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Космический олень в нарративах и ритуалах  
тунгусо‑маньчжуров как архетипический символ

Татьяна Юрьевна Сем 
(Российский этнографический музей:  

Российская Федерация, 191186, г. Санкт-Петербург, ул. Инженерная, д. 4/1)

Аннотация. Статья посвящена мифологическому образу космического оленя в тра-
диционной культуре тунгусо-маньчжуров. В  работе рассматриваются материалы 
фольклора, шаманства, промысловых и  календарных ритуалов, а  также искусства. 
Впервые систематизированы материалы по всем тунгусо-маньчжурским народам. Об-
раз космического оленя в фольклоре эвенов имеет наиболее близкие аналогии с амурски-
ми народами, которые представляют его с рогами до небес. Он сохранился в сказочном 
фольклоре с мифологическими и эпическими элементами. В эвенском мифе образ оленя 
имеет космические масштабы: из тела его происходит земля и всё живущее на ней. 
У народов Амура образ оленя нашел отражение в космогенезе, отделении неба от земли. 
Своеобразие сюжета космической охоты характеризует общесибирскую мифологию, 
относящуюся к ранней истории. В ней наиболее ярко проявляется мотив смены старо-
го и нового солнца, хода времени, смены времен года, календарь тунгусо-маньчжуров. 
В  результате анализа автор пришел к  выводу, что олень в  тунгусо-маньчжурской 
традиции моделирует пространство и время Вселенной, характеризует образ солн-
ца и  хода времени. Космический олень является архетипичным символом культуры 
тунгусо-маньчжуров, сохранившим свое значение до настоящего времени в  художе-
ственной культуре.
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ПОСТАНОВКА ПРОБЛЕМЫ
Модель и картина мира предполагают це‑
лостность восприятия действительности. 
В архаических культурах в качестве визу‑
альной модели мира, которая ассоцииро‑
валась с одушевлением и одухотворением 
природы, использовалась зооморфная 
мифологема наряду с  ее растительным 
аналогом. Популярным образом модели 
мира в  представлениях народов Евразии 

является олень или лось, который ассоци‑
ируется с космосом в целом либо отдель‑
ными его элементами —  солнцем, небом, 
землей, горой, подземельем.

Впервые образ космического оленя был 
выделен А. П. Окладниковым при рассмо‑
трении образа лося и оленя в петроглифах 
Сибири [Окладников 1950, 285–302; 1971, 
109]. Он отмечал связь оленя с  космо‑
сом, верхним миром, солнцем и нижним 
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миром. А. И. Мазин записал миф о  кос‑
мической охоте амурских орочонов в наи‑
более полной форме, как считают иссле‑
дователи тунгусского календаря [Мазин 
1984, 7–10]. Анализом этого мифа у эвен‑
ков по мотивам специально занималась 
Г. И. Варламова [Варламова 2002, 31–40], 
с  позиции календаря  —  Н. Б. Дашиева 
[Дашиева 2009, 123–130]. Образ космиче‑
ского оленя широко используется мест‑
ным населением эвенков и эвенов в мифо‑
логии и искусстве как символ солнечного, 
небесного оленя. В сравнительной космо‑
гонии народов мира образ космического 
оленя, укравшего солнце, и погоня за ним 
охотников рассмотрены в работах извест‑
ного этнографа, специалиста по мифоло‑
гии народов мира Ю. Е. Березкина в сопо‑
ставлении мифов народов Сибири и  Се‑
верной Америки [Березкин 2017, 97–108]. 
В  тематическом классификаторе распро‑
странения фольклорно‑мифологических 
мотивов по ареалам, созданным Ю. Е. Бе‑
резкиным и  Е. Н. Дувакиным, в  числе 
прочих был выделен мотив космической 
охоты. В монографии «Рождение звездно‑
го неба: представления о ночных светилах 
в  исторической динамике» Ю. Е. Берез‑
кин пришел к  интересному выводу, что 
распространение версий мифа в Сибири 
не коррелирует с  языковой принадлеж‑
ностью носителей мифа: современные 
народы унаследовали данный сюжет от 
древнего субстратного населения до раз‑
деления народов уральской и  алтайской 
семей [Там же, 101]. В другой работе уче‑
ный выделил три типа компонента сюже‑
та космической охоты  —  степной, таеж‑
ный и  тундровый (арктический), отнеся 
к  таежному тунгусские мифы [Березкин 
2018, 118–119].

