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БАШКИРСКИЙ ЭПОС «ИДУКАЙ И МУРАДЫМ» КАК РЕТРАНСЛЯЦИЯ 

МИФОЛОГИЗИРОВАННОГО ОБРАЗА СВЯЩЕННОЙ СТРАНЫ ИЛЬ
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В настоящий период активации современных реформаций, социополитических перемен изучение историзма и 
исторического, патриотического мотивов в эпических полотнах особо актуально, ибо именно эпическое твор-
чество содержит критические и глубоко философские обобщения событий не только древности, но и обозри-
мого прошлого. Сложение событий XIV–XV вв. в эпическое произведение «Идукай и Мурадым» завершилось 
мудрыми сэсэнами к XVI–XVII вв., отображая события периода активных волнений, связанных с расхищением 
башкирских земель, защитой родного народа. Эпос совершенствуется на этом фоне, являясь не столько исто-
рико-эпическим переложением трагических событий эпохи Золотой Орды, сколько произведением народной 
словесности, в котором глубоко и ярко обобщены чаяния и идеалы народа об отважных батырах-защитниках, 
об истинной свободе Духа и независимости, великой силе любви к родине – Иль и родной земле. В эпосе исто-
рического характера особо ярко отмечена трансформация архетипа богини земли, потустороннего мира – Хель 
на выразительный, пронизывающий весь текст священный образ Иль (страны).

Ключевые слова: эпос, история, Иль – страна, трансформация, архетип, сюжет, образы, мотивы.

BASHKIR EPIC “IDUKAI AND MURADYM” AS THE RELAYING OF THE 

MYTHOLOGICAL IMAGE OF SACRED COUNTRY IL

R. A. Sultangareeva

Institute of History, Language and Literature of Ufa Scientifi c Center of Russian Academy of Sciences, 71 October Ave., Ufa, 450054, 
Russia; email: sasania@mail.ru

In the present period of the activation of modern reforms, sociopolitical changes, the study of historicism and historical 
and patriotic motifs in epic paintings is especially important, for it is epic creativity that contains critical and deeply 
philosophical generalizations of events not only of antiquity but also of the foreseeable past. Addition of events 14th-15th 
centuries. in the epic work “Idukai and Muradym” was completed by wise sesans to the 16th-17th centuries, refl ecting the 
events of the period of active unrest connected with the plundering of Bashkir lands, the protection of the native people. 
The epic is improved on this background, being not so much the historical and epic interpretation of the tragic events of 
the Golden Horde as a product of folk literature, in which the people’s aspirations and ideals about courageous defenders, 
the true freedom of the Spirit and independence, the great power of love to the homeland – ll and his native land. In the 
epic of a historical nature, the transformation of the archetype of the goddess of the earth, the other world – Khel to the 
expressive, sacred image of the ll (country), which permeates the entire text, is especially marked.

Keywords: epic, history, ll Country, transformation, archetype, plot, images, motifs.

Природа любого эпоса при всей кажущейся ка-
ноничности предполагает гибкую трансформацию 
архетипов и совместно с ними органичную вклю-

чаемость новых сюжетов, сообразных следующему 
витку развития жанра во времени. Это своеобразие 
движения эпического языка заключается в преодоле-
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нии, переосмыслении и обогащении новыми значе-
ниями «первичной эпической архаики», семантиче-
ски и генетически связанной чаще всего с архаикой 
мифологической [Путилов, 1988, с. 10].

Считалось, что в эпосе «Идукай и Мура-
дым» нет мифологического вообще [Давлетку-
лов, 2014, с. 223]. Мифологический пласт и на-
родные верования в этом эпосе проецируют как 
раз таки феномен переходного периода, особен-
ности эволюции эпоса в следующем витке вре-
мени: от мифологического в историческое ото-
бражение мира. Художественно-символическая 
подача главных, основополагающих идеалов 
народа воссоздаёт картину этнической природы 
эпоса. В эпосе «Идукай и Мурадым» это мотивы 
рождения героя, мифология меча, преемственно-
сти батырства, колдовских превращений, Книги 
судьбы и предначертаний избранника, священ-
ной страны – Иль. Эпическим произведением 
национального содержания становится текст, в 
котором читаются идеи, воспроизводящие облик 
нации, а также отображающие духовно-нрав-
ственные ценности, свойственные народу-твор-
цу, тем самым вбирающие этногенетический код 
устно-поэтического творчества. Таким идеалом-
доминантой, центральной темой, пронизываю-
щей весь эпос с начала до конца и обуславли-
вающей специфику главной Идеи, а также архи-
тектоники, является образ Иль ‘Страна’, ‘Роди-
на’. Это самое священное понятие для башкира 
(как и для всех древних коренных народов). Код 
неизбывной Любви и защиты обитаемой терри-
тории является основой и организует в целом все 
эпосы всех народов. В высшей степени культо-
во-поклонческое отношение к святая святых Иль 
‘Стране родной’ имеет особо выразительную до-
минанту, ярко проявляет этноспецифику, идей-
но-художественную природу башкирской версии 
эпоса «Идукай и Мурадым». Сложное, много-
гранное понятие Иль включает такие ценности, 
как «родная земля», «родной аул, род», «приро-
да», «Ер – Һыу» – ‘Земля – Вода’. Истоки куль-
тового почитания Иль связаны с образом богини 
Хель, которая в германо-скандинавской мифоло-
гии является покровительницей родной земли, 
хозяйкой царства мёртвых [Мифы народов мира, 
1980, с. 288]. Вся идея Любви к родной стране, 
о защите которой повествует эпос, фольклори-

зована и трансформирована от мифологизиро-
ванной Женщины Иль до центрального образа в 
«Идукай и Мурадым». Это могучий и не имею-
щий равных по красоте, богатству родной край, 
с которым «сравниться может только рай», она 
представлена в образе могучих Уральских гор 
[Аминев, 2011, с. 60–68]. Это священная земля, 
так как окроплена кровью батыров-защитников, 
с ней неразрывно, на уровне кровно-родствен-
ных отношений связано все мироощущение и 
бытие Батыра, призванного «защищать и беречь 
ценою жизни своей родную землю» [Идукай и 
Мурадым, 1994, с. 71–75]. Если в эпосе «Урал-
батыр» первостепенна идея первородного созда-
ния и освоения, окультуривания родного про-
странства Иль (Урал-батыр обрызгивает живой 
водой всю природу, землю и расцветает, зеленеет 
все вокруг), то в «Идукай и Мурадым» централь-
ной темой, постоянно следующей с передви-
жениями героя, провозглашается идея самоот-
верженной защиты, спасения священной Иль – 
родины от захватчиков и грабителей Туктамы-
ша. Тема неустанной и справедливой борьбы за 
свободу и благоденствие родной страны дается 
как единственно возможная норма жизни, суще-
ствования настоящего мужчины. Отсюда образы 
Иль и Ир ‘мужчины’ сопряжены в неразделимом 
их единстве и взаимосвязи. Страстные, полные 
любви откровения, признания Идукая о предан-
ности родной стране, народу сопровождаются с 
развёрнутыми описаниями необъятных красот 
Урала – олицетворения Родины, родной Приро-
ды. Они даются как лирические отступления, 
возникают в самых решающих, поворотных мо-
ментах судьбы и критических ситуациях душев-
ных переживаний. В горячем, судьбоносном спо-
ре с Сатмыр-ханом в уста Идукая вкладываются 
пронзительно искренние и неимоверно глубокие 
по силе звучания и влияния слушателю слова о 
величайшей вечной любви к Уралу-родине.

Ата-бабам бары ла Отцы и деды мои все
Быуын-быуын торған ер Поколениями жили здесь.
Ата-əсəлəй Уралын Не любивший Урал как отца 

и мать,
Үҙе тыуған төйəген Места, где родился он сам, – 
Һөймəгəн ир булырмы?! Есть ли такой мужчина?!
[Там же, с. 205; далее –
Идукай]



4

Научное обозрение Саяно-Алтая № 2 (30) 2021 Р. А. Султангареева

Сила чистоты и величия незабвенной любви 
к Уралу-родине достигается и убедительно пе-
редаётся тем, что эпос описывает восприятия не 
столько человеческого мира, а сколько всей живой 
природы и её жильцов.

Айыу, бүре, бөркөтө Медведи, волки и орлы, –
Улар ҙа һөйгəн Урал тау! И они любят Урал-гору!
Түл йəйергə ымтылып, Собираясь выводить птен-

цов,
Туғайын, күлен һағынып, Тоскуя по долам и озерам, 
«Уралым!», – тип саңкыл-
дап,

Кликают громко: «Урал 
мой!»

Моңло аппаҡ аҡҡоштар – Певучие белые лебеди – 
Улар ҙа һөйгəн Урал тау! И они любят Урал-тау!
[Идукай, с. 203].

Соловьи, с ранней зари восхваляющие Урал, бы-
стрые реки, холмы, леса, вторящие слова о красе Ура-
ла, все звериные, птичьи миры, как дети, резвящиеся 
на его просторах, также поющие об Урале в полях 
девушки, – и те не передают красот земли, одна долина 
которой краше всего рая: «Хоҙай бирер йəннəттəн 
Туғайы һылыу Урал тау!» [Идукай, с. 203].

Создавая поразительно яркую, глубокую в сво-
ей эмоционально-чувственной силе восприятия и 
достоверности картину величия и красоты Приро-
ды родной земли, сказитель непременно сопрягает 
эту тему с идеей о священности долга защиты 
Родины от захватчиков. «Ил таларға яу йыйған – 
Шул дошманға яу асмай Батыр ятып тынырмы?; Ата 
юлын ҡыумаған илдə батыр булырмы?». – ‘Батыром 
сможет ли быть тот, Кто расхитителям и врагу не от-
ветит сам войной?; Кто дорогу отца не продолжает – 
Батыром считаться может ли он?’ [Идукай, 204–205-
се бб.]. Отсюда два великих понятия – Родина-Иль и 
Батыр – являют основные, неразрывно действующие 
образы и сюжетные линии в историческом эпосе. 
Идеалы о неимоверном мужестве, волевом характе-
ре эпического Батыра даются в признаниях самого 
Идукая, представляя таким образом личность высо-
кой гражданской позиции. Настоящий батыр связан 
кровным родством с землей своей и призван защи-
щать Урал как свою родную обитель:

Барына əсə – Урал тау! Всем матерь он – Урал-тау!
Барына ата – Урал тау! Всем отец он – Урал-тау!
Шунда үҫкəн мин ба-
тыр, 

Я – выросший там батыр,

Миңə лə ата –Урал тау ! И мне отец он – Урал-тау!
[Идукай…, 204 б.] [БНТ, 1999. с. 161]

Земля мифологизируется, предстаёт как по-
клоняемый живой фетиш – священное тело де-
миурга Урал-батыра, на которое недопустимо 
наступание чужих ног. Признания в любви к ро-
дине-Иль, содержащие восхваления, граничат со 
священными клятвами-Ант (производное понятие 
от «сознание», «мысль», «вера»). В истоках сво-
их ант – клятва восходит к божеству хтоническо-
го мира Ант (анда – ‘там’, анта / ата – ‘предок’, 
‘отец’). Отсюда объяснима непримиримость к на-
рушению ант у башкир, потому как это приравни-
вается к осквернению памяти духов предков.

Конкретный образ Иль, как горы Урала и от-
роги Урала, составляется со всеми прилегающими 
природными ландшафтами, народом, населяю-
щим и основной его идеологией самоотверженной 
защиты и служения стране. Восхваления, много-
кратные описания красот Урала как Иль – страны 
башкир обуславливают необычайно яркое, чув-
ственно-эмоциональное звучание произведения, 
предваряя неповторимые по силе выразительно-
сти и эффекту воздействия образные решения. 
На системной и лаконичной логике и на высоком 
статусе красивого, благородного языкового строя 
доносятся поэтико-философские обобщения, глу-
боко лирично проводятся идеи патриотизма и от-
чизнолюбия. Отсюда «Идукай и Мурадым» пред-
ставляет произведение, в котором культивируется 
не столько эмоциональная, сколько кровнород-
ственная связь человека с родной землей и вели-
кая, неразделимая от «Я» Любовь башкира к род-
ной стране в образе Иль. На этом лиро-эпическом 
фоне возникает непререкаемая реалия о том, «что 
ни у одного из ныне живущих на Урале народов, 
кроме башкирского, нет такого плотного, много-
стороннего всей своей духовной и материальной 
культурой обоснования своего родства с Уралом» 
[Аминев, 2011, с. 62]. Опираясь на широкие срав-
нения многочисленных национальных версий это-
го эпоса в аспекте отражения идеи священности 
родины, исследователь утверждает, что «горная 
страна Урал и в ногайском фольклоре отмечается 
как башкирская земля».

Восхваления Урал-тау в эпосе – не только 
глубоко эмоциональное выражение созерцатель-
ного восторга, это функционально направленные 
тексты. Откровения столетнего Хабрау – мудреца, 
провидца и сэсэна – об Урале отличает социаль-
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ная, духовно-нравственная наполненность, глу-
бокая философия разумной любви и ответствен-
ности за судьбу родины. Эти признания основаны 
на долголетнем жизненном опыте старого воина и 
сэсэна, в отличие от признаний Мурадыма, содер-
жат конкретные наставления, перемежающиеся с 
пронзительной болью и горестью за судьбу раз-
грабленного Урала.

Ай, Урал тау, Урал тау, О, Урал-тау, Урал-тау!
Үткəн көнөң уйлаһам, Коль думы поведу о про-

шлом твоем –
Батырҙарың уҡталып, Вижу – батыры в порыве 

одном,
Ҡорт илендəй тупланып, Сплочившись роем пче-

линым,
Күрəм һаҡлап торғанын. На защите стоят на твоем. 
Ошо көндə күҙ һалһам, А как сегодня смотрю на 

тебя –
Эйəһе үлгəн йорт һымаҡ, Ты как дом, у которого 

умер хозяин.
Ҡылыс, һаҙаҡ тоторҙай, Как страна, где переве-

лись батыры,
Батыр бөткəн ил һымаҡ. Меч и стрелы крепко дер-

жащие.
Тимə бере яусылап Словно дом с дверями 

открытыми 
Ирһеҙ ҡалған ҡатындың Без мужа оставшейся 

женщины,
Ишеге асыҡ өй һымаҡ Которую сватают все на-

перебой.
[Идукай…, 78 б.]

Любовь к отчизне вбирает идеи долга, обя-
зательств защиты, борьбы за мир, будущность 
родных красот природы. Строки об Иль представ-
ляют пронзительные по силе звучания, духовной 
наполненности и богатству высокого художе-
ственно-поэтического слога тексты, кульмина-
ционные в передаче главной цели создания эпоса 
и народных идеалов о Родине. Образ Урал-тау в 
целом обобщает понятия родины и родной зем-
ли, отсюда традиционно метафорически уподоб-
ляется самым дорогим, священным людям – отцу 
и матери. Единство и неразделимость Батыра и 
Родины ярко акцентирует мотив об их кровнород-
ственной связи:

Барына əсə Урал тау, Всем матерь он – Урал-тау,
Барына ата Урал тау, Всем отец он – Урал-тау!
Шунда үҫкəн мин батыр Я богатырь, выросший там, 
Миңə лə ата – Урал тау! И мне отец он – Урал-тау!
[Идукай…, 204-се б.] [БНТ, 1999, с. 161]

Эти слова Идукай произносит Сатмыр-ха-
ну, когда стоит выбор о родине или владении 
ханством и одерживает главный спор о священ-
ности долга защиты родной земли. Социально 
знаковый и высоко патриотичный облик Идукая 
проявляются в словах, полных жгучей досады 
из-за покорности и трусливости батыров: «За 
что страну свою воспевать, Если батыры сошли 
с коней, Если батыры пяти родов к хану готовы 
ускакать?!» Откровения Идукая наделены осо-
бой выразительностью, силой, яркостью высоко-
го слога, достойных речи мудрой, выдающейся 
личности. Священность и незаменимая ценност-
ность родины граничат с клятвой настоящего 
мужчины:

Урал – илгə ата ул, Урал – отец страны нашей,
Урал-илгə əсə ул. Урал – и матерь земли на-

шей.
Уралға тел тейҙергəн – Кто скажет об Урале дур-

ное – 
Ата-əсəһен көйҙөргəн Мать-отца в печаль вогнав-

ший
Тыума бала ,хəжə ул! Пасынок он с каменным 

сердцем!
[Идукай, 75-се б.]

В эпическом тексте функционально про-
думаны место, время и способы произнесения 
главного Слова. Сила и значимость любви и за-
щиты Родины маркируются так, что признания 
об Иль произносятся Идукаем, Хабрау сэсэном 
на высоких местах, на крутой скале (близких к 
Тенгри), перед народом в напряженные судьбо-
носные моменты (споры с Сатмыр-ханом, Ян-
баем, который уговаривает Идукая вернуться 
в ставку хана, и др.). В них обозначены стой-
кость Духа и силы противостояния злу Слова, 
на одной энергетической волне усиливающего 
позитив единения и потому равного вознесени-
ям кличей уран (оран) во имя защиты и спа-
сения страны. Локусы произнесения главных 
слов тонко продуманы сэсэнами-патриотами, 
творцами эпоса, потому эффектны, органичны 
в передаче высоких, жизненноважных идей. 
Самозабвенная, жертвенная и посвятитель-
ная Любовь народа к Иль – родной стране пе-
редается в ярком пафосе глубоко искренних 
стремлений, на высоком, красивом слоге, соче-
тающем миф и поэзию, гнев и любовь, также 
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сложные описания красот природы и горячих 
сердечных признаний. Эпос «Идукай и Мура-
дым» является эпическим произведением, в 
котором мифическая богиня Иль получает наи-
более выразительную и образно-поэтическую 
эволюцию, показав убедительную трансформа-
цию мифа к образу, символического к историче-
скому, любви к идеалу. Тем самым на материале 
эпоса с исторической основой убедительно по-
казана основная жизненная идеология башки-
ра – любовь к родине выше личной безопасно-
сти. Защита родины, родовых достояний, род-
ных земель и народа – это высшие законы На-
мыс-Чести, соблюдение которых равно жизни 
настоящего мужчины [Султангареева, 2019, с. 
238–244]. События, произошедшие на террито-
рии Башкирии в XIV–XV вв. в связи с отважной 
многолетней и жертвенной защитой башкирско-
го народа родных земель, нашли убедительно 
реалистичное, пронзительно-эмоциональное, 
чувственно-яркое отображение благодаря орга-
нично вплетающимся в ткань эпоса мифологи-
ческим аргументациям. Миф, включаясь в исто-
рическую канву, усиливает исконность событий 
и традиций, ценность великого опыта предков и 
постижения тайных знаний, акцентирует пред-
начертанность замыслов действ, устанавлива-
ет связь двух миров, также осознание таинств 
хтонического мира. Десакрализация мифа или 
мифоритуала в их целостности обуславлива-
ют своеобразную этническую паспортизацию 
эпического произведения. Именно мифическое 
обеспечивает историзм эпоса и связь времен и 
вечности, достигаемой через эпос – главный за-
кон предков. Мифологическое в историческом 
эпосе присутствует как основной маркер эпич-
ности текста, свидетельствует о непрерывности 
развития импровизаторских, сочинительских 
традиций как способов выражения потайным 
языком патриотических устремлений, обра-
щений к духам предков. Это также показатель 
этапа в эволюции фольклорного сознания и 
осмысления исторического события, это и мар-
кер этнической идентификации произведения, 
который достоверно обобщает глубокую фило-
софию, многовековую жизненную идеологию и 
духовно-нравственные принципы башкирского 
народа.
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В традиционной культуре кыргызского 
народа лошадь занимает особое место. В про-
шлом кыргызы, ведя кочевой образ жизни, во 
всех случаях своей деятельности использовали 
лошадь в качестве транспорта, продукта пита-
ния, подарка, денежной единицы, символа, ат-
рибута статуса (честь, достоинство, доблесть 
и др.).

У кыргызов существовало поверье о том, что 
лошадь произошла от одной из природных стихий, 
а именно от ветра желден бүткөн – ‘рожденный от 
ветра’. Также существует народное представление 
о духе – покровителе лошади – Камбар-ата (ар. – 

Гамбар), который являлся конюхом мусульманско-
го пророка Али [Мифология, 2003, с. 275].

Для кыргызов лошадь является как матери-
альным, так и духовным достоянием. Во многих 
произведениях устного народного творчества кыр-
гызского народа, в частности, в героическом эпосе 
«Манас», боевой конь является одним из важных, 
а порою и главных персонажей. В эпосе «Манас» 
можно обнаружить образы богатырского коня не 
только эпического, но и мифического происхо-
ждения. В эпическом творчестве кыргызов образ 
боевого коня рассматривался в работах А. Бекму-
ратовой, Р. Гумбатовой, Н. Нарынбаевой и др. Ис-
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УДК 308.398.541
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следователь Р. Гумбатова, обращаясь к культу коня 
в эпосе «Манас», отмечает: «В эпосе представле-
ны как фантастические, мифологические, так и 
реалистические образы коней. Тулпары наделены 
крыльями, человеческой речью, умением преоб-
ражаться посредством оборотничества» [2020, с. 
189]. А. Бекмуратовой рассмотрено концептуаль-
ное содержание коневодческой лексики в эпосе 
«Манас», в частности кличка, масти, основные 
признаки боевых коней [2005, с. 229–231]. В статье 
Н. Нарынбаевой рассматривается мифологический 
образ эпического коня и его функции в аспекте ми-
фологической экзегезы в эпосах тюрко-монголь-
ских народов [2019, с. 390–402].

Образу богатырского коня посвящены иссле-
дования российских учёных Ю. Лиморенко [2018, 
с. 56–62], Б. Манджиевой [2015, с. 189] и др. Ко-
нечно, невозможно не отметить фундаментальный 
труд Р. Липец «Образы батыра и его коня в тюр-
ко-монгольском эпосе» [1984]. Обращаясь к мно-
гослойному образу богатырского коня тюрко-мон-
гольских народов, Р. Липец отмечает следующее: 
«В преломлении художественной специфики эпоса 
батыр и его конь выступают слитно, как почти рав-
ноправные партнёры. Парность этих образов под-
чёркивается и средствами поэтики. Без освещения 
историко-этнографической обстановки и социаль-
ных отношений периода, отражённого в эпосе, не 
будет полностью понятен глубокий интерес его к 
образу батыра – конного воина – и его коня, спут-
ника и неотъемлемого атрибута воинской жизни» 
[1984, с. 3–4].

В кыргызском героическом эпосе «Манас» 
имеются эпизоды, где боевой конь играет ключе-
вую роль в решении тех или иных судьбоносных 
проблем не только героя, но и целого народа. Опи-
раясь на материалы эпоса «Манас», более подроб-
но остановимся на эпитетах, относящихся к коню: 
аргымак – ‘породистый’, буудан – ‘выносливый’, 
‘быстроногий’, дулдул – ‘сказочный’, ‘быстроно-
гий’, ‘неутомимый’, тобурчак – ‘большой’, ‘бое-
вой’, тулпар – ‘крылатый, ‘боевой’, жорго – ‘ино-
ходец’, күлүк – ‘скакун’.

В эпосе, так же как и богатыри, боевые кони 
несут в себе определенную нагрузку и выполняют 
определенную функцию. Очень часто они участву-
ют в решении тех или иных проблем в пользу сво-
их хозяев и оказывают неоценимую помощь. По 

традиции героического эпоса тюрко-монгольских 
народов, боевой конь всегда выступает в роли вер-
ного помощника и друга богатырей.

В фольклоре боевые кони могут быть наделе-
ны мастью цвета неба, крыльями, что может ука-
зывать на их связь с Верхним миром. В своих ска-
заниях сказители наделяли боевых коней самыми 
разными мастями, которые в реальной жизни не 
встречаются, это было связано с культом коня и его 
опоэтизированием. Самыми необычными в эпосе 
«Манас» являются тулпары – ‘крылатые кони’. 
Они божественного происхождения, и не все герои 
эпоса имеют подобных коней, а лишь избранные: 
Аккула – Манаса, Алгара – Конурбая, Мааникер – 
Бокмуруна, Торайгыр – Карагула, Тоотору – Кыяза, 
Кара ат – Чинкоджо, Куубайтал – Коджоджаша и 
т. д. В устно-поэтическом творчестве кыргызско-
го народа существует легенда: «В северо-западной 
части живописной Ферганской долины, у подно-
жия высоких скалистых гор бил водный источник 
с живительной влагой, вытекающий из глубин 
земли. И каждый раз, когда пастухи пригоняли к 
нему на водопой табун лошадей, появлялся конь 
необыкновенного телосложения и масти, который 
спускался с горной кручи неизвестно откуда, и по-
этому пастухи стали называть его ’’небесным‘‘. На 
самом деле это был крылатый божественный конь, 
созданный по воле бога наряду с обычными вьюч-
ными животными, но в отличие от них – крылатым. 
По древним представлениям некоторых народов, 
никто не должен был видеть крылья этих летучих 
коней, иначе они могли умереть. Поэтому крылья 
после приземления становились невидимыми.

Крылатые кони с давних времён были частью 
мифологии многих народов. Зачастую они были 
напрямую связаны с божествами, часто выступая в 
роли божественных вестников. К таким крылатым 
коням относятся Пегас (в греческой мифологии), 
Тулпар (в мифологии тюркских народов), Бурак (в 
арабской мифологии) и ряд других летающих ко-
ней.

Согласно легенде, жеребята, рожденные от 
крылатого коня, когда вырастали, превращались в 
крупных, превосходных и красивых станом жереб-
цов. Жеребцы были послушны узде, быстрыми в 
беге и удивительно выносливыми. Это была дей-
ствительно уникальная порода лошадей [Беляков, 
2019, с. 8].
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Символы, присутствующие в описании обра-
за богатырского коня, являются источником цен-
ной информации, они требуют глубокого изуче-
ния, ибо через них можно шире понять и оценить 
значение и роль боевого коня в эпосе. Как объяс-
няет Дж. Купер: «Символ – это ключ, позволяю-
щий проникнуть в область большую, чем он сам, 
и применяющий его человек. Символ не просто 
служит эквивалентом чего-либо, он вскрывает в 
постигаемом предмете нечто существенное, со-
держит в себе обширное и расширяющееся поле 
возможностей и позволяет воспринять фундамен-
тальную связь различных форм или проявлений» 
[1995, с. 6].

Возможно, символы являются результатом 
воображения человека, которые овладевают его 
сознанием и постепенно управляют им. Симво-
лы становились частью мировоззрения отдельно-
го человека, семьи, племени и целого этноса, и в 
какой-то степени они стали смыслом жизни всего 
человечества. Итак, существуют символы природ-
ного и искусственного происхождения: 1) сим-
волы созданные природой не как символы, а как 
естественные природные явления, и 2) символы, 
созданные руками человека, как человеческое тво-
рение.

Исходя из этого, мы пытаемся объяснить зна-
чение некоторых символов, которые отражены в 
эпосе «Манас». Особое место в мировоззрении 
кыргызского народа занимает символика цвета, в 
том числе масти. В прошлом в кыргызском тра-
диционном мировоззрении существовало лишь 
несколько основных цветов: ак – ‘белый’; кара – 
‘чёрный’; көк – ‘синий’, ‘голубой’, ‘зелёный’, ‘си-
вый’ (о масти), ‘серый’ (о масти); күрөң – ‘коричне-
вый’ (о масти); сары – ‘жёлтый’, ‘рыжий’ (о лице, о 
масти, о цвете волос); кызыл – ‘красный’, ‘сивый’ 
(о масти), ‘белый’ (о масти); боз – ‘светло-серый’, 
‘сивый’ (о масти).

Нами предпринята попытка дать общую ха-
рактеристику культа коня, проанализировать в ска-
заниях наименования мастей богатырских коней, 
которые составляют устойчивые описательные 
элементы эпоса. В фольклоре семантика белого 
цвета очень широка. Так, в эпосе кыргызов все 
описания, связанные с Манасом, представлены 
обилием постоянных эпитетов, где базовым яв-
ляется эпитет ак – ‘белый’. В кыргызско-русском 

словаре слово ак ‘белый’ предствлено 6 значения-
ми: 1) белый; 2) чистый, честный; 3) невинный, 
невиновный; 4) молоко, молочные продукты; 5) 
белок; 6) бельмо [Киргизско-русский сл., 1965, с. 
37]. Исследователь К. Саматов считает, что «лек-
сема ‘ак’, существующая с древнейших времен в 
тюркских языках, имеет ряд номинативных и но-
минативно-косвенных значений. В обыденном со-
знании наших предков белый цвет считался свя-
щенным и вместе с ним олицетворял могущество 
и непобедимость народа. Белый цвет играл опре-
деленную роль в психологии народа, который свя-
зывал с ним лучшие думы и чаяния, что отчасти 
отражалось в обрядах и поверьях: ак сарбашыл – 
‘жертвенная овца с желтоватой головой’, ак чач – 
‘брызгать мукой (молоком) для удаления змей’, ак 
кепин – ‘белый саван’, ак кийиз – ‘белая кошма, на 
которую сажали человека при провозглашении его 
ханом’» [2017, с. 28].

Манас – главный герой первой части трило-
гии эпоса, который стал национальным героем и 
даже символом кыргызского народа. Он является 
основателем не только кыргызского государства, 
который сумел объединить все кыргызские рода и 
племена, но и объединил другие народы и государ-
ства вокруг кыргызского ханства. Манас обладает 
не только искусством великого военачальника, но 
и необычайной мудростью и талантом политиче-
ского лидера, за что и выбирают его правители 
других двенадцати государств ханом огромного 
военно-политического Союза. Первое, что приоб-
ретает Манас в своей жизни, – боевой конь, с кото-
рым он выступает в военных походах и сражается 
на поле брани. Кличка боевого коня Аккула, букв.: 
ак – ‘белый’ и кула – ‘саврасый’ (древнетюрк. бу-
ланый), т. е. Ак+кула=Бело+саврасый. Во многих 
вариантах эпоса Аккула рождается в тот же день, 
что и Манас, от саврасой кобылы Кулабээ в горах 
Алтая. Клички Кула+бээ ‘мать Аккулы’ и Ак+кула 
‘жеребенок Кулабээ’ включают в себя слово кула 
‘саврасый’. Одномастность связана непосред-
ственно с культом коня, восходящим к тотемиче-
ским представлениям древних предков. В тради-
ционной культуре кыргызов придаётся особое зна-
чение символике цвета. Так, если в эпосе кличка 
может содержать в себе наименование масти ак 
‘белый’, то в реальной жизни в кличках домашних 
животных такого определения нет, например, обо-
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значение белой масти коня в кыргызском языке пе-
редается словосочетанием кызыл ат – букв. ‘крас-
ная лошадь’. В своём исследовании Р. Р. Гумбатова 
отмечает, что «…у кыргызов в жертву приносили 
коня лишь белого цвета, светлой масти. Кони свет-
лой масти служили в качестве подарка в знак друж-
бы» [2020, с. 230].

Таким образом, лексема ак ‘белый’ в клич-
ке боевого коня Манаса означает не масть коня, а 
символ принадлежности этого коня к главному ге-
рою, к которому кыргызы относились с почтением, 
как к сакральному.

В религиозном мировоззрении кыргызов сло-
во ак ‘белый’ является одним из девяноста девяти 
имен Создателя и предстает символом божествен-
ного, чистого, сакрального, поэтому в отношении 
данного цвета всегда существовало табу.

В эпосе кыргызов символика цвета представ-
лена довольно широко, например: Алмамбет (в 
прошлом китайский принц, сподвижник Манаса и 
один из сорока витязей Манаса) – жёлтый; Аджи-
бай (сподвижник Манаса и один из сорока витязей 
Манаса) – коричневый, Конгурбай (кара-китайский 
правитель, главный враг Манаса) – чёрный и т. д. В 
эпосе наименования мастей в семантической струк-
туре имеют разные оттенки значений, которые ха-
рактеризуют специфические масти. Они в сочета-
нии с другими прилагательными, обозначающими 
семантику цвета, создают нюансы в определении 
масти коня. Семантика цвета непосредственно свя-
зана с характеристикой героя эпоса.

Обращаясь к образу коня, исследователи ста-
раются дать свое собственное объяснение и толко-
вание. Для интерпретации текстов монументаль-
ных эпических сказаний требуются огромные уси-
лия и знания не только по теории герменевтики и 
семиотики как особых научных направлений, спе-
циализирующихся в изучении подобных проблем, 
но и самого текста эпоса.

В заключении следует отметить, что изучение 
и объяснение эпических символов имеет важное 
значение в определении национального самосо-
знания и современной национальной идеологии 
народа. Символы – это отражение национального 
мировоззрения, многовекового опыта народа, бла-
годаря которым можно дать правильную оценку 
его современному развитию.
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Древнетюркская культура оставила глубокие 
следы в богатом устно-поэтическом творчестве 
хакасов, в частности в героических сказаниях, 
исполняемых хайджи-нымахчи в сопровождении 
горлового пения под аккомпанемент националь-
ного инструмента – чатхана.

Богатырские сказания хакасского народа от-
ражают в себе историю народа, которая на долгие 
века сохранила их для будущего поколения всего 
тюркского мира. Сегодня изучение алыптығ ныма-
хов «Алтын Арыг», «Алтын Чюс», «Ай Мирген», 
«Алтын Хус», «Хан Кичегей», «Ай Хуучин» и др., 
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ставление с другими сказаниями тюрко-монгольских народов, подчёркнута схожесть типологически сходных 
явлений. Богатырские сказания хакасского народа отражают в себе историю народа, которая на долгие века 
сохранила их для будущего поколения всего тюркского мира. Изучение алыптығ нымахов, в частности свадеб-
ный обряд (выбор спутника жизни, испытания, девятидневный пир-той, расплетение шестидесяти косичек, за-
плетение одной косы и т. д.), традиционные сюжеты, действия главных героев показывают их тесную связь с 
эпосами других тюркских народов. Следы общетюркской культуры встречаются во всех сферах жизни героев 
героических сказаний. Мотив суженых имеет реальную историко-бытовую основу, восходящую к экзогамии, ко-
гда невесту брали из другого рода.

Ключевые слова: героические сказания, богатырь, суженая, богатырский конь, типологически схожие явления, 
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In this article, based on the analysis of “Altyn Aryg” and “The book of my father Korkut”, the comparison with other 
legends of Turkic-Mongolian peoples is shown, and the similarity of typologically similar phenomena is emphasized. 
The Khakass people’s heroic tales refl ect the history of the people, which preserved them for the future generation of 
the entire Turkic world for many centuries to come. The study of alyptyg nymakhs, in particular, the wedding ceremony 
(choosing a life partner, trials, a nine-day feast-toi, unwinding sixty braids, braiding one braid, etc.), traditional plots 
and actions of the main characters show their close connection with eposes of other Turkic peoples. Traces of national 
Turkic culture are found in all spheres of life of heroes of heroic tales. The motif of the betrothed has a real historical and 
everyday basis, dating back to exogamy, when a bride was taken from another kin.

Keywords: heroic tales, hero, betrothed, hero’s horse, typologically similar phenomena, national Turkic culture.
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описанные в них семейно-бытовые обряды, в част-
ности свадебный обряд (выбор спутника жизни, 
испытания, девятидневный пир-той, расплетение 
шестидесяти косиц, заплетение одной косы и т. д.), 
традиционные сюжеты, зачины, богатырские герои 
показывают тесную связь с эпосами других тюрк-
ских народов, например: «Манас», «Едигей», «Ал-
памыш», «Короглу» и др. И это не случайно…

Еще в 1991 году известный хакасский ар-
хеолог Л. Р. Кызласов писал: «Скотоводство было 
привнесено в Южную Сибирь пришлыми группа-
ми людей. Они явились с юго-запада, скорее всего 
из Прикаспия через Южный Урал. Это произошло 
еще в неолите, в конце IV тысячелетия до н. э., ко-
гда кругом в лесной зоне жили охотническо-рыбо-
ловческие племена» [Кызласов, 1989, с. 14]. Это 
говорит о связи разных тюркоязычных народов, 
которые берут свои общие корни из глубин веков. 
Следы общетюркской культуры встречаются во 
всех сферах жизни героев героических сказаний – 
в еде, одежде, обрядах и обычаях, религии, жили-
ще, отношении к женщине, к родителям, богатыр-
скому коню.

