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The article studies the colour symbolism of the Altaians, based on the literary texts of the Altai prose 
writers Dibash Kainchin and Arzhan Adarov. The hypothesis for the study of colour symbolism as a cul-
tural code of the Altai ethnos is that white, blue and azure colours prevail in the studied novels (the imag-
es and expressions using the epithets “ak” (“white’) and “kӧk” (“blue”), “chaҥkyr” (“azure”), “kӧk-
chaҥkyr” (“blue-azure”)). They are images-symbols, signs-codes in the traditional culture of the Altaians 
and have a sacral meaning, expressing the quintessence of not only the Altai, but also of the entire Turkic 
worldview. The philosophical interpretation of white in Kainchin’s novel-dilogy makes it possible to un-
derstand that the Altaians raised this clour to the level of a symbol, while, among the Altai and all Turkic 
peoples, the blue colour “kok” (“chankyr” – “azure”) blue-azure or sky-blue (“kok - chaҥkyr “, “kӧgul”) 
is one of the most revered colours, symbolizing eternity and constancy; it denotes the supreme deity 
“Tengri”. The article highlights the human world and nature, in which the studied signs-codes acquire a 
metaphorical meaning, they are present in the life of fictional characters, in descriptions of nature and as 
an independent system of artistic means. 
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В данной статье рассматривается цветовая символика алтайцев на материале художественных 

текстов алтайских прозаиков Дибаша Каинчина и Аржана Адарова. Гипотеза исследования цвето-
вой символики как культурного кода алтайского этноса состоит в том, что в исследованных рома-
нах преобладают белый, синий, голубой цвета (образы и выражения с использованием эпитетов ак 
‘белый’ и кӧк ‘синий’, чаҥкыр ‘голубой’, кӧк-чаҥкыр ‘сине-голубой’). Они являются образами-
символами, знаками-кодами в традиционной культуре алтайцев и имеют сакральное значение, вы-
ражая квинтэссенцию не только алтайского, но и всего тюркского мировидения. Философское 
прочтение белого цвета в романе-дилогии Каинчина позволяет понять, что этот цвет у алтайцев 
поднят до уровня символа, а синий цвет кӧк (чаҥкыр ‘голубой’), сине-голубой или небесно-синий 
(кӧк-чаҥкыр, кӧгӧл) у алтайцев и всех тюркских народов является одним из самых почитаемых и 
символизирует вечность и постоянство, обозначает верховное божество Тенгри. В статье обраща-
ется внимание на внутренне-композиционный принцип исследуемых произведений, заключаю-
щийся в сочетании одновременно двух пластов повествования: человеческого мира и природы. В 
них исследованные знаки-коды приобретают метафорическое значение и присутствуют в жизни 
героев произведений, в картинах природы, а также как самостоятельная система художественных 
средств. 
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Цветовая символика белого и сине-

го/голубого (сине-голубого) цветов для алтай-
ского народа является наиболее предпочитаемой 
и не только носит сакральное значение в мифо-
логии, фольклоре и литературе, но и отражается 

в государственной символике Республики Алтай 
как «этнические и этнопсихологические кодовые 
знаки, определяющие самобытность мироощу-
щения тюрков и их культурного наследия» [1, 
с. 117]. 
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В произведениях алтайских писателей наибо-
лее часто встречающиеся образы и выражения с 
использованием эпитетов ак ‘белый’ и кӧк ‘си-
ний’, чаҥкыр ‘голубой’, кӧк-чаҥкыр ‘сине-
голубой’ тоже символизируют чистоту, святость и 
цвет голубого неба как основополагающие миро-
воззренческих постулатов, «являющих собой 
квинтэссенцию алтайского (шире: тюркского) ми-
ровидения: небо (теҥери) и его аналоги „белая 
высь“ („ак айас“) и „голубая высь“ („кӧк айас“), 
земля-вода („jер-суу“), гора-прародительница, 
огонь, многозначный топоним „Алтай“, в миро-
воззрении алтайцев являющийся не только гео-
графическим объектом, но главным образом, обо-
значением большой и малой родины, страны, сто-
роны света» [2, с. 5].  

О доминирующей роли каждой из обозна-
ченной цветовой палитры в национальной кар-
тине мира алтайцев можно рассуждать отдельно. 
Это же отмечает и исследователь алтайской ми-
фологии А. Сагалаев в книге «Алтай в зеркале 
мифов»: в частности, исследователь замечает в 
тюркской культуре разработанность символики 
цвета, справедливо отмечая белый цвет (молоч-
ные продукты лошади белой масти, ленты белого 
цвета, яик) как передающую «идею чистоты, са-
кральности, достатка, изобилия, плодородия, то 
есть всех качеств небесной сферы пространства и 
мифического прошедшего времени» [3, с. 158].  

В алтайской мифологии о первотворении 
земли из водного пространства она тоже связана 
с образом Ак-Эне – Священной матери (дословно 
‘Белая Мать’). И в наше время ак ӧҥ ‘белый 
цвет’ остается сакральным, священным как сим-
вол чистоты и справедливости, добра и благопо-
лучия и имеет глубокие корни.  

В фольклоре алтайцев «Очы-Бала (опубл. 
А. Калкиным) сӱт кӧл ‘молочное озеро’ является 
«небесным источником жизни», «символом чис-
тоты и святости», а высокогорные озера ассо-
циируются с образом «чаши с молоком»: «из мо-
лочного озера жизнь как бы перетекает на землю, 
и источник этот неиссякаем. И земной репликой 
озера жизни становится чаша, из которой кропят 
молоком во время жертвоприношения» [Там же, 
с. 86]. И в настоящее время (от природы) имею-
щие белый цвет предметы и животные белой 
масти ценятся особо, к примеру сӱт ‘молоко’, 
цвет материнского молока (все молочные про-
дукты, лошади белой масти). Философское про-
чтение белого цвета позволяет понять, что этот 
цвет у алтайцев поднят до уровня символа, оли-
цетворяя собой чистоту души человека. 

