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Ша­ман­ские рас­ска­зы рас­смат­ри­ва­ют­ся как важ­ная часть фольк­лор­но­го на­
сле­дия тун­гусо-мань­чжур­ских эт­но­сов (на­най­цев, удэ­гей­цев, уль­чей, оро­чей, 
оро­ков, неги­даль­цев, эвен­ков). Ана­лиз тек­стов под­твер­жда­ет эт­но­ге­не­ти­
чес­кую общ­ность ко­рен­но­го на­се­ле­ния юж­ной час­ти рос­сий­ско­го Даль­не­го 
Вос­то­ка. Ша­ман­ские нар­ра­ти­вы всех тун­гусо-мань­чжу­ров ха­рак­те­ри­зу­ют­
ся из­на­чаль­ным син­кре­тиз­мом — со­су­ще­ст­во­ва­ни­ем в од­ном про­из­ве­де­нии 
при­зна­ков раз­ных жан­ров: мифа, ле­ген­ды, пре­да­ния. Ав­тор от­ме­ча­ет, что 
луч­ше все­го со­хра­ни­лись сю­же­ты о по­лу­че­нии ша­ма­на­ми сверхъ­ес­те­ст­вен­
ных свойств, о про­во­дах душ усоп­ших в за­гроб­ный мир, о де­мон­ст­ра­ции 
ма­ги­чес­ких спо­соб­но­стей, о по­мо­щи со­пле­мен­ни­кам в ле­че­нии бо­лез­ней 
и по­ис­ках про­пав­ших про­мы­сло­ви­ков, но зна­чи­тель­но умень­ши­лось чис­ло 
по­пу­ляр­ных в про­шлом рас­ска­зов о по­един­ках меж­ду ша­ма­на­ми. Жиз­не­спо­
соб­ность от­ме­чен­ных сю­же­тов обу­слов­ле­на их тес­ной связью с ре­аль­ны­ми 
об­ря­да­ми, со­хра­нив­ши­ми­ся в на­род­ном быту. К чис­лу ре­гио­наль­ных осо­
бен­но­стей от­но­сит­ся при­да­ние пер­вым ша­ма­нам ста­ту­са де­ми­ур­гов, уча­ст­
ни­ков кос­мо­го­ни­чес­ких со­бы­тий. Их по­том­ки яв­ля­ют­ся от­вет­ст­вен­ны­ми ис­
пол­ни­те­ля­ми об­ря­дов жиз­нен­но­го цик­ла и сле­дят за со­блю­де­ни­ем людь­ми 
ус­та­нов­лен­ных пра­вил ри­ту­аль­но­го по­ве­де­ния. При­ве­дён­ные при­ме­ры по­ка­
зы­ва­ют не толь­ко ус­той­чи­вость тра­ди­ци­он­но­го со­дер­жа­ния, но и его транс­
фор­ма­цию при­ме­ни­тель­но к но­вым ус­ло­ви­ям. В свя­зи с этим от­ме­че­на при­
уро­чен­ность неко­то­рых по­пу­ляр­ных сю­же­тов к со­бы­ти­ям пер­вой по­ло­ви­ны 
XX в. По мне­нию ав­то­ра, это сви­де­тель­ст­ву­ет о про­дук­тив­но­сти або­ри­ген­
ной фольк­лор­ной куль­ту­ры, ко­то­рая мо­жет рас­це­ни­вать­ся как свое­об­раз­ная 
фор­ма на­род­ной ис­то­ри­чес­кой па­мя­ти.
Клю­че­вые сло­ва: тун­гусо-мань­чжур­ские на­ро­ды, эт­но­ге­не­ти­чес­кая общ­
ность, по­ве­ст­во­ва­тель­ный фольк­лор, ми­фо­ло­гия, ша­ман­ские ле­ген­ды.
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Shamanic Legends in Narrative Folklore System of Tungusic Peoples.
Lidiya Fetisova, Institute of History, Archaeology and Ethnography of the Peoples of the 
Far East, FEB RAS, Vladivostok, Russia. E-mail: lefet@yandex.ru.

Shamanic stories are regarded as an important part of folklore heritage of the 
Tungusic peoples (the  Nanai, Udege, Ulchas, Oroch, Orok, Negidals, Evenk). 
The  text analysis confirms the ethnogenetic community of the indigenous 
population of the southern part of the Russian Far East. Shamanic narratives 
are characterized by the original syncretism — coexistence of features of dif­
ferent genres (the myth and the legend) in one text. The author notes that the 
most preserved stories are about shamans who obtained supernatural powers, 
farewell ceremonies for the souls of deceased people to the afterlife, demonstra­
tion of magical abilities, assistance to the tribesmen in the treatment of diseases 
and search for the missing fishers and hunters. However, the number of popular 
stories about fights between shamans decreased significantly. The viability 
of the marked topics is due to close connection with real rites and customs 
in folk life. The regional features include the status of demiurge for the first 
shamans, the participants of the cosmogonic events. Their descendants are 
responsible executors for the rites of the life cycle and monitor implementation 
of established rules of ritual behavior. The examples show not only the stability 
of traditional content of shamanic stories but also its transformation to the new 
conditions. Thereby, some popular plots are connected with the events of the 
first half of the twentieth century. According to the author, this indicates the 
productivity of aboriginal folk culture which can be regarded as a peculiar form 
of folk, historical memory.
Keywords: Tungusic peoples, ethnogenetic community, narrative folklore, myth, 
shamanic legends.

Куль­тур­ное на­сле­дие ко­рен­но­го на­се­ле­ния рос­сий­ско­го Даль­не­го Вос­то­
ка пред­став­ля­ет со­бой важ­ную со­став­ляю­щую не толь­ко оте­че­ст­вен­ной, 

но и ми­ро­вой куль­ту­ры. Ис­сле­до­ва­ние и фик­са­ция ис­че­заю­щих тра­ди­ций 
слу­жит од­ним из спо­со­бов их со­хра­не­ния для по­сле­дую­щих по­ко­ле­ний. 
Фольк­лор яв­ля­ет­ся свое­об­раз­ной фор­мой функ­цио­ни­ро­ва­ния того или 
ино­го язы­ка. К  со­жа­ле­нию, в  на­стоя­щее вре­мя ре­аль­ное язы­ко­вое про­
стран­ст­во або­ри­ген­ных эт­но­сов прак­ти­чес­ки ис­чез­ло, и зна­чи­тель­ная часть 
тра­ди­ци­он­ных про­из­ве­де­ний дош­ла до нас в рус­ском пе­ре­ска­зе. Тем не ме­
нее имею­щие­ся в рас­по­ря­же­нии ис­сле­до­ва­те­лей ма­те­риа­лы дают пред­
став­ле­ние о бо­гат­ст­ве, раз­но­об­ра­зии або­ри­ген­ных устно-поэти­чес­ких тра­
ди­ций (что важ­но и само по себе) и вме­сте с тем слу­жат до­пол­ни­тель­ным 
ис­точ­ни­ком по эт­ни­чес­кой ис­то­рии даль­не­во­сточ­ных на­ро­дов.

