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И. В. Кульганек  

Монгольский песенник из рукописного фонда СПбФ ИВ РАН

Начало собранию монгольских песен за преде- 
лами Монголии было положено в середине XIX в. 
путешестренниками, торговцами, людьми, попав- 
шими волею судьбы в Монголию, а также бурят- 
ской, калмыцкой и русской интеллигенцией, жив- 
шей в Забайкалье и Поволжье. Их деятельность на־ 
правляло Российское географическое общество, 
находившееся в Санкт-Петербурге, и его Восточно- 
сибирское отделение, созданное в 1851 г. Научное 
изучение песен русскими учеными связано с имена- 
ми А. М. Позднеева, Б. Я. Владимирцова, Ц. Ж. Жам- 
царано, А. Д. Руднева. Оно приходится на конец 
XIX—начало XX в. Громадная часть всех текстов 
песен, собранных петербургскими учеными, сосре- 
доточена в настоящее время в Фонде восточных 
рукописей и редких документов СПбФ ИВ РАН 
(47 песенников, из которых 35 — на монгольском 
языке, 12 — на ойратском) и в Архиве востокове־ 
дов (в коллекциях «Монголия и Тибет», «Буряты и 
Калмыки», «Материалы отдельных лиц», а также в 
12 личных фондах). Всего — в 37 ед. хр., что со- 
ставляет более 1 тыс. песен.

Больше всего песен было собрано бурятским 
ученым, прекрасным знатоком культуры, фолькло־ 
ра, языка монголов и бурят Ц. Ж. Жамцарано 
(1889—1940)6. За время трех этнолингвистических 
экспедиций, совершенных им по Бурятии и Мон- 
голии по заданию Комитета для исследования 
Средней и Центральной Азии в 1903—1911 гг., им 
был собран фольклорный материал почти по всем 
монгольским говорам и наречиям. Как справедли- 
во сказал А. Д. Руднев, ему «удалось собрать такое 
изумительное количество текстов, которое не со־ 
брал״ кажется, ни один из собирателей ни у одного 
другого народа» 7. В Фонде восточных рукописей и 
редких документов СПбФ ИВ РАН имеется 9 пе- 
сенников, поступивших от Ц. Жамцарано. В Архи- 
ве востоковедов, в его личном фонде (N2 62), из 
149 ед. хр. песни имеются в 10 ед. хр. Песен там 
несколько сот.

Ц. Жамцарано записывал песни различными 
способами, как на старописьменном монгольском 
языке, так и в русской академической фонетиче­

Народные песни — один из любимейших музы- 
кально-поэтических жанров монголов. Монголь- 
ский народ создал огромное количество песен, ко- 
торые могли петься голосом со словами, напеваться 
без слов, насвистываться, произноситься речитати־ 
вом, исполняться хором и соло в разных манерах: 
хомийлох (доел.: ״петь горлом’), хайлах (доел.: 'пла- 
кать’), допгилдох (доел.: 'звенеть’).

Песни возникли на базе огромного допесенного 
наследия: призываний, возгласов, подражаний, ко־ 
торыми подзывали детенышей к матери, подбадри- 
вали охотника, заманивали добычу в ловушку. Уже 
самый первый письменный памятник монгольской 
литературы XIII в. «Юань-Чао-Би-Ши» («Сокро־ 
венное сказание») состоял на одну треть из текстов 
песен, притч, легенд. Есть в нем фрагмент, указы- 
ваюший на синкретический характер древнего пе- 
сенного жанра, в котором видна роль песни как 
составляющего элемента праздничного действа. 
«Собрались они в ханском урочище Хорхон Чжу- 
буна, пошло у них веселье с пирами и плясками. 
Возведя на ханский престол Хутулу, плясали они 
около развесистого дерева на Хорохонахе. До того 
доплясались, что ״как говорится, выбоины образо- 
вались по бедро и кучи пыли — по колено“» 1.

С давних времен песни сопровождали все празд- 
Ники монголов, будь то праздники календарные, 
обрядовые, ритуальные, религиозные или шаман- 
ские. Песни включались в исторические средневе־ 
ковые монгольские летописи, такие как «Эрдэнийн 
эрих» («Драгоценные четки»)2 и «Алтай товч» 
(«Золотая история»)3. Араты записывали их в 
сборники и хранили как заветную ценность.

В настоящее время в монгольском Институте 
языка и литературы имеется 18 рукописных песен- 
ников4. Когда же появилась традиция записи пе- 
сен в сборники, монголоведы-фольклористы ска־ 
зать затрудняются. Однако исследование рукопис- 
ных сборников монгольских песен, хранящихся в 
Фонде восточных рукописей и редких документов 
СПбФ ИВ РАН, проведенное нами, дает основа- 
ние предположить, что эта традиция возникла не 
ранее XVIII в.5
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ственными достоинствами и представляют собой 
совершенные образцы поэтического творчества 
монголов. Они наполнены возвышенным содержа- 
нием, их пафос направлен на хозяев и гостей, со- 
бравшихся на празднике. Айзамные песни относят- 
ся к так называемым обязательным праздничным, 
т. е. к таким, которые непременно должны звучать 
на празднике. Они являются тер ёслолын дуу 
(доел.: ,церемониальные песни*). Есть следующая 
точка зрения на этимологию сочетания айзмын 
(или айзам) дуу. айзам — сложное слово, где ай = 
айя означает ׳мелодия', а зам — ’дорога’, т. е. ай- 
замные песни рассматриваются как дорожные пес- 
ни 13. При том что монголы ведут кочевой образ 
жизни, эта точка зрения является бесспорно пло- 
дотворной, но в таком случае необходимо найти 
связующее звено, которое объяснило бы превраще- 
ние дорожных песен в особые, обязательные празд- 
ничные, самые торжественные. На наш взгляд, не 
отрицая большого значения для монголов посто- 
янного движения как способа жизни, а также того 
обстоятельства, что формирование лексики проис- 
ходило с учетом этой особенности, можно прибли- 
зиться к сути понимания названия айзмын дуу, об- 
ратившись к нескольким существующим понятиям 
в монгольском языке. Например, слово айзам озна- 
чает один из размеров музыкального ритма, кото- 
рый измеряется периодом от одного сильного уда- 
ра до другого, т. е. это то, что в европейской му- 
зыке названо тактом. Есть также значение айзмын 
угтвар (доел.: 'айзамная приставка’), которое озна- 
чает звуки, стоящие перед первым айзамом, т. е. 
то, что в европейской терминологии является за- 
тактом 14. Поэтому, возможно, более продуктивно 
рассматривать айзамные песни как песни, имею- 
щие тактовую основу, т. е. более четкую музыкаль- 
ную ритмическую организованность, в отличие от 
других, которые строились по иным принципам 
ритмической организованности 15. Во всем же ос- 
тальном айзамные песни не отличаются от других 
уртын дуу. Все они имеют, *етя в меньшей степе- 
ни, следующие черты: 1) большой диапазон звуча- 
ния; 2) широту, спокойствие, значительность ис- 
полнения; 3) большое количество мелизмов (музы- 
кальные мелодические украшения); 4) далекое рас- 
пространение звучания; 5) игру обертонами звука 
голоса.

