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БАШКИРСКИЙ ЭПОС «ЗАЯТУЛЯК И ХЫУХЫЛУ»:  

НОВОЕ МИФОСЕМАНТИЧЕСКОЕ, ЛИНГВОФОЛЬКЛОРИСТИЧЕСКОЕ 
ПРОЧТЕНИЕ И ОСОБЕННОСТИ АУТЕНТИЧНЫХ ВИДЕОВЕРСИЙ XXI В. 

 
Исполнение эпоса по живой памяти в XXI в. само по себе редкое, 

феноменальное и исторически значимое явление. Однако методически выверенные, 
непрерывные и целенаправленные поиски дают свой результат, и в нашем личном 
фонде собрано значительное количество видео- и аудиоматериалов с фиксацией 
живого исполнения эпоса, кубаиров, а также народных танцев, песен, игр. Особую 
ценность имеют рассказы – свидетельства о традициях передачи эпоса.  

Преемственное исполнение эпоса его творцом, по требованиям ЮНЕСКО, 
представляет собой главное свидетельство этнической идентичности и 
принадлежности произведения народу. В этой связи все поиски и обнаружения 
даже осколочных вариантов и версий эпоса сродни высокой гражданственной 
ответственности ученых и выходят за рамки сугубо научных. Эпос живет, когда 
сохраняется не только в памяти народа, но и напевно исполняется. Исторически 
важной находкой стала видеозапись эпоса «Урал-батыр» в 2010 г. в живом напевно-
речитативном исполнении от А. М. Усмановой (1930–2015 гг.) – сказительницы из 
с. Акъяр Хайбуллинского р-на РБ.  

Очередным ценным приобретением стали записи исполнения эпоса в 
Давлекановском районе РБ. Сделаем некоторый экскурс в историографию эпоса. В 
литературе памятник «Заятуляк и Хыухылу» известен с середины ХIХ в. Его 
изучению в той или иной степени посвящены труды Ф. А. Надршиной (2010), 
Б. Г. Ахметшина (2015), О. В. Ахмадрахимовой (2017), Г. В. Юлдыбаевой, подробно 
осветившей историю собирания и изданий эпоса [Юлдыбаева, 2015. С. 214–217] и др. 
Русский лексикограф, этнограф В. И. Даль несколько раз опубликовал эпос 
«Заятуляк и Хыухылу» под названием «Башкирская русалка» (первое – в журнале 
«Москвитянин» в 1843 г. № 1). В. Даль «вводит свои авторские новшества, 
поэтические обрамления образов, что нисколько не умаляет, а наоборот, обогащает 
сюжет произведения» [Хуббитдинова, 2011. С. 37]. Пересказ В. И. Даля оценивается 
«как своеобразный вариант одного из сюжетов, вошедших в серию сказаний о Зая-
Туляке» [Киреев, 1970. С. 11]; он включен в собрание сочинений писателя [Даль, 
1861]. Л. С. Суходольский опубликовал «Заятуляк и Хыухылу» на русском языке 
[«Башкирская легенда о Тюляке», 1858. С. 65−72], Р. Г. Игнатьев издал эпос под 
названием «Сказка о Сары Сагибе, сыне Абдрахманове», указав, что имя героя – 
Туляк, он сын Хары-Мяркяся [Игнатьев, 1875. С. 211]. Известны публикации 
тюрколога Вильмош Прёле (1901), Х. С. Султанова (1902), М. Гафури [«Заятуляк 
берлә Сусылу» БХИ, 1998. С. 357; БНЭ, 1977. С. 478]. Г. Потанин отметил сходство 
башкирского эпоса с бурятскими, монгольскими сказаниями, русской былиной 
«Садко» [Потанин, 1892. C. 38−69]. Эпос «Заятуляк и Хыухылу» был особенно 
популярен в среде башкирского народа, и как обнаружили ученые-фольклористы, 



 332 

литературоведы во время археографических и фольклорных экспедиций, зачастую 
был распространен в рукописном варианте.  

В башкирской фольклористике ведется большая работа по изучению данного 
эпоса, защищена диссертационная работа [Ахмадрахимова, 2017. C. 167] и т.д.  

Ареал бытования и исполнения эпоса – это преимущественно Давлекановский, 
Альшеевский районы РБ. Вариант, записанный М. М. Сагитовым в 1964 г. от 
Б. Валиуллина в деревне Микяшево Давлекановского района РБ, принят как 
наиболее полный. Он также опубликован в томах «Башкирское народное 
творчество» и «Башҡорт халыҡ ижады» на русском и башкиском языках. 
Ф. А. Надршина подготовила и издала эпос на трех языках – башкирском, русском и 
английском, – и внесла важный вклад в популяризацию этого национального 
достояния на мировом уровне [Башкирские народные эпические сказания, 2010].  

С середины ХХ в. сделаны записи более сорока вариантов эпоса в 
Башкортостане и Оренбургской области РФ. Рукописная версия, в целом 
совпадающая с версией М. Гафури и основной версией, обнаружена нами в 1989 г. в 
деревне Бурангулово Давлекановского района [Солтангәрәева, 2012. 120–129-сы бб.]. 
Исполнительские практики эпоса не прерывались, однако в настоящее время они 
сильно ослабли, а отсутствие изустной передачи грозит исчезновением традиций.  

На этом фоне особо значимыми стали фиксация изустно-аутентичного 
исполнения эпоса «Заятуляк и Хыухылу» от Зулярам Тугашевой-Снегиревой в 
аудио- (2007), видеоформатах (2018, 2019) и видеозаписи от М. Б. Салимова в 2021 г.  

Зулярам Тугашева разучила эпос от своей бабушки Тугашевой Хапазы 
Калимулловны, прожившей 98 лет (1890–1988 гг.; она уроженка, как и внучка, 
с. Ново-Аккулаево Альшеевского р-на РБ). З. Тугашева (1952 г.р.) представитель 
минского рода, закончила БГУ, работала учительницей башкирского языка и 
литературы, Почетный работник образования РФ, народный сэсэн. Она – 
единственная сказительница эпоса «Заятуляк и Хыухылу» с сохранением полноты 
сюжета, напевов, эпических характеристик (связь повествовательного и 
стихотворного, соблюдение пластических, мелосных компонентов), также стилевых, 
языковых, эмоциональных знаков произведения. З. Тугашева рассказывала эпос в 
течение часа и сорока минут спокойно, размеренно, при этом голос, жесты, манеры 
были выразительны, оценочны в передаче ситуаций и образов. В манере ее 
исполнения эффектны убедительность («ышандырып һөйләү»), погружение в сказ 
(«һөйләүенә инеп китеү»), щедрость жестов и пластики (ҡыланыу, күрһәтеү), 
эмоциональная яркость и искусное умение владеть вниманием аудитории (йәлеп 
итеү). Видеозаписи совершены повторно в 2018 г. и в 2019 г. Сюжет эпоса совпадает с 
главным вариантом Б. Валиуллина [БХИ, 1998. 178–186-сы бб.]. Особая ценность и 
значимость варианта в том, что эпос З. Р. Тугашевой повествуется: 1) изустно; 2) в 
традициях преемственности из уст в уста, из поколения в поколение; 3) с напевами; 
4) импровизаторскими решениями.  

