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анна васильевна смоляк 
и Загадка Шаманского транса

Анна Васильевна Смоляк (1920–2003) заслуженно считается отечествен-
ными и иностранными учеными крупнейшим специалистом по истории и 
этнографии коренных народов Нижнего Амура и Сахалина. Более полувека 
она занималась полевыми и теоретическими исследованиями этногенеза, 
этнической истории, социальной организации, материальной культуры и 
хозяйства, промыслов, верований и праздников айнов, нанайцев, негидаль-
цев, нивхов, орочей, ульчей, ороков/ульта, удэгейцев, эвенков и эвенов. От-
носительно всех аспектов культуры этих этносов А.В. Смоляк высказывала 
свои оригинальные взгляды, которые нередко вызывали научные дискус-
сии. В частности, до сих пор окончательно не решена проблема шаманского 
транса, подтверждений наличия которого А.В. Смоляк не находила у своих 
многочисленных информантов на Амуре. Данная статья является попыткой 
предложить один из вариантов решения этой загадки.

Ключевые слова: А.В. Смоляк, коренные народы Амура, шаманство, 
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Anna Smolyak and the mystery of the shamanic trance. Sergey V. 
BereZNiTSKy (Peter the great Museum of Anthropology and ethnography 
(Kunstkamera), russian Academy of Sciences)

Anna Smolyak (1920–2003) is rightly seen by russian and foreign scholars 
as a major specialist in the history and ethnography of the indigenous peoples 
of the lower Amur and Sakhalin. For more than half a century she has been 
engaged in field and theoretical studies of their ethnogenesis, ethnic history, 
social organization, material culture and economy, trades, beliefs, and rituals. 
regarding all aspects of the culture of these ethnic groups, Anna Smolyak 
expressed her original views, which often caused scientific discussions. One 
of such controversial issues is the problem of shamanic trance, the existence 
of which was not confirmed by numerous informants on the Amur with which 
Smolyak worked during her field research. This article is an attempt to offer a 
possible solution to this mystery.
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В сфере исследования этнической истории, 
хозяйства, промысловой культуры, мировоззре-
ния и комплекса верований коренных народов 

Нижнего Амура и Сахалина практически нет ни 
одной работы, которая не содержала бы ссылок 
на труды известного отечественного этнографа 
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Анны Васильевны Смоляк (1920–2003), став-
шие сегодня уже классическими. 

Анна Васильевна получила прекрасное 
профессиональное образование этнографа на 
историческом факультете Московского госу-
дарственного университета. Ее преподавателя-
ми были выдающиеся отечественные ученые: 
С.А. Токарев, который известен не только как 
прекрасный полевик, специалист по культуре 
ряда народов Сибири, но и как историограф от-
ечественной этнографической науки; М.О. Кос-
вен, известный кавказовед, специалист по родо-
вой организации архаического и современного 
общества, историк науки; Н.Н. Чебоксаров ав-
торитетный специалист по расоведению, этно-
генезу, этнической истории народов Восточной 
Азии. Благодаря их руководству А.В. Смоляк 
приобретала этнографические знания, навы-
ки и умения проведения полевых экспедиций, 
представления о методике этнографии и физи-
ческой антропологии. После окончания универ-
ситета А.В. Смоляк провела полгода в этногра-
фической экспедиции на Нижнем Амуре, где 
повстречалась с тунгусами и палеоазиатами и 
навсегда влюбилась в их историю и культуру. 
Результаты первой поездки превзошли все ее 
ожидания, так как кроме ценнейших этногра-
фических сведений, исследовательница собра-
ла уникальную коллекцию по материальной 
и духовной культуре ульчей, которая сегодня 
хранится в фондах Музея антропологии и эт-
нографии РАН. Впоследствии Смоляк провела 
в экспедициях на Дальнем Востоке почти пять 
десятков лет, собрав фундаментальный по зна-
чению комплекс этнографических материалов. 
Эти данные легли в основу двух ее диссертаций 
(докторская в виде научного доклада) и огром-
ного числа ценных статей и монографий, в том 
числе по шаманству коренных народов Нижне-
го Амура. 

