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Abstract. Personal tales are stories of shamans concerning the events experienced by 
each of them in the space of the spiritual world, the obstacles they overcome in that space 
and their relationship with the helper spirits. Personal tales have a ritual function, as they 
are targeted, according to the narrator, who identifies himself with the hero, to influence 
reality. This effect is carried out due to fictional episodes woven into the “authentic 
biographical narrative”, which tell about the allegedly successful resolution of critical 
circumstances that the narrator has been facing. However, such a favorable result can 
be achieved, according to shamans’ explanations, only with the involuntary support of a 
misinformed audience that perceives the narrative as generally accepted and traditional 
one and does not guess the true attitude of the narrator to its content. That support ensures 
the further collective existence of the text and contributes to its transition from the status 
of a personal tale to the status of an epic. Such narratives are then being desacralized over 
time are fixed in the tradition, replenishing the fund of epic folklore plots that are gaining 
collective existence.
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Шаманская личная сказка  
в генезисе нанайского героического эпоса

Т. Д. Булгакова
Институт лингвистических исследований РАН 
Российская Федерация, Санкт- Петербург

Аннотация. Личные сказки представляют собой рассказы шаманов о событиях, 
пережитых и переживаемых каждым из них в пространстве духовного мира, 
о преодолеваемых ими в этом пространстве препятствиях и об их отношениях 
с духами- помощниками. Личные сказки обладают обрядовой функцией, 
так как способны, по мысли рассказчика, отождествляющего себя с героем, 
воздействовать на действительность. Это воздействие осуществляется за счет 
вплетенных в «достоверное биографическое повествование» вымышленных 
эпизодов, повествующих о якобы благополучном разрешении критических 
обстоятельств, переживаемых рассказчиком. Но перенос таких преобразований 
из духовного пространства нарратива в физическое пространство реального мира 
осуществляется, как считают шаманы, только при условии невольной поддержки 
дезинформированной аудитории, воспринимающей нарратив как общепринятый 
и традиционный и не догадывающейся об истинном отношении рассказчика к его 
содержанию. Такая поддержка обеспечивает дальнейшее коллективное бытование 
текста и способствует переходу его из статуса личной сказки в статус эпоса. 
Десакрализирующиеся со временем повествования закрепляются в традиции, 
пополняя фонд обретающих коллективное бытование сюжетов эпического 
фольклора.

Ключевые слова: нанайская традиционная культура, шаманство, шаманский 
фольклор, генезис сказочных сюжетов.
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Выражение «личная сказка» кажется 
оксюмороном. Сказка является продук-
том коллективного творчества и личной, 
казалось бы, быть не может. Между тем 
в нанайскую фольклорную среду, характе-
ризующуюся доминированием в разных ее 
сферах личностного начала 1, сокровенные 
повествования шаманов о случающихся 

1 Имеются в виду прежде всего нанайские личные 
импровизируемые песни (Лиморенко, 2011, Булгакова, 

с ними в пространстве духовного мира 
приключениях вписываются вполне орга-
нично. Эти повествования имеют черты 
меморатов, но отличаются от меморатов 
особенностями содержания, касающегося 
событий в пространстве духовного мира 
и насыщенного элементами специального 
кода, возводящего их к волшебным сказ-

Набок, 2021) и импровизируемые никогда не повторяемые 
обрядовые шаманские песнопения (Булгакова, 2016).
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кам и героическому эпосу (что, собствен-
но, и позволяет нам определять такие пове-
ствования условным термином «сказка»). 
От меморатов личная сказка отличается 
также сокрытием от слушателей самого 
факта связи излагаемого повествования 
с жизненным опытом рассказчика. Лич-
ная сказка как одно из ярких проявлений 
шаманской практики является фактически 
обрядом, ориентированным на достижение 
шаманом определенных целей, а сохране-
ние исполнителем тайны об истинном ха-
рактере этих целей является условием их 
достижения.

В жанровой системе нанайского фоль-
клора шаманские личные нарративы за-
нимают особое место. Они становятся 
ресурсом, формирующим фонд сюжетов, 
обретающих коллективное бытование и де-
сакрализирующихся, закрепляясь в тради-
ции в виде общераспространенных фабу-
латов, в результате чего осуществляется их 
переход из сакральной сферы шаманской 
практики в рекреативную сферу эпическо-
го фольклора. Изучение феномена личной 
сказки подтверждает неоднократно вы-
сказывавшееся исследователями предпо-
ложение о том, что в истоках эпоса лежит 
шаманская практика (Новик, 2004; Пропп, 
1994: 360). Оно способно также приблизить 
нас к решению одной из «великих», по вы-
ражению Б. Н. Путилова, «загадок культу-
ры», вопроса о «рождении фольклорного 
(вербального) сюжета, мотива, образа, сло-
жении целостного текста, равно как и фор-
мировании определенной фольклорной 
системы –  с набором жанров, кодов, идей, 
связей» (Путилов, 1994: 117).

Утверждая, что рождение фольклор-
ных сюжетов обусловлено практикой рас-
сказывания шаманами зашифрованных 
биографических сообщений в виде личных 
сказок, мы будем в настоящей статье осно-
вываться, с одной стороны, на тех данных 
об их бытовании, которые нам удалось 
собрать от нанайских шаманов и скази-
телей, а с другой стороны, на сопоставле-
нии отдельных сюжетов нанайского геро-
ического эпоса (по определению Л. И. Сем 
и Ю. А. Сема, «эпико- героической сказки» 

(Сем Л., Сем Ю., 2020: 67) с отдельными 
аспектами нанайской шаманской практики.