Наиболее выразительные части эпоса З. Тугашевой передаются эмоционально, 
с напевами, таковыми, например, являются сюжеты о красоте Хыухылу и о внезапно 
вспыхнувшей любви Заятуляка. Исполнительница, меняя голос, искусно показывала 
телодвижениями процессы ловли зверей, действия персонажей, широту 
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пространства природы. Отступая от основного повествования, она дополняла сюжет 
собственными комментариями. Две из мелодий имеют кубаирский, т.е. 
речитативно-напевный стиль. Песня ожидания Хыухылу Заятуляка на горе 
Балкантау звучала в лирическом стиле. Так, обнаружены два напева эпоса «Заятуляк 
и Хыухылу» – это воспевание горы Балкантау (напевы сцен охоты Заятуляка и его 
братьев одинаковы) и любовные песни Хыухылу. Слушание живого исполнения 
башкирского эпоса в аутентике, исконно народной манере повествования и 
комплексной специфике творческих приемов мастера – необычайно 
одухотворенный, полный волнительных чувств особый акт. Аудиовизуальный 
текстовой анализ этого в какой-то степени священнодейства – предмет специальных 
исследований.  

В данной статье мы акцентируем внимание на архетипах, мифозамыслах 
эпизодов, символов, первородная семантика которых методом 
мифосемиотического, компонентного подхода в исследованиях еще не раскрыта. 
Предметом анализа являются узловые эпизоды из несколько версий с привлечением 
новых аутентичных записей.  

В эпосе глубоко информативно название горы Балкантау, образ которой во всех 
версиях и вариантах занимает большое место. На Земле известно несколько гор с 
названием Балкан – это крупнейшая горная система в Болгарии, пересекающая всю 
страну (ее западные отроги заходят также на территорию Сербии); горы с 
аналогичным названием есть в Туркменистане, Казахстане, а также в Кунашакском 
районе Челябинской области РФ. Так, название обобщает некие сакральные 
универсумы осознания Горы и архаические мифосемантические данности, 
развившиеся по-разному в разных культурах.  

Ранее было отмечено, что в названии запечатлена особая сакральность не 
столько горы, сколько понятий «балкан», «балк+ан», бал+ҡан («ҡанғ»), удержавших 
глубоко древние идеологические истоки сложения, реалии из истории Земли, 
значения «глубокой древности» и священного сияния – «балҡыу» [Солтангәрәева, 
2012. 192–193-сө бб.]. Поиски показали, что в народных знаниях сохранены еще 
замыслы «обиталища духов батыров, благословенных предков». Так, по рассказу 
собирателя и знатока местного фольклора Клары Хамидуллиной (с. Микяшево 
Давлекановского р-на), под горой захоронены батыры древних времен, а на вершине 
находится погребение великана-повелителя, хранителя мест. «Гора эта была очень 
высокой, пока не взорвали ее вершину. Она ведь священная, сильная гора. Раньше 
здесь совершали многолюдные аяты, молитвы в честь батыров, погибших на 
больших сражениях, защищая землю. Женщины поднимались на гору для 
вызывания дождя, благ, произнесения молитв стране. Не только гора, но и вся 
окружающая ее территория благостна» – говорила она. В эпосе «Заятуляк и 
Хыухылу» Балкантау означает не только гору, а всю окружающую природу, все леса, 
поля. Это согласуется с мнением, что горами Балкантау в целом называют «места 
благодати и изобилия этого мира» [Кондыбай, 2005. с. 95]. У минцев бытует 
изречение «Балҡантауым алда әле» («Мой Балкантау еще впереди»), которую 
произносят, когда переживают трудные времена, выражая надежду на счастье в 
будущем. Так, эпос запечатлел идею о Балкантау как о священном макаме предков-
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батыров, энергетически сильном месте. Имеется ввиду не столько конкретный локус, 
сколько материализованная модель священной веры, силы Духа и место перехода в 
другой статус.  

В обнаруженной М. Г. Усмановым письменной версии «Туляк и Сусылу» [БХИ, 
1998. 368–393-сө бб.] гора Балкантау в первый раз появляется перед Заятуляком (под 
водой) как видение во время совершения им религиозной молитвы Исме Эгзэм 
(молитва со всеми именами Аллаха) и даже конкретизируется ее форма. Балкантау 
здесь – восьмигранная, с четырех сторон железом, золотом огражденная, с 
жемчужной вершиной красивейшая гора [БХИ, 1998. 379–382-се бб.]. Такое 
уточнение неслучайно. Восьмигранность – популярный и распространенный знак в 
башкирской орнаментике. Часто он называется «һигеҙ ожмах асҡысы» («ключ от 
восьми раев»). Исламская номинанта пришла позднее, но метафора имени узора 
(«ключ от рая») сохранила значение особого могущества и силы этого знака. Узоры 
восьмигранники «һигеҙ ҡусҡар» («восемь завитков-рогов»), в других названиях «бесәй 
табаны» (кошачья лапа) и др. широко распространены у всех этнических групп 
башкир, но устойчивее – у курганских, челябинских башкир [Нечвалода, 2018. C. 74]. 
Восьмиконечная звезда вышивается в хараусах, тастарах на полотенцах, салфетках, 
фартуках, носовых платочках [Там же. C. 74, 76]. Гора Балкантау «из восьми сторон с 
одним вершинным центром» и есть правильная геометрическая форма, сооружение, 
некий храм (прообраз мира, порядка, веры). Символ (тамга) – сильный и емкий 
информационный код предков, а восьмигранник, вобрал в себя семантику 
плодородия, благ, побед, устойчивости веры во Всевышнего (по свидетельству 
многих информантов).  