В тунгусо‑маньчжурских представле‑
ниях анализ образа лося или оленя уже 
рассматривался в  литературе на при‑
мере мифа эвенов [Роббек 1986, 78–84] 
либо верований эвенков [Ермолова 1993, 
152–167; Дашиева 2009, 123–130; Сири‑
на, 2012]. Однако символика и семантика 
космического оленя тунгусо‑маньчжуров 
системно и специально ранее не исследо‑
валась. Целью настоящей статьи является 
системное изучение в  рамках моделиро‑
вания мира образа космического оленя 
в  нарративах и  ритуалах всех тунгусо‑
маньчжурских народов Восточной Сиби‑
ри и юга Дальнего Востока, исследование 

его истоков, символики и  семантики на 
основе фольклора, верований и  худо‑
жественных изображений. В  исследова‑
нии использованы методы системного, 
сравнительно‑сопоставительного анали‑
за, кросс‑культурного исследования, ти‑
пологического, семантического и  иконо‑
графического анализа.

ОБРАЗ ОЛЕНЯ В НАРРАТИВЕ
Истоки образа оленя или лося на терри‑
тории Верхнего, Нижнего Амура и Мань‑
чжурии уходят в эпоху неолита и бронзы, 
где он, как полагают археологи, симво‑
лизировал Вселенную, пространство или 
солнце, время [Окладников 1971, 109; 
Окладников, Мазин 1976, 85–105; Алкин 
2007, 102, 107].

Фольклорный вариант повествования 
о  космическом олене запечатлен в  ми‑
фологии эвенов, эвенков и  волшебных 
сказках с  эпическими и  мифологически‑
ми элементами у нанайцев, ульчей и удэ‑
гейцев. Мотивы различались, но образ 
космического оленя был известен всем 
тунгусо‑маньчжурам.

Согласно космогоническому мифу эве‑
нов, с неба на землю за провинность спу‑
скается небесная девушка и ее волшебный 
олень. Из его тела после смерти проис‑
ходит земля и всё живущее на ней: шкура 
превратилась в землю, шерсть —  в лес или 
птиц, голова и кости —  в горы, внутрен‑
ности оленя или вши —  в домашних и ди‑
ких оленей и  лосей, дыхание  —  в  ветер, 
хруст костей —  в гром, сердце —  в бога‑
тыря, легкие —  в мальчика и девочку, пер‑
вых людей [Роббек, Дуткин 1978, 156–157; 
Роббек 1986, 82–83; ФЭБ 2005, 212–213]. 
Космические масштабы оленя‑Вселенной, 
ярко проявленные в  мифологии эвенов, 
характеризуют моделирование мира че‑
рез образ парнокопытного.

В одном варианте космогоническо‑
го мифа забайкальских эвенков о  двух 
братьях‑творцах говорится, что один из 
них сотворил землю, вынув из космиче‑
ской горы оленя. «Одали, давно всё было 
море. Вот двое гоняли зверя, и всё конца 
нет. Жили в лодке и всё ездили и ездили, 
когда конец будет. Один спрашивает дру‑
гого. Другой называет: надо землю дуна 
сделать. Один ушел: жди, говорит, три 
года. Пришел “гуданычын” (оленя) вы‑
нул из “гуррыкачана” (горы) серединоч‑
ку и бросил в море —  вот и земля стала. 
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В другую сторону бросил —  другая стала. 
Они вышли на дуну, стала расти, появи‑
лась трава, звери, птицы. За водой пошла 
щука, куда поплывет, там реки встают» 
[Макаренко 1913, 29об]. В фольклоре за‑
байкальских эвенков имеется персонаж 
Куладай мерген в  образе мировой горы‑
оленя с рогами до небес, на которых ви‑
сят солнце и  луна [Воскобойников 1958, 
113–116; Садко 1971, 9–13]. Последний 
образ имеет региональное распростра‑
нение. Он был известен также у  якутов 
и бурят. Эвенкийская модель мира, пред‑
ставленная через образ оленя, разворачи‑
вает иной сюжет, чем у эвенов. У эвенков 
он связан с космогенезом.

