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О РИТУАЛЬНОЙ ФУНКЦИИ ПЕСЕННЫХ ВСТАВОК  

В БАШКИРСКОЙ ВОЛШЕБНОЙ СКАЗКЕ 
 

Башкирские народные сказки, особенно волшебные, богаты музыкой, 
создаваемой мелодически интонируемыми стихотворными фрагментами (песенными 
вставками). Последние в зависимости от сюжета сказки и исполнительского опыта 
рассказчика появляются в ней от 3 до 10–14 раз. По количеству сказок, содержащих 
песенные эпизоды, и по частоте включения последних в речевой текст башкирские 
сказки сопоставимы с русскими, алтайскими, карельскими, этнической группы сету  и 
др.  

В случае многократного звучания песни в ходе изложения сказки она 
становится развернутым музыкально-драматическим произведением, песенные 
вставки которого, особенно в исполнении подлинного сказочника, оказывают на 
слушателей глубокое эмоциональное воздействие. Так, по воспоминаниям 
уроженца Аргаяшского района Челябинской области Р. Мухаметжанова, в детстве, 
приблизительно в 1940–1950-х годах, он вместе со своими ровесниками часто забегал 
в избу одного старика-сказочника. Они слушали его, сидя по-восточному, и в тот 
момент, когда рассказчик переходил к песне, начинали непроизвольно 
раскачиваться в ритме мелодии1. Из литературы известно, что подобное восприятие 
музыки сказок, как и эпоса, отмечалось и у других народов. 

Первые звукозаписи башкирских сказок произведены в 1960 годах в ходе 
экспедиций Института истории, языка и литературы, а в 1978 состоялось 
исследование их музыкальной стороны. Оно было подготовлено музыковедом 
Л. П. Атановой по результатам ее магнитофонной записи от обладательницы 
богатого репертуара М .М. Мингажетдиновой и другим источникам. Основные 
выводы ее работы: сказочники пользуются несколькими напевами, опирающимися 
на трех-пятизвучные узкообъемные звукоряды; песни делятся на диалогические 
дуэты и песни-монологи. Важно и то, что она отметила место исполнения песни: в 
преддверии дороги или, когда герой (героиня) находится в пути [Атанова, 1978. 
С. 83–91]. 

В сопровождении волшебных сказок действительно участвуют несколько 
напевов, но один из них используется в подавляющем большинстве случаев. Это 
напев, опирающийся на большетерцовый звукоряд с добавлением верхней и нижней 
малой терции. Он может иметь модификации или упрощенный вид, когда в основе 
остается только большетерцовый звукоряд. Нотный пример: 

                                                 
1 ПМА. Зап. в 1989 г. 
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Все напевы, за исключением одного плясового и напева со стихом в 4 слога1, 

координируются с двустишием семисложной нормы с цезурой после 4-го слога. 
Среди жанров башкирской народной песенной культуры они резко выделяются 
своей необычной ритмикой: их слоговая музыкально-ритмическая форма состоит из 
последовательности равных кратких времен с одним долгим, акцентирующим 
пятый слог в стихе. Сходная ритмика встречается в напевах тубаларской, челканской, 
кумандинской и сказки алтай-кижи [Кондратьева, 2002. C. 45–46, 58], что может 
свидетельствовать как о достаточной древности башкирских напевов, так и о 
существовании в прошлом этнических контактов у башкир с алтайцами.   

В исследованиях о музыке народных сказок чаще всего рассматриваются 
функции песенных вставок разного порядка, такие как превращение, подзывание 
героя, просьба о помощи, обличение, жалобная песня, «знак для сближения» и т.п. 
[Кульшетов, 1982. С. 30–31; Найдич, 1995. С. 225–237 и др.]. Некоторые из них 
показаны и на примере башкирских сказок [Хусаинова, 2002. С. 69–71]. Однако, в 
этих работах связь приведенных функций с ритуалом не прослеживается. Лишь в 
одной из музыковедческих статей указывается, что основной функцией песни в 
сказке является осуществление связи между «своим» и «чужим» светом [Сарв, 1982. 
С. 57–59], и это позволяет говорить, что вопрос о ритуальной функции песенных 
фрагментов в сказках все же ставился. Заметим, что он постепенно назревал и в 
исследованиях филологов. Так, В. Я. Пропп считал, что для песенных эпизодов в 
сказке свойственно посредничество, соединительный момент, и, как бы продолжая 
его мысль, Л. Найдич, писала, что персонаж, поющий песню, часто чем-то отделен в 
пространстве от того, к кому она обращена. Например, берегом реки, стенами дома 
или высотой, когда герой ведет диалог с летящими птицами [Найдич. С. 226–227].  

Предлагаемая статья посвящается ритуальной функции песен в башкирских 
народных волшебных сказках. С этой целью рассматриваются сюжетные ситуации 
(СС), выделенные песенными вставками, в которых и уточняется место или момент 
появления песни, что необходимо для определения ритуального назначения 
последней.  

