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ВЛИЯНИЕ ОБЩЕСТВЕННЫХ ТРАНСФОРМАЦИЙ 
НА ФОЛЬКЛОР КОРЕННОГО НАСЕЛЕНИЯ  

АМУРО-САХАЛИНСКОГО РЕГИОНА

Статья посвящена изучению системных изменений, которые происходи
ли в  традиционном фольклоре коренного населения Амуро-Сахалинско
го региона под влиянием общественных трансформаций, связанных с фор
мированием крупных очагов государственности в Средневековье, а также 
в Новое и Новейшее время. Показана глубина исторической памяти устно-
поэтических текстов, которые сохранили названия народов, исчезнувших 
с этнографической карты Сибирско-Дальневосточного региона. Рассмотрено 
влияние маньчжуро-китайских культурных традиций на устное творчество 
тунгусоязычных этносов. Вместе с  тем анализ ареального распределения 
фольклорных образов, мотивов и сюжетов позволил выявить особую жиз
неспособность базовой части аборигенного фольклора. Так, первичный фонд 
исторических нарративов, сложившийся на мифологической основе, продол
жал использоваться для создания новых произведений уже в XIX—XX вв. Осо
бенности традиционного художественного мышления показаны на примере 
сюжетов об успешном противостоянии шаманов представителям государ
ственной власти Императорской России и Советского Союза. Автор подчёр
кивает, что и в наши дни коренные народы Амуро-Сахалинского региона счи
тают фольклорное наследие важным компонентом своей этнокультуры.
Ключевые слова: тунгусо-маньчжурский фольклор, Амуро-Сахалинский 
регион, Средневековье, Новое и Новейшее время, образы, мотивы, сюжеты.
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THE IMPACT OF SOCIAL TRANSFORMATIONS ON THE FOLKLORE CULTURE 
OF THE INDIGENOUS PEOPLES OF THE AMUR-SAKHALIN REGION

The article is devoted to system changes in traditional folklore of the Amur-
Sakhalin region under the  impact of  social transformations that associated 
with formation of statehood in the middle ages, in modern and modern times. 
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The research showed the depth of historical memory of oral narratives that pre-
served the names of disappeared tribes of Siberia and the Far East. The impact 
of Manchu-Chinese culture on the oral creativity of Tungus-speaking peoples 
is considered. At the same time, the analysis of the areal distribution of folklore 
images, motives and plots revealed the special viability of the basis part of native 
folklore. The primary fund of historical narratives, formed on a mythological 
basis, continued to be used to create new stories in the 19th and 20th centuries. 
Features of traditional thinking are shown on the legends about the triumphant 
performance that aborigine shamans demonstrated to the  representatives 
of the state authorities. The author emphasizes that even today the indigenous 
peoples consider folklore heritage an important component of their culture.
Keywords: Tungus-Manchu folklore, Amur-Sakhalin region, middle ages, 
modern and modern times, images, motives, plots.

Южная часть российского Дальнего Востока представляет собой ис
торически сложившийся перекрёсток этнических миграций, преж

де всего — с юга на север, а также с запада на восток и с востока на запад. 
Активизация миграционных процессов, ведущая к существенным этно
культурным изменениям, связана как с природно-климатическими факто
рами, так и с общественными трансформациями на обширном геополити
ческом пространстве. Убедительные свидетельства миграций, в том числе 
вынужденных, археологи находят в материальных артефактах, но не ме
нее показательными являются также образцы духовной культуры. Исполь
зование устного творчества в качестве важного источника по истории бес
письменных народов — давняя научная традиция, однако следует иметь 
в виду, что для фольклорного сознания принцип достоверности и дос
товерность сообщаемого — понятия отнюдь не тождественные [29, с. 9]. 
В традиционном обществе первичный фонд исторических нарративов соз
давался на мифологической основе, но при этом информация о действи
тельности могла носить этнографически конкретный характер [16, с. 91].

Цель настоящей статьи — рассмотреть движение фольклорных обра
зов, мотивов, сюжетов во времени и пространстве под влиянием внеш
них обстоятельств, выявить наиболее жизнеспособные мифопоэтические 
блоки, установить их место в традиционной культуре коренного населе
ния Амуро-Сахалинского региона.