Научная деятельность А.В. Смоляк, сбор и 
анализ этнографических фактов являются об-
разцом блестяще проведенных исследований, 
ее теоретические выводы отличаются строгой 
логикой. В своих статьях и монографиях Анна 
Васильевна разработала многие аспекты ша-
манства коренных народов амуро-сахалинского 
региона – ее работа 1991 г. «Шаман: личность, 
функции, мировоззрение» является настоящей 
энциклопедией этого институт духовной куль-
туры. Имея в освещении практически всех 
аспектов культуры коренных народов Амура 
свой оригинальный взгляд, Анна Васильевна 

отрицала наличие в амурском шаманстве неко-
торых способов получения шаманского дара, а 
также использование масок. Особо А.В. Смо-
ляк настаивала на факте исчезновения в целом 
из института амурского шаманства в середине 
xx в. состояния шаманского транса/экстаза. 
Данные взгляды являются дискуссионным и бу-
дут рассмотрены в данной статье.

Сущность понятий «транс» и «экстаз» давно 
стала объектом исследований представителей 
различных научных дисциплин: этнографии, 
этнологии, антропологии, философии, культу-
рологии, истории религии, этнопсихологии и 
т.п. Как известно, термин «экстаз» происходит 
от древнегреческого понятия «ἔκστασις», озна-
чающего исступление, восторженное состоя-
ние духа, как бы отделившегося от тела. Тран-
сцендентное состояние сознания отличается от 
обычного тем, что находится за пределами воз-
можного опыта, эмпирического познания окру-
жающего мира. 

Термин «транс» связан своим генезисом с 
латинским словом «trans», то есть «сквозь», 
«за», «через», это движение через какое-то про-
странство, передача через посредство чего-ли-
бо, расположение за чем-нибудь, вне чего-либо. 
Французский вариант имеет несколько другое 
значение: «transe» – оцепенение, помрачение 
сознания с потерей самоконтроля; состояние 
отрешенности; особое психическое состояние 
отчужденности от окружающего мира. Экстаз 
является обязательной составной частью не 
только шаманского камлания, но и актерского 
мастерства [5, с. 87–92]. Здесь имеется в виду 
реальное мастерство ушедших уже от нас на-
стоящих актеров, а не современных участников 
рекламных компаний. Как и шаман, настоящий 
актер должен не только обладать способностью 
перевоплощения, в соответствии с конкретной 
ролью, но и в совершенстве владеть своим те-
лом, регулировать рефлекторную возбудимость, 
обладать точным глазомером, творчески кон-
струировать пластические формы своего тела в 
пространстве, изучить биомеханику своего ор-
ганизма [9, с. 16–17; 10, с. 486–487].

В состоянии транса человек временно те-
ряет контакт с внешней реальностью, которая 
трансформируется в его сознании, происходит 
изменение качеств органов чувств, биомехани-
ки, реакций организма на внешние раздражи-
тели, изменяется обычная система ориентации 
во времени и пространстве. Индивидуум может 
отождествлять себя с другой личностью, с лю-

Дискуссионные ВоПросы антроПологии и этнографии
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быми объектами живого или сверхъестествен-
ного мира. Трансцендентное состояние может 
быть следствием особой психотехники, ритми-
ческой музыки низких тонов, повторяющихся 
монотонных движений (колотушки шаманского 
бубна, подвесок на его поясе, пучков древесных 
стружек). Большое влияние оказывают пси-
хотропные вещества [6, с. 999; 17, с. 597]. При 
этом наблюдается кардинальное отличие экста-
за обычного человека, например, погруженного 
в гипнотическое состояние, впоследствии выве-
денного из него, и шамана, колдуна. Обычный 
человек не может отчетливо реконструировать 
события, произошедшие с ним. Специалисты 
же в сфере контакта с сакральным миром не 
только обладают способностью контролировать 
свое мышление и поведение, но и воздействуют 
на аудиторию, например, при шаманских кам-
ланиях. 

