных захоронений маленьких детей). Преемственность в воспи-
тании поколений, нарушенная обучением детей в интернатах, 
постепенно вела и к утрате фольклора. В начале 1980-х здесь 
почти невозможно было найти даже обычных сказителей, не 
говоря уже о кайчы, исполняющих героический эпос горловым 
пением и аккомпанирующих себе игрой на музыкальном инст-
рументе: последние кайчы здесь исчезли более 30 лет тому на-
зад. Лишь незначительное число "шаманов", а чаще "шаманок 
без бубна", ритуальных специалистов без шаманского посвя-
щения, до настоящего времени остаются последними заметны-
ми свидетельствами ранее довольно сложно организованной 
духовной жизни этого общества. 

Северная Шорйя уже, по крайней мере, с XVII в. являла со-
бой край с принципиально отличным типом культуры, основан-
ным на гораздо большей социальной и культурной мобильнос-
ти населения. Эта территория с эпохи средневековья была 
включена в исторический процесс на северной периферии Цен-
тральной Азии. В новое время здесь активно развивались товар-
но-денежные, рыночные отношения. Этноконтактная зона спо-
собствовала также быстрой аккультурации значительной части 
аборигенного населения. Комплексное хозяйство северных 
шорцев в XIX в. в значительной степени сближалось с хозяйст-
вом русского крестьянского типа. Кроме плужного земледелия 
и стойлового содержания крупного рогатого скота, люди дер-
жали домашнюю птицу, устраивали небольшие огороды, хотя 
не забывали и об охоте и рыболовстве. Ремесленная специали-
зация, рано проявившаяся на этой территории - поселения пла-
вильщиков в районе современного Новокузнецка были извест-
ны уже в XVII в. - сохраняла свое значение и в последующие 
столетия: например, многие жители Мысков специализирова-
лись на торговых операциях, а улуса Усть-Мрасского - на изго-
товлении гончарных изделий. В X X в. к этому добавилось быс-
трое промышленное освоение и возникновение нескольких до-
вольно крупных городов (Мыски, Междуреченск, Осинники, 
Калтан), куда стало стекаться население из окрестных деревень 



и улусов. Как и в Южной Шорни, здесь также быстро исчезли 
многие элементы традиционной культуры, в частности нацио-
нальный костюм. Населенные пункты довольно быстро утрати-
ли былую беспорядочную застройку, в них появились улицы; 
улусы перестали быть местом преимущественного расселения 
того или иного сеока и на первый план в их функционировании 
как социального целого стали выступать общинные связи. Яр-
кой спецификой культуры именно северных шорцев была и до 
сих пор продолжает оставаться эпическая традиция, об "угаса-
нии" которой фольклористы регулярно пишут последние трид-
цать лет. 

Во второй половине XIX в., благодаря стараниям Кузнецкого 
отделения Алтайской Духовной миссии, шорцы практически на 
всей территории их расселения были крещены. В XX в. в связи с 
закрытием церквей и общей неблагоприятной обстановкой для 
открытого проявления религиозности людей православие значи-
тельно трансформировалось, приняв народные формы, тесно 
связанные с промысловыми культами и осколками шаманского 
мировоззрения, а для значительного числа шорцев вообще утра-
тило какое-либо значение. 

ИЗ ИСТОРИИ ПРОБЛЕМЫ 

Следует сразу оговориться, что как сама история изучения фено-
менов телеутского шаманства и шорского героического эпоса, 
так и использованные мною обширные источники, оказались 
столь протяженны во времени, столь полны неизвестных ранее 
страниц и столь важны для понимания не только процесса позна-
ния того или иного конкретного явления, но - гораздо шире - для 
осмысления в целом процессов развития отдельных крупных на-
правлений в отечественной этнографии и фольклористике, что 
этот материал в итоге было решено вынести в самостоятельные 
главы. Истории изучения телеутского шаманства и шорского ге-
роического эпоса были посвящены специальные главы книги, со-
ответственно в Первой и Второй частях работы. 

Здесь я кратко остановлюсь лишь на характеристике попы-
ток рассмотрения фигур шамана и сказителя в научной литерату-
ре с тем, чтобы рельефнее обозначить существующие подходы к 
материалу, проблемы, связанные с отбором источников и с обна-
ружением материалов из различных регионов и этнических тра-
диций, а также проблемы собственно этнологических и фолькло-
ристических исследований. 



Знакомство с литературой свидетельствует, что практичес-
ки все основные подходы к исследованию обозначенной про-
блемы и основные предположения (более или менее убедитель-
ные) были сделаны в конце XIX - самом начале XX столетий. 
Г.Н. Потанин был, очевидно, первым, кто всерьез заинтересо-
вался связью - сходством и различиями - эпического творчест-
ва с шаманством на восточном, в основном тюркском и мон-
гольском материале13. 

С тех пор исследователи неоднократно писали о наличии в 
том или ином обществе двух традиций - шаманской и сказитель-
ской и пытались определить первенство в происхождении той 
или другой. В частности, этнографы обращались, например, к 
лингвистическим данным. Так, В.Н. Басилов писал о том, что 
"сходство названий народного певца и сказителя (бакши, бахши) 
у туркмен, узбеков и каракалпаков, с одной стороны, и шамана у 
казахов {баксы), киргизов, уйгуров и многих групп узбеков {бак-
ши), с другой, можно объяснить только тем, что еще несколько 
столетий назад этим словом назывались и певец, и шаман, объе-
диненные в одной фигуре"14. Е.В. Ревуненкова отмечала особо 
родство слов со значениями "неистовство", "возбуждение", 
"вдохновение" и "поэт", "прорицатель" во всех индоевропейских 
языках15, и при этом также обращалась к вопросу о первичности 
шамана и сказителя. Сославшись на мнение Г.М. Василевич в от-
ношении тунгусов, у которых "с началом становления шаманства 
шаман перенял функцию передачи эпических сказаний у сказите-
лей", исследовательница высказала собственное предположение, 
что это, возможно, применимо именно к тунгусам, у которых "по 
мнению С.М. Широкогорова шаманство возникло под влиянием 
буддизма". К своему же, индонезийскому, материалу, исследова-
тельница обратилась с целью показать, что "у народов, где ша-
манство - очень древнее явление, шамана можно считать предте-
чей сказителя и поэта, а шаманизм - источником различных эпи-
ческих и поэтических жанров"16. 

Исследователи обращали внимание также на космологичес-
кие представления, известные по шаманской мифологии и эпиче-
ским текстам, ограничиваясь, правда, указанием на общность или 
различие в представлениях о структуре мироздания и в именах 
основных божеств. 

Предпринимались попытки выявить "шаманские черты" в 
действиях богатырей, о чьих подвигах поет сказитель: их усмат-
ривали в аналогиях пути шамана и богатыря за "душами" умер-
ших в подземный мир к Эрлику (Г.Н. Потанин) или в способное-



тях богатырей к различного рода "волшебным" деяниям 
(P.C. Липец17). Есть-и противоположная точка зрения, отрицаю-
щая "ошибочную теорию Потанина" о том, что "богатырь тюр-
ко-монгольского эпоса восходит к шаману": по Е.М. Мелетин-
скому, "шаман стоит между человеком и враждебным человеку 
миром. Деятельность шамана сводится к ряду своеобразных сде-
лок между этими обоими мирами, в то время как героический па-
фос богатырства - борьба с враждебными силами... В шаманизме 
нет и не может быть антропоцентризма, а в основе богатырства 
заключен антропоцентризм, признание ценности человеческой 
личности, доходящее до богоборчества"18. Вариант подобного 
мнения находим также в одном из выступлений А.И. Чудоякова: 
"...эти две сферы духовной жизни тюрков Сибири с момента их 
отпочкования от мифологии в дальнейшем развивались каждая 
своим путем, приобретая при этом свою самостоятельную форму 
реализации сознания: шаманские традиции - религиозную, скази-
тельские - художественную"19. 

Однако в литературе известны не только попытки реалисти-
ческих или гипотетических реконструкций далекого историчес-
кого прошлого. 

Были и попытки выявлять случаи совмещения отдельными 
индивидуумами функций шамана и сказителя, например, у каза-
хов ("казахи в ХІХ-ХХ вв. верили, что хороший шаман (баксы) 
должен быть хорошим музыкантом и певцом": В.Н. Басилов), 
якутов (С.Д. Мухоплева20), калмыков (Э.П. Бакаева21), алтайцев 
(A.M. Сагалаев22), шорцев (Д.А. Функ23), народов Малайзии и 
Индонезии (Е.В. Ревуненкова), с целью сравнительного рассмо-
трения функций данных людей в реальном аборигенном сооб-
ществе в конкретное время. Сюда следует, видимо, включать и 
статьи, посвященные получению дара сказителя (или певца, по-
эта), в которых проводились аналогии с шаманскими материа-
лами в той же или в иных традициях (В.М. Жирмунский24, 
И. Башгёз25, работы автора). 

Работ, где так или иначе затрагиваются различные сюжеты, 
связанные с рассматриваемой проблематикой, можно назвать 
гораздо больше26, однако практически вся приводимая в них ин-
формация может быть вписана в рамки обозначенных выше на-
правлений. Можно отметить, что оба они достаточно отчетли-
во соотносятся с тем, что в свое время Альфред Рэдклифф-Бра-
ун предлагал определять как "этнология" и "социальная антро-
пология"27. 



ЦЕЛЬ, ЗАДАЧИ 
И ОСНОВНЫЕ ИСТОЧНИКИ 

Целью предлагаемого исследования является этнологический 
анализ двух фундаментальных составляющих духовной жизни або-
ригенных сообществ юга Западной Сибири: шаманской и эпичес-
кой традиций. Вместе с тем, как составная часть этой цели впер-
вые предпринимается попытка многоаспектного сравнительного 
анализа обеих традиций на телеутских и шорских материалах. 

Помимо решения двух важнейших задач на начальном этапе 
исследования, а именно - а) выявления максимально возможного 
числа источников за счет многолетних полевых этнографичес-
ких исследований и архивных изысканий, и б) анализа основных 
проблем изучения феноменов шаманской и эпической традиций 
в регионе в работах предшественников, для достижения постав-
ленной цели приходилось решать следующие сложные и мас-
штабные задачи: 

- выявление и анализ материалов о шаманах и различных ка-
тегориях "шаманствующих" для выработки более четкого 
представления о специфике шаманской традиции в регионе, 

- выявление географии распространения героического эпоса 
на территории Горной Шории за последние почти 150 лет и 
основных сказительских школ и, на этой основе, определе-
ние специфики эпической традиции, 

- выявление случаев полного совмещения функций шамана и 
сказителя и сравнительный и функциональный анализ ма-
териалов о становлении (избранничестве), духах-покрови-
телях и обучении шаманов и сказителей на телеутских и 
шорских материалах, 

- анализ текстового материала и живых свидетельств о 
структуре мироздания для выявления представлений шама-
нов (жрецов) и сказителей о мирах божеств, духов и эпиче-
ских героев; историко-этнографическое исследование полу-
ченных данных, 

- анализ специфики представлений шаманов (жрецов) и ска-
зителей об их путях по виртуальным мирам шаманской и 
сказительской вселенной, 

- определение места ритуальных (музыкальных) атрибутов и 
связанной с ними символики в картине мира шаманов и ска-
зителей. 

Все заявленные задачи применительно к рассматриваемым 
этническим общностям, региону и на столь обширном материале 



и продолжительном временном отрезке ставятся в этнографии 
впервые. 

Основные источники, привлеченные для написания этой ра-
боты, можно условно объединить в две больших группы. 

Прежде всего, это опубликованные и архивные записи ша-
манских и эпических текстов. Основной их массив был записан в 
1910-1930-х годах выдающимися исследователями A.B. Анохи-
ным и Н.П. Дыренковой (подробнее о них см. в тексте работы) у 
телеутов, шорцев и других этнических групп Саяно-Алтая (архи-
вы НИИ МАЭ РАН и ТГОИАМ). К числу первоисточников от-
носятся и два текста шаманских камланий телеутов, изданные во 
второй половине XIX в. В.И. Вербицким (перевод на немецкий 
язык В.В. Радлова) и в конце 1940-х годов Н.П. Дыренковой (пуб-
ликация А.И. Новикова). В процессе работы был выявлен и пол-
ностью обработан архив шорских эпических текстов, записанных 
С.С. Торбоковым (рукописный архив ХакНИИЯЛИ). Незначи-
тельное число шорских и телеутских эпических текстов, издан-
ных в пригодном для научного анализа виде (на языке оригина-
ла и/или в добротном переводе) - публикации A.B. Адрианова, 
Г.Ф. Бабушкина, Н.П. Дыренковой, А.И. Смердова, С.С. Сураза-
кова, Т.М. Садаловой (материалы К.И. Максимова), А.И. Чудоя-
кова, также были использованы мною. Особое место среди ис-
пользованных в данной работе первоисточников занимают мои 
собственные полевые материалы, собиравшиеся в ходе регуляр-
ных индивидуальных поездок к различным группам тюрков Сая-
но-Алтая, главным образом к телеутам и шорцам в 1981-1985, 
1987-1994, 1999, 2001-2004 гг. Мне посчастливилось общаться с 
сотнями простых людей в городах, поселках и деревнях, причем 
зачастую даже не в тех местах, где телеуты или шорцы жили бо-
лее или менее компактно. В общей сложности работа велась при-
мерно в 60 населенных пунктах. Полевые записи - результаты 
опросов и наблюдений - на бумаге, несколько десятков часов ау-
диозаписей (в последние годы дополненные видеоматериалами) с 
уникальными образцами ритуальных текстов, эпических сказа-
ний и иных фольклорных материалов, около 4 тысяч лексем со-
ставлявшегося мною в течении нескольких лет словаря нижне-
мрасского говора мрасского диалекта шорского языка, а еще за-
печатлевшиеся в памяти лица и голоса живых и уже, увы, ушед-
ших людей, бескорыстно делившихся со мною своими знаниями. 
Собранные в течение нескольких лет материалы - не есть итог 
работы по какому-то краткосрочному проекту, рассчитанному, 
как правило, на быстрое получение результатов. Как ни странно 



может показаться, но, должен признаться, что я ни разу не был "в 
экспедиции" ни у шорцев, ни у телеутов, я не "изучал" их, а ездил 
все эти годы в гости к своим друзьям, косил и убирал с ними се-
но, играл с ровесниками в футбол и ходил с ними в клуб на тан-
цы, учился у стариков их языку и помогал им составлять офици-
альные бумаги-прошения по тому или иному поводу, гулял на 
свадьбах и принимал участие в ритуалах похорон, доставал лю-
дям лекарства и сам пользовался советами и иной помощью лю-
дей. Без помощи всех хороших людей, встречавшихся на моем 
пути, эта работа вряд ли была бы осуществлена. 

Следует особо подчеркнуть, что работа практически полно-
стью была построена на использовании источников на телеут-
ском, шорском и иных тюркских языках. Подавляющая часть 
текстового материала вводится в научный оборот впервые. 

Сам материал определил хронологические рамки, включив-
шие в себя период со второй половины XIX до начала XXI века 
(по 2004 г. включительно). При этом, если в отношении матери-
алов, характеризующих "традиционное" шаманское мировоз-
зрение, речь идет в основном о второй половине XIX - первой 
трети XX в., хотя используются также и ранние источники и со-
временные сведения, собранные мною в 1981-2004 гг., то в от-
ношении эпической традиции удалось задействовать материа-
лы, относящиеся ко всему заявленному 140-летнему временно-
му отрезку. 

ОСНОВНЫЕ ТЕОРЕТИЧЕСКИЕ ПОДХОДЫ 
К МАТЕРИАЛУ 

Характеризуя основные теоретические подходы к материалу, 
я бы хотел остановиться на двух сюжетах, важных для понимания 
сути излагаемого в этой работе: на характеристике традицион-
ных телеутских и шорских представлений о двойниках человека, 
и на определении нескольких основных терминов, которые будут 
использоваться в тексте исследования. Но сначала о некоторых 
общих теоретических посылках. 

В предпринятом исследовании, конечно же, чрезвычайно 
важны были некие константы, которые можно было выявить 
при характеристике шаманской и эпической традиций. Но вмес-
те с тем, отдавая себе отчет в том, что ни та, ни другая традиция 
не является застывшей, свободной от влияния извне, в том числе 
и иноэтничного, я всюду по тексту старался продемонстрировать 



эту живость (вместе с тем и живучесть) обеих традиций, указывая 
на их трансформации и приводя живые свидетельства людей, с 
которыми мне посчастливилось общаться. В данном случае я ста-
рался следовать за материалом, не пытаясь приписывать ему то-
го, что не видят в нем сами люди - мои информаторы. В этом 
смысле моя работа полностью подпадает под определение этно-
графического исследования, сложившегося в отечественном си-
биреведении за последние полтораста лет. Вместе с тем эта рабо-
та и историческая, поскольку в ней всюду отмечается динамич-
ность рассматриваемых традиций и их изменение во времени, хо-
тя это и не относилось напрямую к цели книги. В ней также ши-
роко использованы сравнительный и функциональный методы, 
метод картографирования явлений культуры, в ряде случаев воз-
можно усмотреть также структурный метод анализа. 

Что касается собственно саяно-алтайских материалов, то - в 
условиях "вакуума" в западных научных этнологических школах, 
которые бы базировались на собственных полевых материалах 
из этого региона, - моя работа может считаться продолжением 
традиций российской этнографии. Из числа многих крупных уче-
ных, занимавшихся и занимающихся Южной Сибирью, наиболь-
шее влияние на выработку основных подходов в данной работе 
оказали труды В.В. Радлова, A.B. Анохина, Н.П. Дыренковой и 
Л.П. Потапова. Особую роль в выработке методов работы с ма-
териалом сыграли фундаментальные труды таких сибиреведов 
как Б.О. Долгих, И.С. Гурвич, A.A. Попов, C.B. Иванов, 
Ю.Б. Симченко, A.B. Смоляк, З.П. Соколова, С.И. Вайнштейн. 
Их изучение позволило четче представить различные стороны 
отечественных исследовательских традиций. 

Но что для меня было принципиально важным, так это по 
возможности отказаться от эволюционного подхода, вплоть до 
недавнего времени практически полностью доминировавшего в 
российском этнографическом религиоведении и рассматривав-
шего все явления культуры достаточно изолированно друг от 
друга, и при этом в попытке выявить некие "ранние" и "позд-
ние" элементы/явления. Весь полевой материал, с которым мне 
приходилось работать в 1981-2004 гг., относился лишь к этому 
времени28, к живым людям в конкретном месте и конкретное 
время, где одновременно выполняли различные социальные 
функции шаманы и сказители, знахари и колдуны, ворожеи и 
сновидцы, где ритуальные специалисты изгоняли злого духа, 
обратись к святому распятию, а "истые православные" раскры-
вали мне секреты шаманского общения с иномирьем, и где для 



людей конечно же не существовало "тотемистических", "ани-
мистических" или просто "дошаманских представлений" в их 
сложных взаимоотношениях с "реальным" и "ирреальным" ми-
рами. Моя полевая работа не вписывалась в рамки современных 
методов западной социальной антропологии, но все собранные 
мною материалы позволяли и позволяют смотреть на социум 
конкретных телеутских и шорских деревень, где я вел исследо-
вания, как на сообщество людей - с чрезвычайно сложными со-
циальными и культурными связями - именно последних двадца-
ти лет X X столетия. Это же относится и к ритуальным специа-
листам и сказителям: в ходе анализа материалов, собранных 
при работе с ними, я не пытался делать неоправданных обобще-
ний, распространяя полученные от одного человека сведения на 
всю культурную традицию данной этнической группы или даже 
одного населенного пункта. 

Может быть, этот подход в целом можно и нужно опреде-
лять как "живую этнологию"29 в попытке как-то отграничить 
его от сухого, в чем-то омертвляющего материал научного "эт-
нологического" подхода. Не берусь решать. Каждый исследова-
тель, выросший в буквальном смысле "в окружении" устояв-
шихся методов и методологий, и пытающийся найти свой путь, 
поневоле оказывается вне привычных научных парадигм, во 
всяком случае, вне какой-либо одной из них. Впрочем, думаю, 
что для привычных к классификациям этнографов и фолькло-
ристов, наверняка и эта книга окажется приписанной к тому или 
иному направлению ... 

Представления о двойниках человека 

Чрезвычайно важными для понимания сути феноменов теле-
утского и шорского шаманства и сказительства являются пред-
ставления о двойниках человека. Именно они, а не сам шаман или 
сказитель, отправляются в путешествие и именно их пытается 
отыскать шаман, чтобы вернуть больному человеку. Обилие и 
разнородность таких представлений у тюркоязычных народов 
Средней Азии и Сибири породили обширную литературу с по-
пытками логических построений (часто "научной мифологии", о 
которой на дальнейших страницах работы мне придется еще не 
раз говорить) последовательности метаморфоз этих двойников. 

Все обилие существующих представлений о двойниках мо-
жет быть сгруппировано по различным классификационным 
принципам. Впервые разделять их на группы "прижизненных" и 



"посмертных названий души" предложил известный тюрколог 
H.A. Баскаков в 1973 г.30 Эта же идея была воспроизведена в 
совместной работе H.A. Баскакова и H.A. Яимовой в 1993 г.31. 
Здесь авторы сообщают, что понятие "душа" передается у ал-
тайцев термином süne; "все остальные названия для души, 
встречающиеся в языке алтайцев Горного Алтая, обозначают 
ее конкретные преобразования и представлены двумя основны-
ми группами (правда, в статье авторы не называют никаких до-
полнительных групп. - Д. Ф.) - для прижизненных и посмертных 
субстанций души"32. 

Проанализированные мною материалы, в том числе и собст-
венные полевые записи не позволяют разделить уверенности на-
званных выше авторов ни в том, что единственный "правильный" 
термин для обозначения "души" - это суне, ни в том, что термин 
"душа" может быть, использован применительно к представлени-
ям алтайских тюрков о жизненных силах и двойниках человека, 
ни, тем более, в том, что четко расписанные по "группам" терми-
ны тын, кут, дъула, сюр (прижизненные) и ару кёрмёс, дъаман 
кёрмёс, дъел-салкын, узют (посмертные) отражают представле-
ния всех "алтайцев Горного Алтая". 

И еще несколько слов о подходе материалу. К сожалению, в 
отечественной этнографии сформировался и долгие десятилетия 
доминировал объективистский подход, согласно которому явно 
нестройные и несовпадающие друг с другом показания разных 
информаторов в обязательном порядке систематизировались и 
выстраивались в единую более или менее стройную систему. 
Пример известного лингвиста H.A. Баскакова - лишь один в бес-
конечной череде таких исследований у самых различных сибир-
ских народов. 

В зарубежной же этнологии, по крайней мере, с 1930-х годов 
предпринимались попытки принципиально иного подхода. Суть 
его можно обнаружить и в работе С.М. Широкогорова "Психо-
ментальный комплекс тунгусов" (Лондон, 1935), и - не столь раз-
вернуто, в виде отдельных важных положений - например, в мо-
нографии Э.Э. Эванс-Причарда "Колдовство, оракулы и магия у 
азанде" (Оксфорд, 1937). Последний писал об азанде: 

Самое главное, при отсутствии туземной концепции мы должны постарать-
ся избежать искушения сконструировать догму, опирающуюся на представле-
ние о том, что мы действуем так, как действовали бы азанде. Не существует де-
тальной и стройной концепции колдовства, которая бы объединяла его дейст-
вия, и не существует такой концепции природы, которая разъясняет включен-
ность колдовства в функциональные взаимоотношения. Свои верования азанде 
проявляют в действиях, а не в интеллектуальных конструкциях ...33 



Применительно к рассматриваемой нами проблеме и, не-
сколько иначе формулируя высказывания названных авторов, 
такой подход кратко можно определить как "не выстраивай фи-
лософскую систему там, где ее нет", не "убивай" материал логи-
кой, особенно формальной логикой европейца. 

Впрочем, попытки систематизации разрозненных сведений, 
причем даже в целом по народам всей Северной Азии предприни-
мались и в зарубежных исследованиях. Пример - монография 
Ивара Паульсона о "примитивных представлениях о душе" у се-
вероазиатских народов, опубликованная в Швеции в конце 
1950-х34. 

Чрезвычайно важно подчеркнуть отсутствие единых пред-
ставлений у тюрков всего региона о жизненных силах и двойни-
ках человека (и вообще всего живого). Причем отсутствие един-
ства это не только результат этнической специфики разных 
культур. Здесь нет и - в условиях отсутствия религиозных догм и 
канонов - не могло быть единых представлений о столь сложной 
"материи" как жизненные силы и двойники даже в пределах од-
ной этнической традиции. Представления эти окказиональны, 
ситуационно обусловлены и проявлены, и они не являются стро-
гой философской системой. 

Обратимся к конкретным материалам, собранным у телеутов 
и различных групп шорцев разными исследователями и в разное 
время, привлекая по возможности сравнительные данные по дру-
гим тюркоязычным группам населения региона. 

Особо можно выделить несколько вариантов, разновидностей 
проявлений жизненных сил человека, человеческих двойников: 

Тын - букв, "дыхание". Здесь нет необходимости вдаваться в 
историю вопроса о том, кто первый отнес эту функцию челове-
ческого организма к числу "душ" и кто первым из исследовате-
лей поставил под сомнение возможность отнесения тын к числу 
человеческих душ/двойников. С моей точки зрения, до сих пор 
нет убедительных свидетельств того, что тын в традиционном 
понимании тюрков региона есть нечто большее, чем "дыхание" 
как важнейшая функция человеческого организма, свидетельст-
во жизни, без чего человек (а также животные, насекомые, дере-
вья, трава) просто умирает. 

Исключений в подобном понимании известно лишь два. 
В шаманской лексике (туйук cöc - букв, 'закрытое слово') 

известен термин тын-бура, обозначающий нечто среднее между 
самым главным духом-помощником шамана и вообще способно-
стью шамана камлать. Тын-бура представляется в образе живот-



ного, которого кам прячет в недоступном для других шаманов ук-
ромном месте. Призванный камом перед началом сеанса камла-
ния и вошедший в него тын-бура обеспечивают шаману способ-
ность передвигаться по мирам вселенной. Тын-бура передается 
от одного шамана к другому "по наследству". Многочисленные 
легенды и предания о борьбе шаманов друг с другом повествуют 
именно о борьбе за чужого тын-бура. 

Безусловно как "душа" (даже здесь этот термин используется 
мною за неимением лучшего эквивалента) тын понимается лишь 
в героическом эпосе. Во всех известных мне текстах о погибаю-
щем богатыре иначе как о человеке, чья "чистая душа" (арыг ты-
ны) оборвалась, не говорится. Не упоминается в эпосе и ни о каких 
"метаморфозах" тын: это единственный термин, имеющий весьма 
узкое семантическое поле значений. Этот монистический взгляд 
на "душу" или "жизненную силу" человека существенно выбивает-
ся не только из представлений, традиционно фиксировавшихся ис-
следователями на Саяно-Алтае, но и из тех, что были выявлены 
вообще в азиатско-тихоокеанском регионе (например, у айнов су-
ществовала монистическая концепция "души", рамат, но к числу 
ее четырех или пяти фундаментальных свойств относились веч-
ность и неуничтожимость, постоянное движение между мирами и 
прочие35, что в тюркском эпосе явно не просматривается). 

Кут - это зародыш, который дает начало существованию 
человека и, одновременно, это жизненная сила, которая обес-
печивает само это существование. Кут может отделяться от 
человека в момент испуга, в бессознательном состоянии. Чело-
век может жить без кут несколько лет. В воровстве кут, как 
правило, были замешаны злые духи (тел./шор. айна, челк. аза и 
др.), но иногда кут мог украсть и сам шаман. Возвращает кут 
обычно шаман, с большими или меньшими трудностями. Если 
кут не возвращался к человеку, то человек в конце концов 
умирал. 

С представлениями о возможности входа/выхода кут!т'ула 
из правого уха человека связан телеутский (фактически извест-
ный у многих тюркских и монгольских народов) обычай ношения 
мальчиками и мужчинами серьги в мочке правого уха. По мне-
нию телеутов, это способствовало защите от злых духов, повы-
шению жизненных способностей человека. Металл при этом рас-
сматривался в качестве оберега. Серьга же, помимо всего, явля-
лась и женским символом; тем самым злые духи вводились в за-
блуждение, поскольку думали, что в семье появилась девочка, а 
не мальчик36. 



Тула (тел.; произносится [тьйула]), чула (шор.) - такое на-
звание имеет, во-первых, двойник человека кут, вышедший из 
тела и, во-вторых, двойник шамана и его помощника пайтал 
башчы. У последних кут-т'ула отделяется произвольно, по их 
желанию во время камлания и именно т'ула/чула совершает пу-
тешествия по различным мирам вселенной, а, разумеется, не сам 
шаман, то есть не его телесная оболочка. Имеющиеся материа-
лы дают основание предполагать, что т'ула - есть лишь шаман-
ский термин (туйук cöc) для обозначения кут. 

Сур (произносится [сюрь]) - возможно, от арабского sûrat < 
siir(at) - вид, образ, изображение37. Представления телеутов о сур 
неоднозначны. Обычно сур понимается как материализованный 
двойник человека, который, как и кут-т'ула, может отделяться 
от человека за несколько лет до его смерти. Это, видимо, послу-
жило основанием для вывода, встречающегося в литературе, о 
том, что "stir представляет собой материальную субстанцию ду-
ши djula, принявшей тот или иной вещественный образ, чаще в 
виде двойника - человека - обладателя соответствующего 
djula"38. По-видимому, это не совсем так. Дело в том, что, в отли-
чие от т'ула, шаман не мог вернуть человеку его сур, человек 
был обречен на смерть. У телеутов отмечены также высказыва-
ния, согласно которым "после смерти человека его сур направля-
ется к тому 6ajaHa (духу), от которого человек получил кут на 
свое земное существование"39. Вероятно, именно о сур рассказы-
вали телеуты Е.П. Батьяновой: «Все люди рождаются парами: на 
тебя кто-то похож, на меня кто-то похож, без пары никто не рож-
дается... К примеру, я умираю. И тогда кам должен мою пару где-
то найти и душу (далее по тексту оказывается, что под "душой" 
информатором понималась т'ула. - Д.Ф.) принести её, и тогда 
тот, кто умирает, вылечится, а тот, который на ногах ходит, тот 
должен умереть»40. 

У шорцев термир сур мною не отмечен, хотя у верхне-мрас-
ских шорцев были зафиксированы представления о сурунэзи 
(сурун-ээзи?), прижизненном "двойнике" человека (кижидыц 
сурунэзи). Этот двойник имеет возможность самостоятельно пе-
редвигаться. Обликом он - копия своего "хозяина", только бес-
плотный. После смерти человека сурунэзи исчезает. Сурунэзи 
можно увидеть. Любопытная классификация была предложена 
моим информатором А.И. Изыгашевой: если увидеть сурунэзи 
утром, то этот человек будет жить "целую вечность", если в 12 
часов дня, то 50 лет, а если в 5 часов вечера, то он или сразу или 
в течение года умрет. Хозяину этого сурунэзи о встрече с ним 



лучше не говорить - "а то переживать будет". Самому сурунэзи 
никто не может причинить зла, но сам он может украсть (но не 
съесть) кут у человека. Человек при этом испытывает вялость, 
недомогание41. 

У скота также есть сур, который отделяется в момент смерти 
животного и затем переселяется в иной мир. 

Порой информаторы при определении сущности таких явле-
ний как кут илиіула параллельно используют еще один термин -
суне. 

Любопытный рассказ был записан, например, у челканцев: 
Кут - это сюне человека. Если аза возьмет кут, кут в руку аза войдет, то че-

ловек умрет. Если человек живой, то кут вместе с ним. Человек умрет если, он 
(кут?) и сюне становятся злыми духами-аза. Кут - у живого человека, если че-
ловек умрет - он аза становится42. 

Иные представления отмечены у алтай-кижи: 'Дула челове-
ка - это человеческое сюне, так говорят старые люди" (Кижиниц 
)улазы - ол кижиц сунези деп айдып jaT озогы улус)43. 

Такого рода рассказы информаторов не есть непременное 
свидетельство трансформации или вообще разрушения тради-
ции. Помимо того, что любое сообщение информаторов есть 
лишь частное мнение конкретного человека, который пытается 
что-то объяснить этнографу, здесь надо учитывать и отсутствие 
у тюрков региона строгих канонов, письменных религиозных 
текстов. При любых попытках как-то классифицировать/унифи-
цировать оккультную (по сути) традиционную терминологию, 
надо, по-видимому, исходить не из фонетического облика тех или 
иных терминов, а из сути понятий, представлений, к которым эти 
термины прилагаются. 

Вторая большая условно выделяемая группа проявлений 
жизненных сил человека и неких иных сущностей связана в тра-
диционных представлениях, в отличие от первой, исключительно 
со смертью: 

Суне (произносится [сюнэ]) - двойник, время существования 
которого определяется в разных сообщениях по-разному, но - у 
телеутов - всегда, начиная с момента смерти человека. До погре-
бения покойника суне находится вместе с телом в доме. После по-
гребения суне уходит в страну умерших, узут-т'ер. У телеутов 
распространено представление, вероятно, объясняющееся влия-
нием ламаизма, согласно которому суне после погребения чело-
века еще некоторое время живет в доме, а потом отправляется в 
сорокалетнее путешествие по судам (japzbi сайын) в места 
страшных мучений грешников, на границе земли и области m ер-



т'олы, после чего будто бы уходит к хозяину "душ" умерших Ар-
быс-хану44. Возможно, суне следует считать посмертным двойни-
ком человека, посмертной формой существования кут-т'ула. 
Подобные представления были отмечены, например, у хакасов, 
где, по данным С.Д. Майнагашева начала XX в., четко прослежи-
валась линия "хут-чула-суш или сурну'45. 

Полным аналогом телеутскому суне является представление 
о сурун, отмеченное мною у шорцев в низовьях р. Мрас. Сурун 
считается посмертным "двойником" человека, возникающим 
сразу после смерти. Сурун бродит по земле примерно 9 дней. Он 
действует так же, как и живой человек, сообразно его занятиям 
при жизни; по истечении срока своего существования превраща-
ется в узут46. 

Несколько отличная трактовка продолжительности суще-
ствования этой сущности была выявлена A.B. Анохиным у тех 
же нижнемрасских шорцев в 1911 г. (записи от отца диакона 
Апонаева в Сузопе). Согласно Апонаеву, сурнези является 
двойником души (тын). «После человека душа обитает около 
своего жилища. В это время родственники делают ей угоще-
ние: ставят в чашке блин, мясо, яичко на окно. Изредка все это 
переменяют (ставят свежее. -Д.Ф.). Живые боятся души умер-
шего. Для ограждения себя от неприятностей на окна ставят 
вилки, ножи, шило. Душа, по убеждению инородцев, может по-
резаться об эти орудия, и побоится заходить в дом. В сороковой 
день сурнези отправляют "ак-чарыка" (ак чарыкка - букв, "на 
белый свет". -Д.Ф.) или ол черге на тот свет (букв, "на ту зем-
лю". - Д.Ф.). Для этого приглашенный кам совершает камла-
ние с топором, - взявши топор обеими руками за ручку, рубит 
воздух во всей избе. Действия продолжаются приблизительно 
час. После этого угощают вином, разными яствами в честь 
умершей души. Действие это считается последним, после кото-
рого души умершего не боятся. Если не совершается действие 
камлания, душа находится в неопределенном положении: по 
черде Эбес, ол чердее Эбес (по черде эбес, ол черде эбес "ни на 
этой земле, ни на той". - Д.Ф.)»41. 

Суне (чаще говорят - сунези), известно различным этничес-
ким группам региона. Не всегда представления об этой ипоста-
си двойника человека соответствуют приведенным здесь 
описаниям. 

У тех же шорцев (на среднем Мрас), например, В.М. Кимее-
вым было записано много рассказов о «"сюне" или "сюр" или 
"сюрен-езе" дословно ... образ. Выходит из человека в момент 



смерти и остается на земле, где бродит около дома в течение се-
ми дней, а потом по дороге в загробный мир превращается в 
"узют"»48. Любопытно продолжение этой цитаты: «"Сюне" мо-
жет и при жизни, обычно во время сна, отделяется (отделяться. -
Д.Ф.) от человека ,..»49. Если первое, очевидно, вполне соотно-
сится с информацией, приведенной мною о посмертном двойнике 
у телеутов (суне) и нижнемрасских шорцев (сурун), то второе, 
столь же очевидно, имеет отношение к представлениям о при-
жизненных двойниках людей, сур - у телеутов и сурун-ээзи - у 
верхнемрасских шорцев. 

Происхождение термина суне связывается исследователями с 
монгольским sünäzän; в древнетюркских памятниках письменнос-
ти это слово не отмечено50. 

Йел-салкын (произносится [йель-салкын]) - кроме A.B. Ано-
хина, никем из исследователей культуры саяно-алтайских тюр-
ков этот термин более не упоминался. По A.B. Анохину, "добро-
детельные люди (ак санышту кіжі) обращаются в существа - как 
воздух jäl-салкын (букв, лёгкий ветерок) и живут в другом мире 
(ол jäp), во владении царя Кундус'а"51. На мой взгляд, есть осно-
вания сопоставить йел-салкын с суузы, известной по южноалтай-
ским материалам. Вот что сообщает о суузы В. Вербицкий: 
"кіжінінг сузы jypyn-jaT - душа умершего человека бродит"52; 
"Курю-месь анын суузын (по-телеутски сюрін, по-калмыцки сю-
незін, тюлезін, кудын) ал-партыр" - злой дух (кбрмбс) похищает 
его сузы53. На возможность такого сопоставления наталкивает и 
материал, полученный мною в 1983 г. у верхне-мрасских шорцев: 
сооза это "душа", которая в виде синей дымки (ср.: телеутск. 
"легкий ветерок") выходит изо рта человека в момент его смер-
ти и смотрит на свое тело, превратившись в "бесплотный образ 
человека"54. Близкая аналогия существует и в русском языке -
"последнее дыхание". 

Скорее всего, йел-салкын-сузы у телеутов это лишь сим-
вол смерти, момента выхода из тела человека его двойника 
суне. То есть, кут-т'ула, выходя из тела человека в виде йел-
салкын, превращается в суне. Даже если разбираемое представ-
ление и не является итогом влияния христианства, все же оно, 
как мне думается, не может быть безоговорочно отнесено к 
числу двойников. 

Узут (произносится примерно как [узют]) - обычно в описа-
ниях системы представлений народов Саяно-Алтая о духах зла 
фигурируют узут'ы. Знают их и телеуты и шорцы. 

Собственно узут - это даже не дух покойного, а как чаще оп-



ределяют это сами телеуты - "покойник", т.е. не двойник челове-
ка. Впрочем, имеются сведения и иного плана, например у 
A.B. Анохина, но выглядят они весьма противоречиво: "(узют) 
телеуты представляют ... в виде ветра, или воздуха - jäl салкын 
(? - Д.Ф.), и в виде человека. Он видим бывает в лесу, на пашнях 
и в вихре"55. 

До переселения в землю узютов он мог быть опасен для чело-
века, после же - лишь для jyna шамана, который проходил через 
их землю во время камланий. В отношении продолжительности 
периода существования узютов, равно как и о том, является ли 
узут одной из ипостасей духовного начала человека или же про-
сто обозначением мертвеца, а также о том, является ли узут фи-
нальной стадией трансформаций человеческого кут, сказать од-
нозначно не представляется возможным. 

По представлениям телеутов, узут не является логическим 
продолжением трансформаций человеческих двойников, по-
скольку суне, начавшее свое существование в момент смерти че-
ловека и находящееся в доме до совершения обряда погребения, 
после похорон не перестает существовать и не трансформирует-
ся в узюта, а еще сорок лет ходит по судам. Узут же - это покой-
ник, но не собственно материальный труп, а нематериальное по-
смертное проявление умершего человека ("живой труп", "ходя-
чий мертвец"), существующее лишь в течение 40 дней. Послед-
ние поминки - кормление узюта - происходили именно на 40-й 
день после похорон. Сорокадневный рубеж в сущестіовании 
узут известен и шорцам. Но вот что происходит с узут после со-
рока дней? В моих шорских материалах (с верховьев р. Мрас) от-
вет на этот вопрос однозначен: "через 40 дней узут становится 
айне"56. В рассказе, записанном у челканцев (он был приведен 
чуть ранее), также можно увидеть аналогичный путь трансфор-
мации в злого духа аза, хотя в тексте и говорится не об узюте, а 
об умершем человеке и о его кут. 

В дальнейшем изложении многие из упомянутых здесь тер-
минов, обозначающих различные ипостаси жизненных сил че-
ловека и человеческих "двойников", будут встречаться неодно-
кратно. 

2. Функ Д.А. 



К ХАРАКТЕРИСТИКЕ ПОНЯТИЙНОГО 
АППАРАТА ИССЛЕДОВАНИЯ 

Шаманизм и бытовое шаманство 

В данной работе разграничиваются несколько понятий, связанных 
с шаманской традицией, что позволяет более четко даже не столь-
ко определять непосредственный объект исследования, сколько 
анализировать полученные в полевых условиях материалы. 

Всем полевикам-сибиреведам, исследующим различные ас-
пекты духовной культуры, хорошо известно, что в культурах на-
родов Сибири - и это особенно хорошо видно на саяно-алтайских 
материалах, где значительна роль шаманства - имеется как бы 
несколько пластов "одной и той же"(?) информации, которую эт-
нограф вправе рассчитывать получить от разных людей. Один 
пласт являют собою знания и, главным образом, умения работы 
с иномирьем посвященных, к каковым прежде всего относятся 
сами шаманы, хотя часто и сказители-шаманы. В некоторых тра-
дициях с такого рода знаниями могут практически полностью 
совпадать знания "непосвященных" помощников шаманов; в те-
леутской традиции это т.н. пайтал пашчы, помогавшие шаману 
во время камлания и сопровождавшие его во время передвиже-
ний по виртуальным мирам Вселенной; они же выполняли и роль 
переводчика на доступный (для понимания основной массой об-
щинников) язык тех образов, с которыми встречался на своем пу-
ти шаман. Довольно значительно отличается от картины мира 
этих людей и от их способов погружения в измененное состояние 
сознания то, что знают и умеют т.н. "шаманствующие", к кото-
рым относятся заклинатели-экзорцисты, сновидцы, знатоки бла-
гопожеланий и проч. (об этих категориях подробно будет расска-
зано в первой части книги), которым, судя по материалу, не тре-
буется для выполнения своих функций уметь работать со своим 
мозгом, во всяком случае так, как это умеет делать шаман. И, на-
конец, совершенно иной опыт восприятия мира у людей, которые 
формально функционируют и ведут себя по правилам той же са-
мой традиционной культуры, но фактически довольствуются 
лишь фольклорными рассказами о виртуальных мирах (в скоб-
ках замечу, что именно такие рассказы - фактически одна из раз-
новидностей фольклорного материала в устах "профанов", живу-
щая по особым фольклорным законам, в основном, являлись и, к 
сожалению, часто до сих пор являются материалом для этногра-
фов, воспринимающих такого рода сведения как "непреложную" 
этнографическую истину, священный "этнографический факт"). 



Несмотря на существующие в отечественной литературе по-
пытки разграничения понятий "шаманство", "шаманизм" и "бы-
товое шаманство"57, в данной работе будут использованы лишь 
два основных термина: шаманство и бытовое шаманство. Под 
первым будут пониматься ритуальные и магические практики, 
для выполнения которых обществу необходим был специальный 
посредник (кам) в общении с миром духов, связанные с этими 
практиками символы и атрибутика, особые ритуальные тексты, 
представления собственно камов о мире и человеке, в том числе 
и о самих себе, а под вторым магико-мистическая и ритуальная 
сторона жизни общества, определяемая системой верований и 
представлений, сформировавшихся на основе сведений о шаман-
ском знании и практике с включением в эту вторичную (по отно-
шению к шаманству) систему иных верований и представлений. 

Сказитель, сказительский репертуар, 
сказительская школа, 

богатырская сказка, героические сказания58 

В книге много места уделено рассмотрению устного творчества, 
но не столько как совокупности различных жанров, сколько как 
историко-этнографического источника, почему и представляется 
необходимым хотя бы в общих чертах определить основные по-
нятия, которые будут использоваться при изложении материала. 
Часть из них совпадает с имеющимися в литературе определени-
ями, а часть возникла в результате моих многолетних полевых 
наблюдений за состоянием фольклора тюрков Северного Алтая 
и Кузнецкой котловины - бачатских телеутов, шорцев, челкан-
цев и кумандинцев. 

Под термином сказитель в моей книге понимается знаток, 
певец-рассказчик эпических сказаний, который, не всегда в 
прямой зависимости от обширности репертуара, осознания се-
бя "настоящим сказителем" и своего мастерства, считается у 
своего народа (а иногда и чужого, но близкого по языку и куль-
туре) - всего народа, его группы или жителей одного поселка -
сказителем. 

Сказителъским репертуаром обычно называется вся сово-
купность исполняемых сказителем фольклорных текстов-произ-
ведений. В данной работе, поскольку речь будет идти лишь об 
эпических сказаниях, наряду с термином "сказительский реперту-
ар" будет использоваться еще один - "эпический репертуар". 



Под сказителъской школой понимается репертуар несколь-
ких сказителей, возводимый к творчеству родоначальника дан-
ной "школы" и характеризующийся общностью строения эпиче-
ских текстов, сюжетов, музыкального сопровождения (мелоди-
ки), действующих лиц и языка эпоса59. 

Базируясь на известном определении В.Я. Проппа60, можно 
предложить следующее понимание термина героические сказа-
ния: это жанр фольклора, в котором в прозаической и/или поэти-
ческой форме с установкой на историческую достоверность по-
вествуется/поется о подвигах "древних" богатырей - выразите-
лей интересов народа и который (жанр) характеризуется опреде-
ленной структурой, набором действующих лиц, эпическим сти-
лем и языком. Обычно в определениях оговаривается: "имеющий 
народное происхождение". В данном случае, скорее, следовало 
бы говорить о "нелитературном происхождении" героических 
сказаний, впрочем, для тюркоязычных народов Южной Сибири 
ранее середины XIX в. эта оговорка вообще не нужна. 

Богатырская сказка - наиболее часто61 отделяется от герои-
ческого эпоса по меньшей степени историчности, наличию вол-
шебного, мифологического фона сюжетов и образов и менее ши-
рокой общественно-политической, народной и государственной 
перспективы, не выходящей за рамки патриархальной семьи и 
рода, либо по "особому" тематическому диапазону и сюжетной 
структуре. Встречается и иное определение: богатырская сказ-
ка - это позднейшее сказочное переложение эпических сюже-
тов62. Попытаюсь прокомментировать эту ситуацию. 

У всех тюркских народов Южной Сибири параллельно быту-
ет как "песенная" ("конная") форма исполнения эпического ска-
зания (исполнение всего произведения горловым пением, или же 
чередование пропетых под собственный аккомпанемент на музы-
кальном инструменте отрывков сказания с их прозаическим или 
поэтическим пересказом), так и "прозаическая" (или "пешая") 
форма. "Песенная" форма, безусловно, вписывается в определе-
ние героического эпоса В.Я. Проппа. Но и "прозаическая" фор-
ма также весьма своеобразна. Мои наблюдения за эпосом тюр-
ков Саяно-Алтая позволяют выделить, как минимум, три вариан-
та этой формы исполнения: 1) "краткий", в пределах 1-2 часов, 
либо подробный - 4—6 часов - прозаический пересказ сказания с 
сохранением сюжетной структуры, зачинов и концовок, имен 
персонажей и эпических стандартных формул, более или менее 
ритмизированный, т.е. оформленный поэтически; 2) полный пе-
ресказ сказания с сохранением вышеназванных особенностей, но 



при этом с четкой поэтической организацией всего текста; 
3) прозаическое изложение с использованием отдельных частей 
сказания, в основном монологов и диалогов, в виде песни. 

Кроме этого, надо заметить, что и "конная", и "пешая" (во 
всех вариантах) формы этих сказаний воспринимаются самими 
сказителями и их слушателями абсолютно одинаково: независи-
мо от формы исполнения, мне приходилось видеть, как плачут и 
сказители, и слушатели. То есть установка на историческую до-
стоверность, серьезность повествования сохраняется в обоих 
случаях. И именно последнее, наряду с героическим характером 
повествования и другими признаками героического эпоса, мо-
жет считаться решающим при отнесении сказаний этих народов 
к жанру героических сказаний, а не к богатырской сказке (по-
добная точка зрения ранее высказывалась неоднократно 
Л.П. Потаповым, A.JI. Коптеловым, И.В. Пуховым, С.С. Сураза-
ковым63). На мой взгляд, ни одна из двух приведенных в начале 
рассуждений трактовок понятия "богатырская сказка" не может 
быть применима к тем своеобразным формам исполнения эпи-
ческих сказаний, которые сложились и бытуют по сей день у 
тюркоязычных народов Южной Сибири. Думается, нет необхо-
димости приводить здесь общеизвестные аргументы в пользу 
широкой общественно-политической, народной и государствен-
ной перспективы тюркского эпоса (в сказаниях, например, ши-
роко представлена борьба с иноземными завоевателями). Кроме 
того, судить о большей или меньшей мере историчности этого 
эпоса вообще нет оснований, хотя бы потому, что, по странному 
стечению обстоятельств, эпос тюрков Южной Сибири еще ни-
кем специально не исследовался на серьезном монографическом 
уровне как исторический источник (в целях экономии места я не 
останавливаюсь на перечислении и анализе статей, в которых 
предпринимались попытки рассмотрения исторических корней 
отдельных мотивов или персонажей). 

К важнейшим понятиям работы относятся также "шаман-
ская" и "эпическая традиция". Однако, в связи с предлагаемыми 
мною новыми трактовками терминов на основе анализа пред-
ставленных в книге материалов, они даются в соответствующих 
разделах текста, во вторых главах каждой из двух частей. 

* * * 

Значительная часть изложенных здесь результатов, а отчасти и 
собранных полевых материалов была получена в ходе выполне-



ния таких индивидуальных и коллективных научных проектов 
последних лет как "Шаманизм и иные традиционные верования и 
практики: традиционные этнографические интерпретации и но-
вые исследовательские возможности", 1996-1998 (Российский гу-
манитарный научный фонд); "Teleutischer Schamanismus", 1998 
(Konferenz der deutschen Akademien der Wissenschaften, Германия); 
"Шорский героический эпос: этнолингвистическое исследова-
ние", 1999-2001 (Российский фонд фундаментальных исследова-
ний, РФФИ); "Создание электронного корпуса шорских текстов 
(литературных и образцов устной речи) с целью сохранения ма-
териалов исчезающего языка, и его лингвистическое описание", 
2000 (РФФИ - Немецкое научно-исследовательское общество), 
"The Last Epic Singer: recording of the last examples of the dying 
poetic language of the Shors", 2003 (The Endangered Language Fund, 
США) и др. Возможность целенаправленно работать над текстом 
книги и завершить его была предоставлена мне, благодаря учас-
тию в международном проекте "Post-Soviet Political and Socio-eco-
nomic Transformation among the Indigenous Peoples of Northern 
Russia: Current Administrative Policies, Legal Rights, and Applied 
Strategies", выполнявшегося при поддержке Юбилейного Фонда 
Шведского Банка (2001-2004), а также программы фундамен-
тальных исследований Президиума РАН "Этнокультурное взаи-
модействие в Евразии" (2003-2004). 

1 Я искренне благодарен заместителям начальника УК-79 (Казахстан) 
В. Jlepepy и М. Богданову за то понимание, с которым они отнеслись к рядово-
му, призванному на срочную службу через две недели после подписания прика-
за о зачислении в очную аспирантуру исторического факультета Ленинградско-
го университета. 

2 Уже после того, как диссертация на эту тему была защищена, а книга бы-
ла дописана я прочитал последнюю монографию Б.Н. Путилова об эпическом 
сказительстве (здесь моя особая признательность Е.В. Ревуненковой, указав-
шей на эту работу). Особо любопытной мне показалась мысль автора (с моей 
точки зрения, абсолютно не следовавшая из приводимого им сравнительного 
материала), которую явно можно относить к озарению: "В вербальном репер-
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ются к жанру эпоса или даже могут быть отнесены к нему. К сожалению, никто 
пока из специалистов не подверг тщательному сравнительному анализу шаман-
ские нарративы и эпические сказания, принадлежащие одной и той же этниче-
ской культуре" (Путилов Б.Н. Эпическое сказительство: типология и этничес-
кая специфика. М., 1997. С. 59). 

3 История изучения телеутского фольклора изложена мною в специальной 
работе: Функ Д.А. Устное творчество, игры и развлечения бачатских телеутов 
// Функ Д.А., Батьянова Е.П. Телеуты. М., 1992. С. 5-140, а также в предисло-
вии к недавней книге "Телеутский фольклор" (М., 2004). 



4 В состав экспедиционной группы входили: В.И. Харитонова (инициатор 
поездки), Г.Г. Казачинова, Д.А. Функ. 

5 В 2002 г. при общении с шаманом присутствовали У. Перссон-Фишиер и 
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Глава 1 

ИСТОРИЯ ИЗУЧЕНИЯ 
ТЕЛЕУТСКОГО ШАМАНСТВА 

За последние три столетия ученым удалось собрать значитель-
ные по объему и информативности материалы о телеутских ша-
манах, их бубнах и колотушках, небольших бытовых шаманских 
обрядах. Многое из внешних проявлений телеутского шаманизма 
было изучено на основе обширных разновременных и разноэт-
ничных материалов1. 

В работах участников Второй (1733-1746) и Третьей 
(1768-1774) академических экспедиций - в 1734 г. Г.Ф. Миллер, 
И.Г. Гмелин и С.П. Крашенинников, в 1770 г. П.С. Паллас и в 
1771-1772 гг. И.П. Фальк и И.Г. Георги - впервые обнаруживают-
ся, хотя по большей части случайные и отрывочные, сведения о 
шаманстве телеутов и некоторых соседних с ними тюркоязычных 
групп населения, впоследствии частично ими ассимилированных. 

Наиболее раннее описание телеутского шаманства было сде-
лано И.П. Фальком. Им, в частности впервые был прекрасно 
описан телеутский бубен. Исследователь отметил также, что те-
леуты "верят в доброго могущественного Бога (Кудай) и в более 
слабого враждебного или в Черта (Шайтан). Обоих они пред-
ставляют в виде божков (Чалу)"2. 

Любопытные материалы о шаманском бубне тюльберов, ча-
сто принимавшиеся исследователями за телеутские, были собра-
ны С.П. Крашенинниковым3. Но, как показала перепроверка 
этих данных по публикации И.Г. Гмелина4, тюльберские шаман-
ские бубны все же значительно отличались от телеутских и, по 
крайней мере, по своей форме, могли бы быть отнесены к одной 
из разновидностей северноалтайских. 

Чрезвычайно интересные и по большей части оригинальные 
материалы о телеутах были опубликованы в большой статье 
Гр. Спасского "Телеуты или Белые Калмыки". Вторая часть его 
статьи называлась "О образованности телеутов; вере их, Камах 
или Шаманах, и о жертвоприношениях"5, в которую вошли от-
дельные сведения о бытовом и профессиональном шаманстве и 
где были достаточно подробно представлены наблюдения автора 
за камланием телеутского шамана из улуса Улу аил. 



Особое место среди исследователей телеутского шаманства 
занимает протоиерей В.И. Вербицкий, которому удалось собрать 
обширнейшие лингвистические материалы, характеризующие это 
явление, и опубликовать их в своем знаменитом "Словаре алтай-
ского и аладагского наречий"6. Им впервые была подготовлена и 
издана практически полная запись телеутского шаманского кам-
лания Ульгеню. Все комментарии шаманских действий были даны 
на русском языке, тексты же - к сожалению изобилующие много-
численными неточностями, что верно в свое время отметил еще 
В. Радлов, - лишь на языке оригинала. В отношении большей час-
ти остальных шаманских материалов, вошедших в книгу "Алтай-
цы"7 и в посмертный сборник работ В.И. Вербицкого "Алтайские 
инородцы"8, следует оговорить их особо: 1) во многих случаях не-
выделенность из общей массы алтайских материалов и 2) недоста-
точную корректность, так как значительная часть записей была 
сделана миссионером от "крещеного инородца" Ефима Корты, 
длительное время жившего среди монголов и перенявшего многие 
черты ламаистской обрядности и мировоззрения. Впрочем, в ряде 
случаев тексты можно идентифицировать именно как телеутские 
и в этом случае использовать для анализа в качестве таковых. 

Практически параллельно с работой В.И. Вербицкого, этно-
графические исследования в Южной Сибири проводились извест-
нейшим впоследствии тюркологом В.Радловым. Ввиду кратко-
временности пребывания у телеутов, собранные им новые инте-
ресные материалы по шаманству оказались весьма отрывочны-
ми, хотя исследователю удалось все же сделать ряд важных на-
блюдений в деревне Ур и в улусах Солкой и Шанды9. 

Особой заслугой В. Радлова следует считать попытку переве-
сти текст камлания Ульгеню, опубликованный В.И. Вербицким, 
на немецкий язык10, а также фиксацию и перевод значительного 
числа фольклорных произведений, часто содержащих информа-
цию о традиционных телеутских верованиях11. 

Обширные новые материалы по телеутскому шаманству уда-
лось собрать в 1879 г. Г.Н. Потанину. В четвертом томе "Очерков 
северо-западной Монголии" им были опубликованы легенды о 
шаманах, сведения об их ритуальных атрибутах, а также краткое 
описание последовательности путешествия телеутского шамана к 
Эрлику в варианте, записанном от миссионера о.Чевалкова12. 

Чрезвычайно интересны материалы по телеутскому шаманст-
ву, собранные и частично опубликованные Андреем Викторови-
чем Анохиным (1869-1931)- К сожалению, при его жизни из теле-
утских материалов была издана лишь одна, впрочем большая и 



очень информативная статья "Душа и ее свойства по представле-
нию телеутов"13, а также краткий обзор доклада, который был им 
прочитан в Томске в 1913 г.14 В этих работах (вторая долгое время 
оставалась неизвестной исследователям, которые обращались к 
изучению шаманства народов Саяно-Алтая) были представлены 
результаты полевых этнографических работ A.B. Анохина у ба-
чатских телеутов в 1910-х годах. Автор выявил основные структур-
ные составляющие телеутских шаманских представлений о Вселен-
ной и о "душе", подкрепив свои предварительные выводы доброт-
но собранными обширными полевыми материалами, главным об-
разом записанными от телеутских шаманов и их помощников. 

Основной же объем собранных им уникальных сведений ос-
тался неопубликованным. Прежде чем дать краткую характерис-
тику этих материалов, скажу несколько слов о самом собирателе. 

Андрей Викторович Анохин - один из крупнейших и извест-
нейших российских этнографов-алтаеведов. Вся его жизнь оказа-
лась неразрывными узами связанной с Южной Сибирью, Кузнец-
ким краем, Алтаем и с их обитателями. 

A.B. Анохин родился в крестьянской семье в селе Правые 
Дамки Тамбовской губернии 15 октября 1869 г.15 В 1875 г. семья 
переселилась в Сибирь, в г.Бийск, где Анохин учился в церковно-
приходской школе и катехизаторском училище. За успешную 
учебу и проявленные способности Анохин был отправлен на уче-
бу (за государственный счет) в столицу, где обучался в Санкт-Пе-
тербургской певческой капелле. После окончания учебы он не-
сколько лет преподавал пение в различного рода училищах и се-
минариях Томска, пока в 1905 г. за участие в социал-демократи-
ческом движении не был выслан в Белоцарск (г.Кызыл). В ссыл-
ке Анохин пробыл примерно год. После возвращения в Томск он, 
под влиянием Т.Н. Потанина, серьезно заинтересовался изучени-
ем культуры народов Сибири. В 1909-1912 гг. с небольшими экс-
педиционными отрядами исследователь объездил практически 
всю Кузнецкую тайгу ("Горную ІИорию"), Алтай, Хакасию, Туву, 
север Монголии. Поездки A.B. Анохина курировались Россий-
ской Академией наук и, в частности, Русским комитетом для изу-
чения Средней и Восточной Азии, возглавлявшимся всемирно из-
вестным тюркологом Вильгельмом Радловым. Выполняя зада-
ния Комитета, Андрей Викторович значительное внимание уде-
лял изучению шаманства. Одним из итогов его полевой работы 
стала книга "Материалы по шаманству у алтайцев", изданная в 
Петрограде в 1924 г.16 Рукопись готовилась к изданию десять лет. 
В этой работе приняли живейшее участие такие ученые как 



В.В. Радлов, Э.К. Пекарский, Л.Я. Штернберг, А.Н. Самойлович, 
H.H. Поппе, С.Е. Малов, В.В. Бартольд. 

Небольшая по объему книга принесла ее автору всемирную 
известность среди специалистов. Благодаря прекрасно собранно-
му редчайшему материалу, опубликованному в ней, она получила 
высочайшую оценку тюркологов и этнографов-алтаеведов. Бы-
ла, впрочем, и негативная реакция: например, со стороны мест-
ных коммунистических функционеров, о чем рассказывал мне 
Л.П. Потапов. Церковь же отрицательно реагировала на шама-
нистические исследования A.B. Анохина еще с момента его са-
мых первых поездок. Впрочем, разрыв Андрея Викторовича - в 
то время регента хора Томского кафедрального собора - с Ал-
тайской духовной миссией нельзя относить только на счет его эт-
нографических занятий. За несколько лет до проявления своего 
серьезного интереса к исследованиям шаманства А.В.Анохин на-
писал прекрасную музыку к известному стихотворению С.Я. 
Надсона "Похороны". Поскольку произведение имело явную по-
литическую подоплеку, церковь уже тогда с явным неодобрени-
ем отнеслась к душевному порыву Анохина. 

Параллельно с работой среди алтайцев, A.B. Анохин активно 
собирал материалы по шаманству среди шорцев и телеутов Куз-
нецкого уезда Томской губернии. 

К сожалению, практически ничего из записанных им телеут-
ских текстов ни при его жизни, ни после опубликовано не было; 
возможно, именно поэтому об этой стороне его деятельности 
обычно ничего не сообщалось в российских историографических 
обзорах. Лишь в конце 1980 - начале 1990-х годов мне удалось 
обнаружить в Ленинградском и Томском архивах исследователя 
обширные еще неопубликованные материалы по шаманству ал-
тайцев, телеутов и шорцев, составить и опубликовать их опись17, 
а частично издать и сами материалы. 

Из зарубежных исследователей доступ к ленинградскому архи-
ву Анохина, насколько мне известно, имел лишь венгерский иссле-
дователь Вилмош Диосеги. В 1970 г. им, например, была опубли-
кована статья "Libation Songs of the Altaic Turks"18 (libation зд. 'бла-
гопожелание', 'обращение к божествам'), в которую вошли 10 
текстов алкышей с переводом на английский язык и, в ряде случа-
ев, с комментариями на основе литературных и архивных источни-
ков. Все тексты, за исключением первого, записанного самим Ди-
осеги у тубаларов, были определены как записанные у алтай-ки-
жи19, что не вполне соответствует истине. По крайней мере, ал-
кыш № 5 "Libationary thanksgiving hymn sung when ajran is offered to 



Ülgen (adam burqan teqere)"20, определенно, был записан у бачат-
ских телеутов. Местом записи текста назван "Colunoj" (телеутский 
улус Чолухой. -Д.Ф.), а сам текст, как явствует из его содержания, 
является именно телеутским, а не алтайским. 

В. Диосеги было скопировано значительное количество теле-
утских материалов из архива Анохина и часть их даже переведе-
на на русский язык. Подробнее об этих материалах21 будет сказа-
но чуть ниже. 

Ввиду малой известности анохинских архивных материалов, 
в историографических обзорах регулярно воспроизводились и 
некоторые замечания из предисловия С.Е. Малова к книге 
A.B. Анохина "Материалы по шаманству у алтайцев". Напри-
мер, в одной из статей об Анохине читаем: "С.Е. Малов справед-
ливо отмечал как один из недостатков этой работы - отсутствие 
описания шаманского ритуала от начала до конца"22. Конечно 
же, это следует относить лишь к данной конкретной публика-
ции A.B. Анохина и только. В целом же практически все со-
бранные им "шаманские материалы" имеют логичный закон-
ченный вид и представляют собой полные описания шаманских 
ритуалов с изложением подробностей шаманских и зрительских 
действий. 

A.B. Анохин собирал материалы не только по традиционным 
верованиям тюркоязычных народов, но с не меньшим интересом 
и плодотворностью записывал у этих народов самые разнообраз-
ные фольклорные тексты, делал описания семейных обрядов, 
приобретал предметы традиционной культуры и быта для музей-
ных коллекций страны. Он одним из первых стал записывать на 
восковых валиках голоса сказителей и шаманов. К сожалению, 
значительная часть этих уникальных записей пропала в результа-
те хранения в неприспособленных помещениях. И всё же часть 
валиков сохранилась в фондах ИРЛИ (Пушкинский Дом), а так-
же Барнаульского краеведческого музея23. 

С именем A.B. Анохина связано начало творческой деятель-
ности художницы Софьи Константиновны Просвиркиной, кото-
рая сопровождала его в экспедициях и которую, как и самого Ан-
дрея Викторовича, хорошо помнили до недавнего времени пожи-
лые телеуты. 

В наследство от талантливой художницы остались десятки 
картин, рисунков, набросков предметов быта и культа, сделан-
ные в полевых экспедиционных условиях, терпеливо ожидающие 
своего часа на полках архивов и запасников Кунсткамеры и Том-
ского краеведческого музея24. 



Говоря об A.B. Анохине, нельзя не сказать еще об одной сто-
роне его многогранной деятельности. Ученый-этнограф, кроме 
всего прочего, был еще и прекрасным композитором! Он имел 
специальное музыкальное образование, закончил дирижерский и 
композиторский факультеты Санкт-Петербургской консервато-
рии. A.B. Анохин - автор сюиты "Хан-Талай", сценических поэм 
"Хан-Эрлик", "Талай-Хан" и других, написанных по мотивам ал-
тайского (в широком понимании этого термина) фольклора, ми-
фологии, шаманских ритуалов. Ему же принадлежит цикл песен 
на стихи H.A. Некрасова, несколько шлягеров, бодро распевав-
шихся в 1920-х годах в Петрограде, а также - о чем сейчас уже 
мало кто помнит - образцы церковной музыки: ему принадле-
жит, как рассказывал мне профессор Л.П. Потапов, удивительно 
красивая Всенощная. 

Всю свою жизнь A.B. Анохин занимался просветительской 
деятельностью: был школьным учителем пения, помогал в учебе 
наиболее талантливым алтайцам и телеутам. Он создал краевед-
ческий музей в селе Чемал на Алтае (1920), с 1923 г. являлся на-
учным сотрудником Горно-Алтайского, в то время Ойротского, 
краеведческого музея, который теперь по праву носит его имя, 
руководил этнографической практикой студентов, ставших впос-
ледствии известными учеными - Н.П. Дыренковой, Л.Э. Кару-
новской. Известно также о том, что в 1926-1929 гг. Андрей Вик-
торович возглавлял детский хор, с которым концертировал по 
всему Алтаю. A.B. Анохин особенно заботился о развитии ода-
ренных детей. Благодаря его настойчивым советам и уговорам 
родители Л.П. Потапова, впоследствии одного из крупнейших 
специалистов по истории и этнографии Алтая, отпустили своего 
сына в Петроград для учебы на этнографическом факультете Ге-
ографического института25. 

В Томский период жизни A.B. Анохин много выступал с 
публичными лекциями. Так, в ноябре 1913 г. в Обществе изуче-
ния Сибири он сделал доклад "Шаманство у телеутов"26, полу-
чивший широкий отклик в интеллигентской среде Томска: че-
рез день резюме доклада было опубликовано в газете "Сибир-
ская жизнь". Содержание лекции было подробно изложено че-
хом Ф.Гавелькой в его книге о Сибири, вышедшей в Праге тре-
мя изданиями27. 

Казалось бы, было всё - огромный талант, ученики, прекрас-
ная книга и статьи, признание со стороны ученых. Но, видимо, 
Андрею Викторовичу очень не хватало той среды, в которой учё-
ный, просветитель, деятель искусства мог бы чувствовать себя 



своим. Каждая встреча с людьми своего круга была для него пра-
здником. Как он был рад приезду в село Куюм этнографической 
экспедиции, которой руководил С.А. Токарев! Он устроил для 
гостей настоящий праздник; играл на пианино, пел, слушал и го-
ворил, договаривался об очередной встрече... 

Андрей Викторович был одинок и потому был привязан к се-
мье сестры, Марфы Викторовны, бывшей замужем за миссионе-
ром Терентием Каныниным, к племянникам - Коле, Пете и Оль-
ге. Своей же семьи у него не было. Невестой Андрея Викторови-
ча была Агния Артоболевская, с которой он познакомился в 
Томске. Судьбе было угодно, чтобы влюбленные не смогли со-
единиться в браке. А. Артоболевская была больна туберкулёзом. 
Несмотря на попытки A.B. Анохина вылечить ее целебными во-
дами и воздухом Чемала, она умерла. На кладбище в Чемале дол-
го стоял памятник из белого мрамора с надписью "Агнии Арто-
болевской от друга". Сейчас и его уже нет. 

Одиночество сказалось на внешнем облике А.В.Анохина, на 
его привычках. Солидный, обаятельный мужчина, в очках в зо-
лотой оправе, носил косичку на алтайский манер. Он любил бе-
лые рубашки с откидным воротником, но, как заметила однаж-
ды встретившаяся с ним Зинаида Гиппиус, его рубашки были 
"сомнительной чистоты"28. В последние годы жизни он начал 
"попивать". 

31 августа 1931 г. в селе Куюм Андрей Викторович Анохин 
умер от сердечного приступа29. 

Материалы по телеутскому шаманству, собранные A.B. Ано-
хиным и практически неопубликованные, представляют особый 
интерес. Как указывалось выше, при его жизни на основе телеут-
ских записей были написаны и изданы лишь две статьи. 

Основной объем собранных им уникальных сведений остался 
неопубликованным, хотя, к счастью, научное наследие A.B. Анохи-
на неплохо сохранилось в российских архивах. 

Во-первых, следует назвать архив Музея антропологии и эт-
нографии имени Петра Великого (Кунсткамера) Российской 
Академии наук, где анохинские материалы зарегистрированы в 
первой описи одиннадцатого фонда. После смерти Андрея Вик-
торовича почти весь его архив был принят на хранение в Ойрот-
ский краеведческий музей. Директором музея, А.И. Новиковым, 
была составлена опись архива. В 1932 г. "Ойротский областной 
музей обратился в ИПИН (Институт по изучению народов СССР 
Академии Наук. - Д.Ф.) с предложением взять на себя обработку 
архива и опубликование наиболее законченных работ ..."30. По-



ступил ли архив A.B. Анохина в ИПИН и, если да, то когда и на 
основании какого договора этот архив оказался в Музее антропо-
логии и этнографии (может быть, автоматически после роспуска 
ИПИНа?), мне не известно. По некоторым данным, этот архив 
был передан из Ойрот-Туры (ныне г. Горно-Алтайск) непосред-
ственно в МАЭ на условиях обработки этого архива в течение од-
ного года31. 

В МАЭ анохинские материалы находились в распоряжении 
уже известного тогда молодого тюрколога Надежды Петровны 
Дыренковой, которая начала работу над некоторыми анохин-
скими рукописями. После её смерти (1941 г.) примерно до кон-
ца 1940 - начала 1950-х годов материалы лежали в шкафах сек-
тора Сибири, пока о них не вспомнили и не сдали на хранение в 
архив МАЭ. На сегодняшний день среди огромного количества 
уникальных дел этого архива содержатся и более двух десятков 
дел с ценнейшими материалами по шаманству бачатских теле-
утов (№ 26, 29, 32, 40, 56, 60, 68, 93, 147, 148, 149, 150, 153, 154, 
161, 162 и др.). 

Во-вторых, специальный фонд A.B. Анохина есть в архиве 
Томского Государственного Объединенного историко-архитек-
турного музея, оп. 8. Часть материалов этого архива дублируют 
рукописи, сохранившиеся в Санкт-Петербурге, а часть в чем-то 
дополняют их или даже являются абсолютно оригинальными ра-
ботами и полевыми записями, которые нигде32 более не встреча-
ются. Материалы по телеутскому шаманству в этом архиве заре-
гистрированы в делах №№ 1, 3, 9-15, 20, 22, 24. 

В обоих названных архивах сведения о шаманстве бачатских 
телеутов представлены в полевых записях, в корреспонденциях с 
мест, иногда это наброски статей и даже большие по объему ру-
кописи, которые могли бы стать самостоятельной книгой. Все 
указанные материалы принадлежат перу A.B. Анохина и 
P.A. Хлопотина33. Основную часть их составляют собственно 
тексты шаманских камланий, которые оба автора называли "ми-
стериями". 

Чтобы более отчетливо представить богатство, хранящееся в 
архивах Санкт-Петербурга и Томска, приведу основные характе-
ристики наиболее крупных текстов, имеющих отношение к теле-
утскому профессиональному шаманизму: 

1. Мистерия Эжик-тецерези (Духу-хозяину небесной двери, хозяину поро-
га), датированная июнем 1911 г. и состоящая (в авторском варианте) из 33 лис-
тов неполного черновика (ТГОИАМ. № 9) или 28 листов м/п авторской копии 
(ТГОИАМ. № 10), или из 54 листов в м/п тексте, готовившемся к изданию в 



1930-х годах Н.П. Дыренковой (МАЭ. № 147; 55 м/п страниц (на восьмом листе 
текст дан и на обороте); оригинал, с которого Н.П. Дыренковой была снята ко-
пия, в архиве МАЭ отсутствует; текст представляет собой блёклый 2-й или 3-й 
экземпляр машинописи; машинопись в тексте составляет незначительную 
часть: это комментарии шаманских действий; основной объем данной архивной 
единицы хранения составляют рукописные вставки собственно шаманских тек-
стов на телеутском языке, выполненные русской графикой; так как вся руко-
пись готовилась к изданию Н.П. Дыренковой, есть основания полагать, что 
большая часть рукописных вставок была сделана именно ею; исключение, воз-
можно, составляют отрывки, вписанные малоразборчивым почерком на листы 
11-17 и 29-47); все тексты - только на языке оригинала. Судя по именам при-
зываемых шаманом его шаманских духов-предков, текст был записан от кама-
шамана Канакая. 

Текст камлания духу порога (вариант текста - оригинал - из томского ар-
хива) был полностью переведен мною и с подробными комментариями опубли-
кован в приложении к книге о телеутском шаманстве 1997 г.34 

2. Мистерия Jaijbic-CoMy или Кирби-хану, записанная 22 июня 1911 г. (а по 
другим данным - в период с 14 ноября по 3 декабря 1911 г.) в улусе Шанда. 
Полный рукописный текст мистерии имеется в архиве ТГОИАМ (№ 11. 37 
Л,=69 е.), а машинописный текст на телеутском языке, подготовленный 
A.B. Анохиным в Томске, хранится в архиве МАЭ и насчитывает 95 с. текста 
(№ 153. JI. 2-АО, 41-49об.). В последнем архиве сохранились часть полевых за-
писей (№ 40. Л. 2-7=10 страниц рукописи с набросками перевода отдельных 
фраз) и еще одна машинописная копия текста мистерии, готовившаяся в 
1930-х годах к изданию Н.П. Дыренковой (№ 154. 104 л.); все тексты - только 
на языке оригинала, за исключением 10 страниц полевых записей, указанных 
выше. В начале 1960-х годов рукописная копия с этого текста в архиве МАЭ 
(в то время Ленинградская часть Института этнографии АН СССР. Архив. 
Ф. 11. On. 1. № 98) была снята В. Диосеги, который отправил (или лично от-
вез?) текст на Алтай для перевода на русский язык. В 1964 (1967?) г. этот пе-
ревод был выполнен теленгитом Гавриилом Долматовичем Калкиным, жите-
лем г. Горно-Алтайска. В настоящее время рукописный текст и перевод хра-
нятся в архиве Института этнологии ВАН в папке с названием "Архив ИЭ АН 
СССР. Ф-11, Анохин, A.B. teleut П. П-3 (РЕ) 19/2". Объем архивного текста -
102 рукописных листа. 

3. Мистерия Талай-хану: рукопись на телеутском языке сохранилась в ар-
хиве ТГОИАМ; запись от шаманки Пбдбк 14-18 июня 1913 г. (№ 14. Л. 13-
36=48 е.). 

Еще в 1998 г. эта мистерия была полностью переведена мною35, но опубли-
кована много позже, в 2004 г., в сборнике "Телеутский фольклор"36. 

4. Мистерия От-эне. Текст на телеутском языке записан 19-21 июня 1913 г. 
от шаманки Пбдбк (ТГОИАМ. № 14. Лл.1-12об.=24 е.). Текст полностью пере-
веден и подготовлен мною к изданию. 

5. Мистерия Jöö-хану. Полевые записи на телеутском языке от шамана 
Мартела/Маркела (дер. Шанда) 22 июня 1911 г. (ТГОИАМ. № і. л. 86-92=13 те-
традных страниц). Шаманские и народные представления о божестве Jöö-хане и 
камлание ему были проанализированы мною в одной из статей37, а весь текст с 
переводом и комментариями был подготовлен к изданию. 

6. Мистерия Адаму. В архиве ТГОИАМ имеются лишь отдельные ее фраг-
менты. Наиболее крупный отрывок м/п текста содержится в деле № 20 



(JT. 5-29=27 е.: начало текста с неверной, обратной пагинацией). В архиве МАЭ 
"Мистерия Адаму" сохранилась в трех машинописных вариантах. Первые два 
были подготовлены самим A.B. Анохиным: № 148 (1912 г., 117 л.) и № 149 (За-
писано в 1912 г. Подготовлено в 1915 г. 140 л.). Третий вариант готовился к пе-
чати Н.П. Дыренковой в 1930-х годах. Он представляет собой незаконченный 
текст на русском языке без телеутского оригинала (МАЭ. № 150. 352 м/п е.). От-
дельные выписки из мистерии Адаму (вариант МАЭ) хранятся также в архиве 
В. Диосеги в Институте этнологии ВАН. Полные копии текстов камлания Ада-
му, по моим сведениям, аналогичные тексту из архива МАЭ (Ф. 11. On. 1. 
№ 149), хранятся в настоящее время также в архиве семьи Н.В. Калишева (г. Ке-
мерово) и в фондах Телеутского районного историко-этнографического музея 
"Чолкой" (с. Беково Кемеровской области). 

Из всех сохранившихся текстов шаманских камланий "Мистерия Адаму" 
была наилучшим образом подготовлена к печати самим собирателем: во всяком 
случае, практически все строки телеутского оригинала имеют смысловой пере-
вод на русский язык. 

7. Мистерия Ак-Ульгеню. Полный вариант сохранился в Томском архиве, 
в деле № 12 на 53 л.=103 м/п с. В деле № 13 на Л. 67-120 (104 с.) содержится 
рукописный текст, датированный "янв. - 10 марта 1912 г.". Там же, в деле № 1 
на Л. 172-172об. (=2 е.), имеется небольшой рукописный отрывок мистерии, 
датированный 23.12.1913 г. В архиве МАЭ в настоящее время мистерия сохра-
нилась лишь в отрывках (МАЭ. № 163); все тексты - только на языке ориги-
нала. Любопытно, что в 1960-х гг. полная копия - разумеется - с полного же 
оригинала из архива МАЭ (Ф. 11. On. 1. № 10) была снята Вильмошем Диосе-
ги. Рукописный текст и перевод (трудно утверждать, но, скорее всего, перевод 
был сделан алтайцем Николаем Павловичем Кучияком) хранятся в архиве 
Института этнологии ВАН в папке с названием "Архив ИЭ АН СССР. Ф-11, 
Анохин, A.B. teleut II. П-3 (РЕ)19/2". Объем архивного текста составляет 95 
рукописных листов. 

Кроме перечисленных записей A.B. Анохина, в тех же архи-
вах имеется несколько шаманских текстов, зафиксированных 
P.A. Хлопотиным: 

1. Мистерия Талай-хану: в архиве МАЭ хранится небольшой отрывок из 
этой мистерии ("Обращение Кама к "Кер-балыку" об изрыгании "алтын кут") 
(№ 60. Л. 2-3). 

2. "Общение Кама с эмегендерами": рукопись хранится в архиве МАЭ 
(№ 60. Л. 4-1 боб., 17). 

3. Мистерия Jöö-хану. Полевые записи 12 июня 1913 г. от шамана Канакая 
(ТГОИАМ. № 14. Л. 37 - 40=7 с.) и рукопись на листах большого формата, да-
тированная 7 (?) января 1914 г. и присланная P.A. Хлопотиным A.B. Анохину 
(МАЭ. № 60. Л. 44-65, 66-69). 

4. Мистерия Салды-немези, записанная в 1915 г. (ТГОИАМ. № 24. Л. 2 -
20=37 е.). 

Все тексты записаны Хлопотиным по-телеутски, "скорописью", с большим 
количеством описок и грамматических неточностей. Наброски подстрочника к 
отдельным фразам имеются в мистерии эмегендерам и духу Салды-немези. 
Первые три текста были скопированы В. Диосеги в Архиве ИЭ АН СССР 
(Ф. 11. On. 1. № 78) в начале 1960-х годов. С помощью Т.Д. Калкина был сделан 



приблизительный смысловой перевод текстов на русский язык. В настоящее 
время рукописи хранятся в архиве Института этнологии ВАН. Объем этих ар-
хивных текстов составляет 74 рукописных листа. 

Объем сохранившихся уникальных текстов довольно велик и 
их публикация, несомненно, смогла бы существенно расширить 
устоявшиеся представления о шаманских камланиях. К сожале-
нию, абсолютно все телеутские тексты нуждаются в той или иной 
степени в доработке, как правило, в довольно серьезной редакту-
ре. Особо сложной выглядит подготовка к изданию текстов кам-
ланий, записанных телеутом Р. Хлопотиным, поскольку именно 
эти записи выполнены с многочисленными грамматическими, 
пунктуационными и орфографическими неточностями. 

Следующая серьезная проблема - это отсутствие перевода 
ритуальных текстов. Причем здесь важно осознать, что речь 
идет не просто о текстах с обширным пластом сакральной лек-
сики, не просто о языке почти столетней давности, но и - о те-
леутском, а ни в коем случае не об алтайском языке (или теле-
утском диалекте алтайского языка, как это принято считать в 
советской/российской лингвистике). Недоучет этих важных об-
стоятельств ведет к недостаточно адекватному переводу теле-
утских шаманских текстов на русский язык. Так было, напри-
мер, в случае с переводом текста камлания Ульгеню, записан-
ным алтайскими миссионерами. В 1997 г. вышла книга H.A. Ба-
скакова и H.A. Яимовой "Шаманские мистерии Горного Ал-
тая"38 (датирована 1993 г.), в которой был опубликован в новом 
прочтении и новом переводе телеутский текст камлания Ульге-
ню, записанный и опубликованный ранее В.И. Вербицким. Ав-
торам удалось в целом прекрасно справиться с поставленной 
задачей: практически все переводы выполнены добротно. Вме-
сте с тем, установка на то, что перед исследователями находит-
ся текст камлания "алтайцев" и что уточнять надо фонетичес-
кую транскрипцию "алтайского текста", а перевод делать с 
"алтайского языка" в целом ряде случаев не позволили верно 
понять и перевести некоторые реалии, связанные именно с те-
леутской культурой. 

Сказанное полностью относится и к переводам нескольких 
телеутских текстов, выполненных для В.Диосеги его алтайскими 
корреспондентами-переводчиками, которые не были знакомы в 
достаточной мере с телеутской культурой и не владели в необхо-
димом объеме лексикой телеутских шаманских текстов. 

Гораздо меньше мы можем говорить об A.B. Анохине как об 



исследователе собранного им уникального материала. Кроме 
упоминавшейся ранее статьи о "душе" и ее свойствах, можно упо-
мянуть о попытке Анохина описать шаманский бубен телеутов: 
эта рукопись была подготовлена и издана мною в 1997 г.39 

Большая статья, объемом более двух авторских листов, была 
написана A.B. Анохиным о вселенной и населяющих ее духах и 
божествах в том виде, как это рисуется в текстах камланий теле-
утских шаманов. Рукопись "Доклада о телеутском шаманстве" 
A.B. Анохина сохранилась в нескольких вариантах в архиве 
МАЭ. Полное название работы - "Доклад о телеутском шаман-
стве, составленный в 1912 г. Томск. А.Анохин" (архив МАЭ. 
Ф. 11. On. 1. № 162. 33 л. большого формата, машинопись). Этот 
же текст с названием "Духи телеутского шаманства", с отдельны-
ми дополнениями готовившийся к печати Н.П. Дыренковой в 
1934-1940 гг., хранится в том же архиве под № 161 (58 л. форма-
та A4, машинопись с рукописными вставками текстов, выполнен-
ных латинской графикой). 

Значительный интерес представляет опыт первичной класси-
фикации шаманских бубнов, предпринятый A.B. Анохиным. Его 
работа "О бубнах алтайских шаманистов" (1916) является, оче-
видно, первой этнографической статьей, где была предложена 
классификация шаманских бубнов по типу рукояти. Анохин вы-
делил 3 типа бубнов: іезим, каным и марс, встречающихся у ал-
тай-кижи, тубаларов, кумандинцев, челканцев, шорцев и теле-
утов, и дал подробные их описания40. 

Однажды, по просьбе Л.Я. Штернберга, Анохин попробовал 
изложить в письме, а затем и в набросках небольшой статьи изве-
стные ему случаи интимной связи шамана с женгциной-небожи-
тельницей. Хотя сам Анохин в письме Штернбергу, датированном 
24 июля 1924 г., прямо указывал: "... при своих работах я никогда 
не задавал прямо вопроса камам о той силе, которая сообщается 
им от духов-персон женскаго происхождения. Может быть, другая 
постановка вопроса дала бы другие результаты"41, тем не менее, 
собранные им воедино сведения представляют некоторый инте-
рес, по крайней мере, с точки зрения историографии проблемы. 

Пожалуй, это все наиболее важные тексты, принадлежащие 
перу A.B. Анохина, в которых содержится попытка обобщения и 
первичной классификации собранных материалов. 

Одно из самых заметных мест среди исследователей телеутско-
го шаманства занимает Надежда Петровна Дыренкова 
(1899-1941). Благодаря многолетней полевой практике и вели-



колепному знанию языков тюркских народов Саяно-Алтая (те-
леутского, шорского, алтайского, хакасского), ей удалось со-
брать огромные материалы по языку, фольклору, шаманству, а 
также по некоторым иным сторонам традиционной культуры. 
Небольшая часть этих материалов была ею обработана и опуб-
ликована в ее книгах по грамматике языков этих народов, в из-
вестной работе "Шорский фольклор"42, а также в нескольких 
статьях. Огромный фольклорный архив исследовательницы, 
способный составить десятки толстых томов прежде всего шор-
ского, кумандинского, телеутского и хакасского героического 
эпоса, с 1941 г. надежно укрыт в архиве Кунсткамеры в Санкт-
Петербурге43. Материалы по телеутскому шаманству, как пока-
зала перепроверка во время моей многолетней работы с архи-
вом исследовательницы, полностью оказались опубликованны-
ми. Наиболее важной и полной работой, безусловно, следует 
считать статью "Материалы по шаманству у телеутов"44, вы-
шедшую уже после смерти Н.П. Дыренковой. В этой работе ею 
были впервые опубликованы комментарии к обряду и текст 
камлания по поводу получения шаманом нового бубна с перево-
дом на русский язык, записанные исследовательницей от теле-
ута Романа Хлопотина. Ряд важных сведений о культе семейных 
покровителей "эмегендер", о культе огня, об одном из персона-
жей традиционной мифологии - Умай и их этнографическое ос-
мысление вошли в статьи Н.П. Дыренковой "Культ огня у ал-
тайцев и телеут", «Пережитки идеологии материнского рода у 
алтайских тюрков (Духи "Emegender-Enekeler")» и некоторые 
другие45. 

Некоторые сведения о традиционных верованиях и, главным 
образом, тексты обращений к различным духам у группы алтай-
ских телеутов - переселенцев XIX в. из Бачата на Алтай - были 
записаны и опубликованы в 1920-х годах А. Ефимовой в статье 
"Телеутская свадьба"46 и Л.Э. Каруновской в статьях "Из алтай-
ских верований и обрядов, связанных с ребенком"47 и «"Кален-
дарь" двенадцатилетнего животного цикла у алтайцев и теле-
ут»48. Л.Э. Каруновская долгое время работала в экспедициях 
вместе с этнографом А.Г. Данилиным: в основном на Алтае сре-
ди алтайцев и алтайских телеутов, но также и у телеутов-ашкы-
штымов Степного Алтая и у бачатских телеутов. Материалы, со-
хранившиеся в фонде А.Г. Данилина в архиве Кунсткамеры, по-
рой также дают любопытную информацию для уточнения тех 
или иных сведений о телеутском шаманстве49. 



Прекрасная иллюстрация к сцене жертвоприношения во 
время шаманского камлания у телеутов была обнаружена 
мною в статье Ханса Финдайзена "Besessene als Priester. 
Schamanen nordasiatischer Völker" (1954). Во время своих экспе-
диционных работ в Туруханском крае ему удалось встретить 
сосланного телеута, который сделал удивительно точный рису-
нок названной сцены50. 

Без сомнения, наибольшую роль в историко-этнографичес-
ком анализе системы шаманизма алтайских, в широком понима-
нии этого термина, народов сыграли работы Л.П. Потапова51. В 
общей сложности в более чем 30 статьях и в книге "Алтайский 
шаманизм" (1991)52 представлены обширные, прекрасно проана-
лизированные данные о шаманских бубнах, изображениях на них, 
о семантике и в целом о роли бубнов в сохранении и воспроизвод-
стве основных идей шаманизма на протяжении целых столетий; 
рассмотрены проблемы формирования шаманистского пантеона 
(Ульгень, Эрлик, Тенгри, Персу, Умай), убедительно доказана 
неприменимость термина "душа" к наименованиям различных 
категорий двойников у тюркских народов Саяно-Алтая и многие 
другие вопросы. Исследователю всегда удавалось четко диффе-
ренцировать материалы по шаманизму, собранные им у различ-
ных этнических групп региона, что придает им особую научную 
ценность. 

Большая работа по искусствоведческому и этнографическо-
му анализу изображений на телеутских шаманских бубнах, а так-
же различных материальных объектов, связанных с культом 
эмегендеров, на основе анализа опубликованных материалов и 
музейных коллекций была проведена C.B. Ивановым53. 

Четыре интересные статьи в 1980-1990-е годы были опубли-
кованы Е.П. Батьяновой. В одной из своих ранних публикаций 
"Культ эмегендеров у телеутов" (1980)54 исследовательница при-
вела факты, свидетельствующие о сохранении и трансформации 
культа семейных охранителей "эмегендер". В суммированном ви-
де наблюдения Е.П. Батьяновой содержатся в статье "Современ-
ная модификация традиционных религиозных представлений и 
обрядов телеутов" (1990)55, в которой имеется информация о двух 
современных (на то время) телеутских шаманках, живших в Ал-
тайском крае, а также характеристика современного состояния 
культа эмегендеров, семейных и родовых покровителей "сомдор" 
(см. ниже в Главе 3) и приводятся высказывания информаторов, 
демонстрирующие их отношение к традиционным шаманистским 
представлениям. В работах "Телеуты рассказывают о шаманах" 



(1995)56 и "Представления телеутов о природе шаманского дара" 
(1999)57 автор опубликовала интересные воспоминания совре-
менных телеутов о шаманах, о процессе их становления, "приро-
де" шаманского дара. 

Ряд фольклорных произведений, в том числе отрывков из 
различных обрядовых текстов, записанных телеутом К.И. Мак-
симовым в 1970-1980-х годах, был опубликован Т.М. Садаловой 
в 1995 г. в книге "Алтай фольклор" на языке оригинала и с линг-
вистическими комментариями на алтайском языке58. Разрознен-
ные, отрывочные, часто (это видно по тексту) записанные не во 
время исполнения обряда, а под диктовку, эти тексты все же 
чрезвычайно важны. 

Во-первых, они дают некоторое представление о состоянии 
шаманистского мировоззрения у телеутов в 1970-1980-е годы. 
Небольшие отрывки из некогда грандиозных по масштабам тек-
стов шаманских камланий, записанные от двух пожилых жен-
щин-нешаманок только на первый взгляд могут быть сочтены 
безусловным показателем степени распада традиции. Думается, 
что как число записанных К.И. Максимовым отрывков из раз-
ных шаманских и иных ритуальных текстов, так и канонический 
характер образов, фразеологических оборотов, лексики, напро-
тив, позволяют говорить о хорошей сохранности шаманского 
фольклора (шире - образа и способа мышления) в памяти пред-
ставителей старшего поколения телеутов. 

Во-вторых, в этой подборке встречаются новые тексты и све-
дения. Это прежде всего текст обращения к канаттулар (букв, 
"крылатые"; небольшая деревянная рогатка, обтянутая матери-
ей, с двумя перьями на концах развилки - непременный предмет 
в культовом наборе семейных охранителей эмегендер). Оказыва-
ется, что "крылатые" - это "два желтых филина" (эки сары уку). 
К.И. Максимову удалось также верно заметить, что каждый род 
(ІCÖÖK) у телеутов имел собственного родового покровителя 
пайана. Среди записанных собирателем текстов встречается, на-
пример, указание на то, что пайана сеока Торт-ас считался Кан 
Кара Киш Кайракан, наступающий на 9-й слой Неба59. 

В 1997 г. вышла книга H.A. Баскакова и H.A. Яимовой "Ша-
манские мистерии Горного Алтая"60, в которой был опубликован 
в новом прочтении и новом переводе телеутский текст камлания 
Ульгеню, записанный членами Алтайской Духовной миссии и 
опубликованный В.И. Вербицким (об этом издании см. выше). 

В 1990-2000-х годах мною также был написан ряд работ, ка-
сающихся различных сторон телеутского шаманства61, переведе-



ны и опубликованы два больших текста камлания из ранних за-
писей A.B. Анохина62. 

Как в историографии практически всех сибирских регионов и 
этнических культур, где имел место шаманизм как социальный 
феномен, так и в названных работах отчетливо выделяются и 
различные блоки информации, и разные подходы к ее осмысле-
нию. Есть работы, основанные на результатах непосредственно-
го общения с шаманами и иными ритуальными специалистами, и 
есть те, что базируются на записях рассказов о шаманах. Есть 
описания собственно шаманских лечебных, предсказательных и 
иных окказиональных камланий, а есть подробно зафиксирован-
ные ритуалы регулярно проводившихся жертвоприношений тем 
или иным духам и божествам, с монументальными текстами, 
лишь в силу привычки авторов обозначаемые как "шаманские". 
Попробуем обратиться к имеющимся материалам в надежде по-
лучше представить, кто же это такие - шаманы/жрецы и как они 
видели свои виртуальные миры, по которым столь свободно пу-
тешествовали. 
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Глава 2 

ШАМАНЫ И ШАМАНСТВУЮЩИЕ 

ШАМАНЫ И ПРЕДСТАВЛЕНИЯ ОБ ИХ 
СТАНОВЛЕНИИ (ИЗБРАННИЧЕСТВО) 

Приступая к рассмотрению некоторых ключевых вопросов, свя-
занных с фигурой шамана в телеутском обществе второй полови-
ны XIX - первой трети XX в., следует оговориться, что имею-
щийся материал порой бывает недостаточно представительным 
и даже просто недостаточным для анализа. В данном случае 
мною дополнительно использованы параллельные по времени 
шорские материалы. 

Основным действующим лицом в шаманстве телеутов и шор-
цев был шаман (или шаманка), называвшийся по-тюркски кам, 
либо, иногда у телеутов во время камлания - удул, что, по мне-
нию Н.П. Дыренковой, является монголизмом в языке телеут-
ских шаманов1. 

По данным A.B. Анохина2, в 1910 г. у бачатских телеутов бы-
ло 5 шаманов, а в 1912 г. - 3. По подсчетам H.A. Алексеева, вы-
полненным им в ходе кратковременной поездки к телеутам в на-
чале 1980-х годов, в начале XX в. в д. Челухоево было 4 шамана -
мужчина и женщина из рода "юты" и две женщины из рода "кра-
ачы", а в д. Шанда - двое мужчин3, что разнится со свидетельст-
вами очевидца - A.B. Анохина. Списки телеутских шаманов кон-
ца XIX - начала XX в. были опубликованы также Е.П. Батьяно-
вой4 и мною5. Говоря о "шаманах" у телеутов, следует иметь в ви-
ду, что речь идет о "больших" шаманах, обладавших, судя по име-
ющимся свидетельствам, суперсенситивным восприятием мира, 
умением входить в необычное состояние сознания через аффект, 
знаниями и навыками психотерапевтического воздействия, навы-
ками экстрасенсорного воздействия на человека и природу, опре-
деленными медицинскими знаниями, знанием астральной топо-
графии, умением вести камлание, знанием текстов и способнос-
тью к импровизации. Помимо обозначения их в традиции как 
"шаманы с бубном", их называли также "большими" или "вели-
кими шаманами" (улу кам). Таких людей было немного, хотя, ес-
ли учитывать немногочисленность телеутской популяции в це-
лом, то процент одновременно практиковавших шаманов, по-ви-
димому, можно считать довольно высоким. 



На рубеже ХІХ-ХХ столетий у телеутов практиковали следу-
ющие шаманы: 

а) в улусе Челѵхоевском: 
1. Кам Канакай, Николай Алексеевич Челухоев из сеока-ро-

да Юты, умерший в 1914 г. 
2. Кам Подок (иначе - Кара Кыс), Федосья Степановна Ты-

дыкова (в девичестве Тодышева) из сеока Юты. Годы жизни при-
мерно 1862/1863-1929. 

3. Кам Марпа, Марфа Александровна (?) Шадеева (в девиче-
стве Тодышева) из сеока Юты, умершая пожилой в конце 1920-х 
годов. 

4. Кам Барос, Прасковья Шадеева (в девичестве Тыдыкова) 
из сеока Чорос, о которой также известно, что она умерла в на-
чале XX в. 

б) в улусе Шандинском: 
1. Кам Маркел/Мартел Мажин из сеока Тодош. Годы жизни -

примерно 1849-1925/1927. 
2. Кам Сандра/Ксандра, Александра Максимова (в девичест-

ве Шабуракова) из сеока Меркит, умершая до 1920-го года. 
3. И, наконец, еще один кам мужчина, как уверяли меня по-

жилые телеуты, практиковавший в конце XIX в. К сожалению, 
никто из моих собеседников не мог вспомнить ни его имени, ни 
фамилии, ни хотя бы родовой принадлежности. 

Начиная с 1930-х годов, у телеутов не было ни одного шама-
на или шаманки, которые бы имели шаманский бубен, хотя пери-
одически лечебной и предсказательской практикой занимались 
сенситивно весьма одаренные люди. По крайней мере об одной 
из таких современных шаманок (Кам-Татьяна, Татьяна Василь-
евна Манышева, камлавшая с середины 1940-х годов и до самой 
своей смерти в 1993 г. в г. Заринске Алтайского края)6 известно, 
что она считалась "шаманкой с бубном". Кам-Татьяна пользова-
лась широкой известностью. У нее перебывали многие телеуты с 
Бачат, жители Алтайского края, в том числе и русские. 

Известностью пользовалась также "кам" Т-ва из села Ново-
бачаты Беловского района Кемеровской области. Именно к ней 
за помощью обращалась мать Ф.К., когда ее сын пропал без вес-
ти. После многочасового сеанса камлания с топором шаманка -
как впоследствии подтвердилось, абсолютно точно - смогла опи-
сать место, где лежал убитый7. Здесь следует отметить, что в дан-
ном случае шаманка использовала для камлания, по-видимому, 
традиционный для тюрков этого региона способ. По материалам 
Н.П. Дыренковой 1930-х годов, у нижнемрасских шорцев "шаман 
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камлает с озупом (корнекопалкой. - Д.Ф.), когда умерла женщи-
на, и с топором, когда умер мужчина"8. Разница - в направленно-
сти камланий: в зафиксированном мною случае - гадание, а в за-
писях Дыренковой - проводы двойника "sürane/sürüne" в землю 
узютов-покойников. 

Легендарные и мифологические рассказы о "прежних камах" 
составляют значительный пласт исторической и мифологичес-
кой памяти телеутов9 и шорцев. Значительная часть такого рода 
рассказов хорошо группируется в несколько больших групп, ти-
пичных для широкого круга сибирских культур, что было хоро-
шо показано еще Г.В. Ксенофонтовым на якутском материале. 
Здесь обязательно присутствуют рассказы о наследственной при-
роде шаманского дара, о шаманской болезни, об искушении духа-
ми и о "пересотворении" ими кандидата в шаманы, о реальном 
(или виртуальном) обучении неофита старыми опытными шама-
нами, о шаманских войнах, чудесах и проч.10 Порой рассказы о 
шаманах тесно переплетаются с креационными мифами: 

Про кама Кадылбаша рассказывают телеуты, что он украл с неба у Ульге-
ня одну из дочерей себе в невесты. Привез ее в свой дом. Ей нужно было пере-
одеться в одежду, какую носили женщины. Кадылбаш запретил окружавшим 
его дом заглядывать в окно, пока дочь Ульгеня не переоденется. Когда ей оста-
валось надеть последний чулок, то кто-то взглянул в окно. Дочь Ульгеня обра-
тилась в кукушку /куук болып паады/ и вылетела в трубу. От этого кукушки те-
перь имеют одну ногу красную, а другую синюю". 

Много ярких рассказов связано и с именем телеутского кама 
Маркела Мажина. Он ходил по воде как посуху, превращался в 
медведя, сражался за "души" "своих людей", т.е. телеутов, с ал-
тайскими и с шорскими камами. Рассказывают и о превосходстве 
Маркела над другими телеутскими шаманами, о демонстрации им 
своей шаманской силы, например, каму Канакаю и шаманке 
Марпе12. 

Знают о шаманах и молодые телеуты. О кам-Татьяне Маны-
шевой из Степного Алтая, из г. Заринска, точнее о своем визите 
к ней, один из моих ровесников-телеутов рассказывал так. В хо-
де камлания и обращения к разным духам шаманке удалось по-
ставить "диагноз", который звучал как: уч пом т'аргылу, что 
приблизительно можно перевести с телеутского как "имеющий 
на своем жизненном пути три точки/места/препятствия, грозя-
щие смертью" (термин пом используется и применительно к 
опасным высокогорным дорогам, "серпантину"). Определив диа-
гноз, шаманка начала собственно лечебное камлание, целью ко-
торого был полет в один из соседних совхозов для того, чтобы за-



бить там - принести в жертву - трех коней какой-то определен-
ной масти. В итоге камлания старой, больной, лежачей шаманке 
удалось-таки, по ее заверениям, убрать эти препятствия с жиз-
ненного пути молодого человека13. 

Шорские материалы о шаманах рассматриваемого времени -
если говорить об описаниях процесса их становления и взаимоот-
ношений шаманов друг с другом - выглядят более обширными. 
Во многом это связано с большим количеством собственно ша-
манов на территории современной Горной Шории в начале XX 
столетия. 

Значительный объем информации был получен исследовате-
лями в первой трети XX в. непосредственно из первых рук. 

В 1916 гг. A.B. Анохин лично работал и собирал расспросные 
сведения от 10 шорских шаманов. В сохранившихся архивных ма-
териалах он перечисляет их: 1. Иван, р. Томь, с. Абинское, 2. По-
лодько (Владимир), р. Устье Мрасса, аил Ак-кбл, 3. Алёна, р. Ус-
тье Мрассы, 4. камкаІ4-девушка, там же, 5. Какуш, д. Кинерка по 
р. Кондоме, 6. камка-женщина, д. Алгаин (Дальние Калары), 
7. камка Катерина, р. Калар (Ближние Калары), 8. кам Сампар, 
ул. Качыбай (приток Кондомы), 9. Пайник (камка-старуха), там 
же, 10. Пашпарак, р. Бия, ул. Алей15. 

Не менее обширные сведения были собраны в 1920-х годах 
Н.П. Дыренковой. Она сама так писала о своих встречах с шама-
нами: "Мне лично' пришлось встретиться с двумя камами из 
соока-рода Кобый по р. Кобур-су, с камкой из едока Кызай на 
р. Пызас, с камом из соока Кызай же в Усть-Кобур-су и даже в 
низовьях р. Мрас-су, где население близко сталкивается с русски-
ми, в 60-ти верстах от г. Кузнецка, молодым 28-летним камом из 
соока [Чедибер]16; пришлось же слышать о трех камах в одном 
только районе Усть-Анзаса"17. 

Рассказы о наследовании шаманского дара внутри семьи или 
рода, о так называемой "шаманской болезни", вещих снах-посвя-
щениях широко распространены в культурах многих народов мира. 

Один из первых крупных обзоров материала о наследовании 
шаманского дара (а также о "природном призвании"), об инициа-
ционных болезнях и снах был осуществлен более полувека тому 
назад М. Элиаде, который детально рассмотрел проблему на ба-
зе свидетельств исследователей из Северной Азии, но привлек 
также для сравнения данные о шаманах Африки, Малайзии, 
Амазонии, Северной Америки18. В дальнейшем исследователи 
неоднократно обращались к аналогичному материалу, находя его 
в самых различных культурах мира19, как это было сделано До-



ном Хандельманом в пионерской работе конца 1960-х годов, осу-
ществленной им у Вашо Калифорнии20 или Норой Эрди в отно-
шении венгерских талтошей21, или, например, у тюрков Сред-
ней Азии и Казахстана отечественным этнографом В.Н. Басило-
вым22, или же канадцами Кристофером Флетчером и Лоренсом 
Кирмайером у инуитов Нунавика в Северном Квебеке23, или у та-
мангов Непала, как это было хорошо показано австрийской ис-
следовательницей Дагмар Айгнер24. 

Опираясь на различные источники, удается в целом довольно 
неплохо реконструировать систему представлений как телеутов, 
так и шорцев об избранничестве шаманов. 

Во всех материалах отчетливо выделяются сведения о на-
следственной природе шаманского дара, или, как это предло-
жил называть JI. Крадер на бурятском материале, о "квази-на-
следовании"25. Более отчетливо и с изрядной долей скепсиса в 
отношении информативности такого рода "генеалогий" значи-
тельно позже высказывался и В.Н. Басилов, писавший: "В на-
шей литературе26 предпринимались попытки проследить ша-
манскую генеалогию - последовательную цепочку предков, от 
которых шаман воспринял своих духов-помощников. Но эти ге-
неалогические схемы интересны лишь как иллюстрация веры в 
родственную преемственность шаманского дара. Они не могут 
ничего сказать о наследовании каких-либо "психических осо-
бенностей". Они не могут убедить и в том, что склонность к ша-
манству прослеживается лишь у отдельных родственных групп 
населения (родов или семей)"27. 

Собственно говоря, особого смысла в такого рода замеча-
ниях для исследователей, имеющих дело с генеалогиями, нет. 
Хорошо известно, что любая, особенно устная генеалогия, бу-
дучи регулярно рассказываемой, по крайней мере, в изложении 
ранних событий, назывании имен, описании легендарных-ре-
альных деяний предков являет собой один из фольклорных жа-
нров, живущий по своим законам и имеющий весьма отдален-
ное сходство с реальной исторической канвой событий. По-
скольку мы в данном случае сознательно отбираем "представ-
ления о...", а не исследуем собственно механизмы передачи спо-
собностей, то излагаемые далее материалы имеют право на су-
ществование, во всяком случае, в качестве фольклорно-этно-
графических свидетельств. 

Предки-шаманы обязательно упоминались во всех шаман-
ских камланиях. Это были особого рода духи предков-шаманов 
(кам möc), которых кам призывал себе на помощь. 



Телеутская шаманка Ф.С. Тыдыкова (Подіж), во время кам-
лания Талай-хану перечисляла своих шаманских предков следую-
щим образом: 

Кам Сары-баш[тад] кагылгам 

Кам Митькадад кычыргам 
Кам Митрейдед кагылгам 
Кам Кажактад кагылгам 
Кам Саргадад тартылгам 
Кам Казылбайдад кычыргам 
Кам Курештед тартылгам 
Кам Потидед кычыргам 
Кам Азлейдид куйбургам. 

От кама Сары-баша я, шатаясь, при-
шла, 
От кама Митька я призвана, 
От кама Митрея я, шатаясь, пришла, 
От кама Кажака я, шатаясь, пришла, 
Камом Сарга я была притянута, 
От кама Казылбая я призвана, 
Камом Кюрешем я была притянута, 
От кама Пёти я призвана, 
От кама Азлея я вихрем прилетела28. 

Итого 9 поколений шаманских предков. Не все они были оди-
наково важны для кам-ГОдок, как это можно понять из текста 
камлания. Обычно она обращалась лишь к двум духам - Сарга и 
Азлею. Последнего она иногда ласкательно называла Азлейчик 
(тел. Азлеек). 

Не менее богатой шаманской родословной мог похвастать и 
кам Канакай. Среди его шаманских предков были кам möc Апур-
нак, Отконок, Т'азы-балык, Митту (или Митем), Саргадан (или 
Сарга), Кабо, Пббнбк, Шолпок, Эрен29. 

Впрочем, в случае с родословными телеутских шаманов при-
ходится быть осторожными: кам möc и шаманы в родословной 
линии конкретного кама - это отнюдь не одно и то же. Среди кам 
TÖC могли быть как "свои", так и "чужие" духи. Так, после смер-
ти кама Маркела Мажина, по одной из бытующих ныне версий, 
его духов-помощников möc забрала кам Татьяна Манышева, "по-
этому у нее тоси сильные. Не родня она ведь. Почему забрала?"30 

Будучи однажды "притянутыми" (тартьілган), такие духи реаль-
но становились для этого шамана "своими". 

Шаманский дар, как считали телеуты, передавался именно 
внутри одного рода (CÖÖK), "духи умершего шамана искали и вы-
бирали себе нового шамана среди его родственников, мужчин 
или женщин ...отмечены случаи, когда шаманский дар наследст-
венно переходил от ... брата матери ... к племяннику"31. 

В отношении "квази-наследования" аналогичным телеутско-
му оказывается и шорский материал32. Одной из показательных 
шаманских родословных является пример с поколением Шулбая 
из сеока Кобый в районе Усть-Кобырзы. Первым камом здесь 
считали Чойбана. Затем шел его племянник по мужской линии -
Омске. Вслед за ним - двоюродный брат Омске по мужской ли-



нии - Ачыке и его сын Апечек. Дыренкова же работала с шама-
ном Митрием, жившим в Тайисе и приходившимся троюродным 
племянником Омске, и с камом Алексеем из Сарыг-сута, являв-
шимся двоюродным правнуком самого Чойбана и двоюродным 
внуком Омске. 

Шаман считается столь тесно связанным со своим родом, что 
даже его духи-помощники (möc, мн.ч. möcmöp) переходят по на-
следству в одном и том же роде. "Вот почему после смерти кама 
в том роде, где не хотят иметь больше шамана, стараются ниче-
го не оставлять от шаманских принадлежностей умершего, и бу-
бен его вешают на то дерево, которое долго не сохнет, чтобы не 
было нового кама. После смерти кама его духи-помощники - тё-
си уходят к Эрлику и живут у него до тех пор, пока [не] найдут се-
бе на земле нового кама, который бы им понравился. Тёси ищут 
нового кама прежде всего в роде умершего шамана и очень ред-
ко, если у тех не найдется подходящего, переходят к другому ро-
ду". Существенна также деталь, выявленная Л.П. Потаповым 
при работе с кондомскими шаманами в 1927 г. "В одном поколе-
нии не может быть 2 шамана; если же такое случится, один из 
двоих умирает"33. 

