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Предисловие

В основе очерков лежат полевые материалы, собранные исследо-
вательской группой во время фольклорно-этнографических экс-
педиций, организованных в рамках научно-исследовательского 

проекта «Коми олöм» («Жизнь коми») Этнокультурного центра Ненец-
кого автономного округа. Проект профинансирован по государствен-
ной программе Ненецкого автономного округа «Развитие культуры».

Авторами очерков являются участники фольклорно-этнографиче-
ских экспедиций: Коцюбанская Ольга Михайловна – заведующая отде-
лом коми культуры ГБУК «Этнокультурный центр Ненецкого автономно-
го округа»; Рассыхаев Алексей Николаевич – кандидат филологических 
наук, старший научный сотрудник сектора фольклора Института языка, 
литературы и истории Федерального исследовательского центра «Коми 
научный центр Уральского отделения Российской академии наук»; Ша-
рапов Валерий Энгельсович – кандидат исторических наук, ведущий 
научный сотрудник сектора этнографии Института языка, литературы 
и истории Федерального исследовательского центра «Коми научный 
центр Уральского отделения Российской академии наук».

Для подготовки Очерков сбор материала по традиционной духовной 
культуре ижемских коми проводился в течение почти 10 лет в Канино-
Тиманской, Малоземельской и Большеземельской тундрах: в дер. Воло-
ковая (2014  г.) на р.  Пёша, г.  Нарьян-Мар (2014  г., 2019  г., 2021  г.), по-
селках Каратайка на р. Янгарей (2015 г.) и Харута на р. Адзьва (2016 г.), 
с. Несь на р. Несь (2019 г.), пос. Усть-Кара на побережье Карского моря 
(2021 г.), с. Ома на р. Ома (2022 г.), дер. Щелино на р. Сула (приток р. Пе-
чора). В большинстве из данных населенных пунктов (с. Несь, пос. Ха-
рута, пос. Усть-Кара, дер. Волоковая) ранее работала группа фольклори-
стов Коми филиала Академии наук СССР под руководством д.филол.н. 
А. К. Микушева, собиравшая т.н. ижмо-колвинский эпос.

В 1968 г. А. К. Микушев проводил исследования вместе с этногра-
фом Л.Н. Жеребцовым в пос. Харута [Микушев 1968]. В марте 1970 г. 
в пос. Усть-Кара (в те годы – Кара) побывала фольклорист (тогда – еще 
лаборант сектора фольклора и литературы) из Коми филиала Акаде-
мии наук СССР В. М. Кудряшова. В отчете о проделанной работе указа-
но, что первоначально она планировала выехать в декабре 1969 г. и со-
брать материал в пос. Абезь Интинского района Коми АССР и пос. Кара, 
но из-за нелетной погоды не удалось вылететь из аэропорта Воркуты. 
В декабре 1969  г. в деревнях, примыкающих к Абези, было записано 
85 фольклорных текстов, а в марте 1970 г. в Каре и Абези зафиксирова-
но еще 42 произведения. В. М. Кудряшовой в Каре удалось встретиться 
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с десятью информантами и записать как эпические песни (т.н. яран 
мойд ‘ненецкие сказки’), так и песни-импровизации (нуранкыы), ча-
стушки, а также песни на русском языке [Кудряшова 1970]. На терри-
тории округа В. М. Кудряшова продолжила сбор нового фольклорного 
материала в июле и августе 1971 г., посетив поселки Хонгурей, Красное 
и Хорей-Вер [Кудряшова 1971]. 

В мае 1972 г. в с.  Несь и в дер.  Чижа Канинского сельсовета побы-
вал А. К. Микушев и сопровождавший его сотрудник Окружного музея 
Л.  Ф. Бобрикова. В двухтомном отчете исследователем довольно под-
робно раскрыто социально-экономическое состояние канинских олене-
водческих и рыболовецких хозяйств, описан собранный ими фольклор-
ный материал [Микушев 1972а; Микушев 1972б]. Проводниками коми 
ученого в с. Несь в 1972 г. были супруги Раиса Яковлевна и Семен Алек-
сандрович Филипповы. С.  А. Филиппов в то время был заместителем 
председателя колхоза «Северный полюс» и по поручению начальства 
сопроводил фольклориста на вездеходе до дер. Чижа, где жили оседлые 
коми оленеводы. Примечательно, что в ходе нашей экспедиции 2019 г. 
произошло удивительное совпадение. Нина Семёновна Конькова, в те-
чение недели активно помогавшая в с. Несь собирать материал, оказа-
лась их дочерью. В ее архиве найдена также и фотография, отправлен-
ная ученым из Сыктывкара супругам Филипповым.

В 1972–1973 гг. в дер. Волоковая работал Ю. Г. Рочев, записавший 
несколько уникальных эпических песен от Ф. И. Хатанзейского [Рочев 
1973]. Участникам экспедиций 1960–1970-х годов, кроме «ижмо-кол-
винского эпоса», удалось зафиксировать также обрядовые и лириче-
ские песни на коми, ненецком и русском языках, сказки, часть которых 
позже была опубликована в фольклорных изданиях [Микушев 1969; 
Микушев 1973; Микушев 1987; Фольклор 2009; Фольклор ижемских 
коми 2014]; песни были тиражированы на грампластинках (к приме-
ру, записанная в 1972  г. песня «Прекрасная Романица» на грампла-
стинке «Мелодия», 1989 г.), включены в диски (см. аудиоприложение 
к книге: [Фольклор 2009]). При подготовке книги «Фольклор коми и 
ненцев Ненецкого автономного округа (в записях Фольклорного фон-
да ИЯЛИ Коми НЦ УрО РАН 1968–1973 гг.)» фольклорная экспедиция 
по сбору нового материала была проведена в 2007 г. А. В. Панюковым 
[Панюков 2008].

В какой-то степени можно сказать, что выбор населенных пунктов 
для обследования в начале XXI в. был продиктован маршрутами, про-
ложенными в 1960–70-х гг. известными коми фольклористами. Кроме 
того, именно в этих селениях компактно обосновывались кочевавшие 
по тундрам коми-ижемцы – носители ижемского диалекта коми языка, 
которые и до нынешних времен хранят культурное наследие предков.
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Полевые исследования были направлены на изучение традиционной 
духовной культуры ижемских оленеводов, фиксацию современного со-
стояния фольклорно-этнографической традиции, сбор новых материа-
лов для дальнейшей популяризации, прежде всего, через культурные и 
образовательные учреждения региона.