В данной статье основной целью является ис-
следование символики белого и голубого/синего 
цветов в романах «Ӱстибисте Ӱч-Сӱмер» («Над 

нами Белуха», 1986 – первая часть и 1997–2003 – 
вторая часть) Д. Каинчина и «Ӧлӱмниҥ чаҥкыр 
кужы» («Синяя птица смерти», 1993) А. Адарова, 
которые подчеркивают, что в художественной 
литературе и устной поэзии алтайцев белый, бе-
ло-синий, синий/голубой и сине-голубой цвета 
являются основными. 

Привлекают внимание и иллюстрации на об-
ложках книг Д. Каинчина и А. Адарова (выпол-
нил художник В. С. Торбоков), которые пере-
кликаются: и здесь, и там – изображения свя-
щенной горы Ӱч-Сӱмер (Белуха). Причем на ил-
люстрации книги Д. Каинчина преобладают бе-
лый, голубовато-сиреневый и золотисто-желтый 
цвета (наступление рассвета), а у подножья горы 
– озеро молочного оттенка и поклоняющиеся го-
ре люди. На обложке книги А. Адарова преобла-
дают сине-голубой, белый и другие оттенки си-
него и голубого цветов, а само изображение горы 
напоминает взмах взлетающей птицы.  

Обратим также внимание на название обеих 
частей романа Д. Каинчина. Они связаны с топо-
нимом Ӱч-Сӱмер (Белуха, Ак-Сӱмер ‘Белая вер-
шина’), священной горы алтайцев и всех тюрков. 
Гора Ӱч-Сӱмер – это Мировая гора, духовно-
сакральный символ в культуре народов Алтая и 
тюркских этносов мира, символ чистоты духа, 
Центр мироздания, самая значимая категория в 
ментальности алтайцев. Наиболее распростра-
ненное название горы Кадын-Бажы – Вершина 
Катуни (или дословно – ‘Голова Катуни’). Суще-
ствуют еще и другие варианты, например Мусту-
Туу ‘Ледяная гора’, Кадынныҥ Сайлаҥы (Кату-
нья Сайлан, или Катунские Столбы). С алтайско-
го языка Ӱч-Сӱмер переводится как «Три верши-
ны». Ӱч-Сӱмер покрыта вечными белоснежными 
ледниками, поэтому русское название тоже гово-
рит о белизне горы (обилие снега и ледников) – 
Белуха. 

Роман-дилогия Д. Каинчина имеет два назва-
ния: «Ӱч-Сӱмер алдында» («Под Белухой», пер-
вая часть) и «Ӱстибисте Ӱч-Сӱмер» («Над нами 
Белуха» – объединенные части). Как известно, 
«обращение писателей к национальным тради-
циям и мифологическим образам-символам в со-
временном литературном процессе является ак-
туальной задачей. Этим объясняется их стремле-
ние мыслить из глубины историко-культурной 
памяти, актуализируя мифопоэтические структу-
ры и выяснение истоков национальной самобыт-
ности, чтобы сберечь прогрессивные традиции 
прошлого. Этот интерес никогда не прерывался, 
но всякий раз корректировался исходя из по-
требностей того или иного исторического перио-
да» [4, с. 27].  
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Во второй части романа под влиянием пост-
советских перемен и роста духовной жизни сво-
его народа Д. Каинчин вводит в название изме-
нение. Как известно, в своих алкышах-
«благопожеланиях» алтайцы всегда поклоняются 
Небу, обращаются к Алтаю с почитанием о его 
вечном процветании и благополучии. Над второй 
частью романа писатель работал на рубеже ве-
ков, в эпоху исторических перемен в жизни 
страны, в период активного возрождения обыча-
ев и традиций алтайцев, что послужило толчком 
тому, что писатель в 2003 г. издает обе части ро-
мана под общим названием – «Ӱстибисте Ӱч-
Сӱмер» («Над нами Белуха»). Народ находится 
под защитой неба и природы, родного очага и 
земли, священной горы, ставшей броней, и среди 
них алтаец не чувствует себя в стеснении.  

В романе Д. Каинчина наблюдается символи-
чески-параллельная тайнопись в использовании 
белого цвета, которая передается через велико-
лепные картины природы (образ Белухи), исто-
рические события (бурханизм, Ак каан), художе-
ственные детали (jайык, кыйра, jалама, кӧжӧгӧ, 
а также эпизоды из жизни героев (Беловодье и 
т. д.).  

Заметим, концепт «гора» является одним из 
самых устойчивых топосов литературы. Описа-
ние священного для алтайцев и всех тюрков об-
раза-символа горы Уч-Сумер Д. Каинчин пере-
дает через восприятие героев и национальную 
ментальность своего народа: 

 
«Мындый айас кӱнде Ӱч-Сӱмер бу ла jуугында 

ошкош. Колыҥды ӧзӧк кечире сунала, тудуп кӧрӱп те 
ийгедийиҥ. Бу нениҥ учун дезе, Ӱч-Сӱмер ичиҥе 
jуук» [5, с. 14]. – «В такой ясный день Уч-Сумер ка-
жется вот тут совсем рядом. Как будто, протянув ру-
кой через долину, можно его коснуться. Это потому, 
что Уч-Сумер близок душе твоей» (здесь и далее пе-
ревод наш. – У. Т.). 

 
Но в описании горы Уч-Сумер в утренние ча-

сы и во время заката присутствуют еще и красно-
желтый, золотисто-желтый цвета (как языки 
пламени): 

 
«Ӧзӧк кечире Ӱч-Сӱмерге кӱнниҥ чокторы jаҥы 

тийди. Тош мӧҥкӱлер кызыра jалбырап, jалтылдап 
чыкты. Ӱч-Сӱмер ӱч-айры башту от-jалыр Энедий 
кӧрӱнди…» [Там же, с. 54]. – «Через долину лучи 
солнца только что Уч-Сумера коснулись. Вечные 
ледники засверкали красным пламенем. Уч-Сумер 
выглядела как трехглавая Мать-Огонь…». 