Сакральная символика восьмерки – знаковая во всех древних культурах: 
шумерский Энки съедает восемь видов растений и познает суть Истины, сам создает 
восемь божеств; восьминогими являются священные кони в русских сказках, также 
скакун главного бога германо-скандинавской мифологии Один [Кондыбай, 1, 2011. 
C. 345–347]. Восьмилучевая звезда – символ вечности, выход из мира дольнего в 
неподвижную реальность мира горного [Дугин, 1999. C. 422]. Это значение прямо 
согласуется с сюжетом эпоса (Заятуляка «выводит» из воды тоска по Балкантау). 
Башкирское изречение «һигеҙ ҡырлы, бер һырлы» (восемь граней, одна суть) 
обозначает человека с многими способностями, но одной основной сутью – сильным 
нравом, характером, талантом, верой и т.д. В целом, восьмигранность – главный 
символ суфизма. «Восьмичленный характер суфийского учения символизируется 
восьмиугольником» [Идрис, 1994. C. 225]. 

Гора Балкантау – символ родного мира и могущества нравственного учения, 
стойкости суфийского учения о несокрушимости Духа. Функциональное место 
сильных в воздействии своем молитв обозначено в конкретных актах: совершая 
намаз, Заятуляк вызывает засуху, выжигающую жару [БХИ, 1998. C. 374]. В 
суфийском же учении гнев недопустим. Осознав свои ошибки, Заятуляк обращается 
снова, уже с молитвами покаяния к Всевышнему, произносит молитву-дога во имя 
возвращения на землю и получения всех благ с земными людьми; «адэм шэхэренэ 
урнатсан ине!» [БХИ, 1998. 379-сы б.]. Заятуляк совершает древний ритуал 
суфийского аскетизма, противостояния Духа Нафсу, воли против искушений.  
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Художественно яркие эпитеты, частые и пространные восхваления долин, 
животного, природного миров горы Балкантау в эпосе «Заятуляк и Хыухылу» имеют 
этнографические, историко-ритуальные реалии. Самые красивые, мелодичные 
напевные речитации до сих пор остаются устойчивыми в исполнительской практике 
информантов.  

По приказу Чачдар хана (отца Хыухылу) дэвы, пэри хотели принести Заятуляку 
его родную гору Балкантау, но не смогли ее найти – оказалось, Всевышний сравнял 
ее с землей. Такова метафора – Всевышний сохраняет священное от нечисти. 
Потому, когда некую гору, окружив железом, пэри приносят Заятуляку, он узнает 
подмену, затем оказывается на земле, так как владыка вод уже не в силах (и не 
должен) держать земного (чужого) человека в подводном пространстве. Конкретику 
о сакральной чистоте, священности горы дает и текст эпоса, в котором Балкан тау 
называется местом счастья [БХИ, 1998. 390-сы б.]. Суфийские мотивы эпоса читаются 
и в активной роли доброго гения Хызыра (пророка, помощника на суше) 
[Пәйгамбәрләр тарихы, 2003. 195-се б.]. В эпосе он действует как безымянный старец 
и как Хызыр, научивший чудодейственной молитве Заятуляка, который затем 
выбирается из-под воды (вера спасает из беды и заблуждения). Гора здесь выступает 
как маркер поисков истины, устойчивости и намерений избранника. За желание 
породниться с жителями иного мира (водными пэри и водяной девой) Туляк 
наказан разлукой, тоской по родной земле и т.д. 

Качества земного человека Туляка, возможно поздние и имя его – эпитет 
одного из могучих, покровителей Рода, который прежде чем стать царем должен 
был пройти испытания (логика сюжета об этом). Древнетюркское «төле», «теле», 
«тулы», «теле» – это почитаемая птица-тотем – династический каганский символ, 
лев племен народов, тигр простого народа, владелец гнедого коня, отец хана Ораза, 
зять хана Баяндур [Кондыбай, 2008. C. 310]. Это дает основание предполагать, что в 
образе Заятуляка сокрыт архетип могучего предводителя, царя, уподобляемого 
солнцу (в мифах цари – заменители светила на земле). Отсюда мы подходим к тому, 
что прочтение архетипа образа Заятуляка логично в солярно космогонической 
схеме.  

Охота – самый распространенный сюжетный код многих произведений 
фольклора: «Урал-батыр», «Кузыйкурпяс и Маянхылу» и др., а в «Заятуляк и 
Хыухылу» она начинает ряд конфликтных и судьбоносных событий в жизни 
Заятуляка. В космогоническом прочтении это время подразумевает осень (когда 
дичь, птицы набрали вес) и начало осеннего равноденствия. Допустимо, что столь 
устойчивый и популярный код «охоты» и есть символ определенного порядка, 
ритма, т. е. календаря о времени и пространстве башкир. Вся траектория 
передвижения Заятуляка вбирает и время и пространство (убегание на чудесном 
коне, семидневные скачки до Аслыкуля, трехдневное избегание водяной девой 
жениха, 40-дневная разлука с Хыухылу и возвращение на родину-орбиту и т.д.). Этот 
порядок подразумевает универсум кода календаря, первичный пласт эпоса, 
солярные мотивы, на которые в развитии эпоса накладываются художественные 
образы, постепенно утрачивая сакральность календарных названий и понятий, 
которые у башкир были жестко табуированы. В эпосе события наполняются 
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символами и мифами. «Миф есть наивысшая по своей конкретности, максимально 
интенсивной и величайшей мере напряженная реальность» [Лосев, 2008. C. 33]. 12-
летний охотничий (звездный) календарь «Плеяды» является годовым (звездным) 
календарем тюрков и монголов, у которых Новый год традиционно начинался 
осенью, с появлением на небосводе Плеяд и начала охотничьего сезона» [Халтаева, 
2019. C. 299]. В эпосе фольклоризован путь Солнца от Осеннего равноденствия до 
Летнего солнцестояния (нахождение в зените) на вершине астрологического храма – 
Горы Балкантау (восьмигранник с жемчужной вершиной) и обретением 
предназначенной власти (Заятуляк на троне). Туляк, после испытаний и 
троекратного прохождения 12-летнего цикла, т.е. через 36 лет правления переходит в 
мир иной (астрологические движения Земли, звезды). В рукописной версии М. 
Усманова содержится, возможно самый первый астральный календарь, миф фаз 
Природы и архетип Заятуляка – могучего покровителя Рода и повелителя. Этот 
пласт изустного сказания представляет астрологическую Книгу, календарь Года, 
наполненный сюжетами о становлении статуса нового божества и прапредка. По 
схеме календарных сезонов в эпосе проецируется осенне-зимний сезон – время ухода 
солнца (в воду), переход в темный период (нахождение героя в воде, холодном мире) 
и весенний сезон, когда из воды (антимира) выходят лошади, Солнце (Заятуляк) и 
начинается новое пробуждение.  

