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Л. Х. Мухаметзянова, К. М. Миннуллин
Институт языка, литературы и искусства имени Г. Ибрагимова АН Республики Татарстан

ОБЩИЕ ТРАДИЦИИ В ЭПОСЕ И СЕМАНТИКЕ ОБРЯДА СОРЭН 
У ТАТАР

Аннотация. Традиционный фольклор является обширной сферой человеческой деятельности, именно 
поэтому важна фиксация и изучение этнокультурных явлений и их переосмысление. Данная статья посвя-
щена исследованию некоторых вопросов взаимовлияния двух самостоятельных областей фольклористи-
ки: языческого в древности обряда сөрән (сорэн) и не менее древнего жанра – эпоса, выявлению общих 
проблем в данных областях народной культуры. Рассматриваемые с точки зрения историко-мифологи-
ческих, художественных, эстетических, нравственно-воспитательных, социально значимых критериев, 
дошедшие до наших дней обрядовые и эпические акции вправе называться институтом сохранения само-
бытности, ценностей и творческого самовыражения. Выявление ранних мифологических представлений 
и исторической памяти народа, зафиксированных в вербальном эпическом тексте обряда, например, спо-
собно играть немаловажную роль в этнической идентичности той или иной нации, что особенно важно 
для современного общества. Научные изыскания по данной тематике способствуют созданию баланса 
между процессом глобализации в культуре и необходимостью сохранения и поддержания этнического 
разнообразия в современном мире. 

Цель исследования – определить общие корни эпоса и обряда сорэн, по сохраненным в обрядовом и 
эпическом фольклоре кодам установить эволюционирующие признаки мифологического сознания этноса. 
Основным источником фактического материала в исследовании послужили тексты тюркского эпического 
фольклора, а также песенные тексты, исполняемые во время названного народного праздника; широко 
использованы вновь найденные во время научных экспедиций материалы, в особенности – по обрядовому 
фольклору. В исследовании использованы сравнительные, структурно-описательные, историко-типологи-
ческие методы. Научная новизна статьи заключается в том, что здесь впервые в своеобразном этническом 
примере поднимается вопрос интеграции эпического наследия и обрядового фольклора, рассматриваются 
современное состояние и трансформация календарно-обрядового праздника сорэн у татар, вводится в на-
учный оборот новый материал по обрядовому фольклору татар в сравнении с образцами тюркского эпо-
са. Подход авторов к проблеме в малоисследованном ритуально-ситуативном аспекте позволил выявить 
некоторые общие маркеры и коды, бытующие в эпической и обрядовой культуре народа. В результате 
исследования охарактеризовано соотношение традиционности и современности в татарском эпическом 
и календарно-обрядовом фольклоре, установлена некоторая стилистическая и жанрово-поэтическая общ-
ность между обрядностью и эпосом, сделаны соответствующие выводы, определен потенциал темы для 
дальнейшего изучения вопроса. 

Ключевые слова: эпос; фольклор; обряд сорэн; эпическая традиция; обрядовая поэзия; ритуально- 
ситуативный аспект; семантика обряда; мифологическое сознание; этнос; татары. 
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L. Kh. Mukhametzianovа, K. M. Minnullin 

General traditions in the epic and semantics 
of the Tatar ritual holiday Soren 

Abstract. Traditional folklore is a vast area of human activity, which is why it is important to fixate and study 
ethnocultural phenomena and their rethinking. This article is devoted to the study of some issues of the mutual 
influence of two independent areas of folklore: the pagan rite of Soren in antiquity and the no less ancient genre 
– the epic, identifying common problems in these areas of folk culture. Considered from the point of view of 
historical, mythological, artistic, aesthetic, moral, educational, socially significant criteria, ritual and epic actions 
that have come down to our days can be called an institution for the preservation of identity, values and creative 
self-expression. Revealing the early mythological ideas and historical memory of the people, recorded in the 
verbal epic text of the rite, for example, can play an important role in the ethnic identity of a particular nation, 
which is especially important for modern society. Scholarly research on this topic contributes to the creation of 
a balance between the process of globalization in culture and the need to preserve and maintain ethnic diversity 
in the modern world. The purpose of the study was to determine the common roots of the epic and the Soren 
rite, and from the codes preserved in ritual and epic folklore, to establish the evolving signs of the mythological 
consciousness of the ethnos. The main source of factual material in the study was the texts of the Turkic epic 
folklore, as well as the song texts performed during the said folk holiday; materials newly found during scientific 
expeditions were widely used, in particular – on ritual folklore. The study used comparative, structural and 
descriptive, historical and typological methods. The scholarly novelty of the article lies in the fact that for the 
first time, in a kind of ethnic example, the issue of integration of the epic heritage and ritual folklore is raised, the 
current state and transformation of the Soren calendar-ritual holiday among the Tatars is considered, new material 
on the ritual folklore of the Tatars is introduced into scientific circulation in comparison with samples Turkic 
epic. The authors’ approach to the problem in a little-studied ritual-situational aspect made it possible to identify 
some common markers and codes that exist in the epic and ritual culture of the people. As a result of the study, 
the relationship between tradition and modernity in the Tatar epic and calendar-ritual folklore were characterized, 
some stylistic and genre-poetic commonality between ritual and epic were established, appropriate conclusions 
were drawn, and the topic’s potential for further study of the issue were determined. 

Keywords: epic; folklore; Soren rite; epic tradition; ritual poetry; ritual-situational aspect; ritual semantics; 
mythological consciousness; ethnos; Tatars. 

Введение
Как одно из явлений традиционной культуры, обряд сөрән (далее в тексте название обряда 

будет употреблено в русской транскрипции: сорэн) относится к календарно-обрядовому фольк- 
лору. В народной среде праздник выполнял некую функцию очищения ранней весной, совер-
шался перед весенними полевыми работами. Этот традиционный календарный обряд в древ-
ности имел магический характер, проводился с целью избавления от отрицательной энергии. 
По составу участников праздник следует отнести к гендерным мероприятиям, так как в нём 
главную роль играли именно юноши и мужчины. Так же, как и традиционный эпос, обряд со-
рэн имеет акциональные и вербальные грани, то есть в своем содержании объединяет действия 
участников и произнесенный им текст. Для данного обряда, как и «живому» эпосу, присущ син-
тез музыкального исполнения, речи сказителя или же вводы; роль присутствующей аудитории 
в проведении обряда также важна, как и в эпосе. Присутствие ритуализации как в обряде сорэн, 
так и в эпосе, а также взаимосвязи поэтики и стилевых особенностей обрядовых песен сорэн и 
эпических песен создают почву для сравнительного изучения семантики и содержания обряда 
сорэн и отдельных элементов эпоса, а также проведения параллели между этими двумя само-
стоятельными явлениями устного народного творчества. 

Обрядность у татар в целом, календарный обряд сорэн в частности – тема достаточно из-
вестная и изученная в некоторых аспектах татарскими этнографами [1, с. 97–107; 2, с. 377–
390], учеными-музыковедами [3, с. 21–24], о ней в общем плане упомянуто и в трудах ученых- 
фольклористов [4, с. 54–56; 5, с. 18–22], однако семантика обряда и его ритуальное содержание 
раскрыты не полностью. Тема исследования играет весомую роль в деле сохранения и воз-
рождения утрачивающихся пластов «живого» фольклора, именно поэтому в данной статье  
пристальное внимание обращается на современное состояние образцов этнокультурного насле-
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дия, выделяются ареалы бытования и особенности обряда у определенной группы татар – татар 
Поволжья. Заявленная в исследовании тема относится к области народной обрядовой и эпи-
ческой культуры. Неразработанность темы и проблемы в татарской фольклористике вызывает 
необходимость в проведении новых исследований. Вновь найденные авторами материалы во 
время научных экспедиций также доказывают неисчерпанность изучения обрядового фолькло-
ра. Сравнительный анализ обрядовых действий (в том числе и речевых) и эпических традиций 
поможет выявить поэтико-художественные основы национального обрядового и необрядового 
фольклора, раскроет причины трансформаций домусульманских представлений народа. 

Значение слова «сорэн». Тенденция к угасанию ритуального содержания обряда в та-
тарском стадиально позднем эпосе 

Сорэн как исторический военный термин означал «тревожный боевой клич», тревогу или 
же крик перед боем. В сочетании со словом тору, то есть сөрән тору означает «стоять на ка-
рауле, готовый бить тревогу». В этнографическом смысле, сорэн – обряд и праздник изгнания 
злых духов весной и летом, если случались засуха, град и т. п. В диалектах это слово и сейчас 
активно функционирует в значении «громогласно звать, бегая по улицам, на праздник сорэн, на 
массовые конные скачки, например, во время сабантуя, конные игры, игрища». В этом смысле 
говорят: сөрән салу ‘звать на праздник всех или громко сказать о чем-либо’, при этом хозяева 
домов должны угощать зовущего, обычно мальчика или группу мальчиков или подростков. 

Кроме этого у слова «сорэн» много прямых и переносных значений в сочетаниях сөрән сугу 
‘громко призывать на сорэн’, сөрән чабу ‘торопиться призывать на сорэн’, сөрән кычкыру ‘кри-
чать громким голосом с призывом на сорэн’, сөрәнгә йөрү ‘праздновать сорэн’ или ‘гулять на 
празднике’, сөрәнләү ‘громко кричать во все стороны’, сөрәнче ‘тот, который провозглашает 
сорэн’, сөрән ае ‘месяц сорэн’, и даже сөрән бирү в контексте праздника означающее ‘дать 
подарок или гостинец в честь праздника’ и т. д. Впрочем, некоторых из них мы еще коснемся 
в нашей теме. Доминирующий смысл слова «сорэн» – издание громкого звука, крик, то есть, 
возможно, ключевое тюркское слово өн ‘изданный кем-либо звук, глас, голос, крик’, созвучное 
второй части слова сөрән (ән – өн) лежит в корне этого слова. 

В татарском архаико-героическом и историко-героическом эпосе, берущем начало от обще-
тюркского эпического наследия, часто встречается слово «сорэн». Подробное описание обычая 
в татарском эпосе отсутствует, однако лексическую единицу «сорэн», который употреблен в 
вышеупомянутых значениях, не сложно найти в тексте дастанов героического характера. На-
пример, в дастане «Кахарман Катил» дворец заколдованного Карун шаха, ожидающего прихода 
своего спасителя Кахарман-батыра, охраняют воины шаха: сөрән торалар ‘стоят на карауле’. 
Там же перед тем, как попасть в мифический мир дивов и пэри, который осуществляется че-
рез колодец, Кахарман подходит к глубокому колодцу и удостоверяется, ему ли принадлежит 
этот колодец. Здесь для объяснения о громогласном издании звука героя в тексте использована 
форма глагола сөрәнләде, что означает в контексте эпоса ‘спросил громким голосом’. Эти и 
другие примеры (например, в татарской версии историко-героического эпоса о Чура-батыре за-
фиксировано словосочетание сөрән таягы букв. ‘палка сорэна’ и т. д.) использования лексемы 
«сорэн» в татарском эпосе в различных сочетаниях доказывают, что эпические произведения 
сохраняют историческую память о народных обычаях, хотя бы в лексике дастана отражают 
этническое миропонимание народа, заложенные в семантику древнего обряда. 

Сорэн, известный многим народам Поволжья и Приуралья, является одним из ритуальных 
празднеств встречи весны, в котором отражается бытовая, хозяйственная, мифопоэтическая, 
языковая, фольклорная и другие аспекты повседневной жизни этноса. У чувашей соответствую- 
щий татарскому сорэну обряд называется серен, у удмуртов – сурен, у марийцев – сюрем,  
у башкир – һөрән и т. д. Тенденция к угасанию жанра у некоторых локальных групп дисперсно 
расселенных татар, как, например, у сибирских татар, и, наоборот, более стабильное сохране-
ние элементов данного обряда, а также песенных текстов, произнесенных во время проведения 
праздника сорэн именно в Поволжье – это скорее результат совместного проживания и тесного 
культурного взаимообмена поволжских татар с соседними народами – с чувашами, башкирами, 
удмуртами, марийцами, для творчества которых также не чуждо «живое» исполнение народно-
го материала. 
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Сорэн в поволжском регионе проводился в апреле. Накануне выгона скота на пастбище и ве-
сеннего сева юноши верхом на лошадях объезжали село. Принято было, чтобы хозяева их уго-
щали выпечкой, сладостями, одаривали жертвенными подарками. Около каждого дома юноши 
останавливались и громко приветствовали наступающую весну, а хозяева выносили из своего 
дома куриные яйца и отдавали их юношам с пожеланиями будущего урожайного года. Во время 
исполнения обряда сорэн во главе шествия стоял мужчина, его называли сөрәнче ‘тот, который 
призывает на сорэн’, он носил специальный шест – сөрән таягы ‘палка сорэна’. На шест люди 
своими руками нацепляли полотенца и платки, вынесенные ими в качестве подарка на праздник.

Ритуальное содержание обряда заключается в том, что сорэн представляет собой в продол-
жении тысячелетий сложившуюся форму символической этики определенного коллектива лю-
дей. Присутствие в содержании сорэн кодифицированных действий (бегая по улицам села, гро-
могласный призыв к обряду – как нерациональное поведение человека; ношение шеста сөрән 
таягы, который символизирует мужское начало; произнесение специальной речи на разных 
этапах обряда; прыжок через костер как ритуал очищения от злых духов и др.) подтверждает 
культовое отношение общества людей к миру. До установки стадиально новых этических норм 
и появления иного представления о мире обряд сорэн выполнял ритуальную функцию, а со 
временем приобрёл церемониальную форму этики группы людей в бытовой обрядности. 

В татарских версиях романических дастанов, которые формировались под влиянием сред-
невековых эпических поэм Востока, слово сөрән встречается реже, чем в героическом эпо-
се. В большинстве случаев лексему можно встретить лишь в доминирующем его значении 
– «громкий глас, звук»; при этом ритуальное содержание термина и намеки на обрядность 
здесь не присутствуют. Например, в одном из вариантов романического дастана «Тахир и 
Зухра» обращение Тахира к падишаху выражено через глагол сөрән салды, то есть сказал 
свой назым ‘эпический стих’ громко [6]. Отдаленность от подробного описания обряда со-
рэн в дастанах любовного характера следует объяснить постепенным отказом стадиально  
позднего эпоса татар от оккультных взглядов и явлений и интенсивным переходом его к 
книжным традициям [7, с. 51–66]. 

Обрядовые песни сорэн в параллели с эпическими песнь-монологами 
Во время сорэн исполнялись ритуальные песни. Их называют сөрән җырлары ‘песни сорэн’, 

сөрән көйләре ‘напевы сорэн’, сөрән сугу көйләре ‘напевы призыва на сорэн’. Из таких песен у 
татар сохранились образцы, содержащие благодарность за подарок или пожелания благополучия:

Безләр килдек сезләргә    Мы пришли к вам
Бүләк бирерләр дип безләргә.    В надежде, что вы одарите нас подарками.
Бүләкләр бирсәгез безләргә,    Если вы дадите нам подарки,
Озын гомер телим сезләргә [8, л. 27].  Пожелаем Вам долгой жизни1.

В Азнакаевском районе Республики Татарстан во время комплексной экспедиции в 2019 г. 
нами был записан следующий порядок проведения данного обряда со слов Султановой Хидии 
Махмутовны, 1933 года рождения, из села Сарлы (слова информанта цитируются в переводе на 
русский язык с татарского): «Помню сорэн. Раньше проводили. Накануне жгли большой костер 
на поле. Кричали: Иртәгә сөрән, аннары телән! ‘Завтра – сорэн, а на следующий день – мольба!’. 
Старшие по возрасту говорили: Әнә, дәрә кычкыралар! ‘Вон кричат дерэ!’» [9, л. 17]. Информант 
объясняет, что громкий призыв на сорэн в этой местности назывался дәрә кычкыру. Речь идет о 
криках с провозглашением о приходе праздника рано утром, то есть с самой зари: дәрә – от ис-
каженного русского слова «заря». Кроме этого у татар известен обряд дәрә боткасы с угощением 
в поле, который предшествовал обряду сөрән сугу, то есть сорэну, который проводился в детской 
среде в сопровождении такмаков2 и такмаза3. «В назначенный день юноши верхом на конях со-
бирали полотенца, ткани. Пели песни. Называли их сөрән җырлары ‘песни сорэн’:

1 Здесь и далее перевод авторов.
2 Жанр татарского музыкально-поэтического фольклора, исполняется в песенно-речитативном стиле, исполняется 

во время обрядов с игровыми действиями; в эпосе встречается как песенная вставка.
3 Рифмованная речевая единица, которая не поется.
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Озын чыршы бүрәнә
Чаналардан сөйрәлә.
Җиңги, кая тастымалың,
Муенга салсам, сөйрәлә.

Длинный ствол ели волочится, 
Если положить на сани. 
Где же твое полотенце, джингэ4, 
[такое же длинное, которое также] будет 
волочиться на моей шее, 
Когда я повешу его на шею.

Вот так подходили к дому и пели. Хозяева дома выносили из дома кто яйцо, кто кумеч ‘ка-
лач’, раздавали угощения. Кто гостинцы дарил, их благодарили, а кто ничего не давал, наобо-
рот, грозились. На следующее утро был праздник. На майдане проходили разные состязания. 
Песни пели. Весело было» [9, л. 18]. 

Как видим, тексты песен обряда сорэн не сложные, однозначные, со стороны лексического 
состава, можно сказать, архаичные. Мелодия песен носит речитативный характер. Это сбли-
жает сохранённые и дошедшие до наших дней песни сорэн с древними обрядовыми песнями, 
которые в языческие времена выполняли определенную функцию. 

Исследователь Р. Мухаметзянов утверждает, что по своей структуре песни на напев сорэн 
распадались на несколько частей: вступительная часть, которая содержит приветствие хозяев; 
в содержании основной части обращались к хозяевам дома с требованиями угостить гостей; 
в заключительной части благодарили хозяев или же могли выразить недовольство, если не было 
угощений [10, с. 57]. Музыковед Н. Ю. Альмеева отмечает, что такие песни исполнялись на 
открытом воздухе, поэтому они отличались по звучанию от более мягкого исполнения других 
обрядовых песен, и для них характерна магическая роль [11, с. 10–11]. 

Следует сказать, что обряд сорэн и языческий праздник татар сабантуй полностью при-
мыкают один к другому. Их объединяет предстоящая весенняя работа. Известно, что раньше 
сабантуй также проводился перед полевыми работами ранней весной. Сабан означал сабан ае 
‘месяц май’, от этого и название праздника – сабан туе ‘сабантуй’. В определенный историче-
ский период отмечается смешение этих двух обрядовых праздников. В Мамадышском районе 
Республики Татарстан, например, обычай сбора подарков у населения для проведения игр во 
время сабантуя называют сөрән сугу ‘громко оглашать о предстоящем празднике’, хотя неко-
торые информанты-старожилы по рассказам предшественников до сих пор помнят, что сорэн 
– это отдельный обряд, который проводился в каждой деревне и лишь в силу времени стал 
частью сабантуя. 

Словесные выступления в ходе обряда легко ассоциируются с эпической песнью сарыном5 
или тулгау6, произнесенным сказителем-чичаном. Например, обращение жены Чура-батыра 
Минлесылу во время проводов его в очередное сражение:

Ала кит, батыр, ала кит,
Ат савырына сала кит.
Екет башыңа, батырым,
Бездәй иткән сабаны
Үз юлыңа корбанлыкка чала кит 
[12, с. 157].

Возьми меня с собой, батыр, 
Кинь меня на спину своего коня. 
Ты – джигит, о мой батыр, 
Я не красавица, и ты меня 
Принеси в жертву перед дорогой.

Схожесть поэтической речи героев обряда и эпоса сводится к использованию народного 
стиха. Формульность повторяющихся выражений в речи героев также приближает эпические 
выступления к поэтическим благопожеланиям участников обряда сорэн:

4 Жена брата или односельчанина.
5 Элегия, элегическая песня или жалобная песня в эпосе.
6 Изложение о каком-либо событии в стихотворной форме.

4 Жена брата или односельчанина.
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Ат ялына тагылган,
Ак таякка уралган!
Сөрән, сөрән дигәнгә,
Ишетеп каршы чыгалган – 
Ак тастымал – корбанга!
Исән-аман бул, җиңгә! [13, л. 25]

Прикреплен к лошадиной гриве,
Прикреплен к белому шесту! 
Те, кто слышал призыв на сорэн 
и вышел [на улицу] – 
Пожертвуйте белое полотенце! 
Будьте здоровы, жинге!

Кроме одинаковой стилистической оболочки произнесенных строк здесь все приведенные 
примеры тем или иным образом основаны на событиях ритуального характера (жертвоприно-
шение), что также говорит о близком соприкасании обряда сорэн и традиционного тюркского 
эпоса.

Построение ритмики в стиле песен сорэн и эпоса 
Речитатив в стиле исполнения обрядовых песен сорэн напоминает о древних корнях празд-

ника, сводит его с архаическим доисторическим эпосом, который восходит к раннему родовому 
периоду человечества. Тесная связь обряда сорэн с речитативным исполнением эпоса или же 
эпических песен особо заметна в вербальной части данного обряда. Так же, как и архаико-герои-
ческий эпос, речитативное исполнение песен сорэн (призыв юношей к празднику, прошение у 
хозяев подарков и гостинцев, проявление признательности за оказанную честь и подарки, про-
щание с хозяевами дома после праздника и др.) во время праздника опирается на метод сарына, 
тулгау или такмазы, то есть по своей структуре походит на народный стих или эпическую 
прозу. Обращающийся в поэтической форме к хозяевам мужчина, например, в своей песне или 
же рифмованной речи с напевом часто прибегает к методу аллитерации. Широко известно, что 
такой же метод составляет основу импровизаторского исполнения объемных эпических текстов 
[14, с. 27–52]. Так же, как и в эпосе, текст песни сорэн представляет собой народный стих, опи-
рается на выработанный из поколения в поколение канонический стиль эпического стиха, яв-
ляется импровизаторской формой творения. В песнях сорэн наблюдается частое употребление 
стандартных клише, эпической формы строфы и т. д. Например:

Сөрән суга киләбез,
Сез нинди бүләк бирәсез?
Сөрән, сөрән, агалар!
Саулык, байлык, агалар!
Сезнең алда торганда
Сора, телем, оялма!
Сөрән, сөрән дигәндә 
Сүземә колак салмый буламы?
Сүз тыңлагыз, агалар, 
Сөрәнгә йөрең, агалар! [13, л. 27]

Мы призываем вас на сорэн, 
Какой будет от вас подарок? 
Сорэн, сорэн, агалар7! 
Здоровья, богатства, мужи! 
Когда я стою перед вами, 
Проси, мой язык, не стесняясь, 
Когда я говорю о празднике сорэн, 
Разве можно не прислушаться моим словам? 
Слушайте меня, мужи, 
Призываю вас на участие в сорэн.

В тюркском эпосе изобилуют примеры использования аллитерационного способа подбора 
слов и звуков в речи сказителя [15, с. 156–159]. С целью демонстрации повторения (аллите-
рирования) согласных звуков в первом слоге каждой строки, благодаря чему сказитель строит 
ритмику своего текста, здесь приведем лишь один отрывок из киргизского эпоса: 

7 Уважительное обращение к мужской части населения, старшей по возрасту, во множественном числе; по смыслу 
можно перевести как «мужи».

7 Уважительное обращение к мужской части населения, старшей по возрасту, во множественном числе; по смыслу 
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Кырк жигитсиң жолдошум!
Кылкылдаган кол көрсө
Кылчаябы жолборсуң ...
Кыркылдаган калмактан
Коркпос күчкө толгонсуң.
Кытайга сүрдүү болсын деп,
Кыркыңа тарттым кырк кара ат,
Кылычыңа жалманса,
Кытайдан эли таң калат.
Кырк күнү жүрсө талыбас,
Кырк кара атың балбан ат.
Кылчайбай жоону качырсаң,
Кыркыңар мага кырк канат! [16, с. 11] 

Ты один как сорок молодых парней, попутчик 
мой!
Когда ты видишь дрожащую руку,
Ты как тигр!
Острого меча
Ты не боишься, ты полон сил.
Чтобы напугать Китай,
Я сделал тебе сорок вороных коней,
Если тебя поранит меч,
Страна Китай будет поражен.
Не устанет сорок дней
Сорок вороных коней. 
Если убежит от тебя твой враг,
Пусть отрежут у меня сорок крыльев!

Исполнение магического ритуала с произношением речи – явление, присущее раннему эпо-
су. Научные мнения о том, что эпос как жанр вырос из обрядового фольклора или же облада-
ние архаико-героического эпоса ритуально-мифологическим контекстом и магико-обрядовыми 
функциями отмечено многими эпосоведами в их трудах [17, с. 111; 7, с. 31–57]. В казахском, 
киргизском, ногайском, каракалпакском, карачаево-балкарском, якутском, башкирском фольк- 
лоре, а также в эпическом творчестве многих других народов до наших дней дошли героиче-
ские сказания, в которых имеются мотивы, связанные со специальным исполнением эпических 
песен во время общеплеменных молений или же народных праздников, при выезде на охоту, 
перед предстоящим боем [7, с. 45–46] и т. д. Яркие примеры речитативного исполнения скази-
телем текста в обрядово-магическом контексте можно найти в киргизском «Манасе», казахском 
«Кобланды» и др. Обрядно-магический контекст также содержится в эпических песнопениях с 
содержанием благопожелания-напутствия, обращения к духу огня, в песнях удаганок якутского 
олонхо и т. д. 

Магическая функция эпоса со временем затерялась, и эпос формировался как отдельный 
эпический жанр фольклора. Ритуально-магический элемент, когда-то существовавший в эпи-
ческом тексте достаточно хорошо сохранился в обряде сорэн. В конце обряда сорэн совершал-
ся ритуал очищения перед наступлением весенних полевых работ. На большой площади села 
жгли огромный костер. Перепрыгивая через них, молодые участники ритуала «избавлялись» 
от грехов, а также прогоняли злых духов, также испытывали свою силу, смелость, ловкость  
и т. д. Некоторые информанты упоминают о хождении по гостям после праздника, называлось 
такое хождение буквально сөрәнгә йөрү. Здесь также исполнялись обрядовые песни, например, 
в форме диалога:

– Әби, бабай, сез иминме?
Аш-тәгамнәр салдыгызмы?
– Ашларыбыз әзер, оланнар,
Утырыгыз, оланнар [9, л. 29].

– Бабушка, дедушка, как Ваше здоровье? 
Приготовили ли вы угощения? 
– Угощения готовы, дети мои, 
Садитесь, родные!

 
Как показывают наблюдения на комплексных научных экспедициях, организованных ИЯЛИ 

имени Г. Ибрагимова АН РТ с начала XXI века в Актанышский (2009), Кукморский (2011), Ма-
мадышский (2013), Азнакаевский (2019, 2021), Арский (2016) и другие районы Республики Та-
тарстан, в Астраханскую (2011), Самарскую (2014), Челябинскую(2017) и другие области Рос-
сийской Федерации, в наши дни наблюдается возрождение фольклорных традиций. Местными 
фольклорными коллективами воспроизводятся театрализованные представления, основанные 
на обрядовый фольклор, в том числе и на обряд сорэн. Например, в селе Бучирме Кукморского 
района доктором филологических наук, фольклористом И. Г. Закировой записаны элементы 
сценария подобного театрализованного представления в исполнении фольклорного коллектива 
«Раушан көзгесе» (досл.: «Светлое зеркальце») [18, с. 239–240]. В этом сценарии фигурируют 
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обращения юношей к народу с призывом одаривать их подарками и гостинцами в честь празд-
ника. Призыв на сорэн выражен такмазой, то есть в стихотворно-рифмованном речитативе:

 
Сөрәнгә, сөрәнгә,
Сөрән бирегез!
Абыстайлар, абыстайлар, түтиләр!
Бирегез безгә күкәйләр!
Сөрәнгә! Сөрәнгә!

На сорэн, на сорэн, 
Дарите сорэн! 
Абыстаи8, абыстаи, тёти! 
Дайте нам яички! 
Все на сорэн, на сорэн!

 
Подобные явления выступают как часть традиционного наследия и органично гармонизи-

руют с современной этнокультурой народа. 
Заключение
Обряд сорэн, когда-то исполненный в сопровождении архаичных ритуальных песнопений, 

клятв и заклинаний, магических возгласов, разумеется, оскудел по ряду причин. Поощряющий, 
пропагандирующий и внедряющий грамотность и образованность ислам, а также идеология 
эпохи в дальнейшем сильно повлияли на поведение народа и постепенно вытесняли глубокий 
языческий смысл и содержание праздника. Но тексты песен на напев сорэн, несколько транс-
формированные в содержании в связи с влиянием исламской культуры, до сих пор встречаются 
в народном репертуаре:

Безләр килдек, ай сезләргә,
Тастымаллар бирдегез безләргә,
Тастымаллар бирдегез, ай, безләргә,
Аллаһ саулык бирсен сезләргә! [8, л. 35]

Мы пришли к вам, 
Дарили вы нам полотенца, 
Ой, дарили вы нам полотенца, 
[за это] пусть Аллах даст вам здоровья!

Итак, излагаем сделанные по анализу практического материала следующие выводы. Сорэн 
– старинный обряд, который имеет тенденцию к угасанию. Глубокий магический смысл обряда 
с трудом угадывается в эпосе, он затерян или представлен в искаженных вариантах и в воспо-
минаниях современных информантов. Сохраненные у татар Поволжья современные сведения 
об этом празднике свидетельствуют о сильной трансформации устоявшихся традиций. В боль-
шинстве случаев восстановление обряда сорэн возможно лишь через лексические единицы, в 
которых отмечены архаичные мотивы данного магического обряда. Эпос-дастаны в своем со-
держании доносят скудную весть об этом древнем обряде. В то же время поэтические образцы 
обряда сорэн по своему стилю и ритуальному содержанию напоминают о давнем родстве двух 
самостоятельных областей народной культуры. В обрядовых действиях и песенных текстах со-
рэн сохранились следы этно-мифологического сознания народа, в подсознательном уровне до 
сих пор бытующие в вербальной и акциональной частях праздника. Содержание эпоса и обряда 
в какой-то мере все же сохранило главные маркеры и коды, присущие этно-мифологическому 
сознанию этноса. Элементы доисламских верований, характерные для эпоса и обряда сорэн, с 
истечением времени соединены с монотеизмом исламской мифологии. 

Известно, что у эпоса в древности была ритуально-обрядовая функция, которая исполняла 
практическую роль в жизни предков, что тесно связано с архаичными воззрениями того или 
иного народа и эпической преемственностью. Со временем необходимость прибегать к опре-
деленному рифмованному подбору слов, например, перед охотой или сражением потеряла вся-
кую актуальность, и обрядовая функция эпоса была заменена эстетической. На определенном 
этапе эпос состоялся как самостоятельный жанр, хотя в своей лексике все же сохранил память 
об элементах обрядности. Ситуативно произнесенная речь (песня) во время сорэн также при-
мыкает к архаичным представлениям человека. Некоторые сохраненные стилевые особенности 
исполнения живого эпоса и обряда сорэн дают возможность сделать заключение, что и народ-

8 Уважительное обращение к женской части населения, старшей по возрасту.8 Уважительное обращение к женской части населения, старшей по возрасту.
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ный эпос, и обрядовый праздник сорэн имеют единую генетическую почву, основанную на об-
рядово-мифологический синкретизм. Начиная с исходной точки по сегодняшний день, и обряд, 
и эпос, являясь маркером определения самобытности этноса, выполняют функцию духовного 
самочувствия народа и нации.

Тема исследования обряда сорэн на этом не исчерпана. Богатый фольклорный материал 
по теме создает широкие возможности для дальнейших исследований. Например, тема имеет 
огромный потенциал в плане специального сравнительного изучения со стороны генезиса и се-
мантики обряда у разных народов Поволжья и Приуралья и рассмотрения в единстве у всех на-
родов и наций идеологических, предметных, текстуальных и др. компонентов праздника Сорэн, 
которые берут свое начало из древних языческих представлений мира. Исследование обрядо-
вого фольклора в параллели с архаичным традиционным эпосом также является органической 
частью эпосоведения многих тюркских народов.
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НЕКОТОРЫЕ ПРОБЛЕМЫ ЭТНИЧЕСКОГО ИЗУЧЕНИЯ 
ГЕРОИЧЕСКОГО ЭПОСА

Аннотация. На протяжении всего ХХ века в фольклористике доминировал так называемый  
поэтический метод, который занимался определением художественной системы героического эпоса.  
Вместе с тем все чаще ставился вопрос об отношении эпоса к историческим событиям прошлого. Многие 
фольклористы и историки, в лице С. Н. Азбелева, Л. И. Емельянова, Н. И. Кравцова, А. А. Петросяна,  
М. М. Плисецкого, Б. А. Рыбакова начали разрабатывать проблемы историзма в русских былинах. На этой 
почве в середине 1960-х гг. вспыхнули научные дебаты вокруг этой проблемы – историзма героического 
эпоса. Несмотря на полемический характер, суждения многих фольклористов оказались на стороне исто-
рического изучения былин. Такая постановка вопроса, с учетом посмертно изданного труда «Экскурсы 
в теорию и историю славянского эпоса» (1999), оказалась не чуждой самому Б. Н. Путилову, который 
усердно разрабатывал типологическую теорию. В своих поздних изысканиях автор несколько отошёл от 
изначальной позиции. На широком фоне исторического изучения былин фольклористы пошли ещё даль-
ше, вычленяя сведения этнического порядка в героическом эпосе.

Цель настоящего исследования – определение этнического характера героического эпоса с учетом ме-
тодологических достижений фольклористики конца ХХ и начала ХХI веков.

Актуальность данного направления заключается в том, что несмотря на многочисленные этнонимы, 
топонимы, гидронимы, антропонимы и т. д., отражённые в героическом эпосе, они долгое время остава-
лись в тени. Историки, опиравшиеся только на достоверные факты, игнорировали подобные сведения,  
а фольклористы, в свою очередь, считали их объектом историков. Поэтому научно-познавательный 
процесс подменялся суждением о личном вкладе эпических сказителей, якобы вносивших этническую  
номенклатуру в героический эпос.

С распадом СССР были сняты многие идеологические запреты, связанные с этнической природой ка-
захского эпоса. Это позволило отдельным учёным постсоветского пространства приступить к разработке 
этнических истоков героического эпоса. Были опубликованы соответствующие материалы, в том числе 
на страницах настоящего журнала, направленные на изучение этнических сведений в казахском эпосе. 
Отныне этнический характер эпоса не вызывает больших разногласий. В казахском эпосоведении эта 
проблема стала разрабатываться более глубже, с использованием методов исследования фольклористики, 
этнографии и этнологии. 

В статье приводятся новые сведения и суждения отдельных исследователей методологического по-
рядка. Наряду с общеизвестными трудами вышеуказанных фольклористов в научный обиход вовлекаются 
герменевтические суждения А. М. Эткинда. Обращено внимание на информативную сущность героиче-
ского эпоса, определены познавательные возможности синхронного и диахронного методов исследова-
ния. Подытоживая материал, автор приходит к заключению, что без этноса нет героического эпоса, а без 
этнического процесса – эпической традиции.

Ключевые слова: эпос; героический эпос; диахронный; синхронный; историзм; ономастика; поэтика; 
этнос; этнический характер; этническая номенклатура.
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T. A. Kongyratbay

Some problems of ethnic study of the heroic epic

Abstract. Throughout the 20th century, folkloristics was dominated by the so-called poetic method, which was 
engaged in determining the artistic system of the heroic epic. At the same time, the question of the attitude of the 
epic to the historical events of the past was increasingly raised. Many folklorists and historians, represented by 
S. N. Azbelev, L. I. Emelyanov, N. I. Kravtsov, A. A. Petrosyan, M. M. Plisetsky, B. A. Rybakov, began to develop 
the problems of historicism in Russian epics. On this ground in the mid-1960s, a scholarly debate broke out around 
this problem: the historicism of the heroic epic. Despite the polemical nature of the judgment of many folklorists, 
they were on the side of the historical study of epics. Such a statement of the question, taking into account the 
posthumously published work “Excursions into the theory and history of the Slavic epic” (1999), turned out to be 
no stranger to B. N. Putilov himself, who diligently developed typological theory. In his later research, the author 
somewhat moved away from the original position. Against the broad background of the historical study of epics, 
folklorists went even further, distinguishing information of the ethnic order in the heroic epic.

The purpose of this study was to determine the ethnic nature of the heroic epic, taking into account the 
methodological achievements of folkloristics of the late 20th and early 21st centuries.

The relevance of this direction is that despite the numerous ethnonyms, toponyms, hydronyms, anthroponyms, 
etc., reflected in the heroic epic, they remained in the shadows for a long time. Historians, relying only on reliable 
facts, ignored such information, and folklorists, in turn, considered the object of historians. Therefore, the 
scholarly and cognitive process was replaced by a judgment on the personal contribution of epic storytellers who 
allegedly contributed ethnic nomenclature to the heroic epic.

With the collapse of the USSR, many ideological prohibitions related to the ethnic nature of the Kazakh 
epic were lifted. This allowed individual scientists of the post-Soviet space to begin developing the ethnic 
origins of the heroic epic. Relevant materials were published, including on the pages of this publication, aimed 
at studying ethnic information in the Kazakh epic. From now on, the ethnic nature of the epic does not cause 
much disagreement. In Kazakh epic studies, this problem began to be developed more deeply, using methods of 
studying folkloristics, ethnography and ethnology.

The article provides new information and judgments of individual researchers of the methodological order. 
Along with the well-known works of the above folklorists, hermeneutic judgments of A. M. Etkind are involved 
in scholarly use. Attention was drawn to the informative essence of the heroic epic, the cognitive possibilities of 
synchronous and diachronic research methods were determined. Summing up the material, the author concludes 
that without an ethnic group there is no heroic epic, and without an ethnic process – no epic tradition.

Keywords: epic; heroic epic; diachronic; synchronous; historicism; onomastic; poetics; ethnos; ethnic 
character; ethnic nomenclature.

Введение
Героический эпос казахского народа – явление самобытное. Изучением его художественных 

особенностей занимались многие ученые старшего поколения, включая имена ведущих фольк-
лористов – В. Я. Проппа, В. М. Жирмунского, А. К. Боровкова, Б. Н. Путилова, А. Х. Маргула-
на, А. К. Коныратбаева и др. Научные достижения фольклористики советского периода можно 
сгруппировать вокруг таких познавательных подходов, как поэтическое и историко-типологи-
ческое. Историографические аспекты этой проблемы нами были освещены несколько ранее [1].

Несмотря на то, что в мировой фольклористике все эти направления функционируют равно-
значно: труды В. Я. Проппа, Б. Н. Путилова – с одной стороны, исследования А. Н. Веселов-
ского, В. П. Аникина, А. А. Петросяна – с другой, работы Б. А. Рыбакова, М. М. Плисецкого,  
Л. И. Емельянова – с третьей, в казахском эпосоведении долгое время доминировало в основ-
ном поэтическое направление, которое, опираясь на художественно-поэтическую систему, в 
некоторой степени игнорировало этнический характер героического эпоса. Ввиду того, что 
ведущими учёными не разрабатывался вопрос об этническом характере русских былин, казах-
ские исследователи также не уделяли соответствующего внимания этой проблеме. Между тем 
казахский эпос заметно отличается от русских былин обилием ономастических наименований 
этнического характера. 

Это говорит о том, что изучение историко-познавательной сущности эпоса – не догма, а на-
учное направление, связанное с жанровыми особенностями героического эпоса. Затрагивая ме-
тодологические аспекты этой концепции, А. М. Эткинд пишет, что «новый историзм – история 
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не событий, но людей и текстов в их отношении друг к другу. <…> Через текст с его историей 
видна история как таковая, иногда обобщенно, иногда в мелочах. Степень увеличения и охвата 
зависит от силы текста и еще – от силы чтения» [2, с. 7, 12].

Цель настоящей работы – обратить внимание на многочисленные сведения этнического 
порядка в казахском героическом эпосе и на основе методологических достижений фолькло-
ристики конца ХХ в. выдвинуть перед исследователями новые проблемы эпосоведения. Ка-
захский героический эпос изобилует этническими сведениями, там очень много этнонимов, 
эпонимов, топонимов, гидронимов и антропонимов, которые должны быть изучены с позиции 
этнологии. Историки советского периода, как известно, опирались только на достоверные фак-
ты, а фольклористы, воспринимавшие героический эпос как художественное явление, не осме-
лились осветить эту проблему в русле этнологии. Среди фольклористов преобладало мнение 
о том, что каждый эпический сказитель вносит в сказание информацию личного характера. 
Отсюда чрезмерное выпячивание роли эпических сказителей, якобы вносивших этническую 
номенклатуру в героический эпос.

Долгое время видные фольклористы придерживались мнения, будто героический эпос 
– явление художественное [3]. На этой почве вся ономастическая номенклатура, встречаю-
щаяся в эпосе, воспринималась ими как вымысел, отдаленный от жизненных реалий, живо-
го историко-этнического процесса. Однако, ссылаясь на герменевтические суждения того же  
А. М. Эткинда, можно заметить, что многое зависит от отношения исследователя к тексту. 
«“Сильный читатель” имеет собственный словарь, который он вкладывает в тексты, давая им 
свои сильные чтения. <…> Успех имеет такое чтение, которое отвечает центральным пробле-
мам современной ему культуры» [2, с. 40]. 

Изучение этнического характера казахского героического эпоса продиктовано не только 
теми сведениями, которые лежат на поверхности, но и определением скрытых форм этнони-
мов, эпонимов и антропонимов. Несмотря на отсутствие этнологического метода исследования 
в фольклористике, сведения этнического характера нуждаются в научном пояснении. В этом и 
заключается актуальность настоящей работы.

Методологические аспекты
Многие наши фольклористы при изучении казахского героического эпоса опирались на 

методологические достижения русских учёных. При этом упускали из виду особенности наи-
более популярных русских былин, в которых полностью отсутствуют сведения этнического по-
рядка. Отсюда преобладание поэтического подхода в исследованиях не только казахских, но и 
ученых центрально-азиатского региона.

Конечно, не все образцы казахского эпоса соотносимы с этническим процессом. Однако в 
героическом эпосе нетрудно обнаружить следы этнической истории, которые могут быть из-
учены с позиции принципа историзма в науке. Историко-сравнительный метод, основную при-
чину которого В. М. Гацак видел в одностороннем художественно-познавательном подходе к 
изучаемому объекту [4, с. 3], не способен объяснить природу этнических сведений, попавших в 
казахский героический эпос. Этим обуславливается необходимость в более углубленной разра-
ботке методологических проблем эпосоведения. Только историко-этнический подход к пробле-
ме способен преодолеть тот застой, который укоренился в эпосоведении советского периода. 
Немало эпосоведов, которые по сей день ограничиваются концепциями, высказанными еще 
на рубеже 1950–1960-х гг., будто эпос создаёт свою художественную действительность. Эти 
исследователи мало занимаются проблемами обогащения методов исследования, внедрением 
методологических достижений этнологии, этногеографии, этнической истории и ономастики в 
фольклористику. Игнорируя достижения представителей исторической фольклористики в лице 
С. Н. Азбелева, Н. И. Кравцова, А. А. Петросяна, М. М. Плисецкого и др., они утверждали, что 
эпос – явление литературное, следовательно, словесное. Достаточно сказать, что подобный кон-
серватизм, огульно отвергающий историзм эпоса, далёк даже от всемирно признанного опре-
деления термина «фольклор», выработанного на совещании правительственных экспертов по 
сохранению фольклора при ЮНЕСКО, состоявшемся в Париже 1 марта 1985 г. [5, с. 8].

Односторонне типологический подход ничего не вносит в изучение этнической природы 
героического эпоса. Увлечённые этим направлением учёные не подозревают, что их изыскания, 
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в определённом смысле, имеют компилятивный характер, ибо на теоретико-методологическом 
уровне они представляют собой лишь повторение и приспособление приемов типологического 
метода к природе казахского героического эпоса. По этой причине отдельные казахские учёные 
придерживались мнения, будто героический эпос – истина художественная [6, с. 95–96]. Не-
которые даже не хотят мириться с тем, что в фольклористике могут сосуществовать несколько 
научных направлений.

Фольклор – явление полифункциональное. Здесь мало пригодны научные гипотезы, вы-
текающие лишь из художественно-поэтических особенностей героического эпоса. Изучение 
эпоса в историко-этническом аспекте – вот что актуально на современном этапе эпосоведения. 
В противном случае из поля научного познания выпадают такие важные компоненты эпоса, 
как его историзм, этническая и географическая принадлежность к какому-либо этносу. Одно-
сторонне художественный подход не может быть результатом всеобъемлющего изучения эпоса, 
следовательно, результатом абсолютного научного познания. 

В героическом эпосе казахского народа немало типологических черт: сходств мотивов и 
сюжетов, обычно выдаваемых за своеобразие поэтики эпоса. Но это лишь одна сторона вопро-
са. Тогда как художественная и историческая сферы эпоса несут разные функции, которые, по 
словам В. Е. Гусева, в отдельности объяснить специфику героического эпоса не могут.

Надо учесть, что степень отражения этнической истории в эпических сказаниях неодина-
кова. Тем не менее, этнические истоки героического эпоса заслуживают внимания, ибо этно-
географическая номенклатура, содержащая многочисленные сведения историко-этнического 
порядка, все ещё остаётся вне научного познания. Это ощущается при попытке изучения оно-
мастических наименований, которыми изобилует героический эпос. Следовательно, не только 
мотивы и сюжеты должны быть объектом научного познания, но и антропонимы, этнонимы 
и топонимы. Многие личные имена, включая и историко-географические наименования, по-
падают в эпос под непосредственным влиянием этнического сознания, для которого чужды 
элементы фантазии и художественности. И считать это проявлением типологии, а не реаль-
ной истории, малоубедительно. Достаточно сказать, что наименования казахского героического 
эпоса «Алпамыс» и «Кобыланды» – это антропонимы, образовавшиеся на почве этнонимов. 
Этнический характер казахского эпоса наблюдается в огузском эпосе «Книга моего деда Кор-
кута», «Алпамыс» и «Кобыланды» – эпических сказаниях отдельных тюркоязычных племен: 
огузов, коныратов и кипчаков. Принадлежность вышеуказанных сказаний к названным этниче-
ским группам наблюдается во всех существующих версиях и вариантах, и вряд ли это можно 
считать историко-типологическим соответствием. К тому же этническая принадлежность каж-
дого эпического сказания устойчива и неизменна. 

Отношение фольклора к истории рассматривалось в работах В. И. Абаева, С. М. Абрамзо-
на, Г. П. Васильевой, М. П. Грязнова, Б. Х. Кармышевой, С. В. Киселева, А. П. Окладникова 
и др. ученых – историков, этнографов и фольклористов. Еще Н. И. Кравцов утверждал, что 
эпос – не поэтическая обработка сказания, а особый путь сохранения исторической действи-
тельности в народной памяти [7, с. 18]. Об историзме фольклора писали также Л. С. Толстова,  
В. В. Пименев и Т. Б. Долгих. Если С. Я. Серов и Р. С. Липец с большим огорчением писали, что 
этой важной проблемой занимаются лишь этнографы и археологи [8, с. 127], то А. Л. Налепин 
утверждал, что «преувеличение роли фольклора, как исторического источника, – ошибка менее 
значительная, чем недооценка его исторической сущности» [4, с. 50]. Все эти мысли проливают 
свет и на данную научную проблематику.

Какова связь казахского героического эпоса с этническим процессом? Какова степень устой-
чивости этнонимов в героическом эпосе? К какой категории исторических источников можно 
причислить героический эпос? Все эти вопросы нуждаются в пристальном изучении. Время, 
когда эпос был объектом лишь поэтического изучения, прошло. Всплывают новые проблемы 
эпосоведения, связанные с этнической природой героического эпоса. Это та самая проблема, 
которая осталась вне поля зрения ведущих русских фольклористов ХХ века. 

Представители историко-сравнительного метода в некоторой степени затрагивали вопрос 
об историзме эпоса. Однако они ограничивались изучением процесса становления поэтики, 
то есть художественной системы, минуя при этом сам исторический процесс. Такие понятия, 
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как «эпическая эпоха», «эпическое сознание», «эпическое время», столь часто применяемые 
сторонниками поэтического направления, нуждаются в дополнительном научном обосновании.  
К какому типу исторической формации или общественного сознания они могут быть отнесены? 
Этими понятиями оперируют не представители этнографии и этнологии, а фольклористы, рас-
сматривающие эпос в отрыве от этнической истории племён.

Опираясь на вышеизложенное, мы считаем, что многие эпические жанры, в том числе и 
казахский героический эпос, создаются по следам исторических событий под непосредствен-
ным воздействием этнического процесса. «Предания, легенды и эпос – сокровищница, откуда 
народ в течении веков и тысячелетий черпал знания в области истории – своей и окружающего 
мира» [9, с. 8]. Однако эти теоретические постулаты мало привлекали наших фольклористов, 
столь увлечённых поэтикой казахского эпоса. Создаётся впечатление, что фольклористы идут 
по инерции советского эпосоведения 1960–1970-х гг. При этом мало учитываются как особен-
ности эпической традиции казахского народа, так и формы бытования эпических жанров.

Эпическая традиция ценна тем, что сохраняет огромное количество сведений этногеогра-
фического характера. Среди них этнонимы – огуз, кипчак, кият, конырат, антропонимы –  
Коркыт, Казан, Бамсы-Бейрек, Аруз, Алпамыс, Кобыланды, Ер Таргын, топонимы – Баршын, 
Байсын, Караспан и т. д., которые несут определённую историко-этническую и этногеографи-
ческую информацию.

Географическое распространение эпоса – признак этнический. Достаточно указать на то, 
что казахский эпос бурно развивался на территории Западного и Южного Казахстана. Это свя-
зано с тем, что процесс формирования казахской народности, охвативший период с ХIV по 
ХVIII вв., происходил в среде огузо-кипчакского, ногайлинского улусов в рамках государства 
кочевых узбеков и Моголистана. 

В героических сказаниях немало сведений и о более ранних событиях – отголосках этниче-
ской истории древнетюркских племён. Глубина отражения исторического прошлого зависит от 
возникновения самой эпической традиции. Это касается и мелоса – музыкальной речитации. 
Поэтому для определения этнической сущности эпоса необходимо изучить не только сюжет и 
традиционные мотивы, но и функциональное значение, семантические свойства музыкального 
напева. Какую смысловую нагрузку несёт та или иная интонация? Какой напев представляет 
собой наиболее древний пласт, а какой является наслоением? Какой стиль лежит в основе опре-
деленного эпического сказительства? Что общего между различными проявлениями музыкаль-
но-эпической традиции? Отдельные стороны этой проблемы мы пытались осветить в другой 
работе [10].