Индивид, находящийся в состоянии экста-
за, на основе эффекта «помещения личности 
снаружи» выходит за границы самого себя. 
Во время экстаза может произойти замещение 
души или одной из его душ и овладение злыми 
духами телом человека путем вселения, может 
произойти временный процесс трансформации 
сознания.

В процессе вхождения шамана в состояние 
транса его мышление может быть полностью 
зависимо от бессознательных компонентов пси-
хики. В результате резко активизируются креа-
тивные и когнитивные способности, вплоть до 
озарения, просветления или инсайта, то есть 
интуитивного понимания природы объекта, яв-
ления, осознания сущности процесса возникно-
вения порядка из хаоса [6, с. 999; 13, с. 85–86].

Шаманский транс или экстаз родственен 
катарсису по силе воздействия на чувства зри-
телей (участников камлания), по степени воз-
буждения духовной активности их сознания. 
Он связан с поисками нового мироощущения, 
с внедрением в общественную жизнь опреде-
ленных ментальных ценностей. В трансе нет 
никакого чуда, в подобное состояние впадает 
больной актер, самостоятельно снижающий вы-
сокую температуру, но после спектакля падаю-
щий без сил на руки коллег.

Вопрос о наличии или отсутствии транса в 
институте шаманства делит ученых на две ка-
тегории. Например, хорошо известная в России 
французская исследовательница сибирского 
шаманства Р. Амайон, сотрудник Центра мон-
гольских и сибирских исследований Высшей 

школы практических исследований в Париже, 
категорически отрицает это состояния: «…
Трактовка шаманизма в терминах транса или 
экстаза способствует появлению путаницы и 
создает препятствия для антропологического 
анализа феномена; “Транс” – это категория, 
сконструированная аналитиками...» [1, с. 6–18; 
2, с. 14–15]. В этом случае дискуссия невозмож-
на, потому что сторонники этой точки зрения 
априори не допускают и мысли, чтобы прислу-
шиваться к иному мнению. С другой стороны, 
существует представление о том, что транс и 
экстаз являются атрибутом, то есть необходи-
мым, характерным, неотъемлемым свойством 
шаманского камлания, особым состоянием ша-
мана (во сне, в том числе люцидном) или наяву. 
Люцидные сновидения шаманов, осознанные, 
контролируемые, запрограммированные, по-
вышающие целительную энергию подсознания 
человека, могут стать объектом отдельного се-
рьезного исследования [7, с. 2; 11, с. 47–48]. 
Находящийся в состоянии люцидного снови-
дения испытывает физические чувства: гра-
витацию, осязание, изменение температуры и 
вкуса, даже ощущения удовольствия и боли, 
которые создаются подсознанием на основе ре-
альных событий. 

Без вхождения в транс невозможны контакт 
с духами, путешествия в разные миры Все-
ленной, интуитивный процесс получения ша-
маном необходимых реальных и сакральных 
знаний, процесс расширения его сознания. На-
ходясь в трансе, экстазе, шаман одновременно 
пребывает в другом измерении, в других ча-
стях Вселенной и контролирует процесс кам-
лания в земном мире. Вполне возможно, что 
шокирующее несведущих или случайных на-
блюдателей поведение шамана, находящегося 
в трансе, является реакцией на его действия в 
другом мире, в мире духов: это странные те-
лодвижения, непонятный язык, нечувствитель-
ность к боли, многократное, но одномоментное 
увеличение физической силы. При этом шаман 
тратит огромное количество физической и мен-
тальной энергии, и эта утрата иногда приводит 
к временной смерти. 

