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ВВЕДЕНИЕ 

1. Понятие концепт и возможность его использования для описания 

универсального и специфического в языках Сибири 

Традиционные представления народов Сибири о сущности человека и его месте в окружающем мире 

подробно описаны в этнографической литературе, но через призму языкового материала они могут вы-

свечиваться по-другому, получать иную интерпретацию. Язык выделяет наиболее значимые с точки зре-

ния его носителей явления, консервируя их, с одной стороны, и реагируя на изменения в традиционном 

укладе общества, с другой.  

Лексика, отражающая воззрения человека о душе, жизни и смерти как базовых духовных составляю-

щих, о родине как о социуме, в котором существует человек, еще не получила целостного освещения 

в сибирских языках, хотя на материале отдельных языков некоторые концепты уже выявлены и описаны. 

Применительно к якутскому языку это концепты ДУША, ЛЮБОВЬ, СВОБОДА [Николаева 2017], 

ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ, ДОБРО и ЗЛО, СВОЙ и ЧУЖОЙ [Готовцева, Николаева, Прокопьева 2017], 

СЕРДЦЕ, СУДЬБА, ЛЮБОВЬ, концептуальное поле глагола КЭЛ [Прокопьева, Монастырёв 2012], кон-

цепт ЛОКАТИВНОСТЬ при экспликации текста олонхо [Прокопьева, Борисов 2016], НЕБО [Афанасьева 

2013], АЛААС [Дьячковский, Попова 2014], ОГОНЬ [Афанасьева, Иванова 2015], СОЛНЦЕ [Николаев 

2016], СЧАСТЬЕ и НЕСЧАСТЬЕ [Скрябина 2020]. Для эвенского языка исследованы концепты ЦВЕТ, 

ДОМ, ОЛЕНЬ, МЕДВЕДЬ, ЗИМА, ОГОНЬ [Попова 2016; Кузьмина 2017, 2018, 2019, 2020, 2021]; для 

юкагирского – РЕКА [Курилова 2015]; для селькупского – ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ [Байдак 2011], для кет-

ского – ВРЕМЯ [Андреева 2012], для монгольских языков – РОДИНА [Содномпилова 2007]; для хантый-

ского ‒ ПРОСТРАНСТВО [Дядюн 2017], ДОРОГА, ПУТЬ [Каксин 2019], ПРИРОДА [Соловар, Кумаева 

2014]; ЛЕС [Косинцева 2014], ДОЖДЬ [Исакова 2016], ДОМ [Косинцева 2010; Потпот 2015, 2016, 2017а, 

2017б], СЕМЬЯ [Дядюн 2014; Потпот 2018], ЛЮБОВЬ [Косинцева 2020], ЖЕНЩИНА [Дядюн 2014], 

ТРУД [Таджибова, Быкова 2017], СЧАСТЬЕ, УДАЧА [Соловар 2016], ДОСТАТОК [Потпот 2018], ЯЗЫК, 

СЛОВО [2013], ГОЛОС [Семенов 2018], базовые концепты сказки [Дюдюн 2018] и т. д. Элементы язы-

ковой картины мира в хакасском языке отражены в работах М. Д. Чертыковой и А. Н. Чугунековой [Чер-

тыкова 2020; Чугунекова 2017, 2021], в тувинском – в статьях А. В. Хомушку [2018], А. А. Монгуш, 

М. В. Бавуу-Сюрюн [2020] и др. Переводимость концепта в зависимости от понимания культуры в циви-

лизационном аспекте в концептуальной системе бурятского языка рассматривается в диссертации 

А. Т. Жанаева [Жанаев 2014]. Имеются отдельные сравнительно-сопоставительные работы, посвящен-

ные концептам СУДЬБА, СЧАСТЬЕ, ДУША в языковой картине мира эвенков и русских [Мальчакитова 

2014], концептам ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ в бурятском, русском, английском и немецком языках [Цыдендам-

баева 2020]. В диссертационном исследовании Т. М. Никаевой на основе ассоциативного эксперимента 

описана национально-культурная специфика образа себя и образа другого (авто- и гетеростереотипов) 

в якутской, эвенкийской и эвенской языковых картинах мира в сопоставлении с русским языком [Ника-

ева 2013]. Исследованию языкового сознания эвенков в условиях полиязычия (эвенкийский, якутский 

и русский языки) посвящена диссертация Н. Е. Захаровой [Захарова 2018]. 

Выявление универсального содержания – актуальная проблема поиска «надкультурного» единства 

человечества. Под лексическими универсалиями в научной литературе понимаются фундаментальные 

человеческие концепты, которые «являются частью генетического наследства человека» [Вежбицкая 

2011: 17]. При этом наряду с ними признается существование концептов, уникальных и культурно-спе-

цифичных для конкретного языка [Там же: 18]. В других терминологических традициях используются 

понятия этнопсихологических категорий, слов, единиц, терминов или конструктов (см.: [Peeters 2019: 3]). 

Языковое воплощение этнокультурных представлений в виде концептов и понятий, которые в кон-

кретных языках не достигают концептуального уровня, не может быть полностью идентично даже 

в близкородственных языках. Однако конкретные элементы их содержания находят соответствия в дру-

гих лингвокультурах и могут считаться общечеловеческими, так как «отражают общие свойства объек-

тивного мира, общие свойства восприятия человеком действительности» [Александров, Андреева 

2010: 28]. 

Состав основополагающих универсалий ограничен, их конкретные списки в интерпретации разных 

исследователей различаются. Так, В. А. Маслова в «набор универсальных концептов» включает время, 

пространство, место, подобие, причина, долг, истина, правда, искренность, правильность, ложь, мило-

сердие, свобода, судьба, память, язык, человек и др. [Маслова 2005: 70]. З. И. Кирнозе относит к ним 

такие концепты, как земля, родина, мир, религия, труд, семья, материнство, отцовство, рождение, 
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жизнь, смерть 1. Ю. С. Степанов считал универсалиями единичность, множественность, число, лю-

бовь, вера, радость, свои – чужие, родная земля, действие, ремесло, жизнь [Степанов 1997: 77]. 

В приведенных перечнях универсалий, наряду с очень широкими категориями (время, пространство, 

место, множественность, число, действие и др.), содержатся и более узкие (ложь, свобода, искрен-

ность, рождение, радость и т. п.). Несмотря на общий характер многих понятий, универсальными кон-

цептами можно признать далеко не все из них, и материал сибирских языков показывает это очень от-

четливо: то, что признается безусловным концептом для одного языка, в других языках такого статуса 

не получает. 

З. К. Дербишева, исследуя концепты киргизского языка в сравнении с русским, не отрицает универ-

сальности некоторых из них, но отмечает, что «концептуальный статус не может быть присущ любому 

слову. Для того чтобы стать репрезентантом концепта, слово должно обладать языковым весом» [Дерби-

шева 2020: 34], который определяется комплексом признаков: 1) лексическая многозначность слова; 

2) номинативная детализация обозначаемого словом понятия; 3) наличие широкой синонимии; 4) пред-

ставленность слова во фразеологической, паремиологической интерпретации; 5) широкая сеть лексиче-

ской и синтаксической сочетаемости; 6) деривационная продуктивность; 7) способность метафориче-

ского и символического переосмысления и т. д. [Там же: 34–35]. 

Таким образом, не все универсалии могут быть концептами, и наоборот. По мнению А. Т. Жанаева, 

«содержание концептов в разных цивилизационных ареалах имеет различную наполненность и отлич-

ную конфигурацию границ, отделяющих концептосферы. Любая попытка найти аналогию разрушает 

внутреннюю и внешнюю структуру концепта, а его перевод на язык культуры, представляющей другую 

мировоззренческую модель, неизменно приводит к трансформации и диссонансу заложенного в них 

смысла» [Жанаев 2014: 144]. 

В современной отечественной литературе представлено множество определений термина концепт, 

формирующих определенные подходы к этому понятию: «сгусток культуры в сознании человека» [Сте-

панов 2001: 43], «своего рода культурный слой, посредничающий между человеком и миром», являю-

щийся «результатом взаимодействия фольклора, национальной традиции, религии, идеологии, жизнен-

ного опыта, системы ценностей» [Арутюнова 1998], «единица коллективного знания / сознания (отправ-

ляющая к высшим духовным ценностям), имеющая языковое выражение и отмеченная этнокультурной 

спецификой» [Воркачев 2004: 51–52], «ментальные образования, которые представляют собой хранящи-

еся в памяти человека значимые осознаваемые типизируемые фрагменты опыта» [Карасик 2004: 59] и др. 

Отмечая многомерность концепта и обобщая основные существующие определения, В. А. Маслова трак-

тует его как «семантическое образование, отмеченное лингвокультурной спецификой и характеризую-

щее носителей определенной этнокультуры, которое окружено эмоциональным, экспрессивным, оценоч-

ным ореолом» [Маслова 2005: 36]. 

В данной работе учитываются такие важные для определения концепта характеристики, как менталь-

ный характер этого феномена, этнокультурная маркированность, «эмоциональная переживаемость», вы-

ражение различными языковыми средствами. Мы опираемся также на следующее определение концепта, 

которое носит конкретный характер и включает диахронный подход к его характеристике: это понятие, 

актуальное для носителей языка, выраженное высокочастотным словом с развитой лексической сочета-

емостью, синонимией, высокой деривационной активностью, глубоко укоренившееся в языке и культуре 

народа и потому являющееся диахронической константой языка и культуры [Москвин 1997: 67]. 

В нашей монографии рассмотрены важные для духовной культуры понятия внутреннего мира чело-

века, жизни и смерти, родной земли как жизненного пространства, которые могут считаться универсаль-

ными и так или иначе отражены в разных языках. Эти понятия являются неотъемлемыми составляю-

щими человеческого бытия с момента зарождения жизни до посмертного существования человека (или 

его перерождения). 

Понятия ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ – это концепты, которые можно назвать универсальными. Понятия душа 

и родина, являющиеся важнейшими концептами в русской лингвокультуре, в языках Сибири подобного 

статуса не получают. В тюркских языках имеется множество репрезентантов, которые соотносятся с по-

нятием «душа», но они эксплицируют разные его составляющие и ни один из них не выступает в качестве 

обобщающего по отношению ко всей группе репрезентантов. Представления о родине связаны в основ-

ном с локальными территориями, на которых проживают тюркские народы, поэтому на первый план 

 
1 http://www.gumer.info/bibliotek_Buks/Linguist/m_komm/index.php 

http://www.gumer.info/bibliotek_Buks/Linguist/m_komm/index.php
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выдвигается концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ. В языковом сознании коренных народов Сибири он ассоцииру-

ется с понятием «малая родина», которое преимущественно рассматривается в данной монографии. 

2. Материал и методика исследования 

Настоящее исследование проведено на материале десяти урало-алтайских языков: древнетюркского, 

современных тюркских языков (алтайский, чалканский, хакасский, шорский, тувинский, якутский, бара-

бинско-татарский), одного тунгусо-маньчжурского (ульчский) и одного угорского (хантыйский). 

При описании современных тюркских языков использовались все доступные лексикографические, эт-

нографические, фольклорные источники, художественная литература, результаты полевых исследова-

ний, проведенных самими авторами 2. В силу социолингвистических факторов в большей мере охвачены 

такие тюркские языки Сибири, как алтайский, хакасский, тувинский, якутский. Эти языки имеют статус 

государственных на территории своих республик. На них имеется богатая художественная литература, 

публицистика, научно-учебная литература, опубликованы корпусы фольклорных текстов; они доста-

точно хорошо изучены, для них составлены двуязычные, толковые (якутский, тувинский, хакасский), 

фразеологические, этимологические (тувинский, якутский), этнографические (хакасский) словари. 

В меньшей степени представлен в нашей работе шорский язык с более ограниченным количеством тек-

стовых источников. Кроме сплошной выборки из имеющихся источников по рассматриваемым языкам, 

нами был проведен сбор материала в полевых условиях с целью уточнения функционирования исследу-

емой лексики в речи современных носителей языка. По таким языкам, как барабинско-татарский, чал-

канский, теленгитский диалект алтайского языка, работа с информантами послужила основным источ-

ником материала для исследования. Материалы по ульчскому языку извлечены из лексикографических 

и других доступных опубликованных источников. Хантыйские материалы собраны по словарям, линг-

вистическим и этнографическим публикациям, проводились также консультации со знатоками языка 

и традиционной культуры. 

При анализе концептов и понятий, не обладающих концептуальной значимостью, реализуется прин-

цип описания, принятый в лингвокультурологических исследованиях: выявляются все языковые сред-

ства – именные и глагольные репрезентанты, производные слова, проводится анализ их семантической 

структуры, лексической сочетаемости, выявляются фразеологизмы и ценностно маркированные выска-

зывания – пословицы и поговорки, в составе которых они употребляются. Содержание рассмотренных 

концептов и понятий различается даже в близкородственных языках. Некоторые элементы содержания 

данных концептов находят параллели в монгольском и русском языках, что объясняется как их универ-

сальностью, так и историей этносов, контактами с другими народами, религией и другими факторами. 

При исследовании древнетюркской лексики единственно возможным источником являются письмен-

ные памятники. Поэтому мы можем утверждать только существование того или иного явления, зафик-

сированного в них, но не можем говорить об отсутствии тех явлений, которые в этих текстах не пред-

ставлены. Это относится как к отдельным терминам традиционной культуры, так и к сфере их употреб-

ления и объему их семантики. 

Данные древнетюркского языка фиксируют наиболее древние письменные свидетельства употребле-

ния лексических репрезентантов описываемых концептов и позволяют проследить развитие исконных 

значений в современных тюркских языках, выявить устойчивые элементы, исторически, культурно 

и лингвистически значимые для традиционного тюркского мировоззрения. 

Древнетюркский период отражен в ряде корпусов письменных источников, написанных в разное 

время на разных графических системах и носителях и охватывающих во временном плане около 600 лет, 

а в географическом плане ‒ многие сотни и даже тысячи километров: от гор Алтая до Центральной Азии 

и Северного Китая [Невская 2017]. Наиболее древний корпус представлен несколькими сотнями руно-

подобных надписей на стелах, скалах, предметах быта, написанных древнетюркским руническим пись-

мом. Так называемый древнеуйгурский корпус охватывает манускрипты, созданные в период 

с IX до XIII вв. Они написаны уйгурским, манихейским, руническим, а также согдийским, сирийским, 

брахми и тибетским письмом. 

Помимо географического и исторического разброса употреблений конкретного термина, дополни-

тельной сложностью является то, что дошедшие до нас древнетюркские тексты ограничены по объему, 

жанрам и типам. В них практически не представлены примеры разговорного регистра, в лучшем случае 

 
2 В тексте данные полевых материалов даются без ссылки на источник.  
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как отдельные вкрапления в литературный текст. В жанровом отношении преобладает переводная рели-

гиозная литература, отражающая постулаты мировых религий, которые в определенные исторические 

этапы исповедовались той или иной частью населения, говорившего на древнетюркских идиомах. В этих 

источниках термины тюркской традиционной культуры нередко приспосабливались для выражения 

близких, но далеко не тождественных понятий, вводились заимствования из языков, на которых были 

написаны оригиналы. Выделить из этого обширного множества очень разнородных терминов и еще бо-

лее разнообразного их употребления именно те, которые можно считать относящимися к традиционной 

тюркской культуре, не так просто. 

В данном исследовании используется ряд древнетюркских словарей [ДТС 1969; EDPT; UW; HA; 

DLT], в которых древнетюркский лексический запас представлен далеко не полно по разным причинам. 

Постоянно появляются все новые издания древнетюркских текстов – как фундаментально переработан-

ные современные издания известных памятников, так и первые публикации недавно обнаруженных ис-

точников (о новых прочтениях алтайских рунических надписей и вновь открытых памятниках 

см.: [Nevskaya et al. 2018; Vavulin et al. 2018; Невская, Тыбыкова 2019; Nevskaya et al. 2019]). Тем самым 

любые издания текстов или словарей невозможно считать исчерпывающими и окончательными, они все-

гда отражают определенный этап наших знаний о древнетюркском языке. 

Словарные данные дополняются материалами электронного корпуса древнетюркских текстов домон-

гольского периода VATEC, из которого мы почерпнули многие текстовые примеры и словарные дефи-

ниции. Были проанализированы и другие тексты, которые в данный корпус не вошли, но очень важны 

для нашего исследования: в частности, подкорпус древнетюркских эпитафических текстов Монголии 

и бассейна реки Енисей, а также Горного Алтая, написанные руническим письмом. Это наиболее древние 

из дошедших до нас древнетюркских текстов, часть из которых можно точно датировать. Они создава-

лись в то время, когда тюркские империи еще не приняли какой-либо из мировых религий как государ-

ственной (манихейства, буддизма или ислама); в них отчетливее всего можно проследить самые древние 

представления тюрков, опиравшиеся в том числе и на основы тенгрианства. Использовался также и ма-

териал более поздних древнетюркских памятников [Tekin 1967; Кормушин 1997, 2008; Каталог 2012], 

хотя для выделения исконного пласта семантики соответствующих лексических единиц его интерпрети-

ровать намного сложнее.  

При анализе древнетюркского материала вначале были выделены термины, словарное описание ко-

торых соответствует данной концептосфере. Далее рассматривался иллюстративный языковой материал 

в существующих древнетюркских словарях, который дополнялся текстовыми примерами из публикаций. 

Параллельно шел поиск тех терминов, которые не содержат указания на соответствующую концепто-

сферу в словарных дефинициях, но однозначно употребляются в релевантных значениях в отдельных 

контекстах. Далее собранный материал по отдельным терминам оценивался по следующим параметрам: 

1) насколько представительны контексты с данным термином количественно; 2) насколько широко рас-

пространены данные термины географически; 3) использовался ли данный термин на протяжении всего 

древнетюркского периода; 4) насколько глубоко данный термин укоренен в древнетюркском словарном 

составе: есть ли производные от него слова, устойчивые выражения и идиомы с участием данного тер-

мина; 5) насколько широк круг его значений; 6) каков путь реконструкции его исконного значения и как 

от него отпочковывались иные его значения; 7) какие значения имеют его соответствия в других истори-

ческих и современных тюркских языках. 

Мы признавали тот или иной термин одним из репрезентантов соответствующего концепта, если он 

достаточно частотен (учитывая ограниченный объем текстов, мы снизили этот порог до 2‒3 контекстов, 

т. е. отсеивали единичные употребления), встречается на протяжении всего древнетюркского периода, 

представлен хотя бы в двух корпусах, имеет развитую систему значений, производных слов, фразеоло-

гизмов и соответствия в других исторических и современных языках, а также если значение, относящееся 

к описываемой концептосфере, является этимологически наиболее древним или одним из наиболее древ-

них. 

Выделенные таким образом концепты рассматривались под углом зрения их семантических связей, 

прежде всего с их проекциями в современных тюркских языках, и классифицировались по системно зна-

чимым параметрам. 

Авторы выражают сердечную признательность сотрудникам Института филологии СО РАН  

Т. Р. Рыжиковой и Е. А. Либерт, предоставившим свои полевые материалы по языку барабинских татар, 

а также глубокую благодарность всем знатокам традиционной культуры, носителям рассматриваемых 

языков за полученные нами знания о ключевых для мировоззрения коренных народов Сибири понятиях.  
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Глава I.  

ПОНЯТИЕ «ДУША» В ЯЗЫКАХ НАРОДОВ СИБИРИ 

Одной из семантических универсалий признается противопоставление физического тела и некоей 

нематериальной субстанции («души», «интеллекта», «эмоции») как двух ипостасей сущности чело-

века. Однако во многих языках это противопоставление является небинарным: единую материальную 

оболочку могут «населять» разнообразные сущности, некоторые из которых мыслятся как «идеаль-

ные», бесплотные, эфемерные, другие же в языковом сознании носителей могут представать как ося-

заемые, воспринимаемые органами чувств, имеющие то или иное обличье.  

Представление о душе как о бессмертной нематериальной части человека характерно для христи-

анских европейских цивилизаций. Применительно к традиционному мировоззрению коренных наро-

дов Сибири, как отмечают этнографы, термин душа условен, ему соответствует несколько эквивален-

тов, каждый из которых высвечивает особые аспекты духовной жизни человека, при этом некоторые 

из них неразрывно связаны с материальным миром. В этом состоит принципиальное различие в кон-

цептуализации данной сферы в русском и сибирских языках: в русском языке душа, как самая важная 

часть человека, связывает его с высшим духовным началом и противопоставляется грешному телу, 

тогда как в мировоззрении многих коренных народов Сибири человек неотделим от окружающей его 

природы и наделяется разнообразными духовными сущностями. 

В русской языковой картине мира концепт ДУША оценивается как один из центральных элементов, 

особенности его репрезентации исследуются на материале произведений художественной литературы 

и фольклорных текстов, древнерусских летописей и современного нарратива, в когнитивном, сопоста-

вительном, сравнительно-историческом и других аспектах [Перевозникова 2002; Урысон 2003; Кон-

дратьева 2004; Шмелев 2005; Голованивская 2009; и мн. др.]. 

По определению В. И. Даля, «душа – бессмертное духовное существо, одаренное разумом и волею; 

в общем значении человек, с духом и телом; в более тесном: человек без плоти, бестелесный по смерти 

своей; в смысле же теснейшем: жизненное существо человека, воображаемое отдельно. Душа – также 

душевные и духовные качества человека, совесть, внутреннее чувство и др. Душа есть бесплотное тело 

духа: в этом значении дух выше души...» [Даль 1994: 504‒506]. 

А. Д. Шмелев показывает, что лексемы душа и дух являются лингвоспецифическими единицами, 

ключевыми для русской языковой картины мира. Однако между религиозной и наивной картинами 

мира имеются определенные расхождения: «если для христианской антропологии человек имеет трой-

ственное значение (дух – душа – тело), то для наивно-языкового сознания указанную триаду скорее 

заменяют две оппозиции: дух – плоть и душа – тело», причем различия между понятиями душа и дух 

в языке настолько существенны, что «практически нет контекстов, в которых дух и душа были бы вза-

имозаменяемы» [Шмелев 2005: 137].  

Несмотря на то, что душа часто описывается в противопоставлении телу, в наивно-языковом пред-

ставлении она воспринимается «как своего рода невидимый орган, локализованный где-то в груди 

и “заведующий” внутренней жизнью человека» [Шмелев 2005: 137]. По аналогии с обычным матери-

альным органом душа может болеть, петь, лениться. Таким образом, концепт ДУША обладает двой-

ственной природой: с одной стороны, «это религиозно-мифологическое представление, возникшее на 

основе олицетворения жизненных процессов человеческого организма» [Голованивская 2009: 188], 

с другой, это христианское представление о бессмертной нематериальной части человеческого суще-

ства. Поэтому «современные представления о душе имеют черты как языческих, так и христианских 

мифологических систем» [Там же]. 

В терминологии семантических примитивов русское понятие душа представляется следующим об-

разом [Levisen 2017: 124]: 

душа (чья-то душа) 

а) общий концептуальный статус (что это такое?): 

нечто внутри кого-то; 

это нечто является частью этого кого-то; 

эта часть не является частью тела; 

люди не могут видеть эту часть; 
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б) характеристики (каково оно?): поскольку некто имеет эту часть, оно таково: 

этот некто не таков, каковы другие живые предметы; 

этот некто может ощущать много вещей, когда этот некто думает о чем-то; 

этот некто может быть чем-то хорошим (этот некто может жить с Богом); 

в) динамика (что с этим может случиться?): 

когда что-то происходит с кем-то, что-то хорошее может произойти в этой части кого-то; 

когда что-то происходит с кем-то, что-то плохое может произойти в этой части кого-то. 

Концепт ДУША в русской языковой картине мира сближается с такими базовыми концептами, как 

СЕРДЦЕ, УМ и СОВЕСТЬ, которые в наивной анатомии человека являются источниками эмоциональ-

ного, рационального и социально-этического [Перевозникова 2002; Кондратьева 2004; Голованивская 

2009: 183–229], а также с концептами ПАМЯТЬ, ВООБРАЖЕНИЕ, ВОЛЯ, СЛУХ, ЗРЕНИЕ и др. В язы-

ковой картине мира, которая отличается от научной и может отличаться от обыденной, все они пред-

стают и как способности-функции, и как невидимые органы в силу их «анатомической» сочетаемости, 

хотя такой сочетаемостью они обладают в разной степени [Урысон 2003]. 

Непосредственной связи между русскими концептами ДУША и УМ, по-видимому, не существует, 

что отличает эти понятия в русском языке от соответствующих им понятий в тюркских языках Южной 

Сибири. По мнению Е. В. Урысон, душа не связана с деятельностью интеллекта. Хотя человек и совер-

шает в душе разнообразные мыслительные действия (например: в глубине души он считал, в душе он 

понимал, подозревал, сомневался, был уверен, рассчитывал, знал и т. д.), тем не менее душевное мыш-

ление интуитивно, оно происходит на подсознательном уровне, не связано с выстраиванием причинно-

следственных цепочек, его результаты могут осознаваться человеком не в полной мере, ср.: в глубине 

души он знал, что провал неминуем, но не хотел верить в это, не в полной мере отдавал себе в этом 

отчет [Голованивская 2009: 91]. 

А. Вежбицкая указывает на связь в русской культуре понятий душа и правда: в некотором смысле 

они «противопоставлены “разуму” как органу “абстрактного мышления”» [Вежбицкая 2011: 419]. 

«Идеал “правды” связан с положительной оценкой того, чтобы говорить другим людям, что у тебя  

на душе и что ты на самом деле думаешь». Отсюда такие выражения, для которых в английском языке 

нет эквивалентов, как излить душу, отвести душу, душа-человек, открытая душа, душа нараспашку, 

разговор по душам [Там же: 416]. Таким образом, в русской культуре и языковой картине мира тесно 

связанными оказываются концепты ДУША, ПРАВДА и ОБЩЕНИЕ.  

В рассматриваемых нами сибирских языках душа не является ключевым понятием, как в русском. 

По представлениям сибирских народов, в одном человеке сосуществует несколько душ, каждая из ко-

торых имеет свои характеристики и выполняет определенные функции. Они могут временно (напри-

мер, во время сна) или навсегда покидать тело человека, некоторые из них могут быть видимыми. Они 

возвращаются в тело самостоятельно либо при помощи шамана. Тем самым души понимаются как ма-

териальные субстанции и не противопоставляются телу [Дьяконова 1975; Потапов 1991; Алексеев 

1992; Муйтуева 2004].  

Этим представлениям сибирских народов очень сложно подобрать эквиваленты в западном мыш-

лении [Tangad 2013: 91]. Одни исследователи называют их двойниками человека [Потапов 1991:  

27–28, Корусенко 2015: 79], другие отмечают, что данное понятие можно отнести не ко всем «душам». 

В. А. Муйтуева, комментируя использование понятия «двойник», указывает на несоответствие боль-

шинства «душ» облику человека [Муйтуева 2006: 10]. Некоторые ученые называют такие субстанции 

«жизненной силой», «силами, проявляющими и поддерживающими жизнь» [Галданова 1987; Tangad 

2013], «ипостасями жизненной силы, жизненности и формами ее инобытия (посмертного существова-

ния)» [Корусенко 2015: 77], «свойствами души» [Алексеев 2008: 262] и т. д. В англоязычной литера-

туре используется термин этнопсихологические слова (термины, конструкты, концепты), при помощи 

которых описываются явления, связанные с человеком, но не с его телесными проявлениями, а с внут-

ренним миром, такие как англ. mind, рус. душа, кит. xīn, яп. kokoro, корейск. maum и др. [Goddard 2018: 

168; Peeters 2019: 2], используется также термин personhood constructs, подразумевающий культурные, 

лингвистические и концептуальные явления, связанные с человеком, являющиеся его частью, но неви-

димые и противопоставленные телу [Levisen 2017: 120‒121]. 

В работе [Peeters 2019], посвященной описанию конструктов типа сердце и душа в разных языках 

и культурах, сделана попытка унифицировать на языке семантических примитивов представления 

о той части сущности человека, которая не является телом, а в разных языках концептуализируется 
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при помощи лексем типа душа, ум, сердце, чтобы нивелировать конкретные различия между языками 

и подняться на уровень универсалий: 

а) люди повсеместно думают о людях следующим образом: 

«все люди имеют две части 

люди могут видеть одну из этих частей (тело) 

люди не могут видеть другую часть» 

б) когда люди думают об этой второй части, они могут думать о ней по-разному 

люди в одном месте думают об этой части не так, как думают о ней люди в другом месте [Peeters 2019: 22]. 

С одной стороны, это определение не вполне соответствует материалу языков Сибири, так как при-

знак «люди не могут видеть другую часть» для этих языков релевантен далеко не всегда: в представ-

лении многих сибирских народов у человека есть видимые нетелесные сущности. Однако вторая часть 

этого определения вполне справедлива, так как воззрения носителей разных языков на нетелесную со-

ставляющую человека действительно очень сильно различаются. Поэтому, соглашаясь с мнением раз-

ных исследователей о неприменимости терминов душа или двойник по отношению к духовным суб-

станциям в традиционном мировоззрении народов Сибири, мы все же используем термин душа как 

удобный для сравнительно-сопоставительного описания эквивалент, очерчивающий ментальную 

сферу, в которой функционирует рассматриваемая нами лексика. 

При анализе фактического материала мы опираемся на набор признаков, структурирующих лек-

сико-семантическое поле «Душа», и там, где это возможно, стараемся охарактеризовать соответству-

ющие лексические средства по максимальному количеству параметров. В перспективе этот набор мо-

жет быть использован для сравнительно-сопоставительного описания соответствующих полей в язы-

ках разных систем: 

1) материальная (предметная) / идеальная сущность; 

2) присущая только человеку / всем живым существам / только некоторым живым существам / 

натурфактам; 

3) прижизненная / посмертная; 

4) неотторгаемая / отторгаемая; 

5) обличье, в котором предстает душа, ее характерные атрибуты; 

6) различается / не различается по половозрастному признаку; 

7) количество душ у мужчин и женщин; 

8) наличие противопоставлений между разными душами одного и того же человека; 

9) локализация; 

10) куда может уходить при жизни и после смерти; 

11) уходит навсегда / на время; 

12) возвращается самостоятельно / при помощи шамана; 

13) наличие / отсутствие реинкарнации; 

14) действия, которые может совершать душа; 

15) действия, которые можно производить с душой; 

16) функция / функции души; 

17) что происходит с человеком, когда душа уходит; 

18) возможность употребления репрезентантов понятия «душа» в переносном значении; 

19) реализация репрезентантов понятия «душа» в разных сферах ‒ физической, психической (связь 

с органами чувств), эмотивной, интеллектуальной (мыслительная деятельность), духовной; 

20) связь с другими концептами и семантическими полями (‘сердце’, ‘печень’ и др. соматизмы; 

‘жизнь’, ‘дыхание’; ‘эмоция’, ‘настроение’, ‘желание’, ‘стремление’, ‘сила’, ‘энергия’; ‘сознание’, ‘ум’, 

‘разум’, ‘мысль’ и т. д.). 

Следует отметить, что не все представления языковых коллективов о «душе» / «душах», выявлен-

ные в этнографических исследованиях, находят отражение в языке. Мы старались придерживаться 

принципов собственно лингвистического описания этого круга лексем как единиц языковой системы, 

оставляя в стороне информацию, касающуюся верований, обычаев, обрядов.  

Тюркские языки Южной Сибири демонстрируют большое сходство в средствах и способах выра-

жения комплекса понятий, группирующихся вокруг универсалии «душа», это связано с их общим про-

исхождением. Поэтому описание начинается с рассмотрения круга древнетюркских лексем, так или 

иначе соотносящихся с представлениями о душе. Это позволяет проследить пути развития исходной 

семантики в современных языках.  
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1. Репрезентанты понятия «душа» в древнетюркском языке 

В древнетюркском языке имеются многочисленные слова и выражения со значением ‘дух’ и ‘душа’. 

Большинство из них являются многозначными, совмещающими данное значение с рядом других; при 

этом оно часто развивается в результате метафорического переноса обозначения материального пред-

мета (например, части тела) на некую нематериальную субстанцию, свойственную живым существам. 

Не для всех из них такое переносное значение отмечено в словарях. 

Множественность обозначений этой нематериальной сущности в древнетюркском языке объясня-

ется как отсутствием одного такого обозначения, единого для всех тюркских языков, так и тем, что 

в древнетюркское время существовал целый ряд религий и дорелигиозных представлений, которые 

нашли свое отражение и в наиболее древних источниках, написанных на древнетюркском языке,  

и в его разных исторических и ареальных вариантах, дошедших до нас: тенгризм, манихейство, буд-

дизм, христианство, ислам и т. д. Все они обращались к этой нематериальной сущности, используя 

самые разные древнетюркские слова и придавая им терминологические религиозные значения, а также 

часто заимствуя недостающие термины из языков, на которых данная религия пропагандировалась и на 

которых были написаны религиозные трактаты, переводимые на древнетюркский язык – из согдий-

ского, тохарского, новоперсидского, китайского и т. д. 

Лексические репрезентанты концептосферы ДУША в древнетюркском языке приводятся далее  

в алфавитном порядке. 

Arwan 

Имеются многочисленные обозначения душ, являющиеся религиозными терминами, заимствован-

ными из языков, с которых переводились соответствующие произведения. Лексема arwan заимство-

вана из согдийского: sogd. ʾrwʾn (= rwʾn), ср. также parth. Arwān; ‘душа’ (Seele) [HA: 69; UW 2015: 282], 

VATEC: ‘verstorbene Seele (умершая душа)’: 

др.-т. Arpača sačılmıš kara bodun arwanı az yäk ugrında kullukda sačılmıš üküš törlüg üzüt tägšilmäkintä. 

arpa-ča      sačıl-mıš  bodun arwan-ı  az  yäk  ugrında 

ячмень-EQT      рассыпаться-PP народ душа-POSS3 алчность демон  из-за 

kulluk-da  sačıl-mıš  üküš  üzüt     tägšil-mak-in-tä 

рабство-LOC  рассыпаться-PP  много  душа      изменяться-INF-POSS3-LOC 

‘Умершие души простых (т. е. непросветленных) людей, которые, как ячмень, были рассыпаны и из-за демона 

алчности (т. е. поддавшись демону алчности) находятся в рабстве, попадают в круговорот многократного пе-

рерождения душ.’ 

(Die, wie Gerste(nsamen) ausgestreuten Seelen des [gemeinen] Volkes, welche auf [Grund] der Gierdämonin [wie?] 

ins Sklavendasein geworfen sind, [befinden sich in] der vielfältigen Verwandlung der Seelen (sc. im Geburtenkreis-

lauf).) 3 

Bagır 

Ряд обозначений внутренних органов, которые в духовной картине тюркских народов связываются 

с источником или вместилищем чувств и переживаний, могут приобретать значение ‘душа’. В этимо-

логическом словаре Г. Клосона отмечается, что слово bagır ‘печень’ имеет различные переносные 

и метафорические значения, которые развиваются на основе представлений о том, что печень является 

источником эмоций [EDPT: 316]. В древнеуйгурском словаре Й. Вилькенса даются следующие значе-

ния этого слова: bagır ~ bag(ı)r ‘печень, живот; кровный родственник, душа’ (Leber, Bauch; Verwandter, 

Blutsverwandter; Seele) [HA: 137]. В базе данных VATEC зафиксирован пример использования данного 

слова в значении ‘душа’, хотя в глоссировании и в переводе используется его прямое значение  

‘печень’: 

др.-т. Özümin bagrımın üẓdäči ögükk(i)y-äm kanta ol? 

öz-im-in    bagır-ım-ın   üz-däči  

сердцевина, сам-POSS1SG-ACC печень-POSS1SG-ACC  разрывать-AG.PART 

ögük-kiyä-m   kanta ol 

любимый-DIM-POSS1SG где DEM3 

 
3 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Manich%C3%A4isch-T%C3%BCrkische_Texte.htm#209625 
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‘Где он, мой горячо любимый, который разрывает моё сердце (букв.: сердцевина, нутро, сам) и душу (букв.: 

печень)?’ 

(Der mein Selbst (und) meine Leber zerreißt, mein Liebling, wo ist er?) 4 

Данный пример показывает типичное употребление сочетания öz bagır ‘сердцевина-печень’ в зна-

чении ‘душа’. У лексемы bagır имеется ряд производных слов, для которых она служит мотивирующей 

основой в значении ‘душа’: 

bagırla- ‘лежать на животе, иметь глубокие чувства, чувствовать любовь и нежность’; 

bagırsa- ‘страстно хотеть (поесть) печени, очень хотеть, от всей души желать’; 

bagırsak ‘душевный, сострадательный’; 

bagragu ‘агрессивный, страстный, охваченный страстями’; 

bagragur- ‘быть агрессивным, гордым’; 

bagragurmak ‘агрессивный, гордый’ [ДТС: 78]. 

Intın 

Предполагается, что данная лексема содержит морфему ı(n) ‒ вариант косвенной основы указатель-

ного местоимения дальней дистанции o(n) / ı(n), расширенный так называемым местоименным -n-, 

а также словообразовательный показатель -tın, при помощи которого образуются основы многих про-

странственных имен с семантикой ориентации. В словаре Й. Вилькенса дается следующее лексикогра-

фическое описание данного слова: ıntın ‘потусторонний; по ту сторону; нутро, душа’ (jenseitig; auf jener 

Seite; Inneres, Seele) [HA: 289]. Очевидно, что значение ‘душа’ развивается на базе значения ‘нутро’, 

которое, в свою очередь, могло возникнуть как переосмысление значения пространственного место-

имения, указывающего на пространство, которое находится за пределами видимости: ‘по ту сторону, 

потусторонний, невидимый, скрытый’. Целый ряд фразеологизмов с этим словом имеет не только про-

странственное, но и абстрактное значение: 

ıntınındın bärü ‘изнутри, от души (aus seinem Innersten)’; 

ıntın kıdıg ‘тот / другой / потусторонний берег (также в значении нирвана) (jenseitiges Ufer, anderes Ufer (auch 

als Bez. des Nirvāṇa))’; 

ıntın kıdıgka tägmäk ‘достичь другой / потусторонний берег, достичь нирвану (скт. pāramitā) (das Gelangen zum 

jenseitigen Ufer)’ [HA: 289]. 

Kӧŋül 

В словаре Й. Вилькенса лексема Köŋül определятся как ‘сердце; намерение; желание, волеизъявле-

ние, целеустремленность; настрой, настроение, дух (скт. citta); разум, осознание, сознание 

(скт. vijñāna), смысл, мужество, физическое состояние (скт. āśaya), состояние; мышление; нужда, по-

требность’ (Herz; Absicht; Wunsch, Entschluss, Wille, Willenskraft; Auffassungsgabe, Gemüt, Geist; Ver-

stand, Aufmerksamkeit, Bewusstsein, Sinn, Mut, Gesinnung, psychische Disposition, Befinden; Denken;  

Bedürfnis) [HA: 405]; приводимые ниже примеры иллюстрируют его использование в значении ‘душа’: 

др.-т. Tört y(a)rok tamga köŋlümüzdä tamgalad(ı)m(ı)z. 

tört  yarok tamga köŋl-ümüz-dä  tamgala-d-ımız 

четыре свет печать душа-POSS1PL-LOC печать поставить-PST-1PL 

‘Мы поставили четыре печати света в наших душах.’ 

(We have sealed the four seals of light in our souls.) 5 

 

др.-т. ...köŋülintä ınča sakıntı... 

köŋül-in-tä  ınča sakın-t-ı 

душа-POSS3-LOC так думать-PST-3 

‘...и думал в душе так...’ (...und dachte in seinem Innern so...) 6 

  

 
4 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Berliner_Texte_13.12.htm#100523 
5 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Chuastuanift_(London).htm#138654 
6 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Uigurische_Pa%C3%B1catantra-Fragmente.htm#212943 
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В значении ‘душа’ эта основа имеет целый ряд дериватов: 

köŋüldäki ‘находящийся в сердце, в душе, в мыслях; по отношению к мыслям и душе’ (im Herzen befindlich, 

im Geist befindlich, auf die Gedanken bezogen, auf den Geist bezüglich); 

köŋüllüg ‘с душой, имеющий душу’: kövšäk köŋüllüg ‘с кротким сердцем / душой’ (sanftmütig); 

b(a)rs täg yüräklig ‘мужественный, с сердцем тигра, т. е. с мужеством тигра, с душой тигра’ (mit dem Mut eines 

Tigers, mit dem Herzen eines Tigers) [HA: 405‒407]. 

Выражение köŋül bol- ‘хотеть, желать’ (то, что сердце, душа желает; букв.: быть / стать сердцем; 

Lust haben) лексикализовалось как эквивалент модального глагола ‘хотеть’ [HA: 405‒407]. 

Многие сложные слова и фразеологизмы с участием этой основы обозначают абстрактные понятия 

и часто переводятся на русский язык словом душа: 

köŋül karın ‘сердце, настроение’ (букв.: сердце живот; Herz, Gemüt); 

köŋül köküz ‘сердце, дух, настроение, физическое состояние, сознание’ (букв.: сердце грудь; Herz, Geist, Gemüt, 

psychische Disposition, Bewusstsein); 

köŋül yüräk ‘сердце, душа’ (букв.: сердце сердце; Herz) [HA: 405‒407]. 

Данная лексема используется в многочисленных фразеологизмах с глаголами физического и ум-

ственного действия в метафорических значениях: 

köŋülüg ač- ‘облегчить душу’ (букв.: открыть душу – метафора физического действия; das Herz erleichtern); 

köŋülin bil- ‘заглянуть в душу, понять’ (букв.: (по)знать чье-то сердце – метафора умственного действия;  

j-s Absicht erkennen); 

köŋülin biligin artat- ‘сбить с пути истинного разум и душу’ (метафора движения; j-s Herz und Verstand 

verführen) [HA: 405‒407]). 

В ряде именных фразеосочетаний лексема köŋül и ее производные также используются в метафори-

ческом смысле: 

köŋüllüg otčuk ‘сердечный огонь, жар души’ (Herd des Herzens, Feuerstelle des Herzens); 

köŋüllüg idiš ‘сосуд сердца’ (т. е. то, что лежит на сердце, что хранится в душе; Herzens-Gefäß); 

bir köŋülin (adv.) ‘с одним сердцем’ (т. е. сконцентрировавшись, очень внимательно; mit einem Herzen, 

konzentriert, aufmerksam); 

keŋ köŋül ‘широкая душа’ (букв.: широкое сердце; weites Herz); 

kövšäk köŋül ‘кротость, кроткая, нежная душа, нежное сердце’ (Sanftmut, sanftes Herz) [HA: 405‒407]. 

Во многих фразеосочетаниях с этим словом противопоставляются, с одной стороны, материальная 

сущность человека (тело) и его нематериальные сущности (интеллектуальная и эмоциональная, т. е. 

его душа), а с другой стороны, его интеллектуальная (ум, разум, сознание) и эмоциональная (сердце, 

душа) сущности: 

ätöz köŋül bilig kılık ‘тело, сердце (душа), разум, характер’ (Körper, Herz, Verstand und Charakter); 

bilig köŋül ‘разум и сердце (душа)’ (Verstand und Herz). 

Это слово часто используется для перевода религиозных терминов, относящихся к духовной сфере 

[HA: 405‒407]: 

köŋül oron ‘сфера духа’ (скт. manodhātu; Sphäre des Geistes); 

köŋül tözi ‘духовная основа, природа духа’ (скт. cittasvabhāva; Wesenheit des Bewusstseins, Bewusstseinsnatur); 

köŋül köküz bilgä bilig ‘сознание’ (т. е. религиозные и нравственные устои, драхмы, скт. cittacaita- sikadharma, 

cittacaitta; Bewusstsein, die Geist- und im Geist befindlichen Dharmas); 

köŋüllüg köl ‘море душ’ (в метафорическом смысле; See des Herzens); 

köŋüllüg kök kalıklar ‘небеса душ’ (в метафорическом смысле; Himmel der Herzen). 

Kӧküz ~ kӧgüz 

Данное слово обозначает часть тела – грудь, грудную клетку: köküz ‘грудная клетка, сердце, грудь, 

настроение, разум, понимание’ (Brust, Herz, Busen, Gemüt, Verstand, Auffassungsgabe) [HA: 401]. 

Как видим, значение ‘душа’ не упоминается, но оно высвечивается в следующих контекстах: 

др.-т. …kılınčlıg tuman karartur kim köŋülüg kögüzüg… 

kılınč-lıg tuman karart-ur  kim köŋül-üg kögüz-üg 

деяние-с туман  чернить-AOR что сознание-ACC душа-ACC 
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‘...и кармический туман чернит сознание и душу…’ (…und der Karma-Nebel verdunkelt das Herz…) 7 

др.-т. ...sıgurmıš оl kögüzintä nomlug savlarıg... 

sıgur-mıš ol kögüz-in-tä  nom-lug  sav-lar-ıg 

вложить-PP DEM грудь-POSS3-LOC учение-с слово-PL-ACC 

‘Он хранил в своем сердце (душе) (букв.: вложил в своё сердце) слова учения, т. е. драхмы...’ 

(Er hegte in seiner Brust die Dharma-Worte...) 8 

В источниках встретилось сочетание köküz bilig ‘знание умом’ (скт. manovijñāna; седьмой 

из восьми видов знания в дзен-буддизме, второй в иерархии знания, в которой восьмой вид является 

наивысшим; Verstandesbewusstsein) [HA: 401]. Это слово используется также в фразеологизме 

köküzüg y(a)rut ‘просветлить грудь (мышление)’ (die Brust (das Denken) erhellen); ср. русское выра-

жение просветлить мозги [HA: 401]. 

Kut 

Это один из центральных терминов, связанных с концептуальной сферой ДУША в древнетюрк-

ском языке. Слово kut многозначно. Перечислим его значения, представленные в словаре Й. Виль-

кенса: 

1) ‘величие, благодать, дар на царство, помазание, достоинство, ранг’ (Majestät, Heil, (königliches) 

Charisma, Würde, Rang); 

2) ‘сияние, великолепие’ (Glanz, Pracht); 

3) ‘спасение, помилование’ (Heilsziel, Gnade); 

4) ‘дух-защитник’ (Schutzgeist); 

5) ‘душа’ (Seele); 

6) ‘счастье, удача’ (Glück); 

7) ‘благословение’ (Segen); 

8) ‘счастливый знак’ (Glückszeichen); 

9) ‘заслуги’ (скт. puṇya; Verdienst); 

10) ‘обет, религиозное рвение’ (Gelübde, religiöser Vorsatz); 

11) ‘элемент’ (в датировке по китайскому образцу; Element (auch in Datierungen nach chin. Vorbild)); 

12) ‘качество, ценность’ (Wert, Qualität); 

13) ‘служебный элемент, подобный аффиксу, образующий абстрактные существительные’ (аналогично 

немецкому -schaft, английскому -hood, русскому -ство) [HA: 428]. 

Из анализа древнетюркского текстового материала с этим словом в разных контекстах следует, что 

значение ‘душа’ в нем неразрывно связано с теми качествами, которые будущий правитель получает 

от рождения: он помазанник Божий, ему присуща харизма (от др.-греч. χάρισμα ‘дар (от Бога), пома́за-

ние’), т. е. особая одарённость, исключительность личности в интеллектуальном, духовном и других 

отношениях, счастье, удача, особое сияние и великолепие, способность взывать к сердцам, повести  

за собой народ. Если у правителя нет дара, нет харизмы, то его народ обречен на страдания и гибель. 

Отсутствием харизмы объясняли поражения войска под командой предводителя, и, наоборот, его по-

беды были подтверждением его высокого происхождения. Успехи во всем, даже в обычной жизни, 

зависят от того, есть ли у человека благодать богов, родился ли он счастливым. В приведенных ниже 

примерах просматривается параллель с южносибирскими тюркскими языками, где ребенок уже при 

рождении получает душу – кут. Значение ‘душа, жизненная сила, дух’ реконструируется как наиболее 

древнее из его употреблений [Сравнительно-историческая грамматика 2006: 592]: 

др.-т. Učruglug kutuŋ yok. 

učrug-lug kut-uŋ   yok 

знамя-с харизма-POSS2SG нет 

‘Когда ты поднимаешь свои знамена (отправляясь на войну), у тебя нет удачи.’ 

(When flying your banners (for war), you do not enjoy the favor of Heaven.) 9 

 

  

 
7 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Xuanzang-Biographie_VIII.htm#367607 
8 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Xuanzang-Biographie_VIII.htm#335720 
9 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Irk_Bitig.htm#146541 
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др.-т. (Är) Kut kolmıš. Kut bermiš. Agılıŋta yılkıŋ bolzun! – temiš. 

kut  kol-mıš  kut  ber-miš  agıl-ıŋ-ta 

харизма просить-PF харизма дать-PF  стойло-POSS2SG-LOC 

yılkı-ŋ  bol-zun  te-miš 

табун-POSS2SG быть-IMP3 сказать-PF 

‘((Мужчина) встретил Бога и попросил у него божественного благословения. (Бог) дал ему божественное бла-

гословение. «Пусть у тебя будет табун лошадей в твоих стойлах!» ‒ сказал (Бог)).’ 

((The man) asked for divine favor. (The God) gave him divine favor. ‘May you get live-stock in your pens!’ said  

(the God).) 10 

Слово kut участвует во множестве сложных слов, словосочетаний, фразеологизмов: 

kut alkıš ‘милость и благословение’ (Gnade und Segen); 

kut buyan čog yalın ‘благодать и добродетель, сияние и величие’ (Heil, Verdienst, Glanz und Majestät); 

kut kıv ‘величие, харизма, счастье’ (Majestät, Charisma, Glück). 

Его самым широко употребительным дериватом является слово kutlug ‘счастливый, удачливый, 

имеющий харизму, благодать и т. д.’.  

Это слово частотно в религиозных контекстах [HA: 428]: 

kut bul- ‘найти благодать и стать архатом’ (das Heil (scil. die Arhatschaft) erlangen); 

kut bulmadok yalŋok ‘человек, который еще не обрел благодать’ (скт. pṛthagjana; Mensch, der das Heil noch nicht 

erlangt hat); 

kut bulmıš tözünlär ‘благословенные (скт. ārya), которые обрели благодать’ (die Edlen, die das Heil erlangt ha-

ben); 

kut buyan ‘благодать и добродетель (скт. puṇya), благословение, знак удачи (скт. lakṣaṇa), харизма’ (Heil und 

Verdienst, Segen, Glückszeichen, Charisma); 

kut kolun- ‘умолять о благодати’ (für sich Heil erflehen, geloben, ein Gelübde ablegen). 

В значении ‘душа’ это слово употребляется в устойчивых сочетаниях [HA: 428]: 

yer suv kutı ‘душа вселенной, божество ‒ защитник вселенной, душа воды и тверди земной’ (Seele der Erde, 

Schutzgottheit der Erde, Seele von Erde und Wasser); 

ot suv kutı ‘душа огня и воды’ (Seele von Feuer und Wasser); 

ı ıgač kutı ‘душа деревьев и кустарников’ (die Seele von Sträuchern und Bäumen). 

Эти употребления отражают традиционные представления тюрок о наличии души у воды, земли, 

огня и т. д. 

Öz 

Термин öz полисемантичен. В словаре Й. Вилькенса дается его наиболее полное словарное толко-

вание: ‘сам, собственный’ (selbst, eigen); ‘он сам, жизнь, год жизни’ (Selbst, Leben, Lebensjahr); ‘сердце’ 

(ср. скт. hṛt; Herz); ‘тело’ (Körper, Leib); ‘существо, дух, личность’ (Wesen, Geist, Person); ‘душа’ (Seele); 

‘собственность’ (Eigenes) [HA: 546]. 

С ним имеется много сложных слов и словосочетаний [HA: 546]: 

öz ätöz ~ ätözi ‘тело (Körper); он собственной персоной’ (ср. скт. ātma; er in eigener Person, er selbst); 

öz bagır ‘душа’ (Seele); 

öz sın ‘он сам и его тело’ (т. е. все то, что составляет индивидуум; Selbst und Körper); 

öz üzüt ‘душа’ (Seele); 

isig öz ‘жизнь’ (букв.: теплый сам; эквивалент скт. jīvita и prāṇa; Leben); 

öz konok ‘местонахождение души, орган, важный для жизни’ (скт. marman; Seelensitz, lebenswichtiges Organ). 

Это слово относится к душе только живого человека, ср.: ölmiš üzüt ‘душа умершего’ (verstorbene 

Seele) // ölmäz öz ‘бессмертная душа’ (unsterbliche Seele) [HA: 546]. 

Характерно его употребление в словосочетаниях и сложных словах с основой ‘жизнь’ и её дерива-

тами [HA: 546]: 

öz yaš ‘жизнь, годы жизни’ (эквивалент скт. āyus; Leben, Lebensjahre); 

öz yaš sanı ‘число годов жизни’ (Zahl der Lebensjahre); 

 
10 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Irk_Bitig.htm#147765 
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öz yaš yaša- ‘жить ... лет’ (... Jahre leben); 

öz yigid- ‘прожить свою жизнь’ (sein Leben bestreiten, sein Leben fristen); 

öz kod- öl- ‘умереть’ (букв.: жизнь / себя покинуть и умереть; sterben; сочетание со сложным глаголом ‘уме-

реть’); 

isig öz adası ‘опасность для жизни’ (Lebensgefahr); 

isig öz alımčı ‘тот, кто забирает жизнь’ (по отношению к послам Yama; Lebensräuber). 

Оно используется также для выражения противопоставления своего и чужого: öz yat ‘своё и чужое, 

свой и чужой’ (Eigenes und Fremdes) [HA: 546]. 

Sım ~ šin 

Слово sım восходит к кит. xin (поздний среднекитайский sim) ‘сердце, настроение’, оно встречается 

в сочетании sım köŋül ‘сердце, настроение’. Возможность его использования для выражения понятия 

‘душа’ обусловлена тем же способом метафорического переноса, что и у ряда других слов, обознача-

ющих внутренние органы. 

Вариантом sım является šin < кит. xin (поздний среднекитайский sim) ‘сердце, настроение’. 

Tın 

Слово tın в значении ‘душа’ метафорически явно связано с особенностью живых организмов –  

дыханием. Его значения – ‘дыхание; жизненная сила; душа; вдох; жизнь’: 

tıın al- → tın al- ‘сделать один вдох’; 

tıının tut- ‘задержать дыхание’; 

tın bäklänmäk ‘проблемы с дыханием’; 

tın buš- ‘задыхаться’; 

tın tura öglänmäk ‘обращать внимание на дыхание, контролировать дыхание’ (см. скр. ānāpānasmṛti). 

Эта же основа выступает в составе глаголов: 

tın- ‘вдохнуть, вздохнуть, отдохнуть, прилечь, передохнуть’; 

tın- ınčıkla- ‘вздыхать’; 

tın- käŋr(ä)n- ‘вздыхать’; 

tın- säril- ‘отдохнуть’; 

tınguluk oron ‘место, где можно отдохнуть (= Царство Света)’ [HA: 713‒714]. 

Наиболее широко используется дериват от именной основы tınlıg ‘с душой / с дыханием’ (т. е. живое 

существо). В манихейском тексте Хуастванифт ‘Покаянная молитва’ перечисляются следующие виды 

живых существ: 

др.-т. ...bešinč beš törlüg tınlıgka: bir ymä, äki adaklıg kišikä; äkinti, tört butlug tınlıgka; üčünč, učugma tınlıgka; 

törtünč, suv ičräki tınlıgka; bešinč, yerdäki bagrın yorıgma tınlıgka... 

beš-inč beš törlüg tın-lıg-ka  bir ymä äki adak-lıg kiši-kä 

пять-ORD пяти видов дыхание-с-DAT  один вот два нога-с человек-DAT 

äki-nti tört but-lug  tın-lıg-ka  üč-ünč  uč-ugma 

два-ORD четыре нога-с  дыхание-с-DAT  три-ORD летать-AG.PART4 

tın-lıg-ka  tört-ünč  suv ičräki tın-lıg-ka  beš-inč 

дыхание-с-DAT четыре-ORD вода внутри дыхание-с-DAT  пять-ORD 

yer-dä-ki  bagr-ın  yorı-gma  tın-lıg-ka 

земля-LOC-будучи печень-INST двигаться-AG.PART дыхание-с-DAT 

‘В-пятых, по отношению к пяти видам живых существ: во-первых, к двуногим живым существам, во-вторых, 

к живым существам с четырьмя ногами, в-третьих, к летающим живым существам, в-четвертых, к живым 

существам в воде, в-пятых, к живым существам, ползающим на животе (букв.: на печени)...)’ 

(Fifthly), against the five kinds of living beings: firstly, against two-legged human beings, secondly, against four-

legged living beings, thirdly, against flying living beings, fourthly, against the living beings in the water, fifth, against 

the terrestrial creatures that crawl on their bellies…) 11 

  

 
11 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Chuastuanift_(London).htm#136583 
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Tınlıg противопоставлено tınsız ‘бездыханный, мертвый’, т. е. отсутствие дыхания определяет нежи-

вое или умершее существо. 

Фразеологизм isig tını käṣil- означает ‘умертвить его душу’ (букв.: его теплое дыхание перерезать), 

т. е. tın представляется в виде нити, которую можно перерезать 12. 

Фразеологизм tını üzül- ‘умереть’ (букв.: прерваться (о его дыхании) / оторваться (о его душе)) также 

поддерживает метафору нити, которая может оборваться 13. 

От глагола üzül- имеется производное слово üzülmäz ‘вечный, бессмертный, неумирающий’ 

(т. е. непрерывающийся). 

Tura 

Слово tura имеет ряд далеких друг от друга значений ‘жизнь, дыхание, выдох; щит, укрепление; 

деревня, поселение’ [EDPT: 531]. В EDPT выдвинуто предположение, что первичным было обозначе-

ние нагрудного щита для защиты наиболее важных жизненных органов во время битвы. В результате 

метонимии возникли значения ‘дыхание; выдох; жизнь’. Далее значения ‘укрепление; сооружение для 

защиты’, соответственно, могли метафорически, по общности функции, развиться в *‘крепость; укреп-

ленное поселение; деревня’; в современных языках есть и значение ‘город’ (шор.). В древнетюркском 

отмечено также слово Turalık – название одного из монастырей (видимо, укрепленного), производное 

от этой основы [EDPT: 531]. 

Лексема tura в значении ‘душа’ употребляется в паре с лексемой tın ‒ tın tura. В базе данных VATEC 

имеется 7 употреблений данного бинома, во всех случаях оба компонента получают оформление аф-

фиксом -LIg, имеющим комитативное и поссессивное значения: tınlıg turalıg ‘живое существо’ (букв.: 

с душой, с дыханием). Соответственно, образования от этого бинома с привативным аффиксом -sIz 

имеют значение ‘неживое существо’ (букв.: без души и без дыхания). 

Üzüt 

Слово üzüt является единственным из исконно тюркских слов, у которого значение ‘душа’ стоит на 

первом месте при перечислении его значений: ‘душа, жизнь, призрак, дух, существо на грани между 

миром живых и мертвых’ [HA: 833]. В словаре Й. Вилькенса зафиксированы следующие фразеосоче-

тания с этим компонентом: 

üzüt asıgı ‘благодать для души’ (Heil für die Seele); 

üzüt ažun biltäči ‘размышляющий о душе и жизни’ (т. е. ответственный; Seele und Existenz bedenkend 

(Verantwortungsbewusst)); 

üzüt ažun siŋirmiš ‘тот, кто проглотил душу и жизнь’ (т. е. бессовестный; Seele und Existenz verschluckt habend 

(gewissenlos)); 

üzüt ärkligin yorıglı ‘Тот, Кто Идет Вперед с Силой Души’ (имя одного из существ, способных преодолевать 

границы между мирами; Der mit der Macht der Seele voranschreitet (Name eines Zwischenwesens)); 

üzüt sını (понятие mанихейской религии) ‘часть души’ (Seelen-Glied); 

üzütlär hanı ‘Властитель Душ’ (эпитет учения Yama (йога); Herr der Seelen (Epitheton Yamas)); 

üzütlär yäklär ärkligi ‘Самый Сильный из Душ и Духов’ (имя одного из существ, способных преодолевать 

границы между мирами; Mächtiger der Seelen und der Yakṣas (Name eines Zwischenwesens)); 

üzütlärig odgur- ‘будить души’ (die Seelen erwecken); 

ölmiš üzüt ‘душа умершего’ (verstorbene Seele); 

tsuilug üzüt ‘грешная душа’ (sündige Seele); 

ädgü kılınčlıg üzütlär ‘души добродетелей’ (тех, кто с добрыми делами; die gut handelnden Seelen) [HA:  

833‒835]. 

Наиболее широко употребительными являются следующие дериваты от этой основы: üzütlüg ‘жи-

вой, с душой, душевный, духовный’ и üzütsüz ‘без души, бездушный’. Например: üzütlüg sui yazok ‘грех 

души’; üzütlüg iš ‘работа души’; üzütlüg ätözlüg ‘с душой и с телом’; üzütlüg ažunlug ‘живой, с жизнью’ 

[HA: 833‒835]. 

Из перечисленного множества различных репрезентантов концепртосферы ДУША для анализа 

наиболее древних общетюркских культурных универсалий в первую очередь релевантны исконно 

 
12 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Berliner_Texte_13.14-21.htm#110070 
13 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Xuanzang-Biographie_VIII.htm#327080 



17 

тюркские термины, так как заимствования относятся к более поздним периодам распространения ми-

ровых религий в отдельных древнетюркских государствах. Исконные тюркские термины присут-

ствуют в большинстве тюркских языков Сибири, хотя могут претерпевать в них значительные семан-

тические сдвиги. 

По своей семантической структуре исконные термины группируются по линиям противопоставле-

ния лексем, для которых значение ‘душа’ является одним из основных (kut, üzüt), и лексем, которые 

развивают данное значение в результате метафорического переноса значения, указывающего на мате-

риальный объект (обычно части тела или внутреннего органа, а также части пространства) на некую 

нематериальную субстанцию, свойственную живым существам (bagır, ıntın, kӧŋül, kӧküz ~ kӧgüz, ӧz, tın, 

tura). 

Термины первой группы противопоставлены концептуально: относящиеся к душе живого человека 

(kut) и обозначающие душу умершего (üzüt). Оба они являются трансцендентными по своей сути, так 

как родившийся на этот свет ребенок получает свою душу из некоего вместилища душ, находящегося 

за пределами материального мира, а душа умершего «отрывается» от тела и покидает материальный 

мир. Метафора отделения содержится в самой внутренней форме термина üzüt, который является де-

риватом глагола üz- ‘рвать, резать, отделять, оторвать и т. п.’, обозначающим результат глагольного 

действия, т. е. ‘отрезок, кусок’. Парадоксальным образом именно этот термин нередко используется 

в манихейской и буддийской переводной литературе как наиболее общее понятие «души»; соответ-

ственно, данное значение стоит для него в древнетюркских словарях на первом месте. 

Все термины второй группы (bagır, ıntın, kӧŋül, kӧküz ~ kӧgüz, ӧz, tın, tura) относятся только к душе 

живого человека; они не являются трансцендентными. Все они иллюстрируют одну из наиболее хо-

рошо описанных лингвистических семантических универсалий ‒ развитие значения ‘душа, вмести-

лище эмоций, центр психической и эмоциональной сущности индивида’ из названий частей тела, 

а также пространственных терминов (ıntın ‘потусторонний, невидимый, скрытый глазу’). 

Из исконных лексем, обозначающих души в памятниках древнетюркской письменности, в совре-

менных тюркских языках Сибири сохранилось большинство терминов в значениях, родственных зна-

чению ‘душа’. 

2. Репрезентанты понятия «душа» в тюркских языках Сибири 

Названия и свойства «душ» у тюркских народов Сибири получили широкое освещение в этногра-

фической литературе [Вербицкий 1893; Анохин 1924; Дьяконова 1975; Шатинова 1983; Львова,  

Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989; Потапов 1991; Алексеев 1992; Бутанаев 1996; Анжиганова 

1997; Бурнаков 2006; Арчимачева 2011; Корусенко 2015]. Этнографы насчитывают до восьми названий 

душ: алт., хак. сÿне ~ тув. сүнезин ~ тоф. сүнэ ~ сүнэсин; алт., кум., чалк., тув., тоф. кут ~ хак. хут; алт., 

хак., кум., чалк., тув. тын; алт., чалк. сÿр, хак. сÿр ~ сÿрÿн; алт., кум., чалк., хак. ÿзÿт ~ тоф. үзүт; алт. 

jула ~ хак. чула; алт., хак. сус; алт. jел-салкын. Все они имеют разные свойства и функции. 

С лингвистической точки зрения лексемы, обозначающие «души», недостаточно исследованы 

на материале тюркских языков Сибири и языков Сибири вообще. Первое серьезное исследование 

по названию «душ», объединяющее этнографические и языковые данные, принадлежит Н. А. Баска-

кову и Н. А. Яимовой. Они представили систему таких обозначений в алтайском языке. По мнению 

авторов, обобщающим понятием души человека является лексема сӱне, так как «это обозначение в оди-

наковой степени применимо к душе и живого, и умершего человека», тогда как «все остальные назва-

ния для души … обозначают ее конкретные преобразования» [Баскаков, Яимова 1993: 9]. Среди этих 

терминов выделяются обозначения душ прижизненных (tyn, qut, djula, sür) и посмертных (aruu körmös, 

djaman körmös, djel-salqyn, üzüt); отторгаемых (djula, sür), обладающих возможностью покидать чело-

века при его жизни, и неотторгаемых, уход которых сопровождается немедленной смертью (tyn, qut); 

материальных (qut, sür; djel-salqyn, üzüt) и нематериальных субстанций (tyn, djula; aruu körmös, djaman 

körmös). Н. А. Баскаков и Н. А. Яимова определили такие свойства посмертных душ, как «доброде-

тельность» (aruu körmös, djel-salqyn) и «порочность» (djaman körmös, üzüt). На основе этимологиче-

ского анализа они установили, что различные наименования души возникли в связи с запретами, табу, 

в частности в женском языке, поскольку корневые основы названий «душ» восходят, по их мнению, 

к глагольным основам tyn- ‘умирать’, sün- ‘гаснуть, гибнуть’, üš- ‘гаснуть, потухать’ [Там же: 14].  

В труде «Сравнительно-историческая грамматика тюркских языков. Пратюркский язык-основа. 

Картина мира пратюркского этноса по данным языка» с лингвистической и лингвокультурологической 

точек зрения рассматривается только лексема qut как общетюркское слово. Приводятся гипотезы о ее 
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происхождении, анализируются значения этого слова в древнетюркских письменных памятниках и со-

временных языках [СИГТЯ 2006: 592–597]. В статье У. Г. Гусейновой «Концепт “смерть” в древне-

тюркской языковой картине мира» описываются представления о душах тын, кут и сюр по данным 

древнетюркских письменных памятников и приводятся фразеологизмы с этими компонентами в совре-

менных тюркских языках [Гусейнова 2015]. Автор делает вывод, что в тюркском мировоззрении тын 

представлен как «нематериальная оболочка, а кут – материальная оболочка души, сюр же – часть 

души, связанная с психологической стороной жизни человека» [Там же: 104].  

Имеются отдельные описания концепта ДУША, выполненные преимущественно в рамках когни-

тивной лингвистики, на материале языков, носители которых приняли ислам (татарский, башкирский, 

казахский, киргизский). Исследуются прежде всего термины, заимствованные из ислама: жан ~ җан 

~ йән – душа, которая, как и в русском языке, связана с жизнью и с эмоциональным миром человека 

[Саньярова 2008; Мирхаев, Гумеров 2017], рух ‘дух’ [Айдарбекова 2015; Саньярова 2008] и др. 

А. С. Айдарбекова выявляет некоторые важные черты души-жан, имеющиеся также и у русского кон-

цепта ДУША, в частности гендерные характеристики: Әйел жаны сезімге жүрмек еріп, Нәзіктердің 

бұл сырын кім елемек ‘Женская душа эмоциональна, но кто же догадывается об этой тайне нежных 

созданий?’; ср. рус. тайна женской души [Айдарбекова 2015: 16]. Р. Р. Саньярова отмечает, что, в от-

личие от русского языка, в башкирском нет устойчивого противопоставления души и тела, «напротив, 

существует сочетание йәнем-тәнем менән яратыу (букв.: любить душой и телом) – любить всей ду-

шой… Как это характерно для восточной культуры в целом, человек в башкирской лингвокультуре 

в меньшей степени дуалистичен, чем европеец» [Саньярова 2008: 1014]. 

Традиционные, доисламские названия душ описываются чаще в культурологическом аспекте [Хи-

самитдинова 2016] или наряду с поздними, иранскими названиями [Корусенко 2013; 2015]. Для обо-

значения центров духовной жизни человека, соответствующих русскому душа, используются такие 

общетюркские лексемы, как күңел ‘душа; настроение’, йөрәк ‘сердце’, бауыр ‘печень’ [Хабибуллина 

2011; Абубакирова, Кульбердина 2015].  

Лингвистических работ, посвященных номинациям «душ» в современных тюркских языках, не так 

много. Для якутского языка особенности употребления названий «душ» описаны в лингвокультуроло-

гическом и сопоставительном аспектах [Григорьева 2019]. На основе вербальных ассоциаций, получен-

ных в результате ассоциативного эксперимента, проанализированы представления о душе и духе (якут. 

кут и дууhа) в языковом сознании носителей якутской, русской и английской культур [Потапова 2013]. 

В хакасском героическом эпосе лексемы чула, хут, тын, сӱне, сӱрӱн и ӱзӱт характеризуются как 

экзотизмы, обозначающие традиционные названия «душ» и не имеющие эквивалентов в переводе  

на русский язык [Абдина 2012]. 

В языках разных этнотерриториальных групп сибирских татар зафиксированы следы традиционных 

названий душ тын, юло, кот / кут, сюне. Лексема йан как обозначение основного жизненного и эмо-

ционального центра является заимствованием из персидского языка [Валеев 1976; Файзуллина 1997; 

Корусенко 2013, 2015]. 

Некоторые исконные названия «душ» используются в тюркских языках Сибири в устойчивых соче-

таниях, большинство из которых структурно и семантически одинаковы и находят соответствия 

в тюркских языках других регионов [Абубакирова, Кульбердина 2015]. Широко используются назва-

ния «душ» в составе фразеологизмов алтайского языка [Голикова 1999]. Разные наименования тюрк-

ских «душ» используются во фразеологизмах, описывающих физические и эмоциональные состояния, 

осознаваемые как близкие к смерти (сильный страх, ужас) [Тюнтешева 2006: 58]. 

Большое количество репрезентантов понятия «душа» выявлено в тувинском языке: тын, сагыш, 

сеткил, сүнезин – кижиниң сүнезини (букв.: человека душа) ‘главная душа человека’ и кижиниң бора 

сүнезини (букв.: человека серая душа, «которая оставалась в юрте после того, как в ней умер человек, 

потерявший главную душу») [Ондар 2004: 55] 14. Наиболее широкую сочетаемость имеет лексема сет-

кил, связанная с описанием внутреннего мира человека. Дыхание (тын), говорение (голос), звучание 

(слух) воспринимаются тувинцами как взаимосвязанные явления, прямо соотносимые с мышлением: 

«в живом человеке дыхание-душа тын и мысль сагыш неразрывно связаны между собой, хотя и не 

составляют единого целого» [Там же]. В тувинской языковой картине мира понятие «душа как вмести-

лище внутренней жизни человека» подразумевает также ментальную, интеллектуальную составляю-

 
14 Примеров с названиями разновидностей души-сүнезин в нашей выборке не встретилось. 
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щую, которая формируется под воздействием монгольских языков, где наименования «душ» пересека-

ются со словами ментальной сферы (ум-душа) [Пюрбеев, Турдуматова 2010; Бадмацыренова 2012; 

Сундуева 2018; Жанаев 2014].  

Лексические средства, так или иначе связанные с номинациями «душ», соотносятся с духовной, 

интеллектуальной, эмотивной и физиологическими сферами. К духовной сфере относятся наименова-

ния «душ», для которых данное значение является первичным, основным, они отражают представле-

ния о жизни и смерти и о специфических субстанциях, являющихся носителями жизненной силы, 

энергии, обеспечивающих существование живых существ.  

В языках коренных народов Сибири для обозначения «душ» могут употребляться также разнооб-

разные лексемы в переносных значениях, исходная семантика которых связано с интеллектуальной, 

эмотивной и физиологической сферами. В этом состоит отличие сибирской системы именования 

«душ» от русского понятия душа, не связанного «непосредственно ни с физиологией, ни с деятельно-

стью интеллекта» [Урысон 2003: 22], но является вместилищем разнообразных эмоций. В сибирских 

языках, наоборот, соответствующие лексемы ограниченно употребляются для выражения чувств 

и эмоций, а в большей степени связаны с ментальной сферой, человеческим сознанием, умом и мыш-

лением. 

2.1. Лексика, репрезентирующая представления о «душе» в духовной сфере 

Чаще других в рассматриваемых языках используются термины, относящиеся к традиционным ре-

лигиозным представлениям тюркских народов Южной Сибири: кут, сÿне ~ сүнезин, тын, реже jула ~ 

чула. При этом носители современных сибирских языков «главной», «собственно душой» считают кут 

или сÿне ~ сүнезин. Остальные лексемы либо употребляются очень редко, либо в первую очередь ассо-

циируются с другими значениями.  

Названия «душ» классифицируются в соответствии с жизненным циклом, с которым они соотно-

сятся: рождение (душа, получаемая во время появления на свет) – жизнь (прижизненные души) – су-

ществование души после смерти на грани двух миров («пограничные» души) – уход в иной мир (по-

смертные души). 

2.1.1. Прижизненные души 

К прижизненным душам относятся:  

кут – душа зародыша, изначальная душа, получаемая для зарождения жизни человека, становяща-

яся его жизненной силой;  

тын ‒ чаще всего ассоциируется с жизнью; данная лексема имеет разветвленную систему значений: 

‘жизнь; душа; дыхание; жизненная сила; горло или другой жизненно важный орган’ и др.;  

йан ‒ заимствованное из иранских языков понятие, которое зафиксировано в хакасском и барабин-

ско-татарском языках, обозначает отторгаемую материальную субстанцию, которая есть у всех живых 

существ и неживых предметов;  

jула ~ чула ‒ наименование одной из разновидностей душ, представленное только в сибирских 

тюркских языках, 

а также хак. ымай и алт. сус. 

Все эти «души» объединяет то, что они присущи человеку, пока он жив. 

Кут 

Лексема кут ‘жизненная сила, душа; зародыш, эмбрион; счастье, удача; оберег, амулет’ в разных 

фонетических вариантах встречается в большинстве тюркских языков и в древнетюркских памятниках: 

др.-т. qut, алт., каз., ккал., кирг., кум., ног., тоф., тув., чалк., шор., як. кут, башк. ҡот, тат. кот, хак. хут. 

Это слово зафиксировано не только в тюркских, но также в монгольских и тунгусо-маньчжурских язы-

ках: монг. хутаг ‘счастье, благополучие, благоденствие, святость’ [БАМРС IV 2002: 174], тунг. kutu 

‘счастье’, маньчж. xutu ‘душа умершего, дух’ [СИГТЯ 2006: 592]. Г. Рамстедт и Г. Дёрфер относят мон-

гольское xutag к тюркским заимствованиям [ЭСТЯ 2000: 176]. 

В древнетюркских памятниках данная лексема зафиксирована в следующих значениях: qut 

I 1) душа; жизненная сила, дух; 2) календ. элемент; qut II 1) счастье, благо, благодать, благополучие; 

удача, успех; счастливый удел; 2) перен. достоинство, величие; 3) рел. состояние истинного бытия, бла-

женства (обычно о будде, архате), блаженство [ДТС 1969: 471]. В словаре Й. Вилькенса отмечены 



20 

также значения ‘харизма; дух-защитник; душа’ [HA: 428], важные для понимания развития значений 

этого слова в сибирских языках. 

В сибирских тюркских языках слово кут сохранилось в основном в значении ‘душа, жизненная 

сила’. В хакасском, шорском, чалканском и якутском языках лексема кут ~ хут является основным, 

общим термином для обозначения «души». Это душа, которой обладает человек от рождения  

до смерти, она является необходимой составляющей полноценной личности ‒ человека, здорового ду-

шой и телом: 

хак. Хут кiзiнiӊ идi-ханыныӊ ӱчӱн нандырча. Хазых кiзi худы чох чуртап полбас [Султреков 2010: 21] 

‘Душа-хут отвечает за деятельность организма (букв.: тела-крови). Здоровый человек не сможет про-

жить без души-хут’; Ипчiлернiӊ худын айландыр полбазар, чонныӊ ӧзiзi кӧрiлбинче … ипчiнiӊ худы 

сайбалбаан полза, пӱӱн ир чон iди полбасчых [Чебодаева 2011: 47] ‘Если не сможете вернуть душу жен-

щины, не предвидится подъем народа… если бы не повредилась душа женщины, сегодня мужчины  

не вели бы себя так’; Пiстiӊ чонда ол тасты хыс кiзiнiӊ худынаӊ палғалыстырҷаӊ полтырлар [Чебо-

даева 2011: 46] ‘Наш народ с этим камнем связывал, оказывается, девичью душу’. 

1) Душа-кут как символ зарождения жизни 

По верованиям сибирских народов, душа-кут присуща всем живым существам [Баскаков, Яимова 

1993: 35], она посылается божеством человеку или другому живому существу перед его рождением 

«в виде материализованного зародыша изначальной жизненной силы» [Баскаков, Яимова 1993: 34], 

красного червяка (алт. кызыл курт): 

алт. Карында бала озо баштап, кут болуп кижиге кирер. Кудай (Jайаачы) берген кут болор. Кызыл учук-

тый, кичинек курттый ла болгон кийнинде, бала тирÿ [Jайзаҥныҥ jаргы jаҥы 1996: 32] ‘Ребенок в жи-

воте сначала в виде кут входит в человека. Душа-кут, которую дал Кудай (Создатель). Как только ста-

нет как красная нить, как маленький червяк, ребенок жив’. 

чалк. «Аткан ок таштын ньанмас, ийген элши пийдин ньанмас, алган кижим пала куды парва теп, кам-

нат кöр тептенде, келгем» – теди ‘«Выстреленная пуля обратно не возвращается, гонец с пути не 

возвращается, жена отправила пошаманить, чтобы узнать, есть ли надежда иметь ребенка (букв.: кут 

ребенка)» – ответил’ [Кандаракова 1988: 45]; «Анжа камнавидымминь» – теп орвозыны алалып, кам 

камнады, камнап токтаан соондо айтты: «Эжигиҥде ööр пажы сары пей пар полтыр, аны тайылга 

этсеҥ, ол кыс куды полтыр» ‘«Как будто столько не шаманил», – взяв бубен, стал шаманить, перестав 

шаманить, сказал: «Во дворе есть вожак табуна, желтая кобыла, ее в жертву принесешь, тогда будет 

кут дочери»’ [Кандаракова 1988: 47]. 

хак. Пала чох сӧбiрелер пала худын сурынҷаӊ орынзар чӧрҷеӊ полтырлар ‘Бездетные семьи ходили на 

место, где просили душу ребенка’; Ибдегi мал-хустыӊ худын тутхан кiзi полтыр [Султреков 2010: 

209] ‘Оказывается, он был человеком, который держал душу домашней живности’ (имеется в виду, что 

у этого человека была способность держать домашний скот, вся жизненная сила животных зависела 

от него); Тӧлнiӊ худы мында, мыннаӊ пирiлче тӧлнiӊ худы чонға [Чебодаева 2011: 138] ‘Душа потомков 

тут, отсюда дается душа потомков народу’. 

В алтайском языке в системе значений лексемы кут представлено также значение ‘зародыш, эм-

брион’ [Баскаков, Яимова 1993: 10]. В тувинском языке лексема кут часто обозначает душу ребенка. 

Этнографы отмечают, что с особенной бережностью нужно относиться к детской колыбели, нельзя её 

трясти, иначе душа ребенка кут может отойти. Тувинцы верили, что душа ребенка уруг куду находится 

в игрушках, поэтому их нельзя ломать и обзывать [Кенин-Лопсан 1994: 8–9]. В других языках лексема 

кут ~ хут также используется для обозначения души ребенка: 

хак. Чарылбаан чахайахта ах чарыхха тӧрiбеен паланыӊ худы [Султреков 2010: 15] ‘В нераспустившемся 

цветке [находится] душа-хут не родившегося на белый свет ребенка’. 

По представлениям якутов, если зола в камельке от сильной тяги завихряется, это играет душа ре-

бенка, который вскоре может родиться в семье хозяев очага: як. оҕо кута оонньуур (букв.: играет кут 

ребенка) [БТСЯЯ IV 2007: 553]. Человек получает душу-кут от верховного божества, создателя мира 

Юрюн Айыы Тойона и богини плодородия Айыысыт. 

При отсутствии детей, при падеже скота алтайцы, чалканцы, хакасы, шорцы, тувинцы, якуты про-

водили специальное камлание или обряд испрашивания кута детей, скота или урожая. По верованиям 

сагайцев шорского происхождения, кут на детей, скот, зверей, урожай можно получить у хозяина свя-

щенной горы, а по верованиям тувинцев – у хозяина местности [Баскаков, Яимова 1993: 35].  
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В тюркских языках идея о том, что душа-кут связана с зарождением и развитием жизни, находит 

свое отражение в том числе в названиях мужского детородного органа [Бутанаев 1999: 197; Хисамит-

динова 2016: 259].  

Мифическая процедура получения зародыша носит у хакасов название хут ур- (букв.: хут вливать) 

или омайны ур- (букв.: омай вливать) [Бурнаков 2007: 155]. Жизненную силу можно влить также в че-

ловека, что передается сочетанием хут ур- (букв.: хут вливать): хутты ай толы тузында урдырчалар 

‘жизненную силу вливают во время полнолуния’ [Бутанаев 1999: 197]. В этом прослеживается связь 

кут с водной стихией [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989: 77], о чем свидетельствует со-

четаемость данной лексемы.  

2) Расширение значения лексемы кут (хак., шор.) 

В хакасском и шорском языках значение данной лексемы расширяется. В хакасском хут использу-

ется не только в качестве названия «души» живого человека, но имеет также значение ‘дух (умершего 

человека)’ [ХРС 2006: 869], «душа» умершего:  

хак. Ӱреен кiзiнiӊ худы астап ала чоғар кӧдiрiлҷеӊ полар чи… Iҷемнiӊ худы тiгi чирде астаӊ астап, суғдаӊ 

сухсап чӧрбезiн, – чоохтаныбысты ӱреен ипчiнiӊ тун оолғы [Султреков 2010: 211] ‘Видимо, душа 

умершего человека будет подниматься наверх голодной… Пусть душа матери моей на том свете  

не будет голодать, не будет испытывать жажду, – сказал старший сын умершей женщины’; худы чöрче 

‘ходит его хут (призрак)’.  

шор. Чӱтче ле полған полза, пис сени қарча айландыр полбас эдибис. Чақша, – тедир, – ол ӧлген қа-

рындаштарыңның қуттары полушты [Арбачакова 2004: 100] ‘Еще немного, и мы бы тебя назад вер-

нуть не смогли. Хорошо, что, – говорил, – души твоих умерших родственников помогли’  

[Там же: 101]. 

Возможно, однако, что значение ‘дух’ сохраняется в данных языках как древнее, отмеченное 

в древнетюркских турфанских памятниках в сочетании qut vaχšik ‘дух, мифическое существо’ [СИГТЯ 

2006: 592]. Й. Вилькенс выделяет также значение ‘дух-защитник’ [HA: 428]. Ср. употребление хут как 

названия духов в хакасском языке:  

хак. Хакастарныӊ иӊ кибiрлiг кӧрiстерiнiӊ тилiпчеткен чардығы – ибiркi чир-чайааныӊ хуттарына 

киртiнiс [Султреков 2010: 139] ‘Самая традиционная развивающаяся часть направления хакасов – это 

вера в духов окружающего мира’. 

В некоторых хакасских текстах хут употребляется для обозначения некой высшей сущности  

в человеке, связанной с Богом и противопоставленной телу. Возможно сочетание с глаголом сағын- 

‘думать’, что свидетельствует о влиянии русского языка и христианских воззрений:  

хак. Пiс сағам позыбыстыӊ ит-ханыбыстаӊар ла сағынчабыс, че худыбыстаӊар нимес… Олох арада 

худыбыс арығ полардаӊар ноға-да сағынминчабыс…Пай стол кистiнзер одырып, татхыннығ чиистiӊ 

аймағын чiпчебiс, че худыбысты Худай сӧзiнеӊ дее азырап саларға ундутчабыс [Султреков 2010: 200] 

‘Мы сейчас думаем только о нашем теле, но не о душе… Усаживаясь за богатый стол, едим разнооб-

разную вкусную еду, но душу нашу даже забываем покормить словом божием’.  

3) Парные слова с компонентом кут 

В хакасском, тувинском и якутском языках лексема хут ~ кут встречается в составе парных слов: 

хак. ис-хут ‘рассудок-душа’, тув. угаан-кут ‘рассудок-душа’, як. кут-сүр ‘душа’, что демонстрирует 

соотнесенность понятия «душа» в тюркской языковой картине мира с интеллектуальной сферой, свя-

занной с «умом», «мыслью».  

В якутском языке душа-кут (в парном употреблении кут-сүр) может определяться по националь-

ному признаку, представляя внутреннюю суть, менталитет человека, особенности якутского мировоз-

зрения и воспитания: 

як. Кырачаан киһи төрөөбүт төрүт буоруттан силис тардан, норуотун тылын-өһүн барҕа баайын, 

өбүгэтин үтүө үгэһин этигэр-хааныгар иҥэринэн, сахалыы куттаах-сүрдээх киһи буола улаатара 

иитиититтэн тутулуктаах [Яковлевские чтения 2022: 64] ‘То, каким человеком, пускающим корни 

от родной земли, впитывающим в тело несметные богатства народной молвы, добрые обычаи предков, 

с якутской ли душой станет малютка, когда вырастет, зависит от воспитания’.  
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В тувинских героических сказаниях лексема кут употребляется вместе с названием другой души – 

сүнезин; возможно, так передается собирательно-обобщенное значение, охватывающее разные души: 

тув. Муң илбини илбиленир, кулугур, 

Авыяастап тургаштың, 

Хамык кудумну, 

Сүнезинимни өлүрген-дир сен! 

[Тувинские героические сказания 1997: 290] 

Тысячью волшебствами владеешь, негодяй, 

В доверие влез 

И все мои души (букв.: все мои кут, сүнезин) 

Ты погубил!  

[Там же: 293] 

4) Представления о троичности души-кут (як., тув.) 

По представлениям тувинцев и якутов, душа-кут включает в себя несколько субстанций.  

В якутском языке различаются буор кут ‘земля-душа’, салгын кут ‘воздух-душа’ и ийэ кут ‘мать-

душа’. Только при наличии всех трех элементов души человек чувствует себя здоровым, при времен-

ном отсутствии одного из них человек испытывает недомогание [Тэрис 1990: 7]. Буор кут ‘земля-

душа’, одна из трех составляющих человеческого существа, представляет собой плоть, которая после 

смерти человека превращается в почву. Ийэ кут ‘мать-душа’ – основной элемент триады человече-

ского существа: считается, что при зачатии ребенка богиня Айыысыт внедряет в женщину ийэ кут 

ребенка, когда же человек умирает, ийэ кут отлетает в иной мир. Салгын кут ‘воздух-душа’ – состав-

ляющая человеческого существа, основа дыхания, а значит и жизни, после смерти человека она пре-

вращается в воздух [БТСЯЯ IV 2007: 557]. Совокупность трех элементов кут составляет основу жиз-

недеятельности человека – его способность к полноценному существованию, и, следовательно, отсут-

ствие одного из них означает его неполноценность, в частности болезнь [Бравина 2000: 45]. 

Примером, иллюстрирующим представление о трех душах-кут, могут служить строки стихотворе-

ния И. Николаева-Уххан «Эдэр киһиэхэ» («Молодому человеку»). Поэт обращается к молодому поко-

лению с просьбой всегда помнить о том, что у якутов все три души должны быть в целости, и если хоть 

одна из них «пострадает», человека покинут жизненные силы, т. е. покинет душа: 

як. Салгын кутуҥ сайаннаҕына, 

Буор кутуҥ буралыннаҕына, 

Ийэ кутуҥ илэһийдэҕинэ, 

Эдэр киһиэ, эн эстэҕин.  

[Уххан 2004: 167] 

Если растворится твой воздух-душа, 

Если рассеется твоя земля-душа, 

Если оставит тебя твоя мать-душа, 

Тогда ты пропал, юный мой друг. 

В тувинском языке на множественность кут указывают сочетания лексемы кут с числительным үш 

‘три’ и со словом хамык ‘все’: 

тув. Үш кудун оскунган кижи, та чүнү көргениң ол. Карааң саңзарын көрдүң ыйнаан [Кудажы 1965: 14] 

‘Ты человек, потерявший три души-кут, неизвестно, что ты видел. Наверное, видел слипшуюся грязь 

вокруг глаз’; Багай кижи болза, ооң төөрээнге үш кудун оскунуптуп болур турду [Кудажы 1979: 61] 

‘А плохой человек мог бы потерять три своих души-кут в его заблуждениях’; Хамык кудун өлүрүп 

кагган туруп-тур [Тувинские героические сказания 1997: 288] ‘Так все души [Кара-Когел-хана] он 

умертвил’ [Там же: 289]. 

5) Душа-кут как отторгаемая субстанция: возможность выхода души из тела 

от страха или сильного испуга  

Кут является отторгаемой субстанцией, которая выходит во время сна или бодрствования человека. 

В нормальной ситуации она должна возвращаться к хозяину: 

шор. «Андыг кижиниң қуду айланды, ээзинең ара-пере парбазын!» – теп. Ол кижиниң қырыйында тӧс 

артыс салча. «Ол қудун қадарзын!» [Шорский фольклор 1940: 330] ‘(В то время, когда шаман дает 

душу, он говорит): «Такого-то человека душа вернулась, от хозяина (туда-сюда) пусть не уходит», – 

(так) говоря, кладет. Шаман около того человека оставляет духа, говоря: «Пусть ту душу (он) охра-

няет!»’ [Там же: 333]. 

Хакасы оставляли под воротником одежды и на манжетах рукавов незашитые места – хут сыынчан 

[Бутанаев 2003: 86], что буквально означает ‘[место], где укрывается душа’. 

В силу отторгаемости души-кут данная лексема сочетается с глаголами пар- ‘уйти’, кел- ‘прийти’, 

айлан- ‘вернуться’, чалк. jас- ‘потеряться’, ӱщ- ‘улететь’, як. көт- ‘летать’:  
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хак. Хут парыбысса, кiзiнiӊ идi-ханыныӊ тоғызы сайбалча, табырах майых парча, кӧӊнi чох чӧрче [Сул-

треков 2010: 21] ‘Если душа-хут уйдет, то у человека нарушается деятельность организма, быстро 

устает, ходит без настроения’. 

шор. Э-эй, ақ қудумче қайдыг чергей айлан калган эм полды-на? [Фольклор шорцев 2010: 382] ‘Э-эй, свет-

лая душа, в какое место ты вернулась, где же это?’ [Там же: 383]; А-эй, меең черимге келаар, / Ай-эй, 

айланып, келе берзин. / А-эй, қулағың шалыла перзем, ээзегиң терерим. / А-эй, саға келбип, келеберзин 

[Там же: 382] ‘А-эй, в мою землю вернись, / Ай-эй, возвратившись, приди’ [Там же: 383]. 

чалк. куды jаскан ‘душа потерялась’; Киҗыныҥ куды ӱщикан ‘Душа человека улетела’. 

як. кута-сүрэ көппүт ‘падать духом в предчувствии смерти, терять интерес к жизни’ (букв.: душа-кут-

сүр его улетела). 

По воззрениям хакасов, человек сам может нечаянно оставить свою душу-хут; хут может нахо-

диться в каком-либо месте, у кого-либо: 

хак. Андада ағаа чоохтап пиргем – пайаа, тыӊ маӊзырап, худыӊ мында артыс салғазыӊ тiпчем… Хайдар 

даа маӊзырапчатсаӊ, iзiктi табырах чаппа, табырах ла сыға халзаӊ, идi-сӧӧгiӊ парыбысча, худыӊ 

мында халча. Хут чох син кiзi нимессiӊ, сӧӧктерiӊ хоғдырадып, ит-чааӊны чайхап чӧрчезiӊ [Султреков 

2010: 203] ‘Тогда я ему рассказал: давеча, сильно торопясь, душу свою ты тут оставил, говорю… Хоть 

куда торопишься, двери быстро не закрывай, если же быстро выйдешь, тело твое уходит, душа тут 

остается. Без души ты не человек, костями своими гремя, телом качаясь, ходишь’. 

Во всех рассматриваемых языках выход души-кут из тела связан с переживанием сильного страха, 

испуга. Лексема кут входит в состав фразеологизмов с глаголами алт. чык- ~ чалк. щық- ~ хак. сых-, 

тув. үн- ‘выходить’, хак. чачыра- ‘отскакивать’, чалк. ӱщ- ‘улететь’, тув. чайла- ‘отходить’, алт. куды 

чык-, чалк. куды щық-, хак. худы сых-, куду үн- ‘сильно испугаться’ (букв.: кут=его выйти); чалк. куды 

ӱщ- (букв. кут=его улететь); тув. куду чайла- (букв.: кут=его отойти) 15; як. кута ыстан- ‘сильно ис-

пугаться, оцепенеть’ (букв.: кут=его отскочить – говорится о душе салгын кут ‘воздух-душа’).  

В тувинском языке в таких сочетаниях употребляются также глаголы ышкын- ‘ронять’, чайыл- ‘свали-

ваться’: куду чайыл- (букв.: кут=его свалиться), кудун ышкын- ‘терять голову, впадать в панику’ (букв.: 

кут=свой ронять). Использование глагола со значением ‘ронять’ можно связать с монгольским влия-

нием, так как для тюркских языков в качестве компонента подобных фразеологизмов он не характерен, 

но встречается в монгольском, например: зүрх алдах ‘робеть, трусить, терять присутствие духа’ (букв.: 

сердце ронять). 

По представлениям чалканцев, қут матап қортық ‘кут очень пуглива’. Якуты верили, что если 

сильно испугать дитя, то мать-душа у него «отскакивает» (кута ыстанар, ср. с русск. душа в пятки 

ушла); от этого он на всю жизнь становится робким и болезненным [Кулаковский 1979: 59].  

В тюркских языках за пределами Сибири также встречаются фразеологизмы с аналогичной струк-

турой, включающие компонент құт в древнем значении ‘душа’. Но в них используются другие гла-

голы, обозначающие «уход» души: каз. қуты кет- ‘сильно пугаться’ (букв.: кут=его уйти); құты қаш- 

‘лица [на нем] нет, сам не свой; терять душевное равновесие’ (букв.: кут=его убежать); құт=ы ұш- 

‘приходить в замешательство’ (букв.: кут=его улететь) [КРС 2008: 571]; башк. ҡот ос- ‘сильно испу-

гаться’ (букв.: ҡот улететь) [БРС 1996: 374]. Из рассмотренных нами сибирских языков глагол со зна-

чением ‘улететь’ используется только в чалканском. 

Значение ‘сильно испугаться’ передают хакасский и барабинско-татарский фразеологизмы: хак. 

худы чарыл- (букв.: хут=его лопнуть); ср. хак. чӱрек чарыл- ‘жутко, боязно’ (букв.: сердце лопнуть) 

[ХРС 2006: 949]); б.-тат. кут йарыл- (букв.: кут лопнуть):  

хак. Хайдағ улуғ пиг пастыр килдi тiп, сала худым чарыл парбады! [Тинников 1982: 5] ‘Какой большой 

начальник подошел ко мне, подумав, чуть не испугался (букв.: чуть душа не лопнула)!’ 

При присоединении к глаголу аффикса понудительного залога образуется значение ‘напугать’:  

хак. Жанатастағы предпринимательлернiң хуттарын сығар турғаннар ‘Они держали их в страхе (букв.: 

хут=их заставляли выходить) предпринимателей Жанатаса’ [Чертыкова, Цыденов, Каксин 2020: 65]. 

 
15 Ср. монг. с тем же глаголом, хотя и с другим названием души: сүнс зайлах (букв.: сүнс=его отойти) [БАМРС 

III 2001: 143]. 
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В якутском языке кут сочетается с эмотивными глаголами үргүт- ‘напугать’, долгуй- ‘волноваться’: 

як. кутун үргүт- ‘внушать сильный страх, пугать’ (букв.: напугать его душу) [БТСЯЯ IV 2007: 557], 

кута-сүрэ долгуйда ‘сильно волноваться, тревожиться, беспокоиться, не находить себе места’ (букв.: 

душа-кут-сүр его волноваться) [БТСЯЯ V 2008: 558]. Связь кут со сферой эмоций прослеживается 

и во фразеологизмах кута-сүрэ тохтообот ‘душа не лежит к кому-либо, чему-либо’ (букв.: душа  

не останавливается) [Нелунов 1998: 253], кутун тут- ‘сильно понравиться кому-либо, завоевать чью-

либо симпатию’ (букв.: держать его кут) [БТСЯЯ IV 2007: 556].  

В киргизском языке кут, сочетаясь с эмотивными глаголами, также затрагивает сферу эмоций 

и этим более напоминает душу в русском языке:  

кирг. Атын атаса, куту сүйүнөт (погов.) ‘Не женит отец – так хоть словом потешит’ (букв.: хотя бы 

(только) по имени назвали его, (только от этого) у него (уже) душа радуется; напр., ему не дали 

награды, а только добром упомянули его имя) [КиргРС I 1985]. 

В языках Сибири редко встречаются случаи употребления кут при описании эмоционального со-

стояния. В основном это отмечается в хакасском:  

хак. Кiзiнiӊ худында чил-пораан полбаза, ит-ханы хаҷан даа ағырбинча тiпчелер [Султреков 2010: 201] 

‘Если в душе человека не будет бури, то его тело никогда не будет болеть’.  

В хакасском примере хут выступает как вместилище эмоций, и здесь, вероятно, проявляется влия-

ние русского языка. 

6) Возможность воздействовать на душу, забрать ее и увести 

Лексема кут может сочетаться с глаголами перемещения: алт., чалк., хак., шор. апар-, алт. алып бар- 

‘уносить’, алт., чалк., хак., шор. ал- ‘брать, взять’, хак. алдырт- ‘забрать’, чалк. қап- ~ хак. хап- ‘схва-

тить’, указывающими на то, что душа-кут испытывает воздействие со стороны злых сил, которые мо-

гут ее забрать, увести, оставить у себя. Эти глаголы подчеркивают материальность души-кут, которая 

может подвергаться воздействию извне:  

алт. Малдыҥ кудын ӱзӱт апарды ‘Силу плодородия (кут) скота унесла душа-ӱзӱт (умершего хозяина)’ 

[ОРС 2005: 97]; Эрлик келип кирген болтыр, / Баланыҥ кудын алып бартыр ‘Оказывается, приходил 

Эрлик, / Душу ребёнка унес, оказывается’ [АРС 2018: 407]. 

чалк. …Азе кызыҥныҥ кутыны тайгаа апарып сук салтар [Баскаков 1985: 123] ‘Черт душу твоей дочери 

в тайгу утащил и спрятал’ [Там же: 171]; Шорныҥ қамы ажыҥныҥ кудын қаван ‘Шорский шаман 

схватил душу твоего брата’.  

хак. Кiзiлер аны нимее салбасха харассалар, суғ ээзi андағларны суғ алтынзар тарт парыбысчаӊ, худын 

алып алҷаӊ [Султреков 2010: 139] ‘Если люди старались её ни во что не ставить, хозяйка реки таких 

утягивала под воду, забирала их хут (душу)’; Киртiнiс хоостыра, хара кӱстер алай хам хутты апа-

рыбысчалар [Султреков 2010: 21] ‘По поверьям, душу-хут могут увести злые силы и шаманы’; Пiре-

езiнiӊ худы чоғыл, парыбыстыр алай худын алдыртыбыстыр тiпчелер [Султреков 2010: 21] ‘Гово-

рят, у некоторых души нет, ушла или у него забрали душу’; Хыстыӊ худын тағ кiзiлерi апарыбы-

стыр… Паланыӊ худы чиит оолныӊ холында [Султреков 2010: 186] ‘Душу девушки забрали горные 

люди… Душа ребёнка в руках молодого парня’; Хырғыс сööктерiнде ибнi турғус салза, хырғыс сӱнезi 

пала хуттарын хаапча ‘Если на кыргызских могилах поставить юрту, то умершая душа кыргызов 

будет хватать души детей’ [Бутанаев 1999: 124]. 

шор. Пир пирде айналар ӧзере ӧчежижип қайдыг айна ол қудун алб-алғанын, қайа, қайдыг черге апары-

бысқанын қамға айда перчалар [Шорский фольклор 1940: 330] ‘Иногда черти, мстя друг другу, говорят 

шаману, какой именно черт взял душу и куда, в какую землю унес’ [Там же: 331]. 

В барабинско-татарском языке следы таких представлений о душе-кут сохранились во фразеоло-

гизме қутын алын- ʻиспугатьсяʼ (букв.: душа-кут=его взята).  

В тувинском языке отражается представление о том, что душу-кут можно убить (өлүр-):  

тув. …Хамык кудумну, / Сүнезинимни өлүрген-дир сен! [Тувинские героические сказания 1997: 290] ‘И все 

мои души-кут, / Душу-сүнезин мою ты погубил!’ [Там же: 293]. 
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7) Возможность возвращения души-кут 

При отсутствии кут человек (или скот) заболевает, сходит с ума или умирает. Чтобы предотвратить 

негативные последствия утраты души, необходима помощь шамана, который старается вовремя спа-

сти, поймать, вернуть душу-кут. Действия шамана или его духов описываются глаголами:  

хак. арачыла- ‘спасать’, айландыр- ‘возвращать’; чалк. қап- ~ хак., хап- ~ шор. кап- ‘ловить’; чалк.,  

хак. тут- ‘хватать, поймать, держать’; чалк. тудал- ~ хак. тудып ал- ~ шор. тудуп ал- ‘схватить, от-

нять’; чалк., шор. тап- ‘находить’; шор. тиле- ‘искать’, айландыр- ‘возвращать’: 

чалк. По ле по, кудын тавам, қавам, қудын тутсам, сӧӧктӧрниҥ аразында тьоргын полтыр ‘Вот же вот, 

нашла душу, поймала, держу; оказывается, среди могилок блуждала’. 

хак. Хыстыӊ худын тағ кiзiлерi апарыбыстыр… Аны нандыра айландырып аларға сидiк полар, – пазын 

чайхапча хам [Султреков 2010: 186] ‘Душу девушки забрали горные люди… Её трудно будет обратно 

вернуть, – качает головой шаман’; Худы парыбысханын мыныӊ алнында кӱстiг хамнар айландыр 

пирҷеӊнер [Султреков 2010: 22] ‘Раньше ушедший хут возвращали сильные шаманы’. 

шор. Кижи агрыбысқанда қамнатчалар. Қам агрыг кижиниң қудун тилеп, позынуң тӧстерибе парча 

‘Когда болеет человек, заставляют шамана камлать. Шаман, ища душу заболевшего человека, со сво-

ими [собственными] духами (на поиски) отправляется’; Мен тӧстериме сеең қудуңны тиле-тиле на-

сийдың на таптыбыс ‘Я со своими духами твою душу искали-искали, насилу нашли’; Ылар қайа ээ-

зинең сеең қудун қаба тартып, шағана чӱгӱргеннери, ылар писти таппаан қалдылар ‘Они у духа пе-

щеры твою душу вырвали, выбежали, но они нас не находили’ [Арбачакова 2004: 100–101]; Қачан 

айна қут апарчытқанда қам сӱрежӱп, ырақ ыспаан тудуб-алганда – агрыг кижи қапчылай чазыл 

парча. Агрыбысқан соонда ӱӱр полуп қамнатқанда анче айна кижиниң қудун рак апарбысча, чер ал-

тына эрликке акир перча. Анда қутту айландырарға шедик полча [Шорский фольклор 1940: 330] ‘Ко-

гда черт душу несет и шаман гонится за ним, он далеко не дает унести душу, он выхватывает ее – 

тогда заболевший человек скоро поправляется. Если, после того как человек заболеет, долго не 

камлают, черт человеческую душу далеко относит, под землю, к Эрлику уносит. Тогда душу возвра-

тить трудно’ [Там же: 331]. 

Можно упросить могущественные силы вернуть кут: 

тув. Оо, оран-теңгерлерим! Kөөp карак көпте эвес. Уруувустуң куду-чамын ээртип, эгидип көрүңер [Ку-

дажы 1979: 58] ‘О, мои небеса. Видящих глаз не много. Верните душу нашей дочери!’ 

Лексема кут с глаголом ‘вернуть’ встречается и в современных поэтических текстах: 

алт. Сен бистерге арга-чагысты, тын-кудыбысты ойто такып јандырарыҥ [АРС 2018: 407] ‘Ты [вода] 

снова возвратишь нам наши возможности, жизненные силы (букв.: души тын-кут наши)’. 

У шорцев в процессе камлания шаман визуализирует кут больного человека в виде животного 

(например, зайца), найденную душу он вдувает (ӱбӱр-) или вкладывает (сук-) больному человеку в ухо:  

шор. …кенетке Чылтыстың қулагынга кем-кем маттап тың ӱбӱрӱбисти… Чылтыс уқса, апшый қамның 

сарыны уғул қалды: «О-о, келеберзең, сеең қудуң тудубалчың мен поларым … Сеең қудун мен сол қула-

гыңга ӱбӱр перерим…» [Арбачакова 2004: 100] ‘...вдруг в ухо Чылтыс (девушке) кто-то очень сильно 

дунул… Чылтыс услышала камлание шамана: «О-о, приди, твою душу я схвачу … Твою душу я в твое 

левое ухо вдую»’; Қачан қам айналардаң тудуп алып, Эрлик черинең қутту аккелип, агрыг кижиниң 

қулағының кире суга перча [Шорский фольклор 1940: 330] ‘Когда шаман, отняв от айна душу, ее из 

земли Эрлика принесет, (он ее) больному [человеку] через ухо вкладывает’ [Там же: 331]. 

В то же время в шорских текстах душа-кут предстает маленьким ребенком, который, побывав в дру-

гом мире, должен быть очищен. На это указывают действия шамана: 

шор. А-эй, углап келип, эй, айлан келзең, тен терерим! … / А-эй, сейзең, сейзең… [Фольклор шорцев 2010: 

379] ‘А-эй, плача, эй, вернись, прекрасных соберу! … / а-эй, вглядись, вглядись…’ [Фольклор шорцев 

2010: 382–383]; Пир пирде қамнар маңзыраг чоқта қутту Эрлик черинда айналардаң тудуп ал шығып, 

сӱттӱг кӧлге апар чунм-алып, ӱлген эжик алында парақ паштыг пай қазың алтына. Пай пежикке 

салып, чайкап кӱжӱн кирб-алып [Шорский фольклор 1940: 330] ‘Иногда шаман, когда он не торо-

пится, отняв душу от айна, находящихся в земле Эрлика, [поднявшись] к молочному озеру приносит; 

вымыв, перед дверью Ульгеня, под развесистой березой, в богатую колыбель кладет и укачивает до 

тех пор, пока [она] не наберется сил’ [Там же: 333]. 
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8) Характеристики души-кут 

В хакасском языке слово хут сочетается с прилагательным пик ‘крепкий’, а также выступает объ-

ектом при глаголе пикте- ‘укреплять’. Хут человека, народа и его земли может укреплять определен-

ное священное место или гора: 

хак. Iди полғаны ла сурынып алған соонда, прайзы, пос чирiнiӊ худы пик ползын тiп, алданҷаӊ полтырлар 

чирнiӊ худын пиктеҷеӊ, аарлаҷаӊ орында [Чебодаева 2011: 154] ‘Придя туда, они вначале молились, 

чтобы у всего нашего народа была крепкой душа-хут... Так, после того как каждый помолится на том 

священном месте, где укрепляли душу земли, все просили, чтобы душа родной земли была крепкой’; 

Ах тас ир кiзiнiӊ худын тутча, аны пиктепче тiп, исчеӊ полған ол [Чебодаева 2011: 12] ‘Она слышала 

о том, что гора Ах тас держит душу мужчины, его укрепляет’. 

9) Перенос семантики в эмотивную сферу 

Несмотря на то, что в целом для тюркских репрезентантов понятия «душа» перенос в эмотивную 

сферу не характерен, у лексемы кут неравномерно в разных языках развивается система метафориче-

ских значений, связанных со сферой чувств и эмоций. С одной стороны, в конструкциях с эмотивными 

глаголами передаются разнообразные положительные и отрицательные эмоции, с другой, сама лексема 

кут может употребляться в значении ‘счастье, благодать’. 

В якутском языке лексема кут сочетается с эмотивными глаголами долгуй- ‘волноваться’, үргүт- 

‘напугать’: кута-сүрэ долгуйда ‘сильно волноваться, тревожиться, беспокоиться, не находить себе ме-

ста’ (букв.: душа-кут-сүр его волноваться) [БТСЯЯ V 2008: 558]; кутун үргүт- ‘внушать сильный 

страх, пугать’ (букв.: напугать его душу) [БТСЯЯ IV 2007: 557]. В составе фразеологизмов кута-сүрэ 

тохтообот ‘душа не лежит к кому-либо, чему-либо’ (букв.: душа=его не останавливается) [Нелунов 

1998: 253], кутун тут- ‘сильно понравиться кому-либо, завоевать чью-либо симпатию’ (букв.: держать 

его кут) [БТСЯЯ IV 2007: 556] выражаются симпатии или антипатии субъекта.  

Единичные примеры обозначения эмоций при помощи лексемы кут отмечаются в алтайском,  

хакасском и киргизском языках, в которых душа-кут выступает как вместилище эмоций:  

алт. погов. Адын адаза, куды сӱӱнер ‘Если назвать его имя, душа-кут его обрадуется’. 

хак. Кiзiнiӊ худында чил-пораан полбаза, ит-ханы хаҷан даа ағырбинча тiпчелер [Султреков 2010: 201] 

‘Если в душе человека не будет бури, то его тело никогда не будет болеть’.  

кирг. Атын атаса, куту сүйүнөт (погов.) ‘Не женит отец – так хоть словом потешит’ (букв.: хотя бы 

(только) по имени назвали его, (только от этого) у него (уже) душа радуется; напр., ему не дали 

награды, а только добром упомянули его имя) [КиргРС I 1985: 452]. 

Во многих современных тюркских языках (например, в киргизском, каракалпакском, татарском, 

башкирском) у лексемы кут, кроме устаревшего ‘дух, душа’, представлено значение ‘счастье, удача, 

успех; благо, благодать’: 

кирг. Конок бир консо – кут, эки консо – жут ‘Если гость ночует раз – счастье, если ночует два раза – 

беда’ [КиргРС I 1985: 452].  

В значении ‘счастье’ лексема кут используется в современном языке барабинских татар и зафикси-

рована в словаре [Тумашева 1992: 136], от нее образованы дериват қутлы ʻсчастливыйʼ и сочетание 

қутлы пол- ʻстать счастливым, обрести счастьеʼ [Дмитриева 1981: 156]:  

б.-тат. Йадацы пабай: «Кӱнлӓриӊ қутлы полсын, Пӱрӱшим! Нэ истӓп парасын?» – тэп сорады ʻСтарец-

гадатель сказал: «Пусть будут счастливы дни твои, мой Пюрюш! В поисках чего ты идешь?» – спро-

сил он’ [Там же: 66–67]. 

В киргизском, каракалпакском и башкирском языках, кроме значения ‘счастье’, это слово имеет 

семантику ‘оберег, охраняющий скот и человека’ [КиргРС I 1985: 452; К-Калп.РС 1958: 415], ‘талис-

ман; оберег’ [БРС 1996: 373]; в башкирском отмечается также значение ‘одна из четырех душ человека’ 

[Хисамитдинова 2011: 259].  

В сибирских тюркских языках, за исключением барабинско-татарского, лексема кут в значении 

‘счастье’ не употребляется, однако связь с понятиями ‘счастье’, ‘благо’, ‘благодать’ (плодородие как 

«залог благополучия, удачи и счастья» [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989: 79]) все же 
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прослеживается, ср.: алт. Кутту бол! ‘Будь здоров!’ (букв.: будь с кут, обладай кут). По представле-

ниям хакасов, хут может находиться в пуговицах, воротнике, поэтому при продаже одежды пуговицы 

обязательно отпарывали, чтобы счастье не ушло. У якутов кут определяется как «сущность вещи» 

[Пекарский 1959: 1262]: без кут пища теряет вкус, а жилые и хозяйственные постройки утрачивают 

свое предназначение приносить людям счастье и благополучие [Бравина 2000: 42]. Видимо, именно 

как благодать, благополучие кут может принадлежать не только отдельному индивидууму, но и всему 

народу: 

алт. Албатыны корулап алган, / Алкыш-быйан jетирген, / Кудын тудуп курчаган, / Куруйлап алып корыган 

[Алтай алкыштар 1993: 35] ‘[Алтай] народ защитил, / Благословение дал, / Его кут держа, оберегал, / 

Благословляя, охранял’. 

хак. Сиип парғаннар олар полған на чонныӊ хан-тамырына, аныӊ ӧзенiн, худын пиктеп [Чебодаева 2011: 

102] ‘Всё это впиталось в кровь каждого народа, укрепляя его сердцевину, душу’; Ол, прай тiрiг ни-

менiӊ худы пар тiп чонны таӊнатчатхан. Аға хоза, пiстiӊ чирде чонныӊ, чирнiӊ худын пиктеҷеӊ, 

аарлаҷаӊ чир пар тiп, чоохтаан [Чебодаева 2011: 154] ‘Он удивил народ тем, что, мол, у всего живого 

есть душа. К тому же еще сказал, что на нашей земле есть место, где укрепляют душу народа, земли’.  

 

Таким образом, в тюркских языках Южной Сибири душа-кут предстает как отторгаемая матери-

альная субстанция, которая: 

‒ связана с зарождением и развитием жизни человека и животных (во всех языках); 

‒ является благом и жизненной силой народа, земли (алт., хак.); 

‒ связана с рассудком (хак., тув.);  

‒ изначально имеет вид красного червяка (алт.); 

‒ предстает маленьким ребенком (шор.);  

‒ представляет умершего человека (хак., шор.); 

‒ пуглива (чалк.); от страха может выйти вместе с рассудком (хак., тув.); 

‒ может радоваться (алт., кирг.), волноваться (як.), испытывать положительные или отрицательные 

эмоции по отношению к кому-л.; 

‒ на некоторое время может выйти из тела человека (во всех языках) / выскочить (як.) / отскочить 

(хак., як.) / отойти (тув.) / свалиться (тув.) / улететь (чалк.), в отличие от несибирских тюркских языков, 

в которых она представляется вылетающей, убегающей, уходящей.  

Душу-кут можно: 

‒ влить, чтобы женщина забеременела (хак.);  

‒ вдуть или засунуть в ухо, чтобы вернуть ее больному хозяину (шор.); 

‒ выронить (тув.), потерять (тув.);  

‒ увести (алт.);  

– убить (тув.); 

‒ искать, найти, схватить, спасти, держать (во всех языках); 

‒ напугать (як.). 

В представлении якутов и тувинцев, у человека есть три души-кут.  

В хакасском языке под влиянием русского языка и христианства намечается тенденция к употреб-

лению хут как обозначения «главной», собственно души человека, связанной с Богом, о которой нужно 

думать и заботиться не менее, чем о теле. В чалканском кут также служит основным наименованием 

души. 

Ымай (хак.) 

По традиционным представлениям тюркских народов, беременных женщин и маленьких детей 

охраняет богиня Умай ~ Ымай ~ Увай.  

В хакасском языке есть особое наименование для души грудного ребенка ‒ ымай, самого ребенка 

называют час ымай ‘молодая душа-ымай’:  

хак. Паланан хада тӧрепчен ниме Ымай полча ‘То, что рождается вместе с ребенком, называется Ымай’ 

[Бурнаков 2003: 18].  

Ср. чалк. увай ‘послед’, который «рождается» вместе с ребенком: 

чалк. Палыныҥ увайын тыҥ тереҥ кöмес ‘Детский послед очень глубоко не закапывать’. 
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Считалось, что ымай находится у пуповины или под родничком головы ребенка [Бутанаев 1984: 93–

94]. Душа живого ребенка называется ах ымай (букв.: белая душа-ымай), а душа умершего, принося-

щая вред, – хара ымай (букв.: черная душа-ымай) [Бурнаков 2007: 155]. «После двух-трех лет ымай, 

в представлении хакасов, превращалась в хут» [Там же].  

По верованиям хакасов, ымай ребенка может украсть шаман:  

хак. Тадар умайын айадым, хазах умайын таладым ‘Я пожалел душу хакасского ребенка, я украл душу 

русского ребенка’ [Бутанаев 1999: 230]. 

Таким образом, в хакасском, в отличие от всех других рассмотренных языков, имеется особое назва-

ние для души младенца. 

Сус (алт.) 

У алтайцев имеется еще одно название души ‒ сус, по своей семантике близкое к кут, с которым 

оно часто встречается вместе:  

алт. Пала сузун бӓрзiн, мал кудун jаjазын ‘Пусть даст плодовитость на детей, сотворит счастье на скот’ 

[Потапов 1991: 62].  

В настоящее время это слово употребляется редко, оно отсутствует в «Алтайско-русском словаре» 

[АРС 2018]. В «Ойротско-русском словаре» лексема сус приведена со значением ‘благо, удача’ [ОРС 

1947: 133]. У В. И. Вербицкого сузы определено как ‘душа, свойственная человеку и скоту’ [Вербицкий 

2005: 312], ‘сила, необходимая, чтобы быть здоровым, долговечным, как человеку, так и скоту’ [Вер-

бицкий 1893: 98]. В примере, иллюстрирующем эту лексему, сочетание малдыҥ сузы толкуется как 

‘плодовитость скота’ (букв.: скота сус):  

алт. Малдыҥ сузын ÿзÿттер алып парды ‘Умершие увели души скота; плодовитость скота перевели к себе 

(в свои жилища)’ [Там же].  

Представление о сус связано с понятием плодородия: с зародышем скота, рождаемостью детей, уда-

чей в добыче на охоте: малдыҥ сузу ‘сус на скот’ (букв.: скота сус), кижиниҥ сузу ‘сус на детей’ (букв.: 

человека сус), мылтыктыҥ сузу ‘сус на удачу в охоте’ (букв.: ружья сус) [Потапов 1991: 61]. Это слово 

используется в обращениях шаманов к божеству, в которых просят сус на детей и скот:  

алт. Карыларыӊ тудаттан 

Пубаiдыӊ kуду kандī? 

Чалырада чайkаiрҕа 

Чалтырак сузу kандī? 

Кöнöк толо саiрҕа 

Сӱттӱң сузу kандī? 

Если дашь кут на колыбель, 

(То будем) держать, обнявши локтями. 

Есть ли сус на шалтрак 16, 

Чтобы, бряцая, качать. 

Есть ли сус на молоко, 

Чтобы полным ведром доить? [Анохин 1924: 76] 

Сус представляется в виде солнечного луча, «как средство передачи от божественного подателя 

жизни зародыша на детей», в шаманизме образ золотой блестящей нити связывает небеса с землей 

[Потапов 1991: 61].  

Внутренняя форма слова сус указывает на «нечто жидкое, способное быть вычерпнутым», она мо-

тивируется глаголом сус- ‘черпать’ [Вербицкий 1893: 98]. Несмотря на то, что некоторые исследова-

тели считают такую этимологию несколько искусственной, они отмечают, что «нельзя не видеть, что 

понятие “сузы” все же тяготеет к образу жидкости, воды», что «представления о животворной силе 

воды легли в основу ряда фольклорных сюжетов» [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989: 76]. 
Алтайский сус и хакасский кут представляются как жидкость, которую можно влить или, наоборот, 

вычерпать, что формирует общность языковых картин мира в этом отношении. 

Тын 

Общетюркская лексема тын зафиксирована в древнетюркских памятниках в значениях ‘дыхание; 

дух’ [ДТС 1969: 567]. Ее этимология «тесно связана с понятием “дух, дышать, дыхание, душа”, т. е. это 

слово является прямым аналогом русского слова “душа”», производного от корня дых-, дух- [Баскаков 

 
16 Шалтрак ‒ украшение на спинке традиционной одежды девочек, выполняющее функцию оберега. 
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1973: 109]. Связь души как главного носителя жизни человека с дыханием или их тождество сохрани-

лись во многих языках [Ондар 2004: 53] и является универсалией в традиционных представлениях мно-

гих народов, отразившейся и в языке. Например, в монгольских языках лексема амь (амин), как 

и в тюркских, обозначает ‘жизнь, жизненная сила, душа; сердце, дух; дыхание’ [БАМРС I 2001:  

95–98], ср. монг. амитан ‘живые’: ами(н) ‘душа’ + -тан – аффикс, посредством которого от именных 

основ образуются существительные со значением сообщества [Гэрэлмаа 2016]. У мордвы также счи-

талось, что душа непосредственно связана с дыханием и с прекращением дыхания покидает тело, пре-

вратившись в голубое облачко, пар или дым [Мордовская мифология 2020: 278]. В латинском языке 

у слова spiritus имелись значения ‘дуновение; струя воздуха; дыхание; душа; жизнь’. 

1) Значение лексемы тын в разных языках 

В современных тюркских языках лексема тын употребляется в значениях ‘жизнь; душа; дыхание; 

жизненная сила; горло или другой жизненно важный орган’ и др. В некоторых контекстах значения 

‘душа’ и ‘жизнь’ разграничить сложно. В обыденной речи это слово скорее воспринимается в значении 

‘жизнь’, однако значение ‘душа’ связано с сохранением традиционного мировоззрения носителей.  

а) Значение ‘жизнь’. В алтайском, хакасском, тувинском и якутском языках лексема тын обычно 

воспринимается в значении ‘жизнь’:  

алт. теленг. Сен учун тыным да берерим ‘За тебя и жизнь свою отдам’. 

хак. «Нӧӧс ол тiрiлбес?» – сағыссыраан Сергей, кӱҷӱгеске тын кирерге кӱстенiп [Класста нимес хығырығ 

1995: 154] ‘«Неужели он не оживёт?» – переживал Сергей, стараясь вернуть дыхание (жизнь) щенку’. 

тув. Көрем, чүнү-даа болза ооң тыны дээш алыңар, бээр бис [Ирбижей 2008: 121] ‘Смотри, берите, всё 

что угодно за его жизнь дадим’.  

як. Тыын тыыҥҥа харбас ‘Живой стремится к жизни’ [ЯРС 1974: 422].  

В чалканском языке лексема тын в значении ‘жизнь’ обычно не употребляется. Однако в примерах 

типа Меҥ тыным ӱзылпарит ‘Моя жизнь заканчивается’ (букв.: моя тын обрывается) информанты 

переводят слово тын именно как ‘жизнь’. Объясняя разницу между тын и қут, они указывают на то, 

что жизнь может оборваться, а душа-кут нет.  

Лексема тын употребляется в составе парных слов с общим значением ‘жизнь’, вторым компонен-

том которых является синонимическое обозначение жизни или души: алт. тын-jӱрӱм, хак. тын-чуртас 

(букв.: душа-жизнь), тув. амы-тын (букв.: жизнь-душа), например:  

хак. Чох, чох, паланыӊ тынын-чуртазын ал халарға парчан кӱс саларлар [Султреков 2010: 186] ‘Нет, нет, 

все силы приложат, чтобы спасти душу-жизнь ребёнка своего’.  

тув. фольк. амы-тын оочулаар ‘оставлять живым, сохранять жизнь кому-л.’. 

Таким образом, тын является «частью жизненной силы, которая ассоциируется с дыханием», но, 

в отличие от понятия «душа» в русском языке, «это воплощение самой жизни» [Жанаев 2014: 102].  

б) Значение ‘дыхание’ лексема тын имеет в хакасском, шорском, якутском и барабинско-татар-

ском языках:  

хак. Табырах чӱгӱрiс соонаӊ тыным читпинче ‘После быстрого бега дыхания мне не хватает’. 

шор. Кижи пир тынға чӱгӱрча ‘Человек бежит на одном дыхании’.  

як. оҕо сылаас тыына ‘теплое дыхание ребенка’ [ЯРС 1974: 423]. 

б.-тат. тын тут- ‘задыхаться’ (букв.: дыхание держать). 

В других рассматриваемых языках слово тын в значении ‘дыхание’ не используется. В этом значе-

нии употребляются производные от тын лексемы: алт., чалк., тув. тыныш. В хакасском значение  

‘дыхание’ выражают оба слова – тын и тыныс.  

В значении ‘дыхание’ лексема тын употребляется в устойчивых сочетаниях и в составе аналитиче-

ских глаголов со значением ‘дышать; перевести дыхание’ → ‘отдохнуть’: алт. тын алын- ‘собраться 

с духом; отдохнуть’ (букв.: тын взять себе) [ОРС 2005: 164], хак. тын алын- ‘перевести дыхание’ [ХРС 

2006: 701], тын хабын- ‘перевести дыхание’ (букв.: дыхание хватать); ср. также кирг. тын ал- ‘переве-

сти дух; отдыхать’; башк. тын ал- ‘дышать’. В чалканском языке произошло стяжение конструкции 
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и образовался единый глагол тынанал- ‘надышаться, перевести дыхание, собраться с духом, отдох-

нуть’. 

хак. Изебi чох Кӱн Тöңiс Хан Öлбеен позы, ӱзӱлбеен тыны, Тын хабынып, айлан турадыр [Ай-Хуучын 1997: 

382] ‘Могучий Кюн-Тёнгис-Хан, Еще живой, с неотошедшей душой, / Дышит, едва дыхание переводя’ 

[Там же: 383]. 

в) Значение ‘горло или другой жизненно важный орган’. В шорском и чалканском языках у су-

ществительного тын от значения ‘дыхание’ в результате метонимического переноса образовалось зна-

чение ‘горло’: чалк. тыным ағрыптьыт ‘у меня болит горло’. В чалканском эта лексема стала обозна-

чать еще и шею целиком:  

чалк. Тынынде тьараш тьыилим кöрынтьыт ‘У нее на шее виднеются красивые бусы’. 

В якутском языке имеются устойчивые сочетания, в которых проявляется представление о тын как 

о материальном, телесном органе: тыын сирэ ‘жизненно важный орган (животного, редко – человека)’, 

тыын сирин таарыйтарбыт ‘быть смертельно раненым’ (букв.: у него задето жизненное место) 

[БТСЯЯ I 2004: 425]: Тайах тыын сирин таарыйтарбыт ‘Лось был смертельно ранен’.  

г) Значение ‘сила’ фиксируется в алтайском языке: колы-будында тын jок ‘нет силы в руках и 

ногах’:  

алт. Суунаҥ ичип ийерде, Аланныҥ тыны кире берди ‘Когда выпил воды, у Алана возвратилась (букв.: 

вошла) сила’; Кижиниҥ тыны чыгар јер ‘Место, где человек обессиливает’ (становится вялым, сонным, 

обессиленным; букв.: место, где тын выходит). 

 

Итак, развитие значения лексемы тын в разных языках можно представить следующими типами: 

дыхание → душа (алт., хак., чалк., шор., тув., б.-тат., як.); 

дыхание-душа → жизнь (алт., хак., чалк., шор., тув., як.); 

дыхание-душа → сила (алт.); 

дыхание → горло (шор., чалк.) → шея (чалк.); 

дыхание → жизненно важный орган (як.). 

Одна линия развития семантики ‒ это формирование абстрактных переносных значений на основе 

исходного значения ‘дыхание’ ‒ ‘душа; жизнь; сила’. Другое направление ‒ это установление связи 

с органом, обеспечивающим возможность дышать (горло, шея) или представляющимся как некое сре-

доточие жизненной силы. 

2) Тын как свойство всего живого 

В отличие от русской души, которая является специфическим признаком человека, выделяющим 

его в окружающем мире, в тюркских языках Сибири душу-тын могут иметь также животные и расте-

ния. 

Тын – это душа человека и животного, проявляющаяся в их способности дышать, это «жизненность, 

присущая как животному, так и растению» [Пекарский 1959: 2948]. «Дыхание понималось как наибо-

лее явный и важный признак жизненного процесса. Между этими двумя понятиями мировоззрение 

ставило знак равенства» [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989: 81]. 

Представление о душе-тын как о свойстве человека, животных и растений отмечается у тувинцев 

[Ондар 2004: 55], алтайцев [Вербицкий 1884: 393; Анохин 1924: 19], хакасов, шорцев, якутов.  

«В подобном мировоззрении не сформировалась дихотомия “человек – животное”, которая заменяется 

широкой категорией – “обладающие дыханием, жизнью”» [Жанаев 2014: 102]. Живые существа в ха-

касском и якутском языках объединяются под названием, буквально означающим ‘обладающий тын’ 

(тын + аффикс обладания =лығ / =лаах), ср. рус. одушевленный;  

хак. тыннығ ‘имеющий душу, одушевленный’ [ХРС 2006: 702], тыннығ ағас ‘растущее зеленое 

дерево’, тыннығ чир-чайаан ‘живая природа’ [ХРС 2006: 702]:  

хак. Чир – сiрерӧк осхас тыннығ ниме [Чебодаева 2011: 36] ‘Земля – она, как и вы, живая’. 

як. тыыннаах 1. прил. 1) такой, который дышит, живой; 2) находящийся в состоянии роста, цвете-

ния (о природе, растениях); 2. сущ. еще не умершее, живое существо [БТСЯЯ XI 2014: 431]; тыыннāх 
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кiсi ‘живой человек’ [Пекарский 1959: 2951], тыыннāх мас ‘живое дерево, свежее, растущее (не засох-

шее, не срубленное)’ [Там же], тыыннаах айылҕа ‘живая природа’ [ЯРС 1972: 423], тыыннаах сибэкки 

‘живые цветы’ [Там же]. 

В алтайском, чалканском, тувинском, шорском, барабинско-татарском языках прилагательное 

тынду ~ тынну ~ тынныг (тын + аффикс обладания =лу / =лыг) также имеет значение ‘живой’:  

алт. тынду 1. прил. живой; 2. сущ. животное [АРС 2018: 728]; тынду агаш ‘свежее, растущее де-

рево’, тынду öлöҥ ‘свежая трава’ [Вербицкий 2005: 393]; 

тув. тынныг ‘живой’;  

б.-тат. тынну ʻоживленный, одушевленный, живойʼ [Тумашева 1992: 222–223].  

Однако сочетаемость этого слова в современных языках показывает, что с тын ассоциируется 

прежде всего душа человека и животных, например:  

алт. Тынду кижи канайдар – Тирӱге чарчаар эмес [Топчина 2015: 45] ‘Что с живым человеком случится 

– Заживо ведь не замёрзнет’ [АРС 2018: 678]; Ийт – иркит улуска агару тынду [Акулова 2009: 190] 

‘Собака для [людей из рода] иркит священное животное’.  

По-тувински нельзя сказать *тынныг ыяш ‘живое (с душой-дыханием) дерево’, хотя возможно сле-

дующее утверждение, основанное на традиционном мировоззрении:  

тув. Ыяш база өлүр тынныг, өзер назылыг ‘Дерево тоже имеет смертную душу, время жизни, когда рас-

тет’. 

Таким образом, в одних современных языках (алт., тув.) к живым объектам, обладающим тын, от-

носят человека и животных, в других (хак., як.) – человека, животных и растения.  

Для обозначения живых существ используются также парные слова: алт. тынар-тынду: 1. прил. 

живой; 2. сущ. все живое, животные [АРС 2018: 728], як. тыынар-тыыннаах ‘все живое: существа, 

растения’, буквально означающее ‘дышащие-обладающие тын’ (< тын- ~ тыын- ‘дышать’ + аффикс 

причастия -ар + тын ‘душа’ + аффикс обладания). В этом случае также сохраняются приведенные 

выше различия (обладание / необладание тын человеком, животным, растением): 

алт. Кара-Кула бастыра jер ӱстинде тынар-тындуныҥ jааны болгон öй болгон [Алтай jаҥ 1996: 110] 

‘Было время, когда лев был главой зверей (букв.: дышащих-обладающих тын) на всей земле’.  

як. Былыр дьөһөгөй байҕал кытыытыгар ийэ-моҕой кыыл сытан эрэ сири сиэн, ууну иһэн, бэйэтэ-

бэйэтиттэн сиэмэлэнэн, хамныыр-харамайы, тыынар-тыыннааҕы үөскэппит эбит [БТСЯЯ XI 

2014: 431] ‘В давние времена Мать-Змея на берегу моря Джесегей, съев землю, испив воды, самоопло-

дотворившись, дала начало живым существам (букв.: дышащим ‒ обладающим тын)’. 

В фольклоре тюркских народов Южной Сибири (алтайцев, хакасов, шорцев) признак ‘живой, обла-

дающий тын’ приписывается также некоторым важным предметам, обычно оружию богатыря: алт. 

тынду ок ‘живая стрела’, тынду кастак ‘живой наконечник стрелы’ – «так в эпосе называют стрелу 

особого назначения: она уничтожает душу противника и возвращается обратно к хозяину-богатырю» 

[Алтай баатырлар 2016: 160], тынду болот ‘острый булат’ [Вербицкий 1884: 393]; шор. тириг тыннығ 

оқ ‘живая стрела’ (букв.: живая, обладающая тын стрела), тириг тыннығ қоста ‘живой наконечник 

(стрелы)’ (букв.: живой, обладающий тын наконечник) – мифическая стрела, самостоятельно летаю-

щая и поражающая определенную цель. В богатырских сказаниях хакасов встречаются такие пред-

меты: тыннығ чöме ‘живая стрела (которая летит с большой скоростью)’ [ХРС 2006: 703], тыннығ 

хуйах ‘живой (одушевленный) щит’ [ХРС 2006: 703] и тыннығ хара молат ‘живой черный меч’ – ост-

рый меч, «который горит огнем, светится и сам по себе может выскакивать из ножен» [Ай-Хуучин 

1997: 439]. Такой меч упоминается и в «Нартах» осетин. По мнению В. Е. Майногашевой, употребле-

ние эпитета тыннығ по отношению к предметам богатырского снаряжения, «по-видимому, восходит 

к эпической традиции скифо-иранских предков (алан-тагарцев) и связано с поэтизацией воинского до-

спеха» [Там же]. 

В значении ‘душа’ лексема тын встречается в основном в фольклорных текстах – шаманских пес-

нопениях, мифах, героическом эпосе, а также в художественной литературе, в контекстах, связанных 

с традиционным мировоззрением.  

В барабинско-татарском и в тюркских языках за пределами Сибири, например в киргизском, казах-

ском и башкирском, где также имеется слово тын ~ тыныс ‘дыхание’, функциональным аналогом 

в данном случае выступает лексема жан ~ йән ‘душа’, заимствованная из персидского, где соответ-

ствующее слово джан также имеет значения ‘дыхание; душа; жизнь’: б.-тат. йан чақ- ‘умереть’ (букв.: 
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душа выйти), каз. жаны шық- ‘умереть’ (букв: его душа-жан выйти). В следующем контексте из баш-

кирского языка употребляются оба слова – йән и тын: 

башк. Көсө бөткәс, кешенеӊ йәне оҙон тын булып сыға. Тыны аҡҡа сыҡhын тип, үлә торған кешенеӊ 

ауыҙын аҡ менән ябалар [Хисамитдинова 2011: 337] ‘Обессилев, душа-йән человека покидает тело од-

ним длинным дыханием (тын). Чтобы душа-тын / дыхание вышла на белое, рот умирающего человека 

накрывают белым [платком]’.  

Об отголосках связи жан ~ йән с органами дыхания могут свидетельствовать фразеологизмы: каз. 

жаны алқымға тығыл- ‘обессилеть’ (букв.: душа=его в горло приткнулась); башк. йән алҡсымра кил- 

‘быть в тяжелом состоянии (от переживаний, трудностей и т. п.)’ (букв.: душа в горло прийти), йән өр- 

‘оживить, вернуть к жизни’ (букв.: душу дуть кому-л.) [Ураксин 2006: 160].  

3) Происхождение души-тын 

В мифах алтайцев божество подземного мира Эрлик через пуповину дал тын существам, сотворен-

ным Кудаем ‒ божеством верхнего мира, и таким образом оживил их [Львова, Октябрьская, Сагалаев, 

Усманова 1989: 80–81; Алтай jаҥ 1996: 8]. Аналогичный миф имеется и у хакасов. Согласно другим 

алтайским и хакасским мифам, душу-тын передал людям бог Кудай (у алтайцев) и творец Ах Худай 

«от дуновения ветерка (тан)» (у хакасов) [Бурнаков 2006: 102]: 

алт. Эрлик-Бий кижиниҥ тынын киндигинеҥ кийдирип, ийтке jажына элебес тон берген [Алтай jаҥ 

1996: 8] ‘Эрлик-Бий, введя душу-тын человека через пуповину, собаке дал никогда не изнашиваю-

щееся пальто’; Алтай кеп-куучындарда айдылган эҥ jаан, тöс шӱӱлте – ол Алтай, ар-бӱткен, ак-айас, 

тирӱ, тынду, – ончо неме тынду деген сöс. Jер-алтайда ончо немени кудай jайаган, ончо немеге тын 

берген [Алтай кеп-куучындар 1994: 3–4] ‘В алтайских преданиях самая большая, главная выраженная 

мысль – это то, что Алтай, природа, Вселенная живые, с душой – все живое. На земле все создал бог, 

всему дал жизнь / душу-тын’.  

хак. Худай ол кiзее тын кир пирген 17 ‘Бог тому человеку вдохнул (букв.: ввел) душу-тын’; кач. Худай, 

ағаа тын ағыларға парирып, чалаазох адайны хадартып салған ол кізіні 18 ‘Бог, за душой-тын для него 

пойдя, голую собаку приставил охранять этого человека’. 

В героическом эпосе якутов олонхо «Мүлдьү Бөҕө» герой был зачат от дыхания (тыын) богатыря 

верхних абаасы 19 Ураадылаана из племени Улуу Тойоно, который перед смертью произносит следу-

ющие слова: «Пусть черно-тяжелое дыхание мое в Среднем мире станет черным делом, пусть в моло-

дую женщину или в старуху через их каменное темя впитывается-внедрится, и пусть знаменитый  

на многие годы богатырь родится!» [Емельянов 1983: 158]. 

В шорских фольклорных текстах создаваемые творцом люди сразу являются живыми ‒ тынныг, 

с душой ‒ жизненной силой тын:  

шор. Чер чайалған соонда, ар (арыг) тынныг небелер пӱткен соонда кижилерге Ӱлген от пербеен полтур 

[Шорский фольклор 1940: 285] ‘После того как сотворилась земля, после того как Улгень сотворил 

все существа, имеющие чистую душу, (он) людям огня не дал (оказывается)’ [Там же: 286]. 

Таким образом, в мифах в основном говорится о том, что душу-тын в человека вдохнуло или внед-

рило верховное божество. В то же время у алтайцев и хакасов есть мифы, в которых эту роль выпол-

нило божество нижнего мира Эрлик. 

4) Качества и свойства души-тын 

Душе-тын приписывается признак ‘крепкая’. Лексемы хак. пик, алт. бек ‘крепкий’, як. суон, халыҥ 

‘толстый’ в сочетании со словом тын характеризуют человека, которого не могут одолеть болезни, 

жизненные трудности или даже смерть: хак. тыны пик кiзi ‘живучий’ [Бутанаев 1999: 162] (букв.: 

тын=его крепкая человек); алт. тыны бек ‘крепкий человек’ (букв: тын=его крепкая): 

 
17 https://khakas.altaica.ru/corpus/ 
18 https://khakas.altaica.ru/corpus/ 
19 Абаасы – миф., фольк. злой дух (як.).  
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як. Суон тыын толуга, халыҥ тыын хардайа буол эрэ! Хара тыыммын Харыйдаан хаххалаа, Үрүҥ 

тыыммын өрүһүйэн өллөйдөө! ‘Спасай меня от гибели, сохрани мою жизнь!’ (букв.: искупи мое плот-

ное дыхание, заслони мое черное дыхание, защити мое белое дыхание) [Васильева, Николаева 2017: 41]. 

В тюркских языках Южной Сибири лексема тын часто сопровождается эпитетом кызыл ‘красный’ 

‒ кызыл тын ‘красная душа’:  

алт. Бот эмди сениҥ кызыл тыныҥ кыйарга улустар jеткилеп келгенин билериҥ бе? [Тӧлӧсӧв 1987: 237] 

‘Вот знаешь, что сейчас люди пришли, чтобы прикончить тебя (букв.: оборвать красную душу-

тын=твою)?’ 

тув. Кым деп экер үрен келгеш, / Кызыл тыным камгалады… [Серен-оол 1995: 173] ‘Что за добрый моло-

дец пришел, / Красную душу мою спас…’ 

Понятие о смертности души-тын передается эпитетом тув. өлүр ‘смертная’ (букв.: умирающая – 

причастная форма от глагола өл- ‘умирать’): 

тув. Чүү-даа чүве өлүр тынныг, өзер назылыг болзун – мөңге назын турбазын! [Сарыг-оол 2008: 97] 

‘Пусть всё на свете имеет смертную душу, растущую жизнь – пусть не будет вечной жизни!’ 

В алтайском, чалканском, хакасском и шорском языках глагол öл- ‘умирать’ используется в герои-

ческом эпосе, когда, напротив, говорится о необычности богатырской силы героя (героини), о том, что 

его (ее) невозможно убить, как простого человека. В таких высказываниях содержится отрицание нали-

чия у него смертной души: 

алт. Кызарып агар каны jок, кыйылып öлöр тыны jок фольк ‘Нет у него крови, которая текла бы, краснея, 

нет у него души-тын, которая бы, прервавшись, умерла’. 

чалк. Андын куртыйакка айтты: «Ол оолны кайдет сал парарвыс, ааҥ öлпартан тыны тьок, кызар ак-

тан каны тоьк кижи?» – теп [Кандаракова 1988: 78] ‘Потом сказала старухе: «Если пойдем, то куда 

девать нам того парня, ведь у него нет умирающей души, нет крови, которая текла бы, краснея?»’ 

шор. Сыр Ӧлең қыстың ӧлерге тыны чоқ, тӱгӱлерге қаны чоқ [Шорский фольклор 1940: 212] ‘У девицы 

Сыр Олен нет души, которая могла бы умереть, нет крови, которая могла бы пролиться’ [Там же: 213]. 

В тувинском языке выражение өлүр тын чок ‘бессмертный’ (букв.: умирающей души-тын нет) упо-

требляется для выражения идеи смелости и бесстрашия, порою бездумного и представляющего риск 

для жизни:  

тув. Өлүр тын чок кайгалыңны… шуглап каап көрем [Сарыг-оол 2008: 115] ‘Укрой-ка… своего бессмерт-

ного удальца’. 

В якутском языке в этом случае употребляется отрицательная причастная форма өлбөт ‘не умира-

ющий’ с глаголом тыыннан- ‘быть наделенным душой’, производным от тыын: өлбөт тыыннан- 

фольк. ‘быть наделенным бессмертной (букв.: не умирающей) душой’ [ЯРС 1972: 423]. 

Смертность души-тын, отождествляемой с жизнью, предполагает ее особую ценность. В языке это 

выражается различными эпитетами: хак., шор. арығ ‘чистый’, алт. агару ‘светлый, чистый’, як. сырдык 

‘светлый, чистый’:  

хак. арығ тыны ӱзӱл парды ‘чистая душа оборвалась’; Пiр холымда тутчатхан пик узун ағасты ам даа 

тасталахпын, сӱрiсчеткеннерге удурлазарға, арығ тынным ӱчӱн турызарға кирек полар тiп сағыны-

бохчам [Султреков 2010: 114] ‘До сих пор не выбросил находящуюся в руках крепкую длинную палку, 

подумываю, [что] понадобится сопротивляться преследователям, заступиться за чистую мою душу’.  

При этом арығ тын выступает как идеальная сущность, независимо от того, какими качествами 

обладает сам человек:  

шор. Қара Мӱкӱнӱң арыг тынға чет салғанда албаныбысты сеең чериңе четтир перербис [Шорский 

фольклор 1940: 104] ‘Теперь, когда ты чистую душу Кара Мюкю погубил (букв.: до чистой души-тын 

Кара Мюкю добрался), наш албан-дань в твою землю доставим!’ [Там же: 105] (Кара Мюкю – враг, 

отрицательный персонаж). 

як. сырдык тыыным быстыар диэри ‘до последнего вздоха’ (букв.: пока не прервется светлое дыхание); 

сырдык тыына быһынна ‘умер, скончался’ (букв.: прервалось светлое дыхание) [БТСЯЯ IX 2012: 

463]; сырдык тыынын быс ‘лишать светлой жизни’ [БТСЯЯ II 2005: 750]; сырдык тыыҥҥын тэски-

лэт ‘спасаться бегством от беды, смерти’ [БТСЯЯ XI 2014: 428]. 
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В якутском народном фольклоре со словом тыын употребляются эпитеты үрүҥ ‘белый, светлый, 

чистый’, хара ‘черный’ (в значении ‘бедный’): үрүҥ тыыммын иhиллээри... ‘чтобы убить меня...’ 

(букв.: чтобы прислушиваться к моему белому дыханию) [Ойуунускай 2003: 110]: 

як. Хара тыыммын Харыйдаан хаххалаа, 

Үрүҥ тыыммын өрүһүйэн өллөйдөө!  

[Ойуунускай 2003: 110] 

Заслони мое черное дыхание, 

Защити мое белое дыхание! 

Ценность души-тын, жизни подчеркивается прилагательным тув. чаңгыс ‘одна, единственная’:  

тув. Эътти чаңгыс кезер, өлүр тын чаңгыс болгай, чоруур-дур [Мифы, легенды 2010: 264‒265] ‘Мясо 

режут один раз, смертная душа одна [у человека], поплывем!’ 

Используются также эпитет алт., чалк. алтын ~ тув. алдын ‘золотой’: 

алт. Эр бӱткен Сокор-Караныҥ 

Эне берген алтын тынын 

Jуу тужында ӱзе согуп, 

Эрлик уурдап апарган эмтир  

[Алтай баатырлар 1972: 217] 

Мужчиной родившегося Сокор-Кара 

Золотую душу-тын его, матерью данную,  

Во время войны оборвав, 

Эрлик украв, увел, оказывается. 

чалк. Алтын тискин ӱзӱлзе, тискин ӱзӱлзин, алтын тыным кыйылза, тыным кыйылзын! [Кандаракова 

1988: 81] ‘Если золотой повод порвется, то пусть порвется, если моя золотая душа погибнет (букв.: 

обрежется), то пусть погибнет (букв.: обрежется)!’ 

тув. Тын – алдын, / Хүн – күзел (посл.) ‘Жизнь – золото, Мечта – солнце’. 

5) Нить, волос как образ души-тын 

У тюркских народов Сибири душа-тын представляется как цветная (красная) нить, которая обры-

вается в момент смерти и вылетает или выползает изо рта [Бурнаков 2003: 16; Алтай баатырлар 2016: 161]. 

Представление о душе-тын как о нити подчеркивается в алтайском, хакасском, якутском языках 

эпитетами кыл ‘волос’, учук ‘нитка’, чип ‘нитка’: алт., як. кыл тын ‘волосяная душа’, алт. учук тын 

‘нитяная душа’, хак. чiпче тын ‘душа с нитку’, шор. чип тын ‘нитяная душа’:  

алт. Кыл тынымды кыйбагар ‘Не лишайте меня жизни’ (букв.: волосяную душу мою не перерезайте); 

Учук тынымды пычып салган [Алтай баатырлар 2016: 161] ‘Нитяную душу мою выкроил’. 

В хакасском, шорском и якутском языках сравнение души с ниткой или с волосом символизирует 

близость человека к смерти: хак. чiпче ‘с нитку’, чип ле ‘лишь нитка’, як. кыл саҕа ‘как волос’, кылча 

‘с волос’: 

хак. Чiпче тыны халтыр, чiбекче сыны халтыр (букв.: С нитку душа=его осталась, с шелковинку рост 

(стан)=его остался) ‘Он сильно похудел’ [Бутанаев 1999: 218]; Чiпче позы халған хыс кiзi, Чiбекче 

тыны халған [Ай-Хуучын 1997: 394] ‘Сама дева исхудала, стала как нить, Ее душа стала как шелковая 

нить’ [Там же: 395].  

шор. Чип ле тыны шықпаандыр, чип ле позуның тыны қалған полтур [Шорские героические сказания 

1998: 402] ‘На тоненькой нитке душа держалась, на тоненькой нитке душа осталась, оказывается’ 

[Там же: 403]. 

як. кыл бычык тыын ‘дышать тяжело, с трудом, едва дышать (о тяжелобольном или находящемся при 

смерти человеке); дышать с трудом, запыхаться’ [БТСЯЯ V 2008: 199] (букв.: [как] волос понемногу 

дыхание); Тыыным тыһы кыл саҕа хаалла! ‘дыхание мое (душа-тыын) с волос лишь осталось!’ [Пе-

карский 1959: 1375]; Кыл саҕа кылча тыына быстарыгар, / Үлкүлүүр үрүҥ тыына сүтэригэр тиийэн 

[Слепцов 1993: 81] ‘Когда на тоненьком волоске душа (букв.: как волос с волосок душа) его держалась, 

Когда белое дыхание (душа-тыын) его почти прервалось…’ 

Тяжелое дыхание, которое вот-вот оборвется, ассоциируется также с быстрым бегом, шагом, тороп-

ливостью:  

як. Уруога эрэ бүттэр, дьиэтигэр кыл тыынынан тэбинэн кэлэр этэ [Сивцев 1979: 204] ‘Сразу же после 

уроков он торопливо (букв.: с волосяной душой) возвращался домой’. 

Cр. кирг. кылча жан ‘душа-жан c волос’, монг. утсан амь ‘жизнь’ (букв.: нить жизни (дыхание)) 

[БАМРС I 2001: 95]. 
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6) Душа и кровь как вместилища жизненности-тын 

В устойчивых формулах героического эпоса регулярно сочетаются лексемы тын ‘душа, дыхание’ 

и кан ‘кровь’, что свидетельствует о связи души, дыхания с кровью «как вместилищем жизненности» 

[Корусенко 2015: 82].  

алт. фольк. Кызарып агар каны jок, кыйылып öлöр тыны jок ‘Нет у него крови, которая бы текла, краснея, 

нет у него души-тын, которая бы, прервавшись, умерла’. 

алт.  Козын-Эркеш баатыр кӱлӱктиҥ 

Кызыл канын тöгӱп койдым, 

Кыл тынын ӱзӱп салдым…  

[Алтай баатырлар 2016: 332] 

Козын-Эркеш-баатыра удальца 

Красную кровь [я] пролил, 

С волосинку душу его [я] оборвал… 

чалк. фольк. …Кыйыл парар тынары тьок, кызар агар каннары тьок… [Кандаракова 2016: 75] ‘…Нет 

у них душ, которые могут быть обрезаны, нет у них крови, которая вытекла бы, краснея’; Кызымныҥ 

тыны ӱзӱлип ле барайт [Баскаков 1985: 123] ‘Душа (жизнь) моей дочери уже обрывается’. 

хак. Андартын сых полбин, тыны ÿзiлгенче, чирнi прай хара тобырах иде хас салтыр, тÿңдере чатха-

ныңох ла тоозылтыр [Костяков 1989: 172] ‘Не сумев оттуда вылезти, оказывается, [он] землю до чер-

ноты раскопал, пока не покинула его душа, также лёжа лицом вниз и скончался’. 

шор. фольк. Ӱзӱлвесте тын пол, Қаан Перген, / Тöгӱлвесте қан пол… ‘Кан Перген, пусть душа-тын (ды-

хание) твое никогда не прервется, / Пусть кровь твоя никогда не прольется!’ [Арбачакова 2001: 97]; 

фольк. «Ӱспес тынныг пол, Алтын Сырык, / Тӧгӱбес қанныг пол», – теп, қыйғылаштылар [Шорские 

героические сказания 1998: 241] ‘«Будь с душой, которую не оборвать, Алтын Сырык, / Будь с кровью, 

которую не пролить», – кричали’ [Там же: 313]. 

тув. Шет кеспес – чаштың тыны үстүр дижир [Кенин-Лопсан 2000: 263] ‘Нельзя срезать молодое хвой-

ное дерево – душа-тын (жизнь) ребенка прервется, говорят’. 

Таким образом, в разных языках формируется общая модель метафорического переноса: ‘обо-

рваться; быть обрезанным’ (о душе-тын) → ‘умереть’; ‘оборвать; обрезать’ (душу-тын) → ‘убить’. 

Ср. монг. амь таслах ‘убивать’ (букв.: отрывать; разрывать; прерывать душу-амь) [БАМРС III 2001: 

198].  

По представлениям монголов и тувинцев Эрзинского района, дыхание (душа) «прикреплено» 

к жиле (аорте) – монг. гол ~ тув. кол. Когда она разрывается, дыхание прекращается [Львова, Октябрь-

ская, Сагалаев, Усманова 1989: 86]. Традиционный способ закалывания животного – разрыв аорты: 

бурят. голынь татажа – амииень таhалха ‘оборвав аорту, остановить дыхание (прервать жизнь)’. 

По свидетельству этнографов, «мотив рассечения горла, чтобы вышла кровь и с ней – душа, широко 

распространен в представлениях сибирских татар о смерти человека». Поскольку у сибирских татар 

распространен ислам, считается, что в момент смерти «горло человеку перерезает ангел Израил (Аз-

раил)» [Цыденова 2009: 52].  

7) Отношение человека к душе-тын 

Человек может не жалеть свою жизнь ради чего-то еще более ценного в силу своего бесстрашия или 

безрассудства, поэтому слово тын сочетается с глаголами в отрицательной форме со значением ‘не жа-

леть; не щадить’: тув. харамнанма-, алт. кысканба- ‘не жалеть’, хак. айаба- ‘не жалеть, не щадить’:  

тув. Чоп кончуг өлүр тының харамнанмас мелегей сен [Сарыг-оол 1987: 41] ‘Что ты за дурак, что не жа-

леешь своей смертной души’. 

алт. тынын кысканба- ‘не щадить жизни’. 

хак. тын айабас- ‘не жалеть, не щадить жизни’; ср. башк. йәнде аяма- ‘не щадить себя’ (в бою, в труде) 

(букв.: душу-йән не жалеть). 

Напротив, опасение за свою жизнь в якутском языке вербализуется сочетанием тыынын кэтэнэр 

(мананар) (букв.: дыхание свое караулить) ‘лишь бы не погибнуть, только бы не пропасть; опасаться 

за свою жизнь (говорится в особо опасных ситуациях)’ [Нелунов 2002: 247].  
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як. тыынын тыыннаныма ‘не подвергай себя смертельной опасности, не рискуй (из-за пустяка)’; тыын 

тыыҥҥа харбас ‘идти на все ради спасения своей жизни’ [БТСЯЯ XI 2014: 426]; тыынын былдьаһар 

‘бороться против кого-л. не щадя себя, чтобы остаться в живых’ [ТСЯЯ II: 703]; тыыммар өһүм суох 

(букв.: я не враг своей душе) ‘я не хочу умереть; я не пойду на смертельный риск’ [БТСЯЯ XI 2014: 

424]. 

Не пожалев, тын можно ‘отдать’ (бер-), ‘обменять’ (тув. сат-): алт. тынын бер- ‘отдать жизнь, 

пожертвовать жизнью’, хак. тын пир- ‘отдать жизнь, пожертвовать жизнью’, як. тыыҥҥын толук уу-

рар ‘отдавать свою жизнь за кого- что-л., поступаться кем-чем-л. ради кого-чего-л., жертвовать’ 

[БТСЯЯ X 2013: 440], тув. тынын бер- ‘отдать свою жизнь’, тув. тынын сат- ‘рисковать жизнью;  

пожертвовать собою; крепко любить кого-л., что-л.’ (букв.: продавать (обменять) свою жизнь; воз-

можно, калька с монг. амиа арилжих ‘сражаться насмерть; жертвовать жизнью’ > арилжих ‘менять, 

обменивать; вести меновую торговлю’). Хотя тын здесь, вероятнее всего, выступает уже в значении 

‘жизнь’, эпитет ‘чистый’ используется и в этом случае: 

хак. Хаҷан Тасха Матыр ханнығ чаалазығда арығ тынын пир салғанда, аныӊ хайхастығ ӱннiг чадығаны 

хуюда халтыр [Султреков 2010: 196] ‘Когда Тасха Матыр отдал свою чистую жизнь (душу) в кровавой 

схватке, его чатхан 20, имеющий удивительное звучание, остался в пещере’. 

алт. Эҥ баалу, эҥ агару тын-јӱрӱмин Тӧрӧли учун, сен учун береле, ӱргӱлјиге јоголып калган! [Эл-Алтай 

2019: 44] ‘Самую ценную, самую священную душу-жизнь свою за Родину, за тебя отдав, навеки 

ушел (букв.: исчез)’. 

8) Смерть как обрыв души-тын  

В языке образ нити отражается в сочетаниях существительного тын с глаголами алт., чалк. ӱзӱл- ~ 

хак. ӱзiл- ~ тув. үзүл- ‘оборваться’, чалк., хак. ӱс- ‘оборвать’, алт., чалк. кыйыл- ~ хак. хыйыл- ‘пре-

рваться; быть обрезанным’, кый- ~ хак. хый-, як. быhын- ‘быть обрезанным’, быс- ‘обрезать’:  

алт., чалк. тыны ӱзӱл- ‘умирать’ (букв.: его душа-тын оборваться); хак. тыны ӱзiл- ‘прерваться ды-

ханию; перен. груб. подохнуть’ [ХРС 2006: 701]; тув. тыны үзүл- ‘умереть’; ср. каз. жаны үзiл- ‘уме-

реть’ (букв.: его душа-жан оборваться); башк. йәнде өҙ- ‘убить’ (букв.: душу-йән оборвать) [БРС 1996: 

251];  

алт., чалк. тыны кыйыл-, хак. тыны хыйыл- ‘умереть’ (букв.: его душа-тын прерваться); як. тыына 

быһын- ‘умирать’ (букв.: его дыхание обрезаться);  

алт. тынын кый-, хак. тынын хый- ‘убить’ (букв.: его душу-тын обрезать); як. тыынын быс-  

‘лишать жизни кого-либо, убивать кого-либо’ (букв.: его дыхание обрезать). 

9) Смерть как выход души-тын из тела 

Представление о смерти как о выходе души-дыхания из тела человека реализуется в языке через 

пространственную метафору, описывающую переход в другое состояние. Фразеологизмы с компонен-

том тын и глаголом чык- ~ сых- ~ шық- ‘выходить’ отражают веру в то, что во время смерти душа 

выходит вместе с дыханием: алт. тыны чык- ‘умереть; становиться вялым, обессиленным’, шор. тыны 

шық- ‘умереть; терять сознание’ (видимо, осознавалось как временная смерть), сиб.-тат. тын цык- 

‘умереть’ [Корусенко 2013: 58], як. тыына таҕыста ‘испустил дух, отлетела душа’ (букв.: душа его 

вышла) [Васильева, Николаева 2017: 45].  

алт. теленг. Ӧрӧкӧн ӱч кӱн шыралаган, бӱгӱн тыны чыкты ‘Бедняга (о пожилом человеке) три дня  

мучился, сегодня умер (букв.: душа вышла)’.  

шор. Алып туған Қан Қарааң арыг тыны шығып ӧлтӱр [Шорский фольклор 1940: 114] ‘Чистая душа 

у рожденного быть богатырем Кан Кара вышла, (и он) умер’; Қара Молоттын сыны сынмаан / арыг 

тынны ақсынаң шачрап кел, шығывыскан полган полтур [Шорские героические сказания 1998: 229] 

‘У Кара Молота не сломан хребет – Чистая душа через рот с дыханием ушла’ [Там же: 310].  

Ср. идентичный фразеологизм с близкой по семантической структуре лексемой монг. амь гарах  

‘испускать дух, умереть, лишиться жизни’ (букв.: душа-амь (дыхание) выйти) [БАМРС I 2001: 96]; 

ср. также рус. испустить дух, дух вон. 

 
20 Чатхан ‒ многострунный щипковый музыкальный инструмент хакасов типа цитры. 
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В хакасском языке сочетание тын с глаголом сых- ‘выходить’ в форме каузативного залога имеет 

значение ‘убить, лишать жизни’: тын сығар- (букв.: душу-тын заставить выйти / дыхание выпустить); 

ср. также шор. тын шыгара шап- ‘вышибить душу’ (< шык- ‘выходить’ в форме каузативного залога 

(шыгар-) + аффикс деепричастия -а и шап- ‘бить, ударять’):  

хак. Че андағ даа полза, кӧк пуға сала тiрiг харбас парир хара абанаӊ. Анаӊ, кил, азыр хылыс мӱӱзiне iлдiр 

килiп, хара абаныӊ тынын сығарғанох (Хара Паар) ‘Несмотря на это, синий бык, едва живой, продол-

жает бороться с чёрным медведем. Затем, подцепив своим извилистым острым рогом, убил и медведя 

(букв.: медведя душу-тын выпустил)’ [Боргоякова 1996: 90]. 

шор. «Ӱжӱнчизин шапсам, – тедир, – тыныңны шығара шабызам» [Фольклор шорцев 2010: 92] ‘Если 

в третий раз ударю, – [светло-каурый конь] говорил, – душу-тын твою вышибу’. 

Таким образом, душа-тын покидает тело только в момент смерти, т. е. является неотторгаемой:  

алт.   Айрылбас тын jаjаҕан, 

Астыkпас тын бычыҕан!  