Женщины нередко являются главными герои-
нями многих героических сказаний. Женщины в 
таких произведениях непревзойденные наездни-
ки, преданные жены, любящие матери… Они ис-
кусно владеют мечом, отлично стреляют из лука. 
Тюркские женщины стремятся сохранить свое гос-
подствующее место в семье и обществе, борются 
против мужчин за власть и за свой улус. Несмотря 
на это постепенно теряется образ женщины-вои-
на, вождя, правителя. Как мы уже отметили, мно-
гие героические сказания хакасов перекликаются 
с огузнамэ, в частности с «Китаби Деде Коркут». 
Например, во многих сюжетных ситуациях бога-
тырка и богатырь меряются силами и побежден-
ная женщина становится женой богатыря.

В предисловии «Китаби Деде Коркут» опи-
сывается настоящая женщина: «Та жена и дом, 
и столп, и опора мужу, которая, если из пустынь 
и степей гость явится, а дома мужа не окажется, 
так гость все равно уважится. Она и накормит, и 
напоит, и в путь проводит… Это из рода Айши и 
Фатимы. Благословенно чрево ее и плод. Пусть 
такая жена, хан мой, и к твоему очагу придет!» 
[Книга Коркута, 1989, с. 21]. Здесь мы видим 
сравнение совершенной жены огузов с женой 

(Айше) и дочерью (Фатима) пророка Мухамме-
да, что является поздним добавлением писаря... 
Потому что по исламским законам жена не имеет 
право впускать в дом незнакомого и даже знако-
мого мужчину без разрешения мужа, тем более в 
его отсутствии. Во-первых, тюркское торе (непи-
саный закон) и поверья четко определили место 
женщины и мужчины в доме. Во-вторых, тюрк-
ские жены отличались от покорных мусульманок. 
Они физически были более сильными. Так что не 
каждый мужчина осмелится иметь с ней дело. 
Именно такой женщиной, девушкой оказалась 
Алып Хыс Хан в хакасском героическом эпосе 
«Алтын Арыг», которая жила у подножия хребта 
Ханым сын, на берегу великой реки Ханым та-
лай. Когда Чибетей вошёл в белый дворец, уви-
дел прекрасную деву, которая на почетном месте 
восседала. После приветствия Чибетей прошёл 
к южной скамье и сел. По указанию Алып Хыс 
Хан служанки к золотому столу поставили яства, 
она пригласила незнакомого богатыря к столу и 
сказала:

«Алтын стол кистіне, «Садитесь, богатырь,
Алып кізі, одырыңар За мой стол золотой
Ас пазы ас чирге, Лучшее из лучшего 

вкушать,
Суғ пазы суғ ічерге» Лучшее из лучшего 

пить»
[Алтын Арыг, 1988, 
с. 89]

[Алтын Арыг, с. 331]

И вот сидят они, угощают друг друга, едят, 
пьют, громко разговаривают... В обществе не 
принято прямо спрашивать у гостя «Кто ты?» По-
этому Алып Хыс Хан соблюдает эти неписаные 
законы:

Хайдағ чахсы чирде «В каком хорошем 
краю

Чирліг кізі полдар? Вы землю имеете?
Хайдағ ла чахсы суғда Из какой хорошей реки
Суғлығ пол пардар? Вы воду пьёте?
Ада-іҷеңер кем полған? Кто ваши отец и мать?
Ады-солаңар ноо 
полӌаң?

Какое имя-прозвище у 
вас?

Аран-чула аттың Надев сбрую на ска-
куна

Тирін алып, ат тиргізі 
тартып,

И тороки подтянув,
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Хайзы чирдең хайдар Из каких краёв и куда
Парчатхан алыпсар? Направляетесь вы, бо-

гатырь?»
[Алтын Арыг, 1988, 
с. 90]

[Алтын Арыг, 1988, 
с. 331–332] 

Обмениваясь любезностями, незнакомые, чу-
жие люди познакомились во время трапезы у пре-
красной девы Алып Хыс Хан. Но услышав цель 
Чибетея, лицо хозяйки дома исказилось от гнева… 
и она сказала:

Арығ кÿзің алза, «Если сил у тебя, Чибетей, 
хватит,

Ал парарзың, Чи-
бетей,

Ты меня увезёшь,

Арығ кÿзің албаза, Если же сил у тебя не хва-
тит,

Азып-кизіп халар-
зың.

[Здесь] погибнешь и 
умрёшь»

[Алтын Арыг, 1988, 
с. 92]

[Алтын Арыг, 1988, с. 334]

В героических сказаниях хакасов силь-
ные, состоятельные, самостоятельные женщины 
предопределены судьбой богатырю. Вот и здесь 
Алып Хыс Хан не хочет связывать свою судьбу 
с «глупым демоном», «плешивым» человеком «с 
коростами на икрах», т. е. с простолюдином. По 
мнению многих исследователей, мотив суженых 
имеет реальную историко-бытовую основу, восхо-
дящую к экзогамии, когда невесту брали из друго-
го рода. Поэтому в эпосе женитьба богатыря пред-
стаёт как подвиг. Как считает Б. Н. Путилов, эпос 
не просто воспроизводит этот древний обычай, но 
художественно трансформирует его, насыщает его 
конфликтными ситуациями, направленными на ге-
роизацию брака богатыря и поэтическую идеали-
зацию богатырской семьи [Путилов, 1979, с. 23].

Точно так же в третьей песне «Книги отца 
нашего Коркута» «О сыне Байбуры-бека, о Бам-
сы-Бейреке поведает» Бану-Чичек, узнав о том, 
что перед ней тот, за кого она была просватана, все 
равно хочет его испытать, выдавая себя за наперс-
ницу Бану-Чичек: «…попробуй со мной потягать-
ся! Вместе выйдем охотиться, будем в скачках с 
тобой состязаться. И в метании стрел состязаться, 
и в борьбе состязаться! Если конь твой коня моего 
перескачет, и ее коня перескачет. Если в стрельбе 
меня превзойдёшь, и ее превзойдёшь. Если меня 

на лопатки положишь, и ее на лопатки положишь!» 
[Книга Коркута, 1989, с. 66]. В конце состязания 
побеждённая Бану-Чичек в знак согласия выдает 
себя. На самом деле огузские мужи, как и Чибетей, 
предпочитали сильных женщин. Достаточно обра-
тить внимание на диалог Бамсы-Бейрек со своим 
отцом, который узнал, что сын хочет жениться:

«– Чью же огузскую дочь за тебя мне надо 
просить?

Отвечает Бейрек:
– Отец! А такую девицу мне надо посватать, 

чтоб пока я не встал, а она уже встала, пока воро-
ного коня я еще не седлал, а она уж на нем поска-
кала, чтоб пока я еще и не вышел на ратные дела, 
а она с поля боя уж головы мне принесла! Вот на 
такой девице, отец, я хотел бы жениться!» [Книга 
Коркута, 1989, с. 68].

Второй известный герой «Книги отца нашего 
Коркута» Кан-Туралы на предложение отца же-
ниться отвечает аналогичным образом. Интересен 
тот факт, что в тюркских героических сказаниях 
мы не видим любовь, которая встречается в пер-
сидских и арабских любовных дастанах, таких как 
«Лейли и Меджнун». Здесь герой хочет жениться, 
чтобы ему достался дом, престол, все добро после 
смерти своего отца, чтобы продолжался род, кому 
можно было передать все наследство. Например, 
отец Кан-Туралы говорит сыну:

«– Други мои, когда отец мой умер, я остал-
ся, мне и дом и престол достался. Не сегодня-за-
втра мне умирать, сыну все оставлять. Не худо бы 
было, пока глаза мои глядят, сын мой, тебя оже-
нить» [Книга Коркута, 1989, с. 124].

В хакасском героическом эпосе «Алтын Арыг» 
[1988] Чибетей и его брат Хулатай изъявляют жела-
ние жениться. Тогда старший брат Хулатай называет 
имя Алып Хыс Хан и указывает направление, где жи-
вёт суженая Чибетея. Точно так же отец Кан-Туралы 
сам находит достойную девушку для своего сына, 
рассказывает о ней и о трудных условиях ее отца. Но 
доблестный Кан-Туралы не боится и отправляется за 
Сельджан хатун [Книга Коркута, 1989, с. 124].

Следы общетюркской культуры прослежива-
ются в алыптығ нымахах хакасов и при описании 
богатырского коня. Алып и конь – это одно целое. 
Они в некоторых случаях вместе рождаются и вме-
сте умирают. У некоторых алыпов бывает два коня, 
как у Кероглу. Например, в хакасском героическом 
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эпосе «Ах хула аттығ Алтын Чага» Алтын Чага 
имел буланого и медно-саврасого коней. Богатыр-
ские кони говорят человеческим языком, помогают 
героям, переживают и страдают вместе с ними. Ге-
роев узнают по масти их коней. Например, Чибетей 
ездит на темно-буром коне, Алтын Арыг на бело-
игренем коне, Алып Хыс Хан на кроваво-рыжем 
коне.

Не только традиционные для тюркских даста-
нов (эпосов) сюжеты, герои, взаимоотношения коня 
и богатыря, но и манера исполнения этих алыптых 
нымахов, т. е. искусство хайджи, свидетельствуют 
о связи и этническом родстве хакасов с древним об-
щетюркским корнем [Мамедова, 1995, с. 42].

Также незаменимым спутником многих 
главных героев является хомыс – музыкальный 
инструмент, похожий на ситру, гопуз, саз, кауш, 
домбру, тамбур, дутар и т. д. Точно так же Коро-
глу имеет при себе музыкальный инструмент саз, 
играет и поет на нем даже в разгар боев с врагом. 
Деде Коркут, как великий озан и муж, почти во 
всех песнях эпоса появляется со своим гопузом.

Проведённый анализ позволил установить 
типологически сходные явления и специфические 
отличия в эпическом творчестве других народов. 
Данная работа стала возможной благодаря мно-
голетнему и фундаментальному труду кандида-
та филологических наук, члена Союза писателей 
России, заслуженного деятеля науки Республики 
Хакасия, крупнейшего хакасского ученого-фольк-
лориста Валентины Евгеньевны Майногашевой. 
Хакасский героический эпос «Алтын Арығ» стал 
любовью всей ее жизни.

Изданием хакасского героического эпоса 
«Алтын Арыг» [1988] и «Ай Хуучин» [1997] на 
двух языках является огромным вкладом не толь-
ко в культуру Хакасии, России, но и всего тюрк-
ского мира. В 1994 году В. Е. Майногашевой при-
суждена Государственная премия им. Н. Ф. Ка-
танова Республики Хакасия за ее исследование 
и перевод на русский язык хакасского эпоса 
«Алтын Арыг». Действительно, полная научная 
публикация «Алтын Арыг» и «Ай Хуучин» в ака-
демических сериях «Эпос народов СССР», «Па-
мятники фольклора народов Сибири и Дальнего 
Востока» – это огромная заслуга перед своим на-
родом. Благодаря только этим изданиям многие 
читатели, исследователи, в том числе и я, смогли 

приобщиться к древней истории, богатой культу-
ре хакасов, имели возможность познакомиться с 
хакасским языком.

В.Е. Майногашева. Абакан, 1998

В.Е. Майногашева (слева). Абакан, 1998

В данной статье на анализе героических эпо-
сов «Алтын Арығ» и «Книга моего отца Коркута» 
я хотела показать сопоставление с другими сказа-
ниями тюрко-монгольских народов, подчеркнуть 
схожесть типологически сходных явлений.
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КАЛМЫЦКАЯ НАРОДНАЯ СКАЗКА В ИНОЯЗЫЧНОЙ ТРАНСЛЯЦИИ 

(НА ПРИМЕРЕ АНАЛИЗА ОРИГИНАЛЬНОГО И ПЕРЕВОДНЫХ ТЕКСТОВ 
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Исследование посвящено сравнительному анализу оригинального и переводных текстов калмыцкой народной 
сказки «Аю Чикт Авха Цецен хойр» («Аю Чикте и Авха Цецен») из репертуара сказителя М. Буринова. В процессе 
сличения исходного текста сказки на калмыцком языке (1960) и русскоязычного перевода М. Г. Ватагина (1964) 
отмечается характер разночтений и неточностей, обнаруженных в иноязычном нарративе в передаче смысла 
отдельных эпизодов сюжета, формульных выражений, словосочетаний, играющих важную роль в сказочном по-
вествовании. Изучение фольклорного текста в его разноязычных воплощениях представляется актуальным в 
свете проблем, возникающих при взаимодействии текстов дистантных культур. Для передачи национальной 
специфики сказочной традиции требуется максимальная точность при переводе, имеющим важное значение 
для понимания исконного смысла оригинального текста.

Ключевые слова: калмыцкая сказка, «Аю Чикте и Авха Цецен», оригинальный текст, русскоязычный перевод, 
исконное содержание, разночтения, искажение смысла.
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The study is devoted to a comparative analysis of the original and translated texts of the Kalmyk folk tale “Ayu Chikt 
Avkha Tsetsn khoir” (“Ayu Chikte and Avkha Tsetsen”) from the repertoire of the narrator M. Burinov. In the process of 
comparing the original text of the fairy tale in the Kalmyk language (1960) and the Russian translation by M. G. Vatagina 
(1964) notes the nature of the discrepancies and inaccuracies found in the foreign language narrative in the transfer 
of the meaning of individual episodes of the plot, formula expressions, word combinations), which play an important 
role in the fairy tale narration. The study of a folklore text in its multilingual embodiments is relevant in the light of the 
problems that arise within the interaction of texts of distant cultures. To convey the national specifi cs of the fairy-tale 
tradition, maximum accuracy is required when translating episodes, formulas and some words that are important for 
understanding the original meaning of an original text.

Keywords: Kalmyk tale, “Ayu Chikte and Avkha Tsetsen”, original text, Russian translation, original content, discrepancies, 
distortion of meaning.
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Сказки калмыцкого сказителя Муутла Бу-
ринова, записанные сотрудниками Калмыцко-
го НИИЯЛИ Л. Сангаевым и Б. Букшаевым в 
1958–1959 гг. в пос. Башанта Городовиковского 
рай она Калмыцкой  АССР (ныне – Республика 
Калмыкия) под названием «Седклин арвн хой р 
бɵлг» – «Запомнившиеся двенадцать глав», были 
опубликованы под другим названием – «Седклин 
күр» – «Задушевный  разговор» в 1960 г. Калмыц-
ким научно-исследовательским институтом язы-
ка и литературы (ныне – КНЦ РАН) [Эльбикова, 
2019, с. 5].

Цикл сказок «Седклин арвн хой р бɵлг» – «За-
помнившиеся двенадцать глав» М. Буринова со-
стоит из композиционной рамки в виде вступле-
ния, обрамляющего сюжеты одиннадцати сказок 
волшебного, богатырского и бытового содержа-
ния. Отдельные образцы из данного цикла были 
переведены на другие языки, среди которых чаще 
других упоминается сказка «Царевичи Нарани 
Герель и Сарани Герель» из ойрат-монгольского 
сборника сказок «Сиддиту күр» – «Волшебный 
мертвец» [Владимирцов, 2003]. Сюжетное сход-
ство со сказкой «Аю Чикте и Авха Цецн» М. Бу-
ринова подтолкнуло нас к анализу имеющихся у 
нас в наличии переводных текстов, чтобы просле-
дить характер разночтений при передаче исходно-
го смысла сюжета сказки на другой язык.

К числу первых калмыцких народных сказок, 
переведённых на русский язык, относится сказка 
«Аю Чикте и Авха Цецен» М. Буринова. Перевод 
был осуществлён писателем М. Г. Ватагиным и из-

дан в 1964 г. с другими сказками в серии «Сказки и 
мифы народов Востока» [Калм. нар. сказки, 1964]. 
Основной задачей русскоязычного издания было 
познакомить читателей с культурой и сказочной 
традицией калмыков. Книга была адресована мас-
совому читателю.

Точная передача сюжетного содержания и 
художественных особенностей фольклорного 
произведения с учётом грамматических и лекси-
ческих особенностей национального текста явля-
ется важным условием для ретрансляции её в дру-
гую культуру, в иную традицию на чужом языке. 
Изучение фольклорного текста в его разноязыч-
ных воплощениях представляется актуальным в 
свете проблем, возникающих при взаимодействии 
текстов дистантных культур, как в нашем случае 
(западная – восточная), при ретрансляции поня-
тий и явлений, характерных для одного народа, но 
не встречающихся у других.

Обратимся к сравнительному анализу ори-
гинального и переводного текстов калмыцкой 
волшебной сказки, осуществлённых М. Г. Вата-
гиным, уделив особое внимание тем фрагментам 
оригинального текста, в которых отражается на-
циональный колорит сказки.

Для удобства сличения текстов в первой ко-
лонке таблицы приводится оригинальный текст, 
во второй – перевод М. Г. Ватагина, в третьей – 
вариант перевода автора данной статьи, осущест-
влённый с учётом грамматических особенностей 
калмыцкого языка и этнической специфики кал-
мыцкой сказочной традиции.

Сказка «Аю Чикте и Авха Цецн» 
М. Буринова

Сказка «Аю-Чиктэ и его мачеха-
шулма» (пер. М. Г. Ватагина)

Сказка «Аю Чикте и Авха Цецен» 
(пер. Б. В. Эльбиковой)

1. Ах түшмл ах-дү хойриг, алхар авч 
йовсн цагт, күүкдин үксн экнь хумхл 
цаhан үүлнлə хутхлдҗ, белкүсцəhəн 
hарч ирəд келв: Аю Чикт, Авха цецн 
хойртм хорлтан күргсн күүг, миңhн 
мууhин дууhар ирҗ харахв, – гиҗ 
келчкəд, уга болҗ одв.

1. Верный слуга связал детей верёв-
кой и повёл их в степь убивать. Но 
умершая ханша, мать Аю-Чиктэ и 
Авхи, прилетела в степь вместе с се-
рыми тучами, опустилась низко-низ-
ко и проговорила из-за тучи гулким 
голосом: «Тот, кто убьёт моих детей, 
умрёт страшной смертью после мук 
и пыток».

1. Когда старший слуга шёл убивать 
брата с сестрой, умершая мать детей 
появилась из-за туч и, наклонив-
шись по пояс, произнесла: «Того, кто 
убьёт моих Аю Чикте и Авха Цецен, 
прокляну зловещим голосом тысяч 
негодников», – сказав так, исчезла.

2. <…> күүкдин үксн экнь хумхл 
цаһан үүлнлə хутхлдҗ, белкүсцəһəн 
һарч ирəд келв: «Аю Чикт Авха цецн 
хойртм һар күрсн күүг, эндр өдрəс 
давулш угав», – гиҗ келчкəд, уга бо-
лад одв. 

2. Тут появилась на небе серая туча. 
Туча опустилась низко-низко, и мать 
из-за тучи сказала грозным голосом: 
«Кто тронет моих детей, тот живёт 
сегодня последний день».

2. Покойная мать детей, смешав-
шись с бело-серой тучей, появилась 
по пояс и сказала: «Кто прикоснёт-
ся к моим Аю Чикте и Авха Цецен, 
не доживёт до конца сегодняшнего 
дня», – сказав так, исчезла.
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Сопоставление оригинального и двух вари-
антов переводных текстов позволяет увидеть, что 
в русскоязычном варианте М. Г. Ватагина отсут-
ствуют слова, передающие экспрессию угрозы 
покойной матери сирот, вербализованной в фор-
ме проклятия: «…если кто дотронется до моих 
Аю-Чиктэ и Авхи Цецен, то приду и прокляну 
зловещим голосом тысяч негодников», во втором 
случае: «…тому, кто дотронется до моих детей, не 
дам дожить до конца дня». В переводе не отраже-
но появление покойной матери по пояс из облака в 
момент, когда её детям угрожает опасность.

Согласно древнему обычаю, в тяжёлой жиз-
ненной ситуации калмыки обращались за помо-
щью к родственникам по материнской линии и, 
как правило, получали её. Этот эпизод нарн һарх 
ар үзгт бəəсн наһцнртнь илгəтн – ‘отправь к 
моим родственникам, которые живут на северо-
востоке’, важный для прочтения архаического 

пласта сказочного нарратива, уходящего в эпоху 
матриархата, также требует уточнения: в оригина-
ле речь идёт не только о родителях покойной ма-
тери, которые обязаны принять своих внуков, но 
и обо всех родственниках по материнской линии.

Неточности при переводе пространственной 
номинации өргəн барун өмн – ‘юго-западная сто-
рона дворца’ скрывают детали, связанные с рас-
положением предметов в жилище калмыков. Сун-
дук, не зарытый, а находящийся в юго-западной 
части дворца, мог принадлежать матери сирот, а 
засушенные творожные лепёшки (не три больших 
куска), лежащие на дне сундука, изготовлены из 
материнского молока. Магическая сила этих ле-
пёшек используется героями калмыцких сказок в 
опасной, безысходной ситуации. В данной сказке 
они вшиты в одежды детей-сирот в области лопа-
ток, что не нашло текстового воплощения в пере-
воде М. Г. Ватагина.

Сказка «Аю Чикте и Авха Цецн» 
М. Буринова

Сказка «Аю-Чиктэ и его мачеха-
шулма» (пер. М. Г. Ватагина)

Сказка «Аю Чикте и Авха Цецен» 
(пер. Б. В. Эльбиковой)

3. Тер күүкдин экнь игҗ келв: «Өргəн 
барун өмн бəəсн улан авдрин йоралд 
һурвн хурсн бəəнə. Тер хурсдиг 
далднь хадҗ өгəд, хот хоолинь өгəд, 
нарн һарх ар үзгт бəəсн наһцнртнь 
илгəтн, – гиҗ келчкəд, уга болад 
одв».

3. Туча стала подыматься, мать до-
бавила: «Около дворца, с северо-за-
падной стороны, зарыт красный сун-
дук. В сундуке лежит хурсун. Три 
больших куска. Возьмите их, дайте 
моим детям. Дайте им ещё мяса и 
борцигов. И отправьте их на северо-
восток. Там живут мои родители».

3. Мать тех детей сказала так: «На 
дне красного сундука, находящегося 
в юго-западной стороне дворца, име-
ются три творожные лепёшки. Те 
лепёшки пришейте [к одежде] им в 
области лопаток, дайте им продукты 
и отправьте их в северо-восточном 
направлении к моим родственни-
кам», – сказав так, исчезла.

4. Ах түшмл улан авдрин йоралд 
бəəсн һурвн хурс авад, күүкдин 
далднь хадҗ өгəд, нарн һарх ар үзг 
темцүлəд наһцнр тальнь йовулв.

4. Верный слуга разыскал красный 
сундук, дал детям хурсун, дал им на 
дорогу мяса и борцигов и отправил 
их на северо-восток.

4. Старший сановник достал со дна 
красного сундука три творожные ле-
пёшки, прикрепил детям в области 
их лопаток и отправил их в северо-
восточном направлении к родствен-
никам по материнской линии.

5. Тигəд ах-дү хойр кесг цагтан йовад 
орксн цагтнь, идҗ йовсн хотнь чилəд 
ирв. Ода яахв, гиҗ Авха цецн санад 
далдан бəəсн һурвн хурсан авад, хот 
кеһəд йовцхав. Кесг цагтан йовад 
орксн цагтнь идҗ йовсн хурснь чилв.

5. А брат и сестра с припасами, ко-
торые дал им верный слуга, идут и 
идут по степи. Скоро еда закончилась. 
Аю-Чикте говорит: «Теперь мы умрём 
с голоду. Кругом степь». Тогда Авха 
сказала: «Не горюй, братик, я одна-
жды не съела свой кусок хурсуна и 
спрятала его на спине. Сейчас мы его 
съедим». Они поели и пошли дальше.

5. Брат с сестрой шли так долго, что 
у них закончились продукты. Что 
делать? – подумала Авха Цецен и 
достала спрятанные на лопатке три 
творожные лепёшки, и ими в дороге 
утоляли голод. В ходе длительного 
путешествия творожные лепёшки 
были съедены.

Сказка «Аю Чикте и Авха Цецн» 
М. Буринова

Сказка «Аю-Чиктэ и мачеха-шулма» 
(пер. М. Г. Ватагина)

Сказка «Аю Чикте и Авха Цецн» 
(пер. Б. В. Эльбиковой)

1. Аю Чикт наһцнртан ѳсəд, гер авад 
бəəҗəhəд, гергндəн игҗ келв: «Отг-
нутгм болн эцгм сангдад, идсн хотм 
хот боллго, нѳѳрм нѳр боллго бəəнə»

1. Прошло много лет. Аю-Чиктэ вырос, 
женился. Он стал ловким, отважным 
охотником, метким стрелком. Однажды 
он сказал своей жене: «Я очень соскучил-
ся по своей стране, по своему отцу. Хочу 
поехать посмотреть, как он живет».

1. Аю Чикте вырос у родствен-
ников по материнской линии, 
женился, спустя некоторое время 
сказал жене: «Скучаю по моему 
нутуку (кочевью) и своему отцу, 
еда – не еда, сон – не сон».
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Тоска сказочного героя по родным местам в 
переводе М. Г. Ватагина обозначена одним сло-
вом – «соскучился», но в оригинале передаётся по-
средством формулы идсн хотм хот боллго, нѳѳрм 
нѳр боллго – ‘еда не становится пищей, сон мой 
не является сновидением’. Хорошее сновидение, 
а не просто сон у калмыков считается признаком 
благополучия и душевного спокойствия, поэтому, 
прощаясь в вечернее время, всегда произносят 
благопожелание сəн зүүд бəрҗ хонтн! – ‘желаем 
вам хороших сновидений!’.

Из оригинального текста следует, что ге-
рой с просьбой отправляет свою жену к те-
стю: «Күргнтн эцгдəн оч золһнав, отг-нутган 
хəлəнəв гиҗ Боһ тоог шарһ күлгитн, оһтр хар 
үлдитн, сала зааһур тəвдг саадгитн сурулв», – 
болна. – ‘Зять ваш хочет проведать отца и ну-

тук и просит у вас вашего солового коня, исси-
ня-черный меч и колчан со стрелами, которые 
могут летать даже меж извилистых оврагов’. 
Это формульное выражение в переводном тек-
сте М. Г. Ватагина претерпело существенные из-
менения: к дедушке отправляется сестра героя 
и доставляет герою буланого коня, белый меч и 
желтый лук дедушки. Точное обозначение ма-
сти коня (соловый, ассоциируемый с солярным 
культом) играет важную семантическую роль в 
калмыцком фольклоре, она указывает на соци-
альную принадлежность его хозяина, в данной 
сказке – хана.

Согласно сюжетной линии сказки, хан-тесть 
не возражает и отправляет с дочерью все, что про-
сил зять. Получив все необходимое от хана-тестя, 
герой отправляется в путь.

Сказка «Аю Чикте и Авха Цецн» 
М. Буринова

Сказка «Аю-Чиктэ и мачеха-шулма» 
(пер. М. Г. Ватагина)

Сказка «Аю Чикте и Авха Цецн» 
(пер. Б. В. Эльбиковой)

2. «Тиим болхла эцгдəн золһад, отг-
нутган хəлəһəд ир, – гиҗ гергнь 
келв. «Күргнтн эцгдəн оч золһнав, 
отг-нутган хəлəнəв гиҗ Боһ тоог 
шарһ күлгитн, оһтр хар үлдитн, 
сала зааһур тəвдг саадгитн сурулв, – 
болна. Хадм эцгнь буру гиҗəхш. 
Күргнəннь сурсн юминь күүкндəн 
ѳгəд тəвб. Аю Чикт Боһ тоог шарһ 
күлгəн тохад, оһтр хар үлдəн бүслəд, 
сала зааһур тəвдг саадган авад, 
герткстəһəн мендлəд, нарн суух ѳмн 
үзг темцəд һарв.

2. Когда Аю-Чиктэ начал собираться 
в дорогу, к нему пришла сестра Авха. 
«Куда ты путь держишь, мой дорогой 
брат?» – спросила она. «Еду на нашу 
родину, хочу проведать отца». «Если 
так, то в дорогу ты должна попросить у 
дедушки его буланого коня, его белый 
меч и его желтый лук. Авха пошла к де-
душке и принесла его белый меч и его 
желтый лук». «Иди в табун, Аю-Чиктэ, 
лови буланого коня. Дедушка разре-
шил». Поймал Аю-Чиктэ знаменитого 
коня, вооружился и поскакал на юго-
запад.

2. «Если так, проведай отца, на-
вести нутук и возвращайся», – 
сказала жена. «Зять ваш хочет 
проведать своего отца, свой 
нутук и просит у вас вашего 
солового коня, иссиня-чёрный 
меч и колчан со стрелами, кото-
рые могут пролететь даже меж 
извилистых оврагов». Тесть не 
стал возражать. Отправил свою 
дочь, отдав ей все, что просил 
зять. Аю Чикте вскочил на со-
лового коня, пристегнул ис-
синя-чёрный меч, взял лук со 
стрелами, которые могут летать 
даже меж извилистых оврагов, 
попрощался с домочадцами и 
направился в юго-западную 
сторону.

Сказка «Аю Чикте болн Авха Цецн» 
цикла «Седклин арвн хойр бөлг»

Сказка «Аю-Чиктэ и его мачеха-
шулма» (пер.
М. Г. Ватагина)

Сказка «Аю Чикте и мудрая Авха»
(пер. Б. В. Эльбиковой)

1. Кесг цагтан гүүлгəд, кемҗəн уга 
гүүлгəд, hазрин дунд күрсн цагт, ик 
хар шовун деерəснь шүүрв. Аю Чикт 
əəрстинь аля хар товрцгар тер шовуг 
көөчкəд, цааран йовад йовна. 

1. Летел семью семь – сорок де-
вять дней, а когда оставил за спи-
ной половину пути, вдруг набро-
силась на него сверху огромная 
черная птица. Аю-Чиктэ ударил 
ее плетью – отскочила плеть. Уда-
рил кинжалом – сломался кинжал. 
Ударил белым мечом и отрубил 
птице правую лапу. Упала черная 
птица на землю, а Аю-Чиктэ по-
скакал дальше.

1. Долгое время скакал, потеряв счет 
времени, скакал, когда преодолел 
половину пути, вдруг сверху на него 
набросилась огромная черная птица. 
Аю Чикте отпугнул птицу туго спле-
тенной нагайкой и продолжил путь.
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Хронотоп «скакал так долго, что потерял счёт 
времени и пройденному пути», имеющийся в ори-
гинальном тексте, в переводном тексте М. Г. Ватаги-
на передан другой формулой: «скакал семью семь 
сорок девять дней». Также не перенесены в пере-

водной текст эпитеты, характеризующие качество 
и разновидность плётки: əəрстинь аля хар товрцг – 
‘короткая ременная плеть из грубой кожи’. Плетью 
герою удается избавиться от своего преследователя, 
но из перевода следует, что его плеть «отскочила».

Сказка «Аю Чикте болн Авха Цецн» 
цикла «Седклин арвн хойр бөлг»

Сказка «Аю-Чиктэ и его мачеха-
шулма» (пер.
М. Г. Ватагина)

Сказка «Аю Чикте и мудрая Авха»
(пер. Б. В. Эльбиковой)

2. Тигəд йова йовҗ генткн ардан 
хəлəн гихлəнь, зеерг шилвтə, зес 
хоңшарта, хумха ялдн эмгн зес 
хоңшаран күлгин сəəр деернь тəвəд 
ирсинь үзнə.

2. Скачет и видит: конь начал осту-
паться и ржать. Оглянулся, а за хвост 
коня уцепилась старуха-ведьма с мед-
ным носом, длинными-длинными бе-
лыми зубами и с железными когтями. 
И заметил стрелок, что на правой ноге 
у ведьмы ступня отрублена, кровь ка-
пает. «Понятно, что за птица на меня 
сегодня нападала, – подумал Аю-Чик-
тэ. – Эта самая ведьма-шулма и пре-
вращалась в черную птицу».

2. Проскакав некоторое время, он 
обернулся и увидел тощую старуху 
с джейраньими ногами и медным 
клювом, которыми она впивалась в 
круп коня.

3. Аю Чикт оhтр хар үлдəн тач авад: 
«Хадм аав таниг чавчҗана, – гиҗ 
келн, чавчад, хоңшаринь тас цокад, 
му ду hарhад, шулм эмгиг киискəв.
Күлгəн эргүлҗ ирəд, шулм эмгиг 
үүрмг-заармг кеhəд чавчад, түүмрдəд 
өмсинь салькнд тараhад хайв.

3. Размахнулся он своим белым ме-
чом и ударил ведьму по шее. «Это 
бьет тебя меч моего деда!» – крик-
нул он.

3. Аю Чикте выхватил свой корот-
кий черный меч и со словами: «Вас 
рубит тесть», – сказав так, разрубил 
ее, раскромсал ей клюв и повалил 
старуху-ведьму, издававшую дикие 
вопли.
Повернув коня назад, измельчил 
старуху-ведьму на мелкие кусочки, 
сжег и прах развеял по ветру.

4. Генткн хəлəн гихлəн экнь аашна. 
Нег соядан дɵрвн-тавн күүнə бɵɵр 
зүркн дүүҗлҗ, дарук соядан дɵрвн-
тавн күүнə бɵɵр зүркн дүүҗлҗ.
Ѳргəдəн орҗ ирəд, соядан бəəсн бɵɵр 
зүркəн дүүҗлчкəд, хəəснəсн түүкə 
болсар күүнə бɵɵр зүрк тач авад, 
ɵвгндəн ɵгчкəд, ɵвгнəн ɵврт орад зес 
хоңшаран тач авад, ɵвгнəннь цусинь 
шимҗ, шимҗ унтҗ одв.

4. Вдруг дверь распахнулась и в комна-
ту вбежала, припадая на одну ногу, его 
злая мачеха. На шее у нее был глубокий 
шрам. На длинных белых зубах у нее 
висели сердца и почки пяти человек. 
Она сняла их с зубов и повесила на крю-
чья в ряд. А потом развела костер, сва-
рила в котле несколько сердец и почек 
и стала кормить ими своего мужа, бед-
ного хана. Накормила она его, напоила 
шулюном, а потом вдруг припала к его 
груди, вонзила в нее свои острые зубы 
и начала сосать кровь. Мачеха-шулма 
насосалась крови и легла спать.

4. Посмотрев, он вдруг увидел при-
ближавшуюся мать [мачеху]. На од-
ном её клыке висели почки и сердца 
четверых-пятерых человек, на дру-
гом клыке висели почки и сердца 
четверых-пятерых человек. Забежав 
во дворец, повесила свисающие с 
клыков сердца и почки, затем вынула 
их сырыми из котла, отдала старику 
[отцу героя], затем сама забралась к 
нему поближе, стала высасывать из 
него кровь, насосавшись, уснула.

5. Аю чикт шуһуһасн һарч ирəд, 
аавинь толһа тус бəəсн үлд авад: – 
Аав чавчҗана, – гиҗ келн, зес 
хоңшаринь тас цокад, үүрмг-заармг 
кеҗ, һал деер бəəсн хəəснд хуурҗ 
һарв. Хуурчаснь хəəснəсн шулм эмгн 
йотун шовун болҗ хүврəд, өркəрнь 
нисəд һарч одв.
Сала заагар тəвдг саадган авад: «Мини 
хадм эцг харвҗана», – гиҗ келн хав. 
Нисəд һарсн йотун шовун, саадгин 
сумнла харһҗ унҗ ирв. Аю Чикт тер 
шулм экəн чавчҗ-чавчҗ түүмрдəд, 
ɵмсинь салькнд тараҗ хайв. 

5. Тогда тихо вышел Аю-Чиктэ из 
укрытия, вынул свой белый меч и 
разрубил мачеху на куски. Бросил 
эти куски в котел, а котел поставил 
на огонь. Вдруг из котла вырвалась 
черная птица и вылетела через орко 
наружу. Выбежал Аю-Чиктэ из двор-
ца. Натянул свой желтый лук и вы-
пустил стрелу в птицу.
– Тебя бьет лук моего деда! – крикнул 
он. Стрела пронзила ведьму-птицу. 
Пробила сердце. И упала птица на-
земь. Аю-Чиктэ разрубил ее, сжег кус-
ки на костре, а пепел развеял по ветру.