1. Обращение к хозяину каждого локуса с просьбой указать путь по 
мере удаления из центра своего мира. Падчерица и ее сводная сестра пряли 
шерсть. Клубок падчерицы оказался лучше – из ровной нити и мягким. Мачеха 

                                                 
1 Плясовой напев используется в сказке «Черная собака» («Ҡара эт») [БНТ, 1976. С. 248-250], второй – в некоторых 
вариантах сюжета о чудесном горшке, записанных Г.Р. Хусаиновой.  Сведения о последних см. ниже. 



 304 

выбросила его. Девочка побежала за укатившимся клубком и, встретив старуху, 
пасущую гусей, обратилась к ней с просьбой: 

 
Укатился мой клубок, 
Не видела ли ты, тетушка? 

Тәгәрәп китте йомғағым, 
Күрмәнеңме, әбейем? 

 
[См.: «Клубок» («Йомғаҡ») в кн. Башкирское народное творчество (далее – БНТ), 1976. 
С. 234–237]. 

Старуха попросила вернуть ушедших гусей и только после этого указала путь, 
куда покатился клубок. Далее девочка бежала по пастбищам овец, коров и лошадей, 
и каждый из пастухов отвечал ей после оказания услуги.  

2. Представление героини хозяину каждого локуса в ответ на ее 
ритуальное выспрашивание. Данная ситуация используется в вариантах сказки о 
девушке-несмеяне «Корбаншекер» («Ҡорбаншәкәр»)1, «Алмашекер» («Алмашәкәр»)2 и 
«Котайыр» («Ҡотайыр»)3, а также в сказке «Кутлубика и Кутлуяр» («Ҡотлобикә менән 
Ҡотлояр») [БНТ, 1976. С. 250–253]. 

Младшая дочь старика соглашается выйти замуж за кота. Он является к ней в 
облике змея и превращается в красивого юношу. Приехавшие в гости к 
молодоженам завистливые старшие сестры девушки втыкают иголку на сиденье ее 
мужа. Думая, что это сделала жена, он оборачивается змеей и уходит из дома. 
Тоскуя по мужу, она отправляется на поиски. Пройдя долгий путь, видит избу, а в 
ней старуху. В ответ на ее расспросы девушка поет песню:  

 
Кутлубая сноха я, 
Кутлуяра возлюбленная я. 
Не увидев [его], как же успокоюсь, 
Кутлуяра я ищу. 

Ҡотлобай атлының килене мин, 
Ҡотлоярҙың йәре мин. 
Күрмәй нисек түҙәйем, 
Ҡотлоярҙы эҙләйем. 

 
«Кутлубика и Кутлуяр» («Ҡотлобикә менән Ҡотлояр»)  

 
3. Требование жертвы у героини, уходящей из иного мира.   
Молодая женщина, проживавшая в лесной лачужке у свекрови-убыр4, берет 

своего ребенка и три хлебца и отправляется в гости к родителям. Ее преследует 
свекровь-людоедка5. Спасаясь от нее, сноха бросает ей все три хлебца, один за 
другим, потом пальцы своих рук, наконец, левую руку.  

Сказка с сюжетом о несчастной снохе относится к числу широко 
распространенных на территории проживания башкир. Она фиксировалась в разное 
время и в разных местах: в Пермской губернии (в 1914 г.)6, в Мечетлинском (1956)1, в 
                                                 
1Зап. в 1976 г. Л. Атановой и Л. Яхиной в дер. Кубагушево Учалинского р-на РБ от М.М. Мингажетдиновой, 
1901 г.р. 
2Зап. в 1986 г. Г. Хусаиновой в дер. Сафарово Учал. р-на РБ от Кобры Зариповой, 1906 г. р.  
3Зап. в 1976 г. в Уфе Л. Атановой от языковеда У. Яруллиной, 1928 г.р., уроженки дер. Мендишево Салаватского р-
на РБ.  
4 Убыр – упырь, вампир, оборотень [Башкирско-русский словарь, 1996]. 
5 См. сказку «Свекровь-убыр и несчастная сноха» (Убырлы ҡәйнә менән бахыр килен) [БНТ, 1976. С. 200–204]. 
6 См.: «Бибигайша-сноха» («Бибиғәйшә килен») [БНТ, 1976. С. 198–200, 353].  
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Ишимбайском (1968)2 и в Учалинском (1976)3 районах РБ, а также в Аргаяшском 
районе Челябинской обл. (1962)4.   

Собственно музыкальная вставка, связанная с рассматриваемым сказочным 
сюжетом, хорошо сохранилась в варианте, обнаруженном в 1968 г. в Центральной 
Башкирии5. Его особенностью является то, что вместо свекрови-людоедки в сюжет 
вводится другой персонаж – медведь, который в ходе изложения текста иногда 
заменяется волком. Однажды невестка, стосковавшись по своим родителям, решила 
навестить их и стала печь лепешки для гостинцев. Пока она пекла, наступили 
сумерки, и ей пришлось ехать ночью. По дороге навстречу ей из леса выходит 
медведь и, напевая устрашающую песню, требует лепешку: 

 
Свет луны яркий, оказывается, 
В то время, когда невестка в 
дороге, оказывается. 
Одну лепешку если не кинет, 
Порву и разорву. 