Неотделяющуюся душу-тын создал, 

Неблуждающую душу-тын выкроил. 

[Анохин 1924: 100] 

В то же время в алтайском героическом эпосе души-тын богатырей могут быть спрятаны вне тела, 

например: 

алт. …Ӱч кара jылан экелип берди. 

 Онызы ӱч баатырдыҥ тыны эмтир. 

[Алтай баатырлар 1972: 99] 

…Трех черных змей принес. 

Это трех батыров души-тын, оказывается. 

алт. …Ол эки койонныҥ ичине 

Чотпо-Кӱреҥ ле Патпа-Кӱреҥ 

Бойлорыныҥ тындарын – 

Эки кара jыланды – 

Сукканын билеле 

[Алтай баатырлар 1972: 29] 

…Внутрь тех двух зайцев 

Чотпо-Курен и Патпа-Курен 

Свои души-тын – 

Две черные змеи – 

Запрятали, узнав… 

10) Возвращение души-тын в тело 

По древним представлениям, в результате магических действий душу-тын можно вернуть, и тогда 

человек оживает. Для описания этого процесса используются фразеологизмы, в которых реализуется 

аналогичная пространственная метафора: душа входит в тело человека → человек возвращается 

к жизни. 

По верованиям теленгитов, душу-тын может вернуть человеку шаман: 

алт. теленг. Кам ӱч кӱн камдарда, кӧӧркийдиҥ тыны ойто киргӓн ‘Когда шаман камлал три дня, у бедной 

душа-тын возвратилась (букв.: снова вошла)’. 

Значение ‘ожить; очнуться’ передают фразеологические единицы с глаголом алт., чалк. кир- ~ 

хак. кiр- ‘входить’, антонимичные чык- со значением ‘умереть; обессилеть’: алт. тыны кир- ‘ожить’ 

(букв.: душа-тын его войти); ср. б.-тат. йан кер- ‘ожить’ (букв.: душа-йан войти):  

алт. Је салымыла божобогон, јеткер-јелбиске алдырткан кижиниҥ тыны ойто кирип келетен јаҥы бар, 

нениҥ учун дезе 3 кӱнниҥ туркунына кижи чала тынду болордоҥ айабас [Тырысова 2008: 168] ‘У че-

ловека, который умер не своей смертью, а в результате несчастного случая, душа-тын может обратно 

возвратиться (букв.: снова войти), так как в течение трёх дней человек может быть полуживым’. 

чалк. Тьелвенер суг ижал тынары кирип… ‘Тьелвены, напившись воды, ожив…’ [Кандаракова 1988: 119].  

Для описания процесса возвращения души-тын используются каузативные конструкции, в которых 

лексема тын выполняет роль прямого объекта.  

В якутском языке в составе фразеологизма тыын киллэрдэ (букв.: впустить дыхание) используется 

глагол киллэр- ‘вводить; впускать’: 1) пришел в сознание; очнулся; пришел в чувство; 2) успокоился; 

отдышался [Нелунов 2002: 242], при котором тыын является прямым объектом, т. е. с душой произво-

дятся определенные действия, которые возвращают ее на место.  
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В алтайском эпосе глагол кийдир- ‘вводить, заставить войти’ (< кир- + показатель каузативного за-

лога -дыр) в сочетании с тын используется для передачи значения ‘оживить’:  

алт. Jе Козын-Эркеш баатырга / Тын кийдирер арга jок [Алтай баатырлар 2016: 340] ‘Но в батыра Козын-

Эркеш / Не было способа душу-тын вселить’. 

В шорском фольклоре встречаются сюжеты, когда недавно погибшего человека оживляют живой 

травой тынныг ӧлең (букв.: обладающая тын трава), его тын возвращается, но личность богатыря 

не восстанавливается. 

11) Смерть как изъятие души-тын  

Тын может также взять другой человек. Омонимичные фразеологизмы с компонентами тын и гла-

голом ал- ‘брать’ имеют значение ‘спасать жизнь’: чалк., хак., шор., тув. тынын ал- ‘спасать чью-либо 

жизнь’ (букв.: брать чью-либо жизнь (душу)):  

чалк. Туваннуг тьерге тöжöнзеҥ, Тыныҥ алқалырзын ‘Утаишься в туманном месте, жизнь свою спа-

сешь’ [Кандаракова 2017: 72].  

хак. Арығ тыным ал хал ‘Спаси мою жизнь’ (букв.: чистую душу-тын мою взяв останься). 

шор. Суң ээзиниң оглунуң тынын сен ал қалғанзың [Шорский фольклор 1940: 238] ‘Ты жизнь (душу) сына 

хозяина воды спас’ [Там же: 239]. 

Ср. монг. амь авах ‘спасать жизнь; отнимать жизнь, убивать’.  

У алтайского фразеологизма есть также значение ‘убивать’: алт. тынын ал- ‘спасать от смерти; спа-

саться от смерти; убивать’ (букв.: жизнь брать). Если жан является в некоторой степени функциональ-

ным аналогом тын в несибирских тюркских языках, можно провести параллель между вышеприведен-

ными фразеологизмами и каз. жан ал- ‘убить; сильно напугать’ (при таком употреблении жан сбли-

жается с другими душами); башк. йәнде ал- ‘лишать жизни, убивать; выматывать душу, надоедать’. 

Значение ‘спасать жизнь’ в этих языках отсутствует, в то время как в языках Сибири и монгольском 

оно отмечается. Это позволяет предположить в данном случае монгольское влияние на сибирские 

тюркские языки.  

Фразеологизмы с глаголом ал- в форме возвратного залога (ал=ын- ‘взять себе’) имеют значение 

‘прийти в себя; ожить; отдохнуть’:  

шор. Кӧк Қартыга ақ чазыға одуруп, ӱшкӱр келип, тын алынды, сығыр келип, сағыш алынды [Шорский 

фольклор 1940: 224] ‘Кёк Картыга, сидя в чистой степи, глубоко вздохнул, в себя пришел (букв.: душу-

тын назад себе взял), засвистал, разум назад взял (в сознание пришел)’ [Там же: 225].  

Ср. алт. тын алын- (букв.: тын взять себе) ‘собраться с духом; отдохнуть’ [ОРС 2005: 164]. Здесь 

тын, скорее всего, выступает в значении ‘дыхание’, ср. хак. тын алын- ‘перевести дыхание’ [ХРС 2006: 

701]. 

В шорском фольклоре сочетание тынын ал- может пониматься буквально: 

шор. Мен перген аң-қужумну аңчыларба ӱлешпезең, тыныңны алб-алып, тагына пектеп саларым. Анда 

ӧл парзың! [Шорский фольклор 1940: 296] ‘Зверем-птицей, мною данными, если с товарищами не по-

делишься, я душу твою возьму (и) в гору запру! Тогда умрешь!’ [Там же: 297].  

В алтайском эпосе сочетания тын с глаголами урда- ‘украсть’, апар- ‘увести’ также имеют прямое 

значение. Украсть, увести тын может только Эрлик: 

алт. …Эне берген алтын тынын 

Jуу тужында ӱзе согуп, 

Эрлик уурдап апарган эмтир  

[Алтай баатырлар 1972: 217]. 

…Золотую душу=его, матерью данную, 

Во время войны оборвав, 

Эрлик, украв, увел, оказывается. 

Ср. каз. фразеологизм жан урла- ‘убить’ (душу украсть). 

12) Возможность физического воздействия на душу-тын 

Душа-тын в языковой картине мира народов Сибири может подвергаться физическому воздей-

ствию извне, в результате чего человек погибает. Это показывают приведенные выше сочетания тын 

с глаголами со значением ‘порвать; обрезать; взять’ (алт.). В алтайском языке для передачи значения 
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‘убить, погубить’ используется также фразеологизм тынын бас- (букв.: тын его раздавить (ногой)), 

сочетание тынын jоголт- (тын=его уничтожить): 

алт. Канча баатырдыҥ тынын баскан / Казыры коркуш каан эмтир [Алтай баатырлар 2016: 72] ‘Сколь-

ких батыров погубил / Очень жестокий каан, оказывается’. 

Следует отметить употребление в алтайском языке фразеологизма со значением ‘убить, погубить’ 

с компонентом баш ‘голова’, который представляет собой еще один жизненный центр: бажын бас- 

(букв.: голову его раздавить (ногой)). 

алт. Бажымды мениҥ баспа, 

Мал кӱдӱчизи болойын мен, 

Тынымды мениҥ jоголтпо, 

Эжигиҥе кул болойын мен 

[Алтай баатырлар 2016: 138]. 

Жизнь мою не губи, 

Табунщиком [твоим] я буду, 

Душу мою не уничтожай, 

Рабом у твоих дверей я буду. 

Тын требуется защита в силу ее уязвимости, на что указывают в якутском языке сочетания лексемы 

тыын со словами өллөйө ‘защита’, өллөйдөө- ‘беречь’, харыстаа- ‘беречь; хранить; защищать’: үрүҥ 

тыын өллөйө ‘защита, спасение светлой души (от смерти, гибели)’ [БТСЯЯ VII 2010: 423]; хара 

тыыммын харыстаа, үрүҥ тыыммын өллөйдөө! ‘защищать, спасать кого-либо от смерти, гибели’ 

(букв.: бедную душу-тыын мою защити, белое дыхание (душу-тыын) береги) [БТСЯЯ XI 2014: 429]. 

13) Возможность добраться до души-тын 

Как основа жизни человека, тын является уязвимой частью, запрятанной в теле, до которой может 

добраться другой человек: алт. тынына jет-, чалк. тынына тьет-, шор. тынына чет-, тув. тынынга 

чет- ‘убить’ (до тын=его добраться):  

алт. теленг. Кижидиҥ тынына јетпӓзин калак? ‘Как бы до [моей] души (жизни) не добрался?’ 

чалк. Сеҥ тыныҥа тьедырым ‘Доберусь до твоей жизни’. 

шор. Аары тыныңа чедерге келдим [Шорские героические сказания 1998: 330] ‘Сюда до твоей души до-

браться (т. е. убить) пришла я’.  

хак. тынға чит- ‘надоедать, изводить, не давать жизни’ (букв.: до души дойти).  

як. тыыныгар тиий- ‘лишить жизни, убить’ (букв.: до тыын добраться) [Нелунов 2002: 244].  

Хакасский фразеологизм обозначает скорее доведение до определенного эмоционального состоя-

ния. В хакасском языке отмечается употребление слова тын в более широком контексте: как и русское 

душа, хотя и гораздо более ограниченно, оно используется для описания эмоциональной сферы: ты-

нына кiр- ‘надоедать, доводить’ (букв.: в душу лезть); палазына тыны ла ‘в своем ребенке души 

не чает’ (букв.: к ребенку душа ее только); саг. тынына тудын- ‘сильно дорожить кем-л.’ (букв.: 

за душу=его держаться) [ХРС 2006: 701]. Есть такие примеры и в шорском языке:  

шор. Меең қарағымнаң кӱн чоқ пол парза, қарашқы тынымны қыза пазыбызар ‘Если из глаз моих свет 

(букв.: солнце) исчезнет, темнота душу мою придавит’ [Тудегешева 2000: 152].  

В этом примере, взятом из поэтического текста, тын понимается уже как центр внутренней жизни 

человека, т. е. близко к русскому душа. Якутский фразеологизм тыынын таhаар- ‘давать выход эмо-

циям, разряжаться’ (букв.: душу=свою выносить, выводить) возник, скорее всего, под русским влия-

нием, ср. изливать душу. 

Кроме того, в хакасском языке тын выступает как обращение: тыным минiӊ ‘душа моя, любимый’ 

(букв.: душа-тын моя). Вероятно, в качестве обращения тын употребляется по аналогии с чан ‘душа’ 

(в эмоциональной сфере): ср. чаным ‘душа моя’, а также чанына чит- ‘надоесть’ (до души-чан до-

браться).  

В якутском языке тыын встречается в сочетании со словом быар ‘печень’, которое обозначает важ-

нейший центр эмоциональной жизни человека: як. тыын-быар (букв.: дыхание (душа-тыын)-печень): 

як. тыына-быара хаайтарар ‘испытывать чувство тоски; испытывать душевное томление (например, 

от безделья)’; тыына-быара ыгыллар ‘волноваться; возбуждаться, будоражиться; испытывать душев-

ное смятение’ [Нелунов 2002: 241]; тыына-быара ыксыыр ‘изнемочь (например, от болезни, жары)’ 

[БТСЯЯ XI 2014: 423]. 
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Таким образом, душа-тын в языковой картине мира тюркских народов Сибири имеет следующие 

характерные черты: 

‒ она предстает как материальная субстанция, которая неразрывно связана с дыханием и жизнью 

живых существ: человека, животных, растений (хак., якут.) / только человека и животных (алт., чалк., 

тув., шор.);  

‒ ею могут обладать также некоторые предметы вооружения богатыря, в этом случае они живые 

помощники своего хозяина: стрела (алт., хак., шор.), щит, меч (хак.); 

‒ душу-тын внедряет в существ верховное божество или божество Нижнего мира Эрлик. Оба этих 

варианта мифа о сотворении людей есть у алтайцев и хакасов; 

‒ душа-тыын соответствует возрасту человека: молода у молодых людей и стара у стариков (як.). 

Дыхание молодых представлялось легким, воздушным, а у стариков ‒ тяжелым: як. эдэр тыыннаах 

уолаттар (букв.: парни с молодым дыханием); 

‒ душа-тын представляется как красная нить, она может оборваться, тогда человек умирает;  

‒ если нить очень тонкая, как волосок, человек близок к смерти, так как нить может оборваться 

в любой момент. Если она толстая и крепкая, человека не могут одолеть ни болезни, ни жизненные 

трудности. У сильных богатырей душа-тын не может быть перерезана, они наделены не умирающей 

душой (як.);  

‒ у обычных людей тын смертна (тув.); 

‒ душа-тын находится в аорте, до нее можно добраться, извлечь, оборвать или обрезать и тем  

самым убить человека;  

‒ душу-тын могут украсть, забрать (алт., шор.), что приводит к смерти человека;  

‒ душа-тын богатыря может быть спрятана в каком-либо предмете или животном (алтайский эпос);  

‒ душа-тын связана с силой, жизненной энергией (алт., хак.); если она выходит, человек слабеет, 

входит – силы возвращаются (алт.); 

‒ душа-тын выходит в момент смерти человека, ее можно спасти, если взять ее в тот момент, когда 

она уходит от человека или кто-то пытается забрать ее. По представлениям теленгитов, шаман может 

вернуть душу-тын, когда она выходит, заставив снова войти;  

‒ чистота тын для человека не зависит от его собственных качеств; 

‒ душа-тын как жизнь единственна (тув.), светла (як.), дорогá (алт.), золотá (алт., чалк., тув.).  

Поэтому можно назвать так любимого человека (хак.), чувствовать, как будто собственная душа-тын 

находится в другом человеке (хак.), обменять ее за любовь (тув.);  

‒ человек может отдать жизнь-тын в бою за что-то более ценное (за Родину, за какого-либо чело-

века);  

‒ вместе с печенью, важным эмоциональным центром человека, тыын может испытывать различ-

ные душевные переживания (як.). Если добраться до души-тын, можно вызвать у человека раздраже-

ние (хак.). 

Йан 

Название души йан ~ чан, являющееся иранским заимствованием, зафиксировано среди сибирских 

тюркских народов только у барабинских татар и хакасов.  

Употребление лексемы чан ‘душа’ в хакасском языке близко к аналогичному заимствованию  

в несибирских тюркских языках, где оно получило широкое распространение (каз., кирг. жан, башк. 

йән, тур. can):  

хак. посл. Хыйғаныӊ хылығы амыр, чаны чохтыӊ сағызы чабал ‘У умного характер покладистый,  

у бездушного (человека) мысли дурные’ [ХРС 2006: 938]. 

Для этого слова характерно использование в функции обращения: чан ‘душа, дух’; форма обраще-

ния чаным ‘душа моя’: фольк. о, чаным, Чанар Хус ‘о, душа моя, Чанар Хус’ [ХРС 2006: 938].  

Из рассматриваемых названий душ только чан может употребляться в форме обращения. Лексема чан 

встречается в основном в художественной литературе и фольклоре, чаще всего как компонент устой-

чивых сочетаний, например: чанына чит- ‘мотать кому-л. душу’ (букв.: до души добраться), чанына 

кiр- ‘мотать кому-л. душу’ (букв.: в душу=его входить), чанын чарыт- ‘вдохновлять’ (букв.: освещать 

душу).  

Йан (фонетический вариант чан) – основная лексема, репрезентирующая понятие «душа» у бара-

бинцев:  
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б.-тат. Чан (йан) ийäзин сақлы, ол чан (йан), кижи кÿрмäсä тä, қабырҕä биргä кирäгäли ‘Душа находится 

со своим телом, эта душа, если даже люди ее не видят, в могилу заходит вместе (с телом)’ [Юсупов 

и др. 2013: 484–485]. 

Заимствование, видимо, пришло к сибирским татарам вместе с новой религией. В этом термине 

слились традиционные верования и представления, связанные с исламом. Йан является только прижиз-

ненной силой, хотя после смерти неприкаянная душа может скитаться по свету, мешая живым. Душу 

йан имеют как живые существа, так и предметы, поэтому с вещами нужно обращаться бережно, чтобы 

не ранить их душу. Животные, растения также имеют душу йан. Во время охоты или жертвоприноше-

ния животным перерезают горло, чтобы душа вышла из тела. К рыбам это не относится, поскольку 

считается, что у них уже есть прорези у горла – жабры, и душа может выйти сама [Селезнев, Селезнева 

2004: 32].  

Душа йан соотносится с представлениями о жизненности и проявлениях жизни в человеке: работа 

сердца, дыхание, а также рост волос, ногтей. У барабинцев сохраняется убеждение, характерное и для 

других народов Сибири, что нельзя стричь ногти и волосы в чужом месте, выбрасывать их: нечистая 

сила может похитить через них душу человека. Из разбросанных волос вьет гнездо шайтан. Поэтому 

волосы и состриженные ногти нужно сжигать.  

Когда человек умирает, его душа йан отделяется от тела. Согласно представлениям части опрошен-

ных респондентов, это происходит сразу после смерти, по мнению других, только на 40-й день. По об-

щему мнению, первые 40 дней душа йан находится близко, она «бродит по дому», приходит к родным. 

Считается, что умирающего нельзя оставлять одного: в момент смерти его душу может похитить черт 

(шайтан), и тогда душа обречена скитаться по земле вместе с нечистой силой и портить жизнь живу-

щим.  

Кроме того, душу-йан может похитить злой человек ‒ қара тышлу кижи ʻчеловек с черной душойʼ 

(букв.: с мякотью), тот, кто наделен определенной силой и знает соответствующие заклинания. Вер-

нуть такую душу очень сложно. В давние времена это мог сделать только очень сильный лекарь имче. 

Про людей, у которых украли душу, говорят тыны йоқ кижи ʻчеловек без души’ (букв.: без дыхания). 

Такие люди без души перестают жить полной жизнью и превращаются в подобие «зомби». 

Иное понимание души существует у носителей языка – представителей мусульманского официаль-

ного духовенства. Зарождение жизни описывается ими как сложный процесс: первые 40 дней есть 

только «семя», в следующие 40 дней появляется «кровь», в последние 40 дней нарастает «мясо», 

и наконец на 120-й день прилетает ангел и вдувает в человека жизнь, тогда же ему записывается его 

судьба. Человек предстает как единство двух субстанций – идеальной души (йан) и отрицательных 

характеристик души, жизненных страстей (нафс). Душа не может быть одна, без плоти, но задача  

человека – не позволять плотскому брать верх. «Поставить на место», подавить, привести к смирению 

нафса может только истинная вера. 

Своеобразие данного термина, по сравнению с традиционными названиями душ тюркских народов 

Сибири, состоит и в том, что посредством этого слова могут описываться эмоции человека.  

Душа йан может болеть – йан аўра, выйти ‒ йан чақ-; душу можно продать – йан сат-, убить – йан 

ал-, забрать – йаны ал-, тревожить – йаны қайнатма- ʻдушу не тревожить’ (букв.: не кипятить). С лек-

семой йан связаны эвфемизмы, обозначающие смерть: йан бер- ʻумеретьʼ (букв.: отдать душу). 

И наоборот, йан кер- ʻожитьʼ (букв.: душа войти). 

б.-тат. Йанын бирсä, аны оронҕа йатқырҕалы гäрäк тийлäр ‘Когда душа покидает тело (букв.: когда 

душу=свою отдает), говорят, нужно уложить его на специальное место’ [Юсупов и др. 2013:  

486–488] 21.  

Душа человека может быть злой и доброй, наделенной разными способностями или недостатками, 

поэтому часто существительное йан сочетается с качественными прилагательными: йақши йан ‘хоро-

шая, добрая душа’, йан ачу ʻобиженный в душеʼ, қара йан ‘черная душа’, йаман йан ‘злая душа’, йунуш 

йан ‘мягкая душа’, йиӊель йан ‘легкая, воздушная душа’. C понятием «черной души» связано представ-

ление о порче, сглазе йарат тышлу, среди которых самым опасным является цыган тыш ʻпорчаʼ, 

от которой невозможно исцелиться. При разговоре со злым человеком на душе становится тяжело: 

йанӊа таш йаттердип ‘камень на душу лег’; и напротив, после общения с хорошим человеком чув-

ствуется облегчение: йанӊа таш тиштип ‘камень с души упал’, йаным гайалын булдэ ‘на душе стало 

 
21 В примерах из фольклорной литературы сохранена орфография источника. 
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хорошо’. Что-то можно делать от всей души, с большим желанием: Йырлан тäсäм йан йырлайым... 

ʻЕсли просите, /то/ спою с душой’ [Дмитриева 1981: 105]. 

Слово йан в притяжательной форме 1-го л. ед. ч. может выступать как ласковое обращение: йаным 

туганным ‘дорогой (букв.: душа=моя) мой родственник’. В фольклорных произведениях йан в разных 

формах используется как ласковое обращение к девушке, к любимой: 

б.-тат. Бир йақши ла бирлäн, äй, бир йаман,  

Äй, йанықай ҕаным сылуым, 

Шатлық илä қомыр остыра. 

С одной хорошей, о, с другой плохой, 

О, душечка моя, прекрасная моя,  

Радостно жизнь проходит  

[Юсупов и др. 2013: 265]. 

б.-тат. Туҕайлаосы туҕай таллар öйскäн. 

Қомлана дыр Иртыш йеллäр ескäч. 

Äй хäй лä йандым кöз йäш тöктим,  

Чан (йан) Батышым сендин кеткач. 

 

Луга, луга заросли тальником. 

Мутнеет Иртыш, лишь только подует ветер, 

Ой, сильно горел, слезы я лил,  

Душевная моя Батыш, лишь только ушел от тебя 

[Юсупов и др. 2013: 261–262]. 

 

б.-тат. И ... йасқы ла қыраў кӧски лӓ қыраў – 

Тармақлу пойын алҕан сыраў; 

Сен йанқайны ойлый-ойлый 

Есӓн тӓ гинӓй пашым полты сырқаў. 

 

ʻО, и весенние заморозки, и осенние заморозки. 

Вокруг Тармакуля намело сугробы. 

О тебе долго думая, душечка, 

Здоровая моя головушка стала больной 

[Дмитриева 1981: 74–75]. 

 

Наши информанты такого обращения не используют, вместо него часто встречается йорақ май  

ʻдушенькаʼ (букв.: масло моего сердца). 

Близким понятию души йан в языке выступает сердце йорақ: йақши йорақ ‘доброе сердце’ синони-

мично йақши йан ‘добрая душа’. Как и душа, йорақ может болеть: йан аўрады ~ йорақ аўрады.  

Таким образом, душа-йан у барабинских татар обозначает отторгаемую материальную субстанцию, 

которая:  

‒ присутствует у всех живых и неживых предметов на земле;  

‒ присутствует у человека при жизни и может бродить после его смерти; 

‒ может выйти, улететь, уйти, отправиться в рай, покидать или не покидать своих родных; 

‒ является двойником человека, и поэтому ей присущи человеческие эмоции и действия: болеть, 

тянуть; 

– душу-йан могут унести, увести, забрать, похитить злые силы. 

Jула ~ чула 

Наименование души jула ~ чула представлено только у тюркских народов Южной Сибири – алтай-

цев, чалканцев, хакасов и сибирских татар в разных фонетических вариантах: алт. jула ~ чалк. тьула ~ 

хак. чула ~ сиб.-тат. юло. За пределами Сибири оно не встречается. 

По поводу этимологии лексемы алт. jула ~ хак. чула Н. А. Баскаков и Н. А. Яимова вслед 

за В. И. Вербицким [Вербицкий 1893: 98–99] высказали предположение, что она «может быть связана 

с общетюркским глаголом jul- – “вырывать, выдергивать, спасать, освобождать” или с монгольским 

julex – “переливать”» [Баскаков, Яимова 1993: 11]. Мы склоняемся к мнению авторов монографии «Ми-

ровоззрение тюрков Южной Сибири», которые соотносят представление о jула ~ чула со светильником: 

«Образ “души” – светильника / светоча / свечи был одной из составляющих мифопоэтической концеп-

ции человека у тюрков Южной Сибири» [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989: 98]. Они при-

водят алтайскую «легенду, в которой “душа” выходит из человека в виде двух маленьких свечек» [Там 

же]. Можно предположить связь jула ~ чула с древнетюркским (древнеуйгурским) jula ‘факел, светиль-

ник’ и монгольским зул ‘лампадка, жировая лампа’; ср. тув. чула ‘лампада’ [Clauson 1972: 919]. 

В алтайской и хакасской литературе данное слово используется редко, его можно встретить только 

в специфических текстах. Л. П. Потапов считал, что именно с этим термином «у большинства алтае-

саянских народов связаны понятия о механизме камлания шамана и жертвоприношения божествам», 

и он «выражал наиболее яркую и специфическую черту алтайского шаманизма» [Потапов 1991: 46]. 

Так, «во время камлания к духам и божествам ходит не кам 22, а его jула и духи помощники», и они 

 
22 Кам – шаман. 
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ведут с собой jула жертвенного животного [Там же: 48]. С. Д. Майнагашев указывал на то, что у хака-

сов «под таким названием шаман возвращает ушедшую душу больному» [Майнагашев 1915: 278]. 

Информанты-чалканцы в настоящее время не узнают данную лексему, но в работах Г. Б. Сыченко 

jула описывается как жизненная субстанция. Название души jула зафиксировано автором во время об-

ряда «ловли души» у чалканского шамана 23.  

В хакасско-русском словаре слово чула определяется как ‘душа, душа-двойник человека (который 

может покинуть тело при жизни)’ [ХРС 2006: 1003]. Такое же толкование дается в алтайско-русском 

словаре [АРС 2018: 211]. В. Я. Бутанаев приводит следующее значение чула в хакасском языке, уточ-

няя место ее расположения: ‘душа, астральное тело человека (находящаяся в зрачках глаз)’: чула харах 

одынаң сыхча ‘душа-чула выходит из глаз’ [Бутанаев 1999: 223]. 

Информанты-хакасы объясняют, что такое чула, следующим образом:  

хак. Чула – кiзiнiӊ кӧӊнiн-чаанын паза идi-ханын пiрiктiрчеткен ниме. Киртiнiс хоостыра – чула пiстiӊ 

iкiнҷi чардығыбыс (двойник). Хазых таа полза, ол парыбызарға айабас. Пiлдiрии хоостыра чула 

хутха чағын. «Кiзiнi чулазы хайраллапча» тидiрлер. Харах оды ус парған кiзiнiӊ чулазы парыбысхан 

поладыр. «Харах одын пiр чирде тутпинча» – психиказын сайбал парған кiзiдеӊер пiди тiпчелер. Чула 

хут парын алай чоғын кӧзiтче [Султреков 2010: 21–22] ‘Чула – нечто (букв.: вещь), объединяющее 

человеческую душу и тело. По верованиям, чула – это наш двойник. Даже если здоров, она может 

уйти. По представлениям, чула близка хут. «Человека охраняет хут его», – говорят. У человека, у ко-

торого погас огонь глаз, чула его ушла, значит. «Взгляд на одном месте не держит», – говорят о че-

ловеке, у которого повредилась психика. Чула показывает, имеется или не имеется хут’. 

В этом тексте представлены практически все важные составляющие данного понятия. 

Огонь глаз – отличительная особенность живого, здорового человека. По словам информантов-ха-

касов, «по внешнему обличию призрак (сюрню) ничем не отличается от живого человека. Одежда 

на нем обычная, как и у всех людей, но глаза без “живого огня”, излучают грусть и печаль» [Бурнаков 

2007: 156]. Jула ~ чула может покидать человека при жизни, например во время сна, обморока или при 

сильном испуге [Потапов 1991: 48]. Ночью душа-чула может покинуть спящего человека и, приняв его 

облик, способна путешествовать по округе. Запрещалось ложиться спать с грязным лицом, так как гу-

ляющая душа по возвращении, увидев неумытое лицо, в страхе может покинуть хозяина. Отсюда про-

исходит потеря зрения и здоровья, поскольку зрение человека зависит от светящейся души чула 24. По-

теря jула может даже приводить к смерти.  

алт. Ох, дьулам дьок ‘Ах, душеньки моей нет’ (возглас, например, во время тяжелой болезни) [ОРС 1947: 

58]; jулазы jок кижи ‘человек безжизненный, сонный, апатичный, без жизненного тонуса, слабый, уга-

сающий’ (букв.: jула=его нет человек); Jула jӱр калза, канча да кӱн бар, ол ӧйдӧ jуланы бурубаза, кижи 

бар jат, божоп jат ‘Когда уходит jула, сколько-то дней есть [срока], если в то время jула не вернуть, 

человек уходит, умирает’. 

По словам информантов, «словом чула можно назвать душу, которая может покинуть человека при 

жизни, например во время сильной болезни или в состоянии сильного опьянения, но затем вернуться, 

либо душу умершего человека» [Абдина 2012: 4]. 

В хакасском героическом эпосе говорится, что чула может быть где-то спрятана, чтобы ее не нашли 

враги и не одолели богатыря:  

хак. Арығ тының, арығ чулаң / Позыңда ба? – тіп турадыр [Алтын Арығ 1987] ‘Твоя чистая душа-тын, 

чистая душа-чула / При тебе ли? – спрашивает’. 

хак. Минiң арығ тынным, чулам 

Пу чирде чоғыл 

Арығ тынным, арығ чулама 

Аран-чула ат чит полбас, 

Арығ тынным, чуламны 

Улуғ алып таап полбас  

[Алтын-Арығ 1987]. 

Моей чистой души-тын, чула 

На этой земле нет, 

До чистой души-тын моей,  

Чистой души-чула моей 

И скакун не доскачет, 

Мою чистую душу-тын, чула 

И большой богатырь не найдет. 

 
23 https://www.culture.ru/objects/414/kompleks-shamanskikh-mifologicheskikh-predstavlenii-u-chalkancev-s-

suranash-turochakskogo-raiona-respubliki-altai 
24 https://askizon.ru 
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Как видно из примера, чула употребляется здесь вместе с тын, что, видимо, обозначает совокуп-

ность душ ‒ жизненных сил героини, а также сопровождается эпитетом арығ ‘чистый’.  

Л. П. Потапов в примере камлания шамана приводит строки, в которых jула выступает в парном 

сочетании с кут: Ак Jайыкка кут-jулазы курчалзын [Потапов 1991: 62] ‘Пусть священным Дьайыком 

кут-jула охраняются’. Г. Б. Сыченко указывает на представления чалканцев о том, что сначала у чело-

века имеется душа кут, которая потом становится жизненной субстанцией jула. В обрядовых текстах 

для обозначения данного феномена часто используется парное название кут-jула 25.  

Ср. также приведенные выше высказывания: хак. чула хутха чағын ‘чула близка хут’, чула хут па-

рын алай чоғын кӧзiтче ‘чула показывает, имеется или не имеется хут’. 

Как и другие души, чула можно похитить: хак. чулазын алдыртыбысхан ‘[его] душа похищена’ 

[ХРС 2006: 1003]. Сибирские татары считали юло и принадлежностью живого человека, и призраком. 

Они связывали юло «с обликом, образом человека, не всегда видимым, но который можно отделить 

от него, украсть и т. д.» [Корусенко 2013: 58–59]. Так, юло может похитить күремце ‘знахарь, ворожея, 

гадалка’: «…завернет юло в платок, спрячет где-нибудь…». Человек, у которого похитили душу юло, 

может заболеть, умереть или приобрести увечье, повторяющее, например, скорченное положение по-

хищенной души. В такой ситуации душу можно обнаружить по тоненькому писку, который она может 

издавать» [Корусенко 2015: 82].  

Особенностью чула является то, что, в представлении хакасов, она является хозяином человека [Ар-

чимачева 2011: 15], кӧӊнiн-чаанын паза идi-ханын пiрiктiрчеткен ниме ‘нечто, объединяющее челове-

ческую душу и тело’ 26. Она защищает человека, удерживает его равновесие: кiзiнi чулазы хайраллапча 

‘человека душа охраняет’ [ХРС 2006: 1003]; кiзiнiң чулазы пасты тутча ‘душа-хозяин (душа-чула) 

человека держит равновесие (тела)’ [Бутанаев 1999: 223].  

Душу-чула, по представлениям хакасов, может иметь не только человек, но и животные. В хакас-

ском героическом эпосе «Алтын Арыг» чула есть у коня:  

хак. Алтын Кӧӧктің сол пазы Ах сабдар аттың чулазы, – теен ‘Левая голова Золотой Кукушки – [Это] 

душа Бело-игреневого коня, – она сказала’ [Алтын Арығ 1987]. 

Jула ~ чула понимается и в более широком плане ‒ как родовая, коллективная душа: 

алт. Мындый jерлерис алтай jонныҥ jулазын туткан тазылдар [Маскина 2020:179] ‘Такие наши земли – 

корни, которые держат душу алтайского народа’. 

хак. сööк чулазы, которую олицетворяло дерево определенного вида: Арғыннарның сööк чулазы – тыт 

‘Родовая душа аргынов 27 – лиственница’ [Бутанаев 1999: 223]; Хазың ағачы хазах чулазы ‘Береза – 

душа русских’ [Там же]. 

Jула ~ чула используется в значении ‘душа, сущность, суть какого-либо жизненного пространства 

человека’:  

алт. Албатымныҥ кожоҥында / Алтайымныҥ jулазын эм сескем [Ердеев 2009: 30] ‘В песне моего народа 

/ Душу моего Алтая теперь я почувствовал’. 

хак. Аарлығ чурттың чулазы пол! ‘Стань душой дорогого жилища!’ 

Таким образом, jула ~ чула, по данным языков Южной Сибири (алт., хак., сиб.-тат.), характеризуется 

следующим образом: 

‒ имеется у человека, животных (хак.); 

‒ связана со светом, огнем глаз, зрением (хак.);  

‒ охраняет человека (хак.), держит равновесие его тела (хак.);  

‒ может покидать человека при его жизни, что приводит к болезни (у всех южносибирских наро-

дов), потере зрения (хак.); 

‒ выступает также хранителем жизненного пространства человека (алт., хак.); хранителем народа 

(алт.), хранителем рода в виде определенного родового дерева (хак.). 

 

 
25 https://www.culture.ru/objects/414/kompleks-shamanskikh-mifologicheskikh-predstavlenii-u-chalkancev-s-

suranash-turochakskogo-raiona-respubliki-altai 
26 Кӧӊнiн-чаанын ‘душу и тело’: кӧӊнi и чаан – души, которые представляют собственно внутренний мир  

человека, средоточие его мыслей и переживаний. О них сказано далее. 
27 Аргын – название одного из родов кызыльцев (этнической группы хакасов) [Бутанаев 1999: 26].  
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Итак, все прижизненные души связаны с такими характеристиками живого человека, как дыхание, 

зрение, сила, энергия, способность к продолжению рода. Эти души выступают не только хранителями 

человека, но и его жизненного пространства, рода, народа. 

2.1.2. «Пограничные» души 

По традиционным представлениям тюрков Сибири, некоторые души относятся как прижизненным, 

так и к посмертным. Есть души, которые «переходят» границу жизни и смерти и существуют опреде-

ленное время между двумя мирами. Такие души, которые после смерти находятся на грани двух миров, 

определены нами как «пограничные». Смерть человека в представлении тюркских народов Сибири 

сопровождается гибелью или трансформацией его прижизненных душ. «Переход в иное бытие всяче-

ски отдаляется, растягиваясь во времени, о чем свидетельствует долгий и сложный путь переселения 

души в мир мертвых и вера в то, что человек может умереть несколько раз. В большинстве случаев 

в течение сорока дней умерший уже лишался основных признаков жизни, таких как телесной плоти 

и видимого облика, и оказывался в области, предназначенной для умерших» [Арчимачева 2011: 15].  

Момент перехода крайне тяжел и опасен как для самого человека (вернее, его посмертных душ), так и 

для его близких.  

К «пограничным» душам относятся сӱне ~ сүнезин и сӱр ~ сүр ~ cӱрӱн. В разных языках толкования 

этих лексем различаются, общим является представление о том, что эти «души» отделяются после 

смерти человека. 

Сӱне ~ сүнезин 

Термин сӱне ~ сүнезин, в отличие от тын и кут, встречается только в алтайском, хакасском, тувин-

ском и тофаларском языках: алт. сӱне ‘душа человека, призрак (умершего человека)’ [АРС 2018: 617], 

‘душа человека, по поверью, выходящая в момент смерти и остающаяся некоторое время около умер-

шего в виде ветра, воздуха, пара’ [ОРС 1947: 134]; хак. сӱне ‘душа человека (отделившаяся от тела 

после смерти); призрак умершего человека’ [ХРС 2006: 530]; тув. сүнезин ‘бессмертное начало живого 

существа (душа), которое остается даже после смерти’ [ТСТЯ II 2011: 764]’; тоф. сүнэ ‘душа’ [Рассадин 

2016: 372]; тоф. сүнэсин [тоф. сүнэсинi] устар. рел. ‘душа, дух (человека)’. Лексема имеет монгольское 

происхождение: монг. сүнс(эн) ‘душа, дух; сущность, истинный смысл’ [БАМРС III 2001: 143]. 

Таким образом, сӱне ~ сүнезин обозначает как прижизненную душу, так и посмертную: 

алт. Эҥирде, тӱнде ай эскиде кижи арчуул, бöрӱк jок чыкпас. Кижиниҥ бажы байлу. Сӱнези башта jӱрер 

[Алтай jаҥ 1996: 16] ‘Вечером, ночью, когда луна старая, человеку нельзя выходить [на улицу] 

без платка, без шапки. Голова человека – особое место 28. Его душа находится в голове’; Эмди, айса 

болзо, олор экӱниҥ сӱнелери… Туку теҥериде, кöк-айаста… (Каинчин) ‘Теперь, может быть, души 

этих двоих… Вон на небе, во вселенной…’ [АРС 2018: 617]; …Учурдыҥ кайра jанар аргазы jок. Божо-

гон. Бери jаҥыс сӱнези айланып келердеҥ башка… [Укачин 1981: 293] ‘У Учура нет возможности вер-

нуться обратно. Умер. Сюда только его душа может вернуться, наверное’. 

тув. Эки кижиниң сүнезини арга-арыг иштинге, бедик дагларга, көк дээрге ужуп чоруур [Кенин-Лопсан 

2000: 135] ‘Душа-сюнезин хорошего человека в лесах, в высоких горах, в голубом небе летает’. 

хак. «Кiзi сӱнезi чӧрче» тiпчелер, хаҷан ӱреп парған кiзiнiӊ сӱнезi чӧрчетсе. Нiске сӧӧктiг кiзiнi идi-ханы 

чох, сӱне осхас тидiрлер чон аразында [Султреков 2010: 21] ‘«Ходит сюне человека», – говорят, когда 

ходит сюне умершего человека. Про человека, у которого слишком худые кости, в народе говорят, [что] 

у него нет мяса-крови, словно сюне’; Улуғ частығ кiзi ирiнiӊ сӱнезiнеӊ сала даа хорыхпинча, тiрiг 

ле кiзiнеӊ чiли чоохтас турча… [Султреков 2010: 173–174] ‘Пожилой человек совсем не боится при-

зрака мужа, как с живым человеком разговаривая, стоит…’ 

М. Ю. Арчимачева определяет сӱне у хакасов «как пограничную ситуацию между жизнью и смер-

тью: это и двойник живого человека, но в отличие от жизненной силы несет в себе злобные черты, 

которые способны навредить живым людям, и двойник умершего человека, но не достигшего своей 

обители» [Арчимачева 2011: 15]: хак. хара сӱне саап парған ‘сильно исхудал, у него остались кожа да 

 
28 Байлу ‘священный, сакральный (по отношению к которому требуется совершать определенные действия 

или соблюдать запреты)’, в данном случае голову как часть тела, в которой находится сӱне и которая восприни-

мается как носитель жизни, человек должен оберегать определенным образом для сохранения жизни, здоровья 

и благополучия.  
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кости’ (букв.: черная душа ударила [его]) [Бутанаев 1999: 124]. Однако имеются примеры, которые 

позволяют предположить, что сӱне может быть и прижизненной душой. На это указывает парное соче-

тание с хут: хут-сӱне или сӱнезi-худы, сӱне-чула:  

хак. Частыхтыӊ пулиин тартхлап, хут-сӱнелер орнынзар айланзыннар тiп сурынчабыс [Султреков 2010: 

22] ‘Подёргивая угол постели, просим мы, [чтобы] хут-сюне на место вернулись’; Пӱӱнгi кӱнде хайдағ 

синде сӱне-чулаларыбыс, андағ синде полар тӧллернiӊ чаны паза ханы [Султреков 2010: 22] ‘На сего-

дняшний день на каком уровне наши сюне-чула, на таком уровне будет чан 29 и кровь потомков’; Хам, 

андағ кiзiнiӊ сӱнезi-худы соонҷа чӧрiп, оларны пiрiктiр пирче [Султреков 2010: 22] ‘Шаман, пойдя 

вслед за сюне-хут такого человека, их объединял’.  

Возможно, это сочетание служит объединяющим для всех душ, от рождения (кут) до смерти чело-

века (сӱне). 

На основании того, что у алтайцев сӱне обозначает как прижизненную, так и посмертную душу, 

Н. А. Баскаков и Н. А. Яимова считали лексему сӱне обобщающим понятием души в алтайском языке, 

а все остальные названия для души – ее конкретными преобразованиями [Баскаков, Яимова 1993: 9].  

По верованиям алтайцев и хакасов, эта душа, в отличие от тын и кут, присуща только человеку 30. 

Различается и место пребывания «душ»: 

алт. Кижиниҥ сӱнези бажында јӱрет, ол тӧбӧнӧҥ кирип ле чыгат, кут киндигинеҥ кирип ле чыгат, су-

узыны тумчуктаҥ ла оостоҥ тын ажыра кирет ле чыгат [Тырысова 2008: 104] ‘У человека душа-

сюне живёт в голове, она может выходить и заходить через макушку, душа-кут выходит и заходит 

через пупок, суузын с дыханием выходит и заходит через рот и нос’. 

У тувинцев считается, что сӱнезин, так же как тын и кут, бывает у людей, животных и растений:  

тув. Бурун өгбелерниң ёзузунда болза кижи-даа, мал-даа, аң-даа, куш-даа, ыяш-даа, чечек-даа сүнезинниг 

болур, кызым [Кенин-Лопсан 2000: 135] ‘В древних традициях предков человек, скот, зверь, птица,  

дерево и цветок имеют душу-сюнезин, дочь моя’.  

Тувинцы верят также, что сүнезин может находиться под ногтями и в волосах человека, в связи 

с этим запрещали стричь ногти и волосы после заката солнца. Кроме того, сүнезин человека может 

быть в животных, насекомых или в вещах, окружающих его, и всегда сопровождает своего хозяина. 

С этим поверьем тувинцев связан запрет на беспричинное убийство любого живого существа, что нахо-

дится рядом с человеком. 

По верованиям алтайцев и хакасов, после смерти человека сӱне может сохранять свою «связь  

с материальным миром, но уже в иной, преображенной форме», приняв образ птицы, облака, ветра, 

пара и др. [ОРС 2005: 134; Бурнаков 2007: 156; Тадина 2009: 70; Арчимачева 2011: 16]:  

алт. Бир келин ондый саҥ-башка кушкашты качан да кӧрбӧгӧм деп, кайкап куучындады. Байла, ол кайчы-

ныҥ сӱнези болбой, ӧдӱп јаткан байрамды јарадып, кӧрӱнгени ол болбой [Эл-Алтай 2019: 31] ‘Одна 

женщина, удивляясь, рассказывала, что никогда еще не видела такой странной птицы. Наверное, это 

душа того сказителя, это, наверное, то, что он появился, одобряя проходящий праздник’.  

Призраку, душе-сӱне, приписываются все действия человека, так как она является его двойником: 

алт. Байла сӱнези ыйлап турган болбой кайтсын… [Чунижеков 2013: 46] ‘Наверное, его душа-сюне пла-

чет’; Баламныҥ сӱнези тӱҥей ле алтайыныҥ ару сындарында каткырып jӱрер [Тӧлӧсӧв 1987: 155] 

‘Душа моего ребенка все равно будет жить, смеясь, в чистых горах родной земли’; Тӱште дезе качан 

анай угул турза, айдар керек: «Мен мында» – деп. Кижиниҥ сӱнези может базеерге. Тӱште айтпазаҥ, 

может таппай кайдӧӧн дӧ jӱрерге, блуждать эдип ‘А днем, когда так слышится [зов], нужно гово-

рить: «Я здесь». [Это] душа-сюне человека может ходить. Если днем не сказать, [она] может, не найдя 

[человека], куда-нибудь уйти, блуждать’.  

В представлениях алтайцев различаются агару тын сӱне (букв.: чистая тын сӱне), которая создана 

Эрликом и после смерти становится ӱзӱт, проходит мир предков, небо и в конце концов снова спуска-

ется в средний мир, а также тенибер сӱне (странствующая сӱне) и сööк сакычы сӱне (сӱне ‒ сторож 

могилы и останков человека), оберегающая останки, могилу человека, пока его душа не вернется в под-

лунно-солнечный мир [Муйтуева 2004: 123–124]. Тенибер сӱне является двойником человека, может 

уходить на время, например, туда, куда стремится человек:  

 
29 Чан – душа, связанная с внутренним, эмоциональным миром человека. 
30 А. В. Анохин описывает сӱне как присущую человеку и животным [Анохин 1924: 19]. 
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алт. Мен сени бӱгӱн тӱженгем, байла сениҥ сӱнеҥ айылга jет келен ‘Я тебя сегодня во сне видела, навер-

ное, твоя душа до дому добралась’; Тышкары адамныҥ ӱни угулды, чыгып келзем – кижи jок. Адамныҥ 

сӱнези болгон эмтир ‘На улице послышался голос отца, выхожу – никого нет. Душа отца была, ока-

зывается’ (перед тем, как вернулся отец). 

алт.  – Бу сен бе, Токна? 

– Jок, мен кöрмöс. 

– Jок, чын ла сен эмежиҥ бе, Токна? 

– Сӱнези, былар, сӱнези  

[Тöлöсöв 1987: 15] 

– Это ты, Токна? 

– Нет, я чёрт. 

– Нет, действительно ты, Токна? 

– Его душа, уважаемая, его душа. 

В данных примерах название тенибер сӱне не используется. Считается хорошим знаком, если сӱне 

человека приходит прежде него: человек здоров, бодр, так как бодра его душа. Если сӱне приходит 

позже, это показывает, что она слаба или ее уже нет на месте. В этом случае человек может умереть. 

Без сӱне слабый человек может прожить год, сильный живет до трех лет.  

По поверьям алтайцев, сӱне может загрязниться:  

алт. Jаан кижиниҥ алдын кечпес. Алдын кечсе, сӱнези быртып калар. Оноҥ улам карган кижи сы-

рыҥытып оорып jӱрер, кӱчи чыгар. Карган кижиниҥ сӱнези алдында jӱрер [Алтай jаҥ 1996: 82]  

‘Пожилому человеку нельзя переходить дорогу. Если перейти, его душа-сюне загрязнится. Из-за этого 

человек будет болеть, сила его уйдет. У пожилого человека душа-сюне впереди него ходит’.  

Тувинцы верят в существование двух сүнезин, которые при жизни человека являются одним целым 

и разделяются после смерти: арыг сүнезин ‘чистая, светлая сүнезин’ уходит в верхний мир, а бора сүне-

зин ‘серая сүнезин’ остается на могиле:  

тув. …өлген кижиниң арыг сүнезини чоруптар. Бора сүнезини өлген кижиниң хөөрүнге артып калыр. 

Ынчан кижиниң сүнезини ийи аңгы болу бээр. ‘...у умершего человека светлая душа уходит. Серая 

душа умершего человека на его могиле остается. Вот так душа человека надвое разделяется’ [Мифы, 

легенды… 2010: 170‒171].  

Сӱне может на время покидать человека при его жизни, иногда при испуге или внезапном пробуж-

дении ото сна. Если она долго не возвращается, заблудившись или будучи украдена чужим шаманом, 

враждебными силами, человек лишается памяти, сознания, заболевает и умирает. В силу того, что сӱне 

~ сүнезин является отделяемой и может покидать человека при жизни и после смерти, данная лексема 

употребляется в конструкциях с глаголами движения (алт. чык- ‘выходить’, кир- ‘входить’, jет- ‘до-

стигать’; хак. чӧр- ‘ходить’; тув. чор- ‘уходить’, ырава- ‘не покидать’) и в пространственно-бытийных 

конструкциях, которые указывают местонахождение души. В последнем случае также могут исполь-

зоваться глаголы движения, например: алт. jӱр- ‘ходить’, тув. уш- ‘летать’: 

алт. Кижиниҥ сӱнези бажында јӱрет, ол тӧбӧнӧҥ кирип ле чыгат ‘У человека душа-сюне живёт в го-

лове, она может выходить и заходить через макушку’. 

«По представлениям саяно-алтайских народов, “суне”, выйдя из тела, блуждает по местам, к кото-

рым привыкла» [Арчимачева 2011: 15], посещает «тех людей, которых умерший вспоминал в послед-

ние минуты своей жизни»: 

алт. Сӱнелери кижидиҥ тирӱде кӧп сабада jӱрген jерлеринде jӱретен неме ошкош не [Эл-Алтай 2019: 115] 

‘Души их, кажется, нечто, что ходит в тех местах, где в основном бывал человек при жизни’. 

тув. Мөчээн кижиниң сүнезини чеди хонгаш, аал-чуртун эргип келир дижир [Кенин-Лопсан 2000:  

132–133] ‘Душа-сюнезин покойника возвращается на седьмой день, чтобы обойти родные места’. 

Поскольку сӱне ~ сүнезин является двойником человека, то ей приписываются и другие человече-

ские действия, в том числе эмоции: алт. ыйла- ~ тув. ыгла- ‘плакать’; алт. кородо- ‘скорбеть’; тув. ырла- 

‘петь’, кыйгыр- ‘звать’, чугаала- ‘разговаривать’, халакта- ‘сожалеть’ и др.: 

алт. Оныҥ учун jаш сӱнелери эмдиге jетире кородоп, тӱндер сайын ыйлажып jӱретени ол деп... [Эл-Алтай 

2019: 123] ‘Поэтому их молодые души-сюне, до сих пор скорбя, каждую ночь плачут…’; Бу ӧйдӧ оныҥ 

сени санап калган сӱнези сеге једип келетен болор бо? [Эл-Алтай 2019: 44] ‘Не дошла ли в это время 

до тебя его душа [человека], который соскучился по тебе?’ 

тув. Өлген кижиниң сүнезинин хам, ламага йөрээлин номчудуп, бурган оранынче үдедип, оруун айтырбас 

болза, ооң сүнезини ол тооваан төрелдериниң аал-чуртундан ыравас. Оларны долганып, оларның 
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дөгере өлүп, аңаа эш боорун манап, кижи караанга көзүлбейн, ыглап, ырлап, кыйгырып, чугаалап, 

халактап чорууру ол-дур [Сарыг-оол 2008: 39‒40] ‘Если шаман, лама не прочитают напутствие, не про-

водят в верхний мир, не укажут дорогу душе-сюнезин покойника, (то) его душа-сюнезин не покинет 

места проживания родственников. Обходит, ждёт, пока все они умрут, станут ей спутником, не попа-

дается на глаза, плачет, поет, зовет, разговаривает, сожалеет ведь’. 

В тувинском эпосе сүнезин может умереть, причем у богатыря их несколько (или же сүнезин явля-

ется здесь собирательным названием для всех душ):  

тув.  Ынча сүнезинимниң 

Чаңгызы-даа өлбейн баар болза, 

Чүс сөөгүм 

Тутчуп-даа турар, 

Эъдимни кезип-даа турар болза, 

Өлүр ужур чок мен  

[Тувинские героические сказания 1997: 287]. 

Если из всех моих душ-сюнезин 

Хотя бы одна не умрет, 

[Все] мои сто костей 

Срастутся, 

И хоть изрежешь мое тело, 

Я не умру. 

 

По представлениям алтайцев, душу-сӱне, как и другие души, могут похитить злые силы или чужие 

шаманы. Случайно вылетевшую при чихании сӱне могут схватить и унести в иной мир кара неме ‘чер-

ное нечто’ или кöрмöс ‘невидимый’. В следующем примере душа ребенка представляется как драго-

ценность, которую похищают: 

алт. Слердиҥ карган кöрмöзööр… кече эҥиргери тӱн баланыҥ алтындый суркураган сӱнезин койнына 

сугуп алала, öзöкти öрö jӱгӱрип брааткан… [Каинчин 1984: 121] ‘Ваш старый черт… вчера к вечеру, 

сунув за пазуху сверкающую, словно золото, душу ребенка, бежал вверх по долине’.  

Чтобы защитить душу ребенка, используют обереги:  

алт. Бала чыкса, балага jаман неме jууктабазын деп, сӱнезин эжин ал сокпозын деп, ого элдеҥ ле озо 

айуныҥ, тырмакту аҥныҥ тырмактардаҥ шалтырак jазайла кабайга илкӱй тран [Тырысова 2008: 

102] ‘[Когда] ребенок родится, чтобы к ребенку не приблизилось плохое, чтобы не забрали его душу-

сюне, прежде всего сделав ему шалтырак 31 из когтей медведя, когтистого зверя, вешают на колыбель’.  

Тувинцы после внезапной кончины человека говорят, что в последнее время он изменился, и это 

свидетельствует о том, что его души уже не было на месте: сүнезини аппарган ‘сюнезин его унесли’. 

В тувинских героических сказаниях встречается также парное слово сүү-сүнезин ‘заветные души’, 

являющееся, видимо, собирательным названием для «душ» в человеке, а также күчү-сүнезин, сүлде-

сүнезин ‘душа жизненной силы’ (< монг. Сүлд ‘духовная мощь, жизненная сила; дух, интеллект; душа; 

счастье, на роду «написанное счастье»’ [БАМРС III 2001: 141]): 

тув.  Силерниң өлүр тыныңар, 

Сүү-сүнезиниңер, 

Сүлде-сагыызыныңар 

Чүде болур чүмел? 

[Тувинские героические сказания 1997: 284] 

Ваши смертные души, 

Заветные души, 

Хранители вашей жизненной силы 

В чем находятся?  

[Там же: 285] 

Души могут находиться вне тела богатыря: 

тув.  Бир күчү-сүнезиним – 

Кадыг-кара чамның 

Бир ужунда чүме – дээн иргин. – 

Бир сүлде-сүнезиним ‒ 

Кара саар 

Кадыг идиимниң 

Улдуңунуң аразында 

Сарыг болат бар – 

Деп турган иргин. – 

Бир сүлде-сүнезиним – 

Одна душа моей жизненной силы – 

На одном конце 

Моего тугого-крепкого лука, –  

говорит. 

Одна душа моей жизненной силы – 

В блестящем булате, [хранящемся] 

В прослойке подошв 

Моих прочных идиков 32 

Из черной юфти, – 

Говорит. – 

 
31 Шалтырак – оберег, сделанный из когтей диких животных.  
32 Идик – обувь. 
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Чиге соңгу чүкте 

Үш сарала мыйгактың 

Ипггинде чоруур 

Чаъс хааржактың иштинде 

Мөңгүн хааржак, 

Мөңгүн хааржактың иштинде 

Алдын хааржак бар… 

[Тувинские героические сказания 1997: 284] 

Одна душа моей жизненной силы – 

В семи осах 

Внутри золотого ларца; 

Золотой же ларец – 

Внутри серебряного ларца; 

Серебряный ларец – 

Внутри мельхиорового ларца… 

[Там же: 287] 

Таким образом, сӱне ~ сүнезин в тюркских языках Южной Сибири обозначает отторгаемую матери-

альную субстанцию, которая:  

‒ присуща только человеку (алт., хак.) или всему живому (тув.). Она может предстать в облике жи-

вотного, птицы, облака и др. (алт., хак.). Она может находиться в живой природе, окружающей чело-

века (тув.); 

‒ присутствует у человека при жизни и продолжает жить после его смерти (алт., тув.) или как по-

смертная душа существует в течение 40 дней или года (хак.), 49 дней (тув.) после смерти человека. 

Ее можно услышать и иногда увидеть как призрака; 

‒ может выйти, войти, прийти куда-либо, куда человек стремится (при жизни), или бывать там, где 

часто бывал умерший (алт., хак.); может уйти, отправиться в рай, покидать или не покидать своих род-

ных (тув.); 

‒ является двойником человека, и поэтому ей присущи человеческие эмоции и действия: она может 

плакать (алт., тув.), сожалеть (тув.), разговаривать, петь, звать (тув.); 

‒ может быть спрятана в каких-либо предметах (тув. героические сказания); 

‒ ее могут унести, увести (алт., тув.) или уничтожить (тув.) злые силы. 

Существуют разные названия душ, составной частью которых является компонент сӱне ~ сүнезин: 

так называемая «чистая» алт. агару сӱне ~ тув. арыг сүнезин (перерождающаяся душа), алт. тенибер 

сӱне (странствующий сӱне) и алт. сööк сакычы сӱне, тув. бора сүнезин, которые привязаны к телу че-

ловека и остаются на его могиле. 

Сүнезин в тувинском языке представляет жизненные силы человека, парные сочетания с этим сло-

вом могут обозначать все души, имеющиеся у человека.  

Сӱр ~ сүр ~ сӱрӱн 

Этнографы и лингвисты отмечают синкретизм понятий сӱне и сӱр ~ сӱрӱн у тюрков Южной Сибири 

[Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989; Арчимачева 2011; Бурнаков 2007]. Как и в случае 

с сӱне, в рассматриваемых языках есть различия в понимании сӱр ~ сӱрӱн как души живого и умершего 

или только умершего человека.  

В хакасско-русском словаре даются следующие значения этой лексемы: сӱрӱн I 1) дух, душа; жиз-

ненная сила; 2) дух, призрак (по суеверным представлениям, душит человека во время сна); 3) душа, 

дух (умершего); как омоним указывается сӱрӱн II ‘облик, лицо’ [ХРС 2006: 534]. В. Я. Бутанаев приво-

дит значения, которые в целом совпадают с толкованиями словаря: ‘поминальная часть души умер-

шего; образ покойного; психика, моральное состояние; характер; образ, вид’ [Бутанаев 1999: 125]. Сӱр 

отражается в хакасском языке как присущая и человеку, и животным сущность: Пӱӱл мал сӱрнi майың 

‘Нынче скот слабый (слабая жизненная сила)’ [ХРС 2006: 534]. 

В якутско-русском словаре лексема сүр обозначена как ‘душа (олицетворение живого начала)’; про-

изводное от сүр слово сүргэ имеет значение ‘дух, душевное состояние (человека)’ [ЯРС 1972: 350]. 

Э. К. Пекарский так определяет сүр: «олицетворение энергии и силы воли, вообще психики в человеке, 

высшая степень чего-л., душа у человека и у животных, даже у рыб, психическая жизнь» [Пекарский 

1959: 2402]. У якутов сүр понималась, видимо, также как некая сущность любого предмета, о чем го-

ворят примеры, приведенные в словаре Э. К. Пекарского: Аңардас саңараргыттан арыы (ас) сӱрӓ 

кöтöн хāлар ‘От одних твоих разговоров душа масла (пищи) улетучивается’, т. е. масло (пища) утра-

чивает вкус, становится непитательным [Там же: 2402]. 

В алтайском языке Н. А. Баскаков и Н. А. Яимова относили сӱр к прижизненным душам. В «Ойрот-

ско-русском словаре» под редакцией Н. А. Баскакова слово сӱр зафиксировано в значениях ‘изображе-

ние, рисунок, портрет, картина; образ, вид, лицо; красота, солидность; миф. душа человека, по пове-

рью, отделяющаяся при его жизни; миф. душа животного, по поверью, отделяющаяся во время смерти 



50 

(при жертвоприношении животного жертвовали только сӱр, а не мясо); призрак’ [ОРС 2005: 134].  

Как видим, здесь дается и значение ‘призрак’. В «Алтайско-русском словаре» значение ‘душа’ не при-

водится, перечисляются только значения ‘изображение, рисунок, портрет; образ, вид, лицо’. Но следы 

употребления сӱр как вербализатора понятия ‘душа’ прослеживаются во фразеологизме сӱри чыгар 

(тӱжер) ‘испытывать слабость, подавленность’ (букв.: его энергия вышла, подавлена) [АРС 2018: 617]. 

Возможно, это говорит о том, что данное слово в значении ‘душа’ редко употребляется в современном 

алтайском языке, обычно используется сӱне. Хотя слово сÿр узнается информантами-телеутами, сохра-

нилось в их памяти, оно находится «на периферии языкового сознания» и они не могут уточнить зна-

чение этого слова, т. е. «значение (пропозиция), равно как и пропозициональная структура, утрати-

лись» [Араева и др. 2016: 58]. 

В чалканском языке лексема сӱр имеет значения ‘душа прижизненная и посмертная; облик, образ’: 

чалк. Тирӱ киҗыныҥ сӱрин кöргынде, ньеменге, ол киҗе агрып щығара может ‘Если увидеть душу-сюр 

живого человека, это к плохому, тот человек может заболеть’; Киҗе öлқанде, аҥ сӱри сööктырде тьо-

ртьыт ‘Когда человек умирает, его душа-сюр ходит на могилках’. 

В шорском языке слово сӱрӱн обозначает ‘душу умершего человека’ [Шорский фольклор 1940: 330–336].  

Исследователи подчеркивают наличие у лексемы сӱр ~ сӱрӱн значения ‘облик, образ’, делая вывод 

о том, что сӱр ~ сүр ~ сӱрӱн, как и сӱне, «отражает понимание целостности внешнего облика и психи-

ческой организации человека» [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989: 125]. Особенно четко 

это прослеживается в определении хакасского слова сӱрӱн, а также в таких сочетаниях, как сӱрнi пасха 

кiзi ‘человек другого склада’ [Бутанаев 1999: 125], хатығ сӱрӱннiг ‘с твердым характером’, чиит 

сӱрӱннiг ‘человек, выглядящий моложе своих лет’ (букв.: с молодым обликом) [Там же]. 

В алтайском сказании «Ак Бий ле оныҥ билези» («Ак-Бий и его семья») облик героя передается 

шулмусам 33 посредством овладения его сӱр: 

алт.  Корон-сары ӱч шулмус 

Коркышту мени кинчектеди. 

Озо баштап сӱримди jуткан. 

Оныҥ кийнинде сööктöрим jуткан. 

Оныҥ учун ӱч шулмус 

Мен кеберлӱ болгон  

[Эр-Самыр 1986: 200]. 

Ядовито-желтые три шулмуса 

Сильно мучили меня. 

Сначала проглотили мой сӱр. 

Затем проглотили мои кости. 

Поэтому три шулмуса  

стали похожими на меня. 

Происхождение слова сӱр ~ сүр ~ сӱрӱн до сих пор остается неясным. Н. А. Баскаков предположил 

возможность его заимствования из арабского языка, от sür(ӓt) ‘вид, образ, изображение’ [Баскаков, 

Яимова 1993: 12]. В киргизском и казахском языках имеется лексема сур ‘дух, душа’ ~ сұр ‘вид, облик’ 

[КРС 1989: 302], ‘вид; форма; внешность’ [КРС 2008: 740]; суру качты (букв.: сур=его убежал) или 

суру кетти (сур=его ушел) ‘он испугался; у него душа в пятки ушла; он опустился, перестал заботиться 

о своём внешнем виде и пал духом; у него жалкий вид’ [КиргРС II 1985: 166]; каз. сұры қашты ‘вы-

глядеть болезненно’ (букв.: сур=его убежал).  

В словаре В. И. Вербицкого, кроме значений ‘образ, изображение; лицо; призрак, привидение; кра-

сота; душа, свойственная человеку и скоту’, имеется значение ‘величие, солидность; вид’ [Вербицкий 

2005: 316], которое соотносится с монг. сүр ‘величие, благолепие и недосягаемость могущественного 

величия; авторитет; импозантность; сила, мощь’: сүр сүлд ‘духовная мощь’ [БАМРС III 2001: 141]. 

На это монгольское слово указывают и Н. А. Баскаков и Н. А. Яимова [Баскаков, Яимова 1993: 12]. 

Слово сүр с данной семантикой встречается также в киргизском: сүр ‘грозный, важный вид’ [КиргРС II 

1985: 166]. Возможно, есть историческая связь между словами кирг. и монг. сүр и кирг. сур ‘дух, душа’, 

так же, как и между словами алт. сӱр ‘душа’ и кирг. сур ‘дух, душа’: ср. кирг. сүрүн суук салды ‘он 

очень грозно посмотрел’ [КиргРС II 1985: 166] (букв.: грозный вид=свой холодно положил) и сур сал= 

‘смотреть или относиться холодно, недружелюбно, враждебно’ (*сур (возможно, то же, что и сүр) по-

ложить).  

Душа сӱр ~ сӱрӱн предстает как двойник человека (или животного), и ей приписываются действия 

и эмоции, которые свойственны человеку. Она разговаривает, прощается, общается с шаманом, умо-

ляет, тоскует, плачет:  

 
33 Шулмусы – мифические существа. 
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хак. Ӱттiг тасты öтсöк, сӱрнi паза пу чирзер айланмас [Бутанаев 1999: 125] ‘Как только сквозь [скалу] 

Юттиг-тас пройдет, душа умершего снова в этот мир не вернется’; Позы, тiзеӊ, чахсы пiлче, аныӊ ирi 

ӱреен, пес хыринда сӱрӱнi одырча, тамкы тартаачых полча… Ағаа ӱндескен чiли, ӱреен ирiнiӊ сӱрӱнi 

Хызымайзар кӧрiбiзiп, пазын айах-самнах салылғлан iлгӧрзер икiпче… Мына ноға аныӊ ирiнiӊ сӱрӱнi 

iди табырах чiде халған – питук табызы аны чочыдыбысты [Султреков 2010: 173–174] ‘Сама же  

хорошо понимает, её муж умер, около печи сидит призрак, делает вид, что курит… Словно откликаясь 

ей, призрак умершего мужа, посмотрев на Хызымай, кивает головой в сторону полки для посуды, где 

были разложены тарелки-ложки… Вот почему призрак её умершего мужа так быстро исчез – крик 

петуха его испугал’. 

шор. Қара кӱндӱс ӧлген кижиниң туганнары мақаныш эрбектешкеннерде – сӱрӱне ол эрбектерди тооза 

уқча. Пир пирде қараа эмде от кӧйчӱтқанда козӱнектең кел кӧрча, эжик тегин қагдыратча. Кескен 

тон-азақтарын силгипча [Шорский фольклор 1940: 334] ‘Когда днем и ночью родственники умершего 

человека об умершем говорят, сожалея, горюя о нем, душа весь тот разговор слышит. Иногда ночью, 

когда в доме горит огонь, придя, (душа) через окно смотрит, крючок двери шевелит. Одежду, которую 

носил, шевелит’ [Там же: 335]; Ол сӱрӱне қол алыжып эзенешча. Ол қам аға қол ордуна озуп, малта 

перча [Шорский фольклор 1940: 332] ‘Та душа рукопожатием обменивается – прощается. Тот шаман 

ей вместо руки дает озуп 34 (или) топор’ [Там же: 335]; Сӱрӱне пазоқ чооқтанча: «По мосталарба ке-

жерге сугга тӱш парым теп, қоруқчам!» [Шорский фольклор 1940: 334] ‘Душа снова говорит:  

«Я боюсь, что, переходя, упаду!»’ [Там же: 334]. 

По верованиям сибирских тюркских народов, сӱне рыдает о том, что человек уже не может вер-

нуться к жизни, что показывает ценность последней: 

алт. Сӱр сыгырып jат ‘Душа умершего воет’ (не желая расстаться с теми предметами, с которыми срод-

нилась, живя в теле) [Вербицкий 2005: 316]. 

шор. Ааң соонда айланмазын пилгенде [душа] таг аразыба қуқтап ала, суг иштибе сықтап ала, раққа-раққа 

парбысча. Ӱнӱ ӱжӱлӱп, чолу тақтал қалча [Шорский фольклор 1940: 334] ‘Когда душа узнает о том, что 

она больше в этот дом не вернется, она, среди гор перекликаясь сама с собой, по воде, рыдая, далеко-

далеко отправляется. Голос ее прерывается, а следы исчезают’ [Там же: 335]. 

Живой душе сӱр ~ сүр ~ сӱрӱн угрожают те же опасности, что и другим душам. Когда душа-сӱр 

отдаляется от человека, он слабеет (алт.) или оказывается при смерти (як.). Если ее не вернуть, человек 

лишается памяти, сознания, будет чахнуть и умрет: алт. сӱри чык- (тӱш-) ‘испытывать слабость,  

подавленность’ (букв.: душа-сӱр=его выйти) [АРС 2018: 617], сӱри тӱш- (букв.: душа-сӱр его упасть) 

с тем же значением, сӱр jок эмтир ‘сӱр нет, оказывается’ – говорится о человеке, который выглядит 

уставшим, болезненным, когда сильно болеет; як. сүрэ көппүт ‘лежит при смерти’ (букв.: душа-

сүр=его улетела) [ЯРС 1972: 350]: 

алт. Кижиниҥ сӱрӱ дезе ӧлӧрдӧҥ озо jӱр кал jат. Кийнинеҥ ары ӧл jат ‘А душа-сӱр человека перед тем, 

как он умрет, уходит. Потом он умирает’; Оорып-эштеп сӱрӱ jӱререн болзо, ол камдар алдырала кам-

дадып jат. Кам камдайла, ол кижиниҥ сӱрин ойто экел jат, канча да jылды сурайла кайра экел бер jат 

‘[Человек] болеет, если душа-сӱр его ушла, он, вызвав шамана, просит камлать. Шаман, покамлав, 

душу-сӱр того человека снова приносит, сколько-то лет просит [для человека] [и] обратно [человеку] 

приносит’. 

Отсутствие сӱр проявляется в изменении облика. Изменение облика, его «исчезновение», разруше-

ние связаны с изменением физического и душевного состояния человека. В подобных фразеологизмах 

встречаются и другие компоненты ‒ названия лиц в тюркских языках, в частности сибирских:  

ср. алт. чырайы кир кал- ‘выглядеть выздоровевшим, похорошевшим’ (букв.: лицо=ее войти), чырайы 

чык кал- ‘выглядеть больным или бледным, изнуренным’ (например, после смерти близкого человека) 

(букв.: лицо=его выйти); чалк. кевы щық- ‘плохо выглядеть’ (букв.: лицо выйти); хак. сырай ирт- ‘осу-

нуться, похудеть’ (букв.: лицо проходить) [Тюнтешева 2006: 75]. 

Такие примеры имеются и в монгольских языках: бурят. шэгээ алдаха ‘похудеть’ [Цыденжапов 

1992: 131] (букв.: лицо уронить, потерять, упустить); ср. также рус. лица нет, спасть с лица.  

В якутском языке фразеологизм с глаголом көт- ‘лететь’ с аффиксом понудительного залога обо-

значает состояние страха, расцениваемое как близкое к смерти (ср. фразеологизмы с кут).  

 
34 Озуп ‒ инструмент, с помощью которого выкапывают съедобные корни. 
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Поскольку понятие сӱр ~ сүр ~ сӱрӱн включает и психику человека, сочетания этой лексемы с гла-

голами обозначают состояния души под внешним воздействием, описывают в том числе и эмоциональ-

ное состояние человека. Используется глагол хак. пас= ‘давить’ (при обозначении как физического, 

так и душевного состояния), глаголы с аффиксом понудительного залога: алт. бастыр- ‘быть придав-

ленным’, як. баттат- ‘быть придавленным’, хак. сӱрӱн пас- ‘подавлять морально кого-л.’, сӱрнiн пас- 

‘давить на психику’ [Бутанаев 1999: 125], сӱрӱн пастыр- ‘подавляться морально’ [ХРС 2006: 534], 

як. сүргүн баттат- ‘испытывать, чувствовать неловкость, стесненность (от присутствия кого-л. более 

старшего, солидного)’: 

алт. Сӱрӱм пастырдым ‘Я побежден’ (букв.: сӱр=мой придавлен) [Вербицкий 2005: 316]. 

хак. Аба тойында кiзi узубысса, öдiрген аба кiзi сӱрнiн пасча ‘Если на медвежьем празднике человек 

уснет, то убитый медведь душу человека задавит’ (физическое уничтожение сӱр, приводящее к тяже-

лому физическому состоянию человека) [Бутанаев 1999: 125]; Ирi пасха хаттарнаң чöрчетсе, ипчiзiнiң 

сӱрнiн пасча ‘Если муж ходит с другими женщинами, то он действует на психику своей жены’ [Бута-

наев 1999: 125]. 

У хакасов считалось, что подавленное состояние от измены мужа или жены губит душу супруги или 

супруга, что приводит к скорой смерти [Бутанаев 1999: 125]. 

В якутском языке имеются также сочетания с глаголом ‘ломать’, посредством которого сүр пред-

ставляется как твердый объект: сүрүн тоhут- ‘сбить спесь с кого-л.’; ср. кирг. сурун кес- ‘сбить спесь 

с кого-л.’ (букв.: сур=его резать)   [КиргРС II 1985: 166]; сүрэ тостобут ‘у него подавленное состоя-

ние’ [ЯРС 1972: 350], сүрэ тостубут ‘у него (больного) сломлены все жизненные силы и энергия’ 

[Пекарский 1959: 2402]. Примеры хак. сӱрнiн пас- и як. сүрэ тостубут свидетельствуют, видимо, 

о том, что сначала такие сочетания понимались буквально и обозначали физическое состояние, а в со-

временном языке стали фразеологизмами, описывающими душевное состояние человека. 

Таким образом, душа-сӱр ~ сүр ~ сӱрӱн по данным языка имеет следующие отличительные при-

знаки:  

‒ это материальная субстанция, присущая человеку и животным (в якутском языке она также  

составляет сущность предметов);  

‒ это двойник человека, сохраняющий его облик и свойства его личности. Все действия и эмоции 

души умершего такие же, как и у человека (она слышит, говорит, плачет, прощается с родными, испы-

тывает страх, сожаление и др.);  

‒ при жизни может отдалиться от человека, что приводит к слабости, болезни (алт., хак., як.);  

‒ эту душу можно задавить (хак., як.), сломать (як.).  

В хакасском и якутском языках устойчивые сочетания с сүр ~ сӱрӱн описывают эмоциональное со-

стояние человека. По своим признакам сӱр ~ сӱрӱн похожа на сӱне.  

 

Таким образом, «пограничные» души, при жизни давая человеку силы, переходят с ним на некото-

рое время и в иное состояние. Они являются двойниками человека, воспроизводя его облик. 

2.1.3. Посмертные души 

Если термины, обозначающие прижизненные души, являются общими для всех сибирских языков 

или хотя бы для части этих языков, то среди наименований посмертных душ, образующихся в резуль-

тате трансформации пограничных душ, встречается больше специфических, характерных для конкрет-

ных языков терминов. В некоторых языках представлены сложные системы посмертных душ. 

Единственным общим названием для посмертных душ в хакасском, алтайском, чалканском и шор-

ском языках является ӱзӱт. Наряду с ним в каждом из языков представлены и другие индивидуальные 

наименования для посмертных душ, выполняющих разные функции. 

Ӱзӱт (хак., алт., чалк., шор.) 

В хакасско-русском словаре ӱзӱт определяется как «миф. душа, дух умершего человека (по суевер-

ным представлениям); ӱзӱт оды ‘блуждающие огоньки’ (на кладбище); бран. злой дух; болячки на гу-

бах (выступающие от простуды, которые якобы появляются от поцелуя умершего)» [ХРС 2006: 749]. 

В. Я. Бутанаев описывает ӱзӱт как «душу умершего, полностью отделившуюся от нашего мира 

и приносящую людям несчастье» [Бутанаев 1999: 166]. 
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Хакасы различают ах ӱзӱт ‘добрая (букв.: светлая, белая) душа умершего’ и хара ӱзӱт ‘злая (букв.: 

черная) душа умершего’ (приносящая вред) [ХРС 2006: 749]. Ӱзӱт может проявиться в среднем мире 

людей внезапным сильным ветром или в виде блуждающих огоньков (хак. ӱзӱт оды). По поверью ха-

касов, душа умершего превращается в ночную бабочку ‒ ӱзӱт хубағаны [ХРС 2006: 856] (букв.:  

бабочка ӱзӱт’а).  

В алтайском языке у лексемы ӱзӱт выделяются следующие значения: 1) миф. душа, дух умершего 

человека; материальное вещество души (по суеверным представлениям); кижиниҥ ӱзӱди ‘душа умер-

шего человека’; 2) привидение; Куйруктарын мингилеп алган, таакылары эмдиге тӱлебеген, ач-jулаҥы 

ӱзӱттер болды (Каинчин) ‘[Это] были жадные и прожорливые привидения, которые сидели верхом на 

своих хвостах, шерсть которых до сих пор не вылиняла’; 3) бран. чёрт, дьявол, негодник (ругательное 

обращение к кому-л.); Кöзнöктöрди не оодып jадыҥ, ӱзӱт? (Ередеев) ‘Что ты, негодник, разбиваешь 

окна?’ [АРС 2018: 757]. Описание особенностей ӱзӱт дается и в «Ойротско-русском словаре»: миф. 

душа, дух умершего человека в виде ветра, воздуха, пара; материальное вещество души, видимое че-

ловеком и животными (напр., собакой); привидение; сӱнениҥ ӱзӱди ‘материальное вещество души’ 

[ОРС 2005: 171]. Как и у хакасов, алтайские кöспöкчи (‘видящие’) видят ӱзӱт как голубую бабочку. 

Подобная семантическая структура наблюдается и у чалканского ӱзӱт: ‘злой дух’ [Баскаков 1985: 

218], ‘душа, дух умершего человека, нечистая сила, привидение, черт’; бран. ‘чёрт, дьявол, негодник’ 

(ругательное обращение к кому-л.)’. 

В шорском языке у слова ӱзӱт отмечаются аналогичные значения: ‘душа умершего человека; злой 

дух’ [Шорский фольклор 1940: 440]. 

В словарях по алтайскому языку дается отсылка к сӱне, так как сӱне является той душой, которая 

существует при жизни человека, а затем в течение определенного периода после его смерти и через 

какое-то время становится ӱзӱт, уходя в мир предков. Ср. также хак. ӱзӱт чирi ‘страна умерших душ’. 

«Все остальные духовные субстанции уходят в верхний или нижние миры, где они были созданы, 

и придут обратно на землю в положенное время, тогда родится человек» [Муйтуева 2006: 8].  

Ӱзӱт «считалась душой окончательно умершего человека, приобщившейся к невидимому миру ду-

хов». Именно через обозначение разрыва с миром людей объясняется исследователями этимология 

этого слова: ӱзӱт < ӱс- ‘обрывать’ + аффикс понудительного залога -т (пермессив ‘допустить обрыв’), 

ср. тыны ӱзӱл- ‘умереть’ (душа-тын=его оборваться) [Баскаков 1947: 111–112].  

Тюркские народы Сибири верили, что в мире ӱзӱт души умерших живут так же, как люди,  

и им приписывали действия, характерные для живых людей:  

чалк. Ӱзӱтыр кеҗен секырыщтынеры, кöргын ползар ‘Как вчера черти (нечистая сила) танцевали,  

видели бы’. 

шор. Кижилердиң ӱзӱттери палық аңнапчалар ‘Души умерших людей рыбу ловят’; Ӱзӱттери аңнар 

сӱрӱшчалар ‘Их ӱзӱт’ы за зверями гонятся (охотятся)’; Ӱзӱттер ажып-алып, сарнашчалар, қайлыш-

чалар, урушгылапчалар [Шорский фольклор 1940: 336] ‘Ӱзӱт’ы, (абыртку 35) выпив, поют, поют гор-

ловым пением, дерутся’ [Там же: 337]; Ӱзӱттер чооқтажып қыңыр-қаңғыр пол, эрт парчалар [Шор-

ский фольклор 1940: 330] ‘Разговаривая между собой, ӱзӱт’ы с шумом-шушуканьем проходят’  

[Там же: 331]. 

Они также совершают действия, характерные для злых мифических существ, могут украсть и удер-

живать у себя душу-кут человека, не позволяя шаману забрать ее: 

шор. Эрлик черинде айналар, қары ӱзӱттер наа келген қутту апарарға қамға пербеенчалыр [Шорский 

фольклор 1940: 332] ‘В земле Эрлика айна, старые ӱзӱт’ы, не дают шаману унести новопришедшую 

душу’ [Там же: 333]. 

Считается, что присутствие ӱзӱт среди людей опасно для последних. Встретившись с ӱзӱт, человек 

может заболеть:  

хак. ӱзӱт уруныбысты ‘внезапно заболел’ (букв.: ӱзӱт наткнулся, встретился). 

шор. ӱзӱт урунған кижи агры-берча ‘человек, на которого напал ӱзӱт, заболевает’ [Шорский фольклор 

1940: 332–333]. 

  

 
35 Абыртка – напиток, который получают из ячменя путем брожения. 
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Человек может подвергнуться вредоносным действиям со стороны ӱзӱт (‘поцеловать; напасть’):  

чалк. Пес тӱн ӱзӱтырны уккым, тевыныщ тьоргыныр, уйтире первеныр ‘Всю ночь слушала чертей, бе-

гали, спать не давали’. 

хак. ирнiне ӱзӱт одырыбысхан ‘у него появилась болячка на губе’ (якобы от поцелуя ӱзӱт, букв.: на губу 

ӱзӱт сел), ӱзӱт охсанған ‘обветрило губы’ (букв.: душа-ӱзӱт поцеловала) [Бутанаев 1999: 166].  

шор. Ӱзӱттер кижиге урунчалар [Шорский фольклор 1940: 336] ‘Ӱзӱт’ы на людей нападают’ [Там же: 337]. 

Прогнать ӱзӱт может шаман: шор. ӱзӱт шығар- ‘изгнание ӱзӱт’а’ – шаманский обряд при лечении 

больного (букв.: ӱзӱт выводить): 

шор. Анаң қам ӱзӱттӱ мостаба акешпеен, кебелерибе акешча [Шорский фольклор 1940: 334] ‘Потом ша-

ман не переводит ӱзӱт’а по мосту, [а] перевозит на лодке’ [Там же: 335]. 

Слово ӱзӱт выступает в атрибутивных конструкциях, которые указывают на объекты, принадлежа-

щие ӱзӱт: хак. ӱзӱт чирi ~ шор. ӱзӱт чери (фольк.) ‘потусторонний мир’ (букв.: земля ӱзӱт’а), ӱзӱт-

тердиң суу ‘река ӱзӱт’ов’ [Шорский фольклор 1940: 332–333]. Согласно поверьям, ӱзӱт’ам принадле-

жат некоторые виды деревьев, ягод, по отношению к которым соблюдались различные запреты. Ӱзӱт 

входит в состав фитонимов: хак. ӱзӱт ағазы ‘ольха’, ӱзӱт талы ‘вид тальника’, ӱзӱт чистегi ‘название 

ягоды’ [Бутанаев 2003: 96–97]; алт. ӱзӱт-аажы ‘купена душистая’, ӱзӱт-агаш ‘дёрн белый’, ӱзӱт-jии-

лек ‘волчья ягода’ и др. 

Таким образом, душа-ӱзӱт представлена в языках тюркских народов Южной Сибири – алтайцев, 

чалканцев, хакасов, шорцев:  

‒ как материальная посмертная субстанция, разорвавшая уже связь с миром людей;  

‒ как злая, темная душа, которая вредит людям, отчего те заболевают; может дотронуться до них 

(поцеловать) (хак.), нанеся тем самым вред; вывести ее из мира людей может шаман; 

‒ как сущность, которая может предстать в виде ночной бабочки (хак.), голубой бабочки (алт.), 

блуждающих огоньков (хак.), в виде ветра, воздуха, пара. 

Jел-салкын (алт.) 

По поверьям алтайцев, душа добродетельного человека преобразуется в душу jел-салкын (букв.: 

легкий ветерок). Жизнь ее в том мире похожа на жизнь в мире людей. Это, видимо, единственное 

название «доброй» посмертной души. Остальные наименования посмертных душ в сибирских тюрк-

ских языках считаются частью темного потустороннего мира, который может навредить живым. 

Үөр (як.) 

У якутов душа умершего носит название үөр ‘злой дух; душа покойника’ [ЯРС 1972: 454]. Э. К. Пе-

карский характеризует особенности этой души следующим образом: 1) душа покойника, почему-либо 

не нашедшая успокоения и причиняющая оставшимся в живых различные беспокойства; дух, наводя-

щий на людей всякие несчастья и болезни; существо, появляющееся после чьей-л. смерти и выдающее 

себя за умершего человека, за его душу (кут); 2) изображения умерших предков, делаемые из бересты 

или ровдуги [Пекарский 1959: 3146–3147]. По верованиям якутов, үөр является двойником человека, 

отсюда фразеологизм тыыннаах үөр ‘поразительно похож на родителя или родственника’ [ЯРС 1972: 

454]. Представления об этой посмертной душе, которая может навредить живым, в целом похожи 

на южносибирские.  

Ӧӧп, харазы / харан, ибiртiг / ибiрткi, аан, хубай (хак.) 

Наиболее детально тема посмертных душ разработана у хакасов. По данным В. Я. Бутанаева, душа 

умершего человека у кызыльцев называется ӧӧп (ср. тоф. хээп). После смерти она разделяется на три 

сущности: ӧӧп остается в теле умершего, черная часть души харазы, или харан, остается на месте, где 

умер человек, ибiртiг / ибiрткi обходит до 40-го дня все те места, где при жизни бывал умерший [Бу-

танаев 1988: 107; 2005: 134]. Соответственно, наименование ӧӧп относится к телесной части души.  

Понятия харан или харазы (< хара ‘черный’) связаны с темным, злым, потусторонним началом,  

которое поселялось в доме умершего человека и тревожило его родственников [Львова, Октябрьская, 

Сагалаев, Усманова 1989: 104‒105; Арчимачева 2011: 15‒16]. Харан давит (пас- ‘давить’) человека, 
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вызывает болезни: харанға пастыр- ‘испытывать давление темной силы; утомляться, испытывать тя-

жесть’ (букв.: харан быть подавленным) [ХРС 2006: 809]; харан кiзiнi ағыртыпча [Бутанаев 1999: 180] 

‘харан человека заставляет болеть’. Харан как название злого воплощения души умершего, связанной 

с тьмой, тенью [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989: 105], вошло в состав наименований 

смертельных болезней: харан ‘тиф; оспа’ [ХРС 2006: 809], сарығ харан ‘желтуха’ (букв.: желтая харан), 

харан аалҷы ‘чума’ (букв.: харан гость). 

Ибiрткi (< ибiр- обходить) имеет вид вихря. Столкнувшись в пути с вихрем, следует плевать на 

него, защищаться палкой или ножом. Однако во время поминок ибiрткi необходимо задобрить, покор-

мить: «…мнение, что в виде вихря летают души умерших, является настолько укоренившимся в созна-

нии минусинских тюрок, что, умирая, они дают наказы остающейся семье. Так, один сагаец, умирая, 

говорил, что он не будет много беспокоить своих близких, только раз прилетит, вихрем даст знать 

о себе» [Майнагашев 1915: 285; цит. по: Арчимачева 2011: 15‒16].  

У хакасов выделяют еще три названия посмертных душ: аан, хубай и ӱзӱт. 

Аан (возможно, восходит к др.-тюрк. аγан ‘покаяние’ [ДТС 1968: 17]) ‒ мстительная душа, душа 

загубленного, не родившегося ребенка или душа загубленных и замученных животных. 

Хубай ‘злой дух; душа’ ‒ неприкаянная душа погибшего вдали от родного дома человека, не нахо-

дящая покоя и продолжающая бродить на месте гибели. Она преследует путников в образе желтой 

собаки. «Термин “хубай” (хуби, хубу), по всей видимости, происходит от монгольского “хувь” – часть, 

доля, судьба, участь, и имел первоначальный смысл “жизненная доля”» [Бутанаев 1999: 192]. 

Все эти злые души может прогнать шаман, поэтому данные лексемы, выступая в функции прямого 

объекта, сочетаются с глаголами сығар- ‘выводить’, сӱр- ‘прогонять’, например:  

хак. Хам кiзi ибде халған ööбiн «сööгiңе пар» тiп сығарча [Бутанаев 1999: 78] ‘Шаман оставшуюся в юрте 

душу-ööп человека выгоняет, говоря: «Иди к своему мертвому телу (букв.: к костям=твоим)»’; Иб 

харанын хам Пулан таға сӱрче [Бутанаев 1999: 180] ‘Оставшуюся дома харан шаман гонит к горе 

Пулан’. 

Рух, эрвах (б.-тат.) 

У сибирских татар представления о загробном мире предопределяются религиозными воззрениями, 

исламом, поэтому наименования посмертных душ существенно отличаются от других сибирских тюрк-

ских языков. 

Только у сибирских татар для обозначения посмертной души зафиксирована лексема рух. Она имеет 

заимствованное происхождение: от араб. рух ‘дух; душа; призрак; жизнь’. Значение этого слова с тру-

дом поддается интерпретации, поскольку даже носители языка затрудняются дать четкое определение 

этой разновидности души. По этнографическим данным, рух можно трактовать и как посмертную сущ-

ность человека, и как ̒ духʼ в современном понимании [Селезнев, Селезнева 2004: 35; Корусенко 2015]. 

Термин рух (эрвах, аурак, аврак) связан с представлением о внетелесном материализованном двойнике 

человека. Он появляется за 3–4 дня до смерти и обходит те места, где человек бывал при жизни. Аурак 

имеет сходство с хозяином, он бесплотен, однако способен передвигать предметы. Его могут видеть 

обычные люди, иногда можно увидеть и свой собственный аурак [Селезнев, Селезнева 2004: 35].  

По экспедиционным лингвистическим данным Т. Р. Рыжиковой и Е. А. Либерт, понятие рух отра-

жает более поздние представления, принесенные исламом, вероятно, поэтому они обладают меньшей 

устойчивостью: одни говорящие считают, что рух – это «та же душа, душевное состояние», которое 

есть у любого живого человека, другие полагают, что это дух умершего. В отличие от лексемы йан, 

которая функционирует в языке более активно, образуя устойчивые словосочетания и выражения, рух 

не имеет такой продуктивности, а в толковании этого понятия у говорящих наблюдаются затруднения 

и расхождения. 

Другое наименование посмертной души, также пришедшее к тюркским народам с исламом, ‒ это 

заимствованная из арабского лексема эрвах (әрвах ‘дух; душа; призрак; жизнь’ [Рустемов 1989: 31–

32]). В Сибири это слово имеется только у барабинских татар. Оно обладает малой функциональной 

нагруженностью. Эрвах (часто во множественном числе – эрвахлар) – это чаще всего тело умершего 

человека, труп. В более широком значении – умершие люди, покойники либо души умерших (обычно 

родственников). С представлением об эрвах в сознании носителей языка часто связано поминание 

усопших во время молитвы, которую произносит мулла. 
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В этнографических материалах также нет определенности в интерпретации этой ипостаси: дух по-

койного [Селезнев, Селезнева 2004: 35], посмертная ипостась человека [Корусенко 2013: 58], форма 

инобытия [Корусенко 2015: 85]. Кроме того, возможна некоторая путаница в терминах из-за обилия 

произносительных вариантов. 

 

Таким образом, в подробной разработке системы посмертных душ проявились некоторые жизнен-

ные установки и запреты в традиционном обществе: нельзя губить нерожденных детей, нельзя мучить 

животных; лучше смерть на родине, чем далеко от нее, и др. В них также отразились страхи людей: 

страх смерти (страх, что злые силы схватят душу и погубят человека), тяжелой болезни. 

2.2. Лексемы со вторичным значением, указывающим  

на центр духовной жизни человека 

В тюркское семантическое поле «душа» могут втягиваться лексемы с общей семантикой «средото-

чие внутреннего мира человека», для которых первичными являются значения ‘ум, мысль’ (интеллек-

туальная сфера), ‘желание, настроение’ (эмотивная сфера), ‘нутро; область, находящаяся внутри чело-

века’ (физиологическая сфера). В переносных значениях они ассоциируются с представлениями 

о «душе» как о нематериальной субстанции. Для всех лексем, входящих в данное поле, характерно 

одно и то же направление метафорического переноса: из сферы-источника (интеллектуальной, эмотив-

ной или физиологической) в духовную сферу, где разные лексемы приобретают сходное значение, 

в той или иной мере соотносимое с русским понятием душа. 

2.2.1. Лексика интеллектуальной и эмотивной сфер,  

репрезентирующая представления о «душе»  

Для обозначения понятия «душа» могут использоваться лексемы, прямое значение которых лежит 

в плоскости интеллектуальной или эмотивной деятельности человека. Это характерно в первую оче-

редь для тувинского языка, в котором слово сагыш (‘память, сохранение в сознании происходящего, 

ум; настроение, душевное состояние; желание; мечта; нечто кажущееся, воображаемое, грёза; намере-

ние, умысел’ [ТСТЯ II 2011: 606–607]) употребляется в значении ‘душа’ при описании внутреннего 

эмоционального состояния человека:  

тув. Сени дээш сагыжым аарып чор, сеңээ кандыг-даа дузаны чедиреринге белен мен [Кудажы 1965: 92] 

‘За тебя у меня душа болит (букв.: душа=моя болит), я готова оказать тебе любую помощь’; Соктаяк 

шинелин ужулгаш, чүък кырынга чыып кааш, сагыш амыр улуг тынган [Чадамба 1972: 33] ‘Соктаяк, 

сняв шинель, собрав (ее) на вьюке, со спокойной душой (букв.: душа спокойна) глубоко вздохнул’. 

Слово saqïš ‘счет, число; счисление’ зафиксировано в древнетюркских памятниках. Оно присут-

ствует в алтайском, чалканском и хакасском языках: алт. сагыш ‘ум; мысль; память’ [АРС 2018: 558]; 

хак. сағыс ‘ум, рассудок; память; мысль, дума; намерение, замысел; забота, беспокойство; тоска’ [ХРС 

2006: 428]. Но в значении ‘душа’ в этих языках лексема сагыш ~ сағыс не употребляется или встреча-

ется крайне редко, в основном во фразеологических единицах, характеризующих человека и его эмо-

циональное состояние: алт. сагыжы jарыган ‘почувствовал облегчение’ (букв.: мысли=его посветлели 

/ душа=его посветлела) [АРФС 2005: 230]; хак. азых сағыстығ ‘душа нараспашку, с открытой душой’ 

(о человеке) (букв.: с открытыми мыслями (с открытой душой)).  

Среди фразеологизмов с этим компонентом выявляются параллели в южносибирских тюркских 

языках: алт. ак сагышту ‘доброжелательный’ (о человеке) [АРФС 2005: 31] (букв.: с белой мыслью) ~ 

чалк. ақ сағышту; кара сагышту ‘недоброжелательный’ (о человеке) [АРФС 2005: 128] (букв.: с чер-

ной мыслью) ~ чалк. қара сағышту; хак. ах сағыстығ ‘добрая душа, доброжелательный’ (о человеке; 

букв.: с белой мыслью); хак. хара сағыстығ (букв.: с черными мыслями) ‘черная душа, зложелатель-

ный’ (о человеке); тув. ак сагыштыг ‘доброжелательный, отзывчивый’ (букв.: с белым умыслом / с бе-

лой душой). Лексема сагыш ~ сағыш ~ сағыс встречается во фразеологизмах, обозначающих страх; 

при этом структура и семантика таких сочетаний идентичны структуре и семантике фразеологизмов 

с компонентом кут: алт. сагыжы чык- ~ чалк. сағыжы щық- ‘испугаться’ [АРФС 2005: 224] (букв.: 

ум=его выйти); хак. сағыс сых- ‘утрачивать способность соображать; сильно перепугаться’ [ХРС 2006: 

428] (букв.: ум выйти).  
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В подобном значении в тувинском языке употребляется также лексема сеткил ‘мысль, дума; чув-

ство, душа’ (< монг. сэтгэл ‘мысль, дума, размышление; мнение; настроение; намерение, склонность, 

влечение; сердце; душа; психика’):  

тув. А ам хүлүмзүрүг долган шырайны көргеш, харын-даа сеткилиниң ханызындан өөрүй берген [Байса-

лова 1997: 150] ‘А сейчас, увидев улыбающееся лицо, даже обрадовалась от всей души (букв.: из глу-

бины души)’; …сөөлгү өйде Намгайның сеткили чырып, ишти-баары куюмзуп турар апарган [Тока 

1970: 3] ‘…в последнее время у Намгая в душе посветлело (букв.: душа=его посветлела), внутри его 

стало беспокойно’. 

В других рассматриваемых языках эта лексема отсутствует. 

Тувинское парное слово сагыш-сеткил ‘мысль, дума; дух, настроение’ также употребляется в зна-

чении ‘душа, внутренний мир’:  

тув. …ону кижиниң эң-не хайыралыг ыдыктарының бирээзи кылдыр сагыш-сеткилинге арттырып ап, 

аажок хүндүлеп, шыдавыже ооң чамдык сагылдарын бодунуу-биле күүседип-даа чораан [Куулар 2010: 

93] ‘…храня её [веру] в душе как одну из драгоценных святынь, чтил, как мог, по-своему даже соблю-

дал некоторые его обеты’; Ооң сагыш-сеткили ырлап чораан [Кудажы 1988: 78] ‘Его душа пела 

(букв.: душа=его пела)’; Ооң чүлдү-чүрээ, сеткил-сагыжы Агылыгда чыдып калган ышкаш болган. 

Көскү-хөрээн сактырга, ишти куруг, хос аптара-ла [Кудажы 1965: 97] ‘Его сердце, душа будто оста-

лись в Агылыг. Казалось, в груди пусто, будто пустой сундук’. 

Как видно из примеров, данные лексемы в значении ‘душа’ сохраняют связь с интеллектуальной 

деятельностью человека.  

Местом расположения сагыш-сеткил является, по-видимому, грудная клетка, в которой, по пред-

ставлениям тувинцев, хранятся мысли:  

тув. Хөрээмде (сагыжымда) бодалдарымны шыгжап чор мен ‘В груди моей (в душе моей) мысли мои 

храню’.  

В алтайском языке слово кöгӱс с основным значением ‘грудь’ также может сближаться с понятием 

‘душа’ (ср. др.-т. kӧküz ~ kӧgüz):  

алт. …Алтай jонныҥ канча-канча ӱйеге энчилеп артырып келген кöгӱс байлыгы алтай сöскö салынган 

[Маскина 2020: 175] ‘В алтайское слово вложено передаваемое из поколения в поколение духовное 

богатство алтайского народа’; Кöп билердиҥ кöкси бийик, / Ас билердиҥ бажы бийик ‘Кто много знает, 

у того душа высоко, / Кто мало знает, у того голова высоко’ [Ойноткинова 2010: 64–65]. 

Для обозначения понятия ‘душа’ может использоваться лексема кӱӱн ~ кöңнi ~ хөңнү ‘желание; 

настроение’, основное значение которой реализуется в эмотивной сфере.  

В древнетюркских памятниках слово köŋül зафиксировано в значениях ‘сердце; желание; чувство; 

мысль’. С этой семантикой оно сохранилось в современных тюркских языках. В алтайско-русском сло-

варе приводятся следующие значения лексемы кӱӱн: ‘желание, охота; чувство, влечение’ [АРС 2018: 

425], но это слово употребляется также в значениях ‘настроение’ и ‘душа’. Последнее происходит, ве-

роятно, от значения ‘сердце’ (как средоточие внутренней эмоциональной жизни человека), отмечен-

ного в текстах древнетюркской письменности и в современных тюркских языках, например в казах-

ском и киргизском, где лексема көңiл ~ көңүл имеет значение ‘душа’:  

др.-т. söz köŋülkä siŋdi ‘слово дошло до сердца (букв.: впиталось в сердце)’; el künlärniŋ köŋülläridä köp 

telim boldï qajγï ‘в сердцах людей стало много печали’ [ДТС 1969: 315]. 

Примеры показывают достаточно широкую сочетаемость алтайской лексемы кӱӱн в значении 

‘душа’:  

алт. Кӱӱнзектиҥ кӱӱни jылаҥаш [Ойноткинова 2010: 24‒25] ‘У доброго душа обнаженная’; Ару кӱӱним 

сатпазым [Маскина 2020: 13] ‘Чистую душу свою не продам’; Сӱӱш кижиниҥ кӱӱн кӱчин де, иштеер 

кӱчин де коркышту алып jат [Маскина 2020: 118] ‘Любовь забирает у человека много и душевных 

сил, и физических сил’.  

Хакасская лексема кöңнi имеет значения ‘желание, стремление, воля; настроение; душа, сердце’: 

кöңнiне кiр- (букв.: в душу входить) ‘понравиться’; кöңнiм чатпинча (букв.: душа=моя не лежит) ‘мне 

не нравится, мне не по душе’. Последний пример, вероятно, является калькой с русского душа не ле-

жит: 
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хак. Ол ибiре турған ағастарныӊ сiлии аныӊ кӧӊнiн чазап полбааннар [Костяков 1989: 51] ‘Красота вокруг 

стоящих деревьев не смогла успокоить ее душу’; – Кӧӊнiӊер ниме таллап алды? – айланған ол кiзi, ах 

чызынҷахты иӊнiнеӊ арта тастап салып [Костяков 1989: 70)] ‘– Что [вы] выбрали (букв.: ваша душа 

что выбрала)? – обратился тот человек, набросив через плечо белую салфетку’.  

В тувинском языке лексема хөңнү (хөөн) ‘настроение’ также употребляется в значении ‘душа’:  

тув. Мээң хөңнүм билир кижи чүгле сен сен [Серен-оол 1995: 135] ‘Только ты знаешь мою душу (то, что 

у меня в душе)’; Кара бөрт барда, ажырбас оң деп, хөңнүмнү чазамыктап хүнзедим [Кудажы 1984: 

165] ‘Если есть черная шапка, то еще ничего, – так утешая свою душу, я провел весь день’.  

В тюркских языках Сибири лексемы, репрезентирующие внутренний мир человека, часто совме-

щают значения, относящиеся к интеллектуальной и эмотивной сферам. В этом состоит отличие от рус-

ского понятия душа, которая, помимо духовной составляющей, является также средоточием эмоций 

и не связана с умственной деятельностью, тогда как в тюркских языках эмоции локализуются 

не в «душе», а в определенных органах человеческого тела, таких как буур ~ баар ~ паар ‘печень’ 

и jӱрек ~ тьӱрек ~ чӱрек ~ чүрек ‘сердце’, которые являются важными центрами эмоциональной жизни 

человека. Печень чаще всего выступает как средоточие добрых чувств и связывается с родством, 

c детьми:  

хак. Харындас паары хатпаан, хадох полып одырааӊар, туған паары тунмаан, хадох полып одырааӊар 

[Шулбаева 1997: 23] ‘У брата душа не зачерствела (букв.: печень не затвердела), давайте вместе же 

посидим, душа (букв.: печень) родственника не оглохла, давайте же вместе побудем’; Пала паарға 

ла тох полҷаӊ [Шулбаева 1997: 38] ‘Ребенок только для души (букв.: насыщает только печень)’.  

Хотя в некоторых контекстах эти слова переводятся на русский язык словом ‘душа’, мы считаем, 

что лексемы ‘печень’ и ‘сердце’, имеющие специфическую семантику в рассматриваемых языках, 

не являются аналогами русского слова ‘душа’. 

Таким образом, в тюркской языковой картине мира эмоции теснее связаны с физиологией человека, 

чем в русском языке, а интеллектуальная и эмотивная сферы тесно переплетаются между собой. 

2.2.2. Лексика физиологической сферы,  

репрезентирующая представления о «душе» 

Во всех рассматриваемых тюркских языках Сибири представлены лексемы, соотносимые с русским 

словом душа в значении ‘средоточие внутренней жизни человека’: алт. ич ~ чалк. ищ ‘живот, нутро; 

нутро, внутренность, внутренняя часть чего-л.; изнанка, подкладка’ [АРС 2018: 238]; хак. iстi ‘внут-

ренность’ [ХРС 2006: 146]; тув. ижин ‘живот; желудок; внутренности; мысль, душа’ [ТСТЯ I 2003: 

580]:  

алт. Оныҥ jӱрген jӱрӱмин кöргöмдö, мениҥ ичим ачып jат [Кокышев 1990: 172] ‘Когда смотрю на его 

жизнь, у меня душа болит (букв.: нутро=мое болит)’; Алла сӱрекей jакшы бала, jе оныҥ кылык-jаҥында 

та не де мениҥ ичиме кирбей jат [Кокышев 1990: 67] ‘Алла очень хорошая девушка, но в ее характере 

мне что-то не нравится (букв.: в мое нутро не входит)’. 

чалк. Палыныҥ уғлаптыны кöргымде, иҗым агрыптьыт ‘Когда смотрю, как плачет ребенок, душа 

(букв.: живот) болит’. 

хак. Iстiне, кӧксiне ӧрiнiс тол парған, улуғ тынып, ӧрчiлiг ле узубысхан [Костяков 1989: 10] ‘Ее нутро, 

грудь наполнила радость, глубоко вздохнув, она радостно уснула’.  

В последнем примере представлены два слова, близкие по употреблению к слову ‘душа’ – iстi 

‘нутро’ и көгiс ‘грудь’. 

В тувинском языке значение слова ишти в большинстве случаев понимается как некое потаенное, 

сокровенное внутреннее ментальное и эмоциональное пространство человека (на русский язык можно 

перевести как про себя или в душе):  

тув. …оозу-биле кижи ышкаш чугаалажыр боорга, иштимде бүдүү чаптап, өскээр көрнүп алгаш 

бүдүүлеп шаамга киир каттырып чор мен [Кудажы 1984: 154] ‘…из-за того, что он разговаривал с ним 

как с человеком, я, тайно в душе (про себя) умиляясь, отвернувшись, скрывая, смеялся что есть мочи’; 

…Чараштаа иштинде чалбарааш, элээн билдинип келген иштиниң кырынга холун салган [Куулар 

2010: 1939] ‘Чараштаа, помолившись в душе, положила руку на проявившийся живот’.  
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В последнем примере слово ишти употребляется как в переносном, так и в прямом значении  

‘живот’.  

Общетюркская лексема özek ~ özök и однокоренная ей öz отмечены в древнетюркских памятниках: 

др.-т. öz ‘сердцевина, нутро’ [ДТС 1969: 395]. В «Алтайско-русском словаре» выделяются следующие 

значения слова öзöк: 1) нутро, утроба, живот, чрево; 2) перен. нутро; 3) прям. и перен. сердцевина, ядро; 

4) перен. глубь, глубина; 5) центр, середина; 6) основа юрты [АРС 2018: 516]. По употреблению слово 

öзöк частично совпадает со словом душа в русском языке. Öзöк выступает:  

‒ как эмоциональный центр:  

алт. Öрöкöнниҥ öзöгине Сöстиҥ улу учуры öтпöйтир… [Маскина 2020: 11] ‘Великий смысл Слова не про-

ник в душу старика (не тронул ее)’; Тӱҥей ле билезине jана берер деп санаа öзöгимди öртöп jат [Мас-

кина 2020: 130] ‘Мысль о том, что он все равно вернется в свою семью, сжигает мою душу’; 

‒ как духовная основа, стержень человека (ср. во многих тюркских языках öz ‘сам’, например 

хак. саг. öс):  

алт. …Бойы бичикке ӱренеле, бичик билбес ас jонын билерге, албатыныҥ öзöгин билерге деремнелер сайын, 

турлулар сайын jӱрген [Маскина 2020: 161] ‘Сам получив образование, чтобы понять свой неграмотный 

маленький народ, чтобы понять душу народа, ездил по деревням и стоянкам’; Олор бойыныҥ jерине 

канча-канча ӱйеге тазылданып öзöлö, бир öзöктӱ албаты болуп бӱдӱп калган [Маскина 2020: 170] ‘Они 

из поколения в поколение, пуская корни и вырастая на своей земле, сформировались единым (букв.: 

с одним нутром) народом’.  

В тувинском языке данная лексема в значении ‘душа’ не используется: өзек ‘сердцевина; мед. стер-

жень; ось, стержень; центр, ядро; фитиль’ [ТРС 1968: 333]. Однако в тувинском песенном фольклоре 

встречается парное өзүм-баарым (букв.: аорта=моя-печень=моя) в значении ‘душа’:  

тув. Өске кижээ барзымза-даа, өзүм-баарым сеӊээ чорзун ‘За другого даже если выйду замуж, душа моя 

с тобой пусть будет’. 

Таким образом, в рассматриваемых языках выделяется группа лексем со вторичным значением 

‘душа как центр духовной жизни человека’. Прямые их значения связаны в основном с интеллектуаль-

ной сферой и отчасти с физиологической. Последняя обозначает, скорее, область внутри человека. 

Прослеживается связь внутреннего, духовного мира человека с интеллектуальной сферой, которая 

представлена еще в древнетюркских памятниках и отражена также в современных тюркских языках, 

особенно отчетливо и последовательно в тувинском языке. Такая специфика тувинского языка связана 

с монгольским влиянием, которое послужило развитию названной тенденции. 

2.3. Понятие «душа» в переводной религиозной литературе 

При переводе религиозной литературы на языки народов Сибири используются традиционные 

названия «душ» в качестве эквивалентов для христианского понятия «душа», несмотря на то, что хри-

стианское представление о душе как о единой бессмертной сущности, имеющей божественную природу, 

принципиально отличается от представлений коренных народов Сибири о множественности и разнооб-

разных функциях «душ», о наличии «души» у животных, растений в окружающем человека мире. 

Русское понятие «душа» переводится несколькими лексемами, разными в разных языках. В языках, 

представители которых приняли ислам (сибирские татары), соответствующая терминология была  

заимствована и собственные названия «душ» были вытеснены. 

Анализ христианских переводных текстов на материале алтайского, хакасского и тувинского язы-

ков показал разные подходы к использованию традиционных терминов в каждом конкретном языке. 

В Таблице 1 показаны разные варианты передачи понятия «душа» в самых поздних переводах «Еван-

гелия от Матфея» на алтайский, тувинский и хакасский языки. Все три языка сближает употребление 

лексемы со значением ‘жизнь’ вместо русского душа: алт. jӱрӱм, тув. амыдырал, хак. чуртас, а также 

одного из традиционных названий: алт., хак. тын, тув. амы-тын. Различие составляет использование 

лексем алт. jула, тув. сеткил и хак. хут (см. табл. 1 на с. 60). 
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Таблица 1 

Перевод понятия «душа» на южносибирские тюркские языки  

в «Евангелии от Матфея» 

 

Русский текст Алтайский Тувинский Хакасский 

Почему говорю вам: 

не заботьтесь для 

души вашей, что 

вам есть и что пить, 

ни для тела вашего, 

во что одеться. 

Душа не больше ли 

пищи, и тело – 

одежды? 

Оныҥ учун айдып турум 

слерге: jӱрӱмигерди 

кичееп, нени jиирис, нени 

ичерис, эди-каныгарды 

кичееп, нени кийерис де-

бегер. Курсак jӱрӱмнеҥ 

баалу болгон бо, кеп эт-

каннаҥ баалу болгон бо? 

[Jаҥы Кереес 2017: 35]. 

Ынчангаш силерге чугаалап 

тур мен: амыдыраар дизе – 

чүнү ижер-чиирил деп; мага-

бодуңарга – чүнү кедерил деп 

сагыш човаваңар. Амыдырал 

чүгле аъш-чемден ха-

маарышпас, а мага-боттуң 

чаагай чоруу чүгле хептен ха-

маарышпас [Ыдыктыг Библия 

2011: 1335–1336]. 

Аннаӊар тiпчем 

сiрерге: чiҷеӊ-iсчеӊ ни-

медеӊер, кисчеӊ кип-

азахтаӊар сағыссыра-

баӊар. Ciрернiӊ чурта-

зыӊар ас-тамахтаӊ 

артых нимес пе зе, 

идiӊер, тiзеӊ, – кип-

азахтаӊ [Наа Молҷағ 

2011: 39–35]. 

И не бойтесь убива-

ющих тело, души 

же не могущих 

убить; а бойтесь бо-

лее того, кто может 

и душу, и тело по-

губить в геенне. 

Кижиниҥ эди-канын 

öлтӱрип, jулазын дезе 

öлтӱрип болбос улустаҥ 

коркыбагар. Кижиниҥ 

эди-канын да, jулазын да 

таамыда öлтӱрер арга-

лудаҥ коркыгар [Jаҥы 

Кереес 2017: 52–53]. 

Кижилерден кортпаңар: олар 

мага-ботту өлүрзе-даа, сет-

килиңерни өлүрүп шыдавас. 

Сеткилиңерни-даа, мага-бо-

дуңарны-даа тамыже киир 

октааш, узуткап шыдаар 

Бургандан коргуңар [Ыдык-

тыг Библия 2011: 1342]. 

Сiренi ӧдiрчеткен, че 

худыӊарны ӧдiр пол-

бинчатхан кiзiдеӊ хо-

рыхпаӊар. Че кем 

сiрернi дее, кӧӊнiӊернi 

дее кӧйчеткен кӧлде 

чох идер, Анзынаӊ тыӊ 

хорығыӊар [Наа 

Молҷағ 2011: 58–59]. 

Сберегший душу 

свою потеряет ее, а 

потерявший душу 

свою ради Меня 

сбережет ее.  

Тынын чеберлегенi 

анызын öлтiрер; Менiҥ 

учуй тынын öлтiргенi 

тынын apгaлaip [Еванге-

лие от Матфея 1878: 24]. 

Бодунуң амы-тынын камга-

лап алыксаан кижи амы-ты-

нын ышкынып алыр. Ын-

чаарга амы-тынын Мен дээш 

ышкынар кижи амы-тынын 

тып алыр [Ыдыктыг Библия 

2011: 1342]. 

Кем позыныӊ тынын 

ал халарға кӱстенер, ол 

аны чiдiрер, кем Мин-

неӊ ӱчӱн позыныӊ ты-

нын чiдiрер, ол аны ал 

халар [Наа Молҷағ 

2011: 58–59]. 

Какая польза чело-

веку, если он приоб-

ретет весь мир, а 

душе своей повре-

дит? Или какой вы-

куп даст человек за 

душу свою? 

Kiжi jep ӱстӱндегi не 

бардыҥ ончозын табала, 

сӱнезiнiне jaман етсе, аа 

не туза болор? Кiжi 

боiныҥ сӱнезiнiҥ учун не 

толу берер? [Евангелие 

от Матфея 1878: 41]. 

Бүгү делегейни холунга ки-

ирип-даа алгаш, амы-тынын 

оскунар болза, ооң ол кижиге 

ажыы чүл? Амы-тынын де-

дир эгидер дээш, ол кижи 

чүнүң-биле төлээрил? [Ыдык-

тыг Библия 2011: 1354]. 

Кiзее, прай чир ӱстӱн 

холға алып алып, че по-

зыныӊ тынын чох ит 

салза, туза полар ни? 

Кiзi, позыныӊ тынын 

хатап алып алар ӱчӱн, 

ниме пир полар? [Наа 

Молҷағ 2011: 92–93]. 

 

В тувинском переводе Библии «Ыдыктыг Библия» 2011 г. для понятия «душа живого человека»  

использована лексема амы-тын ‘жизнь (физиологическое существование человека)’; иногда оно заме-

няется лексемой амыдырал ‘жизнь (существование, бытие)’. Для понятия души-призрака использовано 

парное слово хей-сүнезин, состоящее из хей ‘газ, воздух’ и сүнезин ‘душа’ в религиозном понимании. 

Слово хей-сүнезин является искусственным образованием, скорее всего, оно представляет собой пере-

водческий прием или словотворчество, чтобы избежать коннотации сүнезин как души, связанной с тра-

диционным верованием (шаманизмом). Лексема сүнезин является также компонентом таких новых об-

разований в переводе Библии, как каржы сүнезин ‘злой дух’ (в то время как традиционные наимено-

вания злых духов – аза и четкер) и сүлде-сүнезин ‘дух’. 

В алтайском языке в текстах XIX в. при переводе понятия «душа» использовались термины тын 

«о состоянии души живого человека» и сӱне «о посмертном ее состоянии». В современных религиоз-
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ных текстах для обозначения души живого человека также употребляется слово тын, а для обозначе-

ния души покойного – неоднозначное слово jула [Тадышева 2010]. Кроме слова тын, применительно 

к душе живого человека используется лексема jӱрӱм ‘жизнь’. В Таблице 2 приведены примеры из двух 

переводов «Евангелия от Матфея» на алтайский язык 1878 и 2017 гг. 

 

Таблица 2 

Понятие «душа» в алтайских переводах «Евангелия от Матфея» 

1878 и 2017 гг. 

 

«Евангелие от Матфея» Перевод 1878 г. Перевод 2017 г. 

И не бойтесь убивающих тело, 

души же не могущих убить; а 

бойтесь более того, кто может и 

душу, и тело погубить в геенне. 

Кiжiнiҥ едiн öлтiрiп, сӱнезiне 

чыдабас кiжiлердеҥ корукпагар; 

едiҥ сӱнезiнiҥ, jалыган отту 

jерге тӱжӱрердеҥ коркугар 

[С. 23]. 

Кижиниҥ эди-канын öлтӱрип, jулазын 

дезе öлтӱрип болбос улустаҥ коркы-

багар. Кижиниҥ эди-канын да, jула-

зын да таамыда öлтӱрер аргалудаҥ 

коркыгар [С. 52–53]. 

…ибо кто хочет душу свою 

сберечь, тот потеряет ее, а кто 

потеряет душу свою ради 

Меня, тот обретет ее. 

Пoiныҥ тынын чеберленеiн те-

генi, тынын ӱреп iйiп калар; ты-

нын ӱреп iйгенi, тынын чеберлеп 

алар [С. 41]. 

Jӱрӱмин аргадайын дегени, онызын 

jылыйтар. Jе Меге болуп jӱрӱмин jы-

лыйтканы, онызын таап алар  

[С. 82–83]. 

Какая польза человеку, если он 

приобретет весь мир, а душе 

своей повредит? Или какой вы-

куп даст человек за душу свою? 

Kiжi jep ӱстӱндегi не бардыҥ он-

чозын табала, сӱнезiнiне jaман 

етсе, аа не туза болор? Кiжi 

боiныҥ сӱнезiнiҥ учун не толу 

берер? [С. 41]. 

Jер-телекейде бар немени ончозын 

табала, jе jӱрӱмин jылыйтса, кижиге 

кандый туза? Эмезе кижи бойыныҥ 

jӱрӱминиҥ ордына нени берер?  

[С. 82–83]. 

 

Некоторые исследователи отмечают, что использование разных наименований для прижизненного 

и посмертного состояния души в христианской литературе является характерной особенностью рас-

сматриваемых языков [Тадышева 2010; Гусейнова 2019]. В хакасских переводных текстах обозначение 

этих двух состояний распределяется между терминами тын и хут, в тувинском – между амы-тын (амы 

‘жизнь’ + тын ‘жизнь; душа’) и хей-сүнезин (хей ‘газ, воздух’ + сүнезин ‘душа’). Если для христиан-

ского учения принципиально важными являются такие свойства души, как целостность и вечность, 

то в переводных текстах на исследуемых языках отразилось традиционное деление душ на прижизнен-

ные и посмертные. Но при этом в контексте новой религии они приобретают другие свойства.  

Это характерно для терминов, обозначающих посмертное состояние души. Так, в традиционном миро-

воззрении хакасов хут считается принадлежностью живого человека, в то время как в христианских 

текстах этот термин выступает как наименование души умершего, полностью меняя свое значение  

на противоположное. В тувинском языке было образовано новое слово, чтобы избежать коннотаций 

сүнезин, связанных с традиционными религиозными представлениями.  

В современных переводах христианских текстов русское слово душа в ситуациях, когда речь идет 

о живом человеке, заменяется лексемами со значением ‘жизнь’ (алт. jӱрӱм, тув. амыдырал, хак. чур-

тас). Кроме того, в хакасском переводном тексте встречается лексема кӧӊнi ‘настроение, желание’  

для выражения средоточия чувств и бытия человека [Гусейнова 2019: 57–58].  

Как отмечают этнографы, «под влиянием православия произошла трансформация хакасских пред-

ставлений о душе» [Бурнаков 2006: 109]. «Не без воздействия православного вероучения хакасские 

души теряли свой материальный характер, изменились представления о них как об органах человече-

ского тела (хут – сердце) или функциях человеческого организма (тын-дыхание) и связанных с ними 

специфических свойствах этих “душ”» [Шибаев 1979: 190‒191]. 
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3. Репрезентанты понятия «душа» в ульчском языке 

В одном из тунгусо-маньчжурских языков Дальнего Востока ‒ ульчском представлена картина, 

во многом совпадающая с системой, описанной для тюркских языков. Для наименования духовных 

сущностей наиболее регулярно используется лексема пан'ан, для которой значение ‘душа’ является 

вторичным: исходный лексико-семантический вариант обозначает ‘тень’ – аналогичная схема семан-

тической трансформации присутствует в большинстве тунгусо-маньчжурских языков. В ряде языков 

трансформация осложняется дополнительным этапом – вторичным значением ‘отражение’, однако 

в ульчской лексической системе оно не представлено. Тем не менее понимание души как неосязаемой 

копии телесной оболочки человека реализуется в словообразовании: производными от слова пан'ан 

являются лексемы пан'аку ‘зеркало’, пан'ачуву ‘смотреться в зеркало’. 

Другой словообразовательный вектор пан'ан > пан'ау эксплицирует одну из определяющих черт 

души – способность перманентно отделяться – и указывает на ее принадлежность к пограничному 

и посмертному типам. Словом пан'ау в ульчском именуются «временные оболочки», которые занимает 

человеческая душа в период между смертью и большими поминками, в ходе которых шаман провожает 

душу в загробный мир. Как правило, в роли вместилища выступают живая собака или медвежонок, 

но может использоваться и деревянная фигурка. Готовя душу к переходу от пограничного состояния 

к посмертному существованию, шаман создаёт для неё новую антропоморфную оболочку, без которой 

невозможна жизнь в загробном мире: 

«Ты остался без глаз, я поправляю тебе глаза, чтобы ты видел. Ты спал без внутренностей, я пою, 

чтобы у тебя стали внутренности. У тебя нет глаз, для тебя делают глаза из синих бус. Я хочу сделать 

твои глаза яркими, как лазурь, и прозрачными, как янтарь. Глаза у тебя станут. Лица людей, все ты 

будешь видеть. Ты был без внутренностей, я тебе вставлю их из деревянных цепочек. Ты был без языка, 

ты не умел говорить, я сделаю, чтобы ты говорил. У тебя не было языка – я сделаю тебе язык из му-

хала 36. Я кукую, я кукую, чтобы у тебя выросли кости, мясо, жир. Я тебе всё создал вновь, соберись 

с мужеством, заговори со мной, заговори с нами, стань человеком!» [Золотарев 1939: 160]. 

В приведенном отрывке проявляется характерное и для тюркских языков представление о душе-

двойнике: посмертная душа имеет структуру, идентичную телесному строению живого человека. Тело 

описывается не как внешний объект, выступающий в качестве вместилища для духовного начала, 

а скорее как нечто органически принадлежащее последнему, необходимое для функционирования 

и временно утраченное в процессе перехода. Таким образом, душа предстает, с одной стороны, менее 

уязвимой и более постоянной, чем плоть, так как сохраняется и при жизни, и после смерти человека, 

а с другой – неразрывно соединенной с антропоморфной оболочкой на всём протяжении своего зем-

ного и загробного существования. В процессе шаманского камлания на поминках посмертная душа 

также постепенно приобретает свойства, сближающие ее с живым человеком: способность говорить, 

пить, есть, одеваться. 

Временное отделение и автономное пребывание души возможно, в том числе и при жизни (напри-

мер, тяжелая болезнь объясняется похищением души, которую должен найти и вернуть шаман), однако 

это приводит к тяжелым последствиям и связывается с идеей общего неблагополучия. 

ульч. Пиктэс паңамбани тэмун амбани луӊбэхэни, гороӡи бими акаӡи. Экэл гороти олбиндидуни ӡараӡум 

тэӊ айя [Петрова 1936: 79] ‘Вашего ребенка душу водяной дух целиком проглотил, пока далеко  

не утащил, возвратить надо’. 

Также в качестве обозначения души в отдельных фольклорных текстах используется лексема эргэн, 

для которой данное значение также является вторичным и, вероятно, в силу меньшей регулярности 

употребления не находит отражения в словарных материалах. Исходные значения слова связаны с ре-

ализациями концепта ЖИЗНЬ: эргэ(н): 1) дыхание; 2) жизнь; 3) легкие [ССТМЯ 1 1975: 464]; ‘дыхание, 

существование, жизнь, бытие, судьба’ [Суник 1985: 262]. Можно предположить, что в контекстах, где 

появляется душа-эргэн, она понимается именно как прижизненное духовное начало, источник или сре-

доточие жизненной энергии, утрата которой ведет к гибели: 

ульч. Гэ, элэ, мэргэ, би эси будийи. Тэң ӡуэлӡи эргэнӡи бийи би. Син иңдаӡиси сорŷм, ум эргэм хэтиӡэхэ, эс 

симбэ олбим, ум эргэмби хэтиӡэхэ ‘Ну, хватит, молодец, я теперь умираю. Только с двумя душами  

 
36 Мухал ‒ ульчский музыкальный инструмент. 
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я живу. С твоими собаками борясь, одну душу оборвал, а сейчас, когда тебя вез, другую душу оборвал’ 

[Суник 1985: 65]. 

Из-за ограниченного объема материалов сложно определить, является ли представление о множе-

ственности душ фольклорным мотивом или образом, указывающим на предельность действия. Отме-

тим, что деструктивное действие, несущее смерть, обозначается глаголом хэтиӡэ- ‘оборвать’, эквива-

ленты которого также применяются в тюркских языках в метафорических сочетаниях, описывающих 

прекращение жизни. 

Сказанное позволяет заключить, что представление о душах у ульчей в основе своей совпадает  

с верованиями других народов Сибири: в ульчской картине мира противопоставляются две разновид-

ности души – прижизненная эргэн и пограничная / посмертная пан’ан; души предстают как отделимые 

сущности, длительное отсутствие или утрата которых имеют тяжелые последствия для человека; образ 

души антропоморфен и обнаруживает прямую связь с понятиями жизни и дыхания.  

4. Репрезентанты понятия «душа» в хантыйском языке 

В хантыйском языке, принадлежащем обско-угорской группе финно-угорской семьи языков, основ-

ные принципы, структурирующие семантическое поле «душа», в целом совпадают с тюркскими и тун-

гусо-маньчжурскими: человек является носителем нескольких «душ», «душой» обладает не только че-

ловек, но и животные, растения, некоторые предметы. Весь мир, окружающий человека, одухотворя-

ется и наделяется жизненной силой, в этом смысле человек не выделяется из природы, а является одной 

из ее составных частей наряду с прочими.  

Несмотря на наличие обширной этнографической литературы, в которой описываются религиозные 

представления хантов о нематериальном мире в целом и о душе в частности 37, целостную картину вы-

строить сложно, поскольку данная тема является сакральной, а языковых материалов недостаточно. 

Начиная с известной работы К. Ф. Карьялайнена «Религия югорских народов» все исследователи 

утверждают, что у мужчин насчитывается пять душ, а у женщин – четыре. При этом для каждого диа-

лекта приводятся значительно различающиеся списки, включающие разное количество наименований 

«душ», в которых не для каждой «души» дается хантыйское название, а описания бывают противоре-

чивыми и скудными, в них не всегда отмечается, о какой именно «душе» идет речь. Подробные обзоры 

имеющейся литературы по данному вопросу сделаны в недавних работах [Волдина 2016 а; Сподина 

2017]. Мы остановимся на характеристике собственно языковых признаков лексем, являющихся ре-

презентантами понятия «душа» в казымском диалекте хантыйского языка, и через особенности их со-

четаемости и употребления постараемся реконструировать представления хантыйского народа в дан-

ной области. 

Во всех имеющихся описаниях регулярно упоминаются два названия: ԓыԓ, ԓыԓы ‘дыхание’, ‘дух’, 

‘жизнь’, ‘жизненная энергия’ и ис, ис-хур ‘душа-тень’, которые являются основными репрезентантами 

понятия «душа». 

Остальные разновидности «душ» фиксируются в единичных случаях для разных диалектов, к ним 

относятся: вост.-хант. ilt ‘тень’, iles ~ ilәs ‘тень’, jipәl ~ jәpәl ‘тень (оттиск тела)’, jis ‘плач, скорбь, пе-

чаль’, ülәp ‘вид, образ, обличье’, käjŋi ‘комар’, samsaj (< сєм сай) ‘заглазный, находящийся в недости-

жимом для зрения месте’, urt ‘душа, покинувшая своего хозяина, рассерженная душа’, nomәs ‘ум’, 

ирт. pit ‘способность, хитрость’.  

Ԓыԓ 

Существительное ԓыԓ родственно глаголу ԓаԓты ‘дышать’. В словаре В. Штейница для лексемы ʌĭʌ 

отмечены значения ‘дыхание, дух, душа’: ʌĭʌɛm jŏχә-jɛrmәs ‘мое дыхание остановилось’ (букв.: внутрь 

застряло); ʌĭʌ-χǫrәŋ wǫń‘ʌ’man tǫp pitsәm ‘я едва спас свою жизнь (например, во время шторма)’ 

[DEWOS: 749].  

 
37 [Чернецов 1959; Соколова 1971; Кулемзин 1984; Карьялайнен 1995; Зенько 1997, 2000; Мартынова 1998; 

Лукина 2005, 2009‒2010; Петрухин 2005; Рутткаи-Миклиан 2005; Талигина 2005; Мифология хантов 2009; Сле-

пенкова 2008, 2017; Волдина 2010, 2014, 2015, 2016 а, 2016 б, 2017 в, 2018 г, 2021; Сподина 2012, 2017, 2020; 

Пятникова 2015, 2019; Пятникова, Слепенкова, Каксина 2015; Каксина 2018, 2019 а, 2019 б, 2020; Ойноткинова, 

Гриневич, Голованева 2020; и др.]. 
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В словаре В. Н. Соловар значение ‘дух’ не отмечено, зато в качестве самостоятельного указано зна-

чение ‘жизнь’, которое в словаре В. Штейница отдельно не выделено, но по примерам может быть 

учтено: 

‒ ‘дыхание’:  

хант. Ԓўв вөн ԓыԓǝн ԓаԓǝԓ ‘Он тяжело (букв.: большим дыханием) дышит’ [Соловар 2020: 285]; χŭw ʌĭʌn 

ʌaʌәmti [DEWOS: 750] ‘глубоко (букв.: долгим дыханием) вздохнуть’; Турән ԓыԓәԓ, варәс ԓыԓәԓ 

ԓавәԓԓәԓԓэ [Касəм йох путрəт, арəт 2014: 119] ‘Дыхание травы, дыхание тростинки сдерживает’ (т. е. 

дышит чуть слышно); Щи эвәԓт ԓўв єӈәԓ, ԓыԓәԓ щи сухәнәԓ, тăм сухәнәԓ [Там же 2014: 17] ‘Оказыва-

ется, он стонет, дыхание его вот-вот прервётся’ [Там же: 23]; Ԓыԓәԓ уԓ ‘Дышит’ (букв.: дыхание=его 

есть). 

В значении ‘дыхание’ существительное ԓыԓ употребляется в составе фразеологизма Ԓыԓэн єтәс 

[Соловар 2020: 285] ‘Ты выжил’ (букв.: дыхание=твое вышло), который указывает на возможность вы-

дохнуть как способность к поддержанию жизни. Этот образ противоположен русскому испустить дух, 

ассоциирующемуся со смертью. Ср. обозначение обратного процесса: Ԓыԓәԓ ԓыпийа йис ‘Она очень 

больна’ (букв.: дыхание внутрь стало) [Там же: 285]; 

‒ жизнь:  

хант. Хăннєхө ԓыԓ тащ кињща ԓутǝӈ ‘Жизнь человека ценнее, чем богатство’; Тăм ма пухийєм ԓыԓәԓ щи 

мăнәԓ ‘Мой сынок умирает’ (букв.: жизнь=его уходит); Ԓыԓ вўйәм сухԓаԓ ‘Одежда, в которой умер’ 

(букв.: жизнь взявшая одежда); Хăнты пухэнән ԓыԓєм щи вўԓы ‘Сын человека погубит мою жизнь’ 

(букв.: Человеческим сыном моя жизнь будет взята) [Там же: 285]; 

‒ ‘душа’:  

хант. фразеол. Хуйат хуща ԓыԓǝԓ таԓǝсыйәԓ ‘Он думает о ком-то’ (букв.: у кого-то душа=его таскается) 

[Там же: 520]. 

Данная лексема употребляется в составе парных слов: тр.-юг. ʌĭʌ-mulem ‘пар, выходящий изо рта 

в мороз; «видимое» дыхание’; казым. ʌĭʌ-šĭw ‘вдох и выдох’, ʌĭʌ-šĭwәŋ ‘способный сильно дуть’ 

[DEWOS: 749]; шур. ԓыԓ-шўв ‘дыхание’ (от шўв ‘воздух, туман, дым, пар’); казым. ԓыԓ-шив ‘пар, вы-

ходящий изо рта в мороз’, ԓыԓ-хөр ‘душа’ (от хөр ‘промежуток’):  

хант. Мўва рохњамтәс па ԓыԓ шўвәԓ лўттәсәԓы ‘На землю свалился и умер’ (букв.: дыхание=его упу-

щено) [Лельхова 2012: 151]; Ин Йăлањ ики ԓыԓәԓ-хөрәԓ төп щи вөњәԓсәԓԓэ ‘Ялань с трудом защитил 

свою жизнь’ [Соловар 2020: 77]; Ԓыԓ хөрєм єтәс ‘Я выжил’ (букв.: душа-промежуток вышла).  

Лексема ԓыԓ встречается в конструкциях с параллелизмом: 

хант. Щи вўш, нăӈ мин сэй ԓыԓ ‒ пит ԓыԓ оԓӈємǝн аԓ вўйэ ‘Все, ты нашу жизнь (букв.: конец песчаной 

души, черной души) не отнимай’ [Там же: 659]. 

Жизнь является ценностью, поэтому ее берегут, защищают и спасают: 

хант. Турән ԓыԓǝԓ, варәс ԓыԓǝԓ хăњатԓǝԓэ. Ăнт хөн пăԓ пўпи эвǝԓт ‘Конечно, боится медведя. Бережет 

свою жизнь, хрупкую, как трава, как куст’ [Там же: 542‒543]; Щиты-хуԓты ԓыԓԓән ԓавԓаԓән ‘Как-

нибудь так жизни свои берегите’ [Там же: 256]; Ԓыԓэм этәԓтымен урәӈән, щи ԓоват нăӈен ун пума-

щипа йастыԓәм, мўва-йиңка ăнт ԓэпԓы ‘За то, что ты спас мне жизнь, я тебе такое большое спасибо 

говорю, на земле, в воде не умещается’. 

Душа человека может быть похищена существами иного мира, наиболее уязвимой она становится 

в промежутке между днем и ночью, поэтому во время захода солнца запрещается лежать, спать, от-

правляться в дорогу, шуметь, колоть дрова, сквернословить, поминать плохих духов [Сподина 2017: 

341]:  

хант. śiśki-lil ålŋәl ṷèlt⸲śi ṷı ̣̊sèm [Osztják Hősénekek 1944: 473] ‘Конец его воробьиной души я отнял у него 

сразу’. 

Состояние непосредственно перед смертью описывается сочетанием шума ԓыԓǝн ‘на последнем ды-

хании’ [Каксина 2019 б: 214], где наречие шума обозначает ‘отвесно, прямо вверх, вертикально; прямо 

вниз’ [Соловар 2020: 649], что символизирует, вероятно, переход в иной мир. Умирающего перекла-

дывают с постели на пол, на старую оленью шкуру, чтобы он не забрал с этой постели следующую 

жизнь ‒ ԓыԓǝн ăԓ вўԓы (букв.: ‘чтобы жизнь не взять’) [Каксина 2019 б: 214]. 
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Жизнь может продлить Ас тый ики ‒ Мужчина истока Оби, младший сын верховного бога Торума, 

одно из центральных божеств в хантыйском пантеоне: 

хант. Ас тый ики вөԓ ки, ԓыԓ оԓты хө, эви ԓыԓ, пух ԓыԓ оԓты хө лөԓән ԓыԓєм ат єтәс. Нăӈ хуԓты вөԓԓән 

ԓөԓн, мăнт ат, ат нөтԓэн ԓөԓән [Сказки Вандымовой 2012: 30] ‘Ас тый ики! Дыхание девочек про-

длевающий мужчина, дыхание мальчиков продлевающий мужчина, помоги мне выжить, ты бы поднял 

меня’ [Там же: 31]; Тўв ин па ԓыԓ оԓты хөйа аԓщәԓы, ин Кăԓтащ имэн па ищи њаврєма ԓыԓәмәты 

ԓыԓ мăты нєӈа мăсы [Там же: 36] ‘Ас тый ики называют мужчиной, продлевающим жизнь. А Калтащ 

‒ женщина, дающая жизнь детям’ [Там же: 37]; Тăмэн, Ас тый икэн вєра мөша, кăшийа питԓән, па щи 

Ас тый икэн пойәкԓән, ԓўв щăта ԓыԓән щи оԓԓа [Там же: 36] ‘Если ты сильно заболеешь, то молишься 

Ас тый ики. Он продлевает жизнь, исцеляет от болезни’ [Там же: 37]; Йăлањ Ики њэԓǝӈ сува пăтыйа 

павтыԓǝм нє-хө ԓыԓ йэԓԓы пуԓǝтсǝԓэ, йэԓԓы хўватсǝԓэ ‘Он продлил (букв.: вперед подул, вперед рас-

тянул) жизнь женщин-мужчин, попадавших на дно жадного желудка Яланя’ [Соловар 2020: 395]. 

Душа может состоять из отдельных частей ‒ lĭl šuk ‘часть, кусочек души’, у нее есть конец: 

хант. Imŏltĭna aj sort etәs, tup-tup lĭl šukәl tăjlallĭ ‘Вдруг маленькая щука появилась, еле-еле душа (букв.: 

кусочек души) держится’ [Шиянова 2015: 52]; śiśki-lil à̇lŋèn śiDi͔ à̇t mȧnl, ṷǡrәs-lil à̇lŋèn śiDi͔ à̇t mȧnl 

[Osztják Hősénekek 1944: 77] ‘Пусть будет спасен (букв.: пусть так идет) конец твоей воробьиной души, 

пусть будет спасен (букв.: пусть так идет) конец твоей ястребиной души’. 

Душа-ԓыԓ может быть большой: 

хант. ṷ̭̭̭ èlDi͔-molti͔ χò-ki͔ ṷ̭̭̭ ōsen, muj ṷòn lil tai̯sәn-lòln [Osztják Hősénekek 1944: 77] ‘Если бы ты был человек, 

которого надо убить, какую большую душу ты бы имел’. 

Если человек лишается души-ԓыԓ, он умирает. В казымском и шурышкарском диалектах существи-

тельное ԓыл сочетается с разнообразными глаголами, которые передают значение ‘умереть’: ԓыԓ 

сухәнты (букв.: дыханию кончиться) [Соловар 2020: 503], łĭł toxәntĭ (букв.: дыханию порваться), łĭł 

xurłәti (букв.: жизни погаснуть); łĭł măn- (букв.: душе уйти), łĭł luttә- (букв.: дыхание потерять)’ [Нахра-

чева 2016: 156‒157], łĭł tаrәptә- (букв. потерять, выронить душу) [Там же: 145]: 

хант. Питәм щирәԓән ԓыԓәԓ па сухнәс ‘Как упал он, жизнь кончилась’ (букв.: дыхание оборвалось) [Со-

ловар 2020: 503]; Śiti łǐłał toxnәs, părәs ‘Так жизнь оборвалась (букв.: порвалась), умер’ [Нахрачева 

2016: 41]; Łǐłeł xurłәs ‘Умер’ (букв.: душа=его погасла) [Там же: 40]. 

Подобные сочетания указывают на представления о душе как о материальном предмете, который 

может отделяться от человека, что приводит к его смерти. Душа способна к самостоятельному переме-

щению, человек может утратить контроль над своей душой, выронить ее или потерять. Глагол ‘погас-

нуть’ указывает на то, что душа может восприниматься как светящийся предмет. Глаголы ‘порваться’, 

‘оборваться’ создают образ жизни как нити, которую можно оборвать, 

Нить является атрибутом похоронного обряда: «По представлениям хантов, усопший после смерти 

продолжает жизнь в Нижнем мире, и, отправляя его туда, собирали самые необходимые принадлежно-

сти, которые пригодятся ему для продолжения жизни там. В одну ладонь клали деньги, чтобы он не 

бедствовал в том мире, в другую руку – катушку ниток, конец ниточки должен выглядывать из гроба 

наружу. По поверьям хантов, усопший, когда будет пересекать море, то будет держаться за эту нитку, 

которая укажет правильную дорогу и послужит переправой через водное пространство» [Каксина 

2019 б: 217].  

По представлениям хантов, душа-ԓыԓ есть у всего ‒ у человека, зверя, дерева, воды, огня, грома. 

Весной береза дает сок ‒ это ее lil; если кору снять, lil уйдет и дерево засохнет [Мифология хантов 

2000: 66]. Душа-ԓыԓ есть у оленя, лося, медведя. Во время жертвоприношения душа оленя отправляется 

к Торуму. Душа лося имеет образ жука-бронзовки или червяка (личинки майского жука) и обычно 

находится недалеко от своего хозяина. Если мужчина случайно находил такую личинку, он немедленно 

брал лук или ружье и уходил на поиск лося [Там же: 81]. Во время медвежьих игрищ исполняются 

специальные ритуалы, отправляющие душу медведя на небо:  

хант. Мўӈ пўпэв тăм хăтәԓ щи пăратԓэв ‘Мы сегодня отправим [душу] медведя [на небо]’ [Соловар 2020: 

420]. 

Души есть и у духов: «Душа Яӷун ики живет на небе. У всех идолов души живут на небе» [Лукина 

2009‒2010: 115]; «Пуӷос анки – главная женщина. Все ханты ее почитают. Живет Пуӷос анки на небе, 
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ее душа на небе живет» [Там же: 112]; «Метеорит летит – это душа какого-нибудь лунга (духа)» [Там 

же: 106]. 

Живые предметы могут дышать, двигаться, расти, издавать звуки, видоизменяться. К живым пред-

метам, по представления хантов, относятся «человек, животное, деревья, вода (в реке), снег (падаю-

щий), гром (это рябчик, у которого замерзло горло), огонь (это невидимая женщина в красной одежде), 

ветер, бубен (потрескивает, реагируя на изменения температуры) и т. д. Все невидимые духи-хозяева, 

а также их изображения являются живыми существами. Предметы, не обладающие перечисленными 

признаками, относятся к разряду неживых (әntә lilәŋki), т. е. не имеющих lil. Таковыми являются упав-

ший снег, вода в посуде или дождевая вода (lawәt jәŋk), кусок земли, пень. Неживые предметы могут 

переходить в разряд живых, если они проявляют способность к движению, какому-либо изменению 

и обратят на себя внимание животного, человека. Камень, доселе лежавший, был неживым, но вдруг 

скатился с горы ‒ стал живым. … Смерть одного предмета дает начало другому: жизнь и смерть ‒  

это бесконечное чередование состояний. Снег (падающий) живой, но, ложась, умирает; вода в реке ‒ 

живая, но умирает, превращаясь в лед; лед живой (трещит), но умирает, превращаясь в воду (стоячую). 

Туман живой и, поднимаясь, умирает, превращаясь в тучу, туча умирает, рассеиваясь каплями дождя» 

[Мифология хантов 2000: 72‒73]. У неодушевленных предметов имеется лишь тень is [Там же: 69]. 

Душа-ԓыԓ может реинкарнировать [Талигина 2005; Рутткаи-Миклиан 2005]. До сих пор сильны тра-

диционные представления о реинкарнации души и возрождении человека после смерти во вновь ро-

дившемся ребенке. Для обозначения этого явления используется глагол љаксǝты ‘передать душу вновь 

родившемуся ребенку, реинкарнировать, возрождаться’:  

хант. Ма щащєма љаксǝсǝм ‘Душа бабушки перешла в меня’ [Соловар 2020: 251]; Ŏвоԓәӈ куртәӈ йох йăха 

љаксәԓәт ‘Все жители деревни Оволынгорт реинкарнируют (возрождаются) друг в друге’ [Лельхова 

2012: 88].  

При рождении ребенка проводится специальный обряд љаксам, целью которого является выясне-

ние, кто из умерших родственников возродился в новорожденном [Талигина 2015: 99‒101].  

Однако мнения по поводу того, какая именно душа реинкарнирует, различаются. Э. Рутткаи-Ми-

клиан указывает, что у сыньских хантов в реинкарнации участвует душа ис-хŏр [Рутткаи-Миклиан 

2005], тогда как в работах К. Ф. Карьялайнена, В. Н. Чернецова и др. реинкарнирующей считается 

душа-ԓыԓ [Карьялайнен 1995; Чернецов 1959]. 

У некоторых групп хантов после смерти изготавливается фигурка, символизирующая умершего че-

ловека ‒ иттарма, в которую вселяется душа-ԓыԓ [Мартынова 1998: 135], для нее шьют одежду, кор-

мят, мужчинам кладут табак.  

Подобно воззрениям тюркских народов, эта душа связана с головой, волосами: если волосы по-

стричь, душа будет уничтожена. Этим же объясняется обычай скальпирования врагов [Сподина 2017: 

86].  

Душа-ԓыԓ невидима, она подобна дыханию, пару, вселяется в тело человека при рождении.  

При смерти душа точно так же сама уходит. При обмороке она уходит, но может вернуться [Мифоло-

гия хантов 2000: 66], после смерти она уходит в Верхний мир к Торуму [Там же: 69], что соответствует 

представлению о том, что данная душа находится в волосах, на голове человека, т. е. связана с верхним 

миром. 

В хантыйской мифологии душа-ԓыԓ предстает в образе птицы или другого крылатого существа. 

В эпическом произведении jeli-waš ar ‘Песня города Ели’ [Osztják Hősénekek 1944] регулярно воспро-

изводится фольклорная формула, в которой наименование души-ԓыԓ сопровождается эпитетами соко-

линая, ястребиная, воробьиная. Это связано с представлениями о том, что после смерти душа покидает 

тело человека в образе птицы, а птицы являются медиаторами между средним и верхним миром: 

хант. siski-lil à̇lŋèm nȧŋ à̇l ṷịi̯ì͔, ṷǡrәs-lil à̇lŋèm nȧŋ à̇l χorDì͔! [Osztják Hősénekek 1944: 419, 421] ‘Не забирай 

у меня конец моей воробьиной души, не отбирай у меня конец моей соколиной души’. 

От существительного ԓыԓ образуется прилагательное ԓыԓәӈ ‘живой (о человеке, животном); свежий 

(о рыбе, мясе)’ [Соловар 2020: 286]. В словаре В. Штейница отмечено еще одно значение этого прила-

гательного ‒ ‘блестящий’ (о пере птиц): ԓыԓәӈ пўн ‘блестящее перо’ [DEWOS: 750]. Система этих зна-

чений свидетельствует о том, что подобные предметы воспринимаются как наделенные жизненной си-

лой: 
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хант. Ԓўв хуты щартәӈ хө вөԓмаԓ пăта ԓыԓәӈа хăщәс ‘Он остался в живых, потому что был шаманом’ 

[Сказки народа ханты 1995: 39]; Ма па хўԓәт кињща щимурт йорэм вөн щи. Ухєм атэԓта эвәтԓа, ма 

хулна ԓыԓәӈ. И пєлкєм нух вуԓы, ԓуԓәӈ хўԓа вєрԓа, и пєлкєм хуԓна ԓыԓәӈ [Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 49] 

‘Моя сила мощнее других рыб. Голову мою отдельно отрежут, я все живая. Одну сторону полностью 

разделают, другая сторона моя все еще живая’ [Там же: 50]; Катра йисǝн ăнт рăхǝс ԓєваса йунтты 

рўщ кўклайǝн. Вантэ, рўщ кўклайэн тăйǝс сєм, пăԓ, њўԓ, өпǝт, нюр иса нємасыйа хăнты ԓыԓǝӈ њаврєм 

иты. Төп ԓыԓ ăнт тăйǝԓ [Невероятные истории 2018: 50] ‘В старину детям не разрешали играть «рус-

скими» куклами. Видишь ли, у нее есть глаза, нос, уши, волосы, и кукла очень похожа на живого ре-

бёнка. Только не дышит (букв.: только души у нее нет)’ [Там же: 51]. 

От данного существительного образуются также глаголы ԓыԓǝӈԓǝты ‘ожить’, ԓыԓӈǝԓты ‘оживать’, 

ԓыԓӈатты ‘оживить’ [Соловар 2020: 285]: 

хант. Ин утэв нух ԓыԓәӈԓәс ‘Этот человек (букв.: вещь) ожил’ [Там же: 350]; Аӈкэԓ хуты питәм йўх иты 

питәс, па ăнт потԓа, па нух ăнт ԓыԓәӈԓәԓ. Щиты щи уԓ, мєт ăԓ иԓ вуйәмтәм ут иты ‘Мать ведь 

упала, как упавшее дерево, и не остывает, и не оживает. Так и лежит, как просто уснувшая’ [Там же: 

170]. 

В приведенных примерах по отношению к покойнику, который возвращается или, наоборот, не воз-

вращается к жизни, используется слово ут ‘вещь, предмет’, поскольку он лишился души-ԓыԓ и не мо-

жет больше называться человеком, он переходит в другую категорию объектов окружающего мира, 

имеющих ис, но не имеющих ԓыԓ. 

Таким образом, в прилагательных и глаголах, образованных от существительного ԓыԓ, из всех трех 

значений (‘дыхание’, ‘душа’, ‘жизнь’) актуализируется только значение ‘жизнь’. 

Ис 

Вторая душа, которая упоминается во всех без исключения источниках, ‒ это душа-ис ‘тень’.  

В отличие от живых существ, обладающих душой-ԓыԓ, неодушевленные предметы имеют лишь тень 

is [Мифология хантов 2000: 69]. 

В словаре В. Штейница для этой лексемы приводится большое количество разнообразных значений 

по разным диалектам: ‘тень, которая есть у каждого человека’, ‘имеет вид ласточки’, ‘душа’, ‘жизнь’, 

‘вид бутона на стебле’, ‘ягода осенью, из которой в следующем году вырастает цветок, а затем ягода’, 

‘вид мелких птиц’, ‘кровь медведя’ [DEWOS: 187‒188].  

Благодаря наличию эвфемистического значения ‘кровь медведя’ устанавливается параллелизм 

души и крови, подобный тому, который наблюдается также и в тюркских языках: 

хант. Сăхәԓ ис эвәԓт нух ԓэщита ‘Шкуру медведя очисти от крови’ [Соловар 2020: 120]. 

Душу-ис дает богиня Кăԓтащ ‒ центральное женское божество в хантыйском пантеоне, связанное 

с землей, плодородием: 

хант. aj ewә ~ aj pŏχ ĭs katlman śăta ɔmәstәm [DEWOS: 188] ‘Держа души-ис маленьких девочек, маленьких 

мальчиков, я [богиня Кăԓтащ] там сижу’. 

Душа-ис материальна, ее можно увидеть, она предстает в облике человека, птицы или насекомого 

(жука, комара ‒ ӄäйӈи), может покидать тело хозяина на длительное время во сне, в результате обмо-

рока или испуга, не обязательно вызывая при этом болезнь или смерть. После смерти отправляется 

вниз по реке в загробный мир, встречая на пути препятствия и преграды, защищаясь от собак. 

Е. П. Мартынова указывает, что конечным пунктом путешествия является морская страна Чорас ‒ вод-

ное пространство, лежащее за устьем Оби на севере [Мартынова 1998: 123, 133]. Слово Чорас является, 

очевидно, искаженным щорәс ‘море’, которым обозначается Обская губа и Ледовитый океан. Душа-ис 

живет в загробном мире столько же, сколько прожил человек на земле, но в обратном порядке, человек 

молодеет, пока не исчезнет совсем. Она может оставаться с покойником на кладбище, где мертвецы 

живут так же, как привыкли жить при жизни, испытывая голод, холод, страдания из-за разрыва с преж-

ним миром. Живые люди становятся для них невидимыми духами. По мере того как тело в могиле 

истлевает, происходит трансформация души-ис: она превращается в жука, пока не исчезнет совсем. 

Человек должен взять с собой на тот свет свои ногти и волосы, иначе ему их не хватит для загробной 

жизни и он вынужден будет отправиться на их поиски в мир живых, стать злым духом [Петрухин 2005: 

416‒417]. 
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Если душа-ис уходит насовсем, человек умирает: 

хант. Śi jŭpiiәn isәł mănәł ‘После этого мужчина умирает’ (букв.: душа уходит) [Нахрачева 2016: 42]. 

Предвестниками смерти считаются птицы ‒ ис төты войат [Соловар 2020: 538] (букв.: душу уно-

сящие звери). По обычаю, перед смертью могли наносить татуировку в виде птички, которая должна 

была помочь ослабевшей душе переправиться в загробный мир. Изображения птички символизируют 

душу усопшего [Молданова 2005: 62]. Образом души-ис является трясогузка:  

хант. Вўрщǝкǝт ис төты войа аԓщǝсыйǝт па єԓа йавǝтсайǝт мөш катǝԓты пăта ‘Трясогузку называли 

птицей, несущей душу, и делали татуировку на тело, чтобы не болеть’ [Соловар 2020: 93]. 

Как орган, отвечающий за жизнь человека, душа нуждается в регулярном питании. Недокормленная 

душа худеет, ссыхается, и, как следствие, слабеет и сам хозяин [Пятникова 2015: 219]. Чтобы излечить 

человека, проводятся специальные обряды, призванные вернуть ушедшую в виде птички душу: «Перед 

обрядом мой платок положили на ящики с прикладами для духов-покровителей в молельном углу. 

Женщина читала заговор, просила: “Еԓ рăкнум вой ки тăйԓум, кўншăӈ акємн тыв ат тəԓы”. ‘Если у меня 

“тень” в образе птички ушла, то когтистый дядя пусть сюда принесёт’ (имеется в виду медведь – в его 

образе представлялся Вежакарский дух-покровитель, считается, что он находит и возвращает ушед-

шую душу-“тень” человека)» [Пятникова 2019: 250].  

В погребальном обряде существуют специальные процедуры, призванные оградить людей от вре-

доносного влияния души-ис. Так, у верхнеказымских хантов, перед тем как положить покойника 

в гроб, душу ис выносят ‒ ис ким төты (букв.: душу покойника на улицу вынести). «По поверьям, это 

делается для того, чтобы в гроб не заселились души других ранее ушедших покойников, а также, чтобы 

там не остались души живых людей, которые занимались изготовлением гроба 38. Берут кустарниковые 

веточки, несколько игл с ниткой (если умерла женщина – четыре, мужчина – пять). В иголку нитка 

вдевается без узлов, её прикрепляют к веточке острым концом вперёд. Обряд исполняет обычно стар-

шая из женщин, проводит веткой по внутренней части и по покрышке гроба против солнца, губами 

создавая звук посвистывания. Атрибуты данного обряда выносятся за дверь дома, затем эти предметы 

уносят в лес вместе с одеждой, постелью покойника, в которых он умер (ԓыԓ вуйǝм утԓаԓ пиԓа)» [Как-

сина 2019 б: 216], т. е. вместе с вещами, «взявшими душу-ԓыԓ». Е. П. Мартынова описывает аналогич-

ный обряд по отношению к душе ис-хур (см. ниже). 

Душа-ис ассоциируется также с костром, догорающий костер ‒ это догорающая жизнь [Молданова 

2010: 287].  

Обозначения «душ» крайне редко сочетаются с определениями. В наших материалах отмечаются 

лишь отдельные случаи, когда характеристика душам дается по их «размеру»: в материалах В. Н. Чер-

нецова по мансийскому языку встречается наименование mań is ‘маленькая душа’. Ср. пример выше, 

в котором наименование души-ԓыԓ сочетается с прилагательным ‘большой’. Ханты Нижней Оби пола-

гают, что у человека бывает вөн ис ‘большая душа’ и ай ис ‘маленькая душа’. Большая душа живет 

снаружи, на плечах, она как тень, а маленькая ‒ в голове, она переходит от умершего в новорожденного 

и остается в этом же роду [Мифология хантов 2000: 69].  

Душа-ис может отделяться от человека, тогда ее могут поймать злые духи. Если шаман не сможет 

ее вернуть, потерявший душу человек заболевает и умирает [Там же: 66‒67]. Для обозначения этого 

события используются разнообразные выражения и глаголы со значением ‘взять’, ‘унести’, ‘сцарапать’ 

(ханты верили, что ногтями можно отцарапать душу-ис человека [Сподина 2017: 87]): 

хант. Исԓаԓ вўсыйәт ‘Сглазили’ (букв.: души взяли; человек при этом сильно болеет); Ис войԓаԓ төсыйǝт 

‘Человек находится при смерти’ (букв.: звери, [уносящие] души, унесли; имеются в виду птицы ‒ пред-

вестники смерти) [Соловар 2020: 538]; Ԓўв исԓаԓ кўншсайәт ‘Его сглазили’ (букв.: его души сцара-

пали) [Там же: 119]. 

Характерно употребление лексемы ис в лично-притяжательной форме, указывающей на мн. ч.: 

ис=ԓаԓ ‘его многие души’ (душа=POSS.3Pl.Sg), а не ис=әԓ ‘его душа’ (душа=POSS.3Sg.Sg). О такой же 

 
38 «Когда мертвых в гроб кладут, веником шиповника над ним машут, чтобы душу какого-нибудь живого 

человека в гробу не заколотили. Могилу, перед тем как засыпать, тоже вениками шиповника обмахивают – души 

оттуда выгоняют. Люди, которые могилу копают, свои следы, оставшиеся в могиле, должны стереть, чтобы душа 

покойника за ними не гонялась. Если придут люди на могилки помянуть умершего, то вокруг того места, где они 

сидят, ножи кладут, чтобы души других покойников не подходили» [Лукина 2009‒2010: 159]. 
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форме множественного числа в языке тегинских хантов сообщала М. А. Лапина [Волдина 2016 а: 87]. 

Показатель множественности может символизировать полноту охвата данного воздействия. Однако 

в этом видится также параллель с тувинским и якутским языками, в которых некоторые типы душ 

представлены несколькими разновидностями. Возможно, на множественность душ-ис указывает и тер-

минология, приводимая в ряде этнографических работ, где наряду с душой-ис называются также души 

ис-хур ‘душа-образ’, ис-хөс ‘душа-звезда’ и уԓәм ис ‘душа сна’. О существовании нескольких душ-те-

ней упоминается в работе [Пятникова 2019: 249], хотя не исключено, что это образные обозначения 

одной и той же души. 

Уԓәм ис 

По этнографическим данным, душа уԓәм ис ‘сонная душа; душа сна’ имеет вид глухарки и после 

смерти продолжает жить в одежде покойного (ԓыԓ вўюм сух ‘дыхание забравшая одежда’), которую 

уносят в лес (на «чистое место»), вешают на дерево и объявляют её «местом обитания ис» [Молданова 

2012: 174‒175]. Характерно противопоставление терминов ԓыԓ (обозначение души живого человека) 

и ис (обозначение души мертвого).  

В. Н. Чернецов отмечает, что «с ветром и дождём эта душа исчезает (кончается)» [Чернецов 1959: 

137]. Изображения этой души наносят на верхнюю часть спинки детских колыбелей в изголовье. Счи-

талось, что изображение птицы служит вместилищем души и удерживает её от желания покидать тело. 

Обские угры верили, что «сон – это тоже состояние смерти, поскольку во время сна одна из четырёх-

пяти душ человека открепляется от тела и путешествует» [Попова 2003: 132]. При этом состояние сна 

интерпретируется также и как одна из форм жизни человека, видения во сне ‒ это прожитая жизнь 

[Молданова 2010: 287].  

Ис-хур 

Лексема ис часто употребляется в составе парного слова ис-хур ‘душа-тень’ (от хур ‘образ, фигура, 

тень, контур, отражение, снимок’): 

хант. Муй йис хурэн кăшман яхԓăн [Пятникова 2015: 223] ‘Что ты тень-душу ища ходишь’. 