5. Аю Чикте, выйдя из укрытия, вы-
хватил меч, что лежал у его изголовья. 
Сказав: «Рубит отец», – раскромсал ее 
медный клюв, разрубил ее на мелкие 
кусочки и стал жарить в котле. Ведьма-
старуха, превратившись в куропатку, 
вылетела через дымовое отверстие ерке.
Взяв свой лук, летающий даже по 
извилистому оврагу, выпустил его 
со словами: «Стреляет мой тесть». 
Вылетевшая куропатка упала, про-
нзённая стрелой. Аю Чикте, изрубив 
свою мать-ведьму на мелкие кусоч-
ки, сжег, пепел развеял по ветру.
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При описании противников героя в калмыц-
кой сказке, как правило, даётся выразительная ха-
рактеристика его внешнего вида. Так, в оригинале 
рассматриваемой калмыцкой сказки «Аю Чикте 
и Авха Цецен» речь идёт о худосочной старухе с 
медным клювом, с голенью джейрана, с которой 
герой расправляется со словами: «Тесть разруба-
ет вас»: рассекает ей клюв, разрубает на мельчай-
шие кусочки, сжигает, пепел рассеивает по ветру. 
В сравниваемом переводном тексте при передаче 
отдельных описаний, формульных выражений и 
некоторых слов присутствует ряд неточностей: «у 
мачехи на длинных белых зубах висели сердца и 
почки пяти человек», в оригинальном тексте речь 
идет о клыках, о сердце и почках четырех-пяти че-
ловек; в переводе М. Г. Ватагина говорится о том, 
что ведьма накормила мужа сердцами и почками, 
сваренными в котле, в исконном нарративе они 
являются недоваренными, в переводе у ведьмы – 
острые зубы, в калмыцком тексте говорится о мед-
ном клюве.

Отклонение от оригинала особенно заметно 
при передаче на русском языке формул, постоян-
ных для калмыцкой народной сказки: Үүд-түүд 
күргдг уга үйн цаһан эм түркəд, хонг түүд күргдг 
уга хурдн цаган эм түркəд, аршан хур орулад 
эдгəһəд авб. – ‘Помазав лекарством, белым как 
горностай, вылечил до наступления полудня, по-
мазав действенным белым лекарством, вылечил в 
течение суток’. Описанное в формуле лекарство в 
сравниваемом переводе определено как «белый, 
как облака, бальзам».

В переводном тексте М. Г. Ватагина отсут-
ствует эпизод, служащий развязкой рассматривае-
мого сказочного сюжета: совершив обряд, герой 
узнает, что душа его матери находится в голени 
телёнка богача, живущего в юго-восточной сторо-
не. Он отправляется туда, три года батрачит у бо-
гача и в качестве вознаграждения просит телёнка, 
которого по возвращении отдаёт в хурул ‘буддий-
ский монастырь’, а сам зажил счастливо.

Сличение оригинального и переводного тек-
стов сказки «Аю Чикте и Авха Цецен» даёт осно-
вание сказать, что при ретрансляции калмыцкой 
сказки на русский язык удаётся передать основной 

смысл сказочного сюжета, характеризующие чер-
ты персонажей. Вместе с тем следует отметить, 
что в переводном тексте не получают полного и 
выразительного текстового воплощения отдель-
ные формулы, устойчивые выражения и слова, 
передающие образность языка калмыцкой сказки, 
особенности художественного мышления калмы-
ков, специфику их кочевого быта, мировосприя-
тие и неистощимую фантазию номадов.

Расхождения, выявленные нами в двух ва-
риантах переводов (Б. В. Эльбиковой и М. Г. Ва-
тагина), позволяют заключить, что для передачи 
национальной специфики сказочной традиции, в 
данном случае калмыцкой, требуется максималь-
ная точность при переводе эпизодов, формул и от-
дельных слов, имеющих важное значение для по-
нимания исконного смысла оригинального текста.
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В хакасском устном народном творчестве 
получило отражение своеобразие духовной и ма-
териальной жизни народа. Тексты несказочной 
прозы сохранили уникальные сведения о приро-
де, языке и культуре народа. В них описывается 
жизнь людей и события, сыгравшие значимую 
роль в истории.

В жанровом отношении топонимические 
предания сложно выделить в отдельную группу, 

что говорит о недостаточной изученности топо-
нимических сюжетов. Но указанные жанры мож-
но различать по степени достоверности. Обычно 
сюжеты, объясняющие происхождение названия 
мест, включаются в состав этиологических и ис-
торических нарративов.

Актуальность исследования вызвана немно-
гочисленными исследованиями топонимических 
преданий хакасов. Изучению жанровой специ-
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мологии топонимов Хакасии. Автор анализирует основные типы сюжетов топонимических преданий, получивших 
широкое бытование среди хакасов и представляющие художественную и историческую ценность.

Ключевые слова: хакасский фольклор, несказочная проза, топонимическое пространство, фольклорный топо-
ним, гидроним, ороним.
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The work examines the varieties of hydronyms and oronyms, which form the basis of the toponymic space of non-
fabulous prose. The stable features of the world perception of space, conditioned by the genre features of the Khakass 
folklore, are revealed. The study allowed us to analyze the toponymic space, which is recreated by the performer in the 
folklore text, to reveal the stable features of the world perception of the space, due to the genre featur es of the Khakass 
non-fairytale prose. The toponyms refl ected the religious and mythological ideas of the Khakass. The texts provide 
examples of folk etymology of toponyms of Khakassia. The author analyzes the main types of plots of toponymic 
legends that have become widespread among the Khakass and are of artistic and historical value.
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фики несказочной прозы хакасов, вопросам раз-
граничения и классификации посвящены работы 
В. В. Миндибековой [2014; 2016]. Можем отметить 
отдельные исследования, посвящённые вопросам 
изучения хакасской топонимии, М. И. Боргоякова 
[1974; 1976], В. Я. Бутанаева [1995], Р. Д. Сунчуга-
шева [2001; 2009] и др. Источниками для нашего 
исследован ия послужили тома хакасского корпу-
са двуязычной академической серии «Памятники 
фольклора народов Сибири и Дальнего Востока»: 
«Хакасский героический эпос ’’Ай-Хуучин‘‘» 
[1997], «Хакасские народные сказки» [2014], «Не-
сказочная проза хакасов» [2016].

Основную часть рассматриваемых те кстов 
составляют архивные материалы Рукописного 
фонда ХакНИИЯЛИ (г. Абакан). Использованы 
тексты, расшифрованные с аудиозаписей, хра-
нящихся в Архиве традиционной музыки НГК 
им. М. И. Глинки (г. Новосибирск).

Нами выделено несколько тематических 
групп топонимических сюжетов в соответствии с 
тем, какие объекты природы подвергаются объяс-
нению.

Топонимические тексты о горах, горных 
хребтах и тасхылах. Много преданий связано с 
Саянским хребтом, разделяющим Хакасию, Туву 
и Горный Алтай. Величие и красота Саянских гор 
постоянно приковывали внимание людей. В силу 
этого природный объект становится поэтическим 
образом. Это место, где встречались алтайские, 
тувинские и хакасские охотники. Через этот пере-
вал совершались поездки и с той, и другой сторо-
ны, что также способствовало созданию сюжетов 
охотничьего цикла.

Топонимические тексты складывались по 
принципу сходства или контраста природного 
явления, поразившего человека своим величием, 
необыкновенностью формы, с человеческой жиз-
нью. Взаимопроекция людского и окружающего 
мира составляет особенности такого оживотво-
ряющего изображения природных явлений.

В предании об эпическом герое Ир Тохчыне 
выделяются несколько сюжетов с топонимически-
ми мотивами. Герой предания дает имена природ-
ным объектам во время погони за могучим чер-
ным белолобым волком: «Ол хайаның ады Хара 
хайа ползын. Хара пӱӱрдi харап тапчатханын 
мынаң!» – тидiр. – ‘Пусть название этой скалы 

будет Харахая! Черного волка отсюда я увидел! – 
говорит’ [Несказочная проза хакасов, 2016, с. 
304–305]. Ир Тохчын долго гнался за ним, пре-
одолевая труднодоступные места. В тексте можем 
проследить направление движения главного героя 
Ир Тохчына с севера на юг. Каждый свой выстрел 
он сопровождал словами, дающими название 
местности по созвучию с названиями частей тела 
животного: «– Ӧӧкке читкенде, ох синiне чидiсчiк 
аттарға. Кiрiскее салған, тартып килiп атхан, 
алтына ӧӧгiн сӱре атхан: «Ӧӧк ползын», – тiп чо-
охтаан. – ‘Когда до [реки] Камышта добрался, на 
выстрел приблизился. Тетиву натянув, выстрелил, 
в подбрюшье [волку] выстрелил. «Пусть Оок бу-
дет», – сказал’» [Несказочная проза хакасов, 2016, 
с. 302–305].

В долине реки Июс расположена горная гря-
да Сундуки. Древнее хакасское наименование 
этой горы Хызыл хая – ‘Красная скала’. В следую-
щем сюжете встречается упоминание о её проис-
хождении: Ир Тохчын одыра тартып атхан чирі 
Оңно тағ полып… – ‘Место, откуда Ир Тохчын вы-
стрелил, стало горой Сундук’ [Несказочная проза 
хакасов, 2016, с. 291]. В настоящее время музей-
заповедник под открытым небом «Сундуки» явля-
ется природно-историческим памятником респуб-
ликанского значения.

Упоминание о горе Куня встречается в неска-
зочной прозе. Например: Иргiде Кӱн тағның ал-
тында Ир Тохчын чуртаан полтыр. – ‘В старину 
под горой Куня Ир Тохчын жил, оказывается…’ 
[Несказочная проза хакасов, 2016, с. 290–291]. В 
тексте описываются конкретные места и извест-
ные участники событий, что усиливает достовер-
ность рассказываемого. Священная гора Куня – 
это культовая гора поклонения Солнцу у хакасов. 
‘Кӱнӱ тағ’ – Куня (Кун), букв. «гора Солнца». На 
вершине этой горы находится древняя крепость. 
В настоящее время эти горы являются историко-
культурными достопримечательностями.

Рассмотрим повествования, в которых от-
ражены мифологические представления, даю-
щие объяснение происхождению отдельных 
гор, рек и озер. Большое распространение по-
лучили мифологические повествования о горе 
Читi хыс – ‘Семь дев’. Существует несколько 
версий, объясняющих происхождение горы. Со-
гласно одной из них, происхождение связано с 
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«семью девушками, превратившимися в скалы» 
[Несказочная проза хакасов, 2016, с. 172–173]. 
Согласно другой версии, «…Культайга пришёл 
свататься к горе Читы-хыс». Для сватовства он 
привёз арагу, уговаривал семь дней. Но гора от-
казалась выходить за него замуж. Тогда он очень 
рассердился. Произнеся: «…раз ты за меня не 
вышла, и за другого не сможешь выйти», пре-
вратил её в камень [Мифы и легенды.., 1995, с. 
172–173]. В тексте наблюдается мотив превра-
щения человека (девушки) в скалу. Отказ по-
служил причиной превращения горы в камень. 
Мотив превращения связан с мифологическими 
представлениями и получил широкое распро-
странение в фольклоре. В Хакасии есть две горы 
с таким названием. Одна из них расположена в 
Таштыпском р-не (с. Анжуль), а другая – в Ас-
кизском р-не (с. Верх-Аскиз).

Топонимические тексты о происхождении 
рек и озер. Большое распространение получили 
мифологические повествования о Ким суғ ‘Ени-
сее’ и Ағбан суғ – ‘Абакане’. В мифологической 
интерпретации реки действуют как живые суще-
ства, в них показано их могущество.

В тексте «Состязание» Абакан и Енисей спо-
рят, кто из них раньше пробьёт горы и примчит-
ся первым. Но Абакан опоздал, из-за этого рас-
сердился и бросился с высоты, превратившись в 
каменную бабу. Согласно другой версии, Абакан 
смирился и начал течь вместе с Енисеем [Неска-
зочная проза хакасов, 2016, c. 166–167].

Происхождение названия реки Абакан связы-
вают с действиями алыпа: «Имя Абакану дал бо-
гатырь Оҹең пиг. Прежнее имя Абакана было Ала-
öрт (Пегий пожар). Богатырь перескочил через 
Абакан против горы Уй. Перескочив, он сказал: 
«Пус ть потеряется имя Ала-орт и будет вместо 
него Абакан» [Образцы народной литературы…, 
1907, с. 473].

Названия рек Ах Уӱс – ‘Белый Июс’ и Хара 
Уӱс – ‘Черный Июс’ соотносятся с жиром, появив-
шимся на котле. Приведем пример: «Оказывается, 
кипело два котла с водой, взятой из каждой реки. 
В первом котле белый жир появился – назвали Бе-
лый Июс, в другом котле черный жир – назвали 
Черный Июс» [Мифы и легенды..., 1995, с. 38]. 
Известно, что в верховьях это быстрые горные 
реки, а в низовьях текут по степной местности. В 

мифологической интерпретации реки действуют 
как живые, реальные существа.

Миф об озере Айран кöл – ‘Айран-кюль’ свя-
зывает происхождение его названия с одним из 
древних хакасских родов. Избыток айрана они 
стали выливать в озеро: «От айрана вода стала бе-
лесой. С тех пор озеро носит название Айран-кöл» 
[Несказочная проза хакасов, 2016, с. 164–165].

В предании «Ах Асхыр кӧлдеңер» – «Об озере 
Агаскыр», записанном на кызыльском диалекте, 
действие происходит на небольшом пресном озе-
ре. Приведем пример: Пiр хати пір аңчыл, ах ас-
хырлығ аңнап килiп, асхырын тузахтап салтыр. 
Тузахтаан асхыры, кӧлге кiрiп, ӧл партыр. Ол 
сыын аң пу кӧл Ахасхыр тiп адал паған. Аал Ах ас-
хырох тіп адал парған. – ‘Однажды один охотник, 
на белом жеребце охотиться приехав, своего же-
ребца стреножил. Стреноженный жеребец, войдя 
в озеро, погиб. С тех пор это озеро Агаскыр назы-
вается. Аал также Агаскыром называется’ [Неска-
зочная проза хакасов, 2016, с. 164–165]. Топоним 
Агаскыр образован путем сложения двух основ: 
ах ‘белый’ и асхыр ‘жеребец’. Агаскыр (Ах Асхыр, 
букв.: ‘Белый жеребец’) – название озера и аала в 
долине реки Черный Июс в Орджоникидзевском 
р-не Хакасии.

Учитывая отношение народа к окружающему 
миру, олицетворение и одухотворение ими приро-
ды, религиозные представления находили свое от-
ражение и в топонимах. В мифе «Илек кöл» – ‘Озе-
ро Илек’ повествуется о пятидесяти девушках, ре-
шивших в жаркий день искупаться в озере, но их 
из-за урагана захлестнуло волнами. Эти девушки 
не успели выйти. Старики говорили, что это хозя-
ин воды их к себе в жертву взял. После того случая 
хозяин воды больше ничего не требовал и не брал 
[Несказочная проза хакасов, 2016, с. 166–167]. Ве-
роятно, этот миф более раннего происхождения. 
В нем отражена оппозиция между миром людей и 
духом – хозяином воды.

Рассмотренные тексты представляют особый 
тип архаических мифов, в которых дается народ-
но-поэтическое объяснение происхождению гор, 
рек и озер. Их отличительным признаком являет-
ся метафоризация объектов природы. Такие мифы 
складывались по принципу сходства или контра-
ста природного явления с человеческой жизнью, 
поразившего человека своим величием и необыч-
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ной формой. Одним из отличительных признаков 
топонимических преданий выступает метафори-
зация, когда горы действуют как вполне реальные 
существа. Горы предстают как одушевленные ми-
фологические персонажи: Пурундағылар мынаң 
алнында «Тайғалар, тағлар аласчаңнар», – тiп, 
чоохтасчаңнар. – ‘Предки прежде «Тайга, горы 
между собой женились», – так говорили’ [Неска-
зочная проза хакасов, 2016, с. 172]. В них метафо-
ризируется человеческая модель поведения. На-
родная этимология часто давала фантастическое 
объяснение названиям гор, рек и озер. Взаимопро-
екция мира людей и окружающего мира составля-
ет особенности такого оживотворяющего изобра-
жения природных явлений. В силу этого природ-
ный объект становится поэтическим образом.

Названия источников характеризуют либо 
внешние признаки объектов, либо подчеркивают 
их роль в хозяйственной жизни народа на момент 
наименования. В материалах Н. Ф. Катанова встре-
чаются краткие записи о названиях рек: «Абыған-
ның ады мынаң полтыр: пурун туста пу суғда 
кöп аба полтыр». – «Название Абакан происхо-
дит вот откуда: раньше на этой реке было много 
медведей» [Образцы народной литературы, 1907, 
с. 329]; «Есь (Ис) прозвана так потому, что на ней 
жил человек, имевший много богатства (ис). Тея 
похожа на Есь (тööй – похожий). Таштып прозван 
так из-за множества белых своих камней (таш)» 
[Образцы народной литературы..., 1907, с. 303].

В фольклорных текстах встречаются указа-
ния на различные реалии объективной действи-
тельности, что должно демонстрировать подлин-
ность описываемых событий. Достоверность изо-
бражаемых в топонимических преданиях событий 
подтверждается ссылками на знания, полученные 
от старых людей, общеизвестность. На этой почве 
возникали многочисленные мифы.

Достоверность сюжета подкрепляется свое-
образными доказательствами в виде названий гор, 
рек и озер, сохранившихся до наших дней. Собы-
тие, о котором повествуется в несказочной прозе, 
рассказчиком и слушателем воспринимается как 
правдивое и сопровождается словами кӧргем ‘ви-
дел’, сын ‘правда’, андағ полған ‘так было, оказы-
вается’.

Топонимические сюжеты повествуют о гео-
графических объектах и связаны с определенны-

ми локусами. Разнообразный рельеф местности, 
а также особенности хозяйственной деятельно-
сти населения (скотоводство, охота, рыболовство) 
требовали от человека наименования множества 
макро- и микротопообъектов. Такие места игра-
ют важную роль в пространственной организа-
ции фольклорной картины мира, подчёркивают 
уникальность конкретного места, характеризуют 
ландшафт.
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В тувинском фольклоре жанр загадки (тывы-
зык, дывызык) имеет свои характерные особенно-
сти, присущие только общетувинской традиции. 
Главное различие состоит в том, что, в отличие 
от загадок других тюрко-монгольских народов, в 
тувинской традиции отгадывающий спрашивает 
примерную «тематику» загадки. Так, у российских 
тувинцев при затруднении отгадывания загадки 
спрашивают баажызы чүүде? (букв. ‘по какой те-
матике?’, подсказка в чем?), у китайских тувинцев 

просят то же самое: бичии чоокшулат (букв. ‘сде-
лай чуть поближе’) или түрүн айыт (букв. ‘укажи 
вид’). Например, загадывающий у китайских ту-
винцев давал краткий разъясняющий ответ: Өгде 
бар чүве (то, что есть дома или в юрте), малдың 
бириси (один из домашних животных), бир түрлүг 
аң (один из видов зверей), ижер чүве (из напит-
ков), чиир чүве (из еды) [Юша, 2018, с. 101]. Такие 
же подсказки использовались при отгадывании за-
гадок и монгольскими тувинцами. Подсказки при 
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отгадывании загадок наблюдаются у всех этноло-
кальных групп тувинцев, но это явление не харак-
терно для других тюрко-монгольских народов. Во 
всех исследованиях, посвященных жанру загадки 
у тюрко-монголов, в частности у алтайцев, хака-
сов, шорцев, бурят, калмыков, монголов, нет ни 
единого упоминания о том, что отгадывающий 
спрашивает примерную «тематику» загадки.

В тувинском фольклоре исследователи по 
способу художественной образности выделяют 
пять видов загадок: метафорические (метафора-
лыг), триадные (үш дөстүг), задачные (бодалга), 
с юмором (баштактаныг), с поручением (даалга-
ның) [Тыва улустуң аас чогаалы, 1976, с. 116–119]. 
Из перечисленных типов у зарубежных тувинцев 
часто встречаются метафорические загадки, ред-
ко – триадные, отсутствуют загадки с поручением 
и задачные.

В жанре загадок у всех тувинских групп вы-
деляются следующие основные тематические 
группы: загадки о небесных явлениях (звезды, 
Луна, Солнце), о природных явлениях, о человеке 
(органы зрения, части человеческого тела, физио-
логия), о традиционном жилище и пище, о хозяй-
ственных занятиях, об утвари и одежде, о живот-
ных и насекомых.

В тувинских загадках о небесных явлениях 
наблюдается уподобление загадываемого предме-
та с привычными человеку вещами. Загадки этой 
темы в плане структурной организации текста и 
семантики идентичны, хотя на лексическом уров-
не могут быть вариативные различия. Например, 
тувинцы Китая луну сравнивают с обувью челове-
ка: Дош үстүнде дойтук2 чыдыр (ай). – ‘На льду 
стоптанное лежит’ (луна) [Личный архив Ж. Юша, 
инф. Солонго, зап. 2010 г.]. Либо говорится об упо-
доблении пище, разлитой на льду: Дош үстүнде 
быдаа төктүп каап-тыр (чылдыс3). – ‘На льду 
суп разлили, оказывается’ (звезды) [Личный ар-
хив Ж. Юша, инф. Баточур, зап. 2013 г.]. Подобная 
загадка имеется и у российских тувинцев: Дош 
кырында сарыг тараа төктү берди (сылдыс). – 
‘На льду пшено рассыпалось’ (звезды) [Тыва улу-
стуң аас чогаалы, 1976, с. 123, пер. наш]. Схожие 
представления о звездах имеются и у монгольских 
тувинцев: Дош кырында сарыг быдаа (чылдыс). – 

2 Диал., лит. форма майтак идик.
3 Диал., лит. форма сылдыс.

‘На льду пшено [рассыпалось]’ (звезды) [Мөңгүн 
дагша, 2014, с. 127, пер. наш].

В текстах загадок часто проявляются призна-
ки скотоводческого уклада народа. Так, о физио-
логических особенностях человека загадывают с 
помощью сравнения с домашними животными, 
среди которых активно используется образ коня. 
Например, о глазах человека во всех тувинских 
группах говорится одинаково, текст этой загадки 
имеет устойчивую форму. Ср. у китайских тувин-
цев: Ала чаваам хыл кажаалыг (карак). – ‘Моя 
пегая кобыла имеет волосяной скотный двор’ 
(глаза) [Личный архив Ж. Юша, инф. Бубаяак, 
зап. 2010 г.]; у монгольских тувинцев: Ала чаваам 
хыл кажаалыг (карак). – ‘Моя пегая кобыла имеет 
волосяной скотный двор’ (глаза) [Личный архив 
Ж. Юша, инф. Оуюнцэцэцэг, зап. 2019 г.]; у рос-
сийских тувинцев: Ала чаваам хыл кажаалыг (ка-
рак). – ‘Моя пегая кобыла имеет волосяной скот-
ный двор’ (глаза) [Личный архив Ж. Юша, инф. 
Чамзырын М. Ч., зап. 2016 г.].

Образ коня применяется и при загадывании 
охотничьих принадлежностей. Так, тувинцы Ки-
тая с помощью образа коня и звукоподражатель-
ных слов, имитирующих звук выстрела, загады-
вают об охотничьем ружье: Буурул атым4 «бурт» 
деди, / Бурган-теңгри «чирт» деди (боо). – ‘Седой 
мой конь «бурт» сбежал, / Бурган-небо «чирт» 
всколыхнулось’ (ружье) [Личный архив Ж. Юша, 
инф. Кендинчап, зап. 2011 г.].

В материнской и анклавных традициях в за-
гадках внимание уделяют и грязи, попавшей под 
ногти человека. Используя понятные скотоводам 
образы, грязь уподобляется домашним животным: 
овце, ягненку и др. Паш алдында / Кара хой чы-
дыр (дыргак алдында хир). – ‘На дне котла / Чер-
ная овца лежит’ (грязь под ногтями) [Личный ар-
хив Ж. Юша, инф. Мандыл, зап. 2012 г.]. Вариант 
российских тувинцев звучит следующим образом: 
Калбак хая алдында кара хураган. – ‘Под широкой 
скалой лежит черный ягненок’ (грязь под ногтя-
ми) [Тыва улустуң тывызыктары, 2011, с. 45, пер. 
Ж. Юша].

Большое количество загадок посвящено те-
матике жилища. В основном в них загадываются 
необходимые атрибуты жилища (пояс юрты, дверь 
жилища, стропила юрты, решетки юрты и др.), 

4 Диал., лит. форма аът.
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описываются основные и второстепенные призна-
ки загадываемого предмета. В нижеприведенных 
текстах у тувинцев трех этнолокальных групп 
загадки о жилище совпадают в содержательном 
плане. О традиционном жилище – войлочной 
юрте – у китайских тувинцев загадывают: Сен бо 
уйнан чору, / Мен бо уйнан чорууйн / Иелевис угу-
ду аксында карыжыыкай (өгнүң куру). – ‘Ты с той 
стороны иди, / Я с этой стороны пойду, / Вместе 
возле двери встретимся’ (пояс юрты) [Личный ар-
хив Ж. Юша, инф. Бубаяак, зап. 2011 г.]. У мон-
гольских тувинцев: Сен мунуун чор, / Мен дуунуун 
чоруур мен, / Ийилээн Билуутунун аксынга харгы-
жаалы – ‘Ты с этой стороны иди, / Я с той сторо-
ны пойду, / Вместе встретимся возле устья Билуу-
ту’ [Мөңгүн дагша, 2014, с. 120].

Вариант этой же загадки зафиксирован на 
территории Тувы, в котором отражаются лекси-
ческие особенности речи российских тувинцев: 
Сен дуу хемнеп бат, / Мен дуу хемнеп бадайн, / 
Ийилээ Чалыы хемге ужуражыыл (өг куру) – ‘Ты 
с той реки спускайся, / Я с этой стороны спущусь, 
/ Вместе на реке Чалыы встретимся’ (пояс юрты) 
[Тыва улустуң тывызыктары, 2011, с. 176, пер. 
наш].

В загадках дверь в жилище обычно описы-
вается метафорическим образом, тексты, загады-
вающие про дверь, имеют одинаковое построение 
фраз. У китайских тувинцев: Үнсе, үне калбаш, / 
Кирсе, кире калбаш (эжик). – ‘Выходишь – за то-
бой выходит, / Заходишь – с тобой входит’ (дверь) 
[Личный архив Ж. Юша, инф. Кенже, зап. 2011 г.]. 
У монгольских тувинцев: Үне калбаш, / Кире кал-
баш (эжик). – ‘За тобой выходит, / С тобой входит’ 
[Алдын дагша, 1993, с. 48]. Вариант этой же загад-
ки присутствует и в материнской традиции: Үне-
рде, үне калбаш, / Кирерде, кире калбаш (эжик). – 
‘Выходишь – за тобой выходит, / Заходишь – с 
тобой входит’ (дверь) [Тыва улустуң аас чогаалы, 
1976, с. 124, пер. наш].

Одинаково описывается у тувинцев Рос-
сии и Китая интерьер жилища – низкий столик, 
стоящий на почетном месте юрты: Дөрбелчин 
боттуг, / Дөрт буттуг (ширээ). – ‘Сам квадрат-
ный, / С четырьмя ногами’ (столик); Дөрбелчин-
ниг дөрт бут (ширээ). – ‘Четыре квадратные 
ноги’ (стол) [Личный архив Ж. Юша, инф. Со-
лонго, зап. 2010 г.].

В фольклоре зарубежных тувинцев в текстах 
загадок расписываются даже мельчайшие детали 
юрты, что не встречается у российских тувинцев. 
О решетке юрты китайские тувинцы загадывают: 
Мың оолдуң кыдасы дүктүг (уну адаан чеъп-би-
ле баглааны). – ‘У тысячи парней попа волосатая’ 
(решетки юрты снизу повязаны волосяной верев-
кой) [Личный архив Ж. Юша, инф. Батыочур, зап. 
2012 г.]. Вариант этой же загадки присутствует 
у монгольских тувинцев: Чүс хоочуннуң кыдазы 
дүктүг (унунуң салдыргазы). – ‘У ста пожилых 
женщин попа волосатая’ (решетки юрты снизу 
повязаны волосяной веревкой) [Личный архив 
Ж. Юша, инф. Оуюнцэцэцэг, зап. 2019 г.].

Загадки о животных и насекомых, адресован-
ные младшим, имеют познавательную функцию в 
общетувинской традиции – кит. тув.: Тып, тып, / 
Дылым бажы сөөлдүг (кодан кулааның каразы). – 
‘Найди, найди, / На кончике языка имею бородав-
ку’ (ушки зайца, на кончике которых есть черная 
шерсть) [Личный архив Ж. Юша, инф. Хунсаа, 
зап. 2011 г.]; росс., монг. тув.: Тып-тып, / Дылым 
бажы сөөлдүг (кодан кулааның каразы). – ‘Найди, 
найди, / На кончике языка имею бородавку’ (ушки 
зайца, на кончике которых есть черная шерсть) 
[Личный архив Ж. Юша, инф. Оуюнцэцэцэг, зап. 
2019 г.].

В то же время эта же загадка, имеющая одина-
ковое оформление, у тувинцев России и Монголии 
может иметь и другие варианты, в которых пред-
полагается другой ответ. Ср. у росс. тув: Тып-тып, 
/ Дылым бажы шивишкилиг (инек дылы). – ‘Най-
ди, найди, / На кончике языка имею сыпь’ (язык 
коровы); у монгольских тувинцев: Тып-тып – ды-
лым бажы соолдуг / Тыппазан, бодун караа согу-
райар (Ас, оон кудуруунун каразы). – ‘Найди, най-
ди, – на кончике языка имею бородавку. / Если не 
отгадаешь, у тебя глаза ослепнут’ [Алдын дагша, 
1993, с. 45, пер. наш].

Тувинцы Китая и Монголии отличительным 
признаком пчелы считают издаваемые ею звуки, 
поэтому это качество пчелы используется для 
загадывания как основной акцентирующий при-
знак. У китайских тувинцев: Эргек дег боттуг, / 
Ээн далай ыыттыг (ары). – ‘Сам с мизинец, / А 
шумит как бурлящее море’ (пчела) [Личный архив 
Ж. Юша, инф. Синхуа, зап. 2010 г.]; у монгольских 
тувинцев: Эргегче боттуг, / Ээр далай ыыдтыг, 
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/ Сүгеже боттуг, / Сүр далай ыыттыг (ары). – 
‘Сам с мизинец, / Как бурлящее море шумит, пче-
ла / Сам размером с топор, / Как грозное море шу-
мит’ [Алдын дагша, 1993, с. 45].

У зарубежных тувинцев также оригиналь-
ным способом загадывают о пуговице националь-
ной одежды, которая находится на левой груди 
человека. У тувинцев Китая: Даг черде тарбаган 
калды (топшу). – ‘На гористой местности тарба-
ган остался’ (пуговица на национальной тувин-
ской одежде) [Личный архив Ж. Юша, инф. Маа-
ны, зап. 2011 г.]. У монгольских тувинцев: Арт 
кырында / Адыг моннып чыдыр. – ‘На перевале / 
Медведь повесился’ [Мөңгүн дагша, 2014, с. 116]. 
Эта же загадка у китайских тувинцев имеет и дру-
гие варианты: Даг черде тарбаган / Моңнуп каап 
тур (топшу). – ‘На гористой местности / Тарбаган 
повесился’ (пуговица на национальной тувинской 
одежде) [Личный архив Ж. Юша, 3, инф. Батыо-
чур, зап. 2013 г.].

В загадках часто находят отражение и при-
родные явления, которые идентично описывают-
ся во всех тувинских фольклорных традициях. 
Ср. у китайских тувинцев: Арганың иштинде ак 
баштыг хоочун олур (төжек бажында хар). – 
‘В лесу белоголовая женщина сидит’ (снег на 
пне) [Личный архив Ж. Юша, инф. Бубаяак, зап. 
2010 г.]; у российских тувинцев: Аргада ак баш-
тыг ашак олур (төжек бажында хар). – ‘В лесу 
белоголовый старик сидит’ (снег на пне) [Тыва 
улустуң тывызыктары, 2011, с. 31, пер. наш]; у 
монгольских тувинцев: Арга иштинде ак баш-
тыг ашкаяк олур (төжек). – ‘В лесу белоголо-
вый старик сидит’ (пень) [Алдын дагша, 1993, с. 
42, пер. наш].

У зарубежных тувинцев интересно описа-
ние в загадках пестрой масти у скота, имея в виду 
пятна на шкуре животных: Китайские тувинцы: 
Тиг чок холбаашкын (ала мал). – ‘Соединение без 
швов’ (пестрый домашний скот) [Личный архив 
Ж. Юша, инф. Батыочур, зап. 2012 г.]. У тувин-
цев Монголии: Даарашкы чок тарлан-шокар 
(малдын алазы). – ‘Без швов пестрое’ (пестрый 
скот) [Мөңгүн дагша, 2014, с. 126]. У российских 
тувинцев такое описание обычно употребляется 
только в отношении звездного неба: Тии чок ал-
дын торгум (сылдыстыг дээр). – ‘Золотой шелк, 
соединенный без швов’ (звездное небо) [Лич-

ный архив Ж. Юша, инф. Чамзырын М. Ч., зап. 
2016 г.].

В локальной традиции тувинцев Китая в па-
мяти современных носителей триадных загадок 
намного меньше, но можно говорить об их при-
сутствии в прошлом. Примером этой разновидно-
сти является следующая загадка, где каждая стро-
ка подразумевает конкретный предмет и требует 
три разных ответа. Например, о кедровом орехе 
загадывают следующим образом: Адазы адыгыр / 
Иези эдигир / Оглу чаг чумур (карбык, сай, эмил). – 
‘Отец – лохматый, / Мать – с обильным молоком, 
/ Сын – мягкий, как сало’ (шишка, скорлупа, ядро 
ореха) [Личный архив Ж. Юша, инф. Иркит, зап. 
2013 г.].

Подобные загадки, требующие разных отве-
тов, распространены и в фольклорной традиции 
российских тувинцев. Композиционная струк-
тура этих загадок состоит из разных элементов. 
Встречаются в форме двучленной, даже семи-
членной структуры, метафорический смысл ко-
торых должны разгадать несколькими ответами. 
Например, рождение и взросление человека, а 
также его биологическая смерть загадываются 
следующим образом: Дүне када бүшкүйүп аар, 
/ Даң бажында кулбурап кээр, / Эртен көжээ 
дег олурар, / Биче дүъште дөрт даяактаар, / 
Дүъште ийи буттаар, / Кежээ үш буттаар, / 
Дүн каксы чыдыптар (кижиниң ие иштинге чо-
рууру, төрүттүнүп кээри, олуруптар апаары, 
чажында үңгээри, өзүп келгеш кылаштаары, 
кыраанда даянгыыштыг чорууру, өлүп каары). – 
‘Ночью согнувшись сидит, / Рано утром встает, 
/ Утром, как каменное изваяние, сидит, / Перед 
обедом на четвереньках ходит, / В обед на двух 
ногах ходит, / Вечером на трех ногах ходит, / На 
ночь засыпает’ (внутриутробное развитие, его 
рождение, когда младенец может сидеть, когда 
он ползает, ходьба человека, человек в старости, 
смерть человека) [Тыва улустуң тывызыктары, 
2011, с. 58, пер. наш].

Схожие триадные загадки, имеющие одина-
ковую композиционную структуру, в которой каж-
дая строка имеет ответ, характерны и для монголь-
ских тувинцев: Дөрт кижи малгаш чуурду, / Ийи 
кижи ыракта кайгады, / Ийи кижи харыыл болду 
/ Бир кижи сээк хоюсту, / Бир кижи сиген хадыды 
(тевениң дөрт буду, ийи караа, ийи мөгени, куду-
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руу, аксы). – ‘Четыре человека грязь месили, / Два 
человека издалека смотрели, / Два человека стра-
жами были, / Один человек от мухи отмахивался, 
/ Один человек траву косил’ (четыре конечности 
верблюда, два глаза, два горба, хвост, рот) [Алдын 
дагша, 1993, с. 44].

