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Пособие подготовлено при финансовой поддержке  федеральной целевой программы «Научные и научно-педагогические кадры инновационной России» на 2009-2013 годы поисковые научно-исследовательские работы (далее – работы) по лоту шифр «2011-1.2.1-303-013» «Проведение научных исследований научными группами под руководством докторов наук в следующих областях: - философские науки, социологические науки и культурология; - филологические науки и искусствоведение; - психологические и педагогические науки» по теме: «Сибирская фольклористика: поиск, фиксация, анализ и эдиция произведений устного народного творчества» (шифр заявки «2011-1.2.1-303-013-091»), государственный контракт №
16.740.11.0546 на выполнение поисковых научно-исследовательских работ.

ВВЕДЕНИЕ

Данное учебное пособие по фольклору тюркских народов Сибири представляет собой краткое обобщение курса, читаемого для студентов-тюркологов гуманитарного факультета Новосибирского государственного университета при кафедре языков и фольклора народов Сибири. 
На лекциях курса «Фольклор тюркских народов Сибири» дается характеристика традиционных жанров устного народного творчества алтайцев, тувинцев, хакасов, шорцев и якутов, рассматриваются лучшие образцы разных жанров, их структурные, семантические и прагматические особенности, прослеживаются их общие типологические жанровые и поэтическое особенности. Широко используются тома академической серии «Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока», издаваемой усилиями  многих учёных – фольклористов и этнографов.
Фольклор тюрских этносов Сибири условно подразделяется на три блока: 1. Художественный фольклор. 2. Обрядовый фольклор. 3. Общемировоззренческий фольклор. 
К жанрам художественного фольклора относятся: эпос и сказка, к жанрам обрядового фольклора – песня, благопожелание, заговор, относящиеся к разным ритуальным и практическим ситуациям (трудовым, семейно-бытовым и пр.), к общемировоззренческому фольклору – миф, легенда, предание, а также пословица, загадка, примета. Уделяется и внимание музыкальному аспекту этих жанров. 
Пособие состоит из двух частей.
Часть I. Рассматриваются разные жанры фольклора тюркских народов Сибири, их типологические черты, функциональные поэтические особенности, сюжеты; приводятся конкретные образцы. 
Часть II посвящена методам анализа фольклорных текстов (прозаических и поэтических). Сюда включены схемы анализа фольклорных текстов, относящихся к различным жанрам, а также некоторые образцы текстов для анализа, для того чтобы студент на конкретном примере мог получить определенные навыки.    

Часть I
ОБЩЕМИРОВОЗЗРЕНЧЕСКИЙ ФОЛЬКЛОР

Прозаические жанры

Миф

Слово миф (μνυоѕ), как известно, в переводе с греческого означает «рассказ», «предание», «слово». В современной науке мифологией называется собрание мифов, а также наука о мифах. Мифология – это весьма архаическая и вместе с тем очень живучая форма творческой фантазии, особый вид устного творчества народа, возникший на ранних ступенях развития человеческого общества, представляющая собой один из способов осознания окружающего мира. Уже на ранних стадиях развития человечества мифы были тесно  связаны с религиозными верованиями и ритуалами, утверждали и передавали принятую в древнем обществе систему ценностей и норм поведения. 
В первобытной культуре мифология представляет собой еще слабо дифференцированное синкретическое единство бессознательно-поэтического творчества, первобытной религии и зачаточных форм донаучных представлений об окружающем мире. 
Тесная связь мифологии с художественным творчеством, в частности с поэтической фантазией и сказкой, дает основания для толкования мифа как разновидности образного мышления, для сближения или даже отождествления мифа со сказкой. Отличие мифологической фантазии от художественной заключается в том, что миф предполагает непосредственную веру в реальность созданных народной фантазией образов, в то время как для поэзии и сказки такая вера необязательна. 
Древняя мифология тюркскиз народов известна лишь во фрагментах, сохранившихся в древнетюркских рунических и согдоязычных памятниках 6-10 вв. и китайских, арабских, иранских и других источниках[footnoteRef:1]. Согласно надписям в честь Бильге-кагана и Кюль-тегина вначале были сотворены «голубое небо» и «бурая земля», а затем между ними возникли «сыны человеческие».  Великое небо (Тенери)  было  почитаемым божеством древних тюрков. Грандиозные моления устраивались во времена древнетюркского каганата. В средневековых эпитафиях, высеченных на камнях, встречаются прямые обращения к Небу: «Тенгри!; в них утверждается: «Небо так соизволило», «Небо мое (божество) – крыша нам!», «Небо дает божественное государство, народу – Великого кагана, личную свободу и судьбу – каждому человеку»[footnoteRef:2].  Тенгри иногда с другими божествами распоряжается всем в мире, и, в частности, судьбами людей: распределяет сроки жизни, дарует каганам власть, наказывает согрешивших против каганов. Тенгри неявно анропоморфизирован: наделен некоторыми человеческими чувствами, словесно выражает свою волю.    [1:  Кляшторный С.Г. Тюркоязычных народов мифология // Мифы народов мира. Энциклопедия. (В 2-х томах). Гл.ред. С.А. Токарев. – М.: Советская энциклопедия, 1988. – т. 2. К-Я.  с. 536-537.]  [2:  Малов С.Е. Памятники древнетюркской письменности: тексты и исследования. – М.-Л.: Изд-во АН СССР, 1951, с. 62, 66, 99.] 

  Особо почиталось рождающееся Солнце. Двери каганского шатра были открыты на восток – в сторону, где восходит солнце, – так отмечено в китайском источнике. В «Книге гаданий» (Х в.) упомянуты «три бытия (мира)», видимо, – отмечает С.Г. Кляшторный, – им соответствуют три мира – верхний, средний и нижний в мифологиях тюркских и монгольских народов. Это есть трехмерность пространства в тюркской мифологической модели мира. Космогонические взгляды тюркских народов Южной Сибири, признают три мира, выступающих хоть и самостоятельно, но, тем не менее, связанных друг с другом: небеса, землю и подземный мир, и связывает все эти миры образ вертикального предмета, т.е. дерева или горы[footnoteRef:3]. [3:  Кляшторный С.Г. Тюркоязычных народов мифология // Мифы народов мира. – М., 1992. – т. 2. – с. 537-541.  ] 

У древних тюрок был распространен культ богини Умай. Вместе с Тенгри она покровительствует воинам, о чем говорится в древнетюркском памятнике, посвященном  Тоньюкуку.  А. Бернштам писал по этому поводу: «Умай – это фантастическое женское существо, которая считается покровительницей домашнего очага, покровительницей потомства. Умай – бесспорно переживание женского материнского культа, матриархата. Следы матриархата мы наблюдаем в древнетюрских текстах неоднократно, в надписи Кюль-Тегина носит титул «Умай», в надписи Тоньюкука указано, что благодаря священным «небу» и «земле», а также и «Умай», тюрки были спасены»[footnoteRef:4]. Тексты рунических надписей рисуют Умай божеством женского  облика, супругой божественного неба Тенгри. В позднейшей традиции Умай является покровительницей деторождения, под опекой которой младенец появляется на свет и проводит первые годы своей жизни.  [4:  Бернштам А. Социально-экономический строй орхоно-енисейских тюрок VI-VII вв. – М. –Л., 1946, с. 130.
] 

Главное божество Среднего мира – «священная земля» - «вода».  Древние тюрки пели гимны земле. В древнетюркской мифологии особое место занимают духи Среднего мира: духи гор (таг ээзi, туу ээзи), рек (суг ээзi, суу ээзи). Эти духи приходят в человеческом облике. Так, дух-хозяин воды мог явиться людям в различных обличьях, человеческом, животном и т.п. Характерным для него внешним признаком являются длинные черные распущенные по плечам волосы, которые он расчесывает гребнем. 
В древнетюркских енисейских текстах и «Книге гаданий» несколько раз упомоминается Эрклиг, божество – владыка Нижнего мира. В древнеуйгурских текстах он именуется Таму-Эрклиг-хан («адский Эрклиг-хан).  Эрлик-хан, как один из могущественных  творцов мира, почитался всеми тюрками. Ему делались жертвоприношения в древности и в наши дни. Выбирали из табуна самую лучшую лошадь, чаще всего пегой масти,  и посвящали ее Эрлику, называли эту лошадь Ыйык (Ызых). В фольклорных произведениях (в эпосе, сказке) нашего времени об этом мифологическом существе говорится, что он живет в Нижнем мире, под 17-ю слоями земли со своими сыновьями и дочерьми, а также духами-помощниками.  
В мифологии и религии сибирских тюрок имеет место дух огня, который выступал в облике женщины, матери огня (От эне).  Некоторые мифологизированные понятия вошли из шаманизма, например, тёси – родовые божества, а также ими обозначались духи-покровители шаманов. 
Миф в хакасском фольклоре обозначается термином – «нымах», в якутском – «номох», в казахском «жомок» (монгольское домог – букв. «повествование, сказание». В алтайском фольклоре употребляется другой термин сооjын.
От мифологии сибирских тюркских народов отличается мифология якутов, что связано с их территориальной отдаленностью и ранним разделением якутов от остальных южных тюрков. Ученые считают, что предки якутов жили в Прибайкалье и имели отношения с древнетюркскими народами и племенами. О былых связях предков нынешних якутов с этими народностями свидетельствует язык, духовная и материальная культура. Вот некоторые названия мифологических существ: иччи – духи-хозяева земли, лесов, гор, предметов; айы – добрые, светлые божества; абасы – духи верхнего мира. Главным божеством, создателем всего живого является Юрюнг-айы тойон. Однако сохраняются общие мифологические представления о Вселенной. По представлениям тюрков, как и других народов Сибири, весь мир членится на Верхний (небесный), Средний (земной)  и Нижний (подземный). Каждая из трех сфер населена различными божествами, духами, антропоморфными и зооморфными существами. 
Верхний мир в представлениях тюрков состит из многих ярусов: есть поверья о трех, семи (якуты), девяти (якуты, хакасы, монголы), семнацати (монголы), восемнадцати (тувинцы), тридцати трех (калмыки, алтайцы), сорока девяти (калмыки), девяностадевяти (монголы, алтайцы, шорцы) ярусах. 
Верхний мир якуты, как и другие тюрко-монгольские народы, представляли многоярусным. По ней могли путешествовать лишь шаманы и обитатели Верхнего мира. По их представлениям, в верхнем мире живут преимущественно добродетельные существа племени айыы, т.е. божества, творцы, создатели  человека, животных и растений. Так, в одном из якутских мифов возникновение трех самостоятельных миров – Верхнего, Среднего и Нижнего – объясняется тем, что предки людей и скота переселились из Среднего мира в Верхний и Нижний, спасаясь от «огненной войны». 
Якутский фольклорист Г.У. Эргис считает, что имя Аайы в старину присутствовало у алтайцев – Jайаачы (ср. якут. Айааччы в том же значении).  Айыы составляли целое племя во главе с верховным божеством Юрунг Аайы Тойоном – создателя Вселенной человека, глава всех божеств, облаченный в дорогие меха, источающие жару и свет. Ему прислуживают парни – посланцы айыы, разносящие его приказания, исполнители его приказов. Жену его называли Кун Кубэй Хотун «Солнечная Добродетельная Госпожа». Его изображают так: «С седалищем на белоз-молочном озере, / С молочно-белым телом, / С нежно-знойным дыханием Юрюнг Айыы Тойон»[footnoteRef:5]. По представлениям якутов, он оказывал благодеяние, давал плодородие земле и благосостояние людям.  [5:  Эргис Г.У. Очерки по якутскому фольклору. М.: Наука, 1974, с. 127.] 

Улуу Тойон совершает добрые дела, следовательно, он – айыы. Он дает людям душу – сур, через ворона он передал им огонь, для лечения создал шаманов, судит богатырей олонхо и простых людей вместе с Юрюнг Айыы Тойоном. 
В якутской мифологии также существуют добрые духи – айыы, покровительствующие коневодству и скотоводству. Податели и покровители лошадей Киэн Киэли – Баалы Тойон и Дьесегей (Дьqhqгqй) – живут на четвертом небе, последнего представляют в образе громогласно ржущего жеребца. Богиня плодородия и покровительница рожениц – Айыысыт,  приносящая новорожденному его душу и вкладывающая  в него через темя. 
В.Н. Басилов считает, что несмотря на то, что среди алтайцев, хакасов и шорцев распространилось христианство, а среди тувинцев – ламаизм, у них сохраняется прежняя «языческая» мифология[footnoteRef:6]. Это было обусловлено тем, что на тюркские этносы до 16-17 вв. не было такого серьезного религиозного влияния. Христианство начало оказывать свое сильное влияние на сознание коренных народов Сибири (алтайцев, хакасов, якутов и шорцев) лишь вначале XVII в.  [6:  Басилов В.Н. Тюркоязычных народов мифология // Мифы народов мира. – М., 1992. – т. 2. – с. 537.  ] 

Если мы учтем, что миф – это не только представление, но и повествование, то отсюда вытекает признание мифа древнейшей частью словесного фольклорного наследия. Миф, по форме представляя собой текст, относится к жанру повествовательного фольклора. Мифы могут присутствовать в разных жанрах фольклора: эпосе, сказке, обряде, пословице и т.д. 
В фольклористике существует точка зрения по поводу происхождения сказки из мифа. Е.М. Мелетинский отмечал, что основные ступени процесса трансформации мифа в сказку: деритуализация и десакрализация, ослабление строгой веры в истинность мифических "событий", развитие сознательной выдумки, потеря этнографической конкретности, замена мифических героев обыкновенными людьми, мифического времени – сказочно-неопределённым, ослабление или потеря этиологизма, перенесение внимания с коллективных судеб на индивидуальные и с космических на социальные, с чем связано появление ряда новых сюжетов, появление некоторых структурных ограничений[footnoteRef:7]. [7:  Мелетинский Е.М. Миф и историческая поэтика фольклора // Избранные статьи. Воспоминания. – М.:Российск.гос.гуманит. ун-т, 1998, с. 18.] 

Отмена специфических ограничений на рассказывание мифов, допущение в число слушателей непосвященных (женщин и детей) невольно влекли за собой изменение установки рассказчика и развитие развлекательного момента. Из тотемических мифов изымается cвящeннaя информация о мифических маршрутах тотемных предков; зато усиливается внимание к "семейным" отношениям тотемных предков, их ссорам и дракам, ко всякого рода авантюрным моментам, по отношению к которым допускается бульшая свобода варьирования и тем самым - выдумки. Десакрализация неизбежно ослабляет веру в достоверность повествования.[footnoteRef:8] [8:  Мелетинский Е.М. Указ.соч., с. 19.] 

По мнению Е.М. Мелетинского, по мере движения от мифа к сказке сужается масштаб, интерес переносится на личную судьбу героя. В сказке добываемые объекты и достигаемые цели - не элементы природы и культуры, а пища, женщины, чудесные предметы и т. д., составляющие благополучие героя; вместо первоначального возникновения здесь имеет место перераспределение каких-то благ, добываемых героем или для себя, или для своей ограниченной общины. Если мифический герой похищает огонь или пресную воду у первоначального хранителя - старухи, лягушки, змеи и т. д., - создавая тем самым впервые пресную воду как элемент космоса, то герой волшебной сказки похищает живую воду для излечения больного отца[footnoteRef:9]. При переходе от мифа к героическому эпосу на первый план выходят отношения племен и архаических государств, как правило, исторически существовавших[footnoteRef:10]. [9:  Мелетинский Е.М. Миф и сказка // Избранные статьи. Воспоминания. – М.:Российск.гос.гуманит. ун-т, 1998, с. 290.]  [10:  Мелетинский Е.М.
] 

Тексты мифов отличаются краткостью изложения, простотой сюжета, небольшим объёмом. Они не отличаются от других жанров фольклора своими художественно-изобразительными средствами и традиционными формулами. Они в мифах скорее выполняют не поэтическую, а смысловую и характерологическую нагрузку. Язык мифов можно отнести к бытовой разговорной речи. 
Космогонические мифы. У тюркских народов Сибири (алтайцев, тувинцев, хакасов, шорцев) распространены мифы о небесных светилах. Так, Большая Медведица (Детикан) – это семь братьев ханов, переселившихся на небо с земли и ставших божеством. Три самые яркие звезды Ориона (Уч мыйгак – три маралухи), вознёсшиеся на небо, спасаясь от охотника, пустившего в них две стрелы и вместе с ними поднявшегося в небо. В другом варианте одну из звезд считают собакой охотника, другую – стрелой, третью – беркутом, а звезды пояса Ориона – тремя маралухами. 
Разнообразны мифы о Плеядах  (Улькер, Мечин). Их сюжетным ядром является рассказ о некоем существе, управлявшем погодой, и часто насылавшем холод и снег, отчего страдали домашние животные.  Тогда животные замыслили погубить его, когда он спал на дне теплой воды. Корова пыталась раздавить его, но он выскользнул из-под ее раздвоенного копыта и поднялся в небо, где превратился в созвездие. Он до сих пор насылает холод на землю. 
Существуют мифы про Полярную звезду как золотой кол, вбитый в небо, про Млечный путь как «Небесную дорогу» или «опояску неба»,  про гром и молнию, производимые чудовищем-драконом. Особенно распространен миф о происхождении пятен на Луне и Тельбегене.  Эти мифы существуют у всех сибирских тюркских народов.     
Творцом и создателем мира и всего живого является Кудай.  Другое имя создателя – Ульген (у  алтайцев, хакасов, шорцев), у якутов Юрюнг айыы-тойон. Ульген сотворил первых людей – мужчину и женщину – из глины, но душу в них вдохнул Эрлик. Поэтому при жизни судьба зависит от Ульгена, а после смерти – от Эрлика. Существует несколько вариантов этого мифа. 
В некоторых мифах Эрлика сотворил Ульген, в других они оба творцы, но Ульген проклинает творение Эрлика. Сотворение человека из глины повторяет древнетюркский миф 14 в. о том, что как в пещере вода затопила грот и занесла глиной ямку, имевшую форму человека; под влиянием тепла человек ожил, и так возник человек.  
Другую группу составляют теогонические мифы. В их числе мифы о братьях-демиургах Ульгене и Эрлике, их слугах (сыновьях), сражающихся за своих повелителей.
Другие мифы объясняют происхождение духов – хозяев местностей, объектов природы и т.д.  При свержении Эрлика с небес вслед за ним посыпались на землю и его слуги. Падавшие в воду становились духами воды, рек, на горы – духами гор и т.д. (ээ).  Это алмысы, аза, шулбус, четкер, чылбыга и т.д. 
Космогоническая мифология тюркских народов Сибири, о сотворении земли и всего живого, имеет заимствования из фольклора других народов, что подверждается сравнительно-типологическими исследованиями легенд славянских народов и народов Сибири.[footnoteRef:11] [11:  Кузнецова В.С. Дуалистические легенды о сотворении мира в восточнославянской фольклорной традиции. Новосибирск, 1997; Н а п о л ь с к их  В. В. Миф о возникновении земли в приуральской космогонии: реконструкция, параллели, эволюция // Советская этнография, № 1. – 1990. – с. 65-74; Белова О.В. Народная Библия: восточнославянские этиологические легенды. М., 2004, с. 213-256.] 

Творцом и создателем мира и всего живого является Кудай (иранское слово), или Ульген (у  алтайцев, хакасов, шорцев), у якутов Юрюнг айыы-тойон. Ульген сотворил первых людей – мужчину и женщину – из глины, но душу в них вдохнул Эрлик. Поэтому при жизни судьба зависит от Ульгена, а после смерти – от Эрлика. Существует несколько вариантов этого мифа. Некоторые из них подверглись влиянию ламаизма и христианства. 
У тувинцев  вместо Ульгена упоминается бурхан (бог) Курбусту, как и у алтайцев Курбустан. Здесь скорее сказалось позднее влияние буддизма. 
Согласно якутской легенде о сотворении мира, имеющей свои параллели в фольклоре разных народов мира, творец Айыы создал землю очень красивой и ровной. Но спустился злой дух абаасы и стал топтать и царапать руками землю. Остались следы рук злого духа в виде рек, озер и гор[footnoteRef:12].  В других вариантах в роли злого существа выступает сатана. При этом поступок творца выглядит не совсем благовидным, он подзадоривает сатану, который и выполняет главную работу по созданию земли. Бог только присваивает или видоизменяет созданное сатаной (злым духом). Это и послужило причиной ссоры и разрыва творца и сатаны и превращения их в борющиеся антагонистические начала.  [12:  Миддендорф А.Ф. Указ.соч., ч. II, отдел VI, с. 820.
] 

В вариантах мифа у северных якутов и долган большую роль в создании мира играют птицы: утка-крохаль и гагара. В одной легенде Улун кус принесла божьей матери комок земли, из которого она скатала шарик и спустила в море, отчего образовалась земля и на ней появились люди. Зато гагара оказалась  лживой, не отдала божьей матери землю, принесенную в клюве, за что была проклята. В другом варианте из щепотки песка, вынесенной в клюве нырявшей гагары, бог создал землю и людей. 
К якутской легенде, в которой отразился космогонический миф, ближе всего алтайский текст: в нем совпадают сюжетные мотивы, характеры творцов и роль каждого из них в создании земли и животных.  Космогонические мифы алтайцев также основаны на дуалистических представлениях о борьбе Ульгеня, олицетворяющего доброе начало (свет, жизнь), с Эрликом – олицетворением злого начала, насылающим на людей и скот, болезни и разные бедствия, забирающим к себе в подземный мир души умерших и делающим их своими работниками. 
Основные мотивы космогонической легенды алтайцев следующие:  первоначально не было ни неба, ни земли; был один Ульген, носившийся над бездной в облике гуся. Он создает себе товарища и младшего брата Эрлика, тот ныряет в воду и приносит землю. Ульген создает сушу и людей, а Эрлик – болота, неровные места. По окончании акта творения Эрлик требует от Ульгена части земли. Ульген дает ему место ровно столько, сколько нужно, чтобы всунуть палку. Эрлик проделывает на отведенном ему месте дырку, из которой выползают змеи, другие гады и болезни[footnoteRef:13].  [13:  Несказочная проза алтайцев / Сост. Н. Р. Ойноткинова, И. Б. Шинжин, К. В. Яданова, Е. Е. Ямаева. – Новосибирск: Наука, 2012. – 576 с., илл. и компакт-диск (Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока; Т. 30), с. 48-85. 
] 

По представлениям якутов, Нижний мир населен  племенами абааhы или адьарай, которые причиняли людям страдания и болезни и враждебными существами жителям среднего мира. Их знали только шаманы. Шаманы могли против них говорить заклинания. В якутских мифах говорится, что нижний мир могут посетить шаманы и люди. 
Мифы о Нижнем мире распространены не только в якутской мифологии, но и у других народов Сибири. Хакасы, алтайцы, шорцы считали, что под землей так же, как и на земле, есть своя луна и свое солнце, только они светят не так ярко, как здесь. 
Мифологические рассказы алтайцев о духах-хозяевах гор (таг / туу ээзи), рек, озёр (суу / суг ээзи) связаны с древними анимистическими воззрениями и культом природы. В прошлом каждый алтайский род имел свою гору, которую почитали как родового покровителя (ару тöс — «чистый дух покровителя-предка»), от воли которого зависело благополучие всего рода. К духу-хозяину горы обращались во всех важных случаях жизни — при рождении ребёнка, женитьбе, для испрашивания зверя и рыбы на промысле и благополучия в хозяйстве, множества скота и детей. Охотничий промысел в прошлом играл весьма значительную роль в  хозяйственной деятельности всех алтайских племён. Для благополучной охоты совершался обряд, в котором охотники обращались к хозяину горы с просьбой об удачном промысле. 
Мифологические рассказы о духах-хозяевах утверждают  религиозно-этические нормы поведения человека. Эти правила были связаны преимущественно с почитанием духов-хозяев конкретной местности; они сводились к различным запретам, оберегающим покой духов-хозяев природы и их богатства. Здесь просматривается экологически верное отношение алтайцев к окружающей природе, а также рациональная основа, вытекающая из опыта жизни. 
Значительное место в несказочной прозе тюркских народов Сибири занимают мифы о животных. В мифах птицам приписывались магические способности. Так, например, миф о кукушке, которой не нравится быстрый рост травы, но ее кукование, наоборот, ускоряет рост зелени.  Птица могла подарить человеку счастье. Якуты считали, что  если стрельнуть в гнездо орла, оттуда упадет камень счастья. Человек, нашедший его, станет богатым и счастливым. Есть мифы, повествующие о способностях птиц – орла, лебедя, журавля, ворона и ястреба – проклинать людей, мстить им за причиненное горе[footnoteRef:14].     [14:  Исторический фольклор якутов // Предания, легенды и мифы саха (якутов) / Сост. Н.А. Алексеев, Н.В. Емельянов, В.Т. Петров. Новосибирск: Наука. Сибирская издательская фирама РАН, 1995, с. 27. ] 

Существуют мифы о понимании человеческого языка животными и человека языка животных. Существует медвежий культ. В мифах  медведь в древности был человеком, полагали, что будто бы во время зимней спячки он слышит, что говорят о нем люди. Поэтому остерегались произнести вслух о нем что-либо плохое, не называли по имени, прибегали к иносказаниям-эвфемизмам: таежный, лесной, черная доха, хозяин тайги, старец.  
Из домашних животных якуты почитали лошадей и коров. По представлениям древних якутов, конь – животное божественного происхождения. Его сотворил Айыы Таңара – Белый Бог Создатель наравне с человеком. 	Коневодству посвящался большой кумысный праздник ыhыах, устраиваемый в начале  лета. В старину во время свадьбы на переднем ороне (скамье-лежанке)  под божницей лежала конская голова, и молодые должны были, входя в дом, кланяться голове. Коновязи считались священными, нечистый и грешный человек не должен был приближаться к ним, столбцы охраняли счастье и благополучие хозяев дома. В сюжетах олонхо даритель лошадей Дьесегей Айыы по просьбе богатырей спускает на землю предназначенных им коней. 
В них прослеживается установка на познание мира животных, бережное отношение человека к природе и животному миру. Происхождение разных животных связано с актом сотворения мира и человека. По мифологии алтайцев, одних животных создало светлое божество Верхнего мира Ульген (Кудай), других — божество Нижнего мира Эрлик. С Верхним миром, миром светлых божеств, соотносятся такие птицы, как гусь, лебедь, орёл. Со Средним миром связаны все домашние животные, созданные для блага человека: лошадь, корова, олень, овца и т.д. К Нижнему миру имеют отношение все существа, созданные Эрликом: верблюд, медведь, свинья, як, бык, коза, змея, лягушка, мышь, рыбы и т.д.[footnoteRef:15] [15:  Алтай кеп-куучындар. Горно-Алтайск, с. ] 

В мифах о животных отражены представления людей об особенностях внешнего облика и повадок животных. Они объясняют, почему то или иное животное или птица обладают именно этими качествами, окрасом; рассказывают об увечьях, которые получили животные во время драк, об обмене частями тела (рогами, хвостами), о появлении у них характерных признаков, звуков, которые издают птицы, о перебранке между животными, о явлениях природы, к которым причастны животные и птицы. Например, полоски на спине у бурундука оставил Кудай, ударив бурундука из-за того, что он слишком жадно заготавливал на зиму кедровые шишки[footnoteRef:16]. [16:  Несказочная проза алтайцев…, с. 163.] 


Легенда

Легенда (от лат. legenda – букв. ‘то, что следует прочесть’), в средневековой письменности – житие святого и религиозно-нравоучительный рассказ, притча; в фольклоре – народный рассказ о чудесном, воспринимающийся рассказчиком и слушателем как достоверный.
Христианская религия оказала серьезное влияние на их мировоззрение и фольклор некоторых народов Сибири. Это подтверждается, в частности, бытующими в народной среде библейскими легендами о сотворении мира и первых людей, о змее-искусителе, соблазняющем этих людей плодами, со священного дерева, о Всемирном потопе и т.д. Эти сюжеты, пришедшие вместе с мировыми религиями, повлияли на современный «облик» исконного фольклора. 
Библейские легенды о Всемирном потопе встречаются у многих народов, в том числе у тюркских народов Сибири (алтайцев, тувинцев, хакасов, шорцев), которые в той или иной мере ощутили на себе влияние христианской религии. Фольклорные произведения с библейскими сюжетами о потопе у коренных народов Сибири, скорее всего, могли появиться в результате ознакомления верующих с Библией, а также в результате заимствования библейских легенд от переселенческих народов. Их основной сюжет адаптировался к местному повествовательному фольклору, некоторые эпизоды дополнялись и расширялись за счёт различных вставок, мифов, образов и понятий. Все это, несомненно, свидетельствует о том, что чужая культура воспринималась и заимствовалась тюрками Сибири через призму своей этнической духовности и ментальности. Это способствовало и сохранению фольклорных произведений в их культурно-языковой среде.
Легенды, связанные с Ветхим и Новым Заветами, представляют один из интереснейших сфер для изучения проблемы взаимовлияния культур в фольклоре разных народов. В течение долгого времени исследования по христианскому фольклору были редким явлением в отечественной фольклористической науке, но к настоящему времени сложилась довольно хорошая источниковая и исследовательская база на материале восточнославянского фольклора. При исследовании своего материала мы обращались к трудам О.В. Беловой [2004, 2006, 2008], В.С. Кузнецовой [1997; 2008, 2009], В.В. Напольских [1990]. Материалом для нашего анализа послужили алтайские, тувинские, шорские и хакасские тексты, опубликованные в трудах В.В. Радлова [1907], В.И. Вербицкого [1893], в томах серии «Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока» (14 текстов, 9 вариантов) [Мифы, легенды, предания тувинцев, 2010; Несказочная проза алтайцев, 2011;  Фольклор шорцев, 2010], а также материалы, записанные в 2008-2009 гг., во время фольклорно-этнографической экспедиции к теленгитам  Улаганского района Республики Алтай. 
Библейские сюжеты часто соединяются с существующими сюжетами алтайских преданий и мифов. Так, в легенде, сюжет близок библейскому оригиналу: «Человека бог из глины сотворил. Затем он тростинкой ему в рот воздух вдунул, в него душа вошла. Из одного его ребра, женщину создал, вместе жить, без греха жить, создал. В раю жить создал. В раю живя, человек провинился. Когда был обманут змеем, съев запретный плод, он был изгнан из рая»[footnoteRef:17]. В этой легенде, навеянной библейским сюжетом, усматривается связь с дуалистическими легендами о совместном творении мира богом и сатаной, присутствующими в фольклоре многих народов, в том числе и восточных славян[footnoteRef:18]. Те и другие имеют одну общую тему сотворения человека.  Однако в приведенной нами легенде, как и в библейской, творец один. Согласно Библии человек был сотворён Словом божьим, он оживляет человека своим дыханием. В рассматриваемом тексте человек оживает после того, как бог внедряет душу (тын) с помощью тростинки.  [17:  Несказочная проза алтайцев…, с. 90-91.]  [18:  Кузнецова В.С. Дуалистические легенды о сотворении мира в восточнославянской фольклорной традиции. Новосибирск: Изд-во СО РАН, 1998. 250 с.] 

Ярким образцом народного осмысления житийного сюжета может послужить рассказ о святом Пантелеимоне, построенный на основе известной христианской легенды о святом великомученике Георгие Победоносце: «На святой горе Шоссе очень большой змей был, говорят. Спускаясь оттуда, проглотил столько людей на этой земле. Тогда этот святой Пантелеимон сел на своего бело-серого коня, выпив церковного вина и накинув на себя плащ, который носил обычно. Если [змей] спустится, то должен съесть дочь царя. Пантелеимон подумал: «Вот, если ее проглотит — проглотит и моих людей. Если я его убью, то спасу свой народ, ведь я тоже человек бога». Он, выпив вина, накинув черный плащ, сев на бело-серого коня, взяв большое копье, пошел навстречу этому змею и ткнул копьем ему в пасть, конь его встал на одном месте, не двигаясь ни туда ни сюда, не шевелясь, встал. Так он убил этого змея, большим святым стал»[footnoteRef:19]. Как известно, в библейской легенде Св. Георгий убил дракона, который опустошал землю одного языческого царя; царь и граждане принуждены были отдавать ему на съедение детей. В данной этнической среде этот рассказ мог возникнуть в результате переосмысления комментариев к иконографическим сюжетам.  [19:  Зап. Н.Р. Ойноткиновой от М.С. Тонтушевой, 1926 г.р., теленгитки из рода дьитас, в с. Паспарты Улаганского р-на РА, в 2009 г. (Архив сектора фольклора ИФЛ СО РАН, ед. хр. 13.030, № 602—603).] 

Легенды о потопе состоят из следующих основных фрагментов: о подготовке Ноя к потопу, строительстве ковчега; о противоборстве дьявола с целью уничтожить человеческий род; о продолжении потопа 40 дней (о гибели мамонта); о прекращении потопа, выпускании птиц с ковчега. 
Адаптация заимствованных библейских легенд часто происходит на уровне  лексики (имён персонажей, наименований флоры, топонимов, и т.д.), вставных деталей сюжетов. В алтайском тексте «Шайык» и в его вариантах присутствует образ мифического синего козла (кӧк теке) с железными рогами, который, учуяв приближение катастрофы, обежал вокруг земли семь раз [НПА, 2011, с. 116-117, 428]. Эпитет кöк ‘синий’, возможно, указывает на его происхождение в водной стихии. В легенде отмечается, что это существо в первый раз появилось перед началом потопа: «Шайык шыгарда, тебир мӱӱстиг кöк теке чети кӱн, чети катап чер айландыра, мараап чат чӱгӱрчӱрдир. Чети кӱн чер силгинен. Чети кӱн кырлар кӱйген, чети кӱн ньанмыр чагтыр. Чер чарылган. Чарыктарынсары суг толгон. Чети кӱн тоол кирген, мӱндӱр барган. Чети кӱн кар тӱшкен. Ан соондо соок болгон. <...> ‘Когда потоп случился, синий козёл с железными рогами, блея, за семь дней семь раз вокруг земли обежал. Семь дней земля тряслась. Семь дней горы горели, семь дней ливень шёл. Земля раскололась. Трещины водой наполнялись. Семь дней наполнялись, град шёл. Семь дней снег падал. Затем холод был’» [НПА, 2011, с. 116–117]. 
Появление синего козла предвещает катастрофы, связанные с водной стихией. Согласно другой легенде во второй раз козла люди видели перед оледенением: «Ульгень стал жить на земле. Затем опять появился синий козел. Ульгень вместе с сыновьями поднялся на небо. На этот раз начался сильный холод. Многие животные и птицы погибли. Через семь дней холод пошел на убыль. Синего козла с тех пор не было видно» [НПА, 2011, с. 428–229]. Мифический образ этой стихии можно сравнить с образом красного быка – предвестника катастрофы, связанной со стихией огня.
В «Легенде о Ное» роль дьявола «исполняет» Эрлик – божество Нижнего мира  в шаманской мифологии алтайцев, он же старший брат Ульгена (Кудая) – светлого божества. Дьявол приходит к жене Ноя в облике человека в жёлтой войлочной шубе – это  традиционный образ Эрлика в алтайском фольклоре, он «перекочевал» и в библейский сюжет. Вместо имени Ной употреблены нарицательные имена существительные: ӧбӧгӧн ‘муж’, кижи ‘человек’, айылдыҥ ээзи ‘хозяин юрты’ [НПА, 2011, с. 126–131]. Кроме того, в  алтайской легенде «Ковчег» точно указывается количество членов семьи Ноя, которые сели в ковчег, всего восемь человек: Ной, его сыновья, три сына, и их жены. 
Некоторые важные эпизоды легенд дополняются этиологическими мифами. Например, когда Ной поднимал жену с помощью весла, одежда на ней порвалась сзади. Этим случаем объясняется появление разреза на женском чегедеке – национальной одежде в виде кафтана у алтаек. К этому этиологическому мифу примыкает также объяснение появления некоторых алтайских родов: «Ол эр кижи балдарыныҥ балдарына ат адаган. Балдарыныҥ ады малдыҥ кажы ла ӱйе-сööгиле адашташ. Чандыр jигени — Чапты, картазын jигени — Кыпчак. ‘Тот мужчина детям своих детей дал имена. Имена детей были даны по названиям частей тела животных. Съевшего потроха [назвали] Чапты, съевшего внутренний жир — Кыпчак’» [НПА, 2011, с. 130–131]. 
В одной из легенд Эрлик для того чтобы узнать, чем занимается Ной, посылает в облике мыши свою жену. Мышь учит жену Ноя готовить араку (молочную водку), чтобы напоить этим напитком Ноя и узнать его тайну. Жена Ноя села в ковчег лишь тогда, когда муж, рассердившись, сказал: «Чёртова жена, зайди в ковчег!». Мышь прошла вместе с ней в ковчег и прогрызла его дно. Кошка же, которая была в ковчеге, поймала ее и съела [НПА, 2011, с. 430-431]. Этот эпизод  почти полностью совпадает с эпизодом легенды, зафиксированной у шорцев. В восточнославянских текстах функцию спасителя выполняют животные: кошка, лев, уж или лягушка [Белова, 2004, с. 267–273]. 
Фрагмент о противоборстве дьявола присутствует и в легенде, записанной Н.Ф. Катановым у хакасов-качинцев [Образцы…, 1907, с. 417–418]. Согласно ее сюжету жена Ноя вступает в сговор не с женой дьявола, а с самим дьяволом-айна – злым духом. Здесь событие трактуется иначе: дьявол подговаривает его жену угостить мужа вином перед тем, как ему садиться в ковчег, для того чтобы самому пробраться туда. 
<...> «Дьявол говорит жене Ноя: «Ты не садись до тех пор, пока вода не дойдет до колена. После этого вода поднимется до верхнего края подштанников. Ты не садись и тогда. Потом дойдет до груди. Тогда муж скажет тебе: «Садись, чёрт!» Сказав это, он призовет и меня. Тогда сядем на плот вместе!» Когда жена Ноя не торопилась сесть с мужем в ковчег, то он в сердцах сказал: «Садись, чёрт!» – получилось, что он так призвал и дьявола [Там же, с. 418]. 
Сюжет хакасской легенды о потопе развивается эпизодом гибели мамонта. В фольклоре других сибирских народов он представлен в самостоятельных текстах (см. [Кузнецова, 2008]). В текстах, записанных у хакасов и алтайцев, к гибели мамонта приводит его гордый нрав: он, считая себя ханом всех зверей и понадеявшись на свою силу, не сел в ковчег [Образцы…, 1907, с. 418; НПА, 2011, с. 118-119].  
В некоторых сибирских текстах сюжет о потопе контаминируется с сюжетами легенд о первотворении. О.В. Белова считает, что это характерная черта некоторых «библейских» легенд [Белова, 2006, с. 273]. Эпоху «первотворения» и потоп связывает общая идея о том, что мир после потопа был сотворен почти заново. Эта мысль, например, присутствует в концовке шорской легенды: «Анаң сал шаптырпартыр эӊне мöзÿк таға Арарат теп, таға. Анаң аң-куштар по черге кадак чайалғаннар ‘Потом этот плот прибило к самой высокой горе Арарат, Арарат-горе. Потом на этой земле звери-птицы снова стали сотворяться’» [Фольклор шорцев, 2010, с. 332-333]. 
В алтайском тексте «Шайык» к сюжету о потопе присоединяется сюжет легенды, заимствованной из буддийской фольклорной традиции, о состязаниях творцов за первенство в правлении миром. Согласно легенде «Шайык» человек был сотворен после потопа. В тексте отмечается, что будет потоп, знали семь братьев: старшего брата звали Эрлик, а самого младшего – Ульген. Приведем цитату: «Ӱлген дезе кижи чайап эттир. Ол дезе, кöк чакайакты алалып, алтын айакка салалып, кижи чайап ийдир. Улуг кардашы, Эрлик, аны артык кöрип, чарым чакайаны оорлап алтыр, Ӱлген шылап, кижи чайап ийдир. ‘Ульген же сотворил человека. Он же, взяв синий цветок, положив его в золотую чашу, сотворил человека. Старший брат, Эрлик, позавидовав ему, украл у него половину цветка и, как Ульген, сотворил человека’»  [НПА, 2011, с. 116–117].
Далее подробно описывается эпизод о том, каких птиц выпускали из ковчега для того, чтобы узнать о понижении уровня воды: «Карташтар кереб чазап алтырлар. Ол керебге чердиҥ сыртында чугы* бар, пеес-куш, куртаҥ, аҥдардаҥ – пир тöйдеҥ кожо аланар. Ӱлген дезе, шайык пожоды ба, деп тааканы керебтеҥ пожот ийдир. Така дезе, соокка тогып калган. Аҥ сонда касты божоттыр. Кас дезе сугле ыгып*, ойдо ньанмынсан. Ӱчӱнче катап Ӱлген кускунды ийдир. Кускун база ойдо келбеен, öлӱмниҥ эдини очип чӱрдир. <...> ‘[Перед потопом] братья ковчег построили. На этот ковчег всё, что есть на земле, – птах-птиц, насекомых, зверей – по одной паре с собой взяли. Ульген же, чтобы проверить, кончился ли потоп, курицу с ковчега выпустил.  Курица же замерзла в холод. После этого [Ульген] гуся выпустил. Гусь же, поплыв по воде, назад не вернулся. В третий раз Ульген ворона отправил. Ворон тоже назад не вернулся,  улетел за мясом падали’»  [НПА, 2011, с. 116–117]. В тексте опущен эпизод о голубе, который прилетел обратно в ковчег с веткой маслины в клюве. 
Далее к основному сюжету примыкает сюжет о сотворении первых людей и собаке, которую бог сотворил, чтобы она сторожила этих людей до тех пор, пока он находится в поиске души для них. Эрлик, опередив бога Ульгена, вдыхает свою душу в лежащих людей.  
Библейская легенда о Всемирном потопе, опубликованная в книге В.И. Вербицкого «Алтайские инородцы» [1893], претерпела значительные изменения благодаря своеобразной трактовке её важных эпизодов различными фактами из истории алтайцев, когда они находились под влиянием ойротской культуры и ламаизма (буддизма). В ней главного персонажа Ноя зовут Нама (Лама – священнослужитель в ламаизме). Имена трёх его сыновей – Соозун-уул, Сар-уул (букв. «Желтый-сын), Балыкса (букв. «Рыбак»). В тексте подробно описываются эпизоды о подготовке Ноя к потопу, строительстве ковчега и прекращении потопа. Ульген велит Наме построить плот из сандалового дерева. Чтобы проверить, закончился ли потоп, Нама выпускает ворона, ворону и сороку, голубя. Голубь прилетел обратно и принёс берёзовую ветку [Вербицкий, 1893, с. 125–126]. В Библии голубь принёс масличный лист. 
Как видим, адаптация деталей сюжета происходит не только на уровне имён персонажей, топонимики, но и флоры. Часто в заимствованных библейских легендах упоминается та растительность, которая характерна для Сибири. Так, в одной из легенд, повествующих о рождении Иисуса Христа, подчеркивается: когда Христос, воскреснув, спустился с небес, одни люди расстелили шёлк, а другие тополиные, берёзовые и осиновые листья (вместо библейских пальмовых):
<...> Теҥеридеҥ Иисус тÿжерде, бай улустар торко маҥдык jайган, jокту улус терек, кайын, аспак агаштыҥ бÿрин jайган. Бай улус айткан: «Ол бистиҥ торко маҥдыгыстыҥ jаражын кöрÿп Иисус тÿжер. Слердиҥ агажарга Иисус качанда тÿшпес» - деерде, Иисус ол агаштарга келип тÿшкен. Ол эм байлу агаштар.[footnoteRef:20] <...> Когда Иисус спускался с неба, богатые люди расстелили шёлк, бедные люди расстелили тополиные, березовые, осиновые листья. Богатые люди говорили: «Он, увидев красоту наших шелков, к нам спустится. На ваши листочки Иисус никогда не спустится», - когда так сказали, Иисус на эти листья спустился. Теперь это святые деревья.  [20:  Зап. Н.Р. Ойноткинова и Е.И. Исмагилова в 2009 г. в с. Паспарты Улаганского р-на РА от М.С. Тонтушевой, 1926 г.р., теленгитки из рода дьитас. Архив сектора фольклора ИФЛ СО РАН, ед. хр. 13.030, № 602—603.
] 