Цель дан­ной статьи — рас­смот­реть един­ст­во ми­фо­ло­ги­чес­кой ос­но­вы 
тун­гусо-мань­чжур­ских ша­ман­ских рас­ска­зов, вы­явив при этом от­ли­чи­тель­
ные осо­бен­но­сти уст­ной тра­ди­ции от­дель­ных эт­но­сов, а так­же по­ка­зать 
функ­цио­ни­ро­ва­ние ша­ман­ских тек­стов в сис­те­ме тра­ди­ци­он­ной куль­ту­ры 
на раз­ных ис­то­ри­чес­ких эта­пах.
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С по­зи­ций ев­ро­пей­ской сис­те­ма­ти­ки, рас­ска­зы ре­ли­ги­оз­но­го со­дер­жа­
ния, свя­зан­ные с дея­тель­но­стью ша­ма­нов, долж­ны быть от­не­се­ны к ле­ген­
дам, но сре­ди них вы­де­ля­ют­ся ми­фо­ло­ги­чес­кие сю­же­ты кос­мо- и при­ро­
до­ге­не­за, в ко­то­рых ша­ман пред­став­лен в ка­че­ст­ве пер­во­творца-деми­ур­га. 
Несо­мнен­но, в та­ких слу­ча­ях име­ет ме­сто транс­фор­ма­ция мифа. По­доб­ная 
«пе­ре­ад­ре­сов­ка» ста­рых тек­стов но­вым ге­ро­ям ха­рак­тер­на для тра­ди­ци­он­
но­го ху­до­же­ст­вен­но­го мыш­ле­ния. Бла­го­да­ря это­му про­ис­хо­дит по­сто­ян­ное 
об­нов­ле­ние фольк­лор­ной куль­ту­ры, и тем са­мым про­дле­ва­ет­ся её жизнь.

К наи­бо­лее ар­хаи­чес­ким от­но­сят­ся то­те­ми­чес­кие мифы, чья связь с ша­
ма­низ­мом вто­рич­на, по­сколь­ку пред­став­ле­ние о жи­вот­ном пред­ке яв­ля­ет­ся 
бо­лее древ­ним, неже­ли ша­ман­ские прак­ти­ки. На­при­мер, удэ­гей­цы из рода 
Кя на­зы­ва­ют пер­вым ша­ма­ном ор­лана-бело­хво­ста Кяоса, от ко­то­ро­го ве­
дут своё про­ис­хо­ж­де­ние. Счи­та­лось, что ког­ти и перья на ша­ман­ском кос­
тю­ме об­ла­да­ют ма­ги­чес­кой си­лой. По­это­му, что­бы об­лег­чить и ус­ко­рить 
путь души в цар­ст­во мёрт­вых, пред­ста­ви­те­ли это­го рода в во­ло­сы по­кой­
ни­ка впле­та­ли перо орла [11, с. 47].

Кос­мо­го­ни­чес­кие мифы со­став­ля­ли важ­ную часть уст­но­го твор­че­ст­
ва ша­ма­нов у всех тун­гусо-мань­чжу­ров. Пред­став­ле­ние о ми­ро­уст­рой­ст­
ве дают ри­туа­лы, свя­зан­ные с про­во­да­ми душ умер­ших в за­гроб­ный мир 
буни/були. Их осу­ще­ст­в­ля­ли толь­ко са­мые силь­ные «из­бран­ни­ки ду­хов». 
А. М. Зо­ло­та­рёв пи­сал, что ульч­ские «боль­шие по­мин­ки пред­став­ля­ют со­
бой це­лую ре­ли­ги­оз­ную мис­те­рию, те­ат­ра­ли­зо­ван­ную до край­них пре­де­
лов» [5, с. 162]. Ос­но­ву сце­на­рия это­го об­ря­да со­став­ля­ют мифы об уст­
рой­ст­ве оби­те­ли мёрт­вых.

По на­блю­де­ни­ям И. А. Ло­па­ти­на, у ка­ж­до­го из на­най­ских ро­дов был осо­
бый путь в по­тус­то­рон­ний мир. На­при­мер, души амур­ских голь­дов еха­ли 
вдоль бе­ре­га реки на со­ба­ках, то­гда как души по­кой­ни­ков рода Киле еха­
ли на оле­нях, что слу­жи­ло на­по­ми­на­ни­ем об их тун­гус­ских кор­нях. По­ка­за­
тель­но, что им при­хо­ди­лось пре­одо­ле­вать та­кие пре­пят­ст­вия, как два хреб­
та, гус­той лес, боль­шое бо­ло­то [6, с. 284 — 285] — то­по­гра­фия на­по­ми­на­ла 
ланд­шафт ре­аль­ной ис­то­ри­чес­кой ро­ди­ны тун­гу­сов, рас­по­ло­жен­ной, как 
и ми­фо­ло­ги­чес­кий буни, на за­па­де.

Кос­мо­го­ни­чес­кие сю­же­ты уль­чей, со­дер­жа­щие опи­са­ние Верх­не­го 
и Ниж­не­го ми­ров, род­ст­вен­ны ми­фо­ло­гии дру­гих тун­гусо-мань­чжу­ров, од­
на­ко об­на­ру­жи­ва­ют и оп­ре­де­лён­ные раз­ли­чия. Боль­шие ша­ма­ны, дос­тав­
ляю­щие души умер­ших со­ро­ди­чей в за­гроб­ный мир, чаще все­го со­вер­ша­ют 
этот опас­ный путь на со­ба­ках или пти­цах [5, с. 161]. Опи­са­ние до­ро­ги со­
дер­жит несколь­ко эпи­зо­дов, ука­зы­ваю­щих на ино­эт­ни­чес­кое влия­ние. Так, 
на пути по­хо­рон­ной про­цес­сии встре­ча­ет­ся ли­си­ца с тре­мя хво­ста­ми (воз­
мож­но, мань­чжур­ский пер­со­наж), ша­ман от­стре­ли­ва­ет ей сред­ний хвост, 
и ли­си­ца убе­га­ет, пре­ду­пре­ж­дая пут­ни­ков об опас­но­сти.