О наличии в шаманстве транса/экстаза до-
статочно писали в своих фундаментальных тру-
дах С.М. Широкогоров, М. Элиаде, М. Хоппал и 
многие другие выдающиеся ученые. С.М. Ши-
рокогоров подробно осветил шаманский экс-
таз на материалах целого ряда этнических со-
обществ, выяснил его сущность и механизм 

с.В. Березницкий
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действия [36, p. 362–363]. По его мнению, при 
вхождении шамана в экстатическое состояние 
происходит частичное устранение обычного 
восприятия мира и создаются особые условия 
для образного мышления. Посторонний на-
блюдатель мог бы принять шаманский экстаз 
за обычную истерию, тогда как на самом деле 
это необходимое и контролируемое состояние 
шамана во время ритуала. С.М. Широкого-
ров сравнивал шаманский экстаз с состоянием 
творческого озарения художников и музыкан-
тов. Шаман управляет механизмом своего мыш-
ления, знает методы входа в состояние экстаза, 
его поддержания и регулирования, всегда чув-
ствует присутствие аудитории. Шаман, кото-
рый не умел вводить себя в состояние экстаза, 
рассматривался тунгусами как плохой, слабый. 
Аналогичная оценка давалась шаману, входя-
щему в экстаз, но не контролирующему его ход: 
этот шаман считался подконтрольным духам. 
Постоянный поток ментальной силы, инфор-
мации излучается шаманом, воспринимается 
присутствующими на камлании людьми, уси-
ливается и посылается обратно шаману для его 
дальнейшего возбуждения. По этой причине 
некоторые шаманы не могли исполнять шаман-
ский сеанс, если не было «зрителей». Таким 
образом, по данным Широкогорова, шаман и 
аудитория образуют особый психоментальный 
комплекс, поддерживающий экстатическое со-
стояние шамана [36, p. 362–363].

Большой вклад в развитие интегративного и 
практико-психологического подхода в изучении 
шаманства внесла В.И. Харитонова, акцентиру-
ющая внимание на проблеме особых сенситив-
ных и сенсорных качеств шаманов (умения вос-
принимать различные сигналы с информацией) 
и связанных с ними измененных состояний со-
знания [23; 24; 25; 26; 27; 28; 29; 30; 31; 32; 33]. 

В комплексе рассмотрела генезис и эволю-
цию сибирского шаманства, шаманские верова-
ния и ритуалы эвенков Сибири и Дальнего Вос-
тока Т.Ю. Сем [15].

Следует полностью согласиться с выдаю-
щимся отечественным ученым, исследовате-
лем трансперсональных состояний во многих 
религиях, этнических комплексах верований и 
ритуалов Е.А. Торчиновым о синонимичности 
понятий «транс» и «экстаз» в дискурсе спец-
ифических, измененных состояний сознания, 
архетипических образов и ситуаций: смерти и 
воскресения души, гибели и воссоздания Все-
ленной [22, с. 27].

Естественно, что люди знали о существо-
вании духов до возникновения института ша-
манства, общались со сверхъестественными 
существами посредством ритуалов и жертво-
приношений, однако чаще всего этот контакт 
был односторонним: человек перед промыслом 
или при решении социальных проблем обра-
щался к конкретным духам, угощал их и про-
сил помощи. Просьба считалась услышанной 
со стороны духов, если охота или рыбная ловля 
были успешными, находилась потерянная вещь 
или больной выздоравливал. Но простой чело-
век не мог проникнуть в другие миры, и лишь 
обладающий сверхъестественными способно-
стями шаман путешествовал во всех сферах. 
Только с появлением шамана как профессио-
нала стал возможным устойчивый механизм не 
только коммуникации с духами, но и управле-
ния их действиями с пользой для социума.