В словаре В. Штейница для этого сочетания приводятся также следующие значения: ‘свободная 

душа’, ‘облик человека, который скоро умрет’, ‘призрак’, ‘посмертное изображение человека в виде 

куклы’, а также сочетания: ĭs-χŏr-akań ‘кукла ‒ изображение умершего человека’, ĭs-χŏr-pŏχ ‘сын души-

тени’ (ругательство), vōr īs-χōr, vōr īs-χōr iga ‘обманщик’ (ругательство) [DEWOS: 188]. В восточных 

диалектах словом kor называется отражение в зеркале или в воде [Мифология хантов 2000: 68]. 

От парного слова ис-хур образуется прилагательное исәӈ-хурәӈ ‘душу имеющий, образ имеющий’ 

[Соловар 2020: 120]: 

хант. ĭsәŋ-χŏrәŋ tɛʌ ‘одежда’ [DEWOS: 188]; Њаврєм исәӈ-хурәӈ сух ԓєваса йэԓ мăты ăн рăхәԓ ‘Одежду 

ребенка c его душой-обликом нельзя отдавать ненадежному человеку’ [Соловар 2020: 120]. 

Душа ис-хур может мыслиться как принадлежащая не только одному человеку, но и целому роду: 

хант. Нємасыйа щи ԓын нух єԓәмийǝԓсәӈән, ԓавԓәпсыйа, вантэ, муԓты хăннєхөлє ис хур ат хăщәԓ ‘Они 

поднимались специально, для защиты, видишь ли, чтобы род человеческий остался’ [Соловар 2020: 

368].  

Душа ис-хур может отделяться при жизни человека, ее могут забрать злые силы:  

Щит ма йивԓәӈєм ики, ныйєм ики, ԓўв Пим хө, мосәӈ, ԓыв щирǝԓән щит вантты ăнт рăхәԓ. Щимәщ муԓты 

мутшǝсы ки, лупԓа, имухты, сєм йира карємǝԓы. Ин щи пăта па щи щирән ищипа, пăпайэн ванǝԓтыԓǝс, 

хăннєхө ис-хур щи төс. Ԓўв щи йўпийән, оԓ па ăнт вөс, мөшән па щи катԓәмса [Невероятные истории 

2018: 19] ‘Мой родственник, муж моей тёти, он родом с реки Пим, может, в соответствии с представ-

лениями [этой группы хантов], нельзя смотреть на силуэт появившегося существа. Если оно вдруг  

появляется, то сразу нужно отвести глаза. Поэтому, очевидно, появилось пугающее существо, оно 

и унесло тень человека. После этого случая он даже года не прожил, заболел и умер’ [Там же: 20]. 

Если душа ис-хур отделилась, она становится уязвимой для внешнего воздействия. В связи с этим 

существуют определенные запреты: «Детям зимой запрещалось валяться на снегу, чтобы не оставлять 

свою тень на снегу. Дети, играя, падали на снег, вставали и смотрели, у кого какой остался след 
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на снегу. В таком случае взрослые говорили: “Исхурӆăн пəрăнтаӆн, щиты аӆ хăяӆн. Ант рăхӆ” ʻЗатоп-

чите свою тень, не оставляйте так. Нельзяʼ». Говорили, что кто-то будет топтать вашу тень, и вы забо-

леете. Или, нечистая сила может забрать тени детей, впоследствии дети заболеют и могут умереть» 

[Слепенкова 2017: 198] 

В. Н. Чернецов называет ис-хур «могильной душой», поскольку после смерти человека она следует 

за ним в могилу, находится рядом с усопшим до исчезновения мяса и костей, а затем превращается 

в жука. Со смертью насекомого могильная душа исчезает навсегда. Во время посещения кладбища  

соблюдаются определенные ритуалы, направленные на то, чтобы «могильные души» не покидали пре-

делов кладбища: дорогу на кладбище преграждают прутиками, раскладывают ножи и т. д. Чтобы ис-

хур не задержалась в доме, проводится обряд ее изгнания. Старая женщина с помощью иголки и нитки, 

беличьего хвоста и прутика 4-5 раз протягивала нитку над гробом и «выносила» душу за дверь [Мар-

тынова 1998: 133]. 

Возможно, душу ис-хур можно интерпретировать как «пограничную» душу, которая существует 

в течение определенного времени после смерти человека и остается вместе с телом покойника на месте 

его захоронения.  

Ис-хөс 

Встречается также другое парное слово с компонентом ис ‒ ис-хөс (букв.: душа-звезда), потеря ко-

торой также приводит к болезни. Это может произойти от сильного испуга, тогда говорят: йисԓаԓ-

хөсԓаԓ мăнсәт ‘тени-звёзды ушли’. Чтобы их найти и вернуть, в ночное время суток в «темном доме» 

пăтлам хот проводится обряд гадания [Пятникова 2019: 249]. 

хант. Па щи йўпийән тум ин йөш кўтәпән исәԓ вантәм икэн ăнтөма па щи йўвмаԓ. Ищи сырыйа щи исǝԓ-

хөсәԓ мăнәс [Невероятные истории 2018: 25] ‘После этого мужчина, который явился в дороге в виде 

призрака, умер. Получается, что тогда еще его душа ушла на север [в мир мертвых]’ [Там же: 26]. 

– Нăӈ па муй, муй шєпан вөсән, муй тарна-хөԓта мăнәм ут вөсән? Муй ма сөхмєм, ма нөптєм 

њăрйаԓәман йăплємәԓән? – лупийәԓ.– Тăм нємасыйа ԓыԓәӈ вўрас, мăнєма щăха ищипа, йăм ăнтө.  

Щиты муԓты хўват омәссǝт нөмән, вантэ, вэвԓы питәм йох, оԓәмԓы-щэщԓы хөн пăкԓәт, па щи иԓы 

њорщасәт. Щăԓта па, таӈха, щих щи вуйәмсайәт. Нух вєрԓǝмаԓǝн, хăтԓэԓ кăрща щи йўвмаԓ. Щи йўпийән, 

ин тум, муԓтыйән хойљәм икэԓ сўс вөнта төп вөс, па ăнтөма щи йис. Йис йасәӈ: «Щирән ԓўв, тум икэн 

йисәԓ-хөсәԓ щи төсы» [Там же: 15]. 

‘– Ты кто тут, существо, поедающее души людей, может, ты душа трагически ушедшего человека? 

Ты приходил мои шаги, мою жизнь отнять? – говорит. ‒ Это настоящая живая порча, меня, наверное, ждет 

плохое, это к несчастью.  

Так долго ли они сидели, видишь ли, очень устали с дороги, без сна, без отдыха не выдержат, легли. 

Затем они, видно, и уснули замертво. Когда проснулись, солнце уже было высоко. После этого случая 

потревоженный существом мужчина дожил только до осени и умер. Согласно древнему поверью, вот тогда 

у мужчины и унесли его душу’ [Там же: 16‒17]. 

Иԓт и иԓәс 

В словаре В. Штейница описание душ ilt и iʌәs дается в одной словарной статье [DEWOS: 86‒87]. 

Для слова ilt приводится перевод ‘тень (есть у каждого человека)’, она предстает в виде комара или 

другого животного, может ненадолго покидать тело человека, но без нее человек не может жить долго. 

Приводятся такие выражения с этим словом: юг. iʌsem mәn, rәkәn ‘я очень напуган’, тр.-юг. iʌseʌ kăʌi-

tŏrma mәn ‘он умер’ (букв.: к крови, к Торуму ушел), вас. kăsi-ilәs ‘тень человека’, kat-ilәs ‘тень от 

дома’; казым. ĭʌsi ‘дурак, говорить не умеет, на человека не походит (например, пьяный)’, шунгыт 

ильси ‘деревянная фигурка умершего человека’, охla ilsi, kurla ilsi ‘болван без головы, без ноги’ 

[Там же: 86]. Для ваховского и васюганского диалектов в той же словарной статье приводится слово ilt 

с тем же значением ‘тень (человека и животных; то же, что ilәs), персонифицированное благополучие, 

здоровье; душа человека’. Выражение iltәl mәnәs переводится как ‘он перепугался’ (букв.: душа его 

ушла) [Там же: 87]. Как видим, уход души-ilt в хантыйском языке, как и уход некоторых душ в тюрк-

ских языках, связан с сильным испугом, для описания одной и той же эмоции используются аналогич-

ные фразеологические средства.  

В представлениях ваховских хантов, душа-ilt находится рядом с человеком после смерти, но, когда 

он сгниет через три года, она умрет. Она является хозяином человека, находится внутри него. Похожа 

на человека, но невидима. Ничего не может сделать, только уйти. Когда снится сон, это ходит ilt.  
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Человек проснулся ‒ ilt пришла [Мифология хантов 2000: 66]. Если ты сидишь рядом с мертвым, он 

может взять твой ilt, и ты будешь болеть [Там же: 67]. Такое описание функций души-ilt роднит ее 

с посмертной душой ис, однако в других работах встречается описание таких свойств этой души, ко-

торые, наоборот, позволяют считать ее одной из прижизненных душ. У северных хантов душу ilt дает 

человеку Пугос Анки (‛Мать’), которая помещается в стороне восходящего солнца. Считается, что 

от неё зависит зачатие ребёнка. Она посылает новорожденному душу ilt на кончике солнечного луча 

и определяет продолжительность жизни каждого человека, покровительствует людям [Карьяланен 

1995: 226‒227; Сподина 2009: 79]. Внутри каждой женщины есть другая женщина – aŋki, она и дает ilt 

родившемуся человеку. У человека сразу две матери: та, которая его родила, и та, которая дала ilt. 

У деревьев, гор, омутов нет ilt, но, если они священны и могут действовать, там живет luŋk, который 

имеет ilt [Мифология хантов 2000: 67]. При такой трактовке ilt можно рассматривать как одну из при-

жизненных душ или как душу ребенка, подобно тому, как в тюркских языках у человека различается 

несколько прижизненных «душ». Возможно, ей присущи признаки «пограничной» души, существую-

щей при жизни человека и некоторое время после его смерти.   

У александровских хантов словом lil называлась та духовная сущность, которая находится внутри 

тела, а внешность, тень ‒ ilt [Там же: 67]. 

В описаниях восточных диалектов говорится о том, что жизненная сила сосредоточена в иԓәс: вас. 

у меня есть ilsәl ‒ я жив; я погиб, и ilsәl сразу погибла, ilsәl всегда с человеком. Тень ilsәl есть  

и у животных, находится в шкуре с головой, лапами, когтями, копытами, гривой, хвостом; такую шкуру 

отдают в подарок духам [Мифология хантов 2000: 66].  

Юганские ханты считали, что ilәs ‒ это тень, внешность, живая, как и сам человек [Там же: 67]. 

В юганских материалах Н. В. Лукиной содержатся следующие сведения о душах, записанные от ин-

формантов: «Тень – йипәл. Душа – ил’әс. Человек умрет – душа его уходит. Если по болезни умрет 

человек, то ил’әс пойдет под землю. Если человека убьют, то ил’әс вверх пойдет» [Лукина 2009‒2010: 

110]; «Кынь-ики собирает души всех умерших. Ил΄әс кул΄әс – душа мертвого. Души умерших – злые. 

Они становятся мая́чками (ил΄әс-кантаӷ-от). Они людей пугают» [Там же: 112‒113]. Душа иԓәс  

есть и у маленького ребенка, хотя его не считают человеком до тех пор, пока он не начнет видеть 

людей. Души умерших (мая́чки) воруют у людей душу-иԓәс. Еще душу называют кäйӈи ‘комар’.  

«Человек спит – душа у него уходит. Сны видит – это его душа по земле ходит» [Там же: 118]. Ханты 

говорят: «Человек сон видит ‒ это комар летает» [Мифология хантов 2000: 67].  

«Когда шаман шаманит, душа его улетает вверх к духам. Он сам сидит молча, в наркас юӷ играет  

и сильно выдыхает воздух – это его душа вылетает. Когда кончит ворожить, говорит, какому духу надо 

подарок сделать» [Там же: 158]. «Ил’әс шамана (тирта ку) может уходить от него. Когда шаман воро-

жит, то его душа улетает к Торуму. Он сам молчит. Сидит только и играет в наркас юӷ. Потом душа 

возвращается, и тирта ку скажет, будет тебе удача или нет» [Лукина 2009‒2010: 158]. 

Тень человека похожа на человека, тень зверя ‒ на зверя. При этом она не обязательно похожа 

на того, в ком живет. Может являться в облике ящерицы, комара, паута. Ее может видеть шаман. Эта 

душа управляет человеком и является его хозяином. Если человек повесился или утонул, то это она его 

заставила, а сам человек ни в чем не виноват. После смерти эта душа бродит вокруг дома, а потом 

улетает навсегда [Мифология хантов 2000: 66‒67]. 

Urt 

По материалам восточнохантыйских диалектов выделяется еще одна душа ‒ urt: ʌiʌәŋ urt ‘душа-

тень’ (если ее увидеть, человек скоро умрет), ‘призрак’; ürtәt jăŋχәt ‘призраки ходят’, ürtәt titәmtek 

jăŋχot ‘его душа живой ходила’, χătaj-ürt-wojә ‘летучая мышь’ (букв.: мертвой души животное) 

[DEWOS 179]. Она предстает в обличье кукушки, глухарки, птицы, которая своим криком предвещает 

смерть. Она живет независимо от человека и может отделяться от тела во время сна, странствовать 

в образе кукушки, глухарки и других птиц, которые прилетают к человеку во время сна. Во время 

странствий ее могут подстерегать злые духи, пожиратели душ, которые охотятся за душами, ловят их, 

варят и едят. Если с человеком такое случилось, он болеет и умирает ‒ спасти его может только шаман, 

возвращающий душу в тело [Петрухин 2005: 417]. В. Н. Чернецов называет ее «рассерженная душа». 

Она наиболее страшна и опасна, так как уводит с собой души живых ‒ как тех, кому она враждебна, 

так и близких ей, а также случайно попавшихся на дороге. 
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Йәпәл 

Еще одна духовная сущность ‒ это jәpәl ~ jipәl, тень, которая падает от человека, отделимая  

и отдельная от тела. На тень нельзя наступать ногой, рубить топором, иначе скоро умрешь [Мифология 

хантов 2000: 67, 68]. 

Другие наименования душ 

Некоторые из этих названий являются, по-видимому, заместителями прямых именований души. 

Так, наименование käjŋi ‘комар’ может употребляться вместо наименования одной из душ (возможно, 

iles ‘души-тени’), которая покидает тело во время сна в виде птицы или какого-либо другого существа, 

имеющего крылья, например комара.  

Слово, записанное этнографами как samsaj ‘заглазный, находящийся в недостижимом для зрения 

месте’, представляет собой, скорее всего, описательный оборот, состоящий из двух слов: существи-

тельного сєм ‘глаз’ и основы послелога сай ‘за, позади’, ср.: сєм сайа вөԓты ‘быть невидимкой’ (букв.: 

за глазом быть), сєм сайа питты ‘исчезнуть’ (букв.: за глазом стать), который не носит терминологи-

ческого характера. Возможно, это другое название ис-хур ‘души-тени’. 

Поскольку контекстов употребления этих слов в этнографической литературе не приводится,  

а достаточных по объему коллекций текстов для соответствующих диалектов не существует, трудно 

судить о лексическом значении многих из перечисленных здесь слов.  

Лексемы со вторичным значением, указывающим на центр духовной жизни человека 

С описанием внутреннего мира человека связаны также лексемы ԓыпи ‘внутренность’, вөнтәр ‘таз, 

кишечник; брюшная полость’, с одной стороны, относящиеся к физиологической сфере, и нумәс ‘ум, 

мысль, память’ и пищ ‘хитрость, смекалка’, с другой, принадлежащие интеллектуальной сфере.  

Ԓыпи и вөнтәр 

Слово ԓыпи имеет значение ‘внутренность, внутренняя часть чего-либо / кого-либо; нутро (о душе)’ 

[Соловар 2020: 287]. В своем прямом значении данная лексема относится к физиологической сфере, 

обозначая внутреннюю часть телесной оболочки человека: 

хант. Каврум шайн ԓыпєм хошмăԓум ‘Горячим чаем нутро (душу) согрею’ [Пятникова 2015: 222]. 

В переносном значении она связана с психической сферой, в которой происходит обработка инфор-

мации органами чувств ‒ при помощи зрения, слуха, обоняния, осязания, общего чувственного воспри-

ятия: 

хант. Вөн хуйат, вантэ, ԓыпэԓән щи кўш аԓља, атәм вєр щи тывәс [Невероятные истории 2018: 33]  

‘Пожилой человек, видно, в душе чувствует, что пришла беда’ [Там же: 36]; ԓыпємăн аԓьԓаюм ‘Душа 

подсказывает’, ‘нутром чую’ [Пятникова 2015: 223].  

Возможен также перенос в эмотивную сферу, в которой данная лексема описывает положительные 

и отрицательные эмоции человека: 

хант. Щи арǝт эвǝԓт ԓыпэн ԓуԓаԓ ‘От этих песен душа тает’ [Соловар 2020: 287]; Муйкєм вөԓ, щикєм вєра 

ԓыпэԓ кавǝрǝԓ ‘Сколько живет, все больше внутри кипит’ [Там же: 287]; Łĭpem małĭ wŏłłĭ šăkәs 

‘Настроение=мое испортилось’ (букв.: душа=моя испортилась) [Нахрачева 2016: 121]; ԓыпен йєрмата 

щи йис ‘внутри тесно стало, душе тесно’ (о выражении недовольства, возмущения) [Пятникова 2015: 

222].  

Прямое значение лексемы вөнтәр ‘таз, брюшная полость; кишечник, мочевой пузырь’ непосред-

ственно связано с описанием физиологического состояния. При этом метафорический перенос осу-

ществляется в эмотивную, интеллектуальную и духовную сферы: 

хант. Вөнтрєм йєртса ‘У меня запор’ (букв.: мои внутренности перегородило, удерживает) [Соловар 

2020: 86]; Ма вөнтрєма ԓăӈтыԓсән ‘В моё нутро залезал’ (откуда ты знаешь, что у меня в душе)  

[Пятникова 2015: 222]; Вөнтрэн тэкнәс ‘Человек в стрессовом состоянии’ (букв.: брюшная полость 

наполнилась) [Соловар 2020: 86]; ‒ Йа щи, эвийэ, – лупәԓ, – оԓәӈ вєрсән, щи кињща мăна, – лупәԓ, – 
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хуԓта нумсэн питәԓ, щив мăна, хуԓта вонрэн питәԓ, щив мăна [Сказки Иныревой 2016: 18] ‘– Ох, до-

ченька, – говорит, – натворила ты дел, я думаю, тебе надо уходить. Иди туда, куда мысль позовет, иди 

туда, куда душа захочет’ [Там же: 19]. 

Таким образом, лексемы ԓыпи и вөнтәр соотносятся с представлениями о «душе» лишь косвенным 

образом, обозначая процессы, происходящие в сфере чувственного восприятия и эмоций.  

Нумәс и пищ 

Две другие лексемы ‒ нумәс ‘ум, мысль, идея, память’ и пищ ‘хитрость, смекалка’ ‒ также упоми-

наются в работах разных ученых в связи с описанием «души».  

Для восточных диалектов указывается возможность употребления слова nämmas ~ nŏmәs ‘разум, 

ум’ в значении ‘душа’: «На Тром-Агане внутреннюю жизненную силу также называли nomәs. Если ум 

ушел, значит, умер человек: он делает все неправильно и сам себя убьет» [Мифология хантов 2000: 

67]. Если нумәс ушел, человек сходит с ума. Когда человек дрожит от испуга, это стучит его нумәс [Там 

же]. «Ханты реки Пим отождествляли ум ‒ nomәs и душу ‒ lil. По их мнению, душа есть только у пред-

метов, имеющих рот» [Там же: 68]. 

Однако для казымского диалекта примеров употребления слова нумәс ‘ум, мысль, идея, память’ 

в значении ‘душа’ пока не обнаружено. Во всех случаях событие, описываемое при помощи лексемы 

нумәс, не выходит за пределы интеллектуальной сферы и связано с ментальной деятельностью:  

хант. Нумсәԓ ԓăрыйǝс ‘Он постоянно думал’ (букв.: мысль=его кружилась); Нумсєм щив мăнємǝс ‘Я по-

думала’ (букв.: мысль=моя туда ушла); Нумǝсǝн щи йухǝтса ‘Пришла мысль’; Имәԓтыйән ай эвэԓ 

нумәсән питса ‘Наконец он задумался о младшей дочери’; Вөна йитэв йўпийән, хăннєхө ԓўвәт тăйәм 

аӈкэԓ нумәсән щи тăйԓәԓэ ‘После того, как вырастем, человек думает (букв.: мысль держит) о матери, 

вырастившей его’; фолькл. Шош ики нумсәԓән имэԓ шаљитсәԓэ ‘Селезень мысленно жалел жену’; 

Тăм вөԓтємән, нумсєм щи: төрәм вўтат, мўв вўтат ‘Вот живу сейчас, моя мысль: шириной с небо, 

шириной с землю’; Нумәсǝн йухәтсайǝм ‘У меня идея’ (букв.: я мыслью приходим) [Соловар 2020: 

340].  

Метафорический перенос осуществляется в эмотивную сферу для описания смены настроения, вы-

ражения желания: 

хант. Нумсєм шăкǝс ‘Настроение испортилось’; Нумсǝԓ вана йис ‘Настроение испортилось’ (букв.: ко-

ротким стало); Нумсэн ԓăрпийǝԓ ‘Настроение улучшится’ (букв.: мысль расправится, развернется); 

Нумсǝԓ йăм ‘Настроение=его хорошее’; Мўӈ эвәԓтава нумәс ат єтәԓ, омәсты муй ăнт омәсты щи 

завод ‘Мы должны выразить желание: хотим или не хотим построить этот завод’; Ԓўв рўтщәты нумәс 

тăйәс ‘Он намеревался (букв.: мысль имел) отдохнуть’ [Там же: 340‒341]. 

В словаре В. Штейница значение ‘душа’ приписывается также лексеме пищ ‘хитрость, cмекалка; 

проделки; выдумка; чудо’; ‘возможность, способность’. Она иллюстрируется единственным примером 

из кондинского диалекта: pit’әtȧt itpәnә mәnot ‘душа ушла (в тело мужчины) вперед’ [DEWOS: 1252]. 

В производном от него прилагательном пищәӈ ‘сообразительный; мудрый’ актуализируется значение, 

связанное с интеллектуальной сферой ‘ум’. Это, пожалуй, единственный для хантыйского языка при-

мер, в котором прослеживается пересечение духовной и интеллектуальной сфер, хотя текстовых при-

меров, подтверждающих такое употребление, в нашем распоряжении не имеется. 

 

Таким образом, в казымском диалекте хантыйского языка достаточно отчетливо противопоставля-

ются друг другу две основные души ‒ прижизненная неотторгаемая невидимая душа-ԓыԓ и посмертная 

отторгаемая материальная душа-ис. Душу-ԓыԓ дает человеку божество верхнего мира Ас тый ики, по-

сле смерти она возвращается в верхний мир и может возрождаться. Душу-ис дает человеку богиня 

Кăԓтащ, эта душа уходит в нижний мир. По-видимому, человек обладает несколькими душами-ис, 

которые можно интерпретировать как «пограничные» (ис-хур, ис-хөс, уԓәм ис), однако этот вопрос  

требует уточнения.  

Духовная сфера в хантыйском языке является замкнутой, все лексемы со значением «душа» по боль-

шей части употребляются в своих прямых значениях. В нее практически не попадают языковые сред-

ства, функционирующие в других сферах. Исключение составляют лексемы ԓыпи и вөнтәр, обознача-

ющие внутренности человека, значение которых переносится из физиологической сферы в духовную, 

символизируя не только внутренние органы, но и нематериальное содержимое телесной оболочки че-
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ловека, его внутренний мир. Связь духовной и интеллектуальной сфер на материале казымского диа-

лекта фактически не прослеживается, хотя в других диалектах картина может быть иной. Возможно, 

упоминание слов со значением ‘ум, мысль’ в контексте описания «души» связано с противопоставле-

нием материального мира нематериальному, к которому, помимо духовной сферы, относятся также 

интеллектуальная, эмотивная и психическая, но, по всей видимости, в хантыйском языке они довольно 

строго разграничены и языковые средства, функционирующие в каждой из этих сфер, специализиро-

ваны по семантике и назначению и не развивают широкой метафорики. 

5. Универсальные и специфичные черты понятия «душа»  

в языках Сибири 

Для рассмотренных нами языков коренных народов Сибири характерно общее представление о мно-

жественности «душ», которые являются неотъемлемой принадлежностью не только человека, но и окру-

жающего его мира: животных, а в ряде случаев также растений и даже предметов. В этом состоит прин-

ципиальное отличие от христианской картины мира, в которой душа предстает как единая божественная 

бессмертная сущность, свойственная только человеку и противопоставленная смертному телу. 

Применительно к языкам Сибири термин «душа» многими исследователями признается неудачным. 

Множество наименований разнообразных «душ» обозначают некие материальные, но невидимые суб-

станции, необходимые составляющие человека, которые, тем не менее, могут какое-то время существо-

вать автономно. Данные человеку от рождения, некоторые из них переходят границу жизни и смерти, 

находясь в пограничном состоянии определенное время. В результате трансформации они окончательно 

отрываются от этого мира и переходят в мир мертвых. Таким образом, традиционные термины, обозна-

чающие «души» в тюркских языках, мы подразделяем на прижизненные (тын, кут, ымай, jула ~ чула, 

йан), пограничные (сÿне ~ сүнезин, сÿр ~ сÿрÿн) и посмертные (ÿзÿт, үөр, jел-салкын, ӧӧп, харазы / харан, 

ибiртiг / ибiрткi, аан, хубай, рух, эрвах). Прижизненные «души» определяются как ‘дыхание’, ‘жизнь’, 

‘жизненная сила, энергия’. Они даны при рождении божествами, их уход вызывает наступление смерти 

или болезни. Посмертные «души» предстают в большей мере как материальные сущности ‒ антропо-

морфные двойники человека, его тени, образы, им присущи все те же свойства и качества, которыми 

обладает человек: они могут перемещаться в пространстве, болеть, пугаться и т. д., их повреждение вы-

зывает ослабление жизненной силы человека, может привести к смерти. В каждом конкретном языке 

наблюдаются некоторые различия во внутренней организации системы «душ» по количеству ее компо-

нентов, их характерным функциям и признакам. Однако в целом во всех рассматриваемых языках они 

обладают сходными чертами. 

В названиях «душ» отражаются важнейшие признаки жизни и личности человека: дыхание, кровь, 

обладание обликом, огонь глаз, способность видеть, способность к продолжению рода, соединенное  

с понятием счастья. В них запечатлелись также страхи носителей данных лингвокультур, связанные 

со смертью, и представления о должном и недолжном (множественность названий посмертных «душ» 

и особые обозначения вредоносных «душ»). 

В представлениях тюркских народов Сибири все «души» изначально принадлежали, видимо, всему 

живущему, а возможно, также составляли сущность и неживых предметов, как в якутском языке. Отго-

лоски этих верований остались в названиях «живых» предметов ‒ оружия богатырей в героическом 

эпосе. Однако во многих современных языках «души» присущи только человеку и животным, тогда как 

в хантыйском языке душу-ԓыԓ могут иметь растения и предметы, наделенные жизненной силой, способ-

ные к перемещению в пространстве (падающий камень, льющаяся вода и др.).  

В тюркских языках все названия «душ» (кроме тын) сочетаются с глаголами движения, в чем прояв-

ляется их способность выходить, отдаляться от своего обладателя, бродить. 

Исследователи отмечают нематериальность некоторых «душ», однако все они имеют свой облик 

(например, душа-тын предстает в виде красной нити), их можно украсть, спрятать куда-то, увести, при-

давить и т. д. В героическом эпосе некоторые «души» можно поместить в предметы, в животных, чтобы 

уберечь их от недоброжелателей и сделать богатыря неуязвимым. Таким образом, «души» изображаются 

как предметы или двойники человека. Двойникам человека приписываются человеческие действия 

и эмоции (ходить, заблудиться, плакать, говорить, печалиться и др.). Однако в описании эмоционального 

состояния человека эти наименования практически не задействованы.  

Несмотря на специфику традиционных названий «душ», миссионеры использовали некоторые из них 

для передачи термина «душа» в религиозном христианском понимании. При этом в христианских 

текстах отразились некоторые следы традиционного деления «душ» на прижизненные и посмертные. 
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В свою очередь, использованные таким образом термины претерпели определенную семантическую 

трансформацию. Кроме того, христианство оказало влияние на особенности употребления этих слов  

в современном хакасском и чалканском языках (хут ~ кут). 

В духовной культуре барабинских татар, на которую оказал влияние ислам, ясно прослеживаются 

и древние пласты языческих представлений. Понимание души в сознании носителей барабинско-татар-

ского языка существует как сложный комплекс, который включает в себя представление о жизненности, 

присущей как всему живому, так и некоему посмертному воплощению человека. Восходящие к языче-

ству народные верования соседствуют с доктринами, которые излагаются представителями официаль-

ного духовенства. Эти представления часто не только сосуществуют, иногда отрывочно, но могут разли-

чаться среди носителей данной вербальной культуры.  

Другая группа лексем, которые близки русскому понятию «душа как центр духовной жизни чело-

века», характеризуется вторичностью этого значения. Значение ‘душа’ сформировалось в них на базе 

таких значений, как ‘мысль’, ‘желание; настроение’, ‘нутро’. Прослеживается тесная связь внутреннего, 

духовного мира человека с интеллектуальной сферой, сохраняющаяся еще со времен памятников древне-

тюркской письменности и особенно ярко представленная в тувинском языке, усиленная в нем монголь-

ским влиянием. 

Тюркская и обско-угорская системы наименования «душ» обладают принципиальным сходством, ко-

торое состоит в том, что грань между живыми и неживыми предметами подвижна, к одушевленному 

миру принадлежит не только человек, но и животные, растения, а также некоторые материальные пред-

меты, наделяемые жизненной силой. Человек не выделяется из окружающего его мира, является его ор-

ганичной частью. Во всех рассмотренных нами сибирских языках представлено по несколько наимено-

ваний «душ» ‒ прижизненных, пограничных и посмертных. Наблюдается довольно большое количество 

частных параллелей между тюркскими, ульчским и хантыйским языками: формирование фразеологиз-

мов, описывающих состояние страха и испуга на основе выражений, описывающих выход души из тела, 

параллель между душой и кровью, наличие нескольких душ одного типа (в частности, посмертных) 

и т. д. Таким образом, ядро духовной сферы, к которой принадлежат все наименования «душ», устроено 

однотипно. Это связано с тем, что в языковой картине мира сибирских народов находят отражение язы-

ческие представления, отличные от христианского видения мира, в центре которого стоит человек, един-

ственный из всех живых и неживых существ обладающий душой.  

Различия наблюдаются в сфере формирования вторичных значений у лексем, которые могут втяги-

ваться в семантическое поле «душа». Несмотря на то, что во всех языках наблюдаются проекции из ин-

теллектуально-эмотивной и физиологической сфер в духовную, их значимость различна. В тюркских 

языках возможен метафорический перенос из интеллектуальной сферы в духовную, который сопровож-

дается формированием переносного значения «душа» у лексем с прямым значением ‘ум, мысль’. Для ка-

зымского диалекта хантыйского языка такой перенос не характерен. Зато слова, обозначающие «внут-

ренность человека», связанные с физиологической сферой, могут употребляться в значении ‘душа’, как 

и в тюркских языках Сибири. И в тюркских, и в хантыйском языке такие органы, как сердце и печень, 

являются средоточием эмоций. Несмотря на то, что в словарях и некоторых работах в качестве перенос-

ного у этих лексем приводится значение ‘душа’, по нашему мнению, они не выступают выразителями 

данной семантики. Являясь средоточием эмоций, они не охватывают всех смыслов, которые связаны 

с духовным миром человека. 

Модели метафорических переносов более или менее универсальны в языках разных систем, однако 

возможность их конкретной реализации различна. В отличие от хантыйского, для которого ведущим яв-

ляется перенос из физиологической сферы в духовную, для тюркских языков одинаково важным явля-

ется перенос как из физиологической, так и из эмотивно-интеллектуальной сферы в духовную. Благодаря 

этому наполнение семантического поля «душа» обогащается за счет втягивания в него тюркских слов 

типа ‘ум’, ‘мысль’, ‘нутро’, ‘сердцевина’ и хантыйских типа ‘внутренность’ в переносных значениях.  
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Глава II.. 

КОНЦЕПТЫ ЖИЗНЬ И СМЕРТЬ КАК ЛИНГВИСТИЧЕСКИЕ УНИВЕРСАЛИИ 

Концепты ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ, как ключевые элементы языковой картины мира любого народа,  

активно разрабатываются в последние два десятилетия в отечественной лингвистике. Проблемное 

поле, которое на сегодняшний день представлено в научной литературе, широко: это не только струк-

турирование и описание содержания концептов, но также анализ эволюции концептов в исторической 

перспективе [Деева 2011; Петрухина 2015], специфики их отражения в различных типах дискурса [Ко-

синец 2015; Шустова 2018], вариативности по социокультурным параметрам [Бочарникова 2012], со-

здание теоретической и методологической базы для исследований [Гамаева 2017; Гирнык 2011; 

Опрышко 2011; Скрипник 2013; Тетерина 2006] и т. д. 

Языковое воплощение этнокультурных представлений о жизни и смерти также активно изучается 

в русле компаративистики. В силу того, что данные концепты связаны с фундаментальными для чело-

веческого сознания категориями, осмысление которых составляет неотъемлемую часть интеллектуаль-

ного и духовного опыта индивида и общества, в языковых картинах мира различных народов они пред-

ставлены универсально. В современной научной литературе сопоставление русских концептов 

ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ проводится с эквивалентами как из типологически близких славянских [Деева 

2015; Седакова 2019] и германских [Айтекова 2015; Кузнецова 2010; Приходько 2010; Самородин 2019; 

Степанов 2011] языков, так и с аналогами из языков других семей [Бутешова 2012; Водясова 2011; 

Гончарова, Шушарина 2012; Магомедова 2013; Церцвадзе 2018]. 

Ядро концептуального поля ЖИЗНЬ представляет собой сложную структуру, отражающую много-

гранность понятия, его насыщенность смыслами, которые могут актуализироваться в сознании носи-

телей этнокультуры. В качестве базовых, составляющих понятийную основу ментальной структуры, 

в работах выделяются следующие когнитивные признаки: ‘физиологическое функционирование жи-

вого организма’, ‘социальная деятельность в различных сферах’, ‘форма бытия, существование, про-

тивоположность смерти’, ‘промежуток времени от рождения до смерти’, ‘набор происходящих собы-

тий в его целостности’, ‘реальность в противоположность вымыслу’ [Антология… 2005], ‘определен-

ный тип существования человека, выделяющийся по какому-либо признаку’ [Лоскутова 2009], ‘ожив-

ление, проявление деятельности’, ‘живое существо’ [Деева 2011; Петрухина 2013], ‘загробное суще-

ствование’, ‘имущество’, ‘самое дорогое, источник счастья’ [Горшкова 2015]. Все эти смысловые ком-

поненты находят отражение в единицах лексического и синтаксического уровней, причем основной 

репрезентант концепта – лексема жизнь – в наибольшей степени охватывает указанный семантический 

диапазон. 

При вербальной репрезентации концепта ЖИЗНЬ некоторые когнитивные признаки проявляются 

особенно ярко, обладая широким кругом вербализаторов, получая регулярное выражение во фразеоло-

гизированных конструкциях и паремиях, оказывая влияние на синтагматические связи между лексе-

мами. К ним относится, прежде всего, единичность: жизнь мыслится носителями языка как нечто од-

нократное, не повторяющееся для каждого конкретного человека. Из этого вытекает представление 

об уникальности и предельно высокой ценности жизни.  

Другим значимым признаком концепта является длительность в сочетании с дискретностью: жизнь 

имеет протяженность и определенную внутреннюю структуру. У нее есть этапы, а также временные 

пласты; в ней можно выделить конкретные периоды. Рефлексия, находящая отражение в языке, часто 

связана именно с темпоральным аспектом жизни, аксиологической интерпретацией различных ее пе-

риодов и длительности в целом. 

Наконец, важной характеристикой жизни является ее вариативность по степени интенсивности про-

текания. Жизнь как в физиологическом, так и в социальном плане может проявляться в человеке слабо 

или сильно. То, в какой мере жизнь наполнена событиями, во многом определяет ее качественную 

оценку [Концептосфера… 2010]. 

Образная составляющая концептуального поля представлена многочисленными метафорами. Раз-

нообразие ассоциативных связей показывает, насколько активно происходит развитие концепта 

ЖИЗНЬ в ментальном пространстве этноса, и служит одним из свидетельств его центральной позиции 

в картине мира. В языковом материале отмечаются такие метафоры, как ‘жизнь – природная стихия’, 

‘жизнь – источник света’, ‘жизнь – пространство’, ‘жизнь – транспортное средство’, ‘жизнь – сон’, 

‘жизнь – цветок’ [Концептосфера… 2010], ‘жизнь – хрупкий объект’, ‘жизнь – конструкция’, ‘жизнь – 



77 

механизм’, ‘жизнь – произведение искусства’, ‘жизнь – собственность, ресурс’ [Антология… 2005], 

‘жизнь – еда’ [Опрышко 2012]. Ряд метафор, не связывая концепт ЖИЗНЬ с конкретными типами пред-

метов или явлений, определяет ее через характеристики, свойственные материальным объектам: вес, 

форму, вкус [Концептосфера… 2010], визуальные признаки [Золотых, Бочарникова 2012; Хо 2001]. 

Отдельные образные представления обладают длительной историей функционирования в языке, 

высокой степенью закрепленности в духовной культуре. К ним относится, например, метафора ‘жизнь 

– путь’, возникновение которой исследователи относят к праславянскому периоду существования 

языка [Деева 2011: 88]. Другие метафоры отличаются многомерностью. Так, метафора ‘жизнь – оду-

шевленное существо’ реализуется в широком круге вариаций, отражающих разнообразие субъективно-

модальных оценок носителей культуры. Персонифицированная жизнь может выступать по отношению 

к человеку в роли агрессора, совершающего деструктивные действия, судьи, который воздает по за-

слугам, учителя или доброжелателя, дающего нужные сведения или предоставляющего ресурсы, или 

же подчеркнуто автономной сущности, которая существует и действует независимо от своего субъекта 

[Антология… 2005; Концептосфера… 2010; Опрышко 2011; Золотых, Бочарникова 2012]. 

Богатый материал для лингвокультурного описания дают многочисленные паремии и фразеоло-

гизмы, в которых в концентрированном виде находят выражение ценностные установки, связанные 

с концептом ЖИЗНЬ. Исследователи отмечают антиномичную природу концепта, которая особенно 

рельефно выделяется в этих языковых единицах. Жизнь предстает в них способной сочетать в себе 

противоположные признаки: быстротечность и неподвижность, осмысленность и бесцельность, же-

ланность и нежеланность для субъекта [Золотых, Бочарникова 2012]. В русской лингвокультуре при 

оценке жизни в целом доминирует негативная окраска [Бочарникова 2013]: носители склонны воспри-

нимать жизнь как сложную, тяжелую, полную препятствий [Золотых, Бочарникова 2012]; субъект, про-

живающий жизнь, мыслится как ее пассивный участник, вынужденный подчиниться ходу событий 

[Ипанова 2005]; собственная жизнь не принадлежит ему, а передается и отнимается чужой волей 

[Горшкова 2015]. Другой характерной чертой языковой картины мира русских является высокая зна-

чимость нравственного содержания жизни, которое определяет меру ее ценности [Логинова 2016; 

Горшкова, 2015; Хо 2001]. Только наличие духовного начала, соответствие моральным требованиям 

делает жизнь полноценной и осмысленной [Концептосфера… 2010]. 

Неразрывно связан с представлениями о жизни концепт СМЕРТЬ. Его ядро составляет когнитивный 

признак ‘прекращение существования, жизнедеятельности’ [Концептосфера… 2010], ‘переход из со-

стояния бытия в состояние небытия’ [Антология… 2005], к которому примыкают второстепенные при-

знаки, такие как ‘причина смерти’, ‘осмысленная смерть (во имя чего-либо)’, ‘смерть определенного 

типа живых существ’ [Салалыкина 2003], ‘ритуалы, связанные со смертью’, ‘мертвое тело’, ‘высшая 

сила, отнимающая жизнь’ [Косинец 2015]. На лексическом уровне находят отражение релевантные для 

носителей языка оппозиции: смерть может быть естественной или неестественной, насильственной или 

ненасильственной, своевременной и предсказуемой или внезапной, моментальной или протяженной  

во времени. При этом идея неестественной, насильственной смерти вербализуется в русском языке бо-

лее широко и разнообразно [Антология… 2005]. 

В ассоциативно-образном сегменте поля находит выражение двойственность в восприятии смерти 

представителями лингвокультуры. С одной стороны, смерть осознается как обязательный компонент 

фундаментального противопоставления бытия и небытия: она должна присутствовать в мироустрой-

стве, и сам факт ее прихода для каждого живого существа предопределен и закономерен [Колкова 

2008]. Отсюда возникает нейтральное восприятие смерти как этапа, естественным образом следую-

щего за жизнью, и связанные с ним метафоры пути, перехода [Концептосфера… 2010; Салалыкина 

2003]. С другой стороны, в коллективном сознании этноса эксплицируются такие характеристики 

смерти, как непредсказуемость и неконтролируемость. Под влиянием этого представления появляются 

метафоры, связанные с персонификацией: ‘смерть – антропоморфизированная высшая сила’, ‘смерть 

– живое существо’, ‘смерть – гостья’ [Концептосфера… 2010], ‘смерть – сторож’ [Колкова 2008], 

‘смерть – всадник’ [Салалыкина 2003]. 

Другой пласт метафор строится на отождествлении смерти с прочими физиологическими состояни-

ями, которые может переживать человек. В качестве релевантных параметров здесь выступают невос-

приимчивость и неспособность осуществлять какую-либо деятельность: ‘смерть – сон’, ‘смерть –  

покой’, ‘смерть – забвение’ [Концептосфера… 2010; Салалыкина, 2003]. 

Субъективно-модальные компоненты концепта связаны, прежде всего, с представлением о смерти 

как о негативном и нежелательном событии: она ассоциируется в сознании носителя лингвокультуры 
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с физическими и душевными страданиями, вызывает страх и желание ее избежать. В вербальных реа-

лизациях концепта прослеживаются проявления табуированности: так, во фразеологических единицах 

и паремиях смерть нередко обозначается косвенно, как отсутствие или утрата жизни или через сопря-

женность с некоторыми погребальными атрибутами [Горшкова 2015; Лоскутова 2010]. К другим спо-

собам избежать прямого именования относятся метонимизация, эллипсис, прономинализации, замена 

на иноязычный эквивалент [Салалыкина 2003]. 

В паремиях активно репрезентируются модальность неизбежности и модальность внезапности, со-

здающие общий образ смерти как явления, неподвластного воле человека [Колкова 2008; Логинова 

2016]. В то же время темпоральный аспект концепта порождает амбивалентные оценки: готовность 

или неготовность к уходу из бытия во многом определяется условиями наступления смерти. Неожи-

данная или преждевременная гибель часто осмысляется как особенно тяжелое, несправедливое собы-

тие, в то время как при естественном ходе вещей смерть предстает в виде постепенного процесса, ко-

торый позволяет заранее отметить признаки угасания [Концептосфера… 2010]. Несмотря на то, что 

ранний приход смерти нежелателен, слишком долго продолжающаяся жизнь также связана с негатив-

ными переживаниями. В некоторых случаях смерть может восприниматься как избавление, что корре-

лирует с характерным для русской языковой картины мира представлением о жизни как о тяжелом 

опыте, испытании [Логинова 2016]. 

Традиционные представления о жизни и смерти у сибирских тюрков отражены в обширной этно-

графической литературе [Дьяконова 1975; Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989; Алексеев 

1992; Тадина 1994, 2009; Муйтуева 2004; Бутанаев, Монгуш 2005; Арчимачева 2011; Айыжы 2017; 

и др.].  

Языковые средства репрезентации концептов ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ в тюркских языыках рассматри-

ваются прежде всего на материале фразеологии [Хайруллина 1996, 1997, 2008; Бикмухаметова 2014; 

Байшукурова, Иргебаева 2018]. В башкирском языке жизнь предстает в таких образах, как ‘вещь’, 

‘нить’, ‘вода’, ‘ветер’ [Бикмухаметова 2014: 118‒119].  

В якутском языке концепт ЖИЗНЬ рассматривается в тесной связи с концептом СМЕРТЬ на основе 

традиционных представлений и верований, а также на основе анализа репрезентантов разных частей 

речи [Готовцева и др. 2017]. Основными составляющими концепта ЖИЗНЬ являются: зарождение 

жизни, целостность жизни, традиционные представления якутского народа о жизнеустройстве, укладе, 

образе и условиях жизни. В тесной взаимосвязи с жизнью рассматриваются разные названия душ-суб-

станций – кут, ийэ-кут ‘мать-душа’, салгын-кут ‘воздух-душа’, кюлюк ‘тень’, сюр, тыын ‘дыхание’, 

а также судьба как основополагающая часть жизни человека [Бравина 2005]. Параллели между кон-

цептами ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ, с одной стороны, и понятием «душа», с другой, устанавливаются приме-

нительно к древнетюркскому и казахскому языкам [Гусейнова 2015: 100; Байшукурова, Иргебаева 

2018]. 

Концепт СМЕРТЬ с лингвистической точки зрения в большей степени описан на материале якут-

ского языка [Бравина 2000, 2005, 2008; Слепцов 1989, 2006; Афанасьева 2013; Мыреева 2014; Никола-

ева 2016, 2017; Готовцева и др. 2017; Скрябина 2016; Тарабукина 2017; Васильева и др. 2017]. Авторы 

рассматривают данный концепт во взаимосвязи с такими базовыми культурными концептами, как 

ЖИЗНЬ, ДОБРО, ЗЛО, СВОЙ, ЧУЖОЙ. В этих работах проведен анализ понятийного содержания би-

нарных концептов как фрагментов языковой картины мира и выявлен набор их дифференциальных 

признаков.  

Во всех языках высказывания о смерти сопровождаются эвфимизацией. Так, в тувинском языке  

эвфемизмы возникли на базе переносных значений базисной лексики, в них отражается речевой этикет, 

религиозные, традиционные воззрения тувинского народа, прослеживается влияние культур разных 

народов Центральной Азии [Ооржак 2019]. 

В нашем исследовании рассматриваются языковые средства, при помощи которых вербализуются 

концепты ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ в ряде тюркских языках Сибири, и выявляются универсальные и этно-

специфичные элементы содержания данных концептов. 
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1. Концепт ЖИЗНЬ и языковые средства его воплощения 

В данном разделе представлена лексика древнетюркского языка, современных тюркских языков Си-

бири, а также ульчского и хантыйского языков, относящаяся к концептуальной сфере ЖИЗНЬ, охарак-

теризованы репрезентанты этого концепта, анализируется специфика их семантики и употребления 

в каждом языке. 

1.1. Репрезентанты концепта ЖИЗНЬ в древнетюркском языке 

В древнетюркской картине мира концепт ЖИЗНЬ является одним из центральных. Его особое по-

ложение проявляется в том, что он связан с целым рядом базовых концептов, репрезентанты которых 

нередко совмещают в одной лексеме составляющие как концепта ЖИЗНЬ, так и других концептуаль-

ных сфер (ДУША, СМЕРТЬ и т. д.). Поскольку описания ряда сопряженных концептов даются  

в отдельных разделах, ниже мы рассматриваем репрезентанты концепта ЖИЗНЬ, которые несут базо-

вые признаки именно этого концепта в качестве центральных. 

Древнетюркский язык, как и современные сибирские тюркские языки, имеет множество репрезен-

тантов концепта ЖИЗНЬ. Типичной для него чертой является то, что многие именные и глагольные 

репрезентанты данного концепта связаны между собой деривационными связями. 

Большинство репрезентантов являются общетюркскими лексемами, однако в текстах религиозного 

содержания используются заимствования из других языков для выражения постулатов той или иной 

религии. Учитывая то, что древнетюркские корпуса, особенно древнеуйгурский, содержат большое ко-

личество переводной религиозной литературы, частотность употребления таких терминов высока.  

Тем не менее мы концентрируемся в основном на репрезентантах, относящихся к общетюркскому лек-

сическому составу. 

1.1.1. Именные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ 

в древнетюркском языке 

В качестве репрезентантов концепта ЖИЗНЬ в древнетюркском языке могут выступать основы 

имен существительных и прилагательных. 

1) Основы существительных. Ряд терминов, относящихся к концептуальной сфере ДУША, может 

репрезентировать также и концепт ЖИЗНЬ, что закономерно, поскольку живые существа считаются 

обладающими некоей нематериальной субстанцией, выражающей их психическую природу, например: 

tın ‘дыхание, дух жизни, душа, вдох, жизнь’ (Atem, Lebensgeist, Seele, Atemzug, Leben) [HA]; 

tura ‘жизнь, дыхание, выдох’ (Leben, Atem, Ausatmung) [HA]; 

üzüt ‘душа, жизнь’ (Seele, Leben) [HA]. 

Далее мы рассматриваем термины, центральные именно для концепта ЖИЗНЬ. 

Лексема öz ‘сущность; сам; свой, собственный; жизнь’ [ДТС: 394], ‘сам, собственный, жизнь, год 

жизни’ (selbst, eigen; Selbst, Leben, Lebensjahr) [HA: 545] выражает семантику жизни в результате ме-

тонимического переноса исходного значения ‘внутренность, сущность (человека), он сам’ на свой-

ственное живому человеку состояние. Пожалуй, это наиболее абстрактное представление о жизни че-

ловека, которая равна ему самому: 

др.-т. …özüŋ uzun bolzun! [ДТС 1969: 394]  

öz-üŋ   uzun   bol-zun 

жизнь-POSS2SG  долгий  быть-IMP3 

‘... да будет долгой твоя жизнь!’ 

Данная лексема входит в состав парных слов и устойчивых выражений. Составной термин ätöz 

‘тело’ (букв.: мясо-сам) обозначает тело человека: ätözli isig özli ‘тело и жизнь’ (букв.: тело и теплая 

сущность = он теплый сам) (Körper und Leben) [HA: 545], представляя основной признак живого чело-

века – его теплое тело. Соответственно, наиболее типичным определением при данном термине явля-

ется слово со значением ‘теплый’: isig öz ‘жизнь’ (букв.: теплая сущность); это также эквивалент 

скт. jīvita и prāṇa’ (Leben) [HA: 545]. 

Бином öz yaš ‘жизнь’ (букв.: жизнь жизнь / возраст) [ДТС 1969: 394] связывает жизнь человека  

с её временным признаком – возрастом, который, в свою очередь, воплощает пространственную мета-

фору протяженности (длинная, т. е. долгая жизнь): 
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др.-т. yagı yavlak bolmagay. Öz yaš uẓun kutlug ülüglüg enč mäŋilig bolup, köni nom törö ükligäy asılgay. 

yagı  yavlak  bol-ma-gay  öz  yaš  uzun 

враг  плохое  быть-NEG-FUT  жизнь жизнь долгий 

kut-lug ülüg-lüg  enč  mäŋi-lig  bol-up 

удача-с доля-с  спокойный радость-с быть-CV 

köni  nom törö  ükli-gäy   asıl-gay  

истинный учение доктрина множиться-FUT  расти-FUT 

‘Врагов и ничего плохого пусть не будет (в твоей жизни). Жизнь будет долгой, счастливой, удачливой,  

спокойной, радостной, а истинное учение будет множиться и расти.’  

(Feinde (und) Schlechtes wird es nicht geben. Während das eigene Leben lang, glücklich (und) schicklich, ruhig (und) 

froh wird, wird die wahre Lehre (und) Doktrin zunehmen (und) gemehrt werden.) 39 

В словарях отмечены два составных глагола с данным термином: öz ötägči bol- ‘кому-то задолжать 

жизнь’ (тому, кого убил) (букв.: быть должником жизни) ((j-m, den man ermordet hat,) das Leben schul-

den); öz yigid- ‘жить, прожить жизнь’ (sein Leben bestreiten, sein Leben fristen) [HA: 545‒546]. 

Данный термин стал мотивирующей основой для прилагательного özlüg ‘с жизнью, обладающий 

жизнью, имеющий возраст; живое существо’ [ДТС: 395], ‘живое существо; с годами жизни, обладаю-

щий жизнью’ (mit Leben, mit einer Lebenszeit, mit langer Lebenszeit): özlüg ölür- ‘убить живое существо’ 

(töten); özlüg ölürgüči ‘убийца’ (Mörder); özlüg ölürmäk ‘убивание живого существа’; ср. 

скт. prāṇātighāta’ (Töten von Lebewesen) [HA: 547]. 

Лексема yaš ‘год (о возрасте), жизнь’ [ДТС 1969: 245], ‘жизнь, время, время жизни, возраст, год 

жизни’ (Leben, Zeit, Lebenszeit, Alter, Lebensalter) [HA: 834] в своем первичном значении также отно-

сится к физиологическим признакам жизни и обозначает длительность и развитие во времени, старе-

ние, возраст: 

др.-т. … yašlıg karı kamag-nıŋ bahšısı ayagulukı ärdi. 

yaš-lıg  karı  kamag-nıŋ bahšı-sı  aya-guluk-ı   är-d-i 

год-с старый  все-GEN учитель-POSS3 почитать-EXP.PART-POSS3 быть-PST-3 

‘Он был пожилой, в годах, учитель всех, которого все почитали.’  

([Er] war der bejahrte, altehrwürdige Lehrer und Verehrte von allen.) 40 

В приведенном выше примере этот термин употребляется в метафорическом пространственном зна-

чении, указывая на протяженность жизни: yaš turkaru ‘всю жизнь, на протяжении всей жизни’  

(das ganze Leben hindurch, lebenslang); uzun yašlıg ‘долгожитель, долго живущий’ (langlebig) [HA: 873]. 

Лексическая основа данного репрезентанта стала мотивирующей для целого ряда глаголов: 

yaša- ‘жить, быть в возрасте’ [ДТС 1969: 246]; 

yaš yaša- ‘прожить ... лет’ (… Jahre leben) [HA: 843]; 

yaš yašan- ‘жить’ (ein Leben leben) [HA: 843]; 

yaš kel- ‘становиться пожилым, быть «в летах»’ [ДТС 1969: 245]. 

Наиболее употребительным дериватом от данной основы является производное имя yašlıg ‘имею-

щий жизнь, имеющий время жизни, имеющий протяженность жизни, имеющий возраст, в возрасте ... 

лет, пожилой, в годах’ (mit Leben, mit Lebenszeit, mit Lebensdauer, mit Alter; … Jahre alt, im Alter von …, 

betagt; alter Mann) [HA: 874]. 

Среди устойчивых выражений и биномов доминирующим является представление о времени 

жизни, старении, возрасте человека; исключение – более абстрактное словосочетание yaš kutı ‘жизнен-

ная сила’ (Lebenskraft): 

yaš sıš ‘возраст, время жизни’ (Alter, Lebenszeit); 

yašlag sıšlag ‘старый, в возрасте’ (alt, mit Alter); 

yašlıg karı ‘пожилой, старый человек’ (betagt; alter Mann); 

yašlıg üdlüg ‘имеющий годы жизни’ (mit Lebenszeit) [HA: 873]. 

В религиозных смыслах употребляется словосочетание arıg yašlıg ‘проживший чистую жизнь’ 

(букв.: с чистой жизнью); ср. скт. Brahmāyus (букв.: тот, кто с чистой жизнью), употребляющееся как 

одно из имен Будды’ (Der mit reinem Leben) [HA: 873]. 

 
39 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Altun_Yarok_P1.02.htm#78275 
40 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Xuanzang-Biographie_III.htm#239616 
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Наиболее употребительными существительными, обозначающими понятие жизни в буддийской  

религии, являются заимствованные из иранских языков (нередко посредством тохарского) термины:  

ažun < согд. ʾʾzwn ~ ʾzwʾn(h) ~ ʾʾẓʾwn ‘экзистенция, форма экзистенции, перерождение (скт. gati); 

жизнь, срок жизни, долгая жизнь’ (Existenz, Existenzform, Daseinsform; Geburt, Wiedergeburt; Leben, 

Lebenszeit, langes Leben): ažun ažun sayu ‘во всех перерождениях’ (in allen Existenzen); ažun ažunta 

‘в каждом перерождении’ (in jeder Existenz); ažunlug ‘с существованием, с жизнью, имеющий перерож-

дения’ (mit Existenzform, mit Leben, Existenz(en)): ažunlug taloy ügüz ‘океан-море форм перерождения’ 

(Ozean der Existenzen) [HA: 94‒95]; 

čarit < тох. B carit < скт. carita ‘смена жизни, возрождение в новой экзистенции, изменение, жизнь, 

перерождение’ (Wandel, Lebenswandel, Verhaltensweise; Leben, Wiedergeburt) [HA: 223]. 

2) Имена прилагательные. Термин tirig ‘живой, живущий, полный жизненных сил, здоровый’ 

(lebendig, lebend, vital, gesund) [HA] выражает концепт ЖИЗНЬ как атрибутивный признак живого су-

щества в прямом значении. Он используется в ряде устойчивых выражений и биномов; во многих 

из них присутствуют и прилагательные, образованные от репрезентантов концепта ЖИЗНЬ – суще-

ствительных: 

tirig öz ‘живой’ (das lebendige Selbst); 

tirig özlüg ‘живое существо’ (Lebewesen); 

tirig suv (m) ‘живая вода’ (das Lebendige Wasser); 

tirig turmak ‘держание за жизнь’ (das Lebendigbleiben); 

tirig turug ‘живой’ (lebendig); 

tirig üzütlüg ‘живой’ (lebendig); 

tirigintä ‘при его жизни’ (zu seinen Lebzeiten) [HA: 721]. 

Данное прилагательное служит для образования новых глаголов, а также употребляется в составных 

глаголах, в которых реализуются различные переносные значения, прежде всего метафора положения 

в пространстве, движения, физического действия: 

tirig bolmak ‘жить, оставаться живым’ (Leben, am Leben bleiben); 

tirig ıd- ‘давать жить’ (leben lassen) [HA] с ıd- ‘посылать, каузировать’; 

tirig tur- ‘оставаться при жизни, продолжать жить’ (am Leben bleiben, lebendig bleiben) [HA] с tur- ‘стоять’; 

tirig yaša- ‘жить здоровой жизнью’ (gesund leben); 

tirig yorı- ‘быть живым, сменять формы экзистенции’ (lebendig wandeln, am Leben sein) с yorı- ‘ходить’; 

tirgür- ‘оживить, вдохнуть жизнь’ (beleben, Leben einhauchen); 

tiril- ‘ожить, оставаться живым, быть пробужденным к жизни’ (sich wiederbeleben, belebt sein, am Leben 

bleiben) [HA: 721]. 

Среди прилагательных – репрезентантов концепта ЖИЗНЬ – особое место занимает слово äsän ~ 

(ä)s(ä)n ‘здоровый, хорошо себя чувствующий, без проблем со здоровьем, полный жизненных сил, жи-

вой, существующий; здоровье, благополучие, сила жизни’; ср. монг. esen (wohl, gesund, wohlauf, 

wohlbehalten, unversehrt, heil, lebendig; existent; Gesundheit, Unversehrtheit; Lebendigkeit) [HA: 122]. Оно 

выражает важность для живых существ физического здоровья, которое является условием благополу-

чия и достатка, что показывают и наиболее частотные биномы и устойчивые именные выражения с его 

участием: 

äsän ädgü ‘здоровый и благополучный’ (gesund und gut); 

äsän ärmäk ‘пребывание в хорошем здравии’ (Gesundsein); 

äsän bay ‘здоровый и благополучный (с достатком)’ (wohlauf und gutsituiert); 

äsän tükäl ‘здоровый и невредимый (букв.: целый), в хорошем состоянии, в хорошем здравии и т. п.’; ср. 

монг. esen tükel) (gesund und munter, heil und gesund, gesund und unversehrt, wohlbehalten, wohlauf, heil); 

äsän tükäl bay ‘здоровый, невредимый и богатый’ (wohlauf und absolut gutsituiert) [HA: 122]. 

Многочисленные составные глаголы с данным термином выражают те же самые чаяния и стремле-

ния быть и оставаться здоровым в разных жизненных ситуациях: 

äsän bol- ‘быть здоровым’ (unversehrt bleiben); 

äsän oz- ‘избежать (болезней и других опасностей) и оставаться здоровым’ (heil davonkommen); 

äsän öt- ‘пройти (некие сложные жизненные ситуации) здоровым и невредимым’ (wohlbehalten 

durchkommen); 

äsän täg- ‘достичь цели и вернуться здоровым’ (heil ankommen, wohlbehalten erreichen); 

äsän tur- ‘выдержать (испытания и оставаться) здоровым’ (unversehrt überstehen); 
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äsän tut- ‘(со)держать (кого-либо) в благополучии’ (wohl halten (jemanden)); 

äsän tükäl bar tur- ‘быть здоровым, невредимым и богатым’ (gesund und unversehrt sein); 

äsän tüš- ‘родиться здоровым’ (букв.: спуститься здоровым) (gesund zur Welt kommen); 

äsän yan- ‘вернуться здоровым’ (wohlbehalten zurückkehren); 

äsän y(a)rlıka- ‘жить, соблаговолить пребывать живым (говорится о Будде)’ (am Leben sein, leben (gesagt 

von Buddha)); 

äsänin är- ‘быть в добром здравии’ (букв.: быть со здоровьем) (wohlbehalten sein); 

äsänin bar- ‘прибыть здоровым’ (букв.: со здоровьем) (heil gehen); 

äsänin käl- ‘прийти здоровым’ (букв.: со здоровьем) heil kommen [HA: 122]. 

Наши недавние исследования древнетюркской рунической традиции на Горном Алтае трехдимен-

циональными методами позволили выявить интересное использование данного термина в недавно от-

крытой надписи Кутту I. Она была найдена Б. М. Киндиковым и А. Г. Чекурашевым в 2016 г. у подно-

жия горы Кутту вблизи деревни Бичиктуу-Боом. Сохранилось только начало трех строк. Мы прочитали 

её следующим образом [Nevskaya et al. 2019] (ниже приводится перевод, который нам представляется 

наиболее адекватным): 
 

Транскрипция 

1) (a)v (ä)čü : (ä)v(i)m (ä)vd(ä) (i)g: (ä)v(i)nki b … 

2) ürl(ü)g k(a)ya (ä)s(ä)n b(ä)ŋgü s(ä)n (a)l (ä)s(ä)n (ä)d : könd(ü)m ay(a) (ä)čim… 

3) bäŋgü k(a)y(a) (ä)s(ä)n… (a)nč(a) (ä)s(ä)n kiši (a)y(a) (ä)či … 

 

Перевод 

1) Предок / отец / бог-хранитель промысловых животных / охоты! : (Это) мой дом. В доме болезнь. Находя-

щиеся в доме (дети?)… 

2) (Это) долговечная скала. Ты ‒ благополучная (= благословенная), вечная! Благословенная! Прими имуще-

ство (подношение)! Я согласен. Сохрани (моего) младшего брата … ! 

3) Вечная скала! Пусть она будет благословенной! … Так пусть она будет благословенной! Сохрани жену (?) 

Младшего брата (братьев) / младших родственников! 

 

По нашим данным, эта надпись представляет собой обращение к духам природы. Этот тип был вы-

делен И. Л. Кызласовым для енисейских надписей [Кызласов 1994: 180–203], но на Алтае таких надпи-

сей ранее не обнаруживали или интерпретировали их иначе. 

Уже сейчас ясно, что данная надпись содержит важные контекстные маркеры надписей – молений 

духам природы, возможно, в рамках определенного ритуала: 1) прямое обращение к священной горе, 

реке и т. п. (формы императива 2-го л.); 2) восхваление и поклонение этим священным объектам при-

роды (присутствие слова äsän ‘(быть) благополучным, благословенным’, которое в ней использовано 

как минимум четыре раза); 3) подчеркивание вечности природы (слова bäŋkü / bäŋgü ‘вечный’); 

4) просьба сохранить от бед близких людей и т. п.  

Семантический сдвиг у слова äsän от ‘здоровый’ к ‘благополучный, богатый’ произошел, видимо, 

уже в самом начале древнетюркского периода, так как оно представлено в этих значениях во всех под-

корпусах текстов. В контексте обращения к священной скале и её восхваления наиболее адекватным 

переводом является ‘благословенный’.  

1.1.2. Глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ 

в древнетюркском языке 

Количество глагольных репрезентантов концепта ЖИЗНЬ в древнетюркском языке велико.  

Мы остановимся на основных из них. 

К глаголам собственно существования относится многозначный глагол är- ‘быть, существовать,  

лежать, быть в наличии, находиться; происходить, случаться; находиться, жить’ (sein, liegen, existieren, 

vorhanden sein; sich befinden; geschehen, sich ereignen; sich aufhalten, verweilen, weilen, wohnen, ansässig 

sein, leben) [HA: 111], и это далеко не полный список всех возможных значений данной лексемы. Это 

наиболее абстрактный глагол существования и нахождения кого-либо или чего-либо в определенном 

месте. Для концепта ЖИЗНЬ актуальны производные от него слова ärgülük oron ‘место жительства’ 

(Wohnort) и составной глагол bar är- ‘быть живым, быть в наличии’ (vorhanden sein, am Leben sein) 

[HA: 111]. 
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Глагол yaša- ‘жить, быть в возрасте ... лет’ (leben, im Alter von … sein, … Jahre alt sein) [HA: 874] 

образован от именной основы, рассмотренной выше. Он, как и мотивирующая основа, выражает и вре-

менной аспект жизни, и очень общее значение ‘жить’. От него произведены следующие слова и выра-

жения: 

yašaguluk isig öz ‘время жизни, которое (нам) отмерено’ (zu lebende Lebenszeit); 

yašaguluk yaš ‘жизнь, которую следует прожить’ (zu lebendes Leben); 

yašaglı ‘живое существо’ (Lebendiges, Lebewesen); 

yašaglısız ‘без живых существ’ (ohne Lebendiges); 

yašama ‘живой человек’ (lebende Person); 

yašamak ‘жизнь’ (Leben); 

uzun yaša- ‘жить долго’ (lange leben); 

enčin äsänin yaša- ‘жить в мире и благополучии’ (in Frieden und Gesundheit leben); 

yašan- ‘жить’;  

yašat- ‘давать жить’ [HA: 874]. 

У целого ряда древнетюркских глаголов, выражающих позицию тела в пространстве и нецелена-

правленное движение, развилась и экзистенциональная семантика. 

Термин tur- ‘возникать, находиться, жить, стоять’ (Entstehung, Sicherheben; Verweilen, Leben, Stehen) 

используется в описании одной из фаз жизненного цикла: tugmak, turmak, karımak ‘родиться, жить, 

стареть’ (Geborenwerden, Leben und Altwerden). Его производное turuš- имеет семантику ‘жизнь’ и, как 

глагол, ‘жить’ [HA: 758]. 

Глагол olur- ‘сидеть, садиться, поселяться, сесть на место, править, жить’ (sitzen, sich setzen, sich 

niederlassen, Platz nehmen, residieren; herrschen; leben) [HA: 506] в одном из своих значений также явля-

ется репрезентантом концепта ЖИЗНЬ. 

Глагол yorı- ‘ходить, гулять, шагать; жить’ (gehen, wandeln; schreiten; leben) [HA: 912] передает зна-

чение ‘жить’ в следующих контекстах: y(a)lŋusun yorı- ‘жить одиноко’, ätöz s(ä)viginčä yorı- (m) ‘насла-

ждаться жизнью’ (букв.: жить для радости тела) (nach den Wünschen des Körpers leben); k(ä)yik täg yılkı 

täg yorı- ‘жить, как дикие звери и скот’ (wie wilde Tiere und Vieh leben) [HA: 912]. Явно ощущается 

негативное отношение к данной жизненной позиции, выраженной глаголом yorı-, определяющее выбор 

сравнений (в паремиях).  

В буддийской литературе используются глаголы, отражающие особенности религиозного мировоз-

зрения и духовных практик. 

Глагол tug- со значением ‘родиться’ и его производные выражают представления о колесе жизни, 

нескончаемом процессе перерождения и переселения душ: 

tugmak tüšmäk ‘вновь родиться и упасть (из экзистенции более высокого ранга)’ (Wiedergeborenwerden und 

Herabfallen aus einer besseren Existenz);  

tugmaklı ölmäkli tilgän ‘колесо смерти и возрождения’ (Rad (des) Geborenwerdens und Sterbens (= Saṃsāra)); 

tugmak ölmäklig sansarlıg tägzinč ‘водоворот рождения и смерти’ (der Saṃsāra-Strudel von Geburt und Tod, 

Saṃsāra-Strudel); 

tugmak ölmäklig taloy ‘море рожденных и обреченных на смерть; море душ, скт. saṃsāra’ (das Meer von 

Geburt und Tod) [HA: 755]. 

В качестве первого шага на пути становления монахом нужно отказаться от имущества и богатства: 

äv bark kod- ‘отказаться от светской жизни’ (букв.: покинуть имущество и дом) (das weltliche Leben 

aufgeben, Mönch werden) [HA: 129]. 

В буддийских контекстах используется также глагол akıl- ~ ak(ı)l- ‘вытекать, бить ключом, распро-

страняться, являться, жить, перевоплощаться в разные формы жизни’ (ausfließen, hervorquellen; sich 

verbreiten; zum Vorschein kommen; leben, (im Saṃsāra) wandern, transmigrieren) [HA: 24]. 

Также для обозначения перерождения душ используется и глагол ävril- ‘вращаться’, эквивалент скт. 

pravṛt- ‘обращаться, кружиться, развиваться, жить’ (sich drehen, kreisen; sich entwickeln; sich verhalten, 

leben) [HA: 131]. 

Таким образом, в древнетюркском языке имеется множество репрезентантов концепта ЖИЗНЬ, что 

свойственно и современным сибирским тюркским языкам. Типичной для него чертой является то, что 

многие именные и глагольные репрезентанты данного концепта связаны между собой деривацион-

ными связями; большинство из них являются общетюркскими лексемами. Для многих репрезентантов 

концепта ЖИЗНЬ значение ‘существование, жизнь’ не является основным, оно развивается как резуль-

тат пространственных метафор протяженности, положения или движения в пространстве. 
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1.2. Репрезентанты концепта ЖИЗНЬ в тюркских языках Сибири 

В картине мира тюркских народов Сибири концепт ЖИЗНЬ имеет очень важное значение. Он связан 

со многими другими базовыми концептами ‒ СМЕРТЬ, ДУША, ЧЕЛОВЕК, ПРОСТРАНСТВО, ВРЕМЯ 

и др. Особенностью тюркских языков является богатый набор репрезентантов концепта ЖИЗНЬ ‒ как 

именных, так и глагольных. В некоторых языках представлено до семи именных репрезентантов, каж-

дый из которых имеет широкую сочетаемость и высокую частотность употребления. Разнообразие  

репрезентантов и тонкие оттенки значений, на основе которых формируется и детализируется концеп-

туальное поле, являются подтверждением высокой значимости данного концепта для языковой кар-

тины мира тюркских народов. 

Именные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ актуализируют представления о жизни как о свойстве 

всего живого, как об абстрактной сущности, связанной с идеей жизни вообще и жизни конкретного 

человека, как о предмете и антропоморфном существе. Глагольные репрезентанты связаны с трактов-

кой жизни как процесса, ее течением, развертыванием во времени, ее делением на временные отрезки. 

В тюркских языках одни и те же лексемы качественно-оценочной семантики сочетаются как с име-

нами, так и с глаголами, деление на прилагательные и наречия выражено не так отчетливо, как в языках 

других систем, поэтому в дальнейшем изложении глагольные и именные репрезентанты, характеризу-

ющие одни и те же признаки концепта ЖИЗНЬ, рассматриваются вместе на основе близости их кон-

цептуальных признаков.  

1.2.1. Именные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ  

в тюркских языках Сибири 

К именным репрезентантам концепта ЖИЗНЬ в исследуемых тюркских языках относятся следую-

щие лексемы: алт. jӱрӱм ~ хак. чӧрiм, алт. jадын ~ чалк. тьадын, хак. чуртас, тув. чуртталга,  

хак. хоных ~ шор. қонуқ ~ чалк. қоноқ, тув. амы, амыдырал, назы, назын, хак. кӱн, чурт, мӧтем, хак. 

час ~ шор. чаш ~ як. саас, шор. чадыг, алт., чалк., хак., шор., тув. тын ~ як. тыын, як. олох, б.-тат. 

тормыш, йӓшӓў (йӓши), гомер / ҕомер, тереклек (см. табл. 3 на с. 85). 

Большинство именных репрезентантов восходит к исконному пласту лексики. Общетюркская лек-

сема тын ~ тыын имеется не только во всех сибирских тюркских языках, но также и в киргизском, 

башкирском, татарском, чувашском, уйгурском. Первичным ее значением является ‘дыхание; душа’, 

в переносном значении она обозначает жизнь как свойство всего живого ‒ человека и многих явлений 

окружающего его мира. Посредством данной лексемы устанавливаются системные связи между кон-

цептуальными полями ‘жизнь как свойство всего живого’ и ‘душа’. В этом прослеживается неразрыв-

ная связь между представлениями о душе, дыхании и жизни как о неотъемлемых составляющих бытия 

человека и окружающего его мира (см. глава 1). По этому признаку противопоставляются друг другу 

предметы живого и неживого мира. В современных тюркских языках лексема тын в значении ‘жизнь 

как свойство всего живого’ употребляется редко, но отмечается в фольклорных текстах, в устойчивых 

сочетаниях, где часто бывает сложно разделить два ее значения ‒ ‘душа’ и ‘жизнь’. При этом произ-

водное от данной лексемы прилагательное тындуу ~ тынну ~ тыннығ ‘живой’ (букв.: с душой) имеет 

свободное употребление. 

Многие из репрезентантов концепта ЖИЗНЬ образованы от общетюркских глаголов движения и по-

ложения в пространстве: алт. jӱрӱм и хак. чӧрiм ‒ от глагола алт. jӱр- ~ хак. чöр- ‘ходить’, алт. jадын ~ 

чалк. тьадын, шор. чадыг ‒ от глагола алт. jат- ~ чалк. тьат- ~ шор. чат- ‘лежать’, як. олох ‒ от гла-

гола олор- ‘сидеть’, б.-тат. тормыш ‒ от глагола тур- ‘стоять’ (см. табл. 4 на с. 85). 

От общетюркских глагольных основ образованы также хак. чуртас, тув. чуртталга ‘жизнь’ 

(< чурта- ~ чуртта- ‘жить’ < чурт ‘стойбище, стоянка; жилище; жизнь’ + хак. аффикс -с, образующий 

имена; тув. аффикс -лга монгольского происхождения); хак. хоных ~ шор. қонуқ ~ чалк. қоноқ ‘ночевка; 

сутки; жизнь, семейная жизнь; хозяйство’ (< хак. хон- ~ чалк. қон- ‘ночевать; жить’); б.-тат. йӓшӓў 

‘жизнь’ (< йӓшӓ- ‘жить’ < йӓш ‘возраст, годы жизни’).  

Большинство перечисленных лексем являются южносибирскими. В несибирских тюркских языках 

из перечисленных наименований встречаются тын, йөрөм ‘жизнь, существование’ ~ жүрим ‘ход; 

жизнь’ и тормыш ~ турмуш ~ тұрмыс ‘жизнь; быт’.  
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Таблица 3 

Именные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ в тюркских языках Сибири 

 

Языки Именные репрезентанты Значение 

алт. jӱрӱм ‘жизнь’ 

алт. ~ чалк. jадын ~ тьадын ‘жизнь’ 

хак. чуртас ‘жизнь’ 

тув. чуртталга ‘жизнь, повседневная жизнь, образ жизни, 

деятельность’ 

шор. чадыг  ‘жизнь’ 

хак. ~ шор. ~ чалк. хоных ~ қонуқ ~ қоноқ ‘сутки; жизнь’ 

хак. чӧрiм  ‘жизнь, существование; ход’ 

хак. кӱн  ‘солнце; день; жизнь’ 

хак. чурт  ‘стойбище, стоянка; жизнь’ 

хак. тус  ‘время; жизнь’ 

хак. ~ шор. ~ як. час ~ чаш ~ саас ‘возраст; время жизни, отведенное  

человеку’ 

хак. мӧтем  ‘хорошая, спокойная жизнь’ 

алт., чалк., хак., шор., тув. ~ як. тын ~ тыын ‘душа; жизнь’ 

тув. амы ‘жизнь’ 

тув. амыдырал ‘жизнь, повседневная жизнь, образ жизни, 

деятельность’ 

тув. назы, назын  ‘возраст, прожитая жизнь’ 

як. олох  ‘жизнь’ 

б.-тат. тормыш  ʻжизньʼ 

б.-тат. йӓшӓў (йӓши)  ʻжизнь, предопределенность, предначер-

танность жизни, жизненный век, судьбаʼ 

б.-тат. гомер / ҕомер ʻжизнь, предопределенность, предначер-

танность жизни, жизненный век, судьбаʼ 

б.-тат. тереклек  ‘жизнь, живое состояние’ 

 

Таблица 4  

Отглагольные существительные с общим значением ‘жизнь’ 

 

Языки Лексема ‘жизнь’ Производящая основа Семантика глаголов 

алт. 

чалк. 

шор 

jадын 

тьадын 

чадыг 

jат- 

тьат- 

чат- 

‘лежать’ 

алт. 

хак. 

jӱрӱм 

чӧрiм 

jӱр- 

чöр- 
‘ходить’ 

хак. 

тув. 

чуртас 

чуртталга 

чурта- 

чуртта- 
‘жить’ 

як. олох олор- ‘сидеть’ 

б.-тат. тормыш тур- ‘стоять’ 
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Лексема jӱрӱм ~ чöрiм в значении ‘жизнь’ отмечается, кроме алтайского и хакасского, также в языке 

казахов Алтая ‒ как жүрiм (с. Черный Ануй Усть-Канского района Республики Алтай), являясь, веро-

ятно, заимствованием из алтайского [ПМ Октябрьской, Козырева, Тюнтешевой] 41; ср. каз. лит. өмiр ‒ 

заимствованная из арабского лексема, широко использующаяся в тюркских языках за пределами  

сибирского региона.  

Лексема йөрөм ‘жизнь, существование’ ~ жүрим ‘ход; жизнь’ представлена в некоторых других 

кыпчакских языках ‒ каракалпакском и башкирском [БРС 1996: 235; К-КРС 1958: 270].  

Слово тормыш / турмыш ‘жизнь’ – основной носитель данного значения в барабинско-татарском 

– используется также и в татарском литературном (тормыш ‘жизнь; бытие, существование; быт’ 

[ТатРС 1966: 546]), башкирском (тормош ‘жизнь’ [БРС 1996: 622]), киргизском, казахском (турмуш ~ 

тұрмыс ‘быт; жизнь’ [КиргРС II 1985: 270; КРС 2008: 822]) и узбекском (турмуш 1) жизнь, существо-

вание, бытие; 2) быт; 3) совместная жизнь, супружество, брак [УРС 1988: 467]) языках.  

К общетюркским относятся следующие слова:  

алт., чалк., хак., шор. тын ~ тыын;  

хак. час ~ шор. чаш ~ чалк. тьаш ~ як. саас, имеющее в рассматриваемых языках значения: 1. прил. 

молодой; 2. сущ. 1) возраст, летá; 2) жизнь, отмеренная человеку. 

В тувинском и барабинско-татарском языках используются заимствованные лексемы.  

В тувинском языке это слова монгольского происхождения:  

тув. амы < монг. амь ‘жизнь; дыхание’, п.-монг. ami(n); амыдырал; ср. монг. amidural / амьдрал 

‘воскрешение, оживление’; ‘жизнь, существование’;  

тув. назы, назын ‘возраст; жизнь’; ср. nasu(n) / нас(ан) ‘возраст; годы, лета’ [Татаринцев 2008: 227–

228].  

В барабинско-татарском отмечается арабское заимствование гомер / ҕомер ʻжизнь, предопределен-

ность, предначертанность жизни, жизненный век, судьбаʼ, проникшее, видимо, из татарского литера-

турного языка. 

В хакасском встречается уникальная лексема мӧтем ‘хорошая, спокойная жизнь’ (< мöте- ‘жить 

в достатке’ < рус. мёд). 

В каждом языке формируется собственная система наименований жизни, различающихся семанти-

кой и употреблением.  

У лексем со значением ‘жизнь’ выявляются следующие значения, которые в разных языках распре-

деляются по-разному (в ряде языков они формируют систему одного многозначного слова, в других 

репрезентируются отдельными лексемами): 

1) жизнь как свойство всего живого; 

2) жизнь как сущность, имеющая различные характеристики:  

а) основная жизнь; 

б) семейно-бытовая жизнь; 

3) жизнь как процесс, разворачивающийся во времени: 

а) жизнь как время, отмеренное человеку; 

б) прожитая жизнь (тув.) (см. табл. 5 на с. 87). 

Основными репрезентантами концепта ‘жизнь’ в каждом из языков мы считаем лексемы, имеющие 

наиболее широкое значение и свободную сочетаемость: алт. jӱрӱм, чалк. тьадын, хак. чуртас, шор. 

чадыг, тув. чуртталга, амыдырал, як. олох, б.-тат. тормыш / турмыш.  

В алтайском языке основным репрезентантом концепта ЖИЗНЬ является слово jÿрÿм ‘жизнь, суще-

ствование’:  

алт. Арай ла јӱрӱмин бычактыҥ мизиле јыжылып ӧткӧндий, ӧдӱп јӱрет [Кензина 2020: 139] ‘[Человек] 

проживает свою жизнь, как будто, слегка скользя, проходит по лезвию ножа’. 

 

  

 
41 Материалы экспедиции Института археологии и этнографии СО РАН под руководством д-ра ист. наук 

И. В. Октябрьской в 1998 г. в с. Черный Ануй и с. Турата Усть-Канского р-на Республики Алтай. 
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Таблица 5 

Значения лексемы ‘жизнь’ 

 

Языки Лексема 

Жизнь как 

свойство  

всего живого 

Жизнь как  

сущность 

Семейно-

бытовая 

жизнь 

Жизнь как  

процесс  

(движение  

во времени) 

Жизнь как процесс, разворачи-

вающийся во времени 

Жизнь как 

время, отмерен-

ное человеку 

Прожитая 

жизнь 

алт. тын +      

jӱрӱм + +  +   

jӱрӱм-салым / 

салым- jӱрӱм 

    +  

jадын   +    

jадын- jӱрӱм /  

jӱрӱм-jадын 

  +    

конок     +  

jаш     +  

чалк. тын +      

тьадын + + + +   

тьадын-конок   + +   

конок   + + +  

тьадын-jӱрӱм   + + +  

хак. тын +      

чуртас + + + +   

чöрiм     +  

чуртас-хоных   +    

хоных +  + +   

час     +  

шор. тын +      

чадыг + + + +   

чаш    + +  

тув. тын +      

амы +      

амы-тын +      

амыдырал  +  +   

чуртталга + +  +   

назын     + + 

як. тыын +      

олох + + + +   

саас     +  

б.-тат. тормыш /  

турмыш 

+ + + +   

гомер / ҕомер     +  
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В хакасском языке аналогичная лексема чӧрiм используется редко, в большинстве случаев она упо-

требляется в определенных контекстах, касающихся продолжительности жизни человека: чӧрiмi чох 

кiзi ‘человек, который недолго проживет’ [ХРС 2006: 1000] (букв.: жизнь=его нет человек): 

хак. Чир алтында кiзi чӧрiмi хысхарапча [Балтыжаков 1964: 34] ‘Под землей у человека жизнь укорачи-

вается’; Чир алтында тоғынза, чӧрiмi чох пол парар! [Балтыжаков 1964: 30] ‘Если будет работать под 

землей, то жизнь её исчезнет’. 

Для вербализации значения ‘жизнь’ в хакасском языке используется лексема чуртас: 

хак. Пiс, алнындағы чуртазыбыстаңар чоохтазып, постарыбыс хада ла кöрҷеңмiс нiзе [Языки и фольк-

лор 2020: 183] ‘[Когда] мы говорили о нашей будущей жизни, только вместе нас видели’.  

В чалканском и шорском языках основные лексемы для выражения понятия ‘жизнь’ – тьадын, ча-

дыг, в то время как алтайское jадын употребляется для обозначения семейно-бытовой жизни: 

чалк. Jадын пыр қатап перилтинде, jатқаза ла керек ‘Когда жизнь даётся человеку один раз, надо успе-

вать пожить’ [Языки и фольклор 2020: 162]. 

шор. …маға қырық пол пар чӧр, / саға – он пеш ле чаш пол парар; / пистиң аразында – / туйуқ чадыг… 

[Арбачакова 2001: 78–79] ‘…мне исполняется сорок, / тебе лишь пятнадцать будет / между нами – целая 

жизнь’.  

В якутском языке понятие ‘жизнь’ в самом широком значении представлено лексемой олох:  

як. Бу манна уон аҕыстаах сааспар, оҕо төрөтө, олох олоро, кийиит буолан сүктэн кэлбит сирим этэ 

[Софронов 1964: 142] ‘Это то место, в которое я в восемнадцать лет пришла, будучи невестою, рожать 

детей, проживать жизнь’. 

Все эти лексемы являются многозначными, чаще всего они передают два или три значения: алтай-

ское jӱрӱм, помимо значения ‘жизнь как свойство всего живого’, имеет также значения ‘жизнь как про-

цесс’ и ‘жизнь как сущность’. В чалканском, хакасском, шорском и якутском языках основные лексемы 

тьадын, чуртас, чадыг, олох употребляются соответственно для наименования жизни как физиологи-

ческого существования конкретного человека, жизни как процесса, движения во времени, жизни, опре-

деляемой различными бытовыми условиями, а также для обозначения семейно-бытовой жизни.  

В отличие от них, основная алтайская лексема јӱрӱм в значении ‘семейно-бытовая жизнь’ не употреб-

ляется. Для выражения этого понятия используется специальная лексема jадын. Рассматриваемые 

языки объединяет наличие лексем jаш ~ чаш ~ час и конок ~ қоноқ ~ хоных для выражения значения 

‘жизнь как время, отмеренное человеку’. В одних языках эти лексемы в данном значении используются 

ограниченно, лишь в составе устойчивых сочетаний, в других – более широко.  

В тувинском языке среди именных репрезентантов достаточно четко выделяются три группы: 

‘жизнь как физиологическое существование’ (тын, амы, амы-тын), ‘жизнь как процесс, движение 

во времени’ (амыдырал, чуртталга) и ‘прожитая жизнь / отмеренная человеку жизнь’ (назын). В этом 

делении, на наш взгляд, отражаются такие характеристики жизни, как данность от рождения и качество 

всего живого, процесс проживания самой жизни со всеми свойствами и жизнь, рассмотренная в ретро-

спективе и в проспективе.  

В качестве основных репрезентантов концепта ЖИЗНЬ в тувинском языке употребляются два слова 

– амыдырал и чуртталга. Амыдырал имеет следующие значения: 1) жизнь как форма существования 

материи; 2) повседневная жизнь; быт; 3) образ жизни; 4) деятельность; 5) оживление, проявление дея-

тельности [ТСТЯ 2003: 125–126]. По мнению Б. И. Татаринцева, терминологизация слова амыдырал, 

то есть появление значений ‘быт; бытие’ на основе семантики типа ‘жизнь’, «осуществлено на почве 

заимствующего языка» [Татаринцев 2000: 110]:  

тув. Тайгада амыдырал кээргел чок [Кудажы 1984: 131] ‘Жизнь в тайге беспощадная’.  

Большинство употреблений данной лексемы связано с повседневной жизнью, образом жизни и спо-

собом выживания и существования (ср. однокоренной глагол амыдыра- ‘жить, существовать’).  

Лексема чуртталга является относительно недавним образованием. Использование монгольских 

аффиксов, в том числе и аффикса -лга, связано с формированием тувинского литературного языка, 

начавшимся с 30-х гг. XX в. На основе данного слова по типу изафетной связи образованы понятия 

и словосочетания, связанные с описанием жилища и проживания в нем: чуртталга айтырыы ‘жилищ-

ный вопрос’, чуртталга бажыңнары ‘жилые дома’, чуртталга байдалы ‘жилищные условия’ и др. 
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Появление таких понятий объясняется культурно-историческими изменениями в жизни тувинского об-

щества, происходившими в середине XX в., и с переходом тувинцев с кочевого на сельский, а позже 

и на городской образ жизни.  

В современном языке лексема чуртталга все больше употребляется в наиболее общем значении 

и занимает центральное положение среди вербализаторов концепта ЖИЗНЬ, обозначая ее и как аб-

страктное явление, и в ее конкретных проявлениях. Наблюдается тенденция к переходу к лексеме 

чуртталга значений и сочетаемости синонимичных лексем амыдырал, амы, амы-тын: чуртталга-

зындан чарлыр ‘расстаться с жизнью’, чуртталгазын ышкынар ‘потерять жизнь’ (букв.: жизнь обро-

нить).  

От слов амыдырал и амыдырал-чуртталга с помощью аффикса обладания -лыг образуются имена 

со значением ‘живущий самостоятельно’ (букв.: с жизнью): амыдыралдыг, амыдырал-чуртталгалыг. 

Здесь реализуется значение ‘повседневная жизнь, быт’, т. е. жизнь предстает не как ‘жизнь, присущая 

всем живым существам’, а как приобретенный в процессе взросления статус: 

тув. Аңгы амыдыралдыг сени көөрү меңээ чүден-даа аар согуг болур [Байсалова 1997: 37] ‘Для меня будет 

тяжелым ударом видеть тебя с отдельной [семейной] жизнью’. 

В лексеме чуртталгалыг ‘имеющий семью’ (букв.: с жизнью) проявляется семантика общетюрк-

ского корня jurt ‘дом, владение, место жительства, земля, страна’ [ДТС 1969: 282], ср. аал-чурт ‘место 

жительства; семья, члены семьи’, аал-чурттуг ‘имеющий место жительства, семью’ [ТСТЯ 2003: 37]. 

Таким образом, в каждом из рассматриваемых языков представлено несколько именных репрезен-

тантов концепта ЖИЗНЬ, которые по-разному членят соответствующее поле. При всей близости, ма-

териально соотносящиеся между собой слова имеют различный набор значений в разных языках. 

1.2.2. Глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ 

в тюркских языках Сибири 

Глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ многочисленны и разнообразны по семантике: по-

мимо основного значения ‘жить, существовать’, они могут передавать также значения ‘жить где-либо, 

пребывать в каком-либо пространстве’, ‘жить с кем-либо, проживать совместно с кем-либо в социуме’, 

‘жить как-либо, проводить жизнь каким-либо образом’ (см. табл. 6). 

 

Таблица 6 

Глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ в тюркских языках Сибири 

 

Языки Глагольные репрезентанты Семантика 

алт. ~ чалк. ~ хак., 

шор. ~ тув. 

jурта- ~ тьурта- ~ чурта- ~ 

чуртта- 

‘жить где-л., жить (как-л.), жить, проживать,  

обитать, сожительствовать’ 

алт. ~ чалк. ~ хак., 

шор. ~ тув. 

jӱр- ~ тьор- ~ чӧр- ~ чор- ‘ходить; жить, существовать; проживать; жить  

с кем-то’ 

алт. ~ чалк. ~ шор. jат- ~ тьат- ~ чат- ‘лежать; жить, существовать; проживать; жить  

с кем-то’ 

алт. теленг., хак., 

шор. ~ б.-тат. 

тур- ~ тор-  ‘стоять, жить, существовать; проживать; жить  

с кем-то, остаться в живых, выживать (о скоте, 

домашней птице)’ 

як. ~ алт., хак.  олор- ~ отур- ~ одыр-  ‘сидеть, жить, существовать’; ‘проживать; жить  

с кем-то; поселяться, жить где-л., оседать где-л.’ 

алт. ~ хак. ~ шор. ~ 

б.-тат. 

jажа- ~ чаза- ~ чажа- ~ йäшä- ‘жить, проживать (годы)’ 

тув. амыдыра- ‘жить, существовать’ 

б.-тат. тормыш ет-  ʻжить вместе (как семья)ʼ 

б.-тат. ҕомер ет- ʻжить вместе (как семья)ʼ 
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В рассматриваемых тюркских языках Сибири встречаются в основном одни и те же глаголы, пере-

дающие общее значение ‘жить’. Но в качестве основного репрезентанта для каждого языка выступает 

какая-либо одна из этих лексем с наибольшим объемом значения. Широкая семантика этих глаголов 

вбирает в себя элементы смысла, которые распределяются по множеству других глаголов, неосновных 

репрезентантов, имеющих более ограниченное употребление.  

Глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ являются как лексемами тюркского происхождения, 

так и заимствованиями из других языков. К общетюркским глаголам относятся: jӱр- ~ тьор- ~ чӧр- ~ 

чор-, jат- ~ тьат- ~ чат-, тур- ~ тор-, отур- ~ одыр- ~ олор-, jажа ~ чаза- ~ чажа- ~ йäшä- ‘жить’. 

Лексема jурта- ~ тьурта- ~ чурта- ~ чуртта-, имея тюркское происхождение (< общетюрк. jурт ~ 

тьурт ~ чурт, ср. д.-тюрк. jurt ‘дом, владение, место жительства, земля, страна’ [ДТС: 282] + глаголо-

образующий аффикс -ла), распространена на территории Южной Сибири. 

Монгольские заимствования представлены в тувинском языке: тув. амыдыра- ‘жить, существовать’, 

а также ряд слов, выражающих семантику ‘жить как-то, каким-л. образом’, например: борастан- ‘жить 

в нужде’, чырга- ‘счастливо жить’ и др. В татарском языке имеется аналитический глагол ҕомер ет- 

ʻжить вместе (как семья)ʼ (букв.: жизнь делать), в состав которого входит компонент арабского проис-

хождения ҕомер.  

Таким образом, несмотря на сходство круга лексем со значением ‘жить’ в тюркских языках Сибири 

и общность их происхождения, наблюдаются различия в семантике и выборе лексем в качестве основ-

ных репрезентантов концепта ЖИЗНЬ в разных языках. Универсальным является отражение в семан-

тике глаголов следующих аспектов человеческой жизни: жизнь как промежуток времени, жизненное 

пространство, жизнь в социуме (в первую очередь семейная жизнь), качество жизни человека, способ 

существования. 

1.2.2.1. Основные глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ 

в тюркских языках Сибири 

Основными репрезентантами концепта ЖИЗНЬ в рассматриваемых языках можно считать следую-

щие глаголы, передающие общее значение ‘жить’: алт. jӱр- ‘ходить’, хак. чурта- ~ тув. чуртта- ‘жить’, 

чалк. тьат- ~ шор. чат- ‘лежать’, як. олор- ‘сидеть’, б.-тат. йäшä- ‘жить’. Эти глаголы соотносятся 

с именными репрезентантами, которые от них образованы (см. табл. 7).  

Для основных глагольных репрезентантов концепта ЖИЗНЬ первичным является значение ‘жить, 

существовать’. Однако они могут использоваться и в контекстах, в которых актуализируется семантика 

‘жить где-л., пребывать в каком-л. пространстве’, ‘жить с кем-л., проживать совместно с кем-л. в соци-

уме’. 

 

Таблица 7 

Семантика, выражаемая основными глагольными репрезентантами  

концепта ЖИЗНЬ 

 

Языки 
Репрезен-

танты 

Выражаемая семантика 

‘жить,  

существовать’ 

‘жить, проживать 

где-либо’ 
‘жить с кем-л.’ 

‘жить каким-л.  

образом’ 

алт. jӱр- + + (временно)  + 

чалк. тьат- + + +  + 

хак. чурта- + + + +  

шор. чат- + + + + 

тув. чуртта- + + + + 

як. олор- + + + + 

б.-тат. йäшä- +   + 
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1) ‘Жить, существовать’ 

В алтайском языке основным выразителем семантики ‘жить, существовать’ является глагол jÿр-. 

Значение ‘жить’ отмечается у этого глагола и в древнеуйгурском, лобнорском, а также в диалектах 

уйгурского языка [ЭСТЯ 1989: 230]. 

алт. Ол jӱрер, ӧлӧргӧ jетире эм де узак! [Укачин 1985: 365] ‘Он будет жить, до смерти еще далеко’; Јӱрӱм 

берилген кийнинде jӱрӱп алар керек... [Укачин 1985: 255] ‘Раз жизнь дана, надо жить…’ 

В хакасском и тувинском языках в качестве основной лексемы со значением ‘жить’ употребляется 

чурта- ~ чуртта-: 

хак. Пу адалған стихиялар чох тiрiг ниме чуртап полбасчых [Султреков 2010: 14] ‘Без всех этих назван-

ных стихий всё живое не смогло бы жить’; чӱс часха читiре чуртирға ‘жить до ста лет’. 

тув. … ийи кырган-авам дыка үр чурттааннар-дыр ийин [Кудажы 1984: 214] ‘...две мои бабушки очень 

долго жили ведь’. 

В чалканском и шорском языках в значении ‘жить’ широко употребляется глагол тьат- ~ чат-  

‘лежать’: 

чалк. Ӱзӱлварийтен шалгануглар / Қанҗап ӱйӱр тьатқайын? ‘Исчезающий народ чалканцев / Как долго 

проживет?’ [Кандаракова 2013: 16]. 

шор. Пир ле қада по чарықта чатчабыс, / Пир ле қада по черде кӧӧленчабыс [Арбачакова 2001: 82–83] 

‘Только раз мы живем на этом свете, / Только раз на этой земле любим’.  

В якутском языке в качестве выразителя данной семантики используется глагол олор- ‘сидеть’. 

В значении ‘жить’ он употребляется и в других тюркских, не сибирских языках (турк., тур., аз., сарыг-

юг., лоб. [ЭСТЯ 1974: 490]): 

як. Билигин аны мин өйүм хамсаары гынна… Инники өттүгэр хайдах олорор дуу, туох буолар сордоохпу-

нуй… [Якутский 2001: 256] ‘А сейчас я начинаю сходить с ума… И что меня ждет в будущем, как я буду 

жить…’ 

В языке барабинских татар основной лексемой со значением ‘жить, существовать’ является йӓшӓ- 

(йӓшиҕӓле-) ‘жить’ (др.-т. jaša- ‘жить’ (< jaš ‘возраст; жизнь’)) [ДТС 1969: 246, 245]): 

б.-тат. он йил йӓшипйӓт ʻживет 10 летʼ; Паллар йӓшӓгӓн йоқ ʻДети их не жилиʼ [Дмитриева 1981: 99–

100]; посл. Куп йәшәҕән ни пелҕән, куп курҕен шул пелҕен ‘Знает тот, кто много повидал, а не тот, кто 

много прожил’ [Бакиева 2016: 16]. 

Этот глагол имеет широкую область применения и может использоваться по отношению как  

к человеку, так и к животному: Мышақ йӓшит и йӓшит ʻКошка живет и живетʼ; имчӓк йӓшиклет ʻко-

рова живетʼ. 

2) ‘Жить где-л., пребывать в пространстве’ 

Актуализация семантики ‘жить, проживать где-л., пребывать в каком-л. пространстве’ у основных 

глагольных репрезентантов концепта ЖИЗНЬ может быть продемонстрирована следующими приме-

рами: 

чалк. Анда тьадара санаптым ‘Там хочу жить’ [Кандаракова 2017: 60]; Толгойок пажында (Куруг  

Толыйда) Сакоштыҥ анези тьатқан, апшийа ӧлген соондо, а коже пир кӧшь Туут ле Алдырвас Тай-

мачев тьатқаныр ‘В верховьях реки Тулой (в Кру Тулой) жила мать Сакеша, когда умер ее муж, 

а рядом жила семья Туут и Алдырвас Таймачевых’ [Кандаракова 2017: 87]. 

хак. фольк. Халых албат чонға чуртирға чурт тар полчатхандағ ‘Народу доброму жить места мало-

вато’ [ХРС 2006: 1005]; С. Е. Сизых Енисей губерниязына кiрчеткен Канскай уездтегi Тасеево аалда 

чуртаан семьяда 1902 чылда тӧреен [Патачаков 1990: 12] ‘С. Е. Сизых родился в 1902 году в семье, 

проживавшей в деревне Тасеево, которая входила в состав Канского уезда Енисейской губернии’. 

шор. Ырақтаң-ырақ одучақ кӧйча. / Ырақтаң-ырақ эмичегим турча. / Оттаң ырақтаң-ырақ / пис чӧрча-

быс, / Эмнең ырақтаң-ырақ чатчабыс. / Ырақтаң-ырақ одучақ кӧйча. / Ырыстаң-ырақ эркейим чатча 

[Арбачакова 2001: 118–119] ‘Далеко-далеко огонек горит. / Далеко-далеко мой домик стоит. / От [того] 

огня далеко-далеко / мы живем, / От дома далеко-далеко мы живем. / Далеко-далеко огонек горит. / 

От счастья далеко мой милый живет’. 
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А. А. Монгуш и М. В. Бавуу-Сюрюн отмечают в фольклорных текстах случаи управления глагола 

чуртта- формой винительного падежа (а не местного или дательного). Учитывая семантику таких кон-

струкций, они предполагают, что первоначально глагол чуртта- мог иметь значение ʻсделать местом 

жительстваʼ [Монгуш, Бавуу-Сюрюн 2002: 109]: 

тув. Чаңгыс дагның эдээн чурттаан, чаңгыс хемниң суун ишкен алышкылар бис [Кудажы 1992: 180]  

‘Мы братья, жившие у подножия (букв.: подножие=В.п.) одной горы, пившие воду одной реки’;  

Сарыг-Хем=ни чурттаан ‘живущий на Сарыг-Хеме’ (букв.: Сарыг-Хем=Вин. п. живущий).  

Алтайский глагол jӱр- обозначает врéменное нахождение где-либо: 

алт. Мен Москвада jÿрÿм ‘Я (в данный момент) проживаю в Москве’; Айана Германияда бир jыл jÿрген 

‘Айана в Германии прожила год’. 

Основные глаголы в значении ‘жить, проживать где-л.’ могут использоваться также по отношению 

к животным: 

алт. Бистиҥ тайгаларда кандый ла аҥдар jÿрет ‘В нашей тайге обитают разные звери’. 

хак. Пiстiӊ чирде ах киик ағас чох тасхыл хабырғаларында чуртидыр [Кильчичаков 1995: 6] ‘На нашей 

земле олень живет на склонах безлесных горных хребтов’; Пора ӱгӱ тайғада чуртапча, че кӱскӱзiн 

чазызар сых килче [Кильчичаков 1995: 47] ‘Серая сова живет в тайге, но осенью выходит в степь’. 

тув. Балыктар чер-черниң байдалдарынга таарыштыр чурттап турарлар [Кудажы 1984: 87] ‘Рыбы 

живут в соответствии с условиями местности’. 

Во всех подобных примерах сохраняется исходная пространственная семантика данных глаголов, 

они сочетаются с обстоятельствами места, обозначающими пространство, в котором протекает жизнь 

человека или другого существа.  

3) ‘Жить с кем-л., проживать совместно с кем-л. в социуме’ 

В чалканском, хакасском и тувинском языках основные носители значения ‘жить, существовать’ 

могут употребляться в контекстах, актуализирующих семантику ‘жить с кем-л.’: 

чалк. Алтайда эки кыс қарындаш тьатыр ‘На Алтае жили две девушки, оказывается’ [Кандаракова 2014: 

12]; Тьоқтуғ-тьоқтуғ. салва-салва апшыйақ-қуртыйақ тьатырлар ‘Жили бедные-бедные, старые-

старые старик и старуха’ [Кандаракова 2014: 50]; Эме улар экеле тьатыр ‘Теперь они живут вдвоем’. 

хак. Позына ипчi, чазызар сығып, таап килтiр. Амды чуртапчатхан осхастар [Костякова 2010: 13] ‘Себе 

нашел жену в степи. Теперь живут вместе, видимо’; олар чуртап полбааннар ‘[они] не смогли жить 

(разошлись)’; кемнеӊ чуртапчазыӊ? ‘кто твой муж или жена’ (букв.: с кем живешь)? [ХРС 2006: 1005]; 

олар хаҷанох чуртап салғаннар ‘они давно поженились’. 

тув. Мен ооң-биле мынча хөй чыл кады чурттап келгеш, чүге билбээн кижи боор мен? [Кудажы 1984: 

144] ‘Я, прожив с ним столько лет вместе, почему не знал (об этом)’. 

4) ‘Жить как-либо, проводить жизнь каким-л. образом’ 

Во всех рассматриваемых языках основные глаголы, выражающие значение ‘жизнь’ активно упо-

требляются с обстоятельствами образа действия: 

алт. Je чочконыҥ ла бойы сен. Jаҥыс бойыҥныҥ ла алдыҥды тӱртӱп jӱрӱп jадыҥ [Тӧлӧсӧв 1987: 234] 

‘Ты прямо как свинья. Живешь только ради себя’ (букв.: копая перед собой, живешь).  

чалк. Лар ӧскӱс ада-адасы тьоқ тьатырлыр ‘Они, оказывается, жили сиротами, без отца и матери’  

[Кандаракова 2014: 72].  

хак. Амды кӧрзебiс, нинҷе тӧлiбiс талааны даа, ӱлӱзi дее чох чуртап парча [Султреков 2010: 18] ‘Если 

сейчас посмотрим: сколько наших потомков живут и без удачи, и без доли’. 

тув. Ында аныяк хойжу Чараш-оол чааскаан чурттап орар [Байсалова 1997: 34] ‘Там молодой скотовод 

Чараш-оол один живёт’. 

шор. Улуг Чайачыдаң, чалған кел, сурапчам: / Меең қарындаштарымма арғыштарым / Чақшы ла абыр-

қазық чат парзыннар! ‘Молю я Бога-Творца: / Пусть родственники и друзья / Мирно, в здравии  

живут!’ [Арбачакова 2001: 72–73]. 
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як. Хаттаан төрүүрүм буоллар, хара ааныттан атыннык туттан олоруом этэ, кылгас үйэлээхпин 

өйдөөн, кими да кытта ииссибэккэ, кимиэхэ даа куһаҕаны оҥорбокко олоруом этэ. Киһи иккитэ 

төрүүр гына оҥоһуллубатаҕа куһаҕанын эбитин ини [Софронов 2005: 182] ‘Если бы заново родился, 

жил бы совсем по-другому. Зная, что человеческий век короток, жил бы, ни с кем не ссорясь, никому 

не делая зла. Как плохо, что человек не рождается во второй раз’. 

сиб.-тат. погов. Eрлап эшләсән, ширләп йәшәрсән ‘C песней работаешь, страдая живешь’ [Бакиева 2016: 

16]. 

Как видно из примеров, основные глаголы со значением ‘жить’ выражают семантику ‘жить, суще-

ствовать’, ‘жить как-либо, проводить жизнь каким-либо образом’, ‘жить, обитать (где-то)’, а хакасская 

и чалканская лексема также ‘жить с кем-л., жить в супружестве, семейной жизнью’. В алтайском языке 

глагол jӱр- с основным значением ‘жить, существовать’ в ситуации проживания субъекта где-либо обо-

значает его временное нахождение, краткосрочное пребывание в этом месте. В значении ‘жить, про-

живать’ употребляется другой глагол. В контекстах, где есть указание на соучастника действия (‘жить 

с кем-либо’), глагол jӱр- не используется. Подобная ситуация наблюдается в барабинско-татарском 

языке, где значения ‘жить, существовать’ и ‘жить, проживать где-либо’ принадлежат двум разным гла-

голам. 

1.2.2.2. Неосновные глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ 

в тюркских языках Сибири 

Неосновные глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ составляют большую и неоднородную 

группу. Все они имеют более узкое значение по сравнению с основными выразителями семантики 

‘жить’. Среди них можно выделить следующие лексемы:  

1) глаголы, которые в сочетании с обстоятельствами места, образа действия, времени выражают се-

мантику ‘жить где-то’, ‘жить как-то’ и т. д. Часто одни и те же глаголы в разных языках имеют разный 

статус. Выступая основными выразителями значения ‘жить’ в одних языках, в других они являются 

лексемами, синонимичными основному глаголу с этой семантикой в определенных контекстах (см. 

табл. 8 на с. 93). 

2) специализированные глаголы с инкорпорированными в их значения конкретизирующими се-

мами, указывающими на способ осуществления действия, образ, время его протекания (‘жить’ + ‘се-

зон’, ‘жить’ + ‘каким образом’ и др.).  

На основе анализа сочетаемости данных глаголов нами выделены значения, представленные в об-

щем виде как ‘жить, существовать’, ‘проживать где-либо; с кем-либо’, ‘жить как-либо, каким-л. обра-

зом’, ‘жить семейной жизнью’ (см. табл. 9 на с. 94‒95). 

1) ‘Жить, существовать’ 

В чалканском и хакасском языках глагол тьор- ~ чӧр- ~ чор- передает значение ‘жить, существо-

вать’, не относясь, в отличие от алтайского, к числу основных лексем: 

чалк. Поло тьорғон мен пойым / Қарып парза, öлқалар ‘Я, живущая сегодня, / Состарюсь и умру’ [Канда-

ракова 2017: 56]. 

хак. Чаҷам парасхан паза даа / Тӱрче чöрген полза, / Чахсы поларҷых», – тiп турадыр ‘«Старшая сестра, 

моя бедняжка, / Хоть немного бы ей еще пожить / Было бы хорошо», – говорит’ [Ай-Хуучын 1997:  

318–319];  

Прослеживается ассоциация «жить – двигаться, ходить»: долго не проходил, значит, долго  

не прожил.  

хак. ӱр чӧрбедi ‘он недолго прожил (прожил короткую жизнь)’; Хара пазыӊ хазарғанҷа чӧр ‘Живи до седых 

волос (букв.: черная голова твоя побелеет пока ходи)’ [ХРС 2006: 999]. 

В рассматриваемых языках в качестве неосновного глагола с общим значением ‘жить’ используется 

еще один бытийный глагол тур- ~ тор- ‘стоять’. В хакасском языке он выражает значение ‘остаться 

в живых, выживать (о скоте, домашней птице)’: 

хак. Малыбыс таа хазых турбаан [Тиников 1982: 21] ‘И скот наш не выжил’ (букв.: здоровым не стоял); 

хас кiзiде тилем тура чоғыл ‘гуси не у всех могут держаться (водиться)’ [ХРС 2006: 678].   
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Таблица 8 

Семантика, выражаемая неосновными глагольными репрезентантами  

концепта ЖИЗНЬ 

 

Языки 
Репрезен-

танты 

Выражаемая семантика 

‘жить, суще-

ствовать’ 

‘проживать  

где-либо’ 

‘проживать  

(какое-л. 

время, 

годы)’ 

‘жить как-

либо, каким-

л. образом’ 

‘жить  

семейной 

жизнью’ 

алт. отур    + 

(этикет) 

 

тур-  +  + теленг. 

(этикет) 

 

jат-  +  + + 

jажа-    +   

jурта-  +   + 

чалк. тьор-   + +  

тьурта-  + 

(фольк.) 

   

қон-   +  + 

хак. одыр-  +   + 

тур-    +  

чӧр-    +  

чаза-   +   

чирлен-  +   + 

чат-  

шор. диал. 

 +   + 

хон-    + + 

ирге- + (фольк.)    + 

шор. тур-      

чажа- +  +   

чӧр-  +    

чурта-  +    

қон-   +  + 

тув. чор-    +  

олур-  +   + 

тур-    +  

амыдыра- +   +  

б.-тат. тур- / тор-  +   + 

тормыш ет-      

ҕомер ет-     + 
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Таблица 9 

Специализированные глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ 

с инкорпорированными в их значения конкретизирующими семами 

 

Языки Репрезентанты 

Выражаемая семантика 

‘жить,  

существо-

вать’ 

‘проживать  

где-либо’ 

‘проживать  

(какое-л. 

время, 

годы)’ 

‘жить  

как-либо, ка-

ким-л. обра-

зом’ 

‘жить  

семейной 

жизнью’ 

алт. кышта-   +  

зима 

  

jайла-   +  

лето 

  

азыран-    + 

своим  

трудом 

 

чалк. қышта-   +  

зима 

  

хак. чирлен-  + 

прижи-

ваться 

  + 

хыста-   +  

зима 

  

чайла-   +  

лето 

  

кӱннен-    +  

чырға-    +  

мӧте-    +  

порастан-    +  

чудан-    +  

чобал-    + 

страдания 

 

иле-    + 

физические  

страдания 

 

харбалан-    +  

тырбахтан-    + 

выживать 

 

ырға-    + 

своим  

трудом 

 

мооры- шор. диал.    +  
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Таблица 9 

Специализированные глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ 

с инкорпорированными в их значения конкретизирующими семами (продолжение) 

 

Языки Репрезентанты 

Выражаемая семантика 

‘жить,  

существо-

вать’ 

‘проживать  

где-либо’ 

‘проживать  

(какое-л. 

время, 

годы)’ 

‘жить  

как-либо, ка-

ким-л. обра-

зом’ 

‘жить  

семейной 

жизнью’ 

тув. борастан-    +  

чырга-    +  

күдээле-     +  

как зять 

кыстын-  +  

рядом 

   

караңна-  + 

среди людей 

   

догунна-  + 

сосущество-

вать 

   

аайлан-баштан-  +  

отдельно от 

родителей 

   

хос-     +  

не хотеть 

жить вме-

сте 

кышта-   + зима   

чайла-   + лето   

чаза-   + весна   

күзе-   + осень   

кыштагла-  + 

зимник 

+   

чайлагла-  + 

летник 

+   

күзегле-   +  

осеннее 

стойбище 

+   

чазагла-  + 

весеннее 

стойбище 

+   

аргалан- / аргастан-    +  

борастан-    +  

ажы төрү-    +  

муңган-    +  

азыран-    + 

своим  

трудом 

 

маңгыста-    + 

за чужой 

счет 

 

сыын-    +  

тайно 

 

сууржу-  +  

оседло 
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В шорском языке встречается глагол чажа ~ б.-тат. йӓшӓ (йӓшиҕӓле) ‘жить’ (др.-т. jaša- ‘жить’ < 

jaš ‘возраст; жизнь’) [ДТС 1969: 246, 245]): 

шор. Маға чегирбе пеш ле пол парды, / Кижи чадыйын чажап кел, / Орта ла чолды, пар, эрт пардым 

[Арбачакова 2001: 36] ‘Мне лишь 25 исполнилось, / Жизнь человека проживая, / Уже половину пути 

(я) прошла’; Арий чажарға қудай перген полза ‘Немного бы бог дал пожить!’ 

У хакасского хон-, шорского и чалканского қон- ‘ночевать’ имеется значение ‘жить, существовать’: 

чалк. Қонорын қон алдым, тьадарын тьат алдым ‘Я пожил на своем веку’ (букв.: Ночевание переноче-

вал, проживание прожил) [Кандаракова 2008: 11]. 

шор. Анаң соонда пир чарым чыл қонғанда ол небелери тоозылып – ӱреп парган [Шорский фольклор 1940: 

266] ‘Когда затем полгода прожил, те вещи все пропали – тот человек обеднел’ [Там же: 267]. 

В хакасских фольклорных текстах встречается глагол ирге-, не употребляющийся в литературном 

языке: 

хак. Хадарған малнын ээзi, хоорай чахсы чонның пазы артых кÿстiг, поғда тöреен / Кöчен хан иргептiр 

‘Хозяин пасущегося скота, вождем славного народа хоорай, рожденный всесильным, крепким хан  

Кочен жил, оказывается’ [Тинникова 2011: 169].  

У глаголов хон- ~ қон- и ирге- имеется также значение ‘жить в супружестве, семейной жизнью’, 

которое рассматривается ниже. 

2) ‘Жить, проживать где-л., жить в социуме’ 

К данной группе относятся глаголы: алт. jат- ~ хак. шор. диалект чат-, хак. одыр-, б.-тат. тур- / 

тор-, алт. jурта-. Они выражают значения ‘жить, проживать, обитать где-л.; обосноваться, обжи-

ваться’ или ‘жить с кем-л.; жить семейной жизнью’, часто совмещая их. Так, алтайский глагол jат- 

употребляется во всех трех значениях: 

алт. Кижи бу сууныҥ jарадына jатканда, озо ло баштап оныҥ табыжына чаптыксынатан эмей, а оныҥ 

кийнинде кандый да табышка ӱрене беретен эмтир [Тӧлӧсӧв 1987: 228] ‘Когда человек живет  

на берегу реки, оказывается, поначалу начинает раздражаться на ее шум, а потом привыкает к любому 

шуму’;      Мен комнатада эки тыва кысла jадып jадым ‘Я живу в комнате с двумя тувинскими 

девушками’; Ӧгӧниле кожо jирме jыл jаткан ‘С мужем она прожила 20 лет’. 

Ср. в шорском диалекте хакасского языка у глагола чат- имеется значение ‘жить где-л.’: тайға 

чирде чат- ‘жить в таёжной местности’; хайда чатчазыӊ? ‘где [ты] живёшь?’ [ХРС 2006: 919]. 

Алтайский глагол jурта- используется в значении ‘жить в супружестве, семейной жизнью’, а также 

в значении ‘жить где-л.’: 

алт. Је Ольга Кармановна оныла кожо он сегис јаштаҥ ала эмдиге јетире јуртап, ончозын билер эмей 

[Укачин 1985: 39] ‘Но Ольга Кармановна с ним с восемнадцати лет до сегодняшнего дня живет, ко-

нечно, она все знает’; Энем слерди алдында бу jерге jуртаган деп айткан эди [Тӧлӧсӧв 1987: 216]  

‘Моя мама говорила, что вы раньше жили на этом месте’.  

В языке барабинских татар глагол тор- / тур- встречается в значениях ‘жить, выживать; жить,  

проживать где-л.; жить с кем-л.’: 

б.-тат. Паллары ӧйлӓ пашласа орын алыштырҕаннар, Чӧплигӧл аўылы екинчи йӓргӓ отырҕаннар паллары 

тормайды теп кӧчип кеткӓннӓр ʻАул Чёплигюль обосновался [уже] на втором месте, [потому что  

жители его] перекочевали, считая, что [на старом месте] не жили их детиʼ [Дмитриева 1981: 99–100]; 

Кетип-кетип пӓринин торҕан йӓринӓ келип йетӓти ʻШел он шел [и] доходит до места, где живет 

периʼ [Дмитриева 1981: 111, 113]; Мышақ бистиӊ тура ʻКошка живет с нами’. 

В алтайском языке этот глагол выражает семантику ‘обитать где-л.’ по отношению к скоту и чело-

веку, временно находящемуся на стоянке со своим скотом: 

алт. Сениҥ малыҥ кайда туруп jат? ‘Где твой скот обитает (стоит)?’; Мен Бекшпекте туруп jадым 

‘Я нахожусь [со скотом] в Бешпеке’; теленг. Сен кайда туруҥ? ‘Ты где находишься (со скотом)?’ 

За пределами Сибири глагол тур- используется в значениях ‘жить, проживать’ (тур., гаг., кум., каз.) 

и ‘жить в супружестве’ (башк., узб. и уйг.) [ЭСТЯ 1980: 297–298]. 
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В хакасском литературном языке глагол одыр- употребляется в значении ‘поселиться, жить (вре-

менно); сидеть’: 

хак. Олар ол аалда одырғаннар ‘Они поселились в той деревне’; Чай тооза тайғада одырчалар ‘Все 

лето они живут в тайге’; Ағаа хоза, вертолет тузында килбезе, азыхтаӊ астап, тайғада нинҷе кӱн 

одырырға килiзерiн пiр дее кiзi пiлбинче [Татарова 1991: 9] ‘К тому же, если вертолет не прилетит  

вовремя, никто не знает, сколько придется сидеть в тайге, голодая без еды’. 

Особенность глагола одыр- в хакасском языке – специализированное значение ‘давать согласие 

остаться жить с женихом (о похищенной девушке)’: 

хак. Одырарзыӊ ма? ‘Останешься (в доме жениха)?’ (так спрашивали братья невесты, приехавшие  

в погоню за девушкой) [ХРС 2006: 294]; Тут килзе, ирiк чох одырар, Эдӧтнеӊ чуртирға хайди даа чӧпке 

кiрер [Балтыжаков 1964: 9] ‘Если скарамчат 42, куда денется, останется, хоть как согласится жить 

с Эдётом’; ирде одыр- ‘жить в замужестве’ (букв.: у мужчины сидеть). 

В тувинском языке глагол олур- ‘сидеть’ выражает также значения ‘жить, поселяться’ и ‘жить  

супружеской жизнью’: 

тув. …ынчан Агылыг аксының үстүнде шыкка олуржук ийик бис чоп [Кудажы 1965: 14] ‘…тогда мы 

жили ведь на лугу вверх по течению устья Агылыг’; Оол кижи бооп төрүттүнген болзумза, бир 

дулгуяк кадайга барып олуруп алгаш, мал-маган азырап, думчук боралап чурттап оргай эртик мен 

[Кенин-Лопсан 2000: 335] ‘Если бы я родился мужчиной, жил бы совместно с какой-нибудь вдовой, 

разводил бы скот, жил бы только для себя [довольствуясь тем, что есть]’.  

В форме совместно-взаимного залога глагол олур-уш- имеет значения ‘совместно жить, жить одной 

семьей; вступать в брак’: 

тув. Сөөлүнде дыңнаарымга, ол кашкан кадай ашаа-биле катап олуржуп алган, ажы-төлүн азырап, 

ак өөн ээлеп чурттай берген дижир чораан [Кенин-Лопсан 2000: 24] ‘После я слышал, что эта сбежав-

шая женщина снова сошлась (букв.: вместе села) с мужем, растили детей, начала хозяйничать в своей 

белой юрте’. 

Семантика рассмотренных глаголов, указывая на жизненное пространство человека, предполагает 

его жизнь в определенном социуме, прежде всего в семье, в супружестве.  

Следующие лексемы обозначают либо семейную жизнь, либо только место проживания: 

хак. хон- ~ шор. ~ чалк. қон- ‘ночевать; жить; жить семейной жизнью; выйти замуж’: 

хак. сағыс чидiзiп хон- ‘жить душа в душу’ (букв: мысль достигая жить); Хайди за, ооллар, Чнос, ипчiзiнеӊ 

хада даа хонып албин, чааға парар ба? [Костяков 1989: 97] ‘Как же, парни, Чнос, даже не пожив 

со своей женой, на войну пойдет’; Пiс Чораң хыстары ирге кÿснеңöк хонғабыс. Син дее хонарзың 

[Нербышев 1983: 53] ‘Мы, дочери Чорана, насильно выданы замуж. И ты так выйдешь’. 

шор. Апшый айтқан: «Мен сени алып, қайде қонарым?» теп [Шорский фольклор 1940: 262] ‘Старик ска-

зал: «Тебя взяв, как я жить буду?»’ 

чалк. Ол қыс ол эрде қонқан 1) ‘Эта девушка переночевала у этого мужчины’; 2) ‘Эта девушка вышла 

за этого мужчину замуж’.  

хак. ирге- ‘жить; жить семейной жизнью’: 

хак. Аның iчезi Модардаң килген кiзi иргептiр ‘Его мать жила, оказывается, с человеком, который был 

родом из модар’ [Тинникова 2011: 169]. 

хак. чирлен- (< чир ‘земля; место’) ‘обживаться, обосновываться, приживаться где-л.’: кiзi чирiнде 

чирлен- ‘обживаться на чужой стороне’; саӊай чирлен- ‘прижиться в каком-л. месте насовсем’ 

[ХРС 2006: 971]: 

хак. {А}наң ары анда чирлеп, чуртап халханар [Хакасские народные сказки 2014: 540] ‘Дальше они там 

обосновались, жить остались’. 

В тувинском языке выделяется ряд глаголов, имеющих более сложную семантику, указывающую 

на жизнь в социуме и одновременно на отношения между его членами: 

күдээле- ‘жить в семье будущей жены (на положении будущего зятя)’: 

 
42 Скарамчить – похитить девушку с целью жениться на ней. 
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тув. Буян ам Хүрбе сугда шуут-ла күдээлеп туруп алган [Кудажы 1996: 355] ‘Буян практически стал жить 

в семье Хурбе на положении будущего зятя’; 

кыстын- 1) приткнуться, пристроиться, примоститься; 2) находиться недалеко, вблизи, словно при-

ткнутый; 3) жить, трудиться, пользуясь тем, что находится рядом с кем-л., чем-л.: 

тув. Бо багай бажыңны ээлеп-ле алгай силер, мен канчаар мен, кыдыг, кыйыыңарга кыстынып чораай-ла 

мен [Саган-оол 1975: 55] ‘Вы поселитесь в этом доме, а я что буду делать, буду ведь жить рядом с вами 

(букв.: на вашем краю, боку)’; 

караңна- 1) мелькать, промелькнуть (обычно о тёмном); 2) быстро бежать; 3) быстро сменять друг 

друга; 4) всё время пребывать среди людей, долго жить: 

тув. Мээң-биле канчап ажы-төл чок, кускун-сааскан дег, караңайнып чоруур сен? [Кудажы 1989: 44]  

‘Как же ты со мной, без детей, словно ворон, будешь жить (букв.: чернеть) среди людей’; 

догунна- 1) жить, существовать, бытовать; 2) успокаиваться, умиротвориться [ТРС 1968: 166]: 

тув. Амдыызында чүгле чаңгыс чүүлдү чайгылыш чок билип тур мен: кожа-хелбээ догуннаарындан өске 

кандыг-даа орук чок [Кудажы 1984: 74] ‘Сейчас я только одну вещь без колебаний понимаю: нет ника-

кого другого пути, как по-добрососедски жить (букв.: сосуществовать)’. 

Б. И. Татаринцев выделяет следующие значения этого слова: ‘успокаиваться, умиротворяться; уста-

навливаться (о власти), наступать; существовать, бытовать’ [Татаринцев 2002: 174]. Такую последова-

тельность автор обосновывает тем, что данное слово «первоначально имело значение вроде ‘успокаи-

ваться (достигнув желаемого)’, а затем приобрело семантику ‘существовать; устанавливаться’ и т. п., 

характеризуемую наличием компонента стабильности» [Там же: 175]. Он приводит параллели из дру-

гих тюркских языков: алт. токуна- ‘успокаивать, усмирять’, алт. диал. токына- ~ токкына- ‘усми-

ряться, успокаиваться после волнения’, уйг. токуна- ‘довольствоваться, достичь желаемого, успоко-

иться’, связанные, как и тувинское слово, с to-q ‘наедаться, насыщаться’. Б. И. Татаринцев объяснял 

монгольские соответствия (п.-монг. toquni-, монг. тохних ‘стихать, успокаиваться; устраиваться, быть 

мирным, спокойным’) предположительно тюркским влиянием на монгольский язык, но считал воз-

можным влияние монгольского глагола на семантику тувинского «(в частности, категориальную,  

залоговую)» [Там же]; 

хос- 1) не подпускать; бросать, оставлять; отказываться; инек бызаазын хозуп каапкан ‘корова бро-

сила своего телёнка’; 2) не хотеть жить вместе, не любить (о ком-л. из супружеской пары): 

тув. Бир катап беш уруглуг кадай ашаан хоскаш, аал-чуртундан кажып үнген деңер даан [Кенин-Лопсан 

2000: 224] ‘Однажды одна женщина с пятью детьми, не захотев жить вместе с мужем, сбежала из сво-

его стойбища (семьи)’; 

аайлан-баштан- ‘жить отдельно от родителей’: 

тув. Улуг дыка ундараваңар, кат-ием, аныяктар боттары-ла аайланып-баштанып чоруй баарлар 

болгай аан [Кудажы 1971: 72] ‘Не расстраивайтесь так сильно, тёща моя, молодые ведь сами [начнут] 

жить отдельно, самостоятельно’. 

Данные глаголы составляют яркую специфику тувинского языка, отражая отношения в традицион-

ном тувинском обществе. 

3) ‘Проживать (какое-л. время, годы)’ 

В значении общетюркского глагола алт. jажа ‘проживать (годы)’ ~ хак. чаза- ~ шор. чажа- ‘жить’ 

(< алт. jаш ~ хак. час ~ чаш ‘год жизни; возраст’) при его сочетании со словами, связанными с какими-

либо временными отрезками, активизируется представление о протяженности жизни во времени.  

В алтайском и хакасском языках эта лексема осталась только в сочетании jаш jажа- ~ час чаза ‘про-

жить жизнь; дожить до какого-л. возраста’. В шорском языке сочетаемость этого слова более широкая, 

но оно встречается в основном в фольклорных текстах и устойчивых формулах. Возможно, раньше оно 

имело более активное функционирование. 

шор. Шажын қырлағанче чажап одураар! ‘Живите, пока волосы не поседеют!’; Арий чажарға қудай  

перген полза! Кӧп чоқ чажарға санапчам. ‘Если бы дал бог немного пожить! Немного пожить хочу’. 
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Особняком стоят глаголы, обозначающие проживание в определенный период или в определенный 

период на определенном месте. Они связаны с перекочевкой, перегоном скота на места летних и зим-

них стоянок и характерны для рассматриваемых языков, носители которых являются представителями 

скотоводческой культуры. Есть два типа глаголов с подобным значением: 

а) Глаголы, образованные от названий времен года путем прибавления глаголообразующего  

аффикса, имеющие более широкие значения: алт. кышта- ~ чалк. қышта- ~ хак. хыста- ‘зимовать, 

проводить зиму (где-л.)’ (< кыш ~ хыс ‘зима’ + глаголообразующий аффикс -ла), jайла- ~ чайла- ‘лето-

вать, проводить лето (где-л.)’ (< jай ~ чай ‘лето’ + глаголообразующий аффикс -ла): 

алт. Колхозто эм тургуза кулур бар. Канайып та чеберлезе, је ыраак турлуда кыштаган пастухтарга 

нени де кысканбас керек [Кокышев 1980: 270] ‘В колхозе пока есть мука. Как бы ни берегли, но пасту-

хам, которые зимуют на дальних стоянках, ничего не надо жалеть’; Тайгаларда jайлаган ак мал… 

кӱркӱреде ӧзӧккӧ тӱшкӱлейт [Тӧлӧсӧв 1987: 106] ‘Белый скот, который провел лето в тайге, с шумом 

спускается в долину’; Койлорло кожо кыштап jӱрӱп, ӧзӧгиме соок ӧткӧн ошкош [Кокышев 1980: 309] 

‘Зимуя вместе с овцами, кажется, простудила свои легкие’.  

В этих примерах глаголы кышта- и jайла- обозначают проживание в течение определенного пери-

ода. 

хак. Хурағаннар хазых тиӊҷiҷеӊ, инелерi дее сағлығ хыстаҷаӊ [Тиников 1982: 67] ‘Ягнята здоровыми  

вырастали, и даже овцы упитанные зимовали’. 

Особенно сложным периодом является зима, поэтому в контексте у лексем кышта- ~ қышта- ~ 

хыста- может появиться значение ‘пережить зиму’; ср. рус. перезимовать: 

алт. Ончозын кыштадып ла алзам, јайгыда балтырган да ӧзӧ берер, уй да сӱттене берер [Кокышев 1980: 

197] ‘Лишь бы все [мои дети] зиму пережили (букв.: чтобы всех перезимовать=заставить), летом и бор-

щевик зацветёт, и у коровы будет много молока’.  

В этом алтайском примере глагол кышта- выступает в форме понудительного залога (с аффиксом -д). 

хак. Пiлҷеӊмiн чыл хай син ӱр иртiпчеткенiн: ам даа пiр хысхыны хыстап парарға кирек [Тиников 1982: 

28] ‘Я знал, как долго проходит год: еще нужно одну зиму перезимовать’; Хойлары прай хазых хыстап 

парған [Тиников 1982: 70] ‘Овцы все здоровыми перезимовали’. 

чалк. По қышты қыштавизе ле тьақшы полыр ‘Только бы эту зиму перезимовать, и будет хорошо’. 

Традиционно оба глагола обозначают проведение времени года со скотом, но в современном алтай-

ском и хакасском языках произошло расширение их значения – ‘провести зиму (где-л.); провести лето 

(где-л.)’: 

алт. Бистиҥ айылдажыс городто кыштап jат, jайгыда деремнеде jайлап jат ‘Наша соседка зимует  

в городе, [а] летом в деревне лето проводит’; Бу учуралдаҥ улам городтогы больницада jайлаган: 

кол-буттаҥ алдырышпаган, jаҥыс баштаҥ [Маскина 2020: 207] ‘Из-за этого случая он всё лето про-

вёл в городской больнице: конечности целы, только голова…’ 

чалк. Пыс эме тьайғыде Байголде тьатыс, а городте қыштаптыс ‘Мы теперь летом живем в Байголе, 

а зимуем в городе’. 

хак. Пiстiң олғаннар аалда чайлапчалар ‘Наши дети лето проводят в деревне’ [ХРС 2006: 927]. 

В тувинском языке такие глаголы образуются от названий всех времен года:  

кышта- (кыш ‘зима’ + глаголообразующий аффикс -ла) 1) зимовать, проводить зиму где-л. или 

у кого-л.; 2) в сочетании с деепричастием на -ып: заниматься чем-л. или подвергаться чему-л. всю зиму; 

3) после существительного с послелогом -биле: зимовать, питаясь чем-л. [ТРС 1968: 280; ТСТЯ 2011: 

305]: 

тув. Бистиӊ кол-кол кыштаар черлеривис билдингир-ле болгай… [Чадамба 1972: 102] ‘Наши основные 

места, где мы зимуем, известны ведь...’ 

чайла- (чай ‘весна’ + глаголообразующий аффикс -ла) 1) проводить лето на летнем стойбище; 

2) проводить лето у кого-л., где-л.: тайгага чайлаар ‘провести лето в тайге’ [ТРС 1968: 511]:  

тув. Олар көвей хөлдер шынаазынга чайлааннар деп дыңнаан мен [Ирбижей 2008: 33] ‘Я слышал, что они 

прожили лето в низине, где много озер’. 
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чаза- (< час ‘весна’ + глаголообразующий аффикс -а) 1) проводить весну на весеннем стойбище; 

2) проводить весну где-л. или у кого-л.: 

тув. Бо чылын Кызылга чазадым ‘В этом году я провел весну в Кызыле’ [ТРС 1968: 509]: Ану, ада-өгбеле-

римниң (ам олар шагда-ла чок) чазап, чайлап чорааны эзир куштарлыг Кара-Суг бо-ла болгай! [Ирби-

жей 2008: 86] ‘Ану, это ведь Кара-Суг с птицами орлами, где проводили весну на весеннем стойбище, 

лето на летнем стойбище мои предки (их давно нет)!’ 

күзе- (күс ‘осень’ + глаголообразующий аффикс -е) 1) провести всю осень где-л., у кого-л.: төрелдеп 

күзедим ‘я всю осень провел у родственников’; 2) быть всю осень к каком-л. состоянии: ол аарып 

күзээн ‘он всю осень болел’; 3) заниматься чем-л. всю осень: 

тув. Чаа номнар номчуп күзедим ‘Я всю осень читал новые книги’ [ТРС 1968: 269].  

б) Глаголы тувинского языка, образованные от названий сезонных стойбищ, обозначают в ос-

новном переезд и сезонное проживание на местах этих стоянок. Поэтому эти лексемы, строго говоря,  

относятся к группе глаголов с семантикой ‘жить, проживать где-л., жить в социуме’: 

кыштагла- ‘зимовать; перекочевывать на зимнее стойбище’ [ТРС 1968: 280] (< кыштаг ‘зимнее 

стойбище’ + аффикс -ла): 

тув. Колхоз даргалай берзе-даа, Намзырайлар ам-даа суурже көшпейн, шаг-үеден өөренген чуртунга  

кыштаглап олурган [Куулар 2010:41] ‘Даже когда он стал директором колхоза, семья Намзырай  

не переезжала в село, зимовали они в своей издавна привычной стоянке’; 

чайлагла- ‘летовать; переселяться (перекочёвывать) на летнее стойбище (обычно в горах)’ 

[ТРС 1968: 511] (< чайлаг ‘летнее стойбище’ + аффикс -ла): 

тув. ...ырак-узак хемнерге аңгы чайлаглаар Божа ашактың аалы турган [Куулар 2010: 252‒253] ‘…возле 

далеких-близких рек был у старика Божа аал 43, где он проводил лето (располагался на летнее стой-

бище)’; Бичиимде, ынчан дайын үезиниң чылдары чүве ийин, бистиң аалдарывыс Каък, Чээнек ол ын-

чаар чайлаглап турган [Кудажы 1980: 298] ‘В детстве, тогда были годы войны, наши аалы распола-

гались на летнем стойбище вблизи Кака, Чээнека’. 

күзегле- ‘проводить осень на осеннем стойбище; перекочевывать на осеннее стойбище’ (күзег ‘осен-

нее стойбище’); 

чазагла- ‘проводить весну на весеннем стойбище; перекочевывать на весеннее стойбище’ (чазаг  

‘весеннее стойбище’): 

тув. Мал-маган эки-ле чазаглап тур [Чамыяӊ 2002: 31] ‘Скот хорошо проводит весну’. 

Дробное деление проживания и перекочевок по сезонным периодам в тувинском языке связано 

с традиционным способом ведения хозяйства, кочевым образом жизни тувинцев. 

В тувинском языке воспроизводится монгольская система, где отмечается идентичная словообразо-

вательная структура и семантика глаголов в названных двух группах, например: өвөлжих ‘проводить 

зиму, зимовать’ (< өвөл ‘зима’), өвөлжөөлөх ‘располагаться на зимовке; перекочевывать в зимник; 

жить в зимнике’ (< өвөлжөөн ‘зимовка, зимовье; зимник, зимняя стоянка, зимовник, зимнее кочевье, 

зимнее стойбище’) [БАМРС III 2001: 3]. Это связано со способом хозяйствования, с кочевым образом 

жизни монголов и тувинцев. 

4) ‘Жить как-л., проводить жизнь каким-л. образом’ 

Глаголы, имеющие значение ‘жить, существовать’, чаще всего употребляются с обстоятельствами 

образа действия (‘жить как-л.’): чалк. тьор- ~ хак., шор. чӧр- ~ тув. чор-, шор. чажа-, хак. хон-: 

чалк. тьақшы тьортын тужында ‘когда хорошо жил’. 

хак. Хазых чӧрчезiӊ ме? ‘Как живешь (букв.: здоровым ходишь ли?)’; чахсы чӧр- ‘он здоров’ (он долго 

живет) [ХРС 2006: 999].  

шор. Мен по чадыгды пилбеен қалчам: / Қайт Ӱлгенге теңе тӱгӱп (тугуп), / Соонаң Эрликче пол чӧрчабыс? 

[Арбачакова 2001: 70–71] ‘Этой жизни не понимаю: / Почему, родившись, как Ульген (верховное  

 
43 Аал – селение, состоящее из одной или нескольких юрт и помещений для скота [ТСТЯ 2003: 36]. 
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божество, тождественное идеальному), / Потом живем, как Эрлик (дьявол)?!’; чараш чажарға ‘жить 

в согласии’. 

тув. тайбың / амыр-тайбың чор- ‘мирно, спокойно жить’. 

Глагол чӧр- в данном значении выступает в хакасском языке также как компонент фразеологизмов: 

кiзiде чöр- ‘служить, работать, батрачить’ (букв.: у человека ходить), iткi-сасхыда чöр- ‘жить, испы-

тывая унижение’ (букв.: на толкании ходить): 

хак. Кiзi аразында iткi-сасхыда чöрерге килiспезiн ‘Среди людей как бы не пришлось тебе жить, испыты-

вая унижения’.  

В тувинском языке глагол чор- используется преимущественно в этикетных формулах – вопросе-

ответе: Кандыг чоруп тур сен? ‘Как поживаешь?’ – Эки чоруп тур мен ‘Хорошо поживаю’. В тувин-

ской разговорной речи глагол чор- иногда заменяется на тур-: Кандыг чоруп тур / тур силер? ‘Как 

поживаете?’.  

Бытийные глаголы алт. jат-, отур-, jӱр-, алт. теленг. тур- в значении ‘жить’ широко употребляются 

в алтайском языке в этикетных фразах (при встрече и прощании): алт. Кандый jадар / отурар / jӱрер?; 

теленг. Кандый турар? ‘Как поживаете?’; алт. Jакшы јадар / отурар / jӱрер; теленг. Jакшы турар  

‘Живите хорошо’. Использование данных глаголов может различаться в разных районах, например, 

фраза ‘Как поживаете?’ в Кош-Агачском районе звучит как Кандый турган? (букв.: как стоите?), 

в Улаганском ‒ Кандый отурган? (букв.: как сидите?), в Усть-Канском ‒ Кандый jаткан? (букв.: как 

лежите?) [Муйтуева, Ойношев, Тадышева 2018: 64]. 

В шорском языке имеется глагол чажа- ‘жить’: 

шор. Часқы келгенде, / Кижи кӧӧлениш кел, / Пир чадыгба қожанып, чажапча [Арбачакова 2001: 94]  

‘Когда приходит весна, / Люди, влюбляясь, / Судьбы друг с другом соединяя, живут’. 

Хакасский глагол хон- ‘ночевать; жить; жить семейной жизнью’ в сочетании с обстоятельствами 

образа действия сохраняется в настоящее время только в фольклоре и этикетной формуле:  

хак. Аннаң андар оолах, хан орнына хан турып, пик орнына пик турып, чахсы хоныхха чидiп, чуртап мӧтеп 

хон халғаннар ‘Теперь паренёк, ханом вместо хана став, пигом 44 вместо пига став, хорошей жизни 

достиг, так в довольствии жить и остался’ [Хакасские народные сказки 2014: 532‒533]; устойчивая 

этикетная формула: Чахсы хонып одырзар ба? ‘Благополучно ли живете?’ [ХРС 2006: 842]. 

В тувинском и хакасском языках обнаруживается целый пласт глаголов с общей семантикой ‘жить 

как-л., проводить жизнь каким-л. образом’, характеризующих качество жизни человека. В подавляю-

щем большинстве случаев они описывают тяжелую жизнь, характеризуют способы выживания  

и существования в трудных условиях:  

тув. аргалан- / аргастан- 1) жить (существовать) кое-как; 2) справляться с чем-л. кое-как (< арга 

‘способ’; слово тюркского происхождения, заимствованное в монгольские языки, «но не исключена 

возможность повторного заимствования из монгольского источника, например, в сибирские тюркские 

языки» [Татаринцев 2000: 130]);  

тув. борастан- 1) жить по своим возможностям; 2) делать, принимать меры по своим возможностям; 

3) закусить, перекусить, поесть немного; (возвр. от бораста- ‘делать что-л. небрежно (наспех, кое-

как)’) [ТСТЯ 2003: 288];  

тув. муңган- 1) мучиться; томиться; маяться; 2) жить в нужде, нуждаться; жить в пределах своих 

возможностей [ТРС 1968: 303; ТСТЯ 2003: 373]: 

тув. Олар-биле аргаланып турдувус [Кудажы 2005: 168] ‘Ими [зайцами] жили, существовали как-то’; 

Ынчалзажок ыдык бурганга өлгүжеге бараан болур дээш, ажыт-чажыды-биле аргастанып чор бис 

[Серен-оол 1995: 197] ‘Всё-таки, чтобы до конца жизни служить святому богу, тайно живем, суще-

ствуем’; Ынчаар-ла амыдырап, бора-бүдүн борастанып чоруур амытаннар-дыр бис ийин [Кудажы 

1980: 216] ‘Существа мы ведь, которые так вот существовали, небогато жили по своим возможно-

стям’; …чүгле чаңгыс бодум муңганыр, салымым ындыг болган кыс-тыр мен [Кенин-Лопсан 2000: 

136] ‘…только я сама одна живу, как могу, я девушка с такой судьбой’; Ийи буду шыырак болгаш ийи 

караа көскү болза ол кижи чүү-даа чүвеге муңганмас, чүү-даа чүвеге торулбас… [Кенин-Лопсан 2000: 

 
44 Пиг ‒ уст. 1. Чиновник; 2. Хан, господин, князь; 3. Начальник, высший чин. 
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364] ‘Если две ноги крепкие и два глаза зоркие, то тот человек не будет жить в нужде, ни перед какими 

препятствиями не остановится’. 

Тувинский сложный глагол ажы төрү- ‘жить, существовать (о людях)’ является монгольским  

заимствованием (ср. п.-монг. aǰu törü-, монг. аж төрөх ‘жить, существовать; иметь средства к жизни’; 

компонент -аж – деепричастная форма глагола бытия а-) [Татаринцев 2000: 69]: 

тув. Ада-иениң алыс ызыгууру ядыы болгаш, аң-мең-биле ажы төрүп чораан [ТСТЯ 2003: 73] ‘Поскольку 

происхождение родителей было бедное, жили (существовали) они охотой на зверя’. 

В хакасском языке также представлено большое количество глаголов, в семантику которых инкор-

порировано указание на жизненные трудности: 

хак. порастан- 1) пачкаться, грязниться; 2) делать что-либо неуклюже, кое-как, не справляться 

с чем-либо; 3) жить, перебиваться (о пожилых людях) [ХРС 2006: 381];  

хак. харбалан- 1) щупать, шарить, хватать кого-л., что-л. (в темноте, внутри чего-л.); 2) перен. суще-

ствовать, перебиваться (больше о старых людях);  

хак. кӧр- ‘видеть, смотреть’; ‘испытывать, переносить, претерпевать, переживать что-л.’;  

хак. учра- ‘встретить кого-л., что-л.’; перен. ‘повидать в жизни, испытать что-л.’;  

хак. кӱннен- ‘день проживать, существовать; проводить день, коротать время’; 

хак. чудан- ‘бедствовать, испытывать нужду; жить, испытывая нужду’ (< чуда- 1) худеть, подверга-

ясь болезням; 2) становиться неряшливым, нечистоплотным);  

хак. чобал- ‘жить в страданиях, мучениях’; иле- ‘жить, испытывая физические и нравственные стра-

дания’;  

хак. харбалан- ‘существовать, перебиваться (больше о старых людях)’ (возвр. от харбал- ‘ощупы-

вать, шарить что-л.’) [ХРС 2006: 811];  

хак. тырбахтан- 1) царапаться 2) перен. стараться выживать, цепляться, карабкаться (по жизни) 

[ХРС 2006: 705]: 

хак. Улуғ iҷем чуртас тооза ирее кӧрген ‘Моя бабушка всю жизнь прожила несчастливо’; Мин чурта-

зымда хайдағ нимее учрабаан полғам ‘Что только я не повидал в своей жизни’; От-пӱрнеӊ не порас-

танчабыс [Татарова 1991: 183] ‘Только травой-листьями живем-перебиваемся’; Сағамғы аалларда 

апсах-ӧрекеннер сала-сула харбалан одырчалар ‘В современных сёлах старики и старухи кое-как пе-

ребиваютcя’; Апсах-иней оолларыныӊ полызиинаӊ кӱнненчелер [ТСХЯ 2020: 284] ‘Старик со старухой 

живут благодаря помощи своего сына’; Пайларға пирбесчiкпiн, пiди чуданмаан ползабыс [Казачинова 

1979: 23] ‘Не отдавала бы богачам, если бы [мы] так не бедствовали’; Синiӊ чобал чӧрген киректерiӊ 

мин прай пiлчем, пip ниме чоохтазам, позыдарзыӊ ма минi? [Костякова 2010: 48] ‘Я знаю о том, как ты 

живешь, страдая, если одну вещь скажу, отпустишь ли меня?’; Аннаӊар Манидек сигiс палазын чахсы 

кӧр полбин илепче [Тиников 1982: 72] ‘Поэтому Манидек живет-страдает, не в силах смотреть за во-

семью своими детьми’; О, Мария, хайди амды чуртирзар, хайди тырбахтанарзар… [Татарова 1991: 

24] ‘О, Мария, как теперь будете жить, как будете выживать’. 

В алтайском и чалканском языках такая семантика передается разными способами: деепричастной 

формой в сочетании с глаголами jӱр- ~ тьор, jат- ~ тьат-, с наречиями, с существительными в падеж-

ных формах. 

Подобные глаголы имеются также в монгольском языке, например: монг. дөмөх ‘влачить жалкое 

существование, жить кое-как, еле сводить концы с концами, жить без излишка’ [БАМРС II 2001: 62], 

нолгорох ‘жить в изобилии’ [БАМРС II 2001: 411], салгалах 1) дрожать, трястись; страдать дрожанием 

головы, рук и ног; 2) еле-еле существовать, жить кое-как [БАМРС III 2001: 78] и др. 

Антонимичную группу составляют глаголы с общим значением ‘жить хорошо, в достатке’:  

тув. чырга- 1) блаженствовать, благоденствовать; 2) счастливо жить; 3) перен. спокойно (сладко) 

спать (ср. монг. ǰirγa- ‘наслаждаться’ [Рассадин 1980: 40]);  

хак. чырға- 1) получать удовольствие, наслаждаться довольством, достатком; 2) угощаться, кор-

миться; 3) веселиться, ликовать, торжествовать; 4) жить в достатке [ХРС 2006: 1024];  

хак. мӧте- ‘жить в достатке’ (< рус. мёд);  

хак. чырға-мӧте- ‘жить в достатке и наслаждениях’;  

хак. чырғал чырға- ‘жить весело’: 

тув. Силер чүгле хүнүн бодап чыргаан силер… [Кенин-Лопсан 2000: 365] ‘Вы, думая только об (одном) 

дне, счастливо пожили…’ 
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хак. Ағаа ниме, пиленде чырғапча, иртöк чадыбысча, майыхпинча, чада чiпче (Г. Каз.) ‘А ему что, живет 

в достатке, на готовом, рано ложится, не устает, лежа ест’ [Боргоякова 1996: 123]; тоғынмин даа 

чырғапчалар ‘не работают, а живут в достатке’; Конгыр сват городта палаларында чуртап-мӧтеп 

парча, а Икочаӊ тайыӊ Пӧкле кӧiмнеӊ хада аалда пӱктелчелер [Топоев 1997: 95] ‘Сват Конгыр в городе 

у детей живет-блаженствует, а дядя Иконча с тётей Пёкле загибаются в деревне’; Хадарған малдыӊ 

санын алып, Алтын Арығ, / Халых шонға шарғы салып, / Кен шырғап, кен мӧтепшадады [Ай Салғынаӊ 

Кӱн Салғы] 45 ‘Имея несметное количество пасущегося скота, Алтын Арыг, / Главенствуя над народом, 

/ Наслаждаясь, живет в достатке’. 

В значение глагола может инкорпорироваться также сема ‘источник жизнеобеспечения’. Таким ис-

точником может быть собственный труд либо, наоборот, помощь других: алт., тув. азыран- ‘кормить 

себя, жить своим трудом’; хак. ырға- ‘жить своим трудом’; алт. аҥ-кушла азыран-, тув. аӊ-меӊ кажыр- 

‘жить только за счет охоты’ (букв.: ходить за зверями); тув. маңгыста- 1) жрать, пожирать; 2) парази-

тировать, жить за чужой счёт, жить тунеядцем: 

алт. Энем кööркий зооветтехникумга кирип, jамандыра ÿренип алала, курсагын азыранып jÿрÿ не  

[Маскина 2020: 228] ‘Бедная моя мама, поступив в зооветтехникум, выучившись, живёт своим тру-

дом’; Кара-колымныҥ кÿчиле азыранадым ‘Живу своим трудом’ (букв.: силой своих чёрных рук). 

тув. Олар боттары азыраныр ужурлуг. Ажылдаар херек [Кудажы 1996: 169] ‘Они сами должны жить 

своим трудом. Надо работать’. 

хак. Чуртас тооза ырғап, пайып таа полбаан ‘Всю свою жизнь живя своим трудом, даже не разбогател’ 

[Тинникова 2011: 171]. 

Семантика глаголов может включать разнообразные семы, указывающие на образ жизни: хак. шор. 

диал. мооры- ‘жить в беспорядке, безалаберно’, тув. сыын- ‘жить где-л. тайно, быть в подполье’, 

тув. сууржу- ‘жить оседло’ (ср. монг. суурьших ‘жить оседло, вести оседлый образ жизни’ [Татаринцев 

2018: 150]):  

тув. Шаг шаандан тура куй иштинге дургуннар чурттаар, оорлар сыңныр болгаш богда шажын чүдүл-

гелиг лама кижи сооттунуп өлүр дижир болгай [Кенин-Лопсан 2000: 408] ‘Говорили ведь, что с давних 

пор в пещере жили беглые, тайком жили воры, ламы буддийской веры умирали, воздерживаясь от 

еды’; Хамык аалдар каттыжып алгаш, сууржуй берген деп чугаалаан бис [Кудажы 1980: 224] 

‘Мы сказали, все аалы, объединившись, начали жить оседло’. 

Таким образом, значение ‘жить’ развивается в тюркских языках у глаголов движения и положения 

в пространстве. В этом, по мнению исследователей, отражаются представления о непродолжительно-

сти жизни как местопребывания (‘сидеть’), устойчивости и постоянстве (‘стоять’), пассивной стабиль-

ности (‘лежать’). «Реализуемая в понятиях “лежать”, “стоять”, “сидеть” идея покоя», доминирующая 

в определениях жизни у тюрков Сибири, «подчеркнутое внимание к состоянию стабильности» при-

сущи тюркскому мировидению в целом [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1989: 133–134]. Гла-

гол движения jӱр- ~ чöр- с основным значением ‘ходить’ связан в тюркской картине мира с осознанием 

движения как важнейшего проявления жизни (в отличие от неподвижности умершего) [Там же: 133].  

В некоторой степени идея стабильности прослеживается в алт. jат- ‘лежать; жить, проживать где-

л.’ (употребляется с локализатором, обозначающим место проживания), ср. jӱр- ‘ходить’ с локализато-

ром выражает семантику ‘жить где-л. временно’; хак. одыр- ‘сидеть; поселяться, жить где-л., оседать 

где-л.’; хак. тур- ‘стоять; остаться в живых, выживать (о скоте, домашней птице)’; алт. jӱр- (‘жить’ как 

движение во времени и пространстве) ~ хак. чӧр- (‘жить, пребывать в здравии’). Важность стабильно-

сти подчеркивается использованием этих глаголов в этикетных формулах.  

Знаковыми составляющими жизни человека являются дом, семья, хозяйство, что отражают глаголы 

чурта- ~ чуртта- ~ jурта-, образованные от существительного со значением ‘дом; стоянка; семья’. 

Это проявляется также в совмещении значений ‘жить где-л.’ и ‘жить с кем-л.; жить семейной жизнью’ 

в семантической структуре глаголов. В тувинской языковой картине мира посредством специфических 

глаголов ярко представлены отношения в традиционной семье и в обществе в целом.  

Отражается в специальных глаголах, образованных от названий времен года, и такой традиционный 

тип ведения хозяйства, как скотоводство. 

 
45 https://vk.com/tarhynhistory?w=wall-150865824_4835 
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Специальное языковое выражение получают в тувинском и хакасском языках качество жизни. В ту-

винском акцентируются способы выживания и существования в трудных условиях. В хакасском пред-

ставлены два полюса: сложная жизнь, в особенности пожилых людей, и жизнь в достатке и благоден-

ствии. 

1.2.3. Представления о жизни и их отражение в тюркских языках Сибири 

С особенностями семантики перечисленных выше лексем связаны различия в их сочетаемости 

с прилагательными, существительными и глаголами.  

Объектом оценки может стать жизнь как свойство всего живого, жизнь как абстрактная сущность 

или процесс, жизнь конкретного человека, которая определяется либо его собственным образом дей-

ствий, либо процессами, протекающими в обществе в целом и влияющими на качество жизни его пред-

ставителей.  

Признаки, приписываемые жизни, могут выражаться атрибутивно и предикативно: существитель-

ные с семантикой ‘жизнь’ сопровождаются прилагательными, образуя непредикативную атрибутив-

ную конструкцию ADJ N, или употребляются в составе простых предложений характеризации, в кото-

рых качественное прилагательное занимает позицию предиката, образуя конструкцию N ADJ cop 

c обобщенным значением ‘жизнь какова’. Кроме того, лексемы со значением ‘жизнь’ могут входить 

в состав глагольных сочетаний, обозначающих изменения самой жизни как субъекта описания, внеш-

ние воздействия на жизнь как на объект и т. п. Глаголы с семантикой ‘жить’ сочетаются также с лек-

семами качественной семантики, обозначающими свойства и качества жизни как процесса. 

Признаки могут приписываться основным наименованиям жизни (передающим значения ‘жизнь 

как свойство всего живого’, ‘жизнь как сущность / процесс’) и обозначениям семейно-бытовой жизни. 

В зависимости от значений, которые выражают данные лексемы, смысл сочетания может быть разным: 

алт. бай jӱрӱм ‘богатая (в духовном отношении) жизнь’ ‒ бай jадын ‘богатая (в материальном плане) 

жизнь’; чалк. тьадыны тьақшы ‘жизнь хороша (сама по себе)’ – қоноғы тьақшы ‘жизнь хороша (в се-

мейно-бытовом плане)’. Если в алтайском языке прилагательное бай ‘богатый’ может указывать на бо-

гатство жизни и в духовном, и в материальном отношении, в хакасском языке для характеризации / 

описания духовной жизни используется та же лексема пай, но идея материального богатства выража-

ется при помощи лексемы пик, например: пай чуртас ‘богатая (в духовном отношении) жизнь’ ‒ пик 

чуртас ‘богатая (в материальном отношении) жизнь’, где пай ‘богатый’, пик ‘крепкий’. При глаголе 

чурта- ‘жить’ обе лексемы-наречия указывают на материальное богатство: пай чурта- пик чурта- 

‘жить богато’. В чалканском языке предпочтение отдается глагольным сочетаниям: пай тьат- ‘богато 

жить’, но не *пай тьадын ‘богатая жизнь’. 

Жизнь характеризуется с разных сторон. Прежде всего, ей дается общая аксиологическая оценка 

как хорошей или плохой. Частнооценочные значения представлены следующими разновидностями:  

‒ оценки, связанные с духовно-нравственными понятиями: этическая (священная жизнь) и эстети-

ческая (красивая жизнь) оценка; 

‒ сенсорные оценки, которые зависят от ощущений, чувственного опыта субъекта ‒ физического 

и психического: сенсорно-вкусовая (горькая, тяжелая жизнь), интеллектуальная (интересная, скуч-

ная жизнь), эмотивная (счастливая, веселая, радостная жизнь) оценка; 

‒ рационалистические оценки, связанные с практической деятельностью субъекта, его повседнев-

ным опытом [Арутюнова 1988: 75‒77].  

1.2.3.1. Общая оценка жизни как хорошей или плохой 

В именных сочетаниях «прилагательное + существительное» дается общая аксиологическая оценка 

жизни как хорошей или плохой. Они могут сочетаться с основными лексемами со значением ‘жизнь’ 

(алт. jӱрӱм, чалк. тьадын, хак. чуртас, шор. чадыг, тув. амыдырал, чуртталга, як. олох, б.-тат. тор-

мыш / турмыш) и лексемами, обозначающими семейно-бытовую жизнь (алт. jадын, чалк. қоноқ ~ хак. 

хоных, чалк. тьадын-қоноқ). 
Понятие ‘хорошая жизнь’ в рассматриваемых языках передается прежде всего лексемами с общей 

положительной оценкой ‘хороший’: алт. jакшы ~ чалк. тьақшы ~ хак. чахсы, чалк. кен, тув. эки, 

як. үтүө ‘хороший’, хак. мағат ‘хороший, отличный’; тув. магалыг ‘хороший, прекрасный’: 
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алт. Карганак jакшы jӱрӱм jӱрген деп айдарга jарар: уулдарын тойлоп салган, баркаларын кöргöн, бойы 

да кöп jаш jажаган ‘Можно сказать, что старик прожил хорошую жизнь: сыновей женил, внуков уви-

дел и сам долго жил’; Бийик тоомjы, мак, јакшы јадын оны тӱҥей ле jӱрегинде сыc jок эдип койды 

эмеш пе? [Укачин 1985: 22] ‘Наверное, высокое уважение, слава, хорошая жизнь все же убрали боль 

в ее сердце’; Бу jиит улусты кöрöргö дö jакшы: jадындары jакшы, мал-ашту, бала-баркалу ‘На этих 

молодожёнов смотреть приятно: их жизнь хорошая, имеют скот, детей’; Бу улустыҥ jадыны jакшы 

эмтир ‘У этих людей, оказывается, жизнь хорошая’.  

чалк. Тьадыны кен полтыр ‘Оказывается, жизнь у него хорошая’; Тьадын най тьақшы ‘Жизнь хороша’; 

Тьадын кеен полтыр ‘Оказывается, жизнь хороша’; Пустогачевтеныҥ қоноқтары тьақшы, пай 

тьатыр ‘У Пустогачевых жизнь (в материальном плане) хорошая, богато живут’. 

хак. Анзы даа поларох, я, пiстiӊ арабыста ам даа андағ кiзiлер парлар, нооза, чахсы чуртасха icтi чо-

хтанып, чох таа ниме сағын таапчалар [Кильчичаков 1961: 153] ‘И это тоже возможно, да, среди нас 

до сих пор имеются такие люди, завидуя хорошей жизни, напридумают того, чего нет’; Пу абахай 

ирепчiнiӊ чахсы хоныхтары анаӊ андар ла парып одырзын ‘Пусть у этой красивой семейной пары так 

и идет дальше хорошая жизнь’. 

тув. ...социализмче хөгжүп кирген араттарның магалыг амыдыралын көргүзер дээни ол ыйнаан [Кенин-

Лопсан 1976: 191] ‘…наверное, он решил показать хорошую жизнь аратов 46, устремившихся в социа-

лизм’. 