Ша­ман ве­зёт души даль­ше и подъ­ез­жа­ет к реч­ке, че­рез ко­то­рую нет 
пе­ре­пра­вы, но ря­дом сто­ит ка­бар­га. В  ка­че­ст­ве мос­та ша­ман ис­поль­зу­
ет penis жи­вот­но­го и по нему по­па­да­ет на дру­гой бе­рег (по­хо­жий эпи­зод 
встре­ча­ет­ся в айн­ском фольк­ло­ре). Здесь он ви­дит сле­ды пре­бы­ва­ния сво­
его пред­ше­ст­вен­ни­ка, ра­нее дос­та­вив­ше­го души умер­ших. «Теперь шаман 

Л.Е. Фетисова
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свою заметку для следующего шамана оставляет. Все души из нарты 
быстро выкидывает. Передовую душу выкинув, даёт ей подзатыльник, 
чтобы она быстро в були шла. В это время жители були стараются 
попасть на нарту к шаману, чтобы вернуться на землю. Если шаман 
долго задержится в були, то может умереть. Шаман быстро погру­
жает нарту на кори (гигантская птица, нередко с железным оперени­
ем. — Л. Ф.) и летит назад. Вернувшись на землю, он падает без чувств» 
[5, с. 161 — 162]. В це­лом по­ве­ст­во­ва­ние име­ет тра­ди­ци­он­ный ха­рак­тер, но 
эпи­зод о ду­шах, же­лаю­щих вер­нуть­ся на зем­лю, на­во­дит на мысль о позд­
ней ин­тер­пре­та­ции мифа.

Важ­ное ме­сто в фольк­лор­ном на­сле­дии тун­гусо-мань­чжу­ров за­ни­ма­
ют сю­же­ты, по­свя­щён­ные об­ре­те­нию и ис­поль­зо­ва­нию че­ло­ве­ком сверхъ­
ес­те­ст­вен­ных свойств. По мне­нию учё­ных, про­бле­ма «из­бран­ни­че­ст­ва» ос­
та­ёт­ся в эт­но­ло­гии «од­ной из наи­бо­лее слож­ных и за­га­доч­ных» [15, с. 66]. 
Рас­ска­зы о дли­тель­ной бо­лез­ни «из­бран­ни­ков ду­хов», ко­то­рых та­ким об­
ра­зом «по­ме­ча­ют» выс­шие силы, рас­про­стра­не­ны по­все­ме­ст­но. Со­глас­но 
пред­став­ле­ни­ям эвен­ков, су­ще­ст­ву­ет пря­мая пре­ем­ст­вен­ность меж­ду все­
ми по­ко­ле­ния­ми ша­ма­нов. Об этом го­во­рит­ся во мно­гих рас­ска­зах, свя­зан­
ных с по­ис­ком черт из­бран­но­сти. На­при­мер, в эвен­кий­ском роду Кэптукэ 
бу­ду­ще­го ша­ма­на на­хо­ди­ли по ри­сун­ку его кро­ве­нос­ных со­су­дов. По­ла­
га­ли, что о выс­шем пред­на­зна­че­нии че­ло­ве­ка со­об­ща­ет его со­пле­мен­ни­
кам Аин Маин — оби­та­тель­ни­ца са­мо­го верх­не­го небес­но­го яру­са [3, с. 97].

Фи­лолог-севе­ро­вед Е. Н. Ду­ва­кин про­ана­ли­зи­ро­вал око­ло 500 ша­ман­
ских ле­генд, за­пи­сан­ных у  на­ро­дов Си­би­ри и  Даль­не­го Вос­то­ка, и  при­
шёл к вы­во­ду об из­вест­ной ав­то­ном­но­сти ряда даль­не­во­сточ­ных сю­же­тов. 
По на­блю­де­ни­ям ис­сле­до­ва­те­ля, се­верно-само­дий­ские, чу­котско-камчат­
ские и вос­точно-тунгус­ские ша­ма­ны неред­ко яв­ля­ют­ся дей­ст­вую­щи­ми ли­
ца­ми кос­мо­го­ни­чес­ких со­бы­тий. В ча­ст­но­сти, к та­ким сю­же­там от­но­сит­ся 
уча­стие ша­ма­на в унич­то­же­нии лиш­них Солнц [4, с. 18 — 19].

Так, со­глас­но ульч­ской вер­сии мифа о мно­же­ст­вен­но­сти Солнц, лиш­ние 
све­ти­ла были унич­то­же­ны ге­ро­ем из рода Заксули/Джаксули, ко­то­ро­му 
уль­чи при­пи­сы­ва­ли рас­про­стра­не­ние ша­ман­ст­ва: «Был раньше один человек 
из рода Джаксули, сёстры его были шаманами, жена шаманкой, сам он 
был шаман. Тогда у других родов шаманов не было. Только у Джаксули ша­
маны были. Однажды вечером там шаман шаманил. Севон (дух‑помощ­
ник шамана. — Л. Ф.) в чонко (отверстие в наружной стене дома, под кры­
шей. — Л. Ф.) улетел. Тогда у других родов шаманы появились» [5, с. 154].

В ми­фах всех на­ро­дов мира встре­ча­ют­ся раз­лич­ные вер­сии сю­же­
та о лю­дях, жи­ву­щих веч­но. Неги­даль­ская ле­ген­да по­ве­ст­ву­ет о том, как 
ве­ли­кий ша­ман ут­ра­тил бес­смер­тие (по‑ви­ди­мо­му, речь идёт об од­ном 
из пер­вых «из­бран­ни­ков ду­хов»). «Жил когда‑то сильный шаман. И вот 
он говорит: „Когда я умру, никто не плачьте, так как я скоро оживу“. 
Вот он через некоторое время умер. Все плачут. Он очнулся. Смотрит — 
все плачут. Тогда он говорит: „Что я вам говорил? Вот если бы удер­
жались, не плакали, то я бы не умер. А теперь умру“. И умер. Так что 
плакать нельзя по умершему. Такой закон у  негидальцев …»  [2,  с. 387]. 
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Ми­фо­ло­ги­чес­кие ис­то­ки об­раза мож­но ви­деть в том, что ша­ма­ну при­пи­
сы­ва­ет­ся функ­ция куль­тур­но­го ге­роя, ко­то­рый ус­та­нав­ли­ва­ет пра­ви­ла ри­
ту­аль­но­го по­ве­де­ния для оби­та­те­лей сре­дин­но­го мира.