Итак, сопоставление сюжетов тюркских легенд о Всемирной потопе и Вавилонской башне с восточнославянскими показывает, что сюжетная основа легенд, зафиксированных у тюркских народов Южной Сибири, сохранена достаточно хорошо, но часто дополняется вставными фольклорными сюжетно-мотивными эпизодами, входящими в контаминацию с основным повествованием. К сюжету о потопе часто примыкают сюжеты легенд о первотворении. В легендах о потопе время трансформировано: оно уходит в эпоху «первотворения». Наблюдается и обратная ситуация, когда потоп соотносится с определённым историческим событием, происходившим в недавнем прошлом. Что касается категория пространства: о потопе информанты рассказывают тогда, когда они вспоминают о той или иной местности или топониме. В некоторых случаях в повествовании фольклорной составляющей больше, чем «библейской» сюжетной основы. Это подтверждается современными топонимическими преданиями, связанными с темой потопа.
Библейские легенды о Всемирном потопе и Вавилонской башне вошли в фольклорную традицию тюркских народов Сибири в результате их адаптации к местным культурно-историческим, этнографическим, мифологическим фактам и концептам. В построении рассказа используется национальная мифологическая терминология и образно-понятийная система, что чётко видна на примере водной стихии, имеющей символическое воплощение в образе синего козла, существа связанного с водной стихией. В текстах не сохраняются имена главных героев (Ноя и его сыновей), вместо них используются нарицательные имена или имена тех исторических личностей, которые известны слушателям. 
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Предание

Предание – это самостоятельный жанр несказочной прозы. В отличие от сказки, его содержание воспринимается как заведомый вымысел, они содержат повествование о реальных событиях, связанных с деятельностью конкретных лиц, отражают хозяйственную и культурную жизнь народа. Предания возникали на основе непосредственных впечатлений от исторической действительности и принимали первоначально форму живых рассказов участников и очевидцев событий и явлений. Для предания как рассказа характерна ретроспективность, обращенность к прошлому. 
Фольклорист В.П. Аникин дает следующее определение этого жанра: «предание – это распространенный в народе устный рассказ с установкой на объяснение прошлой истории, какой-нибудь особенности быта, названия местностей; предания судят о прошлом с позиций настоящего»[footnoteRef:21].  Преданию  чуждо сознательный вымысел.  И хотя оно нередко прибегает к вымыслу. Вымысел в предании не принимается за выдумку, невольный вымысел передает понимание вещей в твёрдой уверенности, что все, о чем говорится, было в действительности.  Это мировоззренческий вымысел, форма неосознанного художественного отражения реальности[footnoteRef:22].  [21:  Аникин В.П. Русское устное народное творчество. М.: Высшая школа, 2001, с. 271. ]  [22:  Аникин В.П. Русское устное народное творчество…, с. 271-272.] 

Предания  обращаются к историческим фактам, поскольку в их сюжете чаще всего доминирует реальная конкретика. В преданиях тюркских народов Сибири повествуется об истории народов, выдающихся личностях (шаманах, силачах), истории рода, местности, где происходило то или иное историческое событие. 
В результате широкого распространения и длительного бытования в народе некоторые подробности рассказа выпадают, другие наоборот усиливаются и дополняются. Предание приобретает художественную выразительность, свойственную народным повествовательным произведениям, персонажи наделяются типичными чертами определенных социальных групп, шлифуется язык, закрепляются характерные выражения. 
Рассказчики преданий обычно хранят в памяти то, что устоялось в народном сознании. Характерной чертой преданий является стремление к достоверности и правдивости в отражении исторической действительности. Бесписьменным народам предания служили источником познания прошлого, «устной летописью», историей, рассказанной самим народом.  

Предания якутов. Основные вехи становления и развития якутов отражены в циклах исторических преданий: о первопредках Омогое Баае (Омогон, Онохой) и Эллэе Боотуре, прибывших с южной прародины на среднюю Лену; о Тыгыне Тойоне и других родоначальниках эпохи развития и начала разложения патриархально-родовых отношений в XVII-XVIII вв., о Василии Манчаары (XIX в.), стихийном бунтаре, открыто выступившем против несправедливости и произвола родоначальников и богачей[footnoteRef:23]. [23:  Исторический фольклор якутов // Предания, легенды и мифы саха (якутов) / Сост. Н.А. Алексеев, Н.В. Емельянов, В.Т. Петров. Новосибирск: Наука. Сибирская издательская фирама РАН, 1995, с. 12-25. ] 

Одну из первых и полных записей преданий об Омогое Баае и Эллэе Боотуре произвел в начале 40-х г. XVIII в. участник Второй Камчатской (Великой Северной) экспедиции Я.И. Линденау. По его записи, Омогой и Эллэй жили по верховьям р. Лены, где теперь территория Иркутской области. Он даже видел долину Кёбюёлюр в верховьях р. Лены, где обитали первопредки якутов, и место, называемое "Якутский извоз". "Кёбюёлюр" — слово якутское, обозначающее "возвышать голос". Я.И. Линденау записал и бурятские предания о том, как якуты жили в этих местах, и как с верховьев Лены на среднюю Лену прибыл со своими людьми Тойон Баджей, потомок Омогоя и Эллэя[footnoteRef:24]. [24:  Там же, с. 12.] 

Впоследствии в преданиях, зафиксированных с 40-х г. XIX столетия, мотив о жизни первопредков якутов в верховьях Лены исчезает и заменяется мотивом о переселении их на среднюю Лену. Таким образом, за какие-нибудь 100 лет произошла трансформация преданий о месте жительства первопредков. Причина, видимо, в том, что в процессе развития этнического самосознания в новых условиях древняя версия была соответствующим образом переосмыслена.
В преданиях, записанных с 40-х гг. XIX в. до настоящего времени, часто встречается рассказ о том, что Омогой Баай пришел в долину средней Лены по совету ясновидящего шамана и по желанию духов-хозяев этой страны. Прибытие Омогоя с радостью встречают божества покровители людей и скота Иэйэхсит и Айыысыт, которые помогают ему найти кобылу и стельную корову. Возможно, за этим мифологическим мотивом стоит народная память о приручении домашних животных[footnoteRef:25].  [25:  Исторический фольклор якутов…, с. 13-14.] 

Причиной переселения Омогоя и Эллэя на среднюю Лену предания называют межродовые стычки, что также не лишено исторического обоснования. А.П. Окладников писал, что в X—XI вв. в Ангаро-Ленский район вторглись монголоязычные племена и вытеснили курыкан на север, на среднюю Лену[footnoteRef:26].  [26:  Там же, с. 14.] 

После прибытия к Омогою Эллэй становится у него работником. По сути он стал рабом, трудился безвозмездно, ничего не имея из имущества и орудий труда. Патриархально-родовой уклад жизни якутов времени прихода их на среднюю Лену объясняет социальное положение самого Омогоя Баая. 
В преданиях отразились особенности семейно-брачных отношений той эпохи. Когда Омогой Баай, рассердившись на то, что Эллэй женился на его нелюбимой дочери, прогнал их обоих из своего дома, отдав им в приданое одну кобылу и одну паршивую рыжую корову, образовалась малая семья. Во взаимоотношениях семей Омогоя и Эллэя вырисовывается картина начального этапа развития малой семьи и конфликт между двумя типами семьи родовой общины. 
Растущая борьба за самостоятельность малой семьи велась в сфере имущественных отношений. Это также можно проследить по преданиям данного цикла. Так, Эллэй оставлял у себя не отходивших от разведенного им дымокура лошадей и коров Омогоя и распоряжался ими как своим богатством (текст 1, блок 11)[footnoteRef:27]. Продукты, получаемые от них, он использовал для приготовления кумысного праздника Ысыах. Видимо, по установившимся традициям общинного владения Омогой не мог пригнать обратно свой скот и отнять продукты у Эллэя.  [27:  Предания, легенды и мифы саха (якутов) / Сост. Н.А. Алексеев, Н.В. Емельянов, В.Т. Петров. Новосибирск: Наука. Сибирская издат.фирма РАН, 1995. (Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока; Т. 9). С. 44-45.] 

Эллэй — прародитель с функциями мифологического культурного героя. Он был кузнецом и плотником, первым устроителем весеннего кумысного праздника ысыах, первым служителем религии якутов, обратившийся с молением к высшим божествам.
В отличие от этих преданий о первопредках, в цикле преданий о Тыгыне (Дыгыне) Тойоне и других родоначальниках слышны отзвуки иного, более высокого этапа общественного развития якутского народа. 
Тыгын — реальная личность, имя Тыгын встречается в исторических документах ХУП в. О нем в народе сложено много рассказов и преданий, в которых чаще всего он предстает в образе могучего и грозного вождя племени, властолюбца и деспота. Многие моменты его жизни, полной воинской доблести и трагедий, трансформированы в духе фольклорной гиперболизации. 
По преданиям, Тыгын (Дыгын) является внуком Эллэя, т.е. он выходец из знатного рода, занявшего главенствующее положение среди других якутских родов. Тыгын рождается с тремя золотыми волосами на темени. Это, по предсказанию Эллэя, знак того, что вместо внезапно умершего тыына (дыхания, т.е. души) сына Эллэя (отца Тыгына) появился новый тыын, и его назвали Тыгыном (текст 3, блок 20)[footnoteRef:28]. По другому преданию, Тыгын в возрасте шести лет, подняв копье острием вверх, обратился к грозному небожителю Улуу Тойону, который создал его, с просьбой ниспослать ему кровавый символ духа войны и кровопролития. В ответ на это на самом острие копья появился сгусток крови. Таким образом, он свыше был назначен стать военным вождем[footnoteRef:29].  [28:  Предания, легенды и мифы саха (якутов)…, с. 70-71.]  [29:  Исторический фольклор якутов…, с. 17.] 

В преданиях Тыгына, глава самого могущественного якутского рода кангаласцев, ведет борьбу с хоринцами, нахарцами, намцами и другими родами. В разных вариантах предания причинами нападений Тыгына на чужие роды служили: похищение дочери Тыгьша чужеродцами, поход Тыгына за полюбившейся женщиной, поход Тыгына против нрославившихся силачей, месть за отделение (побег) от его рода и за стремление к самостоятельности малой семьи. Эти конфликтные ситуации перекликаются с конфликтами, на которых строится сюжет героического эпоса олонхо о родоначальниках племени: похищение сестер богатырей айыы аймага, героический поход за невестой. 
Большое место в преданиях о Тыгыне (Дыгыне) Тойоне занимает мотив поединков и состязаний ради прославления своего племени. Тыгын, могущественный вождь кангаласцев, не терпит соперничества, он и его люди всегда должны быть первыми и в поединках, и в спортивных играх. Тыгын часто приглашает чужеродцев и устраивает ысъгах, где организуются состязания в силе, ловкости, беге и прыжках.
Тыгын в преданиях показан мстительным и коварным вождем, властолюбивым и жестоким человеком. Он даже в своем роду не терпит людей, превосходящих его силой или иными качествами. Так, Тыгын умерщвляет своего сына, родившегося с роговым покрытием, усмотрев в нем богатыря, более сильного, чем он сам (текст 8). Им убит ребенок, родившийся с золотыми серьгами — знаком власти над людьми (вариант 6). 
Могущественный предводитель кангаласского рода Тыгын (Дыгын) в преданиях часто называется тойоном (господином, владыкой), властелином, якутским царем. Образ Тыгына в преданиях — это, с одной стороны, образ сильного вождя, пытавшегося объединить под своей властью разрозненные, враждующие между собой якутские племена в первой половине XVII в., с другой стороны, он деспот для своего рода и захватчик для соседних родов, не гнушающийся самых жестоких и коварных средств для достижения своей цели. 
В преданиях о Тыгыне отозвались события, связанные с вхождением Якутии в состав Российского государства. В них рассказывается о том, как Тыгын вел борьбу с русскими казаками (хотя она и была непродолжительной)[footnoteRef:30]. [30:  Исторический фольклор якутов…, с. 20.] 

Исторические документы, опубликованные С.А. Токаревым, на наш взгляд, дают возможность понять истинный смысл и характер событий, связанных с взаимоотношениями между Тыгыном и отрядом русских казаков. Например, атаман Иван Галкин в своей челобитной так описывает свое столкновение с якутским тойоном в 1631 г.: "Да тех же, государь, якольских людей князец Тынина да князец Бойдон живут на реке Лене и с нами, холопями твоими, дрались по вся дни и твоего государева ясаку нам не дали, и нас, государь, холопей твоих, не хотели из своей земли выпустить. А нас, государь ... было немного. А как, государь, будет ходить из Енисейского острогу по многу служилых людей, и тех немирных князцей умирить мочно..."[footnoteRef:31].  [31:  Исторический фольклор якутов…, с. 20.
] 

В цикле преданий о Тыгыне, как видно из вышеизложенного, отражены вехи одного из ранних этапов истории народов Якутии. Выделение родовой знати и семьи в качестве основной хозяйственной ячейки, патриархальное рабство, начало формирования наследственной собственности, подчинение военным вождем новых родов и племен, зачаточные формы классовой борьбы — все это, нашедшее отражение в преданиях о Тыгыне, свидетельствует о наличии в жизни якутов эпохи присоединения Ленского края к России основных черт развитого патриархально-родового общества, идущего к раннеклассовым отношениям. 
Легендарной личностью являлся выразитель стихийного протеста бедноты против угнетателей Василий Фёдоров — Манчаары (1806—1870 гг.). В народе бытует нелый цикл преданий о его бесстрашии, смелых набегах на имения улусных богачей, о дерзких побегах из тюрем и ссылок, что свидетельствует о пробуждении общественного сознания якутов. 
Во всех вариантах подчеркивается, что Манчаары прибыл в гости к Бэрт Марии не со злым намерением, а только чтобы увидеться со знаменитой красавицей. Благородный образ Манчаары, созданный фольклором, оттеняется сравнением с образом тупого "баловня судьбы", силача Хачыкаат Ивана, который жестоко обращается с задержанным, беспомощным Манчаары. Другой враг Манчаары, старый князец Шишигин, человек умный и хитрый, своим "сладким" разговором притупляет бдительность Манчаары.
По архивным данным известно, что Манчаары во время своих побегов дважды похищал женщин. Цикл рассказов и преданий о Манчаары заключается последними годами его жизни в ссылке. К старости Манчаары, умудренный богатым жизненным опытом, наконец осуществляет свою мечту и обретает спокойную семейную жизнь. Своим достойным поведением и справедливым отношением к окружающим он заслуживает их уважение. В некоторых рассказах сообщается, что его даже избирают князцом. 
Таким образом, в преданиях о благородном разбойнике Манчаары происходившие в действительности события передаются через призму народного восприятия, обрастают вымыслом, присущим фольклорным произведениям.

Предания алтайцев. Большая часть преданий тюркских народов Южной Сибири посвящена историческим событиям и составляют группу исторических преданий. Они повествуют о событиях, происходивших в начале и середине XVIII в., на Алтае, во времена Джунгарского ханства. 
Джунгарское государство, созданное западно-монгольскими племенами — ойратами, просуществовало приблизительно с 1635 по 1755 г. В преданиях алтайцев, связанных с так называемым ойратским периодом (ойрот каан тужында — букв. «во времена ойротского каана»), рассказывается о войнах, происходивших между джунгарами и маньчжурами (цинами), в которые невольно были втянуты тюркские племена Саяно-Алтая. 
Обращаясь к историческим преданиям, нельзя не отметить фольклоризацию образов исторических личностей, по отношению к которым фольклор проявляет удивительную избирательность, делая одних положительными героями, других — отрицательными, а некоторых вообще не удостаивает вниманием.
В алтайских преданиях под именем Эдьен (Эjен-каан, Эjен-Боодо) выступает китайский правитель. Имя Калдан-каана собирательное, под названным так героем подразумеваются две личности: Галдан Бошокту-каган (1671–1697), который занял джунгарский трон после смерти своего брата Сенге (1654 –1672), и Цеван-Рабдан (1697–1727), сын Сенге. Галдану Бошокту-кагану, стремившемуся к созданию централизованного государства в Джунгарии, приходилось сражаться с политическими противниками — маньчжурами.
Шуну стал популярным персонажем исторического фольклора и других тюрко-монгольских народов. Исторические источники подтверждают, что прототипом героя преданий Шуну являлся средний сын Цеван-Рабдана — Шуна-Дамба[footnoteRef:32]. Шуну-батыр и Калдан-каан имели сложные взаимоотношения: это подтверждают исторические источники, где сообщается о том, что по приказу Галдан-Церена был ослеплён и отправлен в ссылку брат Шуну Баргай (Баранга)[footnoteRef:33]. Согласно историческим данным, Шуна-Дамба (Шуну-Дава) родился от второй жены Цеван-Рабдана, дочери калмыцкого хана Аюке. В начале XVIII в. отношения между джунгарскими и калмыцкими ханами ухудшились из-за того, что Шуну-Дава, очевидно, покинул пределы Джунгарии и находился в ставке своего деда Аюке[footnoteRef:34]. [32:  Чимитдоржиев Ш.Б. Взаимоотношения Монголии и России в XVII-XVIII вв. М., 1978, с. 193.]  [33:  Там же, с. 155.]  [34:  Там же, с. 155.] 

Алтайские предания начинаются с обрисовки конфликтной ситуации, с указанием её причины — хан имел детей от двух жён, что порождало между сводными братьями соперничество за престол: «У каана Ойрота была одна дочь и двое сыновей. Имя единственной дочери — Коо-Таадьи, имя младшего сына — Шуну, старший сын — Амыр-Санаа» (бл. 1 текста 143)[footnoteRef:35]. [35:  Несказочная проза алтайцев…, с. 296-297.] 

В преданиях образ Шуну, сына Ойрот-каана, гиперболизирован: он показан как сильная личность с неординарным характером, наделён огромной физической силой и умом. 
Исторические предания алтайцев не всегда реалистически отображают происходившие события, более того, под воздействием законов фольклорного повествования исторические персонажи приобретают фантастические качества, органично вписываясь в общую мифологическую картину мира, исторические события и факты трансформируются, пропускаются через сознание носителей фольклора. 
В преданиях идеализируется и рождение племянника Шуну — Табачи. В «Шуну» отмечается, что единственная дочь Ойрот-каана, сестра Шуну, забеременела, проглотив градинку, упавшую через дымоход в золу очага, и родила сына по имени Табачи, который впоследствии стал претендентом на престол (бл. 18 текста 143)[footnoteRef:36].  [36:  Несказочная проза алтайцев…, с. 314-315.] 

Чоросский князь Даваци — «один из наследников по боковой линии ханской ветви овладел престолом ойротского хана с помощью хойтского нойона Амурсаны в конце 1752 — начале 1753 г., после очередного кровавого переворота. Однако его союз с Амурсаной оказался непрочным и недолговечным. Амурсана, в благодарность за свою помощь и поддержку Даваци в борьбе за трон хана, вскоре потребовал у него половину ханства, в том числе и Алтай»[footnoteRef:37]. В результате междоусобной войны с Амур-Саной, на стороне которого выступали китайско-маньчжурские войска, Давачи отступил в Кашгарию, где 16 июля 1756 г. был схвачен правителем города Куча и передан в руки цинов[footnoteRef:38]. [37:  Моисеев В.А. Цинская империя и народы Саяно-Алтая в XVIII в. – М., 1983, с. 53.]  [38:  Чимитдоржиев Ш.Б. Взаимоотношения Монголии и России в XVII-XVIII вв. М., 1978, с. 160.] 

Мотив борьбы между Амур-Саной и Табачи (в некоторых текстах и вариантах — Шуну) показан в эпизоде охоты (бл. 13, 14 текста 144; текст 145)[footnoteRef:39].  [39:  Несказочная проза алтайцев…, с. 330-333.] 

Попытка Амур-Саны (в тексте 144 — Шуну) убить своего племянника Табачи на охоте завершается неудачей, и он уезжает в Россию, где встречается с императрицей Екатериной, которую в народе называли Бала-каан (бл. 14 текста 144)[footnoteRef:40]. Предания о предводителях Джунгарского ханства Шуну и Амур-Сане завершаются эпизодом о русской императрице Елизавете Петровне, которая предстаёт как миролюбивая правительница, готовая к переговорам с другими народами. Она принимает Амур-Сану, беседует с ним за чаем.  [40:  Несказочная проза алтайцев…, с. 330-333, 338-341.] 

В начале 1756 г., после гибели Даваци, Амур-Сана был провозглашён ханом. Однако циньский император отправил полумиллионную армию на разгром обессилевшего Джунгарского ханства. В июне 1757 г. в бассейне р. Или произошло последнее сражение между войсками Амур-Саны и цинов. Сражение было проиграно, и Амур-Сана ушёл на территорию России. 28 июля 1757 г. Амур-Сана прибыл в Семипалатинскую крепость, оттуда выехал в августе в Тобольск. Здесь он заболел оспой и умер 21 сентября того же года в возрасте 35 лет[footnoteRef:41].  [41:  Златкин И.Я. Очерки новой и новейшей истории Монголии, М., 1957, с. 293–301. ] 

Фигура Амур-Саны в фольклоре алтайцев получила противоречивую оценку. Несмотря на честолюбие Амур-Саны и то, что он развязал междоусобную войну, вызвавшую скрытую антипатию к нему народа, в алтайском фольклоре Амур-Сана изображён как свой человек, герой, боровшийся против китайско-маньчжурской экспансии. 
В те времена тюркские племена, проживавшие на юге Алтая, платили дань и русскому царю, и джунгарам. Ойроты жили на берегу р. Иртыш, а также в бассейне р. Обь, кочевали от Томска до Кузнецка. Центр правления ойротов в то время находился в Кузнецке. Когда войско русского царя приблизилось к Кузнецку, Ойрот-каан бежал. Этот исторический момент отражён в двух преданиях (тексты 146, 147)[footnoteRef:42]. Покидая Алтай, ойротский хан обещал вернуться «в образе двенадцатилетнего ребёнка». Он отрезал хвост вороного коня, отмерив его до уровня голени, отрубил мечом верхушку чёрной ивы и сказал: «Когда верхушка чёрной ивы до неба дорастёт, когда хвост чёрного коня до бабок его отрастёт, вернусь» («Кара талдыҥ бажы теҥериге jедип чыккан кийнинде, кара аттыҥ куйругы сакаагына jедип тӱшкен кийнинде, келерим») (текст 147)[footnoteRef:43]. Эти прощальные слова Ойрот-каана стали клише в преданиях не только алтайцев, но и тувинцев, хакасов и других народов.  [42:  Несказочная проза алтайцев…, с. 340-345.]  [43:  Несказочная проза алтайцев…, с. 344-345.] 

Джунгарская междоусобица, а затем китайско-маньчжурская экспансия тяжело отразились на положении алтайцев в середине XVIII в. Алтайские роды и племена участвовали в войнах, происходивших в Джунгарии, принимали на себя удар китайских войск. Некоторые племена, попавшие в зависимость к циням, вынуждены были бороться против своих же. Интересную страницу истории алтайцев открывает нам предание «Сын Эзена — Эр-Чадак» (текст 148). В нём говорится: «Чадак был сыном алтайца. В то время монголы, отняв его у родителей, увезли [к себе]. Разлучённый в трёхлетнем возрасте с матерью, кормившей его, с Алтаем, где родился-появился, Чадак забыл всё. Когда он возмужал, монголы дали ему возглавить войско. Сын Эр-Чадака, возглавив жестокое войско монголов, столько народов покорил. В конце концов Чадака послали на Алтай, чтобы снова покорить тамошний народ, заставить его платить дань» (бл. 1 текста 148)[footnoteRef:44]. [44:  Несказочная проза алтайцев…, с. 344-345.] 

Наряду с борьбой с циньскими войсками алтайцам приходилось отражать набеги соседних казахских феодалов, промышлявших нередко грабежами на территории Горного Алтая. Один из них, Кочкорбай, жил в долине реки Тургай в Семипалатинской области. Согласно историческим сведениям, первый поход Кочкорбая на Алтай состоялся осенью 1758 г., второй набег длился с конца января по конец марта 1759 г. Отмечается, что предводители алтайских племён оказали ему сопротивление. Кочкорбай погиб от руки Бюдюки, два его сына были тяжело ранены. После этого неудачного похода набеги казахов на Алтай почти прекратились. Казахский феодал Кочкорбай как персонаж присутствует в преданиях «Бюдюки» и «Предание об Эрюлдее» (тексты 151–153)[footnoteRef:45].  [45:  Несказочная проза алтайцев…, с. 36-369.] 

В этих текстах главный герой Эрелдей (Эрюлдей) — реальный человек, собиратель дани. Впервые имя темичи Ерелдея Мачакова упоминается в хрониках 1744 г. Он возглавлял Тау-телеутскую волость, начинавшуюся через 40 вёрст к югу от устья р. Иши и располагавшуюся по обе стороны р. Наймы (Маймы) и по р. Катунь. Основная масса населения этой территории была ясачной, зависимой от Джунгарии и позже от русского царя[footnoteRef:46].  [46:  Самаев Г.П. Горный Алтай в XVII - середине XIX века: Проблемы политической истории и присоединения к России. Горно-Алтайск, 1991, с. 81-82.] 

Согласно преданию, Кочкорбай грабил Алтай, брал людей в плен, особенно много в плен уводил красивых женщин. У него было девять жён. Однажды он приехал на Алтай, чтобы заполучить красавицу-жену человека по имени Бюдюки из рода иркит. Тот с зятем Эрюлдеем устроил засаду Кочкорбаю и убил его (текст 152)[footnoteRef:47]. В другом тексте отмечается, что Эрюлдей собирал налог с алтайцев и платил русскому царю. Кочкорбай пошёл войной на Эрюлдея, чтобы захватить его женщину. Оказавшись в безвыходном положении, Эрюлдей бежал. Кочкорбай же, преследуя его, погиб (бл. 2 текста 153)[footnoteRef:48].  [47:  Несказочная проза алтайцев…, с. 364-369.]  [48:  Несказочная проза алтайцев…, с.  366-367.] 

Другой цикл преданий — о легендарном Ярынаке (Jарынак) — отражает историю теленгитов во второй половине ХVIII в. Согласно историческим материалам, князь по имени Иренак Ишеев (Еренак, Ярынак) действовал на юге Хакасии: он был одним из наиболее сильных киргизских князей, оказавших сопротивление русским казакам. Владения его находились по северным склонам хребта Абакан (по южную сторону Абакана жили теленгиты и родственные им чалканцы). В числе подчинённых ему племён находились представители таких родов, как сагай, алтысары, етисары, тёлёс, которые сегодня входят в состав алтайцев. В своей политике князь Еренак в то время «занял антироссийскую позицию и взял ориентацию на юг — в Джунгарию»[footnoteRef:49]. Князь Еренак вместе со своими воинами прибыл на Алтай в верховья р. Чулышман. По дороге в долине р. Чулышман их встретила засада монголов. На поле брани погибли сам Еренак, его младший сын и его два пасынка[footnoteRef:50]. [49:  Бутанаев В.Я., Бутанаева И.И. Хакасский исторический фольклор. – Абакан, 2001, с. 92. ]  [50:  Бутанаев В.Я., Бутанаева И.И., с. 94. ] 

В преданиях Ярынак представляется предводителем теленгитов, однако сообщается, что он был «пришлым» человеком — появился на Алтае откуда-то из-за Кузнецка или даже с Урала. Так, в предании «Дьарнак» (текст 154) рассказывается, что князь Ярынак прибыл из Поволжья, остановился на берегу Телецкого озера. 
Он предводительм войска, прибыл неизвестно откуда, поселился у Алтын-Кёля и прожил там до старости. Он был физически крепким, обладал даром предвидения, защищал народ от набегов соседей-сойонов (тувинцев), разорявших стойбища алтайцев. От его двух сыновей произошли люди рода дьабак. 
Таким образом, основными темами алтайских исторических преданий являются джунгарская междоусобица, распад Джунгарского государства, борьба с маньчжурами, а также с соседями, совершавшими набеги.
Народные предания о родах дают разные интерпретации появления тех или иных родов и их подразделений, отражают историю их взаимоотношений. Происхождение некоторых из них идеализируется мифологическими и тотемистическими воззрениями.
Предания о родах. Само слово «сеок» (сӧӧк), кроме значения «род, поколение», имело смысл «кость, останки, кладбище». У алтайцев, как и у других народов, с костью связывались представления о жизненной силе, передаваемой из поколения в поколение. Деление рода напрямую связывают с распределением костей или частей тела животного. Так, в предании о кыпчаках один из братьев, съевший толстую кишку животного, был назван кёдёнчи-кыпчаком (текст 127)[footnoteRef:51]. Считается, что от него произошла алтайская ветвь кыпчаков. От брата, схватившего загривок, пошли дьалчи-кыпчаки. [51:  Несказочная проза алтайцев…, с. 266-267.] 

Происхождение рода алмат алтайцы связывают с женщиной-алмыской (текст 117), родов мундус, кочкор-мундус и тёлёс — с женщиной, проглотившей две градинки (текст 118), рода кыпчак — со змеёй (тексты 124–127), представители рода очи произошли от берёзы (текст 122), модоры и монголы — от таволожника (текст 129). Например, в предании «Ребёнок, родившийся от алмыса» прародительницей рода алмат выступает алмыска. Согласно преданию (см. текст и его верс. 1–4), человек из рода кёбёк или тёлёс женился на алмыске, у них родились дети, от которых и произошли алматы. 
Предания о шаманах. Содержание преданий о шаманах разнообразно: они рассказывают о чудесных способностях и деяниях шаманов (глотание огня, предметов, перевоплощение, полёты), о состязаниях шаманов между собой, об уничтожении (сожжении) шаманов (см. подроб в кн.  Е.С. Новик[footnoteRef:52]).  [52:  Новик Е.С. Новик Е.С. Обряд и фольклор в сибирском шаманизме: Опыт сопоставления структур. — М.: Вост. лит., 2004. — 2-е изд., испр. и доп. — 304с. 
] 

Человек, заболевший «шаманской болезнью», временами сходил с ума, у него случались обмороки и т.п. Он страдал в течение нескольких лет. Мучения кандидата в шаманы в мифах интерпретировались как подтверждение того, что его кут-душа похищена духами для «воспитания». По окончании его человек получал необычные свойства – умение  видеть настоящее, будущее и прошлое, защитить человека от злых духов. Но не все шаманы были великими, они не могут защитить сильных людей, которые имеют сильных покровителей. В мифах описываются чудесные способности шаманов. Значительное место занимают сюжеты о борьбе шаманов друг с другом и о деяниях умерших шаманов. В них описываются чудесные способности шаманов, тем самым утверждалось, что шаманы обладают сверхъестественными качествами и могут служить посредниками между людьми и различными духами и божествами.  Существуют  легенды о том, как болели будущие шаманы и т.д. 
Шаманам помогали духи-помощники, сами шаманы могли принимать облик зверей и птиц, например, показываться в виде медведей, собак, летать, став птицей. Шаманы владели волшебными предметами: к ним относится дерево, предназначенное духами для шаманского бубна, костюм, сам бубен, изображения духов. По мифам, якутские шаманы не только защищали людей от духов, но и сами могли причинять несчастья, болезни и смерть тем, кто им не понравился или обидел их. Смерть шаманов сопровождалась разными чудесами. По мифам, «великие» шаманы продолжали камлать и после смерти: иногда будто бы гудели их бубны в тех местах, где они были похоронены.   
В ряде мифов утверждается божественное происхождение глав родов и шаманов, их родственные связи с обитателями Верхнего мира. Якутская знать вела свою генеалогию не только от божеств айыы, но и от абаасы Верхнего мира. 
В предании «Калтас-шаман» (текст 133)[footnoteRef:53] главным персонажем является Калтас / Калпас — реальная личность, жившая в XVIII в., во времена ойротского ханства. Он был предком шамана Пупыйланга из рода мундус, проживавшего в с. Чичке-Чаргы. В книге А.В. Анохина описано, как по распоряжению ойротского чиновника Калпаса жгли на костре вместе с другими восемью шаманами, но он, превратившись в гуся, улетает[footnoteRef:54].  [53:  Несказочная проза алтайцев…, с. 272-275.]  [54:  Анохин А.В. Материалы по шаманству у алтайцев // Сборник МАЭ. – Л., 1924. – Т. 4, вып. 2.,  с. 112-113.] 

Топонимические предания повествуют о происхождении географических мест и о местных духах – злых и добрых. Важным моментом в топонимических преданиях выступает сам топоним, локальное географическое место (гора, река и т.п.). Рассказчиком выступает носитель и знаток истории того или иного топонима. Как правило, это короткие тексты с реалистической интерпретацией, изложенные простым языком. Например, приведем предание о названии села «Шибее» («Крепость»)[footnoteRef:55]: «Почему назвали [село] Шибее? Раньше во время смуты, войны здесь люди делали крепость, спасались. За Шибее есть красная скала. [Там] и высоко, [хорошее место для] убежища» (перевод наш).   [55:  Алтай кеп-куучындар / Сост. Е.Е. Ямаева, И.Б.Шинжин. – Горно-Алтайск: Ак Чечек, 1994. – С. 365. ] 

Живое бытование подобных по форме текстов можно объяснить тем, что они присутствуют в фольклорном сознании того или иного локального коллектива, который непосредственно связан с этой местностью.
Одним из персонажей топонимических преданий – мифический культурный герой Сартакпай / Сардакбан — строитель мостов, дорог, оросительных каналов. Это имя фигурирует в фольклоре и других народов Центральной Азии: монголов, тувинцев, бурят, о чём свидетельствуют записи на русском языке Г.Н. Потанина[footnoteRef:56] и Э. Таубе[footnoteRef:57]. [56:  Потанин Г.Н. Очерки Северо-Западной Монголии.– СПб., 1883. – Вып. 4. – с. 285-288.]  [57:  Сказки и предания алтайских тувинцев. Собраны Эрикой Таубе. Авторизованный перевод с немецкого Б.Е. Чистовой. – М.: изд-ская фирма «Восточная литература» РАН, 1994, с. 281-284.] 

В алтайских, урянхайских и монгольских преданиях этот герой роет канаву, чтобы провести воду из реки Кобдо в Пекин по просьбе своей сестры, выданной замуж в Пекин, так как в столице вода была плохая. В алтайских вариантах преданий деяния этого мифического героя получают привязку к другим топонимам, находящимся на территории Горного Алтая. Так, в тексте «Сартактай-кезер» (текст 101) он строит мост через реку Катунь[footnoteRef:58].  [58:  Несказочная проза алтайцев…, с. 234-235.] 



Предания тувинцев. В тувинском фольклоре встречаются исторические предания об Амыр-Санее[footnoteRef:59]. Предводитель Джунгарского ханства Амыр-Санаа (ойротское написание его имени Амурсана) стал героем фольклора монголов, тувинцев, алтайцев и хакасов. В предании «Амыр-Санаа и Эрес» Амыр-Санаа изображен человеком местного, т.е. тувинского происхождения, он защищает тувинскую землю, от него рождается Эрес – будущий правитель Тувы.  [59:  Мифы, легенды, предания тувинцев / Сост. Н.А. Алексеев, Д.С. Куулар, З.Б. Самдан, Ж.М. Юша. – Новосибирск: Наука. Издательская фирма РАН, 2010. – (Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока. Т. 28), с. 208-233.] 