Фольклор ижемских коми представляет собой весьма специфиче-
ское культурно-историческое образование, исследованное не одним 
поколением российских и зарубежных ученых. Записанные и опубли-
кованные исследователями материалы показывают, что в ижемском 
фольклоре тесно переплетаются коми, ненецкие, северно-русские и 
обско-угорские традиции. Иногда довольно трудно найти ответ на во-
прос, кто, у кого, когда и в каком объеме заимствует и обратно воз-
вращает в свою традицию. Между тем, именно эти вопросы волнуют 
многих специалистов, занимающихся образовательной, культурной и 
научной деятельностью.

После полевых работ 2014–2023  гг., как правило, готовились об-
зоры экспедиционных материалов с публикацией в научных и науч-
но-популярных изданиях, СМИ [Рассыхаев 2015а; Рассыхаев 2015б; 
Рассыхаев 2016а; Рассыхаев 2023в], научные отчеты [Рассыхаев 2022; 
Рассыхаев 2023г], выступления на радио и телевидении. Наблюдения 
за современным состоянием традиционной духовной культуры ижем-
ских коми оленеводов, публикационные наработки и стали основой 
настоящих Очерков.

Некоторые разделы книги ранее были опубликованы авторами 
в различных серийных научных изданиях в России и за рубежом и полу-
чили высокие оценки специалистов в области фольклористики и этно-
логии [Фольклор ижемских коми 2014; Рассыхаев 2016; Шарапов 2016; 
Рассыхаев 2017а; Шарапов 2018а; Шарапов 2018б; Шарапов 2020а; Ша-
рапов 2021; Šarapov 2021; Sharapov 2022]. Результаты исследований по 
проекту «Коми олöм» («Жизнь коми») также были представлены авто-
рами в докладах на научных и краеведческих конференциях [Рассыха-
ев 2016; Шарапов 2020б; Рассыхаев 2021а; Рассыхаев 2021б; Рассыхаев 
2021в; Рассыхаев 2023а]. Отметим, что в 2022 г. авторы книги приняли 
участие в съёмках видеосюжетов об изучении традиционной культуры 
коми-ижемцев в начале XXI в. и традиционной кухни ижемских коми 
по заказу ГБУК «Этнокультурный центр НАО» (режиссер Генрих Немчи-
нов). По итогам полевых работ в с. Ома в сентябре 2022 г. и дер. Щелино 
в июне 2023 г. были подготовлены отдельные тематические видеофиль-
мы о жизни коми-ижемцев.

Во время полевых исследований старались вести записи на ижем-
ском диалекте коми языка, но в некоторых случаях информанты пере-
ходили на русский язык, так им легче было выразить свои мысли. С ин-
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тересными собеседниками встречались по два-три раза для уточнения 
и дополнения материала. Во время экспедиции исследователи обра-
щали внимание прежде всего на современное состояние фольклорной 
традиции; опрашивались преимущественно коми оленеводы, осевшие 
в селениях недавно или несколько десятилетий назад после много-
летних кочевий. Для понимания коми-ненецко-русских фольклорных 
взаимосвязей в поле зрения попали также старожилы, идентифициру-
ющие себя как ненцы и русские. Интервью с информантами записыва-
лись на цифровые диктофоны; в некоторых случаях велась видеофик-
сация. Было сделано большое количество фотоснимков (информанты, 
этнографические вещи, деревянное зодчество, фотокопии рукописей, 
деревенские пейзажи). 

Очерки в тематическом плане охватывают как исторические (рассе-
ление коми-ижемцев на территории НАО), так и фольклорно-этногра-
фические темы, наиболее полно представленные в народной традиции. 
Для понимания этнодемографических процессов рассмотрены этниче-
ское самосознание опрошенных информантов, уровень владения коми 
языком. С этой темой тесно соприкасается историческая память, зафик-
сированная в семейных преданиях и устных рассказах. В блоке «Устная 
проза» проанализированы преимущественно предания об освоении 
края, образовании населенных пунктов, былички о различных мифоло-
гических персонажах (водяной, леший, урес, святочный дух) и т.д.

В Очерках расписаны такие темы, как календарная обрядность, тради-
ционная оленеводческая кухня, песенные традиции и игровой фольклор. 
Раскрыты особенности родильно-крестильной, свадебной и похоронно-
поминальной обрядности ижемских коми. Механизмы коми-ненецко-
русских этнокультурных связей показаны на примере традиционного 
жилища, орнаментов на меховых изделиях, женской одежды.

Качественно и слаженно работать в полевых условиях позволили 
наши помощники, которые взяли на себя многие хлопоты по устрой-
ству повседневного быта. Без их деликатной работы наши встречи со 
старожилами были бы затруднены. Выражаем благодарности нашим 
помощникам:

Кокиной Серафиме Алексеевне (с. Ома);
Коньковой Нине Семеновне (с. Несь);
Кудрявцевой Ирине Викторовне (дер. Щелино);
Пономаревой Александре Степановне (пос. Каратайка);
Хозяиновой Людмиле Евгеньевне и Филипповой Тамаре Октябри-

новне (дер. Волоковая);
Чупровой Зое Михайловне (пос. Усть-Кара).
Особые благодарности за ценные советы и замечания по улучшению 

данной работы рецензентам данного издания: 
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Жеребцову Игорю Любомировичу – доктору исторических наук, ди-
ректору Института языка, литературы и истории Коми НЦ УрО РАН, 
Председателю Президиума ФИЦ «Коми научный центр УрО РАН»;

Лобановой Людмиле Сергеевне – кандидату филологических наук, 
научному сотруднику сектора фольклора Института языка, литературы 
и истории ФИЦ «Коми научный центр Уральского отделения Россий-
ской академии наук».

Главы 1–9, предисловие написаны А. Н. Рассыхаевым, главы 10–12 – 
В. Э. Шараповым, главы 13 и 14 – О. М. Коцюбанской. Издание снабжено 
списком литературы и списком опрошенных информантов. По мере не-
обходимости приведены сделанные в экспедициях фотографии. 