Ай яҡтыһы яҡт(ы) икән, 
Килен йөрөр ваҡ(ы)т икән. 
 
Бер икмәген бирмәһә 
Өҙөрем дә йолҡорым. 

 
На протяжении пути медведь/волк 7 раз выходил из леса, и она вынуждена 

была бросать ему очередную лепешку. Ситуация с требованием жертвы у уходящего 
из иного мира используется и в сказках на сюжет о старухе-убыр, погнавшейся за 
проданным ей мальчиком: «Шагали» («Шәғәле») [БНТ, 1976. С. 190–197] и «Золотая 
игральная кость» («Алтын ашыҡ») [БНТ, 1976. С. 352].  

Кроме башкирской, данная ситуация встречается в татарской сказке 
«Гульчечек» («Гөлчәчәк») [Татарские народные скази (далее – ТНС), 1989. С. 117–119] и 
в чувашской – «О свекрови-колдунье, свинье-людоедке» [Сказки, легенды.., 1975. 
С. 98–99]. В их основе также лежит сюжет о несчастной снохе. Необходимо отметить, 
что сказка «Гульчечек» – это единственный татарский образец, который впервые был 
издан в Казани в 1918 г. без сопровождения паспортными данными: не указаны ни 
автор и место записи, ни исполнитель. В дальнейшем во всех сборниках татарских 
сказок публиковался только этот текст, другие примеры, свидетельствующие о 
бытовании сюжета о несчастной снохе у татар, не приводились6. Располагаемые 
нами материалы показывают, что также в единственном числе, причем на 
территории Башкирии, записана и вышеприведенная чувашская сказка. В этой 
связи может возникнуть вопрос о существовании татарского и чувашского 
национальных вариантов сказки о свекрови-людоедке.   

                                                                                                                                                                  
1 «Свекровь-убыр и несчастная сноха» (Убырлы ҡәйнә менән бахыр килен) [БНТ, 1976. С. 200–204]. 
2 «Несчастная сноха» («Бахыр килен»). Зап. в 1968 г. Н. Шункаровым  в дер  Аптиково Ишимбайского р-на РБ от 
С. Умербаевой, 1909 г. р., «Скрипка». Зап. Н. Шункаровым в дер. Ишимбайского р-на РБ от Х. Султанмуратовой, 
1898 г.р.     
3 «Мескей и несчастная сноха» («Мәскәй менән бахыр килен») Зап. в 1976 г. Л.П. Атановой и Л. Яхиной в дер. 
Кубагушево Учалинского р-на РБ от Маузифы Мингажетдиновой, 1901 г.р.  
4 «Свекровь-убыр» («Убырлы ҡәйнә»). Зап. в 1962 г. С. Галиным от Сисамбаевой М. (53 г.) в дер. Этбаево 
Аргаяшского р-на Челябинской обл.  (Научный отчет «Фольклор башкир Челябинской обл.» 1962. Т.1). 
5 Зап. в 1968 г. Н. Шункаровым в дер  Аптиково Ишимбайского р-на РБ от Умербаевой С., 1909 г.р.  
6ТНС, 1970. С. 72-76; Сокровищница, 1977. С. 237–241; Волга родная, 1986. С. 172–176; ТНС, 1989. С. 117–120; ТНС, 
1994. С. 140 – 145.  
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4. Обращение героини к перевозчику (вожатому) с просьбой доставить 
ее в далекие края. Эта ситуация характерна для сказки о сестре и ее братьях, также 
популярной у башкир, и бытующей под разными названиями – «Летучая арба» 
(«Жел арбам»)1, «Дочь старухи-убыр2» («Убыр ҡыҙы»)3, «Багрибакса» («Бәғрибаҡса») 
[БНТ, 1976. С. 303–305] и др.   

Жили-были старик со старухой, и было у них семь сыновей и одна дочь 
(«Летучая арба»). По соседству жила мескей4. После смерти старика она не давала 
житья его сыновьям, и они вынуждены были уйти в далекие края. Прошло много 
времени. Мать решила отправить свою выросшую дочь к братьям в гости и 
пригласила в подружки дочь мескей. Взяв с собой помощников – собачку и петуха, – 
и сев на летучую арбу, девушка завела песню, так как арба могла лететь только во 
время пения и дуновения ветра:  

 
Лети-лети, арба [моя], лети, арба [моя] 
Семь морей пересеки, арба [моя], 
К семи братьям долети, арба [моя].  
Кукарекай, петушок [мой], кукарекай –  
Восход зари замечу.  
Лай, собачка [моя], лай –  
Наступление вечера замечу. 

