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Аннотация. Рассматривается проблема исследования жанровых особенно-

стей метатекстов, функционирующих внутри народной традиции. Пересказы 
и комментарии эпических сказаний – неотъемлемая часть жизни эпоса в куль-
туре. Они уже привлекали внимание исследователей, однако не было попыток 
взглянуть на пересказы в разных, сильно отличающихся друг от друга традициях 

как на явления одного порядка. Автор дает краткий обзор выводов, сделанных 
коллегами-эпосоведами на материале Сибири и Новой Гвинеи, и представляет 
свои полевые материалы по теме, собранные в ходе 30-летней полевой работы со 
сказителями горных народов Филиппин. В центре повествования – краткий пере-
сказ худхуда ни колот, сказания пострижения волос, сделанный молодым скази-
телем. Сказание исполняется во время обряда перехода – посвящения в высокий 
ранг мальчика. Данная публикация является первым изложением сюжета этого 
эпического жанра. В архиве автора семь аудиозаписей этого сказания на языках 

яттука и тували ифугао, сделанных в 1995–2025 гг. в трех муниципалитетах гор-
ной провинции Ифугао, и множество интервью со сказителями, посвященных со-
отношению пропеваемого поэтического текста и его пересказа. С точки зрения ав-
тора, первые же результаты сравнения столь разнородных материалов дают осно-
вание трактовать пересказ как некий феномен, отдельный жанр, который имеет 
свои структурные, сюжетные и лексические особенности. Он отличается от эпоса и 
функционально, поскольку выполняет задачи, отличные от исполнения собственно 
эпоса в его каноническом виде. Для понимания этого феномена важным оказыва-
ется именно сравнительно-типологический подход, который позволяет не замы-

каться в переделах отдельных традиций, будь то фольклор Сибири или Южных мо-
рей, а прослеживать общие жанровые закономерности. 
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Abstract. The article aims to raise the issue of defining genre features of a metatext 

in folk tradition. Retellings and commentaries of epic tales are integral parts of life of 
epic in traditional culture. They have previously attracted the attention of researchers, 
but there have been no attempts to regard retellings in different traditions as phenomena 
of the same order. The author gives a brief overview of conclusions made by fellow 
epic scholars studying epic lore of Siberia and New Guinea, and presents her own field 
materials on the topic, collected during 30 years of field work with storytellers in the 
mountain regions of the Philippines. The narrative centers on the short synopsis of the 
hudhud ni kolot, an epic tale of hair cutting, told by a young narrator, at that time a 
member of the choir, who soon became a soloist. The tale is performed during a rite of 

passage – the initiation of a boy into a high rank. This publication is the first presenta-
tion of the plot of that unknown epic genre. The author's archive contains 7 audio re-
cordings of this tale, made from 1995 to 2025 in three municipalities of the Ifugao 
province, performed in the Yattuka and Tuwali Ifugao languages, and a number of in-
terviews with storytellers regarding the relationship between the sung poetic text and 
its retelling. The very first results of the comparison of such heterogeneous materials, 
from the author’s point of view, provide grounds for interpreting retelling as a certain 
phenomenon, a separate genre, which has its own structural, plot and lexical features, 

since it performs tasks that are different from the performance of the epic itself in its 
canonical form. To understand that phenomenon, a comparative typological approach 
is important, which allows us not to be limited to the boundaries of individual traditions, 
be it the folklore of Siberia or the South Seas, but to trace general patterns of the genre. 
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Пересказ и комментарий в эпосе Севера и Юга 

 
Статья предлагает вниманию фольклористов и антропологов, работа-

ющих с разными культурами, материал, собранный автором во время 

экспедиций к филиппинским горцам с 1990-х гг. до наших дней. Автор 

полагает, что этот материал целесообразно рассматривать со сравни-
тельно-типологических позиций.  

Эпосоведение как научная дисциплина всегда имело дело с переска-

зами эпических сказаний. Любое эпическое сказание (текст первого 
уровня) огромно по объему, исполнение его иногда занимает несколько 

дней (а чаще ночей). Метатексты – пересказ, комментарий или по край-

ней мере их элементы – присутствуют как в устной традиции, так и в 

любом изложении эпоса на бумаге, начиная с ранних попыток фиксации 
(монастырские записи исландских саг, первые записи русских былин, 

тюркских сказаний и др.) до современных публикаций текстов, записан-

ных с помощью аудио- и видеотехники. Представляется перспективным 
обратить внимание на то, как строится пересказ в традиционных культу-

рах, сохранивших живую устную традицию.   

Существуют эпические традиции, в которых пересказ является ча-
стью самого процесса сказывания. Для сибирского фольклора это было 

впервые замечено Н.П. Дыренковой в шорском героическом эпосе: «ска-

зитель, пропев одно или несколько двустиший, излагает содержание 

пропетого…» (1940: XXXVIII). А.К. Стоянов в 1980-е гг. опубликовал 
образцы декламационного пересказа прежде пропетых хаем отрывков в 

героическом эпосе хакасов (Стоянов 1988: 588–590). Д.А. Функ отме-

чает, что исполнение в манере кай/хай с последующим пересказом, т.е. 
пения и пересказа, было осознано исследователями как особая форма 

сказывания лишь после того, как «в самом конце 1960-х гг. были сде-

ланы первые магнитофонные записи шорского героического эпоса в его 
аутентичной форме исполнения горловым пением в сопровождении 

игры на музыкальном инструменте и с пересказом пропетых частей» 

(Функ 2011: 172). Практическая значимость пересказа, с его точки зре-

ния, обусловлена сложностью понимания пропетого: «Нормой можно 
считать ситуацию, при которой аудитория либо вообще не понимает по-

ющегося текста, либо ухватывает лишь обрывки фраз и общее настрое-

ние» (Функ 2021: 168). Этномузыколог Г.Б. Сыченко, комментируя эпи-
ческое сказание «Ак Кан», опубликованное в издании шорского фольк-