Сакральный статус личной сказки
Исследование феномена личной сказки 

проводилось в Хабаровском крае в услови-
ях поля преимущественно в 1990-е годы. 
Во время полевой работы записывались 
эпико- героические сказки, а затем они раз-
бирались совместно со сказителями и с ша-
манами. Между тем сказки, которые ана-
лизировались таким образом, личными, 
собственно, не были, так как они имели уже 
коллективное бытование. Что касается лич-
ной сказки, которая исполнялась бы впер-
вые перед несведущей аудиторией, в нашем 
распоряжении не оказалось ни одной досто-
верной ее записи. Это неудивительно, так 
как записать личную сказку в естественных 
условиях практически невозможно. Даже 
если исследователю и посчастливилось бы 
присутствовать при ее исполнении, вряд ли 
он мог бы догадаться о том, что шаман рас-
сказывает о самом себе. Излагая личную 
сказку, шаман делает вид, что пересказыва-
ет известный ему, слышанный ранее сюжет 
и хранит тайну о личном для него ее харак-
тере. Не только исследователю непросто 
столкнуться в своей полевой работе с кон-
кретным случаем исполнения личной сказ-
ки или даже узнать о самом факте бытова-
ния такого жанра. Существование личных 
сказок неизвестно и простым шаманистам, 
лицам, пассивно вовлеченным в шаман-
скую деятельность, но не посвященным 
в сокровенные ее тайны. Тем не менее су-
дить о содержании личных сказок все-таки 
можно, сопоставляя их с формирующимися 
на их основе эпико- героическими сказками, 
то есть с теми, которые и удавалось вместе 
со сказителями анализировать, воссоздавая 
определенные черты изначальных их вари-
антов.

Личную сказку так же, как и сказку 
эпико- героическую, носители нанайской 
шаманской культуры называют дёргил 
нингмани. Нингман по- нанайски –  «сказка», 
и термин этот общеизвестен, а слово дёр-
гил (личная дорога шамана в пространстве 
духовного мира) использовалось в тради-
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ционной культуре преимущественно среди 
шаманов и, насколько нам удалось это вы-
яснить, относится к словам ограниченного 
употребления, не использующихся в быто-
вом общении. Во всяком случае, носителям 
нанайского языка, не посвященным в тайны 
шаманской практики, оно знакомо не было.

В настоящее время доступными для 
анализа материалами стали готовящиеся 
к публикации сказки, записанные в 1935 
и 1936 годы Александрой Петровной Пу-
тинцевой. Существенная часть этих ма-
териалов –  это сказки дёргил нингмани, 
ценность которых обусловлена тем, что 
они были зафиксированы в период, когда 
среди нанайцев только начиналась устанав-
ливаться Советская власть, сопровождав-
шаяся сменой идеологических установок, 
и когда традиционное мировоззрение ша-
манистов не было еще подвергнуто актив-
ному стороннему влиянию.

О личных обстоятельствах своего об-
щения с духами шаманы рассказывают 
другим людям крайне редко. Эти обстоя-
тельства особенно скрываются от тех, кто 
зависит от шаманов как сородичи или как 
пациенты. И лишь в личных сказках ша-
маны могут кровенено рассказать о самих 
себе. Причем делают они это с определен-
ной целью и только в тех случаях, когда об-
стоятельства их шаманской практики скла-
дываются настолько неблагоприятно, что 
начинают угрожать их жизни; например, 
если возрастают риски противостояния 
с враждующими шаманами и иные сред-
ства борьбы с ними исчерпываются. Рас-
сказывание о себе личной сказки становит-
ся одним из самых эффективных средств 
преодоления шаманом неблагоприятных 
обстоятельств. Публично обнародуя совер-
шавшиеся с ними в течение их жизни в ду-
ховном мире ключевые события, шаманы 
одновременно скрывают от своих слуша-
телей как правдивость своего рассказа, так 
и вымышленность вставляемых ими в это 
повествование отдельных эпизодов, фор-
мируя антиномию между, с одной сторо-
ны, откровенностью нарратива, а с другой 
стороны, с сокрытием самого факта этой 
откровенности.

Исполнение личной сказки явля-
ется фактически обрядом, призванным 
воздействовать на действительность, на-
целенным на радикальное изменение кри-
тической ситуации. Рассказчик говорит 
о себе в третьем лице и повествует пре-
имущественно о своих унаследованных 
духах- помощниках и о воспринятой им 
от предков необходимости продолжать 
ту духовную вой ну, которую вели с други-
ми шаманами его предшественники. Испол-
нителем личной сказки может быть только 
шаман. Как утверждает Ч. Д. Пассар, «мы 
простые люди не сможем, а шаман может! 
Если он специально так рассказывает, его 
панян (его душа- тень) не на одном месте, 
а по всем местам ходит, видит врага бай-
гоана, всякую всячину (видит), по плохим 
местам ходит, сражается там, побеждает 
и там выздоравливает. О том, что он там 
(на своем шаманском пути дёргиле) делал, 
он рассказывает как сказку нингман. Сам 
себя оживляет с помощью сказки. Со своим 
сэвэном (с духом- помощником) сам себя оз-
доравливает» (ПМА). Рассказывая личную 
сказку, шаман сообщает, например, о путе-
шествии, предпринимаемом с целью поис-
ка врага (другого шамана), и о своей, каза-
лось бы, безнадежной битве с ним. Все эти 
события касаются его прошлого. И только 
в конце нарратива сказитель заглядывает 
в свое будущее, завершая эпизод тяжелой 
битвы с врагом счастливым концом, расска-
зом о своей победе. Будучи публично арти-
кулируемым, услышанным и принятым 
аудиторией, этот счастливый конец должен 
осуществиться для шамана в действитель-
ности.