Все праздники разделялись на хар найр, шашны 
найр, ноёдын найр (доел.: 'простые’, или ,черные’, 
,религиозные״ и ,княжеские’). Они несколько раз- 
нились по составу песен , звучавших на них. Если 
на первом преобладали песни о Родине, скакунах, 
скоте, родственниках, то на втором и третьем — 
песни религиозной тематики, прославляющие буд- 
дизм, отдельные положения его учения, достоин- 
ства знаменитых религиозных деятелей и буддий- 
ских святых, а также князей, патриотические чув- 
ства, могущество державы. До начала праздника 
специально выбранный человек, церемониймей- 
стер, подсчитывал количество еды, вина, гостей и 
в зависимости от наличия всего извещал о статусе 
праздника. От статуса праздника зависело количе- 
ство песен, которые предстояло исполнить. Могло 
быть спето 12, 16, 18, 24, 32 песни. Даже на самом 
скромном празднике должно прозвучать не менее 
12 песен, на более торжественном пелись 32 ай- 
замные песни 16. Причем если это был праздник,

ской транскрипции, учитывавшей особенности про- 
изношения каждого информанта, отличая гутту- 
ральные, палатальные, краткие и долгие звуки, 
ударения и редукцию 8.

Жамцарано часто делал комментарии к песням, 
высказывал свое отношение к тексту, сообщал све- 
дения, полученные им от информантов во время 
записи. Ученого интересовал не только сам текст, 
но и лингвистические особенности, манера испол- 
нения, родовая принадлежность, место жительства, 
социальное положение, возраст, род занятий певца 
и даже его отношения с родственниками. Такой 
подход к изучаемому материалу был характерен 
для этнолингвистического направления в востоко- 
ведной фольклористике, которое оформилось в 
конце XIX—начале XX в. Родоначальником его 
был G. J. Ramstedt9.

Чрезвычайно интересным по репертуару пред- 
ставленных песен, манере записи является посту- 
пивший от Ц. Жамцарано сборник монгольских 
песен под названием «Монгол элдэв дуунууд», хра- 
нящийся в Фонде восточных рукописей и редких 
документов СПбФ ИВ РАН под шифром F-165 
(Ж-53, инв. 698). Рукопись состоит из 37 листов 
размером 21x26 см, написана на старомонгольском 
языке с элементами южномонгольского почерка, 
чернилами, кистью, с незначительными помарка- 
ми, исправлениями, вписанными другим почер- 
ком. Она содержит 54 наиболее популярные на- 
родные песни, представляющие собой ценный ма- 
териал по изучению песенного фольклора монго- 
лов. Это песни смешанной тематики: заздравные, 
религиозно-философские, лирические, шутливые. 
Если следовать классификации, данной Б. Я. Вла- 
димирцовым в работе «Образцы монгольской на- 
родной словесности» (С.-З. Монголия) 10, то в 
сборнике присутствуют и шастир дуу, и шалиг дуу, 
и айзмын дуу (доел.: ,религиозные’, ,шутливые’, 
,айзамные’, об этом термине см. ниже). Если гово- 
рить о традиционном делении монгольских песен 
по характеру их звучания, то здесь представлены 
как уртын дуу (доел.: ,длинные песни’), так и боги- 
но дуу (доел.: ,короткие песни’).

Уртын дуу — ведущий вокально-поэтический 
жанр монголов. Обычно исследователи объясняют 
этимологию уртын дуу, исходя из особенностей их 
звучания и тематики, связанной с природой, чело- 
веком, вечными законами Земли и Вселенной 
Действительно, уртын дуу характеризуются сво- 
бодным мелодическим варьированием. Но вместе с 
тем есть вероятность того, что в название этого 
жанра вложено понимание монголами древнего их 
происхождения, их долгого исторического пути, 
длительного периода передачи из поколения в по- 
коление, звучания их на протяжении многих ве- 
ков 12.

Существовало несколько разновидностей уртын 
дуу. жирийн уртын дуу, айзмын уртын дуу, бэерэг 
уртын дуу (доел.: ,простые’, ‘айзамные* и ,сред- 
ние’). Айзамные песни представляют собой наиболее 
классическую разновидность уртын дуу. В музы- 
кальном отношении они характеризуются наиболее 
сложной классической музыкальной моделью, эпи- 
чески величественным характером звучания, изо- 
щренной техникой исполнения с использованием 
изысканных приемов вокального мастерства. Тек- 
сты айзамных песен отличаются высокими художе­
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песнями» — жаргаах дуу (доел.: 1радующие пес- 
ни')• Ими могли быть песни «Зуун цагаар» («В 
летнее время»), «Хехе шувуу» («Кукушка»), «Арын 
нутаг адил» («Как северное кочевье»), «Хиндин го- 
лын бялзуухай» («Птичка реки Хиндин»), «Магнай 
тургэн» («Заглавная быстрая»), «Жаргалтай зуйл 0н 
ге сайтай цэцэг нь» («Прекрасный пятицветный 
цветок»), «Дэлгэр зууны цаг» («В долгое летнее 
время») и др. Они не только имели организацион- 
ное значение и оповещали гостей о конце празд- 
ника. Основная цель их — оставить хорошее впе- 
чатление о празднике. В заключительной свадеб- 
ной песне давались наказы молодой жене, в песне 
календарного праздника всем гостям высказыва- 
лись хорошие пожелания. Обычно хозяин обра- 
щался к гостям со словами: «Посуда уже устала. 
Давайте поблагодарим праздник». В ответ самый 
молодой певец произносил: «Ээхий зээ. Лаахай». 
Эти слова подхватывали все присутствующие, по- 
еле чего праздник считался завершенным. В этом 
восклицании слова ээхий и зээ означают 'началь- 
ный’ и 'о да’ — восклицание, которым часто на- 
чинается песня, слово лаахай — от тибетского лха — 
'небо’, следовательно, все восклицание можно по- 
нимать как пожелание всем присутствующим не- 
бесного благополучия, счастья 1*.