як. «Үтүө олох кэлэн, көҥүл баран, абыраммыт оҕолоргут!» – диэн баргыйбахтаан баран, ааһа турда 

[Амма Аччыгыйа 1944: 211] ‘«Вы дети, получившие большую помощь после прихода хорошей жизни 

и свободы!» – прорычал он и пошел дальше’. 

Для обозначения плохой жизни используются прилагательные, выражающие общую отрицатель-

ную оценку: алт. коомой ~ чалк. қомой ~ хак. хоомай, алт. jаман, чалк. ньемен, як. куһаҕан ‘плохой’, 

хак. чабал ‘очень плохой’: 

алт. Шак ол Jайлаҥ ӧгӧӧнниҥ jÿрÿми чын коомой болгон, тӧрӧгӧн-тууган да jок, айыл-jурт та jок, ÿстине 

карган-тижеҥ болзын… [Тӧлӧсӧв 1987: 67] ‘Вот у этого старика по имени Дьайлан жизнь была  

на самом деле плохой, нет ни родственников, ни дома, к тому же старый’; посл. Jакшы jӱрӱмнеҥ кары-

бай jӱрериҥ / Jаман jӱрӱмнеҥ эрте барарыҥ [Ойноткинова 2010: 86] ‘От хорошей жизни не будешь 

стареть, от плохой жизни рано умрешь’; Мындый jаман jадынаҥ арыдым ‘Я устал от такой плохой 

жизни’; Олордыҥ jадыны коомой ‘Их жизнь (бытовая) плохая’. 

чалк. По киҗыныҥ тьадыны ньемен полғын, тьу ле эткынде, пыр ниме келыщпес, ийде ле анале тьоргын 

‘У этого человека жизнь плохой была, что бы он ни делал, ничего не получалось, так и бродил’;  

Тьа тьатын палырныҥ қоноқтары най қомой, уруш ле тьатыр ‘У только что начавших жить [семей-

ной жизнью] детей жизнь совсем плохая, только дерутся’. 

хак. Ирге парғаннаӊ пеер Хызарай хоомай чуртас кӧрген ‘С того времени как вышла замуж, Хызарай ви-

дела плохую жизнь’; Пiстiӊ аалда чабал хоныхтығ ирепчiлер парохтар ‘В нашей деревне также име-

ются семейные пары, у которых совсем плохая семейная жизнь’. 

як. Аан дайды аймахтара саҥарбытынан бардылар: «Батталлаах дьаһал барда, Куһаҕан олох куотта, 

Саҥа олох арылынна», – дэстилэр [Софронов 1965: 131] ‘Весь мир стал говорить: «Ушло притесняю-

щее распоряжение, Плохая жизнь убежала, Новая жизнь открылась», – говорили все’. 

В зависимости от контекста понятия ‘хорошая жизнь’ или ‘плохая жизнь’ могут выражать сочета-

ния с указательными местоимениями: алт. мындый ~ чалк. мынду ~ хак. мындағ ~ як. маннык,  

чалк. анду ~ хак. андағ ‘такой, этакий’: 

алт. Бот мындый jÿрÿм, мындый шыра, jÿрек öртööр коркышту карыкчал [Маскина 2020: 268] ‘Вот такая 

жизнь, такое мучение – это сильная печаль, которая жжет сердце’. 

чалк. Анду тьадын мен да тьадыр эдым ‘Такой (хорошей) жизнью и я бы жил’; Мынду тьадын  

тьаткынще тьатпыске да можно ‘Чем проживать такую (плохую) жизнь, лучше не жить’. 

шор. От қазанда қайнарға / Пир да қоруқпаанчам, / Андыг чадыгды / По чарықты кӧрдим [Арбачакова 

2001: 56] ‘В котле на огне кипеть / Совсем (я) не боюсь, / Такую жизнь / (я) и на этом свете видела’. 

 
46 Арат (от монг. ард ‘трудящийся, народ’) ‒ арат; скотовод; крестьянин (на территории Тувы) [ТСТЯ 2003: 

147]. 
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хак. Мин андағ чуртас кӧргенҷе ӧл парырбын [Кильчичаков 1961: 10] ‘Чем такую жизнь видеть, лучше 

я умру’; Мындағ чуртасты кӧргенҷе, тайғада анънар аразында чуртирҷыхпын [Кильчичаков 1961: 

17] ‘Чем такую жизнь видеть, лучше в тайге среди зверей жил бы’; Андағ чуртаста мин дее чур-

тирҷыхпын ‘В такой жизни и я жил бы’. 

тув. Энир Хендерге хүрээзинге чорувуста, амыдыралывыс мындыг улус-тур бис деп Намбырал ирейге  

чугаалаан мен [Кудажы 1989: 44] ‘Когда в прошлом году мы были в храме Хендерге, я говорил старику 

Намбыралу, что у нас такая жизнь’. 

як. Дьиҥэ, Аанчык маннык олоҕу баҕарбатаҕа. Кини уу нуурал эйэлээх дьиэ кэргэни тэринэн ийэ буолан 

оҕолорун биэбэйдиэн, кэргэнэ үлэлээн кэлэрин үөрэ көрсүөн баҕарара ээ 47 ‘На самом деле Анчик  

не  хотела такой жизни. Она хотела обзавестись тихой, мирной семьей, стать мамой и нянчить детей, 

радостно встречать мужа с работы’; Маннык олоххо сылдьар эрэйдээхтэр илин өттүлэригэр туох  

эрэмньилээх, туох күүтүүлээх буолуохтарай [Мординов 1965: 87] ‘Какие могут быть надежды и ожи-

дания на будущее у бедняг, живущих такой жизнью’.  

В алтайском и чалканском языках указательное местоимение алт. андый ~ чалк. анду ‘такой’  

в сочетании с частицей ла, ле подразумевает неблагополучную жизнь:  

алт. Сандрайдыҥ jадыны андый ла ‘Жизнь Сандрая так себе’. 

чалк. По апщащте анду ле тьадын ‘У этого старика такая себе жизнь’. 

Оценка жизни как хорошей или плохой может передаваться также глагольными сочетаниями «имя 

качественной семантики + глагол»: алт. jакшы ~ чалк. тьақшы, хак. чахсы, чалк. кеен, тув. эки ‘хо-

рошо’, хак. иптiг ‘очень хорошо, счастливо’, як. быр-бааччы ‘довольно хорошо’; алт. jаман ~  

чалк. ньемен, алт. коомой ~ чалк. қомой ~ хак. хомай ‘плохо’:  

алт. Тайнам бу jÿрÿмде jакшы jÿрген ‘Моя бабушка в этой жизни жила хорошо’; Олор jакшы jуртай бер-

дилер [Алтайские народные… 2002: 232] ‘Они стали хорошо жить’; Бого кӧчӱп келеле, ол jаман jÿрген 

‘Переехав сюда, он плохо жил’. 

чалк. Петр ле Анна тьақшы тьатқыныр ‘Петр и Анна хорошо жили’; Мынде улар қомой тьатқыныр, 

аҥ ужын париныр ‘Они здесь жили плохо, поэтому уехали’. 

хак. Сагаяковтар чай тооза тайғада иптiг ле чуртап парчалар ‘Сагаяковы все лето счастливо прожи-

вают в тайге’; Син мында, мин кӧргенде, уғаа хомай чуртапчазыӊ ‘Ты здесь, как я вижу, очень плохо 

живешь’. 

як. Дьоллоох киһиэхэ булт тосхойон биэрэр, үчүгэй кэргэҥҥэ түбэһэр, оҕолонор-урууланар. Сааһын ту-

хары ыалдьыбакка-сүппэккэ быр-бааччытык олорор [Далан 1983: 286] ‘Счастливому человеку сопут-

ствует удачная охота, ему попадается хорошая жена, он обзаводится детьми. Живет довольно хорошо, 

не болея, не хворая’.  

Таким образом, общая оценка жизни как хорошей или плохой в именных конструкциях связана 

с представлениями о жизни как абстрактной сущности ‒ жизни вообще или жизни конкретного чело-

века, а в глагольных конструкциях актуализируется представление о жизни как процессе. 

1.2.3.2. Характеристики жизни, связанные с духовно-нравственными понятиями 

Эстетические и этические оценки непосредственно связаны с духовным миром человека, через них 

жизнь осмысляется в соответствии с чувством прекрасного и морально-нравственными нормами чело-

веческого общества. В группу репрезентантов, получающих оценки такого типа, входят основные 

именные лексемы со значением ‘жизнь’: алт. jӱрӱм, чалк. тьадын, хак. чуртас, шор. чадыг, тув. амы-

дырал, чуртталга, як. олох. 

В тюркской картине мира сама жизнь, независимо от того, как живет человек, предстает как без-

условная ценность, ей приписываются характеристики, указывающие на ее уникальность, положитель-

ные свойства получают возвышенную окраску:  

‒ ‘единственная’ (тув. чаңгыс), ‘одна’ (чалк. пыр, хак. пiр), ‘данная один раз’ (алт. jаҥыс катап бе-

рилген, чалк. пыр катап перылгын, хак. пiр хати пирiлген, як. биирдэ бэриллибит):  

 
47 https://edersaas.ru/oloh-ochurdara/ 
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хак. Пiр чуртас чуртап салзам, мағаа пiр чуртас читпин парар пос чирiмнiӊ сiлиин тосханҷа оӊнирға 

[Татарова 1991: 164] ‘Единственную жизнь проживу, мне одной жизни не хватит красоту своей земли 

досыта понять’; Чуртазыӊны хайралла – ол кiзее пiр ле хати пирiлче [Торосов 2013: 17] ‘Жизнь свою 

береги – она человеку дается только один раз’. 

як. Биирдэ бэриллибит олоххо дьиҥнээх тапталы билбэккэ суох буолуу – сор [Хотугу сулус 1983: 41] 

‘Скончаться, не познав настоящей любви в единственной жизни, – несчастье’. 

‒ ‘ценный подарок’: 

алт. ...Jӱрӱм – ол эҥ јаан ырыс, кижиге берилген эҥ улу сый! [Укачин 1985: 22] ‘Жизнь – это самое большое 

счастье, самый большой подарок, данный человеку’; Јӱрӱм берилген кийнинде jӱрӱп алар керек...  

[Укачин 1985: 255] ‘Раз дана жизнь, надо пожить’. 

хак. Кiзi чуртазы – ол Тигiр сыйии, ол иӊ аарлығ ниме [Торосов 2013: 17] ‘Жизнь человека – это подарок 

неба, она самая дорогая вещь’. 

‒ ‘красивая’ (алт. jараш ~ чалк. тьараш, хак. ӧкер ‘красивый’): 

алт. Јӱрӱм јараш – јӱрерге кӱч ‘Жизнь красива, но прожить нелегко’. 

хак. Ӧкер чуртас ӧӊнендi [Тиников 1982: 31] ‘Красивая жизнь расцвела’. 

‒ ‘священная’ (алт. агару); отмечается только в алтайском, в других рассматриваемых языках дан-

ная характеристика не зафиксирована:  

алт. Олордыҥ алдында jараш ла кеен, чындык ла агару бÿткÿл jÿрÿм (Бельчекова) ‘Перед ними целая 

жизнь, красивая и просторная, праведная и священная’ [АРС 2018: 861]; Агару jÿрÿмге ачылган эжиги 

[Кензина 2020: 68] ‘Его дверь, которая открылась к священной жизни’. 

‒ ‘гармоничная’. Для культуры всех тюркских народов Сибири характерно представление о том, 

что во всем нужно знать меру, жить в гармонии с людьми и природой, со всеми мирами, вести пра-

вильный образ жизни. Однако только в алтайском и тувинском языках это представление вербализу-

ется в соответствующих эпитетах:  

алт. Кижиниҥ jӱрӱми аайлу-башту, ӧйлӱ-кемдӱ болор учурлу [Тюхтенева 2009: 446] ‘Жизнь человека 

должна быть гармоничной (букв.: с порядком, со временем и мерой)’. 

тув. Өртемчейге өйлүг амыдыралдың чаяакчыларының бирээзи – Чылыгның үнер дөзү Оттан ойлаар, 

чайлаар шаавыс чок [Куулар 2010: 388] ‘У нас нет возможности избежать в этом мире одного из твор-

цов гармоничной (букв.: имеющей меру) жизни – Огня – источника тепла’. 

‒ ‘светлая’: данная характеристика связана с представлением о жизни как о белом свете, светлом 

мире: 

хак. Пу чарых чуртаста ӱр чуртап полбин салғаныӊ пiске хомзыныстығ [Тиников 1982: 66] ‘Нам го-

рестно, что ты в этой светлой жизни недолго мог прожить’; Кӧӧлбек чуртастығ пу чирнi / Хара чобаға 

пастырба [Тиников 1982: 42] ‘Эту землю с щедрой жизнью / Черным горем не придави’. 

тув. Меңээ база чылыг хүн, чырык амыдырал херек… [Байсалова 1997: 4] ‘Мне тоже нужны теплое солнце, 

светлая жизнь…’ 

як. Аҕа дойдуну көмүскүүр Улуу сэриигэ Горнай оройуонуттан 886 киһи ыҥырыллыбыттан 480-на 

бу сырдык олох иһин бэйэлэрин тыыннарын толук уурбуттара [Мин тыыннаахпын билэбин 1995: 5] 

‘В Великую Отечественную войну из Горного района из 886 призывников 480 отдали свои жизни 

(тыын) за эту светлую жизнь (олох)’. 

При этом жизнь конкретного человека может характеризоваться по его поведению, образу жизни 

с точки зрения ее соответствия или несоответствия этическим нормам, принятым в сообществе:  

алт. тоомjылу, хак. турыстығ ‘достойный’; алт. куру ‘пустой’; алт. кей, кей-кебизин ‘легкомыслен-

ный’; тув. хөлес, алт. jыргалду ‘праздный’; алт. кинчектӱ, хак. чазыхтығ, шор. қыйал ‘грешный’;  

алт. балыр хак. сайбах ‘распутный, беспутный’; тув. яӊган, чаңган ‘развратный’:  

алт. Кей-кебизин jÿрÿмдÿ кыс ‘Девушка с легкомысленным образом жизни (с легкомысленной жиз-

нью)’; Балыр jÿрÿм башка jедер [Ойноткинова 2010: 86] ‘Беспутная жизнь до добра не доведет (букв.: 

до головы доберется)’. 
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хак. Синiӊ турыстығ чуртазыӊ мағаа кӧзiдiм полар ‘Твоя достойная жизнь будет мне примером’; Пӱӱнгi 

сайбағ чуртасха амғы чииттер саӊай пирiнчелер ‘Современная молодежь совсем отдалась распутной 

жизни’. 

тув. Яңган амыдыралың чоктай бердиң бе?! [Байсалова 1997: 127] ‘Соскучилась ты по своей развратной 

жизни?!’ 

шор. Абамның қыйал чадыйы / Тебир элчирге черге пасча. / Ичемниң ақ чадыйы / Алтын чипче тегриге 

тартылча ‘Грешная жизнь моего отца / Железной цепью к земле клонит. / Светлая жизнь моей матери 

/ Золотой нитью к небу тянет’ [Арбачакова 2001: 66]. 

як. Омоллоон олоҕо, Дьэргэстэй ыһыаҕа ‘неожиданная пожива и удача; пир горой; веселая и расточитель-

ная жизнь’ (букв.: жизнь Омоллона, ысыах Джэргэстэя 48) [Нелунов 2002: 45]; Кини Омоллоон 

олоҕунан олорор ‘Он живет веселой расточительной жизнью’ (букв.: он живет жизнью Омоллоона); 

Оҕолоргор – олох учуутала буолаҕын биири өйдүөххэ наада: олохпут ыраас, дьоллоох, үөрүүлээх, си-

тиһиилээх, алгыстаах буолара бэйэбит эрэ сүрэхпититтэн тутулуктаах. Эн инники көлүөнэлэргэр, 

дьоллоох, үөрүүлээх, сөптөөх олох алгыһа буолаҕын [Еремеев 2010] ‘Для своих детей ты – учитель 

жизни, нужно понять одно: чистота, счастье, радость, успех, благо нашей жизни зависит только 

от нашего трудолюбия. Ты являешься благословением счастливой, радостной, правильной жизни 

для будущих поколений’. 

Жизнь человека получает характеристику с точки зрения его поведения, образа жизни при помощи 

глагольных сочетаний с лексемами качественной семантики: тув. төлептиг ‘достойно (в уважении, 

в служении людям)’; тув. буянныг ‘добродетельно, благородно, благостно, милосердно’; алт. тегин ~ 

чалк. теген ‘просто так’: 

алт. ...Теп ле тегин не jÿрер. Мында тегин jÿргени кандый, jердиҥ алдында jатканы кандый [Маскина 

2020: 31] ‘Зачем просто так жить. Что здесь живешь просто так, что лежишь в земле’. 

чалк. Артур по тьер сыртынде теген ле тьатьыт, пыр ниме этпит ‘Артур на этой земле просто так 

(бессмысленно) живет, ничего не делает’. 

хак. Пiстiӊ ада-ағаларыбыс пу ах чарыхта турыстығ чуртап салғаннар ‘Наши отцы и деды на этом 

белом свете достойно прожили’. 

тув. Чону мактап, чазаа шаңнап, хүндүткелге ол төлептиг чурттап чораан [Танова 2008: 3] ‘Народ его 

хвалил, правительство удостаивало наград, жил он достойно уважения’; …буянныг чурттап чораан 

болгаш, буянныг төре-аралчааны ол-дур дишкен [Кудажы 1992: 294] ‘…сказали, что, поскольку он  

благодетельно прожил и благостно переменил родство [умер]’. 

В алтайском языке с глаголом jÿр- часто употребляются существительные в местном падеже, напри-

мер: тоомjыда ‘в достоинстве, достойно’, jыргалда ‘праздно’, аракыда ‘в пьянстве’, ачуда ‘в несча-

стьях’ и др. Такие сочетания имеются и в хакасском: аарласта чӧр- ‘в уважении жить’.  

алт. Јамы да, jаҥ да јок болзо, је тӱҥей ле јаан тоомjыда jӱрӱп jат [Укачин 1985: 293] ‘Хотя у него нет 

ни чина, ни власти, но все равно он живет в большом уважении’; Кӧӧркийдиҥ jаҥыс уулы аракыда ла 

jыргалда jӱрӱп jат ‘У бедной единственный сын живет в праздности и в пьянстве’; Бу ӧрӧкӧн ачуда 

ла jӱрген ‘Этот старик прожил в одних несчастьях’. 

хак. Минiӊ iҷем чуртас тооза улуғ аарласта чӧрген ‘Моя мама всю жизнь прожила в большом уваже-

нии’. 

В чалканском языке характеристика жизни по поведению человека передается деепричастной фор-

мой и глаголами тьор- ‘ходить’ или тьат- ‘лежать’ в значении ‘жить’:  

чалк. Аралып ле тьортьыт / тьатьыт ‘Он живет в пьянстве’; Қуртан ле тьортын / тьатын қат  

‘Девушка, которая живет легкомысленно’. 

Для характеристики качества и образа жизни человека широко используются фразеологизмы:  

хак. кӱн иртiр- (букв.: день провести); чуртасты тик пирбеске ‘не прожить бесцельно’ (букв.: жизнь  

даром не отдать). 

 
48 Омоллоон – прародитель распространенного во многих местах Якутии рода омоллонцев. Дьэргэстэй –  

герой многих преданий. Ысыах ‒ якутский весенне-летний праздник. 
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тув. хүнүн бода- ‘жить одним днем’ (букв.: о дне думать); Хүнүн бодаар кижи хүлге боражыр дээр [Кенин-

Лопсан 2000: 365] ‘Говорят, тот, кто живет одним днем, испачкается золой’.  

алт. алды-кийнин санан- / сананба- ‘не жить одним днем / жить одним днем’ (букв.: о том, что впереди-

сзади, думать / не думать); кара кардын / ичин санан- ‘жить только для себя’ (букв.: думать только 

о своем животе); груб. кара кӧдӧнин санан- ‘жить только для себя’ (букв.: думать только о своей зад-

нице). 

тув. думчуун боралан- ‘думать (заботиться) только о себе, жить только для себя [не стремясь к лучшему, 

не прикладывая дополнительных усилий, довольствуясь тем, что есть]’ (букв.: нос=свой мазать): Оол 

кижи бооп төрүттүнген болзумза, бир дулгуяк кадайга барып олуруп алгаш, мал-маган азырап, думчук 

боралап чурттап оргай эртик мен [Кенин-Лопсан 2000: 335] ‘Если бы я родился мужчиной, жил бы 

совместно с какой-нибудь вдовой, разводил бы скот, жил бы только для себя [довольствуясь тем, что 

есть]’. 

Приведенные выше фразеологизмы показывают разные типы образного осмысления эгоизма как 

жизненной стратегии у языковых коллективов: с акцентом на пропитании (живот, задница) или на том, 

что ближе всего к человеку (нос). 

1.2.3.3. Сенсорные и вкусовые характеристики жизни 

Посредством сенсорных и вкусовых характеристик жизнь описывается подобно предмету, который 

имеет физические характеристики размера, веса, обладает теми или иными вкусовыми и другими чув-

ственно воспринимаемыми качествами и свойствами. 

1) Большая / маленькая жизнь 

В алтайском языке жизнь как сущность может получать характеристику по пространственным па-

раметрам: алт. јаан ‘большой’, элбек ‘широкий, просторный’; учы-тӱби jок ‘бескрайний’ (букв.: конца-

дна нет): 

алт. Эмил Эдискиновичке бу јаан jӱрӱмниҥ база бир јажыды, база бир ачу кыбы бӱгӱн јаҥы ла ачылды 

[Укачин 1985: 22] ‘Для Эмиля Эдискиновича сегодня только что открылась еще одна тайна этой огром-

ной (букв.: большой) жизни, еще одна ее горькая комната’; Бу jаан, элбек jӱрӱмде… [Тӧлӧсӧв 1987: 5] 

‘В этой большой, просторной жизни’; Бу учы-тӱби jок jӱрӱмде мен кайылып каларым. Мени кем де 

билбес. Jе jӱрӱмде изимди тӱҥей ле артызып саларга албаданарым [Кокышев 1990: 141] ‘В этой бес-

крайней жизни я растаю. Меня никто не знает. Но все равно буду стараться в этой жизни оставить 

свой след’. 

Представления о «большом» или «маленьком» размере жизни характерны не для всех тюркских 

языков. В хакасском языке сочетания ӧӧн чуртас ‘основная жизнь’ или улуғ чуртас, улуғ хоных ‘боль-

шая жизнь’ используются для описания активного образа жизни, который оценивается положительно, 

в отличие от кiчiг чуртас ‘маленькая жизнь’ ‒ медленной, размеренной жизни, бедной на события, 

которые по большей части протекают где-то в стороне от говорящего: 

хак. Че чох, ағаа даа чахсы пу ӧӧн чуртастаӊ тастыхти орных парған турлағда: iҷе-адазы, ооғас туӊма-

лары [Хан тигiр 1993: 25] ‘Но нет, ему тоже хорошо на этом расположенном отдельно от основной 

жизни стойбище: родители, младшие братья-сестры’; Мындағ саннығ ла сӧстерде пiс улуғ чуртас кӧр-

четчеӊмiс: пабам чааласча, арғыстары кӧп [Хан тигiр 1993: 7] ‘В этих единичных словах мы видели 

большую жизнь: отец мой воюет, друзей у него много’; Mинiӊ кiчиҷек чуртазымны сининенъ 

пipiктipiбicce, пip улуғ чуртас пол парарҷых [Кильчичаков 1961: 112] ‘Если объединить мою малень-

кую жизнь с твоей, получилась бы одна большая жизнь’; Улуғ хоных чуртап салған апсах кiзiнiӊ ӧтiг 

чооғын тыӊнап, пiснеӊ хада Шурочка одырчатхан [Татарова 1991: 222] ‘С нами сидела Шурочка, слу-

шая пронзительный рассказ старика, который прожил большую жизнь’. 

2) Тяжелая / легкая жизнь (плохая / хорошая) 

Жизни может приписываться характеристика по весу, который как бы ощущает на себе человек: 

жизнь может быть ‘тяжелой’, придавливая желания и устремления человека, что ассоциируется с пред-

ставлениями о «плохой» жизни, а может быть легкой, т. е. «хорошей». В этом значении тюркские лек-

семы с общим значением ‘жизнь’ сочетаются с прилагательными типа ‘тяжелый’ и ‘легкий’, которые 

совместно с именами предметной семантики в прямом значении обозначают вес предмета: алт. уур ~ 

чалк., ар ~ хак. аар ~ як. ыар, ыарахан, тув. аар-берге ‘тяжелый-сложный’, чуртталганың аар чүъгү 
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‘тяжелый груз жизни’; алт. jеҥил ~ чалк. тьеҥыл ~ ньеҥыл, чалк. тьеек ~ хак. ниик ‘легкий’. Например: 

алт. уур таш ‘тяжелый камень’, jеҥил кош ‘легкий груз’; чалк. ар / кӱщ палте ‘тяжелый топор’, ньеҥыл 

стал ‘легкий стол’, хак. аар тартынҷах ‘тяжелый груз’, ниик артынҷах ‘легкая ноша’:  

алт. Сеге jеҥил јӱрӱм керек болгон [Кокышев 1971: 176] ‘Тебе нужна была легкая жизнь’; Албаты-jонныҥ 

уур јӱрӱмин мен кожо jӱргем [Кокышев 1990: 140] ‘Я вместе прожил тяжелую жизнь народа’. 

чалк. Пыстыҥ тьадынарыс матап ар ‘Наша жизнь очень тяжелая’; Тьадыны экеле тьатқавыста, / Тьа-

дын тьеек оҥнотқон ‘Когда проживали жизнь вдвоем, / Жизнь казалась легкой’ [Кандаракова 2017: 

53]. 

хак. Чон чуртазы аар [Хан тигiр 1993: 20] ‘Жизнь народа тяжела’; Че амды ол ниик чуртас кӧрген  

[Тиников 1982: 98] ‘Но сейчас у нее легкая жизнь’. 

тув. Човалаңныг салым-чолумну кымга-даа чарбывайн, чуртталгамның аар чүъгүн сөөртүп алгаш, чүнү 

кылырын бодум шиитпирлеп, чүрээм саргып, силерниң сооңарны көөр мен [Саая 2005: 89] ‘Никому 

не жалуясь на свою несчастную судьбу, неся тяжелый груз своей жизни, решу сам, что делать, сердце 

мое ноет, увижу ваш конец’. 

як. Талааннаах суруйааччы Семен Маисов сэрии кэминээҕи ыар олоҕу, оччотооҕу кэмҥэ олорбут дьону 

ааҕааччыга олус тиийимтиэ гына ойуулаан суруйар [БТСЯЯ 2016: 342] ‘Талантливый писатель Семен 

Маисов очень доступно описывает читателю тяжелую жизнь военного времени и живших в то время 

людей’. 

При помощи глагольных сочетаний описывается переход из одного состояния в другое: 

алт. Jӱрӱмди jеҥилтердиҥ, jарандырардыҥ ордына, там ла шак мынайда ла уурладып, кӱчтеҥ-кӱч бил-

дирзин деп, эмеш ле оҥдубыс, эмеш jамылу jыттубыс тумчукты саҥ öрö тиркеп ийетенис ол не ке-

ректӱ болбогой? [Тӧлӧсӧв 1987: 131] ‘То, что, вместо того, чтобы облегчать и улучшать жизнь, все 

больше делаем так тяжелее, чтобы она казалась труднее трудного, зачем же тот из нас, кто поднялся 

выше [по карьере], у кого есть какая-то власть, задирает нос, к чему бы это?’ 

Ср. аналогичные сочетания в русском языке тяжелая жизнь, легкая жизнь. Но если в русском 

языке жизнь предстает как груз, что проявляется в использовании глаголов и сочетаний типа перено-

сить (что-л. в жизни), тяготы жизни и др., то в тюркских языках образ ‘жизнь ‒ груз’ не получил 

развития. Прилагательные с семантикой ‘тяжелый’ и ‘легкий’ в сочетании со словом ‘жизнь’ в тюрк-

ских языках характеризуют жизнь как сложную, полную лишений. 

3) Яркая / темная жизнь 

Положительная оценка жизни может быть основана на ее зрительном восприятии как чего-то свет-

лого, яркого света, для чего используются следующие прилагательные: алт. jаркынду ‘яркий, светлый’, 

чалк. тьарық ~ хак. чарых ~ тув. чырык ~ як. сырдык ‘светлый, яркий’. Идея яркости жизни (образ 

яркого, вспыхивающего огня) в алтайском, чалканском и хакасском языках передается разными син-

таксическими конструкциями: 

алт. Лазарь Васильевич кыска да болзо, jе jаркынду jӱрӱм jӱрген ‘Лазарь Васильевич прожил хотя и корот-

кую, но яркую жизнь’. 

чалк. Ол ӱр эвес та тьатқын ползе, тьадыны тьарық полғын ‘Он хоть и недолго жил, но жизнь его была 

яркая’. 

хак. Ол ӱр чуртабаан даа полза, че аныӊ чуртазы чарых полған ‘Хоть он и недолго прожил, но его жизнь 

яркой была’. 

При характеристике жизни как яркого света происходит метафорический перенос  

«светлая, яркая → хорошая жизнь». 

4) Вкус жизни 

Жизнь может характеризоваться через ассоциации с вкусовыми ощущениями, она может быть слад-

кой и горькой. По отношению к хорошей жизни употребляются прилагательные: хак. тадылығ,  

тув. чаагай ‘вкусный, сладкий’. Плохая жизнь характеризуется эпитетом ‘горькая’: алт. коронду  

‘горестный, горький’ (букв.: ядовитый), алт. ачу ~ хак. ачығ ~ шор. ачыг ‘горький’, алт. ачу-коронду 

‘горькая-ядовитая’:  
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алт. Бот jӱрӱм деген немениҥ бир корондузы ол болор [Тӧлӧсӧв 1987: 234] ‘Вот еще одна горечь того, что 

называется жизнь, это будет’; Эҥирлер сайын онту-сыгыт ӧткӱре ол кемниҥ-кемниҥ јаткан јери ке-

регинде, куучындап јаткан оору кижиниҥ ачу-коронду jӱрӱми керегинде уйкузы келбей, тыҥдап оту-

ратан [Кокышев 1980: 27] ‘По вечерам сквозь стоны-плачи, не засыпая, он слушал о чьей-то земле, 

о горестной жизни больного человека, который [это] рассказывал’. 

алт. теленг. Мындый коронду jÿрÿм jÿргенче, jÿрбейин ‘Чем проживать такую горестную жизнь, лучше  

не буду жить’. 

хак. Тыхырда тадылығ даа чуртас полбаан полза, ам ол ағаа наа час кӧглернеӊ сыӊыраан [Хан тигiр 1993: 

35] ‘Хоть в Тыхыре и не была сладкая жизнь, сейчас она для него звенела новыми свежими мелоди-

ями’; Чиӊiс тудып алзабыс, тадылығ чуртас полар [Тиников 1982: 97] ‘Когда одержим победу, слад-

кая жизнь начнется’; Андада ол, амғы чiли, чуртастыӊ ачығ тадиин тиреӊ сиспеен [Татарова 1991: 

149] ‘Тогда он, как сейчас, горький вкус жизни до конца не понял’; Ачығ чуртазыма хомзынарға 

ла килiсче ‘Мне приходится только жаловаться на свою горькую жизнь’. 

шор. Ачыг арааны ишпе, меең ачам! / Арааға пастырба, меең ачам! / Ачыг чадыйға сий пастырба, ачам! 

[Арбачакова 2001: 70–71] ‘Горькую водку не пей, брат мой! / Водке не дай себя задавить, брат мой! / 

Горькой жизни не дай себя сломать, брат мой!’ 

5) Жесткая, суровая жизнь 

Для характеристики суровой, жестокой жизни используется прилагательное алт. кату ~ хак. хатығ. 

Первичное значение этой лексемы – ‘твердый; жесткий’: таш ошкош кату ‘твердый как камень’, 

хак. хатығ халас ‘твердый хлеб’. Вторичное значение – ‘суровый, жестокий’, например: алт. кату  

кылыкту, хак. хатығ хылыхтығ ‘с суровым характером’. В тувинском в качестве определения жизни 

слово кадыг выступает в составе парного слова кадыг-берге ‘суровый-тяжелый’ (букв.: твердый-труд-

ный).  

алт. Је јӱрӱм кандый да кату болгон болзо… [Эл-Алтай 2019: 104] ‘Какой бы жизнь суровой ни была…’; 

Тыл јерде јӱрӱм мындый кату болор деп Тожалов бодобогон да [Кокышев 1971: 235] ‘Тожалов даже 

не думал, что в тылу будет такая суровая жизнь’. 

хак. Мындағы хатығ чуртас кiзiнi прай саринаӊ сыныхтапча [Татарова 1991: 62] ‘Здешняя суровая 

жизнь человека со всех сторон проверяет’. 

тув. Чүге бот-боттарының кадыг-берге амыдыралын билчип, «Сен хөйнү ал» дижип, кээргежип олурар 

улузул? [Кудажы 1996: 161] ‘Почему они, понимая свою суровую-тяжелую жизнь, друг друга жалеют, 

говоря: «Ты больше бери»’. 

Для характеристики жизни как жестокой употребляются также прилагательные в собственном зна-

чении ‘жестокий’: хак. хазыр ‘жестокий’, тув. каржы-дошкун ‘жестокий, суровый’:  

хак. Хачанох, хара кiчiгде, наа ла позымны оӊар сыхханымда, чуртас хайдағ хазыр полчатханын пip дее 

пiлбеем [Костякова 2010: 6] ‘Давно, еще в далеком детстве, когда только начал себя осознавать, совсем 

не знал, какой жестокой может быть жизнь’. 

В терминах сенсорной и вкусовой оценки жизнь осмысляется как природный объект, как часть фи-

зического мира, в котором существует человек и с которым он может непосредственно взаимодейство-

вать, ощущать его материальные качества и свойства. Большой размер, легкий вес, яркое свечение  

ассоциируются с хорошей жизнью, тогда как тяжесть, горечь ‒ с плохой. Такие параметрические ха-

рактеристики, как ‘большой’, ‘маленький’, ‘широкий’, ‘бескрайний’, указывают на представление 

о жизни как о пространстве. 

1.2.3.4. Интеллектуально-оценочные характеристики жизни 

Жизнь может осмысляться через призму интеллектуального опыта человека, который оценивает  

качество жизни с точки зрения ее событийности. Хорошая жизнь характеризуется как интересная, уди-

вительная, яркая, насыщенная разнообразными событиями, активная, предоставляющая возможность 

проявить свои таланты: алт. jилбилӱ, чалк. айнық, тув. солун ‘интересный’, алт. кайкамчылу ~ тув. кай-

гамчыктыг, хак. хайхастығ ‘удивительный’, як. дьикти ‘удивительный’:  

алт. Владимир (Катан) Сургалович ле Светлана (Чечеш) Аниновна – толо ла jилбилӱ jÿрÿмдÿ улус [Боочы 

jуртым… 2020: 102] ‘Владимир (Катан) Сургалович и Светлана (Чечеш) Анинова, люди с полной и ин-
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тересной жизнью’; Бистиҥ институтта шак ла андый кокырчы, саҥ башка jӱрӱмдӱ ле кылыкту сту-

денттер [Укачин 1985: 203] ‘В нашем институте есть точно такие студенты с юмором, с интересной 

(букв.: странной) жизнью, с характерами’. 

чалк. айнық тьадыну киҗы ‘человек с интересной жизнью’. 

хак. Халғанҷы чылларда хайхастығ чуртастаӊар илееде кинолар суурыл парған ‘В последнее время 

об удивительной жизни снято много фильмов’. 

як. Олоҥхо, остуоруйа омуна диэн баара дуо сүүс төгүлүнэн ордук дьиктилээх олох ойууламмыта  

[Софронов 1977: 232] ‘В олонхо и в сказках описывается с преувеличением в сто раз удивительная 

жизнь’. 

Аналогично в глагольных сочетаниях употребляются те же лексемы качественной семантики: 

алт. Јӱрерге оныҥ да учун, бaйлa, jилбилӱ [Укачин 1985: 332] ‘Жить поэтому-то, наверное, интересно’. 

чалк. Тьадыра по тьерде матап айнық ‘Жить на этой земле очень интересно’. 

Ментальный опыт человека, его попытки разобраться в хитросплетениях жизни отражаются в таких 

характеристиках, как алт. аайы-тӧӧйи jок ‘беспорядочный, непонятный’, алт. кӱч ~ чалк. кӱщ, 

шор. шедиг ‘трудный’, тув. берге ‘трудный, тяжелый’, тув. нарын ‘сложный’:  

шор. О, Таглыг Шор, / <…> / Меең сағыжым сееңме – / чарық темде да, / шедик чадыгда [Тудегешева 

2000: 134] ‘О, Горная Шория, / <…> / Мысленно я с тобой – / хоть в радости (букв.: в светлое время), / 

(хоть) в тяжелой жизни’. 

алт. Аайы-тӧӧйи jок немениҥ јӱрӱми бу? ‘Что за беспорядочная жизнь?’; Jӱрӱмниҥ де аай-тӧӧйин, нени 

эдерин, этпезин билер кижи [Укачин 1985: 335] ‘Человек, который знает и порядок жизни, и что  

делать, и что не делать’; Тайдам коркышту кӱч јӱрӱмдӱ болгон ‘Жизнь моего дедушки была очень 

трудная жизнь’. 

хак. Андағ «чарабастар» Лыковтарныӊ чуртазында кӧп. Хайзын худай салған, хайзын – постары, хайзын 

– тайғадағы сидiк чуртас [Татарова 1991: 44] ‘Таких «нельзя» в жизни Лыковых много. Некоторые 

из них были положены богом, некоторые – самими, некоторые – таежной трудной жизнью’. 

1.2.3.5. Эмотивно-оценочные характеристики жизни 

Жизнь может характеризоваться с точки зрения эмоций, которые испытывает субъект в процессе ее 

проживания. Хорошая жизнь представляется счастливой, радостной: алт. ырысту ~ хак. ырыстығ, 

хак. чааскалығ, тув. аас-кежиктиг ‘счастливый’, тув. чыргалдыг ‘блаженный, счастливый’, як. дьол-

лоох ‘счастливый’; алт. сӱӱнчилӱ, тув. өөрүшкүлүг ‘радостный’; тув. хөглүг ‘веселый’, омак-хөглүг ‘ра-

достный-веселый, счастливый’; якут. үөрүүлээх ‘радостный, веселый’: 

алт. Бала-баркагар бийик кеминде, ырысту јараш јÿрÿмдÿ болзын! [Боочы jуртым… 2020: 102] ‘Пусть 

ваши дети будут на высоком уровне, со счастливой и красивой жизнью!’; Бу jерге jӱрӱп, ырысту 

jакшы jӱрӱм jӱрген [Алтайские народные… 2002: 258] ‘Живя на этой земле, он жил счастливой, хоро-

шей жизнью’. 

тув. Аас-кежиктиг чуртталганы чурттап чоруурлар [Кенин-Лопсан 2000: 81] ‘Они счастливо живут 

(букв.: счастливой жизнью живут)’; Амыдырал-чуртталгазы аас-кежиктиг, буян-кежиктиг болзун! 

[Шагаа йөрээлдери 2015: 23] ‘Пусть жизнь их будет счастливой и благополучной!’ 

хак. Чуртазыӊ иргi туста аар даа полған полза, ырыстығ чуртас ӱчӱн кӱзiӊ салғазыӊ [Тиников 1982: 66] 

‘Хоть твоя жизнь и была в старые времена тяжелой, за счастливую жизнь все силы свои отдал’. 

як. Өстөөх сүньэ олуллан, эйэлээх, дьоллоох олох биһиги Ийэ сирбит илгэтигэр, сааскы намыын күн кур-

дук, туругурарын иһин [Суорун Омоллоон 1996: 253] ‘Чтобы после смерти врага здравствовала, как 

спокойное весеннее солнце, мирная, счастливая жизнь на родной земле’. 

Для характеристики жизни как процесса используются глаголы в сочетании с теми же именами ка-

чественной семантики: алт. ырысту ‘счастливо’, хак. чааскалығ, талаанығ, тув. аас-кежиктиг ‘счаст-

ливо’, тув. өөрүшкү-маңнайлыг ‘радостно-счастливо’, як. дьоллоохтук ‘счастливо, благополучно’: 

алт. Балдарым ырысту ла jатсын! ‘Пусть мои дети счастливо живут!’ 

тув. Чырык өртемчей кырынга кижи эки чурттап болур бе? [Сарыг-оол 1987: 192] ‘Может ли человек 

хорошо жить на белом свете?’; Өске кижилер өг долу уруг-дарыглыг, өөрүшкү-маңнайлыг чурттап 
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олурар боор-дур [Кудажы 1992: 142] ‘Другие люди ведь живут-поживают с полной юртой детей,  

радостно-счастливо’. 

як. Саатар тыаҕа кыһалҕата суох быр-бааччы олорбут киһи, син дьоллоох курдук сананыа этэ. 

Ол эрээри, киһи дьоло атыҥҥа буолуо эбээт. Бэйэ бэйэлэрин өйдөспөт, аанньа ахтыспат эрдээх ойох, 

төһө да ол олбуорданналлар, атыыһыт да буолтарын иһин, соччо дьоллоохтук олоруохтара дии  

санаабаппын... Баайга соччо ымсыырбаппын [Болот Боотур 1975: 375‒376] ‘Эх, жить бы в деревне, 

не зная забот (букв.: достаточно хорошо), считала бы себя чуточку счастливой. Но думается, человече-

ское счастье совсем в другом. Я не думаю, что люди, не понимающие, не поддерживающие друг друга, 

даже если они предприниматели, будут жить счастливо... Я не очень-то завидую богатству’. 

У якутов существует понятие толору дьол (букв.: полное счастье), которое приобретается только 

с вступлением в брак, когда человек находит свою «половинку» – анар, предназначенную верховным 

божеством Урунг Айыы Тойоном, и в семье появляются дети. Дети – неотъемлемая составляющая сча-

стья:  

як. Кэргэнэ, оҕото суох олох диэн, хайдах да толору ис хоһоонноох олох аатырыан сатаммат ‘Жизнь 

без семьи и детей никак не может называться полноценной жизнью’; Оҕото суох олох – олох буолба-

тах ‘Жизнь без ребенка не является жизнью’. 

В хакасском и тувинском языках для описания плохой жизни могут использоваться определения 

‘печальная’, ‘горестная’, ‘грустная’: тув. човулаңныг ~ хак. чобағлығ ‘печальный, горестный’, муңга-

ранчыг ‘печальный, тоскливый’, тув. хилинчектиг ‘мучительный’: 

хак. Амды, тiзеӊ, Анисим, пiстiӊ чобағлығ чуртазыбыстаӊар хығырып алып, семьязынаӊ хада ылғап 

одыр полар [Татарова 1991: 37] ‘Сейчас же, прочитав про нашу горестную жизнь, Анисим со своей 

семьей, наверное, сидят и плачут’. 

Важной характеристикой счастливой жизни в мировоззрении тюркских народов Сибири являются 

мир и спокойствие: алт., хак., тув. амыр ~ чалк. авыр, алт. амыр-энчӱ, тув. амыр-тайбыӊ, тайбыӊ ‘мир-

ный, спокойный’, амыр-шөлээн ‘спокойный, раздольный’, тув. маажым ‘спокойный, уравновешен-

ный’, алт. токыналу, тув. таваар ‘спокойный’, хак. кiлег чох ‘беззаботный’, тув. сагыш амыр ‘спокой-

ный, беззаботный’, як. нус-хас ‘спокойный, тихий’, сынньалаҥ ‘безмятежный’: 

алт. Тегин де улустаҥ узак јаш јажаган, токыналу, тоомјылу јӱрӱм јӱрген… [Маскина 2020: 306]  

‘Итак, она прожила более долгую жизнь, чем [другие] люди, прожила спокойную, достойную жизнь’. 

чалк. Авыр тьадын тьатқым ‘Я спокойную жизнь прожил’. 

хак. Лыковтар пу чирде амыр чуртас табарға килгеннер [Татарова 1991: 31] ‘Лыковы пришли на это ме-

сто найти спокойную жизнь’; 1941 чылда, 22 июньда, амыр хоных сайбал парған [Ах тасхыл 1984: 14] 

‘22 июня 1941 года мирная жизнь разрушилась’; Пу сынағны ла турыстығ иртiбiссе, ол кiлег чох 

чуртаста полар [Хан тигiр 1993: 22] ‘Если [он] пройдет это испытание, то будет жить беззаботно 

(букв.: в беззаботной жизни)’.  

тув. Тайбың чуртталга чүгле ядыыларныы болзун [Кенин-Лопсан 2010: 233] ‘Пусть будет мирная жизнь 

у бедных людей’. 

як. Кини нус-хас олоҕор / Арай мэник оҕолор / Айдааннара иһиллэр; / Нуктуу түстэр эрэ / Нус-хас олоҕу 

түһүүр [БТСЯЯ 2009: 491] ‘В его спокойной жизни / Слышен лишь гомон / Шаловливых детей; / 

Стоит лишь вздремнуть / И снится спокойная жизнь’; Үөрүүлээх олоххо / Үтүө өй үөскээбэт, / 

Сынньалаҥ олоххо / Сытыы санаа сыстыбат [Софронов 1965: 153] ‘В радостной жизни, / Хороший 

ум не создается, / В безмятежной жизни / Умная (букв.: острая) мысль не появится’. 

Ср. также глагольные сочетания со значением ‘жить мирно, спокойно’: алт. амыр-энчӱ, чалк. авыр, 

тув. тайбың, як. эйэлээхтик ‘мирно’; алт. нак ‘дружно’, эптӱ-jöптӱ ‘дружно, в мире и согласии’:  

алт. А-америка эмес болзо, амыр ла jӱрер эдим! [Кокышев 1980: 406] ‘Если бы не А-америка, я бы мирно 

жил!’; Эл-албатыга jаман этпезин, / Айылдаштарыла нак jатсын [Акулова 2003: 73] ‘Пусть народу 

плохое не делает, / Пусть с соседями дружно живет’; Ээк сагалы буурайганча, / азу сагалы атрайганча, 

/ Эптӱ-jöптӱ jуртазын [Акулова 2003: 73] ‘Пусть до поседения усов на подбородке, / До растопыри-

вания усов / живут в мире и согласии’. 

хак. Ибiре сағын кӧрзем, ол хомай хылых нимес, андағы даа ӱчӱн, пiстiӊ чон амыр чуртаан полар  

[Хан тигiр 1993: 9] ‘Когда я все это обдумал, это не плохой характер, из-за этого даже наш народ мирно 

жил, видимо’.  
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як. Ойох, эр буолан эйэлээхтик олорортон ордук туох дьол баар буолуой [Софронов 1964: 210] ‘Что мо-

жет быть счастливее, чем мирно жить в браке’. 

Свободная, вольная жизнь также имеет положительные коннотации, глаголы сочетаются со словами 

качественной семантики: алт. jайым, салдым, тув. хостуг ‘свободно’, шөлээн ‘вольно, спокойно’: 

алт. Акча бар эмес... салдым jÿрерге [Маскина 2020: 21] ‘Денег ведь нет, чтобы свободно жить’; Аҥдар-

куштарла айландыра таныш, jакшы, jайым jӱрген [Алтайские народные… 2002: 258] ‘Он был знаком 

со всеми зверями, птицами, хорошо, свободно жил’. 

тув. Ынаар ыракта хостуг, тайбың чурттап чоруур улус бо хире айыыл-халапты кайын билир [Танова 

2008: 80] ‘Откуда знать о такой угрозе людям, которые свободно, мирно живут там, вдалеке’. 

В языковой картине мира тюркских народов при описании жизни с точки зрения эмоционального 

отклика проживающего субъекта наибольший вес и наиболее высокую оценку получают такие харак-

теристики, как мир и спокойствие. Сильные эмоции, например счастье, радость и веселье, осмысля-

ются как отклонение от нормы, а характеристики на основе отрицательных эмоций по отношению 

к жизни как процессу встречаются редко.  

1.2.3.6. Рационалистические оценки жизни 

Рационалистические оценки связаны с практической деятельностью субъекта, его повседневным 

опытом. С точки зрения соответствия или несоответствия норме жизнь может характеризоваться как 

обычная, простая или отклоняющаяся от стандарта в том или ином отношении. С основными наиме-

нованиями жизни сочетаются прилагательные: алт. тегин в значении ‘простой, обычный, обыденный’, 

хак. олаӊай ‘обычный, простой’, алт. jӱс башка ‘разнообразный’, алт. саҥ башка ‘странный’: 

хак. Пiстiӊ олаӊай чуртас пар сыххан [Топоев 2007: 19] ‘У нас пошла обычная жизнь’. 

алт. «Салым дегени саҥ башка, jÿрÿм дегени jÿс башка» дегенин база катап санан кöрзö не болор? 

[Тӧлӧсӧв 1987: 114] ‘А что если еще раз поразмышлять над [словами]: «Судьба [бывает] странной, 

жизнь [бывает] разнообразной»’; Бу jӱрӱм деп неме база саҥ башка; сӱӱнедис, оморкойдыс, каткы-

радыс, космоско до чыга конодыс… [Укачин 1985: 110] ‘Эта штука жизнь такая странная: радуемся, 

гордимся, смеемся, даже до космоса добираемся…’ 

В глагольных сочетаниях дается нейтральная характеристика жизненного процесса: алт. араайынаҥ 

‘потихоньку’, чалк. кщещтын ‘понемногу’, хак. кӧӧлҷе ‘потихоньку, понемногу’: 

чалк. Қанду тьатсын? – Кщещтын тьатым изе ‘Как живешь? ‒ Понемногу живу’. 

хак. Кӧӧлҷе чуртап парчабыс ‘Потихонечку живем’. 

Образ жизни, связанный с местом проживания и типом деятельности человека, описывается такими 

прилагательными, как тув. көшкүн ‘кочевой’, сууржуң ‘оседлый’, боттаң ‘работающий вдалеке от се-

мьи, в другом месте’ (боттаң ‘один без спутника и багажа (о всаднике)’).  

В тувинском языке здесь обычно употребляется слово амыдырал: көшкүн амыдырал ‘кочевая 

жизнь’, сууржуӊ амыдырал ‘оседлая жизнь’. Однако в современных текстах и в речи носителей языка 

в некоторых контекстах слово амыдырал начинает замещаться лексемой чуртталга, например:  

тув. Чанагашче шанак оруу кирген соонда, сууржуң чуртталга эгелээн [Кенин-Лопсан 2010: 105]  

‘После того как сделали санный путь в Чанагаш, началась оседлая жизнь’; Харын көшкүн, малчын, 

аңчы тарамык амыдыралда, шагның кыш, чай ышкаш эргилдезинге хемчээн байдалдыг  

оюннар бар [Сарыг-оол 2008: 44] ‘В кочевой, скотоводческой и охотничьей жизни есть игры,  

в которые играют в разные времена года, как зимой, летом’. 

На место проживания в тувинском языке указывают такие лексемы, как көдээ ‘деревенский, сель-

ский’, хоорай ‘городской’, фронтучу ‘фронтовой’:  

тув. Монгуш Саваар-оол фронтучу амыдыралын сактып... [Кудажы 1984: 141] ‘Монгуш Савар-оол, вспо-

миная фронтовую жизнь…’ 
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В алтайском и чалканском языках в данном случае употребляется изафетная конструкция третьего 

типа: алт. городтыҥ jӱрӱми, чалк. городтыҥ тьадыны ‘городская жизнь’, алт. jурттыҥ jӱрӱми ‘сель-

ская жизнь’, колхозтыҥ jӱрӱми ‘колхозная жизнь’, алт. школдыҥ jӱрӱми, чалк. школныҥ тьадыны 

‘школьная жизнь’, алт. институттыҥ jӱрӱми ‘институтская жизнь’: 

алт. Бу сени городтыҥ jӱрӱми база тыҥ ла ӱреген эмтир! [Укачин 1985: 128] ‘Оказывается, тебя сильно 

попортила городская жизнь!’; Колхозтыҥ jӱрӱми jаҥы öзÿм алынган [Боочы jуртым… 2020: 103] 

‘Жизнь колхоза начала расти по-новому (букв.: новый рост взяла)’. 

чалк. Городтыҥ тьадыны ньемен полтыр ‘Оказывается, городская жизнь плохая’. 

В хакасском языке используется изафетная конструкция второго типа или прилагательное с аффик-

сом -дағы, обозначающее место:  

хак. Студент чуртазында, хайдағ даа сидiктер полза, чиит кiзiнiӊ кӧӊнi, сағызы позыныӊох чазы осхас, 

наа ла алҷасчатхан чахайах чiли, сiлiг, пӧзiк полча [Хан тигiр 1993: 8] ‘В студенческой жизни, хоть 

какие будут трудности, мысли, настроение молодого человека, подобно его же возрасту, словно только 

что распустившиеся цветы, красивые, высокие’; Аалдағы чуртас пос кӱстiг тыныбысхан [Хан тигiр 

1993: 25] ‘Сельская (букв.: та, которая в селе) жизнь вздохнула со свободной силой’.  

В последнем примере наблюдается персонификация жизни (тыныбысхан ‘вздохнула’). 

В данных сочетаниях участвуют только основные наименования жизни. 

Признаком хорошей жизни является достаток (прежде всего, изобилие скота), сытость. В тувинском 

языке представлено большое количество слов, обозначающих богатство, зажиточность: тодуг ‘сытый’, 

каас-чараш ‘пышный-красивый, обеспеченный’, чаагай ‘изобильный, богатый’. Часто парные слова 

содержат компонент тодуг ‘сытый’, что указывает на тесную связь понятий ‘богатство’ и ‘сытость’: 

тодуг-догаа ‘сытый, зажиточный, обеспеченный’, каас-тодуг ‘зажиточный’ (букв.: пышный-сытый); 

ср. як. баай-тот ‘зажиточный’ (букв.: богатый-сытый): 

тув. Каас-тодуг чуртталга, карак кызыл ажылда ‘Зажиточная жизнь в упорном труде’ (букв.: Пышная-

сытая жизнь, красный глаз в работе). 

як. Бу аныгы киһини баай-тот олох арыгыһыт оҥорор [Далан 1978: 222] ‘Богатая жизнь делает совре-

менного человека алкоголиком’. 

В алтайском речевом этикете в качестве благодарности за угощение принята формула тойгон-ток 

‘насытился-сытый’. Парное слово тойу-ток ‘сытый’ (букв.: сытый-сытый) характерно в первую оче-

редь для текстов, описывающих улучшение жизни в послереволюционные и послевоенные годы: 

алт. Совет јаҥ биске јаҥыс ла jӱзӱн-башка машиналар, тракторлор ло тойу-ток jӱрӱм берген эмес [Ука-

чин 1985: 327] ‘Советская власть дала ведь нам не только разные машины, тракторы, сытую жизнь’. 

Прилагательное бай ‘богатый’, как правило, сочетается со словом jадын в значении ‘семейно-быто-

вая жизнь’: 

алт. Карагаевтер бай jадынду улус эмтир ‘У Карагаевых жизнь [материально] богатая (букв.: с богатой 

жизнью люди), оказывается’; Койонго мында jыргалду jÿрÿм: jем ле курсак айландыра толтыра  

[Сабашкин 1984: 69–70] ‘Зайцу здесь вольготная жизнь (букв.: праздничная жизнь): пропитания и еды 

вокруг полно’. 

В этом примере также указывается на ‘обеспеченность’, но со словом jӱрӱм сочетается прилагатель-

ное jыргалду ‘праздничный, вольготный’. 

В хакасском языке прилагательные тох ‘сытый’ и пай ‘богатый’ сочетаются с одной и той же лек-

семой чуртас: 

хак. Ол аар чылларда тох чуртастаӊар сағынарға даа килiспеен ‘В те тяжелые годы о сытой жизни даже 

и не приходилось думать’; Улуғ городта полған на кiзiнiӊ чуртазы пай полча ‘В большом городе у лю-

бого человека жизнь богатая (в духовном отношении)’. 

Для выражения значения ‘жить в достатке’ бытийные глаголы сочетаются с широким кругом раз-

нообразных лексических средств: алт. арга-чакту / аргалу-чакту ‘зажиточно’ (с глаголом jат-); 

хак. пай ‘богато, зажиточно’, пик ‘крепко, зажиточно’, чалк. пай, тув. бай ‘богато’, тув. бай-шыдалдыг 

‘богато-зажиточно’, бай-шыырак ‘богато-крепко’, тодуг-догаа ‘зажиточно’ (букв.: сыто):  

алт. Зоя ла Амыр арга-чакту jадып jат ‘Зоя с Амыром живут зажиточно’. 
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чалк. Улар пай тьатыр ‘Они живут богато’. 

хак. Минiӊ хасты-хазинiм пик чуртапчалар ‘Мои свекровь со свекром живут богато’; Оларныӊ туған-

нары прайзы даа пай чуртапчалар ‘Почти все их родственники живут богато’. 

тув. Коданың ак-тыр, Яндай. Паш долу. Бай-шыырак чурттаар-дыр сен [Серен-оол 1995: 122] ‘Стадо 

твое здоровое-обильное (букв.: белое), Яндай. Чаша (чугунная) полная. Богато-зажиточно будешь 

жить’; Чүгле бодунуң карак кызыл ажылының ачызында шыдалдыг-бай, тодуг-догаа чурттап чо-

раан [Танова 2008: 3] ‘Только благодаря своему усердному и старательному труду он жил богато-

сыто’. 

Признаком плохой жизни может быть материальное неблагополучие: алт. тӱреҥи ~ тув. түреңги 

‘нищий, бедный’; алт. jокту ‘бедный’ (с существительными jӱрӱм и jадын); як. аас-туор олох ‘голод-

ное существование’; чалк. тьоқту ‘бедно’ (как правило, с глаголом), хак. хол хысха чурта- ‘жить 

в нужде, бедности’ (букв.: рука коротка жить): 

алт. Нениҥ учун олордо мындый jокту jӱрӱм? ‘Из-за чего у них такая бедная жизнь?’ 

тув. Ол күжүр амытан кончуг түреңги амыдыралды көрүп чорааш, назыны кыраан [Кенин-Лопсан 2010: 

101] ‘Это бедное существо, прожив очень бедную жизнь, состарился’. 

чалк. Апщащ ле куртьящ тьоқту тьатқыныр ‘Дед с бабкой жили бедно’. 

хак. Тропиннiӊ кiзiлерi хол хысха чуртапчалар ‘Семья Тропиных живет бедно’. 

В якутском языке очень богатая, изобильная жизнь представляется как жизнь в олонхо (эпическом 

произведении): олоҥхо олоҕо (букв.: жизнь [как] в олонхо). Также используются прилагательные дэлэй 

‘изобильный, богатый; щедрый’, уйгулаах ‘изобильный, богатый’: 

як. Эмээхситтэр эрэйдээхтэр! Олох уларыйбытын, билиҥҥи дэлэй олоҕу өйдөөбөттөр! [ТСЯЯ 2006: 239] 

‘Бедные старухи! То, что жизнь изменилась и сейчас она в изобилии (букв.: вольготная жизнь), не по-

нимают!’; Олоҥхо бар дьон уйгулаах олоҕун туһугар ханнык да ыарахаттартан толлубакка хорсун-

нук охсуһарга ыҥырар ‘Олонхо призывает отважно бороться ради изобильной, богатой жизни всех 

людей, не боясь никаких трудностей’; ...Сандаарар халлааннаах Уйгулаах олохтоох Олоҥхо дойдутун 

курдук Улуу да алгыстаах дойду Баар да буолар эбит диэн, Бэри диэн бэккиһээтим, Сөрө диэн сөхтүм 

[Никифоров 2012: 45] ‘...Я очень удивлялся и восторгался тому, что существует, оказывается, такой 

край на земле, с настолько великим благословением, как родина Олонхо с сияющим небом, изобиль-

ной жизнью’.  

Перечисленные характеристики жизни не исчерпывают всего их многообразия, однако они явля-

ются основными, наиболее частотными в рассматриваемых языках, встречаются в художественной  

литературе и фольклоре.  

Традиционное понимание хорошей жизни отражается в благопожеланиях: 

алт.  Айыл-jуртыгар амыр турзын, 

Азыраган балдараар ырысту болзын, 

Алкы бойыгар су-кадык jÿрÿгер, 

Аргалу-чакту jакшы jадыгар! 

‘Пусть ваша семья мирной будет, 

Пусть дети, которых растите, счастливыми будут, 

Сами здоровыми ходите, 

Состоятельно, хорошо живите’. 

алт. Айыл-jуртыгар амыр турзын, мал-ажыгар кöптöп ле jатсын! ‘Пусть ваша семья мирной будет, 

пусть ваш скот увеличивается!’ 

хак. Хаҷан даа хазых чӧрiӊер, 

Чуртазыӊар чарых ползын, 

Сағызыӊар тиреӊ ползын!  

[Султрекова 2007: 10] 

Всегда ходите здоровыми, 

Пусть жизнь ваша будет светлой, 

Пусть мысли ваши будут глубокими! 

Таким образом, рассмотренные характеристики жизни представляют ее как данную свыше один раз 

и лишь на короткий срок. В этом особая ценность жизни, поэтому нельзя проживать ее бессмысленно, 

впустую. Жизнь в этом светлом, лунно-солнечном мире светла, красива, священна, гармонична. Чело-

век должен жить, не нарушая ее гармонию, соблюдая меру во всем, оставаясь в ладу с окружающим 

миром. Жить хорошо – значит жить мирно до старости, со своей семьей, иметь детей, достаток, заслу-

женное уважение людей. Жить плохо – значит жить в несчастьях (прежде всего, это потеря близких), 

в бедности. Жить неправильно – значит бесцельно проводить жизнь, в пьянстве, праздности, заботясь 

только о себе, не думая о завтрашнем дне. 
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1.2.3.7. Временные характеристики жизни 

Жизнь может описываться как процесс, имеющий временную протяженность, представленный от-

дельными периодами времени. Временные характеристики определяются только для основных лексем 

со значением ‘жизнь’ во всех рассматриваемых языках, кроме тувинского, чалканского и барабинско-

татарского языков, в которых, кроме основных лексем, с темпоральной лексикой сочетаются и некото-

рые другие. В тувинском языке для указания на протяженность жизни используется лексема назын, 

при характеристике временных периодов возможно употребление двух лексем ‒ амыдырал и назын. 

Это специализированные лексические средства, предназначенные для характеристики временны́х ас-

пектов жизни человека. Таким образом употребляются следующие лексемы со значением ‘жизнь’: 

алт. jӱрӱм, чалк. тьадын, тьадын-тьӱрӱм, қоноқ, тьадын-қоноқ, хак. чуртас, шор. чадыг, тув. амыды-

рал, назын, як. олох, б.-тат. ҕомер. 

В этой группе процессуальные признаки жизни можно условно сопоставить с аспектуально-темпо-

ральными характеристиками: жизнь развертывается во времени, она может быть долгой или короткой, 

длиться неограниченное количество времени ‒ вечно, а может иметь временной предел; выделение тех 

или иных отрезков жизни осуществляется относительно текущего момента: жизнь может протекать 

одновременно с моментом речи, может относиться к предшествующему точке отсчета периоду или 

следовать за ним. 

1) Длительность жизни 

Продолжительность жизни описывается посредством прилагательных, обозначающих как про-

странственную, так и временную протяженность: алт., чалк., хак., б.-тат. тув. узун ~ як. уһун ‘длинный’, 

алт. узак ‘долгий’, чалк. уйур ‘долгий’, алт. учы-куйузы jок ‘бесконечный’; алт., чалк., хак., тув. кыска 

~ қысқа ~ хысха ‘короткий’, як. кылгас ‘короткий’: 

алт. Jÿрÿм учы-куйузы jоктый, бу Кадын-талайдыҥ агыныдый, качан да тӱгенбестий билдирген. Je, je… 

[Тӧлӧсӧв 1987: 178] ‘Жизнь как будто бесконечная, как течение этой большой Катуни, казалось, что 

никогда не иссякнет. Но, но…’; Кӧр лӧ jÿреер, бу бала узак jÿрÿм jÿрер [Тӧлӧсӧв 1987: 84] ‘Вот посмот-

рите, этот ребенок проживет долгую жизнь’; Jӱрӱм тегин де кыска... [Кокышев 1980: 223] ‘Жизнь 

и так коротка’. 

чалк. Ол уйур тьатқын, тьадыны узун ‘Он долго жил, жизнь длинная’; Теғен да қысащ jадынны айдет 

jадатан, қанду анду понон, пыр кирези jоқ, пойыҥныҥ да jадыныҥ jоқ, киҗлерғе да jадын перғени jоқ 

‘Жизнь – и без того короткую, так (бессмысленно) проживать, как же так, никакого желания,  

у самого-то жизни нет, и людям-то жизни не дает’ [Языки и фольклор… 2020: 162]. 

хак. погов. Кӱнi узунныӊ – чуртазы хысха ‘[У кого] день длинный – жизнь коротка (т. е. у ленивого, кому 

кажется от безделья, что день длинный, на самом деле жизнь коротка) [ХРС 2006: 215]; Полган на кiзi 

позынынъ узун нимес чуртазын амыр чуртап аларга сағынча [Кильчичаков 1961: 98] ‘Каждый человек 

хочет свою недлинную жизнь спокойно прожить’; Ол пу чатхан чазы-тағлардаӊ пасха хысхаҷах чур-

тазында паза ниме кӧрбеен, аннаӊар чоохтаҷаӊ ниме чоғыл [Хан тигiр 1993: 42] ‘Он в своей коро-

тенькой жизни кроме этих гор и степей больше ничего не видел, поэтому нечего и рассказать’. 

тув. Чуртталга узун болгаш төнчү чок [Куулар 2010: 6] ‘Жизнь длинная и не имеет конца’; ...кижиниӊ 

чуртталгазы ол хире кыска, шай хайнып чадап чыдырда-ла, бир көөрүңге карак чивеш аразында 

төнүп калган болур [Даржай 1995: 27] ‘…человеческая жизнь настолько коротка, что, пока чай 

не успевает свариться 49, смотришь, [она] кончилась в один миг’. 

як. Кини Эйигин эҕэрдэлээн Туойбут дорҕооно Үс дойду үрдүнэн Умуллубакка-уурайбакка Уораһыйан-ду-

ораһыйан, Уһун олох устатыгар Удьуор-билэ дьонугар Умуннарыа суоҕа... [Софронов 1965: 290] ‘Звук 

пения, которым он тебя рано поприветствовал, не забудется на протяжении длинной жизни потом-

ками, не погаснет его раскатистый звук над тремя мирами...’ 

В тувинском языке прилагательные узун ‘длинный’ и кыска ‘короткий’ сочетаются со словом назын 

‘возраст; прожитая жизнь; отмеренная человеку жизнь’: 

тув. Тенек кижиниң назыны кыска, хөглүг кижиниң назыны узун [Кенин-Лопсан 2000: 37] ‘Жизнь дурака 

коротка, жизнь веселого человека длинна’. 

 
49 У тувинцев традиционной единицей измерения времени является отрезок, необходимый для приготовления 

чая. 
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В барабинско-татарском слово тормыш ʻжизньʼ преимущественно характеризуется качественными 

прилагательными и описывается как ‘легкая’ или ‘тяжелая’, а ҕомер – как ‘долгая’ или ‘короткая’ (узун 

ҕомер ʻдолгая жизньʼ, қысқа ҕомер ʻкороткая жизньʼ), хотя имеется также благопожелание Йӓшӓмӓк 

тормышум узун болзын! ʻПроживаемая моя жизнь длинной пусть будет!ʼ. 

В алтайском и хакасском языках устойчивое сочетание «указательное местоимение бу ~ пу ~ по 

‘этот’ + лексема ‘прожитые годы’ (алт. jаш ~ чалк. тьаш ~ хак. час, тув. назын) в лично-притяжатель-

ной форме 1-го л. ед. ч. Дат. п.» приобретает значение ‘за всю жизнь’ (букв.: до этих прожитых лет) 

и указывает на длительный период времени:  

алт. Сендий ле јаман сагышту кижини бу јажыма кӧрбӧдим [Суразаков 1985: 26] ‘Такого плохого чело-

века, как ты, я ни разу не видел за все прожитые мои годы’. 

хак. По чазыма мындағ улуғ хыйалға урунмаан полғам ‘За всю мою жизнь я еще не встречал такое боль-

шое горе’. 

В чалканском употребляется лексикализовавшаяся форма 3-го л. ед. ч. в Дат. п. по jажына, в алтай-

ском – эр-jажына (редко в 1-м л. ед. ч.: эр-jажыма); ср. алт., чалк. наречие jажына ‘всю жизнь’. 

чалк. По тьажына тьу да полвады, тьу да кöрведым ‘За всю мою жизнь чего только не было, чего 

я только не видел’. 

алт. Эр-jажына колхозто иштегем ‘Всю жизнь я работал в колхозе’; Оныҥ ӱстине мен эр-јажыма тай-

гада јӱрген кижи... [Укачин 1985: 62] ‘К тому же я всю свою жизнь прожил в тайге’. 

В тувинском языке сочетания лексемы назын, обозначающей нынешнюю, проживаемую сейчас 

жизнь, с местоимением бо ‘этот’ часто употребляются в эмоционально окрашенных и экспрессивных 

предложениях с усилительным значением: бо назынымда (букв.: в этой моей жизни), бо дириг назы-

нымда (букв.: в этой живой жизни моей), бо чораан назынымда (букв.: в этой идущей своей жизни), 

бо чораан дириг назынымда (букв.: в этой идущей живой жизни):  

тув. Сен ышкаш ырлаар кижини бо чораан назынымда черле дыңнап көрбээн мен [Кенин-Лопсан 2000: 

328] ‘Никогда в этой моей идущей жизни не слышала такого поющего человека, как ты’. 

При основном глаголе со значением ‘жить’ в рассматриваемых языках широко употребляются наре-

чия, характеризующие продолжительность жизни человека или продолжительность его пребывания 

в том или ином месте: алт., хак. узак ‘долго’, хак., чалк. ӱр ~ тув. үр ‘долго’; алт. jажына ‘всю жизнь’:  

алт. Зыряновтор мында узак jатпагандар, городтен кöчö бергендер ‘Зыряновы тут долго не жили,  

в город переехали’; Бис мында ла jажына jатканыс, мында ла иштегенис ‘Мы здесь всю жизнь жили, 

здесь и работали’. 

чалк. Тайдым матап ӱр тьатқын ‘Мой дед очень долго жил’; Тьажына по мынде тьатқымыс  

‘Всю жизнь здесь жили’. 

хак. Ууҷам ол улуғ городта узах чуртап салды ‘Бабушка моя в том большом городе долго прожила’. 

тув. …сыын үнү дыңнап чорааш ындыг болганнары ол бе, ийи кырган-авам дыка үр чурттааннар-дыр 

ийин [Кудажы 1984: 214] ‘…возможно, из-за того, что они слышали рев марала, две мои бабушки про-

жили ведь очень долго’. 

Глагольными конструкциями описывается изменение длительности жизни. При этом ‘жизнь’ может 

выступать в роли как субъекта, так и объекта действия:  

‒ жизнь как субъект действия может укорачиваться сама по себе: 

хак. Чир алтында кiзi чӧрiмi хысхарапча [Балтыжаков 1964: 34] ‘Под землей у человека жизнь укорачи-

вается’. 

‒ жизнь как объект воздействия укорачивается под влиянием внешних сил: 

шор. Чадыйымны қорат салып / Мен қалғанда ӱргӱнчам. / По қалғанда ӱргӱн парып, / Кедре кӧрӱп ылғап-

чам (Апшый сарыны) [Костачаков 1994: 79] ‘Жизнь моя сокращается (букв.: сокращают), / Тому, что 

осталось, радуюсь. / Этому оставшемуся радуясь, / Отвернувшись, плачу’ (Песнь старика). 
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2) Периоды жизни человека 

Понятие ‘жизнь’ делится на отрезки, периоды (настоящее, прошлое, будущее): алт. эмдиги,  

чалк. эме, хак. амғы ~ тув. амгы ~ як. аныгы ‘теперешний, современный’; алт. бӱгӱнги ~ чалк. пийине 

(пине) ~ хак. пӱӱнгi ~ тув. бөгүнгү ~ як. бүгүҥҥү ‘сегодняшний, настоящий, современный’; чалк. таҥда 

~ хак. таӊдағы ‘завтрашний, будущий’; чалк. кеҗене ‘вчерашний, прошлый’; алт. озогы, чалк. пуруна 

~ хак. пурунғы ~ тув. бурунгу, як. урукку ‘прежний’, алт. jаҥы ~ чалк. тьаа ~ хак. наа ~ тув. чаа ~  

як. саҥа ‘новый’:  

алт. Эмдиги jÿрÿм алындагызынаҥ чик jок артык, иш эки-ÿч катапка jеҥилген [Тӧлӧсӧв 1987: 63] ‘Совре-

менная жизнь намного лучше прошлой, работа стала в два-три раза легче’; Кижи алдындагы jӱрӱм-

коногын от jaрыдып кöрбöгöн [Чунижеков 2013: 72] ‘Человек будущую жизнь не видел, освещая све-

том’. 

чалк. Эме тьадын кен полқан, магазинырде пес ниме пар ‘Современная жизнь стала хорошей, в магази-

нах все есть’; Пине тьадын най тьақшы полпан ‘Теперешняя жизнь стала очень хорошей’; Тье эме 

пысте тьа тьадын паштылыр, пес тьақшы полыр ‘Теперь у нас начнется новая жизнь, будет все 

хорошо’; Кеҗене тьадын кӱщ полгын, таҥда тьадынарыс тьазылпар ‘Прошлая (вчерашняя) 

жизнь была сложной, будущая (завтрашняя) жизнь наладится’. 

хак. Пiстiӊ поэт-писательлер пӱӱнгi чуртастаӊар талазығлар апарчалар ‘Наши поэты и писатели ведут 

яростные споры о сегодняшней нашей жизни’; «Хынысха ла састырба» пьесазында Шулбаева пiстiӊ 

иӊ «ағырығ» сурығларға теелче. Ол пiстiӊ амғы чуртазыбыстаӊар [Шулбаева 1997: 6] ‘В своей пьесе 

«Не вини любовь» Шулбаева задевает наш самый болезненный вопрос. Это о нашей современной 

жизни’; Чоох-чаахнаӊ азыранчабыс, мыннаӊ аархы чуртастаӊар чоохтасчабыс [Хан тигiр 1993: 9] 

‘С разговорами едим, говорим о будущей жизни (букв.: отсюда дальше жизни)’; Ол чоохтаптыр: кем 

ӱгренмес, ол кiзi хаҷан даа харасхы чуртастаӊ сых полбас, наа чуртасты даа пӱдiр полбас [Тиников 

1982: 23] ‘Он говорил, оказывается: кто не будет учиться, тот человек никогда не сможет выйти из 

темной жизни, и новую жизнь не сможет построить’; Наа чуртас пастирбыстар ‒ колхоз! [Кильчи-

чаков 1961: 11] ‘Новую жизнь начнем – колхоз!’ 

шор. Таштында наа чел арыг, / Маттап тынымға кирча. / Ажа наа чадыг / Қарба қагжырап келча [Ко-

сточаков 1994: 77] ‘Снаружи новый ветер веет, / Мощно в душу мою проникает. / Может быть, новая 

жизнь, / Снегом поскрипывая, (ко мне) идет’. 

тув. Кол нуруузунда Тываның бурунгу амыдыралынга холбашкан чүвелер айтырар, ынчан-на хөглүүм кон-

чуг апаар [Кенин-Лопсан 2000: 163] ‘В основном он спрашивал о вещах, связанных с прежней жизнью 

Тувы, тогда-то я становился очень веселым’. 

як. Аныгы олох тэтимигэр саха тыла, култуурата, үгэһэ симэлийбэтин туһугар, аныгы технологиялары 

кытта тылбытын кэккэлии сайыннарыахтаахпыт [Кэскил 2020] ‘Чтобы якутский язык, культура 

и традиции не исчезли бесследно в темпе современной жизни, мы должны развивать наш язык бок 

о бок с современными технологиями’; Илбиркэй таҥастаах, аччык истээх да буоллаллар бэйэлэрин 

дьиэлээх дьонунан, саҥа олох дьонунан ааҕыналлар [Мординов 1944: 206] ‘Хоть у них и одежда изо-

драна, и желудок пуст, себя считают людьми, у которых есть дом, людьми новой жизни’; Бу ким 

бэлэмигэр төрөөн-үөскээн, кыһалҕата суох үөрэнэ сылдьарбыт буолуо, бу бүгүҥҥү дьоллоох олохпу-

тун кимнээх тэрийбиттэрэ-айбыттара буолуой диэн эһиги, ама, биирдэ эмэтэ санаан аһарбаккыт 

дуо? [Данилов 1977: 212] ‘Вы никогда не задумывались, благодаря кому вы родились и учитесь без 

забот, кто создал эту нашу сегодняшнюю счастливую жизнь?’; Дьэ, арыый өйдөнөн эрэбин, онон саҥа 

олох олорон көрүөхпүн баҕарабын [БТСЯЯ 2010: 391] ‘Вот начинаю умнеть, поэтому хочу попробовать 

жить новой жизнью’. 

В языке барабинских татар лексема тормыш, сочетаясь с прилагательным йаӊа ʻновыйʼ, приобре-

тает значение ʻсемейная жизнь новой семьиʼ: йаӊа тормыш ʻсемейная жизньʼ (букв.: новая жизнь). 

Периоды жизни могут также обозначаться многозначной лексемой алт. алдындагы ~ чалк. алынде 

~ хак. алнындагы ‘находящийся впереди; предшествующий; прежний, прошлый; будущий’, которая 

в зависимости от контекста может иметь значение ‘прошлое’ или ‘будущее’. Обращает на себя внима-

ние совмещение антонимичных значений в одной лексеме. Н. Д. Арутюнова так объясняет модель пути 

во времени, отразившуюся в русском языке: «В представлении ветхого человека по проложенному 

во времени Традиционному пути впереди шествуют пред-ки, потом идут потом-ки, след-ом за перво-

проход-цами след-уют их по-след-ователи. Прошедшее (ушедшее) открыто взгляду путников. Будущее 

открывается им по мере перехода в настояще-прошедшее… Путник обращен лицом вперед по ходу 
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движения… В модели Традиционного пути люди идут по следам своих пред-шественников: они обра-

щены лицом в прошлое… Направление движения модели Традиционного пути можно графически 

представить двояко: слева направо и справа налево» [Арутюнова 1998: 689–690].  

Путь жизни, по которому идет человек, делится на уже пройденный, остающийся позади, и еще 

неизведанный участок впереди: 

алт. Кижи алдындагы jӱрӱм-коногын от jaрыдып кöрбöгöн [Чунижеков 2013: 72] ‘Человек будущую 

(букв.: ту, которая впереди) жизнь не видел, освещая светом’. 

чалк. Алынде тьадыны – от тьарыт кем кöрген [Кандаракова 2017: 65] ‘Жизнь впереди, кто видел, осве-

тив огнем’; Алынде полтын тьадыны, алде парып кем кӧрдын ‘То, что должно быть впереди, кто ви-

дел, вперед пройдя’.  

хак. Пiстiӊ чоныбыстыӊ революция алнындағы чуртазы харасхы паза туюх полған ‘Дореволюционная 

жизнь нашего народа была темной и глухой’. 

При этом по мере продвижения человека по жизни пройденный путь увеличивается, а путь впереди 

укорачивается: 

алт. кийни узаган / ыраган, алды кыскарган / jууктаган ‘большая часть жизни прожита’ (букв.: то, что 

позади, удлинилось / удалилось, то, что впереди, укоротилось / приблизилось; о старом человеке) 

[АРФС 2005: 132–133]. 

як. Инним кылгаабыт, кэнним уһаабыт киһибин ‘Я человек, у которого [дорога] спереди стала короче, 

а сзади – длиннее’ (так говорили старики, сожалея об уходящей жизни). 

Отмечаются периоды жизни человека, связанные с возрастом (детство, молодость, девичество): 

алт. jаш, хак. чиит ‘молодой’; алт. кичинек ‘маленький’:  

алт. Эҥир сайын айылдыҥ ээзи ӱй кижи ажанып ла алза, јаш тужындагы jӱрӱмин эске алынып отуратан 

[Кокышев 1980: 15] ‘По вечерам хозяйка, как только покушает, вспоминала свою жизнь в детстве 

(букв.: ту, которая в молодое время была)’.  

хак. Армияа парарға чит парған кiзiнiӊ ол туста позыныӊ чиит чуртазы парох полған [Хан тигiр 1993: 

8] ‘У человека, у которого пришло время пойти в армию, в то время тоже была своя молодая жизнь’; 

фольк. мӧге чуртас ‘вечная жизнь, т. е. человек, его деяния остаются в людской памяти’. 

У хакасов прохождение всех возрастных периодов можно назвать полной жизнью; такая жизнь счи-

тается счастливой:  

хак. Кiзi чуртазы тӧрт кизекке чарылча – олған тузы, чиит тузы, теен парған тузы паза кирi тус. Пу 

прай тустарны ирткен кiзi – часкалығ. Ол чуртастыӊ чiрчезiн тооза iскенi полча [Торосов 2013: 83] 

‘Жизнь человека делится на четыре части – детство, юность, средний возраст, старость. Человек, про-

шедший все эти возраста, счастливый. Значит, он выпил полную чашу жизни’. 

В алтайском языке используются также изафетные конструкции с компонентами-существитель-

ными, называющими определенный возраст: алт. бала ‘детский’ (бала ‘ребенок’), кыс ‘девичий’ (кыс 

‘девочка’):  

алт. Майну – Jыламаштыҥ jиит тужы, оныҥ кыс jӱрӱминиҥ ачу сызы [Укачин 1985: 360] ‘Майну –  

молодость Дьыламаш, боль ее девичьей жизни’; Ол сала да берерде, энезин jааназына бодоп, jаан ке-

ректебей, бойыныҥ бала jÿрÿмиле jÿрÿп jаткан [Маскина 2020: 138] ‘Когда даже она уехала, считая 

свою мать за бабушку, особо не считаясь [с ней], [Айана] жила своей детской жизнью’. 

В тувинском языке со словом назын образуются словосочетания, называющие разные периоды 

жизни человека и их характеристики, начиная с детского возраста и заканчивая старостью. Особенно 

подчеркивается молодой, цветущий возраст: чалыы назын ‘юность’, ‘юный возраст’, назы / назын  

халыыны ‘очень молодой и зрелый возраст человека’ (букв.: жар жизни), хып дээн назында ‘во цвете 

лет’, хып дээн чалыы назын ‘удалая молодость’, кидин түлүк аныяк назын ‘самый молодой возраст’ 

(букв.: самый разгар молодой возраст): 

тув. Чалыы назын өйүнде дытче үнер, чөнүк назын өйүнде даянгыыш тудар [Кенин-Лопсан 2000: 42] 

‘В молодости на лиственницу взбираются, в старости на трость опираются’. 

Традиционные и религиозные буддийские представления тувинцев, связанные с течением жизни 

человека, получили отражение в устойчивых сочетаниях и паремиях с лексемой назын: мөңге назын, 
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кезээ назын ‘вечная жизнь’, дириг назын ‘проживаемая (сейчас) жизнь’ (букв.: живая жизнь), соңгу 

назы / назын ‘следующая жизнь’ (букв.: северная жизнь), сөөлгү назын ‘загробная жизнь, жизнь после 

смерти, следующая жизнь’ (букв.: последняя жизнь); мурнуку назын ‘предыдущая жизнь’, башкы 

назын (букв.: первая (южная) жизнь) – по религиозным представлениям, жизнь человека на земле 

до его смерти [ТСТЯ: 233]. 

тув. Буянныг кижилер соңгу назынында сылдыс оранынга чурттаар деп улустуң чугаазын-даа олар 

дыңнааннар [Танова 2008: 54] ‘Они слышали от людей, что благодетельные люди в следующей жизни 

живут в звездном краю’; Эр кижи чоруун чогудуп албас болза / эр кижиниң аян-чоруу соксаар болза, 

соңгу назынында дөңгүр көк буга болуп төрүттүнер ‘Если мужчина не завершает своего дела / если 

прекратится путешествие мужчины, то в следующей жизни он переродится в безрогого синего быка’. 

Примечательно, что в тюркских языках отсутствует изафетная конструкция с семантикой начало 

жизни.  

В следующем шорском примере словом паштапқы ‘первый, начальный’ определяется период 

жизни:  

шор. Паштапқы чадыгда / Эрим чаккийактар / Маа маңзай сыйлаан. / Қалғанчы чылда / Пир чаккийек 

да кӧрбедим [Арбачакова 2001: 124] ‘В начале (букв.: в первой, начальной) [совместной] жизни /  

Муж цветы / Мне часто дарил. / В прошедшем году ни одного цветка не увидела’. 

Очень редки примеры, где указывается на начало жизни человека как таковой:  

хак. Пу пала, ах чарыхха даа сығарға маӊнанмин, амохтаӊ «минмiн» тiпчеткен осхас. Мына пiди  

пасталча полбас па полған на кiзi чуртазы [Костякова 2010: 76] ‘Этот ребенок, еще не успев  

появиться на белый свет, словно уже сейчас говорит «это я». Вот так, видимо, начинается жизнь каж-

дого человека’. 

В языке чаще получает выражение представление о начале какого-то периода жизни. Его отражают 

сочетания лексемы ‘жизнь’ с глаголами: алт. баштал- ~ чалк. паштыл- ~ хак. пастал-, тув. эгеле- 

‘начинаться’, алт. башта- ~ хак. паста- ‘начинать’: 

алт. Јуу божордо, јаҥы јӱрӱм башталды ‘Когда война окончилась, началась новая жизнь’; Оноҥ ол тӱр-

медеҥ келеле, јаҥы jӱрӱм баштаган [Укачин 1985: 332] ‘Потом он, вернувшись из тюрьмы, начал  

новую жизнь’. 

чалк. Тьа тьадын паштылгын ‘Новая жизнь началась’. 

хак. Наа чуртас пастирбыстар – колхоз! [Кильчичаков 1961: 11] ‘Новую жизнь начнем – колхозную!’; 

Ӧлерге ам даа ирте, аарлиим, мин чаратпинчам, чуртас ам на пасталча [Кильчичаков 1961: 36] ‘Уми-

рать еще рано, дорогой мой, я не разрешаю, жизнь только сейчас начинается’ (в этом случае также 

речь идет не о жизни человека в целом, а о ее периоде). 

тув. Чанагашче шанак оруу кирген соонда, сууржуң чуртталга эгелээн. [Кенин-Лопсан 2010: 105] ‘После 

того, как сделали санный путь в Чанагаш, началась оседлая жизнь’. 

По-видимому, в сознании языковых коллективов начало жизни не было обозначено так же четко, 

как ее конец. Оно начиналось не с рождения, а еще в утробе матери. Значим был именно факт рожде-

ния, появления на свет. Кроме того, возможно, в начале своей жизни ребенок еще не осознавался в пол-

ной мере как человек. Так, у алтайцев по отношению к ребенку употребляется слово неме ‘вещь’: Огош 

немени не адылар?! ‘Зачем ругать маленького (букв.: маленькую вещь)?!’. 

Семантику окончания жизни или какого-то жизненного периода (в этом случае при слове ‘жизнь’ 

стоит определение) выражает глагол со значением ‘заканчиваться’ (алт. божо- ~ чалк. пожо-; хак., 

чалк. тозыл-; б.-тат. бöт-), шор. тозы- ‘завершать’: 

хак. Чааскалығ чуртас тоозыл чӧрiбiстi ‘Закончилась счастливая жизнь’. 

шор. Мен, кижи чадыйын чат тоозыбыссам, / Меең тыным / Эрлик черинде мееңме пирге тынанзын 

[Арбачакова 2001: 38] ‘Когда я, жизнь человека прожив, [ее] завершу, / Пусть моя душа / На земле 

Эрлика со мной вместе живет’ (в данном примере речь идет об окончании определенного периода 

в жизни человека (кижи чадыйы), в то время как душа его будет продолжать жить (тыным тынанзын)).  
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В следующих примерах речь идет именно о завершении жизни: 

алт. Jÿрÿм учы-куйузы jоктый, бу Кадын-талайдыҥ агыныдый, качан да тӱгенбестий билдирген. Je, je… 

[Тӧлӧсӧв 1987: 178] ‘Казалось, что жизнь бесконечная, что никогда не закончится. Но, но…’ 

чалк. Анда тьадын тозылқан / Салда тутқан кижи тьоқ ‘Там жизнь закончилась / Нет человека, кото-

рый держал пашню’ [Кандаракова, 2017: 42]; Тьадыны пожопан ‘Жизнь его закончилась’.  

тув. Сапер кижи чазыг кылбас деп чугаалажып турар, бир эвес ол оода чаңгыс катап эндег кылыр болза, 

ооң чуртталгазы төнер – өлүр [Кудажы 1999: 75] ‘Говорят, что сапер не должен делать ошибку, если 

он хоть раз допустит оплошность, его жизнь закончится – умрет’. 

б.-тат. тормыш бӧткӓн ʻжизнь закончиласьʼ. 

Алтайский глагол тӱген- в сочетании с существительным jӱрӱм, означающий завершение жизни, 

имеет значение ‘иссякать’, он указывает на то, что иссякло отмеренное человеку определенное время 

жизни:  

алт. Мынайып ла оо-боо согулып ла jӱргенчеес, бот сеге jӱрӱм тӱгенген [Тӧлӧсӧв 1987: 153] ‘Пока вот так 

там-сям бьемся, вот тебе жизнь закончилась’. 

Таким образом, у жизни могут быть выделены временные и пространственно-временные характе-

ристики: она может быть долгой, длинной, короткой. В алтайском языке она имеет и чисто простран-

ственное измерение: бескрайняя, большая, широкая, что позволяет представить ее в алтайской языко-

вой картине мира как пространство, простирающееся по горизонтали и по вертикали. Пространствен-

ные метафоры, относящиеся к жизни, протекающей во времени, указывают на определенную ориента-

цию относительно человека, находящегося в какой-либо точке своего жизненного пути: ‘впереди’, 

‘сзади’. Образ жизни как пространства находит отражение и в других именных и глагольных сочета-

ниях. Некоторые характеристики жизни говорят о ее персонификации, которая осуществляется также 

посредством глагольных сочетаний. 

1.2.4. Образы жизни в языковой картине мира тюркских народов Сибири 

На основе анализа языкового материала можно выделить несколько образов, важных для картин 

мира тюркских народов Сибири:  

1) жизнь – время;  

2) жизнь – пространство (и его разновидности): 

жизнь – дом (тув.); 

жизнь – дорога – судьба;  

жизнь – река;  

жизнь – нить (образ, связанный с образом пути). 

3) жизнь – живое существо:  

жизнь – учитель; 

жизнь – мать (хак.). 

4) жизнь – способность видеть и воспринимать окружающий мир: 

жизнь – огонь. 

1.2.4.1. Жизнь – время 

В языке проявляется естественная неразрывная связь понятий ‘жизнь’ и ‘время’, так как «жизнь 

протекает во времени и подчинена его законам» [Арутюнова 1999: 689].  

Среди именных репрезентантов концепта ЖИЗНЬ представлены слова с первичным значением,  

указывающим на временной отрезок (день, сутки). Вторичное их значение в хакасском и чалканском 

языках – ‘жизнь’. В отдельных случаях эта закономерность проявляется и в других языках. 

Представление о ходе жизни человека связано в хакасском и чалканском языках с лексемой хоных 

~ қонуқ ~ қоноқ (< хон- ~ қон- с основным значением ‘ночевать’):  

хак. Халых чон, мӧндiлезiп, хазых хоных чазап, аннаӊ андар чуртап парча одыр [Костякова 2010: 36]  

‘Великий народ, расцветая, устраивая свою благополучную жизнь, дальше продолжает жить, ви-

димо’; Амыр хоных ӱчӱн, пабаларыбыс, ағаларыбыс чiли, тыныбыс аябин турызарбыс! [Ах тасхыл 

1984: 12] ‘Как и наши отцы, деды, мы будем стоять за мирную жизнь, не жалея наши души!’; Аалзар 

наа хоных килгенде, Аткниннер iкiнҷiлебин аны пӱдiрерiнде ӧтiг аралазып, хай пiрсi устағ-пастаға 
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табылған [Ах тасхыл 1984: 13] ‘Когда в деревню пришло новое жизненное устройство (новый быт), 

Аткнины, не сомневаясь, активно участвовали в ее строительстве, а кто-то из них был избран в началь-

ники’; посл. Худай хоных пирзе ‘Если Бог даст дожить до завтра’ (букв.: Бог если даст жизнь (сутки, 

время переночевать)). 

чалк.  Қудай первен қоноқты / Қайдеп тьазап мен тьадайн? ‘Жизнь, не данную Богом, / Как построить 

и прожить?’ [Кандаракова 2017: 40]; Қоноқ қонман тьараш қыс / Уйини санан кыҥнанды… ‘Жизнь 

не прожившая девушка, / Вспомнив дом свой, застонала…’ [Кандаракова 2017: 41]; Қоноқ ал 

‘Ну и жизнь’. 

Часто встречаются парные слова: хак. чуртас-хоных ‘жизнь’ (букв.: жизнь-сутки), чалк. тьадын-

қоноқ ‘жизнь’ (букв.: жизнь-сутки): 

хак. Пiстiӊ чуртас-хониибыс нымахтағы ла осхас полған, палам [Костякова 2010: 62] ‘Сын мой, наша 

жизнь была словно в сказке’; посл. Хоптаӊ хоных хон полбассыӊ ‘Сплетнями и доносами жизнь свою 

не устроишь’ [ХРС 2006: 847]. 

чалк. Тьадын-қоноқ қанду? ‘Как жизнь?’; Тьадын-қоноқ келищпан ‘Жизнь удалась (получилась)’; Тьа-

дын-қоноқ айнық ‘Жизнь интересна’; Тьадын-қоноқ тьадыра кен ал! ‘Как хорошо жить (букв.: жизнь 

жить)!’; Эме тьадын-қоноқ ӧскӧ полқан ‘Теперь жизнь стала другой’; Тьадын-қоноқтыҥ пажына 

щықтан тьоқ ‘Невозможно разобраться в жизни’; Айтқанле тьадын-қоноқ ‘Такая-сякая жизнь’. 

В алтайском и тувинском языках значение ‘жизнь’ у лексем конок ~ хонук проявляется в устойчивых 

сочетаниях: 

алт. коногы jедип калган кижи ‘человек, время жизни которого на исходе’ (букв.: время [жизни]=его до-

стигнувшее человек); Кӧрнӧ бойы да билет: конок-кӱни jууктаган болгодый [Манитов 1989: 215] 

‘Керне и сама понимала, что пришло время умирать (букв.: срок-время=её приблизился)’.  

тув. хонуун бораста- (букв.: сутки делать что-либо небрежно) ‘жить, перебиваясь’; Ам харын оларның 

кайы «эки көргенинге» хөлечиктеп, хонуун борастап-ла чоруур мындыг эвеспе [Сарыг-оол 2008: 248] 

‘Батрача на тех, кто «взглянул на него хорошо», живет он вот так ведь, перебиваясь’. 

В хакасском и чалканском языках у лексем хоных ~ қоноқ, кроме значений ‘ночлег’, ‘ночевка’, 

‘сутки’, ‘жизнь, существование’, имеется значение ‘быт, хозяйство’ [ХРС 2006: 843]: ӱлӱстiг хоных 

‘счастливая жизнь’, чахсы хоных ‘хорошая жизнь’, хоных тӱргер алысча ‘жизнь круто меняется’  

[Там же], хоных уғзалча ‘жизнь разрушается’. Жизнь протекает не только во времени, но и в жизненном 

пространстве человека, в доме, в семье, в неразрывной связи с его трудом, как показывает и семанти-

ческая структура лексемы хоных ~ қоноқ: хак. хоных тыыт- ‘укреплять хозяйство’, хонығы хысха кiзi 

‘бедно живущий человек’ (букв.: хозяйство=его короткое человек); хоныхтығ ‘состоятельный, зажи-

точный’ [Там же] (букв.: с хозяйством). Таким образом, в этих языках ход жизни представляется как 

проживание дня и ночи в своем хозяйстве, в ежедневном труде. 

В хакасском языке у лексемы кӱн ‘солнце; день’ есть еще значение ‘жизнь’, что, в свою очередь, 

также показывает связь жизни человека со временем, ему отведенным:  

хак. погов. Кӱннегҷiнiӊ кӱнi чох ‘У ревнивого жизнь коротка’ (для ревнивого жизни нет) [ХРС 2006: 216]; 

посл. Улуғныӊ чооғын иссеӊ, узада кӱннiг поларзыӊ ‘Будешь слушать совета мудрых – долгую жизнь 

проживешь’; погов. Кiзi кiзiнеӊ кӱннiг ‘Человек жив (букв.: с жизнью) человеком (т. е. в обще-

стве)’[ХРС 2006: 216]; кӱн алын- ‘жить благополучно’ (букв.: день брать себе).  

Связь жизни со временем демонстрируют и лексемы, обозначающие ‘прожитую жизнь или жизнь, 

отмеренную человеку’. Человеческая жизнь от момента рождения до настоящего времени или другого 

заданного рубежа, а также возраст человека в исследуемых языках обозначается лексемами: тув. назы 

и назын; хак. час ~ шор. чаш, алт. jаш, чалк. тьаш. Общетюркское слово jаш ~ час ~ чаш имеет значе-

ния 1. прил. молодой; 2. сущ. 1) возраст, летá; 2) жизнь, отмеренная человеку. В алтайском языке jаш 

в значении ‘жизнь’ выступает только в сочетании с глаголом jажа- ‘жить до определенного возраста’: 

узун / узак jаш jажа- ‘проживать свои года, жизнь’ (букв.: длинные / долгие годы жизни проживать), 

ср. хак. час чаза- ‘прожить долгую жизнь до старости’, шор. чаш чажа- ‘жизнь прожить’:  

алт. Анчада ла јаан улузы узак јаш јажаган јерлер андый [Маскина 2020: 319] ‘Особенно таковы места, 

где старшие прожили долгую жизнь’; Мениҥ јажымды jaжaзaҥ, бат ол ло тушта јӱрӱмниҥ чын 

јаражын, оныҥ баазы jок баазын билериҥ, пайет... [Укачин 1985: 168] ‘Когда проживешь мои годы, 

вот только тогда истинную красоту жизни, ее бесценную цену узнаешь, поэт…’ 
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хак. Кiзiнi нинҷе час чазаанынаӊ на нимес, че чонға, сӧбiрезiне, аалына, Чир-сууна хайдағ туза иткенiнеӊ 

кӧрчелер [Торосов 2013: 17] ‘На человека смотрят не только по тому, сколько он прожил (букв.: 

сколько лет он прожил), но какую пользу он сделал для народа своего, деревни своей, для Родины 

своей’. 

шор. Кӧп чаш чажап одураар! ‘Живите много лет!’ 

В алтайском и чалканском языках значение ‘жизнь’ проявляется также в производном от существи-

тельного jаш наречии јажына ~ тьажына ‘всю жизнь’ (jаш- ~ тьаш + аффикс принадлежности 3-го л. 

ед. ч. + аффикс Дат. п.):  

алт. Јажына кара иш иштегем ‘Всю жизнь я простую работу делал’; Jажына тÿҥзÿк неме бÿгÿн 

не кööрöгöн деп [Маскина 2020: 29] ‘Всю жизнь был мрачным, что же сегодня [он] расхрабрился?’ 

чалк. Тьажарып ӧскӧн тьаш ӧлӧҥ / Тьажына ла ол турвас. / Тьашта ӧскӧн пойывыс / Тьажына ла пыс 

тьатпас ‘Зеленея, растущая молодая трава, / Всю жизнь не будет стоять (расти). / Мы растущие,  

молодые, / Не будем вечно жить’ [Кандаракова, 2017: 49]; Тьажына тьатьыт ‘Вечно живет’. 

В хакасском языке час в значении ‘отмеренная человеку жизнь’, кроме приведенного час чаза-, упо-

требляется еще в нескольких устойчивых сочетаниях, которые показывают, что в норме отмеренная 

человеку жизнь должна быть долгой: час ал- ‘долго жить; стариться’ (букв.: отмеренную жизнь брать); 

час чазабасха ‘рано умереть’ (букв.: отмеренную жизнь не проживать). Считается, что хорошо, если 

свою долгую жизнь человек проживет не один, а со спутником жизни: час ӱлес- ‘вместе прожить до ста-

рости’ (букв.: возраст разделить). Но когда старики живут очень долго, до дряхлого возраста, говорят: 

апсах час чазабысты ‘старик зажился на этом свете’ (букв.: [отмеренную] жизнь прожил).  

Семантика данных слов – «жизнь в проспективе» – выражает не только связь со временем, но также 

и связь с судьбой. 

В шорском языке встречаются случаи употребления лексемы чаш в рассматриваемом значении:  

шор. Тыннарыбыс по чашқа тириг қалча, тепчалар [Арбачакова 2001: 38] ‘Наши души в течение жизни 

(букв.: в этой жизни) живыми остаются, говорят; Меең қалған чажымай сағоқ кирер, / Сеең қайран 

сугда меең қалғанчы кӱнӱм чылтрарда. / Ол чаштарымнаң сен ташпадың пирда, ташпассың, / Қайде 

ақтың, ээдоқ абыр ағып ағарзың. / Мен чатқамче сеең арыг сугыңны ижерим, / Ол арыг абаларымның 

чаштары. / Абаларымға парыбызып перип, мен ээдоқ сугыңмаң ағарым. / Қайран абыр Томым! Туган 

арыг сугым! [Косточаков 1994: 72] ‘Моя оставшаяся жизнь в тебя войдет, / В твоей ласковой воде мой 

последний день отразится. / Из тех моих лет ты не выбросила ничего и не выбросишь, / Как ты текла, 

так же мирно ты течь будешь. / Пока я живу, твою чистую воду пить буду, / Та (вода) течет со времен 

(букв.: лет жизни) моих предков. / (Когда) я окажусь у своих предков, я буду волнами твоими. / Милая, 

добрая Томь! Родная чистая река!’; Чажым чажап, улуг мен сананмаанчам, / Меең чадыйым, тӱже-

ринде бе сен? ‘Жизнь прожив, размышляю, / Жизнь моя, не во сне ли ты?’ [Косточаков 1994: 84]. 

В последнем примере имеются две разные лексемы со значением ‘жизнь’: чаш обозначает прожи-

тую жизнь, чадыг относится к жизни в широком смысле. В следующем примере у слова чаш актуали-

зируется скорее значение ‘отведенная человеку жизнь’: 

шор. Қайран иче, / По черде чатсын / Чаштаң чашқа! [Белчек 2000: 36] ‘Милая мама, / На этой земле 

живи (букв.: пусть живет) / всегда (букв.: из жизни в жизнь, т. е. вечно)’.  

В якутском языке у лексемы саас ‘возраст’ значение ‘жизнь, годы жизни’ проявляется в таких при-

мерах, как үйэлээх саас ‘прожитая жизнь; прожитые годы’ (букв.: с веком жизнь; үйэ ‘век’), сааһым 

тухары ‘всю мою жизнь, на протяжении моей жизни’ (где тухары – послелог ‘на протяжении, в тече-

ние’):  

як. Манныгы үйэлээх сааспар көрбөтөҕүм ‘Я такого в жизни никогда не видел’ [ЯРС 1972: 306]; Саллар 

сааһым тухары ‘за всю свою долгую жизнь’ [Там же]. 

Тувинские лексемы назы и назын являются вариантами слова монгольского происхождения: 

ср. монг. nasu(n) / нас(ан) ‘возраст; годы, лета’ [Татаринцев 2008: 227–228]. Назын, кроме данного зна-

чения, имеет также значение ‘жизнь’ [ТСТЯ 2011: 393]. В значении ‘жизнь, отведенная человеку’ 

назын, как и шор. чаш, имеет более широкое употребление, чем алт. jаш ~ хак. час. Но между ними 

наблюдается и несомненное сходство, которое проявляется в самой семантической структуре слов, 

усилительном сочетании с местоимением бу, образовании производных наречий jажына, назыда ‘всю 
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жизнь’. Однако в тувинском языке обнаруживаются и яркие своеобразные черты, связанные с буддиз-

мом и, вероятно, с  монгольским происхождением этого слова.  

Лексема назын употребляется во фразеологизмах со значением ‘умереть, скончаться’, в составе ко-

торых она «ведет себя» как компоненты амы, тын, амы-тын и чуртталга в идентичных сочетаниях: 

эта жизнь «обрывается», с нею «расстаются», ее «преподносят»: назыны үс- (букв.: жизнь его рваться), 

назынындан чарыл- (букв.: от жизни=своей разлучаться); назынын өргү- (букв.: свою жизнь преподно-

сить) ‘умирать за что-либо, отдавать свою жизнь, жертвовать жизнью’. 

Жизнь предстает как движущееся время, которое нельзя остановить. Это прослеживается в сочета-

нии основных лексем со значением ‘жизнь’ с глаголами движения: алт., чалк. öт- ~ б.-тат. ӱт-, 

хак. ирт- ~ чалк., шор., тув. эрт ‘проходить’, алт. бар- ~ хак., шор. пар- ‘идти; уходить’: 

алт. Бу тайгада, чындап та, јебрен чактардаҥ бери бойыныҥ аҥылу ла кемнеҥ де кaмааны jок jӱрӱми 

ӧдӱп јат [Укачин 1985: 127] ‘В этой тайге, правда, проходит с древних времен своя особенная и ни 

от кого не зависимая жизнь’; Јӱрӱм араайынаҥ барып јат ‘Жизнь идет потихоньку’; Јымжак ла ӧт-

син, Салым-јӱрӱмиҥ! [Кензина 2020: 152] ‘Пусть твоя судьба, твоя жизнь пройдет мягко’; Јӱрӱм јаҥыс 

јерде кыймыгы jок турар эмес [Укачин 1985: 310] ‘Жизнь ведь не стоит на одном месте, без движения’. 

чалк. Тьадыным ийделе эртьыт ‘Жизнь так и (как попало) проходит’.  

хак. Сынап син тузалығ киректер идер орнына ойыннарға, кӱлеттерге тартылзаӊ, андада синiӊ чурта-

зыӊ тикке парар [Торосов 2013: 19] ‘И действительно, если ты вместо полезных дел будешь тянуться 

к играм, гуляниям, тогда жизнь твоя зря будет идти’; Че чуртас чории – поза пiлбес ат, / Тохтабин, 

минi улам ыратча ‘Но ход жизни – не знающий узды конь, / Не останавливаясь, меня все дальше уно-

сит’ [Хакас… сарыннары 2019: 8]. 

шор. Меең чадыгым / Андыг темде эрт парды [Ӱлгер 1995: 159] ‘Моя жизнь / В такое время прошла’; 

шор. Қайдиг чолда / Пистиң чадыг парча [Ӱлгер 1995: 160] ‘Какой дорогой / Наша жизнь идет’. 

тув. … алдын уургайының амыдыралы бодунуң ээлчээ-биле эртип турган [Танова 1980: 200] ‘…жизнь 

золотого прииска проходила своим чередом’. 

б.-тат. тормыш ӱткӓн ‘жизнь прошла’. 

В некоторых языках встречаются случаи употребления глаголов, представляющих течение жизни 

как движение живого существа. Так, в хакасском есть примеры с глаголом хаала- ‘шагать’, в которых 

описывается размеренный, неторопливый ход жизни:  

хак. Че чуртас, пip синде турбинча, алнынзар ла хаалап одырча [Костякова 2010: 74] ‘Жизнь не стоит 

на одном уровне, только вперед шагает’. 

В шорском и якутском языках отмечаются авторские метафоры движения жизни:  

шор. Чадыйым тың / Маңзрап чӱгӱрча [Белчек 2000: 126] ‘Жизнь моя слишком / Торопясь бежит’. 

як. Аан дайды аймахтара саҥарбытынан бардылар: – Батталлаах дьаһал барда, / Куһаҕан олох куотта, 

/ Саҥа олох арылынна, – дэстилэр [Софронов 1965: 131] ‘Весь мир стал говорить: «Ушло притесняю-

щее распоряжение, / Плохая жизнь убежала, / Новая жизнь открылась», – говорили все’. 

В шорском примере указывается на слишком быстрый ход, быстротечность жизни, в якутском же 

жизнь убегает, прогоняемая кем-то. 

В алтайском и чалканском языках остановка жизни означает смерть человека:  

алт. Оныҥ jӱрӱми ӧйине эмеш јетпей, токтоп калды [Маскина 2020: 306] ‘Его жизнь остановилась, 

немного не дойдя до своего срока (времени)’.  

чалк. Тьадын тоқтыпан ‘Жизнь остановилась’. 

Тем самым жизнь в картине мира данных языковых коллективов представляется движущейся 

во времени и пространстве, ср. рус. жизнь идет своим чередом, жизнь проходит. 
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1.2.4.2. Жизнь – пространство 

Жизнь как пространство описывается посредством именных и глагольных сочетаний. О лексиче-

ских единицах, которые представляют жизнь в виде открытого широкого пространства в алтайском 

языке, было сказано ранее. Жизнь в рассматриваемых языках описывается также как замкнутое про-

странство. Представление о жизни как о замкнутом пространстве, в которое можно войти или из кото-

рого можно выйти, реализуется сочетаниями с соответствующими глаголами движения: 

тув. Чүвени канчап билир, кырган башкызынга ужурашпаан болза, Дургун-оол тояанчы амыдыралче кире 

берип болур турган [Кудажы 1976: 209] ‘Кто знает, если бы он не встретил своего старого учителя, 

Дургун-оол мог бы зажить бродячей жизнью (букв.: войти в бродячую жизнь)’; …ынчангаш эрги, 

көшкүн өг амыдыралындан уштунмаан, ол шын бе? [Сарыг-оол 1992: 20] ‘…поэтому [они] не изба-

вились (букв.: не выскочили) из старой, кочевой жизни юрты, правда ли?’ 

Идея о том, что выход из пространства жизни означает смерть, находит отражение в разных языках, 

ср. рус. уйти из жизни, уйти ‘умереть’: 

алт. бу јӱрӱмнеҥ јӱре берер ‘умереть’ (букв.: уйти из этой жизни); Айдыҥбек Тазрашев јӱрӱмнеҥ эрте јӱре 

берген ӱлгерчи болуптыр [Киндикова 2020: 125] ‘Айдынбек Тазрашев – поэт, который очень рано ушёл 

из жизни, оказывается’. 

чалк. По тьадындын парин ‘Он умер (букв.: ушел из этой жизни)’. 

хак. Ол кӱнде чылда пiр хати чуртастаӊ парыбысхан туған-чағыннарыбысты сағысха кирiп алар оӊдай 

пар пол парған [Хан тигiр 1993: 7] ‘В этот день один раз в году появилась возможность вспомнить 

ушедших из жизни родственников’. 

тув. Чуртталгадан чоруур үе чедип келирге, кижини оон кым-даа чайладып албас-тыр деп чүвени Чүрек-

Кадай ыглап билип чыткан [Кудажы 1988: 45] ‘Чурек-Кадай, плача, понимала, что, когда приходит 

время уходить из жизни, никто не может человека от этого уберечь’. 

як. 2011 сыллаахха Томпо оройуонун Бочуоттаах олохтооҕо Е. П. Неймохов олохтон барбыта ‘В 2011 

году ушел из жизни почетный житель Томпонского района Е. П. Неймохов’. 

б.-тат. тормыштан кит- ʻуйти из жизниʼ; тормышқа кел- ʻвернуться к жизниʼ. 

1) Жизнь – дом 

Представление замкнутого пространства в виде дома воплощено в тувинском языке. Образ жизнен-

ного пространства приобрел черты дома, у которого есть порог, что выражается изафетными конструк-

циями:  

тув. Ишчи амыдыралдың эргинин артап кирери, чуртталганың хайныышкынныг узун оруунуң ужунга 

базары чүгле солун эвес, харын-даа чамдык дидимнээшкиннерни негээр [Саган-оол 1958: 157] ‘То, что 

он вступил в рабочую жизнь (букв.: переступая через порог рабочей жизни, входить), то, что ступил 

на кончик кипящей длинной дороги жизни, не только интересно, но и даже требует смелости’. 

Такие представления уникальны для тувинского языка. Ср. алтайский пример, формально совпада-

ющий по структуре с приведенным выше тувинским, однако воспринимающийся как калька с рус-

ского: 

алт. Мен эмди öскö jӱрӱмниҥ бозогозында… [Кокышев 1990: 153] ‘Я теперь на пороге другой жизни’. 

Представление о жизни как о доме в тувинском языке отражается сочетаниями лексемы амыдырал 

‘жизнь’ со служебными именами ижин ‘внутренняя часть’, кыр ‘поверхность’. В результате возникает 

образ жизни как дома, у которого имеются внутренняя часть, стороны и поверхность: амыдырал 

иштинде ‘в течение (букв.: внутри) жизни’, амыдырал кырынга ‘в жизни (в реальности, на практике)’ 

(букв.: на поверхности жизни): 

тув. Чүгле күүседир, амыдырал кырынга боттандырар ужурлуг бижик-тир [Кудажы 1989: 123] ‘Это ука-

зание, которое надо только выполнить, воплотить в жизнь (букв.: на поверхности жизни)’; Амыдыра-

лым иштинде мындыг эрте хар чагганын көрбээн мен ‘В жизни (букв.: внутри жизни=моей) не видел, 

чтобы так рано выпал снег’ [Кудажы 1980: 317]; Силерге ажыл тып берип болур мен. Харын күштүг, 

хайныышкынныг амыдыралдың иштинче кирер-ле болгай [Саган-оол 1958: 220] ‘Я могу найти вам 

работу. Надо ведь входить в сильную, кипящую жизнь (букв.: внутрь сильной, кипящей жизни)’; Бо-

дунуӊ чогаал талазы-биле бичии дуржулгазын бижиир дээрге, амыдыралдыӊ өске талаларыныӊ 
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чаржалажып кире бээриниӊ чылдагааны база мында деп бодаар мен [Кудажы 1979: 20] ‘Когда он ре-

шил написать о своем небольшом литературном опыте, думаю, что в этот [процесс] вмешались и другие 

стороны жизни’. 

В языковой картине мира тувинцев в жизни, как в доме, должен быть свой порядок ‒ аай ‘порядок, 

лад; суть, смысл, толк; направление; путь движения, характер протекания’, о чем свидетельствует 

наличие устойчивого выражения с глаголом в форме реципрока аайлаш- (< аайла- ‘приводить в поря-

док, упорядочивать, налаживать, улаживать’); амыдырал-чуртталгазы аайлаш- ‘упорядочиваться, 

налаживаться жизни’, ср. бажыӊ иштин аайла- ‘навести в доме порядок, убрать в доме’. Отсутствие 

этого порядка чревато страданиями, несчастьем и даже смертью:  

тув. Аныяк кыстың амыдыралы аайлашпайн барган. Ол аңаа үр болбаанда айыыл-халапка таварышкаш 

чок болган [Кудажы 1999: 53] ‘Жизнь молодой девушки не наладилась (не привелась в порядок). 

Ее не стало там через некоторое время из-за несчастного случая’. 

Понятие личного пространства для традиционного общества, по-видимому, было чуждо. Во-пер-

вых, об этом говорит отсутствие отдельного слова ‘личный; частный’ в алтайском, хакасском, шор-

ском, где данное значение передается как бойыныҥ ~ позының ~ пойының ‘свой’. В тувинском слова 

хуу, хууда, амы-хууда ‘личный, частный’ являются монгольскими заимствованиями: 

тув. Амы-хууда амыдырал, өг-бүле дугайында чаңгыс-даа сөс этпээннер [Кудажы 1965: 32] ‘[Они] не об-

молвились ни одним словом о личной жизни, семье’.  

Во-вторых, слово ‘пространство’ или глаголы, указывающие на пространственные характеристики, 

в подобных контекстах не используются. 

2) Жизнь – дорога 

Разновидностями пространства жизни в языковых картинах мира тюркских этносов Сибири явля-

ются дорога и река. 

Образ дороги в рассматриваемых языках реализуется в изафетной конструкции ‘дорога жизни, жиз-

ненный путь’:  

алт. Сен jÿрÿмниҥ jолына басканыҥ бу туру – деп, байа энем айткан [Тӧлӧсӧв 1987: 194] ‘Моя мама тогда 

сказала: это то, что ты вступил на жизненный путь’.  

чалк. Меҥ тьадынымныҥ тьолы ‘Мой жизненный путь’. 

хак. Ундуба, палам, чуртас чолы нымах чолынаӊ пасха [Татарова 1991: 90] ‘Не забывай, сын мой, дорога 

жизни отличается от дороги сказки’. 

тув. Силер-даа болза амыдырал оруунче кирген улуг улус-тур силер [Байсалова 1997: 36] ‘Вы ведь взрос-

лые люди, вставшие (букв.: вошедшие) на путь жизни’; амыдыралдың орук-чирии ‘путь-дорога 

жизни’. 

б.-тат. Тормыш йолы – йаныр тӱгӱль ʻЖизненный путь непрост’. 

Иногда слово ‘путь, дорога’ употребляется по отношению к жизни иносказательно:  

алт. Jакшыныҥ jолы чындык, / Jаманныҥ jолы тыртык ‘У хорошего дорога праведная, / У плохого  

дорога кривая’ [Ойноткинова 2010: 86]; благопожел. Узун-узун jолдор öдÿп, / Узак-узак jаш jажагар! 

‘Длинные-длинные дороги пройдя, / Долго-долго проживите!’ 

хак. Чахсыныӊ чолы ачых, / Чабалныӊ чолы чабых ‘У хорошего дорога открытая, / У плохого дорога 

закрытая’ [Ойноткинова 2012: 257]. 

а) Движение по дороге жизни 

Ярко рисуют образ дороги сочетания с глаголами движения, где дорога выступает в качестве 

трассы, по которой идет человек, ср. рус. идти по жизни: 

алт. Кажы ла кижи салым-јӱрӱмдӱ, бойыныҥ алдына јолын ӧдӧр [Кензина 2020: 125] ‘У каждого человека 

своя судьба-жизнь, сам пройдет свой путь’.  

чалк. Ол пойыныҥ тьолыле парыр, сен пойыҥныҥ тьолыҥле парырзын ‘Он пойдет по своей дороге, 

ты пойдешь по своей дороге [жизни]’ (у него своя жизнь, у тебя – своя). 
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хак. Мин чуртас чолынҷа хаҷаннаӊ чалғызан пастыр парчам [Костякова 2010: 77] ‘Я по дороге жизни 

давно иду одна’; Анисья Васильевна маӊаттап пiлiнчеткен: чуртас чолында сын хынызын, сын 

киртiнiзiн, сын чаасказын саӊайға чiдiр салған, паза хаҷан даа таппас [Татарова 1991: 108] ‘Анисья 

Васильевна хорошо понимала: по дороге жизни она навсегда потеряла свою настоящую любовь, насто-

ящую веру, настоящее счастье, больше никогда не найдет’. 

тув. Силер-даа болза амыдырал оруунче кирген улуг улус-тур силер [Байсалова 1997: 36] ‘Вы ведь взрос-

лые люди, вставшие (букв.: вошедшие) на путь жизни’. 

як. Олох уһун, сындалҕаннаах суолун устун маннык үтүөкэн доҕору кытта илии илииттэн сиэттиһэн, 

сарын сарынтан өйөнсөн айанныыр төһө эрэ үчүгэй, төһө эрэ чэпчэки буолла! [Данилов 1977: 191] 

‘На длинном, утомительном жизненном пути как же хорошо, как же легко отправиться в путь рука 

об руку, плечом к плечу с таким добрым другом!’ 

В некоторых примерах с глаголами движения слова ‘жизнь’ и ‘дорога’ могут быть опущены, но со-

ответствующие образы выводятся из контекста:  

чалк. Қаҗын да меҥ њанам ма пийдет айтын пон: «Са эме кӱщ ползо, сен кищещ алтымле парзаҥ ‘Ко-

гда-то моя бабушка мне так говорила: «Если тебе сейчас сложно, иди маленькими шагами’ [Языки и 

фольклор… 2020: 171]; Пыр алтам эдий, тоқтывий, кӱщиҥ кирдырал, пойыҥны пақтывий ‘Сделай 

один шаг, остановись, окрепни (силы наберись), себя похвали’ [Языки и фольклор… 2020: 171].  

На дороге жизни человек может споткнуться:  

алт. Бир бÿдÿрилзеҥ – муҥ бÿдÿрилериҥ. Бир jеткердеҥ кыйзаҥ – муҥ катап jеткердеҥ кыйарыҥ… 

[Тӧлӧсӧв 1987: 84] ‘Если один раз споткнешься, тысячу раз будешь спотыкаться. Если минуешь одно 

несчастье, то тысячу раз минуешь несчастье’. 

чалк. Сӱрӱнпазыҥ, катып турак парсе ‘Если споткнешься, так снова встань и иди’. 

хак. Матрах, кiзi чуртазында нинҷе хати сӱрнӱкче? [Тюкпиекова 2020: 88] ‘Матрах, сколько раз человек 

спотыкается в своей жизни?’ 

На этом пути человек может падать, это означает его встречу с невзгодами, трудностями в жизни, 

что отражается в алтайском фразеологизме јӱрӱмде јыгылар (букв.: в жизни падать) ‘встречаться 

с трудностями’: 

алт. Амыр бу jÿрÿмде канча катап jыгылган да болзо, jÿрер кÿÿни ӧчпӧгӧн ‘Хотя Амыр много раз в этой 

жизни падал, желание жить у него не пропало’; Jакшыныҥ jолы чындык болор / Jыгылбай басса – чек 

болор ‘Дорога хорошего праведная будет / Не свалится – чистым будет’ [Ойноткинова 2010: 86].  

Другое значение данного фразеологизма – ‘умереть’ (букв.: в жизни упасть):  

алт. Ачу аракыныҥ ийдези де тыҥ, канчулар мынай jӱрӱмде јыгылган! [Кензина 2020: 142] ‘У горькой 

водки и мощь сильна, сколько так в жизни умерло!’ 

тув. Орук-чолум каалама черле чорбаан / Оргу черге молдуруум сый дүжер часкан… [Даржай 2014: 100] 

‘Путь-судьба моя никогда не была проторена / На ровном месте чуть не сворачивал себе шею’. 

Иногда человек словно стоит на месте или отстает от движущейся жизни: алт. jӱрӱмнеҥ соҥдоп 

кал- , jӱрӱмнеҥ арт-, хак. чуртастаң соона хал- (букв.: позади жизни остаться), тув. амыдыралдан / 

чуртталгадан чыдып кал- ‘отстать от жизни’; ср. рус. отстать от жизни: 

алт. Тана тайгада ла jӱрӱп, ӧзӧктӧ кайнап jаткан jӱрӱмнеҥ соҥдоп калды ‘Тана, живя в тайге, отстала 

от кипящей жизни в деревне’; Јӱрӱм элбек, јараш, оныҥ учун чын jӱрӱмнеҥ артпас керек, кижи нени 

эдер учурлу – бӱдӱрер керек, jӱрӱм кижиге јаҥыс катап берилген [Кокышев 1980: 47] ‘Жизнь широкая, 

красивая, поэтому не надо отставать от настоящей жизни, что человек должен делать – надо делать, 

жизнь человеку один раз дана’. 

хак. Мин сыннанъ даа чуртастынъ соона халтырбын, аннанъар маға чуртасты хатап пастирға кирек 

[Кильчичаков 1961: 35] ‘Я действительно отстал от жизни, поэтому жизнь мне необходимо снова 

начать’. 

тув. Ооң кадындан хөй-ниитиниң ажыл-херээнче чүткүүр херек, чүгле ындыг кижи амыдыралдан чыдып 

калбас, амыдыралга төлептиг болур [Кудажы 1994: 153] ‘Вместе с тем надо стремиться [участвовать] 

в делах общества, только такой человек не отстанет от жизни, будет достойным [человеком] в жизни’. 
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В хакасском языке имеются фразеологизмы чуртастаң хал- (букв.: от жизни отстать) ‘остаться оди-

ноким’, чуртастаӊ хыйыс- ‘не складываться (о личной жизни)’ (букв.: от жизни разминуться), орты 

чуртаста хал- ‘остаться вдовой, вдовцом’ (букв.: в середине жизни остаться), что говорит об особой 

важности семьи в жизни человека. 

Свернуть (як.) или уйти (б.-тат.) с жизненного пути означает ‘умереть’: 

як. Кини 1989 сыллаахха олохтон туораабыта ‘В 1989 году он ушел (букв.: свернул) из жизни’ (туораа- 

‘1) поворачивать, сворачивать, свернуть; 2) переходить, переправляться’ [ЯРС 1972: 403]). 

б.-тат. ҕомер йолынан киткӓн ʻушел с жизненного пути, умер’. 

б) Препятствия на жизненном пути 

Дорога жизни не всегда бывает ровной, она сложная, жесткая:  

алт. Огоштоҥ ала ого jÿрÿмниҥ кату jолдорын ӧдӧргӧ келишкен (Садыков) ‘С детства ему пришлось 

пройти суровые пути жизни’ [АРС 2018: 218]. 

хак. чуртастың хатығ чолы ‘трудная, полная невзгод, испытаний жизнь’ (букв.: твердая дорога жизни); 

чуртастың азырых чолы ‘сложный путь жизни’ (букв.: разветвленная дорога). 

тув. амыдыралдың берге оруктары ‘сложные пути жизни’; амыдырал-чуртталга дески эвес ‘жизнь 

не ровная’; тув. амыдыралдың ээр-дагыр оруктары ‘кривые дороги жизни’ (с трудностями, сложно-

стями, со спадами и подъемами); Амыдыралда каалама орук чок [Кудажы 1971: 86] ‘В жизни нет про-

торенной дороги’. 

Жизненные невзгоды, неудачи, препятствия, различные обстоятельства представляются как раз-

ветвления (алт., хак.), ухабы (як.), горы, перевалы (алт., хак., тув.), переправы (алт.), ураганный ветер 

(тув.) на дороге:  

алт. Jӱрӱмниҥ jолы – jӱс айры эмтир [Тӧлӧсӧв 1987: 41] ‘Дорога жизни со ста разветвлениями, оказыва-

ется’; Бийик-бийик ажулар ашсын! ‘Высокие-высокие перевалы пусть преодолеет!’ (из благопожела-

ния); Jӱрӱмниҥ jолы буудакту ‘Дорога жизни с препятствиями (букв.: с сучьями)’. 

хак. Чуртас чолы алтон алыхтығ погов ‘Жизни дорога c шестьюдесятью изменениями’ [ХРС 2006: 

1005].  

тув. амыдыралдың аар-бергелерин ажып эрт- ‘преодолевать (букв.: переваливать) трудности жизни’; 

Ам келгеш, амыдыралдың улуг артын ашкаш, узун оруун эрткеш, эки-бакты эскерип каан мен  

[Кудажы 1979: 378] ‘Сейчас, перевалив большой перевал жизни, пройдя длинную дорогу жизни, 

узнал все хорошее и плохое’; Амыдыралдың шуурган хады ийи кижини чара хадып каапкан [Байсалова 

1997: 99] ‘Ураганный ветер жизни, дуя, разбросал (букв.: раздул) [пути] двух людей’.  

як. Өрүс долгуннаах, олох очурдаах ‘Река с волнами, жизнь с ухабами’; олох очуругар оҕустарда ‘терпеть 

неудачи в жизни’ (букв.: он ударился о выбоины жизни) [Готовцева, Николаева, Прокопьева 2017: 22].  

Преодоление препятствий может осмысляться и как жизненное достижение: 

алт. Ашкан ажулардыҥ алкыжы jетсин, / Кечкен кечÿлердиҥ ийдези кожулзын! ‘Пусть дойдут благопо-

желания перевалов, которые перевалил, / Пусть добавится мощь переправ, которые перешел’; 

Jÿрÿмниҥ база бир учурлу ажузына jеткениҥле уткып, су-кадык, ырыс-кежик кÿÿнзейдим! ‘Поздрав-

ляя с достижением еще одного важного перевала жизни, желаю здоровья, счастья!’ 

Можно проложить дорогу кому-либо, т. е. устроить его жизнь (хак. чолла- ‘проложить дорогу’ < чол 

‘дорога’): чуртас чоллап пир ‘устроить чью-л. жизнь’ (букв.: жизни дорогу проложить). 

Жизнь может сама открывать свои дороги человеку: 

алт. Јаҥы jӱрӱм Аринага jолдорын ачып берген [Кокышев 1980: 52] ‘Новая жизнь открыла Арине свои 

дороги’. 

Очень важно самому определить, найти свой жизненный путь, спутника жизни, что входит в поня-

тие взросления человека: тув. амыдыралын тывар (букв.: жизнь=свою найти) ‘найти свою жизнь (жиз-

ненный путь, способ существования, другой образ жизни, деятельность)’: 

тув. Борта ажылдазын. Амыдыралын, аас-кежиин-даа тып алыр чадавас [Кудажы 1979: 353] ‘Пусть тут 

работает. Жизнь, счастье свое, возможно, найдет’; Барган-биле кады баар дээн эвес, назыны ам-даа 
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аныяк кижи амыдыралын тып чурттаай-ла [Байсалова 1997: 120] ‘Вместе с ушедшим (умершим) 

разве уходят, возраст у нее еще молодой, найдет ведь свою жизнь’. 

Важно найти правильную дорогу: 

хак. Ол, аны оӊарып, чуртастыӊ орта чолы таап алған [Тиников 1982: 70] ‘Он, это поняв, нашел пра-

вильную дорогу жизни’. 

в) Начало и конец жизненного пути 

У жизни, как и у пути, есть середина, конец, край: 

хак. Эк, ам хайда ни ол чиит тузым? Чуртас ортызына чит партыр [Хакас... сарыннары 2019: 43]  

‘Эх, где сейчас те мои молодые годы? Жизнь середины достигла, оказывается’. 

шор. Маға чегирбе пеш ле пол парды, / Кижи чадыйын чажап кел, / Орта ла чолды, пар, эрт пардым 

[Арбачакова 2001: 36] ‘Мне лишь 25 исполнилось, / Жизнь человека проживая, / Уже половину пути 

я прошла’. 

алт. Ӧй деп неме кандый тÿрген öдӱп jат эмеш: кöрöр-угарга jетпес, бир кӱн öдöр, бир неделе, бир ай, бир 

jыл, анаҥ ла кöрзöҥ – jӱрӱмниҥ учы [Тöлöсöв 1987: 202] ‘Как быстро бежит время: не успеешь огля-

нуться, день проходит, неделя, месяц, год, потом посмотришь – конец жизни’; посл. Jыртылбас кийим 

jок, / Учы jок jӱрӱм jок ‘Не рвущейся вещи нет, / Без конца жизни нет’ [Ойноткинова 2010: 87]. 

чалк. Тьадыны ужына / қырына тьетқан ‘Его жизнь закончилась (букв.: достигла конца, края)’. 

тув. Улуг чогаалчыларны көрүп чоруурга, олар чуртталгазының төнчүзүн эндевээн, түңнелдерин 

үндүрүп каан боор чораан [Кудажы 2005: 258] ‘Наблюдаешь, что великие писатели предчувствовали 

конец своей жизни, бывает, что подводили итоги’. 

3) Жизнь – река 

В сибирских тюркских языках прослеживается отождествление жизни с рекой. Выявляются такие 

характеристики, как «глубина жизни», «дно жизни», «течение жизни», «волна жизни», «берег жизни», 

используются глаголы ‘плыть; нырнуть’: 

алт. Агып jаткан суу кандый, барып jаткан jол кандый, jӱрӱм база анайда ок учы-куйузы jок сала берген 

[Тӧлӧсӧв 1987: 178] ‘Жизнь так же растянулась без конца и края, как текущая река, как идущая 

дорога’. 

тув. Амыдырал бодунуң төнмес агымын уламчылавышаан [Байсалова 1997: 37] ‘Жизнь продолжила свое 

бесконечное течение’; Мээң өөрүм шуптузу тускай эртемниг ажылдакчылар бооп турда, мен чаа 

миннип, амыдыралдың тереңинче эштип бар чыдар-дыр мен [Саган-оол 1958: 212] ‘Пока все мои 

друзья, получив образование, работают, я, только опомнившись, плыву в глубину жизни’; Дарган-оол 

ол-ла дораан төрээн суурунда амыдыралдың иштинче шымнып, аныяк колхозка дузалажы берген 

[Саган-оол 1958: 86] ‘Дарган-оол, нырнув внутрь жизни в родном селе, тотчас же начал помогать 

молодому колхозу’. 

хак. Ниме-де пiлiп аларға сағынчатсаӊ, чуртастаӊ ӱгрен. Ыраххызар ла нимес, че чуртастыӊ тириинзер 

кӧр, хайди ол парчатханын сизiн [Торосов 2013: 20] ‘Если хочешь что-то узнать, учись у жизни. Смотри 

не только вдаль, но и вглубь жизни, подмечай, как она идет’; Ирiнiӊ соонда ол чуртас тӱбiне тӱс 

парған [Шулбаева 1997: 6] ‘После [смерти] мужа она опустилась на дно жизни’ (калька с русского); 

«Чуртас салғағында» пьесазында Шулбаева ипчi кiзiлернiӊ омаларын кӧзiдерiн улам алғытча [Шулба-

ева 1997: 7] ‘В пьесе «На волнах жизни» Шулбаева еще больше расширяет представление об образе 

женщины’. 

Река, как и дорога, находится в постоянном движении в определенном направлении, а человек  

перемещается в ней. Однако водная стихия может быть неуправляемой:  

алт. Былар экӱ jӱрӱмниҥ кандый ла толкузына соктырып, кандый ла jарадына ташталган [Телесов 

1987: 130] ‘Этих двоих какие только жизненные волны не ударяли, на какие только берега не вы-

брасывали’. 

хак. Пӧгiн чох чуртапчатсаӊ, синi чуртас ағыны апарча полар [Торосов 2013: 18] ‘Если будешь жить 

без цели, тебя будет нести течением жизни’; Чуртас талайында уғаа хазыр салғахтар кiзее урунча 

[Костякова 2010: 63] ‘В океане жизни встречаются человеку очень грозные волны’.  
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тув. ... хеме амыдыралдың, аас-кежиктиң эриинче эжиндирип бар чытканзыг сагындырды [Серен-оол 

1989: 71] ‘...лодка, казалось, плыла на берег жизни, счастья’. 

як. Олох дьикти, олус уустук / Оломо суох улуу үрэх, / Онно устуоҥ, суолгун булуоҥ / Уолан бэрдэ дэтэр 

буолуоҥ [Жирков] ‘Жизнь ‒ это удивительная, очень сложная / Река без брода, / Поплывешь по ней, / 

Найдешь свой путь, Будешь зваться лучший молодой человек’. 

Ассоциация «жизнь – река» отмечается в разных лингвокультурах, например, у русских, селькупов 

[Байдак 2011]. 

4) Жизнь и судьба 

Понятие ‘жизненный путь’ тесно связано с понятиями ‘судьба; доля’. О неразделимости жизни 

и судьбы говорит сочетание в алтайском языке салым-јӱрӱм / јӱрӱм-салым ‘судьба-жизнь’ / ‘жизнь-

судьба’: 

алт. Кажы ла кижи салым-јӱрӱмдӱ, бойыныҥ алдына јолын ӧдӧр [Кензина 2020: 125] ‘У каждого человека 

своя судьба-жизнь, сам пройдет свой путь’; Öскӧн агаш та бийиктÿ-кыскалу ине – анайда ок кижи-

ниҥ де jÿрÿм-салымы бир кеминде болбойтон ‘Ведь даже растущее дерево бывает коротким-высоким, 

так и жизнь-судьба человека не бывает на одном уровне’. 

Прослеживается эта связь и в сочетаниях со словом ‘дорога, путь’: 

як. сор суоллаах ‘несчастный, преследуемый несчастьем’ (букв.: с несчастной дорогой); сор суоллан-  

‘погибнуть, умереть преждевременно’ (букв.: иметь несчастную дорогу) [Скрябина 2020: 39]. 

хак. Чохтыӊ чолы хатығ погов. ‘У бедняка тяжелая доля’ (букв.: у бедняка дорога твердая) [ХРС 2006: 

824]. 

В тувинском, тофаларском и якутском языках слово чол ~ дьол монгольского происхождения имеет 

значение ‘счастье, удача’ (ср. орук, суол ‘дорога’), ср. монг. зол [БАМРС II 2001: 222]:  

тув. Амыдыралым бора будүн. Чоруум чогувас, чолум хирелиг хевирлиг кижи-дир мен [Саая 2005: 56] 

‘Жизнь моя так себе. Я, видимо, человек, которому не везет (букв.: поездка не идет), судьба не скла-

дывается (букв.: неважная)’. 

Э. В. Севортян, ссылаясь на наличие данного значения в сарыг-югурском, казахском и киргизском 

языках, считал это слово тюркским заимствованием в монгольских языках, «в свою очередь попавшим 

в некоторые тюркские языки» [Севортян 1989: 218]; ср., например, каз. жолы бол- ‘быть удачливым, 

везучим’ (букв.: путь (удача)=его быть), жолды ‘удачливый, везучий’ [КРС 2008: 332–333]. 

У сибирских народов считается, что человек не может быть творцом своей жизни [Цыденова 2009: 

69]. Он уже рождается с определенной судьбой, долей и удачей. Каждый ребенок наделяется своей 

долей свыше, поэтому он для семьи не считается обузой: 

хак. Кiзiнiӊ ӱлӱзi пар ла поладыр погов ‘У человека всегда бывает своя доля (удача)’ [ХРС 2006: 752]; 

Полған на паланыӊ ӱлӱзi пар ‘Каждый ребенок со своей долей’. 

«В воззрениях монгольских народов распространен мотив распределения и раздачи жизненной 

доли и счастья, связанный с тем, что мифические духи-хозяева судьбы заранее предопределяют, какой 

будет удел у человека. У агинских бурят широко распространены представления о том, что Бог или 

Высшая сила в образе Неба по-разному распределяет долю. Вера в неотвратимость и неопределенность 

силы, возвышающейся над людьми, снимает вопрос о ее выборе, а тем более о конфликтах и противо-

борстве с ней» [Цыденова 2009: 69–70]. Поэтому в фаталистичной языковой картине мира сибирских 

тюркских народов нельзя идти наперекор судьбе. Управляет человеком и решает за него жизнь-судьба:  

тув. Кым-даа билир, Соскар болза Оңчатпааның ийи дугаар ашаа, Оңчатпаа болза Соскарның ийи дугаар 

кадайы, амыдырал ынчаар шиитпирлеп каан [Кудажы 1989: 224] ‘Все знают, что Соскар ‒ второй 

муж Ончатмы, Ончатма – вторая жена Соскара, жизнь так решила’. 

як. Бу аата буоллаҕа аан дойду олоҕун оонньуута... Сорох ытыыр, сорох санааргыыр, сорох баттанар, 

сорох төрүүр, сорох өлөр, сорох оонньуур-көрүлүүр... Бары – олох оонньуурдара... Олох киһинэн оон-

ньуур эбит буоллаҕа. Олоҕу киһи талбытынан оонньуур диллэрэ сымыйа, хата олох киһини хайдах 

баҕарарырнан тутар эбит [Софронов 1964: 203‒204] ‘Это и есть игра жизни... Некоторые плачут, 

некоторые грустят, некоторых угнетают, кто-то рожает, кто-то умирает, а кто-то веселится. Неправда, 

что человек управляет своей жизнью, как он хочет, наоборот, жизнь управляет человеком’.  
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В якутском традиционном сознании судьба интерпретируется как неизбежная нормативная дан-

ность, против которой бесполезно бороться [Бравина 2000: 119]:  

як. посл. Сиргэ түспүт силик, окко түспүт оҥоһуу ‘такова уж участь, предопределение’ [Кулаковский 

1979: 164] (букв.: на землю упавший жребий, на траву упавшая данность). 

Такое мировоззрение характерно для тюркских народов Сибири в целом, например: 

алт. Алтай кижи Кудайдыҥ салган салымынаҥ jастыкпаска амадар ‘Алтаец будет стремиться 

не сбиться с пути судьбы, данной (букв.: положенной) Богом’ [Алтай Jаҥ]; Jÿрÿмди оны канайер. – 

Ба-ча, кижиниҥ сагыжыла болотон болзо, тен оны канай ла jÿрбей. – Сагышта бар да болзо, салымда 

jок то, кемге комыдаарыҥ [Тӧлӧсӧв 1987: 83] ‘Что поделаешь с этой жизнью. – Вот ведь, если бы было, 

как задумал человек, по-разному бы ее (жизнь) проживали. Если даже в мыслях есть, а судьбой не дано 

(букв.: в судьбе нет), кому же будешь жаловаться’. 

В алтайских пословицах и поговорках «подчеркивается необычность, странность, непостижимость 

[судьбы] разумом» [Ойноткинова 2012: 255]: 

алт. Јӱрӱм јӱс башка, / Салым саҥ башка [Боочы jуртым… 2020: 169] ‘Жизнь разнообразна, судьба стран-

ная’; Сабарыҥла теҥериге jетпезиҥ, / Сагыжыҥла салымга jетпезиҥ ‘Своим пальцем до неба не до-

тянешься, / Своим умом до судьбы не доберешься’ [Ойноткинова 2012: 255]. 

В пьесе В. В. Никифорова-Күлүмнүүр «Манчаары: Манчаары түөкүн» (Манчары: разбойник Ман-

чары) отражено фаталистическое воззрение якутов. Главный герой Манчары говорит, что хотел про-

жить долгую счастливую жизнь, но божества судьбы Одун Хаан, Чыҥыс Хаан распорядились по-дру-

гому, обрекли его на вечные мучения, страдания, несчастья:  

як. Санаа баҕарбытын, сүрэх сөбүлүөбүтүн курдук буолбат эбит: Одун Хаан оҥоһуута улахан, Чыҥыс 

Хаан ыйааҕа ыксары буолар эбит. Үөһэ бөҕө төлкөтө үлүгэрдээх, аллараа – бөҕө анабыла алдьархай-

даах буолар эбит. Муҥ бөҕөнү муннубунан булсарга оҥоһуллубут уһун сордоох... эрэй эҥэни эҥэрбинэн 

тэлэйэргэ этиниллибит эристиин арай мин баарбын [Никифоров-К. 1996: 31‒32] ‘Не бывает все по же-

ланию души, по велению сердца: постановление Одун Хаана, указ Чыныс Хаана неизбежны. Предна-

значение верховных божеств неизменно, указание злых духов опасно. Я создан, оказывается, для стра-

даний, мучений’ [Скрябина 2020: 116]. 

В то же время якутское понятие оноһуу ‘данность’ – это не только неизбежность судьбы, но и при-

рожденные качества человека, определяющие в дальнейшем характер его действий и поступков, кото-

рые, в свою очередь, являются объективными предпосылками его судьбы [Бравина 2000: 119]. 

Человек может обижаться, жаловаться на свою судьбу и жизнь. Глаголы, которые используются 

в данном сочетании, обозначают эмоциональные состояния и их вербальное выражение: алт. ачын- 

‘обижаться’, алт. комуда- ‘жаловаться, сетовать’ ~ хак. хомзын- ‘обижаться; роптать’ ~ хомуда- ‘сожа-

леть; жаловаться’; чалк. тарын- ‘обижаться’, ӧскӧр- ‘жаловаться’; алт. салымга ачын- ‘обижаться 

на судьбу’; хак. ӱлӱске хомзын- ‘обижаться, жаловаться на судьбу’; тув. салым-хууга хомуда- ‘жало-

ваться на судьбу’; алт. jӱрӱмге ачын- ‘обижаться на жизнь’, jӱрӱмге комуда- ‘жаловаться на жизнь’; 

хак. чуртасха хомзын- ‘жаловаться на жизнь’: 

чалк. Артур тьажынала пойыныҥ салымына тарынып, қомой тьатым теп, öскиреп тьоқтыйтен  

‘Артур всю жизнь, обижаясь на свою судьбу, жалуясь, говорил: «плохо живу»’. 

хак. Чон аразында кӱле-чала ла, позыныӊ чобалыстығ чуртазыннаӊар анда-мында хоптап чӧргенiн кiзi 

испеен полар [Тюкпиекова 2020: 35] ‘Среди людей [она ходит] веселой, никто не слышал, чтобы она 

жаловалась на свою горестную жизнь’; Чох, аарлиичаам, мин позымнынъ чуртазыма пip дее хом-

зынминчам [Кильчичаков 1961: 90] ‘Нет, дорогой мой, я вообще не жалуюсь на свою жизнь’. 

У алтайцев сам факт жалобы на жизнь чаще вызывает осуждение: Jӱрӱмге не комудап туруҥ?! ‘Что 

ты жалуешься на жизнь?!’; Jӱрӱмге комудабас ‘На жизнь не жалуются’. В тувинском языке такого со-

четания нам не встретилось: можно жаловаться на что-то конкретное, сожалеть о чем-то сделанном 

или несделанном, но не обижаться или жаловаться на саму жизнь. Якутский фразеологизм также вы-

ражает негативную оценку таких жалоб: абааhытынан суланар ‘сетовать, жаловаться на свою судьбу; 

высказывать обиды, огорчения, взывая к сочувствию; сокрушаться от того, что никто не желает счи-

таться с ним (из-за его глупости или отчаянности)’ [Нелунов 2002: 89] (букв.: чертом кутаться). 
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5) Жизнь – нить 

Жизнь, жизненный путь уподобляется в рассматриваемых языках нити, которая может оборваться 

в любой момент (ср. нитяная душа тын): 

алт. Оноҥ 1937 јылдар, бурузы јокко кӧп улустыҥ јӱрӱми ӱзӱлген [Боочы jуртым... 2020: 182] ‘Потом  

37-е гг., без вины оборвалась жизнь многих людей’; Кожоҥ-комытту јӱрӱмди јуу чак ӱзе сокты  

[Боочы jуртым… 2020: 182] ‘Жизнь с песнями война резко прервала’; Бу амбарларда оны эмдиге 

jетире бу ак-jарыкла, албаты-jонло бириктирип турган jӱрӱминиҥ ӱзӱлбеген бир учугы бар [Тӧлӧсӧв 

1987: 223] ‘В этих амбарах есть нервущаяся нить жизни, которая связывает его до сих пор с этим 

миром, с народом’.  

хак. Кiзее позыныӊ чуртазын, тынын ӱзерге чарабас [Торосов 2013: 19] ‘Человеку нельзя обрывать свою 

жизнь, свою душу’; Чир алтындағы ис-пай пiстiӊ чуртазыбыс ӱзiлбес ӱчӱн Ӧӧртiн пирiлген [Торосов 

2013: 22] ‘Полезные ископаемые были нам даны свыше, чтобы наша жизнь не прерывалась’. 

Судьба, как и жизнь, связывается с образом нити:  

алт. Салым учуктыҥ ÿзÿлерге jÿргени, байла, бу [Маскина 2020: 14] ‘Наверное, это то, что нить судьбы 

вот-вот порвется (т. е. подходит конец жизни)’. 

Образ «жизнь как вдеваемая в иголку нить» выражается в тувинском языке сочетаниями чурттал-

газының ужуу ‘нить жизни (продетой в иголку)’ – ужук ‘нитка в иголке’, чуртталганы ужукта- 

‘жизнь вдевать в иголку’ – ужукта- ‘вдевать нитку в иголку’:  

тув. Сумудан чоруткаш, … ооң амгы чуртталгазының ужуу сыптанып эгелээн [Куулар 2010: 116] ‘Когда 

покинул сумон 50, …начала продеваться нитка (в иголке) его нынешней жизни…’; Чуртталганыӊ 

мөӊге ужуун / шулуӊ чашка доӊнай тутсуп... [Даржай 2014: 320] ‘Вечную нить жизни / лепечущему 

младенцу крепко в руки дает…’; Чогум ынакшыл чокта чуртталганы ужуктап ап болур чүве ыш-

кажыл [Хомушку 1996: 12] ‘Оказывается, можно и без любви прожить (букв.: жизнь можно вдевать 

(нитку в иголку))’. 

Понятия ‘жизнь; прожитая жизнь, годы’ в современной тувинской поэзии находят выражение также 

в образе аркана аргамчы: 

тув. Аргамчы дег, шөйлү берген чылдарымны / Аартыктавайн, дүрүп алган чурттап чор мен [Даржай 

2014: 100] ‘Словно аркан растянувшиеся годы свои / Не считая обузой, свернув [их], живу я’; Амыдырал 

узун оруу / Аргамчы дег шөйлү берген / Ийи ужук – чаңгыс доң бооп / Ижикпейн барган ийик бис… 

[Даржай 2014: 185] ‘Длинный путь жизни / Словно аркан растянулся, / Две нити в один крепкий узел / 

Не привязались мы ведь…’ 

У тувинцев, как у многих кочевых народов, аркан применяется в традиционном коневодстве.  

В тувинском языке отмечается использование некоторых названий элементов конского снаряжения по 

отношению к репрезентантам понятия ‘жизнь’, например, «поводья жизни»: 

тув. Чуртталгамның узун-дынын Алдын-оолдан чештинмес кылдыр доңнап аар мен... [Саая 2005: 43] 

‘Я поводья своей жизни завяжу так крепко, чтобы не отвязываться от Алдын-оола’. 

як. фольк. Көмүскэстээх сүрэхтээх, / Көҥүлгэ эрэ көҕүйэр / Көхсүттэн тэhииннээх / Күн айыы аймаҕа… 

‘Отзывчивые сердца имеющие, / только к свободе стремящиеся, с поводьями за спиной / племя солнеч-

ных айыы’ [Кыыс Дэбэлийэ 1993: 80–81]. 

Тесная связь понятий ‘жизнь’ – ‘дорога’ – ‘судьба’ – ‘нить’ наблюдается и у других народов, напри-

мер, у эвенков, у русских [Мальчакитова 2014: 53–56; Варавина 2014: 17]. 

  

 
50 Сумон ‒ административно-территориальная единица в Туве. 
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1.2.4.3. Жизнь – живое существо 

В рассматриваемых языках наблюдается персонификация жизни – представление ее в виде живого 

существа, непосредственно воздействующего на человека.  

Жизнь, судьба может очень сурово или, наоборот, ласково обходиться с человеком: алт. jӱрӱм сок- 

‘жизнь бьет’, jӱрӱмге сабат- ‘быть битым жизнью’, хак. чуртас хыйыхтапча ‘жизнь притесняет, оби-

жает, обделяет’, алт. jӱрӱм кыста- ‘жизнь притесняет’ и др.: 

алт. Jӱрӱм оны кыстаган ла база ‘Жизнь его притесняла’; Ол ончо керектиҥ аайын оҥдоп албай, jӱрӱмге 

сабадып ийген [Тӧлӧсӧв 1987: 182] ‘Он, не поняв суть всего дела, был побит жизнью’; Jе салым деп 

неме ого нениҥ учун килемjизин jеттирбеген? [Кокышев 1971: 223] ‘Но почему судьба его не пожа-

лела?’ 

хак. Чуртас аны полар-полбас ниме ӱчӱн сохпас, че удаа чазырхадар [Торосов 2013: 51] ‘Жизнь его  

не будет бить по пустякам, но часто будет лелеять’. 

1) Жизнь – учитель 

Жизнь учит человека, объясняет, расставляет все на свои места: 

алт. Кижиниҥ эҥ ле јаан ӱредӱчизи – jӱрӱм [Укачин 1985: 312] ‘Самый большой учитель – жизнь’; Канай-

дар, jӱрӱмде не ле бол jат. Jӱрӱм кижини ӱрет jат [Тӧлӧсӧв 1987: 52] ‘Что делать, в жизни всякое 

бывает. Жизнь человека учит’; Jартап айтса, мындый неме деп, jӱрӱм бойы айткан, jартаган 

[Тӧлӧсӧв 1987: 133] ‘Если точнее сказать, то жизнь сама сказала, объяснила, что к чему’; Је јӱрӱм деп 

неме ончосын бойыныҥ јерине тургузып ийет [Эл-Алтай 2019: 28] ‘[Эта] штука жизнь все ставит на 

свое место’. 

хак. Минi андағ нимелерге чуртас ӱгрет салған [Кильчичаков 1961: 130] ‘Меня таким вещам жизнь 

научила’; Чуртас прайзын алыстырча [Шулбаева 1997: 146] ‘Жизнь всех меняет’; Чуртас кiзiнi 

хыйыхтабинча – чуртас кiзiнi ӱгретче. Пiрееде аныӊ ӱгредии уғаа аар паза ачығ полча, че син ағаа 

сыдас, ол тузалығ ӱгредiг [Торосов 2013: 19] ‘Жизнь не обижает человека – жизнь учит человека. Ино-

гда ее учение бывает очень тяжелым и горьким, но ты терпи, это полезное учение’.  

тув. амыдырал негээр ‘жизнь требует’; Чалалга чок-даа болза, шак бо эргинни артап кирер кылдыр амы-

дырал албадады [Серен-оол 1989: 131] ‘Хоть и без приглашения, но жизнь заставила перешагнуть 

через вот этот порог’. 

б.-тат. тормыш йӱрӓтте ʻжизнь научилаʼ. 

Жизнь может предъявлять к человеку определенные требования, но и человек может чего-либо тре-

бовать от жизни: 

алт. Некелтелер сӱрекей jаан, бaйлa, aнaйдa jӱрӱм некеп турган болор [Кокышев 1980: 486] ‘Требования 

очень большие, наверное, так жизнь требует’; Деремнениҥ јадын-jӱрӱми анайда тӱрген кубулып тура 

берген. Улус jӱpӱмнеҥ эмди ӧскӧ немени некеп турган [Кокышев 1980: 491] ‘Жизнь деревни так быстро 

менялась. Люди от жизни теперь другое требуют’. 

У жизни надо учиться всему:  

хак. Ниме-де пiлiп аларға сағынчатсаӊ, чуртастаӊ ӱгрен. Ыраххызар ла нимес, че чуртастыӊ тириинзер 

кӧр, хайди ол парчатханын сизiн [Торосов 2013: 20] ‘Если хочешь что-то узнать, учись у жизни. 

Смотри не только вдаль, но и вглубь жизни, подмечай, как она идет’. 

тув. Ынчалза-даа мен амыдыралдан база өөренип чордум. Оон хоорулбаан мен [Саган-оол 1958: 310]  

‘Однако я у жизни тоже учился. Не отделялся от нее’. 

Жизнь может выступать и в роли объекта изучения. Жизни учат старшие, более опытные, мудрые 

люди, которые видели в жизни многое, многое претерпели и преодолели: тув. выражение чуртталгага 

өөрет- ‘жизни учить’ подразумевает передачу каких-либо знаний, а амыдыралга өөрет- обозначает 

обучение конкретным способам существования, навыкам, работе. 

2) Жизнь ‒ мать 

В хакасском языке жизнь представляется и как мать, которая носит в подоле своего ребенка, держит 

его в объятиях:  
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хак. Пос чуртастыӊ тоозылбас идеенде / Табырах ирт парарлар чыллар [Хакас… сарыннары 2019: 46] 

‘В нескончаемом подоле жизни / Быстро пролетят годы’; Чуртастыӊ аллығ хойнына ӱгреннер тус 

читтi [Хан тигiр 1993: 24] ‘Пришло время привыкать к широким объятьям жизни’. 

Такой образ используется у хакасов также по отношению к родине, родной земле, горé:  

хак. Чирiм паары-хойнында Тус-чылларныӊ хуҷаанда Чоным чахсы сарназын, Пос чирiне ӧрiнзiн [Хакас… 

сарыннары 2019: 16] ‘На груди (букв.: печень-пазуха) земли моей / В объятиях времен-годов / Пусть 

народ мой хорошо поёт, / Радуется своей родной земле’; Тӧреен чирiм Хакасиям / Тӱн тайғазыныӊ 

хойнында. Тооза ибiре кӧр турзам, Тоозылбас ис-пай холыӊда [Хакас… сарыннары 2019: 6] ‘Родная 

земля моя Хакасия, / Находишься в объятиях первозданной тайги. Когда смотрю вокруг, / [Вижу] 

нескончаемые богатства на твоих руках’. 

1.2.4.4. Жизнь как способность видеть и воспринимать окружающий мир 

Сам факт проживания жизни у тюркских народов тесно связан со способностью человека видеть 

солнечный свет. Глагол кӧр- ‘видеть’ входит в состав устойчивого сочетания: хак. кӱн кӧр- ‘жить’ 

(букв.: солнце видеть; ср. каз. күн көр-), кӱннестеӊ кӱн кӧрбинчем ‘от [ее, его] ревности нет жизни’ 

(букв.: от ревности солнце не вижу) [ХРС 2006: 216]; б.-тат. көн-күреш ‘житье-бытье’ (букв.: солнца 

ви́дение) [Бакиева 2016: 72]; як. күн сирин көр- ‘родиться, увидеть свет’ (букв.: солнца свет увидеть) 

[Готовцева, Николаева, Прокопьева 2017: 21]. В алтайском языке слово кӧс ‘глаза как орган зрения’ 

является компонентом фразеологизма кӧстиҥ чогы ӧч- ‘умер’ (букв.: искра глаз погасла):  

алт. Кӧс кӧрӧрдӧ, бут базарда не jӱрбес! ‘Когда глаза видят, когда ноги ходят, почему бы не жить’. 

Свет солнца и луны представляет жизнь в среднем мире ‒ мире людей, в противопоставление мраку 

смерти, нижнему миру: 

алт. ак jарыкка чык- ‘на белый свет родиться’; ак jарыктаҥ jӱре бер- ‘уйти с белого света’; айдыҥ-кӱнниҥ 

алды ‘лунно-солнечный мир, этот мир’ (букв.: под луной-солнцем): Бу айдыҥ-кӱнниҥ алдында ак са-

наалу ла агару кереги учун ачык јӱстӱ артарга база тыҥ кижи болор керек [Маскина 2020: 332] ‘Чтобы 

на этом подлунном-солнечном [мире] остаться с честным лицом за благородное и святое дело, надо 

быть сильным человеком’. 

хак. Анзын андадох оӊарған ползам, пip дее ах чарыхха сыхханыма ӧpiн чӧpбecчiкпiн, неке [Костякова 

2010: 6] ‘Если бы это я еще тогда понимал, нисколько не радовался бы тому, что родился на этот белый 

свет, видимо’; Абай-харындас, чаҷа кiзi, Ах чарыхтаң азарға чöрзер… ‘Единоутробный мой старший 

брат, моя старшая сестра, Вы можете белого света лишиться’ [Ай-Хуучын 1997: 198–199]. 

тув. чырык өртемчейден чарыл- ‘умереть; покинуть этот мир’ (букв.: от светлого мира расстаться).  

шор. Кӱлтеңнеп келип, кӱн шалбаан парды, палтыңнап келип, ай шалбаан парды [Шорский фольклор 

1940: 30] ‘В полдень (букв.: просияв) солнце сиять перестало, в полнолуние (букв.: светя) месяц сиять 

перестал’ (о завершении жизни, гибели человека). 

як. күн сириттэн сүттэ / күрэн ‘умереть, уйти из жизни’ [Нелунов 2002: 260] (букв.: исчезнуть / убежать 

из солнечного мира; у глагола сүт-, кроме значения ‘теряться, пропадать, исчезать’, есть также значе-

ние ‘потухать, гаснуть’ [ЯРС 1972: 352]); күнэ хараарда ‘попадать в крайне критическое положение, 

находиться между жизнью и смертью’ (букв.: солнце=его потемнело) [Нелунов 1998: 262]; күн сирит-

тэн күрэн ‘умереть, уйти из жизни’ [Там же: 260] (букв.: убежать из солнечного мира); үрүҥ күн си-

риттэн сүт- (букв.: исчезнуть из мира белого солнца); күн сырдыгыттан (сириттэн) матта (букв.: 

ему больше не достанется солнечного света) ‘ушел из жизни’ [Васильева, Николаева 2017: 38]. 

Жизнь связана с огнем домашнего очага – центра жилища, символизирующего семью, род: алт. оды 

ӧч- ‘умереть (всему роду)’ (огонь=его погаснуть); тув. одаа карар- ‘умереть’ (букв.: очаг=его чернеть). 

В мировоззрении сибирских тюрков при уходе последнего представителя рода угасает домашний очаг: 

алт. Самырдыҥ барганыла бу jурттыҥ оды ӧчти ‘С уходом Самыра погас огонь этого рода’; …бу jаман 

чадырымныҥ оды ла ӧчпӧйтӧн болзо, слерлерди ле тууразынаҥ кӧр jӱргейим [Маскина 2020: 131] 

‘…Только бы огонь моей бедной юрты не погас, буду со стороны присматривать за вами’ (с огнем 

героиня связывает свою смерть, когда она умрет, погаснет и огонь ее юрты).  

як. уота умулунна ‘не стало очага, умер последний человек в семье’ (букв.: погас его огонь); буруота 

быһынна (сүттэ, сабылынна) ‘жизнь его закончилась, и продолжателей рода у него нет’, ‘умирать, 

кончаться последним из семьи, не оставив потомства’ (букв.: разорвался его дым, исчез) [Васильева, 

Николаева 2017: 38]. 
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ЖИЗНЬ сама предстает как ОГОНЬ. Параллель ‘жизнь – огонь’ выражают сочетания с глаголами 

‘гаснуть; гасить’: 

алт. Чечектеп јаткан јӱрӱмин ӧчӱрип салды [Кензина 2020: 92] ‘Унес (букв.: погасил) ее цветущую жизнь’ 

(ср. каз. өш- 1) гаснуть; 2) умереть); посл. Öчкöн от кӱйбес, / Öлгöн кижи тирилбес ‘Потухший огонь 

не возгорится / Умерший человек не воскреснет’ [Ойноткинова 2010: 90–91]. 