Идея квази-наследования дара, причем не только по "шаман-
ской линии", известна довольно широко. В.Н. Басилов, напри-
мер, писал, что узбекская шаманка Момохал была внучкой певца 
и сказителя Алима-бакши. Именно его духи, как считала сама 
Момохал, сделали её шаманкой34. 

Не менее важными в идее избранничества у телеутов и шор-
цев считались и такие этапы в становлении шамана как "шаман-
ская болезнь", искушение духами своего избранника, инициаци-
онные сны-посвящения. 

Одним из первых о сложностях процесса избранничества ша-
мана у телеутов написал Л.П. Потапов. По его материалам (опуб-
ликованы в 1947 г.): 

У телеутов призвание шамана начиналось с болезни. С будущим шаманом 
происходили нервные припадки, во время которых он как бы в бреду объявлял, 
что в его роду был такой-то шаман-предок, который приказывает и ему, его по-
томку, сделаться также шаманом. Во время этой болезни он, якобы по внуше-
нию шамана-предка, говорил своим родственникам, что у такого-то человека, 
проживающего там-то, имеется такая-то лошадь-кобыла (описывал ее приме-
ты), у которой есть жеребенок (описывал приметы жеребенка); шкурой этого 
жеребенка нужно обтянуть бубен. ... будущий шаман объявлял, что ему пред-
стоит иметь столько-то бубнов в течение жизни, что каждым бубном он будет 
камлать столько-то лет. Во время болезни будущего шамана старики обычно 



обращались к тем духам умерших шаманов, которые "мучали" больного, и че-
ствовали их брызганием водки35. 

Хотя свидетельства о болезненных припадках избранников 
духов фиксировались у телеутов и раньше. В архивных записях 
А.Г. Данилина и Л.Э. Каруновской 1920-х годов упоминается, на-
пример, о становлении шаманки Киштей из ач-кыштымского 
(степные телеуты) улуса Тарабинского, которую "по-всякому ло-
мает, по 3 раза в день припадки. Подбрасывает с печи на '/г арши-
на и выгибает..."36. 

В последующих публикациях, посвященных телеутам, расска-
зывается о длительном периоде шаманской болезни, когда духи 
принуждают избранника принять служение им. Оказавшегося в 
стране духов (обычно о них говорится как о шаманах-предках) 
неофита подвергают пересотворению, расчленяют его тело и 
пытаются найти лишнюю кость, которая служит явным доказа-
тельством способности избранника стать шаманом37. 

Из шорских материалов мне известны всего три аутентичных 
рассказа шаманов о своем становлении. Все они относятся к 
1920-м годам38. Во всех этих рассказах присутствуют и играют 
чрезвычайно важную роль сновидения, точнее рассказы о них39. 
Хорошо известно, что сновидения являются одним из основопо-
лагающих духовных феноменов во всех религиозных традициях 
мира40, не является исключением в этом отношении и шорская 
шаманская традиция. 

Шаман Алексей Шулбаев из сеока Кобый (аал Сарыг-сут). Во 
время встречи с ним Н.П. Дыренковой ему было 35 лет и камлал 
он уже в течение 8 лет: 

Перед тем, как начал камлать, болел около года. Ныло все тело, руки, 
плечи ломило, случались припадки, "словно не свой был", во сне все время 
снились табуны лошадей, и будто бы ездил с этим табуном в тайгу, а лошади 
бежали за ним. Главная лошадь, на которой он все время ездил, была совер-
шенно белая и был это его самый старший тбс - улуг тбс. Когда потом стал 
камлать, тбс этот всегда является ему в виде белого коня. Ігі Töj ак пор-ат41 -
2 одинаковых сивых коня. Когда он сходил с ума - видел женщину (тос-кат). 
Постоянно, каждую ночь видел ее во сне. В настоящее время во сне ее пере-
стал видеть, она приходит к нему во время камлания. Называет ее нетті ке-
чегеліъ. кенчі кыс с семью косами маленького роста девица, четті эмчіктіг 
кенчі кыс с семью грудями маленькая девица, уиі костуг кенчі кыс с тремя 
бровями маленького роста девица42. Во сне говорили ему тоси, что если не со-
гласится камлать, все равно умрет. Никто не учил его камлать. Сам стал гово-
рить, тоси велели ему сделать бубен и указали, какие рисунки нарисовать. Все 
молитвы услышал от них. И когда начал вначале камлать без бубна, то сразу 
легче стало. 



Другой шаман, кам Митрий из того же сеока Кобый, живший 
в устье р. Таяс (42 года, камлал с 22 лет): 

Тосей получил от своего умершего двоюродного дяди Ачыке. Научил 
камлать его дядя по матери (тай) Оймачы. Болел около 3 лет. Таскали его 
тоси по тайгам, по воздуху носили, под водой топили. Там, где он ходил с тбся-
ми, была такая же земля, только светлые места, солнце, луну видел. И такая 
же тайга там была, а пища, которой его кормили - чай и хлеб-гаглаш - точно 
такие же были, как на земле здесь едят. И словно много людей всё с ним раз-
говаривали, спорили, ругались. Лиц их не видел, а одежда была словно рус-
ская и не грязная, а светлая. И уговаривали они его, чтобы согласился кам-
лать, а иначе пугали его тем, что загрызут его. И "устал очень" и согласился 
наконец камлать. 

Третий пример - 28-летний кам Феофан Акуляков из сеока 
Чедъвер из улуса Усть-Мрас: 

Камлает с нынешней (имеется в виду год встречи с ним Н.П. Дыренковой. -
Д.Ф.) весны, вернее начал камлать еще зимой без бубна, а разрешение на бубен 
от Ульгеня получил лишь весной. До этого времени болел целый год. Лежал 
без памяти, все тело болело, один день даже был совершенно без языка и рука-
ми шевелить не мог. Во сне видел все одного и того же человека, по виду, как 
шорец, только лица своего Феофану он не показывал и имени своего не гово-
рил, это был его тос. Водил он Феофана с собой по тайгам, все показывал и рас-
сказывал; и затаскивал под воду. Феофан чувствовал, как захлебывается, и душ-
но было ему. И все этот человек уговаривал его согласиться камлать, приказы-
вал ему, стращал. И не хотелось Феофану камлать. "Молодой еще, стыдно кам-
лать". Долго мучился и сказал ему, наконец, этот человек, что если не будет 
камлать, все равно умрет, и пришлось ему согласиться, уж очень тяжелая и му-
чительная была у него болезнь. Стал камлать, и стало легче. И этот же чело-
век велел ему сделать бубен. Тосей получил он от своего прадеда, кама Степа-
на, но помимо него, у него сохранились тоси от 9-ти чужих камов, остальных дал 
Эрлик43. 

Такого рода рассказы фиксировались исследователями на 
Саяно-Алтае неоднократно (см., например, изложение беседы 
Вильмоша Диосеги с сагайским шаманом Егором Кызласо-
вым44). Все они, как в рассказах самих шаманов, так и в особен-
ности в изложении событий "знающими людьми" или даже про-
сто в воспоминаниях современников о давно минувших событиях, 
равно как и рассказы о квази-наследовании, являют собой к на-
стоящему времени уже достаточно обширный корпус текстов, 
который позволительно рассматривать как самостоятельную 
разновидность фольклорного материала, в которой одни и те же 
сюжеты и мотивы используются применительно к личностям 
различных шаманов, в том числе и к шаманам в разных этничес-
ких традициях45. 

Сходные мотивы и целые сюжеты обнаруживаются на об-
ширной территории, как минимум от Саяно-Алтая до Якутии и 



от Таймыра до Средней Азии и Кавказа. Фактически эта гео-
графия еще более широка, поскольку инициацию, как a jo сей-
час установлено, проходил, например, и скандинавский Один, в 
образе и деяциях которого исследователи усматривают шаман-
ские черты. Один подвешивал себя на Иггдрасиле на девять но-
чей и колол свое тело концом копья46. Собственно говоря, в дан-
ном случае мы с полным основанием можем позволить себе 
выйти за рамки материалов "шаманских традиций" и в целом 
говорить даже не о шаманской болезни как инициации (именно 
так пытался подходить к анализу этого явления еще в 1950-х го-
дах известный немецкий исследователь Ханс Финдайзен47), а 
шире - об обрядах инициации, известных во всех традициях и во 
все времена. 

КАТЕГОРИИ ШАМАНСТВУЮЩИХ 

Проблемы, связанные с личностью большого шамана, много-
образны, весьма сложны и, несомненно, заслуживают специ-
ального рассмотрения. Однако здесь я вынужденно ограничусь 
изложенными сведениями для того, чтобы подробнее сказать о 
"шаманствующих", людях, как правило, без паранормальных 
способностей, проводивших мини-ритуалы и занимавшихся ме-
дицинской практикой, или же обладавших некими паранор-
мальными свойствами, которые позволяли им заниматься пред-
сказаниями, снотолкованием, гаданием и проч. Этот экскурс 
предпринимается здесь не только в связи с малой исследованно-
стью категории "шаманствующих". Он чрезвычайно важен в 
связи с рассматриваемой нами темой, поскольку априори не-
возможно сказать, именно ли с шаманом точнее всего будет со-
поставлять фигуру сказителя: как известно, существует не-
сколько "категорий" сказителей, различающихся не только по 
своему мастерству (наличию особого духа), но и по манере ис-
полнения сказаний. 

Всем исследователям шаманства, безусловно, известно о су-
ществовании, помимо собственно шаманов, еще целого ряда лиц, 
относящихся к различным категориям шаманствующих, способ-
ных тем или иным образом общаться с духами, влиять на них, из-
лечивая людей, узнавая будущее, изменяя погоду и т.д. и т.п. Ма-
териалы такого рода известны в литературе о самых разных на-
родах. Не являются исключением в этом отношении и сибирские 
народы48, в частности, телеуты, у которых кроме камов, практи-



ковали одновременно еще более десятка специалистов различно-
го профиля, так или иначе связанных с оккультной практикой и 
знаниями. 

Впервые об этом подробно написал В.И. Вербицкий в конце 
XIX столетия. По его материалам, собранным среди различных 
групп населения Алтая и Кузнецкого Алатау, в том числе и те-
леутов: "Кроме шамана или кама, алтайския пифии разделяют-
ся: 1) на ръшчи, имеющий припадок, в котором, при ужасных 
мучениях, видит сокровенное и предсказывает; 2) телъгочи -
гадатель; 3) ярынчи, ворожащий по сожженной лопатке 
(кость); 4) кол-куреэчи по рукам узнающий и 5) ядачи - чело-
век, управляющий погодою посредством камня (яда-таш)..."49 

Дополнительная информация была им приведена лишь в отно-
шении ядачы. Исследователь сообщил, что яда-таш "попадает-
ся весьма редко в таких утесах, где всегда бывает ветер. Чтобы 
получить этот волшебный камень, ядачи заклинается всем сво-
им имением и отдает за него весь свой живот. И потому он бы-
вает человеком бедным, бездетным и скоро овдовевшим. Для 
произведения вёдра, камень держится в сухом горячем месте, 
или под мышцей плечной; для произведения ветра - держать на 
открытом воздухе; для произведения северного холодного вет-
ра, например, для того, чтобы конь в жаркий день не потел -
привязать камень к гриве коня; для произведения ненастья -
держать камень в холодной воде сутки. Если яда-таш ослабева-
ет в своей силе, тогда ядачи одушевляет его (тандып-ядырь), 
влагая в распоротое брюхо живой какой-либо птицы или жи-
вотного"50. Позже, в 1924 г. информация о магических способах 
влияния на погоду была собрана Карпачевой (по-видимому, уче-
ницей A.B. Анохина) у телеутов в Улус-Черга на Алтае: "когда 
засуха, то безродные холостые мужчины идут на полосу, берут 
таштынг сакычу (священный камень), обмакивают его в чашку 
с водой и бросают по направлению к солнцу. После этого, по их 
мнению, должен идти дождь. Затем еще находят яйца укуны 
куш (агуна - куропатка), разбивают на месте и бросают вверх, 
смотря по тому, какой высоты снег им нужен. Это делают осе-
нью на полосе"51. 

Вновь специально вопрос о существовании различных ка-
тегорий служителей культа у саяно-алтайских тюрков был по-
ставлен в 1976 г. В.П. Дьяконовой, проанализировавшей до-
ступный алтайский, теленгитский, телеутский, тувинский ма-
териал. Подтвердив существование гадателей по лопатке, 
предсказателей погоды, ворожей при помощи маленького лу-



ка, исследовательница назвала также томчы - лекарей у теле-
утов и теленгитов, или эмчы, домчу - у тувинцев и собственно 
алтайцев52. 

В 1995 г. появился еще ряд работ по интересующему нас ре-
гиону. 

Мною при публикации телеутских материалов - описаний 
обрядов кормлений семейных и родовых покровителей (эмеген-
дер и сомдор), обращений к покровительнице детей Май-эне и к 
хозяйке огня От-эне, обряда изгнания злого духа из больного и 
сопровождающих их текстов - были названы такие категории 
шаманствующих как алкышчы (знатоки традиционных благо-
пожеланий), чымырчы (специалисты по изгнанию злого духа), 
арбьішчы (колдуны), тукурчи ("плевалыцики"), космокчи (яс-
новидящие), эмчы (знатоки трав и других органических и неор-
ганических лекарственных средств), сыйбучы (мануальные те-
рапевты)53. 

Одной из наиболее полных и интересных публикаций по дан-
ной проблеме (хотя и по теленгитским, а не телеутским материа-
лам) является статья Е.В. Ревуненковой "Заметки о современной 
терминологии, связанной с шаманизмом, у теленгитов", написан-
ная по полевым материалам 1983 г. и опубликованная в 1995 г.54. 
Исследовательнице удалось выявить четыре группы терминов 
для обозначения людей, занимающихся ритуальной практикой. 
Первая группа - ак сагышту ("белых мыслей человек, человек, 
приносящий благо") - помимо собственно ак сагышту объединя-
ет термины сыймучы ("массажист"), быйанду-кижи (букв, "чело-
век, испускающий благодать"), эмчы ("лекарь, знахарь"), туда-
чы ("костоправ"). Вторая - кара сагышту ("черных мыслей че-
ловек") - также помимо кара сагышту включает таармачы и 
илъбичи (оба со значениями "колдун, чародей"). Оставшиеся две 
категории - неме билер кижи (букв, "нечто знающий человек") и 
космбчи ("ясновидец"); шаманствующие, определяемые этими 
терминами, максимально близки к тем, кто традиционно назы-
вался кам-шаман. Е.В. Ревуненкова отметила нестрогое употреб-
ление всех названных терминов. 

Наконец, в 1997 г., при переиздании текста мистерии Ульге-
ню в новом прочтении и с переводом на русский язык H.A. Бас-
каков и H.A. Яимова, переизлагая соответствующий отрывок из 
первоисточника, существенно дополнили его новыми материала-
ми как по уже названным В.И. Вербицким категориям шаманст-
вующих (особенно хорош раздел о іарынчы), так и по некоторым 
иным. Ими были дополнительно охарактеризованы: 



- "ясновидцы (коспокчи), которые могут видеть злых духов 
(,кормос) в виде серпа - к болезни, убытку; черной собаки (кара 
ийт) или синего быка (кок бука) - к большой беде; звезды (]ыл-
тыс) - к радости; женщины на белом коне - к приезду гостей; яг-
ненка (кураан) или жеребенка (кулун) - к рождению ребенка и 
проч."; 

- "гадатели по чашке (айак таштаачьі) предсказывают, 
например, удачу или неудачу на охоте, определяют выбор 
жертвенного коня и проч. Плохо, если чашка падает вверх 
дном (конгкоро тушсе): охота будет неудачной, жертва не го-
дится, и, наоборот, .хорошо, когда чашка падает вниз дном (ал-
ча тушсе)"-, 

- "толкователи снов, которые предсказывают будущее 
по увиденным во сне предметам, произведенным дейст-
виям .,."55 

Если же попытаться собрать воедино все имеющиеся дан-
ные о шаманствующих лицах у телеутов и шорцев на период 
конца Х І Х - Х Х вв., то можно с уверенностью говорить о суще-
ствовании по меньшей мере пятнадцати следующих категорий: 
I) айак таштаачъг, 2) аласчъг, 3) алкышчы (у шорцев - ша-
быгчы); 4) арбышчы; 5) йадачъс, 6) космокчи/кбсмокчил; 
7) пилечи; 8) сыймучьг, 9) тармачы/тарпачыг; 10) т'олгбчи; 
I I ) тукушчи; 12) чабытчьг, 13) чымырчы/чымырчыл; 14) эм-
чы; 15) уйкучы. 

Для того, чтобы хотя бы приблизительно представить объе-
мы материалов, которые еще можно собрать в условиях уже ка-
залось бы безвозвратно ушедшего феномена шаманства, я приве-
ду ниже сведения лишь о чымырчы и обряде чымыр, полученные 
мною в основном от телеутов. 

Чымырчы56 

При проведении шаманами сеансов камланий божеству-пер-
вопредку Адаму один из этапов пути кама отмечался тамгой -
меткой на сосне, росшей у основания неба - тецере тозу. Кам 
изображал стрелка из лука, держа бубен в левой руке. "При-
целившись", он быстро проводил по бубну колотушкой, как 
бы пуская стрелу в цель. "Выстрелив", шаман пел о том, что 
тамги древних камов до сих пор хорошо видны на сосне, а чем 
ближе стоят шаманы к нашему времени, тем слабее, сожалел 
он, видны их метки или же их стрелы и вовсе до сосны не до-
летают: 



Кбрзбгбр мыны калыц черу: 
Озогы удылдыц тамгазын 
Т а ш карагай пойына 
Палта тбббзин кидире сокконын. 
Аны эже удылдьщ 
Салган тамгазын кбрзбгбр -
Т а ш карагай пойына 
Палта мизин кидире соккондий. 

Т"аш карагай кайзырыг'ын 
Сойо согуп чыгыптыр. 

Тискин пой Ѵетпей туштур. 

Армакчы пой Ѵетпей туштур. 

Аны эже бис удылдыц 
Салган тамгабис кбрзбгбр. 
Т а ш карагай пойына 
Туукта келбей турганын. 

Смотрите на это, могучее войско: 
Тамга древних шаманов 
В молодую сосну целиком 
Как топор до обуха впилась. 
Следующих шаманов 
На тамгу посмотрите -
В молодую сосну 
Острием лезвия топора [она] будто 
впилась. 

[Только] кору молодой сосны 
Сдирая пробив, прошла. 

Упала [тамга], не достигнув [сосны на 
такое расстояние как длина] поводьев. 

Упала [тамга], не достигнув [сосны на 
такое расстояние как длина] аркана. 
На следующие, нами-шаманами 
Наложенные тамги смотрите. 
До молодой сосны [и] 
Близко не долетают. 

Мрачноватая картина упадка шаманства завершалась проро-
чеством: 
Пистиц кинибистеги удылдар Шаманы - потомки наши 
Чымырчыдац [тец]57 полор! Словно чымырчы будут!58 

Кто же такие чымырчы? Чем они занимались? Почему ша-
маны считали их по сравнению с настоящими камами "низшим 
сословием"? Существуют ли специалисты подобного рода у те-
леутов сейчас? Серию подобных вопросов можно продолжать 
довольно долго. Попробуем ответить хотя бы на некоторые 
из них. 

В опубликованных работах имеется единственное упомина-
ние о существований у телеутов обряда "чымыр", направленного 
на изгнание из больного человека злого духа -узут. В статье 
A.B. Анохина "Душа и ее свойства по представлению телеутов" 
приводятся следующие сведения59. 

Долгое время после похорон человека, точнее - его телесной 
оболочки, на реальной земле продолжала существовать некая 
посмертная субстанция до переселения ее в "землю узютов". Она 
получила у телеутов, как и многих других тюрков Саяно-Алтая, 
общее "видовое" имя узут. В некоторых исследованиях узут 
включают в список "душ", в некоторых сближают с русским по-
нятием "покойник" (точнее было бы - "ходячий покойник"), хо-



тя вряд ли объяснение этой "сущности" может быть найдено че-
рез подобные аналогии. 

Одна из характернейших особенностей узута - наносить вред 
живым. Соскучившись по общению, узут пробирался в дом, вы-
бирал "собеседника" и через рот проникал к нему в живот. Чело-
века после этого визита начинали мучить боли в животе и в та-
ких вот именно случаях требовалось призвание специалиста по 
изгнанию узутов. 

"Специалист делает маленькую деревянную лопаточку и 
кладет на нее раскаленные угли с золой. На угли кладет муку, 
масло и табак. Получается куряшка с отвратительным дымом. 
С этой куряшкой над больным, лежащим в постели, соверша-
ется обряд, называемый ч ы м ы р. Он заключается в следую-
щем. Приглашенное лицо, окуривая больного, читает молитву 
сначала тихо, в середине погромче, а в конце доходит до неис-
тового, злобного крика. Совершающий обряд при последних 
словах выбегает на крыльцо, небрежно бросает лопатку с за-
ключительными словами: шау - или: ai, татаі - уходи, у, по-
гань!" Как частный случай вредоносной деятельности узута и 
спектра применения обряда "чымыр" A.B. Анохиным было 
рассказано об изгнании узута из котла при выкуривании вина: 
если вина получалось меньше, чем ожидалось, то это объясня-
ли вселением в котел узута60. 

Приведенные сведения были проиллюстрированы текстом 
"молитвы, произносимым над больным". Повторять этот текст 
здесь вряд ли есть необходимость. Более важным представля-
ется привести оригинал, который был положен A.B. Анохи-
ным в основу его публикации. Рукопись с названием "Чымыр", 
принадлежащая перу неизвестного лица (запись сделана в улу-
се Челухоевском 9 июня 1911 г.), была обнаружена в архиве 
A.B. Анохина61. 
Шилии-ай! Чымыр, чымыр (10 раз) 
Канду узут, кара j e K 6 2 n e ? 

Чымыр (4 раза) 
Толук сайын толгондьщ ба? 
Арал сайын айландьщ ба? 
Куйун болуп куйбурдуц ба? 
Салкын болуп саабырылдыц ба? 
Чымыр (10 раз) 
І а к ш ы э т к е н щ jaa3biK болды, 

Ийги эткенщ илек болды. 

[Болезнь от] злого узюта или от 
черного йека? 

По всем углам увивался ли? 
По всем рощам плутал ли? 
Вихрем ставши, вертелся ли? 
Ветром ставши, крутился ли? 

Добрые дела твои преступлением ста-
ли, 
Два дела твоих посмешищем стали. 



Чымыр (6 раз) 

Ак тайканы ажып келдиц бе? 

Агын сууды кечип келдиц бе? 

Чымыр (10 раз) 
Ады, joflbiH айдынып отур, 
Тижин биле пуулалба, . 
Тилин была чичилип отур, 
Чымыр (6 раз) 
Іажыл отко ]ацзайрым, 
Кызыл отко кыстайрым. 
Іыда мынац щшырарым, 
Кылыш была кымырарым. 
Чымыр (15 раз, громко) 
Кок темирге кыстайрым, 
Jap пийикке ]ацзайрым, 
Суу терецге кыстайрым. 
Чымыр (6 раз) 
Капшыгайга каабылып отур, 
Ады-бажын айдынып отур. 

Чымыр (2 раза) 
Кескен сеец агажына63, 
Темдегенде jajaHbiHa, 
Алып барган алдац64 была, 
Jnn барган _щмекчиц была. 

Чымыр (10 раз) 
Идим болзо, кабаган, 
Уйум болзо, сузеген, 
Айгырым болзо, тебеген. 
Ады, jcmbiH айдынып отур, 
чымыр! 

Через белую гору перевалив, пришел 
ли? 
Через текущую воду переправившись, 
пришел ли? 

Имя, дорогу твою начинай рассказы-
вать, 
Зубами себя не связывай, 
Язык свой начинай освобождать, 

К зеленому огню прижму тебя, 
К красному огню придавлю тебя. 
Копьем поражу, 
Мечом сокрушу. 

К зеленому железу придавлю, 
К яру высокому прижму, 
В глубокую воду вдавлю. 

Поторапливайся, 
Об имени и роде своем начинай 

рассказывать. 

[Иди] к вырубленному для тебя гробу, 
К вымеренной по тебе могиле, 
Со взявшим тебя духом смерти, 
Со съевшим тебя пожирателем 
уходи. 

Собака моя кусачая, 
Корова моя бодливая, 
Жеребец мой лягающийся. 
Имя, дорогу твою начинай 
сказывать, чымыр! 

Шау!!! 

Судя по приведенным A.B. Анохиным сведениям, обряд 
"Чымыр" совершал "специалист". Зная значение аффикса - чы 
(словообразовательный аффикс профессии), нетрудно понять, 
что в мистерии Адаму речь шла о специалистах по проведению 
обряда "Чымыр", т.е. чымырчы. Основной обязанностью их 
было изгнание злых духов -узут при помощи относительно не-
сложного набора ритуальных действ и сопровождавшего их за-
клинания с "интернациональной" трехчастной структурой65 (в 
терминах A.B. Анохина: "тихо", "погромче", "неистовый, злоб-
ный крик"). 



Новые материалы об обряде и о людях, его проводящих, бы-
ли собраны мною в 1980-1990-х годах в ходе этнографических 
поездок к телеутам Кемеровской области. 

Обычно телеуты не включают термин чымыр в число слов, 
которые можно и нужно переводить на другой язык. Тем не ме-
нее, возможный перевод его на русский как "шепот, шептание" 
оспорен не был. Наиболее близкие к чымыр словоформы, за-
фиксированные в словарях, таковы: "чым" - тихо, тише; "чы-
мыра-" - шептать66. Учитывая очевидную тесную семантичес-
кую связь этих слов с термином чымыр и специфику употреб-
ления этого термина в обрядовом контексте, можно высказать 
предположение о том, что "чымыр" наиболее адекватно мо-
жет быть переведено на русский наречием "тихо" или же сло-
восочетанием "все спокойно, осторожно, не бойся", обра-
щенным чымырчы к злому духу с целью не спугнуть послед-
него и добиться в конечном итоге раскрытия узутом свое-
го имени. 

По мнению телеутов, в том числе и по убеждению самих спе-
циалистов по изгнанию узутов, чымырчы, безусловно, не шама-
ны. Разумеется, как и шаманы, они обладают некой силой, опре-
деленной степенью ясновидения (не будучи при этом профессио-
налами "космокчи" - ясновидящими), они способны входить в 
контакт с "нечистью", знают тексты заклинаний. Спецификой 
чымырчы, в сравнении с шаманами, обычно считают их "узкую 
специализацию", применение своих способностей в обыденных 
ситуациях, отсутствие непременных атрибутов кама - бубна и ко-
лотушки. 

Сейчас, как и раньше, судя по воспоминаниям моих пожилых 
информаторов67, люди, умеющие выгонять из больных злых ду-
хов, выполняют свои "обязанности" по приглашению. 

Наиболее распространенные, общеизвестные симптомы все-
ления узута в человека - резкие и/или продолжительные боли в 
области брюшины, желудка, а также слабо прослушиваемый 
пульс, рвота. Установив предположительно причину недомога-
ния, сам больной или кто-либо из его родственников шел к чы-
мырчы и звал его на помощь. Чымырчы безотказно приходил к 
больному, обычно подтверждал диагноз и изгонял узута, чаще 
всего в течение одного сеанса. 

В последние три четверти века наиболее известными чымыр-
чы считались у телеутов кам Канакай (Челухоев) и кам Барос 
(Шадеева), Варвара Васильевна Мажина, Варвара Степановна 



Хлопотина, Александра Кузьмовна Максимова, Пелагея Павлов-
на Поросенкова и др. 

Несмотря на длительное проповедывание безбожия, негатив-
ное отношение официальной власти - партийных и государствен-
ных чиновников - в последние десятилетия к какой бы то ни бы-
ло религии, у телеутов до настоящего времени многие обряды и 
сопровождающие их тексты сохранились достаточно полно (т.н. 
бытовой шаманизм). Это утверждение относится, в частности, и 
к обряду "Чымыр". 

26.07.1988 г. в дер. Телеуты (улус Средне-Телеутский/Том) 
П.П. Поросенкова (1902-1991; девичья фамилия Тодышева, се-
ок Мундус, йурт Канду-йуты) наговорила по моей просьбе на 
диктофон тот текст, который она обычно использовала в слу-
чае приглашения ее для совершения обряда "Чымыр". По ее 
объяснениям, сначала она пыталась узнать, какой или - точ-
нее - кто из злых духов проник в больного и вызнать путь, ко-
торым шел этот узут. Затем требовалось угадать или обман-
ным путем вызнать у узута его имя, чтобы получить над ним 
полную власть. Лишь после этого можно было приступать к за-
ключительной части обряда - изгнанию злой сущности в "зем-
лю узютов". Финальная часть текста произносится в убыстрен-
ном темпе и на более высоких тонах. Разумеется, у столь упро-
щенного, лежащего на поверхности культурологического объ-
яснения есть глубинный подтекст: в реальных ситуациях чы-
мырчы действительно вылечивал действительно больного че-
ловека. 

Зафиксированный мною текст оказался наибольшим по объ-
ему из всех известных ранее (помимо текстов из архива и из ста-
тьи A.B. Анохина, несколько строк чымыра были опубликованы 
недавно в газете "Алтайдынг чолмоны" [17.03.1990] в записи от 
А.П. Алаганчаковой). К сожалению, и эта запись не без изъянов. 
Во-первых, обряд проводился в искусственной ситуации, следова-
тельно, имя узута в тексте названо не было. Произнесение текс-
та было актом вспоминания, а не окказиональным его воспроиз-
ведением. Во-вторых, по многим причинам расшифровкой этого 
текста удалось заняться лишь четыре года спустя, уже после 
смерти П.П. Поросёнковой, и потому ряд вопросов остались без 
удовлетворительных ответов. 

Чымыр, чымыр, чымыр! 
Канду узут, кара йек? [Болезнь от] злого узюта или от 

черного йека? 



Толой ала йолоктыц ба? 
Удра ползо, учрадыц ба? 
Куйун полып куйбур т'урдиц ба? 
Т е л полып т'елбир келдиц ба? 
Ат алдынац чааптыц ба? 
Арт кийининец куудуц ба? 
Чымыр, чымыр! 
Озбк айак орулдуц ба? 
Опко т'урек кабылдыц ба? 
Чымыр, чымыр, чымыр! 
Аштац ала аштадыц ба? 
Суудац ала суусап келдинг ба? 
Чымыр, чымыр! 
Аштац ала аштап келген ползо -
Курек пажы кулду аш -
Куле туда мына кап! 
Аштац ала аштап келзец 
Айлу йердец очконына 
Ала туда мынац кап -
Айлу сууды пол(б) ал сын! 
Суудац ползо, суусап келдиц -
Курек пажы кулду аш -
Чымыр, чымыр! 
Куле туда мына кап! 
Тоц коксунди68 пбл(о) алсын! 
Куйун полып куйбур т'урдиц ба? 
Йел полып т'елбир келдиц ба? 
Ат алдынац чааптыц ба? 
Арт кийининец кууп келдиц ба? 
Чымыр, чымыр! 
Кайа ползо, корбой пар! 
Калча ползо, пакпай пар! 

Айна ползо, айкырарым! 
Йекти ползо, йеккерерим69! 
Идим ползо, кабаган! 
Уйум ползо, сусеген! 
Келген т'олыц йанылба! 
Кечкен сууц темденбе! 

Кескен ползыц т'еринге 

Чымыр, чымыр! 
Кемдегенде агажынга! • 
Кайа ползо, коргуспессим, 
Калча ползо, пактырбассым! 

Аштац ала аш татпассым! 
Айлу тчерди ачкынына! 

По дорогам ли ходил? 
Навстречу ли ходил? 
Как вихрь вертелся ли? 
Как ветер дул ли? 
Впереди коня прибегал ли? 
Сзади ли догонял? 

Под ногами путался ли? 
К легким и сердцу прилипал ли? 

Из еды что-то есть хотел ли? 
Из воды что-то пить пришел ли? 

Если из еды что-то есть пришел -
На конце лопатки хлеб в золе -
Улыбаясь, хватай! 
Если пришел еду есть, 
Из подлунной земли покой (?) 
Хватай здесь -
Лунную воду пусть разделит! 
Если из воды что-то пить пришел -
На конце лопатки хлеб в золе -

Улыбаясь, хватай! 
Крепкую грудь пусть разделит! 
Как вихрь вертелся ли? 
Как ветер вея, пришел ли? 
Впереди коня прибегал ли? 
Сзади ли догоняя, пришел? 

Не оглядываясь, иди! 
Не стреляй глазами, не оборачива-
ясь, иди! 
Если айна - я прогоню! 
Если йек - я изгоню! 
Моя собака - кусачая! 
Моя корова - бодливая! 
Дорогу, откуда пришел, не спутай! 
Реку, через которую переправился, 
не спутай! 
Иди в ту землю, где было вырубле-
но 

Вымеренное [по тебе] дерево! 
Если оглянешься, не покажу, 
Если глазами поведешь, не обер-
нусь! 
Из еды [выбирая] кормить буду70! 
На подлунной земле покой насту-
пил! 



Ала туда мынац кап -
Ай коксу иди пол(о) ал сын! 
Суудац ала суусап келген ползьщ 
Кунду Тердец кузелу71 аш 
Куле туда мынац кап! 
Чымыр, чымыр! 
Тоц кбксунди пол(0) алсын! 
Ал тайкады аш келдиц ба? 
Агын сууды кечип келдиц ба? 
Куйун полып куйбур келдиц ба? 
Иел полып т'елбир келдиц ба? 
Чымыр, чымыр! 
Кайа ползо, кбргуспессим! 
Калча ползо, пактырбассым! 

Айна ползо, айкыратам! 
Йекти ползо, йеккеретим! 
Уузым ползо, йелду! 
Чымыр, чымыр! 
Алаканым ату! 
Кайа ползо, кбргуспеем! 
Калча ползо, пактырбаам! 

Чымыр, чымыр! 
Келген т"олыц йанылба! 
Кечкен суун кемденбе! 

Кескен ползо, т'еринге 

Кемдегенде агажынга! 
Кара Териц касынган, 

Кату агажыц чамынган! 

Идим ползо, кабаган! 
Чымыр, чымыр! 
Уйум ползо, сусеген! 
Айна ползо, айкыратам! 
Йекти ползо, йеккеретим! 
Кайа корбой калча пакпай пар! 

Куйун полып куйбур келдиц ба? 
Йел полып тѵелбир келдиц ба? 
Ал тайкады аш келдиц ба? 

Агын сууды кечип келдиц ба? 
Чымыр, чымыр! 
Озбк айак кабылдьщ ба? 
Опкб Турек брулдуц ба? -
Айна эдип айкырарым! 
Йек эдип йеккерерим! 
Кайа ползо, пакпай пар! 

Хватай здесь -
Лунную грудь пусть разделит! 
Из воды что-то если пить хотел, 
Из солнечной земли печеный хлеб 
Улыбаясь, хватай! 

Крепкую грудь пусть разделит! 
Через высокую ли гору перевалил? 
Текущую ли воду перейдя, пришел? 
Как вихрь вертясь, пришел ли? 
Как ветер вея, пришел ли? 

Если оглянешься, не покажу! 
Если глазами поведешь, не обер-
нусь! 
Если айна, я буду прогонять! 
Если йек, я буду изгонять! 
Во рту моем - ветер72! 

Моя ладонь - "ату" (?)73! 
Если оглядывался, я не показывал! 
Если глазами поводил, я не оборачи-
вался! 

Дорогу, откуда пришел, не спутай! 
Реку, через которую переправился, 
не спутай! 
Иди в ту землю, где было вырубле-
но 
Вымеренное [по тебе] дерево! 
[Иди туда, где] твоя черная земля 
была вскопана, 
[Где] твое твердое дерево было об-
тесано! 
Моя собака - кусачая! 

Моя корова - бодливая! 
Если айна, я буду прогонять! 
Если йек, я буду изгонять! 
Не оглядываясь, не оборачиваясь, 
иди! 
Как вихрь вертясь, пришел ли? 
Как ветер вея, пришел ли? 
Через неприступную ли гору пере-
валил? 
Текущую ли воду перейдя, пришел? 

К подошвам прилипал ли? 
К легким и сердцу припутался ли? 
Подумаю, что айна - прогоню! 
Подумаю, что йек - изгоню! 
Не оглядываясь, не оборачиваясь, 
иди! 



Калча ползо, кбрббй пар! 
Келген тчолыц йанылба! 
Кечкен сууц кемденбе! 

Айна ползо, айкыратам! 
Текти ползо, т'еккеретим! 
Алаканым ату, 
Уузым ползо, йелду! 
Айна ползо, айкыратам! 
Текти ползо, т~еккеретим! 
Кайа ползо, коргуспеем! 
Калча ползо, пактырбаам! 

Кося глазами, не смотри [а] иди! 
Дорогу, откуда пришел, не спутай! 
Реку, через которую переправился, 
не спутай! 
Если айна, я буду прогонять! 
Если йек, я буду изгонять! 
Моя ладонь - "ату" (?), 
Во рту моем - ветер! 
Если айна, я буду прогонять! 
Если йек, я буду изгонять! 
Если оглядывался, я не показывал! 
Если глазами поводил, я не оборачи-
вался! 

По целому ряду показателей это заклинание может быть от-
несено к числу "стандартных". Логическая структурированность, 
размер стихов, использование стандартных "формул", наконец, 
устность объединяют его и с анохинскими текстами и со всеми 
иными бытующими сейчас вариантами в исполнении специалис-
тов-чымырчы. Подтверждением последнего утверждения могут 
считаться и тексты, записанные в 1984 г. телеутом К.И. Макси-
мовым от А.К. Максимовой (1898 г.р., с. Беково) и A.M. Мани-
ной (1903 г.р., д. Верховская) и опубликованные в 1995 г. Т.М. Са-
даловой в сборнике "Алтай фольклор"74 на языке оригинала. 
Приведу их здесь в своем переводе: 

Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
Іолой ползо, Цлыктыц ба? 
Удура ползо, учурадыц ба? 
Салкын полуп, сабыртылдыц ба? 
Куйун полуп, куйбурадыц ба? 
Ат алдынац албырадыц ба? 
Ак талайды аштыц ба? 
Агын сууды кечтиц ба? ' 
Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
Канду узут, кара йеек75! 
Ады-пажьщ айдынбазац 
Кылышмынац кымыр турум, 
Іьідамынац jbiMbip турум, 
Пчакмынад пычып турум! 
Кунду Іердиц кузулу76 аш, 
Куле-каба77, jmipe ажыц. 

Айлу іерде азулу аш, 

Ала туда, каап-jnn чык! 

Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
По дорогам ли ты ходил? 
Навстречу ли ты ходил? 
Как ветер ли ты гнался? 
Как вихрь ли ты вертелся? 
Впереди коня прибегал ли? 
Белое море преодолел ли? 
Текущую воду перешел ли? 
Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
Злой узют, черный йек! 
Имя-головы твоей если не скажешь, 
Мечом сокрушу, 
Копьем поражу, 
Ножом зарежу! 
Солнечной земли хлеб в золе, 
Связав-схватив, чтобы есть, - твоя 
еда. 

На подлунной земле клыковый78 

хлеб, 
Начав вот с этого, схватив-съев, вы-
ходи-уходи! 



Подобная стандартная лексика характерна и для второго, бо-
лее выразительного и эмоционально окрашенного текста, опуб-
ликованного в том же сборнике: 

Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
Удура ползо, учурадьщ ба? 
Іолой ползо, рлыктыц ба? 
Озо ползо, ]еткендер бе? 
Соц ползо, паргандар ба? 
Ак талайды аш келдиц ба? 
Кескен ползо, агажынга, 
Кемдеген79 тобырагынга, 

Кайа ползо, пакпа, 
Карча80 ползо, тынба. 
Узук-айагын орулдиц ба? 
Опкбцурек талбыдыц ба? 
Ады-пажьщ айдынбазац, 
Кызыл отко кыстап турум, 
Іажыл отко jaipan турум. 
Ады-пажыц айдын кор! 
Тилиц ползо, тиштенбе! 
Салкын полуп, сабылба! 
Куйун полуп, куйбурба! 
Аштац аштап келдиц ба? 
Суудац суузап ]урдиц ба? 
Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
Озо-озо падынга81, 
Соц ползоц, jeTTiiH ба? 
Кемдеген тобырагынга, 

Кескен агажынга! 
Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
Кайа пакпай, карчадынбай, 
Пар ары! Паза келбе! 
Парганыц паду! 
Калганыц паза келбе! 

Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
Навстречу ли ходил? 
По дорогам ли ходил? 
Впереди (раньше) если, достигли ли? 
Позади (позже) если, шли ли? 
Белое море преодолев, пришел ли? 
[Иди] в срубленное [для тебя] дерево, 
[Иди] в вымеренную [по тебе] глину-
могилу твою, 
Оглядываясь, не оборачивайся, 
Назад не дыши. 
Под ногами путался ли? 
Легкие и сердце тряс ли? 
Имя-головы твоей если не скажешь, 
К красному огню придавлю, 
К зеленому огню прижму. 
Имя-головы твоей попробуй скажи! 
Язык твой не прикусывай! 
Как ветер не вей! 
Как вихрь не вертись! 
Из еды что-то есть приходил ли? 
Из воды что-то пить приходил ли? 
Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
Давным-давно к [горе] Падын, 
Позади достиг ли ты? 
[Иди] в вымеренную [по тебе] глину-
могилу твою, 
[Иди] в срубленное [для тебя] дерево! 
Чымыр, чымыр, чымыр, чымыр! 
Обратно не оглядываясь, 
Иди туда! Опять не приходи! 
Ушел ли ты! 
Остался ты [там если], опять не приходи! 

Устные варианты представляют собой лишь одну сторону со-
временного состояния телеутской обрядовой традиции. 

Параллельно с постепенным исчезновением "профессиональ-
ных борцов с узютами" у телеутов формировалась традиция фик-
сации текстов бытового шаманского фольклора (как, впрочем, и 
всего фольклора вообще, что вызвало к жизни ряд этнографиче-
ских рассказов о дотошном собирателе и скрупулезных информа-
торах, вместо ответов на вопросы достающих карточки из свое-
го каталога) на бумаге. Встречаются самые различные тексты, 
среди которых есть и "чымыр". Если тексты условно говоря 



'первой группы" рассчитаны лишь на окказиональное исполне-
ние (не обязательно вслух) вкупе с обрядовыми действами, то 
"письменные тексты", похоже, не рассчитаны не только на ис-
полнение роли "шпаргалки" при проведении обряда, но даже 
просто на роль памятки при произнесении заклинания. В каче-
стве примера могу сослаться на свою попытку попросить про-
читать такой текст, предпринятую 30.08.1992 г. в д. Шанда и 
вызвавшую у хозяев этой рукописи значительные затруднения. 
В данном случае речь идет о семье моей давней и доброй знако-
мой телеутки Анны Кирилловны Алагызовой, великолепной и 
одной из последних мастериц, которые умеют ткать традици-
онные телеутские пояса, прекрасном знатоке традиционного 
песенного фолькора. На вопросы о современных знатоках об-
рядов А.К. достала из платяного шкафа два аккуратно сложен-
ных листочка, на которых были записаны тексты "чымыр" и 
"алас". Оба текста были записаны по принципу "что слышу, то 
и пишу", то есть с огромным числом ошибок. Когда, переписы-
вая эти тексты, я вдруг споткнулся о какое-то непонятное для 
меня слово, я попросил А.К. помочь мне. В текст смотрели и 
она и ее дочь. И обе с таким трудом читали, чуть ли не по сло-
гам, что было хорошо видно, что какие-то места в тексте они 
вообще не понимают (при расспросах о смысле прочитанного 
это предположение подтвердилось). А ведь оба текста записы-
вала сама А.К.! «Зачем же держать такие "памятки", если их 
нельзя прочитать?» - спросил я. "Да так, мало ли что может 
случиться, вдруг пригодятся. Да и на душе как-то спокойнее, 
когда уходишь из дому надолго. Они вроде как дом стерегут", -
был ответ. 

Для иллюстрации таких "письменных текстов" приведу его 
здесь (разумеется, с выправленной орфографией): 

Канду узут, кара Еек! Злой узют, черный йек -
Келген т'олыц т'анылба! Дорогу, по которой пришел, не спутай! 
Кечкен сууц темденбе! Реку, через которую переправился, не спутай! 
Айлу т'ердец айрый калгац От подлунной земли отделившись, 
Арбыс-каанга чачыл калган! К Арбыс-хану вернись! 
Ады-т'олыц айдынбассым, Имя-дорогу твою не назову, 
Айна чылап айкырарым, [Если ты] словно айна - я прогоню, 
Кызыл отко кыстайрым, К красному огню придавлю, 
Шажыл отко т'ацзайрым! К зеленому огню прижму! 
Толык сайын толгондыц ба? По всем углам увивался ли ты? 
Арал сайын айландыц ба? По всем рощам плутал ли ты? 
Кескен ползо, агажынга [Иди] в срубленное [для тебя] дерево, 
Кемдеген ползо, тобрагынга! Вымеренное [по тебе], [иди в ту] глину-землю 

твою! 



Кайа ползо, пактырбаам, Если оглядывался, я не оборачивался, 
Калча ползо, кбргуспеем, Если глазами поводил, я не подавал [вида, что 

заметил]. 
Иту тоштоп откырерим, 
Узут т'олынга чогырарым, К узютовой дороге соберу, 
Кара ташка пасырарым, К черному камню придавлю, 
Коп тчолынга кокырарым. На многих дорогах пеплом развею [тебя]. 

Тексты такого рода распространены довольно широко. Ос-
новная функция листочков бумаги с "магическими словами" - ох-
ранительная. Их можно хранить дома, обычно где-нибудь в пла-
тяном шкафу, можно брать с собой в дальнюю дорогу. Зная о 
долгой истории распространения и существования православия у 
телеутов, вполне реальной будет попытка искать корни явления 
в христианской и даже в постхристианской практике советского 
времени - записи текстов христианских молитв на листках бума-
ги и выдачи их в качестве оберега молодым людям, уезжающим 
далеко от дома, на службу в армию и т.п. Впрочем, здесь нельзя 
исключать и вероятности независимого прихода к этому самих 
телеутов. 

Таковы, в самых общих чертах, новые материалы, собранные 
мною о телеутском обряде "чымыр" и об исполняющих его чы-
мырчы. Собранные материалы позволили наметить основные 
направления дальнейших изысканий. Помимо очевидных много-
кратных фиксаций обряда и воспоминаний о старинных его вари-
антах всеми доступными техническими средствами, наряду с по-
исками параллелей в культуре соседних народов, то есть практи-
чески всего, на что способен культуролог, требуется участие в 
оценке феномена чымырчы специалистов иного рода, способных 
не просто зафиксировать слова или движения, но проникнуть в 
суть явления. Напомню, что в результате действий чымырчы 
больной часто выздоравливал. 

Что касается возможного сравнительного материала, то эк-
зорцистские обряды оказались зафиксированными, например, у 
шорцев. Впервые эти записи были сделаны еще Н.П. Дыренко-
вой в 1930-х годах82. К сожалению, кроме двух текстов заклина-
ния, произносимых в ходе обряда, исследовательница не привела 
этнографический контекст, ограничившись замечанием о важно-
сти выведать у духа его имя, с тем, чтобы можно было изгнать 
его из тела больного. 

Сами же тексты оказываются довольно любопытными, по-
скольку порой практически слово в слово совпадают с заклина-
ниями телеутских знахарей-чымырчы. Приведу лишь несколько 



стихов одного из них, записанного Н.П. Дыренковой в низовьях 
р. Мрас в улусе Томазак: 
älym-myla, alym-myla! 
qarmyg üzüt, qara ceksiji-me? 
töluq-sajä tolyaldyp-ma? 
tajga-zaja ajlandyp-ma? 
qujun bölup qujburdup-ma, 
saiyyn polup sabyryldyp-ma. 
edek-ple ebirildip-me? 
azaq-pyla ajîandyp-ma? 
as tabaqqa caba tüscap. 
künüg cerdip azyna ktizep cordiip-me? 

catqan cerine caglyg tobrayypga ajlan! 

fu, fait! 
er älyna saptyp-ma, 
at älyna saptyp-ma? 

ulug tajgany azyp keldip-me? 
ägyn sugdu kezip keldip-me? 

ady-colun ajda-ber! 

Алым-мыла, алым-мыла! 
Кровавый ли ты юзют, злой ли ты дух? 
В каждом углу что ли ты кривлялся? 
Каждую тайгу что ли ты обходил? 
Будучи вихрем, бешено крутился ли, 
Будучи ветром, бушевал-метался ли ты? 
Ухватившись за полы, покрутился ли ты? 
Ногами что ли возвратился ты? 
Набрасываясь жадно, пищу ты ешь! 
По пище солнечного мира соскучившись, 
пришел что ли? 
В обитаемую тобой землю, в жирную 
глину возвратись! 
Фу, файт! 
Впереди мужчины что ли разведывал, 
Впереди коня что ли разузнавал?83 

Перевалил великую гору, пришел ли ты? 
Быстро текущую воду перейдя, пришел 
ли ты? 
Назови имя и путь твой! 

cäzynnyg ötqa qystarym. 
cyda-ba epdererim, 
qylys-рэіа qyjarym, 
öqca-Ьэіа adarym, 
qszyl tebirge qystarym. 

kesken agazypga par!... 

К огню с искрами придавлю! 
Штыком поражу, 
мечом разрежу, 
стрелой застрелю! 
К красному железу прижму! 

К срубленному гробу-дереву твоему 
иди!...84 

Этнографический контекст этого обряда у шорцев впервые 
был подробно описан лишь много десятилетий спустя, испанской 
исследовательницей К. Арнау Муро в 1998 г. Ввиду красочности 
описания встречи с заклинательницей (знахаркой?) Марфой Фе-
доровной Кискоровой (п. Верх-Анзас), приведу его целиком: 

Некоторое время - совсем недолго - я умоляла ее через мою переводчицу 
помочь мне. Она согласилась заняться моим лечением за бутылку водки... 

Марфа предложила нам сесть. Я отдала ей водку и попросила облегчить 
мне боль. Она посадила меня в центре помещения на маленький табурет. Для 
начала старушка открыла бутылку, налила немного водки в металлический 
ковшик с ручкой, пригубила и дала мне, с просьбой сделать то же самое. Эта 
процедура повторилась несколько раз в течение сеанса, длившегося около часа. 

Неожиданно она встала, зачерпнула немного воды и побрызгала на пол. 
Несколько раз лекарка выплевывала воду, прополоскав ею рот. Все время 



работы я сидела на табурете, а она ходила вокруг меня, проговаривая закли-
нание. Говорила она иногда задыхаясь, то повышая, то понижая голос, порой 
закрывала глаза. В правой руке Марфа держала белую тряпку, которой пе-
риодически проводила по моей голове, спине, а несколько раз - по всему те-
лу. После каждого такого движения она сильно стряхивала тряпку, не пре-
кращая ходьбы. 

По мере нарастания ее сосредоточенности, она становилась резче, била ме-
ня тряпкой, грубо терла-мне спину, лицо, грудь. Казалось, будто Марфа как бы 
окружала меня своими движениями, хотя тряпку она стряхивала вертикально, 
как будто выбивала из нее пыль. Заклинательница задыхалась, с нее тек пот, но 
она продолжала бормотать, изредка пропуская глоток водки. Один раз она по-
дошла к двери и как будто с яростью вышвырнула что-то невидимое за порог, 
напоследок даже пнула это "что-то" ногой. 

Покачиваясь, она села на скамью и через мою переводчицу спросила меня, 
не желает ли кто-нибудь мне зла. Потом она еще раз угостила нас водкой - за-
клинательный процесс продолжался. Она водила руками по моему телу, особен-
но по груди; стонала, приговаривая слова заклинания; неожиданно встряхивала 
меня, делая движения сверху вниз, будто на меня был надет чехол, а она хотела 
меня из него вынуть; наконец, дойдя до ног, она будто сняла с меня брюки или 
чулки и с силой бросила "это" в сторону улицы. 

Старушка стонала и даже несколько раз всхлипнула. Потом она села, глу-
боко вздохнула и сказала, что надеется на мое облегчение. Сказала также, что 
она этого не забудет. Мы еще немного выпили, посидели - подождали, пока она 
успокоится. 

За сеанс Марфа Федоровна выпила немного, но водка ударила ей в голову. 
Она поглаживала меня и говорила комплименты. Потом сказала, что сеанс 
окончен. Вид у знахарки был усталый. Мы присели на скамью. Тут она обняла 
меня и в первый раз улыбнулась - видно было, что она, наконец-то, расслаби-
лась. Мы поговорили еще немного: что-то - по-русски, что-то - жестами, - и 
распрощались85. 

Завершая на этом по необходимости краткий экскурс в про-
блему категорий шаманствующих у телеутов, хочу обратить 
внимание еще на один её аспект в связи с часто встречающими-
ся в литературе сетованиями на забвение, упадок, исчезновение 
шаманизма/шаманства в Сибири вообще и у отдельных наро-
дов в частности86. Недавно при рецензировании интересного 
сборника "Алтай фольклор", составленного Т.М. Садаловой из 
телеутских архивных материалов К.И. Максимова, я тезисно 
указал на то, что при исчезновении шаманов (в какой-либо кон-
кретный отрезок времени) вовсе не обязательно говорить "об 
умирании традиции". Как и в случае с эпическим творчеством, 
в котором эпическую традицию составляют не только сказите-
ли, шаманская традиция это не только шаманы, но и сама "ша-
манская среда", сами обычные люди-нешаманы, способные 
при определенном стечении обстоятельств дать своему общест-
ву нового шамана"87. В отношении шаманизма на Алтае, в ча-



стности у теленгитов, практически об этом же писала и Е.В. Ре-
вуненкова. Впрочем, у нее вопрос ставился более узко: в неко-
торых из выявленных исследовательницей категориях шаман-
ствующих, в частности неме билер кижи и KÖCMÖHU, исследова-
тельница предлагала видеть людей, взявших на себя некоторые 
шаманские функции, или потенциальных, или же, наоборот, 
бывших шаманов88. 

На факт существования в традиционном телеутском или 
шорском обществе различных категорий шаманствующих лиц 
можно посмотреть более широко. Но сначала следует напомнить 
некоторые уже доказанные и очевидные положения. 
• Шаманы и самые различные категории шаманствующих лиц су-

ществовали у телеутов параллельно, иногда взаимопересека-
ясь, иногда дополняя друг друга на протяжении по крайней ме-
ре последних двух столетий. 

• Традиционные клише, из которых во многом состояли тексты 
собственно шаманских камланий, были общими и для эпичес-
кого языка сказаний, и для текстов, которыми сопровождали 
исполнение своих обрядов нешаманы - чымырчы, аласчы и 
проч. 

• Далее, даже при том, что пока не приходится говорить о тща-
тельности изучения соотношения шаманского и обычного 
традиционного мировоззрений как по телеутским, так и в це-
лом по саяно-алтайским материалам, можно утверждать о 
едином базисе обоих мировоззрений, включавшем, видимо, 
относительно единые представления о структуре вселенной и 
населяющих ее духах и божествах и о "душах"-двойниках че-
ловека. 

• По традиционным представлениям, частично зафиксирован-
ным у телеутов и хорошо известным, например, по шорским 
материалам89, шаманы, сказители, иногда - кузнецы имеют 
общих духов-покровителей, проходят через различные вари-
анты того, что принято именовать "шаманской болезнью", 
обязательно имеют в своей родословной как шаманов, так и 
сказителей. 

Суммируя сказанное, вполне резонным представляется го-
ворить о том, что ш а м а н с к у ю т р а д и ц и ю можно и 
нужно рассматривать не как простую совокупность практикую-
щих шаманов в том или ином обществе в то или иное время, а 
как гораздо более емкое явление, пронизывающее существова-
ние всего аборигенного сообщества. Как бы разбросанность, 
разлитость шаманистского мировоззрения в целом во всем тра-



диционном обществе - как среди обычных людей, так и людей 
с необычными, паранормальными способностями (космоісчи и 
др.) - является в значительной степени гарантом того, что ша-
манство как традиция обладает значительным запасом прочно-
сти. Последнее подтверждается как двухтысячелетней историей 
этого феномена у тюркоязычных народов Сибири90, так и со-
временными процессами обращения людей к шаманству и ут-
верждением его как самостоятельной конфессии в нескольких 
субъектах Российской Федерации. 
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С.И. Вайнштейна и М.Б. Кенин-Лопсана: Вайнштейн С.И. Тувинцы-тоджин-
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35 Потапов Л.П. Обряд оживления шаманского бубна у тюркоязычных 
племен Алтая //ТИЭ. Нов. сер. Т. 1. M.; JL, 1947. С. 165. Чуть позже практиче-
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С. 88-98. 

55 Баскаков H.A., Яимова H.A. Шаманские мистерии Горного Алтая. Гор-
но-Алтайск, 1993 [издано в 1997 г.]. С. 18-20. 

5 6 Публикуется с исправлениями и значительными дополнениями на осно-
ве статьи: Функ Д.А. "Чымыр" - телеутский обряд изгнания злого духа (Новые 
материалы) // ЭО. 1995. № 4. С. 107-114 и расширенного ее варианта: Funk D.A. 
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и её свойства по представлению телеутов" // Сборник МАЭ. JL, 1929. Т. 8. 
С. 332-333; см. также в приложении к настоящей работе). 

6 5 См., например, о трехчастной структуре заговоров у славян: Харитоно-
ва В.И. Заговорно-заклинательная поэзия восточных славян. Львов, 1992; Она 
же. Заговорно-заклинательный акт в народной культуре восточных славян // 
ЭО. 1993. №4. С. 91-106. 

6 6 Ойротско-русский словарь / Сост. H.A. Баскаков и Т.М. Тощакова. М., 
1947. С. 183, 187. 
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7 3 Возможно, что это невнятно произнесенное слово отту - "с огнём". Вы-
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уты, которым я давал прослушать магнитофонную запись, не смогли угадать 
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Т.М. Садаловой с телеутского на алтайский в данном случае показался мне из-
лишне "тяжеловесным" ("jaMaH эткен, уреген, тарма салган" (Алтай фольклор. 
Горно-Алтайск, 1995. С. 76), т.е. 'плохо сделанный, испорченный, заколдован-
ный'). 

8 0 Карча - ср. шорск. карчьі - 'обратно'. 
8 1 Падынга - значение слова падын, приведенное в сборнике "Алтай фоль-

клор" (бажы бадар jepre ( joronop, кайра келбес jepre)), мне не известно. Мое 
предложение видеть в термине падын название одной из высочайших вершин на 
территории Шории (Падын-таг) основано лишь на косвенных свидетельствах; в 
частности, на материалах о том, что, например, река Мрас включалась телеут-
скими камами в "свою" территорию, а также на реальных фактах, свидетельст-
вующих о былых контактах условно говоря "протошорцев" с телеутами. 

8 2 Шорский фольклор / Записи, перевод, вст. ст. и примеч. Н.П. Дыренко-
вой. М.; Л., 1940. С. 342-345, тексты 107, 108, записанные в нижнем и среднем 
течении реки Мрас. 

8 3 В переводе у Н.П. Дыренковой порядок следования этих двух строк был 
перепутан. 

8 4 Шорский фольклор. С. 342-343, текст № 107. Разбивка на стихи моя, ор-
фография шорского текста и перевода на русский язык сохранена. - Д . Ф . 

85 Арнау Муро К. Бытовое шаманство шорцев: к проблеме шаманского да-
ра//Шаманский дар. М„ 2000. С. 109-111. 



8 6 См., например, из недавних публикаций: Пустогачев ЯЛ. Алтайский ша-
манизм как религия // Шаман и вселенная в культуре народов мира. СПб., 1997. 
С. 22 («Шаманизм... чуть-чуть не "дотянул" до того времени, когда стало воз-
можным оценивать его суть, когда от анализа внешних атрибутов шамана мы 
постепенно и с трудом переходим к пониманию его натурфилософии»). 

87 ФункД.А. [рец.] Алтай фольклор. Горно-Алтайск, 1995 //ЭО. 1997. № 3. 
С. 171. 

88 Ревуненкова Е.В. Заметки о современной терминологии... С. 96-97. 
8 9 См.: Функ Д.А. Сказитель и шаман в традиционной культуре шорцев // 

Социально-экономическое и культурное развитие народов Севера и Сибири: 
традиции и современность. М., 1995. С. 147-161. 

9 0 На алтайском (в широком понимании этого термина) материале данный 
факт был прекрасно доказан в фундаментальной работе Л.П. Потапова "Ал-
тайский шаманизм" (Л., 1991). 



Глава 3 

ПЯТЬ МИРОВ ВСЕЛЕННОЙ 
И ИХ ОБИТАТЕЛИ 

Эта глава не только представляет "телеутский пантеон", но и де-
монстрирует условность одного из известнейших научных мифов 
о широкой распространенности, чуть ли не об универсальности 
традиционных представлений о членении вселенной на 3 мира: 
верхний, средний и нижний. Однажды родившись, научные мифы 
затем продолжают жить с удивительной стойкостью ко всем 
фактам, которые могли бы их поколебать. Телеутские материа-
лы хорошо это иллюстрируют. 

14 ноября 1913 г. в Томске A.B. Анохин на публичной лек-
ции в обществе изучения Сибири сделал доклад на тему "Ша-
манство у телеутов", краткое содержание которого было вско-
ре пересказано в одной из томских газет. Текст доклада был 
передан Андреем Викторовичем художнику чеху Ф. Гавельке 
для публикации, что последний успешно и осуществил в Праге 
в трех изданиях своей книги "Сибирь". Затем отрывок из кни-
ги Гавельки, касающийся представлений телеутов о Вселен-
ной, в переводе с чешского на русский язык публикуется в кон-
це 1980-х годов в одной из статей Л.П. Потапова. Плюс к это-
му еще в 1949 г. в сборнике МАЭ выходит статья Н.П. Дырен-
ковой "Материалы по шаманству у телеутов" с хорошо запи-
санным и воспроизведенным текстом камлания. Уж кажется 
чего больше: только внимательно читай и прочтешь о том, что 
духи и божества телеутской вселенной живут не в трех, а в пя-
ти мирах... 

Структура данной главы диктуется текстом "Доклада"1 

A.B. Анохина. Последовательное описание духов и божеств верх-
него мира, земли реальной, воображаемой земли, земли истины, 
наконец, подземного мира, показалось мне достаточно удобным 
и логичным. Основными источниками послужили оригиналы 
всех (более десятка) известных на сегодняшний день записей те-
леутских шаманских камланий второй половины XIX - первой 
трети XX в., включая некоторые тексты и описания из анохин-
ского доклада, собственные полевые материалы, собиравшиеся у 
телеутов в 1980-1990-х годах, а также недавно опубликованные 



полевые записи телеута К.И. Максимова, сделанные им в начале 
1980-х годов. 

По шаманским представлениям телеутов, зафиксированным 
исследователями в конце XIX - начале XX в., Вселенная имела 
как горизонтальное, так и вертикальное членение и состояла из 
5 сфер или зон обитания духов и божеств: 1) небо (Тецере), 2) зем-
ля реальная (ny-m'ep), 3) земля воображаемая (m'ер-т'олы), ко-
торая находится между горизонтом и реальной землей, 4) земля 
истины (чын-т' ер), находящаяся за горизонтом и 5) земля зла 
От'ер аалыс). 

ТЕЦЕРЕ (НЕБО) 

Терере (Небо) представлялось многослойным. Эти представления 
не уникальны; они широко распространены у самых различных 
народов мира. На Саяно-Алтае многослойное Небо известно, на-
пример, в мифологии южных таежных шорцев и челканцев; по 
материалам И.Д. Хлопиной (Старынкевич), последние считали, 
что существует 9 небес; Ульгень живет на девятом небе2. 

По телеутским представлениям, на каждом из 16-ти небесных 
слоев (кат) 3 жили небесные духи и божества, называвшиеся в 
шаманских текстах Улген4 (наряду с Тецере 'Небо', öpözy 'верх-
ние' и т.п.). Все слои Неба именовались на "шаманском языке" 
Ак Улгенниц т'олы ару т'ол, Белого (Священного) Ульгеня дорога -

светлая/чистая дорога, 
Кок Улгенниц т'олы коку т'ол. Синего (Небесного) Ульгеня дорога -

веселая дорога. 

Дорога эта вела на самый верх, к верховному Ульгеню -
БайІІАкІ/Кок-Улген. Во время камлания шаман как бы подни-
мался по небесным слоям; слои Неба изображались на специаль-
но устанавливавшемся при камлании дереве в виде зарубок-mam 
ты (букв, 'ступень')5. 

Ульгеням приносили кровавую жертву - лошадь светлой ма-
сти, чем выражали и просьбу о даровании новых, и благодарение 
за уже полученные блага. 

Некоторые из Ульгеней считались духами-покровителями 
(пайана) определенных телеутских родов (CÖÖK). Так, Бай-Уль-
гень покровительствовал сеоку6 Тётпёр, Кызыган-Тецере - сео-
ку Меркит и т.д.7 Некоторые Ульгени почитались телеутами как 
творцы и податели кут 8 - зародыша: Эрмен-Каан - на зверей 



(зайца, белку, лисицу, выдру, горностая, колонка, марала, лося, 
козла), за исключением "нечистых" (сурка, барсука и суслика), в 
которых якобы входит злой дух кормос9; он также дает кут на 
скот; Энем-Т'айучы (мать-Творец) - дарует кут на детей. 

Число Ульгеней не было раз и навсегда устоявшимся. Напри-
мер, Эксей-Мексей-Тенере считался заимствованным у народа, 
живущего далеко от телеутов. По легенде, одному заблудивше-
муся телеуту грозила гибель от голода. В поисках пищи он на-
брёл на недавно установленный жертвенник (тайылга) ]0 с прине-
сенной в жертву лошадью. Поев ночью оставшегося жертвенно-
го мяса, телеут дал обет принести этому "пайана" жертву за свое 
спасение. После долгих скитаний он вернулся домой и заставил 
шамана камлать, чтобы узнать имя спасителя. Им оказался Эк-
сей-Мексей-Тенере//Адам Пуркан-Тенере ставший впоследствии 
одним из телеутских Ульгеней, обитателем 12-13-го слоев Неба 
(он эки тапты тапталган, он уч катта ойынду 'на двенадца-
тую ступень наступающий, на тринадцатом слое играющий')11. 

Первый слой находится сразу за облаками. На нем (по мате-
риалам A.B. Анохина) обитал персонаж по имени Кочуган - фи-
гура, достаточно широко известная в культуре тюркских народов 
юга Западной Сибири. В частности, Кочуган известен у бачат-
ских телеутов (у сеока Тоцул), кондомских шорцев (сеоки Чеды-
бер, Калар, Челей, Кара-Шор), верхних (сеок Öpö куманды) и 
нижних кумандинцев (сеоки Алтына Куманды, Чедыбер, Калар, 
Челей), а также у челканцев. 

При камлании представителей сеока Тоцулп Ульгеню Кызы-
ган-Тецере кам встречался с Кочуганом. Кочуган спускался на 
землю, воплощался в шамана и устраивал игры (ойын). 

По воспоминаниям стариков (информаторов A.B. Анохи-
на), "раньше" - речь, как минимум, велась о первой половине 
XIX столетия - Кочуган воплощался не в кама, а в обычного 
человека. Этому человеку давали посох и деревянный фаллос, 
окрашенный кровью жертвенного животного. Приставив фал-
лос к своему половому органу и непрерывно выкрикивая ал-
кыш (зд. в значении 'призывание', 'ритуальное песнопение', 
'хвалебная песнь'.)13, этот человек в исступлении бегал по де-
ревне в сопровождении мужчин, молодых парней и ребятишек. 
«Попадающихся навстречу мужчин "Кочуган" останавливает 
и тычет "пенис"ом в отверстие между ног. Женщины от игры 
"Кочуган"а прячутся. Во время игры хозяин дает "Кочуган"у 
масло, мясо, муку, табак: все это собирают сопутствующие 
"Кочуган"у. Вечером, когда кончится игра, съестные припасы 



делятся между участвующими...» С такого рода воплощениями 
Кочугана у телеутов связаны рассказы типа: «Несколько лет 
тому назад "Кочуган" воплотился в такое лицо, которое в мо-
мент камлания отсутствовало за 15 верст. Этот человек нео-
жиданно для своих семейных бросился бежать к месту камла-
ния. Прибежавши, схватил посох и "пенис" и неистовствовал 
целые сутки. После этого хворал»14. 

Сохранился текст15 телеутского алкыша (зд. 'призывания'). 
Ху, ху, ху! 
Ак-саак поркум бар, 
Эй, орум куштерим! 
Ала-чоб т'акам бар. 
Айгыр сицир тайагым бар. 

Есть у меня шапка "ак-саак"16, 
Эй, высшие мои силы (?)! 
Есть у меня пестрый ворот чоо. 
[Как] сухожилье жеребца есть у меня 
посох. 
Когда [надлежит] мне спускаться от Ак-
Ульгеня, 
То я схожу как белая материя, медленно 
вытягиваясь. 
Когда [надлежит] мне спускаться от 
Кёк-Ульгеня, 
То я схожу как синяя материя, медленно 
вытягиваясь. 
Кем-Кемчик переходя, пришел, 
Кемских девиц оплодотворяя, пришел я. 
[Словно] синеногая птичка, 
Есть у меня трясущийся penis. 
Молодые [его] у меня долго просили, 
[Но] я не даю мой penis. 
[Словно] красноногая птичка, 
Есть у меня трясущийся penis. 
Девицы [его] у меня долго просили, 
[Но] я не даю мой penis. 
Абакан-Сагай перевалив, пришел я, 
Абаларов девушек оплодотворяя, 
пришел я. 
У молодых девиц vulva 
Как сжатые щипцы, 
У молодых женщин vulva 
Как отверстие наперстка, 
У старых женщин vulva 
Как отверстие татарской сумы. 

Ак-Улгеннец мен тужурде, 

Ак-пос полуп созылып тушкем. 

Кбк-Улгеннец мен тужурде, 

Кбк-пос полуп созылып тушкем. 

Кем-Кемчикты кечип келген, 
Кемиштер кызын шажып келдим. 
Т'ажыл айак кушкачак, 
Т'ацыштырган седеим бар. 
Т'аштар менец коп сурайтан, 
Мен бербейтен седеим. 
Кызыл айак кушкачак, 
Кьщыштырган седеим бар. 
Кыстар менец коп сурайтан, 
Мен бербейтен, седеим бар. 
Абаган-Сагай ажып келгем, 
Абалар кызын шажып келгем. 

Кыс баланыц подыйы 
Кызып койгон кыскыштый, 
Т'аш каттардьщ подыйы 
Оймок патпас орындый, 
Карган каттар подыйы 
Тадар каптыц узундый. 

Он весьма близок к текстам, записанным полвека спустя у ку-
мандинцев. Часть их и целиком и в отрывках была опубликована 
Ф.А. Сатлаевым (1931-1995)17 и потому вполне доступна для за-
интересованных читателей. Здесь же я для сравнения приведу ра-
нее не публиковавшийся текст песни Кочо, записанный в конце 



1940-х или в начале 1950-х годов П.И. Каралькиным у нижних ку-
мандинцев: 
1. Эл терен, кош терен 

Элбер-салбар, пай кочо, 

"Кочо, кочо келди", - теп, 
Корыкпалар, кочолор. 

2. Карчы кайын кестербес, 
Кайыр Солто-канын 

Кочозынбын, теп. 
3. Ньанмыракты Чажы кан, 

Элбер-салбар, пай кочо. 

Ак айастын тушчим, 
Ак чибек полып шбйилдим. 

4. Кок айастын тушчим, 
Кок чибек полып шойилдим. 
Ала шанмыр тайактын бын 
Кылач - котоктын бын. 

5. То ген тезе, тбзин кбрлер, 

Пашка тезе, пажыны кбрлер. 

6. Абаларга кире келдим, 
Аба кыстарын чача келдим. 

Кузеннерге кире келдим, 
Кузен кызын чача келдим. 

7. Шабырлыг черге киргенде, 
ІПалтрактын кочо бын. 
Корыкты(г) черге киргенде, 
Колтыраткан кочо бын. 

8. Сын кылачы таякты бын, 
Кол сыны котокты бын. 

9. Перген, перген каттар, 

Ель* глубокий, кош** глубокий18, 
Неопрятный, взлохмаченный, богатый 
кочо. 
"Кочо, кочо пришел", - говоря, 
Не бойтесь вы, кочолары***. 
Поперечную березу нельзя же рубить, 
Я строгому Солто Каану**** 
принадлежу, -
Говорю я вам Кочо. 
Ньянгмыракты Чажи каан*****! 
Неопрятный, взлохмаченный, богатый 
кочо. 
С ясного неба спускаюсь, 
Как белая нить растянулся. 
С голубого и ясного неба спускаюсь, 
Как синяя нить растянулся я. 
С пестрым посохом я, 
Размером в сажень - мой penis. 
Если у вас сомнение, - смотрите в 
основание (фалла) 
Если думаете что-то другое, -
посмотрите же головку (фалла) 
У абаларов****** побывал я, 
С абаларскими девицами совокуплялся 
(буквально пронизал фаллом) 
У кузенов* побывал я, 
С кузенскими девицами совокуплялся 
(бук. пронизал фаллом). 
В кустарники я заходил, 
Потрясал я своим фаллом. 
Заходил я в траву высокую, 
Ощущал удовольствие я кочо (вступая 
в сношение с женщинами). 
Мой посох длинный в сажень, 
Мой фалл длиной равен руке. 
Желающия со мной вступить в 
сношения (женщины) 

* Ель - народ. У кумандинцев было выражение ель-чон - народ - П.К. 
"Вероятно искаженное слово "кочевье". - П.К. 
*** Во множественном числе называют участников ритуала "кочолор -

П.К. 
**** Солто каан - ульгень верхних кумандинцев - П.К. 
***** Ульгень - у нижних кумандинцев - П.К. 
****** Аба - род живущий до сих пор в Горной Шории - П.К. 
* Кузен - род живущий в верховьях р. Бии Горно-Алтайской авт. обл. -

П.К. 



Пешикйле ойнозыннар. 

Пербен, пербен каттарнын, 
Ишти пуграны кура тартсан. 

10. Уш (уч) кулакты казаным, 
Ула таштап кайназын. 
Четирнин полоты, 
Суккан сайын кайназын. 

11. Корбо каин тозиндеп, 
Кокшо еткен сибигим. 
Черде чаткан честекти, 
Алын чизим, татыглыг. 
Четирнин полоты, 
Суккан сайын татыглыг. 

12. Одус оиына ойнодып, 
Ойыны калбады, кочобын. 
Кырык кыска кыстатпан, 
Кычан калбаан кочо бын. 

13. Аспак агаштын алыгар, 
Алыштырган кочо бын. 
Чакпын аштын сары-кыр, 
Салыштырган кочо бын. 

14. Абаларга шыга келдим, 

Абаларынын кызын чача келдим. 

ІПалганныгга шыга келдим, 

Шалганныг кызы чача келдим. 

15. "Кочо, кочо келер", - теп, 
Корыкпалар, кочолор. 
Ады-шабын укканзыннар, 
Пай Кочо мен. 

Пусть потом потешаются с люльками 
(в смысле с детьми). 
А те, которые не хотят совокупляться, 
Пусть же их утроба и селезенка у них 
заболеет. 
Мой чугунный котел с тремя ушками, 
Бурно вскипает 
У молодых (девиц) wulva 
Горячая, как вскипевшая вода. 
У основания березы молодая поросль, 
О, моя плоть! (молодая) 
Сорву-ка ягоду, она сладкая19, 

У молодых девиц wulva 
От трения вызывает сладострастие. 
Тридцать парней я заставлял играть, 
Играя, (с ними) не оставил игру, я кочо. 
Сорок девиц меня стискивали, 
Но я не в обиде от этого, я же кочо! 
У осины виднеются грани, 
О, я кочо, соединяющий людей! 
У таволожника - красная грань, 
О, я кочо, если нужно (могу) 
совокупляю. 
К абаларам заходил я, от них 
возвратился, 
С абаларскими девицами я 
совокуплялся, 
TV ** 
К шалганцам заходил я, от них 
возвратился, 
С шалганскими девицами я 
совокуплялся. 
"Кочо, кочо придет" - я сказал, 
Не бойтесь же, кочолоры, 
Вы знаете меня, вы слышали мое имя, 
Я ведь богатый кочо!20 

Судя по материалам A.B. Анохина, во время его экспедици-
онных работ обряд Кочо-кан у телеутов существенно изменил-
ся. Он писал, что «постороннее лицо при камлании и играх не 
участвует. "Пенис" - костыль "Кочуган"а - кладут около табу-
рета, на котором сидит кам. Изредка кто-н(ибудь) постукивает 
шулятами (testicula). От стука кам приходит в возбужденное со-
стояние и начинает играть. Так делают несколько раз во время 
камлания... При игре кам, переходя от одного мужчины к дру-

** Шалганцы род, живущий в бассейне р. Лебедь Горно-Алтайской авт. обл. 
- П К. 



гому, делает орбой (шаманской колотушкой. - Д.Ф.) помахива-
ния и легкие тычки. Этим изображается блудливое состояние 
"Кочуган"а»21. 

Материалы A.B. Анохина об обитании Кочугана на первом 
небесном слое, а также утверждение: "При камлании же другим 
"Улген"ям атрибуты "Кочуган"а совершенно исключаются", -
существенно разнятся с наиболее ранней фиксацией текста кам-
лания Бай-Ульгеню у телеутов. Судя по публикации В. Вербиц-
кого, некий Кочуган встречался каму лишь на седьмом слое Не-
ба. "После поклонения солнцу кам представляет кукушку и Ко-
чугана. Прижав к лицу бубен, кам крикнет в него, вместо кукуш-
ки: ку-кукі Кочуган отвечает: кхы, Когда он прокукукает, тогда 
голову поднимает вверх, как бы прислушивается"22. 

Второй слой называется кам байталга т'едишти22. На этом 
слое нет постоянно живущих духов и божеств; он служит местом, 
где кам встречает высланных ранее вперед жертвенное живот-
ное и своих духов-спутников (калыц черу)24. Духи, недовольные 
запаздыванием шамана, пытаются выговаривать ему, а кам успо-
каивает их: 

Пу табучылар, пу толучылар! 
Сер комзынбазагар, корлонбозогор! 
Ак-Улген ле т'олы агы т'олдо, 
Кбк-Улген ле т'олы ко'ку т'олдо, 

Айлу т'ердец аттап чыкканча, 

Айлудиц кууни куч болды. 

Кунду т'ердец куулеп чыкканча, 

Кундудщ кууни куч болды 

Пу-да темге кабыла т'еттим, 
Пу табучылар, толучылар! 

Вот, Табучылары25, толучылары26! 
Вы не горюйте, не обижайтесь! 
На дороге Ак-Ульгеня, белой дороге, 
На дороге Кіж-Ульгеня, радостной 
дороге, 
Когда с лунной земли выходил, Ульгеня 
славословя, 

[Разные] желания человека [подлунно 
го 
мира] задержали меня [были трудны 
для 
исполнения]. 

С солнечной земли воспевая, когда 
выходил, 
[Разные] желания человека [из мира 
под солнцем] задержали меня. 
Запоздавши, я только сейчас пришел. 
Табучылар, толучылар!27 

На этом же слое происходит сцена уговоров камом своего по-
мощника пайтал башчы2& вернуться обратно на землю. В ре-
зультате настояний со стороны кама и вмешательства в спор од-
ного из сопутствующих каму духов-пайана пайтал башчы удает-
ся уговорить; после проведения обряда очищения алас29, он в со-
провождении кого-либо из Ульгеней возвращается домой. 



Третий слой. На нем, по некоторым данным, обитает 
Пура-энези пос пулан, Мать пура - серый лось, 
Пура сакчызы Эрмен-каан. Хранитель пура - Эрмен-хан30. 

У него, как уже было сказано ранее, кам получает кут на зве-
рей и скот. Он же является хранителем и распорядителем ездовых 
животных (пура) небесных и земных духов. Этим объясняется то, 
что перед началом любого камлания кам обязательно должен по-
бывать у Эрмен-хана, выпросить у него пура того или иного боже-
ства, поймать, привязать его к специально сделанному для этого 
пригону (чеден) и тем самым гарантировать безотлучное нахожде-
ние требуемого персонажа дома во время сеанса камлания31. 

Дух-хранитель пура известен и по тексту камлания, опубли-
кованному В.И. Вербицким. У него он значится под № 16 в каче-
стве "духа жертвы": 

Пура сакчізы Перьбы-хан! 
Пур энезі пос булан 
Эрь алдыма кулэп-кэль!32, 

что может быть переведено следующим образом: 
Пура сакчызы Перьбы-Каан! Хранитель пура - Перьбы-хан! 
Пура энези пос пулан, Мать пура - сивый лось, 
Эр алдымынац кулеп33 кел! Впереди меня-мужа улыбаясь, иди! 

При полном совпадении текста в разновременных записях те-
леутских камланий, имя "Перьбы-хан" у В.И. Вербицкого пред-
ставляется явной опиской. 

По другим данным (Н.П. Дыренкова), на этом небесном слое 
живет энем (мать моя) Погош (уч катта - энем Погош кайра-
кан), а "Бура-Каан" обитает на 8-м слое34. 

Четвертый небесный слой является местом жительства мате-
ри-Творца Энем-Т'айучы35, создательницы зародышей-кут на 
детей. 

Присутствующие на камлании при достижении камом чет-
вертого слоя подходят к шаману с шапкой, кладут ее у ног кама 
и, после того, как кам положит туда кут, благоговейно надевают 
её на голову. 

Энем-Т'айучы также выносит определение - жить или уме-
реть тому или иному человеку, которое он(а) записывает в книгу 
Улген пийдщ сабьір бичик - 'Бия-Ульгеня сабыр бичик'. Сабыр 
бичик - 'книга судеб'. Термин сабыр восходит, вероятно, к 
санскр. sutra 'учение Будды', хотя появление его у тюрков Саяно-
Алтая, как считает ряд исследователей, относится к более позд-
нему, джунгарскому, времени (ХѴІ-ХѴІІІ вв.)36. 



В книге Энем-Т'айучы записывает и решение относительно 
будущих камов; по этой причине телеутские шаманы всегда на-
носили на внешнюю сторону бубна рисунок, изображающий кни-
гу (квадрат с зигзагообразными линиями внутри)37. 

Пятый слой - место жительства матери-Солнца (кун эне), а 
шестой - отца-Луны (ай ада). О таком распределении свидетель-
ствуют все шаманские тексты, за исключением камлания Ульге-
ню, опубликованного В.И. Вербицким. По этим материалам, лу-
на обитает на шестом небесном слое, а солнце - на седьмом38. 

На шестом же слое, по материалам В.И. Вербицкого, во вре-
мя камлания Ульгеню шаман встречался с двумя персонажами, 
которых звали Куралдай (см. также ниже при описании земли 
т'ер-т'олы) и Келегей (заика). Образ Келегея-заики настолько 
интересен, что есть смысл сказать о нем чуть подробнее. В текс-
те камлания Ульгеню Келегей описывается так: 
Кыйгылуга кыпчылу, При крике сжимающийся [и таким 

образом охраняющий?], 
Кылыштуга йаркынду, При [шуме] мечей сверкающий, 
Телем кижее тил пербес, Беспомощным людям [ты] слова [букв. 

'языка'] не даешь, 
Телекейге йай пербес, Келегей, Вселенной [ты] распасться [свободы не 

даешь] не даешь, Келегей, 
Айдып39 (?) полбос, Келегей, [Ничего] не говорящий, Келегей, 
Адып йаспас сологой келегей, При стрельбе непромахивающийся левша 

Келегей, 
Аткан огы таштац бдор, Выпущенная стрела его чрез камень пройдет, 
Айткан тили не эдец бдор, Высказанное слово его сквозь всё сущее 

пройдет, 
Коцдой темир кбгусту, Имеющий грудь из Конгудаева40 

[западномонгольского] железа, 
Коо темир йарынду, Имеющий лопатки из красивого железа, 
Калбак темир камакту, Со лбом в виде железной ложки, 
Суц кара таш т'уректу, С сердцем из настоящего черного камня, 
Адалуга йай пербес, Имеющему имя назвать его (?) не дающий, 
Кара темир карсманду, С птичьим зобом из черного железа, 
Темир адам терс карак[ту]... Железный отец мой с глазами навыкате 

[или зд.: косыми]...41 

Типичный представитель "иномирья", Келегей - заика, левша, 
косоглазый, т.е. являет собой отчетливо отличный от "нормы" 
пример духа, не важно, "доброго" или "злого" - чем дальше от че-
ловека живет дух или божество, тем более они должны отличать-
ся от него и тем большую потенциальную опасность таить в себе. 

Желая быть принятым "за своего", кам во время камлания 
иногда говорил о себе: 
Палыктац ползо, келегей, Хуже рыбы заика - я [есмь], 
Т'ымыркадац туйук мен. Скудоумный [целее//более глухой?/ яйца] я42. 



Эти строки весьма любопытны еще и тем, что практически 
один к одному совпадают со строками из героического эпоса... 
якутов. В олонхо "Кыыс Дэбилийэ" (при характеристике мирной, 
спокойной жизни народа) читаем: 
Сымыыттаагар бутэйдик, Глуше, чем в яйце. 
Балыктаагар кэлэгэйдик ... Молчаливее рыб43. 

Приведя здесь эти удивительно сходные места (в фольклори-
стике их обычно так и называют - общие места, loci communes, 
или формулы), нельзя хотя бы вскользь не указать на то, что та-
кого рода совпадения не случайны и отнюдь не единичны. Напри-
мер, строки телеутского алкыша От-эне (матери-огню): 
Таш очогыд салышран, Каменные очаги на себя положившая, 
Талкан кулуд кубреткен, Мелкую золу шевелившая, 

известные, кстати, и по тексту камлания, записанному Н.П. Ды-
ренковой, 
Айлу іердец кам келт'ет! Из земли, освещенной месяцем, шаман идет! 
Таш очогудды талап, Твой каменный очаг он разрушит, 
Талкан кулудду чачып ... Твою золу-талкан развеет ... 

(так узут-покойник по имени Орсок предупреждает свою жену-
узут Падюкей о приближении шамана), совпадают со стихами из 
телеутского эпического сказания "Алтын тукту ак уй атту Алтын 
Эргек": Таш очогыц оот саларьім, Талкан-кулиц собыр саларымі44 

Такого рода примеров довольно много, а потому, думается, 
они вполне могли бы стать поводом для написания особой рабо-
ты о языке шаманских камланий и эпических сказаний саяно-ал-
тайских тюрков и, в целом, тюркских народов Сибири. 

На седьмом слое живет мать МергенА5-Тецере, о которой го-
ворится: 
Т'ети тапты таиталган, На седьмую ступень наступающая, 
Т'ети катта ойынду, На седьмом слое играющая, 
Эзре пулут эдекту, С полами [одежды] из ядреных облаков, 
Т'ажыл пулут т'акалу, С воротом [из] зеленых облаков, 
Энем Мерген-Тедере. Мать моя Мерген-Небо. 

Здесь же кам иногда встречал женщину по имени Ак-Чечер-
Таш4б, которая (в частности, у кама Канакая) была второй - не-
бесной - женой. Между камом и Ак-Чечер-Т'аіи происходил сле-
дующий разговор: 
Ак-Чечер-Т'аш говорит кому: 
Айлык па келер кабарын угуп, Услыхав о твоем приходе за месяц, 
Алтын табакка аш куйдым, В золотое блюдо пищу положила. 
Алганым т'ажым, кам удулум47, Мой молодой муж, молодой кам! 
Кундук келер т'олынды билип, За день (до) твоего прихода 



Кумуш табакка аш куйдым. 
Коргбним т'ажым, кам удулум! 
Кок остолго бирге отуруп, 
Кумуш табактац аш тарталы. 

Ак остолго бирге отуруп, 
Алтын табактац аш тарталы. 
Улгенниц т'олы узулебееди, 
Ак Улген т'олы кургайбееди. 

Алганым т'ажым, кам удулум! 
Кбжбгб кблбнбли, 
Чыйкын-ба чайкын тужели. 
Алганым т'ажым, кам удулум. 

Кам отвечает: 
Улгенниц т'олы пу узулбейтен, 
Ак Улген т'олы пу кургабайтан. 
Алганым т'ажым, ак-чечер-т'ажым, 

Коргбним т'ажым, 
Кбк-чечер-т'ажым, 
Тапты бажын толгонып чыгарда, 

Толгон айды малкып чыгарда, 
Сени уткуйирга т'айалып чыккан. 
Ак Улген т'ажым, ак-чечер-т'ажым 

Кбк-чечер-т'ажым, коргоним 
т'ажым 

Кумуш табакка аш куйдыц 

Кунду т'ерге айлянганга, 
Кбк остолдоц аш тартпайтам, 
Коргбним т'ажым, кбк-чечер-т'ажым! 
Кунду т'ерде алганым -
Кара коцур чачту эде, 
Кара кузук чырайлу эде! 
Ак-чечер-т'ажым, ак-Улген т'ажым! 
Кунду т'ерде алганым 
Сениц колыцга суу урага т'арабас! 

В серебряное блюдо пищу положила. 
Ненаглядный муж, молодой кам! 
За синий стол вместе сев, 
Из серебряного блюда будем есть 
пищу. 
За белый стол вместе сев, 
Из золотого блюда будем есть пищу. 
Дорога Ульгеня оборвалась, 
Белого Ульгеня дорога высохла 
(исчезла). 
Мой молодой муж, молодой кам! 
Спрячемся за тень занавески 
И будем любезничать и шутить. 
Мой молодой муж, молодой кам! 

Ульгенева дорога не оборвется, 
Ак-Ульгеня дорога не высохнет. 
Жена моя молодая, Ак-Чечер молодая 
моя, 
Ненаглядная моя молодая жена, 
Кбк-чечер молодая моя, 
Когда выходит сюда винтообразно по 
тапты, 
Когда, восхваляя полный месяц, 
Тебя встретить торопясь вышел. 
У белого Ульгеня моя жена 
Ак-чечер48, 
Кёк-чечер молодая моя, ненаглядная 
жена молодая моя, 
В серебряном блюде ты пищу приго-
товила. 
Пока не возвращусь на землю, 
С синего стола пищу не буду брать, 
Ненаглядная моя, Кбк-Чечер! 
Жена моя на земле -
С чернобурыми волосами, 
С черным ореховым лицом! 
Молодая Ак-Чечер, верховная жена!49 

Жена моя на земле 
Непригодна лить воду на твои руки! 

Ак-чечер-т'аиі после этого быстро исчезает. Один из сопутствующих каму 
духов-пайана укоряет кама за то, что он не взял с собой Ак-чечер-т'аиі: 
Ай-те, ай-те! 
Ак-чечер-т'аш 
Тапты бажын[а] толгонобееди, 
Толгон айды малкыйбееди. 
Ай-те, ай-те! 
Ак-Чечер-т'ашты 
Байтал башчызыны туда бербей, кам. 

Эх, эх! 
Ак-Чечер молодая 
Ушла кверху по тапты 
Полный месяц восхвалять. 
Эх, эх! 
Ак-Чечер молодую 
Нужно бы отдать байтал-башчы 
хранить, кам: 



Взошедший на восьмой тапты, 
На восьмом слое игру имеющий, 
Белого Ульгеня Аркын-Таш, 
Лошадью не поднимаемый Сыман-Камень, 
Белого Ульгеня великое облако -
Отец мой Т'ада-Небо52. 

На восьмом слое живет Адам [букв, 'мой отец'] Т'ада-
Теуере51, 
Сегис тапты тапталган, 
Сегис катта ойынду, 
Ак-Улгенниц аркын-таш, 
Ат кодурбес Сыман-таш, 
Ак Улгенниу кер пулут -
Адам-Т'ада-Тецере. 

На этом слое неба кам иногда просит вина (айлу т! ердец ал-
тын парна)5з, которое ему подает в камышовой чашке (чбочий)54 

его помощник (пайтал-башчы). По материалам Н.П. Дыренко-
вой, на этом небесном слое живет не Адам Т'ада-Теуере, а Эр-
мен-Каан (см. 3-й слой). 

На девятом слое обитают сразу два Ульгеня - Кызыган-Те-
цере55 и Абйош-Тенере56. О Кызыган-Теуере в шаманских текс-
тах говорится так: 
Тогус тапты тапталган, 
Тогус катта ойынду, 
Кызыл пулут бркбшту, 
Т'ажыл солоцы тайакту, 
Т'ажыл пура минетту, 
Т'ажыл т'ибек тискинду, 
Адам-Кызыган-Тецере. 

Взошедший на девятый тапты, 
На девятом слое игру имеющий, 
С горбом красного облака, 
С посохом из зеленой радуги, 
Ездящий на зеленом бура, 
С поводьями из зеленого шелка, 
Отец мой Кызыган-Небо. 

Адам Абйош-Теуере живет там, где растет мелкий кедров-
ник и богатая сосна. 

Взошедший на девятый тапты, 
На девятом слое игру имеющий, 
Имеющий тапты из священной сосны, 
Имеющий покров из маленького кедра, 
Отец мой Абйош-Небо. 

Тогус тапты тапталган, 
Тогус катта ойынду, 
Бай карагай таптылу, 
Бала кузук судерлу57, 
Адам Абйош Тецере. 

При камлании Абйош-Теуере вместо березовой устанавлива-
ется сосновая "лестница" {тапты, букв, 'ступень')58. 

На десятом слое живет один из любопытнейших персонажей 
телеутского шаманистского пантеона - Адам т'ери ак-Тумат59. 
Агын-погун пос пуралу, Имеющий сверкающую сивую пура, 
Адам т'ери ак-Тумат. Мой отец земли Пречистый Тумат. 

О том, как появился Ульгень Тумат-Тецере, рассказывает те-
леутская легенда: 

Родоначальник народа Адам сначала сам лично управлял своим народом. 
Когда же умножился у него народ и расселился по разным местам, он выбрал из 
среды народа особого человека по имени Шал60, поручил ему управление, сбор да-
ни (алман) и обязал представлять дань Адаму каждогодно один раз. Шал тщатель-
но исполнял возложенное на него поручение и сам лично привозил дань Адаму. 



Через некоторое время Адам стал посылать за данью своих слуг - тарба-
чылары. Они приходили к Шалу, брали дань и приносили ее Адаму. Но недол-
го они оставались верны своему отцу Адаму. Ими овладело злое желание: за-
думали они сами воспользоваться данью и условились делить дань Шала меж-
ду собой, а в свое оправдание говорить Адаму, что у Шала родился сын Ак Сы-
ба - богатырь и что дань он больше не будет давать, так как она самому ему 
теперь понадобится для наследника. Так они и поступили. Кроме этого, огова-
ривая Шала перед Адамом, они добавляли, что Шал намерен заставить Адама 
платить себе дань. Адам с недоверием отнесся к рассказам своих слуг и про-
должал каждогодно посылать их к Шалу. Тарбачылары же продолжали по-
прежнему утаивать дань от Адама и всегда возвращались к нему с пустыми ру-
ками. Наконец Адам потребовал через тарбачыларов к себе Ак-Сыба, чтобы 
убедиться, действительно ли он богатырь (так он объяснил причину вызова 
тарбачыларам). На самом же деле Адам имел другое намерение: ему хотелось 
наказать смертного новорожденного богатыря. Для этого он придумал хитрое 
средство, а именно налить яд (корон) в ножную кость марала и предложить че-
рез тарбачыларов высосать его как костный мозг Ак-Сыбе. 

Послы возвратились от Шала и привезли с собой Ак-Сыба. На вопрос Ада-
ма, почему он и его отец не платят ему дань, Ак-Сыба ответил, что они каждо-
годно посылали положенную дань через тарбачыларов. Но Адам не поверил 
словам Ак-Сыба и предложил ему вытянуть мозг из кости марала. Если Ак-Сы-
ба вытянет мозг, то Адам признает его богатырем и сам даст ему дань. Ак-Сы-
ба однако знал, с какой целью Адам дал ему выпить содержимое кости, но со-
гласился, сказав: 

Корблбогбниц Козине чбп тушсин, 
М е н и ц л а с к а н jepHM к о п ползо , 
Саа ок jeTCHH, теген. 

"Кто не может на меня смотреть (ненавидя), пусть у них глаза засо-
рятся. Земля, на которой я живу (кажется тебе) обширной, пусть тебе дос-
танется". 

После этого Ак-Сыба спокойно взял кость и стал высасывать ее содержи-
мое. Когда наполнился его рот, Адам сказал: "Выплюнь все на землю, это яд, 
если проглотишь его, то умрешь". Ак-Сыба ответил на это: 

Кбрблбогониц Козине коп [чбп] тушсун, и т.д. 

и выпил яд. Отравленный ядом, он в сопровождении своих слуг возвратился до-
мой. Там, в течение трех лет, он постепенно чах и, наконец, умер. 

Агаш-таин каабып, Как дерево затвердев, 
Алтын-таин саргалып. Как золото пожелтев. 
Эртпес чакта эртебеди, То, что не нужно было в это время проходить, 

прошел, 
Ашпас чакта ажа-беди, То, что не нужно было в это время переходить, 

перешел. 
Анийп олуп іадып-ийди. Таким образом, умер. 

Перед смертью Ак-Сыба завещал своей сестре сжечь его тело на "обо-
го" 6 2 , на костре, собрать пепел в платок и отправить Адаму: "Там, у Адама, 
я буду судиться с тарбачыларами. Т ы меня не будешь видеть, но будешь слы-
шать мой голос", - сказал он сестре. Сестра Ак-Сыба исполнила завещание 



своего брата, сожгла его тело на костре и сама представила пепел в платке 
Адаму. 

Адам судил тарбачыларов и Ак-Сыба и на суде убедился, что Ак-Сыба по-
страдал невинно. Он был верен Адаму и каждогодно посылал дань, но ее утаи-
вали тарбачылары. 

В награду за страдания и смерть без вины Адам рассыпал пепел ак-Сыба из 
платка в воздух и сказал: "Будь ты Ульгенем - небожителем и пусть будет тебе 
имя Тумат-Тедере". С тех пор Тумат-Тедере живет на XII кате неба и по досто-
инству своему принадлежит к разряду второстепенных Ульгеней"63. 

На одиннадцатом слое живет Пооктум-Каан. О нем в шаман-
ских текстах говорится так: 
Уч суудерин сайынган, Три березки (суудер) воткнувший, 
Уч чолмонын сурлаган, Сверкающий в свете трех зарниц, 
Эбир-чебир т'ылдысту, С восшедшими кругом звездами, 
Эбире чыккан агашту, С разросшимися кругом деревьями, 
Тбжин ала поокту, С грудью, как зоб, 
То'бон ала чоокту, С теменем сверкающим, 
Адам болзо Поокту-Каан. Отец мой ты есть, Поокту-хан. 

По материалам Н.П. Дыренковой, Поокту-хан обитает толь-
ко на 11-м слое Неба, то есть, он не только наступает на 11 -ю сту-
пень, но и играет на 11-м слое65. 

Промежуточное же положение ('на одиннадцатую ступень 
наступающий, на двенадцатом слое неба играющий') занимает 
персонаж, A.B. Анохиным не зафиксированный, - Кара-Кши-
Тецере 'Черный-Соболь-Небо'. О нем говорится: 
Кара киш т'акалу, Имеющий ворот из черного соболя, 
Т'ажыл кумдус эдекту, Имеющий полы из зеленого бобра, 
Т'ажыл пулут о'ркбшту, Имеющий горб из зеленого облака, 
Адам Кара-Киш-Тецере! Отец мой Черный-Соболь-Небо!66 

Под именем "Кан-Кара Киш Кайракан" этот персонаж встре-
чается в записях К.И. Максимова, где он назван наступающим на 
девятый слой неба и имеющим камчу-плеть из черного соболя 
(Тогус тапты, таптаган, Кара кишту камчьілу)61. 

Двенадцатый небесный слой - место жительства Ульгеня Эк-
сей-Мексей-Тецере68. 
Он эки тапты тапталган, На двенадцатую ступень наступающий, 
Он уч катта ойынду, На тринадцатом слое играющий, 
Айланыжа ай качырган, Гоняющийся по кругу за луной, 
Алтын карет т'егинген, Золотую карету запрягший, 
Айга кунге шагыртту69, Между солнцем и луной гремящий, 
Кблбнуже кун качырган, Гоняющийся по кругу за солнцем, 
Кумуш карет т'егинген, Серебряную карету запрягший, 
Кунге айга пазыган, Между солнцем и луной сверкающий, 
Эксей-Мексей-Тедере, Эксей-Мексей-Небо, 
Адам Буркан-Тедере. Отец мой Бурхан-Небо. 



По шаманистским представлениям, затмение солнца и луны 
происходит от того, что их закрывает собою Бурхан: 
Ай Буркан болт'ет, Луна бурханом становится, 
Кун Буркан болт'ет. Солнце бурханом становится70. 

На тринадцатом слое Неба обитает Тотой-Тецере. Этот пер-
сонаж небесного пантеона, как и Тумат-Тенере, по легенде, не-
когда был человеком. Это божество в шаманских текстах харак-
теризуется следующим образом: 
Он уч тапты тапталган, На тринадцатую ступень наступающий 
Он торт катта ойынду, На четырнадцатом слое играющий, 
Ак Мустайдац айрылган, От Белого71 Мустая отделившийся, 
Мустай-Каанныц т'еени, Мустай-хана племянник, 
Сутке паскан таманду, С ногами, наступающими на молоко, 
Текши тецере текши адабас, [Ты] целое небо, о котором всё не сказать, 
Адам Тотой-Тецере. Отец мой Тотой-Небо. 

По известным материалам, Тотой-Тецере считался покрови-
телем сеоков Мундус и Тбло'с72. Хотя мои полевые записи свиде-
тельствуют, что покровителем сеока Мундус является Т'ацыс-
Тецере (Единое-Небо)73. Думается, здесь нет противоречий. Из-
вестно, что уже в первой трети XX в. телеуты не камлали Тотой-
Тецере, поскольку последний, как считалось, был проклят Созда-
телем. В такой ситуации естественным кажется обращение к ве-
ликому небу, так как остальные Ульгени уже распределены меж-
ду другими телеутскими сеоками. Впрочем, Т' аныс-Тецере мо-
жет быть и иносказательным обозначением того же самого бо-
жества: ср. текши тецере текши адабас '[Ты] целое небо, о ко-
тором все не сказать', как о нем говорит шаман. J 

По материалам В.И. Вербицкого, Тотой-Тецере являлся вла-
дыкой града, грома и дождя. Возможно, именно с этим персона-
жем связано существование восклицаний (их вполне можно 
включить в т.н. "женский" иносказательный язык) типа "О, та-
тай!" ("Ох, страсти какие!") у киргизов, "А, татай!", или "Татай 
ерхэ!" (выражение удивления, страха) у бурят, "Ай, татай" ("ухо-
ди, у, погань!") у телеутов в обряде изгнания злого духа74. 

Четырнадцатый слой - место пребывания девяти дочерей 
Бай-Ульгеня. Они относятся доброжелательно к человеку: помо-
гают ему обороняться от злых духов-кормос 'ов, окружают чело-
века при тревожном стуке (чтобы от испуга т'ула75 человека не 
вышел из тела), в случае попадания к ним т'ула человека хранят 
его и передают при встрече шаману. В текстах шаманских камла-
ний о дочерях Ульгеня говорится: 
Кыйгылуга кыпчылулар, При шуме [крике] сжимающиеся, 
Кызыл косто т'емзулулер, На раскаленных углях питающиеся, 



Пудай чылап пурулгандар, Словно [зерна] пшеницы поворачивающиеся, 
Пырчак чылап тбгулгендер, Словно горох [около человека] рассыпающиеся 
Ак-Ульгенниц ару кыс. Священного Ульгеня чистые девы76. 

На самом деле, о числе дочерей Ульгеня "точных свиде-
тельств" нет. По тексту, опубликованному В.И. Вербицким, их 
девять и (или?) семь. По именам названы три из них: Кулай-хан, 
Косту-хан ('глазастая') и Шусту (или Тусту)-хан77. По материа-
лам Л.П. Потапова, их 16; по именам известны четыре: Кбстуган, 
Ак-Ульгень, Кбк-Ульгень и Ала барс78. 

Любопытно, что в тексте камлания, опубликованном 
Н.П. Дыренковой, упоминаются дочери не Ульгеня, а Адам-
Пыркана, на пятнадцатую ступень наступающие и на шестнадца-
том слое имеющие место игры: 

Адам Пыркан аару кыстар, Отца моего Бурхана чистые девицы, 
Адам Пыркан jäny кыстар, Отца моего Бурхана глупые девицы, 
Он акі саіманчік T ä ö i l r ä H , На двенадцать качелей ногой наступившие, 
Он акі катта сцунду, На шестнадцатом слое неба имеющие игру, 
Тогус саіманчік T ä ö i l r ä H , На девять качелей ногой наступившие, 
Тогус сырык суунду, На девяти жердях имеющие игру, 
Адам Пыркан, Пыркан Аару, Отец мой Бурхан, Бурхан Чистый, 
Адам Пыркан, Іажыл Аару, Отец мой Бурхан, Зеленая Чистая, 
Адам Пыркан, Саран Аару, Отец мой Бурхан, Саран Чистая, 
Адам Пыркан, Алтын Аару, Отец мой Бурхан, Золотая Чистая, 
Адам Пыркан, Пууда] Аару, Отец мой Бурхан, Пшеница Чистая, 
Адам Пыркан, Пырчак Аару! Отец мой Бурхан, Горох Чистая! 
Пууда] чылап пурулгандар, Словно [зерна] пшеницы поворачивающиеся, 
Пырчак чылап тогуМндар, Словно горох [около человека] рассыпающие 
Кьцгылуга кыпчылулар, При шуме [крике] сжимающиеся, 
Кызыл косто jäMäTTyläp На раскаленных углях питающиеся, 
(синоним: jäM3ilyläp), 
ÄHäM болзо, кыстар аару! Мать моя [вы] чистые девицы!79 

В материалах 1980-х годов, собранных К.И. Максимовым, 
также указывается, что Кыс Ару, ]ажыл Ару, Пырчык, или 
Прчак-Ару, Пуудай Ару и Телем Ару являются дочерями (ару 
кыстар) божества Адам Пырхан Тенирет. 

На пятнадцатом и шестнадцатом слоях Неба живет главный 
Ульгень - Бай-УлгенІІАк-УлгенІ/Кок-Улген. Особенностью это-
го персонажа у телеутов является то, что Бай-Ульгень - женщи-
на, в то время как у всех других тюркских народов Южной Сиби-
ри он - мужчина. Это обстоятельство, включенное в систему до-
казательств, позволило Л.П. Потапову достаточно убедительно 
обосновать гипотезу появления персонажа Улген у тюрков от 
монгольских народов через посредство телеутов (ср. у бурят Ул-



гэн-эхе 'Ульгень-матушка')81. Хотя здесь мне хотелось бы обра-
тить внимание на то, что в наиболее раннем из записанных теле-
утских камланий середины XIX в. Ульгень назван "Парча Атазы 
бай Улъгэн", т.е. 'Всего Отец - Великий Ульгень'82. В настоящее 
время затруднительно дать однозначное объяснение столь стран-
ных и быстрых по времени метаморфоз. В шаманских текстах, 
записанных в начале XX в., Ульгень характеризуется так: 

Он иеш тапты тапталган, 
Он алты катта ойынду, 
Барчазыныц пашчызы, 
Барча энези Пай-Улген. 

На пятнадцатую ступень наступающий, 
На шестнадцатом слое играющий, 
Всего голова, 
Всего мать - Великий Ульгень83. 

Более подробных характеристик не отмечено: внешний вид 
Ульгеня телеутам не известен, иконографических изображений 
его в этнографических материалах не выявлено. 

Ульгеню могли камлать (и это тоже следует отнести к теле-
утской специфике) как мужчины-шаманы, так и женщины-ша-
манки. Поднявшись к Ульгеню, шаман испрашивал у него благо-
получия для членов общины или же для того человека, по чьей 
просьбе устраивалось камлание. 
Кам, кланяясь, говорит Ульгеню: 

Уйдеги ала баш учун, Ради домашних, 
Уруде ала мал учун, Ради скота в стаде, 

Нареченный [для тебя] Священный Байтал, 
В белые пеленки завиваясь, войди, 
Подаваемый [для тебя] Священный84 Байтал, 
В синие пеленки завиваясь, войди, 
Золотой мой таскак85, войди, создаваясь, 

Аттап берген ак байтал, 
Ак чударга чулгал кир, 
Тудуп берген ту байтал, 
Кок чударга чулгал кир, 
Алтын таскагым т'айалып кир, 
Алтын т'укелим т'айалып кир, 
Алтын табам алтын т'елем, 
Агын кбгун чагыл кир, • 
Алтын ширеем ай т'анынац 
пазыл кир, 
Алтын сомым т'айал кир, 
Ат кодурбес ар толуум, 
Агын-кбгун чагыл кир, 
Уйде баш учун, 
Уруде мал учун, 
Оц алкынныц толозы болзын. 

Ульгень отвечает: 
Кайыш курлу кара алманду, 

Мениц т'айаган кызыл курт! 
Мени теп темдегенде, 
Мени теп аткарганда, 
Оц кбзум93 мынац кбруп турум, 

Золотая моя тьукели86, войди, создаваясь, 
Золотая моя таба87, золотая моя тьеле88, 
Издавая сияние, войди, 
К золотому шире89-престолу 
со стороны месяца подойди, 
Золотой мой сом90, войди, создаваясь, 
Конем неподнимаемые мои тяжелые толу91, 
Издавая сияние, войди, 
Ради домашних, 
Ради скота в стаде, 
На правом алкы92 пусть много [одежд] будет. 

Имеющий черный, дань платящий народ 
с поясами из сыромяти, 
Мною сотворенный красный червь! 
Если для меня приготовил, 
Если меня угощаешь, 
Правым глазом моим я смотрю, 

vk.com/ethnograph



Оц алкыжым берип турум, 
Ас урее т'айап турум, 
Кан-т'ерин болзын, 
Т'ал куйругу ак чалдар болзын, 

Т'ал камагы алаканча акту болзын. 

Правое благословление мое я даю, 
Для малого табуна я создаю: 
Кроваво-рыжий конь пусть будет, 
Грива и хвост светло-игреними пусть бу 
ДУТ, 
На лбу размером с ладонь белое пятно 
пусть будет"94. 

Получение обещаний от Ульгеня выражается стандартной 
для телеутских камланий фразой: "On курый, курый! Каан кас-
кагы бий ожорогы", что приблизительно можно перевести как: 
"Принимаю! Надеюсь на милость хана в будущем"95. 