Применительно к глубокой древности временны́е характеристики ху
дожественных формул всегда условны, но даже относительная хроноло
гия содержит информацию о реальных истоках того или иного образа, 
мотива, сюжета, а также о его перемещениях в пространстве. Заслужива
ет внимания тот факт, что фольклорные тексты имеют бόльшую глубину 
исторической памяти, нежели обыденное сознание. Например, северове
дами отмечено, что устное творчество восточных эвенков и родственных 
им негидальцев представляет своих героев не кочевниками-оленеводами, 
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а пешими таёжными охотниками, совершающими целенаправленное дви
жение с запада на восток. Значит, несмотря на существенные изменения 
в традиционном образе жизни, для художественного сознания приори
тетным по‑прежнему оставалось занятие предков — людей, «в тайгу хо
дящих» [30, с. 71]. Таким образом, поздняя информация о путях мигра
ций оленеводов наложилась на память о более раннем этапе их истории. 
К этому надо добавить, что реальные пути охотников, а затем и кочевни
ков совпали с перемещениями мифологических героев, поскольку для ар
хаического сознания восток (восход, рождение Солнца) символизировал 
начало жизни, нового природного или космического цикла, а запад (закат 
Солнца) ассоциировался с угасанием жизни, истории и пр. Совпадение 
реалистического и мифологического дискурсов способствовало сохран
ности восточного вектора движения в фольклоре собственно тунгусов.

Коллективная память, закреплённая фольклорной традицией, сохра
нила названия исчезнувших с этнографической карты Сибири народов. 
Так, у эвенков часто встречается сюжет о столкновениях с лесными раз
бойниками чан­ги­та­ми, которые характеризуются как враги, несмотря на 
то что, по некоторым свидетельствам, они, подобно эвенкам, ведут ко
чевой образ жизни и  имеют сходную систему ценностей [3,  с. 64—65]. 
Большинство североведов видит в  этом фольклорно-мифологическом 
племени отражение памяти о реальном этносе. А. А. Бурыкин справедли
во полагает, что название чан­гит восходит к чукотскому слову танн­гыт 
(«иноплеменник», «враг») [8]. По‑видимому, в фольклоре эвенков зафик
сированы столкновения с чукчами, которые пришли на территорию, уже 
занятую тунгусами.

В эвенкийских сказаниях упоминаются также ман­ги­ты, нередко они 
описываются как пешие либо конные охотники. Ряд  учёных соотносит 
данный этноним с медведем и родословной некоторых шаманских дина
стий Приамурья, на что указывает их шаманская атрибутика (в частно
сти, изображения на головных уборах и жезлах). Традиция установления 
фигуры манги-женщины сбоку от ствола дерева с черепом медведя была 
зафиксирована у нанайцев. У эвенков и маньчжуров ман­ги считались ду
хами шаманов-предков. У орочей, ороков, нанайцев это были духи — по
мощники действующих шаманов. По мнению Г. М. Василевич, в состав ко
ренных этносов Забайкалья и Приамурья ман­ги вошли мирным путём, 
и произошло это в начале расселения прототунгусов по горнотаёжной 
зоне, где была охота на медведя. Исследователь предполагает, что они 
являлись дотунгусским населением Приамурья [9, с. 30—32, 34].

Не исключено, что тунгусо-маньчжурское наименование ман­ги свя
зано с монгольским ман­гус, обозначающим демонических персонажей, 
враждебных людям. Однако в собственно тунгусских традициях, наибо
лее выраженных у эвенков и негидальцев, ман­ги известен и как положи
тельный герой. Например, в негидальской мифологии такое имя носит 
охотник, проложивший Млечный Путь [30, с. 57]. Ман­га мэр­гэн является 

Влияние общественных трансформаций на фольклор коренного населения…
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эпическим героем орокского фольклора [20, с. 112]. С. Ю. Неклюдов пола
гает, что возможность двоякой интерпретации древнего этнонима с неяс
ной этимологией может быть вызвана фонетическим совпадением назва
ний разных, возможно родственных, племенных образований — ман­ги, 
ман­гут, ман­гыт, ман­гат, ман­гыс, ман­гас, ман­ги­ян и т. д. [18, с. 99—100].

Средневековая история Дальневосточного региона насыщена собы
тиями, сыгравшими важную роль в  судьбах населявших его народов. 
Об этом времени, в отличие от предшествующего периода, имеется ис
торически достоверная информация. Нанайцы, ульчи, негидальцы, орочи, 
удэгейцы считаются потомками тунгусоязычных этносов Золотой импе
рии Айсин Гурунь (согласно китайской традиции — Цзинь) и связаны бо
лее отдалённым родством с племенами мохэ [11, с. 270—272]. После завое
вания государства Бохай монголоязычными киданями этнические группы 
мохэского происхождения оказались рассеянными по территории кидань
ской империи, но обитатели восточных и северо-восточных окраин сохра
нили определённую независимость. С X в. тунгусоязычные племена, рас
селившиеся в Северной Маньчжурии и на опустевших бохайских землях, 
получили известность как чжурчжэни. На основе их союза возникла новая 
империя — Цзинь, просуществовавшая до XIII в.