В Очерках цитируются рассказы информантов, представляющие со-
бой расшифровку аудиозаписей. Перевод с коми языка на русский осу-
ществлен А. Н. Рассыхаевым (Главы 1–12) и О. М. Коцюбанской (Главы 
13 и 14). В ряде случаев в скобках оставлены этнографизмы и диалек-
тизмы, позволяющие ощутить специфику традиции и языка ижемских 
коми: к примеру, ненцы (мӧд кылаяс), леший (ягса морт), сглаз (тшукем, 
тшукем висем), место для приношения даров (тэчсян местэ). В фоль-
клорных текстах в скобках указаны наводящие вопросы собирателей, 
при этом приняты следующие сокращения: КН – Конькова Н. С., К – Ко-
цюбанская О. М., Р – Рассыхаев А. Н., Ш – Шарапов В. Э.

В фольклорных текстах также используются условные обозначения:
– [показывается] – добавление авторов в цитатах информанта;
– <постучала> – уточнение слов информанта;
– <…> – разрыв цитаты в рассказе информанта.
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ГЛАВА 1
ИСТОРИЯ ЗАСЕЛЕНИЯ,

ЭТНИЧЕСКАЯ ИДЕНТИЧНОСТЬ И ЯЗЫК

Ижемские коми, как особая этнографическая группа коми (зырян), 
сформировалась в бассейне Ижмы и средней Печоры в XVII в. В ее 
основе лежат коми переселенцы с Выми, Удоры, Сысолы, русские 

(устьцилёма) [Жеребцов 1982: 93]. В это же время ижемцы стали актив-
но контактировать с соседним самодийским народом – ненцами – всту-
пать в брачные отношения, торгово-экономические связи, заимство-
вать оленеводство как тип хозяйствования. В XVIII в. у коми-ижемцев 
оленеводство приобретает товарный вид, а оленье мясо и шкуры ста-
новятся источником доходов. Крупнотабунное оленеводство вызывает 
увеличение хозяйства, благосостояния и демографический рост [Дро-
нова, Истомин 2003: 56]. Коми-ижемцы активно начинают осваивать 
ненецкие тундры – ежегодные кочевья по Канино-Тиманской, Малозе-
мельской и Большеземельской тундрам, а чуть позже – расселение в За-
уралье и на Кольский полуостров в поисках лучших пастбищ [Жеребцов 
1982: 180, 195]. В конце XIX – начале XX вв. ижемские коми, осваивая 
ранее известные рыболовные и охотничьи угодья, становятся основа-
телями ряда населенных пунктов нынешнего Ненецкого автономного 
округа. Ижемцы образовали такие выселки и деревни как Харута, Во-
локовая, Щелино.

В 1892 г. была основана Харута. Она впервые была упомянута в 1897 г. 
во время Всеобщей переписи населения Российской империи. Первопо-
селенцем выселка в устье р. Харуты на р. Адзьве являлся отставной сол-
дат царской армии Федор Анисифорович Канев (1836–1920). Его семья 
состояла из пяти человек: жены Веры Андреевны и трех детей – Федора, 
Константина и Серафимы [Канев 2001: 3; Харута 2019: 402]. Сначала вы-
селок назывался Ювом ‘устье реки’, а потом приобрел современное на-
звание – Харута. По устным сообщениям, основывающимся на расска-
зах детей первопоселенца, в устье Харуты Ф. А. Канев прибыл в 1892 г., 
возвратившись со службы в царской армии, во время которой были уте-
ряны дом и земельный надел [Канев 2021].

В 1907 г., судя по историческим данным, в Тиманской тундре была 
основана Волоковая на р. Пёша [Волоковая 2019: 173]. Первым поселил-
ся коми-ижемский оленевод Артемий Иванович Терентьев. По его фа-
милии первоначально и назывался заселенный пункт – Терентьевский 
выселок, потом – Терентьевка, Терентьевская. Деревня была прикрепле-
на к Пёшской волости, ныне находится в составе Пёшского сельсовета. 
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Коми фольклористу А. К. Микушеву старожилы сообщили, что А. И. Те-
рентьев был родом из с. Сизябск Ижемского района. Оленевод прибыл 
со своим стадом и построил маленькую избушку, ловил мелкую рыбу 
балаганом. «Вскоре к А. И. Терентьеву стали прибывать переселенцы-
родственники из Ижмы. Но еще в годы русско-японской войны, когда 
в этих местах кочевало стадо Г. М. Чупрова (отца Д. Г. Каневой), Волоко-
вое было безлюдным местечком» [Микушев 1972а: 23].

Предположительно весной 1911  г. коми-ижемцами было основано 
Щелино, расположенное на р. Суле (левый приток р. Печоры). Известно, 
что выселок основан не оленеводами, а братьями-кузнецами Филиппо-
выми из дер. Усть-Ижма Ижемской волости. До начала переселения, по 
семейному преданию, места по Суле выведал старший брат – Анисим 
Егорович (1879–1952), который к этому времени успел отслужить в цар-
ской армии, возвратился в звании унтер-офицера, женился, построил 
дом в дер. Поганый Нос (выселок в Брыкаланском с/с, Ижемский р-н) и 
завел хозяйство. Он уговорил своих младших братьев – Николая (1881–
1956) и Ивана (1883–1972) – переселиться на неосвоенные, но богатые 
рыбой и дичью места. Построив два плота, забрав необходимые вещи, 
инструменты, утварь, домашнюю скотину и семью, по большой воде 
они cплавились по р. Печоре, зашли в Харьягинский шар и остановились 
у высокого берега с лиственничным лесом [Рочев 2016: 7]. Спустя почти 
50 лет из-за обрушения берега р.  Сулы дома были перенесены вглубь 
в лесную рощу, которую называют Первый остров или Ягді ‘Лесной 
остров’.¹ Основными жителями Щелино долгое время были коми-ижем-
цы – семьи первопоселенцев из дер. Усть-Ижма Ижемского района Респу-
блики Коми. В 1922 г. отмечены 29 чел. в трех дворах [Щелино 2019: 458]. 
В годы Великой Отечественной войны население резко увеличивается 
за счет «переселенцев» из Кировской и Горьковской (ныне – Нижегород-
ской) областей, приехавших на Север на рыбный промысел. Преимуще-
ственно, это русские крестьяне, были также марийцы, татары. В 1950 г. 
в деревне было 38 дв., 204 чел. Затем население стало заметно убывать: 
в 1993 г. – 43 хоз-ва, 157 чел., 2022 г. – 144 чел., 2010 г. – 104 чел.