Результаты и обсуждения
Можно утверждать, что для современного эпосоведения односторонне поэтическое изуче-

ние – пройденный путь. Мы полностью солидарны с мнением, что «негативизм по отношению 
к использованию фольклора в качестве исторического источника, [нередко проявляемый пре-
жде всего фольклористами], обедняет возможности восстановления этногенеза и этнической 
истории, древних общественных отношений и культуры народов мира» [8, с. 9]. 

Всё это наводит на мысль: какие категории научного познания приемлемы для изучения 
героического характера казахского эпоса? Известно, что фольклор – показатель коллективного, 
а литература – индивидуального сознания. Если к этой проблеме подойти с позиции этнологии, 
она будет означать следующее: коллективное сознание – явление этническое, а индивидуаль-
ное – поэтическое. Следовательно, эпическое сознание – явление художественное, категория 
эстетическая. Оно не может заменить этническое сознание и процесс, которые являются основ-
ным, определяющим показателем принадлежности эпического сказания к какому-либо этносу. 
Здесь же обнаруживается научное заблуждение, рассматривающее фольклор с позиции инди-
видуального сознания, то есть в качестве литературного произведения.

Достижения науки последних десятилетий позволяют нам говорить, что «многое из того, 
что прежде безоговорочно признавалось явлением эпической идеализации, находит под-
тверждение в реалиях материальной культуры, в традиционных воззрениях изучаемых на-
родов» [8, с. 3]. Освещая методологические аспекты этой проблемы, Л. И. Емельянов писал 
следующее: «Мы имеем в виду проблему историзма и прежде всего тот её аспект, который  
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предусматривает изучение отношения фольклора к реальной действительности, к конкретным 
событиям и фактам национальной истории» [11, с. 9]. Эти суждения в полной мере относятся и 
к казахской фольклористике.

Мы часто ограничиваемся суждением, будто героический эпос не освещает конкретные 
исторические события, что в нём трудно обнаружить историческую хронологию, линейный 
отсчёт времени. Однако эпос возникает, пусть даже не по горячим, но всё же по следам этниче-
ского процесса. Он подвижен там, где функционирует эпическая традиция, основанная на эт-
ническом сознании и самосознании племён. К тому же эпос, как народная память, не в состоя- 
нии, да и не должен освещать все мельчайшие подробности исторических событий. В нём от-
кладываются основные моменты этнического процесса, как, например, борьба кипчаков с кы-
зылбасами, коныратов с калмыками, то есть одних коренных этнических групп с чужеземцами.

И хотя этнонимы, встречающиеся в казахском эпосе, принадлежат к различным отрезкам 
исторического времени и представляют собой стадиальное явление, на основе ономастических 
наименований – этнонимов, топонимов и антропонимов, а также путём умелого снятия различ-
ных пластов, всё же можно проследить отдельные эпизоды прошлой эпохи. Степень устойчиво-
сти этнических данных в эпосе всецело зависит от уровня и активности этнического сознания. 
Там, где функционирует эпическая традиция, доминирует самосознание народа, невозможны 
изменения этнического характера.

Героический эпос, по выражению Л. Н. Гумилева, это плод мемориальной фазы этнического 
процесса. Это означает, что этнический характер героического эпоса нельзя выводить из его 
художественной системы. Это та самая методологическая ошибка, которая привела к отрыву 
эпоса от этнической истории племён. 

С теоретико-познавательной позиции этническое сознание – явление этнографическое,  
а поэтическое – эстетическое. Иначе говоря, историко-этнический процесс есть явление пер-
вичное, а художественно-эстетическое обобщение – вторичное. Эти категории свойственны 
различным стадиям научно-теоретического изучения эпоса. Лишь при таком подходе эпосове-
дение может опереться на крепкие основы научного познания.

Этническое сознание – осознанное бытие какого-либо этнического объединения: рода или 
племени [12, с. 101]. Оно проявляется в эпосе как социально-информационное сознание с его 
познавательными свойствами. С позиции теории познания сознание – знание, без которого 
нет и самосознания [12, с. 103]. Это говорит о том, что мы при изучении героического эпоса 
упускаем самое важное – уровень знания отдельных родоплеменных объединений. Поздний  
Б. Н. Путилов весьма близко подошёл к этой проблеме, несмотря на то, что долгие годы увле-
кался поэтикой героического эпоса [13].

Для достижения научной истины немаловажное значение имеет так называемое социальное 
сознание, основная функция которого заключается в квантовании деловой и умственной прак-
тики старшего поколения [14, с. 63].

Социальная память, которая, наряду с сохранением различной информации, может фикси-
ровать и оценку этих явлений, бывает неполной, фрагментарной. Поэтому его отражение в эпо-
се может иметь различную форму и состояние.

Заключение 
Этническая природа казахского героического эпоса – явление самобытное. Это трудно на-

блюдать в былинах, где встречаются ойкономические наименования, свидетельствующие о дру-
гом уровне эпического мышления, следовательно, о другой стадии общественного сознания. 
Познавательную природу казахского героического эпоса можно показать в следующей схеме:
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В этой связи необходимо уточнить теоретические аспекты эстетического и этнического из-
учения эпоса, ибо поэтика представляет собой синхронное, а историзм – диахронное изучение. 
Они составляют две разные сферы эпосоведения. При синхронном изучении эпоса применяет-
ся типологический метод, а при диахронном – этнологический. Это позволяет нам говорить об 
этническом характере героического эпоса.

На основе вышеизложенного можно утверждать, что героический эпос, в отличие от других 
жанров фольклора, возникает по следам этнической истории. Формула этой научной теории 
такова: без этноса нет героического эпоса, а без этнического процесса – эпической традиции.
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МОТИВ ПУТЕШЕСТВИЯ ГЕРОЯ НИМНГАКАНА 
КАК ОТРАЖЕНИЕ ПРОЦЕССОВ РАННЕЙ ИСТОРИИ ТУНГУСОВ

Аннотация. Целью исследования является выявление исторических свойств устного народного твор-
чества на примере типологии сюжетно-мотивного состава эпоса эвенков. Актуальная проблема фольк- 
лорного историзма рассматривается с позиции междисциплинарного подхода, в котором привлекаются 
материалы смежных научных дисциплин. Для достижения цели исследования используются методологи-
ческие основы фольклорного историзма на материале эпоса восточных эвенков. Проблемы ранней исто-
рии тунгусо-маньчжурских народов исследуются на основе анализа популярного мотива путешествия 
эпического героя эвенков с привлечением материалов устного народного творчества и мировоззренческих 
традиций этносов дальневосточного региона.

Мотив путешествия героя нимнгакана является наиболее распространенным в эпических традициях 
восточных эвенков, составляя композиционную и содержательную основу текста – основное содержание 
сказаний восточных эвенков описывает странствия и подвиги эвенкийского богатыря в далеких землях, 
расположенных к востоку от места его рождения. В своём странствии в страну восходящего солнца герой 
сражается с враждебными богатырями Нижнего мира, обретает взаимобрачные и родственные связи с 
аборигенами восточных земель. Характеристики и этнографические детали культурных традиций друже-
ственных племен существенно отличаются. Кроме носителей скотоводческих и оленеводческих тради-
ций, можно выделить две основные этно-племенные группы, с которыми контактирует герой эвенкийско-
го эпоса: носители культуры рыболовства и морской охоты, а также «древние свиноводы».

В результате исследования, выдвигается предположение о том, что мотив путешествия эпического 
героя эвенков представляет собой отражение исторических процессов, сопровождавших развитие эт-
нографического комплекса эвенков и родственных народов тунгусо-маньчжурской группы в Приаму-
рье, Маньчжурии и на побережье Охотского моря. В число групп, с которыми формировались прочные 
исторические связи тунгусов, следует отнести предков нивхов и этно-племенные формации Приамурья,  
объединяемые этнонимами сушень и мохэ.

Работа представляет интерес для специалистов по фольклору, истории и этнографии, в круг научных 
интересов которых входят традиции устного народного творчества и история тунгусо-маньчжурских на-
родов.

Ключевые слова: эпос эвенков; нимнгакан; мотив путешествия; сюжет об одиноком герое; история 
тунгусов; фольклор нанайцев; фольклор нивхов; южные тунгусы; сушень; мохэ.
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The travel motif of a nimngakan hero as a reflection 
of the Tungus early history processes

Abstract. The aim of the study was to identify the historical properties of oral folk art on the example of the 
typology of the plot-motif composition of the Evenki epic. The actual problem of folk historicism is considered 
from the position of an interdisciplinary approach, which draws on materials from related scholarly disciplines. 
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the material of the epic of Eastern Evenks. The problems of the early history of the Tungus-Manchu peoples 
were investigated on the basis of the analysis of the popular travel motif of the Evenki epic hero with the use of 
materials of oral folk art and ideological traditions of the ethnic groups of the Far Eastern region.

The motif of the Nimngakan hero’s travel is the most widespread in the epic traditions of Eastern Evenks. The 
motif constitutes the compositional and substantive basis of the text – the main content of Eastern Evenks’ legends 
describes the travels and deeds of the Evenki hero in distant lands located to the east of the place of his birth. In his 
travel to the land of the rising sun, the hero fights against the hostile bogatyrs of the Under World, forms mutual 
and kinship ties with the natives of the eastern lands. The characteristics and ethnographic details of the cultural 
traditions of friendly tribes differ significantly. In addition to the carriers of cattle-breeding and reindeer-breeding 
traditions, the hero of the Evenki epic contacts with two main ethno-tribal groups: carriers of the fishing culture 
and sea hunting, as well as “ancient pig breeders”.

As a result of the research, it is suggested that the motif of the Evenki epic hero’s travel is a reflection of 
the historical processes that accompanied the development of the ethnographic complex of Evenks and related 
peoples of the Tungus-Manchu group in the Amur region, Manchuria and on the coast of the Sea of Okhotsk. The 
Tungus formed strong historical ties with the groups, which should include the ancestors of the Nivkhs and the 
ethno-tribal formations of the Amur region, united by the ethnonyms Sushen’ and Mohe. 

This research is of interest to specialists in folklore, history and ethnography, whose scholarly interests include 
the traditions of folklore and the history of the Tungus-Manchu peoples.

Keywords: epic of the Evenks; nimngakan; travel motif; plot about a lonely hero; history of the Tungus; Nanai 
folklore; Nivkh folklore; southern tungus; Sushen’; Mohe.

Введение
Эпический жанр учёными нередко воспринимается исключительно как некая сфера худо-

жественных традиций, в действительности, эпос в устном народном творчестве большинства 
этносов представляет собой специфическое культурное явление, одним из функциональных 
свойств которого является тесная взаимосвязь с историей этноса. Рассмотрим данный тезис на 
основе анализа популярного мотива путешествия в эпических традициях эвенков.

Ведущие исследователи эвенкийского фольклора обращались к анализу мотива путеше-
ствия, сосредотачивая своё внимание на его художественной специфике, в частности на со-
отношении мотива и цели, побуждающей эпического героя к странствиям. Г. М. Василевич и  
А. Н. Мыреева обозначили три главные причины, побуждающие героя к странствиям: желание 
увидеть мир, стремление померяться силой с кем-либо (сразиться с врагом), поиск невесты [1, 
с. 14; 2, с. 6]. Г. И. Варламова подробно рассмотрела мотив путешествия в эпических традициях 
эвенков, указывая на его непосредственную взаимосвязь с мотивом одиночества героя. Иссле-
дователь правомерно обозначает тему странствия в качестве основной художественной идеи 
эвенкийского эпоса [3, с. 82–99]. 

В предыдущих исследованиях мы обращались к теме соотношения мотива путешествия 
одинокого героя с процессами, сопровождавшими ранние этапы истории эвенков [4, 5], однако, 
дополнительный анализ материалов устного народного творчества народов тунгусо-маньчжур-
ской группы и результатов исследований смежных научных дисциплин позволяют подкрепить 
озвученный выше тезис новыми, достаточно убедительными выводами. В настоящей публи-
кации, посвященной проблеме соотношения фольклора и истории, рассматриваются вопро-
сы этногенеза тунгусо-маньчжурских народов на территории современного Дальнего Востока 
России и сопредельных территориях Северо-Восточного Китая. В исследовании используют-
ся методологические основы фольклорного историзма на материале эпоса восточных эвенков. 
Проблемы ранней истории тунгусо-маньчжурских народов исследуются на основе анализа по-
пулярного мотива путешествия эпического героя эвенков с привлечением материалов устно-
го народного творчества родственных этносов и результатов исследований смежных научных  
дисциплин.

Мотив путешествия эпического героя эвенков
В эпосе восточных эвенков основным мотивом является путешествие героя. Главным на-

правлением путешествия героя в подавляющем большинстве текстов эвенкийского нимнгакана 
является восток, маркируемый устойчивой формулой «направление восхода солнца»: 

«Рассердившись, парень бросил чайник на малу, привязал лук и обратился к чуму-утэн:
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– По моей земле никто не ходил, кто это осмелился прийти? Какая птица прилетела? Пойду-
ка я туда, куда глаза глядят (букв.: куда передняя сторона направлена). Если мне будет удача, то 
вернусь через три года. Оставайся, будь здоров! Сказав, Умусликон побежал в сторону восхода 
солнца» [1, с. 243];

«– Обойду все земли,
Облечу небо <…>
Вероятно, пришла пора
Уйти надолго из родной страны,
От родного очага <…>
Оставил все так
И побежал вверх по реке,
Берущей начало с самого восхода солнца» [6, с. 69, 71]
Основное содержание сказаний восточных эвенков сводится к тому, что одинокий герой 

с целью познания мира, в поисках мест, богатых зверем или в связи с желанием «найти свою 
половину», движется от места своего рождения в восточном направлении. За время своего пу-
тешествия он сражается с богатырями враждебного Нижнего мира, проникающими с западной 
и юго-западной сторон. Победив врагов, герой встречает свою невесту, приобретая новые род-
ственные связи. 

В соответствии с сюжетами сказаний эвенков можно в общих чертах предположить про-
цесс этногенеза и миграций древних тунгусов – предков эвенков восточной группы. Сфор-
мировав основу этнографической культуры охотников-кочевников в горно-таежном ланд-
шафте, предки современных эвенков двигались в восточном направлении. Направление 
путешествий героев эвенкийских эпических произведений соответствует выводам учёных 
о перемещении предков эвенков из Прибайкалья и Забайкалья в Приамурье, Приморье и 
Северо-Восточный Китай, где сформировались многие народы, относимые ныне к тунгусо-
маньчжурской группе. 

История тунгусов на Дальнем Востоке
К числу крупнейших этногенетических контактов прототунгусов в древности исследова-

тели относят взаимное влияние предков тунгусов и аборигенов Амура. А. П. Окладников и А. 
П. Деревянко датировали начало проникновения прототунгусов из Прибайкалья и Забайкалья 
первым тысячелетием до н. э. По их мнению, объяснением направлений миграций кочевых 
охотников в юго-восточные области послужили потребности присваивающего хозяйства [7, с. 
286]. В качестве доказательств присутствия северных кочевников в Приморье и Приамурье в 
эпоху раннего железного века А. П. Окладников и А. П. Деревянко приводят элементы кочевой 
культуры, обнаруженные при раскопках археологических памятников Дальнего Востока, да-
тируемых I тысячелетием до н. э. [7, с. 292–294]. По мнению исследователей, кочевые группы 
северных таежных охотников проникали в южные ареалы, начиная с раннего железного века. 
Этот длительный процесс сопровождался взаимным этнокультурным, этногенетическим об-
меном на новых территориях: северные мигранты-охотники создавали смешанные популяции, 
принимали новые для себя хозяйственные модели, переходили к полуоседлому образу жизни. 
Принимая значительную часть локальной культуры, кочевые племена сохраняли и передавали 
аборигенам часть элементов собственной материальной культуры, свой язык и традиции миро-
воззрения [7, с. 298]. 

Данная точка зрения на характер миграций прототунгусов из Прибайкалья и Забайкалья в 
целом преобладает в научной среде, отличаясь датировками начала этого миграционного про-
цесса: «Северные тунгусские элементы в культуре нанайцев и других народов Амура просле-
живаются особенно отчетливо. В Приамурье об этом свидетельствуют археологические наход-
ки в Сорголе, устьях Уссури и Амура (конец II – начало I тысячелетия до н. э.). В Приморье с 
ними связывают ольгинскую археологическую культуру. По мнению исследователей, перво-
начально сибирские таежные группы проникли в бассейн Нижнего Амура в конце неолита,  
а затем появлялись здесь многократно. Мощная миграционная волна с Севера, Северо-Запада 
и Северо-Востока Сибири, как мы увидим ниже, имела место в Приамурье в относительно не-
давнее время» [8, с. 21–22]. 
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Научная дискуссия о начале глобальной миграции прототунгусов в неолите вылилась в гипо-
тезу о южном происхождении народов тунгусо-маньчжурской группы. Так, А. П. Деревянко, из-
менив первоначальную точку зрения, предположил, что ареалом формирования прототунгусов 
можно считать Маньчжурию. Ученый опирался в этом на выводы китайских исследователей, 
обозначавших прародиной тунгусов район Дунбэя. По мнению А. П. Деревянко, «формирова-
ние северных тунгусов произошло в конце III – начале II тыс. до н. э. за счет носителей древне-
тунгусского культурного комплекса, вытесненных из южных районов под влиянием аборигенов 
нижнего Амура в его среднее течение, что придало дальнейший импульс для продвижения про-
тотунгусов в таежные области Сибири, где они сформировались окончательно» [9, с. 274]. 

В этой гипотезе есть одно принципиальное несоответствие, связанное с предполагаемыми 
А. П. Деревянко причинами выхода прототунгусов со среднего течения Амура в таёжные об-
ласти Сибири. Допуская доминирование аборигенных племен Амура над прототунгусами, вы-
теснение носителей байкальского антропологического типа в таежную зону Сибири в III–II ты-
сячелетиях до н. э., следует ожидать исключение или уменьшение взаимных этногенетических 
и этнокультурных контактов в нижнем и среднем Приамурье в дальнейшем. В нашем случае 
происходило обратное – этногенетические и этнокультурные контакты тунгусов и аборигенных 
популяций Дальнего Востока в течение последующих исторических периодов только расширя-
лись и совершенствовались. Это привело к образованию этноплеменных союзов, межэтниче-
ских сообществ, общей государственности и, в конечном итоге, к возникновению современных 
народов тунгусо-маньчжурской группы. Гипотеза о южном происхождении приходит в несоот-
ветствие с теорией общности сибирских монголоидов, имеющей на сегодня достаточно точное 
подтверждение результатами антропологических и генетических исследований, связывающих 
суммарно неолитические популяции и современные этносы Сибири [10]. Современные лин-
гвистические исследования ставят под большое сомнение гипотезу о южном происхождении 
тунгусов: «Праязыковых заимствований из древнего или архаического китайского в тунгусо-
маньчжурском праязыке нет, а если говорить точнее, то пока не обнаружено (поэтому не под-
тверждается гипотеза С. М. Широкогорова о приходе предков тунгусов из междуречья Хуанхэ 
и Янцзы)» [11, с. 80]. 

На наш взгляд, глобальные миграции носителей кочевой охотничьей культуры Прибайка-
лья-Забайкалья действительно происходили в период, указанный А. П. Деревянко (не позднее 
IV–V тысячелетий н. э.), но миграции прототунгусов и их генетических преемников не были 
одновременными и односторонними, а скорее наблюдался довольно интенсивный культурный 
обмен, когда посредством взаимных межпопуляционных контактов элементы древних культур 
проникали по сообщающейся речной системе от Прибайкалья-Забайкалья до низовьев Амура и 
обратно. К подобному выводу пришел в своё время А. П. Окладников, основываясь на очевид-
ном сходстве культурных признаков неолитических памятников Прибайкалья и Дальнего Вос-
тока [12, с. 265–266]. Исследователями отмечались отчётливые черты северного (байкальского) 
происхождения в неолитических культурах Нижнего Амура. Это касается техники расщепле-
ния кремня, способов изготовления керамики – круглодонных сосудов, украшенных строгим 
геометрическим стилем, подобным стилю неолитических байкальцев, в корне отличающегося 
от криволинейного орнамента нижне-амурского неолита. По мнению археологов, «вторжение» 
северян-прибайкальцев в среднее и нижнее течение Амура в неолите положило основу для дли-
тельных взаимоотношений носителей разных культур [13, с. 139–140].

О контактах тунгусов на востоке в период позднего неолита свидетельствуют древнекитай-
ские летописи: «Южные Тунгусы, по увѣренiю древней китайской исторiи, болѣе нежели за 
2200 лѣтъ до Р. Х. уже ходили водянымъ путемъ въ столицу Китая для представленiя мѣстныхъ 
произведенiй главе Имперiи: это указываетъ намъ, что они уже имѣли въ то время и торговыя, 
и политическiя сношенiя съ Китаемъ, что даже и географически не подлежитъ сомнѣнiю, ибо 
страна Ляо-дунъ искони обитаема было Китайцами, которые жили тамъ въ смежности съ Тун-
гусами съ трехъ сторонъ, съ востока, юга и сѣвера; почему, вѣроятно, что они нерѣдко приходя 
въ земли южныхъ Тунгусовъ для мелочной торговли, ввели тамъ нѣкоторое образованiе задолго 
до техъ переселенiй, которыя послѣдовали въ бурныя времена политическихъ потрясенiй въ 
Китаѣ» [14, с. 2]. Из данного свидетельства китайских исторических летописей можно обосно-
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ванно предположить, что контакты южных тунгусов с Китаем возникли после продолжитель-
ного периода культурного обмена между проникавшими на Амур прототунгусами и местными 
племенами в неолите. Логичным представляется и то, что до момента разделения тунгусов на 
северную и южную ветви должен был существовать достаточно длительный исторический этап 
начальной общности.

По нашему мнению, наиболее ранние взаимные контакты прототунгусов на Дальнем Вос-
токе осуществлялись с оседлыми носителями рыболовной культуры, преимущественно, с пред-
ками нивхов. На участие нивхов в образовании тунгусо-маньчжурских народов Приамурья ука-
зывал Г. Ф. Дебец [15, с. 100–101]. М. Г. Левин, опираясь на исследования Л. Я. Штернберга 
и С. В. Иванова, отмечал присутствие типично тунгусских культурных признаков у народов 
Приамурья: нагрудник, конический чум, лодка-берестянка, колыбель, а также некоторые чер-
ты искусства [16, с. 132–133]. Свидетельством древних связей тунгусов и аборигенов Амура 
являются лексические параллели тунгусо-маньчжуров и нивхов, обозначенные Е. А. Крейно-
вичем [17]. Вхождение новых элементов в этнографический комплекс тунгусов отчетливо за-
метно в культурном комплексе неолитических глазковцев, что свидетельствует об интенсивном 
культурном обмене между популяциями Прибайкалья, Забайкалья и Нижнего Амура в неолите. 
Особенно ярко это взаимное влияние проявляется в развитии рыболовной культуры глазковцев, 
важнейшие элементы которой, по нашему мнению, были привнесены с низовьев Амура. 

Отражение взаимного влияния культур в эпических и этнографических традициях
Фольклорные традиции эвенков не только подтверждают существовавшую историческую 

тенденцию движения тунгусов в восточном направлении, но и сообщают сведения о важней-
ших этногенетических контактах, в первую очередь, с носителями протонивхской культуры. От-
чётливые следы этих древних контактов проявляются в важнейших мировоззренческих образах 
эвенков. Например, в культовом мифологическом образе гагары – помощника творца Сэвэки. 
На наш взгляд, образ гагары, не характерный для таежной экосистемы, проник в традиционное 
мировоззрение эвенков от носителей приморской культуры. В культуре нивхов гагара является 
важнейшим мировоззренческим символом, встречающимся в мифологии, обрядовой культуре 
и охотничьих поверьях. Образ гагары прочно зафиксирован в специфическом стиле материаль-
ной культуры нивхов – посуде, скульптуре (изображения на носу лодок) и др. [18, с. 126–127].

Археологические исследования предполагают о формировании на Нижнем Амуре в III–II 
тысячелетиях до н. э. культуры оседлых рыболовов-охотников, чей хозяйственный цикл был 
тесно взаимосвязан с добычей морских обитателей и морской рыбы – кеты и горбуши, подни-
мающейся в пресные воды [19, с. 20]. В эвенкийском эпосе символами культурной и этногене-
тической связи с предками амурских аборигенов являются образы, связанные с культом воды, 
моря. В сказании дальневосточных эвенков «Мэнгрундя-богатырь» главный герой, отправляясь 
на восток, спасает нерку, выброшенную на берег. С того момента нерка помогает богатырю в 
его подвигах и, в конечном итоге, нерка – Нёракиндя, что в переводе означает «Большая Нерка», 
становится женой главного героя и матерью эвенкийского богатыря следующего поколения [20, 
с. 87, 88, 91, 93, 95, 99, 100, 103, 104, 107]. В данном случае образ героини – жены эвенкийского 
богатыря, является символом возникновения межэтнических контактов тунгусов и аборигенов 
Нижнего Амура.

Устойчивое восточное направление в мотиве путешествия эвенкийского эпического ге-
роя свидетельствует об установлении прочных межэтнических отношений древних тунгусов 
с восточными аборигенами, основанных на традициях взаимобрачия и культурного обмена. 
Распространение взаимных браков в основе межэтнических отношений в Приамурье отмечал  
Ч. М. Таксами: «В бассейне Нижнего Амура и на Сахалине проживают народы, принадлежащие 
к различным лингвистическим группам: нанайцы, негидальцы, ороки, орочи, ульчи, эвенки 
(тунгусоязычные); айны и нивхи (особые языковые группы) <…> Между некоторыми перечис-
ленными народами, имеющими разный хозяйственный уклад и относящимися к разным лин-
гвистическим группам: ульчами и нивхами, нивхами и негидальцами, нивхами и нанайцами, 
нивхами и орочами, нивхами и айнами, а также между айнами и ульчами, айнами и нанайцами, 
айнами и ороками и др., существовали длительные культурные связи. Этнические связи между 
ними проявлялись в первую очередь через семейно-брачные отношения» [18, с. 123].
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Дальнейший анализ эпических традиций эвенков позволяет обнаружить инокультурные об-
разы, характерные для фольклора и мировоззрения приморских охотников и рыболовов. Так, 
в упомянутом выше сказании о богатыре Мэнгрундя дальнейшее повествование (второй цикл) 
связано с подвигами его сына. Когда Мэнгрундя с женой возвращается на свою родину, у них 
рождается сын, которого они называют Умусликэн. Позднее подросший Умусликэн, как и его 
отец, отправляется в своем путешествии на восток, достигая восточного моря. Во время погони 
за врагом-авахи Умусликэн, превратившись в нерку, встречает морскую касатку:

«Паренек наш тоже в воду входит,
Неркой-рыбой становится, гонится за авахи.
Глаз того авахи, камешком став,
В пуп моря упал <…>
К этому времени касатка приплывает.
Морская касатка, большая.
– Гинилта-гинилтай!
Умусликэн, ребенок мой!» [20, с. 109].
Далее по сюжету касатка помогает ему в преследовании врага, скрывшегося на дне моря. 

Касатка называет эвенкийского богатыря-охотника своим сыном, хотя для эвенкийской мифо-
логии и мировоззрения данный образ вовсе не характерен. По нашему мнению, образ касатки-
покровителя является одним из символов прочных этногенетических, взаимобрачных контак-
тов тунгусов и аборигенов Нижнего Амура. Г. И. Варламова отмечает сходство запевов героя 
Умусликэна («Гине-гинёй!») и покровителя-касатки («Гинилта-гинилтай!»), предполагая, что 
касатка является родовым тотемом эпического героя. Об этом свидетельствует и обращение 
касатки к герою: «хутэв» (мой ребенок) [20, с. 112]. В мифологии нивхов касатке отводится 
особая роль: «она – хозяин моря и нередко оказывает помощь людям <…> касатку нивхи вос-
принимают как родственника, сородича и человека» [18, с. 131]. В мифах нивхов популярны 
сюжеты о том, как нивхская девушка выходит замуж за морскую касатку, рожая от неё детей. На 
морском промысле при встрече с касаткой нивхи совершают обряд задабривания духов пред-
ков, совершая подношения касатке табаком и пищей. Нивхи поступают с обнаруженным на 
берегу трупом касатки, как эвенки поступают со своими культовыми животными (медведем, 
лосем) – совершают обряд захоронения костей на лабазе [18, с. 131]. Путешествие эпического 
героя Мэнгрундя символизирует начало миграционного процесса тунгусов в нижнее течение 
Амура, а путешествие его сына Умусликэна является символом дальнейшего развития этно-
генетических отношений тунгусов и восточных приморских племён. Свидетельством этого 
длительного этногенетического процесса является вхождение морских образов в шаманский и 
мифологический пантеон южных тунгусов. Так, по мифологии орочей одним из воплощений 
образа хозяина моря является касатка, которую называют намуни (морской человек) или бити 
заппи (предок) [21, с. 167].

Культовые традиции нивхов отчетливо проявляются в мировоззрении южных тунгусов,  
в воззрениях которых наряду с древними тунгусскими таёжными образами возникают образы, 
связанные с водной стихией. Образы касатки и других водных обитателей вошли в пантеон 
божеств и духов дальневосточных тунгусов в процессе их адаптации в ином ландшафте, со-
пряженном с изменениями хозяйственных традиций, прежде всего, связанными с морским про-
мыслом и рыболовством: «У удэгейцев главным помощником Ганихи является касатка Тэму и 
хозяин всех рыб Сугдзя адзани (удэ), Сугдеса эдэни (орочи) <…>. Хозяин всех рыб, реагируя на 
просьбы людей, через касатку Тэму сообщал хозяину моря и рек Ганихи о голоде среди людей. 
Как только Ганихи узнавал об этом, он выпускал из своих закромов косяк кеты или горбуши и 
приказывал Тэму загнать рыбу в реки, около которых жили голодающие рыболовы.

В отличие от удэгейцев, у орочей главным доставщиком рыбы к берегам Приморья и При-
амурья был не хозяин моря Ганихи, а хозяин воды Тэму и его “старуха” (жена) Тэму Мамачани 
<…>. Касатку Тэму удэгейцы часто называют морским человеком Наму нии за то, что она в 
море часто издает крики, подобные человеческим» [22, с. 38–39].

Древние взаимосвязи эвенков и южных тунгусов отчетливо проявляются во всех сюжетах 
нимнгакана об одиноком герое, в том числе не типологических. Например, в тексте «На бок 
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ни разу не упавший богатырь Бочок» герой изначально не является идеальным образом, мо-
тив восточного путешествия составляет основу повествования. Приведём краткое содержание 
текста: В горной тайге живет одинокий человек. Этот эпический герой не походит на обычного 
человека или богатыря – внешностью он напоминает двухлетнего ребенка, обладает огромным 
животом и практически не может двигаться. Однажды к нему приходит медведь, усаживает на 
свою спину и увозит в неведомую восточную страну. В конце пути на берегу большого озера 
медведь покидает героя и передаёт под покровительство большой свиньи, выплывшей из озера. 
Окунувшись при помощи свиньи в озеро, герой принимает облик богатыря. Волшебным обра-
зом свинья доставляет богатыря в поселение, где живут люди, которые затем отводят героя к не-
ожиданно обнаружившимся кровным родственникам – старшему брату, матери и отцу. Объеди-
нившись, родственники решают двинуться в обратный путь и достигают места, где жили люди, 
которые ранее отвели богатыря к родне. Там никто уже давно не живет (проходит очень много 
времени с момента начала путешествия главного героя эпоса). Оставив отца и мать, старший 
брат ведёт богатыря к озеру, где живет большая свинья (оказывается, что мужчины племени ге-
роя испокон веков берут в жёны девушек из племени свиньи). Достигнув озера, братья находят 
золотой чум-чорама – жилище с цилиндрической основой и конической крышей (тип жилища, 
сохранившегося у эвенов). Богатырь сватается к свинье, которая превращается в красивую де-
вушку. Вместе с девушкой братья возвращаются к месту, где их ждут отец и мать. В этих краях 
они остаются жить [23, с. 21–27]. 

Проанализируем текст, опираясь на этнографические и исторические сведения. Как и в 
большинстве эпических текстов в начале повествования перед нами предстает герой-одиночка. 
Наиболее информативным культурным признаком, характеризующим героя, является наличие 
тотемного существа – медведя. Помощь медведя в путешествии героя отражает присутствие у 
тунгусов культовых воззрений, связанных с медведем-предком. В начале текста крайне слож-
но понять – является ли путешествие героя символом первичного расселения тунгусов, так 
как нет определяющих, как в большинстве эпических текстов, символичных моментов (первый 
человек, эвенков корень, самое древнее время, когда земля только зарождалась и т. д.). Исхо-
дя из дальнейшего содержания, становится понятно, что путешествие героя в данном тексте 
символизирует повторные миграционные процессы древних тунгусов. Подтверждением этому 
является тот факт, что герой-богатырь в новых местах встречает своих кровных родственников. 
Более того, его родители имеют культовые, типологические имена эвенкийского эпоса. Роди-
телями богатыря оказываются Умусликэн-одиночка и Секанкан-сережка, известные по многим 
сказаниям. В эвенкийской эпической традиции эти имена являются символами контактов бро-
дячих охотников на лося (Умусликэн) – тунгусов и их восточных соседей – аборигенов Дальне-
го Востока (Секанкан). 

В тексте герой, имеющий тотемным существом медведя, соединяется в браке с девушкой 
из племени, имеющим тотемом свинью. На наш взгляд, это является ключевым моментом 
и, вероятно, символизирует миграции тунгусов в начале н. э., в результате которых они кон-
тактируют на востоке с разноплеменными формациями. Их потомки обозначаются в исто-
рии под названиями сушень, илэ (в китайских источниках – илоу, илэу), мохэ, образованными 
ранее в результате смешения древнего тунгусского пласта и аборигенного населения При-
амурья и Приморья. Известно, что свинья у южно-тунгусских племен, расселенных на этой 
территории на определенном этапе истории, была основным домашним животным, что под-
тверждается результатами археологических исследований и сведениями древнекитайских 
исторических летописей: «Илэу есть древнее царство Сушень; лежитъ за 1,000 ли отъ Фуюй 
на сѣверовостокъ; на востокѣ прилежитъ къ великому морю; на югѣ смежно съ Воцзюй. 
Какъ далеко простирается на сѣверъ, не извѣстно. Страна очень гористая… Отсѣле выходитъ 
красный мраморъ и хорошiе соболи. Государя не имѣютъ; но каждое селенiе имѣетъ своего 
владѣтеля. Обитаютъ по горамъ и лѣсамъ. Климатъ очень холоденъ. Обыкновенно живутъ въ 
ямахъ, и чѣмъ глубже, тѣмъ почтеннѣе. Въ богатыхъ домахъ дѣлаютъ до девяти ступеней. Лю-
бятъ разводить свиней. Питаются мясом ихъ, одѣваются кожами ихъ. Зимою, для защищенiя 
своя отъ стужи, намазываютъ тѣло свинымъ жиромъ, толщиною въ нѣсколько линiй»  
[14, с. 18–19]. 
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Возникновение свиноводства на Дальнем Востоке связывается археологами непосредствен-
но с проникновением в Приамурье северных охотничьих племен: «Следующий, более поздний 
комплекс, связан с проникновением на эту территорию северных племен таежных охотников 
и рыболовов Восточной Сибири, которые проникли через Амур на территорию Маньчжурии.  
В результате контактов таежных северных племен и земледельцев юга возникает новая культу-
ра земледельцев и скотоводов (свиноводство)» [24, с. 64]. 

Культ свиньи прочно закрепился в мировоззренческих традициях южных тунгусов, сохра-
нившись до конца XX века. А. В. Смоляк, изучая традиции шаманизма приамурских народов, 
подробно описала шаманские обряды, в которых образ свиньи имел первостепенное значение 
[25, с. 11]. Отметим, что обрядовые традиции, связанные с образом свиньи как жертвенного 
животного в культурных традициях южных тунгусов, весьма разнообразны. Помимо ритуа-
лов, направленных на благополучие, жертва в виде свиньи приносилась в лечебных камланиях,  
а в ряде случаев – в воинской магии [25, с. 21]. Элементы культа свиньи оказались органично 
вовлеченными и в промысловые обряды. Нанайские охотники прежде чем отправиться на про-
мысел в тайгу, проводили обязательный семейный обряд испрашивания удачи на охоте, в кото-
ром свинья являлась жертвенным животным, предназначенным духу тайги [8, с. 194].

В нанайском фольклоре сохранились весьма интересные повествования, в которых отчет-
ливо прослеживается процесс смешения традиций северотунгусского и южнотунгусского этно-
графических комплексов. Так, в зачине текста «Сын дикой свиньи» повествуется о рождении 
сына-человека от дикой свиньи. Она растит его, делает ему первое оружие. Завязка сюжета 
основывается на случае нарушения запрета охоты на кабана сыном, после чего мать исчезает. 
Подросший сын отправляется на поиски матери и в пути по очереди встречает мальчиков, бро-
шенных матерями – луной, солнцем и звездой. Все мальчики называют друг друга названными 
братьями и идут далее вместе. В одном из поселений названные братья героя остаются – их 
принимают в свой дом женщины с тем, чтобы вырастить и выйти за них замуж. Главный герой 
продолжает путь, пока не находит другое селение, где его, как и братьев, принимает в свой дом 
женщина. Герой вырастает, мастерит лук и стрелы и начинает успешно охотиться. Кульминация 
сюжета заключена в прибытии враждебной старушки, которая в отсутствие героя обманом кра-
дет его лук и исчезает. Спустя время возвращается смертельно израненный герой (все кости по-
ломаны). Он умирает с просьбой пригласить названных братьев. Братья, обладая волшебными 
способностями, выясняют причину смерти героя – оказывается старушка, называемая в тексте 
Сэнгэ, по какой-то причине мстит герою, сломав его вооружение, от чего ломаются его кости. 
Три брата достигают мест обитания враждебной старушки, побеждают её и восстанавливают 
сломанные лук и стрелы. Когда они приносят главному герою его оружие, он оживает. В финале 
повествования главный герой вместе с родственниками жены возвращается на свою родину [26, 
с. 183–191].

Попытаемся расшифровать текст с позиции традиций мировоззрения тунгусо-маньчжур-
ских народов. Вне сомнения, рождение героя от матери-свиньи является символом дальнево-
сточных культурных традиций, вероятно мохэских, либо более ранних – сушеньских. Охота на 
кабана и связанное с этим исчезновение матери-свиньи символизирует утрату приобретенных 
ранее культурных элементов – конфликт двух этнографических традиций. Разгадка кульмина-
ции сюжета заключена в образе старушки Сэнгэ. По всей видимости, образ старушки непо-
средственно связан с образом матери-свиньи – не зря её главной целью являются лук и стрелы, 
которые она изготовила ранее сыну. Лук и стрелы – символы, связывающие образы свиньи-ро-
дительницы, героя и враждебной старушки Сэнгэ. Вероятно, враждебная сущность старушки 
является символом мести за утраченные традиции, то есть сын, которого она рождает и вос-
питывает, предаёт мать, начиная охотиться на кабанов. По нашему мнению, в данном тексте 
символически показан процесс смены хозяйственных традиций южных тунгусов, утративших 
культурные элементы раннего этнографического комплекса. 

История групп восточных эвенков и других тунгусо-маньчжурских народов на протяжении 
длительного исторического времени была связана с территориями, располагавшимися к вос-
току от Байкала. Вне сомнений история некоторых эвенкийских групп Забайкалья, Приаму-
рья и Охотского побережья связывается с эпохой тунгусской государственности. В эпических 
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традициях восточных эвенков символы этого исторического периода сохранены в описании 
стран, в которых живут многочисленные дружественные и взаимобрачные племена, а также 
в типологических образах правителей этих стран. Например, в сказаниях о Дэвэлчэне и Тор-
гандуне отцом невесты эвенкийского богатыря является правитель Верхнего мира, всевышний 
покровитель девяти племен – Айихит-этыркэн [27, с. 244–247; 6, с. 604–607]. В этом эпическом 
образе верховного правителя сочетаются черты божества и правителя могущественной стра-
ны. Айихит-этыркэн, как божество, определяет судьбы жителей Верхнего мира, в особенности 
судьбы девушек-киливли (невест эвенкийских богатырей). В то же время он устанавливает и 
следит за соблюдением законов социального порядка, межродовыми отношениями. Он имеет 
священную доску, на которой записаны правила жизни, основанные на эвенкийских законах 
Итыл [28, с. 24]. 

Как говорилось ранее, эпические традиции эвенков отражают последовательный процесс 
исторических миграций и этногенеза тунгусов в целом и отдельных групп, в частности. В дан-
ном случае, образы дружественных персонажей и восточных правителей являются символами 
исторического взаимодействия эвенков с тунгусскими группами на Дальнем Востоке в начале 
н. э. Это объясняется тем, что образы верховных правителей восточных стран упоминаются 
только в путешествиях и подвигах последних поколений эвенкийских богатырей. Так, в сказа-
нии о Торгандуне с ними встречается Дэргэлдин – представитель четвертого, предпоследнего 
поколения эвенкийских сонингов. Историческая взаимосвязь прослеживается и в генеалогии 
образов восточных правителей. Так, например, отцом невесты Дэргэлдина (шаманки Аикчан) 
является почтенный старик Умусли – сын верховного правителя восточной страны Углэндэра 
[6, с. 621, 623]. 

Фольклорные материалы восточных эвенков свидетельствуют в пользу существования 
устойчивых контактов этой группы эвенков с различными племенами, расселёнными по севе-
ро-западным и северо-восточным окраинам мохэской цивилизации. Эвенкийский эпический 
герой во время своего путешествия на восток приобретает коня от дружественного взаимо-
брачного племени и посещает многочисленные родственные племена, имеющие признаки 
развитой государственности (высокая численность населения, местные и верховные правите-
ли, распространение норм права и др.). Например, в сказании о Гарпарикане герой-оленевод 
по пути в восточные края получает коня от будущей невесты и продолжает путь к востоку 
от своей Родины, где встречает родственное семитысячное племя. Правителем этого племе-
ни оказывается зять эпического героя, который указывает ему (Гарпарикану) направление 
дальнейшего пути, описывая еще большую и отдалённую страну, населённую родственными 
племенами:

«Хорошо, достигнешь, если пойдешь.
И до земли Юри Юлтэн дойти сможешь.
Все племена свойственников своих обойдешь…
Если бы я был не так хорош, плох был бы,
Семитысячного народа голову 
Не держал бы в руках.
Если такова дума твоя, отправляйся.
Семь ущелий Ирай одолеешь если,
Тогда солнца земли достигнешь.
На земле Солнца урангкаев, родившихся там,
Великое множество живет.
В земле Солнца, земле Юри Юлтэн,
Правителя их имя – Сэялбунэр.
Я всех Дулин буга племена обошел» [20, с. 166, 190].
Гарпарикан отправляется в дальнейший путь и, пройдя множество испытаний, достигает 

удивительной страны, где живет девятитысячное племя, которым правит богатырь Сэялбунэр. 
Жители этой страны живут в домах из меди и золота. Эвенкийский богатырь женится на девуш-
ке этого племени и возвращается на свою родину.
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Заключение
Результаты анализа позволяют выдвинуть тезис о том, что мотив путешествия, стран-

ствий эпического героя является важнейшей сюжетообразующей темой эпоса эвенков. 
Междисциплинарный подход к теме исследования подтверждает теоретические положения 
о типологии эпического историзма, в основе которой располагается тезис о специфической 
функциональности эпического жанра, представляющей собой художественное воплощение 
истории в масштабах героической идеализации. Устойчивое восточное направление дви-
жения богатыря в эвенкийском эпосе, характеристики образов восточных земель, характер 
взаимоотношений от противостояния к заключению брачных взаимосвязей и взаимопо-
мощи представляют собой художественное отражение действительной истории тунгусо- 
маньчжурских народов.

Мотив путешествия героя представляет собой символическое отражение ранней истории 
тунгусо-маньчжурских народов в Приамурье, Маньчжурии и на побережье Охотского моря.  
В процессе исторического развития, сопровождавшегося системными глобальными миграция-
ми, прототунгусы вступали в контакты с различными популяциями, в числе которых следует 
предполагать предков нивхов, а также носителей архаической культуры «дальневосточных сви-
новодов», известных в исторических документах под этнонимами сушень и мохэ. Длительные 
этногенетические контакты повлияли как на выделение собственно северотунгусского (эвено-
эвенкийского) этнографического комплекса в позднем неолите, так и тунгусо-маньчжурских 
этно-племенных групп и народов в разное историческое время.
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УПОТРЕБЛЕНИЕ ГЛАГОЛОВ ДВИЖЕНИЯ 
В ХАКАССКИХ ГЕРОИЧЕСКИХ СКАЗАНИЯХ 

Аннотация. Статья посвящена выявлению глаголов движения в текстах хакасских героических сказа-
ний. Данное исследование проведено на материале опубликованных текстов «Албынчы», «Алтын Арыг», 
записанных от популярного народного сказителя Хакасии С. П. Кадышева (1885–1997), и «Ай Хуучин» 
(сказитель П. В. Курбижеков). Актуальность исследования связана с возрастающим интересом к месту 
и роли пространственных идей в форме национальной лингвокультуры. Известно, что пространство и 
время как фундаментальные свойства бытия определяют специфику ментальности этнического коллек-
тива, обусловливают уникальность временных и пространственных планов жизнедеятельности. В каж-
дом языке существуют свои средства выражения и своя система способов выражения пространственных 
представлений. Одним из них являются глаголы движения. Целью статьи является выявление и описание 
глаголов движения, функционирующих в текстах героических сказаний хакасов. В задачи исследования 
входят: выявление глаголов движения, характерных только для текстов героических сказаний; определе-
ние семантики и грамматического значения этих глаголов. При решении поставленных задач были при-
влечены метод сплошной выборки примеров, предусматривающий подбор примеров для анализа и вы-
писывание из текстов героических сказаний подряд всех встречающихся в нём примеров анализируемого 
типа; описательный метод для выявления глаголов движения и их последовательного описания с точки 
зрения их структуры и функционирования. Метод дистрибутивного анализа позволил выявить сочетае-
мостные особенности глаголов движения.

Исследование проводилось в рамках антропоцентрической парадигмы знаний, естественной точкой 
отсчета которой является представление о человеке и о языке в человеке. В результате исследования вы-
явлены и проанализированы глаголы движения, функционирующие в текстах героических сказаний ха-
касского языка; определены грамматические значения глагольной лексики в героических сказаниях ха-
касского языка; определены актуальные для языка героического эпоса глаголы со значением движения.

Полученные результаты исследования могут найти применение при чтении лекционных курсов по 
хакасскому и другим тюркским языкам на филологических факультетах вузов, при составлении учебно-
методических пособий, словарей, а также при сравнительно-типологических исследованиях.

Ключевые слова: глаголы движения; синтетические и аналитические формы; бивербальные конструк-
ции; хакасские героические сказания; хакасский язык; глаголы направленного движения; глаголы разно-
направленного движения; движение по твердой поверхности; движение по воздуху; движение в жидкой 
среде; преодоление препятствия.

A. N. Chugunekova

The use of verbs of movement in Khakas heroic tales

Abstract. The article is devoted to the identification of verbs of movement in the texts of Khakas heroic 
legends. This study is based on the published texts Albynchy, Altyn Aryg, recorded from the popular epicteller 
of Khakasia S. P. Kadyshev (1885–1997) and Ai Huuchin (epicteller P. V. Kurbizhekov). The relevance of the 
research is related to the growing interest in the place and role of spatial ideas in the form of national linguistic 
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culture. It is known that space and time as fundamental properties of being determine the specifics of the mentality 
of an ethnic group, determine the uniqueness of the time and spatial plans of life. Each language has its own 
means of expression and its own system of ways of expressing spatial representations. One of them is the verbs of 
movement. The purpose of the article is to identify and describe the verbs of movement that function in the texts 
of the heroic legends of the Khakas. The tasks of the research include: identification of verbs of movement that 
are characteristic only for the texts of heroic tales; determining the semantics and grammatical meaning of these 
verbs. In solving the tasks set, the method of continuous sampling of examples was recognized (providing for 
the selection of examples for analysis and writing out from the texts of heroic tales in a row all the examples of 
the analyzed type found in it), descriptive (for identifying verbs of movement and their consistent description in 
terms of their structure and functioning) method. The method of distributive analysis made it possible to identify 
combinable features of verbs of movement.

The study was conducted within the framework of the anthropocentric paradigm of knowledge, the natural 
starting point of which is the idea of a person and of a language in a person. As a result of the research, the verbs 
of movement functioning in the texts of the Khakas heroic tales were identified and analyzed; the grammatical 
meanings of the verbal vocabulary in the heroic tales of the Khakas language were determined; the verbs with the 
meaning of movement that are relevant for the language of the heroic epic were determined.

The results of the study can be used in the reading of lecture courses on the Khakas and other Turkic 
languages at the philological faculties of universities, in the preparation of teaching aids, dictionaries, as well as 
in comparative typological studies.

Keywords: verbs of movement; synthetic and analytical forms; biverbal constructions; Khakas heroic tales; 
Khakas language; verbs of directional movement; verbs of multidirectional movement; movement on a solid 
surface; movement through the air; movement in a liquid medium; overcoming obstacles.

Введение
Глаголы движения (далее – ГД) присутствуют в любом языке и «обладают большой комму-

никативной значимостью» [1, с. 74]. Уже на протяжении долгого времени они являются объ-
ектом научного изучения многих исследователей, работавших на материале разных языков.  
В русском языке ГД неоднократно являлись предметом научного исследования. Так, в разное 
время выполнено достаточно большое количество диссертационных исследований, посвящен-
ных как грамматическим, так и лексико-семантическим особенностям ГД [2, 3, 4, 5 и др.]. Также 
следует отметить, что русские ГД подробно изучались с сочетаемостной, синонимичной точек 
зрения [6]. В последние годы интерес к ГД у исследователей не угасает. Проводятся, например, 
исследования по семантике ГД на материале разноструктурных языков, среди которых можно 
назвать диссертацию Е. В. Ярема, где автор рассматривает ГД русского, английского и француз-
ского языков [7], а работа Т. А. Майсака посвящена исследованию путей грамматикализации ГД 
более чем в ста разных языках. В результате автор выделяет темпоральную, аспектуальную и 
модальную семантическую зоны ГД [8]. 