«Айдыҥ jаркынына Ӱч-Сӱмер jалтырайт. 
Кӧлӧткӧлӱ кара туулардыҥ ӱстинде ол там 
jаркындалат, олордыҥ алтын-кӱмӱш бӧрӱгиндий 
кӧрӱнет» [Там же, с. 15]. – «От лунного света Уч-
Сумер блестит. Над тенистыми черным горами свер-

кает еще ярче, смотрится как их золотисто-серебряная 
шапка». 

 
Д. Каинчин, эмоционально углубляя образ 

молодого человека по имени Кыймаштай, нахо-
дит природное соответствие с особым состояни-
ем его души через изображение священной горы 
Ӱч-Сӱмер (Белуха): 

 
«Кӧстӧрин каа-jаада ачып ийзе, кырып алгадый 

кок jок jалтырууш теҥери. Ыраакта ӧзӧк кечире сур-
курайт. Ол бӱгӱн омок ло сӱӱнчилӱ мызылдайт. Тош-
торы алтындала чоктып jаткандый кӧрӱнет. Канча ла 
кире кӧрзӧҥ, кӧрӱжиҥ ϳетпес. Jаражына jӱрегиҥ 
кӧдӱрилип, шымыранып jадарыҥ: Ӱч-Сӱмер… Ӱч-
Сӱмер… Ӱч-Сӱмер… Кӧстӧримде Ӱч-Сӱмер… Чечек 
чилеп jайылган» [Там же, с. 3]. – «Когда временами 
(он) открывал глаза – сверкающее небо (нельзя даже 
пылинки соскоблить – чистое). Вдалеке через долину 
светится Уч-Сумер. Сегодня он сверкает бодро и ве-
село. Сколько ни смотри, не насмотришься. От ее 
красоты сердце бьется сильней, и шепчешь: Уч-
Сумер… Уч-Сумер… Уч-Сумер… В глазах моих Уч-
Сумер… Расцвел как цветок…». 

«Ӱч-Сӱмер алтын чечектий кӧрӱнди…» [Там же, 
с. 109]. – «У Уч-Сумер выглядела как золотой цве-
ток». 

 
Перед глазами юноши в проеме треугольного 

входа шалаша виднеются знакомые близкие 
сердцу контуры возвышающихся гор: 

 
«Туулар ӱргӱлjиге турар, олорго кӧрӧ, сен та чы-

мыл, та коҥыс. Jе мындый санаа кижиге келбес, 
нениҥ учун дезе агаш jыгылар – арка турар, кижи 
jоголор – кижилик артар» [Там же, с. 31]. – «Горы бу-
дут стоять вечно, по сравнению с ними ты то ли муха, 
то ли жук. Но такая мысль к человеку не приходит, 
потому что дерево упадет – лес будет стоять, человек 
исчезнет – человечество останется». 

  
Реальные события, происходившие в начале 

XX века в деревушке Ак-Кем, в устье одноимен-
ной реки Ак-Кем и красавицы реки Кадын (Ка-
тунь) Ак-Кемской долины, нашли отклик в ис-
следуемом романе. «Ак-Кем – буквально белая, 
мутно-белая, пенистая река», „хем“ (тув.) река» 
[6, с. 128]. Уточним географическое положение 
горы Ӱч-Сӱмер. Она находится в Ак-Кемской 
долине: и озеро у подножья священной горы, и 
река, которая берет начало от нее, носят название 
Ак-Кем.  

В центре села Ак-Кем возвышалась церковь, 
полностью сгоревшая при пожаре, причиной ко-
торого стали поступки местного священника при 
крещении алтайцев: сжигание атрибутов шамана, 
jайыков (яик), принимавших крещение местных 
жителей. Все это сопровождалось стрельбой из 
ружей, заряженных холостыми патронами и раз-
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ными другими шумами (удары бичей, кнутов и 
т. д.). Так «толпа крещенных» (во главе с попом) 
изгоняла из селения «нечисть» и как будто за-
гнала «его» («нечисть») в труднодоступные ска-
листые места. Ответная реакция части местных 
жителей (возможно, и самого шамана) вырази-
лась поджогом церкви. Именно этот случай лег в 
романе в основу конфликта («свой и чужой 
мир») между шаманом Карбыш и отцом Мико-
лой как две борющиеся за человеческие души 
конфессии (православие и шаманизм). В данном 
контексте новым для алтайской прозы является 
введение в художественный текст мифологемы 
Беловодье как земного рая: 

 
«– Бистиҥ ада-ӧбӧкӧ Беловодье деп кисель 

jараттарлу, ак-сӱт суулу алтай бедреген – деп, абыс 
Микола ус сабары чычаҥдайт. – Бу бистиҥ jуртаган 
jер ол Беловодьеге турбас деп пе? Турар, турар! Бис 
бу бого бойыстыҥ Телекейисти, бойыстыҥ Каанды-
гысты, бойыстыҥ Кудайлыгысты тӧзӧп алалы, балда-
рым! Мында jебрен Орустыҥ ару кӱӱн-санаазы 
jаҥыдаҥ туулзын! Мынаҥ Россияга jедип, оны арута-
зын!» [5, с. 168]. – «– Наши предки искали страну с 
кисельными берегами, бело-молочной водой – тряс 
указательным пальцем отец Микола. Это место, где 
мы проживаем, разве не стоит того Беловодья? Стоит, 
стоит! Вот здесь мы создадим свой Мир, свое Царст-
во, свою Религию, дети мои! Пусть здесь вновь воз-
родятся чистые помыслы Древней Руси! Отсюда до-
ходит до России и очищает ее!». 