Население Золотой империи осваивало разные ландшафтно-климати
ческие зоны. Для «диких» или «немирных» чжурчжэней, обитавших на се
верных окраинах, где земледелие, особенно китайского типа, было за
труднено, основными жизнеобеспечивающими занятиями являлись охота 
и рыбная ловля [10, с. 19]. Китайские источники содержат описание ди
кой фауны — главных объектов таёжного промысла, в  их числе кабан, 
медведь, изюбр, косуля, кабарга, пятнистый олень, енотовидная собака, 
соболь, белка, выдра, заяц, рысь, тарбаган (монгольский или сибирский 
сурок) и др. Однако обитатели водной стихии, игравшие столь существен
ную роль в жизни аборигенов Амурского бассейна, у китайских авторов 
представлены весьма скромно: из  рыб упомянуты лишь карась, осётр, 
«корова-рыба» (по‑видимому, представитель ихтиофауны из семейства 
кузовковых), из морских млекопитающих — тюлень, из моллюсков — тре
панг [10, с. 18]. Это означает, что в Поднебесной весьма слабо представляли 
жизнь коренного населения северных территорий.

Падение государства чжурчжэней под напором кочевников-монголов 
вновь существенно изменило этнополитическую картину Сибирско-
Дальневосточного региона. Как  подчёркивают исследователи, наряду 
с  этническими в  среде чжурчжэней происходили и  культурные потря
сения: «С крахом империи Цзинь рухнули непрочное этнополитическое 
образование и довольно шаткий культурный симбиоз» [10, с. 268].

Новый виток активности государственного строительства был связан 
с деятельностью талантливого полководца Нур­ха­ци из рода Тун, сумев
шего сплотить южные чжурчжэньские племена и ставшего родоначальни
ком маньчжурской династии в Китае, которая правила империей Великая 
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Цинь на протяжении трёх столетий (1644—1912). Нурхаци объединил чжур
чжэньские кланы в Восьмизнамённую армию. В её тунгусский компонент 
входили и «дикие» чжурчжэни: в конце XVI — начале XVII в. в Маньчжурию 
насильственно была уведена значительная часть населения бассейнов Аму
ра и Уссури. Участие в успешных завоевательных походах, хотя и не всегда 
добровольное, нашло отражение в устном творчестве тунгусо-маньчжуров 
Северной Пацифики. Так, у нанайцев и в XX в. бытовало историческое пре
дание тэ­лун­гу о взятии города Валха — неприступной крепости, защищён
ной каменной стеной. Осаждающие наловили птиц, привязали к их хвостам 
пучки соломы, подожгли и отпустили птиц, которые полетели к своим гнёз
дам под крышами домов. Город был охвачен пожаром, его жителям при
шлось сдаться [19, с. 30]. Нанаец Н. Б. Киле (1925—1999), сотрудник Инсти
тута истории ДВО РАН, кандидат филологических наук, вспоминал, что во 
времена его детства мальчик должен был достать орлёнка из гнезда и вы
растить его. Обычай сохранился как память о тех днях, когда тунгусоязыч
ные народы поставляли в маньчжурскую армию оперение для стрел  2.

После захвата Китая маньчжурами начался, по определению Р. Крюге
ра, «процесс, типичный для любого завоевания, — ассимиляция завоевате
лей культурой покорённой нации» [15, с. 365]. Это сказалось даже на офи
циальной истории новой империи. Например, явное влияние мифологии 
Китая и Кореи испытали известные варианты предания, претендующего 
на историзм, — о происхождении маньчжурской императорской династии 
Айсинь Гио­ро. В них, в частности, использован мотив чудесного рождения 
правителя из красного фруктового плода, сброшенного на землю небес
ной птицей [18, с. 107].