Запрет на лицезрение тела мужа (жены), избегания как архетипические коды в 
башкирских волшебных, богатырских сказках и т.д. также прочитываются в 
космогоническом замысле. После схватывания за волосы (земной человек увидел 
тело водяной девы) Хыухылу исчезает. Закрывается на три дня и три ночи («Бер 
заман көн, ай күренмәс йиргә чыкды»). После этого Туляк-Солнце молитвенным 
словом призывает невыносимую жару на землю [БХИ, 1998. 374-се б.].  

Вкратце сделанная этнолингвофольклористическая, мифосемантическая 
расшифровки дают возможность представлять еще незатронутые данные 
традиционной метафизики в эпосе, исследовать применение принципов сакральной 
географии к изучению эпических текстов, реалий, трансцендентных истоков 
сложения эпоса.  

Можно говорить об отражении в эпосе зарождения национального осознания 
родины и любви к своей земле, об истоках неразделимости человека с божественной 
Балкантау как центром мира. Балкантау для Заятуляка, т.е. земного человека – 
единственное ритуальное место обретения гармонии, силы Духа и пространство 
обновления, посвятительных и очистительных молений. Архетипические магико-
религиозные реалии Горы на протяжении веков трансформируются в ритуалы 
восхождений, призывания благ, дождей, духа победы на вершинном месте.  

Художественно яркие эпитеты, частые и пространные восхваления долин, 
животного, природного миров горы Балкантау в эпосе «Заятуляк и Хыухылу», таким 
образом, имеют этнографические, историко-ритуальные реалии.  

Живя с любимой в подводном мире, Заятуляк начинает сильно скучать по 
родной земле и горе Балкантау так, что в иссушающей тоске Заятуляк начинает 
болеть, терять силы, наконец, просится на землю – на Балкантау. Сказители 
талантливо передали психоэмоциональную глубину в передаче состояния человека, 
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разлученного с родной землей. Логично, что понятия «земля-вода», «место 
рождения», «родина» – узловые в «Заятуляке и Хыхылу», имеют центральное место в 
башкирском фольклоре в целом [Надршина, 2011. C. 350]. Однако эта метафора 
выражения Любви к местам обитания – поздний пласт эпоса.  

Сильная, «всепоглощающая» любовь к женщине (герой отрекается от матери-
отца, коня, сокола, тулпара и уходит в подводный мир) не заменяет великое 
притяжение к земле. Отчуждение от родителей, родных мест – ритуал инициаций в 
первобытной культуре – хорошо запечатлен в эпосе потому истоки не имеют 
отношения к пониманию «отрекания даже от родителей во имя любви». Это 
погружение нельзя объяснить лишь как любовь, «готовность егета умереть ради нее» 
[ИБН, 2011. C. 348], т.к. возникают вопросы «как же дозволен союз представителей 
разных миров и реалии жизни в воде?». Вода – сакральная среда, локус выхода 
особой породы чудесных коней и типичны универсалии в эпосах «Урал-батыр», 
«Акбузат», «Заятуляк и Хыухылу» [Хөббитдинова, 2021. 138-140-сы бб.]. Известно, что 
выход коней из воды в литературоведческом прочтении является как дар Владыки 
вод герою. Но в мифосемантическом осмыслении – это обряд проводов 
выдержавшего иниционные испытания избранника, а возвращение коней-вестников 
Природы, на наш взгляд, символизирует начало нового периода жизни благодаря 
принесенным жертвам-коням (суть ритуалов жертвоприношений). Сильная, в 
прямом смысле «проглатывающая» любовь Заятуляка – это архетип особого мира и 
состояния для выдержки испытаний. Логика эпизода сокрыта в универсалиях мифов 
в том, что Человек земной сферы не может жениться на деве из антимира. Разгадка 
погружения связана с архаичными обрядами иниционных испытаний, связанных с 
переходом в высший статус избранника общества. Водная сфера – прообраз 
посвятительных ритуалов, когда неофита разлучали с родными в сакральных локусах 
(лес, горы, пещеры) и подвергали испытаниям (известные в архаичной культуре 
мировые традиции). Отречение от родных Заятуляка перед погружением в воду 
«Атамдан да биҙәйем, Инәмдән дә биҙәйем!» («И от отца отчужденным стану, От 
матери родной отчужденным стану!») – это есть рудименты ритуалов инициаций, а 
не поступки «ослепленного любовью неблагодарного егета». С течением времени эти 
тексты потеряли ритуальное содержание и обрели метафору изображения 
сокрушающей волю Заятуляка силы Любви к водяной деве.  

Выраженная календарно-астральная основа передвижения Заятуляка – 
архетипа Солнца в космогоническом прочтении – согласуется с осенним 
равноденствием.  

Эпос всегда значителен и сакрален тем, что не описывает события как в 
литературе. Потому литературоведческие расшифровки делаются на видимой 
фабуле текстов. Погружение Заятуляка – инициация.  

В сказочном эпическом фольклоре типичны универсалии спуска или заточения 
героев в зинданах (погребах, ямах) – моделях инициационых локусов. В сказке 
«Алтын ҡауырһын» («Золотое перышко птицы») герой спускается в яму и наблюдает 
борьбу своего коня с водяным конем и только после победного ржания (сакральный 
сигнал) Коня выходит из пропасти (пройдя испытание Духа и тела), далее вершит 
свои особые  важные деяния [БХИ, 1978. 182-184-се бб.]. В сказке «Алтындуга» герой 
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угождает в яму [Там же. C. 202], находя место защиты от лютых зверей, также для 
усиления и перехода на новый статус мужчины. Иниционный переход Алтындуги 
завершается заключением союза с дочерью дэва – женщиной высокого ранга. 
Погружение в воду – архетип сакрально-инициационного переходного ритуала, 
лишь на позднем этапе обретшее метафору сильной, до самоотречения Любви.  