Ел-ел, арбам, ел, арбам 
Ете диңгеҙ кис, арбам, 
Ете ағайға ет, арбам. 
Ҡысҡыр, әтәсем, ҡысҡыр, 
Таң атҡанын беләйем. 
Өр, көсөгөм, өр, [инде],  
Кис еткәнен беләйем. 

«Дочь старухи-убыр». 
 

Перед каждым следующим морем путники останавливались, чтобы 
искупаться, а затем под пение песни продолжали свой путь.  

Сказка о сестре и ее братьях имеет весьма обширную географию. Она 
зафиксирована у карел – «Сестра ищет братьев» [Сказки…, 1991. С. 97–106] (роль 
вожатого выполняет лепешка, катящаяся впереди путников), у финнов – «Сестрица 
и девять братьев» [Харузина, 1898. С.  30–35], чувашей – «Пиге и Хархам» [Волга 
родная, 1986. С. 352–359], туркмен – «Ак-Памык» [Проданный сон, 1969. С. 257–266; 
Сакали, 1956. С.28], алтайцев – «Сан-Ару» [Алтайские народные сказки (далее – 
АНС), 2002. С. 323–339] и у сибирских татар – «Мульталь» («Мөлтәл») [ТНС, 1989. 
С. 121–125]. Последняя по сюжету (особенно в экспозиционной части) почти 
полностью совпадает с башкирской сказкой, что позволяет предположить, что она 
пришла в Сибирь с башкирами, которые, как известно из литературы, приняли 
активное участие в этногенезе сибирских татар.  

5. Героиня, находясь в пути, сообщает мужу, покинувшему ее, что идет 
его искать. Повторяется в каждом локусе.  

                                                 
1 ПМА. Зап.  в 1989 г. в дер. Назыркино Аргаяшского р-на Челябинской обл. от М.Ф. Ситдиковой, 1905 г. р..   
2 Убыр - упырь, вампир, оборотень [Башк словарь].   
3 Зап. в 1961 г. С. Сафуановым в дер. Кунакбаево Перелюбского р-на Саратовской обл. от Байрамгуловой Г.Х., 59-
ти лет.  // НА УНЦ РАН. Ф. 3. Оп. 21. Ед. хр. 6. Л. 220–222.   
4 Мескей (мәскәй) – вампир, упырь, вурдалак [Башкирско-русский словарь, 1996]. В фольклоре часто используется 
под названием старуха-убыр. По словам исследователя З. Аминева, мэскей – это кровопийца, отнимающий у 
людей душу.   
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Старика-рыбака хватает за бороду водяной и требует, чтобы он отдал ему свою 
дочь. Та становится младшей женой Тысячелетнего (Меңйәшәр) водяного. Однажды 
он ушел из дома. Молодая жена сняла копье, висевшее в переднем углу, привязала 
его к поясу, села на коня, и, кликнув белую собачку, отправилась на поиски мужа. 
Ехала она, напевая песню: 

 
С густой гривой мой гнедой  
[Идет] и ржет, Тысячелетний. 
Лёр-лёр [говорящая] белая собачка 
[Идет] и лает, Тысячелетний. 

Туҡмаҡ яллы туры атым 
Кешнәйҙер ҙә, Меңйәшәр. 
Лөр-лөр иткән аҡ көсөк 
Өрәлер ҙә, Меңйәшәр. 

 
Увидев дымок, выходящий из-под земли, она вошла в землянку, где жила, как 

оказалось, старшая жена Тысячелетнего. На следующий день она продолжила путь, 
также сопровождая его песней («Тысячелетний» («Меңйәшәр»)) [БНТ, 1976. С. 262–
264]. 

6. Сообщение путников о своем возвращении домой. Невестки, пользуясь 
отсутствием мужей, заманивают золовку в лес, завертывают ее в лошадиную шкуру и 
бросают под мост. Проходя по мосту по дороге домой, братья напевают, оповещая 
сестру о своем возвращении с подарками:  

 
Золотой гребешок купили, Багрибакса,  
<…> 
Шелковый платок купили. Багрибакса, 
<…> 

Алтын тараҡтар алдыҡ, Бәғрибаҡса, 
<…>. 
Ебәк яулыҡтар алдыҡ, Бәғрибаҡса, 
<…>. 

7. Сообщение матери-птице о ее плачущем ребенке.  
Падчерица выходит замуж за ханского сына, у нее рождается ребенок. Мачеха 

превращает ее в кукушку, подменяет своей дочерью Фатимой. Чтобы успокоить 
плачущего ребенка Фатима каждый день идет к дубу, находящемуся на вершине 
горы Кармантау, и подзывает его мать:  

 
На Карман-горы вершине 
Под синим дубом 
Кукушки сын плачет. 
Из каменной груди песчаным молоком  
Хотя и кормлю, не наедается.  

Ҡармантауҙың башында,  
Күк имәндең төбөндә 
Күкен улы илайҙыр. 
Таш имсәктән ҡом һөттө 
Имеҙһәм дә туймайҙыр. 

[«Кукушка» (Күкен») БНТ, 1976. С. 217–220, 355]1. 
 