Начавшийся с XVIII в. упадок маньчжурской словесности и языка в мень
шей степени затронул северные территории. В  тунгусо-маньчжурской 
космогонии присутствовало классическое троичное членение Вселенной. 
Срединный мир, населённый людьми, животными, духами, у маньчжу
ров назывался на. Этот компонент является частью общего эндоэтнони
ма нани (букв. «люди этой земли»), отмеченного у нанайцев, ульчей, оро
чей, ороков. Несмотря на заметное влияние китайской культуры, не ушли 
из жизни шаманские верования, исконные для народов Сибири и Даль
него Востока. Более того, сибирский шаманизм, имевший в основе охот
ничьи ритуалы и культ предков, сохранял свои позиции в жизни важней
ших маньчжурских кланов даже и при императорском дворе вплоть до 
конца XIX в. Не случайно образцом самобытной маньчжурской литера
туры считается «Повесть о нишанской шаманке» — о посещении потусто
роннего мира могущественной шаманкой с целью возвращения безутеш
ным родителям безвременно умершего ребёнка. Это произведение без 
труда включается в широкий контекст шаманских камланий и героико-
эпических сказаний народов Сибири и Дальнего Востока [14 с. 135—138].

2	 Устное сообщение Н. Б. Киле.
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Помимо китайских, в  культурном наследии северных маньчжуров 
имеются следы древнеиндийской мифологии, привнесённой буддизмом, 
впитавшим элементы ранних религий. В маньчжурский пантеон, эволю
ционировавший в сторону монотеистических представлений, вошло по
пулярное ведическое божество Индра под именем Абкай Энь­ду­ри. Он счи
тался прародителем всех живых существ и с помощью многочисленных 
духов-помощников поддерживал стабильность миропорядка [18, с. 108]. 
Впоследствии через контакты с маньчжурами этот персонаж в качестве 
верховного божества Энду­ри / Энду­ли / Анду­ри вошёл в пантеон тунгусоя
зычных народов Амурского бассейна [24, с. 153], но данное нововведение 
не затронуло традиционных верований нивхов.

В целом надо признать, что коренное население бассейнов Амура 
и  Уссури всё  же подверглось воздействию маньчжуро-китайских тра
диций во всех сферах жизни. Вместе с тем, не создав собственной госу
дарственности и сохраняя традиционную форму социальных отношений, 
северные тунгусоязычные народы весьма осторожно перенимали куль
турные достижения более развитого общества. Результатом этнокуль
турных контактов стало использование маньчжурской лексики, обозна
чающей отличительные реалии инонационального быта: город хо­тон; 
чиновник, начальник дян­ги­ан; закон гиан (нанайск.). В поисках справед
ливости фольклорный герой мог обратиться к представителям власти. 
Например, в одном из тэ­лун­гу рассказывается о том, что молодой нана
ец пришёл к отцу девушки с чиновниками, когда будущий тесть не захотел 
сдержать данное слово. Справедливость была восстановлена [19, с. 435].

Однако социальное неравенство чаще всего получало негативную 
оценку. В нанайском фольклоре верховного правителя или главу крупно
го поселения называли маньчжурским словом эд­жен. Он наделялся та
кими свойствами, как жадность, лукавство, коварство. Эксплуатируемое 
население было представлено образами рабов и слуг [25, с. 193]. Для про
изведений, заимствованных от маньчжуро-китайцев, существовал специ
альный термин: сио­хор — у нанайцев и ульчей, со­хо­ри — у орочей, со­хор — 
у удэгейцев, са­ху­ри — у ороков (уйльта) и т. д. Таким образом, носители 
традиционной культуры дистанцировались от чуждых им воззрений, пе
реводя их в область художественного творчества, отграниченного от ре
альной действительности. Благодаря этому представителям охотничье-
промыслового типа хозяйства и  культуры на протяжении длительного 
времени удавалось оставаться в стороне от активных государственных 
преобразований. Они избежали кардинальных перемен в образе жизни и, 
соответственно, — в мифологической картине мира, сохранявшей тесную 
связь с этнографическим контекстом.

Ю. Е. Берёзкин полагает, что сибирская космонимия в основном сфор
мировалась как минимум 10 тыс. лет назад  [7,  с. 25], но нет сомнений 
в том, что ряд базовых сюжетов оставались живыми до недавнего време
ни и, следовательно, могли транслироваться на протяжении тысячелетий. 

Фетисова Л.Е.
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Исследователями установлено, что представления о созвездиях и лунных 
пятнах занимают важное место в континентально-сибирском комплек
се [7, с. 23]. Распространение фольклорно-мифологических образов, мо
тивов, сюжетов вширь, за пределы материнского фонда, под влиянием 
внешних факторов сопровождалось трансформациями в художествен
ной системе, обусловленными эволюцией социальной организации, ко
торая происходит и в традиционных сообществах. Движение от архаики 
к постархаическим традициям — закономерный процесс.