Кроме этого, у тувинцев России и Монго-
лии имеется и другая группа триадных загадок, 
имеющих другую структуру. В них на один во-
прос должны дать три ответа, выступающих как 
средства осмысления и познания окружающего 
мира. Ср. у российских тувинцев: Делегейде үш 
ак (оөзерде дижи ак, өлүрде сөөгү ак, кырыырда 
бажы ак). – ‘Три белых на свете’ (при взросле-
нии белые зубы, после смерти белая кость, в ста-
рости белые волосы) [Тыва улустуң аас чогаалы, 
1976, с. 117, пер. наш]; у монгольских тувинцев: 
Өртемчейде үш ак чүве чүл? (өзерде сөөк ак, 
өзерде диш ак, кырыырда баш ак). – ‘Три белых 
что есть на свете?’ (при взрослении кости белые, 
при взрослении зубы белые, в старости белые во-
лосы) [Мөңгүн дагша, 2014, с. 124. пер. наш]. Во 
время наших полевых исследований нам не уда-
лось зафиксировать триадные загадки у тувинцев 
Китая. Возможно, такие загадки не сохранились 
в памяти современных носителей традиции, по-
скольку жанр загадок выходит из активного упо-
требления даже среди пожилых людей. Схожие 
тексты характерны и для триадных загадок бу-
рятского фольклора: Три белых на свете (у со-
старившегося волосы белые, / у умершего кости 
белые, / у растущего зубы белые) [Бардаханова, 
1992, с. 160].

Система жанров фольклора тувинцев Рос-
сии, Китая и Монголии демонстрирует единую 
общетувинскую фольклорную традицию. Со-
впадают их общая тематическая направлен-
ность, вариативность, структура и содержание. 
Семантическая наполненность жанра загадки 
у зарубежных тувинцев, а также их прагматика 
соответствуют материнской традиции. Однако 
в анклавных традициях отмечаются небольшая 
этнолокальная специфика и «вибрирование» 
фольклорных текстов, наблюдаемых на уровне 
семантических и лексических особенностей, по 
отношению к материнскому полю. В то же вре-
мя в редких случаях в загадках монгольских и 
российских тувинцев, несмотря на их идентич-

ное языковое и структурное офомление, ответы 
могут отличаться, что может говорить о начав-
шихся признаках самостоятельного функциони-
рования фольклорных образцов внутри каждой 
локальной традиции. К сожалению, отмечу, что в 
последние годы у всех тувинских этнолокальных 
групп функционирование загадок и традиция их 
загадывания постепенно уходит в прошлое. Од-
нако у тувинцев России и Монголии, у предста-
вителей среднего и молодого поколения зафикси-
рованы случаи исполнения книжного фольклора.
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Лесные массивы занимают около 40 % террито-
рии современной Республики Башкортостан. Около 
трех четвертей всех лесов республики произрастает 
на востоке, в горном Башкортостане. Поэтому мож-

но сказать, что значительная часть башкирского леса 
находится в горах, составляя горно-лесной ландшафт.

В башкирском языке лес обозначается словом 
урман. Лес является одним из важнейших элемен-
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тов ландшафтного кода в традиционной модели 
мира башкир. Обратимся к древнейшим представ-
лениям о лесе, которые отложились в мифологи-
ческом сознании. Для архаического восприятия 
характерна изначальная недифференцирован-
ность собирательных и единичных, абстрактных 
и конкретных понятий. Так, лес ‘урман’ нередко 
отождествляется с деревом. В севернорусских 
говорах лес имеет и значение ‘дерево’, и ‘ветвь 
дерева’ [Криничная, 2011, с. 49]. В башкирском 
языке так же под словом урман иногда понимается 
не только лес, но и отдельные деревья. Например, 
понятие урман ҡырҡыу ‘рубить лес’ равнозначно 
понятию ағас ҡырҡыу ‘рубить дерево’. Известно, 
что мифологическое сознание измеряет простран-
ство категориями частей человеческого тела. Лес, 
как и остальные элементы ландшафта, наделялся 
башкирами антропоморфными чертами, которые 
частично сохранились в терминологии: опушку 
леса называют его ‘ртом’ (ауыҙы): Урман ауыҙы 
тар булыр, ҡыҙҙар ауыҙы бал булыр. – ‘Опушка 
леса бывает узкой, девичий рот бывает сладким’. 
Лес имеет также ‘голову’ – урман башы – ‘верхуш-
ка леса’, ‘пазуху’– урман ҡуйыны – ‘лоно леса’, 
‘лесная чаща’, ‘чрево, нутро’ – урман ҡарыны, 
‘ҡара урмандың ҡарыны киң (букв. ‘у тёмного леса 
желудок большой’), ‘лицо’ – урман бите – ‘опуш-
ка’ [98-bdu-folklor-arkhivy; Башкирско-русский 
сл., 1996, с. 377; Башҡорт халыҡ ижады, 1990, с. 
27; Нəҙершина, 1983, с. 99].

Кроме наделения частями человеческого 
тела, на лес переносятся и другие антропоморф-
ные качества. Так, лес имеет ‘одежду’ – урман 
сите ‘край леса’, иногда его называют ‘подолом’ – 
урман итəге (Зап. от Сафиной Расимы Искраевны, 
1959 г. р., урож. д. Урманчино, Салаватский р-н; 
Аминевой Зульхамиры, 1955 г. р., урож. д. Киек-
баево, Бурзянский р-н; Фаттаховой Гульсиры Нур-
мухаметовны, 1952 г. р., урож. д. Альмухаметово, 
Абзелиловский р-н) [Ғəбиҙуллина, 2019].

Урман башы шаулап бу-
ран сыҡты,

Начался буран, зашумела 
верхушка леса,

Ат сумырлыҡ ҡарҙар 
яуҙыра.

Идет снег – кони утопают 
в нем.

[Фольклорный архив...]

Как и любой живой организм, он издаёт зву-
ки – скрипит, шумит, гудит, например: урман яман 

шаулаһа, ағастар сыйылдаһа – ‘если лес сильно 
шумит, деревья скрипят’. Если это сильный шум, 
то он воспринимается как «угрожающий», как 
предвестник беды, чьей-либо смерти [Хадыева, 
2005, с. 102].

Урман итəгендə аҡлан, На краю / опушке леса 
поляна,

Тирə-яҡ тик аҡтан, аҡтан. Вокруг все белым-бело.
[Ғəбиҙуллина]

Аҡ ҡанатлы ғына күк 
ҡарсыға

Белокрылый серый яст-
реб

Йөрөй ҙə генə урман 
итəклəп»[

Летает по краю леса.

[Баит без названия...].

В дуалистических мифологиях лес традици-
онно занимает отрицательный полюс в бинарной 
оппозиции ‘селение’ / ‘дом’ – ‘лес’, где лес – нечто 
тёмное, мрачное, неизвестное [Володина, 2010, с. 
190]. Он находится за пределами безопасного ме-
ста, противопоставляется обжитому и освоенному 
пространству. В разграничении «своего» и «чу-
жого» пространства лес неизменно оказывается 
в сфере последнего. В мифологических представ-
лениях большинства народов лес выступает как 
нечто враждебное человеку, ассоциируется с «чу-
жим» пространством, «иномирьем» [Романова, 
2015, с. 76]. Это местопребывание сил, враждеб-
ных человеку. Положительная семантика леса 
в мифологии встречается реже. Один из таких 
примеров – белорусская картина мира, для кото-
рой характерен высокий сакральный статус леса 
и одновременно амбивалентность его семантики 
с явным тяготением в сторону положительного 
[Володина, 2010, с. 199]. Мифический лес башкир 
предстаёт как ҡара урман – ‘черный’, ҡараңғы ур-
ман – ‘темный / угрюмый’, ҡуйы урман – ‘дрему-
чий / густой’. Такими эпитетами часто описывает-
ся сказочный лес: Дөм ҡараңғы урман эсендə йөҙҙə 
бер йыл йəшəгəн ябалаҡ бар. – ‘В совершенно тем-
ном лесу есть сова, которая прожила сто один год’ 
[Алтынҡойроҡ, Көмөшъял]. Он таит много неиз-
вестного, а значит, потенциально опасного: Ҡара 
болотто ҡара урман тарта. – ‘Черную тучу чер-
ный лес притягивает’; Кеше күңеле – ҡара урман. – 
‘Душа (чужого) человека – темный лес’; Урманға 
кермəҫ борон сығырыңды уйла. – ‘Перед тем как 
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войти в лес, подумай о том, как будешь выходить’ 
[Əхтəмов, 2008, с. 525].

В пространственных представлениях лес яв-
ляет собой закрытый локус, обособленное, отгра-
ниченное пространство: урманға инеү / кереү ‘вхо-
дят’ и сығыу ‘выходят’. В загадке о грибе говорит-
ся о входе в лес: Ҡара урманға кергəндə, ҡыҙыл 
ауыҙлы ҡарт күрҙем, аяғы юҡ, ҡулы юҡ. – ‘Войдя 
в лес, увидел старика с красным ртом, нет у него 
ни ног, нет у него ни рук’. В случае, когда локус 
находится в лесу, то в него ‘выходят’ урманға 
сығып килəм – ‘выйду в лес’, например: Сыҡтым 
урманға. Йыйҙым ҡарлыған. – ‘Вышел в лес, со-
брал смородину’ [http://bashqort.com/aethaebiaet/
98-bdu-folklor-arkhivy].

Лес представляет объективную опасность 
для человека и как место обитания диких зверей: 
Бүренəн / айыуҙан ҡурҡҡан урманға бармаҫ. – ‘Кто 
боится волка / медведя, тот в лес не пойдёт’. С 
другой стороны, он опасен и как территория, на-
селённая существами иного мира. Оказавшиеся 
в лесу ночью применяют различные приёмы и 
ритуалы, призванные обезопасить нахождение 
их в лесу, нейтрализовать угрозу. Устраиваясь на 
ночлег, они очерчивают пространство вокруг себя 
(веткой, плёткой, ножом, топором), отграничивая 
таким образом место от опасностей, остающихся 
по ту сторону черты. Магическое очерчивание, 
как известно, – наиболее распространённое дей-
ствие, применявшееся с целью нейтрализации 
опасностей [Жуйкова, 2008, с. 121].

Если лес в целом несёт отрицательную се-
мантику, то отдельные деревья в нем наделяются 
различными – как положительными, так и отри-
цательными – характеристиками. Ҡайын ‘берёза’ 
считается «женским» и «печальным» деревом. В 
некоторых районах её не используют при построй-
ке дома, объясняя тем, что она приносит беду; за-
прещается изготавливать из берёзы коромысла, 
скалки, веретена, так как, согласно поверьям, жен-
щина, которая пользуется ими, будет несчастной. 
Имəн ‘дуб’ имеет семантическую связь с мужским 
полом. Если осенью не опадали листья дуба, это 
трактовалось как предвестье беды, надвигающей-
ся на голову мужчин, войны. Хвойные деревья, 
как и в мифологических представлениях многих 
других народов, имеют противоречивую семанти-
ку. Обладание иголками наделяет их защитными 

свойствами, они часто используются в качестве 
оберега. Но более значимой является их семан-
тическая связь с потусторонним миром. Имеется 
поверье о том, что хвойные деревья, посаженные 
у дома, «просят покойника». Положительными 
характеристиками наделяются гөлйемеш, əлмо-
рон, этморон ‘шиповник’, балан ‘калина’, милəш 
‘рябина’, артыш ‘дуб, можжевельник’. Рябина на 
всей территории её произрастания используется 
башкирами в качестве оберега: её плоды и ветки 
вешают на колыбель от сглаза, на ручку дойного 
ведра для хорошего удоя, ими очищают воду из 
незнакомого источника. Места произрастания ши-
повника считаются спокойными и защищёнными 
от нечистых сил. Кроме шипов, выполняющих 
охранную функцию, он ценится и за эстетические 
свойства, считается, что во время цветения ши-
повника от восхищения перестаёт петь даже соло-
вей [Володина, 2010, с. 102–104].

Считается, что одиноко стоящие деревья 
имеют своего хозяина, духа, например, эйəле ағас 
‘дерево с хозяином’. Под ними не рекомендуется 
сидеть, а тем более засыпать, так как это чревато 
болезнями и другими неблагоприятными послед-
ствиями. Нельзя рубить такое дерево, срывать с 
него ветки; если это плодовое дерево, нельзя есть 
его плоды [Хадыева, 2005, с. 172]. Информатор 
Ф. Кунакова связывала смерть своего сына с тем, 
что он срубил такое одиноко стоящее дерево на 
дрова [Личный архив Ю. Абсалямовой].

Существует и положительный образ одиноко-
го дерева айтиряк / байтирəк. В башкирско-русском 
словаре байтирəк переводится как ‘многолетняя 
высокая ветвистая ива’, ‘дерево с густой кроной’. 
Так обычно называют примечательные чем-то де-
ревья, отличающиеся по форме. Другое значение 
этого слова – ‘густое’, или ‘священное дерево’, и 
оно, видимо, более древнее. Образ мифического 
дерева байтиряк встречается в легендах и предани-
ях многих тюркских народов. По представлениям 
башкир, байтиряк – это дерево с духом; оно часто 
выступает в качестве родового священного дере-
ва; является осью Вселенной, представляя собой 
мировое дерево, связывающее нижний, средний и 
верхний миры. Байтирəк башы Тимер ҡаҙыҡ йон-
доҙона етə ти. – ‘Говорят, верхушка Байтиряка до-
ходит до Полярной звезды’ [Исхакова, 2015, с. 12; 
Хисамитдинова, 2011, с. 47, 71].
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Кроме флоры и фауны лес населён и суще-
ствами потустороннего мира. Лесной пандемони-
ум башкир не так разнообразен, как, например, у 
соседних народов – марийцев, мордвы, чувашей. 
Основной мифологический персонаж леса – это 
урман эйəһе ‘хозяин леса’, в чьём владении нахо-
дится все обитающее и растущее в лесу. У неко-
торых групп башкир он предстаёт в женском об-
разе, и тогда его называют урман анаһ(с)ы – ‘мать 
леса’. Вообще урман эйəһе не имеет определён-
ного физического облика – в зависимости от об-
стоятельств он может показаться в виде медведя, 
человека, чёрта и др. Образ урман эйəһе, как пра-
вило, нейтрален и не носит ни отрицательной, ни 
положительной окраски. Его основная задача со-
стоит в защите леса, и, исходя из этой функции, 
определяются его взаимоотношения с человеком. 
Он может как наказать человека за причинение 
вреда лесу, так и помочь, если обратиться к нему с 
просьбой. Входя в лес, нужно здороваться с ним, 
просить о его защите на его территории. Схожие 
ритуально-этические нормы имелись у многих на-
родов. Так, русские, прежде чем войти в лес, об-
ращались к нему со словами: ‘Лес мой, дорогой, 
спаси, сохрани, дай бог, чтобы мне не заблудить-
ся’ [Криничная, 2011, с. 68]. Обычай здороваться с 
хозяином леса закрепился в ритуальной традиции. 
У горно-лесных башкир (д. Байгазы Бурзянского 
р-на) во время весеннего обряда Кəкүк сəйе ‘Ку-
кушкин чай’ женщины и дети выходят в лес на 
пригорок для праздничного чаепития. Перед этим 
дети приветствуют лес словами:

Һаумы, йəшел урманым, Здравствуй, мой зелёный 
лес,

Һаумы, зифа ҡайыным. Здравствуй, моя стройная 
берёза.

Һаумы, гүзəл болоном, Здравствуй, мой краси-
вый луг,

Бөгөн килдек беҙ бында Сегодня пришли мы сюда
Кəкүк сəйе эсергə. Пить кукушкин чай.

Очевидно, что текст современный, однако 
здесь важен факт фиксации обычая приветствия 
леса в уже трансформированном обряде. Кро-
ме того, заходя на территорию владений хозяина 
леса, нужно обозначить своё присутствие, чтобы 
не застать его врасплох и тем самым не навлечь 
гнев: ‘Когда заходишь в лес, нужно хотя бы по-

кашливанием дать о себе знать, поздороваться’. 
Нельзя без его уведомления начинать рубить дере-
во, не то в человека может вселиться зəхмəт ‘бо-
лезнь, начавшаяся под влиянием нечистых сил’. 
Находясь во владениях хозяина леса, рекоменду-
ется также соблюдать некоторые другие правила 
«гостевого этикета»: шагая по лесной тропе, ре-
комендуется убирать ветки, преграждающие путь, 
откидывая их направо со словом «бисмилла»; 
нельзя без нужды ломать ветки, рвать цветы и т. д. 
В том случае, когда при посещении леса человек 
воспользовался его благами – собрал ягоды, нару-
бил дров и др., – при выходе из него рекоменду-
ется благодарить хозяина: ‘Спасибо, мы собрали 
твои ягоды, пусть коснётся наших тел и душ их 
благость’ [Һамар, 2008, с. 164].

Основной мифологический персонаж баш-
кирского леса – шурале / шүрəле. Его образ и про-
исхождение достаточно подробно раскрыты в ра-
ботах З. Г. Аминева [2003, 2008]. Он встречается 
на всей территории проживания башкир. Шурале 
обитают только в лесах, поэтому сокращение ле-
сов приводит к уходу их из прежних мест оби-
тания. Так, согласно поверьям, шурале покинул 
Ирендыкские горы из-за того, что некогда дре-
мучий лес, покрывавший их, сильно поредел во 
время Великой Отечественной войны, когда его 
использовали для нужд Баймакского медепла-
вильного завода [Аминев, 2008, с. 12]. Интересно, 
что рассказы о шурале встречаются и в степной 
местности. Но и здесь этот персонаж обитал в сос-
новой колке, которую также вырубили на нужды 
фронта; после шурале уже перестал встречаться в 
этих местах. Иногда в народных представлениях 
шурале ассоциируется с урман эйəһе, но в боль-
шинстве случаев их четко разделяют. В отличие от 
урман эйəһе, шурале, как правило, обладает устой-
чивым набором признаков. Его описывают как 
огромное антропоморфное существо с волосатым 
телом, обвислыми грудями, доходящими до колен, 
которые он закидывает за плечи. С левой стороны 
в подмышках у него имеется дыра, и, если чело-
век сумеет сунуть туда руку, он может схватить 
шурале за сердце и таким образом убить его [Ами-
нев, 2008, с. 9–10]. По описанию С. И. Руденко, он 
являлся одноглазым и одноногим [2006, с. 269]. 
По поверьям, шурале живут семьями, их дочери 
бывают очень красивы, поэтому иногда башки-
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ры брали их в жены. Зафиксировано множество 
башкирских легенд, согласно которым от брака с 
шурале имелись дети; так появились родовые под-
разделения под названием шурале [Хисамитдино-
ва, 2011, с. 378–379]. Любопытна записанная З. 
Г. Аминевым информация о том, что шурале сей-
час осталось не так много и что они мельче преж-
них. Шурале в целом предстаёт довольно глупым 
персонажем – сует палец в щель в стволе дерева, и, 
когда вытаскивают клин, распирающий эту щель, 
его пальцы остаются зажатыми в щели дерева. Он 
боится воды и не может пересечь реку, поэтому, 
оказавшись на другом берегу, нужно указывать 
ему дорогу вниз по течению; он быстро бегает и 
может, обогнув реку на истоке, быстро настигнуть 
[Аминев, 2008, с. 9–10]. Один из наиболее распро-
странённых сюжетов про шурале – это его ночные 
катания на лошадях. Утром хозяева обнаружива-
ют их взмыленными, затем они догадываются по-
мазать бока лошади смолой и на следующее утро 
находят шурале прилипшим к лошади. Также он 
любит играть в щекотки с одинокими путниками 
и может защекотать до смерти [Личный архив 
Ю. Абсалямовой, инф. Х. А. Ахметова].

Кроме шурале существуют другие лесные 
демонологические персонажи, которые встреча-
ются у отдельных групп башкир и не являются 
общебашкирскими. Так, П. И. Небольсин упо-
минал о сохранившемся у башкир 1-го кантона 
в языческом обряде лечения болезни путём об-
ращения к лесным духам ҡара нəрсə букв. ‘чёр-
ное существо’. Родственники больного тайно от-
правлялись в лес и «там по старине, с обрядами, 
хранящимися в тайне, умилостивляли черных 
духов кровавой жертвой, и исключительно одни-
ми только черными баранами. При этом они со-
знательно не упоминали имени Аллаха» [1854, с. 
267]. В одной сказке хан приказывает вырубить 
лес, окружавший деревню. Там обнаруживают 
девушку – дочь лесного царя; по сюжету все его 
дочери для жилья выбирали определённое дере-
во [Башкирские нар. сказки, 1941, с. 343]. Этот 
мотив обнаруживает сходство с лесными ним-
фами-дриадами из греческой мифологии. В лесу 
обитают также бисура ‘злобные маленькие жёл-
тые человечки, одетые в красное’ [Руденко, 2006, 
с. 270]. Кроме глухих лесных чащоб они могут 
обитать также и в домах.

Вышесказанное относится к образу леса 
в мифологическом сознании башкир. И если в 
нем он предстаёт, как правило, с отрицательным 
оттенком, то в бытовом восприятии образ леса 
намного разнообразнее. Башкиры издавна отли-
чались созерцательным мышлением и развитым 
эстетическим восприятием. В фольклоре часто 
воспевается красота леса:

Ҡарурманда матур була В тёмном лесу бывает 
красиво,

Һыҙылып таңдар атҡанда. Когда наступает рассвет.
…Ҡара урманға кергəс, Когда заходишь в тёмный 

лес,
Ҡара урманда ҡоштар 
һайраша,

В тёмном лесу птицы 
поют,

Һайрап таң ата. Под пение птиц наступает 
рассвет.

В другой песне выражается восхищение тре-
лями птиц в лесу: Урмандарға сыҡһам, хайран 
итəм төрҙө-төрҙө ҡоштар тауышына. – ‘Ко-
гда захожу в лес, прихожу в изумление от разных 
птичьих голосов’.

У лесных башкир лес являлся основным ис-
точником существования, обеспечивающим их 
кровом и пропитанием. Еще один пример из по-
словицы: Урман үҫтергəн аслыҡ күрмəҫ. – ‘Тот, 
кто растит лес, не будет знать голода’. Известный 
писатель Гали Сокрой, башкир рода иректы (про-
живал на территории нынешнего Татышлинского 
р-на РБ), писал: «Мы будем из лесных башкир. 
Очищая бревна, занимаясь заготовкой сена и зем-
леделием, (я) все время и силу расходовал на эти 
занятия». В эпосе «Узак-Тузак – последний из 
рода балабашняков» есть замечательные строки, 
выражающие отношение к лесу как к кормильцу. 
Здесь лес говорит от первого лица, раскрывая все 
блага, которые он предоставляет человеку:

Буранда бура бирермен, В бураны сруб дам,
Малыңа ҡура бирермен, Для скотины твоей хлев 

дам,
Өй кəрəкһə, өй – минəн, Дом нужен будет, дом от 

меня.
Сөй кəрəкһə, сөй – минəн. Гвозди нужны, гвозди от 

меня.
Өшөһəң, мине яҡ ҡына. Станешь мёрзнуть, лишь 

жги меня.
Бушҡа яҡма, ҡаҡ ҡына. Зря не жги, только сухой 

(лес).
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Айыуымдан – тун минəн, От медведя моего тебе – 
тулуп.

Уҡ кəрəкһə, юн минəн. Нужны стрелы, можешь 
выстругать из меня.

Атып алһаң, бер мышым 
–

Сможешь добыть – один 
мой лось (тебе),

Туҡ сығырһың бер 
ҡышын. 

Сытым проживешь одну 
зиму.

Саналыҡҡа йылам бар, Для саней ильм есть у 
меня,

Сəңгелдəккə һылам* бар, Для колыбели жерди ря-
бины есть у меня,

Сыраклыҡҡа ҡарағай бар, Для лучины сосна есть,
Сыралыҡҡа ҡарағай Для лучения (рыбы) сос-

на –
Уныһы ла бар, ағай! И она есть, брат!
Утлыҡсаға – уҫағым, Для очага – осина,
Етмəҫ бер ҙə ҡосағың. Не хватит тебе (рук) на 

охапку.
Яғалыҡҡа төлкөм бар, Для воротника есть лиса,
һаҡлап һуҡһаң, иркең бар Если будешь бережно до-

бывать, свобода тебе.
[Башҡорт халыҡ ижады]

Лес защищает человека от ветра, зимней сту-
жи. В лесу холод переносится легче: Урманым – 
бер ҡат юрғаным. – ‘Мой лес – один слой одея-
ла’; Урманлы юл – бер ҡат туң. – ‘Лесная доро-
га – один слой шубы’. Кроме этого, лес издавна 
служил для башкир убежищем от врагов, в лесу 
было легче скрыться от глаз неприятеля. В эпосе 
«Урал-батыр» жители, настрадавшиеся от жесто-
кости повелителя Катила, уходят в лес:

…бала бауыр булғанға, Из-за того, что ребенок 
был дорог,

Алып ҡастым урманға. Укрыла его в лесу.
Миндəй балалы əсə, Таких матерей с детьми,
Ҡасҡан ир-ат күп бында, Сбежавших мужчин мно-

го здесь,
Барыһы ла ҡан илап, Все они, плача кровавы-

ми слезами,
Йөрөй ҡасып урманда. Ходят, убегая, в лесу.
[Урал Батыр, с. 154]

Не только эпос, но и вся многовековая исто-
рия башкир подтверждает данный тезис. В лесу 
скрывались и от набегов кочевых народов, и при 
подавлении башкирских восстаний карателями. 
Целыми деревнями уходили в леса до тех пор, 
пока не наступали мирные времена. Так, в ходе 
подавления восстания 1735–1736 годов многие 
поселения башкир, существовавшие на террито-

рии нынешнего Восточного Оренбуржья, были 
сожжены, жители их бежали на север, в более 
безопасные горно-лесные районы, на берега реки 
Сакмара (ныне Хайбуллинского р-на РБ). Спустя 
некоторое время они вновь вернулись на свои ро-
довые земли, но сохранили связь с родственными 
деревнями в лесных районах [Абсалямова, 2016, 
с. 60–61, 152]. Так образовалась, к примеру, де-
ревня Ишкинино, неофициальное название кото-
рой – Ялан Һарыһы ‘Степной Сары’. Она является 
выселком деревни Янтышево, которую также на-
зывают Урман Һарыһы ‘Лесной Сары’.

Характеризуя отношение башкир к лесу, 
нельзя не отметить еще один факт. Многие до-
революционные авторы осуждали их за небреж-
ное отношение к лесу. По их словам, обилие 
леса было причиной того, что он использовался 
крайне нерационально. В конце XVIII века И. 
И. Лепехин писал: «Злоупотребление Башкир-
цев пускать весенний огонь в степях и в лесах, 
наиболее тут было видно, ибо лиственница, 
пред другими деревьями, изобилуя серою, весь-
ма удобно загорается. Сверх сего странная и 
прежде нами ещё непримеченная у Башкирцев 
привычка в ловлении зимним временем белок, 
не мало к истреблению таких лесов служит. За-
гнанная и утомившаяся белка ложится на тол-
стые сучья, и тем кроется от Башкирских стрел, 
но и сие средство её спасти не может. Башкир-
цы, не щадя своих трудов, а паче лесу, нередко 
огромные подрубают дерева, дабы в пять копеек 
получить добычу» [1802, с. 91–92]. Спустя сто-
летие другой автор, Д. П. Никольский, посетив-
ший лесных башкир, сокрушался по тому же 
поводу: «Башкир рубит всегда свежее и более 
лучшее из деревьев и при том рубит не у само-
го корня, а на уровне своей груди… Вследствие 
этого громаднейший пень пропадает даром». 
Инзерские башкиры ему объясняли это так: «У 
нас урман много, нам будет, а когда кунчал ку-
да-нибудь гулять будем». [1895, с. 4]. При этом 
автор отмечал, что многочисленными заводами 
лес вырубался не менее хищнически. И все же, 
вероятно, исследователи не могли объективно 
оценить вред традиционного природопользова-
ния для экологии. Башкиры лучше представля-
ли возможности естественного восстановления 
леса. Намного больший урон наносился выруб-
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кой леса для заводов, которой нередко занима-
лись башкиры, но здесь уже вмешивался эконо-
мический фактор.

В целом образ леса в традиционной картине 
мира башкир предстаёт довольно неоднозначно. 
С одной стороны – это категория, связанная с 
потусторонним миром, неизведанная, «чужая», 
неосвоенная территория, противопоставляемая 
обжитому пространству населённых мест. С 
другой – лес издавна являлся для башкир ис-
точником средств к существованию, различных 
благ – в виде строительного материла, пушни-
ны, различных продуктов питания, укрывал их 
от врагов.
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Творчество Чалчика Анчиновича Чуниже-
кова (1898–1972), известного алтайского журна-
листа, писателя, общественного деятеля, члена 
Союза писателей РСФСР (с 1958 г.), стало своеоб-
разным отражением истории Горного Алтая ХХ в. 
В своих стихотворениях, поэмах, очерках, расска-

зах и повести «Мундузак» он фиксировал, худо-
жественно осмысливал и отражал события, факты 
и судьбу реальных людей: колхозников, рабочих и 
интеллигенции.

Писательская деятельность Ч. Чунижекова 
началась в 1925 г. Во-первых, в этот период он 
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В статье анализируется прозаическое наследие Чалчика Анчиновича Чунижекова, одного из ярких представите-
лей соцреалистической литературы Горного Алтая. Выдвигается гипотеза о том, что профессия журналиста на-
ложила своеобразный отпечаток на творчество писателя – в его очерках присутствуют имена реальных людей, 
называются факты, цифры, что позволяет говорить о документальной основе прозы Ч. А. Чунижекова. Основное 
внимание в работе уделено автобиографической повести «Мундузак», ставшей своеобразной рефлексией писа-
теля на факты его собственной биографии. Главный герой повести, с одной стороны, близкий автору, с другой – 
типичный представитель поколения новой интеллигенции, рожденной советской властью. Доказано, что про-
изведения писателя – это художественное отражение исторической эпохи с опорой на факты, события, истории 
реальных людей, в том числе и на собственную биографию.

Ключевые слова: алтайская литература, Чалчик Чунижеков, соцреализм, очерк, повесть, автобиография, эпоха, 
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впервые попробовал себя как поэт. Во-вторых, 
известно, что Ч. Чунижеков занимался литера-
турной обработкой алтайских народных сказок. 
В 1925 г. в книге для чтения «Таҥ-Чолмон», со-
ставленной М. Мундус-Эдоковым, были опубли-
кованы сказки «Апшыйак ла тӱлкӱ» («Старик и 
лиса»), «Саҥыскан, тӱлкӱ ле сыгырган» («Сорока, 
лиса и сеноставка») и «Эрјине» («Талисман») в ху-
дожественной обработке Ч. Чунижекова. Первым 
отдельным сборником писателя стала книга «Бал-
дардыҥ чӧрчӧктӧри» («Детские сказки», 1945), 
изданная под его именем с уточнением – «из ал-
тайского фольклора».

О жизни и творчестве Ч. Чунижекова писа-
ли С. Каташ [Каташ, 1958; Каташ, 1969; Каташ, 
1971], В. Чичинов [Чичинов, 1978], Н. Киндикова 
[Киндикова, 2008] и др. Первые исследователь-
ские заметки, касающиеся произведений Ч. Чу-
нижекова, опубликованы в конце 50-х гг. ХХ в. 
Так, в 1958 г. на страницах литературно-художе-
ственного альманаха «Алтайдыҥ тууларында» («В 
горах Алтая») к 60-летнему юбилею писателя вы-
шла статья С. Каташа «Одус јылдаҥ ажыра алтай 
литературада» («Более тридцати лет в алтайской 
литературе»), в которой критик обзорно освеща-
ет его творческий путь. Он отмечает, что основ-
ной тематикой произведений Ч. Чунижекова 20–
30-х гг. ХХ в. стали социалистические преобра-
зования в Горном Алтае и трудовая деятельность 
земляков: «Јӱрӱмди јакшы билери писательге 
бичип баштаган ла тарыйынаҥ ала чике реали-
змниҥ јолына турар арга берген. Оны бис Чуни-
жековтыҥ баштап бичиген, једикпестерлӱ де 
болзо, је бастыра јӱрегинеҥ бичиген бичиктери-
неҥ кӧрӱп јадыбыс». – «Хорошее знание жизни 
дало возможность писателю уже в самом начале 
творческого пути встать на путь реализма. Это мы 
наблюдаем в первых произведениях Чунижекова, 
не лишенных недостатков, но написанных от всей 
души» [Каташ, 1958].

Н. Киндикова в своей статье о роли и месте 
творчества Ч. Чунижекова в алтайской литерату-
ре отмечает несколько факторов, позволяющих 
отнести его к поколению писателей 40–50-х гг. 
ХХ в. Она пишет: «Бир јанынаҥ, оныҥ баштап-
кы бичигени ченелте чӱмдемелдер деп кӧрӱп, 
экинчи јанынаҥ алгажын, ол М. В. Чевалковтыҥ, 
П. В. Кучияктыҥ ченемелин уулалткан бичиичи 

деп; ӱчинчизинде, оныҥ чӱмдемелдери кӧп јандай, 
40–50 јылдарда чыккан» – «С одной стороны, его 
первые произведения были больше пробами пера, 
во-вторых, он был продолжателем литературных 
традиций М. Чевалкова, П. Кучияка, в-третьих, 
его произведения в основном были опубликованы 
в 40–50-е гг.» [Киндикова, 2008, с. 96–97, перевод 
наш]. Исследователь констатирует, что писатель 
своим творчеством становится неким связующим 
звеном между двумя поколениями алтайских пи-
сателей. Начало его писательской деятельности 
приходится на 30–40-е гг. ХХ в., а его лучшие 
произведения, по мнению исследователей, были 
изданы в 50–60-е гг. ХХ в., в период становления 
и развития современной алтайской литературной 
традиции. Вследствие этого, как подчеркивает 
Н. Киндикова, имя Ч. Чунижекова можно назы-
вать в ряду основателей современной алтайской 
литературы [Киндикова, 2008].

С работой в редакции газеты «Кызыл Ойрот» 
усиливается публицистическое начало в творче-
стве Ч. Чунижекова. С. Каташ и Г. Кондаков от-
мечают, что Ч. Чунижековым во второй половине 
50-х гг. ХХ в. было написано много рассказов и 
очерков, которые были опубликованы отдельным 
сборником в 1957 г. («Очерктер ле куучындар» – 
«Очерки и рассказы»). Данное издание включило, 
по их мнению, произведения, посвященные наи-
более важным вехам в жизни Горного Алтая того 
времени («В укрупненном колхозе», «Агитатор», 
«Кызнак», «В большой семье» и т. д.): «Писатель 
на примере одного факта или на примере жиз-
ни одного колхоза умело показал политический 
смысл преобразований, которые происходят в 
Горном Алтае под руководством коммунистиче-
ской партии. Автор показывает рост сознатель-
ности, культуры колхозников на живых, конкрет-
ных примерах» [Каташ, 1969, с. 113]. В 1960 г. 
С. Суразаков отмечал, что «очерки и рассказы 
Ч. Чунижекова последних лет свидетельствуют 
о значительном творческом росте автора, о его 
возросшем внимании к изображению живых лю-
дей с их судьбами, трудом и борьбой» [Суразаков, 
1960, с. 113]. Р. Палкина, также отмечая большую 
роль публицистики в литературной деятельности 
Ч. Чунижекова, пишет: «Очерктердиҥ кӧп саба-
зы албатыныҥ јӱрӱми кӧндӱгип, јаранып турга-
ны, албатыныҥ чындык, билгир ле эпчил улузы 
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керегинде: јакшынак врачтар А. Л. Щербакова, 
Георгий Захарович ле Галина Павловна Тарских-
тер, алтай кӧкчи Мачок Чанчибаева ла ӱредӱчи 
Е. А. Тозыякова, кижиниҥ билгири ле турумкайы 
јӱрӱмди кубултып турганы керегинде («Ак-јарык-
ты база катап кӧргӱзет», «Кижиниҥ салымы», 
«Јаан биледе», «Ӱредӱчи», «Јаандаткан колхоз-
то», «Татанак кобыда», «Бистиҥ город»). Кезик 
очерктер кижиниҥ салымын кӧргӱскени аайын-
ча јӱрӱмниҥ кандый бир керектӱ сурагына каруу 
берип, куучындар боло берет» – «Большинство 
его очерков посвящены преображению народной 
жизни, о настоящих, знающих и профессиональ-
ных людях: о хороших врачах А. Л. Щербаковой, 
Георгие Захаровиче и Галине Павловне Тарских, 
алтайской швее Мачок Чанчибаевой и учителе 
Е. А. Тозыяковой» [Палкина, 2018, с. 267, перевод 
наш].