При этом силу преобразования реаль-
ных обстоятельств произнесенный вслух 
текст получает только при неосознанной 
поддержке, при невольном содействии слу-
шателей, поверивших тому, что шаман изла-
гает известное ему общераспространенное 
повествование, что такое, как он говорит, 
развитие сюжета естественно и другого 
не может быть, что та коллизия, о которой 
он повествует, действительно всегда долж-
на разрешаться столь счастливым образом. 
Впрочем, шаману не всегда удается быть 
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убедительным. Во время рассказа к нему 
могут явиться его духи и помешать ему го-
ворить. Духи могут заставить его дрожать 
и перейти от характерной для сказки речи-
тации к пению в шаманской манере.

Если же рассказчику удается скрыть 
свои истинные цели и получить публичную 
поддержку, придуманный им счастливый 
конец, как верят в это шаманы, воплощает-
ся в жизнь, в результате происходит «при-
обретение меморатом обобщенной формы 
и в итоге –  преобразование его в фабулат» 
(Голованов, 2013: 89). Шаман расскажет 
«кому-нибудь про свой шаманский путь, –  
разъясняет Н. П. Бельды. –  Допустим, он 
мне рассказал, а я рассказал другим, вот 
и получается нингман (сказка)… И все идет 
так, как будто это сказка… Мэргэн (герой 
сказки) –  это он сам (шаман- рассказчик). 
Так и идет рассказ, и ничего не заметно! Кто 
не знает шаманства, кто не общался со ста-
риками, ни о чем не догадается!» (ПМА).

Если сюжет показался слушателям 
занимательным, и личная сказка обрела 
типичное для фольклора бытование, пре-
вратившись в богатырскую/героическую 
сказку, она независимо от намерений под-
хватывающих и передающих ее друг другу 
рассказчиков продолжает служить инте-
ресам шамана, автора личной сказки, и за-
креплять полученный шаманом благопри-
ятный результат, то есть упрочивать его 
превосходство над соперником. Этому спо-
собствует неоднократно слышанное нами 
от сказителей, существовавшее в прошлом 
категоричное требование буквально точно-
го повторения текста сказок дёргил нингма-
ни. Такое требование без объяснения при-
чин его предъявления могло, по- видимому, 
исходить от шамана, исполнителя первого 
ее варианта (то есть личной сказки). Таким 
образом, сказывание эпико- героических 
сказок, выбор тех или иных их сюжетов, 
а также степень точности их передачи –  все 
это понимается как продолжение борьбы 
шаманов, авторов личных сказок за выжи-
вание в ситуации соперничества с другими 
шаманами. Если по отношению к обычной 
волшебной сказке, по словам В. В. Тена, 
в сказке «логика борьбы со злом… неумо-

лима, как комета, сокрушающая погрязшие 
во грехе миры» (Тен. 2014: 77), то в нанай-
ской личной сказке также довлеет логика 
борьбы, но борьбы другой, борьбы одного 
шамана, с которым отождествляет себя рас-
сказчик, с другим шаманом, с его соперни-
ком.

Достоверность или вымышленность?
Именно существующее в традиции 

требование точного изложения текстов 
дёргил нингмани, дословного их повторения 
позволяет нам судить о содержании 
изначальных, лежащих в их основе личных 
сказок. Ключевая особенность этих текстов 
заключается в том, что они касаются 
не обычного материального мира илу, 
а мира толкин/доркин, того мира, в который 
погружаются шаманы в своих сновидениях 
и во время своих камланий, а убежденность 
посвященных носителей традиции 
в их достоверности определяется их 
соответствием тем событиям, которые они 
на самом деле действительно переживают 
во сне и в ходе своей практики. Например, 
в одной из сказок, записанных Путинцевой, 
мальчик пытается убежать из того дома, 
в который он попал, но, пробежав большое 
расстояние, он обнаруживает, что так 
и не ушел от того дома, из которого он 
убегает, что он продолжает бегать вокруг 
этого дома (Путинцева). В других случаях 
герой засыпает или теряет сознание, 
но очнувшись не узнает того места, где 
он только что был (Путинцева). Законы 
духовного пространства не соответствуют 
законам материального мира.

Связь сказки с трансцендентной 
реальностью делает бесперспективными 
попытки объяснения веры в их достоверность 
путем поиска соответствующих тем или 
иным сказочным сюжетам этнографических 
реалий не в духовном, а в материальном 
мире. Кажущаяся фантастичность 
и нелогичность отдельных мотивов 
сказки и одновременная убежденность 
наиболее посвященных сказителей в ее 
достоверности может быть понята только 
в контексте доступной наблюдению 
шаманов и порождающей такие нарративы 
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трансцендентной реальности 2. Герой сказки 
«путешествует в условном мире, лишенном 
системы географических координат» 
(Неклюдов 2020: 19) не потому, что этот мир 
не существует и придуман, а потому, что, 
будучи реальным, он расположен, по мысли 
шаманистов, за пределами материального 
мира.