 
Топоним «Беловодье» созвучен названию 

мест, где происходят основные события романа – 
долины и одноименной речки Ак-Кем – Белая 
Вода, Беловодье. Эта горная речка имеет белую 
окраску, потому что берет начало с ледников Бе-
лухи, и в ней много примеси белой глины. Также 
эпитет «белый» обозначает чистоту и свободу. В 
алтайском языке слово ак также обозначает 1. 
чистое и открытое место – поле, поляна; 2. течь 
(гл.). 

В художественном пространстве романа дей-
ствие первой части проходит в селении Койонду 
у подножья горы Ӱч-Сӱмер, где проживают ал-
тайцы и русские, где давно сложилось свое усто-
явшееся течение жизни, в которое начинает вте-
кать мутный поток катастрофического времени 
(первая германская война, свержение царя, рево-
люция, алтайская Горная Дума и т. д.). Автор не 
называет топоним Ак-Кем (Белая река / вода), он 
здесь присутствует как название долины Койон-
ду, деревни Койонду и речки Койондцу (койон – 
‘заяц’, отмечается всегда наличие этого зверька): 

 
«Койон керегинде айтпаза торт. Олор чымалыдый 

кӧп учун, бу ӧзӧкти Койонду деп адагылап койгон» 
[Там же, с. 32]. – «Про зайцев лучше не говорить. Из-

за того, что их как муравьев много, эту долину и на-
звали Койонду». 

«Ӧзӧкти тӧмӧн канча салаа-чачактарга айрыланып 
Койондуныҥ суузы тӱшкен». – «Вниз по долине как 
кисти, разветвляясь, спустилась речка Койонду» [Там 
же]. 

 
Если в названии долины, деревни и речки 

слово койон звучит открыто, то в эпизоде с по-
жаром аила сказителя Ээjи его супруга Кӧкчи, 
рискуя жизнью, спасает свой jайык (яик), кудай-
наадайлар (богов-кукол) слово койон зашифро-
вано в слове jайык.  

Jайык (Яик) считается частью самого верхов-
ного божества Ӱлген (Ульгень), «как бы „отко-
ловшейся“ от тела небесного бога. Яик как по-
средник между Ульгенем и человеком» [3, с. 48] 
почитается алтайцами и в настоящее время. Как 
отмечает А. Сагалаев, этот «персонаж довольно 
загадочный» и «обычный „облик“ небесных ду-
хов»: «из белой материи вырезали фигурку с го-
ловой, ушами, руками, ногами и хвостом. Ноги 
обшивали красной лентой („с каймой из красной 
тучи“). Это символическое изображение зайца. 
На правобережье Катуни к шнуру просто подве-
шивали зимнюю шкуру зайца-самца» [Там же, с. 
48–49]. Почитание зайца у алтайцев связано с 
солярным культом, как и всех животных белой 
масти. Что же касается конкретно образа зайца, 
то в отношении него существует табу (на него 
нельзя охотиться), так как это животное небесно-
го происхождения. Интересен алтайский миф о 
небесных девах, дочерях Ӱч-Курбустана, кото-
рые спускались на землю искупаться в горном 
озере. По одной версии, они спускались с неба в 
облике белых лебедей и, сбросив одеяния, купа-
лись. Охотник, наблюдавший за происходящим, 
не выдержал и притронулся к одежде младшей 
из них и тем самым осквернил ее. Небесная дева 
оборачивается в зайца и становится jайык (яик).  

Когда построили новую юрту, то Кӧкчи в 
первую очередь ставит на почетное место jайык, 
«богов-кукол», две ветки священного можже-
вельника (яик прикреплялся к белой скрученной 
волосяной веревке, привязанной с двух сторон к 
веткам березы), затем, поглаживая свои косы, 
шепотом говорит благопожелания, обращаясь к 
jайыку, прося у нее защиты: 

 
«… Куу канатту ак jайык, 
 
Кой кӱндӱлӱ кыс jайык, 
 
Колло тутпас ару jайык. 
 
Ӱч-Курбустан балазы, 
Ӱч кызыныҥ кичӱзи,  
 

«С лебедиными крыльями 
белый яик, 
С угощеньем из овцы де-
вушка яик, 
Чистый яик, нельзя тро-
гать руками. 
Дитя Юч-Курбустана, 
Младшая из трех его до-
черей, 
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Койон чуузын чуулаткан,  
 
Кир jууктырбас ак jайык» 
[5, с. 106–107].  

Пеленавшую в заячьи пе-
ленки, 
Не подпускающая грязь 
белый яик». 

 
В этом мифологизированном тексте благо-

пожелания jайык предстает в образе небесной 
девы «Ӱч-Курбустан балазы» («дитя Юч-
Курбустана»), младшей из трех дочерей, кото-
рую пеленали в заячьи пеленки и оберегали от 
земной «грязи». Здесь белый цвет обожествляет-
ся и обладает чудодейственной силой как знак 
святости и чудесного (связан с чистотой ару 
jайык ‘чистый яик’, белизной ак jайык ‘белый 
яик’, куу канатту ‘лебедиными крыльями’). Ис-
пользование белого цвета напрямую связано с 
религиозными верованиями алтайцев (тюрков). 

Еще одна деталь, которая упоминается в ро-
мане всего один раз, это кӧжӧгӧ – свадебный ри-
туальный занавес, имеющий белый цвет и отно-
сящийся к табуированным предметам. Во время 
обряда его нельзя было трогать руками, откры-
вали дядя или отец жениха рукояткой плетки, 
прикладом ружья или ветками можжевельника. 
До настоящего времени такой ритуальный зана-
вес не утратил своего прямого назначения. «Он 
должен быть белым – этот цвет символизировал 
чистоту заключаемого брака <…> края занавеса 
оформляли оберегами – шелковыми кисточками, 
парчовыми лентами, концы которых прострачи-
вали, символизируя этим открытый доступ сча-
стья для новобрачных. При помощи этих лент 
свадебный занавес прикреплялся к двум срезан-
ным березкам. <…> Березки для совершения 
свадьбы приносил дядя-таай или его племянник. 
Их срезали в утреннее время с восточного склона 
горы с благословением и кроплением молока в 
сторону восхода солнца» [7, с. 52] и привязыва-
нием jалама. В алтайской обрядовой песне, по-
священной кӧжӧгӧ, поется: 

 
«Аркадаҥ экелген ак кайыҥ, 
Jайканарда, jаражын. 
Ак кӧжӧгӧ кӧктӧйлӧ, 
Той эдерде сӱрлӱзин» [8, с. 29]. – 
«Белая береза, принесенная из леса, 
Как красива, когда качается. 
Сшив белый занавес 
Свадьбу проводят как прекрасно». 
 