Очерки писателя можно разделить на не-
сколько тематических групп. В первую очередь, 
здесь выделяются очерки-циклы, включающие 
ряд художественно-публицистических текстов, 
посвященных изображению определенной тер-
ритории. К подобным можно отнести, к примеру, 
очерки, посвященные с. Бельтир и колхозу «Кы-
зыл-Мааны» («Тайгадагы колхоз» – «Колхоз в 
тайге»), с. Бешпельтир («Јаандаган колхозто» – «В 
укрупненном колхозе») или Кызыл-Озеку в од-
ноименном очерке. Во-вторых, очерки-портреты, 
посвященные определенной личности, в которых 
часто писатель показывает ее в процессе станов-
ления. Основной целью автора-повествователя 
становится описание образа села с самых разных 
ракурсов. Повествование представляет собой цикл 
эпизодов, рассказывающих о ключевых событиях 
в истории становления советской власти. Каждый 
из центральных персонажей, попадая в фокус пи-
сательского внимания, раскрывается как субъект 
социалистического строительства.

Между жанром очерка и рассказа стоит «Кы-
знак». В данном произведении писатель размыш-
ляет о путях становления передовика производ-
ства, о социалистическом соревновании и опре-
делении в своем труде основных приоритетов. 
Впервые писатель обращается к психологическо-
му описанию взаимоотношений между бригади-
ром доярок Баланкой и Кызнак. При этом образ 
Баланки писателем показан более основательно 

и психологически глубоко. Он пытается показать 
конфликт опытного работника и молодого, опи-
рающегося на последние научные достижения.

Отдельной темой в очеркистике Ч. Чуниже-
кова стоят зарисовки на тему плодово-ягодного 
производства. В очерке «Татанак-Кобыда» («В 
Татанаковском логу», 1957) в центре повествова-
ния историческая фигура ученого-селекционера 
Михаила Афанасьевича Лисавенко, а основной 
темой становится история создания Горно-Алтай-
ского плодово-ягодного питомника, названного 
позже его именем. Писатель описывает историю 
формирования питомника: от первого визита уче-
ного-селекционера на место своего будущего сада 
до определенного результата. Средствами худо-
жественной выразительности становится своеоб-
разная кольцевая композиция, когда в начале и в 
конце повествования включены одни и те же пер-
сонажи, только между первой и последней встре-
чами – годы напряженного труда, вложенного в 
обработку земли и культивирование плодово-ягод-
ного сада. Присутствуют здесь и такие интерес-
ные подробности, как то, что на заложение сада 
Городской исполнительный совет выделил четыре 
тысячи рублей. Вырос в логу сад, и увеличилась 
численность ученых-селекционеров, работающих 
здесь.

В сборник «Очерктер» («Очерки», 1960) во-
шел очерк «Сад чечектелет» («Сад цветет»), посвя-
щенный любимому делу учителя Василия Михай-
ловича Тырмакова – выращиванию яблонь. На пе-
риод написания очерка он проживал на ул. Ленина 
в г. Горно-Алтайске. Писатель детально описывает 
становление его как селекционера, показывает его 
упорный и тяжелый труд и в самом начале пред-
ставляет результаты его труда: «Ол Онос јурттаҥ 
Горно-Алтайск городко 1929 јылда кӧчӱп келген. 
Мында јаан маалалу тура садып алган. Билези 
јаан болгон. Эмди оныҥ јаан маалазында јӱзӱн-јӱӱр 
яблок-јиилектер бӱдер агаштар толтыра ӧзӱп 
јат». – «Из Оноса в город Горно-Алтайск он пере-
ехал в 1929 г. Здесь купил дом с большим огородом. 
У него была большая семья. Теперь в его большом 
огороде растет много разных сортов яблонь» [Чу-
нижеков, 1960, с. 75, перевод наш].

Автор-рассказчик показывает историю воз-
никновения и развития увлечения, подчеркивает, 
что любовь его героя к яблоням стала смыслом 
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жизни. Из повествования мы узнаем, что началось 
оно в 1927 г., с того времени, когда в его руки по-
пал каталог плодово-ягодных культур Агробио-
станции Бийска. Василий Михайлович запряг в 
телегу свою лошадь и привез полный воз сажен-
цев, которые посадил на гектаре пришкольной 
территории. Он посадил и у себя в саду и, когда 
переезжал в Горно-Алтайск, выкопал их и перевез. 
Это произведение не только знакомит читателя с 
уникальной личностью, но и посвящает в некото-
рые тонкости садоводческого дела.

Отдельной группой становятся очерки о лич-
ностях, известных в какой-либо сфере. В очерке 
«Иштиҥ озочылдары» («Передовики производ-
ства») показан образ Чанчибаева Григория Ва-
сильевича. Во вступительной части очерка мы 
видим его на ХХ съезде Горно-Алтайской комсо-
мольской организации, где он среди других комсо-
мольских активистов выступает на конференции с 
речью с трибуны. Здесь представлены результаты 
формирования его личности как мастера своего 
дела: он является передовиком по надою молока, 
перевыполнившим план и поставившим перед 
собой новые цели. Писатель показывает путь ста-
новления и анализирует факторы, позволившие 
определиться герою с выбором своей профессии. 
Уже в детстве Григория привлекал процесс доения 
коровы, однако многие осуждали его, посколь-
ку сложился стереотип, что доение коровы – это 
женское дело. Об этом Григорию, еще ребенку, 
говорит мать. Позже, когда он уже работает на 
ферме, над ним подшучивают односельчане, при 
этом здесь очевидна авторская позиция, которая 
негативно описывает факт насмешек: «Кезик уул-
дар ла кыстар тонныҥ јеҥиле бойлорыныҥ тум-
чук-оозын туй тудуп, кӧлдӧги бакалар бакылдап 
турганы чылап, «бак-бак-бак» деп бакылдажып, 
кабыргалары тастаҥдап, каткырыжып отургы-
лайт. Олордыҥ каткызын Анатолий Давыдович 
ајаруга алып, уккур кулагыла угуп турза, мынай-
да: «Брюкалу јӱрген ӱй кижини кӧргӧндӧ, куйругы 
јок атка тӱҥей; уй саачы эр кижи – ӱй кижиге 
тӱҥей. Кӱрге ӱй кижиниҥ тоозына кожулды» – 
деп, бир куукак јӱстӱ келинек айдарда, јанында 
отурган улус каткырыжып, бакылдажып турга-
ны ол болуптыр». – «Некоторые парни и девушки, 
прикрыв рукавами шуб свои рты, словно квакаю-
щие в озере лягушки, квакающие «бак-бак-бак», 

с заходящимися ребрами, сидели смеясь. Обратив 
внимание на их смех, Анатолий Давыдович при-
слушался чуткими ушами: «Когда смотришь на 
женщину в брюках – словно бесхвостый конь, 
мужчина-дояр – похож на женщину. Кюрге присо-
единился к женскому полу», – так говорила одна 
молодая женщина с маленьким лицом, а сидевшие 
рядом с ней, смеясь, оказывается, квакали» [Чуни-
жеков, 1960, с. 63, перевод наш].

Интересно, что в этом очерке писатель описы-
вает события своего родного колхоза «Ленинниҥ 
јакылтазы» («Наказ Ленина»), и среди названных 
людей встречаем имя сестры писателя, Чунижеко-
вой Марии Анчиновны, которая становится заве-
дующей молочной фермой, где работает главный 
герой. Очеркист подробно описывает действия, 
направленные на выполнение и перевыполнение 
плана: их работу по качественному улучшению 
породы коров, учет заготовки кормов, содержание 
молодняка и т. д. Отдельным критерием стано-
вятся условия социалистического соревнования: 
«Колхозто социалистический мӧӧрӧйдиҥ јал-
быжы там ла јалбырап туру. Колхозчылар пар-
тийный организацияныҥ баштаганыла, озочыл-
дардыҥ, анчадала Анна Саналованыҥ, Григорий 
Чанчибаевтиҥ ченемелдерин ижинде тузаланза, 
коммунизмди бӱдӱрерине јаан јӧмӧлтӧзин јети-
рерлер». – «В колхозе огонь социалистического 
строительства разгорается все сильнее. Если кол-
хозники под руководством партийной организа-
ции будут использовать опыт передовиков, в осо-
бенности Анны Саналовой, Григория Чанчибаева, 
в своей работе, они внесут большой вклад для до-
стижения коммунизма» [Чунижеков, 1960, с. 65, 
перевод наш].

Писатель подчеркивает, что в любимом деле 
непременно будут успехи, если человек любит 
свое дело и не боится трудностей. В своей работе 
передовик производства Анна использует совре-
менные научные достижения, и в колхозе приме-
няют инновационные методы по уходу за живот-
ными. Кроме того, здесь отмечается, что для кор-
мов в колхозе выращивается кукуруза и что корм 
для животных на основе силоса из кукурузы не 
привел к снижению удоев молока.

Этот очерк можно отнести к очеркам-расска-
зам писателя, особенностью которых становится 
то, что в них нет явного присутствия автора-по-
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вествователя, в основе текста – действие и фигура 
главного героя. Движение повествования основа-
но на внутреннем монологе, диалогах и внешнем 
стороннем описании. К ним относятся, к приме-
ру, такие произведения, как «Моторист-кӧкчи», 
«Ат-нерелӱ аҥчы», «Карган геолог» и др.

В очерке «Карган геолог» («Пожилой геолог») 
отражен образ отца писателя, Анчы Бектенекови-
ча Чунижекова. В данном очерке, как и во многих 
других, писатель использует принцип кольцевой 
композиции: традиционно он начинается с опи-
сания настоящего времени, с факта возвращения 
Аҥчы из Москвы, куда его, передовика производ-
ства, в качестве поощрения отправили на выстав-
ку. В его рассказе односельчанам о своей поездке 
видим знакомые уже нам рассказы из предыдущих 
очерков Ч. Чунижекова о ВДНХ, к примеру, Тады-
ровой Эзенбай и т. д., а также впечатления героя 
о мавзолее, Красной площади, встрече со своим 
другом, академиком Александром Евгеньевичем 
Фрисманом.

Далее писатель погружает в историю увлече-
ния Анчы геологической разведкой и повествует о 
событиях 1920-х гг. Здесь присутствуют те факты, 
которые известны нам из автобиографических за-
меток писателя, где он вспоминает о своем отце. 
Кроме того, о некоторых из указанных событий 
мы знаем из автобиографической повести Ч. Чу-
нижекова, изданной в 1962 г. Однако в данном 
очерке основное внимание уделено становлению 
геологоразведочного направления деятельности 
Анчы Бектенековича. К примеру, упоминается, 
что начало его увлечения связано со встречей с 
учителем М. В. Мундус-Эдоковым, который по-
дарил ему книгу «Геология»: «Карган геолог эмди 
де Тӧрӧлине ле албатызына тузалу болгодый база 
бир ишти бӱдӱрет. Аҥчы эмди алтай албатыныҥ 
чӧрчӧктӧрин, кожоҥдорын, табышкактарын, 
кеп сӧстӧрин јууп, Горно-Алтайсктагы научный 
шиҥжӱ ӧткӱрер институтка табыштырып јат. 
Ол ончо тоозы 15 чӧрчӧк табыштырган. Ол то-
одоҥ «Боролдой-Мерген» деп бир јаан чӧрчӧги 
1960 јылда Алтай баатырлар» деп бичикте чык-
кан». – «Пожилой геолог и теперь выполняет еще 
одну работу, направленную на благо своей Родины 
и народа, Аҥчы собирает теперь сказки, песни, за-
гадки, поговорки алтайцев и сдает в архив Науч-
ного института Горно-Алтайска. В целом он сдал 

пятнадцать сказок. В том числе большое сказание 
«Боролдой-Мерген», которое было опубликовано 
в издании «Алтайские богатыри» [Чунижеков, 
1966, с. 27, перевод наш].

Таким образом, в творчестве Ч. Чунижекова 
очерк стал центральным жанром, занявшим доми-
нирующее положение в его прозе. В целом очер-
кистика писателя стала отражением культурно-ис-
торического периода алтайского народа середины 
ХХ в., представляя собой определенный срез со-
циально-экономического положения населения, 
а также отражая образ советской личности, ак-
тивного строителя коммунистического общества. 
Многие герои очерков Ч. Чунижекова идеализиро-
ваны, а его очерки соответствуют всем канонам и 
критериям соцреалистической литературы.

Одним из крупных произведений 1960-х гг. 
в алтайской литературе стала повесть Ч. Чуни-
жекова «Мундузак». Основная тема произведе-
ния – становление личности молодого человека. В 
основе повествования заложены биографические 
факты, однако это не автобиография писателя, а 
события из личной жизни, являющиеся средством 
изображения, способом передачи той реальности, 
в которой жил сам писатель.

Повесть не раз становилась предметом ана-
лиза литературоведов. Так, к примеру, Р. А. Пал-
кина посвятила данной повести статью [Палкина, 
1979]. Кроме того, повесть была переведена на 
русский язык А. Китайником [Чунижеков, 1964; 
Чунижеков, 1974].

Р. Палкина, изучая тематику и содержание 
повести «Мундузак» Ч. Чунижекова, вписывает 
повесть в контекст развития алтайской литерату-
ры. Она отмечает, что укрепление такого жанра, 
как повесть, в литературе Горного Алтая 1960-х гг. 
стало признаком того, что в литературу пришли 
писатели, получившие специальное образование: 
«Прозаныҥ јаан жанрларын јиит литература-
ныҥ бичиичилери бойыныҥ јадын јӱрӱмин јурага-
ны ажыра тӧзӧгӧндӧр. «Мундузак» деп повесть-
те ӧрӧги айдылган темаларды Ч. А. Чунижеков 
база бойынаҥ јӱрӱми ажыра кӧргӱзет». – «Мо-
лодые писатели крупные прозаические жанры в 
литературе создавали, описывая свою жизнь. В 
повести «Мундузак» писатель вышеобозначенные 
темы также изображает через факты собственной 
биографии» [Палкина, 2018, с. 275, перевод наш].
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Повесть разделена на две части, и в кратком 
предисловии к переводному изданию повести чи-
таем: «Документальная в своей основе, она рас-
крывает перед читателями малоизвестные страни-
цы жизни алтайского народа в дореволюционные 
и первые годы Советской власти» [Чунижеков, 
1964, с. 5].

Безусловно, важно то, что в первой части 
представлено детство главного героя, тогда как во 
второй – период его возмужания и зрелости. В пер-
вой части присутствуют такие характерные черты 
дореволюционного Горного Алтая, как зайсанство 
и шаманизм: в главах «Меке» («Обман»), «Мо-
мыш» («Помощь»), «Бойы јыгылган бала ыйла-
бас» («Упавший сам ребенок не должен плакать») 
и т. д. описаны безрадостное положение бедняков, 
господство баев, социальная несправедливость. 
Во вторую часть включены такие главы, как «Со-
лун кижи» («Незнакомец»), «Јиит агитатор» («Мо-
лодой агитатор»), «Ӱредӱчи» («Учитель») и т. д., 
содержащие семантически наполненные символи-
кой нового времени названия.

В центре повествования фигура молодого че-
ловека – Мундузака, ставшего собирательным об-
разом молодого поколения, к которому принадле-
жит и сам писатель. Как известно, Ч. Чунижеков 
из рода мундус, отсюда и этимология этого имени.

Портрет своего героя писатель описывает 
так: «Мундузак таларкак сынду, кара кӧстӱ, кара 
чачту, телбек јӱстӱ уулчак болгон. Бойы бӧкӧ, 
кӱчӱркек, бойына тӱҥей балдарды сабап койо-
тон». – «Мундузак был высоким, черноглазым, 
черноволосым, широколицым молодым челове-
ком. Сильный, выносливый, мог физически одо-
леть своих ровесников» [Чунижеков,1962, с. 5, 
перевод наш].

Детство Мундузака похоже на детство всех 
его сверстников: помогал матери, любил охоту, 
ухаживал за скотом. Находил время и для книг. 
Писатель показывает тягу ребенка к учебе, да и 
семья к этому располагала. Ч. Чунижеков подчер-
кивает, что отец Мундузака, Аҥчыбай, две зимы 
обучался грамоте в Эмери (Александровке) и не-
много умел читать. Кроме того, у него в заветном 
сундуке хранились книги, которые очень привле-
кали мальчика: «Мундузак бичикти сӱреен сӱӱп 
турганын таадазы, Бекетен ӧбӧгӧн, јарадып, оны 
бичикке ӱредерге сананып отуратан. Сыргаш эне-

зи дезе бичикти сыраҥай сӱӱбейтен». – «То, что 
Мундузак очень любит книги, одобрял дед Бектен, 
думая о том, как бы его научить грамоте. Мать 
<Мундузака> Сыргаш же грамоту совсем не лю-
била» [Чунижеков,1962, с. 5, перевод наш].

В начале повести Мундузака мы видим со-
всем маленьким мальчиком, любопытным и любо-
знательным, имеющим страстную тягу к учению. 
Повествование начинается с описания поздней 
осени. Действие происходит в местечке Корочы-
Оозы. Здесь стоят три юрты: Тачпая из рода ку-
зен, Эрдине из рода тонужан и Анчибая из рода 
мундус. Писатель отмечает, что в семье Анчибая 
четыре человека: сам Анчибай, его отец Бектен, 
жена и маленький сын – Мундузак.

Писатель в повести хорошо описывает об-
раз Аҥчыбая, прототипом которого, как известно, 
был отец писателя, Аҥчы Бектенекович Чуниже-
ков – человек социально активный и известный 
в Горном Алтае. Он был мастеровитым челове-
ком, хорошо знавшим столярное дело. Об этом 
читаем в том числе в рукописных вариантах ав-
тобиографии писателя1. Например, из воспоми-
наний Ч. Чунижекова известно, что Аҥчы делал 
колодки для пчелиных ульев, строил сараи и даже 
дома – эти же детали присутствуют и в описании 
образа Аҥчыбая. В повести читаем: «Улус Бекте-
нов Аҥчыбайды «курсагына јакшы јаткан кижи» 
деп айдыжатан. Нениҥ учун дезе, Аҥчыбайда 
јылкы ла уй-малы бастыразы он беш тынга јуук 
болгон». – «Люди Бектенова Анчибая называли 
«зажиточным». Это было следствием того, что у 
Анчибая лошадей и коров было около пятнадцати 
штук» [Чунижеков, 1962, с. 3].5

Повествование начинается с процесса строи-
тельства избы для семьи: «Бир катап Аҥчыбай 
јаагын тайанып, мынайда сананды: «Кыштыҥ 
ачу-корон соогына канайып чыдажар? Энем то-
гус бала тапкан, ол балдарынаҥ јаҥыс ла мен 
арткам. Сегис бала сооко алдырып ӧлгӱлеген эмес 
пе? Айылда кыштаарга јарабас. Мынаҥ ары бир 
јаман-јуман тура тудуп алза кайдар?». – «Как 
пережить лютую зимнюю стужу? Мама родила 
девять детей, из них выжил только я. Восемь де-

1 В научном архиве НИИ алтаистики им. С. С. Суразакова 
хранится несколько вариантов автобиографии писателя, на-
писанных от руки (1953 г. – на алтайском и русском языках, 
1955 г. – на алтайском языке).
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тей разве не умерли от холода? Нельзя зимовать в 
аиле. Может, построить потом плохонькую избуш-
ку?» [Чунижеков, 1962, с. 3, перевод наш].

Для Анчыбая еще одним источником дохо-
да становится охота. Писатель описывает детали 
его сбора на охоту: изготовление снаряжения, как 
жена готовит для него припасы, варит араку, а отец 
благословляет и испрашивает для своего сына уда-
чу. Возвращается Анчыбай ко времени ярмарки в 
Эмери с богатой добычей, которую остается про-
дать. Сцена торговли с баем Баабалом показывает 
ту социальную несправедливость, в которой вы-
нуждены существовать люди: беспрекословное 
поклонение баю и его господство. Особенно ярко 
это проявлено в образе деда Бектена, который без-
ропотно в знак согласия кивнул головой на пред-
ложение купить все меха по низкой цене. Однако в 
образе Анчыбая показано желание противостоять 
и защищать свои интересы, слушая слова которого 
и Бектен решается на осуждение Баабала.

Тягу к знаниям и любовь к книгам Мунду-
заку привил прежде всего отец: «Анчыбай редко 
бывал дома: то в лесу, то у кого-нибудь подраба-
тывает, то на базар уедет. Но иногда выдавалось у 
него свободное время, когда он мог позаниматься 
с сыном» [Чунижеков, 1964, с. 19, перевод А. Ки-
тайника]. Поддерживал и одобрял грамоту и дед 
Бектен, который видел способности и желание 
внука к обучению.

Еще одним сквозным персонажем является 
мать Мундузака – Сыргаш, в художественном об-
разе которой заложены предположительно черты 
как родной матери писателя – Сырга, так и вто-
рой жены – Анчы, прожившей с ним долгие годы. 
Кроме того, Сыргаш – это собирательный образ, 
в котором писатель воплотил всех женщин-алта-
ек, для которых было сложно принять и понять 
новшества, пришедшие в их жизнь. Это работя-
щая женщина, верная хранительница очага. Вся 
ее жизнь – это нелегкий труд, на ее плечах лежит 
обустройство быта и воспитание детей.

Как и другие герои повести, личность Сыр-
гаш показана в развитии. Для Сыргаш символом 
благополучия является образ белого хлеба, а со-
блюдение обычаев – священным долгом. Р. Пал-
кина справедливо отмечает: «В конце повести все 
персонажи, в том числе и Сыргаш, изменились. 
Отец с сыном возглавили народ в деле установле-

ния советской власти, стали уважаемыми людьми, 
и сын стал на самом деле кормить родителей бе-
лым хлебом. Сыргаш у них спрашивает: «Вы, отец 
с сыном, грамотные люди, наверное, знаете: кто 
же управляет теперешней властью, кто ее устано-
вил? Я хочу об этом послушать» [Палкина, 2018, 
с. 276, перевод наш].

«Мундузак», безусловно, интересен тем, что 
здесь присутствует большое количество этногра-
фических деталей. Причем с точки зрения быто-
вых зарисовок особенно интересна первая часть 
повести, описывающая самобытный образ жизни 
дореволюционного Алтая.

В главе «Меке» («Обман») видим сцену кам-
лания кама, который кружится в неистовом тан-
це с бубном, якобы восходя на небо и беседуя с 
сыном Ульгеня. Писатель деталями показывает 
свое негативное отношение к действиям кама 
Сюдера: «Кам, для начала выпивший за здоровье 
всех богов, кружился, приплясывал, подпрыгивал, 
притоптывал, бил в бубен и визгливым голосом 
нараспев сообщал собравшимся все подробности 
своего трудного путешествия на небо. Судя по его 
словам, путь был нелегким: на каждом шагу под-
стерегали всякие препятствия и опасности, а гре-
хи людей, пославших шамана на беседу с самим 
богом, делали восхождение на небо прямо-таки 
невыносимым. Но, взявшись за такое тяжелое и 
обременительное поручение и надеясь выведать у 
Канакуша самые последние новости относитель-
но дальнейшей судьбы Анчибая, кам терпеливо 
сносил все дорожные невзгоды. Он все же достиг 
цели, хотя это стоило ему немалых усилий. Сюдер 
был совершенно мокрый от пота, шатался не то 
от усталости, не то от выпитой им за долгий путь 
араки, – как пьяный, голос его все чаще срывался 
на невнятный шепот и хрип, а на губах, как у за-
гнанной лошади, висела пена» [Чунижеков, 1964, 
с. 33–34, перевод А. Китайника].

Обман шамана понимают все, прежде всего 
Мундузак, и его мысли о том, что кам не летал 
по небу, а кружился в юрте вокруг очага, разде-
ляют многие. Произносит их вслух Каран, сын 
Бардамаша из Чеелю, испортив торжественность 
момента. Понимает это и Анчыбай, оставшийся 
без двух лошадей и обязанности накосить четыре 
стога сена: «Мундузак заметил, что отец украдкой 
вытер рукавом ламжака глаза» [Чунижеков, 1964, 
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с. 36, перевод А. Китайника]. Старик Бектан тоже 
задумчиво произносит: «Старики так говорили: 
«Обманет – воля шамана, накажет – воля зайса-
на…» Такой жадюга, как Сюдер кривой, может и 
обмануть, однако…» [Чунижеков, 1964, с. 36, пе-
ревод А. Китайника].

После камлания шамана «уныние посели-
лось в семье Анчибая. И сам он уже был не рад 
предсказаниям шамана – слишком дорого обо-
шлись эти несколько ничего не говорящих обеща-
ний» [Чунижеков, 1964, с. 36, перевод А. Китай-
ника]. Кроме того, через три дня тяжело заболел 
и умер дед Бектен. Хорошо передана атмосфера в 
переводе А. Китайника: «Еще тоскливей стало в 
семье. Анчыбай целыми днями ходил без дела. За 
что ни брался, все валилось у него из рук. Слов-
но что-то надломилось в нем. И Мундузак сильно 
переменился в эти дни. Горе, вошедшее в их дом, 
жалость к отцу, новые заботы – все отразилось на 
нем. Кончилось его детство» [Чунижеков, 1964, с. 
38, перевод А. Китайника].

Еще один обычай, который психологиче-
ски глубоко, как бы «изнутри», показывает писа-
тель, – это сватовство по сговору. Как известно, 
было принято женить молодых по договоренности 
родителей. Часто жених и невеста впервые видели 
друг друга после того, как в дом приводили неве-
сту. Так было, как подчеркивает писатель, и в се-
мье родителей Мундузака: «Что знали Сыргаш и 
Анчибай о них, молодых? Не вмешайся они так 
грубо, не поступи так бесцеремонно – кто знает, 
может быть, Мундузак и Тойчи сами нашли бы 
друг друга… Да разве бывало когда-нибудь так? 
Разве самих Сыргаш с Анчибаем не свели когда-то 
в аиле Бектена – девчонку и мальчишку, впервые 
узнавших друг о друге лишь после сговора роди-
телей?» [Чунижеков, 1964, с. 89, перевод А. Ки-
тайника].

Психологически очень тонко писатель рисует 
зарождающееся чувство между молодыми людь-
ми. Еще до сговора, когда мать только стала заго-
варивать о женитьбе, Мундузак был против же-
нитьбы. В те времена молодых не принято было 
спрашивать. По мнению родителей, самым вер-
ным способом укротить строптивый нрав сына, 
привязать его к дому было женить его. Сыргаш, 
не одобрявшая тягу Мундузака к учебе, настояла 
на свадьбе: «Не ищи красивых глаз, ищи хорошего 

рода», – так старики учили. Твое упрямство ниче-
му не поможет. Мы будем за тебя решать. Сами 
знаем, что хорошо, что плохо» [Чунижеков, 1964, 
с. 88, перевод А. Китайника].

Известно, что первой женой Ч. Чуниже-
кова была Тойчы Яраскина (1902–1920). Поже-
нившись в 1919 г., они прожили вместе только 
год. Возможно, она стала прототипом Тойчи. Но 
если Ч. Чунижеков в своих воспоминаниях писал 
о том, что «Бойыма кижи алдым». – «Взял для 
себя жену», то в художественном произведении 
он кардинально меняет основу данного события: 
главный герой повести, в отличие от самого ав-
тора, женится по решению родителей. В повести 
писатель показывает, что постепенно между Той-
чи и Мундузаком зарождается настоящее чув-
ство. Трепетность и хрупкость этих отношений 
отражена через восприятие Мундузака. Его ин-
терес к этой незнакомой девушке писателем пе-
редан через ряд деталей, замечаемых Мундуза-
ком, – огромные глаза Тойчи, серебряные подвес-
ки на ее косах: «Ох уж эти косички!.. Ни у одной 
девушки не видел Мундузак таких… И какая она 
тоненькая, Тойчы…» [Чунижеков, 1964, с. 88, пе-
ревод А. Китайника].

Тойчи и Мундузак неопытны, делают ошиб-
ки, которые разрушают зарождающееся между 
ними чувство: «Не так уж плоха эта языкастая дев-
чонка, как ему казалось. Он никогда не видел Той-
чы так близко и в упор разглядывал ее, как дико-
винную редкость. «Жена! – подумал Мундузак и 
усмехнулся. – Жена?» Надо же было Тойчи в этот 
момент обернуться и встретиться с его взглядом, 
полным немого изумления! Должно быть, у него 
был преглупый вид. Захваченная врасплох, еще не 
пришедшая в себя от неожиданной перемены об-
становки, полная смятения Тойчи с таким презре-
нием, с такой откровенной неприязнью смотрела 
на Мундузака! Она, конечно, разгадала притвор-
ство и поняла, что Мундузак давно подглядывает 
за ней. Убежденная, что он заодно со своей мате-
рью, Тойчи еще более была оскорблена и унижена 
его показным безразличием к ее приезду» [Чуни-
жеков, 1964, с. 88–89, перевод А. Китайника].

Не сложилась семья у этой молодой пары. 
Возможно, здесь имело значение и рождение но-
вого, свободного от вековых предрассудков че-
ловека, имеющего право на собственный выбор. 
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Однако, по мысли писателя, не так уж плохи эти 
древние обычаи, создававшие браки с учетом и 
положения семьи, и родовых отношений. Анчы-
бай мог позволить себе взять для своего сына дочь 
зажиточного Акчамая. Отвергнув Мундузака, Той-
чи отказывается от своего счастья, и это мы ви-
дим уже во второй части повести, когда Мундузак 
женится уже по своей воле на девушке, которая 
выбирает его сама и, в отличие от Тойчи, желает 
связать с ним свою судьбу.

Если в главе «Тойчи» читатель видит проис-
ходящие события глазами Мундузака, то развора-
чивающиеся в главе «Учитель» действия даются 
с точки зрения Тойчи. Мундузак не интересовал 
Тойчи до того времени, пока не появилась девуш-
ка Санкаш, которая старалась подольше оставать-
ся с новым молодым учителем в школе. Ч. Чуни-
жеков описывает её так: «И так ей горько было, 
так обидно. Сердце огнем горело <…> Как-то 
украдкой подглядывая за возвращавшимися из 
школы Мундузаком и Санкаш, веселыми, смею-
щимися, Тойчи увидела широко раскрытые глаза 
своего бывшего мужа... Он повернул лицо к Сан-
каш и с таким радостным изумлением смотрел на 
нее… Тойчи даже подалась назад, зажмурилась» 
[Чунижеков, 1964, с. 154, перевод А. Китайника].

Все в Тойчи вдруг переворачивается, и она 
вспоминает, как в первый раз оказалась в доме 
родителей Мундузака: «А утром, когда Тойчи за-
ставили варить чай, доить коров, когда она топта-
лась по чужому аилу, боясь, как бы не уронить из 
рук подойник, как бы не разбить чашки, как бы не 
разреветься совсем по-детски, когда звякавшие на 
ее девичьих косах серебряные подвески, казалось, 
оглушительно гремели, и она, стараясь ступать 
потише, чтобы подвески не брякали и не обеспо-
коили того, кто ворочался под лохматой дохой… 
Тогда-то она разбудила его. Наверное, подвески 
действительно звенели слишком громко. Она по-
чувствовала, что он смотрит на нее. Она не могла 
не обернуться. И встретилась с его взглядом, пол-
ным радостного изумления. У него были широко 
раскрыты глаза. Так же, как сейчас, когда он смо-
трел на Санкаш… Сами собой из глаз Тойчи поли-
лись слезы. Она не старалась сдерживать их. Уже 
давно, наверное, расстались Мундузак и Санкаш, 
а Тойчи все стояла на том же месте» [Чунижеков, 
1964, с. 155, перевод А. Китайника].

Упрямство Тойчи, ее свободолюбие тяже-
ло сказались не только на ее репутации, но и 
на семье Мундузака: «И каждый норовит или 
поддеть его, или посочувствовать. Как сбежала 
от них Тойчи (это случилось недели через две 
после свадьбы), парни задразнили Мундузака, 
соседки, как ни встретят, причитать начинают, 
люди постарше, если и промолчат при встрече, 
а все равно видно, что язык-то чешется рас-
спросить, почему молодая жена в свой аил вер-
нулась, позора не побоялась. Ну их всех… На-
доели! Сколько уже прошло, забыть пора, а все 
пристают…» [Чунижеков, 1964, с. 105, перевод 
А. Китайника].

Этот тяжелый момент в судьбе Мундузака 
совпал со временем смены власти и революци-
онных преобразований, отраженным в главе «На 
перепутье». Исследователи, писавшие о повести, 
отмечали, что Мундузак с самого раннего детства 
отличается неестественной прозорливостью и вы-
сказывает не по годам взрослые мысли. Мундузак 
в повести показан бунтарем, не боящимся и без 
должного уважения относившимся к зайсану и 
баям. Писатель показывает, что он с детства был 
смышлёным и любознательным ребенком, и мно-
го раз автор через своих героев говорит о хорошем 
будущем для него. Возможности, по концепции 
произведения, для молодого человека дает совет-
ская власть.

Первым предвестником грядущих перемен 
становится для Мундузака встреча с русским ра-
бочим-промысловиком Михаилом Козловым. 
Именно он рассказывает Мундузаку и его друзьям 
об основных принципах социального равенства в 
обществе. Поэтому, когда начинается гражданская 
война на Алтае, Мундузак уже политически гра-
мотно относится к тем событиям. Понимая бес-
смысленность участия в боях с красноармейцами, 
он становится тем самым молодым агитатором, 
который разъясняет суть этой войны своим земля-
кам.

В финале повести мы видим торжество уста-
новления новой власти, где Мундузак занимает 
ведущее место. Он становится учителем. Меняет-
ся и Сыргаш, позволяющая себе сейчас высказать 
все обиды баю Мыклаю. Символом восстановле-
ния справедливости становится новая кошма, ко-
гда-то забранная у них Мыклаем.
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В целом повесть «Мундузак» стала отраже-
нием истории становления советской власти на 
Алтае, и на базе автобиографического материала 
писатель создал процесс становления личности. 
Это формирование будущего советского чело-
века автор представил в поступательном движе-
нии как естественный и неотвратимый процесс, 
поскольку надвигающиеся перемены, согласно 
концепции автора, были неотвратимы. Мундузак 
стал частью тех перемен, гармонично влившись 
в новую реальность, созданную историческими 
переменами.

Таким образом, Ч. Чунижеков в своих про-
изведениях создавал панорамный образ Горного 
Алтая, реалистические картины из истории кото-
рого изображены у него через факты и события. 
В большинстве своем жанровую специфику твор-
чества писателя определила его профессия жур-
налиста. По роду своей деятельности автор много 
путешествовал, и поэтому его очерки – это отра-
жение реальных встреч и судеб людей. Фактором 
осмысления стала и собственная биография писа-
теля, отраженная в автобиографической повести 
«Мундузак», позволяющей глубже понять как ду-
ховный мир писателя, так и восприятие им своего 
поколения и специфику эпохи, в которой им при-
шлось жить и работать.
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В статье рассматриваются этнопоэтические истоки сюжетостроения в прозе Бурятии 2-й половины ХХ века. В ос-
нову обзора положен анализ романа «Год огненной змеи» Ц.-Ж. Жимбиева. Выявляются особенности использо-
вания символов и понятий этнопоэтики в названии произведения, сюжетной структуре романа и художествен-
ный опыт самого писателя в осмыслении начала Великой Отечественной войны, совпавшей по восточному ка-
лендарю-литэ с годом огненной змеи. Автором статьи смысловое наполнение образа змеи, в мифологии монго-
лоязычных народов выступающей символом врага, опасности, рассматривается в связи и противопоставлении 
с понятиями «война» как пожирающий огонь (пожар) и «враг» как змея, от которого страдает «народ». На основе 
анализа сюжетно-композиционной структуры романа доказывается, что чередованием глав «День» и «Ночь» 

Ц.-Ж. Жимбиев актуализирует смысловую логику понятия «война» как противоестественное состояние жизни, ко-
гда всё меняется местами: день становится мрачным и беспросветным проявлением темного, а ночь позволяет 
уйти от дневного мрака будней в сказочно-загадочное со звездами и небом. Обоснован вывод о том, что соеди-
нение реального и мифологического придает сюжету романа особую художественную полноту и национальный 
колорит, способствует усилению трагического смысла событий года «змеи», раскрывает характеры, моральные 
качества литературных героев.