У тувинцев есть предание «Амыр-Санаа» (текст 87)[footnoteRef:60] о том, как Амур-Санаа бежал из Монголии. Нойон Удун загнал Амыр-Санаа на хребет Каргыраа. Так он попадает в руки воинов русского царя, его садят в тюрьму, затем его выпускают. В предании в конце говорится о том, что белый царь спросил у него: «Сколько стоит твой конь?» «Мой конь стоит золота, помещающегося в 80 казачьих телег. 80 телег золота они собирали 7-8 лет, но так и не смогли. Из-за этого началась классовая борьба и Белый царь был побежден.   [60:  Мифы, легенды, предания тувинцев, с. 216-219.] 

Предания об Амыр-Санаа являются ярким образцом того, как исторический персонаж становится в фольклорных произведениях легендарным героем, как постепенно происходит мифологизация исторического предания. 
В других исторических преданиях тувинцев повествуется об их борьбе против монгольских феодалов. Так, мотив борьбы с иноземным игом содержится в предании «Братья Кара-Чода, Борбак-Сат»[footnoteRef:61], которое является вариантом более популярного предания о братьях Борбак-Сат и Чугурук-Сат. Данный вариант был отобран нами из-за новизны и конкретности деталей. Братья Кара-Чода и Борбак-Сат воюют с реальными иноземными завоевателями – монгольскими цириками. Мотив борьбы за самостоятельность тувинского края выражен и в легенде-предании «Бургут-Чангы»[footnoteRef:62]. [61:  Мифы, легенды, предания тувинцев, с. 191-193.]  [62:  Мифы, легенды, предания тувинцев, с. 232-239.] 

Событие, происходившее в 1883-1885 гг., восстание аратов против феодалов и их иноземных покровителей, также нашло свое отражение в преданиях тувинцев, например, «Богатырь Узун-Белек», «Выдающийся из беглецов»[footnoteRef:63]. О судьбах руководителей восстания много преданий. К ним относятся. Исторические личности, конкретное историческое событие лежат в основе этих сюжетов. Содержание их подкрепляется историческими документами и воспоминаниями очевидцев этих событий, родственников и потомков участников восстания. Но столетие оказалось достаточным для того, чтобы персонажи и события в этих преданиях приобрели фантастические, гиперболизированные черты и качества. Тем не менее, произведения о восстании шестидесяти богатырей сохраняют историческую достоверность. [63:  Мифы, легенды, предания тувинцев…, с. ] 

О народных талантах – кузнецах, силачах, бегунах, певцах-исполнителях горлового пения в Туве имеется ряд преданий. О вековых традициях мастерства тувинских кузнецов, об исполнителях хоомея – повествуют предания «Чангаа-Кузнец», «Будукпен – исполнитель хоомея», о необыкновенных людях, обладающих другими видами талантов, рассказывают «Бегун Балдыр-Чалан», «Силач Куваанды». В них подчеркивается бессмертность таланта. Такие необыкновенные, «божественного» происхождения люди, как Чангаа, Моортай-Дарган, Будукпен, Балдыр-Чалан, Куваанды, Моге-Кадай являются гордостью тувинского народа – таков подтекст содержания рассказов. Возвышение личностей, восхваление одаренности их, приписываемые им неземные качества, делают эти рассказы легендарными.
История происхождения тувинских родов отражена в преданиях «Происхождение Кууларов», «Предание о племени Тулуш», «Племя Адыг-Тюлюш», «Дооланы».[footnoteRef:64] В этих небольших рассказах слышны отзвуки событий давно минувших времен. В них отмечается, как распались те или иные родоплеменные группы, откуда пришли те или иные представители родов тувинцев. [64:  Мифы, легенды, предания тувинцев…, с. 102-103, 108-109.] 

В топонимическом предании «Кезер» рассказывается о необычном расположении трех местностей Тувы: так называемого кезерового кремневого камня, среза на горе Хавак-Узуу и вершины горы Чеди-Сан. Рассказ основан на наблюдательности сочинителя и необычности порядка вещей, которые стали источниками вымысла.


Предания хакасов

Хакасский исторический фольклор составляет самостоятельную область несказочной прозы, объединенной у народа под названием кип-чоох. Кип-чоохи воспринимаются в народе как повествование о подлинных событиях, имевших место в далеком прошлом, о правителях, о войнах, об удивительных героях и их подвигах, оставшихся в памяти поколений. Термином «кип-чоох» в хакасском фольклоре называют  историческую песню и предание. 
Из зафиксированных собирателями преданий большое место занимает цикл, включающий в себя стихотворные и прозаические кип-чоохи об Öчең  Пиге  или в прозаических вариантах об Öчең Матыре.  
Кип-чоохи этого цикла порождены событиями периода борьбы племен, образовавших впоследствии хакасскую народность, против их завоевателей, против джунгар. Предания об Öчең Пиге носят характер героико-исторического повествования. 
По мнению исследователей хакасского исторического фольклора в облике фольклорного хакасского героя Оджен-бега (Öчең  Пиге, Öчең Пий) раскрывается исторический портрет известного кыргызского князя Еренака Ишеева[footnoteRef:65]. В самом деле князь Еренак имел сына по имени шап и погиб вместе с ним в битве с монголами на Алтае по р.Чолушман. Действительно, он был женат несколько раз, так как есть упоминание о пасынках, погибших вместе с ним в том бою. Фольклорное имя Ужен-пег, Очен-пиг отражает титул Еренака.  [65:  Бутанаев В.Я., Бутанаева И.И. Хакасский исторический фольклор. – Абакан, 2001, с. 93.] 

Во время правления Еренака в русских источниках впервые Хакасия обозначена  историческим именем Хонгорай. Он с помощью джунгар организует военные походы против царского острог. Его конница наносила  удары, так нападение на Красноярск в мае 1667 г. войско Сенге-тайши и Еренака нанесло местному русскому и ясачному населению тяжелый ущерб. Гарнизон, состоявший из 375 человек, понес крупные потери (39 убитых, 203 раненых, 49 пленных).[footnoteRef:66]  Л.П.Потапов и В.А.Александров считали: «Иренак был наиболее ярким выразителем разбойничьей идеологии и практики степняка-феодала, стремившегося к монопольному и безраздельному господству над киштымами, отдававшего свою выдающуюся энергию организации грабительских походов.[footnoteRef:67] [66:  Яковлев Б.К. Быальщины минусинских инородцев // Живая старина. В. 1-4, 1902; Бутанаев В.Я., Бутанаева И.И. Хакасский исторический фольклор. – Абакан, 2001, с. 93.]  [67:  Александров В.А. Русское население Сибири XVII-нач. XVIII вв. (Енисейский край). М., 1964. // Труды Института этнографии. Т. 87. – М., 1981. – с. 52.; см. по Бутанаев В.Я., Бутанаева И.И. Хакасский исторический фольклор. – Абакан, 2001, с. 93.] 

Место действия обозначено берег Белого Июса, в стихотворном – берег Черного Июса. Это отнесение событий, изображаемых в преданиях, к определенным местностям, находившимся в 17 в. во владении киргизских (хакасских) князей, не является случайным.  Во весь период борьбы с джунгарами ставка хакасских (киргизских) князей находилась на Белом Июсе, слияние которого с Черным Июсом образует р.Чулым. Это отмечал Л.П.Потапов: «На востоке граница подходила близко к р.Енисей. Основным районом обитания собственно киргизов и их феодальной верхушки была река Белый Июс»[footnoteRef:68]. Это говорит о том, что историческое предание может сохранить более или менее точное представление о том, где жила эта народность.  [68:  Потапов Л.П. Происхождение и формирование хакасской народности. Абакан, 1957, с. 15.] 

В предании отражены конфликты: столкновение между бедняком-охотником Оспой и Тар Пигом, противоречия между Öчең Пигом и его вассалами-матырами. Основная линия борьбы – это борьба против Моол Хана, иноземного захватчика. Все эти коллизии правдиво отображают историческую действительность XVII в., раскрывают соотношение сил в обществе минусинских тюрок, в котором шла непрерывная борьба между феодалами за власть, в котором черный люд находился под игом своих феодалов, т.е. ханов и пигов, и то де самое испытывали со стороны монголов и джунгарских тайшей. 
В предании Тар Пиг изображен как скупой и жадный, жестокий. Он убивает  сына Оспы. Один из братьев Оспы, узнав о злодеянии Тар Пига, убивает его стрелой, пущенной из лука. Справедливым правителем становится младший Оспа, затем Öчең Пиг, сын Оспы, который наследовал по желанию умирающего Тар Пига его улус.  Главное достоинство Öчең Пига – его патриотизм; он возглавляет борьбу против моолов.  Победив монгольских чайзанов, он перестает платить дань монгольскому хану. В битве в монгольским ханом   Öчең Пиг гибнет вместе со своим сподвижником Тасхачах Матыром. Öчең Пига был женат на дочери врага – Моол хана. В обеих вариантах  Öчең Пига изображен как храбрый полководец, защищающий свою землю от иноземцев. 
Анализируя предания об Öчең Пиге, мы убеждаемся в том, что само хакасское общество эпохи монгольских завоеваний  было феодальное: верховному правителю страны пигу подчиняются матыры, являющиеся отборной гвардией хана. В стихотворном предании фигурируют Тасхачах Матыр, Хырначах Матыр, Öлеңес Матыр, Кулбючек Матыр; в прозаическом - Тасхачах Матыр, Хара Матыр, Сÿгÿр Матыр, Хырначах Матыр. 
В поэтических преданиях и в преданиях вообще патриотический пафос выражен с большей силой, чем в эпосе. Их композиция  более компактна по сравнению с героическими сказаниями, действие развертывается энергично. 
Предания об Öчең Матыре несомненно генетически связаны с преданиями об  Öчең Пиге. Однако нельзя рассматривать его как вариант «Öчең Пига». По признакам предание «Öчең Матыр» сложилось позднее, чем стихотворный и прозаический предания об Öчең Пиге.  В нем нет зачина, ни предыстория героя, сразу излагается событие. Конфликт в предании основан на борьбе хакасского народа с армией монгольских ханов. Центральная часть сюжета – изображение битвы двух сторон. В предании «Öчең Матыр» отражен тот же факт завоевания монголами тюркских племен, населявших Минусинскую котловину. 
В преданиях «Кÿн Арыг», «Сибирчек и Сибдейек», которые тесно связаны с предыдущими, отражено отрицательное отношение хакасов к монгольско-джунгарскому господству. Предание «Кÿн Арыг» рассказывает о судьбе вдовы Öчең Матыра Кÿн Арыг, которая укрывшись после гибели мужа, родила двух сыновей близнецов - Сибичека и Сибдейека. У реального князя Еренака (Ярнака) было три сына – Чагун, Хорчин и Шап. 
В предании показана та же борьба хакасов против монголов. Воспитание  Кÿн Арыгом своих сыновей  в духе боевых традиций; сама им сделала луки и стрелы, сама снарядила их на первую охоту. Дает советы, как воевать с врагом. В борьбе к ней присоединяется  ее брат Тасхачах Матыр. В результате этих военных действий и победы над монголами народ возвращается к своим стойбищам. После этой победы из монгольских земель многие люди вернулись. По форме это предание короткое.
Еще одним преданием этого цикла об  Öчең Матыре является предание «Сибирчек и Сибдейек», сыновьях Öчең Пига. В нем говорится о борьбе его сыновей с монгольских ханом и об их победе над монголами. Предание построено  композиционно в обычном стиле коротких прозаических кип-чоохов. 
В предании «Абахай Пахта» девушку Абахай Пахта увез и взял в жены монгольских хан. После шести лет брака они имели трех детей. Но она томилась в плену и тихонько, напоив мужа и его друзей, перескочила на коне через Енисей и вернулась на родину. Моол хан умолял ее вернуться, но она пошла на хитрость, обманула его. Она велела мужу бросить детей в реку, тогда она вернется. Но она не вернулась, а детей велела погубить с той целью, чтобы они не сделались в дальнейшем врагами ее родины. На ней хочет жениться Хайыргас, но она отказывается, остается без семьи, находясь в страхе за свой народа, что они могут погибнуть от нашествия врагов.
В исторической прозе хакасов также существуют предания о Кучум-хане. Один из образцов предания о нем опубликован в сборнике «Хакасские народные предания и сказки»[footnoteRef:69].  [69:  Хакас чонның кип-чоохтары, нымахтары. Абакан, 1960, с. 41-53.] 

Предание о Кучум-хане отличается своей сложностью композиции: включением в ход повествования сказочных эпизодов, приемов сказочной поэтики, элементов сказочной фантастики и той контаминации сюжетов, которая характерна для некоторых видов преданий.  Начинается с экспозиции, в которой определяется место действия: Иртыш суғның пу саринда Кöчiм-хан чуртаан полтыр, озархы саринда – Россий-хан[footnoteRef:70]. «На Иртыше-реке на этой стороне Кучум-хан жил. На той стороне – Русский царь.  Далее о русском хане ничего в сюжете не говорится. В основе сюжета – конфликт между Ах-Кöбiком и Кöчiм-ханом.  [70:  Цитата взята из указ. сборника; см. по Унгвицкой М.А., Майногашевой В.Е. Указ соч., с. 168.] 

Предания об ойротских правителях у качинских носят названия – Амыр-Саран, Амыл-Сарыг, Албын-Сана, Абыр-Сарам. Среди сагайцев и бельтыров они известны как Хан-Суна, Суну-Матыр, Ир-Сулан, Алтын-Сора, Алып-Сора. Кызыльцы называют их – Халдама и Амыр-Сана. У хакасов также существуют предания об ойротском правителе Амур-Сане (варианты – «Халдама», «Ир-Сулан», «Сора», «Хан-Суна»).
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Малые поэтические жанры 

Пословицы и поговорки

Сибирские фольклористы в качестве аналогов двух русских паремиологических терминов пословица и поговорка долго употребляли термины или терминосочетания, которыми обозначается единый фольклорный жанр, например: улегер сөстөр (букв. ‘поэтические слова’) – в тувинском фольклоре, сөспектер (букв. ‘пословица, поговорка, прибаутка’) – в хакасском, кеп сöстöр (букв. ‘образные слова’) – в шорском. В якутской фольклористике эти единицы разграничиваются: өс хоhооно ‘пословица’ (хоhооно ‘стихотворение’), өс номоҕо ‘поговорка’.
Исследователи хакасского фольклора М. А. Унгвицкая и В. Е. Майногашева считают, что поговорки – это образные характеристики человека и явлений, которые не называются, а подразумеваются: Часхыдагы ла мал осчаччыҥ ‘Тощ как весенний скот’ (о бедном, худом человеке); Адай осчас хапхычыл ‘Словно собака кусачая’ (о сварливых, злых людях)[footnoteRef:71]. Аналогичное определение дает якутский ученый Н. В. Емельянов[footnoteRef:72].  [71: 	 Унгвицкая М. А., Майногашева В. Е. Хакасское народное поэтическое творчество. – Абакан: Хак. отд-ние Красноярского изд-ва, 1972. – С. 262.]  [72:  Емельянов Н. В. Якутские пословицы и поговорки. – Якутск: Якутское книж. изд-во, 1962, с. 3-4.] 

В качестве важного синтаксического признака поговорки эти исследователи, как и предыдущие (В. И. Даль, В. П. Аникин, В. П. Жуков), отмечают одночастность и считают важным лексико-семантическим признаком паремии образный переносный смысл. Бурятская исследовательница Е. К. Шаракшинова придерживается распространенной мысли, что «поговорки – это широко употребляемые в речи краткие, образные изречения, не выражающие законченной мысли, а только метко характеризующие отдельные свойства явлений или состояние человека»[footnoteRef:73].  [73:  Шаракшинова Е. К. Пословицы и поговорки бурят. – Иркутск: Изд-во Иркут. ун-та, 1981, с. 15.] 

В терминологии алтайской фольклористики частными аналогами сочетания «пословицы и поговорки» могут выступать кеп сöстöр (букв. ‘образные слова’ или ‘слова, имеющие форму’), укаа сöстöр (букв. ‘поучительные слова’) и чечен сöстöр (букв. ‘меткие слова’). Сами носители алтайской фольклорной традиции, как и носители русской, не разграничивают последовательно эти жанры по каким-либо признакам. Подобное неразграничение касается и других жанров, в частности повествовательных несказочных (мифов, легенд, преданий), которые народ обозначает как кеп-куучындар, что буквально означает ‘устные рассказы, имеющие форму’. В этих терминах опорным компонентом стало слово кеп ‘форма, подобие’. 
Одним из важных жанровых признаков алтайских пословиц является наличие поэтической формы, что, кстати, отмечают и сами носители языка: Кеҥ кеп jыртылбас, / Кеп сöс бузулбас ‘Просторная одежда не порвется, / Пословица не распадется’. Именно поэтическая форма пословиц сохраняет их на века. 
В пословице могут отсутствовать прямые указания на субъект, но его «присутствие» легко восстановить из общего смысла фраз: Ийни бÿдÿн, / Ичи тойу ‘Плечи его целы, / Живот его сыт’ (о бездельнике); Ичегези jукачак, / Jодозы чичкечек ‘Кишка его тоненькая, / Голень его узенькая’ (о худом человеке); Тышты килтиреер, / Ичи калтыраар ‘Внешность его блестит, / Нутро его дрожит’ (о лицемере). К пословицам также близки изречения типа побасенок (кептер), синтаксическая структура которых представляет прямую речь. В алтайском паремийном фонде их мало. Как правило, они представляют собой изречения персонажей из текстов других жанров фольклора, например, мифов-сказок: Эчки айдар дежет: «Кижи ӧлзӧ, сӧӧгин кырлаар эдим» ‘Коза говорит: «Человек умрет – по его могиле полазаю», – говорят’. 
Поэтические мини-тексты могут подвергаться распаду и утрачивать свои части, причем это касается не только архаичных пословиц, но и более поздних по происхождению единиц. Возможно, наблюдаемое опущение нашими информантами пословичных частей или их некоторых компонентов объяснимо действием принципа экономии мыслительных и речевых усилий, см.: Jыргал jылла öтпöс, / Ачу айак алдынаҥ чыгар ‘Праздник год не длится, / Горе из-под ног выйдет’ и Jыргал jылбыла болбос ‘Праздник целый год не длится’; Jаман ийт койонсок, / Jаман кижи тöрсöк ‘Плохая собака любит [охотиться] на зайцев, / Плохой человек любит [садиться] в передний угол’ и Jаман кижи тöрсöк ‘Плохой человек любит передний угол’. 
Именно такие усеченные пословицы становятся поговорками – укаа-сöстöр, способными выражать прямые и переносные значения. Отсутствие поэтической формы у поговорок с прямыми значениями придает их текстам вид обычных фраз и делает их «трудноуловимыми» для собирателя. Но повторяемость в речевом обиходе, оценочный и поучительный характер наделяют их чертами, присущими для особого жанра. Приведем примеры поговорок (укаа-сöстöр) с прямыми значениями: Jада курсак таппазыҥ ‘Лежа еды не найдешь’; Кичеенбесте курсак jок ‘У нерадивого еды нет’; Талдакайга jымыртка да кыпту ‘Любящему выбирать и яйцо кажется многослойным’.
К поговоркам следует также относить одночастные изречения, представляющие собой аллегории поведенческих стереотипов человека. Так, в следующих изречениях присутствуют зооморфные метафоры-аллегории: Ийт jибес ажына умзанар ‘Собака надеется на еду, которую не съела’ (о человеке, который надеется на чужое); Эки айу jаҥыс ичегенде jарашпас ‘Два медведя в одной берлоге не уживутся’. 
Таким образом, пословицы – это поэтические мини-тексты назидательного характера, которые по своему композиционно-синтаксическому строению состоят из параллелизмов, сложных предложений и содержат образно-поэтические компоненты. Доминирующими в паремийном фонде алтайцев являются двухчастные единицы, имеющие традиционную стихотворную форму. Они образуют «структурное ядро» алтайского пословичного фонда. 
Поговорки – это мини-тексты с одночастной синтаксической структурой. В более чем половине таких поговорок могут присутствовать образно-поэтические средства[footnoteRef:74]. [74:  Ойноткинова Н. Р. Алтайские пословицы и поговорки: поэтика и прагматика жанров. – Новосибирск: Новосиб. гос. ун-т, 2012, с. 46.] 

Часть алтайских пословиц и поговорок, как и русских, мотивировала возникновение фразеологизмов (алт. – бузылбас сöсколбулар, букв. ‘неразрывные словосочетания’). Так, образ, выражаемый фразеологизмом jоон мойын ‘толстая шея’ (о физически или духовно крепком человеке, народе), связан с поговоркой: Jонныҥ мойны jоон ‘У  народа шея толстая’; маҥдайы калыҥ (букв. ‘лоб его толстый’) ‘грубый’, ‘бессовестный’: Уйалбас кижиниҥ маҥдайы калыҥ ‘У бесстыдного человека лоб толстый’.
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Загадки

Загадки – яркий образец фольклора с игровыми, развлекательными и художественными функциями. По-алтайски загадка – табышкак, по-якутски – таабырын, по-татарски – табышмак, по-узбекски – топишмок, по-киргизски – табышмак, по-тувински – тывызык. Термин образован от исходной формы глагола тап= «найти», основа табыш «находить совместно» и словообразовательного аффикса -как. 
 Канадский фольклорист Элли Кёнгас-Маранда загадки подразделяет на три типа: эмоциональные, интеллектуальные и информативные. Эмоциональные загадки эротичны, интеллектуальные (истинные) требуют интеллектуального усилия, а не только памяти. Информативные – монашеские, для их отгадки необходимы «специальные сведения в области религиозной догматики»[footnoteRef:75]. [75:  Кёнгас-Маранда Э. Логика загадок // Паремиологический сборник: Пословица, загадка (смысл, текст). М., 1978, с. 255-256.
] 

Загадки испытывают память, догадку, сообразительность, но достигают цели по-своему: они сопровождаются созданием эффекта необычного, усматривают необычное в повседневном. Загаданные предметы изображены посредством других, имеющих отдаленное сходство с теми, о которых умалчивается. 
По тематике пословицы обычно бывают о человеке, об окружающей природе и явлениях, о животных, о предметах (жилище, одежда и украшения, домашнее хозяйство, утварь и посуда. 
Загадки представляют собой суждения разного рода: 1) суждения о концепте, вычленяющие конституирующие его элементы; 2) суждения о концепте, указывающие на его функционально-качественные признаки; 3) смешанный тип. 
Структура загадки сразу определяет тот факт, что реалии содержатся как в самой загадке, так и в отгадке.
	В загадках отражается склад мышления народа, способность к образному мышлению. Загадка никогда не загадывает родовых понятий: нет загадок о животном вообще или загадок об овоще вообще. Предельно конкретная предметность объясняется поэтической природой загадки. Загадка определяет свойства и качества предметов по их предназначению в быту, в многочисленных и многосторонних связях. 
	Загадки по структуре близки к пословицам. В них всегда присутствует смысл, который нужно понять. Характерной композиционной особенностью загадок  является двучленный параллелизм. 
Некоторые ученые связывают появление этого жанра с иносказательной речью и охотничьими и бытовыми запретами. Загадки использовались в играх. Раньше довольно активно практиковалось наказание проигравших. Как и другие жанры фольклора, загадки прошли длительную эволюцию. Изменение общественно-исторических условий, взглядов носителей фольклора привело к изменению общественной функции загадок. Сузились их магические, обрядовые функции, на передний план выдвинулось воспитательно-познавательное, развлекательное значение. Загадки используются для развития мыслительных способностей детей.  
Алтайским загадкам посвящена монографическок исследование  К.Е. Укачиной. Исследовательница классифицировала их на основе идейно-тематического содержания. Большая группа загадок относится к вселенной и явлениям природы, растительному миру. Отдельную группу составляют загадки о человеке и его теле. К одной из основных групп относятся загадки, которые поэтизируют предметы человеческого быта (жилище, предметы домашнего обихода, пища, посуда), труд и орудия труда. Отдельную группу составляют загадки заимствованные из русского фольклора и современные (о грамоте, книжной мудрости и технике)[footnoteRef:76]. [76:  Алтайские загадки / Сост. К.Е. Укачина. Горно-Алтайск, Горно-Алт.отд-ние Алтайск. Книж. Изд-ва, 1981, с. 7.] 

Загадки – это развернутые метафоры. Широкое распространение этого их типа дало основание считать, что всякая загадка - метафора, но складывается разнообразие образно-изобразительных средств и поэтических форм в загадке. Она использует различные формы тропов и приемы иносказательной образности. В загадках дается воля воображению. Это жанр, в котором вещи и явления воспроизводятся иносказательно, через сравнение с отдаленно сходными. Существуют различные способы метафоризации, или переносов: «человек → артефакт», «артефакт → явление природы», «человек → явление природы», «артефакт → человек». Приведем примеры:
Артефакт → явление природы: Тÿр-тÿр кийис, / Тÿрÿлбес кийис ‘Сверни-сверни войлок, / Не сворачивающийся войлок’. (Земля).
Бас-бас кийис, / Базылбас кийис ‘Валяй-валяй войлок, / Неваляный войлок’. (Облако).
Поэтическому языку алтайских загадок характерны, кроме метафоры, другие тропы и фигуры речи: 
- сравнения: Теҥеридеҥ тӱшкендий, / Темирле кыргандый ‘Как будто с неба упало, / Как будто железом скоблено’ (jымыртка ‘яйцо’);
- эпитет: Кӧк букамда мойын jок  ‘У моего синего быка шеи нет (кӧӧш ‘чугунок’);
- гипербола и литота: Тутсам – уушча, / Jайзам - jалаҥча ‘Хватаю – с горсточку, / Раскину – с поляну’ (кӧс ‘глаза’). 
Они имеют стихотворную форму, поскольку в них присутствует аллитерационная рифма: Обоолуда от кӱйет, / Одурчакта ийт ӱрет ‘В [местечке] Оболу огонь горит, / В [местечке] Одурчак собака воет’  (бӧрӱ ‘волк’).   

Литература:
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ХУДОЖЕСТВЕННЫЙ ФОЛЬКЛОР

Прозаические жанры

Сказка
Народная сказка – явление исключительно многообразное. В ней сочетаются национальное и интернациональное, древнее и новое, коллективное и личное, традиционное и импровизационное  начала. В фольклористике нет определения сказки. 
В понимании природы сказки и закономерностей формирования и распространения сюжетов и их типов, возникновения и варьирования текстов сказок большую роль призвано сыграть сравнительно-историческое изучение. 
Сказка – жанр эпический, прозаический, сюжетный. Она не поется, как песня, а рассказывается. Предметом повествования в ней служат необычные, удивительные, а нередко таинственные и страшные события; действие же имеет приключенческий характер. Это в значительной степени предопределяет структуру сюжета. Он отличается многоэпизодностью, законченностью, драматической напряженностью, четкостью и длительностью развития действия». 
Народные сказки – устные повествовательные художественные произведения  волшебного, авантюрного или бытового характера с установкой на вымысел, рассказываемые в воспитательных и развлекательных целях»[footnoteRef:77]. Сказка всегда дидактична и нравственная идея в ней утверждается не прямо, а раскрывается посредством волшебного вымысла, хитрой и умной выдумки, то и другое – неотъемлемые свойства всякой сказки. [77:  Чичеров В.И. Русское народное творчество. – М., 1949, с. 276.] 

По содержанию их делят обычно на сказки о животных, волшебные и бытовые. Учитывая структурные особенности и другие признаки, выделяют также сказки кумулятивные, легендарные, авантюрные, сказки-анекдоты.  
Вопрос о специфике различных видов сказки также освещен в ряде исследований. В работе В.Я. Проппа «Исторические корни волшебной сказки» даны интересные выводы о характере фантастических образов этого вида сказок, о своеобразном переосмыслении многих древних обрядов и верований.  В монографии Е.М. Мелетинского «Герой волшебной сказки» обращено внимание на социальную природу волшебной сказки и ее героя, а также на особенности сюжетосложения.  Раскрываются также пути формирования сказки, первоначальную ее связь с мифом-быличкой и ее становление как жанра в условиях перехода от первоначального первобытного общества к классовому обществу. 
В жанре сказки установлены  традиционные формы композиции: наличие стандартных зачинов и концовок, общих мест, как следствие этого ретардация и наряду с ними развитие диалог, бытовых деталей, особенно в сказках новеллистических и волшебных и животном  эпосе нового времени. Сказка отличается строгой формой, обязательностью определенных моментов, а также устойчивостью компонентов. В ней почти не дается картин природы и быта, действие как бы обнажено. Она не имеет таких замедляющих действие элементов, как былина, но ей присущи почти постоянные композиционные особенности: зачины и концовки, повторение эпизодов, трехступенчатое строение сюжета, введение персонажей, животных и предметов, обычно чудесных, которые помогают герою достичь цели.
В сказке изображаются вымышленные события и лица, представленные то в известной мере реалистически, то со значительным отступлением от правдоподобия. 
От других прозаических жанров (преданий и легенд) сказка отличается более развитой эстетической стороной, что проявляется в установке на увлекательность, которая сочетается с известной поучительностью. Эстетическое начало, кроме этого, проявляется в идеализации сказочных героев, ярком изображении «сказочного» мира, удивительных существ и предметов, чудесных явлений, романтической окраске событий.
К сказкам о животных относятся такие сказки, в которых «животное является основным объектом или субъектом повествования. В этой разновидности сказок основными действующими лицами выступают звери, птицы, домашние животные. Однако немало сюжетов, в которых вместе с животными действуют и люди, но животные играют в них наиболее активную роль.
По определяющему смыслу повествования, стержневой мотивации и функциональной направленности сказки о животных условно можно разделить на этиологические и аллегорические.
Этиологические сказки объясняют происхождение зверей или птиц, особенности отдельных их черт, органически связаны с мифами, многие сюжеты генетически восходят к ним. Они, безусловно, древнее сказок с аллегорическим звучанием, которые возникли на более позднем этапе развития человеческого общества.
В силу живого бытования фольклора дошли до нас многие архаические сюжеты и мотивы, которые в определенной мере характеризуют отношение далеких предков к таежному миру, интерес к которому был вызван прежде всего их производственной необходимостью – охотой. Не случайно абсолютное большинство сказок объясняет происхождение диких животных и птиц. Например, есть тексты, в которых в своеобразной художественно–поэтической форме дается объяснение, почему у зайца «разорванные» губы? Отчего у ласточки раздвоенный хвост? Почему пчела жужжит? И т. д.
В мифологических сюжетах и этиологических сказках бурят, монголов и тюркских народов Сибири немало совпадений в объяснении происхождения тех или иных зверей, птиц или некоторых их особенностей. Так, например, в архаическом эпосе алтайцев, бурят, тувинцев, хакасов сходны в своей основе мотивы, связывающие происхождение медведя с человеком.
Мотив превращения человека в животное или, наоборот, животного в человека, связанный с верой древних людей в оборотничество, становится определяющим в некоторых этиологических мотивах сказок. Происхождение медведя в одноименной бурятской сказке получило, например, такую художественно–этиологическую интерпретацию. Человек хочет срубить иву. Она делает его купцом, ханом. А затем, когда по ханскому приказу войско пытается все-таки срубить иву, она превращает хана в медведя. 
В некоторых сказочных сюжетах герой превращается в медведя, трижды обежав дерево. Обежав дерево в обратном направлении, он вновь превращается в человека.
Происхождение сказочных персонажей нередко связывают с мотивом сожительства человека и медведя. Причем сказочные, эпические герои, рожденные от такого «брака», обладают огромной физической, иногда сверхъестественной силой, что позволяет им вступать в единоборство с очень сильными противниками и побеждать их. В таких сказочных сюжетах и мотивах, по всей вероятности, находят выражение тотемистические представления людей.
В мифо–эпической трактовке образа медведя проявляется не только традиция тотемизма, но и промыслового культа. Так, 1) сородичам женщины, ставшей женой медведя, сопутствует удача на охоте; 2) медведь, похитивший женщин, при погоне бросает людям ценные шкурки как откуп за невесту; 3) медвежий сын иногда выступает как покровитель охотников, нередко уходит с ними, покидает таежный мир.
Функция тотемных животных в фольклорных источниках часто переплетается с функцией культурных героев. У ненцев почитание белого медведя связано с поверьем, согласно которому белый медведь научил пользоваться огнем». В произведениях архаической эпики народов Южной Сибири эту благородную миссию выполняет ласточка. Она, по мотивам бурятских сказок, выкрала огонь у творца–бурхана. «Увидел бурхан ласточку и выстрелил ей вслед. Стрела насквозь пробила ей хвост. Ласточка принесла людям огонь, свила себе гнездо около дымохода в юрте человека. С тех пор ласточки живут вместе с людьми», – говорится в бурятской сказке [18, с. 387].
В хакасских сказках, ласточка возвращает огонь из подземного мира. Но змей, стороживший очаг с угольками, бросается в погоню за ласточкой. Тогда она бросила уголек на скалу. Уголек разбился, и от скалы полетели искры.
Идентичны хакасско–бурятские мифологические и сказочные сюжеты о ласточке–спасительнице человека. Пчеле, в некоторых вариантах комару (Аина–хак., 12–головый змей  – бур.) узнать, чья кровь слаще. Она попробовала и ей понравилась человечья кровь. она спешит об этом сообщить своим повелителям. Но ласточка, чтобы спасти человека, по пути вырывает язык пчеле (комару), чтобы она не смогла сказать, чья кровь слаще. С тех пор лишилась дара речи пчела (комар) и стала жужжать.
Сказка волшебная  - основной жанр сказочного творчества. Удивительные вымышленные события воспринимаются как происходящие на пограничье реального и вымышленного миров. 
Бытовая сказка – жанровая разновидность сказки, объединяющая произведения, героями которых являются обыкновенные люди, действующие в обычной бытовой обстановке. Бытовая сказка правдиво, однако широко прибегая к преувеличению, гротеску, и нередко юмористически отражают общественные и семейные явления, быт и жизнь народа, высмеивают людские пороки, утверждают народные идеалы. В отличие от волшебной сказки в быовой отсутствуют фантастические чудовища, сверхъествественные существа и волшебные предметы. Ее герои побеждают противников умом, мудростью.  
Признаками новеллистической сказки (или авантюрной, авантюрно-новеллистической) являются их приключенческий характер, определенный круг наиболее характерных для них сюжетов и тем, в которых важная роль отводится к путешествиям, различным опасностям, отлучкам из дома, а также тип главного героя – умного, смелого, находчивого, хитрого героя. Это сказки о приключениях и событиях семейной и личной жизни человека». Авантюрно-новеллистическая сказка в системе сказочных жанров воспринимаются как специфические жанровые разновидности, или типы, входящие в жанр бытовой сказки.  
К числу наиболее характерных груп сюжетов новеллистических русских сказок относятся: 1) женитьба героя на красавице, когда для достижения цели он прибегает к хитроумным уловкам, иногда – к обману или разгадывает загадки; 2) о верности, неверности, исправлении и наказании упрямой жены; 3) о судьбе, предрешенности испытаний, которых герои стремятся избежать с помощью бегства, скитаний, женитьбы и т.п.; 4) о разбойниках и ворах, с которыми чаще всего вступает в единоборство девушка, проникающая в дом; 5) об умных словах и делах. 
Сказка героико-фантастическая – сказка, в которой «мифическое, фантастическое начало органично сочетается с началом героическим». От остальных волбеных сказок сказки героико-фантастические отличаются системой образов, поэтических средств, при помощи которых этогероическое начало находит свое наиболее яркое воплощение. 
Кумулятивная сказка – группа сказок или их особый разряд, выделяемый по специфическим композиционным и стилевым особенностям. Она строится на основе многократного повторения одних и тех же или аналогичных действий, которое кончается расплетением образовавшейся цепи событий в обратном, убывающем порядке. Композиционно они четко делятся на экспозицию, кульминацию и финал. Действие всегда начинается неожиданно и столь же неожиданно завершается. Различают два основных принципа присоединения отдельных звеньев сказку друг к другу: 1) одно за другим по очереди: а+б+с и т.д.; 2) каждый раз при присоединении новего звена повторяются предыдущие: а+(а+б) + (а+б+с) и т.д. 