Историю возникновения дер. Щелино на р. Суле долгое время ввели 
с конца XIX в. Согласно энциклопедическому словарю «Ненецкий ав-
тономный округ» от 2001 г., селение появилось в 1883 г. [Щелино 2001: 
291]. Предполагали, что оно возникло на месте выселка, основанного 
в 1883 г. крестьянами деревень Караванной, Боровской и Загривочной 
Усть-Цилемской волости [Окладников 2014: 300]. В 2013  г. жители и 
местные власти официально отметили 130-летие населенного пункта. 

¹ Предлагается узаконить коми название деревни Ягді и ввести в официальный оборот.
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В 2016 г. вышла краеведческая книга И. А. Рочева «Годы и люди», в ко-
торой автор обосновывает версию о заселении Щелино в 1911 г. братья-
ми Филипповыми из дер. Усть-Ижма [Рочев 2016: 29]. К тому времени, 
по его мнению, усть-цилемских крестьян уже не было на том месте. 
Именно данную версию поддержали официально, датой возникнове-
ния деревни объявили 1911 г. и закрепили в обновленной двухтомной 
энциклопедии «Ненецкий автономный округ» [Щелино 2019: 458]. Не-
смотря на это, жители Щелино 9 июля 2023 г. отметили 140-летие, не 
согласившись «омолодить» родную деревню почти на 30 лет.

Есть основания полагать, что деревня на р. Суле действительно воз-
никла в 1911  г. А сведения об упоминавшейся в энциклопедии «Не-
нецкий автономный округ» 2001 г. Щелино относятся к другому одно-
именному выселку на р. Печоре. Так, С. В. Мартынов в книге «Печорский 
край. Подворно-экономическое исследование селений Печорского уез-
да» (1904 г.) упоминает, что выселок Щелино относится к Хабарицкому 
обществу, в 4 хозяйствах живут 24 жителя, русские. «Выселок находится 
при устье шара Щелинскаго, в 200 с. от р. Печоры, на левом ея берегу; 
до Усть-Цыльмы 50 верст. Выселок основан в 1884 году 3-мя хозяевами: 
1 из д. Караванной, 2-й из д. Воровской² и 3-й из д. Загривочной; пер-
вый и второй поселились самовольно, третий по разрешению леснича-
го. Ушли от тесноты, променяв в своих деревнях пашню на покос» [Мар-
тынов 1904: 259]. Историк И. Л. Жеребцов в историко-демографическом 
справочнике «Населенные пункты Республики Коми» (2001 г.) сообщает 
о данном селении: в 1918  г. – дер.  Щелина (Щелинский), 3 дв., 9 чел., 
в 1959 г. – 53 чел., в 1960 г. – пос. Щелино [Жеребцов 2000: 434]. Пос. Ще-
лино Хабарицкого с/с Коми АССР исключен из учетных данных 17 мая 
1968 г. [Административно-территориальное устройство Коми 2006: 132].

После образования Советского государства и начала поиска ста-
ционарных оседлых баз для кочевых оленеводов в 1920–1930-е годы 
были основаны Хорей-Вер, Каратайка, Усть-Кара, Хонгурей и др. Наря-
ду с ненцами первыми поселенцами в этих местах также были ижем-
ские коми. Так, в 1920-х годах семьями Ипата Панькова, Василия Беля-
ева и Митрофана Артеева, занимавшимися охотой и рыбной ловлей на 
р. Колва основан Хорей-Вер [Хорей-Вер 2019: 415]. 

В начале 1930-х годов на правом берегу р. Янгарей (приток р. Корота-
иха) основан пос. Каратайка [Каратайка 2019: 310]. Первыми, по устным 
рассказам, обосновались пожилые ижемские оленеводы из артели «Ко-
чевник», перешедшие на оседлость. В эту артель вошли пастухи стада 
одного из самых богатых оленеводов (называют имя Федул Федь ‘Федор 

² Следует читать – «Боровской».



Глава 1. История заселения, этническая идентичность, язык

11

Федулович’), перераспределившего своих оленей между бывшими ба-
траками. По сообщениям, первыми в поселке остались Каневы и Роче-
вы. Первоначально жители обосновались на берегу р. Коротаихи, жили 
в чумах, но после весеннего затопления решили перебраться на более 
высокое место. Таким участком оказался кряж в нескольких километрах 
от прежней стоянки на берегу р.  Янгарей. Хотя поселок официально 
именуется Каратайкой, оленеводы в разговорах между собой часто его 
называют Янгарей. 

По официальным данным, весной 1932  г. основан пос.  Усть-Кара 
(коми название – Каравом) [Усть-Кара 2019]. Первые дома были постро-
ены из плавников – выловленных в открытом море бревен. Ижемские 
оленеводы одними из первых также обосновались в пос. Хонгурей, об-
разовавшемся как новая база оседлости колхоза им. М. Горького, кото-
рый находился с 1936 г. в Нижней Каменке [Хонгурей 2019].

В годы проведения коллективизации, спасаясь от государственной 
репрессивной машины, многие ижемские оленеводы ушли в тундру. 
В последующие годы часть владельцев оленьих стад и многие пастухи 
примкнули к оленеводческим артелям, колхозам. Их потомки в данный 
момент живут в Неси, Оме, Нарьян-Маре и других селениях. 

В предвоенные годы в НАО оказались и те ижемцы, кто успел полу-
чить образование в школах Коми АССР, изучая литературный коми язык. 
В эти точки оседлости коми прибывали и позже, во второй половине 
XX в. – в основном, это специалисты для образовательных и культурных 
учреждений, рыболовных, оленеводческих и охотничьих артелей и хо-
зяйств. Кадры из педагогического состава занимались обучением коми 
языку на факультативной или урочной основе, снабжали выпущенными 
в Коми АССР изданиями по литературе, фольклору, языку, создавали са-
модеятельные фольклорные коллективы.

Таким образом, в НАО проживают ижемские коми, попавшие в округ 
в результате разных волн миграции. Эти обстоятельства нужно учиты-
вать при сборе полевого материала по языку и фольклору ижемских 
коми в начале XXI в.