Рас­ска­зы о ма­ги­чес­ких спо­соб­но­стях ша­ма­нов име­ют ши­ро­кое хо­ж­де­
ние до на­стоя­ще­го вре­ме­ни. По неко­то­рым дан­ным, силь­ные ша­ма­ны даже 
мог­ли управ­лять сти­хия­ми [2, с. 277]. Им при­пи­сы­ва­лись умения пить ки­
пя­щий жир и пля­сать в огне. Так, в од­ной из уйль­тин­ских ле­генд го­во­рит­ся 
о том, что «старик-шаман с сыном и собакой в костёр вошли» [8, с. 202]. 
Не под­вер­га­лось со­мне­нию, что ша­ма­ны мог­ли ви­деть про­шлое и бу­ду­
щее, бе­се­до­вать с выс­ши­ми ду­ха­ми, по­ни­мать язык жи­вот­ных, при­ни­мать 
их об­лик и пр. Ша­ман­ски­ми свой­ст­ва­ми на­де­ля­лись и глав­ные эпи­чес­кие 
ге­рои тун­гусо-мань­чжур­ско­го фольк­ло­ра. На­при­мер, удэ­гей­ский Гээнта 
до­ка­зал свою неуяз­ви­мость, раз­же­вав рас­ка­лён­ную ко­чер­гу и про­гло­тив 
го­ря­чее же­ле­зо [9, с. 40]. На­най­ский Пунтуэ мэргэн («про­вор­ный», «вез­
де­су­щий») «хлопнул себя по голове, обернулся пчелой и полетел в селе­
ние старика» [10, с. 87, 462].

Ша­ман­ские ле­ген­ды неред­ко оформ­ля­лись как по­ве­ст­во­ва­ние о  ре­
аль­ных со­бы­ти­ях, со ссыл­кой на ис­точ­ник ин­фор­ма­ции. Та­ков, на­при­
мер, рас­сказ об удэ­гей­ском ша­мане из рода Пианка: «Отец у Сагди Боль­
шим Шаманом был. Звали его Дата. Сядет он у очага, трубку закурит. 
Посидит-посидит — и вдруг невидимым станет! Через мгновение на том 
месте, где он только что сидел, заяц с трубкой появится …» [11, с. 50]. 
Это и мно­же­ст­во дру­гих чу­дес ви­дел в дет­ст­ве Сагди, ро­див­ший­ся в семье 
по­том­ст­вен­ных ша­ма­нов и сам став­ший «из­бран­ни­ком ду­хов». Рас­ска­зы­ва­
ют, что ве­ли­кие ша­ма­ны из рода Пианка спас­ли свой на­род от ис­треб­ле­ния 
мань­чжу­ра­ми [11, с. 50 — 55].

Ороч Н. Д. Акун­ка из пос. Снеж­ный, 1914 г.р., рас­ска­зы­вал о том, как 
ша­ман пе­ре­вер­нул ог­ром­ный то­поль, из ко­то­ро­го его со­пле­мен­ни­ки со­
би­ра­лись сде­лать лод­ку. Даже четверым охотникам это было не под силу: 
«Пробовали разными способами, даже рычагом, но ничего не вышло». Ша­
ман по­обе­щал в оди­ноч­ку пе­ре­вер­нуть ствол, но по­ста­вил ус­ло­вие, что­бы 
ни­кто это­го не ви­дел. «Шаман сдержал своё слово, но как он смог перевер­
нуть бревно, никто не знает. Одним из этих охотников был я» [1, с. 143].

Неко­то­рые нар­ра­ти­вы по­свя­ще­ны по­срам­ле­нию скеп­ти­ков, усом­нив­
ших­ся в мо­гу­ще­ст­ве ша­ма­на. Н. Д. Акун­ка знал мно­же­ст­во та­ких ис­то­рий. 
«Однажды несколько охотников вместе со старым шаманом пошли охо­
титься на медведя, который в одном месте в лесу лакомился брусникой. 
Место это находилось далеко от стойбища. Охотники убили четырёх 
медведей и перетащили их к реке. Всё это заняло довольно много време­
ни, и у охотников закончился табак… Попробовали курить мох ясеня — 
ивогла набони, — но заменить табак он не мог. Тогда охотники стали 
просить шамана достать им табак: „Раз ты шаман и можешь творить 
всякие чудеса, то достань нам табак“ …». Ша­ман ус­пеш­но спра­вил­ся с по­
став­лен­ной за­да­чей [1, с. 142 — 143].

У на­най­цев так­же бы­ту­ют мно­го­чис­лен­ные рас­ска­зы о силе ша­ман­ской 
ма­гии: «Рассказывали: жил шаман Одзял (из рода Одзял. — Л. Ф.). Как‑то 
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с верховьев Амура плыл маньчжурский купец в джонке. Чем‑то он похва­
лялся [перед шаманом]. Шаман поднял джонку купца со всем скарбом на 
вершину утёса Одзялов …» [10, с. 427]. Из­вест­но и о дру­гих чу­де­сах это­го 
ша­ма­на: «Он подошёл к маньчжуру-гребцу, вынул у него один глаз, по­
дошёл к собаке, вынул её глаз. Глаз собаки вставил гребцу, а глаз греб­
ца — собаке… А джонку после долгих просьб купца, подталкивая носком, 
он спустил с утёса к реке. Такие чудеса проделал шаман Одзял с мань­
чжурским купцом» [10, с. 427].