В связи с вышеизложенным заслуживает внимания фольклорная ин
формация о лунных пятнах, зафиксированная у всех тунгусо-маньчжуров. 
На территории современного Приамурья и Приморья у нанайцев, удэгей
цев, эвенков, негидальцев имел хождение сюжет о бедной сиротке, спа
сённой месяцем. Согласно нанайской версии, месяц Бя забрал к себе де
вочку, которую хозяйка отправила к проруби ранним холодным утром, 
специально вылив воду, принесённую вечером. С тех пор на полной луне 
виден девичий силуэт с вёдрами [19, с. 28].

У негидальцев было записано несколько вариантов данного сюжета — 
от схематичных коротких рассказов до повествований, претендующих на 
художественность изложения. Образец первого типа представлен улгу 
из с. Белоглинка Ульчского района Хабаровского края. «У (чу­жих) лю­дей 
жила девочка-сиротка. Девоч­ку за­став­ля­ли ночью но­сить воду. Девоч­ка 
пла­ка­ла, нося по но­чам воду. Месяц по­жа­лел де­воч­ку. Спус­тил­ся ме­сяц 
на зем­лю, взял де­воч­ку, под­нял (её) ме­сяц на небо. На Луне и сей­час вид
но ту де­воч­ку» [30, с. 55]. Примером второго типа может служить текст 
из  с. Маго Николаевского‑на-Амуре района Хабаровского края. «Жила 
одна де­воч­ка с от­цом, ма­че­хой (и) млад­шей (свод­ной) се­ст­рой. Маче­ха 
её очень оби­жа­ла. Маче­ха (ис­поль­зо­ва­ла) де­воч­ку как ра­бот­ни­цу. (Она) 
оди­нё­шень­ка воду тас­ка­ла, дро­ва (в дом) за­но­си­ла, по­су­ду мыла, еду ва
ри­ла. И все­гда ма­че­ха её бра­ни­ла …». Месяц пожалел сиротку, забрал её 
к себе, и с тех пор на полной луне видна девочка с коромыслом и ведром. 
В повествовании заметно влияние русского (европейского) сказочного ре
пертуара, но назидательная концовка возвращает слушателя к абориген
ным традициям: «Пото­му ста­ри­ки го­во­рят: ни­ко­гда не оби­жай млад
ших (сес­тёр и брать­ев, а то) за­бе­рёт (их) ме­сяц вот так же, как за­брал 
(ту) де­воч­ку» [30, с. 56].

Нарратив, объясняющий происхождение лунных пятен, по формаль
ным показателям, включая действующих лиц и этиологический финал, 
представляет собой мифологический рассказ, но его сюжетная канва 
указывает на сравнительно позднее происхождение. Об этом свидетель
ствует, прежде всего, отношение к сироте, не характерное для общества, 
живущего по законам родового строя.

Трактовка лунных пятен как силуэта человека с вёдрами зафиксиро
вана также в айнском фольклоре. В материалах Б. О. Пилсудского имеется 
мифологический рассказ о том, как девушка, воспитывающая младшего 

Влияние общественных трансформаций на фольклор коренного населения…
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брата, однажды отправилась по воду и  пропала. Оказалось — её взял 
в жёны Месяц [22, с. 70—72]. В отличие от рассмотренных выше тунгусо-
маньчжурских нарративов это типичный общемировой миф о  браке 
обитателей земли с  небожителями, что указывает на его достаточную 
древность.

В другом айнском тексте главным действующим лицом является маль
чик. Старшая сестра попросила его сходить на речку и принести воды. 
Ленивый и дерзкий брат выместил своё недовольство на опоре, держав
шей дом: «Я  нена­ви­жу эту ста­рую опо­ру, она глу­пая и  бес­по­лез­ная. 
Она не но­сит воду, по­то­му что это бо­же­ство» [27, с. 24]. Вынужденный 
всё же отправиться за водой, он оскорбил речных обитателей: окуня, фо
рель, пескаря, лосося, — и в наказание Луна забрала его к себе: «И по сей 
день он так и но­сит воду на Луне» [27, с. 24—25]. Героиней другой сказ
ки является девочка: «Она очень не лю­би­ла хо­дить за во­дой, хотя это 
была её обя­зан­ность — при­но­сить в дом све­жую воду из ручья» [21, с. 15]. 
Однажды она отправилась по воду и исчезла. Луна забрала девочку к себе, 
наказав её за лень.