Например, интересен в романе эпизод, когда 

русская женщина, вдова солдата первой герман-
ской войны, выходит замуж за алтайца: 

 
«Келинди кӧжӧгӧниҥ ары jаны jаар сугуп ийгиле-

ерде, эки балазы ыйлажа берди» [5, с. 201]. – «Как 
только невесту спрятали за занавес, двое детей (ее. – 
У. Т.) испуганно заплакали». 

 
Она принимает все обычаи, традиции и рели-

гию мужа. 
В романе встречаются герои, которые, при-

няв крещение, все же не могут изменить свое 
мировоззрение, продолжают соблюдать свои 
традиционные религиозные ритуалы. К примеру, 
эпизод повязывания кыйра, jалама (белые риту-
альные ленты). Асканак (церковное имя Алек-
сандр) поднявшись на перевал, повязывает 
jалама и обращается с благопожеланием Алтаю: 

 
«Ажуныҥ ӱсти jанында арчынныҥ тӧстӧрине 

тӱжӱп, кыйра буулады. Кыйра эдетен ак бӧсти ол 
ӧнӧтийин алып jӱрген. 

− Алтайым, кудайым, …албатым, ада-ӧбӧкӧм, 
айы-кӱним, теҥерим… Jӱрӱм беригер, jол беригер. 
Jаман, jолымнаҥ jайла, jакшы – jуукта, jанымнаҥ ай-
рылба…» [Там же, с. 83]. – «В верхней стороне пере-
вала около можжевеловых кустов слез (с коня), при-
вязал кыйра (ленты). Белую ткань для кыйра он спе-
циально брал с собой.  

− Мой Алтай, мой бог, …мой народ, мои предки, 
мои луна-солнце, небо мое… Жизнь дайте, дорогу 
дайте. Плохое – уйди с пути, хорошее – приближайся, 
не отходи от меня…». 

 
Обратим внимание: Асканак специально 

(«ӧнӧтийин») берет с собой белые ленты-кыйра. 
Д. Каинчин мастерски вплетает в сюжетную 

канву романа ставшее феноменом религиозное 
движение 1904 года – ак jаҥ (Белую веру / бур-
ханизм). «Сами алтайцы называли новую веру 
„белая вера“ (ак янг) или „молочная вера“ (моло-
ко – символ чистоты)» [3, с. 153]. Бурханисткое 
движение на Алтае было «одержимо белым цве-
том», отмечает А. Сагалаев. Как справедливо пи-
сал Л. Потапов: «Из «внешних исследователей и 
толкователей алтайской религии к пониманию 
сути бурханизма как закономерного духовного 
процесса ближе всех подошли, на мой взгляд, 
вплотную, А. Сагалаев и Л. Шерстова» [9, с. 28].  

Считалось, что Мессия (мифический Ойрот-
хан) в образе Белого всадника показался в доли-
не Теренг Усть-Канского района алтайцу по 
имени Чет Челпанов, а первой проповедницей от 
имени Белого Бурхана становится его дочь Чу-
гул. Это бурханистское движение закончилось 
разгоном, арестами лидеров, судом и их освобо-
ждением. В романе это движение передано через 
воспоминания Самтар бая (Тотороков Тудаачы). 
Находясь в гостях у известного бая Аргымая 
Кульдина, он вспоминает (тогда Самтар бай ук-
лонился от молений): 

 
«Ол jайгыда ак jаҥ башталып jат, Быркан-Ойрот 

кудай келип jат дежип, ӧрӧ-тӧмӧн чабыш тыҥ ла бол-
гон» [5, с. 140]. – «В то лето и много скакали (на ко-
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нях) туда-сюда, говорили, что начинается белая вера, 
едет Быркан-Ойрот бог». 

  
В беседе Аргымай утверждает, что все нача-

тое не напрасно: 
 
«– Карын тыҥып калган эмес пе? Алтай ӱсти бас-

тыра jалама. Алтай-кудайыс, Ак-Бырканыс деп 
мӱргӱп ле jӱрӱбис» [Там же, с. 143]. – «А не стали ли 
(мы) наоборот сильнее? Весь Алтай покрыт белыми 
лентами ялама. Молимся, произнося Алтай-бог, Бе-
лый-Быркан». 

  
Данный пример показывает, как одержимость 

белой верой, белым цветом заставляет некото-
рых героев совершать непредсказуемые поступ-
ки. В романе белый цвет используется также од-
ним из главных героев романа – крещеным куп-
цом Табытка Тобоковым, причем в корыстных 
целях, причем этот рассказ о Белом всаднике 
стал легендой. События 1904 года в долине Те-
ренг тогда еще были свежи в памяти алтайцев. 
Табытка в качестве благодарности за то, что его 
крестили священники, строит на свои деньги 
церковь в местечке Кара-Суу. Чтобы местное на-
селение приняло православие и посещало эту 
церковь, он нанимает своих знакомых, привлекая 
их к участию в большом обмане, где инсцениру-
ется появление Белого Бурхана: 

 
«– Адабыс болгон алты эжиктӱ Адыган тууныҥ 

бажында кӱн чыгарда, ак атту, ак кийимдӱ кижи 
кӧрӱнди. Эки колын ӧрӧ сунуп, биске та нени де ай-
дарга тургандый билдирди. Сактап турган Бырканыс 
jеде келген ок болор бо?» [Там же, с. 212]. – «Когда 
солнце поднялось на вершину шестидверной горы 
Адыган, показался на белом коне в белых одеяниях 
человек. Показалось, как будто протягивая обе руки 
вперед, он нам хочет сказать что-то. Быть может, это 
Бурхан, которого мы ждали, пришел». 