На материале тюркских языков тоже достаточно много исследований, посвященных выяв-
лению и анализу ГД. Например, диссертационная работа В. С. Барыс-Хоо (2006) посвящена 
выявлению и описанию лексико-семантической группы (ЛСГ) ГД в тувинском языке. В центре 
внимания автора – глаголы поступательного движения, которые рассматривались в сравнении 
с данными тофаларского и хакасского языков. Автор выявил внутреннюю организацию ЛСГ 
ГД тувинского языка, их дифференциальные признаки и сочетаемостные особенности, а также 
провёл сравнительный анализ семантических особенностей ГД тувинского, тофаларского и ха-
касского языков [9]; в исследовании В. Ф. Вещиловой рассмотрены ГД турецкого языка с точки 
зрения их семантики, которые делятся на 4 группы: «1) глаголы способа движения (называют 
способ без указания направления); 2) глаголы направления, указывающие направление движе-
ния; 3) глаголы способа и направления движения; 4) глаголы отвлеченного значения, обозначаю- 
щие сам процесс движения, не указывающие ни на способ, ни на направление» [10, с. 111].

На материале хакасского языка эта группа глаголов описывалась А. Н. Чугунековой, кото-
рая рассматривала их семантическую структуру и синтаксические свойства. Как и в других 
тюркских языках, важным признаком ГД в хакасском языке является направленность движения, 
которая строго дифференцирована в смысловой структуре глаголов. Дифференциация прово-
дится на основе следующих абстрактных семантических категорий: движение по вертикали 
– движение по горизонтали, движение по направлению к субъекту наблюдения – движение 
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по направлению от субъекта наблюдения, движение по направлению к объекту – движение по  
направлению от объекта [11].

По направленности движения рассматриваемые глаголы подразделяется на две группы:  
1) глаголы направленного движения; 2) глаголы c невыраженной ориентацией движения. По аб-
страктной семантической категории «среда передвижения» ГД подразделяются на три группы: 
1) ГД со значением передвижения по твердой поверхности; 2) ГД со значением передвижения 
по воздуху; 3) ГД со значением передвижения в жидкой среде. По абстрактной семантической 
категории «способ передвижения» подразделяются на глаголы, указывающие на передвижение 
с помощью ног и ползком [11].

Судя по нашему материалу, ГД в текстах хакасских героических сказаний классифицируют-
ся как по направленности движения, так и по среде и способу передвижения (об этом ниже). 
Так как фольклорные тексты существенно отличаются от текстов художественных произведе-
ний и обыденной живой разговорной речи, то ГД, которые в них употребляются, тоже отлича-
ются от тех, которые характерны для текстов как художественных произведений, так и разго-
ворной речи. Но нужно сказать, что в текстах хакасских героических сказаний (далее – ХГС) 
встречаются как универсальные ГД, так и характерные только для фольклорных произведений. 
Мы в своём исследовании хотим сделать акцент на ГД, которые не употребляются в обыденной 
речи, а встречаются только в текстах героических сказаний. 

Итак, согласно нашему материалу, тексты героических сказаний богаты как на синтетиче-
ские, так и аналитические формы глаголов. Синтетическая форма ГД образуется путем прибав-
ления к основе глагола аффикса соединительного деепричастия =ып/=iп + аффиксы настоящего 
времени =чадыр/=чедiр, =чададыр/=чедедiр и аффикс прошедшего заглазного времени =тыр. 
Структурную схему синтетической формы глагола можно представить следующим образом:  
1) TV

1
=ып/=iп+=чадыр/=чедiр, =чададыр/=чедедiр и 2) TV=ып/=iп+=тiр.

Аналитические формы глагола представлены бивербальными конструкциями (далее – БВК), 
под которыми понимают «устойчивое сочетание двух вербальных компонентов: занимательно-
го, несущего лексическое значение всей конструкции, и служебного – вспомогательного глагола 
(ВГ)» [12, с. 142]. В наших материалах таковыми являются деепричастные БВК, где носите-
лем лексического значения является ГД в форме соединительного (=ып/=iп) и слитного (=а/=е)  
деепричастия, а грамматическое значение вносит ВГ, который стоит в форме настоящего вре-
мени на =чадыр/=чедiр; =чададыр/=чедедiр и прошедшего =ған/=ген. Встречаются случаи, 
когда ВГ тоже употребляется в полной деепричастной форме на =ып/=iп, например, учуғ=ып 
кил=іп=чедедір ‘летит’ и др.

БВК ГД мы представляем следующими структурными схемами: 
1) TV=ып/=iп, =а/=е + VВГ2+=чададыр/=чедедiр, =и(р).
2) TV=ып/=iп; =а/=е + VВГ+=ған/ген, =ды/=дi.
1. Глаголы направленного движения с интегральной семой самостоятельного движе-

ния
В текстах ХГС направленность движения представлена глаголами горизонтального и верти-

кального движения, которые выражают движение внутрь; вверх/вниз.
а) Движение внутрь
Движение внутрь в хакасском языке выражает глагол кiр ‘входить’. В героических сказа-

ниях данное значение представлено БВК TV=iп + VВГ+=ген, где основной глагол кiр стоит в дее-
причастной форме на =iп, а ВГ в неопределенном прошедшем времени на =ген (кіріп килген). 
Приведем примеры реализации этих БВК в текстах ХГС, например:

(1) Аннаң айлан килiп, Албынӌы 
Алтын чечпеде турыпчатхан 
Ӱс азахтығ хара пиинің пазын 
Ай чалбағы молатнаң кизе сапхан,
Аннаң айланып, хара тас ибге кір=іп кил=ген [13, с. 118]

1 Tv – основа глагола. 
2 VВГ – вспомогательный глагол.
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‘Потом, повернувшись, Албынжи 
Отрубил голову, стоящей возле золотой 
коновязи трехногой черной кобылы, 
Потом, повернувшись, вошел в черную каменную избу’3;1; 
(2) Алтын халха азылыбысхан – 
Сай хара аттығ Тӱн Хара анда кiр=iп кил=ген [13, с. 93] 
‘Золотые ворота открылись – 
Тун Хара на черном коне туда зашел’;
(3) <…> алтын хаалха азылып,
Албынӌы анда кір=іп кил=ген [13, с. 94] 
‘<…> золотые ворота открылись, 
Туда вошел Албынжы’.
б) Движение вверх
Движение вверх выражает глагол сых в ЛСВ ‘взбираться, подниматься вверх’. Судя по со-

бранному материалу, в текстах ХГС данное значение представлено БВК TV=ып + VВГ+=дi; =ген и 
TV=ып/=iп + VВГ+=ир (сығып килген), например:

(4) Чирнің пöзігі Кирiм сынға [Хулатай]
Айланып сығ=ып кил=ген [13, с. 11]
‘На самый высокий горный хребет Кирим
Вернувшись обратно, поднялся [Хулатай]’;
(5) Арғалығ сынның ӱстӱне
Алыптар сығ=ып кил=ген [13, с. 139]
‘На вершину высокого хребта
Поднялись богатыри’.
в) Движение вниз
Движение вниз в хакасском языке представляют глаголы тӱc и ин. А в текстах ХГС эти два 

глагола употребляются вместе. Причем ин является основным глаголом, а тӱс – вспомогатель-
ным. Глагол ин в хакасском языке имеет значение ‘спускаться вниз с горы, плыть по течению 
реки’, а тӱс – ‘спускаться, опускаться, сходить, слезать (сверху, например с дерева, с крыши 
дома и т. п., с возвышенности)’. Как вспомогательный глагол, тӱс в хакасском языке указывает 
на совершение внезапного и неожиданного действия, например: тохти тӱзерге ‘остановить-
ся на миг’, хысхыра тӱзерге ‘вскрикнуть’, ойда тӱзерге ‘упасть навзничь’ и т. д. [14, с. 688]. 
В текстах ХГС глагол тӱс, являясь вспомогательным, не выражает внезапное и неожиданное 
действие, а скорее указывает на направление движения вниз и стоит в форме неопределенного 
прошедшего времени на =кен или недавнопрошедшего на =тi. 

Структурную схему БВК глагола со значением движения вниз мы представляем следующим 
образом: TV=iп + Vтӱс=кен; =тi, например:

(6) Олар іди одырғанда, арғалығ сыннаң 
Алып кізі ин=іп тӱс=кен [13, с. 123] 
‘Пока они так сидели, 
Алып спустился (букв. «спускаясь, спустились») с высокого хребта’; 
(7) Арғалығ сыннаң ин=iп тӱс=тi=лер, 
Пiрсi, Харағы чох тас, аттаң чазағ [13, с. 80]
‘С высокого хребта спустились, 
Другой, безглазый, пеший’.
Кроме того встречаются примеры, где в качестве ВГ могут выступать и другие глаголы, на-

пример, кил, который указывает на направление движения к субъекту наблюдения: 
(8) Улуғ аалға ин=iп кил=дi=лер [13, с. 80] 
‘Спустились к большой деревне’.
В хакасском языке деепричастие тӱзіре используется для образования сложных глаголов, 

например, тӱзіре атарға ‘сбить выстрелом’, тӱзіре сегiрерге ‘соскакивать с чего-л.’ и др.  

3  Здесь и далее перевод примеров с хакасского языка на русский осуществлен автором статьи.
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[14, с. 688]. Такие глаголы характерны для художественных текстов, а также устной речи.  
В текстах ХГС это деепричастие встречается в варианте тӱзе, например: 

(9) Сыххлап килділер ӱс алып.
Аран-чула аттарынаң 
Тӱзе сегірісклеп турадырлар [13, с. 108]
‘Вышли три богатыря.
Спрыгивают с богатырских коней-скакунов’.
2. Разнонаправленное движение с интегральной семой самостоятельного движения
В хакасском языке базовым глаголом, выражающим разнонаправленное движение, яв-

ляется глагол чöр в ЛСВ ‘ходить, ездить’, например, чистектеп чöртір ‘ходил по ягоды’, 
тоғысха чöртір ‘ходил на работу’, чöр килтiр ‘сходил, съездил’ и др. Как видно, глагол чöр  
употребляется в усеченной форме. А в текстах героических сказаний значение разнона-
правленного движения передается через синтетическую форму глагола чöр, которую можно  
представить структурной схемой Tчöр=іп=тір. Эта форма глагола выражает заглазное прошедшее 
время, например: 

(10) <…> Хулатай <…>
Чалбай турған чирнің ӱстӱн
Кöп айландыра чöр=іп=тір [13, с. 14]
‘Хулатай <…> раскинувшийся земной шар
Много раз обошел вокруг’.
3. Глаголы с интегральной семой среды передвижения
В текстах героических сказаний передвижение героев происходит как по твердой поверх-

ности, так и по воздуху. Описываются эти два способа разными ГД. 
3.1 Глаголы с интегральной семой движения по твердой поверхности
Известно, что движение по твердой поверхности может осуществляться с помощью ног или 

ползком. Базовым глаголом движения по твердой поверхности с помощью ног в хакасском язы-
ке является глагол пас ‘идти, шагать, двигаться’. В текстах ХГС данный глагол встречается в 
составе БВК в усеченной деепричастной форме (=Ø), а ВГ вносит грамматическое значение 
настоящего времени на =адыр, выражающего действие данного момента, например: 

(11) Iскер пастыр=Ø тур=адыр,
Пеер пастыр=Ø тур=адыр,
Пеер пастым тiп,
Iскер пастыр=Ø тур=адыр [13, с. 22]
‘На восток идет,
Сюда идет,
Говорит, сюда ступал,
А идет на восток’.
Кроме того, в хакасском языке есть выражение аттаң чазағ халарға ‘остаться без коня, то 

есть пешком’. Употребляется это выражение в ситуации, когда конь убежал от хозяина или еще 
что-то случилось. В художественных текстах, а также в обыденной речи это выражение практи-
чески не употребляется. Судя по собранному материалу, сохраняется данное значение в текстах 
ХГС, которое передается через словосочетание аттаң чазағ ‘пеший’, то есть остался без коня 
(либо потерял, либо конь убежал и т. п.), например: 

(12) Албынӌы сых чöрібіскен,
Ах хуу тайағын тайанып, 
аттаң чазағ чöрібіскен [13, с. 95]
‘Албынчы вышел,
Опираясь на высохший посох, пошел пешком’;
(13) Хадарған малның ээзі,
Халых чонның ханы-пигi – 
Аттаң чазағ хыс кізі,
Хомай пӱдістіг Хыс Хан полған [15, с. 4]
‘Хозяин пасшего скота,
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Правителем народа – 
Была пешая, 
с плохой осанкой девушка’.
3.1.1 Глаголы интенсивного темпа движения
Глаголы с характеристикой темпа движения представляют оппозицию интенсивного и мед-

ленного передвижения. Судя по собранному материалу, в текстах героических сказаний в ос-
новном употребляются глаголы, выражающие быстрый темп движения. Известно, что по сюже-
ту в героических сказаниях представлены поединки (борьба) героев за свою землю с внешними 
врагами. Все это требует быстрого реагирования, действия. Так, среди глаголов интенсивно-
го темпа выделяются глаголы, передающие передвижение коня, либо человека на коне: ӱкӱс 
саларға ‘ускакать, убежать (быстро, рывком)’, ойлирға ‘бежать’, чортарға ‘бежать, ехать мел-
кой рысью (о коне)’, чилiгерге ‘бежать, мчаться, лететь (о коне)’, хуйбырарға ‘бежать сломя 
голову’, ойладарға ‘скакать (на коне)’. Приведем примеры:

(14) Аран-чула хан позырах ат,
Сах аннаң халых тастап,
Кирiлiп-сиилiп ӱкӱс сал=ған 
Чил чiли чилiг=iп одырадыр, 
Хуюн чiли хуйбур=ып одырадыр [13, с. 39] 
‘Богатырский рыжий конь-скакун,
Точно оттуда выскочив галопом,
Потягиваясь, помчался.
Летит словно ветер,
Мчится словно вихрь’;
(15) Албынӌы пір сілігінібіскен, хуу пӱӱр полып, 
Кӱн кірізі чирні кöре, чортыр=Ø пар=ыбыс=хан [13, с. 115]
‘Албынчы один раз встряхнулся, превратился в серого волка,
Смотря на заход солнца, ускакал’;
(16) Ах Сабдар ат <…>
Кирiлiп-сöлініп, халых тастап ойла=п сых=хан [16, с. 41]
‘Светло-игреневый конь
Потянулся и галопом помчался’.
Возможны случаи, когда ВГ пар употребляется в полной деепричастной форме на =ып в 

форме настоящего времени на =чададыр, а основной глагол в усеченной деепричастной форме, 
например:

(17) [Хулатай ]Арғал чонны арали 
Пахпыда пастырт=Ø пар=ып=чададыр,
Палбыда чортыр=ып=чададыр [13, с. 11]
‘[Хулатай] среди людей
Вразвалку едет (на коне)
Раскачиваясь, скачет рысцой (на коне)’.
Нужно заметить, что в примере (17) сказитель вместе с БВК параллельно употребляет и 

синтетическую форму глагола чортыр=ып=чададыр ‘скачет рысцой’.
4. Глаголы с интегральной семой движения по воздуху
Глаголы с семой движения по воздуху «обозначают передвижение, к которому способны 

как живые существа, снабженные специальными органами локомоции – крыльями, так и не-
живые предметы, движение которых по воздуху является результатом действия живых существ 
или сил природы» [11, с. 53]. Базовым членом данной группы «является глагол учух ‘летать, 
лететь’, обозначающий активное самостоятельное передвижение по воздуху живых и неживых 
существ» [11, с. 54]. 

В ХГС движение по воздуху передается БВК TV=Ø + Vкил=iп+=чедедiр и обычно выражает «дей-
ствие данного момента» [17, с. 205], например: 
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(18) Нинӌе-де кӱн полып, ханӌа-да ай ирткенде,
Хайзы-хайзы чирде ат пазынӌа арығ кööк хус,
Чарып, палыңнап, учух=Ø кил=іп=чедедiр [13, с. 113] 
‘Через несколько дней, когда прошло несколько месяцев, 
Где-то далеко, кукушка с размером головы лошади,
Сверкая, летит (сейчас)’. 
Возможны также употребления БВК TV=Ø + Vпар=Ø+=чадыр, например:
(19) Чалат Ханның чирiнең
Ікі пастығ кööк хус, <…>
Кӱӱлеп-саалап учух пар=чадыр [15, с. 235]
‘Из Чалат Хана
Двуглавая кукушка
Шумно летит’.
5. Глаголы с интегральной семой движения в жидкой среде
Глаголы с семой движения в жидкой среде обозначают «перемещение живых существ 

и предметов в воде или по её поверхности» [11, с. 54]. Базовым членом является глагол чӱс 
‘плыть, плавать’. Согласно нашему материалу, в ХГС чаще представляется движение самих  
водных потоков, описываемые глаголом ах ‘течь’, который представлен в синтетической форме: 
TV=Ø+=чададыр и TV=ып=чададыр, например:

(20) Абыдылып килiп атығып, 
Ханым талай ах=чададыр [15, с. 3] 
‘Покачиваясь, подпрыгивая, 
Широкая река Ханым талай течет’; 
(21) Кирiм сынның алтынаң 
Хан хара суғ, харлап,
Анда ах=чададыр [13, с. 7] 
‘Из-под горы Кирим 
Очень большой родник, журча, 
Там течет’;
(22) Суғ чалбағы Ах талай суғ, 
Анда чалбайып, килейiп, ағ=ып=чададыр [16, с. 7] 
‘Широкая река Ах талай 
Там, широко разливаясь, одиноко течёт’. 
6. Глаголы с интегральной семой преодоления препятствия
Семантическое содержание глаголов со значением преодоления препятствия «сводится к пе-

редаче такого процесса перемещения, когда движущийся предмет или лицо преодолевает опре-
делённое препятствие на пути своего движения» [18, с. 89]. Глаголы данной группы включа-
ют четыре основных семантических компонента: субъект движения, преодолеваемый объект, 
среда передвижения, способ совершения действия. В хакасском языке эту группу составляют 
следующие глаголы: кис ‘переходить; переправляться’, ас ‘переваливать’, алта ‘перешагивать; 
перелезать’, öт ‘пролезать’. 

В героических сказаниях герои в основном преодолевают глубокие реки и высокие горы. 
Так, преодолеваемое пространство в ХГС описывается аналитической формой глагола, со-
стоящей из трех компонентов. Структурную схему передаём следующим образом: Tv=а/=е + 
Vтӱс=iп+одыр+=адыр. Основным глаголом в этой структуре являются глаголы кис и ас. ВГ тӱс стоит в 
деепричастной форме на =iп и вносит в значение глагола внезапность действия, а одыр в форме 
на =адыр вносит грамматическое настоящее время, например:

(23) Толғалып аххан улуғ суғларны
Кöп киз=е тӱз=іп одыр=адыр, 
Тоғыр турған улуғ сыннарны
Кöп аз=а тӱз=іп одыр=адыр [Ах пӱӱр] [13, с. 98]
‘Петляя текучие реки,
Много раз переплывает их,
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Большие хребты на противоположной стороне
Много раз переваливает’.
Заключение
В ходе исследования были изучены самые употребительные глаголы движения, которые 

характерны только для героических сказаний. Поэтому данная статья еще больше расширяет 
представление о глагольной системе хакасского языка. Рассмотрены семантика и грамматиче-
ские особенности глаголов движения, выявленных в текстах хакасских героических сказаний. 
Для подобных текстов характерно употребление бивербальных конструкций, через которые 
передаются разные семантические и грамматические особенности глаголов движения. Основ-
ной глагол в бивербальных конструкциях выражает различные оттенки значения, а именно, 
направленность движения, способ, среду и интенсивность передвижения. Вспомогательные 
глаголы выражают разные временные значения, такие как настоящее очевидное, прошедшее 
неопределённое, заглазное и недавнопрошедшее. Синтетические формы глаголов движения 
достаточно ярко представлены среди глаголов разнонаправленного движения и выражающих 
передвижение водных потоков.

В заключение мы считаем важным отметить, что глаголы движения в текстах хакасских 
героических сказаний во всей своей целостности требуют еще более глубокого аналитического 
изучения, в результате чего могут открыться более интересные пласты знаний о них.
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Аннотация. Статья посвящена анализу некоторых изменений, происходящих в предметном поле 
современного переводоведения и связанных с появлением новых объектов перевода на практике и 
их теоретического осмысления. Случаи расширения категориальной парадигмы науки о переводе  
рассматриваются в контексте основных социокультурных процессов (глобализации и глокализации), по-
скольку ключевыми объектами рассматриваемого неовида перевода являются этнотексты, принадлежа-
щие культурам коренных народов Сибири. Этнотексты представляют собой традиционные хранилища 
культурной информации и памяти уникальных этносов, некоторые из которых испытывают значительное 
влияние унификации, что нередко приводит к нивелированию их культурных и языковых особенностей.  
В настоящем исследовании предпринята попытка использования для рассмотрения проблематики деко-
дирования информации этнотекстов методологического инструмента, ставшего в последнее время попу-
лярным в гуманитарном дискурсе – фронтира. Символическое понимание фронтира применимо к обозна-
чению и рассмотрению в научном (переводоведческом в данном исследовании) дискурсе встречи старого 
и нового, изученного и неизученного, понятного и непонятного, однозначного и неоднозначного. В зоне 
фронтира информационная энтропия возрастает, что требует её преодоления и что в конечном счете может 
обеспечить дальнейшее развитие науки о переводе. Ставшая в XXI веке актуальной проблематика перево-
да этнотекстов отнесена в настоящей работе к новой фронтирной зоне переводоведения, в рамках которо-
го еще предстоит решить вопросы определения механизмов изучения текстов, созданных первоначально 
на языках коренных народов, в зеркале этноперевода. Выделение этнопереводовения как самостоятельной 
области переводоведения может способствовать созданию новых возможностей для знакомства предста-
вителей «других» культур мира с уникальными языками и культурами, некоторые из которых находятся 
под угрозой исчезновения. Другая важная задача этноперевода определяется в отношении его использо-
вания для ревитализации и потенциальному возрождению языков коренных народов Сибири, сохранению 
их культурной идентичности и обеспечению культурного и языкового разнообразия современного мира, 
что может стать положительным исходом текущего процесса глокализации. Некоторые вопросы форми-
рующегося в настоящий момент этнопереводоведения рассмотрены на примере опыта перевода этно- 
текстов коренных народов Красноярского края и Республики Саха (Якутия). 

Ключевые слова: глокализация; фронтир; этнотекст; эпос; этнокультурная идентичность; культурная 
информация; культурная память; культурное сохранение и возрождение; фронтирные зоны переводоведе-
ния; этноперевод. 
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Abstract. The article is devoted to the analysis of some changes taking place in the subject field of modern 
Translation Studies and related to the emergence of new translation objects in practice and their theoretical 
consideration. The cases of the categorical paradigm of the science of translation expansion are discussed in 
the context of the main socio-cultural processes (globalization and glocalization), since the key objects of the 
considered neo-type of translation are ethnic texts belonging to the cultures of the indigenous peoples of Siberia. 
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Ethnic texts are traditional repositories of cultural information and memory of unique ethnic groups, some of 
which are significantly influenced by unification, which often leads to the leveling of their cultural and linguistic 
characteristics. In this study, an attempt is made to use a methodological tool that has recently become popular 
in the humanitarian discourse to consider the problems of decoding information of ethnic texts – a frontier. The 
symbolic interpretation of a frontier is applicable to the designation and consideration in the scholarly (Translation 
Studies in the present research) discourse of the meeting of the old and the new, the studied and the unexplored, 
the understandable and the incomprehensible, the definite and the ambiguous. In the frontier zone, information 
entropy increases, which requires overcoming it and ultimately can ensure the further development of the science 
of translation. The problems of ethnic texts translation, which have become relevant in the 21st century, are 
attributed in the present paper to the new frontier zone of Translation Studies, within the framework of which the 
issues of determining the mechanisms for studying texts originally created in the languages of indigenous peoples 
in the mirror of ethnic translation have yet to be resolved. The identification of ethnic translation as an independent 
field of Translation Studies can contribute to the creation of new opportunities for “other” cultures of the world 
representatives to get acquainted with unique languages and cultures, some of which are endangered. Another 
important task of ethnic translation is defined in relation to its use for the revitalization and potential revival of the 
languages of the indigenous peoples of Siberia, the preservation of their cultural identity and ensuring the cultural 
and linguistic diversity of the modern world, which can become a positive outcome of the current glocalization 
process. Some issues of the currently emerging Ethnic Translation Studies are considered on the example of the 
experience of translating the ethnic texts of the indigenous peoples of Krasnoyarsk Krai and the Sakha Republic 
(Yakutia).

Keywords: glocalization; frontier; ethnic text; epic; ethno-cultural identity; cultural information; cultural 
memory; cultural preservation and revitalization; Translation Studies frontier zones; ethnic translation.

Введение
В 2021 году на пленарной сессии крупнейшей в России конференции отрасли переводов и 

локализации (Translation Forum Russia), проводимой ежегодно с 2010 года и получившей широ-
кое международное признание как ведущей дискуссионной площадки переводческой отрасли, 
профессор Российского государственного педагогического университета имени А. И. Герцена 
А. В. Ачкасов представил пленарный доклад «Новое пограничье перевода», в котором уче-
ный обратился к неоаспектам переводческой деятельности, обусловленным появлением и раз-
витием новых технологий и практик, ранее не входивших в традиционную сферу интересов 
индустрии языковых услуг. Исследователь отметил, что новые средства автоматизации про-
изводства, обработки и дальнейшей доставки многоязычного контента, а также новые спосо-
бы его потребления создают технологии, которые могут быть определены как новые аспекты 
языковой индустрии. В связи с этим на повестку дня ставится вопрос о том, каким образом 
«традиционная» индустрия перевода реагирует на новые тренды, которые, бесспорно, являют-
ся свидетельством появления нового пограничья перевода. В контексте несомненного факта 
уже состоявшейся «встречи» нового и «традиционного» направлений в предметной области 
перевода необходимо обратить внимание на следующее важное обстоятельство: возникающие 
новые тренды индустрии имеют не только (и не сколько) технологическую природу, но также 
отражают содержательные изменения, обусловленные появлением новых объектов перевода, и 
происходящие в практике перевода и, соответственно, в их теоретическом осмыслении. 

Настоящее исследование обращено к проблематике культурного и языкового многообразия 
ряда территорий проживания коренных народов современной Сибири – Красноярского края 
и Республики Саха (Якутия), рассмотренного через зеркало этноперевода – зарождающегося 
направления в переводоведении, что и определило основные методы исследования – дескрип-
тивный и прескриптивный, а также методы наблюдения и анализа научной литературы. Ме-
тодологическую базу настоящей работы составили труды российских и зарубежных исследо-
вателей, занимающихся вопросами социокультурной динамики, этнологии и других областей 
этнознаний, а также литературоведения, фольклористики и эпосоведения, теории дискурса и 
переводоведения. Анализ и интерпретация материала основываются преимущественно на гер-
меневтическом подходе.

Глобализация, глокализация и культурное разнообразие мира
Указанные изменения в предметной области перевода в большой степени имеют в своей ос-

нове особенности протекания социокультурных процессов на глобальном и локальном уровнях 
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жизни как всего мирового сообщества, так и отдельных этносов современного мира, и обнару-
живают связь со следующими актуальными социокультурными тенденциями – глобализацией 
и глокализацией. Данные понятия современного научного дискурса широко используются при 
рассмотрении основных социальных, экономических и культурных процессов, происходящих 
на данном этапе цивилизационного развития, а также широко применяются для анализа инфор-
мационных процессов, обладающих бесспорной гетерогенностью и вариативностью. Основ-
ные виды многомерного процесса глобализации определяют основные аспекты его изучения. 
Теоретическим вопросам культурного аспекта глобализации посвящены труды М. Файерсто-
уна, М. Уотерса, Б. Адамса, У. Ханнерза. Основные факторы, влияющие на культуру совре-
менного общества (массовизация, информатизация, универсализация и пр.) освещены в рабо-
тах Д. Белла, Ж. Бодрийяра, М. Кастельса, X. Ортега-и-Гассета, М. Постера, Дж. Тапскотта,  
Ф. Уэбстера, Ю. Хаберманса, А. Р. Шольте, М. Хоркхаймера и других исследователей. Ученые, 
рассматривающие глобализацию как неизбежный культурный процесс, выделяют его основные 
характеристики, среди которых наиболее релевантными являются следующие: гибридный ха-
рактер взаимодействия «встречающихся» культур, разнонаправленность векторов динамики, 
амбивалентность. Одним из очевидных проявлений глобализации, несомненно, является гло-
банглизация – доминирование английского языка в различных областях деятельности совре-
менного человека [1]. 

Вопрос будущего мировой культуры считается одной из ключевых проблем глобализации 
и ответом на него стало появление ряда гипотез возможных «исходов» культурного развития: 
С. Хантингтон отстаивает идею вероятного «столкновения цивилизаций», М. Н. Эпштейн не 
исключает возможности возникновения «транскультуры», Э. Тоффлер предлагает авторскую 
концепцию «клип-культуры», а К. Гриц пишет о «коллаже» культуры. В появившихся за по-
следние десятилетия теориях глобализации репрезентируются вероятные финальные сценарии: 
от хищного поглощения слабых культур сильными до утверждения модели мировой культуры с 
одинаково востребованными, либо замкнутыми (герметичными) культурами.

В дискурсе гуманитаристики указанное понятие глобализации неизменно сопровождается 
понятием глокализации. Данные понятия часто противопоставляются друг другу как соответ-
ствующие противоположным тенденциям – к универсализации и дифференциации. По нашему 
мнению, указанный подход к пониманию отношений между двумя ключевыми социокультур-
ными процессами современного мира является несколько упрощённым, поскольку предпола-
гает их полное разграничение и противопоставление. Более убедительным является подход, 
в рамках которого рассматриваемые понятия трактуются как сополагаемые и взаимообуслов-
ленные. Для нашего исследования первостепенный интерес имеет глокализация – понятие, 
сформировавшееся в последние десятилетия ХХ века и ставшее реакцией ученых на крити-
ку процессов глобализации и их упрощённое понимание. В появившейся гибридной единице 
glocalization, используемой для обозначения рассматриваемого явления, находит отражение 
диалектическая взаимосвязь глобальных и локальных процессов, поскольку глокализация, 
прежде всего, предполагает появление регионального отклика на глобализационные процес-
сы, что проявляется в приспособлении универсальных практик к местным условиям, а также 
в изменении этих условий под воздействием глобальных ценностей и стандартов. При этом 
отметим, что даже по прошествии нескольких десятилетий после своего появления понятие 
глокализации остается неустоявшимся, всё еще сохраняя свою первоначальную неоднознач-
ность [2]. Рассматривая явление глокализации, английский социолог Р. Робертсон предлагает 
модель, позволяющую объединить в одном новом понятии две тенденции – к универсализации 
и партикуляризации [3]. В этой связи и было сконструировано гибридное понятие «глокализа-
ция» (и соответствующий гибридный термин), которое отражает взаимопроникновение и вза-
имодополняемость процессов и явлений, происходящих на глобальном и локальных уровнях. 
Несомненная методологическая ценность понятия состоит, прежде всего, в том, что глобальное 
и локальное не исключают друг друга, находя отражение в существовании устойчивых поня-
тийных дихотомий: глобализация и регионализация, связь и фрагментация, централизация и 
децентрализация. Таким образом, локальная мозаика проецируется на широкий глобальный 
контекст и наоборот. В данном случае нельзя не согласиться с У. Беком, пришедшим к важному 
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методологическому выводу о том, что процессы глобализации и глокализации представляют 
собой одновременную процедуру распадения мирового сообщества на подвижные фрагменты 
и их объединения в единую глокальную сеть [4]. В методологическом плане подобная трактов-
ка глокализации позволяет учитывать реальное многообразие современного мира. Для данно-
го исследования первоочередной интерес представляет культурное и языковое многообразие в 
контексте интенсивно происходящего процесса глокализации. 

Пограничье современной гуманитаристики
Яркие проявления глобализации и глокализации характерны, прежде всего, для зон погра-

ничья, фронтирных зон. В языковом плане такой зоной является «лингво-локальный» фронтир 
– место встречи различных языков, являющееся частью языкового ландшафта определенной 
территории. Так, за последнее время объектами синхронного и диахронного изучения явления 
стали поволжский [5], сибирский [6], дальневосточный [7, 8] и алтайский [9] фронтиры. Особое 
внимание уделяется изучению социокультурного фронтира современной России [10]. Обраще-
ние к фронтиру в лингвокультурологическом аспекте традиционно предполагает рассмотре-
ние вопросов происхождения и дальнейшего функционирования пиджинов и креолизованных  
языков [11].

Понятие фронтира (или пограничья) передает в своем первом и основном значении идею 
границы, существующей между освоенными и неосвоенными территориями. В современном 
гуманитарном дискурсе и, прежде всего, в областях истории и литературоведения понятие 
фронтира связано преимущественно с эпохой освоения свободных земель на Западе Соеди-
ненных штатов и плодотворно используется в рамках американской исторической мысли. Та-
ким образом, фронтир первоначально возник как конкретное территориальное, географическое 
понятие. Далее необходимо отметить, что в современном научном дискурсе рассматриваемое 
понятие фронтира обнаруживает вариативность и коррелирует со следующими явлениями: (1) 
территория между двумя государствами; (2) территория между заселёнными и незаселёнными 
пространствами; (3) передовая часть чего-то, некий авангард [12, 13]. Первое определение воз-
никло в недрах политологии, второе – в географии, а в третьем определении, являющемся по 
мнению философов абстрактным и символическим, делается акцент на передовом характере 
фронтира – пространственном, темпоральном, эпистемологическом [14, с. 75]. В контексте тре-
тьего, символического понимания происходит интенсивное развитие фронтира как гносеологи-
ческого или эпистемологического понятия, что влечёт за собой появление новых акцентов в его 
понимании и использовании. Именно к другим акцентам фронтира можно отнести адаптирова-
ние теории фронтира к проблемам дискурсологии, где фронтир рассматривается как граница, 
разделяющая старое и новое, зону пересечения, подвижную зону, характеризуемую незакончен-
ностью и неопределённостью и ведущую к интеграции [15, с. 140–141; 16]. Несомненно, важ-
ное методологическое значение имеет понятие фронтира и для изучения феномена культурной 
памяти [17]. Символическое понимание фронтира применимо к обозначению и рассмотрению в 
научном (в данном исследовании в переводоведческом) дискурсе встречи старого и нового, изу-
ченного и неизученного, понятного и непонятного, однозначного и неоднозначного. Очевидно, 
что в зоне фронтира информационная энтропия возрастает, что требует её преодоления и что 
в конечном счете может обеспечить дальнейшее развитие науки о переводе. Для применения 
понятия фронтира в научном исследовании несомненную важность имеет параметр гибрид-
ности. В случаях лингвистического и переводоведческого использования понятия фронтира, 
по нашему мнению, адгерентной гибридностью обладают как реальные объекты фронтирной 
зоны (прежде всего, гибридные языки и культуры), так и теоретическое осмысление, описание 
генерируемых в пределах отдельной фронтирной зоны гибридных объектов.

Этноперевод как фронтирное явление переводоведения
В исследовании понятие фронтира имеет ряд сфер применения, что обеспечивает опреде-

ленную степень «полифронтирности» работы. Так, для анализа изменений, происходящих в 
предметном поле современного переводоведения, что напрямую связано с появлением новых 
объектов перевода и особенностями протекания процессов глобализации и глокализации, в ра-
боте использованы междисциплинарные возможности фронтирного научного подхода к анали-
зируемым проблемам. С другой стороны, в качестве материала исследования выбраны языки 
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и культуры Сибири, являющейся традиционным фронтиром с начала освоения данной терри-
тории. В данном случае речь, прежде всего, идет о фронтирной «встрече» русского языка и 
культуры и языков и культур коренного населения Сибири. В определенном смысле такой вид 
фронтира может быть определён как некий «гиперфронтир», конституируемый многочислен-
ными «гипофронтирами», являющимися местом встречи отдельных языков и культур коренно-
го населения с «новыми» языками и культурами, а также и местом встречи языков и культур 
коренного населения между собой.

Материалом исследования послужили этнотексты, понимаемые как хранилища культурной 
информации и памяти этносов Сибири, как обязательные элементы этнодискурса, и являющие- 
ся важными факторами языковой и культурной идентичности [18]. В исследовании исполь- 
зуется понимание этнотекста, предложенное лингвистами в 1970–1980-х годах по результатам 
изучения региональных языков и культур Франции и, прежде всего, идеи Ж.-К. Бувье, опреде-
лившего этнотекст как речь (дискурс) коллектива о самом себе [19]. Эмпирически доказано, что 
знакомство с этнотекстами дает возможность максимально приблизиться к народной культуре, 
постичь культурную информацию и культурную (этнокультурную) память, формой и основным 
условием существования которых и являются этнотексты. 

Коренные народы Сибири, как и большинство народов современного мира, испытывают 
влияние социокультурных процессов – глобализации и глокализации, что позволяет утверждать 
следующее: культуры Сибири в условиях глобальных трансформаций демонстрируют резуль-
таты влияния двух указанных выше процессов на региональную и этническую идентичность 
их представителей [20]. В данной ситуации этнотексты становятся инструментом сохранения 
культурной идентичности «своего» этноса, а также является причиной и поводом креации таких 
текстов. Важнейшей особенностью этнотекстов региона Сибири является нахождение языков, 
на которых этнотексты были первоначально созданы, в опасном или даже критическом (выми-
рающем) положении. Обнаруживается парадоксальная ситуация: носители коренных языков и 
культур имеют возможность познакомиться с этнотекстами – объектами своей нематериальной 
культуры – преимущественно в формах русских переводов. Другой отличительной особенно-
стью языков коренных народов рассматриваемого региона выступает их младописьменность, 
что позволяет исследователям утверждать, что тексты впервые фиксировались на письме пред-
ставителями «других» культур с помощью их («других») систем письма и записывались пре-
имущественно в русских переводах, поскольку основной задачей письменного фиксирования 
являлся сбор уникального этнографического материала для сохранения и дальнейшего изуче-
ния. Известно, что к разряду младописьменных языков относится подавляющее большинство 
языков коренных народов современной Сибири: ненецкий, тувинский, хакасский, эвенкийский, 
эвенский, а также кетский, долганский и юкагирский [21]. Имеющийся опыт перевода этно-
текстов как уникальных этнокультурных объектов свидетельствует о том, что перевод призван 
решать ряд научных, культурно-практических и социальных задач. 

Исследователи культур и языков коренных народов Сибири нередко использовали перевод 
для фиксирования впервые «открываемых» миру уникальных и ранее неизвестных культурных 
и языковых объектов, что стало первой научной задачей, требующей решения. Второй научной 
задачей стало сохранение и возрождение уникальных языков и культур, что определяет важное 
значение перевода как культуросохраняющего инструмента. В данном контексте интересны 
исследования культурологов Сибирского федерального университета, проектная деятельность 
которых имеет одной из основных целей возрождение эвенкийской культуры и языка и, прежде 
всего, сохранение и создание детской литературы на языке коренного населения Красноярского 
края [22]. 

Примечательно, что для решения данной научной задачи интересен опыт не только стран 
мира, но и обширный опыт перевода этнотекстов в отдельных регионах Сибири. В первую оче-
редь отметим накопленный обширный материал перевода якутского героического эпоса олон-
хо, ставшего известным за пределами якутской культуры, а также популярным объектом пере-
вода с середины XIX века. У якутов, как и других народов Сибири, фольклор служит основой 
национальной культуры, сопровождая всю историю жизни народа, определяя его националь-
ное самосознание и служа единению народа, сохранению его этнокультурной идентичности.  
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Среди разнообразия жанров якутского фольклора центральное место принадлежит именно 
эпосу олонхо – венцу словесного искусства якутов, признанному ЮНЕСКО в 2005 году ше-
девром нематериального наследия человечества. Тексты эпоса со времени его «открытия» яв-
ляются объектами перевода, выполняемого для научных, образовательных и культурных целей. 
Бесспорно высокая значимость олонхо для сохранения самобытности якутов, его культурная 
и эстетическая ценность, а также принадлежность к системе наиболее значимых культурных 
наследий всего человечества обусловливают необходимость регулярного создания новых пере-
водов якутского эпоса на языки мира. Наиболее часто языками вторичных текстов олонхо ста-
новятся русский и английский языки. Известны переводы олонхо и на другие языки мира. Пере-
воды олонхо варьируют в зависимости от текста оригинала, языка, объема и качества перевода, 
а также истории и места их публикации. Бесспорным культурным и переводческим прорывом 
стал перевод на английский язык олонхо «Нюргун Боотур Стремительный» П. А. Ойунского, 
выполненный группой переводчиков Северо-Восточного федерального университета имени  
М. К. Аммосова под руководством А. А. Находкиной и опубликованный в Великобритании [23]. 
Данный английский перевод позволил накопить богатый переводоведческий материал и отра-
ботать наиболее эффективные приемы и техники перевода эпического текста. Изучение пере-
водов олонхо позволяет переводоведам определить языковые и культурные трудности создания 
вторичных эпических текстов, а также признать размытость границы переводимости их эстети-
ческой и культурной информации. Важным методологическим выводом, сделанным на основе 
накопленного опыта, стало понимание того, что тексты данного вида (этнотексты) предъявляют 
особые требования к их переводу, которые отличны от подходов к переводам текстов других 
жанров и, в частности, текстов литературных [24, 25]. Поскольку перевод олонхо уже имеет 
достаточно продолжительную историю и объем, это позволяет сделать важные теоретические 
выводы, которые могут быть применены в ситуации перевода этнотекстов, оригиналы которых 
созданы на других языках коренных народов Сибири.

Еще раз отметим, что перевод этнотекстов обеспечивает доступ для представителей «дру-
гих» культур к культурам народов Сибири. В форме вторичных иноязычных текстов малоиз-
вестные этнокультуры входят в поликультурное пространство современного мира, обеспечивая 
его культурное разнообразие. Полная или частичная утрата родных языков коренными народа-
ми, доминирование русского языка в различных сферах общения с одной стороны, и возраста-
ющее стремление сохранить свою культурную идентичность с другой стороны, определяют не-
сомненную важность знакомства коренных народов со «своей» культурой и литературой через 
переводы этнотекстов.

Все сказанное выше отражает причины появления предпосылок создания нового самосто-
ятельного раздела в науке о переводе – этнопереводоведения. К основам новой интегративной 
дисциплины относятся, прежде всего, области научных знаний, изучающие различные аспекты 
этнической проблематики (этнология, этнолитературоведение, этнолингвистика, этнопсихоло-
гия, этнопедагогика, этнометодология, этнография и ряд других этнодисциплин), а также автор-
ские идеи и концепции, появившиеся в предметном поле науки о переводе за последнее время, 
обзор которых может и должен стать темой отдельного изучения.

Обратимся, прежде всего, к исследованиям, появление которых стало пролегоменами к эт-
нонаправлению в переводоведении. Так, опираясь на идеи философской герменевтики, фран-
цузский переводовед А. Берман пришел к важному методологическому тезису о том, что пе-
ревод – это испытание чужим и обратил внимание на движении перевода в сторону чужого,  
о стремлении постичь именно чужое, о «следах» языка оригинала во вторичных текстах пере-
водов. Данный нетрадиционный вывод явился результатом осмысления ученым взаимоотноше-
ния своего и чужого в широком предметном поле художественного перевода [26]. Для А. Бер-
мана перевод является опытом постижения чужого, овладением трудным искусством различий. 

Если термин «этнотекст» бытует в гуманитарном дискурсе с 70–80-х годов ХХ века, то 
единицы «этноперевод» и «этнопереводоведение» появились в научном (переводоведческом 
дискурсе) относительно недавно – только на рубеже XX–XXI веков. Так, в исследованиях 
Г. Лунгу-Бадеа предлагаются определения понятий этноперевода и этнопереводоведения. 
Румынский исследователь включила терминологические единицы в малый многоязычный 
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словарь переводческих терминов, в котором предложила французские, русские, немецкие, 
английские и испанские аналоги рассматриваемых понятий и терминов [27]. Работы Г. Лун-
гу-Бадеа основаны на высказанных ранее идеях Б. Штефанинка о этнопереводоведении как 
потенциальном направлении в теории и практике перевода, появление которого возможно 
на основе существующей этнонауки [28]. Хотя Г. Лунгу-Бадеа только включает терминоло-
гические единицы в свой словарь и не даёт теоретического обоснования и категориальных 
характеристик нового раздела переводоведения, исследователь пишет, что этнопереводове-
дение ни в коей мере не оспаривает общие для перевода принципы, но имеет свою специфи-
ку, использует результаты этнографии и априори предполагает трудности для переводчиков. 
Особую ценность представляет замечание о принципиальных отличиях этноперевода от всех 
ранее описанных видов.

Заключение
Таким образом, если перевод этнотекстов традиционно трактовался как определенный под-

вид перевода художественного, то накопленный к настоящему времени опыт перевода этно-
текстов позволяет надеяться на детальное осмысление накопленного опыта и на создание в 
дальнейшем на его основе нового раздела науки о переводе – этнопереводоведения. Появление 
раздела возможно на фронтире современного переводоведения, в месте встречи традиционных 
объектов и теорий общего и специального перевода и новых объектов перевода и, соответ-
ственно, теоретических подходов к пониманию процесса передачи средствами «других/чужих» 
языков и культур уникальных этнообъектов (этнотекстов), что происходит под очевидным вли-
янием социокультурных процессов и особенностей социокультурной динамики первой трети 
XXI века. 
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ОНОМАСТИКОН САРТ-КАЛМЫЦКОЙ ВЕРСИИ ЭПОСА 
«ДЖАНГАР» В ЗАПИСИ А. В. БУРДУКОВА

Аннотация. В настоящей статье впервые на основе методологии, разработанной О. Д. Суриковой 
(2020), рассматривается ономастикон сарт-калмыцкой версии эпоса «Джангар». Авторами статьи пред-
лагается систематизация ономастикона эпоса, приводится этимология онимов, указывается их частот-
ность, а также выявляются варианты собственных имён в других версиях эпоса «Джангар» и фольклор-
ных образцах сарт-калмыков. В исследовании применялась комплексная методика лингвистического 
анализа, включающая описательный метод, методы контекстуального, сопоставительного и статисти-
ческого анализов. Материалом для анализа послужил текст рукописи «Джангар», записанный в 1929 г. 
А. В. Бурдуковым от Бакхи Сарпекова (1872 г. р.) в селе Чельпек Иссык-Кульской области Киргизии.  
В качестве дополнительного материала были привлечены опубликованные песни калмыцкой и синьцзян-
ойратской версий эпоса «Джангар», лексикографические источники, а также личные полевые записи ав-
торов. В результате обработки текста выявлены три группы собственных имён: топонимы, антропонимы 
и иппонимы. Наибольшую частотность в сарт-калмыцкой версии эпоса имеют буддийские антропонимы, 
что, очевидно, связано с сильным влиянием буддизма на архаичный жанр – эпос. Наличие названий во-
дных объектов Или и Текес указывают на историческую родину сарт-калмыков – Джунгарию. В целом,  
изучение собственных имён, извлечённых авторами статьи из текста рукописи А. В. Бурдукова, полезно с 
точки зрения лингвогеографии и способствует выявлению закономерностей номинационных процессов в 
сарт-калмыцком языке.

Ключевые слова: эпос; ономастикон; собственные имена; сарт-калмыцкая версия эпоса «Джангар»; 
рукопись; А. В. Бурдуков; топонимы; антропонимы; иппонимы; буддийский пантеон.
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Onomastikon of Sart-Kalmyk version of Jangar epic recorded 
by A. V. Burdukov

Abstract. The present article is the first to consider the onomasticon of the Sart-Kalmyk version of the Jangar 
epic on the basis of the methodology developed by O. D. Surikova (2020). The authors of the article propose 
a systematization of the onomasticon of the epic that includes giving the etymology of onyms, indicating their 
frequency, and revealing variants of their own names in other versions of the epic Jangar and folklore samples 
of the Sart-Kalmyks. The study uses a complex method of linguistic analysis, including a descriptive method, 
methods of contextual, comparative and statistical analysis. The material for the analysis was the text of the 
manuscript Jangar, written down in 1929 by A. V. Burdukov from Bakhi Sarpekov (born 1872) in the Chelpek 
villag, Issyk-Kul region, Kyrgyzstan. The published songs of the Kalmyk and Xinjiang Oirat versions of the 
Jangar epic, lexicographic sources, as well as the authors’ personal field notes were used as an additional material. 
As a result of text processing, three groups of proper names were identified: toponyms, anthroponyms, and 
hyponyms. The most frequent in the Sart-Kalmyk version of the epic were Buddhist anthroponyms, the fact can 
be obviously associated with the strong influence of Buddhism on this archaic genre – the epic. The presence of 
the names of the water bodies Ili and Tekes indicate the historical homeland of the Sart Kalmyks – Dzungaria. In 
general, the study of their own names, extracted by the authors of the article from the text of the manuscript of 
A. V. Burdukov is useful from the point of view of linguo-geography and helps to identify patterns of nomination 
processes in the Sart-Kalmyk language.

Keywords: epic; onomasticon; proper names; Sart-Kalmyk version of Jangar epic; manuscript; A. V. Burdukov; 
toponyms; anthroponyms; hipponyms; Buddhist pantheon.

Acknowledgements: The reported study was funded by RFBR, project no. 20-012-00537 А.

Введение
Рукопись текста сарт-калмыцкой1 версии эпоса «Джангар», произведённая в 1929 г.  

А. В. Бурдуковым от Бакхи Сарпекова (1872 г. р.), хранится в Архиве востоковедов Инсти-
тута восточных рукописей РАН [1], машинописный набор текста имеется в Научном архиве 
Калмыцкого института гуманитарных исследований РАН (ранее Калмыцкий научный центр 
РАН) [2]. Краткая характеристика и содержание рукописи были представлены в монографии  
Н. Ц. Биткеева «Калмыцкий героический эпос “Джангар”: проблемы типологии национальных 
версий» [3, с. 85–87]. Перевод эпоса на русский язык был осуществлен Т. Бурдуковой и опубли-
кован в приложении статьи Т. Г. Басанговой [4]. Подстрочный перевод эпоса на русский язык 
был опубликован авторами статьи в периодическом издании «Mongolica» [5].