Ключевые слова: бурятская литература, восточный гороскоп, лунный календарь, символы, мотивы, бурятский 
роман.

WAR POETICS IN TS-ZH. ZHIMBIEV’S NOVEL “THE YEAR OF THE FIERY SNAKE”
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The article deals with the ethnopoetic origins of plot-building in prose of Buryatia of the second half of the twentieth 
century. The review is based on the analysis of Ts-Zh. Zhimbiev’s novel “The Year of the Fiery Snake”. It identifi es the features 
of the use of symbols and concepts of ethnopoetics in the title, the plot structure of the novel and artistic experience of the 
writer in understanding the beginning of the Great Patriotic war, which, according to the Chinese calendar, coincided with 
the year of the fi ery snake. The meaning of the snake’s image, which in the mythology of Mongolian-speaking peoples 
serving as a symbol of an enemy, danger, is considered by the author of the article in connection and opposition with 
concepts “war” like a consuming fl ame (fi re) and “enemy” like a snake that oppresses “the people”. Based on the analysis 
of the plot-compositional structure of the novel, it is proved that alternating chapters “Day” and “Night” Ts-Zh. Zhimbiev 
actualizes the semantic logic of the concept “war” as an unnatural state of life, when everything swaps over: the day 
becomes a dark and gloomy expression of darkness, and the night allows you to escape from dark daily routine into a 
fabulous mystery with the stars in the sky. The conclusion is proved that the conjunction of real and mythological essence 
gives the plot of the novel special artistic completeness and national character, enhances sense of tragic events of the year 
of the “snake”, and reveals literary heroes’ tempers and moral qualities.

Keywords: Buryat literature, Chinese calendar, lunar calendar, symbols, motifs, Buryat novel.
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В прозе Бурятии 2-й половины ХХ века освое-
ние литературой этнокультурных традиций проис-
ходило достаточно широко и глубоко. Так, одним 
из талантливых писателей Бурятии в использо-
вании символов и понятий этнопоэтики является 
Ц.-Ж. Жимбиев. Заслуживает отдельного внима-
ния художественный опыт писателя в осмыслении 
Великой Отечественной войны, совпавшей по во-
сточному календарю-литэ с годом огненной змеи.

В романе Ц.-Ж. Жимбиева «Год огненной 
змеи» (1972) название произведения и содержа-
ние его сюжета построены на традициях монголо-
язычных народов ориентировать свою жизнь со-
гласно восточному лунному календарю. В двенад-
цатилетнем цикле лунного календаря-литэ годы 
носят названия двенадцати животных, и по его ле-
тоисчислению 1941 год – год начала Великой Оте-
чественной войны – является годом не огненной, 
а железной змеи. Таким образом, художественный 
выбор писателем именно года «огненной змеи» 
должен подчеркнуть сущность трагического собы-
тия и его силу разрушительного и катастрофиче-
ского. Это соединение реального (война) и мифо-
логического (символ года «змея»), используемого 
Ц.-Ж. Жимбиевым в двойном смысле в названии 
романа, должно было усилить трагический смысл 
событий года «змеи» как событий начала Великой 
Отечественной войны. Определения и «желез-
ные», и «огненные» годы одинаково устрашающи 
по своей смысловой сути; но в самом определе-
нии «змея» заложен свой достаточно глубокий 
смысл: «змея – как существо убивающее – озна-
чает смерть и уничтожение; как существо, перио-
дически меняющее кожу – жизнь и воскресение» 
[Тресиддер, 2001].

В этой связи, необходимо отметить, что у бу-
рят огонь тоже несет в себе двойной смысл: с одной 
стороны – это очаг, тепло, очищение, а с другой – это 
стихийное бедствие, уничтожение, война. Об этом 
в романе «Год огненной змеи» говорит шабганса 
(старая бурятка): «Нынче год огненной змеи. Когда 
он проходил легко? Или засуха, или черная болезнь 
на скот, на людей, а теперь напасть хуже мора. И 
войны всегда в год огненной змеи…» [Жимбиев, 
1980, с. 7]. В мифологии монголоязычных народов 
змея более популярна как символ врага, опасности. 
И узнаваемость символа в названии романа, кото-
рый показывает тяготы войны и тыловых будней 

бурятской деревни, делают сюжет произведения 
особенно близким читателю.

В дальнейшем, реализуя выбранную симво-
лику в развитии сюжета, автор романа продолжает 
дополнять ее содержание и другими традицион-
ными символами, имеющими место в восточном 
гороскопе. Так, Ц.-Ж. Жимбиев трансформирует 
отдельные мотивы восточного гороскопа для ха-
рактеристики моральных качеств героев романа: 
«Раньше, чем научиться считать по пальцам дни 
недели, я уже знал наш, восточный календарь. Он 
разделен на двенадцать лет. И каждый год имеет 
свое название. Год белоротой мыши, год коровы, 
год полосатого тигра, год железной свиньи. Спро-
сите любого из наших стариков: когда кто родил-
ся? И непременно услышите в ответ: «Такой-то 
родился в год зайца, а такой-то – в год мыши…» 
У нас года не безлики – у каждого свое лицо, 
свой характер. И вот еще что удивительно: чело-
века, родившегося в год тигра, никогда не спута-
ешь с тем, кто появился на свет, например, в год 
белоротой мыши. Разные годы – разные люди, по 
крайней мере, мы так считаем» [Жимбиев, 1980, 
с. 7]. В связи с такими жесткими устоявшимися 
определениями сущности человека в зависимо-
сти от года рождения, идущих от вида и облика 
животного, главный герой романа Батожаб пере-
живает, что он родился в год зайца, существа, как 
известно, трусливого, всего боящегося: «Мне не 
повезло, я родился в год зайца. А моя сестрен-
ка Жалма – в год обезьяны. Поэтому-то она так 
любит во всем подражать старшим. Маленький 
Дондой появился в год лошади. Уже теперь он 
так быстро бегает, что иногда может догнать 
меня» [Жимбиев, 1980, с. 7]. По представлениям 
бурят на основе литэ (календаря), год, в котором 
родился человек, как бы определял его характер, 
иногда даже и судьбу. В романе Ц.-Ж. Жимбие-
ва, согласно мотивам восточного гороскопа и по 
замыслу автора, главный герой рождается в год 
зайца, и как представитель данного года должен 
быть труслив, о чем сам герой очень переживает. 
Но Ц.-Ж. Жимбиеву нужен именно такой сюжет-
ный ход романа для противопоставления – герой, 
родившийся в год зайца, вопреки гороскопу со-
вершает такие отважные поступки, что никто не 
может обвинить его в трусости. Таким образом, 
символы восточного летоисчисления, выполняя 
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свои функции, делают сюжет романа более мно-
гозначным, многосторонне раскрывающим зло-
вещую сущность войны: вовлеченные в водово-
рот войны мальчики, далеко не воины – «зайцы» 
по восточному гороскопу, становятся воинами. 
Благодаря своему такому символически богато-
му содержанию мотивы и символы восточного 
календаря создают в сюжете возможность про-
тивоборства, когда характеры героев в сложной 
обстановке войны формировались вопреки не-
бесным установкам.

Таким образом, представления, создавае-
мые символами восточного лунного календаря, 
участвуют в создании реалистического сюжета и 
своими мифологическими смыслами укрепляют 
представления о жизненных реалиях романа (вой-
на), а сюжет, созданный писателем как сложная 
многозначная конструкция, помогает автору до-
ступнее и убедительнее постигать и показывать 
национальный характер и сущность событий, в 
которых он участвует в реальности.

Сюжетно-композиционная структура романа 
«Год огненной змеи» построена на сопоставитель-
ном чередовании глав, названных последователь-
но как «День» и «Ночь». Ц.-Ж. Жимбиев худо-
жественно обосновывает противоестественность 
происходящего в жизни: «Днем» героем прожи-
вается жизнь тыловых будней времени Великой 
Отечественной войны, а сюжетная особенность 
«Ночи» – это время, когда главный герой табунщик 
Батожаб может мысленно улетать в иной мир, да-
лекий от реального, близкий чудесно-сказочному. 
В обычном представлении время «дня» связано со 
всем светлым, хорошим, а «ночь» – всегда символ 
темного, но в сюжете романа «ночь», напротив, – 
это время наступления для героя светлого и сказоч-
ного, очень далекого от того, что происходит днем в 
его суровых тыловых буднях. Создаваемый героем, 
еще ребенком, сказочный мир ночи дает возмож-
ность мечтать, уходя от суровой реальности войны, 
а день встречается всегда со страхом, потому что 
это трудные будни, когда плачут матери и жены, 
потеряв своих мужчин на войне, когда нечего есть 
и надо много работать. Таким композиционным 
расположением событий в сюжете и в их противо-
естественных по содержанию и форме представле-
ниях о дне и ночи Ц.-Ж. Жимбиев актуализирует 
смысловую логику понятия «война»: война – это 

противоестественное состояние жизни, способное 
нарушить нормы жизни, ее естественный ход, ко-
гда все смещается и меняется местами – день ста-
новится мрачным и беспросветным проявлением 
темного, а ночь позволяет уйти от дневного мрака 
будней в сказочно-загадочное со звездами и небом, 
где можно спрятаться от реального и существую-
щего на самом деле днем.

Главный герой романа пятнадцатилетний 
подросток Батожаб – колхозный ночной табун-
щик, и именно ночью открывается его душевный 
мир: мечты пятнадцатилетнего подростка, рисую-
щие победу над врагом, как в эпосе у Бабжи бато-
ра, на которого подросток Батожаб старается быть 
похожим. Древний эпос о Бабже баторе очень 
нравится герою, ведь он отражает чаяния народа 
о победе над фашистами: «Сейчас опять враг ле-
зет на нашу землю. Теперь уже не с востока, а с 
запада. И где-то, где-то далеко от нас, поднимет-
ся богатырский заслон. Со всех концов большой 
страны спешат туда воины. Если б ты был жив, 
Бабжа батор! А может, бурятская земля родит дру-
гого батора и скоро все мы узнаем его громкое 
имя?» [Жимбиев, 1980, с. 19]. Внутренний мир 
мальчика Батожаба раскрывается в отношениях к 
лошадям, в его мечтах о победе, в его любви к де-
вушке Зине – воображаемые мальчиком картины 
из фольклорных сюжетов, чередуясь в сюжетных 
описаниях с реальными событиями, делают мир 
ребенка более богатым по пафосу: с одной сторо-
ны, возвышенным, с другой – трагично-суровым.

Роман в переводе на русский язык заканчи-
вается эпилогом: «В год огненной змеи мне было 
пятнадцать лет. Всего пятнадцать! И мне очень 
хотелось отомстить за смерть отца. Но война на-
гнала меня. Я успел подрасти и стать солдатом. 
Я прошел через Польшу и Германию, я брал Бер-
лин. На одной из колонн рейхстага среди других 
надписей есть и моя: «ЗДЕСЬ БЫЛ БАТОЖАБ 
ГОМБОЕВ ИЗ БУРЯТИИ» [Жимбиев, 1980, с. 
187]. Как известно, «эпилог – последний из вне-
сюжетных элементов» [Мещеряков, 2003, с. 35], 
где содержатся сведения о дальнейшей судьбе 
героев («Отцы и дети» И. Тургенева, «Война и 
мир» Л. Толстого, «Униженные и оскорбленные» 
Ф. Достоевского). Оригинальный текст романа 
«Гал могой жэл» на бурятском языке заканчива-
ется по канонам фольклорных традиций: «Гурбан 
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Байтаhад тээшэ харанаб, тэндэ манай буряад 
ороной Бабжа-Барас баатар болон бусад мэр-
гэшʏʏл минии харгы замда гараад ябахые хараад, 
баатар хʏнэй харгы зам иигэжэ эхилдэг hэмнай 
гэлсэжэшье болоо. Би баатар хʏн шэнгеэр яба-
хые оролдохоб гэжэ шиидэнэб». – «Смотрю на 
гору Трех Кобылиц, там наш бурятский Бабжа-
Барас батор и другие мэргэны, увидев меня, вы-
шедшего на путь-дорогу, говорят меж собой, мол, 
начинает славную дорогу батора. И я принимаю 
решение, что обязательно буду таким батором» 
[Жимбиев, 1972, с. 270, перевод наш]. Как ви-
дим, в оригинале конец романа создает роман-
тический настрой за счет условно-символиче-
ской эстетики фольклорного. Однако созданный 
вместе с переводчиками романа Н. Асмоловой 
и В. Тендряковым эпилог романа «Год огненной 
змеи», в отличие от оригинала, рассказывая о 
дальнейшей судьбе главного героя в таком сю-
жетно-смысловом развороте, завершает историю 
Батожаба в контексте реализма, не снизившем 
настрой и пафос романа. Обе развязки сюжета – 
в оригинальном сюжете на бурятском языке и 
переводческом эпилоге на русском – близки по 
семантике и содержанию, что убеждает автора и 
его читателей в близости фольклорного мышле-
ния реалистическому и в мастерстве писателя и 
его талантливых переводчиков, творчески струк-
турировавших фольклорное и реалистическое в 
едином контексте.

Так, сюжеты и мотивы народных улигеров, 
легенд, преданий, мифов, сказок, эпоса, входя 
своим эстетическим содержанием в реалистиче-
ский текст, способствуют раскрытию характеров 
литературных героев в их событийно-смысловых 
проявлениях общечеловеческого и национально-
своеобразного.

Таким образом, сюжеты восточного лунного 
литэ (календаря), отражающие зурхай (гороскоп) по 
годам с помощью образов животных, и их традици-
онная символика становятся активной формой сю-
жетопостроения в романе «Год огненной змеи» Ц.-
Ж. Жимбиева. Мифологическое и реалистическое 
совпадение в литэ (календаре) года огненной змеи, 
в котором происходят войны, делает сюжет роман-
ного произведения убедительным, придавая сюжету 
особую художественную полноту и национальный 
колорит. Образ змеи и его смысловое наполнение, 
согласно восточному летоисчислению, используют-
ся автором романа во многих значениях: в связи и 
противопоставлении с понятиями «война» – как по-
жирающий огонь (пожар), «враг» – как змея, от ко-
торого страдает «народ». Несомненно, трагическая 
сущность войны приобретает у Ц.-Ж. Жимбиева 
особую образность и глубину восприятия.
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разных лет. Родился 6 марта 1936 года в городе За-
порожье в семье строителей Днепрогэса. В начале 
войны погибла мать, а в 1942 году семья, в которой 
было четверо детей, чтобы как-то выжить, переехала 
в село Панчеве Кировоградской области. Рано Олесь 

познал нелегкий сельский труд. Радость доставляло 
общение с дедом, сельским фельдшером Максимом 
Павловичем Якубовским, любителем и собирателем 
книг, под началом которого рано обучившийся чи-
тать Олесь прочел и Гоголя, и Горького.

В 1956 году поступил на факультет журна-
листики Киевского госуниверситета, в 1962 году 
окончил его, защитив на отлично дипломную ра-
боту с присвоением специальности «журналист». 
Содержание дипломной работы – это этап, изна-
чальный этап новой жизни Олеся Грека, связан-
ный с романтикой знаменитых сибирских строек: 
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дипломная работа представила цикл очерков «Са-
моцветы сердца людского», рассказывающих о 
строительстве в Красноярске первого коммуналь-
ного моста через могучий Енисей, который по-
корил воображение украинца своей богатырской 
силой, а память его сердца поведает о тех муже-
ственных, порывистых людях, которые укротили 
и покорили неистовую силу богатыря, а рядом с 
ними арматурщиком трудился и сам О. Грек.

В 1962 году он переедет в Красноярск на по-
стоянное жительство. «Любовь к Енисею, – позд-
нее напишет писатель и журналист, – пересилила 
любовь к Днепру». О. Грек работает журналистом 
газеты «Огни Енисея», а затем диспетчером, прора-
бом, старшим прорабом, инженером ПТО Управ-
ления строительства «КрасноярскГЭСстрой» на 
строительстве Красноярской ГЭС. Производствен-
ная необходимость требовала технических знаний, 
О. Грек поступает на вечернее отделение Дивногор-
ского гидроэнерготехникума. Защитив на отлично 
диплом (1969), получил специальность техника-гид-
ротехника. Его труд гидростроителя был всегда со-
пряжен с творчеством журналиста: на строительстве 
Красноярской ГЭС он руководит литобъединением 
«Потомки Ермака», свои произведения публикует в 
региональных газетах «Огни Енисея», «Краснояр-
ский рабочий», в журналах «Енисей», «Сибирские 
огни», «День и ночь», центральных журналах «Звез-
да», «Юность», «Молодая гвардия», много сделал 
для художественной летописи строительства Крас-
ноярской ГЭС и составления трех выпусков сборни-
ка «Потомки Ермака» (1964, 1968, 1973), сборника 
«Исполин на Енисее» (1966).

В 1970 году О. Грека переводят на строитель-
ство Саяно-Шушенской ГЭС. И все это время О. Грек 
активно участвовал в общественной жизни Управле-
ния строительства «КрасноярскГЭСстрой», являлся 
председателем правления Общества советско-ку-
бинской дружбы стройки, председателем комиссии 
Советского комитета защиты мира и Советского 
фонда мира, разнообразилась география издания 
его публикаций в журналах, альманахах «Лиесма», 
«Украина», «Днепр», «Куба», «Латинская Амери-
ка», издан сборник «Сильнее Енисея» (1975). После 
окончания строительства одной из крупнейших ГЭС 
в мире Олесь Грек был командирован в Северный 
Вьетнам на строительство гидроузла «Хоабинь». В 
ноябре 1990 года возвратился в Саяногорск: в горко-

ме партии возглавил общественно-политический и 
культурный центр горкома и работал здесь до запре-
та КПСС и КП РСФСР. С сентября 1991 года и по 
1995 год работал инженером управления и прорабом 
на Саянском участке Братского управления «Спец-
гидроэнергомонтаж», а перед уходом на пенсию – 
мастером фирмы «Саянстрой» (1995–1996).

С уходом на пенсию освободилось время для 
творчества: печатается во многих периодических 
изданиях; составляет коллективные сборники и 
публикует в них объемные интересные и содержа-
тельные материалы: «Прометеева высота» (1998); 
«Саянский венок Пушкину» (1999); «Саяногорск 
означенный» (2000); «Плотины и судьбы» (2005); 
«Енисей – река электрическая»; «Саянский взлет. 
Маршалы СУОС» (2009) стала книгой года, награ-
ждена Общероссийской общественной академией 
энергожурналистики Почетным дипломом «ПЕ-
ГАЗ-2009»; «Сибирский венок Кобзарю» (2014); 
переводит с украинского языка на русский произве-
дения украинских писателей, в частности повесть 
В. Коваля «К тебе, отец» (2005, журнал «День и 
ночь»); издает свои книги: «Нас плотина сплоти-
ла» (1998), «Золотые секунды Саян» (2005), «Из 
Сибири te saludamos, Куба» (2011). До настоящего 
времени О. Грек активно участвует в общественной 
жизни, являясь почетным председателем Совета 
ветеранов строительства Саяно-Шушенского гид-
роэнергокомплекса «КрасноярскГЭСстрой».

Труд, культурно-общественная деятельность 
Олеся Григорьевича отмечены многими наградами: 
орденом «Знак Почета» (1979), медалями «За трудо-
вую доблесть» (1971), «За трудовое отличие» (1973).

За создание художественной летописи строи-
тельства Красноярской ГЭС и составление сборни-
ков «Потомки Ермака» ему присвоено звание Лау-
реата премии Красноярского комсомола (1970), за 
лучшую книгу года о молодежи «Сильней Енисея» 
ЦК ВЛКСМ присужден Диплом I степени (1974).

С творчеством писателя-публициста Олеся 
Грека я, как литературовед и критик, познакомилась 
с выходом сборников «Саянский венок Пушкину» 
(1999) и «Сибирский венок Кобзарю» (2014), ини-
циатором создания которых и автором большинства 
материалов которых является он – Олесь Григорье-
вич Грек. Поразили его художественный талант ми-
ровидения писателя, скрупулезная достоверность 
документалиста, горячее и доброе сердце – просто 
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человека, вернее достойного человека, а книга «Ве-
сенние ступени» и все, что вышло раньше из-под 
пера властелина слова и факта, дополняют выше-
сказанное – это Человек-эпоха – наша непростая, 
насыщенная и интересная эпоха от 50-х годов ХХ и 
до 10-х годов ХХI века.

В формировании, построении материала книги 
«Весенние ступени», ее композиции автор частично 
руководствовался фактором хронотопа и в некото-
рой степени с ориентацией на жанровую специфи-
ку: I часть – очерки, II часть – эссе, документаль-
ные рассказы, новеллы, III часть – «О времени и о 
себе» с подзаголовком «Весна приходит за весной» 
с явной проекцией на заглавие книги («Весенние 
ступени») – представлена циклом очерков – «сту-
пенями», «веснами», «непростыми житейскими до-
рогами» писателя и гидростроителя («Запорожская 
весна», «Криворожская весна», «Киевская весна», 
«Сибирская весна», «Дивногорская весна», «Майн-
ская весна», «Черемушкинская весна»), и итоговая 
«ступенька» – «ступенька» раздумий и выводов о 
пройденном пути, с возвращением к отправному 
подзаголовку «Весна приходит за весной», где объ-
единяются все «ступеньки».

Книгу О. Грек открывает очерком со значи-
мой адресованностью – «Исполин России». Кого 
так величественно номинирует автор, кому – вос-
хищение и поклон? Конечно, это Енисей – могучая 
сибирская река, которой мостостроитель и гидро-
техник Олесь Грек отдал более 50 лет. «Очерк» – 
так определил это повествование автор. В пояс-
нительной записке к книге он дает определение 
этому жанру: «Жанр журналистики и литературы, 
оперативное средство массовой информации, слу-
жит той повседневности, в которой мы трудимся 
и живем». И здесь же, как бы отстраняясь от этих 
жанровых пределов, дополняет: «Очерк – могучее 
средство всей летописи жизни, это жанр исследо-
вания и документального свидетельства великих 
деяний людей». И в этом дополнении заключе-
ны те ключевые слова-знаки, слова-акценты, ко-
торые возводят этот жанр до «летописи жизни», 
«исследования», исчерпывающей, скрупулезной 
достоверности «документального свидетельства». 
Это и акценты таланта Олеся Грека, способного 
живописать и донести до людей то «великое», что 
«создано руками человека труда и гением инже-
нерной мысли».

«Великое» рождено в противостоянии с вели-
кой и величественной рекой Сибири, России, пла-
неты Земля – Енисеем. И вряд ли можно заключить 
Слово писателя о богатыре Земли Российской в офи-
циальные жанровые пределы очерка? Нет, конечно. 
Здесь приемлемы другие жанровые параметры: это 
летопись «Ионесси, Иоандези, Енаси, Ким-Суга, 
Улуг-Хема» (так величают Великана народы, жи-
вущие на его берегах – «Большая Вода», «Великая 
река»), начиная от его «рождения» – истока в снеж-
ных Саянах – и до его могучего излияния (611 ку-
бических километров в год, 19 400 кубометров в се-
кунду) в Карское море, Ледовитый океан, это гимн 
Е-ни-сею, поэма в прозе: «...Шестая по величине 
река земного шара и самая многоводная в России. В 
ней красота и величественность, в ней необъятность 
вековой тайги и неприступность диких скал и уще-
лий, в ней симфония бесчисленных ручейков, речек 
и водопадов. А какой изумрудно-целительный воз-
дух, настоянный на целительном запахе кедрачей, 
сосновых боров, трав и ягод, какая палитра цветов 
от изящных царских кудрей... до золотистых эдель-
вейсов. Он, Енисей, всемогуч, вседобр, вселасков. В 
нем и таинственность, и загадочность, и непредска-
зуемость...» Эмфатичность, усиление эмоциональ-
ной выразительности повествования формирует це-
ленаправленная интертекстуальность, в частности 
аллюзии, использование поэтических строк извест-
ных поэтов о Енисее – Казимира Лисовского, Сте-
пана Щипачева, Александра Прокофьева, Владлена 
Белкина, Алитета Немтушкина, например, как эти 
строки Игнатия Рождественского:

В гранитных порогах пути пробивая,
От вольных тувинских степей
Спешит к океану река штормовая,
Красавец тайги – Енисей...
Или выразительная метафора: «...Грозно вы-

глядел Большой Порог», «...Река летом и осенью с 
ревом рвалась в узость, несясь с бешеной скоростью 
20–25 километров в час», «...Плот подхватывали 
гривастые волны и перебрасывали его секунд за 50», 
«...где солнце, и все другое – неласковое, холодное», 
«...северное солнце спит до февраля», или мета-
фора-приложение: «смородина – «черная кровь», 
«Енисей – «Текучий меч Сибири», разделивший ее 
на Западную и Восточную». Размышления автора 
повествования о «таинственности», «загадочности» 
«Е-ни-сея» украшены лирическими легендами, бы-
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тующими в народе, о красавицах-реках Ангаре и 
Подкаменной Тунгуске, рвущихся, преодолевая все 
преграды, в объятия Сибирского Богатыря.

Захватывает дух уже не от созерцания мощи 
возведенных на Енисее гигантов, а от тех цифр, фак-
тов, научной выверенности материала, талантливо 
инкрустированных в эмоциональное слово писате-
ля, для которого «Е-ни-сей» стал «и счастьем, и судь-
бинушкой». Вот она – «всемогучесть» Великана-Бо-
гатыря: протянувшись на расстояние 5 940 киломе-
тров, он «вобрал в себя 116 257 малых и больших 
рек», затаив в себе около 316 000 000 000 киловатт-
часов электроэнергии в год. И вознеслась в Карлов-
ском створе высотная арочно-гравитационная пло-
тина «самой могучей в России, самой могучей во 
всем Европейском континенте – Саяно-Шушенской 
ГЭС» с проектной мощностью 6 400 000 киловатт, 
а вкупе с нею «трудятся» на Енисее Красноярская 
и Майнская ГЭС. Образование Саяно-Шушенского 
водохранилища создало все условия для транспорт-
ного освоения Верхнего Енисея, ускорило создание 
заповедной территории. 17 марта 1976 года, сразу 
после перекрытия русла Енисея, по постановлению 
правительства был создан такой заповедник, которо-
му в 1985 году решением ЮНЕСКО был присвоен 
статус биосферного. «На таежной обширной площа-
ди более чем 390 тысяч гектар обитают свыше пяти-
десяти видов зверей и свыше 300 видов пернатых. 
Да каких! – восхищается писатель. – Сибирский 
горный козел, марал, косуля, красный волк, медведь. 
Сохранились снежный барс и скопа... Произраста-
ют свыше тысячи видов растений, в том числе ряд 
из них занесены в Красную книгу. Заповедник учит 
человека мудрости, щедрости и доброте». Лириче-
ским, эмоциональным посылом заканчивает О. Грек 
свое повествование: «Тысячи километров от засне-
женных вершин Саян через горы, равнины, тайгу 
и степи, от южных широт до студеного Северного 
Ледовитого океана бежит Енисей – величайшая река 
России... От Кызыла до устья общее падение Енисея 
составляет около 1 600 метров. И это подчеркива-
ет неординарность реки, что заставляет усомниться 
в правильности написания слова «Е-ни-сей». Нет, 
его нельзя писать горизонтально. Его нужно писать 
только вертикально:

Е- Е- Е-
ни- ни- ни-
сей! сей! сей!»

А я, как литературовед, позволю себе усомнить-
ся в авторском истолковании жанра этого повество-
вания как «очерка». Предложенный писателем нова-
торский, талантливый, органический синтез научно 
выверенного документализма, проникнутых глубо-
ким, возвышенным лиризмом пейзажных зарисовок, 
интереснейших фрагментов и судеб известных пи-
сателей (Игнатий Рождественский, Виктор Астафь-
ев, Алитет Немтушкин, Генрих Батц), связанных с 
пребыванием на берегах Енисея, позволяют ориен-
тироваться скорее на жанр документально-лириче-
ского эссе, не побоюсь повториться, ставшего гим-
ном «Великой реке».

Вероятно, это вполне закономерно, что за по-
священием Исполину-реке следует слово об Испо-
лине-человеке, вся жизнь которого стала судьбой 
покорителя мощи великих рек, превращающего эту 
мощь в Свет и дарящего его людям. Очерк «Встают 
на реках плотины» – это житие светлого Челове-
ка – Андрея Ефимовича Бочкина, жизнь которого 
стала священным служением своему Делу и своему 
Долгу. Семнадцатилетний паренек из многодетной 
семьи села Иевлево Ильгощинской волости Твер-
ской губернии вступил в 1923 году в ряды РКП(б) и 
всю свою жизнь, служа не лицам, а Делу, выполнял 
самые сложные и ответственные государственные 
задания. И жизнь эта неповторима, индивидуаль-
на и одновременно сугубо типична. В своей книге 
воспоминаний «С водой, как с огнем» (1978), от-
рывок из которой приводит О. Грек, А. Е. Бочкин 
написал: «Когда вспоминаешь то, что пройдено, 
видишь перед собой лица товарищей, тех, кому 
ты обязан всем. Это люди, с кем вместе трудился 
и воевал бок о бок, когда была пора воевать. И о 
них, а вовсе не о себе хочется говорить... И если я 
осмеливаюсь говорить о себе, то только потому, что 
мой путь характерен для людей моего поколения, 
для моих соратников, сверстников».

Можно сказать, сама жизнь А. Е. Бочкина из-
мерялась, мчалась вперед пятилетками страны Со-
ветов.

Андрей Ефимович, экстерном завершая на 
отлично учебу во ВТУЗе, возглавляет в Заволжье 
строительство первой ирригационной системы в Со-
ветском Союзе – Бузулукской. В 1940 году А. Е. Боч-
кина назначили начальником Главного Управления 
водного хозяйства министерства сельского хозяй-
ства: «в стране разворачивалась… эпопея по ирри-
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гационным работам и осушению болот: Ферганский 
канал, Уг-Курганское водохранилище, Кубань, Сред-
няя Азия, Ставропольские поля…»

Война застала гидростроителя в Литве, в Кау-
насе: шла подготовка по осушению болот Литвы. 
Но в ночь с 21 на 22 июня 1941 года «границу Лит-
вы разорвали танки фашистских армий «Центр» и 
«Север». А. Е. Бочкина назначили уполномоченным 
по отправке и сохранности специального эшелона. 
Прибыв через сутки в Москву, он в наркомате по-
лучает распоряжение заняться комплектованием из 
сотрудников наркомата сельского хозяйства опол-
чения для защиты Москвы. Выполнив и это пору-
чение, А. Е. Бочкин, отказавшись от брони, вместе с 
ополчением ушел защищать столицу.

В декабре 1941 года враг был разгромлен под 
Москвой, а добровольца А. Е. Бочкина отправили 
в военно-инженерную академию имени В. В. Куй-
бышева. В начале 1942 года он ускоренным курсом 
окончил обучение на факультете фортификации и 
был назначен командиром десантного инженерно-
разведывательного отряда в звании инженера III 
ранга. «Войну, – пишет О. Грек, – майор инженер-
ных войск прошел от звонка до звонка».

Мирная жизнь подполковника А. Е. Бочкина 
началась со строительства Невинномысского кана-
ла на Кубани и пуска Свистухинской ГЭС. Слож-
ный гидротехнический комплекс, размещение и 
организация труда свыше четырех тысяч рабочих, 
критически не хватало машин, механизмов. Но «9 
апреля 1949 года кубанская вода прошла весь при-
готовленный путь, помчалась по руслу Егорлыка и 
вызвала огромное ликование людей. Ее быстро на-
рекли Рекой счастья. А Свистухинская ГЭС выра-
батывала электроэнергию, освещая города и села 
Ставропольщины».

Стояла зима 1953 года, когда бог гидроэнерге-
тики прибыл в Иркутск, чтобы начать новую вели-
кую стройку на Ангаре. «Сложная, неповторимая, – 
пишет автор очерка, – как и всякая другая гидро-
электростанция, Иркутская ГЭС была построена 
в рекордно короткий срок». 8–10 июля 1956 года 
была перекрыта Ангара: «…развернулся настоящий 
бой, – читаем в очерке. – Разъяренная Ангара вски-
пала, бунтовала, вздымала волны...» Именно этот 
поединок человека и природы поразил А. Твардов-
ского: «…всю эпопею трехдневного штурма реки он 
включил в свою поэму «За далью – даль»: «Началь-

ник подошел. / – Ну, как? / Поэма будет? / Чем не 
тема? / И я, понятно, не простак, / Ответил: / – Вот 
она, поэма! / Он усмехнулся: / – Так-то так...»

А инженер-гидротехник Бочкин, создатель 
великих «гидропоэм», переезжает на Енисей воз-
водить гидроэнергетический каскад, который стал 
апогеем всей его жизни, инженерной карьеры и до-
верия к нему государства и народа. Шлют на бес-
крайние просторы Сибири свои сотни тысяч кило-
ватт Красноярская и Саяно-Шушенская ГЭС.

В 1971 году коллектив гидростроителей тор-
жественно проводил Андрея Ефимовича Бочки-
на на заслуженный отдых. Доверие оправдано, а 
свидетельство этого – высокие награды Андрея 
Ефимовича: ордена Ленина, Звезда Героя Социа-
листического Труда, иконостас медалей. Но и глав-
ная награда этому Человеку-эпохе – любовь и ува-
жение к нему народа, тех тружеников, с которыми 
А. Е. Бочкин сражался, созидал и побеждал: его 
любовно величали Дедом – Дедом справедливым и 
добрым, величали те, с кем он возводил на реках 
плотины «из бетона и стали», а рядом с этими пло-
тинами множились ряды тех, кого можно назвать 
«яркой личностью». Об этом, о них взволнованные 
лирические строки, венчающие очерк: «...Плоти-
ны на реках возводят из бетона и стали. И, видимо, 
правильно будет сказать, что из судеб ярких лич-
ностей, которые крепче и бетона, и стали». Нель-
зя голословно, общими фразами сформулировать 
величие этого человека, ставшего легендой гид-
ростроения. Это прежде всего понял талантливый 
писатель-очеркист О. Г. Грек, созидая по годам и 
событиям, датам, фактам и деталям слагаемые ин-
дивидуальной и типической сущности этой выдаю-
щейся личности, героя и человека.

Очерк «Встают на реках плотины» открывает 
цикл очерков, повествующих о тех, «которые креп-
че бетона и стали», для которых «могучие линии 
сбывшихся ГЭС» становились делом жизни и дол-
га. Кажется, трудно совместить несовместимое – 
укладка бетона в основание тела плотины и хрупкая 
женщина. Но это оказалось по силам Дарье Василь-
евой – женщине из чувашской деревни Вурум-Сют, 
которая уже девочкой 16 лет была удостоена медали 
«За доблестный труд», потому что всю войну нарав-
не со взрослыми сражалась в тылу. А мирная жизнь, 
страна открыли и «перед Дашей десятки дорог, сот-
ни строек». Дарья выбрала Иркутскую ГЭС: сначала 
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растворный узел бетонного завода, затем командир 
бригады по укладке бетона, и как итог – орден «Знак 
Почета», и она, Даша, одна из героинь повести 
А. Кузнецова «Продолжение легенды». «Легенда» 
Дарьи Васильевны Васильевой продолжилась на 
строительстве ГЭС Красноярской: вслед за «отцом» 
стройки на Ангаре, А. Е. Бочкиным, Дарья Василье-
ва устремилась возводить новую высоту, укладывать 
миллионы кубометров бетона в основание плотины 
в начале бригадиром бригады, а затем – мастером 
четырех участков основной стройки. «Расширялся 
горизонт с высоты плотины, – пишет автор очерка, – 
...раздвигался горизонт и Дашиной жизни»: делегат 
на Всемирном конгрессе женщин в Москве, учеба 
на вечерних курсах, а главное – «ее вечно искали, 
хотели встретиться» – она была нужна людям «Это 
сердце, – читаем в очерке, – всегда горело ярким ог-
нем, освещая дорогу другим» («Освети дорогу дру-
гим»).