Оба произведения были записаны на Хоккайдо, но информанты, ско
рее всего, являлись потомками сахалинских айнов, перебравшихся в Япо
нию после Второй мировой войны. В  этиологическом финале заметно 
влияние тунгусо-маньчжурских традиций, но также очевидно, что текст 
подвергся коренному переосмыслению: герой (героиня) попадает на Луну 
в наказание за лень и дерзость. Подобное вмешательство в канонический 
сюжет, как правило, указывает на его заимствованный характер. Не ис
ключено, что в айнский фольклор нарратив попал не прямо от тунгусо-
маньчжуров, а через нивхскую культуру-посредника.

Влияние культуры таёжных охотников на фольклорные традиции нив
хов отмечено многими североведами. Так, нивхская несказочная про
за, по свидетельству информантов, называлась словом тыл­гунд/тыл
гур(ш), связанным с  тунгусоязычными наименованиями этого раздела 
народного творчества: нанайским тэ­лун­гу, ульчским тэ­лэн­гу, удэгей
ским тэ­лу­ну, орочским тэ­лу­му/тэ­лу­ну, эвенским тэ­лэн­гэл, негидаль
ским тэ­лун [13, с. 110].

Термин чам, обозначающий шамана, также пришёл от тунгусо-мань
чжуров. Прямые заимствования от соседних народов отмечены и в жи
вотном эпосе нивхов. Это сказки о Медведе и Бурундуке, о Лисе и Летяге, 
о Лисе, съевшей припасы пожалевшего её охотника. Этнографу Ч. М. Так
сами его информанты говорили, что сказки о Вороне и Выдре, о Росомахе 
и Синице были переняты нивхами от орочей и ороков (уйльта). Популяр
ную в сибирском регионе сказку «Лягушка и Крыса» сахалинские нивхи 
также считали заимствованной от ороков [28, с. 38—39]. Сюжетная про
ницаемость нивхского животного эпоса объясняется, по‑видимому, тем, 
что в сообществе ихтиофагов таёжный охотничий промысел не являлся 
ведущим видом хозяйственной деятельности.

Фетисова Л.Е.
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Хорошая сохранность текстов при ясном осознании исполнителями 
их иноэтнического происхождения, наличие записей, сделанных в недав
нее время (в середине XX в.), свидетельствуют о сравнительно позднем 
вхождении этих произведений в нивхский фольклорный фонд, что мог
ло быть связано с очередным витком распространения тунгусских тра
диций далеко к  востоку, в  частности, к  низовьям Амура. Под  их влия
ние попали народы, раньше освоившие эти земли, как например нивхи. 
А толчком к очередному массовому переселению тунгусов стало расши
рение территории проживания якутов, происходившее уже после прихо
да русских [30, с. 285]. Всё это подтверждает тезис, что «отдельные мотив
ные комплексы распространялись в разные эпохи и под влиянием разных 
факторов» [7, с. 21].

Включение тихоокеанских земель в состав Российской империи рас
сматривалось в отечественной исторической науке, в том числе советской, 
как событие, цивилизационно значимое для аборигенных этносов Дальне
го Востока. Ранний опыт освоения русскими людьми бассейна Амура, от
носящийся к XVII в., не был связан с проявлением культурной экспансии 
со стороны завоевателей, это была лишь окончившаяся неудачей попыт
ка установления политико-экономического протектората над местными 
народами. Следующий этап «европеизации по русскому варианту» отно
сится ко второй половине XIX в., и ряд учёных определяют его как «мир
ную европеизацию», не сопровождавшуюся насильственным навязыва
нием чужой и чуждой культуры [4, с. 147]. Вместе с тем следует признать, 
что межцивилизационный контакт такого рода не может дать однозначно 
положительных результатов.