Словами on курый сопровождался один из похоронных обы-
чаев у телеутов: после возвращения с кладбища один из присут-
ствующих, обычно мужчина, брал булку и водил ею над лавкой, 
где стоял гроб, приговаривая: "Куруй, куруй, а куруй!"96. У юж-
ных алтайцев (записи И. Завалишина и В. Вербицкого) был за-
фиксирован мифологический рассказ, согласно которому таким 
способом Ульгень, опередив злого Эрлика, захватил в ладонь ду-
ши людей и поместил их на горе Алтын-ту. Подражая Ульгеню, 
шаманы "ловили" так человеческие "души", приговаривая при 
этом: "Оп, куруй" ("оп-" - "втягивай", так шаман говорил своим 
духам-помощникам; "Куруй" - "отголосок пойманной и втянутой 
души"97. Подобное восклицание известно якутам и бурятам ("Уй, 
хуры!", "Ай, хуруй!", "Уруй!" и т.п.) в значениях 'поклоняемся', 
'приди', 'подай' и т.п.98/Совсем недавно обряд "хуруй" в исполне-
нии бурятской шаманки М.Г. Данчиновой мне довелось увидеть в 
Москве, в ходе исполнения сложного ритуала в городской квар-
тире 24 октября 2002 г.99 

Зафиксированные исследователями в разное время у телеутов 
сведения и ритуальные тексты рисуют довольно единообразную 
картину. Будучи сведенными в таблицу, они более наглядно свиде-
тельствуют об этом единстве представлений. 

ПУ-Т'ЕР('ЭТА ЗЕМЛЯ')-ЗЕМЛЯ РЕАЛЬНАЯ 

Пу-m'ep Сэта земля') - земля реальная представлялась круглой, 
в виде тарелки, площадью, прикрытой со всех сторон по краям 
небесной сферой (темир капкак - железная крышка). Границей 
земли считался горизонт, место "соединения" земли и неба. Зем-
ля держится на четырех синих быках (кок пуга). От того, что ус-
тавшие быки начинают передвигать ноги, происходит землетря-
сение (т'ер силкинипт' am). 
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Кок-пуга - синий (сивый) бык, как и вообще быки - черные, 
пестрые, красные, зеленые - достаточно широко представлены в 
мифологии не только бачатских телеутов, но и других тюркских 
народов Саяно-Алтая100. 

В одной из недавних работ по традиционному мировоззрению 
тюрков Саяно-Алтая встречается утверждение: "Вполне уверен-
но можно сказать, что конь представляется животным божеств 
верхнего мира, тогда как бык - нижнего (подчеркнуто мною. -
Д.Ф.)"toi. Следует сказать, что некоторые материалы не позволя-
ют разделить эту уверенность хотя бы потому, что быки телеут-
ских мифов не только держат землю, но и являются ездовыми 
животными добрых земных (не подземных) духов-пайана, могут 
приноситься в жертву пайана и "инопланетному" (не подземному) 
Адаму и т.п. Думается, что здесь не будет некорректным вспом-
нить, например, шумерскую песнь "Гильгамеш и Небесный бык" 
или древне-греческие мифы "критского цикла", по которым бык 
не только выходит из моря, но и спускается с неба: приняв образ 
звёздного быка, Зевс "похитил" Европу; один из их трех сыно-
вей - Минос, как и Зевс=бык, назывался также "астерий" - зве-
здный и т.п. Впрочем, идею о небесном быке можно обнаружить 
и у народа, более близкого к телеутам территориально и этниче-
ски: вспомним известные представления бурят о Буха ноён баа-
бае - прародителе "племени" булагат102. 

На реальной земле живут хозяева земли-воды (m'ер-суудыц 
ээлери)т, иначе называемые Ыйыкт. "Они обитают в доли-
нах, горах, пещерах, оврагах, по рекам, озерам и являются по-
кровителями этих мест. Охраняют землю, воду, траву, хлеб от 
мышей, крыс, кобылки, червей и других вредных насекомых ... 
Отсутствие змей в некоторых местах приписывается действию 
"Ыйык"ов. Если высыхает почва земли и вода, то телеуты это 
явление приписывают удалению с этого места покровителя 
"Ыйык"а. 
Jep-cyy іурсуду, Земля, вода обессилела, 
Ыйык-толок105 іашТады. (потому что) "Ыйык" удалился. 

Удаление с некоторых мест "Ыйык"а объясняется тем, что 
там была женщина, которая своим присутствием осквернила это 
место106. "Ыйык" после этого уходит в другое место. "Ыйык"и 
являются творцами "кут" - зародышей на траву. Если летом бы-
вает большой урожай на траву, то телеуты приписывают это дей-
ствию "Ыйык"ов: "Ыйык олоц чаптьгн кудын берген" ("Ыйык" 
послал на траву "кут")107. 



Весной, когда распускается лес, появляются цветы, целый 
улус совершает общее жертвоприношение "Ыйык"ам: "Jep-cyy-
ды алкай jaT". В жертву "БІйык"ам приносят барана, которого 
называют "ак-сары байтал" (бело-серый байтал). Жертвоприно-
шение совершается без участия кама, старшими того и(ли) друго-
го семейства. Жители известной долины приносят жертву только 
своему "БІйык"у: Бачатцы - бачатскому, живущие по Томи - сво-
ему и т.д. 

Жертвенного барана убивают обычным способом, а не ду-
шат. Мясо варят и потом крошат на мелкие кусочки. Каждое се-
мейство, участвующее в жертвоприношении, кладет кусочки мя-
са в свою чашку. Зажигается большой костер из старых засох-
ших "сом"ов (березок), приставляемых к амбарам, хлевам своего 
дома в честь разных духов108. К этому моменту березки приносят 
к месту жертвоприношения. Встав перед костром, начинают бро-
сать из чашки ложкой мясо в огонь (чачылгы j a T e T 1 0 9 ) . Каждый 
бросающий мясо в правой руке держит ложку, в левой - таловую 
ветку с ленточками (чаалткы1Ш). Чашку держат подростки-дети. 
Бросающий мясо читает вслух "алкыш cöc": 

Jep-суудыц ьійыктарына чачылгы cöcmöp111 

Чбк112 кайракандар113! 
Чбк jep japbuibin, 
Чок кок чыкканда, 
Чок агаш іарылып, 
Чок пур чыкканда, 
Чок мынад кайракандар, 
Чок эмил агаш пур алганда, 

Чок кээк-куук кыйгырганда, 
Чок адам кбдургенде 
Чок алтон бийлер, 
Энем кбдургенде 
Чок блу бийлер, 
Чок мынад кайракандар. 
Чок салкындуда 
Чок ыжыктарым. 
Чок сайлу кунде 
Чок іолбктбрим. 
Чок сууга тушсе 
Чок тайактарым. 
Чок кырга чыкса 
Чок іблбктбрим. 
Чок од кбзигер мынад 
Чбк кбруп туругар. 
Чбк іымыркадад туйук эдим, 

Примите, уважемые! 
Примите, когда прокалывая землю, 
Примите, зелень вышла, 
Примите, когда прокалывая дерево, 
Примите, листья вышли, 
Примите теперь, уважаемые, 
Примите, когда плодовые деревья листьями 
покрылись, 
Примите, когда кукушка закуковала, 
Примите, отец мой, поднимавший 
Примите, шестьдесят биев, 
Примите, мать моя, поднимавшая 
Примите, пятьдесят биев, 
Примите теперь, уважаемые. 
Примите, в ветренный день 
Примите, защита от ветра моя. 
Примите, в тяжелый день 
Примите, опоры мои. 
Примите, если в воду спущусь, 
Примите, посохи мои. 
Примите, если на гору выйду, 
Примите, опоры мои. 
Примите, правым глазом 
Примите, смотрите. 
Примите, я хуже круглого яйца (скудоумный), 



Чіж балыктац болзо Примите, хуже рыбы 
Чок келегей эдим. Примите, заика я" 1 , 4 . 

Жители каждого улуса приносили жертву "своему" ыйыку -
духу-покровителю близлежащей горы, реки, озера и т.п. Но во 
время камлания шаман обязательно перечислял всех бачатско-
телеутских ыйыков, независимо от места жительства шамана и 
места камлания. Таковыми духами телеуты считали ыйыков\ 

реки Малого Бачата 
Кучу байат кезе билген, 
Кыс чырайлу Куба-Кадын, 
кайракан! 

реки Большого Бачата 
Улу байат кезе билген, 
Уч толыкту ЭнемТурекей, 
кайракан! 

реки Сьінырлыка 
Энем Сыцырлык кезе билген, 
Энем-Тойлу, кайракан. 

Управляющий Малым Бачатом, 
С девичьим ликом Куба-Кадын, 
уважаемый! 

Управляющий Большим Бачатом, 
О трех углах мать моя- Тьурекей, 

уважаемая! 

Мать моя, заведующая Сынырлыком, 
Мать моя Тойлу, уважаемая. 

По другим версиям, именем этого ьійыка было мать Чы-
майи5: 

реки Томи 
Алтын сайлу ана-Том, 
Кумуш сайлу куну-Том, 
Ак балыгыцнац май тадыган, 
Аккан сууккац116 ус тадыган 
Коп балыгыцнац май тадыган 
Кбгун сууннац ус тадыган 
сен, 
Энем-Саныс Кайракан. 

озера Танай 
Каркылдаган кушту каан, 
Макылдаган колду Каан, 
Барстац чокур ат минген, 
Танай колдо ордолу, 
Ак j a f e i K T a сугатту, 
Энем Майгыл кайракан. 

С золотыми гальками мать-Томь, 
С серебряными гальками дорогая Томь, 
От белых рыб твоих жир был вкусен. 
От текущей воды навар был вкусен, 
От множества рыб жир был вкусен, 
Из своих волнообразных вод навар был вку-

Мать моя Саныс, уважаемая. 

болот, из которых 
Шарап-шурап ичтери 
Шарбайшкан бойлоры. 
вариант: 
Обум шобум (огум, огум) 
айры баштары, 
Энем шарап ичтери. 

С каркающими птицами хан, 
С квакающими озерами хан, 
Ездящий на более пестром, чем тигр, коне, 
В Танай-озере живущая, 
На белом разливе пьющий воду, 
Мать моя Майгыл, уважаемая. 

начало река Шарап 
Посреди Шарап-Шурапа 
кочковато (болота). 

С отвесными склонами истоки реки (в болоте), 

Течение матери моей реки Шарап. 



реки Сары-Чумыш 
Сары Чымыш кезе билген. 

реки У скат 
Эки Оскотты кезе билген, 
Jepn-cyy j e T O H туу кайракан. 

реки Чарту 
Эйелу сийинду эки Чарту 
кезе билген, 
Ат пулазы куу казык, 
Айгыр т'алду кыс Т'елес. 

реки Мереть 
Энем Мерет кезе билген. 

реки Мрас 

Сырык т'етпес таш конок, 

Энем Прас ичтери. 

Заведующий Сары-Чумышем. 

Заведующий двумя Ускатами, 
Земли-воды и семидесяти гор кайракан. 

Старшей и младшей двумя 
сестрами Чарту заведующая, 
Конская привязь - серый кол, 
С гривой жеребца девица Тьелес. 

Матерью моей (рекой) Мереть заведующий. 

Каменный туес, [до дна которого] жердь не 
достает117, 
Течение матери моей [реки] Мрас-су. 

Почитание хозяев местностей (ыйык) сохраняется у телеутов 
до настоящего времени. Так, например, оказавшись около озера 
Танай (Промышленновский р-н Кемеровской области, верховья 
р. Тарсьма) следует обязательно отдать часть еды хозяйке озе-
ра - матери Майгыл, приговаривая при этом: "Танайка, Танай-
ка". Мифологическое же обоснование обычая забыто: "Говорят, 
что когда-то в этом озере бык утонул". (Ср. с приводимыми ни-
же материалами о духе-пайана Пбручи-Каане). 

Из священных гор (ыйык-толок туу) известны, например, 
Сорон-туу около села Беково; Карал-туу (караульная (?) гора) 
около д. Каралда; гора без названия у деревни Шанда; гора Коп-
на-туу неподалеку от Урска.118 

Т'ЕР-ГОЛЫ"9 - ЗЕМЛЯ ВООБРАЖАЕМАЯ (ЗЕМНОЙ ПУТЬ) 

Воображаемая земля являлась одной из специфических особен-
ностей телеутских представлений о Вселенной. Она мыслилась в 
виде широкого кольца, огибающего реальную землю. Сверху и 
реальная и воображаемая земли были прикрыты большим же-
лезным колпаком темир капкак. Эта деталь кажется весьма лю-
бопытной хотя бы потому, что выводит телеутские представле-
ния далеко за пределы тюркского ареала, позволяя соотносить 
их с эвенкийскими: аналогичным образом, в виде опрокинутого 
котла, виделся небосвод подкаменнотунгусским эвенкам120. 

Запад этой земли считали довольно мрачным местом, где сто-
яли большой чугунный котел с четырьмя ушками (торт кулакту 
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кулер казан) и обгорелый березовый пень (чала куйген чаал 
тоцоиі). Основными обитателями этой земли т! ер-т' олы были 
духи-пайанат, жившие главным образом на юге и востоке и счи-
тавшиеся в основной своей массе доброжелательно настроенны-
ми по отношению к человеку. Будучи земными персонажами, де-
хи-пайана обладали меньшей степенью добродетельности по 
сравнению, например, с небесными Ульгенями: они могли насы-
лать болезни на человека и даже убивать его (адып ийди - 'заст-
релил': так телеуты. говорили о скоропостижно скончавшемся че-
ловеке, объясняя его смерть деятельностью пайана), а благодея-
ния свои совершали всегда только в обмен на жертвоприношение. 

Дорога ко дворцу каждого пайана начиналась от некоего уз-
ла, или росстани дорог семнадцати ханов он m emu каанныц 
m арылгыш т'ол, находившегося на востоке воображаемой зем-
ли; она содержала определенное число (прямо пропорциональ-
ное значимости персонажа) этапов-препятствий. В целях макси-
мально точного отражения своебразных представлений о струк-
туре мироздания, на бубнах телеутских шаманов по краю всей 
верхней части внешней стороны рисовались семнадцать треу-
гольников, символизировавших эти дороги. Число семнадцать и в 
мифологии, и в изображениях на бубне нельзя считать результа-
том некоего специального подсчета духов-пяманя: треугольников 
на бубне могло быть не 17, а 16 или 18, а число пайана, по имею-
щимся материалам, доходило по меньшей мере до 30. О послед-
нем, в частности, может свидетельствовать одно из клише теле-
утских шаманских камланий - т'егирме т'ети т'ер-т'олу пайа-
на - 'двадцать семь духов земного пути'. 

Представление духов-ияыяня целесообразно начать с наибо-
лее значимого для шаманства и шаманов духа порога Позого 
(порог), или тецерези (Небесная дверь, или Дверь-Боже-
ство), или Эр эжиктщ ээзи (хозяин мужской, т.е. главной две-
ри). Иногда в камланиях этот же пайана назывался Кар-адам -
Кар отец мой122. 

Значимость этого духа объяснялась тем, что, как полагали 
телеуты, именно он давал каму разрешение идти в ту или иную 
область мира, к тому или иному духу, именно он сообщал о при-
чинах болезни человека и именно он, неразрывно связаннный с 
Ульгенем (Улген мынац узулушпес), считался покровителем ка-
ма, его своеобразным обручем, духом, всегда предоставлявшим 
помощников-спутников в его нелегких путешествиях. 

Путь кама к Кар-адаму включал несколько этапов, на кото-
рых он встречал пайана Куралдай-хана и сына Кар-адама COOK-



хана. В конце своего пути кам жертвовал Кар-адаму три туеса с 
ритуальной брагой-абырткой и семь одежд-толу123. 

Куралдай-каан пытается поймать кама в специально расстав-
ленные силки или же устроить состязание в беге с его конями с 
целью выманить у шамана те жертвоприношения, которые не 
ему предназначены124. В отношении этого персонажа имеются 
некоторые неясности. В частности, не вполне понятным выгля-
дит эпизод общения кама с Куралдаем на одном из небесных сло-
ев, который есть в тексте камлания Ульгеню, опубликованном 
В.И. Вербицким (см. выше). 

Сын Кар-Адама, хозяина порога, Соок-каан живет там же, 
где и его отец, т.е. в большом ковальном заводе. Он отличает-
ся огромной физической силой. О нем говорится: Чар-теректи 
тескери тарткан, тополь [размером с] быка выворотил квер-
ху корнем. Вообще в шаманском камлании Соок-Каан описы-
вается обычно в довольно неприглядном виде (огромный, злой 
и т.п.)125. 

Особую группу пайана - сом - составляют наиболее почитае-
мые духи - сыновья божества T'öö-каана (см. ниже при описании 
земли чын-т'ер) Темир-каан (и его сын Эркей-каан), Мордок-, или 
Ордо-каан, а также Пуркай-каан - дух-управитель птиц Ульгеня. 

Темир-каан (Сом) 
Т'албак темир т'арынду, С плоскими железными лопатками, 
Тулку темир тожинду, С круглой железной грудью, 
Суд кара таш т'уректу, С сердцем из чистого черного камня, 
Кара темир карсманду, С птичьим зобом из черного железа, 
Кан-т'еерен минетту, Ездящий на чисто рыжей лошади 
Кааным ползо, Темир-Каан. Хан мой [ты есть] Темир-хан. 

Здесь, кстати, стоит обратить внимание на сходство описания 
Темир-хана с вышеприведенным описанием Келегея. 

Еще в начале X X в. у телеутов сохранялся обычай, согласно 
которому при проведении свадьбы новобрачные ставили во дво-
ре у городьбы в честь Темир-хана три березки, на одну из кото-
рых навешивали "железинку, старую подкову, дужку от ведра 
или скобку от дверей"126. По крайней мере, уже с 1980-х годов 
этот обряд у телеутов не фиксируется. 

Сообщение A.B. Анохина позволяет вспомнить о самой ран-
ней фиксации обряда такого рода. В начале XIX в. Гр. Спасский 
писал: "По совершении всех свадебных обрядов, новобрачные, 
вывешивают подле своего дома на длинной жерди заячью кожу, 
переменяя ее каждогодно, пока продолжается их жизнь и счас-
тие; в противном же случае снимают сей знак добраго согла-
сия"127. 



Эркей-каан (Сом) 
Темир уйа сий тарткан, 
Темир така порук кийген, 
Темир узунге теже тепкен, 
Терлу атка пуу пербес, 
Телем кижее cöc пербес, 
Адар окту мергени, 
Айдар состиц чечени, 
Кааным ползо, Эркей-Каан. 

Железный лук, натягивая, сломавший, 
Железную шапку-така носивший, 
Железное стремя, пнув, пробил, 
Потным лошадям не даешь отдыха, 
Беспомощным людям слова не даешь, 
Меткий стрелок, 
Высказанных слов мудрец, 
Хан мой [ты есть] Эркей-хан. 

Во время камлания Эркей-Каану кам встречал большой пло-
ский камень (т' албак-таш), который он заставлял по очереди 
поднимать всех, сопровождавших его рухоъ-пайана. По материа-
лам A.B. Анохина, "сцена эта занимает довольно продолжитель-
ное время. Камень очень тяжелый и превышает силы многих 
"байана": одни его едва сдвигают с места, другие поднимают, но 
невысоко, третьим при поднимании он прижимает руки. Только 
"Соок-Каан", сын "Кар-Адам"а легко берет его в беремя, кру-
жится с ним и бросает на землю"128. 

МордокЮрдо-каан (Сом). Наиболее раннее упоминание о 
пайана "Мордо-хане" и "героях Абакана" содержится у В.И. Вер-
бицкого. 
Абаганныц алыптар, 
Ак торко кийимду, 
Ак чолдар(да) минетту, 
Куу муус тайакту, 
Эр алдымынац кулеп кел! 
Абаган бажы муц шакшак 
верховьями Абакана 
Кезе билген Мордо-каан! 
Абаганныц чамгыл ууре, 
Чамгыл пулут бркошту, 
Эр алдымынац кулеп кел! 

В материалах A.B. 
следующим образом: 
Кызыл буга минетту, 
Кызыл муус тайакту, 
Т'ажыл буга минетту, 
Т'ажыл муус тайакту, 
Кызыл киис тожбкту, 
Кыдай т'ери кадарган, 
Кызыл кумак тбгулген, 
Кыргыс т'ери межелу, 
Кааным болзо Ордо-Каан. 

Абакана алыпы-богатыри, 
Из белого шелка одежду [носящие], 
На светло-игреневых [конях] ездящие, 
Имеющие посох из высохшего рога, 
Впереди меня-мужа, улыбаясь, идите! 
С тысячью хребтами [как козанки пальцев] 

Заведующий, Мордо-хан! 
Абаканских птиц Чамгыл стая, 
Имеющий горб из мягкого облака129 

Впереди меня-мужа, улыбаясь, идите!130 

Анохина этот персонаж характеризуется 

Ездящий на красном быке, 
С посохом из красного рога, 
Ездящий на зеленом быке, 
С посохом из зеленого рога 
Имеющий красную войлочную постель, 
Кытаев землю [ты] караулил, 
[Там, где] насыпаны красные пески, 
С кыргызской землей гранича, 
Хан мой - Ордо-хан131. 



Пуркай-Каан132( Сом) 
Кызыл кумак т'айылган, [Где] красный песок рассыпан, 
Кызыл пура байбырган, [Там держал] в почете красных ездовых бура, 
Т'ажыл кумак тогулген, [Где] зеленый песок рассыпан, 
Пос пуралар байбырган, [Там держал] в почете серых бура, 
Т'ети тыттыц паштары, Вершины семи лиственниц стянув, 
Пуре тартып уйа тарткан, Скрутила и устроила гнездо 
Куштьщ энези Пуркай-Каан. Мать птиц - Пуркай-хан. 

Пуркай-Каан - является управителем бура-ездовых живот-
ных и семи птиц Чамгьіл, принадлежащих священному Ульгеню 
{Ак Улгенниц чамгыл куштар) и обычно изображаемых на верх-
ней части шаманского бубна133. 

Всего, таким образом, по материалам A.B. Анохина, к числу 
духов сомдор (мн.ч. от сом) относилось, включая пайана Т ацыс-
сом, о котором будет сказано ниже, 5 духов-пайана. Однако эти 
сведения нельзя считать единственно точными. По материалам 
Н.П. Дыренковой, число сомдор у алтайских телеутов колебалось 
от 4 до 6, "1-я березка небесному божеству Ульгеню, 2-я - земным 
духам Тймір-кану, и Талафкану - водяному хану, 3-я - Ада-кіжі -
родоначальнику)" и плюс березка для "кумандинского бога"134. 
В последнем случае содержится явное противоречие, в частности, 
в отношении березки в честь Ада-кижи, или Адама (подробнее о 
нем см. далее). В статье "Материалы по шаманству..." Н.П. Ды-
ренкова верно отметила, что духи Сом-ээзи (хозяин сом'ов, т.е. 
T'öö-хан) и Адам враждуют друг с другом и по одной дороге не хо-
дят, следовательно, березка в честь Адама не должна была уста-
навливаться. В указанной работе к числу сом ею были отнесены 
также Темир-хан, Эркей-хан, Орто-хан, Куркай-хан и T'öö-хан135. 

Позже сведения о сом, о современном к ним отношении, бы-
ли опубликованы Е.П. Батьяновой, которая отметила, что число 
березок в семье одной из ее информаторов было равным семи 
(шесть и одна поодаль)136. 

Недавно новые наблюдения были сделаны С.П. Тюхтене-
вой137; по ее материалам, у сеока меркипг устанавливали 5 бере-
зок, а у сеоков möpm-ac и чорос - 6. Согласно моим полевым за-
писям, существует достаточно строгая зависимость имен духов-
хранителей и числа березок-сом от родовой принадлежности лю-
дей. Так, у сеока меркит обычно встречается пять березок, у се-
ока чалмалу - четыре и т.п.138 

Впрочем, вопрос о том, сколько именно березок должно уста-
навливаться во дворе той или иной семьи, относящей себя к тому 
или иному сеоку, нуждается в специальном исследовании. Ком-
ментируя, например, данные, полученные С.П. Тюхтеневой, надо 



подчеркнуть, что у некоторых семей из сеока Меркит (например, 
у Чериных в д. Верховская) в ограде дома стоит не 5, а 11 березок-
сомдор, а у Тыдыковых в Челухоево из сеока Чорос (Тыдыковы 
в Улусе относятся к сеоку Мундус) - в некоторых семьях по 3, а в 
некоторых - по 5. Например, Н.П. рассказывал мне, что 5 сомдор 
установлены у него в честь: Николая Угодника, Пресвятой Бого-
родицы, т'ер-суудын ээлери (хозяев земли-воды) и тугезе (всего 
сущего), плюс чуть поодаль установлена березка "на благополу-
чие" своей семьи. У Тодышевых из сеока Йуты в д. Верховской в 
одном случае я видел 4 березки (3 + 1 ), в другом 5 (4 + 1 : хозяин 
объяснил, что дополнительную березку он поставил с приходом в 
семью новой женщины - снохи) (материалы 1999 г.)139. 

Считается, что кормление сомдоров - мужская обязанность. 
Многие пожилые телеутки объясняют тот факт, что в ограде их 
дома березки сейчас не устанавливаются, отсутствием в семье 
взрослого мужчины-хозяина. 

Пийлер-Каан 
Агым марын тудунган, Белую марх40 - рукоять бубна державшие, 
Кбгун марын тайанган, На синюю рукоять-мар опиравшиеся, 
Кажат т'ерге ойын салган, На высоком месте игру устроившие, 
Катту агаш судер сайынган, Из твердого дерева сюдер-покров 

воткнувшие [устроившие], 
Полот кылыш майтарган, Булатный меч - сверкал, 
Кастактары канга куйген, Луки [их] горели в крови, 
Т'ебелери т'инге куйген, Стрелы горели в сукровице, 
Кижи т'узу орт болгон, Лица людей, словно пламя на палах, 
Т'ыданыц бажы т'ыш болгон, Вершины копьев, словно лес, 
Каандар болзо, Пийлер-Каан Ханы Вы [есть] Бии-Хан[ы]141. 

Подробный комментарий к более полному аналогичному об-
ращению к духам пийлер-каан был приведен A.B. Анохиным в 
соответствующем месте текста мистерии Адаму. Появление этих 
(или этого) пайана A.B. Анохин, со слов телеутов, связал с эпизо-
дом исторического предания о военных действиях телеутов и ка-
заков при обороне г. Кузнецка от ойратов142. 

Пийлер-Каан (Бии-Хан/ы/) или Алаганчак (телеутский вое-
начальник из упомянутого предания) считались пайана-покрови-
телями телеутского сеока Тодош143. 

В процитированном тексте хорошо чувствуется эпический 
стиль "шаманского стихосложения". В качестве ближайших эпи-
ческих параллелей можно указать, например, на зачин теленгит-
ского эпического сказания "Маадай-кара" (вариант А.Г. Калки-
на)144: "Алып jy3H кызыл брттий" - "Лицо алыпа как красный по-
жар"; или, на loci communes из шорского эпоса: "Кижи чузи брт 

5. Функ Д.А. 



полып, чыда пажы чыш полып турды" - "их лица были как по-
жар, наконечники пик, словно хвойный лес, были"145 или из эпо-
са челканцев: "кижи пажы кара тьыш, кижи тьузи кызыл орт 
полтыр" - "человечьи головы, как темный лес, человечьи лица, 
как красное пожарище"146. 

Поручи-Каан. Впервые под именем Пырчуган этот дух-пайа-
на упоминается в тексте камлания Ульгеню, опубликованном 
В.И. Вербицким: 
Ак пос адын йарадып, Бело-сивого коня снарядив, 
Ак Улген биле йарышкан, Со Священным Ульгенем состязался, 
Кок пос адын йарадып, Сине-белого коня снарядив, 
Кок Улген биле йарышкан, С Небесным Ульгенем состязался, 
Улген-каанныц неени, Хана Ульгеня племянник, 
Айгыр йалду адам Пырчуган. С гривой жеребца отец мой Пырчуган147. 

Убедиться, что в этом обращении речь идет именно о Пбручи-
хане, можно, сравнив его, например, с анохинской записью: 
Алдынгы т'аны ак палат, В низовьях белые палаты, опирающиеся 
Алтон кижи т'блокту, [на суд] шестидесяти человек, 
Усунги т'анын кок палат, В верховьях синие палаты, опирающиеся 
Т'етон кижи т'блокту. [на суд] семидесяти человек. 
Ак пос адын т'араткан, Белосивого коня снарядивший, 
Ак Улгенде т'аргылу, У Ак-Ульгеня суд имевший, 
Кбк пос адын т'араткан, Сине-белого коня снарядивший, 
Кбк Улгенде т'аргылу, У Кёк-Ульгеня суд имевший, 
Кбк Саак пбрук кийген, Синюю шапку - Саак [ты] носил, 
Адам Пбручи-Каан, кайракан. Отец мой - Пёрючи-хан, кайракан148. 

По материалам A.B. Анохина, "Пбручи-Каан связан у теле-
утов с рассказами о семействе волчицы и Танай-озере. Волчица с 
детенышами съедала лошадей из табуна. Владелец табуна устро-
ил на быстрых лошадях погоню за назойливыми врагами. Пере-
бил всех детенышей, осталась одна мать-волчица. Спасаясь от 
преследования, волчица кинулась в озеро "Танай", переплыла на 
остров озера и поселилась в пещере. Владетеля табуна в расска-
зе называют "Пбручи-Каан". При совершении мистерий 
"Пбручи-Каан"у кам проходит озеро Танай. Пбручи-Каан счита-
ется хозяином земли и воды /Т'ер-суудын ээзи/"149-

В тексте камлания Адаму содержатся дополнительные сведе-
ния об этом персонаже: "Весной ему приносят общую жертву: ло-
шадь (сары пайтал). Без камлания делают "алас" [обряд очище-
ния огнем] и "чок" [обряд кормления], потом душат, мясо варят, 
кости и кожу жгут на обоо150. Присутствуют и девочки"151. 

Возможно, несмотря на некоторое отличие этого имени от 
выявленного имени родового покровителя сеока Очу Порчуган, 



это один и тот же мифологический персонаж152. Следует отме-
тить, что это имя достаточно широко распространено в алтае-са-
янской мифологии. В частности, у тех же телеутов Е.П. Батьяно-
вой были зафиксированы имена: "Пюрчеган" - пайана сеока 
Меркит и "Пбрбган" - пайана сеока "Очё (очи)"153, у некоторых 
родов южных алтайцев A.B. Анохиным - "Бурча-Кан" - один из 
сыновей Ульгеня154. 

Пуудай-Каан 
Алты мыйык саанду, 
Ат кодурбес Пуудай-Каан, 
Тил пилишпес Моцур-Каан. 

Имеющий шесть дойных маралух155, 
Конем неподнимаемый Пуудай [пшеница]-хан, 
Не понимающий разговора [друг друга] 
Монгурхан. 

По некоторым сведениям, Пуудай-Каан считался отцом пай-
ана Улбу-Каана156. 

Алтай-Каан. В тексте камлания, опубликованном В.И. Вер-
бицким, приводятся два обращения к Алтай-хану. По одному из 
них он описывается таким образом: 
Алтын коцуру солынып, 
Алтон пеш уулан т'уунады, 
Адышка чыккан Алтай-Каан! 
Кумуш коцуру солынып, 
Кырык пеш уулан т'уунадып, 
Курешке чыккан Алтай-Каан! 
Минер йанын сий тарткан157, 

Темир узенге теже аткан, 
Он эки мыйгак саанду, • 
Алтай-Каанныц адазы, 
Ат кодурбес Байзым-Каан! ... 

Золотым боталом поменявшись, 
Шестьдесят пять сыновей он собрал, 
[И] на стрельбу вышел, Алтай-хан! 
Серебряным боталом поменявшись, 
Сорок пять сыновей собрав, 
На борьбу вышел, Алтай-хан! 
Сторону, с которой на коня садятся, гладя, 
державший, 
Железное стремя насквозь пробивший, 
Имеющий двенадцать дойных маралух, 
Алтай-хана отец, 
Конем неподнимаемый Байзым-хан!158 

Небезынтересно отметить, что в другом обращении к Алтай-
хану приводится иное его имя - Кацай-Каан\ факт, достойный 
внимания в контексте этногенетических исследований (напомню: 
Хангай - нагорье в центральной части Монголии). 

В собранных позже A.B. Анохиным и Н.П. Дыренковой ма-
териалах Алтай-хан обычно характеризуется практически оди-
наково: 
Алтын коцуру кагышкан, 
Адыш кууган Каан-Алтай. 
Кумуш коцуру кагышкан, 
Куреш кууган Алтай-Каан. 
Алтын тууда ордолу, 
Алтын К 0 Л Д 0 сугатту 
Кааным ползо, Алтай-Каан. 

Золотым боталом гремящий, 
Ищущий стрельбу [воинственный] Хан-Алтай. 
Серебряным боталом гремящий, 
Ищущий борьбу Алтай-хан. 
На золотой горе жилище имеющий, 
Пьющий в золотом [Телецком] озере, 
Хан мой [ты есть], Алтай-хан159. 



Вместе с Алтай-ханом обычно упоминается и его сын (по не-
которым версиям - отец160) Улбу-Каан: 
Алтын тууда ордолу, На золотой горе имеющий жилище, 
Алтай-Каанныд ууланы; Алтай-хана сын, 
Уч алтын кол сугатту, Из трех золотых озер имеющий питье, 
Уч эжикту Улбу-Каан. Трехдверный Ульбю-хан161. 

Три духа-пайана связаны с водной стихией. Первый из них -
Талай-Каан (Море-хан): 
Т'ети тапты тапталган, На седьмую тапты-ступень наступающий, 
Т'ети куйулчак куйулган, В семи водоворотах крутящийся, 
Балык сууда Палай-Каан, В рыбных водах [живущий] Палай-Хан, 
Тал таптылу Талай-Каан, Имеющий тальниковую тапты - Талай-хан, 
Суу-энези Сулай162-Каан. Мать воды [ты есть] Сулай-хан. 

В жертву Талай-хану приносили чалого или красного быка-
трехлетку, один туес браги из курмача и четыре толу. Сулай-Ка-
ану, к которому (которой) кам заходил по пути, предназначались 
три толу и один туес браги. При камлании Талай-хану, как и во 
время камлания духам небесного мира, ставили дерево-тапты 
(в данном случае оно носило название чаалткы), но не из березы 
или сосны, а из тальника. Чаалткы представляло собой тальник 
высотой около полутора метров и с расходящимися в его верши-
не двумя ветками (под углом в 35-45° к стволу) с натянутой меж-
ду ними нитью, на которой висели 6 лент т'алама белого и крас-
ного цвета и морда летнего зайца. 

К особенностям этого камлания следует отнести путешест-
вие кама к Талай-хану по реке Оби на рыбах: пескаре, чебаке, 
стерляди, карасе, лине, окуне, ерше, осетре, щуке, хариусе и на-
лиме; при этом изображались неудобства передвижения на оку-
не и ерше. И еще одна особенность - на пути шаман встречает 
суд утопленников, которые выкрикивают свои имена, просят 
увезти их с собой, но получают отказ. В текст камлания шаман-
ки Подок был включен любопытный персонаж - русский, кото-
рый кричит: "Пастой, кам, куда, куда ушел. Этот туясок чаво 
везешь". А кам ему отвечает: "Прага! На нису [а несу её] 
Талаю"163. 

Сыном Талай-хана считалась огромных размеров рыба Кер-
Балык: 
Талай-Каанныд ууланы, Талай-хана сын, 
Тедис тубин тедзиген, Дно океана движущий, 
Т'айыктыд тубин т'айкаган, Дно большой воды качающий, 
Узу томду164 Кер-балык, С врачующим ртом Кер-Балык, 
Эр боймнуд тод курчуум. Меня самого, мужа, - крепкий обруч. 



Кер-Балык - один из основных помощников кама, охраняю-
щих его от опасностей путешествий. Он изображался на нижней 
части бубна. Здесь стоит заметить, что аналогичные изображе-
ния (равно как и сами принципы изображения) известны во мно-
гих регионах Земли, в частности, у папуасов маринд-аним (по эт-
нографическим материалам) и индейцев о. Куба доколонизаци-
онного периода по наскальным изображениям (т.н. "рентгенов-
ский" стиль)165. Возможно, изображение телеутского Кер-Балык 
восходит к древнейшим человеческим представлениям, что лиш-
ний раз может подчеркнуть правомерность сопоставления изоб-
ражений на шаманских бубнах с петроглифами166. 

Мар-Ээзи, или Тайлык-Каан - хранитель, хозяин шаманско-
го бубна: 
Агым мардыц ак тайлык, Белого Мара167 белый конь, 
Ак пос адын т'араткан, Бело-сивый конь ему нравится, 
Когум мардыц кбк тайлык, Синего Мара синий конь, 
Кок пос адын т'араткан, Бело-синий конь ему нравится, 
Ак аданныц168 ээзи-каан Священного бубна хозяин-хан, 
Ала барстьщ сурмеди-каан. Пестрой рукояти изображение - Хан1 6 9 . 

Каан-Кычкыл - отец Ак-Мара, главный хозяин шаманских 
бубнов; именно этот пайана свидетельствовал о правильности из-
готовления нового бубна, так сказать законности его наличия у 
шамана Канакая Челухоева, о чем подробно рассказано в камла-
нии, записанном со слов Р. Хлопотина и опубликованном 
Н.П. Дыренковой. При обращении к этому духу-пайана шаман 
обязательно жертвовал два конока-туеса абыртки и три толу, 
хотя в своем обращении упоминал о пяти и кбнбках и толу, пре-
увеличивая число своих подношений. Каких-либо подробных его 
описаний, кроме стандартного эпитета айгыр йалду 'с гривой же-
ребца', мне не известно170. 

От-Ээзи 'хозяйка огня', и Оймок-Ару 'чистая/священная 
очажная ямка'. К хозяйке огня обращались и обращаются по сей 
день во время свадебного обряда, представляя невесту и заруча-
ясь благоволением От-эне. Такое обращение, сопровождаемое 
кормлением огня, произносится кем-либо из старших мужчин 
около печи в присутствии невесты и сопровождающих ее свах 
(,кудагай) и сватов (куда). 

Помощи От-эне просят и сейчас, например, при болезни де-
тей, при простуде, появлении чирьев171: 
Одус пашту От-энем, Тридцатиглавая моя Огонь-мать, 
Ойгон камыш кулакту! С просверленными камышовыми ушами! 
Кырык пашту Кыс-энем, Сорокаголовая Девица-мать моя, 



Кыйган камыш кулакту! 

Йажыл торко кийимду, 
Йаштац ару чырайлу! 
Кызыл торко кийимду, 
Кыстац ару чырайлу! 
Уч очогыц салынган, 
Орум талдыц муузи, 
Таш очогыц салынган, 
Талкан кулуц кубреткен, 
Одус пашту От-энем! 
Йалынганым угуп тур! 
Йалбарганым сесип тур! 
Чок, мына, кайракан! 
Оц козиц корни тур, 
Эру-чырай пагып тур! 

Оц кбзи мынац корип турзац, 
Оц алкыжыц перип турзац! 
Эрди мынац сурант'адым, 
Эдек мынац пурент'адым, 
Йалынганым угуп тур, 
Йалбарганым сесип тур, 
Одус пашту От-энем! 
Кырдац кырга тандырган, 
Кызыл торко кийимду, 
Кыстац ару чырайлу! 
Йардац йарга тандырган, 
Йажыл торко кийимду,. 
Йаштац ару чырайлу! 
Чок, мына, кайракан, 
Одус пашту От-энем! 

С разрезанными на ленты камышовыми 
ушами! 
Носящая одежду из зеленого шелка, 
Из молодых самая красивая [лицом]! 
Носящая одежду из красного шелка, 
Из девушек самая красивая! 
Три очага на себя возложившая, 
С рогами из плетеного тальника, 
Каменные очаги на себя положившая, 
Мелкую золу шевелившая, 
Тридцатиглавая Огонь-мать моя! 
Когда молю - услышь! 
Когда прошу - пойми! 
Ешьте, вот, уважаемая! 
Правым глазом посмотри, 
С кротким выражением лица оглянись 
[покорись, будь на моей стороне] ! 
Правым глазом посмотри, 
Правое благословение дай! 
Губами прошу, 
Подолом прикрываюсь, 
Когда молю - услышь, 
Когда прошу - пойми, 
Тридцатиглавая Огонь-мать моя! 
С горки на горку попрыгивавшая172, 
Носящая одежду из красного шелка, 
Из девушек самая красивая! 
С берега на берег попрыгивавшая, 
Носящая одежду из зеленого шелка, 
Из молодых самая красивая [лицом] ! 
Ешьте, вот, уважаемая, 
Тридцатиглавая Огонь-мать моя! 

Основное отличие современных обрядов обращения к От-эне 
от тех, что совершались в начале XX в., заключается в их как бы 
миниатюрности, сжатости, меньшей помпезности и большей де-
шевизне. Полный обряд, по материалам A.B. Анохина, проходил 
ранее в течение целой ночи. Перед камланием закалывали белую 
овцу, мясом которой угощали духов; его же ели собравшиеся лю-
ди. После трапезы, закрывшись в доме, шаман наедине с члена-
ми семьи, пригласившей его, начинал камлать. В это время за-
прещалось открывать дверь. Нельзя было ни войти, ни выйти. 
Воздух становился тяжелым. Особенно трудно приходилось мо-
лодым женщинам, которые вынуждены были стоять в присутст-
вии старших173. 

По материалам, собранным Н.П. Дыренковой, путь кама 
при камлании оймок-ару начинался от трех очагов, которые 
раньше во время камлания или проведения свадебного обряда 



ставились на шестке, справа от чела печки (в настоящее время 
такие очажки практически не встречаются при проведении 
традиционных свадеб), далее - вокруг печи, в глубине которой 
живет Урум-каан, и наконец возвращался к ямке ор слева от 
чела (в поду). 

Упомянутый выше Урум-каан, по-видимому, также относил-
ся к духам категории пайана. В тексте обращения к нему этот 
персонаж характеризовался так: 
Узулбеске тушкен каан, Целиком [не разрываясь] спускающийся хан, 
Кок чечеги т'айылган, Синие цветы [его] распустивший, 
Кок урузи тбгулген, Синий навар [его] разливший, 
Ак чечеги т'айылган, Белые цветы [его] распустивший, 
Ак урузи тбгулген, Белый навар [его] разливший, 
Т'ети тушкун тушкунду, [На] семи спусках имеющий спуск, 
Тушкун бажы каскактуу, Вершину спуска возвышающий, 
Т'ети т'айкам т'айкамдуу, На семи зыбунах качающийся, 
Т'айкам бажы алкыштуу, На вершине качки благословление имеющий, 
Уч очоктыц ээзи Урум-каан. Трех очагов хозяин - Урюм-хан174. 

Большая группа духов-пайана связана с путешествием шама-
на к единственному злому пайана - Т'ацыс-Сомх1і. Этот пайана 
называется также Кирби176-Каан, или Чагыс-Чаал177. По расска-
зам телеутов, он некогда был заимствован путем брачных связей 
от соседей - шорцев. Т'ацыс-сом признавался лишь отдельными 
семьями, имевшими родственные связи с шорцами или кумандин-
цами. Духу приписывалось наведение на людей судорог и голо-
вной боли. Этим объяснялся и объясняется до сих пор тот факт, 
что березка-ссш для него устанавливается чуть поодаль от бере-
зок, которые ставятся в честь добрых духов. Примерно то же 
объяснение встречаем у Н.П. Дыренковой: "...немного лишь от-
ступя, ставится березка чужому духу - богу кумандинцев, из 
собк'а которых телеуты, еще будучи в Кузнецком уезде (здесь 
речь идет об алтайской группе телеутов. - Д.Ф.), брали себе жен. 
Этого духа они не любят, привязывают ему темные ленты и кро-
пят отдельно, - лишь делают уступку женам"178. 

О нем в шаманских камланиях говорится179: 
Алтон тайка ажылу, [Чтобы к тебе дойти] - шестьдесят гор 

надо перевалить, 
Т'етон тайка кечилу, [Чтобы к тебе дойти] - семьдесят гор надо 

перейти, 
Салам тайка ажылу, [Чтобы к тебе дойти] - гору-Салам надо 

перевалить, 
Ак чалдарда минетту, На бело-игренем коне ездящий, 
Айгыр т'алду Кирби-Каан. С гривой жеребца Кирби-хан. 



Кыйлу-Каан заведует Ак-Улгеннщ чамгыл куштар - птица-
ми, которые встречаются каму на пути к Кирби-хану: 
Т'ети тыттыц баштарын, Вершины семи лиственниц 
Пуре тартып уйа тарткан, Скрутив, стянул [и] сделал [себе] гнездо, 
Куш-энези Кыйлу-Каан, Мать птиц Кыйлу-хан, 
Куре тарткан Ачы-Каан. Вал протянувший Ачы-хан. 
Ласкан паскан т'еринец, Из земли, по которой ступал, 
Ачу туман т'айлаттан. Горький туман расстилается. 
Тепкен тепкен т'еринец, Из земли, которую пинал, 
Терс туман т'айлаттан. Северный туман расстилается. 

Еще один пайана - Манзырт-Каан: 
Т'ылкылуда Т'ылмай-каан, В табуне коней [ты] Тьылмай-хан181, 
Мал кадарган Манзыр-каан. Пасущий скот Манзыр-хан. 

Энкей-Каан считалась матерью народа, а также заведующей 
земной щелью (т'ер т'арыгы), или земным пупом (т'ер кинди-
ги), или дымовым отверстием земли (тер тунуги). 
Эл энези Энкей-каан, Мать народа Энкей-хан, 
Эки козин чагылган, Сверкающая двумя глазами, 
Т'ер тунуктиц ээзи-каан. Хозяйка-хан земного дымохода. 

Самтар1 і2-Каан 
Когда кам достигает земной щели, он призывает калек-мас-

териц с Бачата, Томи, Мрас, Абакана, Сагая, Кондомы, Алтая и 
Иртыша, и поручает их Самтар-хану, который гонит мастериц 
девятью заступами: 
Тогус саступ183 тудунуп, Девять корнекопалок державший, 
Саргай кескен [каскан?] Самтар-Каан. Саранку копавший Самтар-хан. 

Сармай-Каан 
Сармай-хан помогает Самтар-хану гнать мастериц с Иртыша, 

возглавляя эту процессию. Он гонит их семью абылами184 (разно-
видность мотыги): 
Т'ети абыл тудунуп, Семь абылов державший, 
Кандык кескен [каскан?] Сармай-Каан. Кандык185 копавший Сармай- хан. 

К числу духов-пайана относились также некоторые духи бо-
лезней, например Köp-эне - Мать-корь, которая считалась слу-
жительницей Талай-хана, и Эне-кижи - Мать-человек - дух оспы. 
Судя по текстам обряда "алас", к числу пайана относилась и по-
кровительница маленьких детей Май-эне. Она считалась послан-
ницей Священного Небесного Ульгеня, но обитала на земле, на 
горе Сурун186. 

В представлениях телеутов, некоторые сеоки и даже кон-
кретные фамилии или семьи имели особо тесную связь с духами-



пайана. Например, всех представителей тол (фамилия, большая 
семья) Ускоевых из сеока Меркит до сих пор считают ару CÖÖK 

(чистый род) на том основании, что они пайана т'улент ат, т.е 
принадлежат [/подчиняются/зависят от .../похожи на ...] пайана. 
О некоторых семьях и по сей день могут говорить алар Май-эне 
т'улент'ат или Köpzö m'улент'am, т.е. "они зависят от Май-эне 
или от Köp-эне". Были и те, кто находился в аналогичных отно-
шениях с духом порога, но они считались "недобрыми". Если во 
сне видели кого-либо из тех, кто noeozo т'уленген (подчинялся 
духу порога), то это считалось плохой приметой187. 

ЧЫН-Т'ЕР - ЗЕМЛЯ ИСТИНЫ 

Чын-m'ep - земля истины, место, где нет лжи, находилась на вос-
токе от т'ер-т'ол (воображаемой земли). Чын-т'ер представля-
лась как бы двумя "планетами", отделенными от реальной и во-
ображаемой земли пустым пространством. На одной из двух чын-
т'ер жил Адам//Адам-Буурул//Ада-кижи, а на другой - T'öö-каан. 
Дойдя до основания Неба (тецере möc), шаман выходил за его 
пределы через одно из двух отверстий; через отверстие, закры-
вавшееся железной крышкой темир капкак, либо через самоза-
крывающиеся золотые ворота алтын параты. Следующее за 
ними пространство шаман пролетал, изображая это беспрерыв-
ным вращением на одном месте и делая при этом более ста пово-
ротов. Люди, присутствовавшие на камлании, окружали кама в 
это время плотным кольцом, чтобы его перелет оказался успеш-
ным. Когда кам наступал на истинную землю, среди участников-
зрителей камлания раздавались облегченные вздохи, а хозяин, по 
чьей просьбе совершалось камлание, лишь с этого момента начи-
нал угощать гостей вином. 

На земле истины (чын-т'ер) существовали свое солнце, ме-
сяц, моря и озера, горы и лес, тайги, пропасти, пастбища, степи, 
пашни, люди. Обе эти земли были весьма привлекательными в 
шаманских описаниях. Кам обычно подчеркивал это и мечта-
тельно изрекал: 
Мында т'ерим болзочы, Здесь моя земля если бы была, 
Мында элим болзочы, Здесь мой народ если бы был, 
Мында т'адар болзомчы Здесь если бы я мог жить, 
Мында т'уртар болзомчы. Здесь если бы мог я свой юрт иметь188. 

Адамт - родоначальник человека, занимал самое почетное 
место среди всех духов, чьим местообитанием считалась земля. 



Его обитель считалась одной из последних инстанций, где теле-
ут мог "получить" кут на детей и на скот, отчаявшись обрести 
его у Ульгеней Энем-Т'айучы и Эрмен-Каана. Его же милостям 
приписывали и получение кут на семена ржи, овса и гороха. Ро-
дившиеся "благодаря активной помощи" Адама дети имели ли-
бо родимые пятна мец, либо курчавые волосы т'илбер чач, и 
считались "родившимися от Адама//отца нашего" (Адабистщ 
тууган). 

Вообще, по представлениям телеутов, Адам был столь вели-
ким, всемогущим и добродетельным, что часто и раньше и сейчас 
в разговоре стариков назывался и называется улу пайана 'вели-
кий добрый дух', который живет на востоке. 

Камлания Адаму проводились весной и поздней осенью, по-
сле уборки хлеба. В жертву ему - "не из чувства страха", а, по вы-
ражению самих телеутов, "от желания сердца" - каждый телеут 
приносил первого черного быка (кара пуга), родившегося в его 
стаде. По A.B. Анохину, этого быка кормили до 3 или до 5 лет, 
или, по данным Л.П. Потапова, до 3,5, 7, 9 лет, либо же, по моим 
материалам, до 5 или 7 лет. Кроме быка, Адаму жертвовали 1 ту-
ес с абырткой, 5 платьев-шолу и шкурку крота. 

Фигура Адама одна из ярчайших и вместе с тем самых зага-
дочных в телеутском шаманизме. Суть проблемы наиболее от-
четливо видна в работе Н.П. Дыренковой, которая писала таким 
образом: "Эрлик, или, как его чаще называли, Адам..."190 Но имя 
Эрлик настолько широко распространено на Саяно-Алтае, что, 
естественно, влечет за собой целый ряд ассоциаций, а с ними и 
противоречий: ведь если это Эрлик, то он должен жить под зем-
лей и быть главой злых духов! (исключение здесь составляет ми-
фология якутов, в которой Эрлик - небесное божество, хозяин 
"голубой беспредельности"). 

Попробуем прокомментировать возможность тождества 
Адам=Эрлик. 

В тексте камлания Адаму, записанном A.B. Анохиным, слово 
"Эрлик" на двухстах семидесяти двух страницах in folio встреча-
ется 7 раз: в сочетаниях "Адам Эрлик", "Эрлик Адам" и - еди-
ножды - "Каан Эрлик"191. В подавляющем большинстве случаев 
они идут в паре с сочетаниями "Адам Буурул"//"Буурул Адам" 
(Седой, Чалый Адам). Следует также отметить, что обычно в 
тексте вслед за "Буурул Адам" идет не "Эрлик Адам", а "Эртеги 
Адам" (Древний Адам)192 и такая последовательность - "Седой"-
"Древний" - выглядит абсолютно естественной и логичной. 
В связи с этим можно предположить, что и сочетание "Эрлик 



Адам" стоит воспринимать не как свидетельство взаимозаменяе-
мости этих имен, а как имя Адам с еще одним эпитетом эрлик -
могучий, мужественный, достигший зрелости193. Аналогичным 
образом можно рассматривать и два упоминания об Эрлике в пе-
речне духов-пайана шаманского текста, записанного Н.П. Ды-
ренковой194. 

Исключение составляют материалы Г.Н. Потанина 1883 г., ко-
торые позволяют утверждать, что имя Эрлик было все же извест-
но телеутам именно в качестве имени. В песне, сопровождавшей 
приготовление айрана, последний назывался напитком Эрлика: 
Адам Эрлик сугады, или КундулуПКокшин Эрлик сугадъй95. Впро-
чем, и это свидетельство нельзя отнести к числу безоговорочных. 
Дело в том, что опубликованная Г.Н. Потаниным песня встречает-
ся в мистерии Адаму при описании содержимого жертвенных туе-
сов. В этих случаях содержимое называется (последовательно) на-
питком-айраном ГОорчи (ГОручи)-Каана, Шагай-Каана, Адам-
Т'елбеша и, наконец, Адам-Пуурула//К0к-Пуурула|96. 

Обратимся к рассмотрению образа Адама в представлениях 
телеутов и попытаемся сравнить его с Эрликом, известным по 
алтайской устной щаманистской и бурятской иконографической 
ламаистской традициям. При таком сравнении выясняется, что: 

во-первых, Адам - житель космического "рая", "планеты" 
чын-т'ер, а не подземного мира; 

во-вторых, Адам является подателем "душ" для человека, в 
то время как Эрлик забирает человеческие души и несет смерть; 

в-третьих, в отличие от Эрлика, Адам не имеет каких-либо 
видимых противоречий с небесными Ульгенями, а некоторых из 
них он даже сам творит (см. выше Тумат-Теуере); в ходе камла-
ния Адаму предназначенного ему в жертву пайтала (быка) до ос-
нования Неба сопровождал Ульгень Абйош-Теуере, а далее до 
дверей дворца Адама Ульгень Пуркан-Тенере\ 

в-четвертых, в сохранившихся "описаниях" внешности и дру-
гих характеристиках Адама, за исключением преобладания тем-
ных цветов, нет ничего ужасно-зловещего; Адам называется ле-
жа сотворяющим, лежа устремляющим к жизни (а не к смерти!), 
главой и пуповиной всех и всего сущего, с мягкой черной//гнедой 
бородой, спускающейся до пояса, с неохватной шеей, со спиной, 
которую не обхватить поясом, со лбом размером в четверть, с ру-
мяным лицом; Адам имеет постель из бобровых черных//гнедых 
шкур, ездит на карем//гнедом аргамаке, одевается в шубу из чер-
ного//коричневого бархата, держит в руках стрелу размером в са-
жень и играет черными//черноватыми//кучевыми облаками197. 



Изложенный материал порождает вопросы: только ли у те-
леутов существовали представления о всесильном божестве по 
имени Адам, где искать истоки образа и имени Адама, и многие 
другие. 

Известно, что божество с именем Адам-хан существовало в 
шаманистской мифологии хакасов: Адам-хан жил на западе сред-
него (земного) мира и считался покровителем шаманов198. Здесь 
Адам выглядит более близким к стандартным представлениям об 
Эрлике: хотя он и живет на земле, но все же на западе (часть све-
та, обычно отводимая для обитания злых духов); покровительст-
во шаманам позволяет напрямую соотносить этот персонаж с ал-
тайским Эрликом. Весьма любопытным представляется то, что 
Адам - первый шаман - известен и алтайцам: по материалам 
Г.Н. Потанина, Адам отказался от выполнения претензий Эрли-
ка на его почитание, равное с Ульгенем, но, заручившись покро-
вительством Ульгеня, "при камланиях ходил в преисподнюю к 
Эрлику и Эрлик его не касался"199. Известен Адам и северным 
шорцам - "абинцам". В частности, у нижнекондомских шорцев, 
по материалам A.B. Анохина, Адам Эрлик-хан, или Ада-кижи от-
носится к категории злых духов: он совершает суд над душами 
умерших; на пути к Ада-кижи шаману, как и в камланиях теле-
утов, встречаются места мучений грешников; в жертву этому ду-
ху приносили быка200. 

И, наконец, еще один непростой вопрос. Очевидно, что, как 
имя Эрлик на Востоке, так же вполне определенные ассоциации 
вызывает и имя Адам на Западе. Не является ли имя Адам лишь 
поздним заимствованием от христианских миссионеров? Скорее 
всего, нет. Доказательством здесь можно считать тюркскую ле-
генду о первом человеке, записанную в XIV в., но относящуюся 
как минимум к IX в. В 1954 г. в Лондоне, на очередном конгрессе 
востоковедов, она была изложена с первичными комментариями 
в докладе П.Н. Боратава201. Полностью сведения об источнике в 
изложении Боратава выглядят так: "Из двух хроник Абу Бекра 
[Kanz al-Durar и Durar al-Tidjan, обе рукописные] в первой с боль-
шими подробностями сообщается легенда о происхождении пред-
ка турок [Turc]. Автор, возможно, получил эти сведения в книге, 
которую он мог видеть в Бильбисе, где много правоверных. Эта 
книга могла быть переводом на арабский язык Джибрила [Djibril 
b. Bahtisu] (IX в.) с персидского переложения, переведенного Бу-
зургмифом [Buzurgmih] с турецкого оригинала, называемого 
Улу-Ай-Ата Битики [Ulu-Ay-Ata Bitiki]". Сама же легенда о пер-
вочеловеке рассказывает следующее: 



На границе Китая, на горе Кара Таг вода заливает пещеру и наносит глину, 
которая заполняет яму в форме человека. Пещера служит маткой, и через де-
вять месяцев под влиянием солнечного тепла вылепленное (слепок) оживает: 
это первый человек, по имени Ай-Атам (Ay-Atam). На протяжении 40 лет этот 
человек живет один; затем новое наводнение порождает второе человеческое 
существо. На этот раз обжиг был неполным, несовершенное существо - женщи-
на. От их союза рождается 40 детей, которые женятся между собой и снова рож-
дают. Ай-Ата умирает в возрасте 120 лет; 40 лет спустя погибает его жена. Их 
старший сын погребает их в яме в пещере, надеясь таким образом вернуть их к 
жизни. Он был первым царем и после смерти был погребен в полой золотой ста-
туе, помещенной в той же пещере; она стала местом поклонения турок202. 

Второй землей чын-т'ер владеет T'öö-каан, ездящий на бе-
ло-игреневом коне и имеющий гриву жеребца, который считает-
ся отцом всех сом'ов ("Алтын сомныц адазьі, Уур сомныц ээзи, 
Бай чаалга сурлаган" - 'золотых сомов отец, тяжелых сомов хо-
зяин, сверкающий на священных чаал'ах//сом'ах'). T'öö-каан жи-
вет на земле, которая, как и земля Адама, расположена за преде-
лами горизонта и лежащим за ним "пустым пространством". По 
легенде, T'öö-каан некогда жил недалеко от Адама. 

Каждый из них имел богатые владения с обширными пастби-
щами. У Jöö-Каан'а было три сына: Соо-Каан, Темир-Каан и 
Мордок-Каан. 

Адам и (j)öö-KaaH сначала жили дружно и согласно между собой и ездили 
друг к другу в гости. Но мир их был нарушен хитрым человеком, который явля-
ясь к Адаму, дурно говорил о Jöö-каане, а Jöö-каану об Адаме. Адам за бесславие 
решил отомстить соседу. Он натянул лук, спустил стрелу, которая 0)сю-Каану и 
его сыновьям пронзила горла и все они стали заиками /тили joK коомбй/. 

После ссоры Адам и Jöö-Каан удалились друг от друга в разные места"203. 

T'öö-хан считался могущественным божеством. Как и Адам, 
он мог наделять бездетных супругов кут на детей. 

Во время ежегодных майских жертвоприношений T'öö-хану 
телеуты забивали нежеребую трехгодовалую кобылу светлой 
масти (ару тукту), шкуру которой вывешивали затем на особом 
сооружении-таскак. 

Таскак состоял из четырех воткнутых в землю на расстоянии 
около 7 см друг от друга тонких жердей (бакані/пакан), высотой 
до 3 м. На вершинах жердей-пакан делали плетень (ширее) из зе-
леных ветвей. Посредине квадрата, образованного четырьмя 
жердями, втыкали еще одну жердь. К ней под углом в 45° крепи-
лась жердь, называвшаяся т'укелв, длиной 6-6,5 м. На конец её, 
проходивший между вершинами жердей-пакан, надевали шкуру 
кобылицы (пайталыц терези), обращенную головой на восток. 
Опасаясь воровства, телеуты в трех местах разрезали (портили) 
шкуру. 



Недалеко от таскака, западнее воткнутого в землю конца 
т'укеле, устраивался очаг, где варилось мясо пайтала (малдыц 
эдип пыжырган т'ер). 

Восточнее этого сооружения втыкали в землю еще две жер-
ди, высотой равные пакан. Ближайшая к голове пайтала жердь 
называлась "золотая таба" (Алтын таба), дальняя (на расстоя-
нии 3,5 м от первой) - "таба". Между жердями, практически в са-
мом верху, натягивали шнур (т'еле) из белого волоса с привязан-
ными к нему ленточками разных цветов без счета (тоозьі 
т'ок)ш. 

Как и со многими другими персонажами телеутского шаман-
ского пантеона, с T'öö-ханом связаны самые различные пред-
ставления, не всегда прямо согласующиеся друг с другом. Боль-
шая часть свидетельств относит T'öö-хана к обитателям одной из 
земель истины чын-т'ер и считает его отцом сом!ов. Известно 
также, что в некоторых телеутских семьях в честь T'öö-хана сре-
ди березок-сомдор устанавливалась отдельная березка. Тем са-
мым T'öö-хан как бы низводился до уровня обычных доброде-
тельных духов категории пайана. Есть также трактовка, соглас-
но которой T'öö-хан, в честь которого устанавливалась березка-
сом, приравнивался к Ульгеням-небожителям, поскольку он он 
эки тапты тапталган, он эки катта ойынду '[на] двенадцатую 
ступень [Неба] наступающий, на двенадцатом слое [Неба] играю-
щий' Все это может свидетельствовать, с одной стороны, о неза-
вершенности процесса канонизации божеств телеутской Вселен-
ной, а с другой, о длительном сохранении различных представле-
ний о конкретных персонажах пантеона как у представителей 
разных сеоков-родов, так и у служителей шаманизма и основной 
массы общинников-шаманистов. 

Т'ЕР-АЛЫС - ЗЕМЛЯ ЗЛА 

Менее всего известна подземная область, так называемая преис-
подняя, земля зла (m'ep-алыс)205, или "ад" (таамы)206. По мате-
риалам, собранным A.B. Анохиным, она состоит из девяти слоев, 
находящихся под землёй (jepduiy алдында). Для обозначения их 
обитателей телеутами применяются как общие "видовые" имена: 
кормос201, эдут, айна209, салды-немези210, кара-неме2П, сокор-не-
ме212, кырьік-немези213, тбмбци-неме214, jep алдыньін немелер2ХЗ, 
пийар-немелер2Х6, так и имена собственные. Среди последних из-
вестен, например, Т'абыс адам Сары-Кожон211, которого в обра-
щении к нему шаман характеризовал так218: 



Кара камыш калбыражып, 

Кара тааны т'албыражып, 
Кара суген порбкту, 

Кара кебис тожокту, 
Кара куртук элчилу, 
Кара кускун т'блбкту, 
Уч сары кол сугатту, 
Уч тушкун тушкунду, 
Т'абыс Адам Сары кожон. 

[Там, где живешь ты] колышется 
черный камыш, 

Черные галки летают, 
Имеющий черную [в виде рыболовной мор-
ды] шапку, 
Имеющий постель из черного ковра, 
Имеющий посланником черного косача, 
Опирающийся на черного ворона, 
Имеющий водопой в трех желтых озерах, 
Имеющий [до себя] три спуска, 
Приземистый отец мой - Желтая песня. 

Еще один дух зла - Пургул-каан, обращаясь к которому (точ-
нее - к которой), шаман говорил: 
Т'айачыда т'аргылу, 
Т'ажыл чепкен кийимду, 
Т'аш палтырган пашту-каан, 
Куу комыргай колду-каан, 
Ийик пой Сары-кыс, 
Ийне пой чичке кыс, 
От алдынац т'емзеген, 
Т'ер алдынац т'емзеген, 
Оймо чийме кбсту-Каан, 
Удра кескен чачту Каан, 
Кааным болзо, Пургул-Каан. 

Вместе с творцом имеющий суд, 
Носящий одежду из зеленого сукна (драпа), 
Хан, имеющий голову [в виде] молодой пучки, 
Хан, имеющий руки [в виде] засохшей дудки, 
[Размером с] веретено Желтая дева, 
[Размером с] иголку тонкая дева, 
Из-под огня питающийся, 
Из-под земли питающийся, 
Хан, имеющий проткнутые и вырезанные глаза, 
Хан, имеющий перерезанные поперек волосы, 
Хан мой [ты есть] Пургул-хан. 

Духа Сынзай-Каан, или Т'абызак, или Т'абыр-Каан, телеуты 
представляли в виде безобразно толстого и очень сильного чело-
векоподобного существа, живущего в горных ущельях: 
Т'ер т'абызак пойлу каан, 
Т'ердед кара чырайлу, 
Т'елтек кара чачту, 
Т'етон кулаш т'ер куренди 
Т'емире тепкен, чын кулук. 
Тогузон кулаш т'ер куренди 
Топтый тепкен, чын кулук, 
Ажыргызы ажыр каан, 
Адам болзо, Т'абыр-каан, 
Он т'ети каанныц Сынзай-каан. 

Приземистый сам хан, 
Имеющий лицо чернее земли, 
Имеющий черные распущенные волосы, 
Семидесятисаженный земляной вал 
[Ты] пнул и развалил, истинный богатырь. 
Девяностосаженный земляной вал 
[Ты] пнул и развалил, истинный богатырь, 
С большой глоткой хан, 
Отец мой [ты есть] Тьабыр-хан, 
Семнадцати ханов Сынзай-хан. 

Одно из любопытнейших имен - дух зла Тулбер-немези (не-
что по имени Тюльбер). О нем говорилось, что 
Карылгаш учпас кальщ [Ты] истребил могучих тюльберов йурт, 
тулбер т'уртун ускен, [сквозь] который стриж пролететь не мог, 
Каан т'ачыныд кулдун салган. [А] хана ячинцев [ты] обратил в золу. 

В дополнение к этому тексту в архивных материалах есть и 
такая пометка, прекрасно иллюстрирующая общность многих 



фольклорных и мифологических образов у народов Сибири: 
"Стриж не мог пролететь на пространство, занимаемое этим на-
родом, а дым от труб - он был такой густой, что стриж терялся в 
нем"219. Сходные характеристики обнаруживаются и в орочских 
представлениях о Вселенной: "Раньше... орочей... было так мно-
го, что пролетавшие над ними стаи лебедей совершенно чернели 
от дыма их костров"220. 

Тюльберы и ячинцы - два народа Кузнецкой котловины и 
Кузнецкого Алатау, которые уже к концу XIX - началу XX в. бы-
ли ассимилированы в основном русскими, а частично и бачатски-
ми телеутами. Лишь исторические судьбы тюльберов более или 
менее полно известны на временном отрезке с конца X в. до кон-
ца XX в. О ячинцах же, за исключением ряда малоинформатив-
ных упоминаний почти всегда в связи с тюльберами221, практиче-
ски ничего не ведомо. Приведенное новое, неизвестное ранее по 
литературе, упоминание этих этнонимов дает дополнительный 
материал для этногенетических штудий. 

К числу собственных имен злых духов, в принципе, можно от-
нести и название духа Салды-немези, напущенного духа. Винов-
ником появления его считается шорский кам Картей (как полага-
ли в начале XX в., это событие произошло "сто лет тому назад", 
т.е. в начале XIX в.), который проиграл в поединке телеутскому 
каму Микаю (?) и в отместку наслал (салдьі) на "бачатцев" этого 
злого духа222. 

По материалам A.B. Анохина, «чтобы избавиться от назой-
ливости злых духов, им дают выкуп - жертву в виде напитка 
/абыртки/, "толу" из старых одежд и, наконец, животное - овцу, 
теленка, жеребенка. При камлании кам неистово кричит, ударяя 
в бубен, таким способом угоняет злого духа от человека и его жи-
лища. Это камлание манерой исполнения резко отличается от 
камлания другим духам. 

Жертвенное мясо телеуты из чувства пренебрежения не едят, 
а бросают поодаль от жилища или подвешивают на испорченное 
дерево, с таким расчетом, чтобы его могли съесть собаки. Брагу 
/абыртка/ выливают на задний двор»223. 

Как указывалось во введении, обычно в описаниях системы 
представлений народов Саяно-Алтая о духах зла фигурируют 
узут'ы. Телеутам известны, в частности, имена духов, "заведую-
щих" узут'ами - Арбыс-ханаІІАлдыс-ханаІІКундус-хана и 
узут'ов Орсок и Падюкей (самых старших среди всех узютов), 
которые попадаются каму на пути к хану Кычкылу, к Пийлер-
Каану, к Адаму. Сцена встречи кама с узютами довольно хорошо 



описана в тексте камлания Каан-Кычкылу (публикация Н.П. Ды-
ренковой224). Здесь можно лишь дополнительно указать, что, по 
представлениям телеутов, кам просто обязан был разрушить их 
стойбище; нарушение этого правила и согласие кама пригубить 
вина узютов ведет к непоправимым последствиям: "Был в давнее 
время один кам, который соблазнился их вином, выпил его. 
Узуты отняли у него "чагылткы" (веточка с лентами), который 
теперь вырос в большой куст, "KÖHÖK" (туес), который стал как 
озеро (беш кара коль), кости байтала - как гора". Могут узут'ы 
заманить к себе и двойника человека-т'ула. В этом случае ситу-
ация оказывалась безысходной: т'ула "после этого делается 
скверным, нечистым и никогда больше не возвращается в чело-
века. Человек тот умирает"225. 

Как уже упоминалось, собственно узут - покойник. Однако в 
отличие от материалов, известных из этнографических описаний 
других тюркоязычных народов Саяно-Алтая, узут'ы, в представ-
лениях телеутов, жили в узут-тер (земле узютов), которая 
(NB!) находилась не под землей, а на воображаемой земле т'ер-
т'олы, сразу за "узлом дорог семнадцати ханов". 

Это же следует сказать и о зловредном духе по имени Пес-
тер-Каан226. Этот дух, ездящий верхом на весенней рыбе и име-
ющий вместо костылей "широкие лодки", жил "под ярами, где 
бьют родники", но не собственно в подземном мире, а на земле 
m ер-т'олы. неподалеку от чала куйген чаал тоцош (обгорелого 
березового пня), который, как указывалось ранее, находился на 
западе воображаемой земли. 

Приведенная выше характеристика миров Вселенной и их 
обитателей - духов и божеств позволяет заметить не только 
общность, но и специфику телеутских материалов, по крайней 
мере на фоне представлений других тюркских народов Саяно-
Алтая. Впервые на это обстоятельство обратил внимание 
A.B. Анохин, сравнивая телеутский шаманизм с алтайским, в сво-
ем "Докладе о телеутском шаманстве". Он писал: "Отправляясь 
к телеутам, я думал, что телеутский шаманизм есть ни что иное, 
как вариант алтайского шаманства, с которым я познакомился в 
1910 году. Но в действительности оказалось совсем другое: меж-
ду шаманством алтайцев и шаманством телеутов есть большая 
разница. Эти два вида верования, именующиеся одним названием 
"шаманства", во многих существенных чертах расходятся между 
собой. С точки зрения телеута алтайское шаманство положи-
тельно неприемлемо и наоборот"227. 



В чем причины этого своеобразия? Вероятно, они кроются в 
специфике этнической истории группы бачатских телеутов, 
лишь отчасти имеющих отношение к средневековым телеутам-
кочевникам; в участии в формировании этого народа самых раз-
личных этнических групп - обитателей Кузнецкой котловины, 
чье происхождение представляется еще менее понятным. По-
следнее обстоятельство чрезвычайно важно. На него следует об-
ратить внимание еще и потому, что, как мне уже приходилось ра-
нее писать, специфику представлений об образно говоря пяти-
членной Вселенной оказалось возможным увидеть в рисунках на 
шаманских бубнах228 и не только на телеутских, но и на шорских, 
кумандинских и на части хакасских! Как в такой ситуации не 
вспомнить о том, что именно эти южносибирские народы, поми-
мо собственно самоназвания, имеют единое общее - тадар, и о 
том, что с конца XIV в. на землях Среднего и Верхнего Енисея, 
отошедших после распада Юаньской империи к ойратам, был 
официально введен в качестве названия территории и народа эт-
ноним дадань, т.е. татар229, положивший начало культурной 
близости (или закрепивший эту близость?) группы "племен", ко-
торые позже составили основу нескольких современных этниче-
ских групп Южной Сибири? 

Вопросов пока гораздо больше, чем ответов и потому, уве-
рен, исследование столь яркого феномена, каким, безусловно, яв-
ляется телеутский шаманизм, позволит прийти в дальнейшем к 
удивительным открытиям. 

1 Рукопись "Доклада о телеутском шаманстве" A.B. Анохина, сохранилась 
в нескольких вариантах в архиве МАЭ. Полное название работы "Доклад о те-
леутском шаманстве, Составленный в 1912 г. Томск. А. Анохин". Архив МАЭ. 
Ф. 11. On. 1. № 162. 33 листа большого формата, машинопись. Этот же текст с 
названием "Духи телеутского шаманства", с отдельными дополнениями, гото-
вившийся к печати Н.П. Дыренковой в 1934-1940 гг., хранится в том же архиве 
под № 161 (58 листов формата A4, машинопись с рукописными вставками текс-
тов, выполненных латинской графикой). К сожалению, ни самим A.B. Анохи-
ным, ни работавшей позже с оригиналом Н.П. Дыренковой текст "Доклада" не 
был окончательно приготовлен к печати, а предварительная работа над архив-
ной рукописью показала, что в итоге (после переводов всех непереведенных и 
уточнения всех переведенных текстов, после сверки текстов с полными текста-
ми камланий, после написания историко-этнографических комментариев и 
примечаний даже к минимуму самых ярких сюжетов и образов) получается 
текст, существенно меньший по объему, чем примечания к нему. Это, на мой 
взгляд, могло существенно усложнить восприятие текста читателем. Плюс к 
этому спорность в определении принадлежности архива A.B. Анохина в МАЭ 
(см. Главу 1 первой части). Все это вместе взятое повлияло на решение подго-
товить самостоятельную большую работу, основанную на моем собственном 
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анализе всего доступного мне корпуса телеутских шаманских текстов и на соб-
ственных полевых материалах. 

2 Хлопина И.Д. Из мифологии и традиционных религиозных верований 
шорцев (по полевым материалам 1927 г.) // Этнография народов Алтая и Запад-
ной Сибири. Новосибирск, 1978. С. 71; см. также: Радлов В.В. Из Сибири: Стра-
ницы дневника. М., 1989. С. 358-359; и др. 

3 К а т - 'слой'. 
4 По шаманистским представлениям телеутов, Ульгеней было много. Все 

они (в основном - мужчины) живут на разных слоях неба. Высшим Ульгенем, 
т.е. жившим выше всех, а не обязательно самым могущественным, являлась 
"мать Бай-Ульгень". 

5 Тапты - 'ступень' (тапта- 'топтать'). 
6 CÖÖK (обычно из-за типографских сложностей транскрибируется как "се-

ок") - букв, "кость". Применительно к тюркам Саяно-Алтая этот термин впер-
вые был выявлен и введен в научный обиход в 1865 г. (Radioff V/. Reise durch den 
Altai nach dem Telezker See und dem Abakan // Archiv für wissenschaftliche Kunde von 
Russland / Hrsg. von A. Erman. B„ 1865. Bd. 23. Heft 1. S. 1-55; Heft 2. S. 218-316; 
Вербицкий В.И. Сеоки (кость, род, поколение) алтайцев // Томские губернские 
ведомости. 1865. № 42). Сеок - специфическая форма общественной экзогам-
ной патрилинейной организации, известная, кроме телеутов, многим другим 
тюркоязычным народам Саяно-Алтая и Средней Азии. Подробно о специфике 
родовой организации у телеутов см.: Батъянова Е.П. Структура телеутского 
сеока // Полевые исследования Института этнографии. 1983. М., 1987. С. 55-66; 
Она же. Экзогамия у телеутов // Проблемы антропологии и исторической этно-
графии Западной Сибири. Омск, 1991. С. 71-79; ФункД.А. Бачатские телеуты... 
С. 42-48; и др. 

7 Подробнее см. ниже. 
8 Кут - 'зародыш', 'счастье', 'жизненная сила'. Понятие кут известно мно-

гим народам Сибири и Средней Азии. См.: Баскаков НА. Душа в древних веро-
ваниях тюрков Алтая: (Термины, их значение и этимология) // СЭ. 1973. N 5. 
С. 109; Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. М„ 1893. С. 78; Хлопина И.Д. Из 
мифологии и традиционных религиозных верований шорцев (по полевым мате-
риалам 1927 г.) // Этнография народов Алтая и Западной Сибири. Новосибирск, 
1978. С. 74-75; Потапов Л.П. Алтайский шаманизм. JL, 1991. С. 33 и след.; Дья-
конова В.П. Погребальный обряд тувинцев как историко-этнографический ис-
точник. JL, 1975. С. 46; Алексеенко Е.А. Шаманство у кетов // Проблемы исто-
рии общественного сознания аборигенов Сибири. JL, 1981. С. 99-100; Шахано-
ва Н.Ж. К вопросу о понятии "кут" в традиционном мировоззрении казахов // 
Традиционное мировоззрение и культура народов Сибири и сопредельных тер-
риторий. Улан-Удэ, 1990. С. 42-44; и мн. др. См. также Введение. 

9 Кбрмос - 'злой дух'; общее обозначение категории злых духов. О возмож-
ных вариантах этимологии термина - 1)тюркск. корунмос 'невидимка' и 2) иранск. 
Ормузд, Ахура-Мазда - со ссылкой на мнение В.В. Радлова см. в примеч. С.Е. Ма-
лова к книге: Анохин A.B. Материалы по шаманству у алтайцев... С. 21. 

10 Тайылга - общественное, родовое или общинное кровавое жертвоприно-
шение с обязательным последующим вывешиванием на шестах (шесте) конской 
шкуры. Под тем же названием оно известно практически всем северным и юж-
ным алтайцам. У бурят аналогичный, но (по крайней мере, в прошлом) без уча-
стия шамана, обряд зафиксирован под названием тайлган (Манжигеев И.А. Бу-
рятские шаманистические... С. 69). 



11 См.: Анохин A.B. Доклад о телеутском шаманстве // Архив МАЭ. Ф. 11. 
Оп. 1.№ 162. Л. 11-1 Іоб., а также Потапов Л.П. Бубен телеутской шаманки и 
его рисунки // Сборник МАЭ. Т. 10. 1949. С. 194. 

12 ТоцулІІТоъулІІТогул. Этот сеок известен в родовом составе бачатских и 
заринских телеутов Степного Алтая, а также кумандинцев, тубаларов и север-
ных шорцев. Подробнее см.: Потапов Л.П. Этнический состав и происхожде-
ние алтайцев. Л., 1969; Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 69-71. 

13 Известны также значения: 'благопожелание', 'заговор', 'шаманские 
тексты' и т.п. (см.: Фисакова Г.Г. Поговорки Ülger söstör, загадки taby§kaktar, 
наставления /благословления/ alky§ söstör // Язык бачатских телеутов. Кеме-
рово, 1976. С. 131-132; Функ Д.А. Устное творчество игры и развлечения ба-
чатских телеутов: итоги, проблемы и перспективы изучения // Функ Д.А., Ба-
тьянова Е.П. Телеуты. М., 1992. С. 16, 113-114, 116). О термине алкыш см. 
также: ДТС. С. 38-39; ЭСТЯ. С. 137-138; Потапов Л.П. Алтайский шама-
низм. С. 227. 

14 Анохин A.B. Доклад... Л. 6-6об. 
15 Его удалось обнаружить лишь .в машинописном тексте "Доклада", кото-

рый готовился к печати Н.П. Дыренковой (Архив МАЭ. Ф. И. On. 1. N 161. 
Л. 6-8). Впервые оригинал и его перевод на русский язык были опубликованы: 
Функ Д.А. Устное творчество... С. 113-114. Здесь воспроизводится текст ориги-
нала; в перевод внесены отдельные уточнения по сравнению с вариантом, опуб-
ликованным ранее. 

16 Возможно, 'шапка, напоминающая по форме ступку' (ср. шорск. саак -
'ступка'). 

17 Сатлаев Ф.А. Коча-кан - старинный обряд испрашивания плодородия у 
кумандинцев // Сборник МАЭ. 1971. Т. 27. С. 130-141. 

18 Во время полевых работ Ф.А. Сатлаева у кумандинцев его информатор 
из рода Калар также вспоминал этот стих "Олдерец , коштерец", однако Сатла-
ев не рискнул переводить его и ограничился фразой: "Значение этих слов неиз-
вестно". См.: Сатлаев Ф.А. Коча-кан... С. 137-138. 

19 Так в оригинале. Правильно было бы: 
Черде чаткан честекти На земле лежащую/растущую ягоду 
Алын чийзим, татыглыг... Если сорвав съем, она сладкая... 

2 0 Приводится по рукописи П.И. Каралькина (Л. 1.2-1.8), обнаруженной 
мною в фонде В. Диосеги в Архиве Института этнографии ВАН. Текст этот 
был подготовлен научным сотрудником ГМЭ народов СССР в Ленинграде Пе-
тром Каралькиным, кумандинцем из рода алтына-куманды. Рукопись датирова-
на 29 октября 1970 г. В самом начале Каралькин указывает, что это один из ва-
риантов песни, записанный им "в 1951 году у кумандинцев". В конце же 
П.И. Каралькин пишет: "Запись сделана в 1949 году от Очубая Карачиновича 
Алексеева, 66 лет, сеок (род) алтна-куманды, урожд. с. Нарлык. Некоторые 
куплеты мной слышаны в детстве во время хождения кочо". Судя по тому, что 
дата - 1949 г. - указана в тексте трижды (в самом начале заметки, после куман-
динского оригинала и после перевода текста на русский язык. Л. 1.2, 1.5 и 1.8), 
именно ее следует считать годом записи основной информации Каралькиным 
об этом обряде от Очубая Алексеева. В то же время, поскольку автор сам ука-
зывает на то, что некоторые из приводимых им далее стихов он слышал еще 
когда был маленьким, то в данном случае, очевидно, перед нами искусственный 
текст, автором которого - при всей аутентичности произведения - все же сле-
дует считать самого П.И. Каралькина. Рукопись публикуется без каких-либо 



уточнений и исправлений. Постраничные примечания № 1-8 принадлежат само-
му П.И. Каралькину. 

Вариант этого текста - в хакасской орфографии - был недавно опублико-
ван в: Бутанаев В.Я. Бурханизм тюрков Саяно-Алтая. Абакан, 2003. 
С. 246-247. Примечания самого Каракалькина в этой публикации не приводят-
ся, место хранения оригинала не указано. 

21 Анохин A.B. Доклад... JI. боб. Впервые подробное описание этого обря-
да и текст (данный телеутский текст) были опубликованы на немецком языке 
Д.К. Зелениным (Zelenin D. Ein Erotischer Ritus in den Opferungen der Altaischen 
Türken // Internationales Archiv für Ethnographie. Leiden, 1928. Bd. 29. Heft 4-6. 
S. 83-98 und 2 Pl.). 

Рассматриваемому сюжету и конкретно данному персонажу (Кочуган/Ко-
ча-Каан/Кочо-Каан и т.п.) посвящена обширная литература (Вербицкий В.И. 
Алтайцы. Томск, 1870. С. 98; Он же. Словарь алтайского и аладагского наречий 
тюркского языка. Казань, 1884. С. 145; Он же. Краткие сведения об Алтайской 
духовной миссии // Томские Епархиальные ведомости. 1886. № 21 (1 нояб.). От-
дел неофициальный. С. 6-7; Потанин Г.Н. Очерки северо-западной Монголии. 
Вып. 4. СПб., 1883. С. 938; Потапов Л.П. Этнографический очерк земледелия 
у алтайцев // Сибирский этнографический сборник. Т. 1. М.; Л., 1952. С. 182; 
Сатлаев Ф.А. Коча-кан...; Он же. Кумандинцы (Историко-этнографический 
очерк XIX - первой четверти XX века). Горно-Алтайск, 1974. С. 161-162; Шииі-
ло Б.П. Восточно-финские черты в культуре алтайских тюрок // Языки и то-
понимика Сибири. Вып. 6. Томск, 1976. С. 151-155; Хлопина ИД. Из мифоло-
гии и традиционных религиозных верований шорцев (по полевым материалам 
1927 г.) // Этнография народов Алтая и Западной Сибири. Новосибирск, 1978. 
С. 88; Иванов C.B. Скульптура алтайцев, хакасов и сибирских татар (XVIII -
первая четверть XX в.). Л., 1979. С. 19-21, 30-33,37-38; Функ Д.А. Бачатские те-
леуты... С. 205-206; Bazin L. Коба-кап, textes altaiens // Etudes mongoles et sibéri-
ennes. 1978. Cahier 8. P. 109-126; Chichlo B. Qui est donc Коба? // Etudes mongoles 
et sibériennes. 1978. Cahier 9. P. 7-72; Lot-Falk E. Коба-кап, rituel érotique altaien // 
Etudes mongoles et sibériennes. 1978. Cahier 8. P. 73-108). 

Более или менее полно сохранились лишь четыре текста алкыша Кочуга-
на. Все они указывают в качестве исходной точки маршрута Кочугана земли, 
расположенные восточнее верховьев Енисея, т.е. на территории современных 
Бурятии или Монголии. 

22 Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. М., 1893. С. 75. 
2 3 'Шаман прибыл к байталу', 'шаман достиг того места, где находится бай-

тал'. Аффикс -ш указывает на совместность действия, следовательно, кам до-
стиг этого слоя неба не один, а вместе с духами-помощниками. 

БайталІІПайтал - приносимое в жертву или посвящаемое божеству жи-
вотное, обычно нежеребая кобыла; изредка этот термин применяется телеута-
ми и по отношению к овце. 

2 4 'Могучее, сильное войско'. 
25 ТабууІІтабу (мн.ч. табуларIIтабучылар). Возможно, от глаг. man- со 

значениями 'находить', 'приобретать', 'родить', 'отгадывать'? Термин табу 
уже во время работ A.B. Анохина имел лишь смысловой перевод 'духи-помощ-
ники шамана'. 

2 6 При камлании определенному духу или божеству в доме или в специаль-
но сооруженном для камлания шалаше со'олту развешивали соответствующее 
количество мужских и женских рубах и кафтанов, называвшихся в этом случае 
толу (здесь в знач. 'дар'). 



2 7 Приводится по: Анохин A.B. Доклад... JI. 7. Текст оригинала выправлен, 
перевод мой. - Д. Ф. 

28 Байтал-башчы, или баш туткан - помощник кама, человек, который 
держит голову байтала. 

29 Алас - обряд очищения кого-либо, чего-либо огнем. В качестве го-
рючего материала обычно использовался можжевельник (арчын олоф. Бо-
лее узко алас понимается как обряд обращения к покровительнице малень-
ких детей Май-эне, далеким праобразом которой была древнетюркская бо-
гиня Умай. Под этим названием обряд известен многим сибирским народам. 
Любопытно, что в качестве реликта термин алас сохранился даже у сибир-
ских (тарских) татар-мусульман применительно к старинному свадебному 
обряду проведения коня через огонь (см.: Тумашева Д.Г. Словарь диалектов 
сибирских татар. Казань, 1992. С. 21), что может служить еще одним косвен-
ным подтверждением древности обряда. 

Тексты алас см., например: КаруновскаяЛ.Э. Из алтайских верований и об-
рядов, связанных с ребенком // Сборник МАЭ. 1927. Т. 6. С. 19-36; Алтай ал-
кыштар: Алтай албатыныц оос творчествозы. Горно-Алтайск, 1993. 
С. 31-32,100 и др.; ФункД.А. Бытовой шаманский фольклор телеутов: 1. Новые 
записи // Народы Сибири (Сибирский этнографический сборник, 7). М., 1995. 
С. 29-32. О ранних сведениях и комментарии к ним см.: Потапов Л.П. Алтай-
ский шаманизм. С. 121, 229. 

30 Пулам 'лось'. Бура/ІПура - 'ездовое животное'. Термин известен во мно-
гих тюркских языках с основным значением 'верблюд' (наряду с 'лось', 'олень', 
'бык' и др.). См.: ЭСТЯ. 1978. С. 235-238. 

31 Анохин A.B. Доклад... Л. 7об. 
32 Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. С. 60. 
3 3 Может быть, куулеп 'гудя', 'жужжа'. 
34 Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству у телеутов // Сборник МАЭ. 

1949. Т. 10. С. 139. 
3 5 По В.И. Вербицкому, "Яючі" живет на пятом слое Неба (Вербицкий В.И. 

Алтайские инородцы. С. 70-73). Йайучы, обычно понимаемый как "он", извес-
тен в героическом эпосе тюрков региона, в том числе и телеутов (см., например: 
Функ Д.А. Устное творчество... С. 72-80, сказание "Сут ак атту Маладу"), 
шорцев, хакасов (Чайан/Чайачьі). 

3 6 См., например: Иванов C.B. К вопросу о значении изображений на ста-
ринных предметах культа у народов Саяно-Алтайского нагорья // Сборник 
МАЭ. 1955. Т. 16. С. 261; Сагалаев A.M. Мифология и верования алтайцев. Цен-
трально-азитские влияния. Новосибирск, 1984. С. 61-64. 

В данном случае, как и в случае с известным по телеутскому фольклору 
"мотивом письма" и легендой о съеденной коровой кожаной книге "с письмен-
ностью", мы, вероятно, имеем дело с отголосками реального умения телеута-
ми писать. В последние столетия телеуты пользовались западно-монгольской 
письменностью; отдельные случаи употребления ими старо-монгольского 
письма фиксировались еще в 1920-х годах (см.: Функ Д.А. Бачатские теле-
уты... С. 263-264). 

37 Анохин A.B. Доклад... JI. 8. Подробную характеристику изображений на 
телеутских бубнах начала XX в. см.: Дыренкова Н.П. Материалы по шаманст-
ву... С. 109-111, 118-121. См. также Главу 5. 



38 Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. С. 74. Информация о солнце, рас-
полагающемся на седьмом небе, в свое время была получена также и Л.П. По-
таповым {Потапов Л.П. Бубен телеутской шаманки... С. 195). 

3 9 В оригинале алдып. 
4 0 М.б. коцдой? - дуплистый. Коцудай - реальное историческое лицо, один 

из западномонгольских ханов, персонаж телеутского и алтайского фольклора. 
4 1 Приводится по: Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. С. 58. Текст ори-

гинала выправлен, перевод мой. -Д.Ф. Здесь, кстати, для иллюстрации сложно-
стей работы с шаманскими текстами можно привести расшифровку этого же 
текста и его перевод H.A. Баскаковым и H.A. Яимовой (см.: Шаманские мисте-
рии Горного Алтая. Горно-Алтайск, 1993. С. 43—44): 

Кыйгылуга кыпчалу, 
Кылыштуга japKbiHfly, 
Телем кижее тил бербес, 
Телекерге jaü бербес келегей, 
Айдып болбос келегей, 
Адып jacrtac сологой келегей, 
Аткан огы таштац одёр, 
Айткан тили недец бдбр, 
Коцдёй темир кёгусту, 
Кёё темир )арынду, 
Калбак темир камакту, 
Сым кара таш jypeKTy, 
Адалуга jaü бербес, 
Кара темир карсманду, 
Темир адам терс карак... 

Крикливому благоприятствующий, 
К имеющему меч присоединяющийся, 
Не многим позволящий говорить, 
Мудрому волю не дающий Келегей, 
Не умеющий говорить Келегей, 
Стреляющий метко левша Келегей, 
Выпущенная им стрела сквозь камень пройдет, 
Сказанное слово его всего достигнет, 
С полой, как дупло, железной грудью, 
С железными, как панцирь, плечами, 
С нависшими железными бровями, 
С пречерным каменным сердцем, 
Чествующему дарами воли не дающий, 
С черным железным птичьим желудком, 
Железный отец мой, с глазами, видящими про-

4 2 Собственные полевые материалы. Зап. от П.П. Поросёнковой (дев. То-
дышева; 1902 г.р., сеок Мундус, йурт Канду-йуты; д. Телеуты). 

4 3 Кыыс Дэбилийэ. Якутский героический эпос. Новосибирск, 1993. 
С. 154-155, стр. 1918-1919. 

4 4 См.: Алтай фольклор. Горно-Алтайск, 1995. С. 23, стихи 148-149 (раз-
бивка моя. -Д.Ф.). 

4 5 Меткий охотник. 
46 Ак-Чечер-jaui дословно может быть переведено как 'Белая [=Чистая, 

Невинная]-Гордая-молодая'. О небесных супругах, в целом - о сексуальном из-
бранничестве в религии см., например: Штернберг Л.Я. Избранничество в рели-
гии // Штернберг Л.Я. Первобытная религия в свете этнографии. JL, 1936. 
С. 140-178; Смоляк A.B. Шаман: личность, функции, мировоззрение (Народы 
Нижнего Амура). М„ 1991. С. 195, 199-200, 204; и мн. др. 

47 Удул (монг.) - 'шаманка'. Значение термина было забыто уже ко вре-
мени работ A.B. Анохина; даже старики переводили ему это слово как "мо-
лодой" или же как синоним слова "кам". Впервые на этот монголизм обрати-
ла внимание Н.П. Дыренкова (,Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... 
С. 175). 

4 8 Так в оригинале. На мой взгляд, здесь неточность и должно быть: Ак- Че-
черфажым, алганым ]ажым ('Ак-Чечер молодая моя, жена молодая моя'). 

4 9 См. предыдущее примечание. 
5 0 Текст приводится по: Анохин A.B. Доклад... JI. 8об.-9об. 



51 Покровитель сеока Чынзац (Батъянова Е.П. Современная модифика-
ция... С. 148; Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 298). 

52 J ада - камень, с помощью которого, как считали телеуты, можно было 
воздействовать на погоду. Об этом камне подробно см.: Малое С.Е. Шаманский 
камень "яда" у тюрков Западного Китая // СЭ. 1947. № 1. С. 151-160; Пота-
пов Л.П. К вопросу о древнетюркской основе и датировке алтайского шаманст-
ва // Этнография народов Алтая и Западной Сибири. Новосибирск, 1978. 
С. 18-19; Михайлов Т.М. Из истории... С. 190-191; у телеутов - Функ ДА. Ба-
чатские телеуты... С. 85-86. 

5 3 'Золотая чаша вина', дословно 'из подлунной земли золотая чаша'. Близ-
кий к чарча термин чырчы 'чайная чашка' известен в кондомском диалекте 
шорского языка (см.: Курпеиіко-Таннагашева П.П., Апонъкин Ф.Я. Шор казак 
пазок казак-шор яргедиг сцстяк. Кемеро, 1993. С. 66). Следует особо оговорить, 
что вариант чарча был назван моими пожилыми информаторами-телеутами 
при выяснении значения термина чирча, отмеченного мною в соответствующих 
местах в двух анохинских рукописях. 

54 ЧочийІ/ЧоочийІ/Чочий айак - 'чаша', 'чара'. 
5 5 Покровитель одного из наиболее крупных телеутских сеоков Меркит 

(ПотаповЛ.П. Бубен телеутской шаманки... С. 194; Батъянова Е.П. Современ-
ная модификация... С. 148; Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 298). 

5 6 По данным Е.П. Батьяновой, покровитель сеока Юты (ЙутыІ/Йуутьі) 
(Батъянова Е.П. Современная модификация... С. 148; по ее же материалам, счи-
тался также покровителем сеока "Тонгул"; Функ Д.А. Бачатские телеуты... 
С. 298), что, вероятно, нуждается в уточнении. Ср. материалы К.И. Максимова: 
пайана сеока Jymy - Энем-Мерген Тецире, Эжей Мексен Тецире, Адам Пырхан 
Тецире (Алтай фольклор. Горно-Алтайск, 1995. С. 70): при том, что здесь явное 
смешение персонажей с 7-го и с 12-го небесных слоев, эти материалы все же за-
ставляют усомниться в точности приведенных выше сведений об Абйош-Тецере. 

57 Су дер - точное значение слова мне не известно. В телеутских шаманских 
текстах используется в значениях: 'березка, используемая при камлании', 'за-
рубки на этой березке', 'покров от дерева, тень'. Единственная, несколько от-
личная трактовка, встречается лишь в радловских переводах текстов, некогда 
опубликованных В.И. Вербицким, и в русском варианте книги В. Радлова "Из 
Сибири": здесь практически аналогичная строка "алтын судэрь саінган" была 
переведена как 'появляются золотые письмена' (Радлов В. Из Сибири: Страни-
цы дневника. М., 1989. С. 381), что к телеутскому оригиналу, по-видимому, от-
ношения не имеет. 

5 8 См.: Анохин A.B. Доклад... JI. 10-10об. 
5 9 Покровитель сеока Тумат (Потапов Л.П. Бубен телеутской шаманки... 

С. 194; Батъянова Е.П. Современная модификация... С. 148; Функ Д.А. Бачат-
ские телеуты... С. 298). 

6 0 Это же имя носил и один из реальных телеутских князей, правнук князя 
Абака (правил Телец, ордой, княжеством "Телеутская землица" до 1635 г.). 

61 Букв, 'гадатели', 'волшебники'. 
6 2 Груда жертвенных камней, сооружавшаяся на перевалах в честь духа горы. 
6 3 Не менее любопытная, хотя, как мне представляется, более поздняя по 

времени создания версия этой легенды была записана в 1957 г. известным соби-
рателем и популяризатором телеутского фольклора телеутом Г.М. Токмаше-
вым. Оригинал записи хранится в фольклорном архиве Горно-Алтайского НИ-
ИЯЛИ. Ф. 142. № 8. JI. 13—14. Этот текст был издан под названием "Шал-Кайра-



кан" в сборнике: Алтай кеп-куучындар / Сост. Е.Е. Ямаева и И.Б. Шинжин. 
Горно-Алтайск: "Ак Чечек", 1994. С. 205. Русский перевод был недавно опуб-
ликован мною в кн.: Телеутский фольклор. М., 2004. С. 47-48. 

6 4 В современном телеутском языке - погок. 
65 Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... С. 141. 
6 6 Там же. С. 141-142. 
6 7 По материалам К.И. Максимова, он считался пайана-покровителем сео-

ка Торт-ас (у Максимова - Тбрт-Тас) (Алтай фольклор. Горно-Алтайск, 1995. 
С. 68). 

6 8 'Гремящее, дрожащее Небо'. Эксей-Мексей-Тецере, или Ойрот-Тецере, 
или Пуркан-Тенере - покровитель сеока Чорос. В таблице с перечнем родовых 
покровителей ранее мною была допущена неточность: имя Ыр-Каан (см.: 
ФункД.А. Бачатские телеуты... С. 298), безусловно, следует читать Пуркан, или 
Пыркан. 

6 9 Алт. шацырага 'греметь'. 
7 0 См.: Анохин A.B. Доклад... JI. 11. Текст оригинала отредактирован, пере-

вод мой. - Д. Ф. 
71 В смысле 'чистого', 'священного'. 
72 Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. С. 60-61. 
73 Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 298. 
7 4 См.: Абрамзон СМ. Киргизы и их этногенетические и историко-культур-

ные связи. JL, 1971. С. 298; Михайлов Т.М. Из истории... С. 173; Анохин A.B. Ду-
ша и ее свойства... С. 264. 

7 5 Гула/т 'ула - один из двойников человека. Подробно см.: Анохин A.B. Ду-
ша и ее свойства... С. 253-258, а также Введение к настоящей работе. 

7 6 См.: Анохин A.B. Доклад... JI. 1 Іоб. Текст оригинала отредактирован, пе-
ревод мой. - Д . Ф . 

77 Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. С. 57. 
78 Потапов Л.П. Алтайский шаманизм. С. 249. В случаях с "Кбсту-хан" и 

"Кбстуган", разумеется, речь идет об одном и том же имени Косту-Каан. Име-
на же "Ак-Ульгень" и "Кок-Ульгень" представляются неточностями, допущен-
ными самими информаторами собирателя; во всех остальных известных мне 
материалах эти имена являются синонимами имени Бай-Улген. 

79 Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... С. 144. 
8 0 Алтай фольклор. Горно-Алтайск, 1995. С. 69, 70. /ажыл 'зеленый', Пыр-

чык/Прчак 'горох', Пуудай 'пшеница', Телем 'беспомощный'. 
81 Подробно см.: Потапов Л.П. Алтайский шаманизм. JL, 1991. С. 245-254. 
8 2 См.: Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. С. 57. 
8 3 См.: Анохин A.B. Доклад... JI. 1 Іоб. Текст оригинала отредактирован, пе-

ревод мой. -Д.Ф. 
8 4 От ту 'знамя'. 
8 5 Жертвенник. 
8 6 Жердь, на которую надевается шкура жертвенного животного. 
8 7 Жердь, втыкаемая в землю неподалеку от основного сооружения-таскака. 
8 8 Нить, обычно из белого конского волоса, соединяющая две жерди-таба. 
8 9 Зд. 'плетень', которым придавливаются кости жертвенного животного. 

В приведенном описании отчетливо видна общность телеутской шаманской 
терминологии с монгольской. Ср. у бурят: зухэли, шэрээ, зэлэ и т.п. (Манжиге-
ев И.А. Бурятские шаманистические... С. 55-56; Михайлов Т.М. Из истории... 
С. 179-180, 185-186). 



9 0 О сом см. также при описании пу-т'ер и далее. 
91 О толуу см. примеч. 26. 
92 Алкы - брус в доме, на котором телеуты развешивали наилучшие свои 

одежды, демонстрируя тем самым свой достаток и как бы обеспечивая его (ими-
тативная магия). 

9 3 В настоящее время более обычно произношение козим. 
9 4 См.: Анохин A.B. Доклад... JI. 12об—13. Текст оригинала отредактирован, 

перевод мой. - Д.Ф. 
9 5 Фраза эта в полном виде встретилась мне в тексте камлания Талай-хану 

(архив ТГОИАМ. Фонд A.B. Анохина. Оп. 8. № 14. Л. 16). В тексте же "Докла-
да..." она дается в усеченном варианте: "Оп курый, курый! Кан каскагы ожоро-
гы" (Л. 13). 

96 Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 239. 
97 Завалишин И. Описание Западной Сибири. Т. 2. Томская Губерния. М., 

1865. С. 208-226; Вербицкий В.И. Словарь алтайского и аладагского наречий 
тюркского языка. Казань, 1884. С. 220-221. 

98 Манжигеев И.А. Бурятские шаманистические... С. 89; Михайлов Т.М. Из 
истории... С. 84-86 со ссылкой на архивную рукопись Т.Д. Санжеева. С. 194; и др. 

9 9 Сеанс записан на видео. 
1 0 0 См., например: Боргояков М.И. Гуннско-тюркский сюжет о прародите-

ле - олене (быке) // СТ. 1976. № 3. С. 55-59; Майногашева В. Некоторые сюже-
ты сивого (синего) и черного быков в фольклоре саяно-алтайских народов // 
Алтайский фольклор и литература. Горно-Алтайск, 1982. С. 137-148; Дэв-
лепг М.А. Новые материалы о древнем культе быка в Центральной Азии // 
КСИА. 1990. № 199. С. 55-60; и др. 

101 Львова ЭЛ. и др. Традиционное мировоззрение тюрков Южной Сибири. 
Пространство и время. Вещный мир. Новосибирск, 1988. С. 23. 

102 Манжигеев И.А. Бурятские шаманистические... С. 32. 
103 Jep-суудыц ээлери 'хозяева Земли-Воды'. Сочетание "jep-cyy" (земля-

вода), аналогичное, например, русскому "мать сыра земля", восходит к древним 
мировоззренческим представлениям о единстве земли и влаги, следствием кото-
рого является способность земли к рождению=порождению жизни. О Йерсу -
древнетюркском божестве и его реминисценциях в этнографических культурах 
народов Азии см.: Потапов Л.П. Алтайский шаманизм. С. 274-284. 

1 0 4 Представление об ыйыках (ызых/ыдык/ытык/йызых) - хозяевах свя-
щенных мест, хозяевах священных гор - известно с древнетюркского времени. 
Термин существует у якутов, тувинцев, зафиксирован даже в бурятской топони-
мике. Ыйык как посвященное божеству животное известен в культуре алтай-
цев, киргизов, хакасов, северных тувинцев, тофаларов, якутов, желтых уйгуров 
(см.: Михайлов Т.М. Из истории... С. 180-181). 

105 в оригинале: "ыйык-толок". Дословный перевод этого словосочетания 
в настоящее время я не могу предложить. Укажу лишь, что обычно оно исполь-
зуется пожилыми знатоками традиционных религиозных верований при расска-
зе о священных горах, которые, иногда даже не имея собственного имени, мо-
гут просто называться ыйык толок туу (см. также: Функ Д.А. Бачатские теле-
уты... С. 209; впервые упоминание о подобном словосочетании появилось в ста-
тье Е.П. Батьяновой "Современная модификация..." (С. 142): со ссылкой на сло-
ва телеутки B.C. Хлопотиной, было сообщено: "Йик телек - бог так называет-
ся наш", что, вероятно, является недоразумением со стороны собирателя). В ка-
честве возможной (?) любопытной параллели следует обратить внимание на 



культ хозяина горной местности Оран-Телегея у тувинцев (см., например: По-
танин Г.Н. Очерки северо-западной Монголии. Вып. 4. СПб., 1883. С. 995). Ср. 
также алт. телекей 'мир', 'вселенная', 'природа' (ОРС. С. 146). 

1 0 6 Здесь, вероятно, идет речь либо о женщине (жене)-чужеродке, либо о 
женщине в период менструации или пред-/после-родового периода. Табу такого 
рода посвящена обширная литература (см., например: Фрэзер Д. Золотая ветвь. 
М„ 1980. С. 237-239; и мн. др.). 

1 0 7 Более точное написание этой фразы было дано A.B. Анохиным в ста-
тье "Душа и её свойства по представлению телеутов": "ьу'ьгк олоц чоптыц...". 
Следует, вероятно, олоц чоптын 'трава', 'трава, которая пойдет в качестве се-
на на корм скоту'. Ср. алт. чоп - "трава, сено", "сор", чоп олоц - "сорняк" (ОРС. 
С. 181). 

1 0 8 Подробнее о духах-иайана, относимых к числу сомдоров, см. далее при 
описании т'ер-т'олы и чын-т'ер. 

1 0 9 Следует jamm'em. 
1 1 0 Варианты произношения: чаалткы/Ічагьілткы. 
111 Дословно: 'Слова обращения при совершении обряда кормления к 

ыйыкам-хозяевам Земли-Воды'. 
112 Сакральное восклицание "чок!" широко распространено в Сибири. Не-

давно на основе анализа алтайского фольклорного материала Т.М. Садаловой 
было сделано достаточно любопытное предложение - считать формулу "Чб-
бк!" (по Т.М. Садаловой "погрузить в воду", "успокоить") магическим заклина-
нием с целью успокоить духов (в том числе духов сказки, сказания и т.п.) {Сада-
лова Т.М. Алтайская народная сказка: этнофольклорный контекст и связи с 
другими жанрами. Автореф. дисс... канд. филол. наук. М., 1992. С. 8). По дан-
ным И.А. Манжигеева, у бурят "Сѳег!" - "восклицание шамана после каждого 
фрагмента призывания духа в значении "Принимай призыв /или молитву/!", 
"принимай жертвоприношение!" {Манжигеев И.А. Бурятские шаманистичес-
кие... С. 68; см. также: Михайлов Т.М. Из истории... С. 193-194). 

У телеутов "чок!" понимают практически также, как и у бурят, сами теле-
уты вкладывают в это восклицание смысл: "На! бери! ешь!", обязательно - в 
сопровождении действием, будь то кормление кашей семейных покровите-
лей-эмегендеров или же маслом духа огня. Это, однако, не исключает возмож-
ность поиска объяснений первоначального, глубинного смысла формулы 
"чок!" у телеутов в направлении, определенном Т.М. Садаловой. С некоторыми 
уточнениями (например, у телеутов финал сказки отмечался восклицанием 
"учы!" - 'конец', также как и северных шорцев эпические сказания - "ушы!", а 
не "чо-ок!" // "нюбк!" как у различных групп северных и южных алтайцев), бы-
ло бы интересно видеть в восклицании "чок!" то, что позволяло (особый подбор 
звуков? особый ритм произнесения?) и шаману и заклинателю "не выскочить" 
окончательно в "иномирье", остаться в так называемом "пограничном состоя-
нии сознания". 

Тем не менее, несмотря на наличие различных трактовок и на широкое 
распространение этого термина у различных народов, точный ответ на вопрос 
о буквальном значении формулы "чок!" в настоящее время отсутствует (см. 
также: Функ Д.А. Бытовой шаманский фольклор... С. 25-26). 

113 Кайракан - в телеутских шаманских текстах употребляется в значениях 
'уважаемый', 'почитаемый'. По мнению некоторых исследователей, это имя 
{Хайрхан/Кайракан) является именем божества (см.: Михайлов Т.М. Из исто-
рии... С. 152-153). 



1 1 4Текст приводится по: Анохин A.B. Доклад... JI. 13об.-14об. 
1 1 5 См.: Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... С. 153. 
116 СуукканІІСууннан - вероятно, поэтическая форма исходного падежа су-

удац (из/от воды). Может быть также сууцнац 'от твоей воды'? 
1 1 7 Несмотря на кажущуюся простоту фразы, предложенный перевод вы-

зывает некоторые сомнения. A.B. Анохиным словосочетание сырык jemnec пе-
реводилось как 'недосягаемый рукой', что сейчас представляется малопонят-
ным. В телеутском языке сохранилось слово сырлаткыш 'ветер, обжигающий 
лицо', возможно имеющее отношение к имени духа-хозяина р. Мрассу. Возмож-
ность такого сближения косвенно подтверждает наличие аналогичных конст-
рукций в телеутском фольклоре (типа "порогон т'етпес" (пургой не догоняе-
мый), "куйун т'етпес" (вихрем не догоняемый) и т.п.). 

Можно предположить также, что сырык это имя собственное. Исходя из 
последнего, возможным кажется перевод 'Сырыком не достигаемый Камен-
ный-туес'. Ср. также в киргизском сырык-сырык 'так приговаривают, окуривая 
горящей головнёй колыбель при укладывании в нее младенца'; сырыкта-
1. окуривать колыбель младенца, 2. припугнуть, дать острастку (см.: Киргизско-
русский словарь / Сост. К.К. Юдахин. М., 1965. С. 683). 

Перевод, предложенный в тексте, основан на факте существования близко-
го по звучанию термина сыра 'жердь' в телеутском языке и сырык с тем же зна-
чением в шорском языке. 