Для тра­ди­ци­он­ных со­об­ществ ха­рак­тер­но при­зна­ние важ­ной роли «из­
бран­ни­ков ду­хов» в жиз­ни со­пле­мен­ни­ков. Име­ет­ся мно­го сю­же­тов об ус­
пеш­ной дея­тель­но­сти ша­ма­нов по ока­за­нию по­мо­щи лю­дям, вы­звав­шим 
недо­воль­ст­во выс­ших сил. Та­ков, в ча­ст­но­сти, рас­сказ об удэ­гей­ском ша­
мане, от­пра­вив­шем­ся к Ве­ли­кой Ба­буш­ке (Сагди Мама) за ду­шой за­бо­лев­
ше­го ре­бён­ка. «Великая Бабушка ухаживает за душой ребёнка в оме. По­
том отправляет её к живому человеку, к женщине, и женщина рожает 
ребёнка. Великая Бабушка присматривает за тем, как растят ребёнка, 
не мучают ли его, не болеет ли он, не держат ли его в голоде. Если ребё­
нок заболевает, она забирает его душу назад в оме, кладёт опять на де­
рево хуига». Ша­ман по прось­бе ро­ди­те­лей от­прав­ля­ет­ся за ду­шой. «Его дух 
летит по горам и по рекам. Приближается к самой высокой горе и под­
нимается на неё. Великая Бабушка… спрашивает: „Кто пришёл? Если 
с известием пришёл, говори!“… „Я пришёл за душой своего ребёнка“. Ве­
ликая Бабушка говорит: „Следите за ребёнком, чтобы он без конца не па­
дал, чтобы синяков у него не было“ …» [14, с. 297]. По­сле пе­ре­го­во­ров Са­
гди Мама со­гла­ша­ет­ся вер­нуть ре­бён­ка в мир жи­вых лю­дей.

При­ме­ча­тель­но, что в дан­ном по­ве­ст­во­ва­нии ми­фо­ло­ги­чес­кие све­де­
ния о ми­ро­уст­рой­ст­ве и мес­те че­ло­ве­ка в кос­ми­чес­ком про­стран­ст­ве пред­
став­ле­ны как со­пут­ст­вую­щая ин­фор­ма­ция, на фоне ко­то­рой раз­во­ра­чи­ва­
ет­ся ос­нов­ное дей­ст­вие. Ви­ди­мо, это свя­за­но с тем, что пе­ред нами не миф 
в тра­ди­ци­он­ном по­ни­ма­нии, а ша­ман­ская ле­ген­да, чьим героем яв­ля­ет­ся 
че­ло­век, вы­пол­няю­щий как ма­ги­чес­кие, так и со­ци­аль­ные функ­ции. Прак­
ти­чес­ки ша­ман вер­нул ре­бён­ка из небы­тия, т. е. вос­кре­сил, дав ему воз­мож­
ность вы­рас­ти и стать дос­той­ным чле­ном сво­его рода.

Рас­ска­зы о вос­кре­ше­нии умер­ших бы­то­ва­ли и у дру­гих тун­гусо-мань­
чжу­ров. Ис­пол­ни­те­ли та­ких про­из­ве­де­ний по­ла­га­ли, что это сви­де­тель­ст­
ву­ет о  на­ли­чии весь­ма силь­ных духов-помощ­ни­ков. О  мо­гу­чем ша­мане 
из на­най­ско­го рода Пассар рас­ска­зы­ва­ли даже пред­ста­ви­те­ли дру­гих ро­
дов. «Однажды шаман Пассар сказал: „Моё время пришло: умру. После 
моей смерти пусть никто не приходит к моей могиле. Всех хороших со­
бак привяжите. Через шесть дней возьму свою душу обратно“. Прошло 
шесть дней, пришли люди к его могиле и увидели: он уже поднялся [из мо­
гилы]. И потому он стал великим шаманом… Умерла его жена — он ожи­
вил её. Вот каким могущественным шаманом стал» [10, с. 427]. Тэлунгу 
было за­пи­са­но от на­най­ца из рода Актанка [10, с. 456].

Из­вест­но, что пе­ред от­прав­ле­ни­ем на про­мы­сел або­ри­ге­ны неред­ко об­
ра­ща­лись к ша­ма­ну. Ин­фор­ман­ты А. В. Смо­ляк рас­ска­зы­ва­ли, как ша­ман­ка 
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при­нес­ла ста­рику-ульчу душу ка­лу­ги от хо­зяи­на вод­ной сти­хии и со­об­щи­
ла при­ме­ты рыбы, ко­то­рая бу­дет пой­ма­на на сле­дую­щий день. На­най­цы ве­
ри­ли, что ша­ма­ны рас­чи­ща­ли в тай­ге за­ва­лы, пре­гра­ж­дав­шие путь пуш­ных 
зве­рей к ло­вуш­кам [12, с. 155]. Вме­сте с тем А. В. Смо­ляк от­ме­ти­ла, что ша­
ман­ские прак­ти­ки на­най­цев и уль­чей сто­ят особ­ня­ком в сис­те­ме ша­ман­ст­
ва соб­ст­вен­но си­бир­ских на­ро­дов [12, с. 153].

По на­блю­де­ни­ям учё­ных, «га­да­ния и пред­ска­за­ния ша­ма­нов час­то бы­
ва­ют на­столь­ко вер­ны, что труд­но най­ти какое-либо на­уч­ное объ­яс­не­ние 
это­му фе­но­ме­ну» [13, с. 157]. А. Ф. Стар­це­ву хор­ские удэ­гей­цы рас­ска­зы­ва­
ли о ша­мане по име­ни Иван­ча Кя­лунд­зи­га из с. Гва­сю­ги. Он ни­ко­гда не вы­
ез­жал из род­но­го се­ле­ния, но, несмот­ря на это, очень точ­но опи­сы­вал мар­
шрут охот­ни­ков, ухо­див­ших на про­мы­сел  [13,  с. 157]. Надо ска­зать, что 
по­иск не вер­нув­ших­ся во­вре­мя охот­ни­ков и ры­ба­ков от­но­сил­ся к чис­лу 
ша­ман­ских обя­зан­но­стей пе­ред об­ще­ст­вом. Бла­го­по­луч­ное воз­вра­ще­ние 
про­мы­сло­ви­ка рас­це­ни­ва­лось как за­слу­га ша­ма­на; рас­ска­зы об этом вос­
про­из­во­ди­лись по­сто­ян­но, под­твер­ждая его вы­со­кий ста­тус.

До сих пор бы­ту­ет мно­же­ст­во повествований об ис­це­ле­нии больных 
и  ра­не­ных, но со вре­ме­нем за­мет­но умень­ши­лось чис­ло по­пу­ляр­ных 
в про­шлом сю­же­тов о по­един­ках меж­ду ша­ма­на­ми. Счи­та­лось, что мо­
гу­ще­ст­во ша­ма­на за­ви­се­ло от ко­ли­че­ст­ва его сэвэнов — духов-помощ­ни­
ков, ко­то­рых он дол­жен был ре­гу­ляр­но за­даб­ри­вать: пе­ред ка­ж­дым кам­
ла­ни­ем пред­ла­гать ри­ту­аль­ное уго­ще­ние — питьё из на­стоя ба­гуль­ни­ка, 
«кашу» из цве­точ­ных ле­пе­ст­ков, поч­ки че­рё­му­хи и дру­гие ла­ко­мые блюда 
[10, с. 456 — 457].