Нанайские сказки (особенно в записях 
Путинцевой) восполняют те промежуточ-
ные трансформации между отдельными 
эпическим сюжетам сказочными мотивами 
и связанными с ними этнографическими 
реалиями, «которые не всегда могут быть 
восстановлены по известным науке мате-
риалам» (Путилов, 1994: 130) 3. Если при 
поиске соответствия эпических сюжетов 
действительности ориентироваться толь-
ко на материальный мир, то они предста-
нут перед исследователем как «истории 
вымышленные, то есть невозможные в ре-
альной действительности, не считающие-
ся ни с какой эмпирикой, противостоящие 
ей» (Путилов, 1999: 95). И тогда подобные 
сюжеты могут восприниматься как свое-
образные формы «художественного вы-
мысла, который мог и не осознаваться как 
таковой своими творцами» (Путилов 1999: 
95). Представление о вымышленности эпи-
2 В. Я. Пропп допускал, что «в сказке есть образы 
и ситуации, которые явно ни к какой непосредственной 
действительности не восходят. К числу таких образов 
относятся, например, крылатый змей или крылатый 
конь, избушка на курьих ножках, Кощей и т.д.» (Пропп, 
1994: 31). Но одновременно Пропп указывал на то, что 
«если собрать шаманские рассказы о своих камланиях, 
о том, как шаман отправился в поисках души в иной мир, 
кто ему при этом помогал, как он переправлялся и т.д., 
и сопоставить их со странствием или полетом сказочного 
героя, то получится соответствие» (Пропп, 1994: 360).
3 Убежденность в том, что героический эпос связан 
с шаманской практикой, является общей и для 
исследователей, и для самих шаманов. Основное же отличие 
эмического и этического представлений о сущности 
этой связи заключается в следующем. Исследователи 
полагают обычно, что в первобытной мифологии нашел 
специфическое выражение идеологический синкретизм, 
и только на более позднем этапе разработка мифологии 
происходила профессиональными колдунами- жрецами, 
которая шла параллельно переработке древнейших 
мифических образов и сюжетов в народном поэтическом 
творчестве, и даже возникшие «на чисто бытовой основе 
сказочные сюжеты использовались шаманами при 
создании религиозных легенд» (Мелетинский, 1969: 23).

ческих сюжетов характерно также для не-
которых рядовых сказителей (не шаманов) 
и для тех носителей традиции, которые 
не имеют собственного опыта погружения 
в события духовного мира, для которых 
интересна прежде всего занимательность 
повествования. Тогда как в достоверности 
их глубоко убеждены шаманы и отдельные 
посвященные в их тайны шаманисты.

Генерируемые шаманской практикой  
сюжеты волшебной сказки

Несмотря на то что личная сказка фак-
тически представляет собой излагаемые раз-
ными шаманами мемораты о случающихся 
с ними в пространстве духовного мира про-
исшествиях, которые должны, казалось бы, 
отличаться разнообразием и оригиналь-
ностью, тем не менее в определенных от-
ношениях они унифицированы и содержат 
эпизоды, роднящие личную сказку с клас-
сической волшебной сказкой и с отдельны-
ми сказочными мотивами, имеющими ши-
рокие международные параллели. Шаманы 
объясняют это сходством тех ситуаций, 
в которые они попадают, взаимодействуя 
со своими духами. Так, превращение героя 
сказки в маленький предмет или живое су-
щество с тем, чтобы оставаться незамечен-
ным другими персонажами, представляет 
собой трюк, которым шаманы, как они уве-
ряют, широко пользуются в своей практи-
ке. Шаманы утверждают, что могут вселять 
на какое- то время своего духа- помощника 
в птицу, в насекомое и в результате обре-
тать способность видеть и слышать все, что 
видят эта птица или насекомое. «Шаманы 
“духом” летают по всей деревне, по Амуру 
ходит шаманский ниокта (дух- помощник). 
Желтые бабочки капустницы –  это шаман-
ские ниокта. Их никто не любит, и никто 
не трогает» (ПМА). «Рассказывая о том, как 
она невидимо является, куда захочет, ша-
манка К. И. Киле говорит: “Никто не видит, 
как я во сне хожу. Одна только О. (шаманка) 
из Нергена прознала об этом, (в Верхнем 
Нергене) есть вот такой, как этот, забор, 
и сидит на нем муха. Кто ни входит в ка-
литку, кто из нее ни выходит, никто (этой 
мухе) “здравствуй” не говорит. Одна только 
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О. узнала меня: “Тетя наша, говорит, прие-
хала к нам! На заборе сидит!”. Только она 
одна догадалась… Мне люди рассказали, 
что она про меня знает. Узнала обо мне, ког-
да я прилетела и сидела у них на заборе”» 
(Булгакова, 2022: 135–136). Шаманы уверя-
ют, что они либо наяву, либо во сне видят 
то, что видят те бабочки или мухи, облик 
которых обретают их духи- помощники, 
становящиеся видимыми не только для 
шаманов, но и для простых людей. Поэ-
тому и в личной сказке они могут упоми-
нать об этой свой способности. В одной 
из сказок, записанных Путинцевой, «маль-
чик стукнул по своей голове, превратился 
в муху, потом полетел, в носу рыбы кеты 
спрятался» и стал слушать, что поют нахо-
дящиеся рядом шаманы (Путинцева).