Отправление души умершего человека 
в загробный мир
Именно шаман отправлял в загробный мир 

душу умершего человека. Это было очень слож-
ным камланием сильного шамана с обязатель-
ным вхождением в транс. Для такого сеанса 
шаман использовал свой особый комплект оде-
яния с максимальным количеством атрибутов 
(музыкальные инструменты, оружие, посохи, 
гадальные камни, культовую скульптуру) и по-
мощников. Путешествие шамана в потусторон-
ний мир было самым трудным и опасным. Хотя 
сохранились древние верования орочей и удэ-
гейцев, по которым раньше (до возникновения 
института шаманства и внедрения его верова-
ний и ритуалов во многие сферы жизни) душа 
человека уходила в загробный мир сама либо ее 
относила кукушка, поэтому не рекомендовалось 
задавать кукушке вопросы об оставшихся годах 
жизни. Души злых при жизни людей уносила 
выдра как «зверь подземного мира», а вернуть 
душу мог только шаман (Архив Общества изу-
чения Амурского края, далее – Архив ОИАК. 
Ф. В.К. Арсеньева. Оп. 1. Д. 11. Л. 75–76; Д. 27. 
Л. 270–271). Добираться в загробный мир душа 
может пешком, ехать на собачьей или оленьей 
упряжке, на лошади [8, с. 115]. 

Здесь уже можно отметить первую загадку: 
А.В. Смоляк не нашла подобных представлений 
у нанайцев, но подтвердила, что души умерших 
нанайцев рода Киле в загробный мир увозил 
шаман из чужого рода на оленях [19, с. 161]. 
Хотя позже ученые такие сведения собирали, и 
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на основе их анализа делали выводы о том, что 
способы отправления души умершего человека 
в загробный мир несут важную информацию 
об этногенезе. Поэтому этносы, отправляющие 
души на собачьих упряжках, нартах и лодках, 
могут считаться потомками аборигенного насе-
ления; отправляющие души на оленях – относя-
щимися к тунгусской этнической общности [20, 
с. 27]. 

Получение шаманского дара
Л.Я. Штернберг разработал концепцию сек-

суального избранничества в шаманстве на ма-
териалах нанайской культуры. Он выяснил, что 
в будущего шамана влюблялся дух-покровитель 
противоположного пола умершего сильного 
шамана, во сне вступал с ним в половую связь, 
призывал стать шаманом, становился сверхъе-
стественной женой (мужем) шамана и, впослед-
ствии, всячески ему помогал [34, с. 144]. По-
добные верования о таком способе получении 
дара у удэгейских шаманов были зафиксирова-
ны В.К. Арсеньевым и А.Ф. Старцевым [3, с. 
18–19; 21, с. 118–130]; (Архив ОИАК. Ф. В.К. 
Арсеньева. Оп. 1. Д. 27. Л. 250–252, 267–269, 
279). По верованиям удэгейцев, самый могуще-
ственный дух сильного шамана мог принимать 
облик человека, тигра или медведя. Чаще всего 
человек получал призыв к шаманству во время 
юношеского полового созревания и видел духа в 
окружении нерестящихся, как рыба, шаманских 
атрибутов: бубнов, колотушки, юбки, шаман-
ских ковриков из шкуры оленя и нерпы, шаман-
ского пояса в виде змеи. В случае наводнения 
шаман пользовался ковриком с изображением 
драконообразного существа. Вокруг духа нахо-
дились древесные стружки, надеваемые на го-
лову, посох и культовые сооружения. Сильные 
шаманы начинали камлание, во время которо-
го юноша находился с ними и с шаманскими 
духами в сверхъестественной связи. Шаманы 
узнавали дорогу к будущему духу-покровите-
лю, который обитал в пещере или в пасти змеи. 
Шаманы доставляли этого духа в жилище бу-
дущего шамана и вселяли в ритуальную скуль-
птуру, затем заставляли камлать претендента в 
шаманском поясе и с бубном. Иногда такая ини-
циация неофита продолжалась в течение года. 
Считается, чем сильнее будет будущий шаман, 
тем дольше у него протекает период становле-
ния. Нередко во время камлания неофиту каза-
лось, что он увеличивался в размерах, лопался 
на части, впадал в транс. Только сильные ша-