лора, сравнивает пропетые и рассказанные эпизоды и отмечает, что это 

сравнение «приводит к подтверждению высказанной А.И. Чудояковым 

мысли о том, что это не просто две формы трансляции эпического текста. 
Их можно рассматривать и как два параллельных разных текста [Чудоя-

ков 1998], из которых омузыкаленный текст, с нашей точки зрения, – за-

кодированное, не вполне доступное для ясного понимания аудиторией 
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сообщение (курсив мой. – М.С.), вербальный же текст, изложенный эпи-

ческим стихом, является его развернутым толкованием» (Сыченко 2010: 
42). «Текст поющихся эпизодов представляется не связным, логически 

построенным повествованием, а отдельными назывными конструкци-

ями (курсив мой. – М.С.), дающими лишь намек на невыраженное сло-

весно, скрытое содержание. Можно уподобить его своего рода “кон-
спекту” эпического текста, который присутствует параллельно тексту 

основному» (Там же). Об этом же говорит во вводной статье составитель 

тома (Арбачакова 2010: 19–20). 
Это разительно напоминает описание серийных песен папуасов ки-

ваи, которые Б.Н. Путилов считал зачатками героического эпоса: «Осо-

бенность серийных песен – отсутствие в них связного, логически после-

довательного повествования. Слово “изложение”, так же как и понятие 
“сюжет”, применительно к таким песням может употребляться весьма 

условно. В песнях очень многие эпизоды и мотивы опущены, так что 

текст оказывается внутренне фрагментарным, он весь состоит из от-
резков (курсив мой. – М.С.), которые между собой соотносятся с трудом. 

Каждая строфа в конечном счете может быть возведена к соответствую-

щему эпизоду мифологического сказания, но связь между текстом песни 
и текстом сказания нередко строится на некоей образной или смысловой 

ассоциации. Другими словами, содержание серийной песни совсем не 

так ясно, как этого надо было ожидать: песне нужен построчный ком-

ментарий, основанный на знании мифа. При наличии такого коммента-
рия песня обретает сюжетную глубину и значимость, она с полным ос-

нованием может рассматриваться как эпическая песня. <…> сам харак-

тер воспроизведения эпизодов таков, что песня не проясняет, а скорее 
затемняет их смысл. Во всяком случае, непосвященному текст песни по-

чти ничего не говорит» (Путилов 1978: 100–101; см. также Путилов 

1980: 234–243). 
Вопрос связности/несвязности текста пересказа остается в сибирском 

эпосоведении дискуссионным. Д.А. Функ в одной из своих последних 

публикаций оспаривает приведенные выше представления о фрагмен-

тарности пропеваемых шорскими сказителями эпизодов и демонстри-
рует, что им была выявлена «смысловая полнота и (за небольшими ис-

ключениями) грамматическая правильность каждого стиха», а также то, 

что пропеваемые и пересказываемые эпизоды идентичны (Функ 2021: 
169–177). Разумеется, не автору данной публикации судить о тонкостях 

интерпретации сибирского фольклора. Однако 30-летний опыт работы с 

разнообразными живыми эпическими традициями позволяет мне риск-

нуть высказать два предположения. Во-первых, быть может, отнюдь не 
все певцы следовали тем же путем, как Таннагашев, с которым работал 

Д.А. Функ, – разве невозможно предположить наличие вариативности в 

этой области? Во-вторых, какими бы законченными и грамматически 
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правильными ни были пропетые каем «омузыкаленные» эпизоды, рас-

шифрованные исследователем в ходе совместной работы со сказителем, 
для рядовых слушателей они все равно предстают в виде «темного» или, 

как говорят мои филиппинские информанты, «глубокого» текста, из ко-

торого можно понять только отдельные слова. Так и должно быть в ар-

хаичном эпосе, важнейшей функцией которого является общение с бо-
гами и духами (в первую очередь представленными героями эпоса), язык 

которых отличается от обыкновенного человеческого языка. В любом 

случае для заявленной мною темы важно еще раз почеркнуть существо-
вание специфической формы исполнения эпоса, состоящей из пропевае-

мых и пересказываемых эпизодов, и необходимость сравнительно-типо-

логических исследований форм пересказа. 

 

Бытовой пересказ эпоса на Филиппинах 

 

Если пересказ как часть исполнения – достаточно редкое для жанра 
эпоса явление, связанное в некоторых культурах, использующих тех-

нику горлового пения, с потребностью донести содержание до слушате-

лей, то бытовой, неканонизированный пересказ вне процесса исполне-
ния существует в любой культуре, владеющей эпической традицией.  

Формы, адресаты, степень детализации, степень посвященности пе-

ресказчика и слушателя очень разнообразны.  

На Филиппинах, где живой устный эпос до сих пор сохранился, ска-
зители пересказывают содержание сказания друг другу, обсуждая свой 

репертуар; учитель пересказывает ученику, солист пересказывает участ-

никам хора, чтобы они знали, как вторить (данная форма исполнения, 
кстати сказать, напоминающая манеру исполнения серийных песен па-

пуасами киваи1, была подробно описана в статье (Klimenko, Stanyuko-

vich, Sychenko 2021)). Слушатели пересказывают содержание эпоса друг 
другу и сказителю, когда просят его спеть какое-то определенное сказа-

ние. Наконец сказитель, если владеет грамотой, может сделать себе 

план-шпаргалку, в которую заглядывает во время исполнения (так, 

например, поступил яттукский певец во время первого своего опыта со-
лирования на похоронах, см. ниже) – или не заглядывает: конспект по-

могает сформировать план, и бумажка становится ненужной. Такие 

планы-записки зафиксированы также у исламизированных народов фи-
липпинского острова Минданао, владеющих арабицей; французская 

фольклористка Николь Ревель писала о «черновиках» эпических сказа-

ний у анимистов, жителей острова Палаван на юге Филиппин (Revel 

1996). Я наблюдала этот феномен у горцев севера архипелага, на острове 
Лусон, среди сказителей-мужчин (женщины-сказительницы, как пра-