На­най­цы по­ла­га­ли, что ис­пол­не­ние фольк­лор­ных про­из­ве­де­ний мог­ло 
ус­ми­рить вра­ж­деб­ные че­ло­ве­ку силы, а ша­ма­ны счи­та­лись вы­даю­щи­ми­ся 
ска­зи­те­ля­ми: «И в прошлом, да и сейчас, но реже, когда начинает буйст­
вовать северный ветер, рассказывали нингман. Нингман рассказывают, 
чтобы унять ветер и убить его хозяина. В прошлом его рассказывали 
шаманы, теперь же рассказывают те, кто помнит» [10, с. 427]. Как ви­
дим, со вре­ме­нем роль «из­бран­ни­ков ду­хов» в жиз­ни со­об­ще­ст­ва за­мет­
но умень­ши­лась.

Из­вест­ны слу­чаи, ко­гда ти­пич­ный сю­жет о де­мон­ст­ра­ции ша­ма­ном сво­
его мо­гу­ще­ст­ва на­кла­ды­вал­ся на ис­то­ри­чес­кую ос­но­ву, об­ра­зуя «сим­би­
оз» ле­ген­ды и пре­да­ния. Та­ко­вы, на­при­мер, на­най­ские рас­ска­зы о встре­чах 
або­ри­ген­ных «слу­жи­те­лей куль­та» с ге­нерал-губер­на­то­ром Вос­точ­ной Си­
би­ри Н. Н. Му­равь­ё­вым (Мурилёвым), ко­то­рый яко­бы раз­ре­шил на­най­цам 
со­хра­нить ин­сти­тут ша­ман­ст­ва. Как это при­ня­то в фольк­лор­ной тра­ди­ции, 
ге­ро­ем по­ве­ст­во­ва­ния яв­лял­ся ша­ман из рода рас­сказ­чи­ка.

Ис­сле­до­ва­те­ля­ми было за­пи­са­но несколь­ко нар­ра­ти­вов с раз­ны­ми дей­
ст­вую­щи­ми ли­ца­ми. На­при­мер, из­вест­ный ска­зи­тель По­лок­то Киле рас­
ска­зы­вал о  ша­мане из рода Киле, ко­то­рый про­из­вёл та­кое впе­чат­ле­ние 
на Н. Н. Му­равь­ёва-Амур­ско­го, что по­лу­чил от ге­нерал-губер­на­то­ра зо­
ло­тую ме­даль и «гра­мо­ту» на пра­во про­во­дить се­ан­сы кам­ла­ния. Ша­ман 
при­ка­зал сво­ему духу-помощ­ни­ку сде­лать его тело же­лез­ным, неуяз­ви­
мым для шты­ков: «Сказал он Мурилёву: „Пусть солдаты воткнут свои 
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штыки“. Воткнули. „Держите крепко-накрепко. Смотрите, а то сорвё­
тесь!“ — обратился он к солдатам. Стал их таскать вокруг зала и всех 
свалил… Ран не было: ни кровинки… С тех пор уже нанайцам христи­
анство не навязывали. До прихода Советской власти камлали шаманы» 
[7, с. 125 — 126]. В тэлунгу го­рин­ских на­най­цев сверхъ­ес­те­ст­вен­ные спо­
соб­но­сти ге­нерал-губер­на­то­ру де­мон­ст­ри­ро­ва­ли шесть ша­ма­нов: Дерчу, 
Ива, Дадиха, Бали, Сомболи, Коя [7, с. 126].

Жи­те­ли с. Най­хин та­ким ге­ро­ем, об­ла­дав­шим неуяз­ви­мо­стью, счи­та­ли 
ша­ма­на Чон­ги­да Онин­ка: «…  Во время камлания он воткнул в грудь копьё. 
После камлания Чонгида Онинка выдернул копьё, однако ни раны, ни кро­
ви не было». Прав­да, раз­ре­ше­ние на куль­то­вую дея­тель­ность он по­лу­чил, 
при­гро­зив, что в про­тив­ном слу­чае у рус­ских вы­па­дут гла­за. «Чонгида вы­
дали документ с гербовой печатью, разрешающий шаманить (никто был 
не вправе ему запретить), и отпустили» [7, с. 127].

Прак­ти­чес­ки у всех тун­гусо-мань­чжу­ров бы­то­ва­ли рас­ска­зы о сверхъ­
ес­те­ст­вен­ных свой­ст­вах ша­ма­нов, про­де­мон­ст­ри­ро­ван­ных в  со­вет­ское 
вре­мя «боль­шо­му на­чаль­ни­ку», ко­то­рый и  раз­ре­шил со­хра­нить ша­ман­
ские прак­ти­ки, убе­див­шись в их эф­фек­тив­но­сти. Ис­то­ри­чес­кое со­дер­жа­
ние «впи­сы­ва­лось» в тра­ди­ци­он­ный сю­жет, имя цен­траль­но­го пер­со­на­жа 
при­над­ле­жа­ло ре­аль­но­му лицу, обыч­но из рода рас­сказ­чи­ка: «В 30‑х годах 
советская власть стала ликвидировать шаманство у орочей. Коснулось 
это и орочей, живших на реке Тумнин. В то время там был сильный ша­
ман Акунка Николай Фёдорович. Вызвали этого шамана в НКВД и ста­
ли спрашивать: „Ты шаман?“ „Шаман“, — отвечает Николай Фёдорович. 
„А шаманством занимаешься?“ — „Занимаюсь!“ — „А зачем занимаешься 
шаманством?“ — „Я людей лечу, шаманю“». За­бра­ли у него ша­ман­ские ат­
ри­бу­ты и за­пре­ти­ли со­вер­шать кам­ла­ния. Од­на­ко Ни­ко­лай Фё­до­ро­вич по­
ша­ма­нил и за­брал все свои вещи [1, с. 144 — 145].