Этническая идентичность

В Ненецком автономном округе живут коми, которые могут себя 
идентифицировать по-разному. На протяжении последних десятиле-
тий наблюдается постоянное уменьшение их количества. По Всероссий-
ской переписи населения 2002 г. на территории Ненецкого автономного 
округа проживало более 40 тысяч чел., из них 7754 ненцев, 4510 коми; 
в 2010 г. – 7504 ненцев и 3623 коми; в 2020 г. – 6713 ненцев, 2431 коми. 
При этом коми-ижемцами (изьватас) во время переписи 2020 г. себя на-
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звали всего лишь 11 чел. (все они – горожане). Количество людей, опре-
деливших свою национальность как коми-ижемец, на протяжении по-
следних двух десятилетий постоянно уменьшалось. Во время переписи 
2002 г. в России коми-ижемцами себя назвали 15 607 чел., из них в Ре-
спублике Коми – 12 689 чел. (в Ижемском районе – 11 401 чел.). В 2010 г. 
в переписи отмечено 6420 коми-ижемцев, в 2020 г. – 4748 чел. (всего 
в России в 2020  г. коми записались 143 516 чел.). Это несмотря на то, 
что в Ненецком автономном округе коми говорят на ижемском диа-
лекте, а общественное движение «Изьватас» в регионах своих предста-
вительств проводило работу, направленную на этническую самоиден-
тификацию коми-ижемцев как отдельного народа [Шабаев, Дронова, 
Шарапов 2010: 142]. 

В беседах во время экспедиции информанты чаще всего называ-
ют себя коми, намного реже – ижемцами, коми-ижемцами (изьватас). 
В Большеземельской тундре приходилось слышать, что истинные ижем-
цы живут где-то за Уралом: «Изьватас где-то за Уралом говорят, мы про-
сто коми» (Инф.: Кокова П. П., 1959 г. р.; зап. 16.09.2021, пос. Усть-Кара).

Этническая идентичность – одна из сложных научных тем, требу-
ющих корректности при исследовании и публикации. Информанты 
из Каратайки, Неси, Усть-Кары, Харуты и Хорей-Вера вспоминали 
о том, что их старшие родственники (деды, прадеды) определяли себя 
как колва яран ‘колвинские ненцы’. Это группа европейских ненцев, 
крещенных в христианскую веру в первой половине XIX в. Самодий-
ский народ на территории Коми края начал крестить известный про-
поведник архимандрит Вениамин. По его инициативе в 20 км выше 
устья р. Колвы (притока р. Печоры) в 1829 г. была основана православ-
ная церковь во имя Святителя и Чудотворца Николая [Латкин 1844: 4], 
ставшая впоследствии центром новой волости и местом формирова-
ния колвинских ненцев [Панюков 2015: 111]. В формировании новой 
субэтнической группы ненцев в бассейне р.  Колвы активное участие 
приняли ижемские коми [Жеребцов 1982: 166]. В результате длитель-
ного взаимодействия колвинские ненцы приняли оседлый образ жиз-
ни, они перешли на ижемский диалект коми языка для повседневной 
коммуникации, переняли многие элементы традиционной культуры 
ижемских коми. Именно среди потомков колвинских ненцев был за-
фиксирован т.н. ижмо-колвинский эпос, органично объединяющий 
в себе финно-угорский и самодийский компоненты [Микушев 1987; 
Микушев 1973]. Вместе с тем, этническая принадлежность ижмо-кол-
винского эпоса стала яблоком раздора между коми и ненецкими ис-
следователями и общественниками.

Экспедиционные материалы подчеркивают, что потомки колва яран, 
несмотря на самоидентификацию как ненцы, являются носителями 
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языка и культуры ижемских коми. Этот факт нынешними жителями 
воспринимается как особенность традиционно сложившейся этноло-
кальной группы. Как исследователи, так и местные жители справедливо 
замечают, что колвинские ненцы оказались между двумя народами – 
коми (ижемцами) и ненцами. Образно о колвинских ненцах высказал-
ся один из информантов: «Мы, ненцы, между двух культур заблудились» 
(Инф.: Кокова П. П., 1959 г. р.; зап. 16.09.2021, пос. Усть-Кара). Большая 
часть устькарцев считает себя ненцами, но при этом являются носи-
телями ижемского диалекта коми языка, хранителями ижемской тра-
диционной культуры, что и отмечают сами в беседах с собирателями: 
«Ме – яран, и культура и быт – коми» (Инф.: Кокова П. П., 1959 г. р.; зап. 
16.09.2021, пос. Усть-Кара) (Я – ненка, и культура и быт – коми). О слож-
ностях этнической идентификации упоминают и информанты коми 
фольклориста А. К. Микушева, написавшего в Отчете 1972 г.: «Сами Ка-
нинские старожилы прекрасно чувствуют, что во всем укладе их жизни, 
прежде всего, в языке и фольклоре, произошло смешение коми, ненецкого и 
русского элементов. Не без юмора замечают они о себе: “Ми вошим куим 
кыы костэ. Изьва кыысэ кучим вунэдны, яран кыысэ иг велалэ, а роч кыысэ 
тöдам «кое-как-так», став кылыс öтлаасис. Абу изьватасъяс, абу яранъяс, 
абу рочьяс”» [Микушев 1972а: 26] ‘Мы потерялись между тремя языками. 
Ижемский язык (изьва кыы) стали забывать, ненецкому языку (яран кыы) 
не научились, а русский язык (роч кыы) знаем «кое-как-так», все языки 
смешались. Не ижемцы (изьватас), не ненцы (яран), не русские (роч)’.