К этой же теме причастна загадка концепта «юрта в воде», логика которого 
также  может расшифровываться в контексте архетипов мифологических реалий. В 
подводном мире Заятуляк и Хыухылу живут в белой юрте. Исследователями эпизод 
юрты рассматривался как «своеобразное отражение отголосков древних форм брака, 
зародившихся в недрах матриархата» [Галин, 2003. C. 107], а так же как «сакральная 
территория, на которой закладывалось начало семейно-брачных отношений» 
[Надршина, 2010. C. 106], «мотив зарождения собственности одновременно с 
возникновением семьи» [Киреев, 1970. C. 82]. Отмечая интерпретации, основанные 
на литературном, прямом прочтении эпизодов, предлагаем мифосемиотическую 
расшифровку загадки «юрта в воде». Во-первых, земной человек не может жениться 
на дочери из неземной сферы в прямом смысле. Этот союз явно архетип 
структуризации особых отношений сфер Человека и Природы (Космоса). Во-вторых, 
«под водой» не проводится ни один ритуал, связанный с брачным обрядом. В-
третьих, у Заятуляка происхождение конкретизируется во всех версиях. Он сын 
Чачдар-хана [БХИ, 1998. 368-се б.], Чингиз хана [Там же. C. 366], Миркас бея [Там же. 
C. 390]. Юрта под водой – символ локуса места перехода земного человека на другой 
уровень самосознания, зеркальная модель мира, место инициации и 
символического единения двух начал Воды и Земли для гармонии в мире. 
Ритуальное обновление невозможно устроить на поверхности земли (согласно 
традициям перехода). Таким образом в эпосе действует метафора осознания 
единства и неразделимости, но дуалистичности мира, временно возможном 
соединении Водного и Земного начал, важных в определенные фазы Природы. 
Помещение человека в антимир, зеркально повторяющий земной мир, 
олицетворяет осознание неразделимости миров и этап рождения, становления 
святости кровно-родственности. На этой ступени испытания личность осознает 
назначенность миссии, неразделимости со своей родиной, Матерью-землей 
[Солтангәрәева, 2012. 192–193-сө бб.]. Можно говорить об отражении в эпосе 
зарождения национального самосознания, любви к своей земле.  

Особое место в эпосе имеет религиозный компонент, на котором следует 
вкратце остановиться. Религиозно-мифологический подтекст имеет выраженную 
астральную символику. Невыносимая жара – причинно-следственная основа мифов 
о лишних солнцах, широко известных в архаической культуре народов. Она в эпосе 
«Заятуляк…» наступает по произнесении яростно-молебенной просьбы Туляка о 
ниспослании иссушающей все вокруг жары [БХИ, 1998. 374-се б.] в отместку за 
избегание от него Хыухылу. Она спряталась в дворце, закрыв окна и двери 
(астральный замысел, связанный с исчезновением определенной звезды из 
видимости). Числовая символика указывает на конкретные замыслы 
астрологического, календарного значения. Так, Туляк молится, выждав четыре дня, 
тогда высыхает с четырех сторон окружавшая его вода (особое место земли), 
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невыносимая жара продолжается три дня и три ночи [БХИ, 1998, 374-се б.]. Владыка 
вод – отец Хыухылу приказывает дочери открыть окна и двери (метафора Солнца на 
зените). Впоследствии жара уходит после прочтения Туляком молитвы Исме Эгзэм, 
но народ засыпает на три дня и три ночи (временная смерть природы во имя 
обновления). Дева воды (Хыухылу) выходит на землю (как сама признается) в одно и 
то же время и расчесывает волосы в одном и том же месте, где Туляк схватил ее за 
волосы [Там же. C. 376] зафиксирована повторяемость траектории движения 
солнца). В версии М. Усманова сохранен миф об антропоморфизации Солнца и о 
могучем предке-покровителе Рода.  

Так, фрагментарное мифопоэтическое, компонентное исследование эпизодов 
показывает, что архаичный пласт эпоса восходит к нормам працивилизаций и 
становлению религий, календарей Времени и Пространства. Неординарный 
мифороманический сюжет сложился в глубине веков как система знаний по 
астрологии, Космосе, Природе и движениях Солнца, фазах Года, в котором все 
имеет порядок, нормы и обязательность определенных приношений во имя 
удерживания жизненного равновесия (жертвоприношения, покаяния, довольство 
духов воды, коней и т.д. Образы особо символичны и сложны, метафоризируют 
отношения Природа-Космос-Человек (Царь) – изначальные Традиции-Время, также 
учения о Природе – небесном мире. На следующем этапе сказителями вносятся 
мотивы суфийских, религиозных учений, зачастую оттеняя голографический 
календарно-астральный пласт. На последнем этапе сложения эпоса вносятся мотивы 
выхода водяных коней, главенствует тема любви земного человека и водяной девы, 
выборы царя. Загадки мифоэпоса Заятуляк предстоит расшифровать, привлекая 
архетипы, символически смысловые коды, замысел которых вобрал глубоко 
метафизические, религиозные знания.  