вило, неграмотны). 
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Очевидно, что содержание текста зависит как от рассказчика, так и от 

адресата. Один и тот же сказитель по-разному перескажет сказание для 
себя, для другого сказителя, для подпевающих ему участников хора, для 

фольклориста-антрополога, миссионера, школьного учителя или для 

собственного внука. Огромный интерес представляют регулярные несо-

ответствия между пропетым и пересказанным, не осознаваемые сказите-
лем, но выводящие исследователя на путь распознавания механизмов и 

архитектоники памяти исполнителя. Например, в похоронном сказании 

яттука худхуд ни носи, повествующем о пути души умершего в мир мерт-
вых, кодированные топонимы – названия реальных деревень – различны 

для поющегося текста и для его пересказа, в долговременной памяти 

они, так сказать, хранятся в двух соседних, смежных помещениях  

(см.: Станюкович, Козинцев 2016). 
В пересказе на поверхность выходит эпический подтекст – понятие, 

введенное Б.Н. Путиловым (Путилов 1972; о его значении см.: Левинтон 

1992). Выявляются отношения и связи, понятные для носителя тради-
ции, но неочевидные для исследователя. Эпос, особенно ритуальный – 

канонизированный, как правило, довольно бесстрастный жанр2, в то 

время как пересказ сказителя часто эмоционален и экспрессивен: он по-
казывает отношение к тому или иному персонажу, выразительная ми-

мика и интонации безошибочно указывают, какие действия и слова ге-

роев вызывают сочувствие, какие осуждение, что достойно осмеяния. 

Появляющиеся в пересказе мостики и объяснения причинно-следствен-
ных связей, которые в тексте сказания отсутствуют, могут быть правиль-

ными или ложными. В первом случае сказителю как носителю культуры 

очевидны глубинные вещи, которые чужак-исследователь не всегда по-
нимает, что и почему в тексте опущено (статус адресата, опасения рас-

сердить богов и духов, опасения обидеть или вызвать осуждение присут-

ствующих, страх, что донесут в местную церковь и т.д.). Во втором это 
переосмысление непонятного сказителю в тексте, унаследованном от 

предыдущих исполнителей. Тут уже исследователь с широким кругозо-

ром может понять больше, исходя из знания исторических источников, 

свидетельств о культуре раннего этапа контактного периода (в нашем 
случае это рубеж XIX–XX вв.), уничтоженной в процессе христианиза-

ции, текстов родственных фольклорных традиций за пределами ареала 

бытования данного эпоса, а также общих законов эпического жанра. 

 

Обряд пострижения волос 

 

Волосы, кости (черепа), зубы, ногти, телесные жидкости считаются 
вместилищами души и мощными магическими средствами, поэтому ри-

туалы, связанные с пострижением волос, обладают особой важностью в 

традиционной культуре многих народов мира (Ревуненкова 1992). Обряд 
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перехода kolot (пострижение) этнических групп яттука и тували ифугао, 

в центре которого манипуляции с волосами инициируемого, имеет соот-
ветствия в культуре других народов – от живущих на другом конце света 

нганасан (Грачева 1983) и калмыков, которые «по поводу первой 

стрижки волос <…> устраивают в доме пир-найр, на который пригла-

шают только своих родственников» (Басангова 2008: 58), до близких фи-
липпинцам по происхождению, языку и культуре австронезийских наро-

дов Индонезии и Малайзии, у которых обряд первой стрижки волос со-

провождается театрализованным представлением (Ревуненкова 2010: 
233). У батаков «дети ходят коротко и наголо постриженными, но на те-

мени обязательно оставляют волосы»; «при первой стрижке волос пре-

подносят дары тонди (душе. – М.С.), чтобы она не испугалась, а отрезан-

ные волосы, содержащие много легко улетучивающейся жизненной 
силы, старательно оберегаются (Там же 2010: 116). У пангасинанов, рав-

нинного народа Лусона, язык которого, как и яттука, принадлежит к юж-

нокордильерской группе, существует обряд, имеющий ряд общих черт 
с обрядом пострижения волос в провинции Ифугао: «Когда ребенок до-

стигает семилетнего возраста, родители совершают церемонию pangco-

rona (коронование)». Ребенка наряжают в праздничные одежды и ставят 
на помост посреди большого помещения. В обряде участвуют родители, 

крестные и гости; исполняется песня пангкорона, все хлопают в ладоши 

и обнимаются (Nelmida et al).  

Упоминания об обрядах, связанных с пострижением волос, доста-
точно многочисленны, однако ни текстов («исполняется песня пангко-

рона»), ни их пересказов мы в литературе не находим. 
 

Худхуд ни колот, сказание пострижения волос 
 

В данной статье мы впервые представляем содержание ритуального 

эпического жанра, практически неизвестного не только исследователям, 

но и местным жителям провинции Ифугао, живущим вне крошечной 
территории, где он бытует. Даже в пределах этой территории число зна-

ющих о существовании такого вида худхуда, не говоря уж о его содер-

жании, составляет ничтожно малый процент. Рубен Гуманган (56 лет, 
родился 23.12.1968), автор пересказа, – самый молодой из тех, кто сего-

дня способен вести партию солиста в сказании пострижения волос, 

обычно именно он исполняет сольную партию после смерти Аппин  

Гуманган (умерла в 2016 г. в возрасте 88 лет). Рубена могут подменять 
младшая сестра Аппин Уакина (Хоакина) Таябан (77 лет) и Фелиса 

Паякги, дочь Аппин. (Рубен также упоминает, что учился сказанию ко-

лота от Банайю Диннунган, которая была старше Аппин, однако он ни 
разу не присутствовал на ее исполнении этого сказания во время риту-

ала – ПМА 2025). Имея дело со столь хрупким жанром, находящимся  
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на грани исчезновения, важно собрать все относящиеся к нему свиде-

тельства. 
Cказание пострижения волос – особый вид ритуального эпоса худхуд, 

связанный с обрядом перехода для ребенка (обычно мальчика лет семи), 

возводимого в ранг кадангьянга – высший ранг в традиционном обще-

стве яттука и тували ифугао, живущих в южной части горной провинции 
Ифугао. Это одновременно обряд жизненного цикла и престижный об-

ряд. Мальчику отстригают «детские волосы» – длинный локон, оставля-

емый с рождения нетронутым на затылке у детей из семей высокого 
ранга или просто разбогатевших и стремящихся иметь первого «аристо-

крата» в семье (для получения ранга богатство обязательно должно быть 

унаследованным)3. Этот жанр мне посчастливилось обнаружить и впер-

вые записать4 (в черновом, «ломаном» варианте) во время полевого се-
зона 1995 г. на Филиппинах. Повторная запись уже «обкатанного», не-

сколько раз исполненного этим певцом сказания была сделана в 2006 г. 