хак. Очыхтағы от ус парза – чуртас ус парар [Татарова 1991: 152] ‘Если погаснет огонь в очаге – жизнь 

погаснет’. 

тув. Шак ол кээргел чок мөңге демиселден чырык черде амыдыралдың оду хөмүрертир өже бербейн 

өөскүп, хып турар [Байсалова 1997: 155] ‘Из-за этой беспощадной вечной борьбы на белом свете огонь 

жизни не затух (до углей), а, разгоревшись, горит’. 

Ассоциация человеческой жизни с огнем прослеживается и в других языках, например, в русском, 

эвенском [Кузьмина 2021]. 

Много видеть в жизни означает много испытать. Глагол кӧр- ~ көр- ‘видеть, смотреть’ выражает 

также значение ‘испытывать, переносить, претерпевать, переживать что-л.’. С ним могут употреб-

ляться лексемы, называющие конкретные события и обстоятельства (обычно это невзгоды, несчастья, 

страдания, нужда и др.): хак. аар чуртас кӧр- ‘испытывать нужду’; ирее кӧр- ‘претерпевать невзгоды 

(несчастья)’; хак. ол хомай ниме кӧрбеен ‘он нужду не видел’; як. сору көр- (букв.: видеть несчастье, 

горе), эрэйи көр- (букв.: видеть страдание), кыһалҕаны көр (букв.: видеть нужду) ‘страдать, мучиться, 

терзаться’; или же лексемы, отсылающие к набору событий в целом, без уточнения их специфики: 

хак. кӧптi кӧр- ~ алт. кӧпти кӧр- ‘много повидать на своем веку; много пережить (испытать)’ (букв.: 

многое видеть), алт. нени ле кӧр- ‘всего повидать, чего только не видеть’ (букв.: чего только видеть). 

Для таких конструкций характерны слова и сочетания со значением ‘очень много (чего-л.); все’: 

алт. кöрбöгöни jок, кöрбöгöн немези jок ~ тув. көрбээни чок, көрбээн чүвези чок ‘нет того, что не видел 

[в жизни], не виденной [им] вещи нет’, т. е. ‘видавший виды, бывалый’, кöрбöсти кöргöн, этпести 

эткен ‘не виденное видел, не деланное делал’; тув. көрбээнин көр- ‘испытывать многие трудности’ 

(букв.: не виденное увидеть); хак. кӧптi кӧрген, аарны кӧдiрген ‘опытный, знающий жизнь человек’ 

(букв.: много видевший, тяжелое поднимавший):  

алт. Самыр бу jӱрӱмде кöрбöсти кöргöн, этпести эткен ‘Самыр в этой жизни невиденное видел, неде-

ланное делал’; Jыман бу jажына jетире нени кöрбöгöн, нени этпеген деер ‘Дьыман до этого своего 

возраста чего только не видел, чего только не делал’; …кöп jерлерге jӱрӱп, кижи jӱрӱмде нени ле кöрбöй 

база… [Тӧлӧсӧв 1987: 202] ‘Ездя по разным местам, человек в жизни чего только не увидит’; Ӧлбӧй 

jӱрзе, кижи нени ле кӧрӧр неме ‘Если не умрешь, то можно всякое повидать в жизни’; Марый 

бу jӱрӱмде кӧпти кӧргӧн ‘Марый в этой жизни многое повидала’.  

чалк. По тьажына тьу да полвады, тьу да кöрведым ‘За всю жизнь чего только не было, чего я только 

не видел’. 

хак. Улуғ частығлар чуртаста кӧп ниме кӧргеннер, кӧп ниме пiлчелер [Торосов 2013: 56] ‘Пожилые 

в жизни многое повидали, многое знают’; кӧптi кӧрерге, кӧйе чалғирға ‘испытывать много трудно-

стей, лишений’ (букв.: многое видеть, сажу лизать); кӧптi кӧрiп, кӧс чалғирға ‘испытывать много труд-

ностей, лишений’ (букв.: многое увидев, угли лизать) [Боргоякова 1996: 42]. В хакасских фразеологиз-

мах подчеркивается, что человеку в жизни пришлось бывать в особо тяжелых ситуациях.  

шор. Меең не чажымны / Кӧрбе ле, палам [Ӱлгер 1995: 23] ‘Моей жизни / (только бы тебе) не увидеть, 

мое дитя (т. е. пусть твоя жизнь не будет такой, как у меня)’. 

тув. Кандыг хилинчек-човулаңны, коргунчуг үүлгедиглерни Соскар көрбээн дээрил… [Кудажы 1992: 298] 

‘Каких только страданий и горя, страшных злодеяний не испытал (букв.: не видел) в жизни Соскар…’ 

як. Кинилэр биэс түүннээх күнү быһа түҥ хара тыаны, маары, иһириги кэтэн, эрэй-буруй бөҕөнү көрөн 

баран, дьон баар сирин булбуттара [БТСЯЯ 2007: 318] ‘Они нашли место, где есть люди, все пять дней 

и ночей наталкиваясь на лиственничный лес, болото и густой молодой лес, испытывая множество 

невзгод’; Төһө муҥу көрбүккүн / Эн сүрэҕиҥ эрэ билэр, / Киһини да төрөттөргүн / Киһи диэбэт этилэр 

[БТСЯЯ 2007: 318] ‘Лишь твое сердце знает / Сколько горя ты испытала, Несмотря на то, что ты 

родила человека, / За человека [тебя] не считали’; Мин эдэр сааспар үгүс кыһалҕаны көрбүтүм, эйии-

гин, таптыыр оҕобун, киһи буолаарай диэн, элбэхтик эрэйдэммитим [БТСЯЯ 2007: 318] ‘В молодые 

годы я пережил много страданий, часто мучился, чтобы ты, мой любимый ребенок, стал человеком’. 

сиб.-тат. Куп йәшәҕән ни пелҕән, куп курҕен шул пелҕен ‘Знает тот, кто много повидал, а не тот, кто много 

прожил’ [Бакиева 2016: 16]. 
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1.3. Репрезентанты концепта ЖИЗНЬ в ульчском языке 

В ульчской лингвокульуре концепт ‘жизнь’ наиболее регулярно находит выражение в глагольной 

основе би-, которая репрезентирует широкий диапазон бытийных смыслов, передавая такие значения, 

как ‘быть, существовать; жить; находиться [где-либо]; иметься’ [Суник 1985: 176; ССТМЯ 1 1975: 70]. 

В конструкциях, где субъектом выступает человек, она может вербализовать ряд ядерных когнитивных 

признаков: ‘бытие, существование; деятельность человека, выполнение бытовых и социальных функ-

ций; жизненный уклад, общее положение дел’. В семантике деривата основы би- биэхэн ‘прожитое’ 

[ССТМЯ 1 1975: 70] на первый план выходит представление о жизни как о длительности, определен-

ном отрезке времени, наполненном событиями. 

ульч. Ти гасанду асиӡири, эдиӡири би [Суник 1985: 71]‘В том селе муж с женой живут’; Си эргэнти йэлэ 

бини [Суник 1985: 72] ‘Твоя жизнь досюда только (продолжается)’; Тара тиду ӡэргэӡэмэр ти бичити 

‘Потом там, испытывая трудности, так жили’. 

Глагольная основа балда- / балди- / балду- в своем исходном виде передает семантику начала, воз-

никновения жизни; значение ‘родиться’ является первичным для глагола в большинстве тунгусских 

языков [Суник 1985: 175; ССТМЯ 1 1975: 70]. Однако вторичное значение ‘жить, находиться’ также 

получает регулярную реализацию в фольклорных текстах. Основа балда- / балди- / балду- используется 

для вербализации тех же когнитивных признаков, что и основа би- (‘бытие; деятельность человека; 

жизненный уклад’). По сравнению с последней для неё характерна более высокая словообразователь-

ная активность. В производных лексических единицах в разной степени находят отражение семанти-

ческие компоненты ‘зарождение, начало жизни; жизнь как длительность; существование, бытие’: бал-

дин ‘жизнь’ [Суник 1985: 176], балдивамбу- ‘родить, выращивать’ [Суник 1985: 176; ССТМЯ 1 1975: 70]; 

балдиӡу- ‘возродиться’ [Суник 1985: 176; ССТМЯ 1 1975: 70]; балдулу- ‘начать жить; появляться, произ-

растать’ [ССТМЯ 1 1975: 70]; балдуханӡи ‘с самого рождения’ [Суник 1985: 176; ССТМЯ 1 1975: 70]. 

ульч. Тэӊ ум пиқтэ эмкэ балдихани ум хагдунду ‘В одном доме только один ребенок одиноко жил’ [Суник 

1985: 61]; Си эси балдиханӡи-лэ хал-да энэӡи пукоро ‘Ты, если и снова родишься (переродишься), всё-

таки никогда не прыгнешь’ [Петрова 1936: 79]; Ум ӡоби мапаӡи, байа мапаӡи балдиха ‘Один бедный 

старик и богатый старик жили’ [Суник 1985: 75]. 

Представление о жизни как физическом состоянии организма, противоположном смерти, экспли-

цирует лексема уйун ‘живой’ [Суник 1985: 245; ССТМЯ 2 1977: 252]. Данный когнитивный признак 

явно выражен и в существительном эргэн ‘существование, жизнь, бытие’. На это указывает наличие 

в семантической структуре слова значений ‘дыхание; легкие’ [ССТМЯ 2 1977: 464], свидетельствую-

щее о связи в сознании носителей языка называемого состояния с соответствующим физиологическим 

процессом. 

ульч. Си эргэнти йэлэ бини [Суник 1985: 72] ‘Твоя жизнь досюда только (продолжается)’. 

Помимо лексем, в которых ядерные понятийные компоненты концепта репрезентируются в чистом 

виде, в ульчском языке также представлены единицы, в которых они выражаются в комплексе с допол-

нительными смыслами. Часто эти конкретизирующие признаки задают темпоральные рамки, представ-

ляя жизнь как пребывание в определенной точке пространства на протяжении некоторого срока: 

ан'авчу- / ан'авчини- ‘жить годами, пребывать в течение ряда лет’ [Суник 1985: 173; ССТМЯ 1 1975: 

44]; баң би- ‘временно жить, недолго находиться’ [Суник 1985: 176]. Также темпоральная составляю-

щая в семантике может использоваться для соотнесения определенного типа жизненного уклада с кон-

кретным отрезком времени, например, сезоном: ӡу(в)аӡа- ‘прожить где-либо летом’ [Суник 1985: 197; 

ССТМЯ 1 1975: 268]; н’эӊн’эри- / н’эӊн’эчи- ‘жить где-либо весной’ [Суник 1985: 220]. 

Другой тип смысловых компонентов, осложняющих значение вербализаторов концепта ‘жизнь’, 

имеет оценочную окраску. В глагольных основах такого рода базовая семантика существования соче-

тается с указанием на степень его благополучия, материального или социального: байала- ‘богатеть, 

богато жить’ [Там же: 175]; дирга- ‘жить зажиточно, в достатке’ [Суник 1985: 190; ССТМЯ 1 1975: 

208]; эргимбу- ‘жить в достатке’ [Суник 1985: 262]; эмэӡимэчу- ‘жить дружно, в согласии’ [Там же: 

261]; ӡақсим-ӡақсим би- ‘жить впроголодь’ [ССТМЯ 1 1975: 268]; ӡэргэӡэ- ‘бедовать, в беду попасть’ 

[Суник 1985: 197]. 

ульч. Тара тиду ӡэргэӡэмэр ти бичити ‘Потом там, испытывая трудности, так жили’; Ти байанчити 

‘Так богатели / богато жили’ [Там же: 91]; Тара ти хэрэкэӊгуӡир, ти пиқтэӡир элдэӊгэгуӡир байачумар 
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эс-тули ти бит ти гурсэл ‘Потом с тем лягушонком своим, с тем сыном своим, с тем умельцем своим, 

богатея, до сих пор так живут те люди’ [Там же: 72]; Ти хай-да улэнӡи эмэӡимэчумэрди, ти ум халава 

ӡомбохати, духа омари ‘Так хорошо в согласии живя, задумали объединиться в один род, становясь 

родственниками’ [Там же: 97]. 

Сопоставительный анализ тюркской лексики с материалами ульчского языка, относящегося к тун-

гусо-маньчжурской семье, показал, что осмысление концепта ЖИЗНЬ в языковом сознании сибирских 

этносов осуществляется в подобных категориях. Для ульчей ключевыми когнитивными признаками 

концепта, находящими регулярное отражение в вербализаторах, является ее длительность, связь 

с определенным укладом и степень благополучия, которая определяется материальным статусом, от-

ношениями с окружающими, наличием или отсутствием тяжелых испытаний и потерь. В ульчской язы-

ковой картине мира состояние жизни также неразрывно связывается с идеей дыхания как ее важней-

шего проявления и условия. 

1.4. Репрезентанты концепта ЖИЗНЬ в хантыйском языке 

В языковой картине мира обских угров реализация концепта ЖИЗНЬ существенно отличается 

от тюркской и тунгусо-маньчжурской. Прежде всего, это связано с представлениями о вечной и по-

этому неизменной жизни. До сих пор сильны традиционные представления о реинкарнации души 

и возрождении человека после смерти во вновь родившемся ребенке (см. глава 1). Поэтому такие важ-

ные для тюркских народов характеристики жизни, как ее единственность и безусловная ценность, 

не получают столь отчетливого выражения в хантыйском языке. Многие репрезентанты концепта 

ЖИЗНЬ связаны с концептом ВРЕМЯ, которое мыслится как вечное, бесконечное, статичное [Сподина 

2017: 343‒345].  

Отличие от тюркских языков Сибири состоит также в том, что бóльшая часть репрезентантов моти-

вирована одним глаголом вөԓты ‘быть, жить’, а такой разветвленной серии бытийных глаголов, вос-

ходящих к основам с пространственной семантикой (местоположения и движения), не имеется.  

1.4.1. Глагольные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ в хантыйском языке 

Основным глагольным репрезентантом концепта ЖИЗНЬ в хантыйском языке является глагол 

вөԓты ~ уԓты ‘быть, жить’: 

хант. Нăӈ кăԓты вўшән вөԓа ‘Ты будь на виду (букв.: в пределах видимости)’ [Соловар 2020: 98]; 
Ԓўв тăта ԓорәтән ԓўӈ мăр, тăԓ мăр вөԓ ‘Он здесь на озерах в течение лета, в течение зимы живет’; 

Pa pa ulәpsew śikәńśa wanti ănt uśluw χŏu χŏjna wansa pa mŭŋewna jămәs śi ulluw litit tăjluw ‘Другой 

жизни, видишь, не знали, кто видел, по-нашему, так мы хорошо жили, еду имели’ [Nikolaeva 1995: 

235]. 

Этот глагол выступает в роли сказуемого в составе предложений с семантикой бытия и местона-

хождения: 

хант. Тăта кăрәщ вөнт њуԓ вөԓ ‘Здесь есть высокий мыс’ [Соловар 2020: 74]; Хуйат, аԓ па, па вөԓ  

‘Кто-нибудь, наверное, еще есть’; Щирǝн вөн ищки тăԓәт вөсәт ‘Тогда очень морозные зимы были’ 

[Там же: 73]; Ин потǝм вуй пўт овємǝн ԓэвǝм войємǝн тăм вөԓтаԓ ‘Птица, съевшая жир, вот, оказы-

вается’ [Там же: 81‒82]; Њăԓ йаӈ ухԓап ухԓǝӈ хотǝн вөԓ ‘Она живет в чуме, собранном из сорока жер-

дей’ [Там же: 566]; Атэԓт ԓөӈх йўх авәтән, атэԓт каԓт йўх авәтән ай Мощнє ики саӈән вөсӈән [Там же: 

484] ‘В уединенном углу леса, где есть боги, в уединенном углу леса, где есть духи, жили молодая 

Мощнє с мужем’. 

В именном сказуемом глагол вөԓты выполняет грамматическую роль связки: 

хант. Щи икилє вор вөԓмаԓ ‘Этот мужчина вредный, оказывается, был’ [Там же: 63]; Йэтән вотǝӈ вөс 

‘Вечером ветрено было’ [Там же: 66]. 

Аналогично и в составе модальных аналитических конструкций этот глагол выступает в роли вспо-

могательного: 

хант. Йухан тум пєлка минты вўншǝптǝты щирән вөԓ? ‘Сможете (букв.: возможность есть) нас пере-

везти на тот берег реки?’ [Там же: 90]; Вўтԓы мăнты вєр вєра ԓавǝрт вөс ‘К лесу идти было очень 

тяжело’ [Там же: 95]; Ин хөйӈәԓ вўтәԓта щи йухәтты вєрән вөԓ ‘Они должны (букв.: дело есть) прийти 
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из леса’ [Там же: 97]; Ин ики щи пăкнәс па хуԓта мăнтаԓ вөԓ [Сказки народа ханты 1995: 21] ‘Мужик 

испугался, куда ему деваться (букв.: куда идти=ему есть)’. 

От глагола вөԓты образуются производные глаголы аспектуальной семантики:  

‒ глагол вөԓљǝты указывает на многократность действия: ‘1) бывать: Тăмәщ тăхийǝн пўпи хот хөн 

вөԓљǝԓ ‘В таком месте берлоги не бывают’; 2) жить’ [Соловар 2020: 70]; Йуԓән ăнт па вөԓљǝԓӈǝн 

‘Дома даже не бывают’ [Там же: 49]; Аԓпа, ищки вөԓљәс ‘Наверное, холода бывали’; 

‒ глагол вөԓљийәԓты ‘бывать’ обозначает регулярность повторяющихся действий: Щимәщ вєрәт 

щи вөԓљийәԓԓәт ‘Такие дела бывают’ [Там же: 70]; 

‒ глагол вөԓмәтты имеет инхоативное значение ‘начать жить’: Щиты йэԓ вөԓмәтсәт ‘Так они 

стали жить дальше’; Ԓыв тăм көрта вөԓмәтсәт ‘Они стали жить в этом стойбище’ [Там же: 70]; 

‒ каузативный глагол иԓы вөԓтыты ‘усыплять’ (букв.: {делать так, чтобы} был вниз): во время мед-

вежьего праздника исполняется иԓы вөԓтыты ар ‘песня засыпания’, которая сопровождает ритуал 

укладывания медведя спать перед закатом, когда его голову накрывают платком или тканью [Каксина 

2014: 65]. 

Глагол вөԓты входит в состав парных слов, передающих значение ‘жить’: 

‒ вөԓты-хоԓты ‘жить-ночевать’ или хоԓты-вөԓты ‘ночевать-жить’, вөԓǝмты-хоԓǝмты ‘пожить-по-

ночевать’: 

хант. Вөсӈǝн-хоԓсǝӈǝн имєӈǝн-икєӈǝн ‘Жили-ночевали муж с женой’; Щиты вөԓтаԓ-хоԓтаԓән йошәԓ 

єнмәԓ, кўрәԓ єнмәԓ ‘Когда он так живет-ночует, руки=его растут, ноги=его растут’ [Там же: 71]; Атэԓ 

хоԓсэԓ-вөсэԓ ‘Ночь переночевали-прожили’ [Там же: 588]; Щăԓта щи вөԓмитсǝӈǝн, вөԓǝмсǝӈǝн-

хоԓǝмсǝӈǝн ‘И зажили потом, пожили-поночевали’. 

‒ омǝсты-вөԓты ‘сидеть-жить’:  

хант. Имуԓтыйән омǝстаԓ-вөԓтаԓ кўтән нумǝс вєрǝс ‘Однажды, когда он сидел-жил, задумал он’ 

[Там же: 402] 

Эти глаголы могут употребляться в составе конструкций с синтаксическим параллелизмом: 

хант. Щитәнән йэԓ вөԓмәтсәӈән, йэԓ хоԓмәтсәӈән ‘С этим они дальше зажили, дальше ночевали’ 

[Там же: 663]; Ин ай утӈән йăха вөԓмәтсәӈән, йăха хоԓмәтсәӈән ‘Молодые стали совместно жить, 

стали вместе (совместно) ночевать’ [Там же: 133]. 

В качестве одного из компонентов параллельной конструкции может употребляться также слово 

хăйты ‘оставить, пройти’:  

хант. Тăм сот оԓәт хăймємән мăр, тăм сот оԓәт вөԓмємән мăр, мин пăԓтємән нємәԓт ăнтөм вөс, мин 

пакәнмємән нємәԓт ăнтөм вөс ‘Пока мы прошли эти сто лет, пока мы жили эти сто лет, не было ни-

чего, чего бы мы боялись, не было ничего, чего бы мы испугались’ [Там же: 369]. 

Для хантыйского языка характерно употребление специализированных по семантике глаголов, опи-

сывающих богатую, счастливую жизнь: 

‒ щўњты-вөԓты: в роли второго компонента выступает глагол щўњты ‘быть в счастье, блаженстве’ 

(от щўњ ‘удача, счастье)’:  

хант. Щўњԓǝӈǝн-вөԓԓǝӈǝн, тащǝӈа вөԓԓǝӈǝн ‘Находятся в счастье-живут, богато живут’.  

‒ щўњты-хөԓты (щўњщи-хөԓты) ‘находиться в счастье-богатстве’ (от щўњ ‘удача, счастье’ и хөԓ 

‘богатство’):  

хант. Ԓыв щўњсәт-хөԓсәт ‘Они находились в счастье-богатстве’; Сурәӈ пăсан, мавәӈ пăсан вєрса, 

щўњщи-хөԓты питәс ‘Накрыли они стол с пивом, стол с медом, был он в счастье-богатстве’; 

Щўњщаԓ-хөԓтаԓ кўтән хот мўв сăԓатәс ‘Когда он находился в счастье-богатстве, земля в доме трес-

нула’ [Там же: 672]. 

Глагол щўњты (щўњщи) может употребляться отдельно:  

хант. Хөԓәм вөрт мавәӈ пăсан щўњсәт, хўв щўњcәт, ван щўњсәт [Там же: 672] ‘Три божества за медовым 

столом блаженствуют, долго блаженствуют, коротко блаженствуют’.  

Парные слова щўњ-хөԓ ‘удача-богатство, счастье-богатство’, уйәӈа-пищәӈа ‘с удачей, с возможно-

стями’ широко употребляются в сочетании с бытийным глаголом для описания благополучной, счаст-

ливой жизни, а также в благопожеланиях:  
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хант. Ин па щи щўњǝн-хөԓǝн щи вөԓԓǝӈǝн ‘И сейчас с этим счастьем-удачей живут’; Мавәӈ ԓант щўњ 

вөԓԓәт, cурәӈ ԓант щўњән вөԓԓәт ‘Со счастьем сытной еды живут, cо счастьем медовой еды живут’ 

[Там же: 500‒501]; Уйәӈа-пищәӈа вөԓа [Там же: 559] ‘С удачей, с возможностями живи’.  

«В значении ‘cчастье’ лексема щўњ используется как символ достатка и маркирует положительное 

эмоциональное состояние героя повествования и одновременно положительную оценку говорящего 

к описываемому событию: Хөԓәм вой павәтсәӈән. Ныӈ йа щи щўњ ‘Трех лосей они добыли. Вот вам 

удача’; Вэтсот ԓаӈки вэԓәс. Ищи щўњ ‘Пятьсот белок добыл. Тоже счастье (достаток)’; Щўњәӈ пăсан 

эвәԓт муԓты ԓєԓәм ‘Я поем с удачливого стола (символ достатка)’; Па щи хуты щўњәӈ мўв вантсәм 

‘Опять ведь счастливую землю видел я’ (о достатке)» [Соловар 2016: 80]. 

Специализированных глаголов, обозначающих неблагоприятное течение жизни (‘жить плохо’), 

не отмечено. Глагол вөԓты сочетается с наречиями, обозначающими как положительные, так и отри-

цательные стороны жизни. Кроме общей оценки «хорошо / плохо», частотным является указание на 

достаток и бедность, а также соответствие или несоответствие установленному укладу жизни:  

хант. Йăмийэва йэԓԓы пєԓа ат вөԓԓǝт ‘Пусть дальше хорошо живут (букв.: хорошенько)’; Хăтәԓ лупәԓ: 

«Ма вөнєм муйємән щи вөԓԓәм» ‘Солнце говорит: «Я живу со своим величием»’ [Там же: 73]; Ин па 

хиԓнєӈәԓ өмǝщән вөԓ ‘А сейчас живет ради (букв.: радостью, нежностью) внучки’ [Там же: 408]; Шөка-

щман вɵсәв ‘Жили, бедствуя’ [Там же: 643]; Катра аӈкєм па ащєм нўшайа вөсӈǝн ‘В старые времена 

мать с отцом жили бедно’ [Там же: 188]; Катра, вантэ, иса най-вөрт щирǝн вөсǝт ‘В старину, видишь 

ли, все жили по законам богов’ [Там же: 329]; шăншпартоха вөԓты ‘жить неправильно, неверно (букв.: 

задом наперед)’ [Там же: 636]. 

Для носителей хантыйского языка представления о семейном счастье ассоциируются с достатком, 

с наличием детей, долголетием родителей, соблюдением религиозных традиций.  

хант. Мăттырән, мўԓ нуры оԓәӈән питы њўпәлләв щўњәӈ тыхәԓән ухәԓ вотәм пирәщ ики омәсәԓ ‘Оказы-

вается, у священного угла в счастливом гнезде в черной замшевой одежде седой старик сидит’; Йивәӈ-

ăсәӈ щўњәӈ похәллє, вөԓԓән ‘Счастливый комочек, имеющий отца-мать, живешь?’; Вэтхущйаӈ хиԓы 

тăйәԓ. Щи щўњ ‘У него пятнадцать внуков. Вот счастье’; Ма уйаӈ эви хот сўӈна, Уйаӈ пух хот сўӈна… 

‘Я в углу дома счастливых дочерей, в углу дома счастливых сыновей’; Атәԓ щўњ хăйԓәт ‘Они остав-

ляют счастье ночи’ [Там же: 80]. 

Таким образом, счастье человека связано c удачей на охоте и рыбалке при благосклонном отноше-

нии богов, удача обеспечивает достаток всей семьи, члены которой уважительно относятся друг 

к другу. «Счастье в хантыйском языке относится к сфере обыденного, и в сознании хантыйского чело-

века оно закрепилось как нечто такое, что можно достичь в реальности. До определенной меры оно 

материализовано – в том, что касается добычи в промысле, наличия комфортного сообщества в семье, 

благоприятной погоды, здоровья и т. п.» [Соловар 2016: 82]. 

В лингвокультуре ханты метафорическим образом счастья является свет:  

хант. Нуви төрәм өхтыйән ат вөԓ и похнәм нуви йөхәԓ хăтәԓ ‘На белом свете пусть будут всегда светлые 

удачливые дни’ [Там же: 81]. 

Длительность жизни получает пространственное измерение, жизнь может быть короткой (букв.: 

близкой) или длинной (букв.: далекой), для обозначения длительного течения жизни глагол вөԓты  

сочетается с пространственными послелогами, которые получают временную интерпретацию. Таким 

образом, происходит метафорический перенос из физической сферы во временную:  

хант. Хўв вөс муй ван вөс ‘Долго жил или коротко жил’ [Соловар 2020: 625]; Шук хоты, айэв-унэвән, уԓмев 

хўват, мŏрта щи вантсәв ‘Горя мы, и мал, и стар, пока (букв.: вдоль по) жили, достаточно навидались’; 

Ин тăм уԓтэв кўтән щи хорпи йăм айкеԓән йŏхәтсайәв: эвийэм пŏх мощатмәԓ ‘Пока (букв.: посреди) 

мы так жили, пришло радостное известие: у дочки сын родился’; Щи арат оԓ вөԓтаԓ эвǝԓт, аԓт, 

вөнашǝк йис [Там же: 659] ‘Пока столько лет живет, наверное, подрос’.  

У жизни есть также вертикальное измерение: она имеет глубину: 

хант. Мөсәӈ, хўв вөԓты пăтыйән мăтта њаврєм вөна йиԓ, ищи иты арыйәԓ ‘Может, в конце (букв.: на дне) 

долгой жизни какой-нибудь ребенок вырастет, так же споёт’ [Там же: 423‒424]. 
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Глагол вөԓты в форме причастия формирует разнообразные номинализованные конструкции.  

В сочетании с абстрактными существительными вєр ‘дело’, щир ‘возможность; способ, вид’, пищ ‘спо-

собность, возможность’, кєм ‘способность; состояние; время’, оԓәӈ ‘начало’ и др. он обозначает осо-

бенности протекания жизни, реализации жизненных установок, описывает жизнь как процесс: 

хант. Вөԓты вєрәԓ ԓөхийа йис ‘Жить стали в достатке’ [Там же: 273]; Йэщаԓт њухийән, хўԓән төԓы, 

вөԓты вєрәԓ ԓөхи ‘Навстречу ей мясо, рыбу несут, живет (букв.: жить дело ее) с достатком’ [Там же: 

176]; Вөԓты вєрэв ԓэщмǝс ‘Жизнь наладилась’ [Там же: 289]; Йăма уԓты щир ăнт тăйԓәв, шук туп 

туԓәв ‘Это не жизнь, а сплошная мука (букв.: хорошего способа жить не имеем, только мучение несем); 

Атэԓт вөԓты щирєм ăнтө ‘Я не могу жить один (букв.: нет возможности=моей жить одному)’  

[Там же: 662]; Ин нєӈийэн ин вөнт утԓаԓ хуща хөийэԓ пиԓа вөԓты пищǝԓ ăнтө ‘Эта женщина у лесных 

существ с мужем не может жить’ [Там же: 428]; Ищи вөԓты кємэвǝн щи вөԓԓǝв ‘Так же живем’ (букв.: 

такой способ жить так живем) [Там же: 71]; Вөԓǝм кємǝԓ па щи, па хөн нух ԓољ ‘Время жизни его 

исчерпано, снова не встанет’ [Там же: 228]; Йэԓԓы вөԓты оԓӈәԓ пєԓа щи нөмәсәԓ ‘Он думает о будущем’ 

(букв.: дальше жить начало) [Там же: 399]; фразеол. Ԓўв вөԓты вўс ăнт тăйәԓ ‘Он не умеет жить’ 

(букв.: жить дырки не имеет) [Там же: 71]. 

Сочетания с именами тăхи ‘место’, көрт ‘деревня’, хот ‘дом’ обозначают место жительства, пре-

бывания:  

хант. Вөԓты тăхи кăнша ‘Ищи себе жилье (букв.: жить место)’; Вөԓты тăхэвән њăԓ-вэт хăтәԓ вөԓԓәв 

‘В том месте мы будем жить четыре-пять дней’ [Там же: 378]; Щив мөстǝптǝсы, ԓўв вөԓты тăхэԓ 

‘Туда пристроили его, это место, где он живет’ [Там же: 311]; Щи пăта щи, мосәӈ, хăнты мирэв вөԓты 

көртәтән тăԓән муй ԓўӈән тăпәр ăнт вөйәтԓән, нампәр ăнт вөйәтԓән ‘Поэтому, может, в стойбищах, 

в которых живут ханты, зимой или летом мусор не найдешь, сор не найдешь’ [Там же: 528]; Ма аԓљєм 

нăӈ вөԓты хотэн ‘Я покажу твой дом’ (букв.: дом, в котором ты живешь) [Там же: 24]; Вана 

йухәттэнән, вантԓэн: и пўша вөԓты кэв хот, карты хот ‘Когда подъедешь поближе, увидишь: все 

каменные дома, железные дома’ [Там же: 53]; Аӈкєӈәԓ-ащєӈәԓ най вөԓты найаӈ хот омәсԓәӈән, вөрт 

вөԓты вөртаӈ хот омәсԓәӈән [Там же: 330] ‘Мать с отцом сидят в божественном доме, где живет 

богиня, сидят в божественном доме, где живет божество’; вөԓты шушэԓ ‘место жительства’. 

Причастная форма глагола вөԓты может сочетаться также с существительными, обозначающими 

людей, совместно с которыми проживает человек, или живых существ: 

хант. Йэшәк тыԓәщ вөԓты, хăтәԓ вөԓты оты пиԓєм [Там же: 175] ‘Дорогой друг, c которым я живу под 

луной, с которым я живу под солнцем’; Тăм њаврємийэт вөԓты йăм пăта, ин тăм вөԓты ар мирыйєм 

щимǝщ хăтәԓ аԓ вантԓǝт, йăмийэва йэԓԓы пєԓа ат вөԓԓǝт ‘Чтобы эти детишки жили хорошо, живу-

щие сейчас многие люди пусть не увидят таких дней, пусть очень хорошо (букв.: хорошенько) живут 

дальше’ [Там же: 130]; Йэԓԓы вөԓты най пух сотәӈ йөхәԓ хăтәԓ нөмԓәтсәт, йэԓԓы вөԓты вөрт сотәӈ 

йөхәԓ хăтәԓ нөмԓәтсәт [Там же: 157] ‘Дальше (букв.: вперед) живущие божественные сыновья много 

удачных (букв.: сто стрел) дней пожелали, дальше (букв.: вперед) живущие боги много удачных (букв.: 

сто стрел) дней пожелали’; Мощ хө, пăнтǝԓ йэԓԓы төты хө, өшǝԓ йэԓԓы вөԓты хө, йэԓԓы шөшмǝс, 

йэԓԓы мăнǝс [Там же: 172] ‘Мужчина Мощ, путь продолжающий мужчина, дальше живущий мужчина, 

дальше зашагал, дальше пошел’; йэԓԓы вөԓты йох [Там же: 174] ‘молодежь’ (букв.: вперед живущие 

люди); Хăтǝԓ суй єтты пєлкийэва вөԓты тухԓǝӈ ар сот [Там же: 580] ‘На той стороне, где восходит 

солнце, живет много богов’ (букв.: живущих крылатых много сотен). 

1.4.2. Именные репрезентанты концепта ЖИЗНЬ в хантыйском языке 

От глагола вөԓты образовано несколько именных репрезентантов концепта ЖИЗНЬ. Прежде всего 

это отглагольное существительное вөԓәпсы ‘жизнь, образ жизни’, с аффиксом абстрактных имен суще-

ствительных =әпсы (ср. ԓєпәԓтǝпсы ‘неправда, обман’, йастǝпсы ‘обещание, обязательство’, 

сўртǝпсы ‘блеск’, вохǝпсы ‘просьба’ и др.). Это слово отмечено в словаре В. Штейница: wǫʌәpsi 

‘жизнь’ [DEWOS 1579], хотя примеров его употребления не приводится; ср. шур., приур. уԓәпсы, 

уԓәпса. 

Лексема вөԓәпсы обычно сопровождается указанием на образ жизни, способ ее протекания, чаще 

всего дается положительная характеристика жизни: 

хант. Вөԓǝпсєм йăм ‘Жизнь=моя хорошая’ [Соловар 2020: 72]; Itta ulәpsi seŋk jămmi jis śikәńśa mŏla pa jăm 

pa mŏla χɔrpi śit ɔlŋәś tăχa ănt uśluw ‘Теперь жизнь стала очень хорошей, так хорошо, а какое будет 

будущее, мы не знаем’ [Nikolaeva 1995: 237]; Itta seŋk jăm kun ulәpsi ‘Сейчас очень хорошая, легкая 

жизнь’ [Там же: 237]; Сăмем ԓытԓ йăм уԓәпса ватты ‘Сердце хочет видеть хорошую жизнь’;  
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Щи мохет уԓәпсайэԓ щўњ хорпи ‘Похоже, что жизнь у этих людей счастливая’; Вөԓәпсэԓ тўӈǝмԓәԓ 

‘Жизнь=его улучшится (букв.: выправится)’ [Соловар 2020: 547]; Ԓыв аӈкэԓ-ащэԓ вөԓǝпсы ԓутǝӈа 

ԓўӈǝтԓэԓ ‘Они считают жизнь матери-отца достойной’ [Там же: 278]; Мирэв йис вөԓәпсы тăмхăтәԓ 

вөнта щи йухтәптәсы ‘До сегодняшнего дня донесли древнюю жизнь наших людей’ [Там же: 167]; 

Щиты щи йэԓԓы вөԓәпсы төсэԓ ‘Так они дальше жили’ (букв.: жизнь несли) [Там же: 664]; Ушәӈ 

вөԓәпсыйән ԓўв хөн вөԓ ‘Он живет неприлично (не по нормам, установленными обществом)’ (букв.: 

Приличную жизнь он разве знает) [Там же: 568]; Ԓыв вөԓǝпсэв ўкщǝмԓэԓ ‘Они презирают наш образ 

жизни’ [Там же: 569]; Щи такԓа вөԓәпсэв мăрєм ‘Без этого жизнь скучна’ [Там же: 299]; Уԓәпсайэԓ 

ўркам ‘Жизнь их бедновата’; Ԓеԓԓы уԓәпсайәԓ эԓты вева йис ‘От голодной своей жизни стала слабой’; 

уԓәпса хŏрас ‘образ жизни’. 

При встрече спрашивают: Вөԓәпсэн йăм? ‘Жизнь твоя хорошая?’. Такое приветствие предполагает 

пожелание хорошей жизни. Ожидается ответ: Вөԓты кємємән щи вөԓԓәм ‘Живу нормально’ (букв.: 

живу на уровне жизни). 

Слово вөԓәпсы может употребляться и по отношению к животным: 

хант. Вөнтән вөԓты тухԓәӈ сыр ар вой, кўрәӈ сыр ар вой ԓыв вөԓәпсы тăйԓәт ‘У разных птиц, животных, 

живущих в лесу, есть своя жизнь’ [Там же: 524]. 

Таким образом, в семантике лексемы вөԓәпсы как основного именного репрезентанта концепта 

ЖИЗНЬ в хантыйском языке актуализируется значение ‘жить как-либо, проводить жизнь каким-либо 

образом’. 

В словаре В. Штейница приводятся производные от лексемы вөԓәпсы ‘жизнь, образ жизни’ прила-

гательные:  

wǫʌpәsәŋ ‘хорошо живущий; гостеприимный’: wǫʌpәsәŋ χǫ ‘человек, с которым можно хорошо ла-

дить, добродушный, миролюбивый, гостеприимный’; семантика этого прилагательного указывает 

на имплицитно присущую положительную оценку; 

wŏʌәpsaŋ ‘тот, кто не торопится с отъездом’; wɔt wŏʌәpsaŋ χǫ ‘давно где-то отсиделись, остались 

жить’ [DEWOS 1579]. 

От глагола вөԓты ‘быть, жить’ образована также субстантивированная форма причастия прошед-

шего времени вөԓәм с аффиксом =әм, которая употребляется в значениях ‘жизнь’ и ‘сон’: 

‘жизнь’: Пухәт, щи вөсәм, вөԓмєм вөсәм ‘Сыновья, я жил, жизнь я прожил’ [Соловар 2020: 72]; Йăм 

вөԓмєм омәсԓәм, вөԓмєм хөйи сот нөпәт и ԓыпєӈ хот ԓыпємән омәсԓәм [Там же: 72] ‘Я хорошую 

жизнь живу (букв.: сижу), мою жизнь сто человеческих веков внутри одного дома живу (букв.: сижу)’.  

‘сон’: Вөԓмєм имєма путǝртсєм ‘Я рассказал сон=мой жене’; Вөԓмǝԓ иса нумǝса йухǝтǝԓ ‘Сон все вспо-

минается’ (букв.: в мысль приходит); Вөԓмәԓ сухнәс ‘Сон=его кончился’. 

Неслучайно это слово имеет два значения ‒ ‘жизнь’ и ‘сон’, так как сновидения понимаются об-

скими уграми как жизнь в ином (вечном) мире [Сподина 2017: 375]. Ср. значение каузативного глагола 

иԓы вөԓтыты ‘усыплять’, также связанное с переходом ко сну. 

Это слово употребляется в этикетной формуле прощания па йăм вөԓәм ‘до свидания’ (букв.: еще 

хорошей жизни): 

хант. Ԓөйӈєм па йăм вөԓәм вєрәс, па мăнәс ‘Подруга=моя попрощалась (букв.: еще хорошей жизни сде-

лала) и ушла’ [Соловар 2020: 107]. 

В словаре В. Штейница перевод ‘жизнь’ приписывается еще одному слову, производному от гла-

гола вөԓты ‒ wǫʌpәs ‘жизнь, образ жизни; предметы первой необходимости, имущество’. Однако при-

меры иллюстрируют только второе значение ‒ ‘имущество’: aśem ewәt nemәtti jăm šĭtja wŏtpәs ăn χĭśәs 

‘от моего отца не осталось имущества’; tăln jŏχti χujem tăk pŏrmas, tăl ulpәs tul ‘человек, идущий зимой, 

приносит зимние вещи, зимнюю одежду’ [DEWOS 1579]. В современных словарях это слово не заре-

гистрировано. 

В поле концепта ЖИЗНЬ имеются и другие именные репрезентанты ‒ синонимичные лексемы 

нөпәт, төрәм, йис, которые употребляются преимущественно в фольклорных текстах и обозначают 

длительные периоды времени, а по отношению к человеку указывают на долгий срок его жизни.  

Лексема нөпәт зафиксирована в словарях в значении ‘возраст; длительный период времени, век’ 

[Соловар 2020: 337], ‘век (о жизни одного человека)’ [DEWOS: 1009]. В системе значений этого слова 

наблюдается сужение значения ‒ от указания на время вообще до обозначения периода времени, рав-

ного жизни человека. При этом обычно речь идет о долгой жизни: 
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‒ ‘длинный период времени’: 

хант. Тăм нөпәтән вўт мўв көртән вөԓты хăнты йох ищи йис нөпәт иты тэљэпон ăнт тăйԓәт  

‘В нынешние времена у хантов, живущих в стойбище, как в древние времена, нет телефонов’ [Соловар 

2020: 211]; Йис хө йўвтǝм њоԓ вўс нөпǝт ԓољ ‘Отверстие от стрелы, пущенной древним человеком, 

век стоит (вход в берлогу)’ [Там же: 146]; 

‒ ‘период времени, равный жизни человека; век’: 

Кăт нөпǝт хөн вөԓԓǝв [Там же: 195] ‘Два века разве проживем’; kăt χǫ nǫpәt ‘два поколения’ (букв.: век 

двух человек) [DEWOS: 1009];  

‒ ‘срок жизни человека, имеющий предел во времени’: 

хант. Нух питман йўпийән, йăм хўв вөсӈән, нөптән йэтшәты вөнта ‘После того как они пробудились, 

довольно долго жили, до окончания их века’ [Соловар 2020: 352]; Щи сотпәӈ ăнтәп кэԓ тăйԓән. 

Щи ăнтәп кєԓэн мăнєма мийљэ... Нăӈ ԓөԓәӈ ма сот оԓ вөԓты нөптєм щи йєԓԓы оԓтԓэн... ‘У тебя пояс 

с ножнами. Дай мне этот пояс. Ты можешь продлить мой век…’ [Там же: 50]; Ноптэм йўв оԓӈәԓа 

ванамәты питәс ‘Мой век начал приближаться к концу’; nǫptεm jŏχtәs ‘(мне, ему) смерть пришла’ 

(букв.: мой век пришел) [DEWOS: 1009]; 

‒ ‘возраст’: 

хант. Щи нєӈэн нөптәԓ ма ԓуваттєм ‘Эта женщина такого же возраста, как я’; Муй нөпǝта йисǝн?  

‘Какого ты возраста стал?’; Нөптәԓ вэт кєм оԓ ԓуват ‘Ему около пяти лет (букв.: возраст=его около 

пяти лет величины)’; па хота мăнты нөпәт ‘возраст, когда выходят замуж’ [Там же: 337]; Щащи 

нөпǝта йўвǝм кăтӈǝн, щатьщащи нөпǝта йўвǝм кăтӈǝн [Там же: 653] ‘Двое пожилых людей’ (букв.: 

двое достигших возраста дедушки, двое достигших возраста бабушки); 

‒ ‘жизнь’: 

хант. Хăщәм нуптэм нумәԓмитэмән, нопсэм шăкәԓ ‘Я жалею, когда вспоминаю прошлую жизнь’; Уԓтаԓ 

нопәт ԓўв ар шок вантәс ‘Много горя терпела она на своём веку’; nupәt sɔt χătl ‘всю свою жизнь’ 

(букв.: жизнь сто день) [DEWOS: 1009]; DN рәγ χăjet nupәt ut ‘чужой век заживает (живет слишком 

долго)’ (букв.: другого человека жизнь живет) [Там же]; щўњǝӈ нөпǝт ‘cчастливый век’ [Соловар 2020: 

673]. 

В значении ‘жизнь’ эта лексема часто употребляется в благопожеланиях:  

хант. Эви хўв йисы нөпǝт, пух хўви йисǝӈ нөпǝт нынан нөмԓǝв ‘Для девочек долгую жизнь, для мальчиков 

долгую жизнь мы вам желаем’ [Там же: 627].  

Срок жизни человека определяется как «большой», «длинный» или «короткий»: 

хант. нуптәԓ уна йўвәм пирәщ ики ‘человек преклонного возраста (букв.: жизнь его большой ставшая ста-

рый человек)’; Тăм ики ноптаԓ ун ‘У этого старика век большой’; Аӈкем ноптәԓ хўв ус ‘Век у моей 

матери был долгий’; Ван нөптǝн ‘Короткий век=их’ [Там же: 53]. 

Та же лексема нөпәт может употребляться и по отношению к сроку жизни животных, птиц и рас-

тений: 

хант. Кашәӈ вой-хўԓ ԓўв уԓты нупәт тăйәԓ ‘Каждый зверь и птица свой век имеют’; Вөнши вантэ нөптǝԓ 

хөԓǝм сот вэт йаӈ оԓ ‘Возраст сосны ведь триста пятьдесят лет’ [Там же: 337]. 

Семантика лексемы нөпәт связана с представлениями о долгой жизни человека, которая имеет при 

этом свой срок, свой предел. Значение повторяющегося, вечного времени находит отражение в оборо-

тах со значением «вечное» или, наоборот, «невозможное, никогда не встречающееся», в которых ис-

пользуется это слово: нөпәт хўвәт ‘всегда, всю жизнь, весь век’, иса нөпәт хўвәт ‘на всю жизнь, навсе-

гда, навеки, навечно; вовек’ [Соловар, Каксина 2010: 326]:  

хант. Нөпǝт ăн вантыԓǝм вєрән ‘Невиданное дело’ (букв.: дело, которое век не видели) [Соловар 2020: 55]. 

В конструкциях с параллелизмом данная лексема может сочетаться со словом сөхәм ‘шаги’: 

хант. Нăӈ па муй, муй шєпан вөсән, муй тарна-хөԓта мăнәм ут вөсән? Муй ма сөхмєм, ма нөптєм 

њăрйаԓәман йăплємәԓән? [Невероятные истории 2018: 15] ‘Ты кто тут, существо, поедающее души лю-

дей, может, ты душа трагически ушедшего человека? Ты приходил мои шаги, мою жизнь отнять?’ 

[Там же: 16]. 
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Для васюганского диалекта в словаре В. Штейница отмечено парное слово no̭̭ wt-o̭̭ ntr ‘жизнь’ (букв.: 

век-внутренность), а также прилагательные nǫptәŋ ‘долговечный’ и nǫptәp ‘долговечный’ [DEWOS: 

1009]. В современных словарях представлено только одно из этих прилагательных ‒ нөптәӈ ‘вековой, 

многолетний; долго живущий; долгий (о веке)’: Нөптәӈ төрәм тывтыйән ‘Когда наступит долгий 

век’ [Соловар 2020: 336‒337]. Ср. приур. йошәӈ-нуптәӈ ‘живучий, вековой’ (букв.: с руками, с веком). 

В качестве репрезентанта концепта ЖИЗНЬ может использоваться также многозначное слово 

төрәм ‘небо; погода; время; бог; мир’. В значении ‘жизнь’ оно употребляется в фольклорных текстах, 

обозначая мифологическое время, долгий срок жизни человека: 

хант. Араӈ төрәм вөԓԓәм, моњщаӈ төрәм мăнәԓ ‘Я живу песенный век, сказочный век идет’ [Там же: 34]; 

Йа щи хотԓǝн хўв-ван төрǝм вөс ‘Ну, в этом доме долго-коротко жил’ (букв.: длинный-короткий век 

был) [Там же: 592]; Ԓын ԓыԓәӈ төрәм вөԓманән, нўшайӈән ăнтөм кўш вөсӈән ‘Когда они были живы 

(букв.: живое время жили), бедными, конечно, не были’ [Там же: 536‒537]; Щи ԓуват йăм вєра, төрәм 

вөԓты оты пиԓєм, хăтәԓ вөԓты оты пиԓєм нăӈ вөԓа ‘Пожалуйста, будь моей ласковой подругой, 

с которой я век проживу, с которой я дни проживу’ [Там же: 404]; Төрǝм вөԓты катлы йисǝт 

‘Им надоело жить на свете’ (букв.: жизнь жить без желания стали) [Там же: 188]; нови турам уԓты 

‘прожить светлую жизнь’; нови турам ёхтам от ‘пришедший в новую жизнь, новорожденный’; 

хув турам уԓам хоят ‘долгий жизненный век проживший человек’; нуша турам ‘бедная жизнь’;  

кашаӈ турам, муш турам ‘болезни’ (букв.: больной век, болезененный век), оԓмаӈ турам ‘состояние 

сна’ [Талигина 2005: 71]. 

Еще одним репрезентантом концепта ЖИЗНЬ является лексема йис, которая используется для обо-

значения длительного периода времени, исторического времени или указывает на долгий срок жизни 

человека:  

‒ ‘длительный период времени’:  

хант. Тăм йисән хот омәсты йэԓпийән оԓӈәԓән нєпэка щўрәтԓа ‘В нынешние времена перед постройкой 

дома сначала на бумаге чертят’ [Там же: 173]; Хута кăмǝн хăннєхө ԓавǝрт кăши-мөша хойǝԓ, хута па 

уйԓы йис йухǝтǝԓ ‘Где-то вдруг человек столкнется с болью-болезнью, а где-то несчастливый век при-

дет’ [Там же: 202]; Катра йисǝн тăм вой мўӈ мўвэвǝн ăнтөм вөс ‘В древние времена это животное 

на нашей земле не обитало’ [Там же: 188]; 

‒ ‘жизнь’:  

хант. Хўв нөпәт, хўв йисән ат партԓайән ‘Пусть послан будет тебе длинный век’ [Там же: 146]; Вантэ 

муԓты хăннєхөлє йис ат хăщǝԓ ‘Видимо, чтобы какая-то жизнь человечка осталась’ [Там же: 56]. 

От существительного йис образуется прилагательное йисәӈ ‘вечный, долговечный, долгий (о вре-

мени)’, которое сочетается с лексемами нөпәт и төрәм, усиливая представление о бесконечности, дли-

тельности жизни, а от этого прилагательного, в свою очередь, образуется наречие йисәӈа ‘вечно’:  

хант. Эви хўв йисǝӈ нөпǝт пойǝкԓәв, пух хўв йисǝӈ нөпǝт пойǝкԓәв ‘Молимся о долгом веке дочерей, мо-

лимся о долгом веке сыновей’ [Там же: 146‒147]; Щăха хөнты хөйәӈ йисәӈ төрәм тывтыйән, 

и сўԓтәм па аԓ хăњәԓ ‘Потом когда-нибудь, когда наступит человеческий век, пусть не останется даже 

ни одной искры’; Тăԓаӈ йош, тăԓаӈ кўр, уйәӈа-пищәӈа, нөптәӈа-йисәӈа ‘Здоровья (букв.: целая рука, 

целая нога), удачливо-с возможностями, с веком-вечностью’ (благопожелание) [Там же: 559]. 

Лексемы төрәм, нөпәт и йис являются синонимами, их интегральным признаком является указание 

на длительный период времени, долгую жизнь человека. Они употребляются в конструкциях с парал-

лелизмом или в сочетании друг с другом или с образованными от них прилагательными и наречиями: 

хант. Хўв нөпәт, хўв йисән ат партԓайән ‘Пусть тебе будет долгий век, долгое будущее’ [Там же: 43]; 

Йисәԓ-нөптәԓ сыры төсы ‘Срок жизни раньше унесли’ (например, злые духи) [Пятникова 2015: 219]; 

Тăԓта йэԓԓы йисәӈа-нөптәӈа уԓаты ‘С этого момента дальше долго-долго живите’ [Шиянова 2015: 

52]; Tăŋχa χănti jisәŋ tǫrәm, χănti nǫptәŋ tǫrәm ɔmsti piλλәn jăχa ănt mǫstәλŋәn, iki saŋәn [Слепенкова 

2010: 18] ‘Видимо, жизнь в мире хантыйской женщины, в мире хантыйского мужчины с мужем жизнь 

не складывалась’ [Слепенкова 2010: 160]; jisәŋ turәm ~ nuptәŋ turәm ‘длительный, долговечный’ 

[DEWOS: 1009]; йисǝӈ нөпǝт ‘долгий век’. 

Кроме того, одним из репрезентантов концепта ЖИЗНЬ является лексема ԓаԓ ~ ԓыл ‘душа, дыхание’, 

описанная в первой главе и связывающая концепт ЖИЗНЬ с понятием «душа».  
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1.4.3. Образы жизни в хантыйской языковой картине мира 

Слабые отголоски антропоморфных представлений о жизни можно обнаружить в использовании 

слова йит ‘сустав’ для обозначения периодов жизни человека: 

хант. њаврєм йит ‘детский период’; њаврєм сєм сайән вөԓты йит ‘внутриутробный период’ (букв.: пе-

риод, когда ребенок находится за глазами) [Там же: 372]; њаврєм сєма питǝм йит ‘период от рождения 

до месяца’; єнǝмты йит ‘период роста, развития’ [Там же: 682]; Хăннєхɵ ар хурасәп йита йухтыйәԓ 

‘У человека бывают разные периоды жизни’ (букв.: к разным периодам приходит) [Там же: 147]. 

Периоды жизни человека обозначаются также лексемами ирт ‘период, время’ и сурт ‘узкое место 

между двумя реками; затруднительное положение; промежуток, период’: 

хант. Төх иртән йухәттаԓән, кўрӈәԓ төп тăйԓәԓэ ‘В какой-то период приходит, ноги еле держит (букв.: 

имеет)’ [Там же: 119]; Мосәӈ, мўӈ йєрмәм суртэв, моњщәм суртэв щăха ԓўв лупԓәԓэ, щăԓта мўӈ уша 

вєрԓэв ‘Может, он нам скажет о трудных наших периодах, предначертанных периодах, от него мы 

об этом узнаем’ [Там же: 306]. 

В фольклоре встречаются иносказательные обороты, в которых дается сакральная интерпретация 

жизни, связанная с образом коршуна как одной из священных птиц в хантыйской мифологии:  

хант. Сывǝс хўв нăрǝӈ пєлкєм катәԓԓєм муй ăнтө? [Соловар 2020: 189] ‘Долго ли я буду жить?’ (букв.: 

коршуна длинную священную сторону удержу или нет).  

Представления о сакральности жизни и появления на свет можно обнаружить в употреблении гла-

гола мўԓәтты ‘колдовать, заклинать’. Во многих контекстах он употребляется для обозначения появ-

ления на свет того или иного существа или явления в результате священнодействия: 

хант. Хăннєхө њухи ԓєты сємԓы ут па аԓ па мўԓǝтǝԓ ‘Пусть даже не родится больше такой слепой,  

пожирающий людей’ [Соловар 2020: 409]; Вош мўԓǝтты ‘Заклинали, [чтоб появилось] селение’; 

Аӈкэԓ Кăԓтащ имийа мўԓǝтсэԓ ‘Они заклинали мать, чтобы она стала богиней Кăԓтащ’ [Там же: 324]. 

Символом жизни у обских угров, как и у тюрок, является огонь родного очага. В хантыйском фоль-

клоре широко распространен мотив угасания последней искры в очаге, что символизирует окончание 

прежней и начало новой жизни. В конце жизненных испытаний герой возвращается в родной дом и об-

наруживает, что огонь в очаге вот-вот потухнет. Вместе с разгоранием пламени происходит перерож-

дение родителей или близких родственников героя, которые из стариков снова становятся маленькими 

детьми:  

хант. Йухи йухтәс. Имэԓ ими хөԓәм хот сўӈәԓ иԓ рохњэмәмаԓ. И хот сўӈәԓ тўтәԓ ԓэщтәман омәсәԓ. Тўтәԓ 

и сэмийэԓ хăщмаԓ ‘Возвратился домой, у его тети три угла дома обвалились. В одном углу сидит, огонь 

поддерживает. Только одна искра от огня осталась’ [Сказки народа ханты 1995: 54]; Щăха хөнты хөйәӈ 

йисәӈ төрәм тывтийән, и сўԓтэм па аԓ хăтьәԓ ‘Когда-нибудь, когда человеческий век настанет, пусть 

ни одной искры от этой деревни не останется’ [Сказки народа ханты 1995: 57]. 

В устном народном творчестве жизнь уподобляется процессу исполнения фольклорного произведе-

ния, частотной является формула Арєм-моњщєм йэԓ ки мăнǝԓ ‘Если жизнь моя продолжится’ (букв.: 

Если моя песня, моя сказка вперед пойдет).  

1.4.4. Рождение, появление на свет 

Для обозначения рождения используется фразеологизм сєма питты ‘родиться’ (букв.: на глаза 

стать), а также глаголы тывты ~ тыйты ‘появиться; родиться’ и тăйты ‘иметь, держать; родить’:  

‒ сєма питты ‘родиться’ (букв.: на глаза стать): 

хант. Xănnԑχƍ sԑma pitәʌ, ԑnәmәʌ, ăntƍma jiʌ, a mǔw-jiŋk isa jǒχ[i] χăśәʌ [Сказки, песни хантов полноватского 

Приобья 2016: 181] ‘Человек рождается, растёт, умирает, а земля-вода всегда останутся’ [Там же: 183]; 

T’ƍpәŋ L’ɔńa, t’ƍpәŋ pŏχijɛm, Nŏwijen săŋχәm(ƍ) jăm wɔšena, Wɔšna pa sɛma, kăj, pitĭjәʌmaʌ [Сказки, песни 

хантов полноватского Приобья 2016: 307] ‘Дорогой Лёня, дорогой мой сын, У песчаного берега  

в хорошем городе, В городе он родился’ [Там же: 308]; сэма питәм ŏт ‘только что родившийся ребе-

нок (букв.: предмет)’ [Талигина 2005: 84];  

‒ тывты ~ тыйты ‘появиться; родиться’:  
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хант. Мы ԓўӈән тыймем второй августән ‘Я родилась летом, второго августа’ [Лельхова 2012: 167]; Jiʌpa 

tĭwәm aj ńawrɛmnĭ, Jiʌpa tĭwәm aj jăm pŏχnĭ Jeʌʌĭ at šƍšĭ(i)ʌtĭi śi! [Сказки, песни хантов полноватского 

Приобья 2016: 271] ‘Вновь родившиеся маленькие дети, Вновь родившиеся хорошие мальчики, Пусть 

они дальше тоже ходят!’ [Там же: 272];  

‒ тăйты ‘иметь, держать; родить’: 

хант. Χănti nε, χǫ tăjәm λăŋa χǫ jŏχi ăŋkәrmәs [Слепенкова 2010: 104] ‘Хантыйской женщиной, мужчиной 

рожденный мужик в дом заглянул’ [Там же: 198]; Ewi tăjtĭ ar neŋԑm(ƍ) Ewi at tăji(ji)jǝʌteʌ, Pǒχ tăjtĭ ar 

neŋԑm Pǒχ at tăji(ji)jǝʌteʌ [Сказки, песни хантов полноватского Приобья 2016: 219] ‘Девочек рожающие 

множество женщин Девочек пусть родят. Мальчиков рожающие множество женщин Мальчиков пусть 

родят’ [Там же: 220]. 

Особенностью глагола тăйты в значении ‘родить’ является возможность его употребления и по от-

ношению к женщине, и по отношению к мужчине и женщине вместе как родителей, а также по отно-

шению только к мужчине для указания на отношения родства:  

хант. Ин имэн њаврєм тăйәс ‘Эта женщина родила ребенка’ [Там же: 524]; Ма, таӈха, тăйәм пухийєм, 

щи ԓувата щи йўвмаԓ [Касəм йох путрəт, арəт 2014: 57] ‘Видно сыночек, мной рожденный, таким 

большим стал’ [Там же: 83]; Хўв вөсӈән, муй ван вөсӈән, па эви тăйсәӈән [Сказки Иныревой… 2016: 

14] ‘Долго ли жили, коротко ли. Родилась у них дочь’ [Там же: 15]; Χŏtije śăta jiλ? Ewije, ma. Năŋen 

tăjәm aśen joχtәs [Слепенкова 2010: 108] ‘Кто же там идет? Доченька, я. Тебя родивший твой отец’; 

Mănεm tăjәm aśεm śŭkәš šaλ’ [Там же: 108] ‘Меня родившего отца мне жаль’; Пухәԓ па пухәт тăйсәӈән 

[Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 27] ‘У сыновей еще сыновья родились’. 

В словаре В. Штейница отмечен глагол pŏrtәm- (Kaz.) ‘родиться (о человеке и животном): χăn‛-nε-

χǫja pŏr‛mәs ‘человек родился’ [DEWOS 1220‒1221]. 

Для обозначения рождения детенышей у зверей и птиц используются другие глаголы ‒ пунты 

‘класть, положить; родить, выводить птенцов, класть яйца’, омәсты ‘посадить; отелиться’, тăхǝмǝты 

‘окотиться, родить котят (о кошке), ощениться (о собаке)’: 

хант. Васэт пушәх пунты ԓор хонӈәта щи йухәтсәт ‘На озера прилетели утки, чтобы вывести птенцов’ 

[Соловар 2020: 446]; Оры ай амп пŏнәс ‘Собака родила щенят’ [Лельхова 2012: 141]; Нэ ўԓэм хăншаӈ 

сўйәв омәсмаԓ ‘Важенка родила пестрого олененка’ [Там же: 119]; Ампєм тăхәмәс ‘Собака ощени-

лась’ [Соловар 2020: 531]. 

Однако глагол пунты может употребляться и для обозначения рождения детей в контекстах, где 

создается образ гнезда, типичного для представления семьи в языковой картине мира хантов: 

хант. Кăт пушәх пунәм пиԓєм Ăнт хөн ариийәԓтєм ‘Супруг, от которого родила двух детей (букв.: дете-

нышей), Как же про него я не спою’ [Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 86]; Њăԓыйэн эви пунәм пиԓыйєм, Кăт 

пух тăйәм йăм пиԓыйєм, Муйа сыры пăрыԓәмаԓәийэ [Там же: 89] ‘Мой супруг, с которым я родила 

четырёх красивых дочерей, Мой супруг, с которым я родила двух счастливых сыновей, Зачем он рано 

так умер’ [Там же: 90]. 

Таким образом, отличительной чертой хантыйской концептосферы является тесное переплетение 

понятий жизнь, время и душа. 

1.5. Универсальные и специфичные черты концепта ЖИЗНЬ 

в языках коренных народов Сибири 

В языковой картине мира народов Сибири имеются, с одной стороны, универсальные черты, объ-

единяющие их с лингвокультурами других этносов, с другой, специфические для тюркских, тунгусо-

маньчжурских и обско-угорских языков признаки, а также уникальные для каждого этноса свойства.  

Общие для современных сибирских тюркских языков характеристики находят параллели в древне-

тюркском языке: 

‒ жизнь дается один раз, она коротка, поэтому обладает безусловной ценностью, легкомысленное 

отношение к ней, пустое, бесцельное времяпрепровождение порицается; 

‒ жизнь, независимо от того, как человек ее проводит, наделяется характеристиками ‘светлая;  

священная; красивая’; 

‒ жизнь связана с движением (алт. jӱр- ~ чалк. тьор- ~ хак. чӧр- ~ тув. чор- ‘идти; жить’; алт. jӱрӱм 

~ хак. чӧрiм ‘жизнь’) как свойством всего живого; жизнь движется, не стоит на месте, проходит, как 

время; она останавливается только тогда, когда человек умирает;  
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‒ жизнь представляется как длинная сложная дорога, по которой человек идет, встречая различные 

препятствия (перевалы, ухабы, разветвления). Преодоление препятствий, определение правильного 

жизненного пути является показателем самостоятельности, состоятельности человека. Чем дальше 

идет человек, тем длиннее становится пройденный путь и короче предстоящий. В чалканском и алтай-

ском языках подчеркивается неизведанность дальнейшего пути. На этом пути человек учится, и тот, 

кто его прошел, приобретает опыт, многое узнает и может учить других;  

‒ жизнь, как река, имеет течение, дно, волны; 

‒ жизненный путь предопределен судьбой, которая часто предстает в образе нити; у каждого чело-

века своя доля, данная ему высшими силами; 

‒ у жизни есть свои законы, правила, порядок, которым она учит человека, при этом она может 

обойтись с ним сурово, может быть даже жестокой, но жалобы на тяжелую участь не приветствуются. 

Яркой отличительной чертой тюркских языков Сибири является представление о том, что жизнь 

неразрывно связана с тем пространством, где живет человек. Об этом говорит происхождение глаголов 

со значением ‘жить’ (jурта ~ чурта ~ чуртта- < чурт ‘стойбище, стоянка’), существительных, обо-

значающих ‘жизнь’ (хак., тув.), использование статических пространственных глаголов (алт. jат- ~ 

шор. чат- ~ чалк. ~ тьат- ‘лежать’, алт. отур- ~ хак. одыр- ~ тув. олур- ~ як. олор- ‘сидеть’, алт., хак., 

тув., б.-тат. тур- ‘стоять’) в роли бытийных.  

В рассматриваемых языках жизнь тесно связана с традиционным ведением хозяйства. Это наиболее 

отчетливо это проявляется в тувинском языке в глаголах, обозначающих кочевой образ жизни, перегон 

скота на зимние, летние, осенние, весенние пастбища. Эта же особенность прослеживается и в мон-

гольском языке. 

Человек проживает день и ночь в труде, в своем хозяйстве (хак.), со спутником жизни, со своей 

семьей. Обязательная составляющая счастливой жизни – дети. В тувинском языке особое внимание 

уделяется самостоятельной жизни со своей семьей, а также богатой, зажиточной, сытой жизни. Богат-

ство ассоциируется у алтайцев и тувинцев со скотом. В якутском языке богатая, изобильная жизнь  

ассоциируется с жизнью героев эпоса олонхо. Хорошая жизнь – состоятельная, мирная, спокойная, 

в заслуженном уважении людей. 

В алтайском языке жизнь описывается как неограниченное, широкое пространство, простирающе-

еся и в горизонтальном, и в вертикальном направлениях. Это пространство упорядочено, гармонично. 

Человек не должен нарушать эту гармонию, соблюдая меру во всем.  

В тувинской языковой картине мира жизненное пространство предстает как дом, где есть свой по-

рядок, который необходимо поддерживать, иначе случаются несчастья и даже смерть.  

В хакасском языке у понятия жизнь выявляются антропоморфные признаки: подол (идек), объятия 

(хойын), т. е. жизнь представляется как мать, держащая человека в подоле, в объятиях. 

В тувинском языке особо выделяется понятие прожитой жизни и жизни, отмеренной человеку.  

В делении жизни на прошлую, настоящую, будущую отражены буддийские представления. 

В хакасской лингвокультуре есть понятие большой, основной, насыщенной жизни и своей, малень-

кой. 

В хакасской и тувинской языковых картинах мира активно вербализуется понятие ‘тяжелая жизнь’. 

При этом в хакасском языке внимание акцентируется на сложной жизни пожилых людей, в тувинском 

– на способах выживания, существования в суровых условиях, что отражают глаголы со сложной се-

мантикой. Это свойственно также монгольским (неслучайно большинство перечисленных тувинских 

глаголов этой группы монгольского происхождения) и тунгусо-маньчжурским языкам. 

В тюркской и обско-угорской лингвокультурах находят отражение два разных представления о вре-

мени: в тюркских языках ‒ линейное, необратимое течение жизни, в обско-угорских ‒ круговое дви-

жение по спирали, предполагающее возрождение души, возобновление жизни, цикличность рождения 

‒ смерти ‒ возрождения. В тюркских языках жизнь предстает как динамичное движение в простран-

стве, связанное с определенной территорией, в хантыйском жизнь статична, протекает в мифологиче-

ском безграничном времени. Соответственно, в тюркской картине мира для концепта ЖИЗНЬ устанав-

ливаются связи с концептосферой ПРОСТРАНСТВО, тогда как для хантыйской языковой картины 

мира на первое место выдвигается связь с концептосферой ВРЕМЯ. В обеих линвокультурах «жизнь» 

и «смерть» неразрывно связаны с представлениями о «душах». 

Наблюдаются некоторые частные параллели между тюркским и обско-угорским концептом 

ЖИЗНЬ. Подобно тому, как в якутском языке благополучие жизни ассоциируется с эпическими про-

изведениями олонхо, в хантыйском языке длительность жизни, как ее положительная характеристика, 
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связывается с продолжением в будущем песни и сказки героя, тем самым подчеркивается высокая зна-

чимость мифологического времени и сакрального пространства жизни. 

В хантыйском языке для характеристики жизни используются устойчивые эпитеты с семантикой 

‘счастливая, удачная’, имеются специальные глаголы, обозначающие благополучное течение жизни, 

тогда как в некоторых тюркских языках, наоборот, более частотно вербализуется описание невзгод, 

которые претерпевает человек на жизненном пути. Счастливая жизнь в тюркской и обско-угорской 

лингвокультурах связывается с достатком, с семейной жизнью, наличием детей. 

Если в тюркских языках значение репрезентантов концепта ЖИЗНЬ включает четыре основных 

компонента: ‘жить как действие, движение во времени’, ‘жить где-либо, пребывать в каком-либо про-

странстве’, ‘жить с кем-либо, проживать совместно с кем-либо в социуме’, ‘жить как-либо, проводить 

жизнь каким-либо образом’, то в хантыйском реализуются только две из них: ‘жить как действие, дви-

жение во времени’ (метафорический перенос в темпоральную сферу), ‘жить как-либо, проводить жизнь 

каким-либо образом’ (характеризация образа жизни). Тем самым метафорический перенос в простран-

ственную (‘жить где-либо, пребывать в каком-либо пространстве’) и в социальную сферу (‘жить с кем-

либо, проживать совместно с кем-либо в социуме’) в хантыйском языке не реализуется. 

К универсалиям можно отнести следующие представления о жизни, которые обнаруживаются как 

в тюркской, так и в обско-угорской и тунгусо-маньчжурской картинах мира: 

‒ жизнь связана со светом, возможностью видеть светлый, солнечный мир; в тюркских и обско-

угорских языках жизнь ассоциируется с огнем домашнего очага, угасание которого означает смерть 

хозяев жилища (ср. русский образ пламени свечи);  

‒ жизнь ‒ это неотъемлемая характеристика всего живого, ее проявлением является дыхание, нали-

чие у человека души, поэтому и в тюркских, и в хантыйском и ульчском языках концептосферы 

ЖИЗНЬ и ДУША тесно связаны. 
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2. Концепт СМЕРТЬ и языковые средства его воплощения 

Концепт СМЕРТЬ является одним из центральных в языковой картине мира разных этносов. 

Он находит отражение как в древнетюркском языке, так и в современных тюркских языках Сибири. 

Репрезентанты данного концепта представляют собой глаголы во вторичных значениях и множество 

устойчивых сочетаний, отражающих мифологические и религиозные представления языковых коллек-

тивов. Наличие большого количества эвфемизмов связано с сакральностью и табуированностью темы 

смерти.   

2.1. Репрезентанты концепта СМЕРТЬ в древнетюркском языке 

В древнетюркском языке непроизводных лексических основ, выражающих значения смерти как 

процесса или его результата в качестве основных, не так много. Однако на значимость данного кон-

цепта указывает большое количество дериватов этих лексем, устойчивых выражений с их участием, 

различных типов метафорических значений, связанных со смертью и умиранием, у лексем, исходная 

семантика которых далека от данного концептуального поля. Помимо обширного общетюркского лек-

сического пласта, в древнетюркском языке имеется множество вербализаторов концепта СМЕРТЬ, за-

имствованных из контактных языков, а также структурно-семантических или семантических калек 

фразеологизмов в переводах манихейской, буддийской и исламской религиозной литературы с сан-

скрита и других языков. Мы приведем только отдельные примеры таких лексем, в основном концен-

трируясь на исконно тюркских репрезентантах этого концепта. 

2.1.1. Именные репрезентанты концепта СМЕРТЬ 

в древнетюркском языке 

Основным именным репрезентантом концепта СМЕРТЬ является слово ölüm ‘смерть’ [ДТС 1969: 

384], производное от глагола öl- ‘умирать’ [ДТС 1969: 384]. Данная глагольная основа дала следующие 

лексические репрезентанты концепта СМЕРТЬ: 

ölüg ‘мертвый, мертвец’ [ДТС 1969: 384]; 

ölgän ‘смерть’ (Sterben, Tod) [HA: 531]; 

ölmäk ‘смерть’ [ДТС:383] (Sterben (Skt. maraṇa), Tod) [HA: 531]. 

Практически каждый из них (а именно ölüm, ölüg), в свою очередь, стал мотивирующей основой 

для целого ряда однокоренных слов (ölgän является субстантивированной формой причастия  

и не участвует в дальнейшем словообразовании): 

ölümči ‘смертник, обреченный на смерть’ [ДТС 1969: 384] (todgeweiht; Todgeweihter); ölümči tınl(ı)g ‘обре-

ченный на смерть человек’ (Todgeweihter) [HA: 532]; 

ölümlüg ‘смертельный, связанный со смертью’ [ДТС 1969: 384] (Todes-, tödlich) [HA: 532]: ölümlüg 

korkınčtın ‘из-за смертельного страха’ [Словарь VATEC] 51; 

ölümsüz ‘бессмертный’ [ДТС: 384]; 

ölmäklig ~ ölmäk(lig) ‘смертный, связанный со смертью’ [ДТС 1969: 383] (Sterbens-, Todes-, mit Sterben) 

[HA: 532]; 

ölügsüz ‘бессмертный, непреходящий’ [ДТС 1969: 384]. 

В древнетюркских словарях и словарных базах зафиксировано множество фразеологизмов и устой-

чивых выражений с участием данных существительных. Среди них особое место занимают выражения, 

маркирующие предел человеческого земного бытия как её грань или порог, репрезентируя метафору 

жизни как некоего пространства или вместилища. Смерть выступает в них как сущность, имеющая 

временные рамки, связанная с опасностями и способная причинить очень сильную боль: 

ölüm yer ~ ölüm yeri ‘страна смерти’ (Land des Todes) [HA: 532]; 

ölüm kapıgı ‘порог смерти’ [ДТС 1969: 384]; 

ölüm kapıgına kir- ‘быть на пороге смерти’ (букв.: войти в дверь смерти) [ДТС 1969: 384]; 

ölüm bolmak ‘грань жизни и смерти, т. е. короткое время непосредственно перед и после умирания’ (калька 

со скт. maraṇabhava; Todesexistenz); 

ölüm käsdämi ‘на грани умирания, подобие смерти’ (метафора смерти; букв.: кусочек смерти; dem Tode 

nahe, todesähnlich);  

 
51 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Berliner_Texte_13.04.htm#90506 
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ölüm karšısı ‘смертельная опасность’ (Todesgefahr); 

ölmäk ämgäk ‘смертельные муки’ (структурное заимствование из скр. maraṇaduḥkha; Todes Leid); 

ölüm küni ‘день смерти’ (Todestag); 

ölüm üd ~ ölüm üdi ‘час смерти’ (Todesstunde) [HA: 532]. 

Наиболее частотным эпитетом, выражающим одну из характеристик смерти – её преждевременное 

наступление, является слово üdsüz ‘преждевременный’, относящееся ко времени наступления смерти: 

üdsüz ölüm ‘преждевременная смерть’ 52.  

В буддийской религии смерть является одним из духов:  

ölüm edisi ‘хозяин смерти’; ср. скт. Yama (der Herr des Todes); 

ölüm hanı ‘повелитель / хан смерти’; ср. скт. Yama (der Herr des Todes); 

ölüm madar ‘монстр смерти’ (Todesmonster) [HA: 532]. 

Среди глагольных сочетаний с существительным ‘смерть’ большинство реализуют метафору дви-

жения от смерти или к смерти к как ориентиру в пространстве, его достижения или избегания: 

ölüm tägin- ‘умереть’ (букв.: достичь смерти; den Tod erleiden, zu Tode kommen) [HA: 532]; 

ölümkä ölügkä bar- ‘умереть’ (букв.: к смерти-умиранию прийти; sterben) [HA: 532]; 

ölümkä suk- ‘привести к смерти’ 53; 

ölümdä oz- ‘избежать смерти’ 54; 

ölmäkdä tirgür- ‘возродить к жизни’ (букв.: возродить / спасти от смерти) (vom Tod wiederbeleben) [HA: 532]. 

В этих устойчивых выражениях слово смерть, обозначающее сущность, которую нужно избегать  

и от которой следует отдаляться, стоит в местном падеже, этот падеж в начале древнетюркского пери-

ода выполнял и функции исходного падежа. 

Смерть может выступать как активная сущность, каузатор создавшейся ситуации: ölümkä basıtıl- 

‘быть при смерти’ (букв.: быть прижатым смертью; vom Tode bedrückt werden) [HA: 532]. 

2.1.2. Глагольные репрезентанты концепта СМЕРТЬ 

в древнетюркском языке 

Среди глагольных репрезентантов концепта СМЕРТЬ основным является глагол ӧl- ‘умирать’ 

(sterben, versterben) [HA: 530]: 

др.-т. … ärdäm üčin män öltim…  

ärdäm  üčin  män  öl-t-im 

доблесть для, ради я умирать-PST-1SG 

‘Во имя доблести я погиб...’ [Кормушин 2008; Е-32, 15]. 

Этот глагол зафиксирован в составе аналитической акциональной конструкции со вспомогательным 

глаголом с семантикой ‘уходить’, где лексический глагол имеет форму деепричастия на -(Ы)п: ölüp 

bar- ‘умереть’ (sterben) [HA: 530]: 

др.-т. ...tutar kapar ärkän ölüp bartı. 

tut-ar   kap-ar  ärkän öl-üp  bar-t-ı  

схватить-AOR держать-AOR когда умереть-CV gehen-PST-3 

‘... (болезнь) его полностью охватила, и он умер.’  

(und die Krankheit) ergriff (ihn und) hielt (ihn) fest, (und) er starb.) 55 

Имена, образованные от глагола ӧl-, сами становятся мотивирующими основами для производных 

глаголов, например: ölügsä- ‘желать умереть’ [ДТС: 384]. Ряд форм причастий, образованных от ӧl-, 

лексикализовались: ölgö ~ ölgü ‘тот, кто должен умереть’ (Sterben, sterben müssen): ölgü künkätägi 

‘до смертного дня, т. е. до того дня, в который он должен умереть’ (bis zum Tage, an dem man sterben 

muss) [HA: 530]. 

 
52 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Altun_Yarok_P1.02.htm#78512 
53 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Berliner_Texte_13.13.htm#105210 
54 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Irk_Bitig.htm#144365 
55 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Altun_Yarok_P1.00.htm#44669 
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Среди глаголов, у которых ‘умереть’ является одним из прямых значений, большинство содержат 

в своей смысловой структуре семы исчезновения, окончания чего-либо, конечного предела качества. 

Все эти глаголы являются полисемантичными:  

alkın- ‘исчерпываться, исчезать (как эквивалент скт. kṣi-), прекращаться, превращаться в руины, рас-

падаться, заканчиваться, идти к концу, умирать, погибать’ (schwinden, verschwinden, aufhören, 

untergehen, versinken, ruiniert werden, zugrunde gehen, zunichte gehen; dahingehen, zu Ende gehen, sterben) 

[HA: 30];  

yok bol- ‘заканчиваться, исчезать, погибать’: 

др.-т. türk bodun ölti, alkıntı, yok boltı. 

türk   bodun  öl-t-i   alkın-t-ı   yok bol-t-ı 

тюркский народ умирать-PST-3  погибать-PST-3  погибать-PST-3 

‘Тюркский народ умер, исчез, погиб’ [ДТС 1969: 38]. 

arta- ‘портиться, ухудшаться, сокращаться, разрушаться, нарушаться, пропадать, погибать’ 

(verfallen, zerfallen, untergehen, degenerieren; verderben; vergehen, verschwinden, sterben) [HA: 66]; 

yit- ‘заканчиваться, умирать, исчезать, стать потерянным для живых’ (vergehen, sterben, 

verschwinden, verloren gehen) [HA: 906]; 

kıyıl- ‘идти к концу, заканчиваться, проходить, умирать, умирать после долгой болезни, отказаться 

от борьбы за жизнь’ (zu Ende gehen, zur Neige gehen, vergehen, sterben, versterben, zusammenbrechen) 

[HA: 376]. 

Среди глаголов, выражающих семантику ‘умереть’ через переносные значения, в первую очередь 

выделяются глаголы движения, воплощающие представление об умирании как движении (в иной мир 

или иную форму экзистенции). К ним относятся также и глаголы, которые образуют устойчивые вы-

ражения с именем ‘смерть’:  

ärt- ‘проходить, миновать, проходить мимо, через что-то; удаляться, исчезать; нарушать законы, 

повреждать; идти к концу, прекращаться, быть преходящим, умирать’ (hindurchgehen, durchqueren, 

vorbeigehen, überqueren, (auf die andere Seite) übersetzen, durch etw. durchkommen; sich entfernen, 

verschwinden; (Gebote, Gesetze) übertreten, verletzen; vergehen, zu Ende gehen, aufhören, vergänglich sein; 

sterben, versterben) [HA: 119]; 

bar- ‘идти, уходить, перейти в некую форму экзистенции, уйти, т. е. умереть’; 

tay- ‘скользить, перейти в другую форму существования’ (gleiten): karı- öl- tay- ‘постареть, умереть, 

перейти (букв.: соскользнуть) в другую (более плохую) форму экзистенции’ (altern, sterben und (in eine 

schlechtere Existenzform) hinabgleiten) [HA: 687]. 

Среди глаголов, метафорически обозначающих смерть, необходимо особо отметить высокочастот-

ный глагол adrıl- ‘отделиться = погибнуть, умереть’, который в обязательном порядке употребляется 

в эпитафийных текстах Монголии и Южной Сибири как один из текстовых маркеров данного жанра: 

adrıl- ‘быть отделенным, отделиться (от жизни) = погибнуть, умереть’ (getrennt werden, sich trennen, 

(sich vom Leben) trennen = sterben) [HA: 14]: 

др.-т. küydä kišimä adrïltïm. 

küy-dä  kiši-m-ä    adrïl-t-ïm 

гарем-LOC  жена-POSS1SG-DAT  отделиться-PST-1SG 

‘С женой моей в женских покоях я расстался’ 56.  

2.1.3. Фразеологизмы и устойчивые сочетания,  

связанные с представлениями о смерти 

Многие фразеологизмы и устойчивые сочетания, связанные в древнетюркском языке с представле-

ниями о смерти, имеют свои истоки в религиозных представлениях и нередко являются кальками вы-

ражений из контактных языков. Среди них можно выделить фразеологизмы, опорным компонентом 

которых являются глаголы движения, воздействия на объект или перехода в иной таксономический 

класс: 
  

 
56 https://www.altay.uni-frankfurt.de/RUNIKA_1.HTM 
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adın ažunka bar- ‘перейти в другую форму существования = умереть’ (in eine andere Existenzform eingehen 

= sterben); 

adın yertinčükä bar- ‘уйти в мир иной (потусторонний, чужой) = умереть’ (in die jenseitige Welt gehen = 

sterben) [HA: 19]; 

ätöz kod- ‘покинуть тело, т. е. умереть’ (den Körper ablegen, sterben) [HA: 127]; 

üd kıl- ‘букв.: время сделать, т. е. умереть’; калька с скт. kālam kṛ-) (sterben (wörtl.: Zeit machen)) [HA: 819]; 

ažun tägšür- ‘сменить форму экзистенции, т. е. умереть’ (die Existenz wechseln = sterben) [HA: 95]; его ан-

тоним: ažun tut- ‘получить форму существования, т. е. родиться’ (eine Existenz ergreifen = geboren 

werden; калька с тохарского A cmol ents-) [HA: 95]; 

t(ä)ŋri bol- ‘стать богом, слиться с богом, т. е. умереть’ (sterben (wörtl.: Gott werden‘)) [HA: 695]; 

t(ä)ŋri yarlıgı bütür- ‘выполнить приказ бога, т. е. умереть’ (sterben (wörtl.: den Befehl Gottes ausführen)) 

[HA: 696]. 

2.1.4. Глаголы и имена, обозначающие насильственную смерть 

Глаголы и имена, обозначающие насильственную смерть, в большинстве своем являются каузатив-

ными производными от глаголов умирания (в первую очередь от глагола öl-), которые выражают кон-

цепт СМЕРТЬ в одном из своих прямых значений: 

ölür- ~ -öldür- ‘убить’ [ДТС: 384] (töten [HA: 532]); 

ölürеt- ‘приказать убить’ [ДТС: 384]; 

adır- ‘отделить, разделить, разойтись (о браке), отдалить, убрать, отделить от жизни, убить’ (trennen, 

abtrennen, (eine Ehe) trennen, scheiden, entfernen, beseitigen; vom Leben trennen, töten) [HA: 535]; 

ärtür- ‘проводить время, приносить; заканчивать; переводить; передавать; отдалять; пропускать; уничто-

жить, убирать; дать умереть, убивать, экзекутировать’ ((Zeit) vergehen lassen, verbringen, zubringen; 

beenden, überschreiten; übergeben; fernhalten; verpassen; tilgen, beseitigen; sterben lassen, töten, umbringen) 

[HA: 121]; 

öŋi üdür- ‘(от жизни) отдалить, убить’ ((vom Leben) abtrennen (scil. töten)) [HA: 536]. 

От каузативных основ глагола öl- образованы имена, обозначающие как само действие насильствен-

ного лишения жизни, так и его исполнителя: 

ölüt ‘убийство’ [ДТС 1969: 384]; от него, в свою очередь, образован глагол ölütlä- ‘сражаться насмерть’ 

[ДТС 1969: 384]; 

ölütči ‘убийца’ [ДТС 1969: 384]; 

ölürmäk ‘убийство’ [ДТС 1969: 384]; 

ölürgüči ‘убийца’ [ДТС 1969: 384]; 

ölütlük ‘бойня’ [ДТС 1969: 384]. 

2.1.5. Концепт СМЕРТЬ – сложный комплекс элементов  

различных когнитивных пространств 

Как показывает рассмотренный древнетюркский материал, далеко не полный и не исчерпывающий 

данную проблематику, концепт СМЕРТЬ предстает как сложный комплекс элементов из различных 

когнитивных пространств: с одной стороны, это некая двухмерная (ölüm yeri ‘страна смерти’) или трех-

мерная пространственная сущность, маркирующая предел человеческого земного бытия как её грань 

или порог (ölüm kapıgı ‘порог смерти’), с другой стороны, это временная сущность, имеющая своё рас-

положение на временной оси и свои временные рамки (ölüm küni ‘день смерти’; üdsüz ölüm ‘прежде-

временная смерть’). Вместе с тем это достаточно активная сущность (ölümkä basıtıl- ‘быть при смерти’; 

букв.: быть прижатым смертью), которая несет в себе опасность и способна причинять очень сильную 

боль. СМЕРТЬ предстает как покидание бренного тела (ätöz kod- ‘покинуть тело, т. е. умереть’)  

и переселение в некую страну смерти (ölüm yeri), в которой есть свой хозяин, хан, повелитель (ölüm 

edisi, ölüm hanı). 

В метафорах движения смерть выступает как цель перемещения (ölümkä ölügkä bar- ‘умереть’; 

букв.: к смерти-умиранию прийти), которую можно достичь (ölüm tägin- ‘умереть’; букв.: достичь 

смерти), или как пространственный ориентир, от которого можно удалиться и остаться в живых 

(ölümdä oz- ‘избежать смерти’). Среди полисемантичных глаголов, выражающих семантику ‘умереть’, 

большинство содержат семы исчезновения, окончания чего-либо, конечного предела качества, т. е. зна-

чение смерти развивается на базе ассоциативно-образных связей с другими когнитивными простран-

ствами. 
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Термины, заимствованные из других языков или калькированные с использованием исконных ос-

нов, выражают определенные представления из мировых религий (например, переселение душ: adın 

ažunka bar- ‘перейти в другую форму существования = умереть’; ažun tägšür- ‘сменить форму экзи-

стенции, т. е. умереть’), которые к традиционным общетюркским константам отнести невозможно.  

Тем не менее, преломляясь в конкретных тюркских языках Сибири и взаимодействуя с традиционными 

верованиями, они в какой-то мере сохраняются и в наши дни. Так, представление о смерти как о воз-

вращении в истинную страну, в истинный Алтай, у алтайцев перекликается с буддийскими представ-

лениями о смерти как уходе в иной мир (adın yertinčükä bar- ‘уйти в мир иной = умереть’), а метафора 

смерти как скольжения в иной мир (tay- ‘скользить, перейти в другую форму существования’) –  

с тувинскими. 

Суммируя древнетюркский лексический материал, репрезентирующий концепт СМЕРТЬ, можно 

отметить, что большинство рассмотренных терминов являются общетюркскими, представленными 

и в тюркских языках Сибири. Во многом общей является и метафорика. Многие древнетюркские фра-

зеологизмы находят соответствия в языках тюркской семьи. 

2.2. Репрезентанты концепта СМЕРТЬ в тюркских языках Сибири 

В тюркских языках Сибири концепт СМЕРТЬ представлен именными и глагольными репрезентан-

тами. К основным именным репрезентантам относится существительное алт., шор., б.-тат. ӧлӱм ~ 

тув. өлүм ~ хак. ӧлiм ~ чалк. ӧлӧт, ӧлым, як. өлүү, восходящее к общетюркской лексеме ölüm, которая, 

в свою очередь, является производной от глагольной основы öl- ‘умереть’. Глагольные репрезентанты 

– глагол öл- / өл- ‘умереть’, общий для многих тюркских языков, а также другие синонимичные гла-

голы, в том числе передающие значение ‘умереть’ в переносном значении, разнообразные устойчивые 

выражения и фразеологизмы с семантикой прекращения жизни. 

2.2.1. Именные репрезентанты концепта СМЕРТЬ 

в тюркских языках Сибири 

В лексикографических описаниях алтайского, хакасского, шорского и языка барабинских татар для 

основного репрезентанта концепта СМЕРТЬ ‒ лексемы алт., шор., б.-тат. ӧлӱм ~ хак. ӧлiм ‒ выделяется 

одно значение ‘смерть, гибель’ [ОРС 1947: 110; АРС 2018: 523; ХРС 2006: 323]. В чалканском отмеча-

ются лексемы ӧлӧт со значением ‘смерть (человека)’ и ӧлым ‘падеж скота’. Тувинское өлүм, кроме 

основного значения ‘смерть’, имеет ещё два значения: ‘место в теле животного, при ранении которого 

наступает смерть (по народному поверью)’ и переносное значение ‘поражение на войне’ [ТСТЯ 2011: 

505]. В якутском для лексемы өлүү выделяются следующие значения: ‘конец жизни, смерть; заразная 

болезнь, эпидемия; беда, горе, несчастье; затмение луны, затмение солнца’ [БТСЯЯ 2010: 425]: 

алт. Чын – деди, – jӱрӱмди ӧлӱм бар учун jӱрерге јилбилӱ [Укачин 1985: 129] ‘Правда, – сказал, ‒ жить 

интересно из-за того, что есть смерть’. 

чалк. Пыстыҥ деревняде ӧлӧт полқан ‘У нас в деревне умер человек (букв.: смерть произошла)’.  

хак. Iкi салаазын кӧдiрiп, ол ибiре чыылған чонға халғанҷы сӧзiнеӊ айланған: «Мына пу кiреснеӊ пазы-

рыӊар, хаҷан даа ӧлiм пiлбессер…» [Татарова 1991: 28] ‘Подняв два пальца, он обратился к собравше-

муся вокруг народу: «Вот, молитесь этим крестом, никогда не будете знать смерти…»’; Пiр дее кiзi 

аны паза хаҷан даа пу ӧлiм ӱчӱн пыролабаан [Татарова 1991: 115] ‘Никто его больше никогда не об-

винял из-за этой смерти’. 

шор. Тынымға ӧлӱм ачыйы тӱшти [Библиядаң алған... 2006: 104] ‘Мою душу смерть опечалила’; Пурун-

пурун полған полтыр. Қалық аразында Ӧлӱм қалықтаң чажын, чӧрчең полтыр [Судочаков 1989]  

‘Давным-давно было. Смерть, от людей прячась, среди людей ходила’. 

тув. Өлүм дег бак чүве чок дижир [Кенин-Лопсан 2000: 394] ‘Говорят, нет ничего хуже смерти’. 

як. Олох уонна өлүү кыл бэскитэ хайа диэки кыҥнайыан тымтыктанан көрбүт суоҕа, таба таайар кыал-

лыбата [Маисов 2009: 166] ‘...Невозможно заранее узнать и правильно угадать, в какую сторону скло-

нится чаша весов жизни и смерти’; Ол саҕана ыарыы, кырдьыы уонна өлүү суох буолуоҕа  

‘Тогда не будет болезней, старости и смерти’. 

Слово ӧлӱм ~ өлүм, өлүү является компонентом парных слов: алт. ӧлӱм-jидим ‘смерть, гибель’; ӧлӱм-

шыра ‘смерть-мука’ (шыра ‘мучение’), ӧлӱм-jеткер ‘смерть-гибель’ (јеткер ‘несчастный случай’); 
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тув. өлүм-чидим ‘смерть, потеря, утрата’ (чидим ‘потеря’), өлүм-чатка ‘смерть-проклятье’ (чатка 

‘проклятье’), өлүм-хай ‘смерть-несчастье’ (хай ‘несчастье, беда’); як. өлүү-сүтүү ‘смерть-потеря’ 

(сүтүү ‘потеря’), cор-өлүү ‘несчастье-смерть’ (сор ‘несчастье’), эрэй-өлүү ‘несчастье-смерть’ (эрэй 

‘страдание, мучение’): 

алт. Алдырбас бу мынайда кыйнадып отурала, бойыныҥ кöзиле кöргöн öлÿм-jидимди сананып, чын ла 

недеҥ де коркыбай барды [Тӧлӧсӧв 1987: 175] ‘Алдырбас, сидя в таком мучении, думая про смерть, 

которую видел своими глазами, и вправду перестал бояться’. 

як. Санаабын таппатаххытына, элбэх өлүү-сүтүү көтөллөөх, аан холорук аргыстаах айыы сириттэн 

арахсыам [Нелунов 2002: 101] ‘Если не угодишь мне, я покину белый свет, полный смертей, бедствий 

и несчастий’; Сир биир муннугар сор-өлүү көрүлүүр, Биир муннугар дьол-уөрүү үҥкүүлүүр ‘В одном 

конце света несчастье забавляется, в другом – счастье танцует’ [Скрябина 2021: 123]; Биир эрэйгэ-

өлүүгэ сылдьар дьоннор бары да оннук буолаллар эбит [БТСЯЯ 2018: 347] ‘Все люди, имеющие одно 

и то же несчастье, бывают такими’. 

От данного слова при помощи аффиксов обладания образуются имена прилагательные с общим зна-

чением ‘смертельный, смертоносный, губительный, гибельный, смертный’: алт. ӧлӱмдӱ керек ‘гибель-

ное дело’; хак. ӧлiмнiг палығ ‘смертельная рана’; ӧлiмнiг чарадығ ‘смертный приговор’; тув. өлүмнүг 

чер ‘смертельное место’; як. өлүүлээх кыргыһыы ‘смертный бой’. 

При помощи словообразовательного аффикса -дык образуются следующие лексемы: алт. ӧлӱмтик 

‘мёртвый, безжизненный; перен. бессильный, слабый, немощный’: ӧлӱмтик аттар ‘слабые лошади’; 

тув. өлүмдүк ‘слабый, вялый, едва живой’. 

В алтайском языке от данной основы при помощи аффиксов -зимек, -зирек, обозначающих ослаб-

ленную степень проявления какого-либо признака или качества, образованы прилагательные ӧлӱзимек, 

ӧлӱмзирек ‘полумёртвый, полуживой’: ӧлӱзимек бӱдӱштӱ ‘с полуживой внешностью’, ӧлӱмзирек ку-

раан ‘полуживой ягнёнок’. 

Во всех языках, кроме якутского, со словом чок ‘нет; отсутствует’ образуются сочетания со значе-

нием ‘бессмертный’: алт. ӧлӱм јок, хак. ӧлiмi чох, тув. өлүм чок: 

алт. Ӧлӱм jок кижи бар ба бу jердиҥ ӱстинде? ‘Есть ли бессмертный человек на этом свете?’ 

хак. Пу чир ӱстӱнде ӧлiмi чох ниме чоғыл даа полар ‘На этой земле нет, наверное, ничего бессмертного’. 

тув. …ам-даа оон өөренип, демир-үжүүвүс баштарын ооң өлүм чок чогаалдарынга шалып ап чоруур бис 

[Даржай 2004: 149] ‘…еще у него учась, кончики наших ручек мы точили на его бессмертных произ-

ведениях’. 

В тувинском и алтайском языках от основы өлүм при помощи словообразующего аффикса -сыра 

образованы глаголы со значением ослабленного действия: алт. ӧлӱмзире ~ тув. өлүмзүре- ‘быть будто 

умирающим, вялым, еле живым’:  

алт. Арыганыма ла аштаганыма торт ло ӧлӱмзирей бердим ‘От усталости и от голода [я] ослабела (букв.: 

быть умирающей)’.  

тув. Ол өлүмзүреп чыткан молдургам-даа ышкаш, көңгүс-ле сирилеп, ыглаңнаар чүве! [Сарыг-оол 2008: 

102] ‘Кажется, это мой еле живой (букв.: умирающий) теленок, совсем дрожит, хнычет’. 

В тувинском языке от основы өлүм при помощи словообразовательного аффикса -ла образован гла-

гол өлүмне- ‘погибать (о скоте)’: 

тув. Та чүү деп аарыг чүве, ол аалдың малы өлүмнеп эгелээн [Серен-оол 1995: 82] ‘Неизвестно, что это 

за болезнь, скот этого аала начал погибать’.  

2.2.2. Глагольные репрезентанты концепта СМЕРТЬ 

в тюркских языках Сибири 

Глагольными репрезентантами концепта СМЕРТЬ в рассматриваемых языках являются глаголы 

в своем прямом или переносном значении и глагольные сочетания. Прямое значение ‘умереть’ пере-

дает общетюркский глагол ӧл- ~ өл-, а также другие глаголы: хак. чох пол пар- ~ тув. чок апар-,  

тув. мөчү-, бурганна-. Однако в подавляющем большинстве случаев для выражения этой семантики 

используются разнообразные глаголы в переносном значении и устойчивые выражения. 
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Основным выразителем значения ‘умереть’ в тюркских языках является глагольная основа öl- в раз-

ных фонетических вариантах, передающая значение ‘умереть’ в самом общем и широком смысле:  

алт., теленг., чалк., хак., шор. ӧл-, тув. ~ як. өл-. Она реализует, прежде всего, представление о смерти 

как прекращении существования в физической реальности.  

2.2.2.1. Глагол ӧл- ~ өл- ‘умереть’ как основной глагольный репрезентант 

концепта СМЕРТЬ в тюркских языках Сибири 

Глагол ӧл- ~ өл- ‘умереть’ является многозначным и во всех тюркских языках обладает сходной 

семантической структурой. Он отличается широкой атрибуцией: субъектом референтного состояния 

может выступать любое живое существо (человек, животное, растение); в переносном значении он мо-

жет также употребляться по отношению к природным явлениям и предметам.  

1) Прекращение жизни живых существ: 

а) смерть человека:  

алт. Эрдиҥ јакшызы эмди јер јастанып ӧлӱп јат, албаты јакшызы анда барып ӧлӱп јат [Кокышев 1980: 

186] ‘Самые лучшие из мужчин теперь погибают (букв.: подложив землю под голову, как подушку, 

умирают) [на войне], лучшие из народа, туда отправившись, там умирают’; Кайран энем не ӧлди не 

[Манитов 1989: 230] ‘Милая моя мама, зачем же она умерла’.  

алт. теленг. Ӧлгäн кижидиҥ jыды jытанган – ол jаманга ‘Почувствовался запах умершего человека – 

это плохая примета’. 

чалк. Ажымныҥ қаты ӱр ағран, по тьыл ол öлқан ‘Жена брата долго болела, в этом году она умерла’; 

Ол киҗе öлқан ‘Тот человек умер’. 

хак. Мин оӊарҷаӊмын кiзi ӧлҷеӊ ниме тiп Че пiлбеҷеӊмiн чуртас паза ӧлiм хайдағ ниме полчатханын  

[Тиников 1982: 64] ‘Я понимал, что человек ‒ смертное (букв.: умирающее) существо. Но не знал, 

какими бывают жизнь и смерть’; Алииӊар ӱчӱн сала ла кiзi ӧл халбады [Микенеӊ Поко 1975: 18]  

‘Из-за вашей дурости человек чуть не погиб’. 

шор. Парчазыбыс ӧлер, ӧлер кижибис [Косточаков 1994: 84] ‘Мы все умрем, мы люди, которые умрут’. 

тув. Ол дүне база доңуп өлүп каар часкан бис [Кудажы 1984: 151] ‘В ту ночь мы тоже чуть не умерли 

от холода’. 

як. Кэргэним өлбүтэ иккис сыла буолла ‘Идет второй год, как умерла у меня жена’. 

В рассматриваемых языках данный глагол употребляется и в значении ‘погибать (умирать неесте-

ственной смертью)’. В тувинском языке глагол өл- в значении ‘погибать’ часто используется в офици-

альных хрониках и в публицистических текстах [Ооржак 2019: 240]: 

тув. Дубно дээш тулчуушкун үезинде маадырлыы-биле өлген [Сундуй 1989: 178] ‘Героически погиб 

во время боев за Дубно’; Маадырлыг 19 гвардейжилер-биле кады өлген [Сундуй 1989: 195] ‘Погиб 

вместе с 19 героями-гвардейцами’. 

В алтайском языке глагол ӧл- по отношению к человеку используется прежде всего в художествен-

ных текстах, тогда как в разговорной речи носители алтайской традиционной культуры избегают ис-

пользовать глагол ӧл- применительно к людям. Он заменяется синонимичными глаголами и эвфемизмами. 

алт. Ӱле-коногы jедип, божой берген кижини алтай улус «öлö берди», «öлгöн» деп айтпас. «Ӧлди», «öлгöн» 

деп мал-ашты, тындуларды айдар. Божогон кижини «ол jерге атана берди», «ада-öбöкöниҥ jерине 

jӱре берди», «jада калды», «божой берди» деер [Алтай jаҥ 1996: 140] ‘Алтайцы о человеке, срок кото-

рого подошел, который умер, не скажут: «öлö берди», «öлгöн». Про умершего человека скажут:  

«отправился в тот мир», «ушел в мир предков», «скончался», «иссяк, закончился»’. 

б) гибель животного: 

алт. Jӱс одус уйдаҥ бир де тын неме ӧлбӧгӧн [Манитов 1989: 210] ‘Из ста тридцати коров ни одна 

не сдохла’; Укту айгыр öлÿп калган [Маскина 2020: 160] ‘Породистый жеребец сдох’. 

чалк. Кӱскыде негым ӧлпан, қышқа эт тьевем ‘Осенью моя корова сдохла, всю зиму [я] не ел мяса’. 

хак. Пызо тууп полбин, сӱттiг iнегi ӧл парған [Султреков 2010: 209] ‘Молочная корова её, не сумев оте-

литься, подохла’; Адайлары хараазын матап ул турғаннар, анаӊ ӧл парғаннар [Султреков 2010: 209] 

‘Собаки её по ночам сильно выли, потом подохли’; Читiре ӧлбеен хойлар орта арада азахтарынаӊ 
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сабынысханнар [Хан тигiр 1993: 17] ‘До конца не подохшие овцы били ногами’. 

шор. Ӧре тартса – пуга ӧлча, тӧбере тартса – арба сындырча [Духовная Шория 2008: 340] ‘Вверх по-

тянет – бык умирает, вниз потянет – арба ломается (поговорка о неумелом человеке)’. 

тув. Ачаң келгиже, хартыга өлүп каар… [Кудажы 1984: 6] ‘К тому времени, как твой отец придет, сокол 

умрет…’ 

як. Ол курдук икки аттара өлөн хаалбыттара [БТСЯЯ 2010: 410] ‘Таким образом, две его лошади 

сдохли’. 

в) гибель растения:  

алт. теленг. Чечегиҥ ӧлӱп калтыр ‘Твой цветок, оказывается, засох’. 

чалк. Виктория ӧлпарит, қуртыр тьепарит ‘Виктория погибает, черви съедают (почти доели)’. 

хак. Отха кӧйген ағас, хуруп, ӧлче ‘От пожара лес гибнет’ [ХРС 2006: 323]; Чахаяхтар ам тик чирге 

ӧлерлер [Халларов 1981: 38] ‘Цветы только зря погибнут’. 

тув. Ол дөмей-ле өлүр, кээргенчиг ыяштың амы-тынын кым-даа ап шыдавас [Кудажы 1984: 192] ‘Оно всё 

равно умрёт, никто не может спасти бедное дерево’. 

як. Күһүн от-мас хагдарыйар. Кыһын от-мас өлөр [БТСЯЯ 2010: 410] ‘Осенью растительность засыхает. 

Зимой растительность увядает’. 

2) Изменение состояния природных явлений: 

хак. ай ӧлгенi ‘затмение луны’ (букв.: луны умирание), кӱн ӧлгенi ‘затмение солнца’ (букв.: солнца уми-

рание); Кiчiгдеӊ сығара пiлчем: Ай ӧлчетсе, хоғдырос ниме сабадырлар [Тиников 1982: 43] ‘С малого 

возраста знаю: когда идет затмение луны (букв.: луна умирает), бьют чем-нибудь громыхающим’. 

шор. Ағар келип ай ӧлду, кӧгер келип кӱн ӧлдӱ ‘Побелев, месяц умер, посинев, солнце умерло’ [Шорский 

фольклор 1940: 170]. 

як. Биир ыйдаҥа киэһэ ый өллө [БТСЯЯ 2010: 410] ‘В один лунный вечер произошло затмение Луны 

(букв.: луна умерла)’. 

3) Значение ‘прекращение функционирования технических устройств и предметов’ для гла-

гола ӧл- отмечается в устной речи теленгитов, тувинцев и якутов: 

алт. теленг. Пульттыҥ батареязы ӧлкалан ‘Батарейка от пульта села’. 

тув. Машинаныӊ аккумулятору өлген-дир ‘Аккумулятор машины сел, оказывается’. 

як. Түлүпүөнүм батареята өллө ‘Батарея на телефоне разрядилась’. 

В отличие от русского языка, в котором глаголы прекращения существования специализированы 

в зависимости от типа субъекта (умереть ‒ о человеке, сдохнуть, околеть ‒ о животном, увядать, за-

сыхать ‒ о растении, сломаться ‒ о механизмах), в большинстве рассматриваемых языков один и тот 

же глагол ӧл- ~ өл обозначает прекращение существования любого субъекта, как одушевленного, так 

и неодушевленного. 

2.2.2.2. Глагол ӧл- ~ өл- ‘умереть’ в составе аналитических конструкций 

Для большинства тюркских языков характерно употребление глагола ӧл- ~ өл- ‘умереть’ в составе 

свободных глагольных словосочетаний, в которых он выступает в качестве второго компонента. Пер-

вый компонент в деепричастной форме конкретизирует обстоятельства, причины смерти, например:  

алт. торолоп / аштап ӧл- ~ чалк. торолып / аштап ӧл- ~ тув. аштап өл- ~ хак. астап ӧл- ~  

як. аччыктаан өл- ‘умереть от голода’ (букв.: голодая, умереть); 

алт. тоҥуп ӧл- ~ тув. доӊуп өл- ~ чалк. тоқ / тоғ ӧл-, як. тоҥон өл- ‘умереть от холода’ (букв.: за-

мерзнув, умереть), сооқа тоғ ӧл- ~ хак. соохха тооп ӧл- (букв.: к холоду замерзнув, умереть);  

алт. оорып ӧл- ~ чалк. ағрып ӧл- ~ хак. ағырып ӧл- ~ як. ыалдьан өл- ‘умереть от болезни’ (букв.: 

заболев, умереть): 

алт. Jуу ӧйинде канча кижи аштап ӧлгӧн ‘Во время войны столько человек умерло от голода’. 

чалк. Адыле уулы тьазыде қышқыде тавлин, соқа тоғ öлқаныр ‘Отец с сыном, заблудившись зимой 

в лесу, умерли от холода’. 
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тув. Та доңуп өлгеннер, та аштап өлгеннер [Кенин-Лопсан 2000: 24] ‘Неизвестно, то ли они от холода 

(букв.: замерзая) умерли, то ли от голода (букв.: голодая) умерли’. 

як. Норуот талааннаах ырыаһыта, олоҥхоһута Устин Гаврильевич Нохсоороп 1951 с. ыалдьан өлбүтэ 

‘В 1951 г. талантливый народный певец, олонхосут 57 Устин Гаврильевич Нохсоров умер от болезни’. 

В тувинском глагольном сочетании, обозначающем смерть от голода дора өл- ‘умереть от голода’, 

компонент дора в современном языке самостоятельно не употребляется (ср. ругательное слово дора-

өлчүк / доралчык ‘находящийся на грани смерти от голода)’ [ТСТЯ 2003: 484]): 

тув. Кошкул-хөреңгимни хавырткаш, дора өлүр чыгап чордум [Кенин-Лопсан 2000: 374] ‘Позволив отнять 

свое имущество-деньги, я чуть не умер от голода’. 

Причины и обстоятельства смерти могут также быть выражены именами в исходном падеже:  

алт. авариянаҥ ӧл- ‘погибнуть в аварии’ (букв.: от аварии умереть), бычактаҥ ӧл- ‘был зарезан’ 

(букв.: от ножа умереть), коронавирустаҥ ӧл- ‘умереть от коронавируса’;  

чалк. рактын ӧл- ‘умереть от рака’; агрудын ӧл- ‘умереть от болезни’; 

хак. чӱрек ағыриинаӊ ӧл- ‘умереть от сердечной болезни’; 

тув. айыыл-халаптан өл- ‘от несчастного случая умереть’, аарыгдан өл- ‘от болезни умереть’; 

як. быһахтанан өл- ‘был зарезан’ (букв.: от ножа умереть); коронавирустан өл- ‘умереть от коро-

навируса’ и др.: 

алт. Алтайда 2020 jылда бир муҥнаҥ кӧп кижи коронавирустаҥ ӧлгӧн ‘На Алтае в 2020 г. больше тысячи 

человек умерло от коронавируса’. 

чалк. Азонде эки тьыл тьадикып, агрудын ӧлгын ‘После этого, прожив два года, умер от болезни’. 

тув. Ооң соонда үш чыл болганда, ашаа аарыгдан өлген [Саган-оол 1975: 12] ‘После этого через три года 

её муж умер от болезни’. 

як. Хомойуох иһин араас хроническэй ыарыылаах икки киһи коронавирустан өлбүтэ бигэргэннэ58  

‘К сожалению, стало известно, что два человека с хроническими заболеваниями умерли из-за корона-

вируса’. 

2.2.2.3. Переносные употребления глагола ӧл- ~ өл- ‘умереть’  

Глагол ӧл- ~ өл- ‘умереть’ может употребляться в переносном значении. Например, в теленгитском 

и тувинском языках в эмоционально-окрашенных контекстах этим глаголом может выражаться долгое 

отсутствие человека: 

алт. теленг. Бу кадыт кайда ӧлкалан? ‘Куда эта женщина пропала?’ (букв.: эта баба где, умирая,  

осталась). 

тув. Өлү берди бе? ‘Что он так долго пропал?’ (букв.: умер, что ли?). 

В форме деепричастия предела на -ганча в алтайском, хакасском языках и в причастной форме на  

-ар в тувинском языке, употребляясь в обстоятельственной функции, глагол ӧл- ~ өл- ‘умереть’ пере-

дает крайнюю степень проявления какого-либо действия: алт. ӧлӧрдиҥ ӧлгӧнчӧ ‘до самой смерти’; 

ӧлгӧнчӧ каткыр- ‘смеяться до упаду’; ӧлгӧнчӧ макта- ~ тув. өлүр макта- ‘расхваливать, сильно,  

неумеренно хвалить кого-л. что-л.’ (букв.: хвалить (человека) так, чтоб (он) умер (от этой похвалы)), 

ӧлгӧнчӧ тартыш- ‘упорно настаивать на свои правах’ (букв.: бороться до смерти): 

алт. Амыр бӱгӱн ӧлгӧнчӧ иштенген ‘Амыр сегодня работал до упаду’. 

хак. Пӱӱл покос тузында ӧлгенче тоғынарға килiскен ‘В этом году на покосе пришлось работать 

до упаду’. 

тув. Ойт, ажылың чугаалавайн, чоп мени-ле өлүр мактай бердиң? [Сарыг-оол 1968: 67] ‘Ой, ты говори 

о своей работе, зачем ты меня чересчур расхваливаешь?’ 

В тувинском и алтайском языках данный глагол в причастной форме на -ган в атрибутивной функ-

ции при экспрессивных словах усиливает их семантику: алт. ӧлгӧн сек ~ тув. өлген сек ‘мерзавец’ 

 
57 Олонхосут ‒ мастер словесного искусства, обладающий свободой поэтической импровизации, техникой 

горлового пения. 
58 https://kyym.ru/sonunnar/obshchestvo/5173-48-ki-i-koronavirustaata 



159 

(букв.: мертвая падаль); алт. теленг. ӧлгäн эр / кадыт ‘негодяй’ (букв.: умерший мужчина / умершая 

баба); ӧлгäн кӧрмäс ‘негодяй, гад’ (букв.: умерший злой дух, чёрт); алт. теленг. ӧлгäн Эрлик ‘негодяй’ 

(букв.: умерший бог подземного мира); тув. өлген аза ‘гад, мерзавец’ (аза ‘злой дух, чёрт’): 

алт. Акыр ла болзын, мен сени тудуп албазам, мен мен эмезим, а ӧлгӧн сек болгойым [Тӧлӧсӧв 1987: 274] 

‘Погоди, если я тебя не поймаю, то я не я, а буду мерзавцем’. 

алт. теленг. Ӧлгäн кадыт меннäҥ эмди jакшы немä кӧрбäзиҥ! ‘Негодяйка (букв.: умершая баба) больше 

от меня ничего хорошего не жди (букв.: не увидишь)!’ 

тув. Чүңнү дилеп келдиң сен? Чүң шыданмайн-дыр, өлген сек?! [Күжүгет 2005: 19] ‘Зачем ты пришел? Чего 

тебе не терпится, мерзавец?!’ 

В тувинском и хакасском языках глагол өл- ~ ӧл- встречается в составе фразеологизма чүрээ өл- ~ 

чӱрек ӧл- (букв.: сердце=его умереть): 

тув. чүрээ өл- ‘становиться пугливым (напр. о животных); становиться ленивым; быть проученным, 

получить урок’ [Хертек 1975: 192]; 

хак. чӱрек ӧл- ‘надоедать, становиться противным’ [Чертыкова 2015: 156]: 

хак. Оларны кӧрiп, чӱреем ӧл парған ‘Их действия мне стали противны’ [Чертыкова 2015: 107]. 

тув. Чүрек өлген. Кандыг-даа ажылга доктаап ажылдай бээримге, суму баштаар черинден мени 

үндүрүптер [Кенин-Лопсан 2000: 137] ‘Получил урок. Куда бы я ни устраивался на работу, увольняли 

с управления сумона 59’. 

2.2.2.4. Производные лексемы от ӧл- ~ өл- ‘умереть’ 

От глагола ӧл- ~ өл- образуются имена прилагательные при помощи аффикса алт., чалк. -ы ~ хак.  

-iг ~ тув. -ыг:  

алт. ӧлӱ ‘мёртвый, безжизненный; перен. недозрелый, неспелый’: ӧлӱ аш ‘недозрелая пшеница’; пе-

рен. ‘пустой’: ӧлӱ сай ‘кедровые орехи с полуживыми ядрышками’; ‘полумертвый, полуживой’: ӧлӱ 

агаштар ‘полумертвые деревья’ [АРС 2018: 523]; 

чалк. ӧлӱ ‘мёртвый, умерший’;  

хак. ӧлiг ‘мёртвый, умерший: гиблый, опасный, грозящий гибелью’: ӧлiг чир ‘гиблое место’; ӧлiг 

чазы ‘безжизненная степь’; ӧлiг чазаӊ ‘мертвецки ленивый’ [ХРС 2006: 323]; 

шор. ӧлӱг (кижи) ‘мертвец’;  

тув. өлүг ‘мертвый, неживой; незрелый, пустой (обычно о зернах и злаках)’: өлүг бойдус ‘неживая 

природа’: 

алт. Jаҥыскан... Jÿрÿм öлÿ, jÿрÿм тымык [Маскина 2020: 15] ‘Одна… Жизнь мертвая, жизнь тихая’. 

чалк. Уйтамдыле, тӱщимде менза öлӱ кищлыр келтыр ‘Как только я засыпаю, ко мне во сне приходят 

мертвые люди’. 

хак. Ноға испезiӊ чооғымны? Амды ӧлiг чатчазыӊ [Султреков 2010: 129] ‘Почему не слушал меня? Теперь 

мертвый лежишь’. 

шор. Сеннең улуг Алтын чаллыг ай-қара аттыг Ақ Қаан ачаң ада чуртаң парғаннаң ала ийги тоғзон чыл 

эрт парды. Тириг ве, ӧлиг ве – пир да кижи наванчыр! [Токмашов 2009: 14] ‘С тех пор как твой старший 

брат Ак Кан на Златогривом вороном коне отчий дом покинул, дважды по девяносто лет прошло. Жи-

вой он или мёртвый – никто не знает!’  

тув. Аалдар чүге ээн, мындыг өлүг, ыржым турарыл? [Сарыг-оол 2008: 380] ‘Почему аалы без хозяев, 

такие мертвые, безмолвные стоят?’ 

При помощи аффикса отрицательного причастия образуется прилагательное со значением ‘бес-

смертный’: алт. ӧлбӧс ~ чалк. öлвыс ~ шор. ~ хак. ӧлбес ~ тув. өлбес ~ як. өлбөт: 

алт. Алтай-Буучай баатыр / Öлбӧс болуп бӱткен эди [Алтай баатырлар 2016: 34] ‘Алтай-Буучай батыр / 

Бессмертным был рожден’.  

чалк. Öлвыс ньимезын ал, кайде ле щыгықарзын ‘Не умирающий же ты, хоть как выйдешь’. 

 
59 Сумон – административно-территориальная единица в Туве. 
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хак. Адам минiӊ чӱрек ӧлбес кiзi ‘Дед мой неустрашимый (букв.: сердце бессмертное) человек’. 

шор. Ӧлбес-читпес Қартыга Перген адың ползун! ‘Неумирающий-непогибающий Картыга Перген твое 

имя пусть будет!’ [Шорский фольклор 1940: 12‒13]. 

як. Өлбөт-сүппэт уһун үйэ [Васильев 1988: 98] ‘Бессмертный (букв.: бессмертный-не исчезающий) дол-

гий век’. 

В алтайском и тувинском языках от отрицательной причастной формы при помощи аффикса -ак 

образовано прилагательное со значением ‘слабый, обессилевший, чуть живой’: алт. ӧлбӧзӧк, 

тув. өлбезек: алт. ӧлбӧзӧк кураан ‘слабый ягненок’. 

2.2.2.5. Синонимический ряд глаголов с прямым значением ‘умереть’ 

В тюркских языках имеются глаголы, обозначающие в своем прямом значении наступление смерти, 

но отличающиеся от синонимичных тем, что они употребляются только по отношению к человеку. 

Во всех языках встречаются сложные глаголы, образованные словом хак. чох ~ тув. чок ‘нет, отсут-

ствует’ и глаголом хак. пол- ‘быть, становиться’ ~ тув. апар- ‘становиться’: хак. чох пол пар-, тув. чок 

апар-: 

хак. Мин чох пол парзам, Агафья чалғызан халза, Анисим аны тастабас тiп сағынчам [Татарова 1991: 38] 

‘Когда меня не станет, когда Агафья останется одна, думаю, что Анисим не оставит ее одну’. 

тув. Бурун шагның ёзузунда болза, улуг ээзи чок апарган өгнү чаа чуртче көжүрер чаӊчыл турган [Кенин-

Лопсан 2000: 129] ‘По древним традициям, существовал обычай переселять на новое стойбище юрту, 

где умер старший хозяин’. 

Аналогичное сочетание есть в алтайском и чалканском языках, но значение ‘умереть’ для него вы-

деляется как переносное. 

В тувинском языке употребляется также сложный глагол чок кал-, образованный при помощи слова 

чок и глагола кал- ‘оставаться где-либо’: 

тув. Азыраан ием чок калган соонда, элдеп-эзин чүвелер бодаар апарган мен... [Кенин-Лопсан 2000: 30] 

‘Когда не стало (букв.: отсутствующей осталась) моей приемной матери, я начала думать о странных 

вещах...’ 

В хакасском языке выделяются глаголы со сложной семантикой ‘заболеть и умереть из-за наруше-

ния каких-либо запретов, связанных с традиционными формами деятельности человека’: пулай- ‘вне-

запно заболеть и умереть из-за нарушения запрета’; таныт- ‘попасться духам, хозяевам гор, из-за чего 

внезапно тяжело заболеть и умереть’: 

хак. Тағ кiзiлерiне таныт салза, ӱр чуртабинча тiп чоохтасчатханнары орта полар чи [Султреков 2010: 

127] ‘Видимо, это правда, что после встречи с горными людьми долго не живут [умирают]’ (букв.: 

горными людьми опознанным стать если). 

В тувинском языке глагол мөчү- ‘умереть, скончаться’ (гомогенное с мөчү ‘конечность, конечности 

(о руках и ногах); мертвое тело, труп’ [Татаринцев 2008: 168]) выражает почтительное отношение к по-

койнику. Глагол бурганна- ‘преставиться, скончаться, умереть’ (букв.: превратиться в бога) употреб-

лялся в случае смерти богатого человека.  

Имеются два сложных (составных) глагола, обозначающие смерть пожилого человека. Они образо-

ваны при помощи бытийного глагола бол- ‘быть, становиться’: бурган бол- (букв.: богом стать), таалал 

бол- (букв.: наслаждаться) [Ооржак 2019: 242]. Буддийские представления тувинцев получили выра-

жение в составном глаголе төре аралчы- ‘отдавать богу душу; умереть и снова переродиться (согласно 

религиозному учению)’ (букв.: переменить родство): 

тув. Ада-иези чажында-ла мөчүп калганнар [Кенин-Лопсан 1976: 18] ‘Родители еще в их детстве умерли’; 

Бисте чүү боор, удавас төре аралчыыр шаавыс келген кырганнар-дыр бис, кадай [Кудажы 1971: 302] 

‘Нам что, старуха, мы уже старые и скоро придет время отдавать богу душу (букв.: переменить род-

ство)’. 

Имеется также глагол бүрүл- ‘умереть’, употребляющийся по отношению к детям. В «Тувинско-

русском словаре» значение бүрүл- дается с указанием на синонимичный глагол дырыш- ‘морщиться, 

мяться’ [ТРС 1968: 128,195], а в толковом словаре данная лексема зафиксирована только в значении 

‘умирать (обычно о детях)’ [ТСТЯ 2003: 334], что говорит об утере связи с первичным значением: 
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тув. Мээң оруумнуң бир адыры ынак дуңмаларымның улаануттан бүрүлгүлээш, хөөрдүве баар оруу болган 

[Кенин-Лопсан 2000: 110] ‘Одна из развилок моего пути – дорога в могилу моих любимых братьев 

и сестер, умерших от кори’. 

Таким образом, доминантой синонимического ряда ‘умереть’ является глагол ӧл- ~ өл- ‘умереть’, 

имеющий наиболее широкую сочетаемость с разными типами субъектов, выступающий в нейтральных 

контекстах в прямом номинативном значении. Дифференциальным признаком для членов данного си-

нонимического ряда является различие по типу субъекта: глаголу ӧл- ~ өл- ‘умереть’ противопоставлены 

другие глаголы и глагольные сочетания, обозначающие смерть человека. При этом в разных языках име-

ются также узкоспециализированные глаголы, называющие смерть человека определенного возраста 

(старика или ребенка) или социального статуса (богатого, уважаемого человека).  

2.2.2.6. Глаголы и устойчивые сочетания, передающие значение ‘умереть’  

в переносном значении 

В данном разделе представлены глаголы и устойчивые сочетания, для которых значение ‘умереть’ 

является вторичным. У некоторых глаголов это значение фразеологически связано и реализуется  

в сочетаниях определенного типа. По способу метафорического переосмысления, в рассматриваемых 

лингвокультурах можно выделить несколько типов конструкций с глаголами разных лексико-семанти-

ческих групп, выражающими значение ‘умереть’:  

1) смерть как небытие ‒ метафорическое переосмысление статических конструкций со значением 

бытия и местонахождения (где есть что / где нет чего, где не стало кого, чего): а) глаголы со значением 

прекращения бытия; б) глаголы со значением исчезновения; в) глаголы со значением положения в про-

странстве; г) глаголы со значением уничтожения; 

2) смерть как переход в другой мир, в иное пространство ‒ метафорическое переосмысление дина-

мических конструкций со значением перемещения в пространстве (кто движется откуда куда): а) гла-

голы движения; б) глаголы перемещения; 

3) метафора изменения состояния, признака и перехода в другое качество: а) глаголы со значением 

изменения признака (переход в другое качество); б) глаголы со значением уменьшения количества; 

4) метафоризация действий частей тела, ассоциирующихся со смертью; 

5) метафорический перенос на основе общности целостного образа и эмоционально-экспрессивной 

семантики; 

6) метафора ошибочного действия, отражающая нежелательность смерти; 

7) метафора смерти как потери и лишения. 

1) Смерть как небытие 

а) Глаголы со значением прекращения бытия алт. божо-, чалк. пожо-, хак. тоозыл-, як. бүт- 

‘прекращаться, закончиться’ являются частотным средством выражения значения ‘умереть’ в алтай-

ском, чалканском и хакасском языках. Значение ‘умереть’, видимо, развилось у данных глаголов в ре-

зультате метонимического переноса: «закончился срок жизни человека → человек умер»: 

алт. Јайгы таҥ јаҥы ла борорып келерде, Энебей божоп калган [Маскина 2020: 324] ‘Как только начало 

светать, Энебей умерла’; Jе неме болбогон, эки конуп Сопо божогон [Эл-Алтай 2019: 94] ‘Но ничего 

не помогло, через два дня умер Сопо’. 

чалк. Тьақшы киҗе пон, пестерыне полыш тьортын, тье кӱны тьеткелды, пин ол киҗе пожоқан ‘Хоро-

шим человеком был, всем помогал, но день его настал, сегодня он умер’. 

хак. Иртенгiзiнде, тiзеӊ, пабазы тоозыл парған [Татарова 1991: 17] ‘А наутро отец ее скончался’; Тайым, 

ӱр тус ирееленiп-чобалып, уғаа хорғыстығ оӊдайнаӊ тоозылған [Султреков 2010: 137] ‘Дядя мой, 

долго мучаясь-страдая, очень страшным способом скончался’. 

як. Борокуопай эрэйдээх бүппүт, уолугун төрдүгэр эрэ тыынар дэһэллэр… [БТСЯЯ 2005: 646] ‘Бедный 

Прокопий умрет, еле-еле дышит лежит…’ 

б) Глаголы со значением исчезновения. По отношению к человеку используется также глагол со 

значением ‘исчезать’ алт. јогол- ‘умереть, переставать существовать, уничтожаться, исчезать’, образо-

ванный от слова јок ‘нет, отсутствует’. Сюда же можно отнести лексикализовавшуюся аналитическую 

конструкцию алт. јок бол(уп) кал- ‘исчезнуть; умереть’ (jок бол- ‘стать отсутствующим; не стать (кого-
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л., чего-л.)’ в сочетании со вспомогательным глаголом кал- ‘оставаться’), як. суох буол- ‘сойти на нет; 

умереть’ с аналогичной структурой:  

алт. Каран, бис экӱ jок болуп калзаас бу кайалар, бу агып jаткан суу ол ло бойы болор [Кокышев 1971: 19] 

‘Каран, когда мы вдвоем умрем, эти скалы, вот эта текущая река так и будут’; Эҥ баалу, эҥ агару тын 

јӱрӱмин Тӧрӧли учун, сен учун береле, ӱргӱлјиге јоголып калган! [Эл-Алтай 2019: 44] ‘Отдав свою самую 

драгоценную, самую священную жизнь за Родину, за тебя ушёл (букв.: исчез) навсегда’. 

як. «Мин суох буоллахпына даҕаны, биир-үс сылы кэтэһэн олорумаар, тута сөбүлүүр дьарыккар ылла-

раар, сыанаҕа тардыһаар», ‒ диэн кэриэһин эппитэ 60 ‘«Даже если я умру (букв.: меня не будет),  

1‒3 года не жди, сразу увлекись любимым занятием, тянись к сцене», ‒ сказал своё завещание’. 

Глаголы шор. чит- (чит пар-), тув. чит- (чиде бер-), як. сүт- ‘исчезать, пропадать’ приобретают 

значение ‘умереть, скончаться (о человеке), погибнуть’. Тувинский чиде бер- ‘исчезать; пропадать’ 

в значении ‘умереть’ употребляется по отношению к детям [Кенин-Лопсан 2006: 54; Сат 1981: 43].  

як. Уон икки оҕобутуттан ордон хаалбыт Ньургуһуммут аны сүттэ [БТСЯЯ 2012: 309] ‘Единственная 

оставшаяся из двенадцати детей Ньургусун теперь умерла (букв.: пропала)’. 

В якутском языке слово сүт- употребляется также в составе фразеологизма буруота сүттэ- ‘уме-

реть’ (букв.: дым его исчезать): 

як. Биир баар эрэ ыалбыт, доҕорбут буруота сүттэҕэ ити [Нелунов 2002: 146] ‘Наш друг, не оставив 

потомства, скончался (букв.: дым его исчез) последним из семьи’. 

Данный фразеологизм возник на основе ассоциации угасания домашнего очага со смертью послед-

него в семье человека. 
В хакасском языке употребляется оборот фольк. кӧлен парған ‘[он] умер’ (букв.: спрятался) [ХРС 

2006: 199], который состоит из смыслового глагола кӧлен- ‘прятаться за что-л., скрываться за чем-л.’ 

и вспомогательного пар- ‘идти’. Можно предположить, что акцент делается на исчезновении предмета 

из поля зрения наблюдателя. Он меняет свое положение в пространстве, в результате чего становится 

невидимым. 

в) Глаголы со значением изменения положения в пространстве. К глаголам со значением изме-

нения положения в пространстве можно отнести глаголы падения, так как изменение вертикального 

положения, свойственного живому человеку, на горизонтальное, лежачее переосмысляется как изме-

нение состояния. В результате у них появляется переносное значение ‘умереть’. 

Глаголы алт. јыгыл- ‘падать’, хак. аӊдарыл- / иӊдерiл- ‘падать, валиться’ в значении ‘умереть’ упо-

требляются со вспомогательными глаголами алт. кал- ~ хак. хал- ‘оставаться’, означающими завершен-

ность действия или состояния:  

алт. Jууныҥ jеринде jыгылып калзам, меге ачынып, байла, кем де ыйлабас болор [Кокышев 1971: 176] 

‘Если я погибну на войне, меня жалея, наверное, никто не будет плакать’; Кару агам, мен сеге катап 

ла келдим, сениҥ jыгылган jериҥ мында эди [Тӧлӧсӧв 1987: 225] ‘Мой дорогой старший брат, опять 

я пришёл к тебе, место, где ты умер, ведь здесь’; Ол ло Багыр божогон кийнинде, јаан удабаган, оныҥ 

адазыныҥ эјези, Сырга эмеген, база jыгылган [Укачин 1985: 347] ‘После того как умер Багыр, много 

времени не прошло, сестра его отца, бабушка Сырга, тоже умерла’. 

хак. Хайранох пабаӊ синiӊ, алып хара хус, / Хатығ чаада аӊдарыл халды [Татарова 1991: 87] ‘Несчастный 

отец твой, богатырь орёл, / В жестокой войне пал’; Ил чирiнде иӊдерiл халарға ‘Умереть (пасть) 

на чужбине’ [ХРС 2006: 128]. 

В кызыльском диалекте хакасского языка имеется многозначный глагол аӊнал- с основным значе-

нием ‘падать’, который может употребляться в переносном значении ‘умереть’: 

хак. Кöп чоох чоохтаан Ала хула асхыр, Кiстеп, аңналыбысхан, Ала хула пии Аңналыбох халған ‘Много 

слов сказал Пего ‒ саврасый жеребец, заржав, упал, Пего ‒ саврасая кобылица Тоже упала’  

[Ай-Хуучын 1997: 324‒325]; Текпiннең ат чахсы Ирт парып аңналған ‘Достойнейший из коней Как 

падал, так и упал’ [Ай-Хуучын 1997: 352‒353]; Ээң-кӱлииңер хайдағ чирде Аңнал халған – чоохтап 

пирiс ‘На какой земле погибли ваши хозяева-храбрецы, расскажите же’ [Ай-Хуучын 1997: 338‒339]. 

В тувинском языке глагол уш- ‘падать’ часто употребляется в сочетании с глаголом бар- ‘идти’: 

барып уш- ‘падать, сваливаться’ (букв.: идя падать), он также имеет значение ‘умереть’: 

 
60 edersaas.ru сайтан: https://edersaas.ru/tujaara/ 
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тув. Кырган дыт биле кырган ием чаңгыс дүне барып ушканнар [Кенин-Лопсан 2000: 127] ‘Старая лист-

венница и моя старая матушка умерли (букв.: упали) в одну ночь’. 

Якутский глагол оҕун- имеет значения ‘падать сверху вниз, опускаться, валиться на землю; осла-

беть, обессилеть; свалиться, слечь от болезни; погибать (обычно на войне), жертвовать жизнью’: 

як. Нуучча уолаттарын чулуу уолаттара, төһөлөөх мөлүйүөнүнэн охтоннор, сырдык тыыннарын толук 

уурбуттара буолуой [БТСЯЯ 2010: 211] ‘Сколько миллионов лучших русских сыновей пали, отдав 

свою светлую жизнь?’ 

Условно к глаголам, обозначающим изменение положения в пространстве, можно отнести сложные 

глаголы, представляющие собой результат лексикализации аналитической конструкции: алт. jада кал- 
~ алт. теленг. jаткалан- ~ хак. чат хал- ~ шор. чат қал- ‘умереть, скончаться’ (букв.: лежа остаться). 

Они указывают на изменение положения и, как результат, неподвижность человека: 

алт. Јада калган келди база бичик билбес болгон [Эл-Алтай 2019: 67] ‘Невестка, которая умерла, тоже 

была неграмотной’; Ол бежен ле јажын ажып јӱреле, јада калганы ачымчылу [Маскина 2020: 304] 

‘Горько то, что она, едва перевалив за 50, умерла’. 

алт. теленг. Ол туку качан jаткалан эмий ‘Он давным-давно умер’.  

В шорском и хакасском языках это сочетание имеет семантику ‘погибнуть (на поле боя)’:  

шор. Чӧӧк пашқа қаан черлеринде / Слер тудушқан озуба / ойда чат қалдаар? [Арбачакова 2001: 20]  

‘Почему в земле другого правителя / Вы, воюя, / полегли?’ 

хак. Ленинград фронтынзар парып, Пулковадаң ырах нимес чат халған [Ах тасхыл 1984: 16] ‘[Он] погиб 

на Ленинградском фронте недалеко от Пулково’. 

В хакасском языке глагол чат- ‘лежать’ в форме перфектива на -ыбыс и в форме будущего времени 

на -ар также приобретает значение ‘погибнуть’: 

хак. Ирте чадыбысхан ‘[Он] рано умер’ [ХРС 2006: 919]; фольк. Хара пуғаныӊ мӱӱзiнде чадарға одырбын 

‘Погибаю [я] на рогах чёрного быка’ [ХРС 2006: 919]; Хара чирге чадыбыстыӊ, я? Ам истiг, я? Мағаа 

чи хайди поларға?... – позы алнынҷа чоохтанча Хызымай [Султреков 2010: 173] ‘В чёрную землю лег, 

да? Легко, да? А как мне быть? – про себя говорит Хызымай’; Чайаан салған синiм читтi, / Чадар 

тузым полды полар ‘Время моё, отпущенное Чайааном, вышло, / Видно, время мне умирать’  

[Ай-Хуучын 1997: 186‒187]. 

Тувинский глагол кал- ‘оставаться где-либо’ в причастной форме на -ган употребляется по отноше-

нию к ушедшему ‒ ‘умерший, покойный’, как правило, в определительной функции или в функции 

зависимого сказуемого. Видимо, здесь произошло переосмысление «остаться в каком-либо положении 

или состоянии (неподвижное состояние) → умереть». 

тув. Калган ием даарап берген сыртыым [Кенин-Лопсан 2000: 7] ‘Подушка, которую мне сшила моя  

покойная (букв.: умершая) мать’. 

Тувинский глагол хажыылай бер- (букв.: боком улечься) обозначает смерть пожилого человека  

[Кенин-Лопсан 2006: 54]; олур- ‘садиться’ в форме перфектива на -ывыт выражает значение ‘пове-

ситься’; ср. устойчивое сочетание хак. паға одыр- ‘повеситься’ (букв.: на веревку сесть). 

В исследуемых языках представлены разнообразные образные глаголы со сложной семантической 

структурой, указывающей на особенности расположения тела в пространстве, которые употребляются 

в переносном значении ‘умереть’: 

алт. теленг. тоҥкас эт- (букв.: кувыркнуться);  

алт. теленг. тоҥкайкал- (< тоҥкой=ып калар) ‘вставать на карачки; нагибаться головой до земли; 

сваливаться набок’;  

алт. теленг. керилӓӓр- ‘потягиваться, растягиваться’;  

хак. тоӊхай- ‘становиться на четвереньки, нагибаться головой к земле; умереть’;  

хак. ойдас- ‘откидываться назад; падать на спину, падать навзничь; повалиться; умереть’ [ХРС 2006: 297];  

тув. доӊгая дүш-, доӊгая барып дүш- ‘испускать дух’ (букв.: падать ничком): 

алт. теленг. Ол кижи тоҥкас / тоҥкас эткалан ‘Тот человек умер’; Ол ортазына бир немӓ керилӓӓрӓн 

‘Тут еще этот умер’. 
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тув. Дайынныӊ аагын диди кижилер ажып эртер, кортук кижилер эгезинден-не доӊгая барып дүжер 

мындыг ышкажыл ‘Выходит так, что тяжесть войны могут выдержать только смелые люди, а трусы 

в самом начале (войны) испустят дух (букв.: ничком упадут)’ [Хертек 1975: 76]. 

Хакасские глаголы тырай хал- ‘внезапно умереть’ (< тырай- ‘раскорячиться, расставлять ноги, 

руки’), тыраӊхай хал- ‘умереть, окочуриться’ (< тыраӊха- ‘дергаться’) по большей части употребля-

ются для обозначения смерти домашнего скота, животных. В чалканском языке имеются глаголы  

тырвай- ‘внезапно умереть’ (в основном по отношению к насекомым, которые лежат лапками вверх), 

тоҥой- ‘умереть, окочуриться’ (считается грубым даже по отношению к животным), которые, как 

и в хакасском языке, применяются для обозначения смерти животных. Употребление данных глаголов 

по отношению к человеку считается оскорбительным:  

чалк. Тӱнде меҥ идым тоҥойқалтыр ‘Оказывается, ночью моя собака сдохла’. 

хак. Сапроннарның чӱгӱрҷең аттары тырайа халды ‘У Сапроновых подохла скаковая лошадь (букв.: 

дергаясь осталась)’. 

г) Глаголы с семантикой уничтожения: алт. кырыл- ‘стираться, скоблиться’ ~ чалк. қырыл- ~ 

хак. хырыл- ‘скоблиться, соскабливаться’ передают значение ‘истребляться, уничтожаться; быть ис-

требленным, уничтоженным; гибнуть массами’:  

алт. Канча кире улус ол јууда кырылбады [Эл-Алтай 2019: 48] ‘Сколько же людей погибло на той войне’; 

Мамай угы кырылды ‘Род Мамаевых полностью исчез (все до единого умерли)’. 

чалк. По тьыл кöп киҗе ньемен ағрудын қырылғын ‘В этом году умерло (истребилось) много народу 

от плохой болезни’. 

шор. Ийги алып қағышса, ылар аразында падат қырылар ‘Когда сражаются два богатыря, между ними 

затесавшаяся муха погибнет’ [Духовная Шория 2008: 330]. 

хак. Ол хайран чон хырылғанох [Татарова 1991: 26] ‘Тот несчастный народ также погиб’. 

Таким образом, исходя из анализа употребления данных глаголов смерть представляется как окон-

чание времени жизни человека, исчезновение человека из мира людей, невозможность его увидеть, 

изменение его положения, естественного для живого, на неподвижное, застывшее, неестественное.  

2) Смерть как переход в другой мир, в иное пространство 

а) Глаголы движения со значением ‘умереть’. Для языкового сознания тюркских народов харак-

терно восприятие смерти как перехода, движения из «этого» мира в «тот» мир, что подтверждается 

активным использованием глаголов движения и многочисленных устойчивых сочетаний с аналогич-

ной семантикой.  

Большинство глаголов движения имеют ориентиры исходной точки и / или конечного пункта дви-

жения, которые могут быть лексически выражены или заключены в семантике самого глагола. В рас-

сматриваемых языках наиболее ярко выражено представление о смерти как о движении в иной мир.  

Для глаголов движения обязательным является указание конечного и исходного пункта движения. 

Однако в предложениях, где эти глаголы передают значение ‘умереть’, данные позиции часто остаются 

незаполненными либо замещается только одна из них (см. табл. 10 на с. 164). 

Предложения с замещенной позицией конечной точки прототипически описывают ситуацию 

«кто перемещается куда». В рассматриваемых языках для передачи семантики ухода в тот мир исполь-

зуется ограниченный круг глаголов движения:  

‒ глаголы со значением ‘возвращаться (домой)’: алт. jан- ~ чалк. ньан- ~ хак. нан- ~ тув. чан-; 

‒ глаголы со значением ‘отправляться, уехать верхом’: алт. теленг. атан-, тув. аъттан-,  

як. атаар-;  

‒ глаголы со значением ‘уходить’: алт. тув., як. бар- ~ чалк., хак., шор. пар-; алт. jӱр- ~ тув. чор-;  

‒ глаголы со значением ‘улететь’: хак. учух- ~ шор. учуқ пар- ‘улететь’; 

‒ глаголы со значением ‘входить’ и ‘достигать’: тув. кир- и чет- ; 

‒ глагол со значением ‘переваливать’: шор. ашта-. 
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Таблица 10 

Глаголы движения в сочетаниях, передающих значение ‘умереть’ 

 

Языки 
Конечный  

пункт 

Исходный  

пункт 

Без конкретиза-

ции пункта 
Значение 

алт. 

чалк. 

хак. 

тув. 

jан- 

ньан- 

нан- 

 

   

ньан- 

 

чан- 

‘возвращаться (домой)’ 

алт. теленг.  

тув. 

як. 

атан- 

аъттан- 

атаар- 

  атан- 

аъттан- 

‘отправляться, уехать верхом’ 

алт.  

чалк., хак., шор. 

тув. 

як. 

бар- 

пар- 

бар- 

бар- 

бар-  

пар- 

 

 

бар- 

пар- 

 

бар- 

‘уходить’ 

алт. 

тув. 

jӱр- 

чор- 

jӱр- jӱр- ‘уходить’ 

алт., 

тув. 

  ыра- 

ыңай бол- 

  ‘отдаляться’ 

‘убежать’ (букв.: туда быть) 

алт. теленг. 

хак. 

тув. 

 

 

 

  чачыл- 

чачыра- 

чашта- 

‘лететь, разлетаться, рассыпаться,  

рассеиваться мелкими частицами  

(каплями)’ 

чалк. 

хак. 

шор. 

ӱщ- 

 

учуқ пар- 

    

учух-  

учуқ- 

‘улететь’ 

тув. 

хак. 

   эрт- 

ирт- 

‘проходить, проезжать,  

миновать что-л.’ 

тув.   чорт- ‘верхом тронуться с места, ехать 

шагом, ехать медленно’ 

хак.   хыйыс-  ‘разойтись, раздвинуться в разные 

стороны (о соединенных концах 

чего-л.)’ 

тув. кир-     ‘входить’ 

тув.  чет-   ‘достигать’ 

як.  туораа-  

күрээ-  

араҕыс-  

 ‘переходить’ 

‘убегать’ 

‘удаляться’ 

тув.   чарыл-  ‘расставаться; отдаляться’ 

шор. ажып-тӱш- ашта-  ‘переваливать’ 

‘перевалив-спуститься’ 

 

Из перечисленных глаголов наиболее частотным является бар- ~ пар- ‘уйти’. Он имеет и наиболее 

широкую сочетаемость в значении ‘умереть’ в рассматриваемых языках, кроме тувинского, где в дан-

ном значении употребляется только в конструкциях с замещением позиции конечной точки.  

В качестве конечной точки выступают различные наименования «иного мира» (см. табл. 11 на с. 165):   
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Таблица 11 

Наименования «иного мира» как конечной точки 

при глаголах движения в значении ‘умереть’ 

 

Языки Конечная точка движения Значение 

алт., чалк, хак. 

тув. 

як. 

ол јер ~ ол тьер ~ ол чир ~ тiгi чир 

дөө оран 

ол дойду, анараа дойду 

‘та земля’ 

‘та страна’ 

‘та страна’ 

чалк., шор.  

тув. 

пашқе тьер ~ пашқа чер 

өске өртемчей 

‘другая земля’ 

‘другой мир’ 

алт. 

алт., хак. 

тув. 

чындык jер 

чын jер ~ сын чир 

шын өртемчей 

‘истинная земля’ 

‘настоящая, истинная земля’ 

‘истинный мир’ 

алт. 

чалк. 

хак. 

як. 

ада-ӧбӧкӧзиниҥ јери 

ада-аназы 

ӧбекелер чирi 

өбүгэлэр 

‘земля предков’ 

‘родители’ 

‘земля предков’ 

‘праотцы’ 

алт. теленг. 

чалк. 

тув. 

шор. 

хак. 

окайактыҥ jери, Эрликтиӊ jери 

айзе тьер 

аза ораны, эрлик ораны 

ӱзӱт чер, Ӱзӱт Қаанның чери 

ӱг 

‘мир черта; мир Эрлика’ 

‘земля черта’ 

‘страна черта; страна Эрлика’  

‘земля узютов; земля Узют-Каана’ 

‘таежный дух’ 

чалк., шор. теғры ~ (кӧк) тегри ‘(синее) небо’ 

тув. дываажаӊ ‘рай’ 

алт. ак чечектӱ Алтай 

кӧк чечектӱ Алтай 

‘Алтай с белыми цветами’ 

‘Алтай с синими цветами’ 

чалк. 

хак. 

тув.  

қудай 

худай 

бурган ораны 

‘бог’ 

‘бог’ 

‘край бога’ 

алт., хак. 

тув. 

тус 

дус 

‘соль’ 

 

«Иной мир» предстает в рассматриваемых языках как «тот», «другой», отличный от этого мира 

(чалк. пашқе ~ шор. пашқа ~ тув. өске ‘другой’ и указательные местоимения: алт., чалк. ол ‘тот’, хак. 

тiгi ‘тот’, тув. доо, як. ол, анараа), как «истинная земля» (определения: алт. чын ~ хак. сын ~ тув. шын 

‘настоящий, истинный’, алт. чындык ‘истинный’), место обитания предков, а также мифологических 

персонажей (алт. теленг. Эрлик ‘владыка подземного мира, бог Нижнего мира’; алт. теленг. окайак, 

чалк. айзе ~ тув. аза ‘черт’, хак. ӱг ‘таежный дух’). В указанных наименованиях отмечается влияние 

буддизма (в тувинском: дываажаӊ ‘рай’ и бурган ораны ‘страна бога’, заимствованные из монголь-

ского [Татаринцев 2002: 308; 2000: 295]) и христианства (возможно, в чалканском, хакасском и шор-

ском, где отражается представление о том, что после смерти человек попадает к богу или на небо).  

В алтайском языке определение ол ‘тот’ противопоставляет «иной мир» этому, в то же время «тот 

мир» представляется не как чужая земля, а как свой Алтай, красивая земля, где живут предки. На это 

указывает и посессивное оформление слова, подчеркивающее, что человек уходит, возвращается 

на свой Алтай: ак чечектӱ Алтайына бар- / jӱре бер- / јана бер- ‘умереть, уйти в другой мир’ (букв.: 

с белыми цветами в свой Алтай идти / уйти / возвратиться); кӧк чечектӱ Алтайына бар- / jӱре бер- / 
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јана бер- ‘умереть, уйти в иной мир’ (букв.: на свой Алтай с синими цветами идти / уйти / возвра-

титься): 

алт. Ак чечектӱ алтайга / Айттыргандый барарым [Маскина 2020: 219] ‘Отправлюсь на Алтай с бе-

лыми цветами, как будто меня туда вызвали’; Мен јажым јаандап калган кижи удабас ада-энемниҥ 

ак чечектÿ алтайына јана да берзем… ‘Я, человек в годах, если даже скоро умру (букв.: возвращусь 

на Алтай своих родителей с белыми цветами)…’; Кӧк чечектӱ алтайга / Кӧӧрӧгӧнчӧ барарым  

[Маскина 2020: 219] ‘На Алтай с синими цветами, / Радуясь, уйду’ (т. е. на тот свет уйду). 

Конечный пункт движения обозначается именами существительными в форме дательного (алт., 

хак., шор., як.), направительного (чалк., хак., тув.) падежей, а также сочетаниями имени в неопределен-

ном падеже с послелогом jаар / дööн ‘в направлении’ (алт.): 

алт. ол јерге јӱре бер- (букв.: в ту землю уйти), ол јер јаар / дööн jӱре бер- (букв.: в направлении той 

земли уйти); ада-ӧбӧкӧзиниҥ јерине jӱре бер- (букв.: в мир своих предков уйти);  

алт. теленг. окайактыҥ jериндӱӱн jӱр- (букв.: в мир черта уйти); Эрликтиҥ jерине бар- (букв.: в мир 

Эрлика 61 уйти);  

чалк. пашқе тьерза пар- (букв.: в другое место уйти); теғрыза пар- (букв.: на небо уйти);  

хак. худайзар пар- (букв.: к богу уйти);  

хак. тiгi чирзер парыбыс- ‘уйти на тот свет’ (букв.: в ту землю уйти); сын чирзер парыбыс- (букв.: 

в истинную землю уйти); ӧбекелер чирiнзер пар- (букв.: в землю предков уйти); ӱге пар- ‘умереть, про-

пасть в тайге’ (букв.: к таежным духам уйти); 

шор. ӱзӱт черге парыс- ‘в землю духов-узютов уйти’; 
тув. доо оранче чор- (букв.: уйти в ту страну); аза ораны бар- (букв.: в страну черта отправиться); 

бурган оранынче чоруй бар- (букв.: в страну бога отправиться); 

як. ол дойдуга бар- ‘отправиться на тот свет’ [Нелунов 2002: 42; ТСЯЯ 2004: 466]: 

алт. Озодо јиит тужымда «ол јерге» барган эмтирим. Јаан ширееде ак кийимдӱ кижи айткан: «Сен бери 

не келгеҥ? Алтайыҥа ойто јан. Сениҥ ӧйиҥ јетпеген» [Эл-Алтай 2019: 27] ‘Давно, в молодости, я, ока-

зывается, ушел на тот свет. Человек в белой одежде, сидевший на большом троне, сказал: «Зачем ты 

сюда пришел? Возвращайся обратно на свой Алтай. Твоё время еще не пришло»’. 

алт. теленг. Ол кижи туку качан окайактыҥ jериндӱӱн jӱрӓӓрӓн ‘Он давно умер (букв.: в чёртов мир 

ушел)’.  

чалк. Қажын тайным öлқанде, киҗлыр айтын пон: «Ол тьерза парин» – деп, мен кщещ пале айнық 

уқтын пом «Қайден ол тьер, қажын тайным андын қатып келыр?» ‘Когда умерла моя бабушка, люди 

говорили: «Ушла в другую землю (умерла)», я – маленький ребенок – с интересом слушала (и ду-

мала): «Где та земля, когда моя бабушка оттуда возвратится обратно?»’; Артем пашқе тьерза парин, 

санын тьорыс ‘Артем ушел в мир иной, будем помнить’. 

хак. Ханға пiделген сырайын суғнаӊ чысхлапчатханда, паарынаӊ сыххан иркезi хыймыранмаан даа, тiгi 

чирзер парыбыстырҷых [Султреков 2010: 9] ‘Когда смывала водой покрытое кровью лицо, её родной 

ребёнок (букв.: из печени вышедший ласковый) даже не шелохнулся, словно ушел на тот свет’; Хада 

хонғаным хаҷанох сын чирзер парыбысхан [Султреков 2010: 151] ‘Моя супруга уже давно ушла в ис-

тинную землю’. 

шор. Арыг тыны, ӧлген сӧӧгин артызып, ӱзӱт черге парыстыр [Токмашев 2009: 52] ‘Ее чистая душа, 

мертвое тело (букв.: мертвые кости) покинув, в землю духов-узютов (царство мертвых) ушла’ (о бо-

гатырше Кан Кыс Алып). 

В алтайском, тувинском и якутском языках глагол атан- ~ аттан- в значении ‘умереть’ встречается 

в составе устойчивых сочетаний: алт. ол jер jаар атана бер- ‘в ту землю отправиться’; тув. шын ора-

нынче аъттан- (букв.: в истинный край=свой отправляться), өске өртемчейдиве аъттанып чоруй бар- 

(букв.: в другой мир (вселенную) поехать); як. ол дойдуга аттан- (букв.: в ту страну верхом отпра-

виться), анараа дойдуга аттан- (букв.: в ту страну верхом отправиться), анараа дойдуга атаар- ‘от-

правиться на тот свет’ (букв.: в ту страну отправиться), өбүгэлэргэр аттан- (букв.: к праотцам отпра-

виться)’ [Нелунов 2002: 42; ТСЯЯ 2004: 466]: 

 
61 Эрлик – владыка подземного мира. 
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алт. Je андый да болзо, бистиҥ Кащейис ол jер jаар атанардыҥ атанганча кокыр-каткызын чачпаган 

эди [Тӧлӧсӧв 1987: 274] ‘Но, несмотря на это, наш Кащей до самой смерти (букв.: пока не отправился 

на тот свет) юмор свой не оставлял’. 

як. Эмээхсиним кэнниттэн ол дойдуга аттанаары гыннаҕым дуу? [ТСЯЯ 2004: 650] ‘После моей жены 

собираюсь, что ли, отправиться на тот свет?’; Анараа дойдуга аттана сыстым быһыылаах. Аны 

хайдах буолара биллибэт... [Нелунов 2002: 101] ‘Кажется, я чуть не отправился на тот свет. Теперь 

неизвестно, что будет...’; Кини элбэх маннык көкөтү анараа дойдуга атаарда ини [Нелунов 2002: 101] 

‘Наверняка он проводил на тот свет много таких удальцов’; Өбүгэлэрбэр аттанар кэмим кэллэ 

[БТСЯЯ 2010: 379] ‘Настало время отправиться к праотцам’.  

В тувинском языке и в теленгитском диалекте алтайского языка глаголы алт. теленг. атан-, 

тув. аъттан- ‘отправляться, уехать верхом’ в переносном значении ‘умереть’ могут употребляться без 

локализаторов: 

алт. теленг. Ол туку качан атанараан эмӓй ‘Он ведь давно умер (букв.: отправился)’. 

тув. Ачам мындыг эрте мени каапкаш, аъттаны бээр деп черле бодавайн чораан мен, акыжыым ‘Брат 

мой, я никогда не думал, что мой отец, так рано оставив меня (одного), умрет (букв.: уедет верхом)’ 

[Хертек 1975: 47]. 

Во всех тюркских языках используется глагол со значением ‘возвращаться (домой)’: алт. jан- ~  

чалк. ньан- ~ хак. нан- ‒ в сочетании с лексемой, обозначающей конечный пункт, что связано с общим 

восприятием смерти у сибирских тюрков как возвращения в лучший мир, в мир предков.  

Этот глагол приобретает значение ‘умереть, уйти в лучший мир’ в алтайском и тувинском языках 

в сочетании со вспомогательным глаголом бер- ‘давать’, в  чалканском – в стянутой форме с қал- ‘оста-

ваться’, в хакасском – в форме перфектива на -ыбыс:  

алт. Эдик акам кенейте ак чечектӱ алтайына јана берди [Боочы jуртым… 2020: 118] ‘Мой брат Эдик 

внезапно умер (букв.: возвратился на свой Алтай с белыми цветами)’; чын јерине јана бер- (букв.: в свое 

истинное место вернуться) ‘умереть, отправиться в тот мир’. 

хак. Улабам сын чирзер наныбысхан ‘Мой дед ушел в мир иной (букв.: в истинную землю вернулся)’.  

В качестве конечного пункта выступают предки, родители, к которым отправляются, возвращаются 

(алт., чалк., як.):  

алт. Мамыев Таҥза Кӧлиевич 1995 јылда ада-ӧбӧкӧзиниҥ јерине, ак чечектӱ алтайына јана берген  

[Боочы jуртым… 2020: 124] ‘Мамыев Таҥза Келиевич в 1995 году умер (букв.: возвратился в землю 

своих предков, на свой Алтай с белыми цветами)’. 

чалк. ада-аназынза ньан- (букв.: к родителям=своим возвратиться). 

як. Өбүгэлэрбэр аттанар кэмим кэллэ [БТСЯЯ 2010: 379] ‘Настало время отправиться к праотцам’.  

Универсальной является вера в то, что человек в том мире воссоединяется со своими предками, 

умершими родными, например: чалк. Аназыле-адазыле қожо тьортьыт (букв.: с родителями=своими 

вместе ходит) ‒ обычно говорит шаман об умершем человеке на поминках.  

В чалканском языке глагол ньан- может употребляться как в сочетании с указанием на конечный 

пункт, так и без него, в тувинском чан- ‘возвращаться (домой)’ в значении ‘умереть’ употребляется 

самостоятельно. 

чалк. Тадӧк њанқалды, тьооғы артқалды ‘Тадок уже умер (букв.: вернулся), но его рассказ остался’  

[Кандаракова 2017: 87]. 

тув. Багай көшкүнүм бо оолду божааш, улай аарааш, чана берген ‘Моя жена, как родила этого сына,  

заболела и ушла [в лучший мир] (букв.: возвратилась)’ [Хертек 1975: 182]. 

Таким образом, глагол jан- ~ ньан- ~ нан- ~ чан- характерен для сочетаний, в которых «тот мир» 

оценивается положительно. Интерпретация смерти как возвращения отмечается и в тюркских языках 

за пределами Сибири, например в киргизском, казахском, где используется глагол қайт- с тем же зна-

чением: кирг. дүйнөдөн кайт-, каз. дүниеден қайт- ‘умереть’ (букв.: из мира вернуться). Так общее 

содержание находит конкретное воплощение в разной форме. 

При тувинских глаголах кир- ‘входить’ и чет- ‘достигать’ в качестве конечной точки употребляются 

названия «иного мира», относящиеся к религиозному (дываажаӊ ‘рай’, дываажаӊ кир- букв.: в рай 
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войти, дываажаң оранынга чет- букв.: страну рая достигать) и мифологическому дискурсу (эрлик 

ораны ‘страна Эрлика’, эрлик ораны кир- букв.: в страну Эрлика войти).  

тув. Шынын сөглээрге, дываажаӊ кирер дээрге бужар херектер көвей боорга, хоржок чүве-дир ийин… 

‘Если откровенно сказать, хотелось бы попасть в рай, но грехов много…’ [Хертек 1975: 83]; А бо 

хүртү маанай дээрге, кижи өлү бээрге, ооң сүнезини бурган ораны дээр дываажаң оранынга чеде бээр 

болза, черле өлбес мөңгежээни ол [Сарыг-оол 1987: 99–100] ‘А эта молитва означает, что, когда человек 

умирает, если его душа-сюнезин достигнет рая, называемого страной бога, то он обретает вечность’. 

Возможно, в использовании глагола чет- ‘достигнуть’ отражается представление о том, что душа 

не каждого человека после смерти может попасть в рай: некоторые могут и не достигнуть этой конеч-

ной точки и остаться на земле в виде блуждающей души.  

В хакасском, шорском и чалканском языках глагол хак. учух- ~ шор. учуқ- ~ чалк. ӱщ- ‘улететь’ 

выражает значение ‘умереть’.  

чалк. Ол киҗиныҥ куды тегрыза ӱщықан ‘Этот человек умер’ (букв.: душа этого человека улетела 

на небо). 

шор. Ол кӧк тегриге учуққан ‘Она (мама) умерла (букв.: в синее небо улетела)’ [Арбачакова 2001: 47]; 

…Менең пашқа черге учуқ парып, / Қанче ле чарығын ам эбир парчаң!? / По чадынға сени сӱрӱш пол-

бассым ‘…Ты улетел [ушёл навсегда] от меня в мир иной (букв.: в другую землю) / Сколько миров / 

уже успел облететь? / Не догнать мне тебя никогда’ [Арбачакова 2001: 68]. 