Среди устных рассказов, до настоящего времени бытующих на тер
ритории компактного проживания коренных дальневосточных этносов, 
прочное место занимают воспоминания о знакомстве с первыми русскими 
переселенцами. Необычный цвет волос и глаз, обильная растительность 
на лице, большие глаза и крупные носы иноземцев — эти особенности упо
минаются чаще всего. По рассказам амгунских негидальцев, русские при
шли с другого берега реки: «Люди высокие-высокие, гла­за го­лу­бые. Шап
ки лох­ма­тые… А у тех лю­дей ещё были боль­шие мед­ные носы и сбо­ку 
вид­но толь­ко один глаз» [6, с. 444]. О первых встречах с казаками нанай
цы вспоминали: «Нам за­пах рус­ских ка­зал­ся про­тив­ным. Гла­за боль­шие. 
Мы, голь­ды, от встре­чи с рус­ски­ми убе­га­ли и пря­та­лись» [12, с. 37]. Нив
хи также отмечали необычность облика новых поселенцев: «Рус­ские были 
со­вер­шен­но дру­ги­ми людь­ми. Похо­же, что лица были сде­ла­ны из тес­та 
и, на­вер­ное, бе­лой рыбы ели боль­ше, чем мы» [17, с. 124].

Различия в традиционной модели питания служили важным этнодиф
ференцирующим показателем в оценке «своих» и «чужих». Когда ульчи 
впервые увидели хлеб, они не знали, что это съедобно: «Что за шту­ка, 
что за еда? Это, на­вер­ное, мор­ская пена …»  [26, с. 154]. У негидальцев 
имелся собственный опыт знакомства с русскими продуктами питания. 
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Обнаружив кусочки какого‑то белого вещества, они сначала дали его по
пробовать самой старой женщине стойбища: «Она  по­про­бо­ва­ла чуть-
чуть и  го­во­рит: „Cладко“. Ну, лег­ли спать. То  один под­хо­дит к  ста
ру­хе, то дру­гой — смот­рят, ды­шит она или нет. Дышит… Это  был 
са­хар» [6, с. 444].

Рассказывая о переселенцах, информанты старались сохранить объ
ективность: «Пер­вые рус­ские хо­ро­ши­ми людь­ми были, как и наши уль­чи, 
бед­ны­ми были. Немно­го по­го­дя, на Амур дру­гие рус­ские при­шли — бо­га
тые рус­ские. Они нас, уль­чей, об­ма­ны­ва­ли. Рыбу ко­гда взве­ши­ва­ют, мок
рое де­ре­во кла­дут, лиш­ние пуды что­бы сде­лать… и за это дают один 
ка­ла­чик хле­ба. Дед мой так рас­ска­зы­вал …» [26, с. 154].

Воспоминания о  влиятельных исторических деятелях со временем 
подверглись фольклоризации. Среди представителей власти наиболь
шей известностью пользовался генерал-губернатор Восточной Сибири 
Н. Н. Муравьёв-Амурский, которого нанайцы называли Мури­лёв. В  ре
зультате появились квазиисторические тэ­лун­гу о якобы имевших место 
встречах генерал-губернатора с  местными шаманами. Чаще всего, как 
это принято в фольклорной традиции, героем повествования становил
ся шаман из рода рассказчика. Например, известный сказитель Полок
то Киле рассказывал о  шамане из  рода Киле, который произвёл такое 
впечатление на Н. Н. Муравьёва-Амурского, что получил от него золотую 
медаль и «грамоту» на право проводить сеансы камлания. Шаман про
демонстрировал неуязвимость своего тела для штыков русских солдат: 
«Ран  не  было: ни кро­вин­ки… С  тех пор уже на­най­цам хри­сти­ан­ство 
не на­вя­зы­ва­ли …» [17, с. 125—126]. В тэ­лун­гу горинских нанайцев сверхъ
естественные способности генерал-губернатору демонстрировали шесть 
«избранников духов»: Дер­чу, Ива, Дади­ха, Бали, Сом­бо­ли, Коя [17, 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 
кро­ви не было»  [17, с. 127]. Тесные бытовые контакты с русским населе
нием способствовали хозяйственному и культурному взаимообмену, но 
не вносили существенных корректив в систему аборигенного фольклора.

Установление советской власти стало следующим этапом в череде об
щественных трансформаций, затронувших все народы России, включая 
коренное население восточной окраины. В 1920‑х гг. представители со
ветских административных и партийных органов пришли к заключению, 
что дальневосточные малочисленные этносы не имеют реального истори
ческого видения действительности, не могут назвать ни одного конкрет
ного имени или даты, к тому же эры, от которой велось бы летоисчисле
ние, у них нет [1, с. 111]. Опрашивающие не принимали во внимание, что 
для народов, живших в условиях родового общества, летоисчисление на
чиналось со времён первотворения. Последующие события вписывались 
в художественную канву устоявшейся мифопоэтической традиции.

Фетисова Л.Е.