У народов Амура, как и  у  забайкаль‑
ских эвенков, наиболее характерен образ 
космического оленя с  рогами до небес. 
В  волшебной сказке ульчей первопредок 
и  первый шаман Кэмтэргэ творит кос‑
мическую гору до небес посреди водных 
просторов мировой реки [Суник 1975, 
106–112], которая, судя по орнаментам, 
вероятно, также была связана с  образом 
оленя.

В мифологии уильта творец мира Ха‑
дау объезжает мировую гору на оленьей 
упряжке и  палкой‑тормозом для езды 
на нарте творит реки и  ручейки на зем‑
ле [Васильев 1929, 21]. В  данном сюжете 
верховное божество использует оленя как 
средство передвижения вокруг космиче‑
ской горы. Нет прямого совпадения обра‑
за оленя и горы в фольклоре, однако его 
можно усмотреть в рисунке космического 
оленя с ветвистыми рогами на луке олень‑ 
его седла уильта из собрания Л. И. Сем 
и  Ю. А. Сем. Это изображение на кости 
в  скифском зверином стиле, что свиде‑
тельствует о его истоках в эпоху бронзо‑
вого века, времени проникновения индо‑
иранских племен в Центральную Азию.

Наиболее близки фольклорные сюже‑
ты о космическом олене у нанайцев и удэ‑
гейцев. В сказочном фольклоре нанайцев 
космический олень изображен в  виде 
парнокопытного зверя с рогами до небес, 
стоящего в болоте тайги —  места перво‑
творения мира. Рога воспринимались как 
лестница для подъема на небо. Различие 
сюжетов нанайцев и удэгейцев в  сказках 
с мифологемами и эпическими элемента‑
ми свидетельствуют об этнокультурном 
своеобразии этих народов. Общее в  них 
то, что это сюжет поисков жены, дочери 

солнца и  исполнение заданий, а  особен‑
ности —  в различии заданий, а также до‑
полнительных сюжетах: у удэгейцев —  до‑
бывание солнечного света, у нанайцев —  
похищение одежды‑шкурки девы‑лебедя.

Нанайская сказка повествует о  путе‑
шествии богатыря, охотника и  меткого 
стрелка Мэргена. Он попадает в  глухие 
таежные места, где по дороге ему встреча‑
ются животные: посреди болота —  олень 
с ветвистыми рогами до небес, на берегу 
реки —  осетр, в тайге —  муравей. Мэрген 
спасает их от беды, и они за это помогают 
ему добыть в жены дочь старика, хозяина 
селения [Сем, Сем 2014, 1–36].

В другой версии, более развернутой, 
Мэрген обретает волшебного друга —  не‑
бесную козулю, которая помогает ему 
получить небесную деву в жены. У озера 
Мэрген увидел трех лебедей, обернув‑
шихся девушками и купающихся в его во‑
дах. Мэрген украл одежду‑шкурку лебедя 
понравившейся девушки. Она выходит за 
него замуж и рождает сына, но, узнав, где 
он прячет шкурку, улетает по требованию 
небесного божества, своего отца, на небо. 
Мэрген идет на поиски жены и сына. По 
дороге он встречает в  первозданном бо‑
лоте животных, вросших в землю: медве‑
дя, кабана и оленя с рогами до небес. Всем 
он помогает освободиться, а по рогам оле‑
ня, как по лестнице, лезет на небо и заби‑
рает жену и сына, выполнив испытания‑
задания старика и  старухи неба при 
помощи спасенных друзей‑животных 
[Сем, Сем 2020]. Интересно, что оба сю‑
жета о девах‑лебедях и дочери солнца из‑
вестны в эпосе восточных групп эвенков.

В удэгейской сказке иной сюжет. Мо‑
лодец Егда просит у старика Канда мафа, 
хозяина гор и  зверей, в  жены его дочь. 
Старик дает задание добыть луч света. По 
дороге Мэрген встречает медведя, кабана 
и  сохатого с  рогами до небес, освобож‑
дает их и  по рогам лося поднимается на 
небо, там у старика месяца добывает луч 
света и передает его Канда мафа, от кото‑
рого тот погибает. Мэрген берет в  жены 
его дочь [ФУ 1998, 465–471].