С шаманской практикой соотносится 
также один из самых распространенных 
сказочных мотивов –  мотив «трудных за-
дач». Под «трудными задачами» Пропп 
подразумевает «задачи, которые стоят 
в связи со сватовством» и которые дают-
ся герою на состязании за право жениться 
на дочери хозяина состязаний. Успешное 
решение трудных задач служит для хозя-
ина состязаний и его дочери доказатель-
ством того, что герой «побывал в ином 
мире… получил помощника или амулет, 
специфический для рода его жены и отлич-
ный от всех других амулетов- помощников» 
(Пропп 1986: 332), что он может посетить 
«тридесятое царство», преисподнюю, сол-
нечное царство, иной мир. «Только тот, кто 
побывал там, имеет право на руку царев-
ны» (Пропп, 1986: 311). Все это применимо 
и к нанайским сказкам, но нанайские сказки 
содержат такие особенности, которые дают 
возможность более полного уяснения сущ-
ности трудных задач, объяснения того, по-
чему женихом может стать только тот, кто 
способен посещать иные миры.

В нанайских сказках, как и в обыч-
ных волшебных сказках, трудные задачи 
ставятся в связи с женитьбой героя. Но во-
все не сама женитьба как таковая являет-
ся целью, ради достижения которой герой 
решает поставленные перед ним задачи. 
В одной из сказок Путинцевой приехавший 

на объявленные хозяином, отцом невесты, 
соревнования герой, прежде чем соревно-
ваться, сразу отправляется к дочери хозяи-
на и спит с нею, то есть сразу женится. Ре-
шать трудные задачи ему приходится уже 
потом. Более того, в нанайской сказке вовсе 
не невеста и не ее отец испытывают жени-
ха, задавая ему задачи. Герой сам силой вы-
пытывает у молодой жены, в чем заключа-
ется задание ее отца, желая знать, раз уж он 
женился, что ему теперь предстоит делать.

Схватив её за руки, придавил на спину 
и стал допрашивать: «Какие задания у тво-
его отца? Хорошо расскажи!». Девушка 
говорит: «Если ты пойдёшь, зря умрёшь. 
Я не буду рассказывать!» –  «Расскажи!» 
Она молчит. Мэргэн взял нож и вонзил 
ей в грудь на толщину пальца –  всё рав-
но молчит. «Если не расскажешь, глубже 
порежу. –  Вонзил глубже, на три пальца. –  
И сейчас не расскажешь?» Пудин 4 всё рав-
но не говорит. Мэргэн вонзил нож глубоко, 
на ширину ладони, достал до сердца. «Сей-
час, перед смертью, расскажу, –  и пудин рас-
сказала. –  Задание отца находится далеко. 
Этот предмет –  сэвэн 5 по названию аями 6. 
Отправляющиеся за ним люди, много лю-
дей умирают (Путинцева, 1935).

В классических волшебных сказках 
выдвигаемое перед героем требование ре-
шить ряд трудных задач выглядит либо как 
стремление отца невесты найти наиболее 
достойного жениха для дочери, либо как 
желание избавиться от кандидата в жени-
хи, как, например, в сказке АТ 465А, когда 
«царь из зависти, желая отнять жену, по-
ручает мужу трудные задачи» (Андреев, 
1929: 36). В нанайской же сказке проблема 
не во взыскательности невесты и ее отца 
и не в том, чтобы таким способом погубить 
претендента на руку невесты. Цель соревно-
вания значительно серьезнее. Анализ ряда 
сюжетов нанайских сказок и разъяснений, 
которые давали по их поводу практикую-
щие шаманы, позволили нам прийти к за-

4 Пудин –  девушка, молодая женщина, женский персонаж 
нанайских сказок.
5 Сэвэн –  дух, временно помогающий человеку, а также 
фигурка, служащая вместилищем этого духа.
6 Аями –  унаследованный шаманом дух- помощник.
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ключению, что, выполняя трудные задачи, 
герой должен не просто доказать свою спо-
собность проникать в иной мир, но выпол-
нить, находясь в этом мире, нужные отцу 
невесты, то есть хозяину соревнований дей-
ствия. Организующий соревнования хозяин 
является шаманом, который попал в ходе 
своей практики в опасную для него ситуа-
цию. Он нуждается в помощи, которую на-
деется получить от будущего зятя. В сказке 
Путинцевой выясняется, что отец невесты 
утратил аями, одного из своих главных 
унаследованных духов- помощников. Со-
ревнование становится для него средством 
обретения такого зятя, который был бы спо-
собен вернуть ему духа- помощника.