Истинные ненцы (выненьцы), владеющие родным ненецким языком 
и занимающиеся традиционным типом хозяйствования, не принима-
ли за своих колвинских ненцев, которые хотя и идентифицируют себя 
ненцами, но не владеют ненецким языком. В то же время колва яран не 
утратили «чувство единства с ненецким народом» [Истомин]. Ижемские 
коми же меньше дистанцировались от колвинских ненцев, т.к. их объ-
единяет межнациональный язык тундры – изьва кыы ‘ижемский язык’:

«(Р: А вот шуанныд, “колва яран”. Код сэтшӧмъясыс?) Дедэ, Иван дедэ. 
Но миян тадз шувис. (Р: Колва яран, кытысь найӧ?) Колва юсьысь колваяс. 
Хорей-Верысь. (Р: Колва яранъясыс изьватас кывйӧн сёрнитӧмаӧсь?) Да. 
Миян эд эстэн гежед яран сёрнитэ яран кывнас» (Р: А вот сказали «кол-
ва яран». Кто это такие?) Дедушка, дедушка Иван. Но у нас так говорил. 
(Р: Колва яран – они откуда?) С реки Колва колвинцы, из Хорей-Вера. 
(Р: Колвинские ненцы на ижемском языке говорили?) Да. У нас здесь 
редкий ненец говорит на ненецком языке) (Инф: Выучейский А.  А., 
1948 г.р.; зап. 14.09.2019, с. Несь).

По отношению к жителям Ненецкого автономного округа, в чьих 
жилах течет коми и ненецкая кровь, часто используется понятие сора 
‘смешанный’. Так, в Канинской тундре сообщают, что сора – это дети 
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смешанных ижемско-ненецких браков; ментально они ближе к ко-
ми-ижемцам (матын изьва доре), называют себя ижемцами (изьватас 
висьтасеныс), но в официальных документах записываются «ненцами» 
(Инф.: Ванюта Т. Е., 1961 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь).

На Канине ненцы противопоставляют себя потомкам смешан-
ных браков (сора), называя их ижемцами: «(Р: Яранъяс да сора – найӧ 
ладитісны либӧ эз?) Сораяс вот тоже, например, яранъяс оз босьтні. Ная, 
код кореннэй яран, а шуасныс – “оз”. Челядь и то, ворсэні да – “ижемка”» 
(Р: Ненцы и сора – они ладили между собой или нет?) Ненцы, к приме-
ру, вот тоже сора не брали [в игры]. Они, кто коренные ненцы, говорят 
– «нет». Дети играют и тоже [говорят] – “ижемка”» (Инф.: Женщина; 
зап. в 2019 г., с. Несь). В бытовых и игровых ситуациях представите-
лей сора ненцы обзывали ижемкой (ызэмка), что считалось ругатель-
ством: «Миян бригадас тоже. Челядь войлэні. А соседскей детинаяс, но, 
яранъяс: “Ызэмка, ызэмка!” Этадз нерсе: “Ызэмка, ызэмка!”» (В нашей 
бригаде тоже. Дети бегают. А соседские мальчики-ненцы: «Ызэмка, 
ызэмка!» Так обзываются: «Ызэмка, ызэмка!») (Инф.: Женщина; зап. 
в 2019 г., с. Несь). По сути, этнотермины сора и колва яран представ-
ляют явления одного порядка и обозначают представителя коми-не-
нецкого брачного союза.

Отличаются потомки колвинских ненцев и тем, что свободно ис-
пользуют в речи этноним яран ‘ненец’, который в официально-деловой 
речи стараются не использовать. В определенных ситуациях, чтобы из-
бежать неприятных моментов, применяют слово «неночка», которое 
«звучит мягче».

Информанты сообщают, что по отношению к выходцам из Кол-
винской волости использовался также такой этноним как колва коми 
‘колвинский коми’: «В [19]90-х стали говорить “колва яран”. Раньше 
говорили “колва коми”» (Инф: Канев В.  В., 1960  г.  р.; зап. 13.03.2016, 
пос. Харута).

В Большеземельской тундре рассказывают, что детям националь-
ность выбирается родителями не по языковому признаку, а по крови. 
При этом информанты отмечают, что раньше национальность выби-
рали по отцу: «Большинство ненцами сяс. Раньше записывали, если сме-
шанные браки, по отцу все коми шли» (Инф.: Белорусова А. П., 1959 г. р.; 
зап. 15.09.2021, пос. Усть-Кара). Чем труднее становится жизнь в усло-
виях Крайнего Севера, тем чаще выбирают национальность «ненцы» 
для получения государственных льгот, что вызывает недопонимание 
и обиды со стороны людей других национальностей, живущих в том 
же суровом климате. 

При этом органы государственной власти создают такие условия, 
чтобы население округа в любом случае определялось с выбором на-
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циональной принадлежности. В этом случае потомки колвинских 
ненцев и смешанных коми-ненецких браков чаще выбирают наци-
ональность ненец, чтобы получить гарантированные государством 
льготы (социальные, экономические, медицинские). Во время экс-
педиций рассказывали про случаи, когда для получения льгот люди 
меняли свою национальную принадлежность и самоопределялись 
ненцами, хотя до этого считали себя коми или русскими: «Приноси-
ли свидетельство о рождении. Были у нас такие случаи. Особенно, это 
было в 2000, 2001-ом году, ненцам выделяли бесплатно уголь. Им воз-
мещали эти затраты. Знаете, сколько у нас ненцев появилось? Очень 
много! Вот русская. Видно, что она русская. Она откопала свидетель-
ство о рождении своей мамы, где стоит метрика – ненка. Такое тоже 
было» (Инф.: Женщина; зап. в 2016 г., пос. Харута).

По отношению к ненцам со знанием коми языка использовался так-
же другой, менее известный термин, отсылающий к владению языком 
– мӧд кылаяс ‘с другим языком’: «(Р: Айныд коді вӧлі национальносьт сер-
ти?) Национальность миян … Изьва кылась. А эстэн сельсоветыс кор вӧлі, 
миян маме бӧрвыы висьтоліс, мыйла сідь получиччис – мыйлаке высланнэй 
ненецен гижема. А мыйке, скажем до прапрадеда, да, носители ижемского 
языка – все говорили на коми. Я уже щас пожила вот, я поняла, что мый-
ке, прӧстэ на территории Ненецкого округа миянтэ сідь гижисныс. До-
кументировали так – мӧд кылаяс. Тем более что, аддян, кыкнан бабнум 
– мамелэн мамыс и аелэн мамыс – Комиысь. И дедэ вӧлэма тытэн – аелэн 
айыс. Татысь нае вӧліныс. Эстэн олісныс. Тоже изьва кылэн сёрнитісныс, 
ставыс. (КН: Найӧ кытчӧ ветлісныс корасьныс?) Эсче ваедісныс мыйлаке, 
рӧбетницаясэн. Ог тӧд, комияс асьныс ваедісныс ли ненецъяс ваедісныс, но 
менам кыкнан бабе вӧлі эстэн рӧбетницаэн» (Р: Ваш отец кто был по на-
циональности?) Наша национальность… Говорили на ижемском языке. 
А когда здесь был сельсовет, наша мама потом рассказывала, почему 
так получилось – почему-то высланным ненцем записали. А, скажем, 
до прапрадеда, да, носители ижемского языка – все говорили на коми. 
Я уже щас пожила вот, я поняла, что просто на территории Ненецкого 
округа нас так записали. Документировали так – ненцы (мӧд кылаяс). 
Тем более что, видишь, обе бабушки – мать мамы и мать отца – из Коми. 
И дед – отец отца – был здешний. Отсюда они были. Здесь жили. Тоже на 
ижемском языке говорили, все. (КН: Куда они ездили свататься?) Сюда 
привозили почему-то работницами. Не знаю, сами ли коми привозили 
или ненцы привозили, но мои бабушки были здесь работницами. (Инф.: 
Коткина В. А., 1953 г. р.; зап. 16.09.2019, с. Несь).