Наш сборник F-165 имеет оглавление, из кото- 
рого видно, что в него включены следующие песни:

1. Erten-й cayan buyan
2. Tumen-ti eke
3. Abural boyda-un quriyangyui
4. Bodisatu-yin gegen
5. Arilaysan oytoiyui
6. Qur-a-yin ongdury-u
7. Arban tabun-u sar-a
8. Eguri-yin tungyalay naran
9. Juitu altan deleki

10. Erkem blama
11. Ulemji yeke buyan
12. Arban juy-un burqad
13. Va£ar dar-a lama
14. Erdeni 5asin maniy badarcu
15. Tusutu altan deleki
16. Buluy-yin eke
17 Д
18. Ondor berike siley
19. Namur cay-dayan guyi6igsen
20. Boyda Cinggis
21. Tegri metu ejin
22. Erdeni-yin Khalburvasun modon
23. Yayiqamsiy-tu lama
24. Ilyuysan erketu dalay lama
25. Delger jun-u cay
26. Tere ayula-yin naran
27. Gesugun sayiqan 6e£eg
28. Abural־un oron
29. Tabun Juil-un CeCeg
30. Durtamal naran-u geregel
31. Qabur-un sarayin boljuqui

(32). Qoqon qoboy
(33). Undiisun-ii degedii lama
(34). Enimen arsalang-tu dabacang
(35). Durtmal naran-dur
32 (36). Unayan qongyor
33 (37). Jiryal־(tai) deleger
34 (38). Arban yeke deleki
35 (39). Ceber sayiqan gegere

где исполнялись 32 песни, то певец должен был 
сидеть в юрте на хойморе (т. е. на почетном месте) 
и петь в сопровождении хура, хучира и ятаги 
(монгольские музыкальные инструменты). Если же 
пелось 12 песен, то певец стоял в полном празд- 
ничном облачении и пел без сопровождения. При- 
пев подхватывали все присутствующие кроме жен- 
щин и детей. Он состоял обычно из строчек, по- 
добных таким: «Аяа минь зээ хе», Аяа минь зээ», 
(доел.: ,О! Ах, моя мелодия’), и давал возможность 
певцу немного передохнутьп . О количестве ис- 
полняемых на празднике песен существует немало 
пословиц, присказок среди народа, например, сре- 
ди хотогойтов X. Сампилдэндэвом была записана 
такая поговорка: «Праздник, на котором не прозву- 
чало 12 песен, нельзя считать настоящим праздни- 
ком» 18.

Существовали четкие неписаные правила о раз-
мещении гостей в юрте по степени родства с хо-
зяевами, социальному статусу, половозрастной при-
надлежности. Нельзя было разговаривать между со-
бой во время, не предусмотренное для разговоров,
сидеть в расстегнутом дэли (монгольская верхняя
одежда). Репертуар айзамных песен в каждом рай-
оне несколько отличался от репертуаров соседних
районов. У каждого племени существовал свой цикл
песен. Но на всех праздниках звучали следующие
айзамные песни: «Тумний эх» («Первый из десяти
тысяч»), «Хуурын магнай» («Праздничная заглав-
ная»), «Тэгш таван хусэл» («Равноценные пять же-
ланий»), «вндвр сайхан бор» («Высокий прекрас-
ный серко»), «Жаргалтай» («Счастливая»), «Хехв
шувуу» («Кукушка»). Циклы айзамных песен в раз-
личных районах Монголии и у разных монголь-
ских племен могли включать следующие песни:
«Хан уул» («Ханская гора»), «Дуртмал сайхан» («Пре-
красная любимая»), «Тэнгэрийн агаар» («На небес-
ном воздухе»), «Асарын вндвр» («Высокий дво-
рец»), «бндер Хангай» («Высокий Хангай»), «Бур-
хан багш» («Святой учитель»), «Зун цаг» («Лето»),
«Бортоггой ендер даваа» («Высокий перевал»), «Ам
цагаан уул» — («Гора Ам Цагаан»), «Жороо жаахан
улаан» («Маленький буланый иноходец»), «Найрын
богино нь — насны урт» («Праздник короток, жизнь
длинна»), «Дервен иагийн эпгэлт» ( « К п у г о в о п о т  
чс!ы рсх времен»; и др. Репертуар зависел от вре-
мени, места, повода праздника. Песни, певшие- 
ся по поводу установки юрты на новом месте или 
по случаю начала и конца «Праздника четырех 
времен», к которым относились первая дойка ко- 
бы лиц, стриж ка овец, валяние войлока, проба ку- 
мыса, не всегда исполнялись на свадебных пирше- 
ствах.

Праздник начинался «заглавной песней» (монг. 
найрын магнай дуу), которая звучала после слов та״ 
мады: «Ая баръ» (доел.: ,Держи мелодию״). Чаще 
всего это были песни «Тумний эх», «Хуурын маг- 
най». Заглавная песня имела организационное зна- 
чение, она открывала праздник. После ее испол- 
нения гости могли войти в юрту. Церемониймей- 
стер регулировал настроение гостей за празднич- 
ным столом песнями: для поднятия настроения 
предлагалась радостная песня, для успокоения — 
возвышенная, степенная. Давалось время и для cap- 
хдын дуу (доел.: ״песни вина’, т. е. песни-тосты, 
прославляющие всех гостей и призывающие к ве- 
селью). Заканчивался праздник «завершающими
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Узнают по результатам.
Твердое и мягкое 
Появляется лишь из души.
Что касается причин явлений,
То это находится в области свойств ума. 
Единственное стремление —
В страну Удияну.
И счастье и страдание 
Возникает из результатов дел.
Непонятное и хитрость,
Знаю, надо различать.
Обретя путь сердца,
Исполню четыре деяния.
Все многообразие живых существ 
Делает подобно этому.
После этого последуют новые рождения. 
Почитаемую совершенную святость 
Пусть я обрету.

Этой величественной песней открывают торже- 
ственные религиозные праздники. Она звучит как 
гимн связи трех времен, единству всего сущего на 
земле, настраивает на философские размышления 
относительно значимости повода праздника. Имен- 
но в этой песне наглядно отразились художествен- 
ные приемы, характерные для монгольских народ- 
ных песен, которые так или иначе прослеживаются 
во всех образцах поэтического монгольского 
фольклора, а именно: ассоциативная связь художе- 
ственных образов, начальная аллитерация, психо- 
логический параллелизм, богатое использование 
метафор, эпитетов, сравнений. Интересна также 
логика построения этой песни. Она развивается от 
событий прошлого — «erten-ti Сауап Ьиуап» (,до- 
бродетель прошлого времени’) к настоящему и бу- 
дущему — «Cinar dumd-u» ('высшее качество’). Са- 
мое приятно? событие в жизни героя — это «Cin- 
luy-a ayuljiysan» (*встреча с тобой, любимой’), что 
превосходит «cindamani erdeni» (’драгоценность 
чиндамани’); а сама любимая — это «lingqu-a-yin 
CeCeg» (״цветок лотоса*), «udariduqui-yin uilen-dii 
Cidkiiltei» (,радеет о предстоящих делах’). Дела могут 
быть «qara» (,черные’) и «бауап» (*белые’), Они яв- 
ляются из «уауСауаг sedkil-eCe» Столько из души’), 
душа стремится в «Udiyan-u огоп-du» (,в страну 
Удияну’). Чтобы найти туда дорогу, надо творить 
благие деяния «dorben uilis^i» (,четыре деяния’). Так 
делают все живые существа, так делаю и я, чтобы 
обрести святость.