В настоящей статье текст сарт-калмыцкого эпоса «Джангар», записанный А. В. Бурдуко-
вым, впервые исследуется с позиции этнолингвофольклористики. Отдельный интерес вызы-
вает ономастическая лексика, представленная в эпосе, которая включает в себя собственные 
имена персонажей, а также географические названия. Следует отметить, что ономастикон сарт-
калмыцкого «Джангара» не богат по сравнению с калмыцкими, синьцзян-ойратскими, мон-
гольскими версиями эпоса. Однако они присутствуют в ткани текста и привлекают внимание 
исследователей.

Проблемы функционирования собственных имён в эпосе «Джангар» на калмыцком, синь-
цзян-ойратском и монгольском материале фрагментарно затрагивались ранее в монографиях  
Б. Х. Тодаевой «Опыт лингвистического исследования эпоса “Джангар”» (1976), Г. Ц. Пюр-
беева «Эпос “Джангар”: культура и язык» (2015), Бу. Мёнке «“Джангар” как источник по то-
понимике и истории» (2021) и статьях А. Ш. Кичикова «К вопросу о происхождении имени 
Джангар» (1962), Г. Н. Заятуева «О происхождении имени Джангар» (1970), У. Загдсурэна  
«О происхождении имени Джангар» (1971), М. У. Монраева «“Джангар” и современная калмыц-
кая антропонимика» (1980), «Ономастика эпоса “Джангар”» (2004), В. В. Салыкова «Лексико-
стилистические особенности языка синьцзян-ойратской и калмыцкой версий эпоса “Джангар”» 
(2007), Д. Тая «К вопросу о написании имени Джангар» (2016), Н. М. Мулаева «О происхожде-

1 Сарт-калмыки (иссык-кульские, каракольские калмыки) – ойратоязычная этноконфессиональная группа, 
проживающая в долине реки Каракол (ныне Ак-Суйский район Иссык-Кульской области Киргизии).
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нии некоторых имен собственных (на материале калмыцкого героического эпоса “Джангар”)» 
(2018), Д. Бату «О топонимике и исторических личностях в эпосе “Джангар”» (2021) и др. При 
этом собственные имена на материале сарт-калмыцкой версии эпоса «Джангар» никем не рас-
сматривались. Эта статья призвана заполнить пробел в изучении собственных имён в эпосе 
«Джангар» в целом, найти общие закономерности возникновения, функционирования онимов 
и выделить их локальные особенности.

Актуальность исследования собственных имён в фольклорных текстах объясняется не толь-
ко особенностью их функций, этимологии, но и значительной информативностью при решении 
лингвоэтнокультурных проблем. И. О. Казакова отмечает, что «… самобытность фольклорного 
ономастикона и его особая ценность для целого комплекса гуманитарных наук, говорит, с од-
ной стороны, о необходимости его изучения, а, с другой – о возможности выделения данного 
направления ономастики художественных текстов в отдельную и особую научную дисциплину 
– фольклорную ономастику» [6, с. 20].

В настоящее время аспект ономастических исследований теоретически и методически до 
конца не разработан [7, с. 141], каждый исследователь проблему решает индивидуально. Теоре-
тико-методологической основой для написания данной статьи послужили работа О. Д. Сурико-
вой «Ономастикон “Причитаний Северного края” Е. В. Барсова» [8]. В статье рассматривается 
корпус имён, которые встречаются в сарт-калмыцкой версии эпоса «Джангар», предлагается 
систематизация ономастикона, даются версии относительно происхождения названий геогра-
фических объектов и имён персонажей, указывается частотность онимов, выявляется связь с 
реально функционирующей топонимией Синьцзяна, приводятся варианты имён в других вер-
сиях эпоса «Джангар» и образцах фольклора. В результате обработки сарт-калмыцкого текста 
«Джангар» выявлено несколько групп онимов: топонимы (названия географических объектов), 
антропонимы (личные имена персонажей) и иппонимы (клички лошадей). В исследовании при-
менялась комплексная методика лингвистического анализа, включающая описательный метод, 
методы контекстуального, сопоставительного и статистического анализа.

Топонимы
Пространство в рассматриваемой версии эпоса осмысляется как родные кочевья-нутг сарт-

калмыков. Это топонимы Илин тоха ‘излучина реки Или’21и Тексин экн ‘исток реки Текес’. 
Упоминание родных кочевий свойственно разным версиям эпоса «Джангар», особенно синь-
цзян-ойратской (олётской) версии. В 1903 г. Д. Я. Фёдоров, описывая народы Илийского края, 
кратко упоминает сарт-калмыков в составе шести сомонов олётов, кочевавших по берегам реки 
Текес [9, с. 262–263].

1. Илин тоха ‘излучина реки Или’ (1)3.2.Река Или достаточно широко известна в отече-
ственной и зарубежной литературе, а также в картографии VIII–XX вв. На карте река Или под 
названием Иля впервые была нанесена в 1722–1724 гг. «геодезии учеником» Григорием Пути-
ловым, который в составе посольства капитана Ивана Степановича Унковского посетил джун-
гарского хун-тайджи Цеван Рабтана. Речная система реки подробно описана Н. Я. Бичуриным 
в 1851 г. и Д. Я. Фёдоровым в 1903 г. Существуют разные версии происхождения названия реки 
Или. Так, в тюркских языках: казах. Ilä ‘большая река’ [10, с. 109] или кирг. ‘мутная река’ (ылай 
‘муть; глина (жидкая)’ [11, с. 928]). В монгольских языках: монг. Ил ‘открытая река’ (ил ‘явный, 
ясный, открытый, видный’ [12, с. 267–268]); калм. иле ‘ясно, явно’ (иле һазар ‘пространство, 
которое видно глазами (мера расстояния)’ [13, с. 25]); ойр. иле ‘ясный, явный, очевидный’ [14, 
с. 174]; олёт. ил ‘открытый’4.3В русском языке слово ил имеет значение «м. глинистая, вязкая, 
мелко истертая природой земля, обычно пепелистого цвета, на дне вод, или осадок бывших 
вод» [15, с. 92], что соответствует ранее отмеченной киргизской лексеме ылай ‘муть; глина 
(жидкая)’.

В составе гидронима Илин тоха приведён аппелятив тоха ‘изгиб, излучина реки’ (ойр. 
тохой ‘лука у реки, излучина’ [14, с. 193]; монг. тохой ‘излучина, изгиб лука (реки), залив’ 
[16, с. 235]; кирг. токой ‘заросли кустарников, часто смешанного с камышом, по поймам рек,  

2 Здесь и далее перевод авторов.
3 Здесь и далее в скобках указана частотность онимов в рассматриваемом тексте.
4 Полевой материал авторов.
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речек, по берегам озёр, на болотистых местах’ [11, с. 743]). Например: Армгтан иш хәәhәд Илин 
тохаhас олҗ ядҗ үркәд [1, л. 1] ‘Не найдя древка в излучине Или’.

2. Тексин экн ‘истоки реки Текес’ (1). Река Текес – главный исток реки Или, берущий своё 
начало в главном массиве Тянь-Шаня, близ высочайшей группы Хан-Тенгри [9, с. 163]. Более 
подробно система реки Текес отмечена на карте Григорием Путиловым (1722–1724). На карте 
чётко видно, что река Текес берёт начало с гор Мусат (музарт ‘ледяная гора’) и впадает вместе 
с рекой Кунгус (Кунгес) в реку Или. На схеме Джунгарской Калмыкии, составленной В. И. Во-
лобуевым по карте И. Рената 1738 г., изображены притоки реки Текес – Коксу, Джиргалан [17]. 

У сарт-калмыков и олётов Синьцзяна существуют две основные версии происхождения на-
звания реки Текес: 1) Текс < ойр. тегши ‘ровный (равнина)’ [13, c. 191; 14, c. 321]. Окончание 
-ши со временем было заменено на окончание -с. В олётской песне «Текс гидг һазр…» («Мест-
ность Текес») Текес упоминается как «ровная красивая земля»5;12) Текc < ойр. тек ‘дикий гор-
ный козёл’ [14, с. 321] + -с (окончание множественного числа в ойратском языке). В «Древ-
нетюркском словаре»: теkä ‘козёл’ [18, с. 550]; теке ‘козёл’ [19, с. 439]. В тюркских языках 
(уйгурском, киргизском, казахском) окончание -с отсутствует; как показатель множественного 
числа, он присутствует в ойратском языке: текс ‘дикие горные козлы’.

В составе гидронима Тексин экн ‘истоки реки Текес’ аппелятив экн встречается в притяжа-
тельной форме. Экн ‘источник, родник, исток’ (калм. экин ‘начало, исток’, һолийн экин ‘верхо-
вье реки’ [10, с. 20]; ойр. экен ‘исток, источник, родник’ [14, с. 471]); монг. эх(эн) ‘начало, исто-
ки’ [20, с. 441]. Географическое название Тексин экн упоминается не только в эпосе «Джангар», 
но и в сарт-калмыцких песнях, сказках и историческом предании «Зүнһар хан» («Джунгарский 
хан»): Һалдмба гидг көвү аңhучлҗ-меңгүчлҗ йовад, кеер хонхд Тексин экнд давхла, көдәд нег 
ик герин киртә чолун бәәдг санҗ [21, л. 4] ‘Во время охоты юноша Галдамба, ночуя в степи,  
у истока [реки] Текес, увидел валун размером с большую юрту’.

Антропонимы
В конструировании образа пространства (не только географического, но и социального) 

в сарт-калмыцком «Джангаре» участвуют, кроме топонимов, еще и антропонимы, поэтому 
уместно рассмотреть этот немногочисленный разряд собственных имён вслед за географиче-
скими названиями. Антропонимы «несут на себе отпечаток как экстралингвистического, так и 
интралингвистического характера, обусловливающие преференции в выборе имен в языковом 
сообществе» [22, с. 138].

В сарт-калмыцком эпосе встречается восемь личных именований персонажей: Җаӊһр 
(Джангар), Эр Хоӊһр (Эр Хонгор), Сәәхн Герл Минъмъя (Прекраснейший во вселенной Мин-
мия), Аав Герл (Авай Герел), Шулм хан (Шулум хан), а также имена мангасов – Һунн Аюл (Гунан 
Аюл), Дөнн Аюл (Донен Аюл), Хәәсн Толхо Манс (Хайсан Толхо мангас).

1. Җаӊһр (Джангар) (18). Джангар хан изображён во всех версиях эпоса, прежде всего, как 
хранитель покоя страны Бумба и её благоденствия. Он не только храбрый воин, но и мудрый, 
рассудительный вождь. Так, в калмыцкой и синьцзян-ойратской версиях эпоса имени Джангар 
соответствуют следующие эпитеты: баатр богд Жаңһр ʻбогатырь богдо-властитель Джангарʼ, 
алдр деед богд Җаңһр ‘славный верховный богдо Джангар’, эзн нойн Җаңһр ‘владыка нойон 
Джангар’ и др. В сарт-калмыцкой версии: алдр нойн Җаӊһр ‘Cлавный нойон Джангар’, Җаӊһр 
хан ‘хан Джангар’.

В монгольском сборнике «Жангарын туульс» (1968) Джангар именуется по-разному: Джан-
гарай, Джанрвай, Жунгараа, Джунгаар, Джунраа, Будал-богд-хаан [23]. В ранних калмыцких 
записях эпоса на ойратской письменности имя Джангар зафиксировано как Jangγar.

В монголоведной литературе этимология имени Джангар трактуется по-разному. Так,  
А. А. Бобровников приводит несколько вариантов происхождения имени: 1) заимствова-
ние из тибетского языка ‘имеющий белые украшения’, 2) имя бодхисаттвы Джанъ-рай-сэкъ 
‘cмотрящий очами’ (Авалокитешвара)6,23) заимствование из персидского языка djihanguir ‘вла-
дыка мира’ [24, с. 51]. Китайский исследователь Д. Тая вслед за калмыцкими исследователями 

5 Полевой материал авторов.
6 Авалокитешвара (тиб. spyan ras gzigs; монг. Жанрайсиг; калм. Арья Бал) – имя одного из наиболее почитаемых 

бодхисаттв в буддизме Махаяны и Ваджраяны; является воплощением сострадания и милосердия.
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А. Ш. Кичиковым, Н. Ц. Биткеевым, семантику имени Джангар трактует как «одинокий, един-
ственный, сирота» [25, с. 28–39]; для сравнения: < казах. җаӊһыз ‘одинокий, единственный, 
непарный’, кирг. җаӊгыз ‘один, сам по себе’ [11, c. 230]. Данная этимология имени Джангар 
соответствует контексту эпоса «в поколении одинокий Джангар». 

В калмыцкой версии эпоса Джангар, являясь «победителем смерти», уподобляется божеству 
Ямантаке (гневный аспект бодхисатвы Манджушри [26, с. 285]), сила его сравнивается с силой 
Махакалы (устрашающий защитник Дхармы, гневное проявление бодхисатвы Авалокитешва-
ры [27, с. 282]).

2. Эр Хоӊһр (Эр Хонгор) (5). В эпосе «Джангар» Хонгор – многогранный эпический об-
раз. Ему, как никому другому, приписано множество героических подвигов, его имя в разных 
версиях эпоса сопровождается многими богатырскими эпитетами. Например, китайскими ис-
следователями в синьцзян-ойратской версии эпоса насчитано около 300 эпитетов, относящихся 
к имени Хонгор: Арг Улан Хоңһр ‘Благородный алый Хонгор’, Базг Улан Хоңһр ‘Воинственный 
алый Хонгор’, Шилвлзгсн Улан Хоңһр ‘Воинственный алый Хонгор’, Залу Улан Хоңһр ‘Юный 
алый Хонгор’, Дуутын Улан Хоңһр ‘Славный алый Хонгор’ и др.

В сарт-калмыцкой версии перед именем Хонгор имеется термин эр, который в монгольских 
и тюркских словарях переводится одинаково как «муж; мужчина» [18, с. 175; 11, с. 959; 13,  
с. 20; 20, с. 419–420; 14, с. 478]. Киргизский исследователь А. М. Эшиев термин эр переводит не 
только как «муж», «герой», но и как эпический титул «рыцарь», «витязь» [28, с. 461]. Эр в ени-
сейско-орхонских, древне-уйгурских памятниках и в современных тюркских языках – «муж, 
мужчина», в переносном значении – «храбрый» [28, с. 461]. 

Существуют разные версии происхождения имени Хонгор. Так, В. М. Жирмунский, опи-
раясь на лексикографические работы по монгольским языкам, слово хонгор переводит как 
«cветло-рыжий», «светловолосый» и «буланый» [29, с. 149–450]. В «Большом академическом 
монгольско-русском словаре» cлово хонгор представлено в более развернутых значениях: I бу-
ланый; белокурый; светло-жёлтый; саврасый, каурый (о масти коней); II 1. 1) простодушный, 
добродушный, бесхитростный; 2) милый, любимый, родимый, ласковый; 3) хонгор зул раст. 
‘серпуха луговая’; 2. милый, голубчик, голубушка [16, с. 104]. В «Древнетюркском словаре»: 
qoƞur I сдавленный, хриплый, сиплый (о голосе); II рыжеватый, каштановый, коричневый, ка-
урый [18, с. 456].

Китайский исследователь Бу. Мёнке предполагает, что имя Хоӊһр заимствовано из тибетско-
го языка: гонгор < mgondkar (mgon ‘защитник’ + dkar ‘белый’)7.1В буддийском пантеоне белым 
защитником выступает Белый Махакала, который является гневной формой бодхисатвы мило-
сердия Авалокитешвары.

3. Сәәхн Герл Минъмъян (Прекраснейший во вселенной Минмия) (6). Богатырь Минмия 
(Мингиян) – один из лучших воинов бумбайской страны. В калмыцкой и синьцзян-ойратской 
версиях эпоса богатырь известен под именем Орчлңгин Сәәхн Миңъян (Миӊян) ‘Прекрасней-
ший в мире (во вселенной) Мингъян’. В монгольской версии эпоса имя богатыря Мингъяна 
встречается в разных вариантах: Мингманх-ноён ‘Нойон Мингманх’ («Жангарын нэгэн бүлэг»), 
Мингма-ноён ‘Нойон Мингма’ («Жангар») и др. В сарт-калмыцком эпосе представлен как Сәәхн 
Герл Минъмъян ‘Лучезарный красавец Минмия’.

Минмиян в «Джангаре» является идеалом мужской красоты: орчлӊгин сәәхн ‘прекраснейший 
во вселенной’. Эти черты Минмияна отмечены сарт-калмыцким сказителем Бакхи Сарпековым. 
Жена Джангара Авай Герел, чтобы извлечь наконечник стрелы из спины Эр Хонгора, сознаётся 
в своём единственном грехе, который заключался в её восторге от красоты Минмияна [1, л. 12].

Относительно происхождения имени Минмия (Мингиян) также существуют различные вер-
сии. Согласно версии В. О. Поляева, имя происходит от тиб. ming-dbyans ‘благозвучное имя’, 
‘прекрасный’ [30, с. 344], что соответствует внешности богатыря. М. У. Монраев, основываясь 
на монгольские словари, предполагает, что данное имя может восходить к слову калм., ойр. 
меӊ ‘родинка’ (монг. мэнгэ) [31, с. 172]. Китайский исследователь Бу. Мёнке считает, что имя  
Мингъян (Минмия) происходит от слова миңмг ‘алые губы’ < тиб. бинбиян. 

7 Полевой материал авторов.
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На наш взгляд, происхождение имени Мингъян (Минмия) связано с именем бодхисаттвы Манч-
жушри (санскр. Манчжугоша < тиб. ʼjam paʼi dbyangs ‘мягкий голос; c мягким звуком’). «Манч-
жушри – имя одного из главных бодхисаттв, который считается воплощением мудрости, покровите-
лем знания» [32, с. 114]. Все перечисленные эпитеты соответствуют талантам и умениям богатыря 
Мингъяна (Минмия). В записях калмыцкой версии эпоса о Мингъяне сказано как о богатыре, во-
площающем в себе самые лучшие человеческие качества («девяносто девять доблестей»). Кроме 
того, почти во всех песнях эпоса о нём говорится как о певце и музыканте, играющем на цуре8.1

В сарт-калмыцкой версии Сәәхн Герл Минъмъян входит в число трех ультимативно требуе-
мых объектов: если Джангар отдаст красавца Минмию свирепому Хайсан Толхо мангасу, то 
померкнет свет страны [1, л. 3–4].

4. Аав Герл (Авай Герел) (3). В сарт-калмыцкой, синьцзян-ойратской и монгольской  
версиях эпоса супруга Джангара именуется ханшей Авай Герел ‘госпожа Герел’ (Авай Гэрэль 
хатан, Авай-Гэрэль дагина), в калмыцкой версии – Ага Шавдал или Ава (Ага) Герензел. В кал-
мыцкой версии супруге Джангара свойственны эпитеты: һунхн наста Шавдл ‘трёхлетняя Шав-
дал’, Шавдл хатн ‘Шавдал ханша’, Ава Гернзл хатн ‘Госпожа Герензел ханша’, Аһа Герензл 
хатн ‘Госпожа Герензел ханша’. В сарт-калмыцкой версии герой Эр Хонгор к ханше Авай Герел 
уважительно обращается как Хатн сәәхн ээҗ ‘Прекрасная ханша-матушка’ [1, л. 5–6].

Эпическое женское имя Авай Герел имеет тип структурной модели «уважительное обраще-
ние + имя»: авай ‘госпожа’ + Герел. В «Древнетюркском словаре» aba означает «мать» [18, с. 1], 
в ойратских словарях есть производное слово аваль ‘первая, законная жена’ [14, с. 18]. Личное 
имя Герел в монгольских языках переводится как «луч, свет, сияние».

5. Шулм хан (Шулум хан) (1). В сарт-калмыцкой версии Джангар хан желает Эр Хонгору 
победить Шулм хана (Хана шулмусов): Шулм хааг даву дарн авч төрхин белг болтха! [1, л. 8] 
‘Победив Шулум-хана, пусть твоё имя прославится!’. В данном контексте Шулм хан представ-
лен без имени. В калмыцкой версии «Джангара» Шулмин ханом называют Догшн Шар Гюргю 
‘Свирепого хана шулмусов Шара Гюргю’, а также Эрлик хана (эрлг ‘злой дух’). 

В монгольских лексикографических работах слово шулм переводится как «черт, демон, дья-
вол, бес, ведьма, нечистая сила, злой дух» [13, с. 176; 14, с. 496; 20, с. 377]. В «Кратком слова-
ре заимствованных слов» До. Тёмёртогоо слово шулам~шимну в значении «существо, которое 
вредит и мешает совершать добродетель» приводится как заимствование из тюркских языков 
šimnu (см. ДТС šimnu / šïmnu ‘демон, дьявол, сатана’ [14, с. 523]), которое в свою очередь вос-
ходит к согдийскому слову šmnw [33, с. 126]. 

6. Манс / Маӊһс (Мангасы). В сарт-калмыцкой версии эпоса «Джангар» к сверхъестествен-
ным существам принадлежат антропоморфные персонажи мангасы – демонологические суще-
ства (mangγus ‘мифологическое чудовище’ [13, с. 229], маӊһс ‘мангус, сказочное чудовище’ [14, 
c. 330], мангас ‘мангус, многоголовое человекоподобное существо, вредящее людям; сказочное 
чудовище’ [12, c. 319]). Они носят разные имена: Һунн Аюл (Гунан Аюл) ‘Трёхлетнее бедствие’ 
(5), Дөнн Аюл (Дёнен Аюл) ‘Четырёхлетнее бедствие’ (6), Хәәсн Толхо Манс (мангас Хайсан 
Толхо) ‘мангас с головой размером с казан’ (14) [1]. В олётском эпосе встречаются мангасы с 
именами: Һучн тавн толхата һунн Хар маӊһс ‘c тридцатью пятью головами трёхлетний чёр-
ный мангас’, Дөчн тавн толхата дөнн Хар маӊһс ‘c сорока пятью головами четырёхлетний 
чёрный мангас’. В фольклоре олётов Текеса часто применяются сравнительные обороты: һунн 
аюһин цөсн хаһрмар хәәкрвә ‘кричит так громко, что разрывается желчный пузырь трехлетнего 
медведя’, дөнн аюһин цөсн хаһрмар хәәкрвә ‘кричит так громко, что разрывается желчный пу-
зырь четырёхлетнего медведя’9.2Вероятно, в сарт-калмыцкой версии эпоса в именах мангасов 
(Һунн Аюл, Дөнн Аюл) произошла замена слова аю ‘медведь’ на аюл ‘бедствие’.

Иппонимы
Этот разряд имён собственных факультативен для рассматриваемого текста: встречаются 

лишь две клички лошади Бурхн Зеерд ‘Божественный Рыжко’ (букв. Бурхн ‘Будда, божество’; 
зеерд ‘рыжий’) и Буурл аҗрһ ‘Чалый жеребец’ [1].

8 Цур – продольная открытая флейта с пятью (тремя) игровыми отверстиями, изготавливаемая из дерева или из 
стеблей зонтичных растений.

9 Полевой материал авторов.
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1. Бурхн Зеерд ‘Божественный Рыжко’ (12). В монгольской и синьцзян-ойратской версиях 
эпоса скакун Джангара также именуется как Бурхан Зеерд, в калмыцкой версии чаще упоми-
нается Аранзал Зеерд ‘Боевой Рыжко’, в текстах «Джангара», хранящихся в фондах Научного 
архива Русского географического общества – Бурхан Зеерд. 

Лексема арнзл в словарях в основном переводится как «богатырский конь» (калм. аранзал 
‘сказочная лошадь, быстрая как ветер’ [13, с. 12], ойр. аранзаан, аралзаан, аранзан, аралзан ‘бо-
гатырский конь’ [14, с. 35]). В «Большом академическом монгольско-русском словаре» лексема 
аранзал ‘медно-красный’ [34, с. 126], являясь заимствованием из тибетского языка (rang byung 
zangs > rang zangs ‘натуральная медь’10),1уточняет точный окрас скакуна Джангара – медно-ры-
жий, монг. аранзал зээрд ‘буланый’ [34, с. 126].

В сарт-калмыцком «Джангаре» конь Бурхан Зерде, благодаря своей выносливости, спасает 
богатыря Эр Хонгора от мангасов: Көөрк Бурхн Зеерд күлг эзн нойн алдриг авч зулад маңhсасн 
гетлгәд ирвә [1, л. 11] ‘Бедный скакун Бурхан Зерде бегством спас своего хозяина от мангаса’. 
В калмыцкой версии эпоса при описании скакуна Джангара применяют различные эпитеты:  
Зеерд ‘Рыжко’, Эрвлзгсн Зеерд ‘Резвый Рыжко’, Сәәхн Зеерд ‘Красивый Рыжко’, Залу сәәхн 
Зеерд ‘Молодой красивый Рыжко’, Дөлвлзгсн сәәхн Зеерд ‘Прыткий красивый Рыжко’, Дүүвр 
Зеерд ‘Cмелый Рыжко’, Эвтәхн Зеерд ‘Аккуратный Рыжко’ и др.

Боевой конь Аранзал Зерде для Джангара дороже, чем кто-либо, дороже даже сына: ар Бум-
бин ориһән дольг өгәд авгсн эрк Бадм көвүнәсн үлү… эӊкр сандг [3, с. 53] ‘сына, которого обрел, 
покинув целую страну’. В сарт-калмыцкой версии неприятель в число требований, предъявля-
емых Джангару, включает коня Бурхан Зерде. Джангар из-за своей старости и бессилия отдает 
мангасу скакуна, зная, что он останется пешим: Җаңhр хан арh баргдад, Бурхн Зеерд күлгән 
көтлгәд тәвәд үрквә. Хәәсн Толхо Манс йовад одва [1, л. 4] ‘Джангар не зная, что делать, отдал 
[мангасу] скакуна Бурхан Зерде. Хайсан Толхо мангас отправился домой’.

2. Буурл аҗрһ ‘Чалый жеребец’ (2). Сын старого бедняка, чтобы вернуть скакуна Бур-
хан Зерде, ловит коня Буурл аҗрһ (букв. Чалый жеребец): Шаhа наадҗ йовгсн көвүн бәәдснд 
аҗрh тәвәд үркксн бәәтл, бәәхр буурл аҗрhиг бәрәд, зәәдң унад авба. Хәәсн Толхо Мансан 
ардас хәәҗ некәд орва [1, л. 5] ‘Мальчик, играющий в альчики, поймав чалого жеребца, сел на 
него без седла. Поскакал, преследуя Хайсан Толхо мангаса’. В калмыцком эпосе Буурл (букв.  
Чалый) – конь богатыря Санала: «Чалый, как и другие кони богатырей, обладает способностью 
быстро бегать. В конном же состязании он вырывается вперед от других коней на “тридцать 
пять вёрст”. О боевых качествах Чалого знают в чужих ханствах» [3, с. 58]. В тексте эпоса к 
кличке Буурл имеются следующие определения: хурдн ‘быстрый’, эрвлзгсн җора ‘порхающий 
иноходец’, улан ‘красный’, сәәхн ‘красивый’, бурхн ‘божественный’ и др.

Заключение
Анализ ономастического материала в сарт-калмыцкой версии эпоса «Джангар», записанной 

А. В. Бурдуковым в 1929 г., показывает, что отбор собственных имён, их частотность, разнообра-
зие и количественные соотношения топонимов, антропонимов и иппонимов зависят от жанровой 
и региональной специфики. Так, упоминания реальных топонимов Илин тоха ‘излучина реки 
Или’ и Тексин экн ‘исток реки Текес’ прямо указывают на прародину сарт-калмыков – Илийский 
край (ныне Синьцзянь), что характерно и для синьцзян-ойратской (олётской) версии «Джангара».

Жанровая обусловленность ономастикона сарт-калмыцкого эпоса «Джангар» проявляется в 
его «гендерной отфильтрованности» – в тексте больше упоминается мужских имен (7), нежели 
женских (1). Насыщенность рассматриваемого текста буддийской ономастикой (имена персо-
нажей Җаӊһр < монг. Жанрайсиг < тиб. spyan ras gzigs, Эр Хоӊһр < гонгор < тиб. mgondkar, 
Минмия < санскр. Манчжугоша < тиб. ʼjam paʼi dbyangs) – ещё один результат жанрового от-
бора. Известно, что эпос «Джангар» испытал сильное влияние буддизма, в текстах встречается 
большое количество слов, связанных с буддийской лексикой. Следует отметить, что в калмыц-
кой, синьцзян-ойратской и монгольской версиях эпоса «Джангар» неоднократно упоминается 
о родственной связи богатырей Джангара с небом и небожителями, свидетельствующими о 
почитании богатырей, возведённых в культ, в ранг божеств и духов.

10 Онлайн-переводчик. URL: https://ttt.thlib.org/org.thdl.tib.scanner.OnLineScannerFilter.
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Сокращения языков и диалектов
др.-тюрк. – древнетюркский язык
казах. – казахский язык
калм.  – калмыцкий язык
кирг. – киргизский язык
монг. – монгольский язык
ойр. – ойратский язык
олёт. – олётский язык
сарт-калм. – сарт-калмыцкий язык
тиб. – тибетский язык
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ОБРАЗ ШАМАНКИ В ХАКАССКОМ ГЕРОИЧЕСКОМ ЭПОСЕ 
(на примере сказаний С. И. Шулбаева)

Аннотация. В статье впервые рассматривается образ шаманки в героических сказаниях хакасов,  
тексты алыптыг нымахов, записанные от сказителя С. И. Шулбаева, вводятся в научный оборот. Целью 
исследования является определение типа женщин, сведущих во всех трёх мирах, сравнение топосов, 
встречающихся на пути шаманки в Нижнем мире героического эпоса и в путешествии в «мир мертвых» 
реального шамана. Для осуществления поставленной цели исследования использованы описательный, со-
поставительный методы. В героическом эпосе хакасов типы женщин, сведущих во всех трех мирах, обла-
дающих магическими свойствами, волшебными предметами, встречаются часто. Сказитель обозначает их 
словами пiлiгҷi, кöрiгҷi. В алыптыг нымахе есть много женщин, умеющих предсказывать будущее, благо-
словляющих главных героев на подвиги, давая ценные советы. Есть героини сказаний, умеющие исцелять, 
лечить богатырей, женщин, умеющих перевоплощаться в различных птиц и зверей. Богатырки, имеющие 
«птичье» одеяние, являются переходными, когда образ зооморфных помощников уходит, вера, связанная 
с тотемом-предком, потихоньку угасает, на смену приходят образы женщин-помощниц и советниц эпиче-
ского богатыря. Новизна исследования в том, что данный тип женщин в эпосе впервые рассматривается 
на образе шаманки. Ранее обозначались как защитницы рода, советчицы богатыря. В древних хакасских 
сказаниях образ мужчины-шамана встречается редко. Как мы знаем, данный персонаж был введён намно-
го позднее, когда помощь шамана, имеющего девять бубнов, стал необходим. В сказании «Хубан Арыг» 
вводится образ Толгай-хама, подробно описано камлание шамана с девятью бубнами. Мы считаем, что 
данный эпизод более поздно привнесен в тело эпоса, тем более традиции жанра это позволяют.

В статье также проведён сравнительный анализ образа шамана в этнографической литературе и в 
эпосе хакасов. Выявлены схожие элементы в описании дороги героя в «мир мертвых», шаманы имеют 
одинаковые средства передвижения по потустороннему миру, аналогичные хитрые уловки, помогающие 
перемещаться в ином мире, похожие способы проверки состояния «души» умершего.

Следует отметить, что данное исследование может способствовать дальнейшему раскрытию образа 
шаманки в эпосе и более глубокому рассмотрению этой проблемы.

Ключевые слова: героический эпос; шаманизм; образ шаманки; сказитель; Шулбаев; превращение; 
магические предметы; бубен; Нижний мир; путешествие.

Yu. I. Chaptykova

Image of a Shamaness in Khakas heroic epic: 
the case of S. I. Shulbaevʼs tales

Abstract. The article for the first time examines the image of a shamaness in the heroic tales of the Khakases, 
the texts of Alyptyg nymakhs recorded from the narrator S. I. Shulbaev are introduced into the scholarly turnover. 
The aim of the study was to determine the type of women versed in all three worlds, to compare the topoi 
encountered on the way of a shaman in the Under World of the heroic epic and in the journey to the “world of 
the dead” of a real shaman. Descriptive and comparative methods were used to achieve the goal of the research. 
In the Khakas heroic epic, the types of women versed in all three worlds, possessing magical properties and 
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magical objects are common, the narrator denotes them by the words piligchi, kerіgchi. The alyptyg nymakh has 
many women capable of foretelling the future and blessing the main heroes for feats of arms, giving valuable 
advice; there are heroines of tales able to heal and treat heroes, women who can transform into various birds and 
beasts. Bogatyrs dressed as “avian” are transitional, when the image of zoomorphic helpers disappears, the belief 
connected with the totem ancestor slowly subsides, and images of women assistants and advisers to the epic hero 
replace them. The novelty of the research is that this type of women in the epic was considered in the image of 
a shamaness for the first time. Earlier they were designated as protectresses of a family, advisers of a bogatyr. In 
ancient Khakas tales, the image of a male shaman is rare. As we know, this hero was introduced much later, when 
the help of a shaman with nine tambourines became necessary. In the tale “Khuban Aryg”, the image of Tolgai-
khama is introduced, the shaman’s calamation with nine tambourines is described in detail. We believe that this 
episode was introduced into the body of the epic later, all the more so because the traditions of the genre allow it.

The article also provides a comparative analysis of the image of the shaman in ethnographic literature and in 
the Khakas epic. Similar elements in the description of the hero’s road to the “world of the dead” were revealed, 
shamans have the same means of travel in the other world, similar tricks to help travel to the other world, similar 
ways of checking the state of the “soul” of the deceased.

It should be noted that this study can contribute to the further disclosure of the image of a shamaness in the 
epic and a deeper consideration of this problem.

Keywords: heroic epic; shamanism; image of a shaman; epicteller; Shulbaev; transformation; magic items; 
tambourine; Under World; travel.

Введение
Алыптыг нымах (алыптығ нымах) – один из наиболее объемных жанров хакасского фолькло-

ра, который отражает представления народа о мироздании и имеет огромную культурную и эсте-
тическую значимость. Хакасский героический эпос является одним из самых древнейших, о чём 
свидетельствует наличие в нём культурных героев, умеющих исцелять людей целебными травами 
и «живой» водой; женщин или седых старцов, мудрость которых позволяла вести за собой род.

Шаманизм как форма религии присутствовал почти у всех тюрко-монгольских народов. На-
учное описание религиозных верований началось с первых академических экспедиций, целью 
которых было изучение истории и этнографии народов Сибири. Большой вклад в изучение эт-
нокультурной истории внесли такие ученые, как М. А. Кастрен, Н. Ф. Катанов, Л. П. Потапов, 
В. Е. Майногашева, В. Я. Бутанаев, В. А. Бурнаков и др. 

В героическом эпосе как в зеркале отражены традиции, явления, связанные с шаманизмом. 
Образ шамана был близок сказителю, который передвигался по тем же путям, что и он, поэтому 
в сказании подробно описывается посещение загробного мира.

В. М. Жирмунский предположил, что на ранних этапах общественного развития имело ме-
сто совмещение роли певца и шамана [1, с. 401]. В статье «Сказитель и шаман в традиционной 
культуре алтайцев» А. М. Сагалаев акцентирует внимание на посреднической функции шамана 
и сказителя и на значительном сходстве шаманской и сказительской картин мира [2, с. 53–56]. 

В хакасском языке человека с особым складом нервной системы и психики, который по-
зволяет ему вступать в прямое взаимодействие с миром духов, и обладающего специальными 
знаниями, называли хам «шаман» [3, с. 795]. Также людей со способностью предвидения, спо-
собных общаться с духами, называли пiлiгҷi «знахарь, экстрасенс, предсказатель» [4, с. 336], 
третьих – кöрiгҷi «знахарь, сведующий» [5, с. 206]. Шаманы могли следить за событиями, ко-
торые происходили за многие километры от них, а также за тем, что творилось в ином мире. 

В якутском олонхо образы удаганок (шаманок) многие исследователи связывали с домини-
рованием в мире героического эпоса явления матриархата. Как отмечал П. А. Ойунский, «следы 
матриархата встречаются в культе, который в героическую эпоху (олонхо) всецело находится в 
руках женщины на всех трех мирах. В этой эпохе нет знаменитых ни одного шамана мужчины» 
[6, с. 27]. В хакасском героическом эпосе – алыптыг нымах образов защитниц рода, помощниц 
и целительниц на начальном этапе развития эпоса представлено больше, чем представителей 
мужской половины, активно занимающихся защитой рода. Это явление также связано с при-
сутствием в тот период следов матриархата.

В героическом эпосе хакасов образы женщин, сведущих во всех трех мирах, обладаю-
щих магическими знаниями, волшебными предметами, сказитель обозначает словами пiлiгҷi, 
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кöрiгҷi. Тот факт, что в древних хакасских сказаниях образ мужчины-шамана встречается редко, 
связан, как мы знаем, с тем, что данный герой был введён намного позднее, когда помощь ша-
мана, имеющего девять бубнов, стала необходима.

В данной статье анализируется тип женщин в хакасском героическом эпосе, которые вы-
ступают помощницами и советчицами богатыря. Часто встречаются образы женщин, умеющих 
предсказывать будущее, благословляющих главных героев на подвиги, давая ценные советы. 
Есть героини алыптыг нымахов, умеющие исцелять, лечить богатырей. В отличие от якутского 
и бурятского эпоса, где такой тип женщин определяется как удаганки, в хакасских героических 
сказаниях данные героини называются пiлiгҷi (знахарка, экстрасенс, предсказательница). До 
настоящего времени образ подобных женщин в хакасской фольклористике специально не рас-
сматривался.

Образ помощницы, целительницы
В алыптыг нымахах встречается много героинь, умеющих перевоплощаться в различных 

птиц и зверей. Богатырки, имеющие «птичье» одеяние, являются переходными, когда образ 
зооморфных помощников уходит, вера, связанная с тотемом-предком, потихоньку угасает, на 
смену приходят образы женщин-помощниц и советниц эпического богатыря. В героическом 
сказании «Хан Орба» [7] встречается интересный образ Алтын Харлых, являющейся родослов-
ницей рода Хан Орба, которая в течении жизни трёх поколений защищает, оберегает родичей. 
Она владеет «птичьей» одеждой, обладает магическими знаниями, знаниями о будущем. Кроме 
того, она сильна, мужественна, не уступает в силе мужчинам богатырям. В нужный момент 
может умножить силу богатыря, подбросив ему в рот яйцо, либо масло. Так, в сказании «Хан 
Орба» Алтын Харлых в момент, когда Хан Мирген проигрывает Хара Мартхе, закидывает в 
рот брата мягкое вещество в виде масла. Благодаря этой своевременной помощи, Хан Мирген 
одерживает победу над соперницей и остаётся жив. Данный вид помощи женщин-целительниц 
часто встречается в хакасском героическом эпосе.

Следует отметить, что «функция удаганок-целительниц заключается в излечении постра-
давших богатырей и оживлении мертвых. Кроме того, они проводят обряд очищения и благо-
словляют. Второй тип – образы удаганок-богатырок. В эпических текстах многих народов образ 
девы-воительницы широко распространен» [8, с. 21]. В хакасском героическом эпосе обыч-
но женщины защитницы рода, девы-воительницы, такие, как в сказаниях С. И. Шулбаева Хан 
Орба, Алтын Харлых, Хубан Арыг (Хубан Арығ) и общеизвестные Алтын Арыг (Алтын Арығ) 
и Ай Хуучин не имеют семьи, они волею божеств обречены на одиночество. Им предписано 
защищать родовые владения, помогать богатырям в бою с противниками, заступаться за свой 
народ и помогать вернуть владения богатырям, не жаждущим наживы. 

Хан Орба, сильнейшую богатырку Среднего мира, вызывают на бой с сильнейшей бога-
тыркой Нижнего мира Хазыр Ногас (Хазыр Ноғас), за их сражением наблюдают представители 
двух миров. Богатырка Хан Орба побеждает соперницу в тяжелейшей борьбе. В героическом 
эпосе светлые силы всегда одерживают победу над темными.

Введенный сказителем образ богатырки Алтын Чачах поражает: героиня кажется сильнее 
главной героини, она насквозь видит людей, будто сканируя, характеризует богатырей:

Алып Алтын Чачах хыс Дева-богатырка Алтын Чачах
Хан Орбаны сынап кöрген: Пригляделась к Хан Орба:
Сынып парҷаң сööгi чох, Без костей, что могли сломаться,
Хызарып ахчаң ханы чох Без крови, что могла, краснея, течь,
Хыс пала тöреен полтыр. Оказывается, девочка родилась.
Хан Миргеннi сынап кöрген: Присмотрелась к Хан Миргену:
Кӱзi илбек, туюх пастығ, Полный сил, умом невелик,
Кӱлӱк кiзi полған полтыр. Могучим человеком оказался.
Хаҷан туста Хан Мирген Во время, когда узнала, что Хан Мирген
Ах сарааттығ Ай Арығ хысты На деве Ай Арыг на соловом коне
Алып хонарын пiл салған. Будет жениться.
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Ай Арығ хысты сынап кöргенде, К деве Ай Арыг пригляделась,
Артых полтыр Хан Миргеннең, Лучше Хан Миргена оказалась,
Арығ сағыстығ, кöп пiлiгҷi, С чистыми помыслами, большими знаниями
Чалғыс кiзi чағбан паарлығ, Одинокий человек с доброй душой,
Öкiс кiзi нымзах чӱректiг, Сирота – с добрым сердцем,
Аннаңар Алтын Чачах хысха, Поэтому к деве Алтын Чачах
Килiп, полыс ит парча [9, с. 91]. Приезжает помочь [пер. автора].

Интересен образ Хара Мартхи из сказания «Хубан Арыг» [10], дочери брата главного ге-
роя, которая имеет двойственную природу: месяц со светлыми мыслями, месяц – с бесов-
скими. Такие богатыри обычно рождаются, если один из родителей происходит из Нижнего 
мира. Примечательно, что Хара Мартха также владеет магическими предметами и использует 
для благих дел волшебный белый платок. Расстелив на золотом столе белый шелковый пла-
ток, они с Хара Ханом увидели, что творится в Нижнем мире: «живая» стрела уничтожает всё 
на своём пути, остановить её пытается белая священная собака и девочка в красном шелковом 
платье. Главный герой Хара Хан, не зная времени превращения Хара Мартхи в богатырку 
с темными мыслями, чуть не погиб от её рук. В изучении особенностей восприятия мира 
героями хакасского эпоса важно учитывать и такой принцип, как биполярность. Так, в выше-
указанном сказании в образе богатырки, месяц являющейся «светлой», а следующий – «тём-
ной», с очевидностью проявляется наличие бинарной оппозиции «светлое-тёмное». Таким 
образом, уже на одном этом примере можно утверждать, что и в мифологии хакасов отражён 
закон бинарных оппозиций. 

Образ шаманки
В традиционном мировоззрении хакасов вера в загробный мир, в существование жизни по-

сле смерти лежала в основе погребально-поминальных обрядов. В общении с потусторонним 
миром могли помочь шаманы, считалось, что именно они сопровождали душу умершего чело-
века в мир мёртвых. Шаманы отправлялись в загробный мир, чтобы «вызволить» оттуда душу 
преждевременно умершего человека. Они совершали обряд «возвращения души человека». 
Так, В. А. Бурнаков в своей статье, ссылаясь на полевые записи Н. С. Тенешева, описывает 
камлание шамана Макара Томозакова, во время которого он «отправляется» в «мир мёртвых» 
[11, с. 607–616]. Здесь наблюдаются схожие моменты в «топографии» иного мира, в описании 
обитателей этого пространства с моментами, встречающимися в сказании «Хубан Арыг».

Как известно, «шаманские обряды “возвращения души человека” совершались у хакасов 
вплоть до 1940–1950-х гг. Несмотря на то, что к середине XX в. в результате усиленных анти-
религиозных мероприятий ритуальная практика шаманов была ослаблена, воззрения о возмож-
ности посещения потустороннего мира не только шаманами, но и обычными людьми во время 
сна и иных состояний сознания продолжали широко бытовать» [12, с. 608].

В «Хубан Арыг», записанном С. И. Шулбаевым, также даётся детальное описание Нижнего 
мира, куда после своей смерти отправляются души умерших – юзюты. В сказании структура 
этого мира сложная, состоит из земель черного, желтого, белого юзютов. Пройти все ступени 
проверок охранников Нижнего мира очень трудно, поэтому туда не попадают души живых лю-
дей, лишь люди, обладающие способностью перемещения во всех трёх «мирах». Такой способ-
ностью обладают шаманы или люди с особым складом нервной системы и психики, который 
позволяет им вступать в прямое взаимодействие с миром духов. Героиня Хубан Арыг обладает 
такими знаниями, и в течение девяти дней она должна, спустившись в мир «мертвых», вернуть 
душу умершей белую собаки. Во время такого путешествия в Нижний мир, сказитель описы- 
вает магические способности шаманки, с помощью которых она спасает белую собаку. 

«Мир мертвых», по рассказам хакасских шаманов, находится очень далеко. Ради «достиже-
ния» Юзют чирi (земли) требовалось приложить немало усилий, например, необходимо было 
переправиться по мифической глубоководной реке, текущей на север. В хакасской традиции 
вода олицетворяет субстанцию, исходящую из подземного мира, и имеет непосредственную с 
ним связь [13, с. 42]. 

Ю. И. Чаптыкова
ОБРАЗ ШАМАНКИ В ХАКАССКОМ ГЕРОИЧЕСКОМ ЭПОСЕ 

(на примере сказаний С. И. Шулбаева)
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Для преодоления реки «мертвых», через которую плывут девять дней, Хубан Арыг превра-
щается в белого ястреба и перелетает, оставив своего коня на берегу, предварительно превратив 
его в песок. Переправляют через эту реку на лодке, богатые стоят первыми в очереди, у бедных 
ожидание длится бесконечно долго. «Превращение человека в зверя или птицу – излюбленный 
прием архаичной поэтики. Эта же способность является неотъемлемым профессиональным ка-
чеством шамана. При этом в своих странствиях он, как и эпический герой, начинает понимать 
язык природы» [14, с. 17].

Чтобы преодолеть землю черного юзюта, Хубан Арыг пришлось воспользоваться магиче-
ской способностью и, превратившись в вихрь, пролететь мимо стражниц, которые тщательно 
проверяли, чтоб не пропустить живые души на землю «мертвых». По поверьям хакасов, шама-
ны были одержимы ветром. В хакасском языке есть слово чилбекчi. Чилбирге – «веяние»: ша-
манить, прогонять злого духа с помощью платка, старой одежды (например, мужских штанов) 
[15, с. 966]. В то же время вихрь – эбертых, в понимании хакасов, одна из «посмертных теней» 
покойного [16, с. 84]. Поэтому в сказании шаманка Хубан Арыг легко стала невидимой для ох-
ранников, превратившись в вихрь.

Следующим препятствием на пути спасения души белой собаки была желтая река, которую 
героиня преодолела, пролетев через неё в образе вихря. Землю желтого юзюта охраняли девять 
парней и девять девушек. Чтобы пройти через них, Хубан Арыг напускает сильный дождь, по-
том невыносимую жару, от которой стражники засыпают. Это воздействие является типологи-
ческим, как и последующее, использованное при прохождении земли белого юзюта. Охранники 
решили проверить, на самом ли деле это душа умершей Хубан Арыг. Тогда шаманка, превратив 
свой волос в саму себя, перешла через поле, не подняв пылинки, а сама превратилась в белый 
цветок. Второе коварное задание стражников: сесть на засохший дягил, не прогнув его. Соглас-
но южно-сибирским поверьям, «душа» покойного якобы узнавала о собственной смерти лишь 
на сороковой день, обнаружив, что травинка под ней не гнётся, а на золе очага она не оставляет 
следов. 

В сказании «Хубан Арыг» обнаруживаются традиционные задания, которые используют-
ся для определения состояния «души» человека. В сказании «Хара Хусхун», записанного от  
П. В. Тоданова, также встречается данный мотив. Стражники Нижнего мира проверяют души 
умерших людей, чтобы удостовериться в отсутствии веса (души усопших абсолютно невесомы) 
и пропускают их дальше.

В этнографической литературе также встречаются факты проверки подлинности «умер-
шей» души. Проследив путь в мир «мертвых» шамана Макара Томозакова, исследователь даёт 
описание волосяного моста: «Дальнейший путь пересекала широкая река, через которую был 
натянут волосяной мост (хыл кёбiрткi). И даже при отсутствии ветра мост все время раскачи-
вался. Ни одно живое существо не могло пройти по этому мосту. По нему переправлялись юзю-
ты, “не имеющие никакой тяжести”. Шаманы проходили по мосту при помощи своих тёсей»  
[15, с. 611].

Интересно, что в полевых записях Н. С. Тенешева шаман проходит испытания стражников, 
обманув их, что он якобы преждевременно умер, не дожив установленного срока, и преодоле-
вает препятствия с помощью своих помощников-тёсей (тёс – фетиш). Когда он находит душу 
нужного человека, тёси тут же подымают шамана и несут его обратно в мир живых. Пропажу 
души сразу же обнаруживают охранники. Слуги Эрлик-хана отправляются в погоню. Оторвать-
ся от погони шаману помогает тёс Хус (птица).

В эпосе же Хубан Арыг превращается в белого ястреба, чтобы уйти от погони охранников 
земли юзютов, а доставив на место душу белой собаки, воскрешает её с помощью белой и си-
ней травы, помахав белым шелковым платком, возвращает ей душу. 

Таким образом, в сказании мы встречаем подробное описание путешествия шаманки в мир 
«мертвых», где она проходит через все препятствия, которые чинят охранники Нижнего мира. 
Для оживления зооморфного помощника использует волшебную белую и зеленую траву, белый 
шелковый платок. Образ шаманки Хубан Арыг правдоподобно изображён через её поступки и 
действия, показывающие магические свойства персонажа, обладающего способностью пере-
мещения во всех трёх мирах.
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Образ шамана
Образов женщин, имеющих магические знания в сказаниях, записанных от С. И. Шулбаева 

много. Каждая имеет своё предназначение, но необходимо показать и образ шамана, которого 
подробно описал талантливый сказитель.