маны могли вывести его из экстаза и соединить 
в единое целое. Ментальная связь удэгейского 
неофита-юноши и его духа-покровителя в обра-
зе красивой женщины подкреплялась сверхъе-
стественной любовью и половой связью во сне. 
Женщина сообщала юноше, что она будет его 
духовной женой, и молодой шаман попадал в 
полную ее зависимость. Он не мог отказаться 
от призыва духов стать шаманом, иначе они 
доводили его до сумасшествия или наказывали 
смертью. Все чаще юноша брал бубен и пытал-
ся камлать. Постепенно к молодому шаману 
приходило желание вылечить кого-нибудь из 
сородичей. Из материалов В.К. Арсеньева вид-
но, что дух-покровитель шамана являлся для 
него возлюбленным существом, как и дух-по-
кровитель у нанайских шаманов. 

Таким образом, материалы В.К. Арсеньева 
подтверждают теорию сексуального избранни-
чества Л.Я. Штернберга, которую критиковали 
С.М. Широкогоров и А.В. Смоляк, не нашед-
шая ей подтверждения среди своих информан-
тов на Амуре в середине xx в. Впоследствии 
С.М. Широкогоров все-таки высказался, что в 
целом он не возражает против такой концепции 
получения шаманского дара [36, p. 366–367]. 
М. Хопал подчеркивал, что сексуальные отно-
шения шамана с духами играют главную роль 
в процессе получения шаманского дара во всем 
евразийском шаманстве [35, р. 16].

О шаманском трансе
О лечебном камлании в 1950-х гг. без вхож-

дения шамана в транс Анне Васильевне рас-
сказывали ульчи и нанайцы в 1960-х и 1970-х 
гг. Шаман камлал без бубна, пел и призывал 
духов-помощников, обмахивал больного мете-
лочкой из стружек или бумажных полосок: с ко-
лыханием воздуха из больного вылетали злые 
духи, входили в ритуальную скульптуру, кото-
рую впоследствии выкидывали [19, с. 122]. 

На основе анализа многочисленных камла-
ний Смоляк сделала вывод о специфическом 
характере особого нижнеамурского экстаза у 
нанайских и ульчских шаманов, которые, несмо-
тря на громкие крики, тряску тела от возбужде-
ния, не теряли самообладания, контактировали 
с аудиторией, задавали вопросы больному или 
его родственникам, реагировали на все обраще-
ния аудитории [19, с. 155]. Этот специфический 
экстаз, который не сопровождался припадками 
шаманов, Смоляк определила как аборигенный 
пласт в культуре нанайцев и ульчей Амура: «…

с.В. Березницкий
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Экстаза, как его описывали авторы примени-
тельно к алтайским, якутским, чукотским и не-
которым другим шаманам, я у нанайцев и уль-
чей не видела» [19, с. 182].

Главной причиной, по которой А.В. Смоляк 
не считала вхождения в транс ее информан-
тов – нанайских и ульчских шаманов в 1950-х – 
1970-х гг. – настоящим шаманским, являлось 
отсутствие отчужденности шаманов, у которых 
не наблюдалось отключения внимания, слуха 
и зрения. Шаманы отвечали на ее вопросы и 
просьбы, контактировали с больными и с про-
чими участниками камлания, подбадривающи-
ми шамана криками.

Известно, что у шамана душ больше, чем у 
простого человека, поэтому одна душа во вре-
мя камлания могла лететь в другой мир и за-
ниматься там поисками души больного чело-
века, другая могла все время находиться в теле 
камлающего шамана, третья – защищать его от 
злых духов, четвертая – общаться с больным и 
с участниками камлания.