Приведенная ситуация используется и в других башкирских сказках, 
связанных с превращением падчерицы в птицу. Это «Сивая корова» («Күк һыйыр») 
[БНТ, 1976. С. 228–231], «Падчерица» («Үгәй ҡыҙ») [БНТ, 1976. С. 224–227] и др., у 
сибирских татар – «Кыйгак каз» [ТНС, 1994]. Кроме того, фрагмент с сообщением 
матери-птице встречается в чувашских сказках «Муж-уж и жена-кукушка» [Сказки, 

                                                 
1 Одноименная сказка зап. в 1968 г. Р. Нафиковой в дер. Ахмерово Ишимбайского р-на РБ от Г. Каримовой (75 
лет).  
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легенды…, 1975. С. 95–98] и «Альдюк» [Чувашские…, 1971. С. 65–69], напоминающей 
по содержанию башкирскую сказку «Лебедь и егет» («Аҡҡош менән егет»)1. Отметим, 
что в восточнославянской сказке, а именно в русской, подобная ситуация связана с 
превращением падчерицы в зверя по кличке Арысь-поле [Русские народные сказки 
(далее – РНС), 1975. С. 113–114]. 

8. Обращение к птицам с просьбой передать близким весть.  
Старуха-убыр преследует запроданного ей Шагали-пасынка одного старика. 

Спасаясь от мэскей, он забирается на дерево и просит пролетающих ворон, затем 
сорок передать весть своим собакам о том, что он в опасности. Они отказываются, и 
Шагали обращается к стае воробьев:  
 

Эй, воробьи, воробьи, 
Ко мне ближе пролетайте, 
Мною сказанную весть 
Хакколаку передайте, 
Хакколоку передайте да, 
[Что] старуха-убыр [хочет] съесть 
Сукколаку скажите, <…> 

Эй, турғайҙар, турғайҙар,  
Минең яндан үтегеҙ, 
Минең әйткән сәләмде 
Һаҡҡолаҡҡа илтегеҙ, 
Һаҡҡолаҡҡа илтегеҙ ҙә, 
Убырлы ҡарсыҡ ашай, тип 
Суҡҡолаҡҡа әйтегеҙ, <…> 

«Шагали» («Шәғәле») [БНТ, 1976. С. 190–197]. 
 
Близкая параллель проступает в алтайской сказке «Старик Кара Каан» 

[Садалова, 2003. С. 103] и в вышеприведенных: в татарской – «Гульчечек» и в 
чувашской – «Пиге и Хархам».  

9. Желание представителя иного мира узнать, не ожидает ли его 
опасность при входе в мир реальный и ответное сообщение. 

Молодой охотник Кирей-мерген и его младшая сестра после смерти 
родителей остались жить вдвоем2. В отсутствие брата к ней повадилась приходить 
старуха-убыр. Подходя к дому, она пела песню: 

 
Кирей-мерген дома ли, 
Гнедой его с рыжими подпалинами на привязи ли,  
Булатный меч его на стене ли,  
Охотничья собачка с обвислыми ушами на привязи ли? 
 

Кирәй мәргән өйҙәме, 
Кир тураты бауҙамы, 
Булат ҡылысы сөйҙәме,  
Һәпәләк көсөк бәйҙәме?  

Девочка отвечала:  
 

Кирей-мергена дома нет, 
Гнедого с рыжими подпалинами на привязи нет,  
Булатного меча на стене нет,  
Охотничьей собачки с обвислыми ушами на привязи нет. 

Кирәй мәргән өйҙә юҡ, 
Кир тураты бауҙа юҡ, 
Булат ҡылысы сөйҙә юҡ, 
Һәпәләк көсөк бәйҙә юҡ. 

 

                                                 
1 Зап. в 1962 г. С. Галиным. в дер. Итбаево Аргаяшского р-на Челябинской обл. от М. Сисамбаевой (53 лет).  
2«Кирей-мерген» («Кирәй мәргән»). Зап. в 2003 г. в дер. Искужа Зилаирского р-на РБ Л. Сальмановой от 
Х. М. Утяшевой, 1918 г.р.  
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Войдя в дом, старуха-убыр просила девочку посмотреть ей голову и под этим 
предлогом высасывала из ее колена костный мозг. Данная ситуация используется и в 
сказке «Кукушка» («Күкен») [БНТ, 1976. С. 217–220] о матери-птице, прилетающей 
покормить ребенка.  

10. Сообщение хозяину о появлении в доме чужого.  
Дочь хана выходит замуж за черную собаку, которая ночью превращается в 

молодого человека. Со временем она охладевает к нему и однажды в гневе сжигает 
собачью шкуру. В тот же момент из шкуры доносится голос, что больше она не 
увидит его. Жена отправляется на поиски. Долго идет по тропинке, которая 
приводит ее в медный дворец. Войдя во дворец, ест и прячется за печкой. Вскоре 
приходит егет, садится на стул и обращается к гвоздям на стене с просьбой развлечь 
его. Они начинают танцевать, подпрыгивая и исполняя песню с сообщением, что 
пришла ханская дочь:  

 
Хангыл, хангыл, хангыл-гора, 
На хангыл-горы вершину,  
Вот к тебе  
Ханская дочь пришла-ляу, 
Ханская дочь пришла-ляу. 