В сказании «Хубан Арыг» вводится образ шамана Толгай-хама, имеющего девять бубнов. 
Впервые о существовании этого шамана главный герой сказания узнаёт от пестрого быка, ко-
торый советует прислушаться к словам всеведущего Толгай-хама. Он живёт внутри девяти-
гранной черной скалы на границе Среднего и Нижнего миров. Хара Хан обращается к шаману 
с просьбой предсказать исход путешествия в Нижний мир. Интересно описание камлания Тол-
гай-хама, который использует все девять бубнов, чтобы найти ответ на вопрос богатыря:

Орбазын хаап, оң холына тутхан. Схватив колотушку, взял в правую руку.
Пастағы тӱӱрiн сол холға тудып, Первый бубен, взяв в левую руку,
Ахсын азынып, изеп алған. Открыв рот, позевал.
Ала хараан ай чiли чарыда кöрген, Светлыми глазами, как месяц, посмотрел,
Ах чалын от кöйгiскен. Белое пламя огня зажег.
Iкi хараан кӱн чiли палыңнада кöрген, Двумя глазами, как солнцем сверкая, взглянул,
Кöк чалын от кöйгiскен Синее пламя огня зажег.
Хартыға чiли хазайта кöрген, Взглянул острым взглядом, как ястреб,
Ӱгӱ чiли ӱлейте ол кöрген. Как сова, зорко посмотрел.
Тӱӱрiн саап, хамнап сыххан, Стуча в бубен, камлать начал,
Улуғ кӱгӱрт хан тигiрге, Сильным громом на небе,
Улуғ нызырт Сильным грохотом
Хырых там чир алтына истiл турған. Слышался под сорока слоями земли.
Пастағы тӱӱрi С первым бубном
Пiр ниме сизiнмеен, Ничего не заметил,
Пiр ниме чоохтабаан. Ничего не сказал.
Читi тӱӱрге читiре хамнаан, До семи бубнов шаманил,
Пiр чоох чоохтабаан, Ничего не промолвил,
Пiр сöс сöлебин салған. Ни одного слова не сказал.
Тоғыс тӱӱрлiг Толғай хам, тарынып, Толгай хам с девятью бубнами, рассердившись,

Уламох харағын улуғ кöрген, Еще глаза шире раскрыл,
Уламох тың хамнап сыххан. Еще сильнее камлать начал.
Чир чалбахтың ӱстӱнде На поверхности земли
Улуғ кӱгӱрт, улуғ нызырт полып тур. Сильно загремело, сильно загрохотало.
Улуғ тағлар кӱӱлес тур, Высокие горы загудели,

Улуғ суғлар соолап тур. Большие реки зашумели.
Сигiзiгҷi тӱӱрiн хаап, Восьмой бубен схватив,
Хазыр хамнап сыххан [14, с. 34]. Грозно стал камлать [пер. автора].

Из примера видно, как природа помогает в камлании шаману, далее сказитель подробно рас-
сказывает про действия Толгай-хама при использовании восьмого и девятого бубнов. Описы- 
вает места, действия, которые будут происходить в преисподней. Что необходимо предпринять, 
чтобы вернуться живым и невредимым, даёт советы богатырю как преодолеть препятствия, 
одолеть противника.

Заключение 
Таким образом, тексты сказаний, записанные от сказителя С. И. Шулбаева ценны тем, что 

в них наряду с образом шаманки существуют и образы зооморфных помощников: белой свя-
щенной собаки и пестрого быка. В ходе проведения сравнительного анализа образа шамана в 
этнографической литературе и шаманки в сказании «Хубан Арыг» выявлены: схожие элементы 
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в топографии «мира мертвых»; одинаковые средства передвижения по потустороннему миру; 
одинаковые хитрые уловки, помогающие перемещаться в ином мире; похожие способы провер-
ки «мёртвости» умершего. В сказаниях С. И. Шулбаева прослеживаются разные типы женщин, 
сведущих во всех трёх мирах, владеющих магическими способностями, обладающих разной 
силой. Все они играют в мире героического эпоса важную поддерживающую роль, являясь 
основой мирной и счастливой жизни богатырей.
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ИСПОЛНИТЕЛЬСКИЕ ШКОЛЫ И МЕТОДЫ 
ПРЕЕМСТВЕННОСТИ В ИСКУССТВЕ БАХШИ-ДЕСТАНЧИ

Аннотация. Искусство туркменских бахши-дестанчи имеет древние истоки и отличается жанровым 
богатством и стилевым разнообразием. Эпическое наследие туркмен в достаточной степени изучено 
филологами, этнографами, однако специальных исследований, раскрывающих природу сохранения из-
устной традиции и описывающих методы передачи эпических жанров из поколения в поколение в Тур-
кменистане, до сих пор нет. Цель статьи – описать бытующие школы эпического сказительства, выявить 
их жанровые, исполнительские особенности, сохранившиеся в искусстве бахши-дестанчи традиции на-
ставничества, а также охарактеризовать методы, позволяющие сказителям хранить в памяти огромное 
количество эпических песен и текстов. Для решения намеченных целей были осуществлены следующие 
задачи: проанализированы эпические жанры различных локальных школ; проведен сравнительный ана-
лиз исполнения эпоса одним и тем же сказителем в различные периоды времени, а также наставника и его 
учеников; определены факторы, влияющие на изменение дестанов. 

В качестве методологической базы использованы труды А. Лорда, В. В. Бартольда, В. М. Жирмунско-
го, В. Я. Проппа, Е. Э. Бертельса, Б. Н. Путилова, К. Райхла. Источниками для анализа послужили образцы 
эпического наследия из аудио фонда Туркменской национальной консерватории, а также полевые аудио/
видео материалы из личного архива авторов. Впервые в статье в качестве жанров эпических сказителей 
рассматриваются не только традиционные эпосы и дестаны, но и жанр легенды с музыкой, а также излю-
бленные в народе музыкально-поэтические транскрипции произведений поэтов-классиков. 

Проведенные исследования позволили выявить формообразующую роль песен и их функции, осу-
ществляющие развитие музыкальной драматургии в дестанах. Впервые в работе выявлены «песни-мая-
ки», составляющие каркас эпического сказания и способствующие запоминанию повествования в памяти 
народных сказителей. Незакреплённость песенных мотивов к текстам, а также использование в песнях 
мелодий-тем (музыкальных напевов, характерных для конкретных локальных школ) определяет особен-
ности туркменского дестанного исполнительства. Учитывая тенденцию к ослабеванию интереса молодо-
го поколения к древней традиции, изучение методов преемственности, используемых в процессе сохране-
ния традиции устного наследия, представляется своевременным и актуальным.

Ключевые слова: эпическое наследие; дестан; эпические циклы; легенды с музыкой; музыкально-по-
этические сказания; мелодии-темы; искусство бахши-дестанчи; дестанное исполнительство; устная тра-
диция; классификация жанров эпического сказительства.
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M. K. Kurbanov, D. А. Kurbanova

Performing schools and tutorial methods in the epic art 
of bagshy-dessanchy 

Abstract. The art of Turkmen bagshy-dessanchy (epictellers) is ancient and distinguished by its genre 
richness and stylistic diversity. The epic heritage of Turkmens has been sufficiently studied by philologists 
and ethnographers, but there are no special studies in Turkmenistan revealing the nature of the oral tradition 
preservation and the methods of transmitting epic genres from generation to generation. The purpose of the article 
was to reveal the genre and performing features of the schools of epic epic-telling in Turkmenistan, describe 
the traditions of mentoring that have survived in the art of bagshy-dessanchy, and identify methods that allow 
Turkmen storytellers to keep in memory a huge number of songs and texts. To solve these goals, the following 
tasks were carried out: the epic legends of various local schools were analyzed; a comparative analysis of the 
performance of the epic by the same narrator in different periods of time was carried out; revealed differences in 
the performance of the same legend by the mentor and his students; the factors and means influencing the change 
of destans have been determined. 

The works of A. Lord, V. Barthold, V. Zhirmunsky, V. Propp, E. Bertels, B. Putilov, K. Reichl were used in the 
article as a methodological base. The sources for the analysis were samples of the epic heritage from the Fund of 
audio materials of the Turkmen National Conservatory, as well as field audio-, videomaterials from the authors’ 
personal archives. In the article, for the first time, not only epic cycles and destans, but also the genre of legend 
with music, as well as poetic transcriptions of the classical poet’s works were considered as the main genres of 
bagshy-destanchy.

The studies helped to identify the formative role of epic songs and their important functions, thanks to which 
the development of the musical dramaturgy in epic genres was carried out. For the first time, we identified the 
beacon songs, that make up the frame of Turkmen epic works, thanks to which the epic text remembering in 
the memory of bagshy-dessanchy. The looseness of song motifs with texts, using the theme-melodies (musical 
tunes, which characteristic of specific local schools) in epic songs showed the particularities of Turkmen destan 
performance. Taking into account the tendency towards a gradual weakening of the interest of the younger 
generation in the ancient tradition, the identification of the methods used in the process of preserving the oral epic 
heritage is highly relevant. 

Keywords: epic heritage; destan; epic cycles; legends with music; musical and poetical legends; theme-
melodies; art of bagshy-destanchy; destan performance; oral tradition; classification of epic genres.

Введение 
Героические сказания из эпоса «Гёроглы» и захватывающие сюжеты дестанов «Шасенем и 

Гарып», «Неджеп оглан», «Юсуп и Зулейха», «Саят и Хемра», «Лейли и Меджнун», «Зохре и 
Тахыр» – все эти навеянные историей и преданиями эпические произведения можно услышать 
в Туркменистане и сегодня. Носителей эпической традиции здесь называют бахши-дестанчи. 
Подобно древним рассказчикам озанам, они, как и много веков назад, с помощью дутара, де-
кламации и песни несут свое искусство людям, повествуя о любящих сердцах и подвигах бес-
страшных героев.

Эпические традиции туркмен привлекали внимание многих исследователей и путешествен-
ников. «Туркмены чтут Мухаммеда и следуют его закону; люди простые и язык у них грубый. 
Живут в горах и на равнинах, повсюду, где есть привольные пастбища, так как занимаются ско-
товодством. Водятся здесь добрые туркменские лошади и хорошие мулы <…> возделываются 
самые тонкие и красивые в свете ковры, а также ткутся отменные богатые материи красного 
и другого цвета», писал в ХIII веке венецианский путешественник Марко Поло [1, с. 49–50].  
О том, что туркмены любят лошадей и охотно поют песни в честь этих животных, отмечал 
и англичанин А. Борнс, посетивший Среднюю Азию в XIX веке и записавший из уст бахши 
песни из эпоса «Гёроглы» [2, с. 84]. «Кёр-оглу стяжал бессмертие на всем Востоке своими по-
этическими импровизациями, которые поныне живут в устах азиатских певцов и будут жить 
долго. Привилегированные рапсодисты поют импровизации о Кёр-оглу, объясняя при этом, где, 
когда и по какому случаю каждая из них получила свое название», писал польский ориенталист 
А. Ходзько [3, с. 7]. Французский офицер Генри де Блоквиль, который во второй половине ХIХ 
века провел 14 месяцев среди туркмен, отмечал особый статус народных музыкантов: «Бахши 
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– музыкант по профессии, много странствует, выступает непринужденно. Он уважаем каждым, 
и каждый награждает его чем-нибудь. Он поет не по заказу, а желают, чтобы он пел по своему 
усмотрению» [4, с. 68]. Подмеченная Блоквилем возможность народного сказителя самостоя-
тельно выбирать репертуар сыграла важную роль в популяризации эпического наследия тур-
кмен и в формировании вкуса у слушателей. В научной среде хорошо известны исследования 
венгерского тюрколога Арминия Вамбери (1832–1913), совершившего небезопасное путеше-
ствие в Среднюю Азию под видом дервиша. В своей знаменитой книге ученый так описывает 
приход эпического сказителя: «По вечерам, особенно в зимнее время, туркмены любят слушать 
волшебные сказки и разные истории; удовольствие возвышается на несколько градусов, когда 
выступает вперед бахши (трубадур) и под аккомпанемент дютары поет песни Кер-оглу или на-
ционального поэта Махтумкули, которому они поклоняются как святому» [5, с. 158]. 

Сохранению рукописных источников в начале ХХ века способствовали публикации иссле-
дователями Н. Йомудским, Г. Карповым генеалогических преданий и родословных туркмен. 
Посетивший Туркменистан в начале ХХ столетия композитор В. Гартвельд оставил следую-
щие воспоминания: «Собралось много людей и, когда все разместились, вошли четыре–пять 
музыкантов со своими инструментами и уселись играть <…>. Пели они популярные народные 
песни, из которых я записал себе следующие: “Нар агаджы”, “Дост Маммет и Биби”, “Гуль – 
Маммет”, “Кариб – Шахсенем”, “Айджемал” <…>. Туркмены рождаются, живут под музыку» 
[6, с. 13]. 

В середине ХХ века изучение туркменского эпоса становится целенаправленным и вы-
ходит на новый уровень. Устное наследие туркмен научно описано ведущими тюркологами  
В. В. Бартольдом [7], Е. Э. Бертельсом [8], В. М. Жирмунским [9], П. Г. Скосыревым [10]. В тру-
дах корифеев туркменской филологии М. Косяева [11], Б. Велиева, П. Кичигулова, Б. Маметязо-
ва [12], А. Бекмырадова [13] поднимаются проблемы генезиса и сюжетного состава эпических 
сказаний. Жанровая классификация произведений устного наследия, вопросы драматургии и 
поэтики эпоса освещены в работах К. Беркелиева, А. Баймурадова, Н. Гуллаева, Т. Дурдыева, 
К. Сейитмурадова, И. Шамурадова, С. Гаррыева, М. Соегова, А. Дурдыевой. Этапы формирова-
ния и национальные версии эпоса «Гёроглы» стали предметом фундаментальных исследований 
академика Б. Каррыева [14, 15]. Проблемы этнографического характера рассмотрены в трудах 
В. Басилова [16], С. Демидова [17], А. Джикиева. Диссертационные исследования Д. Маметгу-
лыева, С. Гутлыева, С. Маметнурова, Э. Чарыевой, Г. Гузучиевой и других посвящены формам 
бытования эпоса и выявлению его роли в духовной культуре туркмен. Жизнеописания выдаю-
щихся сказителей популярно изложены в журналистских очерках А. Аннабаева, А. Аширова, 
А. Сапарова, А. Мырадова, О. Атакова, А. Мовлямова. Достигнутые исследователями научные 
результаты послужили фундаментом для музыковедческих изысканий, среди которых можно 
назвать монографии В. Успенского и В. Беляева [18], Ш. Гуллыева [19], М. Курбанова [20]. 

Размеренная и неторопливая манера исполнения эпических жанров настраивает слушате-
лей на соответствующий лад, позволяя почувствовать соприкосновение с историей, далекими 
эпохами и любимыми героями. В то же время, скоростные технологии, научный прогресс и все 
более ускоряющийся темп жизни современного человека, к сожалению, не способствует вос-
приятию эпических жанров в их традиционном понимании. Об этом свидетельствует резкое 
уменьшение репертуара народных сказителей и их численности. Молодые дестанчи осваивают 
эпические тексты зачастую уже не от наставника, а по печатным публикациям или с современ-
ных гаджетов, что также влияет на качество бытования традиции.

Создавшаяся ситуация говорит о необходимости своевременного изучения жанров эпи-
ческого наследия с точки зрения их преемственности и передачи последующим поколениям.  
В данной статье впервые дается описание исполнительского репертуара и школ эпического ска-
зительства бахши-дестанчи; отдельное внимание уделено изучению традиций наставничества 
и методов сохранения и передачи эпического наследия.

Исполнительский репертуар бахши-дестанчи
Традиции дестанного исполнительства берут свои истоки от озанов – сказителей племени 

огузов. Эпические сказания «Огузнама», описывающие деяние древнейших прародителей тур-
кмен, вошли в свод «Книги моего деда Коркута на языке племени огузов». Горкут – главный 
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озан эпоса, наставник многих героев (Салыр Газан, Бамыс-Бирек, Хантурали, братья Эгрек и 
Сегрек, Дерсехан), владеющих искусством озана [21, с. 7]. О том, что стихотворные части эпоса 
исполнялись в виде песен свидетельствуют следующие факторы: «во-первых, песенные пар-
тии, как это принято в эпосе тюркоязычных народов, вводятся при помощи определенной сти-
листической формулы: “посмотрим, хан мой, что он спел”. Во-вторых, в некоторых сказаниях 
герой, прежде чем приступить к пению, требует свою кобзу. При этом рассказчик продолжает: 
“он взял ее в руки, начал петь, посмотрим, хан мой, что он пел”» [22, с. 49–50]. Х. Короглы на-
зывает музыкальный инструмент в руках Горкута кобзой. Однако, более точное название фигу-
рирующего в эпосе инструмента – кобыз. Двухструнный смычковый кобыз до сих пор бытует 
в музыкальном инструментарии многих тюркских народов и считается инструментом Коркута. 
По легенде, «Коркыт <…> открыл миру великое и прекрасное чудо – музыку. Когда пел кобыз 
Коркыта, замирала вся природа» [23, с. 27]. 

Формирование жанровых разновидностей эпического репертуара в туркменской культуре 
происходило параллельно с процессом становления носителей устной традиции. Профессио-
нальные чтецы – равылар, хапызлар, ашыклар, кыссачылар – красивым голосом нараспев чи-
тали стихотворные части и декламировали прозаические разделы сказаний. Начиная с XV века 
главной фигурой в музыкальной культуре туркмен становятся бахши. «Искусство туркменских 
бахши имеет непосредственные связи с искусством огузских озанов, замечательную традицию 
которых – дестанное исполнительство – и вместе с ней десятки народных дестанов донесли до 
наших дней туркменские бахши-дестанчи» [19, с. 23]. 

Классификация произведений в репертуаре туркменских бахши-дестанчи выявляет на се-
годняшний день следующие разновидности:

1. Монументальные героические циклы.
2. Народные дестаны и авторские поэмы.
3. Древние легенды с музыкой.
4. Музыкально-поэтические транскрипции поэтов мыслителей.
В первую группу входят героические эпосы «Горкут ата» и «Гёроглы». Традиция исполне-

ния цикла сказаний о Горкуте существовала в Туркменистане еще в 30-х годах ХХ века. Об этом 
свидетельствуют записи 16 глав сказания, собранные фольклористом А. Рахмановым у туркмен 
племени човдур [24, с. 9]. Човдурские бахши воспроизводят сюжеты сказания и сегодня, но 
в виде легенд, без пения, что говорит об исчезновении традиции исполнения данного эпоса.  
В отличие от «Горкут ата», исполнение эпоса «Гёроглы» в Туркменистане широко востребо-
вано. Современные дестанчи уже не исполняют весь цикл целиком. «Показательна в этом от-
ношении родословная сказителя Пальван-бахши <…>. Мастерству певца, исполнению многих 
ветвей эпоса “Гёроглы” его обучил отец Ата-бахши или Ходжа-бахши (1866–1929) из рода ход-
жа. Он в свою очередь унаследовал это искусство от отца – главы школы сказителей “Гёроглы” 
Атаназар-бахши, который является сыном Коч-бахши <…>. Пальван-бахши был неграмотным, 
но именно из его уст записан в 1937 году один из наиболее полных и художественно-совершен-
ных вариантов “Гёроглы”» [25, с. 28–29].

В настоящее время бахши-дестанчи чаще всего исполняют такие главы (шаха) эпоса, как 
«Рождение Гёроглы», «Хармандяли», «Безирген», «Арап Рейхан», «Старуха», «Женитьбы  
Гёроглы», «Месть», «Сорок тысяч». Сюжеты, лежащие в основе этих сказаний, динамичны и 
понятны современному слушателю. Это говорит о том, что переходящие из поколения в поко-
ление традиции дестанного исполнительства гибко корректируются, исходя из потребностей и 
вкусов слушателей.

Формирование в туркменском наследии жанра народных и авторских дестанов относится 
к более позднему времени. Дестан – основной жанр в фольклоре и литературе, в сюжете ко-
торого чаще всего использована обработка сказочных сюжетов, легенд и преданий [26, с. 68]. 
Существующая с давних времен в тюркской литературе эпическая форма, сочетающая в од-
ном произведении стихи и прозу, по мнению исследователей, «не является особенностью ис-
ключительно тюркской традиции. В санскрите существует слово чампу, оно обозначает эпос,  
в котором проза чередуется со стихами. Проза, перемежающаяся со стихотворными отрывками, 
является также формой древних ирландских саг» [27, с. 120]. 

М. К. Курбанов, Д. А. Курбанова
ИСПОЛНИТЕЛЬСКИЕ ШКОЛЫ И МЕТОДЫ 

ПРЕЕМСТВЕННОСТИ В ИСКУССТВЕ БАХШИ-ДЕСТАНЧИ



 
Эпосоведение, № 4, 2021

75

При неизменной структуре, основанной на чередовании поэтических и прозаических раз-
делов, стиль подачи и тематика дестанных сказаний могут быть различными. Наряду с героико-
патриотической линией, свойственной эпическим циклам, ведущей темой в дестанах, подчиня-
ющей себе круг интересов эпического творца, становится тема любовных перипетий. Сюжеты 
дестанов могут быть любовно-лирическими, сказочно-фантастическими, героическими, реа-
листическими, религиозными, где каждый подвид имеет свои разветвления [28, с. 38]. По типу 
творчества исследователи классифицируют дестаны на народнопоэтические и индивидуальные 
(авторские поэмы). В сюжетах народнопоэтических дестанов нашли отражение местные сказки 
и легенды. Авторские дестаны создавались с опорой на сюжеты из мировой литературы. «Труд-
но представить, что произведения прямо из классической литературы попали в неграмотную 
среду. Вероятно предположить, что кто-то из поэтов, скажем, Андалып или Шабенде, перенес 
их из литературной среды в свою, потом они прошли этап фольклоризации на родном языке» 
[22, с. 72]. 

В отличие от эпоса, в дестанах существенно трансформируются конфликты, более при-
стальное внимание уделяется образам героев, а песенные фрагменты дестанов насыщаются 
эмоциональной выразительностью. О любви туркмен к народным исполнителям говорит тот 
факт, что в ряде дестанов герои выступают в роли бахши. Таковы, например, сказания «Саят 
и Хемра», «Хюрлюкга и Хемра», «Шасенем и Гарып», «Юсуп и Ахмет». Талантливым певцом 
является главный герой эпоса «Гёроглы», его песни органично вплетены в ткань повествова-
ния. В ряду туркменских сказаний особняком стоит дестан «Неджеп оглан» – своеобразная 
автобиография народного музыканта, в которой описан путь юноши, пожелавшего стать бахши.

Наиболее древним в репертуаре бахши-дестанчи предстает жанр легенды с музыкой. Этот 
жанр распространен во всех исполнительских школах, но наибольшую популярность он обрел 
в Мары. Исполнение легенды здесь явление характерное и повсеместное. Даже не являясь эпи-
ческими сказителями, музыканты Марыйской школы знают и имеют в своем репертуаре арсенал 
легенд, в которых повествование чередуется с песнями или инструментальными фрагментами. 
Слушатели, затаив дыхание слушают любимые легенды: «Дарайы донлы», «Джерен бокуши», 
«Узуклар», «Кепдери», «Гоч эгрен». Бахши может исполнить их в моменты отдыха, в промежутке 
между песнями, но заканчивается повествование непременно музыкальным фрагментом, будь то 
песня или инструментальный наигрыш, несущий звукоизобразительную нагрузку. 

Жанр транскрипции произведений поэтов-классиков появился сравнительно недавно, но 
воспринимается слушателями с большим воодушевлением. Глубина и философская содер-
жательность поэтического наследия великих мыслителей прошлого – Ходжа Ахмеда Ясави, 
Абдурахмана Джами, Алишера Новаи, Махтумкули – не всегда понятны для современного 
слушателя и требуют отдельного пояснения. Бахши «расшифровывают» поэтические оборо-
ты, древние слова и фразеологизмы, акцентируют внимание и раскрывают идею, сокрытую в 
стихотворениях классиков туркменской литературы. Пояснение неизменно завершается пес-
ней. Неиссякаемым источником вдохновения для народных сказителей является поэтическое 
наследие Махтумкули Фраги, поэта и философа XVIII века, произведения которого лежат в 
основе многих песен бахши. Предварительное пояснение песен стало традицией и признано 
отдельным жанром музыкально-поэтических транскрипций. 

Как видно, репертуар туркменских дестанчи включает в себя различные жанры: огромные 
по протяженности и известные всему тюркоязычному миру сказания о Горкуте и Гёроглы, на-
родные и авторские дестаны, жанры музыкально-поэтических транскрипций и легенды с му-
зыкой, ареал распространения которых совпадает с территорией проживания одной этнической 
группы. Занимая прочное место в репертуаре народных певцов всех исполнительских направ-
лений, эти жанры постоянно обогащаются и совершенствуются.

Школы эпического сказительства в Туркменистане
Традиционными школами бахши в Туркменистане являются Ахал ёлы (центральный  

регион), Балкан ёлы (запад), Дашогуз ёлы (север), Лебап ёлы (юго-восток) и Мары ёлы (юж-
ный регион Туркменистана). Эпические жанры имеют распространение во всех школах бахши; 
каждое направление нуждается в отдельном научном изучении. Отметим основные черты школ 
эпического сказительства в Туркменистане.



76

Наиболее масштабно дестанное исполнительство представлено в Дашогузе и Мары, где 
редкий праздник обходится без бахши-дестанчи. Отличия между школами проявляются в ре-
пертуаре, инструментарии, исполнительских особенностях и наборе напевов, используемых 
в песнях бахши. Объединяющими моментами являются традиции наставничества, структура 
сказаний, построенная на чередовании поэзии (айдым) и прозы (кысса), а также особенности 
воплощения музыкальной драматургии в эпических жанрах [29, с. 115].

В дашогузской эпической школе сильна традиция исполнения эпоса «Гёроглы» (вспомним 
упомянутую династию бахши-дестанчи); большой популярностью здесь пользуются народные 
дестаны, а также эпические поэмы Андалиба, Молланепеса, Магрупы и Шабенде. На высту-
пление сказителя, о котором договариваются за несколько месяцев ранее, приглашаются ста-
рейшины, родственники и все желающие. Эмоциональный настрой певца и длительность ис-
полнения эпического сказания находятся в прямой зависимости от уровня «подготовленности» 
слушателей. Согласно сложившейся традиции, слушатели сами выбирают дестан из репертуара 
сказителя. После исполнения песен тирме, направленных на привлечение внимания и разогре-
ва голоса сказителя, дестанчи, обращаясь к гостям, называет произведения из своего репертуа- 
ра. Большинством пожеланий слушателей выбирается дестан, после чего сказитель начинает 
повествование. Как видим, репертуар дестанчи формируется, исходя из запросов аудитории.

Исполняя дестаны, певцы дашогузской школы аккомпанируют себе на дутаре. Главным по-
мощником сказителя на этот момент становится гиджакчи (исполнитель на трехструнном щип-
ковом инструменте). Обладая мощным звуком (по сравнению с камерным дутаром), гиджак ве-
дет мелодическую линию песни, нередко «состязаясь» с голосом певца. В лексиконе традици-
онных музыкантов бытует понятие багшыны коваламак, что означает «подгонять бахши». Зная 
репертуар сказителя, гиджакчи инструментальным вступлением песни задает темп исполнения, 
напоминает мелодию, либо, в случае необходимости, помогает певцу вспомнить слова песни, 
то есть, в буквальном смысле «подгоняет бахши» [30, с. 101]. Известны примеры многолетних 
творческих союзов народных сказителей со своими гиджакчи, свидетельствующие об их тес-
ных взаимоотношениях. Например, союз Чувал бахши со своим гиджакчи Сапаром Бекиевым 
длился 28 лет, вплоть до кончины певца.

В Дашогузе существует несколько исполнительских направлений, каждое их которых связа-
но со стилем выдающихся дестанчи: Гарадяли Гёклен и его ученики – Сапар Суйрентги, Назар 
Бага, Баяр Байрамов; династии Ходжа бахши, Оре Шыха, Магтымгулы Гарлыева и их после-
дователи. Несмотря на стилевые отличия, все эти певцы представляют ёмудское направление 
эпического сказительства. Вместе с тем, отдельной ветвью в Дашогузе выделяется Човдур 
ёлы, представителями которой являются Соег багшы, Курт багшы, Палта Гараев, Таджибай  
Гурбанов и др.

Главной особенностью исполнения эпических жанров в Мары является отсутствие гиджака 
– марыйские бахши исполняют песни в сопровождении одного или нескольких дутаров. Ос-
новоположником дестанного исполнительства в Марыйском регионе считается Гурт Якубов 
(1929–1985), учителями которого были Байрам Тайыр, Розы Овезмурадов, Агагельды Сапармы-
радов. И хотя репертуар наставников уже включал в себя эпические жанры (дестаны и легенды 
с музыкой), именно Гурт Якубов создал неповторимый стиль, получивший достойное продол-
жение в искусстве его учеников и последователей. Отец будущего сказителя владел арабской 
письменностью и обучил этому ремеслу сына. В доме было много религиозных книг, напи-
санных арабской вязью, которые стали открытием для молодого Гурта. Вчитываясь в сюжеты 
древних преданий, талантливый юноша постепенно стал обрамлять их песнями и придавать 
структуру дестанов. Певец никогда не мог точно ответить, сколько эпических сказаний было в 
его репертуаре; исследователи насчитывают свыше 80 наименований.

Если для Дашогуза типичны жанры героического и любовно-патриотического характера, 
то в Мары, благодаря наследию Гурта Якубова, исключительной популярностью стали поль-
зоваться сказания религиозно-философского и назидательного характера: «Мухаммет Хана-
пыя», «Эдхем дивана», «Хатамтай», «Гульпам», «Зейнеларап», «Имам Хасан и Имам Хусеин».  
Излюбленными жанрами марыйских сказителей являются легенды с музыкой и музыкальные 
транскрипции поэтического наследия туркменских классиков. 
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Отличительной особенностью локальных школ является набор мелодий, которые эпи-
ческие певцы используют в основе своих песен. Каждому направлению присущи характер-
ные только этой школе мелодические напевы, именуемые мелодии-темы [31, с. 41]. В эпи-
ческих песнях Дашогуза чаще всего используются мелодии-темы «Сандык», «Яшылбаш»,  
«Йылгайлар», «Касым хан», «Баба Гамбар», «Меканым», «Вейгель яр», «Мейлис халар»,  
«Алгач», «Тешнит», «Нязли байрам», «Кичи Керем гелди», «Тылла сенин ышкында» и другие. 
Репертуар Марыйских сказителей отличают «Перизадын ёлуна», «Зохреджан», «Тунидеря», 
«Дилбер», «Овезим», «Чыкдым гуллер», «Ала беглер», «Новаи», «Вахыт», «Он йылан», «Сона 
гелин», в мелодической линии которых ощутимо влияние распространенного в Мары туйдуко-
вого исполнительства.

Важным отличительным качеством эпических сказаний локальных школ является ма-
нера декламации (речевая интонация) прозаических разделов сказаний. «Рисунок речевой 
интонации зависит от текста, ситуации, настроения говорящего. Он, строго говоря, непо-
вторим. Но все же в нем можно уловить относительно устойчивые типичные черты» [32, 
с. 264]. Отбор, повторение и закрепление типических интонаций способствуют сложению 
«интонационного словаря» сказителей. В прозаических разделах туркменских дестанов 
сказители используют все типы интонационной речи: декламационный, напевный, говор-
ной. Исполнителей Дашогузской школы характеризует энергичная декламация, выстроен-
ная на предельных возможностях голосового аппарата; их отличает несколько кричащая, 
скороговорная манера исполнения. В песнях дашогузские дестанчи используют подвижные  
темпы, активные ритмические рисунки. Элемент состязательности вносит гиджак,  
насыщающий мелодию мелизмами.

В декламации сказителей марыйской традиции преобладает сдержанная, неторопливая, 
так называемая «напевная» манера высказывания. В пении используются сдержанные темпы, 
акцентированное выделение сильной доли. Насыщенное мелизмами дутарное сопровожде-
ние песен также связано с туйдуковым исполнительством. Все остальные эпические школы  
Туркменистана (Ахал, Балкан и Лебап) характеризует так называемый «говорной» тип декла-
мации прозаических разделов. 

Исполнение дестанов для Ахалской школы не свойственно. Однако, в памяти народа хра-
нится много преданий о происхождении музыки и музыкальных инструментов. Используя 
жанр легенды, бахши нередко описывают реальные события, например, повествуют о выдаю-
щемся состязании Кёргоджали с женщиной Хелей бахши, или о том, как Шукур бахши силой 
музыки освободил из плена своего брата. Популярными в Ахале легендами являются «Айна 
и Сохбет», «Исгендер шахлы», «Бахаведдин», «Сулейман патыша», «Сулейман пыгамбер»,  
«Шахымахрем», «Ширван адыл» и др. [33, c. 154]. 

Популярными эпическими жанрами в Балканском регионе являются дестан «Ашык Чан-
глы» и многочисленные легенды с музыкой: «Авламыш ата», «Саплы – Боссан», «Еди та-
лып», предания о Махтумкули, Дурды бахши и других выдающихся личностях. Популярность  
дестана «Ашык Чанлы» связана с именем народного артиста Туркменистана Нурберди Гуло-
ва (1917–1992). Взяв за основу сюжет о влюбленном юноше Чанглы, певец включил в него 
излюбленные в регионе песни из цикла «Биби» («Яндым, Биби», «Ындарма, Биби», «Паров-
биби», «Бибинин»), и скомпоновал дестан, быстро завоевавший любовь слушателей. В насто-
ящее время эпический репертуар бахши звучит в исполнении его сына, заслуженного бахши  
Туркменистана Г. Гулова, и его учеников.

Музыкальное наследие Лебапского региона объединяет в себе несколько стилевых направ-
лений бахши, ведущим из которых является Эрсары ёлы. В числе основоположников эпиче-
ской традиции здесь можно назвать Кыркара бахши (1854–1930), искусство которого продол-
жили Овлягулы бахши, М. Аймедов, Я. Халлыев, Г. Эргешов, А. Гарджыков, Т. Гурбанниязов, 
Р. Мухаммедиев, Ч. Аннаев, Г. Овезов. Лебапские дестанчи исполняют дестаны, опираясь на 
технику различных стилей. Некоторые певцы отдают предпочтение марыйской традиции, твор-
чество других сфокусировано на технике дашогузского или ахалского исполнительства. Ре-
пертуар сказителей эрсары включает в себя дестаны «Хатам тай», «Гульпам», «Баба Ровшен», 
главы эпоса «Гёроглы», легенды с музыкой («Сейди», «Халлы бахши»). В целом, искусство  
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сказителей Лебаба характеризуют смешанный репертуар и сочетание исполнительских особен-
ностей различных школ. 

Таким образом, эпические жанры бытуют во всех регионах Туркменистана. Учитывая пре-
обладающее значение пения во всех эпических жанрах, туркменские бахши-дестанчи выступа-
ют в первую очередь певцами, а затем сказителями. 

Традиции наставничества 
У туркмен есть пословица: «Если ученик не превзойдет своего наставника, ремесло исчез-

нет» («Şägirt halypadan özdurmasa, kär ýiter»). На протяжении столетий народные исполнители 
перенимали у наставников мастерство эпического сказительства. Передавая из поколения в по-
коление богатейшее наследие предшественников, бахши выполняли миссию хранителей и рас-
пространителей духовной культуры народа. 

Во все времена туркмены придавали первостепенное значение вопросу обучения детей 
музыкальному искусству. Убедившись в одаренности ребенка и его пристрастии к музыке, 
подростков отправляли к наставнику, в семье которого он жил по несколько лет, получая про-
фессиональное образование и нравственное воспитание. Мастер серьезно подходил к вопросу 
передачи традиции, он тщательно отбирал учеников, из которых со временем оставались только 
самые талантливые и трудолюбивые. По завершении обучения в присутствии старейшин устра-
ивалось публичное выступление, своего рода экзамен мастерства, по завершении которого мо-
лодой бахши получал долгожданное благословение наставника (ак пата). Иногда молодые 
люди, не имея возможности обучаться у наставника, самостоятельно оттачивали мастерство, 
добиваясь успехов. Но и в этом случае, выступать перед публикой в качестве бахши они начи-
нали только после получения благословения признанных мастеров. 

Традиция становления народного бахши описана в дестане «Неджеп оглан». По сюжету, 
молодой Неджеп отправляется к Ашик Айдын пиру, у которого живет в течение семи лет, по 
истечение которых мастер устраивает музыкально-поэтическое состязание, представленное в 
дестане жанром айдышык (дуэт). Ответив на все вопросы, юноша получает благословение и 
становится народным бахши. Ашик Айдын пир – образ, известный всем туркменским музыкан-
там. Наряду с Горкут ата и Баба Гаммаром, он является легендарным покровителем музыки и 
музыкантов. Молодые бахши в Туркменистане до сих пор совершают паломничество к местам 
захоронения святых, где они поют и музицируют в течение всей ночи, в надежде получить  
благословение могущественных пиров. 

Традиции наставничества соблюдаются и в наши дни. С открытием учебных заведений и 
кафедры «Искусство бахши» в Туркменской национальной консерватории наставнические тра-
диции получили новое наполнение. В течение пяти лет молодые музыканты изучают певче-
ское и инструментальное мастерство, занимаясь по нотам и традиционно, «с рук наставника». 
Студенты-бахши называют своих учителей халыпа. После завершения обучения они получают 
диплом и традиционное благословение наставников.

Методы сохранения и передачи эпической традиции 
Вне зависимости от стилевых направлений, все туркменские сказители используют общие 

методы выстраивания эпического повествования. Связующим звеном между прозаическими 
разделами выступают песни, образующие каркас всей композиции и осуществляющие не-
прерывное движение к кульминации. Характерная для искусства дестанчи незакреплённость 
текста песен за конкретным напевом открывает для мастеров эпического жанра широкие воз-
можности импровизационного характера. Последовательность песен в дестане определена сю-
жетом, однако выбор мелодий, на которые эти песни исполняются, зависит от сказителей. «Пра-
вильно» подобранные мелодические основы в эпических песнях способствуют выстраиванию 
музыкальной драматургии в дестане и постепенному нарастанию эмоционального состояния 
исполнителей и слушателей. На протяжении одного дестана бахши проходит три уровня, каж-
дый из которых характеризуется определенными песнями: начальный (с песнями тирме, ис-
полняемыми до начала повествования в низком регистре); серединный (все песни в дестане);  
и кульминационный (завершающая песня в предельно высокой тесситуре). 

В эпических песнях сказители используют свойственные исполнительским школам мело-
дии-темы. Начинающий дестанчи, как правило, исполняет песни в том виде, в котором он пере-
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нял их от наставника; он даже может позволить себе использовать одну и ту же мелодию в 
разных песнях. Однако, уважающий себя музыкант никогда не прибегнет к этому приему. Чем 
выше степень зрелости бахши, тем свободнее он подходит к методам изложения прозаических 
текстов и к выбору мелодической основы в песнях. Главным критерием в подборе мелодии 
является соответствие количества долей в музыке с количеством слогов в поэтической строке. 

Таким образом, в большинстве эпических песен дестанчи использует мелодические основы 
по своему усмотрению. Вместе с тем, как показал анализ, в дестане есть песни, мелодии кото-
рых строго закреплены традицией, и каждый сказитель будет исполнять их именно в том виде, 
в котором они бытуют.

Рассмотрим песенный состав дестана Гурбаналы Магрупи «Юсуп и Ахмет» в исполнении 
сказителей различных школ. Произведение поэта XVIII века повествует о жизнедеятельно-
сти туркменских предводителей. Сюжет связан с эпосом «Гёроглы» и дестаном «Шасенем и 
Гарип», которые в свою очередь опираются на древний эпос огузов «Горкут ата». «Юсуп и 
Ахмет» представляет собой развернутое эпическое полотно, полное изложение которого рас-
считано на 25 с лишним часов. Поэтому сказители делят дестан на 6–7 частей и исполняют их 
по отдельности.

Для анализа были отобраны 14 образцов исполнения, из которых два варианта исполнил 
народный бахши Туркменистана Иламан Аннаев (1920–1995) – один из немногих дестанчи, 
исполнявший дестан полностью. Первый вариант был записан на радио; он содержит 64 песни, 
длительность исполнения 5 часов 15 минут. Спустя 10 лет (в 1985 году) был записан второй 
вариант дестана, содержащий 19 песен (время звучания 1 час 40 минут). Оба варианта иден-
тичны и отличаются лишь количеством песен и длительностью исполнения. В 2001 году дестан 
«Юсуп и Ахмет» был записан от сына сказителя – заслуженного бахши Туркменистана Бегму-
рада Аннаева. Этот вариант, содержащий 11 песен и исполняющийся около 50 минут, является 
сжатой, но идентичной копией исполнения отца-наставника. 

Следующим этапом исследования стало сравнение полученных результатов с исполнени-
ем сказителями других направлений Дашогузской школы: А. Бабаева (1985 год, 16 песен), на-
родных бахши Туркменистана К. Назарова (1997 год, 11 песен) и Д. Гурбанова (2005 год, 12 
песен), сказителей П. Мошшиева (22 песни), Ё. Юсубова (8 песен), С. Тогалакова (10 песен), 
О. Матгельдыева (9 песен), П. Гурбандурдыева (12 песен), заслуженного бахши Туркменистана 
С. Аманова (2015 год, 16 песен). Нами также исследованы варианты исполнения дестана ска-
зителями Марыйской школы – заслуженным бахши Туркменистана Джумадурды Дурдыевым и 
Аллаберди Одаевым (41 песня, длительность 3 часа 30 минут). 

Таким образом, отобранные образцы позволили выявить особенности исполнения одного 
и того же сказителя в разные периоды времени (И. Аннаев); различия между исполнением на-
ставника и ученика (отец и сын Аннаевы); различия между сказителями различных школ (11 
дестанчи дашогузской школы и 2 бахши Марыйской традиции). Полученные данные скомпо-
нованы в виде таблицы. В представленном ниже фрагменте таблицы указаны общие песни, 
которые исполняются сказителями всех направлений (табл. 1):

Таблица 1

Дашогуз Мары 
И. Аннаев
1975 (5.15) 

Б. Аннаев
2001 (1 час)

А. Бабаев
1985 (1.55)

П. Мошшыев
(2.40)

А. Одаев 
(3.30)

29 Хош гал инди 
(Кемал ярым)

Хош гал инди 
(Кемал ярым)

Хош гал инди 
(Гетир)

Хош гал инди 
(Сандык / Бабам 
Гамбар)

Бу ерлерде 
(Дилбер)

30 Менземез 
(Вейгель яр)

Менземез 
(Вейгель яр)

Менземез (Ярын 
янында / Даш 
галды)

Менземез (Вей-
гель яр)

Сенин 
(Серви 
агаджы)

31 Томаша (Меканым) Томаша 
(Меканым)

Томаша 
(Меканым) 

Томаша 
(Меканым)

Томаша 
(Нежолды)
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32 Гозел шахым 
(Арзыман)

Гозел шахым 
(Арзыман)

Гозел шахым 
(Сачлы гызлар / 
Арзыман)

33 Гелер 
(Хак учин / 
Хатыжа)

Гелер 
(Хак учин / 
Хатыжа)

Гелер (Галпакнама 
/ Сандык / Лейлим 
/ Ал гач) 

Гелер 
(Галпакнама)

34 Гитди 
(Сандык)

Гитди 
(Сандык)

35 Солтаным Юсуп, солтаным Солтаным Солтаным 

Анализ исполнительских вариантов показал, что в эпическом произведении существуют ос-
новные песни, исполнение которых является обязательным для сказителей всех школ, назовем 
их «песни-маяки», так как они расположены в драматургически важных моментах сказания 
и создают своеобразный каркас эпического произведения. В мелодической основе этих песен 
лежат одинаковые, либо близкие по характеру мелодии-темы. Ориентируясь на песни-маяки, 
певцы выстраивают музыкальную драматургию повествований: сказители могут расширить 
дестан, вводя в его структуру дополнительные песни, не влияющие на сюжет, но раскрываю-
щие образ героев, а также сократить свое выступление. В любом случае исполнение песен-ма-
яков обязательно. 

В рассмотренном фрагменте дестана «Юсуп и Ахмет» выявлено 10 основных песен, испол-
няемых сказителями всех направлений: «Гелипдир» (на мелодию «Нязлинин»), «Гарагоз» («Бел-
лидир» или «Баба Гаммар»), «Хош гал инди» («Кемал ярым» / «Сандык»), «Менземез» («Вейгель 
яр» / «Ярын янына»), «Томаша» («Меканым»), «Гозел шахым» («Арзыман» / «Сачлы гызлар»), 
«Гелер» («Хатыжа» / «Сандык», «Галпакнама» / «Ал гач»), «Солтаным», «Мубарек болсун»,  
«Эйледи» («Торгай гушлар»), «Эйлемез» («Амман-амман»), «Гарагоз» («Хаджыголак»).

Подобного рода горизонтальные и вертикальные «срезы», позволили проследить использо-
вание песен в структуре еще нескольких дестанов1, в результате чего были получены следую-
щие выводы:

1. в эпических песнях дестанчи используют характерные для своего региона мелодии-темы, 
в Дашогузе это «Сандык», «Галпак хени», «Яшилбаш», «Кемал ярым», «Хатыжа», «Меканым» 
и другие, в Мары – «Гарыбым», «Дилбер», «Вахыт», «Новайы», «Нежолды», «Азады кылгыл», 
«Зохрежан», «Кешдели», общими для всех школ являются мелодии «Балсаят», «Гелемен», 
«Торгай гушлар», «Совдугим», «Нейляр мен» и др.;

2. в опорных, драматургически наиболее важных моментах повествования, исполняются 
«песни-маяки», мелодическая основа которых закреплена традицией, они составляют каркас 
всего произведения;

3. в основе песен-маяков лежат одинаковые, либо близкие по характеру мелодии-темы, дан-
ная особенность распространяется на все исполнительские школы;

4. между основными песнями сказители могут вводить песни второго плана, не влияющие 
на сюжет повествования, но дополняющие его; 

5. варианты исполнения дестанов в династиях бахши, а также записанные одного и того же 
исполнителя в разные периоды времени идентичны; 

6. в марыйской традиции исполнение дестана предполагает использование большего коли-
чества эпических песен;

1 Для сравнительного анализа были использованы следующие образцы эпических сказаний: «Неджеп оглан»  
(Х. Оряев – 2 образца, К. Ёвбасаров, А. Назарова); «Шасенем и Гарип» (Гайтджан бахши, К. Ёвбасаров); «Хюрлюк-
га и Хемра» (Х. Оряев, М. Газаков, С. Реджепова, Б. Аширова, К. Ёвбасаров, К. Ильмедов); «Ымам Хасан и Ымам  
Хусеин» (Х. Сапаргельдыев, Г. Якубов (Мары), А. Одаев (Мары)); «Хатам тай» (И. Реджепов, Г. Якубов, А. Одаев,  
А. Якубов); «Эдхем Дивана» (Г. Якубов (Мары), Я. Халлыев (Лебап)); «Женитьба Гёроглы» (К. Ёвбасаров, С. Реджепова, 
О. Туйлиев, А. Гурбанов, Р. Какаев); «Овез» (Б. Матгельдыев – 2 образца, его сын О. Матгельдыев, Г. Шамурадов,  
Ё. Джумамурадов); «Арап Рейхан» (Я. Гарашов – 2 образца, К. Ёвбасаров – 2 образца, Х. Сапаргельдыева, Х. Таганова, 
А. Хыдырова (човдур бахши)), Т. Гурбанниязова (Лебабская школа); «Безирген» (Ж. Хаммыев – 2 образца, А. Мырадо-
ва, К. Ёвбасаров, С. Реджебова, А. Атаханова, О. Матгельдыев, Т. Гурбанов (човдур бахши)); «Хармандяли» (Б. Аннаев, 
Ё. Джумамырадов, К. Ильмедов, Б. Гурбандурдыев, К. Ёвбасаров).
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7. традицией заложена определенная последовательность песен, благодаря которой осу-
ществляется развитие музыкальной драматургии и движение к кульминации;

8. кульминацией в выступлении бахши-дестанчи является заключительная песня, подход к 
ней может содержать несколько предкульминационных песен, подготавливающих помпезный 
финал в виде торжества, которым завершаются большинство сказаний. 

Заключение 
Подводя итоги, можно сказать, что отличительной особенностью эпических жанров в ре-

пертуаре туркменских дестанчи является наличие песен. В репертуаре сказителей основными 
жанрами являются главы эпоса «Гёроглы», авторские и народные дестаны, легенды с музыкой, 
а также транскрипции стихотворений поэтов-классиков. 

Пять региональных школ на территории Туркменистана отличаются характерными испол-
нительскими особенностями и репертуаром. В Дашогузе репертуар представлен главами эпо-
са «Гёроглы» и рядом дестанов; в других школах помимо дестанов большое распространение 
имеют легенды с музыкой и музыкально-поэтические транскрипции. Дестаны «Юсуп-Ахмет», 
«Баба Ровшен», «Зейнеларап», «Имам Хасан и Имам Хусейин» имеют место в исполнитель-
ском репертуаре сказителей всех направлений.

Бахши хранят в памяти выработанную веками последовательность эпических песен, кото-
рые опираются на закрепленные традицией мелодии-темы. Благодаря «песням-маякам», со-
ставляющим каркас произведения, осуществляется развитие музыкальной драматургии в де-
стане. Включение второстепенных песен раскрывает эмоциональный настрой героев, к выбору 
их мелодической основы дестанчи подходит индивидуально.