В рас­ска­зе о  том, как пе­ред вой­ной силь­ный удэ­гей­ский ша­ман ез­
дил в Мо­ск­ву, на­зы­ва­ет­ся имя Мио­ну Кя­люнд­зи­га: «В середине 30‑х годов 
у него забрали все его шаманские вещи и увезли в Москву. Через неко­
торое время вызвали и его самого. Наверное, для того, чтобы судить 
за шаманство …». Для уси­ле­ния дос­то­вер­но­сти по­ве­ст­во­ва­ния рас­сказ­чик 
до­ба­вил, что вме­сте с ша­ма­ном по­еха­ли ещё несколь­ко удэ­гей­цев. В Мо­ск­
ве в при­сут­ст­вии «боль­шо­го на­чаль­ни­ка» и чле­нов спе­ци­аль­ной ко­мис­сии 
Мио­ну Кя­люнд­зи­га про­де­мон­ст­ри­ро­вал свои необык­но­вен­ные спо­соб­но­
сти: он вы­нул гла­за у свиньи, а за­тем вста­вил их об­рат­но. «Шаман подо­
шёл к самому большому начальнику и говорит: „Хочешь, тебе глаза вы­
тащу?“ Но начальник отказался. И вся комиссия отказалась. Зато вся 
комиссия поверила, что Миону Кялюндзига — большой шаман, ему вер­
нули все его вещи и отпустили домой» [1, с. 144 — 145].

С. В. Бе­рез­ниц­кий за­пи­сал так­же неги­даль­ский текст о де­мон­страции 
шама­ном сво­их спо­соб­но­стей пред­ста­ви­те­лям ор­га­нов вла­сти: «В 1930‑х го­
дах всех шаманов забрали. Только одного оставили …». Ему пред­ло­жи­ли 
«найти какое‑то оружие, спрятанное в земле», но он от­ка­зал­ся. То­гда 
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ша­ма­на по­са­ди­ли в тюрь­му, из ко­то­рой он, к удив­ле­нию вла­стей, без тру­
да вы­шел. Со­труд­ни­ки НКВД ре­ши­ли ис­кать ору­жие сами, ша­ман при­гро­
зил им, что ра­зобьёт фары на ма­шине. «Они не поверили и поехали. Едут, 
едут. Вдруг темно стало, и треск стекла. А ехали ночью. Что такое? 
Выходят из машины, смотрят — все фары у машины разбиты и лопну­
ли …» [2, с. 388]. Неги­даль­ская вер­сия бо­лее, неже­ли при­ве­дён­ные выше, на­
по­ми­на­ет бы­то­вой рас­сказ, тем не ме­нее она вполне впи­сы­ва­ет­ся в об­щую 
схе­му ша­ман­ских нар­ра­ти­вов, имев­ших хо­ж­де­ние у тун­гусо-мань­чжур­ских 
на­ро­дов.

Та­ким об­ра­зом, рас­смот­рев ша­ман­ские рас­ска­зы с по­зи­ций ус­той­чи­во­
сти и раз­ви­тия ос­нов­но­го со­дер­жа­ния, сле­ду­ет от­ме­тить, что для них ха­
рак­те­рен из­на­чаль­ный жан­ро­вый син­кре­тизм, ко­гда в од­ном тек­сте со­су­
ще­ст­ву­ют при­зна­ки мифа, ле­ген­ды, пре­да­ния. Наи­боль­шей со­хран­но­стью 
от­ли­ча­ют­ся сю­же­ты о по­лу­че­нии «из­бран­ни­ка­ми ду­хов» сверхъ­ес­те­ст­вен­
ных свойств, о про­во­дах душ усоп­ших в за­гроб­ный мир, а так­же о де­мон­
ст­ра­ции ша­ма­на­ми ма­ги­чес­ких спо­соб­но­стей. Ма­те­риа­лы, по­лу­чен­ные во 
вто­рой по­ло­вине XX в., сви­де­тель­ст­ву­ют о том, что уст­ная ис­то­рия ко­рен­
ных даль­не­во­сточ­ных эт­но­сов про­дол­жа­ет жить в  свое­об­раз­ной фор­ме 
худо­же­ст­вен­ной па­мя­ти.

Л И Т Е Р А Т У Р А  И  И С Т О Ч Н И К И

  1.	Бе­рез­ниц­кий С. В. Ми­фо­ло­гия и ве­ро­ва­ния оро­чей. СПб.: Пе­тер­бург­ское вос­то­ко­
ве­де­ние, 1999. 208 с.

  2.	Бе­рез­ниц­кий С. В. Этнические ком­по­нен­ты ве­ро­ва­ний и ри­туа­лов ко­рен­ных на­ро­
дов Амуро-Саха­лин­ско­го ре­гио­на. Вла­ди­во­сток: Даль­нау­ка, 2003. 486 с.

  3.	Вар­ла­мо­ва (Кэп­ту­кэ) Г. И. Ми­ро­воз­зре­ние эвен­ков: от­ра­же­ние в фольк­ло­ре. Но­
во­си­бирск: Нау­ка, 2004. 186 с.

  4.	Ду­ва­кин Е. Н. Ша­ман­ские ле­ген­ды на­ро­дов Си­би­ри: сю­жетно-мотив­ный со­став 
и аре­аль­ное рас­пре­де­ле­ние: ав­то­реф. дис. … канд. фи­лол. наук. М., 2011. 26 с.

  5.	Зо­ло­та­рёв А. М. Ро­до­вой строй и ре­ли­гия уль­чей. Ха­ба­ровск: Даль­гиз, 1939. 207 с.
  6.	Ло­па­тин И. А. Голь­ды амур­ские, ус­су­рий­ские и сун­га­рий­ские: опыт эт­но­гра­фи­чес­

ко­го ис­сле­до­ва­ния. Вла­ди­во­сток, 1922. 370 с.
  7.	Мель­ни­ко­ва Т. В. Пре­да­ния ко­рен­ных на­ро­дов При­амурья о  пер­вых встре­чах 

с рус­ски­ми (фольк­ло­ри­за­ция рас­ска­зов о дей­ст­ви­тель­ных со­бы­ти­ях) // Эт­но­ло­
гия и об­ра­зо­ва­ние: про­бле­мы ин­те­гра­ции ака­де­ми­чес­кой нау­ки и выс­шей шко­лы. 
Вла­ди­во­сток: ДВО РАН, 2002. С. 123 — 129.