По- видимому, рассказавший когда- то 
эту сказку как личную, то есть поведавший 
о самом себе, шаман был зятем попавшего 
в беду шамана. В этой сказке он расска-
зывал о том, как преодолевал препятствия 
и выполнял представшую перед ним труд-
ную задачу. Шаманы теряют аями и дру-
гих духов в результате вражды с другими 
шаманами, превосходящими их силами. 
Такая утрата не просто ограничивает воз-
можности шамана, но угрожает его жизни. 
Своими силами шаман не мог справиться 
с такой проблемой, он искал союзника- 
зятя, который после возвращения ему аями, 
но и в дальнейшем противостоял бы вместе 
с ним его врагу. Кроме того, поскольку со-
жительство мужчины и женщины, по пред-
ставлениям шаманов, предполагает обмен 
духами, герой, решивший жениться (сожи-
тельствовать) на женщине, отец которой 
имеет столь серьезного врага, невольно ста-
новится также для этого врага доступным. 
Иначе говоря, тот чужой шаман, который 
угрожает хозяину соревнований, в резуль-
тате сожительства явившегося на соревно-
вания героя с дочерью хозяина становится 
одновременно врагом героя. Женившись, 
он уже не может не принять вызов врага, 
угрожающего отцу его жены, он не может 
не взяться за решение независимо от чьего- 
то решения вставших перед ним трудных 
задач. Рассказывая эту сказку как личную, 
шаман, отождествлявший себя с ищущим 
аями героем, мог в момент сказывания еще 

не достигнуть, по мнению моих информан-
тов, успеха и оставаться в трудном положе-
нии. В результате женитьбы он обрел ново-
го сильного врага, и выход из этой ситуации 
не был для него еще очевиден. К своему по-
вествованию, к своей личной сказке он мог 
присочинить счастливый конец, рассказать, 
что аями отца его молодой жены нашелся. 
Это должно было обеспечить его победу 
над врагом тестя.

Еще более ясно мотив соперничества 
и борьбы очерчен в многочисленных сказ-
ках о сражении героя с соперником. Нака-
нуне сражения герой заручается помощью 
духов- жен, которых он обретает по пути 
к месту сражения. Дрались персонажи 
«очень долго, считая годы за месяцы, меся-
цы за сутки, дрались. Что зима наступает, 
узнавали по побелевшей земле, что лето 
наступает –  узнавая по почерневшей земле» 
(Путинцева, 1935). Потом герой видит ле-
тающую над ним птицу, одну из его духов- 
жен, говорящую ему, что она нашла эргэн, 
то есть душу- дыхание, жизненную силу его 
врага. Враг прятал свой эргэн в недоступ-
ном месте, как в одной из сказок внутри 
утеса в верховьях Амура. Дух, жена героя, 
представшая перед ним в облике птицы, 
сама сломать утес не могла и «зиму напро-
лет умоляла духа Санси», и духа «старше-
го друга» просила, который наконец помог 
ей сломать утес и вынуть из него нужный 
эргэн. «Если это тот (эргэн, если он дей-
ствительно принадлежит врагу), –  говорит 
птица герою, –  то останешься жив, а если 
другой –  умрешь!» Птица бросает герою 
этот эргэн, спрятанный обычно в яйце (как 
правило, необычном, черном, двухцветном 
или прозрачном) или в чаоло, в только что 
вылупившемся из яйца птенце. Герой либо 
разбивает яйцо, из- за чего его враг тут же 
умирает, либо, если это птенец, начинает 
совершать над ним некоторые действия, 
которые вынужденно повторяет его про-
тивник. Герой выворачивает птенцу конеч-
ности, сворачивает ему голову, и все это 
тут же отражается на теле противника ге-
роя. Помучив так врага, он убивает птенца, 
отчего его враг тут же на месте погибает. 
Подобная расправа соотносима с мотивом 
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расправы с Кощеем Бессмертным в вол-
шебной сказке. Но в обычной волшебной 
сказке предметы, в которых прячется ко-
щеева смерть (заяц, утка, яйцо, игла), –  это, 
как определяют Жучкова и Галай, символы 
(Жучкова, Галай, 2015: 170), а охраняемый 
Кощеем status quo отражает душевный мир 
главного героя, который, чтобы вернуть 
возлюбленную и познать истинную лю-
бовь, должен преодолеть множество испы-
таний и убить Кощея… ради личностного 
развития» (Жучкова, Галай, 2015: 165). Ге-
рою же нанайской сказки не до личностно-
го развития. Он спасает свою жизнь и заод-
но жизнь своего тестя.

Шаманисты верили в то, что эргэн че-
ловека помещается в сердце или в голове, 
то есть там, удар куда вызывает немедлен-
ную смерть. Поэтому, опасаясь нападения, 
шаманы могли, как они уверяют, на самом 
деле переносить свой эргэн из сердца или 
головы в другие органы (например, в боль-
шой палец ноги) или в различные предме-
ты за пределами своего тела. По данным 
П. П. Шимкевича, эргэн шамана мог поме-
щаться в коробке, в яйце (Шимкевич, 1896: 
127). В записанных Е. А. Гаер преданиях 
говорится о том, что шаманы в действи-
тельности, а не только в сказке помещали 
свою жизненную силу в животном, в пти-
це, на острие иглы, в своем мизинце (Гаер, 
1991: 86). В результате шаман становился, 
с одной стороны, неуязвимым в том слу-
чае, когда поражалось его тело, а с другой 
стороны, подверженным внезапной, кажу-
щейся беспричинной смерти, когда поража-
лась его находящаяся далеко от тела душа- 
жизненная сила.

В обычной волшебной сказке Кощея 
«может победить человек, способный на ге-
роический поступок (герой сказки), если 
он соединится с силами природы (в сказке 
“благодарные животные помогают герою”) 
и заручится поддержкой светлых богов, 
то есть объединит стремления свои с во-
лей Вселенной» (Жучкова, Галай, 2015: 170). 
Для получения помощника «герой должен 
“сделать доброе дело”, как правило, свя-
занное с воздержанием и самопожертвова-
нием, то есть пройти внутреннюю иници-

ацию. Такими помощниками очень часто 
оказываются благодарные звери, детены-
шей которых герой не съел во время голода 
или спас от смерти» (Наговицын, Понома-
рева, 2011: 123–124).