133

ТР
УД

Ы
 И

И
АЭ

 Д
ВО

 Р
АН

 · 
То

м
 2

8 
(2

02
0 

· №
 3

)

Как показано ранее, большинство сюжетов, известных по классичес
ким шаманским легендам, было обновлено с приходом русских и приуро
чено к ситуации XIX в. В советскую эпоху появились рассказы о победах 
шаманов над представителями власти в годы борьбы с «религиозным дур
маном». Практически все тунгусо-маньчжуры имели своих героев среди 
«избранников духов», якобы продемонстрировавших сверхъестественные 
способности советскому «большому начальнику», который и разрешил со
хранить шаманские практики, убедившись в их эффективности. Заслу
живает внимания тот факт, что, хотя содержание «вписывалось» в тради
ционный сюжет, имя центрального персонажа принадлежало реальному 
лицу. Для орочей, живших на р. Тумнин, такой культовой фигурой был ша
ман Николай Фёдорович Акун­ка. Рассказывают, что в 1930‑е гг. его вы
звали в НКВД, забрали шаманские атрибуты и запретили совершать кам
лания. Однако, по словам односельчан, Николай Фёдорович пошаманил 
и забрал все свои вещи [5, с. 144—145].

Удэгейцы вспоминали о шамане по имени Мио­ну Кялюнд­зи­га: «В се­ре
дине 30‑х го­дов у него за­бра­ли все его ша­ман­ские вещи и увез­ли в Моск
ву. Через неко­то­рое вре­мя вы­зва­ли и его са­мо­го. Навер­ное, для того, 
что­бы су­дить за ша­ман­ство …». Там в присутствии «большого началь
ника» и членов специальной комиссии он вынул глаза у свиньи, а затем 
вставил их обратно. После этого Мио­ну Кялюнд­зи­га вернули шаманские 
атрибуты и отпустили домой [5, с. 144—145]. Шаманские легенды дава
ли аборигенным народам возможность ощутить превосходство над при
шельцами в важной для них сфере.

В то  же время значительная часть рассказов о  недавнем прошлом, 
в  том числе о  массовых репрессиях, носила документальный харак
тер. Например, нивхи вспоминали: «Так  было. Уви­дят у  лю­дей шёл­ко
вую ткань, уже враг на­ро­да. Так их уби­ва­ли. Да. Если кто име­ет ки
тай­ские ме­тал­ли­чес­кие ук­ра­ше­ния, их тоже на­зы­ва­ли вра­гом на­ро­да. 
Так мно­го нив­хов унич­то­жи­ли» [31, с. 56]. Для повествований о событи
ях, хранящихся в актуальной памяти информантов, использовались спе
циальные термины: эвенское айдит, негидальское алду, нивхское ке­ра­инд, 
[16, с. 97—101], орокское тур­пин, нанайское ги­су­рэ(н) и др. Героями устных 
рассказов становились выдающиеся соплеменники, впоследствии — уча
стники Гражданской и Великой Отечественной войн [2, с. 16—17]. Таким 
образом, можно говорить об адаптации коренных народов к жизни в со
циалистическом обществе.

Несмотря на то, что многие аналитики относят советский период евро
пеизации коренных народов к агрессивному типу, большинство признаёт 
как данность современную ситуацию, при которой на территории прожи
вания аборигенного населения сформировалось общество, «ориентиро
ванное на европейскую культуру, но стремящееся к  сохранению этни
ческого самосознания и рудиментов традиционной культуры» [4, с. 150]. 

Влияние общественных трансформаций на фольклор коренного населения…
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Не последняя роль в действующем механизме сохранения культурного 
наследия отводится народнопоэтическому творчеству.

Как видим, многочисленные «вливания» извне, отмеченные в фольк
лорном фонде коренных народов региона, нельзя считать относящимися 
к какому‑то одному конкретному периоду, они происходили неоднократ
но на протяжении длительного времени и могли быть значительно удале
ны от события, послужившего толчком к изменению прежних этнокуль
турных связей. Наличие большого числа вариантов и версий указывает 
на продолжительный характер бытования рассмотренных нарративов, их 
сюжетное многообразие подтверждает неоднородность культурных кон
тактов, а широкое распространение свидетельствует о воздействии вне
фольклорных факторов, ведущих к перемещению в пространстве пер
вичного мифопоэтического фонда и его последующей трансформации. 
Материалы, полученные в XX в., свидетельствуют о том, что устная исто
рия коренных народов российского Дальнего Востока продолжает жить 
в форме художественной памяти.
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