Алтайские сказки

По-алтайски сказка называется  чöрчöк. Накопленные материалы, включая многоплановые целевые записи, создали основу для научной систематики алтайских сказок. В работах исследователей М.А. Tолбиной (Демчиновой) и Т.М.Садаловой описаны сюжетный состав алтайских сказок, рассматрены вопросы специфики и поэтики жанра алтайских сказок. 
К основным жанрам алтайских сказок относятся: мифы-сказки, сказки о животных, волшебные бытовые, новеллистические сказки, сказки о глупом черте, кумулятивные (формульные сказки), анекдоты. Во многих случаях в жанровой классификации алтайских сказок обнаруживается их нерасчлененность. Например, жанровые признаки прослеживаются в бытовых или новеллистических сказках и, наоборот (ск. 27, 33, 37), или же в кумулятивных сказках (ск. 14, 41) отмечаются детали бытовой сказки. Данное явление свидетельствует не только о древних синкретических чертах жанра, но и о незаконченном процессе жанрообразования алтайской сказки.
На основе сранения международных сюжетов с помощью указателя Аарне-Томпсона, а также указателя турецких сказочных сюжетов Эберхарда-Боратава, указателя якутских сказок, составленного Г.У.Эргисом, сравнительного указателя восточнослоавянских сказок М.А.Демчиновой выявлен сюжетный состав алтайских волшебных сказок. 
Т.М.Садаловой составлен указатель сюжетных типов алтайских сказок в соотношении с сюжетными типами междунраодного указателя А.Аарне-С.Томпсона. Исходя из этого соотношения с международным репертуаром сказок исследовательница выделила три группы: 
1. локальные сюжеты, аналогии с которыми в фольклоре других народов неизвестны; 
2. сюжеты, соответствующие сказкам международного репертуара; 
3. сюжеты, заимствованные из репертуара других народов.[footnoteRef:78] [78:  Садалова Т.М. ] 

В группе локальных сюжетов выделены мифы-сказки о животных на основе их генетической связи с мифологическими рассказами о животных. Сказки-мифы о животных содержат этиологические объяснения повадок животных, особенностей их внешнего вида и т.д. Так, например, мы узнаем, почему сорока оглядывается, когда находит себе пищу (ск. 1), почему именно так кричит та или иная птица (ск. 5), как появились отметины под глазами марала (ск. 2) и т.д.
Выявлены 15 локальных сюжетов мифов-сказок о животных («Заяц и горностай», «Золотой павлин», «Обиженный барску», «Барсук и марал» и др.). 
Все локальные сюжеты мифов-сказок в международных сюжетах не встречаются, кроме двух текстов: АТ 210 «Как мышь вошла в год» (ск. 8), АТ 222А «Дьарганат» (ск. 7).
Своеобразен ряд сюжетов, в которых отразились разные грани взаимоотношений между людьми и животным миром. Так, в сказке «Синичка» (ск. 6) это птица не боится людей, потому что спасла их в голодный год. В сказке «Кабарга-воровка» (ск. 7) кабарга прячется от людей, так как она пыталась украдкой выпить молоко и опрокинула на себя казан, из-за чего она стала пятнистой. Некоторые зооморфные персонажи наделены чертами ловкача и остроумца, что их больше сближает с персонажами новеллистических сказок.
Из сказок о животных 3 локальных сюжетов («Кто кого боится», «Как лиса столкнула медведя со скалы») и 17 международных (здесь много сказок главным героев в которых выступает лиса: «Лисичка», «Сорока и лиса» и др., «Как мышь вогла в год» «Летучсая мышь» и др.
Сказки о животных представляют собой своеобразной сплав разнотипных сюжетов. Большинство из них входит в число сюжетов международного репертуара сказок о животных: АТ 2, 15, 55, 56 А, 57, 103, 222 В и т.д.
Наиболее популярны и распространены сюжеты о лисе. Часть сказок о животных представляет собой самостоятельные сюжетные типы, но чаще они встречаются в различных соединениях с другими сюжетами. 
Из локальных сюжетов наиболее известен сюжет о том, как в лесу встретились лиса  и медведь (8 вариантов): лиса обманом заманивает медведя на скалу, разжигает большой костер, сонный медведь сваливается со скалы и становится добычей лисы. Этот сюжет также встречается в различных сюжетных соединениях.
Из группы заимствованных сюжетов следует отметить сюжетные типы, содержание этих произведений в основном совпадает с русскими сказками, и почти не имеют элементов, характерных для алтайской сказочной традиции (возможно, что источником для некоторых из них послужили книжные образцы).
Из волшебных сказок  локальных сюжетов – 10 («Вор, крадущий коров, и тигр», «Помошь духа земли» и др.»; 18 международных сюжетов («Оскюс Уул и чудовище Дьелбегена», «Три брата», «Шестиглазая Карагыс», «Башпарак», «Танзаган», «Ырысту», «Ак Сагыш ла Кара Сагыш» и др.). 
Большую группу волшебных сказок представляют сюжеты, которые при всей близости с международными, имеют национальную специфику алтайской сказочной традиции в сюжетном составе, и сиcтема персонажей и поэтике. Наиболее популярны из них: АТ (312) «Öскюс Уул и чудовище Дьелбеген» (текст 17), (312 Д) «Юч Карыш» (текст 18), 313 С «Алтын-Каньпук» (текст 21), С «Башпарак» (текст 19), 670 «Кайчы-Мерген» (текст 15) и т.д. Во всех этих произведениях происходит органичное соединение международного сюжета с алтайской сказочной традицией. В них нашли отражение различные мотивы древних обрядов: обряд инициации, мотив поиска жены для создания семьи, обряд сватовства. Так, например, в сюжете АТ (312) родители соглашаются (вынуждены) отдать сына чудовищу Дьелбегену, мальчик благополучно избавляется от чудовища и возвращается к родителям; в сюжете АТ (312) три брата посылаются хозяином (отцом) к чудовищу Дьелбегену через волосяной мост, это условие выполняет младший брат, побеждает Дьелбегена, спасает старших братьев. В этих произведениях, скорее всего, нашел отражение обряд инициации. К числу древнейших мотивов относится мотив гостеприимства, который восходит к ритуалу установления контакта между индивидами древнего общества. В алтайских сказках тот или иной персонаж, отправляясь в путь с определенной целью, обычно встречается со старухой или стариком, которые приглашают его зайти в жилище и отведать их еды. Еда, выставленная перед героем, приготовлена из насекомых, ящериц, но он вынужден ее есть, тогда еда превращается в обычную вкусную пищу. Таким образом, герой проявляет свое уважение к хозяевам и в их лице обретает добрых советчиков, которые подсказывают ему куда идти, что предпринять, как победить антипода. Так, через совместное принятие общей еды, герой приобщается к миру жителей иномирья (ск. 16, 29).
Группа заимствованных сюжетов волшебных сказок близка европейскому репертуару. В них также не наблюдается заметной трансформации на почве алтайской сказочной традиции, хотя некоторые из них передаются особым сказочным стилем, характерным для алтайской сказки. Так, например, в них присутствует определенный набор традиционных формул, как зачины следующего содержания: «Когда сотрясаясь, земля образовалась, когда схватившись, горы выросли, когда, журча, реки потекли, (это) было, оказывается» - Jер силденип, jер бÿдер тушта, кавыштанып, таг öзöр тушта, шаалап, суу агар тушта болтыр– (МНКЭ 2 (27)). Традиционные формулы, зачины и концовки встречаются в таком сюжете, как: АТ 402 (ФМ 54 ж (9)), 563 (ФМ 61 (4)), 109 (3). Но, несмотря на данные стилевые особенности, эти сюжеты не осложнились другими мотивами локального характера. Более заметные изменения претерпевает сюжетный тип АТ 563, который зафиксирован в четырех вариантах. Во всех вариантах варьируется начало: бедняк получает чудесных животных от зятя-лиса или охотнику их дарит благодарный журавль. В одном из вариантов каан все время забирает дичь из силков охотников, тот идет к каану, получает от него чудесного коня... Как видим, здесь варьируется не только начальный эпизод, но и состав персонажей. В остальных эпизодах сюжет алтайской сказки совпадает с европейским сюжетом. Данный сюжет активно контаминируется с другими сюжетными типами (см. комм. к тексту 29).
Следует отметить отдельные примеры контаминирования заимствованных сюжетов: так, зарегистрированы некоторые сюжетные присоединения заимствованных сюжетов. В алтайской сказочной традиции своеобразен эпизод избавления от чудесной коровы: злая девятиглазая женщина притворяется  больной, приглашает шамана, тот приносит в жертву корову девушки-сироты. 
Подобные контаминации заимствованных сюжетов с помощью мотивов или мотивированных действий, предполагают своеобразные попытки их адаптации в алтайской сказочной традиции.
Из богатырских сказок локальных сюжетов – 11  («Поездка за небесными девами», «Эрмен Коо», «Санаа-Мерген», «Кан-Клыш», «Курман Тайчы» и др.).  
В сказке «Санаа-Мерген» во время охоты сыновья Караты-Каана обнаруживают старуху – богатыршу по имени Санаа-Мерген, которая готовит вкусную еду из молока сорок и ворон. Каан велит ей стать прислугой, оскорбленная богатырша согласна принять бой, вместо коня у нее рыжая коза, она при помощи козы побеждает войско каана, возвращаясь назад, она падает с козы, погибает, коза превращается в дикого сайгака.
Из новелистических сказок локальные сюжеты имеют 6 сказок («Пятеро братьев», «Оскюс Уул с красной стрелой», «Прожорливая невеста» и др.); международных – 4 сказки («Как три удальца слова испугались», «Кто лучший друг».  В сказке «Пятеро братьев»  пятеро остроумными советами одурачивают Дьелбегена, посылая от одного брата к другому, топят его.  В сказке «Как три удальца…» мальчик зашел в аил трех бартьев, помешал рассказыванию сказок. Братья решили его наказать, мальчик победил их своими остроумными вопросами и ответами. 
Из бытовых сказок локальные сюжеты содержат – 6 сказок («Сынару», «Паклан Тас ла Талмыс», «Злая мачеха», «Богач и слуги», «Две свояченицы»), международные сюжеты – 3 («Испытание жены», «Умная жена возвращает золото», «Аргачы и Кюдьюрчи»).   
В сказке «Сынару» богатые снохи невзлюбили свою золовку: подвешивают ее за косички к березе, спускают в яму, уши заливают свинцом. Братья свою оклеветанную сестру по наущению жен сажают в сундук, зашивают в бычью шкуру, бросают в реку; ее спасает рыбак, который женится на ней. Через некоторое время семью сестры находит младший брат, узнает про проделки снох, снохи наказаны.

О взаимосвязях алтайской сказки с мифами и другими жанрами фольклора. В работе Т.М. Садаловой алтайская сказка изучалась в аспектах исполнения сказки в обрядовой культуре алтайцев, взаимосвязи сказки с мифами, сказаниями, песнями в контексте бытования и развития во времени.
Одной из отличительных черт алтайских сказок является их активное взаимодействие с другими фольклорными жанрами, как: мифы, эпические сказания, песни. Также следует отметить органичное проникновение в сказку и малых жанров: благопожеланий, заклинаний, проклятий, загадок и т.д. Степень проницаемости границ алтайских сказок для других жанров фольклора можно наблюдать как в сюжетике, так и в поэтико-стилистической системе.
Мифологический сюжет текста «Аргачи и Мекечи» об  одурачивании героем чертей (ск. 38) зафиксирован в нескольких вариантах, кроме этого самостоятельно бытует миф, семантически близкий к анализируемому сюжету. Поэтому также возможно, что мифологический сюжет этой сказки в соединении с другими является одним из древних. Вероятно, что именно этот мифологический сюжет послужил основным сюжетным ядром, к которому присоединились последующие сюжетные звенья. Следует обратить внимание на одну из особенностей во взаимосвязях сказок и мифов. Иногда мифологические сюжеты могут контаминироваться с другими сюжетами текста без связок, мотивирующих данное присоединение. Например, та же сказка «Шестиглазая Карагыс» могла бы закончиться благополучным спасением героя от сестры-людоедки и его женитьбой без присоединения мифологического сюжета о поездке за дочерью Курбустана. Или сказка «Созвездие Семи Каанов» (ск. 22) могла бы закончиться тем, что братья стали каанами без присоединения мифологического сюжета о превращении братьев в созвездие.
Взаимодействие сказок и мифов проявляется и в том, что в сказках часто встречаются мифологические персонажи и этиологические концовки, характерные для мифологических сюжетов. В алтайских сказках, как и в мифах популярен мифологический персонаж – антропоморфное чудовище Дьелбеген (тексты 17, 18, 19, 30, 32). На материале этих сказок мы наблюдаем разные ипостаси одного и того же персонажа, что зависит от содержания сказок, отразивших разные временные пласты. Так, от текста к тексту мы можем проследить, как происходит своеобразное изменение образа чудовища Дьелбегена: от жестокого людоеда, преследующего беспомощного героя (текст 17), до комического персонажа, которого можно одурачить (текст 32). Кроме чудовища Дьелбегена, в сказках встречаются и другие персонажи мифологического происхождения: Дьылчы, Дьайачы, Юлген, Юч-Курбустан, Эрлик и т.д.
Взаимодействие сказок с героическими сказаниями также имеет свою специфику. Например, первоисточниками отдельных сюжетов сказок стали “разрушенные” произведения из жанра сказаний (ск. 31 “Санаа-Мерген”). Или же, наоборот, их первоисточниками были сказки, которые затем усложнились до более развернутых произведений и обрели жанровые черты богатырских сказок. Например, в одном из вариантов сказки “Боодой-Кекшин брат Боодой Коо сестра» (см. комм. к сказке 30) наблюдаем “облачение” сказочного сюжета в поэтическую ткань эпического сказания (ФМ 273 (11)). Текст сказки имеет стихотворную форму. В ней основной акцент сделан на статусе антипода, который связан с властелином подземного мира – Эрликом, и противопоставлении ему героя, которое обретает глобальные масштабы. Антиподом оказался не только территориально чужой, а чужой еще и по происхождению, представитель чужого мира, что грозит удвоенной опасностью для героев. Поэтому брат упрекает сестру за то. что она нарушила его запреты; теперь в результате контакта с антиподом они оказались притянуты к подземному миру Дьелбиса. Из-за этого очистительный обряд полуживой сестры оказывается бессильным, поэтому необходима поездка героя в подземный мир и сражение с войском чудовища.
В некоторых сказках, например, в вариантах сказки «Тангзаган» (см. комм. к сказке 24) к сказочному сюжету о женитьбе героя на женщине – гусыне механически присоединяется эпический сюжет. Связкой для контаминации двух сюжетов является мотив об угоне в плен сестры героя. В сказке “Ездящий на семи рыжих конях Bскюс-Уул” (ск. 29) включен эпизод из эпического сюжета о поездке героя в подземный мир Эрлика, что мотивируется, как одно из поручений антипода.
Так, отдельные сказки, в большинстве случаев с усложненными сюжетами, могут соединяться с эпизодами эпических произведений.
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Тувинские сказки
Тувинцы называют сказки тоол. По широте своего бытования сказка не уступает героическому эпосу. Основные виды тувинских сказок: богатырские, волшебные, бытовые, о животных.
Богатырская сказка в народе четко не отделяется от героического эпоса и не имеет признанного научного обозначения. Богатырская сказка заметно соединят в себе черты сказочного и эпического повествований. Сюжет сказки «Хайындырынмай Багай-оол»[footnoteRef:79] связан с добыванием необыкновенных существ и предметов, включая волшебные (птица бедэнэ, приносящая молодость; чудесное одеяние – кольчуга, оберегающее благополучие), с поиском лунно-солнце-лучистой золотой девушки – дангыны из Верхнего мира, с девяносто девятого неба, куда девяносто лет ехать.  Деспоту хану противостоит сын старика и старуха, пребывающих в бедности. На своем пути герой встречает типичных для волшебной сказки обладателей особых свойств: Хулер-силача с его необычайно чутким слухом; Шудер-силача, ловящего стрелы на лету; Давын-хана, от которого исходит огонь. Они становятся его братьями-помощниками. Сугубо сказочный характер носят перевоплощения героя.  В целом эта сказка имеет многоплановое повествование, объединяющее сказочные и героико-эпические эпизоды. Мотивы чудесного рождения, наречения имена, взаимоотношения героя, его коня и золотой дангыны (царевны), Брачное состязание, добывание  трона отцом и сыном, выкуп за невесту роднят данную сказку с героическими сказаниями. Обращают на себя внимание многократные повторы, характерные для эпоса. Эпическая формула: С утра стал натягивать тетиву – до самого вечера натягивал, с вечера натягивал – до самого утра натягивал».  [79:  Тувинские народные сказки / Сост.З.Б. Самдан. – Новосибирск: ВО «Наука», Сибирская издат-я фирма, 1994. – 460 с. (Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока), с. 50-225. 
] 

Большую группу составляют волшебные сказки (хуулгазын тоолдар). На эти сказки оказали влияние эпос. В них содержатся обили развернутых бытовых описаний, в характере изображения столкновений сильного героя с чудовищами с целью освобождения пленных ими девушек. В некоторых из них содержится объяснение: откуда герой получил свою необыкновенную силу – рассказывается о необыкновенном рождении героя (он – сын медведя и женщины, или родился от съеденного магического растения – «Медвежий сын силач Ыйгылак-Кара»[footnoteRef:80]).   [80:  Тувинские народные сказки…, с. 227-248. ] 

Есть сказки, где герой – обыкновенный человек, одерживающий верх благодаря поддержке родичей, обладанию необыкновенными предметами или волшебными помощниками. Это, как правило, сироты, пасынки и другие обездоленные. В некоторых сказках изображаются испытания братьев, сестер, охотников и т.п. 
Много сказок об испытаниях двух, трех, даже семи братьев, сестер, охотников и т.п. В одних текстах сначала повествуется о старших братьях и сестрах, которые не выдерживают испытаний и погибают, а затем – о младшем брате и сестре, которые поступают правильно и выдерживают испытания; в других – сначала изображается успех младшего героя, а затем – неудачное подражание старших. Например, «Оскюс-оол с девятью красновато-рыжими конями» (текст 3)[footnoteRef:81].     [81:  Тувинские народные сказки…, с. 249-271.] 

Новеллистические и бытовые сказки (кара тоолдар – букв. простые сказки). По числу эти сказки превосходят все остальные.  Это краткие рассказы о жизни обычных людей: землепашца, пастуха, батрака, противостоящих хану, баю, ламе и т.д. Их действие происходит в реальном мире – на земле – на фоне социального быта. В этих сказках почти нет сверхъестественных сил. Тувинские бытовые сказки отличаются своей сатирической направленностью. В них осмеиваются такие человеческие пороки, как ложь, жадность, лень, о глупцах, ворах и т.д. Популярны сказки о глупцах, делающих все невпопад, например, сказка «Умный-Маанай и Глупый Дулун (текст 11)[footnoteRef:82].  [82:  Тувинские народные сказки…, с. 324-332.] 

Относительно стабилен у тувинцев жанр сказки о животных (дириг амытаннар дугайында тоолдар), что обусловлено охотничьим и скотоводческим способами хозяйствования тувинцев. В сказках отражаются повадки животных. Персонажами являются: заяц, лиса, волк, из домашних животных – козлик. Для многих тувинских сказок о животных характерны этиологические концовки. Например, в сказке «Лев и муравей» (текст 23) объясняется то, почему собака ушла от льва и стала другом человека (текст 23)[footnoteRef:83]. Здесь показываются столкновения слабого с сильным животным. Этиологические концовки дополняют произведение и обращают внимание слушателя на внешность, повадки животных.  [83:  Тувинские народные сказки…, с. 374-379.] 

Кумулятивные, или формульные, сказки, выделяемые в международной научной практике в качестве особого вида, построены на многочисленных повторах эпизодов, но с другими персонажами. 
Встречаются сказки-загадки (текст 9 «Сюмелдей, ходивший за молоком» и текст 28 «Сказка-загадка»), сюжеты которых построены на отгадывании героями загадки; сказки-пословицы (23 «Лев и муровей»)[footnoteRef:84]. Последняя основана на разъяснении смысла и происхождения пословицы «Льва убивают хитростью, зайца – капканом»).  [84:  Тувинские народные сказки…, с. 306-321, 398-401, 374-379.] 

Сюжеты некоторых сказок -  сложные, состоят из нескольких частей, например 1 часть сказки «Чангыс-Карыш» (текст 6)[footnoteRef:85] обладает признаком волшебной сказки, а повествование о мести героя-пастуха своему хозяину сближает ее с так называемыми сказками о глупом черте.   [85:  Тувинские народные сказки…, с. ] 

Основной пафос тувинской сказки, как и сказок других народов мира, - победа добра над злом. Отражены религиозные верования, отражены элементы анимизма, тотемизма, магии, фетишизма, культа природы; есть идеи буддизма. Персонажи волшебной сказки зачастую действуют в мифических пространстве и времени. В них существуют верхний, небесный мир – Курбусту, средний, земной мир и нижний, подземный мир – Эрлика. Герои сказок свободно перемещаются по этим мирам. Существует мифологическая гора, Молочное озеро, железный тополь фигурируют в сказках как мировые центры. Наряду с этими мифологическими объектами, встречаются и реальные топонимы – Алтай, Танды, Кангай, Одуген и т.д.
В поэтике тувинской сказки характерны  пышные обрамления, красочные детальные описания. Особую функцию выполняет цветовая символика. В сказке отразилось цветовое восприятие народа, выраженное в его приверженности описывать явления через образы природы. Сравнение с природой, например, применено в описании внешности золотой дангыны (золотая дангына, излучающая свет солнца и луны) или  масти коня (звездно-пестрый конь). Характерны цвета: белый, красный, черный. Эпитет «золотой» употребляется в значении «необыкновенный, волшебный». Художественный мир тувинской сказки богат и цифровой символикой. Магические числа – 3,7, 9 и т.д. характерные для сказок всех народов, в тоол встречаются в самых различных комбинациях и имеют своеобразную сиволику. Самые популярные из этих чисел, 9 и производные от него – 81, 90, 99, 108 и др. 
Зачины, концовки в сказке почти не отличаются от типических мест эпоса. В более поздних бытовых сказках зачины приобретают несколько условный характер. Например: «Давным-давно, когда плоска вещь по ветру летала, а круглая по земле каталась» или «В верховьях Кара-Хема жил когда-то старик…» и т.д.
Сказочные концовки более лаконичны и разнообразны, чем финальные формулы эпоса с детальным описание счастливого пира или свадьбы. 
В сказках широко используются изобразительно-выразительные средства – обычно составляемые по законам аллитерации. Язык тувинской сказки характеризуется метафоричностью, афористичностью и эмоциональной насыщенностью. Пословицы и поговорки, народные выражения органически вплетаются в художественную ткань сказки и выполняют то характерологическую, то чисто поэтическую функции (озеру без рыбы лучше высохнуть, хану без пользы лучше обеднеть и т.п.).
Сказка выполняет развлекательную, художественно-эстетическую функцию. Исполнитель сказки или эпоса – тоолчу. Сказка воспринималась как нечто священное.   Люди верили, что сказка имеет духов и если исполнять сказку небрежно, то эти духи могут наказать человека. Сказке приписывалась магическая сила: верили, что сказка сопутствует  удачной охоте.
Тувинская сказка прошла за столетия своего исторического развития чрезвычайно сложный путь и постоянно изменялась  под влиянием различных факторов. Характер заимствований  в тувинской сказочной традиции неоднороден. Определенную часть тувинских сказок составляют заимствованные сюжеты. Наибольший пласт заимствованных сюжетов представляют переработки произведений, занесенных в Тыву из Индии и Тибета через Монголию. Естественно, сказочные сюжеты монгольского, индийско-тибитского происхождения прижились в тувинской среде вследствие длительных тесных контактов тувинцев и монголов, соседей, входивших некогда в состав единых государственных образований, сходства материальной и духовной культуры. 
Обобщая художественные особенности тувинской сказки, необходимо выделить и ее самобытные черты. Среди тувинских  сказок есть  сказки, которые не имеют аналогов в международном каталоге А. Аарне-С. Томпсона. Большой архаический пласт – мифологические и трикстерские образы, древние обряды, обычаи и другие мотивы  отражены в тувинской сказке. В тувинской  сказке органически сочетаются различные жанры фольклора – мифы, легенды, предания, отрывки из эпоса, пословицы, поговорки, загадки, благопожелания и т.д.
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Хакасская сказка

О генезисе волшебной сказки. Волшебная сказка возникает, вбирая в себя чудесный вымысел, фантастику образов, созданных мифологией, ее перерабатывает в фантастику. Если в мифе отражается вера в могущество духов-хозяев, то в волшебной сказке эти духи – хозяева становятся образами фантастических существ, с которыми борется человек. Волшебная сказка сохраняет древние представления о чарах, о колдовстве,  но и эти и другие магические и мифологические представления становятся почвой и материалом для создания чудесной выдумки, волшебного мира сказки. 
Если положительный герой сказаний – это образ идеального «народного заступника», идеализированного странствующего воина, напоминающего дружинника бека или хана, то в волшебной сказке героем является всегда простой человек. Это пастух, охотник, женщина из незнатной семьи, сирота, мальчик трех лет, слуга и т.д. 
Большую группу составляют такие сказки, в которых встречаются традиционные художественные образы, характерные для мифов-быличек, - хозяина горы (таг ээзи), водяного (суу ээзи), домового (иб ээзи), духа огня (от ээзи), а также связанный с мифологией – образ чельбигена. Эти антропоморфные существа становятся художественными образами отрицательных героев, над которыми смеются, разоблачают.  
Обратимся к сказке «Об охотнике и горном духе»[footnoteRef:86]. Зачин обычный, напоминающий начало мифа-былички.  Повествование идет как от очевидца, утверждающего все тоном повествования, что все это было в действительности. Краткое содержание этой сказки следующее: один человек, охотясь на зверей, встретил всадника, который его пригласил к себе. Сев на одну лошадь они приехали к скале, где находилось жилище духа горы. Идет в этом жилище игра в карты. Играют шесть человек. Проигравший хозяин горы садит вместо себя за игру охотника, которого привез с собой. Охотник обыгрывает всех гостей, выигрывает все богатство духа-хозяина  горы, забирает и увозит с собой. Хозяин горы едет вместе с ним. Они приказывает этому охотнику молчать, но тот, выпив вина, нарушает запрет. Но охотник оправдывает себя тем, что его одолела сила вина. Затем он наварил две кадки вина и напоил духа горы. Тот опьянел и сам стал говорить: «Ночью, выходя отсюда, я искрошил всю свою  тайгу! Сколько ни есть духов-хозяев гор, я перед всеми хвастаюсь. Теперь я захворал и собираюсь умирать. Охотник дал хозяину горы опохмелиться. И тот признал силу вина, после чего человек и хозяин горы расстались.  [86:  Катанов Н.Ф. Образцы…, с. 247.] 

Если в древних мифах хозяева стихий сильнее человека, то в данной сказке, связанной с мифом, соотношения сил иные: побеждает духа-хозяина горы,   обыграв его в карты, а затем напоив допьяна вином или даже убив его.  Идейное содержание этой сказки в том, что положительный герой – простой человек, охотник, попадая в трудную ситуацию – под власть духа горы, преодолевает все препятствия. Видимо, в этой сказке так же отразилось древнее анимистическое представление, связанное с  задобриванием духов-хозяев при помощи угощения  молочной водкой. В образцах подобных сказок исследователи видят переход от мифы-былички к сказке. 
Существуют в хакасской сказочной прозе и другие сказки, подобного рода: «Суғ ээзинең  палыхчы»  о духе-хозяине реки, «Как Пекишка с домовым боролся» («Пекишканың иб ээзiнең харбасханы»).
Сказки о животных.  Что же касается сказки о животных, то она примыкает к волшебной. Наблюдается контаминация мотивов сказки о животных и волшебной. В более архаичных сказках о животных ощущается связь с мифами, отразившими почитание зверей (тотемистические верования). 
Дальнейшим видоизменением духов-хозяев стихий, по мнению М.А. Унгвицкой[footnoteRef:87], является чельбиген – злой дух, антропоморфное божество, обитающее под землей.  Образ чельбигена встречается в эпосе, сказке, мифах.  В волшебных сказках  чельбиген выглядит грозным, сильным, но ему противостоит простой человек, например в варианте сказки «Тардаң ийенiң чельбигеннi öдiргенi» («Как старуха Тардан чельбигена убила»). Сюжет этой сказки построен на показе борьбы  чельбигена против старухи Тардаң. Трижды приходит чельбиген за старухой и прячет ее в мешок. Первые два раза старуха  Тардаң убегает от чельбигена, в третий раз он приносит ее в мешке в свою юрту и привязывает к дымнику (дымоходу). Старуха Тардаң не владеет волшебными чарами, подобно другим героям волшебных сказок, она действует в борьбе против «нечистой силы» посредством своей сообразительности. В первый раз она наложила в мешок камней, и чельбиген, желая сварить старуху в котле, высыпал в него камни и пробил дно котла. Во второй раз она насыпала в мешок коры, и кора всплыла в котле. В третий раз старуха перехитрила детей чельбигена, пообещала накормить их саламатом, сама убила детей чельбигена – срубила им головы мечом их отца.  В финале сказки изображается погоня чельбигена за старухой: трижды она выливает на лед кровь детей волшебника, он лижет эту кровь и язык его промерзает ко льду. Дважды она отлепила его язык ото льда, отрезая  куски от него мечом, а на третий – отрубила ему голову. В одном из вариантов концовка удлиняется. После победы над чельбигеном старуха хохотала так, что у нее лопнула печень, и она умерла. В сказке прослеживается связь с древнейшими поверьями: если съеденная печень касалась печени того, кто ее ел, это значит, что он съедал печень своего ребенка. Печени приписывалась особая жизненная сила.  [87:  Унгвицкая М.А. Хакасская бытовая сказка. Абакан, 1966, с. .
] 

В хакасском фольклоре бытует большое количество сказок, в которых изображается борьба и победа человека над злыми духами шаманского пантеона (айны, юзют). В них показана «жизнь» в Нижнем мире («Узут и один Харызах» - «Пiр Хахырах и Узÿт»). Сказки о злых духах постепенно превращались в сказки о чудовищах, которые уже теряли свои демонологические наименования, рисовались как волшебные существа, сказочные чудовища. Так, в сказке «Тас Чÿрек»  («Каменное сердце») старик сталкивается с водным чудовищем,  которое попало в его сети. Чудовище запуталось в сети и старик вытащил его. Оно хочет съесть старика. Старик тогда обещает водяному свою жену, свою старшую дочь, младшую дочь, но водяной не хочет их, он требует взамен единственного сына старика.  Старик обещает привезти сына и оставить его у коновязи в летнем стойбище.  Когда переезжали в другое стойбище, старик биток от астрагалов мальчика оставил в летнем стойбище и велит взять эту игрушку. Мальчик приходит к коновязи и встречает чудовище. Мальчик проявляет  свою смышленность и смекалку.   Разговаривает с чудовищем иносказательно. 
Сказки о животных. В хакасском фольклоре также можно найти примеры, в которых можно проследить процесс перехода от мифа о животных к сказке.  М.А. Унгвицкая приводит в качестве примера переходного типа сказку о медведе и женщине, записанной Н.Ф. Катановым, где сообщается о женщине, которую унес медведь и сделал своей женой. Охотник нашел эту женщину  в домике в лесу, разговорился с ней. Она рассказала, что живет с медведем и что у нее уже трое детей. Медведь ходит в лес, собирает ягоды, кормит свою жену и детей. Когда у него похищают жену, он гонится до самого улуса. 
М.А.Унгвицкая считает, что самобытная хакасская сказка достигла своего высокого развития в феодальный период (период существования ханств).  Хакасская сказка о животных развивалась по тем же общим законам, которым подчиняется развитие животного эпоса у всех народов. Сначала в раннефеодальный период  образы животных персонифицированы, затем в феодальный период переходят аллегорические образы (умный конь и т.д.) для изображения характеров и свойств людей.  Сказка о животных в новое время (17-19 вв.) не получила столь широкого распространения как волшебная и особенно бытовая, так как многие образцы сказки о животных восходят к мифам-быличкам. Сказка о животных органично вошла в сказку бытовую. 
С XVIII века  русское сказочное творчество нашло для себя в Хакасии вполне подготовленную почву. Русская сказочная традиция оказалась весьма плодотворной для дальнейшего развития хакасской сказки о животных. В многочисленных сказках о хитрой лисе, жадном волке, глупом медведе нельзя не увидеть аллегорий для изображения отрицательных качеств людей, осуждаемых народом, чуждых ему. В некоторых из них используется прием кумулятивного построения, известного в русской сказке. Сказки о животных приобретают черты притчи, басни, с определенными выводами о нормах поведения в обществе, о пороках и недостатках, присущих людям. Сказки становятся сатирой на нравы представителей эксплуатирующего класса. В сказках встречается часто образ льва. В сказке «Кiзiнең ала парс» («Лев и человек») изображен лев как сильнейший среди зверей. Марал, который повстречался льву, говорит ему: «Среди зверей нет зверя, который с тобой будет бороться». Лев побеждает медведя, который упрекнул за страх перед человеком, за то же самое лев расправился с волком. Однако силу человека льву пришлось признать, хотя охотник не убил льва, а только ему ухо отстрелил большим ружьем. Когда, достав ружье, стрельнул в его ухо, лев упал навзничь. На лбу шкура содралась. «Человеческий плевок ум мой помутил, если он руками схватит, среди зверей я зверем не останусь», - сказал и юркнул от этого человека.
Сказки о лисе  «Колонки и лисица» и «Перепелка и лиса»  имеют схожие сюжеты: в первой  из них лису перехитрили журавли, во второй – перепелка. Птицы – журавли и перепелка – побеждают лису тем, что разгадывают ее хитрости и вместо них придумывают еще более остроумные ходы. 
Бытовая сказка. По мнению М.А. Унгвицкой, бытовая сказка получила в хакасском фольклоре широчайшее распространение в 18, 19, в начале 20 вв.[footnoteRef:88]. Она складывалась под влиянием русской сказочной традиции.  Юмор в  соединении с сатирой в бытовых сказках служат для разоблачения отрицательных героев.  Положительные герои хакасской сказки чаще всего – батрак (чалчы), работающий у бая, шамана, попа, охотник, рыбак, бедняк. Отрицательные: хан или царь, старшина (пиг), поп (абыс), шаман (кам). Бытовые сказки делятся на следующие тематические разновидности: антимонархические, антибайские, о ловком воре, антишаманские, антипоповские. Сказки этой группы: «Умная девушка» («Сағыстығ хыс»), «Умный Чохырах» («Сағыстығ Чохырах»), «Бай побежден» («Пай алтына тÿс халған»); «О шамане Кечоке» и др.   [88:  Унгвицкая М.А. Хакасская бытовая сказка. Абакан, 1966.] 
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Якутские сказки

По якутски сказка – кэhсээн, остуоруйа – история. По мнению Э.К. Пекарского кэhсээн является оригинальной якутской сказкой, но она изменилась под влиянием русского фольклора. В.Л. Серошевский так же считал, что  термин остуоруйа заимствован из русского. 
Многие русские исследователи олонхо – эпос считали также сказкой, хотя это совсем не так. 
По содержание и стилю сказка отличается от олонхо, который больше по объему, поэтического стиля. В сказке язык прозаический, редко встречается, когда сказка сложена поэтическим языком.  Рассказывается без пения. В якутских сказках присутствуют герои с эпическими именами, которые есть в олонхо. 
В якутской сказке присутствует фантастический вымысел, используется прием неправдоподобия, оригинальный сюжет; заимствованные сказки приобретают местный колорит.
Сказочный фонд якутов восполнялся сказками эвенов, эвенков, русских.
Сказки – это коллективное создание  и коллективно хранимые народом устные, эпические, художественно повествующееся в прозе, с таким этическо-нравственным, социально-политическим и общественно-бытовым  содержанием, которое по своей основе требует полного или частичного использования приемов неправдоподобного изображения действительности и в силу этого прибегает к фантастическому вымыслу, разнообразные и традиционные формы которого не повторяясь больше ни в каком другом жанре фольклора, складывались на протяжении веков в тесной связи со всем укладом народной жизни и находились в  первоначальной связи с мифологией.[footnoteRef:89]   [89:  Аникин В.П.  «Русская народная сказка. Пособие для учителей. Москва: Учпедгиз, 1959; Померанцева Э.  Русская Народная сказка. Изд-вд СО АН СССР. М., 1963.] 

Сказки о животных по размеру не большие. Язык яркий. Повествуется один случай, герои животные, обладающие человеческой речью, разумом, поступками, схожими с человеческими. Сказки о животных записаны больше в тех районах, где охота и рыболовство являются главными средствами существования у якутов. 50 сюжетов сказок о животных, среди ни есть общие сюжеты. Такие сказки содержат древние анимистические представления, наблюдения человека над животными. Сказок о домашних животных мало. О лошадях и коровах заимствованы их русского фольклора.
Волшебная сказка.  В якутском фольклоре 90 сюжетов оригинальных и заимствованных сказок. Элементы фантастики преобладают, наряду с людьми существуют волшебные предметы, фантастическая обстановка. По сюжетам якутские сказки волшебные схожи с другими народными сказками: «Чарчакан», «Бэйбэкикэн Эмиксэн», «Алаа Могус» (о близорукой обжоре, который съел все, что было приготовлено старухой, и которые хочет съесть и ее. Она убегает от него на лед. Освобождает ее солнце, чудовище тонет в озере...
	Большое место  занимает тема о браке и семье. 
Бытовые сказки. Сказки с реальным бытовым новеллистическим и сатирическим содержанием. 	К ним примыкают анекдоты и сказки- небылицы. 
Преобладающие темы сказок: хозяин и работник, простой парень-богатырь и противники его; о ловких и хитрых людях, о попах и шаманах – сатирические. На тему ум и глупость, нравы и характеры существуют 70 записей, на легендарно-исторические темы  30 сюжетов.
В этих сказках преобладает реальная действительность над фантастическим. Хотя и есть фантастические элементы, но они служат для  пояснения и уяснения ситуации, в котором оказался герой. Он живет в реальной жизнью.  В сказках контрастно  подчеркнута противопоставленность положительного героя отрицательному. 
Итак, бытовые сказки отражают бытовую обстановку. Отражается клановый антагонизм, протест    против несправедливости богатых против бедных. Победа героя добывается умом и хитростью.   
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Поэтические жанры

Эпос
Базируясь на известном определении В.Я. Проппа, можно дать толкование термина героическое сказание:  это жанр фольклора, в котором в прозаической и/или поэтической форме с установкой на историческую достоверность повествуется/поется  о подвигах древних богатырей – выразителей интересов народа и который (жанр) характеризуется определенной структурой, набором действующих лиц, эпическим стилем и языком[footnoteRef:90]. Сказитель – знаток, певец-рассказчик эпических сказаний, который, не всегда в прямой зависимости от обширного репертуара, осознания себя настоящим сказителем и своего мастерства, считается сказителем. [90:  Пропп В.Я. ] 

Сказания в некоторых случаях еще называют богатырской сказкой. Богатырская сказка наиболее часто отделяется от героического эпоса по меньшей мере историчности, наличию волшебного, мифологического фона сюжетов и образов и менее широкой общественно-политической, народной и государственной перспективы, не выходящей за рамки патриархальной семьи и рода, либо по «особому» тематическому диапазону и сюжетной структуре. Это может быть позднейшее сказочное переложение эпических сюжетов. 
В мировом  эпосоведении существует достаточно солидная научная литература, посвященная теоретическим проблемам изучения эпоса. Среди них есть труды, в которых определяется специфика героического эпоса тюркских народов Сибири. По мнению Е.М. Мелетинского, у всех тюркских народов Южной Сибири параллельно бытует как «песенная» («конная») форма исполнения эпического сказания (исполнение всего сказания горловым пением), так и «прозаическая» (или «пешая») форма.  Установка на историческую достоверность, серьезность повествования сохраняется в обеих случаях[footnoteRef:91].  [91:  Мелетинский Е.М. Происхождение героического эпоса.  – 2-е изд., испр. – М.: Вост.лит., 2004. – 462 с. (Исследования по фольклору и мифологии Востока: Осн.в 1969 г.] 

В мировом эпосоведении существуют разные концепции происхождения эпоса. Е.М. Мелетинский приводит следюущие концепции эпоса. В духе исторической школы трактуют происхождение героического эпоса К. и М. Чэдвики, авторы многотомного труда по эпосу «Становление литературы». Их тезис – историческая достоверность, хроникальность эпоса. В качестве примера она указывают на то, что «Беовульф» более точно определяет Хигелака как короля геатов (а не данов), чем франкская хроника. Они буквально сопоставляют эпических героев с лицами, упоминаемыми в хрониках и летописях. Они считают, что многие элементы утрачивают историзм вследствие постепенного забвения того или иного события, что приводит к хронологической путанице. Отклонение от исходного исторического факта и развитие поэтического вымысла знаменуют, согласно взглядам Чэдвиков, переход к мифу, т.е. миф оказывается не первой, а последней стадией формирования эпоса.[footnoteRef:92]  [92:  Мелетинский Е.М. Происхождение героического эпоса…, с. 6.] 

Сопоставление эпоса с летописями, рассмотрение мифа как стадии разложения эпоса и утверждение аристократического происхождения эпоса – весь этот комплекс идей полностью совпадает с установками русской исторической школы. 
Последователи исторической школы главным источником или основой эпоса считают героический панегирик. Они допускают возникновение отдельных произведений эпоса вследствие постепенной ритмизации повествовательных прозаических  сказаний, вызванной сближением способов исполнения произведений, предназначенных для «развлечения» и «прославления». 
Согласно точке зрения другого исследователя – Бауры, героический эпос развивается как синтез, во-первых, «шаманистской» первобытной поэзии, с которой эпос связан поэтической техникой, и, во-вторых, панегирика и плача, близких эпосу по отраженным в них антропоцентрическим представлениям. Наследием «шаманистской» ступени Баура объясняет наличие богов и мотивы рока в героической поэзии.[footnoteRef:93]  Этот ученый разделяет взгляды Чэдвиков и в вопросе об отношении эпоса к истории и мифу. Для всех эпических героев Баура находит исторические прототипы. Он указывает на три типа изменений в эпосе, происходящих в силу забвения подлинных событий и «драматического» взгляда сказителей на историю: 1) объединение и возвеличение героев и событий, 2) отбор  исторических фактов и установление между ними новых драматических связей и, наконец, 3) дополнение исторических фактов выдуманными в целях полноты сюжета.  [93:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 7.] 

Наиболее популярен в зарубежной науке неомифологизм. Так же как и сторонники мифологической школы XIX в. (А.Кун, М. Мюллер и др.), неомифологи видят в эпических героях символическое переосмысление персонажей религиозной мифологии и обряда. Эпический сюжет, по их представлениям, почти механически воспроизводит композицию обряда, а основной функцией мифа-обряда они считают «практический» магический «контроль», обеспечивающий нормальное повторение календарного цикла природы и сохранение существующих общественных отношений.[footnoteRef:94]  [94:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 8.] 

В русской фольклористике ценными являются выводы, к которым пришли В.М. Жирмунский и В.Я. Пропп. Оба автора решают проблему генезиса эпоса, пользуясь историко-типологической сравнительной методикой. Для установления основных закономерностей генезиса эпоса они сопоставляют творчество родственных и неродственных  народов на различных ступенях  общественного развития.  Так, В.М. Жирмунский восстанавливает историю эпоса об Алпамыше, а также эпоса о Манасе путем сопоставления сказаний тюрко-монгольских народов Сибири и Центральной Азии. Пропп воссоздает предысторию русских былин, сравнивая их с эпическим творчеством неславянских нардов Сибири.[footnoteRef:95]  [95:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 15.] 