В нанайской сказке всего этого нет, 
зато есть противопоставление «нашего» 
и «чужого» сражающихся шаманов. Ни-
кто из них не выражает единение «с волей 
Вселенной», никто не стоит на стороне 
добра, никто не борется против зла, оли-
цетворяемого его врагом. Эргэны спрята-
ны не у одного из них, а у обоих сражаю-
щихся противников. Фактически оба они 
нанайские «Кощеи Бессмертные». Более 
того, согласно нанайской сказке, борются 
друг с другом не только они сами, но и их 
духи- помощники. В записанной Путин-
цевой сказке на героя (на мэргэна) напали 
семеро горбатых, а его жены (то есть духи- 
помощники) превратились в уток и взлете-
ли, начав драться с двенадцатью женами 
(с духам- помощниками) семерых горба-
тых. «Долго или коротко ли дрались и но-
чью, и днём воюя. Затем годы считая стали 
драться. Мэргэн о женщинах своих не знает, 
и женщины о своём муже не знают. Потом 
(мэргэн) взглянул вверх и увидел, вверху 
одна утка возвращается. До него долетела, 
паря над ним, разговаривает с ним: “Воюя 
с женами семи горбатых… мы убили две-
надцать женщин. Потом мы эргэны семи 
горбатых еле- еле нашли. У железного 
торо (у дерева- жертвенника с вырезанным 
на его стволе лике) с тремя лбами, между 
лбами нашли эргэны семи горбатых… Друг 
мэргэн, эргэны семи горбатых, мы принес-
ли, для того чтобы ты их убил” … Мэргэн… 
эргэны семерых горбатых раздавил! Лишь 
мокрое место осталось! Так убил!» (Путин-
цева, 1935).

Победа в поединке зависит в нанай-
ских сказках не от личных качеств персо-
нажей, но от того, чьи духи- помощники 
раньше принесут своему сражающемуся 
шаману спрятанный и разысканный ими 
эргэн противника. Значит, решающая роль 
в сражении принадлежит именно этим по-
мощникам. Так же, как в сказке АТ 302/1 
(Смерть Кощея в яйце), герой нанайского 
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нингмана находит смерть, а точнее, жизнен-
ную силу своего врага при помощи благо-
дарных животных- помощников. Возможно, 
рассказ о совершенных накануне сражения 
поступках героя, оказавшего помощь этим 
животным привнесен в волшебную сказ-
ку с целью объяснения причин благодар-
ности животных и их желания помочь ге-
рою. В нанайской сказке в этом отношении 
всё проще. Герою помогают жены- птицы, 
то есть его духи- помощники без каких-ли-
бо действий с его стороны. От героя фак-
тически ничего не требуется. Он должен 
только ждать, помогут ли ему в данной 
ситуации его духи или нет. Если по отно-
шению к обычной волшебной сказке можно 
говорить о том, что «генезис фольклорного 
образа Кощея восходит к мифологическому 
прообразу»…, являющемуся «одной из ипо-
стасей темного “бога”, повелителя царства 
мертвых» (Жучкова, Галай, 2015: 165), 
то в нанайской сказке этот образ восходит 
к обычному шаману, имеющему, как почти 
все остальные шаманы, соперников и вы-
нужденному поэтому время от времени 
меряться с ними силами. Причем меряться 
не своей ловкостью и умением, не своими 
собственными силами, а могуществом тех 
духов- помощников, которые направляют 
их жизнь.

Таким образом, авторы личных ска-
зок ориентированы на решение задач вовсе 
не художественных, они лишь используют 
художественную форму с целью решения 
проблем далеко не эстетического харак-
тера. Как говорили сказители известному 
американскому исследователю Б. Тоелкену, 
те сказки о койоте, которые они ему расска-
зывали, это не просто развлечение. Это «се-
рьезное дело с серьезными последствиями» 
(Toelken, Scott 1989: 81). Нанайская личная 
сказка –  это тоже серьезное дело. Счита-
ется, что первое изложение новой личной 
сказки небезопасно для самого рассказчика, 
он может своим рассказом погубить врага, 
но может и погибнуть сам. Поэтому только 
риск смертельной опасности, угрожающей 
ему со стороны соперника, вынуждает его 
рассказывать личную сказку. «Если я по-
чувствую, что вот- вот умру, тогда я стану 

рассказывать сказку о моем шаманском 
пути дёргиле», чтобы спасти себя (ПМА).