В сказках народов Амура, в отличие от 
эвенского и эвенкийского мифа, космиче‑
ский олень не связан с частями космоса, 
но связан с актом творения мира на дру‑
гом уровне. Когда Мэрген освобождает 
оленя от части длины рогов, отпиливает 
их, рога падают на землю, в  результате 
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образуются реки и  небо отделяется от 
земли. Рога оленя воспринимались как 
символ плодородия, обновления приро‑
ды, поэтому этот образ связан с сюжетом 
хода времени, смены дня и ночи, мифоло‑
гическим мотивом космического образа.

Во всех тунгусо‑маньчжурских локаль‑
ных традициях прослеживается общий 
сюжет  —  космический олень, связываю‑
щий небо и землю.

На карте мира орочского шамана образ 
оленя раздваивается, так изображена зем‑
ля —  мир людей и подземный мир [Авро‑
рин, Козьминский 1949, 324–333].

Следующий сюжет о космическом оле‑
не в мифологии тунгусо‑маньчжуров по‑
вествует о  космической охоте. Он был 
распространен среди эвенков, негидаль‑
цев и  орочей, в  несколько измененном 
виде знаком нанайцам и  удэгейцам. Но 
наиболее полной записью является миф 
эвенков‑орочонов Верхнего Амура. В нем 
говорится, что первоначально существо‑
вала земля, на небе солнце светило круг‑ 
лые сутки, ночи не было. Однажды лось 
Буга схватил на небе солнце и  понес его 
в  небесную чащу, за ним бежала лоси‑
ха, и  наступила ночь. Знаменитый силач 
Мани стал догонять лося. Лось передал 
лосихе солнце, и она повернула в сторону 
Полярной звезды, чтобы уйти от погони 
в мире предков. Но Мани двумя выстре‑
лами из лука убил обоих лосей и вернул 
солнце людям. С  тех пор каждый вечер 
повторяется погоня [Мазин 1984, 9]. Все 
участники превратились в  звезды Боль‑
шой и  Малой Медведицы. След от лыж‑
ни —  Млечный Путь [Анисимов 1958, 70]. 
Здесь сюжет ярко связан с ходом времени 
и календарем. Как отмечает Н. Б. Дашие‑
ва, специально исследовавшая этот во‑
прос, изначально миф о  творении мира 
свидетельствует о  существовании уже 
таких пространственных параметров, как 
верх и низ —  земля и небо, но процесс пер‑
вотворения еще не завершен, так как мир 
находится в  состоянии безвременья, ха‑
рактеризуется отсутствием ночи. В даль‑
нейшем сам процесс похищения солнца 
и  погони, т. е. движения в  пространстве 
и времени, совершается в ночной период. 
Происходит процесс творения времени 
[Дашиева 2009, 126–127].

У нижнеангарских эвенков записан 
наиболее древний вариант мифа, в кото‑
ром за лосихой, укравшей солнце, гонится 

медведь‑предок Манги на лыжах. Они 
превращаются в звезды [Титов 1923, 96]. 
Этот вариант имеет аналогии в мифе ата‑
пасков Северной Америки. В  нем гово‑
рится о  медведе  —  хозяине дерева пого‑
ды —  и олене, подплывшем к нему по реке 
и подцепившем на рога мешок с солнцем. 
Медведь бросился в  погоню [Липс 1954, 
366–368]. Образ дерева погоды, хозяи‑
ном которого был медведь Дуэнтэ, был 
известен и  нанайцам [Сем 2003, 16]. Та‑
ким образом, тунгусско‑на‑деневские 
связи в  мифологии отражают древность 
этих представлений. Подробно о  мифах 
североамериканских индейцев группы 
на‑дене писал Ю. Е. Березкин в ряде сво‑
их работ [Березкин 2005, 141–150; 2010, 
6–96; 2015, 122–134]. Ученый обратил 
внимание на мнение лингвистов о  том, 
что семья на‑дене отдаленно родственна 
енисейской и,  возможно, северокавказ‑
ской и  сино‑тибетской. Параллели мифа 
с  тунгусами могут быть объяснены их 
формированием на стыке, с одной сторо‑
ны, с кетами, с другой —  с китайцами. Од‑
нако ни у тех, ни у других подобного мифа 
нет. Более вероятна версия сходства мифа 
у тунгусов и атапасков следами древнего 
прохождения американских индейцев че‑
рез регионы Центральной Азии и Амура 
и проживания в них. Данный сюжет тре‑
бует дальнейшего исследования.