Традиция исполнения эпических жанров в Туркменистане живет и продолжает совершен-
ствоваться. Масштабная работа, проводимая с целью изучения исполнительской традиции, на-
правлена на сохранение и передачу бесценного наследия бахши-дестанчи последующим по-
колениям. 
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ТВОРЧЕСКОЕ НАСЛЕДИЕ ОЛОНХОСУТА, НАРОДНОГО ПЕВЦА
Н. И. СТЕПАНОВА – НООРОЙ

Аннотация. Рассматривается творческое наследие якутского сказителя Николая Ивановича Степано-
ва – Ноорой (1897–1975). Особое внимание уделяется его творческой разносторонности: его мастерству 
как выдающегося олонхосута, талантливого народного певца, самодеятельного режиссёра, одного из пер-
вых постановщиков олонхо на сцене, организатора первого драматического кружка «Олонхо». Новизной 
статьи являются новые факты из жизни и творчества сказителя, найденные из отдельных источников. 
Цель – воссоздание наиболее полной картины творческого наследия, выявление многогранного таланта  
Н. И. Степанова, как носителя традиционной культуры якутского народа и одного из зачинателей якут-
ского советского фольклора. Для достижения цели были изучены библиография Н. И. Степанова, литера-
тура о его жизни и творчестве, все изданные его произведения, также некоторые рукописные материалы,  
статьи, труды фольклористов Г. У. Эргиса, И. В. Пухова, Н. В. Емельянова, В. В. Илларионова, композито-
ров, музыкальных деятелей Н. И. Пейко, И. А. Штейнман, М. Н. Жиркова, Г. М. Кривошапко и др. Произ-
ведён анализ поэтики олонхо «Кюн Эрили» с переводом отдельных фрагментов олонхо на русский язык, 
а также классифицируются песни-тойуки Н. И. Степанова по темам. В работе использованы аналитиче-
ский, типологический, историко-конкретный методы исследования. В результате исследования мы приш-
ли к выводу, что Н. И. Степанов, будучи неграмотным, был особо одарённым, талантливым сказителем и 
народным певцом, и не менее талантливым режиссёром и сценаристом. Он был большим энтузиастом и 
новатором, владел организаторскими навыками и, будучи наделенным особой харизмой и прекрасными 
человеческими качествами, сумел организовать первый в истории Якутии драматический кружок, чем 
привлёк большое внимание к олонхо, особенно к якутскому музыкальному фольклору, ученых, профес-
сиональных композиторов, которые в свою очередь оформили нотные записи песен персонажей олонхо. 

Ключевые слова: Степанов Н. И. – Ноорой; творческое наследие; репертуар; советский фольклор; 
олонхосут; народный певец; самодеятельный режиссер; жанры фольклора; олонхо; тойук; драматический 
кружок.
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The creative heritage of the folk storyteller N. I. Stepanov – Nooroy

Abstract. The creative heritage of the Yakut epicteller Nikolai Ivanovich Stepanov – Nooroy (1897–1975) 
is considered. Particular attention is paid to his creative versatility: his skills as an outstanding olonkho-teller, 
talented folk singer, amateur director, one of the first producers of olonkho on stage, the organizer of the first 
dramatic circle “Olonkho”. The novelty of the article is new facts about the life and work of the olonkho-teller, 
found from separate sources. The aim was to recreate the most complete picture of the creative heritage, to 
reveal the multifaceted talent of Nikolai Stepanov as a carrier of the traditional culture of the Yakut people and 
one of the founders of the Yakut Soviet folklore. The bibliography of Stepanov, literature on his life and work, 
all his published works, also some manuscript materials, articles, works of folklorists G. U. Ergis, I. V. Pukhov, 
N. V. Emelyanov, V. V. Illarionov, composers, musical figures N. I. Peiko, I. A. Steinman, M. N. Zhirkov, 
G. M. Krivoshapko and others were studied to achieve the goal. The analysis of the poetics of the oolonkho 
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“Kyun Erili” with the translation of some fragments of the oolonkho into Russian was made, as well as the 
classification of the songs-toyuk by Stepanov by themes. Analytical, typological, historical and specific methods 
of research were used in the work. As a result of the study, we came to the conclusion that Nikolai Stepanov, 
being illiterate, was a particularly gifted, talented storyteller and folk singer, and no less talented director and 
screenwriter. He was a great enthusiast and innovator, had organizational skills and, endowed with a special 
charisma and excellent human qualities, managed to organize the first drama circle in the history of Yakutia, 
which attracted great attention to the olonkho, especially to the Yakut musical folklore, scholars and professional 
composers, who in turn created musical records of the olonkho characters’ songs.

Keywords: N. I. Stepanov – Nooroy; creative heritage; repertoire; Soviet folklore; olonkho-teller; folk singer; 
amateur director; genres of folklore; olonkho; toyuk; drama club.

Введение
В 40-е гг. XX столетия перед фольклористами наравне с библиографической обработкой 

изданий и рукописей олонхо, собранных в 30-е и 40-е гг., встал вопрос об изучении творчества 
наиболее выдающихся олонхосутов [1, с. 57]. Известно, что под руководством П. А. Ойунского 
Институт языка и культуры начал систематическое собирание, издание и изучение якутско-
го устного народного творчества. В 1939 г. самых талантливых сказителей Якутии приняли 
в члены Союза писателей СССР. Среди них числился и Николай Иванович Степанов – Ноо-
рой, который был уже известен как олонхосут, постановщик олонхо на сцене и как организатор 
первого драматического кружка в Якутии. Фольклористами, журналистами от него записано 
более 80 песен-тойуков, поэм, легенд и 9 олонхо [2, с. 10]. В 1940–1950-е гг. у Н. И. Степанова 
известный фольклорист И. В. Пухов записал тексты песен-тойуков, вошедшие в три тома изда-
ния «Якутские народные песни» («Саха народнай ырыалара»). В 1948–1952 гг. П. Н. Поповым, 
М. М. Степановым, В. Г. Ивановым зафиксировано 25 его песен. Эти песни вошли в сборник 
«Песни» («Ырыалар»), оформленный в 1952 г. консультантом по фольклору Дома народного 
творчества П. Н. Поповым1, также в него включена биография Н. И. Степанова. В 1970-е гг. 
работу с олонхосутом вёл фольклорист П. Н. Дмитриев, записавший пять его олонхо: «Айталы 
Куо», «Кюн Эрили», «Одунча Бёгё», «Мо́лодец Великий Нюргун», «Тюнгнэри Холорук» [3, 
с. 48]. П. Н. Дмитриев подготовил к изданию тексты «Мо́лодец Великий Нюргун»2 и «Кюн 
Эрили», последний из которых был издан в 1995 г. отдельной книгой со вступительной ста-
тьей о творчестве олонхосута. Отметим, что из всех девяти олонхо Н. И. Степанова было из-
дано только это олонхо. Олонхо «Алаатыыр Ала Туйгун» был записан дважды: в 1939–1940 гг.  
Д. Д. Степановым, в 1943–44 гг. – Н. Лопатиным [3, с. 48]. Фольклорист А. Л. Попов записал 
у Н. И. Степанова текст олонхо «Бэриэт Бэргэн», также в 1944 г. поэму «Битва» [4, с. 73–90] 
и в 1945 г. традиционную народную песню «Современная песня ысыаха» [4, с. 90–93]. Также 
известно, что «Песня благодарности молодежи» была записана П. Г. Колесовым, а «Кузнец 
Терентий» И. Захаровым-Майагастыровым. Записанные в разное время собирателями фоль-
клора, энтузиастами Л. И. Докторовым, Д. Д. Степановым, Н. Лопатиным, М. М. Степановым,  
В. Г. Ивановым, К. Д. Васильевым, И. Г. Березкиным, В. И. Ивановым, Н. Г. Кононовым и др. 
песни вышли в периодических изданиях [3, с. 50–55], затем были включены в авторские сбор-
ники Н. И. Степанова. Благодаря этим записям, творческое наследие сказителя и народного 
певца стало доступно не только широкой массе читателей, но также и научному миру. О твор-
честве Н. И. Степанова писали известные учёные, фольклористы и музыковеды. Так, Г. У. Эргис 
дал оценку творчеству Н. И. Степанова как народному певцу, воспевающему передовых людей 
колхоза [5, с. 377]. Текст олонхо «Алаатыыр Ала Туйгун» Н. И. Степанова введён в научный 
оборот Н. В. Емельяновым, который включил его в третью группу сюжетов олонхо «Защитники 
племени ураангхай саха», в подгруппу «Богатыри Среднего мира: защитники племени айыы и 
ураангхай саха» [6, с. 239–241]. Две разновременные записи этого олонхо, были подвергнуты 
сравнительному анализу В. В. Илларионовым, который заключил, что Н. И. Степанов прочно 
опирается на эпическую традицию, созданную поколениями талантливых сказителей, поэтому 
существенные различия между двумя записями не обнаружены [7, с. 53].

1 Попов П. Н. Ырыалар. – Рукопись, 1952. – 30 л. (Из личного архива автора)
2 Запись интервью Степановой О. Н. с Дмитриевым П. Н. – Рукопись, 2007. – 2 л. (Из личного архива автора)
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Композитор Н. И. Пейко и музыковед И. А. Штейнман по итогам встречи с кружковцами 
«Олонхо», организованной Н. И. Степановым, в 1940 г. опубликовали статью «О музыке яку-
тов» с нотными записями песен персонажей олонхо в журнале «Советская музыка» [8]. В пе-
риодической печати в разные годы вышли материалы фольклористов, писателей, журналистов 
П. Н. Дмитриева, И. М. Сосина, А. Л. Попова, В. К. Степанова [3, с. 57], О. Н. Степановой [9] 
об олонхосуте Н. И. Степанове. Н. И. Степанов был известен как олонхосут, но также, будучи 
талантливым народным певцом и самодеятельным режиссером, он внёс большой вклад в со-
хранение музыкального фольклора якутского народа, тем самым и в становление, развитие про-
фессиональной музыкальной культуры Якутии.

Данная статья посвящена более широкому изучению творческого наследия известного ска-
зителя и народного певца Н. И. Степанова. Целью является выявление многогранного таланта 
олонхосута и народного певца на основе его репертуара: олонхо, песен, художественных по-
становок. Ставятся следующие задачи: изучить материалы по биографии и творческой работе  
Н. И. Степанова, произвести анализ поэтики олонхо «Кюн Эрили», осуществить классифи-
кацию песен-тойуков по темам, охарактеризовать личность как носителя традиционной эпи-
ческой культуры. Актуальность данной работы заключается в том, что творческое наследие 
многих известных сказителей, в том числе Н. И. Степанова, до сих пор мало изучено. Изуче-
ние творческого наследия хранителей устной традиционной культуры народа саха для исто-
рии фольклористики имеет немаловажное значение. Именно носители культуры, то есть особо 
одарённые люди, как олонхосуты, внесли большой вклад в дело сохранения и передачи эпоса 
из поколения в поколение, благодаря их таланту и энтузиазму, это древнее искусство сегод-
ня живо. Поэтому сегодня перед учёными стоит задача заполнить все пробелы и воссоздать 
целостную картину творчества талантливых сказителей. Новизну статьи составляют новые 
факты о жизни и творчестве Н. И. Степанова из отдельных источников. Материалом исследова-
ния являются все изданные фольклорные тексты, записанные у Н. И. Степанова: олонхо «Кюн 
Эрили» и песни-тойуки, научные материалы о том, что его произведения послужили основой 
для первых музыкальных постановок в Якутии. Для исследования привлечены аналитический, 
типологический, историко-конкретный методы анализа.

Н. И. Степанов – носитель традиционной эпической культуры
Николай Иванович Степанов родился 8 мая (по некоторым данным 20 мая) 1897 г. в мест-

ности Тураахтаах Харанского наслега Восточно-Хангаласского (ныне Мегино-Кангаласского) 
района в семье потомственного мастера кузнечных дел Ивана Степанова – Чыраап Уйбаан. 
С малых лет интересовался олонхо, учился у своего земляка, известного в округе олонхосута 
Петра Назарова, а также у Ырыа Маппыана из села Абага Амгинского улуса [2, с. 4]. Уже с 18 
лет стал исполнять олонхо самостоятельно. В репертуаре уже именитого олонхосута Ноорой 
всего было девять олонхо: «Алаатыыр Ала Туйгун» («Аан дойду аарымата буолбут, улуу дойду 
дуолана буолан үөскээбит Алаатыыр Ала Туйгун»), «Мо́лодец Великий Нюргун, имеющий коня 
с именем Огненный Хвост Обоссо Джолхоон, откормленный на краю четырех небес» («Түөрт 
халлаан төрдүгэр оттоон-уулаан аһаабыт Уот Кутурук Обоссо Дьолхоон аттаах Оҕо Улуу Ньур-
гун»), «Бэриэт Бэргэн, имеющий черного коня Бэкир, виднеющегося поверх сосновую возвы-
шенность» («Бэс бырааны үрдүнэн көстөр Бэкир хара аттаах Бэриэт Бэргэн»), «Родоначальники 
народа саха Сабыйа баай и Айыы Салагай» («Саха төрдө Сабыйа баай, Айыы Салаҕай эмээх-
син»), «Тюнгнэри Холорук» («Түҥнэри Холорук»), «Улджаа Боотур, имеющий черного коня 
словно пурга» («Буурҕа хара аттаах Улдьаа Боотур»), «Одунча Могучий» («Одунча Бөҕө»), 
«Айталы Куо», «Кюн Эрили, имеющий коня Кеджюнгэ длиной в день, шириной в десять верст» 
(«Күннүк усталаах, көс туоралаах Көдьүҥэ маҥан аттаах Күн Эрили») [2, с. 10].

Услышанные у Петра Назарова три олонхо – «Тюнгнэри Холорук», «Улджаа Боотур», «Кюн 
Эрили» Н. И. Степанов исполнял для широкого круга слушателей уже в 18 лет [3, с. 7]. Олонхо 
«Мо́лодец Великий Нюргун» и «Алаатыыр Ала Туйгун» впервые поставил на сцене в 1937 г., 
работая в колхозе имени Ворошилова в Догдогинском наслеге, куда в 1935 г. был направлен куз-
нецом. В постановке приняли участие члены драматического кружка, организованного олон-
хосутом. С этими же постановками кружковцы выступали на сцене Якутского театра в 1940 г. 
Олонхо «Родоначальник племени саха Сабыйа баай господин» Н. И. Степанов поставил на сце-
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не под открытым небом на Ысыахе в 1944 г. в с. Майя, посвященном присуждению звания Героя 
Советского Союза Федору Попову, уроженцу Мегино-Кангаласского района. Олонхо «Мо́лодец 
Великий Нюргун» было поставлено олонхосутом в 1945 г. на Ысыахе Победы в с. Майя [3, с. 9].

Ноорой хорошо владел искусством слова, умело оперировал традиционными художествен-
ными приёмами. Он привлекал интерес слушателей, прежде всего, умением мастерски созда-
вать яркие образы, живую картину эпического мира. В этом эпическом мире олонхо, как сви-
детельствуют его тексты, центральной фигурой является он сам. Он часто применяет притяжа-
тельное окончание от первого лица: не просто дьыл (время) или кыталыктыыр кыыл (стерх), 
а дьыл(ым) (время моё) [2, с. 11], кыталыктыыр кыыл(ым) (стерх мой) [2, с. 27] и т. д. Также 
вместо слова үһү (говорят), как это часто бывает в других текстах олонхо, он употребляет слово 
эбит (оказывается). Слово үһү (говорят) (букв: слово его – от тюрк.: сөз+ү/өс+ө) часто выра-
жает пересказ из чужих уст, то есть рассказчик не является прямым свидетелем происходящей 
картины. Его Н. И. Степанов привлекает редко, только когда он рассказывает о тех действиях, 
которые уже произошли, например, в описании о сотворении мира: айыллыбыта эбитэ үһү 
(создана была, оказывается, говорят) [2, с. 12]. Это говорит о том, что олонхосут сам, находясь 
внутри своей эпической картины, передаёт слушателю увиденное своими глазами. 

Н. И. Степанова отличает также умение описать объект детально, в мельчайших подробно-
стях. Например, при описании земли он включает все её составляющие элементы:

Арандаал таас алыннанан,
Үрүндээл таас үрүттэнэн,
Туой буор дугуйданан,
Быйаҥ буор быыһыктанан,
Кыһыл кумах кыбытыыланан,
Хара кумах хаймыыланан,
Үрүҥ кумах үүдэһиннэнэн,
Буор кырыс бордууланан,
Тараан дараадыйан тахсар
Талыы талба таһааланан,
Арыы-сыа алла сытар,
Араҕас илгэ ардайданан,
Сүөгэйинэн сүүрүгүрэр,
Сөрүүн илгэ сүдүрүүннэнэн,
Үрүлүйэ үксүү турар
Үрүҥ тунаҕынан үөдьүйэн
Сир ийэ хотун барахсан
Ситэн силигилээн,
Аарыгыран айгыстан
Анаан-минээн айыллыбыта эбитэ үһү 
[2, с. 11–12].

С каменной основой внутри,
С каменными глыбами снаружи,
Отделенная глиняным грунтом,
С прослойкой из плодородной почвы,
Со вставками из красного песка,
Окаймлённая чёрным песком,
Опоясанная белым песком,
Обрученная сверху грунтом,
Распространилась, раскинулась,
Отборной, добротной становилась.
С расщелинами изобильными,
Сочащими маслом и жиром,
С прохладным изобилием,
Капающим с высоты густыми сливками,
Белым изобилием, что льется нескончаемо,
Созрела, расцвела,
Забряцала степенно –
Так была создана в назначенный срок
Мату шка-земля родная, говорят3.

Своими обращениями к слушателю, междометиями и восклицаниями в определённых ме-
стах, он как бы призывает его в эпический мир, тем самым создавая особый ритм в темпе сказа. 
Например:

3 Здесь и далее перевод с якутского языка на русский осуществлён автором.3 Здесь и далее перевод с якутского языка на русский осуществлён автором.
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Аар-дьаалы, аар-татай, оҕолоор!
Иилии чэчир симэхтэммит
Иитиллибит ийэ сирбит,
Алтан ньээки алыннаммыт
Аан ийэ дойдубут
Аан бастаан – 
Анаан-минээн аарыгыран айыллыытыгар
Хайдах-туох эбитий диэн … [2, с. 12].

– Ишь, друзья? Ну и ну!
Матушка-земля, приютившая нас,
Разукрашенная березками-чэчир,
Какова же была изначальная мать-земля,
Застланная золотым ковром,
Какова же была она изначально, 
Когда была сотворена?

После описания красоты всей природы земли-матушки своё восхищение олонхосут выра-
жает так:

– Оок-сиэ, оҕолоор!
Аҕыс иилээх-саҕалаах
Атааннаах-мөҥүөннээх
Айгыр-силик бэйэлээх
Арыы сүдүрүүн уйгулаах
Аан ийэ дойдум
Айгыраабат акылаата диэн
Бу эбит буоллаҕа [2, с. 23].

– Вот оно, ребята!
С восемью ободами и краями,
С распрями-раздорами,
Звеняще роскошной,
Изобильно богатой
Изначальной земли моей 
Непоколебимое основание –
Вот, оказывается.

Употребление междометий выражает эмоции и личное отношение сказителя к описы- 
ваемой ситуации или происходящему событию, таким образом, олонхосут побуждает интерес 
слушателя. 

Приёмы, которые использует олонхосут при передаче одной мысли, являются традицион-
ными, целые строки синонимов вплетены в синтаксический параллелизм так идеально, что ни 
слова не выкинуть. Вот пример из речи главной героини Сыралыма Куо, где она начинает рас-
сказывать свой сон брату:

Тииһим тыаһын чинчилээ,
Уоһум номоҕун уорбалаа,
Айаҕым айдаанын сабаҕалаа,
Этэрбин истэ сэргэҕэлээ,
Сыта-тура сыаналаа! [2, с. 54].

Зубов моих звуки распознай,
Губов моих сказ подозревай,
Шуму рта моего прислушайся,
Сказанным мной заинтересуйся,
Лежа-стоя обдумывай!

В олонхо «Кюн Эрили» особое место занимает образ древа изобилия – Аал Луук Мас. Оно 
отождествляется с самой природой. Как символ жизни на земле, Аал Луук Мас обладает жиз-
нетворной силой, от его пышно цветущих ветвей на землю капает живительная влага, от кото-
рой образовались озёра, водоёмы, от его корней, что проросли сквозь землю наверх, происхо-
дит вся растительность. Олонхосуты традиционно описывают его в зачине олонхо. Как писал  
Н. В. Емельянов, зачины в олонхо занимают от одной десятой части всего текста до одной трети 
[6, с. 12]. В олонхо «Кюн Эрили» зачин занимает почти одну треть всего текста, а описание Аал 
Луук Мас состоит из 445 строк (или 33 предложений)! [2, с. 13–23]. Также образ древа уникален 
тем, что он обладает разумом, это передано диалогами, которые ведут меж собой ветви, прорас-
тая в Верхний мир, и корни, прорастая в Нижний мир. Назначение Аал Луук Мас – оберегать 
племя людей, устроить жизнь в Срединном мире.

В описании богатыря айыы, его внешности, силы, жилища, коня, орудия, олонхосуты часто 
прибегают к использованию приёма гиперболы. Так, например, у богатыря Кюн Эрили лицо – 
словно сани с сеном, нос – как ноздри у лошади, бедра – в три сажени, талия – в пять обхватов 
[2, с. 39] и т. д. А при описании больших пространств или размера жилища богатыря исполь- 
зуется литота, то есть, чтобы показать насколько огромно то или иное пространство, умень- 
шается всё, что находится там. Например:
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Кэтэҕириин диэкки олорор киһи
Кэҕэ саҕа буолан көстөр,
Уҥа диэкки олорор киһи
Улар саҕа буолан көстөр,
Хаҥас диэкки олорор киһи
Хараҥаччы саҕа буолан көстөр,
Суол айаҕар олорор киһи
Суор саҕа буолан көстөр, 
Оннук улахан киэлилээх
Уорук буолан биэрдэ [2, с. 30].

Сидящий против двери человек
Размером кукушке подобен,
На правой стороне сидящий
Глухарю подобен,
На левой стороне сидящий
Ласточке подобен,
У порога сидящий
Ворону подобен,
Таким огромным оказалось
Это жилище.

Образ богатырского коня в эпосе дополняет образ богатыря, являясь ему другом и соратни-
ком, конь, наделённый речью и волшебством, становится спасителем от всех бед и напастей. 
Поэтому ему традиционно уделяется особое место – имя коня фигурирует в названии олон-
хо вместе с именем богатыря. Так, полное название олонхо «Кюн Эрили» звучит так: Күннүк 
усталаах, көс туоралаах Көдьүҥэ маҥан аттаах Күн Эрили (Кюн Эрили, имеющий коня  
Кеджюнгэ длиной в день, шириной в десять верст). Олонхосут Н. И. Степанов сам был хоро-
шим наездником, до преклонного возраста был кадровым охотником, и долгие годы ему верно 
служил конь светлой масти по имени Дыгыйык. Поэтому в олонхо он особенно трепетно вы-
ражает чувства богатыря Кюн Эрили при расставании с конем:

Көлүнэр көлөтө,
Миинэр миҥэтэ барахсан
Хараҥаччы кыыл саҕа 
Кыччаан көстүөр дылы
Кэнниттэн батыһа көрөн хаалла 
[2, с. 112].

Упряжного скота милого,
Верхового коня убегающего
Он остался смотреть вслед 
Пока не стал он с размером с ласточки.

Известно, что олонхо передавалось из уст в уста и с каждым разом что-то приобретало, 
но что-то и теряло. В этом процессе многое зависело от живых исполнителей, от их таланта 
и мастерства. Поэтому похожие по сюжету олонхо имеют различные варианты по характеру 
описания и передачи. Как отметил фольклорист В. В. Илларионов в своём труде «Локальное 
сказительство: особенности исполнения олонхо» («Түөлбэ олоҥхоһуттара: олоҥхолорун ура-
тылара»), если анализировать репертуары и сюжеты олонхосутов, у каждого отдельно взятого 
олонхосута есть свои богатые, индивидуальные особенности [10, с. 52]. Н. И. Степанов – вы-
дающийся олонхосут и один из последних носителей традиционного устного народного твор-
чества. Именно его, по словам П. Н. Дмитриева, народный писатель Якутии Д. К. Сивцев –  
Суорун Омоллоон назвал «последним из могикан».

Н. И. Степанов – народный певец советского периода
Н. И. Степанов был признан народным певцом, воспевающим советскую власть и создаю-

щим советский фольклор. В 1939 г. носителей устного народного творчества, олонхосутов Яку-
тии приняли в Союз писателей СССР. Среди них был Н. И. Степанов – Ноорой. В том же году 
его тойук «От бедствия к счастью» был напечатан в газете «Кыым» и журнале «Хотугу сулус» 
[3, с. 50]. С тех пор его песни-тойуки стали печататься не только в периодической печати, но и 
вошли в литературные сборники, затем и вышли отдельными книгами. Н. И. Степанов – автор 
песен и поэм-импровизаций о современниках, тружениках села, о счастливой жизни советского 
народа. Автор рукописного сборника произведений Н. И. Степанова К. Д. Васильев в 1966 г. 
дал такую оценку песням автора: «Эти сборники высоко воспевают об ежедневном улучшении 
жизни народа. Этими сборниками и своим трудом Н. И. Степанов внёс бесценный вклад в осно-
ву становления советского фольклора, нового с социалистическим содержанием фольклора»4.1 
В 1953 г. выходит его первый сборник «Путь к счастью» («Дьол суола») [11], в 1964 г. – «Песня  

4 Олоҕум доҕоро / хомуйан оҥордо К. Д. Васильев. – Рукопись, 1966. – 10 л.
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хомуса» («Хомус ырыата») [12], в 1968 г. – «Песни-тойуки» («Ырыалар-тойуктар») [13],  
в 1974 г. – «Изобилие» («Уостубат уйгу») [14], в 1979 г. – «Благодарность» («Махтал») [15]. 
Из этих сборников первые четыре авторские, только по произведениям Н. И. Степанова, у по-
следнего сборника два автора: Н. И. Степанов и А. П. Амвросьев. В эти книги вошли 44 песни 
народного певца, не считая повторно изданных. Отдельно взятые произведения автора были 
включены и в другие известные сборники. В четырёхтомную серию «Якутские народные пес-
ни» включены четыре песни, еще четыре упомянуты в ссылках. В первом томе в ссылках указа-
ны три песни Н. И. Степанова, которые хранятся в научном архиве филиала СО РАН: «Вечер» 
(«Киэһэ») [16, с. 204], «Песня грома» («Этиҥ ырыата») [16, с. 207], «Времена года» («Дьыл ыры-
ата») [16, с. 208]. Во второй том вошли песни «Волосы длиной с высоту кулака, ноги с чечетки-
ны Алексаша Чукчулаана» («Тутум суһуох, чоорук сото Чукчулаана Өлөксөөһө») [17, с. 204] и 
«Песня Манчаары к Прекрасной Марии» («Манчаары Бэрт Маарыйаҕа ыллаабыт ырыата») [17, 
с. 362]. В третий том вошли «Кузнец Терентий» («Тимир ууһа Тэрэнтэй») [18, с. 68–70], «Песня 
благодарности молодежи» («Эдэр ыччаттарга махтал ырыа») [19, с. 104–106]. В четвертом томе 
есть ссылка на песню Н. И. Степанова «Девушка Горностаюшка» («Кыыс Кырынаастыыр») [19, 
с. 273–274], которая также хранится в научном архиве. Текст «Песни благодарности молодежи» 
со слов автора записал П. Г. Колесов в 1944 г., остальные – известный фольклорист И. В. Пухов 
в 1954 г. В 1947 г. вышел сборник «Народные певцы» («Народ ырыаһыттара») под редакцией  
Г. М. Васильева [4, с. 74–92], в котором вошли следующие песни-тойуки Ноороя: «Битва», «Со-
временная песня ысыаха» («Аныгы ыһыах ырыата»), «В памяти слов воина» («Буойун тылын 
кэриэһигэр»). Первые две песни были записаны в 1944 и 1945 гг. фольклористом А. Л. Поповым 
[4, с. 90, 93], третью запись оформил в 1945 г. П. Г. Колесов [12, с. 95]. В сборник под редакцией 
А. Д. Неустроевой «Правда побеждает» («Кырдьык кыайар») включены две песни: «Сплотимся 
вокруг Сталина» («Сталин тула түмсүөҕүҥ»), «Песня благодарности молодежи» [20, с. 36–38]. 
Таким образом, было издано 50 песен Н. И. Степанова как отдельными книгами, так и в сборни-
ках. Из названий песен видно, что Ноорой, как строитель новой жизни и певец-воин, воспевал 
значимые события современной ему советской действительности, в которых он сам принимал 
активное участие.

Тойук – это исконно якутская традиция пения со сложной структурой и разного рода мотива-
ми, это песня-восхваление, когда исполняющий мысленно видит перед собой предмет восхва-
ления и импровизирует спонтанно. Изначально этот вид песни носил сакральный характер, его 
исполняли во время обрядов благословения, в них воспевались божества, восхваляя их, человек 
просил у них милости и благословения. Но со временем он стал народным. Г. У. Эргис писал, 
что бытующие в народе песни весьма разнообразны по своему содержанию, поэтическому и 
музыкальному языку и по форме исполнения. Поэтому их классификация, с учётом их роли в 
духовной жизни народа, идейных и художественных качеств, очень сложна [5, с. 286]. 

Н. И. Степанов помимо исполнения традиционных тойуков на темы природы, любви к 
родине, красивой девушке, также воспевал в своих тойуках новую жизнь, тружеников села, 
героев своего времени. Его песни можно разделить на следующие группы по темам: 1) тра-
диционные песни; 2) песни о труде; 3) песни, воспевающие новую жизнь; 4) советские песни;  
5) военные песни.

В первую группу входят песни, воспевающие красоту природы («Кукушка» («Кэҕэ») и 
др.), бытовые песни («Песня охотника» («Булчут ырыата») и др.), обрядовые («Песня ысыаха» 
(«Ыһыах ырыата») и др.) и социального характера. В «Песне ысыаха» описаны традиции на-
ционального праздника ысыах. У традиционных песен имеются свои различные мотивы, это 
зависит и от темы песни, и от структуры стихосложения. Например, песня «Кукушка», судя по 
ряду ритмично выстроенных строк, подразумевает под собой мелодию «дэгэрэнг». В бытовых 
песнях поётся о судьбах простых девушек из народа, их бесправном существовании в дорево-
люционное время. 

Во вторую группу можно включить песни, воспевающие работников социалистического 
труда. Н. И. Степанов сам был активным тружеником в колхозе, за отличные показатели был 
удостоен звания стахановца. Песни «Мастер по дереву» («Мас ууһа»), «Кузнец Терентий» и 
др. сразу же «пошли в народ». У героев этих песен были прототипы, например, песня «Герой  
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труда» (1948) [15, с. 23] была посвящена Герою социалистического труда А. Е. Степанову. Пес-
ня «Путь к счастью» рассказывает о коллективизации, в поэме «Благодарность партии» рас-
сказывается о том, как раньше якуты жили отдельными семьями в аласах5,1про голодные годы, 
гнет богачей, но также о тех героях, которые построили новую жизнь, не жалея себя:

Былыр 
Биһиги
Төрөөбүт төрүт буорбут – 
Түҥкэтэх Сахабыт сирэ 
Түрмэ дойдута аатырбыта.
Манна 
Бардам батталы утарбыт,
Баайы утары охсуспут
Бастыҥ бассабыык бэртэрэ – 
Серго, Ярославскай, Петровскай
Онтон даҕаны атын
Уонунан коммунист хотойдор – 
Улуу Ленин доҕотторо
Уһук Хоту дойду
Улук уутуттан 
Уһуктарын туһугар
Хараҥа норуот
Хараҕын аһаары охсуспуттара [14, с. 7].

В былые времена
Наша родина-земля – 
Убогая Якутия – 
Страной-тюрьмой была.
Против дерзкого гнета,
Против богачей боролись
Лучшие из лучших большевики –
Серго, Ярославский, Петровский,
Помимо них другие,
Десятки орлы-коммунисты – 
Великого Ленина друзья –
Боролись ради пробуждения
Дальнего северного края
От спячки застойной,
Ради того, чтобы 
Открылись глаза у темных людей.

В этой поэме описывается становление советской власти в Якутии. Помимо упоминания 
о старом укладе жизни в царское время, эта песня содержит в себе различные исторические 
факты и события, ставшие знаковыми в советское время в Якутии: золотодобыча в Бодайбо, 
отголоски революции в Якутии; гражданская война – битва на Сасыл Сысыы; коллективиза-
ция, кулачество, отделение хлева от жилого дома, развитие образования и культуры, героизм 
народа в годы Великой Отечественной войны; жизнь и труд советского народа во благо мира 
после войны: добыча золота, алмаза, угля, строительство ГЭС, скотоводство, огородниче-
ство и мн. др. В образе могучего вождя – партии – певец видит народ, отдельно взятых лю-
дей, геройски и самоотверженно трудящихся на благо страны. В поэме упоминаются 22 име-
ни: революционеры – Серго, Ярославский, Петровский, Ульянов-Ленин, Максим Аммосов,  
Ойунский; красногвардейцы, которые были участниками Сасыл Сысыы – Иван Строд, Бай-
калов, Иванов-Кралин, Уот Субурусский, Петров – Халлааскы; комсомольцы – орлы Коса-
ревцы: Гуляевы, Черновы; герои войны – Зоя (Космодемьянская), Гастелло, Федор Охлопков, 
Герой Попов, воин Петров, Чусовской; герои трудового фронта – М. Егоров, Герой Самсонов, 
Тимофей Лукин.

Третья группа – песни, воспевающие новую жизнь. Н. И. Степанов, живший на стыке 
времён, был очевидцем изменений, происходивших в жизни после установления советской 

власти на его родине. В жизни вокруг все менялось на глазах певца. Все эти моменты 
отражены в песнях «Тойук о селе Майя» («Майа туһунан тойук»), «Машина коммунизма» 
(«Коммунизм массыыната») и др. Песню «Полет на самолете» (1955), судя по году записи, 
автор сочинил, когда впервые полетел на самолете в 1954 г. в Москву как делегат второго 
Всесоюзного съезда писателей СССР. Н. И. Степанов, как пишут о нём его современники, 
был человеком с пытливым умом, жаждущим знаний. Это видно из того, как он детально 
описывает процесс создания стекла:

5 Алаас – круглое поле или круглый луг в лесу, которым владела отдельная семья.
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Тааһы уһаарар
Талыы оһоххо
Нам сирин кумаҕын
Наһаа элбэҕи кутан,
Хайыр тааһы
Хампы сынньан булкуйан,
Суода бөҕөнү 
Суккуйа былаан,
Эрбии көөбүлүн
Элбэҕи холбоон,
Дьэҥкир уу курдук буолуор диэри
Дэбиличчи оргуталлар эбит [15, с. 28].

В лучшую печь
Для плавки стекла
Намского песка
В избытке сыплют,
Щебня расщепив,
С содой разбавив,
Опилок щедро добавив,
Кипятят все это
До прозрачности, оказывается.

 
Силу электричества автор воспел так:

Түүммүт күнүс буолла,
Түҥкэлэс хараҥа кыайтарда.
Салгын радиота
Саҥарбыт саҥа дорҕоонун,
Кремль чаһыытын тыаһын
Модун Москва куораттан
Мин хоһум иһигэр
Сөкүүндэ үстэн бииригэр
Сүүрдэн аҕалан
Миэхэ иһитиннэрдэ [15, с. 27].

Ночь обратилась в день,
Кромешная тьма побеждена.
Через радио воздушное 
Произнесенного слова звук,
Бой кремлевских часов
Из Могучей Москвы 
В мою комнату 
В треть секунды пригнало,
Мне услышать дало.

Песня «Светлая мечта» («Сырдык ыра»), записанная у Н. И. Степанова в 1951 г. П. Н. Попо-
вым, по просьбе самого автора не попала в первый сборник его произведений. Наверху рукопи-
си есть заметка, написанная от руки: «Н. И. Степанов у редактора ЯкГИЗа просит не включить 
в сборник. 4/IV-53 г.»6.1Впервые эта песня была опубликована в 2017 г. в журнале «Чолбон» в 
статье внучки олонхосута О. Н. Степановой [9, с. 71–72]. В песне автор обрисовал свою мечту 
о том, как железная дорога пришла в Якутию, даже не в Нижний Бестях, как это случилось 
впервые в наши дни, а через реку до самого Якутска. Описал карту всего маршрута железной 
дороги: от Амура до Якутска. 

4) На тему советской власти у Н. И. Степанова сложено немало песен-тойуков. Как совет-
ский человек, как видно из его произведений, он очень интересовался политикой, событиями, 
которые происходили в стране. В песне «Великий закон» («Улуу Сокуон») Ноорой воспевает 
конституцию, охраняющую права советского человека. Песня начинается со слов «Пятого де-
кабря …». Ведь, действительно, конституция была принята Советом СССР 5 декабря 1936 г. 
[13, с. 41]. Песня «Лучший сын народа» («Дьон-норуот чулуу уола») посвящена космонавту  
Ю. А. Гагарину, первому полёту человека в космос:

Былыргы олоҥхоһут оҕонньор
Омуннаан-төлөннөөн
Олоҥхолообутун курдук,
Сыыдам-түргэн сырыылаах
Күүстээх «Восток» хараабылы
Миинэр миҥэ оҥостон,

Как древний старик,
Преувеличивая, воспел
В олонхо,
Он, оседлав словно коня
Скоростной, мощный
Корабль «Восток»,

6 Попов П. Н. Ырыалар. – Рукопись, 1952. – 30 л. (Из личного архива автора)
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Сындыыс курдук сыыйылыннаран,
Дьэргэлгэн курдук элэҥнэтэн
Кыырай халлаан кырсынан 
Сир саарын эргийэ көппүт,
Эдэр ыччатым 
Хатан болуо сүрэхтээҕэ <...>
Киһи аймах
Килбиэннээх кыайыылааҕа,
Дьон-норуот 
Чулуу уола
Космос куйаарыгар
Бастакы эраны арыйбыт
Космонавт Гагарин [20, с. 29].

Словно метеор умчался,
Словно марево унесся,
По краю высокого неба
Обошел он шар земной
Парень удалой
С сердцем твердой закалки < … >
Из всего человечества
Доблестный победитель,
Славный сын народа
На космических просторах
Открывший первую эру
Космонавт Гагарин.

 
Н. И. Степанов – один из двадцати пяти писателей-воинов Якутии. В рядах Советской армии 

служил в 1942–1943 гг., воевал на Калининском фронте, был пулемётчиком. Дважды был ранен, 
от второй раны отказала правая рука, поэтому был досрочно демобилизован. 

5) Песни на военную тему, о героических подвигах советских солдат, о суровых трудовых 
буднях в тылу – «Песня советского воина» («Сэбиэскэй буойун ырыата»), «Песнь о Герое По-
пове» («Герой Попов туһунан тойук») и др. «Песню благодарности молодежи» он посвятил 
юным бойцам тыла, оставшимся без детства [10, с. 104–107]. Песню-тойук «Битва» («Кыр-
гыс») сам автор ознаменовал как современное олонхо. В произведении фашистские оккупанты 
изображены в образах чудовищ-абаасы из Нижнего мира, а советский народ – в образе бога-
тыря айыы, защитника Среднего мира, имя ему – Великий Советский богатырь [13, с. 74–92]. 
Песней «Сплотимся вокруг великой партии» («Улуу Партия тула түмсүөҕүҥ») (1941) автор 
призывает советский народ к борьбе против фашистов, за родину, не жалея себя. Из разных ис-
точников известно, что Н. И. Степанов спел эту и другие песни патриотического характера на 
фронте перед боем, песню на месте перевел сослуживец якутянин, за что имеет благодарность 
от командования7.1Кратко из песни:

Аан ийэ дойдубутун харыстыырга
Хара хааммыт тохторун кэрэйимиэҕиҥ,
Хаарыаннаах бырааттар.
Үтүө дойдубутун көмүскүүргэ
Өлөртөн толлумуоҕуҥ ... [15, с. 19].

В защиту родины нашей
Да не пожалеем нашей крови,
Дорогие братья.
В сохранность нашей страны
Да не убоимся мы смерти …

Песенное творчество Н. И. Степанова в музыкальной культуре Якутии 
В 30-е гг. прошлого столетия художественная самодеятельность в селах Якутии испытывает 

подъём, народ воспевает новую жизнь. Наравне с этим старые фольклорные традиции воссоз-
даются в новом амплуа, постановка олонхо на сценах клубов и под открытым небом становится 
массовым культурным событием. Г. М. Васильев в своем труде «Живой родник» [21, с. 138] 
одним из зачинателей самодеятельной художественной постановки олонхо из среды самих ис-
полнителей олонхо называет Н. И. Степанова – Ноорой, который организовал первый в Якутии 
драматический кружок «Олонхо» [2, с. 7]. «Драматизированная форма коллективного испол-
нения олонхо послужила основой постановки олонхо на сцене колхозных клубов и театра, где 
самое активное участие приняли олонхосуты», – отмечает В. В. Илларионов [7, с. 110]. 

В 1921–1924 гг. по инициативе Н. И. Степанова была поставлена инсценировка олонхо 
«Родоначальник племени саха Сабыйа баай господин» с участием жителей близлежащих сёл. 
Эту постановку по просьбам жителей показали несколько раз в местности Харыйалаах вблизи 
от села Хаптагай [22, с. 124]. Сам Николай Иванович сыграл одного из богатырей айыы. Из-
вестный фольклорист В. В. Илларионов в своей работе «Искусство якутских олонхосутов» о 

7 Попов П. Н. Ырыалар. – Рукопись, 1952. – 30 л. (Из личного архива автора)
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художественных постановках пишет: «Олонхосутам советского периода была предоставлена 
возможность выступать перед широкой аудиторией. <...> Особый интерес вызвала постановка 
спектаклей по мотивам олонхо. Зачинателями таких культурных мероприятий явились олон-
хосуты С. В. Герасимов (Орджоникидзевский район), Н. И. Степанов (Мегино-Кангаласский),  
С. В. Петров (Ленинский), И. М. Давыдов (Таттинский), С. А. Зверев (Сунтарский) и другие» 
[7, с. 41–42]. 

С 1935 г. Н. И. Степанов стал работать в колхозе имени Ворошилова в Догдогинском на-
слеге. В 1936 г. он совместно с заведующим читального балагана П. П. Захаровым – Бытархай 
организовали первый в Якутии драматический кружок, в состав которого входили 8 человек [2, 
с. 7]. В дальнейшем, как пишет фольклорист П. Н. Дмитриев, количество участников достигло 
больше 40 человек [2, с. 7–8]. В то время силами кружковцев были поставлены два олонхо: 
«Мо́лодец Великий Нюргун» в 9 картинах, «Ала Туйгун» в 10 картинах. Ноорой не только был 
талантливым олонхосутом, он был не менее талантливым сценаристом, режиссёром и артистом. 
Как рассказывают очевидцы, земляки олонхосута, это было настоящее зрелище, костюмиро-
ванное, со всеми нужными реквизитами. И. В. Пухов зафиксировал рассказ якутского артиста  
П. П. Васильева о деятельности этого коллектива: «Н. И. Степанов составил драматизирован-
ный текст олонхо, режиссировал и исполнил главную роль богатыря айыы. Текст состоял из 
трех нечетко выделенных действий. Исполнение происходило на арене ысыаха при огромном 
стечении народа, усевшегося полукругом. Действия шли непрерывным потоком, сопровождае-
мые шумовыми эффектами. Герои были костюмированы. Действие началось с выступления бо-
гатыря абаасы. Он был одет в овечий тулуп наизнанку, в штаны из телячьей шкуры, а на голове 
был прикреплён настоящий рог. Ехал он в таратайке, запряженной большим однорогим быком 
черной масти… так начался этот изумительный в своём роде спектакль – плод изобретательной 
народной фантазии, продолжавшийся в таком же тоне в течение всей инсценировки» [7, с. 111].

Несмотря на то, что в членах состояли 8 ударников труда и 7 стахановцев, драмкружок мно-
го гастролировал по соседним сёлам и районам. Так, в 1936–1939 гг. кружок объездил колхо-
зы сёл Бютейдях, Тюнгюлю, Тыыллыма, с постановками также выезжали в Якутск [2, с. 8].  
В 1937 г. кружок удостоился высокой премии, став победителем районной олимпиады, обрел 
широкую популярность, о работе кружка писали в газетах [2, с. 9]. 

Деятельностью драматического кружка колхоза имени Ворошилова заинтересовались писа-
тели, собиратели фольклора, композиторы. Так, летом 1939 г. композитор Н. И. Пейко и музыко-
вед И. А. Штейнман, командированные в Якутию Управлением по делам искусств РСФСР, посе-
тили Мегино-Кангаласский район, где записали образцы национального народного творчества 
у талантливых певцов и олонхосутов, в том числе и у Н. И. Степанова [2, с. 9]. Позже по итогам 
командировки они опубликовали статью «О музыке якутов» в журнале «Советская музыка» [8]. 
В этой статье они отмечают, что существуют три формы передачи олонхо, как рассказ, пение и 
театрализованная форма исполнения: «Наконец, в Догдогинском наслеге Якутского района нам 
удалось увидеть третью форму исполнения олонхо. Это была инсценировка олонхо “Нюргун” – 
народными певцами в самодеятельных костюмах и примитивном гриме. Роль рассказчика здесь 
отпала. Былина о богатыре была показана в действии на сцене колхозного клуба. Роль богатыря 
Нюргуна исполнял олонхосут Н. И. Степанов; остальные роли – сгруппировавшаяся вокруг 
него молодёжь. В более или менее развернутых монологах действующих лиц проза сменялась 
пением» [8, с. 85]. На основании собранных материалов они делают заключение о том, что круг 
музыкальных образов этими пятью ранее известными мотивами не исчерпывается, что только 
музыкальная характеристика центрального героя – богатыря Среднего мира, по сравнению с 
другими героями, довольно многогранна. Они отметили три мотива, отличающие песню бога-
тыря: призыв, основная часть и заключение, представив его в нотной записи [8, с. 85]. Об этом 
в своей статье Г. М. Кривошапко пишет: «В 1940 году композитор Н. И. Пейко и музыковед  
И. А. Штейнман опубликовали статью “О музыке якутов”, где в качестве нотных примеров 
приводят и дают анализ нескольких фрагментов из олонхо. <...> Летом 1939 года в г. Якутске и 
в Мегино-Кангаласском районе они записывали якутские напевы. На сцене колхозного клуба 
видели театрализованную постановку олонхо в исполнении самодеятельных артистов, в числе 
которых был народный певец, член Союза писателей СССР Н. И. Степанов (богатырь Среднего 
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мира). Н. И. Пейко записал несколько мелодий олонхо и впервые опубликовал фрагменты на-
певов новых персонажей – белой удаганки, феи дерева и невесты богатыря Среднего мира» [23, 
с. 9–10]. Позже Н. И. Пейко выпустил сюиту «Из якутских легенд» [23, с. 106].

В 1940 г. в феврале кружковцы под руководством Н. И. Степанова выступили на сцене Якут-
ского театра с двумя постановками олонхо: «Ала Туйгун» в 11 картинах и «Мо́лодец Великий 
Нюргун» в 9 картинах. Как пишет внучатый племянник олонхосута В. К. Степанов, был полный 
аншлаг, залы были переполнены, вместо двух запланированных по просьбам зрителей спектак-
ли шли четыре дня. В республике это был первый успех художественной постановки олонхо 
[22, с. 125]. За год эти постановки охватили более 9 тысяч зрителей [2, с. 8]. В 1940-е гг. само-
деятельные постановки обрели массовый характер. Об этом Г. У. Эргис писал: «Инсценировки 
олонхо, исполняемые талантливыми певцами и олонхосутами, среди которых были люди с ар-
тистическим дарованием, всегда встречали теплый приём у зрителей. Такие постановки напо-
минали старинное коллективное исполнение олонхо. В январе 1940 года в колхозе “Чуя” Меги-
но-Кангаласского района было поставлено олонхо “Уол Туйгун бухатыыр”, а в январе 1941 года 
в доме культуры Усть-Алданского района силами колхозников Баягантайского наслега – олонхо 
“Күскэм күүстээх Күн Эрилик” и др. В Качикатском наслеге Орджоникидзевского района по 
инициативе олонхосута С. В. Герасимова ставились инсценировки олонхо и пьесы якутских 
писателей» [5, с. 392–393]. В 1948 г. совместно с другими олонхосутами в Якутске исполнили 
олонхо таттинского певца И. Е. Огочуярова «Уcук Тюрбюю» («Уһук Түрбүү»), где сам певец 
сказывал повествовательную часть, остальные восемь человек исполнили песни персонажей 
олонхо. Н. И. Степанов исполнил песню второго богатыря Ала Туйгун [7, с. 109].

В Якутии профессиональная музыкальная культура связана с именем знаменитого якутско-
го композитора Марка Николаевича Жиркова. Он сам лично собрал 450 якутских народных на-
певов [24, с. 51]. Во второй половине 1940-х гг. на основе собранных материалов М. Н. Жирко-
вым и Г. И. Литинским были поставлены первые профессиональные музыкальные сценические 
произведения: «Полевой цветок» на либретто Д. К. Сивцева, балет «Красный платочек» и опера 
«Сыгый Кырынаастыыр» на либретто Н. И. Степанова [23, с. 95]. Балет «Красный платочек», 
позже переименованный на «Алый платочек», был посвящён теме гражданской войны и ста-
новления советской власти в Якутии на либретто Н. И. Степанова [23, с. 66]. 

Важную роль в становлении профессиональной якутской музыкальной культуры сыграл 
Якутский радиокомитет, образованный в 1928 г. Записанные в разные года песни-тойуки олон-
хосута Н. И. Степанова, такие как «На берегу Бестяха» («Бэстээх биэрэгэр»), «Чудесный при-
мер» («Чулуу холобур») и др., сегодня хранятся в радиофонде Национальной вещательной ком-
пании «Саха» [25].

В 2011 г. Государственным театром эстрады был выпущен аудиодиск по мотивам олонхо 
«Кюн Эрили» Н. И. Степанова с одноименным названием (постановка О. Н. Степановой, кон-
сультант – заслуженный артист РС (Я) Г. С. Васильев) [26]. Роли олонхо исполнили артисты 
Государственного театра эстрады. Песенное творчество Н. И. Степанова – Ноорой по-своему 
уникально и в дальнейшем требует детального исследования.

Заключение
Николай Иванович Степанов – Ноорой, как творческая личность, был человеком многогран-

ного таланта. В нашей статье мы попытались раскрыть его как творческую личность со всех 
сторон: как выдающегося олонхосута, народного певца советского периода и самодеятельного 
режиссёра. 

Как олонхосут Н. И. Степанов внёс большой вклад в сохранение и увековечивание якутского 
героического эпоса, от него были записаны 9 олонхо. Проблема изучения творческого наследия 
Н. И. Степанова остаётся на сегодня актуальной. 

Николай Иванович является одним из первых олонхосутов, который поставил олонхо на 
сцене. Как самодеятельный режиссер он внёс огромный вклад в становление профессиональ-
ной музыкальной культуры в Якутии. Он первым в Якутии организовал драматический кружок 
под названием «Олонхо», его постановки от колхозной сцены дошли до театральной. 