В.М. Жирмунский выделяет историчность как основной признак эпоса и противопоставляет эпос сказке.[footnoteRef:96] В архаике эпоса он выделяет черты богатырской сказки с характерными для нее мотивами, составляющими моменты поэтической биографии героя: чудесное рождение, наречение имени, обуздание сказочного коня, героической сватовство и т.п. В.М. Жирмунский считает, что богатырская сказки возникает позже, в результате развития эпической формы.  Мифологические мотивы, по его мнению, проникли в эпос через богатырскую сказку, которая выступает как связующее звено между мифом и героическим эпосом.  [96:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 16.] 

В.Я. Пропп главным признаком героического эпоса считает не «историзм», а «героику», а также песенную форму. По мнению ученого, «догосударственный эпос», для которого типичны сюжеты борьбы с чудовищами и героического сватовства, генетически связан с мифом. «Догосударственный эпос» наследует от мифа образы духов-хозяев, концепцию двоемирия (весь мир разделен на здешний и потусторонний). В связи с прогрессом в овладении силами природы и сопряженным с этим упадком веры в хозяев растет как бы антирелигиозное начало: духи-хозяева из подателей различных благ превращаются в злых чудовищ, с которыми эпический герой ведет борьбу.  В теории В.Я. Проппа имеются спорные положения, требующие  обоснования и проверки.[footnoteRef:97]  [97:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 17.] 

Таким образом, приведенные точки зрения на эпос свидетельствуют о том,  насколько сложен этот жанр в изучении.  Трудности для анализа создает жанровая нерасчлененность, синкретизм искусства, религии, представлений о природе и обществе. 
 Е.М. Мелетинский считает, что темы и сюжеты в эпосе сибирских тюркских и монгольских народов мало связаны с традицией собственно мифологического эпоса первобытнообщинной эпохи, их эпосу чужд историзм в узком и буквальном понимании этого слова, хотя  это не значит, что в героическом эпосе не получили отражения история народов – носителей эпоса – и взгляды народа на свое прошлое.[footnoteRef:98] В основном же тематика героического эпоса тюрок и бурят Сибири ограничена сферой семейно-родовых отношений, что сближает его со сказкой.  Сохраняет жанровый синкретизм, так как в нем героический эпос в собственном смысле слова еще недостаточно отделен от волшебно-героической сказки.  Особое место занимает тема борьбы со злым ханом-угнетателем. Эта тема далеко выходит за рамки ранних форм эпоса и отражает довольно поздний этап исторической жизни алтайцев под игом ойротских ханов.[footnoteRef:99]  [98:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 257.]  [99:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 258.] 

Эпос  тюрко-монгольских народов посвящен еще одной теме – героическому сватовству.[footnoteRef:100] Богатырь привозит девушку не только их чужого рода,  но и  определенную «суженую». Добывание этой суженой, женитьба на ней и составляет главный пафос героического сватовства, этого идеального подвига богатыря. В тувинском эпосе в понятие «суженая» вкладывается иное содержание. Суженая – это девушка, отцу которой родитель жениха когда-то отдал «сей-белек», и после этого дети с младенческих лет или даже еще до рождения  считались предназначенными друг другу. В сказании «Меге Шагаан-Тоолай» старик Алдын-Аас сообщает Кара-Кегелу, что еще до его рождения  его отец преподнес Малчын-Эгу-хану  булатный брусок и ножницы. Саган-Тоолай едет сватать невесту, за которую отцом был отдан сей-белек. В одноименном эпосе Алтай-Буучу решает женить сына Хан-Будая на младшей дочери Курбусту-хана. Конь похищает невесту, но та убегает на небо. Неудача в сватовстве объясняется не божественным происхождением невесты, а тем, что когда-то Алдай-Буучу отдал сей-белек не Курбусту, а своему другу Узун-Сарыг-хану, живущему тоже весьма далеко. В якутском сказании «Нюргун-Боотур Стремительный»  имя суженой объявляет шаманка, в бурятских  сказаниях герой сам узнает, прочитав книгу судеб. В пути богатырь сражается с врагами, чудовищами и т.п. Мифологическая фантастика используется для того, чтобы подчеркнуть трудности подвига героя; иногда образы шаманского странствия служат как художественное изобразительное средство.  [100:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 259.] 

Одна из тем эпоса тюрко-монгольского эпоса  - борьба с чудовищами и демоническими богатырями, которая часто переплетается с с героическим сватовством. [footnoteRef:101]Демонические богатыри-чудовища могут препятствовтаь поездке героя к невесте, как соперники в сватовстве, как враги тестя, как похитители сестры героя и т.д. Преодоление препятствий, победа над мангадхаями – основной пафос улигеров. В якутском эпосе аналогично. Борьба богатырей айыы с богатырями абаасы (в шаманской мифологии – злые духи, пожирающие человеческие души и насылающие болезни). В отличие от чудовищ в улигерах бурят абаасы в олонхо при всей их мифологичности наделены некоторыми чертами воинов. Похищение богатырем абаасы сестры героя – классическая завязка в сюжетах борьбы с чудовищами в олонхо, например о Нюргун-Боотуре. У тюркских народов Сибири к мифологическим  персонажам относятся: шулмусы, быки, чудовище Кер-Балык, змей, которые связаны с подземным миром Эрлика.  [101:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 271.] 

Тема борьбы со злыми ханами – более поздняя. Л.П. Потапов в своей статье «Героический эпос алтайцев» показал, что период появления этой темы в эпическом творчестве алтайцев связано с господством ойротов на Алтае.  Отмечая это, ученый пытался представить алтайские поэмы о борьбе со злым ханом как подлинный исторический фольклор, приводя соответствующие исторические прототипы. В образе Караты-каана видел джунгарского правителя Шуну. В алтайском эпосе развит тип богатыря-освободителя, социальные темы, например, о сироте, о неравном браке.[footnoteRef:102] [102:  Мелетинский Е.М. Указ. соч., с. 286-287.] 

М.Е. Мелетинский пришел к выводу о том, что сравнение с эпическим творчеством палеоазиатов, угро-самодийских и тунгусских народов показывает, что если у этих рыболовов и охотников имеются только зачатки героического эпоса в поздних вариантах сказаний о культурных героях и в ранних образцах «поющейся» героической сказки, то у сибирских  тюрок и бурят уже сложилась форма героической поэмы с развитым эпическим стилем и с хорошо разработанным героическим характером богатыря-воина. Специфически воинская героика суммирует опыт эпохи военной демократии, пережитой тюркскими народами, и отражает также длительное и глубокое развитие патриархальных отношений у этих народов.  Сравнение эпоса тюрок Сибири и карельскими эпическими рунами «Калевала» показал значительный отход их эпики от эпической традиции доклассового общества. На фоне их  якутский эпос содержит  больше аналогий с «Калевалой», чем, например, алтайский. Этническая консолидация якутов и исторические воспоминания о борьбе с иноплеменниками.

О некоторых особенностях поэтики эпоса

Эпос многих народов, в частности тюркских народов Сибири, имеет стихотворную форму, он строится на параллелизмах. Стих эпических сказаний тюркоязычных народов  аллитерационный, в них идет регулярное повторение начальных звуков слова. Аллитерация имеет определенную функцию: она употребляется не для украшения стиха или усиления его выразительности, а как основа стиха, поэтому она используется не от случая к случаю, а в строго определенных местах, и притом только в тех слогах, которые несут смысловое ударение.
Для образования эпического стиха наряду с аллитерацией большую роль играет ритмика стиха. Счет количества слогов в стихотворных строках имеет самодовлеющее значение для организации ритма сказания. В стихотворной строке сказаний, как правило, соблюдается равное количество слов. Постоянным признаком тюркского стиха является 7– и 8–сложный стих, чередующийся со стихами, состоящими из большего или меньшего количества слогов.
Сюжетная линия сказаний основана на поступательности развертывания событий, существует канонизированная очередность передачи событий, связанных с экпозицией, развитием действия, кульминацией и развязкой. Сюжет эпоса бывает однолинейным и многолинейным. В однолинейном сюжете, как правило, противостоят друг другу два противоборствующих персонажа. 
Совокупность стилевых и сюжетно-повествовательных координат изображаемого   фольклорного мира, как считает В.М. Гацак,  и всего происходящего в нем – в непосредственном текстовом – притом наследуемом – воплощении: вербальном, музыкальном (вокальном и инструментальном), акциональном (например, в обрядах), предметном и т.д. составляют этнопоэтическую константность.[footnoteRef:103] Этнопоэтические константы проступают  на всех уровнях. В.М. Гацак считает, что «определенной их части становится присущей формульность, но обычнее константы обнаруживают подвижность очертаний и поэтому и удобнее пользоваться данным термином: он не обладает ореолом знака   законченной очерченности.[footnoteRef:104]  [103:  Гацак В.М. Фольклор – память традиции (Уровни и формы этнопоэтической константности) // Вестник Дагестанского научного центра. Махачкала, 2000, № 3, с . 94.]  [104:  Гацак В.М. Фольклор – память традиции …, с. 95.] 

Существенную роль в композиционном построении играют постоянные, или типические, общие места (описание роста богатыря, поединка и т.д.), а также формульные выражения. «Общие места», которые имеются в эпосе, являются прочной традицией стиля. Эти постоянные эпические формулы помогают сказителю запомнить, а затем творчески импровизировать в рамках эпической традиции.
Таким образом, композиция эпоса включает существенные для структуры повествования эпизоды: показ исходных обстоятельств действия и его «рамок», эпизоды развития действия и финальный эпизод. Выделяются: а) специфические мотивы, в других сказаниях не встречаемые; б) общие мотивы, содержащиеся в аналогичных определенных ситуациях в разных сказаниях. На «поверхностном уровне», который является результатом вербализации хранящегося в памяти сказителя текста, мотивы в большой степени состоят из клише. В разных вариантах одного сказителя, особенно – у разных исполнителей – мотивы различны по длине и вбирают в себя неодинаковые клише, хотя все–таки определенные клише образуют основной запас, на основании которого сказитель в ситуации исполнения выстраивает мотивы.
Общее количество клише, разумеется, ограничено, но сказитель обладает большим набором комбинаторных возможностей. Пропуск некоторых клише, чередование порядка строк и варьирования лексем – это не только нормальное, но и очень характерное явление для техники воссоздания сказания. Певцу не надо выстраивать мотивы «из пустоты», они строятся из хранящихся в памяти клише, раз за разом более или менее по–новому, при том что основное содержание остается сравнительно неизменным.
Совокупность поэтико–стилевых приемов и средств в их конкретном, образном и лексическом выражении образует тот «картинный» ряд, с которого начиналось запоминание былины исполнителями в период их обучения.
В разработке этих проблем следует отметить интересные наблюдения И.В. Пухова о «традиционных оборотах», «типических описательных местах», о совпадении в характеристике отдельных событий, образов в героическом эпосе тюрко–монгольских народов. А.В. Кудияровым выявлены некоторые закономерности «эпического стиля сибирских народов – шорцев, алтайцев, якутов и бурят».
В плане дальнейшего сравнительного изучения «внутритекстовых» значений и связей эпоса тюрко–монгольских народов Сибири немаловажное значение  имеет сопоставительное изучение стереотипов художественных структур, которые занимают определенное место в эпическом и сказочном контексте. Стереотипные стилистические конструкции эпоса каждого народа, безусловно, имеют свои языковые особенности, свой набор традиционных формул и типических мест.
При исполнении эпоса сказитель в первую очередь должен знать сюжет и типические места, которые составляют каркас эпического произведения. Типические места представляют собой развернутые описания того или иного субъекта, объекта, процесса,  например, в типическом месте «портрет героя» дается описание героя, а в «богатырском снаряжении» – описание одежды, доспехов, описание вооружения и т.д. Каждое типическое описание имеет собственные  описательные закономерности, структуру и устойчивые стилистические элементы. Это сравнения, эпитеты, иносказательные формульные выражения. 
Коллективом авторов составлен «Указатель типический мест героического эпоса народов Сибири (алтайцев, бурят, тувинцев, хакасов, шорцев, якутов)[footnoteRef:105], где систематизированы все типические места героического эпоса народов Сибири.  [105:  Указатель типических мест героического эпоса народов Сибири (алтайцев, бурят, тувинцев, шорцев, хакасов, якутов) / Сост. Е.Н. Кузьмина. – Новосибирск: изд-во СО РАН, 2005. ] 

В «стабильных поэтических структурах» эпоса ближайших соседей, в данном случае сибирских народов, немало таких черт и особенностей, которые можно сопоставить и сравнить. Для этого мы обратимся к конкретным текстам, анализ которых позволяет говорить о наличии в обозреваемом материале сходных по своему построению и звучанию традиционных формул, общих мест. Перечислим их: быстрый рост будущего героя; изготовление для юного героя лука и стрелы; богатырское детство героя; мотивировка выезда героя из дома; объезд совей земли; известие о суженой из книги судеб; вещий сон о приближении врага; вызов коня; одежда, снаряжение героя; формула–напутствие героя; формула–предупреждение героя не поддаваться в пути чарам коварных женщин; герой оставляет дома предмет (чаще всего стрелу), по приметам которого определяют его состояние в пути; характеристика пространственно–временного перемещения героя, скорость перемещения, длительность пути; диалог коня с героем; встреча героя с антиподом; диалог перед поединком; антагонист, с огромного расстояния присасывающий жертву; женщина–чудовище с железным клювом; уязвимое место антипода; описание поединка, продолжительность битвы; отношение героя к праху антагониста; формула–заклинание стрелы; магические формулы при использовании героем волшебных предметов; герой в беде; угощение–отравление героя; приготовление бездонно ямы для уничтожения героя; воскрешение героя; формула обретения героем былого облика; закаливание героя кузнецами; особые приметы героя (родинка, злато–серебряные части тела); описание имущественного положения героя; богатство героя, определяемое несметным количеством скота, бедность – его отсутствием; одиночество героя; описание разрушенного врагом дома, очага героя; благополучная встреча с родными, описание свадебного пира, приобщение невесты к очагу героя, описание состязания женихов, формула, объясняющая устройство трехкратного состязания женихов. 
Эпический язык по своему строю и синтаксической окрашенности представляет собой разновидность «высокого» стиля. Одним их средств усиления выразительности и эмоциональной окраски устной поэтической речи сказаний выступает прием инверсии. Кроме того, для поэтики эпоса характерно употребление таких тропеических средств, как эпитет, сравнение, гипербола, метафора, иносказание.  
Эпитет ак ‘белый’ в языке алтайского эопса символизирует доброе начало: ак öргöö ‘белая юрта’, ак мал ‘белый скот’ (белой масти).  Он часто используется по отношению к горе и озеру, символизирующим  отца и мать эпического героя.

	Пÿткен-чыккан алтайы – 

Алты талалу 
Ак Сÿмер тайка адалу полтыр, 
Алты коолду 
Ак Сÿт кöл энелÿ эмтир 
(Кан-Алтын, стк. 62-66). 

	 Его алтаем, где он появился-родился, 
Была с шестью сторонами 
Ак-Сюмер-гора – его отец, 
Было с шестью заливами 
Ак-Сют-озеро – мать его 
(Кан-Алтын, стк. 62-66)

	
	


Эпитет кара ‘черный’ в алтайском эпосе применяется для описания гор, рек, животных, в описании бровей, бороды, волос героя. Черный цвет в эпосе «Маадай-Кара» в большинстве случаев употребляется с негативным оттенком, символизируя цвет  нижнего мира, мира Эрлика. Эпитет алтын золотой в фольклоре  имеет сакральный характер, он непосредственно восходит к древнему языческому культу солнца, существовавшему у разных народов. В мифологической системе  тюркских народов солнце символизировало светлое, мужское  начало, тогда как луна - темное, женское начало. Отсюда возникли  и эпитеты солнечный, лунный, а также  мörÿн ‘серебряный’. Отсюда золотые предметы в эпосе символизируют светлое начало, жизненную энергию, силу и удачу того, кто обладает ими. Эпитет кызыл красный также символизирует  нечто теплое, светлое, солнечное. У сказителя А.Г. Калкина часто используется   развернутый эпитет: Кысыл марал пу чырайлу – букв.: С красным маральим лицом. В тексте переведено: Лицо ее – как красный маральник (Очи-Бала, с. 92/93).  Лицо сравнивается с красным маральником, цветущим весной.    
Эпитеты, рисующие предметы – богатырское снаряжение (одежда, доспехи, вооружение) не очень разнообразны.  Чаще всего они указывают на материал, из которого сделан тот или иной предмет, однако вместе с тем несут и информацию о цвете. Здесь (как и для сравнения) привлекаются в основном следующие метафорические эпитеты: алтын золотой, мörÿн ‘серебряный’, кÿмÿш ‘жемчужный’, ай ‘лунный’, кÿн ‘солнечный’ и т.д. Например:  кÿмÿш тана пу топчулу  ‘серебряными перламутровыми пуговицами’ (Очи-Бала);  ай капсалга кийим ‘луноподобный камзол’ (Очи-Бала); кÿн капсалга  ‘солнцеподобный камзол’ (Очи-Бала); алтын-монÿн пу сопогын  ‘золотые-серебряные сапоги’ (Очи-Бала); алтын тонду алып ‘золотошубые алыпы’ (Очи-Бала); кÿлер тонду  ‘бронзовошубые алыпы’ (Очи-Бала). 
Числительные, присоединяющиеся к исчисляемым предметам как прилагательные, выражают свойство, а, следовательно, качество.  Числа в позициях эпитетов символичны. Все они выполняют функцию гиперболизации образа главного героя. Например: Тогзон кады чой ултаrду / Чойун кара бу сопогын кийген jÿрди – Широкие штаны, взяв, натягивает, / С чугунными подошвами в девяносто рядов (Маадай-Кара). 
Использование больших чисел в эпосе объясняется гиперболизацией при описании богатыря, его коня, вооружения. В типическом описании борьбы богатыря с войском врага  использованы числительные алтан “шестьдесят” и пежен “пятьдесят” в значении «много»: Ары ажыра калып jадып, / Алтан муннан кезе тебет, / Пери ажыра калып jадып, / Пежен мунан узе тебет / Алмас полот таманыла. – Туда поверх (врагов) поскачет - / Шестьдесят тысяч (коней) убивая, потопчет, / Сюда поверх (врагов) поскачет - / Пятьдесят тысяч (коней) подряд топчет / Прочными, как сталь, копытами (Кан-Аалтын, стк. 1192-1198). 
В описании дворца (юрты)  используются обычно числовые эпитеты девяностогранная,  стоуглая: Девяностогранная каменная юрта, / Под лучами солнца и месяца сияющая, / Золотом украшенная, стоуглая (Маадай-Кара); Семидесятисемистенная / Шестидесятивосьмиугольная, / Его золотая юрта стояла. (Алтай-Буучай).
В алтайском эпосе встречаются семантически однотипные сравнения, описывающие внешность персонажа. В них персонаж, а также части его тела сравниваются с явлениями и предметами окружающей среды. Объектами сравнения обычно выступают небесные светила (звезды, луна, солнце,  радуга, заря),  растения – цветы, рельеф местности (гора, поляна, озеро). Например, объектами сравнения лица, глаз героя обычно выступают небесные светила: звезды, луна, солнце,  радуга, заря, – реже растения – цветы.  Другие части тела: плечи, спина, руки и т.д. – сравниваются с рельефом местности: с горой, поляной, озером. Приведем эти семантические параллели.
Лицо героя (чырайы, бÿдÿши) сравнивается с небесными светилами: красная звезда / заря / свет луны / радуга. Улагашев: Ады оныn Алып-Манаш болгон / Чырайы оныn чечектий – Имя его Алып-Манаш. / Лицо его как цветок (Алып-Манаш, с. 44). Калкин: Кысыл марал пу чырайлу – Лицо ее – как красный маральник (Очи-Бала, с. 92/93). 
Глаза героя (кöзи): звезда  (голубая, синяя) / черное озеро / огонь / черемуха. Улагашев:  Ады оныn Алып-Манаш болгон. /... / Кöзи чолмондый болгон – Его имя Алып-Манаш /.. Глаза его как звезды (Алып-Манаш, с. 44); Калкин: Кöргöн кöзи кöк чолмондый – Глаза ее видящие – как синие звезды (Очи-Бала, с. 94/95); повтор на с. 146/147. 
Используемые сказителями сравнения для характеристики облика персонажа устойчивы, типичны по своей структуре и семантике. В отличие от эпитетов сравнения героического эпоса являются устойчивыми поэтическими константами. Они функционируют в рамках эпоса, тогда как эпитеты (цветовые) выполняют функцию художественно-изобразительных средств. 
Формула, как ее определил Г.И. Мальцев, «это комплекс традиционных смыслов, имеющих свое имя собственное» (с. 52), «формула проецирует традицию на текст, включает его тем самым в широкий универсум социокультурных ценностей» (с. 72). Термин «формула» вмещает в себе вербальный стереотип, невербальный оставался вне поля зрения. Чтобы учитывать оба составляющих, в фольклористику В.М. Гацаком (1999, 2000) был введен термин «этнопоэтическая константа». 
П.А. Гринцер, исследуя эпические формулы  в индийском эпосе «Махабхарате» и «Рамаяне», выделила следующие типы формул: атрибутивные – это «имена персонажей с постоянными их эпитетами, субстантивированные определения, стереотипные характеристики героев, предметов и явлений, иногда обусловленные контекстом, а иногда независимые от него и данной конкретной эпической ситуации»; повествовательные, «описывающие повторяющиеся действия, события и состояния» (например, пришел в крайнее изумление); вспомогательные, служащие «для выражения временных и числовых отношений, для обрамления диалогов, реплик персонажей, а также используются как композиционные связки» (например, в то самое время); формулы прямой речи (например, я хочу услышать; я скажу тебе); формулы сравнения (например, подобный отпрыску богов; разящий, словно перун); формулы сентенции,  принадлежащие не одной эпической традиции, но встречающиеся в неизменной виде в литературе (пословицы  и т.п.) (например, Лютня не звучит без струн, повозка не движется без колес; Пусть у нее сто сыновей – не может быть счастлива без супруга, который дает неизмеримое.[footnoteRef:106]   [106:  Гринцер  П.А. Эпические формулы в «Махабхарате» и «Рамаяне»  // Исследования по фольклору. Сб-к памяти В.Я. Проппа. М., 1975, с. 159 - 174.] 

П.А. Гринцер считает, что формулы – это не изобразительный прием, а единственно возможное средство создания эпических памятников в устной традиции. Они создают  единообразие языка и стиля эпоса. Для исполнения эпоса певец должен владеть техникой эпической композиции, хорошо помнить сюжет сказания, знать устные формулы, которые вводятся в метрическую речь.[footnoteRef:107]  [107:  Гринцер  П.А. Эпические формулы в «Махабхарате» и «Рамаяне»…, с. 174-175. 
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Героический эпос алтайцев

Сюжет сказаний «Алтай Буучай» и бурятские улигеры «Харасгай-Мэргэн», «Иренсей» уезжает на охоту. Дома остаются сестра (или дочь), жена и маленькиц сын. В отсутствие богатыря жена или сестра выходит замуж (в «Алтай-Буучае» - за хана Араная и Шараная, в «Харасгай-Мэргэне» - за сына богатого хана Тедея-Толи Монойхона, в  «Иренсее» - за Даньила Шара и Мангадхая). Богатырь возвращается домой с добычей. По пути конь предупреждает его об ожидаемой опасности: жена или сестра приготовили яд, чтобы отравить его. По возвращении домой богатырь забывает предупреждение коня, в «Иренсее» он не поверил ему. Выпив преподнесенный во время пира ему яд (трижды перегнанное вино) подвергается страшным мукам. В это время выходит из засады соперник и вступает в борьбу с богатырем. Жена бросает под ноги богатыря сколький предмет, чтобы он поскользнулся и упал, а под ноги соперника – твердый предмет (в «Алтай Буучае» - кобылий послед и сосновые шишки, в «Иренсее» - черное или красное просо). Богатырь падает и его умерщвляют. После отъезда противника, разграбившего стойбище, конь поднимается в небо (в «Харасгай-Мэргэне» - на вершину горы Сэгтэ Сумэр) и просит помощи у младшей из трех небесных девиц) и просит помощи у младшей из трех небесных девиц (в «Харасгай-Мэргэне» у всех трех небесных  девиц). Небесная девица, спустившись на землю, оживляет богатыря. Затем следует повествование о поездке и расправе богатыря или его сына с противниками, а также с изменницей женой или сестрой. В «Алтай Буучае» и «Харасгай-Мэргэне» общим эпизодом является привязывание изменницы к хвостам кобылиц, которые разбегаются в разные стороны и разрывают ее на части. После этого в «Харасгай-Мэргэне» идет рассказ о женитьбе сына богатыря. Он выполняет трудные поручения тестя в трех состязаниях или выполняет поручения тестя, после чего получает невесту. 
Сюжетное сходство алтайского эпоса «Алтайын Сайын Салама» и бурятских «Айдурай-Мэргэна» и «Аламжи-Мэргэна» почти такое же: богатырь погибает на охоте, сестра переодевается в одежду и боевые доспехи брата и едет искать деву-воскресительницу; она участвует в состязаниях женихов – претендентов на невесту или сталкивается с одним каким-либо соперником, одерживает победу, получает невесту и привозит ее домой, невеста воскрешает богатыря и выходит за него замуж.
В алтайском эпосе, как и в якутском, бурятском, тувинском и хакасском имеются мифологические  мотивы    о борьбе трех миров. Алтай. Героич.эпос  как жанр возник раньше, чем  то религиозное мировоззрение, которое в нем отражается. Он на раннем этапе своего возникновения  имел почвой иную мифологию, чем мифология  дошедшего до нас шаманизма, а именно: мир чудовищ и хозяев стихии. 
С.С. Суразаков приходит к выводу о трех исторических этапах в развитии алт.эпоса: 1) эпос периода родового строя; 2)  эпос возникновения раннефеодальных отношений; 3) эпос периода феодализма. Наиболее архаичным эпосом считается охотничий эпос. В нем сложились сюжеты о встречах и борьбе героев с хозяевами земель и вод, воображаемых в образе животных, зверей и птиц. К нему относятся такие сюжеты, как постоянные выезды богатырей на охоту, рождение сына во время пребывания на охоте, нападение в отсутствие героя чудовища или врага-чужеродца на стойбище, увод врагом жены или сестры героя и т.д. Богатырь-охотник наделяется чертами мага и оборотня, сверхъестественными признаками или атрибутами. В дальнейшем развитии черты богатыря-охотника слились с чертами заменившего его богатыря-воина.  При темат.классифик. эпоса периода родового строя обычно выделяются сказания о борьбе с чудовищами, героич.сватовстве,  сказания о борьбе с набегами. Сюжеты, связанные с набегами и угоном в плен людей, наличие рабов свидетельствуют о раннефеодальных отношениях.
В эпосе раннефеодального строя герои наделены титулом хана-богатыря, активно защищающего народ. Борьба против покорения и подчинения родов и племен наложения дани, освобождение и возвращение на родину народа и т.д.
Третий тип эпоса относится к периоду, когда алтайцы стали племенами – Ук-албаты. Здесь четко выделяется сюжет героического сватовства. Социальное расслоение и классовая борьба наблюдается отчетливее. Эпич.произведениях героями являются зависимые от феодалов бедняки, пастухи и рабы, выступающие против  собственных хозяев – каанов.
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Героический эпос тувинцев

Тувинцы называют героический эпос и сказки одним словом – тоол. Исследователи различают тоол ‘сказка’ и маадырлыг тоол ‘героический эпос’. Тоолчулар – сказители. Сказание начинается обычно со слов шыяан ам  ‘так вот’. Это слово может употребляться и в середине сказания. Традиционно сказания исполняются в двух формах: вокальной и речитативной (чугаалап ыдар). Вокальная исполняется камланием – алганып (канзып) ыдар, и напевное исполнение – ырлап ыдар. Выбор форм исполнения зависят от желания или способности сказителя. Как правило, сказания исполняются мужчинами в сопровождении чадагана – дощечной цитры со щипковым способом звукоизвлечения. Напев сказания отличается от напевов других жанров: колыбельных песен, причитаний по умершим, шаманских камланий и т.д.
Стих тувинских сказаний не имеет определенного числа слогов. Семислоговый стих и восьмислоговая его вариация являются в тоол нормативным ядром стиховой формы, при этом допускается расширение стиха до десяти-двенадцати и сжатие до шести – четырех слогов. 
В архиве  Тувинского научно-исследовательского института языка, литературы  и истории хранятся 204 записи героических сказаний. 54 были опубликованы на тувинском языке в 12 сборниках «Тыва тоолдар» («Тувинские сказки»), в которые  вошли не только сказки, но и богатырские сказания. Шесть из них переведены на русский язык. Кроме того, вышли в свет отдельные издания текстов – «Сказания о богатырях», переведенные прозой Л.В. Гребневым [1960].
Тувинские героические сказания сходны с эпосом хакасов, алтайцев, шорцев в стадиальном, сюжетно-композиционном планах (отмечается близость манер исполнения). Общность эпической традиции этих народов отмечали исследователи: В.М. Жирмунский, Е.М. Мелетинский, И.В. Пухов и др. 
Центральной темой тувинский сказаний – героическое сватовство богатыря с выполнением трудных задач хана-тестя и борьба богатыря с чужеземными ханами. Кроме того, встречаются сюжеты, построенные на антогонизме сестры (жены, матери) и брата (тувинское сказание «Олээдей-Мерген», «Алдын-Чаагай», «Хан-Хулук», бурятские «Еренсей», «Харасгай-Мэргэн», алтайское «Алтай-Буучай»), и сюжеты, где сестра добывает брату суженую (тув. «Богтуг-Кириш, Бора-Шэлей», алтайское «Алтаин Саин Салам», бурят. «Айдурай-Мэргэн», «Аламжи Мэргэн», хакас. «Похта Кирис…»).
Общим также для эпоса тюркских народов является наличие трех сюжетно-повествовательных линий по числу поколений: трех (дед – сын – внук), двух  (отец – сын) и одного – самого богатыря. В первых двухрассказ о каждом герое составляет отдельную часть повествования, причем большая часть отведена повествованию о богатыре младшего поколнеия. 
Тувинский эпос также богат мифологическими образами. Как и в алтайском, бурятском, и других сказаниях существуют три мира: Верхний (небесный), Средний (земной) и Нижний (подземный). Герой эпоса действует иногда во всех трех мирах.
В сказаниях «Хунан-Кара» и «Богтуг-Кириш, Бора-Шэлей» представлены основные мотивы, присущие не только тувинским сказаниям, но и эпическим произведениям других близких народов, также соединяющим в себе черты сказочно-мифологического и эпического повествования. Это мотивы чудесного рождения богатыря, первый подвиг, связанный с уничтожением двух мифических чудовищ шулбу, пришедших погубить будущего богатыря; узнавание им имени суженой, которая находится в далекой северной стороне, у моря; получение одежды, богатырского оружия, сделанного по заказу отца могучим кузнецом; наречение богатыря и его коня стариком и старухой; поимка, приручение, седлание коня, сборы в дорогу; участие в состязаниях женихов, получение невесты, возвращение домой; ограбление стойбища родителей чужеземными врагами; победа над ними и счастливая жизнь на своей родине.  
Сказание «Хунан-Кара», опубликованное в серии «Памятники фольклора…»[footnoteRef:108], записано в 1959 г. в пос. Мугур-Аксы Монгун-Тайгинского р-на от Ч.-Х.Ч.Ооржака О.К.-Ч.Дарымой и Д.С.Кууларом.    [108:  Тувинские героические сказания. Хунан-Кара. Богтуг-Кириш, Бора-Шэлей // Сост. С.М. Орус-Оол. Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока. Т. 12. – Новосибирск: Наука, Сибирское предприятие РАН, 1997.  – 584 с. 
] 

Сказание начинается с мифологического описания героев: жил хан по имени Далай-Байбын-хан, у которого был конь Бора-Хол в шестьдесят саженей длиной, с шестьюдесятью двумя отростками на рогах, с восемнадцатью клыками, с хвостом в три обхвата, с шерстью в три пальца, пасшийся около озера Бора-Хол. Его супругаСай-Тоюн-ханша, принимающая сто восемь обликов.
В этом описании коня хана отразилось синкретичный образ коня-оленя, популярного в древнем искусстве многих народов, включая сибирские, известно, в частности, по артефактам, найденным в Пазырыкских курганах в Горном Алтае (середина 1 тыс. до н.э.).
Был у него белобородый Сайын-Куу-табунщик, у которого были чудотворные драгоценности, трехсаженная желтая книга-судур, с четырехугольным черным каптызаном из пластинок камня, по которым про три злосчастья из нее узнают. Далай-Байбын-хан хочет узнать из книги Судур свою судьбу. Белобородый Сайын-Куу-табунщик читает книгу судьбы: узнать родится ли у хана сын. Оттуда узнают, что родится мальчик не простой. Ханша родила мальчика: Глянешь на его поясницу – / Из чугуна сотворена, / Глянешь на его грудь - / Из стали сотворена.  Этот мотив чудесного рождения характерен для эпоса и других народов. Пуповину при родах не могут разрезать. На костях нагадали, что его нельзя кормить материнским молоком, кормить можно только изюмом-сладостями. 
Первый подвиг этого героя связан с уничтожением двух мифических чудовищ шулбу, пришедших погубить богатыря, задумали его погубить. 
 Одна из них в облике старухи дает пососать ребенку свой язык. Тут изо рта малыша и изо рта старухи красная кровь пошла пеной. Он у старухи, оказалось, гортань вырвал. Мальчик, учуяв надвигающуюся войну с мангысом, стрелу и лук себе готовит. В этой борьбе ему помогают советами пастухи, подсказывающие дорогу к стойбищу противника, его конь, превращающийся то в паршивого стригунка, то в сокола-ястреба с конской головой и т.д.
Стрела белобородого Сайын-Куу-табунщика попадает в мангыса. Мальчик хочет очистить старика от скверной крови мангыса. 
Сын хочет завоевать дочь Узун-Сарыг-хана с берега моря Ус. Он собирается в путь, готовит боевые доспехи, надевает богатырскую одежду. Перед отправлением хан собирает народ на той для наречения именем своего сына. Старуха нарекает именем его коня – Арзылан-Кара, а старик – сына хана – Хунан-Кара-моге. 
Далее дается описание богатырского коня, путь его. В пути встречает человека, который предстал перед ним, сбросив одеяние из птичьего оперения. Незнакомец говорит ему, что он тоже ехал воевать с Узун-Сарыг-ханом. Но войско его было уничтожено. Едет дальше.
 Конь его дает совет: выдерни из моего хвоста волос и произнеси заклинание «На сто конях Арзылан-Кара / В сто Хунан-Кара превратись!». В пути встречает еще одного человека ханского вида. Они знакомятся. Это оказался будущий зять Узун-Сарыг-хана Демир-Моге – главный претендент на руку дочери хана, имеющий небесное происхождение, с железной пуповиной, с железным конем. Он вмиг может подняться в небо или спуститься под землю. Еще одним претенедентом был захватчик, грабитель хан шулбу Кара-Когел, который наделен реальными чертами (живет в юрте, имеет многочисленное войско, скот). 
Он пригрозил Хунан-Кара. Когда он засомневался, что едет завоевывать дочь этого хана, конь Арзылан-Кара говорит: Если мужчина / Не едет туда, куда он стремится, / В одной жизни своей / Сивым быком комолым родится / И будет бить кочки[footnoteRef:109].  Мужчина на черной земле, / Перед черной скалой / Рождаться, умирать / Должен ведь… (Этой пословицей герой выражает мысль о том, что мужчине подобает умирать вдали от дома: в бою, походах). Конь советует выдернуть три волоса трех разных цветов. Выдернув один волос, можно создать преграду-скалу. Встречает старика, который объяснил путь, как добраться до хана. Сначала богатырь должен встретить в пути двух верблюдов, у которых в зубах 60 на верхних зубах, 30 на нижних зубах, двух собак, двух  ворон – шулбу, двух детин увидишь. Всех покормив, он попадает во дворец хана, прикидывается пастухом верблюдов Далай-Байбын-хана, т.е. своего отца, якобы, потерял годовалого верблюжонка. Затем он объясняет, что приехал за невестой, тогда хан советуется с Демир-Моге.  [109:  Тувинские героические сказания…,  с. 135. 
] 

Несмотря на страшный вид и бессмертную душу, чудовище оказывается бессильным перед богатырем, вступившим с нем в борьбу. Герой эпоса – храбрый человек, полный решимости бороться со злом, стремящийся победить сильного, коварного врага и освободить родных из неволи. Как и в эпосе других саяно-алтайских народов, богатырь, участвуя в брачных испытаниях, преодолевает множество препятствий. Сначала он должен на трех скалах написать трехцветные письмена. Во время этого испытания, главный соперник героя – Демир-Моге, пытаясь его убить, насылает на него из Верхнего мира гром и молнии. Выдержав это испытание, Хунан-Кара получает следующее задание – привезти золтую ветку-отросток дерева алоэ-сандал, растущего на краю земли-неба. Справившись и с этим заданием, богатырь вспупает в единоборство со своим основным соперником и побеждает, показывая себя отважным и сильным. 
Как и в эпосе других народов, богатырь, участвуя в испытаниях, преодолевает множество препятствий. Он придумывает ему трудное задание. Ханан-Кара должен был на утесе написать трехцветное письмо. Когда он будет занят этим, Демир-Моге по его замыслу должен был убить его. 
Хунан-Кара засомневался, что сделал правильно, прибыв просить руку дочери этого хана. Тогда конь говорит, что «у кого есть цель, тот цели своей достигает, / У кого есть желания, тот желания свои исполняет (Сагыштыглар / Саагыжына чедип алыр, / Кузелдиглер / Кузели ханыг-даа алыр чоор)[footnoteRef:110]. Во время этого испытания соперник героя – Демир-Моге, пытаясь его убить, насылает на него из верхнего мира гром и молнии. Выдержав первое испытание, Хунан-Кара получает второе задание. В этот раз надо было исполнить следующее: «На коня проезжая, / По краю земли-неба / Золотую ветку – отросток / Дерева алоэ-сандал, / Тот и получит / Узун-Назын-дангыну.  [110:  Тувинские героические сказания…, с. 178-179. 
] 

Хунан-Кара предстает защитником и вызволителем народа, страдающего в плену у Кара-Когел-хана. Чтобы победить Кара-Когела, Хунан-Кара не вступает с ним в единоборство, а находит спрятанные души хана шулбу и уничтожает их. Он, чтобы разузнать местонахождение его души, принимает образ «плохонького парня» (в алтайском эпосе «Маадай-Кара – образ Тастаракая). 
Как и в фольклоре других народов Южной Сибири, в тувинском эпосе душа противника находится обычно вне его тела – в тетиве тугого лука, прослойке подошв, имеет вид семи ос в золотом ларце, спрятанном в животе трех маралух. В алтайском эпосе «Маадай-Кара»  душа противника Кара-Кулы также пребывает вне его тела – в глубине трех небес, в животе трех маралух, внутри золотого  ящика, имеет вид двух одинаковых перепелиных яиц. В конце сказания герой, победив врагов, отправляет к себе на родину, домой со своей невестой, с народом, освобожденным из рабства. 
Необыкновенность, сказочность героя подчеркивается описанием его внешности (у Хунан-Кара между бровями на лбу черно-белая шерсть трехлетнего барса), боевого снаряжения (на верхнем и нижнем концах лука вырезаны изображения драконов, оперения стрел сделаны из крыльев крылатых муравьев и перьев двух грифов, к наконечникам стрел приварено по хоботку черных комаров), а также именами героя (Хунан-Кара – «Грозный Силач») и коня (Арзылан-Кара – «Львоподобный могучий»).
Сказание «Богтуг-Кириш, Бора-Шэлей»[footnoteRef:111] записано самим сказителем М.Н.Ооржаком (1892-1968 гг.) из с. Алдан-Маадыр Сют-Хольского р-на от 1962 г. Ооржак Маннай Намзыраевич родился в 1892 г. в местности Манчурек Сют-Хольского р-на в семье бедного скотовода. С 18 лет он обучился сказительскому искусству у своего деда по отцу Дагырыка Ооржака – знаменитого в то время исполнителя сказаний. [111:  Тувинские героические сказания. Хунан-Кара. Богтуг-Кириш, Бора-Шэлей // Сост. С.М. Орус-Оол. Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока. Т. 12. – Новосибирск: Наука, Сибирское предприятие РАН, 1997.  – 584 с. 
] 