Худржертвенные образы в песне также появля- 
ются как результат художественных ассоциаций, а 
иногда — созвучий, которые непосредственно свя- 
заны с логикой развития идеи песни. Образы по- 
являются в следующей последовательности: «Ьиуап- 
п К  «Ur-е», «Cliquy», «Cinar», «Cindamani», «erdeni», 
«lingqua-yin Ceceg», «taniyan», «qara», «Сауап», «qatu» 
«jflgelen», «ucir», «joriy», «]iryal», «jobalang», *jig», 
«ЬаС1», «doto muri», «amitan», «torol tutum», «gutuy» 
(соответственно: 'добродетель’, ,следствие’, ,цен- 
ность’, ,качество’, ,драгоценность чиндамани’, 'цве־־ 
ток лотоса’, ,знакомая’, ,черное’, ,белое’, ,твер- 
дое’, ,мягкое’, ,причина’, ,стремление’, ’счастье’, 
,печаль’, ,непонятное’, ,хитрое’, ,дорога сердца’, 
,живые существа’, ,каждое новое рождение’, ,свя- 
тость’).

Сначала в песне появляются философские об- 
разы-понятия, затем они ассоциативно связывают- 
ся с художественным лирическим образом обы-
денной жизни и развиваются опять в философские 
образы-лонятия. Переход от одних образов к дру­

36 (40). Kokoge sibayu
37 (41). Ene nasun-dayan CingegurCi
38 (42). Tiingyalay gegen-u oytoryui
39 (43). Odo sarayin uCaral
40 (44). Unayan qara
41 (45). pibor jangdan
42 (46). Juljuyan yjaluu
43 (47). Qoqori qoboy
44 (48). Durtumal naran-u
45 (49). Undusiin-u degedu blama
46 (50). Erkem blam-a
47 (51). Bulyan ondor ayula
48 (52). Songginen-tei-yin sil
49 (53). Bayan Cayan nutuy
50 (54). Altan boyda-yin sile
Значительную часть песен составляют айзамные 

песни — начальные, конечные и те, что исполни- 
ются в середине праздника.

Заслуживает внимания открывающая сборник 
песня «Erten-и сауап Ьиуап»'

}a Erten- ii сауап buyan-i 
Or^e-eCe boluysan 
Ene cay-dayan Cliquy |n| i 
Cinar dumdau kUrilgsen 
Cindamani erdeni 
£inar־aCa ulemji 
£im-luya ayuljiysail 
Yayuntai sonin qubi 
Satayamal-un gereMei 
Naran tuyay-a tegun-du 
Sibar־un dumda-aCa uiyuysan 
Lingqu-a-yin CeCeg egusnei 
Tegun-liry-a adali 
TengCisi Qgei taniyan 
Udarduqui-yin Oilen-dti 
Ulam simdan jidkultei 
Qara Cayan qoyar-yi 
UryuCa-bar taniqu 
Oatayu jBgelen qoyar-i 
YayCayan sedkil-eCe egtisnei 
UCir Jiiil qubin-du 
Udq-a Cinar-un yosun-du 
Unin yayCa joriy minu 
Udiyan-u oron-du 
Jiryal jobalang qoyar-i 
yiien-yin ur-е-ебе boluday 
jig baji qoyar-i 
Singjilen bayiju medemUi 
D6to тйг-yi oliryad 
Dttrben uilis-i blltUged 
Ek-e qamuy amitan 
Ene metu Cinggekiii 
EgUn-eCe qoyisi 
Torol tutum dayaju 
Erkem-Dn bodi qutuy-i 
Olqu mini boUuyai.

Перевод:

Добродетель прежнего времени 
Возникла из следствия.
Ценность нынешнего времени 
Достигла высшего качества.
Как прекрасна судьба,
Которая преподнесла мне встречу с тобой.
Эта встреча с тобой превосходит 
По качеству драгоценность чиндамани.
В сиянии солнца 
С горяшими лучами 
Выросший среди грязи 
Возник цветок лотоса.
Подобно этому 
Несравненная знакомая
О предстоящих делах
Все более радеет.
Черное и белое
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<OIan> tiimen ni ек-е bolomui 
KelinSetu amitana 
Kirjdalan eCOlgegCi 
KelinCeten-0 ejen 
Gsm-a
Erteniken buyan-iyar
Biiren uCarayad
Ejen mendlbyin bayar-iy&r
Quran fciyulaju
EgOn-eCe qoymaysi
Ulam urnikii-yin sayin beleg
Erkem blam-a-yuunan
Adistid-un kliCHn-ber
Цеп degedtls-iin t5rfl־yin tusig-tu
Eldeb <sayiqan> tayabar QilenU
CenggUn jiryay-a
KilndO yekfc <kilin6etO> amitana
KOSQn-iyer ddruydt
KildUn yeke-tu Vaiar-Vani
Ujekui-degen blam-a-yin gegen-i Ujeged
Sonosaqui-dayan <ongCitai> nom-un dayun ni
<Kert>e> sedkil-dtir <ayul1rysan>

(yayun sayiqan qonoysiysan bui) 
Yosutu kusel nada bui 

2b /^Arban buyan-i־iyar 
Cay-yi n6g£iyeged 
Qantar jiryal-iyar 
Basa bide Си ayuJJaqu 
<Tutam ulam> (t6b tatamani ilegUO)
OrmkU-yin sayin beleg boltuyai

Перевод:
О спаситель Майдари!
Своей чистой прекрасной добродетелью 

■ Избавитель евоей заботою,
В спокойней стране Тушита [пребывающий]! 
Обретя драгоценное тело человека, 
Освободившись от неправедных дел,
В нынешних и предыдущих перерождениях 
В исполнение доброе верую.
Для религии и учения 
[Есть] своя жизнь и сердце.
Чтобы получить хорошее рождение,
[Стремись] по мере своих сил.
Если хорошо стремиться,
Станешь первым из многих десяти тысяч.
О Арьяру Манда, помогающий очиститься 
От десяти дурных основ!
Среди лучших многих 
Блистательных рЫсаков 
Ты еще более блистательный 
И чрезвычайно красивый!
Этот конь [был] счастливым,
Когда он рос.
А во время учения он [был] старательный.
Как только стали приближаться,
Оторвавшийся от всех этот прекрасный конь 
Стал единственным, возглавившим [всех], 
Первым среди многих десяти тысяч.
Прежней добродетелью 
[Мы] все встретились.
Радостью здоровья 
[Мы здесь] собрались.
И впредь после этого 
Силою благословения 
Уважаемых наших лам
[Будет] все более процветать этот хороший дар!
В стране Тушита хозяев высокого рождения 
Различными хорошими делами и вещами своими 
Будем счастливы, радуясь!
О всесильный Очир-Вани,
Подавивший своей силой 
Грешные живые существа!
Увидев святость поучающих лам,
С каким наслаждением послушал бы 
Звуки благоразумного учения.
Вот такое у меня действительно есть желание.
В десяти добродетелях 
Время проводя,
Обретем счастье новой встречи!
Пусть будет процветать этот прекрасный дар 
Все более и более!