В хакасском языке этот глагол передает значение смерти ребенка и употребляется без указания ко-

нечного пункта: 

хак. Чиит ирепчiнiӊ палазы учуғыбысхан ‘У молодых супругов умер грудной ребенок’ [ХРС 2006: 742]. 

В шорском имеются примеры парного употреблением глаголов аш- ‘переваливать’ и тӱш- ‘спус-

каться’: ажып-тӱш- в значении ‘умереть’ (букв.: перевалив спуститься) с указанием конечной точки 

движения: 

шор. Ӱш тоғзон чыл эрт парза, Ӱзӱт Қаанның черине ажып-тӱжип, арыг тыннын пойулары акелерлер! 

[Токмашев 2009: 74]. ‘Три (раза по) девяносто лет пройдет, (и) в землю царя узютов перевалив-спу-

стившись, свои чистые души сами принесут!’ 

В якутском языке устойчивое сочетание с глаголом обнаружения бул- ‘найти’ по своему смысло-

вому содержанию близко к сочетанию рассмотренного типа с движением человека в конечную точку: 

ол дойдуну бул- ‘умереть’ (букв.: ту страну находить) [Васильева, Николаева 2017]. Человек, переме-

щаясь, находит «тот мир» и оказывается в нем: 

як. Аадаҥ кэнниттэн аҕыйах сылынан Лэгиэн эмиэ ол дойдуну булбута ‘Через несколько лет Леген по-

следовал на тот свет (букв.: нашел ту страну) за Адангом’ [Нелунов 2002: 101]. 

В качестве конечной точки движения, которая переосмысляется как цель, может выступать соль. 

«Поход за солью», ранее являвшийся опасным для жизни мероприятием, из которого часто не возвра-

щались, приобрел устойчивую ассоциацию со смертью у сибирских тюрков, что нашло свое отражение 

во фразеологических единицах. Это значение выражается разными конструкциями с прототипическим 

смыслом ‘пойти за солью’ в значении ‘умереть’: 

‒ сочетаниями с именем в дательном падеже: алт., алт. теленг. туска бар-, хак. тусха парыбыc- 

(букв.: за солью уйти) [Боргоякова 1996: 89]; 

‒ деепричастной конструкцией с инкорпорированной целью в основном компоненте: алт. тустап 

бар- (букв.: за солью идти), тус бедреп бар- (букв.: соль уйти искать), теленг. тустай бер-, тув. дустай 

бер- (букв.: пойти за солью), кызыл дуста- (букв.: пойти за красной солью) ‘сойти в могилу; умереть’; 

‒ инфинитивной формой: хак. тус тартарға парыбыс- (букв.: соль возить уйти) ‘отправиться  

на тот свет, умереть’ [ХРС 2006: 681]: 

алт. Олордыҥ ӧлӱмиле кожо бир канча улус, анчада ла јаан јаштулары, бойлорыныҥ ӱӱле-коногына једип, 

мындагы јаҥжыгула болзо, ол јер јаар «тус бедреп барган» [Укачин 1985: 322] ‘Вместе с их смертью 

некоторые люди, особенно люди старшего возраста, дожив до своего срока, как здесь говорят (букв.: 

по здешним обычаям), «ушли искать соль»’. 

алт. теленг. Каран Таай туку качан тустай берӓн ‘Каран Таай давно умер (букв.: ушел за солью)’. 
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тув. Мени бо Кызыл-Хая суурга тудуп турган кижи азыраан авам, ам ол күжүр кызыл дустаан [Кенин-

Лопсан 2000: 136] ‘Меня в селе Кызыл-Хая держала моя приемная мама, сейчас, бедной, её не стало 

(букв.: отправилась за красной солью)’. 

В предложениях с замещенной позицией исходной точки выступают в  качестве таковой «этот 

мир», «родные, близкие» (см. табл. 12). 

 

Таблица 12 

Наименования «этого мира» как исходной точки 

при глаголах движения в значении ‘умереть’ 

 

Языки Исходная точка движения Значение 

алт., чалк, хак. 

як. 

бу јер ~ по тьер ~ пу чир  

аан дойду 

‘эта земля’ 

‘эта страна’ 

шор. 

алт., хак., шор. 

шор.  

тув. 

по чарық 

ак-jарык ~ ах чарых ~ ақ чарық 

чарық чер 

чырык өртемчей 

‘этот свет’ 

‘белый свет’ 

‘светлая земля’ 

‘светлый мир’ 

алт. айлу-кӱндӱ Алтай ‘лунно-солнечный Алтай’ 

як. күн сирэ 

айыы сирэ 

‘солнечная земля’ 

‘божества мир’ 

алт., чалк. 

хак. 

тув. 

јӱрӱм ~ (по) тьадын ~  

чуртас  

амы-тын, чуртталга  

 

‘жизнь’ 

алт. бис ‘мы (родные, близкие)’ 

 

В мировоззрении тюркских народов, мир, в котором обитает человек и который ему приходится 

покинуть после смерти, представляется светлым, лунно-солнечным: алт. ак-jарык ~ хак. ах чарых, 

тув. чырык өртемчей ‘светлый мир’, алт. айлу-кӱндӱ Алтай ‘лунно-солнечный Алтай’. Возможно, дан-

ными эпитетами, которые принадлежат только «этому миру», подчеркивается сожаление о смерти че-

ловека. Уход из «этого мира», выражающий идею расставания с этой землей (алт., чалк., хак.), со стра-

ной (як.), с белым светом (алт., як.), обозначается передается следующими сочетаниями с глаголами 

движения: 

алт., як. бар- ~ чалк., хак., шор. пар- ‘уходить’;  

алт. jӱр- ‘уходить’; 

алт. бу jердеҥ jӱре бер-, ак-jарыктаҥ jӱр- / jӱре бер- / сала бер- (букв.: с белого света уйти); айлу-

кӱндӱ Алтайынаҥ jӱре бер- (букв.: с лунно-солнечного Алтая уйти); 

чалк. по тьердын пар- (букв.: с этой земли уйти); 

хак. пу чирдеӊ пар- (букв.: с этой земли уйти);  

як. туораа- ‘перейти’; күрээ- ‘убежать’; араҕыс- ‘удаляться’; күн сириттэн туораа- (букв.: из сол-

нечной земли перейти); күн сириттэн күрээ- (букв.: из солнечной земли убежать); аан дойдуттан 

араҕыс- (букв.: от этой страны удаляться); айыы сириттэн араҕыс- (букв.: от божьего мира удаляться) 

‘умирать, уходить в лучший мир, уходить из жизни’ [Нелунов 2002: 101]:  

алт. Кöзиниҥ чогындый сок jаҥыс балазы бу jердеҥ сÿрекей эрте jÿре берген ‘Её единственный ребенок, 

словно свет ее очей, очень рано умер (букв.: с этой земли ушёл)’; Jеткердеҥ улам ак-jарыктаҥ эрте 

jÿре берген [Боочы jуртым… 2020: 13] ‘Из-за несчастного случая очень рано умер (букв.: от белого 

света ушел)’; Лидия jиит бойында уур оорунаҥ улам ак-jарыктаҥ сала берди [Боочы jуртым… 2020: 

13] ‘Лидия совсем молодая умерла (букв.: от белого света ушла) от тяжёлой болезни’. 

хак. Пу чир ӱстӱнде прай тiрiг нимелер, тузы чидiп, пу чирдеӊ парыбысчалар [Торосов 2013: 80] ‘На этой 

земле все живые существа, когда настает время, уходят из этого мира (букв.: с этой земли уходят)’; 

Хайдағ айдас, хайдағ кӱстiг ооллар ынҷых ыырҷынаӊ харбазып, пу ах чарыхтаӊ парыбысханнар  

‘Какие крепкие, какие сильные парни, сражаясь с ненавистным врагом, ушли с этого белого света’. 
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як. Захарав Альберт Георгиевич 85 сааhыгар быстах ыарыыга ылларан, Дьокуускайга, бу сыл тохсунньу 

12 күнүгэр күн сириттэн күрэннэ 62 ‘Захаров Альберт Георгиевич ушел из жизни (букв.: убежал 

с солнечной земли) 12 января этого года, в Якутске, в возрасте 85 лет от случайной болезни’; Санаабын 

таппатаххытына, элбэх өлүү-сүтүү көтөллөөх, аан холорук аргыстаах айыы сириттэн арахсыам 

[Нелунов 2002: 261] ‘Если не угодишь мне, я покину белый свет (букв.: от божьего мира отделюсь), 

полный смертей, бедствий и несчастий’. 

При глаголах алт. ыра- / ырап бар- ‘отдаляться’, тув. ыңай бол- ‘убежать’ (букв.: туда быть) исход-

ной точкой движения могут выступать родные, близкие:  

алт. Эки jыл кайра карган адабыс бистеҥ ырап калган ‘Наш дед умер два года назад (букв.: от нас отда-

лился)’; Узун јÿрÿм јÿрген энем 92 јаштуда ак-јарыктаҥ ыраган [Боочы jуртым… 2020: 23] ‘Моя мама, 

прожив долгую жизнь, умерла в 92 года’; Абакаев Давыд Майманович… 83 jашка jеделе, 2006 јылда 

ак-jарыктаҥ ырап барган [Боочы jуртым… 2020: 15] ‘Абакаев Давыд Майманович…, дожив до 83 лет, 

умер (букв.: от белого света отдалился) в 2006 году’.  

Уход из жизни вербализуется также сочетанием лексемы ‘жизнь’ в исходном падеже с глаголами 

движения (алт., чалк., хак. ): 

алт. Ол мындый романды бичиир де эди, је jаҥыс ла jӱрӱмнеҥ эрте jӱрӱп калды [Кокышев 1985: 6]  

‘Он написал бы такой роман, но только очень рано ушёл из жизни’. 

чалк. Тьақшы киҗи пон, тье пин ол по тьадындын парин ‘Он был хорошим человеком, но сегодня ушел 

из этой жизни’. 

хак. Пӱӱн школа пастығы чуртастаӊ парыбысханнаӊар ачырғастығ тiлаас килген ‘Сегодня пришло пе-

чальное известие о том, что ушел из жизни директор школы’.  

Сочетание с глаголом ашта- ‘перевалить’ в шорском языке с указанием исходной точки движения 

также передает значение ‘умереть’. Здесь границей между «тем» и «этим мирами» выступает гора,  

ср. хак. хайа ас пар- ‘умереть’ (букв.: скалу перевалить) [ХРС 2006: 781]. 

шор. Арыг кӱжӱң алза, ӱзе толғап шелбизерзиң, - тепча. Арыг кӱжӱң албаза, пога қақшал қалғайзың. Эзе, 

по чарықтаң аштай қалзаң, по кӱннӱг чарыққа чағысқа қарыл чӧргейим [Шорский фольклор 1940: 

156] ‘Если чистой силы твоей хватит, (эту стрелу) ломая и скручивая, (ты) отшвырнешь. Если чистой 

силы твоей не хватит, здесь, пронзенный, погибнешь. Эх, если ты из этого света уйдешь (букв.: пере-

валишь), по этому солнечному миру (я) одиноким, печалясь, ходить буду’. 

Близким по употреблению к глаголам движения можно считать тув. чарыл- ‘разлучаться, расста-

ваться; отдаляться’ в устойчивых сочетаниях чырык өртемчейден чарыл- ‘умереть, скончаться’ (букв.: 

со светлым миром расстаться), амы-тынындан чарыл-, чуртталгазындан чарыл- ‘расстаться с жиз-

нью’. В хакасском языке имеется аналогичный глагол чарыл- ‘расставаться; лишаться’. Однако в его 

значении нет семы ‘движение’, в отличие от тувинского, где эта сема в данном случае актуализируется.  

Тувинский чарыл- в значении ‘умереть’ употребляется со вспомогательным глаголом чор- ‘идти’: 

чарлып чорут- ‘разлучившись, уйти’. Глагол чарыл- ‘разлучаться, расставаться; отдаляться’ по семан-

тике связан со словом адырыл- ‘отделиться’. Древнетюркское слово adïrïl- в тувинском языке стало 

постепенно вытесняться другим словом ‒ чарыл- [Ооржак 2019: 240]. В современном языке эти устой-

чивые сочетания чаще всего используется в некрологах в СМИ.  

тув. Тываның билдингир эртемдени Монгуш Хүргүл-оолович Маңнай-оол чырык өртемчейден чарлып чо-

руткан [Официальный портал Республики Тыва] 63 ‘Скончался известный ученый Тувы Монгуш Хур-

гул-оолович Маннай-оол’. 

В конструкциях с прототипическим значением движения могут употребляться не только глаголы 

движения, но и глаголы исчезновения, например, як. сүт- ‘теряться, пропадать, исчезать’: үрүҥ күн 

сириттэн сүт- (букв.: с земли белого солнца исчезнуть), күн сириттэн сүт- (букв.: из земли солнца 

исчезнуть). Семантика конструкции, наличие в ней локализатора позволяет использовать глаголы раз-

ных лексико-семантических групп, которые вносят в базовое значение перемещения дополнительные 

 
62 http://dzulurgan.ru/12129-2/ 
63 https://rtyva.ru/press_center/tyva_news/37919/ 

http://dzulurgan.ru/12129-2/


172 

признаки. В данном случае конструкция передает значение перемещения благодаря наличию локали-

затора. Семантика глагола исчезновения усложняет ситуацию, вводит в нее дополнительную позицию 

внешнего наблюдателя: кто-то переместился и стал невидимым для наблюдателя. 

В предложениях без указания на начальную и конечную точку употребляются глаголы двух 

групп: в первую входят глаголы, в которых начальная и конечная точка движения подразумеваются 

семантикой самой лексемы, но эксплицитно не реализованы, во вторую ‒ глаголы, лексическое значе-

ние которых не предполагает сочетания с отдельными словами, обозначающими начало и конец пути. 

К первой группе относятся следующие глаголы, которые выступают также в сопровождении лока-

лизаторов:  

алт., як. бар- ~ чалк., хак., шор. пар- ‘уходить’;  

алт. jӱр- ‘уходить’; 

алт. теленг. атан- ~ тув. аъттан- ‘отправляться, уехать верхом’; 

тув. чорт- ‘верхом тронуться с места, ехать шагом, ехать медленно’. 

чалк. ньан- ~ тув. чан- ‘возвращаться (домой)’; 

алт. теленг. чачыл-, хак. чачыра-, тув. чашта- ‘разлетаться, рассыпаться, рассеиваться мелкими ча-

стицами (каплями)’: 

хак. Харғысчыл Алып Хусхун хачанох парыбысхан, – тiп киледiр ‘Проклятию предающий Алып-Хусхун 

давно отошел, – говорит’ [Ай-Хуучын 1997: 280‒281].  

шор. Қара сағыштарым салбаанча, / Арғыштарым тарап парғылапча [Арбачакова 2001: 72] ‘Черные 

мысли меня не оставляют, / Друзья мои по одному умирают (букв.: разбегаясь в разные стороны, ухо-

дят)’. 

як. Эмээхсиним эрэйдээх, / Эн уруутаан бардаҕыҥ [ТСЯЯ 2006: 187] ‘Бедняжка моя жена раньше меня 

умерла (букв.: ушла)’. 

В хакасском языке глагол пар- в сочетании со вспомогательным глаголом хал- ‘остаться’ также вы-

ражает значение ухода из жизни: пар хал- ‘умереть’ (букв.: уйти остаться): 

хак. Пӱӱн орай хараада минiң тайым пар халды ‘Сегодня поздно ночью мой дядя умер’; Иммунитет чох 
кiзее олаӊай даа ағырығ хорғыстығ – табырах пар халча [Татарова 1991: 42] ‘Для человека с плохим 

иммунитетом даже простая болезнь страшна – быстро умирает’; Пӧке ыраххы, таныс нимес городта 

пар халған [Татарова 1991: 75] ‘Пёке погиб в далеком, незнакомом городе’. 

В теленгитском диалекте алтайского языка с глаголом бар- образовано устойчивое сочетание: 

алт. теленг. эки баш бар- ‘умереть (о беременной женщине)’ (букв.: две головы ушли). 

В тувинском языке при помощи глагола бар- ‘идти’ образованы фразеологические единицы ыш-

биле бар- (букв.: с дымом уйти) и хилиске бар- (букв.: даром уйти). Ыш-биле бар- (букв.: с дымом уйти) 

обозначает мгновенную смерть [Кенин-Лопсан 2006: 54], ср. алт. теленг. ышла ӧлӱп кал- с тем же зна-

чением (букв.: с дымом умереть). Выражение хилиске бар- (букв.: даром уйти) подразумевает, что 

жизнь оборвалась внезапно, человек не сделал, не завершил предначертанные судьбой дела [Ооржак 

2019: 243]. В данных фразеологизмах акцентируется образ действия («умереть каким-л. образом»). 

Якутский глагол бар- ‘уходить’ иногда употребляется с уменьшительно-ласкательным аффиксом  

-аахтаа, передающим субъективное отношение к ушедшему: 

як. Оо, сыччыай, кэлээхтээтиҥ дуу? Ийэҥ эрэйдээҕи баттаспатыҥ дии, бөлүүн бараахтаата ‘О, ты при-

шел, маленький, не успел ведь, мама твоя умерла (букв.: ушла), бедненькая, ночью [Васильева 2017: 

8]; Бараахтаата, оҕотун илиитигэр нус-хас бардаҕа, – диэн саҥаттан Олег хайыы-үйэ тымныйбыт 

эбэтин соһуйа уонна куттана көрдө ‘Ушла, нашла покой в руках своего дитя, – услышав такие слова 

умирающей бабушки, Олег оцепенел от страха’. 

В теленгитском диалекте алтайского, хакасском и тувинском языках значение ‘умереть’ имеют гла-

голы разнонаправленного движения: алт. теленг. чачыл-, хак. чачыра-, тув. чашта- ‘разлетаться, рас-

сыпаться, рассеиваться мелкими частицами (каплями)’. В теленгитском и тувинском языках данный 

глагол является стилистически окрашенным и означает внезапную смерть животного, скота ‒ ‘издох-

нуть’, хакасский глагол чачыра- означает внезапную смерть грудного ребенка: 

алт. теленг. Ийнӓк кеп лӓ кенӓтийин чачыларан ‘Корова внезапно подохла’. 

хак. Чиит ирепчiлернiӊ палазы чачырап парған ‘У молодожёнов умер ребёнок’ [ХРС 2006: 959]. 
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В хакасском языке глагол хыйыс- ‘разойтись, раздвинуться в разные стороны (о соединенных кон-

цах чего-л.)’, близкий по семантике к чачыра-, а также глагол ойлат- ‘упустить’ (букв.: позволить убе-

жать) имеют переносное значение ‘умереть (о ребенке)’:  

хак. Пала хыйыс парған ‘Ребёнок умер’ [ХРС 2006: 884]; пала ойладыбысханнар ‘[У них] умер ребенок 

(они лишились ребенка)’ [ХРС 2006: 297]. 

В тувинском языке значение ‘умереть, сойти в могилу’ имеет также глагол чорт- ‘верхом тронуться 

с места, ехать шагом, ехать медленно’: 

тув. Бодунуң үш хар улуг акызының кадайы чорта бээрге, ол акызының ийи кыс уруун Байырты-Белекти, 

Дембиккейни бодунуң өргээзинге эккелген [Кенин-Лопсан 2010: 58] ‘Когда умерла (букв.: верхом тро-

нулась с места) жена его старшего брата, он дочерей старшего брата Байырты-Белек, Дембиккей привёз 

в свою резиденцию’. 

Глаголы со значением ‘передвижение верхом’ связаны с традиционным кочевым образом жизни. 

Он находит отражение в обозначении перехода в иной мир. Это представлено и в несибирских тюрк-

ских языках. Так, в турецком глагол göç- ‘кочевать’ имеет переносное значение ‘умереть’. В турецком 

и киргизском имеются фразеологизмы: тур. öte tarafa göç- (букв.: в ту сторону кочевать), 

кирг. дүнүйөдөн көч- (букв.: из мира перекочевать) ‘умереть’. 

В якутском языке имеется выражение Күн хараҕата тулунна, күһэҥэ быата быһынна ‘Наступила 

неминуемая смерть’ (букв.: отлетела закрепа солнца, оторвалась металлическая пластина шаманского 

костюма күһэҥэ). По старинному поверью, если во время камлания на спине шаманского костюма ото-

рвется металлическая пластинка, обладающая магической силой, шаман тут же, на месте умрет [Васи-

льева, Николаева 2017: 39].  

Во вторую группу входят глаголы, семантика которых не предполагает начальной и конечной точки 

движения: тув. эрт- ~ хак. ирт- ‘проходить, проезжать, миновать что-л.’: 

хак. Оолларым чаада иртiп халғаннар ‘[Мои] сыновья погибли (букв.: пройти) на войне’; Илебес чирде 

нағыс абаам иртiп халды полар ‘В безлюдном месте мой единственный брат, наверное, пал’ [ХРС 

2006: 134]; Чарабас чахсы чирде / Чат таа ызарзар, / Илебес чахсы чирiнде / Иртiп тее халарзар 

‘В недозволенном хорошем месте / Погибнуть можете, / В безлюдном хорошем месте / Сгинуть (букв.: 

пройти) можете’ [Ай-Хуучын 1997: 308‒309]. 

тув. Эрте бербээн бе моӊ деп бодааш, чүрээн туткан, мүн-не соп чыткан ‘Не умер ли, подумал он и по-

щупал сердце – оно билось’ [Хертек 1975: 203]. 

Таким образом, уход из жизни в исследуемых языках часто описывается глаголами движения, ко-

торые отражают представления о способе перехода в иной мир: уйти, уехать верхом (алт. теленг., тув.), 

улететь (чалк., хак.). Есть отдельные глаголы, которые употребляются только в отношении детей (хак.). 

Конечная точка движения представлена более подробно, чем исходная. В качестве и «этого», и «иного» 

миров выступают земля (алт., чалк., хак., шор., як.), страна (тув., як.), Алтай (алт.), мир (тув.). В первом 

случае это мир людей, во втором ‒ мир предков, мифологических персонажей, истинный мир, небо, 

рай. Антонимичными определениями «того» и «этого» мира являются указательные местоимения 

ол ‘тот’ и бу ‘этот’. Другие их определения не пересекаются. В характеристиках «этого мира» подчер-

кивается наличие света (солнца, луны). Тем не менее «тот мир» не предстает в языковой картине мира 

как нечто совершенно чуждое, переход в него может быть обозначен как «возвращение». 

б) Глаголы перемещения в конструкциях со значением ‘умереть’. В следующих примерах пред-

ставлена прототипическая семантика перемещения: глаголы алт. јеҥ јастан- ‘погибнуть на войне’ 

(букв.: рукав подстелить, подложить под голову), тув. чиң сөөрт- (букв.: тюк (упакованный товар) во-

зить) и даш сыртан- (букв.: камень подложить себе под голову) обозначают перемещение куда-то того 

или иного предмета ‒ рукава, тюка, камня.  

алт. Манзурдыҥ таадазы јууда jеҥ jастанган ‘Дедушка Манзура погиб на войне’; Јакшы, баатыр чылап 

јуулажып, јеҥ јастанып јыгылган деп јетирÿ келген [Боочы jуртым... 2020: 23] ‘Пришла похоронка, 

что пал (букв.: рукав подстелив) на поле боя, сражаясь как настоящий богатырь’. 

Алтайское устойчивое сочетание јеҥ јастан- используется по отношению к человеку, погибшему 

на войне.  
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Тувинское выражение чиң сөөрт- отражает прежний образ жизни, когда человек отправлялся в да-

лекое путешествие. В старой Туве, как правило, это были поездки на два-три месяца в Пекин на вер-

блюдах за товаром [Ооржак 2019: 242]. Сочетание даш сыртан- связано с традицией захоронения, ко-

гда под голову покойника, которого оставляли под открытым небом, подкладывали подушку-камень. 

Такая форма погребения сохранялась в Туве вплоть до 30-х гг. XX в. [Кенин-Лопсан 2006: 81].  

Эти фразеологизмы, перешли в разряд историзмов.  

3) Метафора изменения состояния, признака и перехода в другое качество  

К данной группе относятся, во-первых, лексические единицы, описывающие изменение состояния 

как переход от бытия к небытию, а во-вторых, глаголы со значением уменьшения количества, что 

также трактуется как переход к смерти. 

а) Глаголы и устойчивые сочетания со значением изменения состояния или признака (пере-

ход в другое качество) различаются по типу субъекта:  

‒ одушевленный субъект – человек, при котором глаголы описывают изменение его состояния или 

свойства; 

‒ соматизм, репрезентирующий человека: через описание физиологических изменений, происходя-

щих с телом человека, дается представление о его смерти; 

‒ существительные, образно представляющие жизнь человека в виде остывающего очага или дома, 

высыхающего корня и т. п., что символизирует угасание целого рода или семьи.  

Универсальным для исследуемых культур является представление о смерти как переходе в состоя-

ние вечного, беспробудного сна, которое отражено в следующих глаголах и устойчивых сочетаниях: 

алт. уйукта- ‘спать’, мӧҥкӱликке уйуктап кал- (букв.: навеки уснуть), мӧҥкӱликке амырап кал- 

(букв.: навеки отдыхая, остаться); 

чалк. уйта- ‘спать’; 

хак. саӊайға узубыс- (букв.: навсегда уснуть); 

тув. мөӊге уйгузун уду- (букв.: вечным сном=своим спать), мөңге удуур (букв.: вечно спать), улуг 

уйгузун уду- (букв.: большим сном=своим спать), төнмес уйгузун уду- (букв.: бесконечным сном=своим 

спать); 

як. уһуктубат уһун уутун утуй- (букв.: долгим беспробудным сном заснуть), букатыннаах уутун 

утуй- (букв.: вечным сном уснуть) [Васильева, Николаева 2017: 39]. 

алт. Jуудаҥ jанып келген калганчы фронтовик мӧҥкӱликке уйуктап калды ‘Последний фронтовик, вер-

нувшийся с войны, умер’ (букв.: навечно, уснув, остался)’. 

чалк. уйтан тьале уйтақан ‘умер во сне’ (букв.: пока спал, уснул навсегда). 

хак. Толик усхунмас уйғунаӊ узубыстыр. Ол паза айланмас. Аны айландырҷаӊ паза оӊдай чоғыл [Патача-

ков 1990: 118] ‘Толик уснул вечным сном (букв.: уснул беспробудным сном). Он больше не вернется. 

Больше нет возможности его вернуть’. 

тув. Күжүр адам улуг уйгузун удуп чыдар-даа болза, чагып каан чагыы мээң күчүлүг чепсээм болу берген 

[Кенин-Лопсан 2000: 112] ‘Мой бедный отец хоть и умер (букв.: спит большим своим сном), его настав-

ления стали мне сильным оружием’; Ам улуг уйгуң удуп, дыштан [Танова 2008: 199] ‘Сейчас спи своим 

большим сном, отдыхай’. 

як. Мэхээлэ, эйигин айан, төрөтөн, маннык олоххо олорпут аҕаҥ оҕонньор барахсан, эн үөрүүлээх үтүө 

күҥҥэр, сырдык дууһатын таҥараҕа туттаран баран, уҥа оронун үрдүгэр уһуктубат уһун уутун 

утуйан сытарын көрөн баран, кырбаатахха да тахсыбат хараҕым уута таҕыста [Нелунов 2002: 

275] ‘Михаил, увидев создавшего, родившего тебя, позволившего тебе жить в такой жизни бедного 

старика-отца, спящего вечным сном на своей правой кровати, отдав свою душу богу в твой добрый 

радостный день, у меня выступили слёзы, которые не выступили бы, даже если бы [меня] избили’; Дьэ, 

оҕом, уһуктубат уугун утуйдаҕыҥ буолуо [БТСЯЯ, 2015: 341] ‘Дитя моё уснуло вечным сном’.  

Глаголы, обозначающие ухудшение общего физического состояния, усталость и утомление, также 

употребляются для обозначения ухода в иной мир:  

хак. майых- ‘уставать, утомляться’, тынҷых- ‘изнемогать, слабеть’, груб. ‘подыхать’; 

тув. багай апар- ‘стать плохим’, баксыра- ‘ухудшиться’, тоожок бол- ‘стать безнадёжным’: 

хак. Iдӧк, пасхалары чiли, сағыстаӊ уйан полып, тыӊ ағырған соонда, майыххлап партырлар [Султре-

ков 2010: 197] ‘Так же, как и другие, потеряв рассудок после того, как сильно болели, умерли (букв.: 
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устали), оказывается’; Казарныӊ майых парарын ӧтiре пiлген [Татарова 1991: 221] ‘То, что Казар 

умрет, отлично понимала’. 

В хакасском языке глагол ӱре- ‘износиться, стать негодным от продолжительной носки, длительного 

употребления’ имеет переносное значение ‘умереть’:  

хак. Хаданах, ÿс айҷа ханда-нiнде чызып чадып, мына пу чалҷыларға идiлген мылча турада, чалаас 

орғанда, ÿреен [Нербышев 1983: 104] ‘Хаданах, около трёх месяцев сгнивая, пролежав вот в этой по-

строенной для слуг бане, на голой постели умер’; Торғы иней ол ағырғаннаӊ чазылбаан, кӱскӱдӧк ӱреен 

[Костяков 1989: 89] ‘Бабушка Торгы после той болезни не поправилась, осенью же умерла’; Ай-хазых 

ла чӧрчеткен, кӱскӱ хыра тоғыстарында сабланчатхан свады кинетi не, саайға кiрiп, ӱреп парған 

[Султреков 2010: 127] ‘Совершенно здоровым ходивший, славящийся на осенних работах сват, неожи-

данно попав в аварию, умер’; Тайғада ӧрт кӧйiбiссе, прай нимее хорғыстығ. Аӊ даа, хус таа ӱрепче 

[Тиников 1982: 36] ‘Когда в тайге идет пожар, всем страшно. И звери, и птицы погибают’. 

Специфический хакасский глагол маах- ‘вымокнуть, насквозь промокнуть от дождя (о животных, 

птицах)’ выражает идею гибели животных в результате большой скученности, давки и т. д. [ХРС 2006: 

226].  

Глаголы со значением ‘отдыхать, отдохнуть’ выражают в том числе и семантику перехода в состо-

яние вечного покоя: алт. амырап кал-, хак. тынан-, тув. дыштан- ‘скончаться, умереть’: 

алт. Карганак амырап калды ‘Старик умер’. 

хак. Iҷем, минi ипчi алдырған соонда, ӱр дее полбин, истiг сағыснаӊ тiгi чирзер тынанарға парыбысхан 

[Топоев 2007: 21] ‘Моя мама, после того как женила меня, через некоторое время со спокойными мыс-

лями ушла отдыхать на тот свет’. 

тув. Хөөкүй кырган дыштаны берген ‘Бедный старый человек умер (букв.: начал отдыхать)’. 

Чалканский глагол авырлан- ‘освобождаться’ также используется в значении ‘умереть’:  

чалк. Киҗе авырланқан ‘Человек умер’ (букв.: освободился). 

В роли репрезентантов человека могут выступать соматизмы ‘голова’, ‘темя’, ‘глаза’, ‘мясо’, ‘мясо-

кровь’, ‘ноги-руки’, ‘дыхание’. При них используются глаголы, обозначающие такие изменения состо-

яния, как ‘остыть’, ‘затвердеть’, ‘засохнуть’. Они описывают физиологические изменения и состояния, 

которые претерпевает тело человека, как переход от жизни к смерти:  
алт. эди соо- (букв.: мясо=его остывать), буды-колы соо- (букв.: ноги-руки=его остывать), эди-каны 

соо- (букв.: мясо-кровь=его остывать); 

чалк. эды соо- (букв.: мясо=его остывать), эды тун- (букв.: мясо=его охладевать); эды қат- (букв.: 

мясо=его твердеть);  

хак. идi соо- (букв.: мясо=его остывать), идi-ханы соо- (букв.: мясо-кровь=его остывать), хол-азағы 

тыып пар- (букв.: рука-нога твердеть), харағы соо- (букв.: глаза=его остывать); 

тув. чөвээ куру- груб. диал. (букв.: темя=его сохнуть) ‘умирать; погибать’; 

як. этэ тымныйда- (букв.: мясо=его остывать); тыына тымныйда- (букв.: дыхание=его остывать)’: 

алт. Кӧк теҥерини кӧрӱп jаткандый, эди-каны сооп калды [Тӧлӧсӧв 1987: 130] ‘Он умер (букв.: мясо-

кровь его остыли) в положении, как будто он смотрит на голубое небо’. 

чалк. Алешаны таванырде, олаҥ эды уже соқан ‘Когда нашли Алешу, он уже умер (букв.: мясо уже 

остыло)’. 

хак. Пiр хараада iҷезiнiӊ, чудап, харал парған сырайындағы улуғ харахтары … сооп парғаннар… [Тата-

рова 1991: 7] ‘В одну ночь на измученном, почерневшем лице ее матери большие глаза остыли’; Сав-

вин 20 декабрьда тоозыл парған, Наталья аныӊ соонаӊ 10 на кӱн ирееленген, пiрсi кӱн иртен кӧрзелер, 

аныӊ идi хаҷанох сооп партыр [Татарова 1991: 7] ‘Саввин умер 20 декабря, Наталья после него только 

10 дней промучилась, на следующий день увидели, [что] ее тело уже давно остыло’. 

тув. Араатаннар, араатаннар... Ол боор көрем, таптыг-ла чөвээ куруду ийин оларныӊ – деп, фронтучу 

карганып кааш, оон бичии боданып олуруп-олуруп уланчылады [Чадамба 1972: 25] ‘Хищники, хищ-

ники... Вот так они нашли свою смерть (букв.: темя высохло) – так, проклиная, фронтовик, немного 

подумав, продолжил’. 

як. Эмискэ Хабырыыс этэ тымныйбыт ‘Хабырыыс внезапно умер (букв.: мясо его остыло)’; Туйаарыма 

Куо итии тыына тымныйда [БТСЯЯ 2011: 374] ‘Горячее дыхание Туйаарыма Куо остыло’. 
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В алтайском и хакасском языках смерть отождествляется с угасанием глаз: алт. кӧстиҥ чогы öч- 

(букв.: свет глаз погаснуть), хак. харағы ус- (букв.: глаза=его гаснуть). В данном случае соматизм 

‘глаза’ символизирует источник света, а не часть человека (ср.: глаза закрылись).  

В тувинском языке для обозначения ухода из жизни пожилого человека употребляется конструкция 

тонунуң эдээ хадый бер- (букв.: подол=его сдуватьcя) [Кенин-Лопсан 2006: 54]. В данном сочетании 

существительное эдек ‘подол’ репрезентирует человека через одежду, которую он носит. Происходит 

метонимический перенос: одежда человека → сам человек. В каком-то смысле одежда является такой 

же частью человека, как и часть его тела.  

В позиции субъекта могут находиться существительные, образно представляющие жизнь человека 

в виде остывающего очага или дома, высыхающего корня и т. п. Это символизирует угасание целого 

рода или семьи. Устойчивые сочетания, в которых конец жизни представляется в виде угасающего 

огня домашнего очага, зафиксированы в алтайском, тувинском и якутском языках. В алтайском и якут-

ском такие выражения употребляются в основном для описании ситуации, когда вымирает полностью 

весь род: 

алт. јурты соо- ‘умереть, исчезнуть, никого не оставаться в роду’ (букв.: род=их остывать); 

тув. оду карар- ‘умереть’ (букв.: очаг=его чернеть (угасать));  

як. уота умулун- ‘умереть (о последнем человеке в семье)’ (букв.: огонь=его угасать); буруота 

быһын- (букв.: его дым прерваться) ‘умереть последним в семье, не оставив потомства’: 

тув. Ам оларныӊ боттарыныӊ оду карарар четкен [Cарыг-оол 2008: 132] ‘Теперь они сами на краю ги-

бели (букв.: огонь их достиг того, что потухнет)’. 

алт. «Былардыҥ јурты сооды» – деп, карган эмегенди јууп јадала, та кем де айткан [Укачин 1985: 347] 

‘Их род пресекся (букв.: род охладел) ‒ так кто-то сказал, когда хоронили старую женщину’. 

Кроме того, в алтайском языке имеется еще одно сочетание тазыл-тамыры курга- (букв.:  

корень=его высыхать), которое также подразумевает гибель всего рода, семьи: 

алт. Јаҥыс билениҥ тазыл-тамыры табынча кургаганы билдирбей де калган [Укачин 1985: 347] ‘Было 

даже незаметно, как постепенно вымерла одна семья (род) (букв.: корень потихоньку высох)’.  

Уход из жизни человека в тувинском языке символически связан также с образом угасания небес-

ного светила: сылдызы өш- ‘умереть’ (букв.: звезда=его гаснуть) [Ооржак 2019: 241]. 

б) Глаголы уменьшения количества в переносном значении ‘умереть’ описывают массовую  

гибель людей во время войн и эпидемий: алт. коро-, хак. хора- ‘убавляться, уменьшаться; расходо-

ваться, тратиться’: 

алт. Ол тушта jууда корогон улус кӧп болгон [Шодоев 1984: 45] ‘В то время было очень много людей, 

погибших на войне’. 

хак. Чаада кiзi кӧп хорап парған ‘На войне погибло много людей’; Мал хорапча ‘Скот гибнет’ [ХРС 2006: 

850].  

В результате дальнейшего развития семантики такие глаголы могут употребляться для указания 

на смерть одного человека: 

алт. Ого быйанысты ӧйинде айтпаганыска санааркайдыс, корогонын укпаганыс, билбегенис [Эл-Алтай 

2019: 173] ‘О том, что вовремя не выразили ей свою благодарность, печалимся, о том, что она умерла, 

мы не слышали, не знали’. 

хак. Че оларныӊ пiр кiзiлерi, салдох чада, хорап партыр [Татарова 1991: 7] ‘Но один из этих людей, так 

и лежа на плоту, умер’. 

4) Метафоры, связанные с действиями частей тела, ассоциирующиеся со смертью 

Метафора смерти развивается на основании внешних признаков, характерных для частей тела по-

койных, а также действий, не свойственных живому человеку. Сюда относятся устойчивые сочетания 

и фразеологизмы с соматизмами. Практически все они описывают момент наступления смерти. В за-

висимости от семантических валентностей глаголов, являющихся вершинами данных устойчивых со-

четаний, и типа образуемых ими конструкций, мы подразделяем их на три группы:  
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а) Устойчивые сочетания, выражающие спонтанные, самопроизвольные, нецеленаправлен-

ные действия без семантического каузирующего субъекта. Глаголы при них в подавляющем боль-

шинстве случаев употребляются в форме пассивного залога. Сюда, прежде всего, относятся сочетания, 

в которых смерть на основе внешних признаков, характерных для покойных, ассоциируется с закры-

тыми глазами: 

алт., алт. теленг. кӧс jумул- (букв.: глаза закрываться); 

чалк. кӧзы тьавыл- / унал- (букв.: глаза=его закрываться); тьажына кӧзы пӧктӧл- (глаза=его 

навечно закрываться): 

алт. теленг. Кӧзим jумулза ла сӱттӓнӓрим на ‘Я стану хорошей, как только умру’ (букв.: как только глаза 

закроются, стану молочной). 

чалк. Киҗиныҥ кӧзы тьавылқан / уналқан ‘Человек умер’ (букв.: глаза человека закрылись); Тьажына 

кӧзы пӧктӧлқан (букв.: навсегда глаза закрылись). 

В хакасском языке выражение пас хыйын тӱс- ‘умереть’ (букв.: голова криво упасть) показывает, 

что естественное для живого человека положение головы изменяется на неестественное. Аналогично 

и в других сочетаниях, описывающих ситуации, в которых части тела принимают неестественное по-

ложение, разрушаются или отделяются, отрываются, выражается значение ‘умереть’:  

алт. теленг. мойны кыйыл- (букв.: шея=его свернуться); 

хак. iкi пас чарылыс- ‘умереть (об одном из супругов)’ (букв.: две головы были отделены друг 

от друга); 

тув. өзү үзүл- (букв.: аорта=его оборваться); 

як. баһа быһынна- (букв.: голова=его оторвалась) [БТСЯЯ 2005: 771]: 

алт. теленг. Мойны кыйылган, эмди ле тыштанар болыр ба ‘Умер (букв.: шея=его свернулась), теперь, 

наверное, отдохнет’.  

тув. Ол дайзын ам чок-тур, өзү үстүп калган [Кудажы 1988: 35] ‘Этого врага сейчас нет, он умер (букв.: 

аорта=его оборвалась)’. 

К этой же группе можно отнести фразеологизмы со словом тын ‘душа’, так как в традиционном 

мировоззрении душа также является составляющей человека: 

алт. тыны кыйыл- (букв.: душа-тын=его оборваться), тыны ӱзӱл- (букв.: душа-тын=его обо-

рваться); 

чалк. тыны қыйыл- (букв.: душа-тын=его оборваться; в современном языке понимается как 

‘шея=его свернуться’, поскольку тын в настоящее время, прежде всего, имеет значение ‘шея’), тыны 

ӱзӱл- (букв.: душа-тын=его оборваться; в современном языке: ‘горло=его обрываться’); 

тув. тыны үзүл- (букв.: душа-тын=его оборваться), амы-тыны үзүл- (букв.: жизнь-душа=его обо-

рваться). 

б) Сочетания, в которых представлен активно действующий субъект, каузирующий действие. 

В роли каузатора действия выступает человек: 

чалк. кöс тьап- / уна- (букв.: глаза закрыть); 

шор. чашқа (қарақтары) чап сал- (букв.: навеки глаза закрыть); 

хак. харах саӊай нуубыс- (букв.: глаза навсегда закрыть);  

як. хараҕын букатыннаахтык симтэ- (букв.: глаза=свои навеки закрыть); кыламанын сапта- / 

симтэ- поэт. ‘скончаться, почить, забыться вечным сном, закрыть глаза навеки’ (букв.: ресницы=свои 

закрывать). 

Хакасский глагол нуғ- и якутский симтэ- ‘закрывать глаза; жмурить глаза’ (только о глазах) выра-

жают значение ‘умереть’: 

хак. Че iкiнҷiлес чоғыл, пу чааҷы хылыс тутчаӊ пик холын пос салыбысхан, чiтiг кӧрҷеӊ харахтарын 

саӊай нуубысхан [Татарова 1991: 60] ‘Но сомнения нет, этот воин крепкую руку, державшую меч, 

навечно опустил, зорко глядящие глаза навечно закрыл’. 

як. Аҕаҥ тааһын анныгар / Атахтаһан сыппатыҥ. / Кыргыс хааннаах аартыгар / Кыламаҥҥын симпи-

тиҥ ‘С отцом в одной могиле / Валетом не уснул, / И кровь пролив в долине, / Ресницы ты сомкнул’ 

[БТСЯЯ 2008: 216]. 
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Во всех приведенных примерах используются глаголы со значением ‘закрывать (глаза); жмурить 

(глаза); сомкнуть (ресницы)’ и т. д., которые приобретают переносное значение ‘умереть’ на основе 

внешнего сходства с образом умершего человека (закрытые глаза). 

в) Устойчивые сочетания со значением изменения положения в пространстве частей тела. 

В данных примерах прослеживается концептуальная связь с перемещением и местоположением.  

чалк. пажын тоҥре- / тоғре сал- (букв.: голову=свою запрокинуть), пажын сал- (букв.: го-

лову=свою класть), пажын қырын сал- (букв.: голову=свою в сторону положить); 

тув. сөөк сал- (букв.: кость класть), бажын сал- (букв.: голову=свою класть), бажын оскун- (букв.: 

голову=свою ронять), бажын чидир- (букв.: голову=свою терять). 

чалк. Кирилл дезе ол тьыл пажын тоғре салин ‘Кирилл в прошлом году умер (букв.: голову свою запро-

кинул)’. 

тув. Бег-биле месилдежирге, бажын оскунар ‘Не поладишь с беком – лишишься жизни’ [Хертек 1975: 

56]; Өлген сөөк чер далдаар эвес, мени тайгада чадырымче чедирип каңар. Аңаа чааскаан чурттап 

оргаш, сөөк салгай мен аан! [Кенин-Лопсан 1976: 166] ‘Мертвые кости не привередничают, отвезите 

меня в мой шалаш в тайге. Там, живя в одиночку, умру я (букв.: положу свои кости)’; Кызылдарга удур 

октуг-боолуг тулчуп чораан эш-өөрүм чамдыктары баштарын чидирди [ТСТЯ 2003: 230] ‘Некоторые 

мои друзья были убиты (букв.: головы=свои потеряли), борясь с оружием в руках против красных’. 

5) Метафорический перенос на основе общности целостного образа  

и эмоционально-экспрессивной семантики 

В рассматриваемых языках для выражения значения ‘умереть’ используются также образные гла-

голы. Их образно-характеризующие значения появились как вторичные в результате метафорических 

переносов. Основные значения таких глаголов не содержат образных элементов и являются нейтраль-

ными. Сформированные на их основе образно-характеризующие значения «ярче по своему внутрен-

нему содержанию» [Киле 1973: 8], они приобретают эмоционально-экспрессивную семантику [Шаг-

дурова, Тюнтешева 2021: 247]. Все лексико-семантические варианты такого рода относятся к разго-

ворной речи и являются стилистически окрашенными. 

Переносное значение ‘умереть’, сформировавшееся таким образом, также имеет яркую эмоцио-

нально-экспрессивную семантику. Оно зафиксировано нами у следующих глаголов: 

‒ ряд звукоподражательных глаголов используется для описания завершения жизни: хак. ташли 

хал- ‘умереть, отдать концы’ (< ташла- ‘трещать, издавая треск, звон’), тырлакай пол- ‘погибнуть, 

подохнуть’ (букв.: трещащим быть): 

хак. Син пiр тамҷых никотинге ташли халарзың за? – ÿрÿкче Марлоң [Топоев 1997: 112] ‘Да ты же от-

дашь концы от капли никотина? – удивляется Марлон’; Ташли халарға ӱр нимес [Топоев 1997: 11] 

‘Не долго и концы отдать’. 

‒ образоподражательные глаголы со значением мгновенного действия в тувинском языке употреб-

ляются для обозначения внезапной смерти. Они образованы от образных слов с помощью вспомога-

тельных глаголов де- ‘говорить, сказать’ и кылын- ‘делаться’: караш де-, караш кылын- ‘показаться 

на миг, мелькнуть; внезапно умереть, исчезнуть’ (караш обозначает быстрое движение или мимолет-

ное появление чего-л. чёрного, тёмного); дөңгүреш де- ‘шевельнуться; внезапно скончаться, умереть 

(о стриженом человеке)’ (дөңгүреш обозначает однократное движение стриженого человека); калбаш 

де- ‘шевельнуться; внезапно скончаться, умереть (о квадратном человеке)’; в теленгитском таштал 

кал- (букв.: откидываясь, остаться) ‘мгновенно, внезапно умереть’. 

Сюда же мы относим лексему с экспрессивной окраской хак. тыных- ‘торопиться, очень спешить’ 

в значении груб. ‘подыхать’, которое развивается на основе образа человека, совершающего торопли-

вые и суетливые движения.  

В теленгитском диалекте алтайского языка имеется сочетание тебинип сал- ‘умереть’ (< тебин- 

‘пинаться’): 

алт. теленг. Кече Сашок деп немӓ тебин салан ‘Вчера откинул копыта (букв.: пнул себя) Сашок’.  
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6) Метафора ошибочного действия, отражающая нежелательность смерти 

Глагол энде- ‘обознаться, ошибиться’ в тувинском языке выражает фразеологически связанное зна-

чение ‘погибать (в результате несчастного случая)’. Используется он в сочетаниях с существитель-

ными в дательном падеже в местном значении, которые обозначают обстоятельства смерти: сугга энде- 

‘утонуть’ (букв.: в воде ошибиться), аътка энде- ‘убиться, упав с лошади’ (букв.: на лошади оши-

биться), боога энде- ‘умереть, когда ружье выстрелило невзначай’ (букв.: на ружье ошибиться), маши-

нага энде- ‘умереть в результате автомобильной катастрофы’ (букв.: на машине ошибиться). 

Близкая семантика отмечается у шорского глагола час- ‘потерпеть неудачу, промахнуться; перен. 

умереть’:  

шор. Ақ Қаан чарық чердең часча [Духовная Шория 2008: 45] ‘Ак Кан светлую землю (этот свет) почти 

покидает’. 

В тувинском языке имеется специфический фразеологизм с глаголом ошибочного действия, в кото-

ром появляется образ лошади – спутника жизни кочевника, необходимого элемента традиционного 

уклада жизни и хозяйственных занятий: аъдыныӊ бажы хай- (букв.: лошади голова=его с пути сбиться; 

хай- ‘пройти мимо, ошибочно пойти в сторону, сбиться) ‘умереть, скончаться, уйти в лучший мир’:  

тув. Мен өлү бээр болзумза, … Аңгыр-оолдуң аъдының бажы хая берген дижип чораайлар аан [Сарыг-оол 

2008: 369] ‘Если я умру, … пусть говорят, что Ангыр-оол ушел в лучший мир’. 

У данного фразеологизма есть ряд вариантов: аъдыныӊ бажы хой- (букв.: лошади голова=его дер-

нется; глагол хой- ‘пугаться, шарахаться (о животных)’); аъдының бажы чалдан- (букв.: коня=его го-

лова уклониться (от испуга)): 

тув. Тараачының тыны баар болза, ооң аъдының бажы хойганы ол дижир-ле болгай [Сарыг-оол 2008: 

241] ‘Если Тараачы умрет (букв.: душа-тын его уйдет), то скажут ведь, что он ушел в лучший мир 

(букв.: дернулась голова его лошади)’. 

Фразеологизм может употребляться для обозначения смерти молодого человека, если в его составе 

используется наречие эрте ‘рано’: аъдының бажы эрте хоя бер- (букв.: коня=его голова рано отпря-

нуть) [Ооржак 2019: 242]. 

Эти фразеологизмы используются по отношению к мужчине, который ушел из жизни в молодом 

или среднем возрасте, когда был в седле, в расцвете сил. Для них характерно употребление в высоком 

стиле.  

7) Метафора смерти как потери и лишения 

Уход из жизни в хакасском и якутском языках может связываться с лишением и потерей света, сол-

нечной земли и небесных светил: 

хак. чарыхтаӊ чарыл- (букв.: от света быть отделенным); чарыхтаӊ ас- (букв.: света лишаться), 

айдаӊ-кӱннеӊ ас- (букв.: луны-солнца лишаться); чарығын чiдiр- (букв.: свет=свой потерять); 

як. күн сырдыгыттан мат- (букв.: света солнца лишиться), күн сириттэн мат- (букв.: солнечной 

земли лишиться) [Нелунов 2002: 261]. 

хак. Абай-харындас, чаҷа кiзi, Ах чарыхтаң азарға чöрзер… ‘Единоутробный мой старший брат, моя стар-

шая сестра, / Вы можете белого света лишиться’ [Ай-Хуучын 1997: 198–199]; Улуғ алып, алып 

холында Хыйғылап, азып, кизiбiскен: «Чадағайда чырғалым, Чаҷа кiзi, чат халды, Чарых тигiрдiң ча-

рығын чiдiрiбiстiм, чаҷа кiзi» ‘Большой богатырь в руках богатыря / Сгинул, погиб, кликнув клич: 

«Мое блаженство на просторе земли, / Старшая сестра, кончилось, Света ясного неба, / Старшая 

сестра, я лишился»’ [Ай-Хуучын 1997: 384–385]; Мин пу чарыхтаӊ ас парзам, аат полып 

учуғарҷыхпын [Татарова 1991: 229] ‘Если я уйду с этого белого света, то улетела бы, превратившись 

в птицу огарь’. 

Ср. также тув. глагол чарыл- ‘расстаться, отдалиться’, рассмотренный нами среди глаголов движе-

ния.  

Близкие по значению глаголы зафиксированы в памятниках древнетюркской письменности: adïrïl-, 

adïr- прям. и перен. ‘отделиться, разлучиться’ в значении ‘умереть’ [ДТС 1969: 12].  

Следует особо отметить, что репрезентанты могут нести информацию о самом умершем человеке: 

его возрасте, социальном статусе, а также об отношении к нему говорящего. Так, существуют особые 

глаголы и устойчивые сочетания, используемые по отношению к смерти детей (хак., тув.), в отношении 



180 

молодых / пожилых людей (тув.), мужчин (тув.), беременных женщин (алт. теленг.). Во всех языках 

имеются глаголы, выражающие негативное, пренебрежительное отношение говорящего к покойному, 

которые считаются грубыми, недопустимыми применительно к человеку. Может быть выражено 

и особо почтительное отношение, например: тув. оран / чурт чаза- (букв.: край / землю украшать); 

оран шеверле- (букв.: землю красивой делать) и др. 

тув. Биеэги ашак шагда-ла пенсияже үнген магат, чок болза оран чазай берген-даа чадавас ‘Тот старик, 

возможно, давно вышел на пенсию или даже ушел в лучший мир (букв.: землю украсил)’ [Хертек 

1975: 126]; Ооӊ соонда авазыныӊ ажыг-шүжүгден кадыы баксырааш, дун боорда, чаӊгыс-ла чап-

танчыг уруун ачазынга арттырып кааш, караӊгы ѳртемчейже чурт чазап чоруй барган [Саая 2003: 

20] ‘Потом от горя ухудшилось здоровье матери, как-то ночью, оставив милую дочь отцу, в темный 

мир ушла (букв.: украшать землю ушла)’. 

2.2.2.7. Глаголы, обозначающие неестественную или насильственную смерть 

Под насильственной смертью понимается смерть, наступившая в результате убийства, воздействия 

на человека факторов внешней среды (несчастный случай), самоубийства. 

1) ‘Быть убитым’ 

Семантика ‘быть убитым’ может выражаться глаголами с залоговыми показателями ‒ каузативным 

и страдательным.  

От глагола ӧл- ~ өл ‘умереть’ образуется переходный глагол со значением ‘убить’ при помощи кау-

зативных аффиксов -Ыр, -ТЫр: 

алт. ӧлтӱр- ~ теленг. ӧлтир- ~ чалк. ӧлтыр- ~ хак. ӧдiр-, тув. өлүр- ‘убивать’. 

К этим глаголам добавляется второй каузативный аффикс -т, который образует каузатив со страда-

тельным значением ‘быть убитым’: 

алт. ӧлтӱрт- ~ хак. ӧдiрт- ~ шор. ӧдӱрт- ~ тув. өлүрт- ~ як. өлөрт- ‘быть убитым’; чалк. ӧлтырт- 

‘быть убитым’. 

В якутском языке глагол өлөрүлүн- ‘быть убитым’ образуется с помощью аффикса страдательного 

залога -ылын: 

алт. Эмеендер, каргандар ла карганактар ӧлтӱртип салган Пилюгин jаткан тураныҥ кӧзнӧгиниҥ 

jанында ары-бери элбеҥдешкендер… [Иванов 1984: 4] ‘Женщины, старики и старушки туда-сюда мель-

кали около окна дома, где жил убитый Пилюгин’. 

чалк. Кирилл тьақа ол кыстыҥ аданын ал, ӧлтыртсан ‘Кирилл, зря защищая эту девушку, был убит’. 

хак. Андада ӧдiртiп салған кiзiлернiӊ алнында пыросынмасчых ол амғаа теере [Татарова 1991: 78] ‘Тогда 

до сих пор он не чувствовал бы себя виноватым перед убитыми людьми’. 

тув. Дайынчы Түмендей чанымга өлүрттү... [Кудажы 1979: 166] ‘Воин Тумендей был убит рядом 

со мной’; …сен эвес-даа болзуңза, мен өлүртүр мен [Кудажы 1992: 203] ‘…даже если не ты, то я [был 

бы] убит’; Ие кижи адазы дайынга өлүрткен өскүс оглун өпейлеп орар [Байсалова 1997: 108] ‘Мать 

баюкала сына-сироту, у которого отец был убит на войне’. 

як. Сойуус салайааччылара тутуллан сорохторо өлөрүллүбүттэрэ, сорохторо уһун болдьоххо хаатырга 

үлэтигэр атаарыллыбыттара [БТСЯЯ 2010: 422] ‘Некоторые руководители союзов были пойманы 

и убиты, а некоторые были сосланы на каторжные работы на долгий срок’. 

Тувинский глагол өлүрт- и алтайский ӧлтӱрт- могут употребляться в свободных глагольных соче-

таниях, в которых первый глагольный компонент стоит в форме деепричастия -п, конкретизируя об-

стоятельства и причины смерти, например: алт. бычактадып ӧлтӱрт- ‘быть зарезанным’ (букв.: заре-

занным быть убитым), тув. боолаттырып өлүрт- ‘быть расстрелянным’ (букв.: застреленным быть 

убитым): 

алт. Шуну бойыныҥ ла карындажына бычактадып ӧлтӱрткен ‘Шуну был зарезан своим же братом’; 

Павел Семенович Хабаров 1937 jылдыҥ ӱлӱрген айында, совет jаҥга удура турган “контрреволюци-

ялык организацияныҥ” бажында турган Г. И. Чорос-Гуркинле, С. С. Сафроновло, И. С. Алагызовло, 

Н. Ф. Меджит-Ивановло, М. А. Борисов-Кочубеевле кожо адып ӧлтӱрткен [Ажуда, 23.11.2010]  

‘Павел Семенович Хабаров в октябре 1937 года был застрелян вместе со стоявшими во главе проти-

востоящей Советской власти «контрреволюционной организации» Г. И. Чорос-Гуркиным, 

С. С. Сафроновым, И. С. Алагызовым, Н. Ф. Меджит-Ивановым, М. А. Борисов-Кочубеевым’. 
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 тув. Өлүрүкчээ ыдым сүнезини четсин. Эзирге таварышса, үсперледип өлүртсүн ‒ деп, Шолбан-оол кар-

ганган [Саая 2006: 69] ‘Пусть душа моей собаки настигнет убийцу. Если ему встретится орел, то пусть 

растерзает насмерть (букв.: растерзанным будет убитым)’. 

Обстоятельства и причина смерти при данном глаголе могут обозначаться именем в дательном па-

деже, выполняющим роль каузатора, например, алт. jалкынга ӧлтӱрт-, чалк. тьалқынға ӧлтырт-, тув. 

чаңныкка өлүрт- ‘молнией быть убитым’, алт. кижиге ӧлтӱрт-, чалк. киҗиге ӧлтырт-, тув. кижиге 

өлүрт- ‘быть убитым человеком’, алт. атка ӧлтӱрт- ‘быть убитым конём’ и др. В хакасском языке 

глагол ӧдiрт- сочетается только с именами, обозначающими людей: хасхыларға (чабал кiзiлерге) 

ӧдiрт- ‘бандитами (плохими людьми) быть убитым’: 

алт. Оныҥ эҥ jакшы ады jалкынга ӧлтӱрткен ‘Его самая лучшая лошадь была убита молнией’; Эки ба-

лазы атка ӧлтӱрткен ‘Её два ребенка были убиты конём’. 

чалк. Света тьалқынға ӧлтыртсан // тьалқынға щаптырсан ‘Света была убита молнией’. 

хак. Чаа тузында нинҷе-нинҷе амыр чон фашисттерге ӧдiрткеннер ‘Во время войны сколько мирного 

народа было убито фашистами’. 

тув. Хаван өлүрүп алыр дээш, хаванга өлүртүп алыр часкан бис [Кудажы 1984: 166] ‘Cобирались убить 

свинью, мы сами чуть не умерли из-за свиньи (букв.: чуть не дали себя убить свинье)’; – Чүү хөөрлер? 

– Дээрбечилерге өлүрткен ийи кижиниң [Кудажы 1992: 70] ‘– Что за могилы? – Двух людей, убитых 

бандитами’. 

Другие глаголы, которые передают представление о насильственной смерти в каузативной форме: 

алт. бычактат- ~ чалк. пыжақтат ~ хак. пычахтат- ~ тув. бижектет- ‘быть зарезанным ножом’ < 

бычакта- ~ пыжакта- ~ пычахта- ~ бижекте- ‘колоть, резать, ударять ножом’; тув. шаажылат- 

‘быть казненным’ < шаажыла- ‘казнить’; алт., хак. аттырт- ~ чалк., шор. аттыр- ‘быть застрелен-

ным’ < ат- ~ ыт- ‘стрелять’; тув. соктур- 1) заставить бить (ударять), 2) давать ковать; 3) быть убитым 

< сок- ‘бить, ударять’:  

алт. Кижиге бычактаткам [Укачин 1985: 75] ‘Я был зарезан человеком’. 

чалк. Костя пыжақтытсан деп, тьале уғамыс ‘О том, что Костя был зарезан, только узнали’. 

шор. «Парба, парба!» – теп, айтканмыс. – Ам аттыр салдың!» ‘«Не ходи, не ходи! – говорили мы.  

А теперь ты застрелена!» [Шорский фольклор 1940: 260–261]. 

Путем лексикализации формы каузатива на -ыс в тувинском языке образуется глагол алыс- ‘подда-

ваться, быть взятым’ (< ал- ‘брать, получать’), имеющий значение ‘быть убитым’. Данный глагол 

встречается в составе устойчивых сочетаний: сугга алыс- ‘утонуть, быть унесенным водой’ (букв.: во-

дой быть взятым), аарыгга алыс- ‘умереть от болезни’ (букв.: болезни поддаться); хайга алыс- ‘умереть 

в результате нечастного случая’ (букв.: беде поддаться) [ТРС 1968: 389, 55; Кенин-Лопсан 2006: 54]. 

Формой пассива на -ыл выражается действие, которое субъект претерпевает со стороны других лиц 

или обстоятельств: алт., тув. кырыл- ~ чалк. қырыл- ~ хак. хырыл- ‘истребляться, уничтожаться; быть 

истребленным, уничтоженным, гибнуть массами’ < алт., тув. кыр- ~ хак. хыр- ‘истреблять, выводить, 

уничтожать поголовно’. 

алт. Мал-аш кышкыда сооктоҥ ӱзе кырылган ‘Весь скот зимой был истреблен холодом’. 

чалк. Ол тьыл пес малым қырылқан ‘В прошлом году весь мой скот погиб’. 

хак. Ол хайран чон хырылғанох [Татарова 1991: 26] ‘Тот несчастный народ также погиб’. 

тув. Муң-муң кем чок кижи кырлып калган-дыр [Кудажы 1988: 38] ‘Тысячи невинных людей погибли, 

оказывается’. 

2) ‘Прекращение жизни человека под воздействием внешних факторов  

и намеренное лишение себя жизни’ 

Формой возвратного залога -ын передается субъектно-объектное отношение, при котором субъект 

является одновременно и объектом действия, названного глаголом: алт., чалк. адын- ~ хак. атын- ‘за-

стрелиться’ ~ тув. аттын- ~ як. ытын- ‘застрелиться’ < ат- ~ ыт- ‘стрелять’; алт. бычактан- ~ чалк. 

пыжактан-, тув. бижектен- ~ як. быһахтан- ‘зарезать самого себя’ < бычакта- ~ пыжакта- ~ би-

жекте- ~ быһахта- ‘колоть, резать, ударять ножом’; алт. буун- ~ чалк. мон- / пон- ~ хак. поон- / моон- 
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~ тув. богдун- ‘повеситься’ < буу- ~ пағ- ~ ‘завязывать’, бог- ‘душить’; хак. палған- ~ тув. баглан- ‘по-

веситься’ < палға- ~ багла- ‘завязывать’; хак. ӧдiрiн- ‘наложить на себя руки’ < ӧдiр- ‘убить’;  

чалк. тувалын- ‘задохнуться, захлебнуться’ < тувалы- ‘топить’; хак. саайлан- ‘получить увечье (при 

несчастном случае); погибнуть; попасть в аварию; потерпеть крушение’; тув. хораннан- ‘травиться, 

принимать яд (отраву)’ < хоранна- ‘травить’. 

алт. Ол јанып келеле, јаан да узак jӱрбеген ‒ буунып койгон дeжeт [Укачин 1985: 55] ‘Он, возвратившись 

домой, долго не прожил – говорят, что повесился’. 

чалк. Қуртьяле қырыжикып, пар адынсан ‘Поругавшись с женой, он пошел и застрелился’; Уғде пыр 

киҗе тьоқ понде, ол повынсан ‘Когда никого не было дома, он повесился’; Суу ташқанде ол тьарынза 

кещире санан, кещ полвин суде тувалынқан ‘Когда река разлилась, он хотел перейти на ту сторону 

реки, не смог перейти и утонул (букв.: в воде захлебнулся)’. 

хак. Ол крайдағы чыылығ соонаӊ улуғ пастых орай хараада атыныбысхан ‘После того собрания в [Крас-

ноярском] крае глубокой ночью тот большой начальник застрелился’; Хайдағ сағыстарға пастырған 

полар ол хайран ипчi, ноға кiчiг палаларын тасти, ол кӱн палғаныбысхан полҷаӊ? ‘Какими мыслями 

была подавлена та бедная женщина, почему, бросив своих малолетних детей, в тот день повесилась?’; 

Ирепчiлернiӊ пiрсi ӧл парза, ӧкiс халғаны, чуртабинохча, ӧнетiн саайланыбысча [Татарова 1991: 230] 

‘Когда один из супругов [птицы огари] умирает, оставшийся сиротой тоже не живет, специально поги-

бает’; Алай суға даа саайлан парарға ӱр нимес [Татарова 1991: 182] ‘Или даже недолго утонуть’. 

шор. Чышта апшақ поонмустур ‘В тайге медведь повесился’ (загадка; отгадка: тана ‘плоская пуговица’) 

[Шорский фольклор 1940: 350, 351]. 

як. Дубов, абатыгар, сүүскэ ытынарын да кэрэйбэт буолла [БТСЯЯ 2017: 562] ‘Дубов даже не остано-

вится с досады застрелить себя в лоб’; Дьонун ампаардарын таһыгар кэлэн ыйаммыт ‘Повесился 

возле амбара родных’; «Модун» спорт киинигэр биир тустуук бэйэтин быһахтаммыт үһү ‘В центре 

спорта «Модун» один борец зарезал самого себя’. 

В тюркских языках залоговые показатели, являясь также продуктивными словообразовательными 

средствами, образуют глаголы, описывающие насильственную и неестественную смерть. Основа не-

которых из них их содержит информацию о средстве или способе лишения жизни. В тувинском языке 

отмечается ряд сочетаний, образуемых глаголом алыс ‘поддаться, позволить себя взять’ и существи-

тельными, выражающими причину смерти. 

Отдельно следует отметить ряд устойчивых сочетаний, выражающих семантику неестественной 

смерти (несчастный случай и самоубийство): 

алт. кижиниҥ колынаҥ бар-, алт. теленг. кижи колынаҥ бар-, тув. кижи холундан бар- (букв.: от рук 

человека уйти), алт. сууга бар- (букв.: в воду уйти), тув. сугга бар- ‘утонуть’ (букв.: в воде уйти).  

алт. теленг. Мамаевтиҥ эки кызы сууга барган ‘Две дочери Мамаева утонули (букв.: в воду ушли)’. 

тув. Севээн-Орус тайгага өлүрткен, кадайы сугга барган сураглыг болган… [Кудажы 1989: 35] ‘По слухам, 

Севээн-Орус был убит в тайге, жена его утонула (букв.: в воде ушла)’. 

В хакасском языке имеется ряд устойчивых сочетаний, передающих разные способы ухода 

из жизни: паға одыр- ‘повеситься’ (букв.: на веревку сесть) ӧртке одыр- ‘сжечь себя’ (букв.: на огонь 

сесть), чидiлге кӧй пар- ‘умереть от воспаления легких’ (букв.: от кашля сгореть), араағадаӊ кӧй пар- 

‘умереть от алкоголя’ (букв.: от водки сгореть), суға тӱс пар- ‘утонуть’ (букв.: в воду упасть): 

хак. Ол хайран чон постарыныӊ чуртастарын худайларына пiр дее айабаннар, хайзылары паға одырған-

нар, хайзылары ӧртке [Татарова 1991: 28] ‘Тот несчастный народ нисколько не жалел свои жизни ради 

своего бога: кто-то повесился, кто-то сжег себя’; Чағын килзеӊер, ӧртке одырыбызарбыс [Татарова 

1991: 29] ‘Если близко подойдете, то сами себя сожжем (букв.: на огонь сядем)’; Че хомзыныстығ пiчiк 

соонаӊ чир ӱстӱнде Айдота даа тудылбаан: чиит килнi хайдағ-да табырах чидiлге кӧй парған [Тата-

рова 1991: 120] ‘Но после печального письма и Айдота не продержалась на земле: молодая невестка 

как-то очень быстро умерла от воспаления легких’.  
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2.2.3. Характеристики смерти 

Смерть в рассматриваемых языках имеет характеристики, связанные с обстоятельствами смерти че-

ловека и не связанные с ними. К обстоятельствам смерти относятся, например, болезнь, несчастный 

случай, насильственная смерть, конкретные условия, при которых это произошло и др.  

1) Характеристики, связанные с обстоятельствами смерти человека 

Обстоятельства смерти человека чаще всего оцениваются отрицательно, но есть примеры, где об-

стоятельства смерти воспринимаются условно положительно: 

а) Негативная оценка обстоятельства смерти  

– «плохая» смерть. В алтайском и чалканском языках «плохой» смертью (алт. jаман öлӱм, чалк. нье-

мен ӧлӧт ‘плохая смерть’) считается особенно тяжелая, мучительная смерть: 

алт. Ол кӧӧркий jаман ӧлӱмле божогон ‘Тот бедняжка умер плохой смертью’ (в контексте говорится 

о том, что человек умер мучительной смертью, и его тело не сразу нашли). 

чалк. Қудай, öлöды матап ньемен полғын, аны машинале палтыпсаныр ‘Господи, его смерть была очень 

плохой, его задавили на машине’. 

Тувинское выражение бак / багай өлүм ‘плохая смерть’ подразумевает самоубийство или такие об-

стоятельства, как голод, холод и др., повлекшие неестественный уход из жизни: 

тув. Ындыг болза-даа, ам багай өлүмнү тиилеп эрткен, чү-даа чүве Илдирмааның мурнунда чырык турган 

[Сарыг-оол 1968: 18] ‘Хоть и так, у Илдирмы, победившей-прошедшей плохую смерть, всё было впе-

реди светлым’ (по контексту, женщина выжила зимой в тайге, где чуть не умерла от холода). 

«Самоубийство, убийство и смерть в результате несчастного случая якуты связывали с помутне-

нием рассудка, которое, в свою очередь, вызывалось вмешательством злых духов Верхнего мира» 

[Алексеев 1975: 112]: aбааһы кыттыспыт ‘у человека помутилось сознание, и смерть настигла его 

подобным образом’ (букв.: злой дух присоединился). 

як. Куһаҕан өлүү төрдө хаһан да абааһы буолар. Абааһы диэн аата-ахсаана биллибэт, киһи хараҕар 

көстүбэт, айыы аймаҕар кири-хоҕу, өлүүнү-сүтүүнү эрэ аҕалар куһаҕан тыын [Бравина 2018: 136] 

‘Причиной плохой смерти является злой дух. Неизвестно число злых духов, невозможно их разгля-

деть, они приносят народу только гибель’; Былыр сахалар куһаҕаннык өлбүтү туохтааҕар да кичэйэн, 

сиэри-туому барытын ааҕа тутуһан туран кистиир этилэр. Туох эмэ сиппэтэҕинэ, алҕас-сыыһа ту-

туннахха өлүөхсүт үөр буоларын таһынан куһаҕан өлүү удьуордуур диэн буолара [Бравина 2018: 163] 

‘В давние времена якуты тщательно скрывали плохо умершего в соответствии с правилами. Если что-

то не до конца завершалось, если совершалась какая-либо ошибка, помимо того, что умерший мог стать 

злым духом, дурная смерть могла передаваться по наследству’. 

– «страшная» смерть: алт. коркышту ӧлӱм, чалк. қорқышту ӧлыт, алт. теленг. кошту ӧлӱм, 

хак. хорғыстығ ӧлiм, як. ынырык өлүү ‘страшная, ужасная, жестокая смерть’ (ынырык ‘cтрашный, 

ужасный, жуткий’ [БТСЯЯ 2017: 446]); подразумевает особенно мучительную смерть при страшных 

для человека обстоятельствах: 

алт. Оҥдойдо jаш уул jайгыда коркышту ӧлӱмле божогон ‘В Онгудае летом молодой человек умер 

страшной смертью’.  

алт. теленг. Андый кошту ӧлӱм кӧргäн эмäс ‘[Он] не видел такую страшную смерть’. 

чалк. Қорқышту öлöт кöргым, ол киҗиныҥ öлöды матап қорқышту, қышқыда уйиныҥ кийинде ле 

тоқан ‘Я видела страшную смерть, у того человека страшная смерть, зимой прямо около своего дома 

замерз’. 

хак. Пiрсi пiрсiнiӊ соонаӊ хорғыстығ ӧлiмнернi сағысха кирчеткен ипчiнiӊ харахтары суғланча [Татарова 

1991: 26] ‘У женщины, вспоминающей одну за другой страшные смерти, глаза полны слез’. 

як. Ынырык өлүү дьулаан хартыыната кинилэр иннилэригэр арыллар [Тумарча 1982: 102] ‘Страшная кар-

тина ужасной смерти открывается перед ними’; Хаппытыан хайдах гынан бу ынырык өлүүнү мүччү 

түһэрин туһунан толкуйдуу сатыыр [БТСЯЯ 2017: 446] ‘Капитон пытался придумать, как избежать 

этой страшной смерти’. 
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– «кровавая» смерть: тув. ханныг өлүм, як. хааннаах өлүү ‘смерть в результате убийства, пролития 

крови’: 

тув. Ханныг өлүм болган-дыр, чүнүң ужурундан болганындан чугаалап көргер [Кенин-Лопсан 2010: 134] 

‘Произошла кровавая смерть, попробуйте рассказать, из-за чего это случилось’. 

як. Ол улуу дьаалы ыта сүгүн-саҕын туттарара биллибэт, онон мин бу түүн ийэ кыылбын илэ ыытар, 

хааннаах өлүү айатын тардар санаалаахпын [Куорсуннаах 2003: 65] ‘Неизвестно, даст ли себя пой-

мать та большая страшная собака, поэтому я этой ночью намерен выпустить наяву дух шамана, пре-

пятствовать кровавой смерти’. 

Выражение с аналогичным значением в теленгитском диалекте алтайского языка передается соче-

танием канду-jиндӱ ӧлӱм (букв.: с кровью, с фекальными массами (скота)): 

алт. теленг. Канду-jиндӱ ӧлӱмнеҥ чыккан кижи, узак ла jӱрер болбой ‘Человек, который вышел [живым] 

из кровавой смерти, наверное, долго будет жить’. 

– «жестокая, грозная» смерть: алт. ӧрт-калапту ӧлӱм ‘жестокая смерть’ (букв.: с пожарами,  

с огнями смерть). Сочетание встречается в художественных текстах о войне: 

алт. Ада-Тӧрӧл учун ӧткӧн Улу јууныҥ ӧрт-калапту ӧлӱми [Укачин 1985: 198] ‘Жестокая смерть про-

шедшей Великой войны за родину’. 

– «случайная» смерть: як. быстах өлүү ‘случайная, неожиданная смерть’: 

як. Саха саныырынан, эдэр киһи олох олорбокко былаҕайга былдьатарын саҕа күн анныгар хомолтолоох, 
хоргутуулаах, кутурҕаннаах суох. Быстах өлүү – таҥара атаҕастабыла, айылҕа иэстэбилэ [Бравина 

1996: 73] ‘По мнению якутов, на свете нет ничего печальнее, обиднее, чем когда молодого человека 

настигает неожиданная смерть. Случайная смерть – унижение бога’ (контекст показывает, что бы-

стах ‘случайный’ имеет в данном сочетании негативную коннотацию). 

б) Условно положительная оценка обстоятельств смерти 

– «хорошая» смерть. В тувинском языке встречается представление о «хорошей» смерти, которая 

является закономерным, естественным завершением жизни в преклонном возрасте, когда человек ухо-

дит, уладив свои дела, без тревоги и беспокойства, в здравом уме: 

тув. «Өлүмү безин эки кижи-дир. Чагыг-сөзүн бергеш, ажаанзырал, дүвүрел чок, угааны хевээр чоруй 

барды» – деп, мөчээн кижини чылыг сеткип, ооң тура-соруунуң быжыын чоргаарал-биле магадап  

чугаалажыр болгай бис [Даржай 1995: 70] ‘«Даже смерть его хорошая ведь. Оставив свои советы-

наставления, без тревоги ушел в своем уме», – так тепло вспоминали покойника, с восхищением говоря 

о его крепкой воле’. 

– «легкая» смерть. «Легкой» смертью считают быструю кончину, c короткой предсмертной болез-

нью, без мучений, во сне: 

алт. Валя эjе кӱч jӱрӱм де jӱрген болзо, jеҥил ӧлӱмле барган ‘Хотя тетя Валя прожила тяжелую жизнь, но ‒

умерла легкой смертью’.  

чалк. Тье, öлöды тьеҥыл полғын, қапщей öлпан ‘Ну, хоть смерть его была легкой, быстро умер’. 

тув. Ооң орнунга бөрүлер орта келген болза, чиик болгаш дүрген өлүм болур ийик [Кудажы 1984: 189] 

‘Если вместо этого волки пришли бы туда, то была бы легкая и быстрая смерть’.  

б-тат. Эй, Қодай! Мо (бу) ӓйин йӓӊель ӧлӱм берзӓн! – деп ӓйтлӓр ʻО, Боже! Какая легкая смерть! – гово-

рятʼ. 

– «быстрая» смерть: 

тув. Оозун бодаарга, дүрген өлүмден барган-дыр мен [Кудажы 1996: 96] ‘Учитывая это, я быстрой смер-

тью умер (букв.: от быстрой смерти ушел)’. 

В теленгитском диалекте алтайского языка быстрая, мгновенная смерть обозначается лексемой ыш 

‘дым’: ыш ӧлӱм ‘очень быстрая, мгновенная смерть’ (букв.: дым смерть), данная лексема сочетается 

также с глаголом ӧл- ‘умирать’: ышла ӧлӱп калган / ӧлӓрӓн ‘сразу, мгновенно умер’ (букв.: с дымом 

умер): 
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алт. теленг. Ыш ӧлӱмлӓ ӧлзӓҥ, оҥдабазыҥ да на ‘Если умрёшь мгновенной смертью, даже ведь не пой-

мешь [что умер]’. 

– «славная, доблестная, геройская» смерть, связанная с самопожертвованием ради высоких ценно-

стей ‒ мирной жизни, жизни человека, свободы: тув. эрес-дидим, чаагай өлүм ‘храбрая-отважная, бла-

городная смерть’ (чаагай ‘вкусная’), маадыр өлүм ‘геройская смерть’ (ср. маадыр чорук ‘геройский 

поступок’): 

тув. Бистиң алдан-маадырларывыстың баштарын кестирип өлүрткенин дыңнааш, «эрес-дидим, чаагай 

өлүмден өлген адалар» деп хүндүлээр апарган мен [Сарыг-оол 1992: 114] ‘Услышав, что наши шесть-

десят богатырей 64 лишились жизни обезглавливанием, зауважал их как «отцов, умерших храброй, доб-

лестной смертью»’; Маадыр өлүм деп чүве бо-дур [Танова 1980: 233] ‘Это и есть геройская смерть’ 

(в контексте речь идёт о смерти в результате схватки с врагом-захватчиком). 

2) Характеристики, не связанные с обстоятельствами смерти человека  

Эти характеристики могут быть как нейтральными, так и эмоционально-оценочными. 

а) Нейтральные характеристики связаны с констатацией неотвратимости смерти, с указанием  

количества ее жертв: 

– характеристика смерти с точки зрения ее неотвратимости: тув. чайлаш чок ‘неизбежный, неотвра-

тимый, обязательный, безусловный’:  

тув. …ооң аксынче, чайлаш чок өлүмче бар чыткан [Кудажы 1980: 198] ‘…в устье [водопада], шли [они] 

к неизбежной смерти’. 

Представление о неотвратимости, неизбежности смерти выражено в пословицах: 

алт. Сынбас темир joк, / Ӧлбöс тынду jок [Ойноткинова 2010: 86] ‘Нет железа, которое бы не ломалось, / 

Нет живого существа, которое бы не умирало’; Ат öлбöскö алтын ба, / Эр öлбöскö мöҥӱн бе ‘Разве 

конь золото, чтобы не умереть, / Разве мужчина серебро, чтобы не умереть’. 

чалк. Jеткер њеӈ кадында, / Ӧлöт öдöк бажында ‘Беда находится под рукавом, / А смерть – на носках 

обуви’ [Кандаракова, Пустогачева 2021: 39]. 

тув. Өлүмде болчаг чок, / Өзүлдеде хемчээл чок ‘Срока (букв.: условленной встречи) для смерти нет, меры 

для роста нет’. 

– количественная характеристика. В тувинском, алтайском и хакасском языках есть выражение бир 

өлүм ~ бир ӧлӱм ~ пiр ӧлiм ‘смертельная опасность’, включающее в свой состав числительное бир 

‘один’ + существительное со значением ‘смерть’. Смертельных опасностей в жизни человека может 

быть много, они могут поджидать где угодно. Если человеку удается избежать очередной из них, то 

говорят: алт. бир ӧлӱмнеҥ айрыл- (букв.: от одной смерти отделиться), хак. пiр ӧлiмнеҥ ос- ‘спастись 

от одной смерти’, тув. бир өлүмден эрт- ‘выжить’ (букв.: от одной смерти проходить), бир өлүмден 

камгала- ‘спасти от смерти’, бир өлүмден адыр- ‘спасти от смерти’ (букв.: от одной смерти отделить)’: 

алт. Бир ӧлӱмнеҥ айрылала, база бир ӧлӱмге табарган ‘Спасся от одной смертельной опасности,  

но встретил еще одну смертельную опасность’. 

хак. Пiр ӧлiмнеӊ озарға килiссе дее, iкiнҷiзiне урунарзыӊ ‘Даже если придется спастись от одной смер-

тельной опасности, вторую все равно встретишь’. 

тув. Аңаа мээң өлбээнимни «аас-кежии», «өлбес салымы», «хуузу» дивес кижи-даа чок. Бир өлүмнү ында-

ла эртим оң [Cарыг-оол 2008: 125] ‘Не было человека, который бы не говорил о том, что я там не умер: 

«счастье его», «судьба его», «участь его». [Еще] от одной смертельной опасности там я спасся (букв.: 

прошел) ведь’; Бир өлүмден мени Буян-Бадыргы адырып алган кижи [Кенин-Лопсан 2010: 477]  

‘От одной смертельной опасности меня спас (букв.: отделил) Буян-Бадыргы’. 

В алтайском языке лексема ӧлӱм может употребляться во множественном числе, если человек избе-

жал нескольких смертельных опасностей: 

 
64 Речь идёт о восстании «Алдан Маадыр» (тув. алдан маадыр ‘шестьдесят богатырей’), одном из наиболее 

крупных выступлений в истории тувинского национально-освободительного движения против маньчжуро-ки-

тайской власти (1883–1885 гг.). 
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алт. А канча кире октор кыйа барган – ол ӧлӱмдерди тоолобой до јадым… [Эл-Алтай 2019: 48] ‘А сколько 

пуль мимо меня прошли – те смертельные опасности я даже не считаю’. 

Лексема с семантикой ‘смерть’ может сочетаться с количественными числительными (тув. ийи 

ɵлүм, алт. эки ӧлӱм ‘две смерти’) или с вопросительными местоимениями (алт. канча ‘сколько’, 

як. төһөлөөх ‘сколько’ в значении ‘много’) в соответствии с числом жертв или умерших: 

алт. Бир ле биледе эки ӧлӱм ‘В одной семье сразу две смерти’; Албанла, кыйынла кудалап, тойлоп, jыргал-

дарынаҥ улам канча ӧлÿм, канча кинчек болбоды эмеш? [Тöлöсöв 1987: 39] ‘Насильно, через силу сва-

тая, проводя свадьбы, из-за этих праздников сколько же смертей было, сколько же грехов было’. 

тув. ...чаңгыс черде ийи ɵлүм чыдыр ышкажыл: артында адашкылар, ɵске-башка кижилер эвес [Кудажы 

1999: 9] ‘...в одном месте лежат две смерти, к тому же отец с сыном, не чужие люди’. 

як. Ити фашистскай реакция умаппыт аан дойду иккис сэриитин уотуттан Бүтүн аан дойду үрдүнэн 

төһөлөөх өлүү, төһөлөөх алдьаныы тахсыбыта буолуой? [Васильев 1975: 67] ‘Сколько же по всему 

миру смертей, разрушений случилось из-за разжигания фашистами Второй мировой войны?’ 

В алтайском, хакасском и чалканском языках количество жертв смерти может передаваться поряд-

ковыми числительными: 

алт. Бу биледе бир jылдыҥ туркунына ӱчинчи ӧлӱм болды ‘В течение года в этой семье была третья 

смерть’. 

чалк. По тьыл кӧп киҗе ӧлгын, Бийкаде уже ӱҗинҗи öлöт ‘В этом году много людей умерло, на Бийке 

уже третья смерть’. 

хак. Лыковтарныӊ хаҷан-да улуғ семьязында пу полған пизiнҷi ӧлiм… [Татарова 1991: 16] ‘В когда-то 

большой семье Лыковых это была пятая смерть’.  

Характеристика смерти как явления, не имеющего определенного предела по количеству жертв 

и потерь, которые она несет, передается в тувинском языке при помощи пространственной метафоры 

ужу-кыдыы билдинмес ‘не имеет конца-края’ (букв.: конец-край его непонятный):  

тув. Ужу-кыдыы билдинмес өлүм-чидимни чүү деп чугаалаар боор [Куулар 2010: 20] Что же сказать 

о смерти-потере, не имеющей конца-края’. 

б) Эмоционально-оценочная характеристика восприятия смерти 

– «черная» и «проклятая» смерть. У тувинцев существует представление о черной и проклятой, 

несчастной смерти: кара өлүм ‘черная смерть’, хайлыг өлүм ‘проклятая смерть’, хайлыг кара өлүм ‘про-

клятая черная смерть’, хай-халаптыг кара өлүм ‘несчастная черная смерть’. Слово хайлыг ‘проклятый’ 

образовано от хай ‘беда, несчастье’, от него образовано также хай-халаптыг ‘проклятый; катастрофи-

ческий’:  

тув. Дайын-байлаа тыва черге болбаан-даа бол, дааш-диңми, уё-човуур, кара өлүм союп келген [ТСТЯ 

2003: 380] ‘Хоть и не было войны на тувинской земле, но шум-гам, стоны, черная смерть приползла’; 

Өлүмден кортпадың, мага-ботту кускун-каарган дойлаарга, соңгу назында эки-даа боору магатчок. 

Хайлыг өлүмнү, хайыраан чуртталганы!.. [Ирбижей 2008: 57] ‘Ты не боялся смерти, когда над телом 

пировали вороны, возможно, это хорошо для следующей жизни. Проклятая смерть, жалко жизнь!’; 

Оон башка сени хай-халаптыг кара өлүм манап турар [Байсалова 1997: 67] ‘Иначе тебя ждёт прокля-

тая черная смерть’. 

– «горькая» смерть: алт. ачу ‘горькая’, ачу-корон ‘самая горькая’ (букв.: горько-ядовитая). Смерть 

близкого человека считается самой горькой, болезненной смертью:  

алт. Энемниҥ ӧлӱми – ончозынаҥ ачу ӧлӱм [Манитов 1989: 230] ‘Смерть моей мамы – самая горькая 

смерть из всех смертей’. 
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2.2.4. Образы смерти в языковой картине мира тюркских народов Сибири 

Анализ языкового материала позволил выявить в картине мира тюркских народов Сибири два ос-

новных образа смерти: «смерть как живое существо» и «смерть как пространство».  

2.2.4.1. Смерть как персонифицированная сущность 

В рассматриваемых языках смерть обладает антропоморфными, а в тувинском и якутском также 

зооморфными признаками. К ним относятся: части тела; активные действия, присущие живым суще-

ствам, и др. 

Смерть как живое существо обладает частями тела: алт. ӧлӱмниҥ колы, чалк. öлöтыҥ қолы ‘рука 

смерти’, ӧлӱмниҥ кӧзи, чалк. öлöтыҥ кöзы ‘глаза смерти’, ӧлӱмниҥ jӱзи ‘лицо смерти’; хак. ӧлiмнiӊ 

харахтары ‘глаза смерти’; шор. ӧлӱмнӱң апағаш сӧӧктери ‘белые кости смерти’, ӧлӱмнӱң сӧӧктиг қолы 

‘костлявые руки смерти’; тув. өлүм холу ‘рука смерти’, өлүм аспаа ‘когти смерти’, өлүмнүӊ аксы ‘пасть 

смерти’; як. өлүү айаҕа ‘пасть смерти’, өлүү тииһэ ‘зубы смерти’, өлүү илиитэ ‘руки смерти’, өлүү 

хараҕа ‘глаза смерти’, өлүү күлүгэ ‘тень смерти’: 

алт. Кожоҥло бис ӧлӱмниҥ кӧзине де кӧргӧнис, ӧштӱге удура да басканыс, öкпööрип jÿрÿм де jÿргенис 

[Тӧлӧсӧв 1987: 142] ‘Вместе с песней мы и смерти в глаза смотрели, и навстречу врагу шли, и, волну-

ясь, жизнь прожили’; Сен öлӱмниҥ кöзине чике кöргöн фронтовик эмезиҥ бе? [Тӧлӧсӧв 1987: 275] 

‘Разве ты не [тот] фронтовик, который прямо смотрел в глаза смерти?’; Аткыр ӧлӱмниҥ jӱзине канча 

катап кӧргӧн ‘Аткыр сколько раз смотрел в лицо смерти’; Мен эки катап ӧлӱмниҥ колында болгом 

[Кокышев 1971: 224] ‘Я два раза был в руках смерти’.  

чалк. Ажымныҥ куртьа öлöтыҥ қолынде, эке-ущ кӱн тьадыра артқан ‘Жена брата в руках смерти, два-

три дня осталось жить’; По тьадынга қанще қатып öлöтыҥ кöзын кöрдым ‘За эту жизнь сколько раз 

я смотрел в глаза смерти’. 

хак. Чааҷыныӊ сағызында хаҷанға даа халар ол хара хорғыстығ чаалазығда ӧлiмнiӊ харахтарынаӊ уру-

нысханы ‘У солдата навсегда останется в памяти то, [как] в той страшной схватке столкнулся с глазами 

смерти’. 

шор. Пайрамнапчатқанда, аңнапчатқанда пир-да кижи / Ӧлӱмнӱң апағаш сӧӧктери кӧрибисчаң. / 

Ӧлӱмнӱң сӧӧктиг қолынға қара книге тудынчытқан. / Қара книгени қырып алып, оңнапча: қайдыг 

кижини чердең апарарға тем келди [Судочаков 1989] ‘И во время свадьбы, и на охоте какой-нибудь 

человек / Белые кости Смерти замечал. / В костлявых руках Смерть держит черную книгу. / Черную 

книгу читая, (она) узнает, какого человека с этого света (букв.: с земли) забирать время пришло’. 

тув. Өршээп көрүӊер! Бисти өлүм холундан уштуп ап көрүӊер! [Сегленмей 1988: 46] ‘Помилуйте! Спа-

сите нас от рук смерти!’; Та чежевистиӊ амы-тынын хайлыг кара өлүмнүӊ аспаандан адырып ап, 

чырык өртемчейге чыргап чурттаар назынывысты узадып бербээн деп! [Пюрбю 1966: 78] ‘Жизнь 

скольких нас [она] вырывала из когтей смерти, [как только] не продлевала нашу жизнь, которой [мы] 

должны счастливо жить в светлом мире!’; Өлүмнүӊ аксындан уштунуп үнген кижилер өөрээш, ыгла-

жып турганы ол [Чадамба 1972: 29] ‘Люди, спасшиеся (букв.: выскочившие) из пасти смерти, плакали 

от радости’. 

як. Өлүү тииһин быыһынан уу курдук куотан – ааһан, / ситим устун күлүмнүү сиэлэн истэ сибэсиис 

[Сметанин 1999: 29] ‘Связист, словно вода, убегая меж зубов смерти, сверкая, рысцой бежал по сети 

(связи)’; Өлүү тымныы илиитэ кэлэн тыыҥҥын тууйдаҕына, / Оччоҕо ордук өйдүүгүн олох кэрэтин 

[Сметанин 1999: 41] ‘Когда холодные руки смерти будут душить, только тогда понимаешь красоту 

жизни’; Өлүү хараҕын үстэ өҥөйдө ‘Смерти в глаза трижды взглянул’; Өлүү күлүгэ имил-дьимил 

көстөр майгыламмыта, оол да гыннар бу мийигин куттаабатаҕа [Уваровский 2003: 42] ‘Тень смерти 

изредка появлялась, но тем не менее это меня не испугало’; Тахсыылаах хаарты курдук табыллыбыт 

да олох, өлөр өлүү дэгиэ тыҥыраҕынан ыйда да, ыһыллан хаалар кутталлааҕын билбитим [Сайа 2021: 

37] ‘Я знала, что, если укажет неминуемая смерть крючковатыми когтями, удачная жизнь, как карты, 

может быть разбросанной’. 

В якутском языке сочетание өлүү айаҕа ‘пасть смерти’ встречается в устойчивых выражениях: 

як. өлүү айаҕын бүөлүү түс- ‘быть готовым жертвовать собой ради предотвращения большой беды’ 

(букв.: заткнуть пасть смерти), өлүү айаҕын өҥөйөн тур- ‘быть на грани жизни и смерти, находиться 

на краю гибели’ (букв.: заглядывать в пасть смерти): 
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як. Быраһаай, Ваням, өлүүм айаҕын бүөлүү түһээри санаан турабын [БТСЯЯ 2010: 426] ‘Прощай, мой 

Ваня, думаю пожертвовать собой (букв.: заткнуть пасть смерти); Бэҕэһээ таптыыр киһим алдьар-

хайга түбэстэ, Бүгүн оннооҕор ордукка киирэн биэрдэ: Күнэ өлбөөрдө, Өлүү айаҕын өҥөйдө, 

Көрдөрбүтүнэн туран, Көстө иэдэйдэ [БТСЯЯ 2010: 426] ‘Вчера мой любимый человек попал в беду, 

сегодня с ним произошло более ужасное: день потускнел, был на грани жизни и смерти (букв.: загля-

нул в пасть смерти), прямо на глазах с ним случилась беда’.  

Смерть, как живое существо, обладает дыханием, но холодным: алт. ӧлӱмниҥ соок тыныжы, хак. 

ӧлiмнiӊ соох тынызы, тув. өлүмнүӊ соок тыныжы ‘холодное дыхание смерти’. В якутском языке ды-

хание смерти является страшным, грозным: як. суоһар ‘страшный, жуткий; грозный, свирепый’ 

[БТСЯЯ 2012: 156]:  

алт. Ӧлӱмниҥ соок тыныжын энези сезип турган ‘Его мама чувствовала холодное дыхание смерти’. 

хак. Соох ӧлiмнiӊ тынызы прай позын ибiрiбiскенде, пу чирдеӊ саӊай парчатханы амды чахсы пiлдiстiг 

полған ‘Когда его окутало холодным дыханием смерти, стало совсем ясно, что навсегда уходит с этой 

земли’. 

тув. Чүге дизе өлүмнүӊ соок тыныжы кайы-хире каржы, халалыг дээрзин ол бодунуӊ бүгү сеткил-чүрэ-

эниң ханызындан эскерип билген [Даржай 1995: 95] ‘Он всей своей душой понимал, насколько беспо-

щадно, изнурительно холодное дыхание смерти’. 

як. Өлүүнү ханнык баҕарар киһи, ордук эдэр өттө, бэйэтигэр сыһыарбакка, өрүү тэйиччи тутан, атын 

дьоҥҥо эрэ ааҥныыр алдьархай курдук өйдүүр идэлээх. ... Өлүү суоһар тыына кэтэххэр үрэ сылдьар 

[Сайа 2021: 37] ‘Каждый человек, особенно молодые люди, считают, что смерть к ним не относится, 

что она на расстоянии, что беда нагрянет только к другим людям. ...Страшное дыхание смерти дует 

тебе в затылок...’ 

Таким образом, в рассматриваемых языках смерть как живое существо обладает определенными 

частями тела. Общим является наличие у смерти рук, глаз; специфичным – лицо (алт.), пасть (тув., як.), 

когти (тув.), зубы (як.), кости (шор.), а также свойство живого организма – дыхание (алт., хак., тув., як.). 

В алтайском и тувинском языках смерть может обладать зрением, что подтверждается употребле-

нием ее наименований с глаголом ‘видеть’ (алт. кӧр-, тув. көр- ‘видеть’) в сочетании с наречием 

алт. jастыра, тув. чандыр ‘мимо’. В данном случае подразумевается, что смерть увидит человека,  

не упустит его из виду:  

алт. Ӧлӱм jакшы немени jастыра кӧрӧр эмес ‘Ведь смерть не проходит мимо (букв.: мимо видит) хоро-

ших людей’. 

тув. Өлүм безин эки кижилерни чандыр көрбес... [Даржай 1995: 72] ‘Даже смерть не проходит мимо 

(букв.: мимо не видит) хороших людей’. 

Одним из признаков персонификации смерти является то, что она может быть активным деятелем 

и выполнять различные действия, характерные для живого существа. Смерть приходит, приближается 

(алт., чалк., шор., тув., кел- ~ як. кэл- ‘приходить’, алт. jуукта- ‘приближаться’; тув. союп кел- ‘при-

ползти’), может зайти (тув. кир- ‘входить’, тавар- ‘заходить, заезжать, идти (ехать) через что-либо, 

проходить’): 

алт. Öлÿм бойы келер [Маскина 2020: 34] ‘Смерть сама приходит’; Öлӱм jууктап келгенине ол эмди де 

бӱтпей турган [Кокышев 1971: 228] ‘Он до сих пор не верил, что смерть приблизилась’. 

чалк. Öлöт пыстыҥ тьерге келывен ‘Смерть пришла на нашу землю’. 

тув. Өлүм эжикти артап кирип орган [Кудажы 1988: 120] ‘Смерть входила, переступая через дверь’; 

Кижи доңуп өлүр мурнунда, үш-үдүрүм чүвелер сагыжынга кирер чүве дээни кай, ам-на өлүмүм кел-

ген-дир деп, Эрес иштинде боданып чыткан [Кудажы 1971: 373] ‘Разве не говорили, что, перед тем как 

человек умрёт от холода, в голову приходят всякие мысли, сейчас-то смерть моя пришла, так думал 

Эрес про себя’; Өлүм-чидим-даа болза, дайын-чаа-даа болза, мээң багай өөмнү таварыыр… [Кудажы 

1996: 245] ‘И смерть-потеря, и война проходят через мою бедную юрту’; Дайын-байлаа тыва черге 

болбаан-даа бол, дааш-диңми, уё-човуур, кара өлүм союп келген [ТСТЯ 2003: 380] ‘Хоть и не было 

войны на тувинской земле, но шум-гам, стоны, черная смерть приползла’.  

шор. Öлер темде Öлÿм Челейдиӊ эжиги алынға келе перди ‘Когда пришло время Челею умирать, Смерть 

к нему во двор пришла’. 
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як. Арай, дьэ, өлөр өлүү илэ бэйэтинэн сибилигин тиийэн кэлиэҕэ [Михалева 2009: 164] ‘А если вдруг 

неминуемая смерть сейчас же прибудет лично’. 

Смерть преследует человека, гонится за ним, ходит следом (алт., чалк. сӱрӱш-, тув. сүр- ‘гнаться, 

преследовать, бежать вдогонку, догонять’; алт. исте- ‘преследовать’; як. эккирэт- ‘гоняться’; хак. со-

онаӊ чӧр- ‘ходить следом’), догоняет (чалк. тьедыщ- ‘догонять’): 

алт. Jуу ӧйинде Майнуны ӧлӱм тыҥ ла истешкен ‘Во время войны смерть сильно преследовала Майну’. 

чалк. Öлöт апщащты тьедыщпарит, най пудындын қапсан ‘Смерть почти догнала старика, прямо дер-

жит его за ногу’. 

хак. Хаҷан ол чаада ыырҷынаӊ харбазып, тудыс чӧргенде, саай полары паза ӧлiм оларныӊ сооларынаӊ 

чӧрчетчеӊ (ЧС ПТ) [ТСХЯ 2020: 426] ‘Когда он на войне боролся, сражаясь с врагом, гибель и смерть 

ходили за ними следом’.  

тув. А силер харын далажыптыңар... Өлүм соовуста сүрүп олур ышкажыл [Ирбижей 2008: 52]  

‘А вы поторопитесь… Смерть ведь за нами бежит вдогонку’. 

як. Ол өлүү эйиигин оҕо эрдэххиттэн эккирэтэ сылдьар [Куорсуннаах 2003: 78] ‘Та смерть гоняется  

за тобой с детства’. 

Смерть хватает человека (чалк. қап-, як. харбаа- ‘хватать, ловить, поймать’), держит (чалк. тут- 

‘держать’) и уносит (алт., хак., шор. апар-, тув. алгаш бар- ‘уносить’): 

алт. Јинји эмегенниҥ кызын ӧлӱм 5 јаштуда апарган [Эл-Алтай 2019: 76] ‘Смерть унесла дочь старушки 

Дьиндьи, когда ей было 5 лет’. 

чалк. «Öлöт қызыҥныҥ пудын қапсан» – деп, кам адазына айтқын ‘«Смерть держит твою дочь за ногу» 

– так сказал шаман ее отцу’; Апщащ қанще кӱн турвит, öлöт пудындын най тутсан ‘Старик сколько 

дней не встает, смерть держит его за ногу’. 

хак. Мынҷа кiзiлернi ӧлiм апарыбысхан ‘Столько людей унесла смерть’. 

тув. …мээң сеткил-чүрээмде сен кезээде-ле дириг чоруур-дур сен, кажан мени бир шагда өлүм алгаш 

баарга, ынчан харын мээң-биле деңге өлүр сен [Даржай 2006: 116] ‘…в моей душе ты всегда живая, 

однажды когда меня унесет смерть, тогда умрешь вместе со мной’. 

як. Өлүү кинини хаста да бэрт кыранан сыыһа-халты харбаталыы сыһар [Неймохов 1988: 154] ‘Смерть 

неоднократно пытается схватиться за него’. 

Смерть прижимает человека, что выражается устойчивыми сочетаниями с глаголами в форме кау-

затива в страдательном значении: алт. ӧлӱмге кыстат-, алт. теленг. ӧлӱмгӓ кызыт-, тув. өлүмге чыгат-

, өлүмге кызат- ‘смертью быть прижатым’, тув. өлүмге кызагдат- ‘смертью быть ущемленным’: 

алт. теленг. Кышкыда сууга тӱжеле, ӧлӱмге кыстаттым ‘Упав зимой в реку, была на краю смерти 

(букв.: смертью была прижата)’; Кошту jаман ӧбӓӓнгӓ барала, ӧлӱмге кызыдып ла jӱрдим ‘Выйдя за-

муж за очень плохого мужчину, была постоянно на краю смерти (букв.: прижата смертью)’. 

тув. Чаа-дайын …Өлүмге чыгадып келгенде, кымның-даа чүктээр үүлези-дир оң [Суваӊ 2007: 30] 

‘Война... Когда угрожают смертью (букв.: смертью прижат), ведь участь каждого нести это’; Ынчал-

зажок байдалым чүгле өлүмге кызаттырган турганы билдингир [Серен-оол 1989: 45] ‘Ясно, что 

в моей ситуации угрожала смерть (букв.: смертью прижат)’. 

Смерть может прийти неожиданно и не спросит человека (алт. jӧп сура- ‘просить согласие’): 

алт. «Мен эртен келейин бе айса бир он jылдыҥ бажында келейин бе?» ‒ деп, ӧлӱм кижидеҥ jӧп сураар 

эмес [Укачин 1985: 347] ‘Смерть ведь не спросит согласия у человека: «Мне приходить завтра или 

через десять лет»’.  

Но она может и пройти мимо (ирт- ‘пройти’): 

хак. Ол ам сағынча полар, хайдағ хорғыстығ харбазығ, ачығ орлас аразында, чӱрек кӧӧрiстiг чааластыӊ 

хойнында полған даа полза, ӱлӱстiг полып, ӧлiмi, тiзеӊ, хыринҷа ирт парыбысхан ‘Он сейчас, навер-

ное, думает, хоть и был в такой страшной битве, среди горестного стона, в объятьях устрашающего 

сердце сражения, но на его удачу смерть его прошла мимо’.  
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Смерть поджидает человека: хак. хадар- ‘ждать’, тув. мана- ‘ждать’: 

хак. Ол саайда илееде кiзiнi ӧлiм, хадарған на чiли, апарыбысхан ‘В той аварии смерть, словно поджидая, 

унесла многих людей’. 

тув. …он, чээрби базым соонда, мени өлүм манап турар деп чүвени билип… [Чамыяӊ 2002: 119] ‘…пони-

мая, что через десять, двадцать шагов, меня ждёт смерть…’ 

В то же время человек может ждать прихода смерти (алт. сакы- ‘ждать’, чалк. қара- ‘ждать’,  

хак. хадар- ‘ждать’, тув. мана- ‘ждать’, як. күүт- ‘ждать’):  

алт. Ӧлӱм сакып отурза не болотон, кыймыктанар керек ‘Если сидеть и ждать смерти, ничего не будет, 

надо шевелиться’.  

чалк. Öлöт қарып тьатым, паза ма пыр ниме керек тьоқ ‘Жду смерти, больше мне ничего не нужно’. 

хак. Мында ӧлiмнi хадарып одырзабыс, пiр дее туза полбас ‘Если мы здесь будем сидеть и ждать смерти, 

то никакой пользы не будет’.  

тув. Мээң хөй ажы-төлүм өскүс калыры ол деп муңгагдап, бодавасты бодап, өлүмнү шуут-ла манап 

чыттым [Хомушку 1989: 51] ‘Печалясь о том, что много моих дети останутся сиротами, думая о том, 

о чем нельзя думать, я прямо ждал смерти’.  

як. Өттүгэстии түһэ сытан, өлүүнү күүтэр диэн баара дуо? [Полевой 1950: 39] ‘Разве есть такое, чтобы, 

лежа на боку, ожидать смерть?’ 

Смерть можно звать, просить, требовать (алт. сура- ‘просить’, неке- ‘требовать’, чалк. қыщыр-, 

ырала- ‘звать’, хак. сӧле- ‘звать’), предвещать и пророчить (тув. ошта- предвещать): 

алт. Ол та алтай кудай деп, от-энеге баштанып, алкыш сураган, та алтай-кудай деп, öлÿм сураган – 

оҥдоорго кÿч [Тӧлӧсӧв 1987: 166] ‘То ли он, обращаясь к Алтай-Кудаю, матери-огню, просил благосло-

вение, то ли у Алтай-Кудая просил смерти, трудно понять’; Бойыныҥ ӧлӱмин бойы некеп барган кижи 

деп айтпай, ӧскӧ кандый сӧс табар! [Укачин 1985: 340] ‘Конечно, надо говорить, что человек сам по-

шёл требовать свою смерть, другими словами и не скажешь!’ 

чалк. «Ӧлӧт қыщырва!» – деп тайным мақтыйтын пон, қажын тайдым анале эзрык углап тьо-

қтынтынде ‘«Не причитай, не кличь (не зови) смерть!»’ – так ругала бабушка, когда пьяный де-

душка плакал и причитал; Ӧлӧтты ыралыве!‘Не зови смерть!’ 

хак. Öлiмнi сӧлеп килер чоғыл погов. ‘Смерть не созовёшь’ [ХРС 2006: 323]. 

тув. Өлүм оштаан хөглээшкин [Саая 2005: 63] ‘Празднество, предвещающее смерть’. 

Человек может искать смерть (алт. бедире- ‘искать’, чалк. тап- ‘искать, находить’, хак. тiле-, 

тув. диле- ‘искать’): 

алт. Мениҥ јаҥыс карындажым Сулатай, канайдар оны, бойыныҥ бойы ла ӧлӱмин бедреп сала берди 

[Укачин 1985: 338] ‘Мой единственный младший брат Сулатай, ну что с ним делать, сам для себя ушёл 

искать свою смерть’. 

чалк. Мынде öлöт тапсын мен, тьу эдре келдыҥ? ‘Ты здесь смерти ищешь, зачем приехал?’ 

хак. Öлiмнi кiлеп чӧрбе ‘Не ищи смерти’; Андағ алығ пастығ полба, ӧлiмнi тiлеп чӧрбе ‘Не будь с такой 

дурной головой, не ищи смерти’. 

тув. Өлүмнү боду-ла диленип чоруур мелегей-дир бо! [Сегленмей 1988: 57] ‘Это дурак, который сам ищет 

свою смерть!’ 

Найдя смерть, человек умирает. Это выражается устойчивым сочетанием алт., хак. öлӱм тап- ~ 

чалк. öлöт тап- ~ тув. өлүм тып- ‘смерть находить’: 

алт. Öлӱмди бедрезеҥ – öлӱм табылар [Ойноткинова 2010: 88] ‘Станешь искать смерть – смерть найдется’. 

чалк. Öлöдын мынде таван дываза, перы келыре матап санан, а перы келывекып öлöдын таван ‘И нашел 

же (именно) здесь свою смерть, сюда так хотел приехать, а приехав, умер’. 

хак. Чиит лейтенант аннаӊар, ӧлiм тапхан чааҷыныӊ ипчiзiнеӊер, улуғ маӊ чох аразында даа сағынҷаӊ 

[Татарова 1991: 80] ‘Молодой лейтенант поэтому, о жене нашедшего смерть солдата, даже когда было 

совсем некогда, вспоминал’; Амды пӧзiк хайазар сығып алып, аннаӊ сегiрiп, ӧлiм табарға сағыс тутча 

[Татарова 1991: 171] ‘Теперь, взобравшись на высокую скалу, спрыгнув оттуда, думает найти смерть’.  
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тув. Тын дээш демисежир апаар. Шорулары! Өлүмүн тыпканнары ол! [Сегленмей 1988: 45] ‘За жизнь 

придется бороться. Сами виноваты! Нашли они свою смерть!’ 

Человек встречается, сталкивается со смертью (хак. кӧрiс-, чалк. тушташ-, шор. тоғаш- ‘встре-

чаться’; хак. урун- ‘сталкиваться’, удурла- ‘встречать’). При встрече, столкновении со смертью человек 

может выжить или погибнуть: 

чалк. Кеҗен тайдым тьазыде торщықтан тьа öлöтле тушташқын, салғынға ағаш щелынғын тьа 

тайымныҥ сыртына тӱщкен ‘Вчера мой дядя в лесу встретился со смертью во время сбора шишек, 

ветром повалило дерево и упало на него сверху’. 

хак. Пiстiӊ чааҷыларыбысха Илбек Ада чаада ӧлiмнеӊ кӱннiӊ дее кӧрiзерге килiскен ‘Нашим солдатам во 

время Великой Отечественной войны приходилось встречаться со смертью почти каждый день’; Ага-

фьяныӊ Наталья пиҷезi ол туста 27 частығ ла полған, че ағаа ам даа ӧлiмге урунарға килiспеен  

[Татарова 1991: 7] ‘Старшая сестра Агафьи Наталья в то время была 27-летней, но ей до сих пор не при-

ходилось сталкиваться со смертью’; 400 кiзi, пiр кiзi чiли, ӧлiмiн туртухпин удурлаан [Татарова 1991: 

28] ‘400 человек, подобно одному человеку, встретили смерть без страха’. 

шор. Пир кÿн соонда ус кижи Öлÿмге тогаш парған [Судочаков 1989] ‘На следующий день кузнец встре-

тился со смертью’. 

Человек не пассивен, он сопротивляется смерти, борется с ней: алт., чалк. тартыш-, хак. кӱрес-, 

тув. демисеш- ‘бороться’; алт. удурлаш-, тув. удур демисеш- ‘бороться против чего-л.’, тудуш- ‘схва-

тываться, сражаться’; як. мөккүс- ‘спорить’:  

алт. Ӧлӱмле база тыҥ ла тартышты. Болот ошкош бек кижи эмтир! [Укачин 1985: 354] ‘Сильно бо-

ролся со смертью. Очень крепкий, как железо, человек, оказывается’; Онызы оныҥ öлӱмге удура кал-

ганчы ла удурлашканы болгон [Кокышев 1971: 228] ‘Это было его последней борьбой против смерти’. 

чалк. Ол тьыл по киҗе ӧлӧтле тыҥ тартышқын, öлöтты ньеҥин ‘В прошлом году этот человек сильно 

боролся со смертью, победил смерть’. 

хак. Ол чылларда кiзiлернi хайдағ ла полза ағырығлар иреелен, кiзiлер матап ӧлгеннер, аннаӊар пу имҷiлер 

ол ӧлiмнернеӊ хатығ кӱрескеннер ‘В те годы людей какие только болезни не мучили, люди умирали, 

поэтому эти врачи яростно боролись с этими смертями’. 

тув. Харын бо чырык чуртталга дээш, демги өлүмге удур демисешкен [Сарыг-оол 1968: 18] ‘За эту свет-

лую жизнь боролся он против той смерти’; Аңчы амы-тыны кес кырында келгенин билип кааш,  

кашпагайы кирип, тура халааш, өлүм-биле тутчуп кирипкен [Куулар 2010: 164] ‘Охотник, поняв, что 

жизнь его висит на волоске, быстро вскочив, начал схватку со смертью (букв.: со смертью схваты-

ваться приступил). 

як. Өлөр өлүүнү кытта мөккүспүтэ ‘Спорил со смертью’. 

Смерть можно победить: алт. jеҥ- ~ чалк. ньеҥ- ~ хак. чиӊ-, тув. тииле-, аш- (букв.: перевалить), 

як. кыай- ‘победить’: 

алт. Бу тартыжуда Амат ӧлӱмди jеҥип чыккан ‘В этой схватке Амат победил смерть’; 1981 jылда 

И. Шодоевтиҥ «Ӧлӱмди jеҥип» деп бичиги чыкты ‘В 1981 году вышла книга И. Шодоева «Побеждая 

смерть»’. 

чалк. Ӧлӧти ньеҥсан сонще, тьақшы, кеен тьат щықын, ағран керенде санынмин да ‘После того как  

победил смерть, он стал жить хорошо, даже не вспоминая о болезни’. 

тув. Эртиневис бистиң-биле кады чурттаар аас-кежиктиг, сүлде-сүзүү бедик болгаш, өлүмнү тиилеп 

үндү [Cаая 2003: 78] ‘У нашего Эртине счастье ‒ жизнь с нами, он победил смерть, потому что он 

силен духом’; Та кортканындан, та тын девиденчиг сегиржип алыышкынның тевиинден бе, өлүмнү 

ажар дээш, аңаа удур бар-ла күжүн чыып... [Ирбижей 2008: 21] ‘То ли от страха, то ли от удара вол-

нительной схватки, собрав все свои силы, чтобы победить (букв.: перевалить) смерть…’ 

як. Өлүүнү кыайбыт – өлбөт [Якутскай 1944: 15] ‘Одолевший смерть не умирает’; Мантан көстөрүнэн, 

бу мас баар буоллаҕына өлүүнү-сүтүүнү кыайаллар, ол эбэтэр бу мас олох төрдө буолар [Попова 

2018: 75] ‘Исходя из этого, если будет это дерево, то они победят смерть, то есть это дерево является 

основой жизни’.  

Если человек позволит смерти его схватить, он умрет (устойчивые сочетания с глаголами в форме 

каузатива: алт. ӧлӱмге алдыр- (букв.: дать схватить смерти); тув. өлүмге алыс- (букв.: дать себя схва-

тить); хак. ӧлiмге алдыр- (букв.: смертью схваченным быть) ‘умереть’): 
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алт. Алтынсай узак jӱрӱм де jӱрбеген, эрте ӧлӱмге алдырган ‘Алтынсай не прожила долгую жизнь, рано 

умерла (букв.: смертью схвачена)’. 

хак. Ол чобалыстығ чылларда прай чирлерҷе ачынмас ӧзӧгiс хайынып, илееде кiзiлер ӧлiмге алдырған-

наӊар, пу чарых чуртасты кӧрерге килiспедi ‘Когда в те горестные годы во многих местах бушевал 

голод, из-за того что многие люди были захвачены смертью, не получилось увидеть эту светлую 

жизнь’. 

тув. Чүнү үүлгедип турганымны дыңнап кааш, авам күжүр муңгарап, улустан ыядып, аарыг-аржыкка 

туттуруп, өлүм-чидимге алзып чоруй баайна... [Саая 2000: 67] ‘Услышав всё, что натворил, бедная 

моя мама от печали, стыдясь людей, поддавшись болезням, как бы не умерла (букв.: смерти не дала 

бы себя схватить)’. 

К смерти можно привести: алт. экел-, тув. эккел- ‘принести’, хак. читiр-, тув. чедир- ‘доводить’, 

хак. ағыл- ‘принести’: 

алт. Оныҥ ондый кылыгы оны ӧлӱмге экелген ‘Его такой характер привел его к смерти’. 

хак. Андағ сағыстар синi ӧлiмге хайди дее ағылар ‘Такие мысли тебя обязательно приведут к смерти’; 

Iди улуғ чоохтанма, хайран позыӊны пiди ӧлiмге дее ӱр нимес читiрер ‘Так не говори, а не то тебя, 

несчастного, [это] недолго и до смерти доведет’. 

тув. Сээң ынакшылың Седипти өлүмге эккелди, ону сактып ал [Маспык-оол 2013: 134] ‘Твоя любовь при-

вела Седипа к смерти, запомни это’; Нүгүлдүг чорук өлүмге чедирер дижир [Кенин-Лопсан 2000: 223] 

‘Говорят, грех до смерти доведет’. 

як. Үлэтэ суох буолуу өлүүгэ аҕалыа [Горнай 2014: 73] ‘Безработица приведет к смерти’; Кини үтүөҕэ 

тиэрдиэ суоҕа, өлөр өлүүгэ тиэрдиэҕэ [Никифоров 2014: 104] ‘Он приведёт не к добру, а к неминуемой 

смерти’. 

От смерти можно и увести человека (як.): 

як. Баланов ийэтэ Сиэнньэ оҕотун өлүүттэн күрэттэҕэ аатыран, ким да билбэтинэн, күнүс, дьон үлэҕэ 

барбыттарын кэннэ, биһиктээх оҕотун сүкпүтүнэн Уолбалаабыттааҕа [Сыромятникова 1980: 31] 

‘Мать Баланова Сиэнньэ, чтобы избавить от смерти (букв.: увести от смерти) своего ребенка, днём, 

втайне от всех, когда все пошли на работу, с ребенком да с люлькой направилась в Уолбу’. 

В рассматриваемых языках есть целый ряд глаголов, которые сочетаются с существительным 

‘смерть’, и устойчивых сочетаний, передающих общую семантику ‘спасти от смерти’ и ‘спастись 

от смерти’: 

‒ глаголы ‘спасти, избавить’: алт. аргада-, хак. ос- / осхыр-, тув. камгала-, як. быыһаа- ‘спасать’, 

тув. өлүмден чайлат-, як. өлүүттэн өрөһүй- (букв.: от смерти избавить): 

алт. Ол ӧрӧкӧн мени канча катап ӧлӱмнеҥ аргадаган ‘Тот уважаемый человек меня несколько раз спасал 

от смерти’. 

хак. Че пасха саринаӊ – кiзi полар нименi полдыртпасчых, ӧлiмнеӊ ос халар оӊдайны матап табарҷых 

[Татарова 1991: 23] ‘Но с другой стороны, человек не дал бы возможности произойти тому, что должно 

было произойти, сильно искал бы возможность спастись от смерти’. 

тув. Мени бир өлүмден камгалап алган кижи Холурааш хам болганын азыраан ием чугаалап берген  

[Кенин-Лопсан 2000: 66] ‘Моя приемная мать рассказала, что от одной смерти меня спас шаман  

Холурааш’; Шатка чыдар ужурлуг кижини мени өлүмден чайладып каан сен [Кудажы 1996: 350] 

‘Меня, который должен был лежать на плоскогорье, ты избавил от смерти’. 

як. Эдьигээҥҥэ Павел Владимиров ууга түспүт киһини өлөр өлүүттэн быыһаата ‘В Жиганске Павел 

Владимиров спас тонущего человека от смерти’; Дьэ, сир ийэ хотун! Эн бу аан дойдуга саамай 

күүстээххин. Эн миигин быыһаа-абыраа, өлүүттэн өрүһүй! [Петрова 1994: 80] ‘Ну, мать-земля!  

Ты в этом мире самая сильная. Ты меня освободи-защити, спаси от смерти!’  

‒ глаголы ‘отделить; отделиться’: алт. айры- ‘отделить’, алт. айрыл- ~ хак. айыл- ‘отделиться’, 

тув. чар- ‘отделить’:  

алт. Јуу тужында Чакылдайды ӧлӱмнеҥ Моҥулдай айрыган деп куучын бар [Укачин 1985: 280] ‘Есть 

слухи, что во время войны Монулдай спас от смерти Чакылдая’. Мӧҥкӱш jаан ооруга алдыртып, 

ӧлӱмнеҥ арай ла айрылган ‘Менкуш, тяжело заболев, кое-как спасся от смерти’; Амыр ӧлӱмнеҥ ай-

рылып чыгала, jӱрӱм деп немени баалап баштаган ‘Амыр, спасшись от смерти, начал ценить жизнь’. 
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хак. Ноға кинетiн ӧлiмнеӊ айылған кiзiлер, пiр кiзi чiли, пiр тӧӧй ниме кӧредiрлер – ибiре хыриларында 

пӱлес, че ортызында чап-чарых тоннель осхас чирҷе учухчалар [Татарова 1991: 49] ‘Почему люди, ко-

гда неожиданно возвращаются с того света (букв.: от смерти отделяются), словно один человек, видят 

одинаковые вещи: вокруг темнота, но посередине летят, словно по светлому тоннелю’. 

тув. Кортпас чүрек кижини чайлаш чок өлүмден-даа чарып ап болур дээрзинге Бичежик ынчан бүзүрээн 

[Хомушку 1989: 132] ‘Бичежик тогда поверил, что бесстрашное сердце может спасти (букв.: разде-

лить) от неминуемой смерти’. 

Устойчивые сочетания:  

‒ с глаголом чалк. алқал- ~ хак. ал хал- ‘взять’: чалк. öлöтын алқал- ~ хак. ӧлiмнеӊ ал хал- (букв.: 

от смерти взяв, остаться) ‘спасать от смерти’:  

чалк. Адым айдытын пон: «Прасковьяны öлöтын алқам, қудын қолымде тутым ‘Отец говорил раньше: 

«Я Прасковью от смерти спас, держу ее душу в руках своих»’. 

хак. Че аны ӧлiмнеӊ Миша ал халған [Микенеӊ Поко 1975: 18] ‘Но его от смерти спас Миша’.  

‒ с глаголом қал- ‘остаться’: б.-тат. ӧлӱмнан қал- (букв.: от смерти остаться):  

б.-тат. бир ӧлӱмнан қалдым ʻя спасся от (одной) смертиʼ (букв.: от одной смерти остался). 

Таким образом, смерть предстает в рассматриваемых языках как некая хищная сущность, враждеб-

ная человеку. Она видит, поджидает его, гонится за ним, хватает, уносит. В тувинском, теленгитском 

и якутском языках акцентируется ее зооморфный образ (когти, пасть и зубы). Человек сопротивляется 

этому существу, борется с ним, пытается спастись от него и даже победить его. В то же время человек 

в зависимости от жизненных обстоятельств может ждать, звать, искать смерть, что вызывает негатив-

ное отношение окружающих. 

2.2.4.2. Смерть как пространство 

В рассматриваемых языках концепт СМЕРТЬ представляется как пространство. Это проявляется 

в изафетных сочетаниях, которые показывают, что у смерти есть край, стороны, основание и др., 

а также смерть может выступать как конечная и исходная точка движения. В качестве разновидности 

образа смерти как пространства можно рассматривать образ смерти как дороги. 

Нахождение в непосредственной, угрожающей близости к смерти в тувинском, алтайском и якут-

ском языках описывается при помощи следующих сочетаний: алт. ӧлӱмниҥ кыры ‘край смерти’, 

ӧлӱмниҥ бери jаны ‘эта сторона смерти’; тув. өлүмнүң эрии ‘край (берег) смерти’, өлүм кыйыы ‘боковая 

сторона (возле, около, у, при) смерти’; як. өлүү төрдө ‘основание, часть смерти’: 

алт. Карган энези бу jажына ӧлӱмниҥ кырында канча катап болбогон деер ‘Его бабушка сколько раз 

в этой своей жизни была на краю смерти’; Тыҥ оорыйла, ӧлӱмниҥ бери јанында болгон ‘Сильно забо-

лев, [он] был на грани смерти (букв.: на этой стороне смерти)’. 

тув. Дем чаа-ла өлүмнүң чыпшыр эриинде чеде берген турган коргуушкун арлып, чүгле сөөк сирилээри 

биче-бача арткан [Сарыг-оол 1968: 17] ‘Страх, еще недавно приблизившийся вплотную к краю 

смерти, развеялся, только кости немного дрожали’; …өлүм кыйыынга ок-боо даажы кулак уюк үеде 

безин чараш аялгалар, чулук тырткан анай-хаактар дугайын утпас, кандыг-ла кижиниң төрээн төлү 

ирги, күжүр [Танова 1980: 229] ‘...что за человеческое дитя, бедное, даже [находясь] у (букв.: боковой 

стороны) смерти, не забывает о красивых мелодиях, о наполнившихся соком деревьях вербы’. 

як. Өлүү төрдүттэн оҕолорбун быыһаан да ылбатарбын, кэм тыыннарын уһаттым [Куорсуннаах 2003: 

65] ‘Хоть я и не спас своих детей от смерти, всё же продлил им жизнь (букв.: хоть я и не спас детей 

от основания смерти, все же продлил им дыхание)’; Бу улуу дойду хоту өттүн тутустаххына иирэр 

өлүү, уҥар ыарыылар төрдүлэрин булар аартыккын тобулаҕын [Куорсуннаах 2003: 89] ‘Если ты бу-

дешь придерживаться северной стороны этой великой страны, тебя настигнет основание сумасшедшей 

смерти, болезни до потери сознания’. 

В хакасском языке смерть имеет свои пространственные пределы, выражаемые лексемой ара ‘про-

межуток, расстояние между чем-либо’, чарым ‘половина’: 

хак. Минiӊ чаада ирткен чолым прай чааҷыларни осхас полған: кӱннеӊ кӱнге ӧлiм аразында чӧрчезiӊ  

[Хан тигiр 1993: 11] ‘Моя военная дорога была как и у всех солдат: каждый день ходишь среди смерти’; 

Iди Кола чарым ӧлiмде ӱс кӱн чатхан (МТ) [ТСХЯ 2020: 426] ‘Так Кола три дня лежал в полусмертном 

состоянии’ (букв.: половина в смерти). 
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Представление о границе «того» и «этого» миров у хакасов, шорцев и чалканцев связано с горой. 

В языке на это указывают шорский глагол ашта- ‘переваливать’ со вторичным значением ‘умереть’, 

хакасский фразеологизм хайа ас пар- (букв.: скалу перевалить) ‘умереть’. По традиционным воззре-

ниям чалканцев и хакасов души умерших людей проходят в другой мир через отверстие в мифической 

горе Ӱттиг таш ~ Ӱттiг тас (букв.: с отверстием камень):  

чалк. қайа ташты ӧдакып ол тьерза пар- (букв.: пройдя через скалу-камень, в ту землю уйти), ӱтӱ таш 

ӧтре пар- (букв.: отверстие камня сквозь уйти).  

хак. Ӱттiг тасты ӧтсӧк, сӱрнi паза пу чирзер айланмас ‘Как только душа умершего пройдет сквозь скалу 

Уттиг тас, то она обратно в этот мир не вернется’ [Бутанаев 1999: 125]; ӱзӱт ӧтпес Ӱттiг тас ‘гора 

Уттиг тас, сквозь которую не проникает злая душа узют’ [Там же: 168]. 

В тувинском языке смерть предстает в виде пропасти: өлүмнүң тамызы ‘пропасть смерти’:  

тув. Чылан-Карак контр идегет дирткен адамның дазылын истеп чорааш, мени тып алган, ынчангаш 

өлүмнүң кара тамызынче мени киир чыгапты [Кенин-Лопсан 2000: 394] ‘Чылан-Карак, преследуя 

оклеветанного как врага моего отца, нашел меня и приблизил меня к черной пропасти смерти’; Поли-

тиктиг нүгүл оларның арыг адын өлүмнүң тамызынче чыгап келген... [Кенин-Лопсан 2010: 407]  

‘Политическая клевета приблизила их чистое имя к пропасти смерти…’ 

В представлениях алтайцев, тувинцев и якутов движение по направлению к смертельной опасности 

метафорически представляется в виде дороги: алт. ӧлӱмниҥ jолы, тув. өлүм оруу, як. өлүү суола ‘дорога 

смерти’:  

алт. Мениҥ баштапкы бычагымныҥ изи ле сорбызы ӧлӱмниҥ jолыла колбулу болзо, экинчи бычагымныҥ, 

јок, хирургтыҥ колындагы скальпель, оныҥ jӱрӱминиҥ jолын узаткай [Укачин 1985: 77] ‘Если след 

и шрам моего первого ножа связан с дорогой смерти, то второй мой нож, нет, скальпель в руках хи-

рурга, пусть продлит дорогу его жизни’. 

тув. ...кым-даа кижини намдан үндүрүптерге, өлүм оруунче киргени ол болур [Кенин-Лопсан 2010: 454] 

‘…если кого-то исключают из партии, значит, он вышел (букв.: вошел) на дорогу смерти’; Чок, 

өлүрүкчүлерни ыяап сойгалаар херек, ынчалза-даа өлүм-чидим оруу-биле эвес... [Кудажы 1999: 119] 

‘Нет, надо разоблачить убийц, но не путем смерти’. 

як. Киһи олоҕо төһөҕө да өлүү суолунан түмүктэммэт, кини олоҕун орто дойдуга удьуор ыччаттара 

утумнууллар [Бравина 2018: 166] ‘Жизнь человека никак не заканчивается дорогой смерти, его жизнь 

на земле наследуют потомки’; Дьол суолунан тахсар, өлүү суолунан түһэр баар үһү ‘Говорят, некто 

по дороге счастья поднялся, по дороге гибели скатился’ [Саха таабырыннара 1975: 208]. 

В хакасском языке смерть предстает в образе дороги, которая ведет в иной мир по пути созвездий 

Плеяд: 

хак. Наа таӊ атчатханда, худы ӧӧрлир Ӱлгер чолынҷа парыбызарға тимнен салған Иренек хан 

кӧлеткiлiг тӧӊiҷекте чатчатхан [Татарова 1991: 60] ‘Когда только начало рассветать, Иренек хан ле-

жал в тени на возвышенности, готовый пойти по дороге Плеяд, по которой поднимаются души’. 

В исследуемых лингвокультурах отражаются различные способы передвижения в другой мир: уйти, 

улететь (о детях, хак.), уехать верхом (тув., алт. теленг.) (подробнее см. с. 164). 

При глаголах движения (алт., як. бар- ~ хак. пар- ‘идти’, чалк. тьет- ‘достигать’ ~ як. тиий- ‘дости-

гать’, тув. чор- ‘идти’) и перемещения (алт. ий- ~ хак. ыс- ~ тув. ыт- ~ як. ыыт- ‘отправлять на смерть’) 

существительное с семантикой ‘смерть’ занимает позицию конечной точки движения. При этом в кон-

струкциях с глаголом движения алт., як. бар- ~ хак. пар- ‘идти’, тув. чор- ‘идти’ используются различ-

ные наречия, указывающие направление: алт. удура ~ хак. удура ~ тув. удур ~ як. утары ‘навстречу’, 

хак. орта ‘прямо’ и др.: 

алт. Jе онызы торт ло фронтко, ӧлӱмге удура бараткан эмес, бригадага ӧлӧҥ обоолорго бараткан кижи-

дий болгон [Кокышев 1971: 129] ‘Но он как будто идёт не на фронт, не навстречу смерти, а идёт в бри-

гаду, чтобы поставить стог’; Недеҥ до коркыбай, ӧлӱмге удура барган ‘Ничего не боясь, он пошёл 

навстречу смерти’; Оны кем ӧлӱмге ийген, кем де ийбеген, бойы албаданган ‘Кто его отправил 

на смерть, никто его не отправлял на смерть, сам захотел’. 

чалк. Киҗе ӧлӧтынге тьетқан деп кевындын кöрынтьыт ‘О том, что пришло время умирать видно 

по лицу человека (букв.: дошел до смерти)’. 
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хак. Кем парар амды ӧлiмге орта? [Татарова 1991: 78] ‘Кто пойдет прямо к смерти?’; Чаа тузы синiӊ 

сурбас, кемнi ӧлiмге ызарға, а кемнi ыспасха ‘Война у тебя не спросит, кого отправлять на смерть, 

а кого не отправлять’. 

тув. Ол өлүмүнче уткуй, эштерин камгалаар дээш, чорупканы ол [Ирбижей 2008: 53] ‘Это он пошел 

навстречу смерти, чтобы спасти друзей’. 

як. Өйдөөбүтүҥ дуо, ол туох иһин, / Өлүү утары барбыккын, / Саллаат бүтэһик кэриэһин / Үйэ-саас илдьэ 

хаалбыккын?! [Артамонов 1981: 35] ‘Ты понял, из-за чего / Он пошёл против смерти, / Солдата по-

следнюю память / Навеки о себе оставил?!’; Уолаттаргын өлүүгэ ыыталаан баран олороҕун дуо?  

[Чолбон 2016: 56] ‘Ты сидишь, отправив своих мальчиков на смерть?’; Кинилэртэн ким эмэ былааска 

кыһамматаҕына даҕаны, өстөөхтөр кинини төбөтүн булкуйуохтара, знамя курдук көтөҕөн өлөр 

өлүүгэ тиэрдиэхтэрэ [Горохов 2009: 112] ‘Даже если кто-то из них не обратит внимания на власть, 

враги будут пудрить ему мозги, будто подняв знамя, доведут до смерти’. 

В тувинском языке лексема ‘смерть’ является компонентом устойчивых сочетаний с глаголами с се-

мантикой каузации ‘принудить, заставить что-либо сделать’: өлүмче албада- (букв.: на смерть заста-

вить), өлүмче ыдала- (букв.: отправлять (насильно) на смерть) ‘отправить на смерть’, өлүмче чыга- 

‘приближать к смерти’ (букв.: в смерть гнать, прижимать), которые обозначают угрожающие жизни 

ситуации или обстоятельства: 

тув. …мени өлүмче чыгап турган дүжүметтер, баяаттарны тоор-даа хөңнүм чок [Сарыг-оол 1968: 208] 

‘…у меня нет желания видеть чиновников, богачей, которые меня на смерть отправляли’; Өлүмге 

чыгап келген дайызынче мези арынганым ол [Суваӊ 2007: 24] ‘Я замахнулся мечом на врага, который 

приблизил меня к смерти’; Мени өжегээр өлүмче ыдаладың! Харын-даа тынныг келдим, көрдүң бе? 

[Сарыг-оол 1987: 94] ‘Ты нарочно отправил меня на смерть! Хорошо, что живой вернулся, видишь?’ 

Смерть может выступать и как исходная точка, некое замкнутое пространство, из которого извле-

кают, спасая: алт. чыгара тарт-, алт. теленг. уш-, ушта тарт- (букв.: в наружу тянуть) ~ тув. ужул- 

‘вытащить’, алт. теленг. кодор- ‘выковыривать’: алт. ӧлӱмнеҥ чыгара тарт- (букв.: из смерти наружу 

вытащить), алт. теленг. ӧлӱмнеҥ кодор- (букв.: из смерти выковыривать); алт. теленг. ӧлӱмнеҥ уш- ~ 

тув. өлүмден ужул- (букв.: из смерти вытаскивать): 

алт. теленг. Айас нӧкӧрин ӧлӱмнеҥ ӱч катап ушкан ‘Айас своего друга от смерти три раза спасал (букв.: 

из смерти три раза вытаскивал)’. 

тув. Долаананың хөглүг каткызы, хандыкшылдыг чаражы Эрести өлүмден база уштуп алган [Кудажы 

1965: 101] ‘Весёлый смех, завораживающая красота Долааны также спасли Эреса (букв.: вытащили 

из смерти)’.  

Таким образом, смерть в языковой картине мире тюркских народов описывается как некоторое про-

странство, имеющее границу, край (алт., тув.), основание (як.). В древнетюркских текстах в качестве 

границы оно имело порог и дверь. Представления о границе с тем миром связаны у хакасов, шорцев 

и чалканцев с горой. Прослеживается образ дороги, по которой человек приближается к своему концу. 

В тувинском языке смерть также выступает в образе пропасти. 

2.3. Репрезентанты концепта СМЕРТЬ в ульчском языке 

В ульчском языке наблюдается картина, в основных чертах сходная с тюркской. Основным верба-

лизатором концепта ‘смерть’ является глагольная основа бу- / бул- / булбу- ‘умереть, погибнуть’ [Суник 

1985: 178; ССТМЯ 1 1975: 99]. В текстах она реализует, прежде всего, представление о смерти как 

о перманентном состоянии, противоположном жизни, предполагающем прекращение существования 

в физической реальности. Кроме того, основа бу- / бул- / булбу- может использоваться для описания 

физиологического процесса умирания, хотя подобные примеры не так многочисленны:  

ульч. Мин бучин-дэ эӡи соӊгоро ‘О моей смерти не плачь’ [Суник 1985: 65]; Бӯ булбувэси ӡэмсуми? 

‘Мы разве не умрем, голодая?’ [Там же: 75]; Мин булбучэи, мин сэксэӡи ҳагду дурумбэн анӡуй ‘Когда 

я умру, моей кровью изображение дома сделаешь’ [Там же: 78]; Эқтэ, сэгӡэ сули очум, булум тукухэни 

‘Женщина, превратившись в красную лису, умирая, упала’. 

Эти две ментальные сущности, составляющие ядро концептуального поля, находят выражение 

и в многочисленных производных лексемах: булбувэн- / булбувэмбу- ‘погубить, загубить’ [Суник 1985: 

178; ССТМЯ 1 1975: 99]; булбуқтэ ‘смертоносный’ [Суник 1985: 178; ССТМЯ 1975: 99]; булбури 



196 

‘смерть, умирание’ [Суник 1985: 178; ССТМЯ 1 1975: 99]; будэдэлэ ‘до смерти’ [Суник 1985: 178; 

ССТМЯ 1 1975: 99]. Основа бу- / бул- / булбу- фигурирует в некоторых устойчивых сочетаниях, напри-

мер, булбу оқто ‘яд (букв.: смертельное лекарство)’ [Суник 1985: 178; ССТМЯ 1 1975: 99]. 

Основа бу- / бул- / булбу- отличается широкой атрибуцией: в роли субъекта референтного состояния 

может выступать любое живое существо. Наряду с ней в ульчском словаре представлена также основа 

кēта-, которая, репрезентируя ту же ментальную сущность ‘прекращение существования в физической 

реальности’, сочетается только с наименованиями одного типа живых существ – рыб. Узкая сочетае-

мость зафиксирована в словарных описаниях, где состояние смерти, в частности, связывается со спе-

цифическим физическим проявлением: кēта ‘дохлый, плывущий по поверхности воды’ [Суник 1985: 

204; ССТМЯ 1 1975: 389]. 

Лексемы, содержащие в своей смысловой структуре вместе с ядерным значением ‘прекращение  

существования живого существа’ дополнительные когнитивные признаки, немногочисленны. К ним 

относится глагол мал- ‘умереть (во время эпидемии)’ [ССТМЯ 1 1975: 524], сиӊӷуӡу- ‘замерзнуть’ 

[Суник 1985: 232], в которых помимо утверждения факта смерти называется причина перехода в со-

стояние небытия:  

ульч. Анайи, сиӊгучин, вэми гучи навқтаӊгучу гуӡэлэ эй эй мапа, ӡоби мапа ‘Ого-го, замерз, сказать, еще 

ветошь имеет, жалко старика, бедный старик’ [Суник 1985: 76]. 

К ним примыкает также глагол вā- ‘убить кого-либо’ [Там же: 180], выражающий идею насиль-

ственной смерти в результате действий другого лица. 

ульч. Си маӊга осини, мапава вāӡилас-ма ‘Если ты сильнее, старика убьешь’ [Там же: 67]. 

Кроме того, к периферийной зоне относятся лексемы, обозначающие физические объекты, которые 

возникают как результат смерти живого существа, а также связанные с этими объектами действия: 

гирамса ‘кость; труп, прах, останки’ [Суник 1985: 184]; хэули ‘гроб’ [Там же: 256]; хумун ‘могила, клад-

бище’ [ССТМЯ 2 1977: 269]; хуму- ‘закопать, похоронить, засыпать могилу’ [Там же: 269]: 

ульч. Ти бучи н’и хумумбэн хулэпи, тиду-гдал сама н’и вэ хумухэ ‘Того умершего человека могилу если 

разрыть, там шаман-человек похоронен’ [Суник 1985: 62]; Бай гирамсаӡи ӡукэ-ӡукэ хэрэктэ ӡапчи таву 

очоҳани, биини тиду ‘Только кости и кожа [в гробу] были’ [Kazama 2002: 22]. 

Отдельную группу образуют вербализаторы, в которых осмысление смерти происходит через уста-

новление ассоциативно-образных связей с другими когнитивными пространствами. Как правило, это 

полисемантичные глаголы, для которых значение ‘смерть’ является производным, сформировавшимся 

на базе переосмысления исходной семантики, уподобления двух состояний на основании некоторого 

общего признака. К ним относятся основы кэвэнэ- ‘исчезнуть; умереть’ [Суник 1985: 207] (‘смерть как 

отсутствие в окружающей действительности’); маӊӷала- ‘устать; гибнуть’ [ССТМЯ 1 1975: 529] 

(‘смерть как предельная степень изнеможения, полное истощение жизненных сил’). Значительную 

насыщенность культурными смыслами обнаруживает глагольная основа тōку-, которая обладает ис-

ходными значениями ‘идти (обратно) от берега к дому; подняться снова в гору’ и вторичным, перенос-

ным значением ‘умереть (уйти к предкам)’ [Суник 1985: 241; ССТМЯ 2 1977: 209]. В ее семантической 

структуре кодируется представление о смерти как о переходе из физической реальности в иной мир, 

причем мир этот определяется как изначальное, естественное пристанище человека, о чем свидетель-

ствует наличие в первичном значении семы ‘назад, обратно’. 

В некоторых лексемах на первый план выходят субъективно-модальные смыслы: они описывают 

эмоциональный отклик человека по отношению к смерти как свершившемуся или грядущему собы-

тию. В основе гала- ‘предчувствовать смерть, гибель’ [Суник 1985: 182] отражается восприятие смерти 

как неотвратимого исхода; в основе кōрочи- ‘жалеть о преждевременно умершем’ [Суник 1985: 205] – 

как о явлении, которое, во-первых, может быть своевременным или несвоевременным и, во-вторых, 

имеет трагическую окраску, связано с тяжелыми переживаниями. 

Наконец, следует отметить, что, хотя этнографические материалы не позволяют рассматривать пе-

рерождение, возвращение к жизни как существенный элемент религиозных верований ульчей, идея 

перехода из состояния смерти обратно в состояние жизни присутствует в языковом сознании этноса 

и находит отражение в лексике. Целый ряд глагольных основ служит для выражения семантики воз-

вращения к жизни, самостоятельного или в результате действий других лиц: хураӡувамбу- ‘оживить’ 

[Суник 1985: 254]; хураӡу- ‘ожить; очнуться’ [Суник 1985: 254]; ҳори- / ҳору- ‘оживить; спасти’ 
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[ССТМЯ 2 1977: 282]; ҳоричи- / ҳоручи- ‘оживлять; спасать; помогать’ [ССТМЯ 2 1977: 282]. Практи-

чески у всех лексических единиц из этой группы на базе экстраполяции различных аспектов противо-

поставления ‘жизнь-смерть’ развиваются вторичные значения, относящиеся к другим ментальным 

пространствам: ‘очнуться = перейти из состояния, подобного небытию, в состояние, ассоциирующееся 

с бытием’; ‘спасать, помогать = предотвратить исход, который в силу своей нежелательности подобен 

смерти’.  

Таким образом, концепт СМЕРТЬ репрезентируется в ульчском языке небольшой группой вербали-

заторов, значительно уступающей в численности репрезентантам концепта в тюркских языках. По-

мимо базовых значений ‘смерть как состояние’ и ‘смерть как процесс’, ульчские репрезентанты акту-

ализируют также некоторые другие когнитивные признаки, которые находят отражение и в рассмот-

ренных выше сибирских лингвокультурах: тип субъекта (человек или другой вид живых организмов), 

причина смерти. Осмысление понятия смерти осуществляется через ряд метафор, реализованных в се-

мантике полисемичных глаголов-вербализаторов: ‘смерть – исчезновение’, ‘смерть – предельное исто-

щение’, ‘смерть – переход, возвращение в иной мир’. Каждая из них находит аналоги в других сибир-

ских языках, что указывает на общность в восприятии концепта, представлениях о его сущности и клю-

чевых характеристиках, на базе которых формируются ассоциативные связи. Вместе с тем, в ульчском 

концептуальном поле СМЕРТИ, по всей видимости, отсутствует ряд процессов, характерных для тюрк-

ских языков (представление понятия ‘смерть’ через метонимический перенос, стилистическая диффе-

ренциация вербализаторов, активное развитие значения ‘умирать’ как вторичного у глаголов различ-

ных лексико-семантических групп). 

2.4. Репрезентанты концепта СМЕРТЬ в хантыйском языке 

Совсем иная картина вырисовывается в хантыйском языке 65, в котором, в отличие от тюркских 

и тунгусо-маньчжурских языков Сибири и в противоположность структуре концептуального поля 

ЖИЗНЬ, нет основного нейтрального глагола со значением ‘умереть’, а также существительного,  

которое имело бы прямое значение ‘смерть’. 

Все репрезентанты концепта СМЕРТЬ являются производными от других лексических средств, упо-

требляются в переносных значениях. По всей видимости, это связано с тем, что в хантыйской лингво-

культуре тема смерти является табуированной и о ней не принято говорить напрямую, поэтому исполь-

зуются разнообразные эвфемизмы и иносказания.  

2.4.1. Именные репрезентанты концепта СМЕРТЬ в хантыйском языке 

Единственным именным репрезентантом концепта СМЕРТЬ является лексема сурәм ~ cŏрәм 

‘смерть, гибель’, этимологически представляющая собой субстантивированную форму причастия про-

шедшего времени с показателем =әм и связанная с глаголом surti ‘умереть; быть растраченным’, кото-

рый в словаре В. Штейница фиксируется для восточных диалектов хантыйского языка [DEWOS: 1366], 

но в западных диалектах, по-видимому, не сохранился. Имеются глаголы сурыты ‘конвульсировать’ 

(фолькл. Ма сорт њухєм хуԓна сурыйǝԓ ‘Мое щучье тело еще конвульсирует’), сурәтты ‘вздрогнуть’ 

[Соловар 2020: 500, 501], значение которых может косвенно соотноситься с представлениями о смерти. 

хант. Сурмәԓ йухтәс па сурмәԓән щи пăрәс ‘Пришла смерть и умер он своей смертью’; Ԓўв сŏрмәԓән 

посаԓәс ‘Своей смертью он умер’; Сŏрәм эԓты таӈха ăнт пăԓԓәт ‘Смерти, видимо, они не боятся’. 

Лексема сурәм сочетается с глаголом йухәтты ‘прийти’, т. е. смерть приходит подобно тому, как 

приходит человек. В этом можно усмотреть антропоморфные представления о смерти:  

хант. Йис йасәӈ, Вөнт ԓөӈх, Вўр мєӈк вантты хуйат, хăнты хө ăԓәм тўтәӈ хота ԓуӈтаԓ артән, имухты 

щи щих питәԓ. Имухты щи сурмǝԓ йухтәмтǝԓ, муй па ухǝԓ-сємǝԓ атма йиԓ, кăт мўв кўт вөԓәпсыйа 

питәԓ. Тăта, вантэ, щи ԓавԓәмса, шаљємǝсы. Щи ԓавԓәпсы пăта щи хир сухийэнән щи мăсы [Неверо-

ятные истории 2018: 5‒6] ‘По представлениям хантов, если человек встретил Лесного духа, Таежного 

духа, и после этого, когда он входит в дом, в котором горит огонь, зажжённый хантыйским человеком, 

 
65 Материал, представленный в данном разделе, относится к казымскому и шурышкарскому, частично при-

уральскому диалектам и собран из словарей хантыйского языка [DEWOS; Лельхова 2012; Соловар 2020; Диалек-

тологический словарь… 2011], обширной этнографической литературы [Кулемзин 1984; Карьялайнен 1994; Та-

лигина 2003; Лукина 2005: Рутткаи-Миклиан 2005; Слепенкова 2008; Волдина 2016; Каксина 2018; Сподина 2017, 

2020; и др.], нескольких специальных лингвистических работ [Соловар 2007; Нахрачева 2016] и др. 
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то сразу теряет сознание. Он может сразу умереть (букв.: сразу смерть его приходит) или лишиться 

рассудка. Будет жить не своей жизнью. Здесь, видишь ли, уберегли его [Лесные духи], пожалели’  

[Там же: 8]. 

Данная лексема может обозначать как смерть человека, так и смерть других живых существ. Соче-

таемость с характеризующими прилагательными не столь богата, как в тюркских языках, о смерти 

не принято говорить прямо и характеризовать ее с той или иной стороны. Однако смерти может при-

писываться характеристика ‘маленькая’, что означает легкую добычу: 

хант. Пойтэк ром вой, сурмәԓ ай ‘Рябчик – спокойная птица, его легко добыть (букв.: смерть=его малень-

кая)’ [Соловар 2020: 15]. 

От существительного сурәм ~ сŏрәм образуются прилагательные сŏрмәӈ ‘смертный’ и сŏрәмԓы ‘бес-

смертный’: 

хант. Турәм иԓпийән уԓты йох иса сŏрмәӈәт ‘Под небом живущие люди все смертные’. 

В переносном значении ‘смерть’ употребляется также слово тарән ‘война’, оно приобретает семан-

тику ‘смерть на войне’: 

хант. Щи љаљән хŏйатәт кăмән кем тарән вантсәт ‘В ту войну люди столько смертей видели’; Тарән 

хойԓа сайпи йакєм ‘Танец мой, заслоняющий от смерти’; Ма тарәнән йухәтсайәм ‘Меня настигла 

смерть’; тарнәӈ ар ‘песня, оберегающая от смерти’. 

Слово тарән употребляется также по отношению к медведю-людоеду или змее. «Застрелить или 

задушить их при помощи удавки считалось недостаточным ‒ требовалось сжечь или расчленить. Для 

обозначения такой смерти есть специальный термин tärәn» [Мифология хантов 2000: 73]. Ср. оборот 

тарна йиты ‘погибнуть’ и однокоренные слова: тарǝнԓǝты ‘сражаться, биться’; тарнǝӈ ‘смертель-

ный’: 

хант. Нăӈ па муй, муй шєпан вөсән, муй тарна-хөԓта мăнәм ут вөсән? [Невероятные истории 2018: 15] 

‘Ты кто тут, существо, поедающее души людей, может, ты душа трагически ушедшего человека?’ 

[Там же: 16]; Мăтта муԓты тарнәӈ хăтәԓ, мăтта муԓты шөкәӈ хăтәԓ хуԓтпєԓа мăнсәт, щит хөн 

мин, пухийэ, вөԓмән ‘В какой-то смертельный день, какой-то горестный день они куда-то ушли, 

мы этого, cынок, не знаем’ [Соловар 2020: 521].  

2.4.2. Глагольные репрезентанты концепта СМЕРТЬ в хантыйском языке 

В хантыйском языке представлено множество глаголов, передающих значение смерти в переносном 

смысле. При этом фиксируется не так много разнообразных моделей метафорического обозначения 

смерти по сравнению с тюркскими языками. Основной является одноактантная модель состояния, в ко-

торой используются глаголы двух групп ‒ с семантикой ‘закончиться, исчезнуть’ и ‘перейти в новое 

качество, состояние’. Второй способ описания смерти основан на модели движения, перемещения 

в иное пространство. 

2.4.2.1. Модель изменения состояния 

Модель изменения состояния представлена большим количеством разнообразных глаголов, кото-

рые передают значение ‘умереть’ в переносном значении. 

1) Смерть как исчезновение 

Значение ‘смерть как небытие’ представлено у нескольких глаголов с исходной семантикой исчез-

новения, прекращения, окончания: пăрты, хăԓты, хуԓаты, йєтшәты (подробнее о семантике этих гла-

голов см.: [Соловар 2007]), каждый из которых имеет свободную сочетаемость и употребляется с раз-

ными типами неодушевленных и одушевленных субъектов.  

Наиболее частотным является глагол пăрты, для которого в качестве прямого выделяется значение 

‘кончиться, закончиться, прекратиться; пропácть’: 

хант. Ԓўӈ сора пăрәс ‘Лето быстро закончилось’; Оԓэв щи пăрәс ‘Год закончился’; Сора ԓаљ ат пăрәԓ 

‘Быстро война пусть закончится’; Йа щи, вєр щи пăрәс ‘Ну все, дело закончилось’; Щи йасӈәԓ пăрәс 

‘Речь=его закончилась’; Урокэв пăрәс ‘Урок закончился’; Щи вєрэԓ пăрәм йўпийән, йєша вɵсәт  



199 

‘После того, как это дело закончилось, прошло немного времени’ [Соловар 2020: 420]; Ԓўв љикәԓ 

пăрәс ‘Злость его пропала’; Атәм порайԓ пăрәс ‘Его плохой период завершился’. 

В значении ‘умереть, гибнуть, погибнуть’ этот глагол сочетается с субъектами, называющими лю-

дей и животных: 

хант. Йакан хотәӈ ики иԓ навәрмәс нурәм эвәԓт, иԓ хоймаԓ саты хăщ парәс [Сказки народа ханты 1995: 

18] ‘Взаперти сидящий человек спрыгнул с нар вниз. Ударившись об пол, чуть не умер’ [Там же: 20]; 

Ăŋki-aśi, taŋχa, ănt tăjʌǝt, ăŋkiʌaʌ părsǝt [Сказки, песни хантов 2016: 12] ‘Матери и отца, видать, у них 

нет, родители умерли’ [Там же: 14]; Хŏйат пăрты порайԓ йŏхәттаԓн, катәԓты хун верәтԓа ‘Когда 

наступает время человеку умирать, разве можно (его) удержать’; Вєԓщи сєма питты њаврємәт, төп 

хăннєхөйа йўвәнтԓәт, па пăрԓәт [Сказки Гришкина 2012: 93] ‘Новорожденные дети только рожда-

ются, тоже умирают’ [Там же: 99]; Jǔχ jăpǝl χăʌǝs, jǔχ jăpǝl părǝs [Сказки, песни хантов 2016: 23]  

‘Деревянное чучело умерло, деревянное чучело скончалось’ [Там же: 25]; Jăm ampem śi părәs ‘Хоро-

шая собака=моя умерла’.  

Сочетание этого глагола со словом вєр ‘дело’ обозначает конец жизни: 

хант. Нăӈ вєрэн щи пăрәс ‘Вот тебе и конец (букв.: твое дело кончилось)’ [Сказки народа ханты 1995: 

51]. 

В предложении может содержаться указание на обстоятельства гибели: 

хант. Ikem ĺaĺәn părәs ‘Муж=мой на войне погиб’ [Нахрачева 2016: 42]; I apśem i jajem l'al'na părsәŋәn 

‘Мои старший и младший брат погибли на войне’ [Nikolaeva 1995: 233]. 

От глагола пăрты образуются адъективированное причастие прошедшего времени пăрǝм ‘мертвый 

(о человеке)’, а также аспектуальные производные пăрәмтты ‘умереть’ (момент.) и пăрыԓыйты ‘уми-

рать’ (длит.): 

хант. Пăрыԓыйәм њаврэм йовәԓман нŏх ԓыԓӈатсәԓԓы ‘Умиравшего ребенка, тряся, оживил’. 

Синонимичным глаголу пăрты в значении ‘кончиться’ является многозначный глагол хуԓаты, пря-

мым значением которого является ‘кончиться, закончиться, иссякнуть’, а также ‘исчезнуть’: 

хант. Вуйєм хуԓас ‘Жир кончился’; Хӑтԓєм хуԓас ‘День закончился’; Тăм путәр, тăм моњщ, мосәӈ, 

хăԓэвәт ăнт хуԓаԓ ‘Этот разговор, эта сказка, может, завтра не закончатся’; Йөрԓән иса хуԓаԓәт 

‘Силы их кончаются’; Шивәԓ хуԓас ‘Он (букв.: видимость его) исчез, пропал’ [Соловар 2020: 609].  

В другом значении этот глагол обозначает потерю функциональных свойств тех или иных предме-

тов ‒ ‘протекать, продырявиться, износиться’: 

хант. Хопєм хуԓаԓ ‘Лодка протекает’; Cопэкӈǝԓам хуԓаты вөнта рөпитԓәм ‘Пока сапоги не износятся, 

буду работать’ [Там же]. 

При употреблении по отношению к человеку глагол хуԓаты обозначает ‘скончаться, умереть’:  

хант. Śata śi xŏłas ‘Там и умер’ (букв.: скончался); Aśem xŭwәn xŏłas ‘Отец=мой давно скончался’; Isa 

mir xŏłłәt ‘Народ погибает’ [Нахрачева 2016: 107‒108]; Ǔna pełәk joxłәw śi xŏłatǐ pitsәt ‘Пожилые 

люди=наши стали умирать’ [Там же: 42]. 

Окончание срока жизни передает также и глагол йэтшәты ‘закончиться’ в сочетании со словами 

и описательными оборотами, обозначающими длительные периоды жизни человека:  

хант. Щи йўпийән ԓўв щих питәс, кăт-вэт хăтәԓ уԓәс по вэԓщи нух ԓиԓәӈԓәс. Нух питмаԓ йўпийән йăм хўв 

вөс, нөптәԓ йэтшәты вөнта ‘После этого он потерял сознание, дней пять лежал и только потом ожил. 

После того как пришел в себя, довольно долго жил, до скончания своего века (букв.: пока его век не 

кончился)’ [Сказки народа ханты 1995: 33]; Арєм хăщ йэтшǝс, моњщєм хăщ йэтшǝс ‘Чуть не умер 

(букв.: песня=моя чуть не кончилась, сказка=моя чуть не кончилась)’ [Соловар 2020: 582]. 

Синонимичными являются глаголы сухәнты, сувәмтты, шур. тохәнты с аналогичной системой 

значений ‒ ‘исчезнуть, кончиться; умереть’, а также шурышкарский глагол ушты, который по отно-

шению к предметам обозначает ‘потеряться, пропáсть’, а по отношению к человеку ‒ ‘умереть’:  

хант. Моњщєм сухнәс ‘Сказка закончилась’; Питәм щирәԓән ԓыԓәԓ па сухнәс ‘Как упал он, жизнь кон-

чилась’ [Соловар 2020: 503]; Хуԓыйэва ԓыв сувǝмтсәт ‘Все они умерли’ (с сожалением) [Там же: 498]; 

Ма тăта щи сувәмԓәм ‘Я здесь умру’; Йŏнтотэм ушәс ‘игрушка потерялась’; Тăтԓәм рупатайэм 
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ăԓ ушәс, сŏхәԓ ампән ԓэвәм ‘Работа по выделке [шкуры] пропала, шкуру собака съела’; Ԓўв ушәс 

‘Он умер’ (букв.: потерялся). 

Таким образом, в хантыйской языковой картине мире смерть человека обозначается точно так же, 

как и исчезновение любого другого предмета материального мира, как завершение, окончание про-

цесса. 

2) Смерть как изменение состояния или признака 

Чаще всего описание смерти в хантыйском языке опирается на модель изменения состояния. Наибо-

лее многочисленной и разнообразной является группа глаголов со значением изменения перехода  

в другое качество, в которой значение ‘умереть’ возникает как переносное на основе разнообразных 

метафор трансформации: ‘стать покойником’, ‘уподобиться животному’, ‘приобреcти качества,  

не свойственные живому организму’ и т. п. В этой группе представлены также образные глаголы,  

в которых описание смерти как перехода в новое качество сопровождается звуковыми и др. призна-

ками, указанием на изменение положения тела в пространстве, эмотивным отношением. 

а) Глаголы со значением типа ‘стать покойником’, основы которых употребляются для обозначения 

мертвеца. 

Продуктивным в словообразовательном отношении является глагол хăԓты ‘умереть, сдохнуть’, для 

которого в словаре В. Штейница приводится обширная словарная статья и довольно большой ряд од-

нокоренных слов в разных диалектах, здесь мы приведем примеры, относящиеся только к казымскому 

диалекту: χăʌ ‘помереть’ [DEWOS: 469], χăʌәm ‘мертвый, пропавший’, jiŋk-χăʌ-wɔj ‘угорь’ [Там же: 

470], χăʌа ‘покойник’, χăʌа jŭχ ‘гроб’, χăʌ jiŋk ‘замор’ [Там же: 472]. Имеются производные глаголы: 

шур., приур. хăԓԓыйты- ‘умирать неоднократно, умереть и ожить’, хăԓтәптәты ‘ждать смерти кого-

либо’, хăԓԓаты ‘убить’, а также прилагательное хăԓԓы ‘бессмертный’, которое употребляется  

в качестве ругательства в сочетании хăԓԓы сăм ‘бессмертное сердце’ и др. 