1 1 8 См. также: Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 208-209. 
1 1 9 Дословно 'земной путь'. 
1 2 0 См.: Василевич Г.М. Эвенки. Историко-этнографические очерки 

(XVIII - начало XX в.). Л., 1969. С. 210. 
121 Байана - общее видовое обозначение категории добрых земных духов, 

возможно, изначально матерей природы (см. у H.A. Яимовой - байана ((бай + 
ана 'самка, мать') 'священная мать': Яимова H.A. Табуированная лексика и эв-
фемизмы в алтайском языке. Горно-Алтайск, 1990. С. 24-25). У ряда других 
тюркских и монгольских народов Баай-Байанай, Баян-Хангай, Пайна и др. -
имя доброго божества, духа леса, тайги, охоты и т.п. См., например: Михай-
лов Т.М. Из истории бурятского шаманизма (с древнейших времен по XVIII в.). 
Новосибирск, 1980. С. 170-171. 

1 2 2 Ср. алт. каар 'дух болезни': ОРС. С. 65. Попутно хочу обратить внима-
ние на предположение H.A. Яимовой о магическом характере того, "что одеж-
ду духа-хранителя дверей телеуты шили из шкуры медведя" (Яимова H.A. Табу-
ированная лексика... С. 90 со ссылкой на работу А. Ефимовой 1926 г. о телеут-
ской свадьбе). Следует заметить, что ни материалы А. Ефимовой, ни вообще 
все иные материалы по телеутскому шаманству не дают пока оснований для ут-
верждений об изготовлении телеутами фигурок духа-хозяина двери, так же как 
и о ряжении их в одежду из медвежьей шкуры. 

1 2 3 Подробно см. по тексту камлания духу порога в кн.: Функ Д.А. Телеут-
ское шаманство... 

1 2 4 Подробно см. по тексту камлания. 
1 2 5 Подробно см. по тексту камлания. 
1 2 6 См.: Анохин A.B. Доклад... JI. 19об. 
127 Спасский Г.И. Телеуты, или Белые Калмыки // Сибирский вестник. 

Ч. 16. Кн. 11. С. 20; здесь и далее цитируется по переизданию в историко-крае-
ведческом альманахе "Разыскания". Вып. 3. Кемерово, 1993. С. 37. 

1 2 8 См.: Анохин A.B. Доклад... Л. 20. 



1 2 9 Вариант: из [огромной как] облако [стаи птиц] Чамгыл. 
130 Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. С. 58. Текст отредактирован, пе-

ревод мой. - Д. Ф. 
131 См.: Анохин A.B. Доклад... JI. 20об. Текст отредактирован. Перевод 

мой. -Д.Ф. Самое полное из известных мне призываний (15 строк) к этому пай-
ана (под именем Мордок-хан) было записано Н.П. Дыренковой (Дыренко-
ва Н.П. Материалы по шаманству... С. 127). 

1 3 2 Варианты: Буркай/Пуркай/Кургай. 
1 3 3 См.: Анохин A.B. Доклад... JI. 20об. Текст отредактирован. Перевод 

мой. -Д.Ф. 
134 Дыренкова Н.П. Род, классификационная система... С. 252. 
135 Дыренко ва Н.П. Материалы по шаманству... С. 125, 152. 
136 Батъянова Е.П. Современная модификация... С. 142. 
137 Тюхтенева С. О некоторых параллелях в календарных обрядах теле-

утов и алтайцев (по полевым этнографическим материалам) // Проблемы эт-
нической истории и культуры тюрко-монгольских народов Южной Сибири и со-
предельных территорий. М., 1994. С. 97-98. 

1 3 8 Подробнее см.: Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 211; Он же. Бытовой 
шаманский фольклор.... 

139 Алкыш, использовавшийся при обряде кормления сом у телеутского се-
ока Чалмалу см.: Телеутский фольклор. М., 2004. С. 163-168. 

140 Map, или марс/парс 'барс', 'тигр', 'лев'; в шаманской лексике 'рукоять 
бубна'. Подробно о рукоятях шаманских бубнов саяно-алтайских народов см.: 
Potapow L.P. Die Schamanentrommel bei den altaischen Völkerschaften // 
Glaubenswelt und Folklore der sibirischen Völker. Budapest, 1963. S. 223-256. 

141 Приводится по: Анохин A.B. Доклад... JI. 21. Текст отредактирован, пе-
ревод мой. - Д.Ф. 

] 4 2 Архив МАЭ. Ф. 11. On. 1. № 149. Л. 22-23. 
1 4 3 Следует обратить внимание, что в обеих современных публикациях, где 

был дан перечень родовых покровителей у телеутов, в написании имени этого 
пайана была допущена неточность (см.: Батъянова Е.П. Современная модифи-
кация... С. 148; Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 298). 

144Маадай-кара. Алтайский героический эпос. М., 1973. С. 67, 251. 
145 Дыренкова Н.П. Грамматика шорского языка. М.; Л., 1941. С. 59. 
146 Алтайский фольклор (Материалы по чалканскому диалекту). Горно-

Алтайск, 1988. С. 26. 
147 Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. С. 57. Редакция текста и перевод 

мои. -Д.Ф. 
148 Анохин A.B. Доклад... Л. 21. Редакция текста и перевод мои. -Д.Ф. 
1 4 9 Там же. Л. 21-21 об. 
1 5 0 См. примеч. 62. 
151 Анохин A.B. Мистерия Адаму. Л. 70об. 
1 5 2 См.: Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 298. 
153 Батъянова Е.П. Современная модификация... С. 148. 
1 5 4 Анохин A.B. Материалы по шаманству у алтайцев // Сборник МАЭ. 

1924. Т. 4. Вып. 2. С. 12.. 
155 в тексте "Доклада..." фраза алты мыйык саанду переведена как "име-

ющий шесть дойниц" (Анохин A.B. Доклад... Л. 21об.). В мистерии же T'öö-Ka-
ану (ТГОИАМ. № 1. Л. 89об.) - как "имеющая шесть самок маралов для дое-
ния". В своем переводе я также использую термин "маралуха", хотя связь тер-



мина мыйык с распространенным мыйгак 'маралуха' для меня остается не впол-
не ясной. 

1 5 6 См.: Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... С. 131. 
1 5 7 Может быть, сый тарткан 'ободрал'? 
158 Вербицкий В.И. Алтайские инородцы. С. 58-59. Ср. расшифровку и пе-

ревод этого текста H.A. Баскаковым и H.A. Яимовой (Шаманские мистерии... 

1 5 9 См.: Анохин A.B. Доклад... JI. 21об.; Он же. Мистерия T'öö-Каану (ТГО-
ИАМ. № 1. JI. 89); Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... С. 130; и др. 
Текст дан в отредактированном виде. Перевод мой. -Д.Ф. 

1 6 0 См., например, Анохин A.B. Мистерия T'öö-Каану (ТГОИАМ. № 1. 
JI. 89-89об.), -аш. Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... С. 131, где этот 
персонаж назван Ульбук-хан. 

161 См., например: Анохин A.B. Доклад... Л. 21об. 
162 Суу обычно используется в телеутском языке в значении 'вода'. Поня-

тие 'река', особенно в фольклоре и в речи стариков, передается термином пай-
ат. См., например, сказку "Актандас" (Функ Д.А. Устное творчество... С. 81). 
Сулай, возможно, суулай 'мокрая', от суула- 'мочить', 'увлажнять'. По некото-
рым данным, Сулай-каан считалась женой Талай-Каан'а. 

1 6 3 Подробно см. -по тексту камлания Талай-хану: ТГОИАМ. № 14. 
Л. 13-36об. Опубликовано в: Телеутский фольклор / Составление, вступитель-
ная статья, запись, перевод на русский язык и комментарии Д.А. Функа. М., 
2004. С. 110-160. 

1 6 4 От монг. dorn 'церемония избавления от болезней или бедствий'. Пери-
одически в шаманских текстах встречаются уузы томмул, томгул, или тоцгул. 
По материалам, которые в свое время удалось собрать Н.П. Дыренковой, име-
лось несколько вариантов осмысления этого термина (этих терминов): 'белова-
тый', 'как обрубок, усеченный, обрубленный' (Дыренкова Н.П. Материалы по 
шаманству... С. 121). 

1 6 5 См.: Дэвлет Е.Г. Наскальные изображения острова Куба // Памятни-
ки наскального искусства. М., 1993. С. 211, 236-238. 

1 6 6 См., например: Потапов Л.П. Следы тотемистических представлений у 
алтайцев // СЭ. 1935. № 4-5. С. 137; MankerE. Die lappische Zaubertrommel. Eine 
ethnologische Monographie von Ernst Manker. Bd. 2. Die Trommel als Urkunde geisti-
gen Lebens. Stockholm, [1950]; и мн. др. 

1 6 7 См. прим. 140. 
1 6 8 Дословно "чистый, холощеный верблюд". 
169 Анохин A.B. Доклад... Л. 23об. Текст отредактирован, перевод мой. -Д.Ф. 

С. 45): 

Алтын коцуру солынып, 
Алтон беш уулан іуунадып, 
Адышка чыккан Алтай-кан! 
Кумуш коцуру солынып, 
Кырык беш уулан іуунадып, 
Курешке чыккан Алтай-кан! 
Муус jaHbiH сый тарткан, 
Темир узеуи теже аткан, 
Он эки мыйгак саанду, 
Алтай-канныц атазы, 
Ат кодурбес байзын кан.. 

Золотисто-каурого (коня) загнав. 
Шестьдесят пять воинов собрав, 
На перестрелку вышедший Алтай-кан! 
Серебристо-кайрого коня загнав, 
Сорок пять воинов собрав, 
Врукопашную вышедший Алтай-кан! 
Рога свернувший набок, 
Железные стремена простреливший, 
С двенадцатью дойными маралихами, 
Отец Алтай-кана, 

Богатый хан, которого лошадь не поднимет... 



1 7 0 Подробно см.: Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... 
1 7 1 Зап. 8.11.1988 г. в деревне Телеуты (черта г. Новокузнецка Кемеров-

ской области) от Поросёнковой (дев. - Тодышева) Пелагеи Павловны, 
1902-1991, сеок Мундус, йурт Канду-Йуты. 

1 7 2 Фразы кырдац кырга тандырган и йардац йарга тандырган - из обла-
сти стандартных шаманских выражений. В частности, они встречаются в мисте-
рии Адаму при описании процесса ловли неких загадочных тугамов (теней/об-
разов?) (Анохин A.B. Мистерия Адаму. JI. 39-59). 

1 7 3 Подробно см. по тексту мистерии: ТГОИАМ. № 14. JI. 1-12об. 
174 Дыренкова П.П. Культ огня у алтайцев и телеут // Сборник МАЭ. 1927. 

Т. 6. С. 76. Текст и перевод отредактирваны. - Д.Ф. 
1 7 5 'Одинокая, единственная березка', понимаемая как вместилище духа. 
1 7 6 'Кирби-хан'. Значение слова кирби в телеутском языке мне не извест-

но. В шорском же (нижне-мрасский говор мрасск. диал.) оно означает 'пияв-
ка' (в известных мне словарях шорского языка это слово не отмечено; ср. алт. 
шулук). 

177 Чагыс - шорский аналог телеутского слова т'ацыс 'одинокий', 'единст-
венный'. Чаал (мн.ч. чаалдар), второе название сом (мн.ч. сомдор) - шаманское 
обозначение березы; обычное название березы - кайын. 

178 Дыренкова Н.П. Род, классификационная система родства и брачные 
нормы у алтайцев и телеут // Материалы по свадьбе и семейно-родовому строю 
народов СССР. Вып. 1. Л., 1926. С. 252. Примеч. 3. 

1 7 9 Здесь и ниже при характеристике пайана, упоминаемых в ходе камла-
ния Т'ацыс-Сом'у, использованы тексты из камлания Т'ацыс-Сом'у (ТГОИ-
АМ. Ф. A.B. Анохина. Оп. 8. Д. 11), сверенные с "Докладом..." A.B. Анохина 
(Архив МАЭ. Ф. 11. On. 1. № 162. Л. 22об.-23об.). Тексты отредактированы, 
перевод мой. - Д.Ф. 

180 Мацзыр 'торопыга'. 
1 8 1 Вариант перевода: 'Для имеющих табун коней [ты] Т'ылмай-хан'. 
хі2Самтар 'неряха!, 'оборвыш'. 
183 Саступ, от русск. 'заступ', вероятно, по созвучию заменившее телеут-

ское слово озуп 'корнекопалка'. 
184 Абыл 'мотыга'. О внешнем виде и использовании озупа и абыла (по 

шорским материалам) см.: Дыренкова H.H., Потапов Л.П. Озуп и Абыл - хо-
зяйственные орудия шорцев Кузнецкой тайги (из области первобытной культу-
ры турецких племен) // Культура и письменность Востока. Кн. 3. Баку, 1928. 
С. 103-123. 

185 Кандык, или пес (Erythronium dans canis); корни кандыка использовались 
в пищу. 

1 8 6 Гора Сурун, также как и часто упоминаемое в шаманских текстах белое 
молочное озеро Сут ак кол - скорее фольклорно-мифологизированные "объ-
екты", нежели чем реальные географические. Как первое, так и второе - посто-
янные образы шаманского и эпического фольклора центральноазиатских наро-
дов. Ср., например, бурятское: Ііун далай эхэмни, кумер уула эсэгэмни 'мать моя 
Молочное море и отец мой Сумеру-гора': Манжигеев И.А. Бурятские шамани-
стические ... С. 95. 

1 8 7 См.: Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 214. В материалах, записанных 
от представителей сеока Мундус у алтайцев, обнаруживается аналогичное: если 
кто-либо из мундусов видел во сне быка или корову, то, пересказывая свой сон, 
он скажет бойыныц байаназын коргон (Яимова H.A. Табуированная лексика и 



эвфемизмы в алтайском языке. Горно-Алтайск, 1990. С. 24-25), т.е 'я видел сво-
его байана'. 

188 Стандартные фразы телеутских камланий. См., например: Дыренко-
ва Н.П. Материалы по шаманству... С. 161. 

1 8 9 В основу изложения положен анализ текста камлания Адаму. 
190 Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... С. 138. 
191 Анохин A.B. Мистерия Адаму... JI. 7об., 13об.,15, 36, 54об„ 55, 122об. 
1 9 2 Там же. Л. 8об„ 37, 49, 51. 81об„ 92об„ 93, 94об., 108, 121об., 122. 
193 О возможности такого перевода см., например: Radioff W. Die alt-

türkischen Inschriften der Mongolei. St.-Pbg„ 1895. S. 258,333; ДТС.Л., 1969. C. 180; 
Малое C.E. Енисейская письменность тюрков. Л., 1952. С. 54; Он же. Памятни-
ки древнетюркской письменности Монголии и Киргизии. М.; Л., 1959. С. 46. 

194 Дыренкова Я./7.-Материалы по шаманству... С. 137-138. 
195 Потанин Т.Н. Очерки северо-западной Монголии. Вып. 4. СПб., 1883. 

С. 213-214. 
196 Анохин A.B. Мистерия Адаму... Л. 114об„ 115, 115об„ 120, 122, 129. 
197 Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 218. 
198 Butanaev V.Y a. The Khakass Shamanism: totality of gods // Regional Aspect of 

Shamanism: The International Conference on Shamanism. 22-28th July, 1991. Seoul, 
1991. P. 65. 

1 9 9 Приводится по: Ямаева Е.Е. Типология сюжетов рассказов о шаманах 
// Проблемы изучения истории и культуры Алтая и сопредельных террито-
рий (Матер, конф., посвящ. 40-летию ГАНИИИЯЛ). Горно-Алтайск, 1992. 
С. 141. 

200-рроИАМ. Д.2. Л. 184—188об.; Д. 20. Шорские сборы A.B. Анохина, вы-
явленные в Томском архиве, полностью опубликованы. См.: Функ Д.А. Матери-
алы по шорскому шаманству в архиве A.B. Анохина // Шаманизм и ранние ре-
лигиозные представления... С. 180-206. 

201 Boratav P.N. Le mythe turc du Premier Homme d'après Abu Bekr b. 'Abd-Allah 
(XIV-е siecle) // Proceedings of the Twenty-Third International Congress of Orientalists. 
Cambridge, 21st-28th August 1954. / Ed. by Denis Sinor. L„ [1954]. P. 198-199. Я ис-
кренне благодарен Т.П. Шаскольской, любезно сделавшей для меня перевод 
этих тезисов. 

2 0 2 Ibid. Р. 198. 
203 Анохин A.B. Мистерия Адаму... Л. 2 (Архив МАЭ. Ф. 11. On. 1. № 149). 
2 0 4 Описание дается по рабочему наброску A.B. Анохина, сохранившемуся 

с некоторыми пометками в одной из его полевых тетрадей (Архив МАЭ. Ф. 11. 
On. 1. № 32. Л. 2). Описываемый жертвенник A.B. Анохин видел в д. Челухой 
9.06.1911 г. Впервые опуликовано: Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 219-220. 
Об устройстве телеутских таскаков см. также: Radioff W. Aus Sibirien. Bd. 1. 
Leipzig, 1884. S. 332. 

205 Буквально 'земля алысов'. Термин аалыс, наряду с йек и кормбс, служит 
у телеутов для обозначения духов зла. Также имеет значение 'место или пред-
мет, заслоненные от солнечного света', 'подземный мир'. См. также: ОРС. 
С. 17; ЭСТЯ. 1974. С. 147. О Йек/Т'ек см. примеч. 62 в Главе 2 первой части. 

2 0 6 Термин (tamu-tamur) известен уже в древнетюркском языке (ДТС. 
С. 531). В настоящее время термин в различных формах присутствует как в 
тюркских, так и в монгольских языках (см., например: Михайлов Т.М. Из исто-
рии... С. 176). 

2 0 7 См. примеч. 9. 



2 0 8 Особая разновидность духов-коржос'ов, насылаемых шаманом; в случае 
вражды, например, двух человек один из них просит кама наслать эду на своего 
противника и в результате в поколении человека, подвергшегося нападению 
эду, начинают умирать все, даже не достигнув молодых лет. Бороться с этими 
эду может лишь великий кам (укту кам), имеющий сильных наследственных 
духов-покровителей möc (см.: Алтай кеп куучындар / Сост. Е.Е. Ямаева и 
И.Б. Шишкин. Горно-Алтайск, 1994. С. 133; Функ Д.А. Телеутское шаманство... 
С. 127, 252). 

209 Айна (в различных южносибирских тюркских диалектах и говорах так-
же айне, аза, азе) - злой дух; на русский информаторами обычно переводится 
словом черт. Встречается в тюркской рунике на Алтае (Наделяев В.М. Древне-
тюркские надписи Горного Алтая // Изв. СО АН СССР. Сер. обществ, наук. 
1981. № 11. Вып. 3. С. 75), по материалам Джувейни, был известен средневеко-
вым монголам (см.: Радлов B.B. К вопросу об уйгурах. Из предисловия к изда-
нию Кудатку-Билика. СПб., 1893. С. 60). 

210 Нечто напущенное. Подробнее см. далее по тексту. 
211 Нечто черное [плохое]. 
2 1 2 Нечто слепое. 
2 1 3 Нечто [что исчисляется числом] сорок. 
2 1 4 Нечто нижнее. 
2 1 5 Нечто подземное. 
216 Нечто поганое. 
212 'Полный, приземистый отец мой Желтая песня'. Кожон - южно-алтай-

ский термин. В языке бачатских телеутов используется термин сарын (аналоги-
чен шорскому, хакасскому; встречается у сибирских татар). 

218 Этот и следующие за ним два текста приводятся по: Анохин A.B. До-
клад... JI. 32-32об. Тексты отредактированы, перевод мой. - Д.Ф. 

2 1 9 Архив ТГОИАМ. Фонд A.B. Анохина. Оп. 8. Д. 24. Л. Зоб. 
220 Аврорин В.А., Козъминский И.И. Представления орочей о вселенной, о 

переселении душ и путешествиях шаманов, изображенные на "карте" // 
Сборник МАЭ. T. XI. 1949. С. 326. 

221 Подробно о тюльберах и ячинцах см.: Потапов Л.П. Тюльберы енисей-
ских рунических надписей // ТС. 1971. М., 1972. С. 145-166; Функ Д.А. Бачатские 
телеуты... С. 53-65. См. также далее по тексту данной работы. 

222 Архив ТГОИАМ. Фонд A.B. Анохина. Оп. 8. Д. 24. 
223 Анохин A.B. Доклад... Л. 32об.-33. 
224 Дыренкова Н.П. Материалы по шаманству... С. 168-171. 
2 2 5 Архив ТГОИАМ. Фонд A.B. Анохина. Оп. 8. Д. 24. Л. 19, 20. 
2 2 6 Научная библиотека Томского Университета. Архив Г.Н. Потанина. 

Описание рисунка из материалов A.B. Анохина дается по: Львова ЭЛ., Ок-
тябрьская И.В., Сагалаев A.M., Усманова М.С. Традиционное мировоззрение 
тюрков Южной Сибири. Пространство и время. Вещный мир. Новосибирск, 
1988. С. 84-85. 

221 Анохин A.B. Доклад... Л. 3. 
2 2 8 См.: Функ Д.А. Бачатские телеуты... С. 227-233. 
229 Кляшторный СТ. О статье И.Л. Кызласова "О самоназвании хакасов" 

/ /ЭО. 1992. № 2 . С. 60. 

6. Функ Д.А. 



Глава 4 

ГЕОГРАФИЯ 
ШАМАНСКОГО ПУТЕШЕСТВИЯ 

Вопрос о том, как именно видит и как осуществляет шаман свое 
передвижение по путям освоенного реального и виртуального 
пространства, не впервые ставится в научной литературе. 

Одними из первых попытались обратиться к этому, хотя и не 
вполне именно в такой постановке вопроса, фольклористы, ис-
пользуя привычные в фольклористике своего времени методы 
анализа. В итоге была выявлена некая структура, каковая с теми 
или иными вариациями воспроизводится в каждом сеансе камла-
ния, независимо от того, кто, где, когда, кому и для чего камлает. 

Еще в 1980 г. финская исследовательница Анна-Лена Сникала, 
анализируя два типа чукотских камланий и категории шаманских 
песен (в записях В.Г. Богораза), использовала опыт структуралис-
тов-фольклористов Алана Дундеса, Кеннета Пайка и В.Я. Проппа. 
Исследовательница посчитала основные положения и подходы 
структуралистского метода вполне приложимыми к анализу ша-
манских песен. По ее мнению, в шаманских текстах также могут 
быть выделены основные структурные единицы - мотифемы, ко-
торые затем могут наполняться различными мотивами, или алло-
мотивами. В итоге были выделены 12 мотифем: а) описание духа-
помощника; Ь) вызов или мольба/призыв к ответу, адресованные 
духу-помощнику; с) шаманское путешествие в форме духа-помощ-
ника (имеется в виду, что путешествует, собственно говоря, не сам 
шаман, а дух. - Д.Ф.); d) путешествие духа-помощника; е) описание 
шаманского путешествия; f) деятельность шамана в подземном 
мире; g) описание сверхъестественного места; h) описание сверхъ-
естественных сущностей (отличных от духа-помощника); і) моль-
ба, обращенная к сверхъестественным сущностям (отличным от 
духа-помощника); j) цель шаманского путешествия; к) возвраще-
ние шамана; и 1) обращение к сверхъестественным сущностям (от-
личным от духа-помощника)1. 

В тот же период в отечественной науке структурно-семиоти-
ческий подход к анализу обряда и фольклора в сибирском шама-
низме начала применять Е.С. Новик. Кроме ранних тезисов до-
кладов и небольших статей2, сопоставлению структур обряда и 



фольклора в сибирском шаманизме была посвящена ее известная 
монография 1984 г.3 

Отдельные элементы структурного анализа, важные для 
представления в целом и в частностях структуры исследуемых 
ритуалов жертвоприношений, показались мне заслуживающими 
внимания и потому были в некоторой мере использованы в дан-
ной главе, хотя, следует подчеркнуть, что основным для меня все 
же был поиск ответов на следующие вопросы: 

- каковы "дороги" или, иначе говоря, география шаманских 
путешествий (в терминологии иных научных дисциплин это же 
может быть определено как "сюжет"), и 

- насколько стандартны или же, напротив, индивидуальны и 
вариативны эти передвижения (представление "дорог" в разных 
шаманских текстах). 

К сожалению, в силу того, что в случае с телеутами мы поне-
воле имеем дело почти исключительно лишь с "молчащими" ша-
манскими текстами, столь очевидный, казалось бы, вопрос или 
проблема "каким именно образом осмысляется шаманское путе-
шествие и трансляция шаманами своих текстов?" остается за пре-
делами моих исследовательских возможностей. Впрочем, и здесь 
удалось найти некие данные, позволяющие не отвергать такую 
постановку вопроса, а, напротив, в некоторой мере содейство-
вать поиску ответов на него. 

РЕКОНСТРУКЦИЯ ПРЕДСТАВЛЕНИЙ 
О "ШАМАНСКИХ ДОРОГАХ" 

НА ОСНОВЕ АНАЛИЗА ТЕКСТОВ КАМЛАНИЙ 

В данном разделе кратко излагается основная событийная канва 
нескольких камланий, сопровождавшихся более или менее зна-
чительными жертвоприношениями и совершавшихся в опреде-
ленное время года, по определенному поводу при стечении мно-
жества односельчан или же в семейном кругу. Все ритуалы стро-
ились по единой схеме: 

1. Ритуальное убиение жертвенного животного или приготов-
ление иных видов жертвоприношений, созывание шаманом своих 
духов-помощников; 

2. Собственно шаманское путешествие в сопровождении сво-
его помощника (пайтал-пашчы), который ведет двойника жерт-
венного животного, и духов-помощников; преодоление препятст-
вий и достижение цели; 

б* 



3. Возвращение шамана верхом на гусях домой и роспуск сво-
их духов-помощников. 

Каждый из этапов камлания состоял из нескольких обяза-
тельных мини-обрядов, обязательных текстов-алкыш, порой 
четко регламентированных в зависимости от того, в какое вре-
мя года или же с какой целью совершалось жертвоприношение. 
Основное различие проявляется на втором этапе камлания - во 
время шаманского путешествия, пролегающего по разным час-
тям виртуальной вселенной. 

Поскольку ритуалы и собственно шаманские тексты, которые 
ниже будут кратко рассмотрены, были зафиксированы от разных 
телеутских шаманов и в разное время, у нас появятся основания для 
заключения о том, насколько стандартны или же, напротив, индиви-
дуальны и вариативны были передвижения шаманов по виртуаль-
ным мирам в случае отправления ими жреческих (по сути) ритуалов. 

Путь ко дворцу Адама4 был долгим, поскольку шаману тре-
бовалось пройти через множество препятствий-этапов. Этот 
путь назывался Адабистиц ару т'ол, Кок пуурулдын коку т'ол 
'отца нашего чистая дорога, Сине-Чалого веселая дорога' или 
же - поскольку путь проходил через места мучений грешников -
Адабистиц т'уун т'ер, чын кыйалду кыйын т'ер 'Отца нашего 
сборное место, место мучений истинным грешникам'. 

Сначала кам идет по реальной земле - из дома, через ыйыки. 
Длительным оказывается путешествие по воображаемой земле: 
от "узла дорог семнадцати ханов" шаман подходит к месту, где в 
узких расщелинах между горами гоняет до изнеможения двенад-
цать тугамов (тени? образы?), ловит их и сажает в особый туес 
(т'ан KÖHÖK). Пройдя этот этап, кам направляется к Поручи-Ка-
ну, для которого предназначены 1 туес браги-абыртка и 3 жерт-
венных одеяния-толу. Но перед этим кам попадает в место муче-
ний грешников под названием алты кырлу агаш талку (шести-
гранная деревянная колодка), где за различные грехи мучаются 
шесть грешников (кыйалду кижи): первый - за воровство дров, 
второй - за воровство рыбы из чужой корчаги (суген), третья - за 
то, что продавала молоко, разбавленное водой (сутке суу кожып 
саткан эдем), четвертая - за кражу иголки, пятый - за кражу ов-
цы (эдим т'окто казра5 т'иген эдем) и шестая - за воровство ни-
ток. Пояснив своим спутникам причину наказания этих грешни-
ков, кам сворачивает с дороги и с небольшим числом духов-по-
мощников идет к Поручи-Кану, о котором говорится: 
Ак пос адын т'араткан, Пепельно-беловатого коня снарядивший, 
Ак Улгенде т'аргылу, Имеющий суд у Священного Ульгеня, 
Кбк пос адын т'араткан, Серого коня снарядивший, 



Ак Улгенде т'аргылу, Имеющий суд у Священного Ульгеня, 
Ак саак порук кийген, Носящий шапку белый "саак", 
Агым Пбручи-Каан кайракан. Ловец белых волков-хан, уважаемый. 

Следует особо оговорить, что упомянутый здесь Поручи-Кан 
всего лишь тёзка пайана Поручи-Кана, считающегося т'ер-суу-
дыц адазьі (отец земли-воды) (подробнее о нем см. в разделе о 
т'ер-т'олы в Главе 3). 

Затем кам, пройдя через степь Куба-чолІІСары-чол, через вто-
рое место мучений грешников (темир талку 'железная колод-
ка'), где мучаются восемь грешников (к названным шести добав-
ляются сплетник и человек по имени Казакоп, который украл и 
съел 99 коней), отправляется к Шагай-Кану, чтобы вручить пред-
назначенные ему туес с абырткой, 4 толу и шкурку хорька. 

Следующий этап - прохождение мимо пура (ездового живот-
ного) кама Кадылбаша (Кадылбаиітын кара пуразы6). Об этом 
месте в тексте камлания говорится таким образом: 

Эй, Кадылбаштьщ кара бура 
тул келдим, 

Аны пуулаган тыттары, 
Тогус кучак каппайтан, 
Аньщ бекон учтары, 
Уч тецере бткуре, 
Аньщ бекон тазылы 
Т'ети катта т'ер алды. 
Аньщ чапчыган тобрагы 
Кезим тайка полотон, 
Аньщ тынган тыныжына 
Эки тегрек кол кайнайтан. 
Аньщ пышкырган пышкуруунац 
Туе туманы т'айалтан, 
Аньщ кбргбн кбзунец 
Ак т'алыны чагылтан. 
Аа минген кандый удул полды не? 

Бис удул дар кбрзбгбр, 
Аньщ тынган тыныжынац 
Аа парып аптыгып, 
Поо келип сурнугуп, 
Аныйып кыйналып бдуп т'адыбис. 

Эй, к черному бура Кадылбаша 
я подошел, 

Лиственницы, к которым его привязали, 
Девятью обхватами не обхватишь, 
Выросшие его вершины 
Три неба пробили, 
Выросшие его корни 
Прошли сквозь семь слоев земли. 
От земли, [которую он] выбил копытом, 
Небольшие горы образуются, 
От выдыхаемого им дыхания 
Два круглых озера кипят. 
От его фырканья 
Соленый туман развеивается, 
От смотрящего его взгляда 
Белый огонь высекается. 
Каким же [могучим] был ездивший на нем 
удул-шаман? 
[А] посмотрите на нас - удулов: 
От выдыхаемого [его пура] дыхания 
Туда пойдя, спотыкаемся, 
Сюда придя, падаем, 
Таким образом мучаясь, переходим [через 
это препятствие]7. 

По материалам, собранным A.B. Анохиным, "бура эта принадле-
жала когда-то выдающемуся каму Кадылбашу. Кадылбаш не хотел, 
чтобы бура досталась его преемникам; перед смертью привязал ее к 
дереву, где она до сих пор вызывает удивление современных камов"8. 



Отсюда кам вновь сворачивает с прямого пути к Адаму, про-
ходит через очередное место мучений грешников и идет к Т'ел-
беш-Кану, чтобы преподнести предназначенные ему один туес 
абыртки, 5 толу и шкурку полевого хомяка (эрлен). Об этом пер-
сонаже шаман говорил так: 
Кускун т'ажыл тон кийген, Темно-зеленую шубу надевший, 
Куба кырчын ат минген, На коне [подобном] бледному кустарнику 

Он т'ети тишту сыр талкудыц ээзи, Крашеной колодки о семнадцати зубьях 

Так кам достигает основания Неба (тецере този). Здесь про-
исходит небольшая остановка, связанная с тем, что шаману тре-
буется время для просушки бубна. После того, как бубен просу-
шен, кам подходит к сосне, на которую все проходящие этим пу-
тем камы должны наложить свою метку-тамгу, почему этот этап 
и называется тамга салган т'ер (место, где ставят тамгу). Затем 
кам долго уговаривает помощника (пайтал пашчы) отправиться 
домой. Лишь под угрозой быть принесенным в жертву Адаму 
пайтал пашчы смягчается и в сопровождении Ульгеня Абйош-
Тецере возвращается обратно. 

Перелетев благополучно на чын-m'ep, кам проходит через 
лунный океан (ей тенис), через земные щели (места мучений 
грешников) по проложенным над ними мостам: алтьідац тарт-
кан агаш кемиру (из шести деревьев), т'етидец тарткан т'еекен 
кемиру (из семи камышей), тогустац тарткан кого кемиру (из 
девяти тростников), он пирдец тарткан саа кемиру (из одиннадца-
ти скорлуп) и т'ацыстац тарткан кыл кемиру (из одного волоса). 

После этого кам проходит мимо пахарей Адама (<іЬабистиц 
крачылар), веет на току пшеницу, овес, ячмень и горох, отбирает 
лучшее и отсылает отобранные им кут этих растений (аштыц 
куды) на землю. 

И, наконец, пройдя через три двери с тремя привратниками, 
кам получает возможность общаться напрямую с Адамом. Адаму 
приносятся в жертву черный бык, 1 туес абыртки, 5 толу и шкур-
ка крота (последняя идет на изготовление золотой шапки Ада-
му - алтын кебеш). 

Т'ес талкудыц ээзи, 
Тецере този тец Т'елбеш. 

Кызыл бырчын9 чырайлу, 
Темир капкак ойынду, 

ездящий, 
Ярко красное лицо имеющий, 
Железной крышкой [прикрывающей зем-
лю] играющий, 
Медной колодки хозяин, 
Основания неба истинный Т'елбеш. 

Адам Т'елбеш, кайракан. 
хозяин, 
Отец мой Т'елбеш, уважаемый10. 



Рис. 3. Рисунок из статьи Финдайзена - жертвоприношение Т'оо-хану у теле-
утов 

Путь шамана к T'öö-хану (по варианту камлания Маркела 
Мажина11, к сожалению, не удается представить. Текст описы-
вает лишь начальный этап камлания: призывание шаманом 
духов-помощников, ритуальное удушение жертвенного живот-
ного байтала и гадание с чашей. Однако, как и к Адаму, 
путь к T'öö-Кану также был достаточно длинным и слож-
ным. 

В своем докладе о телеутском шаманстве A.B. Анохин попы-
тался изложить известные ему на тот момент (1912 г.) сведения 
об этом божестве и об основных этапах пути шамана к нему, но 
вынужден был заметить "Сведения о Jöö-Кане неполныя". При-
веду это описание целиком: 

Jöö-Кан" является отцом всех "сомов" /сомдоголордыц Адазы/. 
Он живет на земле, которая находится за пределами горизонта и за пустым 

пространством. 
Его путь пролегает тоже (как и путь к Адаму. - Д.Ф.) через "Тецере-тос", 

чрез золотыя ворота /алтын пороты/. Ворота при прохождении Кама сами от-
воряются и запираются /алтын пороты ачылып ]абыл?ан/. 

1-й этап. За воротами неба Кам встречает поле, усеянное мертвыми костя-
ми зверей и птиц. /Алды CÖÖH И саілянван, Куштук cöörl кушалган/ Кости зве-
рей лежат друг на дружке, оголенный кости птиц /лежат/. 

II. Степь /чбл/ желтая. 
Кушкачак бтпес Куба-чоль / Саныскан отпос Сары-чоль. 
/Степь Куба, которую не пролетит птичка, Желтая степь, которую не про-

летит сорока/. 
III. Три места с озерами. 



а, уч Сары коль /три желтых озера/. 
б, ЛеттІ Сары коль /семь желтых озер/. 
в, Тогус сарл коль /девять желтых озер/. 
IV. Jep тууніке /щель земли/. При ней живет "Эль энези Энкей-Кан" / ЭкІ 

козін чарылран. /Мать мира "Энкей-Кан", с двумя блестящими глазами/. 
V. Рогообразная гора. 
"Аттар ашпас ai муус /рогообразная гора, которую не пройдет лошадь/. 
VI. Местожительство Joo-Кана. В молитвах "Joo-Кан" описывается так: 

"Ак чалдарда мінету/ АІРыр іалду Joo-Кан / На бело-игреневой ездящий, "Joo-
Кан" с гривой жеребца/12. 

В камланиях к иным духам и божествам, когда требовалось 
обращаться к T'öö-хану, шаман пел так: 
Аттар ашпас ай муусту бдуп, Лошадьми непроходимый рог 

затворив, 
Анда парып сомдоголордыц адазы т'уртады. Придя туда, отец сом'ов 

[=Т'0б-хан] поселился13. 

Здесь, как можно видеть, последовательность прохождения 
этапов пути довольно существенно отличается от варианта его 
трактовки, предлагавшегося Анохиным в своем докладе14. 

Путь к Талай-хану (вариант камлания Федосьи Степановны 
Тыдыковой (в девичестве Тодышевой)15. 

Для камлания этому божеству заранее готовят 2 больших ту-
еса браги, 7 новых одежд (толу), из которых собственно Талай-
хану предназначены лишь 1 туес и 4 толу, а остальное - Сулай-
хану, к которому по дороге заходит шаман. Кроме этого Талай-
хану жертвуется бык-трехлетка. 

Во время камлания и сам шаман, и его помощник и приноси-
мый в жертву бык обращаются головой (лицом) на восток. 

После ритуального удушения быка основное камлание про-
исходит вечером-ночью, во время которого шаман созывает сво-
их духов-помощников, обращается к духам и божествам-покро-
вителям, проходит хозяев всех водных объектов - рек и озер на 
"своей земле" и, наконец, за росстанью дорог семнадцати ханов 
выходит к реке Оби. Вскоре, достигнув дверей Сулай-хана, отсы-
лает от себя пайтал-пашчы и своего духа-помощника Кызыган-
Тецере обратно домой. Сам же, пройдя мимо утопленников, про-
ходит сквозь первую дверь, ведущую во дворец матери воды Су-
лай-хана. Кам опоясывается Кер-Балыком, а сопровождавшего 

преодолев, 
Т'ер туунукту бдуп, 
Анац ары уч тецере бдуп, 
Темир капкак каап, 
Алтын параты ачылып т'аап, 

Железную крышку приоткрыв, 
Золотые ворота отворив и 

Дымоход земли преодолев, 
Затем три неба преодолев, 



его Кирби-Тая (сына Ульгеня) оставляет у дверей дворца. После 
общения с послами-привратниками у каждой из трех дверей, ша-
ман заходит к Сулай-хану. После продолжительных расспросов и 
уговоров хан соглашается дать просимое: кут на детей и на скот. 
Шаман выходит от Сулай-хана и вместе с Бай-сббтом (Кирби-Та-
ем) догоняет ушедшего вперед байтала (духа жертвенного быка) 
и свое войско-духов, садится на Кер-Балыка и плывет ко дворцу 
Талай-хана. Сцены прохождения через три двери и получения 
кут повторяются. Затем кам призывает своих гусей и возвраща-
ется на них домой, по ходу полета кратко обозначая основные ве-
хи на своем пути (в обратном порядке). 

В варианте камлания кам Пбдбк (Федосьи Тыдыковой, те-
леутское имя - Кара Кыс) эпизод с прохождением через рос-
стань дорог семнадцати ханов, получения камом "алтын кут" и 
отсылки его с одним из духов домой практически не разрабо-
тан. Он оказался хорошо описанным P.A. Хлопотиным, кото-
рый записал его в ноябре 1913 г. от кого-то из известных ему 
шаманов16. При помощи своих духов-помощников (möcmöp), а 
также духов-пайана Кара-Куш, Кара-Кббш, хозяев Сомов, ша-
ман усаживается на огромную рыбу Кер-Палык, начинает лас-
кать ее и умолять с тем, чтобы та согласилась отрыгнуть золо-
той кут. По ходу обращения к Кер-Палыку шаман называет 
кут и золотым, и коричневым (коцур), и серебряным (кумуш) 
и предлагает в обмен даже свои бубен и колотушку. Кер-Па-
лык начинает изрыгать кут, но кам очень волнуется, так как 
все это происходит в очень "неспособном месте", в устье сем-
надцати океанов. Здесь же появляются утопленники, мешаю-
щие шаману, отвлекающие его, но кам стойко не реагирует на 
призывы не только русских, но даже "своего татарина", т.е. те-
леута. С трудом поймав алтын кут, шаман передает его Май-
эне (богине Умай), а сам готовится продолжать свой путь к ус-
тьям океанов. 

Попутно можно заметить, что в кратком представлении об-
раза Талай-хана и описании пути шамана к нему, изложенном 
A.B. Анохиным в своем докладе, факты были изложены чрезвы-
чайно сжато. A.B. Анохин писал: "Путь к ТалаІ-Кану проходит 
по воде: имеет семь этапов /jerrl куіулчак/. Кам путешествует к 
нему на рыбах: на налиме, окуне, ерше, щуке и карасе. При кам-
лании телодвижением выражает свое удобство и неудобство пу-
тешествия на рыбах: окунь его колет, от чего он делает прыжки. 
На пути встречает суд утопленников, которые выкрикивают 
свои имена и просят Кама увезти их с собой. Кам отказывает в 



своих услугах утопленникам"17. Очевидно, что это описание не 
отражает реального хода камлания. 

Путь к духу порога (позого) известен в варианте, записанном 
A.B. Анохиным от кама Канакая (Николая Алексеевича Челухо-
ева), за три года до смерти шамана18. 

После очищения жилища и созыва духов (möcmöp и пайана -
трехдверного Кар-Ада, T'öö-хана, Темир-хана, Эркей-хана, Ор-
до-хана, Кирби-хана, матери птиц Кургай-хана, Поручи-кайра-
кан, Хан-Кычкыла - хозяина шаманской колотушки, хозяев сво-
его бубна, небесных божеств - Т'ада-Тецере, Мерген-Тенере, 
Поокту-хана и многих других, включая даже мать Бай-Ульгень), 
которые будут помогать каму во время путешествия, шаман, на-
конец, отправляется в путь или, как это называлось на "шаман-
ском языке", "кам садится на дорогу" Цолго отурт'ет кам). 

Кам окуривает можжевельником приготовленные в качестве 
жертвоприношения семь женских и мужских платьев и кафтанов, 
свой бубен и самого себя, после чего собирает духов -пайана (пай-
аналар т'уунапт'ат), повторяя предыдущие свои призывания. 
Затем следовало краткое обращение к хозяину небесной двери 
(эр эжик-тецере), как в камлании называли духа порога. Шаман 
подходил к порогу, садился на корточки и сообщал духу порога о 
том, что отправляется к нему в путь за благословением. От две-
ри (от порога) шаман возвращается на середину комнаты, идя 
пятками назад. Следует используемый во многих камланиях об-
ряд оглаживания хозяев дома шаманским бубном и колотушкой. 
Затем кам собирает своих табу (духов-помощников), вновь сооб-
щая о цели своего путешествия к трехдверному Кар-Адаму (это 
еще одно имя духа порога), проводит еще одно очищение жерт-
венных одеяний (толу) и тесов с брагой, используя для этого 
можжевельник. После этого шаман делает вид, что якобы под-
хватывает туеса и толу, выходит с ними из дома и ударом в бубен 
отправляет их вместе с одним из своих ПОМОЩНИКОВ-ПЙЙЙНЙ К 

Эжик-тецерези. Вновь, пятясь, возвращается на середину избы, 
некоторое время вращается на одном месте, затем садится и, соб-
ственно, с этого момента и начинается шаманское путешествие 
(кам табу каап чыкты - шаман, собрав духов, вышел). 

Сначала путь шамана проходит по известным ему местам, пе-
ресекает с золотыми гальками мать-Томь, каменные туеса, до 
дна которых жердью не достать, и затем кам достигает росстани 
дорог семнадцати ханов, маркирующей начало "земного пути" 
(т'ер-т'олы). Сразу за ней он попадает на хребет, на котором 
некий Куралдай устанавливает петли (тузак) для поимки шама-



на и захвата туесов и блюд с питьем и едой. Кам благополучно 
проходит все петли, но Куралдай уговаривает устроить состяза-
ния с его конями. Шаман побеждает сначала одного, а затем и 
второго солового коня. Здесь же замечу, что телеутский шаман 
называет коня точно так же, как это бы сделал, например, шор-
ский сказитель при исполнении эпического сказания о богаты-
рях: салкын т'етпес сары адым 'ветром не настигаемый соло-
вый мой конь' (тел. шам.), ср. салгын четпес сарыг cap'ат 'вет-
ром не настигаемый соловый (очень желтый) конь', т.е. не толь-
ко обозначил бы коня, обязательно определив его масть, но и ис-
пользовал бы тот же самый образ ветра при характеристике его 
скоростных качеств. 

После соревнования в скорости бега с конями Куралдая ша-
ман ловит двойника (т'ула), вручает его сопровождавшему кама 
Т'ада-Тенере и отсылает домой [к сожалению, из текста не яс-
но - чей же это двойник, хотя можно предположить, что он при-
надлежит помощнику шамана пайтал-пашчы, поскольку всякий 
раз после любого камлания шаман обязательно вдувает т'ула 
ему в ухо]. Следующий важный этап на пути к Кар-Адаму - мес-
тообитание сына Кар-Адама Соок-хана. Бубном шаман как бы 
подхватывает один туес с брагой и четыре одеяния-толу, вручает 
их сопровождавшим его духам-пайана и высылает вперед к Кар-
Адаму. Сам шаман как бы опоясывается могучей рыбой Кер-Па-
лык (сын Талай-хана), у дверей оставляет еще одного пайана 
Кирби-Тая (сын Ульгеня), и вступает в обитель Соок-хана. 
У каждой из трех дверей кама встречает привратник-гонец Соок-
хана, но шаман с ними практически не общается, захватывает их 
бубном и ударом "вбивает" в кого-либо из присутствующих на 
камлании (обряд абрей). После удачного общения с Соок-ханом, 
шаман призывает своих гусей и быстро догоняет ушедшее вперед 
"войско". Следующий этап - общение с трехдверным Кар-Ада-
мом. Шаман также проходит через три двери с привратниками, 
затем получает милость от Кар-Адама. Спокойное течение обря-
да нарушается лишь однажды, когда шаман подносит духу поро-
га третью чашу браги. Внезапно появляется (тиштек 
тушт'ат - 'оскалив зубы, спускается') сын Кар-Адама, вопло-
щается в шамана и с силой лезет в туеса, чтобы выпить из них 
абырткы. По ошибке всовывает лицо в кбнбк-туес Кар-Адама, 
но вскоре уходит от него, так как содержимое в нем уже было 
выпито. Тогда Соок-хан лезет к главному туесу, но присутствую-
щие на камлании (они изображают духов-помощников кама -
пайана) не пускают его. Соок-хан (т.е. шаман) подходит ко всем 



присутствующим, даже к детям, берет зубами за одежду или во-
лосы и тащит к туесам. Присутствующие не сопротивляются. Не 
желающие участвовать в этой сцене выходят на улицу. Затем 
присутствующие становятся толпой около туеса и кам приходит 
в прежнее состояние, после чего делает очистительный обряд 
алас. Происходит стандартный диалог шамана с Бай-Сббтом, 
ожидавшим его у дверей и завершается камлание стандартным 
же описанием возвращения шамана со своими духами домой вер-
хом на гусях (кам уйге т'аныпт'ат, кастай беди). 

Путь к От-эне (матери огня) известен в варианте камлания 
кам Пбдбк (Федосьи Степановны Тыдыковой, в девичестве То-
дышевой)19. 

Для камлания От-эне готовились три туеса с брагой - один 
для тридцатиголовой От-эне, второй для Оймок-Ару, и еще один 
туес (т'ан конок) для самого шамана. Кроме этого, для Оймок-
Ару в жертву приносилась и белая овца. Готовились также то-
лу - три новых женских или мужских рубахи. Как и при камлании 
Талай-хану, обязательно устанавливали чаалткьі, представляв-
шую собой ветку высотой около полутора метров с развилкой в 
вершине (ветви должны расходиться под углом в 35^-5° к ство-
лу). Между концами расходящихся веток натягивали нить, на ко-
торую подвешивали шесть лент т'алама белого и красного цве-
та, а посредине морду летнего зайца. Камлание совершается в до-
ме, на закате солнца. Растапливается печь, в устье которой уста-
навливают три конусообразных комочка гЛины с ямками на вер-
шине конуса, в эти ямки наливают масло и втыкают по веточке 
(чаалткы) с двумя повязанными на каждой из них красной и бе-
лой ленточками. Закрываются двери, выходить из избы и захо-
дить в нее во время камлания не разрешается. 

В начале камлания (байтал чогурт' ет) овцу вводят в избу, 
ставят ее напротив зажженной печи, присутствующие также 
собираются возле печки. Кам окуривает туеса, толу, углы из-
бы, самого себя горящей веткой можжевельника, затем пере-
ходит к байталу. Кам сообщает о цели своего камлания, после 
чего правой рукой бросает в печь через овцу тальниковую вет-
ку. Во время обряда чогур в ямки на вершинах глиняных кону-
сов льется масло. После обряда овцу душат и разделывают. Все 
съедобное варится в одном котле, а затем выкладывается в де-
ревянное блюдо тепши, обязательно целое, без щелей. Не ва-
рят голову, сердце, легкие, ноги, шкуру. Из шкуры вырезается 
центральная часть и отдается хозяину избы, все остальное сжи-
гается в печи. 



Следующий обряд - чок, перед которым в избе подвешивают 
жертвенные одеяния толу, деревянное блюдо ставят на стол, ша-
ман садится на лавку и "кормит" (чок) огонь. Чаалткы в это время 
ставится перед челом печи. Затем шаман разбрасывает кусочки мя-
са по углам избы. Все едят вареное мясо. Почетные части туши от-
дают каму, а тот передает их кому-либо из собравшихся по своему 
усмотрению. Кости, а затем и чаалткы кладутся в печь. Кам курит 
трубку и отдыхает. Проводит очищение алас над бубном, толу, са-
мим собой и своим сиденьем. Отдохнув, шаман берет в руки бубен 
и начинает камлать с призыва своих духов-möcmöp. Затем прово-
дит обряд оглаживания (сиймапт'ат) хозяев дома бубном и коло-
тушкой, вызывает из огня лягушку, которая будет хранить туеса с 
брагой во время путешествия. Хозяин в это время льет масло на 
очок (глиняные конусы) и подбрасывает овечий кал в огонь. 

После этого кам прощается с углами дома, отправляет вперед 
своих табу - духов-помощников, садится на лавку и начинает при-
зывать своих духов -пайана. На пути шаману встречаются семь 
"зыбунов" (тушкун, т'айкам). При прохождении первого кам 
вдруг со словами "оп, курый, оп, курый" соскакивает с лавки и ло-
вит под печью счастье (каскак). На пути от одного тушкуна к дру-
гому шаман не призывает духов-пайана. Завершает прохождение 
"зыбунов" обрядом алас и, наконец, подходит к жилищу От-эне 
(кант кирт'ет - "заходит к хану"). Опоясывается, как обычно, 
Кер-Палыком и оставляет у дверей сына Ульгеня Кирби-Тая. 
Проходит через три двери (каждый раз делая магический обряд 
абрей, вбивая привратника в кого-нибудь из присутствующих), 
присутствующие на камлании начинают отвешивать земные по-
клоны огню. Кам угощает От-эне абырткой, преподнося ей пять 
чаш. После пятой чаши От-эне творит куш-зародыш на одного ре-
бенка. Шаман вызывает Май-эне и передает ей этот кут. Затем 
От-эне творит кут на скот и отдельно на белую овечку. Шаман 
выходит, призывает гусей, садится на них и догоняет своих табу, 
успевших за это время уйти далеко вперед. Пайтал-пашчы плачет 
и просит отпустить его обратно, но кам не соглашается и тот вы-
нужден идти дальше к Оймок-Ару. Шаман кружится, достигает 
моря (талай, Эдил) и обращается к своему войску: 
Табу тезем, Талай кечкер, Табу если я скажу, через море переправьтесь, 
Эду тезем, Эдил кечкер, Эду если скажу, через Волгу переправьтесь, 
Ал тайкадац ажу альшар, Через огромную гору перевалите, 
Агын суудац кечу алысар, Через текущую воду переправьтесь, 
Аткан октоц т'едил тарткан, От летящей стрелы легкость возьмите 

(?легко уклонитесь), 



А Р Ы Н суудац шургун альшар, От текущей воды стремительность возьмите, 
Аттап-ба парган ак пайталым... По имени называемый священный пайтал 

мой... 
После этого кам вновь призывает всех своих покровителей-

пайана. Кам благословляет того, кто намерен жениться (если 
камлание совершалось именно в связи с этим), курит трубку, за-
тем передает ее помощнику (пайтал-пашчы) и вновь сзывает пай-
ана. Отправляется в путь и преодолевает семь зыбунов (т'айкам) 
[из описания не ясно - только ли семь т'айкам или еще и семь не-
ких сырыков? Возможно, речь шла о семи зыбунах размером, 
или глубиной в семь сырыков-жердей]. Вскоре после этого от-
правляет обратно пайтал-пашчы вместе с пайана Кызыганом. На 
пути к Оймок-Ару шаман преодолевает три двери, входит "к ха-
ну", подает ему пять чашек браги. Хан в благодарность творит 
кут детей, скота и овцы. 

Обратный путь шаман проделывает на гусях. Распускает их, 
вдувает т'ула в ухо пайтал-пашчы, обращается еще раз к духу 
порога, распускает духов-möcmöp и кладет бубен. 

Путь шамана к духу Тацыс-Сом (Т'ауыс-Чаал, Кирби-
Кан) известен по тексту в записи A.B. Анохина20. Для камлания 
готовят 1) три больших туеса с брагой и один маленький (m'ан 
KÖHÖK)\ 2) 27 толу - жертвенных одеяний, рубах и кафтанов, де-
вять из которых предназначены матери птиц Кургай-хану, де-
вять стерегущему скот Мацзыр-хану и еще девять самому Кир-
би-хану; 3) 27 крученых ниток для зашивания мастерицами зем-
ной щели (m'ер туунугу); 4) 27 круглых ржаных лепешек 
(тертмек). Туеса ставят в передний угол на пол, возле лавки. 
Толу и нитки подвешивают на шесте над туесами. Хлебцы ва-
рят в котле и затемподают каму на деревянном блюде. Кам на-
девает кафтан, повязывает голову красным платком, берет 
блюдо с лепешками, садится слева от туесов и, поднимая блю-
до вверх, начинает свое обращение к духам, сообщая о цели 
своего камлания. Затем следует обширное призывание духов-
помощников - хозяев близлежащих местностей, духов-пайана и 
небесных божеств, обращение к огню и хозяину порога. После 
этого блюдо ставится на то место, где сидел кам. Одну лепеш-
ку крошат на мелкие кусочки, которые кам разбрасывает по 
углам, на полати, в печку и на печку, к двери. Присутствующие 
на камлании после этого пьют чай и съедают за чаем оставши-
еся лепешки. 

Далее следует камлание с бубном. Шаман вновь надевает на 
себя кафтан и повязывает голову платком. Зажигает можже-



вельник и проводит очищение толу, бубна и самого себя. Остав-
шиеся угли на ветке засовывает себе в рот и жует. Кам берет бу-
бен, садится на свое место и начинает созывать духов-пайана. 
Особо произносится обращение к хозяину небесной двери (у по-
рога дома), шаман возвращается на середину избы, пятясь назад. 
Около шамана выстраивается все семейство с детьми и тот огла-
живает (сиймапт'ат) всех бубном и колотушкой. Кам кланяется 
четырем углам жилища (табу каап чыкт'ет), делает алас (очи-
щение) над толу и туесами, обращается к туесам с пожеланием не 
задерживаться в пути, как бы подхватывает толу и туес бубном, 
выходит на улицу, сильно бьет в бубен и вместе с духом-пайана 
отправляет эту жертву к Т'ацыс-Сому. Пятясь, кам возвращает-
ся в избу, кружится на середине комнаты (табу каап чыкты), а 
после кружения садится на свое обычное место. Начинается ша-
манское путешествие. 

Шаман, постоянно обращаясь к своим пайана, проходит че-
рез реку Томь, затем через каменный туес (сырык т'етпес 
таш конок), достигает росстани дорог семнадцати ханов и со-
вершает здесь очистительный обряд (алас). Отсюда шаман от-
правляется к матери птиц Кургай-хану. Семь птиц Ак-Ульгеня 
(их называют также Куръай-канныц Чамгыл-куш) вылетают 
ему навстречу, стараясь не допустить кама до Кургай-хана, но 
шаман ловит их бубном и расчищает себе путь. Когда происхо-
дит поимка птиц, кто-либо из присутствующих на камлании бе-
рет фигурки птиц, вылепленные из теста, забегает шаману за 
спину и бросает по одной через голову шамана по направлению 
к туесу. Так семь раз. Кам направляется к матери птиц, которая 
сидит в гнезде, свитом на вершинах семи лиственниц. Предва-
рительно кам отправляет далее вперед своих табу-духов, а сам, 
"вооружившись" Кер-Палыком, заходит к Кургай-хану (тот 
сначала дважды отталкивает от себя шамана). Во время обще-
ния с Кургай-ханом и угощения его брагой, шаман быстро ло-
вит т'ула человека, ради которого устраивалось камлание, 
вручает ее Кызыган-тецере и отсылает с ним домой. Догнав на 
гусях своих пайана, шаман продолжает свой путь, на сей раз к 
Мацзыр-хану. 

За вершиной горы Салам, покрытой льдом, лежит страна, 
где живет Мацзар-хан. Шаман крутится пять раз по ходу солн-
ца - четыре означают процесс его подъема на вершину, а пя-
тый - спуск с горы. Послы Мацзыр-хана, обернувшись желты-
ми ястребами, вылетели встречать кама на расстояние дневного 
пути. Один туес, девять толу и нити, предназначенные Кирби-



хану, шаман отсюда высылает вперед. Кам очищает себя (алас) 
и заходит к Мацзыр-хану, проходя через три двери, возле каж-
дой из которой стоит по привратнику. Шаман трижды пытается 
подступиться к Маузыр-хану - делает четыре маленьких шажка 
вперед и четыре поклона, но затем быстро пятится назад, как 
бы после внезапного толчка. Наконец, Мацзыр-хан заговарива-
ет с шаманом. После четвертой выпитой чаши хан дает обеща-
ние оказать свою милость тому, ради кого это камлание было 
устроено. Вновь на своих гусях кам настигает ушедшее вперед 
"войско" и направляется к земному отверстию (т'ер тунугу, 
букв, 'дымовое отверстие земли') с тем, чтобы, собрав масте-
риц, зашить его. 

Далее следует длительный процесс отправки камом своих 
пайана (ульгеней и пайана) за двадцатью семью мастерами 
(Мерген-Тенере ведет с Большого Бачата Сулайку, Кызыган-
Тенере ведет с Малого Бачата Усундье, с долины реки Томи с 
помощью Абйош-Теуере - Мекечека, Эксей-Мексей-Тецере 
ведет с Алтая Портойока, Тотой-Тенере ведет из Абакан-Сагая 
двух сестер - Кезекей и Узунек, Т'ада-Теуере ведет из долины 
реки Мрас Тойбрака, всех двадцать семь мастеров из китайской 
земли из долины Хан-Иртыша ведут Самтар-хан и Сармай-хан), 
затем следует подробное описание их умений, их пути к земно-
му отверстию и его зашивание. Здесь же шаману удается пой-
мать кут, который он отдает Темир-хану и вместе с ним отсы-
лает домой. 

Далее шаман направляется к Кирби-хану, послы которого, 
превратившись в черных воронов, вылетели навстречу шаману 
на расстояние месячного пути. Как обычно, шаман проходит че-
рез три двери, представляется Кирби-хану, преподносит ему ча-
ши с брагой и получает, наконец, его благословение. 

Выйдя от Кирби-хана, шаман призывает гуся Чымар, садится 
на него и летит обратно домой, по дороге называя все памятные 
места, через которые он проходил во время камлания. 

В целях экономии места я не буду останавливаться здесь на 
пересказе сюжета камлания Ульгеню, записанного в середине 
XIX в.: он хорошо изложен как в первой публикации В. Вербиц-
кого, так и в переводе этого камлания, осуществленном H.A. Ба-
скаковым и H.A. Яимовой. Сравнение этого камлания с ритуа-
лом в записи A.B. Анохина - ввиду объемности работы - также 
остается за рамками данной книги. Можно лишь отметить, что 
оба камлания практически полностью идентичны, они построе-
ны так же, как и остальные рассмотренные выше камлания. 



ж * * 

То, что камлания, сопровождаемые жертвоприношением и 
виртуальным путешествием, строились по одному и тому же сце-
нарию, хорошо видно из приведенных описаний. Но сходство их 
заключалось не только в этом. 

Текстовая часть каждого камлания составлялась из множест-
ва типических мест (loci communes), или формул21, порой весьма 
развернутых, когда из камлания в камлание устойчиво воспроиз-
водились одни и те же не только эпизоды, но и их описания. 

Для примера22 возьмем достаточно большой отрывок, описы-
вающий общение кама с привратником, преграждающим проход 
через дверь на пути к какому-либо духу или божеству, к которо-
му пытается попасть шаман. В каждом из известных мне камла-
ний каждый раз, когда шаману надо проникнуть в жилище духа 
или божества, он всякий раз проходит через три двери. Вот такое 
типическое место: 
Заходит в дверь: 
Том тырмалу тоц курчуум Имеющий лечебный "тырма" твердый 

обруч мой, 
Девятислойный мужской обруч, 
Дно большой воды качающий, 
Дно океана движущий, 
С беловатым ртом Кер-Балык, 
Для самого мужа твердый обруч, 
Трижды обвив, сотворись. 

Сын Ульгеня Кирби-Тай, 
Коновязь - священный сёёт, 
У ханской двери жди, 
Назад и вперед оглядывайся! 

Тогус катта эр курчуум 
Іайык тубин jaftKanaH 
Тецис тубин тецзиген 
Узу тумгул Кер-балык 
Эр бойумнуц тоц курчуум 
Уч ороло ]айалып кир 

Обращается к Кирби-Таю: 
Улгениц уулы Кирби-Тай, 
Ат пуулузы бай сббт 
Кан эжике сака тур 
Алды кийним карап тур 

Ударяет бубном. Похаживая[сь] против конок'ов [туесов] мелкою поступью, 
кам говорит: 

При полном свете луны, 
При ярком свете солнца, 
Когда начало года повернулось, 
Когда змея сменила кожу, 
Когда, раскалывая землю, зелень вышла, 
Когда, раскалывая деревья, листья 
появились, 
Когда кукушка стала куковать, 
Когда на плодовых деревьях листья 
появились, 
К Талай-хану, в рыбных водах живуще-
му, 

Айдыц болзо аруунда 
Куннуц болзо, куркуунде (та-бу...) 
Іылдыц бажы айляннанда 
Іылан бажы соилнанда 
Jep japbmbin кок чыкканда 
Агаш japbmbin пур алнанда 

Ээк куук кыйгырранда 
Эмил агаш пур алнанда 

Балыктуда Талай Канна 



Среди прутьев живущий истинный Талай, 
В пене живущий Синий Талай, 
Мать вод Сулай-хан. 
Одну дверь открыв, входите, 
Один суд спрашивая, входите, 
Ласточек могучее войско, 
Вперед меня-мужа сотворившись, входите, 
С тех пор, как правым глазом 
посмотрел, 
С тех пор, как правое благословение дал, 
С единой просьбой заходите, 
Одним языком (=согласно) говоря, 
заходите, 
Одну дверь открыв, заходите, 
Одному отцу моему суд помогая взять, 
заходите. 
Словно ласточки могучее войско, 
Впереди меня-мужа сотворившись, 
заходите. 

Эй, кам! 
(Мне сказано): если человек придет, не 
допускай, 
(Мне сказано): если человек придет, не 
допускай. 
Крылатым птицам не давай пролететь, 
Имеющих когти не допускай. 
Если человек, имя должно быть, 
Если олень, с шерстью должен быть, 
Чьё потомство ты, 
Чьё ты семя? 
Имя головы своей назови! 
Дорогу еловую развяжи (о пути своем 
поведай), 
Что было, то (рассказывай) было из 
лунно-черной тайги 
Или из безлесой словно ладонь белой 
степи? 
Чьё ты сказал потомство ты есть? 
Чьё ты сказал семя ты есть? 

Чыбыктуда Чын Талай 
Кббоктуде Кбк Талай 
Суу Энези Сулай Кан 
Пир эжигине ачып киригер 
Пир jappbi3biH сурап киригер 
Карлыраштыц калын черу 
Jep алдымынац іайалып киригер 
Оц кбзицнец кбргбйдиле 

Оц алкыжын бергеймине 
Пир сурура сурай киригер 
Вир тилуге тилей киригер 

Вир эжигине ачып киригер 
Вир Адама jappbi алыжа ]айала 
киригер 
Карылраштый калыц черу 
Эр алдымынац jaftan киригер. 

Эльчи (привратники) Хана кричат: 

Эй - Кам! 
Кижи келзе, кийдирбейттен 

Кижи келзе, пастырбарам 

Канатту куш учурбам 
Кайракту пастырбагам 
Кижи болзо, атту болор 
Кийик болзо, тукту болор 
Не тегени калдыры 
Не тегени урени? 
Ады бажыцды айдыц! 
Ады .іолыцды чечиц 

Оролчык болгон ай кара jbun 

Алакандый ак іазадынба? 

Не тегениц калдыгызын 
Не тегениц уренизин? 

Кам отвечает (протяжно): 
Оролчок болгон ай кара щпптац 

Мен кыгылып чыкпадым 
Энем Меретке кец колтыктац 

Ээлу сийинду эки байат 

Что было, то было... не из лунно-черной 
тайги 
Я, качаясь, вышел, 
Из-под широкой подмышки матери моей 
Мерети, 
(От) двух Бачатов, младшей и старшей 
сестры, 



К хану зайдешь, рта не разевай, 
К бию зайдешь, не пугайся! 
Языком говоря, входи, 
На коленях входи, 
Перед ханом начеку будь, 
Перед бием высоко стой! 

Эд осконы улу байат (От) самого старшего Большого Бачата, 
Энем Мерет кед колтыктад Из-под широкой подмышки матери моей 

Мерети. 
Кыгла jeTTHM Я, качаясь, прибыл. 

Элъчи отвечают: 
Эй, абрей, кам! Эй, кам, (сделай) абрей! 
Кам делает "абрей", ударяя по голове орбой каждого из присутствующих, (и) 
говорит: 
Абрей, абрей, 
Каира кирзе, камайба, 
Бийге кирзе, іалтанба! 
Тили ала japy кирзин 
Тизед ала чогу кирзин 
Кан алдында казыр тур, 
Бий алдында піик тур! 

Этот текст был взят из камлания кам Пбдбк Талай-хану. Ес-
ли мы возьмем описание такой же встречи с привратником при 
попытке шамана проникнуть в жилище Соок-хана из камлания 
шамана Канакая духу порога, то обнаружим практически тот же 
самый диалог в той же последовательности и с теми же формула-
ми23. Оба типических места совпадают чуть ли не дословно. Ана-
логичные образцы этого типического места мы обнаружим и в 
иных телеутских шаманских текстах. 

Типические места могут быть и более краткими. Стандарт-
ным оказывается, например, диалог шамана с хранителем двери 
Кирби-Таем 1) после выхода из дверей жилища какого-либо духа 
или божества, и 2) при встрече с войском шамана, которое тот 
настигает вскоре после выхода из дверей этого божества: 
Бай-Cööm спрашивает кама: 

Не была ли ханская дверь [слишком] прочна, 
Не была ли дверь бия [слишком] крепка? 
Ханскую чашу держал ли ты, кам? 
Ханский суд взял ли ты, кам? 

Кан эжиги кат полды ба, 
Пий эжиги пек полды ба? 
Кан айанын туттуд ба, кам? 
Кан т'арнызын алдыд ба, кам? 

Кам отвечает: 
Кан эжиги кат полгон т'ок, 
Пий эжиги пек полгон т'ок. 
Од кбзин мынад коргодий ле, 
Од алкыжын пергедий ле. 

Ханская дверь прочна не была, 
Дверь бия крепка не была. 
Правым глазом он, похоже, посмотрит, 
Правое благословение он, похоже, даст. 

На те же вопросы, но в иной ситуации (в диалоге с духами-по-
мощниками) и в другом камлании (Талай-хану), шаман дает такие 
же ответы: 

Табу, толу (мои)! 
Ханская дверь прочна не была, 

Табучылар, толучылар! 
Кан эжиги кат полгон т'ок. 



Пий эжиги пек полгон т'ок, Дверь бия крепка не была, 
Канньщ айарын туткандый полдым, Хана чашу я, вроде, держал, 
Канныц т'арнызын алрандый болдым Хана суд я, вроде, взял, 

Ту же формулу встречаем и в камлании Адаму, и в других 
текстах. 

Во всех камланиях обязательно присутствует и диалог шама-
на со своим помощником пайтал-пашчы, который просит кама 
отпустить его домой. Это общее место описывается практически 
в одних и тех же выражениях. 

Каждый из обитателей вселенной, по которой передвигался 
шаман, имел свои особые, лишь ему присущие качества и свойст-
ва, что фиксируется в неменяющихся десятилетиями формулах. 
Одни и те же формулы обнаруживаются, например, в камлании 
Ульгеню, записанном в середине XIX в., в шаманских текстах на-
чала XX столетия, и в нешаманских ритуальных текстах и в 
фольклорных материалах (воспоминаниях), зафиксированных 
мною в 1980-1990-х годах. Этот материал в основном был уже из-
ложен в двух предыдущих главах. 

Для данной работы важным было в принципе выявить эту 
характерную черту шаманского стихосложения: наличие фор-
мульности, устойчивость формул и (или) типических мест во 
времени на протяжении, по крайней мере, полутора столетий и 
их единство у разных шаманов и в разных камланиях-жертво-
приношенях. 

Наличие единой структуры обрядов жертвоприношений, 
единства представлений телеутских шаманов о виртуальных до-
рогах Вселенной, о единстве/стандартности путей, проходимых 
шаманами в случае организации сезонных коллективных камла-
ний-жертвоприношений, а также единых приницпов построения 
ритуальных текстов в ходе этих обрядов свидетельствуют о до-
статочно далеко зашедшем процессе выделения шаманов в осо-
бую категорию, чрезвычайно близкую жречеству в классических 
политеистических религиях. Следует заметить, что во всех случа-
ях такого рода камланий-жертвоприношений с шаманским путе-
шествием шаман, которого в данном случае точнее было бы на-
зывать жрецом, следовал строго по намеченному пути, заранее 
зная, к какому духу или божеству и когда (в какой последователь-
ности) он попадет: все дары духам и божествам готовились зара-
нее и заранее распределялись, что именно и в каком количестве 
будет доставлено тому или иному духу. 



"ШАМАНСКИЕ ДОРОГИ" НА РИСУНКАХ ШАМАНОВ 

Попытки изображения пути, который проходит или пролетает 
шаман во время камлания, предпринимались этнографами неод-
нократно, в разное время и в разных частях света. Порой такие 
рисунки делались со слов шаманов, а иногда эти дороги по прось-
бе исследователей пытались изобразить и сами шаманы, рисуя 
карту виртуального пространства24. 

В главе 3 приводилась детальная карта "района земных ду-
хов" из архива A.B. Анохина, выполненная самим исследовате-
лем. На ней не были показаны лишь "две планеты" чын-т'ер, 
располагавшиеся далеко на востоке от края воображаемой земли 
т'ер-т'олы, и шестнадцать небесных слоев (тецере) с их много-
численными обитателями. Трудно сказать, сам ли Анохин делал 
эту карту на основе знания о мирах шаманской вселенной или же 
конкретное расположение дорог к тем или иным духам все же 
было подсказано ему знающими информаторами-телеутами. Ос-
тавляя поиск ответа на этот вопрос будущим поколениям иссле-
дователей, я обращусь сейчас к собственно шаманским рисункам, 
для чего нам потребуется перейти от телеутских материалов по 
шаманству к шорским материалам. 

Благодаря одной из публикаций Анохинских материалов, 
осуществленной в 1915 г. Т.Н. Потаниным25, удается составить 
достаточно полные представления о верхнем мире, точнее об 
этапах пути шорского шамана к верховному небесному божеству 
Ульгеню. Путь кама (Рис. 4) проходил по ульгеневой дороге (Ул-
гениц йолы), начинаясь из традиционного, судя по рисунку, для 
шорцев сооружения одаг (в оригинале - отыг), называемого в 
ходе камлания öpzöö (фактически - 'ханский дворец') и представ-
ляющего собой некое подобие "односкатной крыши, составлен-
ной из девяти жердей, прислоненных с одной стороны к перекла-
дине". Затем кам проходил мимо приносимой в жертву лошади, 
привязанной к столбу-коновязи, и стоящего рядом с ней туеса с 
брагой, посвященного "Погдыгану", и - чуть далее - мимо таких 
же туесов в честь Кбкуша и Ульгеня. Затем на рисунке изобра-
жался жертвенник с уже принесенной в жертву лошадью и стоя-
щей за ним березой с девятью зарубками-тапты, символизиро-
вавших ступени, по которым кам поднимался к Ульгеню, по-ви-
димому, на девятый слой Неба. Следующий этап - жилище Бог-
дыгана, поблизости от которого встречался еще один небесный 
персонаж - Бобырганыц KÖÖHÖ, "блудливый бог". Вслед за этим 
кам должен был преодолеть 9 зыбунов, тогус чайкам, пройти 



мимо Кбгуша, стоящего на 
дороге к Ульгеню (Улге-
нинг йолы Бай Когуш), 
пройти водные вместилища 
синих и белых песков (кок 
чайым путкен чер кок ку-
мак и ак чайым путкен чер 
ак кумак - обе изображены 
в виде концентрических ли-
ний), место, выше которого 
облака не поднимаются, и 
только после преодоления 
всех этих этапов кам дости-
гал обители лучезарного 
Ак-Ульгеня (белого, т.е. 
священного Ульгеня; рядом 
с Ульгенем, по правую руку 

M от него, изображен послан-
ник Ульгеня). 

Несколько лет назад в 
томском архиве A.B. Анохи-

на мне удалось обнаружить карандашный набросок с изображени-
ем пути шорского шамана Какуша к Ульгеню, полностью приве-
денный в деле № 21 на л. 5 и, в виде незаконченного наброска, на 
л. 9. Этот рисунок вполне можно рассматривать как практически 
полный аналог рисунка, опубликованного Г.Н. Потаниным. Тем 
не менее, ввиду наличия некоторых отличий, есть смысл обратить-
ся к его рассмотрению более подробно (Рис. 5). К сожалению, ком-
ментарии ограничиваются, по сути, пометками на самом рисунке. 
Обнаруженный в этом же деле "комментарий" на JI. 6 об., выпол-
ненный, скорее всего, кем-то из спутников A.B. Анохина, вероят-
но, телеутом Г.М. Токмашевым, - "тогсъ тапты брлептирь пакты 
канга партыр ананг кбгишь канга партыр кбгиш кананг ак улген-
ге партыр", - более чем лаконичен ('поднявшись, оказывается, на 
девятый слой [Неба], к Пакты-хану, оказывается, пошел, затем к 

Рис. 4. Путь шорского шамана к 
Ульгеню. По: Потанин Г.Н. Эт-
нографические сборы A.B. Ано-
хина // Труды Томского Общества 
Изучения Сибири. Т. 3. Вып. 1. 
Томск, 1915. С. 103-104 



Рис. 5. Путь шорского шамана Какуша к Ульгеню. Архив ТГОИАМ, 
Ф. A.B. Анохина. Оп. 8. № 21. Л. 5 и 9 



Кбгиш-хану, оказывается, пошел, от Кбгиш-хана к Священному 
Ульгеню, оказывается, пошел'). 

В основном оба рисунка совпадают. На архивном рисунке в 
левом нижнем углу показаны три разновеликих туеса-köhök, СТО-
ЯЩИХ слева от трапециевидной формы жилища отаг. Далее, 
справа от отага, показаны береза (фактически - две) бай кайьін 
и стоящая справа от нее лестница тапты (насколько это можно 
разобрать на нечетком рисунке, с девятью ступенями). От верши-
ны березы путь пролегает наверх через три чайкам (пристани, 
букв. - 'зыбуны') к Кббчб26 - фигурке с отчетливо заметным 
penis'oM и с посохом в руке. На следующем этапе шаман достигал 
жилища Бактыгана. 

Следует обратить внимание на то, что в различных материа-
лах духи шаманской мифологии Кббчб и Бактыган выступают и 
как два различных, и как один персонаж. Так, например, по ма-
териалам 1927 г., полученным И.Д. Старынкевич (Хлопиной) в 
Южной Шории у шорцев и челканцев, "кочиган" - он же сын 
Ульгеня и "жертвенный конь"; «в некоторых челканских сббках 
жертвенного коня называют не "кочиган", а "Пактан-пугра" или 
"пактаган". "Пактан" - название первого неба, вернее имя его 
"хозяина", "пугра" переводится как небесный конь, конь с перво-
го неба»27. По данным Л.П. Потапова, "...по окончании уборки 
урожая... устраивали жертвоприношение, сопровождаемое осо-
бым эротическим обрядом (у шорцев - пактыган, у кумандин-
цев - кочаган)"28. Позднейшие наблюдения позволили Ф.А. Сат-
лаеву утверждать, что у кумандинцев "Пактыг-кан и Коча часто 
выступают как одно лицо ... На самом нижнем (слое неба), по од-
ним сведениям, живет Пактыг-кан, по другим - Коча-кан или 
тот и другой вместе"29. Опубликованные и архивные материалы 
по телеутскому шаманству также свидетельствуют о том, что 
Коча-каан//Кочуган, обитатель первого небесного слоя, высту-
пал в камлании в качестве активного персонажа лишь во время 
камлания Ульгеню в случае обращения к нему представителей 
сеока-рода Тогул, родовым покровителем которых был ульгень 
по имени Кызыган. И здесь мы вновь имеем дело со смешением 
(с нашей, современной, точки зрения) представлений о двух раз-
личных небожителях. Судя по записям Е.П. Батьяновой, некото-
рые телеуты не делают разницы между именами "Коча-ган" и 
"Кизи-кан"30. 

От жилища Бактыгана через семь чайкам (в публикации По-
танина - девять) кам достигал жилища Кбгуш-хана, откуда длин-
ная извилистая дорога, проходящая через отражающую небес-



ный блеск Ледяную гору (Тегри сустуг Мус тайга) и девять чай-
кам, приводила его, наконец, к Ак-Ульгеню. Справа от Ульгеня, 
как и в публикации Потанина, изображен сакка турган (доел. 
'навстречу стоящий') - страж-посланник Ульгеня. В качестве 
комментария к рисунку A.B. Анохиным отмечено, что "кам впе-
ред едет на бурах, обратно (летит) на гусях". 

Рассмотренные материалы свидетельствуют о существова-
нии четких и возможно (в случае, если мы имеем дело с различ-
ными рисунками) устойчивых стандартных представлений о ша-
манских дорогах у шорцев, также как и у телеутов. Несмотря на 
отсутствие подробных записей шаманских ритуалов у шорцев, 
аналогичных телеутским, можно предполагать, что и у них риту-
алы жертвоприношений известным духам и божествам проводи-
лись по единому сценарию с использованием для шаманских пу-
тешествий одних и тех же виртуальных дорог. 
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Глава 5 

"МАТЕРИАЛИЗАЦИЯ" ОБРАЗОВ: 
ВСЕЛЕННАЯ В БУБНЕ 

Одним из наиболее интересных ритуальных предметов в шаманст-
ве многих народов мира является бубен1 шамана. Этому предмету 
посвящены сотни работ - статей и глав в монографических иссле-
дованиях2. Не был обойден вниманием и шаманский бубен народов 
юга Западной Сибири, в частности, телеутов, шорцев и кумандин-
цев. В данном разделе я выйду за рамки собственно телеутского 
материала, поскольку шаманы трех названных выше групп поль-
зовались во время камлания практически идентичными бубнами. 
Все эти бубны - по устройству, характерным изображениям на 
внешней стороне и наличию специфической неантропоморфной 
рукояти - объединяются в одну группу, которую обычно в совет-
ской этнографической литературе называли "бубны шорского ти-
па". Я не буду сейчас останавливаться на вопросе о том, насколько 
такая типология правомерна; в данном случае для нас важно прин-
ципиальное единство этих бубнов, по крайней мере, по одному из 
возможных принципов классификации материала. 

Попутно отмечу, что этнографические публикации, не толь-
ко исследовательские, но и описательные, как правило, изобилу-
ют множеством абсолютно неоправданных обобщений, поспеш-
ных выводов и собственно "научных мифов". Обращение к из-
бранному нами материалу хорошо это демонстрирует. Поэтому 
цель предложенного исследования состоит не только во вводе в 
научный оборот новых материалов и в их анализе, но и в показе 
в ряде случаев источников, послуживших основой порождения 
научных мифов. 

Но сначала несколько слов об одном предмете, который все-
гда шел в паре с шаманским бубном, а часто мог выполнять само-
стоятельную ритуальную функцию. 

ШАМАНСКИЕ КОЛОТУШКИ 

В начале XX века колотушки (орбу) для шаманских бубнов у 
тюрков региона имели в принципе единую форму и основные 
различия между ними были лишь в типе их покрытия. 



У телеутов основу шаманских колотушек орбу делали из 
таволожника, хотя в шаманских текстах она устойчиво имено-
валась таш орбу, каменная колотушка. Колотушка обтягива-
лась камусом (мехом с ног) дикой козы, элик пычкагы. Укра-
шали её ленты туу (букв, 'флаг', 'знамя'), повязывавшиеся в 
честь наиболее могущественных духов и/или покровителей 
шамана3. 

У шорцев, по утверждению Л.П. Потапова, особенностью 
было обтягивание колотушки зимней шкуркой белого зайца4. 
Скорее всего, это утверждение неточно. По более ранним дан-
ным A.B. Анохина - колотушка (орбу - колотушка; алтын 
камчы - золотая плетка; табылгалыг алтын орбу - золотая 
колотушка из тальника) бубна кама Ивана из улуса Абалар 
была сделана из таволожника, основа была обтянута грубой 
льняной материей, а поверх - шкурой летнего зайца5. Также, 
по Анохину, - колотушка у кама Какуша из Тайлепа была сде-
лана из таволожки и обтянута заячьей шкурой6. Судя по опи-
саниям сохранившихся восьми музейных экземпляров колоту-
шек (6 в Санкт-Петербурге, 2 в Томске и 1 в Омске), три из них 
были, действительно, обтянуты заячьей шкуркой, две - белой 
и одна - без указания на цвет шкурки. Еще три музейных эк-
земпляра были обтянуты мехом с ног косули или марала, одна 
колотушка - шкурой лося, а оставшиеся две не имели мехово-
го покрытия, причем на одной из них была укреплена металли-
ческая пластина7. Любопытно заметить, что из описаний коло-
тушек в опубликованном в Кемерово каталоге следует, что ос-
нова их была в основном березовой (?)8, что как минимум тре-
бует перепроверки. 

Новый любопытный материал удалось обнаружить в од-
ной из неопубликованных работ Н.П. Дыренковой. Исследова-
тельница писала: "Новому каму по его указанию делают коло-
тушку и бубен. Колотушка-орбы делается из9 тамылгы или 
табылгат10 и обтягивается шкурой с ноги козы-/шк или из 
зайца зимнего, выходного. Кам может камлать с одной коло-
тушкой без бубна. Во время камлания нельзя выпустить коло-
тушку из рук (обычно она продевается на ремешке на руку и 
держится за ручку ея), если кам отпустит орбу во время камла-
ния, то тоси его очень сердятся и обвиняют его ("тостер шачы-
лапча"). Ударом колотушки кам укрепляет своих духов. Удары 
придают им силу и тогда они не боятся никакого ащы. По ко-
лотушке же кам гадает - "кам pilrä"11. 

Колотушку дает Ульгень каму на тот же срок, как и бубен. 



После того, как кам имел уже 3 бубна, он может видеть хозяи-
на колотушки, часто видится ему как заяц. Называется хозяин 
колотушки камчы ишпчын улус - ногайка, стегающая имя 
улуса"12. 

У кумандинцев, по описанию Л.П. Потапова, "колотушка бы-
ла из железа (вероятно, подразумевалась деревянная основа с ме-
таллической пластиной поверху. - Д.Ф.) и покрыта шкурой дико-
го козла (куран)"хъ. После Л.П. Потапова новые сведения о риту-
альных атрибутах кумандинских шаманов были собраны и опуб-
ликованы Ф.А. Сатлаевым. По его сведениям, шаманская коло-
тушка делалась "из березы или таволги"14. 

Размеры колотушек варьировали в зависимости от локаль-
ной традиции, а также - в большей степени - зависели от того, 
насколько это было удобно самому шаману. Длина колоту-
шек - от 25 до 35/37 см, ширина - от 3/5 до 13/14 см. Ударная 
часть была обычно более широкой, чем та часть, где был при-
креплен ремешок для крепления колотушки к руке во время 
камлания. 

БУБНЫ 

Наиболее раннее описание телеутского бубна было сделано еще 
в XVIII в. И.П. Фальком. Бубен - надо отметить, что Фальку уда-
лось точно зафиксировать тюркское его название тур, - судя по 
материалам исследователя, состоял "из круглого, шириной в ла-
донь и диаметром от 1,5 до 2 футов ивового обруча, который с 
одной стороны обтянут выдубленной конской кожей, а с другой 
имеет деревянную поперечину, служащую рукояткой. На обтяж-
ке бубна находятся изображения солнца, луны, звёзд, коней, де-
ревьев, людей, сатаны в виде коня с шипами на спине, лягушки, 
радуги и двух змей, нарисованные настолько хорошо, насколько 
их смог изобразить сам Кам. Колотушка для бубна такая же ши-
рокая, как скалка для белья и обтянута невыделанной заячьей 
шкурой. По краю бубна и на поперечине-рукоятке висят желез-
ные побрякушки"15. 

Позже устройство телеутских бубнов, изображения на них, 
а также шаманские колотушки были описаны в литературе бо-
лее подробно16. Шаманский бубен назывался по-телеутски 
туур или чалуу, а во время камлания шаман иногда обращался 
к бубну, называя его ак аданыи - "священный верблюд мой". 
Бубен состоял из кедровой обечайки (каш, или курчуу), обтяну-
той кожей марала, оленя или жеребёнка. На внутренней сторо-



не (тубу) бубна вертикально крепилась березовая неантропо-
морфная перекладина - алты косту ала парс11, "шестиглазый 
пёстрый барс". Перпендикулярно к ней и сквозь неё пропускал-
ся металлический прут кирши (тетива), на котором с обеих сто-
рон от парс было по несколько железных подвесок. Эти подве-
ски (сункер, или куме, букв, "псалии") символизировали стрелы. 
Изнутри к верхней части обечайки подвешивались металличе-
ские подвески в виде полумесяца - кылыш (меч, сабля), симво-
лизировавшие оружие шамана и его духов. Эти подвески не 
только помогали шаману обороняться от врагов во время кам-
лания, но и даже до сеанса камлания начинали "греметь" в слу-
чае опасности18. Сведения о живом бубне, его прогностических 
свойствах и т.п. хорошо коррелируют с аналогичными пред-
ставлениями тюрков Саяно-Алтая о сказителях-кайчы и их 
"живых" музыкальных инструментах. 

Кроме этого, на железный прут кириш с обеих сторон от парс 
привязывались по две ленты т'алама. Размеры телеутских буб-
нов (приводятся на основании обмеров музейных бубнов кама-
шамана Канакая и шаманки Пбдбк): окружность - 182 (183) см, 
радиус по вертикали - 68 (60) см, по горизонтали - 55 см, длина 
рукоятки - 64 (57) см, ширина рукоятки - 9,5 (10,5) см19. 

Такого рода описания в литературе не редкость. Менее изу-
ченными, с моей точки зрения, как ни странно может показаться 
специалистам, знакомым с работами C.B. Иванова "К семантике 
изображений на предметах культа у народов Саяно-Алтая"20 и 
Вильмоша Диосеги "Pre-Islamic Shamanism of the Baraba Turks and 
Some Ethnogenetic Conclusions"21, оказались рисунки22, которые 
наносились на внешнюю сторону (пудужи) кожаной обтяжки 
бубна. Именно на их анализе я хочу остановиться особенно по-
дробно23. 

Переходя к описанию и интерпретации изображений, следует 
напомнить некоторые важные для понимания специфики рисун-
ков детали. Дело в том, что как у телеутов, так и у шорцев и бу-
бен и рисунки на нем делались не самим шаманом. "Бубен и ри-
сунки на нем делаются или по указанию самого кама, который 
получает наставления во сне от тосей, или по указанию старшего 
кама, который учит молодого. Делает бубен кто-либо из старших 
родственников - мужчин. Женщины не имеют права делать бу-
бен и даже в том случае, если начинает камлать женщина, бубен 
для нее делает мужчина"24. 

На первый взгляд кажется, что все рисунки на телеутских 
бубнах расположены таким образом, что выглядят отражени-



ем представлений о трёх мирах Вселенной - "верхнем мире", 
земле и "преисподней". Символы первого из них занимают 
верхнюю, большую часть поверхности бубна. "Земля" изобра-
жена в виде двух горизонтальных параллельных линий с еще 
одной ломаной линией между ними. "Нижний мир" находится 
под изображением "земли" и занимает нижнюю, меньшую 
часть бубна. Именно так рассматривали эти рисунки все иссле-
дователи, обращавшиеся к анализу этого специфического ма-
териала. Впрочем, не все. Исключение составляет A.B. Ано-
хин, который с присущей ему скрупулёзностью сделал велико-
лепное описание бубна, но, следуя за разъяснениями своих ин-
форматоров, не рискнул утверждать, что эти изображения есть 
прямое отражение народных представлений о трехчленной 
структуре мироздания. 

Попробуем разобраться более тщательно, действительно ли 
все изображенные на бубне персонажи строго распределены по 
трем зонам Вселенной и в какой мере это распределение отвеча-
ет телеутским представлениям о Вселенной, описанным выше на 
основе анализа текстов шаманских камланий. 

На верхнюю часть внешней стороны бубна наносили иногда 
в общей сложности более 30 изображений различных персона-
жей, которые можно объединить для удобства рассмотрения в 
шесть групп: 

1. "Небесная часть" - красная линия, изображающая, по мне-
нию Н.П. Дыренковой, небосвод; солнце; луна; звёзды; утренняя 
и вечерняя звезда; созвездия Орион, Плеяды, Большая Медведи-
ца; радуга, верхним концом упирающаяся в еще одно солнце, а 
нижним в землю (NB! - Д.Ф.)] 

2. "Книга Сабыр Священного Ульгеня" - своеобразное 
подтверждение возможностей шамана проводить сеансы кам-
лания; 

3. 8 или 9 птиц: 
- 6 или 7 из них считались птицами Ульгеня или же называ-

лись "Чамгыл-птицы"; они были как противниками шамана, не 
пускавшими его к Эркей-хану (духу-пайана! - Д.Ф.) и к T'öö-хану 
(обитателю чын-т'ер! - Д.Ф.), так и, после того, как шаман пой-
мает их, его помощниками; 

- седьмая (или восьмая) птица олицетворяла "черную птицу"-
слугу шамана или же "священного беркута, птицу Ульгеня"; 

- восьмая (или девятая) птица - Каан-Карлык (дух-пай-
ана! - Д.Ф.), выполнявшая роль "разведчика", помощника 
шамана; 



За) сетка, которой птицы Чамгыл ловили для шамана иско-
мую "душу"-т'ула больного человека; 

4. Бура-"кони" - самого шамана, небесных ульгеней Бай-
Ульгеня, Кызыгана, Тотоя, Ойрота (=Бурхана=Эксей-Мек-
сея), Тумата, Абйоша, а также духа-пайана (NB! - Д.Ф.) Мор-
док-хана; 

5. Три дерева - лиственницы/священные берёзы/ступени, на 
которых вили гнездо птицы Каан-Куш или Каан-Карлык или 
мать птиц Кургай-Каан (последние две - духи-пайана! - Д.Ф.У, 

6. Охранитель шамана - дух-пайана (NB! -Д.Ф) сын Ульгеня 
Кирби-Тай. 

Итак, даже обзор такого рода позволяет уверенно утверж-
дать, что в этой части бубна, за исключением рисунков солнца 
и луны, нет изображений ни одного из небесных персонажей 
телеутского пантеона. Если считать, что здесь изображена не-
бесная сфера (или её часть), то и в этом случае приходится при-
знать, что рисунки "не поднимаются" выше 6-го небесного 
слоя, где, по представлениям телеутов, находился отец-месяц 
ай-ада. Есть в верхней части бубна и рисунки персонажей, 
"принадлежащих" "инопланетному" божеству T'öö-хану, а так-
же "земным" духам-пайана. Представлено также изображение 
земли. Следует, видимо, признать, что имеющиеся материалы 
не позволяют уверенно и однозначно соотносить рисунки на 
верхней части внешней стороны обтяжки бубна только с "верх-
ним миром". 

Обратимся теперь к линиям, отделяющим верхнюю часть ри-
сунков на бубне от нижней и обычно отождествляемым этногра-
фами с "землёй"25. Обратим внимание, что, как верно было отме-
чено еще A.B. Анохиным, у самих телеутов "названий эти линии 
не имеют"26. 

К числу особенностей нарисованных линий можно отнести 
то, что эта "земля" не только отделяет верхнюю часть рисунков 
от нижней; она продолжается и по всему краю бубна. То есть, по-
лучается, что "земля" окружает неправильным кольцом всю "не-
бесную часть Вселенной". И здесь снова, на сей раз у Н.П. Ды-
ренковой, отчетливо проявился факт "исследовательского пред-
положения" при отсутствии конкретных свидетельств информа-
торов по этому поводу. Исследовательница писала, например: 
"По внутреннему краю черты, окаймляющей верхнее поле, про-
ведена еще одна красная линия, изображающая, в и д и м о (раз-
рядка моя. - Д.Ф), небесный свод"27. 

Другой особенностью этого "обода" является то, что вписан-

7. Функ Д.А. 



Рис. 6. Телеутский шаманский бубен (рис. A.B. Анохина). Архив НИИ МАЭ 
РАН. Ф. 11. On. 1. № 157 

ные между двумя параллельными линиями треугольники имеют 
на своих вершинах (обращенных к внешней части, к краю бубна) 
по три небольших "отростка". И хотя число треугольников и, со-
ответственно, "отростков" было различным -17, 18, 22, - все они 
осмыслялись как "дороги 17-ти ханов", то есть дороги, ведущие в 
землю т'ер-т'олы к духам пайана воображаемой земли. Сама 
же т'ер-т'олы не получила отражения в рисунках на бубне; 
лишь некоторые её обитатели оказались в том или ином виде на 
рисунках в верхней и, как будет показано дальше, в нижней час-
ти внешней стороны шаманского бубна. 

И, наконец, нижняя часть. На ней всего 6 рисунков: 
1) Бура - конь Адама (т.е., по описанной ранее структуре Все-

ленной, ездовое животное "инопланетного" божества), находя-
щаяся у Пбручи-Каана (у духа-пайака); 

2) квадрат со вписанной в него антропоморфной фигурой 
Кар-Адама28 (духа-пайана), духа-хранителя двери, "небесной две-
ри", хозяина порога; без заручения согласием этого персонажа 
кам не мог камлать ни одному из духов Вселенной; 



3) рыба-чудовище Кер-Палык (дух-пайана), защитник-по-
мощник шамана при камлании в любую зону Вселенной; 

4) лягушка, поддерживающая туес-KÖHÖK С брагой при "транс-
портировке" шаманом его в любой из миров Вселенной; 

5) змея= "обруч земли (!), т'ек-т'ылан" охраняет "душу" -
т'ула, в случае ее обнаружения шаманом, о т з л ы х духов; 

6) земля, изображенная в виде полоски в самом низу бубна, 
под змеёй. 

На рисунках в нижней части бубна нет персонажей, которые 
бы прямо соотносились с "нижним миром". Впрочем, четыре из 
них изображают "хтонических существ", живущих ниже уровня 
земной поверхности. Однако Кар-Адам или его сын, по телеут-
ской мифологии, являются духами-идйднд воображаемой земли; 
Кар-Адам называется даже Тенгере, то есть "Небо, небесное бо-
жество"; Кер-Палык также является духои-пайана, змея охраня-
ет т'ула от злых духов. Наконец, эти четыре персонажа (№ 2-5) 
помогают шаману при путешествии в л ю б у ю зону/сферу Все-
ленной, в том числе и на Небо. -

Предложенное описание и трактовка рисунков на телеутских 
бубнах порождает два принципиально важных вопроса: 1) что за 
представления о Вселенной отражены в этих рисунках? и 2) поче-
му при несовпадении зафиксированных в ХІХ-ХХ вв. шаманист-
ских знаний народов Саяно-Алтая рисунки и их расположение на 
телеутских бубнах практически один к одному совпадают с ри-
сунками на кумандинских и шорских бубнах? Последний вопрос 
выглядит даже более сложным, поскольку принципиальное един-
ство композиции и стиля изображений на бубнах охватывало бо-
лее широкий круг этнических групп: в XVIII веке шаманские буб-
ны с такими же рисунками были описаны и зарисованы исследо-
вателями у барабинских татар, а в конце XIX - начале XX вв. так-
же у челканцев и тубаларов (на Северном Алтае)29 и некоторых 
групп хакасов. 

Вопрос об интерпретации рисунков на телеутских бубнах и 
тем более о связи их с телеутскими же представлениями о пяти 
мирах Вселенной, весьма условно соотносимыми с традиционно 
устоявшимися в литературе представлениями о трех мирах, чрез-
вычайно сложен. 

При попытках соотнесения сложившихся стилистически и 
композиционно изображений на шаманских бубнах, которые от-
ражают древние представления человечества о мире и его обита-
телях, сформировавшиеся, вероятно, еще до нашей эры, с рели-
гиозными представлениями, зафиксированными, в основном, 



лишь в конце XIX - начале XX в., возникают дополнительные 
трудности. К сожалению, исследователи обычно не обращают 
внимание на эту важную деталь. 

Еще одна сложность таких сопоставлений связана с тем, 
что, как это специально оговаривалось выше, изготовление 
бубнов и нанесение рисунков на них, как правило, делалось не 
шаманами, а их сородичами, причем не всегда под руководст-
вом шаманов. Вопрос же о соотношении (идентичности?) миро-
воззрений шаманов и нешаманов в традиционном обществе 
тюрков Саяно-Алтая не только не исследован, но, насколько 
мне известно, даже не поставлен. Образцом такого подхода в 
исследовании традиционного мировоззрения могла бы служить 
прекрасная работа Ю.Б. Симченко о традиционных верованиях 
нганасан30. 

Еіа сегодняшний день, думается, наиболее верным будет лишь 
констатировать: рисунки на телеутских бубнах не соответствуют 
полностью представлениям ни о трех, ни о пятичленной структу-
ре Вселенной. 

Что же касается выяснения причин идентичности рисунков 
и их расположения на бубнах телеутов, шорцев, кумандинцев и 
части хакасов, то и здесь мы вновь вынужденно скатываемся в 
область более или менее правдоподобных предположений, ре-
же - гипотез. В одной из своих недавних работ Е.П. Батьянова 
предложила объяснять идентичность телеутских и шорских 
шаманских бубнов участием в этногенезе бачатских телеутов 
аборигенов Кузнецкой котловины, ач-кыштымов/ашкышты-
мов31. Возможно, в такого рода объяснении есть рациональное 
зерно, заключающееся в том, что, вероятно, телеутский ша-
манский бубен фактически есть бубен ач-кыштымов, ассими-
лированных телеутами, но все же... Дело в том, что даже при 
осознанном вырывании из историко-культурного контекста 
факта единства лишь телеутских и шорских бубнов это объяс-
нение сразу же натыкается на такое препятствие, как отсутст-
вие в родовом составе шорцев собственно ач-кыштымских сео-
ков-родов. А если смотреть на проблему более широко, то это 
предположение и вовсе мало что проясняет, так как об ач-кы-
штымском "субстрате", например, хакасов говорить и вовсе не 
приходится. Здесь, пожалуй, надо вспомнить о средневековой 
общности даданъ, т.е. татар, следы существования которой до 
сих пор видны не только в существовании значительного числа 
абсолютно идентичных, в том числе и на мировоззренческом 
уровне, элементов культуры и даже основного самоназвания 
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"тадар" у телеутов, кумандинцев, шорцев и хакасов. Вполне 
возможно, что идентичность бубнов и рисунков на них у на-
званных народов объясняется существованием их предков в со-
ставе территории и народа даданъ!татар. 

Рассматривая вопрос о единстве изображений и конструк-
тивных особенностей бубнов у самих бачатских телеутов, мож-
но отметить, что единство это не имеет каких-либо исключе-
ний, в отличие ото всех других соседних тюркоязычных наро-
дов. Возможно, что данное обстоятельство можно считать хо-
тя и косвенным, но все же показателем степени единства само-
го телеутского народа, консолидации различных сеоков в еди-
ную телеутскую общность. По-видимому, роль шаманов в этом 
процессе была довольно значительной. Идея помещения на 
внешней стороне бубна рисунков-символов покровителей раз-
личных телеутских родов дала возможность шаманам совер-
шать не только лечебные, но и благопожелательные камлания 
для членов разных родов, и даже общеулусные жертвоприно-
шения для всего телеутского сообщества. 

Еще одна чрезвычайно сложная проблема, на которую до сих 
не обращалось особого внимания в литературе, это проблема со-
отношения рисунков на бубне (да и в целом всего бубна!) с тем, 
как их видит сам шаман, пусть даже не в процессе камлания, а хо-
тя бы в обыденной жизни. 

Выход на эту проблему обнаружился достаточно неожиданно 
при работе с архивными материалами A.B. Анохина, хранящими-
ся в Томском краеведческом (историко-архитектурном) музее32 и 
собранными им в Северной Шории у близких к телеутам терри-
ториально, по языку и культуре нижнекондомских шорцев в се-
лах Абинском (Абалар) и Тайлепском (Тадълеп). 

Кстати, надо отметить, что бубны кондомских шорцев даже 
по своей овальной форме были близки к телеутским, отличаясь 
при этом от округлых бубнов шорцев, живших по берегам 
р. Мрас. 

В отношении рисунков особый интерес представляют мате-
риалы, полученные Анохиным в июле 1913 г. в Тайлепе от 
77-летнего шамана Какуша. В архиве сохранилась экспедицион-
ная записка Анохина: 

Сельскому старосте улуса Ниняго Кінірка (Нижняя Кинерка). 
С подателем сего прошу прислать бубен (тур) и колотушку (орбы) кама Ка-

куша для зарисовки с него изображений. Бубен будет возвращен обратно завт-
ра. Вместе с тем прошу приехать ко мне и Кама Какуша. Командированный 



Русским Комитетом, находящимся под Его Императорскаго Величества покро-
вительством, А. Анохин. 1913 г. 6 іюля, ул. Таілеп. 

Просьба была удовлетворена и A.B. Анохин получил воз-
можность какое-то время поработать с шаманом. Старый Какуш 
приехал если и не в тот же, то, по крайней мере, уже на следую-
щий день, поскольку рисунки внутренней стороны бубна и коло-
тушки датируются седьмым июля. 

Как следует из сохранившихся полевых записей, сам Ано-
хин не обратил внимания на поставленный им, с моей точки 
зрения, гениальный эксперимент: в полевых материалах есть 
копия изображений на внешней стороне бубна шамана (Рис. 7; 
в оригинале - JÏ. 7об-8) с комментариями, составленными с его 
слов и рисунок своего бубна, сделанный самим шаманом 
(Рис. 8; в оригинале - JI. 13; рис. красным, синим и черным ка-
рандашом). Что в итоге получилось, будет ясно из представ-
ленных ниже данных. 

Итак, в верхней части Рис. 7 изображены (расшифровка 
приводится по JI. Зоб.-4 оригинала) Таабыг буразы (№ 1, 2, 3, 
4, 5) - они требуются каму, когда он идет к злому духу ловить 
кут-двойника больного человека; они призываются камом ото 
всех духов-ханов ("парчан каннанг najan пертыр"). Первый 
бура - от Кылдчы-хана, второй - от Пуланг-хана (у него крас-
ная грива), третий - от Калбак-хана, четвертый - от Албак-
хана и пятый - от Кбгут-хана (попутно в описании отмечено, 
что "эндчы камовыя, по традиции передаются от кама к ка-
му"). Над первым бура нарисованы три антропоморфных фи-
гуры - б - Кундут - так звали тбс - духа-покровителя шама-
на; 7 - кам кижи пойы - сам шаман и 8 - Кыдай тегризи ( 'Кы-
дай-Небо') - самый сильный тбс кама, который убивает даже 
злых духов-кбрмбс. Выше бура 4 и 5 изображен под № 0 Кы-
зыл азыг - красный медведь, над которым пять гусей кастар -
помощников шамана (№ 9, 10, 17, 18, 24). Отдельно от осталь-
ных бура, под № 11 на рисунке показана бура Кбгуш-Каана 
("Кбгушканынг буразы"), небесного персонажа. Рядом с ним 
и чуть выше и правее - четыре черных птицы кара куш (№ 12, 
13, 20, 21), на которых кам перевозит к духу жертвенные 
одежды - толу. Под № 19 значится солнце ("кунь"), под 
№ 22 - луна-месяц ай и под № 23 - чылдьіс - звезды в количе-
стве 13 штук. В центральной части верхнего поля нарисованы: 
14 - чардык чаныг бай (cöö)m, "с одной половиной сучьев. 
Кам встречает это дерево на пути (вся)каго 6ajaHa"; 15 - алты 



(азакітыг баі казынг - шестиногая священная береза, кото-
рая встречалась на пути "всякаго хана в высоких горах"; 16 -
тор - невод, которым ловят кут (обыд. - кут, шаманск. - пу-
ла) человека; между березой и неводом, под № 0 нарисовано 
дерево ак сырык ('белая-священная жердь') с тремя суками на 
вершине; во время камлания на них подвешивается в качестве 
толу белое полотенце, кам несет его к духу и "кладет" на не-
кую подвеску намнаш. 

Средняя зигзагообразная линия, отделяющая рисунки в верх-
ней части бубна от рисунков в нижней части, символизирует, су-
дя по описанию, радугу. 

Верхняя часть Рис. 8 значительно отличается от изображе-
ний на Рис. 7. Во-первых, часть изображений на нем осталась 
непрокомментированной; это касается, в частности, всех трех 
антропоморфных фигур в левой верхней части рисунка и тре-
угольников (их семь) в средней части бубна. Во-вторых, рису-
нок кама Какуша как бы вобрал в себя не только изображения 
на внешней стороне бубна, но и то, что находится у него внут-
ри: на рисунке отчетливо видна рукоять, подвески на ободе 
"кылыжы" - по три слева и справа, и металлический прут, пе-
ресекающий рукоять, на котором закреплены ленты чалама и 
подвески сунгер. 

Почти все остальные изображения - традиционны для бубнов 
шорцев, бачатских телеутов, кумандинцев и некоторых групп ха-
касов. Два дерева - "баі казынг", священные березы. Две птицы -
"конгур кас", темно-серые гуси. Два круга - солнце "кунъ" и луна 
"ai". Дух-защитник кама - стрелок аткычы и, слева от него, дух-
хозяин бубна - "тур ээзі". По внешнему краю рисунка нарисова-
ны 32 "шолбан" - Венеры, которые (изображения), например, у 
телеутов, символизируют "росстань дорог семнадцати (земных) 
ханов"-пайана. Ниже этих шолбан в виде крестиков показаны 
звезды чьілдыс в количестве 27 штук. 

Особый интерес представляет антропоморфная фигурка 
Шор ээзи, изображенная на санях, которые везет запряженная 
в них лошадь. Шор ээзи управляет лошадью при помощи длин-
ных поводьев. На рисунке также отчетливо виден хомут. Это 
изображение может быть интересно, по крайней мере, с двух 
точек зрения. Прежде всего, оно еще раз свидетельствует о 
прекрасных адаптационных способностях шаманизма33; изоб-
ражение лошади, да еще запряженной в сани, во всяком случае, 
для шорских бубнов не считается характерным. Кроме этого, 
заслуживает внимания имя духа, изображенного в санях - Шор 



на. Оп. 8. №21. Л. 7 об.-8 

ээзи. Если принять на веру правильность написания имени (ср. 
Шоор-Каан - фигура 9 на Рис. 7), то, учитывая нестандартность 
самого изображения, можно предложить читать это имя как 
'Дух-хозяин Шор(цев)'. Разумеется, чтение это более чем гипо-
тетично; возможность осознания "кузнецкими татарами" свое-
го единства, закрепленного в едином этнониме в начале XX в., 
представляется маловероятной и всё же... факт наводит на не-
которые размышления. 

Не менее существенные различия обнаруживаются в рассма-
триваемых рисунках и среди изображений на нижней части внеш-
ней стороны бубна. 



Рис. 8. Внешняя сторона бубна (рис. кама Какуша). Архив ТГОИАМ. 
Ф. A.B. Анохина. Оп. 8. № 21. Л. 13 

На Рис. 7 большую группу составляют ездовые животные -
бура/бугра - 1-7, изображения которых на Рис. 8 отсутствуют во-
все. Эти бура "пришли": 1) от Ада(ма), 2) от некого хана (имя в 
оригинале неразличимо), 3) от Кубак-хана, 4) Кирлик-хана, 5) от 
Сулчу-хана, 6) от Кильдчи-хана и 7) от Пуугу-хана. Далее, 9) "ар 
чан ((некто) тяжелый и большой)", 10) "алты азактыг кал буг-
ра" - шестиногий кал(?)-бура (изображение его искажено из-за 
неаккуратно сшитых-склеенных страниц оригинала), 11) тот же, 
что и в верхней части бубна, "кундут", только на сей раз в обли-
ке зверя, а не человека, 13) кер балык - огромная рыба (кит). 
Изображений одних и тех персонажей лишь два: на Рис. 7-8) "кер 
пага тазыганынг" - Огромная жаба Тазы-хана, на Рис. 8 - это 
"пага" - жаба, нарисованная справа; на Рис. 7 - 1 2 ) чылан - змея, 
на Рис. 8 - улу-кичиг сыр чылан - 'большая и малая пестрые 
змеи', они изображены в виде двух тонких линий со множеством 



ног и с рогами на голове. Помимо этого, на Рис. 8 есть две фигу-
ры, отсутствующие на Рис. 7: человеческая фигурка в самом ни-
зу - "орбу ээзи" - 'хозяин колотушки' и фигурка животного -
"аазыг" - 'медведь'. 

Как видно, различия в этих изображениях (представлениях о 
них) порой оказываются весьма заметными. Насколько такого 
рода вариации были допустимыми у различных шаманов и в раз-
ных этнических традициях, теперь можно только догадываться, 
поскольку мы, к сожалению, не располагаем аналогичными све-
дениями. 

Очевидно лишь, что во всех случаях предпринимаемых сей-
час попыток "интерпретации" изображений на шаманских буб-
нах следует иметь в виду несколько важных положений. 