Один день, но какой, был вписан в летопись 
строительства Красноярской ГЭС, когда звено бе-
тонщиков под началом Валентина Крылова на 
49-градусном морозе готовили к бетонированию по-
следний прискальный блок на третьем участке, рас-
судком, волей и мужеством одолевая сопротивление 
законов физики и самой природы. Сопротивлялась 
скала, в расщелины пробивалась вода, замерзал бе-
тон, а ребята (Павел Шатров, Александр Вергасов) 
крошили скалу, на самой высокой отметке скалы 
и трескучем морозе принимала груженую бадью 
строповщица Тамара Ахунзанова. «Рукавицы стано-
вились, – пишет О. Грек, – как рачьи клешни... Ре-
бята по колено в воде барахтались в тектонической 
трещине. Казалось, что бетонщики рыли траншею 
и готовили оборону на передовой линии фронта». 
Бетонщики, бурильщики сражались, сражались без 
сна, закусывая на ходу, сражались и победили – 
прискальный блок был сдан в срок. «Один день, – 
заключает автор рассказ. – И разве не вобрал он в 
себя жаркие дни и холодные ночи Комсомольска-на-
Амуре, Магнитки, Братска? Вобрал пламень сердец 
отцов, братьев, сестер, тех, кто, не совершая «ничего 
героического», вписал золотыми буквами и в лето-
пись комсомола, и в летопись Родины быль наших 
дней!» («Один день»)

Герои, вписанные золотыми буквами в эпо-
хальную летопись страны, становились путеводны-
ми звездами для легендарных строителей Краснояр-

ской ГЭС, почетными членами их бригад. Героиче-
ски трудилась бригада имени Александра Матросо-
ва. А вскоре «по-матросовски» пришлось поступить 
прибывшему на стройку после армии кавказцу Ха-
линбеку Хидирбекову: он возглавил очистку важ-
ной водосточной трубы – 11 метров внутри трубы 
ползком, почти без воздуха, очищая ее от песка и 
камней. Очистили, что и спасло столь необходимую 
беспрерывность работы бетонного завода. Вскоре 
Халинбек Хидирбеков станет профоргом бригады 
Ивана Голева, в работе которой по укладке бетона 
участвовал первый космонавт – Юрий Гагарин. Пла-
ны гидростроителей Юрий Алексеевич назвал кос-
мическими и дал согласие быть членом героической 
бригады («Гагаринский бетон»).

Книга О. Г. Грека страница за страницей вос-
станавливает историю возведения гидроэнергоги-
гантов на Енисее. Героика созидания, как и героика 
подвига, чаще всего связана с жизнью, судьбой от-
дельного человека.

Каждый этап великой стройки рождал новых 
героев.

Очерк за очерком восстанавливают, воссоздают 
жизнь, характеры тех, кто, превращая в быль мечты 
и легенды, реализовал мечты свои и грандиозный 
план Родины – «План ГОЭЛРО-2». Талантливый 
писатель буквально живописует, ваяет героические 
картины чуть не ежедневных подвигов покорите-
лей Енисея: читаешь и чувствуешь, что ты сам на 
40-градусном морозе пробиваешь скальную поро-
ду и в резиновых сапогах сутки стоишь в ледяной 
воде, вместе с Халинбеком Хидирбековым ползешь 
без воздуха с бадьей песка и камней по заторенной 
трубе, или в бульдозере Николая Обидина, или в экс-
каваторе Александра Бутина поднимаешься на ука-
занную площадку почти отвесной скалы.

О покорении еще одной вершины узнаешь из 
очерка «Пик Монкада»: им автор открывает повест-
вование об одном из интересных периодов своей 
жизни и жизни друзей-гидростроителей – Обще-
стве советско-кубинской дружбы. В один из июль-
ских дней 1983 года 26 активистов этой первичной 
организации шли на Борус Саянских гор, чтобы «на 
высоте 1974 метра, что соответствовало высоте пика 
Туркино гор Сьерра-Маэстра, где в годы формирова-
ния Повстанческой армии находился штаб Фиделя 
Кастро», заложить Памятную плиту в честь 30-летия 
штурма казармы Монкада. Плита была установлена 
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26 июля, а одну из безымянных вершин пятиглавого 
Боруса назвали «Пик Монкада» («Пик Монкада»).

Вторую часть книги – эссе, рассказы, новел-
лы – открывает эссе «Туда, туда!». «Туда» – это к 
Пушкину, на Псковщину, в Михайловское. «Пуш-
кинская вольность, пушкинская энергия вливаются 
в тебя, и ты будто паришь в поэтическом простран-
стве. Кажется, что здесь все: любая тропинка, ку-
стик, деревце – наполнены одухотворенностью. Да 
еще кажется, что рядом... сам Пушкин», – этими 
словами О. Грек начинает свое вдохновенное по-
вествование о посещении заповедных Пушкинских 
мест. Эти самые слова вырвутся из уст каждого, кто 
прочтет слово писателя, нашего современника, о 
национальной гордости России, как впечатление об 
этом прочитанном. Каждое слово, строка О. Грека 
воссоздают единственную отраду ссыльного поэта – 
родное приволье («Луга и нивы золотые»), книги 
(«Запомнилась «История государства Российского 
Н. М. Карамзина»), детали быта («письменный стол, 
покрытый зеленым сукном. На нем... листы бумаги, 
исписанные тем стремительным знакомым почер-
ком гения поэтической музы, стояла чернильни-
ца-песочница, а в металлическом стаканчике были 
воткнуты гусиные перья»), «скромный и непритя-
зательный» аксессуар «кабинета творца» – все, что 
хранит память о гении поэзии и просто – человеке. 
Интересен рассказ и о нынешнем хозяине Пушкин-
ской усадьбы – Семене Степановиче Гейченко, для 
которого «любой человек, интересующийся жизнью 
поэта, был другом, братом и товарищем». Бережно 
хранит С. С. Гейченко стихотворение неизвестно-
го автора, написанное в дни похорон гениального 
сына земли русской: «Свершилось все, певец угас! 
/ Он спит под сенью благодатной! / Да будет Мек-
кою для нас / Святой горы песок отрадный... / Туда 
зовет родная тень, / Туда душа моя несется!» Не эти 
ли взволнованные строки стиха подсказали автору 
эссе его заглавие – «Туда, туда!»? Низкий поклон 
О. Греку, который всем нам подарил пламенные, зо-
вущие строки современника Пушкина: «…Да будет 
Меккою для нас / Святой горы песок отрадный...» 
(«Туда, туда!»).

Певец земли русской – Пушкин, великий коб-
зарь земли украинской, да и всего славянского мира и 
мира угнетенных – Шевченко. Не мог не сказать свое 
доброе и столь необходимое сегодня слово О. Г. Грек 
о своем земляке. С особым бережным тщанием пи-

сатель рассказывает о том, как трансформировались 
природные задатки юного Тараса Шевченко в его 
гениальность художника слова и мастера кисти. Пе-
тербург, знакомство с известными писателями, худож-
никами позволили реализоваться и мечте, и таланту: 
художник А. Венецианов, поэт и прозаик Евгений 
Гребенка, конференц-секретарь Академии художеств 
В. Григорович, знаменитый поэт В. Жуковский, из-
вестный художник К. Брюллов, музыкант и компози-
тор М. Виельгорский сделали все, чтобы вызволить 
Тараса Шевченко из крепостного рабства (выкупили 
за 2 500 рублей у крепостника Энгельгардта) и дать 
ему возможность получить образование. Приведен-
ные в эссе стихи Т. Г. Шевченко акцентно иллюстри-
руют издававшиеся его произведения: поэмы «Кате-
рина», «Гайдамаки», «Слепая», «Тризна», «Кавказ», 
«Сон», стихи сборника «Кобзарь», знаменитое «За-
вещание». Своеобразное продолжение «Завещания», 
о чем пишет О. Грек, особенно актуально звучит в 
цикле стихов «В каземате»: «Мне, право, все равно, я 
буду / На Украине жить иль нет. / Одно лишь – мне не 
все равно: / Что Украину злые люди, / Лукавым убаю-
кав сном, / Во сне ограбят и разбудят, / Ох, это мне не 
все равно...»

И грустное заключение автора эссе: «К сожале-
нию, элита украинского народа плохо читает своего 
классика». Произведения Т. Г. Шевченко переведе-
ны на многие языки мира, «а бессмертное «Заве-
щание» – на более чем 150 языков». О значимости 
творчества великого Кобзаря для русской литерату-
ры и культуры, о двуединстве украинцев и русских 
свидетельствуют слова русского писателя и публи-
циста Н. Т. Огарева, приведенные О. Греком в фина-
ле повествования: «Украина проснулась в Шевчен-
ко, и лучшие доказательства, как сила обстоятельств 
влечет к самобытности областей и неразделенности 
союза, Шевченко, народный в Малороссии, с вос-
торгом принят, как свой, в русской литературе и 
столь для нее родной: так много было общего в на-
ших страданиях и так самобытность каждого стано-
вится необходимым условием общей свободы».

Два прекрасных венка-сборника с их много-
цветной палитрой стихов, эссе, очерков – «Саянский 
венок Пушкину» и «Сибирский венок Кобзарю» – 
подарил О. Г. Грек Пушкину и Шевченко: он стал 
инициатором их издания и составителем, заключив 
в сборники свой интересный и объемный творче-
ский материал о двух великих гениях мысли и слова.
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В III части юбилейной книги «Весенние сту-
пени» с уточнением автора, что она всего лишь 
этапная, О. Грек как истинный интернационалист 
(он побывал в ряде стран: Польше, Германии, 
Бельгии, Люксембурге, Франции, Марокко, Кубе, 
Вьетнаме) вновь вернется к событиям Кубинской 
революции, ее истории, культуре, в эссе «Лети, 
письмо, к другу в тюрьму» расскажет о своем 
письме-послании кубинскому антитеррорис ту и 
поэту Антонио Герреро Родригесу, который вме-
сте со своими друзьями томился в застенках аме-
риканских тюрем. Оптимистично послесловие 
эссе: в 2014 году по требованию мировой обще-
ственности президент США Обама вынужден был 
выпустить из американских тюрем в начале одно-
го Фернандо Гонсалеса, а несколько позже – всех 
остальных. О. Грек встретился с Ф. Гонсалесом на 
торжественной конференции в Москве, посвящен-
ной 50-летию со дня создания Общества россий-
ско-кубинской дружбы, и надеялся на встречу с 
Антонио Герреро. Прочитав рассказ «Телеграмма 
Хосе Марти», узнаешь, с какого времени Куба, ее 
революция, глашатаи этой революции, такие как 
поэт и революционер Хосе Марти, вошли в круг 
интересов О. Грека, тогда еще студента Киевско-
го университета. Большой интерес для любителей 
литературы и, в частности творчества Э. Хемин-
гуэя, представляет новелла «Прощай, старик!» о 
прототипе героя повести «Старик и море» – Гре-
гори Фуэнтеса, с которым, будучи на Кубе, позна-
комился писатель и журналист из России – Олесь 
Грек.

Заглавие третьей части его юбилейной «этап-
ной» книги заявляет о ее адресованности – «О вре-
мени и о себе» – «Время» и «Мое место», «Мой 
путь», там, в этом Времени. И «Место», и «Путь» 
каждого в потоке времени – сугубо индивидуаль-
ны, но для всех концептом, определяющим и «Ме-
сто», и «Путь», является «Слово». «Научившись 
словам, связанным в предложения, каждый из нас 
попадает в мир таинств через книгу – кирпичик 
огромного литературного Эвереста. Его поко-
рять приходится каждому. Там находится и ответ: 
что же ты выбрал для себя, какая Книга Жизни – 
твоя», – с этого лирического откровения начина-
ется очерк третьей части – «Весна приходит за 
весной», который расскажет читателю, из каких 
весен-ступенек сложилась жизнь писателя-журна-

листа, гидростроителя Олеся Грека, какая «Книга 
Жизни» стала его, как он шел к своему «литера-
турному Эвересту». Это вступление, написанное в 
2015 году, объявленном в России Годом литерату-
ры, стало знаковым. «Что значит литература в жиз-
ни человека?» Риторический вопрос, обращенный 
ко всем нам, далеко не праздный. Оправданные 
боль и тревога звучат в ответе писателя: «В наше 
время катастрофически упал интерес к книге. По-
чему мы его утратили? Не интерес к книге упал, а 
пошатнулась нравственность общества, особенно 
в период безвременья, бездумных реформ и попы-
ток «выбросить за борт», что было приобретено 
обществом в великие годы индустриализации, 
победы над фашистcкой Германией и освоения 
космоса. Это опасная тенденция». И уже с опти-
мизмом добавляет: «В последние три-четыре года 
наметился уход от порочного и опасного пути. 
Мы возрождаемся и обязательно воспрянем, по-
тому что имеем великую тысячелетнюю историю 
земли русской, и нам поможет в этом, как уже не 
раз помогала, великая русская литература». А в 
заключении очерка Олесь Григорьевич Грек го-
ворит о главной книге своей жизни: «Я написал 
несколько художественно-публицистических книг 
по истории строительства Красноярской и Сая-
но-Шушенской ГЭС, составил летопись строи-
тельства, где запечатлен тот героический полет 
труда, который был свойственен дедам, бабушкам, 
отцам, матерям, старшим братьям и сестрам, кто 
отдал жар сердец великому служению Сибири... 
За многие годы совместной работы река и человек 
приходят к согласию... Людское время течет так 
же неудержимо, как и неистовые реки. И нет им 
ни остановки, ни преград...»

Пожелаем же Олесю Григорьевичу без «оста-
новки» и «преград» продолжать избранный им 
путь к его очередной главной этапной книге – 
«Книге Жизни».
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Специфика алтайской мифологемы смерти 
заключается в том, что она вмещает в себя од-
новременно такие ключевые идеи: смерть – это 
продолжение жизни после смерти, смерть – это 
доля (алт. ÿлее-конок), также значительное ме-
сто в алтайских представлениях о смерти зани-
мает идея о том, что каждый человек должен 

умереть и быть захороненным на своей родине, 
родной земле, на Алтае. На наш взгляд, в основе 
идеи о смерти на родине лежит универсальный, 
мировой мотив возвращения домой, т. к. «неже-
лание принять смерть порождает ее метафори-
ческое вытеснение и замещение символическим 
«возвращением домой» [Шишкин-мл., 2017]. 
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В статье рассмотрена специфика мотива возвращения в творчестве алтайского писателя – Дибаша Каинчина. 
Были выделены следующие аспекты мотива возвращения, которые отображают религиозно-мифологические 
представления алтайского народа о смерти: во-первых, возвращение как смерть – это качественное изменение 
статуса героя после путешествия в «чужую» сторону; во-вторых, смерть как возвращение – это метафоричное 
«возвращение» души на свою родину; и в-третьих, возвращение осуществляется с целью доживания оставшейся 
жизни на родине (Алтае) с последующим после смерти захоронением на этой земле. В конечном итоге все эти 
аспекты описывают последовательно один процесс, приводящий к одному результату, который должен быть 
достигнут героем: вернуться на родину живым или неживым. Автор статьи приходит к выводу, что в произве-
дениях Дибаша Каинчина отображается менталитет алтайского народа, отношение к смерти, представления о 
ней, насколько важно для алтайца вернуться домой и закончить свой жизненный путь на родине, а если смерть 
настигает на чужбине, то происходит метафоричное «возвращение» души на Алтай.
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Мы выделили несколько аспектов мотива воз-
вращения, встречающихся в произведениях ал-
тайского писателя Дибаша Каинчина и основан-
ных на алтайских религиозно-мифологических 
представлениях: во-первых, возвращение как 
смерть – это качественное изменение статуса 
героя после путешествия в «чужую» сторону; 
во-вторых, смерть как возвращение – это мета-
форичное «возвращение» души на свою родину; 
и в-третьих, возвращение осуществляется с це-
лью доживания оставшейся жизни на родине 
(Алтае) с последующим после смерти захороне-
нием на этой земле. В конечном итоге все эти 
аспекты описывают последовательно один про-
цесс, приводящий к одному результату, который 
должен быть достигнут героем: вернуться на 
родину живым или неживым.

1. Возвращение как смерть – утрата 
старого статуса и приобретение 

нового

Как уже говорилось выше, возвращение 
означает смерть, и в первую очередь возвраще-
ние – это статусная смерть, однако статусная 
смерть сама по себе – это качественное изме-
нение, избавление от старого и приобретение 
нового статуса: например, становление девуш-
ки из невесты в жену, мальчика в мужчину. По-
следнее во многих мифах, сказках достигается 
путем инициации – прохождения определенных 
испытаний, после которых герой получает но-
вый статус. Джозеф Кэмпбелл под мономифом 
понимал единую для любой мифологии струк-
туру построения странствий и жизни героя. По 
его мнению, в любом из известных нам мифов 
герой проходит одни и те же испытания, один и 
тот же жизненный путь [Кэмпбелл, 1997]. Это 
значит, что одна и та же мифологема характер-
на как для Древней Греции, для индийской ми-
фологии, так и для алтайской. С. С. Суразаков 
в монографии «Алтайский героический эпос», 
подробно изучая образ алтайского богатыря, 
отмечает: «Детство и юность эпического героя 
завершается в момент получения коня, воин-
ских атрибутов и отправления в путь» [Сура-
заков, 1985, с. 75], то есть алтайский богатырь 
(баатыр) проходит характерный для героиче-

ских эпосов обряд инициации – превращения 
мальчика в богатыря. В мировой антропологии 
используют похожий по смыслу термин – «об-
ряд перехода»: «Это определенные ритуальные, 
подчас мистически окрашенные действия, вы-
полненные как над отдельным человеком, над 
группой лиц или даже целыми культурами, в це-
лях трансформации личности, ее духовного пе-
рерождения, обеспечивающего переход на более 
высокий уровень функционирования. «Обряды 
перехода» в той или иной форме встречаются во 
всем мире, практически во всех культурах. И что 
очень важно: обряд перехода основывается на 
ритуальном соприкосновении со «смертью-воз-
рождением» [Дорошенко, 1995]. Таким образом, 
мотив возвращения, прежде всего, олицетворя-
ет духовную трансформацию личности, которая 
произошла в результате прохождения различ-
ных испытаний и утраты или смерти прежнего 
социального статуса.

Рассказ «Как Болот в космос летал» («Очы 
сööкту Болот огööнниҥ Айлаткышка jетире 
учуп jÿргени») достаточно обособленно стоит 
от реалистической прозы Дибаша Каинчина. В 
нем в фантастическом жанре повествуется о пу-
тешествии Болота в «Верхний мир» (алт. Öрöги 
Алтай). Источником рассказа является алтай-
ская народная сказка, поэтому исследователи 
творчества Д. Каинчина выделяют в этом рас-
сказе фольклорно-этнографический контекст: 1) 
эпизоды путешествия героя достаточно близки 
к фольклору, «решаются автором в фольклорной 
стилистике», «имена членов семьи носят ска-
зочные мотивы: жена − Ай-Билдирлу (Луноли-
кая), дочь − Кумужек-Ару (Чистая Жемчужина), 
сын − Солтон-Мерген (Меткий стрелок); 2) в 
качестве этнографического контекста выступа-
ет изображение шаманского обряда [Текенова, 
2018, с. 121]. Следовало бы обратить внимание 
на символический подтекст этого рассказа, ко-
торый, являясь модификацией народной сказки, 
отражает философские представления алтайско-
го народа.

Все начинается с того, что Болот случайно 
нарушает запрет подниматься на вершину Сю-
мер-Туу (Белуха) – это место является священ-
ным, заповедным. Было время глубокой зимы, 
но на макушке горы он увидел яму, в которой, 
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как на островке оазиса, росли травы, цветы. Па-
дая в яму, Болот призывает на помощь богов, 
упоминая родину в виде фразеологической еди-
ницы Айлу-кÿндÿ алтай: «Айлу-Кÿндÿ алтайым-
ды кöрбöйтöним бу туру!» [Каинчин, 2006, с. 
332] − «Не видать мне больше Луно-Солнеч-
ный Алтай». Он оказался в гнезде мифической 
птицы Улу, которая, согласно поверью, каждый 
год после первого раската грома покидает свое 
гнездо, чтобы облететь всю Вселенную. Болот 
после долгих раздумий решается на фантасти-
ческое путешествие вместе с птицей Улу. И вот 
он очнулся в каком-то странном месте, напоми-
нающем его деревню. Образ «того мира» име-
ет повторяющиеся мотивы: герой сначала как 
будто бы находит общие черты с родиной (уни-
версальный мотив узнавания), но потом замеча-
ет странности: было слишком жарко и душно, 
солнце уходило вспять, в стойбище стояли овцы 
с красной шерстью, время в этом мире короче 
земного. В конце концов он понимает, что по-
пал в Верхний мир, однако для жителей этого 
мира он невидим, призрак – «кöрмöс» (от сло-
ва кöрÿнбес – невидимый). Девочка, которую он 
коснулся, умирала, поэтому позвали красивую 
женщину-шаманку с бубном. Оказалось, что 
это она устроила так, что Болот попал в Верх-
ний мир, чтобы с ним прожить здесь вечность, 
но Болот попросил вернуть его домой, на Алтай. 
Шаманка оживила труп жертвенного коня, и Бо-
лот полетел на нем домой.

Таким образом, в этом рассказе присут-
ствует универсальная мифологема возвраще-
ния героя, и сюжет сказочного рассказа можно 
трактовать как описание обряда инициации: Бо-
лот пережил духовную трансформацию. Когда 
он только попал в яму, он размышлял о смысле 
своей жизни, и казалось, что какого-то значимо-
го события не произошло в его жизни. Лишь в 
«том мире» он понял ценность родины, семьи. 
Здесь суть инициации не социальная, а экзи-
стенциальная: «Она способствует не только об-
ретению статуса, который дан априорно (“царе-
вич”), сколько обретению зрелого, целостного, 
мудрого взгляда на окружающий человека мир» 
[Красильников, 2007, с. 75]. Рассказ Каинчи-
на «Как Болот в космос летал» − это не толь-
ко художественная модификация фольклорного 

сюжета, но ещё и философское размышление о 
сущности бытия, построенное на основопола-
гающих онтологических мифологемах.

Если в предыдущем примере возвращение 
Болота на Алтай стало духовной трансформа-
цией для героя, то далее рассмотрим пример 
социальной смерти. В повести «Дети кедра» 
Кыдыр – дезертир Второй мировой войны, ко-
торого в повести впервые встречаем пробираю-
щимся через заросли на перевале, где-то вблизи 
родной деревни на Алтае. Каинчин мастерски 
описал психологию солдата, самовольно оста-
вившего место военных действий, иначе гово-
ря, военного преступника, дезертира. В начале 
повести мы можем отнестись с пониманием к 
его позорному возвращению, он мыслил, как 
мыслил бы любой алтаец, тоскующий по своей 
родине. Он даже осознавал, что его ждет после 
дезертирства: «Русские и немцы дерутся, уби-
вают друг друга из-за чего-то. А ему какое до 
этого дело? Зачем голову совать в жернова? Она 
и самому пригодится. Лучше здесь скрывать-
ся, чем там голодать и все терпеть. Поймают и 
расстреляют? А на войне разве не убьют? Все 
одно, ничего хорошего впереди, тупик. Тут ты 
хоть на родине. Хоть раз мяса свежего до от-
вала наешься, свежей крови–кана отведаешь. 
Араки молочной попьешь. Чындай обнимешь 
или еще кого. Да что нужно человеку? Живет-
ся – живи, не судьба – умри» [Каинчин, 1990, 
с. 31]. В этом монологе Кыдыра частично от-
ражено мировосприятие алтайского народа: 1) 
антимилитаристские взгляды, бессмысленность 
кровопролитных войн; 2) смерть предопределе-
на и неизбежна (алтайская мифологема смерти: 
смерть как доля – ÿле-конок); 3) умирать нуж-
но на родной земле на Алтае. Однако с точки 
зрения того, каким должен быть алтайский воин 
или богатырь (умереть со своим боевым конем), 
Кыдыр поступает неправильно, потому что про-
цесс правильного возвращения сопровождает-
ся процессом инициации героя, то есть, как мы 
отмечали выше, герой должен возвратиться ду-
ховно трансформированным человеком после 
успешно пройденных испытаний. В результате в 
дальнейшем Кыдыр поступает как преступник: 
он вынужден постоянно скрываться, прятаться в 
дебрях тайги, воровать и даже начинает думать 
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как преступник: он хотел убить своего дядю, ко-
торый помог ему найти убежище, только из-за 
того, чтобы быть уверенным в своей безопасно-
сти. Когда жители деревни, родные Кыдыра, его 
супруга Чындай узнали о дезертирстве Кыдыра, 
для всех он стал преступником, предателем – от 
него отреклось все общество, для них он уже не 
существовал как прежний Кыдыр. Поэтому его 
реальное возвращение (побег) на Алтай – это 
невозвращение, небытие, он отрезан от всех. И 
так как его не смогли поймать и предать суду, то 
наказанием для него стало коллективное забве-
ние, иначе говоря, социальная смерть, за кото-
рой позже последовала физическая смерть: его 
убили такие же преступники, дезертиры.

Феномен социальной смерти был изучен в 
социологии: социальная смерть – это «процесс 
и результат самоустранения и/или исключения 
социального субъекта из жизни социума, в зна-
чительной степени детерминируемые его соб-
ственной культурой и состоянием социокуль-
турного континуума» [Левченко, 2001]. Среди 
признаков, приведенных автором статьи, выде-
лим те, которые можно назвать главными при-
знаками социальной смерти Кыдыра: 1) потеря 
свободы, а свобода здесь выступает как полнота 
самореализации человека; 2) утрата социальной 
идентичности, ведущая к невозможности само-
определения индивида в социальном простран-
стве и выработке им поведенческих стратегий, 
необходимых для того, чтобы занять желаемую 
позицию (В. А. Ядов); 3) и забвение как «пере-
вод» («переход») имени и образа субъекта из 
актуальной части культуры в потенциальную 
[Левченко, 2001]. Возвращение Кыдыра на Ал-
тай – это пример социальной смерти.

2. Смерть как возвращение 
на родину

М. Шишкин-мл. писал: «Нежелание принять 
смерть порождает ее метафорическое вытеснение 
и замещение символическим «возвращением до-
мой» [Шишкин-мл., 2017]. Как говорилось выше, 
идея смерти как возвращения на родину тоже ха-
рактерна для алтайских представлений о ней. Та-
кая позиция объясняется, прежде всего, особен-
ным отношением к сакрализованному образу Ал-

тая, который воспевается почти во всех алтайских 
народных песнях, плачах, присутствует в благопо-
желаниях, поговорках, пословицах и т. д. Даже од-
ним из заглавных эпиграфов повести «Дети кедра» 
(«Адалар jолы») становится отрывок из народной 
песни, в котором выражается любовь и тоска по 
Алтаю, своему народу: «Алтайымды сананзам, 
/ Агаш тажы кöрÿнет. / Албатымды сананзам, / 
Айткан сöзи угулат. / Албатыныҥ кожоҥы» [Ка-
инчин, 2005, с. 239]. Эту незримую, тесную связь 
алтайцев и Алтая наиболее верно прочувствовал 
выдающийся российский антрополог, этнограф, 
философ А. М. Сагалаев (1953–2002): «После от-
крытых просторов слегка волнистой равнины по-
гружение в горные долины воспринимается как 
переход от пространств незащищенных к местам 
укромным, которые дадут человеку приют и на-
дежную защиту. Алтай обступает, обволакива-
ет, принимает в себя человека. Но он же требует 
ответных усилий души… Сыны Алтая отвечали 
ему любовью и признательностью. Алтай стал 
высшей ценностью их культуры. Обустраиваясь 
в горной стране, люди назвали по имени каждую 
реку и гору, озеро и долину. Своим присутствием 
они одухотворили Алтай, доверили этой земле 
кости своих предков, а небесам судьбу потомков. 
Так начинался многовековой диалог, и в нем на 
равных участвовали как люди, так и Алтай. Репли-
ки этого диалога мы обнаруживаем в фольклоре и 
верованиях алтайцев» [Сагалаев, 1992, с. 61]. Кро-
ме того, неспроста в алтайском языке Алтай – это 
не только имя собственное, его также используют 
как нарицательное слово, обозначающее родину, 
местность, селение. Так, в повести «Дети кедра» 
главный герой Садак из фронта пишет письмо сво-
им родным и первым делом спрашивает о своей 
родной деревне: «Корболу деп эне-алтайда кижи 
кöрöр-угар не солун-собур бар?..» [Каинчин, 2005, 
с. 252]. Здесь эне-алтай переводится как «родина».

Итак, чтобы раскрыть специфику мифоло-
гемы смерти – смерть как возвращение, – обра-
тимся к главному герою повести «Дети кедра». 
Садак – абсолютно положительный герой, он 
участник Великой Отечественной войны, солдат 
на фронте, на Алтае его ждут мать, жена и сын. 
Садак скучает по своей родине, к тому же его 
тоска стала еще больше, когда он узнал кобыли-
цу из своей деревни – Кер-Бее, лошадь его дяди 
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Токтона, которая тоже находилась в его эскадро-
не: «Превратилась бы вдруг эта гнедая кобыла 
в сказочного аргамака с крыльями! Да если б 
дать себе вскочить в седло, и натянуть поводья, 
и помчаться встречь Солнцу, к Алтаю!..» [Каин-
чин, 1990, с. 10]. Садак, погружаясь в мечту о 
возвращении на сказочном аргамаке, использу-
ет формулы из героического эпоса, вспоминает 
легенды и, возможно, идентифицирует себя как 
богатыря. Этот пример показывает, что мифо-
логическое сознание во время Великой Отече-
ственной войны пробуждалось, проступало еще 
ярче в умах алтайских солдат, так как они с дет-
ства впитали сюжеты, образы героических ска-
заний о богатырях-баатырах.

В первой главе повести во время вражеского 
нападения Садак пытается спасти табун лоша-
дей от взрывов, снарядов. Лошади были привя-
заны друг к другу и не могли спастись бегством, 
среди них была и Кер-Бее. Садак уже думал, 
что ее задавили другие лошади или повалили 
пули: «Вот где, выходит, суждено тебе, Гнедая, 
остаться. Как в сказании – подстелив себе гриву 
золотую… Не рвать тебе больше траву Алтая, 
не пить его воды» [Каинчин, 1990, с. 12]. В этом 
отрывке Садак жалеет, что Кер-Бее не увидит 
больше Алтай, не пощиплет ее траву, то есть и 
для скота важно доживать свои дни на Алтае, на 
родине, как и человеку. К счастью, Садак смог 
высвободить ее из сплетения лошадиных тел, 
и Кер-Бее унеслась прочь. В этом бою Кер-Бее 
уцелела, потом чудесным образом вернулась 
домой, на Алтай. Садак, получив тяжелые ране-
ния, пролежал месяцы в госпитале и вернулся 
на фронт.

Данное художественное произведение на-
сыщено народными поговорками, песнями, 
формульными выражениями из героических 
сказаний, однако наибольшую функциональ-
ную роль играет легенда о Кертегеше, который 
перехитрил сына кагана и спасся от него на 
Мясистой Кобылице. Мясистая Кобылица была 
быстрее всех лошадей и, согласно поверью, 
стала прародительницей большого числа лоша-
дей на Алтае, в том числе и Кер-Бее из дерев-
ни Садака. Примечательно, что в оригинале, в 
алтайском тексте, имя лошади из легенды тоже 
Кер-Бее, при переводе на русский язык ей дали 

имя Мясистая Кобылица, возможно, чтобы не 
путать с лошадью дяди Токтона, имя которой 
в русском переводе – Гнедая. Однако, на наш 
взгляд, Дибаш Каинчин в оригинале намеренно 
оставил имена лошадей одинаковыми – с це-
лью воссоздания сложной реальности людей, 
которая основывается и на фактах, и на мифах, 
легендах. Вся народная культура формировала 
личность Садака: «Снова Садаку вспомнилась 
эта легенда. Как подумает о Гнедой – так леген-
да вспоминается… Рассказывал ее дядя Токтон 
давно, Садак еще ребенком был. И представля-
лось тогда маленькому Садаку: враги угоняют 
его в плен, а он встречает лошадь – такую, как 
Мясистая Кобыла. Вскакивает на нее и мчится, 
мчится домой!» [Каинчин, 1990, с. 60]. Поэто-
му, когда в одном из сражений он погибает, в 
предсмертной агонии он видит Кер-Бее: «И ви-
дит – стоит перед ним Гнедая! С уздой под сед-
лом. Задирает голову, оскаливает белые зубы. 
Ржет призывно. Садак вскакивает на нее… 
<...> Как быстро, как плавно мчит Гнедая, не 
скачет, а летит… Вот кто-то догоняет Садака. 
Обернулся он – и узнал отца. Узнал, хоть и не 
видел никогда. Отец такой же молодой, как и 
Садак… А за ним еще всадник. Кто там, не Зо-
тов ли?» [Каинчин, 1990, с. 88]. Боевой това-
рищ Садака – Зотов – родом был тоже с Алтая. 
В ирреальном мире душа Садака после смерти 
возвращается на свою родину.

Таким образом, в повести «Дети кедра» 
Дибаш Каинчин показал два сценария развития 
мотива возвращения: 1) для Кыдыра возвраще-
ние стало социальной смертью, 2) для Садака 
смерть стала метафоричным возвращением до-
мой. «Использование этой метафоры в художе-
ственном произведении позволяет персонажу 
умереть и не умереть одновременно: концептуа-
лизация смерти в качестве отправной точки пу-
тешествия на далекую родину или возвращения 
в долгожданный дом открывает альтернатив-
ное прочтение, исправляющее ее глобальную 
несправедливость. Именно одновременность 
пограничных состояний, ни одно из которых 
не отменяет другое, это «умер, но не умер», «и 
смерть, и дом» и создает кульминационный мо-
мент, катарсис, ошеломляющий финал» [Шиш-
кин-мл., 2017].
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3. Смерть на родине

Далее мы рассмотрим третий аспект мотива 
возвращения – это доживание оставшейся жизни 
на родной земле с последующим (после смерти) 
захоронением на этой земле (Алтае). В предыду-
щем разборе мотива через персонажный уровень 
мы узнали, что Кыдыра и Садака объединяет их 
подлинная любовь к родине Алтаю и тоска по ней, 
поэтому один убегает с фронта, а второй возвра-
щается посмертно, и дальнейшее раскрытие темы 
тоже будет через особое восприятие Алтая алтай-
цами.

Повесть «Покажитесь, горы, покажитесь» 
(«Кöстöриме туулар кöрÿнзин»), в которой 
Д. Каинчин затрагивает тему репрессий на 
Алтае, начинается с того, что главная героиня 
Мызыл и трое ее детей уже месяц идут пеш-
ком по пустынной, бесконечной, безжалостно 
раскаленной степи Казахстана – они возвраща-
ются из ссылки домой, на Алтай. Мызыл все 
время сомневается, правильно ли она посту-
пила, не подвергла ли своих детей понапрасну 
смертельному риску, но мысли о вершинах Гор-
ного Алтая и придуманное заклинание «Пока-
житесь, горы, покажитесь» поддерживает дух 
путников. На пути они встретили казахскую 
бездетную семейную пару, которая всячески 
уговаривала остаться с ними ради их же ком-
форта, безопасности, но для Мызыл почти иде-
альные условия для жизни кажутся ненастоя-
щими. Здесь, на чужбине, она не может быть 
счастлива: «...у скота – пастбище, у человека – 
родина. Человек без родного края, что перека-
ти-поле без корней. Чужое – рот дерет да плечи 
трет, а свое, хоть и рвано – греет, хоть скудно – 
ты сыт. Чужбина есть чужбина – хоть ешь из 
золота, хоть ходишь в шелках. <...> Добраться 
бы только до родного Корболу, и больше ни-
чего не надо» [Каинчин, 2008, с. 12]. Мызыл 
не смогла обменять любовь к своей родине на 
комфортное существование на чужбине. Мож-
но заметить, что в финальных частях автор ак-
центирует внимание на «мертвости» степей. 
Герои даже ночевали у могилы. К счастью, лю-
бовь к родине, непоколебимая вера, что скоро 
покажутся горы, помогли Мызыл и ее детям до-
браться до Алтая.