гим происходит в этой песне следующим образом: 
первый образ-понятие, который появляется в пес- 
не, — «добродетель», этот образ занимает одно из 
центральных мест в ценностной шкале верующего. 
Затем появляется мифический камень — чиндамани, 
исполняющий все желания, — мечта каждого, но 
найти его — большая редкость для человека, такая 
же, как повстречать любимую. Мы видим, как ре- 
лигиозно-буддийский образ — «драгоценность чин־ 
дамани», по качественному своему признаку — 
«редкий» связывается с образом «любимой». Но 
встречи с ней, помимо того что редки, еще и при« 
ятны, прекрасны, столь же прекрасна и «страна 
Удияна». Именно по этому общему для двух обра- 
зов признаку — «быть приятным и прекрасным» — 
появляется в песне образ «страны Удияны». Мы 
видим, что буддийские образы как бы перетекают 
в образы любовной тематики и обратно, что очень 
характерно для всей монгольской песенной по- 
эзии.

Особого внимания заслуживает и вторая песня 
сборника «Тумний эх». Она обычно открывает 
праздник у борджигиновских халхов наряду с 
«Аврал дээр» («Лучшее спасение»), и «Хуурын маг- 
най» («Праздничная заглавная»). Это авторская 
песня, связанная своим происхождением со скач- 
ками, однако впоследствии она стала исполняться 
на самых разнообразных празднествах. В средневе- 
ковой исторической хронике «Эрдэнийн эрих» 
(«Драгоценные четки») о ее создании написано 
так: «В 1696 г. вернулись в свои кочейьй ханы, ва- 
ны и бейле (монгольский княжеский чин). Устрой- 
ли праздник по старым обычаям. Бонхор Донир 
выставил единственного коня. Тот соревновался со 
многими скакунами и победил. Дархан чин ван со- 
чинил в честь этого коня стихи «Тумний эх», по- 
ложил их на музыку. Ее стали петь в начале надо- 
ма (национальный монгольский праздник & сере- 
дине лета). После этого раз в три года на съезде 
семи хошунов ее всегда исполняют на скачках»20. 
Начинается она как сургаал (доел.: ’поучение1, на- 
звание монгольского поэтического жанра), пре- 
вращаясь постепенно в прославляющую песню.

Ее текст приведен в сборнике F-165 полностью.

Ariyun sayiqan-tan 
Asurqu-bar getulgeg6i 
Amuyu|ang-t11 Tusid-un oron-daki 
(Abural]־ i tegel Maidar 
Erdeni-tu kUmiln-Q biy־e־yi oliryad 
Endeged bur[u]yu Otlen-eCe jayilaju 
Ene ba e£us qoyitu qoyar uilen ni 
Sayitur butugekii-yi situltei 
Sasin nom-un tula 
Amin Jiruke-ben 
Sayiqan tor6-yin tul[a]da 
Aqui Cinige-ber 
Sayitur simdan jidkubesil 
Olan Uimen-ii eke bolumui 

Ja Arban qara-yin undu&un-i
Arilyan tusalayCi Ariy-a ru Mangd-a 
Olan joysal ayta-yin-du 
Uyayan-u dumdu-aCa 
Ulam joysaqu-dayan 
Ileguu yangyutai 
Usergekui Cay-tu 
Ujiltei ene mori bui 
Tatayad odqu־yin £ay־tu 

2a Dakin / /  temuguluged
Talbtyad irmegfe <odqu-yin iaY־tu>
YayCayar terigiUegdi 
Tasurqai sayiqan tere mori
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О Зэ, вайду!
Стремлюсь, все препятствия преодолев, 

встретиться.
Гнедой твой конь тучен,
Несется по ветру,
Преодолевая препятствия.
С женой, имеющей кроткий характер,
Забыл, когда виделся и любил.
Местность твоя далека.
Видны лишь далекие вершины.
По годам ты — молода,
Зэ, вайду!
Много для тебя капканов.
Много собралось табунов.
Зэ, вайду!
Возьму любого солового.
С твоими браггьями-сестрами
Зэ, вайду!
Заживу долго и счастливо!

В этой песне имеется иная ассоциативная связь 
образов, чем в первой песне сборника, где взаимо- 
действовали образы разных культурных сфер. В ней 
сопоставляются образы одного порядка. Повторяе- 
мость, нагнетание их усиливает эмоциональное 
воздействие песни. Появляются они в следующей 
очередности: «joytu tala-yin kobegen» ( ,прекрасный 
приятель*), «joytu taryun Ьогогап» (1прекрасный со*־ 
ловый конь’), «jiriiken-i amaray abayai» (’сердечная 
любимая жена’), «kegeren cinu tarqun» (*гнедой 
твой конь*), «arbi kelei jang־tu abayai» (,жена, 
имеющая кроткий характер’), «yajar Cinu qola» 
( ,местность твоя далеко’), «nasu Cinu bay-а» (,по 
годам ты молода’), «olon adayuyan» (,много табу- 
нов’), «aq-a degiiii» (,братья-сестры’).

В монгольских песнях мы наблюдаем два вида 
связи образов — многогранное ассоциативное вза- 
имодействие образов разных стилистических уров- 
ней и сфер деятельности и нагнетание образов од- 
ного порядка. Общность этих связей проявляется в 
наличии у образов какого-либо общего качества. И 
та и другая являются не чем иным, как проявлени- 
ем психологического параллелизма, картину ши- 
рокого использования которого в песенной лирике 
многих народов раскрыл А. Н. Веселовский 23. На 
этом принципе основывается не только такой ас- 
пект языковой образности, как метафоричность, 
именно он лежит в основе звукового оформления 
и композиционного строя песни наряду с другими 
художественными приемами, такими как повтор и 
единоначалие. Проследить эти поэтические осо- 
бенности наглядно позволяет семнадцатая песня 
сборника — «Ага-yin ondfir nodon-du» («На высо- 
ком северном дереве»), которая исполняется также 
в середине праздника.

Вот ее полный текст:

В нашем сборнике представлен более полный 
вариант этой песни по сравнению как с текстом, 
приведенным в «Антологии монгольского фольк- 
лора» 21 (больше на 11 строф), так и с вариантом
А. М. Поаднеева22 (больше на 14 строф). Эта пес- 
ня, записанная с большим количеством исправле- 
ний, одна из наиболее трудно читаемых.

Перед строками, известными нам как начало 
песни:

Erdeni-tu kOmun-ii biy-e-yi oliryad 
Endeged burn Uilen-eCe Jaylaju —

(Обретя драгоценное тело человека, Освободив- 
шись от неправедных дел...) вставлена строфа:

Ariyim sayiqan buyan-tan 
Asurqu-bar getiilgegCi 
Amuyulang-tu Tusid־un oron daki 
[Aburall itegel Maidar.