В ряде русских селений Канино-Тиманской тундры по отношению 
к лицам, владеющим коми языком (прежде всего, ненцам) использовал-
ся термин кыланки: «“Кыланка” говорят – это когда пейсят на пейсят, 
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мать и отец. Смешанные коми с русскими, еще с кем-то – кыланки» (Инф.: 
Хозяинова Д. М., 1963 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома); «“Кыланки” – это те 
же самые коми» (Инф.: Кокина С. А., 1954 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома). 
Этноним кыланки образован от коми слова кыв ‘язык, слово’.

Синонимичным этому понятию является изьва кыла ‘говорящий 
на ижемском языке’: «Раньше вот оленеводы приедут с Волоковой, во-
локовчанки, у них были всегда белы сюмы. Ленты сюда повесят, поярче, 
сюмы белы. Бабушка: “Ой, изьва кыла воэма, воис. ‘Ой, пришли говорящие 
на ижемском языке’ Пойду, хоть по-коми поговорю”. В соседях всё наез-
жали коми-то. “Ой, кыланки!” “Кыланки” ещё их называла» (Инф.: Мар-
кова О. В., 1965 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома). При этом не все ижемцы 
согласны с тем, что термин “кыланки” ассоциируется с коми-ижем-
цами: «Просто в разговоре в шутку скажут: «“Ну кыланка ты!” “Я не 
кыланка, я ещё ижемка!” Почему я кыланка?» Этнодифференцирующая 
роль “кыланки” заметна также в популярной приговорке: «Кыланка, 
кулёмка – не наша усть-цилёмка» (Инф.: Коцюбанская О. М., 1963 г.р.; 
зап. 16.09.2022, с. Ома). 

Этническую идентичность населения дополняет народная термино-
логия. Так, во многих селениях Ненецкого автономного округа русских 
принято называть русаками, а коми – комяками, комячками. При этом 
в русских селениях комяк не считается оскорбительным словом, унижа-
ющим достоинство представителей коми народа.

Распространены были стереотипные представления о народах, насе-
ляющих тундру и постоянно контактирующих в течение долгого време-
ни – коми-ижемцах, ненцах и русских [Дронова, Истомин 2003]. В Неси, 
к примеру, коми-ижемцы слывут как примирители конфликтов между 
вспыльчивыми ненцами и крутыми по характеру русскими [Ушаков 
2015: 10]. 

Этническую идентичность современных ижемских коми в ряде слу-
чаев можно определить как «многослойную» или «плавающую», «дрей-
фующую», что закономерно обусловлено многовековыми межэтниче-
скими контактами и устойчивыми родственными связями с коренным 
населением Ненецкого автономного округа – ненцами, а также желани-
ем получить государственные льготы.

Владение языками

По Всероссийской переписи населения 2020 г. в Ненецком автоном-
ном округе коми языком владеет 968 чел., из них 963 чел. указали свою 
национальную принадлежность. По рассказам информантов можно по-
нять, что ижемским диалектом коми языка владеют не только коми, но 
и представители других национальностей. И действительно, из 968 че-
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ловек, указавших владение коми языком, 639 чел. – это коми, 271 ненец 
и 48 русских. При этом информанты свой язык называют коми (коми 
кыы) или ижемским (изьва кыы). В каких-то населенных пунктах Ненец-
кого автономного округа, особенно среди 60–70-летних информантов, 
коми и ижемский языки выступают как синонимичные понятия. Жи-
тели Усть-Кары, к примеру, идентифицируют свою речь как коми язык 
(коми кыы): «Изьва ог тӧдэ. ‘Слово “изьва” не знаем’. Просто “коми” го-
ворим»; «Знаем “коми кыы”» (Инф.: Хатанзейская Т.  К., 1965  г.  р.; зап. 
15.09.2021, пос. Усть-Кара).

Часто жители при общении с собирателями фольклора или при 
встречах с коми, проживающими на территории Республики Коми, 
улавливают разницу между коми языком, на котором они говорят, и 
коми языком, распространенным в северных районах Республики 
Коми: «Вот, я когда приезжаю в Воркуту, у них слышу коми язык: “мый-
ке кузя, кузя…”. И всё “кузя” говорят. Что это такое: окончание или чё? 
“Мыйке кузя ветлала…”. “Мыйке воча воліс да сёрнитіс мыйке кузя”. Для 
меня это интересно так» (Инф.: Хатанзейская Т.  К., 1965  г.  р.; зап. 
15.09.2021, пос. Усть-Кара) (Вот, я когда приезжаю в Воркуту, у них слы-
шу коми язык: «что-то “кузя, кузя”…» И всё «кузя» говорят. Что это та-
кое: окончание или чё? «Хожу по этому …» «Подошел навстречу и по-
говорил о …» Для меня это интересно так). В данном случае, локальным 
маркером является послелог кузя ‘по; о’.