Песни Н. И. Степанова начали печататься с 40-х гг. прошлого века. Он стал одним из за-
чинателей нового типа фольклора, песенного жанра, называемого как советский фольклор. Его 
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произведения имеют культурную ценность, носят исторический характер и, как действитель-
но отражающие своё время, являются историческим и культурным памятником для будущих  
поколений.

Для сохранения и увековечивания имён известных сказителей, обнародования их произве-
дений требуются новые подходы. Перед современными учёными стоит задача сохранения и 
передачи как текстового, так и музыкального наследия наших талантливых предков, распро-
странения его в широких кругах для дальнейшего изучения богатого материала, собранного 
нашими предшественниками и ещё не изданного доселе. 
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ИЗОБРАЗИТЕЛЬНЫЕ ГЛАГОЛЫ В РЕПРЕЗЕНТАЦИИ 
КОНЦЕПТА «БОГАТЫРЬ» В ТЕКСТАХ ОЛОНХО РАННЕГО 

И ПОЗДНЕГО ПЕРИОДОВ

Аннотация. В статье рассматриваются изобразительные (образные) глаголы, участвующие в верба-
лизации концепта «БОГАТЫРЬ» в эпическом тексте олонхо. Цель исследования – установление особен-
ностей функционирования изобразительных глаголов в смысловом наполнении концепта и выявление 
наличия преемственности этих особенностей в якутских эпических текстах раннего и позднего перио-
дов при сравнительном анализе. Для достижения поставленной цели использовались следующие методы 
исследования: метод концептуального анализа, метод сплошной выборки, компонентный анализ, метод 
семантического определения, метод контекстуального анализа, сравнительный метод. Выборка глаголов 
была произведена из текстов ранних записей – «Богатырь Тойон Нюргун» Н. Ф. Попова, «Нюргун Боотур 
Стремительный» К. Г. Оросина, «Ала Булкун богатырь» Т. В. Захарова – Чээбий, «Строптивый Кулун Кул-
лустуур» И. Г. Теплоухова-Тимофеева; из поздних текстов олонхо – «Джирибинэ Боотур» В. О. Каратаева, 
«Сын лошади Богатырь Дыырай» И. И. Бурнашева – Тонг Суорун, «Кыырджыт Могучий» В. Н. Попова 
– Бочоох. В анализе было задействовано 13 изобразительных глаголов из ранних текстов и 27 глаголов из 
поздних текстов олонхо. Как показывает исследование, зафиксированные изобразительные глаголы при-
влечены для описания внешнего вида богатыря, его действий и движений. Кроме этого, в поздних текстах 
наблюдается использование изобразительных глаголов в описании телодвижений богатыря. Сравнитель-
ный анализ подтверждает сохранение преемственности в поздних текстах. Об этом свидетельствует, на-
пример, функционирование аналогичных изобразительных глаголов в описании телосложения богатыря. 
Изобразительные глаголы, как специальные речевые средства, способствуют лучшему раскрытию и по-
ниманию содержания концепта «БОГАТЫРЬ». У сказителей поздних записей олонхо наблюдается обо-
гащённый словарный запас, следовательно, они для полноты и яркости образа богатыря чаще прибегают 
к использованию изобразительных глаголов. 

Ключевые слова: изобразительные глаголы; концепт; образ; богатырь; эпос; олонхо; ранние тексты; 
поздние тексты; репрезентация; сравнительный анализ.
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Image-forming verbs in the representation of the concept “BOGATYR” 
in olonkho texts of early and late periods

Abstract. The article deals with image-forming verbs involved in the verbalization of the concept of 
“BOGATYR” in the text of olonkho. The purpose of the study was to establish the features of the functioning 
of image-forming verbs in the semantic content of the concept and to identify the continuity of these features 
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in the Yakut epic texts of the early and late periods in comparative analysis. To achieve this goal, the following 
research methods were used: the method of conceptual analysis, the method of continuous sampling, the 
component analysis, the method of semantic definition, the method of contextual analysis, and the comparative 
method. The selection of verbs was made from the texts of early recordings – “Bogatyr Toyon Nyurgun” by 
N. F. Popov, “Nyurgun Bootur the Swift” by K. G. Orosin, “Ala Bulkun bogatyr” by T. V. Zakharov – Cheebiy, 
“Kulun Kullustuur the Obstinate” by I. G. Teploukhov-Timofeev; from later texts – “Dzhiribine Bootur” by 
V. O. Karataev, “Son of a Horse Bogatyr Dyyray” by I. I. Burnashev – Tong Suorun, “The Mighty Kyyrdzhyt” 
by V. N. Popov – Bochookh. The analysis involved 13 image-forming verbs from early texts and 27 verbs from 
later olonkho texts. As the study shows, the fixed image-forming verbs are involved in describing the appearance 
of the bogatyr, his actions and movements. In addition, in later texts there is the use of image-forming verbs in 
describing the movement of the body parts of the bogatyr. Comparative analysis confirms the preservation of 
continuity in later texts. This is evidenced, for example, by the functioning of similar image-forming verbs in the 
description of the physical abilities of the bogatyr. Image-forming verbs, as special speech means, help to better 
reveal and understand the content of the concept “BOGATYR”. The olonkho-tellers of the later olonkho have 
an enriched vocabulary; therefore, for completeness and brightness of the image of the bogatyr, they more often 
resort to the use of image-forming verbs.

Keywords: image-forming verbs; concept; image; bogatyr; epic; olonkho; early texts; later texts; representation; 
comparative analysis.
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Введение
В современной лингвистике наблюдается тенденция изучения связи языка с сознанием че-

ловека, а именно изучаются концепты, которые выступают посредниками для выявления от-
личительных особенностей мышления носителей языка и характеристики их культурного сво-
еобразия. 

В данной работе рассматриваются изобразительные (образные) глаголы, участвующие в 
вербализации концепта «БОГАТЫРЬ» в эпическом тексте олонхо, с целью установления осо-
бенностей функционирования данных глаголов в смысловом наполнении концепта и выявления 
наличия преемственности данных особенностей в якутских эпических текстах раннего и позд-
него периодов.

Концепт «БОГАТЫРЬ» часто рассматривается наравне с концептом «СВЕРХЧЕЛОВЕК», 
так как издревле с богатырём ассоциируются типологические черты сверхчеловека. Вследствие 
этого существующие исследования по данным концептам перекликаются: А. С. Миронов на ос-
новании анализа былинных записей корректирует рецептивный стереотип богатырей-велика-
нов на богатырей-обычных людей [1]; Е. С. Кужель исследовала степень отражения в образе бо-
гатыря характерных черт сверхчеловека на основе русского героического эпоса [2]; Д. А. Беляев 
рассматривает семантическую наполненность концепта «БОГАТЫРЬ», его связь с типической 
сверхчеловеческой атрибутикой, эволюцию образа богатыря в контексте культурного наррати-
ва и отмечает самобытно-культурные черты отечественного локального концепта «СВЕРХЧЕ-
ЛОВЕК» [3]; С. В. Глушков изучил эволюцию концепта «БОГАТЫРЬ», отметил произошед-
шие изменения и сохранившееся в понимании данного концепта в отечественной культуре [4];  
А. В. Колмогорова провела анализ идеологемы «БОГАТЫРЬ», исходя из персонажа славянского 
героического эпоса в патриотическом дискурсе [5].

Как отмечает М. В. Пименова, «полное описание того или иного концепта <…> возможно 
только при исследовании наиболее полного набора средств его представления» [6]. В качестве 
материала для описания концептов, в основном, используются такие средства, как лексические 
единицы, паремии, устойчивые сравнения и метафоры, а языковые средства как изобразитель-
ные глаголы редко становятся объектом подобных исследований. Выбор этих языковых средств 
в качестве объекта нашего исследования обусловлен применением большого количества изо-
бразительных глаголов в эпических текстах.

Фактическим материалом для исследования послужили тексты ранних и поздних олонхо: 
из ранних записей, произведённых в XIX – начале XX в. – «Богатырь Тойон Нюргун» («Тойон  
Ньургун бухатыыр») Н. Ф. Попова [7], «Нюргун Боотур Стремительный» («Дьулуруйар  
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Ньургун Боотур») К. Г. Оросина [8], «Ала Булкун богатырь» («Ала Булкун бухатыыр») Т. В. За-
харова – Чээбий [9], «Строптивый Кулун Куллустуур» («Куруубай хааннаах Кулун Куллус- 
туур») И. Г. Теплоухова-Тимофеева [10]; из поздних текстов – «Джирибинэ Боотур» («Дьириби-
нэ Боотур») В. О. Каратаева [11, 12], «Сын лошади Богатырь Дыырай» («Сылгы уола Дыырай 
бухатыыр») И. И. Бурнашева – Тонг Суорун [13], «Кыырджыт Могучий» («Үөлэн Кыырдьыт») 
В. Н. Попова – Бочоох [14].

Для достижения поставленной цели использовались следующие методы исследования: 
метод концептуального анализа при исследовании и описании концепта «БОГАТЫРЬ»; метод 
сплошной выборки для сбора примеров из эпических текстов; компонентный анализ для харак-
теристики понятийного составляющего слова; метод семантического определения при толкова-
нии значений изобразительных глаголов; метод контекстуального анализа, предоставляющий 
возможность выявить различные значения и оттенки значений исследуемых концептов в кон-
тексте эпических текстов; сравнительный метод при сопоставлении глаголов ранних и поздних 
текстов олонхо.

В анализе было задействовано 13 изобразительных глаголов из ранних текстов и 27 глаголов 
из поздних текстов. Примеры из текстов олонхо даны с переводами на русский язык. При этом 
в силу особенностей семантики якутских глаголов не всегда получается передать в переводе 
все компоненты их значений, удаётся лишь раскрыть общий смысл. Поэтому для более полного 
понимания семантики слов нами приведены словарные дефиниции. 

Изобразительные глаголы в репрезентации концепта «БОГАТЫРЬ»
В ходе исследования ранних текстов обнаружено, что изобразительные глаголы задейство-

ваны в описании внешнего вида богатыря. Например, глаголы нанай ʻбросаться в глаза своей 
широкой, выдающейся вперед грудью и большим животомʼ [15, с. 459], үөкэй ʻбыть прямым 
и высокимʼ [16, с. 469] и дарай ʻиметь широкие плечи; быть, казаться широкоплечимʼ [17, с. 
108] привлечены в детальном описании телосложения: Кэтит нанаҕар түөстээх; / Үс былас 
үөкэйэр өттүктээх, / Биэс былас мээкэйэр бииллээх, / Алта былас дарайар сарыннаах, / Түөрт 
былас кулугур моойноох [10, с. 6] ʻС высокими бедрами – в три маховые сажени, / С гибкой 
талией – в пять маховых саженей, / С широченными плечами – в шесть маховых саженей, / С 
прямой шеей – в четыре маховых сажени; / Крепко сбитыйʼ [11, с. 6]. 

Глаголы дүгдэй ‘быть плотным, коренастым, сутуловатым, вздыбившимся’ [17, с.  203] и дыг-
дай ‘сильно раздуться, раздаваться вширь, чрезмерно увеличиваясь в объеме, теряя прежний 
вид, форму’ [17, с.  208] участвуют в создании портрета главного героя: Түнэ түүнүктээҕинэн / 
Дүгдэччи таҥныбыт, / Сарыы тыйыһынан / Дыгдаччы таҥныбыт [7, с. 16] ‘Из лосиной зам-
ши с хорошей выделкой / Одетый до вздыба, / Из оленьей замши плотно / Одетый до вздутия’ 
[пер. автора]. 

В следующем примере: Хат сабар бу кыыл / Үс төгүл үҥкүрүйдэ-күөлэһийдэ да / Куруубай 
хааннаах Кулун Куллустуур / Бэйэтэ бэйэтинэн ыадас гына түстэ [10, с. 111] ʻТрижды пере-
кувырнулась-покаталась / Эта птица-зверь, / И   Строптивый Кулун Куллустуур / Стал самим 
собойʼ [11, с. 113] – глагол ыадай ʻидти, ходить медленной тяжелой поступью, переваливаясь 
с боку на бокʼ [18, с. 308] использован в описании превращения птицы в человека, то есть в 
момент, когда богатырь меняет облик. 

Кроме этого, изобразительные глаголы отмечены в описании действий и движений богаты-
ря. Так, глагол эгдэҥнээ ‘1) слегка вздыматься, приподниматься; 2) совершать небольшие дви-
жения, направленные вверх’ [19, с. 142] в отрывке: Этиэн биэриминэ эгдэҥнээтэ, / саҥарыан 
биэриминэ салҕалаата ʻСлова не может сказать – так задыхаться стал, / речи не может дер-
жать – весь затряссяʼ [8, с.  176–177] и глагол чынай ʻдержать спину очень прямо и вскиды-
вать головуʼ [18, с.  261] в примере: Бу курдук дьахтар хаанынан ыһа сытарын  / Көрөн баран, /  
Куруубай хааннаах Кулун Куллустуур / Кэннинэн чынарыс гына түстэ [10,  с. 115] ʻСтроптивый 
Кулун Куллустуур, / Увидев, как лежит, / Истекая кровью, такая женщина, / Разом отшатнулсяʼ 
[11, с. 116] – задействованы для достоверного изображения, как крупный и атлетического телос-
ложения человек реагирует на те или иные события. 

То, какие движения совершает богатырь в гневе, как это отражается на состоянии его тела, 
ярко передано при помощи глаголов мэтэй ʻвыдаваться вперед, выступать, выпячиваться  
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(о груди)ʼ [20, с.  420] и маадьай ʻстать кривоногимʼ [20, с.  176]: Маныаха биһиги киһибит / 
Иэнин иҥиирэ киил мас курдук / Мэтэччи тардан барда; / Атаҕа чааркаан чаачарын курдук 
/ Маадьаччы тардан барда [10, с.  22] ʻУ нашего человека после этого [от гнева] / Спинные 
сухожилия стали стягиваться, / Выгибаясь, как упругое дерево; / Ноги у него стало сводить, 
[Гнуть], подобно лучку черканаʼ [11, с. 17]. Остальные найденные глаголы относятся к образ-
ному описанию походки главного героя при выполнении каких-либо действий. Например, как 
глагол мадьарый ʻходить, двигаться быстро на кривых ногах (о коротконогом и полноватом че-
ловеке)ʼ [20, с.  197] в предложении: Аҕыс сэттэ байтаһын биэ гиэнин / Аҕыс сэттэ атах этин 
көтөҕөн мадьарыйан киирдэ, / Алтан муостаҕа лиҥкир-лаҥкыр бырахта ʻСеми нагульных ко-
был откормленных / Туши тяжелые в дом, быстро ступая, занёс, / На прохладный пол медный 
с грохотом бросилʼ [9, с.  57, 56]. Также глагол ыадалдьый от ыадалый ʻдвигаться медленно, 
неуклюже, тяжелой походкойʼ [18, с. 309] в отрывке: Аҕыс хатыыс балык уорҕатын  / Умсары 
уурбут курдук / Кыһыл көмүс муостанан / Хааман ыадалдьыйан истэ [10, с. 54] ̒ Пошел, ступая 
вразвалку, / Тяжелой поступью  / По золотому полу, / Похожему на хребты восьми стерлядей, / 
Сложенных вместеʼ [11, с.  53] и глагол дыралдьый ʻходить, двигаться на длинных ногах, почти 
не сгибая их (о стройном человеке высокого роста)ʼ [17, с.  215] в эпизоде: Биһиги киһибит, 
халыҥ халҕанын тэлэйэ баттаан, дьиэ таһыгар дибдир тына сулбу ойон таҕыста; бу гынан 
баран, тус соҕуруу диэки хааман дыралдьыйа турда [10, с.  165] ʻА наш человек настежь рас-
пахнул тяжелые двери, стремительно выскочил из дома, широко шагая, направился прямо на 
югʼ [11, с. 167] – описывают ходьбу богатыря. 

В поздних текстах изобразительные глаголы олонхо участвуют так же, как и в ранних 
текстах, в описании внешнего вида богатыря. В двух зафиксированных примерах аналогич-
ные глаголы үөкэй ʻбыть прямым и высокимʼ [16, с. 469], биэкэй ʻбыть очень тонким в талии, 
тонкостаннымʼ [21, с. 348] и дарай ʻиметь широкие плечи; быть, казаться широкоплечимʼ [17,  
с. 108] подробно эксплицируют телосложение героя: Үс түһэ кэбиһэ былас / Үөкэйэр өттүктээх 
эбит, / Биэс былас биэкэйэр бииллээх, / Алта былас дарайар сарыннаах [13, с. 32] ʻНа три махо-
вые сажени / Высокие бедра у него, / На пять маховых саженей / Тонкая талия у него, / На шесть 
маховых саженей / Широкие плечи развернулисьʼ [13, с. 206]; Үс былас дарайар сарыннаах, / 
Алта былас биэкэйэр бииллээх [12, с. 31] ʻНа три маховые сажени широкие плечи у него, / На 
шесть маховых саженей тонкая талия у негоʼ [пер. автора]. 

Глаголы бөскөй ʻбросаться в глаза своей тучной и крупной фигурой; иметь до предела на-
битый видʼ [21, с. 461] и дагдай ʻказаться, выглядеть крупным, объемным, увеличиваться в 
размерахʼ [17, с. 77] в отрывке: Бөлөнөхпөр мөскөйөн, / Тарбар дагдайан, / Олордорбун үчүгэй 
этэ! [13, с. 39] ʻБыло бы хорошо <...> / Жил бы в своё удовольствие, / Жирея хоть бы в своём 
/ Белёнёхе густом и тареʼ [13, с. 213] – специально выбраны для того, чтобы передать образ 
большого, сильного богатыря и показать его достаток и благосостояние.

Примечательно, что изобразительные глаголы используются и в описании движений и дей-
ствий богатыря, как и в ранних текстах. Так, прямую осанку, высокий рост, стройность богаты-
ря передают глаголы кинэй ʻдержаться очень прямо, слегка откинув голову назадʼ [22, с. 127] в 
примере: Соноҕос сылгытыгар кэлэн / Киргил көтөр курдук / Кинэс гына түстэ, / Кураҕаччы 
көтөр курдук / Чоноччу олорон кэбистэ [12, с. 200] ʻПодошел к молодому жеребцу своему, / 
словно дятел черный сел прямо, / слегка откинув голову назад, / словно птица кроншнеп сел 
/ с гордо поднятой головойʼ [пер. автора]; дьирэй ʻбегать, двигаться, держась прямо (о строй-
ном длинноногом человеке)ʼ [17, с. 361] в отрывке: Тоҕус сиринэн тор көмүс сииктээх, / Аҕыс 
сиринэн алтан аалыытыныы куйахтаах / Айыы бухатыырын атамаан бэрдэ буолан / Инни-
гэр дьирэс гына тура түстэ [14, с. 104] ʻС панцирем, имеющим / На девяти местах золотую 
строчку, / На восьми местах медную опилку, / Сильнейшим из богатырей айыы став, / Встал 
прямо впередʼ [пер. автора]; и нуоҕай ʻ1) склониться, согнуться (о растениях); 2) покачиваться 
из стороны в сторону, пошатываться, двигаться плавно, переливаясь с боку на бокʼ [20, с. 485] 
в эпизоде: Сүһүөхтээх бэйэтэ сүгүрүйэн, / Хаалдьыктаах бэйэтэ хаҥкыйан, / Тоноҕостоох 
бэйэтэ нуоҕайан / Бухатыыр киһи уоҕа хараата, / Сүргэтэ көтөҕүлүннэ [14, с. 75] ʻИмеющий 
колени преклонился, / имеющий шею наклонился, / имеющий спинной хребет поклонился, / 
богатырь мощь свою ослабил, / Духом он воспрянул’ [пер. автора].
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Глаголы алтахтаа ʻходить, идти тяжелой медленной поступью, еле передвигать ноги; 
начинать ходить, передвигаться на слабых ножках (о ребенке)ʼ [15, с. 435] и маадьай ʻстать 
кривоногимʼ [20, с. 176] описывают движения богатыря и одновременно показывают его физи-
ческие данные и мощь в примерах: Аа-дьуо алтахтаан, / Аргыый аҕай долгуйан, ичигэс эркин-
нээх иэримэ дьиэтин / Ис бараанын / Эргиччи көрөн кэбистэ [14, с. 81] ʻПотихоньку шагая, еле 
ноги передвигая, / медленно колыхаясь, дом – полную чашу с теплыми стенами, / убранство его 
/ осмотрел вокругʼ [пер. автора]; Икки сотото / Тардыылаах оҕус буулаҕатын курдук / Таҥнары 
маадьайан түһэн барда, / Иэнин иҥиирэ киил мас курдук / Кэдэрги тардан барда, / Хатан мас 
курдук / Ханаччы тардан барда [13, с. 57] ʻДве голени ног, / Как ярмо вола, несущего / Тяжелый 
воз, согнулись, / Жилы спинные сокращаются, / Туловище гнётся кверху, / Как дерево кривое, / 
Волосы на висках / Дыбом встаютʼ [13, с. 229].

Следует добавить, что в поздних текстах наблюдается использование изобразительных гла-
голов в описании телодвижений богатыря. Например, когда богатырь собирается говорить или 
высказать свою мысль, его губы, рот и верхняя грудь начинают двигаться особенным образом, 
и это выражено глаголами аппаҥнаа ʻприоткрываться, закрываться не вплотнуюʼ [15, с. 505], 
хорой ʻбыть, казаться торчащим вверхʼ [23, с. 602] и томтой ʻбыть, казаться выпуклым, окру-
глым, возвышатьсяʼ [24, с. 444], например: Алтан дьаакыр айаҕын аппаҥнатта, / Үрүҥ көмүс 
сүөлэгэй күөмэйин көбүөлэттэ. / Уоһа хороҥноото, / Уолуга томтолдьуйда [13, с. 53] ʻУста 
застывшие раскрыл, / Медный, как якорь, рот / Открывает, гортанью серебряной / Пошевелил, 
губы выпячивает, / Горло поднимаетсяʼ [13, с. 226]. В другом примере движение губ описано 
с помощью глагола чорбой ʻбыть вытянутым вперед, оттопыриваться (о губах)ʼ [18, с. 187], но 
смысл остаётся практически неизменным: Ыллыы-туойа, / Тыл этэн, / Тойук туойан, / Уоһа 
чорбоҥноон, / Уолуга томтойо / Турбута эбитэ үһү [12, с. 32] ʻНапевая, / Произнося речь, / 
Исполняя тойук, / Губы вытягивал вперёд, / Грудь приподнимал [пер. автора]. 

Глагол түллэҥнээ ʻгнуться, изгибаться, пружинить; ползать, передвигаться, извиваясь всем 
телом, извиватьсяʼ [25, с. 244] использован для показа движений мышц при гневе богатыря: 
Ол кэнниттэн, / Уол оҕо барахсан / Иҥиирин тыаһа / Иистэнэр марсыына тыаһын курдук 
/ Лиһигирии кыынньан, / Былчыҥын этэ / Дьорохой балык курдук / Түллэҥнии онньоото [12,  
с. 39] ̒ Затем, / у доброго молодца / сухожилия / как шум от швейной машины / начали грохотать, 
/ мышцы у него / словно молодая щука / начали извиватьсяʼ [пер. автора]. Следует заметить, 
что в описании такого состояния в ранних текстах были привлечены глаголы мэтэй и маадьай.

Зоркость глаз и острота слуха главного героя олонхо раскрыты с помощью глаголов  
дьэргэлдьий ʻ1) мелкать, мельтешить перед глазами; 2) быстро менять направление взгля-
да, бегать (о глазах)ʼ [17, с. 536] и сэгэлдьий ʻслегка равномерно приподниматься, раскачи-
ваться (напр. при езде верхом)ʼ [26, с. 540]: Ол айаннаан иһэн / Тиэрбэс хараҕынан / Көрөн 
дьэргэлдьиттэҕинэ, / Тэргэн кулгааҕынан / Истэн сэгэлдьиттэҕинэ [12, с. 160] ʻКогда глазами, 
/ Подобными кольцу удил, / Быстро поглядывая, ехал, / Ушами большими / Слушая, раскачива-
ясь ехалʼ [пер. автора].

Заключение
Как показывает результат исследования, зафиксированные изобразительные глаголы для  

реализации концепта «БОГАТЫРЬ» в ранних и поздних текстах олонхо задействованы в описа-
нии внешнего вида богатыря, его действий и движений, и они подобраны так, чтобы передать 
образ сильного, большого, высокого, мужественного человека с хорошими физическими данны-
ми, что подобает образу защитника рода, племени. Сравнительный анализ особенностей изобра-
зительных глаголов в ранних и поздних текстах олонхо подтверждает сохранение преемствен-
ности в поздних текстах. Об этом свидетельствует, например, функционирование аналогичных 
изобразительных глаголов в описании телосложения богатыря. Изобразительные глаголы, как 
специальные речевые средства, способствуют лучшему раскрытию и пониманию содержания 
концепта «БОГАТЫРЬ». Следует отметить, что у сказителей поздних записей олонхо наблю- 
дается более богатый словарный запас, они для полноты и яркости образа богатыря чаще при-
бегают к использованию изобразительных глаголов. На наш взгляд, употребление изобрази-
тельных глаголов сказителями настраивает слушателей на осознанное, активное восприятие, 
что, в свою очередь, отражает развитое воображение и образное мышление носителей языка.
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ОБРАЗ КОНЯ БОГАТЫРЯ В СТРУКТУРЕ КОНЦЕПТА 
«БОГАТЫРЬ – ИДЕАЛЬНЫЙ ЧЕЛОВЕК»

(на материале ранних текстов олонхо)

Аннотация. В олонхо в структуре концепта «БОГАТЫРЬ – ИДЕАЛЬНЫЙ ЧЕЛОВЕК» главным ком-
понентом является «БОГАТЫРЬ», так как универсалия идеального человека представлена, прежде всего, 
через образ богатыря. Однако в якутском традиционном сознании образ богатыря неразрывно связан с его 
богатырским конём. Цель данного исследования – определение содержания ментальной единицы «КОНЬ» 
в культуре народа саха как компонента структуры концепта «БОГАТЫРЬ – ИДЕАЛЬНЫЙ ЧЕЛОВЕК», 
транслирующего особенности национального характера и национальную идентичность якутов. Матери-
алом для исследования послужили ранние тексты олонхо Т. В. Захарова – Чээбий «Ала Булкун» (1906),  
К. Г. Оросина «Нюргун Боотур Стремительный» (1895). Ранние тексты олонхо транслируют мировоззре-
ние, ценностные установки и этические нормы, определяют национальный характер. В них проявляются 
идеология и чаяния древних якутов эпохи становления и развития эпического самосознания. В исследова-
нии были использованы системный и описательный методы.

В результате изучения установлено, что в рассмотренных ранних текстах олонхо описание коня бо-
гатыря по объему намного больше и длиннее, чем в большинстве поздних текстов. Анализ показал, что 
в ранних текстах олонхо образ коня описан очень красочно и детализированно, он предстаёт крепким, 
сильным, верным хозяину-богатырю, а также обладает магическими свойствами. Такое содержание 
культурной универсалии «КОНЬ» складывалось на протяжении веков. Закрепленное в ранних текстах 
олонхо значение образа коня нашло своё развитие и в текстах современных олонхо. Конь – это один из  
всеобъемлющих образов, через призму которого можно приблизиться к пониманию якутского националь-
ного характера.

Ключевые слова: эпос; олонхо; ранние записи; концепт; идеальный человек; богатырь; богатырский 
конь; масти коня; магические свойства коня; национальный характер. 

A. E. Bozhedonova

Bogatyr’s horse in the structure of the concept 
“BOGATYR AS AN IDEAL PERSON”: the case of early olonkho texts

Abstract. In the olonkho, the main component in the structure of the concept “BOGATYR AS AN IDEAL 
PERSON” is “BOGATYR”, because the universalia of the ideal man is represented primarily through the image 
of a bogatyr. However, in Sakha (Yakut) traditional consciousness the image of a bogatyr is inseparably connected 
with his bogatyr horse. The purpose of this study was to determine the content of the mental unit “HORSE” 
in the culture of the Sakha people as a component of the structure of the concept “BOGATYR AS AN IDEAL 
PERSON”, which translates the features of the national character and national identity of the Sakha people. 
The material for the study was the early texts of T. V. Zakharov – Cheebiy’s olonkho “Ala Bulkun” (1906) and 
K. G. Orosin’s “Nyurgun Bootur the Swift” (1895). Early olonkho texts translate worldview, values and ethical 
norms and define national character. They manifest the ideology and aspirations of ancient Yakuts in the era of 
formation and development of epic consciousness. Systematic and descriptive methods were used in the study.
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As a result of the study, it was found that the description of the bogatyr’s horse in the examined early texts of 
olonkho was much larger and longer than in most of the later texts. The analysis showed that in the early texts of 
the olonkho the image of the horse was described in a very colorful and detailed manner, it appeared strong, loyal 
to the master-bogatyr, and also had magical properties. This content of the cultural universalism “HORSE” had 
developed over the centuries. The meaning of the image of a horse consolidated in the early texts of olonkho has 
found its development in the texts of modern olonkho. The horse is one of the comprehensive images, through the 
prism of which one can get closer to the understanding of the Sakha national character.

Keywords: epic; olonkho; early records; concept; ideal man; bogatyr; bogatyr horse; horse’s colors; magical 
properties of horse; national character.

Введение
Национальные героические эпосы являются энциклопедией жизни народа. Они несут ин-

формацию о духовной и материальной культуре этноса. Древние эпические сказания играют 
огромную роль в современном мире. Они формируют национально самосознание народа-
носителя, способствуют мировому процессу налаживания диалога культур, так как интерес  
к эпическому наследию разных народов становится все разносторонней и глубже. Социальные 
изменения, происходящие в современном обществе, привели к разрушению традиционных сте-
реотипов. Духовно-нравственное воспитание – одна из основных задач общества. Особенно это 
важно в условиях глобализации. 

Якутский героический эпос олонхо, как ресурс сохранения духовно-нравственной самобыт-
ности народа саха, способствует выработке новой системы взглядов, которая оказывает влияние 
на становление современного общества в условиях глобализации и межкультурной интегра-
ции. Как известно, олонхо является самым крупным эпическим жанром якутского фольклора. 
Ранние тексты олонхо транслируют мировоззрение, ценностные установки и этические нормы 
древних якутов эпохи становления и развития эпического самосознания [1]. Герои олонхо – 
древние богатыри, ведущие борьбу за утверждение жизни на Земле, основание и продолжение 
племени ураангхай саха. «В олонхо воспеваются боевые подвиги боотуров (богатырей), кото-
рые совершаются ими ради защиты родной земли, своих соотечественников, ради спокойной 
жизни на земле, мирного труда, счастливой будущности детей и внуков. Обычно эти подвиги 
совершаются в борьбе с богатырями племени злых чудовищ – абаасы аймага» [2, c. 7]. Таким 
образом, олонхо – это героическое сказание о подвигах древних богатырей, родоначальниках и 
защитниках племени. 

Образ коня богатыря в структуре концепта «БОГАТЫРЬ – ИДЕАЛЬНЫЙ ЧЕЛОВЕК»
Основная роль в формировании национального характера народа саха относится к важному 

концепту «ИДЕАЛЬНЫЙ ЧЕЛОВЕК». В олонхо в структуре этого концепта главным компо-
нентом является «БОГАТЫРЬ», так как универсалия идеального человека представлена, пре-
жде всего, через образ богатыря. Богатырь – это главный герой, вокруг которого вращается 
эпический мир. 

Образ богатыря в якутском традиционном сознании не представляется без образа его коня. 
В якутском эпосе образ богатырского коня имеет ключевое значение. Эпический образ боевого 
коня дополняет образ богатыря. Помимо участия в походах, чудесный конь активно помогает 
своему хозяину добиваться победы, он имеет дар предвидения, является советчиком и другом 
богатыря. Конь богатыря имеет божественно-небесное происхождение. Цель данного иссле-
дования определение содержания ментальной единицы «КОНЬ» в культуре народа саха как 
компонента структуры концепта «БОГАТЫРЬ – ИДЕАЛЬНЫЙ ЧЕЛОВЕК», транслирующего 
особенности национального характера и национальную идентичность. Материалом для иссле-
дования послужили ранние тексты олонхо «Ала Булкун» (1906), «Нюргун Боотур Стремитель-
ный» («Дьулуруйар Ньургун Боотур», 1895). Теоретико-методологическую базу исследования 
составили труды по теории концепта таких ученых, как И. А. Стернин [3], А. Б. Бабушкина 
[4], Е. С. Кубрякова [5], В. И. Карасик [6, 7], Д. С. Лихачев [8] и др. В ходе исследования были 
использованы следующие методы: системный, культурно-исторический и сопоставительный 
методы, позволяющие выявить общее и специфическое в ранних текстах олонхо; описательный 
метод, позволяющий более глубоко охарактеризовать образ эпического коня с учетом мировоз-
зрения и менталитета народа саха.
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Культ коня, его идеализация прослеживаются во многих мифологических системах наро-
дов мира, он занимал видное место не только в материальной, но и в духовной культуре древ-
них тюрков. Табунное коневодство испокон веков занимает особое место в жизни тюркских 
народов, поэтому лошадь в национальной картине мира тюрков занимает особое место. Для 
тюркских народов лошадь служит не только средством передвижения, но и является необхо-
димым источником – питания, одежды, предметов быта и др. Кроме того, по мифологическим 
представлениям тюркских народов, лошадь имеет божественную сущность, тюрки издревле 
смотрят на нее как на священное животное небесного происхождения. 

Особое отношение к коням сложилось и у народа саха. Древние якуты считали лошадей 
животными небесного происхождения, которым покровительствует божество Джесегей. Это 
представление нашло отражение в героическом якутском эпосе олонхо, в котором представлен 
идеализированный образ коня как верного друга богатыря. Эпический конь возведен в ранг ак-
тивно действующего персонажа. Олонхосуты описывают божественного посланца, употребляя 
самые высокие эпитеты. 

В якутском героическом эпосе конь предназначен богатырю верхними божествами – по-
кровителями героя. Имеется тесная, невидимая связь между богатырем и его боевым конем. 
Богатырский конь стоит наравне с главным героем, иногда совершая подвиги за него самого. 
Равноправие образа главного героя и его коня отражается даже в собственном имени богаты-
ря, в состав которого устойчиво входят кличка и масть коня. В олонхо «Ала-Булкун» в имени 
главного героя наряду с происхождением самого богатыря упоминается и масть коня: Үчүгэй 
Эмэрэкээн эмээхсин уола, / Алаҥхаҕа төрөөбүт / Айаас ала аттаах / Ала Булкуун бухатыыр 
диэн киһи / Үөһэ бөҕөттөн үүннээх-ыҥыырдаах / Үтүө киһи (баара) эбитэ үһү [9, c.1] ‘Сын 
старухи Ючюгэй Эмэрэкээн – / С появлением проталин рожденным / С необъезженным конем 
пегим / Ала Булкун богатырь, / Свыше предназначение имеющий / Человек почтенный жил, 
оказывается, говорят’ [9, c. 30]. Аналогично в «Нюргун Боотур Стремительный»: Бу уолларын 
аата – / «Тоҕус халлаан үрдүгэр тура төрүөбүт / тиити төргүү мутугунан холобурдаах / тэ-
бэр Тураҕас аттаах / Дьулуруйар Ньургун Боотур» диэн / ааттаах бухатыыр төрүөн сытар 
[10, с. 34] ‘Сына их (знаменитого богатыря) зовут так – / «На вершине девяти небес стоя рож-
денный, / владеющий Гнедым скакуном / высотой до средних ветвей лиственницы / Нюргун 
Боотур Стремительный» – / будущий знаменитый богатырь’ [10, c. 34].

Во всех тюркских эпосах образ богатырского коня имеет ключевое значение, так как эпи-
ческий образ боевого коня дополняет образ богатыря. Помимо участия в походах, чудесный 
конь активно помогает своему хозяину добиваться победы, он имеет дар предвидения, обладает 
твердой волей, является советчиком и другом богатыря, имеет божественно-небесное проис-
хождение. Известный эпосовед В. М. Жирмунский отмечает, что «…у кочевых и полукочевых 
народов роль коня как спутника и боевого товарища героя особенно значительна» [11, c. 532]. 
Также, по мнению ученого, «в образе коня как волшебного помощника в богатырской сказке 
еще ощущается отдаленная связь с мифологическими представлениями о звере, чудесном по-
мощнике человека, основанными на древних тотемистических верованиях» [12 c. 24].

Подтверждение вышесказанного обнаруживается и в ранних текстах олонхо: богатырский 
конь – советник, заступник, друг героя, также он умеет летать и говорить на человеческом язы-
ке. Феномен богатырского коня – владение человеческой речью. В якутском героическом эпосе 
конь понимает человека-хозяина, как и тот его. Обычно конь обходится обычными средствами 
предупреждения. Например, если хозяин намеревается свернуть с правильного пути, то конь 
подает знак ржаньем, фырканьем, ударом копыта или беспокойством, предупреждая его о гро-
зящей опасности: «в этом отношении они иногда более сведущи, чем сами богатыри», пишет 
Г. У. Эргис [13, c. 38]. Кони как советчики выступают при различных критических обстоятель-
ствах. В большинстве случаев конь сообщает богатырю о предстоящих событиях, учит, дает 
мудрые практические советы в бою и благословляет. Конь подсказывает, например, своему 
всаднику единственное уязвимое место противника или, где припрятана его душа и т. п.; он 
даже руководит сватовством хозяина, запрещая ему вернуться после первой неудачи. В якут-
ском героическом эпосе «Ала Булкун» конь богатыря Очуллаан Чочуллаан выполняет функцию 
советчика: Ол гынан баран былыр / Буруй-айыы суох эрдэҕинэ, / Айыы буруй аҕыйах эрдэҕинэ, 
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/ Сылгы сүөһү саҥалааҕа эбитэ үһү. / Урааҥхайдыы онолуйар очулуун чуоҕур ат. / Киһилии 
кэпсиир, сахалыы саҥарар, / Урааҥхайдыы онолуйар очулуун чуоҕур ат, / Субу курдук дии иһэр 
эбитэ үһү: «Аньыһахпын оҕолоор! / Аньыһахпын оҕолоор! / Дьиэ, буо! / Туһааннаах тойонум, 
/ Итэҕэллээх иччим, / Аналлаах айыыһытым, / Муустаах муора муннуга буолактаах, / Бур- 
хааннаах буор хайа кэтэҕэ дьаарбаҥнаах / Очуллаан Чочуллаан бухатыыр! / Уоҕурбут уохтаах 
санаагын одон будан үүрэттээ, / Кыыһырбыт кыыданнаах санааҕын кый мырах кыйдаа [9,  
с. 32] ‘После этого, в древности, / Когда грехов-преступлений еще не было, / Когда грехов-пре-
ступлений еще мало было, / Скот конный разговаривать умел, говорят: / «Аньысахпын, ребята! 
/ Аньысыахпын, ребята! / Джиэ, буо! / Господин мой истинный, / Хозяин мой надежный, / Друг 
мой предназначенный, / С полями у края моря ледяного, / С лугами за земляной горой заме-
танной / Очуллаан Чочуллаан богатырь! / Яростную мысль крепкую / Прочь гони, / Гневную 
мысль морозную / Далеко прогони’ [9, c. 328]. В олонхо «Нюргун Боотур Стремительный» конь 
Нюргуна Боотура предупреждает своего хозяина: Онуоха ат сылгы былыргы дьылга, урукку 
күҥҥэ, эргэтээҕи бириэмэҕэ сахалыы саҥарбыт үһү, киһилии кэпсиэбит үһү, урааҥхайдыы 
онолуйбут үһү, киһи соһуйбут курдук көрөн турбут үһү. Үс төгүл күрүлэтчи тыбырбыт үһү, 
түөрт атаҕын баҕаналыы туппут үһү, ол гынан баран саҥа саҥара, тыл этэ турбут үһү: 
/ – «Дьэ... бо... / Тойон итчикэйим, / мин этэр тылбын / өйдүөн истэн тур эрэ, / таллан таас 
оройгунан / таба оройдоо эрэ! / Бу Тимир Ыйыста Хара бухатыыр / таллан таас уораҕайыгар 
тиэттэр эрэ, / өлүү бөҕө үтүрүөҕэ, / алдьаххай бөҕө ааҥныаҕа / – сэрэн-сэрбэн! / Күн туллара, 
/ күһэҥэ быстара / дьэ буолла... / Миигин кытаанахтык кыбый, / дьороҕойдук тутун эрэ! / Мин 
дьэ күүскэ соҕус хамнаары гынным – / киһи таас уораҕайыгар / кинини кытта тэҥҥэ / таба 
чугуулаатарбыт сөп буолуо этэ!» [10, c. 34] ‘И, будто тогда, / в эти древние годы, / прошлые 
дни, / устаревшие времена / конь заговорил, говорят, по-якутски, / рассказал по-человечески, / 
повествовал по-ураанхайски, / а человек глядел на коня своего, / удивленный и пораженный. / 
Конь трижды звонко заржал, говорят, четыре могучие ноги свои поставил прямо, как столбы,  
а затем сказал речь, выговорил слова: – «Дьэ бо... Ну вот!.. Хозяин мой дорогой, внимательно 
выслушай, что я тебе сейчас скажу, каменным гладким теменем своим разумей мои слова! / 
Если этот Ыйыста Хара богатырь / донесёт свою добычу до своего каменного жилища, / то 
смерть-бедствие наступит, / беда-несчастье надвинется, / берегись-остерегайся! / Наступило 
время, / когда может оторваться изображение солнца, и веревка кюсэнгэ может порваться... Об-
хвати меня ногами крепко, держись за меня цепко. / Я быстро поскачу-полечу. / Нам надобно 
будет одновременно / с тем (черным богатырем) / опуститься на его каменное убежище!» [10, 
c. 34].

В. Я. Пропп в своей работе «Исторические корни волшебной сказки» отмечает, что конь 
богатыря является универсальным помощником, а всех остальных героев он относит к «частич-
ным» и «специфическим» помощникам [14]. Эпический конь обладает способностью летать 
над землей. В основном конь мчится бегом-полетом, шагая по облакам. Бег коня характеризует-
ся по-разному. В эпосах описывается его легкий бег, который не шевелит даже верхушек трав, 
иногда – тяжелый бег, который разрушает все на своем пути, сотрясается вся природа. Он не 
знает устали, совершая гигантские прыжки. Для описания бега эпического коня часто исполь-
зуется сравнение. Быстрота и ловкость богатырского коня уподобляется природным стихиям, 
таким как буря, снег, гром, молния, искра от костра, водопад и т. д. Так, в якутском эпосе «Нюр-
гун Боотур Стремительный»: Ат түөрт хаардаах бугул саҕа чарчыма таас туйаҕынан сытар 
ынах ханнын саҕа / хара тааһы логлу тэбэн кэбистэ да, сиэлинэн, кутуругунан кынаттанна 
да көтөн куугунаан истэ [10, c. 75]. Конь своими четырьмя крепкими копытами, похожими на 
копны сена, покрытые снегом, отколол от земли черный камень величиной с живот лежачей 
коровы, поднялся и полетел, / держась на крыльях из хвоста и гривы [10, c.75]

Можно сказать, что такие статные, могучие, волшебные кони, которые могут путешество-
вать по трем мирам бывают только у богатырей. Только богатырь может так долго, дни и ночи 
подряд, скакать не покидая седла. Конь и богатырь, когда вместе, сильны вдвойне. Красочное 
описание эпического коня передается с помощью сочетания разных выразительных средств 
языка, в результате чего достигается гиперболизация мощи, физической красоты и рассуди-
тельности коня. Так, в олонхо «Ала Булкун»: Холун кыайан тарпат хомоҕор хоҥнуолаах үһү, / 
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Дьирим кыайан тарпат тэлэгэр истээх, / Тэһиин кыайан тохтоппот чирчигинэс иҥиирдээх; / 
Икки сиэллээх чороон айаҕы / Кэккэлэтэ туппут курдук / Икки дарба таныылаах үһү; / Элгээн 
көлүйэни / Ортотунан быһа дайбаабыт курдук, / Арылыы чэлгиэн харахтаах үһү; / Сойуоһут 
киһи / Туут хайыһарын туруору туппут курдук / Икки чүөрэккэй кулгаахтаах үһү, / Үс былас 
үргүөһүннээх / Үрүҥ көмүс көҕүллээх үһү, / Сэттэ былас чэлгиэннээх / Нэлэмэн көмүс сиэллээх 
үһү, / Уон былас холлоруктаах / Удьулҕан көмүс кутуруктаах үһү, / Үс хос үрүҥ көмүс күөгү 
чопчу түүлээх үһү, / Түөрт хаардаах бугулу / Түҥнэритэ аньан кээспит курдук / Түөрт туорай 
көмүс туйахтаах үһү, / Кинээс киһи куортугун / Уһаты бырахпыт курдук / Орохтоох систээх 
үһү. / Кулуба киһи бэчээтин баттаабытын курдук / Икки буутун таһа таҥара бэчэттээх үһү, 
/ Кырбай кыыл кынатынан / Быһа сапсыйбытын курдук / Икки таса алыы сыһыы дьаҕыллаах 
үһү, / Эмэгэт кыыл быһа дайбаан турбутун курдук / Мэльэгэйдээх борбуйдаах үһү [9, c. 52] 
‘Что подпруга не осилит – с крупом крепким, говорят, / Что упряжь не осилит – с брюхом 
твердым, / Что сбруя не придержит – с жилами упругими, / Будто два кубка-чороона больших 
/ Рядом поставили, / Две ноздри имеет, говорят; / Охотник быстрый / Будто лыжи-туут свои 
прямо поставил, / Два уха чутких имеет, говорят, / В семь саженей маховых / Длинный хвост 
серебристый имеет, говорят, / Четыре стога заснеженных / Будто разом перевернули, / Четыре 
копыта крепких имеет, говорят, / Кортик князя знатного / Будто из ножен вынули, / С полосой 
темной хребет имеет, говорят, / Будто выборный голова важный печать ставил, / На двух бедрах 
печать божью имеет, говорят, / Птица-ястреб хищная / Будто крыльями взмахнула, / На лопатках 
пятна большие имеет, говорят, / Будто зверь священый с размаху ударил, / На подколенках пятна 
большие имеет, говорят’ [9, c. 52]. 

Как правило, богатырский конь воспевается с помощью украшающих эпитетов, устойчивых 
сравнений и других поэтических образов. Подробнейшие развернутые описания коня в текстах 
эпосов имеют целью показать внешнюю красоту и физическую мощь богатырского коня. Ут-
верждение Ю. В. Лиморенко о том, что «наименование масти коня – важная черта эпического 
стиля: масть служит индивидуальной характеристикой коня, его именем, может показывать его 
происхождение» [15, c. 56] правомерно и относительно якутского эпического текста. В рас-
смотренных ранних текстах олонхо названия мастей лошади, как основной характеризующий 
признак, дают достаточное представление о внешности и индивидуальных отличительных при-
знаках богатырских коней. 

Следует отметить также, что в эпосах названия масти лошади, кроме передачи прямого зна-
чения, используются с символическими значениями, которые указывают на этническую культу-
ру якутов. Например, у народа саха были три основные масти: рыжий, вороной, серый (белый). 
Они считали их священными. Рыжую масть связывали с огнем. Такая лошадь считалась самой 
резвой, энергичной и эмоциональной. Вороная масть была связана с землей. Лошади, имеющие 
вороную масть, считались сильными, выносливыми, терпеливыми. Белая лошадь у якутов сим-
волизирует чистоту, красоту и божественность. 

Заключение
Как известно, тюркские народы в своем скотоводческом хозяйстве особое место отводили 

коневодству, которое было неразрывно связано с условиями их кочевой жизни. Якуты разво-
дили лошадей в большом количестве, так как они служили им источником питания, одежды, 
также обеспечивали свободу перемещения на огромных пространствах во время перекочевок и 
миграций. Таким образом, содержание образа коня в традиционном сознании якутов определе-
но кочевой культурой.

В ранних текстах олонхо предназначенный верхними божествами конь богатыря является 
продолжением высшего предназначения своего хозяина. У коня и богатыря одна судьба и жизнь 
на двоих. Богатырский конь – это символическое выражение духовной сути героя. 

Анализ показал, что в ранних текстах олонхо образ коня описан очень красочно и дета-
лизированно, он предстает крепким, сильным, верным хозяину-богатырю, обладающим ма-
гическими свойствами (в критических ситуациях может заговорить человеческим языком, 
чтобы дать совет богатырю; может летать, если недостаточно быстрой езды). Поэтому в рас-
смотренных ранних текстах якутского олонхо описание коня богатыря по объему намного 
больше и длиннее. Особое внимание уделяется разнообразию масти коня. Возможно, это 
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связано с тем, что якуты широко использовали наименования мастей лошади в различного 
рода сравнительных конструкциях для описания предметов окружающей действительности. 
Богатое разнообразие масти коня в эпосах свидетельствует о хороших знаниях якутского на-
рода в коневодстве.