Во-первых, стилистически и композиционно рисунки на ша-
манских бубнах телеутов, кумандинцев, шорцев сформировались, 
вероятно, еще до нашей эры, и потому следует быть особо осто-
рожными при соотнесении их "идеи" с религиозными представле-
ниями, зафиксированными, в основном, лишь в конце XIX - нача-
ле XX в. 

Во-вторых, рисунки на бубен наносил, как правило, не сам 
шаман, т.е. в данном случае следует говорить об отражении в 
этих рисунках мировоззрения не собственно шамана - и 
это чрезвычайно важно, а социума, которому этот шаман не-
обходим. 

И, в-третьих, количество бубнов в течение жизни шамана 
могло быть значительно большим, нежели один; у шорцев, на-
пример, от трех до девяти. Однако, исследований, показываю-
щих, как и почему менялись (если менялись) изображения на 
каждом новом бубне, практически нет. Единственным исключе-
нием являются сведения об изменениях в раскраске бубна у ту-
винского шамана Шончура, зафиксированные и описанные пре-
красным исследователем П.И. Каралькиным в небольшой замет-
ке, опубликованной в польском религиоведческом журнале поч-
ти 40 лет тому назад34 и потому долгое время остававшейся неиз-
вестной специалистам. К сожалению, аналогичных сведений по 
интересующему нас региону нет. 

И последнее замечание, которое необходимо сделать в 
свете предпринятого нами исследования - относительно судь-
бы бубна после смерти шамана с тем, чтобы в дальнейшем 
иметь возможность сопоставить имеющиеся материалы с дан-
ными о том, что происходит с музыкальным инструментом 
после смерти сказителя. По материалам A.B. Анохина, со 



ссылкой на сообщение Дм. Хлопотина, после того, как тело 
умершего шамана переоденут в чистую одежду, "один из при-
сутствующих берет ножницы и, ударяя ими в бубен над голо-
вою кама, прокалывает кожу концом ножниц, а потом выно-
сят бубен на улицу и там топчут его ногами. После чего несут 
бубен в лес и там подвешивают на сук березы, где он с тече-
нием времени сгнивает"35. 
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Глава 1 

ИСТОРИЯ ИЗУЧЕНИЯ ШОРСКОГО 
ГЕРОИЧЕСКОГО ЭПОСА 

Одним из самых ярких и вместе с тем до сих пор самых загадоч-
ных явлений в культуре тюрков Саяно-Алтая является героиче-
ский эпос шорцев. Этот небольшой тюркоязычный народ, этно-
графический образ которого на протяжении последних четырех 
столетий в основном рисовался в виде типичных пеших охотни-
ков, рыболовов и собирателей, сохранил до настоящего време-
ни в своей культуре прекрасные образцы монументальных эпи-
ческих сказаний о мире кочевников-скотоводов тюркского 
средневековья. Целенаправленный поиск литературы и источ-
ников, собственные этнографические работы на всей террито-
рии Горной Шории (юг Кемеровской области РФ) позволили со-
брать обширные материалы. Стало очевидным, что многое в 
понимании современного состояния изученности (точнее было 
бы сказать - низкой степени изученности) этого явления кроет-
ся в истории исследования. Значительные пробелы и неточнос-
ти в изложении фактов оказываются легко различимыми даже 
в немногочисленных попытках написания истории изучения 
шорского эпоса. Ниже эта история анализируется мною макси-
мально подробно с тем, чтобы не только обозначить весь круг 
имеющихся источников, но и, по возможности, круг поднятых в 
исследованиях проблем1. 

В целом всю историю изучения шорского эпоса можно разде-
лить на три временных отрезка. Они могут быть выделены не 
только по качеству и количеству записываемых текстов, но и по 
исследовательским интересам ученых, обращавшихся к их анали-
зу. Здесь приводится обзор и анализ всех известных мне работ (с 
особым акцентом на выявлении в них сведений о месте записи 
текстов), ограниченный временными рамками 1861-2003 гг., т.е. 
от первых записей эпоса Вильгельмом Радловым до настоящего 
времени2. 



В. РАДЛОВ, В.И. ВЕРБИЦКИЙ, А.В АДРИАНОВ, A.B. АНОХИН. 
ПЕРВЫЕ ЗАПИСИ И НАБЛЮДЕНИЯ 1861-1915 ГГ. 

Впервые героический эпос у тюркоязычных групп населения 
верховьев реки Томи и ее притоков - рек Кондомы и Мрас был 
записан в середине XIX в. Вильгельмом Радловым (1837— 
1918 гг.). В описании своего путешествия через Алтай к Телецко-
му озеру и реке Абакан В. Радлов сделал ряд упоминаний о запи-
сях текстов сказаний ("Märchen", букв, "сказка") в улусах на бере-
гах р. Мрас в 1861 г.3 Через 20 лет и вновь на немецком языке ис-
следователь издает один из наиболее крупных своих трудов "Aus 
Sibirien"4. В первом томе этой книги приводятся сведения о запи-
сях эпических сказаний у "кузнецких татар". Так как названные 
публикации зачастую приводят разную, а иногда и просто взаи-
моисключающую информацию об одних и тех же событиях, по-
пробуем рассмотреть данные этих источников параллельно. 

Так, если в 1884 г. В. Радлов, описывая свое пребывание в 
улусе Красный Яр в низовьях р. Мрас писал, что здесь он "про-
должил свои лексические собрания и запись текстов"5, то в 
1865 г. он писал несколько иначе: "... здесь я продолжил с успе-
хом свои лексические и грамматические изыскания. [Но] записи 
образцов языка я не смог делать, так как живущие здесь татары 
свои сказки и сказания уже давным-давно позабыли"6. 

Есть в более ранней публикации упоминание о лексических 
записях в улусе Усть-Мрас7, отсутствующее в работе "Aus 
Sibirien". 

После отъезда из улуса Красный Яр В. Радлов остановился в 
улусе Сибирга ("Sybyrgy"). В "Aus Sibirien" он пишет: "Лишь один 
здешний житель смог рассказывать сказки. Весь следующий день 
(после прибытия в Сибиргу, 27.05.1861 г. - Д.Ф.) я был занят за-
писью сказок"8. И вновь в ранней публикации эти сведения менее 
лаконичны: "Только один единственный среди них (среди жите-
лей Сибирги. -Д.Ф) смог петь сказки и то лишь очень немного9, 
другой известный певец, к сожалению, уехал в Кузнецк". Здесь 
же в общих чертах был описан сам процесс фиксации текстов; 
В.Радлов записал в этом улусе два довольно больших сказания, 
одно из которых - "Der Jungling" - привел полностью в переводе 
на немецкий язык10. 

Несколько эпических текстов удалось записать исследовате-
лю и в верховьях р. Мрас: одну "маленькую сказку" в улусе Кы-
зыл Кайа11 и в одном из аилов на каком-то из притоков р. Пы-
зас12. 



Этим вклад В. Радлова в изучение эпоса "кузнецких татар" не 
ограничивается. В 1866 г. в Санкт-Петербурге был издан первый 
том "Образцов народной литературы тюркских племен", где были 
помещены восемь (!) шорских эпических сказаний. Тексты были 
изданы как на местных диалектах13, так и - в отдельном томе - в 
переводе на немецкий язык14. География опубликованных записей 
была такова: сказания "Кан Парган", "Кара Каи" и "Оглак" (нем. -
"Der Jungling") были записаны в низовьях р. Мрас, "Каратты 
Парган" - в верховьях р. Мрас, "Алтын Тайдши" - на р. Кондоме, 
а для трех текстов "Ай Mörö", "Алтын ÄpräK" и "Аран Тайдши" -
место записи указано не было15. В отношении текста, записанного 
в "верховьях р. Мрас", можно заметить, что это, скорее всего, был 
район около устья р. Пызас, выше которого по р. Мрас В. Радлов 
не поднимался16. Вполне возможно, что это именно та единствен-
ная сказка, записанная им в улусе Кызыл Кайа, которую автор не 
стал помещать в отчете, опубликованном в 1865 г.17 

Несмотря на конспективность, отсутствие паспорта и ряд 
других, с современных позиций, недочетов, записи В. Радлова яв-
ляются уникальным свидетельством факта существования эпиче-
ской традиции на территории современной Горной Шории в сере-
дине XIX в. и представляют большой интерес для изучения исто-
рии формирования и всего жанра в целом, и отдельных сюжетов 
и образов шорского эпоса, в частности. 

В имеющихся историографических обзорах описанием дея-
тельности В. Радлова обычно начинается и заканчивается анализ 
работ XIX - начала XX в., в той или иной мере имеющих отноше-
ние к шорскому эпосу18. 

Объективности ради следует заметить, что деятельность уче-
ных по записи, переводам и публикации шорских эпических ска-
заний продолжалась и в последующие годы. В 1880-1890-е годы 
появился ряд работ двух крупных специалистов в области тюрк-
ской этнографии - Василия Ивановича Вербицкого (1827-1890) и 
Александра Васильевича Адрианова (1853-1920). 

1880-й год стал годом первой публикации шорских сказаний 
на русском языке. В газете "Томские губернские ведомости" в 
1880-1881 гг. печатался перевод отчетов В. Радлова о путешест-
вии по Алтаю и в № 46 этой газеты, в переводе В.И. Вербицкого, 
было помещено сказание "Мальчик" (в нем. оригинале "Der 
Jungling")19. Позднее это же сказание под названием "Айманыс" 
было переиздано в посмертном сборнике статей В.И. Вербицко-
го "Алтайские инородцы"20; там же был дан перевод еще одного 
текста - "Кара Кан"21 из радловского первого тома "Образцов..." 



В.И. Вербицкому принадлежит и первое исследование эпиче-
ской поэзии тюрков Саяно-Алтая, в частности, алтайцев и шор-
цев - статья "Сказка у алтайских инородцев"22, позже дополнен-
ная новыми материалами и наблюдениями в работе "Богатыри в 
сказках алтайцев"23. Обе статьи, содержащие попытки структур-
ного описания сказаний, были богато иллюстрированы примера-
ми из эпических текстов, опубликованных В. Радловым. 

В начале 1880-х годов несколько этнографических поездок к 
тюркам Кузнецкого уезда Томской губернии совершил A.B. Ад-
рианов. В его отчетах имеются любопытные сведения о записи 
текстов, а также общие наблюдения над состоянием эпической 
традиции. 

В 1881 г. A.B. Адрианов побывал в некоторых улусах в вер-
ховьях р. Кондомы и по р. Пызас и отметил, что "сказками и пес-
нями народ очень беден". Единственный сказитель, которого он 
встретил, знал не много, да и то "в его сказках герои не здешние, 
вероятно, сказки занесены от сагаев"24. В том же году, будучи на 
р. Кондоме, ученый записал "пол-сказки" в улусе Кузедеевском. 
Причину неполной записи сам A.B. Адрианов объяснял так: 
"...удрал мой сказочник - спать захотел..."25. 

Через два года в четвертом выпуске "Очерков северо-запад-
ной Монголии" Г.Н. Потаниным были опубликованы эпические 
сказания, записанные A.B. Адриановым у "черневых татар" (в 
данном случае, у кузнецких татар): "Алтын-Кан", "Алтын-Чо-
бе" и "Алтын-Тона". Последнее было записано не полностью, 
так как, судя по объяснениям в книге, сказитель знал его лишь 
до половины. Все три текста были записаны в 1881 г. на р. Он-
зас, притоке р.Пызас, от сказителя из сеока-рода "узут-шоры 
или таяш"26. Интересно отметить, что если и в предварительном 
отчете 1881 г. и в сборнике Г.Н. Потанина речь шла только об 
одном сказителе из указанного района верховьев р. Мрас, то в 
подробном отчете об этой поездке, опубликованном в 1888 г., 
A.B. Адрианов писал, что он встретил там нескольких знатоков 
сказаний, хотя запись, действительно, велась только от одного 
из них27. 

Вновь в верховьях р. Мрас A.B. Адрианов побывал в 1883 г. 
Во время остановки в одном из улусов на р. Кызас, правом при-
токе р. Мрас, он записывал тексты от "сказочника", который 
был приведен к нему из улуса Чанай-алы соседней Кызыльской 
волости. Этому занятию был уделен весь день 22 июля 1883 г.28 

Вероятно, запись велась с помощью переводчика: A.B. Адриано-
ва в этой поездке сопровождал телеут, псаломщик из улуса Кар-



га (современный Усть-Анзас) H.H. Мандыяков. Записанные в 
эту поездку сказания опубликованы не были. Их местонахожде-
ние в настоящее время мне не известно. 

Что же касается опубликованных записей A.B. Адрианова, 
то, безусловно, следует признать их достаточно профессиональ-
ный характер, полноту и яркость изложения. 

В начале XX в. несколько эпических сказаний было записано 
известным этнографом-тюркологом Андреем Викторовичем 
Анохиным (1869-1931). В 1913 г., вместе с художницей С.К. Про-
свиркиной и телеутом-переводчиком Г.М. Токмашевым, он по-
бывал в Кузнецком крае в поселках по рекам Томи и Кондоме. 
В дневниковых записях A.B. Анохина были обнаружены следую-
щие сведения: 1) 26 июня. "Сказочника у Абинцев (имеются в ви-
ду жители улуса Абалар/Абагур. - Д.Ф.) нету; указывали на од-
ного, но он категорически отказался говорить"; 2) 1 июля, 
пос. Усть-Мрас. "М.-ч (Маркелыч, Г.М. Токмашев. - Д.Ф.) начал 
писать сказку..."; 3) 2 июля, улус Кольчезас. "Е.М.... записывал до 
поздней ночи сказку..."; 4) из общих впечатлений от поездки по 
Томи: "Сказки. На своем пути и эту область (наряду с песнями, 
орнаментом и проч. -Д.Ф.) мы не встретили богатой. Сказки рас-
сказывают с балалайкой (комус) и просто (см. записи)"; 5) 6 ию-
ля. Улус Тадлеп (Тайлеп. -Д.Ф.). "По приезде нашли кайчы, ста-
рика Конзычакова"29; 6) 8 июля. Сухаринка (улус на средней 
Кондоме. - Д.Ф.). "Е.М. вечером записывал сказку"30. Таким об-
разом, судя по этим материалам, было записано, как минимум, 
3-А сказания, обнаружить которые ни в Санкт-Петербургском, 
ни в Томском архивах A.B. Анохина мне не удалось. 

Во время следующей поездки в Горную Шорию в 1915 г., 
23 мая в одном из улусов по р. Кондоме A.B. Анохиным было за-
писано на русском языке еще одно сказание ("Кан берген"), кото-
рое, к счастью, сохранилось в анохинском архиве в Кунсткамере31. 

Перу A.B. Анохина принадлежит и первое исследование му-
зыкального творчества народов Саяно-Алтая - рукопись докла-
да "Народное песенное музыкальное творчество алтайцев, мон-
голов, шорцев", прочитанного в Отделении Томского Русского 
музыкального общества 20 марта 1908 г.32 В 1930-х годах эта ру-
копись под названием "Музыка Алтае-Саянского нагорья" объ-
емом 130 м/п страниц готовилась к печати композитором 
К.В. Вертковым, но также не была опубликована33. 

Приведенный краткий обзор позволяет утверждать, что ос-
новная деятельность ученых в рассматриваемый период своди-
лась к фиксации эпических сказаний у тюркоязычного населе-



ния, позже объединенного под именем "шорцы". Значительная 
часть текстов была записана в северных районах Шории, хотя от-
дельные записи собирателям удалось сделать и в труднодоступ-
ных районах в верхнем течении р. Мрас. К сожалению, опубли-
кованные в XIX - начале XX в. тексты не представляют всего за-
писанного в это время материала. Тем не менее, они составляют 
почти половину всех изданных на сегодняшний день сказаний и 
дают уникальную возможность для сравнительно-исторического 
изучения шорского эпоса. 

Н.П. ДЫРЕНКОВА, С.С. ТОРБОКОВ, 
Л.П. ПОТАПОВ И ДРУГИЕ (1925-1950-е годы) 

По обилию записанных и, особенно, опубликованных текстов, этот 
хронологический период до сих пор остается самым плодотвор-
ным. Благодаря работам исследователей, как профессионалов, так 
и любителей-краеведов, литераторов (Н.П. Дыренкова, Д. Яро-
славцев, А.И. Смердов, шорцы - Ф.С. Чиспияков, Г.Ф. Бабушкин, 
Н.Г. Чульжанов, Ф.Я. Апонькин, В. Апонаев, В. Мижаков, А.Д. Ку-
сургашева, С.С. Торбоков), в распоряжении нынешнего поколения 
ученых оказались более полутора десятков изданных и около сот-
ни хранящихся сейчас в архивах уникальных текстов. 

В 1926 г. в журнале "Сибирские огни" в статье о Горной Шо-
рии, написанной краеведом Дмитрием Ярославцевым, было по-
мещено красочное описание встречи автора в 1923 г. в улусе Тоз 
в низовьях Мрас со сказителем-кайчы Алексеем Сорбагановым 
(совр. - Шагрыбанов). В статью был включен краткий пересказ 
части сказания, в котором основным действующим лицом был 
богатырь Кан-Мерген34. Был ли этот текст записан целиком или 
же это, действительно, лишь отрывок, записанный Ярославце-
вым со слов переводчика, сказать трудно. 

Основная часть записей шорских эпических текстов в назван-
ное время была произведена Надеждой Петровной Дыренковой 
(1899-1941), одним из самых интересных и работоспособных 
молодых отечественных этнографов, лингвистов и фольклорис-
тов второй четверти XX века35. Её капитальные труды по грам-
матике шорского, ойротского (алтайского) и хакасского языков, 
этнографические статьи, а также том с образцами шорского 
фольклора до сих пор остаются хрестоматийными, классически-
ми работами для каждого исследователя, обращающегося к куль-
туре тюрков Саяно-Алтая. Особо объёмным и ценным является, 



на мой взгляд, вклад исследовательницы в изучение и фиксацию 
уникальных образцов шорского эпического творчества. 

Кроме шести текстов шорских эпических сказаний, опубли-
кованных Дыренковой с разной степенью полноты в томе "Шор-
ский фольклор"36 в 1940 г., в 1925-1932 и 1936 гг. ею были запи-
саны у шорцев ещё несколько десятков эпических текстов, так и 
оставшихся неопубликованными. К счастью, все или большинст-
во из них сохранились в архиве Кунсткамеры (ныне - архив НИИ 
МАЭ "Кунсткамера" имени Петра Великого РАН). Мною это 
богатейшее наследие было впервые обнаружено в 1982 г., когда 
я попытался разобрать большую часть коробок с архивными ма-
териалами и составить для себя некое подобие реальной описи 
дел. Позже, в 1987-1989 гг., когда мне довелось помогать заведу-
ющей архивом И.В. Жуковской в разборе и перерегистрации 
фондов Анохина и Дыренковой, фольклорные материалы 
Н.П. Дыренковой были вновь мною разобраны и просмотрены37. 

Работа, проделанная исследовательницей с шорскими скази-
телями, поистине поражает своими масштабами (см. Приложе-
ние № 1). По моим подсчётам, в ее архиве находятся еще почти 
пятьдесят шорских эпических текстов, с которыми по разным 
причинам - в основном, из-за особо ревностного отношения к 
этому фонду дирекции Института и руководства отдела Сибири -
практически никто еще не работал и ни один из которых еще не 
был опубликован. Лишь два из названных текстов полностью 
были переведены Н.П. Дыренковой на русский язык, причем 
один из них существует только на русском языке без шорского 
оригинала. Все остальные тексты, записанные латинской графи-
кой самой исследовательницей, представляют собой рукопись: в 
лучшем случае это начисто переписанные полевые записи, в худ-
шем - просто черновики записей на шорском языке. Если же к 
этим естественным сложностям добавить практически полную 
невозможность получения доступа к архиву МАЭ в последние 
два десятилетия38, не говоря уже о сложности перевода эпичес-
ких текстов, записанных на вышедшей из употребления графиче-
ской системе и рассказанных с использованием значительного 
числа слов, уже забытых современными шорцами, - то вопрос о 
причинах неиздания этих уникальных материалов можно даже не 
задавать. 

То, что ученые были лишены возможности серьезно рабо-
тать с архивным наследием прекрасной исследовательницы, 
приводит порой к появлению неточностей и безосновательных 
заявлений в научных публикациях. Так, в 1971 г. в своей диссер-



тации А.И. Чудояков писал, что "Н.П.Дыренкова... собрала 
свыше двадцати произведений эпоса шорского народа"39. В пе-
реиздании 1995 г. статьи "Собирание и изучение шорского эпо-
са" (первый вариант был опубликован в 1970 г. под названием 
"Заметки о собирателях шорского эпоса") этот же автор сооб-
щал, что "Н.П. Дыренкова ...записала 44 произведения шорско-
го эпоса..."40 Сноска - некорректная - при этом была сделана 
на: "Эпические сказания шорцев в архиве Н.П. Дыренковой 
(Архив J I4 ИЭ АН СССР. Ф. 3. On. 1)", что один к одному сов-
падает с названием моей публикации 1989 г., где я пытался про-
вести предварительный учет архивного наследия исследова-
тельницы41. Год спустя после выхода в свет книги А.И. Чудоя-
кова эта же информация в еще более неточной форме была 
приведена в работе JI.H. Арбачаковой в сборнике статей, по-
священном подготовке современных специалистов. Автор так-
же привела названную выше цифру - "44 произведения шор-
ского эпоса"42, при этом, однако, вообще не сославшись на ис-
точник информации. 

Стоит, наверное, упомянуть еще о ходившей в 1980-е годы 
среди специалистов по шорскому языку легенде о том, что будто 
бы второй том шорского фольклора, который Дыренкова гото-
вила к изданию и в который должны были войти лишь эпические 
тексты (о чем она, действительно, сообщала в предисловии к 
"Шорскому фольклору"), был в готовом виде вывезен из страны 
известным лингвистом и фольклористом Н. Поппе43. Затем Поп-
пе был "амнистирован" и получила хождение иная версия - о хра-
нящемся будто бы в Ленинграде втором томе "Шорского фольк-
лора". В развернутом виде эта версия была опубликована в 
1998 г.: "... среди неизданных работ, имеющих непреходящую 
ценность, - второй том шорского фольклора Н.П. Дыренковой, 
хранящийся в Институте этнографии в С.-Петербурге (книга на-
писана хорошим почерком без поправок, полностью готова к на-
бору)"44. Впрочем, есть и иные, не менее занимательные версии: 
"К великому сожалению, второй том этой книги, где был собран 
эпос Горной Шории, погиб в блокадном Ленинграде, вероятно, 
вместе с автором"45. 

Несмотря на то, что Дыренкова вела этнофольклорные ис-
следования практически на всей территории Горной Шории, по-
давляющее большинство записей героического эпоса было сде-
лано ею в низовьях реки Мрас (официальное обозначение гидро-
нима - Мрас-су): в архивных материалах такие тексты составля-
ют 85% от общего числа документированных текстов. 



Колоссальное научное значение имело издание Н.П. Дыренко-
вой в 1940 г. сборника "Шорский фольклор". В это академическое 
двуязычное издание, наряду с песнями, преданиями, загадками и 
иными разновидностями фольклорного материала, были включе-
ны тексты шести эпических сказаний, каждое из которых было 
снабжено этнолингвистическими комментариями. В том вошли 
сказания "Картыга Перген" (записанное от сказителя из рода Шор 
в верховьях р.Кондомы), "Кан Кес" (род Таяш, низовья р. Кондо-
мы) и четыре текста, записанные в низовьях р. Мрас - "Оленг Тай-
джи" (род Четибер), "Кан Мерген, имеющий старшую сестру Кан 
Арго" (род Челей), "Белый Оленг и Серый Оленг" (род Карга; 
этот текст на полутора страничках был приведен "как образец пе-
ресказа героической поэмы", а полный текст исследовательница 
намеревалась включить во второй том "Шорского фольклора"46) и 
"Ак Кан" (род Четибер). Имена сказителей исследовательницей 
указаны не были. В архиве Дыренковой мне удалось идентифици-
ровать лишь один из опубликованных текстов - "Оленг Тайджи", 
о котором в публикации было сказано: "Сказка Алтын Тайджи не 
имеет обычной концовки, потому что сказитель передал её не пол-
ностью"47. В архивном собрании ему соответствует текст "Оленг-
Тайчи", записанный от подростка Петра Тодышева, действитель-
но из сеока-рода Чедыбер, который перенял его "от сказочника в 
[улусе] Ceöiprä". Это сказание было записано полностью (см. ар-
хивное дело № 70), хотя для издания, судя по сохранившемуся на-
броску подстрочника на первых четырнадцати страницах тетради, 
было подготовлено лишь начало. 

Н.П. Дыренкова впервые попыталась охарактеризовать ос-
новную идейную и' содержательную направленность шорского 
героического эпоса ("сказок" или "поэм", как их часто определя-
ла исследовательница). Она первая указала на его "поразитель-
ное сходство, доходящее иногда почти до полного тождества, с 
героическим эпосом других алтайских и енисейских тюрков" и 
первая же попыталась определить основные причины такого 
сходства. По ее предварительному, весьма осторожному предпо-
ложению "это сходство объясняется, по всей вероятности, от-
части (курсив мой. -Д.Ф.) тем, что шорцы в течение продолжи-
тельного времени находились с алтайскими и енисейскими тюр-
ками в интенсивных экономических отношениях; кроме того, по 
имеющимся данным можно даже предполагать о существовании 
древней родственной связи между отдельными родами этих наро-
дов. Так, например, мы находим у шорцев и у сагайцев общие на-
звания для родов Кобый, Карга и др. ..."48. 



Но о каком же "сходстве" идет речь? Поводом для аналити-
ческих размышлений послужило содержание шорских "эпичес-
ких поэм", резко отличавшихся от всего остального шорского 
фольклорного материала (сказок, песен, загадок и проч.) и от ис-
торически и этнографически зафиксированных у шорцев и их 
предков социально-экономических отношений и культурного об-
лика пеших таежных охотников, рыболовов и собирателей дико-
росов. "В эпических поэмах, если и встречаются упоминания о 
тайге (гора. - Д.Ф.), которая вырастает выше облаков, и о геро-
ях, охотящихся на диких коз, оленей и маралов с луками и стре-
лами, все же наиболее ярко вырисовывается быт хана, владельца 
огромных стад"; "в эпических поэмах нашло отражение развитое 
скотоводство..."; "увеличение своих стад - главная забота хана. 
Для этого он совершает постоянные набеги, воюет с другими ха-
нами"; "в юрте-стойбище хана живет платящий дань народ -
albatqy бои. Количеством платящего дань народа измеряется мо-
гущество и сила хана"49. Число примеров даже по тексту введе-
ния Н.П. Дыренковой к сборнику "Шорский фольклор" можно 
было бы умножать. 

Как исследовательница, Дыренкова, разумеется, отчетливо 
понимала, что предложенное ею "объяснение" столь разительно-
го несоответствия эпической и этнографической реальности 
нуждается в дальнейшей проработке. Интересно в этой связи од-
но из наблюдений, высказанное ею в предисловии к тексту сказа-
ния "Алтын Картыга", которое она собиралась, видимо, издавать 
отдельной книжкой: "Следует... заметить, что развитое ското-
водческое хозяйство вовсе не было типичным для шорцев: оно 
характерно скорее для их соседей. Но это обстоятельство, как 
видно, не помешало шорцам сохранить у себя яркие образцы эпо-
са, генетически связанного именно со скотоводческим укладом, и 
даже отчасти включиться в его дальнейшую разработку. Это яв-
ление, между прочим, до сих пор еще не имеет в науке удовлетво-
рительного объяснения"50. 

Во вступительной статье к сборнику шорского фольклора 
Дыренкова довольно подробно перечислила основные характе-
ристики главных действующих лиц сказаний - ханов и богаты-
рей-алыпов, народа, платящего дань, пастухов maatyr tas и хан-
ских управителей-зайсанов öajzaq, кузнецов и рабов. Отмечаются 
некоторые реальные обычаи, нашедшие отражение в эпосе, на-
пример, обычай равной доли и обычай побратимства. 

Здесь же ею впервые были приведены интереснейшие сведе-
ния о манере сказывания эпических произведений у шорцев. Со-



общив сначала о том, что "героические поэмы на той стадии, на 
которой мы их наблюдаем у шорцев, представляют полустихо-
творные, полупрозаические произведения" и о том, что "обычно 
стихотворный текст поэмы прерывается весьма значительными 
вставками прозаического текста"51, что нельзя считать верным, 
исследовательница чуть позже оговаривается: "... сказитель, про-
пев одно или несколько двустиший, излагает содержание пропе-
того..."52. Следует подчеркнуть, что равномерное чередование 
пропетого (часто почти без слов) отрывка с обязательно излага-
емым затем текстом, в зависимости от поэтической одаренности 
сказителя-кайчы, в стихах или в более или менее ритмизирован-
ной прозе, является характерной чертой исполнительской мане-
ры у шорцев. Впрочем, данный вариант оказывания у шорцев -
не единственный. 

Любопытны некоторые наблюдения исследовательницы и о 
магической функции оказывания, специфике состояния сознания 
сказителя во время оказывания ("когда я посылаю сказку, мой ум 
со сказкой, кружась, уходит" и др.), о важности аудитории и её ре-
акции53. 

На многие десятилетия записи и публикации Дыренковой со-
ставили образец тщательности фиксации текстов и удивительной 
точности перевода на русский язык, которым исследователи про-
должают восхищаться до сих пор54. Вместе с тем, ради полноты и 
точности картины, следует особо подчеркнуть, что все записан-
ные Дыренковой шорские эпические тексты, к сожалению, не от-
ражают реальной своеобразной манеры исполнения сказаний, о 
которой было сказано чуть выше. Сказания были записаны, ско-
рее всего, под диктовку или, по признаниям самой исследователь-
ницы, по принципу "что успел записать", как это было, например, 
в случае со сказанием "Алтын-Кан" в исполнении кайчы Тортаба-
ева: в полевом дневнике Н.П. Дыренкова признавалась, что ска-
зитель так красиво пел, что ей не хотелось записывать. Судя по 
небольшому объему текстов - практически все они при стихо-
творной разбивке дают всего от 800 до 1500 стихов - само испол-
нение больше походило на подробное изложение, чем на живое 
исполнение сказания, рассчитанное на внимание аудитории. 

Многие из старшего поколения шорцев, с кем мне приходи-
лось общаться в последние 20 лет, хорошо помнили Дыренкову. 
О ней говорили, что она знала язык ничуть не хуже самих шор-
цев. Вспоминали и некоторые подробности ее собирательской 
деятельности: она щедро платила за каждое надиктованное ей 
произведение. Молодому в то время сказителю П.Н. Амзорову, 



например, по 10 рублей за каждое сказание. "У нее был целый 
чемодан денег, который лежал просто под кроватью". Порой 
этой неизменной во всех воспоминаниях десяткой награждались 
и те, кто помогал исследовательнице перевести то или иное шор-
ское слово, которого сама Дыренкова не знала. В Сибирге она 
останавливалась у Григория Николаевича Кастаракова и у Ива-
на Прокопьевича Амзорова, от которых, кстати, также записала 
несколько сказаний. 

Почти одновременно с Н.П. Дыренковой, в конце 1930-х го-
дов несколько эпических текстов было записано от известного 
нижнемрасского сказителя H.A. Напазакова первым шорским 
лингвистом Г.Ф. Бабушкиным. Результатом его работы стала не-
большая книжка "шорских сказок" на шорском языке, опублико-
ванная в Новосибирске в 1940 г.55 В книгу вошли четыре прозаи-
ческих текста эпических сказаний - "Чагыс Ак-кан", "Ай-манъ-
ыс" и "Алтын-тайчы", записанные от Напазакова, и "Алтын-
кан" (сказитель не указан56). Об обстоятельствах записи этих 
текстов мне, к сожалению, ничего не известно. 

К 1940 году - он, безусловно, стал самым плодотворным по 
числу публикаций шорского эпоса - относится также издание 
на русском языке сказания "Ай-Толай", записанного от уже 
упоминавшегося ранее H.A. Напазакова. Лишь вариант 1940 г. 
вышел под фамилией сказителя. Все последующие четыре или 
пять переизданий поэтических переложений этого текста на 
русском языке поэтом А.И. Смердовым содержат лишь указа-
ние на запись шорского текста от Напазакова57. Ввиду откро-
венно народной, как минимум антифеодальной направленности 
основной идеи сказания и воспевания объединения сил угнетен-
ных для борьбы с угнетателями, этот текст пользовался боль-
шой популярностью не только у читателей, о чем косвенно мо-
жет свидетельствовать число переизданий этого текста, но и у 
фольклористов-эпосоведов, особо активно привлекавших его 
для характеристики шорского эпоса. Существовал ли шорский 
прообраз этого эпического произведения и, если да, то какова 
его судьба - мне не известно. Можно попутно отметить, что 
Н.П. Дыренковой сказание "Ай Толай" записано не было. По 
моим же расспросным материалам 1980-х гг., в 1950-х-
1980-х гг. сказание "Ай Толай", в том числе и вариант, переня-
тый непосредственно от H.A. Напазакова, было в репертуаре 
нескольких нижнемрасских сказителей, однако текст этот я не 
записывал и сведениями о записи его другими собирателями не 
располагаю. 



Новый крупный сборник шорского героического эпоса по-
явился в 1948 г. в Новосибирске58. По инициативе поэта и писа-
теля А.И. Смердова в 1938-1939 гг. в низовьях р. Мрас от двух 
самых известных шорских сказителей того времени H.A. Напа-
закова и А.И. Абакаева шорскими учителями и писателями бы-
ли записаны и переведены (автор всех подстрочников - Ф.С. Чи-
спияков) на русский язык 6 сказаний, послуживших Смердову 
материалом для художественных переводов. Сказания, записан-
ные от Напазакова - "Ай-Толай" (с. 31-55), "Алтын-Кылыш" 
(с. 56-95) и "Алтын-Сом" (с. 96-122), были переведены в стихах, 
а записи от Абакаева - "Ай-Маныс" (с. 126-136), "Казыр-Тоо" 
(с. 137-149) и "Алтын-Тойчи и Алтын-Тана" - в прозе. Во всту-
пительной к сборнику статье "Эпос шорского народа" (С.3-23) 
А.И. Смердов привел биографические сведения о сказителях, о 
процессе оказывания, дал характеристику основных героев, тем 
и некоторых поэтических особенностей шорских сказаний. Это 
издание, несомненно, способствовало популяризации шорского 
фольклора. А при том, что вернувшиеся с фронтов Великой 
Отечественной шорские защитники Родины уже не обнаружили 
собственного Шорского национального района, книга Смердова 
на долгие годы стала одной из немногих, где шорцы, лишенные 
даже права изучать в школах родной язык, могли хоть что-то 
прочитать о себе и познакомиться со своим героическими эпо-
сом. И в этом, пожалуй, главная заслуга книги. Впрочем, на-
сколько можно судить по личным наблюдениям, число экземп-
ляров этой книги, находящихся в частных и общественных биб-
лиотеках на территории Горной Шории, весьма невелико, вряд 
ли более 10 экз. 

Характеризуя сборник шорского эпоса "Ай-Толай" в перево-
дах А.И. Смердова, следует особо оговорить неоговоренный им 
самим факт серьезного идеологического редактирования текстов 
оригинала как во время записи, так и при переводе. Оставляя в 
стороне такие "мелочи" как фактические ошибки даже в именах 
персонажей (например, в переводе сказания "Алтын-Сом" зна-
чится Таян-Арыг вместо Паян-Арыг), нельзя обойти молчанием 
вымарывание в оригиналах сцен путешествий героев под землю, 
любых намеков на эротику, порой немотивированно жестоких 
действий богатырей, не вписывающихся в представления о "соци-
алистической морали". Об этой специфике работы А.И. Смердо-
ва мне рассказывал Ф.Я. Апонькин из д. Чувашка, присутство-
вавший при записи всех опубликованных Смердовым текстов и 
сам записавший для него 28 сентября 1938 г. сказание "Алтын-



Сом". Шорский оригинал сказания "Алтын-Сом" был единствен-
ным, который мне удалось разыскать за годы моих полевых ра-
бот в Горной Шории. В 1985 г. рукописный текст сказания на 
43 страницах в двух тетрадях в линейку под одной обложкой (кон-
валют), записанный с использованием латинской графики, был 
подарен мне Ф.Я. Апонькиным. В начале 1990-х годов этот уни-
кальный экземпляр хранился в музее-заповеднике "Томская пи-
саница" в г. Кемерово, но вскоре бесследно исчез. Копий текста 
не существует. 

Перед тем как перейти к характеристике нескольких анали-
тических работ и отдельных аналитических же высказываний 
по проблемам шорского эпоса, вызванных к жизни эпическими 
текстами, опубликованными Дыренковой, назову одну неболь-
шую статью, до сих пор ни разу не упоминавшуюся эпосоведа-
ми в историографических обзорах. Это статья О.И. Благове-
щенской, посвященная шорскому фольклору и опубликованная 
в Киеве в 1952 г.59 Если бы речь шла лишь о том, чтобы обра-
тить внимание на некорректное - без ссылок - использование 
О.И. Благовещенской текста предисловия Н.П. Дыренковой к 
книге "Шорский фольклор" при характеристике эпических 
представлений о родовой охотничьей территории, о материн-
ском роде, об основной тематике богатырских поэм, о жесто-
костях при сборе дани-албана, об имущественном неравенстве, 
о древних обрядах (у автора - "древнешорских") побратимства, 
погребения на деревьях, получения имени героем и т.д., то, на-
верное, эту статью можно было бы и вовсе не упоминать. Важ-
но подчеркнуть другое: автор использовала оригинальные 
шорские эпические тексты, записанные в конце 1940-х годов! 
Текстов этих шесть: "Алтын-Каан", "Кузеген-чайзан" и "Каан-
Чайзан и Пий-Чайзан" (без указаний на место и время записи и 
сказителя); "Кбк-Адай" - зап. от С.С. Торбокова из улуса Тай-
леп; "Кара-Каан" - зап. 31 янв.1947 г. от В.М. Кульбизекова в 
улусе Мыски; "Ак-Салгын" - зап. 5 июня 1947 г. от В.Я. Кусур-
гашева в улусе Бородино недалеко от Мысков. К сожалению, о 
судьбе этих текстов (за исключением "Каан-Чайзан и Пий-Чай-
зан" и "Кбк-Адай", сохранившихся в алтайском архиве самоза-
писей С.С. Торбокова [см. далее]), равно как и о дальней-
шем научном творчестве О.И. Благовещенской мне ничего не 
известно. 



Начальный этап дискуссии 
о проблеме существования эпоса у шорцев 

В 1948 г. в третьем номере журнала "Советская этнография" по-
явились две публикации, инициировавшие начало новой сюжет-
ной линии в истории изучения шорского эпоса. 

Одна из них принадлежала перу фольклориста В.И. Чичеро-
ва, автору обзора выступлений, прозвучавших на заседаниях 
Ученого совета Института этнографии и посвященных анализу 
основных недостатков и задач работы советских фольклорис-
тов60. Заседания, проходившие в течение "трех вечеров" под ру-
ководством С.П. Толстова, были посвящены "проработке" функ-
ционалистов - П.Г. Богатырева, В.Я. Проппа и ряда других выда-
ющихся, талантливых отечественных ученых. Сейчас текст обзо-
ра вызывает лишь чувство омерзения, однако, поскольку в нем 
есть любопытные для нашей темы сведения, остановимся на нем 
чуть подробнее. 

Одним из резко критичных выступлений на этих заседаниях 
стала речь Леонида Павловича Потапова (1905-2000)61. Критикуя 
Проппа за формализм и отрыв народного творчества от конкрет-
ных условий жизни и от истории народа, Потапов сослался на ре-
зультаты спора о шорском фольклоре (NB!), имевшем место на 
открытом заседании в Ленинградском университете. На этом засе-
дании (текст приводится по обзору выступления Потапова, ссы-
лавшегося в своей речи на выступления отдельных ученых) с дву-
мя версиями объяснения наличия у шорцев героического эпоса 
выступили В.Я. Пропп и В.М. Жирмунский: "В.Я. Пропп объясня-
ет наличие у шорцев героического эпоса тем, что у них с XVIII в. 
появилось скотоводство"; "В.М. Жирмунский... вывел героический 
эпос из отдаленной древности, заявив, что шорцы были сначала 
степными скотоводами, а потом стали пешими охотниками". Ком-
ментируя первое высказывание, Потапов указал, что "Пропп не 
обращает внимания на характер скотоводства, проникающего к 
шорцам в XVIII в. Самый же характер шорского скотоводства... не 
соответствует тому, что мы имеем в известной нам форме герои-
ческого шорского эпоса". Вслед за фразой, содержащей изложе-
ние высказывания Жирмунского, в тексте обзора идет: «Такая "ис-
тория навыворот" вызвала только улыбку". По Л.П. Потапову, "и 
то и другое объяснение базируется не на действительных процес-
сах истории народа, а на произвольных формальных сопоставле-
ниях и выдумках В.Я. Проппа и В.М. Жирмунского. Наличие в 
шорском фольклоре героического эпоса объясняется этногенезом 



шорцев, в котором активно участвовали тюрко-монгольские ко-
чевники. Телеуты вошли в состав шорских родов, смешались с ни-
ми. Фольклор не приходит откуда-то со стороны, а создается наро-
дом в процессе его формирования»62. 

Вторая публикация в том же номере журнала - рецензия 
Л.П. Потапова на книгу Дыренковой "Шорский фольклор"63. Ре-
цензия начинается с обстоятельного обзора материалов, вклю-
ченных в книгу, и с общей их высокой оценки. Потапов конста-
тирует, что "фольклор, представленный главным образом сказ-
ками, охотничьими рассказами и легендами, прекрасно отражает 
характерные еще для совсем недавнего прошлого шорцев 
(XIX в.) первобытнообщинные социальные отношения и ранние 
формы религиозных представлений, выросших и сложившихся в 
среде пеших охотников-звероловов... Так же убедительно пока-
зывает автор в этом виде фольклора противопоставление таеж-
ной пешей охоты шорцев, как исконного и любимого занятия, 
степному скотоводству соседних районов Алтая и Абаканских 
степей". Антагонизм двух миров, по мнению Потапова, ярко ви-
ден, например, в таком тексте: "Молоком ребенка не души. Мо-
локо для таежного человека разве пища?" Автор обращает вни-
мание также на древность этого бытового антагонизма, ссылаясь 
на яркий отрывок из сочинения Рашид-ад-дина о нравах лесных 
урянхитов, у которых девушка могла повеситься с отчаяния, если 
родители угрожали выдать ее замуж "за человека, который за-
ставит ее пасти баранов"64. 

Далее Потапов переходит к анализу эпических сказаний (ав-
тор использует следующие термины: "эпос", "былины", "поэмы", 
все - с определением "героический"), опубликованных Дыренко-
вой. Л.П. Потапов констатирует, что "Н.П. Дыренкова не дает 
удовлетворительного объяснения как факту существования у 
шорцев героического эпоса, характерного для скотоводов-кочев-
ников, так и его тесной связи с эпосом скотоводов алтайцев и ха-
касов. Более того, автор даже не ставит вопроса о том, каким об-
разом появился подобный героический эпос у шорцев, возник ли 
он у них самостоятельно в процессе развития устного народного 
творчества или был позаимствован от их кочевых, но также тюр-
коязычных соседей. Между тем этот вопрос не может быть ос-
тавлен без ответа, ибо бытование героического эпоса у шорцев, 
насыщенного отражением настоящего кочевого образа жизни, 
наряду с бытованием типичного охотничьего фольклора, более 
архаичного по форме и содержанию и более широко распростра-
ненного, нуждается в объяснении"65. 



A.B. Анохин (справа) с Л.П. Потаповым на берегу Катуни. 1924 г. 
Из архива Д.А. Функа 

Знаток секретов телеутского шаманства Пелагея Павловна Поросенкова 
(Тодышева), 1902-1991, телеутка из сеока-рода Мундус (слева), с Е.В. Парсае-
вой (Адыскиной), 1925 г.р., тюльберкой из сеока Керген-кирген; д. Телеуты-

Томдор, июнь 1989 г. Фото Д.А. Функа 



«Алтайский шаман с бубном на фоне традиционного жилища - чаадыр». 
Фотооткрытка С.И. Борисова, 1911-1913 гг. 

(Стокгольм, Акционерное общество Гранберг). 
Из колл. Алтайского государственного краеведческого музея, инв. номер 

12595/101 



•Телеутский шаманский бубен из фондов Кемеровского областного 
краеведческого музея (КОКМ). 2004 г. 
Фото предоставлено Т.Н. Калишевым 

Внутренняя сторона телеутского шаманского бубна 
из фондов КОКМ (деталь). 2004 г. Фото предоставлено Т.Н. Калишевым 



Внутренняя сторона телеутского шаманского бубна (из ст.: Potapov L.P. Die 
Schamanentrommel bei den altaischen Völkerschaften // Glaubenswelt und Folklore 

der sibirischen Völker. Budapest, 1963. S. 229) 



Челканский шаман из Кайну-аула на р. Байгол во время камлания. 1914 г. Фото 
Й.Г. Гране и К. Хильдена (из ст.: Hilden К. О т shamanismen i Altai specielt 

bland Lebed-tatarerna//Terra. Helsinki, 1916. P. 123-150. Bild а, с, i, I 



Челканский шаман Т.П. Крачнаков во время камла-
ния; г. Горно-Алтайск. 2002 г. Видеоматериалы 

Д.А. Функа и У. Перссон-Фишиер. 





"Ина - злой дух в виде иголки". Телеуты. 1913; г. Томск. В. Романов (с 
рисунка из архива A.B. Анохина: Архив МАЭ. Ф. П.Оп. 1.№ 118. JI. 4) 



Шорский шаман Поликарп Палчанов (56 лет) в 1927 г. Фото Л.П. Потапова (из 
ст.: Potapov L.P., Menges. Materialien zur Volkskunde der Türkvölker des Altaj // 
Mitteilungen des seminars für Orientalische Sprachen zu Berlin Jg. XXXVII. Abt. I 

Ostasiatische Studien. Berlin, 1934 Abb. 6 

Шорский сказитель А.П. Напазаков (1935-2004) (справа) с Ф.Я. Апонькиным 
(1911-1994) за игрой в шахматы; п. Чувашка. 1985 г. Фото Д.А. Функа 



Шорский сказитель В.M. Карачаков; п. Тоз. 1983 г. Фото Д.А. Функа 



Шорский сказитель-кайчы M.K. Каучаков перед выездом в гости к кайчы 
A.B. Рыжкину, г. Междуреченск. 1988 г. Фото Д.А. Функа 

М.К. Каучаков на празднике в музее "Томская писаница"; д. Писаная, 
Кемеровская область. 1989 г. Фото Д.А. Функа 





В.Е. Таннагашев в свой день рождения, 
г. Мыски. 2003 г. Видеоматериалы Д.А. Функа 

В.Е. Таннагашев во дворе своего дома; 
г. Мыски. 2003 г. Видеоматериалы Д.А. Функа 







Шорский сказитель В.А. Кискоров; 
п.г.т. Шерегеш. 1983 г. Фото Д.А. Функа 



Логика поиска Л.П. Потаповым ответа на сформулирован-
ный им вопрос такова. Сначала он задает сам себе и читателям 
риторический вопрос: не потому ли так случилось, что "часть 
шорцев, преимущественно северная, знакома отчасти с скотовод-
ством?" Автор такого объяснения в рецензии не назван, хотя, 
очевидно, что эта мысль один к одному повторяет устное выска-
зывание В.Я. Проппа, приведенное выше. Потапов убедительно 
формулирует причины, по которым данное предположение нель-
зя признать состоятельным: "...скотоводство у шорцев появилось 
совсем недавно (XVIII в.)... [оно] оседлое, стойловое, скотоводст-
во русского крестьянского типа, только меньшее по размерам и 
гораздо примитивнее по технике. Называя скот общетюркскими 
терминами, что указывает на проникновение к ним домашнего 
скота через соседних тюрков-скотоводов, шорцы ведут скотовод-
ческое хозяйство иначе, чем их кочевые соседи. Они не доят ко-
былиц. Не выделывают молочных продуктов... не имеют и назва-
ний этих продуктов. ...Они охотнее разводят лошадей, чем мо-
лочный скот, которых ценят как средство передвижения летом и 
осенью". Попутно отмечается, что "в условиях глубокоснежной 
зимы и бездорожья у шорцев лошадь зимой не использовалась"66. 

Далее Потапов, как бы проводя читателя путем собственных 
размышлений, демонстрирует значительное количество монголь-
ских элементов в шорском героическом эпосе, которые, по его 
мнению, могут датироваться ойратским временем, т.е. 
ХѴ-ХѴІІІ вв.: общественные ("классовые феодальные") отноше-
ния, отраженные в эпосе, социальная терминология, термины из 
области монгольской культуры, в том числе культовые. И, тем не 
менее, вывод однозначен. Убедительных доказательств "монголь-
ского происхождения или заимствования" эпоса от монголов нет67. 

Заключительная часть рецензии посвящена аргументирован-
ному изложению гипотезы о телеутском происхождении шорско-
го героического эпоса. На этой гипотезе следует остановиться 
особо, поскольку в дальнейшем в литературе неоднократно 
встречались ссылки на якобы высказанную Потаповым мысль о 
"заимствовании" шорцами своего эпоса от телеутов, чего в дей-
ствительности в работе Л.П. Потапова не было. 

Хотя формулировки с позиций нашего времени выглядят не 
самым удачным образом, они все же не оставляют простора для 
их излишне вольных интерпретаций. Потапов писал: "Шорский 
героический эпос, как представленный в записях Н.П. Дыренко-
вой, так и в записях (еще не опубликованных68) других собирате-
лей, принесен к шорцам телеутами, проникавшими к ним с севе-

8. Функ Д.А. 



ра (с XVII в.) и перемешивавшимися с ними (выделено курсивом 
мною. -Д.Ф.)". И чуть далее еще четче: "Участие телеутов в эт-
ногенезе шорцев ... объясняет... происхождение шорского герои-
ческого эпоса"69. В доказательство Потапов указал на факты ре-
ального постепенного оседания телеутов в Кузнецкой степи и их 
продвижения в верховья Томи до Кузнецка и даже выше; "влия-
ние телеутов и их смешение с шорцами происходило на севере, 
т.е. в предгорьях Шории по р. Томи до нижней Мрассы, в низовь-
ях Кондомы. Вот почему героический эпос у шорцев распростра-
нен именно на севере и крайне редко встречается у южных шор-
цев, куда телеутский этнический компонент проникал в весьма 
слабой степени"70. 

С позиций наших сегодняшних знаний отчетливо видны и сла-
бые места в аргументации (очевидно прямолинейно трактуемое 
"смешение" телеутов с шорцами, да еще на уровне 
ХѴІІ-ХѴІІІ вв.), и явные натяжки в интерпретации фактов 
Л.П. Потаповым (например, эпос телеутов, проживающих на Ба-
чатах, к которому апеллировал исследователь, не только не изу-
чен, но фактически остался даже не зафиксированным71). Вместе 
с тем, эта гипотеза замечательна тем, что в ней исследователь не 
только предложил вполне возможное направление поиска ответа 
на вопрос о причинах существования эпоса о степных богатырях 
у таежных шорцев (в формулировке Потапова - дал ответ на 
этот вопрос), но и привел максимально возможное на то время 
количество фактов, подтверждающих ее. 

В заключении автор вновь акцентирует внимание на датиров-
ке шорских "героических поэм". Они датируются им 
ХѴ-ХѴІІ вв., временем ойратского господства. 

Последний абзац текста комментирует наблюдение Дырен-
ковой о "поразительном сходстве шорского героического эпоса, 
доходящем почти до полного тождества с героическим эпосом не 
только алтайских, но и хакасских племен". По Л.П. Потапову, 
причины сходства кроются в этногенезе этих "тюркских племен" 
и их совместной исторической жизни в прошлом; при этом пред-
лагается рассматривать эпические сказания на более широком 
фоне, включая в него "былины барабинских татар, казахов, кир-
гизов, узбеков, ногайцев"72. 

В нескольких более поздних работах Л.П. Потапов возвра-
щался к этой проблеме, но, считая ее для себя, видимо, решен-
ной, затрагивал ее вскользь и ограничивался обычно констата-
цией факта телеутского происхождения шорского героическо-
го эпоса73. 



В 1955 г. в монографии "Русский героический эпос", ставшей 
вскоре одной из классических работ в отечественной фольклори-
стике, В.Я. Пропп в связи с вопросом о древнейших основах рус-
ского эпоса привлек шорские материалы, особо выделив при 
этом проблему происхождения шорского эпоса74. Не согласив-
шись с "точкой зрения" Л.П. Потапова о том, что "шорцы заим-
ствовали свой эпос от телеутов", В.Я. Пропп сформулировал 
свою позицию следующим образом: "с нашей точки зрения... все 
эти небольшие народности (шорцы, алтайцы, хакасы. - Д.Ф.), 
живущие в более или менее близком соседстве, имели общую ис-
торическую судьбу и потому сообща создавали свой эпос"75. От-
казавшись от первоначальной своей идеи о достаточности той 
формы стойлового скотоводства, которая была у шорцев в не-
давнем историческом прошлом, для создания ими самими герои-
ческого эпоса (см. выше), Владимир Яковлевич фактически по-
вторил то, что до него и практически теми же словами уже писа-
ли Н.П. Дыренкова и Л.П. Потапов76. 

Самозаписи С.С. Торбокова 1941-1961 гг. 

Может показаться удивительным, но уникальные собрания само-
записей шорских эпических сказаний Степана Семеновича Тор-
бокова (1900-1980), хранящиеся с конца 1950-х гг. в архивах Ха-
касского и Горно-Алтайского научно-исследовательских инсти-
тутов языка, литературы и истории (далее - ХакНИИЯЛИ 
и ГАНИИИЯЛ, соответственно. - Д.Ф.) в гг. Абакане и Горно-
Алтайске, еще никогда не были предметом специального иссле-
дования, как впрочем никогда не публиковалась даже обычная 
опись фондов Торбокова. 

При этом нельзя сказать, чтобы никто из ученых или поэтов 
не обращался раньше к рукописному наследию Торбокова. 

Об одной из "торбоковских тетрадок", хранящихся дома, мне 
рассказывал когда-то ныне покойный шорский лингвист 
Э.Ф. Чиспияков77. Один эпический текст в самозаписи С.С. Тор-
бокова хранится в личном архиве В.Я. Бутанаева78. 

Упоминание о сказании С.С. Торбокова "Кбк-Адай" имеется 
в названной ранее статье О.И. Благовещенской 1952 г.79 

Позже ссылки на записанное Торбоковым сказание "Кок-
Адай" (возможно, речь идет о том же сказании "Кбк-Адай", 
что и у Благовещенской) "объемом 7 а.л." встречаются по 
крайней мере в двух работах шорского эпосоведа А.И. Чудоя-



кова, в 1970 и 1995 гг.80, хотя, надо заметить, что в опублико-
ванной описи личного архива ученого этот текст не упоминает-
ся81. А.И. Чудояков знал о существовании хакасского хранили-
ща торбоковских записей. В листке использования дела № 664 
из рукописного фонда ХакНИИЯЛИ сохранился автограф ис-
следователя: с 8 по 11 февраля 1977 г., шесть лет спустя после 
защиты своей кандидатской диссертации, он знакомился с тек-
стом сказания "Алтын-Куш" в связи с разработкой темы "Шор-
ско-хакасские параллели в древних эпич(еских) поэмах шор-
ского и хакасского народов"82. 

Здесь же попутно отметим, что одним из первых с творчест-
вом Торбокова как сказителя познакомился фольклорист 
И.В. Пухов. 1959-м годом датируется его рукопись "Беседа со 
сказителем Степаном Семеновичем Торбоковым". Мне не изве-
стно место хранения данного текста. Можно сослаться лишь на 
выписку из этой рукописи, воспроизведенную при характеристи-
ке творчества сказителя А.И. Чудояковым в его статье "Заметки 
о собирателях шорского эпоса" (1970): сказитель "в нескольких 
поэмах некоторые эпизоды богатырской биографии героя запи-
сал не так, как ему рассказывали, не так, как вообще должен по-
ступать богатырь, а иначе, по-своему, исходя из новых, более гу-
манных представлений"83. Любопытно, однако, что в одном из 
частных писем 1972 г. к А.И. Чудоякову Пухов писал так: "Тор-
боковские материалы так и лежат, нет специалистов, надеемся 
только на тебя"84. 

В 1970-х годах к оценке размеров творческого наследия в то 
время еще здравствовавшего поэта обращались неоднократно. 
В автореферате своей кандидатской диссертации в 1971 г. уже 
упоминавшийся А.И. Чудояков писал, что каждая из (количество 
не указано. - Д.Ф.) поэм составляет от 5 до 10 печатных листов85. 
Четыре года спустя в одной из местных газет в статье по случаю 
75-летнего юбилея Торбокова А.И. Чудояков упомянул о том, 
что каждая из поэм состоит из пяти-шести тысяч стихотворных 
строк, а всего этих строк в 12 его тетрадях - 127 22186. Еще через 
год журналист Л. Круглов после встречи с Торбоковым сообщил 
читателям, что Степан Семенович записал 420 тысяч строк на-
родного эпоса и что, например, лишь одна поэма "Кузенья-кан" 
занимала несколько десятков тетрадей87. По сообщению Л. Ни-
коновой (1988), Торбоков записал 47 "героических поэм"88. Из 
работы А.И. Чудоякова, опубликованной в 1998 г., мы узнаем, 
что С.С. Торбоков "записал в стихах на шорском языке и снабдил 
русским подстрочным переводом более 50 сказаний"89. 



Недавно мне встретилось еще одно упоминание, содержа-
щее, в принципе, высокую оценку сделанного С.С. Торбоковым. 
Специалист по шорскому языку И.В. Шенцова в статье о зада-
чах лингвистов в области шорского языкознания писала: 
"Очень интересный материал - памятник одного из говоров 
кондомского диалекта шорского языка - содержится в работах 
С. Торбокова. Им написано несколько десятков героических 
сказаний по народным мотивам90. Его записи представляют со-
бой билингвы (страница шорского текста - страница перевода 
на русский язык). Часть их содержится в Хакасском научно-ис-
следовательском институте истории, языка и литературы 
(г. Абакан), а часть - в архивах А.И. Чудоякова. К сожалению, 
работы написаны очень неразборчивым почерком и нуждаются 
в расшифровке. Автором данной статьи была расшифрована и 
перепечатана одна из рукописей"91. 

Известно упоминание еще об одном частном хранилище запи-
сей Торбокова. По утверждению поэта Геннадия Сысолятина, 
С.С. Торбоков передал ему много своих записей в подстрочни-
ках92. Кстати, Г.Ф. Сысолятин был единственным из счастливых 
обладателей "Торбоковских тетрадок", кто попытался хотя бы ча-
стично опубликовать доставшееся ему богатство. Результатом 
большой переводческой работы и поэтической обработки текстов 
стала книга "Волосяная струна. Произведения устной поэзии гор-
ных шорцев", вышедшая в Москве, в издательстве "Современник" 
в 1975 г.93 Основной объем книги составил поэтический перевод 
эпического сказания "Алтын Aap" (Золотая Пчела). К сожале-
нию, не имея возможности ознакомиться с оригиналом текста, с 
которым работал Г.Ф. Сысолятин, трудно сказать, насколько 
сильно оказалось изменено его содержание. Как минимум, зачин 
сказания, превращенный в оду "шор-кижи", т.е. шорцам, чего, су-
дя по всем текстам, например, из архива ХакНИИЯЛИ, в торбо-
ковских записях нет, был, вероятно, введен в текст уже самим 
Г.Ф. Сысолятиным. 

Так все же, насколько велико архивное наследие шорского 
поэта и сказителя С.С. Торбокова? Обращение к рукописному 
архиву Хакасского НИИ ЯЛИ94 позволило выявить восемь95 за-
писанных им самим в 1950-1961 гг. эпических текстов, зарегист-
рированных в архиве института под шифром Т59 и различаю-
щихся лишь по номеру дела (в оригинале - по "фонду"). Все ори-
гиналы представляют собой записи в школьных тетрадях в клет-
ку. Тексты даются с четкой стиховой разбивкой - на левой стра-
ничке идет текст на шорском языке, на правой - смысловой пе-



ревод на русский язык. На каждой полной странице у сказителя 
умещалось как правило 40 строк. 

Лишь один текст в архиве С.С. Торбокова представляет (пока 
трудно судить, насколько адекватно) эпическую традицию шор-
цев низовьев р. Мрас. В деле № 571 (Л. 1 об.-79; т.е. 79 страниц 
шорского и 79 страниц русского текста) хранится запись сказания 
"Чаш Салгын". Это сказание Торбоков слышал однажды, в 
1950 г., в Мысках от сказителя Павла Ивановича Кыдыякова, как 
уточнено во введении к тексту, составленном со слов Торбокова 
31 мая 1957 г. сотрудницей института Т.Г. Танеевой96, "от моло-
дого мрасского сказителя". Кстати, "молодому мрасскому скази-
телю" Кыдыякову (1908-1970) было в 1950 г. 42 года. 

Эта самозапись С.С. Торбокова имеет особую ценность. Она 
может позволить восполнить, с одной стороны, данные об эпиче-
ском мастерстве П.И. Кыдыякова, а с другой, наши представле-
ния о специфике творческого преломления оригинальных мрас-
ских эпических текстов в эпическом творчестве Торбокова, дав 
тем самым новый материал к давно обсуждаемой в мировом эпо-
соведении проблеме "учитель-ученик". 

Далее в деле № 571 идет обширный текст сказания "Ай Кан" 
(123 л.). От кого и когда перенял Торбоков это сказание? Когда 
записал его? Почему оно идет в паре с текстом "Чаш Салгын"? 
Эти и иные возможные вопросы остаются пока без ответа. Изве-
стно лишь, что С.С. Торбоков, действительно, исполнял это ска-
зание односельчанам. Сказительница Пелагея Васильевна Тор-
бокова (1911-1984, п. Тайлеп), рассказывая мне незадолго до 
смерти о своем репертуаре, указывала на сказание "Ай Кан" как 
на перенятое от кайчы С.С. Торбокова. 

По меньшей мере половина текстов, хранящихся в хакасском 
архиве сказителя, представляет эпическую традицию шорцев ни-
зовьев Кондомы. Четыре сказания были переняты С.С. Торбоко-
вым от известного в прошлом в низовьях р.Кондомы сказителя-
кайчы Ивана Константиновича Тельбезекова (1864(?)-1944)97. 

Под № 587 зарегистрирована «Героическая поэма шорского 
народа "Кананъ чабыс Кан перген"» (JI. 1-294; фактически 
147 листов, т.е. по 147 страниц шорского и русского текста; всего 
в деле 150 листов - два листа обложки и один лист с коментария-
ми). На с. 295 приводится любопытный комментарий Танеевой, 
датированный 9 февраля 1963 г. и составленный ею со слов Тор-
бокова во время подготовки ею этого сказания к изданию. 

"Слушал это сказание от популярного шорского сказителя 
Тильбизекова Ивана Константиновича (Куштай Иваначы), кот-



(орый) умер в 80-летнем возрасте в 1944 г. Жил он в Осинниках. 
Он великолепно исполнял на кббузе. Его сказание "Кан Кес" 
опубликовано Дыренковой (не полностью)98. Слышал это сказа-
ние в детстве, юности. Тильбезеков слушая своего ученика, ос-
тался им доволен. 

Это одно из популярных сказаний шорцев. Это первое сказа-
ние, которое С.С. Торбоков записал. Пробовал записать это ска-
зание еще в 1935 г., но эта запись была потеряна. 2-й раз записал 
в 1941 г., позже сделал новую запись в 58 г." 

Указание Т.Г. Танеевой на подготовку сказания к изданию, 
видимо, имело под собой веские основания: в архиве института в 
деле № 536 хранится машинописная копия шорского текста ска-
зания "Каннавг чабыс Кан Перген", объемом 224 листа формата 
A4. В первоначальной разметке объем текста составляет 
6220 стихов (реально их немного больше). 

Далее в архиве под № 644 зарегистрированы сразу три эпиче-
ских текста. На л. 1 об.-96 содержится запись сказания "Алтын 
Эргек". Сказание "Алтын-Эргек (палазын чыгчанъ)" идет вслед 
за последним текстом, на л. 97, 98 об.-218. Завершает подборку в 
деле 644 сказание "Алтын Эгег" на л. 219-327. В рукописи сохра-
нилась первоначальная пагинация самого Торбокова, им были 
пронумерованы с 1-й по 108-ю все страницы с русским текстом. 
Текст предваряет вводная справка, составленная со слов сказите-
ля Т.Г. Танеевой 31 мая 1957 г. 

"Слышал он это сказание от сказителя Тельбезекова Ивана 
Константиновича в Осинниках Кемеровской обл(асти) в 20-х гг. 
Слышал несколько раз. Исполняет под аккомпанемент хомыса. 
Сказание популярно в Сев(ерной) Шории, по долине реки Кондо-
ма. Известно это сказание, как утверждают старики, давно. Тель-
безеков слышал это сказание от кондомского сказителя Назрека 
(Назара)" (Л. 219). 

В деле 664 хранится «Героическая поэма шорского народа 
"Алтын-Куш"» (2 листа обложки без №, л. 1 - вводный коммен-
тарий Т.Г. Танеевой, текст - на л. 1об.-108). Комментарий к тек-
сту почти аналогичен предыдущему: Торбоков слышал сказание 
от И.К. Тельбезекова в 1920-х годах, а тот перенял его от Назре-
ка. Дополнительно указывается лишь, что "сказитель Торбоков 
исполняет это сказание давно" (Л. 1). 

И, наконец, последний текст зарегистрирован в архиве под 
№ 740. Это - сказание "Кадыг Кылыш" на 310 страницах (155 л.). 
Данный текст - третий в архиве, в отношении которого не было 
указано, от кого и когда перенял его С.С. Торбоков. 



Общий объем всех восьми эпических сказаний, хранящихся в 
архиве ХакНИИЯЛИ составляет около 37,5 тысяч строк. 

Не буду столь же подробно характеризовать алтайское хра-
нилище самозаписей Торбокова. Укажу лишь, что в нем хранят-
ся 25 эпических текстов (это число не совпадает с тем, что зна-
чится в описи, датированной 28.11.1974 г."), один из которых -
"Алтын-Сом" - в двух вариантах: первая самозапись объемом 
всего 84 страницы (Фольклорные Материалы, папка 5а), а вто-
рая - 150 страниц (ФМ. Папка 55т). Еще два сказания являются 
более ранними самозаписями эпических текстов, хранящихся в 
Абакане: "Каннацчабыс Канперген" (ФМ. Папка 55а. 125 с.) и 
"Алтын-Эргек" (ФМ. Папка 55ф. 120 е.). И, наконец, текст сказа-
ния "Алтын-Тайчи" (ФМ. Папка 55н. 119 с.) может оказаться ва-
риантом того, что хранится в архиве Н.П. Дыренковой и кото-
рый, предположительно, был прислан исследовательнице самим 
Торбоковым. Все остальные тексты в самозаписи Торбокова, 
хранящиеся в алтайском архиве, являются единичными: ФМ. 
Папка 5 - "Алтын-Толай", 100 е., "Кан-Шабар"; Папка 5а - "Уш 
эмчектиг бай терек", 85 е., "Ай-Моос", 121 е.; Папка 55 - "Кан-
Адай", 78 е.; Папка 556 - "Куба салгын", 187 е.; Папка 55в - "Са-
рыг-Салгын", 152 е.; Папка 55г - "Очу-Слау чар", 144 е.; Пап-
ка 55д - "Алтын-Сабак", 152 е.; Папка 55е - "Каан-Чайзац, Пий-
Чайзац", 100 е.; Папка 55и - "Алый Иван", 43 е.; Папка 55к - "Ко-
дур-Кббк", 219 е.; 55л - "Чаш-Кускун", 131с.; Папка 55м - "Öp-
лемечек-Муку", 120 е.; Папка 55п - "Кара-Олак", 103 е.; Пап-
ка 55р - "Кара-Мец", 128 е.; Папка 55с - "Ай-Перген", 122 е.; 
Папка 55у - "Ак-Кулун", 137 е.; Папка 55х - "Поразы-Олак", 
183 е.; Папка 55ц - "Алтын-Топчу", 127 с. Общий объем всех 
25 эпических текстов в алтайском архиве составляет более 
125 тысяч стихотворных строк. 

Как отмечалось выше, в литературе встречаются разные 
оценки творчества С.С. Торбокова как собирателя эпоса и как 
сказителя. Об этом свидетельствуют не только высказывания 
И.В. Пухова и А.И. Чудоякова. Любопытно отметить, например, 
тот факт, что эпосовед А.И. Чудояков ни в одной из своих работ 
не только не сослался, но ни разу даже не указал на факт сущест-
вования Торбоковского эпического сказания "Алтын Aap", 
опубликованного Геннадием Сысолятиным, а из всего множест-
ва Торбоковских записей фрагментарно использовал только 
один текст "Кбк-Адай". 

Несмотря на возможное наличие некоторой толики собира-
тельского брака в записях С.С. Торбокова, все же, на мой взгляд, 



нельзя ставить крест на всех, записанных им текстах. В любом 
случае все они дают хотя бы некоторое представление об особен-
ностях сюжетного состава и исполнения шорского эпоса у скази-
телей "нижне-кондомской сказительской школы", оставшейся 
практически незафиксированной. Думается, что архивное насле-
дие знаменитого шорского поэта требует серьезного внимания 
исследователей и потому здесь еще не время и не место для ка-
ких-то итоговых оценок его собирательской и переводческой де-
ятельности. 

СОБИРАТЕЛИ И ИССЛЕДОВАТЕЛИ 1960-2000-х годов 

В последние 40 лет XX века интерес к шорскому эпосу возрос как 
у самих шорцев, осознавших важность фиксации и сохранения 
для потомков своего уникального эпоса, так и у ученых разных 
направлений - этнографов, музыковедов, фольклористов, среди 
которых появились и исследователи с родным шорским языком. 

Собирательская и исследовательская работа этого времени 
связана в основном с деятельностью известного шорского фоль-
клориста, основателя кафедры шорского языка и литературы в 
Новокузнецком пединституте Андрея Ильича Чудоякова 
(1928-1994). Благодаря целенаправленной работе в 1960-
1980-е годы им было записано, по его собственным словам, от 
одиннадцати сказителей двадцать семь сказаний, "некоторые из 
них на магнитную ленту"100. Благодаря использованию в своих 
фольклористических исследованиях примерно половины из запи-
санных им произведений (13), а также пяти неопубликованных 
текстов, записанных в разное время - Дыренковой (3), Торбоко-
вым (1) и Турдинаковой (1), А.И. Чудоякову удалось значительно 
расширить источниковую базу своих исследований101. 

Можно проследить, как от работы к работе росло число ис-
пользуемых исследователем неопубликованных текстов. В кан-
дидатской диссертации, ранних статьях и тезисах докладов им 
привлекались лишь два сказания, записанные и переведенные в 
свое время самой Дыренковой, да в качестве редких текстовых 
примеров (в виде вырванных из контекста цитат) еще 3-4 текста, 
записанные им от И. Куртекешева и Д.Н. Толтаева. Лишь 
в 1990-х годах, незадолго до смерти, А.И. Чудояковым был напи-
сан ряд, с моей точки зрения, лучших его статей, в которых рез-
ко возросло не только число спорадических цитат из сказаний 
Д.К. Турушпанова, П.Н. Амзорова, П.П. Токмагашева и 
Д.Н. Толтаева, но и достаточно полно и подробно были представ-



лены и проанализированы 7 из записанных в 1964-1970 гг. эпиче-
ских текстов: "Алтын Кылыш" и "Алтын Тайчи" (сказитель не 
указан), "Бездетный Ак Кан", "Алтын Сырык" и "Кан Перген" 
(зап. от П.И. Кыдыякова), "Эрке Тайчи" (зап. от Н.М. Акуляко-
ва) и "Алтын Салгын" (зап. от Д.Н. Толтаева), а также сказание 
"Сорокагрудая Кудай Арыг" из архива Н.П. Дыренковой. 

Незначительное число публикаций А.И. Чудоякова практи-
чески не позволяет судить о том, насколько серьезно он занимал-
ся научно-исследовательской работой. Единственная "моногра-
фия" представляет собой сборник всех его 22 научных работ (из 
которых 16 публиковались ранее), который посмертно, в 1995 г., 
был издан в г. Кемерово под единым названием "Этюды шорско-
го эпоса"102. 

Судя по публикациям, в исследовании шорского эпоса 
А.И. Чудояков исходил из нескольких принципиальных сообра-
жений: 1) особое внимание следует уделять изучению природы 
образности и художественного образа, 2) шорские эпические ска-
зания "сохранились в своем первозданном виде, т.е. на них не ока-
зали влияния новые веяния, они не испытали давления со сторо-
ны религии и церкви"103. Несмотря на явную спорность, как ми-
нимум, второго положения-принципа, во всяком случае, с точки 
зрения этнографа, следует все же признать, что А.И. Чудоякову 
удалось затронуть в своих публикациях несколько важных тем104. 
Им, в частности, были предприняты попытки рассмотрения во-
проса об отражении в сказаниях некоторых бытовых реалий, о 
соотношении фигур сказителя и шамана, о неоднородности (на-
личии разных стилей исполнения, сказительских школ) эпичес-
кой традиции у шорцев, в сравнительном плане рассмотрены 
представления саяно-алтайских тюрков о "хозяине кая"105. 

Из записанных собирателем эпических текстов были опубли-
кованы два - "Кан Перген"106 и "Алтын Сырык" в исполнении 
сказителя-кайчы П.И. Кыдыякова. Оба они составили шорский 
том, изданный в серии "Памятники фольклора народов Сибири и 
Дальнего Востока" в 1998 г. По замечанию редколлегии тома, 
"преждевременная смерть А.И. Чудоякова помешала ему в пол-
ной мере провести текстологическую работу"107. Зная, что пер-
вый вариант тома был подготовлен к 1984 г., можно сделать вы-
вод о том, что - очевидно - при работе над эпическими текстами 
в одиночку на более или менее полную подготовку одного текс-
та к изданию уходит примерно 10 лет108. 

Следует особо отметить, что в случае со сказанием "Кан Пер-
ген" впервые в истории публикации шорских эпических сказаний 



был реализован на' практике принцип полного издания текста. 
Эта идея принадлежит ответственному редактору тома В.М. Га-
цаку, предложившему издавать текст именно так, как его испол-
няет кайчы, чередуя поющиеся и как бы пересказываемые части, 
и исходя при этом из идеи нерасторжимости текста. 

После смерти А.И. Чудоякова в его личном архиве109 оста-
лось, по меньшей мере, 14 еще не опубликованных магнитофон-
ных записей сказаний, 5 из которых собиратель успел расшифро-
вать при жизни. Этот архив представляет несомненный интерес и 
заслуживает, как и иные архивные хранилища шорских текстов, 
обработки и публикации. 

В 1960-1970-х годах несколько эпических сказаний было за-
писано также непрофессиональными собирателями, в основном 
самими шорцами от своих родных и знакомых. Мне рассказыва-
ли о том, что какие-то тексты были записаны, в частности, от 
нижнекондомского кайчы Виктора Ивановича Токмашева и от 
нижнемрасского кайчы Павла Петровича Токмагашева. К сожа-
лению, найти эти магнитные ленты и/или получить разрешение 
на их копирование мне пока не удалось. По-видимому, к числу та-
ких записей относился и текст сказания "Мерет-Олак", записан-
ный в 1968 г. Г.Ф. Турдинаковой от сказителя Д.К. Турушпанова 
и хранившийся в архиве А.И. Чудоякова. 

В 1960-х годах специальных работ по шорскому эпосу и пуб-
ликаций эпических текстов, судя по имеющейся в моем распоря-
жении информации, не было. Исключение составляет страничка 
тезисов доклада А.И. Чудоякова "Развитие шорского эпоса в 
рамках эпического повествования" (1967) и перепечатка журна-
лом "Огни Кузбасса" сказания "Оленг Тайджи" из сборника 
Н.П. Дыренковой "Шорский фольклор" (1968)110. 

В 1974 г. Н.Б. Сангаджиевой в тезисной форме были опубли-
кованы некоторые итоги сравнения калмыцкого эпоса "Джан-
гар" с шорским эпосом в записях Н.П. Дыренковой111. 

Автор умело подметила несколько сходных имен, специаль-
ных терминов, эпических формул и сюжетных линий и отнесла 
сложение этого сходства к периоду тюрко-монгольской эпичес-
кой общности. 

Был отмечен факт отражения в шорском эпосе "феодальных 
отношений", наряду с "пережитками родового общества"; пер-
вые были объяснены близким соседством к шорцам кочевни-
ков - джунгаров и телеутов (с. 71). 

Вместе с тем исследовательница отметила принципиальное 
различие эпосов, заложенное в уровне развития обществ, изобра-



жаемых этими сказаниями: по мнению Н.Б. Сангаджиевой, 
"Джангар" являет собой более высокую ступень развития. 

Заметка была основана на знакомстве с ограниченным кру-
гом источников (попутно отмечу весьма небрежное цитирование 
текстов, переведенных Дыренковой) и потому оказалась не ли-
шенной фактических неточностей. Например, монгольское сло-
во "баатр", об активном использовании которого в шорском эпо-
се писала Сангаджиева (с. 69), в нем вообще не используется; 
отыскать его в шорских сказаниях можно лишь в имени одного 
из "низких" персонажей "Матыр-Тас". Гора Сумеру, в шорском 
эпосе "Сюбюр", не является местом встречи противников, как 
писала автор (с. 69), да и сам термин нуждается в уточнении: мне 
он встречался в шорских сказаниях по меньшей мере в трех фор-
мах - Субур, Сургу, Сулгу и лишь в формулах благопожелания, 
типа "кормитесь травой с горы Субур"112. 

В целом же автор оказалась, несомненно, права в выборе на-
правления исследования: корректно примененный сравнитель-
ный или сравнительно-типологический метод исследования 
вполне мог бы помочь получить ответы на множество самых раз-
личных вопросов, связанных со спецификой образов, имен, лек-
сики шорского эпоса. 

В 1970-х годах к шорскому эпосу как к иллюстративному ма-
териалу обращались многие фольклористы и этнографы. При-
меры, в основном из сборников Дыренковой и - реже - Смердо-
ва, можно найти в фундаментальных работах Е.М. Мелетинско-
го о происхождении героического эпоса и В.М. Жирмунского о 
тюркской богатырской сказке113. К числу этнографических ра-
бот относится статья H.A. Мальцевой с попыткой характеристи-
ки обрядов получения имени, женитьбы и погребения в алтай-
ском героическом эпосе (с привлечением шорских текстов в за-
писи Радлова и Дыренковой) и их историко-этнографической ин-
терпретации114. Собственно интерпретации практически отсутст-
вуют. Автор ограничилась выявлением разновидностей семей-
ных обрядов: двух различных форм обряда наречения именем, 
пяти способов погребения и т.п. 

Следует особо выделить добротную исследовательскую ста-
тью И.В. Пухова 1975 г., в которой автор подробно рассматрива-
ет общность, сходство и различия в эпосе тюрко-монгольских на-
родов Сибири115. Автору удалось подметить ряд явных противо-
речий эпических картин реальному быту таежных шорцев116. 
Причиной этого было названо сходство этого эпоса с эпосом со-
седних тюркских народов, в частности хакасов, которое И.В. Пу-



хов, вслед за Н.П. Дыренковой, но не в качестве предположения, 
как у нее, а в качестве конечного ответа, объяснил экономичес-
кой близостью и древней родственной связью отдельных родов 
этих народов117. Тем самым тексты шорского эпоса без акценти-
рования внимания на их текстологических и исторических осо-
бенностях стали рассматриваться автором в общем контексте 
эпики сибирских тюрков. Несмотря на методические просчеты, 
эту статью, на мой взгляд, все же следует признать этапной для 
своего времени как по широте и количеству привлеченного мате-
риала, так и по выявленной общности и специфике националь-
ных эпических традиций. 

В 1975 г. впервые были опубликованы еще два эпических 
сказания. Одно из них, "Алтын-Аар" в записи С.С. Торбокова и в 
поэтическом переводе Г.Ф. Сысолятина уже упоминалось выше 
в связи с рассмотрением творчества С.С. Торбокова. Второе же 
имеет отношение к шорцам лишь по подзаголовку "шорское ге-
роическое сказание"118: впрочем, редактор книги Л. Глебова 
уточнила, что это "подлинное фольклорное произведение аба-
канских шорцев"119. Несмотря на "уточнение", мне так и остались 
непонятными мотивы отнесения известного хакасского сказите-
ля Макара Доброва и записанного от него в 1949 г. эпического 
сказания о богатырше Кызыл-Тулгу к "шорским". Добровы - из-
вестная хакасская фамилия из сббка-рода хасха, основного в 
группе качинцев (даже не сагайцев, что давало бы возможность 
предполагать наличие некоторого, условно говоря, "шорского 
элемента"). Любопытно, что этот же текст (вариант) был запи-
сан от М.К. Доброва в 1930-х гг. Н.П. Дыренковой120. 

В самом начале 1980-х годов два эпических текста (так ут-
верждали мои информаторы) были записаны студентом Новоси-
бирской консерватории С.К. Павлючиком: "Мерет-олак" от кай-
чы Д.К. Турушпанова в п. Корай и "Ай поразы Каи" от скази-
тельницы М.Е. Токмагашевой в п. Казас. В единственной статье, 
опубликованной собирателем по итогам полевых работ, об эпосе 
не говорится, поскольку автор целенаправленно ограничил себя 
рамками песенного творчества121. Известно также, что прозаиче-
ская часть текста сказания "Мерет-олак" была расшифрована и 
в вольной форме переведена на русский язык шорцем И.Я. Арба-
чаковым122. 

В 1984 и 1987 гг. полевые экспедиционные работы среди 
шорцев вела музыковед Ирина Константиновна Травина, со-
бравшая обширный фольклорный материал. Исследовательнице 
удалось записать также 2 эпических сказания: от М.К. Каучако-



ва "Алтын-Эргек", состоящее из более чем 230 инструменталь-
ных и прозаических фрагментов, а также сказание (инструмен-
тальная версия без слов) "Ак-Салгын" от A.B. Рыжкина. 
В 1995 г. исследовательница представила значительную часть со-
бранных ею материалов и результаты их музыковедческого ана-
лиза в монографии, обильно иллюстрированной нотными запися-
ми текстов123. В публикации значительное место было уделено 
шорскому героическому эпосу. И.К. Травина расшифровала 
4 отрывка из сказания "Алтын-Эргек", рассматриваемых ею в 
качестве лейтмотивов: мотив Алтын-Эргека (с. 53-54), богатырь 
едет (с. 54—56), богатырь ведет поединок (с. 56-59), мотив печали 
(с. 60-63), а также привела нотную запись большого отрывка из 
сказания "Ак-Салгын" (с. 64-69). Подобные расшифровки в шор-
ском эпосоведении появились впервые. В книге были приведены 
некоторые наблюдения автора над эпической традицией у шор-
цев, дана краткая запись сюжета сказания "Алтын-Эргек" (что 
особенно ценно - в изложении самого сказителя), а также про-
анализированы некоторые особенности музыкального склада 
эпоса: отмечено использование дорийского гексахорда (с. 19) и 
мотивной разработки мелодий (с. 28-29). 

В 1987 г. в Алма-Ате была защищена еще одна кандидатская 
диссертация по филологии, в названии которой имелось слово 
"шорцы". JI.B. Екшембаева исследовала эволюцию образа жен-
щины в героическом эпосе тюркских народов на примере каза-
хов, хакасов, алтайцев и шорцев124, привлекая в качестве сравни-
тельного материала некоторые опубликованные шорские эпиче-
ские тексты. 

В начале 1980-х гг. мне также посчастливилось заняться шор-
ским героическим эпосом. Продолжительные и регулярные экс-
педиционные исследования среди шорцев, проводившиеся мною 
в 1981-1985, 1987-1994 и 1999-2003 гг. примерно в 50 сельских 
населенных пунктах и во всех городах юга Кемеровской области 
на всей территории расселения шорцев, позволили выявить боль-
шую часть практиковавших в то время шорских сказителей и со-
брать сведения о нескольких десятках сказителей ХІХ-ХХ вв. 
Мне довелось общаться в общей сложности с пятнадцатью пре-
красными исполнителями, в том числе с кайчы Т.С. Камзычако-
вым, A.B. Рыжкиным, М.К. Каучаковым, Д.Н. Чудоимовым и 
В.Е. Таннагашевым, сказителями-нывакчы и шбрчб'кчи 
М.Е. Токмагашевой, К.Н. Бекреневым, А.П. Напазаковым, 
П.А. Мижаковым; В.М. Карачаковым, В.А. Кискоровым, 
А.Н. Топаковым, B.C. Ачеловым, A.A. ІПелбогашевым, 



П.В. Торбоковой. От многих сказителей, в репертуаре которых 
были на тот момент никому более неизвестные эпические сказа-
ния, я, к сожалению, не успел сделать записи - извечная нехват-
ка денег на магнитные ленты или на дорогу и как результат ... в 
каждый свой очередной приезд я не досчитывался того или ино-
го своего хорошего знакомого-сказителя или сказительницы. 

Помимо сбора сведений об их становлении как сказителей, их 
эпическом репертуаре, мною были записаны, в том числе с помо-
щью аудио- и видеоаппаратуры 35 эпических текств125. 

Кроме дипломной работы "Проблема происхождения шор-
ского героического эпоса"126, хранящейся сейчас в архиве кафед-
ры археологии Кемеровского университета, мною было опубли-
ковано несколько статей и заметок-тезисов, посвященных этому 
жанру шорского фольклора127. Были опубликованы и подготов-
лены к изданию некоторые из авторских и архивных записей 
шорского эпоса на шорском и в переводе на русский язык, снаб-
женные предисловием и обширными этнолингвистическими ком-
ментариями, в частности тексты М.Е. Токмагашевой "Алтын-
Оогус"128, С.С. Торбокова "Каннац чабыс Кан-Перген" (отры-
вок, 712 стихов)129, Д.К. Турушпанова "Мерет-оолак"130 и 
В.Е. Таннагашева "Кара-Кан", "Чабыс-Чапан" и "Кырык эмчек-
тиг Кыдай-Арыг". 

Для полноты обзора следует назвать недавние публикации 
шорской исследовательницы JI.H. Арбачаковой. На основе поле-
вых материалов 1996 г. ею были приведены некоторые новые 
сведения о состоянии эпической традиции в низовьях реки Мрас 
и верховьях Томи. При этом исследовательница повторила об-
щее место многих отечественных фольклористических работ по 
героическому эпосу: "...жанр героического эпоса в настоящее 
время... отмирает"131. В историографии шорского эпоса автор со-
лидарна с А.И. Чудояковым; она называет лишь 7 фамилий ис-
следователей - Радлов, Вербицкий, Дыренкова, Бабушкин, 
Смердов, Торбоков и Чудояков. JI.H. Арбачаковой специально 
были проанализированы принципы перевода эпических формул 
в двух эпических сказаниях, подготовленных А.И. Чудояковым к 
изданию. Важные наблюдения были сделаны в отношении рас-
шифровки Чудояковым магнитофонной записи сказания "Алтын 
Сырык", предложены собственные варианты расшифровки и пе-
ревода некоторых сложных терминов и формул в эпических тек-
стах132. Исследовательница также повстречалась с несколькими 
сказителями, представляющими нижнемрасскую эпическую тра-
дицию, и, помимо общих расспросных сведений, записала от них 



несколько эпических сказаний. Согласно данным сайта 
http://shoriya.ngpi.rdtc.ru, "в ее коллекции содержатся магнито-
фонные записи 28 героических сказаний". В местной прессе133  

JI.H. Арбачаковой было опубликовано несколько кратких от-
рывков из записанных ею эпических сказаний на шорском и в пе-
реводе на русский язык134. 

Лингвисты - специалисты по шорскому языку лишь 
в 1990-х годах стали всерьез обращаться к текстам шорского эпо-
са, несмотря на то, что правомерность и плодотворность исполь-
зования этого источника была в свое время продемонстрирована 
еще Н.П. Дыренковой, более полувека тому назад в ее "Грамма-
тике шорского языка". Из работ современных тюркологов сле-
дует особо выделить блок статей И.А. Невской о категории эви-
денциальности (статуса, или "засвидетельствованное™") в шор-
ском фольклоре135. 

Литературных обработок шорского эпоса в 1990-е годы бы-
ло немного. Все они в большей или меньшей степени оказыва-
лись далекими от оригиналов. Переводчики, как правило, позво-
ляли себе вторгаться в тексты, переставляя части их местами, 
комбинируя отрывки из различных сказаний, выдавая эпические 
сюжеты за некую "шаманскую мифологию" и снабжая их порой 
комментариями, ярко демонстрирующими некомпетентность, 
как историко-этнографическую, так и лингвистическую136. 

* * * 

Подводя итоги изложенного, приходится констатировать, что 
работа по массовой фиксации героического эпоса как не была 
ранее, так и до сих пор остается не налаженной. На всем про-
тяжении X X столетия ни разу не была организована комплекс-
ная долговременная экспедиция, которая бы ставила перед со-
бой цель обследовать все районы проживания шорцев и за-
фиксировать максимально полно эпический репертуар каждо-
го из выявленных сказителей, равно как и длительное время, 
хотя бы в течение нескольких месяцев, работать с одним ска-
зителем. Записано довольно значительное количество эпичес-
ких текстов в низовьях р. Мрас и - более или менее достаточ-
ное для текстологического анализа число сказаний - в низовь-
ях р. Кондомы, причем последний район представлен почти ис-
ключительно самозаписями Торбокова. Эпический репертуар 
сказителей других районов Шории остался практически неза-
фиксированным. 
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Обзор публикаций шорского эпоса отчетливо свидетельст-
вует о том, что работа эта нуждается в кардинальном пересмо-
тре существующих подходов. По состоянию на 2004-й год мы 
имеем лишь две академических публикации, в которых, благо-
даря стараниям Н.П. Дыренковой (1940) и А.И. Чудоякова137 

(1998), были целиком и с научным переводом опубликованы 
всего 6 эпических текстов. Если же считать полной лишь публи-
кацию, более или менее адекватно воспроизводящую своеоб-
разную сказительскую манеру шорских кайчы, то - всего одно 
сказание "Кан Перген". Очевидно, что работа по подготовке 
эпического текста к изданию сообразно академическим принци-
пам и требованиям настолько сложна, что должна осуществ-
ляться совместными усилиями большого авторского коллекти-
ва специалистов разного профиля, в который на равных правах 
должен входить и сам сказитель. 

Можно было бы остановиться и на основных результатах 
изучения шорского эпоса, однако вряд ли это будет иметь осо-
бый смысл. И не только потому, что оценивать работы эпосове-
дов о поэтике эпоса должны специалисты в области поэтики, о 
языке эпоса - лингвисты и т.д. Небольшой блок работ, касаю-
щихся исторических и этнографических реалий в эпосе, уже в ос-
новном был охарактеризован в тексте. Важнее отметить, что, не-
зависимо от выбранного исследовательского направления и ис-
следовательских методов, всюду мы сталкиваемся с узостью ис-
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у частных лиц" (Чудояков А.И. Этюды шорского эпоса. Кемерово, 1995. При-
меч. 8 на с. 214). 

9 6 В 1960-х годах сотрудница ХакНИИЯЛИ Т.Г. Танеева занималась также 
изучением эпического мастерства хакасских хайджы. Известна ее содержатель-
ная статья о сказителе Кадышеве: Тачеева Т.Г. Хакасский хайджи С.П. Кады-
шев (к 80-летию со дня рождения) // Ученые записки ХакНИИЯЛИ. Вып. XI. 
Абакан, 1965. С. 186-217. 

9 7 Тельбезековы - одна из пяти или шести фамилий, составлявших нижне-
кондомскую ветвь сеока-рода Таяш; скорее всего - переселенцы с р. Пызас (ле-
вый приток в верховьях р. Мрас), где сеок Таяш/Таеш представлен наиболее 
полно. 

9 8 Очень важное свидетельство. Как правило, при характеристике фунда-
ментальной работы Н.П. Дыренковой "Шорский фольклор" в качестве одного 
из недостатков указывается на отсутствие сведений о сказителях, от которых 
были записаны опубликованные ею эпические тексты. А.И. Чудояков, напри-
мер, писал: "К сожалению, конкретные имена в книге не называются, но в ру-
кописях они сохранились" (Чудояков А.И. Традиции шорского эпоса и сказания 
Павла Кыдыякова. С. 15). Трудно сказать, какие именно рукописи имелись в ви-
ду. Тщательное изучение архивного наследия Дыренковой в архиве МАЭ в 
Санкт-Петербурге позволяло до сих пор уверенно называть исполнителя лишь 
одного из опубликованных ею сказаний - "Оленг Тайджи" П. Тодышева. 

Надо сказать, что в архиве исследовательницы в Кунсткамере оригинал, 
т.е. полевую запись сказания "Каан Кес", опубликованного в сборнике "Шор-
ский фольклор" (М.; Л., 1940. С. 24-71. Примеч. С. 378-382), мне обнаружить не 
удалось. Есть лишь один текст, "Алтын Тайчы", на котором сделана пометка о 
записи его от И.К. Тельбезекова (Архив МАЭ. Ф. 3. On. 1. № 106). Убористый 
почерк и использование для записи шорского текста кириллицы разительно от-
личают его ото всех сказаний, записанных лично Дыренковой, позволяя пред-
полагать в данном случае чей-то иной автограф. По указанным признакам 
текст сказания "Алтын Тайчы" объединяется в одну группу с еще двумя - "Эр 
чабысы Кан Мерген" (там же, № 107) и "Сары карактыг Сары Чайзанг" (там 



же, № 108), чьё авторство указано не было. Вполне возможно, что и два послед-
них текста были записаны от того же Тельбезекова, но кем?.. 

9 9 Очевидно, А.И. Чудояков в своей приводившейся мною выше оценке "В 
архиве Горно-Алтайского научно-исследовательского института хранится 
24 шорских эпических сказания, записанных С.С. Торбоковым..." основывался 
именно на описи и с текстами не работал. 

100 Чудояков А.И. Собирание и изучение шорского эпоса // Чудояков А.И. 
Этюды шорского эпоса. Кемерово, 1995. С. 10. 

101 Подсчет осуществлен мною путем выявления цитируемых и упоминае-
мых текстов в статьях А.И. Чудоякова и в сборнике статей "Этюды шорского 
эпоса". Здесь же укажу, что в названной книге/сборнике Чудояковым не были 
использованы, например, записывавшиеся им от В.М. Карачакова сказания 
"Алтын-Доолый" (этот текст под названием "Алтын-Толай" сохранился, кста-
ти, в архиве А.И. Чудоякова) и "Камчжы шаппас как корат Кан-Кес", от 
А.П. Напазакова - "Алтын-Арыг" (зап. в 1992 г. совместно с Л.Г. Анпилого-
вой), от М.Е. Токмагашевой - "Ай поразы Кан", а также сказаний, записанных 
им от кайчы В.Е. Таннагашева, о записи которых мне рассказывали сами ска-
зители. 

102 Чудояков А.И. Этюды шорского эпоса. Кемерово, 1995. 
ЮЗ Чудояков А.И. От автора // Чудояков А.И. Этюды шорского эпоса. С. 4. 
104 Чудояков А.И. Развитие шорского эпоса в рамках эпического повество-

вания // Матер, к предстоящей VIII научи, конф. Новокузнецкого пед. ин-та. Сер. 
филол. Новокузнецк, 1967. С. 10-12; Он же. Заметки о собирателях шорского 
эпоса // Краевед Кузбасса. Вып. 3. Кемерово, 1970. С. 158-169; Он же. Роль бы-
товых картин и предметов в системе эпического повествования шорского наро-
да // Учен. зап. Кемеровского гос. пед. ин-та. Вып. 24. Кемерово, 1970. С. 68-75; 
Он же. К изучению быта в шорском эпосе // Там же. С. 76-82; Он же. Шорские 
героические поэмы. Автореф. дисс. ... канд. филол. наук. М., 1971. 14 е.; Он же. 
Единство эпического повествования в шорских героических поэмах // Текстоло-
гическое изучение эпоса. М., 1971. С. 97-108; Он же. Жанровые особенности 
шорских эпических поэм // Эпическое творчество народов Сибири. Тез. докл. на-
учи. конф. Улан-Удэ, 17-20 июля 1973 г. Улан-Удэ, 1973; Он же. Рождение одно-
го сюжета в шорском эпосе // Некоторые вопросы языка и литературы. Тез. 
докл. XII научи, конф. Новокузнецк, 1974. С. 59-62; Он же. Кай и "Кай-ээзи" в 
представлениях тюрков Саяно-Алтая // Генезис и эволюция этнических культур 
Сибири. Сб. науч. трудов. Новосибирск, 1986. С. 45-53; Он же. История изучения 
жанра "кай" // Советская тюркология. 1986. № 1. С. 67-74; Он же. Образные 
представления шорских кузнецов в произведениях шорского эпоса // Социально-
культурные процессы в Советской Сибири. Тез. докл. обл. научн. конф. по про-
блемам современного искусства и народного творчества. Омск, 1989. С. 50-52; 
Он же. Шаман и сказитель (камма и кайчи) // Шаманизм как религия: генезис, ре-
конструкция, традиции: Тез. докл. междунар. научн. конф. Якутск, 1992. 
С. 89-90; Он же. Стили шорского края //1 междунар. конф. "Традиционные куль-
туры и среда обитания": тезисы. М., 1993. С. 39-43; и др. 

1 0 5 В связи с ограниченным объемом книги здесь опускается подробный 
анализ научных трудов А.И. Чудоякова. 

106 в начале 1980-х годов А.И. Чудояков обратился к кузбасской поэтессе 
Любови Никоновой с просьбой сделать поэтический перевод шорских сказаний 
"Алтын Сырык" и "Кан Перген". В 1988 г. отрывок из сказания "Кан Перген" 
был опубликован в поэтическом переводе: Рассказ Ай Кара Кана... С. 16-17. 



По смыслу отрывок соответствует тексту тирад 36-39 в академическом издании 
1998 г. 

107 Чудояков А.И. Традиции шорского эпоса и сказания Павла Кыдыяко-
ва... (Ред. примеч. на с. 31). 

108 Очевидно, это, действительно, так. О том, что на подготовку одного 
текста в одиночку уходит примерно 10 лет, летом 2001 г. рассказывала мне из-
вестный хакасский фольклорист В.Е. Майногашева. С моей точки зрения, эти 
факты свидетельствуют не только о реальной трудоемкости работы и о по-
движничестве ученых, но и о неправильной в принципе организации труда. 

1 0 9 Опись архива исследователя имеется в статье: (Б.а.). Труды А.И. Чудо-
якова... С. 146. При указании числа записанных Чудояковым текстов я опирал-
ся именно на их перечень в указанной описи трудов. Стоит отметить, что разно-
гласия в оценке записанного Чудояковым уже начались. В статье Т.Б. Афузо-
вой, посвященной анализу деятельности А.И. Чудоякова, говорится о том, что 
"в архиве его - 27 папок, где записаны 27 поэм. Поэмы представлены в рукопи-
сях и машинописном виде, на шорском языке, а в большинстве - и в русском пе-
реводе. Многие поэмы снабжены комментарием в объеме 8-10 страниц маши-
нописного текста" (Афузова Т.Б. Собирательская и исследовательская деятель-
ность А.И. Чудоякова. С. 11). Впрочем, сам Андрей Ильич Чудояков в сборни-
ке "Этюды шорского эпоса" также оценивал объем записанных им текстов, на-
зывая цифру 27. 

1 1 0 Шорский фольклор / Пер. с шорского Н.П. Дыренковой // Огни Кузбас-
са. 1968. № 2. С. 39^19. 

111 Сангаджиева И.Б. "Джангар" и шорский эпос // Проблемы алтаистики 
и монголоведения. Вып. 1. Сер. литературы, фольклора и истории. Элиста. 
1974. С. 69-72. 

1 1 2 См., например: Шорский фольклор. Зап. ... Н.П. Дыренковой... С. 235, 
153; Архив МАЭ. Ф. 3. On. 1. № 102; известна эта формула и нынешним шор-
ским сказителям. 

113 Мелетинский Е.М. Происхождение героического эпоса. Ранние формы 
и архаические памятники. М„ 1963; Жирмунский В.М. Тюркский героический 
эпос. Л., 1974. 

114 Мальцева H.A. Обряды получения имени, женитьбы и погребения в ал-
тайском героическом эпосе // Этнография народов СССР. Л., 1971. С. 123-135. 

115 Пухов И.В. Героический эпос тюрко-монгольских народов Сибири. 
Общность, сходства, различия //Типология народного эпоса. М., 1975. С. 12-63. 

116 Там же. С. 62. 
1 1 7 Там же. С. 54. 
1 1 8 Дева горных вершин. Шорское героическое сказание / Пер. с шор. и об-

работка Г.Ф. Сысолятина. Кемерово, 1975. 
119 ГлебоваЛ. Сказание о деве-богатырше и его переводчик // Дева горных 

вершин... С. 104-110. 
1 2 0 Хызыл-Тулгу // Архив МАЭ. Ф. 3. On. 1. № 45. Кроме М.К. Доброва, 

Дыренковой удалось записать одно эпическое сказание и от А.П. Доброва: это 
"Хара аттыг Хара Хан". В конце 1980-х годов этот текст был зарегистрирован 
в архиве МАЭ (в то время - Ленинградской части Института этнографии АН 
СССР) в первой описи третьего фонда под № 49. 

121 Павлючик С.К. О народных песнях шорцев // Этнография народов Си-
бири. Новосибирск, 1984. С. 135-149. 

1 2 2 Копия этого текста была передана мне И.Я. Арбачаковым. 



123 Травина И.К. Шорские народные сказания, песни и наигрыши. М., 1995. 
124 ЕкшембаеваЛ.В. Эволюция образа женщины в героическом эпосе тюр-

коязычных народов (казахов, хакасов, алтайцев, шорцев). Автореф. дисс. ... 
канд. филол. наук. Алма-Ата, 1987. 

1 2 5 Мною были записаны: восемь сказаний от нывакчы М.Е. Токмагаше-
вой, по одному - от ныбакчы А.Н. Топакова, нывакчы А.П. Напазакова, кайчы 
М.К. Каучакова, и 24 от кайчы В.Е. Таннагашева. Подробнее о записанных тек-
стах см. в Приложении к книге. 

126 фуНК д а Проблема происхождения шорского героического эпоса. 
Дипломная работа/Научный руководитель В.М. Кимеев. Кемерово, 1984. 

127 функ Д.А. К вопросу о так называемом "шорском героическом эпосе" // 
К предстоящей научно-практической конференции "Молодые ученые Кузбасса 
в 10-й пятилетке, посвященной 26 съезду КПСС: Тез. докл. Ч. 2. Кемерово, 
1981. С. 248-249; Он же. "Абинцы" в русских исторических документах // Моло-
дые ученые Кузбасса - 60-летию образования СССР: Матер, научи, конф. Ке-
мерово, 1982. С. 90-92 (в соавторстве с В.М. Кимеевым); Он же. Об интерпре-
тации позднейших пластов героического эпоса абинцев // Тез. докл. региональ-
ной археологической конф. студентов Сибири и Дальнего Востока. Кемерово, 
1983. С. 87-89; Он же. Шорский героический эпос // Этническая история тюрко-
язычных народов Сибири и сопредельных территорий: Тез. докл. обл. научи, 
конф. по лингвистике. Омск, 1984. С. 96-99; Он же. Современное состояние эпи-
ческой традиции в Горной Шории // Социально-культурные процессы в Совет-
ской Сибири: Тез. докл. обл. научи, конф. по проблемам современного искусст-
ва и народного творчества. Омск, 1985. С. 55-57; Он же. Отношение "шаман-
сказитель" по материалам шорской этнографии // Конф. "Религиозные пред-
ставления в первобытном обществе": Тез. докл. М., 1987. С. 106-109; Он же. 
Методические аспекты характеристики современного состояния эпической 
традиции // Полевые исследования ГМЭ народов СССР 1985-1987 г.: Тез. докл. 
научн. сессии. JL, 1989. С. 78-79; Он же. Эпические сказания шорцев в архиве 
Н.П. Дыренковой (Архив ЛЧ ИЭ АН СССР. Ф. 3. On. 1) // Фольклорное насле-
дие Горного Алтая. Горно-Алтайск, 1989. С. 15-19; Он же. Из истории изучения 
шорского эпоса (1861-1915 гг.) // Социально-экономическое и культурное раз-
витие народов Севера и Сибири: традиции и современность. М., 1995. С. 137-146 
(вариант статьи под названием "Из истории изучения шорского героического 
эпоса (1861-1915)" опубликован в альманахе: Разыскания. Вып. 4. Кемерово, 
1995. С. 42-46); Он же. Сказитель и шаман в традиционной культуре шорцев // 
Социально-экономическое и культурное развитие народов Севера и Сибири: 
традиции и современность. М., 1995. С. 147-161 ; Он же. Некоторые аспекты ис-
торико-этнографического изучения эпоса тюрков юга Западной Сибири // Вто-
рой междунар. конгресс этнографов и антропологов. Резюме докл. и сообщ. 
Ч. 1. Уфа, 1997. С. 46; Он же. Из истории изучения шорского эпоса (Записи и 
публикации Н.П. Дыренковой 1925-1940 гг.) // Народы Российского Севера и 
Сибири. Сибирский этнографический сб. 9. М., 1999. С. 120-128; Он же [подгот. 
к публикации]. Дыренкова Н.П. Шорская героическая сказка "Каткан-Чула, 
имеющий старшую сестру Алтын-Коок" // там же, С. 129-140; Он же. Заметки 
на полях шорско-русского словаря //Там же. С. 141-167; Он же [пер. с шорск. и 
коммент.]. Отрывок из шорского эпического сказания "Алтын Огус" // Итоги 
полевых исследований. М., 2000. С. 222-238; Он же. Эпический певец и шаман в 
традиционном обществе: перспективы исследования // Матер, междунар. интер-
дисциплинарного научно-практич. симпозиума "Экология и традиционные ре-



лигиозно-магические знания". Москва-Абакан-Кызыл, 9-21 июля 2001 г. М., 
2001. Ч. 2. С. 280-281. 

128 функ Д.А. Отрывок из шорского эпического сказания "Алтын Огус" // 
Итоги полевых исследований. М., 2000. С. 222-238. 

129 Работа выполнялась в рамках проекта "Создание электронного корпу-
са шорских текстов (литературных и образцов устной речи) с целью сохранения 
материалов исчезающего языка, и его лингвистическое описание" (финансиро-
вание РФФИ совместно с DFG). В 2001 г. текст на шорском языке, в переводе 
на русский язык, с предисловием, комментариями и с приложением отрывка в 
712 стихотворных строк из шорского оригинала был представлен для публика-
ции в Германии. 

1 3 0 Работа осуществлялась в сотрудничестве с лингвистом И.А. Невской по 
проекту "Шорский героический эпос: этнолингвистическое исследование", вы-
полнявшемуся при поддержке РФФИ. Оригинал шорского текста был недавно 
опубликован: Турушпанов Д.К. "Мерет-оолак". Текст шорского эпического 
сказания на языке оригинала // Информационный бюллетень координационно-
го Центра комплексных исследований эпической традиции. 2003. № 3. С. 6-19 
(http://www.iea.ras.ru/periodika/bullet). 

131 АрбачаковаЛ.Н. О некоторых проблемах современной эпической тра-
диции в Горной Шории // Подготовка современного специалиста в соответствии 
с государственным образовательным стандартом. Матер, работы научно-прак-
тич. конф. Ч. 8. Тюркология. Новокузнецк, 1996. С. 70-73. 

132 Арбачакова Л.Н. Принципы перевода эпических формул в текстах 
А.И. Чудоякова // Шорская филология и сравнительно-сопоставительные ис-
следования. Вып. 1. Новосибирск, 1998. С. 154—168; Она же. Текстологические 
аспекты сказания "Алтын Сырык" в записи А.И. Чудоякова // Там же. 
С. 168-172; Она же. Принципы графической передачи шорских текстов в книге 
"Шорский фольклор" // Деятельность Андрея Ильича Чудоякова и духовное 
возрождение шорского народа (доклады научно-практич. конф.). Новокузнецк, 
1998. С. 62-65; Она же. Принципы текстологической работы Н.П. Дыренковой 
(по рукописным материалам) // Деятельность Андрея Ильича Чудоякова... 
С. 65-67; Она же. Лингвистические особенности текстов сказаний в записи 
А.И. Чудоякова // Фольклор и литература Сибири: Памяти Соктоева Алексан-
дра Бадмаевича. Новосибирск, 2001. С. 135-141. В 1998 г. исследовательница за-
щитила кандидатскую диссертацию по теме "Текстология шорского героичес-
кого эпоса (на примере материалов Н.П. Дыренковой и А.И. Чудоякова)" (Но-
восибирск, 1998). В 2001 г. эта работа была издана в виде монографии: Арбача-
коваЛ.Н. Текстология шорского героического эпоса. Новосибирск, 2001. 

1 3 3 Известные мне тексты были опубликованы в литературном журнале 
"Кай", выходящем в г. Междуреченске Кемеровской области с периодичностью 
2 номера в год тиражом от 200 до 500 экз. 

1 3 4 Кай. 1997, № 1. С. 5-8; 1997, № 2. С. 6-8; 1998, № 4. С. 7. 
1 3 5 См., например: Невская И.А. Не успело произнесенное слово прозву-

чать: выражение мгновенного следования событий в шорском языке // Новая 
парадигма образования и пути ее реализации / Матер, научно-практич. конф., 
посвящ. 35-летию кафедры иностранных языков и 60-летию Новокузнецкого 
гос. пед. ин-та. Новокузнецк, 1999. С. 24—30; Она же. Evidential in the Shor 
Folklore // The Proceedings of the 4th International Turkological Congress. Ismir, 2000; 
и др. 

1 3 6 В переложении A.B. Преловского в Красноярске был опубликован не-

http://www.iea.ras.ru/periodika/bullet


большой отрывок из сказания "Чаш-Салгын" (запись С.С. Торбокова из архива 
ХакНИИЯЛИ) и целиком сказание "Оленг-Тайджи" (из кн. Н.П. Дыренковой 
"Шорский фольклор"), дополненное (NB!) концовкой из другого эпического 
текста. См.: Колчан сердечных стрел: Любовная лирика, героические сказания 
и легенды о любви сибирских тюрков в записях ХІХ-ХХ веков / Пер. и перелож. 
Анатолия Преловского. Красноярск, 1995. С. 250-260, 377-392. Примеч. на 
С. 437 и 440. 

В Кемерово вышло несколько специальных выпусков омской газеты "Чал-
дон-Л" под названием "Алтын шор. Золотая Шория" с подзаголовком "Сказа-
ния, мифы, легенды, сказки Горной Шории". Мне известен лишь четвертый вы-
пуск, автором которого назван Владимир Колюпанов (Кемерово, 1996). Бро-
шюра снабжена наукообразным предисловием и содержит тексты, являющие 
собой, вероятно, по мнению их автора, стихи по мотивам "шорской мифоло-
гии": "Югус (Угу-ус-таг). Шаманские песни (мифология)", "Прас (Мрас-суг). Ко-
смогоническая мифология (шаманские песни)" и "Корай (Кора-Ай). Шаманские 
песни (мифология)". Как ни странно, брошюра была адресована школьникам, 
преподавателям и руководителям кружков по краеведению, а также "широко-
му кругу читателей, интересующихся эпосом, мифологией Горной Шории". 