Һаңғыл, һаңғыл, һаңғылтау, 
Һаңғылтауҙың башына,  
Бына һинең ҡашыңа 
Хандың ҡыҙы килде-ләү,  
Хандың ҡыҙы килде-ләү. 

«Черная собака» («Ҡара эт») [БНТ, 1976. С. 248–249]. 
 
Аналогичная ситуация прослеживается в одном из американских охотничьих 

мифов о говорящих частях дома, выполняющих роль охранника [Пропп, 2005. С. 44].  
11. Героиня, оказавшаяся в ином мире, сообщает близким о своей 

подмене. В приведенной выше сказке «Дочь старухи-убыр» девушка, отправившаяся 
на поиски старших братьев, находит их, но ее спутница – дочь старухи-убыр, выдает 
себя за их сестру. Родная же становится служанкой, и, когда приводит лошадей на 
водопой, она напевает:  

Старшего брата лошади 
С верховья [реки] чистую  

воду пьют, 
Младшего брата лошади 
Ниже чистую воду пьют. 
Их родственница  
Со щенком ест суп. 
Старухи-убыр дочь 
С ними ест суп. 

Өлкән ағай аттары 
Үрҙән тоноҡ  

һыу эсә, 
Бәләкәй ағай аттары 
Түбән тоноҡ һыу эсә, 
Үҙҙәренең туғаны 
Көсөк менән аш эсә,  
Убыр әбейҙең ҡыҙы 
Үҙҙәре менән аш эсә. 

Данная ситуация повторяется во всех приведенных выше сказках о сестре и 
братьях (в карельской, финской, чувашской, туркменской и алтайской), а также в 
ногайской сказке «Бозакбай и Кызанбай» [Ногайские народные сказки, 1979. С. 102–
106].   

12. Искомый в ином мире подает условный знак для его обнаружения. 
Бык одного старика женится на ханской дочери («Бык» («Үгеҙ»)) [БНТ. 1976. С. 245–
248]. Ночью она сжигает его шкуру, и он исчезает. Отправившись на поиски мужа, 
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она приходит к лесным братьям-быкам. Чтобы помочь ей определить мужа среди 
быков, один из них напевает:  

 

На отворот [платья] гляну –  
Ханской дочери вышивку [вижу]. 
На подол [платья] гляну –  
Ханской дочери вышивку [вижу]. 

Иҙеүмә ҡараһам, 
Хан ҡыҙының тегене. 
Итәгемә ҡараһам, 
Хан ҡыҙының тегене.  

 

В качестве параллелей можно привести алтайскую сказку «Боодай Кекшин 
брат, Боодай Коо сестра» [Садалова, 2003. С. 107] и две сказки на сюжет о сестре и ее 
братьях: туркменскую – «Ак-Памык»1 и алтайскую – «Сан-Ару» [Садалова, 2003. 
С. 119]. Так, в сказке «Ак-Памык» [Сакали, 1956. С. 28] братья под влиянием своих 
жен отправляют сестру в степь, посадив ее на верблюда. Но ее спасают, она выходит 
замуж, и у нее рождается сын, для которого она делает золотые альчики (игральные 
кости). Когда появляется брат, пришедший в поисках останков сестры, она 
подзывает сына и говорит, что во время игры надо припевать:  

 

Ак-Памыка сын я, 
Ек-ягырна племянник я. 
Золотые бабки «алчы» гоп! <…> 

 

Аҡпамыҡның оглы мен, 
Ек-ягырның егени мен. 
Алтын ашыгым, «алчы» гоп! <…> 

13. Обращение к духу умершей девушки с просьбой откликнуться и ее 
ответное сообщение о своем местонахождении. Ситуацию условно можно 
разделить на три разновидности, объединяемые мотивом умерщвления героини: а) 
сталкивание в воду, б) привязывание девушки к лесному дереву и в) завертывание ее 
в шкуру. Как видно, все три разновидности соответствуют древним способам 
захоронения.  

а) Сноха, поссорившись с золовкой во время полоскания белья на реке, 
сталкивает ее в воду. Отец девушки приходит к реке и кличет ее: 

 

На земле ли ты, Фатима, 
На небе ли ты, Фатима? 

Ерҙәме, һин, Батимаҡай, 
Күктәме, Һин, Батимаҡай? 

 

Ответ умершей:  
 

И на земле нет, батюшка, 
И на небе нет, батюшка. <…> 
Белое, белое лицо мое 
На дне реки, батюшка. <…> 

Ерҙә лә юҡ, атаҡай,  
Күктә лә юҡ, атаҡай. <…> 
Ап-аҡ, ап-аҡ йөҙҙәрем 
Һыу төбөндә, атаҡай. <…> 

«Фатима» («Батимаҡай») [БНТ, 1976.С. 138–140] 
С приходом брата диалог повторяется. Сходная ситуация прослеживается в 

чувашской сказке «Про медведя» [Чувашские сказки, 1971. С. 19–22], где старшие 
сестры сталкивают в реку младшую.    