Знаменателен тот факт, что широко распространенная в демском бассейне, 
известная как народная песня «Көмөш йөҙөк» («Серебряное кольцо») оказалась 
«песней Хыухылу». При детальном опросе выявлено, что, по рассказу З. Тугашевой, 
Хапаза инэй еще в своей молодости, как сама признавалась, разучила эпос именно с 
этой песней от своей бабушки – Хылыу инэй и брата Абдуллы (он был известным 
сказочником). Мы допускаем, что песня была традиционной частью эпоса «Заятуляк 
и Хыухылу». В фольклоре установлено явление, когда языческие заклички, 
речитации, обрядовые песни, некогда части эпических сказаний, с течением 
времени, ослаблением эпических традиций, ритуалов отрываются от основного 
контекста и продолжают самостоятельную жизнь в других жанровых формах. 
Видеофиксация исполнения эпоса «Заятуляк и Хыухылу» представляет уникальное 
наследие. Народный сэсэн З. Тугашева-Снегирева – единственная исполнительница 
эпоса в полной текстовой, напевной, информативно-жестовой передаче. 
Соблюдение традиций не книжной, а изустно-аутентичной преемственности 
(Абдулла Тугашев – Хапаза Тугашева – Зулярам Снегирева), сохранение 
особенностей южного диалекта языка, мелодики напевов, также воспроизводство 
полного сюжета в течение 1,5 часов – это особо ценные свидетельства этнической 
идентичности и сохранности традиций сказительства.  
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Недавно нами обнаружены еще два варианта эпоса «Заятуляк и Хыухылу» под 
названием «Саятүләк менән Һыуһылыу» и рассказ М.Б. Салимов из города Ростов-на-
Дону. М. Салимова – автор многих рассказов из героической истории башкирского 
народа («Легенда о последнем хане», «Когда вернутся батыры» (2014), «Плач волка» 
(2017), «А все-таки мы живы…» (2017) и т.д.). Герои его книг – люди разных эпох, в 
его произведениях наблюдается неразрывная духовная связь с прошлым. 
Жизненный и военный опыт автора помогает переосмыслить историю башкирского 
народа как народа-воина, народа-хранителя родной земли. Особо ценным в 
творчестве М. Салимова является то, что в его рассказах талантливо транслируется 
башкирский фольклор, сохраняются этноспецифика, традиционные символы и дух 
народа. Знание об эпосе «Саятүләк и Һыуһылыу» он получил от своей матери  
Шамсенисы Салимовой (1917–1988 гг.), уроженки с. Старо-Ябалаклы Чишминского 
р-на БАССР. Написанный на основе эпоса рассказ «Сказки моего детства» (помещен 
в книгу «А все-таки мы живы»; Уфа, 2017) ценен тем, что в нем воспроизведены 
архаичные пласты эпоса, удержана древняя фабула, в которой действуют 
мифические герои подводного (Черный всадник, Алый всадник, Водяная дева 
Айхылу, Царь воды), земного (колдуньи, Мэскэй) и небесного (Самригуш) миров. В 
подаче этих образов, сюжетной линии обнаруживается сходство с версией В. Даля. 
Однако версия уникальна и тем, что аутентично рассказана представителем башкир 
и записана нами, представителем народа-творца. В ней оригинален синтез 
мифологических и социальных мотивов, глубокой архаики и анахронизмов, что 
свидетельствует о непрерывности импровизаций и творческих наполнений эпоса. 
Заятуляк крадет Черного водяного коня и выполняет данную Дистан хану клятву об 
освобождении народа от рабства, возвращает расхищенные земли. Однако за кражу 
Коня владыка вод жестоко его наказывает: счастливая жизнь молодых после выхода 
из-под озера Аслыкуль омрачается тем, что Падишах воды забирает (топит) их 
детей, по его велению две ведьмы Мэскэй отравляют Хыухылу, от чего та засыпает 
беспробудным сном, а Заятуляк превращается в камень. Сюжет имеет счастливый 
финал: егет возвращает Владыке коня, тот возвращает детей, от слез Хыухылу 
Саятуляк оживает и начинается их мирная жизнь на священной Балкантау-горе. 
Переданный носителем башкирского языка этот сюжет особо ценен также в плане 
лексических точностей. Так, главного героя звали Саятүләк-Саятеләк, что отвечает 
идейному замыслу произведения (герой имеет главную цель бороться за спасение 
народа и возвращение разоренных земель). В рассказах М. Б. Салимова, как 
письменном, так и изустном, ярко провляются особенности южного диалекта говора 
родов мин, кудей, кобау. Впечатляет сохраненность архетипических образов, 
относящихся к персонификации природы, стихий – это Черный всадник (Ҡара 
һыбайлы), Алый всадник (Ал һыбайлы), Самригуш (Сәмреғош), Аждаха (Аждаһа), 
Лунный всадник по имени Айтуган (Айһыбайлы). Сюжеты каждой версии и варианта 
всегда ценны деталями и нюансами, которые нам удалось установить во время 
беседы.  
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– Почему ваша мама называла эпос Саятуляк? 
– Она всегда говорила «Саятүләк его звали, а не Заятүләк!» 
– Саятеләк – оло маҡсат, теләк тигәнде лә аңлата. Сая – сәмле, ҡыйыу, тәүәккәл 

кеше бит ул («Сая» (шая) – означает «смелый», «сильный», «отважный», имеющий 
большую цель. Он же рискованный, смелый человек был). А «Түляк», скорее 
всего, было словом, измененным от «теләк» – «желание», «цель». В таком 
прочтении имени название эпоса точнее отвечает идейным первозамыслам 
народного произведения. Так, Заятуляк-Саятүляк бесстрашен («сая»), имеет цель 
(«теләк») заступиться за честь народа, бороться за прекращение распрей, он 
добивается установления единства рода ценою своей любви. Старый Дистан 
батыр, много крови проливший ранее за землю, берет с Саятеляка клятву о 
продолжении борьбы. Это явление анахронизма, когда исторический персонаж 
включается в архаичный сюжет. Дәҫтәнхан (Дистанхан) – историческая личность, 
сын Канзафар-бея. Дәҫтән, скорее образовано от слова “тиҫтә”, означающего 
десяток, т.е. глава войска десятков воинов. Дистан дает наставление Саятуляку, 
что только заполучив Черного подводного коня, он сможет отразить нашествие 
врагов.  

Водяных коней и водного падишаха информатор называла “Ҡараһыбайлы, 
һайҙаҡ”. Ш. Салимова давала свою интерпретацию концепта “выхода лошадей из 
воды”: “Утром, на рассвете с алой ранней зарей выходят же дикие лошади на 
водопой. Вот и казалось, что Алый конь приносит новые блага, и что кони 
выходят из воды, Хыухылу мама называла “Күл һылыуы” “Красавица озера”. 
Меня, мальчика тогда сильнее заинтересовал выход коней из воды, а кража 
девушки оставалась в тени. Имя изменил на Айхылу. Это конечно, моя ошибка” – 
объясняет М. Салимов свои творческие решения. В повествовании удержаны 
конкретика образов в цветовой символике: Хозяин воды – Черный всадник (с 
черным лицом, в черной одежде, на черном коне), юноша зари – Алый всадник в 
розовом плаще-накидке и Лунный всадник, их состязания до рассвета (удержана 
конкретно яркая метафора о движении планет в ночи). В этом плане текст 
М. Салимова особо ценен, т.к. в изустных версиях и рассказах современных 
сказителей эти символы, мифологические реалии уже не встречаются.  

Интересен и уникален языковой, речевой материал по живой передаче 
текста информантом. Потому для более точного представления картины 
сказывания, характеристики лексической культуры и специфики ментальности 
произведения предлагаем аутентичный текст изложения эпоса М. Салимовым. В 
отрывке хорошо обозначены мотивы астрального значения – смена веерней зари 
и ночи, сакральность водяных коней, магизм внезапной любви Заятуляка как 
прелюдии событий временного-пространственного значения.  