(Обладающий чистой прекрасной добродете- 
лью, Заботой освобождающий. О Пребывающий в 
спокойной стране Тушита. О спаситель Майдари!).

Четвертая строка, начинающаяся словами: «sayi- 
tur simd|a|n jidgekti» (,хорошо, усердно стремившись’), 
не имеет продолжения. Три последние строфы пе- 
сни сборника отсутствуют в других изданиях, из- 
вестных нам. В них наибольшее количество ис- 
правлений и помарок.

Эта песня также наполнена буддийской лекси- 
кой, которая должна поднимать значимость проис- 
ходящего события, настраивать присутствующих 
гостей на торжественный лад, сообщать им на- 
строение почтительности и уважения к хозяевам 
праздника.

В середине же праздника звучат песни, меньше 
насыщенные философичными буддийскими рас- 
суждениями о бренности бытия, вечности миро- 
здания. Они больше касаются жизни простых лю- 
дей и воспевают жизнь на этой земле, а не в стра- 
не бурханов и будд, в них преобладает бытовая 
лексика. Именно такой является девятая песня 
сборника — «Jiiitu altan deleki» («Праведное золо- 
тое небо») Вот ее текст:

joytu tala-yin kflbegen-dU 
le wajidy
Joytu taiyim boro ran 
JirUken-i amaray abyai-dayan 
Je way id и
Jidkulen bartayad jolyoy-a 
JCegercn Cinu tarqun bi 
Je way id и
Keyiskulen bartayad
Arbi kelei jang־tu abayai-dayan
Yajar Cini qola bi
Aru silin־i bararai
Ĵ iasu Cini bay-a bi
je wayidu
Olona Jangyar yaburai 
plan dayiryan quriyamani 
Je wayidu
Aliy-a saiyayiyan bariy-a 
Aq-a degUU tangtayiyan 
Je wayidu
Ayujim dayabar jiryay-a

Ага-yin flndcjr modon-du 
Arayu-yin dayutu yuryultai 
Tegun-u sayiqan dayun-du 
Amaray Cimayiyan sanana
Oi modon-du tUgeregsen 
Juir-yin joliy-a kOrOkei 
OrCilang-un badang tUgeregsen 
Modon-11 muri korftkei 
Uryuqu пагап-i gerel-yi 
Olan egUlen daldalnai 
Uryaqan uqayan Cini 
Ayur-yin mungqay bUrkUnel 
Narin sayiqan CeCeng-i
Namur-yin kiraryu kirtekenei
Nayirtai sayiqan sedkel-yi 
Nayidangyui sedkel ebdekUjei

Перевод:

У прекрасного приятеля 
О Зэ, вайду!
Есть прекрасный конь.
С прекрасной, любимой женой
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qay» (’глупая злость’), «narin sayiqan CeCeg» (’нежный 
прекрасный цветок’), «namur-yin irayu* (’осенний 
иней’), «nayirtai sayiqan sedkel» (’радостное прекрас- 
ное чувство’), «nayidangyui sedkel» (’завистливое серд- 
це’), «arbin §ага tala» (,обширная желтая степь’), 
«ayta» (’жеребец’), «nasu Cini Ьауа» (״по годам ты мо־ 
лода’), «olan Cang» (’своенравие’), «Dalai-lama» (’да- 
лай-лама’), «dayisun» (’враг’), «dayan mongyol» (’все 
монголы’).

Эмоциональная доминанта этой песни — боль 
разлуки; ей подчинены образы, композиция песни 
и фонетическое ее звучание. Уже зачин песни — 
«аги-yin 6ndor modon-du» (’на высоком северном 
дереве’) — сообщает слушателю грустно-лирическое 
настроение. Это клише монгольских песен о раз- 
луке. Слова «oi modon-du tugeregsen juir-yin jolig-a 
korokei» (’потерявшийся в лесу бедненький дете- 
ныш косули’) передают образ одинокого человека, 
чувствующего себя без любимой столь же несчаст- 
ным, как детеныш без своей матери. Чувство боли 
от разлуки показано в песне многогранно, богато и 
интересно, насыщено спецификой восприятия ми- 
ра кочевником, близким к своей природе. Чувство 
это то поворачивается трепетным воспоминанием
0 любимой, похожей на нежный прекрасный цве- 
ток, то вдруг проявляется в опасении за ее моло- 
дость и в неуверенности в ее ответном чувстве, то 
в мыслях возникает образ жеребца — извечного 
друга монгола на протяжении всей его жизни. И 
вполне оправданной ассоциацией в этом случае 
является возникновение образа любимой. В конце, 
как итог тяжким думам, — отчаяние и неверие в 
скорую встречу. Композиция песни статична. Че- 
ловек полностью сосредоточен на своем чувстве 
горя и тоски.

Фонетический строй текста также помогает вы- 
разить эти чувства. На протяжении всей песни 
встречается большое количество ассонансов, на- 
пример, созвучие «уи» прослеживается в строках 
«Агауи-ут dayutu yuryultai» и «Tegun-u sayiqan 
dayun-du», созвучие «ya=qa» — в строке «Uryaqan 
sayiqan uqayan Cini», созвучие «]о-ju» — в «Juir-yin 
joliy-a korokei», созвучие «ki» — в «Namur-yin kiray 
и kirtekenei».

Ярко выражена начальная аллитерация, аллите- 
рированы почти все строки, причем преобладает 
полная аллитерация, охватывающая не один со- 
гласный или гласный звук, а несколько звуков од- 
новременно, что способствует появлению ритма, 
вызывающего ощущение еще большего отчаяния и 
безысходности одиночества. Выглядит это таким 
образом: аги-yin — arayu-yin — атагау — ayur-yin;
01 — orCilang — olan — ugaqan; narin — nayirtai ־־־ na- 
yidangyui — nasu; dalai — dayisun — dayan — dayaran.

Концовка же песни, на первый взгляд, не гар- 
монирующая с содержанием, — интересное явле- 
ние в монгольском песенном фольклоре. Это — 
клише, которое несет определенную содержатель- 
ную нагрузку в создании должной атмосферы 
праздника. Концовка относится не к содержанию 
песни, а к содержанию праздника, который *преж- 
де всего должен быть радостным, сообщать гостям 
спокойствие, равновесие, гармонию и удовольст- 
вие от мероприятия. Несмотря на кажущуюся не-
органичность, она необходима для выведения гое-
тей из настроения сопереживания, сострадания и 
возвращения их к веселому застолью.