В сказании «Богтуг-Кириш, Бора-Шэлей» отсутствуют мотивы чудесного рождения героя, его сказочный рост, первый подвиг. События в этом эпосе описываются почти реалистически: дети рождаются у обычных людей – это бездетные старики, мальчика называют – Богтуг, а девочку – Бора. 
Сюжет сказания построен на описании подвигов, заключающихся в героическом сватовстве и богатырской поездке не только героини и главного героя, но и его сына, представителя второго поколения, что свидетельствует о тенденции эпоса к генеалогической циклизации. Сватовство заставляет сына героя покинуть родное стойбище. Поездка за невестой, которая находится на краю неба и земли, расценивается уже как богатырский подвиг на благо людям.
Тема героического сватовства в сказаниях решается по-разному. Если в «Кунан-Кара» герой сам добывает себе невесту, то в сказании «Богтуг-Кириш, Бора-Шелей» эту миссию выполняет сестра героя, а богатырь никакого участия в этом не принимает. Перед нами единственное героическое сказание в тувинском фольклоре, где женщина (хотя и в облике брата) выступает главной героиней, ради воскрешения брата совершающего подвиги, характерные для богатырей эпоса. В борьбе за невесту героине, переодетой братом, приходиться победить в трех традиционных состязаниях: стрельбе из лука, конских скачках и единоборстве с соперниками, в роли которых выступают самые сильные богатыри и мифические персонажи. 
Наряду с темой сватовства большое место в двух этих сказаниях занимает тема борьбы с захватчиками. Нападение врага на стойбище богатыря почти всегда обусловлено желанием завладеть многочисленным скотом, богатым имуществом и подданными героя. Защита родного стойбища от врагов, освобождение родителей и подданных, угнанных на чужбину, протест против насилия – эти мысли нашли яркое выражение в этих двух сказаниях.
Дети (Богтуг и Бора) играли на стойбище. Однажды старик и старуха решили  спрятать в пещере те из своих вещей, которые пригодились бы их детям, когда они повзрослеют. Отец богатырское снаряжение в темной стороне пещеры прячет, мать – ножницы, ножик для кожи в золотом ларце перед красным утесом в темной глубокой пещере. 
Однажды дети, наигравшись, вернулись домой, и видят: на месте юрты их ничего нет. Стали они жить сами по себе, стали питаться дарами природы. Решили они пойти к загону для лошадей, найти волосинки для того, чтобы сделать силки. Приходят туда, а там бегает, фыркая, саврасый жеребенок, который тоже остался без родителей.  Стал расти этот жеребенок вместе с этими детьми. Когда жеребенок стал конем, они находят те вещи, спрятанные в пещере, когда они вырастают. Далее описывается седлание коня Богтуг. Сестра шьет брату богатырскую одежду. Он выезжает на охоту. По мере того, как Богтуг-Кириш взрослеет, его добыча оказывается все более крупной, а сам он – выносливым и бесстрашным. 
На охоте случилось несчастье: погиб брат. Конь, увидев, что его хозяин умер, сам прибегает домой. Сестра привозит брата и ищет выход оживить брата. Прочитав Черную вещунью с девятью застежками, узнает, что у дочерей трех ханов есть трех цветов палки-опахала. Если дангын привезти, можно будет оживить его.  Она собирается в путь, надевает одежду брата, чтобы принять мужской облик. 
В пути, решив отдохнуть, она спит богатырским  сном. Затем встречает в пути пастуха: он рассказал, что происходит во дворце Хюн-хана. Оказывается, объявлено испытание: Богатырь, чья стрела завтра утром сквозь отверстие в верблюжьей подвздошной кости пройдет, / Отверстие в лисьей подвздошной кости расширит, / Ушко у серебряной иглы обломит, / В ста воловьих возах дрова подожжет, / Железное изваяние-кожэ прострелит, / В победители выйдет, / Золотую дангыну Хюн-Хана возьмет».  Кожэ – надмогильная стелла, каменная баба.  Богтуг-Кириш решается участвовать в этом. Победив, ей приходится мириться силой с богатырем Алдын-Моге, который претендует на первенство. 
Затем направляется дальше. В пути опять встречается пастух, от него узнает, что состоится состязание за руку дочери Ай-Хана. Победив в испытании, едет в землю Дэр-хана. То, в борьбе за невесту героине, переодетой братом, приходится победить в трех состязаниях: стрельбе из лука, конских скачках, единоборстве с соперниками.  
Сестра приводит дев-воскресительниц, которые оживляют его, сама же поселяется в лесу. Брат оставляет ей часть добычи, из-за этого ее умерщвляют жены брата. Тело сестры герой кладет в ящик, который вешает на рога изюбра. Изюбр сбрасывает ящик около дома стариков. Старики находят девушку, оживляют ее, воспитывают, выдают замуж за ханского сына.  
Несмотря на то, что рассмотренные нами тувинские сказания построены на  разных сюжетах, имеют некоторые общие места – устойчивые сюжетные описания, например: бег коня, езда богатыря, характеристика пространственного и временного перемещения и т.д. В то же время в каждом из них имеются специфические типические места. В эпосе «Хунан-Кара» это напутствие героя и перебранка богатырей (пять раз), возраст персонажа (дважды), вход в юрту и поклон богатыря, известие о суженой, и т.д. Для эпоса «Богтуг-Кириш, Бора-Шэлей» характерны зачин, изображающий давность времени, еда богатыря после охоты, сон богатыря, портрет героини, заклинание стрелы, натягивание богатырского лука и т.д.
Сказание «Богтуг-Кириш, Бора-Шэлей» сходно по тематике и описываемым событиям с алтайскими «Алтаин Саин Салам», хакасским о Похта Кирисе, бурятскими «Айдурай Мэргэн», «Аламжи Мэргэн» - в них также описываются гибель богатыря, переодевание сестры в одежду и боевые доспехи брата, участие в состязаниях женихов – претендентов на невесту, победа, оживление героя невестой, исчезновение сестры, встреча героя с сестрой и т.д.
Язык сказаний основан на народном поэтическом стиле, включающем в себя формулы, фразеологизмы, иносказания, устойчивые эпитеты, метафоры, гиперболы и сравнения.  Большинство них архаичны и имеют свои параллели в сказания других тюркских народов Сибири – алтайцев, шорцев, хакасов, якутов. Так, к примеру, формула кышты хыраазындан билип, чайны шалынындан билип – «о наступлении лета по росе узнают, зимы – по инею»; выражение: оттуг карагтыг – «с огоньком в глазах»; удургу дижин ууй дайнап – «передние зубы его заскрежетали от гнева», подготовка к пиру: далай дег араганы чыып, танды дег эътти олуруп – «мяса нарубили с гору, араги собрали с реку» и др. Все они в каждом из сказаний встречаются в разных вариациях, но в целом едины по содержанию, образной и структурной основе.
Одним из выразительных стилеопределяющих эпических средств является гипербола. Гиперболизируется внешний облик богатыря и коня, явления природы, действия персонажей и животных, изображение поединка богатырей, натягивание лука и др. Встречаются повторы: Далай-Байбын хаан деп, / Хаан турган. Чус сос хуулгаазынны / Хуулгап турар – По имени Далай-Байбын-хан / Хан жил. / Сто восемь облаков, / Облаков принимавшая…[footnoteRef:112].  В текст сказаний вписаны пословицы, поговорки, загадки, благопожелания и заклинания. [112:  Тувинские героические сказания…,  с. 36.
] 
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Героический эпос хакасов

Героические сказания у хакасов носят название алыптығ нымахтар. Существует большая разница между терминами героическое сказание – алыптығ нымах и сказка – нымах.  Героические сказания неизменно имеют при себе определение алыптығ, т.е. героическое, повествующее о воинских подвигах богатырей; волшебные и бытовые сказки носят название нымах, или олаңай нымах.  
Алыптығ нымахи, в соответствии с общепринятой в фольклористике терминологией, называются героическими или богатырскими поэмами. Исследователями и собирателями хакасского фольклора зафиксировано более 100 сказаний, в  качестве примеров перечислим следующие: «Алтын Чага, ездящий на буланом коне», записанный в 1948 от сказителя Д.А. Сазанаковым в с. Таштып; «Хара хускун, ездящий на вороном коне» в 1949 от Н.В. Тоданова, жителя с. Тлачак  Таштыпского района и многие другие.
Эпос «Алтын-Арыг». Сюжет сказания «Алтын-Арыг» начинается с борьбы ближайших родственников – сестры и брата. Здесь прямо указывается, что старшая сестра Пижень Арыг начинает борьбу за власть, за право владеть богатством, быть «ханом» над людьми, оставшимися после смерти богатыря Алып-Хана.  После смерти этого богатыря у него остается маленький сын, который взят в семью Алтын Сайзан и воспитывается вместе с его дочерьми Пижень Арыг и Ижень Арыг, считаясь их братом. Временно, до тех пор, пока он вырастет, главой народа оставлена Пижень Арыг. Она понимает, что мальчик, который уже сейчас показывает непокорность, как только вырастет, отнимет у нее все, поэтому она хочет избавиться от него. Отец ее объясняет ей, что избавиться от мальчика не так легко: все состояние покойного богатыря Алып-Хана, а также самого мальчика стережет старуха Ху-Иней, которая не даст в обиду наследника, ибо она знает «две хитрости». Но еще более сильным защитником стойбища Алып-Хана является Алтын Арыг, которая «сама сотворилась» (т.е. родилась без родителей) и пока пребывает в неподвижном состоянии внутри белой скалы на вершине хребта Кирым. Пижень Арыг решает убить Алтын Арыг, пока она не пришла в сознание, а также ее чудесного коня и мальчика. К этому она привлекает сестру Ижень Арыг и отца, у которого берет живой молат, т.е. меч. Когда же выясняется, что она сама убить не может, приходит ее отец и отрубает всем головы. Указывается, что скала была волшебная, в нее можно было проникнуть  только после обращения пением. Чтобы проникнуть в скалу, Пижень Арыг поет голосом старухи Ху-Иней.
Убив своего соперника и его защитников, Пижень Арыг становится ханом.  В эпосе она показана как несправедливый хан. Она женит на себе Саадая-богатыря, переезжает к нему, уведя с собой весь скот и народ, убив тех, кто не пожелал с нею отправиться, и разрушив все стойбище. 
Борьба за ханскую власть в «Алтын Арыг» происходит, как уже отмечалось, внутри рода, или ханства. В эпосе не чужеродный хан разрушает стойбище и уводит в плен народ, как это часто отписывается в алтайском эпосе, а своя хозяйка, ставшая женой и вышедшая замуж за другого хана, к которому он отправляется жить. 
Старуха Ху-Иней, жертвуя собой, проникает в белую скалу и с помощью воды бессмертия оживляет  Алтын Арыг, ее коня и мальчика, которому дает имя Чибэтэй-хан. А сама Ху-Иней остается в скале и умирает. Она могла проникнуть в скалу, но единственный раз: в судьбе было записано, что, раз проникнув в скалу, она должна там остаться и погибнуть. Скала была «заговоренная»: она отпускает захороненных в ней людей, но взамен требует жертвы: проникший в нее и спасший жизнь замурованных должен погибнуть. Алтын Арыг, хотя и ожила, но не пришла в сознание, она повторяла свлоа, сказанные окружающими. Этим пользуется Хулатай-богатырь (сын Ху-Инея, нашедший мать незадолго до освобождения из скалы Алтын Арыг). Он предлагает убить мальчика Чибэтэй-хана, а самим пожениться. Поженившись, они прибывают к Пижень Арыг и ее мужу. Преступники пируют. Алтын-Арыг приходит в сознание, на размышления ее наталкивает голос какого-то богатыря, слышимый издали и говорящий, что она настоящего хана Чибэтэя убила и сделала ханом Хулатая.  Богатырь ей объясняет, что она сделала, согласившись убить Чибэтэя, и тогда Алтын Арыг вдруг полностью приходит в сознание. Она возвращается в стойбище Саадая-богатыря, и видит, что Хулатай оживил Чибэтэя и убил Пижень Арыг, Ижень Арыг и Саадая-богатыря.  Хитрый Хулатай убеждает Чибэтэя, сделать Алтын Арыг пастушкой. Так они и делают. Чибэтэй и Хулатай женятся.  Они занимаются грабежом других ханов. За ними отправляются и их сыновья. Далее идет борьба между Пора-Нинжи, сыном Хулатая, и Алтын Арыг. Он узнает, что душа Алтын Арыг  находится отдельно отнее и запрятана в золотой скале, так как «чистая душа» больших богатырей хранится отдельно. Воспользовавшись тем, что Алтын Арыг задерживается, спасая знаокмого богатыря, Пора-Нинжи убивает ее «чистую душу», и она вместе с конем погибают. Пора-Нинжи уничтожает останки ее и коня.  Случайно остаются пятка Алтын Арыг и одно копыто ее коня. Алып-Хан-девица находит эти останки с помощью старика с белым посохом. Когда тот ударил своим посохом трижды, выскочил богатырь и конь. Старик говорит, что это будет памятью Алтын Арыг, и дает имя этому богатырю, вышедшему из пятки Алтын Арыг, Таптаан Мирген. Впоследствии этот богатырь убивает Пора-Нинжи и женится на сестре богатыря.   
Таким образом, в хакасском эпосе «Алтын Арыг» присутствует мотив о внутриродовой борьбе. 
Эпос «Ай-Хуучин». В основу публикации эпоса "Ай-Хуучин" для публикации в серии "Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока" взят вариант П.В. Курбижекова, отличающийся идейно-художественной цельностью, традиционностью и богатством поэтического языка, композиционной стройностью. Выбор объясняется прежде всего необычайно интересным образом главной героини — девы-воительницы. В ее эпической биографии нашли отражение мифологические представления, древние обычаи, утраченные народом.
Варианты других сказителей — СП. Кадышева (1875—1977 гг.) и П.Ф. Ульчугачева (Wl\ г.) — тоже обладают рядом несомненных достоинств, но они не всегда имеют компактную и до конца выдержанную композицию повествования: в них, особенно у П. Ульчугачева, встречаются "провалы", "свернутые нити" в описаниях, а иногда, наоборот, излишние нагромождения эпизодов и т.п.
П.В. Курбижеков знал и замечательно исполнял 103 алыптых нымаха. Героическое сказание "Ай-Хуучин" построено во многом как традиционное в эпосе хакасов повествование о трех поколениях богатырей-воинов наследственного чурта. Сюжет "Ай-Хуучин" содержит в своем древнем ядре различные ранее самостоятельно бытовавшие и бытующие мифологические и легендарно-эпические сюжеты:
1)	о деве-богатырке Алып-Хыс-Хан, в данном тексте кратко именуемой сказителем Хыс-Хан [97];
2)	о богатыре Хан-Миргене, имеющем трех жен [98] (в ряде сказаний он бывает младшим братом могучей девы-богатырки Алып-Хан-Хыс, иногда его старшая сестра имеет другие имена);
3)	о деве-богатырке чудесного рождения Ай-Хуучин (дочери коней-скакунов с ее братом-близнецом, ставшим ей верным конем).
Эти некогда разрозненные, сравнительно ранние типовые сюжеты были переработаны и легли в основу данного произведения на одном из сравнительно поздних этапов эпического творчества. В свою очередь некоторые компоненты этих сюжетов первоначально могли восходить к еще более древним, родоплеменным сказаниям о предках. 
Наиболее богата по содержанию центральная часть "Ай-Хуучин", повествующая о главной героине в форме ее эпической биографии. Эта биография в ряде моментов носит мифологический характер, прежде всего в мотиве ее происхождения от коней. Не исключено, что данный мотив уходит корнями в общую древнюю традицию тюркоязычных племен, о которой свидетельствует наличие в эпосе ряда тюркоязычных народов Сибири мотива происхождения героя от лошади. У долган одно из олонхо называется "Сын лошади Аталами-богатырь" [58 ]. У якутов известен целый набор вариантов олонхо, в котором герой тоже сын лошадей (Дыырай Беге, Дыырай Бэрген, Дыырай) [22, с. 22—42 ]. Общая черта всех якутских версий о сыне лошади — это либо полное незнание им родителей, либо знание только одного из них — матери-кобылицы. 
В хакасском эпосе "Ай-Хуучин" у героини-богатырки оба родителя кони. Она рождается в мире со своим исконно существующим порядком — окружающая земля разделена на чу рты, принадлежащие тем или иным ханам. Ай-Хуучин появляется на свет в одном из них, причем в конском табуне от породистых скакунов аран чула am, принадлежащих ханше-правительнице народа этого чурта — деве-богатырке по имени Хыс-Хан. Вместе с будущей девой-богатыркой рождается и ее будущий конь — брат-близнец. Вся эта налаженность, определенность эпических персонажей связана со скотоводческим укладом и типологически, несомненно, далека от первозданности жизни, показанной в олонхо долган и якутов. О том же говорят и другие эпизоды и мотивы.
К наиболее ранним эпическим мотивам здесь относится говорящий человеческим языком конь, дающий советы и наставления. Этот мотив получает дальнейшее развитие. На древнее тотемистическое воззрение наслаивается сравнительно нoвое представление о боге. Конь-отец отвечает дочери, что по воле богов она родилась человеком. Тема богов, а в дальнейшем мотив суда богов над дерзкой Ай-Хуучин — явления, относящиеся к позднему средневековью или новому времени. Боги проявляют свою волю и в том, что предназначают ей для верховой езды треухого Пего-саврасого коня — ее брата-близнеца.
Поэтизированное родство героев с лошадьми относится к глубинным и органичным явлениям хакасского эпоса. Древняя традиция объяснима чрезвычайно большой ролью коня в жизни скотоводов. Известно, что скотоводство, в том числе коневодство, произвело настоящий переворот: "Пастушеские племена выделились из остальной массы варваров" [36, с. 292]. На территории юга Сибири это произошло в афанасьевскую эпоху — к III тыс. до н.э. [36].
Конь из доместицированных человеком животных — одно из самых могучих, красивых и умных созданий. Древние люди его грацией любовались, силой пользовались, умом восторгались, а преданность хозяину боготворили. Все это не могло не способствовать возникновению культа коня у тюрков. В алыптых нымахе верховой конь героя — его первейший друг и помощник, полностью разделяющий судьбу своего хозяина. Яркий пример тому — судьба Бело-игреневого коня Алтын-Арыг в одноименном алыптых нымахе, где героиня и конь — близнецы, вместе рождаются внутри Белой Скалы и вместе гибнут [7].
Близнецы по происхождению героиня и конь и в "Ай-Хуучин". Здесь отголоски древнейшего близнечного мифа, который в фольклоре хакасов в самостоятельном виде не сохранился. Его основа в эпосе обогащена сюжетом, непосредственно связанным с культом коня, восходящим к тотемическим представлениям древних тюркских предков хакасов. 
Известно, что у различных тюркских племен Центральной Азии лошадиная масть ала была очень распространена. Пегих (или пестрых) коней разводили, они почитались как священные (ызых). 
В "Ай-Хуучин" сохранился и мотив острова, связанного с пегими конями: богатырь Хан-Мирген, удивленный исчезновением табунов и стад, находит их на острове, расположенном на великой реке Ханым-талай. Остров на реке — явление нетипичное. Однако сказители, дорожа этим мотивом, "привязывают" древнее, по-видимому, общетюркское, предание о пегих конях к хакасскому традиционному эпическому ландшафту с реками. 
Первая часть "Ай-Хуучин" — это повествование о страшноликой Хыс-Хан, могучей деве-богатырке, живущей на берегу великой реки Ах-талай, у подножия хребта Ax-сын. Она — ханша-правительница народа, хозяйка стад скота и табунов коней и воспитательница младшего брата — Хан-Миргена. Эта часть повествования восходит, с одной стороны, к распространенному мотиву заботливых властителей чурта, с другой — к сюжетной линии взаимоотношений старшей сестры и младшего брата, которые живут без родителей.
Каждая часть "Ай-Хуучин" имеет свою завязку, развитие действия, кульминацию и развязку. В данном случае завязкой является подслушанный ночью Хыс-Хан разговор двух воронов о том, что на ее чурт надвигается враг. Тревожное известие вызывает немедленные действия Хыс-Хан по защите владения. Она отправляет Хан-Миргена проверить, не наведывается ли зверь в табун.
В повествовании о Хыс-Хан содержится и древний мотив безбрачия девы-богатырки, рожденной для ратных дел. У других тюркских народов этот мотив тоже связан с девушками, способными, как и Хыс-Хан, стать во главе народа. В хакасском эпосе древний мотив безбрачия развит до мотива самоотречения девицы-красавицы. Она уже не по обычаю, а по своему решению самоотверженно отказывается от личной жизни во имя защиты родного чурта и воспитания младшего брата — ее наследника. Хыс-Хан, сознавая свою яркую красоту, которая стала бы предметом домогательств многих демонических богатырей, носит пожизненную маску, превратив тем самым свое лицо в страшный лик. 
Хыс-Хан наделена также особым даром — она всевидящая, всеслышащая, мудрая женщина, что относится к древнему слою эпоса — к мифам о мудрейших прародительницах. В новейшее время этот дар стал называться ясновидением, способностью говорить с космосом. 
Позднюю, средневековую трактовку получает в сказании мотив суженой. По древней эпической традиции старшая сестра заранее определяет брату предназначенную ему от рождения девушку. Хыс-Хан же действует в обход этого обычая. В жены Хан-Миргену она выбирает воинственную деву-богатырку Алып-Хан-Хыс, потому что знает о ее подготовке к нападению на свой чурт. Чтобы это предотвратить, Хыс-Хан решает сделать ее женой младшего брата и осуществляет свое намерение. Перед нами пример того, как реальная действительность разрушает вековой обычай. Рационализм, расчет, политические интересы — явления эпохи феодальных отношений. Старшая сестра спасает чурт, свой народ от захвата ценой нарушения обычая, что приведет в дальнейшем к многоженству Хан-Миргена.
Если личную судьбу Хан-Миргена Хыс-Хан решает по своему усмотрению, то Ай-Хуучин для нее остается совершенно неприкосновенной.
Сюжетная линия Хыс-Хан и Хан-Миргена завершается ее предсмертным рассказом о своей жизни, о тайне ношения маски, а также завещанием — наставлением молодым богатырям и членам своего дома. Первая часть заканчивается повествованием о захоронении Хыс-Хан в тайном родовом склепе внутри Белой Скалы, куда ее тело привозит на своем Пего-саврасом коне богатырка Ай-Хуучин. И она же укладывает Хыс-Хан в предназначенный ей белокаменный гроб.
Далее развертывается ранее намеченная сюжетная линия Ай-Хуучин и Хан-Миргена — стержневая основа всего алыптых нымаха, в котором немалое место занимает отмеченное выше общетюркское предание о пегих конях, как и традиция поэтизации коней в эпосе. Эпическая биография героини будет связана с жизнью Хан-Миргена, ставшего после Хыс-Хан ханом чурта. Повествование о нем частично восходит к предшествовавшей традиции, переработанной в соответствии с темой данного произведения. 
В "Ай-Хуучин" обнаруживаются основы и других древних сюжетов и мотивов. Например, мотив похищения только что родившихся в отсутствие богатыря детей — двойни Хан-Миргена и Алып-Хан-Хыс. Известно, что этот мотив, как и героическое сватовство, относится к самым древним [81, с. 63— 83]. Похищение традиционно совершает молодая или старая демоническая женщина. В данном случае — слепая старуха с поводырем-девочкой, на самом деле изменившие свой облик представительницы врагов — Пис-Тумзух и Очы-Сарыг. Согласно древнему мифическому представлению, они относятся к подземному демоническому миру, художественно переосмысленному как "черный" мир: здесь Черный хребет (Хара-сын), Великая черная река (Хара-талай), черные каменные дома или юрты (хара mac иб), возле которых стоят черные коновязи (хара   чечпё).
Жизнеописание самой Ай-Хуучин состоит из ряда мотивов и сюжетов, связанных как с древними, так и со средневековыми традициями эпоса. К древним относятся превращение девочки-богатырки в сокола, в образе которого она помогает Хан-Миргену в героическом сватовстве к Алып-Хан-Хыс; поездка Ай-Хуучин в подземный мир на помощь Хан-Миргену, отправившемуся на поиски своих детей; сцена освобождения от чудовища, охраняющего пасть-дыру, ведущую в преисподнюю, и уничтожающего всех, кто входит в демоническое царство. Есть и редко встречающийся тотемистический мотив: отказ богатырки есть на свадьбе Хан-Миргена конское мясо, так как это означало бы есть самое себя — ведь она дочь коней.
Древний слой обнаруживается и в мотиве магического устройства Ай-Хуучин своего жилья: брошенный ею на землю платок превращается в белый (т.е. красивый) шелковый шатер. Архаичны мотивы возрождения природы от пения героини, завещания Пего-саврасого коня своей дочери захоронить родителей-коней в родовом склепе.
Борьба Ай-Хуучин с врагами развертывается как драма, даже трагедия. С одной стороны, силы ее и коня наполовину отняты богами, с другой — она встречает объединенные силы врагов, в том числе некогда ею уничтоженных, но вновь оживленных демонами богатырей Алып-Хусхуна и Хыйга-Чичена. Однако объединяются и силы солнечного мира. Как известно, по традиции эпоса, кони — вестники своих хозяев. И кони Ай-Хуучин и Алтын-Арыг прибегают в чурт и сообщают о беде своих богатырок-хозяек. На помощь к богатыркам едут братья Алтын-Теек и Алтын-Иргек — сыновья Хан-Миргена.
Повествование о младшем сыне Алтын-Иргеке составляет последнюю сюжетную линию алыптых нымаха, которая переплетается с сюжетной линией главной богатырки. Но ив этой части древние мотивы также продолжают играть значительную роль. Например, иссякнувшие силы Ай-Хуучин возрождает Ай-Чарых-Хыс, дочь Хан-Миргена, прилетевшая в образе ласточки. Женщина-птица — чрезвычайно популярный образ в древней традиции хакасского эпоса. Силы богатырки и ее коня возрождаются тоже в соответствии с древней традицией — магически. Ай-Чарых-Хыс произносит вслух желаемое, и могущество заваленной камнями богатырки восстанавливается. Слово в эпосе — могучая сила. Ай-Хуучин вновь вступает в борьбу и вместе с друзьями и родственниками одерживает великую победу в 40-летней войне.
Последнее из деяний Ай-Хуучин — это помилование семьи поверженного врага, что дается в традициях позднего эпоса и связано с представлением о справедливости. Ай-Хуучин прощает жену уничтоженного ею злобного Ча-лат-Хана и его сына как неотягощенных виной людей.
Завершающая часть сюжета — повествование о жизни Алтын-Иргека, младшего представителя чурта Хан-Миргена, — строится как вариант богатырской биографии, в которой героика занимает несравненно меньшее место. По эпической традиции последняя часть повествования может быть как подробной, так и сокращенной. Это зависит от настроения хайджи-нымахчи, от состояния слушателей и других обстоятельств. В данном случае нет мотивов рождения, посвящения в богатыри и т.д., сюжет связан с защитой интересов людей. Слушатели знакомятся с младшим богатырем в его поездке на помощь Ай-Хуучин. Повествование содержит традиционные путевые приключения. Алтын-Иргека убивает сын Тёнгис-Хана — Хыйан-Тёнгис-Хан, шурин Чалат-Хана. Затем его оживляет Килинг-Арыг, дочь того же Тёнгис-Хана, которую воскресший богатырь обманом увозит к себе домой в качестве жены, а потом снова едет к Ай-Хуучин. Вводя комические сцены (озорные до грубости действия Алтын-Иргека по отношению к Килинг-Арыг), хайджи-нымахчи стремятся снять длительную напряженность от восприятия тяжелых батальных сцен. Для этого меняется тональность сказа, стиль повествования.
Сюжет заканчивается типичной сценой избрания ханом-правителем чурта самого младшего богатыря из семьи — Алтын-Иргека. Хан-Мирген, ставший ханом-главой после своей старшей сестры Хыс-Хан, затем, как обычно, передает власть сыну. Мирное, счастливое завершение повествования — многовековая традиция эпоса.
Анализ сюжетно-тематического содержания "Ай-Хуучин" показывает его многоплановость. В нем синтезированы разнообразные традиции алыптых нымахов: древнейшие, более поздние, средневековые и даже нового времени. Это свидетельство его многовековой активной жизни в народе. 
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Героические сказания (олонхо) якутов

Героические сказания якутов – олонхо стали известны с 40-х гг. 19 века, после выхода книги О. Бетлинга «О языке якут» в переводе Рассадина вышла на русском языке в г. Новосибирске в 1990 г. В приложении опубликовано олонхо «Эр Соготох».
Ссыльный И.А. Худяков собрал большой фольклорный материал, в том числе олонхо. В его труде «Краткое описание Верхоянского округа», изданном в 1969 г. в г. Ленинграде, впервые охарактеризовано олонхо как жанр  якутского фольклора. Он называет олонхо сказкой.  Он писал: «Сказка – первичный материал просвещения якутов для воспитания детей. В них отражается история и жизнь якутского народа». 
Олонхо изучали многие якутские исследователи. И.В. Пухов посвятил  свой труд  историко-сравнительному и типологическому  исследованию героического эпоса алтае-саянских народов и  якутского олонхо. Исследователь считал, что вопрос о древнейших истоках якутского героического эпоса олонхо тесно связан с вопросом о происхождении самого якутского народа, о его древнейших культурно-исторических и этногенетических контактах.  Существует предположение, что якуты  появились в бассейне реки Лены с юга. В частности в работе А.П. Окладникова[footnoteRef:113] указывается, что они прибыли из Прибайкалья (степей к северу от Байкала). Несмотря на то, что в олонхо ничего не говорится о других тюркских народах, якутский язык близок к тюркским народам Сибири: алтайцам, тувинцам, хакасам, шорцам. Видимо, якуты знали  алтае-саянские народы раньше бурят.  [113:  Окладников А.П. Якутия до присоединения к Русскому государству // История Якутской АССР. – т.1. – М., л.: 1955.] 

Олонхо – якутский героический эпос, это сказание о древних богатырях, о родоначальниках и защитниках эпических племен урянхай саха.
До революции 1917 г. в якутской фольклористике в понятие сказка входили олонхо и волшебные сказки. До 20-х гг.  сказки о животных  и бытовые назвались рассказами.
В понятие олонхо входят собственно  олонхо и волшебная сказка. До сих пор северные якуты различают 2 вида олонхо: олонхо без песни – волшебные сказки и собственно героический эпос, исполняющийся пением.
Отличие олонхо от волшебной сказки состоит в манере исполнения. Олонхо – эпическое сказание, имеющее традиционные устойчивые элементы, исполняются  в быстрой стихотворной декламацией со вступлением к пению. Олонхо исполняют профессиональные сказители, а сказки всякий человек.
	Олонхо имеют традиционную композицию: зачин, где обозначается эпическое время, место, где и когда живет богатырь. В сказках нет такого вступления. Завязка сюжета олонхо начинается с события, например, приезд вестника от какого-либо, приезд противника или подготовка богатыря к походу. В сказке нет этого.
Кульминацией олонхо может быть борьба богатыря с противником, героическое сватовство, или борьба богатыря с противником.
Развязка – счастливое возвращение богатыря на родину с женой.
Сюжет олонхо пронизан мифологическим мировоззрением якутов. Почти все главные герои принадлежат ко времени покровителей якутов – божеств (айы). Многие герои являются прямыми потомками  божества. Страна богатыря населена духами-хозяевами, присутствуют в эпосе духи огня, дома и т.п., а также противниками людей – абаасы – злыми духами из нижнего мира, которые конфликтуют со средним миром. Весь сюжет построен на конфликте среднего мира с абаасы (иноземцы).
В олонхо существуют постоянные персонажи и богатыри и противники. Сказание как эпическое произведение основывается на традиции сказительства. 
Некоторые учены считали, что все сказания являются версиями одного олонхо, поэтому в 30е годы 20 в. пытались составить сводный текст олонхо. Но его составить было невозможно. 
Сюжеты олонхо связаны с общественно-историческими условиями. Некоторые сюжеты возникли в древности, другие позже. 
По сюжеты олонхо Н.В. Емельянов подразделяет на следующие типы: 1) олонхо о богатырках; 
2) об отверженных потомках божеств или олонхо о родоначальниках; 
3) олонхо о защитниках племени.
Олонхо  о богатырках подразделяется на 2 сюжетных плана: 1) отношение женщины-богатырки с побежденным противником; 2) поиск потерянного коня. 
В сюжете об отверженных потомках божеств главным героем является богатырь сын лошади Дырай-Мерген Беге. В олонхо присутствует як. миф о происхождении людей от коня. 
В олонхо о родоначальниках «Эр Соготох» – главный герой богатырь Эр Соготох, отнего произошли все якуты. 
Содержание «Эр-Соготох». Жил одинокий богатырь, приезжает к нему  вестник от небесных божеств. Они советуют ему поехать за невестой. Рассказывается о том, как богатырь едет за невестой. Развивается тема героического сватовства. Съезжаются богатыри во всех концов земли  и начинается состязания. Побеждает богатырь и едет домой с невестой. 
В олонхо о защитниках племени присутствуют 2 линии: 1) богатыри, спустившиеся с верхнего мира по просьбе жителей среднего мира («Нюргун Боотур Стремительный»; 2) Богатыри, родившиеся в среднем мире и выделяющиеся как защитники своего племени («Богатырь Могю Беке?).

Олонхо «Эр-Соготох»
В 1975 г. участниками фольклорной экспедиции В.П. Еремеевым и В.В. Илларионовым было впервые записано на магнитофоне полное исполнение В.О. Каратаевым олонхо "Могучий Эр Соготох". Ознакомившись с этой записью, авторский коллектив якутских томов серии "Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока" решил включить олонхо В.О. Каратаева в состав серии. Для этой цели сотрудник института В.В. Илларионов произвел повторную магнитофонную запись в 1982 г. в условиях, максимально приближенных к традиционной обстановке прослушивания олонхо в период его активного устного бытования с участием слушателей-любителей и знатоков олонхо. В настоящем томе впервые в истории публикации олонхо издается именно этот "звучащий" устный вариант олонхо, воспроизведенный в письменной форме В.В. Илларионовым. Третья запись сделана в 1986 г. звукооператором Всесоюзной фирмы "Мелодия" М.Л. Дидыком, участником Комплексной фольклорной экспедиции Института истории, филологии и философии СО АН СССР. Последняя запись стала основой музыковедческой статьи Э.Е. Алексеева в этом издании.