«Ай сыҡҡан ваҡытта һыу ҡуҙғалып киткән. Һыуҙан шул сыҡҡан ҡара 
атта, ҡара кейемле, ҡара йөҙлө һыбайлы сыҡҡан. Ҡара атта сыҡҡан 
Ҡараһыбайлы. Ҡара кейемле, ҡара йөҙлө сыҡҡан. Айҙан (Һыуҙан) томан еләне 
менән ябынып сыҡҡан (М. С. еләненә төрөнөберәк ҡуйҙы). Аның дуҫы Томан һәр 
ваҡыт юлын күрһәткән. Шу томан араһынан үҙенең ерен төннә генә ҡарай 
торған ерләрен ҡарап ҡайтҡан. Ҡараһыбайлы сабып киткән. Ул булған 
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падишаһ – Аслыкүлдең хужаһы. Аслыкүлгә сығып киткәс (М. С. көрһөнөп ҡуйҙы), 
Аслыкүл хужаһы киткәс, аның улы Алһыбайлы килеп сыҡҡан һыуҙан. Ул Айға 
ҡарап: “Айтуған! Атың менән төш бәйгегә! Бергә! Төш! Сыҡ бәйгегә!”. Шул 
ваҡыт Айҙан бер йондоҙ осоп килеп төшкән Аслыкүлдең янына. Былар 
күрешкән, Алһыбайлы менән Айтуған һыбайлы. Улар шулай бәйгелә көн дә 
кемнең аты шәберәк, кемнең аты көслөрәк, тиеп, сабышҡа күскәннәр. Улар 
бәйгелә иртәнгә хәтле сабышып йөрөгәннәр, бер-береһе менән сабышҡаннар... Ә 
Ҡараһыбайлы иртән ҡояш сығыр алдынан Асылыкүлгә ҡайтып сумған аты 
менән. Саятүләк шуны күреп бик ғәжәп булып тороп ҡалған. Күргәне булмаған 
бындай ғәжәп эшләрҙе. Шунан һуң инде аптырап ултырған сағында йоҡлап 
киткән. Йоҡлап китер алдынан тағы иртән тауыш сыҡҡан. Һыуҙарны 
сайҡалатып, һыуҙан атлар сыҡҡан. Атларҙы пәрейләр ҡыуып сығарғаннар оҙон 
сыбыртҡылары менән. Томан араһынан килеп сығып Асылыкүл буйына 
килгәннәр, үлән сүпләп йөрөгәннәр, үлән ашап йөрөгәндәр. Ен-пәрейләр сығып, 
көтөүләрен һыуға ҡыуып сығарғаннар. Шуларҙы күреп ғәжәпләнеп ултырған 
(Саятүләк). Шунан һуң әҙерәк килә торғас, шул ен-пәрейләр сыбыртҡыларын 
һуғып, сыбыртҡы менән яңынан, яңынан ат көтөүләрен һыуға, Асылыкүлгә 
ҡыуып сығарғандар. Шулай итеп, ғәжәпләнеп ултырған ваҡытында Асылыкүлде 
урап үтәйем тип, Асылыкүл буйлап барған Саятүләк. Шул ваҡытта бер йыр 
ишеткән. Ҡамыш араһынан нитһә, бер таш өҫтөндә күл һылыуы ултырған. 
Ҡап-ҡара толом-толом сәстәрен алтын тараҡ менән тарап ултырған. 
Саятүләк тағы ғәжәпләнеп аптырап киткән. Әкрен генә барып ҡараһа, бик 
сибәр күл һылыуы, һыу һылыуы ултыра икән. Һыуһылыуы ишетеп ҡалған аяҡ 
тауышын һәм һыуға сумған. Һыуға сумғас, Саятүләк шу(л) таш янында тороп 
ҡалған. Шу, Саятүләк көткән инде... Ғашиҡ булған шу, Һыуһылыуға. 
Һыуһылыуҙы көтөп утырам тип, шу(л) таш янында утырған. Һәм йоҡлап 
киткән (М. С. тамаҡ ҡырып алды, тулҡынлана). Икенсе көннө тағы шу ғәжәп 
эшләр ҡабатланған. Төннә Ҡараһыбайлы һыуҙан сыҡҡан дуҫы Томан менән. 
Юлға сыҡҡаннар алар, күлләрҙе ҡарап ҡайтырға. Аның артынан Алһыбайлы 
сыҡҡан. Алһыбайлы менән Айтуған һыбайлы осрашҡан. Улар шулай бәйгелә 
сапҡан...».  

Таким образом представлен архаичный мифологический пласт эпоса в 
изустной передаче, который открывает новые страницы для текстового, 
мифолингвистического, мифопоэтического изучения. “Заятуляк и Хыухылу” – по 
принципам сложения астрально-календарный мифоэпос, в котором напластованы 
иниционно-ритуальные, солярные, позднее-суфийско-религиозные, бытовые, 
социальные, романические, любовные мотивы. К концу XIX в. эпос дошел в том 
виде, в каком мы застаем его традиционный сюжет о любви земного человека и 
неземной девы, судьба которых слагается уже в стиле художественно-лирическом. 
Мотивы любви, внутриродовых распрей, внутрисемейных конфликтов привнесены 
позже, оттеняя глубоко древний символико-мифологический пласт эпоса «Заятуляк 
и Хыухылу». Асылыкуль предстает как сакральный локус, из которого выходят 
водяные кони. Созданный на древних родовых территориях минцев текст удержал 
эпизоды приручения чудесного Черного коня-властителя вод 
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(персонифицированный образ духовных Сил, Воли и Цели). Письменный, а также 
изустный варианты представляют особую ценность не только для изучения 
символик сюжета, древних пластов и перспектив новых прочтений, также особо 
показательны в отражении сказительских, импровизационно-исполнительских 
приемов. В этой связи указываем на важные характеристики, подтверждающие 
уникальность культурного текста: 1) мать М.Б. Салимова Ш.Ш. Салимова не знала 
вариант В. Даля и рассказывала аутентичный вариант; 2) проекция времени 
свидетельствует о том, что эпос изустно, в единстве напевов, слов, жестов еще 
бытовал в 1970-е гг. XX века; 3) архаичные пласты связаны непосредственно с 
местным материалом, первородным осознанием назначения героя – избранника, 
действующего согласно законам природы, времени и почитания земли; 4) 
уточненное имя «Саятүләк-Саятеләк» удостоверяет первичную идею, логику и цель 
создания эпоса: герой (архетип царя, покровителя, солнца) имел целью защиту 
родной земли.  