Оба раза Нгаяв (Доминго Дулнуван) пел на тували ифугао (один из диа-
лектов ифугао, языка центральнокордильерской группы). Позднее, в ян-

варе 2011 г. и январе 2012 г., сказание было записано на языке яттука 

(южнокордильерская группа), солировали Аппин Гуманган и Рубен Гу-
манган. Во всех четырех случаях сказание исполнялось под запись, а не 

в ходе обряда, который я уже не надеялась увидеть. В 2012 г. я наконец 

записала это сказание во время обряда. Ритуал проводился для Харви 

Кариньо Талосига, восьмилетнего мальчика из ифугаоской семьи с ят-
тукскими корнями. Родители привезли его для этого из Австралии, где 

они уже много лет работают. К обряду готовились с рождения ребенка: 

ему сохраняли нестриженной прядь волос на затылке. Ритуал состоялся 
в ночь с 8 на 9 декабря в доме деда и бабки мальчика, Зоило и Селестины 

Талосигов, в деревне Саламаги муниципалитета Ламут провинции Ифу-

гао. В процессе пения, длившегося всю ночь, сменилось четыре солиста: 
Аппин Гуманган, Рубен Гуманган, Фелиса Паякги и Уакина Таябан (Ста-

нюкович 2025: 58, 61). Следующая запись состоялась в ночь с 28 на 

29 декабря 2013 г. во время обряда колот в муниципалитете Кианган, 

Ифугао. Этот обряд был проведен для племянника видного деятеля ифу-
гаоской культуры, председателя общества «Save the Ifugao rice terraces» 

Марлона Мартина. Мальчик вырос в столице Филиппин – Маниле, отец 

его не имеет отношения к горцам, но мать, сестра Марлона, стремилась 
привить сыну ифугаоское самосознание.  

30–31 мая 2025 г., когда эта статья уже находилась в портфеле жур-

нала, в Киангане был проведен еще один ритуал пострижения волос для 

мальчика из ифугаоской семьи, живущей в столице. Сказание исполняла 
та же группа яттука, сначала солировала Фелиса, потом Рубен.  
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Таким образом, в архиве автора появилась седьмая запись (аудио и 

видео) исполнения этого уникального эпоса; пополнилась также коллек-
ция интервью о нем, взятых на протяжении последних 30 лет (ПМА. 

1995–2025). 

Название сказания звучит на яттука и тували ифугао почти одина-

ково, различается только грамматический показатель: hudhúd di kolót в 
тували ифугао, hudhúd ni kolót в яттука. 

Публикуемый ниже пересказ сказания я записала от Рубена Гуман-

гана, моего троюродного ифугаоского брата по адопции (с 1995 г.), в ян-
варе 2011 г. непосредственно перед тем, как они с Аппин Гуманган, са-

мой авторитетной сказительницей муниципалитета Асипуло, спели ху-

дхуд под запись на языке яттука. Я понимаю центральнокордильерский 

язык тували ифугао и могу на нем объясниться, но разговорный яттука, 
язык южнокордильерской группы, на слух для меня непонятен совсем 

(хотя транскрибировать и понять общую канву записанного худхуда на 

яттука я могу ввиду общности структуры и формульного состава эпоса 
тували и яттука (см.: Klimenko, Stanyukovich 2018)). Пересказ на яттука 

я бы на слух не поняла, поэтому попросила пересказать содержание ска-

зания перед исполнением на английском. Выбор языка пересказа был 
обусловлен желанием не сбивать сказителя, чтобы он не перестроился 

на тували (яттука – родной язык Рубена, но он говорит и сказывает на 

обоих языках). Английский, как совершенно чуждый традиции, не мог 

нарушить настрой на яттукаязычное исполнение.  
Рубен (в яттукском произношении Лóбин, с ударением на первый 

слог) – талантливый певец, знаток и хранитель культуры яттука. Помимо 

типичного для его деревенских соседей набора языков – яттука, тували 
ифугао и илокано – Рубен знает тагальский и английский. Ему будет при-

ятно увидеть свои слова напечатанными еще и по-русски. 
 

Пересказ сказания 
 

Запись пересказа состоялась в доме покойной Аппин Гуманган в си-
тио (хутор, часть деревни) Какахха муниципалитета Асипуло провин-

ции Ифугао 24 января 2011 г. 

Исполнение сказания я снимала на видео, пересказ же, к сожалению, 
есть только в аудиозаписи, которая не передает мимику, но сохраняет 

выразительные артистичные интонации рассказчика. В переводе я по-

старалась насколько возможно отразить особенности оригинала, вклю-
чая ошибки в местоимениях (в филиппинских языках нет грамматиче-

ского рода, в том числе в местоимениях) и временных формах глаголов 

(нет чистого времени, только видовременные конструкции). 