Arbin sara tala Cinu 
Ayta-yin sayiqan-iyar dayulay-a 
Атагау bayana Cimadaryan 
Berteji kUrCU Jolyoy-a 
Nasu Cini bay-a bi 
Olan jang-qan todarai 
Yajar Cini qola biy 
Aru sili-yi bararai

Dalai lam-a-yin adisayar 
Dayisun totyar usadtuyad 
Dayan mongyol bllgudeger-e 
Dayaran qamtu jiiyay-a

Перевод:

На высоком северном дереве 
Со счастливым голосом соловей.
Под его прекрасное пение 
Думаю о тебе, любимая.
Потерявшийся в лесу 
Бедненький детеныш косули!
Потерявшийся в тумане суетного мира 
Бедный потомок человека!
Плотные облака скрывают 
Лучи восходящего солнца.
Глупая злость [людей] подавляет 
Твой прекрасный природный ум.
Осенний иней губит 
Нежный прекрасный цветок.
Завистливое сердце разрушает 
Прекрасное радостное чувство.
Обширную желтую степь 
Легко преодолевает жеребец.
С тобой, моя маленькая милая,
Стремлюсь встретиться.
По годам ты молода,
Да своенравна.
Далека твоя земля,
Лишь видны силуэты северных вершин.
Благостью далай-ламы
Врагов и препятствия уничтожив,
Все монголы
Вместе будем счастливы.

Все образы этой песни проникнуты единым эмо- 
циональным зарядом. Главная задача песни — рас- 
сказать о впечатлениях от событий, которые в песне 
не раскрываются, а лишь подразумеваются, о кото- 
рых знают и слушатель, и исполнитель. Герой пес- 
ни — юноша, тоскующий в разлуке с любимой. Он 
не действует. Его образ неизменен на протяжении 
всей песни. Он: «orfiilang-un budang-tu tugeregsen» 
(’потерявшийся в суетном мире*), «modon-и т и п  
korokei» (’бедный потомок человека’). Образ люби- 
мой также не меняется, лишь уточняется. Если в 
первой строфе он освещается с одной стороны, т. е. 
говорится об отношении героя к милой: «атагау 
bayana jimadayan» ( ’с тобой, моя маленькая милая’), 
то в третьей строфе упоминается о ее уме: «uryuqan 
sayiqan uqayan Cini» (״твой прекрасный природный 
ум’), а затем — о ее характере: «olan jang-qan 
todarai» (1проявляется своенравие’). Образ высвечи- 
вается со всех сторон, но сам по себе он постоянен 
и определен с самого начала песни. Остальные об- 
разы песни следующие: «аги-yin 6nd6r modon» (״се- 
верное высокое дерево’), «агауи dayutu yuryultai» (*со 
счастливым голосом соловей’), «sayiqan dayun» (fnpe- 
красная песня’), «oi modon» (’лес’), «juir-yin joliy-а» 
('детеныш косули’), «or&ang-un budang» (’туман су- 
етного мира*), «modon-и milri» (״потомок человека’),
«uryuqu naran-i gerel» ('свет восходящего солнца’),
«olan egulen* ('много облаков’), «uryaqan sayiqan uqa- 
уап» ('прекрасный природный ум’), «ayur-yin mung-
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принимают участие в создании поэтических образов 
одни и те же объекты, но в зависимости от эмоцио- 
нальной своей заданности они окружены разным 
словесным материалом. Поэтому возникают совер- 
шенно противоположные по эмоциональной доми- 
нанте поэтические образы.

Некоторые песни сборника, такие как 7, 24, 25,
29, имеются и в других изданиях. Сравнительное 
их изучение может привести к интересным наблю- 
дениям из области их бытования и степени распро- 
странения в различных регионах страны. Так, 7-я, 
«Арван тавны сар», есть и в книге Владимирцо- 
ва 24, и в «Антологии монгольского фольклора» 25.

24-я песня — «Ilayuysan erketii dalai Ыата» («По- 
бедоносный уважаемый далай-лама») выявлена в 
частной коллекции Дашдоржа, в таком же виде 
она вошла в «Антологию» 2®. От нашего текста она 
отличается строфами 2, 5, 7, из которых 2 и 5 от- 
сутствуют в Антологии, а 7 — совершенно иная.

29-я песня «Tabun juil-un Cefieg» («Пятицветный 
цветок») относится к найрын магнай дуу. Она, как и 
«Тумний эх», литературного происхождения, но 
получила широкое распространение и стала распе- 
ваться как народная песня, о чем говорит тот факт, 
что она имеется еще в некоторых сборниках руко- 
писного фонда СПбФ ИВ РАН, например, в руко- 
писях под шифрами Д-117 и Е-225. Наряду с пес- 
ней «Тэгш таван хусэл» («Равноценных пять жела- 
ний») она отражает отношение буддистов к пяти 
органам чувств человека, что является отправным 
положением для многих основных буддийских по- 
стулатов.

25, 31, 35, 36, 37 и 44-я песни относятся к жар- 
гаах дуу. Можно остановиться на одной из них, 
например, «Коке sibayu» («Кукушка»), наиболее рас- 
пространенной на всей территории Монголии. В 
каждом кочевье имеются свои собственные ее ва- 
рианты. Ее, как правило, поют при переезде из 
одного айла (монгольская группа юрт, где прожи- 
вают обычно родственники) в другой, но как обя- 
зательная песня она звучит на свадьбе.

В ней соединились представления монголов о 
человеческой красоте, о долге, об отношении к 
изменениям в человеческой жизни. Она звучит от 
имени родителей девушки, отданной замуж, кото- 
рые оставляют свою родную дочь у чужих людей 
подобно тому, как кукушка подбрасывает своих 
птенцов в чужое гнездо. Эта песня содержит на- 
ставления дочери о правилах жизни в семье мужа, 
боль разлуки с ней, смирение перед неумолимым 
законом природы и обычаями предков, славосло- 
вие родне и дому мужа, выражение уверенности в 
благополучии и счастье будущей жизни новой мо- 
лодой семьи. Приведем текст песни «Хех шувуу» 
нашего сборника:

Kokege sibayu ireged 
Kflgjim-du dayuiw yaiyayad 
Ktidolkui amitan sergemani 
KobkOIjin bayiji yadan 
Basa toyos ireged
BardayCi luu-yin dayun-i sonosoyad 
Bayasun sayitur &nggemi~nt 
Bayiju yadan bujini 
Oron dayiitu toyos ireged 
Udbalan-un CeCeg-ni Ujeged 
Ulbaran qoldan yadamani 
Ulam ergeCun bayimai 
Eder quraysan bide biigOde

Именно так надо понимать концовку и в еле- 
дующей, восемнадцатой песне сборника «Ondor 
berke-yi sili-du* («На высокой труднодоступной 
вершине»), которая также звучит в середине празд- 
ника:

Ondftr berke-yi sili-du 
Egillen budang tatanai 
UrgQljidegen sereguken 
Yayun jQyitei nutiiy bi 
Narin sayiqan solongy־a ni 
Naran-a tuyan-du tatanai 
Nasn baya ider-tU 
Bartayad кйгби jolyoy-a 
Qangdaysan qan naWi 
Kangy-a mUrilri-U Jiy-a-dur 
Qayirtu baya oldar mifri 
Melmeljejii sayudaylan 
Cidur yayun tan jokiysan 
Serguleng ken saryayan 
Salkin-i Ugei tangnamanai 
Ene dayan ktirllged irebUO 
BQrktig egule-yin segOder-e־tU 
Qaril ugei yabarai 
DedOn sarayin ayan-du 
Ttigel Ugei yabarai 
Cangdu-yin yeke berke-dii 
Casun qur-a oronai 
Cal buural eji-degen 
Cay-dayan ktirQged Jolyoy-a 
Abural boyda-yin adis-iyar 
Amur mendu $ayumani 
Erten-U sayin irUgel-iyer 
Engke amur jiryay-a

Перевод:

На высокой труднодоступной вершине 
Облака и тянется туман,
Постоянно свежо и прохладно.
Почему так в [этом] кочевье?
Тонкая прекрасная радуга 
Тянется к солнечным лучам.
С молоденькой подругой 
Мечтаю встретиться, все преодолев.
Засохшие листья 
Плывут по воде Ганга.
Моя любимая, маленькая, славная 
Живет со слезами на глазах.
Под тенью плотных облаков 
Уезжай безвозвратно.
На несколько месяцев 
Обязательно уезжай.
Будет трудное время с изморозью.
Придут снега и дожди,
С совершенно седой матушкой 
В срок встречусь.
Благословением спасителя-Будды 
Будем жить в спокойствии и здравии!
Прежним хорошим благопожеланиям 
Мирно и спокойно будем радоваться!

В этой песне поэтические образы также направ- 
лены на создание печальных сопереживаний слуша- 
теля, а концовка возвращает к торжественному по- 
воду праздника. Основные образы здесь — «egiilen 
budang» ( ,облака, туман’)י «qangdayasan nabci» (*за- 
сохшие листья’), «casui* qur-а» ('дожди, снега’), «Ьиг- 
kung egUIe» (,толстые облака’). Они отличаются от 
поэтических образов возвышенно-величественных 
«заглавных песен» праздника. Вместо «густых, за- 
крывающих лучи солнца облаков» в заглавных пес-
нях «прозрачные белые облака», вместо «далекого
кочевья» — «зеленое солнечное кочевье», вместо 
«высокого дерева» ־— «разноцветное дерево». И хотя
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рые наблюдения над различными монгольскими 
диалектами. В частности, в сборнике часто ветре- 
чается отличное от литературного написание глас- 
ных не первого слога, например: ja r la g ^  вместо 
jarlig, kliitUn — kiiiten, jirudasan — jirudasun, jigu- 
den — jigiidiin, urayfii — uruyfii, 6indamuni — fiinda- 
rrrani, qarutu — qaratu, tangyaray — tangyariy, eSege — 
e6ige, imisqul — amisqal, т. e. вместо »-־*a, a —i, 
а—и, e—и. Это явление было замечено Б. Я. Вла- 
димирцовым и объяснено им как обычное грамма- 
тическое затруднение для носителей языка при 
изображении на письме редуцированных гласных 27. 
Иногда одно и то же слово записывается то в твер- 
дом ряду, то в мягком, например: dabsiqu—debsikU, 
unin—unin, yatulqu—getulkii, бауап—degen, morilaqu— 
morilekii, biCiqan—biCikeri, uniyar—uniyer. Это явле- 
ние, также описанное Б. Я. Владимировым, объ- 
ясняется им равноправностью существования гут- 
туральных и палатальных рядных слов и указывает 
на определенное значение сингармонизма для мон- 
гольского языка 28. Встречаются сокращения или 
наоборот увеличения слов, например: вместо qar- 
би — qara6u, gun — giin-e, bar — baras, sab — sab-a, 
qarbasu — qarubasu. Подобное написание слов по- 
нимается нами как запись фактического произно- 
шения слов в данном диалекте, оно может являть- 
ся также специальным приемом для сохранения 
ритмики строки и приближения текста к песенно- 
му произношению. В сборнике представлен не 
только словесный компонент песни, но и так на- 
зывае^ый «расширенный стих» (термин, принятый 
в русской музыкальной фольклористике) *9, кото- 
рый является срединным звеном, соединяющим 
стиховое и музыкальное начала песни, и служит, 
наряду с нотными записями, ценным источником 
для выявления механизма ритмического единения 
слов и напева в монгольской песне.

Таким образом, богатое содержание сборника и 
способ записи песен дает уникальную возможность 
изучения не только тематики, поэтики, лексики, 
языка праздничных песен, но также их фоники, 
интонации, особенностей звучания.

9. См. о нем: Nordmongolische Volksdichtung gesammelt von 
G. J. Ramstedt Bearbeitet / /  Ubersctzt und herausgegeben 
von Herry Halen. Zum andenken an seinen 100 Geburtstag. 
Vorword. Helsinki, 1973. S. III-XVI.

10. Владимирцов Б. Я. Образцы монгольской народной ело- 
весности (С.-З. Монголия). Л., 1926. (Далее: Владимир- 
цов. Образцы.)
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пилдэндэв X. Монгол ардын аман зохиол /  Ред. Д. Даш- 
дорж, Ж. Дагвадорж. Улаанбаатар, 1988. X. 221.
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EngdeCil olan ni iljeged 
Egesig dayiin-H sayiqan-du 
Ende quran fcuylanai 
Siker-yin amtu luy-a adali 
Taniyan Jang ayali-yin sayiqan-du 
Singjilen medegCi merged-ttn dumda 
SilUgeglen qolboju dayutbai.

Перевод:

Прилетела кукушка,
Музыкальным голосом пропела.
Все живые существа проснулись,
Встрепенулись.
Павлин пришел.
Послышался голос важного лууса.
Он, крепкий, богатый, хороший,
Сплясал.
С низким голосом павлин пришел,
Увидев цветок утпала,
Не смог от него отойти,
Не покинул нас, еще более приблизился.
Мы, молодые, собравшись здесь,
Многих здесь увидели.
Под мелодичное красивое пение здесь собрались.
Среди мудрецов — знатоков,
Красота характера которых 
Как вкус сахара,
Сочиняя стихи, пою.

Интересна запись, сделанная после 43-й песни 
«Арын нутаг адил» («Как северное кочевье»): «Эти 
сорок семь песен не рассыпай, а если рассыплешь, 
побью», что говорит, как нам представляется, не 
столько о лукавом характере переписчика, сколько
о ревностном следовании им народным традициям.

Все айзамные песни являются составной частью 
богатейшего поэтического наследия монголов Им 
присущи те же художественные особенности, что и 
всем остальным образцам монгольского поэтиче- 
ского фольклора. Вся поэтика их направлена на 
консонантность, гармонию звучания, на обеспече- 
ние соразмерности всех компонентов празднично- 
го действа.

Записи песен сборника имеют специфические 
особенности, которые позволяют сделать некото-
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