137 В данном случае следует, видимо, говорить об авторском коллективе, 
поскольку без усилий В.М. Гацака и Р.Б. Назаренко том вряд ли получился бы 
таким, каким его удалось издать несколько лет спустя после смерти А.И. Чудо-
якова. 

1 3 8 В качестве положительного примера назову музыковедческое исследо-
вание Р.Б. Назаренко, в котором автор специально оговаривается, что "выяв-
ленные особенности могут иметь локальное значение, реконструкция же обще-
шорской эпической традиции возможна только после специального изучения 
других диалектно-исполнительских групп" (Назаренко Р.Б. О средствах музы-
кальной выразительности в шорском героическом эпосе "Кан Перген" // Шор-
ские героические сказания... С. 35). 



Глава 2 

В ПОИСКАХ ХОЗЯИНА КАЯ 

В этой главе будут рассмотрены лишь несколько сюжетов, важ-
ных для общей идеи предпринятого исследования: 
- насколько широка (и чем обусловлена) география распростра-

нения эпоса на территории Горной Шории; 
- как проходил период становления сказителя, особенно - его из-

бранничество, и из каких эпических произведений формиро-
вался сказительский репертуар? 

Сказитель у шорцев, в зависимости от манеры исполнения 
сказаний о богатырях, называется либо кайчы (тот, кто исполня-
ет эпос горловым пением-кай, аккомпанируя себе на музыкаль-
ном инструменте, чередуя пение с пересказом пропетого), либо 
нывакчьі (нижне-мрасский говор мрасск. диалекта) / шорчокчи 
(кондомский диалект) / нарпахчы (верхне-мрасский говор мрасск. 
диалекта), что означает "сказитель, исполняющий эпос в стихах 
или прозой". Порой сказители сами говорят о так называемой 
"конной" (вариант кайчы) и "пешей" (вариант нывакчы) формах 
исполнения. Различие это не всегда или точнее практически все-
гда не принципиально, во всяком случае, в точки зрения самих 
информаторов. Хороший нывакчы, исполняющий сказание в 
стихотворной форме в течение 3-5 часов (известны случаи, ког-
да одно сказание могло исполняться в течение 3 ночей, т.е. 
15-18 часов), порой ни в чем не уступал великим кайчы. Даже 
сейчас один из моих информаторов-кайчы, рассказывая о другом 
известном в том же районе сказителе-нывакчы, с оттенком грус-
ти в голосе говорил: "Я-то что, вот Толик, тот красиво рассказы-
вает, много старинных слов знает". 

Слово ныбакінывак, используемое для обозначения как сказ-
ки, так и героического эпоса у нижнемрасских шорцев1, уже само 
по себе весьма интересно в контексте предпринятого нами иссле-
дования, поскольку считается генетически близким монгольско-
му dorn 'колдовство или церемония избавления от болезней или 
бедствий'2. 

Сказитель устраивался поудобнее на табурете, так, чтобы он 
мог видеть всю аудиторию. Возле него ставили таз или ведро для 



отхаркивания слюны, а на колени клали полотенце - вытирать 
пот и рот после отхаркивания. Начав исполнение на кай-комусе 
(двухструнный щипковый музыкальный инструмент типа домб-
ры), кайчы обычно некоторое время играл потихоньку, как бы 
пробуя себя и свой инструмент, пробовал отдельные звуки кая и 
затем переходил к исполнению. Наблюдатели неоднократно от-
мечали, что через несколько минут сказитель преображался, его 
голос начинал звучать в полную силу и слушатели вполголоса 
восторженно замечали: "Кай кирбисти!" (кай вошел!). Такого 
рода начало оказывания и комментарии слушателей наводят на 
мысль о том, что и шорские сказители, аналогично алтайским и 
хакасским, начало оказывания посвящали призыванию своих ду-
хов-помощников, möc. 

Сказитель-кайчы обычно исполнял и исполняет сказания, ис-
пользуя довольно необычную в тюрко-монгольском мире форму 
рассказа о богатырях: сначала он исполняет небольшой отрывок 
горловым пением, аккомпанируя себе на кай-комусе, а затем пе-
ресказывает содержание пропетого. Таких отрывков-"тирад" в 
небольшом, "на одну ночь", сказании могло набираться от 100 до 
200 (в зависимости от продолжительности тирад и тщательности 
пересказа). Таким образом, при одном исполнении сказитель как 
бы создавал два далеко не идентичных друг другу текста. Извест-
ны случаи, правда очень редко, когда кайчы исполняли сказание 
вообще без пересказа. Чаще встречается противоположный ва-
риант, когда сказание исполняется точно в той же манере, что и 
у обычного сказителя-нывакчы. Именно так - в основном под 
диктовку в искусственной ситуации - были записаны от шорских 
кайчы почти все известные на сегодняшний день сказания (прак-
тически все записи в XIX и X X в.), что определялось принципи-
альной невозможностью записи сказания от руки при традицион-
ном аутентичном исполнении. 

Эпос, как правило, исполнялся лишь для своих односельчан, 
хотя периодически сказители разъезжали по соседним аалам и 
улусам, что способствовало не только росту популярности от-
дельных, действительно талантливых исполнителей, но и распро-
странению эпоса как жанра. 

Исполняли эпические сказания обычно длинными зимними 
вечерами, иногда в доме сказителя, но чаще - у кого-то, кто спе-
циально приглашал кайчы и гостей "на сказку". Старались брать 
с собой сказителя и охотничьи артели: считалось, что рассказы-
вание "сказок" приносит удачу. Кроме этого, обязательным счи-
талось исполнение эпоса, или же просто мелодий, сопровождаю-



щих обычно это исполнение, на похоронах, во время ночных бде-
ний возле тела покойного; эта традиция пережиточно сохраняет-
ся до настоящего времени. 

ЭПОС В ТАЙГЕ 

Сказителей в Шории в последние 100-150 лет было много, во вся-
ком случае, любой исследователь - этнограф, лингвист, археолог, 
краевед - без труда находил талантливых исполнителей. Но инте-
ресно, где именно происходили встречи со сказителями? Равномер-
но ли представлена эпическая традиция в разных районах этой гор-
но-таежной страны? В литературе уже встречались попытки обра-
щаться к географии распространения эпоса на территории Горной 
Шории, в частности, в попытках доказать связь этого эпоса с теле-
утским этническим субстратом (см. точку зрения Л.П. Потапова, из-
ложенную в первой главе этой части работы). Еще в студенческие 
годы я также пытался связать географию распространения эпоса у 
шорцев с этнической историей сказительских фамилий и родов3. 

Вопрос о границах или о территориях преимущественного 
распространения сказительства в Горной Шории является одним 
из наиболее важных при попытке решения проблемы происхож-
дения этого феномена в целом в данной горно-таежной зоне. Эта 
проблема остается неисследованной, при том что в отечествен-
ном эпосоведении давно установлена плодотворность изучения 
географии распространения эпоса для решения ряда важных во-
просов как собственно фольклористики, так и этнографии4. 
Сложность обращения к такому источнику, как география рас-
пространения эпоса у шорцев может объясняться элементарным 
отсутствием солидной источниковой базы для проведения серьез-
ного исследования; саму же эту базу без многолетнего кропотли-
вого сбора материала создать было невозможно5. 

В 1981-1984 гг. и позднее, вплоть до 2004 г., я целенаправлен-
но собирал сведения о сказителях во всех населенных пунктах 
Горной Шории с тем, чтобы максимально полно выявить испол-
нителей эпоса, практиковавших во второй половине XIX и в 
XX столетиях. О том, насколько это удалось, позволяет судить 
таблица, приводимая в Приложении 2. 

В результате мне удалось собрать сведения о более чем 
120 сказителях последних полутора столетий. Фактически в таб-
лице указаны не только собственно шорские кайчы и нывакчы 
(шб'рчбкчи/нарпахчы), но и несколько сагайских, кумандинских, 
челканских и телеутских сказителей, постоянно проживавших в 



населенных пунктах с традиционно шорским населением; при 
этом несколько выявленных мною шорских сказителей, постоян-
но живших за пределами основного ареала расселения шорцев, 
совместно с кумандинцами и телеутами, в данную таблицу вклю-
чены не были. 

О чем свидетельствует выявленная география проживания 
сказителей? Основываясь на родовой принадлежности сказите-
лей и территории их проживания, очевидно выделяются четыре 
больших сказительских ареала: 

1. Северно-шорский (в данном случае материал не позволяет 
говорить, например, о сказительских школах и даже об эпичес-
ких традициях, каковых здесь могло быть как минимум 3: нижне-
кондомская, верхотомская и нижнемрасская), где распределение 
сказителей по родам выглядит следующим образом: всего был 
выявлен 91 сказитель, из которых 34 не знают (или не знали) 
свою родовую принадлежность, или происходят из фамилий с не-
установленной родовой принадлежностью, остальные 57 распре-
деляются так - Шьщай - 1, Тогул - 2, Уста - 5, Челей - 11 (из них 
1 м.б. Чедвер), Чедвер - 11 (из них 4 м.б. Аба), Аба - 4, Кадын -
3, Калар - 1, Тарткын - 4, Сеп (Себи) - 2, Шот(?) - 2, Шобан - 2, 
Телецет - 1 ; давние или недавние переселенцы из южной горно-
таежной части Шории: Таяш - 2, Кызай - 1, Шор - 2, Карга - 1; и 
из Хакасии - сббк Пилтир(?) - 1 чел. 

2. Средне-мрасский, где к основному роду Карга относились 
семеро сказителей и еще 5 человек - к роду Челей; всего 12 ска-
зителей; 

3. Верхне-мрасский, состоявший исключительно из сказите-
лей, происходивших из местных сеоков: Кой - 1, Кобый - 1, Кы-
зай - 2, Кечин - 2, Чорал - 3, Таеш - 4; всего 13 человек; и, 
наконец, 

4. Верхне-кондомский, где собственно шорских сказителей бы-
ло выявлено всего 8 человек: из сеока Шор - 5 и из сеока Челей -
3; еще 4 сказителей были кумандинцами: 3 из сеока Челей и 1 -
Карга, и 1 - челканец из рода Шалганныг. Всего - 13 сказителей. 

К вопросу об эпической традиции на среднем течении р.Мрас 
у нас еще будет возможность вернуться чуть далее, хотя уже сей-
час заранее можно сказать, что сами среднемрасские сказители 
связывают появление здесь эпоса с северными шорцами из низо-
вий р. Мрас. 

Безусловно пограничной являлась традиция сказительства в 
верховьях Кондомы - местах, традиционно считавшихся "свои-
ми" как шорцами, так и кумандинцами. 



9. Функ Д.А. 



О давних и, возможно, местных традициях исполнения эпо-
са можно, думается, говорить применительно к верх-мрасско-
му сказительскому району. Здесь записывали эпические сказа-
ния Радлов в 1860-е, A.B. Адрианов в 1880-е, Н.П. Дыренкова 
в 1930-е годы. 

И, наконец, из приведенных данных становится абсолютно 
очевидным, что основным районом распространения героиче-
ского эпоса у шорцев в последние полтора века была именно 
Северная Шория (низовья рек Кондомы и Мрас и верховья 
р. Томи). 

Логическим продолжением полученных результатов, на 
первый взгляд, мог бы стать поиск ответа на вопрос о причи-
нах столь неравномерного распространения эпической тради-
ции у шорцев и их ближайших исторических предков. Несмот-
ря на всю кажущуюся привлекательность продолжения иссле-
дования в данном направлении, я вынужденно ограничусь 
здесь уже сделанными предварительными выводами. Причин 
несколько. Во-первых, как мне думается, вопрос о причинах 
неравномерного распространения эпоса у шорцев не связан на-
прямую с общей идеей предпринятого нами исследования ми-
ров шамана и сказителя. Во-вторых, в поисках ответа на по-
ставленный вопрос необходимо будет проводить самостоя-
тельное исследование этнической истории шорцев, причем да-
же не на уровне родов, а на микроуровне - на уровне отдель-
ных фамилий и даже семей. Следовательно, в третьих, речь бу-
дет идти не просто о большой монографии, но и... и это самое 
важное... о бессмысленности подобной идеи, поскольку нам га-
рантированно не удастся проследить все нюансы этнической 
истории отдельных родов, все этнические контакты патрони-
мий (тол), и, наконец, все возможные детали в биографиях 
конкретных людей. Без такой детализации мы никогда не смо-
жем с полной уверенностью сказать, что именно повлияло на 
появление эпоса в данном конкретном районе или же на его, 
условно говоря, "региональную" или индивидуальную специ-
фику. И, наконец, последнее, что еще более усложняет поста-
новку задачи подобного рода - отсутствие достаточного мате-
риала для исследования и в плане наличия значительного кор-
пуса записанных эпических текстов. Пока этого нет, задачи та-
кого рода окажутся непосильными для их убедительного науч-
ного разрешения. 



СТАТЬ СКАЗИТЕЛЕМ 

Любой шорский сказитель-кайчы хорошо знает о существовании 
того, кто владеет искусством "рассказывания сказок", о хозяине 
кая (кай-эзэи). Этот дух может надолго обосноваться в каком-то 
одном месте, принося славу сказителям, находящимся под его не-
зримым покровительством, но может и уйти, причем даже к дру-
гому народу и тогда сказительская традиция в районе, который 
он покинул, постепенно приходит в упадок... 

В поисках сказителей у шорцев материал упорно и регулярно 
приводил к ярким личностям, для самореализации которых, оче-
видно, сказительства было мало. Эти люди в рассказах современ-
ников представали то шаманами (кам), то председателями сель-
советов, то священниками. Талантливые личности находили себя 
на самых разных поприщах. 

В Северной Шории, например, очень сильным камом считал-
ся кайчы Капрол (Р.Г. Тортумашев, cööK-''род" Челей) из улуса 
Кольчезас на р. Томи. По рассказам стариков, его сила была 
столь известна, что к нему свозили больных не только из ближ-
них, но и из дальних улусов. Сразу два примера из пос. Бородино 
(улус Пара-таг). О сказителе Кичиг-ооле - Гаврииле Иванови-
че Шмаркине - мне рассказывали, будто он мог камлать, правда, 
используя для этой цели не бубен, а заячью лапу. Последняя, ве-
роятно, выступала аналогом-заменителем шаманской колотуш-
ки, примеры камлания с которой известны по всему Саяно-Ал-
таю. Еще один сказитель-кайчы из этого улуса Василий Павло-
вич Улагашев (из сеока Аба или Чедыбер) до 1917 года был свя-
щенником в местной церкви (в 1985 г. в семье его потомков бе-
режно хранились вместе с кай-комусом несколько христианских 
книг на шорском языке), а после установления Советской влас-
ти - председателем местного колхоза. С судьбой В.П. Улагашева 
в значительной степени схожа судьба выдающегося нижнемрас-
ского кайчы Павла Петровича Токмагашева из улуса Чувашен-
ского, который также некоторое время был председателем кол-
хоза. П.П. Токмагашев неоднократно утверждал - это фигуриру-
ет в воспоминаниях современников - что если бы он не был кай-
чы, то обязательно стал бы шаманом6. 

Сведения подобного рода еще о двух сказителях удалось об-
наружить в опубликованных и хранящихся в архивах материалах 
Н.П. Дыренковой. Среди зафиксированных исследовательницей 
шорских эпических сказаний имеется один небольшой текст под 
названием "Ай Эргек", который был записан от кайчы и кама 



Азры из улуса Кубансу (верховья р. Мрас). Кроме того, Н.П. Ды-
ренкова в своей фундаментальной работе "Шорский фольклор" 
называет - видимо, не без оснований - "бывшим шаманом" и кай-
чы Ачибаева (Очубаева; сеок Тарткын) из улуса Сыркашенско-
го на р. Томи7. 

Следует подчеркнуть, что сказитель как шаман - явление, ши-
роко представленное как у тюрков в Южной Сибири, причем не 
только на Саяно-Алтае, так и у некоторых других народов Азии. 

По свидетельству A.A. Макаренко (полевые материалы 
1907-1908 гг.), у эвенков "на второй стадии обучения шаман стано-
вится сказителем (курсив мой. - Д.Ф.) и отправителем обрядов 
камлания с путешествиями-полетами по мирам Вселенной, он уве-
личивает количество своих духов-помощников и осваивает пути по 
Вселенной, знакомится с духами-хозяевами природы"8. 
В разных частях Якутии было выявлено по меньшей мере 7 случа-
ев, когда шаманы одновременно были прекрасными исполнителями 
эпических сказаний-олонхо; от некоторых из них эти сказания бы-
ли даже записаны9. Своеобразное отношение к собственному твор-
честву было отмечено и у некоторых хакасских сказителей-хайджы. 
На вопрос В.Е. Майногашевой о том, знают ли они тайны шаманов, 
«знаменитые хайджи-нымахчи П.В. Курбижеков и С.П. Кадышев 
отвечали одинаково: "Как не знать, я и есть шаман!"»10. 

Анализируя среднеазиатский материал, В.Н. Басилов пи-
сал: "Так, казахи в Х І Х - Х Х вв. верили, что хороший шаман 
(баксы) должен быть хорошим музыкантом и певцом. При 
этом прочно держалось представление о получении дара поэта 
и певца (акын, жырау) по воле сверхъестественных сил. По ка-
захским поверьям, у каждого акына имелся дух-покровитель, 
являвшийся лишь ему в образе льва, сивого волка, сизой утки". 
И далее: "Сходство названий народного певца и сказителя 
(бакши, бахши) у туркмен, узбеков и каракалпаков, с одной 
стороны, и шамана у казахов (баксы), киргизов, уйгуров и мно-
гих групп узбеков (бакши), с другой, можно объяснить только 
тем, что еще несколько столетий назад этим словом называ-
лись и певец, и шаман, объединенные в одной фигуре"11. Со 
ссылкой на одну из газетных публикаций конца XIX в., этот же 
автор приводил пример с казахским баксы Окэном. Окэн гово-
рил: "Прежде я не знал, как держать кобыз и смычок, но тут 
вдруг не только стал играть всевозможные мотивы и песни, но 
даже петь, и все это по вдохновенью духов"12. 

Идентичный материал представлен и в иных традициях, в ча-
стности в малайско-индонезийском регионе13. 



Так все-таки как, или точнее - по чьей воле становятся скази-
телем? 

Практически все мои информаторы-шорцы традиционно 
сходятся в своих представлениях о том, что сказительство - за 
немногими исключениями - семейная традиция. У шорцев бы-
ли (и есть) свои "династии" сказителей, это Напазаковы - кай-
чы H.A. Напазаков (Морошке) и нывакчы Ф.Д. и А.П. Напа-
заковы из улуса Чувашенского, нывакчы А.Н. Напазаков из 
улуса Усть-Анзас и И. Напазаков из Усть-Кабырзы, кайчы 
М.К. Каучаков из г.Междуреченска, племянник по материн-
ской линии H.A. Напазакова; Кыдыяковы - братья-кайчы Ар-
хип и Павел из пос. Абагур и Красный Яр; Тунековы (сеок Ак-
Шор) - отец и сын, оба кайчы, Такка и Матвей из п.Ганово в 
верховьях р. Кондомы; Рыжкины - Иван Михайлович и Афа-
насий Васильевич из верхотомских улусов Сарыг-кол и Шана-
гол; Тортумашевы - Яков (отец) и Иван (сын) из Шор-тайги; 
Шагрыбановы из нижнемрасского Тоза - "знаменитые кайчы-
лар", как однажды охарактеризовал эту династию сказитель 
В.Е. Таннагашев14. 

Вот как рассказывал о своей родословной, например, извест-
ный в 1950-1970-х годах шорский кайчы Н.Д. Тортобаев: "Наша 
тбл - потомственных кайчи,... кайчи были мой отец, дед, прадед -
все мои предки, которые жили здесь, в Усть-Мрасе, всегда. Изве-
стным сказителем был мой дядя по отцу". 

Известны также представления, согласно которым скази-
тельский дар в патронимии (тол) одновременно мог быть лишь у 
одного человека. Тот же Тортобаев говорил: «...мой дядя по от-
цу... жил тогда, в 30-х годах, в другом селении. Когда почувство-
вал, что смогу спеть каем перед ним, я поехал к нему. Он одобрил 
мое пение, но с грустью сказал: "Рано ты стал кайларить, мой кай 
перешел к тебе, долго я не проживу". Вскоре он умер. До сих пор 
укоряю себя за то, что я не знал: если младший запоет каем, стар-
ший кайчи из нашего толя умрет»15. 

Мне не известны аналогичные прямые свидетельства 
в отношении шаманов у телеутов, однако тот факт, что 
одновременно в одной семье нигде не было двух шаманов, 
заставляет полагать, что мы имеем дело с идентичными пред-
ставлениями, представленными как в шаманской, так и в ска-
зительской практике. В шорской же традиции это правило 
фиксируется не только в отношении сказителей-кайчы, но и, 
как это было отмечено в Главе 2 первой части, в отношении 
шаманов. 



Представления о семейной традиции в передаче сказительско-
го дара, насколько можно судить по отрывочным материалам, бы-
ли и у телеутов. Проиллюстрирую это на трех генеалогиях. 

Собранные мною генеалогии в обеих традициях позволяют 
выделить представления о как минимум трех типах "передачи 
сказительского дара по наследству": 1) по мужской линии - от от-
ца к сыну, от дяди по отцу к племяннику, 2) по женской линии -
от дяди по матери к племяннику и 3) с перерывом в несколько по-
колений - от прадеда по отцу к правнучке. Нетрудно заметить, 
что сказители "появились" в тех семьях, где до них уже были ска-
зители или шаманы. 

Тот факт, что среди предков сказителей могли быть не толь-
ко эпические песнопевцы, но и шаманы, воспринимался моими 
информаторами как явное, убедительное свидетельство, во-пер-
вых, наличия тесной связи личностей сказителей и шаманов и, 
во-вторых, как доказательство "истинности" как сказителя (у ко-
торого среди предков могли быть шаманы), так и шамана (со ска-
зителями среди его предков). 

Не менее любопытными представляются материалы, пове-
ствующие о физических особенностях будущих сказителей, о 
реальных "поводах" для занятий этим "ремеслом", о сложной 
судьбе хранителей эпоса и т.п. Старики-шорцы считают, что 
сказитель, как и шаман, должен отличаться от обычных людей 
какими-то особенностями физического или психического пла-
на. Известно, что великий кайчы Морошке был хромым, скази-
тель-нывакчы Илья Бабушкин - слепым. Довольно часто среди 
провоцирующих занятия сказительством "поводов" были пси-
хические потрясения. Обычно к ним относили смерть жены бу-
дущего сказителя: это сходный момент в биографии кайчы 
А.Т. Тортабаева из Усть-Мраса и, например, нывакчы В.М. Ка-
рачакова из нижнемрасского Тоза. В этой связи можно упомя-
нуть любопытную оценку получения сказительского дара, ко-
торую однажды, в самом конце 1990-х годов, довелось услы-
шать в Хакасии К. Ван Дузен. После того, как В. Кученов полу-
чил свой дар от хозяина хая и рассказал на утро об этом своему 
деду, тот ответил: "Что ж, хорошо, уж лучше быть сказителем, 
чем шаманом!"20. Попутно можно отметить, что такого рода 
высказывание хорошо говорит об отношении людей к тяжелой 
судьбе сказителя. Как однажды (1904) в отношении гилякских 
(нивхских) шаманов Л.Я. Штернберг справедливо отметил, что 
"талант шамана не дар, а бремя"21, так и сошествие духов на бу-
дущего сказителя не всеми и не всегда воспринималось с радос-
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тью. Чаще такой выбор принимался как судьба, хотя можно бы-
ло и противиться ей. Мне только у шорцев известно несколько 
случаев, когда сказители переставали заниматься исполнитель-
ской практикой или же и вовсе не принимали свой дар... из-за 
сопротивления домашних, чаще всего в таких рассказах фигури-
руют жены. Разумеется, сложно проводить аналогии со сказите-
лями в типологически иных культурах, но, тем не менее, приве-
ду любопытную фразу, 9-й пункт из клятвы украинского кобза-
ря, принимаемого в кобзарский цех (во время обряда инициа-
ции): "Як будуть, або е в мене діти, хай зрять світ білий I 
унаслідують життя мирське-світське"22. Слепые кобзари пре-
красно понимали сложности своего образа жизни и потому, оче-
видно, не желали такой же судьбы для своих потомков. 

В случае с обретением сказительского дара в результате трав-
мы, психических потрясений, мы находим прямые параллели с тако-
вым же способом обретения шаманского дара. Так, например, об-
рел свой дар известный нганасанский шаман Тубяку Костеркин23. 

Сказителем-кайчы, как и шаманом, становятся в результате из-
бранничества; эпические песнопевцы часто повествуют о чудесном 
получении дара сказителя во сне. Уже упоминавшийся шорский 
кайчы П.П. Токмагашев из улуса Чувашенского рассказывал одно-
сельчанам, что свой дар он обрел во сне. Ему привиделось, будто он 
превратился в лебедя24, поднялся высоко в небо и полетел вдоль ре-
ки Мрас вверх по течению в сторону Камешковского улуса. Чело-
век-лебедь летел и курлыкал. Вдруг он увидел кого-то, кто сказал 
ему: "Кайчы полбассыц - кам поларзыц, кам полбассын - кайчы 
поларзыц" (Если кайчы не станешь, камом будешь, если камом не 
будешь - станешь кайчы). "Вернувшись", Павел Петрович понял, 
что обладает некой силой, которая просто переполняет его, застав-
ляя рассказывать богатырские сказания односельчанам. Сны и в 
дальнейшем играли большую роль в его сказительской карьере. 

Получение необычных способностей "во сне" (часто говорят 
о состоянии "между сном и бодрствованием", "сне с открытыми 
глазами")25 - довольно распространенное явление, о котором 
свидетельствуют шаманы, сказители, колдуны, маги, современ-
ные "экстрасенсы". Значительное число примеров "избранниче-
ства певца" на тюркском материале было сведено воедино 
В.М. Жирмунским в его работе "Легенда о призвании певца"26, 
позже попытка соотнести мотив сна у турецких поэтов, певцов и 
музыкантов с шаманской инициацией была предпринята И. Баш-
гёзом, посвятившим этому вопросу интересную статью27. В даль-
нейшем аналогичные материалы либо целенаправленно, либо 



при рассмотрении иных сюжетов приводились исследователями, 
работавшими как со среднеазиатскими28, так и с сибирскими ма-
териалами; более широко такого рода материал был сведен во-
едино в очерке Б.Н. Путилова "Миф о чудесном даре" в его по-
следней монографии29. 

Важным моментом в избранничестве сказителей, как и шама-
нов, считалось сошествие к будущему сказителю духов-шос. 
В отношении шаманов такое сошествие обычно определялось 
стандартной формулой möc пасьіпчалар - "духи давят" и влекло 
за собой то, что обычно именуется "шаманской болезнью". Пря-
мых свидетельств "сказительской болезни" мною отмечено не 
было. Хотя здесь следовало бы обратить особое внимание на 
приведенные выше данные о том, что неофиту иногда приходи-
лось решать проблему выбора - стать шаманом или же сказите-
лем, а также на убежденность моих информаторов в том, что у 
шамана и кайчы духи-тбс одни и те же. 

Впрочем, как и во всякой традиции, единых представлений не 
было и в данном случае. Часто приходилось слышать о получе-
нии сказительского дара от духа, именуемого хозяином кая 
(кай-ээзи). 

Порой эти сообщения лаконичны, как, например, у современ-
ного кайчы В.Е. Таннагашева, который так рассказывал мне о 
хозяине кая: "Мне два раза снилось. Придет человек, незнако-
мый человек. Один раз он попросил меня, чтобы я спел ему, сказ-
ку рассказал. Он говорит: "Хорошо, замечательно". А второй раз 
другой человек приходил. Вот он мне рассказывал... сказку. Дол-
го помнил". 

Гораздо чаще с появлением во сне "хозяина кая" информато-
ры связывают обретение дара сказительства или же лишь музы-
кального инструмента. 

Один из ярких рассказов был записан в 1978 г. шорским 
фольклористом А.И. Чудояковым от кайчы Н.Д. Тортобаева из 
улуса Усть-Мрас. Где-то в 1930-х года сказителю приснился сон, 
в котором за ним на белом коне приехал гонец от хозяина кая и 
попросил его следовать за ним. 

Кай-ээзи оказался седым, белым старцем, но крепким и сильным на вид. 
Он говорил громко, чувствовалась могучая сила в его голосе. В помещении, где 
восседал кай-ээзи, было просторно. На стенах висели комусы всех известных 
кайчи Шории. Кай-ээзи, сказав, что Н.Д. Тортобаеву предстоит стать кайчи, по-
просил его спеть. Н.Д. Тортобаев попытался спеть, но у него не очень получи-
лось. Голос хрипел. Тогда Кай-ээзи втолкал в его горло медные струны. После 
этого он спел ровным, сильным, приятным на слух голосом. Потом кай-ээзи на-
учил его играть на комусе, назвал мелодии кая. На прощание Кай-ээзи сказал: 



"Другие мелодии изучи сам, сказки о богатырях не сокращай. Если будешь по-
ловинить (останавливаться на половине), то мы будем укорачивать твою жизнь. 
Теперь хрипа не будет в твоем голосе". И отпустил домой30. 

Рассказ о медных струнах, вставленных в горло будущего ска-
зителя хозяином кая, выглядит как прямая аналогия процедуре 
пересотворения шамана в процессе его становления. 

Как и В.Е. Таннагашеву, пришедший во сне кай-ээзи дал своего 
рода "благословление" на занятие сказительством и другому извест-
ному в 1960-х - начале 1980-х годов кайчы Д.К. Турушпанову. Во 
сне (история эта относится к шестидесятым годам) сказитель ока-
зался в горах, где его встретил чернобородый старик, вручивший 
ему кай-комус. Прослушав кай сказителя, кай-ээзи остался доволен 
и сказал, что то, чем Турушпанов занимался раньше, было баловст-
вом, и лишь с этого момента он будет "кайларить всерьез"31. 

В связи с отмеченными представлениями о хозяине кая как 
духе, не только "пересотворяющем" будущего сказителя, но и 
как о строгом экзаменаторе, благословляющем будущего скази-
теля на исполнение сказаний горловым пением, видимо, в послед-
нем случае следует отметить и спещіфику феномена сказительст-
ва по отношению к шаманству. Во всяком случае, мне пока не из-
вестны рассказы о "прослушивании" духами будущих шаманов, 
проверяющими их умение красиво петь или знание ими ритуаль-
ных текстов. 

Рассказы о получении сказительского дара от хозяина кая 
широко распространены на Саяно-Алтае. Они известны не толь-
ко шорцам, но и алтайцам и хакасам. Порой представления о зна-
чимости этого духа в поддержании эпической традиции оказыва-
ются достаточными даже для объяснения фактов упадка этой 
традиции в каком-либо одном районе и расцвете сказительского 
мастерства в другом. Так, во всяком случае, объясняется упадок 
эпической традиции у сагайцев, на которых хай-ээзи за что-то 
обиделся и ушел от них... к кызыльцам32. Наиболее известных, 
талантливых сказителей хакасы называли ээліг хайчы, 'скази-
тель, имеющий духа-хозяина' (в переводе В.Е. Майногашевой -
'имеющий личного духа-хайа'). Одним из таких сказителей счи-
тался, например, кызыльский хайджы П.В. Курбижеков33. 

Точно так же как и у хакасов, назывались великие сказите-
ли у алтайцев (ээлу кайчы). Народная молва награждает этим 
званием кайчы Анике из села Мариинского. По преданию, Ани-
ке "умер во время исполнения героического сказания "Алтай-
Буучай", и голос его (вернее, его кай) тут же ушел под землю"34. 
Впрочем, в последнем случае не вполне ясно, о каком же имен-



но "хозяине" идет речь, "хозяине кая" или же "хозяине" этого 
сказания? 

Дело в том, что - и на этот факт как фольклористы, так и эт-
нографы обычно не обращают внимания35 - в традиции сущест-
вуют представления о хозяине некоторых эпических сказаний. 
Как у шорцев, например, такими сказаниями "с хозяином" (ны-
вак-ээзи) считались "Човаш-оолак и Окус-оолак" (вариант -
"Окус-оолакпа Мбцус-оолак"), "Кан-Перген" и некоторые дру-
гие, так и у алтайцев к таким знаменитым и особенным произве-
дениям относилось сказание "Алтай-Буучай", о чем, кстати, зна-
ли сказители далеко за пределами Алтая (мне неоднократно рас-
сказывали об этом даже в Горной Шории). В литературе же мне 
лишь однажды встретился материал, интерпретированный прак-
тически аналогично выявленным мною представлениям: в одной 
из недавних статей алтайского ученого и сказителя И.Б. ПІинжи-
на о тубаларском (алтайском) кайчи Улагашеве было сказано, 
что он знал, какие из сказаний "считались священными, а какие 
не имели духов (курсив мой. - Д.Ф.)"36. 

Ситуация с обретением сказительского дара, как и шаманского -
во сне (между сном и бодрствованием) - логична в связи с представ-
лениями тюрков Саяно-Алтая о возможности выхода кут/чула из 
тела во время сна человека37. Не сам человек, а его жизненная сила 
или "двойник" оказываются в ином мире, получая наставления хозя-
ина эпического творчества. Сновидения как результат "осознанно-
го" путешествия души человека во время его сна понимаются таким 
образом у многих народов: ближайшие к тюркам Южной Сибири 
аналогии обнаруживаются, например, у бурят38. 

Резюмируя изложенное, можно уверенно говорить о том, что 
представленные материалы об избранничестве шорских сказите-
лей прекрасно коррелируют с такими характерными чертами в 
становлении шаманов как представления о семейной традиции 
обретаемого дара (квази-наследовании), о снах-инициациях, о пе-
ресотворении неофита духами и о духах-покровителях. 

СКАЗИТЕЛЬСКИЙ/ЭПИЧЕСКИЙ РЕПЕРТУАР 
И ПРОБЛЕМА "УЧЕНИЧЕСТВА" 

Раньше или позже "избранник духов" начинал рассказывать сво-
им односельчанам сказания о богатырях, переходя однажды на 
традиционное исполнение горловым пением (кай) с чередовани-
ем пропетых отрывков и их пересказом. Как свидетельствуют са-
ми сказители и обычные люди, любившие их слушать, сказители 



были разными не только по манере исполнения сказаний, по уме-
нию заставить слушателей сидеть всю ночь, не шелохнувшись, но 
и по обширности репертуара. 

Вопрос о сказительских школах (определение термина см. во 
введении) в Горной Шории уже затрагивался в литературе. 
В 1990-е годы на основе собственного опыта полевых работ шор-
ским эпосоведом А.И. Чудояковым были выделены три скази-
тельских школы: одна южно-шорская и две северно-шорские -
кондомская и мрасская. Если в отношении Южной Шории иссле-
дователь ограничился замечанием, что эта школа осталась не 
изученной, то о двух других было сказано несколько подробнее: 
были перечислены фамилии нескольких известных сказителей 
XX столетия и обращено внимание на специфику горлового пе-
ния в каждой их этих школ. По материалам А.И. Чудоякова, эта 
специфика заключалась в том, что кондомские сказители "пели 
тихим голосом", а "мрасские кайчи, напротив, пели громко"39. 

Не собираясь оспаривать материал, имевшийся в распоряже-
нии А.И. Чудоякова, я приведу свой собственный и его возмож-
ную интерпретацию. 

В каждую из своих поездок40 в Шорию мне удавалось полу-
чать сведения не только о сказителях, но и об их репертуаре. 
В результате лишь только опросным путем, не используя допол-
нительно опубликованных и архивных сведений, удалось собрать 
данные о репертуаре более чем сорока сказителей ХІХ-ХХ вв. 
(см. Приложение 3), выявив при этом более 200 эпических сказа-
ний и их вариантов. 

Как правило, о каждом сказании известно, от кого тот или 
иной сказитель впервые услышал его и перенял. Были выявлены 
несколько ключевых фигур, оказавших в свое время наибольшее 
влияние на следующее поколение сказителей. 

Нижнекондомская традиция во многом восходила к Сарыгба-
шу Арлинекову и к Куштаю Иваначы (И.К. Тельбезекову), от 
которого перенял почти все свои сказания С.С. Торбоков, а от 
него, в свою очередь, практически все сказители следующего по-
коления (Т.С. Камзычаков, П.В. Торбокова, A.A. Шелбогашев), 
с которыми мне доводилось работать в первой половине 1980-х 
годов. Есть и имена сказителей предыдущих поколений. Так, в 
частности, И.К. Тельбезеков считал своим учителем некоего 
кайчы Назрека, жившего в XIX в. 

Собственно "нижнекондомских текстов" известно сравни-
тельно мало. В настоящее время можно назвать лишь 40 эпичес-
ких произведений, почти три четверти которых (25) известны по 



записям и самозаписям С.С. Торбокова и лишь два были записа-
ны исследователями - В.В. Радловым и Н.П. Дыренковой - "вжи-
вую" под диктовку: 

1. "Ай-Кан", 2. "Ай-Мечик", 3. "Ай-Моос", 4. "Ак-Кан", 5. "Каны сугу кур-
бас ала кул'аттыг Ак-Ко'белек", 6. "Ай-Перген", 7. "Ак-Кулун", 8. "Ак-Сал-
гын", 9. "Алтын-Куш", 10. "Алтын-Кылыш", 11. "Алтын-Сабак", 12. "Алтын-
Сом", 13. "Алтын-Тайчы", 14. "Алтын-Толай", 15. "Алтын-Топчу", 16. "Алтын-
Шаппа", 17. "Алтын-Эгег", 18. "Алтын-Эргек", 19. "Уш эмчектиг бай терек", 
20. "Кбк-Адай" ("Кан-Адай"), 21. "Кадыг-Кылыш", 22. "Кан-Кес", 23. "Кан-
Чайзад, Пий-Чайзад", 24. "Каннад чабыс Кан-Перген", 25. "Кан-Шабар", 
26. "Кара-Мед", 27. "Кара-Олак", 28. "Кара-Салгын", 29. "Кодыр-Кбк" ("Ко-
дур-Кбок"), 30. "Куба-Салгын", 31. "Очу-Слан чар", 32. "Орлемечек-Муку", 
33. "Пеке-Салгын", 34. "Поразы-Олак", 35. "Сарыг-Салгын", 36. "Сары карак-
тыг Сары-Чайзад", 37. "Чаш-Кускун", 38. "Чекатый алып", 39. "Эр чабысы 
Кан-Мерген", 40. "Эркен-Тайчы". 

Лишь 11 из этих сказаний (2, 4, 8, 10, 12-14, 18, 22, 24, 35) мне 
известны, и то лишь по названиям, в репертуаре нижнемрасских 
сказителей, а еще 2 (38, 39) встречались у отдельных нижнемрас-
ских сказителей, будучи перенятыми от кондомцев, но, по моим 
материалам, эти заимствования остались одноразовыми и в даль-
нейшем эти тексты в нижнемрасской традиции не закрепились. 

В нижнемрасском районе к особо ярким сказителям (NB! 
здесь названы не все, а лишь те, чьи сказания дошли до настояще-
го времени), безусловно, относился кайчы Пашке (П.Т. Кузь-
мин), чуть позже - Ах-мёт (А.И. Абакаев), Морошке (H.A. Напа-
заков), затем Ак-кооке (П.Н. Амзоров) и за ними - кайчы 
П.И. Кыдыяков, П.П. Токмагашев и множество других прекрас-
ных исполнителей героического эпоса. 

Здесь и в записях и особенно по расспросным сведениям изве-
стно сейчас 99 сказаний: 

1. "Ай-Караган", 2. "Ай-Мадыс", 3. "Ай-Мечик" (?"Алтын-Танаба Ай-Ме-
чик"), 4. "Ай поразы Кан", 5. "Ай-Толай", 6. "Айас-Кан", 7. "Ак-Оледма Кыр-
Олед", 8. "Ак-0ледма Кбк-Олед", 9. "Ак-Кан", 10. "Ак-Кан" (вариант, опубли-
кованный Н.П. Дыренковой; сходный в некоторых деталях сюжет известен сей-
час под названием "Четти пум сы кобырнай иштинге чбрчинан Сыр-Олед кыс"), 
11. "Ак-оол", 12. "Ак-Салгын", 13. "Алтын-Арыг", 14. "Ак-Пилек", 15. "Ал-
тын-Билек", 16. "Алтын-Доолый", 17. "Алтын-Кббк печелиг Каткан-Чула", 
18. "Алтын-Кан", 19. "Алтын-Кириш", 20. "Алтын-Коожу", 21. "Алтын-Кос-
та", 22. "Алтын-Костаба Кумуш-Коста", 23. "Алтын-Кыйгылык", 24. "Алтын-
Кылыш", 25. "Алтын-Кылышпа Алтын-Коожу", 26. "Алтын-Кырыш", 
27. "Алтын-Маспа Кумуш-Мас", 28. "Алтын-Огус", 29. "Алтын-Пурба", 
30. "Алтын-Салгын", 31. "Алтын-Сом", 32. "Алтын-Сырык", 33. "Алтын-Тай-
чы", 34. "Алтын-Таш", 35. "Алтын-Чылтыспа Кумуш-Чылтыс", 36. "Алтын-
Эргек", 37. "Алып Ай-Кок", 38. "Алып Карачын", 39. "Кускун кар'аттыр Алып-
Кускун", 40. "Алып Кырдас", 41. "Алып позу, ат позу ак сарат", 42. "Ачазы ку-
латпа тудмазы кулат", 43. "Кбк-Салгын", 44. "Кбк-Торчук", 45. "Кумуш-Кы-
лыш", 46. "Кунну кбрген Кун-Кббк", 47. "Каады-Кан", 48. "Казыр Кан-Мер-
ген", 49. "Казыр пор'аттыр Казыр-Салрынма кара пор'аттыр Кара-Салрын", 
50. "Казыр-Тоо", 51. "Камчы шаппас кан корат(тыг) Кан-Кес", 52. "Кан-Кы-



лыш", 53. "Кан-Арго печелиг Кан-Мерген", 54. "Алты чаштыг Кан-Мерген", 
55. "Аттад чабыс кан черген аттыг каннар чабыс Кан-Мерген", 56. "Кан-Пер-
ген", 57. "Чабал Кан-Мерген", 58. "Кан-Эргек", 59. "Эргек пажы Кан-Эргек", 
60. "Кара-Кан" (вариант в записи В. Радлова), 61. "Кара-Кан", 62. "Кара-Кан" 
(одноименное сказание с иным сюжетом), 63. "Кара-Кан" ("Керче ай кар'ат"), 
64. "Кара сагыштыг Кара-Кан", 65. "Кара-Молат", 66. "Кара-Молатпа Алтын-
Молат", 67. "Кара-Пурба", 68. "Кара-Сырык", 69. "Кара-Такычык, Сарыг-Та-
кычык", 70. "Карагы чок Сас-Кара, чоданы чок Чол-Кара", 71. "Караджы Мер-
ген Кара Кат", 72. "Кок кулун ат", 73. "Колазы-Кан", 74. "Алты кулаш сыннын 
Куба-Чылан", 75. "Кун-Арыр", 76. "Кыдат-Кан", 77. "Кырган-Тойчы", 78. "Кы-
рык эмчектиг Кыдай-Арыг" ("Чеппе сараттыг Чеппе-Салгын"), 79. "Мерет-оо-
лак", 80. "Од алыптыд ымайнад чайалган Кан-Кичей", 81. "Куред-Кылыш", 
82. "Олед-Тайчы", 83. "Палазы чок Ак-Кан", 84. "Салрын четпес сарыр сарат-
ТЫР Сарыр-Кан", 85. "Свет-оолак", 86. "Талай-Пуркан", 87. "Улуг-кичиг ак са-
рат", 88. "Уш крестиг Пий-Тайка", 89. "Уш кулактыр ак кор'ат", 90. "Чабыс-Ка-
ра, Модус-Кара", 91. "Чабыс-Чапан", 92. "Чарыс Ак-Кан", 93. "Чаш кулаттыр 
Чаш-Кылыш", 94. "Човаш-оолакпа Окус-оолак", 95. "Чылан-Тоочы", 96. "Эм-
чыл-тайгаба Эмчыл-Кан", 97. "Ат кезиги бктемеш сараттыг, эр кезиги Окте-
меш-Моке" (перенято от хакасского сказителя), 98. "Аттад чабыс кан чергед 
аттыг эрдед чабыс Кан-Мерген" (перенято от хакасского сказителя), 99. "Чека-
тый алып" (перенято от кондомского сказителя). 

Судя по имеющимся материалам, чрезвычайно близкой к 
нижнемрасской, во всяком случае по репертуару сказителей, бы-
ла верхотомская школа. Во второй половине XIX - начале XX в. 
она знала таких ярких сказителей как Капрол (Р.Г. Тортумашев), 
Пакке (И.М. Рыжкин), Самёк и Василий Улагашевы, Кичиг-оол 
(Г.И. Шмаркин), А.Т. и Н.Д. Тортабаевы. Практически полно-
стью к их творчеству восходил эпический репертуар таких изве-
стных сказителей второй половины XX в. как Д.К. Турушпанова 
и A.B. Рыжкина. Кроме с-кающего говора у сказителей этой 
школы явно были более тесные культурные связи с хакасами (са-
гайцами): здесь кайчы чаще использовали хакасский чадыган-ко-
мус (семиструнный музыкальный инструмент типа арфы) вместо 
шорского кай-комуса и чаще слушали хакасских хайджы. К со-
жалению, мы не располагаем представительным блоком запи-
санных здесь текстов для проведения сравнительного анализа с 
героическим эпосом хакасов. 

Удается проследить, как в творчестве тех или иных сказите-
лей сливались воедино особенности исполнительской манеры и 
своеобразие эпического репертуара исполнителей из обеих 
школ. Так, например, репертуар кайчы Д.Н. Чудоимова, судя по 
его свидетельству, формировался на основе сказаний нижнемрас-
ских кайчы П.Н. Амзорова и П.И. Кыдыякова и верхотомских 
кайчы Д.К. Турушпанова и Р.Г. Тортумашева. 

Своеобразная сказительская школа сформировалась в нача-
ле XX в. на среднем течении р. Мрас, у так называемой каргин-
ской группы шорцев (сббки Карга и, частично, Челей). За по-



следние 150 лет, начиная с первой фиксации шорского эпоса 
В. Радловым и до сегодняшнего дня здесь, на огромной террито-
рии не было выявлено ни одного сказителя и не записано ни од-
ного эпического сказания. Ни одного... до 1983 г. В тот год мне 
удалось целенаправленно в поисках сказителей проехать на лод-
ках и пройти пешком большую часть населенных пунктов по 
среднему течению р. Мрассу - Усть-Анзас, За-Мрас, Верх-Анзас, 
Чазы-буг, Суета, Ближний и Дальний Кезеки, Средний Челей, 
Парушка, Усть-Ортон, Ильинка, Учас, Ортон. Результат не за-
ставил себя ждать. 

Выяснилось, что в 20-80-х годы X X в. здесь практиковали, 
как минимум, 12 сказителей-ныбакчы. Репертуар их, судя по 
названиям выявленных сказаний, особым богатством и разно-
образием не отличался: стандартный набор включал в себя 
тексты, названные по имени главного героя "Ак-Кан", "Кара-
Кан", "Кызыл-Кан" и т.п., в основном с использованием цвето-
вых обозначений. Единственный, выявленный тогда практику-
ющий сказитель, А.Н. Топаков, согласился рассказать мне од-
но из своих сказаний со странным названием "Золотой Кудру" 
(кудру - 'краска', как перевел это сам сказитель, хотя, скорее, 
следовало бы переводить это слово как 'грязь'). Это событие 
произошло поздно вечером 13 июля 1983 г. в доме сказителя 
после сытного ужина и при стечении всех жителей деревни Па-
рушка, стариков, взрослых и детей. Об этом сказании, надеюсь, 
удастся рассказать подробнее или даже опубликовать его в дру-
гой раз. Здесь же важно, что сам сказитель указал на "перво-
го", как он выразился, "сказителя в Карге" - Владимира Алек-
сандровича Кискорова (1905-1985?). По словам А.Н. Топакова 
получалось так, что именно этот человек в X X веке стал пер-
вым, кто научился в этом районе исполнять "сказки" о богаты-
рях. Информация казалась столь невероятной, что, безусловно, 
требовала перепроверки. 

В.А. Кискорова, в тот год уже почти 80-летнего больного 
старика, мне удалось найти в 1983 г. в пос. Шерегеш недалеко от 
г. Таштагола. К сожалению, сказитель уже много лет как пре-
кратил сказитсльскую практику, состояние его здоровья было 
чрезвычайно тяжелое. Но тем не менее, ответы на некоторые 
вопросы все же удалось получить. По утверждению Владимира 
Александровича, до него во всем среднемрасском районе скази-
телей не было. Но вот где-то в 1910-х годах в Усть-Анзас (центр 
Каргинской волости) и в другие аилы волости среди садыгчылар, 
"торговцев" - именно так называют все южные шорцы шорцев 



северных - начали появляться и сказители-кайчы с низовьев 
Мрас. И именно от них-то в детстве шорцы-каргинцы того поко-
ления впервые услышали сказания о богатырях. Так ли это? От-
сутствие каких бы то ни было сведений об эпической традиции в 
этом районе в ХІХ-ХХ в. позволяет видеть в этом утверждении 
некое рациональное зерно. 

О современных сказителях в этом районе мне не известно. 
Собранные материалы позволяют утверждать, что одна из 

сказительских школ на территории современной Горной Шории 
существовала еще с середины XIX в. в самых верховьях р. Мрас. 
Минимум два эпических текста было записано в 1861 г. В. Радло-
вым где-то в районе устья р. Пызас; один из них - "Каратты 
Шргйн" - был опубликован. Через 20 лет здесь же, на р. Пызас и 
ее притоках, несколько сказаний были записаны A.B. Адриано-
вым ("Алтын-Кан",'"Алтын-Чобе" и "Алтын-Тона" опубликова-
ны). Очевидно, в связи с этими записями A.B. Адрианов писал в 
своем отчете: "Сказками и песнями народ очень беден"; единст-
венный выявленный сказитель знал не много, да и то "в его сказ-
ках герои не здешние, вероятно, сказки занесены от сагаев"»41. 
Последней, кому удалось встретиться здесь не просто со сказите-
лем, а даже с кайчы (который одновременно был и шаманом), 
была Н.П. Дыренкова, записавшая сказание "Ай-Эргек". Поиск 
сведений о сказителях ХІХ-ХХ столетий позволил мне подтвер-
дить факт развитости эпической традиции у группы верхнемрас-
ских родов, включенных в 1920-е годы в состав шорцев. Только в 
XX в. здесь практиковали 13 сказителей, из которых, по крайней 
мере, трое были кайчы. К сожалению, 5 записанных здесь текс-
тов и еще несколько названий сказаний, выявленных мною рас-
спросным путем, не дают возможности для основательной харак-
теристики этого сказительского района и эпической традиции. 

Район верховьев р. Кондомы - шорско-челканско-кумандин-
ское пограничье - также знал своих сказителей в ХІХ-ХХ в., при-
чем не только шбрчбкчи, но и кайчы (всего выявлено 13 сказите-
лей - шорцев, кумандинцев и челканцев). Однако с записью ска-
заний ситуация здесь оказалась наихудшей по сравнению со все-
ми упомянутыми выше сказительскими школами. Из документи-
рованных записей мы имеем лишь один текст - сказание "Карты-
га Перген", записанное и опубликованное Н.П. Дыренковой. Все 
это не позволяет сказать что-либо определенное об эпической 
традиции в данном районе, за исключением одного - априори -
утверждения, что на творчестве сказителей должно было каким-
то образом отразиться тесное в течение многих поколений сосед-



ство различных родовых групп из разных этнических общностей. 
Для некоторых текстов удается проследить даже своеобраз-

ную "генеалогию" длиной в три-четыре поколения. Например, 
сказание "Кыдат-Кан", записанное мною в 1985 г. от А.П. Напа-
закова (прозаический вариант продолжительностью около 
3,5 часов), было перенято этим сказителем от кайчы П.П. Токма-
гашева, который исполнял это сказание каем в течение 12 часов; 
тот, в свою очередь, получил это сказание от П.И. Кыдыякова, а 
Кыдыяков впервые услышал его от кайчы Пашке. К кайчы 
Пашке - с той же последовательностью передачи - восходил и 
текст "Чываш-оолак, Окус-оолак". Есть и более короткие пути 
передачи текстов от этого полулегендарного сказителя. Напри-
мер, сказительница М.Е. Токмагашева переняла сказание "Эм-
чыл-Тайгаба Эмчыл-Кан" от П.Н. Амзорова, а тот сам слышал 
его от кайчы Пашке. 

Впрочем, как правило, сказитель знает лишь своего непо-
средственного предшественника. Уже в 1980-1990-е годы абсо-
лютно все исполнители эпоса, например, в низовьях Мрас, возво-
дили свой репертуар (за минимальными исключениями) лишь к 
трем сказителям-кайчы - П.Н. Амзорову, П.П. Токмагашеву и 
П.И. Кыдыякову. Сказания, которые были переняты непосред-
ственно от других известных ранее кайчы, исчисляются единица-
ми: два текста, перенятых от кайчы Ах-мёта и Морошке, были в 
репертуаре К.Н. Бекренева, буквально пара таких сказаний есть 
сейчас в репертуаре кайчы В.Е. Таннагашева (причем какую-то 
"Морошкинскую сказку", которую сказитель впервые услышал, 
когда ему было всего 5 лет, и с тех пор помнил и неоднократно 
исполнял, сейчас он уже исполнить не может, поскольку забыл 
какие-то эпизоды). Вообще для подавляющего большинства вы-
явленных мною сказаний (всего их более 200) удается установить 
лишь 2 поколения исполнявших их сказителей. Разумеется, гово-
ря о том, что то или иное сказание считается перенятым от како-
го-либо сказителя, следует учитывать относительность этой ин-
формации: фактически человек мог слышать это сказание не 
единожды, а неоднократно и от нескольких сказителей. 

При характеристике сказительских школ и процесса межпо-
коленной трансляции сказаний (скорее всего - сюжетов, тем42) 
особое место занимают факты прослушивания новых сказаний 
во сне, когда произведение перенимается не наяву от какого-ли-
бо конкретного лица, а от неизвестного сказителя во сне. Сейчас 
уже невозможно сказать, насколько это явление было характер-
но для разных типов исполнителей (передатчиков, контаминато-



ров и творцов). Очевидно лишь, что новые сказания во сне слу-
шали неординарные личности, чей исполнительский дар подхо-
дил под определение "творчества". По рассказам очевидцев, бы-
вало, что П.П. Токмагашев уже с утра бегал по домам, созывая 
"на сказку", которую только что "увидел" во сне (к таковым, в 
частности, причислялось сказание "Ак-оол"). Желание "расска-
зать" абсолютно понятно: сказание необходимо было исполнить 
хотя бы раз, чтобы оно если и не навсегда, то надолго осталось в 
эпическом репертуаре кайчы43. Любопытно, что один из совре-
менных (бывших) сказителей, имеющий среди своих предков зна-
менитого кайчы Морошке, все свои сказания, а их всего было 
около полутора десятков, называл услышанными во сне, что по-
рой вызывало нарекания других "традиционных" сказителей: 

Вот этот Н. У него совсем другие сказания были! "Я, - говорит, - во сне ви-
жу. Сколько снов послушаю, а потом соединяю". И у него все горы сильно вы-
сокие: тогузон ашкым [с 90 перевалами]. Так не бывает. Девяносто - это самые 
высокие! Туда редко лошадь вбегает, за живой травой обычно. И притом у не-
го как получалось. Он [т.е. богатырь] куда едет и у него туда лошадь на верши-
ну тогузон ашкым запрыгивает... 

Впрочем, к такого рода сказаниям все относились по-разно-
му. Кайчы A.B. Рыжкин, например, не стеснялся называть в сво-
ем репертуаре сказание "Алтын Салгын", перенятое им от скази-
теля, который увидел это произведение во сне. 

Однажды, по словам другого современного сказителя, к нему 
приходил во сне какой-то человек (этот рассказ прозвучал в кон-
тексте размышлений сказителя при ответе на мой вопрос о хозя-
ине кая). "Вот он мне рассказывал эту сказку. Долго помнил. Но 
вот забыл эту сказку. До чего интересная сказка была. Совсем я 
в наших шорских сказаниях такой не слышал. Стиль какой-то 
другой сказания. Главное, названия (имена. - Д.Ф.) богатырей 
другие были. Вот я забыл это сказание". Судя по тому, что скази-
тель с сожалением рассказывал о забытой "сказке", в отношении 
себя он не видел никаких препятствий для получения нового ска-
зания чудесным путем. 

СКОЛЬКО ТЕКСТОВ ЗНАЕТ СКАЗИТЕЛЬ? 

Говоря об эпическом репертуаре, большинство исследователей 
приходят и к вопросу о том, а сколько же эпических сказаний 
знает сказитель. Порой попытки найти сказителя, знающего 
наибольшее число сказаний, походили на отголоски социалисти-
ческого соревнования: наиболее известные и знающие награж-



дались грамотами и даже правительственными наградами (как, 
например, кайчы Н.У. Улагашев на Алтае или хайджы С.П. Ка-
дышев в Хакасии; они оба знали примерно по три десятка эпиче-
ских текстов). 

Следует признать, что фольклористами была осуществле-
на большая работа по выявлению эпического репертуара мно-
гих народных рапсодов на Саяно-Алтае. Уже к началу 1970-х 
годов очень хорошо был выявлен, например, эпический репер-
туар теленгитского кайчы А.Г. Калкина: были известны 
34 сказания, 18 из которых записаны45. В 1965 г. Т.Г. Танеевой 
была опубликована большая статья, в которой подробно изло-
жена биография кызыльского (хакасского) хайджы С.П. Ка-
дышева. Автором был выявлен и эпический репертуар знаме-
нитого 80-летнего сказителя. Хайджы, за 12 лет до своей смер-
ти, знал по меньшей мере 31 сказание: 21 из них было записа-
но, а 6 опубликовано46. Неплохо известен репертуар таких ту-
винских сказителей как Чанчы-Хоо Ооржака и Манная Оор-
жака. Известно также, что репертуар "Баазаная Тюлюша 
(1887-1953) включал 20 сказок и 70 значительных по объему 
героико-эпических повествований"47. 

Как это обычно бывает, без официального признания со 
стороны властей оставались многие прекрасные сказители, из-
вестные в народе не только обширностью своего репертуара, 
но и мастерством кайчы, яркостью и образностью эпического 
стиха. О великолепном хакасском (кызыльском) сказителе 
П.В. Курбижекове (1910-1966), от которого было записано 
всего 5 или 6 текстов, известно, что он исполнял 103 сказа-
ния48. При жизни сказитель не был оценен по достоинству, хо-
тя два его монументальных эпических сказания, "Алтын-
Арыг" (10341 строка) и "Ай-Хуучин" (8059 строк)49, изданные 
В.Е. Майногашевой, можно, видимо, считать достойным па-
мятником его сказительскому таланту. 

У шорцев целенаправленных работ по выявлению репертуа-
ра сказителей до сих пор не проводилось. А.И. Чудояков писал, 
например, о П.И. Кыдыякове: 

Павел Иванович знал много произведений шорского эпоса. По его словам, 
он помнил почти все сказания нижнемрасской сказительской школы (NB! Здесь 
исследователь отходит от собственной классификации, признавая самостоя-
тельность нижнемрасской сказительской школы! - Д.Ф.). Сколько? К сожале-
нию, подсчитать их у него всегда не хватало времени. Известно одно: он испол-
нял несколько десятков сказаний. Кроме публикуемых в данном томе ("Каан 
Перген" и "Алтын Сырык". - Д.Ф.) полностью записано сказание "Палазы чок 
Ак-Каан" и частично "Кок Салгын"50. 



Увы, явный диссонанс между четырьмя (тремя с половиной) 
записанными текстами и сообщением о "нескольких десятках 
сказаний" мне не удалось преодолеть даже в ходе целенаправлен-
ных поисков. В репертуаре современных мне сказителей были 
найдены лишь 13 эпических текстов, которые они считали пере-
нятыми от П.И. Кыдыякова, да еще один текст считал переня-
тым от этого кайчы кондомский сказитель С.С. Торбоков. В на-
стоящее время полностью восстановить эпический репертуар 
этого сказителя уже не представляется возможным. 

На основе анализа архивных и опубликованных материалов 
есть возможность говорить об обширном репертуаре таких сказите-
лей как нижнемрасского кайчы Ак-мёта (Н.П. Дыренковой от него 
было записано 14 эпических сказаний) и нижнекондомского кайчы 
С.С. Торбокова (в самозаписи сказителя, по некоторым оценкам, 
известно не менее 50 сказаний, хотя пока мне удалось обнаружить 
лишь 33, три из которых являются повторными записями). 

Многое удалось узнать от тех сказителей, с кем лично дове-
лось встречаться в последние 20 лет или о которых мне много рас-
сказывали. Так, можно уверенно говорить о том, что в репертуаре 
кайчы Ак-кооке (П.Н. Амзорова) из улуса Курья в низовьях Мрас 
было как минимум 37 эпических сказаний, у кайчы П.П. Токмага-
шева - не менее 21, у сказительницы М.Е. Токмагашевой - не ме-
нее 34. Два талантливых нижнемрасских сказителя - нывакчы 
А.П. Напазаков (1935-2004) и кайчы В.Е. Таннагашев - по разно-
му относились к хранимому ими богатству. Если Напазаков за все 
время нашего общения не назвал мне более 17 сказаний, то Танна-
гашев специально пересчитывал свои тексты и утверждает, что 
знал, во всяком случае, слышал - 122 произведения, хотя сейчас 
многое подзабыл и помнит не более семидесяти. Впрочем, как мне 
представляется, в действительности он вряд ли сможет исполнить 
сейчас более полусотни: мною выявлено пока лишь 44 произведе-
ния. При этом сам Владимир Егорович был абсолютно уверен в 
том, что и "Толик [А.П. Напазаков] знает не меньше сотни". 

Очевидно, что во многих случаях, действительно, есть все 
основания говорить о "нескольких десятках" сказаний в репер-
туарах отдельных наиболее одаренных шорских сказителей. 

Об алтайском сказителе Делее ходила легенда, согласно кото-
рой он знал 70 (по другим версиям - 77) эпических сказаний и что 
будто бы именно от него они и распространились по всему Ал-
таю44. Впрочем, талант сказителя порой оценивался людьми не 
только и, может быть, даже не столько по количеству сказаний в 
его репертуаре или их размерам, сколько по умению импровизиро-



вать, оставаясь в рамках дозволенного традицией, по изяществу 
поэтического слога и обилию "старинных" слов, по силе и красоте 
голоса, мастерству владения музыкальным инструментом. И пото-
му вряд ли есть необходимость сравнивать количество сказаний в 
репертуаре разных сказителей в попытке выявить "сильнейшего". 

Продолжая разговор о передаче сказаний из поколения в по-
коление, мы неминуемо приходим к размышлениям о том, а что 
же это такое - "эпическая традиция"? Дать однозначное ее опре-
деление, исчерпывающее по полноте, в настоящее время не пред-
ставляется возможным. Но, тем не менее, хотелось бы поделить-
ся некоторыми соображениями по этому поводу. 

В 1983 г., собирая материалы о сказителях, записывая эпичес-
кие сказания и параллельно проводя этносоциологический опрос, 
мне удалось в январе и июне-августе побывать более чем в 40 на-
селенных пунктах у шорцев, бачатских телеутов, челканцев и ку-
мандинцев Кемеровской области. В большинстве из них сказите-
лей уже не было. Следовательно, исходя из распространенного оп-
ределения "эпическая традиция - это совокупность сказительских 
школ"51, ни о какой эпической традиции в обследованных селах и 
деревнях не могло быть и речи. Но были факты, которые не поз-
воляли делать столь решительный вывод. К ним относятся, во-
первых, память, точнее, самые добрые воспоминания об уже умер-
ших сказителях, во-вторых, достаточно полное представление ин-
форматоров об эпическом репертуаре этих сказителей, манере их 
исполнения, "легенды об их "призвании", силе голоса и т.п., и, в-
третьих, что казалось тогда самым удивительным, способность не-
которых, путь и немногих, информаторов пересказать сюжеты не-
скольких эпических сказаний, пропеть песню или песни-диалог из 
лирических сказаний, продекламировать зачин и концовку, реже -
рассказать одно-два произведения целиком. Следует заметить, что 
порой настоящие сказители перенимали какие-то тексты от таких 
"знатоков" и в дальнейшем своем творчестве всегда особо это ого-
варивали: к таким сказаниям в репертуаре современного кайчы 
В.Е. Таннагашева относится, например, "Свет-оолак", которое 
ему однажды рассказал житель д. Казас И.В. Токмагашев, знаю-
щий лишь это эпическое сказание. То есть была выявлена, если 
можно так выразиться, некая "эпическая среда", живущая по ка-
ким-то своим особым законам, хранящая "эпическое знание" и пе-
риодически "выплескивающая" из себя сказителей. 

И хотя довольно сложно (но и не невозможно!) представить, 
чтобы в деревне жил сказитель, а никто из его соседей не знал бы 
об этом и не имел бы вообще ни малейшего представления о бога-



тырских эпических сказаниях, я попытался определять эпическую 
традицию не только как совокупность сказительских школ в неко-
ем пространственно-временном континууме, но обязательно учи-
тывать и общую картину бытования эпоса - "эпическую среду"52. 

Достаточно своеобразное, но, на мой взгляд, близкое к этому 
определению, понимание эпической традиции было изложено в 
одной из работ А.Б. Кунанбаевой53. По мнению автора, эпичес-
кая традиция возникает "в результате сложных взаимосвязей ря-
да основных компонентов, таких как: 1) система эпических жан-
ров, 2) функциональная (целевая) направленность традиции, 
3) эпическая аудитория, 4) механизм сохранения и воспроизведе-
ния традиции (проблема школы профессионализма), 5) личность 
сказителя, 6) эпическое интонирование, 7) музыкально-эпичес-
кое мышление"54. ' 

Думаю, что к проблеме определения "эпической традиции" 
можно подойти и с других позиций, с позиций определения ее или, 
точнее, ее роли как этнообразующего фактора. Такой подход, ду-
мается, поможет в полной мере учесть все, выявленные ранее, ха-
рактеристики эпической традиции, а также стать областью иссле-
дований не только фольклористов, но и этнографов, в чьи задачи 
входит выяснение всех механизмов формирования этничности. 

В следующей главе мы попробуем посмотреть, о чем же и 
как именно поет/рассказывает сказитель в своих богатырских 
сказаниях. 
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Глава 3 

МИРЫ ВСЕЛЕННОЙ 
И ИХ ОБИТАТЕЛИ 

Переходя к анализу эпической Вселенной, следует отдавать себе 
отчет в том, что мир, рисуемый шорскими сказителями в бога-
тырских сказаниях, настолько обширен, многообразен, ярок и, 
вместе с тем, настолько сложен для адекватного его понимания с 
позиций нашего сегодняшнего знания, что пытаться охватить и 
проанализировать весь возможный круг связанных с этим "ми-
ром" проблем - задача для отдельного монографического иссле-
дования. 

В дополнение к этому, надо учитывать, что этот мир божеств 
и духов не является единым, он складывался в разные периоды 
времени, по-разному отражая представления людей о мирозда-
нии. В разных эпических текстах он не одинаков: где-то он "опи-
сан" довольно полно, а где-то, если говорить о мире божеств и ду-
хов, буквально в одной-двух строках. 

В сибирской фольклористике известны попытки типологиза-
ции эпических сказаний на основании их предполагаемой боль-
шей или меньшей древности. Эволюционистский взгляд на разви-
тие общества и его культуры не обошел стороною и отечествен-
ное эпосоведение. Итогом такого взгляда - он обычно представ-
лялся в литературе как "исторический" - стало появление схем 
эволюции некоторых национальных эпических традиций. 

В случае с алтайским героическим эпосом С.С. Суразакову в 
1970-е годы на базе анализа более чем 200 эпических текстов 
удалось сделать эту схему достаточно фундированной. Несмотря 
на правомерные и очень важные теоретические посылки ("ни од-
но древнее эпическое произведение не дошло до нас в чистом 
первоначальном виде"), автор, зная, что "в одном и том же про-
изведении часто наблюдается несколько тем, причем характер-
ных для разных эпох", все же счел для себя возможным "выявить 
главную тему и на ее основе строить свои выводы". Результат ис-
кусственного, на мой взгляд, выделения "главных" тем, был 
предсказуем: все многообразие алтайского героического эпоса 
оказалось втиснуто в существовавшие в то время в стране пред-
ставления о развитии древнего общества. По С.С. Суразакову, 



алтайский эпос прошел такие этапы развития как "эпос периода 
родового строя", "эпос периода возникновения раннефеодальных 
отношений" и "эпос периода патриархально-феодальных отно-
шений"1. 

Гораздо более прямолинейно и при этом еще менее убеди-
тельно (в силу узости базы источников) пытался работать в 
1990-е годы в этом же направлении и А.И. Чудояков, исследовав-
ший шорский героический эпос2. 

Мой опыт анализа эпических текстов однозначно свидетель-
ствует о том, что представления людей разных эпох и культур 
оказались слитыми воедино абсолютно во всех сказаниях. 

Кроме этого, и это, думается, одно из основных условий для 
осуществления такого рода исследования: на начальной стадии 
необходимо работать с каждым конкретным сказителем и с запи-
санными именно от него текстами. До того, как в распоряжении 
исследователей окажется массовый текстовый материал и сведе-
ния, полученные при личном общении со сказителями, которые 
позволят убедительно говорить о принципиальном единстве (или 
же различии?) представлений о Вселенной в той или иной эпиче-
ской традиции, любую попытку обобщений можно рассматри-
вать как в достаточной степени бессмысленную работу или "на-
учное мифологизирование". 

С сожалением приходится констатировать, что ни в одном из 
опубликованных исследований эпоса тюрков Южной Сибири 
сформулированные выше - на мой взгляд, элементарные и оче-
видные - требования для проведения корректного анализа не бы-
ли соблюдены. 

Есть и чисто "физические" сложности работы с эпосом тюрк-
ских народов. Применительно, например, к русскому героическо-
му эпосу ученые давно освоили методы формального анализа: 
были составлены "Указатель мотивов, сюжетных ситуаций и по-
вествовательных звеньев богатырских былин" (JI.A. Астахова)3, 
систематический указатель художественных сравнений песенно-
го эпоса (Ф.М. Селиванов)4. Ученые оперируют тысячами текс-
тов! Так, например, Ф.М. Селивановым было проанализировано 
2020 текстов былин. Такое обилие материала потрясает. Но есть 
одно "но". Дело в том, что сам объем анализируемых текстов не-
велик: 2020 былин это всего около 324 000 стихов, т.е в среднем 
по 160 строк в каждой. Применительно к шорским, алтайским 
или хакасским эпическим текстам такой объем означал бы, что 
исследователь проработал от силы лишь от двадцати-тридцати 
до полутора-двух сотен эпических сказаний5: о тысячах же и ре-



чи нет. Разница в объемах текстов не только потрясает, но еще и 
удручает, когда сталкиваешься с этим на практике. 

Учитывая все вышесказанное, я попытался особо тщательно 
подойти к отбору текстов для осуществления данной части иссле-
дования. 

В большей части публикаций (записи Радлова, 1866 и Дырен-
ковой, 1940) оказалось невозможным выявить информацию даже 
хотя бы о двух текстах, которые были бы записаны от одного и 
того же сказителя. В данном случае пришлось отказаться от ис-
пользования этих четырнадцати произведений в качестве базо-
вых текстов для нашего анализа. 

По причине отсутствия шорских оригиналов записей A.B. Ад-
рианова (1883) - напомню, что три сказания хотя и были записа-
ны им от одного сказителя, но опубликованы они были лишь в 
пересказе на русском языке - они также не могли быть исполь-
зованы. 

К сожалению, в моем распоряжении не было всех материалов 
из архива Дыренковой, хотя при наличии регулярного и свобод-
ного доступа6 к этим текстам можно было бы использовать запи-
си от шести сказителей-кайчы - А.И. Абакаева (14 сказаний), 
H.A. Напазакова (7), П.Н. Амзорова (5), и, возможно также от 
Г.Н. Кастаракова, И.П. Амзорова и И.К. Тельбезекова (по 3). 
Лишь после получения четкого представления о мирах вселен-
ной, рисуемых в сказаниях кайчы Напазакова и Абакаева, мож-
но будет с известной долей осторожности (учитывая цензуру пе-
реводчика) привлекать в качестве источника поэтические пере-
воды еще шести записанных от них же текстов, опубликованных 
в 1948 г. А.И. Смердовым. Ввиду невозможности обработать сей-
час записи от H.A. Напазакова, я решил отказаться и от исполь-
зования трех сказаний, записанных от него Г.Ф. Бабушкиным, да-
же притом, что эти тексты были изданы на языке оригинала. 

В итоге для анализа и иллюстрации принципов работы с ма-
териалом - при безусловном учете всех названных выше 26 опуб-
ликованных сказаний - были отобраны 18 текстов (15 произведе-
ний/сюжетов, часть из них - в разновременных повторных запи-
сях) на шорском языке, 16 из которых ранее целиком не публи-
ковались. 

Семь из них - "Ай Кан" (ок. 4800 ст.), "Самый невысокий из 
ханов Хан Перген" (ок. 6200 ст.), два варианта сказания "Алтын 
Эргек" (ок. 3700 ст. и ок. 4800 ст.), "Алтын Эгег" (ок. 4200 ст.), 
"Кадыг Кылыш" (ок. 6200 ст.) и "Алтын Куш" (ок. 2100 ст.) -
представляют собой самозаписи кайчы С.С. Торбокова и харак-



теризуют нижнекондомскую традицию7. Эти тексты особенно 
ценны ремарками на полях самого исполнителя, в которых он из-
лагает свое видение и понимание сложных эпических формул, 
отдельных терминов или эпических имен. 

Остальные сказания являются произведениями сказителей-
кайчы нижнемрасской сказительской школы. 

Два текста - "Алтын Сырык" (1683 ст.) и "Кан Перген" 
(2461 ст.)8 - были записаны А.И. Чудояковым от кайчы П.И. Кы-
дыякова. Дополнительно мною был использован довольно по-
дробный пересказ первой части сказания "Бездетный Ак Кан" 
(.Палазы чок Ак-Кан), записанного тем же собирателем от 
П.И. Кыдыякова9, и полный текст сказания "Чаш Салгын" (ок. 
3100 стихов) в самозаписи С.С. Торбокова, перенявшего это про-
изведение от П.И. Кыдыякова. 

Из репертуара ныне здравствующего кайчы В.Е. Таннагаше-
ва были взяты: "Чабыс-Чапан" (самозапись, 1171 ст.), "Кара-
Кан" (две самозаписи 1045 и ок. 1100 ст. соответственно, а также 
аудио- и видео-запись), "Чаш кулаттыг Чаш-Кылыш" (самоза-
пись, ок. 2500 ст.), "Кырык эмчектиг Кыдай-Арыг" (самозапись, 
ок. 1900 ст., и аудио- и видеозапись) и "Уш кулактыв ак кор'ат" 
(видеозапись). Всего - 5 самостоятельных сюжетов10, хотя для 
уточнения тех или иных наблюдений и выводов были использо-
ваны сюжеты еще более чем полутора десятков сказаний из его 
репертуара. 

В отличие от текстов, записанных от ранее названных скази-
телей, мои записи от Таннагашева были существенно дополнены 
информацией, полученной в ходе неоднократных длительных бе-
сед со сказителем. 

Кроме названных, в отдельных случаях привлекались и иные 
неопубликованные тексты, записанные мною от нижнемрасских 
сказителей М.Е. Токмагашевой и А.П. Напазакова. 

В целях максимально приблизить (=сделать сравнимым) из-
лагаемый здесь материал к данным, полученным ранее на основе 
анализа текстов телеутских шаманских камланий, я ограничусь 
лишь общими замечаниями об устройстве мироздания и эпичес-
ком мире божеств и духов. 

Все авторы научных публикаций единодушно сходятся в сво-
их представлениях о единстве картины мироздания, отраженной 
в шаманских мифах и текстах эпических сказаний. Что касается 
"сказительской Вселенной", то о трех её мирах исследователи 
писали неоднократно применительно к хакасскому, алтайскому, 
тувинскому и якутскому эпосу11. На первый взгляд, не является 



исключением из общей эпической картины мироздания и эпос 
шорцев... Но, зная о более сложной модели строения Вселенной, 
рисуемой по крайней мере в телеутских шаманских текстах, я ре-
шил отказаться от заранее известной трехчленной модели и в 
применении к текстам шорского эпоса с тем, чтобы попытаться 
если и идти на поводу, то не у готовой схемы/модели, а у конкрет-
ного материала. 

Мир богатырей и ханов представляется очень древним, прак-
тически необъятным, с гористым ландшафтом, странным обра-
зом сочетающимся с огромными табунами скота, пасущимися в 
степях, и морями, "текущими" подле гор. Мир этот населен поч-
ти исключительно людьми и обычными земными (домашними и 
дикими) животными, порой, правда, несколько непривычными 
для горно-таежного ландшафта Шории, как, например, львы или 
барсы (ала-парс и алтын-парс), шестисаженные пестрые кошки, 
"голые" бесшерстные волки, или же трехухие кони с заячьими 
лапами, а также птицами и пресмыкающимися. 

"КОГДА СОЗДАВАЛАСЬ ЗЕМЛЯ". ЗАЧИН 

Каждое эпическое сказание начинается с более или менее по-
дробного рассказа о времени первотворения, перетекающего в 
описание земли "нашего" богатыря. "Героико-эпические песен-
ные сказания тюркских, а также и монгольских народов Сибири, 
как правило, начинаются с описания пространственно-временно-
го фона, на котором будет развертываться действие. Эти ввод-
ные картины, отлившиеся в строгие стандартные формулы, 
идентичные в фольклоре всех тюркско-монгольских народов12, -
яркое свидетельство культурно-исторического единства этих на-
родов. Универсальность формул-зачинов указывает на их боль-
шую древность", - так вполне справедливо писал о зачинах в эпи-
ческих сказаниях названных народов Е.М. Мелетинский еще в 
1963 г.13 Уточнить можно лишь утверждение о том, что действие 
в сказании будет разворачиваться именно на том фоне, который 
описан в зачине. Эпические сказания тюрков и монголов свиде-
тельствуют, скорее, об обратном - пространственно-временной 
фон зачина исключительно мифологичен, "доисторичен" и к со-
бытиям, воспеваемым в сказаниях, имеет более чем косвенное 
отношение. 

Посмотрим, как необходимость вводного описания простран-
ственно-временного фона реализуется в текстах у кайчы Степа-



на Семёновича Торбокова, Павла Ивановича Кыдыякова и Вла-
димира Егоровича Таннагашева. Ввиду принципиальной одно-
типности зачинов, я счел возможным ограничиться здесь лишь 
минимумом примеров и общими выводами из материала. 

С.С. Торбоков 

В текстах, перенятых кондомским кайчы Торбоковым от кон-
домского же сказитёля И.К. Тельбезекова (а тем, в свою очередь, 
от кондомского кайчы Назрека), рождение и устройство эпичес-
кого мира описывается так: 

Каннац чабыс Кан-Перген 
Пурун пурун полчадырзын, 
Пурунгу толдин соонда полган, 
Амдыгы толдун алдында полран 

Четен келе тбзелер темде, 

5 По чер полза чайалар шенде. 
Калак пыла тар полер шенде, 
Камыш пыла сур полер шенде. 
Арыр куннуц шыгыжы чаннац, 
Арыр куннуц конужудаа тебе 
10 Чайкалып келип ак талай ара 
пертир. 
Ору луп келип ак таскыллар 
турчадырзын. 
Чер чарылып, кок ІЗлец озуп, 

Кок торчуктар коглеш турран тем 
полтур. 
Агаш чарыла, пур кактала 
бзупчадыр, 
15 Ак чакейбе агарыпчадыр, 
Кок чакейбе кбгеришчадыр, 
Ак талайды каштап келип, 
Казын арашка пур бзуп шьшарда, 

Калык чон чада пертир. 
20 Терек агашка пур кактала озерде, 

Текши калык чайалып чада 
пертирзиц, 
Тил уцнашпас чон полганче. 
Ак таскылды порурлап келип, 
Кузурук пазыжа тук пилишпес 

Давным-давно было, 
Прежнего поколения после (было), 
Нынешнего поколения раньше 
(было), 
В то время, когда вселенная14 

обосновалась, 
5 Когда только что создалась земля, 
Когда мешалкою горы делили, 
Когда по камышам воду делили, 
Со стороны восхода чистого солнца 
На закат чистого солнца 
10 Качаясь, белое море течет, 
оказывается. 
Белые таскылы15, нагромождаясь, 
стоят16. 
Земля, раскалываясь, зеленой травой 
зарастала, 
Зеленые соловьи поют, [такое] время 
было, оказывается. 
Деревья, растрескиваясь, зеленой 
листвой одеваются, 
15 Белыми цветами белеют, 
Синими цветами синеют. 
По берегу Белого моря 
Когда впервые на березовых деревьях 
листья вырастали, 
Народ-общество расселился. 
20 Когда впервые тополя листвою 
одевались, 
Весь народ создавшийся здесь 
поселился. 
Языка друг друга не знающим был1Ѵ. 
У подножия белых таскылов, 
На хвосты друг другу наступая, 
шерсти не знающий 



25 Шак по черде мал турупчадырзын. 
Адац керези шак по черде 
Аптыг чурт полганче 
Энед керези эштиг чурт полганче. 

Улуг чурттыд тен орта черде, 
30 Ак талайдыд чалбак пукте 
Алты азактап пудурип салран, 
Айга-кунге сусташанче 
Алтын брге турчадыр. 
Алтын бргенид алтын макыш тозу 
черде, 
35 Ат кодыра тартып шыкпас, 
Алты уйелиг алтын шарчын 
турчадыр. 
Алтын шарчын тозу черде 
Таскыл шени ай кара ат полза 
Паілалып турупчадырзын. 
40 Чабыс келген пулуттар пу аттыд 

Чалбак тбштед чара шабылып 
турганы, 
Пийик келген пулуттар понуд 
Ийги кулактад поле шабылып 
эртипчедир. 
Ай танадац иш пырлапчадыр, 
45 Ала карактад шагын 
шачырапчадыр. 
Алтынгы эрди алты карыш, 
Салбыйып туже пергенче, 
Устунгу эрди уш карыш келе, 
Салбыйып тужуп парганче. 
50 Ат карызы ат пола пергенче. 
Алтын понуд эзери полза 
Айче келе шалыш турганы. 
Кумуш понуд чугени полза 
Кунче сустап турганы. 

25 В этой земле скот пасется. 
Отца завета18 в этой земле, 
Мирное стойбище видать. 
Матери завета мирное стойбище 
видать. 
Посередине великого стойбища 
30 На широком лугу белого моря, 
На шести ногах поставленный, 
Луною и солнцем озаряемый 
Золотой дворец19 стоит. 
У золотого крыльца золотого дворца 

35 Конем невыдергиваемая 
Шестиколенная золотая коновязь 
стоит. 
У золотой коновязи 
Таскылу подобный вороной конь 
Привязанный стоит. 
40 Низко плывущие облака этого 
коня 
О широкую грудь разбиваясь, идут. 

Высоко плывущие облака 
Меж двух ушей разделяясь, идут. 

Из ноздрей жар его пышет, 
45 Из пестрых глаз искры летят. 

Нижние челюсти в шесть четвертей, 
Вниз опустившись, повисли. 
Верхние челюсти в три четверти, 
Вниз свесившись, опустились. 
50 Постаревший конь стоит. 
Золотое седло на нем, 
Подобно луне сверкает. 
Серебряная узда на нем, 
Подобно солнцу сияет-.20 

Несколько отвлекаясь от примеров с зачинами сказаний, хочу 
обратить внимание на термин талай, переводившийся нескольки-
ми поколениями исследователей как "море". В своих переводах я 
также исхожу из буквального значения слова талай - 'море'. 

Попытки увидеть в этом термине "реку" относятся лишь к само-
му недавнему времени, когда эпосом активно стали заниматься фи-
лологи-фольклористы. Абсолютно логично, на первый взгляд, свя-
зав эпитет, которым сопровождается упоминание термина талай в 
эпосе - аккан, т.е. "текущий", с реальной географией Саяно-Алтая, 
целый ряд исследователей переводят сейчас это слово как "река". В 

10. Функ Д.А. 



Рис. 10. Берег реки Мрассу между 
улусами Средний Челей и Усть-
Анзас. Фото Г.И. Иванова. 1913 г. 
(из фондов Алтайского государст-
венного краеведческого музея) 

варианте перевода река , 
приближенного к "реальной 
географии", есть лишь од-
но - хотя и скрытое - проти-
воречие: необходимо дока-
зать, что, если эпос исполня-
ется на шорском языке, то 
значит (следовательно) это 
эпос о "древних шорцах", и 
действие происходило на той 
территории, которую сейчас 
называют Горная Шория; ес-
ли на хакасском, то... и тому 
подобное. 

Важно отметить также, 
что у Торбокова в приведен-
ном зачине своеобразным 
центром мироздания явля-
ется именно море-талан, на берегу которого в древние времена 
поселился некий народ. Лишь затем уже упоминается гора-тас-
кыл, у подножия которой живет хан со своим скотом и народом. 
Данный зачин можно считать достаточно типичным для всего 
эпического творчества Торбокова, хотя периодически в разных 
сказаниях могли встречаться как более краткие, так и более раз-
вернутые варианты. 

П.И. Кыдыяков 

В двух полностью опубликованных текстах эпических сказаний 
нижнемрасского кайчы П.И. Кыдыякова обнаруживается значи-
тельная разница в зачинах. В сказании Кан Перген, записанном в 
традиционном варианте ("пение и пересказ"), зачин - первые две 
тирады - оказался довольно кратким, всего 24 стиха: 

Амдыгы толдуд алында полган Прежнего поколения раньше было, 
полтур. 
Пуруньу толдуд соонда полган Давнего поколения позже было, 
полтур. оказывается. 



Чер чара шавыл кок олен, полза, 

Чалтраш кел ос турран чер полтур. 

5 Агаш пажы чарыл кел, полза, 
Кок блец чажар-oç кел озуп 
одурраны. 
У луг сынныц кырынра шыц келип, 
полза, 
По торт толуц чер устун, полза, 
Анац чер эвире кбруп одурганым. 
10 Кайдир крац чер усту полвай?! 

Тогузон ашцым кара тайга 

Ийги çapaçça табыл кел коорунуп 
одурраны. 
Кара тайга тозунде, полза, 
Кара талай арыл ац туш партыр. 
15 IÇapa талай цаштаза21 чон чатцан 
полтур. 
Кара тайга тбштезе aç мал чайылган 
полтур. 
Улус-чонныц ортазында, полза, 
Кара чердец киндиктеп кел, 
Тегри каннац сабацтап кел, полза, 

20 Айга-кунге сустаганче 
Алтын öpre турча. 
Алтын оргеец кыйнда, полза, 
Ада чашка ат цодура тартпас 

Алтын шарчын22 туруп одурраны. 

Землю раскалывая, пробиваясь, зелена 
трава, 
Переливаясь, вырастала, (такая) земля 
была, оказывается. 
5 Верхушки деревьев расщепляя, 
Зеленая трава молодая вырастала. 

На великий хребет поднявшись, 

Этого мира четыре угла, 
Тогда землю вокруг стал я осматривать 
10 Что за возвышенность на земле 
была?! 

С девятьюдесятью перевалами черная 
гора, 
Двум глазам попавшись, видна стала. 

У основания черной горы, 
Черное море 
15 На берегу черного моря народ жил, 
оказывается. 
У черной горы на груди белый скот 
расстилался, оказывается. 
Посреди улуса-народа 
Из пупа черной земли выходя, 
От хана-неба ответвляясь, 

20 На луне и солнце сверкая, 
Золотой дворец стоит. 
Рядом с золотым дворцом 
(Такая, что) За всю жизнь, отцом 
данную, коню ее не выдернуть, 
Золотая коновязь стояла23. 

Значительно более развернутый зачин мы видим в другом 
сказании - "Алтын Сырык", которое сказитель исполнял без 
игры на музыкальном инструменте и, соответственно, без пе-
ния. Любопытно, что данный зачин (с его специфическими де-
талями), вероятно, был характерной особенностью исполни-
тельства П.И. Кыдыякова. На такую мысль наталкивает его 
сравнение с началом сказания "Чаш-Салгын", которое слышал 
в исполнении Кыдыякова кондомский сказитель С.С. Торбо-
ков. Из восьми имеющихся в моем распоряжении текстов, запи-
санных самим Торбоковым, лишь сказание, перенятое им от 
П.И. Кыдыякова, имеет ряд деталей, характерных для творче-
ства именно нижнемрасских сказителей (в данном случае - для 
творчества Павла Кыдыякова): в частности, сказителем было 



использовано сравнение сияния золотого дворца с блеском 
осеннего и весеннего льда. 

Приведу оба зачина в сравнении: 
Алтын Сырык П.И. Кыдыякова 
(перевод А.И. Чудоякова) 

Давным-давно это было, 
оказывается. 
Позже давнего поколения было, 
Раньше нынешнего поколения было. 
Когда впервые земля и вода 
разделялись, 

5 Когда земля сотворялась, тогда 
было, оказывается. 

Когда мешалкой землю делили, 

Когда камысом воду делили, 
Когда на березах-деревьях, 
проклевываясь, 
Лист выходил, тогда было. 

10 Когда впервые мир-народ 
сотворялся. 
Когда на тополе-дереве, распускаясь, 
Впервые лист появлялся, тогда было. 
Когда впервые весь народ 
сотворялся, 
Когда впервые зеленая трава 
вырастала, 
15 Когда впервые зеленый соловей 
запел. 
Нарядная, с семьюдесятью 
перевалами золотая гора выросла. 
Золотую гору с семьюдесятью 
перевалами 
Рассекая, по ложбине спускался, 
Пробиваясь, поток воды, 
20 Девять поворотов делая, 
Рассекая [гору], спускался, становясь 
золотым морем. 
У золотого моря. 
Друг друга тесня, улус-народ 
Жил, оказывается. 
25 У подножья золотой горы с 
семьюдесятью перевалами, 
Друг другу на хвосты наступая, 
словно морская галька, . 
Табуны лошадей рассыпались. 

Чаш-Салгын С.С Торбокова 
(перевод С.С. Торбокова24) 

Давным-давно, очень давно, 

Прежнего поколения позже, 
Нынешнего поколения раньше, 

Красуясь, волнуясь, моря текли, 

5 Нагромождаясь, таскылы 
вырастали. 

Было то время, когда мешалкой 
землю делили, 
Когда ковшом воду делили. 
Было такое время, когда 

Земля, раскалываясь, зеленой травой 
зарастала, 
10 Когда деревья, растрескиваясь, 
Зеленой листвой зарастали. 

Синий соловей весело запевал. 

По берегу волнующегося моря 
Албан [дань] платящий чон [народ] 
живет. 

15 У подножья по долинам таскылов, 

Как белые гниды, стада пасутся. 



На тверди земли золотой дворец 
вознесся. 
Низ его в шестидесятом слое [земли], 

30 На шести ногах он поднимается. 

С верха его, [выше] трех небес, 
Три бахромы спускаются. 
Славного богатыря-удальца золотой 
дворец, 
Блистая, словно весенний лед, стоит, 
35 Сверкая, словно осенний лед, 
стоит. 
Низ золотой коновязи для привязи 
коня 

В тридцатом слое [земли], 

На тридцати корнях она 
поднималась, оказывается. 

У золотой коновязи белей молока 

40 Бело-сивый конь привязан, 
оказывается. 

Из двух его глаз огонь пышет, 

Из двух его ноздрей дым валит. 

Крутясь, словно мельница, он стоит, 
Вертясь, словно веретено, он стоит25. 

В стороне заката солнца 
О шести перевалах, с шестью 
дверями 
Золотая гора, солнцем и луной 
озаряемая, стоит. 
20 В стороне, откуда солнце 
восходит, 

На шести подпорках [ногах] 
поставленный, 
Золотой орге [дворец] стоит, 
красуется, 

Как осенний лед сияет, 
Как весенний лед блестит. 

25 Под золотым крыльцом 

С шестью коленями, шестью 
разветвлениями 

Золотая коновязь стоит. 
К золотой коновязи привязанный, 
фыркая, топая, 
30 Красиво шерстный чалый [бело-
сивый] конь стоит. 
На нем золотое седло, как солнце-
луна блестит, 
На нем серебряная уздечка, как 
солнце сияет. 
Из-под копыта горящим огнем 
Семь пластов земля загорает. 
35 Из глаз горящим огнем 
Три слоя неба как заря горят. 
Из ноздрей пламя пылает, 
Из пестрых глаз искры летят. 
В позвоночнике кривизны нет, 
40 В ребрах щели нет. 



В.Е. Таннагашев 

В современной нижнемрасской эпической традиции у кайчы 
В.Е. Таннагашева это время в разных сказаниях, перенятых в ос-
новном от нижнемрасского кайчы П.Н. Амзорова, представлено 
также неодинаково, где-то чуть более, где-то чуть менее подроб-
но, хотя практически идентично и без значительных вариаций. 

Для иллюстрации содержания зачинов в сказаниях В.Е. Тан-
нагашева возьмем, например, один из наиболее полных, пред-
ставленный в самозаписи текста Чабыс-Чапан. Ниже приводит-
ся отредактированный мною текст в моем же переводе: 

Амдыгы толдиц алында полча, 
Пурунгу толдиц соонда полтур, 

І^алацпа чер пол ужу п, 
Ь(амышпа суг полушчиган тем 
полтур. 
5 Когериш келип кок олец осчиган 
тем полтур, 
Агаш паштарында ат пажынче 

Алтын кооктер цацышантан темнер 
полтур, 
Олед паштарында 
Кок торчуктар кбглеш чорчиган 
темнер полтур. 
10 Алтон аищымныг aç тайга турча, 

Aç тайганыц тбзубе aç талай aç 
туштур. 
A ç талай çanrran келип, 
A ç мал, арга улус чон чат туштур. 

Арга улус чонныц орта тушта 

15 A ç талай çaжы черде, 
Айга-кунге сустаганче алтын öpre 
турча. 
Алтын оргениц алында, 
Ат цодурбас алтын шарчын турча, 

Алтынгызы тоіус тамнац a3açTbir 
mbiççaH полтур. 

20 Алтын шарчын тозунде уш ат 
турча. 
Алтын nannbiraç ой ат турсалтыр, 

Прежнего поколения раньше было, 
Давнего поколения позже было, 
оказывается. 
[Когда] Мешалкой землю разделив, 
По камышам воду разделяли, [такое] 
время было, оказывается. 
5 Позеленев, молодая трава вырастала, 
[такое] время было, оказывается, 
На вершинах деревьев размером с 
конскую голову 
Золотые кукушки пели, [такие] 
времена были, оказывается, 
На верхушках травы 
Зеленые соловьи распевали, [такие] 
времена были, оказывается. 
10 С шестьюдесятью перевалами белая 
тайга-гора стоит, 
У основания белой тайги белое море 
течет. 
По берегам белого моря ходя, 
Чистый скот, со спинами народ-
общество живет. 
Посреди народа-общества, имеющего 
спины, 
15 На земле, на берегу белого моря 
Луной и солнцем освещаемый золотой 
дворец стоит. 
Перед золотым дворцом 
Золотая коновязь стоит, что коню не 
под силу вырвать, 
Из-под девяти нижних слоев "ногами"-
сваями выходящая была, оказывается. 

20 У основания золотой коновязи три 
коня стоят. 
Златогривый бело-соловый конь стоит, 



Ага доштаныш келип 
Алтын чаллыг ак шамдар ат 
турсалтыр, 
Ад шамдарга доигтаныш келип, 
25 Алтын чаллыг ад дыр ат 
турсалтыр. 

Его касаясь, 
Златогривый светло-игреневый конь 
стоит, 
Светло-игреневого коня касаясь, 
25 Златогривый светло-каурый конь 
стоит, оказывается. 

Для начала повествования сказителю необходимо хотя бы в не-
скольких словах упомянуть о древнем времени, предшествовавшем 
собственно эпическому действию. Тем самым сказитель погружает 
слушателей в седую древность, настраивая на серьезное восприя-
тие монументально-эпического. Впрочем, в зачинах достаточно от-
четливо видно соединение, я бы даже назвал его искусственным со-
единением, по меньшей мере, двух "времен": времени сотворения 
земли и времени - явно более позднего - событий сказания, для ко-
торых гораздо более важным оказывается не то, как создавалась 
земля, а то, есть ли на ней море-талай или гора-тайга (таг или та-
скыл в кондомской традиции), без которых альт-богатырь - не 
алый. Сложно утверждать определенно - есть ли в этом некая за-
кономерность, но очевидно, что во многих эпических текстах у ска-
зителей в низовьях р. Мрас именно гора является центром эпичес-
кого мироздания, именно о ней сначала говорит или поет сказитель 
и лишь затем уже помещает у ее подножья "текущее море". 

Эпически монументальные стихи зачина производят впечатле-
ние скорее дани традиции, нежели необходимого мотива для ло-
гичного развития сюжета. Некоторые сказители, причем не толь-
ко во время моих работ в 1980-х, но, судя по ранним записям, еще 
в 1930-х годах, сводили такого рода вводные стихи до минимума. 
Впрочем, ни в одном из известных мне текстов шорские сказители 
не опускали зачин и не начинали сказывание в первом же стихе с 
называния имени богатыря, как это известно, например, в алтай-
ской традиции (см., например, тексты "Ай-Бий" Т.А. Чачиякова и 
"Ак-Тайчы" Н.П. Черноевой)26. 

Более важным, чем описание того, как именно создавалась 
земля, для эпических событий является, помимо горы и моря, на-
личие сугубо материальных благ у героя - дворца, подданного на-
рода и несметных табунов и стад скота. 

Гора и море оказываются особенно важны тогда, когда изна-
чально никаких иных благ у героя нет27: 

...Нарядная золотая тайга стоит. 
У подножия золотой тайги 
Могучая (как алып) чистая степь расстилается. 



...У подножия золотой тайги, 
На берегу белого моря, 
На земле, где скот пасся, 
Крапива выросла, оказывается. 
На земле, где народ жил, 
Длинноногие 
Сороки расхаживали.... 
У золотого дворца окно 
Настежь было распахнуто 
и разбито, оказывается. 
У основания золотой коновязи, 
Где прежде стоял конь, 
Была куча навоза. 
Посреди того места, где скот стоял, 
Посреди того места, где народ жил,... 
С тремя дверями черный шалаш-одац стоял. 
Из дымохода черного шалаша, 
Словно тонкий прутик, дымок струился. 

Из имеющегося в моем распоряжении множества вариантов 
зачинов вырисовывается не только некая картина эпического 
места действия, но и устройство этого мира. 

Устойчивыми во всех вариантах являются представления: 
- о горе со множеством перевалов и 
- о текущем у ее основания море, которое настолько велико, 

что иногда может протекать не только в этом, но и через три дру-
гих "света" ("свет" в значении "мир"); 

- о разномастном скоте, пасущемся на склонах горы; 
- о золотой коновязи, которую коню не под силу вырвать, по-

скольку порой ее основание уходит вглубь девятого или даже 
тридцатого слоя земли, и которая может быть шестиколенной 
(шестисуставной) и/или с шестью разветвлениями; 

- о золотом дворце с крыльцом (макыш кондомск., крилес 
мрасск.), а иногда и окном (в реалистических описаниях упомина-
ются даже стены), стоящем на шести "ногах" (сваях-опорах) и 
уходящем своим основанием в подземный мир, порой - в шести-
десятый слой; дворец может "выходить из пупа черной земли", а 
вверху достигать хана-неба (волосяной бунчук, например, может 
подниматься выше трех небес). 

В самих текстах дворцы описываются более подробно, чем в 
зачинах. Так, в сказании Кара Кан у Таннагашева о богатыре го-
ворится, что он 

475 Алтын бргеге пас кирди, В золотой дворец вошел, 
Эжик ажып, эзенин перди, Дверь открыв, поздоровался, 
Позара алтап, менчизин перди. Порог перешагнув, поприветствовал28. 



Во многих текстах общими являются описания места хране-
ния богатырских доспехов: это либо задние комнаты ("внутрь со-
рока комнат вошел") дворца, либо вешалка возле двери (Эжик 
чанда илип салган, Тогус кадыл алтын куйагын, Спискеден алке-
лип "у двери висевший девятислойный золотой куяк с вешалки 
взяв"29). Учитывая то, что этимологически слово комната (кат-
наш) в шорском языке связано со словами "слой" и "складка" и 
то, что наверху этого "дворца" может красоваться волосяной 
бунчук, вполне реально предположить, что в образе дворца-фге 
в шорском эпосе оказались контаминированы представления о 
свайном деревянном, возможно многокамерном, жилище, с пред-
ставлениями о степной войлочной (?) юрте. 

Не только море может протекать через иные миры. Богаты-
ри и/или их кони также выскакивают в своих странствиях за пре-
делы "своего" мира: 

Месяцем освещаемый белый свет 
Насквозь проскочили. 
По ту сторону солнцем освещаемой земли 
Выбежали. 
По земле, освещаемой другой луной, 
Другим солнцем, 
Теперь побежали30. 

Очевидно, что как многослойными виделись сказителям 
небесный и подземный миры, так и "наш" мир не был единым 
в их представлениях: параллельно на земле существовали раз-
личные миры, имевшие собственные солнце и луну, хотя и рас-
полагавшиеся при этом (иногда) по берегам одного и того 
же моря. 

Анализируя тексты зачинов эпических сказаний, следует осо-
бо оговаривать их клишированность. Практически все они явля-
ют собою стандартные тексты с определенным набором клише и 
общих мест и потому здесь особенно сложно сказать, что перед 
нами - реальное осмысление сказителем того, что именно было 
вначале, или же просто стандартный текст, которым должно на-
чинаться любое сказание. Приведенный мною материал свиде-
тельствует, скорее, в пользу второго утверждения. 

Дополнительно можно указать, что зачины такого рода изве-
стны не только шорским сказителям. Практически тот же набор 
основных характеристик мироздания эпохи первотворения ис-
пользуют сказители на всем Саяно-Алтае. Примеры таких зачи-
нов можно легко обнаружить в публикациях и в архивных записях 
алтайских, телеутских, хакасских эпических сказаний. 



"ЭТОТ МИР" И ИНОМИРЬЕ 

Основательность характеристик эпических миров в разных ска-
заниях значительно различается. Есть тексты, где в лучшем слу-
чае удается обнаружить лишь одно единственное, да и то косвен-
ное упоминание о, например, "подземном мире", что-то вроде 
следующего: 

У подножья золотого дворца, 
Корнями в девять слоев земли уходя, 
Золотая коновязь выросла31. 

Этот отрывок из зачина сказания о богатыре Каткан-Чула и 
его старшей сестре АЛТЫН-KÖÖK является единственным, где со-
держится хоть какое-то указание на многослойность мироздания. 
Всё действие в этом сказании происходит на земле. 

Впрочем, есть тексты, сюжет которых в значительной степе-
ни базируется на взаимоотношениях алыпа с иномирьем. 

Рассмотрим последовательно картину этих миров, изобра-
женную в сказаниях кайчы Торбокова, Кыдыякова и Таннагаше-
ва. Здесь в целях экономии места я не буду рассматривать все 
свидетельства и все характеристики этих миров и их обитателей 
в каждом из отобранных для анализа произведений, а ограничусь 
подробным анализом лишь одного-двух текстов (в каждом из 
трех случаев) с отдельными примерами-иллюстрациями из дру-
гих сказаний и затем изложу в суммированном виде некоторые 
общие выводы, к которым удалось прийти. 

С.С. Торбоков 

Сказание Алтын-Куш - одно из самых ярких и насыщенных со-
бытиями произведений в репертуаре сказителя. Оно не единст-
венное, где у героя присутствует суицидальный синдром, но лишь 
в нем попытка суицида заканчивается самоубийством. Старик Ай 
Кара-Кан, словно следуя кодексу бусидо японских самураев, "ме-
чом себя справа налево проткнул и затем на острие меча бросил-
ся". Любопытно и место, которое выбирает герой для этого ак-
та. Поднявшись (в нарушение запрета жены) на верхушку золо-
той горы, Ай Кара-Кан увидел: 

Внутри освещаемую солнцем землю 
И освещенную луною землю, 
Словно на ладони видать. 
Семидесяти обществ народы, 
Подобно ласточкам летают, 
Что говорят, о чем рассуждают, 



Как перед ним, всё слышно. 
На макушке золотой горы, 
Треугольное молочное озеро есть, 
Золотые рыбы в нем плавают. 
С потник шириной золотая степь есть, 
У растущих деревьев листья здесь не опадают, 
Растущие травы не желтеют, 
Умершего человека труп 
Никогда не сгнивает, 
Текущие реки айраном текут, 
Стоящие горы из чистого золота стоят. 

Столь благословенная земля, точнее, ее описание, было одним 
из общих мест в сказаниях Торбокова. Оно встречается и в сказа-
нии "Алтын-Эргек"; где герой также пытается умереть, подняв-
шись на вершину золотой горы. Сходное описание такой земли по-
рой встречается и в других сказаниях у других шорских сказителей. 

Напомним, встреча с землею обетованной происходит и у те-
леутского кама, когда тот перелетает на "истинную землю", во 
владения Адама. Аналогия с землей Адама не случайна еще и по-
тому, что в сказании у Торбокова после самоубийства Ай Кара-
Кана его вдове Алтын-Арыг в рот с синего неба попадают боль-
шие и малые золотые листья и через 9 месяцев у нее рождаются 
девочка и "мальчик с курчавыми волосами". У телеутов же еще 
в начале X X столетия считалось само собой разумеющимся, что 
дети с курчавыми волосами были рождены от Адама (адабистщ 
тууган, "родившиеся от Отца нашего"). 

Земля, на которой живут богатыри, освещается луною и 
солнцем. Так же, как и в представлениях телеутов, здесь луна на-
зывается отцом (ай-ада), а солнце - матерью (кун-эне). 

Ай карат, конь Ай Кара-Кана, пытающийся спасти малень-
ких детей от преследующего их Когой-Мааса, изнемогает и, про-
щаясь с жизнью и заливаясь слезами, произносит такой монолог: 
Алдыбысда турран ай адабыс Спереди нас освещающий месяц-отец, 
Аррабысда сустап калзын. Сияя позади нас, пусть остается. 
Ай алтынра Под месяцем 
Паза чорчец педибис. Нам больше не ходить. 
Алдыбысда сустап чорген кун энечек, Спереди сияющее солнце-матушка, 
Аррабысда сустап далзын. Сияя позади нас, пусть остается. 
Кун энечектец алтынра Под солнцем-матушкой (спереди) 
Паза чорчец педибис, - тедир. Нам больше не ходить, - сказал32. 

Есть у этого лиричного монолога и подтекст, который стано-
вится виден чуть далее: ЭТА земля - не единственная на поверх-
ности земли. Обессилевший Ай карат передает детей двум жере-
бятам (улуг-кичиг кыр кулун ат), которые с места за семьдесят 



небес скакнув, выскакивают за пределы своей земли и теперь бе-
гут "по ту сторону", по земле, которая освещается другой луной 
и другим солнцем. 

Среди земных, но чем-либо необычных персонажей в сказа-
нии упоминается "мать птиц - полового цвета птица" (куш энези 
кубазы куш), играющая эпизодическую роль. Отрицательный ге-
рой богатырь Ала-Картыга накануне сражения с Алтын-Кушем 
достает эту птицу из золотого сундука и, вместе с запиской своим 
друзьям, посылает ее за подмогой. "Мать птиц", но уже не кубазы 
куш, а орлица (кара куш) и некая куш энези алтын куш 'мать 
птиц - золотая птица' встретятся нам еще у сказителя В.Е. Танна-
гашева, а еще одна "мать птиц" упоминалась ранее при описании 
обитателей вселенной телеутских шаманов. Там говорилось о ма-
тери птиц Пуркай-хане (куштыц энези Пуркай-Каан), управляв-
шей птицами Ульгеня и жившей на вершинах семи лиственниц. 
Здесь напрашивается аналогия не столько в связи с очевидно 
близкими представлениями, в принципе, о существовании некой 
"матери птиц". Указание на связь Пуркай-хана с Ульгенем и упо-
минание о лиственнице позволяет по-новому взглянуть на извест-
ный в шорском эпосе мотив воздушного захоронения богатырей. 
Их хоронят обычно на вершине одной или двух лиственниц. Если 
лиственница в шаманской картине мира телеутов связана каким-
то образом или же просто ассоциируется с верховным небесным 
божеством Ульгенем, то выбор именно лиственницы для захоро-
нения положительных персонажей в эпических сказаниях шорцев 
представляется отнюдь не случайным, а вполне резонным. 

Как небо, так и земля многослойны. От крика Когой-Мааса 
Чети кат келе чер На семь пластов земля 
Чарыла туже пергени. Раскололась. 
Ореги уш кат тегри В верху три слоя неба 
Пблуне туже пергени. Разделились. 

В другом месте сила крика Когой-Мааса выражается той же 
формулой: 
Чети кат чер чарылды, На семь слоев земля раскололась, 
Ореги уш кат тегри пблунду. Вверху на три слоя небо разделилось. 

И так же громко кричит главный герой сказания Алтын-Куш 
на старуху Кара-Кат, которая позже станет его тещей. 

Любопытно определение числа слоев Неба. Мы уже видели, 
что их может быть и 3 и 70, но это число может быть и равным 
40. Это зависит не только от реальных представлений о картине 
мироздания, но во многом определяется и законами жанра. На-
пример, если конь все свои 40 зубов стиснет, то от скрежета, ко-



нечно же, задрожат не 70, а всего лишь 40 небес. Сине-серый 
конь Когой-Мааса, боли не вынеся, 
Кырык тижин тиштенгенде33 Сорок зубов когда стиснул, 
Кырык тегри тубунед пери От основания сорока небес здесь 
Кыдырап34 ажып турганы. Раскаты грома раздались. 

Безразличие эпического текста к числу небес или небес-
ных слоев отчетливо проявляется и, например, в таких стихах 
(о птице): 
Од канадын шабынганы, Правым крылом махнувшая, 
Одус тегри бткенче, Тридцать небес пока не пройдет, 
Сол канадын шабынганда, Левым крылом когда махнула, 
Кырык тегри тубун • Основание сорока небес, 
Ары бткенче пилдир чбрду. Туда пока не пройдет (?), пролетела. 

Связь богатыря с небесами осуществляется путем непосредст-
венного контакта: с неба может спуститься сын небесных божеств 
и, например, украсть у главного героя жену; небесные божества 
могут посылать гонцов или напускать на героя неких вредоносных 
сущностей; наконец, сам богатырь может взлететь на небо на сво-
ем коне, у которого вдруг чудесным образом отрастают крылья. 