                                                 
1 «Ак-Памык». Указ. соч. 
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б) В сказке «Летучая арба»1 жены братьев под разными предлогами заводят 
золовку в лес и за косу привязывают ее к березе. Когда в поисках сестры братья 
проходят по лесу, она напевает при появлении каждого из них:  

 
Коса – шелковые волосоньки мои –   
На белую березу накручена. 

Толом ефәк сасҡынайым2 
Аҡ ҡайынға уралды. 

 
Параллель к ситуации о привязывании девушки к дереву возникает в 

чувашской сказке «Пиге и Хархам» [Волга родная, 1986. С. 352–359] и в алтайской – 
«Сан-Ару» [ Садалова, 2003. С. 118; АНС, 2002. С. 323–339].  

 

в) Невестки, пользуясь отсутствием мужей, заманивают золовку в лес, 
завертывают ее в лошадиную шкуру и бросают под мост. Братья идут домой и, 
проходя по мосту, напевают о своем возвращении с подарками. Сестра отвечает им:  
 

И золотой гребешок пусть будет невесткам, 
<…> 
И шелковый платок пусть будет невесткам, <…> 
В конскую шкуру завернутая 
Лыком обмотанная 
Лежу под мостом 
По воле [злых] невесток. 

Алтын тарағың да булһын еңгәгә, <…> 
 
Ебәк яулығың да булһын еңгәгә, <…> 
Ат тиреһенә уранып, 
Сей йүкәгә сырмалып, 
Ятам күпер аҫтында 
Еңгәмдәр арҡаһында. 

                                                                                                                      «Багрибакса». 
Ситуация, связанная с умерщвлением героини способом завертывания в 

шкуру, встречается только в алтайской сказке «Сан-Ару» [Садалова, 2003. С. 119; 
АНС, 2002. С. 323–339]. 

14. Обличение злодейки заместителем умершей героини.  
В сказке о несчастной снохе молодая женщина, проживавшая в лесу у 

свекрови, взяв гостинцы и своего ребенка, отправляется к родителям в гости 
(«Мескей и несчастная сноха»)3. Спасаясь от преследующей свекрови, она бросает ей 
на съедение баурсак4, а затем и ребенка, и коня. Добежав до деревни, сноха стучится 
поочередно в двери родительского дома и братьев, но ее не пускают. Старуха съедает 
ее, остается только одна коса. Утром жена старшего брата находит ее, и брат, натянув 
на домбру струны из волос, начинает играть. Домбра во время игры на ней каждым 
из родственников, поет жалобную песню голосом умершей:  

Не жми, не жми на струны, брат мой, 
От нажима волосы мои болят.<…>. 
Мухе [подобной] душу мою 
Забрала свекровь. 

Баҫа сиртмә, баҫа сиртмә, ағайым, 
Баҫа сәсем ауырта.<…>. 
Бер себендәй йәнемде 
Алды ла (һа) ҡәйнәм. 

Рассмотренная ситуация имеет множество параллелей. Кроме указанных 
выше татарской («Гульчечек») и чувашской («О свекрови-колдунье, свинье-людоедке 
                                                 
1 Указ. соч.  
2В тестах, записанных автором, сохранен местный говор. 
3Зап. В 1976 г. Л. Атановой и Л. Яхиной в дер. Кубагушево Учалинского р-на РБ от М.М. Мингажетдиновой, 
1901 г.р.  
4Баурсак (баурһаҡ) – кусочки теста, пожаренные в масле.  
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и поющей траве-курае») сказок, она используется в мордовской – «Как девушка 
превратилась в кудрявую березу» [Евсевьев, 1964. С. 206–208] и в русской – 
«Волшебная дудочка» [РНС, 1975. С. 295–299]. В обеих сказках песенная вставка с 
жалобами умершей и обличением сестры-злодейки в связи с обращением к 
каждому из членов семьи появляется также многократно. Кроме того, эта ситуация 
встречается в чувашской сказке «Муж-уж» [Сказки, мифы и предания, 1975. С. 95–98] 
и в эстонской о сестрах-золотопряхах [Харузина, 1898. С. 40–46], включающей песню-
жалобу с поэтичным по содержанию текстом. В дремучем лесу жила хромоногая 
старуха-ведьма. У нее были три дочери, которые пряли золотую пряжу. Однажды в 
лесу появился царевич и увез младшую из девушек. Старуха решила погубить 
молодых и бросила им вслед по ветру заговоренный шарик из волшебных трав. 
Когда царевич доехал до середины моста, шарик настиг их, с размаху ударился в 
лошадь царевича. От испуга конь встал на дыбы и царевна, соскользнув с седла, 
упала на дно реки. Она превратилась в белую кувшинку, которая, качаясь на волнах, 
пела песню: 

 

Мать родная закляла <…>. 
Мне постельку постлала <…>. 
Так постелька холодна! 
И лежу, все увядая, 
И от холода страдая, 
Убаюкана волной 
Я в постельке водяной. 