Рассказывание личной сказки может 
оказаться небезопасным в том случае, 
если сказитель не сумеет быть достаточ-
но убедительным, если кто- то из ауди-
тории не поверит тому, что герой сказки 
способен победить врага, или если духи- 
помощники шамана не дают ему расска-
зать вымышленный им эпизод победы. 
Завершить рассказ счастливым концом 
не удастся, если слушатели вдруг поймут, 
что шаман вовсе не сказку рассказывает, 
а камлает. Шаманка О. Е. Киле вспоми-
нает о некоторых безуспешных рассказах 
шаманами личных сказок. Шаман «сказку 
рассказывал, все время песней и песней. 
Красиво пел! Две ночи подряд поет –  всё 
одну сказку рассказывает. Потом закончил 
и заплакал. Слезы текут! Что- то, наверное, 
было!» (ПМА). Эта же шаманка помнит 
пожилую сказительницу- шаманку, кото-
рая рассказывала сказку «про свой дёр-
гил», про свой шаманский путь, про духа 
Калгаму и его детей, припевала «Калга-
ма пиктэ, огогок /Олгиа пиктэ, кагагак» 
(Ребенок Калгамы, кагагак /Поросенок, 
огогок 7). «Так она рассказывала, а минут 
через десять после того, как рассказала 
(сказку), она так и скончалась. “Не могу!” –  
говорит» (ПМА). Н. П. Бельды вспоминает, 
как «в селе Дада слепая шаманка расска-
зывала нингман, и вдруг ее затрясло, она 
стала петь по- шамански, так как пришли 
ее сэвэны» и не дали ей закончить сказку 
так, как она хотела (ПМА). Н. С. Киле так-
же видела, как одна шаманка, рассказы-
вая сказку, перешла постепенно к пению 
в шаманской манере и к камланию (ПМА). 
Неспособность шамана довести рассказ 
личной сказки до запланированного кон-
ца объясняют вмешательством его сэвэнов 
духов- помощников.

Пролегающие в пространстве духов-
ного мира «пути», по которым «ходят» 
шаманы, и расположенные там же «доро-
ги сказок», по мысли шаманистов –  одни 

7 Кагагак и огогок –  непереводимые асемантические 
изобразительные слова. В фольклорных текстах такие 
слова применяются обычно для рифмы.
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и те же. Шаман то перемещается, кам-
лая, по своему маршруту, то сворачивает 
на путь сказки и наоборот, а потому и ска-
зочный герой «мэргэн может ходить по та-
ким местам (духовного мира), по которым 
ходят шаманы» (ПМА: Н. П. Бельды). Раз-
ница лишь в том, как поясняет А. К. Онен-
ко, что «в сказке видишь весь путь сразу 
(от начала до конца), и этот путь уже зна-
ком, а в камлании пробираешься (по про-
странству духовного мира) постепенно, 
не зная, что ждет тебя дальше» (ПМА). 
Рассказывая личную сказку, сказитель вы-
ходит на такую «дорогу», где приходится 
постепенно пробираться, не имея пока га-
рантии в том, что удастся выйти на счаст-
ливый конец. Более того, предполагая рас-
сказать о счастливом конце, шаман может 
заблудиться, невольно может быть уве-
ден духами в другую сторону. Его духи- 
помощники против его воли уводят его 
душу в буни, в мир умерших, и назад он 
вернуться не может. Потому рассказ лич-
ной сказки может завершиться не побе-
дой шамана, не счастливым концом, а его 
смертью (ПМА: Л. И. Бельды).

Заключение
Сокрытая от большинства носителей 

нанайских фольклорных традиций тайна 
существования личных сказок обусловлена 
самой сутью их содержания и необходимо-
стью поддержки несведущей аудитории. 
Тайна личной сказки необходима потому, 
что не все слушатели способны сочувство-
вать тем целям, на достижение которых 
личная сказка ориентирована. Счастливый 
конец сказки и действительное, ожидаемое 
в реальности избавление сказителя от про-
блем означает одновременно действитель-
ную, а не только придуманную и расска-
занную гибель соперника, и для сказителя 
лучше не предоставлять слушателям право 
выбора, кому из соперничающих шаманов 
погибнуть, а кому выжить. «Сказка регла-

ментирует кодекс отношений не только 
с потусторонним миром, но и вообще ко-
декс успеха. Если человек в отношениях 
с окружающим миром ведет себя «пра-
вильно», энергия мира будет использована 
ему во благо» (Неклюдов, 2020: 17). К на-
найской личной сказке это тоже относится, 
только к этому добавляется намерение рас-
сказчика обрести благо за счет физическо-
го, хотя и осуществляемого дистанционно 
устранения противника.

Для большинства же простых рассказ-
чиков, не шаманов и для обычных слуша-
телей, даже если они являются носителями 
традиционной шаманской культуры, сказ-
ка представляет собой всего лишь зани-
мательное художественное произведение, 
призванное скрасить досуг. Для них она яв-
ляется вымыслом, и по отношению именно 
к ним справедливы общепринятые опреде-
ления сказки как поэтической структуры, 
в значительной мере ориентированной «на 
создание эстетического эффекта, на раз-
влечение аудитории, благодаря чему про-
исходит отрыв ее картины мира от акту-
альных верований и ритуальных практик» 
(Неклюдов, 2020: 17). Е. С. Новик говорит 
о том, что в определенных ситуациях «рас-
сказ из реплики, адресованной партнеру 
по коммуникативному акту, превращается 
в эпическое произведение, отграниченное 
сюжетной рамкой от слушательской ауди-
тории», и что при этом совершается отрыв 
нарратива «от конкретно- этнографического 
контекста», обращающий его «в сказку 
с характерной для нее установкой на вымы-
сел» (Новик, 2004: 279). В ситуации с лич-
ными шаманскими сказками нарратив от-
рывается не только от этнографического 
контекста, но от личных, известных одно-
му сказителю обстоятельств его духовной 
жизни, а рождение эпико- героической сказ-
ки обеспечивается сохранением от аудито-
рии тайны, касающейся обстоятельств ее 
появления.
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