Самым ранним из записанных текстов 
мифа о  космической охоте эвенков яв‑
ляется запись Я. И. Линденау в  Xviii  в. 
у  удских тунгусов, в  которой верховное 
божество посылает громовника догнать 
и наказать за провинность кабаргу [Лин‑
денау 1983, 81]. Возможно, провинностью 
является похищение солнца. Если это 
предположение верно, тогда в данном сю‑
жете в роли похитителя солнца выступает 
кабарга, а  в  роли преследователя  —  гро‑
мовник. Данный сюжет имеет смешанные 
сибирские и амурские аналогии.

Близкими были мифы народов Аму‑
ра —  нанайцев и удэгейцев. В нанайской 
мифологии имеется несколько вариантов 
этого сюжета. Согласно одному —  кабарга 
гонится за другой кабаргой по небесному 
своду, согласно другому  —  мифический 
герой Хадау или Гуранта, поднявшись на 
небо, из‑за Полярной звезды, называемой 
колом неба, высматривает космическую 
косулю и  охотится на нее. И  третий ва‑
риант  —  божок Уден, помогая первому 
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шаману, охотится на кабаргу. След на 
небе, который он оставляет,  —  Млеч‑
ный Путь. Известно, что персонаж Уден 
в верованиях нанайцев связан с образом 
божества дождя, хозяина погоды. Зафик‑
сирован еще один, четвертый, вариант 
мифа нанайцев, в  котором рассказыва‑
ется о  двух братьях  —  Акиа и  Уде, чьи 
имена совпадают с  названиями божеств 
грома и дождя. Уде превратился в велика‑
на, встал на лыжи и полетел на небо, там 
он оставил след — Млечный Путь [Сем 
1990, 123]. Таким образом, в  нанайском 
мифе о космической охоте прослеживает‑
ся и  северотунгусский, сибирский пласт 
представлений и  тихоокеанский, анало‑
гичный удским тунгусам.

В южнотунгусо‑маньчжурской мифо‑
логии сюжет космической охоты также 
связан с иными представлениями —  борь-
бой добра и зла.

В удэгейском мифе повествуется о том, 
что молодой охотник Егдига и  муж хо‑
зяйки земли злой старик Канда мафа 
соревновались в  стрельбе из лука по ка‑
барге. Победил Егдига. В  небесной стра‑
не они соревновались в  беге на лыжах. 
Опять победил Егдига. След от его лыж‑
ни остался на небе в виде Млечного Пути 
[Подмаскин 1991, 23]. Здесь упоминается 
кабарга как объект охоты первопредков. 
Известно, что образ Егдига ассоцииро‑
вался с хозяином погоды, а образ кабар‑
ги  —  с  громовником. Получается удвое‑
ние образа громовника как преследова‑
теля и как преследуемого. Такая инверсия 
иногда наблюдается в фольклоре тунгусо‑
маньчжуров, когда один образ раздваива‑
ется на два противоположных.

В маньчжурской мифологии, так же 
как и  у  удэгейцев, сюжет космической 
охоты связан с  борьбой добра и  зла, но 
в  несколько ином выражении. Описыва‑
ется охота демона Елули на трех ланей 
в образе охотника верхом на лошади с со‑
колом в  руках. Демон сражается с  боги‑
нями света. Немецкий ученый Й. Бэкер 
видит сходство представлений об Орионе 
как трех ланях с монгольской и тюркской 
мифологией [Бэкер 2004, 41]. В монголь‑
ских и  алтайских мифах меткий стрелок 
Хухэдей мерген или Когульдей преследу‑
ет трех солнечных маралух [Окладникова 
1990, 24]. Этот персонаж связан со стихией 
грома, который гонится за парнокопыт‑
ными. Таким образом, эти представления 

имеют сходство с нанайскими и удскими 
тунгусскими о роли громовника в погоне 
за кабаргой.