 
Услышав такую «новость», Табытка падает 

на колени, молится солнцу и благодарит бога, 
говорит, что бог один, а дом бога – это церковь. 
Затем всех зовет идти туда быстрее молиться, 
иначе долгожданный Белый Бурхан улетит об-
ратно в небо. В церкви, около сверкающего алта-
ря, стоял уже другой человек в белом. Мгновен-
ное перемещение человека в белом одеянии с го-
ры в церковь было удивительным. Такие чудеса 
может творить только сам Бог. Все стали мо-
литься «Быркану» в белом, а в это время свя-
щенник опрыскивал святой водой всех присутст-
вующих и совершал обряд крещения. Когда лю-
ди подняли глаза к верху, белого «Быркана» не 
было, а вместо него увидели распятого Христа. 
Табытка все продумал и хорошо заплатил наня-
тым людям: на горе Адыган на белом коне в бе-

лом одеянии был Пахомов Варфоломей, а в 
церкви ждал в белой одежде Чернышев.  

В романе автор обращается и к мифологеме 
Сӱт кӧл («Молочное озеро»). Она появляется в 
тот момент, когда Табытка сильно болен, нахо-
дится в горячке и осознает свои ошибки. Теперь 
он хочет искупить свою вину перед Алтай-
Кудайем, сжигает свой нательный крест, начина-
ет шаманить, прося прощения и благословения у 
священной горы своего рода: 

 
«…Кӱн эбирбес кӱлер туум! Ай эбирбес алтын 

туум! Ыйыкчылду Jаан-Туум. Алты эжиктӱ Адыган! 
Сӱт кӧлгӧ эдегин jунган, сӱмер тайганаҥ jаргы алган, 
сӱт булутка бажын аластаткан...» [Там же, с. 227–
228]. – «Бронзовая моя гора, которую солнце не обхо-
дит! Золотая моя гора, которую луна не обходит. 
Шестидверная Адыган! В молочном озере подол 
омывающая, у островерхой тайги суд берущая, в мо-
лочном облаке вершину свою окуривающая». 

 
Он обращается к огню словами «с Синеющей 

Сини спустившийся хан». 
В ирреальном мире, в бреду перед Табытка (в 

подземном царстве) появляется гротескный об-
раз огромного, как торбок ‘годовалый бычок’, 
белого зайца, на которого садят его по приказу 
подземного владыки Эрлика и отправляют в 
верхний мир обратно в Ак jарык ‘Белый свет’. 
Так как Табытка многократно нарушал закон 
предков – принял православие, но затем в при-
ступе болезни сжигает свой нательный крест и 
начинает камлать (шаманить), Владыка подзем-
ного мира проклинает его словами: 

 
«Ӧс кудайы – мений дебес. Ӧскӧ кудайы – мений 

дебес» [Там же, с 232]. – «Основной (свой) бог – ска-
жет не мой. Чужой бог – скажет не мой».  

 
Рассмотрим синий (сине-голубой, голубой) 

цвет, где синий в настоящее время является цве-
том мира, символом верности, преданности и 
мудрости. И. В. Гете в первой части «Учения о 
цвете» писал: «…Как высокое небо и далекие го-
ры мы видим синими, так и синяя поверхность 
кажется как бы уходящей от нас. …» [10, с. 355]. 

Синий цвет кӧк (чаҥкыр ‘голубой’), сине-
голубой или небесно-синий (кӧк-чаҥкыр, кӧгӧл) 
у алтайцев и всех тюркских народов является 
одним из самых почитаемых и символизирует 
вечность и постоянство. Кӧк для алтайцев обо-
значает не только синий цвет, но и траву – кӧк 
ӧлӧҥ ‘зеленая трава, зелень’, баштапкы кӧк 
‘первая зелень’, например: «кӧккӧ тойынган 
койлор». – «овцы, насытившиеся травой» или 
«Кӧк ӧлӧҥдӧр баштарын кӧдӱрип, чыгып, 
кӱӱктамандар чаҥкырайыжып…». – «Зеленые 
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травки приподнимая головы показались, кукуш-
кины слезки синея…» [11, с. 219], и шитье – кӧк 
(имя супруги сказителя Ээди Кӧкчи переводится 
как Портниха/Швея в романе Д. Каинчина).  

Кроме этого, «Кӧк» обозначает и древне-
тюркское божество Теҥери («Тенгри»): 

 
«Ӧрӧ турган кӧк, ӧскӱрген бисти Jайаачы» [5, 

с. 100]. – «Синь, стоящая на нами, взрастивший нас 
Создатель». 

 
В романе Д. Каинчина один из героев Аргы-

май-бай, представитель рода кӧгӧл-майман (не-
бесно-синих майманов) – историческая личность. 
Его образ в романе представлен реалистически. 
Тетушка Кульджиных «с особой верой» говори-
ла: «„Мы сошедшие с синевы синие майманы“ 
(„Бис кӧктӧҥ тӱшкен кӧгӧл“). Она верила в осо-
бую данность, присущую ее роду. Она считала, 
что это неизменно, в любые времена и на любом 
месте. Что самое главное при ней, или с нею, 
будь она бедна или богата» [12, с. 5].  

Синий цвет почитали еще далекие предки 
тюрков (kӧk тürk ‘голубые тюрки’): 

 
«Jеримниҥ ӧҥи чаҥкыр – 
Оны теҥери будыган. 
Чаҥкыр суулар кӱркӱреп, 
Кырларымнаҥ аккан». – 
«Цвет моей земли голубой – 
Ее небо окрасило. 
Голубые реки грохотом, 
С гор моих стекали» [13, с. 37]. 
 