В качестве субъекта при этом глаголе могут выступать как неодушевленные, так и одушевленные 

существительные, в первую очередь обозначающие животных, по отношению к которым это значение 

выражается нейтрально. При использовании по отношению к человеку такое высказывание о смерти 

получает негативную стилистическую окраску, приобретает грубую, оскорбительную форму, указыва-

ющую на отрицательное отношение говорящего к покойнику: 

хант. Аs xăłtĭ pitәs ‘Обь осталась без кислорода, начался загар на Оби’ (букв.: стала дохнуть); Pirәś amp 

ikew xăłtĭ kema jis, nemәłtĭ ănt xułәł ‘Старая наша собака совсем состарилась (букв.: пришла к состоянию 

умирания), ничего не слышит’; Wŭłәt utәn tŏrәn łełәt, atәm tŏrәn, śiłpa pa xăłłәt ‘Олени в лесу траву 

едят, ядовитую траву, от этого умирают’; Asәn xołәp omәstǐ ănt răxәł: šeŋk ar karĭ xŭł enәmtǐ kumał ăntŏm 

xołpatәn xăłәt ‘На Оби ставить сети нельзя: очень много маленьких стерлядей не успевают вырасти,  

в сетях погибают’; In iken śi xăłmał ‘Этот мужчина сдох’ [Нахрачева 2016]; Тăԓаӈ атaӈ хăтәԓ шушсәм, 

хăԓтыйа метсәм ‘Целые день с ночью шел, до смерти устал’. 

В шурышкарском диалекте имеется существительное ăпа ‘покойник; ящичек с вместилищем души 

покойного’ и образованный от него глагол ăпийты ‘умереть’. 

б) Глаголы, обозначающие трансформацию человека в какое-либо страшное животное (медведя): 

пўпємәты ‘умереть’ (букв.: стать медведем; от пўпи ‘медведь’), шур. момиты ‘умереть’ (о животном; 

от моми эвф. ‘медведь’), момийәты ‘умереть’:  

хант. Ԓын пўпємǝԓӈән ‘Они умрут’ [Соловар 2020: 458]; Kăťem ănt łałәł, momimał ‘Кошка не дышит, 

сдохла’; Łŏw muj mis wŏšłәx tăxajәn iułtija mănәł, tup šăš ŭrәł xăšәł in momijәł ‘Лошадь или корова в глине 

проваливается (букв.: полностью уходит), только спина остаётся, там и подыхает’ [Нахрачева 2016: 

107]. 

в) Глаголы, обозначающее движение или действие, не свойственное живому существу. Прежде 

всего это глаголы падения и неконтролируемого движения:  

‒ аркәпты ‘свалится; умереть’: Ma xăłәwәt ărkәpłәm, un iki jastәł ‘Я, может, завтра умру (букв.: сва-

люсь), пожилой человек говорит’ [Нахрачева 2016: 68]; 

‒ кўрщǝмтты ‘упасть с глухим звуком, брякнуться; умереть’: Кăмән тăхийа кўрщǝмтԓǝт ‘Они 

умрут (букв.: в какое-то место брякнутся)’ [Соловар 2020: 220]; 
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‒ рăкәнты ‘упасть, падать; умереть’: Ухԓэм эԓты хоԓт рăкәнмаԓ ‘Из нарты выпал, оказывается’; 

Lŭw kimet χătl iwejna răkәnl ‘Он второй день все время падает’ [Nikolaeva 1995: 241]; Ирэм ики 

рăкәнты кемән уԓ ‘Дядя находится при смерти’; 

‒ рыйты ‘падать, сыпаться; умирать’: Вўԓәт товийн оӈәтԓаԓ рыйԓәт ‘У оленей весной рога отпа-

дают’; Аԓәӈ сахат ԓоњщ ԓеп кўԓтан рыйты питс ‘Под утро снег стал идти густо’; Вўԓәт ԓыпи мушн 

рыйԓәт ‘Олени умирают от внутренних болезней’ [Лельхова 2012: 153]; 

‒ сухнємәты ‘сорваться, провалиться; неожиданно умереть’: Хөӈәта кўрӈәԓам сухнємәсӈән ‘Ноги 

в топь провалились’; Кăмән ма тăм вөԓтєм са, муԓты лота сухнємәԓәм ‘Вдруг я умру неожиданной 

смертью (букв.: в какое-то место провалюсь)’ [Соловар 2020: 502]; 

‒ сулкәмты ‘выпасть, выскользнуть; умереть’: Йинтпем иԓ сулкәмтәс ‘Иголка выскользнула’; 

туњаԓ сулкәмтәм ŏтэԓ ‘в прошлом году умерший некто (букв.: предмет; также по отношению  

к покойнику)’; 

‒ йовԓәсты ‘развеваться; болтаться, свисая или вися свободно; качаться; умереть’. 

г) Глаголы, связанные с движением воды, жидкости ‒ ‘смыться’, ‘прокапаться’: 

‒ љухиты ‘обмыться, смыться; умереть’: Анєм ат љухийәԓ ‘Чашка=моя пусть обмоется’; Љухиԓәс 

‘Он умер’ [Соловар 2020: 253]; ма љухийәм ŏтәм ‘мой умерший родственник’ (букв.: мой смывшийся 

предмет; о погибшем близком родственнике) [Талигина, 2008: 161]; 

‒ љухємǝты ‘помыть, смыть; исчезнуть; умереть’: Анԓам љухємәԓәм ‘Я вымою чашки’; Щи икэн 

љухємәс ‘Этот мужчина исчез, умер’ [Соловар 2020: 253];  

‒ посаԓәты ‘капать; умереть, скончаться (букв.: искапаться)’ [Талигина, 2008: 161]; pɔsaʌә- ‘уме-

реть’ [DEWOS: 1229]: Щащем хўвән посаԓәс ‘Бабушка=моя давно умерла’; Щащем ими утща хăщәс, 

рутԓаԓ иса посаԓәсәт ‘Бабушка одна осталась, родственники все умерли’. 

д) Глаголы, значение которых включает сему ‘стать неподвижным’ или ‘принять не свойственное 

живому человеку положение в пространстве’: кăрԓәты ‘застыть в неподвижном положении; умереть, 

застыть на морозе в согнутом положении’, кăрыты ‘стоять в ожидании; околеть’ [Соловар 2020: 194], 

нухты ‘околеть’, нухǝмтты ‘околеть’ (мгнов.) [Там же: 359], щакәрԓәты ‘окоченеть’, щўкәнԓǝты  

‘погибнуть (букв.: загнуться)’ (от щўканы ‘зигзаг, извилина’) [Там же: 671]: 

хант. Мисәԓ кăт хăтәԓ вөԓман вөйәтсәԓэ, нухмаԓ ‘Корову он нашел через два дня, околела=оказывается’; 

Ин утэн щи нухǝс ‘Этот человек (букв.: эта твоя вещь) околел’ [Там же: 357]; Ин ут мўв вўсǝн щăкǝрԓәс 

‘Этот (человек) в яме окоченел’ [Там же: 654]; Щиты шөк вантман ат щўкәнԓәԓ ‘Так мучаясь, пусть 

загнется’ [Там же: 671]. 

е) Глаголы, связанные с представлением о захоронении умершего: шавєсты ‘прибраться; умереть’ 

(букв.: схорониться, убраться; о близком человеке, особенно о старом) [Там же: 631] от шавиты  

‘положить на хранение, прибрать, сложить; похоронить’; хăњємǝты ‘спрятаться, скрыться; скоропо-

стижно умереть’: 

хант. Йайԓаԓ йухәтԓәт, па көр сайа хăњємәԓ ‘Братья придут, и он спрячется за печку’; Товийǝн хăњємǝс 

‘Весной он умер’ [Там же: 576‒577]. 

ж) Глаголы, инкорпорирующие в свою семантику указание на причину смерти: шакǝнты ‘задох-

нуться, захлебнуться’, шур. ľăxәntĭ ‘задохнуться’, jiśtota pit- ‘утонуть’ (букв.: в то, что пьют, попасть): 

хант. Mułsәr imi jiŋkәn šakәnmał ‘Какая-то женщина в воде захлебнулась’ [Нахрачева 2016: 42]; Xăś ănt 

šakәnsәm ‘Чуть не задохнулся’ [Там же]; Ma xăś ănt ľăxәntsajәm ‘Я чуть не задохнулся’ [Там же: 112]. 

з) Глаголы, указывающие на потерю целостности:  

‒ rawi- ‘умереть’ [DEWOS: 1290], rawit- ‘вымирать’ [DEWOS: 1290], равмǝты ‘скончаться, уме-

реть’ (букв.: стать мелкими частями; от преверба рава со значением ‘разбить вдребезги, разорвать 

на мелкие куски’): Ин икэн равмәс ‘Этот мужчина умер’ [Соловар 2020: 471]; 

‒ хупємǝты ‘оторваться, отвалиться (о коре дерева); умереть’ [Соловар 2020: 618]. 

и) Глаголы с общим значением ‘испортиться, прийти в негодность’: 

‒ топǝнты ‘испортиться; умереть, пропасть’ [Соловар 2020: 532]: Щи икэн топәнтәс ‘Этот муж-

чина давно умер (тело уже испортилось)’; 

‒ пущǝмтты груб. ‘умереть’ (от пущ ‘кал’, пущәӈ ‘с калом’) [Соловар 2020: 453]. 

к) Глаголы, обозначающие прекращение горения, свечения: 

‒ шур. xurłә- ‘гаснуть – прекращать (прекратить) горение, свечение; умереть, исходить (перен.)’ 

[Нахрачева 2016: 158]. 
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л) Стилистически окрашенные глаголы, передающие сожаление говорящего по поводу смерти близ-

кого человека:  

‒ щавәрмǝты ‘скончаться’ (с оттенком сожаления); Щиты щи щавәрмǝԓәв ‘Так и скончаемся’; 

Ԓўв сахтаԓа щи щавәрмәс ‘Он сам скончался’ [Соловар 2020: 653]. 

Таким образом, для хантыйского языка типичным является метафорическое употребление глаголов 

разных лексико-семантических групп в значении ‘умереть’, как представляющих смерть результат пе-

рехода из одного состояния в другое. 

3) Действие частей тела, ассоциирующееся со смертью 

Имеется всего несколько примеров, в которых описывается действие частей тела, ассоциирующееся 

со смертью. Субъектом таких действий выступает только сердце, которое может стихнуть или разо-

рваться от страха: 

хант. Сăмәԓ роммәс ‘Он умер’ (букв.: сердце стихло) [Соловар 2020: 475]; Щи арат паԓтамисәм, сăмԓы 

хăщ питсәм ‘Я так перепугалась, чуть не умерла (букв.: чуть без сердца не осталась)’; Щи ԓора 

йухәтмэл, щи ващ суртэԓ шөпа мăнтэԓ са, па щи єԓты щи йухәтсайәт. Нємәԓт атма йа ăнт кўш 

утǝмәт. Вэвтам пос йа єԓԓаԓ хуща ăнтөм, ăԓ ищипа, сăмԓаԓ щи похәнсәт. Хуԓыйэва щи па вўра пит-

ман щи вөйәтсайәт. Ампәԓ щаврәмтәм, па ухәԓ атэԓта мєнємǝмаԓ, щи кӑт ԓор сурта омсәм. Вўԓєӈәԓ 

ищи пайԓы павтәмӈән [Невероятные истории 2018: 43] ‘Когда дети проезжали это место, видно, там 

и догнало их это существо. Оно детей не тронуло. Внешне на их телах не было следов насильственных 

действий существа, очевидно, от страха они умерли (букв.: сердца их лопнули). Нашли всех мёртвыми. 

Существо собаку задавило, оторвало ей голову и поставило на перешейке между озёрами. А оленей 

оно, возможно, уничтожило’ [Там же: 44]. 

Свидетельством недавней смерти может являться шевеление отдельных частей тела:  

хант. Кўр паӈǝԓ хуԓна њўхаԓ ‘Он только умер’ (букв.: большой палец ноги еще шевелится) [Соловар 2020: 

319]. 

В образном обороте со значением перемещения употребляется еще один соматизм ‒ ‘голова’: ухǝԓ 

йємǝӈ мўв иԓпийа щи пунсǝԓԓэ ‘умер’ (букв.: голову свою под священную землю положил) [Каксина 

2018: 142]. 

2.4.2.2. Модель движения 

Вторая метафорическая модель носит универсальный характер, она связана с представлением 

о смерти как о переходе в другой мир, в иное пространство. В предложениях с глаголами движения 

«кто движется куда» указывается на уход в «другой» мир, причем этот «другой» мир, в отличие 

от тюркских языков, обозначается в самом общем виде: «вниз», «куда-то», «в какое-то место» и т. п. 

Предложений с вербализованной начальной точкой ухода («уйти из этого мира») в нашей картотеке не 

имеется:  

хант. Łŭw xоłt peła łоłәmtәs ‘Он неожиданно умер’ (букв.: куда-то вскочил) [Нахрачева 2016: 41‒42]; 

Кăмән ма тăм вөԓтєм са, муԓты лота сухнємәԓәм ‘Вдруг я умру неожиданной смертью’ (букв.:  

в какое-то место провалюсь) [Соловар 2020: 502]; Sot tăł-łŭŋ mŭwemna ułłәm, ănt părәs, ănt šošmәs ił 

‘Сто зим-лет на земле своей живу, не умерла, не пролилась вниз’ [Шиянова 2016: 79]; Сормаӈ лота 

питтем хорпи ‘как будто попал в место смерти’; Poxәł jiŋkа pitәs ‘Сын=его утонул’ (букв.: в воду 

попал) [Нахрачева 2016: 42]; Муԓт вєрєм пєлкан ки мăнǝԓ, уша вєрԓǝԓǝн ‘Если умру (букв.: в сторону 

какого-то дела уйду), узнаете’ [Соловар 2020: 463]; «Няврємәт! Вантаԓән, ăртаԓаԓән! Вош ԓыпи ар 

хăнтэв, вөн пєлкәԓ њўр вош вўтпийа щи мăнсәт. Муй арәт, ай нартәп йох хуԓасәт…» Вантэ, Хăйәп 

шөп сăӈхәм ай вошийэв, муй мурта «ԓыԓԓыԓәс» щирән ‘«Детишки! Смотрите, примечайте! Ведь 

в нашей деревне столько народу было, а сейчас большинство из них умерли (букв.: за большую сторону 

поселка ушли). А сколько молодежи не стало...» Видишь ли, в нашей маленькой деревне Яр полкулика 

в те времена смертность высокой была, в деревне страшные беды происходили’ [ϴхəт йухан арəӈ ики 

2014: 68] 

Для хантыйской языковой картины мира типичное направление движения человека после смерти – 

вниз по течению реки, на север, к морю в качестве конечной точки, поскольку низовья Оби ассоции-

руются с миром мертвых: щорǝса мăнты (букв.: отправиться к морю), ŏвса мăнты (букв.: на север 

уйти), ув са мăнты (букв.: уйти вниз по течению). 
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Другой универсальной конечной точкой движения является божественный верхний мир: па Төрǝма 

щи мăнǝс ‘ушел в другой мир’; Төрмэн вөԓԓа щурсэн оԓа иса пăнта щи ԓољǝс ‘отправился в вечный 

путь, чтобы жить тысячи лет в ином мире’ [Каксина 2018: 142]. 

На основе модели движения формируются конструкции, обозначающие переход в новое состояние. 

Метафорический перенос обеспечивается, во-первых, употреблением в роли предиката глаголов йиты, 

питты ‘стать’, во-вторых, тем, что позиция локализатора заполняется не именем пространственной 

семантики, а абстрактными или предметными существительными.  

Самым нейтральным способом выражения значения ‘умереть’ является сочетание слов сурәм 

‘смерть’ или ăнтәм ‘нет’ в форме дательно-направительного падежа с глаголами йиты, питты ‘стать’: 

сурма йиты / питты (букв.: стать смертью; смерть=DAT стать), ăнтәма йиты / питты (букв.: стать 

отсутствием; отсутствие=DAT стать): 

хант. Ԓўв тăта ищимурт сурма йиԓ ‘Он здесь умрет’[Сказки народа ханты 1995: 7]; Ja śi, sǒrma pittĭ śira 

iʌ śi ǒʌǝs ʌɔś pǒrta, iʌ śi waŋkrǝmtǝs [Сказки, песни хантов 2016: 30] ‘И всё, согнулась, как будто на снег 

легла умирать’ [Там же: 33]; Xun ma ăntŏma jiłәm, naŋ jŏxana măna, śita un, xojәt xoraspi kew ołәł ‘Когда 

меня не будет (когда я умру), ты к речке иди, там большой, похожий на человека камень лежит’; Naj 

ewi pǒχ, wƍrt ewi pǒχ, mǒjsǝr mǒj mǒʌt nԑ, ǒjʌĭ χƍ. In nԑŋijeʌ pa śi ăntƍma jǔwmaʌ [Сказки, песни хантов 

2016: 64] ‘Он что за такой человек, – говорит. – Невест привозит, они быстро-быстро умирают’ [Там же: 78]. 

В позиции локализатора могут стоять имена, называющие покойников, в том числе их метафориче-

ские наименования: шөӈǝта йиты ‘умереть’ (букв.: покойником стать; от шөӈәт ‒ уважительное обо-

значение покойника: Ащєм шөӈәт ‘отец покойник’), єӈкөрәпа йиты ‘умереть’ (букв.: покойником, па-

мятным стать), пўпа йиты детск. ‘умереть’ (букв.: чем-то страшным, медведем стать), momaja jitĭ ‘уме-

реть’ (букв.: медведем стать), кара йиты детск. ‘умереть’ (букв.: корой стать):  

хант. Łuw xuwǝn šoŋәta jis ‘Он давно умер’ [Нахрачева 2016: 109]; Хот пўӈǝԓ икэв кара йис ‘Сосед умер’ 

[Соловар 2020: 185]; Pa śi, – lǒpәʌ – mǔŋ jǒχi jǔwmew jǔpijәn, pǔpa śi jǔwmaʌ. Pa jis, śi jis [Сказки, песни 

хантов 2016: 61] ‘Ну вот, – говорит, – после того как мы ушли домой, она и умерла. Но умерла так 

умерла’ [Там же: 75]; Momaja jis ‘Умер’ [Нахрачева 2016: 107]. 

После смерти люди могут превращаться в божества, поэтому конечной точкой трансформации мо-

жет стать переход в духа или божество: ԓөӈха йиты, каԓта йиты ‘умереть’ (букв.: богом стать, духом 

стать) [Соловар 2020: 272]:  

хант. Ԓөӈха йисǝн, каԓта йисǝн, ԓоњщи йөша щи ԓољсǝн, йэӈки йөша щи ԓољсǝн, айǝӈ вой айǝн, кэԓǝӈ вой 

кэԓǝн пўва пєлак щăӈры мөӈхǝл йирǝм йўхэн мухты щи павǝтԓǝн, аԓљэн ‘Духом иного мира ты стал, 

духом мёртвого мира ты стал, встал на вечный путь снежной дороги, встал на вечный путь ледяной 

дороги, вестями зверя вести, верёвкой зверя верёвочку, через жердь, завязанную левосторонним узлом 

[к гробу], нам выскажешь свои вести’ [Каксина 2019 б: 218]; Найǝӈ хө, вөртǝӈ хө хурєм мутшǝԓԓǝн 

‘Вы поймете, что я умер’ (букв.: [принял] образ мужчины богини, мужчины бога) [Соловар 2020: 319]. 

Форму дательно-направительного падежа при глаголах йиты и питты ‘стать’ могут принимать раз-

ные имена существительные: вєра питты ‘умереть не своей смертью’ (букв.: делом стать; это выра-

жение употребляется для обозначения траура, переводится также как ‘в беду попасть’ [Каксина 2019 б: 

214]), тарна йиты ‘погибнуть’ (букв.: смертью стать), вўра питты ‘умереть’ (букв.: кровью стать), 

вэва павәтты ‘умирать, угасать, тяжело болеть’ (букв.: в слабость уронить): 

хант. Хуԓыйэва щи па вўра питман щи вөйәтсайәт [Невероятные истории 2018: 43] ‘Нашли всех мёрт-

выми’ [Там же: 44]; Un tarna pitsәt (tarәn tijәs), ar jox tarna jis ‘Большое сражение началось, много 

воинов погибло’ [Нахрачева 2016: 109]; Kăši-muš ełtǐ imi isa wewa pawәtsa ‘От болезни женщина уми-

рала (угасала)’ [Нахрачева 2016: 42]. 

При глаголе йиты может употребляться местоименное наречие хутащ ‘как-то’, выражение хутащ 

йиты (букв.: как-то стать) передает значение ‘умереть’: 

хант. Ма йайа тăйәм утєм хутащ йўвәмән, пөԓњитсайән рөпитсәм ‘Когда умер (букв.: как-то стал) мой 

брат, я работал в больнице’ [Соловар 2020: 562]; Аśеł xоtәś jis ‘Отец=его умер’ (букв.: как-то стал) 

[Нахрачева 2016: 41]. 

Глагол питты может передавать значение ‘умереть’ в сочетании с превербом иԓ ‘вниз’ ‒ иԓ питты 

‘умирать, погибать’ [Сподина 2020: 169] и вообще без локализаторов, если речь идет о животных: 

Войәԓ питәс ‘Животное умерло’ [Там же: 161]. 
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Другой преверб со значением завершения действия ‒ щих ‘крепко, сильно, насмерть’ сочетается 

с разными глаголами, передавая значение ‘умереть’ и ‘убить’ (разными способами): щих мăнты 

‘упасть в обморок, потерять сознание; умереть’; щих рăкнәс ‘потерять сознание; умереть’: 

хант. Кир њуԓәп ими щих мăнәс ‘Кирнюлуп ими умерла’ [Соловар 2020: 664]; Śi mǒrta ʌǔw sămәʌ śi mănәs 

in nԑ, ԑʌtĭ śi jǒχәtʌa, śiχ isa śi răknǝs. Kƍrta jǒχtǝmtǝs, pa ampʌaʌ isa ʌԑpǝŋ ʌĭpija śitĭ śi, ƍχʌǝʌ ʌĭpija ńărԑmǝsa, 

a śăta χɔt nǒrǝm. Xɔjatǝtәn ɔw pԑlki pǒ[n]šmǝsa, amp ƍχǝʌ piʌa jǒχ[i], χɔt ʌĭpija śi ʌǒŋәs. In nԑ ăŋkǝrsa pa 

mǒχetәn, părmaʌ. Śi śǔńǝʌ-χƍʌǝʌәn śi [Сказки, песни хантов 2016: 160] ‘Так перепугалась женщина, что 

он догонит её, от испуга умерла. В деревню приехала, и собаки затащили сани прямо внутрь сеней. 

А там священный угол. Кто-то дверь открыл, собаки зашли в дом, с санками внутрь [зашли]. Оглядели 

люди эту женщину, она, оказывается, умерла. И всё’ [Там же: 161]. 

Ср. также: щих вэԓты ‘убить’, щих пăтљиты ‘избивать, бить до смерти’, щих пăщǝртты ‘задавить 

насмерть’, щих пєрәтты ‘задушить, душить (с помощью инструмента)’, щих рэскǝты ‘ударить 

насмерть’ [Соловар 2020: 664‒665]. 

В высказываниях со всеми перечисленными глаголами может быть названа причина смерти, на нее 

указывают имена существительные в форме местно-творительного падежа, а также лексемы с показа-

телем отсутствия =ԓы, обозначающие, из-за нехватки или отсутствия чего наступает смерть:  

хант. Нэӈэн њаврэм ишэн пăрәс ‘Эта женщина умерла при родах’ [Лельхова 2012: 129]; In iki śi mƍšʌaʌǝn 

pa sǒrma śi pitǝs [Сказки, песни хантов 2016: 192] ‘А [Тимофей] от этих болезней так и умер’ [Там же: 

195]; Ԓўв щи йўпийән, оԓ па ӑнт вөс, мөшән па щи катԓәмса [Невероятные истории 2018: 19] ‘После 

этого случая он даже года не прожил, заболел и умер’ (букв.: болезнью схвачен) [Там же: 20]; Śi ma 

jiŋkłǐ, łełłǐ, tŭtłǐ, ‒ jastał, ‒ śi părtǐ wutśiłәm ‘Я без воды, без еды, без огня, ‒ говорит, ‒ уже умирать 

собрался’ [Нахрачева 2016: 40]. 

2.4.3. Эвфемизмы, связанные со смертью 

В религиозном мировоззрении хантов важное место занимает культ медведя, в языке есть большое 

количество эвфемизмов для именования медведя и связанных с ним действий, в том числе для обозна-

чения смерти медведя от оружия охотника, которое считается удачей как для человека, так и для мед-

ведя. О смерти медведя ханты говорят: Уй пунәс ‘Умер’ (букв.: удачу положил); Уйа питәс ‘Умер’ 

(букв.: попал в счастье, удачу) [Соловар 2016: 79].  

В хантыйском языке употребляются разнообразные эвфемистические обороты, связанные с опла-

киванием близких родственников: 

хант. Jiw χɔʌʌǝp χɔʌʌǝs, ăs χɔʌʌǝp χɔʌʌǝs ʻОна так сильно плачет, как будто мать-отец умерли (букв.: отцов-

ский плач плачет, материнский плач плачет)ʼ [Сказки, песни хантов 2016: 313]; хот ухи вөн хăнтэн 

хуԓас ‘умер главный человек в семье’ (если умер отец как глава семьи); тыхԓǝӈ йухэв иԓы питǝс (букв.: 

дерево с гнездом упало; смерть матери сравнивается с упавшим деревом, где находилось гнездо); йэԓ 

памǝт, йув памǝт тўвǝм утԓǝв вөтшасǝв (букв.: впереди отправляющие мысли, назад отправляющие 

мысли несущего человека потеряли; о смерти пожилого человека (свекрови, свекра), которые всегда 

выполняли роль наставников); щитэн атэԓт хăщǝс ‘та или иная (иной) один остался или одна осталась’ 

(если умер кто-либо из супругов) [Каксина 2018: 142]; ԓєԓ усǝм, пăԓ усǝм пуныԓǝм йўпийǝн, хуты вєрԓа, 

йөрэн па хөн йухǝтǝԓ (букв.: после того как на низкое изголовье, на высокое изголовье уложили, что 

сделаешь, силы разве придут; о долго болевшем или неизлечимом человеке); Тăм йăма шөшиԓатаԓ са, 

па лакнємәты лот па щи вөԓмаԓ, хуԓщатса лакнϵмǝм сурǝм ԓўвэԓа па щи таӈха хөмтǝщǝс ‘Вот вроде 

здоровым (букв.: хорошо) ходил, прежде чем в яму провалиться, откуда выпала эта смерть, которая над 

ним (ней) нависла’ (о неожиданно умершем человеке); Шөшты йăм сөхмэн щиви лакнємǝԓ, хăннє хө 

нумсэн кăт шөпа, хөԓǝм шөпа ăԓ эвǝтмǝԓы ‘[Когда] идущая счастливая жизнь [человека] резко преры-

вается (букв.: шаги его туда провалились), [то] мысли [оставшихся] людей разрываются (букв.: на две 

части, на три части разрезали)’; Сϵсэԓ па омǝсман щи вөԓмаԓ? ‘Слопец [оказывается] на него был по-

ставлен?’; па Төрǝм пєԓа щи сөхǝм вўс ‘сделал шаг в иной мир’ [Каксина 2019 б: 215]. 

Другие образные выражения, связанные с обычаями и традициями, передают нежелание умирать 

или угрозу лишить жизни другого человека:  

хант. Вух анєм, вух пўтєм ăнт пyтлǝс, ăнт йиԓǝм, ăнт йиԓǝм ‘Я не хочу умирать’ (букв.: серебряная 

чашка=моя, серебряный котел=мой не продырявились, не приду, не приду (заговор против смерти) 

[Соловар 2020: 85]; Ăнт ки вэрԓэн, нăӈ вўрәӈ њуԓэн-сэмэн өхтыйа хăтәԓ похәнәԓ ‘Если не сделаешь,  

я тебя убью’ (букв.: твои глаза и нос в крови солнце озарит) [Сказки народа ханты 1995: 100]. 
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Усопшего человека в период траурного цикла никогда не называют прямо по имени, используются 

эвфемистические выражения, при этом по отношению к покойнику употребляется слово ут ‘вещь, 

предмет’ (а не ‘человек’):  

хант. тăм шавєсǝм утэв ‘тот, который захоронен’; тăм хăњємǝм утэв ‘тот, который спрятан’; ин тăм 

хуԓпєԓа шивǝмтǝм утэв ‘куда-то исчезнувший’; ин тăм тум Төрǝма ԓољǝмтǝм утэв ‘который отпра-

вился в мир иной’; тăм вөтшǝм утэв ‘тот, которого потеряли’; хўв пăнта ԓољǝм утэв ‘в далёкий путь 

отправившийся’; ащийа тăйǝм утэв ‘тот, которого отцом называли’; аӈкийа тăйǝм утэв ‘та, которая 

матерью была’; йайа тăйǝм утэв ‘тот, которого братом называли’; ныйа тӑйǝм утэв ‘та, которая была 

тётей’ и т. д. [Каксина 2019 б: 219‒220]. 

При потере малолетних детей используются следующие выражения:  

хант. шанш ԓыпийǝн кўвлыйǝм утэв ‘которого ласкали на коленях’; сăм иԓпийǝн тăйǝм утєм ‘тот, которого 

носили под сердцем’; сөна-онтǝпа пуныԓǝм утєм ‘тот, которого укладывали в люльку’ и др. [Каксина 

2019 б: 219‒220]. 

Детям никогда не говорили, что кто-то умер, не называли его по имени, просто говорили: кар 

имэтэн төсы, аԓємǝсы ‘забрали коростенные женщины, увели’ [Каксина 2019 б: 220]. 

Такие типичные для тюркских языков метафоры смерти, как перенос на основе общности целост-

ного образа и эмоционально-экспрессивной семантики, метафора ошибочного действия, отражающая 

нежелательность смерти, метафора смерти как потери и лишения и некоторые другие, в хантыйском 

языке не отмечены. 

Между хантыйским и ульчским языками наблюдается параллель, связанная с ориентацией в про-

странстве относительно рек и находящая отражение в такой специфической ориентации, как движение 

по направлению к кладбищу. В хантыйском языке имеется преверб вўты, который, помимо ориента-

ции ‘к берегу’, ‘на сушу’, ‘вдаль от берега, от края чего-либо’, ‘вглубь помещения’, ‘от огня’, обозна-

чает также движение по направлению к кладбищу:  

хант. вўты киԓљәты ‘сходить на поминки на кладбище’ (однокр.): Вөн утǝт вўты киԓљǝты йăӈхсǝт, 

па йухи йухǝтмэԓǝн, итыйэԓ па ищăта щи хуԓас ‘Старшие сходили на кладбище, когда вернулись 

обратно, младший у них скончался’ [Соловар 2020: 96‒97]. 

В данном предложении нет слов шөкәӈ тăхи ‘кладбище’ (букв.: горестное место) или уйԓы лот 

‘могила’ (букв.: несчастливое место), на направление движение указывает только преверб вўты. 

2.5. Универсальные и специфичные черты концепта СМЕРТЬ 

в языках коренных народов Сибири 

В тюркских языках Сибири концепт СМЕРТЬ выражается именными и глагольными репрезентан-

тами. Последние вербализованы разнообразными глаголами со значением ‘умереть’ в прямом и пере-

носном значениях, а также большим количеством устойчивых сочетаний и фразеологизмов. Во многом 

общей является и метафорика: смерть как граница человеческого земного бытия, как её грань или по-

рог, что репрезентирует метафору жизни как некоего пространства или вместилища; смерть как ори-

ентир в пространстве, что реализует метафору движения от или к смерти как ее достижения или избе-

гания. Среди глаголов, у которых ‘умереть’ является одним из прямых значений, большинство содер-

жат в своей смысловой структуре семы исчезновения, окончания чего-либо, конечного предела каче-

ства. 

Именной репрезентант со значением ‘смерть’ (алт., шор., б.-тат. ӧлӱм, тув. өлүм, хак. ӧлiм, чалк. 

ӧлӧт или ӧлым, як. өлүү) обладает рядом характеристик, которые отражают представления народов 

о смерти. Обстоятельства смерти характеризуются в рассматриваемых языках как отрицательно,  

так и условно положительно, если человек прошел весь предначертанный ему жизненный путь,  

и смерть его была естественной, быстрой, без продолжительной болезни. Общетюркская лексема 

‘смерть’ сочетается с многочисленными прилагательными, называющими разные свойства смерти ‒ ее 

неотвратимость, неожиданность, способность вызывать эмоциональную реакцию при потере близких. 

Среди этих характеристик смерти и ее обстоятельств представлены как универсальные, так и этно-

специфические. Так, универсальными являются следующие характеристики: «легкая», «плохая», 

«страшная». К этноспецифическим элементам можно отнести, например, определение «черная», ха-

рактерное только для тувинского языка, описание смерти через вкусовые качества «горькая», «ядови-

тая» в алтайском языке. 
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Среди метафорических реализаций выявляются два основных образа смерти. Во-первых, это персо-

нифицированная хищная сущность, враждебная человеку, способная гнаться за ним, хватать его, уно-

сить и др. При этом в тувинском и якутском языках у нее наблюдаются и зооморфные признаки (пасть, 

когти). Человек борется с этим существом, пытается спастись, победить его. В то же время он может 

и ждать, звать смерть, просить ее, что вызывает большей частью негативное отношение окружающих. 

Во-вторых, смерть предстает в исследуемых языках как пространство, у которого есть край, сто-

роны, основание и др. Из нее, как из замкнутого пространства, можно вытащить человека, спасая его. 

Следует отметить, что в рассматриваемых лингвокультурах большое внимание уделяется спасению  

от смерти. Это выражается большим числом сочетаний и глаголов, передающих эту семантику. Спасе-

ние от смерти представляется сложным и требующим больших усилий.  

В качестве разновидности метафоры «смерть – пространство» можно рассматривать образы дороги 

и пропасти.  

Путь в «тот» мир человек может проделать разными способами: уйти, улететь (о детях, хак.), уехать 

верхом (тув., алт., алт. теленг.). Сама конечная точка движения (тот мир, куда уходит человек после 

смерти) представлена более подробно, чем исходная («этот» мир, с которым человек расстается). 

«Этот» мир ассоциируется со светом небесных светил, что является универсальной его чертой в иссле-

дуемых лингвокультурах. С одной стороны, эти два мира противопоставлены («этот» ‒ «тот», «дру-

гой»), с другой, оба этих мира описываются как земля (алт., чалк., хак., шор., як.), страна (тув., як.), 

Алтай (алт.), мир (тув.) и переход из «этого» мира в «тот» может быть определен как «возвращение». 

Наиболее ярко это выражено в алтайском языке, где уход в «тот мир» определяется как возвращение 

«на свой Алтай».  

Лексема ‘смерть’ может употребляться в позиции, обозначающей направление движения, его ко-

нечную точку, а также трассу (препятствие, преграду), как например, в тувинском языке. 

В рассматриваемых языках отражены следующие представления о смерти: смерть как небытие, сон, 

падение, лишение этого мира, исчезновение из него. Со смертью ассоциируются закрытые глаза, не-

естественное положение тела, не свойственное живому. К смерти может привести ошибочное дей-

ствие. 

«Смерть» может маркироваться в языке особыми средствами в зависимости от половозрастного 

и социального признака. В хакасском и тувинском имеются специальные глаголы для обозначения 

смерти младенцев и детей, а в тувинском ‒ специфические глаголы и устойчивые сочетания для выра-

жения ухода из жизни молодого или пожилого человека, могут нести информацию о его статусе, 

а также выражать отношение говорящего к покойному. В якутском положительное отношение говоря-

щего к ушедшему передается глагольным уменьшительно-ласкательным аффиксом, что является осо-

бенностью этого языка. В рассматриваемых языках выделяются устойчивые сочетания, обозначающие 

смерть всего рода, семьи, их последнего представителя. 

В позиции объекта во всех рассматриваемых языках лексема ‘смерть’ употребляется в составе 

устойчивого выражения ‘видеть смерть’, т. е. ‘пережить смерть, смертельную опасность, столкнуться 

с массовыми потерями людей’. Смерть может также выступать в роли соучастника действия, что вы-

ражается формой взаимного залога у глагола. Среди рассматриваемых языков специфичным для ха-

касского и алтайского является представление о том, что к смерти можно привыкнуть, если человеку 

приходится часто с ней сталкиваться; в якутском же языке есть сочетания, указывающие на то, что 

смерть можно принять, примириться с ней.  

Главными концептуальными признаками смерти во всех рассмотренных нами лингвокультурах яв-

ляются «исчезновение», «прекращение жизни» и «уход в иной мир»: смерть представляется как конец 

жизни, прекращение существования в физической реальности, она воспринимается как завершающий 

этап земной жизни человека, переход из одного мира в другой, поэтому вполне закономерно ее мета-

форическое прочтение как отправление в другой мир. 

Во всех исследуемых языках активно употребляются глаголы, относящиеся к разным группам, для 

которых значение ‘умереть’ является переносным (глаголы движения, исчезновения, изменения состо-

яния и др.). При этом набор возможных метафорических моделей в тюркских языках существенно 

шире, чем в хантыйском. В них представлены такие модели, как ‘смерть семьи, рода в результате 

уменьшение количества людей’, метафорический перенос на основе общности целостного образа 

и эмоционально-экспрессивной семантики, метафора ошибочного действия, отражающая нежелатель-
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ность смерти, метафора смерти как потери и лишения. В хантыйском представлены две основные ме-

тафорические модели: переход из одного состояния в другое и движение в некий неопределенный 

«другой» мир.  

В тюркских языках метафорическая модель движения как переход из одного мира в другой разра-

ботана намного более детально, чем в хантыйском. Во-первых, «другой» мир мыслится вполне кон-

кретно, описывается в ярких деталях. Универсальным для тюркских народов Сибири является воспри-

ятие смерти как возвращения в истинную землю, землю предков, что выражается глаголом алт. jан- ~ 

чалк. ньан- ~ хак. нан- ~ тув. чан- ‘возвращаться (домой)’. Интерпретация смерти как возвращения 

отмечается и в тюркских языках за пределами Сибири, например, в казахском языке глагол қайт- с тем 

же значением. В алтайском языке подобные эвфемизмы связаны с идеей возвращения на истинный, 

правильный Алтай. Лексема со значением ‘возвращаться’ употребляется для обозначения перехода  

в мир предков и в ульчском языке. Однако конечная точка, сам этот мир, остаются не обозначенными, 

хотя в самой семантической структуре глагола, возможно, прослеживается указание на гору как гра-

ницу между двумя мирами: тōку- ‘идти (обратно) от берега к дому; подняться снова в гору’; ‘умереть 

(уйти к предкам)’. Гора / скала в качестве такой границы представлена также в хакасском, шорском 

и чалканском языках. 

В хантыйском языке конечная точка перемещения никак не конкретизируется, это может быть ука-

зание на направление «куда-то», в «другое место». В хакасском языке переход в небытие представля-

ется как уход к Богу. Подобная метафора характерна и для хантыйского языка, где, в соответствии 

с религиозными представлениями, души, отправляющиеся в верхний мир, могут стать духами-охрани-

телями. Специфичным для тувинского языка является наличие эвфемизмов, связанных с буддийским 

представлением о смерти как о перерождении, тогда как в хантыйском языке перерождение ассоции-

руется с жизнью, а не смертью. 

Во-вторых, в тюркских языках частотно указание и на начальную точку перехода ‒ «этот» мир, 

в котором живут люди, для хантыйского языка подобных примеров не обнаружено.  

В-третьих, в тюркских языках в этой модели употребляются разнообразные глаголы движения, 

в том числе такие специфические, как алтайский, тувинский и якутский глагол атан-, аъттан-, ат-

тан- с основным значением ‘отправляться верхом’, у которого развилось переносное значение ‘уме-

реть’ на основе образов, порожденных обычаями кочевой жизни. Те же истоки имеют тувинские устой-

чивые сочетания, в которых смерть ассоциируется с образом лошади. В хантыйском языке и конечная 

точка движения к смерти, и само движение мыслится предельно абстрактно, более того, модель дви-

жения становится неизосемическим средством выражения изменения состояния: позицию предиката 

вместо глагола движения занимает глагол ‘стать’, а место локализатора занимают имена абстрактной 

и предметной семантики. Тем самым модель движения приобретает переносное значение перехода 

в новое состояние, а значит, данная модель уподобляется основной для хантыйского языка одноактант-

ной модели изменения состояния, которая проработана наиболее подробно.  

Среди вербализаторов концепта СМЕРТЬ выделяются эвфемизмы, основанные на мифологических 

и религиозных представлениях. Одна из основных витальных метафор ‒ метафора сна представлена 

в рассматриваемых нами языках диаметрально противоположным образом: в тюркских языках сон 

отождествляется с отдыхом, покоем и, соответственно, со смертью, тогда как в хантыйском метафора 

сна характеризует, наоборот, представления о жизни (метафора ‘смерть ‒ сон’ тоже отмечается неко-

торыми исследователями, но не ясно, в какой мере эта метафора аутентична для хантыйского языка, 

возможно, она имеет заимствованный характер). 

Несмотря на то, что концепты ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ безусловно составляют основу концептосферы 

любого языка, в каждом из них даже эти универсальные представления наполняются разными смыс-

лами и вписываются в разные ассоциативные ряды. Если для тюркских языков одной из доминант 

в обоих концептах является связь с пространством, в котором обитает человек, то для хантыйской 

лингвокультуры жизнь ассоциируется прежде всего с бесконечным временем, а смерть ‒ с изменением 

состояния, переходом из одного качества в другое. Национально-специфические черты каждого кон-

цепта возникают под влиянием условий жизни народа, географического положения, истории, куль-

туры, традиций, религии. 
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Глава III. 

ПРЕДСТАВЛЕНИЯ О РОДНОЙ ЗЕМЛЕ И БОЛЬШОЙ РОДИНЕ 

В ЯЗЫКАХ НАРОДОВ СИБИРИ 

Концепт РОДИНА считается универсальным, представленным во всех известных языковых карти-

нах мира. Однако в его трактовке может акцентироваться либо представление о «большой Родине», 

«отчизне» как государственном объединении народов, либо представление о «малой родине», «родной 

земле», где родился и вырос человек, имеющее определенную географическую привязку к местности. 

В русской культуре концепт РОДИНА входит в число основополагающих [Tolstaja 1993; Степанов 

1997; Телия 1997, 1999, 2001; Тер-Минасова 2000; Сандомирская 2001; и др.] и связан с глубинными 

культурными архетипами «род» и «Матерь-земля» [Tołstaja 1993], комбинаторное взаимодействие ко-

торых породило культурную идиому «родная земля» [Телия 2001: 411].  

В. Н. Телия выделяет два одноименных концепта: родина 1 – «малая родина» и родина 2 – «большая 

родина», которые «как бы перетекают друг в друга» и объединяются в концептуализированную об-

ласть «patria». Базовой для концепта родина 1 является константа родная земля. Родина 1 – «это кровно-

родственный, “родной” микромир с его ориентацией на “свое” пространство», «неотъемлемая часть 

микромира субъекта, осознающего свою кровно-родственную, неразрывную связь с родной землей» 

[Телия 2001: 414]. Таким образом, родина 1 воспринимается как часть социально-культурного кон-

цепта родина 2, который отображает «государственно обустроенный территориально-социальный ло-

кус этноса, народа, нации» [Телия 2001: 414–417]. 

На основе размышлений М. М. Пришвина о родине Ю. С. Степанов выделяет пять основных ком-

понентов константы «родная земля»: а) «боль» за свою землю, б) «естественное богатство», в) сама 

земля, г) родной человек, д) природа [Степанов 2004: 170]. Становление концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ, 

по его мнению, можно рассматривать как раздваивающуюся линию: с одной стороны, «этот концепт 

смыкается с представлениями особой русской религиозности», а с другой – «с особым русским отно-

шением к своей стране и земле как к матери или как к жене» [Степанов 2004: 177]. 

На особую природу русской РОДИНЫ, по мнению лингвокультурологов, указывает, в частности, 

тот факт, что для вербализации этого концепта используются три синонимичных лексемы: родина, 

отечество, отчизна, при наличии однословного антонима чужбина. Эти репрезентанты не являются 

абсолютными синонимами и различаются своим употреблением в разных дискурсах, «“культурной па-

мятью”, включающей и их этимологию» [Воркачев и др. 2007: 54].  

Лингвокультурный концепт РОДИНА в русском языке «обладает высокой номинативной плотно-

стью», при попадании в фокус сознания переживается эмоционально, имя концепта включено в сеть 

ассоциативных связей, сложившихся в лексической системе языка [Воркачев и др. 2007: 39]. С. Г. Вор-

качев отмечает в этом концепте «идеологическую» сущность, в которой «отражаются представления 

общества (или его части) о самом этом обществе и о его идеальном устройстве», а также латентную 

этнонимичность, поскольку «в нем в “свернутом” виде присутствуют взгляды этноса на самого себя 

как на носителя определенной культуры и оценка собственного “национального характера”». Особен-

ность этого концепта состоит также в том, что «семантически, подобно концепту “счастье”, он “гибри-

ден”: содержит денотатную, дейктическую часть, позволяющую соотнести его с хронотопом опреде-

ленной страны и определенного государства, и оценочно-эмоциональную часть, собственно и состав-

ляющую его специфику» [Воркачев и др. 2007: 39–40]. 

И. Сандомирская рассматривает концепт РОДИНА «как риторическую машину, механика которой 

настроена на производство дискурсивных практик» и как «артефакт культуры, который хранит в себе 

след исторического времени» [Сандомирская 2001: 3]. Она считает, что РОДИНА «“начинается” 

не с нашего личного опыта и не с непосредственного эмоционального переживания “родного”», а с об-

щественной идеологии, «сконструированной без нашего личного участия и предстающей перед нами 

в качестве неоспоримой данности репрезентации» [Там же: 3]. А в новую, постсоветскую эпоху она 

вошла «на правах центральной идеологемы» [Там же: 3]. Русское понятие «родина» на другие языки 

адекватно не переводится, оно идиоматично, несмотря на то, что «другие культуры имеют в своих ко-

дах дискурсивные элементы, которые можно считать формальными эквивалентами перевода патрио-

тической лексики» [Там же: 17–23]. 
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Несмотря на то, что многие исследователи отмечают этноспецифичность, идиоматичность концепта 

РОДИНА, невозможность передать его на других языках в полном объеме, большое количество науч-

ных работ посвящено сравнительно-сопоставительному анализу русского концепта РОДИНА 

[Bartminski, Sandomirskaya, Telija 1998; Есенова 2009; Казакова 2013; Гаспарян 2018; Ибрагимова 2019; 

и др.], при этом подчеркивается его статус как выразителя общечеловеческой ценности. 

Комплексному описанию концепта HOMELAND в американской концептуальной картине мира по-

священа статья Д. А. Кожанова, в которой прослеживается развитие этого понятия от периода его ста-

новления в американской национальной картине мира до современного состояния. Языковыми репре-

зентантами данного концепта являются 157 лексических единиц, образующих одноименное лексико-

семантическое поле. Его центром является лексема homeland. Лексемы, входящие в это поле, объеди-

няет наличие следующих общих признаков: родина – место рождения индивида; прародина-1 – место 

рождения родителей (предков) индивида; прародина-2 – место происхождения народа; место житель-

ства – место, где индивид проживает в течение долгого времени, которое считает своим домом, место, 

к которому у индивида сформировалось устойчивое положительное отношение (эмоциональная при-

вязанность) [Кожанов 2006: 149].  

Концепт РОДИНА характеризуется как универсальностью, так и национальной спецификой. В нем 

всегда выделяется этнокультурная составляющая, связанная с историей и культурой конкретного 

народа. Так, семантическая близость лексем родина и հայրենիք [hayreniq] в русском и армянском 

языках проявляется в пословицах о Родине, в которых отражается любовь к родной земле, готовность 

защищать ее ценой собственной жизни. Но, в отличие от русской лингвокультуры, в армянской кар-

тине мира «чужбина» не окрашена отрицательной коннотацией. Например, армянская пословица гла-

сит: Որ ազգի հետ ապրես նրա սովորույթները ընդունիր ‘В каком народе живешь, того и обычая 

держись’. Это связано с историей армянского народа, который не раз подвергался гонениям и захват-

ническим войнам, из-за которых ему пришлось жить на чужой земле [Гаспарян 2018]. 

Калмыки-кочевники осмысливали родину как «свое место-кочевье», неотъемлемым компонентом 

которого является вода, «важнейший источник жизни степняков, проживающих в условиях полупу-

стыни» [Есенова 2009: 42]. Кроме того, в отличие от русской языковой картины мира, в которой пред-

ставлено олицетворение родины в облике матери, для калмыцкой «очеловечивание» образа родины 

не характерно.  

В рутульской лингвокультуре концепт РОДИНА ассоциируется с отцом. Женщина, выходя замуж, 

«теряет» родину и приобщается к роду мужа [Ибрагимова 2019]. 

Концепт РОДИНА описан на материале монгольских [Содномпилова 2007] и сибирских тюркских 

языков: алтайского [Голикова 2005, 2008], хакасского [Чугунекова 2017; Боргоякова 2017], якутского 

[Дьячковский, Попова 2014; Савицкая 2017], тувинского [Хомушку 2018; Монгуш, Бавуу-Сюрюн 

2020].  

В работах Т. А. Голиковой, С. И. Савицкой и Т. Г. Боргояковой особое внимание уделяется выявле-

нию этнокультурной специфики языкового сознания при помощи ассоциативного эксперимента.  

На материале Русской региональной ассоциативной базы данных (СИБАС) 66 и Ассоциативного 

словаря якутского языка 67 С. И. Савицкая выявляет различия в содержании образа родины в языковом 

сознании носителей якутского и русского языков: «для молодых носителей русского языка, жителей 

азиатской части нашей страны, важна и значима “большая родина” – Россия, а для носителей якутского 

языка – “малая родина”» [Савицкая 2017]. В якутской лингвокультуре одним из важнейших культур-

ных концептов является АЛААС, «первоначально представлявший лишь понятие освоенной террито-

рии, являвшейся “местом проживания”, впоследствии он расширился до понятия родины с разнообраз-

ными признаками особенностей жизнедеятельности, связанной с климатическими и природными усло-

виями региона» [Дьячковский, Попова 2014: 63]. 

Особую важность малой родины, родной земли для представителей народов Сибири отмечают 

также Т. А. Голикова и Т. Г. Боргоякова. 

Т. Г. Боргоякова на основе анализа динамики языкового сознания хакасов за последние пятнадцать 

лет отмечает «повышение ценностной значимости семьи и родственных связей, денег, места традици-

онного проживания хакасов аала и родины, понимаемой прежде всего как малая родина, представлен-

ной в генетической и исторической памяти как земля предков» [Боргоякова 2017: 55]. 

 
66 http://adictru.nsu.ru 
67 http://adictsakha.nsu.ru 
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А. Н. Чугунекова отмечает в хакасском языке наличие парных слов с компонентом чир ‘земля’ для 

выражения значения ‘родина, родная земля’: чир-суғ ‘родина’, ада чир-суғ ‘родина, отечество’, тöреен-

öскен чир ‘родная земля’ (земля, где человек родился и вырос), іче-паба чирі ‘родина’ (земля матери 

и отца) [Чугунекова 2017]. 

Этнически значимыми для алтайцев являются концепты АЛТАЙ и JЕР ‘земля’, что показывает дис-

сертационная работа Т. А. Голиковой, посвященная психолингвистическому исследованию этниче-

ского языкового сознания, выявлению этно-стереотипов алтайцев и русских [Голикова 2005]. 

А. А. Монгуш и М. В. Бавуу-Сюрюн выделяют 157 лексических единиц ‒ языковых репрезентантов 

концепта РОДИНА, центральным из которых является төрээн чурт ‘родная страна’ [Монгуш, Бавуу-

Сюрюн 2020: 114]. Ряд этих единиц также содержат компонент чер ‘земля’, что может указывать на их 

принадлежность именно концепту РОДНАЯ ЗЕМЛЯ: төрээн чер ʻродная земляʼ, чер-чурт ʻземля-ро-

динаʼ, ие чер ʻмать-земляʼ. Эти и другие сочетания активно употребляются в тувинских пословицах 

и поговорках, посвященных родине [Хомушку 2018].  

Таким образом, в современных языках коренных народов Сибири понятие родина в первую очередь 

ассоциируется с родной землей. Центральным для языковой картины мира тюрков и обских угров яв-

ляется именно концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ, связанный с представлениями о малой родине ‒ конкретном 

месте, где родился и вырос человек. Концепт РОДИНА формируется сравнительно недавно и подразу-

мевает большую родину ‒ Россию как единое государство, в котором проживают разные народы. При 

этом уже в древнетюркском языке отдельные лексемы в определенных контекстах могут приобретать 

значения, ассоциирующиеся с представлениями о родине, о ее государственном устройстве.  

В дальнейшем описании мы рассматриваем два взаимосвязанных, но раздельных концепта ‒ РОД-

НАЯ ЗЕМЛЯ и РОДИНА. Для языков Сибири их разграничение поддерживается разным набором лек-

сических репрезентантов, которые в некоторых случаях могут пересекаться, но в ядерной зоне разли-

чаются.  

1. Репрезентанты концептов РОДИНА и РОДНАЯ ЗЕМЛЯ  

в древнетюркском языке 

В древнетюркской терминологии достаточно последовательно различаются концепты РОДИНА 

(или БОЛЬШАЯ РОДИНА) и РОДНАЯ ЗЕМЛЯ (или МАЛАЯ РОДИНА), возможно, благодаря тому, что 

тюркские, уйгурский и кыргызский каганаты и их последователи представляли собой строго центра-

лизованные государства. При этом только для терминов, относящихся к концепту МАЛАЯ РОДИНА, 

в словарях приводится значение ‘родина’. 

Концепт РОДИНА в древнетюркском языке находился в процессе становления. В словарных дефи-

нициях значение ‘родина’ стоит на одной из последних позиций, если вообще упоминается. Так, в сло-

варе Вилькенса для слова oron, в определенных контекстах выражающего значение ‘(большая) ро-

дина’, указываются только значения ‘место’ и ‘населенный пункт’ [HA: 514]. Подобным терминам 

противостоят репрезентанты концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ. Например: для лексемы yurt, у которой зна-

чение ‘родная земля, (малая) родина’ является одним из основных, оно дается на первом месте: ‘ро-

дина, родное поселение, местожительство, место проживания’ [HA: 921]. Возможно также употребле-

ние двух основ как парного слова: oron yurt ‘родина, место проживания’. 

Однако с имеющимися словарными толкованиями можно и поспорить. Если предполагаемые ре-

презентанты концепта РОДИНА употреблены с притяжательными показателями (моя страна, мой 

народ, мое государство), то их значение можно определить и как ‘родина, родной’ (моя страна = моя 

родина). Аналогичным образом названия различного рода местностей, поселений и их административ-

ных объединений в рамках одного государства или географического ареала могут приобретать значе-

ние ‘(малая) родина’ в ряде контекстов, в частности при использовании в их составе посессивных по-

казателей или определений типа ‘свой’, часто в противопоставлении своего и чужого места, города, 

деревни и т. п., основными из которых являются öz ‘свой’ и yat ‘чужой’. 

Помимо лексем с референцией на реальные географические объекты, в древнетюркском языке зна-

чительное место занимают обозначения мест пребывания религиозных сущностей, например burhanlar 

yeri ‘место, где проживают те, кто обрел статус Будды’. В основном, как и в данном примере, для таких 

обозначений используется исконная тюркская лексика с соответствующими определениями. Однако 

часто из разных языков заимствуются лексемы, которые передают нужную семантику в более точном 

терминологическом смысле. Подобные термины не являются репрезентантами описываемых обще-

тюркских концептов. 
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1.1. Репрезентанты концепта РОДИНА в древнетюркском языке 

El 

Слово el имеет следующие основные значения: ‘империя, государство, страна; люди, население, 

народ; община’. Это один из основных терминов данного концептуального поля. Он образует множе-

ство дериватов, парных слов и фразеологизмов: 

el ač- ‘основать государство, (правящую) династию’ (букв.: открыть государство, династию) – метафори-

ческое использование глагола действия; 

el al- ‘завоевать страну’ (букв.: взять страну) – метафорическое использование глагола действия;  

el bašla- ‘быть/стоять во главе, возглавлять государство, управлять государством’ – метафорическое ис-

пользование глагола положения в пространтсве;  

el tut- ‘управлять государством’ (букв.: держать страну) – метафорическое использование глагола дей-

ствия;  

el ačıgı ‘государственная награда’; 

el arkalıg ‘объединенный со страной’; ‘Государственная Драгоценность’ (эпитет уйгурского правителя, 

а также монгольского кайзера);  

el bahšısı ‘государственный учитель’;  

el basrokı ‘опора страны’;  

el baščı ‘глава государства, правитель государства’; 

el bašlamak ‘управление государством’;  

el bägädläri ‘старшины, правители общины’;  

el bodun ‘население, народ, люди’; 

el han 1) ‘хан, король, император, правитель’ (именная группа с определением, выраженным именем  

существительным); 2) ‘государство и правитель’ (парное слово, обозначающее их единство); 

el han kızı ‘дочь хана, принцесса’;  

el han ugušlug ‘Член Ханской Семьи’ (ср. скт. rājakula, также употребляется как имя собственное (один 

из Будд); 

el iči ‘центр государства’;  

el limı ‘опора страны’, титул;  

el ornılig abišik (бр.) ‘помазание на царство’;  

el oronı ‘трон страны; господство’;  

el ögrünčü ‘радость страны’;  

el süüsi ‘армия страны’;  

el tirgök(i) ‘опора страны’, титул;  

el ölütčisi bäg ‘правитель, развращающий свой народ’;  

el purohidesı ‘губернатор, владелец страны’; 

el bulgakıŋa katıl- ‘присоединяться к беспорядкам в государстве’ [HA: 253–254].  

Наиболее употребительным дериватом от данной основы является слово ellig ‘государственный, 

принадлежащий государству’: ellig bodun ‘народ данного государства’; ellig süü ‘армия страны’; ellig 

yagı ‘враг страны’. 

Данная основа участвует в ряде биномов: el törö ‘государство’; el uluš ‘государство, страна’; напри-

мер: el uluš bašlagu törö ‘драхма государства (с помощью которой можно управлять государством)’;  

el uluš bodun kara ‘страна (парное слово) и народ (парное слово)’; el uluš edisi ‘правитель страны (одно 

из тантрических божеств)’; el uluš iäsi ‘хозяин (правитель) страны’: el ügäsi ~ elügäsi ‘канцлер, прави-

тель’; el yat ‘своя и чужая земля’; elig törög bulga- ‘сеять недовольство в стране, баламутить народ’ 

[HA: 253–254].  

Это слово участвует в образовании географических названий и дериватов от них: kašmir el ‘страна 

Кашмир’; kašmir ellig ‘родившийся в стране Кашмир’: kašmir ellig vaibašikelıg bahšılar ‘в Кашмире ро-

дившийся учитель – Vaibhāṣika’; kut buyanlıg el ‘благословенная страна (Китай)’ = kutlug t(a)vgač uluš 

‘благословенная страна (Китай)’; kutlug ulug t(a)vgač eli ‘благословенное великое государство Китай’ 

[HA: 253–254]. 

Как видим, данная лексема используется для описания всех сфер управления государством, сохра-

нения его целостности и внутреннего мира в нем. Особенно характерно для данного слова то, что оно 

обозначает как само государство – географическое и политическое образование, так и проживающий 

в нем народ, точнее нацию, а также и саму правящую династию. В приведенном ниже примере актуа-

лизировано значение ‘(большой) родины, родного уйгурского каганата’. 
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др.-т. Alkıšlıgın adrulmıš alkatmıš uygur elimiz a alpın kutın yegädmiš arslan bilgä kanımız a alının ılılur tamdulur 

adroklug uygur orta törömiš kanımız a uyur üküš bodunlug onlar uygur elimiz a! 

alkıš-lıg-ın   adrul-mıš alkat-mıš  uygur  el-imiz 

благословение-с-INS  отмеченный хвалу заслужить-PP уйгурский ханство-POS1PL 

a  alp-ın  kut-ın  yegäd-miš  arslan bilgä kan-ımız 

VOC  храбрость-INS харизма-INS превосходить-PP Арслан Билге хан-POS1PL 

a     alın-ın ılıl-ur  tamdul-ur  adrok-lug  uygur 

VOC     пламя-INS согреться-AOR возгораться-AOR преимущество-с  уйгурский 

orta  törö-miš  kan-ımız  a uyur  üküš 

середина возникать-PP хан-POS1PL VOC работящий много 

bodun-lug onla-r   uygur  el-imiz   a 

люди-с удесетерять-AOR уйгурский ханство-POS1PL  VOC 

‘О наш благословенный, прославленный уйгурский каганат (= наш родной уйгурский каганат)! О наш герой-

ством и харизмой всех превосходящий Арслан Билге Хан! О наш сверкающий, все затмевающий (букв.: пла-

менеющий), несравненный Уйгурский Каганат! О наш победоносный, всех превосходящий, достойный хан, 

вышедший из нашего народа (букв.: из середины народа)! О наш Уйгурский Каганат со многими работящими 

людьми, который вырос в десять раз!’  

(O unser mit Segen ausgezeichnetes, gepriesenes Uigurisches Reich! O unser mit Heldentum (und) mit Glück über-

troffen habender, Arslan Bilgä Chan! O unser mit Flammen (?)erwärmtes (und) entzündetes vorzügliches Uigurisches 

Reich! O unser siegender, übertreffender, tugendhafter, (in der) Mitte geborener Chan! O unser mit vielen tüchtigen 

Leuten versehenes, gezehnertes Uigurisches Reich!) 68 

Uluš 

Термин uluš также в первую очередь относится к государственным образованиям, названным 

по имени правящего клана (сёёка): türk uluš ‘тюрки, клан тюрков’. Значения данного термина опреде-

ляются следующим образом: uluš ‘клан, государство, страна; регион, город; мир, вселенная; континент; 

народ, население’ [HA: 797]. Основа используется в ряде биномов, зафиксированных в древнетюрк-

ских текстах: uluš balık ‘город’; uluš bodun ‘народ; население’; uluš ordo ‘страна и дворец’ (т. е. госу-

дарство и правительство); adın balık uluš ‘зарубежный город и зарубежная страна’ (букв.: другой город 

и другая страна). Типичные дериваты: ulušlug ‘имеющий страну, со страной; находящийся в стране’; 

balık uluštakı ‘находящийся в городе и в стране’ [HA: 797–798]. Следующий пример иллюстрирует ис-

пользование бинома el uluš.  

др.-т. ...on uygur el ulušnuŋ ugrayu soka basrokı una bo ništa aryadan kısılta... 

on  uygur  el  uluš-nuŋ  ugrayu  soka 

десять уйгурский государство страна-GEN особенно именно 

basrok-ı una bo ništa  aryadan  kısıl-ta 

опора-POS3 DEM DEM отличный монастырь ущелье-LOC 

‘...именно в этом прекрасном ущелье с монастырем, который является опорой государства династии десяти 

уйгуров...’  

(...in ebendieser hervorragenden Klosterschlucht, die gerade eine genaue Stütze des Reiches der Zehn-Uigur-Dynastie 

ist…) 69 

Uluš комбинируется с названиями народов и их кланов: türk türgeš uluš ‘страна тюрков и тюргешей’ 

(обозначение страны нецивилизованных варваров = скт. mleccha). 

Данное слово используется и для обозначения религиозных терминов и мифических стран: 

burhanlar ulušı ‘страна Будды’, видимо, калька с санскрита; ср. скт. buddha-kṣetra ‘страна апостолов = 

страна света’. 

Пример из «Сутры золотого блеска» иллюстрирует различия в употреблении терминов со значе-

нием ‘родина’: 

др.-т. Šlok nom ärdini üčün tolp ellärin ulušların käntlärin suzakların ävlärin b[ark]ların ordoların karšıların atların 

yaŋaların agıların [bar]ımların ädlärin tavarların ärdinilärin yinčülärin ogulların kızların kunčuyların hatunların 

amrak isig özläriŋä [täg]i tiṭip ıdalap temin ök nom ärdinig äšidgäli bultılar. 

 
68 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Berliner_Texte_13.22-60.htm#122891 
69 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Berliner_Texte_13.22-60.htm#132370 
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šlok  nom ärdini  üčün tolp el-lär-in  

учение учение драгоценность ради весь королевство-PL-POS3ACC 

uluš-lar-ın  känt-lär-in  suzak-lar-ın  äv-lär-in 

страна-PL-POS3ACC город-PL-POS3ACC деревня-PL-POS3ACC дом-PL-POS3ACC 

b[ark]-lar-ın  ordo-lar-ın   karšı-lar-ın   at-lar-ın 

здание-PL-POS3ACC резиденция-PL-POS3ACC дворец-PL-POS3ACC  конь-PL-POS3ACC 

yaŋa-lar-ın  agı-lar-ın    [bar]ım-lar-ın 

слон-PL-POS3ACC сокровищница-PL-POS3ACC  имущество-PL-POS3ACC 

äd-lär-in   tavar-lar-ın   ärdini-lär-in 

имущество-PL-POS3ACC имущество-PL-POS3ACC драгоценность-PL-POS3ACC 

yinčü-lär-in   ogul-lar-ın  kız-lar-ın  kunčuy-lar-ın 

жемчуг-PL-POS3ACC сын-PL-POS3ACC дочь-PL-POS3ACC королева-PL-POS3ACC 

hatun-lar-ın   amrak  isig öz-lär-iŋ-ä   [täg]i tiṭ-ip 

государыня-PL-POS3ACC любимый горячо сам-PL-POS3-DAT до бросить-GER1 

ıdala-p  temin ök nom ärdini-g  äšid-gäli   bul-t-ı-lar 

бросить-GER1 тут же INT учение ценность-ACC слушать-PURP.GER найти-PST-3-PL 

‘Ради драгоценного учения они побросали все свои страны и государства, города и деревни, дома и здания, 

замки и дворцы, лошадей и слонов, богатство и сокровища, все имущество, жемчуг и драгоценные камни, 

сыновей и дочерей, жен и наложниц, вплоть до самих себя, горячо любимых, и тут же могли они слушать 

драгоценное учение.’  

(Für Sloka-Lehren-Edelstein ihre ganzen Länder (und) Reiche, ihre Städte (und) Dörfer, ihre Häuser (und) Gebäude, 

ihre Schlösser (und) Paläste, ihre Pferde (und) Elephanten, ihre Reichtümer (und) Schätze, ihr Hab (und) Gut, ihre 

Perlen (und) Edelsteine, ihre Söhne (und) Töchter, ihre Frauen (und) [N]ebenfrauen bis [hi]n zu ihrem geliebten Selbst 

aufgegeben (und) verlassen, (und) sogleich konnten sie den Lehren-Edelstein [hör]en.) 70 

Kuk 

Слово было заимствовано из китайского языка и обозначает только ‘государство, страна’: kuk ~ kuu 

< кит. guo (поздний среднекитайский kuә̆k) [HA: 420]. Оно не имеет общетюркского распространения. 

1.2. Репрезентанты концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ (МАЛАЯ РОДИНА) 

в древнетюркском языке 

Yurt 

Для данного слова значение ‘родина’ дается в словарях на втором месте; на первом месте стоит 

значение ‘юрта’: ‘юрта; родина, родная земля, место жительства, место пребывания; место’. Парное 

слово yurt oron означает ‘место рождения’, а yurt turug – ‘место жительства’. 

Парное слово oron yurt означает также ‘родина, местность, место жительства’; в следующем при-

мере оно используется в религиозном смысле: oron yurt edisi ‘хозяин трона и юрты’ (тантрическое бо-

жество).  

От основы yurt образован глагол yurtla- ‘селиться’; составной глагол yurtla- kon- означает ‘посе-

литься’. 

Это слово не так часто употребляется; в базе данных VATEC, имеется только один пример, причем 

на значение ‘кочевой лагерь, юрта’: kurtga yurtta kalmıš ‘старушка осталась в лагере’ 71. 

Oron 

Данное слово также имеет словарное толкование ‘родина’ наряду с ‘место, населенный пункт’  

(эквивалент скт. sthāna), ‘местонахождение’ (ср. скт. bhūmi), ‘трон; кровать, постель, постельные при-

надлежности; местонахождение, расположение; позиция, ранг, пост; родина; местожительство, место-

нахождение; область; восприятие органами чувств’ (скт. āyatana), ‘сфера’ (скт. dhātu). Имеется ряд 

парных слов: oron käzig ‘место’, oron olurgu ‘населенный пункт и место жительства’, oron ornag ‘ме-

стонахождение’ [HA: 514].  

 
70 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Altun_Yarok_B01.htm#3474 
71 https://vatec2.fkidg1.uni-frankfurt.de/vatecasp/Irk_Bitig.htm#143720 
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Yer 

Для слова yer ~ y(e)r зафиксировано много значений: ‘земля, почва, твердь земная, место, страна, 

область, участок земли, поле, пашня; место (эквивалент скт. deśa), могила’, Kāmāvacara, ‘отрезок пути, 

расстояние; окрестность, окружающая местность’. В текстах уйгурского периода это слово употребля-

ется преимущественно в религиозных контекстах, исключающих его использование в значении  

‘родина’. Контекст kiši turgu yer ‘место, на котором живет (букв.: стоит) человек’ [EDPT: 954] можно 

считать примером, иллюстрирующим концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ. С посессивным показателем оно упо-

требляется в значении ‘родина, родная земля’ в основном в рунических текстах: järim-ä ajït-a subum-a 

adïrïldïm-a buŋ-a äsizim-ä ajït-a ‘О, земля моя, – грустно! О, реки и озера мои, – я отделился [от вас], 

печально, как жаль мне, как грустно!’ [Кормушин 1997: Е-11,5]. 

Многие религиозные контексты отражают значение ‘место обитания богов’: altı kat kamavačar täŋri 

yerintäki ‘страна богов, где находятся шестиобразные Kāmāvacara’; arıg yer ‘чистая страна’  

(скт. śuddhāvāsa) (в буддийской космологии) [HA: 889–891]. 

Термины el, yer, uluš используются с названиями, обозначающими страны: ašvagur uluš ‘страна 

Aśvagur’. При этом есть различия в значении образовавшихся именных групп:  

änätkäk eli ‘страна Индия’ (с посессивным показателем на втором компоненте) = ‘индийское госу-

дарство, государство индийского народа’; 

änätkäk uluš ‘страна Индия’ (без посессивного показателя) = ‘индийская страна и народ’; 

änätkäk yeri ‘страна Индия; Индия’ (с посессивным показателем на втором компоненте) = ‘индий-

ская земля, географическая территория Индии’ [HA: 889–891]. 

Kösür 

Данный заимствованный термин также близок к концепту РОДНАЯ ЗЕМЛЯ: kösür < монг. köser 

‘земля, почва, страна’[HA: 412]. Он не имеет общетюркского распространения. 

 

Таким образом, в древнетюркском языке концепт РОДИНА находится на стадии становления; это 

выражается в том, что в словарных дефинициях его репрезентантов значение ‘родина’ стоит на одной 

из последних позиций. На первый план в них выдвигается представление о государстве и правящей 

династии, т. е. подчеркивается общественная, а не ценностная значимость данного концепта. 

Названия различного рода поселений могут приобретать значение ‘родина’ при использовании в их 

составе посессивных показателей или в противопоставлении своего и чужого государства, города, де-

ревни. Тем не менее, концепты РОДИНА и РОДНАЯ ЗЕМЛЯ различаются. Для централизованных гос-

ударств того времени ‒ первого и второго тюркского, уйгурского и кыргызского каганатов, выступаю-

щих в функции РОДИНЫ ‒ употреблялись специализированные термины el и uluš. При этом только 

для терминов yurt, oron, yer, относящихся к концепту РОДНАЯ ЗЕМЛЯ, в словарных дефинициях при-

водится значение ‘родина’. 

2. Репрезентанты концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ и понятия Родина  

в тюркских языках Сибири 

В современных тюркских языках большую значимость имеет концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ. В основе 

мировоззрения сибирских тюркских народов лежит любовь к родной земле и особая привязанность 

к ней. Человек находится под защитой родной земли, реки, горы, своего рода и предков. Он живет 

в гармонии с окружающими его природой и духами, ведя с ними постоянный диалог. 

Концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в рассматриваемых языках характеризуется наличием, с одной стороны, 

общих черт, с другой стороны, лингвокультурной специфики. Дифференциация порождается особен-

ностями истории и культуры каждого конкретного этноса. Общей чертой для рассматриваемых языков 

является концептуализация родной земли, в то время как концепт РОДИНА находится еще в процессе 

становления. 

В тюркских языках Сибири концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ репрезентируется большим количеством со-

четаний слов и несколько меньшим числом отдельных лексем. Они различаются конкретными переда-

ваемыми смыслами, частотой употребления, стилистической принадлежностью, но представление 

о родине, отраженное в них, ограничивается представлением о месте (местность, село, город), где че-

ловек родился и вырос, или территории постоянного проживания носителей определенной культуры 

в целом. Значение ‘большая родина’ передается значительно меньшим числом единиц. Как показывает 
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анализ языкового материала, родина для сибирских народов – это прежде всего родная земля, где жили 

предки человека, где проживает он сам и представители его рода, этноса, традиционной культуры, 

а потом уже Россия в целом как страна, гражданином которой он является. Понятие Родина как боль-

шая родина появляется значительно позже и активно развивается во время Великой Отечественной 

войны (1941–1945 гг.).  

2.1. Лексемы, репрезентирующие понятие Родина  

в тюркских языках Сибири 

Концепт РОДИНА связан не только с этническим самосознанием, но и с государственной идеоло-

гией. Если в русском языке ядро концепта РОДИНА включает два компонента – «страна, в которой 

человек родился» и «страна, гражданином которой человек является», то в сибирских тюркских языках 

второй компонент актуализируется существенно позже. Он не типичен для традиционных фольклор-

ных произведений и формируется примерно к середине ХХ в., прежде всего как отголосок Великой 

Отечественной войны. 

Неслучайно для обозначения большой родины используются отдельные лексемы и сочетания, от-

личные от средств выражения представлений о родной земле как малой родине. В рассматриваемых 

языках подобное смысловое наполнение получают разные лексемы, не объединенные историческим 

родством, что, видимо, связано с разновременным формированием значения ‘большая родина’  

в каждом из них.  

алт. тöрöл ‘родина, отечество’;  

тув. төрээн чурт ‘родина, отечество’ (букв.: родная страна); 

як. дойду ‘родина, отечество’; 

хак. чир-суғ ‘родина, отечество’. 

Общим для обозначений большой родины в каждом из этих языков является то, что они могут соче-

таться с лексемами ада, аҕа ‘отец’ или ие, ийэ ‘мать’ по аналогии с русскими отечество, отчизна  

и Родина-мать, которые послужили основой для калькирования: 

алт. ада тöрöл ‘родина, отечество’; 

хак. ада чир-суғ ‘отечество, родина’; 

тув. ада-чурт ‘отечество’ (букв.: отец-страна), оран-чурт ‘страна, земля, родина’, ие чурт ‘родина’;  

як. аҕа дойду (букв. отец страна) ‘родная земля, отечество’, ийэ дойду (букв. мать родина) 

‘родина, отчизна’. 

В тюркских языках исламской культуры, в том числе в языке сибирских татар, используется лексема 

ватан арабского происхождения. 

 

Таблица 13 

Репрезентанты понятия родина  

 

Языки Репрезентанты Значение 

алт. тöрöл ‘Родина, Отечество; родной’ 

Ада-Тöрöл ‘Родина, Отечество’ 

хак. чир-суғ ‘Родина, отечество’ 

Ада чир-суғ ‘Родина, Отечество’ 

тув. төрээн чурт ‘Родина, отечество’ 

ада-чурт 

оран-чурт 

ие чурт 

‘Отечество’  

‘страна, земля, родина’ 

‘Родина’ 

як. дойду ‘Родина, Отечество’ 

аҕа дойду, ийэ дойду ‘Родина, Отечество’ 

б.-тат. ватан ‘Родина, Отечество’ 

 

Все эти лексемы употребляются редко, преимущественно в официальных или в стилистически окра-

шенных контекстах.  
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2.1.1. Алтайская лексема тöрöл ‘Родина, Отечество, отчизна; родной’ 

В «Алтайско-русском словаре» приводится два значения лексемы тöрöл: 1) Родина, отчизна, Оте-

чество; 2) родной [АРС 2018: 699]. Однако, по нашим наблюдениям, в современном алтайском языке 

эта лексема имеет больше значений: 1) место рождения кого-л.; 2) страна, в которой кто-л. родился 

и гражданином которой является; 3) место зарождения или возникновения чего-л.; 4) место, давшее 

кому-н. приют, ставшее родным (экинчи тöрöли ‘[его] вторая родина’); 5) родной.  

Семантическая структура алтайского слова практически полностью повторяет структуру русского 

слова Родина. В значении ‘Родина’ слово тöрöл стало активно употребляться с 40-х гг. XX в., во время 

Великой Отечественной войны. От этого слова образованы лексемы тӧрӧл=зӧк ‘патриотичный’, 

тӧрӧл=чи ‘патриот’ и синонимичное парное слово Ада-Тöрöл ‘отчизна, Отечество’, передающее 

только значение ‘большая родина’. Сама лексема тöрöл восходит к глаголу тöр- ‘рождаться’ (=(ö)л – 

словообразовательный отглагольный аффикс). 

Лексема тӧрӧл характерна для книжной, официальной, возвышенной речи:  

алт. Мениҥ тöрöлим – Россия ‘Моя Родина – Россия’; Кару нöкöрлöр, сÿÿген Тöрöлис учун jÿрÿмим ка-

рамдабай тартыжарым деп слерге сöзим берип турум [Калкин 1984: 63] ‘Дорогие товарищи, [я] даю 

вам слово, что за нашу любимую Родину буду бороться, не жалея своей жизни’. 

Она может использоваться и по отношению к малой родине ‒ Алтаю, селу. В таких случаях слово 

тӧрӧл, как правило, пишется со строчной буквы:  

алт. Мен мында туулгам… Бу мениҥ тӧрӧлим… [Маскина 2002: 5] ‘Я здесь родилась… Это моя ро-

дина…’. 

В значении ‘малая родина’ ему синонимично сочетание тöрöл jер ‘родные места; родина’: 

алт. Ойротия слердиҥ тöрöл jереер бе? [Шодоев 1989: 72] ‘Ойротия Ваша родина?’; Экзамендердиҥ ка-

бортозын табыштырып ла ийгемде, мениҥ jӱрегим, ал-санаам тöрöл jериме менеҥ озо jана беретен 

[Кокышев 1990: 10] ‘Как только я сдавал половину экзаменов, мое сердце, все мои мысли раньше меня 

«уезжали» на родину’; Тӧрӧл jеримнеҥ, тӧрӧл албатымнаҥ мен качан да качпазым [Маскина 2002: 

163] ‘От своей родной земли, от своего родного народа я никогда не убегу’.  

Только это слово в сочетании с числительным «второй» может использоваться в значении ‘вторая 

родина’:  

алт. Айастыҥ Германия барганынаҥ бери одус jылдаҥ ажа берди, ол оныҥ экинчи тöрöли болуп калган 

болбой ‘С тех пор как Айас уехал в Германию, прошло больше тридцати лет, она, наверное, стала его 

второй родиной’. 

Лексема тöрöл ‘родной’ используется в следующих сочетаниях: тöрöл туулар ‘родные горы’, 

тöрöл ар-бӱткен ‘родная природа’, тöрöл Алтай ‘родной Алтай’, тöрöл jурт ‘родная деревня’, тöрöл 

город ‘родной город’, тöрöл албаты ‘родной народ’, тöрöл улус ‘родные люди’, тöрöл сöс ‘родное 

слово’, тöрöл тил ‘родной язык’, тöрöл литература ‘родная литература’, тöрöл культура ‘родная 

культура’, тöрöл ороон ‘родная страна’, тöрöл партия ‘родная партия’.  

Большинство этих сочетаний появились под влиянием русского языка.  

алт. Тöрöлиниҥ учурын билери, тöрöл улусла, тöрöл тилиҥле колбулузы, качан да болзо, jажыҥ jаанаган 

сайын там ла чокымдалар ла jарталар [Алтай тил, 6–7 класс 2003: 36] ‘Понимание значения родины, 

связь с родными людьми, твоим родным языком, как бы ни было, будет уточняться и проясняться 

по мере твоего взросления’; Jе мен тöрöл jерим, тöрöл албатым öрö öзӱп, jаранып öҥжӱзин деп кӱӱн-

зейдим [Кокышев 1990: 24] ‘А я желаю, чтобы моя родина, мой родной народ развивались, процве-

тали’. 

Однако, в отличие от русского, алтайское слово тöрöл не употребляется по отношению к дому, 

человеку, состоящему с субъектом в родстве или близкому по духу (ср. рус. родной человек, родной 

дом, родной брат); исключение составляет словосочетание тöрöл улус ‘родные люди’.  
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2.1.2. Хакасская лексема чир-суғ ‘родина, отечество’ 

В хакасском языке основным репрезентантом понятия Родина является лексема чир-суғ (букв.: 

земля-вода), которая формируется в результате объединения слов чир ‘земля’ и суғ ‘вода, река’:  

хак. Минің чир-суум – Хакасия ‘Моя родина – Хакасия’; Хара Паар, хара пора адына алтанып, чир-сууна 

чӧрiбiстi [Хара Паар 1979: 11] ‘Хара Паар, сев на своего темно-серого коня, уехал на свою родину’; 

Че, чӧрiбiс, урунҷах урунза, чирi-сууӊа читсеӊ – читкейзiӊ, читпезеӊ – чолда тоозылчатхайзыӊ [Кӱмӱс 

абдыраҷах 2018: 65] ‘Ну, уходи, когда встретишь нечистую силу, если дойдешь до родины своей – 

дойдешь, если не дойдешь – умрешь по дороге’; чир-суғ ӱғренҷеӊ музей ‘краеведческий музей’ 

[ХРС 2006: 972].  

Jer sub встречается в древнетюркских памятниках в значении ‘материк, земля’: jerim subum ‘моя 

земля’ (букв.: земля=моя вода=моя) [ДТС 1969: 257], ‘божество среднего мира, высшее божество после 

Тэнгри’ [СИГТЯ 2006: 574]. Древнее божество Jер-Суу входило в пантеон богов алтайцев, но в начале 

XX в. было вытеснено и замещено новым божеством Алтай-Кудай [Потапов 1991: 274–284]. 

Это слово сохраняется и в некоторых современных тюркских языках, в том числе в значении  

‘родина’. Так, Г. М. Давлетшин, Ю. А. Зеленеев отмечают, что в татарской разговорной речи малую 

родину называют җир-су ‘земля-вода’, и указывают на производный глагол җирсү ‘сильно тосковать 

по родине’ [Давлетшин, Зеленеев 2015: 42]. В калмыцком языке в состав словосочетания төрскн hазр-

усн ‘родина’ входит парное слово hазр-усн ‘малая родина’ (букв.: земля-вода) [Есенова 2009: 42].  

У сибирских тюрок маркерами своей, родной земли выступают река, гора, что получает отражение, 

например, в пословицах: 

шор. Чабыс та полза, тагым мееӊ пар. / Тайыс та полза, сугым мееӊ пар ‘Хоть и низкая, [у меня] своя 

гора есть. / Хоть и мелкая, [у меня] своя река есть’ (т. е. есть своя родина). 

хак. Чабыс таа полза, таам пар. / Тайыс таа полза, суум пар ‘Хоть и низкая, [у меня] гора есть. / Хоть 

и мелкая, [у меня] река есть’ (т. е. есть своя родина). 

Как отмечает Н. А. Тадина, «река на Алтае – это символ родины, в долине которой формировались 

этнолокальные группы с конкретным этнокультурным типом», «речная долина осмысливается как эт-

ническая, семейно-родовая территория, родной край человека», поскольку издавна местом постоян-

ного поселения алтайцев служат речные долины, а для временного поселения используются пастбища 

в верховьях рек. Неслучайно при знакомстве называют не только свое имя, свой род, имена своих ро-

дителей, но и реку, в долине которой вырос [Тадина 2007: 152]:  

алт. Бис Кадын ичиниҥ улузы ‘Мы из долины [реки] Катуни’; Jерим бар деп jерсип тур, / Суум бар деп 

суузап тур ‘Говоря «есть у меня земля», люби свою землю, / Говоря «есть у меня река», люби свою 

реку’ [Ойноткинова 2012: 229]. 

Компонент суғ ‘вода, река’ входит в состав другой хакасской лексемы чурт-суғ ‘земля, родина’: 

чурты-сууна айланарға ‘возвращаться домой; возвращаться на родину’ [ХРС 2006: 1006]. 

В хакасском и шорском языках от слова суғ образован ряд лексем: хак. суғлығ / шор. суғлуғ ‘имею-

щий родину’ (букв.: имеющий реку), хак. чирлiг ~ шор. черлиғ ‘имеющий землю, родину’, хак. сухса- 

~ шор. сусқа ‘хотеть на родину’ (букв.: желать воды) и хак. чирсi- ~ шор. черси- ‘хотеть на родину’ 

(букв.: желать земли).  

хак. Суғлығ кiзi сууна айланча [Кичеев 2019: 40] ‘Человек, имеющий свою родину, возвращается на ро-

дину (букв.: имеющий реку человек к реке своей возвращается)’; Тойы-пайы иртiп парғанда, черлiг кiзi 

черсiп, суғлығ кiзi сухсып, нанаап парыпсхан. Похта Кiрiс Кӱн Арығмынаң кен чырғап, кен мoтеп анда 

чирағап-чуртап халған ‘После того как свадьба-пир завершилась, имевшие землю по своей земле тос-

ковать стали, имевшие воду своей воды жаждать стали – обратно домой уехали. Похта-Кэрэс с Кюн-

Арыг в большом достатке, в большой радости жить-поживать там остались’ [Хакасские народные 

сказки 2014: 140–145]. 

шор. посл. Черлиғ кижи чекседим, суғлуғ кижи сусқадым. Тайыс-та полза, сугум пар. Чабыс-та полза 

тагым пар ‘Имеющий землю человек, я соскучился, имеющий воду человек, я пить захотел. Хоть 

и мелкая, всё же своя река у меня есть, хоть и низкая, всё же своя гора у меня есть!’ [Шорский фольклор 

1940: 32–33].  
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В хакасском языке слово чир-суғ стало обозначением и большой родины: 

хак. Хакас чон кӧп нациялығ семьяда наа чуртас пӱдiрчеткен Чир-суубысты арачылирға тиӊ праволығ 

пол парған [Патачаков 1990: 105] ‘Хакасский народ в многонациональной семье обрел равное право 

защищать нашу Родину, которая строит новую жизнь’; Кӧптi кӧрген, Илбек Ада чаада пiстiӊ Чир-

суубыс ӱчӱн, позын айабин, махачы чааласхан кiзi [Патачаков 1990: 121] ‘[Это] человек, видевший мно-

гое, не жалея себя, отважно воевавший во время Великой Отечественной войны за нашу Родину’. 

В производном от чир-суғ слове чир-суғчы ‘односельчанин; земляк’ [ХРС 2006: 972] отразилось зна-

чение ‘малая родина’. 

Использование лексемы ‘земля-вода’ для определения своей земли свойственно языку древнетюрк-

ских памятников, современным тюркским языкам и калмыцкому языку. Из современных сибирских 

языков только в хакасском выделяется лексема чир-суғ как обозначение родины. В шорских послови-

цах и поговорках о родной земле употребляются прилагательные и глаголы, образованные от суще-

ствительных чер и суғ. При этом характерно их одновременное использование в тексте. 

2.1.3. Тувинское сочетание төрээн чурт ‘родина’ 

В современном тувинском языке основной репрезентант понятия Родина – сочетание төрээн чурт 

‘родина’ (букв.: родная страна), состоящее из лексикализовавшейся причастной формы глагола төрү- 

‘родиться’ и слова чурт в первом значении ‘страна’: 

тув. …улуг Төрээн чуртувустуң улуг-биче чоннарының эп-найыралы дээш бадылаар бис [Куулар 2010: 

171] ‘...будем голосовать за дружбу больших и малых народов нашей большой Родины’; Ынчалза-даа 

тыва араттың оглу Төрээн чуртунуң мурнунга дайынчы хүлээлгезин туюлунга чедир күүсеткен 

‘Но сын тувинского арата 72 до конца выполнил воинский долг перед Родиной’. 

Сочетание төрээн чурт обозначает как большую, так и малую родину. В текстах принято написание 

с заглавной буквы в значении ‘большая родина’ по аналогии с русским Родина:  

тув. Бистер дээрге, бөгүн дириг, даарта Төрээн чурт дээш тулчуп чорааш, өлүп-даа болур болгай бис 

[Кенин-Лопсан 1976: 194] ‘Мы ведь сегодня живые, а завтра можем ведь погибнуть, сражаясь  

за Родину’. 

Пример использования сочетания төрээн чурт в значении ‘родная земля’: 

тув. Төрээн чурту Хемчикче орук ара оюннарның Ажыкай бээзиниң аалынга Буян-Бадыргы база катап 

кирген [Суваӊ 2009: 50] ‘По дороге в Хемчик, родную землю, Буян-Бадыргы еще раз заехал в аал бека 

Ажыкай (рода) оюнов 73’. 

В традиционном мировоззрении тувинцев төрээн чурт ‘родная земля’ является священным объек-

том почтительного отношения, на что указывают сочетания с глаголом дагы- ‘освящать, совершать 

праздничный обряд освящения’: 

тув. Ноянның төрээн чуртун дагып турда, чүгүрүк аъттарны чарыштырар, шыырак мөгелерни хүреш-

тирер, кайгамчык ыраажыларны ырладыр турган чүве [Кенин-Лопсан 2010: 13] ‘Когда совершали 

праздничный обряд освящения родной земли, устраивали ведь состязания быстрых скакунов, силь-

ных борцов и прекрасных певцов’. 

Сочетание төрээн чурт в значении ‘Родина (большая родина)’ формирует устойчивые выражения, 

представляющие собой кальки с русского языка: Төрээн чуртунуң мурнунга хүлээлге ‘долг перед Роди-

ной’, Төрээн чурттуң мурнунга алдар-хавыяа ‘заслуга перед Родиной’, Төрээн чурттуң шынчы оглу 

‘верный сын Родины’, Төрээн чуртувустуң күчүзүнге чоргаарланыр ‘гордиться мощью Родины’, 

Төрээн чуртунга өскерлир ‘изменить Родине’. 

Понятие төрээн чурт сформировалось в языке к середине XX в. В некоторых тувинских текстах 

1930–1941 гг. на латинской графике в значении ‘родина, родная земля’ используется лексема curt 

‘страна’, а также сочетания pistiɳ curttuвus ‘наша страна’, oran curt ‘край-страна’. В этом проявляется 

сходство с древнетюркской картиной мира, где акцент также делается на представлении о едином гос-

ударстве как социально-политической сущности. 

 
72 Арат (от монг. ард ‘трудящийся, народ’) ‒ арат; скотовод; крестьянин (на территории Тувы) [ТСТЯ 2003: 

147]. 
73 Оюн – название одной из родоплеменных групп тувинцев. 
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Проведенный нами небольшой опрос с привлечением респондентов в возрасте от 35 до 50 лет по-

казал, что большинство современных тувинцев считают своей большой Родиной прежде всего Туву, 

а в качестве малой родины указывают районы или отдельные населенные пункты в районах, где они 

родились и выросли.   

2.1.4. Якутская лексема дойду ‘родина, отечество’ 

Лексема дойду и устойчивое сочетание төрөөбүт дойду (букв.: место, где родился), состоящее  

из причастной формы и существительного, являются основными лексемами, вербализующими понятие 

Родина в якутском языке. Дойду является также обозначением родной земли, малой родины. 

як. Бу далай, бу халлаан сарыала, Сүрэҕи угуттуур күөх салгын, Бу уйгу ыһыаҕын чараҥа Барыта эн 

эбээт, мин дойдум! Барыта мин дойдум – Сахам Сирэ [Данилов 1949: 5] ‘Блеск воды и сияние небес, 

Свежий воздух, наполнивший грудь, Изобильные праздники, лес, Моя родина – это все тут! Моя ро-

дина – Якутия’; ...бу күөх иэстиэнэлии саба нөрүйэн турар тулатааҕы тыалартан халыйан кэлэр 

дьикти сөрүүн ыраас салгыны, дойдум салгынын түөспүн толору ыйырбахтыыбыт [Петрова 2008: 

78] ‘...мы наполнили мою грудь чудесным прохладным воздухом, воздухом моей родины, льющимся 

из окрестных лесов, окутанных этой зеленой стеной’; Киһи чопчу биир сири таптыахтаах, онтон 

саҕаланар төрөөбүт дойдуга таптал [Петрова и др. 2008: 78] ‘Человеку нужно любить лишь одну 

землю, с этого начинается любовь к Родине’. 

В «Толковом словаре якутского языка» для слова дойду приводятся следующие значения: 1) место, 

где кто-л. живет, местожительство; 2) место рождения, родина, родимый край (употр. в притяж. ф.); 

3) государство; зарубежные страны, зарубежье; 4) центральные районы Якутии (в противопоставление 

северным районам); 5) определенное место, пространство, местность; 6) до революции и в первые годы 

советской власти: участок покоса, выпаса, принадлежащий кому-либо (частному лицу) [ТСЯЯ 2006: 

146]. 

Слово дойду сравнивают с монг. дайду ‘везде’, бур. дайда ‘земля, местность, место; пространство’ 

[Антонов 1971: 26]. Дойду считается заимствованием из монгольских языков [Попов 2003: 159]. 

От слова дойду образован целый ряд производных. Это, во-первых, сложные слова с компонентом 

дойду, обозначающие родину, землю, мир: аҕа дойду ‘родная земля, отечество’ [ТСЯЯ 2006: 146] 

(букв.: отец родина); аан дойду ‘мир, вселенная’ [Краткий РЯС… 1994: 55]; ‘отчизна’ [Емельянов 1965: 

64]; ‘мать-земля’ [Емельянов 1965: 78]; ийэ дойду ‘родина, отчизна, родная сторона’ [ТСЯЯ 2006: 150]; 

аан ийэ дойду ‘родина, родная сторона’ [ТСЯЯ 2006: 158]. Вторую группу составляют производные 

слова, семантика которых связана с понятием родной земли: биир дойдулаах ‘земляк’ [ТСЯЯ 2006: 

149], дойдумсах ‘любящий свою родину, родные места’ [ТСЯЯ 2006: 151]; дойдулаа- ‘отправляться 

в родные места, на родину’ [ТСЯЯ 2006: 151]. 

Многозначная лексема дойду широко используется в героическом эпосе олонхо в значениях ‘мать-

земля; мир, Вселенная; страна’.  

В олонхо дается подробное описание «изначальной» матери-земли аан ийэ дойду с типовым эпите-

том аҕыс иилээх-саҕалаах ‘восьмиободная-восьминачальная’. 

як. Аҕыс иилээх-саҕалаах, / Атааннаах-мөҥүөннээх, / Айгыр силик Аан ийэ дайды [Кыыс Дэбэлийэ 1993: 

298] ‘Восьмиободная, восьмикрайняя, / с распрями и треволнениями, нарядная, / прекрасная изначаль-

ная, мать родная земля’ (в толковании Г. М. Васильева: С горизонтом без конца, с далью беспредель-

ной / С беспокойной жизнью, с вечными раздорами и неурядицей, / Нарядная, прекрасная / Изначальная 

мать-земля [Там же: 297]). 

В олонхо через описание этого мира с его красотой и частыми раздорами в жизни людей, по мнению 

Г. М. Васильева, «получил отражение своего рода философский взгляд якута на земную жизнь» [Кыыс 

Дэбэлийэ 1993: 298]. 

Красота родной земли воспевается в олонхо с особой тщательностью, с перечислением всего, что 

имеется на прекрасной земле: небо, небесные светила (звезды, солнце, луна), моря, природные явления 

(гром, молния, ливни), деревья, кустарники, птицы и т. д. Родная земля в фольклоре и литературе пред-

стает в женском образе ‒ красивой и нарядной. К ней применяются следующие эпитеты:  

кэрэ ‘красивый, прекрасный чудесный’;  

күндү ‘дорогой, ценный, дорогостоящий, драгоценный’; ‘любимый, милый, дорогой’;  

чугас ‘близкий, родственный, родной’;  

улуу ‘великий’;  
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барахсан 1) выражает любовное, ласковое отношение говорящего к предмету; иногда приобретает 

оттенок уважительного, почтительного отношения; 2) выражает хвалу говорящего с оттенком восторга 

и почтительности;  

сылаас ‘теплый’;  

тапталлаах ‘любимый’;  

поэт. алаҕаркаан-тэтэкэркээн ‘прекрасный, светлый, благословенный’;  

туруу бараан (дьаҕыл) ‘обжитый, непоколебимо надежный’: 

як. Киэркэйэҕиҥ даҕаны, дойдум барахсан, өр буолан, ахтан кэллэххэ! [Петрова 2008: 78] ‘Какой же наряд-

ной становишься после долгой разлуки, родина моя почтенная’; Туругуран үөскээбит туруу дойдум 

‘Надежная моя страна, где, здравствуя, воспитан я’.  

В следующем примере родина называется землей олонхо 74, занимающего особое место в культур-

ной и духовной жизни якутов: 

як. Мин дойдум – олонхо дойдута ‘Моя родина – земля олонхо’; Ыһыах ыһар, күҥҥэ тардар – Талах кур-

даахпын, … Олоҥхо дойдулаах – Айыы тыыннаахпын! [Чолбон 2015: 36] ‘Имею тальниковый пояс, 

устраивающий ысыах 75, тянущийся к солнцу, имею дух айыы 76 с землей олонхо!’ 

Лексема дойду входит в состав наименований трех миров: Верхнего (Yөhээ Дойду), Среднего (Орто 

Дойду) и Нижнего (Аллараа Дойду). Нижний мир называется иhик бадылҕах дойду ‘страна болотистой 

топи’: 

як. Эрэгэпчи талах курдук Иилистэ түстэ да Үөһээ дойду уолунаан Охсуһуу диэн обуннааҕын олохтоон, 

Кыргыс диэн кытаанаҕын дайбаһан бардылар ‘Словно гибкий тальник, сына Верхнего мира цепко 

схватил, яростный бой начали, жестокую битву затеяли’ [Кыыс Дэбилийэ 1994: 228‒229]; Соҕотохто 

унаарыс гынан хаалар, Аллараа дойдуга айанныыр кыыс Аҕыс салҕааһыннаах Өлүү Өтүмэх кыыла 

буолан, Аллараа дойдуга таҥнаары санньылыйан түһэр ‘Девка, в Нижний мир спускающаяся, в вось-

мисуставного Ёлюю Ётюмэх-зверя превратившись, мигом в Нижний мир скользнула’ [Кыыс Дэбилийэ 

1994: 94–95]; Бу олордохторуна, Орто дойду уола, Кэпсэтэ олорон, киэр хайыста, Аһыы олорон, антах 

хайыста. Киирэр хаана киирэн, Киил мас курдук Кэдэриччи тартарда ‘Когда так сидели, Сын среднего 

мира посреди беседы прочь отвернулся, во время еды в сторону стал смотреть. Норовистая кровь его 

забурлила-взыграла – подобно кремневому 77 дереву, назад откинулся’ [Кыыс Дэбилийэ 1994: 94–95]. 

Слово дойду употребляется и в значении ‘большая родина’:  

як. Арассыыйа – мин дойдум ‘Россия – моя родина’; Сүрэҕим билэр минньигэс Салгынынан сайа биэрдэ, 

Миэхэ өрүү итиннигэ Бэйэм дойдум Россия [Сметанин 1981: 34] ‘И вдруг повеяло родным Чистым 

сладостным воздухом, Замелькали березы Символ Родины – России (букв.: мне всегда так, что моя 

Родина – Россия)’. 

2.1.5. Функционирование репрезентантов понятия Родина 

в стилистически окрашенных контекстах 

Широкое употребление слова и сочетания, обозначающие большую родину, получили в годы Вели-

кой Отечественной войны: ср. кальки с русского Великая Отечественная война:  

алт. Ада-Тöрöл учун Улу jуу (букв.: за Отца-Родину Великая война);  

хак. Илбек Ада чаа (букв.: Великий Отец война);  

тув. Ада-чурттуң Улуг дайыны (букв.: Отца-родины Большая война);  

як. Аҕа дойду Улуу сэриитэ (букв.: Отца родины Великая война). 

В военных текстах лексема ‘Родина’ сочетается с глаголами, выражающими такие значения, как 

‘защищать; сражаться; отдать жизнь; сложить голову; продать’ и др. 

 
74 Олонхо – героическое сказание якутов. 
75 Ысыах – национальный праздник якутов, устраиваемый в начале лета и сопровождаемый танцами, игри-

щами и кумысным питьем [Могучий Эр-Соготох 1996: 400]. 
76 Айыы – название высших существ, божеств, олицетворяющих начала добра и творчества [Могучий  

Эр-Соготох 1996: 397]. 
77 Киил мас – очень крепкая древесина. 
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хак. Хортых, армиядаӊ чаа тузында тисчеткен кiзiлер – олар Чир-суун ыырҷаа сатчатхан паалаларлар 

[Костяков 1989: 117] ‘Трусливые, во время войны сбегающие из армии люди – они будут расцениваться 

как продающие свою родину врагам’.  

як. Олох олоруу – Ийэ дойдуга иэһи толоруу ‘Жизнь прожить – перед Родиной долг выполнить’ [Емельянов 

1965: 209]; Төрөөбүт дойдуҥ иһин төбөҕүн биэр ‘За Родину и голову отдай’ [Емельянов 1965: 209]; 

Төрөөбүт дойдугун хараҕыҥ харатын курдук харыстаа ‘Береги свою Родину, как зеницу ока’ [Емель-

янов 1965: 209]. 

В алтайском языке лексема Ада Тöрöл ‘родина, Отечество’ встречается в художественных текстах 

о Великой Отечественной войне, в периодической печати военных лет:  

алт. Ада-Тöрöлис учун миллиондор jуулашкан, миллиондор бажын салган, миллиондор Улу Jеҥÿге jетире 

тартышкан [Калкин 1984: 63] ‘За нашу Родину воевали миллионы, миллионы сложили свои головы, 

миллионы сражались до Великой Победы’.  

В хакасском языке значение ‘большая родина’ передается лексемой Ада чир-суғ ‘Родина, Отечество’ 

(букв.: Отец земля-вода): 

хак. Пiс Ада чир-суубыс арачылапчабыс. Чир-суубысха, чоныбысха киртiстiг поларға кӱстенчебiс  

[Патачаков 1990: 119] ‘Мы защищаем нашу Родину, стараемся быть надежными для Родины, для 

народа’; Ада чир-суубыс ӱчӱн айланмаан арғызым [Хакас сарыннары 2019: 11] ‘За Родину нашу [жизнь 

отдав] невернувшийся супруг мой’. 

В тувинском языке фиксируются три лексемы со значением ‘родина, Отечество’: Ада-чурт (букв.: 

отец-страна) [ТСТЯ 2003: 37], ие-чурт (букв.: мать-страна), оран-чурт (от монг. орон ‘страна, государ-

ство, край, местность’). Из них наиболее употребительным является Ада-чурт: 

тув. Ада-чурттуң Улуг дайынының маадыры ээп келген! [Кудажы 1992: 293] ‘Вернулся герой Великой 

Отечественной войны! (букв.: отца-страны большой войны)’; Оон башка ада-чурт дээш амы-тынын 

алзы чазып чораан кижини канчап тудуп хоругдаар боор [Куулар 2010: 118] ‘Иначе как же можно аре-

стовывать человека, который рисковал своей жизнью за отчизну’; Ада-чурттуӊ Улуг дайыны ‘Великая 

Отечественная война’; Ада-чуртун камгала- ‘защищать Родину’; Ада-чурт дээш тулуш- ‘бороться 

за Родину’. 

Несмотря на то, что сочетание ие-чурт (букв.: мать-страна) зафиксировано в словарях тувинского 

языка в значении ‘Родина’, оно практически не встречается в художественных текстах, редко употреб-

ляется в поэтических текстах идеологического характера. 

Парное слово оран-чурт, где оран является монголизмом (ср. монг. орон ‘страна, государство, край, 

местность’), определяется в словарях как ‘страна, земля, родина’ [БАМРС II 2001: 493; ТСТЯ 2011: 

461]. Это слово также встречается очень редко, в основном в стихотворных текстах:  

тув. Оран-чурттуӊ хосталгазы / Октябрьныӊ ачызында... [Чадамба 1972: 12] ‘Освобождение родины / 

благодаря Октябрю…’ 

В якутском языке лексема дойду ‘страна’ может сочетаться как со словом ‘отец’, так и со словом 

‘мать’: аҕа дойду ‘родная земля, отечество’ (букв.: отец-страна) [ТСЯЯ 2006: 146], ийэ дойду (букв.: 

мать-страна), синоним ийэ сир (букв.: мать земля) ‘родина, отчизна, родная сторона’ [ТСЯЯ 2006: 150]:  

як. Аҕа дойдуну көмүскээччилэр күннэринэн эҕэрдэлиибин ‘Поздравляю с Днем защитника Отечества’; 

Aҕa дойду Улуу сэриитигэр Саха сирин уолаттара Ийэ дойдуларыгар истиҥ бэриниилээх, социали-

стическай Aҕа дойдуларын дириҥник таптыыр дьиҥнээх советскай патриоттар буолалларын кил-

биэннээхтик көрдөрбүттэрэ [Петров 1965: 61] ‘В Великой Отечественной войне якутские солдаты 

(букв.: сыны земли саха) доблестно показали себя настоящими советскими патриотами, с искренней 

преданностью к своей Родине, любящими глубоко социалистическое Отечество’; Ийэ дойдуларын  

туруулаһан көмүскээбиттэрэ ‘Они достойно защищали свою Родину’; Ийэ дойдум, иһит истиҥ 

тылбын: / Эриэккэс далбаргар Үтүө бодолоох ньуургуттан Өстөөхтөргүн үүрсээрибин, / Биэбэйдээн 

ииппит уолуҥ – мин, / Эн кырдьыккын көмүскээн Кыргыһыыга бараарыбын, / Буурҕа-сата кынаттаах, 

Модун санаам күүрэн турда [Новиков 1943: 7] ‘Родина, услышь искреннее слово / Сына, выросшего 

на твоей прекрасной земле, / еду на фронт / Защищать тебя от врага, / Исполненный сил и могучего 

желания, Защитить твою Свободу и правду’. 

Таким образом, несмотря на словарную фиксацию, репрезентанты понятия Родина, не сложивше-

гося еще окончательно в настоящий концепт в современных тюркских языках Сибири, имеют ограни-

ченное употребление в стилистически окрашенных, возвышенных контекстах. Модель формирования 
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соответствующих репрезентантов воспроизводит представления, заимствованные из русской языковой 

картины мира (Родина может отдать приказ, долг перед Родиной и др.). 

Соответственно, различие в языковых картинах мира у русских и сибирских тюркских народов со-

стоит в том, что для русских концепт РОДИНА реализуется в плоскости социальных, семейных отно-

шений, прототипически ‒ с родителями, отцом и матерью, шире ‒ с представителями того же рода 

и в целом с соотечественниками, тогда как для коренных народов Сибири представления о родине свя-

заны с родной землей, т. е. жизненным пространством семьи, рода, с его родовой горой, духами-защит-

никами. Таким образом, понятие сибирских тюркских народов о родине соотносятся с физической 

и социальной сферами. Общим является то, что и для русских, и для коренных народов Сибири пред-

ставления о родине наполняются высокими оценочными смыслами и пробуждают в человеке возвы-

шенные чувства.  

2.2. Репрезентанты концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в тюркских языках Сибири 

Тюркские народы связывают представление о родине с местом, где человек родился и вырос. 

Тут живут его родные, здесь рождались, жили и умирали его предки, представители его рода, к этому 

месту человек испытывает сильную привязанность, положительные эмоции. Как отмечает С. П. Тюх-

тенева, «для идентичности человека была важна “земля, на которой родился и вырос” (чыккан-öскöн 

jерим)» [Тюхтенева 2011: 113]. Поэтому в сибирских тюркских языках концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ пред-

ставлен большим количеством языковых репрезентантов. Он объективируется отдельными лексемами 

и словосочетаниями, в семантике которых получают свое отражение важные для рассматриваемых 

лингвокультурных сообществ характеристики данного концепта. 

2.2.1. Словосочетания, репрезентирующие концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ 

Особенность вербализации концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в рассматриваемых языках состоит в том, 

что основными его репрезентантами являются словосочетания. Это подтверждают русско-националь-

ные словари сибирских тюркских языков, в которых они даются в качестве эквивалента русской лек-

семы родина. Эти словосочетания построены по трем моделям (см. табл. 14 на с. 223). 

1) Глагольные словосочетания, включающие глагол ‘родить, рождаться’ в причастной форме про-

шедшего времени на -ган (или -быт в якутском) + имя существительное ‘земля’:  

алт. чыккан jер ‘земля, где родился; родина’, туулган jер (высок.) ‘земля, где родился; родина’; 

чалк. тӧрен / туған тьер ‘земля, где родился; родная земля, родина’; 

шор. туған чер ‘родная земля, родина’; 

хак. тӧрен чир ‘земля, где родился; родина’;  

тув. төрээн чер ̒ место, где вырос, возмужал; родинаʼ, тѳрүттүнген чери (-ттүн – показатель возвратного 

залога) ‘место рождения, родина’; 

як. төрөөбүт сир ‘родина, земля, где родился’, төрүт сир ‘родина, земля, где родился’, үөскээбит сир 

‘место, где родился, родина’;  

б.-тат. туҕан йäр ‘родная земля, родина’. 

В тюркской языковой семье распространены два основных глагола тѳр- ~ тöр- и дог- ~ туғ- ~ туул- 

со значением ‘родить, рождаться’, которые обнаруживают семантические и функциональные расхож-

дения в разных языках. В алтайском и чалканском, кроме названных двух глаголов, есть также третий 

глагол чык- ~ щык- ‘рождаться’ (букв.: выходить), который в алтайском языке является самым актив-

ным в употреблении. В якутском представлены глаголы тѳрѳѳ- ‘рождаться’ и үөскээ- ‘рождаться; про-

исходить от кого-либо, откуда-либо, быть родом откуда-либо; вырастать где-либо’. Алтайский глагол 

тöрö- используется только по отношению к животным, чык- и туул- (глагол туу- в страдательной 

форме на -л) – по отношению к человеку; второй из них характерен для высокого стиля. В тувинском, 

шорском и якутском языках соответствующие причастные формы (тув. төрээн, шор. туған, 

як. төрөөбүт) лексикализовались, в словарях они приводятся со значением ‘родной’. В алтайском 

языке лексикализовалась другая форма этого же глагола ‒ тӧрӧл ‘родной’. 

Эта модель является общетюркской; по ней строятся словосочетания со значением ‘родина, малая 

родина’ не только в сибирских, но и в среднеазиатских, поволжских, кавказских тюркских языках, 

а также в турецком языке, ср. башк. тыуған ер, туркм. доглан ери, карач.-балкар. туугъан джер, турец. 

doğum yeri, кум. тувгъан ери, тат. туган җир и др.  
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Таблица 14 

Модели образования репрезентантов концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ  

с компонентом ‘земля’ 

 

Языки Модели Репрезентанты Значение 

1) глагол ‘родить, рождаться’ + существительное ‘земля’ 

алт. чык- ‘родить, рождаться’ jер чыккан jер ‘земля, где родился; родина’ 

туул- высок. ‘рождаться’ туулган jер ‘земля, где родился; родина’ 

чалк. тѳр- ~ тöр-  

‘рождаться’ 

тьер тӧрен тьер ‘земля, где родился’ 

хак. чир тӧрен чир ‘земля, где родился’ 

тув. чер төрээн чер ʻместо, где вырос, возмужал;  

родная земляʼ 

тѳрүттүнген чер ‘место рождения; родина’ 

як. сир төрөөбүт сир ‘родная земля; родина’ 

төрүт сир ‘родная земля; родина’ 

шор. дог- ~ тыу- ~ туул-‘рож-

даться’ 

чер туған чер ‘родная земля; родина’ 

б.-тат. йäр туҕан йäр ‘родная земля; родина’ 

2) причастие от глагола ‘родить, рождаться’ + причастие от глагола ‘расти, взрослеть’ +  

существительное ‘земля’ 

алт. чык- ‘рождаться’+ öс- 

‘расти’ / чыда- ‘расти, 

взрослеть’ 

jер ӧскӧн-чыккан jер ~ 

чыккан-öскöн jер 

‘земля, где вырос-родился; родина’ 

чыккан-чыдаган jер ‘земля, где родился-вырос; родина’ 

чалк. тöр- ‘рождаться’ / щық- 

‘выходить’ / туғ- ‘рож-

даться’ + öс- ‘расти’ 

тьер тӧрен-ӧскен тьер ‘земля, где родился-вырос; родина’ 

щықан-ӧскен тьер ‘земля, где родился-вырос; родина’ 

туған-щықан тьер ‘земля, где родился; родина’ 

хак. öс- ‘расти’ + тöре- ‘рож-

даться’ 

чир тӧреен-öскен чир ~ 

ӧскен-тӧреен чир  

‘земля, где родился-вырос; родина’ 

‘земля, где вырос-родился; родина’ 

шор. туғ ‘рождаться’ + öс- 

‘расти’ 

чер туған ӧскен чер 

(нар-поэт.) 

‘родная земля; родина’ 

тув. өс- ‘расти’ + төрү- ‘рож-

даться’ 

чер өскен-төрээн чер ‘земля, где родился-вырос’ 

як. төрөө- ‘рождаться’ + 

үөскээ- ‘расти’ 

сир төрөөбүт-

үөскээбит сир 

‘место, где родился-вырос; место 

рождения, родина, отечество,  

отчизна’ 

3) термины родства + существительное ‘земля’ 

хак. iҷе ‘мать’ 

ине ‘мать’ 

чир iҷе чирi ‘родина’ (букв.: матери земля) 

ине чирi ‘родина’ (букв.: матери земля) 

паба ‘отец’ 

ада ‘отец’ 

чир  паба чирi  ‘родина’ (букв.: отца земля) 

ада чирi ‘родина, родные места’ (букв.: отца 

земля) 

ада-ине  

паба-iҷе  

iҷе-паба  

‘родители’  

(букв.: отец-мать)  

чир  ада-ине чирi ‘родина’ (букв.: отца-матери земля)  

паба-iҷе чирi ‘родина’ (букв.: отца-матери земля)    

iҷе-паба чирi ‘родина (букв.: матери-отца земля)’ 

тув. мать + ‘земля’ ие чер ʻмать-земляʼ 

як ийэ буор  ‘родная земля (букв.: мать-почва)’ 

ийэ сир ‘родная земля (букв.: мать-земля)’ 
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В якутском языке сочетания со значением ‘родина, родная земля’, образованные по этим моделям, 

в качестве второго, именного компонента могут включать разные лексемы: сир ‘земля’, буор ‘земля; 

глина; пыль’, дойду ‘родина, родимый край, страна’: төрөөбүт дойду ‘родина, родная земля’ (букв.: 

страна, где родился), төрөөбүт / төрүт буор ‘родная земля, родина’. Используются также слова, обо-

значающие особенности ландшафта: алаас ‘алас, круглое поле или круглый луг в лесу; поляна; родная 

земля’, түөлбэ ‘небольшой круглый луг (скошенный, но еще не убранный); маленькое круглое озеро’: 

төрөөбүт-үөскээбит түөлбэ ‘место, где родился; малая родина’, төрөөбүт түөлбэ ‘место, где ро-

дился’, төрөөбүт алаас ‘родной алас’ (букв.: алас, где родился). Это является специфической чертой 

якутского языка.  

В тувинском языке в качестве второго, именного компонента может употребляться лексема чурт 

‘страна, край, местность, стойбище’: төрээн чурт ʻродинаʼ. 

2) Глагольные словосочетания, построенные по модели «глагол ‘рождаться’ в причастной форме 

прошедшего времени на -ган (или -быт в якутском) + глагол ‘расти, взрослеть’ в причастной форме 

прошедшего времени на -ган (или -быт в якутском) + имя существительное ‘земля’». Порядок глаголь-

ных компонентов может меняться:  

алт. ӧскӧн-чыккан jер ~ чыккан-öскöн jер ‘земля, где вырос-родился, родина’, чыккан-чыдаган jер ‘земля, 

где родился-вырос, родина’;  

чалк. тӧрен-ӧскен тьер ‘земля, где родился-вырос’, щықан-ӧскен тьер ‘земля, где родился-вырос’, туған-

щықан тьер ‘земля, где родился’; 

хак. öскен тӧрен чир ‘земля, где родился-вырос’;  

шор. туған ӧскен чер (нар.-поэт.) ‘земля, где родился-вырос’; 

тув. өскен-төрээн чер ‘земля, где родился-вырос’; 

як. төрөөбүт-үөскээбит сир ‘земля, где родился-вырос’. 

В якутском языке существует специфичное устойчивое сочетание күнү көрбүт сир ‘место, где ро-

дился’ (букв.: место, где увидел солнце). Таким образом, родина в якутском языке – это земля, где 

человек впервые увидел солнце: 

як. Мин силис-мутук тардан, күн сирин көрбүт сирим таалар-талыы хонуулаах Таатта үрэх баһа 78  

‘Исток речки Татта – земля с отборной поляной, где я родился (букв.: увидел солнечный свет), пустив 

корни’. 

3) Именные словосочетания, построенные по модели «термины родства мать / отец / родители + 

‘земля’». Эта модель представлена в хакасском, тувинском и якутском языках. В хакасском языке в ка-

честве первого компонента возможны все три варианта (ине ~ iҷе ‘мама’, паба ~ ада ‘папа’, паба-iҷе, 

iҷе-паба ‘родители’): 

хак. ада-ине чирi ‘родина’ (букв.: отца-матери земля), паба-iҷе чирi ‘родина’ (букв.: отца-матери земля), 

iҷе-паба чирi ‘родина’ (букв.: матери-отца земля), паба чирi ‘родина’ (букв.: отца земля), ада чирi  

‘родина, родные места’ (букв.: отца земля), iҷе чирi ‘родина’ (букв.: матери земля), ине чирi ‘родина’ 

(букв.: матери земля). 

В тувинском и якутском языках используются только термины ‘мать’ и ‘отец’:  

тув. ие чер ʻмать-земляʼ, ада чер ‘отцовская земля, родина’, ада чурт ‘отцовская земля, родина’;  

як. ийэ буор ‘мать-земля, родная земля’, ийэ сир ‘мать-земля, родина, родная сторона’; аҕа дойду ‘родная 

земля, отечество’. 

Все эти лексемы отражают традиционное понимание родины как хозяйственно освоенной тем или 

иным родом территории: «Именно эта земля называлась своей, за её границами – чужие владения, 

а ещё дальше – вообще малоизвестная местность» [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1988: 31]. 

Родная земля представляется как место, где родился-вырос, земля родителей, чужая определяется как 

другая, дальняя, земля посторонних людей: 

алт. туш jер ‘чужая земля’ (букв.: посторонняя земля), öскö jер ‘чужая земля’ (букв.: другая земля), башка 

jер ‘чужая земля’ (букв.: другая земля); 

чалк. тоғре тьер ‘другая, посторонняя земля’, öске тьер ‘другая земля’, пашқе тьер ‘другая земля’, öҥӧ 

тьер ‘другая земля’, урақ / ырақ тьер ‘далекая земля’; 

 
78 https://edersaas.ru/teen-ha-aajyna/ 
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хак. пасха чир ‘чужая земля’, кiзi чирi ‘чужая земля’, арғал / арға чир ‘чужая сторона, чужбина’, илнiӊ чирi 

‘чужая сторона, чужбина’, ырах чир ‘дальняя сторона, чужбина’, аймах чирi ‘дальняя сторона’, чаттыӊ 

чирi ‘чужая земля, чужая сторона, чужбина’;  

шор. пашқа чер ‘чужая, другая земля, страна’, чат чер ‘чужая, другая земля, страна’; 

тув. өске чер ‘чужая сторона, земля’; 

ср. тат. ят җир, чит җир ‘чужая земля’. 

Кроме того, своя земля, свой мир живых людей противопоставлен потустороннему миру, миру 

предков и миру сна: 

алт. ол jер ‘тот мир, иной мир’ (букв.: та земля), ада-öбöкöниҥ jери ‘тот мир, иной мир’ (букв.: земля пред-

ков), чындык jер ‘тот мир, иной мир’ (букв.: настоящая земля); тӱш jер ‘сон’; 

чалк. ол тьер ‘тот мир, иной мир’ (букв.: та земля), пашке тьер ‘другая земля’; 

хак. аархы чир ‘потусторонний мир’ (букв.: дальний мир), тiгi чир ‘потусторонний мир, тот мир’, сын чир 

‘истинная земля, тот мир’; тÿс чир ‘сон’; 

шор. пашқа чер ‘тот мир, иной мир’ (букв.: та земля); 

тув. доо оран ‘тот мир, иной мир’ (букв.: тот край), шын оран ‘тот мир, иной мир’ (букв.: истинный край); 

як. туора дойду ‘чужая земля’ (букв.: чужая страна), ыраах сир ‘дальняя сторона, чужбина’, атын дойду 

‘другая земля’.  

Объединяющим для всех моделей является использование слова ‘земля’ в качестве основного ком-

понента словосочетания. По структуре все перечисленные выше модели делятся на два класса:  

1) с зависимым словом ‒ причастием от глаголов со значением ‘родиться; вырасти’, одиночным либо 

в составе парного слова; 2) с зависимым словом ‒ термином родства ‘мать; отец; родители’. 

2.2.2. Лексемы, репрезентирующие концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ 

Концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ может передаваться также отдельными лексемами (см. табл. 15). Боль-

шинство из них являются общетюркскими. 

 

Таблица 15 

Лексемы ‒ репрезентанты понятия «малая родина»  

 

Языки Репрезентанты Значение 

алт.  

чалк.  

шор. 

jер  

тьер  

чер 

‘земля, родина’ 

хак., шор. чир-суғ  

чер-суғ 

‘родина’ (букв: земля-вода) 

хак. чурт-суғ  ‘родина’ 

тув., шор чурт  ‘стойбище, земля рода; родина’ 

тув., шор. чер-чурт ʻземля-родинаʼ 

тув. аал-чурт ‘место жительства, место стоянки’ 

алт. Алтай ‘Алтай; местность; родина’ 

як. алаас ‘алас; родина’ 

2.2.2.1. Лексема алт. jер ~ чалк. тьер ~ шор., тув. чер ~ хак. чир ~  

якут. сир ‘земля; родина’ 

Лексема алт. jер ~ чалк. тьер ~ шор., тув. чер ~ хак. чир, якут. сир ~ б.-тат. йӓр ‘земля; родина’ 

является общетюркской: др.-т. jer 1) земля; 2) место; 3) земля, страна; 4) поверхность, верх [ДТС 1969: 

257]. В существующих национально-русских словарях сибирских тюркских языков для нее зафикси-

ровано до 10 значений:  

алт. jer 1) в разн. знач. земля; 2) в разн. знач. место; 3) место жительства; 4) местность; 5) природа, 

лес [АРС 2018: 199–200]; 
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чалк. тьер ~ хак. чир 1) Земля; 2) земля, мир, вселенная, земной шар; 3) земля; суша; 4) земля, почва, 

чернозём; земная кора; 5) земля, территория с угодьями, земельные угодья; 6) место, местность, край, 

сторона, территория, пространство; 7) местность, место, родина, отчий дом, страна; 8) место; 9) пол 

[ХРС 2006: 969–970]; 

шор. чер 1) земля; 2) место, местность [ШРС 1993: 62]; 

тув. чер 1) земля; суша; 2) место, местность, сторона, край [ТРС 1968: 528]; 

як. сир 1) часть видимого мира, среда обитания людей, земля (в отличие от неба); 2) суша; 3) верхний 

слой коры планеты Земля, почва, грунт; 4) поверхность, плоскость земли; 5) территория, участок земли, 

находящийся во владении, пользовании людей; 6) место, на котором что-либо находится, обнаружива-

ется; место, где происходит что-либо; 7) отдельная территориальная единица; местность; 8) астр. тре-

тья от Солнца, обитаемая людьми планета Земля; 9) незаселенная местность без построек (лес, тайга, 

поле и т. д.); 10) разг. пол (в доме, в помещении) [БТСЯЯ 2011: 422]. 

Для большинства лексических единиц (за исключением хакасской) значение ‘родина’ не указано, 

несмотря на актуализацию этого значения в текстах.  

Случаи употребления лексемы с первичным значением ‘земля’ для обозначения понятия ‘родина’ 

отмечаются и в тюркских языках за пределами Сибири [Хуснутдинов 2009; Багишаева 2016; Ахматова 

2019]. 

Лексема алт. jер ~ чалк. тьер ~ шор., хак. чир, якут. сир в значении ‘родина’, как и другие лексемы 

с этим значением, оформляется посессивными аффиксами, употребляется с возвратным (пой= ~ бой= 

~ пос= ‘сам’) и притяжательными местоимениями, поскольку «родина всегда чья-то: моя, наша, Х-а, 

Х-ов, это “свое”, персонально-личностное место (или места)» [Телия 2001: 413]. 

алт. Эртен jериме атанып jадым [Маскина 2002: 16] ‘Завтра [я] уезжаю на свою родину’. 

чалк. пойымныҥ тьерым ‘моя земля, моя родина’; Слер қанду тьердын? ‘Вы откуда? (с какой земли)?’  

хак. Че чон пос чирiн пасха кiзее пирбеен [Чебодаева 2018: 37] ‘Но народ свою землю (родину) чужим 

не отдал’.  

шор. Пойуңнуң черин ундутпа [Ӱлгер 1995: 12] ‘Свою землю (родину) не забывай’; Туған черимге эзен 

ползын! ‘Да будет благословенна родная моя земля!’ [Белчек 2000: 4]. 

В якутском языке лексема сир ‘место; земля’ становится компонентом сложных слов со значением 

‘родина’: олорор сирим (букв.: место, где я живу), тапталлаах сир (букв.: любимое, родное место), 

улааппыт сир (букв.: место, где вырос), күндү сир (букв.: дорогое, любимое место), сирим-уотум ‘ме-

сто жительства и окружающая среда’ (букв.: моя земля, мой огонь; употр. в притяж. форме), сирим-

буорум ‘среда обитания людей, земля; родина’ (букв.: моя земля, моя почва). 

як. Олорор сирим айылҕата хайдахтаах курдук кэрэтин, билигин кэлэн өйдөөтүм ‘Только сейчас я понял, 

насколько прекрасна природа родины (букв.: моей земли, где живу)’; Сирим-буорум иннигэр Сэрииһи-

тинэн сырыттым, Сэрииһитинэн барыаҕым Силлиэ түһэр күнүгэр [Хотугу сулус 1947: 37] ‘Ради  

Родины я был солдатом, уйду солдатом и в день, когда поднимется буря’. 

Таким образом, в сибирских тюркских языках используется общетюркская лексема алт. jер ~ чалк. 

тьер ~ шор., хак. чир ~ якут. сир с первичным значением ‘земля’ в значении ‘своя земля, родная земля, 

малая родина’. В этом значении она, как правило, оформляется аффиксами принадлежности, притяжа-

тельными и возвратными местоимениями. Данная лексема, значимая для вербальной культуры тюрк-

ских народов Сибири, послужила базой для образования целого ряда сочетаний со значением ‘родная 

земля, малая родина’.  

2.2.2.2. Лексема чурт ‘стойбище, земля рода; родина’ 

Общетюркская лексема чурт зафиксирована в древнетюркских памятниках в следующих значе-

ниях: йурт 1) дом, владение, место жительства, земля, страна; 2) руины, развалины [ДТС 1969: 282]. 

Эта лексема присутствует и во всех сибирских языках: 

алт. jурт 1) село, деревня, населенный пункт; 2) дом; 3) семья [АРС 2018: 212]; 

чалк. устар. тьурт ‘дом, деревня, поселение’; 

хак. чурт 1) стойбище, стоянка; 2) жилище, постройка, усадьба; 3) дом, хозяйство; 4) жизнь [ХРС 2006: 1005]; 

шор. чурт ‘стойбище’ [ШРС 1993: 65]; 

тув. чурт 1) страна; 2) край; 3) местность; 4) стойбище, стоянка; жильё [ТРС 1968: 547];  



227 

як. сурт ‘место стоянки, стойбище кочевников’ [БТСЯЯ 2012: 175], устар. сурт ‘стойбище, жилище’ [ЯРС 

1972: 345]. 

«Судя по историческим источникам, старейшее значение йу:рт ‘пространство земли, достаточное 

для содержания той или другой кочевой единицы, участок земли на кочевье» [ЭСТЯ 1989: 255]. В зна-

чении ‘родина’ это слово используется в туркменском, турецком, киргизском, ногайском, каракалпак-

ском, узбекском языках [Там же]. В тувинском, хакасском, шорском значение ‘родина’ отмечается 

у парных слов с компонентом чурт или в сочетаниях с причастным определением: тув. төрээн ‘родив-

шийся; родной’, хак. чурт-суғ ‘земля, родина’, шор. чер-чурт ̒ земля-родинаʼ, тув. төрээн чурт ‘родная 

страна, родина’, чер-чурт ‘малая родина’, аал-чурт ‘местожительство; семья, члены семьи’, ада-чурт 

‘отечество, отчизна’, ие-чурт ‘родина’, оран-чурт ‘страна, земля, родина’. Первые два парных слова 

чер-чурт и аал-чурт используются в значении ‘родная земля, малая родина’. Последние три передают 

значение ‘Родина, большая родина’ и подробнее рассмотрены в соответствующем разделе. В других 

исследуемых языках, в частности в якутском, значение ‘родина’ для лексемы чурт не зафиксировано.  

В тувинских героических сказаниях слово чурт обозначает территорию родоплеменной группы:  

тув. Кайы чурттуӊ албатызыныӊ оолдары силер? [Бокту-Кириш, Бора-Шээлей 1995: 14] ʻДетьми под-

данных какой страны являетесь?ʼ [Монгуш, Бавуу-Сюрюн 2020: 108].  

Таким образом, смысловая структура слова чурт в тюркских языках показывает связь понятия ‘ро-

дина’ с родным стойбищем, местом проживания родоплеменной группы, к которой принадлежит ин-

дивид. 

Выступая в форме обладания (-лыг), лексема чурт обозначает отнесенность человека к определен-

ному месту, территории, которая является его неотъемлемым атрибутом:  

хак. Чурттығ кiзi чуртына айланча ‘Имеющий свою родину возвращается на свою родину’. 

тув. Куш уялыг / кижи чурттуг ‘Птице – гнездо, человеку – родина’ (букв.: птица имеет гнездо, человек 

имеет родину). 

Указание на принадлежность к определенной территории служит одним из способов идентифика-

ции человека. При первой встрече и знакомстве у тувинцев и хакасов сохраняется обычай спрашивать 

у человека, откуда он родом и только потом его имя и т. д. В такой же последовательности собеседник 

отвечает на вопрос-приветствие. В таком случае слово чурт также выступает в форме обладания  

(-лыг): хак. чурттығ ‘имеющий жилище, дом; родину’, тув. чурттуг ‘имеющий страну’, перед кото-

рым стоит название места, откуда родом человек: 

тув. Бо-ла черлер чурттуг Шалык Кижиир-оол деп кижи мен [Тока 1984] ‘Отсюда родом (букв.: эти же 

земли-страну имеющий) Шалык Кижиир-оол я’; Көк-кадай кырган-авам Чөөн-Хемчик чурттуг Мон-

гуш кижи [Кудажы 1984] ‘Моя бабушка Кок-кадай (из рода) Монгуш родом из Чоон-Хемчика’. 

хак. Хайдағ чурттығ чонзар? [Хара Паар 1979: 9] ‘Вы народ с какого места?’ 

При помощи слова чурт в тувинском языке образовано устойчивое сочетание чурт чан- ‘поехать 

на родину’ (букв.: в чурт возвращаться), ‘возвращаться на родину, на которой долго не был’: 

тув. Ооң соонда Барыкче чурт чанып келген [Кудажы 2005: 17] ‘После этого он вернулся на родину 

в Барык’; Дагыр хүндү … Барыкка, чурт чанган чакпыыл аът дег, бузурадып келген [Кудажы 1996: 

228] ‘Сумонный чиновник Дагыр … примчался, словно возвращающийся на родину бесхозный конь’. 

Широко употребляемая в тувинских художественных текстах лексема чер-чурт (букв.: земля-

страна) в существующих словарях не зафиксирована: 

тув. Михаил, чер-чуртуӊда кадайыӊ, чок болза душтууӊ уруг бар-ла боор аа? [Чадамба 1972: 171]  

‘Михаил, у тебя на родине есть, наверное, жена или невеста?’ 

М. В. Бавуу-Сюрюн относит слово чер к синсемантичным, конкретизирующим свое значение  

в зависимости от дистрибуции. Так, в сочетании чер-чурт данная лексема обозначает малую родину,  

а в другой последовательности, чурт чер, где главное слово – чер, зависимое – чурт, обозначает место, 

где обычно устраивают стойбище [Бавуу-Сюрюн 1988: 15]. 

В современном тувинском языке аал-чурт имеет значения ‘местожительство; семья, члены семьи’ 

[ТСТЯ 2003: 37]: 
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тув. …келген кижиниң аал-чуртун тодарадып, боду баштай айтырып чугаалажы берген [Куулар 2010: 

210] ‘...спрашивая родину (откуда родом) пришедшего человека, сам он начал разговор’; Манчүрек 

бажыңче аңнап үнгенивисти аал-чурт төдү билир [Сарыг-оол 1987: 33] ‘В семье все знают, что мы 

выехали охотиться на вершину Манчурека’. 

Парное слово аал-чурт характерно для фольклорного дискурса. Так, в героических сказаниях пер-

сонажи спрашивают у героя в первую очередь про родину, т. е. про аал-становище, потом имя коня 

и героя: 

тув. Аал-чуртуң кайдал? / Аъдың, бодуң ады кымыл? ‘Где твой аал-становище? / Как имя твое и коня 

твоего?’ [Тувинские героические сказания 1997: 287–287]. 

В хакасском языке слово чурт входит в состав парного слова чурт-суғ ‘[своя] земля, родина’: 

чурты-сууна айланарға ‘возвращаться домой; возвращаться на родину’ [ХРС 2006: 1006]; чурттығ-

суғлығ ‘имеющий дом, хозяйство; имеющий землю, родину’. 

В чалканском языке лексема тьурт встречается в основном в фольклорных текстах, носителями 

языка воспринимается в настоящее время как устаревшая, сохраняется в составе устойчивых сочета-

ний: эски тьурт ‘отчий дом’ (букв.: старый дом), қара тьурт ‘отчий дом’ (букв.: черный дом): 

чалк. Эвин сайлуг Ане Куғ 

Ээн тьерге тьатқалдыҥ 

Меҥ тьатқан тьерим 

Қара тьурт пол артқалдыҥ. 

Мелкогалечная мать-река Лебедь, 

Осталась ты в пустом пространстве. 

Моя земля, где я жила, 

Осталась ты, как старый дом  

[Кандаракова 2017: 32]. 

В шорском лексема чурт ‘стойбище, земельное владение, место рождения и проживания’ также 

стала историзмом и встречается прежде всего в фольклорных текстах. 

Из рассматриваемых языков только в тувинском лексема чурт является одним из основных репре-

зентантов понятия родина. В остальных языках она имеет ограниченное употребление и в основном 

встречается в фольклорных произведениях и в устойчивых сочетаниях.  

2.2.2.3. Лексема эл ‘родина, отчизна, страна; народ’ 

В древнетюркских памятниках лексема el зафиксирована в следующих значениях: 1) племенной 

союз, племенная организация; 2) народ; 3) государство, административная единица [ДТС 1969: 168–

169]. В тюркских языках известны такие ее значения: 1) народ; 2) люди; 3) племенной союз; 4) чужой 

человек, человек чужой крови; 5) государство; 6) господство, власть; 7) подданные; 8) страна; 9) мир, 

согласие, покой; 10) рой (пчел); 11) войско [ЭСТЯ 1974: 340–341].  

В семантике древнетюркской лексемы el четко выделяются две основные группы значений, тесно 

связанные друг с другом: 1) территориальная единица; 2) население определенной территории. Эта се-

мантическая особенность слова сохраняется и в современных сибирских языках: 

алт. эл 1. племя, народ, население; 2. 1) народный; 2) национальный; 3) государственный [АРС 2018: 911]; 

шор. эл 1) родина, отчизна; 2) народ [ШРС: 73, 108]; 

хак. ил 1. 1) народ; 2) ист. племя, племенной союз; государство; 2. чужой;  

б.-тат. туҕан иль ‘родная страна, родина’. 

В тувинском языке корень эл- сохранился только в двух словах: элчи ‘посыльный, гонец’ и элчин 

‘посол’ (-чын – монгольский аффикс).  

Употребление этой лексемы в значении ‘родина’ отмечается только в двух сибирских тюркских 

языках – в шорском и в языке барабинских татар:  

шор. Алып меең шабаллыг, / Тур, тадар ағаш! / Сен полғанда, қалық / Элин ундутпас! [Косточаков 1994: 

18] ‘Могучий (букв.: ветвистый) богатырь мой, / Встань, (кедр), дерево (народа) тадар! / Пока ты жив, 

народ / Родину (свою) не забудет!’; Анаң аара абабыс сурарлар: / «Силер Элди шеберлеп, ноо иште-

даар?» [Косточаков 1994: 23] ‘Потом наши отцы спросят: / «Вы, чтобы родину сберечь, что делали?»’; 

Қайде позуның / Черин кӧӧленген! / Қайде позуның / Элин уңнаған! ‘Как любил он / Родную землю! / 

Как постиг он / Свой народ!’ (о народном шорском поэте С. Торбокове) [Белчек 2000: 140–141]. 

В шорском языке лексема эл может выступать как компонент изафетного сочетания эл чер / эл чери, 

значение которого менялось в ходе исторического развития территории проживания современных 
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шорцев (располагающейся к северу Алтая и к западу Саян), поскольку эти земли входили в состав раз-

ных государственных образований. 

Так, в шорском эпосе, отражающем феодальную эпоху, единица эл чер / эл чери используется в зна-

чении ‘страна, земля чужого народа; другая земля, страна’, как синонимичная чат чери ‘чужая земля’, 

и противопоставляется родной земле, стойбищу: ада / аба чурту ‘отцовское стойбище’, эне чурту  

‘материнское стойбище’:  

шор. Пара-пара келгени – Қан Кес элдиң черин раққа салды, ада чуртун чағын алды. Алтын тагының 

қырдаң келип, ада чуртун қарап кӧрди. Аба чурту абыр полду, эне чурту эштиг полду. Ақ малын ара-

лап кирди. Арга чонуң текшилеп кирди. Алтын шарчынға қан чегрен ат қазалды. Алтын ӧргедең Алтын 

Кӧӧк ӧрекен шыға чӱгӱрдӱ. Колдаң келип қап, Қан Кести қолтуқтап тӱжӱрдӱ. Алтын ӧрге акирди. 

«Чат черине парған эркем чапсық кижи акелди! Эл черине парған эркем эштиг арғыш акелди!» тедир 

[Шорский фольклор 1940: 32] ‘Ехал-ехал Кан Кес, чужую землю далеко оставил, к отцовскому стой-

бищу приблизился. С хребта золотой горы спустившись, всматриваясь, отцовское стойбище увидел. 

Отцовское стойбище спокойно было. Материнское стойбище благополучно было. Промеж белого 

скота проехал, промеж народа проехал. У золотой коновязи краснее крови игреневый конь как вкопан-

ный встал. Из золотого дворца Алтын Кӧӧк старуха выбежала. Кан Кеса за руки схватила, подмышки 

поддерживая, с коня сойти помогла. В золотой дворец его ввела. «В чужую землю поехавший милый 

мой желанного человека привез! В землю чужого народа отправившийся любимый мой сердечного 

друга привез!» – сказала’. 

В хакасском языке также отмечается сочетание илнiң чирi или чат чирi ‘чужая земля’: 

хак. Илнiң чирiн илбек халдырған, иптiг чирiне чидiпчадыр ‘[Кёрбе-Сарыг] чужую землю позади 

оставил, дорогой своей земли достиг’ [Хакасские народные сказки 2014: 182–183]; Арғал чатың 

чирин айландырчабыс ‘Чужие земли мы объезжаем’ [Хакасские народные сказки 2014: 236–237]. 

В современном шорском языке лексема эл приобрела особую коннотацию, указывающую на идею 

возрождения народа. Эта лексема в формах категории принадлежности 1-го л. ед. и мн. ч. – элим, эли-

бис – и с уменьшительно-ласкательным аффиксом (-май) элимай имеет значение ‘родина’ и частотна 

в поэтических произведениях: 

шор. Элимай, / Сенең ӱчӱн қабышчам, / Тартышчам, / Кер-сӧс пасчам! / Сени улуглапчам! [Белчек 2000: 

6] ‘Родина! / За тебя борюсь, / тебя защищаю / [тебе] стихи посвящаю, / Тебя воспеваю!’; Парақ ша-

баллыг қузуқ тӧзӱнде, / Меең ырақ, ундудулбас элимде [Тудегешева 2007: 155] ‘Под развесистым кед-

ром / в моей далекой, незабываемой родине…’; Пир-ле сағыш / ӧтерле ӱргӱтча: / Пистиң элибис / Кӧче 

/ Кӧдӱрча! [Белчек 2000: 140, 141] ‘Себе вдохновенно шепчу: / Наша родина растёт, / И много уже 

выросла!’ 

В поэтических произведениях по отношению к лексеме элим употребляются устойчивые определе-

ния – қайран ‘дорогой’, қыймат ‘драгоценный’, кен ‘обширный’, айас ‘светлый’: 

шор. Қыймат Элимни, пашқа кижи кӧрзе, / Ол санар: «Турчам Қудайдың черинде. < …> / Таглыг Шор – 

сеең тагларың қарлыг, / Таглыг Шор – сарынары ӱнниг, / Таглыг Шор – қайран Элим эштиг [Тудеге-

шева 2007: 166] ‘Приезжий человек, взглянув на мою драгоценную родину, / подумает: «Я в раю 

(букв.: я стою в божьей земле)». / Горная Шория – твои горы снежные, / Горная Шория – песни звонкие, 

/ Горная Шория – дорогая Родина (моя) уютная»’; «Қарандажым ырыс ползын! / Прас суг ақсын, ча-

рық ақсын, / Кен Элимай, ӧлбеен чатсын!» [Тудегешева 2007: 150] ‘Соотечественники (букв.: братья 

~ сестры ~ родня), счастливы будьте, / Мрассу пусть течет, без препятствий (букв.: светло) пусть течет, 

/ (наша) бескрайняя Родина пусть не умирая живет’. 

В сознании современных шорцев существует устойчивое понимание соотношения «государство 

(Россия) – административная единица (Кузбасс) – родина (Горная Шория, ‘наша земля’, территория 

этнической идентификации шорцев)»: 

шор. Шор чоны, оң чоны, Сибир кижилери, / Ээлбен Қара қуйун темнерди неген. / Ынаг пис чатчабыс 

кӱштӱг қаанныг чонма, / Пириқтирилгебис Рассейба пирге. / Кузбасстең тӧр чери, / Тегри ош Таглыг 

Шор – айас Элимай! / Ӧлбес қыймат чоннаң туган кижилери, / Сеең чайан тӧлӱң чатсын по чашқа! 

[Тудегешева 2007: 157] ‘Овеянный вихрями древней Сибири, / Исконный народ шор сквозь смерчи 

прошел. / Живет он согласно с могучим народом, / В союзе и мире с Россией, с судьбой. / Надежда 

Кузбасса и гордость Кузбасса, / Небесная Шория – родины свет! / Бессмертным народом рожденные 

люди, / Твоим поколеньям цвести, жить вовек!’ [Тудегешева 2007: 140]. 



230 

Таким образом, из рассматриваемых языков лексема эл в значении ‘родина’ отмечается только 

в шорском и барабинско-татарском. При этом в шорском данное слово в сочетании со словом чер 

‘земля’ может выражать противоположные значения ‘родная / чужая земля’. В значении ‘чужая земля’ 

это сочетание встречается и в хакасском языке. 

2.2.2.4. Якутская лексема алаас ‘алас, родина’ 

В якутском языке среди лексем со значением ‘родина’ особое место занимает слово алаас, которое 

является «одним из главных понятий в культуре народа саха и выступает как архетип родины в созна-

нии носителей якутской культуры» [Савицкая 2017: 213]. 

В «Толковом словаре якутского языка» для этой лексемы выделяются следующие значения:  

1) чистое поле или луг, окруженное(-ый) лесом; чистая поляна среди леса (обычно с озерком посере-

дине); 2) геогр. аласы, плоские понижения в районах распространения многолетнемерзлых горных по-

род, образующиеся в результате протаивания и просадки грунта [ТСЯЯ 2004: 391].  

Как отмечают Ф. Н. Дьячковский и Н. И. Попова, «словом “алас” обозначается геологическое обра-

зование, характерное в основном для ландшафта равнинной Якутии» [Дьячковский, Попова 2014: 58]. 

Оно было заимствовано в русский язык как самостоятельный научный термин. 

Относительно этимологии слова алаас Г. В. Попов принимает точку зрения Ст. Калужинского: 

алаас < *ала + диминутивный афф. -ач или *алы + -ач: 

alās (<*(h)ālaŋ-ač) ‘ровная поляна в лесу’ (якут., долг. alï̄ ‘узкая, длинная долина, ровное место 

в тундре; болото’ [Stachowski: 33]) происходит, по-видимому, из *alk-ïg ‘просторный’: др.-тюрк. alqïγ, 

тув. alγïγ, тоф. alhïγ, хак. allïγ, шор. alïγ [Kałużyński 1978: 10]. 

Ф. Н. Дьячковский и Н. И. Попова считают, что «в действительности это образование *alaŋ-γač 

с диминутивным аффиксом и зафиксированной во многих тюркских языках основой *(h)alaŋ со значе-

нием ‘открытое место, поляна, какая-то ровная площадка; плоская, ровная (местность)’» [Дьячковский, 

Попова 2014: 59]. Авторы приводят слово алан, аланг с этим значением, отмеченное в «Словаре гео-

графических названий» Э. М. Мурзаева [Мурзаев 1984: 45].  

По мнению исследователей, первоначально это слово обозначало освоенную территорию, место 

проживания, но впоследствии его семантика расширилась, вместив в себя понятие родины с разнооб-

разными признаками особенностей жизнедеятельности, связанной с климатическими и природными 

условиями региона [Дьячковский, Попова 2014: 62–62]. 

Алаас в значении ‘родина’, как правило, оформляется посессивным аффиксом (алааһым ‘мой алас’), 

часто сочетается с прилагательным төрөөбүт ‘родной’, с терминами родства ийэ ‘мать’ и аҕа ‘отец’: 

төрөөбүт алаас ‘родной алаас’ (букв.: алас, где родился) [Там же: 58], ийэ алаас ‘алас, где родился; 

родимый алас’ (букв.: мать-алас) [ТСЯЯ 2004: 391], аҕам алааhа ‘отцовский алас’ (букв.: алас моего 

отца) [Дьячковский, Попова 2014: 58], ийэм алааһа ‘материнский алас’ (букв.: алас моей матери)  

[Савицкая 2017: 207].  

як. Ити курдук саха дьонун, сүөhү ииттэр дьон, дьиң төрөөбүт, киhи-хара буолбут дойдуларынан алаас 

буолар [Багдарыын 1985: 114] ‘Таким образом, родиной, местом рождения, откуда якуты-скотоводы 

вышли в люди, является алас’; Мин аҕам алааhар, Лэбийэм күөлүгэр / Аар хатын күлүгүн көрүнэн 

эрдэҕэ. / Алааһым кытаҕар хатыҥнаах чараҥар, / Отуутун таһыгар, оллоонун аттыгар, / Хотуурун 

таптайар, табаҕын уурунар / Уонна, дьэ, оргууйдук бугулун бэрийэр [URL.: Текст песни «Аҕам ала-

аһа», слова песни (webkind.ru)] ‘В отцовском аласе, в озере Лэбийэ / Береза начинала лицезреть свое 

отражение. / У моего аласа, где березы растут, / Со своим шалашом, на костре котелком, / Он [отец] 

косу отбивал, он табак набивал, / А потом не спеша он стога поправлял’.  

Целый род или семья жили в собственном аласе, очень благоприятном месте для проживания и ве-

дения традиционного хозяйства. Уникальный природный ландшафт аласов, включающий сенокосные 

угодья, озера и леса – подходящую местность для охоты и собирательства – обеспечивал жизнедея-

тельность всего рода [Савицкая 2017: 207], поэтому родная земля – алаас – предстает для якутов кор-

милицей. 

як. Оҕонньор билигин да алааhыгар, уруккутун курдук, ньиргийэн олорор: бурдук ыhар, от оттуур, сүөhү 

иитэр уонна кыhын муңхалыыр [Бэрияк 1960: 64] ‘Старик по-прежнему основательно живет в своем 

аласе: сеет хлеб, косит сено, разводит скот, а зимой рыбачит’. 

Переселенцы перед отъездом на чужбину брали с собой горсть родной земли, чтобы прижиться 

на новом месте [Виноградова 2002: 182]. 

https://webkind.ru/text/2722581_748282p79844970_text_pesni_aam-alaaa.html
https://webkind.ru/text/2722581_748282p79844970_text_pesni_aam-alaaa.html


231 

як. Ити мин төрөөбүт алааhым буорун кистээн Булуңңа илдьэ барбытым, алааспын олус аҕыннахпына, 

сүрэхпин-быарбын сымнатан, ити курдук сыллаан, амсайан кэңиибин [Габышев 1972: 72] ‘Это я тайно 

вывез в Булун горсть земли родного аласа, когда сильно заскучаю по-своему аласу, чтобы утешить 

свою душу, так вот понюхаю, возьму на язык и успокоюсь’. 

Человек восхищается красотой аласа:  

як. Алааһым салгына, / Арылы кустуга, / Дьэдьэнин амтана, / Дьэргэйэр ыллыга / Олус да күндүгүн, / 

Оо, бэйэм сөҕөбүн – / Алааһым арылы кустуга! [Федосеев 1995: 47] ‘Воздух аласа, / Радуги ясной, / 

Вкус земляники, / Косы тропинки, / Очень ты дорог, / Сам удивляюсь – Радуги ясной аласа!’; Мин 

бүгүн кэллим / Өбүгэм алааһыгар, / Оҕо сааһым ааспыт / ; Оһуордаах кырдалыгар [Самсонова 2020] 

‘Я сегодня пришел / На алас предков [родной], / На цветистый бугор, / Там, где я был малой.’ 

Даже находясь на чужбине, якуты не забывают о своем родном аласе, чтят его и гордятся им. Чело-

век скучает, тоскует по родному аласу: 

як. Саныыбын төрөөбүт алааспын, / Онно саас сандааран эрдэҕэ, / Күн көмүс толбоно сылаастык / 

Түннүккэ дьиримнээн түстэҕэ… / Ырааҕыан төрөөбүт алааһым, / Ол онно тиийдэрбин билигин [По-

пов 1967: 189] ‘Вспоминаю алас свой родной, / Там сияет весна все равно, / Зайчик солнца тепло золо-

той. / Упадет, промелькнув, на окно… / Как далек мой родимый алас, / Оказаться бы там хоть на час’. 

Образ аласа в определенной степени подвержен антропо- или зооморфизации, которая наблюдается 

в таких номинациях, как алаас быара ‘середина аласа’ (букв.: печень аласа); бүөр алаас ‘небольшая 

круглая поляна, примыкающая к большой’ (букв.: почка алас); алаас баhа ‘высокий край аласа’ (букв.: 

голова аласа); алаас атаҕа ‘северная сторона аласа’ (букв.: ноги аласа) и т. д. Развитие у соматической 

лексики значений, связанных с ландшафтной терминологией, является универсальным явлением. Вы-

деление печени, головы и других частей тела у природных объектов характерно для тюркских языков. 

Особенно яркий антропоморфный образ обретают в этих языках горы и родная земля.  

2.2.2.5. Алтайская лексема Алтай ‘Алтай, местность; родина’ 

Особенность мировосприятия алтайцев – особая сакрализация, обожествление своей земли, Алтая. 

Это ярко отражается в языке, фольклоре, обычаях, повседневной жизни алтайцев, что отмечается в эт-

нографических и фольклорных работах [Сагалаев 1992; Казагачева 2004; Тюхтенева 2009; Клешев 

2011; Садалова 2016; Демчинова 2017; Ойноткинова 2019 и др.]. В героическом эпосе, в обрядовых 

песнях неизменно присутствует восхваление Алтая. Два раза в год в новолуние алтайцы проводят об-

ряды, посвященные Алтаю: в конце весны или в начале лета – Jажыл бӱрдиҥ мӱргӱӱли ‘обряд зелёной 

листвы’, осенью – Сары бӱрдиҥ мӱргӱӱли ‘обряд жёлтой листвы’, иначе их называют Алтай кöдÿргени 

‘поклонение Алтаю’ (букв.: возвышение Алтая). Алтай – главный источник жизни, благополучия, 

силы. Во время этих обрядов воздается хвала Алтаю, испрашивается благополучие. 

В «Алтайско-русском словаре» выделяются следующие значения лексемы Алтай: 1) геогр. Алтай 

как географическое название; 2) земля, местность; 3) родина [АРС 2018: 62]. Словарная статья не охва-

тывает всех значений данного слова. Кроме того, существует много устойчивых сочетаний с лексемой 

Алтай, она употребляется с определенными эпитетами, которые в неизменном виде встречаются еще 

в героическом эпосе. Это говорит о консервации данного понятия в сознании алтайцев.  

В первом значении Алтай – это территория современной Республики Алтай, «особо оберегаемая 

коренным народом и требующая почтительного отношения» [Драчева, Тозыякова, Юрченко 2015: 

121]. Синонимичными термину Алтай (в первом значении) являются сочетания алтай jер ‘алтайская 

земля’, Туулу Алтай ‘Горный Алтай’.  

В фольклорных текстах Алтай встречается в составе наименований определенных географических 

объектов, находящихся за пределами Горного Алтая: Алтай-Кангай ‘Хангайское нагорье и Гоби’, Ал-

тай-Конграй ‘Хакасия’, Булун-Токой Алтай ‘Монгольский Алтай’, Кункер-Алтай ‘Джунгария’, Эдил-

Алтай ‘Волга-Алтай’, Эрчиш Алтай ‘Иртыш-Алтай’, Эртиш-Бажы Алтай ‘Верховье Иртыша’. Эти 

топонимы отражают «память алтайцев об их связях и контактах с народами, проживавшими на сопре-

дельных территориях» [Клешев 2011: 196].  

Второе, более широкое значение – ‘земля, местность’: «широкий круг значений, содержащихся 

в слове “алтай”, позволяет современным алтайцам употреблять его для обозначения Алтая как целой 

географический территории, а также для локального участка (горы, села и т. д.) внутри него» [Тюхте-

нева 1995: 174]. Большой Алтай состоит из множества малых.  
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алт. Аш-курсагы тӱгенбес алтай. Ол мында кандый аҥ-кушты азырабайт! Jейнекти де бу алтай кöп 

катап азыраган [Манитов 1982: 96] ‘Местность, где не кончается еда. Она здесь каких только зверей, 

птиц не кормит! Даже Дьейнек эта местность много раз кормила’; Каракол ӧзӧк токыналу алтай. Ар-

бÿткени де бир jаҥыс казырланып, jуртаган jонын тоскырбады. Улузы да коркышту кылык эдип, jаман 

ады чыкпады. Jери кату да болзо, jонына jобош алтай [Маскина 2002: 5] ‘Каракольская долина – спо-

койная местность. Даже ее природа ни разу не злилась, не разоряла свой живущий народ. Даже люди 

ее не прослыли тем, что совершили ужасный поступок. Хотя ее земля суровая, к своему народу добрый 

алтай’; Гавриил Григорьевичтиҥ чыккан-чыдаган jери Алтын-Кöлдиҥ jаказында Ак-Чолушман деген 

Алтай [Калкин 1984: 54] ‘Родина Гавриила Григорьевича – берег Телецкого озера, алтай по названию 

Ак-Чолушман’. 

Часто при знакомстве используется выражение Слер кажы алтайдаҥ? ‘Вы откуда, из какой мест-

ности?’ (букв.: с какого алтая). Оно воспринимается носителями как более возвышенное по отноше-

нию к синонимичному Слер кажы jердиҥ? ‘Вы какой земли?’ При этом собеседник может быть как 

с Алтая, так и из любой другой точки мира. 

алт. – Айдарда, туку Кадын ичинеҥ дейзеер бе? – Эйе, ол алтайдыҥ улузы турус [Тöлöсöв 1987: 186]  

‘– Значит, говорите, с долины реки Катунь? – Да, мы люди той земли (букв.: того алтая)’; – Айылчылар 

кажы алтайдыҥ улузы? – Jопон jеринеҥ ‘Откуда гости? (букв.: Гости – люди какого алтая?) – Из Япо-

нии’; Коркушту ыраак Алтайга / Комудап не барадыҥ? / Алтайыстыҥ ÿстиле / Айланып не тура-

дыҥ? / Кар тÿшпейтен Алтайдаҥ / Качан ойто jанарыҥ? [Кокышев 2016: 49] ‘На очень далекий алтай 

/ Зачем, жалуясь, летишь? / По нашему Алтаю / Зачем кружишься? / Из алтая, где не выпадает снег, / 

Когда ты вновь вернешься?’ 

В последнем примере слово алтай используется в двух разных значениях: Алтай – территория Гор-

ного Алтая, родина перелетной птицы и автора (Алтайыс ‘наш Алтай’); алтай – те теплые края, куда 

птицы улетают на зимовку.  

В эпосе «Очы-Бала» героиня отправляется во владения вражеского хана, при этом его земля также 

названа словом алтай: 

алт. Канду кӧстӱ каанныҥ / Алтайына уланды [Алтайские героические 1997: 184] ‘Она отправилась / 

На алтай хана с кровавыми глазами’. 

В значениях ‘Алтай’ (территория Алтая) и ‘земля, местность’ используется также устойчивое соче-

тание Алтай jер ‘Алтай-земля’:  

алт. Алтай jерин, Алтай Кудайын алкап кöдӱрери – ол jаан ла каруулу иш [Эне Алтай 2015: 10] ‘Восхвалять 

свою землю Алтай, своего бога Алтая – это большая и ответственная работа’; Озодоҥ бери ада-

öбöкöлöрис Алтай jерине, ар-бӱткенине бажырып, алкыш-быйанын айдып jӱрген албаты [Эне Алтай 

2015: 11] ‘Наши предки – народ, который с давних времен молился своему Алтаю, природе, благодарил 

[её]’. 

Сочетание jер алтай также используется в широком значении ‘мир; весь мир; всюду’: 

алт. Ол jер алтайды керип келген ‘Он весь мир обошел (букв.: землю-алтай обошел)’; Ӧбöгöниле кожо ол 

мынайда jер-алтайдыҥ учы-тÿбине де jетире баргадый [Кокышев 1980: 39] ‘Вместе с мужем она го-

това ехать даже на край земли’; Бу солун jер алтай сайын таркай берди ‘Эта новость распространи-

лась по всей земле’; Бу бала jер алтай сайын кийимин чачып ийген ле турар ‘Этот ребенок повсюду 

(букв.: по всему алтаю, по всей земле) разбрасывает свою одежду’. 

Сочетание Алтай ӱсти (букв.: поверхность Алтая) имеет значение ‘весь Алтай’: 

алт. Алтай ӱстин айланган [Несказочная проза 2011: 172] ‘Весь Алтай объездил’; Алтай ӱстинде  

албаты актарга ла кызылдарга бöлинген… [Кокышев 1980: 23] ‘На всем Алтае народ разделился 

на белых и красных’. 

В языке получило отражение религиозно-мифологическое представление алтайцев о трех мирах: 

ÿстиги алтай ‘верхний алтай’, алтай / айлу-кÿндÿ алтай ‘алтай / лунно-солнечный алтай’, алтыгы 

алтай ‘нижний алтай’. Это прослеживается и в речи, и в фольклорных текстах: «Трехмирье в алтай-

ском фольклоре определено через слово: “алтай” (верхний алтай, средний алтай, подземный алтай) 

и подробно представлено в основном в текстах героических сказаний. Понятие “Алтай” / “алтай” здесь 

выступает также как мифологическое пространство, но в то же время оно тесно связано с географиче-

ским пространством реального Алтая» [Садалова 2016]. 
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Лексема алтай используется по отношению не только к миру живых людей, но и к миру ушедших. 

Тот мир маркируется посредством сочетаний ада-ӧбӧкӧниҥ алтайы ‘мир предков, алтай предков’, эне-

аданыҥ алтайы ‘мир родителей, алтай родителей’. Мир предков – мир родоначальников, от которых 

ведут свое происхождение современные алтайцы, называется чындык Алтай ‘истинный Алтай’ в про-

тивоположность тӧгÿнчик Алтай ‘обманчивый Алтай’, в котором живут люди. При этом по отноше-

нию к ушедшим часто употребляют глагол jан- ‘вернуться’: ада-ӧбӧкӧниҥ алтайына jана берген ‘вер-

нулся в мир предков, на алтай предков’. 