Маньчжурский демон мрака Елули на‑
сылает на мир тьму и болезни. С ним бо‑
рются богини света [Бэкер 2004, 38–39]. 
Наиболее близкий сюжет к маньчжурско‑
му —  нанайский. В нанайской сказке го‑
ворится о похищении громовником солн‑
ца. Родовой дух Мало мерген преследует 
и убивает из лука злого похитителя солн‑
ца Бучукана, и  солнце вновь восходит 
в мире людей [Чадаева 1990, 155].

Таким образом, в мифе удских эвенков 
громовник догоняет кабаргу, у енисейских 
он же имеет облик медведя‑громовника 
и  гонится за лосем, в  нанайской вер‑
сии громовник Бучукан крадет солнце. 
Как видим, всюду в  мифологии тунгусо‑
маньчжуров отмечается борьба добра 
и  зла. Причем громовник выступает то 
в роли похитителя солнца, как у нанайцев 
и маньчжуров, то, напротив, в роли пре‑
следователя похитителя, как у эвенков.

Известный израильский ученый Ари‑
эль Голан предполагает, что мифический 
лось или олень, укравший солнце, симво‑
лизирует низ Вселенной —  землю и пре‑
исподнюю. А образ громовника или мед‑
ведя также связан с  нижним миром [Го‑
лан 1993, 36–38]. Это же предположение 
делал в свое время А. П. Окладников, рас‑
сматривая петроглифы Нижнего Амура 
[Окладников 1971, 109].

По мнению Д. В. Ерошкина, миф о кос‑
мической охоте, связанный с  Орионом, 
указывает на катастрофу и  имеет реаль‑
ные основания Xiii–Xii тыс. до н. э., ког‑
да произошел сдвиг земной оси, вымерли 
мамонты, произошло таяние льдов и по‑
топ [Ерошкин 2002, 44–47]. Интересно, 
что в  мифологии саамов прямо указано 
на конец света, если божество грома  —  
стрелок убьет оленя‑солнце [Окладников 
1964, 62]. То есть олень‑солнце играет 
роль жизнеутверждающего начала приро‑
ды. Но в мифологии тунгусо‑маньчжуров 
весь миф имеет положительное свойство, 
стрелок возвращает солнце, украденное 
лосем, наступает день, который сменя‑
ется ночью в  результате повторения сю‑
жета. Интересно, что образ оленя‑солнца 
встречается в  петроглифах Монголии 
и  Маньчжурии эпохи неолита и  бронзы 
[Забияко 2015, 139–145]. В  то время как 
образ стрелка, преследующего похитителя 
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солнца  —  космического оленя, известен 
в петроглифах Верхнего и Нижнего Аму‑
ра эпохи бронзы [Окладников 1971, 207; 
Окладников, Мазин 1976, 85–105]. Сохра‑
нение его в традиционной и современной 
культуре тунгусо‑маньчжуров свидетель‑
ствует о его архетипичности как символе 
космоса, солнца и земли.

Итак, образ космического оленя  
в фольклоре эвенов имеет наиболее близ‑
кие аналогии с  амурскими народами, 
которые представляют его с  рогами до 
небес. Это представление сохранилось 
в  сказочном фольклоре с  мифологиче‑
скими и  эпическими элементами. Если 
в эвенском мифе образ оленя имеет кос‑
мические масштабы, из тела его проис‑
ходит земля и  всё на ней обитающее, то 
у  народов Амура он соотнесен с  космо‑
генезом, отделением неба от земли. Сво‑
еобразие сюжета космической охоты ха‑
рактерно для общесибирской мифологии 
древнейшей эпохи [Березкин 2017, 101]. 
Однако, судя по наскальным изображени‑
ям стрелка и оленя с ветвистыми рогами, 
они появляются на Верхнем и  Нижнем 
Амуре только в  эпоху бронзового века 
[Окладников 1971, 207; Мазин 1984, 9], 
хотя распространение этого сюжета в Се‑
верной Америке свидетельствует о  нем 
как более раннем. В  нем наиболее ярко 
проявляется образы смены старого и но‑
вого солнца, хода времени, смены времен 
года, календаря тунгусо‑маньчжуров. 
Вместе с этим в данном сюжете имеются 
тихоокеанские амурско‑атапасские связи 
с удскими тунгусами.