Если в романе Д. Каинчина преобладает сим-

волика белого цвета, то роман А. Адарова 
«Ӧлӱмниҥ чаҥкыр кужы» («Синяя птица смер-
ти») буквально насыщен всеми оттенками сине-
го, голубого и небесно-синего: «чаҥкыр ыштар» 
‘синий дым’, «чаҥкыр мааны» ‘синее знамя’, 
«чаҥкыр куш» ‘синяя птица’, «чаҥкыр кайа» 
‘синяя скала’, «кӧк айаста» ‘в голубой выси’, 
«айландыра чаҥкыр кайа туулар» ‘вокруг голу-
бые скалистые горы’’, «кӧк корым» ‘синий кур-
ган’, «теҥери чап-чаҥкыр» ‘голубое-голубое / 
синее-синее небо’, «кӧк кайаныҥ ӱстинеҥ» 
‘вершины синей скалы’, «кӧк айаска шуҥуй бер-
ген болзом…» ‘улететь бы в синие небеса’; тем-
но-синие или небесные глаза; синий туман, «пе-
чать с синей краской», синяя корова, синяя пе-
лена, голубоватый воздух, голубоватый вечер, 
синие тени, синяя шелковая рубашка, голубое 
платье (фуфайка, плащ), синий огонек, голу-
бая/синяя долина, синяя река, иголки синего льда 
и т. д. 

В первую очередь обратим внимание на не-
обычное название произведения – «Ӧлӱмниҥ 

чаҥкыр кужы» («Синяя птица смерти»). Как из-
вестно, образ Синей Птицы в мировой литерату-
ре ассоциируется с такими понятиями, как Сча-
стье и Добро («Синяя птица» М. Метерлинка), у 
алтайского писателя А. Адарова – со смертью. 
Полное название романа в самом тексте встреча-
ется всего один раз: 

 
«Стенеде, бӱрӱҥкийзимек толыкта, бийик 

кӧзнӧктиҥ jанында бери кӧрӱп турган ӱй кижиниҥ 
jуругы. Будуктарла jураган. Ол jуруктыҥ алдында 
„Ӧлӱмниҥ чаҥкыр кужы“ деп бичип салган. Ол 
сӧстӧрдиҥ учурын кем де билбес» [11, с. 28]. – «На 
стене, в темноватом углу, около высокого окна порт-
рет прямо смотрящей женщины. Красками нарисова-
но. Под этой картиной надпись „Синяя птица смерти“. 
Никто не знает значения этих слов». 

 
Автором этой работы, скорее всего, является 

главный герой Эрел Яприн, а этот портрет явля-
ется напоминанием о смерти любимой женщины. 
Вероятнее всего, Эрел Яприн рисовал ее уже по-
сле смерти.  

Над созданием своего романа писатель рабо-
тает в переломные для всей страны 1988–1990 гг. 
и посвящает чистой и вечной памяти своей рано 
ушедшей из жизни супруги Надежды Адаровой. 
Книга увидела свет в 1993 году. 

Если образ Синей птицы в мировой литера-
туре является символом счастья и добра, то в ро-
мане А. Адарова ее ждет герой, ожидающий сво-
ей смерти. Эта птица будет летать над вершина-
ми Чаҥкырлу вечно и однажды схватит главного 
героя сильными когтями и унесет ввысь, в синее 
небо, и тогда Эрел Яприн уйдет в мир вечности.  

Именно с и н я я  птица должна помочь ему 
покинуть этот мир, тем самым освободить от 
земных мук. Для Эрела Яприна – его физическая 
смерть и синяя птица – это огромное счастье. 
При этом выражение чаҥкыр куш ‘синяя птица’ 
повторяется многократно именно в тех главах, 
где повествуется о судьбе (одиночестве) Эрела 
Яприна (более 20 раз) и помогает раскрытию его 
образа, внутреннего мира, его переживаний и 
душевной боли: 

 
«А чаҥкыр кужым та кайда? Кайран чаҥкыр ку-

жым» [Там же, с. 25]. – «А где же моя синяя птица? 
Бедная моя синяя птица». 

 
Об этой необычной синей птице говорит и 

ждет ее только один Эрел Яприн.  
Если проследить появление образа загадоч-

ной синей птицы, то впервые она встречается в 
ирреальном мире, во сне Эрела Яприна: 

 
«… Оноҥ бийик кӧк кайаныҥ ӱстинеҥ элкем тал-

бынып, jаан чаҥкыр куш кайып чыккан. „Jыгылды-
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ыҥ! Jыгылды-ыҥ!“ – деп, Эрел Миронович ачу кый-
гырган. Кӱн кӧстӧрин кылбыктыра чалып турган. 
Куш „Айасту-у! Айасту-у!“ – деп кыйгырып, кӱнге 
удура шуҥуп, jоголып калган!» [Там же, с. 16]. – 
«…Потом с вершины высокой синей скалы, свободно 
размахивая крыльями, взлетела большая синяя птица. 
„Не упади-и! Не упади-и!“ – с болью закричал Эрел 
Миронович. Солнце ослепляло глаза. Птица, с криком 
„Айасту-у! Айасту-у!“, летела навстречу солнцу и ис-
чезла!». 

 
Она существует только в его воображении: 

возникнув однажды, этот образ не покидает ге-
роя до конца его жизни. Она становится спаси-
тельной иллюзией для Эрела Яприна, ассоцииру-
ясь с безграничной свободой, как символ мечты 
о счастье совершенно одинокого человека, как 
последняя надежда – навеки соединиться с лю-
бимой женщиной: 

 
«Наташа! Jаан чаҥкыр куш. Ӱргӱлjиде учуп jӱрӱ. 