 

15. Обращение падчерицы к помощнику, оставленному умершей 
матерью, с просьбой о помощи. 

Ситуация характерна для сказок «Сивая корова» («Күк Һыйыр») [БНТ, 1976. С. 
228–231] и «Неродная дочь» («Үгәй ҡыҙ») [БНТ, 1976. С. 224–227]. Мачеха, нарядив 
свою дочь, повела ее на смотрины. У падчерицы не было красивой одежды, и она, 
плача от обиды и унижения, обратилась к сивой корове:  

 
От матери оставшаяся сивая корова, 
На небо глядя, промычи-ка! 

Әсәйемдән ҡалған күк һыйыр, 
Күккә ҡарап баҡырсы! 

                                                                           «Неродная дочь». 
 

После этого с неба стали падать платье, платок и другие красивые вещи.  
 

16. Обращение падчерицы к волшебному предмету с просьбой 
исполнить желание. Эта ситуация является частью устойчиво бытующей на 
территории Башкирии сказки о чудесном горшке, например, «Ишали и Хоябика» 
«Ишәле менән Һоябикә» [БНТ, 1976. С. 242–245]. Другие варианты встречаются под 
названием «Горшок-мать» («Сүлмәк анай»), «Благодарный горшок» «Игелекле 
сүлмәк», «Чудесный горшок» «Тылсымлы сүлмәк», «Горшок с трещиной» «Ярыҡ 
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сүлмәк»1. По словам исследователя башкирских сказок Г. Р. Хусаиновой, данный 
сюжет не имеет параллелей у других народов2.    

Падчерицу ее отец по требованию мачехи повел в лес под предлогом сбора 
ягод. Там он, сказав ей, что неподалеку будет готовить дрова, скрылся за деревьями, 
повесил на одно из них колотушку и ушел домой. Девушка захотела пить и пошла 
на стук колотушки. Отца не было, и она стала просить у горшка: 

Горшок-анай,  
Как же быть мне без воды. 

Сүлмәк анай,  
Һыуһыҙ ҡалай. 

                                    «Горшок-мать» («Сүлмәк анай»)3 
 

Тут же появилась вода. Горшок выполнил и следующие просьбы – добыл для 
девушки пищу и одежду. Отметим, что в некоторых текстах этого сюжета4 
фигурирует горшок с трещиной, свидетельствующей о его связи с иным миром.   

Таким образом, в башкирских волшебных сказках ритуальная функция 
песенных вставок проявляется в момент установления контакта между персонажами, 
находящимися в разных мирах (СС № 9, 11–14), и между героем и его помощниками, 
связанными с иным миром (СС № 10, 15, 16). Но в рассмотренном материале 
прослеживаются и два других вида ритуальной функции песни: 1) она исполняется 
во время пространственного перемещения героев, а именно, маркирует переход из 
локуса в локус (СС № 1–3) или переправу в иной мир (СС № 4); 2) акцентирует 
момент передачи вести в другой мир посредством дороги (СС № 5), моста (СС № 6), 
горы (СС № 7) и птиц (СС № 8). 

Сравнительный анализ со сказками других тюркских народов, а также 
восточнославянских и угро-финских, позволяет выявить такие сопровождаемые 
песней сюжетные ситуации, которые специфичны только для  башкирского 
материала. Это:  

- героиня обращается к хозяину каждого локуса с просьбой указать путь по 
мере удаления от центра своего мира (СС № 1);  

- героиня, находясь в пути, сообщает мужу, покинувшему ее, что идет его 
искать (СС № 5);.  

- путники сообщают о своем возвращении домой (СС № 6);  
- представитель иного мира желает узнать, не ожидает ли его опасность при 

входе в мир реальный (СС № 9); 
- охранник дома сообщает хозяину о присутствии чужого (СС № 10).  
В эту группу условно можно включить и ситуацию «требование жертвы у 

героини, уходящей из иного мира» (СС № 3). Как показывает содержание 
подавляющего большинства выделенных ситуаций, они могут быть объединены 
кругом охотничьей и военной деятельности древних башкир. 

                                                 
1 Хусаинова Г. Р. Башкирские волшебные сказки: поэтика и текстология. Уфа: Гилем, Башк. Энцикл., 2014. С. 72.  
2 Там же. С. 139. 
3 Зап. в 1986 г. Г. Р. Хусаиновой в Учалинском р-не РБ.    
4 «Горшок-мать» («Сүлмәганай») [Хусаинова, 2014. С. 196–198]. 
 



 314 

Таковы предварительные выводы о ритуальной функции песен в башкирских 
волшебных сказках. Необходимость дальнейших исследований с целью их уточнения 
очевидна.  
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