Порой для обозначения неба используются разные термины. 
Это может быть и обычное тегри (это и "небо" и "небесное бо-
жество" одновременно), но может быть и айас. В разговорной ре-
чи прилагательное и наречие айас используются при разговорах 
о ясной погоде, о чистом, безоблачном небе. В эпосе же, как и в 
иносказательном языке шаманов, айас означает "небо" (ак айас 
'белое чистое небо', кок айас 'синее чистое небо'). Есть в шор-
ском эпосе и имя эпического персонажа Айас-Кан, что букваль-
но означает 'Хан-Небо' или 'Хан Небесная чистота': одноимен-
ное сказание было в репертуаре сказителей П.Н. Амзорова и пе-
ренявшей этот текст от него М.Е. Токмагашевой. Кстати, такое 
же имя носило и одно из высших божеств в мифологической кар-
тине алтайских шаманов. 

В сказании "Алтын-Куш" обнаруживается значительный объем 
информации о небесных божествах и божествах подземного мира. 

Когда жеребята, спасаясь от преследования, выскочили за 
край земли и попали во владения богатыря Тенди-Пергена, тот с 
радостью согласился защитить детей Ай Кара-Кана и победить 
Когой-Мааса. Оказывается, у Тенди-Пергена и его супруги Ал-
тын-Сабак не было детей. Богатырь восклицает: 
Палазы чок кижилерге Нам, бездетным людям, 
Улуг Кудай паллар перди. Великий Кудай детей дал. 
Урени чок кижилерге Нам, семени не имеющим людям, 
Улуг Кудай урен ыстыр. Великий Кудай семя послал, оказывается. 



Божество Кудай35, исчезнувшее из развитой картины мира 
телеутских шаманов, сохранилось в эпических формулах в шор-
ском эпосе. Но эпос знает не только Кудая. Есть в нем упомина-
ние и об Ульгене. Как и Кудай, Ульгень в шорском эпосе также 
не является действующим персонажем. Это имя встречается ис-
ключительно в разного рода эпических формулах и эпитетах. 

Подросшим в семье приемных родителей детям пришло время 
получить имена. По всей видимости, Тенди-Перген и его супруга, 
действительно, жили столь далеко за пределами мира Ай Кара-Ка-
на, что были какими-то иными "людьми", во всяком случае, они от-
казались дать своим приемным детям имена. Объяснение таково: 
Слердиц толдуц кижизин Вашего поколения людям 
Пис адарга чарабас. Мы давать имена не можем. 

Как обычно в шорских сказаниях, дети берут в руки чаши с 
вином и отправляются либо в степь, либо, в данном случае, под 
золотую гору и громко кричат. Родители советуют им: 
Улген тубун узе кыйгырзаар, Дно Ульгеня, разрывая, если закричите, 
Чаас тубун чара кыйгырзаар.Дно Чааса раскалывая, если закричите, 

то к ним сам подойдет тот, кто должен дать им имена. 
Предполагая возможное недопонимание читателей, сам Тор-

боков на полях пояснил: "Ульгень - чистый дух, живущий на не-
бе, Чаас - злой дух, живущий в подземном царстве, творец под-
земного царства"36. В соответствии с таким пониманием, Торбо-
ков более логично перевел и приведенную выше формулу, ис-
пользуя словосочетания "Улгенову землю" и "Чаасовую землю". 

Интересно упоминание о Чаасе, о котором, насколько мне из-
вестно, в специальной литературе еще не писали, при том, что эта 
эпическая формула широко известна в шорских сказаниях. Она 
встречается, например, в текстах, опубликованных Н.П. Дыренко-
вой. В сказании "Кан-Мерген, имеющий старшую сестру Кан-Ар-
го" злодейка Черная Шебельдей (Кара Шебелдей), нарекая своему 
сыну имя, кричит, Ülgen tübün üze qyjyyrdy, Castyq tübün бага qyj-
yyrdy. Используют эту формулу и современные нижнемрасские 
сказители. У В.Е. Таннагашева она встречается в идентичной си-
туации (наречение именем), например, в сказании "Кунну кбрген 
Кун-Кобк" (Улгени узе кыйгырды, часьіны чара кыйгырды)31. 

Есть аналогичная формула и в русской части публикации ска-
зания "Кан Перген", записанного от П.И. Кыдыякова ("дно Уль-
геня разрывая, дно... раскалывая"38). Оригинал пропетой части 
70-й тирады свидетельствует, скорее всего, о том, что если и не 
для сказителя, то, во всяком случае, для собирателя-переводчика 



эта формула была не вполне понятной. Столь куцый перевод мне 
показался странным, и я обратился к шорскому оригиналу. В 
шорском тексте (в нотных расшифровках) находим: 

ул-гер-oç ту-бун 
У-зе-é дый-рыр ам-да-лой туш-ту 
Ча-быс-oç ту-бун чэ-бы-paç дый-рыр...39 

Из-за обилия распевных слов, порой - дополнительных сло-
гов даже в середине значимых слов переводчик не разглядел 
здесь стандартной формулы. С моей точки зрения, мы имеем 
здесь все ту же формулу, где улген был заменен на улгер, а час 
превратился в прилагательное чабыс со значением "низкий, при-
земистый". Вот как можно представить пропетый сказителем 
текст (значимые части слов выделены жирным шрифтом): 

ул-rep-oç ту-бун 
У-зе-е дьш-ннр ам-да-лой туш-ту 
Ча-быс-oç ту-бун ча-бы-рак дый-гыр... 

Н.П. Дыренкова переводила эту формулу (Ülgen tübün üze qyj-
Yyrdy, Castyq tübün öära qyjyyrdy) как "крикнула, разрывая на час-
ти дно вселенной, крикнула, расщепляя надвое дно преиспод-
ней"40. Очевидно, что если в случае с трактовкой термина час/Ча-
ас Дыренкова и Торбоков, в принципе, едины: для первой это 
"преисподняя", а для второго это её творец, сам злой дух, то пони-
мание слова Ульгень принципиально различно. Для Дыренковой 
это "вселенная", для Торбокова же - имя собственное небесного 
божества. В отношении называния "вселенной" по-шорски до сих 
пор существуют значительные сложности. Известны уже не-
сколько терминов41-, которым приписывается значение "вселен-
ная": улген в понимании Дыренковой, чеген в самозаписях Торбо-
кова (Дыренковой же это слово переводилось как "подземелье"), 
коорай и телекей (у Кыдыякова в переводах А.И. Чудоякова). На 
мой взгляд, более точным следует считать осмысление обоих тер-
минов - и Улген и Чаас - С.С. Торбоковым. 

Впрочем, архаичная лексика эпоса была сложна и для самого 
Торбокова. Он не всегда последователен в переводах, порой для 
сложных терминов, вроде чеген, он даже не пытается подыски-
вать русских соответствий. В сказании "Самый невысокий из ха-
нов Хан-Перген" он использует в зачине формулу Чеген келе 
тбзелер темде, где слово чеген переводит как "Вселенная". В 
сказании же "Алтын-Куш" в следующей формуле он оставляет 
это слово без перевода: 
По чегенме тец тбзелген, С этим чегеном одновременно основанный, 
По чербе тец путкен... С этой землею в одно время созданный... 



Так дети обращаются к старику, который спустился с горы для 
того, чтобы наречь их подходящими им именами. После того как 
имена (Алтын-Куш и Алтын-Кббк) были даны, старик синей ни-
тью исчезает в синем небе, по поводу чего дети резонно замечают: 
Улуг Чайан адабыс адаптыр... Великий Создатель имена нам дал, 

оказывается... 

Так в сказании появляется еще одно имя небесного главы, Ве-
ликого Создателя - Улуг Чайан. Далее, под именами Чайачьі 
(также переводится как 'Создатель') и Чайан, это божество игра-
ет заметную роль в развитии сюжета. Очевидно, что Создатель не 
один, хотя в сказании фигурирует и Чагыс Чайачы 'Единствен-
ный Создатель'. Называются также 6, 9 и 30 Чаянов. В рассказе о 
персонажах небесного пантеона в первой части работы (гл. 3) уже 
было обращено внимание на то, что телеутские шаманы пред-
ставляли Создателя "матерью", женщиной (Энем-Т'айучы, 'мать 
моя Создательница/Творец'), так же, кстати, как и Ульгеня. 

Кудай и Создатель/Творец понимаются как единое божество. 
Во всяком случае, это следует из следующих строк. Алтын-Куш 
в ответ на предложение своей сестры не мстить за угнанный у 
них скот и народ, поскольку де он сумеет завоевать себе сколько 
угодно подданных и скота, заявляет, что ему не только перед 
людьми будет стыдно, но и: 
Чайачыдац чазык полар, - тедир, От Создателя наказание последует, -

сказал, 
Улуг Кудайдац кыйал полар... От Великого Кудая грех будет... 

Возвращаясь к характеристике нижнего мира, следует заме-
тить, что в сказании он определяется не только через термин Ча-
ас. Один из противников Алтын-Куша - пестрый лев (ала марс) -
живет под семьюдесятью таамами (таам). Возле этого слова в 
рукописи Торбокова стоит цифра 1), но само примечание, он, 
очевидно, забыл сделать. Фразу с этим словом он несколько ко-
ряво по-русски перевел как "Под семьдесят таамов, слоев, живу-
щий", что может свидетельствовать о понимании им этого терми-
на как "слоя". Думается, здесь неточность. Из шаманистских 
представлений телеутов хорошо известно, что таам, или таа-
мы - это преисподняя, ад. 

Подземный мир в сказании не играет особой роли, однако он 
регулярно упоминается или подразумевается в тексте. Так, жере-
бята, рассуждающие о том, что теперь коню Когой-Мааса их не 
догнать, называют его "имеющим разум черного айна" (кара ай-
на сагыштыг). Айна, как известно, является общим видовым 
именем злых духов, живущих в подземном мире. 



Айна называются и в других эпических формулах. Когда Ал-
тын-Тайчы, пытаясь помочь детям Ай Кара-Кана, сражается с 
Когой-Маасом, то от шума битвы 
Катыг куйак какчала перди, Твердые доспехи загремели, 
Кара айнага абыры-тыжы чок кун полду. Для черных айна беспокойный 

день настал. 
Илчирбе куйак экчеле перди, Из цепей кольчуги зашумели, 
Куннуг чарык калыгынга эжы-тыжы чок Для народа солнечного света 

неуютный 
кун пола перди. день наступил. 

Кроме айна, есть в сказании и чееки (чеек), в понимании Тор-
бокова - "нечистые подземного царства": 
Tog туйуцнуг ат кирбес, С крепкими копытами конь [сюда если] не входит, 
Айна пасчац черид педи? Айна что ли по твоей земле ступают? 
Тулгу миистиг эр паспас, С полным разумом муж [сюда если] не ступает, 
Чеек пасчац черид педи? Чееки что ли по твоей земле ступают? 

Чеек/т'еек, как еще одно видовое имя злых духов, известно в 
шаманистских представлениях, как у шорцев, так и у телеутов. 
Здесь мы вновь встречаемся с едиными представлениями о сущ-
ностях виртуального мира в шаманстве и в сказительстве. 

Если и не с подземным, то, во всяком случае, с миром мерт-
вых оказываются странным образом связаны небесные Создате-
ли. Пытаясь отомстить Алтын-Кушу за убийство своего сына 
(тот украл жену Алтын-Куша и, с точки зрения эпической мора-
ли, получил по заслугам), Создатели творят (!) девять узютов 
(узут), т.е. покойников и посылают их с заданием съесть жену 
Алтын-Куша. Алтын-Куш ловит узютов и вырезает у них со спи-
ны по ремню в палец толщиной. 

И, наконец, еще один, совершенно особый мир в этом произ-
ведении составляют горы. Один раз обитателями черного дома в 
горе (черной тайге) оказываются великаны, задерживающие Ал-
тын-Куша, который пытается разыскать свою суженую. Его бе-
зуспешно пыталась освободить от их чар его будущая теща, Ка-
ра-Кат. Во второй раз - это Тебир-Картыга, брат суженой Ал-
тын-Куша, живущий в черной горе. Как и сами горные миры, на-
ходящиеся на границе нашего и подземного миров, все эти персо-
нажи не являются ни однозначно отрицательными, ни однознач-
но положительными. 

В целом следует подчеркнуть, что как текст этого сказания, 
так и в целом вся эпика Торбокова оказались насыщенными тра-
диционными заговорами, проклятиями, поэтическими формула-
ми, характерными для шаманской и, шире, всей заговорно-закли-
нательной практики тюрков Саяно-Алтая. 



П.И. Кыдыяков 

Сказание Кан-Перген из репертуара этого сказителя, выбранное 
для демонстрации принципов работы с эпическим материалом, 
представляет значительный интерес по нескольким причинам. 

Во-первых, при его публикации издателям впервые удалось 
воспроизвести реальный вид всего исполняемого текста цели-
ком: пение с музыкальным сопровождением и следующий за 
каждым музыкальным отрывком "пересказ" пропетой тирады. 
Это безусловное достоинство опубликованного произведения. 

Во-вторых, это сказание странным образом оказалось не 
только наполнено логическими неувязками, но и насквозь про-
никнуто ироничным отношением сказителя ко всей эпике. 

Сказитель, например, сначала описывает, как одна из геро-
инь сказания, Кара Кат "из поколения черных айна", боится за-
ходить во дворец к родителям суженой Кан-Пергена (К роду ай-
на принадлежа, / Как я войду в золотой дворец / Богатыря свет-
лого мира?), но тут же, после того как она заходит во дворец, 
именно она первой начинает разговор, выполняя роль свахи. 

Кара Кат всегда ходит пешком, тяжелой поступью, продавли-
вая под собой землю, но дважды, после того, как она "заходит" в 
какой-либо дворец, из него она почему-то "уезжает" (тирады 26 
и 29-30). 

Удивительна 28-я тирада, где сказитель изображает Кан-
Пергена растеряхой: богатырь ищет яйцо, в которое он превра-
тил свою невесту, по обоим карманам, куда (а именно в правый 
карман) он его клал, а находит почему-то в своем колчане. Здесь 
же прекрасно видна насмешка Кыдыякова над ритуальной сторо-
ной жизни эпического сообщества: Кан-Перген, вернувшийся по-
сле долгого отсутствия в свой пустой дворец, 
Эзик аж эзен перди, торт толурунра Дверь открыв, поздоровался, 
Позара алтан менчи перди. Порог переступив, поприветствовал: 
По торт полукунра толук сайа С каждым из четырех углов поздоро-

Явно было рассчитано на эмоциональную реакцию слушате-
лей и оформленное в качестве общего места описание счастли-
вой жизни в стойбище, которую обнаружил Кан-Перген: 

Эзен перди, мечи салды. 

Торт тѵлуру эзен первееди. 

вался, 
Каждому из них поклонился, привет 
послал. 
Четыре угла ему не ответили42. 

По черде мал анеде уррап партыр. На этой земле приплода стало 
так много, 



Шоіща палачактарынньщ уну, Что визг поросят, 
Кой малларынньщ уну Блеянье ягнят 
По черге сынышпаан турганы. В этой земле не умещается. 
Эр чоц цаттар паллар тураннар полтурлар. Вдовушки понарожали детей... 

Если в отношении расплодившихся свиней и овец сказитель, 
скорее всего, просто хотел повеселить всех слушателей, то, упо-
миная вдовушек, П.И. Кыдыяков, сам - фронтовик, думается, 
осознанно апеллировал к общественному мнению послевоенной 
аудитории, явно рассчитывая на адекватную реакцию со стороны 
мужчин-фронтовиков. 

Кан-Перген, нашедший-таки свою невесту, превращенную 
им в яйцо: 
Нувуртцазын ал келип Яйцо свое взяв, 
анац шелвизе пергени: затем бросил [его]: 
Нувуртца чайа кел тушкенде, Когда яйцо разлившись, упало, 
Торузон ашцымныр кара тайра С девятьюдесятью перевалами черной 

тайги 
Кырын аш калды. Через хребет [жидкость из яйца] 

перелилась. 
Алтын бргеде кыс палазы По направлению к золотому дворцу 

девушка, 
Чайвацнап кел шыкты. Раскачиваясь [=легкой поступью], вышла43. 

Любопытно, как сказитель сумел соединить в единое целое 
столь значительные катаклизмы от разбитого яйца и лёгкую по-
ступь появившейся из яйца девушки! 

Достаточно своеобразно представлена в тексте у Кыдыякова 
и формула, обычно используемая для показа спорости кого-либо 
из женщин в домашней работе. В сказании "Кара-Кан" у 
В.Е. Таннагашева мы находим стандартную формулу: 
Пир перектец он перек, Из одного пирога - десять пирогов, 
Он перектец чус перек . Из десяти пирогов - сто пирогов, 
Иштеп келип чайады. Изготовляя, создала [Кара-Торгу], (ст. 436-439) 

Практически то же самое встречаем в его же сказании 
"Кунну кбрген Кун-Кббк": 
Кун-Кбок пир перектец он перек, Кюн-Кёёк из одного пирога - десять 

пирогов, 
Он перектец чус перек чайады... Из десяти пирогов - сто пирогов созда-

ла...44 

У Кыдыякова же молодая хозяйка делает то же самое, но 
следующим образом: 
Алтын Торру кевеге алдына пас келип, Алтын Торгу, к печи подойдя, 
Кулчегеш чынып алды. Немного золы собрала. 
Карыр келип анац тукурвусе пергени: Когда плюнула-харкнула, 
У л парды-пулрап, пулрап келип, Кучка получилась, помешала-по-

болтала -



Пир курмек иштеди, Один пирожок сделала. 
Пирдец он, оннац чусту. Из одного - десять, из десяти -

сто45. 
Не имея комментариев сказителя, трудно сказать, что имен-

но он хотел этим сказать: вновь ирония? Или же Кыдыяков хо-
тел подчеркнуть умение молодой хозяйки сделать вкусную еду 
буквально из ничего (из золы, смешанной со слюной)? 

С иронией подошел сказитель и к передаче, казалось бы, са-
мого клишированного места шорских эпических сказаний, наре-
чения будущего богатыря именем, являющего собой, по сути, 
единую формулу. Перед тем, как старец, имеющий небесное про-
исхождение, дает имя сыну Кан Пергена, он, как это обычно бы-
вает, пьет вино из чаши, которую и 60 богатырей опорожнить не 
могут, и, 

Когда вино старца за ребра стало хватать, 
Слова сами собой нашлись, 
На этой земле "Сама садик ..." [запели], (тирада 91, ст. 60-62) 

Опубликованный текст - очевидно живое произведение, су-
щественно отличающееся от записей под диктовку и от скази-
тельских самозаписей, и потому оно особенно интересно в плане 
поисков в нем возможной специфики в отражении эпического 
мироздания. Так ли это? Обратимся к тексту. 

Вселенная (Дорай) в представлении Кыдыякова - имеет че-
тыре угла, также как и жилище-дворец хана. Это устойчивая 
формула, характерная как для эпических сказаний, так и для ша-
манских текстов: телеутские шаманы называли дом иносказа-
тельно - "с восемью зарубами четыре угла мои". Судя по тексту, 
Вселенная (телекей) не только обознается, но и понимается по-
разному - это и мироздание и некое ограниченное пространство. 
Богатырь, например, может ехать, 
Ам келгени телскейдиц [На пути своём] Вселенной 
Ам-og иштин теже кбруп ... Внутренность насквозь просматривая... (ти-

рада 17, нотная расшифровка пропетой час-
ти; в пересказе и переводе этой формулы 
нет) 

"Своя земля" у Кан-Пергена имеет пределы, богатырь назы-
вает ее отцовской землей. Сама же земля огромна. Так, Кан-Пер-
ген должен достичь земли Алтын-Кана, находящейся на расстоя-
нии перелета двух поколений птиц. Птицы служат мерилом не 
только огромных расстояний, но и, условно говоря, плотности 
эпического населения: 
Кулер дазанньщ пузу Пар от кипящего [свадебного] 

котла 
Кок пулутда дабыл кел шыра пертир. До синего неба поднимается. 



Карлыраш куш аны ажыра учук Птички-ласточки, пар густой не 
полваан сумев перелететь, 
Ак чазыра торланып одурран На белую степь падают, (тирада 
полтур. 12, ст. 13-16) 

Здесь мы вновь сталкиваемся с фактом наличия общего фор-
мульного арсенала эпического и шаманского стихосложения. 
В третьей главе первой части работы были приведены абсолют-
но идентичные формулы, использовавшиеся телеутскими (образ 
стрижа, который не мог пролететь над землею тюльберов) и 
орочскими шаманами (здесь использован образ стаи лебедей). 

Как и в Торбоковских текстах, мироздание у Кыдыякова не 
ограничивается землей (землями). Эпическая вселенная знает и 
подземное царство, и небесный мир. Оба этих мира рисуются 
многослойными - наиболее распространенные числительные 3, 
6, 9, 40, 70 и 90. Третьего неба, например, достигает своей голо-
вой огромная свинцовоглазая Кара Шмельдей - хан-бий существ 
нижнего и верхнего миров (в оригинале почему-то переведено 
иначе: "Существ Нижнего мира, Жителей Среднего мира"), "на 
высоте трех голубых небес" натягивается и белая нить для состя-
заний женихов (тирада 25, ст. 1-2). Если золотая кукушка поет за 
пределами семидесяти небес (тирады 21 и 22), то двум Кара-Ка-
нам (один из них был отцом Кан-Пергена) в свое время было до-
статочно подняться лишь на девятый слой неба, чтобы взять в 
жены дочерей Девяти творцов (тоъус чайанныц цъістарын ал%а-
мыс) (тирада 34). Девяностый подземный слой - место, где живет 
Кара-Шмельдей. Когда сюда попадает Кан-Алып (сын второго 
Кара-Кана), то его отец так описывает глубину этого мира Кан-
Пергену: 
По чердич туву черде, За край этой земли, 
По чердич токкуйу черге парран. На дно земли он уехал. 
К[ап[п]ас черге кап парран, В такую землю он попал, куда не попадают, 
Кирвес черге кир парран. В такой край он заехал, куда не заезжают. 
Чарьщ чердед час парран. Светлый мир покинул (тирада 35, ст. 7-11). 

Эта же формула встречается и далее по тексту: 
По чердид туву черде, На дне этой земли, 
По чердич токкуйу черде... На краю этой земли... (тирада 50, ст. 2-3) 

"Дно земли" встречается и в иных местах русского перевода 
текста сказания: 
Чер марказы токкул келип, Вдруг дно земли содрогнулось, 
Тегри теги тектен келип Небесный свод 
Частьщ калканы. Будто с курка сорвался, (тирада 75, 

ст. 43-45), 



хотя здесь, очевидно, сказитель говорил о пряжке или застежке 
земли (чер мартуазы), которая либо покосилась, либо и вовсе 
расстегнулась. 

Кроме девяти небесных творцов (создателей), в сказании 
мельком упоминается и о подземных обитателях - духах-айна 
(см. выше). 

Формульность шаманского стихосложения отчетливо видна в 
эпических текстах П.И. Кыдыякова. В первой части работы в 
третьей главе уже приходилось отмечать использование единой 
формулы в телеутских шаманских текстах и эпических сказаниях 
при выражении угрозы богатыря разрушить чье-либо стойби-
ще/жилище. Аналогичную формулу находим и в рассматривае-
мом тексте. Конь Кан-Пергена, объясняя другому коню цель сво-
его прибытия, так говорит о свинцовоглазой Кара Шмельдей и ее 
дочери Кара Молот: 
Таш очорун таларра, Каменные очаги [ее] надо разрушить, 
Талай кулун шачарра... Море-золу [ее] надо развеять, (тирада 59, ст. 5-6) 

Эта формула активно использовалась сказителем. Она встре-
чается и в сказании "Алтын Сырык" (ст. 103-104, 128-129, 
837-838). 

Известна она и другим шорским сказителям, в частности, 
В.Е. Таннагашеву. Например, в сказании "Чабыс-Чапан" гово-
рится: 
Айна тбллериніщ очуктарын ойдарып, Очаги поколения айна перевернув, 
Талай куллерин шачарбыс ... Море-золу их мы развеем ... 

(ст. 923-924)4 6 

Кроме айна, в тексте однажды в связи с эпизодом наречения 
именем было упомянуто и имя Эрлик Кана (тирада 92). В перево-
де сказано, что голос старца, "через [царство] Эрлик Кана прой-
дя, слышался", хотя в шорском тексте говорилось лишь о том, 
что этот голос, Эрлик Кана насквозь пройдя, слышался (Эрлик 
Даанны ömmype келип уъулча). 

Анализ данного сказания, к сожалению, не позволил подтвер-
дить высказанное вначале предположение о возможной специ-
фике в отражении эпического мироздания при аутентичной пуб-
ликации. Текст "Кан Перген" фактически ничем не отличается в 
описании миров эпической вселенной от иных известных мне 
эпических сказаний - как у этого сказителя, так и у представите-
лей других сказительских школ. 

Пересказ А.И. Чудояковым сюжета первой части сказания 
Бездетный Ак Кан (Палазы чок Ак Кан), несмотря на то, что он 
был сделан довольно подробно, оказывается еще менее инфор-
мативным. 



Мы обнаруживаем, что мир старика Ак Кана не бесконе-
чен, он имеет горизонт; черный жеребец Ак Кана был спрятан 
в горе, за тройными дверями на белой скале, которые можно 
открыть, разбив их семигранной медной кувалдой; врага Ак 
Кана (Кара Кая) убивают, подняв его "до небес" и бросив о рос-
сыпи камней. Образ волшебной помощницы Ак Кана девицы 
Чаш Коок (вероятно, Чаш KÖÖK, букв. "Молодая Кукушка". -
Д.Ф.) нарисован довольно смутно, поскольку в разных местах 
текста о ней сказано, что "она выступает в качестве хозяйки 
гор", но при этом, по утверждению Чудоякова, "в сказании 
нигде не говорится, что она всесильная хозяйка гор и всемогу-
щий дух". 

Подземные персонажи в сказании - Чельбегень, хитростью 
выманивший яйцо плодородия у Ак Кана, который вез его своей 
старухе в надежде наконец-то получить потомство, и сестра 
Чельбегеня - Черная Шмельдей (Кара Шмелдей). Об облике этих 
существ в пересказе сюжета сказано не было. 

Чельбегень (Челбеген) является одним из довольно часто 
встречающихся образов в шорском эпосе. Во всех текстах сказа-
ний, где говорится о нем, и по представлениям известных мне 
сказителей, этот персонаж относится к числу отрицательных 
сущностей, живущих под землей. Чельбегень или Делбеген 
встречается в разных фольклорных произведениях у шорцев, те-
леутов, кумандинцев и у всех групп алтайцев. Везде, в том числе 
и в эпосе, образ его неодинаков. С.С. Суразаков так писал об 
этом: "...чаще всего Делбеген в героических сказаниях выступа-
ет эпизодическим персонажем. В них его образ эволюционирует 
от чудовища-людоеда до комического персонажа и даже наделя-
ется чертами каана-захватчика или классового врага"47. 

В различных ипостасях выступает и Шмельдей (Кара-Шмел-
дей, Куу-Шмелдей), встречающаяся во многих шорских и куман-
динских эпических сказаниях. Она описывается как женщина 
подземного мира, обладающая гигантским ростом (тайга шени 
Куу Шмелдей 'размером с гору Лебедь-ІПмельдей') и часто стре-
мящаяся во что бы то ни стало заполучить в мужья богатыря зем-
ного мира. 

В.Е. Таннагашев 

В сказании Кара-Кан у нашей, "этой" земли есть середина (чер 
ортазы черге, ст. 94; чер ортазы черде, ст. 493; чер ортазы чер-
ге келип туштулер, ст. 952), есть "другой конец" (по чердиц паш-



ка ушунда, ст. 939); она может раскачиваться, словно детская ко-
лыбель-зыбка (по чер пешик шени чайкьіл эртшича, ст. 870). 

Встречающиеся на этой земле степи порой столь огромны, 
что их ни ворон (кускун ушуп четпес, куба шолдиц ушуна келип 
туиіту, ст. 568-569), ни сорока перелететь не могут (саскан ушуп 
четпес сарьіг июлге кирдилер, ст. 961). Последняя формула один 
к одному совпадает с тем, что мы обнаруживаем в телеутских ша-
манских камланиях при описании путешествия к божеству T'öö-
Кану. Как и богатырь, шаман также должен был пройти через 
желтую степь (куба-чол / сары-чол), через которую не могли 
пролететь ни маленькая птичка, ни сорока. 

В эпосе в этой степи стоит белая береза с девятью развилками, 
посреди которых сидит орёл (точнее, орлица), называемый мате-
рью птиц (куш энези кара-куш\ кара-куш - букв, "черная птица"), 
и, каркая, устраивает себе гнездо (ст. 571-575 и 735-741). Образ ор-
лов, сидящих на высоких деревьях посреди степи, достаточно часто 
встречается в шорском эпосе. В сказании "Ай Кан" у С.С. Торбо-
кова, например, самец и самка-орлы (в тексте они названы Кан-Ке-
редей) считаются подателями детских зародышей, поскольку они: 
Кирбиктигди чазапчалар, Имеющих брови создают, 
Киндиктигди чайапчалар. Имеющих пуп творят48. 

Очевидно, в обоих случаях - куш энези кара-куш и Кан-Кере-
дей - в функциях этого персонажа мы обнаруживаем параллели 
с образом Гаруды, царя птиц, известного в индуистской и лама-
истской монгольской мифологиях. 

Среди чем-либо примечательных наземных объектов, упоми-
наемых в сказании, можно особо выделить трехдверную с шес-
тью перевалами черную тайгу, за средней дверью которой кара-
куш пытается скрыться от богатыря (ст. 774—784). 

Гора (тайга или таскыл), вход в которую также ведет в ино-
мирье, судя по материалу, является совершенно особым эпичес-
ким объектом. Так, например, в сказании Кан-Эргек (вариант 
М.Е. Токмагашевой)49 иномирье начинается сразу же за желез-
ным морем (тебир талай), за которым Кан-Эргеку встречаются 
пестрые медведи, пестрые волки и подземные люди. Лишь по-
явившаяся внезапно молодая Шмельдей (Чаш-Шмелъдей), без 
труда уговорившая Кан-Эргека взять ее в жены, помогла ему 
справиться со всей этой нечистью. Но эта заморская страна еще 
не есть горный мир. Ход в иной мир, закрытый на три двери, на-
ходится на восточном склоне железной тайги, подле черной тали-
ны. Маркировка входа талиной весьма показательна. Тали-



на/тальник связана в традиционных представлениях тюрков реги-
она, например, с водным миром. При камлании хану моря телеут-
ские шаманы ставили не березовую /жшты-символическую ле-
стницу, а тальниковую; сам хан моря назывался 'имеющий таль-
никовую тапты Талай-хан' (тал таптылу Талай-Каан). 

Гора с дверями - устойчивый образ в шорском эпосе. Вспомним 
стихи из зачина сказания "Чаш-Салгын" у С.С. Торбокова, где у зо-
лотой горы было не только шесть перевалов, но и шесть дверей. 

Аналогично воспринимается горный мир и вход в него и в 
других разновидностях шорского фольклорного материала. Яр-
кий рассказ был записан мною от кайчы В.Е. Таннагашева. Речь 
в нем идет о славящейся многими странными случаями Краснояр-
ской горе (в черте г. Мыски): 

Было там, какой-то Паслей был. Значит, Василий. Он лодку заваривал, 
чтоб течи не было, ремонтик делал. Смотрит, толще оглобли змея50 плывет. Он 
говорит: "Кыш! Куда, плывешь!" А на хвосте лодки был. По голове ударил эту 
змею. Та развернулась и обратно, на ту сторону. Ну, ночью лежит на кровати, 
трубку, что ли, он курил, вроде так говорили. Открывается дверь. А раньше 
двери ведь вообще не запирались, не знали этот ведь замок. Заходит небольшо-
го роста, такой вот, плечи широкие, как чугун черный человек зашел. Тебя, го-
ворит, хозяин горы, вызывает. Ну, а я что ему, должен, что ли? А он говорит, 
пошли: "Хозяин сказал, не пойдешь - силой притащить". Ну, пошли. Он поднял-
ся. Вышли. Посадил на себя и через реку по щиколотку перешел этот человек 
и открывает двери. Там скалы же есть. Открывает двери. Заходит - темнота! 
Ничего, говорит, я не вижу. А он идет! Потом сбоку опять дверь открыл, а там 
светло. "Заходи!" Затолкал его. Сам здесь остался. Зашел. Стол стоит. Вот с та-
кой бородой седой старик сидит. "А, - говорит, - Паслей, прибыл". "Прибыл, -
говорит. - Твой этот, раб, кто ли, меня на себя и притащил сюда". "Ты, - гово-
рит, - почему моего сына ударил". Он говорит: "Я вашего сына не бил! Никого 
я не бил". "Как, - говорит, - не бил? Вот змея плыла, ударил?" "А, змею уда-
рил!" "Хорошо, говорит, не сильно веслом, просто голову немного разбил, - го-
ворит. - Вот, посмотри". Он открыл двери, смотрит. Красивый, здоровый па-
рень лежит на кровати. Голова обвязанная. "Видишь?", - говорит. "Вижу". Ну, 
там долго, оказывается, они проговорили. Потом того [слугу] опять вызывает, 
говорит: "Ему не время. Вынеси его!" Ну, я опять, говорит, вышел. Он меня 
опять на себя. По коридору шли-шли, шли-шли. Ну, он идет, а я на нем. И опять 
смотрю, дверь открывается, светло. Вышли выше Камешков, там скалы тоже. 
Там вышли. И, говорит, "видишь, - говорит, - тропа идет?" "Вижу". "Вот, иди 
по этой тропе и прямо к Мрасу подойдешь и увидишь там каменный мост через 
Мрасу, по щиколотку ты перейдешь. Будешь переходить - утопленники будут 
кричать: "Паслей, спаси нас от этого дня! Вытащи нас". Ты никуда, говорит, не 
смотри, переходи. Там и знакомые, говорит, будут, и незнакомые. Ни с кем не 
разговаривай даже. И не гляди на них!" Он, действительно, пошел. Оказывает-
ся, смотрит - точно: тропа прямо к каменному мосту [привела]. Она под водой, 
говорит, немножко, ну, по щиколотку ... Я перешел, говорит. Точно, утоплен-
ники кричат: "Паслей, спаси нас. Вытащи нас отсюда!" Перешел. А в Камеш-



ках у них родственники жили. Кушать захотел. Зашел. Поздоровался. А они как 
раз обедали, говорит. А они даже на меня не смотрят. Без внимания! Я, говорит, 
постоял, к дверям прислонился, к косяку. Думаю, хоть кушать бы пригласили. 
Кушать, говорит, хочу. Даже не смотрят. Думаю, что я здесь стою? До дому, че, 
далеко что ль, до Красного Яра вот. ... Через Чувашку, через Курью, говорит, 
прошел, и в Красный Яр. К воротам, говорит, подхожу. Ну, полный двор наро-
ду. Думаю, чего они тут собрались? К дверям подхожу, говорит, на улице, крест 
стоит и крышка гроба. Думаю, кто же умер-то у нас? У меня, мол, дома? Захо-
жу: в гробу, говорит, я лежу! Плачут здесь, плачет народ, много народу. Уже хо-
ронить собрались. Вот-вот выносить. Я, говорит, думаю, как так? Я, говорит, 
вот пришел, и в гробу я же лежу. Подошел к гробу только, вот так наклонился 
смотреть и он ожил. Ожил. Стал подыматься, тут, говорит, к дверям с криком 
как кинулись, да заклинились, говорит, там! Хе-хе! Крик! Ну, я встал, посмот-
рел, понял, в чем дело. Это, оказывается, я, говорит, умер. Это, душу мою, го-
ворит, выносили. Вот и это, ожил, говорит. 

И после этого он еще долго жил. Вот про него рассказывали (зап. в г. Мы-
ски 23.07.2002 г.). 

Путь в гору здесь связан с переходом через еще одну границу 
миров, каковой, как ни странно, оказывается река Мрас. Улусы 
шорцев располагались по обоим берегам этой реки, но восприни-
мали ли они живущих на другом берегу как жителей иномирья, 
мне не известно. У мрасских шорцев распространены представ-
ления о реке, в данном случае о реке Мрас, как о дороге в страну 
мертвых. Путь в гору Паслей проделал верхом на потустороннем 
существе и потому никакими деталями эта часть рассказа не рас-
цвечена, обратную же дорогу ему пришлось преодолевать само-
му. И здесь переход в свой мир (через реку Мрас) оказался ос-
ложнен встречей с утопленниками. Обстоятельства этой встречи 
один к одному повторяют эпизод общения телеутского шамана с 
утопленниками во время камлания Талай-хану. Утопленники 
также умоляют спасти их, но "герой" для избежания несчастья 
должен молчать и идти через реку, не обращая на них внимания. 

Гора как путь в иной мир хорошо известна в верованиях юж-
носибирских тюрков. Согласно одному из самых ранних описа-
ний пути телеутского шамана во время камлания Эрлику (Ада-
му), кам-шаман долго поднимался в гору, пока, наконец, не попа-
дал... под землю51! 

С горами в шорских сказаниях связан и мотив богатырей, 
прикованных к ним враждебными персонажами. Как Прометей, 
к горе была прикована, например, Кан-Торгу в сказании "Кан-
Эргек" у М.Е. Токмагашевой. Была прибита медным гвоздем к 
черной скале и бессмертная Кан-Кок из безымянного сказания у 
В.Е. Таннагашева; сказитель дважды рассказывал мне отдель-
ные фрагменты подзабытого им сказания о богатыре Кан-Пер-



гене, которого его отец - богатырь, одевавшийся в тогус кадыл 
шабьір куйак (девятислойный холщовый халат-куяк), выгнал из 
дома, считая его очень слабым; в итоге Кан-Перген, убивший од-
ноглазого Чес-Алыиа (его глаз, как у циклопа, находился прямо 
в центре лба), освободил свою сестру и, по ее признанию, превзо-
шел силой своего отца52. 

Кроме "этой" земли, есть в сказании "Кара-Кан" у Таннага-
шева и другой свет (мир), в который попадает сын Кара-Кана 
Кан-Мерген, а вслед за ним и сам Кара-Кан. Жена Кара-Кана так 
поведала мужу об этом (ст. 546-549): 
Кан-Мерген, палабыс, Кара-Кан, Хан-Мерген, сын наш, Кара-Хан, 
Пашка чарыкка кир парган, В другой свет (мир) вошел, 
Чер эбире бскен тебир сыны ашкан, Перевалив железный хребет, вокруг 

земли выросший, 
Кок чарыктыц иштине кирди. Внутрь синего/зелёного света (мира) 

вошел. 

Есть в сказании свидетельства существования и иных миров. 
Неоднократно упоминается небо (тегри) (по тегриге кнала 
оскен, сегизон ашкымныг чес тайга корунду, ст. 145-146), или 
хан-небо (кан-тегри, ст. 920), указывается, что небес может быть 
40 (кырык тегри, ст. 703, 904) и что именно на небо улетает чис-
тая душа (арыг тыны) убитого богатыря (ст. 707, 905). О том, 
есть ли на небе какие-либо божества или иные обитатели, в ска-
зании не упоминается. 

Как и многослойное небо, подземный мир в развитии сюжета 
роли не играет, он лишь упоминается. В одном случае говорится 
о семи слоях черной земли (ст. 903), а в другом о богатырях, ко-
торые приходят как с белого света (чистого мира), так и из-под 
земли: "являющиеся ханами-бегами белого света девять альтов 
вошли, являющиеся ханами-бегами подземелья шесть альтов 
вышли" (ак чарыктыц каны-пеглери тогус альт киргеннер, чер 
алтыньщ каны-пеглери алты. альіп іиыкканнар, ст. 924-927). 

В репертуаре В.Е. Таннагашева есть много сказаний, где под-
земный мир представлен и описан довольно подробно, поскольку 
именно там разворачивается часть событий или даже большая 
часть всего сюжета. 

Например, в сказании Алтын-Кан, которое Таннагашев слы-
шал от П.П. Токмагашева, подземный мир представлен сказите-
лем как земля, где богатырь теряет разум. Внуки Алтын-Кана 
отправляются на выручку не вовремя умершего богатыря. Один 
из братьев смотрит под землю и видит там пляшущих 40 парней 
и 40 девушек. Земля от их пляски ходуном ходит. Понимая, что 



туда заходить нельзя, богатырь со своим знакомым делают золо-
той и медный крючки (алтын карбак и чес карбак), подцепляют 
богатыря за ремень и вытаскивают его на свет. Богатырь при 
этом сопротивляется, руками машет, кричит, не хочет выходить. 
Как выразился сказитель: 

Даже в уме нет [чтобы] оттуда выходить, хочется там играть с ними. У них там 
всякая музыка есть. Четти кыллыг талай комус [семиструнный талаы-комус] у 
них играет. Но пыргы-то [пыргы - дудка] там нет. Потом, по-моему, уш аастьіг 
кызыл кырчыньіц иштепкен/кестирген сыбьіска [свирель с тремя отверстиями, 
сделанная/вырезанная из молодых побегов красного тальника], свистуля такая53. 

Представление о подземных персонажах, как правило, играю-
щих на музыкальных инструментах, является общим для эпичес-
кого творчества многих народов Южной Сибири, на что уже неод-
нократно обращалось внимание в специальной литературе. 

Сказание "Кара-Кан" практически не дает материала для ре-
конструкции представлений о мире. Кроме скупых упоминаний о 
наличии многослойных неба и земли (подземные слои), а также 
трехдверной тайги, вся остальная информация связана с богатыря-
ми "этого" и иных (параллельных?) миров, живущих и действующих 
на земной поверхности. Из полумифических персонажей в сказании 
присутствует лишь мать птиц черная орлица, живущая то в этом ми-
ре, то на границе с иномирьем - за дверью, ведущей внутрь горы. 

С подземным миром связаны основные события, происходя-
щие в эпическом сказании Чабыс-Чапан54. Здесь же мы находим 
уже известный нам персонаж - Чельбеген. Сказитель В.Е. Тан-
нагашев представляет его в виде обычного человека мощного те-
лосложения: 

Обыкновенный человек. Мощный очень на вид. Двухголовый, две головы 
от шеи. Ну, девятиголовый тоже [бывает, хотя] как поместить? Лицо человече-
ское. Только руки, мне кажется, как дубы... 

Этот персонаж играет в произведениях этого сказителя отри-
цательную роль. У Чельбегеня всегда несколько голов. Вопрос 
об их числе представляется важным для В.Е. Таннагашева. Он 
рассказывает о шорском сказителе апший (старик) Мукалиш: 

Он сказку рассказывал, ну, сказка хорошая, "Ак-Пилек"... у него Чельбе-
ген там, мы всё гадали, 180 голов, как они умещались? ...Бывает девятиголо-
вый, обычно - двухголовый, а это - 180! До сих пор я удивляюсь. Он потешный 
старик был. И Алтын-Тайга у него тоже о 180-ти перевалах была! А этот Чель-
беген и туда поднимался!55 

И еще одна важная деталь в этом сказании. Под сороковым 
слоем земли богатырь Алтын-Коста со страхом взирает на ко-
лодки, напоминающие гигантский пресс: 



Алтынгызы четтон там чер алтынац 
Чер талыйы шабыл шыккан полтур, 

Из-под семидесятого слоя земли 
Земляная колодка, ударяясь, вы-
ходила, оказывается, 
С верху белого света 
Чугунная колодка, ударяясь, ока-
зывается, падала56. 

Устунгизи ак чарыктац 
Шойун талыг шабыл туштур. 

При пересказе сюжета сказания В.Е. Таннагашев назвал эти 
колодки тегри талыйы и чер талыйы, 'небесная колодка' и 
'земляная колодка'. 

Очевидно, образ колодок (исходное значение - 'кожемял-
ка') является одним из устойчивых в мифологии как шорцев, 
так и телеутов. Шорские сказители помещали такой пресс под 
землей и использовали этот образ для характеристики мрачно-
сти места, в котором оказался богатырь, сложности преодоле-
ния этого препятствия и, соответственно, для демонстрации 
сверхъестественной силы богатыря, которому удавалось их 
"разорвать" (в рассматриваемом нами тексте их разрывает Ча-
быс-Чапан). У телеутских шаманов эти прессы - деревянные, 
железные, медные и крашеные - находились на поверхности 
земли, хотя и были связаны с умершими, которые страдали в 
них за земные грехи. 

Интересную параллель между (телеутскими) шаманскими пред-
ставлениями и (шорскими) эпическими персонажами можно усмот-
реть в образе одного из духов зла/отрицательных персонажей. На-
помню, что телеутским шаманам был известен дух зла по имени 
Пургул-Кан, или Сары-Кыс (желтая дева), о котором говорилось: 
Т'аш палтырган пашту кан, Хан, имеющий голову [в виде] молодой 

Любопытно, что в шорском эпосе есть сходные по образу 
персонажи, причем сразу два - парень Сыбас и девушка Сыр-
Олец (Краска-Трава), передвигающиеся по земле в дудках-
пучках. Если парень Сыбас изображается положительным ге-
роем (он безуспешно гоняется за Сыр-0лец, считая её своей су-
женой), то вот богатырша - один из главных антигероев. Оба 
они встречаются лишь в одном сказании - "Ак-Кан", записан-
ном и опубликованном Н.П. Дыренковой57. Образ девицы Сыр-
Олец ярок и в общем-то необычен/редок для шорского эпоса, 
хотя в нём есть и самостоятельное сказание под названием Чет-
ти пум сы кобыргай ииітинге чорчтан Сыр-Олец кыс ('Деви-

Ийик пой Сары-кыс, 
Ийне пой чичке кыс, 

Куу комыргай колду кан, 
пучки, 
Хан, имеющий руки [в виде] засохшей дуд-
ки, 
[Размером с] веретено Желтая дева, 
[Размером с] иголку тонкая дева... 



ца Сыр-Олец, передвигающаяся внутри семиколенной дудки-
борщевника'). 

Полностью на борьбе героев с подземными "хозяевами болот 
и дорог" построен сюжет еще одного сказания, названного по 
имени главных антигероев: Карагы чок Сас-Кара, чодагы чок 
Чол-Кара ('Слепое Черное-Болото, безногий Черный-Путь')57. 

Значительное место в сказаниях у Таннагашева занимают не-
бесные божества - Единственный Создатель (Чавыс-Чайан, или 
Чавыс-Чайачы) и Девять Создателей (Тогус Чайачы, или Тогус 
Чайан). Например, в эпическом сказании Чаиі-Кылыш, ездящий 
на молодом саврасом коне последняя "дорога" богатыря связана 
с борьбой по просьбе Единственного Создателя против черного 
богатыря (Кара алып), созданного Девятью Создателями из чер-
ной горы и имеющего силу семидесяти богатырей. Мотивировка 
необходимости борьбы с черным богатырем довольно прозаич-
на: Девять Создателей, сотворив черного богатыря, пришли к 
Единственному Создателю и побились с ним об заклад, что, если 
Чаш-Кылыш победит их богатыря, то они станут рабами (сугчы-
куллар, букв, "рабы - носилыцик(и) воды") Единственного Со-
здателя, а если же черный богатырь одолеет Чаш-Кылыша, то 
наоборот59. Сходный эпизод есть и в другом сказании у В.Е. Тан-
нагашева Сорокагрудая Кыдай-Арыг, где богатырша Алтын-
Чустук по просьбе Единственного Создателя (Чагыс Чайан) так-
же должна вступить в борьбу с черным богатырем (кара алып). 
После того, как Алтын-Чустук возвращается из-под земли после 
победы над Кыдай-Арыг, во дворец прилетает птица тебир кар-
лык (как здесь не вспомнить об одноименном персонаже телеут-
ских ритуальных текстов! См. гл. 3 первой части), под правым 
крылом которой богатырша обнаруживает письмо от Единствен-
ного Создателя: 

- Эзе, Алтын-Чустук, кызым, 

Пуунгу кун шыксад - чакшы, -

Теп пастыр. 
Пуунгу кун шыкпазад 
Кыс позуд таш пол бстурбизерим де 
Теп пас салтыр. 
Меед черимге Торус Чайан кирдилер. 

Торус Чайан алып... 
Кара тайгадад чайанад 

- Здравствуй, Алтын-Чюстюк, 
дочь моя, 
Если ты сегодня выедешь, хоро-
шо, -
Написал. 
Если ты сегодня не выедешь, 
Тебя, девушку, камнем сделаю... 
Написал. 
В мою землю Девять Создателей 
пришли. 
Девять Создателей 
Из черной тайги 



Четтон алтыптьщ кужу 
Кара алып чайап келип, 
"Мерий-мерий салар" келтирлер де -

Пастыр. 
Мен сени ал келип, Алтын-Чустук, кі 

марны салдым, теп, 
(это) пас салтыр. 

С силой семидесяти богатырей 
Черного богатьіря создав, 
"Заклад-заклад положим" (го-
воря) пришли, -
Написал. 
Я тебя взяв, Алтын-Чюстюк, 
дочь моя, 
Заклад положил, -
Написал. 

Любопытно, что сам Создатель при этом не проявляет особо-
го рвения для того, чтобы облегчить богатырше Алтын-Чюстюк 
выполнение ее нелегкой задачи. Ей помогла супруга Создателя -
Алтын-Кас, потихоньку объяснившая девушке, что та может со-
глашаться на бой с черным богатырем лишь в случае, если Со-
здатель обратит ее в мужчину, что тот в итоге и делает: Алтын-
Чюстук превращается в богатыря Чеппе-Салгына60. 

Эпизод битвы героя с черным богатырем по просьбе Единст-
венного Создателя находит практически полное соответствие в 
телеутском эпическом сказании "Сут ак атту Маладу". Здесь Ма-
ладу по просьбе Единственного Создателя борется против черно-
го богатыря (Кара-Пбкб), созданного "злыми" Сорока Создате-
лями61. 

Упомянутые персонажи не исчерпывают всего многообразия 
обитателей миров эпической вселенной и их качественных ха-
рактеристик. 

Как и в шаманских текстах, в эпических сказаниях встреча-
ются эротические элементы, а порой и просто вульгаризмы. 
В шорских эпических произведениях мы обнаруживаем, напри-
мер, двух девушек, большую и малую Кан-Сарыг с голыми зад-
ницами (Улуг-кичиг калчак коденниг Кан-Сарыг-кыстары)62, со-
рокагрудую Кыдай-Арыг (Кырык эмчектиг Кыдай-Арыг), по 
имени которой названо самостоятельное эпическое сказание63, 
девушку Алтын-Чустук с двумя огромными как горы грудями 
(тайга шени), Черную Бабу с девятью vulva (Тогус поодыктыг 
Кара-Кат)64. 

Часто высмеивается в сказаниях великанша Шмельдей. По 
словам современников, активно применял прием введения эроти-
ческих элементов в свое повествование кайчы H.A. Напазаков, 
выдающийся сказитель первой трети XX в. Расправа богатыря 
над Кара-Шмельдей за её козни описывалась, по воспоминаниям 
стариков, примерно так: "Алып Кара-Шмельдейку схватив, вверх 
ногами перевернул. Платье задрав, промеж ног её воды налил -



озеро получилось. Рыб в озеро пустил плавать"65. Встреча бога-
тыря Казыр-Салгына на пути к своей суженой с великаншей Куу-
Шмельдей (она сидела, расставив ноги на вершинах двух гор Кы-
зым-тайга и мочилась, от чего образовывалось желтое море; бо-
гатырь, рассвирепев, вырвал с корнями гигантскую талину и во-
ткнул ее великанше в промежность) и морализаторский финал 
произведения (Единственный Создатель предсказывает гибель 
Казыр-Салгыну и его старшему брату Кара-Салгыну от рук Куу-
Шмельдей, у которой через девять поколений талина должна бу-
дет выйти из промежности), по сути, определяют весь облик ка-
залось бы обычного богатырского эпического сказания "Ездя-
щий на буйном сером коне Казыр-Салрын и ездящий на темно-
сером коне Кара-Салрын" у кайчы В.Е. Таннагашева66. 

Кроме богатырей с их конями, слугами, среди которых назы-
ваются зайсаны (чайзац) и рабы (кул), и прочим безымянным 
подданным народом (народ в эпосе - безлик, он лишь мерило бо-
гатства хана/богатыря), среди земных персонажей практически 
никто более не упоминается. 

Лишь один раз мне встретилось указание на божество Мать 
Земли (чер-энези), которое, возможно, сопоставимо с Матерью На-
рода (эл-энези), упоминаемой в телеутских шаманских текстах. 

Также однажды встретились в сказании кузнецы. Мне извес-
тен лишь один такой текст - сказание "Кан Мерген, имеющий 
старшую сестру Кан Арго", записанное Н.П. Дыренковой в низо-
вьях р. Мрас, скорее всего от Т.Н. Кастаракова. Выехав далеко за 
пределы своей земли, Кан-Мерген 

на горный хребет поднялся, на гладкую седловину спустился. С великого хреб-
та всматриваясь, стоял - земли Кара Мюкю, оказывается, достиг. 

В этой земле стук девяноста молотов через твердые мозги насквозь прохо-
дит. Внутри черного города, вокруг земли раскинувшегося, девяносто кузнецов 
куют. Девяносто кузнецов (toyuzon uzanöy) оттуда вышли. Девятьюдесятью 
щипцами (qysqyS) богатыря, размером с тайгу, защемили, в черное море 
свалили. 

Девяносто кузнецов, увидевши Кан Мергена, подбежали. Девятьюдесятью 
щипцами Кан Мергена схватили. В черный город ввели и к горну (yStyq) прида-
вили. Кан Мерген, лежа в красном пламени, вдруг сильно начал вырываться. 
Девяносто кузнецов его удержать не успели. Кан Мерген в белую степь бросил-
ся. Вскочив, Кан Мерген девяносто кузнецов в один угол прижал. В одни щип-
цы зажал. В горн положил и накаливать стал. Девяносто кузнецов раскалял-
раскалял, девяносто кузнецов до черна обгорели, до красна раскалились. (По-
том он их) вытащив, девятипудовым молотом ударил: галька-кости все распа-
лись, песок-кости все рассыпались67. 



Описание, поначалу развивающееся по каноническому вари-
анту инициации шамана или сказителя (кузнецы вводят героя в 
черный город и придавливают к кузнечному горну), затем нахо-
дит продолжение в эпических средствах - герой вырывается и на-
казывает обидчиков. 

Аналогичные пассажи в других аутентичных записях шор-
ских сказаний мне пока не встречались68. Исключение составля-
ет, пожалуй, лишь текст "Алтын-Эргек", записанный К.И. Мак-
симовым то ли от телеутского, то ли от шорского сказителя 
С.Д. Канзачакова в 1976 г., но здесь весь пассаж с кузнецами пе-
редан настолько по-русски, что порождает гораздо больше во-
просов, чем дает ответов69: 
Алтын-Эргек пара-пара, ук турза, 

Эки кузнес наковальняга 
Малатокпла каак jHT дезе... 

Алтын-Эргек ехал-ехал, прислушал-
ся, 
Два кузнеца по наковальне 
Молотками бьют, вроде... 

Скудость упоминаний в эпосе о кузнецах весьма любопытна, по-
скольку добыча железной руды и кузнечное ремесло у некоторых 
групп северных шорцев существовали довольно долго, по меньшей 
мере, вплоть до начала-ХѴІІІ в., а кузнецы-ювелиры у телеутов - до 
самого конца XX в. (насколько мне известно, последнего хорошего 
кузнеца-ювелира на Бачатах зарезали буквально лет 10 назад). 

Еще более странным является отсутствие в шорских эпичес-
ких сказаниях каких-либо намеков на существование шаманов. 
Шаманы в сказаниях встречаются в эпических традициях не толь-
ко у народов Севера - у эвенов, эвенков, ненцев, но и, хотя и в 
разной степени, практически у всех тюркоязычных народов - у 
якутов, хакасов, алтайцев. Еіапример, в якутском эпосе-олонхо 
образ женщины-шаманки является одним из наиболее распрост-
раненных. Шаманки "выступают как эпические героини, борю-
щиеся за создание своей семьи, за утверждение лучшей жизни на 
земле", "совершают боевые подвиги, вступают в поединок с бо-
гатырями...", "подобно богатырям-мужчинам, обладают даром 
перевоплощения, иногда одолевают противников своей хитрос-
тью и силой волшебства"70. 

На Саяно-Алтае образы шаманов (как шаманов, так и шама-
нок) хорошо известны в эпических сказаниях не только у хака-
сов, но и у таких ближайших соседей шорцев как кумандинцы71 и 
челканцы72. 

Следует подчеркнуть, что речь идет именно о шаманах/ша-
манках, а не о способности героев эпических произведений тво-
рить чудеса или спускаться в подземный мир для спасения других 
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богатырей, что порой некритично принимается исследователями 
за свидетельства "шаманских" проявлений в эпосе, как это про-
изошло, например, в работе P.C. Липец, посвященной образам 
батыра и его коня в героическом эпосе тюрков и монголов (см. 
весь раздел "Батыр-шаман")73. 

В шорском эпосе также упоминаются различного рода ри-
туальные специалисты, как, например, в сказании Мерет-оо-
лак у Д.К. Турушпанова: две девицы - большая и малая Кан-
Сарыг - воспользовались помощью семидесяти колдунов 
("тарпачыглар") и семидесяти знахарей ("плечлер", пилечи-
лер) для поимки Алтын-Торгу, которую они хотели отдать в 
жены своему старшему брату Сарыг-Салгыну74. Большая и ма-
лая Кан-Сарыг девицы - не случайный образ, хотя в текстах, 
изданных, например, Дыренковой или Чудояковым, они встре-
чаются лишь однажды (а именно в сказании "Ак-Кан" у Дырен-
ковой) и то их образ практически не раскрыт75. Видимо, поэто-
му они вовсе не упоминаются даже в исследованиях такого 
крупного шорского эпосоведа, каким был А.И. Чудояков. Тем 
не менее, повторюсь, они встречаются довольно часто. Кроме 
сказаний "Мерет-оолак" и "Ак-Кан", они известны, например, 
в сказании "Сорокагрудая Кыдай-Арыг" у В.Е. Таннагашева, 
где Кан-Сарыг колдовством и хитростью (алтон тарбаглыг, 
четтон сумелиг 'шестьюдесятью заклинаниями, семьюдеся-
тью умениями') побеждают Тебир-Кана и двух его дочерей, а 
затем пытаются одолеть и зятя Тебир-Кана Чеппе-Салгына. 
Встречается этот образ и в некоторых других сказаниях у Тан-
нагашева, например, "Кара-Кан"76. Важную роль играют упо-
минавшиеся мною- ранее в другой связи улуг-кичиг калчак 
коденниг Кан-Сарыг кыстар 'большая и малая девицы Кан-
Сарыг с голыми задницами' в сказании "Кыдат-Кан" у 
А.П. Напазакова. 

Но вот образы шаманов ни в известных мне текстах шорских 
эпических сказаний, ни при расспросах сказителей выявлены не 
были. 

В настоящее время можно лишь предполагать, что в отсутст-
вии в эпических текстах упоминаний о шаманах проявляется не-
кая локальная специфика шорского героического эпоса. Для от-
вета на этот вопрос требуется дальнейшее серьезное этнолингви-
стическое исследование эпической традиции. 



* * * 

Подведем некоторые, самые общие итоги предпринятой попыт-
ки анализа основных черт вселенной, рисуемой в шорском эпосе. 

Очевидно, что миры вселенной организованы в сказаниях у 
всех трех сказителей чрезвычайно сложно и не вписываются в 
обычную трехчленную модель мироздания, каковая приписыва-
ется большинством исследователей эпическим текстам тюрков 
Саяно-Алтая. 

Да, конечно же, шорский эпос знает небесный мир, состоящий 
из множества слоев, и мир подземный, также многослойный. При-
чем, подземный мир' известен сказителям гораздо лучше, посколь-
ку они уверенно рассказывают об обитателях и чем-либо примеча-
тельных объектах, встречающихся им (и богатырям) на разных 
слоях подземелья. Как и шаман (лишь, действительно, очень силь-
ный шаман), чрезвычайно редко обращавшийся в своих камланиях 
к небесному Ульгеню, сказители также очень редко поднимаются 
на Небо к обитающим там создателям. Как правило, на Небесах 
сказители встречают божеств, называемых Чайан или Чайачы, 
букв. Создатель; их может быть и шесть, и девять, и сорок, но глав-
ный лишь один - Единственный Создатель (Чагьіс Чайачы/Чагыс 
Чайан). Впрочем, в разных ситуациях, как правило, в клиширован-
ных местах текста (но не только), обнаруживаются и более широ-
ко известные в шаманской картине мира Ульгень и Кудай. 

Мир наземный выглядит гораздо более сложным. 
При описании передвижений богатырей сказители постоянно 

говорят о том, что алып выехал за пределы своего мира, за пре-
делы "этой земли" и поехал в другой мир, в другую землю. Из 
текстов очевидно следует, что "свой мир" это не селение, где жи-
вет алып, а нечто территориально гораздо более обширное, что 
позволяет, действительно, говорить об иных мирах, находящихся 
на поверхности земли, как бы параллельно (здесь, думается, хо-
рошо подошел бы образ грозди винограда, использованный од-
нажды Е. Файдышем, где каждая виноградинка - свой особый 
мир77) миру главного героя. 

Особый мир - и не на земле и не под землей - составляют го-
ры, в которые богатыри входят через двери, и где они проводят 
значительную часть эпического времени. Этот мир с его горны-
ми хозяевами и горными людьми - одна из самых значимых со-
ставляющих эпического мироздания. 

Завершая эту главу, следует все же указать на то, что, несмо-
тря на тщательность отбора текстов для исследования, было no-
l i * 



лучено некое представление лишь о малой части эпического ми-
ра шорских сказителей. Без целенаправленной серьезной и мно-
голетней экспериментальной работы, в первую очередь с самими 
шорскими сказителями, а не только с некогда записанными от 
них "мертвыми", практически молчащими текстами, надежды на 
достижение серьезных результатов будут оставаться несбыточ-
ными мечтами. В начале главы было высказано предположение 
о том, что пытаться охватить и проанализировать весь возмож-
ный круг связанных с эпической Вселенной проблем - задача для 
отдельного монографического исследования. Очевидно, одного 
"отдельного" исследования для решения этой задачи будет недо-
статочно. 

1 Суразаков С.С. Алтайский героический эпос. М., 1985. 
2 Чудояков А.И. Этюды шорского эпоса. Кемерово, 1995. 
3 Астафьева Л.А. Указатель мотивов, сюжетных ситуаций и повествова-

тельных звеньев богатырских былин // Фольклор: Проблемы историзма. М., 
1988. С. 200-229. 

4 Селиванов Ф.М. Художественные сравнения русского песенного эпоса: 
систематический указатель. М., 1990. 

5 Беру с книжной полки наугад три тома тувинских эпических сказаний. 
В них вошло лишь 8 текстов общим объемом примерно 32 ООО стихов. 

6 Регулярно работать с архивом МАЭ я мог лишь во время директорства 
там моего научного руководителя Р.Ф. Итса, который всякий раз для обеспече-
ния моего доступа к материалам преодолевал сопротивление Ч.М. Таксами и 
B.П. Дьяконовой. Это было в 1980-х годах, когда я вплотную занимался этно-
графией телеутов. После смерти Итса мне лишь однажды, в 1995 г., удалось по-
лучить разрешение на снятие копии с одной из рукописей Анохина из этого ар-
хива, благодаря помощи Л.П. Потапова и A.C. Мыльникова и вопреки резкому 
сопротивлению Ч.М. Таксами, для издания ее в журнале "Этнографическое 
обозрение" (см.: Анохин A.B. Бубен бачатских телеутов кузн(ецкого) уезда 
Томск(ой) г(убернии) // ЭО. 1997. № 4. С. 40-47). 

7 Тексты из архива ХакНИИЯЛИ. Подробно см. Главу 1 второй части ра-
боты. 

8 Шорские героические сказания / Вступ. статья, подготовка поэтического 
текста, перевод, коммент. А.И. Чудоякова; музыковедческая статья и подготов-
ка нотного текста Р.Б. Назаренко. М.; Новосибирск: Наука, 1998. 

9 Сюжет изложен в статье: Чудояков А.И. К изучению ранних форм геро-
ического эпоса южносибирских тюрков // Чудояков А.И. Этюды шорского эпо-
са. Кемерово, 1995. С. 55-64. 

10 Тексты хранятся в моем личном архиве и в архиве координационного 
Центра комплексных исследований эпической традиции при отделе Севера в 
Институте этнологии и антропологии РАН. 

11 См, например, одну из последних публикаций, целиком посвященных 
данному сюжету: Садалова Т.М. Понятие о трех мирах в алтайском фольклоре 
(Из выступления на Международном симпозиуме "Сибирь в панораме тысяче-
летий", посвященном 90-летию А.П. Окладникова) // Кан-Алтай. 1999. № 18. 
C. 11-12. 



1 2 Отредактировано мною. В оригинале значилось: "идентичные в фольк-
лоре всем тюркско-монгольским народам". -Д.Ф. 

13 Мелетинский Е.М. Происхождение героического эпоса (Ранние формы 
и архаические памятники). М., 1963. С. 294. 

14 Вселенная - в шорском оригинале передано через слово "чеген" - чегень, 
разновидность молочного напитка, хорошо известного во многих культурах ко-
чевников степного пояса Евразии. Чегень в шорском эпосе это не только некое 
абстрактное понятие. Чегень может быть "основан", у него есть "дно" и это дно 
может "растягиваться", "шевелиться". Например, в сказании "Кан Арго пече-
лиг Кан Мерген", записанном Н.П. Дыренковой, мощь поступи богатыря харак-
теризуется через описание того, что происходит с "чегенем": "чеген тубу тар-
тылышты", что было переведено как "подземное дно заколебалось" (Шорский 
фольклор. M.; JL, 1940. С. 134, см. также примеч. на с. 385). Иногда этот термин 
встречается в эпосе и в значении, близком к исходному: "чеген-айран" - напи-
ток (см.: Функ Д.А. Заметки на полях шорско-русского словаря // Народы Рос-
сийского Севера и Сибири. Сибирский этнограф. М., 1999. Сб. 9.). 

15 Здесь и далее слово "таскыл" (большая гора с голой вершиной) оставле-
но без перевода. Оно встречается в текстах довольно часто, как в зачине при 
описании времени первотворения, так и в основной части сказаний, в качестве 
эпитета, характеризующего эпические размеры богатырского коня. 

16 На этом, собственно, заканчивается описание времени эпического перво-
творения. Начиная с двенадцатого стиха, здесь идет описание мира, более по-
нятное и для сказителя и для слушателей - описание весны. 

17 Незнание языка одних народов другими (и теми и другими владеет один 
эпический герой) является одним из распространенных loci communes в шор-
ском эпосе. Эта устойчивая характеристика не только служит показателем мо-
гущества хана, владеющего разными народами, но и косвенно свидетельствует 
о времени, когда аборигенный (во всяком случае, до времени массового наплы-
ва славянского населения из европейской части России) юг Сибири был много-
язычным и этнические группы, говорившие на самодийских, тюркских и ени-
сейских языках, жили чересполосно. 

18 "Отца завета" (Адац керези) и - ниже - "матери завета" (Энец керези) -
устойчивые выражения, свидетельствующие, во-первых, о давности данного по-
селения и, во-вторых, о его традиционности, об устройстве в соответствии с за-
вещанием (кере, кере cöc - завещание). 

19 На шести ногах... золотой дворец - возможное указание на тип свайных 
жилых построек? 

2 0 Сказание "Самый невысокий из ханов Хан-Перген"; версия С.С. Торбо-
кова; самозапись сказителя. Редакция шорского текста и перевод мои. -Д.Ф. 

2 1 В оригинале было цоштаза. 
2 2 В оригинале сарчьін, что, скорее всего, является отражением особеннос-

тей говора собирателя, а не сказителя. 
2 3 Шорские героические сказания. С. 52,54—55 (текст). Здесь и далее по тек-

сту главы текст дается в варианте А.И. Чудоякова без редакции; все случаи 
уточнений оговариваются. Ввиду значительного построчного и смыслового не-
соответствия перевода А.И. Чудоякова в данном случае (с. 263-264) шорскому 
оригиналу, перевод на русский язык был сделан мною. -Д.Ф. 

2 4 Редакция перевода сведена до минимума; она касается лишь орфогра-
фии, пунктуации, склонения прилагательных и уточнения предложного управ-
ления. -Д.Ф. 



2 5 Шорские героические сказания. С. 323, 325. Стихи 1-44. 
2 6 Алтай баатырлар. Алтай албатыныіг ат-нерелу чорчоктбри. Горно-Ал-

тайск, 1995. T. XII. С. 129, 163. 
2 7 Сказание "Мерет-оолак"; вариант Д.К. Турушпанова; магнитофонная за-

пись С.К. Павлючика; расшифровка И.Я. Арбачакова; перевод мой. - Д.Ф. 
2 8 Из сказания "Кара-Кан", зап. от В.Е. Таннагашева в 2002 г. Ст. 475-477. 

Запись и перевод мои. - Д.Ф. 
2 9 Из сказания "Кара-Кан", зап. от В.Е. Таннагашева в 2002 г. Ст. 77-79. За-

пись и перевод мои. -Д.Ф. 
3 0 Из сказания "Алтын-Куш" в самозаписи С.С. Торбокова. 
3 1 Из сказания "Каткан-Чула, имеющий старшую сестру Алтын-Кббк". 
3 2 Все примеры из сказаний С.С. Торбокова даются в моей разбивке на сти-

хи, в отредактированном виде и с моим же переводом на русский язык. -Д.Ф. 
33 Тшитен- 'стискивать зубы'. В шорском словаре H.H. Курпешко-Танна-

гашевой и Ф.Я. Апонькина не отмечено. 
3 4 Мрасск. литературн. куз(у)ре- 'греметь о громе'. Возможно, кондомск. 

кыцьіра- является однокоренным словом с мрасск. коцтра "ботало у коровы". 
Очевидно, что семантически они входят в один блок. Слова кьіцыра- и коцтра 
в шорском словаре H.H. Курпешко-Таннагашевой и Ф.Я. Апонькина не отме-
чены. 

35 Кудай - иранизм, активно использовавшийся православными миссионе-
рами для перевода понятия Бог на тюркские языки на Саяно-Алтае. 

3 6 Архив ХакНИИЯЛИ. Ф. 664. Т. 59. Л. 34. 
3 7 Приводится по самозаписи сказителя. Общая тетрадь б/№. С. 8. 
3 8 Шорские героические сказания... С. 304. 
3 9 Шорские героические сказания... нотные расшифровки на с. 206-207. 
4 0 Шорский фольклор. С. 132, 133. 
41 Ни одно из этих трех слов не попало в самый полный на сегодняшний день 

словарь шорского языка H.H. Курпешко-Таннагашевой и Ф.Я. Апонькина. 
4 2 В данном случае в тексте имеются ошибки (возможно, опечатки). Пере-

вод также мог бы быть более точным. Вот возможный вариант редакции шор-
ского текста и его перевода: 

Эжик ажа эзен перди, торт толунунна, Дверь открыв, поздоровался, четырем углам, 
П о з а « алтан, менчи перди. Порог переступив, поприветствовал. 
По торт толунунна толук сайа С каждым из четырех углов 
Эзен перди, менчи салды. Поздоровался, каждый поприветствовал. 

Торт тулуну эзен перведи. Четыре угла [с ним] не поздоровались. 

4 3 Редакция текста и перевод мои. - Д.Ф. 
Текст в оригинале, с моей точки зрения, был недостаточно адекватно пере-

веден А.И. Чудояковым на русский язык, как, впрочем, и довольно небрежно 
разбит на строки: 

Нувуртказын ал келип анаі; шелвизе пергени: Вынув яйцо из колчана, ударил [его] о землю. 

Нувуртка чайа кел тушкенде, 40 Когда яйцо разбилось, 

40 Тонузон анщымнын кара тайна Черная гора с девятьюдесятью перевалами за-
качалась! 

Кырын аш калды. 
Алтын оргеде цыз палазы 
Чайвацнап кел шьнргы. 

[Из яйца] юная девушка 
В золотой дворец легкой поступью вышла. 



Приводится по: Шорские героические сказания... С. 114 (текст). С. 279 (пе-
ревод). 

4 4 Запись и перевод на русский язык мои. - Д . Ф . 
4 5 Приводится по: Шорские героические сказания... тирада 28, ст. 48-53. 
4 6 Приводится по самозаписи сказителя. Редакция шорского текста и пере-

вод мои. -Д.Ф. 
47 Суразаков С.С. Алтайский героический эпос. С. 39. 
48 Торбоков С.С. Ай Кан // Архив ХакНИИЯЛИ. Ф. 571. Т. 59. Л. 3 и след. 
4 9 Запись и перевод мои. - Д.Ф. 
5 0 Мне известно несколько рассказов мифологического и легендарного ха-

рактера, повествующих о встречах шорцев в низовьях р. Мрас с очень крупны-
ми змеями. Информаторы обычно называют их по-русски удавами. 

5 1 См.: Потанин Т.Н. Очерки северо-западной Монголии. СПб., 1883. 
Вып. IV. С. 64-68. 

5 2 Записано от В.Е. Таннагашева 23 июля 2002 г., г. Мыски. 
5 3 Записано от В.Е. Таннагашева 23 июля 2002 г., г. Мыски. 
5 4 Самозапись на шорском языке сказителя В.Е. Таннагашева. Копия хра-

нится в личном архиве автора, перевод мой. -Д.Ф. 
5 5 Записано от В.Е. Таннагашева 23 июля 2002 г., г. Мыски. 
5 6 Шорский текст дается по самозаписи сказителя (Л. 18—18об.). Редакция 

шорского текста и перевод мои. -Д.Ф. 
5 7 Шорский фольклор. С. 158-235. 
5 8 Аудиозапись от В.Е. Таннагашева, 2003 г. Сказание было перенято им от 

П.Н. Амзорова. 
5 9 "Чаш кулаттыр Чаш-Кылыш". Самозапись на шорском языке сказителя-

кайчы В.Е. Таннагашева 6-21 июня 2003 г. Тетрадь 3. С. 13-22. Рукопись хра-
нится в архиве КЦКИЭТ при ИЭА РАН. 

6 0 "Кырык эмчектиг Кыдай-Арьге". Аудиозапись 10 декабря 2003 г. Расши-
фровка и перевод мои. -Д.Ф. 

6 1 Это сказание записывалось у бачатских телеутов дважды: К. Вертковым 
в 1924 и мною - в 1988 г. См. тексты: ФункД.А. Устное творчество, игры и раз-
влечения бачатских телеутов // Функ Д.А., Батьянова Е.П. Телеуты. М., 1992. 
С. 72-80; а также: Телеутский фольклор / Сост., вступ. ст., запись, перевод на 
русский язык и коммент. Д.А. Функа. М., 2004. С. 23-28. 

6 2 Из сказания "Кыдат-Кан" в исполнении А.П. Напазакова. Зап. автором 
в 1985 г. 

6 3 Текст "Кырык эмчектиг Кудай-Арыг" впервые был записан в 1930-х го-
дах Н.П. Дыренковой от А.И. Абакаева (Архив МАЭ). Эта запись, сделанная 
под диктовку, вот уже более 60 лет надежно хранится в архиве исследователь-
ницы в Музее антропологии и этнографии имени Петра Великого в Санкт-Пе-
тербурге. Зарегистрирован текст в первой описи третьего фонда под № 87: 
л. 1-20 - чистовик; л. 21-35об„ 36 - полевые записи. Запись очень краткая и да-
же при разбивке на стихотворные строки вряд ли сможет дать более 800 строк. 

Единственным исследователем, кому удалось ознакомиться с чистовой за-
писью этого сказания, хранящейся в архиве Дыренковой, был шорский эпосо-
вед А.И. Чудояков. В статье "Об особенностях шорских мифологических поэм" 
он писал: «В поэме "Кырык эмчектиг Кудай Арыг" Сорокагрудая Кудай Арыг 
вначале выступает в роли Кара Шимельдеи. Она приезжает к красавице Алтын 
Чустук, чтобы посватать ее брату Кара Чельбегену. С середины поэмы она 
приобретает новые качества, иные, чем у всех отрицательных женских образов. 



Она становится сказочно плодовитой. В поэме говорится: "Покатится влево -
шестьдесят тысяч богатырей родит, покатится вправо - семьдесят тысяч бога-
тырей родит" (Здесь следует ссылка на: "Дыренкова Н.П. Архив института со-
ветской этнографии. Ф. 3. On. 1. № 76. С. 11". -Д.Ф.). Всех этих существ она по-
сылает против земных героев, против своих врагов. Кудай Арыг сама не борет-
ся с богатырями, как Кара Шимельдеи. Ее сила заключена в тех существах, ко-
торых она рожает, катаясь по земле. В конце поэмы, когда боги перевоплоти-
ли Алтын Чустук, которую для своего брата сватала Кудай Арыг, в богатыря 
Сеппе Салгын, она (Кудай Арыг) оказывается нареченной невестой героя, т.е. 
Сеппе Салгына, но его женой она не становится. Особым мифическим сущест-
вом ее делает еще то, что она называется Кудай Арыг, что в переводе на рус-
ский язык означает светлая богиня. Между именем и содержанием образа име-
ется несоответствие. На наш взгляд, это происходит от этиологического пере-
осмысления сказания в мифологическую поэму, от фантастического объясне-
ния происхождения человека и ведет к поэтизации подвига героя, защитника 
родоплеменного коллектива. Образ Кудай Арыг составляет одну из главных 
специфических особенностей мифологических поэм, так как в героических по-
эмах такого образа не существует". Там же, чуть ранее находим еще одно упо-
минание: « В поэме "Сорокогрудая Кудай Арыг" Чаш K Ö Ö K помогает женщине-
богатырю Алтын-Чустук спастись от неминуемой гибели» (См.: Чудояков А.И. 
Об особенностях шорских мифологических поэм // Чудояков А.И. Этюды шор-
ского эпоса. Кемерово, 1995. С. 152-153, 151). 

Лишь совсем недавно мне удалось записать это произведение. В письме от 
25 февраля 2003 г., адресованном шорскому сказителю Владимиру Егоровичу 
Таннагашеву, я попросил его записать среди прочих текстов и сказание "Кы-
рык эмчектиг Кыдай-Арыг" (на то, что это именно "Кыдай-Арыг", а не "Ку-
дай-Арыг", как было записано Дыренковой, Владимир Егорович специально 
обратил мое внимание во время нашей летней встречи еще в 2002 г.). В итоге 
самозапись состоялась; текст был закончен 4-5 ноября 2003 г. и составил 75 
рукописных страниц на шорском языке в двух школьных тетрадях. Буквально 
через две недели после получения этого текста мне предоставилась возмож-
ность на несколько дней поехать к Владимиру Егоровичу и записать это же 
сказание "вживую". Запись была произведена 10 декабря 2003 г. в городе Мы-
ски Кемеровской области, в квартире у сказителя. Работа не с "мертвым" тек-
стом, а живое общение со сказителем позволило уточнить некоторые спор-
ные места в приведенных выше трактовках этого сказания А.И. Чудояковым. 
Порой это мелкие уточнения, как, например, в случае с именем героини, пре-
вращенной в богатыря-мужчину - не Сеппе Салгын, а Чеп(п)е-Салгын. С-ка-
ющее произношение в принципе не характерно для говора шорцев низовьев 
р. Мрас-су и, в данном случае, скорее всего, было связано с диалектными осо-
бенностями речи самого исследователя. В случае с именем сорокагрудой Кы-
дай-Арыг это уточнение представляется более важным, так как оно просто 
делает неактуальными все предположения исследователя, построенные на не-
точной записи этого имени Дыренковой: это, разумеется, не "светлая богиня", 
а, скорее всего, что-то вроде "Китайская-Чистая", или - исторически более 
точно - "киданьская" (от шорск. кьідай/кыдат). Что же касается заключи-
тельной фразы приведенной выше цитаты - "образ Кудай Арыг составляет 
одну из главных специфических особенностей мифологических поэм, так как 
в героических поэмах такого образа не существует", то в ней содержится как 
минимум две неточности. Во-первых, нет смысла утверждать, что образ Ку-



дай-Арыг или Кыдай-Арыг "составляет одну из главных специфических осо-
бенностей мифологических поэм", поскольку этот образ встречается лишь в 
этом сказании (в данном случае уже не столь важно, соглашаться ли с идеей 
выделения особой группы "мифологических поэм" или же нет) и потому осно-
ваний для каких-либо обобщений и генерализации единожды встречающего-
ся образа просто нет. Во-вторых, утверждение о том, что "в героических по-
эмах такого образа не существует" также неверно: такое сказание просто ос-
талось незаписанным. Владимир Егорович рассказывал мне, что старики-ска-
зители в годы его молодости говорили ему о том, что Кыдай-Арыг встречает-
ся не только в качестве врага и не только в этом сказании (оно, кстати, может 
называться не только "Кырык эмчектиг Кыдай-Арыг", но и по имени главной 
героини-героя - "Чеппе сараттыг Чеппе-Салгын"). Когда-то, по словам стари-
ков, было и сказание, где "Кыдай-Арыг была нашим богатырем". К сожале-
нию, ни сам Владимир Егорович, ни то поколение сказителей, которое было 
до него, это сказание уже не знали. 

И последнее замечание в отношении сюжета текста, записанного Дырен-
ковой (во всяком случае, в изложении А.И. Чудоякова). В некоторых своих 
деталях он явно отличается от того, что знает и исполняет В.Е. Таннагашев. 
Кыдай-Арыг у Таннагашева не сватает Алтын-Чустук за своего брата, а про-
сто пытается победить ее. Кыдай-Арыг не появляется вновь в этом сказании: 
главная героиня сразу убивает ее, хотя для этого ей и приходится дополни-
тельно спускаться в подземный мир. Нет в варианте Таннагашева и персона-
жа с именем Чаш-Кббк. Не должно быть, по словам Таннагашева, в этом ска-
зании и мотива "сказочной плодовитости" сорокагрудой Кыдай-Арыг или ка-
кого-либо иного персонажа, хотя сам по себе такой мотив, конечно же, изве-
стен сказителю. Впрочем, о детальном сравнении вариантов сказания, запи-
санных Н.П. Дыренковой от А.И. Абакаева и мною от В.Е. Таннагашева, по-
ка говорить не приходится. Остается лишь надеяться, что запись Дыренковой 
когда-нибудь будет опубликована и станет доступной для всех заинтересован-
ных исследователей. 

6 4 Это сказание по свидетельству знавших его людей, было в репертуаре кай-
чы Семена Ивановича Шулбаева, жившего в с. Анжуль Хакасской АО (полевые 
материалы автора, г. Абакан, ноябрь 2001 г.). От этого сказителя в разное время 
записывались такие сказания как, например, "Алтын-Кис" объемом более 
3000 строк, "Хан-Толай" - около 8000 стихов, "Хубан-Арын" - около 16 000 сти-
хов. К сожалению, сказание "Тогус П О Д Ы К Т Ы Р Кара-Кат" записано не было. 

65 функ Д.А. Заметки на полях шорско-русского словаря. С. 165. 
66 Записи от В.Е. Таннагашева, декабрь 2003 г. 
6 7 Шорский фольклор. С. 97. 
6 8 В сказании "Ай-Толай", записанном в конце 1930-х годов от H.A. Напа-

закова, есть упоминание о том, что женщина-богатырка сама кует мечи, но этот 
текст существует лишь в поэтическом вольном переводе А.И. Смердова и вы-
зывает у меня большие сомнения в аутентичности. Напазаковский вариант из 
современных мне сказителей знал лишь К.Н. Бекренев, умерший в 1984 г., бук-
вально через год после нашей с ним первой встречи, и от которого я, к сожале-
нию, не успел записать ни одного произведения (по отзывам современного кай-
чы В.Е. Таннагашева, "Ким Бекренев был очень хорошим сказочником"). Од-
ноименное сказание "Ай Толай", перенятое от П.П. Токмагашева, было в ре-
пертуаре сказителя А.П. Напазакова, но - я специально расспрашивал об этом 
сказителя - в нем богатырка не занимается кузнечным ремеслом. 



6 9 Алтай фольклор (К.И. Максимовтьщ телеут диалект тилле jyyraH фоль-
клор бичимелдеринец). Горно-Алтайск, 1995. С. 20). Перевод на русский язык 
мой. -Д.Ф. 

10Эргис Г.У. Очерки по якутскому фольклору. М., 1974. С. 201-202. 
7 1 См., например, сказания O.K. Алексеева "Димей-Ару и Шимей-Ару" 

(Алтай баатырлар. Том IV. Горно-Алтайск, 1964. С. 65-107) и "Сумер-Тайчы" 
(см.: Суразаков С.С. Алтайский героический эпос. С. 95 со ссылкой на текст из 
рукописного архива ГАНИИЯЛИ). 

7 2 См. сказание "Кара сагышту Каткы-Мерген" в записи от М. Кандарако-
ва (Алтай баатырлар. Горно-Алтайск, 1974. Том VIII. С.186—227). 

73 Липец P.C. Образы батыра и его коня в тюрко-монгольском эпосе. М., 
1984. С. 52-58. 

7 4 См. шорский текст, тирада 135: Туруиіпанов Д.К. "Мерет-оолак". Шор-
ское эпическое сказание // Информационный бюллетень координационного 
Центра комплексных исследований эпической традиции. 2003, № 3. С. 17. 

7 5 Шорский фольклор. С. 184-186 (шорский текст); С. 185 (перевод). 
7 6 Это сказание лишь по названию совпадает с подробно разбиравшимся 

мною в этой главе эпическим текстом "Кара-Кан". В этом "Кара-Кане" женой 
богатыря Кара-Кана была Кара-Пурба, ходившая по земле в волчьей шкуре. 
Кара-Пурба убивала своих противников огнем, который летел у нее из глаз на 
9 саженей. Известно также под названием "Керче ай кар'ат". 

77 Файдыш Е.А. Вселенная шамана: восприятие мира в "шаманском" состо-
янии сознания // "Избранники духов" - "избравшие духов": традиционное ша-
манство и неошаманизм. Памяти В.Н. Василова (1937-1998). М„ 1999. С. 218. 



Глава 4 

"ДОРОГИ" СКАЗАНИЙ 
И СКАЗИТЕЛЯ 

Одним из наиболее важных понятий, используемых как сказите-
лями, так и шаманами, как известно, является понятие "пути" или 
"дороги". Оба они описывают, или, точнее, измеряют свое путе-
шествие в "дорогах". Едины ли эти представления или же, наобо-
рот, принципиально различны? 

Любопытное утверждение встретилось мне недавно в тезисах 
доклада Т.Булгаковой "Nanai Tale as a Road Where a Shaman Must 
Win", прозвучавшего в августе 2001 г. на конференции в Вильян-
ди (Эстония). Вот мнение автора: "Различие между шаманским 
путешествием и путешествием по незримой эпической (tale) до-
роге заключается в следующем. Дьоргиль - это дорога, по кото-
рой идет шаман. (Проводя камлание) он/она видит ее не как це-
лое, но лишь ту ее часть, где он находится сейчас. Он не догады-
вается о том, что его ждет за следующим поворотом, и он/она 
просит духов пойти вперед и разузнать это. Совсем иначе в ска-
зании. Сказитель может видеть всю дорогу, от начала до конца. 
Он/она заранее знает об этом, поскольку он/она ходили по ней 
неоднократно" (перевод мой. - Д.Ф.)1. 

Далее Т. Булгакова пишет, что нанайские шаманы могли ис-
пользовать сказания для обеспечения удачного камлания (точнее 
было бы сказать, для моделирования успеха), поскольку, по ма-
териалам автора, good always win in tales2 (добро в сказаниях все-
гда побеждает). 

Как мне представляется, в каждом из этих положений - если 
только они не отражают исключительно нанайскую специфику 
материала - можно усомниться. Как минимум, констатация "аб-
солютного знания" сказителя и "победы добра" в любом сказа-
нии выглядят не столь очевидными на Саяно-Алтайских матери-
алах и потому требуют особого рассмотрения. 

На мой взгляд, проблему "дорог" в эпическом творчестве сле-
дует рассматривать в нескольких основных плоскостях. Пред-
ставляется необходимым определить не только объем понятия 
"дорога", но и то, как различаются "дороги" сказания/сказаний и 
"дороги" сказителя. В последнем случае важно понять, как имен-



но сказитель проходит "дороги" сказания, имея при этом в виду 
проблему особого, условно говоря, "сказительского" состояния 
сознания. 

СКАЗИТЕЛЬ В СКАЗАНИИ 

Начнем с рассмотрения наиболее сложной проблемы осмысле-
ния сказителями своего места в сказании. Большая часть со-
бранных мною материалов свидетельствует о том, что приме-
нительно к сказителям-кайчы мы имеем возможность говорить 
о вхождении ими во время исполнительского акта в некое спе-
цифическое состояние сознания. Ранее об этом применительно 
к рассказыванию сказок писала В.И. Харитонова: «любой 
творческий акт - в том числе, естественно, оказывание сказок -
в плане оценки состояния его деятеля есть момент пребывания 
творящего в ИСС (измененном состоянии сознания. - Д.Ф), 
следовательно, это в определенном смысле акт "магико-мисти-
ческий"»3. 

К выводу о некоем отличии состояния сознания сказителя от 
обычного позволяет прийти даже анализ лишь эпических текс-
тов (а не самого процесса исполнения). В качественно записан-
ных произведениях всегда встречаются указания на присутствие 
в повествовании самого сказителя. 

Абсолютно во всех полных эпических текстах присутствием 
сказителя бывает окрашена концовка сказания. 

Длинный путь не укорачивал [я], 
Короткий - не удлинял [я]. 
Все, что видел [я] и слышал, рассказал [я]. 
Счастье хана вокруг собрав, 
Я в черный мешок запихал [я]; 
Счастье народа кругом собрав, 
В узкий мешок запихал [я]; 
На белого зайчонка верхом сев, 
В освещаемую солнцем и месяцем землю вернулся [я]. 
Внимательно слушавшим людям удача-прибыль пусть будет, 
Невнимательно слушавшим людям пусть не будет! 
(из сказания "Кан Кес" в записи Н.П. Дыренковой)4. 

Варианты таких концовок присутствуют в большинстве 
опубликованных и архивных текстов: 

Если и длинно, я не удлинял; 
Если коротко, я короче не рассказывал, 
Сколько слышал, столько и есть! 
Счастье великого хана 
В большой мешок засунув, 
На белого зайца навьючил; 



На эту землю приехав, 
Сидя слушавших людей 
Поровну оделил ! 
(из сказания "Каткан Чула, имеющий старшую сестру Ал-
тын KQÖK" в записи Н.П. Дыренковой)5. 

Все эти концовки, как правило, практически идентичны при-
веденным образцам и различаются лишь в лингвистическом 
оформлении текста. 

Если "личное участие" сказителя в концовке сказаний можно 
объяснить традицией сказывания, клишированностью приведен-
ных выше стихов, то вряд ли это же объяснение окажется право-
мерным в отношении многих других мест сказаний. Порой такие 
сказительские ремарки дают возможность понять, как именно он 
передвигается по эпическим пространствам сказания: 

Я, сказитель с деревянным комусом, 
К широкому крупу чалого коня прильнув, 
Вместе [с богатырем] поехал. 
(из сказания "Алтын-Куш" в самозаписи С.С. Торбокова)6. 

Есть такого рода свидетельства присутствия сказителя в эпи-
ческом мире и в записях, сделанных от других шорских кайчы. 
Любопытно, что, например, в сказании "Мерет-оолак" сказитель 
Д.К. Турушпанов оказывается в ирреальном мире с первых же 
слов сказания. Текст начинается так: 

Посмотрев вперед, увидел: нарядно украшенная золотая тайга стоит. У под-
ножия золотой тайги богатырская белая степь расстилается. С вершины золотой 
тайги затем вокруг посмотрел я. Отцом-Кудаем созданный весь белый свет как 
на своей ладони увидел. Со свистящего хребта-перевала затем взглянул я: у под-
ножия золотой тайги, на берегу белого моря, на земле, где пасся скот, крапива 
выросла, оказывается. Там, где жил народ-общество, длинноногие сороки расха-
живали. Вокруг большого селения-аала посмотрел я: у золотого дворца окно 
было распахнуто настежь и разбито. Возле золотой коновязи, где прежде стоял 
конь, была куча навоза. Затем туда, где скот стоял, туда, где народ жил, посмо-
трел я: с тремя дверями черный шалаш-одаг стоял. Из дымохода черного одага, 
словно тонкий прутик, дымок струился. Открыв дверь черного одага, услышал 
я: старуха, напевая песенку, раскачивала зыбку (тирады 1-6). 

Это же присутствие - "увидел я..." - хорошо прослеживается 
и далее по тексту сказания (тирады 44, 61, 62, 69, 102, ЮЗ)7. 

Сказитель виден в сказании и в исполнении прозаического 
варианта эпоса "Алтын Сырык" у П.И. Кыдыякова. Впрочем, из 
четырех таких мест три оказываются loci communes ("ехать ему 
долго, мне рассказывать коротко", ст. 1916-17; ср. ст. 2343-А48; 
см. также стандартную концовку сказания, ст. 2451-2461) и 
лишь один стих ("я к Алтын Сырыку пристану"9, ст. 2014) слу-
жит иллюстрацией к рассматриваемой нами особенности испол-
нения эпоса. 



Кстати, упомянутая выше формула "ехать ему долго, мне рас-
сказывать коротко" была характерной не только для нижнемрас-
ской, но и нижнекондомской сказительской школы. Она встреча-
ется в записях, сделанных в 1930-е годы Н.П. Дыренковой: 
Ol pärya uzaq poldu, Ему ехать долго было, 
Men ajdarya Cäyyn poldu. Мне рассказывать близко было. 

(из сказания "Кан Кес")10. 

С самого начала повествования "оказывается" в эпическом 
мире и прекрасный сказитель (не кайчы!) А.П. Напазаков. После 
описания времени первотворения и места действия сказитель со-
общает о том, что он видит (коргеним, "я увидел"), заходит в зо-
лотой дворец и здоровается с его обитателями: 
Алтын бргеге киргеним; В золотой дворец я вошел; 
Эжик ажа эзен перчам, Дверь открывая, здороваюсь (я), 
Позак паза менчи перчам. На порог наступая11, приветствую (я). 

(из сказания "Кыдат-Кан")12. 

Подтверждение факта "присутствия сказителя в сказании" не 
ограничивается приведенными примерами: это явление широко 
распространено в героическом эпосе шорцев. 

Как же сами сказители оценивают происходящее с ними? 
В силу отсутствия у собирателей фольклора интереса к назван-
ной проблеме, свидетельств такого рода было собрано немного. 

Впервые на специфику исполнения сказаний (говоря совре-
менным языком, на специфику работы сознания сказителя) у 
шорцев обратила внимание Н.П. Дыренкова в работе "Шорский 
фольклор". Подобранные ею примеры высказываний сказите-
лей весьма красноречивы. 

Исследовательница писала: «Рассказать сказку по-шорски -
nybaq salarya, т.е "класть сказку" или nybaq yzarya, т.е. "посылать, 
отправлять сказку" или "сопровождать сказку". Сказочники час-
то говорят: "men nybaq ysöytqamda - sayyzym nybaq-pa ajlan-par-
bysèa" - "Когда я посылаю сказку (т.е. рассказываю), мой ум (т.е. 
мои мысли) со сказкой, кружась, уходит". Или: "mëij sayyzym 
nybaq Colu-ba13 pardy" - "Мой ум по пути сказки отправился"»14. 

Использование глагола ызарга сохраняется применительно к 
героическому эпосу до сих пор. Кайчы В.Е. Таннагашев, напри-
мер, так однажды начал рассказывать мне сказание "Кара-Каи": 
«Расскажу-ка я тебе [сказание] "Кара-Каи"» (Мен сага "Кара-
Кан" ыс перейин). 

Еще один пример был представлен Дыренковой в связи с вы-
явленной ею тенденцией (отдельными случаями? - Д.Ф.), по ко-



торой "переставшие камлать шаманы рассказывают сказки, ста-
новятся qajöy". Н.П. Дыренкова писала о таких сказителях-шама-
нах, что они "представляют себе это рассказывание на манер ша-
манского камлания... Бывший шаман Ачибаев рода Тарткын в 
улусе Сыркаш говорил: 

Когда я сказку рассказываю, то я рассказываю ее и день и ночь. Когда я си-
жу и рассказываю сказку, я ничего не ем, табак курю. (Рассказывая) я не устаю. 
Когда я говорю (сказку), я не здесь нахожусь, я со своей сказкой вместе в раз-
ные-разные земли отправляюсь...15. 

Собранные мною сведения позволяют утверждать, что таким 
образом представляли себе "сказительское путешествие" не 
только бывшие шаманы, но и обычные сказители, как правило, 
кайчы, никогда не занимавшиеся шаманской практикой. Кайчы 
В.Е. Таннагашев, например, так рассказывал мне о своих ощуще-
ниях во время исполнения: 

Вот когда войдёшь в это [состояние. - Д.Ф.], ты с ним [богатырем. - Д.Ф.] 
вместе ходишь. Вот душой прямо с ним ездишь, ходишь и болеешь за него. Ка-
жется, я с ним вместе скачу. Кажется, вот ветер в ушах свистит. И ветром в ли-
цо, в грудь, вроде, ударяет. Вот такие моменты бывают. Не с самого начала. С 
самого начала сказание так просто начинаешь, начинаешь, а вот когда уже [бо-
гатырь] куда[-нибудь] на дорогу едет, с [другим] богатырем борется, вот здесь у 
тебя напряжённость... Думаешь, как бы тебе помочь, поднять, да ударить. ...По-
мочь нельзя. Как поможешь? Это только если соврёшь - поможешь, враньём. 
Это нельзя"16. 

Приведенные свидетельства не позволяют разделить уверен-
ности некоторых исследователей в том, что сказитель перево-
площается в своего героя: 

Не вдаваясь в детальный анализ, можно сказать о том, что сказитель во 
время исполнения сказания перевоплощается в своего героя (точнее сказать, 
дух сказителя (? - Д.Ф.) трансформируется в героя исполняемого им сказания) 
и все, что происходит с богатырем, происходит и со сказителем. Сказитель и 
свидетель, и участник, и исполнитель сказания17. 

Мой материал свидетельствует, во-первых, о сохранении ска-
зителем своего "я" в сказании и, во-вторых, о запрете на вмеша-
тельство в события сказания (что еще раз говорит о том, что об 
эпосе нет смысла рассуждать, "не вдаваясь в детальный анализ"). 

Очевидно, что сказитель не с самого начала входит в это осо-
бое состояние сознания, не сразу оказывается "не здесь" (впро-
чем, как видно по манере исполнения сказаний Д.К. Турушпано-
вым и А.П. Напазаковым, у разных сказителей этот процесс мог 
проходить по-разному). Е[о когда? Вопрос этот актуален еще и 
потому, что шорские сказители-кайчы, также как и хакасские 
хайджы, при исполнении сказаний обычно используют прием че-
редования пропетых отрывков с их поэтически-прозаическим пе-
ресказом. 



Разбираясь в отличиях между манерами исполнения разных 
частей сказания, мне удалось выяснить, что шорские кайчы ис-
полняют (исполняли) сказания с закрытыми глазами - во время 
исполнения песенной части текста и с открытыми глазами - при 
ее пересказе (по словам кайчы Т.С. Камзычакова, М.К. Каучако-
ва, A.B. Рыжкина, Д.Н. Чудоимова и В.Е. Таннагашева). Такая 
же манера исполнения, как свидетельствуют мои пожилые ин-
форматоры, была характерна для всех шорских сказителей-кай-
чы. В данном случае можно вспомнить о характерной черте ша-
манских камланий - камлании с закрытыми глазами при вселе-
нии шаманом в себя духов и во время путешествий шамана (духа) 
по мирам шаманской вселенной. 

В восприятии кайчы В.Е. Таннагашева процесс сказывания 
может быть представлен так: 

- Когда поют сказку, глаза закрывают. 
- А почему? Так легче? 
- Конечно легче, наверное. И вот со сказкой вместе ходишь, когда поешь. 

Потом глаза открыл, и людям все рассказываешь. 

Исключения из правила обычно воспринимались как неуме-
ние начинающего сказителя правильно построить процесс сказы-
вания. Тот же Таннагашев вспоминает о становлении кайчы Пав-
ла Ивановича Кыдыякова, впоследствии одного из наиболее яр-
ких сказителей нижнемрасской сказительской школы: 

- Ну, он не так молодой был. Но, молодой кайчы (эта ремарка последова-
ла в ответ на мой рассказ об одном из сказаний в архиве ХакНИИЯЛИ, где есть 
пометка о том, что С.С. Торбоков перенял его "от молодого мрасского сказите-
ля Кыдыякова Павла Ивановича". -Д.Ф.). Он после войны начал. Он тогда ди-
ректором райпотребсоюза работал. Павел Иванович. Вот его попросили: давай, 
расскажи, да расскажи. Он сперва отнекивался, отнекивался. Потом начал. Ну, 
сперва, глядя на него, смеху было! Видать, тяжело было. Он глаза не закрывал, 
глаза сюда, а губы вот сюда вот так, так у него получалось и наоборот (глаза 
направо, губы налево, глаза налево, губы направо. -Д.Ф.). Ну, он не обижался, 
он сам понимал, конечно. А потом пошло нормально18. 

Любопытно отметить, что, закрыв глаза, поют кай и песни 
даже богатыри в шорских эпических сказаниях: 
Кара-Кан анад коргени: Кара-Кан затем увидел: 
Чес-алып, ийги карагын муун салтыр, Чес-алып, оба глаза закрыв, 
Улуг кайын кайлапча, Великий кай исполняя, 
Улуг сарынын сарнап парча. Великую песню, напевая, идет19. 

Предположив правомерность такого подхода к интерпрета-
ции своеобразной исполнительской манеры шорских сказителей, 
мы неизбежно придем к необходимости экспериментальной про-
верки гипотезы, которая, на мой взгляд, может быть сформули-
рована как умение шорских сказителей-кайчьі осознанно и прак-
тически моментально и многократно переключать работу 



мозга из одного состояния в другое, что проявляется в регу-
лярном чередовании текстов/тирад, порождаемых в изменен-
ном(?) состоянии сознания и в последовательном "переводе" 
увиденного в текст для аудитории в состоянии "нормы". То, 
что в шаманизме иногда удается осуществить лишь двум лицам 
(шаману и его помощнику-переводчику; например, в телеутском 
шаманстве, кам и пайтал башчы), в сказительстве - у шорцев -
оказывается под силу одному человеку, который не только "ви-
дит", но еще и "переводит" свои видения на доступный слушате-
лям язык. К сожалению, убедиться в правомерности гипотезы 
можно будет лишь после проведения лабораторных эксперимен-
тов с использованием методов естественных наук20. 

Любопытна параллель, которая напрашивается в связи с ма-
нерой исполнения богатырских сказаний сюдбабцарка ярабц у 
ненцев. В ненецкой традиции "техника произведений, исполняе-
мых двумя сказителями, заключается в том, что главный испол-
нитель поет или речитативно сказывает произведение, а второй 
исполнитель, называющийся по-ненецки тэлтанггода, на фоне 
асемантических слов, слогов и звуков сжато излагает содержание 
пропетого или речицируемого, а слушатели комментируют со-
бытия произведения или выражают свои чувства, вызываемые 
тем или иным моментом исполняемого". Известно, что ненецкие 
шаманы также камлали с помощником, который, кстати, как и 
помощник сказителя (второй сказитель), обозначался тем же 
термином тэлтанггода2]. 

Одним из возможных и доступных гуманитариям способов 
проверки (пусть и косвенной) правомочности такой гипотезы мо-
жет стать текстологический анализ стихов, порождаемых в про-
цессе пения, и текстов-пересказов пропетого. В данном случае 
речь может идти лишь об эпических текстах, исполняемых кай-
чы в виде чередования пропетых тирад с их последовательным 
пересказом. Эпосоведами в этом направлении (вне контекста 
предложенной здесь гипотезы) были сделаны лишь первые шаги. 
Впервые некоторые различия между поющимися и сказываемы-
ми текстами были продемонстрированы А.И. Чудояковым на ма-
териале сказания "Кан Перген" в исполнении П.И. Кыдыякова. 
Исследователь привел три примера. Так, при пересказе третьей 
тирады сказитель не полностью повторил пропетый текст, он 
«опустил несколько мест, одно из которых имеет принципиаль-
ное значение: не сказано о коне богатыря и золотой коновязи, 
опущены слова... "я пришел шагом"...». При пересказе восьмой 
тирады сказитель опустил эпизод с имянаречением. На примере 



тирады 31 и ее пересказа было показано, что бывают случаи, 
когда оба текста "составляют очень сложный и емкий фрагмент: 
они теснейшим образом переплетены, нет никакой возможности 
понять один без другого, один переходит в другой. Что пропуще-
но в пении - дополнено в сказываемом тексте, и наоборот"22. Ос-
тавляя дальнейший возможный текстологический анализ текс-
тов эпосоведам, я бы хотел заранее обратить внимание исследо-
вателей на один важный момент в характере поющихся и пере-
сказываемых текстов. 

На мой взгляд, вполне возможно проанализировать эпические 
сказания на предмет выявления "присутствия сказителя" в тексто-
вой части. Можно предположить, что, если в процессе пения ска-
зитель, действительно, находится в особом состоянии сознания, из 
которого он всякий раз выходит для пересказа увиденного ауди-
тории, то это должно быть каким-то образом отражено в тексте. 
Предположительно, в предпочтительном употреблении глаголов 
в первом лице единственного числа ("я услышал", "я увидел" и 
т.п.) в песенных тирадах или же, наоборот (и, на мой взгляд, более 
вероятно), при пересказе. К сожалению, в связи с отсутствием 
массового материала, возможности проверить данное предполо-
жение пока нет. Напомню, что в распоряжении исследователей 
имеется лишь одно шорское сказание "Кан Перген", при публика-
ции которого издателям удалось адекватно воспроизвести специ-
фическую манеру исполнения шорских сказителей-кайчы. 

К характеристике специфики состояния сознания сказителя 
во время исполнения, в частности проявления неких экстрасен-
сорных способностей, особого видения, относится и такой любо-
пытный рассказ, записанный мною в декабре 2003 г. от кайчы 
В.Е. Таннагашева, которому, в свою очередь, рассказывал об 
этом кайчы П.Н. Амзоров. Событие относится еще к довоенно-
му периоду, к 1920-м или 1930-м годам. Собрались как-то люди в 
дом к старику ПІагрыбанову, известному не только в своем род-
ном Тозе сказителю-кайчы. Было уже темно и сказание достига-
ло своей кульминации, когда вдруг в избу вошел сын сказителя 
(возможно, его звали Алексей), приехавший откуда-то обратно 
домой. И тут внезапно для слушателей кайчы вдруг, не прерывая 
своего пения, каем (горловым пением) пропел: 
Сен, Алексей, дей, Ты, Алексей, 
Кбзи ара сен шыксац, Глаза раскрыв, выходи-ка, 
Сеец-ок полза дей, Твои ведь 
Аскырларын не идей, Жеребцы что делают, 
У жуп келип тей, Сбивая (друг друга), 
Одуружуп саларлар. Друг друга убьют. 



Как рассказывал Таннагашеву Прокопий Никанорович: 
«Мы, говорит, там все глаза вытаращили, удивились. Он сыну 
своему пропел, ты, говорит, Алексей, быстрей иди, своих жереб-
цов разводи, иначе они друг друга убьют, загрызут. Тот говорит: 
"Я же их привязал хорошо". А отец ему: "Иди, иди!". Вышел: а 
они, говорит, развязались, как люди на задних ногах стоят, друг 
друга грызут. ...Все удивлялись, как же он мог узнать, он же ска-
зание рассказывал, а тут с каем его - и выгнал. ...Откуда он мог 
узнать? Видимо, хозяин сказаний ему подсказал»23. 

Рассматривая специфику исполнения сказаний шорскими 
кайчы, следует учитывать также чисто практическую необходи-
мость изложения содержания пропетого. Дело в том, что скази-
телей, которые бы могли понятно петь, были буквально едини-
цы. Нормой можно считать ситуацию, при которой аудитория 
либо вообще не понимает поющегося текста, либо ухватывает 
лишь обрывки фраз и общее настроение. 

- У некоторых сказителей, когда поет - не совсем ясно это. А вот я сколь-
ко пел, говорят: как же так, у тебя всё слово в слово понимаем. У Михаила (Ми-
хаила Кирилловича Каучакова. - Д.Ф.) в основном не понимали. А некоторые 
как-то вскользь [пропевают слова], что ли. 

- А почему надо кусочек спеть, а потом пересказать. И ведь не всегда сов-
падает. 

- Поешь, там, наверное, для приукраски слов, одно слово скажешь, а тут 
уже другое слово скажешь. А так-то фактически все одно и то же идет. Без при-
украски - иначе в пении не получится, с искажением будет. Не так красиво, не-
тактично (неритмично. -Д.Ф), не прямое как стих получится, не складно. 

- Есть такие сказители, что сказку просто пением исполняют. 
- Можно и так. Но это надо, чтобы люди все поняли. А так испокон веков 

заведено: пропел, а потом рассказываешь. Надо, чтобы понятно было. У Павла 
Петровича (Токмагашева. -Д.Ф.) я не все понимал, как он пел. У Опим-апший 
(хакасского кайчы Подачакова. -Д.Ф.)... его вообще не понимали. У него толь-
ко один мотив был. Зубов [у него] вообще не было, губа аж на сторону уходи-
ла. Слов вообще не поймешь. А [когда] говорил - уже все понятно24. 

Занятная формулировка причины необходимости чередова-
ния пропетой части с ее пересказом встретилась недавно в одной 
из работ канадской исследовательницы Киры Ван Дузен. По ут-
верждению Ван Дузен, со ссылкой на слова одного из современ-
ных хакасских певцов, старающихся обучиться искусству скази-
теля-хайджъг. "Это разъясняет пропетую хаем часть, которая мо-
жет быть на языке духов, сложном для понимания обычными 
слушателями"25. Увы, старики-сказители у шорцев никогда не 
рассказывали мне о подобном. И я догадываюсь, почему: шор-
ские кайчы поют каем не "на языке духов", а на шорском языке, 



правда, подчиненном строгим законам стихосложения и потому, 
действительно, не всегда и не во всем понятном для обычных слу-
шателей. Сказитель не получает информацию извне, а сам идет 
за ней, сам присутствует "в сказании" и сам же поет и рассказы-
вает слушателям о том, что видит. 

Затронутая проблема осмысления шорскими сказителями 
своего места в сказании, как видим, неизбежно вывела нас за 
рамки собственно этнологических возможностей осмысления ма-
териала. Сам материал поневоле приводит к необходимости ин-
тердисциплинарных исследований, заставляя искать помощи не 
только у специалистов по таким близким областям знания, как 
эпосоведение или текстология, но и у специалистов в области ес-
тественных наук. 

"ДОРОГИ" СКАЗАНИЯ 

Особую важность в сказительской практике имеют так называе-
мые "дороги"/ "пути" того или иного сказания. 

Речь в данном случае можно вести как о географии эпическо-
го пространства, так и о собственно "дорогах", соответствующих 
значимым отрезкам текста. Возможно, в данном случае мы мо-
жем говорить о соответствии "дороги" тому, что в фольклорис-
тике называется сюжетом. "Сюжет" как термин в фольклористи-
ке понимают по-разному: это может быть и все произведение це-
ликом (В.Я. Пропп; см. также у Б.Н. Путилова - "сюжет - это ос-
нова эпической песни, а вместе с тем и сама песня"26), и схемати-
ческое изложение основных событий (в качестве бродячих сюже-
тов применительно к эпосу народов Азии это активно использо-
вал, например, Г.Н. Потанин27), и как достаточно устойчивая 
цепь событий, начинающаяся с возникновения проблемы (некой 
исходной ситуации) и завершающаяся ее разрешением28. Послед-
нее может быть использовано при определении эпической "доро-
ги" в привычных фольклористических терминах. Тем не менее, 
определяя "дорогу", как "сюжет", я в ходе дальнейшего изложе-
ния оставляю за собой право использовать термин "дорога" 
(шор. чол), как это делают сами сказители. 