  8.	Мис­со­но­ва Л. И. Лек­си­ка уйль­та как ис­то­рико-этно­гра­фи­чес­кий ис­точ­ник. М.: 
Нау­ка, 2013. 334 с.

  9.	Мо­жа­ев Б. A. Удэ­гей­ские сказ­ки. Вла­ди­во­сток: Прим. кн. изд‑во, 1955. 94 с.
10.	На­най­ский фольк­лор: нинг­ман, сио­хор, тэ­лун­гу. Но­во­си­бирск: Нау­ка, 1996. 478 с.
11.	Под­мас­кин В. В., Ки­ре­ева И. В. Удэ­гей­ские мифы, ле­ген­ды, сказ­ки. Вла­ди­во­сток, 

2010. 216 с.
12.	Смо­ляк А. В. Ша­ман: лич­ность, функ­ции, ми­ро­воз­зре­ние (на­ро­ды Ниж­не­го Аму­

ра). М.: Нау­ка, 1991. 280 с.
13.	Стар­цев А. Ф. Эт­ни­чес­кие пред­став­ле­ния тун­гусо-мань­чжу­ров о при­ро­де и об­ще­

ст­ве. Вла­ди­во­сток: Даль­нау­ка, 2017. 232 с.

Л.Е. Фетисова



	 137
Ро

сс
ия

 и
 А

ТР
 · 

20
18

 · 
№

 4

14.	Фольк­лор удэ­гей­цев: ни­ман­ку, тэ­лун­гу, ехэ. Но­во­си­бирск: Нау­ка, 1998. 561 с.
15.	Ша­ма­низм и ран­ние ре­ли­ги­оз­ные пред­став­ле­ния. К 90‑ле­тию док­то­ра ис­то­ри­

чес­ких наук, про­фес­со­ра Л. П. По­та­по­ва: сб. ст. М.: ИЭА РАН, 1995. 272 с.

R E F E R E N C E S

  1.	Bereznitskij S. V. Mifologija i verovanija orochej [Oroch Myths and Beliefs]. Saint Pe­
tersburg, Peterburgskoe vostokovedenie Publ., 1999, 208 p. (In Russ.)

  2.	Bereznitskij S. V. Etnicheskie komponenty verovanij i  ritualov korennyh narodov 
Amuro-Sachalinskogo regiona [Ethnic Components of Beliefs and Rituals of the Indi­
ge­nous Peoples of the Amur-Sakhalin Region]. Vladivostok, Dalnauka Publ., 2003, 
486 p. (In Russ.)

  3.	Varlamova (Keptuke) G. I. Mirovozzrenie evenkov: otrazhenie v folklore [The Evenk 
World View: Reflection in Folklore]. Novosibirsk, Nauka Publ., 2004, 186 p. (In Russ.)

  4.	Duvakin E. N. Shamanskie legendy narodov Sibiry: suzhetno-motivnyj sostav i areal­
noe raspredelenie: avtoref. dis. … kand. filol. nauk [The Shamanic Legends of Siberian 
Peoples: Plot and Motif Composition and Areal Distribution. Author’s abstract of the 
PhD in filol. sci. diss.]. Moscow, 2011, 26 p. (In Russ.)

  5.	Zolotaryov A. M. Rodovoj stroj i  religija ul’chej [Clan System and Religion of the 
Ulchs]. Khabarovsk, Dal’giz Publ., 1939, 207 p. (In Russ.)

  6.	Lopatin I. A. Gol’dy amurskie, ussurijskie i sungarijskie: opyt ethnographicheskogo 
issledovanija [The Amur, Ussuri and Sunggari Golds: Experience of Ethnographical 
Research]. Vladivostok, 1922, 370 p. (In Russ.)

  7.	Mel’nikova T. V. Predanija korennyh narodov Priamurya o pervyh vstrechah s rus­
skimi (folklorizatsija rasskazov o dejstvitelnyh sobytijah) [The Legends of Indigenous 
Peoples of the Amur Region about First Meetings with the Russians (Folklorisation of 
the Stories about Real Events)]. Ethnologija i obrazovanie: problemy integracii aca­
demicheskoj nauki i vysshej shkoly [Ethnology and Education: Problems of Integra­
tion of Academic Science and Higher Education]. Vladivostok, DVO RAN Publ., 2002, 
pp. 123 — 129. (In Russ.)

  8.	Missonova L. I. Leksika uyl’ta kak istoriko-jetnographicheskij istochnik [The Uil’ta Vo­
cabulary as Historical and Ethnographic Source]. Moscow, Nauka Publ., 2013, 334 p. 
(In Russ.)

  9.	Mozhayev B. A. Udegejskie skazki [Udege Tales]. Vladivostok, Primorskoe knizhnoe 
izdatel’stvo Publ., 1955, 94 p. (In Russ.)

10.	Nanaiskij folklor: ningman, siokhor, telungu [Nanai Folklore: Ningman, Siokhor, 
Telun­gu]. Novosibirsk, Nauka Publ., 1996, 478 p. (In Russ.)

11.	Podmaskin V. V., Kireeva I. V. Udegejskie mify, legendy, skazki [Udege Myths, Legends, 
Tales]. Vladivostok, 2010, 216 p. (In Russ.)

12.	Smolyak A. V. Shaman: lichnost’, funktsii, mirovozzrenie (narody Nizhnego Amura) 
[Shaman: Personality, Functions, World View (the Peoples of the Lower Amur)]. Mos­
cow, Nauka Publ., 1991, 280 p. (In Russ.)

13.	Startsev A. F. Ethnicheskie predstavleniya tunguso-manchurov o prirode i obschestve 
[The Ethnic Representations of the Tungusic Peoples About Nature and Society]. 
Vladivostok, Dalnauka Publ., 2017, 232 p. (In Russ.)

14.	Folklor udegejcev: nimanku, telungu, ehe [Udege Folklore: Nimanku, Telungu, Ehe]. 
Novosibirsk, Nauka Publ., 1998, 561 p. (In Russ.)

15.	Shamanism i rannie religioznye predstavlenija. K 90‑letiyu doktora istoricheskikh 
nauk, professora L. P. Potapova: sb. st. [Shamanism and Early Religious Beliefs. To the 
90th Anniversary of Doctor of Historical Sciences, Professor L. P. Potapov. Collected 
Works]. Moscow, IEHA RАN Publ., 1995, 272 p. (In Russ.)

Шаманский повествовательный фольклор в системе устного творчества тунгусо-маньчжурских народов