– Эрел Мироновичтиҥ jӱреги ӧҥзӱре сыстай берген. – 
Наташа. Мениҥ тӱш jерим. Ӧткӧн ӧйим, ӧчкӧн лӧ 
ӧлгӧн ырызым» [Там же, с. 23]. – «Наташа! Летает в 
вечности. – Сердце Эрел Мироновича больно заныло. 
– Наташа. Мой сон. Мое прошлое время, угасшее и 
умершее счастье». 

  
А. Адаров, используя кольцевую компози-

цию, зеркально отражает появление образа синей 
птицы в начале и в конце романа. О причине по-
явления образа синей птицы читатель узнает из 
эпизода смерти Натальи, гражданской жены 
Эрела Яприна. Показательно, что в какой-то сте-
пени чаҥкыр куш ‘синяя птица’ как метафора, 
как мечта о жизни в тексте встречается много-
кратно и обрастает глубинными смыслами о 
жизни и человеческом счастье. Для алтайской 
художественной литературы конца XX века по-
явление образа синей птицы стало необычным 
явлением.  

Как уже говорилось выше, роман буквально 
насыщен оттенками синего и голубого. В целом 
только топоним Чаҥкырлу использован более 55 
раз, а в имени хозяина этой долины под названи-
ем Чаҥкырлу Айасту тоже зашифрован цвет яс-
ного сине-голубого неба – «Ясный», показы-
вающий чистоту души и открытость этого чело-
века. 

В романе А. Адаров прибегает к аллюзии на 
мифологическую историю о Прометее. В эпизоде 
беседы с Яприным, туристка по имени Наташа 
сравнивает его с одним из титанов древнегрече-
ской мифологии Прометеем: 

 
«– Прометей…Оттыҥ, печкениҥ ээзи. Бу ас па? 

Прометей. Алтайдыҥ чаҥкыр учарларына кынjылап 
салган Прометей…» [5, с. 27]. – «– Прометей… Дух 

Огня, этой печи. Этого мало? Прометей. Прикован-
ный к голубым вершинам Алтая Прометей… Про-
щай!».  

 
Как известно, Прометей в переводе звучит 

как «мыслящий», что оправдывает нашего героя. 
Уже два года Эрел Яприн живет одиноко в зим-
нем стойбище под названием Чаҥкырлу, что пе-
реводится с алтайского как «с голубизной /с си-
невой» («Чаҥкырлу – место для раздумий»), и 
постоянно находится в размышлениях о про-
шлом, настоящем и будущем. За последние два 
года через воспоминания отдельного человека 
автор показал историческую судьбу своей малой 
родины и страны. 

«Могильным камнем» для героя романа 
А. Адарова становится синяя скала. Эрел Яприн 
навсегда «прикован» к этой скале, откуда упала и 
разбилась его любимая женщина: 

 
«…Наташа чек ле оныҥ ӱстинде, учар кайаныҥ 

jӱзинде турган. Jайым салкын оныҥ чаҥкыр 
плащыныҥ эдектерин jайа согуп, толгомолду кӱргӱл 
чачын туура учуртып турган. <…> Бу ла ӧйдӧ „ой!“ 
деген кыйгы угулган. Саҥ ӧрӧ элес кӧрзӧ, Наташа 
чаҥкыр плащыныҥ эдектери канаттар чылап jайылып, 
эки колы талбайып, саҥ тӧмӧн учуп келеткен» [11, с. 
423]. – «Наташа стояла прямо над ним, на самом краю 
высокой скалы. Свободный ветер, раскрывая подолы 
ее голубого плаща, развевал ее волнистые каштано-
вые волосы. <…> И в этот же миг послышался вскрик 
„ой!“. Мгновенный взгляд (Эрел Мироновича) вверх 
выхватил, как подолы голубого плаща расправились, 
как крылья, раскинув руки, Наташа летела вниз».  

 
Ее похоронили здесь же, в Чаҥкырлу, поэто-

му Эрел Миронович всю оставшуюся жизнь про-
водит здесь, в одиночестве. Часто во сне он на-
блюдает, как его Наташа «летает» под синим не-
бом, расправив как крылья подолы своего плаща. 
В романе включение в сюжетную канву «мифа о 
Прометее состоит в самооправдывании героя на 
своем собственном могильном камне. Прометей 
– говорящая им самим его эпитафия о его деянии 
и риске» [14, с. 70]. 

Таким образом, в произведениях «Ӱстибисте 
Ӱч-Сӱмер» («Над нами Белуха») Д. Каинчина и 
«Ӧлӱмниҥ чаҥкыр кужы» («Синяя птица смер-
ти») А. Адарова доминирующую позицию зани-
мают белый и синий/голубой цвета как выраже-
ние национального миропонимания и религиоз-
ного мировоззрения алтайцев. Приобретая мета-
форическое значение, они присутствуют и в 
жизни героев, и в картинах природы, а также как 
система художественных средств, подчинены 
раскрытию образов и динамики чувств героев 
произведений.  
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Если в романе-дилогии Д. Каинчина белый 
цвет встречается зашифрованным в различных 
деталях и элементах, которые хорошо известны 
алтайцам и другим коренным этносам, прожи-
вающим в Республике Алтай (мифы, топонимы, 
религиозные и ритуальные предметы), то романе 
А. Адарова преобладают сине-голубые цвета, и 
их палитра в художественном пространстве ро-
мана разнообразна. Здесь синий и голубой (ино-
гда зеленый) цвета часто не различаются, объе-
диняясь как «кӧк» (синие скалы, синие небеса; 
темно-синие или небесные глаза, синий туман, 
«печать с синей краской», синяя корова, синяя 
пелена, голубоватый воздух, голубоватый вечер, 
синие тени, синяя одежда (платье, фуфайка, 
плащ), синий огонек, голубая/синяя долина, си-
няя река, иголки синего льда и т. д.). В названиях 
исследованных произведений эти цвета тоже на-
ходят отражение: «Ӱстибисте Ӱч-Сӱмер» («Над 
нами Белуха») и «Ӧлӱмниҥ чаҥкыр кужы» («Си-
няя птица смерти»). 
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