ОБРАЗ ОЛЕНЯ  
В шАМАНСТВЕ И РИТУАЛЕ
Образ крылатого оленя известен также 
в шаманстве и ритуалах эвенков и эвенов. 
У забайкальских орочонов среди ритуаль‑
ных амулетов шамана из коллекций Рос‑
сийского этнографического музея (РЭМ) 
имеется две связки идолов, в  состав ко‑
торых входит антропоморфная фигурка 
предка шамана и  изображение крылато‑
го оленя, его помощника, и  зооморфной 
ипостаси (РЭМ. Кол. 8761–8607/1–3) [Сем 
2017, 191]. Шаманы ангарских эвенков 
использовали деревянные амулеты с изо‑
бражением лося, символа космоса —  это 
овальная скульптура парнокопытного со 
сложенными конечностями в  виде руч‑
ки (РЭМ. Кол 1923–67). У  енисейских 

эвенков имелась крупная железная под‑
веска к костюму шамана —  фигурка лося 
с  рогами и  длинной цепью, символами 
пути и мирового древа [Сем 2017, 189].

В верованиях и промысловых ритуалах 
эвенков верховная богиня Вселенной име‑
ла образ лосихи или женщины. Она явля‑
лась также хозяйкой родовых гор и  леса, 
душ зверей и людей [Анисимов 1958, 29]. 
Шаман летел к ней, совершая ритуал добы‑
вания душ зверей и сил природы, с целью 
получения удачи в промысле. На охотни‑
чьем ритуале гиркумки эвенков шаман сам 
превращался в матку важенки и своим го‑
лосом подманивал самцов для спаривания. 
Обряд был посвящен умножению зверя, 
плодородию и  имел магический характер 
[Там же, 33–34]. Во время ритуала добы‑
вания охотничьей удачи шинкэлавун и ве‑
сеннего новогоднего праздника Икэнипкэ 
енисейских эвенков все участники и  ша‑
ман совершали круговой танец —  полет на 
небо и затем, иллюстрируя миф о космиче‑
ской охоте, стреляли в макет или фигурки 
оленей и лосей из луков и стрел. По мне‑
нию Н. В. Ермоловой, этот ритуал обозна‑
чал обновление природы, смену старого 
года новым [Ермолова 1993, 156]. Он также 
символизировал ход времени, календарь 
[Дашиева 2009, 123–130]. Подтверждение 
этой мысли находим в новогоднем празд‑
нике эвенов Эвинэк (Хэбдьяк), совпадаю‑
щем с днем летнего солнцестояния. Куль‑
минацией праздника была встреча солнца 
и  нового года. Считалось, что участники 
летели во время танца на небо и возглав‑
лял полет шаман. Предполагалось, что на 
небо он летел на олене —  символе старого 
года, а  возвращался верхом на стерхе  —  
символе нового года [Алексеев 1993, 26, 
29–31, 69].

Образ оленя является частым симво‑
лом в  декоративном искусстве тунгусо‑
маньчжурских народов (на  ковриках, 
одежде, берестяных сосудах, шаман‑
ских бубнах, резных столбах в  доме, на‑
могильных сооружениях и  пр.) (МАЭ. 
Кол 5658–51; 5530–125; РЭМ. Кол. 163–6; 
8761–8623) [Иванов 1954, 116–118, 165, 
209, 216–219; Сем 2017, 159]. На ковриках 
и  берестяных сосудах эвенков наиболее 
распространенными являются образы 
реалистичных идущих оленей либо изо‑
бражение их голов с  ветвистыми рога‑
ми. Причем круглые коврики оформля‑
лись в виде концентрических кругов или 
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лучей —  символов солнца, и от этого образ 
оленя приобретал солярную символику. 
На берестяных сосудах олени могли соче‑
таться с  другими животными, например 
медведями, идущими по кругу, чередуясь 
друг с  другом и  обозначая ход времени. 
На главных резных столбах жилища на‑
родов Амура (например, нанайцев) лосей 
и оленей изображали как символы кален‑
даря, хода солнца, героев главного космо‑
гонического мифа. На шаманских бубнах 
олени изображали духов —  помощников 
шамана. Стенки могильных сооружений 
нанайцев также украшались фигурами 
лосей и  оленей как средствами передви‑
жения душ умерших в мир мертвых.