Кажется, пиджины и креольские языки тяготеют к использованию 
притяжательных местоимений вместо личных и к выбору женского рода 

(если есть категория грамматического рода и разделение местоимений 
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на мужские и женские). Это отражено даже в названии ныне утраченного 

норвежско-русского пиджина, торгового языка, которым пользовались и 
русские, и норвежцы – «твóя по мóя». Дерсу Узала, говоривший на рус-

ско-китайском пиджине, ставшем широко известным благодаря книге 

В.К. Арсеньева и фильму Акиры Куросавы, тоже решительно предпочи-

тает женский род. Рубен, конечно, говорит не на пиджине, а на очень 
неплохом английском, однако при выборе английского местоимения он 

выбирает женский вариант. Главный герой, мальчик-юноша по имени 

Гумминнигин, а также жених – муж его сестры часто представлены в 
рассказе местоимением «она». 

 

 
 

Рис. 1. Рубен, автор пересказа и участник хора, на пути к дому солистки Аппин 
 

 
 

Рис. 2. Дом Аппин в Какахха. Фото М.В. Станюкович 24 января 2011 г., пров. Ифугао 
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Действующие лица: 
Гумминнигин – герой, мальчик из деревни Гонхадон 
Индангунай, жена Пангаивана, мать Гумминнигина из деревни Гонхадон 
Буган, пропавшая старшая сестра Гумминнигина, родом из деревни Гонхадон, 

живущая в деревне Дулнувон 
Алигуюн – жених/муж Буган из деревни Дулнувон 
 

Сказание повествует о поисках пропавшей сестры маленьким братом, 

родившимся после ее исчезновения. Мальчик разбивает волчки товари-
щей по играм (обычное «озорование» эпического героя); те в отместку 

рассказывают о том, что у него пропала сестра. Герой отправляется в по-

ход на охоту за головами с целью найти сестру или отомстить за нее. Он 
несет в качестве своего пропуска, «паспорта» по выражению сказителя, 

передающуюся по наследству связку бус (головное украшение), которые 

девушка легко опознáет как семейные драгоценности; сам брат высту-

пает в качестве «паспорта» сестры, удостоверяя ее благородное проис-
хождение и восстанавливая связь с родственниками, и в качестве «спон-

сора» (распорядителя) на ее свадьбе. Найденная сестра и ее муж устра-

ивают юному герою пострижение волос, отросших за годы его стран-
ствий.  

Сказание поют ночью под полом свайного дома (как было в Сала-

маги) или во дворе рядом с современным наземным жилищем (как было 
в Киангане), в котором одновременно мужчины-жрецы исполняют báki – 

обращение к богам и духам, приносят в жертву кур и читают предсказа-

ния по желчному пузырю жертвенных свиней и карабао – водяного буй-

вола (крупных животных закалывают на земле, чуть в стороне). Постри-
жение волос посвящаемого в обряде, согласно замыслу, происходит од-

новременно с пострижением героя в сказании, в реальности же сначала 

сказание допевают, после этого посвящаемый мальчик демонстрирует 
свои воинские навыки: кидает копье в банановый ложный ствол, а затем 

ритуальный специалист отрезает ему длинный локон. 
 
Итак, вот перевод записи.  
МВС – Мария Владимировна Станюкович, РГ – Рубен Гуманган. 
 
МВС: Ну расскажи мне. 
РГ: На английском или на тували? 

МВС: Сейчас на английском. 
РГ: На английском. Kolót – это ээээ.... когда Гумминнигин был маленьким, 

когда они играют в волчок, в bawót, они играют в bawót, в волчок... 
МВС: Угу, угу. 
РГ: она... он всегда выигрывать.. вает, поэтому его друзья, они ... они... они 

проиграли игру, и сказали, что: 
– Ты всегда побеждаешь, но ты не можешь найти свою сестру Буган. 
Но Гумминнигин сказал, что: 

– Оой, я за... я не знал, что у меня есть сестра, но вы говорите, что моя сестра... 
Я пойду, пойду спрошу свою маму Индангунай. 
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Ну, когда она пришла домой, он пришел домой, она сказала, что: 
– Мама, почему ты мне не сказала5, что у меня есть сестра, моя сестра поте-

рялась, почему ты мне не сказала, из-за этого мои друзья, когда я эээ... побеждаю, 
а они проигрывают, они все жалуются, что я всегда побеждаю, а вот сестру свою 

не могу найти, потерянную сестру. 
Поэтому ее мать сказала, что: – «Кто тебе сказал?» 
Он сказал, что – «Мои друзья, ну там, когда мы в волчок играем, и я эээ... 

разгромлю их, они мне то и се говорят, так что можно спросить тебя, у меня и 
вправду есть сестра?»  

Ну, Индангунай сказала, что:  
– Ты... ты бы и не узнал, вот почему я тебе и не говорю, потому что она про-

пала. 

Но он сказал, что – «Нет, я точно найду сестру!», ну ее мать сказала, что: 
– Ты не можешь биться, потому что еще мо… маленький, у тебя еще борода 

не росла, может тебя встретят отцовские враги на своем пути, убьют! 
Но он сказал, что «Нет! Я буду биться, буду искать сестру!», ну [нашли] сред-

ство, мать говорит, что ты возьми baggobág, бусы Буган, ну пойдешь продавать 
их туда-сюда, да [возьми] при... пригоршню... сделал пыли [пригоршню] <нрзб- 
МВС> или речного песку, возьми ее, и если они спросят «Сколько просишь?» – 
ты покажи, сколько пылинок, если они считать, и они забыли, и сказали: 

– Нет, мы не будем покупать, трудно ...эээ... ну, трудно пересчитать эти пы-
линки, ай, эти песчинки, ты туда иди! туда иди! Поэтому, так [и было] на ее пути, 
на его пути, пока он не дошел до Дулнувана. Когда пришел в Дулнуван, через 
сколько месяцев, сколько лет, тогда они сказали, что некий человек, Алигуюн, 
женится на женщине, но у них нет бус, потому что она оставила их в их [роди-
тельском] доме, ну они сказали, что ты иди туда вниз, ищи ее. Когда Гумминигин 
спустился, сестра: 

– Ты почему пришел? 
И он сказал, она сказала, что: 

Я приду продавать эти бусы, но не вправду продавать, а искать сестру, потому 
что она много лет назад пропала, потому моя мать мне сказала... ээээ.... как будто 
я буду продавать бусы, но я не буду, я им назначу высокую цену, так что их не 
смогут купить, так что они будут моим паспортом, чтобы искать старшую сестру. 