Олонхо В.О. Каратаева по названию, тематике и развитию сюжета относится к группе олонхо о богатырях-родоначальниках племени ураангхай саха. Олонхо с главным героем по имени Эр Соготох распространено повсюду, где живут якуты. Основное значение слова эр, представляющего первый компонент двусоставного имени, — "муж, мужчина", а соготох — "одинокий, одиночество, один". В сочетании эр соготох — "одинокий мужчина", "человек, не имеющий родственников". В олонхо к имени Эр Соготох часто прибавляется постоянный эпитет эрэйдээх-бу-руйдаах — "многострадальный". Итак, полное имя богатыря олонхо — Эрэйдээх-Буруйдаах Эр Соготох (Многострадальный Муж Одинокий). Необходимо отметить, что легендарного персонажа исторических преданий, первопредка якутов Эллэя Боотура часто называют Эрэйдээх-Буруйдаах Эр Соготох [28, с. 27—37,162—172]. 
Главная сюжетная тема этих олонхо отвечает на вопросы: откуда произошел человек Среднего мира, кто такие первопредки племени ураангхай саха и как они жили (их взаимоотношения друг с другом). Схема сюжетного развития олонхо строится в основном по следующим последовательным эпическим мотивам, которые и составляют стройную структуру эпического повествования.
Во вступительной части описывается Средний мир, предназначенный для жизни племени айыы аймага, где живет одинокий человек по имени Эр Соготох, не знавший своего происхождения.
Героям некоторых олонхо об Эр Соготохе даны функции культурных героев. Так, герой олонхо В.Л. Приклонского выстроил огромный дом с 40 окнами [42, вып. 3, с. 165], а Эр Соготох из олонхо Г.Ф. Никулина сделанным им самим каменным топором рубит лес, строит дом и подворье; разжигает огонь, добывая его способом трения сухой березы; затем Юрюнг Айыы Тойон спускает по его молению-просьбе телят и жеребят, положивших начало его огромным стадам рогатого скота и табунам лошадей. Эр Соготох из олонхо Н.В. Слепцова, записанного в 1943 г. в том же Абыйском улусе,    изготавливает    из камня топор, ударом кремня    высекает    искру    и разжигает костер (Архив ЯНЦ, ф. 5, оп. 7, д. 62), а Эр Соготох   из олонхо И.И. Бурнашёва — Тонг Суоруна из Мегино-Канга-ласского   улуса   добывает огонь по способу, подсказанному семью стерхами (запись Г.у. Эргиса, 1936 г., Архив ЯНЦ, ф. 5, оп. 7). По мнению Е.М. Мелетинско-го, добывание огня — важнейший подвиг культурного героя и, следовательно, Эр Соготох предстает перед нами как первопредок и  культурный  герой   [34, с.    302].    В    большинстве олонхо черты культурного героя проявляются только в начале олонхо. У Г.Ф. Никулина в середине повествования     рассказывается, что герой сам изготавливает лук, из которого убивает своих противников. По мнению И.В. Пухова, когда-то в олонхо хозяйственная и культурная деятельность героя как первого человека и зачинателя  жизни на  земле, возможно, была представлена  более  значительной, чем в современных олонхо [44, с. 43]. Черты культурного героя первопредка-богатыря сохранились только в некоторых сказаниях в повествовательно-объясняющих  частях  композиции и,  видимо,  утратились в связи с усилением поэтической героизации и идеализации образа главного героя олонхо.
Завязки сюжетов олонхо об Эр Соготохе разнообразны. 
Олонхо "Могучий Эр Соготох" В.О. Каратаева по содержанию и развитию сюжета можно назвать вилюйской версией сказаний о родоначальниках племени ураангхай саха. Публикуемый текст исполнен более молодым представителем поколения известных нам современных олонхосутов. Учитель В.О. Каратаева Т.П. Гоголев (1897—1984) воспринял это олонхо от сказителей XIX в. А те сказители, видимо, продолжали традицию своих предшественников. Народная память о сказительских традициях сохраняет имена лишь последних сказителей, от которых переняты олонхо, поэтому их предшественники остаются в забвении.
В характеристике героя В.О. Каратаева выпал эпитет эрэйдээх-буруйдаах (многострадальный). Видимо, это связано с тем, что первыми жителями Среднего мира, не знающими своего рода, были Сир Сабыйа Баай Тойон и Сабыйа Баай Хотун — отец и мать Эр Соготоха, родившегося у них уже в преклонном возрасте. Эпитет модун — могучий, мощный по виду — в современном якутском языке чаще всего употребляется в словосочетании модун эр санаалаах — мужественный, храбрый, бесстрашный, что более соответствует Эр Соготоху В.О. Каратаева.
Олонхо начинается с описания эпического времени (стр. 1—26), когда образовалась "черная земля". В олонхо центральных районов Якутии мотив первотворения земли (Среднего мира) в большинстве случаев опускается. Первотворение мира характерно для олонхо окраинных регионов Якутии. Например, в олонхо "Эр Соготох" Г.Ф. Никулина первоначальные эпические небо и земля невелики по своим размерам, и первый человек "расширяет" и "увеличивает" их:
	Тумарык макан халлаан
Туора хааршы тпууЬун сащ эрдэщтлпэн
Туврт сииктээх твбетун бутуутугэр
Тднитзн-тэрбэтэн тащарта эбитэуЪу.
Сэттэ сиксиктээх сир ийэ
Чиэрбэ хаарты тууЪун сащ эрдэщттэн
Сирии тинилэщнэн
Тэнитэн-дэрбэтэн тащарта эбитэ yhy
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(Архив ЯНЦ, ф. 5, оп. 7, д. 108, л. 1).
3 Заказ № 442

	Когда туманное белое небо
С трефового туза размером было,
Своей головой, имеющей четыре шва,
Расширил-увеличил его [первый человек, говорят].
Когда семиугольная земля-матушка
С червонного туза размером была,
Своими мозолистыми ступнями
Расширил-увеличил ее [первый человек, говорят]
В долганском олонхо "Брат и сестра":
Бу охорордойду
Буур баттагын сага эрдэгиттэн,
Бу турар хаххаан
Kubu нъуурун сага эрдэгиттэн
[24, с 92]




Когда эта обжитая страна Была размером со шкуру, Снятую с головы оленя-самца, Когда это видимое небо Было размером с лицо человека.
Стихи 27—35 публикуемого текста в третьей, 1986 г., записи олонхо В.О. Каратаева звучат так:
Сиэрэй тиин типихэщп сащттап / Уунэн-увскээн, тэнийэн-тэрбэйэн, / Сачарыы таба кухщайып сарыытын / Тиэрэ тпардыбыт курдук / Сарбайа уунэн, / Сараадайа ухаатап испитэ эбитэ уЪу (Архив ЯНЦ, ф. 5, оп. 7, д. 153, л. 2).
Величиной с пятку серой белки будучи, / Расширяясь-растягиваясь, разрастаясь, рождалась; / Подобно мягкому, как замша, уху / Двухгодовалой важенки, / Растопыриваясь во все стороны, / Постепенно увеличивалась, оказывается.
По всей вероятности, здесь отражается народное представление о культурной деятельности человека на земле, о завоевании жизненного пространства трудом и потом. Девственная природа сурового якутского края — это еще не земля-матушка (сир-ийэ), и небо над необжитой землей — еще не небо, под которым проживает человек. Недаром северные якуты называют Среднеленский регион — дойду, место, обжитое с древних времен якутами, регион, откуда они постепенно расселялись по всей территории современной Якутии. И вообще, в якутском языке обжитая местность называется дойду сир, а не обжитая — урэх баЪа (верховья речки). Процитированные выше поэтические места во всех трех записях полностью сохраняются, несмотря на большой промежуток времени между записями (1975, 1982, 1986 гг.), что является несомненным признаком устойчивости формулы. После описания "роста" изначальной земли, т.е. эпической Средней земли (мира) с его несметным богатством флоры и фауны, олонхосут переходит к описанию ахааса, характерного для Якутии сенокосного и пастбищного угодья (поляны, луга, открытой небольшой равнины, окруженной лесом, предгорной долины). Якуты считают ахаас своим кормильцем, так как от урожая травостоя зависело их благополучие. 
Ахаас — место, где якуты жили от рождения до смерти, где проходит жизнь одного поколения за другим, и, действительно, родной ахаас для якутов — аап ийэ дойду (изначальная страна-матушка); видимо, потому поэтический образ изначальной матушки-земли и образ ахааса сливаются в единый образ благодатной Средней земли (мира).
Герой олонхо О.В. Каратаева рождается у этих бездетных престарелых родоначальников. Мотив чудесного зачатия и рождения детей у престарелых родителей широко распространен в тюрко-монгольской эпике (киргизский "Манас", алтайский "Маадай Кара") и часто встречается в якутском олонхо. 
Исходной ситуацией начала героической биографии героя служит мотив отлучения новорожденного от семьи и переселение его в Верхний мир по воле верховных божеств. При этом отлучение ребенка от родителей совершается без их ведома. О том, что их сын воспитывается у верховных божеств, Сир Сабыайа Баай Тойон и Сабыйа Баай Хотун узнают от ботатыря-абаасы (запись 1975 г.) или (записи 1982 и 1986 гг.) от небесной шаманки Джаргыл, прилетевшей в образе стерха (стр. 337— 391). Такой иницианионный обряд воспитания будущего богатыря встречается и в других олонхо. Так, первый сын Кулуна Куллустуура и Кюн Толомон, героев олонхо И.Г. Тимофеева-Теплоухова, по воле матери-шаманки воспитывается в глубине кургана у волшебниц, а их второй сын — в Верхнем мире у главного божества Юрюнг Айыы Тойона. Только третьего сына воспитывали сами родители [22, с. 123—124; 48, с. 171 — 180, 212, 448—486].
Мотив исчезновения новорожденного, досада горюющих родителей и радость их после того, когда они узнали, что их сын стал избранником божеств, описывается одинаково во всех трех записях, за исключением порядка прибытия вестников — богатыря-абаасы Джаантаара Дары Буурая и шаманки Джаргыл (см. Прил., ССС). Воспитание богатыря в олонхо вообще пропускается, а о наречении именем кратко сообщается вестниками (стр. 363—385, 482—489). Песнопение-сообщение Джаргыл — радостное и торжественное, а пение абаасы — тревожное и беспокойное в связи с тем, что растет могучий богатырь племени айыы (стр. 454—500). 
Описание появления Эр Соготоха перед отцом и матерью в облике могучего богатыря, его песнопения о своем высоком предназначении стать защитником племени айыы аймага, его богатырский сон совпадают в двух последних записях. Последовательные события, составляющие сюжет первого звена (части) олонхо: появление ботхтыря-абаасы Тааса Джаантаара, его оскорбительное песнопение в адрес Могучего Эр Сого-тоха, гнев богатыря, его решение о мести оскорбителю, сборы в поход и т.п. (см. Прил., ССС), — являются составными частями всех трех записей олонхо. 
Богатырский поход Эр Соготоха первоначально подчинен желанию мести. Однако в итоге похода, после победы над оскорбителем он получает женщину, на которой женится. В этой ситуации тема героического сватовства сильно ослаблена. Женитьба Эр Соготоха — результат победы его над 6отатырем-абаасы, который уступает Туналыкаан Куо и взамен просит оставить его в живых (стр. 1330—1391). 
Таким образом, Туналыкаан Куо является не предназначенной невестой, а скорее всего женой, добытой в бою. Но и эта тема до конца не раскрывается. Освободив Туналыкаан Куо из плена абаасы, Эр Соготох из Нижнего мира направляется в Средний мир к родителям освобожденной им женщины. 
Изложение последующих событий — приезда к родителям невесты, радостной встречи их с сородичами Туналыкаан Куо, свадьбы — не отличается от описания торжеств брачного обряда богатыря с предназначенной ему невестой в других олонхо. Отличие развития сюжета олонхо В.О. Каратаева по сравнению с другими олонхо состоит в том, что Эр Соготох после брака остается жить у родителей жены. Сородичи жены восприняли его как своего защитника в случае нападения злоумышленников (стр. 1450—1468). Мотив примачества — редчайшая ситуация в олонхо. Интересно, что он устойчиво повторяется в трех записях (стр. 1482—1525).
Завязкой второго звена сюжета олонхо В.О. Каратаева служат внезапная смерть Могучего Эр Соготоха, похищение Туналыкаан Куо, рождение их сына Кёмюса Кыырыктая (стр. 1526—1610). За оставшимся без родителей ребенком начали ухаживать дяди по матери (таайдара) (стр. 1610—1622). Наличие зачатков авункулата в олонхо заметил И.В. Пухов: в олонхо "Шаманки Уолумар и Айгыр" отец Суодалбы — младший брат шаманок, а мать — женщина из племени абаасы, и он приходится дядей героям олонхо Кюлюктэю Бэргэну и Бэрбээкэю Бэргэну, за которыми он ухаживал в детстве, а затем обустроил их жизнь [44, с. 212—214; 39, ч. 1, вып. 2, с. ИЗ—147; с. 122—152]. Мотив воспитания богатыря его дядями по матери мы находим и в кратком сюжете олонхо Т.П. Гоголева, учителя В.О. Каратаева. Но там особо подчеркивается, что дяди обижали сироту при удобном случае (см. Прил., Беседа со сказителем-олонхосутом Трофимом Гоголевым).
В третьей записи рассказ о воспитании осиротевшего ребенка его дядями по матери опущен (Архив ЯНЦ, ф. 5, оп. 7, д. 153, л. 70). Детские годы Кёмюса Кыырыктая, героя второго поколения богатырей олонхо, описаны более подробно, чем детство Эр Соготоха. Описывается его быстрый сказочный рост, его молодеческие забавы (стр. 1617—1629). Однако и Кёмюс Кыырыктай не избегает отлучения от семьи и воспитания на небесах. Он проходит в Верхнем мире богатырскую закалку. Главная задача его богатырских подвигов — это вызволение матери из плена богатыря-абаасы Тааса Джаантаара Дары Буурая и оживление отца Эр Соготоха (стр. 1787—2314). В дальнейшем сюжет развертывается вставным мотивом о втором походе Кёмюса Кыырыктая в Нижний мир и его борьбе с абаасы Буором Кудустаем. Этот мотив получает более развернутое изложение в записи 1975 г., где абаасы носит имя Буор Бургаалд-жын. Борьба с абаасы заканчивается в этом тексте победой богатыря-айыы, однако он чуть не погибает при встрече с кузнецами-дбсгясм. Его спасают небесные богатыри. А в текстах 1982 и 1986 гг. Кёмюс Кыырык-тай побеждает абаасы в единоборстве (стр. 2400—2602).
Кроме того, в тексте 1975 г. вклинился мотив об убавлении силы богатыря Кёмюса Кыырыктая по решению верховных божеств. Об этом сообщил его богатырский конь после того, как был оживлен Эр Соготох, и подтвердила прилетевшая в образе стерха шаманка-ямъш. Возмущенный Могучий Эр Соготох убивает стерха. В последующих записях 1982 "И 1986 гг. мотив убавления силы богатыря отсутствует (см. Прил., ССС).
Второе звено сюжетного развития олонхо завершается мирной, без богатырских подвигов, женитьбой Кёмюса Кыырыктая на предназначенной ему божествами невесте Тэмэликээн Куо. Это же благополучное и счастливое событие служит заключительной частью олонхо в записи 1975 г.
В.О. Каратаев при исполнении "Могучего Эр Соготоха" в 1982 г. дополнил текст 1975 г. целым сюжетным звеном. Это повествование о богатырских деяниях другого сына Могучего Эр Соготоха, родившегося от женщина-абаасы, которая хитростью завлекла ботатытря-айыы. Это звено целиком отсутствует также в сюжете олонхо А.С. Васильева "Могучий Эр Соготох", записанном в 1976 г. А в олонхо Т.П. Гоголева сюжет о богатырских деяниях побочного сына Эр Соготоха занимает солидное место (см Прил., Беседа со сказителем-олонхосутом Трофимом Гоголевым).
Завязкой третьего звена сюжета олонхо В.О. Каратаева служит третье похищение жены Эр Соготоха Туналыкаан Куо (стр. 2861—2889). Эр Соготох отправляется на поиски похищенной жены. Он становится жертвой волшебства женщины-абаасы. Мотив желания жекщины-абаасы выйти замуж за людей племени айыы аймага и заманивания их своими чарами широко распространен в олонхо. Но часто этот мотив превращается в комические сцены, а заканчивается гибелью абаасы от рук богатырей. В публикуемом тексте женщины-йбаасы Уот Чолбоодой удалось выдать себя за жену Эр Соготоха Туналыкаан Куо и проспать с богатырем одну ночь. Раскрыв коварство женщины-абаасы, Эр Соготох хотел ее убить. Однако узнав, что она забеременела, богатырь оставляет ее в живых (стр. 2940—3200). Женщина-абаасы, обманувшая Эр Соготоха, оказалась сестрой похитителя его жены Уот Урбалджына, и она помогает Эр Соготоху выручить Туналыкаан Куо из плена и убить своего брата (стр. 3472—3693). Эр Соготох, возвратившись со спасенной им женой домой, находит свою страну еще более разоренной и узнает, что похищена жена его сына Кёмюса Кыырыктая, который отправился преследовать похитителя. В это горестное время прибывает богатырь — внебрачный сын Эр Соготоха Харыаджылаан Бэргэн, который становится центральной фигурой дальнейшего развития сюжета олонхо. Эр Соготох признает его своим родным сыном и просит помочь в их беде (стр. 3981—4018). В олонхо не раскрываются детский период его жизни, его богатырское воспитание, приобретение вооружения и боевого коня. Харыаджылаан Бэргэн предстает перед отцом как богатырь, прошедший инициацию и получивший богатырскую закалку. Мотив о богатыре, рожденном в результате связи героя с женщины-абаасы, встречается нам только в публикуемом тексте. Однако известен также упомянутый выше образ Суодалбы из олонхо "Шаманки Уолумар и Айгыр" — полу-челоъека.-пол,уабаасы, находящегося добровольно в положении прислужника-раба в семье своих теток, сестер отца. Он не признан полноценным членом семьи людей-амьш, хотя заботился о своих племянниках в их детские годы. Когда они выросли, Суодалба добывает им жен, победив в героических состязаниях всех противников своих племянников. И только устроив жизнь племянников, он силой добивается себе самостоятельной свободной жизни и возможности обзавестись семьей [44, с. 212—216]. Олонхо "Шаманки Уолумар и Айгыр" было записано в 1886 г. Э.К. Пекарским в Ботурусском (ныне Таттинском) улусе от известного олонхо-сута Николая Абрамова. Следовательно, мотив рождения богатырей от людей айыы аймага и женщины-абаасы — древний, устойчивый, но редко встречаемый. Признание чужеродца своим хорошо показано в олонхо "Мае Батыйа" ("Деревянная Пальма"), записанном в 1945 г. от олонхосута Среднеколымского улуса П.Н. Назарова (Архив ЯНЦ, ф. 5, оп. 7, д. 114) [23, с. 105—112]. Герой олонхо Мае Батыйа, образ жизни которого был чужим для людей ураангхай саха, становится человеком-айыы только тогда, когда начинает есть молочную пищу и овладевает языком якутов [23, с. ПО]. Мае Батыйа, принявший образ жизни якутов-скотоводов, впоследствии становится их родоначальником. Таким образом, можно допустить, что мотивы рождения детей от связи айыы и абаасы и принятия чужеродца в семью людей айыы аймага — традиционные эпические мотивы.
Признание Харыаджылаана Бэргэна человеком подтверждается верховным божеством Юрюнг Айыы Тойоном после того, как он совершает первый богатырский подвиг, спасая от гибели своего брата и похищенную невестку Тэмэликээн Куо. Юрюнг Айыы Тойон вызывает богатыря в Верхний мир и сообщает ему, что он причисляется к людям айыы аймага и должен жениться на предназначенной ему невесте Кыыс Сарыадыман Куо (стр. 4209—4325). Это становится поводом для всеобщего торжества в стране Эр Соготоха. Харыаджылаана Бэргэна благо-славляет на дальнейшие богатырские подвиги дух-хозяйка страны Аан Алахсын Хотун, обитающая в Священной Березе (стр. 4440—4471).
Следующая, самая большая часть олонхо посвящена богатырскому походу Харыаджылаана Бэргэна за предназначенной ему невестой, похищенной абаасы Таасом Кудустаем, и вызволения невесты из плена (стр. 4472—6332). Вторая, 1982 г., запись завершается приездом Харыаджылаана Бэргэна со своей женой в страну отца Могучего Эр Соготоха и всеобщим торжеством людей айыы аймага. А в третьей, 1986 г., записи в олонхо добавляется эпизод четвертого похищения жены Эр Соготоха Туналыкаан Куо и описание последнего подвига главного героя олонхо Могучего Эр Соготоха (Архив ЯНЦ, ф. 5, оп. 7, д. 153, л. 214—224).
Из сравнительной схемы сюжетов трех магнитофонных записей олонхо В.О. Каратаева (см. Прил.) видно, что олонхосут при каждом исполнении постоянно придерживается одной и той же последовательности развития событий, составляющих сюжет олонхо, следует традиционному композиционному построению, твердо помнит имена персонажей и их взаимоотношения. В краткой вводной статье при всем желании мы не можем сделать детальный сравнительный анализ искусства исполнения олонхосута по трем магнитофонным записям. Это дело будущего. В заключение скажем, что олонхосут Василий Осипович Каратаев был достойным наследником своих талантливых предшественников — певцов олонхо многих поколений, верным хранителем эпической памяти народа саха.

Сказание «Кыыс Дэбилийэ»
Сказание «Кыыс Дэбилийэ» записано в 1941 г. от Николая Петровича Бурнашова Степаном Коснт. Дьяконовым. Он относится к типу сказаний о женщинах-богатырках. Всего известно 9 полных  текстов олонхо о богатырках и 6 записей изложенных сюжетов. Это многоплановое олонхо. В зачине изображается величавая картина изначальной матери-земли, Среднего мира. Говорится о земле Западный Сибиир, части Ср. мира. Кроме этой части земли говорится о стране Чугдаан Бухатыыра (ст. 1026-1106). Оно посвящено героическому подвигу Кыыс Д. Представительница темных сил, женщина-абаасы  Сарахана Кюююкэнньик, младшая дочь главы Нижнего мира Арсан Дуолая, поселяется в цветущей стране Западный Сибиир, где живут люди Среднего мира. Эта земля становится опорным пунктом агрессивных действий женщины-абаасы Сараханы против племени айыы аймага – людей.  Она хочет присвоить их земл. Ее отце даже не одобряет замысла дочери, опасается от ее неуживчивого и злого нрава. Глава нижнего мира  хочет жить в мире с людьми Среднего мира. Он разрешает ей поселиться там, после того, как она даст общение, что не причинит людям вреда. Как и другие женщины абаасы Сарахана не обладает ни богатырской силой, ни сверхъестественными способностями, чем наделены другие персонажи Нижнего мира. Поселившись в в Ср.мире с тремя сестрами, она похищает 3 детей из трех миров и воспитывает их в ненависти к племени айыы аймага. Ее питомцами оказались сын небожителя Кюн Джесегея, почитаемого в качестве божества
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ОБРЯДОВЫЙ ФОЛЬКЛОР

В фольклор народов Сибири входят поэтические произведения, исполнявшиеся при проведении традиционных обрядов – регламентированных действий, посвященных различным моментам жизни человеческого коллектива и отдельных его индивидов. Обрядовая поэзия регламентируется обрядовыми действиями.
Обряд – это такая разновидность обычая, «цель и смысл которой – выражение какой-либо идеи, чувства, действия либо замена непосредственного воздействия на предмет воображаемым (символическим) воздействием. При определении понятия «обряд» больш-во исслед-й выделяют среди его признаков символичность, знаковость, выражение некоей идеи. Синонимами понятия «обряд» выступают понятия «церемония», «церемониал», «ритуал». 
Е.Г.Кагаров в своей статье «К вопросу о классификации народных обрядов», опублк-й в 1928 г. на оснвое аналза богатого этногр. Материала разделил все обряды (речь идет о семейных и календарных) по их функциональному назначению на две категории: профилактические акты, имеющие целью оградить человека от злых духов, и действия, связанные с продуцирующей магией, которые должны обеспечить какие-либо положительные ценности или блага (плодородие, богатство, любовь, милость божества) (Кагаров 1928, с. 247, 249). 
Обрядовый фольклор занимает особое место в фольклоре народов Сибири. К обрядовому фольклору относятся тексты, которые исполняются по время совершения какого-либо обряда; они сопровождают этот обряд, являются его составной частью.  
Многообразие ритуалов и церемоний, связанных с производственной деятельностью народов (охотой, рыбной ловлей, скотоводством, земледелием), богатство семейных обрядов (родильных, свадебных, похоронных и т.д.) способствовали возникновению различных словесно-поэтических форм: заговоров, песен, благопожеланий, проклятий, восхвалений) и т.д. 
Жанр алкыш сӧс – означает благословение, пожелание добра, заклинание, моление, славословие.«благопожелания» (алгыш - у тувинцев, алгыс - у хакасов). Благопожелания – представляют  собой многофункциональное явление богатство жанровой разновидности. Алкыши являются составной часть различных обрядов, связанных с различной еятельностью человека.
	Многие обряды, которые были порождением определенных исторических периодов, социальных отношений, в современных условиях постепенно уходят из быта. Однако обрядовые произведения-тексты сохраняются. С переосмыслением обрядов происходили изменения в текстах, сопровождающих обряды. Тем не менее в словесных компонентах обрядов сохраняются отдельные пережитки, отзвуки архаичных обрядов, отражающих раннюю эпоху. Эти тексты являются благодатным материалом изучения народного мировоззрения. 
Тесная взаимосвязь заговоров, заклинаний с самими обрядовыми действиями позволяет говорить нам о синкретизме обряда и фольклорного текста. Включение этих словесных комплексов непосредственно в обрядовые церемонии продиктовано верой древних людей в магическую силу слова. 
В современной этнографической литературе выделяются две большие группы обрядов – семейные и календарные.
Календарные обряды – это обряды, связанные с хозяйственной, трудовой деятельностью земледельца или скотовода, приуроченные к определенным датам, к временам астрономического года – зиме, весне, лету, осени, к зимнему или летнему солнцестоянию. 
Календ. обр. народов Южной Сибири связаны с разведением домашнего скота, с трудовой деятельностью, промыслом.
Семейные обряды связаны с жизнедеятельностью семьи. К ним относятся свадебный, похоронный обряды, родильные обряды.
Классификация обрядов:
1)  религиозные обряды (шаманские и др.).
2) календарные обряды (связаны с календарем, с приходом нового года, проводами зимы, наступлением осени и т.п.);
3) трудовые (производственные) обряды (связанные с охотой  и другими промыслами); 
4) семейные обряды (связаны с рождением ребенка, наречением имени и т.п.);
5) похоронные обряды;
Некоторые исследователи производственные обряды связывают с календарными обрядами. 
Обрядовый фольклор народов Сибири сохраняется и в настоящее время. Его уникальность связана с тем, что он сочетает в себе как архаичное, так и современное. Архаика обрядового фольклора тюркских народов Сибири связана с религиозно-мифологическими воззрениями. На наш взгляд, современное бытование обрядов тесно связана и обусловлено сохранностью этих архаичных анимистических взглядов и взаимодействием этих народов с природой в условиях их естественного существования.

Якутская обрядовая поэзия

У якутов существуют разные обряды, связанные с охотой, рыболовством, т.е. связанные с трудовой деятельностью и родо-племенными отношениями. Поэтические произведения, сопровождающие традиционные обряды, якуты называют алгысами. Этот термин многозначен, он означает: 1) благословение, доброжелательство; 2) моление, заклинание, заговор.
Первую попытку классификации обрядового фольклора предпринял Г.У. Эргис. Он выделил следующие типы обрядов: 1) скотоводческие; 2) промысловые; 3) семейно-бытовые (Эргис, с. ). Он не выделял конкретно все обряды. Например, обряды, связанные с коневодством  (по случаю рождения телят и жеребят; обряды, посвященные сенокосу, обряды рыбаков. В его классификации не были представлены скотоводческие обряды и обряды, связанные с ремеслом. Проблемам исследования обрядовых песен посвящена книга С.Д.Мухоплевой «Якутские народные обрядовые песни» (1993), в которой автор на основе функционально-поэтического принципа проводит жанровую классификацию обрядовых песен. Рассматриваются в основном родильные, свадебные, календарно-песенные комплексы и песни, сопровождающие камлание. 
В томе «Обрядовая поэзия саха (якутов). Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока»  наиболее полно представлены образцы алгысов: 1.  заклинание духов-хозяев земли; 2. заклинания охотников; 3. заклинания рыбаков; 4. семейно-бытовые заклинания; 5. свадебные заклинания; 6. родильные заклинания; 7. скотоводческие и трудовые заклинания; 8. заклинания на открытии ысыаха; 9. запевы танца осуохай.
Якутские обряды делятся на индивидуальные и коллективные. Они должны были сопровождаться определенными поэтическими текстами, т.е. алгысами. При коллективном проведении обрядов исполнение алгысов поручается самому уважаемому или наиболее одоренному, обладающему даром исполнения алгысов, алгысчыту. Они должны хорошо знать традиции обрядов, умело исполнять якутские песни в ситле дьиэ-буо. Рассмотрим заклинания. 
Заклинания в честь духов-хозяев земли (местности, родины).  При произнесении заклинания человек обращается к духам местности. Каждое место имеет духа покровителя при благом отношении людей. Почитание духа-хозяйки, принося жертву, произнося заклинания. Жертвоприношение духу-хозяйке земли устраивали раз в год – весной, когда вырастает первая трава, распускаются листья на деревьях. В дар ей вешают на березу пучки конских волос, полоски материи или салама – ритуальную веревку, сплетенную из конских волос, украшенную пучками волос из гривы или ленточками, угощают духа-хозяйку молочными продуктами. Этот процесс сопровождается молениями, в которых люди просят благополучие и т.д. Объем заклинаний зависит от опыта и таланта алгысыта – человека, который произносит заклинание.  Оно обычно начиналось с обращения к духу-хозяйке, затем перечислялись блага, которые у нее просят: защиты скота и детей, заботы о приумножении богатства и потомства и т.п. Размер заклинания зависит от таланта алгысчыта. Например, обращение к духу-хозяйке земли может содержать описания ее внешнего вида, дополняться перечислением молочных продуктов, подносимых ей и т.п.  Обычно они начинаются с обращения к духу-хозяйке с просьбой защиты детей и скота (текст 1, 3). 
Заклинания охотников и рыбаков. Обряды охотников и рыбаков проводились, как правило, для  получения удачи на промысле или сохранения ее, при длительных неудачах на охоте или рыбалке.  По верованиям якутов, результат охоты зависет часто не от умения и знаний охотника, а от воли духа-хозяина Баай Байаная, подчиненных ему духов, а также духов, препятствующих охоте. Поэтому перед началом охоты якуты приносили им жертвы, угощали пищей или водкой, произносили заклинания, в которых обращались к духам с просьбой быть благосклонными и даровать добычу. Угощение и обращение с просьбой базировались на том, что все духи, имея фантастический или зооморфный вид, якобы могли понимать человеческую речь, принимать пищу, т.е. уподоблялись людям внешностью и потребностями. 
Иногда для принесения жертвы предварительно изготавливались из куска дерева антропоморфное изображение духа-хозяина леса, идола, которого называли хойгуо. Его втыкали в землю и половину лица его мазали («угощали») жиром или свежей кровью только что добытой дичи. Другую половину обещали намазать при удаче на охоте. Здесь прослеживается определенное лукавство: духа как бы завлекали возможностью получить жертвоприношение еще раз. 
Еще одним из ритуалов перед охотой может быть гадание, бросание жребия на счастье каким-либо предметом. Оно начиналось с произнесения заклинания. Если предсказание было удачным, охотники шли на промысел в приподнятом настроении. 
При длительной неудаче на охоте у якутов считалось проведение оббряда Барылаах тардар «Призывание (или привлечение) Барылааха».  Иносказательным словом Барылаах «Владеющий всем» назван дух-хозяин леса. Подродное описание этого обряда описано в работе Н.А. Алексеева [1975][footnoteRef:114]. [114:  Алексеев Н.А. Традиционные религиозные верования якутов в XIX – начале ХХ вв. – Новосибирск: Наука, 1975. – 198 с.
] 

Обряд проводился следующим образом. Охотник или специально приглашенный шаман изготавливал нового антропоморфного идола из куска дерева размером около одного метра. Перед идолом ставили угощение: миску с вареным мясом, чашку саламата, бутылку водки. Затем произносили заклинание, где спрашивали у духа-хозяина леса, чем вызвано его недовольство, просили его смягчиться и щедро наделить добычей (текст 12). 
В отличие от других сибирских тюркских народов у якутов сложился довольно массивный пласт заклинаний, связанных с рыбной ловлей. Обряды, связанные с ловлей рыбы, во многом схожи с охотничьими. Люди верили, что удача на рыбалке зависит от воли духов-хозяев рек и озер. Перед рыбалкой якуты  приносили жертвы духам рек и озер, обращались к ним с заклинанием. 
Перед охотой совершали гадание, бросая жребий на счастье каким-либо предметом: деревянной чашкой, колотушкой бубна, оленьим копытом. Гадание начиналось с произнесения заклинания (№10-12).
При длительной неудаче на охоте у якутов считалось обязательным проведение обряда Барылаах тардар «Призывание (или привлечение) Барылааха». Слово Барылаах «Владеющий всем», или «Изобильный». Иносказательно назван дух-хозяин леса. Охотник или шаман изготавливал нового антропоморфного идола из куска дерева размером около одного метра. Перед идолом ставили угощение: миску с вареным мясом, чашку саламата, бутылку водки. 
Обряды, связанные с ловлей рыбы, во многом схожи с охотничьими. По верованиям якутов, удача на рыбалке зависела от воли духов-хозяев озер и рек. Поэтому перед рыбалкой якуты приносили жертвы этим духам и обращались к ним с заклинанием.  (Текст №17 – заклинающий жалуется духам-хозяевам на то, что в этом году им дали очень мало). В тексте 21 рыбак угощает духа-хозяйку воды лучшими продуктами скотоводства: кумысом, маслом, сливками. 
Семейно-бытовые заклинания. У якутов существуют следующие типы обрядов, посвященные семье, быту: 1) свадебные,  2) посвященные деторождению; 3) по случаю болезней; 4) по случаю похорон; 5) по случаю новоселья, при устройстве якутской усадьбы и домашнего очага (текст 27). 
Построив юрту, необходимо было прочесть заклинание  небесным и земным божествам-покровителям. В нем подчиркивается, что юрта построена по велению главы светлых небесных божеств Айыы Тойона, который предопределил хозяину иметь детей, разводить рогатый и конный скот, создать благоденствующее хозяйство. Просили светлых духов-покровителей защищать домашний очаг и живущих в нем людей.   Цитата из заклинания на новоселье:
… Несчастью застигнуть не дай! / Достатку  иссякнуть не дай! /  [Чтобы] на протяжении всей моей жизни / Добро наживать, / Досыта есть, / Скот разводить, / Детей рожать, / Человеком всегда жить - / Для такой жизни я дом себе приготовил. / Айыы Тойон, мой отец, / Светлое свое дыхание ниспошли / Прямо на мой дом!» [Памятники…, т. 24, с. 203].
Наиболее почитаемым из духов-покровителей рода и семьи был дух-хозяин домашнего очага. Огонь, по верованиям тюркских народов, в частности и якутов, имел духа-хозяина; огню приписывались свойства живого существа, он был медиатором – посредником между людьми и духами.  Огню обращались всегда: перед началом камлания шаман приносил жертву, просил оберегать присутствующих и помогать им.  Его угощали первой ложкой и первым кусочком приготовленной пищи.      
Обряд жертвоприношения духу-хозяину юрты совершали и при переселении с зимника на летник и обратно. Заклинание при этих обрядах совпадало с заклинанием при вселении в новую юрту. Обряды устраивались в честь духа-хозяина двора, коновязи и домашнего очага. (текст 28).
Сложным комплексом являются свадебные обряды, сопровождающиеся заклинаниями и благопожеланиями. Свадебный обряд начинается со сватовства и подготовки к свадьбе. Основную часть традиц. якутской свадьбы составлял обряд тюся барар (букв. «прибыть для закрепления сговора о женитьбе», который устраивался после выплаты части калыма – выкупа за невесту, проводы ее к местожительству жениха и свадебный пир в доме его родителей. 
С привоза калыма начинается свадебный обряд. Свадьба проходит в доме жениха. При отъезде невесты из дома отца  произносятся благопожелания отцом невесты о том, чтобы они жили благополучно, рекомендации быть милосердными к людям и т.д.  Мать невесты тоже говорит свое благословение. Тексты свадебных благопожеланий – 36, 37, 38. 
Говорят заклинания при провожании свадебного картежа. Молодые обходили коновязь  родителей и произносили заклинания. 
Родильные обряды. Роженицы обращались к покровительнице духов детей – ыйысхыт, чтобы она обеспечила благополучные роды. 
Души детей, по верованиям якутов, можно было получить от светлых божеств айыы, а также от дерева с ветловидной кроной. Основная дарительница душ детей – богиня Нэдбэй Айыысыт – обитала в восточной части земли, за пределами мест, освоенных якутами. Эта богиня и сопровождающие срок ее духи-хозяева трав и деревьев определяли судьбу новорожденного: срок его жизни, будет ли он счастлив, здоров и т.п. После рождения ребенка одной из главных его защитниц становилась богиня Иэйиэхсит – личная покровительница человека. Образ этой богини был близок к образу богини Айыысыт.
В заклининии, произносившемся при рождении ребенка, обращались к ним обеим. Старшая женщина или та, которая принимала роды, просила богинь быть благосклонными, прийти и облегчить роды. Заклинание при родах носило возвышенный , близкий к эпическим традициям характер, в них широко применялись гиперболы и красочные описания (текст 46). Например, бляха на шапке Айыысыт сравнивалась по размеру с прорубью, а дыхание богини Иэйиэхсыт уподоблялось теплому ветру. Описание костюма богини Айыысыт было столь же детальным, как и описание одежды главных персонажей эпоса олонхо. Якуты представляют эту богиню в антропоморфном облике, вместе с тем в одном мифе говорится, что она являлась в облике белой кобылы. 
По мимо родильных обрядов шаманы совершали обряды, когда умирали дети в младенчестве или когда вообще нет детей. Проводится освящение колыбели ребенка с просьбой покровительницы охранять ребенка. По мимо всего этого были обряды привораживания женщины или мужчины, ушедшей жены. Люди считали деревья живыми и думали, что они могут воссоединить разрушенное. Муж приносит жертву деревьям, сопровождая это заклинаниями. 
Похоронные и поминальные обряды. На похоронах у якутов в 19 и нач. 20 в. не исполнялись специальные обрядовые произведения. Тоска по умершим выражалась в индивидуальных плачах. Существуют 3 вида плачей: оплакивание несчастной доли, сетование на судьбу, плач о своих страданиях. По поверьям якутов, умерший становится духом и приходит к живым, если его не принимают в потустороннем мире. В таких случаях приглашали шамана, который проводил специальное камлание с целью его ловли и отправки в мир умерших. 
Скотоводческие обряды связаны с разведением крупнорогатого скота и коней. Приносят жертвоприношение духам-хозяевам при переезде на летнее пастбище (текст 56). Рост стада зависел не только от светлых богов айыы, но и от пороза, принадлежащего данной семье. В начале лета проводили обряд обрызгивания быка-производителя суоратом якутским кисло-молочным продуктом» с просьбой увеличить приплод скота (текст 57). По верованиям якутов, табунный жеребец и бык-производитель при их забое могли увести с собой в потусторонний мир души коней или крупного рогатого скота. Поэтому перед забоем этих производителей якуты совершали особый обряд. Их забивали так же, как и жертвенных животных, - разрывали у них аорту. При этом произносили заклинание, в котором просили не уводить с собой скот, а наоборот, в будущем даровать большой приплод. В конце говорили, что вынуждены забить из-за наступления голодного года (текст 60).   
Проводят праздник кумыса ысыах (20 июня). Первоначально он возник как родовой праздник, в 19 веке он уже имел межобщинный, межродовой характер, затем стал осознаваться как общеякутский. По якутской мифологии основателем ысыаха считался первопредок Эллей. Первый гимн в честь духов исполнял сын Эллея Лабынгха Сююрюк, ставший первым жрецом культа духов-покровителей рода и племени. 
Делают кумыс и при стечении большого количества народа, алгысчыт произносит заклинание светлым божествам. В начале заклинания белого шамана подчеркивалось, что все живое на земле сотворено по воле главы божеств айыыы Юрюнг Айыы Тойона, отмечалось его могущество и говорили, что ысыах организовали как дар за его милости. После этого заклинающий перечислял всех божеств и духов, угощал их и просил у них покровительства, умоляя дать счастье, богатство и удачу, защищать от козней злых духов (текст 69). 
Как отмечают исследователи Н.А.Алексеев, Е.Н.Кузьмина, Н.Н.Тобуроков, такая структура, видимо, изначально была присуща гимну, произносимому на открытии ысыаха. В конце 19-20 в. исполнители этого гимна строго не придерживались иерархии светлых божеств. Они могли начать с обращения к Джёсёгёю – покровителю конного скота, или к Айыысыт, от воли которой зависели рождение и жизнь детей (тексты 70, 72) (Алексеев, Кузьмина, Тобуроков: 2003, с. 32).
Богом коневодства у якутов является Джёсёгёй, люди у него просили приплода скота и изобилия кумыса (текст 53). Обращались к богине земли, духу-хозяйке местности. Всех угощали кумысом, устраивали пир. Пели хороводные песни, танец осуохай имел обрядовое значение. Осуохай – классический образец обрядового хороводного танца, исполняемый большим количеством танцующих. В танце хороводом шли  к солнцу и запевали. (Тексты запевов осуохая – 76, 78, 82-86.) Успех танца зависел от опыта вторящих. Основная и финальная части хоровода исполнялись в форме семисложника. Запевала был обязан строго следовать этому размеру. Если в строке текста запева было 5 или 6 слогов, то делались повторы слога одного из слов, или между словами вставлялись междометия. Зачин исполнялся в стиле тойука, он обеспечивал торжественный, величавый настрой. Устраивают скачки, праздник длится 2 дня. 
После праздника начинается сенокос. К сенокосу совершаются следующие обряды: прибыв на место косьбы, разводили огонь и приносили молочные продукты духу огня. Затем приступали к косьбе. Самый старший из семьи поил косу и произносил благословение.
Шаманские обряды. Значительное количество обряды совершаются шаманами. Камлание представляет собой театрализованное представление с использованием инструмента – бубна.  
Шаман свое камлание начинает с призывания духов. Используя звукоподражание, подражая пению птиц, зверей, он описывает путь прихода духа, изображает разговор с духом, путешествует в верхний или нижний мир. Камлание заканчивалось с возвращением на землю. Значительная часть давалось в прозе.  
Язык шаманских камланий  представляет собой архаичный язык, близкий к языку эпоса. 
Поэтике якутских обрядовых жанров характерны формулы, варьирующиеся из одного текста в другой. Так, в заклинании рыбаков встречается формула: 
Я, суставы имеющий, тебе кланяюсь, 
С позвонками шею имеющий, перед тобою склоняясь (текст 17, стк. 5-6).
Вариант:
Имеющий шею – кланяюсь,
Имеющий позвонки – сгибаюсь (текст 23, стк. 13-14).
Пример устойчивого развернутого определения духа-хозяина огня:
Пегая голень,
Пятнистый бок,
Грудь – решето,
Шея – скобель,
Седая борода,
Грозный, именитый,
С сивыми волосами,
Опаляющий мой владыка,
Мой господин-дедушка,
Дух-хозяин священного моего огня! (текст 30, стк. 13-22). 
Вариант:
		Подстилка – зола,
		Одеяло – пепел,
		Сивая голова,
		Серебряный тик,
Господин Нохсол Тойон мой дедушка… (текст 33, стк. 157-163).
Алгысы интонационно отличаются от других бытовых песен, в них в основном преобладает высокий стиль, поскольку в данном случае разговор-обращение ведется с могущественными духами-хозяевами. 
Своеобразен ритмический строй обрядовых песен, они исполняются речитативом и пением, поэтому основой ритмизации является «ритмико-синтаксический параллелизм при относительно свободном счете слогов (Жирмунский, 1970, с. 39).  В целом язык обрядовых песен отличается большей архаичность. В них присутствует образная система сравнений, эпитетов, созданных и использовавшихся издревле. 
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Часть 2
Терминология и методы анализа фольклорных произведений. Практикум по фольклору тюркских народов Сибири