Видеоматериал, в котором М.Б. Салимов рассказывает эпос, особо 
интересен для реконструкции архаичного пласта, мифологических символов 
сюжета. Надо признать, что его повествование сдержанно и скудновато в плане 
мастерства, эмоционально-экспрессивной наполненности, художественной передачи 
текста и выразительности речи, однако, спокойная манера повествования, 
сдержанные интонирования диалогов, сохраненные особенности южного диалекта 
башкирского языка – это аудиовизуальное свидетельство живого исполнения эпоса 
«Заятуляк и Хыухылу» и его бытования в современных условиях.  

Все вышеназванные образцы эпических сказаний, зафиксированные в 
видеозаписях, хранятся в фольклорном фонде ИИЯЛ УФИЦ РАН.  

Источники и литература: 
1. Ахмадрахимова О.В. Башкирский народный эпос «Заятуляк и Хыхылу»: 
варианты и литературные версии: Дис. … к.филол.н. Уфа: Изд-во БГУ. 2017. 167 с. 
2. Башкирский народный героический эпос. Уфа: Башкнигоиздат, 1970. 304 с.  
3. Башкирский народный эпос. М.: Наука, 1977.  
4. Башкирское народное творчество Эпос. Т. 1. Уфа: Башкнигоиздат, 1976.  
5. Башҡорт халыҡ ижады. Эпос. Т. 3. Өфө, 1998. 445 б.  
6. Башҡорт халыҡ ижады. Әкиәттәр. Өсөнсө китап. Өфө: Башҡортостан китап 
нәшриәте , 1978. 330 б. 
7. Вестник Императорского Русского Географического общества. 1858. СПб., 1858. 
Ч. 24. № 12. С. 65–72.  
8. Галин С.А. Башкирский народный эпос. Уфа, 2004. 322 с. 
9. Даль В.И. Башкирская русалка // Москвитянин. М., 1843. № 1.  
10. Даль В.И. Полное собрание сочинений. СПб., 1861.  
11. Дугин А. Абсолютная Родина. Пути Абсолюта. Метафизика Благой Вести. 
Мистерии Евразии. М.: Арктогея-центр, 1999. 752 с. 
12. История башкирского народа. Уфа  2011.  
13. Игнатьев Р.Г. Устные пересказы, собранные в Троицком, Верхне-Уральском и 
отчасти Орском уездах Оренбургской губернии // Записки Оренбургского отдела 
Имп. Русского географического общества. Вып. 3. Оренбург, 1875. С. 207–211. 



 344 

14. Идрис Шах. Суфизм. М., 1994. 
15. Киреев А.Н. Башкирский народный героический эпос. Уфа, 1970.  
16. Кондыбай C. Казахская мифология. Алматы, 2005. 
17. Кондыбай С. Мифология предказахов: В 3-х томах. Т. 1. «СаГа»: Алматы, 2008. 
470 с. Т. 2. «СаГа». Алматы, 2011. 463 с. Т. 3. «СаГа». Алматы, 2008. 434 с. 
18. Лосев А.Ф. Диалектика мифа. Академический проект. М., 2008. 303 с.  
19. Муканов М.Ф., Досжанов Б.Т., Сулейменов М.Ш. Художественные образы 
архетипов  моделей тюркского мироздания в искусстве современного казахского 
гобелена // Материалы Международной научно-теоретической конференции 
«Наследия Серикбола Кондыбай: новые взгляды на развитие мировой мифологии» 
(к 50-летию  ученого, мифолога С. Кондыбай). Актау: Экожан, 2018. С. 336–350. 
20. Надршина Ф.А. Башкирский фольклор как исторический источник // История 
башкирского народа: В 7-ми томах. М.: Наука, 2009. Т. 1. С. 339–360.  
21. Нечвалода Е.Е. Орнамент счетной вышивки башкир. Уфа: Китап, 2018. 210 с.  
22. Овидий. Собрание сочинений: В 2-х томах. СПб.: Биогр. ин-т «Студиа», 2020. 
23. Пәйгамбәрләр тарихы (Текст). Казан, 2003. 304 б. 
24. Потанин Г.Н. Дочь моря в степном эпосе // ЭО: М., 1892. № 1. С. 38–69. 
25. Солтангәрәева Р.Ә. Башҡорт сәсән мәктәбе. Өфө, 2012. 291 б.  
26. Султангареева Р.А. Материнство и девичество в башкирской мифологии и 
обрядовом фольклоре: истоки, трансформации // Сибирский филологический 
журнал. 2021. № 1. С. 37–50. 
27. Суходольский Л. Легенды о Туляке // Оренбургские губернские ведомости. Уфа, 
1858. № 46. С. 123–126. 
28. Халтаева Л.А. Космогонические символы 12-летнего охотничьего календаря 
тюрко-монгольских народов «Плеяды» // Тенгрианство и эпическое наследие 
народов Евразии: истоки и современность. Бишкек: Алтын тамга, 2019. 360 с. 
29. Хөббитдинова Н.Ә. Башҡорт мифологияһында Һыуһылыу образы // Ватандаш. 
2021. №1. 133–142-се бб. 
30. Хуббитдинова Н.А. Актуальные аспекты изучения проблемы фольклорно-
литературных взаимосвязей в башкирской литературе (XIII – начала ХХ веков): 
Результаты и перспективы исследования // Филология и человек. Барнаул. 2016. № 1. 
С. 52–68.  
31. Хуббитдинова Н.А. Художественное отражение фольклора в литературе XIX в. (к 
проблеме русско-башкирских фольклорно-литературных взаимосвязей). Уфа: 
Гилем, 2011. 126 с. 
32. Шакуров Ш. Визуальная антропология: пространственное видение и методы 
изображения человека // Труды Отделения историко-филологических наук РАН. М.: 
Наука, 2007.  
33. Юлдыбаева Г.В. Заятуляк и Хыухылу // Духовная культура башкирского народа. 
Т. 1. Уфа: Башк. энц., 2018. С. 47–59.  
34. Юлдыбаева Г.В. Башкирский народный эпос «Заятуляк и Хыухылу» (история 
собирания, издания и исследования) // Филологические науки. Вопросы теории и 
практики. Тамбов: Грамота, 2015. № 8. Ч. 3. С. 214–217. 