Ну, когда Алигуюн говорить, что не плачь, потому что она сказала, что ударит 
Ал... Гумминнигина, но муж сказал:  

– «Не делай этого, у вас одно лицо, может вы брат и сестра», ну когда она 
успо.. когда Алигуюн успокоил Буган, тогда она сказала [жене], что  

– Иди в дом и готовь еду, видишь теперь, что она устала, она теперь исхудала, 
у него длинные волосы, так что иди готовь, так что мы его покормим, и будем... 
станем истории рассказывать, так что ты узнаешь, зачем он продает эти inípul, 
бусы. 

МВС: Ты раньше рассказывал, что у него отросли длинные волосы, потому 
что он долго бродил. 

РГ: Да, вот почему... эээ... вот почему волосы Алиг... Гумминнигина такие 
длинные, потому что он бродил в поисках сестры. Ну когда они поговорили, ко-

гда закончили есть, аааа... Гумминнигин так объяснять, что: 
– «Когда я всегда побеждаю со своим волчком... разбиваю [их] волчки... они 

мне значит говорят»: «Ты все... всегда побеждаешь, но не можешь искать свою 
сестру... она пропала много лет назад»,  

поэтому она нашла средство чтобы найти свою сестру, ну когда она пошла в 
Дулнуван... ээээ... шурин сказал накормить его, они пошли поели, и истории рас-
сказывали, он [Алигуюн] сказал, что мы устроим нашу uyúy, нашу свадьбу, хо-
рошо, что ты принес эти, как их... inípul, так Гумминнигин сказал: 
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– Мать научила меня, чтобы я продавал их по очень высокой цене, чтоб их не 
могли купить, чтоб они были моим паспортом в поисках сестры, 

ну так они теперь счастливы, потому что аааа... у них теперь есть аааа... 
ispónsor, как будто главный распорядитель, потому что они не могли найти, от-

куда Буган пришла. Ну а Гумминнигин [сам для Буган] паспорт, ну когда они 
сказали, что: 

– Да! Мы теперь пострижем тебе волосы, мы устроим колот, прежде чем 
праздновать свадьбу, так что ты пойдешь домой в Ду... в Гонхадон, и позовешь 
ааа.... маму Индангунай инПангаиван6 и наших родственников, чтобы устроить 
свадебное празднование, свадебный пир.  

Хорошо! Ну вот история колота, они еще забьют karabáw и свиней. 
 

Некоторые пояснения и выводы 
 

Рассмотрим сначала аспекты текста, которые могут быть непонятны 

для людей, далеких от культуры ифугао. 
Почему обиженные дети сказали герою о пропавшей сестре «в от-

местку»? Почему герой так негодует, что от него скрыли пропажу сестры? 

Пропажа родственника – несчастье и позор. В традиционном обще-

стве ифугао, не имевшем никаких властных структур, благополучие за-
висело от многочисленности членов клана и их способности дать отпор. 

Любая потеря родственника воспринималась как посягательство на се-

мью и должна была быть отомщена (Станюкович 1997). В первую оче-
редь это касалось тех случаев, когда родственник был убит охотниками 

за головами: отказ от мести означал слабость и служил сигналом другим 

охотникам за головами – на эту группу можно нападать безнаказанно, 
они не мстят. По переносу это отношение распространялось на случаи 

пропажи, похищения, естественной смерти по логике «уравнивания 

числа» – мы потеряли родственника, пусть наши враги тоже потеряют 

члена семьи. Группа, не следовавшая этому правилу, стала бы постоян-
ной жертвой нападений и в конце концов была бы истреблена. 

Почему будущий зять именуется то женихом, то мужем Буган? 

Согласно традиционной (искорененной миссионерами) практике проб-
ных браков, дети с 5–6 лет, незамужние/неженатые юноши и девушки, раз-

веденные и вдовые жили в агамангах, так называемых ‘домах молодежи’, и 

пользовалась половой свободой (Станюкович 1983). Брачное предложение 
обычно исходило от постоянного партнера девушки, часто уже после того, 

как девушка забеременеет. Поэтому Алигуюн в пересказе сказания зовется 

то женихом, то мужем Буган. Этап сватовства – это уже не личное дело 

пары, а вопрос взаимодействия между большими семьями. Традиционно у 
ифугао свадьбу устраивали посредники, которые вели переговоры о разме-

рах «приданого» со стороны невесты и «калыма» со стороны жениха (сто-

рона жениха всегда дает больше), о распределении расходов по свадьбе, о 
порядке и времени устройства серии свадебных обрядов и празднеств – дли-

тельный процесс, включающий заготовку дров, приготовление рисового 

вина, обеспечение требуемого числа жертвенных животных. 
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Рис. 3. Исполнение сказания пострижения волос после пересказа Рубена.  
На головах женщин – солистки Аппин и участницы хора, моей ифугаоской мамы  

Эстер Таябан – бусы inípul. Фото М.В. Станюкович 24 января 2011 г., пров. Ифугао 
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Откуда взялось в пересказе слово «спонсор» и что оно означает? 