География эпического мира в шорских сказаниях практичес-
ки не разработана, что в целом характерно для эпоса. Ни в одном 
из опубликованных текстов не удается найти указаний на ориен-
тацию места действия и богатырских походов по сторонам света. 

Как правило, направление определяется чисто эпическими 
средствами: 



Четтон канныц ташты черде, [За пределами] семидесяти ханств в наруж-
ной земле, 

Четтон чонныц кести черде, [За пределами] семидесяти народов во внут-
ренней земле 

Кос кбруп четпес молат чазы Необозримая стальная степь лежит.-
полнанче. 

(из сказания "Каннац чабыс Кан-Перген" в самозаписи С.С. Торбокова)29. 

Порой богатырский путь описывается еще более неопреде-
ленно: 
Para-para kelgenin -
aryatyg synya Syqty, 
sylayajlyg pelge tüStü. 

Ехал-ехал, 
На горный хребет поднялся, 
На гладкую седловину спустился. 

Ulug synnai) апац körüp taijnap [Потом] когда стоял и с великого 
turyanyn - хребта всматривался, 
pözunui} Serine Settir. (увидел) - в свою землю приехал. 

(из сказания "Кан Мерген, имеющий старшую сестру Кан Арго"30) 

Как писал в целом об архаических эпических сказаниях 
Б.Н. Путилов, в них «мы имеем дело с мифологическим прост-
ранством, с разделением на микромир данного этнического кол-
лектива и "иной" мир...»31. 

Однако специальные разыскания позволили мне выявить 
факт использования в шорском эпосе таких терминов как "за-
пад" (куну уонужу), "восток" (кун чыгыжы), "юг" (кун тужулге-
зи чанда; возможно также куну орта) и "север" (кун чартьікта 
чан и кузам). 

Например, в сказании "Талашка туган Алтын-Торго", запи-
санном Н.П. Дыренковой от кайчы А.И. Абакаева, братья Ал-
тын-Коста и Кумуш-Коста попадают в неизвестную землю и на-
чинают рассуждать: 
Anan körgenneri -
Qaidig Serden kelgenner 
Aqtap onnabanSalar. 
"Ekkei, altyn qosta aöa, 
kün Syyyïy öannarj keldibis=pa, 

kün qonuZu баппац keldibis-pa, 

künü ortadaij keldibis=pa. 

Aqtap oijnabanöam! 

Затем посмотрели -
Из какой земли приехали, 
Совсем не знают. 
«Эккей, старший брат, Алтын-Коста, 
Не с востока (со стороны восхода солнца) ли мы 
приехали? 
Не с запада (со стороны, где солнце ночует) ли 
мы приехали? 
Не со средины ли солнца (м.б. "не с полуденной 
ли стороны"?) мы приехали? 
Совсем я не знаю!»32 

Тема сторон света оказалась разработанной в сказаниях у со-
временного кайчы В.Е. Таннагашева. Так, в сказании "Чабыс-
Чапан" после прохождения героями первой "дороги": 



Улуг-кичиг Кызым-тайга тозуц Подножья большой и малой Кызым-тайги 
Аттар кел туштулер. Кони достигли. 
Кызыл-Свечин эрбектенча: Кызыл-Свечин говорит: 
- Эзе, Чайзац-Ары?, аттарыц - Эзе, Чайзан-Арыг, коней 
токтадар, - тедир. - остановим, - говорит. 
Чарылышац черге четтибис, Земли, где нам разделиться надо, мы достиг-

ли, 
Мен кунуц тушелбези чанга Я на юг (в сторону, где солнце не садится) 
парам, - тедир. поеду, - говорит. 
Чабыс-Чапан эрбектенди: Чабыс-Чапан сказал: 
- Мен кун конужу чанга парам... - Я на запад (в сторону, где солнце ночует), 

поеду...33 

Сходный эпизод повторяется у подножья Ак-тайги с девятью 
перевалами и после прохождения второй, последней "дороги" 
этого сказания: 
Кызыл-Свечин адын тактада Кызыл-Свечин своего коня остановил (и 
тарты. сказал) 
- Эзе, Чайзан-Ары-р, - Эзе, Чайзан-Арыг, 
чарылышац чолга четтибис, Места, где пути разделяются, мы достигли, 
мен куннуц тушелби чанга Я на юг (в сторону, где солнце не садит-
парчам. ся) еду. 

Плар ушеле кун шыгыжы чанга (А) они втроем (Чайзан-Арыг, Алтын-Коста 
и Чабыс-Чапан) на восток (в сторону восхода 
солнца) 

Аттарын качыр парчалар. Коней своих погнали34. 

Любопытно отметить, что, судя по тому, что все перечис-
ленные выше богатыри являются положительными героями, 
положительную нагрузку в сказании несут не только такие сто-
роны света как восток и юг, но и запад, что (в последнем слу-
чае) отличает данные представления от шаманских. Впрочем 
"запад" не является в эпосе однозначно положительной сторо-
ной: образ Чабыс-Чапана (на самом деле это богатырь Алтын-
алып) явно неоднозначен; у его коня, ай кар'ат, например, так-
же как и у коня богатыря подземного мира Кара-Туртуса, кара 
тор'ат, шерсть растет в обратную сторону, "против шерсти" 
(,тескере туктуг). Есть в шорском эпосе и обратная картина в 
отношении к "западу", что хорошо иллюстрируется на следую-
щем примере. 

Удалось выявить и сказания, в которых стороны света не 
просто упоминаются, но имеют важное, по сути, сюжетообразу-
ющее значение. 

В сказании "Алтын-Кыйгылык" (варианты А.П. Напазако-
ва и В.Е. Таннагашева) мир представляется разделенным между 
богатырями, властвующими в восточном - Алтын-Сом и его 



сын Ак-Кан ("наши богатыри") и, соответственно, в западном -
Кан-алып - мирах. Богатырь Алтын-Кыйгылык, внук Алтын-
Сома, получив от деда половину его силы, отправляется на се-
вер вслед за своей теткой Кбгей-Арыг, ездящей на трехухом се-
ром коне (уш кулактыг кок пораттьіг). Север в сказании на-
зван кун чартьікта чан, т.е. "сторона половины солнца". После 
победы над Кан-алыпом Алтын-Кыйгылык уходит далеко на 
север, где всё во льдах, где течет Пус-талай - ледяное море, где 
горы из сплошного льда. Но и за Пус-талаем живут люди в та-
ких же, как в "этом" мире, дворцах-орге. Богатырь не успел пре-
дотвратить убийства, которое совершила его тетка в северной 
стране, но, уладив проблемы, возвращается-таки с нею назад в 
свою восточную землю. Сказание на этом завершается, причем, 
что случается чрезвычайно редко, здесь обходится без женить-
бы богатыря35. 

Интересен комментарий сказителя к дорогам в сказании "Ка-
ра-Кан": 

...Кара-Кан, например. Со стойбища он выходит и направляется на запад к 
стойбищу дочери. Когда он увидел смерть зятя, пустое стойбище, тут, по моему 
представлению, он гонится за дочерью в сторону юга. Когда он догнал Чес-Ка-
на и с помощью сына победил его, то сын поехал, по-моему представлению, за 
братом на юго-восток (кок чарык). Когда Кара-Кан возвратился домой, а по-
том едет за сыном и, приехав к стойбищу улуг-кичиг Кок-Салгына и победив их, 
возвращаются, по моему представлению, они едут в сторону северо-востока к 
себе домой. Вот так я представляю их дорогу36. 

Очевидно, что в шорском эпосе, во всяком случае, в вариан-
тах кайчы Таннагашева, не всегда удается четко проследить тра-
диционные представления о положительных "юге" и "востоке" 
(даже здесь могут быть исключения), так и отрицательных, в ос-
новном, "западе" и "севере" (различные трактовки встречаются, 
например, в отношении "запада"). 

Несмотря на отсутствие в подавляющем большинстве сказа-
ний указаний на стороны света, все передвижения богатырей 
связываются с так называемыми "дорогами сказания". Вот по-
чему в ответ на вопрос о том, возможно ли нарисовать дорогу 
богатыря, сказители уверенно отвечают: "Можно выстроить 
такую карту!" Эти "дороги" вместе с именами эпических героев 
относятся, по мнению всех сказителей, с которыми мне посчаст-
ливилось общаться, к самым важным характеристикам эпи-
ческого текста, ни забыть, ни перепутать которые просто недо-
пустимо. 



НЕИЗМЕНЯЕМОСТЬ ЭПИЧЕСКОГО ПОВЕСТВОВАНИЯ 

Недопустимость прерывания исполнения37, недоведения его до 
конца38, искажения имен богатырей, действительно, д е к л а -
р и р у е т с я всеми сказителями. 

"Мифологично" ушел из жизни известный кайчы Якуб Арбача-
ков из улуса Красный Яр: накануне смерти, это случилось в январе 
1929 г., кайчы Якуб исполнял односельчанам сказание "Алтын-Кы-
лыш", но - по неизвестным причинам - не довел повествование до 
конца. Ночью, как рассказывала мне сказительница, знавшая Яку-
ба, к нему пришли богатыри из этого сказания, избили его и изло-
мали его кай-комус. Кайчы Якуб после этого слёг и вскоре умер39. 

Подобный случай произошел в начале XX в. и в улусе Си-
биргинском. В то время самым знаменитым сказителем во всем 
нижнемрасском районе считался кайчы Пашке. Во время ис-
полнения сказаний голос его звучал так, что заслонка в печи 
как колокол гудела40. Рассказывая сказание "Човаш-оолак и 
Окус-оолак" (вариант названия - "Окус-оолак и Мбцус-оо-
лак") - это сказание считается "сказкой с хозяином, нывак-ээ-
зи", - он неправильно назвал имя одного из богатырей. Пришел 
кайчы домой, лежит на кровати, трубку курит, переживает. И 
вот к нему ночью явился некий черный человек с волосяной ве-
ревкой в руках, обмотал волосом лежавшего на кровати кайчы, 
предрек ему в наказание за искажение сказания смерть через 
3 дня и затем сбросил его на пол. Домашние даже проснулись от 
звука падения. Утром сказитель встал, голову повесил, не куша-
ет. Говорит своим домашним: "Не болею, а хуже болезни у ме-
ня, через 3 дня умру". Как рассказывают, через 3 дня кайчы 
Пашке, действительно, скончался41. 

Кайчы В.Е. Таннагашев, например, говорит о себе: 
Отец меня с 5 лет по сказкам водил. С 5 лет я помнил Морошкину сказку 

(сказание, исполнявшееся H.A. Напазаковым. - Д.Ф.). Сейчас в одном месте 
подзабыл... 

До армии много же я переслушал. Я 122 [сказания], что ли, насчитал. А сей-
час сказок, может, 70 [осталось]. Оно не забывается, [лишь] какой-то кусочек, 
и уже нельзя [рассказывать]. 

В памяти сказителя сохраняется множество сказаний, кото-
рые он, к сожалению, уже не может исполнять целиком. К их 
числу относится, например, сказание "Талашка чбрген Алтын-
Торго", перенятое от П.Н. Амзорова, поскольку, по словам Вла-
димира Егоровича, он "имя сына Ак-Кана забыл". Среди них и 
сказания "Кан-Эргек", "Кара-Молат", "Ачазы кулатпа туцмазы 



кулат" и другие. Причем сказание "Кан-Эргек" некогда было од-
ним из самых любимых и часто исполнявшимся для слушателей. 

Весьма любопытным оказался комментарий сказителя по по-
воду некоторых пунктов присланного мною ему в сентябре 2002 г. 
типового трудового соглашения, используемого Институтом этно-
логии и антропологии РАН для оплаты работы внештатным со-
трудникам. Предметом соглашения должна была стать повторная 
самозапись сказания "Кара-Кан". В.Е. Таннагашев высказал в 
письме свои опасения, что, в соответствии с одним из пунктов тек-
ста договора, в его работе могут быть выявлены "недостатки, от-
ступления от условий договора, ухудшение качества работы", что 
может привести к "нежелательному сюрпризу". Далее он пишет: 

...мое мнение, да и Вы понимаете, в сказаниях сказитель ведет жизнь геро-
ев-богатырей строго по намеченному пути от услышанного ранее сказания. По-
этому недостатков, отступлений, ухудшений в сказаниях не может быть42. 

Самым интересным в случае с этой самозаписью оказалось то, 
что именно в ней Владимир Егорович все-таки ошибся и встречу 
богатыря с голыми бесшерстными волками "организовал" не в на-
чале долгой дороги богатыря, а на его обратном пути! 

Изредка типологически сходный легендарный шорский мате-
риал о возможном наказании за искажение, например, имен бога-
тырей, встречается и в литературе, но при этом он всегда тракту-
ется как свидетельство вмешательства хозяина кая (кай-ээзи), 
что является неточностью; во всех подобных случаях речь идет 
исключительно о хозяине конкретного сказания, нывак-ээзи. 

Запрет на искажение сказания, отдельных имен, равно как и 
не менее распространенный запрет оставлять сказание незавер-
шенным, недорассказанным - характерная черта не только шор-
ской эпической традиции. Примеров такого рода отношения к 
тексту известно множество. Они зафиксированы в разных тради-
циях, хотя подобные свидетельства не следует воспринимать бук-
вально, что хорошо было подмечено в свое время еще А.Б. Лор-
дом в Югославии43. Аналогичные легендарные рассказы по это-
му поводу были записаны исследователями у алтайцев, хакасов, 
тувинцев, якутов, монголов44. 

При попытках интерпретировать названные представления 
следует, как мне думается, разделять их, выделяя, как минимум, 
запрет на забвение или искажение имен и запрет на прерывание 
повествования. 

Из интересных трактовок существующего материала можно 
упомянуть две. 



С культурологических/этнологических позиций пыталась по-
дойти к интерпретации эпических текстов (по большей части на 
основе собственного тувинского материала) немецкая исследова-
тельница Эрика Таубэ. Справедливо заметив, что "сообщения о 
запрете на рассказывание в случае недостаточного знания имен 
не содержат каких-либо объяснений того, почему это незнание 
является столь важным"45, автор в поисках ответа пришла к вы-
воду о возможности объяснения этого запрета через аналогии с 
шаманскими камланиями. 

Э. Таубэ писала в 1997 г.: "...позитивных героев вместе с их 
конями можно ... рассматривать одновременно и как духов, 
призываемых посредством оказывания - как [призываются] ду-
хи-помощники посредством ритуальных призывов, которые 
проникают в сказителя - как духи в шамана - и действуют во 
благо тех, кого постигло несчастье". И далее: "Если сказитель 
забудет имя [героя], то призывание определенного эпического 
образа (духа-помощника) не сработает, и он не сможет матери-
ализоваться. Если бы не вспомнилось имя богатырского коня, 
то дух-герой оказался бы беспомощным в борьбе против демо-
нов, приносящих вред обществу... Если бы сказитель из-за не-
точности в воспоминании назвал бы некий образ искаженным 
именем, то этот образ, в связи с этим, материализовался бы 
также с изувеченным телом и не был бы полностью готов к 
действию"46. 

Имя, действительно, чрезвычайно важно. Знание имени, на-
пример, в экзорцистском обряде чымыр (см. главу вторую пер-
вой части работы) давало ритуальному специалисту власть над 
болезнетворным духом и позволяло изгнать его из тела больно-
го. Но о чем это свидетельствует применительно к эпической 
традиции? В рассуждениях Э. Таубэ не приводится материал из 
каких-либо эпических традиций, рассказывающий о том, в чем 
могло бы заключаться "увечье" богатыря в случае, если бы ска-
зитель перепутал его имя. Тем самым цитированное положение 
оказывается не более чем авторским предположением, не имею-
щим, очевидно, под собой никаких оснований. 

По моим материалам, кардинальным образом спутать имя 
богатыря или одной из главных героинь было вообще довольно 
сложно (хотя такое и случалось иногда), поскольку практически 
все они могут быть сгруппированы в несколько больших групп с 
достаточно четким разделением на мужские и женские, на заве-
домо положительные и отрицательные47 и т.п. Кроме того, име-
на эпических персонажей были сопряжены не столько с "их об-



разами", сколько с "их образами в представлении каждого кон-
кретного сказителя". 

Мне приходилось целенаправленно расспрашивать по этому 
поводу кайчы В.Е. Таннагашева. Например, богатырь Алтын-
ПІаппа - всегда и во всех сказаниях у нижнемрасских сказителей 
играющий второстепенную роль - представляется ему хорошим 
богатырем: "...И красивый. И приветливый. Всё это - данные у 
него хорошие". 

Для сказителя все богатыри разные. Кара-Кан, скажем, ви-
дится "темнокожим". Волосы у Кара-ханов не курчавые, прямые, 
длинные. На голове обязательно шлем. У молодых нет бороды, 
но с возрастом появляется черная борода. Такие богатыри, как 
Алтын-Сом, Алтын-Кылыш, кажутся ему "русыми, с курчавин-
кой". Можно отличить альтов и по одежде. Кольчуги (куяки из 
колец) кажутся ему длиною ниже колен (устук пажынче илчир-
бе куяк), а, скажем, золотые или железные куяки - "чуть ниже 
пояса". Поскольку такого рода сведения у шорских сказителей 
никем более не собирались, то в настоящее время не представля-
ется возможным судить о том, насколько такие представления о 
богатырях могли быть едиными у разных исполнителей. О сборе 
подобной этнологической информации у сказителей, представ-
лявших иные эпические традиции на Саяно-Алтае, мне также не 
известно. 

Здесь же попутно можно затронуть вопрос о том, насколько 
тщательно сказитель должен (кстати, кому должен? - этнографу 
или фольклористу?) описывать богатырей, их внешность, их до-
спехи, их вооружение. Следуя логике Э. Таубэ, можно предполо-
жить, что сказитель, не указавший на то, что богатырь вышел из 
своего дворца, вооруженный, например, мечом, моделирует ситу-
ацию реального появления (в сказании) богатыря без меча, а, за-
быв указать на цвет волос алыпа и наличие у него бороды, скази-
тель тем самым вызовет появление вообще не того богатыря. 
Так ли это? 

Увы, шорский эпос на поставленные (риторические) вопросы 
не дает положительного ответа. Тексты, в которых бы сказите-
ли детально описывали внешность алыпов или их суженых, пока 
не известны. Обычно при описании девушек сказитель сравнива-
ет их красоту со светом солнца и луны (стандартный текст на 
уровне эпической формулы), а о богатырях - лишь изредка - мо-
жет быть сказано, что лица их стали подобны [цветом] пожарам 
на палах (также эпическая формула, известная и в шаманских 
текстах). Практически ничего и никогда не сообщается о бога-



тырской одежде. Порой о богатыре достаточно бывает сказать, 
что он был обут в сапоги, или же что на нем была, например, чер-
ная лисья шапка. Но не значит же это, что если богатырь был 
обут в сапоги, то кроме сапог на нем ничего больше не было?! 

Одним из непременных атрибутов богатыря является куйак 
(панцирь или кольчуга) и, как правило, лишь его упоминает ска-
зитель, говоря о сборах алыпа в дорогу. Впрочем, богатыри не 
всегда выходят на битву с врагами, надев доспехи. 

Иногда причина кроется в немощности старого алыпа: таким, 
например, изображен старик Ак-Кан в сказании "Кунну кбрген 
Кун-Кббк", безуспешно пытавшийся надеть свой девятислойный 
золотой куяк и в итоге вышедший на бой в одной рубахе (Кызыл 
торгу кунекпиле пас шыкты 'в рубахе красного шелка вышел 
(из дворца)')48. 

Порой отсутствие доспехов может стать причиной многопла-
новых событий, по сути - сюжетообразующим элементом цело-
го сказания, как это обнаруживается в произведении "Из маток 
десяти богатырш сотворившийся Кан-Кичей"49: 

В сказании три основных действующих лица: Кан-Кичей, сотворившийся 
из маток десяти богатырш50 (он алыптъщ ымайнац чайалган) и ездящий на 
трехухом кроваво-кауром коне (уш кулактыг кан-корат), его младший брат 
Кан-Мерген, имеющий черные мысли (кара сагыштыг), и их старшая сестра 
Алтын-Арыг. 

Кан-Кичей сорок лет лежал на печи (кырык чыл печеде чаткан) и наби-
рался сил, чтобы стать непобедимым богатырем. Когда до 40 лет оставалось 
лишь 9 дней, ко дворцу приехал посланник от Кан-Карачака с требованием 
ехать к нему и платить щнь-албан. Сестра Кан-Кичея пыталась прогнать по-
сланника, говоря, что еще рано вставать ее брату, но посланник был упрямым. 
Кан-Кичей просыпается, вскакивает на ноги и, когда посланник видит его гла-
за, то от страха теряет память. Когда опомнился, Кан-Кичей отправил его об-
ратно, велев передать, что скоро он сам пожалует во владения Кан-Карачака. 
Собрался ехать. Сестра пыталась остановить его, говоря, что он всего 9 дней не 
долежал и что рано ему еще ехать, но Кан-Кичей настоял на своем. Хотя бога-
тырь должен был носить тридцатислойную кольчугу (одус кадьіл илчирбе куй-
ак), но сестра посчитала, что ему рано еще носить ее и потому богатырь был 
вынужден ездить по свету в красной шелковой рубашке. 

Сел Кан-Кичей на своего трехухого коня и поехал к Кан-Карачаку. Кан-
Карачак испугался, стал отказываться, говорить, что и не думал просить от не-
го дани. Кан-Кичей схватил Кан-Карачака, шесть раз крутанул его, поднял и пе-
ред тем, как убить его, спросил - а кто есть сильнее него? Богатырь отвечает, 
что у него есть брат по имени Кара-Салгын, которого он связал ремнями и ос-
тавил лежать у подножья трехдверной черной тайги. Когда Кан-Кичей ударил 
оземь Кан-Карачака, двери тайги раскрылись и оттуда вышел Кара-Салгын. Но 
и его Кан-Кичей легко побеждает. Всего 3 дня боролся он с Кара-Салгыном. 
Перед тем, как убить этого богатыря, Кан-Кичей узнает у него, что тот более 
сильным считает богатыря по имени Каразы-Кан. Три раза по девять дней бо-



рется Кан-Кичей с этим богатырем и вновь перед тем, как расправиться с алы-
пом, Кан-Кичей спрашивает, а кто же сильнее есть на свете? Каразы-Кан гово-
рит, что сильнее, чем он - его сестра, не показывающаяся на глаза (каракка 
корунмес) Казыр-Кок51. Только он убил Каразы-Кана, как вдруг неожиданно 
кто-то невидимый начал бить его самого. Богатырь уже стал на колени падать 
от усталости, кровью харкать, но вот через 9 дней заметил какую-то тень воз-
ле себя. Оказывается, эту богатыршу Создатель так сотворил, что она 9 дней в 
битве невидимой оставалась. Собрался с силами Кан-Кичей и за 40 ли, 60 ли 
дней справился с Казыр-Кок. 

Кан-Кичей поехал дальше и приехал в землю Алтын-Кана, где свадебный 
пир шел. Все думали, что Казыр-Кок убила Кан-Кичея, а тут увидели богатыря 
живым и разбежались. Дочь Алтын-Кана вышла к Кан-Кичею и понравилась 
ему. Девушка сама сказала алыпу, что они созданы друг для друга: так Созда-
тель решил. Взял он ее в жены и повез домой. 

Приехал домой, а здесь его встретил младший брат, пролежавший 30 лет и 
захвативший тридцатислойную кольчугу, сделавшую его непобедимым. Сестра 
их, Алтын-Арыг, не посоветовала Кан-Кичею бороться с братом, а велела ему 
отойти подальше и встать у кан-тайги. Но Кан-Мерген взял свой лук, натянул 
тетиву, спустил стрелу и насквозь прострелил брата. Убил Кан-Кичея и силой 
овладел его женой, заставил ее жить с собой. 

Сестра увидела это, раскаялась в том, что не дала кольчугу Кан-Кичею, ста-
ла плакать. Далеко от их земли на расстоянии, которое, чтобы преодолеть, птицы 
трижды пух теряли, а звери 9 раз линяли, на золотой тайге с 90 перевалами росла 
живая трава. Сестра отправляет в путь трехухого кроваво-каурого коня Кан-Ки-
чея с наказом вернуться не позже, чем через 9 дней. Конь справляется с заданием. 
Алтын-Арыг одной травиной во рту мертвому брату помазала, и он ожил. 

Жена Кан-Кичея, которую изнасиловал Кан-Мерген, ходит возле дворца, 
плачет. А Кан-Мерген в это время спит в своем дворце. Алтын-Арыг со своей 
золовкой прокрадываются во дворец. Кольчуга висела как раз над кроватью 
Кан-Мергена. Только попытались они снять ее, как что-то забренчало, но Кан-
Мерген не проснулся, а лишь повернулся на другой бок. Сняли кольчугу, вышли 
из дворца. Кан-Кичей надел кольчугу и тогда женщины стали вызывать Кан-
Мергена на бой. Кан-Мерген проснулся, стал на колени падать, прощения про-
сить, но Кан-Кичей схватил его как ребенка, сказав, что не нужен ему такой 
брат, и о золотую коновязь разбил. 

Не хотел Кан-Кичей жить со своей женой, но сестра ему сказала: не женишь-
ся - жить не будешь. Она не виновата. Это я виновата, что не дала тебе кольчугу. 

Многое просто не проговаривается, хотя сказитель видит сво-
их героев и вполне в состоянии описать их подробно: 

Одежда кажется ниже колен (устук пажьшче илчирбе куйак). Алтын куй-
ак, тебир куйак - кажется, ниже чуть пояса. Алтын тон - шубы у них мне ка-
жутся длинноватые. Куяк надевают не на шубу. Шубу снимают. Вовнутрь мне 
кажется они надевают что-то под вид вязаного. А есть в одном сказании даже -
ходит он в тогус кадыл шабыр куйак [в девятислойном холщовом халате-куя-
ке]. Очень сильный богатырь!52 

При "сборах" алыпа в дорогу или в иных ситуациях сказите-
лю, очевидно, необходимо (или достаточно?) указать на какую-
то важную с его точки зрения деталь, а не планомерно описывать 
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все, надетое на богатыря или богатыршу. У В.Е. Таннагашева 
богатырь Кара-Кан в одноименном сказании 

В отношении вооружения ситуация выглядит еще более инте-
ресной. Уж, казалось бы, что-что, а оружие-то, да еще в богатыр-
ском сказании сказитель-мужчина должен непременно долго и 
красочно описывать. Но и здесь шорский эпос преподносит нам 
очередную загадку. Проиллюстрировать ситуацию можно на 
примере одного из рассказов-воспоминаний кайчы В.Е. Таннага-
шева о сказителе по имени Мукалиш-апший и его исполнении 
сказания "Ак-Пилек": 

Когда Ак-Пилек из дома уходил, он [Мукалиш] говорил: "Ну, робята, 
очень мощный богатырь был, все доспехи азын салды [на себя навесил]: чыда-
зы [копьё], кылыжы [меч], чачагы [лук]..." Кто перечисляет? Все смеются: "Ты 
еще про нож скажи!"54. 

Что это? Традиция или, наоборот, ее забвение? Не желая абсо-
лютизировать и возводить в догму приведенный пример, укажу, 
что есть шорские тексты, в которых сборы богатыря в дорогу все 
же как-то описываются. Вороний хан55 Кан-Мерген, например, 

находящуюся на вешалке золотую-серебряную кольчугу взял и поверх 
одежды надел; Лежащие внутри чугунного сундука тридцати-слойные чугунные 
сапоги взял, обул. Богато украшенный колчан на спину повесил. 

(из сказания "Кан Мерген, имеющий старшую сестру Кан Арго"56). 

Впрочем, как видно, и здесь сказитель почему-то решил не 
давать богатырю меч в дорогу, как, впрочем, и снабжать его и ка-
ким-либо головным убором. Разумеется, у богатыря есть и копьё 
и меч, есть и тексты, в которых алыпы используют их в поедин-
ках (сами поединки все же являются обычно борьбой, а не сраже-
нием с использованием оружия): 
Чыда сунушкелип57 эзеннерин перишчалар, Копьями поприветствовали 

Кылыш сунушкелип менчилерин перишчалар. Мечами поздоровались58. 

Надо подчеркнуть, что шорский эпос не является исключени-
ем в Саяно-Алтайском регионе. Стремясь к большей динамично-
сти повествования, здесь поступают практически также все ска-
зители у всех этнических групп - и у алтайцев и у хакасов. Это яв-
ление - как явно контрастирующее с подробнейшими описания-
ми якутских олонхо - было отмечено еще в конце 1920-х - пер-
вой половине 1930-х годов59. Позже об этом же писал И.В. Пухов, 
обоснованно считавший, что в данном случае следует говорить 

Тогус кадыл алтын куйагын, 
Спискеденъ алкелип, 
Иги чардынга таштапкелип кесча, 
Тогус топчузун топчуланмалды... 

Девятислойный золотой куяк 
С вешалки сняв, 
Две полы запахнул, 
Девять пуговиц застегнул...53 53 

друг друга, 



не об "измельчании" этих сказаний по сравнению с якутскими 
(как это считали С.Е. Малов и Н.К. Дмитриев), а просто об ином 
развитии эпоса этих народов в сравнении с олонхо60. 

Что же касается еще одного предположения Э. Таубэ о геро-
ях с их конями как о духах, то и оно, на мой взгляд, выглядит яв-
ной натяжкой. Сказитель не призывает богатырей-духов, а сам 
отправляется в их мир. Иначе говоря (используя представления 
об основных шаманских техниках), сказитель не вселяет духов, а 
применяет технику "шаманского путешествия", вероятно поль-
зуясь помощью своих духов-тёсей и наверняка находясь под при-
стальным вниманием со стороны "хозяина" кая и/или "хозяина" 
сказания. 

Принципиально отличный подход к материалу был проде-
монстрирован недавно в отечественной литературе по отноше-
нию к интерпретации запрета на прерывание повествования. В 
статье "Магия прерванного повествования" (1999) В.И. Харито-
нова пришла к выводу о том, что: «Ответ на вопрос, почему ска-
зитель, нарушивший один из важнейших запретов, не только 
встретил наяву персонаж собственного повествования, но забо-
лел и умер, кажется, достаточно очевиден: неумение организо-
вать "параллельную работу мозга", то есть, находясь в ИСС (из-
мененном состоянии сознания. - Д.Ф.), оставаться одновременно 
в ОСС (обычном состоянии сознания. -Д.Ф) (это способны де-
лать некоторые современные экстрасенсы) приводит к тому, что 
при резком прерывании творческого процесса не успевает осу-
ществиться полная перестройка работы мозга, возникает некое 
наслоение, сшибка двух вариантов работы в ОСС и ИСС одно-
временно, результатом чего является галлюцинирование наяву, 
тяжелые психо-физические страдания и, как утверждает фольк-
лор, даже смерть»61. 

Такое объяснение, на мой взгляд, обладает многими преиму-
ществами по сравнению с традиционными культурологическими 
трактовками, поскольку пытается оценить специфику работы 
мозга в творческом процессе. Тем не менее, и здесь некоторые 
вопросы остаются для меня без удовлетворительного ответа. 

Во-первых, в ряде случаев мы абсолютно точно не имеем воз-
можности говорить о "р е з к о м прерывании творческого про-
цесса": просто наступило утро и оказывание надо было остано-
вить, или же сказителю надо было уезжать из этого улуса. 

Во-вторых, если исходить из сформулированной мною гипо-
тезы о специфике организации процесса оказывания у шорцев с 
чередованием измененного и обычного состояний сознания, "ви-



дением" и "переводом", то, по крайней мере, в случае с шорски-
ми кайчы не приходится говорить об их "неумении организовать 
"параллельную работу мозга", то есть, находясь в ИСС, оставать-
ся одновременно в ОСС". 

Впрочем, до того, как будет понятно, насколько глубокие 
стадии погружения в ИСС использует сказитель при исполнении 
эпоса, рассуждать о причинах и последствиях резкого прерыва-
ния творческого процесса, видимо, еще рано. Утверждение (без 
указания на конкретный материал!) A.M. Сагалаева и И.В. Ок-
тябрьской о том, что сказитель в ходе повествования достигал 
"состояния, близкого трансу"62, с моей точки зрения, является 
лишь авторским предположением; во всяком случае, пока убеди-
тельных свидетельств этому на Саяно-Алтае обнаружить еще 
никому не удавалось. 

В варианте объяснения В.И. Харитоновой речь, очевидно, 
идет о глубоких стадиях погружения в ИСС, но можно ли вообще 
говорить об этом применительно к сказителю - сказать опреде-
ленно нельзя. Редкие, можно сказать единичные случаи, описан-
ные мною выше, были характерны, вероятно, лишь для особо ода-
ренных сказителей-творцов к тому же "запрограммированных" 
традицией и такого рода рассказами о наказанных сказителях на 
возможность последствий в случае прерывания повествования. 

ПРАВО НА ОШИБКУ 

К ошибке в традиции относились совершенно по-разному, при-
чем не только сами сказители, но даже "хозяева сказаний". 

Яркий пример специфического отношения духа сказания к ска-
зителю зафиксирован во второй половине 1990-х годов на "сосед-
ней" территории, в Онгудайском районе Республики Алтай. Моло-
дой сказитель Аржан Кёзёрёков, шаг за шагом постигающий пре-
мудрости кая и сказительского мастерства, однажды "сочинил ска-
зание "Тензебий". Летом он полностью спел это сказание. Ночью 
к нему пришел человек - богатырь - и чуть не побил его ..., но не 
побил. Сказал: "Сейчас сказителей очень мало. А ты - сказитель... 
Как тебя побить?... Сказителей и так уже почти нет..." 

После этого Аржан повторно спел это сказание. Пел очень 
внимательно, аккуратно. Опять к нему пришел богатырь, сказал 
Аржану: "Неплохо поешь. Кое-что только забыл. Так и пой 
дальше, будь только внимательным"63. 

У шорцев мною была отмечена и особая ситуация в связи с 
очевидно недорассказанным до конца сказанием. Встречаются 



эпические тексты, которые сказитель знает не до конца не по 
причине своей забывчивости. В таком виде он перенял это сказа-
ние от другого сказителя, и (иногда) в таком же виде - по преда-
нию - оно существовало и за несколько поколений до него. Сам 
сказитель при этом хорошо знает, что текст не полон и должно 
быть какое-то продолжение! 

В 1881 г. сказитель в верховьях р. Мрас рассказал A.B. Адри-
анову лишь часть сказания "Алтын-Тона", поскольку сам знал 
его не до конца. Причина (в формулировке Г.Н. Потанина - из-
дателя этого текста) такова: "Сказка известна нарпахчи (чорчих-
чи), то-есть разказчику г. Адрианова только до половины; онъ 
слышалъ и перенималъ ее от другого сказочника; подравшіеся в 
юрте муж с женой помешали дослушать сказку"64. 

Таким же текстом в репертуаре кайчы В.Е. Таннагашева яв-
ляется сказание "Ат кезиги октемеш сараттыг эр кезиги Окте-
меш-Мбке", перенятое им от кайчы Ак-кооке (П.Н. Амзорова), а 
тем, в свою очередь, от кого-то из хакасских сказителей (по дру-
гой версии, Таннагашев сам перенял это сказание от хакасского 
кайчы Опима Подочакова). Владимир Егорович вспоминает: 

...Там одна дорога идет сперва, потом другая, третья. Три дороги там. Она 
не до конца тоже рассказана, между прочим ... 

Вернулся [богатырь, а] имени нет. И на этом заканчивается. А есть еще и 
дальше. Но это я не слышал. Это Акока рассказывал65. Длинная сказка... Кай-
ба (т.е. каем. - Д.Ф.) - до утра. Разговором меньше будет, часа три, наверное66. 

Запрета на исполнение этого сказания как каем, так и "разго-
вором" нет. Этот текст охотно исполняется: кроме JI.H. Арбача-
ковой, однажды, по утверждению сказителя, записавшей от него 
это сказание, В.Е. Таннагашев дважды пересказывал его вкрат-
це и мне (24 июля 2002 г. на диктофон был записан отрывок про-
должительностью около 30 минут и 12 декабря 2003 г. еще один 
отрывок, 46 минут), а в начале апреля 2004 г. прислал и полную 
самозапись текста на 150 страницах. Судя по энтузиазму, с кото-
рым сказитель пересказывал сюжет сказания и вообще говорил 
об этом тексте («... тут [такого] никто не слышал. Там и имена 
[сложные и другие]. "Ты не хитри! Такие имена запомнить, это 
надо хорошим сказителем быть"67»), оно является одним из са-
мых любимых в его репертуаре. 

Вот как заканчивается это произведение в присланном мне 
тексте. Между очередной формулой на 148-й странице: 

Октемеш-Мбкелиг черлеринге В земли Октемеш-Мбке 
Кнап кел шар кирбенча, Со стоном война не приходила, 

12. Функ Д.А. 



Кыйрлап кел алып кирбенча. С криком богатырь не приходил. 
Каннац у л у? кан полуп, Над ханами ханом став, 
Пийдец улур пий пол келип, Над биями бием сделавшись, 
Мында пайлап чуртапчалар. Здесь жить стали68 

и стандартной концовкой сказания на 150-й странице, где скази-
тель благодарит (в данном случае несуществующих) слушателей 
и наделяет их счастьем-удачей, следует такая вставка, где он пря-
мо говорит: "Эту сказку я до конца не слышал" (Ужунга тонне 
укпадым по ныбакты), хотя затем вкратце называет все же ос-
новные события, которые должны воспоследовать в сказании, но 
о которых он не может рассказать слушателям. 

К числу таких же сказаний относится и "Ачазы кулатпа 
тунмазы кулат", перенятое Таннагашевым от П.Н. Амзорова: по 
одному из сообщений сказителя, Прокопий Никанорович и сам не 
знал его до конца. 

Попутно следует указать на то, что данный материал, с моей 
точки зрения, еще не является иллюстрацией к характеристике 
особенностей восприятия и воспроизведения эпических сказаний 
сказителями, не относящимися к категории "творцов". Если по-
пытка "классификации" сказителя В.Е. Таннагашева как "пере-
датчика" или "контаминатора" с феноменальной памятью еще, 
наверное, возможна, то что можно сейчас сказать о сказителях, с 
которыми встретиться не довелось? 

Одним из наиболее важных результатов моего общения с шор-
скими сказителями - в рассматриваемом контексте - стало уясне-
ние одного из базовых, но широко не афишируемых принципов 
"верности тексту", согласно которому "дороги" сказания понима-
ются не как статика, а именно как дороги, ведущие к цели. Как и 
шаману, сказителю важно знать цель "маршрута" и основные вехи 
на пути к достижению этой цели. Как путь шамана-жреца в каж-
дом конкретном случае больших камланий-жертвоприношений 
должен пройти по привычной (заранее известной; в данном случае 
шаману даже не требуется заранее узнавать у созываемых им для 
"путешествия" духов о том, к кому и как он должен идти) для него 
и зрителей-участников дороге с преодолением обязательного на-
бора препятствий (зовущие утопленники, жилище узютов, колод-
ки-прессы и т.п.), так и путь сказителя, примостившегося на крупе 
боевого коня своего героя, должен в каждом сказании пройти по 
устоявшемуся маршруту. Но путь этот - не "догма". 

Хорошо известно, что сказитель может одно и то же сказание 
рассказать по-разному, короче и длиннее, опуская некие эпизоды 
или, наоборот, вводя их. "Длина песни определяется ... слушате-



лями", как писал об этом А.Б. Лорд69. И шорские материалы хо-
рошо это подтверждают. 

А.П. Напазаков, с которым мы познакомились еще в 1982 г., 
однажды, рассказывая сказание "Кыдат-Кан", минут через 20 по-
сле начала спохватился и произнес: "Покороче надо делать, а то 
длинное сказание становится!" (Кыскара эдерге керек, а то узун 
ныбак полтур!). Впрочем, эта оговорка не помешала тогда ска-
зителю продолжать оказывание еще в течение трёх часов. Об ак-
тивном вмешательстве в текст В.М. Карачакова - одного из вы-
дающихся мастеров слова в 1980-е годы (ярким образным язы-
ком он мог исполнять одно сказание в течение 5-6 часов!70) - мне 
рассказывали многие его односельчане приблизительно в одних 
и тех же словах: "Никогда одну и ту же сказку одинаково не рас-
скажет!". Следует отметить, что в обоих случаях речь идет о та-
лантливых сказителях-импровизаторах. 

В подтверждение того, что дороги сказания и часто даже име-
на персонажей в "одних и тех же сказаниях" могут до известных 
пределов варьироваться не только в рамках одной сказительской 
школы, но даже у одного сказителя, можно сослаться на анализ 
примеров повторных записей текстов. Очевидно, что до сих пор 
ни одному фольклористу не удалось записать - и это типичная 
ситуация для живого эпического творчества вообще - от одного 
и того же сказителя (не говоря о разных сказителях, перенявших 
тот или иной текст от одного "учителя" или же и вовсе о сказите-
лях из разных сказительских "школ") хотя бы дважды один и тот 
же текст, который бы не имел каких-либо более или менее серь-
езных изменений. 

К сожалению, отечественное эпосоведение в Сибири не мо-
жет похвастаться столь же серьезной работой, каковая была в 
свое время, в 1934-1935 гг. проделана Милмэном Пэрри: на его 
счету более 70 экспериментов по повторной записи текстов от 
сказителей в Югославии71. 

На южносибирском материале такого рода работа целена-
правленно никогда не велась, во всяком случае, о большей части 
известных мне повторных записей можно сказать, что они дела-
лись достаточно случайно. 

Нечто подобное было осуществлено В.Е. Майногашевой на 
примере двух вариантов хакасских сказаний "Алтын-Арыг" в ис-
полнении С.П. Кадышева и П.В. Курбижекова72 и трех вариантов 
сказания "Ай-Хуучин" в исполнении П.Ф. Ульчугачева и двух на-
званных выше сказителей73, но в данном случае - очевидно - это 
не повторные записи от одного и того же сказителя. 



Несмотря на неакцентирование внимания читателей на тако-
го рода выводе, вариативность удалось прекрасно показать на ал-
тайском материале З.С. Казагачевой. В монографии «Алтайские 
героические сказания "Очи-Бала", "Кан-Алтын"» исследова-
тельницей был осуществлен текстологический анализ шести ва-
риантов сказания "Очи-Бала" (все шесть были записаны от 
А.Г. Калкина!) и семи вариантов сказания "Кан-Алтын"74. 

Предварительный анализ записанных мною текстов позволя-
ет пока говорить не только о принципиальной верности всех ва-
риантов единому сюжету (в данном случае это, действительно, 
"варианты", если не "вариации"; впрочем, пользуясь терминоло-
гией А. Лорда, все они могут быть названы самостоятельными 
произведениями), но и о вариативности порождаемых текстов на 
уровне отдельных мотивов и эпизодов75. 

Говоря о декларировании неизменяемости текста и, одно-
временно, о праве сказителей на ошибку (на материале по тюр-
кам Южной Сибири), обязательно следует учитывать, что мы 
имеем здесь дело с проблемой так называемого психоменталь-
ного комплекса76. Кратко суть этой проблемы может быть 
сформулирована примерно так: проблема запрета на искаже-
ние является таковой только в том случае, если осознается 
исполнителем. 

Оставляя в стороне возможные примеры со слабыми сказите-
лями (над ними - я не хочу называть имена этих людей - смеялись 
и, вспоминая о них, смеются до сих пор, хотя периодически и их то-
же ходили послушать), укажу лишь на случай с одним из самых яр-
ких шорских сказителей-кайчы 1940-1960-х годов Прокопием Ни-
каноровичем Амзоровым. Сказитель исполнял эпос практически 
до самой смерти (1971), но каждый раз в его текстах становилось 
все больше и больше неточностей, сказитель путал имена богаты-
рей, сам того не замечая. Слушатели же - это были те, кто сам пе-
ренял большую часть его эпического репертуара и считали его 
своим великим учителем - молчали, лишь про себя отмечая неточ-
ности или же обмениваясь многозначительными взглядами с теми, 
кто, как и они, хорошо помнил эти тексты77. 

СЧАСТЛИВАЯ ДОРОГА... С ТРАГИЧЕСКИМ ФИНАЛОМ 

И, наконец, последнее замечание относительно счастливых до-
рог сказаний, дорог, ведущих к обязательно счастливому концу, 
что, якобы, может быть использовано шаманом для обеспечения 
удачного исхода камлания. 



Во-первых, следует особо подчеркнуть, что сказание о богаты-
рях - во всяком случае, на Саяно-Алтае - само по себе еще не оз-
начает того, что оно завершится счастливо (это не сказка!). Да, ра-
зумеется, тексты, заканчивающиеся гибелью главного богатыря, 
практически неизвестны, их известно несравнимо меньше, чем 
тех, где все заканчивается наступлением мирной жизни. И все же... 

Вот, например, как пишет о типовой модели хакасских бога-
тырских сказаний (алтыптыг ньімах) известная исследователь-
ница хакасского фольклора В.Е. Майногашева: 

Исходная ситуация: мирная жизнь в чурте (т.е. владении героя). - Наруше-
ние исходной ситуации: разрушительные действия приехавшего чужака-граби-
теля, гибель защитника, угон народа в плен, грабеж скота. Скитания беспомощ-
ного младенца-сына или дочери погибшего хозяина чурта. - Помощь внешних 
добрых сил. - Борьба с врагами и их уничтожение. - Восстановление мирной 
жизни (возвращение из плена угнанного народа, героическое сватовство и бога-
тырский той (свадьба) или замужество). 

Остальные разновидности моделей основаны на приведенном типе, но как 
бы "разбавлены" новыми звеньями повествования - введением новых персона-
жей, героев, новых путей-дорог, новых встреч и взаимодействий, новых эпизо-
дов героического сватовства и т.д. Но при этом композиционно-рамочное об-
рамление алыптых нымаха неизбежно сохраняется во всех других моделях. И 
только как исключение может иметь место гибель богатыря в конце повест-
вования. Но такой алыптых нымах не подлежит широкому озвучиванию, тем 
более записи (курсивом выделено мною. - ДФ. ) 7 8 . 

В той же статье автор прямо указывала: "Нельзя петь алып-
тых нымахи с трагическим концом. Исключение составляет ска-
зитель, не имеющий семью - иначе вымрет семья"79. 

Абсолютно идентичной хакасской в этом плане является и 
шорская эпическая традиция, где сказания с трагическим концом 
исполняли лишь одинокие сказители (такие тексты были, напри-
мер, в репертуаре нывакчы В.М. Карачакова из д. Тоз). Публика-
ций же, действительно, практически нет. Насколько мне извест-
но, до сих пор было издано - причем не полностью, а в кратком 
пересказе - лишь одно шорское сказание "Ак Олецме Кыр 
Олен" с относительно трагическим финалом: старшего брата 
убивает железная стрела, упавшая с неба; конь приносит живую 
траву; младший брат оживляет старшего, но тот сходит с ума и 
уносится в неизвестность на своем скакуне; младший брат воз-
вращается в свое стойбище и "живет счастливо"80. 

Два сказания с трагическим концом слышал и шорский скази-
тель В.Е. Таннагашев. К сожалению, названия их он не смог при-
помнить (наш разговор об этом состоялся, когда Владимиру Его-
ровичу уже исполнился 71 год). В одном из этих произведений все 



богатыри погибают, "...никого не остается у них". В другом же -
оно называлось по имени богатыря, лежавшего в медном амбаре 
с семью дверями, где его караулили 9 богатырей "тогус Кан-Мер-
ген", и в голове у которого от долгого лежания были сплошные 
вши (коспа куйё), как копна - спасся лишь малолетний мальчик, 
которому наш богатырь велел садиться на коня и бежать - "бы-
стрей беги отсюда, иначе наш род весь кончится"; все остальные, 
его дети, потом внуки, потом девять богатырей Тоц-Кезер, пы-
тавшиеся спасти нашего богатыря (они по одному, по двое заез-
жали, порознь, а девять Кан-Мергенов все вместе на этих бога-
тырей нападали и уничтожали), в этом сказании погибли. Впро-
чем, это сказание заканчивается бегством мальчика, оставляя 
тем самым слушателям некую надежду... 

Во-вторых, и это, пожалуй, самое важное в контексте рас-
суждений на данную тему, у шорцев сказания, состоящие из "од-
ной дороги", чрезвычайно редки, их буквально единицы: напри-
мер, "Свет-оолак", "Уш кулактыг ак-корат", где богатырь или 
его волшебный помощник выполняет некую задачу и сказание на 
этом завершается. Как правило, дорог в одном сказании бывает 
несколько и потому гибель главного героя - это скорее норма, 
чем исключение. После гибели героя на смену ему приходят де-
ти, которые тоже иногда погибают, а их, в свою очередь, сменя-
ет третье поколение "главных героев"... 
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2001. С. 4 (Этнологические исследования по шаманству и иным традиционным 
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позднее самозаписи сказания на первом листе В.Е. Таннагашев написал так: 
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ском материале, поскольку известно несколько как повторных записей от одно-
го и того же сказителя, так и записей "одного и того же" сказания от учителя и 
от его ученика. 
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творение духовной экологии // Матер, междунар. интердисциплинарного науч-
но-практич. симпозиума "Экология и традиционные религиозно-магические 
знания". М., 2001. С. 252 (Этнологические исследования по шаманству и иным 
традиционным верованиям и практикам. Т. 7, Ч. 2). 
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Глава 5 

"МАТЕРИАЛИЗАЦИЯ" ОБРАЗОВ: 
КАЙ-КОМУС 

Поиск специфики феномена сказительства (на шорском матери-
але) позволил выявить некую корреляцию между снами-посвя-
щениями сказителей и обретением ими музыкального инстру-
мента, кай-комуса. 

О самом кай-комусе, причем не только по шорским материа-
лам, написано уже довольно много. Но нас в данном случае будет 
интересовать чудесное обретение сказителями своего инструмен-
та. Именно в такого рода "обретении" скрыта одна из наиболее 
интересных сакральных сторон исполнительской практики шор-
ских сказителей, находящая прямые параллели в снах-видениях 
шаманов-неофитов, получающих указания, из какого дерева 
(растущего на такой-то горе, такой-то породы, которое следует 
срубить в такое-то время суток и т.п.) ему должны сделать бубен. 

Несколько слов о самом инструменте. Собственно говоря, та-
ковых инструментов у шорских сказителей было два. 

Наиболее распространен был деревянный комус/комыс или 
кай-комус: он встречался практически по всей территории рассе-
ления шорцев и использовался при исполнении эпоса сказителя-
мп-кайчы и песен певцами-сарынчы. Комус делали из тальника 
или из кедра. Он состоял из овального полого корпуса и длинной 
шейки, общая длина инструмента достигала 80 см1. Мембрана 
(резонатор) - обычно также деревянная, хотя более архаичным 
вариантом, вероятно, была кожаная. Н.П. Дыренкова писала, в 
частности, что "шорцы, живущие в Хакасии, часто обтягивают 
комыс кожей"2. Струн всего две, традиционно их делают из кон-
ского волоса (кыл): нижняя свивалась из 4-6, верхняя - из 6-7 во-
лос3 (по A.B. Анохину4, из 4-5 и из 6-7, соответственно). 

Известен и иной термин для обозначения этого же музыкаль-
ного инструмента. По записям A.B. Анохина 1913 г., комус у 
шорцев мог называться также шертпэ-комыс5. Аналогичный ин-
струмент с таким же названием был известен телеутам (В.В. Рад-
лов называет его чертме (от черт- - 'играть, ударяя пальцами'))6 

и - под названием чартыкобус - тофаларам7; трехструнный му-
зыкальный инструмент шертер известен казахам. Любопытно 



отметить, что у всех перечисленных инструментов с названием 
чертме Ц шертьіг Ц шертер Ц чарты мембрана была кожаной. 

В качестве варианта кай-комуса - в XX в. - могла быть ис-
пользована обычная русская трехструнная балалайка; этот инст-
румент был, например, у нижнекондомских сказителей С.С. Тор-
бокова и у его ученика Т.С. Камзычакова. 

У шорцев в верховьях Томи и (изредка) в низовьях р. Мрас 
встречался и иной по форме инструмент, называвшийся чадыган-
комус или просто чадьіган&. Инструмент относится к виду дощеч-
ных цитр с резонаторным ящиком (цитра с плоской поверхнос-
тью, в отличие, например, от цитр с круглой поверхностью - для 
игры смычком, известных в Японии, Китае, Корее, Вьетнаме и 
других странах Азиатского региона). По форме чадыган напоми-
нает продолговатый ящик длиною в среднем около 1,5 метров; 
ширина его - до 20 см, высота - около 10 см. Количество струн -
6-1, иногда больше. Возможно, появление чадыгана у шорцев 
было связано с близким соседством и культурным влиянием ха-
касов, для которых именно этот инструмент (как и для соседних 
тувинцев) является традиционным. Из известных мне шорских 
сказителей на чадыгане играл кайчы Д.К. Турушпанов из 
пос. Корай в верховьях р. Томи. По воспоминаниям нижнемрас-
ских старожилов, чадыган был известен и здесь. Кайчы В.Е. Тан-
нагашев (1932 г.р.) называл мне некоего "деда Николая" из 
пос. Чувашка, который, по его словам, "хорошо играл на чадыга-
не и скрипке". 

Любопытно отметить, что у тувинцев "вплоть до начала 
X X в. встречались чадаганы ... с кожаной декой ,.."9. 

Очевидно, что в случае с кожаным резонатором, будь то ко-
мус или же чадыган, мы имеем все основания говорить о принци-
пиальном конструктивном единстве шаманского бубна и данных 
музыкальных инструментов. Будучи обтянутым кожей некоего 
животного, такой инструмент - как и бубен - должен был стать 
"живым"... 

Наиболее яркий рассказ о чудесном обретении кай-комуса 
был записан мною в 1989 г. от кайчы М.К. Каучакова. Во время 
регулярного общения с ним в 1987-1989 г. я не слышал от скази-
теля о способе получения им сказительского дара. Бывший шах-
тер шахты имени Ленина в Междуреченске был уверен, что этот 
дар перешел к нему от знаменитого дяди - кайчы Морошке 
(H.A. Напазакова) и не видел ничего особенного в том, что стал 
"кайларить" лет с 50-ти, после выхода на пенсию. Но вот в 



1989 г., во время нашей очередной встречи на одной из конферен-
ций в г. Таштаголе, после того, как все участники разместились в 
интернате и получили возможность передохнуть перед началом 
заседаний, Михаил Кириллович достал свой кай-комус и ... с это-
го собственно все и началось. "Смотри, новый сделал", - не без 
гордости сказал он. Действительно, это был уже не прежний 
"стандартный" кай-комус, сделанный по его просьбе кайчы 
A.B. Рыжкиным из улуса Шана-гол (на полдороги между г. Мыс-
ки и г. Междуреченск). Раскрашенный яркими цветами и покры-
тый лаком, кай-комус имел еще и необычную форму: тулово его 
состояло как бы из двух обычных, отдаленно напоминая плавные 
изгибы гитары или скрипки. 

Михаил Кириллович рассказал, что он услышал во сне голос, 
который повелел ему подняться и идти в тайгу. Это требование 
было выполнено. Кайчы шел долго, пока не увидел вдруг одино-
ко стоявшую деревянную избу. Немного поколебавшись, он про-
шел внутрь. Там на лавках, традиционно стоявших вдоль стен, 
спиной к нему сидело много людей, "много шорцев", как выра-
зился сказитель. Хозяева молчали. Михаил Кириллович прошел 
в центр комнаты. Вдруг навстречу ему вышел высокий худой ста-
рик с длинной седою бородой, который держал в руках кай-комус 
необычной формы. "Отныне ты будешь рассказывать о подвигах 
богатырей с этим кай-комусом", - сказал старец и подал инстру-
мент сказителю. М.К. Каучаков протянул руку за кай-комусом ... 
и в этот момент его разбудила жена. Впрочем, он успел-таки рас-
смотреть форму инструмента. 

Сразу же после того, как ему приснился сон, сказитель начал 
подбирать необходимые материалы для будущего кай-комуса и 
уже примерно через полгода в его распоряжении появился нео-
бычный музыкальный инструмент, существенно модернизиро-
ванный и адаптированный к концертным выступлениям (в част-
ности, струны из конского волоса для усиления звука были заме-
нены обычными гитарными, корпус раскрашен и т.п.), но, тем не 
менее, по представлениям кайчы, "настоящий", традиционный 
"шорский кай-комус". К последствиям сна сказитель отнес и пе-
ремены в своем голосе: "Раньше один кай был, а сейчас и горло-
вой и грудной, да не порознь, а одновременно: так в Новосибир-
ске после прослушиваний сказали". 

Любопытно отметить здесь очевидную вписанность сна в 
традиционные, в том числе и мифологически-шаманские пред-
ставления таежных групп саяно-алтайских тюрков. Так, скази-
тель, несмотря на то, что он и до волшебного сна и после него 



воспевал подвиги степных богатырей, которые сражаются с про-
тивником за возврат угнанных многочисленных табунов и стад, 
идет в лес, в "черневую" тайгу. В этом мире все не так, как в 
обычном. Не случайно в рассказе упоминается о сидящих спиной 
к сказителю людях. Белобородый же старик выводит нас на тра-
диционные представления о высших небесных, или во всяком 
случае, с чистыми помыслами божествах, которые в сказаниях 
часто нарекают имя будущему герою, в преданиях и легендах 
служат посланниками небесных божеств, провозвестниками, на-
пример, новых религиозных учений (ср. идеи мессианства в бур-
ханизме). 

В тюркской традиции известны случаи получения музыкаль-
ного инструмента даже тогда, когда избранник духов не имел ска-
зителей среди своих предков. В.Н. Басилов писал, например, об 
одном узбекском музыканте: "Музыкантов в роду у Аллашукура 
не было, и сам он на музыкальных инструментах не играл. Но па-
ри дали ему во сне музыкальные инструменты и тем самым пред-
писали ему впредь играть на них. После выздоровления Аллашу-
кур сам сделал себе скрипку из арчовой палки и жестяной короб-
ки для краски..."10. 

Зная о возможности чудесного получения комуса, мы можем 
продолжить начатый чуть ранее разговор о комусе/чадыгане с 
кожаным резонатором и поставить вполне резонные вопросы: 
например, считался ли комус "живым", проводился ли обряд его 
"оживления", как это было в случае с бубнами шаманов? 

Собственно шорские материалы по этому поводу довольно 
фрагментарны. 

Мне неоднократно приходилось слышать о знаменитых ска-
зителях-кайчы, у которых, если они несколько дней не брали ко-
мус в руки, он сам начинал играть, как бы требуя от сказителя, 
чтобы тот начал играть на нем и исполнять сказания о богаты-
рях. Так говорили, например, о кайчы Павле Петровиче Токма-
гашеве из улуса Чувашенского11. 

О "живом кай-комусе" рассказывается и в предании о вели-
ком шорском кайчы Пашке из улуса Сибиргинского, наказанном 
"хозяином сказания" (нывак-ээзи) за ошибку в сказании "Човаш-
оолак и Окус-оолак" (см. также главу 4). После того, как убитый 
горем кайчы Пашке сказал своим домашним, что через 3 дня ему 
суждено умереть, он -

на третий день - говорит: "Дайте мне комус сюда". Он настроил. "Если душа че-



ловека есть, [ - говорит, - ] комус будет играть, а если нет, то не верьте". Он на-
строил и поставил на печь. Комус заиграл и три дня до похорон играл. И Акока 
[кайчы Прокопий Никанорович Амзоров] там же присутствовал. Вот он много 
про это рассказывал. Тиховато [негромко звенели струны комуса] и не совсем 
мотив [получался], есть [мотив], но не как у живого человека. 

Этого сказителя звали Кай Чывашке [кайчы Пашке].... Против него таких 
сказителей не было и нет. Так Прокопий Никанорович говорил12. 

Некомфортно без комуса чувствовал себя и сам сказитель. 
ІПаман-кайчы Ачибаев рассказывал: 

Qomus öoqta men eStenmênSam, Когда нет комыса, я скучаю, 
paröynda qomuzum pelen CätCa. Всегда комыс наготове у меня лежит13-

Как шаман начинает свое путешествие с обращения к своим 
духам, духу-хозяину бубна и духам жилища, откуда он отправля-
ется в путь, так и сказители на Саяно-Алтае, как правило, начи-
нали "ритуал" оказывания с обращения к духам. У алтайских, как 
и у хакасских сказителей было принято сначала обращаться к 
своему музыкальному инструменту (топшуру, чадыгану). Наибо-
лее ритуализованно'е начало процесса оказывания было зафикси-
ровано у хакасов-сагайцев: "...перед началом обязательно - как 
шаманское, там похоже очень - огонь покормили, потом у ээзи 
хая просят разрешение, вот это сказание будем сказывать. Он 
хайлит, разрешение просит; там зачин такой бывал, всегда один 
и тот же зачин - и вот он играет, просит разрешения. "Конечно, 
разрешит, почему не разрешить?" Это за него отвечали, за хая. 
И его кормили. Окропление делали. И вот нарост бывает на бе-
резе, он твердый, черные чаши (из него) делали. В черной чаше 
ставили то ли айран, то ли молоко... Наверное, айран: вот, мол, 
пусть угостится. Только потом начинали. А когда заканчивали -
тоже обязательно призывали, что вот мы все закончили"14. 

С обращения к своему "священному" топшуру (пай топчур) и 
духам-покровителям начинал исполнение сказаний известный 
алтайский (теленгитский) кайчы А.Г. Калкин. Образец такого 
рода зачина (длиною в 38 стихов) был недавно опубликован в 
15-м томе серии "Памятники фольклора народов Сибири и Даль-
него Востока"15. Трудно сказать, насколько эти обращения были 
характерны в целом для эпических традиций алтайских тюрков. 
По свидетельству З.С. Казагачевой, этот "компонент алтайской 
эпики" сохранялся лишь А.Г. Калкиным и ушел вместе с его 
смертью16. Возможно, обращение к музыкальному инструменту 
и духам-покровителям в начале сказания именно у А.Г. Калкина 



было связано с тем, что сказитель - это общеизвестно на Алтае -
был еще и шаманом17. 

Несмотря на специальные расспросы и ознакомление с ар-
хивными текстами и ранними публикациями, у шорцев такого ро-
да обрядности выявить не удалось, хотя у некоторых сказителей, 
например, у С.С. Торбокова отмечается обращение к своему му-
зыкальному инструменту как по ходу исполнения эпоса, так и в 
финальной части сказаний. Так, сказитель завершает текст ска-
зания "Ай-Кан" такими словами: 

Азыра колума тудунуп шерткен Раздвоенными руками моими 
удерживаемый, звучал 

Ийги кыллыг агаш комузум, Двухструнный деревянный 
комус мой, 

Адамада шечелеп шертилган! Очень хорошо поиграл! 
Менец артык кижи тудунуп шертип калзан. Если более умелый, чем я, 

человек, взяв (комус) заиграет, 
Мынац артык шечелеп турзун, Лучше этого (тогда) пусть 

сыграет. 
Айлыг куннуг черинге эс полуп калзан! Лунно-солнечной земле пусть на 

пользу пойдет!18 

Что же касается "оживления" музыкального инструмента 
(как это часто происходило у народов Саяно-Алтая в случае с 
шаманским бубном; исключение здесь по ряду причин составля-
ет лишь шаманская традиция у бачатских телеутов, о чем говори-
лось ранее), то в шорской традиции мне не удалось это просле-
дить. Хотя на Саяно-Алтае такой материал имеется. Идея "ожив-
ления" инструмента абсолютно отчетливо представлена, напри-
мер, в тувинской сказительской традиции. 

Корпус с натянутыми струнами, которые постоянно подкручивали, и с под-
ставками, выставляли снаружи на юрту для сушки. Через некоторое время, ког-
да при небольших дуновениях ветра начинали потихоньку звучать струны, счи-
талось, что инструмент готов. Его настраивали и начинали играть. 

Считается, что небесные божества с легким дуновением ветерка вдохнули 
в него "душу" и теперь можно с ним (с чадаганом) общаться, т.е. он в состоянии 
"говорить" или приобрел "голос"19. 

"Оживление" предметов или людей с дуновением ветерка 
широко известно на Саяно-Алтае. В представлениях телеутских 
заклинателей ветер определенно связан с духами. Он считается 
разносчиком всего дурного, и потому благожелательных бо-
жеств и духов просят: 

Йел йаманын кактырбагар, Плохому ветру виться не давайте, 
Йек йаманын таптырбагар, Плохому йеку найти не давайте20. 

13. Функ Д.А. 



В обряде чымыр заклинатель вопрошает у злого духа: 
Куйун полып куйбур келдид ба? Как вихрь, вертясь, пришел ли? 
Иел полып т'елбир келдиц ба? Как ветер, вея, пришел ли? 

Но одновременно с ветром и шаман и заклинатель получают 
свою силу. Заклинатель устрашает злого духа, восклицая: 
Уузым ползо, йелду! Во рту моем - ветер! 

ясно давая понять, что он обладает сакральной силой jel / jelbik / 
jelbi.21 

Будучи "оживленным", музыкальный инструмент, по анало-
гии с шаманским бубном, мог восприниматься не просто как не-
что живое, но, скорее всего как вполне определенное ездовое 
животное, что помогает сказителю передвигаться по мирам эпи-
ческой вселенной. Не случайно, видимо, традиционная манера ис-
полнения эпоса под аккомпанемент кай-комуса у шорцев, также, 
кстати, как и у хакасов, называется "конной" (аттыг), в то вре-
мя как рецитация - "пешей" (чазаг). 

Попутно можно заметить, что в отличие от шаманского буб-
на, который практически всегда после смерти шамана подвеши-
вался на дереве подле шаманского захоронения, по отношению к 
кай-комусу устойчивых предписаний - что с ним требуется сде-
лать - не выявлено. В семье остался комус не только после кай-
чы Пашке. Хранился он, например, и в семье В.П. Улагашева из 
улуса Пара-таг (Бородино), причем хранился не только у детей, 
но перешел и к внукам22. 

Но отмечены и иные случаи. Бывший шорский шаман Ачи-
баев из улуса Сыркаш, ставший сказителем, говорил Н.П. Ды-
ренковой: 
Qaöen men ölzem, qomuzum mêg-me piryoq parar. Когда я умру, мой комыс 

вместе со мной пойдет. 
Qaöen ölzem, qomuzum öyjanymya salarlar. Когда я умру, мой комыс со 

мной в гроб положат23. 

Свидетелем аналогичного обряда (?) был в XVIII в. и 
П.С. Паллас. Он отмечал, что у бельтиров (одна из этнических 
групп, вошедших в состав современных хакасов) в могилу скази-
телю клали чатхан или хомыс24. 

Комусу (музыкальному инструменту вообще), игре на нем и 
собственно процессу исполнения сказаний о богатырях в тради-
ции многих народов приписывалась врачевательная способность. 
У казахов, например, комус (кобыз) обладал особой живитель-
ной силой, если в ходе камлания его брал в руки шаман25. У хан-
тов среди нескольких категорий знающих людей В.М. Кулемзи-
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ным выделялись, например, монъче-ко или мантъё-ко, основной 
задачей/функцией которых было лечение с помощью сказок и 
арэхта-ку, которые исполняли песню и проводили лечебный се-
анс с помощью музыкального инструмента26. 

В шорской, хакасской и тувинской традициях сказителя все-
гда звали в дом, где есть умерший (об этом вкратце уже упомина-
лось в начале Главы 2 второй части книги). Трудно сказать, на-
сколько это было изначально связано с верой в чудодейственную 
силу кая (горлового пения или исполнения эпоса) или музыки, 
или же с выполнением сказителем-кайчы собственно шаманской 
функции т.н. "проводов души умершего в загробный мир". В од-
ном из рассказов, записанных Н.П. Дыренковой в улусе Акколь 
в низовьях р. Мрас, говорится: 

Когда взрослый человек умрет, его суруне (одно из воплощений нематери-
ального двойника человека. - Д.Ф.) в течение нескольких дней, вокруг своего 
дома ходит, не силах отделиться (от него). После того, как человек умрет, в том 
(=его) доме в течение семи дней ночью огонь горит. Иногда старые люди, со-
бравшись, заставляют кайчы кайларить. Когда родственники умершего днем и 
ночью, сожалея (о нем), ведут разговоры - суруне те разговоры все слышит. 
Иногда ночью, когда в доме горит огонь, в окно заглядывая, дверной крючок 
шевелит. Одежду (шубу-обувь), которую носил, трясет (качает)27. 

Обычай приглашения сказителя сохранялся в Шории до само-
го недавнего времени. Кайчы Т.С. Камзычаков из п. Тайлеп рас-
сказывал мне, что, хотя он уже не исполняет сами сказания, од-
носельчане все же зовут его на похороны с тем, чтобы он хотя бы 
поиграл им мелодии из эпических сказаний (ПМА. 1983). Совре-
менный же кайчы В.Е. Таннагашев, сетуя на редкость исполни-
тельской практики, говорит, что сейчас его даже на похороны не 
всегда зовут (ПМА; 2001, 2003). В некоторых этнических тради-
циях, как, например, в тувинской, такого рода исполнение эпоса 
у гроба с телом покойного было достаточно строго регламенти-
ровано. «Для оказывания во время похоронных обрядов лишь не-
которые произведения эпоса считались подходящими. Извест-
ный сказитель Баазанай Тюлюш рассказывал эпос "Ара-Мал-
чын-хан с тремя ханшами" и "Чадан-Ноян-хан", а сказитель Су-
рунчап Тюлюш - эпос "Владеющая тремя мирами Саган-Дарий-
ги"»28. О случаях фиксации эпоса непосредственно во время та-
ких ночных бдений мне не известно29. 

Ритуальная сущность исполнения эпоса у гроба с телом покой-
ного ко времени моих полевых работ у шорцев уже была представ-
лена лишь рационалистическими объяснениями типа "чтобы люди 



не спали, чтобы им ночью у гроба сидеть легче было" (ПМА). Бо-
лее правдоподобно выглядят объяснения, которые удалось запи-
сать исследователям у хакасов: сказитель поет у гроба, чтобы до-
ставить удовольствие "душе умершего"30. В том же, что сказитель 
"видит" - сомневаться не приходится, об этом свидетельствуют 
многочисленные рассказы и о периоде получения им сказитель-
ского дара, и о встречах его с горными и прочими духами, и о ри-
туальном оказывании для духов на охоте, и о выполнении сказите-
лем шаманских функций, о чем уже говорилось ранее. 
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ПОСЛЕСЛОВИЕ 

Очевидно, что шаманская и эпическая традиции тюрков юга За-
падной Сибири имеют множество точек соприкосновения. Это 
выражается в общности и даже нерасчлененности значительной 
части представлений о мире, о природе шаманского и сказитель-
ского дара, в общности многих образов. Но при этом обе эти тра-
диции у рассматривавшихся нами этнических групп, по крайней 
мере, в последние полтора столетия, нельзя считать полностью 
тождественными. Каждая из них занимала особое место в жизни 
аборигенных сообществ, при этом во многом пересекаясь, взаи-
модополняя и взаимообусловливая друг друга, что делало воз-
можным синхронное существование самых различных взглядов 
людей на, казалось бы, один и тот же мир. 

Столь же очевидно, что многие стороны шаманской и эпиче-
ской традиций тюрков региона нуждаются в интердисциплинар-
ных исследованиях. Это без сомнений может быть отнесено, на-
пример, к оценке состояния сознания сказителя во время испол-
нения эпических сказаний. Для специалистов в области текстоло-
гии открываются широкие перспективы в изучении языка эпиче-
ских сказаний и шаманских/жреческих текстов камланий на вы-
явленном массовом материале и с использованием современных 
компьютерных технологий. Что же касается социальной антро-
пологии, то здесь, во всяком случае на сибирском материале, все 
еще остается абсолютно неизученной роль сказителей и шама-
нов в современном обществе. 

Надеюсь, что эта книга хоть в какой-то мере будет способст-
вовать дальнейшим исследованиям культур саяно-алтайских 
тюрков. 
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ПРИЛОЖЕНИЕ 1 

ШОРСКИЕ ЭПИЧЕСКИЕ ТЕКСТЫ, ХРАНЯЩИЕСЯ 
В АРХИВЕ Н.П. ДЫРЕНКОВОЙ В МАЭ 

От кайчы А.И. Абакаева были записаны: 
1. Кьір Оленг Ак Оленг (№ 89. JI. 1-41 - чистовик*; JI. 43-55 об., 

56 об.-65 об. - полевые записи) 
2. Алтын Тайчы (№ 79. JI. 1-31 - чистовик; Л. 33-50 об., 51 - полевые записи) 
3. Алып Ай KÖÖK (№ 80, Л. 1-68 - чистовик; Л. 70-93 об., 94, 95 об. — 117 — 

полевые записи) 
4. Кара одангнынг иштинде Кара Олак (№ 81, Л. 27-34 об., 35; полевые за-

писи) 
5. Казыр Too (№ 81. Л. 1-19 - чистовик; Л. 20-25 об. - наброски перевода 

части текста; Л. 36-45 об., 46 - полевые записи) 
6. Талаиіка туган Алтын Торго (№ 82, Л. 1-41 - чистовик; 

Л. 43-63 об.,64 об.-65 об., 66 - полевые записи) 
7. Алтын Кушка абазы, Кургун Тайчы палазьі (№ 83. Л. 1-28 - чистовик; 

Л. 30-49 об., 50 - полевые записи) 
8. Ак Каан-мыла Кара Каан (№ 84. Л. 2-7 об.; полевые записи) 
9. Ойан Сарыг (№ 85. Л. 2-8об.; полевые записи) 
10. Кыдатканнынг палазы Алтын Кес (№ 85. Л. 9-14 об., № 86, 

Л. 1об.-15об., 16; полевые записи) 
11. Кырык эмчектуг Кудай Арыг (№ 87. Л. 1-20 - чистовик; Л. 21-35 об., 36 -

полевые записи; копия была снята шорским фольклористом А.И. Чудояковым) 
12. Алтын Толай (№ 87. Л. 37А4 об., № 88, Л. 1 об.-5 об., 6; полевые запи-

си) 
13. ¥ш каттыг Ак Кан (№ 88. Л. 7-12 об.; полевые записи) 
14. "Уш кулактыг кара кулаттыг Каралчы Мерген" (№ 91, 

Л. 2-10 об., 11; фрагмент полевых записей; текст без названия) 

От кайчы H.A. Напазакова: 
1. Кыр Оленг Ак Оленг ме (Ф. 3, On. 1. № 76. Л. 17-28 об., № 77, Л. 1-7 об., 8; 

полевые записи; № 78. Л. 1-37 - чистовик "Кыр Оленг-ме Ак Оленг") 
2. Алтын Тайчы (№ 73. Л. 31-38 об., 39; полевые записи) 
3. Оленг кулаттыг Оленг Тайчы (№ 75. Л. 11-14 об., № 76. Л. 1,2-7 об.; по-

левые записи) 
4. Сарыг Салгын (№ 74. Л. 9 об.-14 об., № 75. Л. 1-10 об.; полевые записи) 
5. Алтын Тонгус (№ 73. Л. 1-29 - чистовой вариант; Л. 31-38 об., 39 и № 74, 

Л. 1-8 об., 9 - полевые записи) 
6. Am чабызы чаш караттыг Ай Мангыс (№ 76. Л. 8-14 об., и Л. 15-16 об. 

в другой тетради; полевые записи) 
7. Ак кул'аттыг Алтын Тоолай (№ 77. Л. 9-14; полевые записи) 

* Здесь и далее, если особо не оговаривается, записи латиницей. Названия 
сказаний для данного перечня переведены в упрощенную кириллицу мною. -
Д.Ф. 



От Г.Н. Кастаракова: 
1. Кара Кан (№ 93. JI. 2-15 об.,16 об. -30 об.,31; полевые записи) 
2. Кан Арго печелиг Кан Мерген (№ 94. JI. 2-19об; полевые записи; № 69. 

JI. 1-30, кириллица, на шор. и рус. яз.; JI. 31-68 об. - черновик перевода на рус. 
яз.; зап. в 1936 г.) 

3. Козинке (№ 92. JL 2-10 об.; полевые записи) 

От К.П. Апонаева: Кара Кан (№ 102. Л. 1^12 -чистовик. Л. 44-66 об. - по-
левые записи) 

От кайчы П.Н. Амзорова: 
1. Казан Салтой(аг) (№91) 
2. Алтын камчы ба Ок Салгын (№ 97. Л. 32-47 об., 48 - полевые записи. 

Л. 100-126 - чистовик) 
3. Чабал Кан Мерген (№ 95. Л. 2-29 об., 30; полевые записи) 
4. Салгын четпес сарыг сар'аттыг Сарыг Каан (№ 96. Л. 2-25 об., 

27—40 об., 41; полевые записи) 
5. Чаш Тайга (№ 97. Л. 1-30 об., 31 - полевые записи; Л. 50-99 - чистовик) 

От И.П. Амзорова: 
1. Алтын Коок печелиг Каткан Чула (№ 105, 106, 107; копия была снята, 

минимум, дважды: А.И. Чудояковым и, в 1982 г., мною) 
2. Без названия, "Алтын Чеппе" (№ 99. Л. 2-9 об., 10) 
3. Без названия, "Ай Мангыс" (№ 99. Л. 10 об.-13) 

От кайчы А.Т. Тортабаева: Алтын Кан (№61. Л. 1-6) 

От П.А. Тодышева (15 лет): Оленг-Тайчи (№ 70. Л. 7-33 об., 34; кирилли-
ца; на л. 7-13 об. имеются наброски перевода на рус. яз.) 

От кайчы Тотыиіева из улуса Косой Порог: " Чес кулатын Чес-Кар ты-
га" (№ 70. Л. 2-4; латиница; записано А.Д. Кусургашевой 1.09.1932) 

От Вани Напазакова (11 лет): Без названия (№ 123. Л. 1-3 об.; латиница; 
зап. 4 сентября, год не указан) 

От шамана и сказителя Азры: 
\.Ай Эргек (№ 64. Л. 1-13 об.; полевые записи) 
2. Кызарка Перген (зап. в Кубансу, возможно от того же Азры; 24 с. поле-

вых записей) 

От Г.Ф. Токмашева: Каньі сугу курбас ала кул'аттыг Ак Кобелек (№ 103. 
Л. 1-40 - чистовик; Л. 41-79 - рабочий вариант; Л. 81-102 об., 103 - полевые за-
писи; в 1988 г. рукописная копия с чистовика этого интересного, с четкой сти-
хотворной формой сказания была с моей помощью снята фольклористом 
А.И. Чудояковым, предполагавшим перевести и издать этот текст) 



От кайчы И.К. Телъбезекова (автограф неустановленного лица, вероятнее 
всего - С.С. Торбокова): 

1. Алтын Тайны (№ 106. JI. 1-101 об.; кириллица) 
2. Эр чабысы Кан Мерген (№ 107. Л. 1—104 об., 105; сказитель не назван; ки-

риллица; почерк аналогичен почерку в деле № 106) 
3. "Сары карактык Сара Чайсанг" (№ 108. JI. 1-62 об., 63; сказитель не на-

зван; кириллица; почерк аналогичен почерку в деле № 106 и 107) 

Записи от неизвестных сказителей: 
1. Кара Кан (№ 129. JI. 1-2 об., 3; записано корреспондентом Дыренковой -

Василием Б. 4 авг. 1925 г.; зап. кириллицей с набросками перевода) 
2. "Кок поратьік Кок Кан" (№ 122. Л. 7 -9 об., 10; Л. 7 записан кириллицей) 
3. Алтын Картыга (вариант названия "Алтын-Кылыш") (№ 235. 

Л. 1,2-5 об., 6,7-8 об., 9 - черновик введения. Л. 10-72 об. - черновик текста ска-
зания на русском языке; № 236. 139 е., машинопись; сказание записано в 1932 г.; 
копия была снята А.И. Чудояковым) 

4. Алтын Арыг (№ 129) 
5. "Кан Перген" (№ 63. Л. 4-5; на русском языке; автограф неустановлен-

ного лица) 
6. "Ныбак - сказка" - зачин (№ 70. Л. 1-1 об.; зап. в г. Мыски; кириллица с 

подстрочным переводом на рус. яз.). 
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ПРИЛОЖЕНИЕ 3 

РЕПЕРТУАР ШОРСКИХ СКАЗИТЕЛЕЙ1 

Прокопий Никанорович Амзоров (кайчы Ак-кооке): 
1. "Ай-Караган", 
2. "Ай-Мечик", это сказание было записано в 1967 г. А.И. Чудояковым, 
3. "Ай поразы Кан", 
4. "Ай-Толай", 
5. "Айас-Кан", 
6. "Ак-Олецма Кок-0лец", 
7. "Ак-Олецма Кыр-Олец", 
8. "Ак-Кан", 
9. "Алтын-Билек", 
10. "Алтын-Кан", 
11. "Алтын-Костаба Кумуш-Коста", 
12. "Алтын-Огус", 
13. "Алтын-Пурба", 
14. "Алтын-Эргек", 
15. "Алып Ай-Кбк", 
16. "Алып Карачын", 
17. "Кумуш-Кылыш", 
18. "Оц алыптыц ымайнац чайалган Кан-Кичей", 
19. "Кан-Эргек", 
20. "Карагы чок Сас-Кара, чодагы чок Чол-Кара", 
21. "Кара-Кан", 
22. "Кара-Сырык", 
23. "Кара-Такычык, Сарыг-Такычык", 
24. "Караджы Мерген Кара-Кат", 
25. "Кок кулун ат",. 
26. "Кырган-Тойчы" (это произведение было перенято Амзоровым от ска-

зителя Ильи Бабушкина), 
27. "Кырык эмчектиг Кыдай-Арыг" ("Чеппе сараттыг Чеппе-Салгын"), 
28. "Салгын четпес сарыг cap аттыг Сарыг-Кан", в 1930-х годах это сказа-

ние было записано под диктовку Н.П. Дыренковой, 
29. "Талашка чбрген Алтын-Торгу", 
30. "Улуг-кичиг ак сарат", 
31. "Чабал Кан-Мерген", в 1930-х годах этот текст был записан под диктов-

ку Н.П. Дыренковой, 
32. "Чаш-Салгын", 
33. "Чылан-Тоочы", 
34. "Эмчыл-тайга, Эмчыл Кан", по утверждению М.Е. Токмагашевой, это 

сказание было перенято Амзоровым в детские годы от великого кайчы Пашке, 
с которым когда-то работал еще Вильгельм Радлов! 

Следует заметить, что из 5 сказаний, записанных от него в 1930-е годы 
Н.П. Дыренковой, три - "Казан-Салтой", "Алтын Камчы ба Ок-Салгын" и 
"Чаш-Тайга" - здесь не названы, что свидетельствует как о возможности допол-
нения собранных мною материалов, так и о своеобразном избирательном пути 
сохранения эпической традиции, когда одни тексты закрепляются в репертуаре 



следующих поколений сказителей, а другие безвозвратно (?) исчезают из народ-
ной памяти. Так, например, о сказании "Алтын Камчы ба Ок-Салгын" совре-
менный кайчы В.Е. Таннагашев, слышавший в своей жизни более 120 сказаний, 
сказал мне, что такого он вообще не слышал. 

Михаил Апонаев: "Алтын Коожу". 

Яков Арбачаков (кайчы Якуб): "Алтын Тайчы". 

Кайчы Сарыгбаиі В. Арлинеков: "Алтын Шаппа", по словам Т.С. Камзы-
чакова, исполнял сказание в течение трех суток. 

Константин Савельевич Ачёлов: "Ай Могыс". 

Илья Бабушкин: 
1. "Алтын Коок печелиг Каткан Чула", 
2. "Кырган Тойчы". 

Ким Николаевич Бекренёв: 
1. "Ай Толай", перенял от H.A. Напазакова, 
2. "Ак Олец, Кыр Олец", перенял от А.И. Абакаева, 
3. "Ай Мацыс", это и все нижеперечисленные сказания перенял от 

П.П. Токмагашева, 
4. "Алтын Мае, Кумуш Мае", 
5. "Алып позу, ат позу ак сарат", 
6. "Кара сагыштыг Кара Кан", 
7. "Улуг-кичиг ак сарат". 

Василий Леонтьевич Борискин: "Кбк-Торчук", 

Кайчы Терентий Сергеевич Камзычаков (все тексты переняты от кайчы 
Сарыг-баша, С.С. Торбокова, В.И. Токмашева и А. Шелбогашевой): 

1. "Алтын Шаппа", 
2. "Ак Салгын", 
3. "Алтын Сабак", 
4 . "Кодыр K Ö Ö K " , 

5. "Кок Адай", 
6. "Кан Чайзац, Пий Чайзац". 

Василий Матвеевич Карачаков (все тексты переняты от кайчы Ах-мёта и 
Морошке): 

1. "Ак Олец, Кыр Олец", 
2. "Алтын Арыг", 
3. "Алтын Доолый", по словам сказителя, это сказание было записано 

А.И. Чудояковым; об этом тексте сказитель вспомнил в ответ на мой вопрос о 
том, а знает ли он сказание "Ай-Толай", и выразился примерно так: «Нет тако-
го сказания. Путают, наверное. Есть "Алтын-Доолый"» (зап. в 1982 г.), 

4. "Аттац чабыс кан черген аттын каннац чабыс Кан-Мерген", 
5. "Казыр Кан Мерген", 
6. "Камчы шаппас кан корат Кан Кес" (по утверждению сказителя, записа-

но А.И. Чудояковым), 



7. "Палазы чок Ак Кан", 
8. "Сарыг Кан". 

Григорий Николаевич Кастараков: 
1. "Уш кулактыр ак кор'ат", 
2. "Алтын-Танаба Ай-Мечик", 
3. "Курец-Кылыш", 
4. "Кан-Мерген" (обо всех этих сказаниях из репертуара "старика Григория 

Кастаракова" мне рассказывал В.Е. Таннагашев; последнее сказание он сам 
уже подзабыл и, вспоминая о нем, сказал, что там речь шла о Кан-Мергене, ко-
торый был младшим братом "какого-то богатыря"; возможно, это то же самое 
сказание, что и "Кан Арго печелиг Кан Мерген" [Кан-Мерген и его старшая се-
стра Кан-Арго], записанное от Кастаракова Н.П. Дыренковой) 

Кайчы Михаил Кириллович Каучаков (здесь названы примерно две трети 
текстов, которые он исполнял): 

1. "Ай-Толай", 
2. "Алтын-Кылыш", 
3. "Алтын-Салгын", зап. в 1980-х в Новосибирской консерватории, 
4. "Алтын-Тайчы", 
5. "Алтын-Таш", 
6. "Алтын-Эргек", зап. в 1987 г. И.К. Травиной и также в 1980-х в Новоси-

бирской консерватории, 
7. "Кан-Эргек", зап. Д.А. Функом 16-17.07.1988 г., аудиозапись хранится в 

музее-заповеднике "Томская писаница", г. Кемерово, копия части аудиозаписи 
и несколько оригинальных записей фрагментов этого же сказания - в архиве 
КЦКИЭТ и в личном архиве Д.А. Функа, 

8. "Кара-Кан", 
9. "Кара-Молатпа Алтын-Молат", зап. в 1980-х гг. в Новосибирской кон-

серватории, 
10. "Мерет-оолак", это сказание он знал не полностью. 

Яков Кирсанов: 
1. "Ак Кан", 
2. "Алтын Кан", 
3. "Кызыл Кан", 
4. "Сарыг Кан". 

Владимир Александрович Кискоров: 
1. "Алтын-Кудру", 
2. "Алтын-Кылыш", 
3. "Алтын-Порук". 

Павел Тихонович Кузьмин (кайчы Пашке): 
1. "Кыдыт-Кан", 
2. "Эмчыл Тайка, Эмчыл-Кан", 
3. "Чываш-оолакпа Окус-оолак". 

Кайчы Павел Иванович Кыдыяков: 
1. "Палазы чок Ак-Кан", 



2. "Кускун кар'аттыр Алып-Кускун", 
3. "Алып Кырдас", 
4. "Алтын-Кан", 
5. "Алтын-Коста", 
6. "Алтын-Сырык", 
7. "Кан-Перген", 
8. "Кбк-Салгын", 
9. "Кыдат-Кан", 
10. "Талай-Пуркан", 
11. "Чаш-Салгын", 
12. "Алтын-Чылтыспа Кумуш-Чылтыс" (это и следующее сказание - по 

сообщению В.Е. Таннагашева, который точно не помнит, от кого он их слы-
шал, от П.И. Кыдыякова или от П.П. Токмагашева), 

13. "Керче ай кар'ат", 
14. "Ак Кан". 

Алексей Иванович Куспеков: 
1. "Чес-Шмелдей". 

Тимофей Николаевич Кушаков: 

1 . " А Л Т Ы Н - K Ö Ö K " , В 1 9 6 5 г. зап. А . И . Чудояковым. 

Михаил ? из улуса Осинниковского: "Чекатый алып". 

Мукалиш (атиий Мукалиш): "Ак-Пилек". 

Михаил Намышкин: "Алтын-Кырыш". 
Анатолий Прокопьевич Напазаков (репертуар был выявлен не полно-

стью): 
1. "Кан-Мерген", перенял от Ф.Д. Напазакова, 
2. "Алтын-Кыйгылык", перенял от Ф.Д. Напазакова, 
3. "Ай-Мацыс", этот и все нижеследующие тексты перенял от П.П. Токма-

гашева, 
4. "Ай-Толай", 
5. "Ак-Кан", зап. JI.H. Арбачаковой в 1996 г.; объем расшифрованного 

шорского текста - 65 м/п страниц, 
6. "Ак-Кан" (2-й вариант), 
7. "Алтын-Арыг", зап. в 1992 г. А.И. Чудояковым и JI.T. Анпилоговой; ме-

стонахождение аудиозаписи неизвестно, 
8. "Алтын-Кылыш, Алтын-Коожу", 
9. "Алтын-Mac, Кумуш-Мас", знал не до конца, 
10. "Алып Ай-Кбк", 
11. "Каады-Кан", 
12. "Кара сагыштыг Кара-Кан", 
13. "Колазы-Кан", 
14. "Кыдат-Кан", зап. Д.А. Функом в 1985 г.; аудиозапись и расшифровка 

шорского текста хранятся в архиве КЦКИЭТ, копии - в личном архиве; объем 
расшифрованного стихотворного шорского текста - 105 м/п страниц, 

15. "Сарыг-Кан", 



16. "Чываш-оолакпа Окус-оолак", 
17. "Уш крестиг Пий-Тайка". 

Прокопай Напазаков: 
1. "Ай-Мечик". 

Фёдор Дмитриевич Напазаков: 
1. "Алтын-Кыйгылык", 
2. "Алтын-Салгын", 
3. "Кан-Мерген", 
4. "Мерет-оолак". 

Кайчы Афанасий Васильевич Рыжкин: 
1. "Ак-Кан", 
2. "Ак-Салгын", вариант исполнения без слов был записан в 1987 г. 

И.К. Травиной, 
3. "Алтын-Кан", 
4. "Алтын-Эргек", вариант Рыжкина был длиной "на две ночи" и ко време-

ни моих работ был, пожалуй, одним из самых больших эпических текстов в ре-
пертуаре шорских сказителей - кайчы, 

5. "Кан-Кылыш", 
6. "Эргек пажы Кан-Эргек", записано JI.H. Арбачаковой в 1996 г., 
7. "Кара-Кан", 
8. "Кара-Пурба", 
9. "Алтын-Салгын", перенял от М.К. Каучакова. 

Андрей Табоков: "Алтын-Кириш". 

Кайчы Владимир Егорович Таннагашев (репертуар - по состоянию на 
2001-2004 гг. - выявлен не полностью; здесь перечислено около двух третей от 
того, что сказитель еще неплохо помнит2, или - чуть более трети от того, что 
он слышал): 

1. "Уш кулактыр ак кор'ат", перенято от Т.Н. Кастаракова; вариант испол-
нения каем записан 12.12.2003 г. Д.А. Функом на минидисковый рекордер и ви-
деокамеру, оригиналы хранятся в архиве КЦКИЭТ, копии - в личном архиве, в 
архиве сказителя и в архиве Endangered Language Fund Йельского университета, 

2. "Ак-Кан", перенял от П.И. Кыдыякова, 
3. "Ак-Олецма Кок-0лец", перенял от П.Н. Амзорова, 
4. "Ак-Пилек", перенял от сказителя, которого все звали просто "апший 

Мукалиш", старик Мукалиш, 
5. "Алты кулаш С Ы Н Н Ы Р Куба-Чылан", перенял от П.П. Токмагашева, от-

дельные эпизоды сказания забыл, 
6. "Алты чаштыг Кан-Мерген", 
7. "Алтын-Арыр", 
8. "Алтын-Кан", перенял от П.П. Токмагашева, отдельные эпизоды сказа-

ния забыты, Д.А. Функом дважды записано изложение сюжета в 2002 и 2003 гг., 
9. "Алтын-Коста", перенял от П.И. Кыдыякова; есть самозапись сказителя, 

оригинал передан М.В. Сербегешевой, 
10. "Алтын-Кыйгылык", перенял от А.П. Напазакова, Д.А. Функом запи-

сано изложение сюжета в 2002 г., 
11. "Алтын-Салгын", 



12. "Алтын-Тайчы", Д.А. Функом записано изложение сюжета в 2002 г., 
13. "Алтын-Танаба Ай-Мечик", слышал от Г.Н. Кастаракова, 
14. "Алтын-Чылтыспа Кумуш-Чылтыс", перенято от П.И. Кыдыякова или 

от П.П. Токмагашева - В.Е. Таннагашев точно не помнит, 
15. "Альт Ай-Кок" (отдельные эпизоды сказания забыты), 
16. "Алып-Карачын", перенято от П.Н. Амзорова, записано в 2003 г. 

Д.А. Функом на минидисковый рекордер, оригинал хранится в архиве 
КЦКИЭТ, копии - в личном архиве и в архиве Endangered Language Fund Иель-
ского университета, 

17. "Кускун кар'аттын Алып-Кускун", перенято от П.И. Кыдыякова, само-
запись 2004 г., 84 рукой, стр. в трех тетрадях, оригинал хранится в архиве 
КЦКИЭТ, копия - в личном архиве, 

18. "Ат кезиги бктемеш сараттыг, эр кезиги Октемеш-Моке", слышал от 
хакасского сказителя Опима Подочакова; сказание известно не полностью; в 
2000 г., по словам сказителя, записано JI.H. Арбачаковой; в 2002 и 2003 гг. за-
писано Д.А. Функом (отрывки продолжительностью 30 и 46 минут); в апреле 
2004 г. прислана самозапись сказания (150 рукой, страниц в пяти тетрадях), ори-
гинал хранится в архиве КЦКИЭТ, копия - в личном архиве, 

19. "Аттан чабыс кан черген атть» каннан чабыс Кан-Мерген", перенято 
от В.М. Карачакова, записано в 2003 г. Д.А. Функом на минидисковый рекор-
дер, оригинал аудиозаписи хранится в архиве КЦКИЭТ, копии - в личном архи-
ве и в архиве Endangered Language Fund Йельского университета, 

20. "Аттад чабыс кан черген аттын эрдед чабыс Кан-Мерген", слышал от 
хакасского сказителя по имени Опим-апший (Подачаков), 

21. "Ачазы кулатпа туцмазы кулат" (отдельные эпизоды сказания забыты), 
22. "Кбк-Торчук", перенял от B.JI. Борискина; есть самозапись сказителя 

1999 г.; 32 рукой, страницы с разбивкой на стихи; оригинал хранится у сказите-
ля, копии - в архиве КЦКИЭТ и личном архиве Д.А. Функа, 

23. "Кунну корген Кун-Кобк", записано JI.H. Арбачаковой, объем рукоп. 
текста 26 е., этот текст заявлен к изданию в Интернете на сайте 
http://shoriya.ngpi.rdtc.ru; расшифрованный текст и перевод хранятся также у 
к.ф.н. A.B. Есиповой (г. Новокузнецк), руководительницы проекта "Шорика"; 
есть также самозапись сказителя 1999 г.: 22 рукоп. страницы сплошного текста 
без разбивки на стихи, оригинал хранится у сказителя, копии этой самозаписи 
хранятся в архиве КЦКИЭТ и личном архиве Д.А. Функа; возможно, о копии 
этой же самозаписи упоминается и в отчете о проекте "Шорика" (объем текс-
та - 15 е.): см. Есипова A.B., Невская И.А. Проект "Шорика" // Героический 
эпос. Информационный бюллетень координационного Центра комплексных 
исследований эпической традиции. 2003. № 2, 

24. "Куред-Кылыш", перенял от Т.Н. Кастаракова, 
25. "Казыр пор'аттыв Казыр-Салвынма кара пор'аттын Кара-Салнын", пе-

ренято от П.П. Токмагашева, самозапись 2004 г., 45 рукоп. стр. в двух тетрадях; 
архив КЦКИЭТ и личный архив Д.А. Функа, 

26. "Казыр-Тоо", записано JI.H. Арбачаковой; объем текста 27 е.; подго-
товлено к публикации в издательстве Otto Harrassowitz в Германии, начальные 
98 стихов текста с подробным грамматическим разбором размещены на свобод-
ном доступе в Интернете на сайте http://shoriya.ngpi.rdtc.ru, 

27. "Кан-Эргек", во время общения со сказителем в 2002-2003 гг. утверж-
дал, что отдельные эпизоды сказания - некогда одного из его самых любимых -
он забыл, 
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28. "Карагы чок Сас-Кара, чодавы чок Чол-Кара", многие эпизоды сказа-
ния забылись, слышал от П.Н. Амзорова, 

29. "Кара-Кан", перенял от П.Н. Амзорова; есть самозаписи сказителя 1999 
[29 рукописных страниц с разбивкой на стихи] и 2002 гг. [47 рукоп. страниц в 
двух школьных тетрадях]; прозаический/поэтический вариант эпоса записан 
Д.А. Функом на мини-диски и видеокамеру (в формате miniDV)3 в 2002 г.; все 
варианты записей хранятся в архиве КЦКИЭТ и личном архиве Д.А. Функа, по 
словам сказителя "с названием Кара-Кан - их много. Я сам лично с именем Ка-
ра-Канов несколько сказок знаю" (из письма от 14.11.2002 г.), 

30. "Кара-Молат" (отдельные эпизоды сказания забыты), 
31. "Керче ай кар'ат" ("Кара-Кан"), перенято от П.И. Кыдыякова или от 

П.П. Токмагашева; записано в 2003 г. Д.А. Функом на минидисковый рекордер; 
отрывок исполнения (ок. 10 мин.) отснят также на видео; оригиналы хранятся в 
архиве КЦКИЭТ, копии - в личном архиве и в архиве Endangered Language Fund 
Иельского университета, 

32. "Кырык эмчектиг Кыдай-Арыв", перенято от П.Н. Амзорова; самоза-
пись 2003 г., 75 рукоп. стр. в двух тетрадях, оригинал; зап. 10.12.2003 г. 
Д.А. Функом на мини-дисковый рекордер и (первые 50 минут исполнения) на 
цифровую видеокамеру; оригиналы хранятся в архиве КЦКИЭТ, копии - в лич-
ном архиве, в архиве сказителя и в архиве Endangered Language Fund Иельского 
университета; ранее, во второй половине 1990-х гг., под названием "Чеппе са-
раттыг Чепе-Салгын" это же сказание было записано JI.H. Арбачаковой, объ-
ем рукописного текста 27 страниц, текст заявлен к изданию в Интернете на сай-
те http://shoriya.ngpi.rdtc.ru; расшифрованный текст и перевод хранятся также у 
к.ф.н. A.B. Есиповой (г. Новокузнецк), руководительницы проекта "Шорика", 

33. "Оц алыптыц ымайнац чайалган Кан-Кичей" (перенял от П.Н. Амзоро-
ва), Д.А. Функом записано изложение сюжета в 2002 и 2003 гг., 

34. "Палазы чок Ак-Кан", это было первое из записанных самим сказите-
лем на бумаге сказаний; запись исчезла; отдельные эпизоды сказания забыты, 

35. "Салгын четпес сарыг сараттыг Сарыг-Кан", перенял от П.Н. Амзоро-
ва; оригинал самозаписи 2003 г., 96 рукоп. стр. в трех тетрадях, хранится в архи-
ве КЦКИЭТ, копия - в личном архиве Д.А. Функа, 

36. "Свет-оолак", перенял от И.В. Токмагашева; по словам сказителя, ва-
риант исполнения каем - около 2-2,5 часов - был записан в апреле 2002 г. на ви-
деокамеру JI.H. Арбачаковой, 

37. "Талашка чорген Алтын-Торгу", перенял от П.Н. Амзорова; как напи-
сал мне сам сказитель, "я ее знаю, только имя сына Ак-Кана забыл", 

38. "Улув-кичиг ак сар'ат", перенято от П.Н. Амзорова, записано в 2003 г. 
Д.А. Функом на минидисковый рекордер, оригинал аудиозаписи хранится в ар-
хиве КЦКИЭТ, копии - в личном архиве и в архиве Endangered Language Fund 
Йельского университета, 

39. "Чабал Кан-Мерген", перенял от П.Н. Амзорова; самозапись 2003 г., 
108 рукоп. стр. в четырех тетрадях, оригинал хранится в архиве КЦКИЭТ, ко-
пия - в личном архиве Д.А. Функа, 

40. "Чабыс-Чапан", перенял от П.Н. Амзорова; есть самозапись сказителя; 
59 рукописных страниц в школьной тетради; копии хранятся в архиве КЦКИЭТ 
и личном архиве Д.А. Функа, 

41. "Чаш кулаттыг Чаш-Кылыш", перенял от П.Н. Амзорова; самозапись 
2003 г., 99 рукоп. стр. в трех тетрадях, оригинал хранится в архиве КЦКИЭТ, 
копия - в личном архиве Д.А. Функа, 

42. "Чаш-Салгын" (перенял от П.Н. Амзорова), 
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43. "Четти пум сы кобыррай иштинге чбрчиван Сыр-Олеу кыс", В.Е. Танна-
гашев не помнит имени сказителя, от которого однажды слышал это сказание, 

44. "Чылан-Тоочы", перенято от П.Н. Амзорова, записано в 2003 г. 
Д.А. Функом на минидисковый рекордер, оригинал аудиозаписи хранится в ар-
хиве КЦКИЭТ, копии - в личном архиве и в архиве Endangered Language Fund 
Иельского университета. 

Илларион Владимирович Токмагаиіев (не сказитель, в молодости знал 
лишь одно сказание): "Свет-оолак". 

Кайчы Павел Петрович Токмагаиіев: 
1. "Ай-Толай", 
2. "Ай-Мацыс", 
3. "Ак-Кан", 
4. "Ак-Кан" (2-й вариант), 
5. "Ак-оол", 
6. "Алты кулаш сыннь» Куба-Чылан", 
7. "Алтын-Арыг", ' 
8. "Алтын-Кан", 
9. "Алтын-Кылыш, Алтын-Коожу", 
10. "Алтын-Mac, Кумуш-Мас", 
11. "Алып позу, ат позу ак сарат", 
12. "Каады-Кан", 
13. "Казыр пор'аттыр Казыр-Салрынма кара пор'аттыр Кара-Салрын", 
14. "Кара сагыштыг Кара-Кан", 
15. "Колазы-Кан", 
16. "Алты кулаш С Ы Н Н Ы Р Куба-Чылан", 
17. "Кыдат-Кан", 
18. "Мерет-оолак", 
19. "Сарыг-Кан", 
20. "Улуг-кичиг ак сарат", 
21. "Уш крестиг Пий-Тайка". 

Мария Ермолаевна Токмагаиіева: 
1. "Ай-Караган", это и следующие сказания были переняты от П.Н. Амзо-

рова, 
2. "Ай поразы Кан", зап. Д.А. Функом 1.02.1983 г., оригинал аудиозаписи 

хранится в архиве КЦКИЭТ, копия - в личном архиве Д.А. Функа, 
3. "Ай-Толай", 
4. "Ак-Кан", 
5. "Ак-0лецме Кыр-Олец", 
6. "Алтын-Эргек", зап. Д.А. Функом в 1985 г., оригинал аудиозаписи хра-

нится в архиве КЦКИЭТ, копия - в личном архиве Д.А. Функа, 
7. "Алтын-Кан", 
8. "Алтын-Огус", зап. Д.А. Функом 2.02.1983 г., оригинал аудиозаписи хра-

нится в архиве КЦКИЭТ, копия - в личном архиве Д.А. Функа, 
9. "Алтын-Билек", 
10. "Алтын-Костаба Кумуш-Коста", зап. Д.А. Функом 2.02.1983 г., ориги-

нал аудиозаписи хранится в архиве КЦКИЭТ, копия - в личном архиве 
Д.А. Функа, 



11. "Алтын-Пурба", 
12. "Алып Ай-Кбк", 
13. "Айас-Кан", 
14. "Кан-Эргек", зап. Д.А. Функом 15.08.1985 г., оригинал аудиозаписи хра-

нится в музее-заповеднике "Томская писаница", копия - в личном архиве 
Д.А. Функа, 

15. "Карачы Мерген Кара-Кат", 
16. "Кара-Сырык", по мнению сказительницы - "самая старая сказка"; 

зап. Д.А. Функом 13.08.1985 г., оригинал аудиозаписи хранится в музее-заповед-
нике "Томская писаница", 

17. "Кок кулун ат", 
18. "Кумуш-Кылыш", 
19. "Сарыг-Кан", 
20. "Улуг-кичиг ак сарат", 
21. "Кара-Такычык, Сарыг-Такычык", 
22. "Кырган-Тойчы", 
23. "Эмчыл-тайгаба Эмчыл-Кан", 
24. "Алтын-Салгын", перенято от Ф.Д. Напазакова, 
25. "Мерет-оолак", перенято от Ф.Д. Напазакова, 
26. "Ай-Мечик", перенято от П. Напазакова, 
27. "Алтын-Кырыні", перенято от М. Намышкина, 
28. "Чекатый-алып", перенято от Михаила из Осинников, фамилию скази-

теля М.Е. Токмагашева забыла; зап. Д.А. Функом 2.02.1983 г., оригинал аудио-
записи хранится в музее-заповеднике "Томская писаница", копия - в личном ар-
хиве Д.А. Функа 

29. "Алтын-Тайчы", перенято от Я. Арбачакова, 
30. "Алтын-Кириш", перенято от А. Табокова, 
31. "Алтын-Кан", этот и следующие три текста переняты от П.И. Кыдыя-

кова, 
32. "Алып-Кырдас", зап. Д.А. Функом 12.08.1985 г., оригинал аудиозаписи 

хранится в музее-заповеднике "Томская писаница", копия - в личном архиве 
Д.А. Функа, 

33. "Кан-Перген", 
34. "Талай-Пуркан". 

Кайчы Виктор Иванович Токмаиіев: "Ай-Мечик". 

Аркадий Николаевич Топаков: 
1. "Ак-Кан", сказания № 1-4 переняты от Я. Кирсанова, 
2. "Алтын-Кан", 
3. "Кызыл-Кан", 
4. "Сарыг-Кан", 
5. "Золотой Кудру", сказания № 5-7 переняты от В.А. Кискорова; 

зап. Д.А. Функом 13.07.1983 г., аудиозапись неполная, оригинал хранится в ар-
хиве КЦКИЭТ, копия - в личном архиве Д.А. Функа, 

6. "Алтын-Кылыш", 
7. "Алтын-Порук",. 
8. "Кара-Кан", переняты от Е. Торчакова, 
9. "Кбк-Кан". 



Марк Павлович Топаков: "Тогус азыра тайак". 

Кайчы Степан Семёнович Торбоков: 
1. "Ак-Кан", 
2. "Ак-Салгын", 
3. "Алтын-Кылыш", 
4. "Алтын-Сабак", 
5. "Алтын-Тайчы", 
6. "Алтын-Эргек", 
7. "Аттац чабыс кан черген аттыг каннац чабыс Кан-Мерген", 
8. "Каан-Чайзац, Пйй-Чайзац", 
9. "Кара-Салгын", 
10. "Кодыр-Кок", 
И. "Кбк-Адай", 
12. "Эркен-Тайчы", 
13. "Эр чабысы Кан-Мерген". 

Пелагея Васильевна Торбокова: 
1. "Ак Кан" (сказания 1-3 переняты от С.С. Торбокова), 
2. "Алтын Тайчы", 
3. "Алтын Эргек", 
4. "Ай Мечик" (перенято от В.И. Токмашева), 
5. "Пеке Салгын" (перенято от А. Шелбогашевой). 

Евгений Торчаков: 
1. "Кара-Кан", 
2. "Кбк-Кан". 

Кайчы Дмитрий Константинович Туруиіпанов: 
1. "Мерет-олак", первая запись - в 1968 г. Г.Ф. Турдинаковой, текст хранил-

ся в личном архиве А.И. Чудоякова; вторая аудиозапись - в 1982 г. С.К. Павлю-
чиком; расшифровка и смысловой перевод И.Я. Арбачакова, копия передана 
Д.А. Функу; в 2003 г. оригинал шорского текста (вторая запись), а также часть 
текста в отредактированном виде и в переводе на русский язык были размещены 
на сайте http://www.iea.ras.ru/periodika/bullet/bullet_3 в форматах *.html и *.pdf). 

Алексей Улагашев: 
1. "Чабыс-Кара, Мбцус-Кара" (в 1949 г. исполнил это сказание за 3 вечера, 

рассказывая по 5-6 часов за вечер). 

Кайчы Даниил Николаевич Чу доимое: 
Мне довелось поговорить с ним лишь однажды, в 1985 г., когда сказитель от-

казался не только исполнять, но даже назвать свои сказания, сославшись на дав-
нее прекращение сказительской практики. Д.Н. Чудоимов ограничился указанием 
на то, что перенимал эпические сказания от кайчы Капрола (Тортумашева), 
П.Н. Амзорова (ему он делал на заказ кай-комус), П.И. Кыдыякова и Д.К. Туру-
шпанова. По словам знавших его сказителей, он считался хорошим кайчы. 

Афанасий Андреевич Шелбогаиіев: 
1. "Алтын-Кылыш", все тексты были переняты от С.С. Торбокова, 
2. "Алтын-Эргек", 

http://www.iea.ras.ru/periodika/bullet/bullet_3


3. "Кара-Салгын", 

4. "Эркен-Тайчы". 

Кайчы Агния Шелбогаиіева: "Пеке-Салгын". 

Кайчы Гавриил Иванович Шмаркин: "Алтын-Кылыш". 

1 Все данные в отношении всех сорока двух сказителей приводятся исклю-
чительно на основе полевых материалов автора 1981-1985, 1987-1994, 
2001-2004 гг. 

2 Следует заметить, что еще в октябре 2002 г., когда я заканчивал текст 
диссертации, в аналогичном приложении было названо лишь 21 произведение 
из репертуара этого сказителя. К настоящему времени число названных им ска-
заний увеличилось более чем вдвое. 

3 Оператор Ульрика Перссон-Фишиер (университет г. Упсала, Швеция). 
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