Фольклор (нем., англ., фр. Folklore) – термин, употребляемый для различных явлений народной культуры. Объем этих явлений не интерпретируется однозначно. Понятие фольклор было предложено английским специалистом по древней истории Уильямом Томсом в 1846 г. путем слияния двух слов – folk (народ) и lore (знание), применявшихся в английской романтической литературе в архаизированном значении. Фольклор должен был обозначать духовные традиции «народа» и «знание о народе» (The lore of the people), противопоставлявшиеся литературной культуре. В соответствии с различным содержанием, вкладываемым в понятие «lore» («знание, духовные возможности», но также и «учение»), термин фольклор стал одновременно обозначать и новую науку о культуре народа.
Разные исследователи фольклора по-разному определяют объем этого явления. Разброс мнений относительно объема и границ категории фольклора вытекает из самой специфики, из природы традиционной культуры. В отечественной фольклористике Б.Н. Путилов выделял пять основных позиций в отношении фольклора: 
1. Фольклор включает всю совокупность, все многообразие форм традиционной культуры (имеется в виду и материальная культура).
2. К фольклору относится  весь комплекс традиционной духовной культуры, реализуемой в словах, идеях, представлениях, звучаниях, движениях, действиях.
3. Фольклор включает только комплекс явлений духовной культуры, относящихся к искусству. 
4. Фольклор – это в первую очередь сфера словесного искусства.
5. К сфере фольклора относятся явления и факты вербальной духовной культуры во всем их многообразии. 
По мнению Б.Н. Путилова, пятая позиция  представляется особенно актуальной и требующей более обстоятельного рассмотрения. Эта позиция в последнее время получает все большую поддержку в отечественной науке. 
Фольклор – это «совокупность устных произведений с осознанной и неосознанной художественной установкой, включенных в практическую жизнь народа и созданных в процессе совместного труда поколений, это – творчество с устойчивым традиционным содержанием и традиционной формой». Фольклор изначально был однороден, синкретичен. 
Синкретическое состояние фольклора – состояние слитности, нерасчлененности: художественное творчество не отделено от других видов деятельности и вместе с ними непосредственно включено в практическую жизнь. 
Создатели фольклора не преследовали особой художественной цели, он создавался, в первую очередь, в практических целях. Фольклор был многофункциональным явлением и выполнял познавательную функцию, религиозно-магическую, коммуникативную, эстетическую и пр. 
Народное творчество тюркских народов Сибири ведет свое начало от глубокой древности.  Произведения фольклора сибирских народов существуют в живом исполнении, поэтому включают и элементы театрального искусства (жест, мимика, интонация). Произведения некоторых жанров исполняются под аккомпанемент музыкальных инструментов (чатхан, комус и т д.). Но основой фольклорного произведения является слово. Не все жанры соединяют слово и напев; есть такие, которым это не свойственно (легенды, предания, пословицы и поговорки и т.д.). Кроме того, слово в фольклорных произведениях может существовать и без напева, но напев без слов обычно не существует: при соединении слова и напева, как показывают исследования музыковедов, определяющим началом обычно является слово.
Языку фольклорных произведений характерны повторяющиеся, традиционные художественно-выразительные средства. Повторяемость традиционных приемов образности и стиля касается всех уровней фольклорного текста. 
В произведениях народного творчества изображаются явления жизни, важные для народа: большие события истории, их труд и быт, семейные отношения, обычаи. Героем произведений зачастую выступает представитель простого народа (умная девушка – дочь батрака, или умный, находчивый парень типа Оскюс-оола и др.). Это богатыри, в которых воплощаются лучшие черты народа – вспомните алтайского богатыря Маадай-Кара или Алтай-Буучай, тувинский Бокту-Кириш, якутский Эр Соготох и т. д.
Исключительно большое значение имеет оценка событий и поведения героев. Для фольклора характерна определенная и ясная оценка поступков действующих лиц: положительная или отрицательная. Если персонаж не сразу раскрывается в своем облике, то к концу произведения он все-таки получает окончательную оценку, которая служит важным средством выражения идейных позиций и морального воздействия на слушателей. Для народного творчества свойственны подчеркнуто положительная оценка или подчеркнуто отрицательная, т. е. идеализация или сатирическое освещение событий и лиц.
Диахроннный подход к фольклоному тексту  позволяет установить происхождение традиции и последующее ее историческое развитие, ее изменение вплоть до разрушения и прекращения. 
При синхронном подходе уясняется функционирование фольклора в пределах какой-либо эпохи – может быть изучена его динамика и воссоздана картина смещений и изменений произведений в пределах отдельно взятого жанра, рода, всех жанров. Изучают изменение композиционной структуры, идейно-художественного смысла. 
Так как в фольклоре имеет место сотворчество многих людей, то на первый план выдвигаются варьирующиеся отдельные произведения и группы произведений, или жанры. Вариативность – способ проявления культурного наследия, передаваемого по памяти в устной форме, без консервирования в материальной форме. Специфический характер коммуникации обусловливает определенную закономерность вариативности. Однако она относится не только к фольклору, но и в целом к явлениям культуры, передаваемым по памяти: здесь всякая единичная реализация или представление не совпадает с другими, возникают более или менее отклоняющиеся варианты. Вариативность заключается более всего в несущественных деталях, при этом сохранятся – наиболее устойчиво в существенных, конструктивных элементах – стабильность.
В фольклоре степень вариативности в отдельных жанрах различна, характер жанров обусловливает меру вариативности и стабильности. 
Вариант (нем. Variante, англ. variant, фр. variante) – термин, обозначающий в фольклористике конкретную разновидность данного произведения, представленную в исполненном/записанном тексте. Принято считать, что каждое исполнение дает свой текст-вариант со своими особенностями и отличиями. 
Вариант – непременная и универсальная категория фольклорного творчества. Произведения фольклора существуют, функционируют обязательно в системе вариантов, не имея в принципе закрепленного раз навсегда текста. Варианты следует рассматривать как на уровне диахронии, так и на уровне синхронии.
Похожие варианты появляются тогда, когда фольклорное произведение живет в одной и той же среде. Длительно бытовавшее в народе устное произведение в какой-то момент подвергается воздействию новых обстоятельств.  Происходит нарушение прежнего единства вариантов. Могут возникнуть варианты, которые следует относить к иной версии. 
Понятием жанр мы обозначаем единство группы художественных произведений по их общим функциональным признакам. Жанр – это «вид, или тип структуры, нераздельно сопряженной с воплощеием и передачей содержания определенного жизненно-бытового и идйено-эстетического назначения». 
Жанры фольклорные (нем. Folkloristishe Gattungen, англ. Folklore genres, фр.genres folkloristiques) – понятие, которое в фольклористике употребляется в двух основных значениях: 
1) как совокупность произведений/текстов, объединяющихся общностью художественного содержания, поэтической системы, функций, особенностей исполнения, связей с вне вербальными художественными формами (музыка, танец, театр); 
2) как исторически сложившаяся и реализуемая в конкретных произведениях (в совокупности произведений) система содержательных, собственно поэтических, функциональных и исполнительских принципов, норм, стереотипов, за которыми стоят представления, обусловливающие взаимоотношения с действительностью. 
Хотя такая система может быть научно сконструирована лишь на основе анализа реальных текстов, она не равна совокупности этих текстов, но представляет собой самостоятельную категорию. Отношения между фольклорными жанрами и текстами могут быть уподоблены отношениям между языком (langue) и речью (parole). Текст представляет собой реализацию, воплощение жанровых принципов и норм, он создается и строится по законам грамматики, семантики фольклорных жанров. Знание этих законов позволяет читать соответствующие тексты, выявляя глубину их содержания, раскрывая имплицитный смысл, обнаруживая общность текстов одного фольклорного жанра или одной жанровой разновидности и отличия их от текстов других жанров фольклора. 
Одна из основных, постоянных задач фольклористики заключается в возможно более полном выявлении жанрового состава фольклора данного этноса, в исследовании каждого жанра в историко-генетическом, содержательном, структурном и функциональном планах. 
Система жанров фольклора тюркских народов однотипна. В нее входят повествовательные и поэтические жанры, такие как эпос, сказка, легенда, предание, быличка, мифологический рассказ, пословица, поговорка, загадка, благопожелание, заговор, песня. 
Некоторые исследователи предпочитают за жанрами фольклора закреплять крупные разделы; например, сказка – это жанр фольклора, а сказка волшебная, о животных, новеллистическая и т. д. – жанровые разновидности. Более обоснованна позиция, согласно которой жанр фольклора есть относительно малая  единица, объединяющая произведения по большему числу конкретных признаков. Например, жанр фольклора – это сказка волшебная, о животных, новеллистическая и др. 
Согласно традиционному подходу, жанры фольклора объединяются в роды (по аналогии с литературой) – эпический, лирический, драматический. Эта группировка, однако, во многом не отвечает специфике фольклора, особенно таким его качествам, как бытовая функция и способы и характер исполнения. С точки зрения этих последних целесообразно группировать ж. ф. по таким крупным разделам (по В. Я. Проппу, «областям»): фольклор рассказываемый 9 сказки и несказочная проза), песенно-стихотворный, фольклор представлений, фольклор речевых/непосредственно-коммуникативных ситуаций (пословицы, загадки, шутки и т.д.). 
Фольклористика –– наука о фольклоре  изучает устное народное творчество, словесное искусство народных масс. Она ставит и решает значительный круг важных вопросов: об особенностях фольклора – его жизненном содержании, социальной природе, идейной сущности, художественном своеобразии; о его происхождении, развитии, своеобразии на разных этапах существования; о его отношении к литературе и другим видам искусства; об особенностях творческого процесса в нем и формах бытования отдельных произведений; о специфике жанров: сказок, песен, пословиц и др.
Поэтика – «наука о формах, видах, средствах и способах словесно-художественного творчества»[footnoteRef:115]. Она включает в себя учение о родах и жанрах словесных произведений, об их предметно-образном мире и системе персонажей, их композиционной структуре, приемах развертывания и развития сюжета, особенностях организации поэтической речи, ее эстетических качествах. Существует общая поэтика, объектом которой служит все словесное искусство, и поэтика отдельных его родов (эпоса, лирики, драмы) и жанров.    [115:  В.В. Виноградов. Стилистика, теория поэтической речи, поэтика. М., 1963, с. 159.] 

Фольклор как особый вид искусства, зародившийся в глубочайшей древности и обладающий отличными от литературы и профессиональных видов искусства формами бытования и сохранения, служит предметом исследования ряда наук – истории, этнографии, искусствоведения, лингвистики, литературоведения. Фольклористика как наука об устном творчестве, использует данные названных науки в то же время изучает его как целостное явление в его связях с историей, бытом, мировоззрением, эстетическими вкусами народа. Это направление разрабатывает проблемы поэтики фольклора в целом, а также поэтики отдельных родов и жанров устного творчества. Словом «поэтика» обозначают, с одно стороны, совокупность, систему всех художественных средств и приемов на разных уровнях (ритмико-звуковом, языковом, предметно-образном, сюжетно-композиционном), а с другой, науку, исследующую названную систему. 
Поэтика фольклорных жанров имеют свои особенности. Так, поэтика героического эпоса  отлична от поэтики сказки на ритмико-звуковом уровне повествования, на уровне формульности, поэтика мифа – от сказки, эпоса и т.д. 
В изучении художественной системы эпоса могут служить наблюдения М.М.Бахтина над канонизированностью содержания и поэтической структуры эпоса[footnoteRef:116]. Идейно-тематическая основа, сюжетно-композиционное строение, изобразительно-выразительные средства эпоса характеризуются традиционностью, устойчивостью и определяются прежде всего едиными жанровыми закономерностями и проявлениями.  [116:  М.М.Бахтин Вопросы литературы и эстетики : Исследования разных лет. – М.: Художеств.лит., 1975. – 456-466.] 

У фольклористики есть свой предмет изучения, свои особые задачи, выработаны свои методы и принципы исследования. Особенно плодотворны исследования на стыке смежных дисциплин. Поскольку фольклор является искусством сложным, многоаспектным, в нем соединяются элементы различных видов искусства – словесного, музыкального, театрального. Он тесно связан с народным бытом и обрядами, отразил в себе особенности различных периодов истории. Именно поэтому фольклором интересуются и его изучают различные науки: лингвистика, искусствоведение, этнография, история. Каждая из них исследует фольклор в различных аспектах: языкознание – словесную сторону, отражение в нем истории языка и связей с диалектами, литературоведение – общие особенности фольклора и литературы и их различия; искусствоведение – музыкальные и театральные элементы; этнография – роль фольклора в народном быте и его связь с обрядами; история – выражение в нем народного понимания исторических событий. Есть еще один предмет, точнее, наука, которая изучает музыкальный фольклор, т. е. те произведения, в которых соединяются слово и напев, как, например, в песне. Эта наука называется этномузыкология или этномузыкознание (этномузыковедение).
В анализе фольклорного материала применяется устоявшаяся терминологическая и понятийная система, выработанная многими учеными-фольклористами. 
Объектом исследования являются фольклорные произведения, относящиеся к разным жанрам и их разновидностям. Предмет изучения разнообразен и методов, применяемых для этого много. 
Методы исследования можно разделить на две группы: методы сбора (полевые) и анализа материалов. Полевые методы – включенное наблюдение и неформализованное интервью-беседа, способы фиксации – аудио- и видеозаписи, рукописные записи в дневнике. 
Любое фольклорное произведение может существовать в устной и письменной формах. Устная форма произведения, или речевое произведение, называется дискурсом, а письменная форма произведения – текстом. Устно-разговорная форма этих текстов предполагает речевую деятельность, т. е. устное воспроизведение текста, и дискурс. 
Поскольку естественной средой бытования словесного фольклора является устная речь, то в изучении его структуры, поэтики и функционирования произведения учитываются не только устойчивые признаки текста, но и неустойчивые, появляющиеся в результате варьирования в живом общении. Такое понимание и позволяет выделять в функциональном плане две взаимосвязанные между собой стороны фольклорных текстов: динамическую, отражающую их естественное речевое функционирование, и статическую, отражающую все их стабильные текстовые особенности, зафиксированные исследователями. 
Фольклорный текст как культурно-языковой знак, имеет три стороны: синтактику, семантику и прагматику, тесно связанные между собой. Возможны три теоретических аспекта его изучения: синтактический, семантический и прагматический. 
«Тело» текста визуально можно увидеть, то, что он обозначает  можно понять по смыслу, для каких целей он создан можно выяснить в ходе его коммуникативного исполнения. Однако на первый взгляд не всегда очевидна прагматическая цель произведения до тех пор пока не будет выяснена организация двух первых составляющих знака – синтактики и семантики, которые могут быть взаимосвязаны и на нее «работают» различные языковые средства и механизмы. Стиль, создавающийся различными средствами языка на разных уровнях функционирования, представляет собой инструмент, самонастраивающийся на решение определенных прагматических задач. Стилистические, фонетические, образно-лексические, грамматические  и синтаксические средства в тексте выполняют важные прагматические функции эстетического и коммуникативного воздействия на слушателя. 
Вариантность и инвариантность являются важными свойствами фольклорных текстов. Фольклорные произведения, существуя долгое время в речи, подвергаются изменениям, которые касаются различных уровней их довольно устойчивой организации. Варианты и инварианты, возникающие в процессе многократного устного воспроизведения, могут отличаться друг от друга или совпадать друг с другом как в формальном, так и содержательном плане. Например, варьирование пословиц и поговорок может быть связано и с индивидуальными особенностями памяти носителей фольклорной традиции. Иногда, в зависимости от дискурсивных задач, говорящий сознательно видоизменяет паремию, и повторное ее воспроизведение может стать одновременно и адаптацией к новому контексту. При этом структура пословичного текста может лишь слегка варьироваться, а контекст меняется каждый раз заново. В результате могут возникать как варианты, так и новые пословицы, как в алтайской и шорской паремике: 
алт. Салкынду тууда кар jок, / Санаалу кижиде энчÿ jок ‘На горе, где ветер, снега нет, / Умному человеку покоя нет’. Салкынду кÿнде энчÿ jок, / Сагышту кижиде уйку jок ‘В ветреный день покоя нет, / У умного человека сна нет’. В первой части во втором варианте вместо лексемы кар ‘снег’ употреблено энчÿ ‘покой’. 
шор. Салгыннығ кӱнде арчы чоk, / Сағыш санаанда – уйғу чоk ‘В ветреный день росы нет, / Дума одолеет – сна нет’.
Между вариантами пословиц существуют синтагматические отношения, в которых можно выявить тождественные и различительные (дифференциальные) элементы. 
В фольклорных текстах, относящихся к одному и тому же жанру, обычно много повторяющихся элементов, для них характерна стереотипия не только на уровне форм, но и семантики. Инвариантность текстов создают типичные признаки жанров, отражающие способы их функционирования и относительную устойчивость структурной и семантической организации. Инвариантность может быть связана с фонетической, лексической, грамматической или синтаксической формами текстов. Наличие общих признаков в разных текстах одного жанра свидетельствует о существовании постоянных механизмов текстообразования. 
Варианты текста могут отличаться друг от друга в частностях образного строя, по композиционно-синтаксическому составу, тематическими и стилистическими особенностями. 
В изучении фольклорных текстов применяется структурно-семиотический метод.
	Термины и подходы в изучении семантики фольклорного текста. 

С понятием сюжета в фольклористике  в собственном смысле этого слова связывают конкретное содержание конкретного, данного произведения (также в совокупности вариантов) во всем многообразии релевантных подробностей, мотивов, характеристики в структурной сложности. Литературоведы обычно противопоставляют сюжет фабуле, понимая под фабулой ход событий, а под сюжетом – характер их изложения. Изучение фольклорного сюжета предполагает анализ совокупности всех элементов, выявление семантических, структурных связей, отношений между персонажами, обнаружение скрытых планов. 
Сюжет обусловлен жанровой принадлежностью. Конечно, каждый сюжет неповторим с точки зрения реализации в нем жанровых универсалий, но он же повторяет сюжеты в силу действия тех же жанровых правил, универсалий. Важнейшая особенность фольклорного творчества как раз и состоит в том, что в границах доминирования стереотипов – жанровых, языковых, мотивных – порождается сюжет и текст, обладающий самоценностью и неповторимостью. Сюжет всегда многомерен – у него есть размах в стороны и глубина, есть фон и перспектива. 
В фольклористике под термином ‘мотив’ понимают существеннейший элемент фольклорной сюжетности. А.Н. Веселовский, заложивший основы теории мотива, понимал его то как тему, реализуемую в сюжете в целом, то как представление, дающее жизнь сюжету или его существенной части, то как элемент сюжета в виде схемы и  одновременно как конкретную ее реализацию в тексте [Веселовский: 1940]. Ученый под мотивом понимал «простейшую повествовательную единицу». Мотивами он считал, например, «не разлагаемые далее элементы низшей мифологии и сказки»[footnoteRef:117].  [117:  Веселовский А.Н. Историческая поэтика. ] 

 А. Лорд, изучавший эпос, замечает, что категория мотива оказывается тесной при анализе развернутых описаний, таких, например, как в сербскохорватских эпических песнях. Мотивы оказываются слагаемыми более содержательной единицы, которую А. Лорд, вслед за М. Пэрри, назвал темой [Лорд:1994, с.  ]. Вопрос о соотношении темы и мотива обстоятельно рассмотрен на материале индийского эпоса П.А. Гринцером, который, как и А. Лорд, категория темы представляет основу анализа эпического текста на уровне содержания и повествовательной композиции.  Понятие мотива он сводит к «наименьшей, хотя и целостной, семантической единице текста. И количество основных мотивов оказалось невелико. Мотивы располагаются внутри темы, представляя собой ее части; их повторяемость  создает единообразие темы (к примеру, темы плача). Одни и те же мотивы, входящие в тему плача, будучи тождественными в плане содержания, в большинстве своем… различаются планом выражения [Гринцер: 1978, с. 30-45]. 
Б.Н. Путилов замечает, что «мотив – явление слишком живое, неоднозначное, скользящее, слишком повязанное с пестротой, многообразием повествовательных и неповествоательных систем фольклорных жанров. Очевидно, что мотивы сильно разнятся по соотношению динамического и статического, нарративного и описательного, по функциям, по роли в сюжетообразовании и сюжетной организации текстов» [Путилов: 2003, с. 189-190]. 
С.Ю. Неклюдовым представлено наиболее точная и широкое понимание термина «мотив». Согласно его определению, это «фонд мотивов – это «словарь» традиции», «реальная данность фольклорного произведения», «именно та единица, которой оперирует устная традиция», «элемент художественного мышления в фольклоре» [Неклюдов: 1984, с. 224]. 
Б.Н. Путилов замечает, что мотив обладает продуцирующейся силой и приходит к выводу, что это «устойчивая семантическая единица, вбирающая совокупность значений»… Одни словно бы лежат на поверхности, другие запрятаны в глубине. Значения могут сталкиваться, «мешать» одно другому, но могут взаимодействовать, дополнять, накладываться друг на друга, создавая своеобразный семантический полифонизм» [Путилов: 2003, с. 191]. Мотивы по своей сути несут в себе историзм. Эту черту мотивов отмечал  и А.Н. Веселовский. Он имел в виду как собственно генетический, так и исторический аспект, выявляя истоки того или иного мотива, но и прослеживая его развитие  в историческом плане.
Сюжетная линия сказаний основана на поступательности развертывания событий, существует канонизированная очередность передачи событий, связанных с экпозицией, развитием действия, кульминацией и развязкой. Сюжет эпоса бывает однолинейным и многолинейным. В однолинейном сюжете, как правило, противостоят друг другу два противоборствующих персонажа.   
Структурно-семиотический подход в изучении мифов. Развитие структурализма и его популярность опираются на труды французского антрополога К.Леви-Стросса, занимавшегося исследованием мифов американских индейцев. Разработанный им метод стал использоваться в области  этнологии, в особенности в исследовании  мифологии сначала затем и других народов. Леви-Стросс разработал свою «структурную анропологию», опираясь на труды Р.Якобсона по фонологии и опыт лингвистического структурализма. 
Важным аспектом в исследовании мифов индейцев для Стросса явилось выявление проявляющихся в повествовательном фольклоре индейцев своеобразных механизмов мифологического мышления. Всесторонний анализ мифов индейцев выявляет механизм мифологической логики. При этом прежде всего вычленяются бинарные оппозиции типа высокий-низкий, теплый-холодный, левый-правый и т.п., материалом которых являются чувственные восприятия качеств окружающих человека предметов и явлений (причем логика чувственных восприятий слабо различает субъективное восприятие и  объективные свойства космоса). Выявление бинарных оппозиций – важнейшая сторона леви-строссовской методики. 


Термины и подходы к изучению синтактики (структуры) фольклорного текста. Существенную роль в композиционном построении эопса играют постоянные, или типические, общие места (описание роста богатыря, поединка и т.д.), а также формульные выражения. «Общие места», которые имеются в эпосе, являются прочной традицией стиля. Эти постоянные эпические формулы помогают сказителю запомнить, а затем творчески импровизировать в рамках эпической традиции.
Термином «контаминация» обозначается соединение частей различных произведений, под частями же произведений подразумеваются и поэтические формулы, и мотивы, и сюжеты.  Контаминации часто присутствуют в сказках, сказаниях, преданиях. Это возникает и в результате смещения древних традиций, когда появлялась новая функциональность, менялись, хотя и медленно, стиль, мотивы – и сюжеты обретали новый общий смысл.
Например, композиция эпоса включает существенные для структуры повествования эпизоды: показ исходных обстоятельств действия и его «рамок», эпизоды развития действия и финальный эпизод. Выделяются: а) специфические мотивы, в других сказаниях не встречаемые; б) общие мотивы, содержащиеся в аналогичных определенных ситуациях в разных сказаниях. На «поверхностном уровне», который является результатом вербализации хранящегося в памяти сказителя текста, мотивы в большой степени состоят из клише. В разных вариантах одного сказителя, особенно – у разных исполнителей – мотивы различны по длине и вбирают в себя неодинаковые клише, хотя все-таки определенные клише образуют основной запас, на основании которого сказитель в ситуации исполнения выстраивает мотивы.
В основе многих поэтических жанров (в эпосе, песне, заговорах) изначально лежит принцип психологического параллелизма. В своей работе он дал его определение, выделил его формы. Психологический параллелизм, в понимании А.Н. Веселовского, это особый анимистический способ восприятия действительности, отличавший древнего человека, который осознавал себя в единстве с окружающей его природой как ее часть и наделял ее своим миропониманием, своими чувствами, действиями, настроениями. Здесь речь идет «не об отождествлении человеческой жизни с природною и не о сравнении, предполагающем сознание раздельности сравниваемых предметов, а о сопоставлении по признаку действия, движения…» [Веселовский: 1989, с. 101]. 
Прагматика в целом включает ряд вопросов, связанных с употреблением формы и значения языкового знака, а также связанных с говорящим, адресатом, их взаимодействием в коммуникации. Под прагматикой понимается «закрепленное в языковой единице (лексеме, аффиксе, граммеме, синтаксической конструкции) отношение говорящего 1) к действительности, 2) к содержанию сообщения, 3)  к  адресату» [Маслова, 2010, с. 32]. 
В прагматическом аспекте исследуется контекст употребления фольклорного текста, который включает в себя говорящего, слушающего и внеязыковую обстановку общения. Наиболее значимыми областями для лингвистической прагматики служат речевые акты. Суть теории речевого акта заключается в том, что предложение, помимо собственно смысла, может также выражать определенные действия: оно может утверждать нечто, спрашивать о чем-либо, приказывать, предупреждать, обещать и т.п.; все это суть акты, которые совершает говорящий, высказывая то или иное предложение. 
В своих работах фольклористы при анализе прагматики фольклорного текста в значительной мере опираются на лингвистику, выработавшую теоретический аппарат для подобных исследований. Между тем новые фольклорные исследования в этой области дают конкретные результаты. Об этом можно судить по работам Е. С. Новик [1995; 2003]; С. А. Адоньевой [2004; 2005], О. Б. Христофоровой [2010] и др. 
Прагматические функции пословиц и поговорок исследовали Г. Д. Сидоркова [1999], Н. Л. Бунеева [2001], А. Д. Белецкая [2002] и др.
Прагматический анализ, направленный на изучение функционирования знаковых систем (Ч. Пирс, Ч. Моррис, Дж. Остин, Дж. Серль). С позиций прагматики фольклорный текст, как и любой другой вид устной речи, является высказыванием, или коммуникативным актом, со всеми присущими последнему параметрами: содержанием сообщения, кодом, в котором оно выражено, отправителем и получателем сообщения. Данные параметры включают также коммуникативные намерения отправителя (иллокутивную силу высказывания) и то воздействие (перлокутивный эффект), который данное высказывание оказывает/должно оказать на получателя. Важное значение имеет понятие перформатива, введенное Дж. Остином[footnoteRef:118].  [118:  Остин Дж. Как производить действия при помощи слов // Остин Дж. Избранное. М., 1999.] 

Дискурс-анализ (Т. ван Дейк, Н. Фэрклау, Р. Водак, Я. Петефи, У. Лабов, У. Чейф), исходящий из того, что дискурсивные структуры не только отображают социальные процессы и социальное взаимодействие, но и конституируют их. Этот метод направлен на исследование когнитивных структур в общественном сознании, на выяснение того, как именно при помощи коммуникативной деятельности воспроизводится социальная реальность, каковы общественные эффекты определенного дискурса.


Задание 1. Прочтите текст и определите: какой мотив лежит в основе данного мифологического повествования?

Айуг
Айуг алында кижи полтыр. Эки карындаш тьуртап тьадала, ожийтирлер. Улуг карындажы тарынгантьала, тöрдöнини эвиралкеп, ошоптыр, ошоро-ошоро кеенде, айуг полпартыр. Ол айуг пайсекке* парып, кöдöрö мöдти* тьеп партыр. Анны калык-ньон: «Алты ай аш тьеве» — теп тьаргылап санары, андын пере айуг кышкыда алты ай аш тьевийт. 
Медведь
Медведь раньше человеком был, оказывается. Два брата жили, поссорились. Старший брат, обидевшись, вывернув шубу, сел, сидел-сидел, медведем стал. Тот медведь на пасеку пошёл, весь мёд съел. Люди его за это: «Шесть месяцев пищу не ешь», — так наказали, с тех пор медведь зимой шесть месяцев пищу не ест.


Тарбаган
1 Тарбаган озо баштап аҥчы болгон. Кижи коркушту чечен адышту. Jер Алтайда ады-чуу чыккан jаан аҥчы. Бир катап ол айлыныҥ ӱстиле тейлеен* учуп бар jадарда, оны тӱжӱре адарга сананган. Алдында ол маргышкан эмтир: «Мен сениҥ айлыҥныҥ ӱстиле учсам, сен мени öлтӱре адып болорыҥ ба?» — деп. Ол аҥчы айткан: «Адарым!» — деп.

2 Учуп бар jадарда, адарда, огы тейлегенге тийерде, Ӧлтӱре тийбеген. Куйругыныҥ кырын ла, учын ла кезе адып тӱжӱрген. Аҥчы уйалган. Пеш сабарыныҥ бир сабарын jастыра-мустыра кезе чапкан, jердиҥ алдындööн кел кийдире калыган: «Тарбаган деп аҥ болотом» — деп. Анаҥ ла бери тарбаган дезе jердиҥ алдында jадар болгон. 
Тегинде тарбаган аҥдап ла jӱрген, анайып jаткан, иштеер кижи болгон. Аҥчы да болзо, иштенкей де болгон. Ол эмди де ичегенин, байаа айлы-jуртын балкашла шыбап, jазап jадат. Оноҥ маргыжып, аҥ болуп, jӱре берген. Эмди тарбаган jердиҥ алдында jадар аҥ. Озодо ол кижи болгон.

Сурок
1 Сурок прежде охотником был. [Это] человек с очень меткой стрельбой. По всей земле Алтая прославившийся большой охотник. Однажды он, когда над его аилом коршун пролетал, его застрелить решил. Раньше он с ним поспорил, оказывается: «Когда я над твоим аилом пролетать буду, ты меня застрелить сможешь?» — сказал [коршун]. Тот охотник говорил: «Застрелю!» — сказал.

2 Когда он пролетал, [сурок] выстрелил, его пуля в коршуна попала, но насмерть не пробила. Лишь край, лишь кончик его хвоста задела. Охотник застыдился. Из пяти пальцев [на руке] один торопливо* отрезал, под землю прыгнул: «Сурком-зверем буду», — сказал. С тех пор сурок же под землёй стал жить. 
Обычно сурок охотился, так и жил, работящим человеком был. И охотником был, и трудолюбивым был. Он и теперь свою нору, своё жилище-место глиной обмазывает, укрепляет. Затем, проспорив, зверем став, ушёл. Теперь сурок — под землёй живущий зверь. Прежде он человеком был.

Определите к какому жанру относятся приведенные тексты и определите что общего в них.
Кыпчактар
Кöдöнчи-кыпчак. Тепши саларда, [карындаштардыҥ] бирӱзи озо ло баштап кыйма туткан туру. Оныҥ учун оны кöдöнчи-кыпчак деп адап койгон. Котон-кыпчак. [Не ле] немени талдап туратан учун, котон-кыпчак деп адап койгон. Jалчы-кыпчак. Тепши саларда, карындаштардыҥ бирӱзи малдыҥ jалын ала койгон. Оныҥ учун jалчы-кыпчак бол калганы ол. Казах-кыпчак. Бир кыпчак кижи казах jеринеҥ кыс уурдаган. Ол кыстаҥ таркап барган бала казах-кыпчак бол калган. Сурас-кыпчак. База ла бир кыпчак öскö jерге барала, уулчак уурдап экелген. Ол уул айылду болгон. Бала-барка да кöптöгон. Кыпчактардыҥ jааны олордоҥ таркап барган. Таркап барган балдарды сурас-кыпчак деп адаган.

Кыпчаки
Кёдёнчи-кыпчак*. Когда блюдо [с мясом и потрохами] поставили, один [из братьев] раньше всех толстую кишку схватил. Поэтому его назвали кёдёнчи-кыпчак. Котон-кыпчак*. Из-за того, что он всегда всё выбирал, его назвали котон-кыпчак. Дьалчи-кыпчак*. Когда блюдо поставили, один из братьев часть загривка схватил. Поэтому он стал дьалчи-кыпчаком. Казах-кыпчак. Один из рода кыпчак из земли казахов девушку похитил. Рождённый этой девушкой ребёнок стал казах-кыпчаком. Сурас-кыпчак*. 
Снова один из кыпчаков, поехав в чужую землю, мальчика похитил. Этот мальчик обзавёлся семьёй. И дети-потомки его приумножились. Старший [род] кыпчаков от них пошёл. Детей, появившихся от него, сурас-кыпчаками назвали.

Эрчиштеҥ келген тодоштор
Эрчиштеҥ келген тодоштор чачыла-чачыла, истежип, качып, Ээн-Учуктыҥ Бабырган тайгазына келип, шибееленген. Ол сööк мÿ¤ргÿÿл этсе, тайганы адап jат. Тодоштор келип токтогон соҥында, эмеш jуртап турала, олордыҥ бирÿзи Туба jерине, Кара-Jышка аҥдап баратам, ондо jуртайтам деген. Туба jеринде аҥдап, ондо ло jÿр калган. Ол тодоштордоҥ öзÿп барган балдар туба-тодош болуп калган.
Экинчи тодош бу бистиҥ Урсул ичине келип, jуртаган. Мында аҥдап-куштап jÿрген. Урсул ичиниҥ тодошторы кара-тодош болуп калган.

Тодоши, пришедшие с Эрчиша
Тодоши, пришедшие с Эрчиша, разделились, когда их преследовали, бежали, придя к горе Ээн-Учук у горы Бабырган*, скрылись. Когда этот род устраивает моление, обращается к этой горе. Когда тодоши, придя сюда, остановились, немного погодя один из них сказал, что хочет поехать в землю Туба, в Кара-Дьиш поохотиться, там пожить. Охотясь на земле Туба, там и стал жить. Дети, появившиеся от этого тодоша, стали туба-тодошами. Второй тодош к нам, в долину Урсула приехав, стал жить.
Здесь жил, зверовал-птицевал. Тодоши долины Урсула стали кара-тодошами*.


Приведены пословицы, определите какая уних семантика и какие коммуникативные функции они выполняют. 
Алт. Эки кериктиҥ колы jедишпес ‘Два скупых друг другу руки не подадут’; Кысканчактыҥ колы кыска ‘У скупого руки короткие’; Керик кижиде jакшы кÿÿн jок ‘У скупого человека доброго желания не бывает’; Карамчыныҥ карды тойбос, / Кысканганын ийт jиир ‘У жадного живот не насытится, / То, чем пожадничал, собака съест’; Ачуга ачынба, / Сÿÿнишке сÿÿнбе ‘В горе не горюй, / В радости не радуйся’; Ачынышка кöп ачынба, / Сÿÿнишке сÿрнÿкпе ‘От гнева много не гневайся, / От радости не грусти’; тув. Чаваа-даа бол, аъды херек, / Чалчай-даа бол, эзери херек ‘Хотя и худой, конь свой нужен, / Хотя и плохое, седло свое нужно’ [ТПП, 1966, с.  140–141]; Далдааш таска дөжер ‘Привередливый ни с чем останется’ [ТПП, 1966, с.  124–125]; хак. Алапуға палыхта мӱн чок, / Алығ кiзiде сағыс чох [ХС, 1968, с. 19] ‘В ухе окуня-рыбы бульона нет, / У глупого человека ума нет’; якут. Киhи киэнигер баҕарыма – бэйэҥ киэниттэн матыан ‘Не пожелай чужого – своего лишишься’ [ЯПП, 1945, с.  32]. 

Приведены пословицы, определите: что оценивается в них. 
Сӧӧк болзо – jиликтӱ болор, / Кижи болзо – кӱӱнзек болор ‘Если кость – мозговой должна быть, / Если человек – великодушным должен быть’; Jакшы эттиҥ мӱни де тату, / Jакшы кижиниҥ балазы да jакшы ‘Из хорошего мяса и бульон вкусный, / У хорошего человека и ребенок хороший’; Иштенкейдиҥ jӧӧжӧзи кӧп, / Jалкуныҥ сӧстӧри кӧп ‘У работящего добра много, / У ленивого слов много’.

Определите: как влияет грамматическая форма сказуемого на семантику и выражение коммуникативного намерения человека, употребляющего пословицу.
Килиҥ киртигер, / Кижи карыыр ‘Бархат загрязнится, / Человек состарится’; Адазы jаман озо согор, / Ады jаман озо чабар ‘Плохой отец сначала бьет, / Плохой конь вперед поскачет’; Аштаганга курсак берер, / Астыкканга ижемjи кöргÿзер ‘Проголодавшемуся еду подаст, / Заблудшему дорогу укажет (букв. ‘надежду подаст’)’; Кÿлÿктерле кÿрешпе, / Кÿчи jокко кÿчÿркебе ‘С сильными не борись, / Перед слабым силой не похваляйся’; Тилиҥди кыска тут, / Сагыжыҥды быжу тут ‘Свой язык накоротке держи, / Свой ум настороже держи’; 
Jÿс jожоҥ ат болгончо, / Сок jаҥыс jÿгÿрÿк болзын ‘Чем сто смирных лошадей иметь, / Пусть лучше один единственный скакун будет’; Алтын эшсе – ӱренге, / Аш эшсе – курсакка ‘Если золото грести – к зерну, / Если зерно грести – к еде’; Ийтке ле балага болушсаҥ – айылдаш болбос ‘Свою собаку и ребенка станешь защищать – соседей не будет’; Аткан кижи огын кöрöтöн ‘Выстреливший человек пулю свою видит (должен видеть)’; Берген сӧсти бӱдӱрер керек, / Сананган jерге jедер керек ‘Данное слово надо сдержать, / Намеченной цели надо достичь’; Öмӧлӱ иш ӧчпӧс учурлу ‘Дружная работа не должна угаснуть’.






Вопросы к экзамену

Термины «фольклор», «устное народное творчество», «фольклористика». Понятие о синкретизме фольклора (и другие признаки фольклора). 
Что такое поэтика? Поэтика фольклорных жанров (Работа В.В. Виноградова, с. 164-180).
Понятие жанра. Понятие жанрового пространства фольклора. Типологически значимые признаки жанров. 
Термины «сюжет» и «мотив». 
Теория формульности в эпосе (по Лорду). Термины: композиция, типические места, формула.  
Термины «вариант» и «вариативность. 

Алтайские героические сказания «Очи-Бала» и «Кан-Алтын».
Тувинские героические сказания: «Хунан-Кара» и «Богтуг Кириш, Боора Шелей». 
Хакасский героический эпос «Ай-Хуучин».
Шорский героический эпос.
Якутский эпос «Эр-Соготох».

Несказочная проза тувинцев: мифы, легенды и предания. 
Функции исторических жанров (предание, историческая песня). 
Общие сюжеты и мотивы в преданиях алтайцев, тувинцев, хакасов. Мифы и легенды о шаманах. 
Предания, легенды и мифы якутов. 

Обрядовая поэзия тюркских народов Сибири. Вербальный текст как компонент ритуала, обряда. Ритуальные и мифологические свойства обрядового фольклора.  
Поэтика и тематическая классификация обрядовых жанров.
Свадебная обрядность.
Жанры обрядового фольклора тувинцев. 
Календарные и скотоводческие обряды сибирских тюрок.


Паремиология. Малые жанры. Природа тропов в малых жанрах фольклора.
Загадки. Определение и классификация. Основные стилистические признаки. 
Пословицы. Определение и классификация. Основные стилистические признаки. 



1) Понятие сказки, ее основные признаки и разновидности: волшебные, кумулятивные, животные, новеллистические и т.д. Разновидности сказочных указателей.
2) Алтайские сказки. История изучения, сюжеты и мотивы. Стиль. 
 Тувинские народные сказки. 
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