У орочонов Маньчжурии, эвенков Си‑
бири и  уильта Сахалина современные 
изображения оленя растиражированы на 
панно и ковриках. У орочонов на ковриках 
олень имеет длинные ветвистые рога, как 
в скифском зверином стиле. На одном из 
панно орочонов олень изображен в  ова‑
ле —  символе Вселенной, с обозначением 
четырех птиц —  символе четырех сторон 
света; под ногами оленя изображены воды 
реки —  символа нижнего мира. У эвенков 
и уильта близки изображения идущих оле‑
ней на меховых прямоугольных ковриках.

Образ оленя в традиционном и совре‑
менном декоративном искусстве тунгусо‑
маньчжуров имеет космическую, соляр‑
ную и земную символику.

В заключение следует отметить, что об‑
раз космического оленя был широко пред‑
ставлен в  мифах, ритуалах и  искусстве 
тунгусо‑маньчжуров и  связан с  модели‑
рованием мира, являлся архетипическим 
символом культуры, проявленным в этно‑
культурном менталитете. Истоки этого об‑
раза уходят в эпоху неолита и бронзового 

века, когда сформировалось представление 
об Олене‑Космосе, Олене  —  Подземном 
мире и  Олене‑Солнце. Фольклорный об‑
раз оленя в тунгусо‑маньчжурской тради‑
ции отражает представления о  формиро‑
вании космоса в  целом, творении земли. 
Он реализован в космической горе‑олене, 
космическом олене с  рогами‑лестницей, 
соединяющими небо и землю. Сюжет кос‑
мической охоты наиболее разнообразен 
в тунгусо‑маньчжурском нарративе —  это 
и погоня громовника за кабаргой или оле‑
нем, это и  похищение солнца оленем или 
лосем и стрельба из лука в него охотника 
с  целью добывания света для людей; это 
и  смена дня и  ночи, смена старого года 
новым, погоня медведя за лосихой, про‑
сто небесная охота за парнокопытным, 
участники которой превращаются в  звез‑
ды Большой и Малой Медведицы, Ориона 
или оставляют след —  Млечный Путь. Эта 
космическая охота показана как борьба до‑
бра и  зла. Этот древний сюжет восходит 
к изображениям на петроглифах Верхнего 
и Нижнего Амура эпохи бронзы. В шаман‑
стве образ оленя был связан с представле‑
ниями о  шаманских духах‑помощниках, 
в промысловых ритуалах и ритуалах Ново‑
го года  —  с  представлением о  верховном 
божестве в  образе лосихи, подательнице 
природной силы плодородия. Моделирова‑
ние мира через образ космического оленя/
лося представляется наиболее распростра‑
ненным в  тунгусо‑маньчжурских верова‑
ниях и  отражает разновременный период 
их истории. Олень —  идентификационный 
символ культуры тунгусо‑маньчжуров Си‑
бири и Дальнего Востока, который отража‑
ет архетипические представления о живот‑
ном образе космоса, как бы «одомашнива‑
ет» его земными практиками охоты.
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Summary. This article is devoted to the mythological image of cosmic deer in traditional Tun-
gus-Manchu culture. It examines materials of folklore, shamanism, trade and calendar rituals as 
well as art and for the first time systematizes materials from all of the Tungus-Manchu peoples. 
The image of cosmic deer in the folklore of the Evens has its closest analogy in that of the Amur 
peoples, reflected in the image of a deer with horns reaching up to the sky. This image is preserved 
in fairytales with mythological and epic elements. In the Even myth, the image of a deer is on a 
cosmic scale, as the cosmos issues from its body. Among the Amur peoples, the image of a deer 
is also related to cosmogenesis, to the separation of the earth from the sky. The plot of a cosmic 
hunt is reflected in pan-Siberian mythology, dating back to the Bronze Age. It clearly illustrates 
the motif of the change of the old and new sun, the passage of time, the change of seasons, the 
Tungus-Manchu calendar. The author comes to the conclusion that deer in the Tungus-Manchu 
tradition, in depicting the image of the sun and the passage of time, model the space and time 
of the Universe. The cosmic deer is an archetypal symbol of Tungus-Manchu culture, which has 
retained its significance in artistic culture to the present day.
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