Содержание культурной универсалии «КОНЬ» складывалось на протяжении веков. За-
крепленное в ранних текстах олонхо значение образа коня нашло свое развитие в текстах со-
временных олонхо. Конь – это один из основных образов, через призму которого возможно 
приблизиться к пониманию якутского национального характера и может быть рассмотрена вся 
якутская культура.
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Abstract. The author of this paper will examine the role of both improvisation and memorisation in the oral 
performances of the Altai epics. In order to do this, initially the author will describe for the reader the Altai epics, 
their plots, the values that they reinforce, the singer and his instrument. Then, based on a discussion about the 
context in which the epic is performed and the poetic features of the epics, this paper will explore the theory that 
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interviews with oral epic singers in the Altai Republic. One of these interviews was with Anatoly Turlunov from 
the Kosh-Agach district, who is a famous performer of the epic in the Altai Republic and now teaches throat 
singing. The second was with Nikolai Sergetkishov, a young epic singer living in Gorno-Altaisk, who is trying 
to revive the tradition of epic storytelling. The final interviews were with Aydin Kurmanov, also a famous epic 
singer in the Altai Republic, who received many awards for his performances, and Yuri Chendeev, a musician who 
created his own Altai musical ensemble, and currently teaches music.
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Роль запоминания и импровизации в передаче 
и исполнении алтайского эпоса

Аннотация. Автор данной статьи рассматривает роль импровизации и запоминания в вопросе уст-
ного исполнения алтайского эпоса. Для этой цели автор вначале описывает алтайский эпос, его сюжеты, 
ценности, которые они утверждают, исполнителя и его музыкальный инструмент. Затем, основываясь на 
анализе среды, в которой исполняется эпос, и поэтических особенностей эпоса, в статье рассматривается 
теория о том, что сказитель эпоса не повторяет точный текст, а импровизирует и сочиняет на протяжении 
всего исполнения эпоса, каждый раз создавая новую версию. Исследование автора строится, в частно-
сти, на нескольких личных интервью с исполнителями устного эпоса в Республике Алтай. Одно из таких 
интервью прошло с Анатолием Турлуновым из района Кош-Агач, который является известным исполни-
телем эпоса в Республике Алтай и сейчас преподает горловое пение. Второе было с Николаем Сергетки-
шовым, молодым эпическим певцом, живущим в Горно-Алтайске, который старается возродить традицию 
эпического повествования. Заключительные интервью были с Айдыном Курмановым, также известным 
эпическим певцом в Республике Алтай, который получил множество наград за свои выступления, и Юри-
ем Чендеевым, музыкантом, который создал свой алтайский музыкальный ансамбль, а в настоящее время 
преподает музыку.
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Introduction
Epics are long narrative songs featuring the heroic deeds and adventures of legendary figures. The 

Altai epics are oral masterpieces that have been passed down from generation to generation. In this 
article, Altai epics and epic storytellers are considered in order to identify the role of improvisation 
and memorization in the issue of oral performance of the epic. The research will be based on the works 
of famous scientists, such as J. D. Niles, K. Reichl, C. Pegg, L. Harvilahti, R. S. Plueckahn, C. Gejin,  
M. Parry, A. B. Lord etc. and personal interviews with performers of the oral epic of the Altai Republic.

The Altai epics
The Altai Republic
The Republic of Altai, Siberia, is an area of 92,600 km, about 500 km South of Novosibirsk, 

bordering China, Mongolia and Kazakhstan. In the past the territory of Altai was occupied by various 
nomadic groups. In the 18th century the Russians began to colonise Altai, and in 1756 the Altaians 
came under Russian sovereignty [1, p. 244]. From 1918–1922 there was a civil war between the 
Altaians and the Bolsheviks, and in June 1922 the Oyrot Autonomous Oblast was formed. In June 
1991 the Gorno-Altai Soviet Socialist Republic was proclaimed, and in May 1992 they adopted the 
name Altai Republic.

The Altai people number about 76,000 and are made up of six different groups: Telengit, Altai 
Kizhi, Tubular, Kumandin, Shor and Chalkan. 55,000 people (Telengit and Altai Kizhi) speak the 
Turkic language of Southern Altai fluently [1, p. 244]. The vitality of the Altai language is still high 
and has the possibility for future growth because of an ethnic revival in the Altai region. The language 
is used in arts, media, in education and in everyday life. The majority of the Altai are also fluent in 
Russian, with the exception of those living in remote villages.

Epics
The term epic has been used by Westerners since Homer’s epic [2, p. 255]. Reichl cites Aristotle 

who states that the epic is narrative, of a certain length and is a representation of heroic action [3,  
p. 11]. Reichl also quotes Bowra who defined the epic as follows: ‘An epic poem is by common 
consent a narrative of some length and deals with events which have certain grandeur and importance, 
and come from a life of action, especially of violent action such as war’ [3, p. 11]. Niles suggests an 
alternative term dastan, of Persian origin, used in many areas of Central Asia to describe these lengthy 
oral narratives performed by professional singers [2, p. 255]. Such epic songs are not only sung in the 
region of Altai but have been in circulation all around Asia for several centuries, ranging from Eastern 
Turkey, Mongolia, Siberia and Northwest China.

Oral Epics
Reichl defines oral poetry as poetry recited, spoken or sung, orally performed and orally transmitted 

[3, p. 12]. Oral poetry is normally a song or narrative learned by word of mouth and passed on through 
a chain or oral transmission. Epic tales were also composed orally. However, the fact that it is oral 
does not exclude there being the possibility of a written text. Finnegan argues that in reality the oral 
and written traditions are interlinked [4, p. 57]. Reichl confirms that in the Turkic world, some of the 
oral epics were available in print [3, p. 13]. So, in conclusion, oral epics are extended heroic narratives 
performed by singer-narrators, who sing or chant them [3, pp. 19–21].

The Altai epic heritage
One of the main indicators of the orality of the Altai culture is their love of their heroic epic 

stories. Understanding some of the specific features of Altai epics will help in identifying some of the 
key features of the Altai oral culture. Pegg says that ‘Heroic epics are vital to contemporary Altaian 
culture and identity’ [5, p. 128]. Like other Turkic people groups, the Altai have a rich heritage of such 
epics, praising the great deeds of heroic warriors. One of the pioneering scholars of Altai epic poetry 
and folklore was Wilhelm Radlov (1837–1918), who collected large samples of this oral material, 
including ten epic oral texts, which were published in St. Petersburg [6, p. 215]. In 1963 the researcher 
and collector of Altai epics S. S. Surazakov (1925–1980) recorded one of the best known of the Altai 
heroic songs, Maadai-Kara, performed by Kalkin. This version contains 7,738 verses, and it was 
published in 1973 in bilingual format in Altai and Russian by the Institute of World Literature of the 
Russian Academy of Sciences. Surazakov was also the founder of the series “Altai Baatyrlar” (“Altai 
Heroes”). The twelve volumes published so far include more than 80 epic texts.
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Values
Plueckahn in her discussion of Mongolian Altai Urianghai, observed that epic song performance 

is connected to the mythology, customs, history, lived experience and the social, political and musical 
identity of the people group [7, p. 186]. Wood in her study of Altai epics describes how Altai heroic epic 
poetry is a key to understanding the values of the Altai people [8]. Altai heroic epic poetry represents 
the following values: the respect of the Altai people of the heavens; a unity of the Altai people with 
the land of Altai and its natural environment; preciousness of family; tolerance and peacefulness; 
freedom and courageousness in freeing the land of Altai from oppressive enemies; generosity to guests 
and helping others; a group mentality; a unique expression of beauty as a reflection of nature; and the 
mastery of art and music.

Harvilahti argues that one of the main tasks of an epic tale is to reinforce the people’s self-esteem 
and inspire respect for their history and culture [9, pp. 45–46]. The hero belongs to the people and is 
unconquerable – even if he was defeated once, he is ultimately invincible and will return one day. He 
says that use of epics in cultural life has many positive aspects, especially in strengthening cultural 
and national identity. In a personal interview of the author with Nikolay Sergetkishev, Sergetkishev 
said that the singing of the epics was, and is, a way of passing on Altai traditions, customs, mythology, 
philosophy and the Altai worldview1. The epic singer is not only able to sing epic tales but has a whole 
wealth of knowledge of folklore and information about the Altai people, their history and their culture. 

Plots of the Altai epic
The plots of the Altai epic are eternal in content, and they talk about the fight between good and 

evil, light and darkness, truth and lies. The hero always possesses magic powers; the hero’s horse 
knows and sees everything; the wife of the hero can predict the future; and the young girl knows 
beforehand whom she will marry. The hero is often at war, defending his land, his people and his 
love: wars against lords, who attack Altai land and property; wars for brides, when there are too many 
suitors; and wars to regain stolen herds of livestock. He always defeats his enemies, and he does so 
through miraculous deeds. He rises up to the upper world to talk to the gods and goes down to the 
lower world to fight with under-world monsters. 

Niles notes that the oral poetry of Central Asia is linked to the life of the semi-nomadic peoples 
of the steppes and includes references to the yurt (felt tent of the nomads, similar to an Altai ail).), 
felt rugs, horses, the pastoral economy, clan loyalties, acts of masculine courage, and feminine virtues 
of loyalty and bravery [2, p. 261]. Gejin, discussing Mongolian oral epic poetry, argues that the epic 
poems depict the ideal heroes of the Turkic people, with their courageous hunters and herdsmen, 
and their ideal world full of fast horses, beautiful women, ornate yurts and palaces, open steppes and 
rich pastureland [10, p. 322]. The heroes guard their treasure, perform brave deeds to defend it and 
their women, and in doing so, gain possession of new cattle and new territory. The best friend of the 
Altai warrior is his horse, his loyal, wonderful helper. The hero’s horse saves his owner, carrying him 
through mountain passes and ravines and flowing rivers. Therefore, the old Turkic peoples always 
buried the horse with the warrior. Gejin in his study of Mongolian epics observes that there is no 
nomadic epic in this tradition without a horse and its assistance [10, p. 335]. The horse is able to speak 
and is full of wisdom, magical power, supernatural strength and speed. The horse often plays a key role 
in the story and can also warn the hero of events or danger that will come. The horse can transform 
itself into various shapes, normally other living objects such as a bird, in order to help the hero win. 

Throat singing
In the Republic of Altai, the epic stories are sung using the technique of throat singing. Throat 

singing, or overtone singing, is a type of guttural singing in which singers produce more than one 
pitch at a time. By employing the whole spectrum of their organs of speech – lips, tongue, jaw, 
velum and larynx – throat singers take full advantage of the throat’s resonance capacity to produce a 
unique harmony. Anokhin said that the Altai people sing heroic epic tales using a tone that is like the 
buzzing of a flying beetle [11, p. 459]. The art of overtone singing probably originated in southwestern 
Mongolia. In the Altai Republic of Southern Siberia, the indigenous Altai people developed their own 
variant of throat singing called kai and the term for an epicteller is kaichy ‘a kai person’ [5, p. 128]. 

1 Personal interview with Sergetkishov Nikolay Grigoriovich (September 10, 2021).
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There are three different types of throat singing styles in both the Republic of Tuva and the Republic of 
Altai, but for sung epics, the singers use khöömiy, which is in a deep register [3, p. 78]. The sustained 
notes contain the overtone effect in kai. Linguistic evidence suggests that the original meaning of the 
word kai was related to shamanism and signified the spiritual energy of the shaman’s words. In ritual 
performance contexts, the throat-singing is crucial because it enables the kaichy to change his state of 
consciousness, and to travel with, or as, the hero through the three worlds and maybe even to parallel 
worlds, and to travel in kai-time or ‘epic space-time’ [5, p. 129]. 

The singer
A man kaichy normally becomes a kaichy from childhood, after several years of dedicated training 

[3, p. 28]. Singers have often listened to epics from an early age, often sons imitating their fathers, and 
then some go on to have more formal training. A kaichy may be chosen by spirits and may be punished 
by the spirits for making a mistake in the epic performance. In a personal interview with Nikolay 
Sergetkishev, Sergetkishev said it is the hero of the epic tale who punishes the epic singer, if he is not 
able to finish the tale. In a performance at a festival, if the kaichy is stopped before the end of the epic 
tale, he may leave and finish singing it somewhere else, so that he will not be punished. Since the spirit 
world is listening, as well as the human audience, the epic tale must be brought to conclusion.

In a personal interview taken by the author with the musician Yura Chendeyev, he referred to the 
eelü-kaichy, as ‘the master of the epic tale’2.1According to Chendevev, there are now no such masters 
alive, but previously the eelü-kaichy could predict the future, heal and spiritually influence the Altai 
people. Pegg calls the eelü-kaichy ‘a with spirit’ epicteller, and notes that he has been chosen by spirits, 
and has extra-sensory abilities [5, p. 129]. Pegg writes that Elbek Kalkin is the only remaining eelü-
kaichy alive today, the son of Alekei Kalkin (1925–1998), now living in Yabogan, Ust’-Kan district [5, 
p. 128]. In a personal interview with Nikolay Sergetkishev, he referred to his great-great-grandfather 
as an eelü-kaichy who had the gift of seeing and understanding dreams. Sergetkishev also asserts that 
there are no eelü-kaichy alive today, and that an eelü-kaichy is born with the gift of epic singing and 
with other supernatural abilities. It is accepted that one might still be born, but so, he would be in the 
blood line of a previous eelü-kaichy.

The instrument
Throat singing is usually accompanied by the playing of the topshur, a small, two stringed, lute, 

with the nylon strings tuned in a fourth, with the higher notes strung above the low note. Traditionally, 
the sounding board and the strings were made from the hide and gut of the animal, which then becomes 
its master-spirit or helper-spirit [5, p. 130]. The instrument is in some sense animated and initially 
becomes a horse on which the epicteller rides. It can shape-change during the epic even into inanimate 
objects, such as a boat.

Lord (2017) entitled his study of South Slavic oral epic poetry The Singer of Tales, highlighting 
the fact that the singer often accompanies his song with a musical instrument [12, p. 1]. Epic poetry 
is oral, experienced in performance through hearing and communicated in the first place through 
vocalization [13, p. 576]. It depends on the role of sound, in both the poetry and the music. The quality 
of the resonance of the sound itself from the topshur can influence and affect the person. Reichl writes 
that ‘as part of the living performance, epic music is not mere ornament, but an essential element of 
the communicative event’ [14, p. 26]. Reichl notes that in most epic traditions the melodies tend to be 
fairly repetitive and of a simple monotonous structure, which is certainly true of the Altai epic songs 
[12, p. 2]. The playing of the topshur may include the imitation of a horse’s gallop during the epic tale. 

Plueckahn in her discussion of Mongolian Altai Urianghai, observed that epic songs use a repeating, 
descending melody, accompanied by a plucked accompaniment on the two-stringed topshur [7,  
p. 191]. This melody is normally repeated twice, perhaps with some minor variation, after which the 
singer takes a breath, while continuing to play topshur. The singer will then exclaim two vocal sounds 
oii, ee which mark the beginning of this new verse. 

The context in which the epic is performed
Now that the reader is more familiar with the Altai epic, including why and how it is performed, 

the author will consider the context in which the Altai epic was performed. This will be vital in the 
discussion of the role of improvisation and memorisation in the performance of the Altai epics. 

2 Personal interview with Yura Chendeyev (September 23, 2021).
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The environment
Normally a special time is set aside for the epic storytelling and the mood of the audience may be 

festive, as it could be a feast of celebration. It could be during the turn of seasons or during the waxing 
moon [15]. Reichl confirms that traditionally epics all over Central Asia were told in the evenings 
and into the night [3, p. 54]. The atmosphere during the performance is very important. Sergetkishev, 
in a personal interview with the author, commented that the best place to sing kai, is in an Altai ail 
(nomadic hexagonal wooden house) around a fire, with the audience relaxing and drinking tea. Reichl 
describes a performance of epic tales among the Central Asian peoples taking place in yurts [14,  
p. 40]. The singer is seated in the place of honour, opposite the entrance to the yurt, where there may 
be decorated wall carpets and floor rugs. The more important members of the audience sit closest 
to the epic singer, the table is covered with food, and the epic tale is accompanied by a feast. The 
performance takes place during the evening and the night, after the feast has begun. 

Performance during the hunting season, perhaps in the evening round the fire, is characteristic of 
the Altai peoples. The spirits of the animals to be hunted are soothed or even distracted by the singing 
and storytelling. In a personal interview, Kurmanov said that the kaichy will go on a hunt to bless the 
land and ask the spirit of the forest to give the hunters success in the hunt3.1Some have even reportedly 
seen the spirits of the forest come and gather around the area during the epic tale before the hunt. In 
a personal interview, Nikolay Sergetkishev affirmed that the Altai spirit of the forest likes to hear kai 
singing and will the reward the hunter with animals. 

In a personal interview with Kurmanov, he said that epic throat singing would often take place 
during the hay making time in the Republic of Altai in August. At this time, the whole community 
would gather together, gather hay in the day, and the kaichy would sing together with them every 
evening over a communal meal in the ail, which provided excellent acoustics. Kurmanov called this 
‘audio-therapy’ because the effect of the vibration of the throat singing and the sound of the topshur was 
therapeutic. He commented that the audience can go into a kind of trance during such a performance, 
or at least a state of meditation, and they find a peace and satisfaction for their soul through this 
influence. The kaichy must take the audience into the reality of the mythology, where good always 
defeats evil. Kurmanov’s grandfather told him that the singing of epic tales was used even for the 
rehabilitation of soldiers from Altai who came back from the Second World War. Schubert comments 
that heroic epics, in Central Asia and the Altai region, also had a ritualistic function, as well as being 
poetry and art [16, p. 2]. Performing epics in a family home or yurt would have a positive influence 
on that family, protecting them against evil spirits by creating contact with the invisible world and the 
supernatural forces that rule that world.

Harrison describes epic performances in the Republic of Tuva practiced by itinerant storytellers 
[17, p. 2]. They would visit a nomadic camp for a period of time, telling an epic in stages over a 
succession of evenings, after the day’s work. The story would begin around the evening mealtime, 
after the animals were brought in and the people were ready to rest. Niles remarks that when already 
the heroic poem performances are restricted to official occasions such as festivals, it is already very 
different from when they were performed in a more natural environment such as the domestic yurt [2, 
p. 261]. 

The communal nature of the performance event
In the performance of the Altai heroic epic, performers and the audience are united by a special 

bond by being involved together in this ceremonial event [18, loc. 2285]. The audience is drawn into 
the performance and takes part in it as ritual, and the singer is dependent on his audience.

Reichl notes that the epic singing event is entertainment, as the audience enters the world of the 
epic tale and appreciates the poetic and musical art of the kaichy [3, p. 58]. However, it is not only 
entertainment. The performance is also asserting the common cultural heritage of both the audience and 
the kaichy, their language, tradition, poetry and music. In a personal interview, Nikolay Sergetkishev 
commented that during the beginning of the epic tale, the kaichy takes his audience in to the world of 
the epic tale, waking up the hero for the duration of the tale. Towards the end, the kaichy must put the 
hero back to sleep again and bring back his audience into the real world.

3 Personal interview with Aidin Kurmanov (August 21, 2021).
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It can be concluded that epic performances are traditionally performed in a natural atmosphere and 
environment, rather than on official occasions. This is a familiar communal environment, where both 
the epic singer and the audience were relaxed. 

Features of Altai epic poetry
Examining the features of the Altai epic poetry will also help the reader to understand more about 

exactly how the Altai epic is performed. The Altai epic poetry is highly patterned and formulaic [18, 
loc. 4204]. The presence of this highly patterned and formulaic diction in oral epic poetry is explained 
by the fact of its oral composition and transmission. The beginning of the epic is normally formulaic, 
which may stress the authenticity of the stories by referring to their oral transmission from storyteller 
to storyteller. 

Parallelism is also one of the features of epic poetry [18, loc. 4194]; often the idea expressed in the 
first half of the parallel structure is repeated and varied in the second half. Alliteration is also used to 
create an intricate pattern of sound and meaning. Addition and ‘summation’ (where point after point 
is numerated and described) are also common stylistic traits of Turkic epic oral poetry, particularly 
in type-scenes such as the arming of the hero and the saddling of his horse, where point after point is 
numerated and described. Hyperbole is also a common stylistic trait, for example, the seven headed 
monster that is a stock figure of the Altai epic. 

Bunn also refers to onomatopoeia [13, p. 558]. The Turkic people, including the Altai, have an 
extremely close attachment to their landscape and their environment, which influences their poetics. 
This includes their herding and hunting of animals, their constant moving and nomadizing, and the 
sounds of approaches horses, wolves, sheep, wind and other weather fronts. The epic singers to some 
extent attempt to transmit the sound of the weather, the animals and the mountains through the noises 
they make by throat singing.

These poetic features and images, which are conveyed through narrative, words, sound and music, 
help to bring the audience into the epic tale and inside history, evoking past memories, relationship and 
experiences. The epic singer is not just passing on information, but connects the past to the present for 
the audience, giving wisdom from the age-old story for the current time [13, p. 580]. 

The characters in these epics are recognised cultural archetypes, and their actions and feelings 
archetypal and idealised [15, loc. 3599]. Each figure normally has a clearly defined function (the hero, 
the opponent, the helper and the heroine). The heroine is generally defined in relation to the hero, as his 
beloved, wife, bride or sister. It is believed that an older shamanistic world and influence lie at the basis 
of the Altai oral poetry. Heroes often have shamanistic powers which they use against their underworld 
opponents. Shape-shifting and other shamanistic traits are common, for example horses can change in 
appearance to stars. The epics are highly predictable in their form and structure. Diction is formulaic, 
the plot determines the development of the story and the figures appearing in the epic are on the whole 
two dimensional rather than rounded characters.

It has been shown that there are often a number of narrative units, which occur repeatedly in the 
epics, which are compared to building blocks from which the singer can construct his epic. The singer 
then strings together all these ready-made narratives and links them with spontaneously composed 
lines. Bunn comments that it is these patterns, imagery and poetic effects that help the epic singer to 
remember the poem, and also have effect on the audience, helping to bridge time and experience for 
them, and drawing them inside their own memories and past [13, p. 575].

Memorisation or Improvisation?
This brings the author to the discussion of the role of both improvisation and memorisation in the 

oral performances of the Altai epics. Niles, discussing the epics of China and Central Asia, gives the 
opinion that the more able and confident performers are able to improvise each new performance of 
the epic [2, p. 256]. There is, therefore, no one original text or version of these epics, and each epic 
can have an infinite number of different variations, according to the creativity of the singers. Much of 
the art of epic singing and improvisation is learnt through apprentices spending time learning the skill 
from master singers [18, pp. 261–270].

The research carried out by Parry and Lord, in the early 1990’s, suggested that Homer was a semi-
literate master poet who was very skilled at joining together multiple oral legends into epic poems 
like the Odyssey and the Iliad [19, 20]. They proposed that these classical texts must have originally 
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arisen as oral forms, because they have so many characteristics indicating they were originally told 
and re-told, rather than being composed by one individual and immediately written down. In their 
field research in the Balkans, Parry and Lord discovered similarities between Homer’s performances 
of such epic poems and oral storytelling performances in Yugoslavia. They found patterns in the oral 
epics, such as the use of formulae and repeated themes, which enabled the performers to remember and 
recite the epic more easily, although there was also improvisation involved. Such master poets learn 
set sections of the epic poems yet are able to improvise in how they join them together. Lord asserts 
that an effective performance of an oral epic depends on the ability of the epic singer to join building 
blocks together to create the poem, rather than reciting it from memory [20, p. 4]. Ong, based his work 
on Parry and Lord’s research and interprets characteristics of the epics, such as formulae, themes, vivid 
imagery, repetition and larger-than-life characters, as mnemonic devices to help the singer remember 
the long poems [21, p. 34].

Schubert, in her article on the Altayn Magtaal (an Ode to the Altai Mountains) says that the 
Mongolian epic singers did not just learn this ode by copying from one another, but are able to add 
their own artistic expression, creating different performances in terms of content, style and duration 
[16, p. 5]. Bunn, when discussing the famous Kyrgyz Manas (epic tale), notes that it would be unlikely 
that one would hear the same version of the Manas twice [13, p. 574]. She agrees, that as Parry and 
Lord originally proposed, that the epic teller is not repeating an exact text but is improvising and 
composing throughout the performance of the epic, producing a different version each time. Bunn 
describes the poem as being ‘spun’ round these themes and patterns, rather than being composed of 
memorised segments, meaning they are vital, dynamic and creative in each new context and situation 
[13, p. 575].

In a personal interview with Kurmanov from Gorno-Altaisk, when asked whether the kaichy 
knows the epos off-by-heart or whether he improvises, Kurmanov replied that both memorisation 
and improvision are important. The kaichy knows the skeleton or framework of the epic tale, but he 
is able to shorten or lengthen the epic. Every performance of the epic is different, but the framework 
will always be the same. In a personal interview with kaichy Anatoly Turlunov, who lives in Kosh-
Agach, he commented that as the kaichy begins to sing the epic tale, the rest of the epic comes to him 
gradually4.1He will not remember it word-by-word, but he can improvise the details, and each time 
it will be slightly different. In a personal interview with Nikolay Sergetkishev, Sergetkishev affirmed 
that there is always improvisation in epic singing, especially when the kaichy knows several different 
epic tales. The plot is always the same, but the kaichy may expand it and add details to make it more 
beautiful. As the kaichy begins to sing, the words will come by themselves.

Conclusion
In recent years, there have been fewer kai singers performing in Altai, however currently there 

is a revival of the epic stories performed by young throat singers and they are growing in popularity. 
These epics are still alive in the Altai culture and are very significant in the history and culture of the 
Altai people. The performance of these epic stories helped to communicate and reinforce moral values 
within the Altai community. 

The Altai oral epics were performed as communal events in a natural environment. The epic stories 
themselves include alliteration, addition, repetition, parallelism, hyperbole and predictability in both 
plot and structure. These features assist the kai singer in the memorisation and the transmission of 
the texts. The author concludes, based on the communal relaxed environment in which the epics 
are normally performed, together with the poetic features of the epics aiding the singer in memory, 
that the epic teller is not repeating an exact text but is improvising and composing throughout the 
performance of the epic, producing a different version each time. In this way, the kaichy is integrating 
both memorisation and improvisation. This conclusion has been reinforced by personal interviews by 
the author with four well-known epic singers in the Altai Republic. 

4 Personal interview with Anatoly Turlunov in Kosh-Agach (September 22, 2021).
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РЕЦ. НА МОНОГРАФИЮ: Варламов А. Н., Габышева Т. П. 
Локальные традиции преданий олёкминских эвенков. 

Новосибирск: Наука. 112 с. (Памятники этнической культуры 
коренных малочисленных народов Севера, Сибири 

и Дальнего Востока; Т. 40)

Фольклор эвенков стал предметом исследования учёных с середины ХХ в. Труды исследова-
телей фольклора эвенков – Г. М. Василевич [1, 2, 3], М. Г. Воскобойникова [4, 5], А. Н. Мырее-
вой [6, 7], Г. И. Варламовой [8, 9] в настоящее время стали классическими в фонде современной 
фольклористики народов Севера. Монография Варламова А. Н., Габышевой Т. П. «Предания 
эвенков бассейна реки Олёкма» является результатом совместного труда двух авторов. В ней 
рассмотрены локальные традиции, сюжетные и жанровые особенности, характерные для пре-
даний олёкминских эвенков. Книга посвящена памяти известного исследователя эвенкийского 
фольклора Г. И. Варламовой – Кэптуке. Монография состоит из введения, трёх глав, заключе-
ния и обширного списка использованной литературы и источников, собранных в полевых экс-
педициях исследователями эвенкийского фольклора.

Авторы определили целью монографического исследования подробное и углубленное из-
учение преданий локальной группы эвенков на примере эвенков бассейна реки Олёкма. Исходя 
из цели исследования, авторами предпринимается попытка:

- представить общую характеристику преданий эвенков;
- определить распространенные темы преданий и их локальное распространение;
- представить характеристику фольклорных традиций эвенков Олёкмы и степень их сохран-

ности в настоящее время;
- рассмотреть сюжетные и жанровые особенности преданий эвенков Олёкмы. 
По наблюдениям авторов эвенкийские предания-улгуры на протяжении длительного вре-

мени являлись и являются одним из наиболее популярных жанров устного народного творче-
ства. Жанр преданий, как и обрядовый фольклор, в среде эвенков остается востребованным и 
в настоящее время, несмотря на катастрофическое влияние процессов глобализации на тра-
диционный образ жизни эвенков (как и других коренных малочисленных народов Сибири и 
Дальнего Востока). Авторы считают, что при всей общности сюжетов и тем, характерных для 
эвенкийских преданий, они имеют весьма существенные локальные отличия. С точки зрения 
распространения тематики преданий в отдельных локальных зонах расселения эвенков, пре-
дания-улгуры еще совсем не изучены. По своему содержанию предания олёкминских эвенков 
отличаются по темам, сюжетам, именам героев [8, 9].
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Предания сложный жанр в плане классификации и, отчасти, поэтому являются малоизучен-
ными у многих народов. В монографии авторы подошли к решению озвученных проблем по-
следовательно, начав с уточнения терминологии жанра, обозначив жанр эвенкийских преданий 
как «улгур». В фольклоре монгольских народов также встречается такое жанровое наименова-
ние – у калмыков «улгур» обозначает и пословица, и поговорку [10, с. 15].

Опираясь на ранние труды Г. М. Василевич, Г. И. Варламовой, авторы приходят к выводу 
о присутствии в эвенкийских преданиях признаков различных жанров – мифа, эпоса и сказ-
ки (параграф 1.2). Выделяя две наиболее распространенные группы эвенкийских преданий  
(исторические и мифологические), авторы оправданно отошли от попытки точной классифика-
ции жанра и правомерно сосредоточились на тематике текстов.

В параграфе 1.3 авторы путем тематического анализа представили тематику эвенкийских 
преданий, подразделив их на: предания об известных сонингах; о межродовых войнах; об исто-
рии возникновения эвенкийских родов; о врагах чангитах; о каннибалах дептыгирах; о ша-
манах; о взаимоотношениях с русскими и якутами. Проведенный анализ позволил наглядно 
продемонстрировать распространение популярных тематических сюжетов у различных групп 
эвенков. На наш взгляд, эти результаты важны для уточнения не только локальных фольклор-
ных традиций эвенков, расселенных на огромной территории, но и для уточнения собственно 
истории и фольклора этнических групп эвенков.

Во второй главе монографии дана характеристика локальной специфики различных жанров 
фольклора эвенков Олёкмы, для чего привлекаются результаты предыдущих научных работ, 
опубликованные и неопубликованные материалы. На наш взгляд, разнообразие и специфика 
жанров локальной группы представлены полно и подробно. Заслуживает высокой оценки ана-
лиз современного состояния фольклорных традиций у эвенков рассматриваемого региона. Ак-
туальны выводы авторов о прямой зависимости состояния обрядового фольклора от уровня 
сохранности традиционных видов хозяйства – охоты, оленеводства. Третья глава посвящена 
непосредственно теме исследования и представлена в виде анализа наиболее популярных ци-
клов повествований о вражде с иными племенами чангитов, дептыгиров (параграф 3.1), а также 
о герое Чинанае. М. П. Дьяконова продолжила изучение мифологического образа Чинаная и 
пришла к выводу, что двойственная природа мифологического образа Чинаная генетически ис-
ходит из мифологии и эволюционирует в эпического героя эвенков в образе культурного героя, 
первопредка, демиурга и трикстера [11, с. 79]. 

В третьей главе монографии изучены сюжетные и жанровые особенности преданий эвенков 
Олёкмы. Для жанра преданий олёкминских эвенков характерно преобладание трех тематик – 
циклы преданий о войне с чангитами, о соседстве с племенем дептыгиров-людоедов, по-
вествования о Чинанае. Рассматривая цикл преданий о чангитах и дептыгирах, авторы спра-
ведливо оставляют открытым вопрос об этнической принадлежности чангитов-дептыгиров. На 
наш взгляд, мнение А. Н. Варламова о принадлежности чангитов, дептыгиров к неизвестному 
племени урало-алтайского происхождения требует дополнительного изучения.

Основным жанром, подвергнувшимся анализу в рецензируемой монографии, является жанр 
преданий – улгур, хотя авторы уделили определенное внимание жанрам обрядового фолькло-
ра и жанру устного рассказа. Как известно, жанровые границы предания и устного рассказа в 
фольклорных традициях многих народов весьма размыты.

 В основе устного рассказа, по мнению исследователей, лежат наиболее запоминающи-
еся бытовые случаи и какие-либо значительные события, затрагивающие интересы опре-
деленной группы людей. В текстах устных рассказов не находит места фантастика. [12, 
с. 67] Исследователем Г. И. Варламовой для обозначения современного рассказа о жизни, 
либо случая из собственного опыта и опыта своих современников употребляется термин 
«сэхэн», заимствованный из якутского. В данном случае исследователь обращается к на-
родной терминологии. Авторы приводят тексты устных рассказов, созданных на бытовой 
основе. Авторами определена специфика жанра устных рассказов в пяти пунктах. Один 
из главных особенностей жанра преданий – связь устных рассказов с образом жизни, бы-
том и хозяйственной деятельностью, традиционными видами хозяйства – охотой и олене-
водством, тематикой семейных и родовых традиций. Многие устные рассказы посвящены 
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теме шаманизма и шаманских представлений. С другой стороны, авторами выделены 
предания о шаманах и шаманках, которые имеют мифологический подтекст, объясняя 
это тем, что деятельность шаманов органично вписывается в повседневную жизнь эвенков. 
Предания о шаманах в фольклорной традиции эвенков представлены несколькими видами, 
прежде всего, – это «Борьба шаманов разных родов между собой». 2. Предания о необык-
новенных способностях шаманов принимать облик различных зверей. Сюжеты о шаманах, 
представленные в жанре устных рассказов и преданиях улгур, по нашему мнению, могут 
быть объединены, так как повествование происходит вокруг одного персонажа – шамана. 
Что касается подразделов преданий о людоедах, о мифологических персонажах, текстов 
преданий, в которых есть элементы фантастики, можно было объединить, согласно миро-
вой классификации как демонологические предания. 

На наш взгляд, проделана работа, позволившая представить жанр преданий через призму 
специфики локальных традиций на примере отдельной группы эвенков. Результаты проведен-
ного исследования дополняют немногочисленные научные труды, посвященные жанру преда-
ний эвенков, и будут полезны как для исследователей фольклора эвенков, так и для педагогов и 
широкой аудитории, интересующейся культурой эвенкийского народа.
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ЮБИЛЕИ

А. А. Конунов 
Научно-исследовательский институт алтаистики имени С. С. Суразакова

КАЙЧЫ, ФОЛЬКЛОРИСТ, ПИСАТЕЛЬ
(к 85-летию со дня рождения Т. Б. Шинжина)

Народный кайчы Республики Алтай, заслуженный работник культуры РФ, член Союза 
писателей России Шинжин Таныспай (Иван) Баксурович родился 29 июня 1936 г. в урочище  
Малый-Улегем Онгудайского района Республики Алтай в семье охотника и табунщика Боксура 
из рода иркит.

Таныспай Баксурович в 4 года оставшись круглой сиротой, воспитывался в семье старшего 
брата Бёдёса. С 1950 по 1954 гг. – в Горно-Алтайском детском доме № 1. С 1954 по 1956 гг. жил 
в интернате и учился в Областной национальной средней школе.

После окончания историко-филологического факультета Горно-Алтайского государственно-
го педагогического института в 1962 г. начал трудовую деятельность учителем алтайского язы-
ка и литературы в школах Онгудайского и Кош-Агачского районов Республики Алтай. С 1970 
по 1973 гг. был методистом областного института усовершенствования учителей. С 1973 г. до 
ухода на пенсию работал научным сотрудником сектора народного творчества НИИ алтаистики 
имени С. С. Суразакова.

Его родные братья Тензе и Бёдёс были известными сказителями в Каракольской долине. В их 
эпическом репертуаре были такие героические сказания, как «Алтын-Саадак», «Ай-Карагай», 
«Ак-Кёбён», «Буудайан», «Кезер», «Дьангар» и др. 

Т. Б. Шинжин рос в среде сказителей и певцов, поэтому к нему с детства привился интерес 
к горловому пению и героическим сказаниям. Он в возрасте 12–13 лет усвоил около 13 герои-
ческих сказаний и в 15–16 лет начал их воспроизводить горловым пением.

В 1950-х гг. Т. Б. Шинжин освоил весомый опыт по исполнительскому мастерству герои-
ческого эпоса каем под аккомпанемент топшуура от сказителей Токтой, Себиргей из с. Улита 
Онгудайского района, Ярака из с. Онгудай. В те же годы он часто встречался со знаменитым 
кайчы А. Г. Калкиным и с его отцом Григорием Ивановичем. В 1956 г. в с. Улаган Улаганского 
района он встречался и записывал героические сказания от сказителей С. Юлукова, Д. Беле-
шева, С. Куюкова и др. Также хорошо был знаком со сказителями Онгудайского района. Это 
Аргымаков Амыр (с. Хабаровка), Куланаков Бадырбай (с. Купчегень), Малчиев Чикай (с. Ма-
лый-Яломан) и др.

За время работы в НИИ алтаистики им С. С. Суразакова в течении 30 лет в фольклорных, 
фольклорно-этнографических экспедициях он собрал огромный материал, который до сих пор 
вводят в научный оборот фольклористы и этнографы. Также эти материалы включены в сбор-
ники героических сказаний, сказок и несказочной прозы алтайцев.

КОНУНОВ Аркадий Алексеевич – кандидат филологических наук, старший научный сотрудник Науч-
но-исследовательского института алтаистики имени С. С. Суразакова, Горно-Алтайск, Россия.

E-mail: konun1974@mail.ru
KONUNOV Arkady Alekseevich – Candidate of Philological Sciences, Senior Researcher of S. S. Surazakov 

Research Institute of Altaistics, Gorno-Altaysk, Russia.
E-mail: konun1974@mail.ru
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Т. Б. Шинжин – составитель X–XIII томов серии «Алтайские богатыри» («Алтай баатыр-
лар»). Написал работы о жизни и творчестве сказителей Н. К. Ялатова, Н. П. Черноевой. О 
сказителе А. Г. Калкине написал монографическую работу на двух языках: на алтайском языке 
«А. Г. Калкин» (1984), на русском языке «Сказитель А. Г. Калкин» (1987). 

В 1982 г. Таныспай Боксурович озвучил каем первый алтайский мультипликационный 
фильм «Сказитель». В 1986 г. озвучил каем киргизский мультипликационный фильм «Букет 
цветов», художественный фильм «Смерч» по произведениям Чингиза Айтматова (1988, Тад-
жикфильм, Мосфильм). Также по мотивам рассказа Т. Б. Шинжина был снят художественный 
фильм «Слёзы» («Кӧстиҥ јажы»).

В настоящее время из эпического репертуара Т. Шинжина опубликованы героическое сказа-
ния «Алтын-Саадак», «Ай-Мерген» и «Кан-Шигей». Сказание «Ай-Мерген» было переведено 
и издано на русском языке. 

Стихи и рассказы Т. Б. Шинжин начал писать в 1952 г. Его стихотворения вошли в коллек-
тивные сборники «Молодые голоса» (1960) и «Молодое поколение» (1961). Вместе с Э. Тоюше-
вым издали сборник «Мы пришли» (1964). В 1968 г. вышел сборник рассказов «Ласка матери», 
в 1976 г. в г. Барнауле издана на русском языке книга «Красные ботинки». Т. Б. Шинжин явля-
ется автором более 20 книг.

Своим творчеством Таныспай Баксурович внес огромный вклад в дело сохранения алтай-
ского духовного наследия. Он является носителем эпических знаний и традиционной техники 
горлового пения – кай. Все годы своей жизни он служит высокой цели, не оборвать нить по-
колений и передать основы знаний по сказительскому искусству подрастающему поколению.

А. А. Конунов 
КАЙЧЫ, ФОЛЬКЛОРИСТ, ПИСАТЕЛЬ

(к 85-летию со дня рождения Т. Б. Шинжина)
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ХРОНИКА

А. А. Конунов 
Научно-исследовательский институт алтаистики имени С. С. Суразакова

ХРАНИТЕЛЬ ДУХОВНОЙ КУЛЬТУРЫ НАРОДА
(к 160-летию со дня рождения Н. У. Улагашева)

Улагашев Николай (Мыклай) Улагашевич, выдающийся алтайский сказитель из рода кю-
зен (кӱзен), кавалер ордена «Знак Почета», исполнитель героических сказаний, сказок, народ-
ных песен и других жанров алтайского фольклора. Он родился 17 марта 1861 г., в местности 
Кам-Тыт в урочище Сары-Кокша Чойского района Республики Алтай (умер 30 января 1946 г.  
в г. Горно-Алтайск). 

К искусству кайчы Н. У. Улагашев приобщился с детства, уже в девятилетнем возрасте впер-
вые воспроизвел героическое сказание «Алтай-Бучай», услышанное от сказителя Кыскаша.  
В 16 лет ослеп. Своими учителями-наставниками считал таких знаменитых сказителей, как 
С. Бочонов, К. Отлыков, К. Тадыжеков, Дьаямат. От них он услышал и стал исполнять извест-
ные эпические произведения: «Тарлан-Коо», «Ак-Бий», «Алтын-Билек», «Кан-Сулутай», «Ма-
адай-Кара», «Кан-Кёклён и Кан-Унути», «Курман-Тайчы», «Алып-Манаш», «Имей-Алтын и 
Шимей-Алтын» и прозаические сказки «Сынару» и «Ырысту». 

Первые записи произведений Н. У. Улагашева были сделаны в 1937 г. П. В. Кучияком и  
А. Л. Гарф, когда ему было 76 лет. О впечатлениях от первой встречи со сказителем Павел Ва-
сильевич написал в статье «В гостях у кайчы» (1939). Здесь дана очень ценная информация о 
подготовке сказителя к исполнению сказания (благословление топшуура, обращение к главно-
му герою сказания), которые в самих рукописях, записанных от Н. У. Улагашева отсутствуют.

Зафиксированный эпический репертуар сказителя состоит из более 30 героических сказа-
ний. Из них три сказания, «Эр-Самыр», «Кан-Кюлер, ездящий на коне Кара-Кюрен» («Кара-
Кÿреҥ атту Кан-Кÿлер») и «Бойдон-Кёкшин» («Бойдоҥ-Кöкшин») были зафиксированы  
повторно разными собирателями. 

В записи П. В. Кучияка 6 сказаний, 5 сказаний были. В те же годы А. Роголева записала от 
сказителя еще 2 сказания.

Далее наиболее активную работу по записи сказаний от Н. У. Улагашева вела П. Маскача-
кова. Все 12 текстов в её записи хранятся в научном архиве НИИ алтаистики имени С. С. Су-
разакова. Записи велись сплошной строкой светло-черными и химическими чернилами и в ос-
новном, из-за отсутствия бумаги, между строк журнала «Большевик», а некоторые тексты на 
полосах серой газетной бумаги длиной в 40–50 см. Здесь важно то, что П. Маскачакова в своих 
записях стремилась сохранить диалектные особенности языка сказителя.

Также в 1942–1943 гг. сказания Н. Улагашева записывали студенты алтайского (в то вре-
мя – ойротского) отделения Московского педагогического института имени К. Либкнехта  
С. Суразаков, В. Тозыякова, Л. Табышкина, З. Чечегоева под руководством известного тюрколога  

КОНУНОВ Аркадий Алексеевич – кандидат филологических наук, старший научный сотрудник Науч-
но-исследовательского института алтаистики имени С. С. Суразакова, Горно-Алтайск, Россия.
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Н. А. Баскакова. Позже эти сказания с научным переводом на русский язык он опубликовал в 
книге «Диалект черневых татар (туба кижи)» (1965). 

С именем Н. У. Улагашева связана также популяризация алтайского эпоса на русском языке. 
Это сборники героических сказаний «Алтай-Буучай: Алтайский народный эпос» (1941), «Мал-
чы-Мерген: Алтайский героический эпос» (1947), «Героические сказания» (1961). 

Поэтическими переводами сказаний Н. У. Улагашева занимались такие литераторы и публи-
цисты, как И. Мухачев, Е. Стюарт, Е. Березницкий, А. Смердов, В. Непомнящих. Подстрочные 
переводы делали А. Каланаков, А. Коптелов, Н. Куранаков, П. Кучияк, А. Шабураков.

В 30-40 гг. ХХ в. фольклор в записи от Н. У. Улагашева составил основной фонд изданных 
произведений устного народного творчества алтайцев. Записанные от него образцы устного 
народного творчества вошли в школьные и университетские учебники. Постановка его сказ-
ки «Три девушки» («Ӱч кыс») дважды осуществлена Горно-Алтайским национальным драма-
тическим театром (1943, 1994). Н. У. Улагашев оставил своему народу также советы-назида-
ния. В годы Великой Отечественной войны он писал патриотические стихи-призывы. Именем  
Н. У. Улагашева названы улицы в селениях республики. В Горно-Алтайске установлен скуль-
птурный памятник сказителю. Он по праву считается выдающимся хранителем устного народ-
ного творчества алтайского народа.

А. А. Конунов 
ХРАНИТЕЛЬ ДУХОВНОЙ КУЛЬТУРЫ НАРОДА

(к 160-летию со дня рождения Н. У. Улагашева)
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ТРЕБОВАНИЯ к статьям, направляемым 
в рецензируемый научный журнал «Эпосоведение» 

Правила оформления статьи

Авторы, направляющие статьи в редакцию «Эпосоведение» должны руко-
водствоваться положениями, разработанными редакцией журнала (приложе-
ние).

1. Общие правила:
1.1. Редакция оставляет за собой право на сокращение и редактирование 

присланных статей без изменения их основного содержания. Датой поступле-
ния статьи считается время поступления окончательного (переработанного) ва-
рианта статьи.

1.2. Статья присылается в редакцию по электронной почте и 2 экз. в рас-
печатанном виде.

2. Правила оформления статьи – согласно Требованиям.
3. Материалы следует направлять по адресу: 677013, г. Якутск, ул. Кула-

ковского, 42, каб. 101, редакция «Эпосоведение».
Контактные средства связи: телефон (4112) 49-68-83; e-mail: eposvestnik@

mail.ru.

Приложение
ТРЕБОВАНИЯ, 

предъявляемые авторам статей

1. Журнал принимает к публикации научные статьи преподавателей СВФУ, 
докторантов, аспирантов, магистрантов, а также других лиц, занимающихся  
научными исследованиями, из всех регионов России.

Принимаются статьи по следующим отраслям науки:
10.00.00 ФИЛОЛОГИЧЕСКИЕ НАУКИ:
10.01.00 Литературоведение
10.02.00 Языкознание
2. К публикации принимаются рукописи с максимально конкретизи-

рованными аннотациями. Композиционно она может быть построена по 
принципу IMRAD (Introduction, Methods, Results and Discussion): Актуаль- 
ность, цели и задачи исследования. Как проводилось исследование, ка-
кие методы использовались. Основные выводы, результаты исследования;  
каковы перспективы исследования, направления дальнейшей работы.  
Объем аннотации – не менее 250 слов. Раздел «Хроника» предоставляется без  
аннотаций.
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Ключевые слова (не менее 10) используются для поиска статьи в электрон-
ных базах, они должны быть лаконичными, отражать содержание и специфику 
рукописи.

3. К печати принимаются статьи, содержащие неопубликованные ранее но-
вые фактические данные или теоретические положения, а также статьи методо-
логического характера. Статьи должны быть актуальны по тематике, значимы с 
научной и практической точек зрения, композиционно чётко структурированы.

Во введении необходимо представить содержательную постановку рассма-
триваемого вопроса, краткий анализ известных из научной литературы реше-
ний (со ссылками на источники), критику их недостатков и преимущества (осо-
бенности) предлагаемого подхода. Обязательна четкая постановка цели работы.

Основная (содержательная) часть работы должна быть структурирована на 
разделы. Разделы должны иметь содержательные названия. Не допускается на-
звание «Основная часть». Введение, разделы и Заключение не нумеруются. Все 
примеры на английском языке и других языках следует сопроводить переводом 
на русский язык.

Заключение. Приводятся основные выводы по содержательной части работы. 
Следует избегать простого перечисления представленного в статье материала.

Объем статьи, включая иллюстративный материал и список литературы, 
должен составлять до 24 страниц, хроника и юбилеи – 1-2 страницы.

4. Статьи должны быть тщательно отредактированы. Печатный вариант ста-
тьи предоставляется в двух экземплярах. Редактор MS Word, формат А–4, ори-
ентация – книжная, поля – верхн. 2,0 см; нижн. – 3,0 см; левое и правое – 2,5 
см; абзацный отступ – 1,25 см; интервал – полуторный; кегль основного текста 
– 14, кегль аннотации – 12, шрифт – Times New Roman. 2-й печатный экземпляр 
предоставляется без указания имени автора (для слепого рецензирования).

Перед названием статьи обязательно указать УДК сверху справа (жирным 
шрифтом).

Статья должна начинаться с инициалов и фамилии автора (-ов) справа жир-
ным шрифтом (курсивом), затем дается прописными буквами название статьи 
(жирным шрифтом). Название статьи на английском – строчными буквами.

5. В конце рукописи обязательна подпись автора (-ов), на отдельной страни-
це – сведения об авторе (-ах) на русском и английском языках:

- ФИО полностью;
- ученая степень (при наличии);
- ученое звание (при наличии);
- место работы, должность;
- Е-mail;
- контактный телефон (для мобильной связи с редакцией).
6. Никакие сокращения, кроме общепринятых, в тексте и таблицах не 

допускаются. Все аббревиатуры и сокращения должны быть расшифро-
ваны при первом их употреблении в тексте. Все таблицы должны иметь за-
головки и сквозную нумерацию в пределах статьи, обозначаемую арабскими 
цифрами (например, таблица 1), в тексте ссылки нужно писать сокращенно  
(табл. 1). Текст таблицы должен быть напечатан через два интервала. Коммен-
тарий к таблице должен быть размещен непосредственно под таблицей.
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Приводимые формулы должны иметь сквозную нумерацию. Номер пишется 
в конце строки арабскими цифрами в круглых скобках. Между формулами, выде-
ленными в отдельную строку, и текстом, а также между строками формул следует 
оставлять пробелы не менее 1,5 – 2 см.

7. Все иллюстративные материалы: графики, карты, схемы, фотографии – име-
нуются рисунками, имеют сквозную порядковую нумерацию арабскими цифрами 
и пишутся сокращенно (например, рис. 1). Допускаются цветные изображения 
(графики, диаграммы). Если иллюстративный материал выполнен на отдельной 
странице, то на оборотной стороне листа карандашом пишется порядковый но-
мер рисунка, фамилия автора и название статьи. Рисунки и подписи к ним предо-
ставляются в двух экземплярах. Размер рисунка – не менее 40х50 мм и не более 
120х170 мм. К ним прилагается список подрисуночных подписей, в которых при-
водятся указания размерности приведенных на рисунке величин.

Ссылки в тексте пишутся в виде номера арабской цифрой, взятой в квадратную 
скобку.

8. Цитируемая литература приводится под заголовком «Литература» сразу за 
текстом статьи. Список литературы дополнительно дублируется латиницей по си-
стеме Библиотеки Конгресса США (LC, сайт для транслитерации: http://translit.
ru). Все работы перечисляются по порядку упоминания ссылок в тексте. Для пе-
риодических изданий необходимо указать фамилию автора, инициалы, название 
статьи, название журнала, год издания, том, номер или выпуск, начальную и ко-
нечную страницы работы.

9. Электронный вариант статьи принимается по электронной почте, рисунки 
следует предоставлять отдельными файлами в формате jpg.

Рукописи рассматриваются в порядке их поступления в течение 3–6 месяцев.
Окончательное решение о публикации статьи принимает редколлегия.
Плата за публикацию рукописей не взимается.
Статьи, присланные без соблюдения изложенных выше требований, не под-

лежат рассмотрению.
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