Поражает необычная для алтайской литера-
турной традиции концовка повести – описывают-
ся похороны Мызыл от ее же лица: «Мызыл-эме-
ген межикте де болзо, jе ончозын сезип, билимдеп 
jатты. Бот оны Корболу jурттын тыштында 
сööксалгышка jетиргилеп келдилер. Jети-сегис 
кижи «Араай, араай…» – дежип, межикти чебер 
кöдÿргилеп, оны ÿргÿлjиге jадар айлына – оронын 
кырына салып койдылар». − «Все чувствовала и 
знала Мызыл: она в гробу. Вот, принесли ее к мо-
гиле на окраине Корболы. «Тише, тише...» – чело-
век семь-восемь аккуратно ставили гроб на край 
ямы, в дом вечности» [Каинчин, 2006, с. 182, пере-
вод наш]. Мызыл полностью удовлетворена: она 
добралась до родины, ее дети пустили корни на 
Алтае, ее тело захоронено в родном селе Корболу.

Таким образом, в произведениях алтай-
ского писателя Дибаша Каинчина отображает-
ся менталитет алтайского народа, отношение к 
смерти, представления о ней, Каинчин показы-
вает, насколько важно для каждого алтайского 
человека вернуться на родину и умереть там же, 
а если смерть настигает на чужбине, происходит 
метафоричное «возвращение» души на Алтай.
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ным подходам в интерпретации земных и мен-
тальных пространств в деятельности человека. 
К числу таких новых дисциплин гуманитарного 
направления относится гуманитарная география 
(Д. Н. Замятин). Так, Замятин Д. Н. ввел впервые 
в научный оборот такие понятия, как образная 
география, или имажинальная география [За-
мятин, 2014, c. 80]. Именно образная география 
является когнитивным ядром гуманитарной гео-
графии. Она находится на стыке культурной гео-
графии, культурологии, мифогеографии, искус-
ствоведения, социологии и психологии. В пони-
мании автора образная география осмыслена им 
в широком смысле, а география воображения – в 
узком. Главным понятием образной (имажиналь-
ной) географии являются гении места, поэтика 
пространства, то, что находится за пределами 
географии, ландшафта места. Институциональ-
ный период становления образной географии в 
России зарождается в 1990–2000 гг. Именно в это 
время формируется интерес к смежным научным 
направлениям – мифогеографии, гуманитарной 
географии, разрабатываются основы моделиро-
вания географических образов.

На примере Якутии создаются туристические 
маршруты: Якутск – Верхоянск – Кисилях хайа. 
Гибридизация культуры начала ХХI века форми-
руется на границе образной (имажинальной) гео-
графии и художественных практик. Этот процесс 
ярко прослеживается на примере Таттинского 
улуса, где начиная с 90-х гг. по магистрали Чер-
кех – Ытык-Кель – Тэйэр Хайа – Мамонтовая гора 
можно проследить новые образы в художествен-
ной практике данного маршрута. Целью статьи 
является обоснование проекта «Образная карта-
маршрут Таттинского улуса».

Образ великой реки Татта и ее необычай-
ной местности воспет не только основополож-
никами якутской литературы А. Кулаковским, 
А. Софроновым, П. Слепцовым-Ойунским, но и 
последующими поколениями поэтов, художни-
ками, композиторами и мелодистами Якутии на 
протяжении всего ХХ в. Существуют многочис-
ленные исследования не только по фольклору, но 
и по краеведению, топонимике района [Андро-
сов, 2012]. В ХIХ в. Татта (Ботурусский улус) – 
эпицентр якутской политссылки. Здесь Э. К. Пе-
карский собирал материал и писал свой фунда-

ментальный труд «Толковый словарь якутов» 
[Пекарский, 1955]. Политссыльный В. В. Ионов 
обучал грамоте якутских детей, были открыты 
первые светские и церковно-приходские школы. 
Православие дошло и до непроходимых мест, 
где обязательными были постройки часовен, а 
в центре поселений возвышались церкви. Одна-
ко внутри традиционных алаасов существовала 
иная картина мира – вера в языческие культы, 
неиссякаемую силу Природы, в которой человек 
ощущал себя частью огромного пространства. 
Все это образно сохранялось в устной традиции 
бесписьменной культуры, в текстах пластиче-
ского и мусического фольклора [Покатилова, 
2013, с. 5]. Мифологическая картина мира про-
существовала до начала ХХ века. Неслучайно 
основоположник якутской литературы А. Е. Ку-
лаковский был родом из Татты, как и первый 
профессиональный художник и фотограф Яку-
тии И. В. Попов, выходец из русских, потом-
ственный священник, иконописец [Потапов, 
1979, с. 34]. Обоих творцов объединяет то, что 
традиционную картину мира они воспринимали 
целостно, сквозь призму единобожия. Поэтому 
произведения креативных личностей-основопо-
ложников художественной деятельности Якутии 
начала ХХ века носят объемный, всеохватный 
характер. Попов И. В. – объякученный русский 
священник, лечил страждущих не только мо-
литвами, но и специальной книгой врачевания, 
которую купил в С.-Петербурге (из воспомина-
ний сына И. И. Попова). Внешне был русским, 
но в душе – якутом, т. е. воспринял якутскую 
культуру всей душой, а А. Е. Кулаковский счи-
тал себя первым поэтом, осознанно шел на мо-
делирование письменного языка и принимал 
активное участие в дискуссиях по поводу пра-
вил якутского языка, он придерживался своего 
пути («аллитерационной поэзии») [Покатилова, 
2010, с. 225]. Однако оба художника впитали 
дух и особенности гармонии родных мест, но 
по-настоящему их творчество сформировалось 
в иной среде – в городе Якутске.

Главной магистралью города становится 
Большая улица: от Богородицкой церкви (зало-
гом) – Троицкой площадью с собором и коло-
кольней в центре с останками деревянных ба-
шен якутского острога XVII в. – до Спасского 
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мужского монастыря и епархальными покоями 
[Покатилова, 2016, с. 118]. Данная магистраль-
ная ось по Большой улице сформировала в бу-
дущем главный проспект города (проспект Ле-
нина). Между тем эту магистральную ось уже 
с начала XIX в. до XX в. пересекает комплекс 
гостиного двора и торговых лавок, купеческих 
усадеб и дворов, торгового центра Кружало 
(ближе к пристани). В основу градостроения 
города Якутска лег «принцип креста», соглас-
но которому направления города завершались 
церквями: западное направление – Никольской 
церковью, построенной в начале XIX века на 
пожертвования местных купцов Соловьевых и 
Шиловых. Восточное направление города было 
обращено к реке Лена и к пристани возле Кру-
жало, которое завершалось Преображенской 
церковью, а в южном и северном направлениях 
находились Богородицкая церковь и Спасский 
мужской монастырь на острове, основанный 
еще в XVII в. В памяти горожан начала ХХ века 
Спасский мужской монастырь с епархальными 
покоями уже назывался монастырской площа-
дью. Именно таким рисуется по фотографиям 
центр города, в котором обучались в то время 
А. Кулаковский и И. Попов. Город обретал по-
степенно новые цивилизационные мотивы, об-
лик, в котором зарождался процесс креативной 
культуры. Именно здесь сосредотачивались ци-
вилизационные процессы перехода от устной 
традиции к письменной через православие. Го-
род становился местом пограничья двух куль-
тур, двуязычья, двоеверия. Именно в городской 
среде зарождаются все новые формы и носите-
ли новой художественной культуры ХХ века. 
Это было местом перехода к цивилизационному 
процессу. Ядром цивилизации, по мнению куль-
турологов, является культура. При этом социо-
культурная система порождает новые ценности, 
знания и умения. Трансформация традиционной 
этнической культуры проявилась в зарождении 
в городской среде совершенно новой для регио-
на художественной деятельности профессио-
нального искусства.

Между тем для раскрытия понятия образ-
ной географии Татты начала ХХI века хотелось 
бы коротко остановиться на проекте «Образная 
карта-маршрут Таттинского улуса». Таттинский 

улус проходит через главную (федеральную) ма-
гистраль Лена – Магадан, здесь сосредоточены 
все уникальные музеи республики: с. Черкех – 
Ытык-Кель, а по трассе располагаются художе-
ственные памятники, начиная с Нюргун Бооту-
ра – образа богатыря эпоса-олонхо – и до реаль-
ных памятников архитектуры XVIII–ХХ вв., а 
именно скульптур конца ХХ века, посвященных 
основоположникам якутской литературы Яку-
тии.

Современный ландшафт с. Ытык-Кель – 
центра Таттинского улуса – преобразился 
средствами монументальной, декоративной 
скульптуры и искусства. Описав основные 
памятники по маршруту Черкех – Ытык-
Кель – «Куйуурдуур», «Олонхосут», «Нюр-
гун Боотур», жанровой скульптурной группы 
«Кетердер мунньахтара» («Собрание перна-
тых птиц»), этнографического комплекса под 
открытым небом Черкехского музея-полит-
ссылки, монументальные скульптуры А. Кула-
ковского, П. Ойунского и А. Софронова и др., 
можно констатировать, что «поэтика души» 
традиционного человека-саха в лице класси-
ков якутской литературы воспета в этих ме-
стах, как бы продолжает жить в поэтике боль-
шого пространства-ландшафта. Пространство 
Татты усиливает энергетику сакральных мест, 
и оно как бы стягивает и манит всех желаю-
щих посетить природный парк «Тэйэр хайа» 
(«Уходящая гора»), ощутив силу и загадку 
местности «Мамонтовой горы».

Особенности культурного наследия Тат-
тинского улуса сосредоточены в мифах, преда-
ниях и олонхо. Но образ наследия в культуре, 
отраженный в произведениях классиков, жи-
вет во времени и пространстве, стягивая всех 
в единое информационное поле начала ХХI 
века [Покатилова, 2019]. На наш взгляд, ли-
тературные образы, зародившись в городской 
среде г. Якутска нач. – сер. ХХ в., начинают 
по-новому «проживать» в начале ХХI века в 
образах пространственных и временных ви-
дов искусства. Тем самым географические об-
разы, воплощенные в скульптурах начала ХХI 
века, продолжают сохранять «поэтику» мест-
ности и стягивают пространство мира совре-
менной Татты.
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Прошло сто лет со дня смерти А. А. Бло-
ка (7 августа 1921 г.) (поэт умер, потому что не 

хотел жить во время кровавых послереволюци-
онных событий, а покинуть Россию у него не 
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было сил) и расстрела большевиками Н. С. Гу-
милёва 26 августа 1921 г. Поэты в своих сти-
хах отразили веру в Бога Всевышнего, Иисуса 
Христа, Святого Духа. В Евангелии от Иоанна 
мы узнаём Божественную тайну миросоздания: 
«Вначале было Слово, и Слово было у Бога, и 
Слово было Бог» [Библия, 1990, c. 100]. Слово – 
дар Бога, а поэты – божественные вестники, от-
дающие себя без остатка служению праведному 
слову. Из воспоминаний Г. Иванова мы узнаём 
жизненное кредо А. Блока: «Жизнь приобрета-
ет цену только тогда, если вы полюбите кого-
нибудь больше своей жизни» [Иванов], то есть 
любовью Божьей. А. Блок разоблачает «фари-
сеев» и «лицемеров» – насытившихся поэтов, 
потерявших божественное слово, говоря своим 
товарищам по перу: «Мы все, господа, белоруч-
ки… В стихах заботимся о разных пеонах… а 
вот недавно умер Фофанов. Валялся в канаве 
и бормотал что-то о звёздах». Блок утверждал, 
что в стихах Фофанова есть то, чего нет у совре-
менных процветающих поэтов, «какая-то пря-
мая связь с Богом, с вечностью» [Иванов].

Н. Гумилёв с детства воспитывался в духе 
православной религии: вместе с матерью и стар-
шим братом часто ходил ставить свечку и молить-
ся в часовню перед иконой Спасителя. По словам 
современников, Н. Гумилёв после октябрьско-
го переворота 1917 года, когда к власти пришла 
тёмная сила и сбивались кресты с церковных ку-
полов, не боялся, не скрывал своей веры в Бога: 
снимал шапку на площади перед храмом и вершил 
крестное знамение. Поэт с молоком матери впитал 
любовь к Иисусу Христу, всей своей сущностью 
истинно полюбил Бога Всевышнего. Исполнилось 
пророчество Сына Человеческого: «…блаженны 
вы, когда будут поносить вас и гнать, и всячески 
неправедно злословить за Меня. Радуйтесь и ве-
селитесь тогда, потому что велика ваша награда 
на небесах» [Библия, 1990, с. 4–8]. Н. Гумилёв 
утверждал свою религиозность: «У человека есть 
свойство всё приводить к единству – по большей 
части он приходит этим путём к Богу» [Лукниц-
кая, 1990, с. 183]. Стихотворение «Фра Беато Ан-
джелико» поэтизирует выше высказанную мысль:

«Есть Бог, есть Мир, они живут вовек,
А жизнь людей мгновенна и убога,
Но всё в себе вмещает человек,

Который любит мир и верит в Бога...» [Гу-
милёв, 1990, с. 93].

В 1915 году А. Блок издал книгу «Стихи о 
России» (Петроград. Издание журнала «Отече-
ство»). Г. Иванов в рецензии на сборник сти-
хов утверждал божественный дар поэта: «Блок 
постиг тайну гармонического творчества силой 
своего творческого прозрения, той таинствен-
ной и чудесной силой, о которой в старину 
говорили: «Божья милость» [Иванов, 1993]. В 
сборник «Стихи о России» автором были вклю-
чены двадцать три стихотворения. Среди них: 
«На поле Куликовом», «Я живу в отдалённом 
скиту…», «Когда в листве сырой и ржавой…», 
«Русь», «Вот он – ветер», «Осенняя воля», «В 
октябре», «Россия», «Осенний день», «Задеб-
ренные лесом кручи», «Моей матери», «Ро-
ждённые в годы глухие», «Новая Америка», 
«Грешить бесстыдно, непробудно…», «Петро-
градское небо мутилось дождём» и др. Прак-
тически каждое стихотворение цикла навеяно 
божественными мотивами. Это своего рода 
энциклопедия православных идеалов и чаяний 
поэта. Стихотворение «На поле Куликовом» 
имеет исторические корни: битва на Куликовом 
поле привела к тому, что Москва окончательно 
утвердила себя в качестве политического ли-
дера. Золотая Орда вошла в череду кризисов 
и междоусобных войн. О битве на Куликовом 
поле в народе были сложены песни и предания. 
Она стала символом величия страны. В произ-
ведении борьба русских воинов священна: «В 
степном дыму блеснет святое знамя» [Блок, 
1915, с. 5]. Из далёкого времени мысль стихо-
творения устремляется в ХХ век: у поэта боже-
ственный дар предвидения будущего:

«…Закат в крови! Из сердца кровь струится!
Плачь, сердце, плачь...
Покоя нет! Степная кобылица
Несётся вскачь!» 
[Блок, 1915, с. 12].
В стихотворении «Я живу в отдалённом ски-

ту» Россия у Блока ассоциируется со святостью. 
Этому свидетельствует православная лексика 
произведения: «скит», «колокольные высоты», 
«псалмы», «монахиня», «Псалтырь», «Царица» 
как божественное явление («И явилось на небе 
великое знамение – жена, облеченная в солнце; 
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под ногами её луна, и на главе её венец из двена-
дцати звезд» [Библия, 1990, с. 283]):

«Но живу я в далеком скиту
И не знаю для счастья границ.
Тишиной провожаю мечту.
И мечта воздвигает Царицу» 
[Блок, 1915, с. 13].
Наша жизнь человеческая полна испытаний, 

которые мы должны претерпеть до конца, то есть 
выпить свою чашу до дна, как это сделал Иисус, 
спасший наши души. Молясь в Гефсиманском 
саду, говоря: «Отче! О, если бы ты благоволил 
пронесть чашу сию мимо Меня! Впрочем, не Моя 
воля, но Твоя будет». Явился же Ему Ангел с не-
бес и укреплял его. И находясь в борении, при-
лежнее молился; «и был пот Его, как капли кро-
ви, падающие на землю» [Библия, 1990, с. 95], 
пронёс свой крест до конца: «И когда пришли на 
место, называемое Лобное, там распяли Его…» 
[Библия, 1990, с. 97]. Благодаря Божьему Про-
мыслу А. Блоку была уготовлена участь поэта. В 
стихотворении «Когда в листве сырой и ржавой» 
поэтические мучения ассоциируются с крестны-
ми мучениями Сына Человеческого:

«Когда палач рукой костлявой
Вобьёт в ладонь последний гвоздь…
Пред ликом родины суровой
Я закачаюсь на кресте…» 
[Блок, 1915, с. 14].
В отчаянии поэт напрасно сомневается в 

том, что Иисус Христос не примет страдающе-
го поэта. В Библии сказано: «Ибо так возлюбил 
Бог мир, что отдал Сына Своего единородного, 
дабы всякий верующий в Него не погиб, но имел 
жизнь вечную» [Библия, 1990, с. 103].

«Христос! Родной простор печален!
Изнемогаю на кресте!
И чёлн твой – будет ли причален
К моей распятой высоте?» 
[Блок, 1915, с. 14].
Книга «Стихи о России» сопровождена ин-

формацией о том, что прибыль от издания посту-
пает в Общество русских писателей для помощи 
жертвам войны. В сборнике много стихов, посвя-
щённых Первой мировой войне. Одно из них – 
«Я не предал белое знамя», в котором звучат 
боль и страдания о миллионах погибших людей 
по неведомой им причине. Война изображается 

как зловещий рок, вьющийся в грохоте и огне. 
Ненависть поглотила людей. Исчезла любовь, и 
смерть восторжествовала, в то же время прими-
рив врагов. Перед рождением Христа в древних 
писаниях было предсказано, что на небе появит-
ся звезда, которая будет предвещать о рождении 
Спасителя в доме Давидовом – Виф лееме. «…
волхвы отправились в путь, с великой радостью 
увидели, что видимая ими звезда на востоке 
вновь явилась перед ними и привела их как раз 
к тому месту, где был новорождённый Мессия. 
И вошедши в дом, увидели Младенца с Мариею, 
матерью Его» [Лопухин, 1895, с. 39]. Блок упо-
вает на Рождественскую звезду, которая будет 
вновь и вновь возрождать Любовь, спасая мир 
людской:

«А вблизи – всё пусто и немо,
В смертном сне – враги и друзья.
И горит звезда Вифлеема
Так светло, как любовь моя» 
[Иванов, с. 43].
В 1916 году Н. Гумилёв опубликовал сбор-

ник стихов «Колчан». О стихах, вошедших в 
сборник «Колчан», В. М. Жирмунский писал: «… 
в военных стихах муза Гумилёва нашла себя дей-
ствительно до конца. Эти стрелы в «Колчане» са-
мые острые. Здесь прямая, простая и напряжён-
ная мужественность поэта создала себе самое до-
стойное и подходящее выражение» [Лукницкая, 
1990, с. 243].

На экземпляре сборника «Колчан», пода-
ренном Г. И. Чулкову, Гумилёв написал: «У нас 
пока единый храм» [Лукницкая, 1990, с. 263]. 
Тем самым он утвердил предназначение России 
в совершении евхаристии, то есть в таинстве, ко-
торое было совершено во время Тайной Вечери 
Иисуса Христа со своими учениками: «И когда 
они ели, Иисус взял хлеб и благословив прело-
мил и, раздавая ученикам, сказал: примите, яди-
те: сие есть Тело Моё. И взяв чашу и благодарив, 
подал им и сказал: пейте из неё все: Ибо сие есть 
Кровь Моя Нового завета, за многих изливаемая 
во оставлении грехов» [Библия, 1990, с. 33].

Во многих стихах «Колчана» звучат библей-
ские мотивы: «Держать Евангелие Марка» [Гу-
милёв, 1916, с. 11]; «Русь бредит Богом, красным 
пламенем, / Где видно ангелов сквозь дым» [Гу-
милёв, 1916, с. 14]; «И, Господь, вот Ты мне явил-
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ся / Невозможной такой мечтой» [Гумилёв, 1916, 
с. 65]; «И Заклинающий проказу, / Сказавший 
деве – талифа!.. / Ему дороже нищий Лазарь…» 
[Гумилёв, 1916, с. 68]; «Апостол Пётр, бери свои 
ключи» [Гумилёв, 1916, с. 77]; «Капли в лужах 
плещутся размерной / и бормочут свой псалом, 
/ Как монашенки в часы вечерни / Торопливым 
голоском» [Гумилёв, 1916, с. 70].

Более четырёх лет длилось мировое без-
умное кровопролитие. В начале войны патрио-
тизм Гумилёва был «столь же безоговорочен, 
как безоблачно было его религиозное исповеда-
ние» [Лукницкая, 1990, с. 226]. Стихотворение 
«Война» из сборника «Колчан» свидетельствует 
об этом. Война в стихах сравнивается с жатвой, 
а воины – со жнецами, только урожай вызывает 
ужас: трупы и кровь. Используя библейские об-
разы, поэт восторженно провозглашает:

«И воистину светло и свято
Дело величавое войны,
Серафимы, ясны и крылаты,
За плечами воинов видны» 
[Гумилёв, 1916, с. 9].
Гумилёв вспоминал трудную минуту в своей 

жизни, когда ему пришлось пробиваться к своим 
из окружения: «В эту минуту я запомнил лишь 
зрительной и слуховой памятью, осознал же это 
много позже. Тогда я только придерживал лошадь 
и бормотал молитву Богородице, тут же мною со-
чинённую и сразу забытую по минованию опас-
ности» [Лукницкая, 1990, с. 232]. Стихотворение 
«Наступление» наполнено радостным чувством, 
вызванным победой над противником. Цель воен-
ных баталий питает русских солдат и офицеров:

«Но не надо яства земного
В этот страшный и светлый час.
Оттого, что Господне слово
Лучше хлеба питает нас» 
[Гумилёв, 1916, с. 55].
Из письма Н. Гумилёва А. Ахматовой мы 

узнаём: «…так что вы не тревожьтесь, не полу-
чая от меня некоторое время писем, убить меня не 
убьют (ты ведь знаешь, что поэты – пророки), а 
писать будет некогда… Вот человек предполага-
ет, а Бог располагает» [Лукницкая, 1990, с. 234]. 
Поэт-пророк верит в жизнь после земной смерти:

«Свод небесный будет раздвинут
Пред душою, и душу ту

Белоснежные кони ринут
В ослепительную высоту» 
[Гумилёв, 1916, с. 57].
В 1915 году Н. Гумилёв получил отпуск, 

друзья и знакомые спрашивали его о войне, и 
поэт «рассказывает о крови, о бессмысленно-
сти убийства, о человеческом терпении, о без-
защитности людей перед судьбой» [Лукницкая, 
1990, с. 240]. На третий день после распятия 
Иисус явился перед учениками своими и сказал 
им: «… так написано и так належало постра-
дать Христу и воскреснуть из мёртвых в третий 
день. И проповедано быть во имя Его покаянию 
и прощению грехов во всех народах…» [Библия, 
1990, с. 99]. День Воскресения Иисуса Христа 
для Н. Гумилёва является самым счастливым 
днём. Стихотворение «Счастье» переполнено 
всепрощением:

«В мой самый лучший, светлый день,
В тот день Христова Воскресенья,
Мне вдруг примнилось искупленье,
Какого я искал везде.
Мне вдруг почудилось, что нем,
Изранен, наг, лежу я в чаще.
И стал я плакать надо всем
Слезами радости кипящей» 
[Гумилёв, 1916, с. 68].
Таким образом, в сборниках «Стихи о 

России» А. Блока, «Колчан» Н. Гумилёва, 
удивительных представителей поэзии Сереб-
ряного века, были воплощены православные 
идеалы поэтов от Бога. Они несли своим чи-
тателям свет, правду, истину в нелёгкое время 
братоубийственной бойни. Они верили, не-
смотря на кровь, смерть, что «та жизнь будет 
чиста, светла и прекрасна настолько, насколь-
ко человек был чист и светел в жизни этой. И 
такой выход, такой уход – торжество победы 
над злом и несправедливостью» [Лукницкая, 
1990, с. 267]. В то же время Первая мировая 
война изменила людей (около десяти миллио-
нов было задействовано в военных баталиях) 
первой четверти ХХ века навсегда: в обществе 
стали развивать «звериные инстинкты»:  что-
бы выжить, нужно убить. Поэтому постепенно 
наступал конец замечательного времени Се-
ребряного века, а Россия вступала в кровавую 
эпоху богоборчества.
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В Хакасском научно-исследовательском ин-
ституте языка, литературы и истории с момента 
его образования в 1944 году по настоящее вре-
мя создан уникальный рукописный фонд, вклю-
чающий важные материалы по истории, быту и 
культуре хакасов. Существенная роль в форми-
ровании фонда принадлежит экспедициям со-
трудников института: диалектологическим, лин-

гвистическим, фольклорным, этнографическим, 
археологическим, искусствоведческим. Золотой 
фонд ХакНИИЯЛИ составляет собранный в ходе 
фольклорных экспедиций эмпирический матери-
ал: героические сказания, сказки, легенды, пре-
дания, пословицы, поговорки, загадки, записи 
живой речи диалектов хакасского языка, фотогра-
фии, переписанные с магнитных лент компакт-ди-
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ски, содержащие исполнение известных сказите-
лей и певцов. Особое место в рукописном фонде 
ХакНИИЯЛИ занимают личные архивы ученых, 
писателей, композиторов, внесших заметный 
вклад в развитие науки и культуры Хакасии.

В настоящее время в рукописном фонде 
ХакНИИЯЛИ хранится архивное наследие извест-
ных хакасских писателей И. Котюшева, С. Чарко-
ва, К. Нербышева, А. Халларова, М. Баинова. Ма-
лодоступное для активной исследовательской ра-
боты, ценнейшее историко-культурное наследие 
является важным информационным источником, 
предоставляющим широкие возможности для ли-
тературоведческих исследований.

Личный архив яркого и талантливого поэта, 
прозаика, публициста, члена Союза писателей Рос-
сии Каркея Трофимовича Нербышева (1938–2004) 
заслуживает особого внимания филологов, а также 
издания с целью популяризации творческого насле-
дия писателя, рассказы, стихотворные фельетоны, ли-
рические стихи которого относятся к числу лучших 
произведений хакасской литературы. Считается, что 
повесть К. Нербышева «Хорлаӊа Хара суғ» («Журча-
щий ручеёк»), изданная в 1973 году, положила начало 
лирической прозе в хакасской литературе. О повести 
«Журчащий ручеёк» В. А. Карамашева писала: «По-
весть К. Нербышева – образец лирической прозы. Ли-
рическое начало связано с тонким проникновенным 
лиризмом, бесконечностью внутреннего «Я», субъек-
тивностью мировосприятия, способностью человека 
конденсировать интимные переживания в обыденной 
жизни, откровенностью, доверительностью, испове-
дальностью повествования» [Карамашева, 1999, с. 
73]. Последний его сборник стихов для детей «Минiӊ 
кiчiг нанӌыларыма» («Моим маленьким друзьям») 
вышел в свет в 1999 году.

Архивные материалы К. Нербышева в руко-
писный фонд ХакНИИЯЛИ поступили в 2016 году 
через научного сотрудника сектора литературы Май-
нагашеву Н. С., которой их в свою очередь передали 
дети Каркея Трофимовича. Всего 7 объёмных папок, 
в которых содержатся поэтические произведения 
К. Нербышева, авторские подстрочные переводы на 
русский язык рассказов, очерков и романа «У Синих 
утёсов», рукопись неизданной пьесы «Обаллығ Кар-
бай хызы», письма, записки от коллег, писателей из 
других регионов, читателей, односельчан, жителей 
Хакасии, школьников, друзей, родственников.

Основная часть архивного фонда писателя 
ранее не издавалась, поэтому обнародование ру-
кописных материалов К. Нербышева, научное из-
учение художественного стиля, образного строя, 
поэтики его произведений является актуальным 
на сегодняшний день. О творчестве К. Нербышева 
имеются лишь отдельные статьи литературоведов 
А. Г. Кызласовой, Р. Т. Саковой, В. А. Карамаше-
вой, поэтому исследование архивного материала, 
находящегося в рукописном фонде ХакНИИЯЛИ, 
могло бы способствовать более полному пред-
ставлению о жизни и творчестве писателя.

В рукописном архиве Каркея Нербышева от-
дельную папку занимают главы из второй книги его 
романа «Кӧгiм хорымнарда» («У Синих утёсов»)1. 
Первая книга романа «У Синих утёсов» была из-
дана в 1983 г. В романе на основе художественного 
метода, сочетающего в себе фольклорные и литера-
турные традиции, раскрывается тема коллективиза-
ции 1930-х годов. Превосходный знаток фольклора, 
истории и этнографии своего народа Каркей Нер-
бышев в романе «У Синих утёсов» глубоко и полно 
выражает своеобразие национальной картины мира, 
этническую ментальность хакасов.

В первой книге романа «У Синих утёсов» пи-
сателем создана разносторонняя картина жизни 
хакасского народа в 1890–1938 годы. По одну сто-
рону – представители советской власти Ягор Чис-
перов, Хызапыя Софоновна, Рамей, Потылицын и 
др., по другую – бывшие баи Уртунчек, Чулгус-
Торчых, Хара Хыс, Хабан-Кешке. Драма эпохи и 
внутренний мир человека составляют психологи-
ческую основу романа – в постижении внутренне-
го мира героев писатель отталкивается не только 
от простых описаний внешнего облика, но и при-
бегает к более сложному литературному приему – 
психологической характеристике посредством 
раскрытия мыслей, переживаний, оценки фактов 
и событий самими героями.

Вторая книга романа, первые главы из кото-
рой были опубликованы в литературно-художе-
ственном альманахе «Ах тасхыл», начинается с 
изображения жизни хакасского аала, готовящего-
ся к встрече Нового 1941 года [Нербышев, 1988]. 
В создании художественной формы отражения 
действительности на пороге Великой Отечествен-

1 Архив К. Нербышева. – Рукописный фонд ХакНИИЯЛИ. 
Фонд № 5, опись № 2, дело № 2230, папка № 2.
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ной войны К. Нербышев использует традицион-
но-фольклорные образы и принципы построения 
сюжета. Тридцать третья глава романа начинается 
с картины охоты стаи волков на косяк лошадей. 
Традиционные образы коня и волка при сюжет-
ном построении автором использованы в качестве 
активного компонента такого художественно-изо-
бразительного средства, как образный паралле-
лизм: если конь символизирует благородство и 
смелость, то волк – дикое и жестокое начало. По 
принципу поэтической ассоциации в романе «У 
Синих утёсов» образ волка, напавшего на коня, 
выражает символическое значение. Первая часть 
образной параллели создает определенный эмо-
циональный настрой, усиливающийся в после-
дующих главах, повествующих о начале Великой 
Отечественной войны. Автор придерживается об-
щей схемы психологической параллели, организуя 
«природно-символическую» и «человеческую» 
части по принципу поэтической ассоциации.

Исследуя события, изменившие жизнь и ми-
ровоззрение хакасов, художественно познавая 
умонастроения людей рассматриваемого периода, 
автор, используя лирический и эпический спосо-
бы изображения действительности, изображает 
войну, человека на войне, тяжёлый труд в глубо-
ком тылу, помощь фронту. С художественной раз-
работкой темы «Судьба народа в Великой Отече-
ственной войне» Каркей Нербышев расширил изо-
бразительные возможности своего произведения 
эпическими традициями (мотивом женской доли, 
эпическими качествами реальных мужских и жен-
ских характеров). В образах своих героев – Ягора, 
Хызапыи Софоновны, Аглоны, Олчи и др. – автор 
стремился показать решительных, сильных духом 
героев, именно таких, каких требовал историзм 
романа, – людей времени Великой Отечественной 
войны. Изучение имеющихся в рукописном ар-
хиве глав из второй части романа К. Нербышева 
показало, что автор стремился к полному отра-
жению жизни хакасских селений в годы Великой 
Отечественной войны, созданию картин природы, 
придающих особую лирическую окрашенность 
повествованию, и глубокому раскрытию характе-
ров героев.

В архиве Каркея Нербышева хранятся 128 пи-
сем личного и официального характера. Корреспон-
дентами его были известные хакасские писатели 

Валерий Гаврилович Майнашев, Николай Егорович 
Тиников, Михаил Николаевич Чебодаев, Александр 
Яковлевич Черпаков, тувинский писатель, драма-
тург, переводчик, публицист Кызыл-Эник Кыргысо-
вич Кудажы, киргизский прозаик Орозбек Айтымбе-
тов, поэт Александр Степанович Юрченко из Полта-
вы. В письмах высказывались и обсуждались лите-
ратурно-эстетические темы и актуальные вопросы, 
связанные с публикациями и переводами на русский 
язык. Сохранились письма от прозаика, очеркиста, 
члена Союза писателей СССР, ответственного се-
кретаря Ставропольской организации Союза писате-
лей СССР Евгения Васильевича Карпова, в которых 
он уведомлял К. Нербышева о ходе работы над пере-
водом на русский язык повести «Хорлаӊа хара суғ».

В письмах от редакторов Хакасского книж-
ного издательства Т. Г. Тачеевой, В. Г. Шулбаевой 
ставились вопросы о плане публикаций произ-
ведений К. Нербышева, особенно активно обсу-
ждался вопрос об издании второй книги романа «У 
Синих утесов». Практически сразу после издания 
первой книги романа в 1983 году В. Г. Шулбаева в 
письмах настойчиво напоминает К. Нербышеву о 
необходимости предоставления рукописи второй 
книги романа для включения его в план редактор-
ской подготовки и издания. В одном из писем она 
пишет: «Аарлыг Николай Трофимович! Романыӊар 
iскер чылча ба? 1988 чылныӊ декабрь айында пiс 
1991 чылда сығар книгаларныӊ планын идербiс. 
Сiрернiӊ книгаларыӊны планға кирерге пӧгiнчебiс. 
Чон уғаа сурча, издательстваа пiчiктер кiрчелер, 
пiреелерi тарығыстығ даа. Паза соона салдырӌаа 
чоғыл, Николай Трофимович, анзын Сiрер позыӊар 
даа сизiнче поларзар. Прай пiс пирген сроктар до-
говор хоостыра ирт парды. Китайник тее тыӊ 
сағыпча полар». – «Уважаемый Николай Трофи-
мович! Движется ли вперед роман? В декабре 
1988 года мы будем составлять план изданий на 
1991 год. Планируем ввести Вашу книгу в план 
изданий. Народ очень просит, в издательство при-
ходят письма, некоторые даже сердитые. Откла-
дывать больше нельзя, Николай Трофимович, – 
это Вы сами прекрасно понимаете. Все сроки по 
договору вышли. И Китайник ждёт, наверное»2. 
Китайник – это, по всей видимости, Абрам Уше-

2 Нербышев К.Т. Переписка. – Рукописный фонд 
ХакНИИЯЛИ. Фонд № 5, опись № 2, ло № 2077, лист № 131, 
перевод наш.
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рович Китайник, переводчик на русский язык про-
изведений национальных литератур Сибири (три-
логии «Слово арата» тувинского писателя С. Тока, 
романа «Арина» алтайца Л. Коркышева и др.), 
который должен был заняться переводом романа 
Каркея Нербышева «У Синих утесов». Как видно 
из «эмоционального» письма В. Г. Шулбаевой, ха-
касский читатель с нетерпением ждал продолже-
ние романа «У Синих утесов», что говорит о писа-
тельском таланте Каркея Нербышева, создавшего 
зрелую художественную прозу.

Таким образом, произведения Каркея Нер-
бышева, хранящиеся в Рукописном фонде Хак-
НИИЯЛИ, уникальны, самобытны, созданы на 
высоком художественном уровне, а письма как 
свидетели своей эпохи отражают жизнь, литера-
турный процесс ХХ века. Для того, чтобы твор-
ческое наследие стало доступно для широкого 
круга читателей, научного изучения филологами 
и литературоведами, необходимо, систематизи-
ровав весь материал (стихи, рассказы, очерки, 
пьесы, письма и др.), собрав в одну рукопись 
разбросанные по разным папкам рукописные 
страницы из второй книги романа «У Синих утё-

сов», проделав серьёзную редакторскую работу, 
подготовить их к изданию. Анализ архива писа-
теля еще раз доказывает, что Каркей Нербышев 
по праву считается настоящим мастером художе-
ственного слова.
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