Исходное значение английского слова «спонсор» – крестный/крест-
ная, оно появилось в ифугао в ходе христианизации. Различают спонсо-

ров при крещении (соответствуют крестной матери и крестному отцу 

в русской культуре) и на свадьбе (наши посаженная мать и посаженный 

отец). Последних обычно две пары, главная – principál (заимствование 
из испанского), и дополнительная – secundári (заимствование из англий-

ского). Главный распорядитель, принсипáл, несет основную ответствен-

ность за устройство свадьбы и дальнейшее достойное поведение моло-
дой пары. В случае конфликтов – например, развода при бездетности – 

дело будет вести он. Вот эта роль и отводится герою: он станет вестни-

ком семье невесты и будет «толкать» свадьбу сестры. В ходе этого дли-

тельного процесса, подразумевающего постоянные передвижения по-
средника из деревни жениха в деревню невесты и обратно, Гумминнигин 

приглядит себе Агинайю, сестру Алигуюна, и женится на ней. Сказание 

должно закончиться описанием двойной свадьбы, так полагается в 
жанре худхудного эпоса (Станюкович 1982). Рубен об этом в пересказе 

не упоминает потому, что это и так ясно (и ему и мне), а главное потому, 

что ритуалистические версии худхудов, исполняемые в обрядах, как пра-
вило, доводят повествование только до момента, значимого для ритуала. 

Так, hudhud ni kolot обычно завершается описанием колота, постриже-

ния волос герою-Гумминнигину. 

Заметим, что в нынешнем состоянии упадка традиции довести риту-
альное сказание до нужного момента получается не всегда. Hudhud ni 

‘ani/ni page (сказание урожая/риса), до сих пор исполняемый на полях в 

Антиполо, самой отдаленной части муниципалитета Асипуло, где гово-
рят на южнокордильерских диалектах, родственных яттука, начинается 

с описания выравнивания эпическим героем рисовых полей (munga’ud) 

(первый этап аграрного цикла риса, предваряющий высаживание рас-
сады) – и в прежние времена завершался описанием сбора урожая риса 

(mun‘ani). Теперь, однако, сказители не успевают дойти до этого мо-

мента. Худхуд исполняется только на тех полях, где растет tinawon 

(букв. «годичный», т.е. рис, дающий один урожай в год, как правило это 
dayyakot/dayakket – сорт клейкого риса, выращиваемого для производ-

ства рисового вина). Местные сорта почти вытеснены равнинными, да-

ющими в год два, а то и три урожая. Уборка немногочисленных посадок 
местных сортов заканчивается раньше, чем повествование доходит до 

сбора урожая героями сказания. Если бы все поля были засажены рисом 

tinawon, сказители перешли бы на следующее поле и продолжили бы ху-

дхуд. Теперь худхуд кончается, как только убран рис с полей с традици-
онными сортами, и повествование остается незавершенным. Импорти-

рованные с равнин сорта не обладают сакральным статусом, этот рис не 

связан с ифугаоскими богами и духами, в том числе героями худхудов, 
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и для него не проводят аграрных обрядов. Кроме того, равнинный рис 

убирают не вручную маленькими ножами, когда каждый колосок берут 
и отрезают отдельно, а с помощью машин, худхуд при этом петь невоз-

можно. 

Интересно рассмотреть, какие яттукские/ифугаоские слова сказитель 

оставил в своем английском пересказе. Их всего пять: bawót (волчёк), 
kolot (пострижение волос), baggobág и inípul (бусы), и uyúy (свадьба)7. 

Все они не имеют прямых английских эквивалентов. Kolot и uyúy – слож-

ные многоступенчатые ритуалы, перевести uyúy как «свадьба» можно 
только условно; сам обряд перехода kolot (пострижение) еще более спе-

цифичен. 

Ифугаоский bawót выглядит иначе, чем равнинные волчки, а бусы 

baggobág и inípul8 не похожи ни на украшения других филиппинских 
народов, с которыми ассоциируется английская речь, ни на импортную 

бижутерию.  

В то же время наш мастер слова нашел бы, чем заменить названные 
яттукские термины, если бы захотел. Представляется, что он оставил их 

потому, что это наиболее семантически нагруженные понятия, матери-

альные ориентиры, опорные слова, на которых строится ифугаоское эпи-
ческое сказание: волчок – озорование юного героя, бусы – сватовство, 

kolot и uyúy – обряды, ради которых все и делается. 

 

Слово passport 

 

Особый интерес представляет употребление сказителем слова passport. 

Это недавнее заимствование из английского для ифугао весьма актуально. 
У филиппинцев паспортов нет. Как в дореформенной России, крестьянин 

должен «выправить паспорт» для отходничества – а именно для работы за 

рубежом. Ифугао совмещают относительную сохранность своего языка и 
культуры (по сравнению с равнинными народами) с бурной и бесстрашной 

экспансией на равнины и за рубеж – на заработки. Число женщин в трудо-

вой миграции существенно превышает число мужчин. Домработницы из 

Ифугао, начав с Сингапура, Гонконга, Кореи, продвинулись в Западную Ев-
ропу и уже осваивают Россию, которая в этом качестве имеет здесь отлич-

ную репутацию – «платят хорошо и хозяева добрые». 

Слово «паспорт» появляется ближе к концу пересказа, при объясне-
ниях с обретенной сестрой и ее мужем. В начале повествования, когда 

мать вручает бусы сыну как опознавательный знак, благодаря которому 

сестра узнáет брата, ни о каком паспорте речи не идет.  

Было бы соблазнительно трактовать введение слова «паспорт» как ар-
тистический прием сказителя. Первоначально я так и предположила: ему 

наскучил пересказ (Рубен предпочитает петь, любой его рассказ быстро 

переходит в пение), творческая натура не удержалась от введения тропа 
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в «прозу» и, раз вступив на художественный путь, этот троп стала раз-

вивать. Слова «бусы будут твоим паспортом» от лица матери повторя-
ются героем дважды без особой нужды. В третий раз слово «паспорт» 

выступает уже как метатроп: не только Гумминнигин несет с собой пас-

порт (бусы), но он сам является паспортом для своей сестры, удостове-

ряя ее высокое происхождение, принадлежность к высшему рангу – ка-
дангьянгов. 