Многозначное слово алтай занимает в алтайском языке особое место среди слов и словосочетаний 

со значением ‘родина, родная земля’: 

алт. Эре Чуй Алтайым ‘Моя родина – Чуйская степь’; Эбиреде тууларлу – / Эне болгон Алтай бу. / Ай-

ландыра тууларлу / Ада болгон Алтай бу, / Арчын jытту Алтайым – / Амтамду сӱттӱ Энейим. / 

Кырчын jытту Алтайым – Кычкыл сӱттӱ Энейим ‘С горами вокруг / [Нам] Матерью ставший – это 

Алтай / С горами со всех сторон / [Нам] Отцом ставший – это Алтай. / С можжевеловым запахом 

Алтай мой – / Со вкусным молоком Мать моя. / С можжевеловым запахом Алтай мой – / С кисловатым 

молоком Мать моя’ [Демчинова 2017: 357–358]. 

В художественных текстах встречаются следующие сочетания с этой лексемой, подчеркивающие 

значение ‘родина’: туулган алтай ‘алтай, в котором родился’, чыккан алтай ‘алтай, в котором  

родился’, ӧскӧн алтай ‘алтай, в котором рос’, тöрöл алтай ‘родной алтай’.  

В картине мира алтайцев Алтай предстает как сакральная для всего этноса земля и в то же время 

нечто сокровенно близкое для каждого алтайца. В языке это подчеркивается использованием посес-

сивных аффиксов: ‘мой Алтай’, ‘наш Алтай’, ‘его Алтай’ и т. д.: 

алт. Алтай=ыбыс=тыҥ алкыжы сеге jетсин! ‘Пусть до тебя дойдет благословение нашего Алтая!’;  

Бастыра иш эдилген кийнинде Альберт Александрович Алтай=ы=н алкап баштаган эди [Эне Алтай 

2015: 4] ‘После того как все работы были сделаны, Альберт Александрович стал благословлять свой 

Алтай’.  

В этом примере говорящий рассказывает о коллективном молении Алтаю. Обряд проводил Альберт 

Александрович при большом стечении народа, включая самого рассказчика. Однако слово Алтай стоит 

в форме 3-го л. ед. ч. вместо ожидаемого 1-го л. мн. ч. (Алтай=ыбыс). Тем самым подчеркивается, что 

Алтай священен и близок для всех вместе и для каждого отдельно. 

Об особой близости алтайцев со своей родной землей говорят следующие устойчивые сочетания, 

которые используются при традиционном обращении к Алтаю: кин Алтай ‘пуповина Алтай’, эне  

Алтай ‘мать-Алтай’, эне-тöрöл Алтайым ‘мать-родной Алтай’, ада-тöрöл Алтайым ‘отец-родной  

Алтай’, кан Алтай ‘родной Алтай’ (букв.: кровный Алтай); в фольклорных текстах частотны также 

сочетания ада болгон Алтайым ‘мой Алтай, ставший [для меня] отцом’, эне болгон Алтайым ‘мой  

Алтай, ставший [для меня] матерью’.  
Образ Алтая репрезентируется через значимый для культуры и мировоззрения этноса объект – горы. 

Горы – один из архетипов алтайского национального сознания, с которым связаны многие представле-

ния алтайцев. Горы являются символом Алтая: Туулу Алтай ‘Горный Алтай’. Традиционное описание 

Алтая в фольклорных текстах (благопожеланиях, песнях) дается посредством красочных эпитетов его 

гор, хребтов, вершин: кеен сынду Алтай ‘с красивыми хребтами Алтай’, алтын сынду Алтай ‘с золо-

тыми хребтами Алтай’, камчы сынду Алтай ‘с хребтами, как плеть, Алтай’, кеjим сынду Алтай 

‘с хребтами, как подседельник, Алтай’, токум сынду Алтай ‘с хребтами, как потник, Алтай’, ак мöҥкӱ 

бöрӱктӱ ‘с белой вечной шапкой’:  

алт. Камчы сынду Алтайга / Кажыбыс амыр jангай не? / Калка-кыдат jерине / Канчабыс сööгин салгай 

не? [Алтай jаҥар кожоҥ 2002: 47] ‘На Алтай с хребтами, как плеть, / Кто из нас живым вернется? / 

На китайской земле / Сколько из нас погибнет?’ 

В лирических песнях используются эпитеты трех-, четырех-, шести-, семи-, девятиугольный  

Алтай, которые символизируют горный ландшафт. В известной исторической «Песне о разорении  

Алтая» поется:  

алт. Ӱстÿртинеҥ кöргöндö, / Ӱч толыкту кан Алтай. / Тууразынаҥ кöргöндö, / Тогус булуҥду кан Алтай. 

/ Каjузынаҥ кöргöндö, / Камчы сынду кан Алтай. ‘Если сверху смотреть – / Треугольный Кан-Алтай. 

/ Если со стороны смотреть – / Девятигранный Кан-Алтай. / Если со склона смотреть – С хребтами, 

как плеть, Алтай’.  
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При описании Алтая обращается внимание на важные, значимые с точки зрения этноса составляю-

щие родной земли: леса, реки, источники, кедры, можжевельник, целебные травы, цветы: агаш-ташту 

‘с деревьями, с камнями’, одын-суулу ‘с лесами, с реками’, агын суулу ‘с текущими реками’, шоркырап 

аккан суулу ‘с журча текущими реками’, мызылдап аккан суулу ‘блестя текущими реками’, аржан суулу 

‘с целебными источниками’, мöш агашту ‘с кедром’, мöш бӱркеген ‘покрытый кедром’, эмдÿ-томду 

‘с лекарственными травами’, артыш / арчын jытту ‘с запахом можжевельника’, ак чечектӱ ‘с белыми 

цветами’, кöк чечектÿ ‘с синими цветами’, ак чечеги jайылган ‘со своими распустившимися белыми 

цветами’, кöк чечеги jайылган ‘со своими распустившимися синими цветами’: 

алт. Агын суулу Алтайыс! / Агаш-ташту Алтайыс! / Мӧҥÿн суулу Алтайыс! / Мӧш агашту Алтайыс!  

[Алтай алкыштар 1993: 51] ‘С проточными реками наш Алтай! / С деревьями-камнями наш Алтай! /  

С серебряными реками наш Алтай / С кедром наш Алтай!’ 

Сам Алтай предстает как байлу / бай ‘священный’, чӱмдӱ ‘сакральный’, мöҥкÿлик ‘вечный’, ӱргӱлjик 

‘вечный’, ээлӱ ‘с хозяином’, jебрен ‘древний’, буурыл ‘седой’: 

алт. Jебрен Алтайдыҥ таштары да, тирӱ jӱрген эл-jоны да, байла, бӱгӱн шак ла ол керегинде санангы-

лайт [Укачин 1981: 374] ‘И камни древнего Алтая, и здравствующий его народ, наверное, сегодня как 

раз об этом думают’; Буурыл да болзо, Алтайым / Буурзак эмей jаантайын [Бедюров] ‘Хоть и седой, 

мой Алтай / Добр ведь всегда’. 

В цветовой символике описания Алтая присутствуют голубой, синий и белый: чаҥкыр Алтай ‘го-

лубой Алтай’, кӧк чечектÿ Алтай ‘Алтай с голубыми цветами’, ак чечектÿ Алтай ‘Алтай с белыми 

цветами’. Голубой – это цвет неба и гор, белый – цвет горных вершин и белых облаков над ними: 

алт. Кöк чечеги jайылган / Кöгöлтирим Алтайым. / Ак чечеги jайылган / Алтын сӱмерлӱ Алтайым ‘С рас-

пустившимися синими цветами / Синеватый мой Алтай. / С распустившимися белыми цветами /  

С золотыми вершинами мой Алтай’ [Демчинова 2017: 360]. 

Характерные для алтайской материальной и духовной культуры атрибуты, предметы, явления мар-

кируются сочетаниями, в состав которых входит слово алтай: алтай калаш ‘алтайский хлеб’, алтай 

бӧрÿк ‘алтайская национальная шапка из лисьих лапок’, алтай ӧдÿк ‘алтайская национальная обувь’, 

алтай тон ‘традиционная зимняя шуба’, алтай той ‘традиционная алтайская свадьба’, алтай jаҥар 

‘алтайская народная песня’, алтай кожоҥ ‘алтайская песня’, алтай чöрчöк ‘алтайская сказка’ и т. д.  

Свою веру алтайцы называют алтай jаҥ ‘алтайская вера’. Таким образом очерчивается свой мир 

и принадлежность к нему. При этом отсутствует противопоставление «чужой, инородный».  

Родина-Алтай – это место, где рос сам субъект, его родители, где ходили, пасли скот, охотились его 

родные и он сам: адам öскöн Алтай / энем öскöн Алтай ‘Алтай, где рос мой отец, / Алтай, где росла 

моя мама’, адам jӱрген Алтайым / энем jӱрген Алтайым ‘мой Алтай, где отец мой ходил, / Мой Алтай, 

где мама моя ходила’, малдап баскан Алтайым ‘мой Алтай, где я пас скот’, аҥдап баскан Алтайым 

‘мой Алтай, где я охотился’: 

алт. Ак булуды кöчишкен / Айлу-кӱндӱ теҥерим. / Ак чечеги jайканган / Агалар jӱрген Алтайым [Торбого-

шева 2017: 25] ‘С плывущими белыми облаками / Лунно-солнечное небо мое. / С качающимися белыми 

цветами / Мой Алтай, где ходили старшие братья’; Эки кулак сертейип, / Элик баскан Алтайым. / 

Эки таназы мызылдап, / Энелер баскан Алтайым [Торбогошева 2017: 30] ‘Мой Алтай, где, два уха 

навострив, косуля гуляла. / Мой Алтай, где, блестя двумя пуговицами, матери ходили’; Кыл армакчы 

тудунып, / Малдап баскан Алтайым! / Кырлу мылтык jÿктенип, / Аҥдап баскан Алтайым! [Алтай 

алкыштар 1993: 56] ‘Мой Алтай, где, волосяной аркан держа, [я] пас скот! / Мой Алтай, где, закинув 

за спину нарезное ружье, [я] охотился’. 

Современные алтайцы, обожествляя Алтай, называют своим богом Алтай Кудай ‘Алтай Бог’.  

Этнографы считают, что это божество появилось вследствие эволюции культа духа-хозяина Алтая – 

Алтайдыҥ ээзи [Тюхтенева 1995]: 

алт. Алтай-Кудай канайып jайаган – салым оныҥ кӱӱниле болор [Укачин 1981: 361] ‘Как Алтай-Кудай 

создал [человека], его судьба будет по его велению’ (т. е. судьбу человека предопределяет Бог). 

С обожествлением Алтая связано сочетание лексемы с глаголами кӧдÿр- ‘возвеличивать, молит-

венно восхвалять’, такы- ‘возвеличивать, молитвенно восхвалять; преподносить дары’, алка- ‘благо-

словлять’, кÿндÿле- ‘угощать’, мÿргÿ- ‘молиться’, макта- ‘хвалить, восхвалять’, байла- ‘почитать, ува-

жать’: 



235 

алт. Алтай-Кудай кижини Алтайын байлап, баалап, адазы кире тооп, энези чилеп сӱӱп, ого мӱргӱп, оноҥ 

алкыш-быйан сурап, аҥ-кужын, агаш-тажын кичееп jӱрзин, керектӱ тужында аҥ-кужын öлтӱрип  

jизин, öлöҥ-чöбин ӱзӱп азыранып jӱрзин деп jайаган [Алтай jаҥ 1996: 20] ‘Алтай-Кудай создал человека, 

чтобы он почитал свой Алтай, уважал как своего отца, любил как свою мать, молился ему, просил 

благословения, милости, оберегал его зверей, птиц, природу, при необходимости охотился и ел их, сры-

вая его травы, питался’. 

Родина-Алтай священна и сакральна для каждого алтайца: байлу / бай Алтай ‘священный, сокро-

венный Алтай’, агару Алтай ‘священный Алтай’. 

Надо почитать и уважать свой Алтай, соблюдать по отношению к нему бай (бай тут- ‘соблюдать 

предписания, связанные с традиционными представлениями’). Бай – свод предписаний, регламентиру-

ющих жизнь в традиционном алтайском обществе, взаимоотношения как внутри него, так и с окружа-

ющим его миром: Алтайдыҥ байы ‘предписания в отношении Алтая’, алтай кижиниҥ байы ‘предпи-

сания поведения человека в традиционном обществе’. Производным от существительного бай является 

также глагол байла- ‘почитать’. Этот глагол используется по отношению к ограниченному кругу реа-

лий. Это прежде всего Алтай (иначе Алтай перестанет защищать, охранять), родная земля, священный 

родник, родители, старший по возрасту человек, огонь в своем очаге (иначе не будет счастья в семье), 

свой скот, от которого зависит достаток в семье, ее благополучие [Озонова, Тюнтешева 2021: 28].  

При несоблюдении этих предписаний Алтай может рассердиться, стать суровым по отношению  

к человеку (катулана бер- ‘становиться суровым’): 

алт. Алтайын байлабай, шок jетиргени, оны тообой барганы коомой. Ол тушта jаткан Алтайы кату-

лана берер, албатызына быйанын бербес, корулабас [Алтай jаҥ 1996: 20] ‘То, что не почитают свой 

Алтай, наносят ущерб, перестают его уважать, плохо. Тогда Алтай рассердится (букв.: станет суро-

вым), не будет давать благословения своему народу, не будет защищать’.  

Здесь отчетливо видна персонификация Алтая. Как говорят алтайцы, «наш Алтай – живое существо, 

мы в это верим, мы благословляем наш Алтай и благодарим его, и потому наша земля – живая»  

[Тюхтенева 2011: 114]. По представлениям алтайцев, Алтай – это и родина, и Бог. Он слышит, видит, 

понимает. К нему обращаются с просьбой о помощи:  

алт. Туйук сöзим айдайын, / Уккай бедеер, Алтайым?! [Алтай алкыштар 1993: 50] ‘Скажу-ка свое сокро-

венное слово, / Вы слушаете ли [меня], мой Алтай?!’; Алтай-кудайым, агаш-тажым, кайран балда-

рымды кӧр jÿр, тынын ал, корып jÿр?! [Тöлöсöв 1985: 54–55] ‘Мой Алтай-Кудай, мои камни-деревья, 

присматривай за моими дорогими детьми, спасай, охраняй’. 

Алтай оберегает, защищает:  

алт. Курчу берген Алтайыс ‘Наш Алтай, который дает защиту’; Jаман чактыҥ тужунда / Тыныбыс алган 

Алтайыс [Алтай алкыштар 1993: 35] ‘В трудное время наши жизни спасший наш Алтай’; Албатыны 

корулап алган, / Алкыш-быйан jетирген, / Кудын тудуп курчаган, / Куруйлап алып корыган [Алтай алкы-

штар 1993: 35] ‘Народ защитил, / Благословение дал, / Его кут-душу держа, охранял / Окружив, защи-

щал’. 

Алтай кормит, дает силы:  

алт. Алтай-кудай алузынаҥ да, аҥынаҥ да эмеш берди [Манитов 1982: 81] ‘Алтай-Кудай и пушнины, 

и зверя немного дал’; Балтырганла тойындырган [Алтай алкыштар 1993: 55] ‘Борщевиком досыта 

накормил’; Арып-чылап уйадай берзегер, / Арчын jытту Алтайга келигер ‘Когда устанете, ослабеете, 

/ Возвращайтесь на Алтай с можжевеловым запахом’ [Алтай ӱлгерлик 2006: 310].  

Таким образом, Алтай предстает как Бог, родитель, который кормит, обеспечивает необходимым, 

защищает, оберегает, благословляет своих детей.  

Персонификация Алтая подчеркивается наличием у него человеческих частей тела:  

алт. Колтыгына кондырган, / Койнына сыгындырган [Алтай алкыштар 1993: 54] ‘В  своих подмышках 

позволял ночевать, / За пазухой позволял охотиться’; Сындап баскан Алтайыс, / Сузуп ичкен талайыс, 

Койнына кондырткан, / Эдегине jуртаткан, / Эрjинелÿ бай Алтай, / Эзиликтÿ кÿн Алтай! / Ак малыска 

одор береер, / Кирелтени кöп эдеер, / Чыгымдарды jок эдеер! ‘Наш Алтай, по хребтам которого мы 

ходим, / Наше море, из которого мы пьем, / Священный Алтай, / В пазухе которого ночуем, / На подоле 

которого живем, / Солнцеликий живой Алтай! / Дайте пастбища нашему многочисленному скоту, / 

Увеличьте приплод, / Устраните убыток!’ 
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Алтай, рассердившись, «открывает свои подмышки» (колтыгын ач- ‘открывать подмышки’):  

алт. Алтай катуланып калды. Алтайыс колтыгын ачып ийди [Алтай jаҥ 1996: 21] ‘Алтай стал суровым. 

Наш Алтай открыл свои подмышки.’ 

Для того чтобы Алтай «закрыл свои подмышки» (колтыгын бöктö-), надо прекратить истреблять 

природу Алтая, загрязнять его, снова начать соблюдать традиции предков, молиться Алтаю, просить 

его милости, проводить обряд Алтай кöдӱрер ‘восхваление Алтая’.  

Для русского, проживающего на территории Республики Алтай, Алтай – «это природа, географиче-

ский, территориально-административный факт», для алтайца же – «это его родина, его земля, его 

народ». Результаты ассоциативного эксперимента показали, что признак родина для алтайцев-моно-

лингвов наполняется за счет лексем Алтай, мой Алтай, родная земля. Для русских подобное содержа-

ние значительно менее актуально: «любые притязания на землю со стороны другого народа алтайцем 

переживаются как посягательство на его родину, его Алтай…» [Голикова 2005: 29]. 

Таким образом, Алтай занимает центральное место в языковой картине мира алтайцев, является ее 

«ключевой идеей» и играет определяющую роль для этнической идентификации. Он предстает и как 

свое, освоенное пространство, где человек родился, вырос, и как антропоморфный образ, божество, 

которое защищает своих детей и которому поклоняются. При этом яркого противопоставления чужой 

земле не наблюдается, акцент делается именно на своей земле и значимых для культуры предметах 

и явлениях, атрибутах, характеристиках.  

2.2.2.6. Тувинская лексема оран-таӊды 

В тувинском языке имеется слово таӊды со значением ‘высокая гора; высокогорная тайга’ [ТРС 

1968: 406; Ондар 2007: 378]. М. Б. Кенин-Лопсан пишет, что «высокую гору с лесами, ледниками, зве-

рями тувинцы называли Таӊды, то есть та вершина, которая первой встречает утреннюю зарю» [Кенин-

Лопсан 1995: 193].  

Высокая гора таӊды является одним из девяти традиционных сакральных объектов, которым  

тувинцы поклонялись и в честь которых совершали ритуалы освящения: дээр ‘небо’, от ‘огонь’, суг 

бажы ‘родник, источник’, буга бажы ‘искусственный источник, оросительный канал’, хам дыт  

‘шаманская лиственница’, тел ыяш ‘лиственница и ель, выросшие из одного корня’, оваа ‘ова, жерт-

венный курган’, кижи көжээ ‘каменная баба (балбал)’ [Кенин-Лопсан 1994: 99–122]. Люди поклоня-

лись хозяину самой высокой горы таӊды, как правило, угощая самой лучшей едой и напитками, прося 

удачи. Осуществлял этот обряд обычно шаман [Там же: 101]: 

тув. Сээң чуртталгаң мээңии ышкаш болбазын дээш, оран-делегейге, дагылгалыг таӊдыларга чалбарып, 

чер-чуртум, суг-далай ээлеринге тейлеп чор мен [Саая 2003: 67] ‘Я прошу милости у окружающего 

мира, освященных танды, молюсь хозяевам родной земли, воды-моря, чтобы твоя жизнь не была  

такой, как у меня’. 

Также словом таӊды называют цепь высоких гор [Там же], этот ороним входит в сочетание Таӊды 

кожуун ‘Тандинский кожуун (район)’ и в наименование хребта в южной части Тувы – Таӊды Сыны 

‘Танну-Уула’. В истории Тувы был краткий период существования государства Таӊды-Тыва Улус Рес-

публика ‘Народная Республика Танну-Тува’ (1921–1926 гг.), название которого иакже включало дан-

ный ороним. Тувинцы Монголии и Китая называют себя Алтай тывазы ‘тувинцы Алтая’, а тувинцев 

России – Таӊды тывазы ‘тувинцы Танды (центральной Тувы)’ [Бавуу-Сюрюн 2018: 275]. 

Со словом таӊды образовано парное слово оран-таӊды (< монг. орон ‘страна; государство; край; 

местность’), обозначающее окружающий мир, родную страну, природу, «олицетворяемые как источ-

ник жизни» [ТСТЯ 2011: 461]. Это объект поклонения, почитания, у которого просят помощи в делах 

и прощения за проступки: 

тув. Оран-таңдымны мактап ырлап, чалбарып йөрээн арат-тыр мен [ТСТЯ 2011: 461] ‘Я арат, который 

восхвалял в благопожеланиях родную землю, просил милости’; Өлүрер дээш өлүрбедим, өзүм-тыным 

үзер деп баарга, өлүрген мен. Ол дээш өршээл дилеп, оран-таңдымга чалбараан мен [Суваӊ 2007: 24] 

‘Я не убивал, чтобы убить, убил, потому что хотели меня лишить жизни. И из-за этого я просил про-

щения у родной земли’. 
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Как показывают примеры употребления лексемы в современном языке, слово оран-таӊды теряет 

значение ‘родная земля’ и за ним все больше закрепляется значение ‘высокогорная тайга’, представля-

ющее другой объект почтительного отношения и поклонения: 

тув. Тыва улус аңнап чорааш, одагга тоолдаарга, оран-таӊды ээзи ону таалап дыңнааш, эки көрнүр деп 

бүзүреп чораан [ТСТЯ 2011: 461] ‘Тувинцы верили, что во время охоты, когда они рассказывали сказки 

у костра, хозяин тайги, наслаждаясь, слушая их, соблаговолил им’; Шаанда бир ядыы кижи черге оран-

таӊды ээзин игили-биле кайгаткан дээр [Куулар 1975: 85] ‘Говорят, давным-давно один бедняк удивил 

хозяина тайги своей игрой на игиле’. 

Слова таӊды и парное оран-таӊды описывают горно-таежный ландшафт Тувы и олицетворяют 

родную землю, которая, как и высокая гора, является объектом поклонения.  

2.2.2.7. Топонимы, репрезентирующие концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ 

Содержание концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ включает также известные на территории проживания  

этноса топонимы. Это могут быть названия долины, горы, реки, у которых родился человек и которые 

олицетворяют для него малую родину: тув. Тыва, Улуг-Хем, Каа-Хем, Бии-Хем, Самагалдай, Бай-Тайга, 

Чашпы-Хем, Хемчик хем, Хандагайты [Монгуш, Бавуу-Сюрюн 2020], хак. Ағбан (река Абакан), Асхыс, 

Уйбат, Тӧӧ; алт. Кадын, Эре-Чуй; чалк. Байгол, Клык, Иткуч, Шокша, Садра, Ане Куғ и як. Өлүөнэ 

(река Лена) и др.  

Названия топонимов, репрезентирующих концепт РОДИНА, как правило, оформляются посессив-

ными показателями, а также могут сочетаться с такими терминами родства, как кыс, хыс ‘дочь’ и оол 

‘сын’ в соответствующих формах принадлежности.  

тув. Өвээмчилиг айга өскен / Өдүгенниӊ кызы-дыр мен [Языки и фольклор… 2020: 326] ‘В тайге с багуль-

ником выросшая / дочь Одугена ведь я’. 

хак. Тӧӧ ооллары спорт марығларында пӧзiк чидiглерге читчелер ‘Сыны Тейской земли достигают  

высоких результатов в спортивных мероприятиях’. 

чалк. Байголныҥ кыстары тьараш ‘Девушки Байгола красивы’. 

як. Кинилэр – Улуу Лена буоруттан эттэммиттэрэ, Улуу Лена уутугар кииллийбиттэрэ. / Кинилэр – 

Улуу Лена салгынын эҕирийбиттэрэ, Ийэ дойдуларын сүрүн иҥэриммиттэрэ [Васильев 1988: 217] 

‘Они становились полнотелыми от земли Великой Лены, Становились физически сильнее в воде  

Великой Лены, / Они вдыхали воздух Великой Лены, Впитывали душу своей родины’. 

Таким образом, репрезентация концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ топонимами, значимыми для того или 

иного языкового коллектива, характерна для фольклорных и поэтических произведений. 

2.2.3. Представления о родной земле и их отражение  

в языковой картине мира сибирских тюрков 

Представления о родной земле, ее образная интерпретация ярко отражаются в языковой картине 

мира тюркских народов Сибири. Упоминания о родной земле в фольклорных, поэтических текстах со-

провождаются выразительными эпитетами, разнообразными языковыми средствами, тогда как при-

меры, содержащие образы Родины (большой родины), встречаются редко, причем некоторые из них 

заимствованы из русского языка.  

2.2.3.1. Характеристики родной земли 

Репрезентанты концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ имеют в тюркских языках Сибири богатую сочетае-

мость, на основе которой можно реконструировать типичные представления тюркоязычных народов 

о своей малой родине.  

Родная земля обладает для человека особой значимостью, она характеризуется как священная,  

сакральная: 

алт. Алтай кижиниҥ чыккан-öскöн jери байлу, jӱрӱминде jаан учурлу [Алтай jаҥ 1996: 26] ‘Земля, где 

родился и вырос алтаец, святая, в его жизни имеет большое значение’. 

тув. Кым-даа кижи бодунуң төрээн черин ыдыктыг кылдыр көөр, ыр-шоор-биле алгап ырлаар… [Кенин-

Лопсан 2000: 186] ‘Для любого человека родная земля священна, восхваляет её в песнях…’; Кижиге 
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төрээн чери бир кончуг, төрел чону бир кончуг [Кудажы 1971: 326–327] ‘Человеку родина важна, 

родной народ важен’; «Ыдыктыг дайын». Ыдыктыг Төрээн чурт дээш тулчуп турар бис [Кенин-Лоп-

сан 1976: 196] ‘«Священная война». Мы сражаемся за священную Родину’. 

хак. – Я, – чоохха кiрче Хамҷы апсах, – пӱӱнгi кӱнде пiстiӊ Хакас чирiн сӧп-сап тастаҷаӊ чир ит салған-

нар. Пу ызых чир. Прай тиксi Хакасия [Чебодаева 2011: 55] ‘– Да, – вступает в разговор старик Хамчы, 

– нашу Хакасию сделали местом выброса мусора. Это священная земля. Вся наша Хакасия’. 

Покровителями родной земли являются духи-хозяева: 

хак. Пiстiӊ чирiбiс-суубыс пiледiрзер: улуғ хағбалығ чир [Кӱмӱс абдыраҷах 2018: 60] ‘Наша родина,  

знаете вы: земля с великими духами’.  

тув. Өскен-төрээн черинге чалбарып, дораан саң салган, чер ээзинге аъш-чеминиң дээжизин тавыскалаан 

[Кудажы 2002: 90] ‘Родной земле молясь и прося милости, сразу разожгли огонь для обряда окурива-

ния, преподнесли хозяину земли самое лучшее из еды’. 

як. Хата дойдум иччилэрэ харааннаан, сэрэтэн эттэхтэрэ буолуо дии санаан бэйэтин уоскутунар  

[Чолбон 2015: 33] ‘Наверное, духи родины сказали, чтобы защитить, предупредить, – подумав, успо-

каивал он себя’; Аҕалбыт өйүөтүттэн арыылаах алаадьыны, кураанах чэйи кытта арыгынан уотун, 

сирин-дойдутун иччилэрин айах тутта [Там же: 31] ‘Из съестных припасов, которые принес, угостил 

духов своей земли оладьями с маслом, сухим чаем вместе с водкой’. 

Родной земле дается общая высокая положительная оценка, она характеризуется как ‘красивая’, 

‘хорошая’, ‘добрая’, ‘нежная’, выражается отношение человека к родной земле ‒ ‘дорогая’, ‘приятная’, 

‘милая сердцу’: 

алт. Jуук, тöрöл, кару jерим, / Jаштаҥ ала öскӱс öстим. / Jаҥыс ла сен энем чилеп / Jалакай болгоҥ меге 

килеп [Алтай литература 2016: 12] ‘Близкая, родная, дорогая моя родина, / С детства [я] рос сиротой. 

/ Только ты, как мама, / Жалея, была добра ко мне’. 

чалк. Қойыщту, кеен меҥ тьарық тьерым ‘Солнечная, красивая, открытая моя родина’; Тӧрен тьерым 

тьӱреме тьақшы ‘Моя родная земля моему сердцу приятна’; Тьараш кеен тьерым ‘Красивая,  

хорошая моя родина’.  

хак. Чир ӱстӱнде иң чахсы паза иң чӱрекке чағын орын – ол постың Чир-суу полча 79 ‘На земле самое 

лучшее и самое милое сердцу место – это своя Родина’; Пiстiӊ чир-суубыс, тӧреен чир-суубыс, хай-

дағ илбек, хайдағ сiлiг! Я, удаа мин морсынчам, поғдархапчам ағаа [Чебодаева 2011: 115] ‘Наша ро-

дина, родная родина, какая великая, какая красивая! Да, я часто бываю довольным, гордым за неё’; 

Чирiмнiӊ сiлиине аптаттырып, изiр пардым мин [Чебодаева 2011: 186] ‘Опьянел я, привороженный 

красотой родины моей’; Хырлар азыра учуххан хустар / Хысхыр читтiлер ирке чирiме [Хакас сарын-

нары 2019: 14] ‘Гуси, прилетевшие через горы, / Достигли с криками моей нежной земли’; Кiзi чирi 

харахха сiлiг, / Постыӊ чирi чӱрекке истiг [Кичеев 2019: 174] ‘Чужая земля глазам приятна, / Своя 

земля сердцу приятна’. 

тув. Чаныксаарың кончуг боор аа? Кижиниң төрээн чери хайыралыг болгай... [Байсалова 1997: 106] 

‘Тебе, наверное, очень хочется домой? Родная земля человека дорогая (сердцу) ведь’; посл. Кижиниң 

төрээн чурту кончуг. / Куштуң уязы кончуг [Кенин-Лопсан 2010: 14] ‘Человеку его родная страна 

мила, / Птице ее гнездо мило’. 

як. Төрөөбүт дойду барахсан киһиэхэ күндү, сылаас, киһи ис сүрэҕин иһинэн сайан киирэр дьикти 

күүстээх ‘Родина для человека дорога, тёплая, имеет необыкновенную силу проникать внутрь, через 

всё сердце’.  

Родина оценивается как лучшее место, независимо от ее размеров: 

чалк. Меҥ тьерым кщещ та ползе, айтле кен ‘Хоть и маленькая моя родина, но самая лучшая’;  

Меҥ щықан-ӧскен тьерым кщещ та ползе, кӧдре тьердын артық ‘Хоть и маленькая моя родина, 

но лучше всех мест’. 

тув. Кижиниң төрээн чурту кызыгаар чок делгем-даа, адыш оюу дег азарганчыг хензиг-даа болуп болур, 

ынчалза-даа ол төлдеринге кезээде – Улуг [Даржай 1995: 77] ‘Родина человека может быть безгранично 

просторной, словно дырка в ладони – крохотной, но для детей своих всегда – Большая’. 

 
79 https://vk.com/therepublicofkhakassia 
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Родная земля противопоставляется чужой: 

алт. Тöрöл jериниҥ тобрагы туш jеринеҥ артык ‘Почва родной земли лучше, чем на чужой земле’. 

чалк. Тӧрӧн тьерныҥ торваа пашқа тьерныҥдын артық ‘Почва родной земли лучше, чем другой 

земли’ [Кандаракова 2008: 8]. 

хак. Тӧреен чирдеӊ артых чир чоғыл, Ол iҷе чiли, пiстi хығырча [Кичеев 2019: 85] ‘Нет ничего лучше 

родной земли, Она, словно мать, нас зовет’. 

Родная земля характеризуется на основе приятных для человека сенсорных и вкусовых характери-

стик: запаха земли, вкуса воды, теплого воздуха, мягкой травы и т. д., которые вызывают у человека 

положительные чувства и эмоции: 

алт. Арчын jытту алтайыма jанып келдим ‘Я приехала на родину с можжевеловым запахом’; Ӧскöн 

алтайыҥ jыды да башка [Маскина 2002: 177] ‘У родной земли даже запах другой’; Ӧскöн jериниҥ 

jыдын да сеспес, ойто jанар алтайын да оҥдобос [Маскина 2002: 181] ‘Ни запах родины не чувствует, 

ни родину, куда будет возвращаться, не понимает’; Ӧскöн jериҥниҥ öлöҥи jараш, / Баскан jериҥниҥ 

баргаазы jымжак ‘Трава земли, где ты вырос, красивая, / Бурьян земли, где ты ходил, мягкий’. 

хак. Тӧреен чирiӊнiӊ тадылығ чызын [Чебодаева 2011: 164] ‘Сладкий запах родной земли твоей’;  

Пос чирінде суғ даа татхыннығ ‘На своей земле и вода вкусная’. 

як. Төрөөбүт дойду ураты кэрэтин, төрөөбүт буор сыттыын-сымардыын, салгынныын уратытын 

ааптар үгүс кэпсээннэригэр ааҕааччыга тиийэр гына итэҕэтиилээхтик суруйар 80 ‘Особую красоту 

родины, отличие запаха, воздуха родной земли автор убедительно описывает во многих рассказах, 

чтобы дошло до читателя’; Сүрэҕим үөрэр, өрүкүйэр Салгын мүөттээх сытыгар, Дууһам ыллыыр, 

ымманыйар Дойдум сылаас тыыныгар [Васильев 2017: 6] ‘Сердце радуется, трепещет от воздушно-

медового запаха, душа поёт, умиляется теплому дыханию моей родины’; Төрөөбүт буор сылааһы-

нан илгийэр ийэм суругун үчүгэй сонуна өрө күүрдэн, кынаттаммыт курдук чэпчэки, өрүс биэрэгэр 

тиийбиппин бэйэм да билбэккэ хаалабын [Аввакумов 1978: 11] ‘Сам не заметил, как оказался у берега 

реки, воодушевленный и окрыленный хорошей новостью материнского письма, от которого веет теп-

лом родной земли’; Төрүүбүт сирим сылааһа сүрэхпэр мэлдьи баар [Аввакумов 1978: 9] ‘Тепло моей 

родной земли всегда в моём сердце’. 

Рационалистические оценки родной земли даются на основе богатства ее недр и природы: деревьев, 

рек, зверей, рыбы, полезных ископаемых:  

чалк. Тӧрен тьерыс аҥле, палықле, куштарле, тьеғлекле, қузуқле пай ‘Наша родная земля богата зверями, 

рыбой, птицами, ягодой и орехом’. 

хак. Че пiлерге кирек, тайға – ол пiзӧк осхас тiрiг ниме, ол пiстiӊ чирiбiстiӊ ӱзiлбес-парбас пайы [Чебо-

даева 2018: 53] ‘Но нужно знать, тайга – она, как и мы, живая, она нескончаемое богатство нашей 

земли’. 

тув. Артып калган назынымда төрээн черимниң довураан бурулады кылаштап, ооң чындыгыр оът-сиге-

нинге, чечек-чимизинге аңдаштанып, арыг-чаагай, айдыстыг агаарын тынып… чурттап каар мен 

ыйнаан [Саая 2003: 67] ‘Оставшуюся свою жизнь я, наверное, проживу, ступая, поднимая пыль своей 

родной земли, валяясь на её сочной траве, цветах-плодах, вдыхая её чистый, приятный воздух…’ 

як. Хайа да киһиэхэ төрөөбүт дойдутун сирэ-уота, ото-маһа күндү уонна туһалаах. Киэҥ алаастардаах, 

нэлэмэн сыһыылардаах, өҥ хочолордоох, үрдүк хайалардаах Сахабыт сирин быттыгар-хонноҕор 

төһөлөөх от-мас эгэлгэтэ үүнэрэ буолуой?! ‘Для любого человека земля, растения его родины дороги 

и полезны. Сколько разнообразных растений растет в нашей Якутии с широкими аласами, с обшир-

ными равнинами, с плодородными долинами, с высокими горами!’ 

Таким образом, в структуре концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ выделяется только положительная аксиоло-

гическая сфера. При этом конкретные образы, через которые описывается красота и богатство родной 

земли, особенно в фольклорных произведениях, могут иметь свою специфику в той или иной лингво-

культуре и в произведениях разных авторов.  

 
80 https://edersaas.ru/haryshal-ajymnylarygar-belietee-inner/ 
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2.2.3.2. Родная земля как персонифицированная сущность 

Образ родной земли олицетворяется, персонифицируется, наделяется чертами, присущими чело-

веку. Как у человека, у родной земли тоже есть части тела (сердце, печень, грудь), внешний облик: 

алт. Кöк-таман чечектӱ Алтайдыҥ чырайы / Келер ÿйеге та кандый билдирер? [Чынат, Кергилов 1990: 

43] ‘Облик Алтая с подснежниками / Каким будет казаться будущему поколению?’ 

хак. Кӱмӱс кӱннiӊ сузы хайдағ кӱстiг, Чирнiӊ сырайы алысча сiлiг [Кичеев 2019: 116] ‘Какие сильные лучи 

серебряного солнца, Земли лицо меняется красиво’; Порчозы нымырт ағастыӊ Парчан сулғапча чир 

кӧксiн [Хакас сарыннары 2019: 23] ‘Цветы черёмухи полностью покрывают грудь земли’; Чирiм 

паары-хойнында, / Тус-чылларныӊ хуҷаанда / Чоным чахсы сарназын, / Пос чирiне ӧрiнзiн [Хакас са-

рыннары 2019: 16] ‘На земле моей (букв.: земли печень-пазуха) в объятиях времени и годов / Пусть 

народ мой хорошо живет, / Пусть радуется своей земле’. 

як. Долгуйда көҥүлгэ-эйэҕэ тардыһар эн дьонуҥ сүрэҕэ, тапталлаах дойдуҥ сүрэҕэ [Баал 1958: 9] ‘Взвол-

новалось сердце твоего народа, стремящегося к свободе и к миру, сердце любимой родины’. 

В хакасской языковой картине мира родная земля одухотворяется, обладает душой и дыханием:  

хак. «Сiлер пiлчезер бе, пiстiӊ чирде чонныӊ, чирнiӊ худынаӊ палғалыстығ чир парын?» – теен Ахсах 

[Чебодаева 2011: 153] ‘«Вы знаете, [что] на нашей земле есть место, где идет связь с душой народа 

и земли?» – сказал Ахсах’; Чонныӊ харағын, чӱрегiн чахсаа азарға полыс пирзiнер, кӧрзiннер 

ибiркiзiн, кӧрзiннер постарынныӊ чир-суун, чир-сууныӊ тынызын, аныӊ ағыриин сизiнзеннер, чир-

сууныӊ сiлиин кӧрзiннер [Чебодаева 2011: 34] ‘Пусть помогут открыть глаза, сердце народа к хоро-

шему, пусть [они] видят окружающий мир, пусть видят свою родину, дыхание своей родины, пусть 

замечают её боль, пусть видят красоту родины’. 

Родная земля выступает в роли собеседника, с которым человек советуется, разговаривает, вступает 

в диалог: 

хак. Арса, тӧреен чирiмде нандырығ табам тiп, пеер килгем [Чебодаева 2011: 16] ‘Может быть, я сюда 

пришел, чтобы найти ответы на своей родной земле’. 

тув. Эрес Оюнович төрээн чери-биле чугаалажып билир кижи [Кудажы 1994] ‘Эрес Оюнович умеет раз-

говаривать с родной землей’. 

як. Но, аан маҥнай эн сынньан. Онтон сынньаммытыҥ кэннэ Ийэ дойдуҥ бэйэтэ эйиэхэ этиэ, киниэхэ 

өссө туох наадатын [Лугинов 1984: 157] ‘Ну, сначала ты отдохни. После отдыха Родина сама тебе 

скажет, что ей еще нужно’. 

Только «большая родина» может отдать приказ, что является влиянием русского языка: 

хак. Чир-суубыс чахығ пирзе, прайзыбыс чаалазарбыс фронтта [Патачаков 1990: 111] ‘Если Родина 

наша даст приказ, все будем воевать на фронте’. 

2.2.3.3. Представления о тесной связи человека с родной землей 

Родная земля является обязательным атрибутом человека: место, где он родился и вырос, есть у каж-

дого:  

алт. Кижи болзо сӧӧктӱ болор, / Ӧскӧн-чыккан jерлӱ болор [Ойноткинова 2010: 152] ‘Человек (букв.: если 

[это] человек) с родом бывает, / С землей, где вырос-родился, бывает’. 

чалк. Туган jери jок кижи, / Уйазы jок куш уш [Кандаракова, Пустогачева 2021: 17] ‘Человек без родины 

/ Как птица без гнезда’. 

тув. Кижи чурттуг, куш уялыг ‘Человек имеет свою родину, птица – гнездо’. 

як. Киһи барыта төрүт буордаах буолуохтаах [Гоголев 1978: 11] ‘У каждого человека должна быть ро-

дина’; Киһи дойдулаах, дьонноох-сэргэлээх буолуохтаах 81 ‘Человек должен иметь родину, общество’. 

Человек тесно связан с родной землей. Даже находясь на большом расстоянии, он не теряет эмоци-

ональной, духовной связи с ней, чувствует привязанность к ней в течение всей жизни. 

Связь с родной землей предается через образ пуповины, которая соединяет человека и его родную 

землю, подобно тому, как ребенок, находящийся в утробе матери, пребывает под ее защитой: 

 
81 https://edersaas.ru/dapsy-tylbyt-l-r-kuttallaah/ 
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алт. Кажы ла кижи тазыл-тамырыла, киндигиле чыккан-ӧскӧн jериле тудуш ‘Каждый человек своими 

корнями, пуповиной связан со своей родиной’. 

чалк. Киҗе пойыныҥ тьатқын тьерыле анызыныҥ киндыгы ажыре ӧӧркан ‘Человек связан с родиной 

через пуповину своей матери’. 

хак. Полған на чонныӊ кiнi пос чирiнеӊ палғалыстығ [Чебодаева 2011: 102] ‘У любого народа пуповина 

связана с его родиной’. 

тув. Кижиниӊ хини төрээн чери-биле тудуш ‘Пуповина человека связана с родной землей’. 

як. Илгэлээх сайын кэриэтэ: / Үйэлээх сааскар угуттаан, / Өлбөт мэҥэнэн бэлиэтиэ. / Тиит чэлгийэ силис 

тардар / Тирэнэн турар буоруттан, / Киһи сайдаары күүс ылар / Киинэ түспүт дойдутуттан [Руфов 

1961: 34] ‘Благодатно, словно летом: / Наполняясь твоим веком, / Он пометит водой вечной. / Листвен-

ница корни пустит / В землю-матушку сырую, / Человек сильнее будет, / Коль он землю чтит родную 

(букв.: родину, где отпала пуповина)’. 

Образ пуповины является важным для мировоззрения тюркских народов. Исследователь тувинской 

культуры, этнограф, писатель М. Б. Кенин-Лопсан определяет төрээн чер как ‘место рождения чело-

века’ и ‘место юрты, где закопана пуповина человека’ [Кенин-Лопсан 1999: 59]. У бурят есть обычай 

почитания родной земли, места рождения, где захоронен послед ребенка [Нанзатов, Николаева, Сод-

номпилова, Шагланова 2008: 213]. Эти обычаи находят отражение и в лексических средствах языка, 

формируя представление о родной земле как о заботливой матери. Архетипический образ матери реа-

лизуется также в образных номинациях, в словосочетаниях со значением ‘родная земля’. Нужно отме-

тить, что в таких номинативных сочетаниях частым компонентом является и слово ‘отец’.  

В тувинской языковой картине мира связь с родной землей опосредована душой или пульсом: 

тув. кижиниӊ сагыш-сеткили төрээн чери-биле тудуш ‘душа человека связана с родной землей’; кижи-

ниң судалы черниң судалы-биле дөстеш ‘пульс человека связан с пульсом [родной] земли’. 

Связь с родиной может ассоциироваться с корнями, которые глубоко врастают в родную землю: 

хак. Кiзiнiӊ тамыры тӧреен чирнеӊ пик палғалыстығ [Чебодаева 2011: 26] ‘Корни человека крепко свя-

заны с родной землей’; Аарлығ чирiм – минiӊ тамырым, Тӧреен чирiм – чонныӊ кӱзi… [Чебодаева 

2011: 182] ‘Дорогая земля моя – мои корни, Родная земля моя – сила народа’. 

як. Кырачаан киһи төрөөбүт төрүт буоруттан силис тардан, норуотун тылын-өһүн барҕа баайын, 

өбүгэтин үтүө үгэһин этигэр-хааныгар иҥэринэн, сахалыы куттаах-сүрдээх киһи буола улаатара 

иитиититтэн тутулуктаах ‘То, каким человеком, пускающим корни от родной земли, впитываю-

щим в тело несметные богатства народной молвы, добрые обычаи предков, с якутской ли душой станет 

малютка, когда вырастет, зависит от воспитания’. 

В чалканских поэтических фольклорных текстах устанавливается параллелизм между родной зем-

лей и живущими на ней родственниками:  

чалк. Кеен ак пӱткен кеҥ Алтай / Тьада калар, туганар. / Кеен ак тьортын тужывыста / Тушташ тьо-

рактар, туганар ‘Красиво сложенный наш Алтай / Останется, родственники, / Пока живем хорошо. 

/ Будем встречаться, родственники’ [Кандаракова 2017: 30]; Тьагынарым тьок ползо, / Тьакталвас 

эдем по тьерге. / Туганарым тьок ползо, / Турлукпас эдем по тьерге ‘Не было бы моих родственников, 

/ Не притягивалась бы я к этой земле. / Если бы не было людей, близких мне, / Я бы не останавливалась 

на этой земле’ [Кандаракова 2017: 24]; Алтайымны санаамде / Ағаш-тажы кöрöнтьыт. / Ада-анемни 

санамде, / Айтқан öрве уғултьыт ‘Когда вспоминаю мой Алтай, / Вижу скалы и тайгу. / Как вспомню 

своих родителей, / Слышу их голоса’ [Кандаракова 2017: 29]. 

Связь с родной землей может прерваться, разорваться (ӱзӱл- / ӱзiл- ‘обрываться, прерываться, раз-

рываться’), если человек уезжает, покидает родную землю и не пытается сохранить с ней близость: 

алт. Чыккан-öскöн jериле колбуны качан да ӱспес керек ‘Не надо никогда прерывать связь с родиной’. 

хак. Чон кӧс чӧрзе, аныӊ пос чирiнеӊ палғалыс ӱзiлче, чiтче [Чебодаева 2011: 102] ‘Когда народ переез-

жает, [то] его связь с родиной обрывается, теряется’. 

як. Төрүт буоруттан тэйбит киһи силиһэ быстыбыт тиит кэриэтэ... [Гоголев 1978: 11] ‘Человек, 

уехавший из родной земли, подобен лиственнице с оборванными корнями’. 

В тувинской и алтайской языковых картинах мира человек может сделать «своим» и чужое, в том 

числе чужое пространство, страну. В этих языках имеется аффикс -сын со значением ‘относиться 
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к кому-л., чему-л. как к своему, считать, делать кого-л., что-л. своим’: алт. тӧрӧлзин-, тув. чуртсун- 

‘считать своей родиной, страной’: 

алт. Бу кырлу jууны токтодып, улусты бириктире тарткан эки эп бар деп, американ поэт У. Уитмен 

бичип jат: jонныҥ бу ла jаткан jерин тöрöлсинип мактаган поэзия ла кожоҥдор [Маскина 2002: 173] 

‘Американский поэт У. Уитмен пишет, что есть два способа остановить эту уничтожительную войну 

[и] объединить людей: народная поэзия и песни, восхваляющие землю, на которой живут, считая своей 

родиной’.  

тув. Оон бээр байкаралар кагган өскен-төрээн чуртун уттуп, чаа тыпкан черин чуртсунуп, ээлеп чурт-

тай бергеннер [Ирбижей 2008: 5] ‘С тех пор род байкара, забыв покинутую родную землю, где вы-

росли, найденную новую землю стали считать своей землей, начали жить и хозяйничать’. 

2.2.3.4. Родная земля как источник силы человека 

Родная земля охраняет человека, защищает его, помогает ему, дает силу. Когда человек заболевает 

или попадает в трудную ситуацию, он приезжает на родину попить воды из родника или из реки своей 

долины, попросить у своей родной земли сил и благословения:  

алт. Jе кандый да ӧй келгежин, алтай кижиге jери эрjине де, шибее де [Маскина 2002: 178] ‘Но какое бы 

время ни пришло, алтайцу его земля и счастье, и крепость’; Бойыныҥ jериниҥ туулары – куйак ‘Горы 

на своей земле – крепость’; Кайран алтайым, туулган jерим, бир алкыжыҥ бер! [Маскина 2002: 140] 

‘Моя родина, моя родная земля, дай свое благословение!’ 

чалк. Тьатқан тьерым кӱщ пертьыт ‘Родина дает силы’; Меҥ тӧрен тьерым кӱщ пертьыт ‘Моя ро-

дина дает силы’. 

хак. Кӱс пирче тӧреен чир [Кичеев 2019: 150] ‘Родная земля дает силы’; Илбек кӱс мағаа хозар / Хайран 

чирi-суум хатап [Хакас сарыннары 2019: 44] ‘Великую силу снова прибавит мне / Дорогая моя ро-

дина’; Сыннаӊ даа, полған на чонныӊ кӱзi аныӊ чирiнде [Чебодаева 2011: 26] ‘И действительно, сила 

любого народа в его земле’. 

тув. А Москвадан Кызылга кыжын келгеш, дакпыжап чораан хөрек-чүрек ажыттына берген ышкаш  

болур. Оозун бодаарга, өскен, төрээн чериниң агаары кижиге эм-таң-даа, дом-даа болур чүве [Байса-

лова 1997: 20] ‘Когда приезжаешь из Москвы в Кызыл, будто грудь-сердце, в которых было тесно, 

свободно дышат (букв.: открылось). Принимая это во внимание, воздух родной земли как целебное 

лекарство’. 

як. Ийэ сирим уоҕун / Иҥэринэ тыынан, / Күүс күдэх эбинэн / Сэргэхсийэ түстүм [Самсонова] ‘Мощь 

родины (букв.: матери-земли) / Впитываю дыша, / Обретая силу, / Стал чуть бодрее я’. 

Этноспецифичным является в тувинском языке образ родной земли как одеяла, которое оберегает 

и защищает человека. Это выражается в устойчивом выражении чоорганым болур төрээн чуртум 

(букв.: моим одеялом являющаяся родная страна=моя):  

тув. Кайнаар-даа көшпес мен. Чоорганым болур төрээн чуртумдан ыравас мен [Сеглеңмей 1988: 68] 

‘Никуда я не буду перекочевывать. Я не покину свою родную страну, которая является моим одея-

лом’. 

2.2.3.5. Родная земля как освоенное пространство 

Образ родной земли естественно ассоциируется с территорией, пространством, местом обитания 

человека. Родная земля – это прежде всего освоенное пространство, где ходит сам человек, его род-

ственники. Такое понимание родины представлено в алтайском, чалканском и якутском языках: 

алт. Ӧскӧн jерин ӧскӧлӧбӧс, / Баскан jерин башкалабас [Ойноткинова 2010: 152] ‘Земли своей, где вырос, 

нельзя чуждаться, / Землю свою, по которой ступал, нельзя отделять’; Ӧскӧн jерис öлöҥдӱ, / Ӧскö jер-

лер кандый не? / Баскан jерис баргаалу, / Баратан jерис кандый не? ‘Наша земля, где выросли, с тра-

вой, / Каковы же чужие земли? / Наша земля, где [мы] ходили, с бурьяном, / Какова же наша земля, 

куда [нам] надо идти?’; Кулактары сертейип, / Курандар баскан Алтайым. / Кӱмӱш топчы мызылдап, 

/ Jеҥелер баскан Алтайым [Торбогошева 2017: 30] ‘Мой Алтай, по которому ходили косули, / Навост-

рив уши. / Мой Алтай, по которому ходили жены старших братьев, / Сверкая серебряными пугови-

цами’.  
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чалк. Тьашта тьоргон тьериме / Тьаш палар тьоруп ойназын. / Угланде тьоргон тьериме / Қалык-ньон 

тьадып тиргезин ‘На земле моей, где я в юности ходил, / Пусть дети играют. / На моей земле, где 

я ходил, / Пусть народ живет, процветает’ [Кандаракова 2017: 33]; Тьасқыда тьоргом тьериме / Тьаш 

öлöҥ öзӱп тьайқанзын / Кӱскӱде тьоргон тьериме / Кöк öлöҥ öзӱп тьайқанзын ‘Где хаживал я весной, 

/ Пусть там растет молодая трава. / Где хаживал я осенью, / Пусть цветут синие цветы’ [Кандаракова 

2017: 18]. 

як. Аны кэлэн дойдум мүөттээх салгынын түөспүн толору эҕирийэ тыыммат буоллаҕым, алааһым солко 

ньаассын оттоох күөх кырсынан атах сыгынньах хаамыам суоҕа буоллаҕа! [Харысхал 2017: 67] 

‘Я больше не вдохну полной грудью медовый воздух моей родины, не пройдусь босиком по зелёной 

поверхности нежной словно шёлк травы моего аласа!’ 

Частотным в фольклорных и художественных произведениях является мотив возвращения на ро-

дину. После долгой разлуки хочется вернуться в родные земли, особенно если человек сталкивается 

с трудными жизненными обстоятельствами. Для лексем, вербализующих концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ 

в сибирских тюркских языках, характерно сочетание с глаголом ‘возвращаться на родину’, а также 

с другими близкими по значению глаголами: алт. jан- ~ чалк. ньан- ~ хак. нан-, айлан- ‘возвращаться, 

вернуться’, тув. эг- ‘поворачивать обратно, возвращаться’, як. төнүн- ‘возвращаться; вернуться’: 

чалк. Эҗемныҥ ньаҥыс олы ӱщ тьыл Камчаткыде ищтевал тӧрен-ӧскен тьерынза карще ньанкен 

‘Единственный сын моей тети, три года отработав на Камчатке, обратно возвратился на родину’. 

хак. Полызарға кирек килген чонға кибiрли, хомзыныс чох айланарға чирлерiнзер, тамырларынзар  

[Чебодаева 2011: 104] ‘Нужно помочь пришедшему народу по традиции, без сожаления вернуться на 

свои земли, к своим корням’; Чирлiг чон чирiңерге наныңар, суғлығ чон сууңарға наныңар ‘Люди, 

земли имеющие, на свои земли возвращайтесь, люди, реки имеющие, к своим рекам возвращай-

тесь!’ [Хакасские народные сказки 2014: 226–227]; Суғлығ кізі сууна айланчаң, / Ибліг кізі ибге айлан-

чаң [Хыйға сöс 2021: 104] ‘Имеющий реку, к реке возвращается, / Имеющий дом, домой возвраща-

ется’; Ол чон хаӌан даа минiң холымнаң, кiзi полып, чирлерiне-суғларына айлан-полбастар ‘Эти люди 

никогда не станут людьми, на свою землю-воду не вернутся’ [Хакасские народные сказки 2014:  

224–225]. 

тув. Чуртталгам база дөгүй берди. Өзер назын, өлүр тын деп чүве база бар. Төрээн черимче черле чоорту 

ээп алганым дээре турган боор, дуңмаларым [Кудажы 1994: 184] ‘Я (букв.: жизнь моя) состарился. 

Есть ведь еще вещь: растущий возраст, смертная душа (жизнь). Мне, наверное, лучше постепенно 

в родную землю возвращаться, мои младшие братья и сестры’; Доп-дораан аъттаннып, төрээн чур-

тунче хап чаныксаазы келе берген [Суваӊ 2009: 138] ‘Ему тотчас же захотелось оседлать коня, по-

мчаться (возвратиться) на родину’; Оранның кужу-даа болза төрээн черинге чылдың эргип келир 

дижир [Кенин-Лопсан 2010: 266] ‘Говорят, что даже птица земли каждый год возвращается в родную 

землю’; Тыва кижи чанар дээнде, бажында бөргү безин уштунуп каарга, хая көрбес ‘Тувинец, если 

нацелился на путь домой, не оглянется назад даже в том случае, когда его шапка сдувается [ветром] 

с головы’ [Хомушку 2018: 29]. 

як. Маайа кэргэнин Сүөдэри илдьэ барбыттарын кэннэ олус тулаайахсыйар. Дойдутугар төннүөн са-

ныыр да, барар кыаҕа суох [Якутскай 2005: 465] ‘После того как забрали мужа Федора, Майя чувствует 

себя одиноко. Думает обратно вернуться на свою родину, но возможностей поехать нет’; Төрөөбүт 

дойдутун олус да ахтар. Кыахтааҕа буоллар, сибилигин да дойдутугар төннүө этэ [Там же: 577] 

‘Очень скучает по Родине. Были бы возможности, тотчас вернулся бы на свою родину’. 

Родина – это место, куда человек стремится вернуться на старости лет. В хакасской лингвокультуре 

мотив возвращения на малую родину усиливается необходимостью непременного захоронения на род-

ной земле:  

хак. Аннаӊар даа нимес пе: анда-мында чуртаан чон, улуғлан парза, пос чирiнзер айланарға кӱстенче 

алай ба, хазыхха айланарға маӊнанмаза, сӧӧгiн дее чирiнзер ағыларға сурынча чағыннарынаӊ [Чебода-

ева 2011: 26] ‘Может, поэтому народ, живущий там-сям, когда становится старше, старается вер-

нуться на свою родину или, если не успеет вернуться при жизни, просит близких привезти на родину 

его тело’; Ӧлген сӧӧгiм кiзi чирiнде чатпазын, чирi-суума читiрзiн [Кӱмӱс абдыраҷах 2018: 65] ‘Пусть 

мое умершее тело не лежит на чужой земле, пусть доставят на родину мою’.  

Тувинская лексическая единица төрээн чер часто употребляется с эвфемизмом сөөгүн салыр ‘cкон-

чаться, умереть’ (букв.: кость=свою класть). Это выражение төрээн черинге сөөгүн салыр ‘класть кости 

на родной земле’ часто можно услышать в речи пожилых людей, которые, предчувствуя свой скорый 

уход, объезжают родные места или возвращаются на свою малую родину:  
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тув. …өскен-төрээн черимге сөөгүм салыр мен дээш, Нас аңчы аалынга чедиртип алган [Кудажы 1994: 

219] ‘…сказав, что на родной земле, где вырос, буду умирать (букв.: кости свои положу), охотник 

Нас попросил отвезти в свой аал’. 

2.2.3.6. Родная земля как объект эмоций и чувств человека 

Родная земля вызывает у человека сильные чувства, она является объектом любви, уважения  

и почитания: 

алт. Алтай кижи чыккан-öскöн jерин байлап, тооп jӱрер ‘Алтаец почитает, уважает свою родину’. 

чалк. Мен тьатқан тьерымны кӧлынтым ‘Я люблю свою родину’; Алтайымныҥ қырлары / Кӱс келгенде 

саргартьыт. / Тöрен тьерим кöргемде / Меҥ тьӱрем қайнаптьыт ‘Горы моего Алтая / С наступле-

нием осени желтеют. / Как увижу родину (родные края), / Мое сердце волнуется’ [Кандаракова 2017: 

29]. 

хак. Iҷем чирiне / Iди тыӊ хынчам / Хакас чирiмнi / Махтап ырлапчам [Хакас сарыннары 2019: 7]  

‘Материнскую землю / Очень люблю, / Хакасию свою, / Восхваляя, пою’; Аарлаӊар, арғыстар, по-

стыӊ чирiн, / Хыныӊар, арғыстар, тӧреен чирге… [Чебодаева 2011: 182] ‘Уважайте, друзья, свою 

землю, / Любите, друзья, родную землю’. 

тув. Тыва улустуң үе-дүптен чаңчылын ёзугаар алырга, арт кырынга үнүп келген кижи аъдындан дүжер, 

төрээн чериниң каазын магадаар, аңаа мөгеер чоор [Кудажы 1971: 241] ‘Согласно древним обычаям 

тувинского народа, человек, который поднялся на перевал, спускается с лошади, восхищается ведь 

красотой родной земли, преклоняется перед ней’; Кижи туржук, оранның кужу безин төрээн  

черинге кедергей ынак [Кенин-Лопсан 1976: 252] ‘Не то что человек, даже птица родного края очень 

любит родную землю’. 

як. Төрүт буору ытыктыыр, таптыыр, кинини харах харатын курдук харыстыыр өбүгэлэрбит үтүө 

үгэстэрин умнарбыт сатаммат [Гоголев 1978: 11] ‘Не подобает нам забывать славный обычай наших 

предков – уважать, любить и беречь как зеницу ока родную землю’; Мин төрөөбүт дойдубун тап-

тыыбын ‘Я люблю свою родину’; Иитиллибит Ийэ сирбэр Истиҥ сүрэхтэн махтанабын, Ол иһин 

тоҥхой нуоҕайабын, Ол иһин бокулуон уурабын [Тобуруокап 1956: 34] ‘От искреннего сердца благо-

дарю свою родину (букв.: воспитавшую мать-землю), поэтому кланяюсь, поэтому кладу поклон’. 

С почитанием родной земли связан традиционный обряд тувинцев угощать свежеприготовленным 

чаем, который обычно разбрызгивают ритуальной ложкой-девятиглазкой:  

тув. Шайының үстүн ускаш, төрээн черин эргилдир чажып, алгыш-йөрээлин чугаалап, от-көсче, оран-

делегейинче аъш-чемин өргүдүлер [Кудажы 1984: 213] ‘Налив «верхнюю часть» чая, брызгая вокруг 

родной земли, произносили благопожелания, преподносили еду огню, родному краю’. 

Родину восхваляют, благословляют:  

чалк. Пақтыпкып, тьерым ӧрӧ кӧдырып, тьортым ‘Славя, восхваляя (букв.: поднимая) родину, живу’. 

хак. Таӊдағы иирде, чирiбiс-суубысты алғыстап… анда хайладарбыс [Кӱмӱс абдыраҷах 2018: 60] ‘Завтра 

вечером, благословляя нашу родину…, там попросим спеть горловым пением’. 

тув. Дагыыр-Тейни дагып турар хүндүс кайгамчыктыг ыраажылар төрээн чуртун мактаан, ноянын 

мактаан, чонун мактаан ырларны ырлаар… [Кенин-Лопсан 2010: 13] ‘Днем, когда освящали Дагыыр-

Тей, прекрасные певцы пели песни, восхваляющие родную землю, нойона 82, народ…’ 

як. Үөҕүмүөххэ, хомуруйумуохха, хата уруйдуохха-айхаллыахха, хоһуйуохха-туойуохха баар бу сири, 

бу дойдуну! [Данилов 1972: 104] ‘Давайте не будем обзывать, принижать нашу родную землю, а будем 

восхищаться ею, боготворить ее, воспевать нашу землю, родину’. 

Человек молится своей родине и за свою родину, просит милости у нее: 

алт. Мен чыккан-ӧскӧн jеримниҥ алкыш-быйанын сурап, аржан суузына бардым ‘Я, прося благослове-

ния родной земли, пошла к ее роднику’. 

чалк. Тöрен тьерым авыр турзын деп қудайдын кӱн сайын сураптым ‘Каждый день прошу бога, чтобы 

родная земля моя жила спокойно’; Тöрен тьерымдын алқыш сурап ньандым ‘Я возвратился на свою 

родную землю, чтобы просить благословения’. 

 
82 Нойон ‒ князь, правитель административно-территориальной единицы (хошуна) [ТРС 1968: 311]. 



245 

хак. Анда пiстiӊ чирнiӊ ӱчӱн паза чонныӊ чуртазы чарых ползын тiп, сурынарға кирек теен [Чебодаева 

2018: 38] ‘[Она] сказала, что там нужно молиться за нашу землю, чтобы жизнь народа была светлой’; 

Кӱннiӊ сай сурынчам Чайааннаӊ, / Полызығ сурынып тӧреен чирiме [Чебодаева 2011: 177] ‘Каждый 

день молюсь Всевышнему, / Прося помощи родной земле’. 

тув. Өскен-төрээн черинге чалбарып, дораан саң салган, чер ээзинге аъш-чеминиң дээжизин тавыска-

лаан [Кудажы 2002: 90] ‘Родной земле молясь и прося милости, сразу разожгли огонь для обряда 

окуривания, преподнесли самое лучшее из еды’.  

Расставание с родной землей является источником тоски и грусти: 

алт. Кадын суузын кечетен / Кату темир кӱр бар. / Качан да санап баратан / Кайран öскöн jерим бар 

[Алтай jаҥар кожоҥ 2002: 347] ‘Чтобы перейти Катунь, / Крепкий железный мост есть. / Чтобы всегда 

тосковать, / Дорогая родная земля есть’; Кижи божоор алдында ӧскӧн jерин санайтан эмтир [Мас-

кина 2002: 178] ‘Оказывается, человек перед смертью скучает по родине’. 

чалк. Тьатқын тьерым сағыжымдын щыкпитьыт ‘Родина (букв.: место, где жила) не выходит  

из памяти’; Тьерыме кӧксым агрыптьыт ‘По родине душа скучает’. 

хак. Ӧскен-тӧрен чирiң сахынзаң, сӧле маха чойланмин, мин синi позыдызарбын, чoркилерзең ‘Если 

по своей родной земле тоскуешь – скажи мне без обмана, я тебя отпущу, туда съездишь’ [Хакасские 

народные сказки 2014: 308–309]; Ӧскен-тӧрен чирiм сахынып, уйху узуп пiлбiн, астаң-сугдаңда 

сыхысхабын… ‘По родной земле тоскуя, сна лишился, есть-пить перестал’ [Хакасские народные 

сказки 2014: 320–321]; Пир кӱн, аңнап-хустап парып, ӧскен тӧрен чирiн сахынып, хара иртенең ирге 

тере пoзiк тагдың пазында, икi хара тулуп полханча, ылхабла иртирген [Хакасские народные сказки 

2014: 304–305] ‘В один из дней, на охоту отправившись, по своей родной земле тоскуя, с раннего утра 

до вечера на вершине высокой горы всё плакал, оба его глаза опухли’. 

шор. Сағайдаң келген сар адым / Черин санап – киштепча. / Эрге парған кыс палазы / Черин санап – 

кунанча [Духовная Шория… 2008: 256] ‘Из Сагайской степи конь, / По родине тоскуя, ржет. / Де-

вушка, в жены ушедшая, / По родине печалится’. 

тув. Төрээн черим сактый бердим ‘Я соскучился по своей родной земле’. 

як. Саха норуотун кэпсээннэригэр төрөөбүт сир ахтылҕана диэн өйдөбүл баара эхбэхтик этиллэр. 

Төрөөбүт сириттэн тэйэн ыраах сылдьар киһи бу сирин ахтар, сотору-сотору кэлэн көрө сылдьыан 

баҕарар, майгыта-сигилитэ да мөлтүүр, сороҕор итинтэн сылтаан ыалдьыан да сөп. Ити иһин сорох 

ыраах сылдьар дьоннор төрөөбүт сирдэриттэн буор ылан илдьэ сылдьаллар, оччоҕуна төрөөбүт  

сирин ахтылҕана мүлүрүйэр, намырыыр [Каженкин 2000: 15] ‘В рассказах якутского народа часто 

говорится, что есть такое понятие, как тоска по родной земле. Человек, далеко уехавший с родины, 

скучает по этой своей родине, хочет часто там бывать, у него ухудшается нрав, иногда из-за этого 

может и заболеть. Поэтому некоторые люди, находящиеся далеко, носят с собой горсть родной земли, 

тогда тоска по родине убывает и переносится легче’. 

Интеллектуально-оценочные характеристики родной земли связаны с тем, что в мыслях человека 

родина занимает очень важное место: он о ней думает, вспоминает ее, не забывает: 

алт. Ӧскö алтайга jажына барадып, / Ӧскöн jеригер ундыбагар, балдар ‘Отправляясь в чужие страны, / 

Родину свою не забывайте, дети’ [Кокышев].  

чалк. Мен тьатқын туған тьерым санынтым ‘Я вспоминаю свою родину (букв.: место, где родился 

и жил)’; Эртен турзам – тьерымде, / Ээрде тьатсам мен анда. / Тӱште тьорзом, сағыжымда, / Тӱнде 

тӱжензем: Байголда / Тӧрӧн тьерым санамда… ‘Утром встану – я на родине, / Вечером лягу – я там, 

/ Днем хожу – на уме, / Ночью снится – в Байголе, / Родная земля на уме…’ [Кандаракова 2013: 12]. 

хак. Ӧскен-тӧрен чирi иске кiр чададыр [Хакасские народные сказки 2014: 304–305] ‘Родная земля на 

память ему приходит’; Ам даа пабаӊ-iҷеӊ чирi сағыстаӊ сыхпады ба? [Хара Паар 1979: 17] ‘До сих 

пор не забыл землю родителей?’; Мин сағызыӊнаӊ сығарам адаӊ чирiн! [Хара Паар 1979: 17]  

‘Я заставлю забыть (букв.: из мысли вытащить) землю отца!’  

як. Биһиги сэрии да толоонугар сылдьан төрөөбүт түөлбэбитин умнубатахпыт [БТСЯЯ, T. XI: 264] 

‘Даже находясь на поле боя, мы не забывали про родные места’; Дойдубуттан тэйбитим ырааттар 

да, бүтүн өйбүнэн-санаабынан куруук дойдубар курдукпун 83 ‘Хоть я давно отдалился от родины,  

кажется, что всем разумом и всей душою постоянно нахожусь на родине’. 

 
83 https://edersaas.ru/daa-y-ajar-aartyga-byystapka/ 
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Родная земля снится субъекту, тянет, зовет его в родные места: 

алт. Кижи качан да, кайда да, канай да jÿрзе, бойыныҥ чыккан-öскöн, бала тужы öткöн jерин ундыыр 

аргазы jок. Анчада ла jажы jаанай берзе, оору-jоболго бастырып чыккан-öскöн jерине келер кÿÿни 

келип, jери санаазына, тÿжине кирип турар. Улус оны «Jери тартып jат» – деп, айдат. Ондый уур 

öйлöрдö Алтайына, тöрöл jуртына келип, ак сÿт чачып, Алтайынаҥ алкыш-быйан сурап, jерине 

аҥданып алар керек. «Кижиниҥ чыккан-öскöн jеринеҥ алкыш-быйанду айга jок» – деп тегин айтпаган 

[Алтай jаҥ 1996: 27] ‘Человек никогда, нигде, где бы ни жил, не может забыть свою землю, где ро-

дился, провел свое детство. Особенно когда он постареет, подвергается болезням, хочет приехать 

на родную землю, вспоминает, видит во сне родину. Люди об этом говорят: «[Его] родина зовет 

(букв.: тянет)». В такие трудные времена, приехав на Алтай, в родное село надо брызгать молоко, про-

сить благословения у своего Алтая, полежать на земле. «Нет ничего благословеннее родной земли» – 

не зря говорили’. 

чалк. Ӱр уғде полвам, тӧрен тьерым матап тартьыт ‘Я долго дома не был, родная земля моя [меня 

к себе] очень тянет’; Тöрен тьерым кӱнзайын тӱщентым, тӱщимде Байголымде тьортым ‘Родная 

земля мне каждый день снится, во сне хожу по моему Байголу’. 

як. Дойдум миигин ыҥырар / Ахтылҕаннаах ырыанан, / Мэлдьи үөрэ көрсүһэр / Оттуллубут уотунан 

[Чуор 1998: 39] ‘Родина меня зовёт / Тоскливой песней, / Всегда радостно встречает / Разведённым 

огнём’; Аҕынным даҕаны төрөөбүт дойдубун, / Ырыа аргыстаах доҕотторбун. / Түүлбэр кытта 

түүһээн көрөр буоллум мин дойдубун, / Сүүрэр-көтөр хонууларбын... 84 ‘Так тоскую по своей родине, 

/ по друзьям с песней. / Даже во сне начал видеть я родину, / Поляны, где бегал и прыгал’. 

Человек должен защищать свою Родину и родную землю, служить ей, а при необходимости отдать 

за нее жизнь:  

алт. Бистиҥ јердеҥ Тӧрӧлин корыырга барган кӧп эрлер Алтайына бурылып јанбаган [Алтайдыҥ Чол-

моны] ‘Многие мужчины, ушедшие с нашей земли защищать Родину, не вернулись в свой Алтай’. 

чалк. Мен тьадынымны тӧрен тьерым ужын перирым ‘Я отдам жизнь за родину’; Тӧрен тьер ужын 

пыстыҥ киҗлыр матап тартышқыныр, ӱр тьағлышқыныр ‘За родину наши люди очень сильно  

боролись, долго воевали’. 

хак. Пiстiӊ ӧбекелер постарыныӊ чирi, чурттары, пала-сӧбiрелерi ӱчӱн саӊай турысханнар [Чебодаева 

2018: 37] ‘Наши предки защищали свою землю, жилища, детей и семьи’; Че чон пос чирiн пасха кiзее 

пирбеен [Чебодаева 2018: 37] ‘Но народ свою землю чужим не отдал’; Чирiм минiӊ, чирiм! / 

Кӧӧленiзiмнi-хынызымны / Мин сағаа пирчем, / Прай даа чуртазымны / Сағаа сӧлепчем… [Хакас  

сарыннары 2019: 47] ‘Земля моя, земля моя! / Любовь свою / Я тебе отдаю, / Всю свою жизнь / Заве-

щаю тебе’; Iди Г.Ф. Райков, совет офицерi, Чир-суу ӱчӱн махачы чаалазып, позыныӊ чиит чуртазын 

пир салған [Патачаков 1990: 109] ‘Так Г. Ф. Райков, советский офицер, отважно сражаясь за Родину, 

отдал свою молодую жизнь’. 

тув. Төрээн черин хумагалап камгалаар буянныг ажыл кылыр-дыр силер [Саая 2005: 28] ‘Вы будете нести 

благородную обязанность – защищать свою родину’; Ам саналым бо: төрээн черим, төрел чонумга 

ам-даа бараан болур мен [Кудажы 1971: 134] ‘Такое у меня решение: родной земле, родному народу 

еще буду служить’. 

як. Төрөөбүт дойдугун харыстаа, көмүскээ ‘Береги и защищай родину’; Киһиэхэ – төрөөбүт дойдута 

/ Таптыыр оҕотун тэҥнээҕэ / Кини кэскилин туһугар Тыынын да толук ууруоҕа [Данилов 1984: 156] 

‘Для человека родина / Подобна родному ребенку: / Для счастья его / Не жалко и жизни’; О, дьоллоох 

уол оҕоо, үөр! Дьоллоох киһи буойун аатын сүгэр, дьоллоох уол оҕо бар дьонугар, Ийэ дойдутугар 

дурда-хахха буолар, үҥүү-батас тутар [Суорун Омоллоон 1967: 361] ‘О, счастливый мальчишка, ра-

дуйся! Счастливый человек носит имя воина, счастливый мальчик является покровителем всех людей 

и Родины, защищая ее с копьем и мечом’. 

Таким образом, родная земля – это «понятие не только географическое: это пространство, воспри-

нимаемое эмоционально» [Львова, Октябрьская, Сагалаев, Усманова 1988: 29]. Высокая сакральная 

ценность родной земли связана с соответствующими положительными коннотациями и эмоциями,  

которые испытывает человек по отношению к своей малой родине. 

В языковой картине мира сибирских тюрков подчеркивается особая значимость родной земли, ма-

лой родины. С ней человек связан пуповиной и поддерживает духовную, эмоциональную связь,  

 
84 https://power.gybka.com/song/80752680/Vasilij_Eremeev_-_Umnuom_duo_dojdubun/ 
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он испытывает к ней чувства уважения, благоговения, тоскует вдали от нее. В отличие от большой, 

малая родина дает силы, охраняет, защищает человека, к ней он обращается и возвращается в трудные 

периоды жизни. Большая родина ожидает от человека готовности служить ей, защищать ее и при необ-

ходимости отдать жизнь. Чувства к большой родине – России – связаны с влиянием государственной 

идеологии, политических текстов. Малая родина входит в личную сферу человека, большая родина – 

в социальную сферу, поэтому наименования малой родины регулярно сопровождаются показателями 

принадлежности, обозначающими ‘мой’, а названия ‘большой родины’ – показателями принадлежно-

сти, обозначающими ‘наш’. 

3. Репрезентанты концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ и понятия Родина  

в хантыйском языке 

В хантыйском языке наблюдается довольно близкая к тюркским языкам картина. Аналогично  

сибирским тюркским языкам, центральным является концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ, основным репрезен-

тантом которого выступает существительное мўв ‘земля’. Концепт РОДИНА как обозначение большой 

родины ‒ единого российского государства начинает складывается в середине ХХ в.  

3.1. Лексемы, репрезентирующие понятие Родина в хантыйском языке 

В газете «Ленин пант хуват» («По ленинскому пути») и в переводной литературе 40-50-х гг., прежде 

всего общественно-политической тематики, употреблялось заимствованное из русского языка слово 

Родина в лично-притяжательной форме 1-го л. мн. ч. в сочетании с соответствующим личным место-

имением: 

хант. Тота тув пулемётчика ус и мунг Советской Родинаев пата тятисман сёхыртыс [Гайдар 1950: 6] 

‘Там он [Гайдар] был пулемётчиком и погиб, сражаясь за свою (букв.: нашу) Советскую Родину’  

[Гайдар 1950: 58].  

Контексты, в которых слово родина употребляется в лично-притяжательной форме 3-го л. ед. ч., 

единичны. В них создается эффект несовпадения позиции автора и его персонажа:  

хант. Ёх кутны ванкутл апрынг ёх эттийтл. Но туп родинаит иса номысны па иса самны мосты апрынг 

хоят эвыт герой тывыт. Ковалёв путянг герой ус. Тув така, но шенгк лохмах уйма родинаит моссытэ 

па иса родинаит врагыт пета такыт этыс [Катаев 1949: 119] ‘Среди людей часто попадаются храб-

рецы. Но только сознательная и страстная любовь к родине (букв.: к его родине) может сделать из храб-

реца героя. Ковалёв был истинный герой. Он страстно, но очень спокойно любил родину (букв.: его 

родину) и ненавидел всех её врагов (букв.: врагов его родины)’. 

В данном примере форма 3-го л. ед. ч. указывает на родину героя, которая как будто не является 

родиной автора. Подобные контексты демонстрируют прагматические особенности, связанные с опи-

санием РОДИНЫ, общей для всего говорящего на данном языке коллектива. Использование формы  

3-го лица обозначает позицию автора как не принадлежащего к данному сообществу или отстраняю-

щегося от него. Возможно, этот случай показывает сложные для перевода грамматические особенности 

двух языков, когда необходимость использования лично-притяжательной формы в хантыйском языке 

создает не вполне точные коннотации: грамматически показатель 3-го л. ед. ч. употреблен верно, 

но Родина не может принадлежать одному человеку, она одна на всех. 

В поэтическом сборнике мансийского писателя А. С. Тарханова «Исповедь язычника», написанном 

на русском языке, концепт РОДИНА репрезентируется лексемой Россия: первостепенное значение для 

писателя имеет родная земля, которая начинается с отчего дома ‒ малой родины, а авторский концепт 

большой родины в качестве ценностного компонента предстает в образе России [Рымарева 2021: 22]. 

Родина ассоциируется прежде всего с государственным образованием, и это отражается в том числе 

и в текстах, написанных по-русски. Естественно было бы предположить, что на русском языке этот 

концепт получит обычную для русского языка репрезентацию, однако обско-угорская языковая кар-

тина мира проявляется в выборе лексемы Россия в тех случаях, когда можно было бы ожидать упо-

требления слова Родина.  

Тем не менее под влиянием русского двуядерного концепта РОДИНА, для которого одна и та же 

лексема является репрезентантом и большой, и малой родины, в хантыйском языке в настоящее время 

наблюдается использование лексемы мўв ‘земля’ в значении ‘(большая) Родина’, что изначально для 

хантыйской языковой картины мира не было характерно. Так, в газете «Ленин пант хуват» за 1976 г. 
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уже находим выражение мунг советской мувев ‘наша советская земля’ в значении ‘родина’. Корпус-

ное исследование позволит установить в дальнейшем, когда именно обозначился переход от использо-

вания заимствованного слова Родина к замене его на хантыйское слово мўв ‘земля’. 

В значении ‘(большая) Родина, страна’ это слово употребляется в лично-притяжательной форме  

1-го л. мн. ч., часто в сочетании с соответствующим личным местоимением:  

хант. Мўӈ мўвэв вөн ‘Наша страна большая’ [Соловар 2020: 166]; Мўвев мўӈ иса мосман тăйԓэв ‘Землю 

(родину) мы всегда бережем’ [Лельхова 2012: 161].  

В газете «Хăнты ясăӈ», как основном источнике формирования соответствующей идеологемы, лек-

сема Mўвев ‘наша земля’ в значении ‘отчизна, родина’ часто пишется с прописной буквы. В этом зна-

чении данное слово употребляется, например, в названии официального праздника: Мўвев ӆавӑӆты ёх 

хӑтӆ пиӆа! ‘С Днем защитника Отечества!’ (букв.: нашу землю защищающих людей день). При этом 

в названии Великая Отечественная война ‒ Вуԓаӈ Отечественной ԓаԓь используется заимствованное 

из русского языка слово отечественный. Но в современных газетных текстах чаще употребляется со-

четание Вуԓаӈ ԓаԓь ‘Великая война’, чтобы избежать нежелательных заимствований, поскольку семан-

тический потенциал слова мўв не позволяет использовать его в значении ‘отечественный’. В тюркских 

языках Сибири в подобных сочетаниях возможно употребление слова ‘отец’, но в хантыйском здесь 

остается лакуна. Это косвенно указывает на то, что данный концепт не сформировался в объеме, тож-

дественном объему русского концепта РОДИНА, а исконные для хантыйского языка значения слов мўв 

‘земля’ и ащи ‘отец’ препятствуют прямому калькированию русской модели. 

В современных словарях хантыйского языка в качестве переводного эквивалента для понятия  

‘родина’ дается словосочетание рөт мўв ‘родина, родная земля’ [Соловар 2020: 477], которое пред-

ставляет собой сочетание существительного мўв ‘земля’ со словом рөт ‘род’, заимствованным из рус-

ского языка. Калькируются и семантика, и структура словосочетания, что свидетельствует о заимство-

ванном, неисконном характере данного понятия.  

3.2. Концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ и его репрезентанты в хантыйском языке 

Большее значение для мировоззрения обских угров имеют представления о родной земле, на кото-

рой проживает человек, с которой непосредственно связана его хозяйственная деятельность. Поэтому 

в хантыйской языковой картине мира на первый план, как и у сибирских тюркских народов, выдвига-

ется концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ. Его основным репрезентантом является лексема мўв, для которой 

в словарях перечисляются следующие значения: ‘земля (почва); место; край; мыс; путь; территория, 

страна’ [Соловар 2020: 321‒322]. В словаре В. Штейница приводятся значения ‘земля; вотчина; почва; 

глина, зола, пепел’. В значении ‘вотчина, место жительства’ отмечено сочетание мўв-йир (букв.: земля-

край, граница) [DEWOS 898‒901], которое и в современных фольклорных текстах употребляется в зна-

чении ‘родная земля’. Как видим, значение ‘страна’ приводится в новейших словарях хантыйского 

языка, отражающих динамику изменения семантической структуры данного слова. 

Существительное мўв ‘земля’ имеет широкую сочетаемость, на основе которой актуализируются 

разные признаки соответствующего концепта 85: 

‒ структура пространства: мўв лот ‘место’ (букв.: земля место), мўв сўӈ ‘угол земли’, мўв оԓәӈ ‘край 

земли; поверхность земли; окрестности’; мўв вўш ‘граница’; 

‒ географические ориентиры: мўв пай ‘бугор’, сорәм мўв ‘берег’ (букв.: сухая земля), вўт мўв ‘мест-

ность, отдаленная от реки, от озера’, мўв йөрийэ ‘перешеек’, мўв хăры ‘открытое место’, мўв вўр ‘про-

долговатая возвышенность’ (букв.: земляная гряда), мўв йөр ‘насыпь’, мўв вўс ‘яма’ (букв.: земляная 

дыра); 

‒ стороны света: увәс мўв ‘север’, морты мўв ‘теплые страны; юг’;  

‒ представления о вертикальном устройстве мира: нўм мўв ‘юг’ (букв.: верхняя земля), иԓ мўв ‘ниж-

няя земля, подземный мир’, ным мўв ‘нижняя, северная земля’;  

‒ наличие у земли хранителей: найәӈ мўв, вөртәӈ мўв ‘земля, имеющая богинь, земля, имеющая 

богов’; 

‒ отличительные характеристики местности: вөнтәӈ мўв ‘земля с лесами’, йохмәӈ мўв ‘земля с бо-

рами’, њөрәм мўв ‘тундра’, ԓантәӈ мўв ‘ягельная земля’, рєпәӈ мўв ‘земля с горами’, хоԓљи мўв ‘без-

людная земля’, ԓоњщәӈ мўв ‘снежная земля’, потәм мўв ‘мерзлая земля’, рўвәӈ мўв ‘жаркие земли’;  

 
85 Список составлен по материалам [DEWOS 898‒901; Соловар 2020; Лельхова 2012] и других источников. 
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‒ находящийся в земле: мўв хор ‘мамонт’ (букв.: земляной бык), мўв ԓэр ‘червяк’ (букв.: земляной 

корень), мўв вуй ‘нефть’ (букв.: земляной жир, масло);  

‒ характеристики самой субстанции: нуви мўв ‘известь; белая глина’ (букв.: белая земля); 

‒ субстанция для изготовления тех или иных предметов: мўв хот ‘землянка’ (букв.: земляной дом; 

ср. также мўв хотәӈ ики ‘медведь’ (букв.: мужчина с земляным домом; тотем.)); мўв ан ‘глиняная 

чашка’; 

‒ сообщества людей, объединенные общим местом обитания: мўв ԓаљ йох ‘войско; простой народ’; 

эй мўв хөйӈән ‘соотечественники’ (букв.: одной земли люди);  

‒ использование образа земли для характеристики качеств и свойств человека: мўв хуйат ‘угрюмый, 

одинокий человек’ (букв.: земля человек). 

Грамматической особенностью лексемы мўв в значении ‘родная земля’ является лично-притяжа-

тельная форма 1-го л. ед. ч., которая указывает на принадлежность данной территории определенному 

лицу:  

хант. Ма, ма мўвєм пєԓа, ма, ма йиӈкєм пєԓа мăнԓәм ‘А я, я на свою землю, к своей воде пойду’.  

Ср. употребление того же слова мўв в контексте, где речь идет о небе и земле как о частях мира, 

в котором эти слова лично-притяжательных аффиксов не принимают:  

хант. Мўв лот мăнәс, муй төрәм лот мăнәс, ăн вөллэ [Сказки Гришкина… 2012: 52] ‘То ли землю обошел, 

то ли по небу прошел, не знает’.  

Таким образом, употребление лексемы мўв ‘земля’ в разных значениях сопровождается меной грам-

матических форм, грамматическим признаком использования в значениях ‘родина; родная земля’  

является лично-притяжательная форма. 

Существительное мўв является довольно продуктивным в словообразовательном отношении, 

от него образуются другие существительные, прилагательные и глаголы, в семантике которых актуа-

лизируются те или иные слои концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ. 

В семантике производных существительных сохраняется исходное значение ‘земля’. В состав  

существительного мўвийэ входит уменьшительно-ласкательный суффикс =ийэ, акцентирующий при-

вязанность говорящего к родной земле, эмоциональное отношение к ней:  

хант. Имәԓтыйән па щи мўвийєм нөмән торӈәԓԓа, йиӈкийєм нөмән мӑрӈәԓтԓа [Соловар 2020: 533] ‘Вдруг 

опять земелька=моя трясется (букв.: вверху заставляют дрожать), водичка=моя гремит (букв.: вверху 

заставляют греметь)’.  

Существительное мўви ‘изгиб, поворот реки’ указывает на наличие участков суши в извилистом 

течении реки:  

хант. Ԓўв хопийэԓ йухан мўвийән пєнтәс ‘Его лодка скрылась за поворотом реки’. 

При помощи суффикса =әӈ образуется относительное прилагательное мўвәӈ ‘земляной; имеющий 

землю, принадлежащий этой земле, местный’. Оно употребляется как самостоятельно, так и в составе 

парных слов мўвǝӈ-йиӈкǝӈ ‘с землей-водой’ или йиӈкǝӈ-мўвǝӈ ‘с водой-землей’ и тўтǝӈ-мўвǝӈ ‘с ог-

нем-землей’. В значении этого производного прилагательного актуализируются ядерные для лексемы 

мўв семы: 

‒ прямое значение ‘имеющий отношение к земле, ее физическим характеристикам’ реализуется 

в сочетании с существительными, обозначающими разнообразные пространственные ориентиры (‘сто-

рона’, ‘дорога’ и др.):  

хант. Тăмхăтǝԓ ма мўвǝӈ пєлǝк кєрǝтԓǝм ‘Сегодня я обойду эту землю (букв.: земляную сторону)’; Мўвǝӈ-

йиӈкǝӈ пăнт хăймємǝн эвǝԓт щикєм ут хөн вантсǝмǝн ‘Пока мы объезжали земли (букв.: земляные-

водяные дороги проходили), не такое видели’; Иԓән йиӈкǝӈ-мўвǝӈ ай хотыйэ ‘Внизу маленький  

домик, окруженный водой, землей’ [Соловар 2020: 138]; 

‒ ‘относящийся к земле как субстанции, используемой для создания того или иного артефакта’:  

хант. Көртǝԓ-хотǝԓ, щи тўӈкǝӈ-мўвǝӈ хотәԓ щиты пєнтǝс ‘Стойбище-дом, этот с мхом, с землей дом 

так скрылся’ [Соловар 2020: 212]; Тўтǝӈ-мyвǝӈ ай хотыйэ омǝсǝԓ ‘Стоит маленький домик, обогрева-

емый очагом’ (букв.: домик с огнем, с землей) [Соловар 2020: 549]; 

‒ ‘связанный с той или иной землей, территорией как социальная характеристика человека’ ‒  

в сочетании с именами, называющими людей:  
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хант. мўвәӈ хө ‘коренной житель’; Мўвǝӈ йохԓанǝн, йиӈкǝӈ ойхԓанǝн (найэн-вөртэнǝн) йиӈк хўԓы йӑм уйǝн, 

вөнт войи йӑм уйǝн ат пунԓайǝв ‘Пусть местные духи ‒ покровители земли-воды дадут нам удачу 

в промысле на воде и в лесу’. 

В разных словарях зафиксированы следующие глаголы, образованные от существительного мўв 

‘земля’: мўвємәты ‘поселиться где-нибудь на жительство’, мўвәтты ‘занести землей’ [Соловар 2020: 

322], ‘занести илом, стать мелководным (например, о русле реки)’ [DEWOS 900‒901], шур. мўваптты 

‘поселиться на постоянное место’, шур. мўвемиты ‘осесть, переселиться на постоянное место житель-

ства’, мўвәтты ‘осесть (переселиться на постоянное жительство); занести землей’ [Лельхова 2012: 

102]. Развитие значения происходит по двум основным направлениям ‒ ‘занести землей’ и ‘пересе-

литься’. Во втором случае актуализируется сема, связанная с представлением о родной земле как о ме-

сте жительства человека. Таким образом, данная сема сохраняется в том числе и в производных словах, 

что свидетельствует о ее ядерном характере. 

Репрезентантами концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в хантыйском языке выступают не только отдельная 

лексема мўв ‘земля’, но также словосочетания и парные слова. 

Существительное мўв ‘земля’ может сочетаться с причастными формами от глаголов типа ‘жить’ 

или ‘родиться’, формируя модели обозначения родной земли, аналогичные тюркским: вөԓты мўв 

‘земля, где живу’ (букв.: жить=PrP земля), сєма питум мўв (тăхи) ‘земля (место), где родился’ (букв.: 

на глаза появиться=PP земля (место)), єнмәм мўв ‘земля, где вырос’ (букв.: расти=PP земля (место)). 

В словаре В. Штейница зафиксирован также оборот šŏši mŭw ‘родина’ (букв.: здешняя, местная земля) 

[DEWOS 241]: 

хант. Uʌtĭ mǔwәʌ eʌtĭ Wǒnajta aj pǒχ śi jǒχtǝs [Сказки, песни хантов… 2016: 10] ‘Со своей родной земли 

(букв.: с его земли, [на которой] живет) приехал ведь младший сын Вунайта’; Тылтәм курт – щит ма 

куртыйэм, щит ма сэма питәм мўвийэм ‘Тильтим – это моя деревня, это земля, где я родилась’. 

В фольклорных текстах чаще всего используются парные слова, одним из компонентов которых 

является слово мўв ‘земля’: мўв-йиӈк ‘земля-вода’ или йиӈк-мўв ‘вода-земля’, мўв-авәт ‘земля ‒ высо-

кий мыс’, мўв-йир ‘земля ‒ край, граница’:  

хант. Nԑmәʌt[ĭ] χƍntĭ wƍńʌtĭ ăn mɔsәʌ. Mǔw-jiŋk wƍńʌtĭ ăn mɔsәʌ. Xănnԑχƍ sԑma pitәʌ, ԑnәmәʌ, ăntƍma jiʌ, 

a mǔw-jiŋk isa jǒχ[i] χăśәʌ [Сказки, песни хантов… 2016: 181] ‘Никогда нельзя спорить. За землю-воду 

спорить не надо. Человек рождается, растёт, умирает, а земля-вода всегда останутся’ [Там же: 183]; 

Тӑм мўвєм-йиӈкєм пиԓа ат вөԓԓәм ‘Пусть я буду жить с этой землей-водой=моей’ [Соловар 2020: 321‒

322]; Imǒʌtĭjәn, artaʌǝʌʌe, ʌǔw mǔwǝʌ jir peʌĭ mǒtšańśǝs. Śi šƍšmǝs. Jǒχi šƍšmǝs χǒntatĭ [Сказки, песни 

хантов… 2016: 13] ‘Вдруг заметила, ей захотелось в родные края. И пошла. Зашагала в сторону дома, 

чтобы убежать’ [Сказки, песни хантов… 2016: 16]; Ʌǔw mǔwәʌ-jirǝʌ peʌĭ śi nƍmǝʌmǝs [Там же: 19] 

‘О родной земле она подумала’ [Там же: 22].  

В хантыйской картине мира особое значение имеет водное пространство, поэтому родина ассоции-

руется не только с землей, но и с водой или с пограничными между землей и водой пространственными 

ориентирами (мыс, граница между водой и сушей). Подобные парные слова, включающие лексемы 

со значением ‘земля’ и ‘вода’, из всех рассмотренных тюркских языков отмечены только в хакасском. 

В словаре В. Штейница имеется пример juχujaŋ jәm jәŋk ‘родина’ (букв.: человека священная вода) 

[DEWOS 336, 426], в котором слово ‘вода’ используется самостоятельно, не в составе парного слова. 

Для каждого из приведенных репрезентантов значение ‘родная земля’ не является основным и един-

ственным, оно возникает в определенных контекстах. Ср.: 

мўв-йиӈк ‘земля-вода’, йиӈк-мўв ‘вода-земля’:  

‒ ‘природа’: Йиӈкән-мўвән шавиман тăйи ‘Природу (букв.: воду-землю) береги’; 

‒ ‘территория’: Кăт мўва-йиӈка мăнсǝӈǝн ‘Они отправились в разные места’ (букв.: в две земли-

воды); мўвән-йиӈкән хөԓәм хуйат ‘знаменитый, известный’ (букв.: землей-водой услышанный чело-

век); Ин па па мўв эвәԓт йөхтәм хуйатәтән йиӈкэв-мўвэв аратыԓа ‘Сейчас опять с другой земли при-

ехавшие люди нашу воду-землю делят’; 

‒ ‘родная земля’: Тӑм мўвєм-йиӈкєм пиԓа ат вөԓԓәм ‘Пусть я буду жить с этой моей землей-водой’ 

[Соловар 2020: 321‒322]; 

мўв-авǝт ‘земля ‒ высокий мыс’:  

‒ ‘земля’: Нємасыйа хăрәс сўс, мўв автэн йăма щи потса [Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 13] ‘Настоя-

щая хорошая осень, земля-мыс застыла’ [Там же: 16]; 
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‒ ‘растительный мир’: Йуханԓан, ԓорԓан лăп щи потԓайәт, мўв-автэн нуви ԓоњщән лăп питԓа [Өхəт 

йухан арəӈ ими 2014: 60] ‘Реки, озера покроются льдом, растительный мир покроется белым снегом’ 

[Там же: 60]; 

‒ ‘природа’: Аԓǝӈайа мўв-автэн нух вєрԓǝԓ ‘Утром природа просыпается’; 

‒ ‘территория’: Пухӈәԓан хур ԓыпийа омсаԓы, ԓын мўв-авәт аԓ вантсәӈән, ăнт аԓ артаԓәсӈән  

‘Посадите сыновей под каркас, чтобы они земли-мыса не видели, чтобы не ориентировались’ [Соловар 

2020: 618]; 

‒ ‘родная земля; принадлежащие человеку территории’: Ма мўв-автєм мухәԓԓәм ‘Я объеду свои 

земли-мысы’ [Соловар 2020: 323]. 

В ряде случаев в роли репрезентантов концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ могут использоваться лексемы 

пєләк ‘половина; сторона; часть’ и тăхи ‘место; местность; путь; время’.  

хант. Мосәԓ хө хуща мўвԓа, мосәԓ тăхэԓа мăнты [Сказки Гришкина… 2012: 111] ‘Надо на свою землю, 

надо на свое место идти’; Па нын тăм йиӈкәӈ пєләк кєрәтԓәтән, вɵнтәӈ пєләк кєрәтԓәтән ‘Так вы 

эту водную сторону объезжаете, лесную сторону обходите’ [Соловар 2020: 230‒231]; Вɵн ими вохсәм, 

њаврємєм хɵнтыйәԓты, ухәԓ вɵԓты тăхи вɵйәтты пăта ‘Позвала старшую женщину провести обряд 

для ребенка (букв.: ребенка приклеивать), для того, чтобы определить, какой бог является его покрови-

телем’ (букв.: чтобы узнать голову родного места) [Там же: 602‒603]. 

Однако их употребление ограничено определенными контекстами или типами конструкций,  

в которых они либо заменяют слово мўв ‘земля’, либо выступают в составе параллельных конструкций 

наряду с другими репрезентантами этого концепта. 

3.3. Представления о родной земле и их отражение  

в хантыйской языковой картине мира 

Упоминание родной земли в фольклорных текстах сопровождается яркой образностью, богатыми 

языковыми средствами, сложными рядами эпитетов. 

Родная земля ассоциируется с определенным местом, откуда родом человек, она, как правило, имеет 

название, по которому люди идентифицируют себя в отличие от жителей других земель. Такими назва-

ниями могут выступать либо родовые имена, либо названия рек или населенных пунктов:  

хант. Ма па, ма мўвєм пєԓа мăнԓәм, ма па, ма йиӈкәӈ нє, Касәм тыйєм пєԓа мăнԓәм [Сказки Гришкина… 

2012: 39] ‘А я на свою землю пойду, у меня свои водные просторы, на казымскую землю пойду’; Ма 

па ищи, ма йиӈкәӈ хө, ма па ма мўвәӈ хө, ма йиӈкєм пєԓа, ма мўвєм пєԓа мăнԓәм. Ма Тэкәӈ ики [Сказки 

Гришкина… 2012: 47] ‘У меня тоже свои водные просторы, своя земля, к своей воде, к своей земле 

пойду. Я тегинской земли мужчина’; Йухлымөпәт ԓыв мўвєԓ-йиӈкэԓ щи, щиви щи рутмащсәт. Ԓыв 

ин Мущаӈ көртәӈ йох [Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 27] ‘Это Юхлымовых земля-вода, там продолжили 

они свой род. Они жители деревни Мозямы’ [Там же: 28]. 

Некоторые населенные пункты могут получать фольклорные эпитеты, связанные с обликом, в ко-

тором предстают хранители их территорий. Так, д. Тугияны именуется Λajen χƍlәχ tԑʌәp mŭw ʻЗемля, 

полная чёрными воронамиʼ, так как чёрный ворон является ее духом-покровителем [Сказки, песни хан-

тов… 2016: 325]; аналогично с. Полноват: ԓай хөләх тєԓәп мўв, пит хөләх тєԓәп мўв ‘земля под защи-

той тёмного Ворона, земля под защитой чёрного Ворона’ [Сподина 2009: 29]. Ср. эпитеты наименова-

ний некоторых населенных пунктов: 

‒ д. Сурея: Karәŋ sŏprĭ nӑrәŋ mŭwije, Sɔmәŋ sŏprĭ nӑrәŋ mŭwije ʻШероховатая, как спина лягушки, 

божественная земля, шероховатая, как кора дерева, божественная земляʼ [Сказки, песни хантов… 

2016: 333];  

‒ д. Тугияны: ԓапәт төрәм ортәм мўв, хөт төрәм ортәм мўв ‘земля, разделённая между семью 

богами, земля, разделённая между шестью богами’;  

‒ д. Пашторы: кўрек сапәԓ йувра пусәԓ, васы сапәԓ йувра пусәԓ, ай хăш хулы көртыйэ ‘извилистая, 

как шея острохвоста, протока, извилистая, как шея утки, протока, деревня среди тальника’;  

‒ д. Резаны: нивәԓ хәс вөнши єтмаӈ мўвийэ, яр хөс вөнши єтмаӈ мўвийэ ‘земля (букв.: земелька), 

где растёт восемнадцать сосен, земля (букв.: земелька), где растёт девятнадцать сосен’ [Сподина 2009: 

29]. 

При знакомстве обязательной является идентификация по земле, из которой прибыл человек:  

хант. Мăта мўв эвәԓт йухтәм ай пух, мăта мўв эвәԓт йухтәм вөрт пух [Сказки Гришкина… 2012: 140] 

‘Из какой земли пришедший маленький мальчик, из какой земли пришедший божественный мальчик’. 
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Неизвестная, необжитая земля, не имеющая собственного имени, приобретает негативную конно-

тацию:  

хант. Нємԓы муԓты мўвэв эвәԓт мўӈ хөн ԓуӈтыԓәмэв [Сказки Гришкина… 2012: 150] ‘Разве мы из какой-

то нашей безымянной земли пришли’. 

Родная земля ассоциируется с очагом, с домом, в котором проживает семья, близкие люди: и ратаӈ 

хоятат ‘люди одного очага’, и хот хоятат ‘люди из одного дома’ [Талигина 2005: 15], йи хот тєԓ 

‘один полный дом’. Устойчивым образом семьи является гнездо ‒ йи тыхәԓ тєԓ ‘одно полное гнездо’: 

хант. Ма щи тыхаԓтеԓ эԓты уԓты хоят ‘Я человек такого-то гнезда’ (букв.: Я из этого гнезда живущий 

человек) [Там же 2005: 14‒15]. 

Земля естественно противопоставляется небу и воде. Однако образ неба в формировании концепта 

РОДНАЯ ЗЕМЛЯ не задействован, так как верхний и нижний миры ‒ это миры богов. Человек обитает 

в среднем мире, который и является для него родной землей. 

В фольклорных текстах отражается представление о многоярусном вертикальном устройстве земли 

[Волдина 2016: 43‒44]. В фольклоре часто упоминается о семи верхних мирах, в следующем примере 

указывается на то, что существует также и семь нижних миров: 

хант. Тăԓта сєнємǝԓєм па ԓапǝт мўв иԓпийа нăӈ мăна ‘Сейчас щелкну, и катись ты под семь земель’ 

[Соловар 2020: 516]. 

Но в горизонтальном сечении земля предстает как цельная сущность, на что указывает употребле-

ние слова мўв ‘земля’ в форме ед. ч. в подавляющем большинстве случаев. При этом на русский язык 

даже самими носителями хантыйского языка оно переводится формой мн. ч., в этом проявляется раз-

личие в хантыйской и русской языковых картинах мира: в хантыйской земля едина и неделима, рус-

ский мир складывается из множества отдельных земель: 

хант. Ма мўв-автєм мухәԓԓәм ‘Я объеду земли-воды’ (букв.: мою землю ‒ высокий мыс)’ [Соловар 2020: 

321]; Ԓўв иса мўв ԓŏват лăп йăӈхсәԓԓы ‘Он все земли (букв.: всю землю) объездил’ [Лельхова 2012: 

42]. 

Представление о единстве земли поддерживается и глаголами движения, которые указывают на то, 

что человек обходит всю землю целиком. Одним из частотных для выражения данного смысла является 

глагол кєрәтты ‘обходить, объезжать’, другими значениями которого являются ‘переворачивать, по-

ворачивать, возвращать’: обойдя всю землю, человек как будто «перевернул» ее, вернулся в начальную 

точку. При этом глаголе могут употребляться и слово мўв ‘земля’, и слово пєләк ‘сторона’, выступаю-

щие как синонимы в данной конструкции: 

хант. загадка: Турән тый, варәс тый өхтыйа хөӈхәԓ, тăм омәсты мўв иса кєрԓәԓэ (иԓәм) ‘На кончик тра-

винки поднимается, эту созданную (букв.: сидящую) землю всю обходит (стелька)’ [Соловар 2020: 551]; 

Вөнтǝӈ пєлǝк, йиӈкǝӈ пєлǝк кєрǝтԓǝт ‘Лесную сторону, водную сторону они объезжают’ [Там же: 230].  

Интересно соотношение лексем мўв ‘земля’ и пєләк ‘половина, сторона, часть’ в сочетаниях, обо-

значающих стороны света. Для обозначения юга и севера используется лексема мўв ‒ увәс мўв ‘север’, 

морты мўв ‘теплые страны; юг’. Для обозначения востока и запада используются слова пєләк ‘сторона’ 

или тăхи ‘место’:  

‘восток’: аԓәӈ хăтәԓ пєләк (букв.: сторона утреннего солнца),  

хăтǝԓ єтты пєлǝк (букв.: сторона, [где] появляется солнце) 

хăԓэвәт пєләк (букв.: завтрашняя сторона)  

‘запад’: йэтән хăтәԓ пєләк (букв.: сторона вечернего солнца), 

хăтǝԓ омǝсты пєләк (тăхи) (букв.: сторона (место), [где] садится солнце),  

кэв пєләк (букв.: сторона Камня ‒ Уральских гор), 

най ԓаӈты тăха ‘запад’ (букв.: место, [где] заходит солнце).  

Слово мўв ‘земля’ обозначает пространства, имеющие отношение к вертикальному устройству 

мира, его делению на верхний, средний и нижний миры. Слово пєләк ‘сторона’ связано с горизонталь-

ным устройством среднего мира, в котором проживает человек.  

В языковой картине мира хантов пространство организовано относительно течения Оби с юга на се-

вер. Вертикальное устройство мира проецируется на течение реки: северная и западная стороны ассо-

циируются с нижним миром ‒ миром мертвых («ночная сторона»), юг и восток ‒ с верхним миром, 
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сторонами поддержания жизни («дневная, солнечная сторона») [Волдина 2016: 37]. Символически 

жизнь человека начинается в верхнем мире (на юге, в верховьях Оби), заканчивается в нижнем мире 

(на севере, в низовьях Оби). Эти стороны называются словом мўв. Но жизнь человека протекает в сред-

нем мире, у которого есть «стороны», обозначаемые словом пєләк ‘сторона’. 

Средний мир имеет три стороны, а не четыре, как в русском (ср. пойти на все четыре стороны): 

хант. Хөԓәм мўв сўӈ пєԓа ԓăркǝмсайӈән ‘К трем углам земли покатили их’ [Соловар 2020: 263]; Хөԓәм хө 

хөԓәм мўв пєԓа шөшәмсәт ‘Трое мужчин отправились в три стороны (букв.: к трем землям)’ [Там же: 

465]. 

Во время опроса информантов в разных районах возникали некоторые сложности при попытке по-

добрать переводные эквиваленты для русских слов восток и запад. Все уверенно называли две стороны 

света ‒ север и юг как незыблемые вертикали, вокруг которых структурируется пространство хантый-

ского мира, а с терминами ‘восток’ и ‘запад’ некоторые носители языка испытывали затруднения. Воз-

можно, это связно со спецификой горизонтального устройства мира в каждом населенном пункте, за-

висящей от природного ландшафта, направления течения реки и т. д. В приуральских районах значи-

мым ориентиром являются Уральские горы, направление к которым соответствует западной стороне. 

Соответственно, запад называется там кэв пєләк (букв.: сторона Камня ‒ Уральских гор). В других ре-

гионах более отчетливо выражена ориентация по солнцу ‒ месту его восхода и захода. Представления 

европейцев о плоскостном устройстве мира, имеющем четыре географических ориентира ‒ север, юг, 

запад, восток, не соответствует ориентирам хантыйского пространства, в котором совмещаются верти-

кальная и горизонтальная оси, каждая из которых устроена по-своему, что отражается в выборе слов 

для обозначения разных географических координат ‒ мўв ‘земля’ для вертикальной оси с направлени-

ями ‘север’ и ‘юг’, пєләк ‘сторона’ для горизонтальной плоскости, имеющей три стороны. 

Земля обладает очень большим размером как по горизонтали, так и по вертикали, для описания 

размеров земли используются слова вўтат ‘ширина’ и пăԓат ‘высота, рост’:  

хант. Тӑм вөԓтємән, нумсєм щи: төрәм вўтат, мўв вўтат ‘Вот живу сейчас, моя мысль: шириной с небо, 

шириной с землю’ [Соловар 2020: 340]; Төрәм пӑԓат, мўв пӑԓат ‘Высокий (букв.: высотой с небо, 

высотой с землю) [Соловар 2020: 415].  

Необъятность просторов, на которых обитает человек, подчеркивается устойчивым оборотом 

атэԓт мўв, атэԓт йиӈк (букв.: одинокая земля, одинокая вода), высокочастотным в зачинах фольклор-

ных произведений: как правило, герои проживают вдали от других людей:  

хант. Имєӈән-икєӈән атэԓт мўв, атэԓт йиӈк йирән вөсӈән ‘Муж с женой жили на границе отдаленной 

земли, отдаленной воды’ [Соловар 2020: 142]; И ики атэԓт йиӈк, атэԓт мўвән вɵԓ [Касəм йох 

путрəт, арəт 2014: 35] ‘Один мужчина жил в отдельных водах, в одиноких землях’ [Там же: 37]. 

Земли, которые обходит человек, могут быть близкими и далекими. Для выражения этих смыслов 

используются прилагательные ван ‘короткий’ и хўв ‘длинный’:  

хант. хўв мўв, ван мўв ‘дальние земли, близкие земли’; Ма хўв мўв йисәм ‘Я шел долгий путь’ [Соловар 

2020: 322]; Хиԓэԓ аӈкэԓән муԓты вэй пєләкән хўв йиӈк, хўв мўв шөшты йонтса, њир ухән ԓумәртса-

кӑњәртса ‘Мать внуку сшила для длительного пути (букв.: длинную воду, длинную землю шагать) 

какие-то кисы, сшила наспех тапочки’ [Соловар 2020: 625]; Pǒχ, năŋ χǔw mǔwen wana wԑre, wan mǔwen 

χǔwa wԑre [Сказки, песни хантов… 2016: 123] ‘Сын, ты дальнюю дорогу короткой сделай. Короткую 

дорогу длинной сделай’ [Там же: 124]; «Ewije, aʌ măna, aʌ măna! Pa χŭw mŭwa mŏja mănʌәn! Wana 

wƍʌtĭ wan mŭwa at mănmen». Ma lŏpʌәm: «Ăŋkija, wan mŭwa, kăj, ăn mănʌәm. Xŭw mŭwa ma śi mănʌәm» 

[Там же: 242] ‘«Дочка, не ходи, не ходи! На чужую дальнюю землю зачем идёшь! В недалеко нахо-

дящуюся близкую землю пусть бы ты пошла. Я говорю: «Мама, в недалеко находящуюся землю не 

пойду, в далеко находящуюся землю я пойду’ [Там же: 244].  

Кроме слова мўв ‘земля’ в подобном окружении может выступать и лексема тăхи ‘место’: 

хант. Хўв тăхэԓ хўв шɵшәс, ван тăхэԓ ван шɵшәс ‘Длинный путь долго шёл, короткий путь коротко шёл’ 

[Соловар 2020: 530]. 

В подобных примерах проявляется метафорический перенос ‘пространство > время’, при котором 

длинный или короткий отрезок пути отождествляется с длительностью течения времени, срок жизни 

человека ассоциируется с размерами его родной земли: 
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хант. Арэн муй хўва төԓэн, нөптєм вана хөн вєрԓєм, мyвєм вана хөн эвǝтԓєм ‘Длинный вариант песни 

поешь, я не стану укорачивать свой век, не стану землю укорачивать (букв.: мою землю коротко разве 

обрежу)’ [Соловар 2020: 31‒32]. 

Большую роль в повседневной жизни хантыйского народа играет вода как важная часть ландшафта. 

Она принадлежит тому же среднему миру, в котором обитает человек, поэтому при указании на род-

ную землю часто используются не только парные слова мўв-йиӈк или йиӈк-мўв, но и параллельные 

конструкции с обоими этими словами: 

хант. Мўӈ мўвэва, мўӈ йиӈкэва щи касәԓԓәв ‘Мы переедем на нашу землю, к нашей воде’ [Соловар 2020: 

321]; Щи вўш, мăнатән, нын па нын мўвән, нын па нын йиӈкән [Сказки Гришкина… 2012: 109]  

‘Довольно, езжайте на вашу землю, на вашу воду’; Нăӈ щăха йиӈкәт вопи, мўвәт вопи сорњи пуха 

партԓємән па, вантэ [Касəм йох путрəт, арəт 2014: 80] ‘Тебя затем воды обходящим, земли обходя-

щим золотым сыном назовем, видишь ли’ [Там же: 108].  

Параллелизм может устанавливаться также и между водой и лесом как неотъемлемым атрибутом 

земли: 

хант. Мăтты йиԓәп йиӈк, мăтты йиԓәп вөнт вантты мăнәс [Соловар 2020: 101] ‘Какие-то новые земли 

(букв.: новую воду, новый лес) пошел посмотреть’; Мўӈ щи, тăм йиӈк мўвэв, вөнт мўвэв өхтыйән 

көщайа вөԓԓәв [Невероятные истории… 2018: 29] ‘Мы здесь, на этой водной земле, лесной земле,  

являемся хозяевами’.  

Противопоставление родной и чужой земли в хантыйском языке, как и в рассмотренных выше тюрк-

ских языках Сибири, сглажено: в оппозиции «свой ‒ чужой» такого эмотивно заряженного концепта, 

как русское ЧУЖБИНА, не представлено. Эта оппозиция транслируется через призму референции ‒ 

указание на «эту» землю, в которой находится говорящий, и «другую» землю, из которой прибывают 

гости или куда отправляется герой: тăм мўвэв ‘эта наша земля’ vs. па мўв ‘другая земля’; па мўв (мўвәӈ) 

йох ‘люди другой земли’:  

хант. Мa пa мўв эвәԓт йухәтсәм ‘Я приехал из другой земли’; Катра, тăм мўв мирэн вєра паԓсәт увәс 

пєләк йурнәт эвәԓт. Сыры увәс йурәнԓан, лупԓа, вўԓы ăнт тăймэԓ. Па тăм мўв вўԓәт эвәԓт төсәт. 

Тăм мўва йухәтԓәт па хорйащман щи йăӈхԓәт. Щит «хорйащты» йасәӈ, щи пăта щиты лупԓа, ԓыв 

вўԓы-вой хўԓ ԓоԓәмԓәт, муй ԓөмәтсух-пурмәс төԓәт. Катра, ши пăта щи тăм мўв хуща мўв хот ар 

вөс. Тăм касәм мўв хăнтыԓан увәс йурәнԓанән войэԓ-хўԓэԓ төԓыйәт, пурмәсԓаԓ нух њăрйаԓаԓыйәт. 

Щи пăта щи вєрәнтсәт мўв хотәт, щăта щи хăњатыйәԓԓәт. Сўса йиты йэԓпийән щи, тăм касәм 

хăнтыԓан щи мўв хотԓаԓа щи хăњємәԓәт. Увәс йурәнԓан, ԓыв вантэ, ԓаљ тєԓ мир, вөтьща ăктәщман 

йăӈхԓәт [Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 22] ‘В старину жители этой земли боялись северных ненцев. 

Раньше у северных ненцев, говорят, оленей не было. С наших мест оленей угнали. На нашу землю 

нападали и грабили, ходили. Они оленей воровали и увозили имущество. В старину поэтому и в наших 

краях землянок было много. Поэтому они и делали землянки, чтобы в них прятаться. С наступлением 

осени казымские ханты в этих землянках и прятались. Северные ненцы, они ведь, как целое войско, 

вместе собравшись, ходят’ [Там же: 23]. 

В хантыйском языке, как и в тюркских языках Сибири, образ земли приобретает антропоморфные 

черты. Земля ассоциируется с Богиней земли ‒ Най ими (букв.: огонь женщина), которая предстает 

в образе огня ‒ женщины в красных одеяниях. Частотной является номинация мўв аӈки ‘мать-земля’: 

хант. Йөхәт энәмты њаврєм мирән па ат вөԓы, муйсәр митра мўв-аӈкийэн тӑйәс [Өхəт йухан арəӈ ими 

2014: 37] ‘Чтобы молодое поколение людей, появившееся позже, знало, какие чудеса на земле-ма-

тушке были’ [Там же: 38]; Мўӈ хуԓыйэва щи и сухәӈ мўв Най Аӈкийэв өхтыйн щи вөԓԓәв [Там же: 66] 

‘Ведь мы все на одной матушке-земле живем’ (букв.: на земле с растительным слоем Огонь Матушке 

нашей) [Там же: 67]. 

В ряде устойчивых оборотов слово мўв сочетается с названиями частей тела (глаз, спина, кожа): мўв 

сух ‘верхний слой земли’ (букв.: шкура земли), мўв сєм ‘источник’ (букв.: глаз земли) [DEWOS 899], 

мўв шăнш йўх ‘можжевельник’ (букв.: земляной спины дерево) [DEWOS 899].  

Образ спины земли ассоциируется с типичными для мест проживания обско-угорских народов ланд-

шафтами ‒ возвышенностями, поросшими лесом (чугасами), выделяющимися на фоне пойменных рав-

нин и напоминающими хребет лежащего животного. Фразеологизм йиӈк шăншǝӈ, мўв шăншǝӈ (букв.: 

со спиной воды, со спиной земли) имеет значение ‘толстый’, используется для положительной харак-

теристики явлений, свидетельствует об изобилии, тучности: 
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хант. Щи кўтән вантыйәԓԓәԓэ, йиӈк шăншәӈ, мўв шăншәӈ кўԓ наӈк ‘Между тем видит очень толстую 

(букв.: со спиной воды, со спиной земли) лиственницу’ [Соловар 2020: 141]; Сєры-йуры нє хăстєԓ 

йөщән ăнт сөлкємǝԓ, йиӈк шăншаӈ, мўв шăншаӈ кўԓ йух йăмǝԓ эвǝԓт вўԓԓэ ‘Хорошая хозяйка не будет 

использовать в топку прутики, будет выбирать хорошо наколотые поленья’ (букв.: поленья со спиной 

воды, со спиной земли) [Там же: 495]; Йиӈк шăнш касǝԓты йох, мўв шăнш касǝԓты йох ‘Люди, кото-

рые переселяются по воде (букв.: спину воды переезжающие люди), люди, которые переселяются 

по земле (букв.: спину земли переезжающие люди)’ [Там же: 634‒635]. 

Когда речь идет о сотворении земли, в контекстах встречается глагол омәсты ‘посадить’, который 

в хантыйском языке прежде всего используется по отношению к лицам, но может употребляться также 

для обозначения манипуляций с неодушевленными предметами, ср.: 

хант. мўв омсǝм моњщ ‘миф о сотворении земли’ (букв.: миф посаженной земли) [Соловар 2020: 306]; 

Ин па ԓўв омәсты мўвәԓән, аԓт па, вөԓ [Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 19] ‘И сейчас, наверное, он на своей 

созданной (букв.: посаженной) земле живет’ [Там же: 20]; Ԓын вэԓпәс омәссәӈән ‘Они поставили  

ловушку’; Ащєм йиԓǝп хот омсǝс ‘Отец=мой построил (букв.: посадил) дом’ [Соловар 2020: 401]. 

Земля предстает как незыблемая опора, твердь. Фразеологизмы, содержащие оборот кăт мўв кўт 

‘промежуток между двумя землями’, обозначают неустойчивость, зыбкость положения в пространстве, 

отклонения в физической и психической сферах:  

хант. Кăт мўв кўт ԓуԓам-потмаӈ ‘Не замерзло, не растаяло’ (букв.: в промежутке между двумя землями 

растаяло-замерзло) [Соловар 2020: 198]; Кӑт мўв кўт ԓуԓам-потмаӈ ‘Весна прохладная и неустойчи-

вая’ (букв.: Между двумя землями таяние-замерзание) [Там же: 275]; кăт мўв кўт пура ‘месяц май’ 

(букв.: пора между двумя землями) [Там же: 195]; кăт мўв сухән ‘в ненормальном состоянии’ [Там же: 

196]; Кăт мўв кўтән щи тьăпємәԓ ‘Еле шевелится он’ (букв.: между двумя землями шевелится)  

[Там же: 556]; Вантаԓән, хотәԓ, муԓты вўрән вэвтәм йащи, хөԓтэԓән, вэвтам муй йăм, уша ăнт 

вєрԓәԓԓэ, њўр кăт мўв кўт [Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 30] ‘Чувствует она, в доме что-то не так, при-

слушивается, хорошо ли, плохо, не поймёт, не может понять, словно между двух земель’ [Там же: 32]. 

Отношение к родной земле окрашено возвышенными чувствами, она воспринимается как сакраль-

ная сущность: 

хант. Łоŋχłәw оmәsti jеmәŋ mŭwеw, оprаśłәw-śаśiłәw ułәm rut mŭwеw, χоłśа χuwłәm sеmłi-wеnšłi оtәt еłti 

sаjłаłәw ‘Священную землю, где боги наши сидят, родную землю, где предки (букв.: прадеды-ба-

бушки) наши жили, защищаем от откуда-то всплывших слепых-бессовестных (букв.: без глаз-без лица) 

людей’; Nаjәŋ-χătłәŋ nim mŭw χоśа ułti-χоłti jămа jis ‘На солнечной-дневной северной земле жить 

поживать стало хорошо’ [Шиянова 2012]. 

Родная земля имеет богов-охранителей. Каждую территорию оберегает свое божество, приносящее 

счастье и удачу: 

хант. Найǝӈ мўв омсантмаԓ, вөртǝӈ мўв омсантмаԓ, хӑтǝԓ щўњ вантԓǝт, атǝԓ щўњ хӑйԓǝт ‘Земля  

с богиней появилась, земля с богом появилась, видят счастье дня, счастье ночи оставляют’; И пєлǝк 

хөсыйєм вөԓљиԓǝмаԓ, Найǝӈ мўв ар йăм шăнш вантасǝмаԓ, Вөртǝӈ мўв ар йăм шăнш вантасǝтаԓ 

[Соловар 2020: 330] ‘Есть у меня с одной стороны глаз (букв.: звездочка), рассматриваю я многие хо-

рошие спины земли с богиней, рассматриваю я многие хорошие спины земли с божеством’; Тӑм 

найәӈ мўв вөс, вөртәӈ мўв вөс, муй вўрән щиты хӑйԓємән [Касəм йох путрəт, арəт 2014: 40] ‘Эти  

божественные земли, священные земли как мы оставим?’ [Там же: 42]. 

Важным атрибутом родной земли является связь с предками, перед лицом которых человек несет 

моральный долг защищать и оберегать родную землю: 

хант. Tăm оprаśłәw-śаśiłәw kаsłijәm mŭw, χоti mŭŋ jеł măłеw ‘Это земля предков (букв.: прадедов-бабу-

шек), по которой они каслали86, как мы можем ее отдать’ [Шиянова 2012]. 

Родная земля населена женщинами и мужчинами, родными и близкими человека: 

хант. Нєӈийән вөԓты нєӈәӈ мўв, / Хөйийән вөԓты хөйәӈ мўв ‘С живущими женщинами, с женщинами 

земля, / С живущими мужчинами, с мужчинами земля’; Najijen śŏrәs tɛʌәŋ mŭw / Xƍjijen śŏrәs tɛʌәŋ mŭw 

[Сказки, песни хантов… 2016: 255] ‘Сотнями женщин полная земля, / Сотнями мужчин полная земля’ 

 
86 Каслать – кочевать стойбищем (бригадой, семьей) оленеводов. 
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[Там же: 256]; Эвийэн тăйты ин йăм мўва, / Пухийэн тăйты ин йăм мўва [Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 

81] ‘Дочерей имеющая хорошая земля, / Сыновей имеющая хорошая земля…’ [Там же: 82]. 

Упоминание родной земли всегда сопровождается ее положительными характеристиками: 

хант. Йăм мўв сўӈ ‘Хороший уголок земли’ [Соловар 2020: 128]; Муй мўв йэшәк! ‘Какая земля дорогая!’; 

Йємәӈ йăм мўв ‘Cвященная хорошая земля’. 

Описание красот и богатства родной земли обязательно присутствует в медвежьих песнях: 

хант. Нуви нɵйи щўњәӈ мўв, Вусты нɵйи щўњәӈ мўв ‘Счастливая земля, покрытая белым снегом, Счаст-

ливая земля, покрытая зеленой травой’ (букв.: земля в белом сукне, земля в зеленом сукне) [Cоловар 

2020: 674]; Ай лўк пуны щўњәӈ мўвны, / Нăӈ щи єнмийийәԓмэн? / Ай пеши пун щўњәӈ мўвна / Нăӈ щи 

єнмийийәԓмэн? [Земля кошачьего локотка 2010: 108] ‘Перьями маленьких глухарей изобильная счаст-

ливая земля, / На ней ты вырос? / Шерстью маленьких оленят изобильная счастливая земля, / На ней 

ты вырос?’; Ай сөләк хўԓ щўњәӈ мўв, / Ай њăләк хўԓ щўњәӈ мўв / Нăӈ щи єнмийийәԓмэн? [Там же 113] 

‘Изобильная рыбой, подобной мелким льдинкам, счастливая земля, / Изобильная мелкой рыбой счаст-

ливая земля, / на ней ты вырос?’; Ин вөн сөх хўԓ ԓэты мўв, / Ин вөн вунш хўԓ ԓэты мўв [Там же: 129] 

‘Это земля, на которой огромными осетрами питаются, / Это земля, на которой огромными нельмами 

питаются’; Ԓаӈки њухи ԓэты мўв, ай лўк њухи ԓэты мўв [Там же: 129] ‘Земля, где беличьим мясом 

питаются, / Земля, где молодым глухариным мясом питаются’. 

Непременным атрибутом личных песен является зачин, в котором детально описывается ландшафт, 

окрестности того места, где проживает человек, что является свидетельством освоенности родной 

земли как жизненного пространства человека. В личных песнях восхваляется родная земля, окружаю-

щая человека природа и ее изобилие. Самопрезентация дается через указание на конкретную террито-

рию и ее отличительные признаки:  

 
хант. Поԓнавәт ими щи ариԓәм,  

Мисǝӈ мўв нє имилэӈки, 

Ԓовәӈ мўв нє имилэӈкэн 

Шай йањщи хот арыйǝ вєрмєм, 

Мăийэн тăйәм вэт эвийєм 

Вэт мўв сўӈа атыйэн мăнтэԓ  

[Өхəт йухан арəӈ ими 2014: 80]. 

‘Я пою, женщина из села Полноват, 

Я женщина с земли, где коровы пасутся, 

Я женщина с земли, где лошади пасутся. 

Нашла я много домов, где можно чай пить, 

Пять дочерей, которых я родила, 

В пять уголков земли пусть разъедутся’.  

хант. Paštar imi(ƍ-ƍ-ƍ), ăŋki-ji-jɛm(ƍ-ƍ-ƍ),  

Ʌantәŋ wƍjәt(ƍ-ƍ-ƍ), nărәŋ mŭwәn(ƍ),  

Xŭʌәŋ wƍjәt(ƍ-ƍ-ƍ), nărәŋ mŭwәn(ƍ)  

Rƍt ăn tăji(ƍ-ƍ-ƍ)ijәʌtaʌ(ije) (wƍ), 

Sĭr ăn tăji(ƍ-ƍ-ƍ)ijәʌtaʌ(ije) (wƍ). 

Paštar imi(ƍ-ƍ-ƍ), ăŋki-ji-jɛm(ƍ-ƍ-ƍ),  

Ăŋkijɛm ɛnmәm(ƍ-ƍ-ƍ) tăm jăm(a) mŭw(ƍ)  

ƍmśijeʌ pătĭ(ƍ-ƍ-ƍ) ʌɛʌĭʌәmɛm(ƍ),  

ƍmśijeʌ pătĭ(ƍ-ƍ-ƍ) jŏχtĭʌәmɛm(ƍ).  

[Сказки, песни хантов… 2016: 253] 

 

‘Пашторская женщина, мама [моя],  

На своей обильной луговой священной земле,  

На рыбной своей священной земле  

Родственников у нее нет,  

Из своего рода никого у нее нет.  

Пашторская женщина, мама [моя],  

Где мама выросла, на эту хорошую землю,  

Ради уважения [её памяти], [я] садилась,  

Ради уважения [её памяти], [я] приехала’  

[Там же: 253‒254]. 

 

хант. Kăj, ʌƍjŋije, kăj, ʌƍjŋije,  

Ńiwәʌχƍs wƍnšĭ ʌɔʌ’maŋ lɛ jăm mŭw,  

Jărχәs wƍnšĭ ʌɔʌ’maŋ lɛ jăm mŭw,  

Wŏstĭjew tŏrәn ɛtmaŋ lɛ mŭw,  

Wŏstĭjew wanšĭje ɛtmaŋ lɛ mŭw,  

Kăj, śi, lɛ, lŏpi(i)ʌtew(ije)  

Tɔwijen śiśki ʌƍjmaŋ lɛ mŭw,  

Sŭsʌәw lɛ śiśki ʌƍjmaŋ lɛ mŭw  

Mŭŋ pa, lɛ, tăji(i)ʌtew(ije).  

[Сказки, песни хантов… 2016: 247‒248] 

 

‘Подруга, подруга,  

Где восемнадцать сосен стоят, хорошая земля,  

Где девятнадцать сосен стоят, хорошая земля,  

Зелёной травой заросшая земля,  

Зелёной травой-муравой заросшая земля,  

Мы рассказываем [об этом].  

Земля, [где] весенние птицы поют,  

Земля, [где] осенние птицы поют,  

У нас тоже есть’  

[Там же: 249]. 

 

Концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в хантыйском языке встраивается в ряд таких понятий, как «дом», «се-

мья», «боги», определяющих «миропорядок хантыйского этноса: морально-нравственные ценности, 

неповторимый уклад и образ жизни, которые передаются из поколения в поколение» [Потпот 2020: 

161]. 
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4. Универсальные и специфичные характеристики 

концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ и понятия Родина  

в языках коренных народов сибири 

В языках коренных народов Сибири концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ и понятие Родина имеют универ-

сальные черты, конструирующие общую для сибирских этносов языковую картину мира и связываю-

щие ее с другими лингвокультурами, а также идиоэтнические черты, некоторые из которых свой-

ственны языковой семье в целом, а другие – отдельным языкам.  

Наиболее важным и для тюркской, и для обско-угорской лингвокультур является концепт РОДНАЯ 

ЗЕМЛЯ, обозначающий место, где человек родился и вырос. В отличие от русского концепта РОДИНА, 

в котором совмещаются представления как о большой, так и о малой родине, в языках народов Сибири 

эти понятия разграничиваются, в том числе и на лексическом уровне: для каждого из них используются 

разные лексические средства. Поэтому набор признаков, которые в русской системе соотносятся ско-

рее с большой родиной, в сибирских языках смещается к определению малой родины ‒ РОДНОЙ 

ЗЕМЛИ. 

Таким образом, отражение представлений о родной земле и Родине в хантыйской языковой картине 

мира во многом совпадает с тюркской и по существенным параметрам отличается от русской. 

Концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в тюркских языках Сибири репрезентируется большим количеством лек-

сем и словосочетаний, которые делятся на три группы с разным смысловым наполнением: 1) малая 

родина (родная земля); 2) малая родина (родная земля) и большая родина; 3) большая родина. Репре-

зентанты концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в рассматриваемых языках в основном представляют собой  

общетюркские лексемы. Среди них выделяются лексемы, выражающие значение ‘родная земля, ро-

дина’ во всех сибирских тюркских языках (jер ~ тьер ~ чер ~ чир ~ сир ‘земля, родина’), и вербализа-

торы, представленные в небольшой группе языков (чурт ‘страна, родина, край, стойбище’ – тувинский, 

хакасский и шорский; эл ~ иль ‘родина, отчизна, народ’ – шорский и язык сибирских татар). Эти лек-

семы отмечаются также в памятниках древнетюркской письменности. Кроме того, имеются общетюрк-

ские слова или слова тюркского происхождения, которые являются репрезентантами исследуемого 

концепта только в одном из сибирских языков (хак. чир-суғ – слово, зафиксированное и в древнетюрк-

ских текстах, як. алаас, алт. алтай). Встречаются заимствования: монгольские (например, як. дойду, 

тув. оран-чурт, таңды-оран, где оран – монголизм, который отражен и в древнетюркских памятниках), 

арабское ватан в барабинско-татарском. В хантыйском языке основным репрезентантом концепта 

РОДНАЯ ЗЕМЛЯ является лексема мўв ‘земля’, часто употребляющаяся параллельно с лексемой йиӈк 

‘вода’. 

К универсалиям, которые встречаются во многих лингвокультурах (как в Сибири, так и за ее преде-

лами), можно отнести следующие представления: 

‒ родная земля обязательна для человека; 

‒ родная земля – это реляционное понятие (она всегда чья-то); 

‒ родная земля – лучшая, самая красивая и богатая;  

‒ родная земля – священная и сакральная; 

‒ родная земля – объект уважения и почитания; 

‒ родная земля – объект эмотивного отношения; 

‒ родная земля предстает как родитель (отец и/или мать).  

При этом слово ‘земля’, маркированное аффиксом принадлежности, может и не иметь обозначения 

‘родная’. 

Объединяют сибирские языки такие маркеры родной земли, как земля и вода. Это общетюркская 

черта, сохранившаяся с древних времен. Особенно ярко она выражена в хакасском и шорском языках, 

где ‘иметь землю’ (хак. чирлiг / шор. черлиғ), ‘иметь воду’ (хак. суғлығ / шор. суғлуғ) подразумевает 

‘иметь родину’, семантика ‘тосковать по родной земле’ передается специальными глаголами ‘стре-

миться на родную землю; жаждать воды [родной земли]’ (чирсi- ~ черси-, сухса- ~ суқсы- ‘хотеть на 

родину’). Особую значимость приобретает вода как маркер родной земли для носителей хантыйской 

лингвокультуры, так как окружающий ландшафт представляет собой плоскую заболоченную равнину, 

по которой протекает множество больших и малых рек, на которой находятся разнообразные водные 

источники ‒ протоки, озера, болота, родники, ручьи и др.  
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У алтайцев с родной землей, с Алтаем ассоциируются горы, кедры, лечебные источники, можже-

вельник; у тувинцев – высокая гора, которая «раньше всего встречает рассвет», ореховая тайга; у яку-

тов – теплое дыхание, тепло родной земли, удобное для жизни, подходящее для покосных угодий ме-

сто; у чалканцев – старый родительский дом, родственники, реки, горы, тайга, кедр, зеленая молодая 

трава родной земли и др.; у хантов ‒ вода, леса, ягель, дающие человеку пропитание. 

Родная земля священна, ее охраняют духи и божества. Особенно ярко это выражено в языковой 

картине мира алтайцев, у которых родная земля Алтай обожествляется, является объектом особого 

почитания. 

Представление о родной земле распространяется на «свое» пространство, которое человек освоил 

для жизни и ведения хозяйства, исхоженное им и его родными (алтайский, чалканский, якутский, хан-

тыйский языки). На принадлежность родной земли определенному лицу или коллективу указывают 

грамматические формы, в которых репрезентанты данного концепта выступают в текстах: они обяза-

тельно оформляются лично-притяжательными показателями. 

В отличие от русской языковой картины мира, в которой имеется концепт ЧУЖБИНА с отчетливой 

отрицательной коннотацией, в языках Сибири для обозначения чужой земли ярких негативных харак-

теристик не обнаруживается. Оппозция «свой ‒ чужой» преломляется через привязку к пространствен-

ным координатам: «своей» является «эта» земля, на которой находится или проживает человек, «чу-

жой» является «та», «другая» земля. Соответственно, противопоставление лежит не в социальной 

сфере, связанной с обладанием, как в русском языке, а в физической сфере. Более того, в алтайской  

и тувинской языковых картинах мира как своя, «освоенная», может предстать и изначально чужая 

земля, этот переход маркируется словообразовательными средствами. 

В лингвокультурах тюркских народов Сибири подчеркивается то, как важно окончить свои дни 

на родной земле. Это отражается и в поверии о том, что душа-сӱне ~ сүнезин обходит родную землю 

после смерти человека, прежде чем навсегда уйти в иной мир. У хакасов имеется специальное название 

для посмертной неприкаянной души человека, умершего вдали от своей родной земли.  

Персонификация образа родины отмечается во всех рассматриваемых языках: частотными явля-

ются сочетания репрезентантов концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ с разнообразными соматизмами, уникаль-

ными для разных языков. У родной земли может быть лицо, глаза, спина, печень, грудь и т. п. По пред-

ставлениям хакасов, родная земля обладает дыханием и душой, с которой связана душа народа;  

в алтайском языке Алтай открывает свои подмышки, сердясь, когда люди нарушают гармонию миро-

порядка, установленного предками. 

Во многих лингвокультурах образ родной земли ассоциируется с образом матери. Специфически 

тюркским является представление о связи человека с родной землей через пуповину матери. В тюрк-

ских языках родная земля может ассоциироваться как с матерью, так и с отцом, с обоими родителями. 

В хантыйской культуре родная земля связана только с образом матери, так как в хантыйском пантеоне 

сферы вертикальной оси мира четко распределены: верхний мир ассоциируется с небесным отцом, 

а средний мир, в котором обитает человек, с матерью землей, богиней огня. 

Для рассматриваемых лингвокультур характерна богатая палитра выразительных средств, кото-

рыми сопровождаются репрезентанты концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в текстах: во всех сферах родной 

земле приписываются лучшие, самые высокие отличительные признаки. Отрицательных оценочных 

смыслов не фиксируется.  

Таким образом, при формировании концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в языках коренных народов Сибири 

акцент падает на представление о конкретном географическом пространстве, о территории, обжитой 

человеком и тем самым принадлежащей ему. Если в русском языке корень слова родина указывает 

на социальную общность людей, объединенных отношениями родства, то в сибирских языках основ-

ные репрезентанты данного концепта ‒ это слова с общим значением ‘земля’, подчеркивающие связь 

с тем физическим пространством, в котором обитает человек.  

Наличие большого количества лексем и устойчивых оборотов, репрезентирующих концепт  

РОДНАЯ ЗЕМЛЯ в языках Сибири, их сочетаемость, контексты их употребления, паремиологический 

фонд показывают бόльшую значимость ‘малой родины’ по сравнению с ‘большой родиной’ – Россией. 

Лексемы со значением ‘большая родина’ образованы под влиянием русского языка и встречаются 

в произведениях определенных типов (военной прозе, документальных, периодических и учебных 

текстах). 
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В отличие от русской языковой картины мира, в которой центральное место занимает двуядерный 

концепт РОДИНА, объединяющий представления о большой и малой родине, в языках Сибири целе-

сообразно говорить об уже вполне сложившемся концепте РОДНАЯ ЗЕМЛЯ, который получает наибо-

лее отчетливое языковое воплощение, с одной стороны, и формирующемся под влиянием русской язы-

ковой культуры концепте РОДИНА, с другой. Структура и признаки последнего во многом калькиру-

ются с русского языка. 

Во всех рассматриваемых нами языках концепт РОДИНА начинает складываться в середине ХХ в. 

в силу исторически значимых событий, прежде всего Великой Отечественной войны, через которую 

прошли представители разных народов. Благодаря их непосредственному участию в войне этот кон-

цепт не остался искусственным образованием, возникшем на страницах средств массовой информации, 

но тем не менее в нем во многом воспроизводятся признаки, существенные для русского концепта 

РОДИНА, калькируются конструкции, воспроизводятся семантические структуры слов, заимствован-

ные из русского языка.  

При этом в тюркских языках для обозначения концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ и понятия Родина исполь-

зуются разные лексические средства, т. е. они различаются на уровне репрезентантов. Несмотря на то, 

что в некоторых зонах репрезентанты пересекаются, есть и вполне отчетливые фрагменты системы, 

в которых их взаимозамена невозможна. Это является убедительным аргументом в пользу того, что 

в языках Сибири это не один, а два разных концепта, причем один из них находится в процессе станов-

ления, не накопив еще в настоящее время достаточного «концептуального веса». На это указывает 

в частности ограниченная сочетаемость, которая может быть интерпретирована русским влиянием. 

Ситуация в хантыйском языке по существу совпадает с картиной в тюркских языках: основным 

также является концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ, а концепт РОДИНА находится в стадии становления. При 

этом средства выражения этих концептов распределяются иначе. В хантыйском языке первоначально 

использовалось только заимствованное из русского языка слово Родина, но позже для концепта РО-

ДИНА стало использоваться то же слово мўв ‘земля’, которое употребляется и для обозначения кон-

цепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ. Если в тюркских языках развитие концепта РОДИНА пошло по пути диффе-

ренции, разграничения двух концептов на лексическом уровне, то в хантыйском языке значение основ-

ного репрезентанта концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ расширилось: лексема мўв стала употребляться по от-

ношению и к родной земле, и к Родине. Намечается калькирование двуядерной природы русского кон-

цепта РОДИНА, при этом ведущим в соотношении ‘большая родина’ ~ ‘малая родина’ оказывается 

представление о малой родине как исконное значение основного репрезентанта, в то время как в рус-

ском языке, по-видимому, можно говорить о более высокой значимости большой родины.  

В орфографической практике и тюркских, и хантыйского языка закрепилось написание соответству-

ющих слов с прописной буквы в тех случаях, когда речь идет о большой родине, России, и со строчной 

буквы для обозначения родной земли как малой родины. Эта орфографическая практика отличается от 

принятой в русском языке, где написание со строчной буквы возможно и для обозначения большой 

родины, тогда как прописная используется для придания особой стилистической окрашенности, эмо-

циональности, выражения высокой положительной оценки. Возможно, в данном случае происходит 

переосмысление функции прописной буквы: она используется не в стилистических целях, а по анало-

гии с прописными буквами в названиях стран и других географических понятий. Это может поддер-

живаться отчетливой связью, которая устанавливается в сибирских языках между Родиной как госу-

дарственным устройством и Россией как воплощением государственности.  

Во многих исследованных нами языках складывается не двучленная, а трехчленная система, вклю-

чающая малую родину ‒ родной поселок, реку, гору, с одной стороны, большую родину, которой для 

народов Сибири являются Алтай, Тува, Хакасия, Шория, Якутия, Югра, с другой, и, наконец, Россию 

как государство, объединяющее разные народы. В связи с этим понятие Родина нередко отождествля-

ется с Россией, но приобретает при этом черты концепта ГОСУДАРСТВО, в котором на первый план 

выходит экономическая и социальная объединяющая функция, оно приобретает характер идеологемы.  

В русской языковой картине мира самый яркий оценочный потенциал направлен на большую ро-

дину, которая ассоциируется не столько с государством как общественно-политическим устройством, 

сколько с общностью людей, т. е. этот концепт относится к социальной и духовной сферам и содержит 

большую концентрацию оценочных смыслов, формирующих связи с такими концептами духовной 

концептосферы, как ЖИЗНЬ КАК САКРАЛЬНАЯ ЖЕРТВА, СМЕРТЬ ВО ИМЯ ВЫСОКОЙ ЦЕЛИ,  

ПОДВИГ, ЛЮБОВЬ и др.  
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В языковой картине мира коренных народов Сибири аналогичный комплекс признаков характери-

зует родную землю. У концепта РОДНАЯ ЗЕМЛЯ устанавливаются связи с такими концептами, как 

ДОМ, СЕМЬЯ, ПРИРОДА и др., реализация которых в первую очередь предполагает физическую 

сферу.  

Универсальными являются признаки концептов, их структура и системные отношения, специфиче-

скими ‒ те экстралингвистические объекты, по отношению к которым формируются данные понятий-

ные категории, их частные признаки, обусловленные историей и условиями жизни разных народов.  

Система концептов и понятий, объединенных представлениями о большой и малой родине, в языках 

Сибири находится в процессе развития, намечаются некоторые пути формирования этой системы,  

отражающие универсальные и специфические признаки языковых картин мира разных народов.  
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ 

Концепты ЖИЗНЬ, СМЕРТЬ, РОДНАЯ ЗЕМЛЯ и понятие душа, получившие освещение в моногра-

фии, занимают центральное место в языковой картине мира и мировоззрении народов Сибири. Линг-

вокультурологический анализ материала позволил представить модель бытия человека в неразрывной 

связи с его внутренним миром и жизненным пространством. 

По языковым данным жизнь человека неотделима от таких ее физиологических проявлений, как 

дыхание, движение, антропоморфный облик, способность видеть солнечный свет.  

В соответствии с традиционными представлениями народов Сибири, вся природа, огонь, вода, 

земля, а также предметный мир наделены душой-дыханием. Такое понимание живого отражено еще 

в древнетюркских текстах. В большей или меньшей степени оно сохраняется и в современных языках: 

например, признак ‘живые’ (обладающие душой-дыханием) приписывается различным натурфактам 

и артефактам в якутском языке, растениям – в тувинском и хакасском языках, огню и земле – в алтай-

ском, оружие богатырей одухотворяется в алтайском и хакасском героическом эпосе, в хантыйском 

языке жизненной силой обладают также предметы, не находящиеся в статике, в состоянии покоя (па-

дающий камень, льющийся дождь, гремящий гром, горящий огонь и т. п.). В то же время во многих 

современных языках жизненность, заключенная в душе-дыхании, присуща только человеку и живот-

ным. 

В исследуемых языках, в отличие от русского и европейских, единого понятия «душа» нет. Оно 

представлено двумя группами наименований. Первая группа – это наименования множества субстан-

ций, связанных с традиционными религиозными воззрениями народов Сибири. Эти субстанции, как 

неотъемлемые составляющие человека, выполняют определенные функции: одни (прижизненные) свя-

заны с человеком с момента его зарождения, другие («пограничные») продолжают существовать в те-

чение некоторого времени после смерти, третьи (посмертные) навсегда уходят в потусторонний мир. 

Традиционные термины, обозначающие эти «души», практически не используются в контекстах, ха-

рактеризующих эмоциональное состояние человека. Однако некоторые из этих лексем входят в состав 

фразеологизмов со значением сильного испуга, что объясняется представлением о возможности вы-

хода души из тела в результате сильного эмоционального потрясения. Фразеологическая модель «ис-

пугался < душа вышла из тела» является общей для всех исследованных нами языков. 

Все «традиционные души» описываются как материальные субстанции, находящиеся внутри чело-

века, или как его двойники, которые ведут себя как человек, испытывают человеческие эмоции, могут 

самостоятельно передвигаться и быть увиденными, украденными, спрятанными, возвращенными 

и т. д. В переводной христианской литературе понятие «душа» передается лексемами, относящимися 

именно к традиционным названиям «душ». При этом отмечаются некоторые семантические трансфор-

мации при их употреблении в религиозных текстах, происходящие от специфики самих этих терминов 

(разделение душ на прижизненные и посмертные). С другой стороны, наблюдается влияние христиан-

ского и русского понимания души на употребление традиционных терминов. Так, в современном ха-

касском языке термин хут сближается по семантике с русским понятием душа в значении ‘целостная 

вечная субстанция’. Фиксируется также использование слова хут в значении ‘душа как вместилище 

эмоций’.  

Другая группа «душ» описывает собственно внутренний, духовный мир человека и относится к ин-

теллектуально-эмоциональной сфере. Однако значение ‘душа’ является для этих лексем вторичным. 

Своеобразие этой группы «тюркских душ» составляет отчетливая связь с интеллектуальной сферой 

(ум, разум, сознание), которая прослеживается начиная с древнетюркских письменных памятников. 

В тувинском эта тенденция усилена монгольским влиянием. В хантыйском языке связь с интеллекту-

альной сферой отчетливо не выявляется, но переносное значение ‘внутренний мир’ приобретают лек-

семы, обозначающие внутренние органы человека (‘нутро, внутренности’). При этом ни в тюркских, 

ни в обско-угорских языках лексемы ‘сердце’ и ‘печень’ не демонстрируют переноса в духовную 

сферу. Данные органы в языковой картине мира сибирских народов являются средоточием чувств  

и эмоций. В этом состоит отличие сибирских языков от русского, где концепт ДУША тесно связан 

с эмотивной сферой, тогда как в тюркских ‒ с интеллектуальной и физиологической, а в хантыйском ‒ 

с физиологической.  

Таким образом, в представлениях о душах – субстанциях, являющихся неотъемлемой частью чело-

века, обнаруживаются некоторые универсалии, такие как неразрывная связь души, дыхания и жизни, 
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а также общие для нехристианских культур представления о множественности душ и одухотворение 

природы.  

Большим количеством репрезентантов наполнено также концептуальное поле ЖИЗНЬ, осознание 

которой преломляется через разные призмы – как свойства всего живого, как абстрактной сущности, 

как процесса. 

В концептах ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ обнаруживается целый ряд универсальных черт и образов, объеди-

няющих сибирские языки с языками разных систем. Представление о жизни как о движущемся вре-

мени, пространстве, пути, по которому идет человек, как о реке, нити, рвущейся в момент смерти че-

ловека, об огне прослеживается во многих лингвокультурах, различаясь частными, конкретными эле-

ментами. Так, ассоциация «жизнь – пламя свечи» характерна для русской языковой картины мира, но 

в представлениях сибирских тюрков жизнь связана с огнем домашнего очага. Этноспецифичными 

представляются образы «жизнь как дом» в тувинском языке и «жизнь как широкое пространство» в ал-

тайском; в хакасском жизнь и родная земля предстают как мать, в объятиях и в подоле которой нахо-

дится человек.  

В тюркских языках жизнь неразрывно связана с тем пространством, где живет человек, с его родом 

и семьей. Об этом свидетельствует происхождение существительных с общей семантикой ‘жизнь’ 

от лексем с исходным значением ‘дом, владение, место жительства’ (ср. jурта ~ чурта ~ чуртта-, 

чуртас, чуртталга, ср. др.-т. jurt), многие глаголы со значением ‘жить’ связаны в первую очередь с 

семейно-бытовой жизнью (алт. jат- ‘лежать; жить семейной жизнью’, алт. jурта- ‘жить, проживать 

где-л.; жить семейной жизнью’, хак. хоных ‘семейная жизнь’ и  др.).  

Жизнь в рассматриваемых языках ассоциируется с традиционным ведением хозяйства. Наиболее 

ярко это проявляется в тувинском языке в глаголах, обозначающих кочевой образ жизни, перегон скота 

на сезонные пастбища, это объединяет представления тувинского, монгольского и ульчского народов 

в связи с их кочевым образом жизни. Общим для этих языков является также наличие глаголов с общей 

семантикой ‘жить как-либо, каким-либо образом’.  

В традиционном мировоззрении отчетливо ощущается сосуществование человека с представите-

лями других миров – мира духов (хозяев рек, гор), потустороннего мира. Смерть предстает как про-

странство, имеющее границу с пространством жизни. Такой образ свойствен не только сибирским язы-

кам, его можно считать универсалией. Общим для разных языков является и другой образ смерти – 

персонифицированный хищник, активный и враждебный человеку. 

Концепт СМЕРТЬ отличается многочисленностью репрезентантов – устойчивых словосочетаний, 

а не отдельных лексем, в силу табуированности данной области. Эвфемизация лексики, связанной 

со смертью, является универсальной чертой. Универсалией можно считать также использование для 

описания смерти метафорических моделей движения, перемещения из одного пространства в другое, 

в мир предков, исчезновения и т. д., которые функционируют и в древних, и в современных языках. 

Встречаются также образы, которые характерны для языков Сибири, для тюркских языков или только 

для отдельных языков. Этноспецифичны тувинские фразеологизмы с глаголами движения со значе-

нием ‘умереть’, включающие образ коня как значимого элемента жизни кочевника. Общим для тюрк-

ских языков Сибири и ульчского является выражение значения ‘умереть’ посредством глагола с пер-

вичным значением ‘возвращаться’, это связано с представлением о смерти как переходе из физической 

реальности в иной мир, причем мир этот определяется как изначальное, естественное пристанище че-

ловека, о чем свидетельствует наличие в первичном значении семы ‘назад, обратно’. Однако в ульч-

ском языке этот глагол в своей семантической структуре содержит также указание на природный ори-

ентир: реку и гору, он имеет также значения ‘идти (обратно) от берега к дому; подняться снова в гору’, 

что зафиксировано, например, и для монгольского языка. Гора как граница с потусторонним миром 

отмечается также в хакасском и шорском языках (хак. хайа ас- (букв.: скалу перевалить) ‘умереть’; 

шор. ашта- ‘перевалить; умереть’), что присуще и чалканской лингвокультуре (переход одной из душ 

в иной мир через отверстие в скале). 

В хантыйском языке представления о жизни и смерти вербализуются иначе, чем в тюркских и тун-

гусо-маньчжурских. В хантыйской культуре до сих пор сохраняются представления о реинкарнации 

душ, поэтому жизнь представляется не как «стрела», летящая от прошлого к будущему, а как спираль, 

в которой душа постоянно перевоплощается. Метафора движения для обозначения жизни и смерти 

в хантыйском языке разработана далеко не так подробно, как в тюркских языках. Основной моделью 

описания жизни и смерти является модель перехода из одного состояния в другое. Если в тюркских 
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языках частотными для интерпретации жизни являются образы пути, дороги, преодоления препят-

ствий, то в хантыйском языке более выраженной является метафора длительного времени. Использо-

вание конструкций движения, связанных с представлением о жизни и смерти, создают образ динамич-

ного пространства, в котором есть много конкретных ориентиров ‒ места традиционного природополь-

зования, перекочевки, лошадь как средство передвижения и непременный атрибут кочевника. Сам 

набор бытийных глаголов, содержащих пространственные основы, указывает на тесную связь пред-

ставлений о жизни и смерти с пространством, в котором протекает жизнь человека. На уровне основ-

ных образов жизни и смерти в тюркских языках активно вербализуются все основные параметры си-

туации движения: детально проработаны и начальная, и конечная точки (откуда уходит и куда прихо-

дит человек после смерти), место обитания человека, средство передвижения, используются разнооб-

разные глаголы движения, передающие образ перемещения (быстрый, неожиданный уход из жизни и 

т. п.). В хантыйской лингвокультуре значимым является длительное пребывание в статичном времени, 

а конечная точка перехода от жизни к смерти обозначается в самом общем виде ‒ уйти «куда-то», 

«в другой мир». Обобщая, можно определить жизнь и смерть в тюркской языковой картине мира 

прежде всего через метафору движения, перехода из одной точки в другую, тогда как в хантыйской 

картине мира ‒ как длительное пребывание во времени, т. е. как метафору местонахождения, в которой 

основой является перенос из физической сферы в темпоральную. 

Жизненное пространство человека в языках Сибири предстает не только как территория, хозяй-

ственно освоенная человеком. Это место проживания семьи, родоплеменной группы, земля, с которой 

человек связан духовно и эмоционально. Для традиционного мировоззрения сибирских тюрков харак-

терна сакрализация родной земли, что наиболее ярко выражается у алтайцев в обожествлении своей 

земли – Алтая. Родина выступает объектом почтительного, уважительного отношения и поклонения, 

с которым субъект ведет диалог. Родная земля защищает, охраняет, лечит, кормит, дает силы. Много-

численность лексем, репрезентирующих концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ, их лексическая сочетаемость сви-

детельствуют о его ключевой позиции в концептосфере тюркских народов. При этом тюркская лексика, 

вербализующая концепт РОДНАЯ ЗЕМЛЯ, показывает особую значимость малой родины. Наименова-

ния родной земли оформляются аффиксом принадлежности 1-го л. ед.ч. и притяжательным местоиме-

нием ‘мой’, в то время как названия большой родины, как правило, сопровождаются притяжательным 

аффиксом и местоимением 1-го л. мн.ч. (‘наш’). Это указывает на личную, близкую связь с родной 

землей, малой родиной и на более социализированное понятие большой родины.  

Таким образом, между тюркской и обско-угорской картинами мира наблюдается значительное 

сходство в сфере представлений о душе и родной земле. Культуры этих народов объединяет одухотво-

рение природы, частью которой является человек как совокупность сложно переплетенных между со-

бой духовных сущностей, составляющий единое целое с другими объектами, точно так же наделен-

ными жизненной силой. В этом состоит отличие от русской христианской лингвокультуры, в которой 

только человек наделяется единственной душой, имеющей божественное происхождение.  

Сходство тюркской и обско-угорской картин мира состоит в том, что особую значимость имеет для 

человека родная земля, на которой он родился и вырос, его малая родина, к которой он испытывает 

самые глубокие чувства, относится к ней как к святыне. Понятие Родина (большая родина), частично 

совпадающее с концептом РОДИНА, который так важен для русской лингвокультуры, складывается 

в языках коренных народов Сибири не ранее середины ХХ в. под влиянием русского языка, поэтому 

во многом в нем воспроизводятся заимствованные черты. 

В концептосфере ЖИЗНЬ и СМЕРТЬ в тюркских и обско-угорских языках выявляются значитель-

ные расхождения, обусловленные тем, что в этих лингвокультурах реализуются две разные модели 

представления о времени ‒ линейная (образ «стрелы», динамического движения от начальной точки 

к конечной) и круговая (образ «колеса», спирали, статическая модель, в которой все повторяется, одно 

состояние сменяется другим). Эти представления реконструируются нами на основе языковых средств, 

предназначенных для выражения соответствующих смыслов. Универсальным можно считать воспро-

изведение в этих двух лингвокультурах основных моделей интерпретации времени, известных во мно-

гих языках мира. Однако в каждом из языков реализуются уникальные частные модели, обусловленные 

историей народов, их ареальными контактами, условиями проживания на определенной территории, 

религиозными, хозяйственными, бытовыми традициями.  

В нашей монографии предпринята попытка сравнительно-сопоставительного изучения ядерных 

концептов на примере языков, относящихся к трем разным языковым семьям ‒ тюркской (алтайский, 

чалканский, хакасский, шорский, тувинский, якутский, барабинско-татарский), тунгусо-маньчжурской 
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(ульчский) и финно-угорской (хантыйский). Применительно к тюркским языкам прослеживается ди-

намика развития концептов в диахронной перспективе, идущей от древнетюркского языка, что позво-

лило выявить типичные, устойчивые для тюркской лингвокультуры элементы, прежде всего в их тра-

диционном прочтении, а также охарактеризовать направления их трансформации в современных  

языках. 

Попытка очертить контуры рассматриваемых концептов привела нас к необходимости поставить 

вопрос об универсальном и специфическом в соотносящихся между собой концептосферах и решить 

его, применяя сравнительно-сопоставительные методики. На фоне языков других коренных народов 

Сибири ярче высветилась специфика тюркской вербальной культуры, которая, безусловно, требует 

дальнейшей детализации. 
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алт. – алтайский язык  

алт. теленг. – теленгитский диалект алтайского языка  

башк. – башкирский язык  

б.-тат. – язык барабинских татар  

вост.-хант. – восточные диалекты хантыйского языка  

вас. – васюганский диалект хантыйского языка  

др.-т. – язык древнетюркских памятников  

ирт. – иртышский диалект хантыйского языка  

каз. – казахский язык  

карач.-балкар. – карачаево-балкарский язык  

ккал. – каракалпакский язык  

кач. – качинский диалект хакасского языка  

кирг. – киргизский язык  

кит. – китайский  

кум. – кумыкский язык  

кыз. – кызыльский диалект хакасского языка  

маньчж. – маньчжурский язык  

монг. – монгольский язык  

ног. – ногайский язык  

перс. – персидский язык;  

приур. – приуральский диалект хантыйского языка  

рус. – русский  

саг. – сагайский диалект хакасского языка  

сиб. тат. – язык сибирских татар  

скт. – санскрит  

согд. – согдийский  

тат. – татарский язык  

тоф. – тофаларский язык  

тох. – тохарский  

тр.-юг. – тром-юганский говор сургутского диалекта хантыйского языка  

тув. – тувинский язык  

тунг. – тунгусские языки  

турец. –  турецкий язык  

туркм. –  туркменский язык 

уйг. – уйгурский язык  

ульч. – ульчский язык  

хак. – хакасский язык  

хант. – хантыйский язык  

хант. каз. – казымский диалект хантыйского языка  

чалк. – чалканский язык  

чув. – чувашский язык   

шор. – шорский язык   

хак. шор. – шорский диалект хакасского языка  

шур. – шурышкарский диалект хантыйского языка  

як. – якутский язык 
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