Шаманские маски
Кратко можно коснуться и аспекта шаман-

ских масок в культуре коренных народов Аму-
ра и Сахалина, в связи с тем, что А.В. Смоляк 
отрицала факт использования масок амурскими 
шаманами [18, с. 119–124]. Другие исследова-
тели доказывают обратное: маска была атрибу-
том шамана, для того чтобы успешно бороться 
с духами и входить в транс. Шаманы удэгейцев 
использовали берестяные и деревянные маски, 
отороченные мехом медведя или росомахи (Ар-
хив ОИАК. Ф. В.К. Арсеньева. Оп. 1. Д. 11. Л. 
59; Д. 27. Л. 247). На маску наносили черными 
и красными красками спиральный рисунок, ко-
торый символизировал лицо духа-покровителя 
шамана для отпугивания злых духов или, по мне-
нию Т.Ю. Сем, плодородие и возрождение [14, 
с. 234]. Нередко удэгейские и орочские шаманы 
раскрашивали лицо сажей, черной или красной 
краской, что считается остатком прежнего обы-
чая татуирования (Архив ОИАК. Ф. В.К. Арсе-
ньева. Оп. 1. Д. 48. Л. 11–13). По данным Г.М. 
Василевич, эвенкийские шаманы всех групп ис-
пользовали металлические шаманские маски [4, 
с. 254]. М.Д. Симонов и В.В. Подмаскин также 
подтверждают использование удэгейцами ша-
манской маски [12, с. 72–83; 16, с. 45–49]. 

В 2001 г. автору статьи удалось поприсут-
ствовать в с. Булава Хабаровского края на кам-
лании нанайско-ульчской шаманки Индюки 

Дяксул (девичья фамилия – Самар) 1908 года 
рождения. Дяксул рассказала, что ее дед и отец 
были сильными маньчжурскими шаманами, а 
сама она являлась шаманкой в седьмом поко-
лении. Шаманка совершала ритуал передачи 
родовых нанайских охранителей жилища от 
старшего брата младшему. Во время камлания 
шаманка вошла в транс, никем из присутству-
ющих не замеченный, совершила ментальное 
путешествие с Нижнего Амура во Владивосток 
и обратно. После камлания шаманка очень под-
робно описала не только особенности местно-
сти вокруг дома человека, ради которого она 
шаманила, но и выяснила причину некоторых 
проблем, мешавших процессу передачи родо-
вых святынь.

Таким образом, в своих трудах А.В. Смоляк 
отрицала наличие шаманского транса как обяза-
тельного состояния у исследуемых ею ульчских и 
нанайских шаманов, бытование масок в амурском 
шаманстве, а также подвергла сомнению инфор-
мацию о сексуальной основе избранничества не-
офита – будущего шамана и о связи конкретного 
транспорта, на котором шаман отправляет души 
умерших в загробный мир, с компонентами этно-
генеза коренных народов. Причины для таких вы-
водов лежат в двух сферах: объективной и субъ-
ективной. Объективная всем хорошо известна: 
это физическое уничтожение во время репрессий 
1930-х гг. практически всех амурских шаманов, 
которых приравнивали к враждебному классу ку-
лаков, идеологических врагов, мешающих своим 
мировоззрением и ритуальной практикой успеш-
ному социалистическому строительству на Аму-
ре. Настоящие шаманы были репрессированы, 
что резко сократило число неофитов, желавших 
заняться шаманством, чтобы помогать людям. 
Таким образом, ментальная линия амурского ша-
манства была искусственно прервана. 

Субъективные же причины кроются в мето-
дике сбора полевых этнографических матери-
алов А.В. Смоляк. Ни для кого не секрет, что 
в настоящее время этнографы, этнологи и ан-
тропологи чаще всего делают свои выводы о ка-
ком-либо явлении подчас на основе единичного 
факта, зафиксированного у информанта. Де-
лается это нередко потому, что перепроверить 
(не менее трех раз) сведения уже просто не у 
кого, так как носители культуры умирают, а ус-
ловия жизни стремительно изменяются, исчеза-
ют обычаи, язык, технологии и т.п. В середине 
xx в. у Анны Васильевны была возможность 
для неоднократной проверки этнографической, 
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фольклорной, исторической и другой информа-
ции. Но если сведения все-таки были единич-
ными, то Анна Васильевна относилась к ним 
скептически либо вообще не использовала в 
своих трудах. 
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