 

 
 

 
 

Рис. 4. Завершив пересказ, Рубен отводит душу, демонстрируя па танца – как гости  
танцевали на свадьбе. Фото М.В. Станюкович 24 января 2011 г., пров. Ифугао 

 

Однако опрос информантов показал, что Рубен ничего не придумы-

вал, а лишь воспользовался готовой моделью. «Паспорт» используется 
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как синоним слов testigo и mangiquhquh – «свидетель», «поручитель», 

«рекомендующий». Примеры9: 
 

Ikuyug taku nan secretary na ta hiyay pasport taku 
Давайте возьмем с собой секретаря, он нас представит (букв. – «будет нашим пас-
портом», речь о визите к губернатору провинции)  
 

Схожая ситуация – посещение ростовщика. Надо взять с собой из-

вестного ему поручителя. Выбранный на эту роль также называется пас-

портом. 
Я собираюсь взять интервью у шамана, с которым незнакома: 
 
Pinhod kun etibon hi Manong Luis ngem ikuyup ku Patrick ta hiyay passport ku. 
Хочу пойти повидать Дядюшку Луиса, возьму с собой Патрика, чтоб он меня 
представил (букв. – «он будет моим паспортом»). 
 

Итак, пересказ начинается в довольно бесстрастной манере, быстро 
переходит в эмоционально окрашенный в момент передачи диалогов, 

продолжается опять в спокойном ключе. Конец повествования скомкан.  

 

 
 

Рис. 5. Постаревший Рубен заново пересказывает худхуд ни колот.  
Фото М.В. Станюкович 19 мая 2025 г., пров. Ифугао 
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Пересказ показывает, о чем в худхуде говорится с точки зрения ска-

зителя. Однако сказание – не таблица умножения. В процессе пения, 
начавшегося непосредственно после пересказа в Какахха и продолжен-

ного в тот же вечер в Амдунтуге (и там и там солировала Аппин), текст 

ушел в несколько иную сторону и заявленному пересказу не вполне со-

ответствует. Отличаются по содержанию и другие петые тексты худхуда 
пострижения волос, записанные впоследствии во время ритуалов10. 

 

Заключение 

 

Каждый исследователь живого устного эпоса во время работы с но-

сителями традиции неизбежно сталкивается с пересказами в той или 

иной форме. Обычно метатексты воспринимают как подспорье, полез-
ную техническую информацию. Важно, однако, отнестись к пересказу 

как к некоему феномену, отдельному жанру, который имеет свои струк-

турные, сюжетные и лексические особенности, поскольку выполняет за-
дачи, отличные от исполнения собственно эпоса в его каноническом 

виде. Для понимания этого феномена важен сравнительно-типологиче-

ский подход, который позволяет не замыкаться в пределах отдельных 
традиций, будь то фольклор Сибири или Южных морей, а прослеживать 

общие жанровые закономерности. 
 

Примечания 

 
1 «Он (солист. – М.С.) начинал каждый стих, а остальные, разобрав текст и вариацию 
мелодии, повторяли, а в это время ведущий готовился исполнить новую строфу» (Пути-
лов 1978: 100). 
2 Таковы все филиппинские сказания, русские былины, исландские саги; якутская теат-
рализованная манера исполнения представляется на их фоне исключением из правила. 
3 Распространившаяся в последние десятилетия иностранная мода отпускать такой локон 
на затылке прижилась в поселковой среде провинции Ифугао среди подростков и юно-
шей; смутно ощущаемые коннотации с традиционными символами престижа и богатства 
придают этой моде дополнительный обертон. 
4 Впервые о существовании этого жанра было заявлено в (Stanyukovich 2000 и Станюко-
вич 2001); некоторые особенности и эпизоды сказания приведены в (Stanyukovich 2012a, 

2013). Символике реалий в худхуде пострижения волос посвящен неопубликованный до-
клад, представленный на филиппинистической конференции ICOPHIL в Мичиганском 
университете (Stanyukovich 2012b). 
5 Очень экспрессивная интонация, он потрясен, возмущен и обвиняет мать в содеянном 
(что в высшей степени нетипично для разговора яттукского сына с матерью). 
6 Индангунай инПангаиван – Пангаиваниха, Индангунай, жена Пангаивана (о структуре 
именных формул у ифугао см.: (Станюкович 2008; Stanyukovich 2017) 
7 Широко распространенное в равнинных языках слово karabáw/kalabaw (водяной буй-

вол) воспринимается как английское потому, что повсеместно используется на Филип-
пинах в английском дискурсе, устном и письменном (наряду с water buffalo). В Ифугао 
домашний буйвол называется nuwang, а дикий – duwog. 



Мария Владимировна Станюкович 

132 

8 Драгоценное ожерелье inípul мне удалось купить для Кунсткамеры через полтора года после 
записи данного пересказа, во время летней экспедиции 2012 г. (МАЭ РАН № 7549-10). Назва-
ние украшению дают наиболее ценные овальные и круглые агатовые (сердоликовые) бу-
сины inípul, которые располагаются надо лбом и по сторонам головы. Центральное по-

ложение надо лбом занимает большая продолговатая бусина tabbáw, в музейном экзем-
пляре более темная. Ponnú, круглые красные бусины, располагаются в затылочной части, 
около завязок. Помимо двух ниток таких агатовых бус в украшение входят две нити от-
теняющих их мелких желтых бус kilíkil. 
9 Примеры приведены на тували, собраны в Киангане. Большинство носителей яттука 
владеют тували, им эта модель тоже знакома. 
10 19 мая 2025 г., когда эта статья была уже в наборе, я снова встретилась в Ифугао с 
Рубеном и попросила его заново пересказать содержание худхуда пострижения волос. 

Обе рассказанные им версии сюжета представляли собой «вывернутые наизнанку» вари-
анты пересказа 2011 г.: там повествование ведется с мужской стороны, со стороны млад-
шего брата, и повествует о его странствиях в поисках сестры, а в «женских» версиях 
2025 г. в центре повествования находится потерянная старшая сестра и ее приключения. 
Все три версии сходятся в концовке: младший брат подтверждает принадлежность 
сестры к семье высокого ранга и проводится обряд пострижения волос. Одна из «жен-
ских» версий была исполнена и записана автором во время обряда колот, который про-
вели здесь в Киангане в ночь с 30 на 31 мая 2025 г. 
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