Известно, что в ижемских говорах аффрикаты произносятся очень 
мягко [Сорвачева 1961: 456]. В среде ученых распространено мнение 
о том, что за пределами Республики Коми, в местах компактного про-
живания, ижемские коми сохранили исконные черты «материнского 
говора», утраченные под влиянием литературного коми языка. Прежде 
всего отмечают мягкость произношения аффрикат: видя лит. видза, те-
лядь лит. челядь, тём лит. чом, дёдег лит. дзодзӧг и т.д. Такое явление име-
ет место быть, однако необходимо внести коррективы. Дело в том, что 
еще в середине XX в. диалектологи отмечают неоднородность использо-
вания аффрикат в ижемских говорах. Так, авторы монографии «Ижем-
ский диалект коми языка» подчеркивают, что «среди коми-ижемцев, 
проживающих в Коми АССР, нам изредка приходилось слышать т’ на 
месте ч в иных фонетических условиях (в начале и конце слов)» [Саха-
рова, Сельков 1976: 29]; «чаще это явление приходилось наблюдать сре-
ди коми-ижемцев Мурманской области» [Сахарова, Сельков 1976: 27]. 
Лингвисты приходят к выводу, что «аффрикаты в диалекте не имеют 
единого произношения. Колебание в произношении аффрикат зависит 
не столько от фонетических условий, сколько от возраста, пола, степе-
ни образованности говорящих» [Сахарова, Сельков 1976: 25]. Наблюде-
ния за речью ижемских коми, проживающих в Ненецком автономном 
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округе, приводят к таким же размышлениям: старожилы мягко произ-
носят аффрикаты, но иногда проскальзывает и твердость звуков. Так, 
усть-карцы о мягкости произношения согласных звуков говорят: «Ми 
сёрнитам, кудь вермам. Потому что у нас мягкий язык. Когда мы слышим 
коми-зырянский, знаете, как говорят: “Кыче мунін?” А мы говорим: “Кыте 
мунін?”» (Инф.: Хатанзейская Т. К., 1965 г. р.; зап. 15.09.2021, пос. Усть-
Кара) (Мы говорим, как умеем. Потому что у нас мягкий язык. Когда мы 
слышим коми-зырянский, знаете, как говорят: «Кыче мунін?» ‘Куда по-
шел?’ А мы говорим: «Кыте мунін? ‘Куда пошел?’)

Старожилы, как прирожденные народные лингвисты, легко опреде-
ляют лексические пласты своего родного языка и смешанность: «Кыв-
нум, видишь, сора – роч и, сэтэн яран и, сэтэн и кома и» (Язык наш, ви-
дишь ли, смешанный (сора) – в ней и русские [слова], и ненецкие (яран), 
и коми (кома) (Инф.: Зотова У. А., 1940 г. р.; зап. 17.09.2022, с. Ома); «Сора 
и вийимесь. Яран кывсэ кӧнке пӧнимайтам, а большинство – кома кылэн 
пыр. А айнум миян из любит роч кылэн сёрнитны. Войдыр роч кылэн ку-
чан сёрнитны – «бара роч, – изьвенитэй, по-хулигански скажу, – роч ка-
ялэмъяс бара ин сёрнитэй» (Смешанный язык. Ненецкий язык где-то 
понимаем, а большинство – на коми говорим. А отец наш не любил на 
русском говорить. Прежде если на русском языке начнешь говорить, 
[крикнет:] «Опять русский язык! – извините, по-хулигански скажу, – 
русские отпрыски, не говорите больше) (Инф.: Зотова У. А., 1940  г.  р.; 
зап. 17.09.2022, с. Ома).

Весьма метафорично звучит и фраза о смешанном коми-русском 
говорении, свойственном речи коми жителей тундры: «Кытэн подэн, 
кытэн пешком» ‘Где пешком, где пешком’ (Инф.: Хатанзейская Т.  К., 
1965 г. р.; зап. 15.09.2021, пос. Усть-Кара). Записано и другое устойчи-
вое сочетание, характеризующее особенность говорения: «Тышнас-бан-
нас баитэныс» ‘говорят как попало, шиворот-навыворот’; букв.: ‘гово-
рят тыльной и лицевой сторонами’ (Инф.: Валей Е.  И., 1966  г.  р.; зап. 
21.09.2021, пос. Усть-Кара).

Относительно уровня владения языком, можно отметить следу-
ющую тенденцию, наблюдаемую во время экспедиций в ряде насе-
ленных пунктов Ненецкого автономного округа: 70-80-летние собе-
седники уверенно говорят на ижемском диалекте, в речи используют 
устойчивые обороты на русском языке; 40–50-летние ижемцы чаще 
предпочитают общаться на русском, употребляя иногда в беседе род-
ную речь, хотя вопросы были заданы на коми; молодёжь и дети же не 
только не говорят на коми языке, но и не понимают и даже не иденти-
фицируют себя как коми.

В настоящее время коми язык в Ненецком автономном округе пре-
подается на факультативной основе в школе-интернате (г. Нарьян-Мар). 
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Также проходят кружки коми языка «Сёрнитӧм коми кылӧн» (Общение 
на коми языке), организованные региональным общественным движе-
нием НАО «Изьватас» в Этнокультурном центре НАО и нескольких на-
селенных пунктах – поселках Харута, Хорей-Вер и Каратайка (в с. Несь 
кружок шел только 1 год). Во время обучения используются пособие 
«Велэдам изьваса коми кыы» (Учим ижемский диалект коми языка) 
(автор Валей Л. А., под общей редакцией Рочева И. А.), учебники «Коми 
кыы (изьватас сёрни)» (Коми язык (ижемский диалект) (авторы – Роче-
ва Н. Д., Егерь Н. М., Хозяинова Э. Ф.). В качестве внеурочного занятия 
коми язык ранее преподавался в начальном звене школы пос. Харута. 
Программа основывалась на учебниках для 1 и 2 класса, подготовлен-
ных и изданных в Республике Коми, но уже списанных из школ. Воз-
можно, именно благодаря обучению в харутинской школе коми языка, 
в 2016 г. нам удалось услышать коми речь от школьников и молодежи.



Очерки по традиционной культуре ижемских коми Ненецкого автономного округа

20

ГЛАВА 2.
УСТНАЯ НЕСКАЗОЧНАЯ ПРОЗА

ПРЕДАНИЯ

В исследованиях локальных фольклорных традиций изучению уст-
ной несказочной прозы отводится отдельное место. Особое вни-
мание уделяется преданиям, как наиболее репрезентативному 

материалу, отражающему исторические события и характеризующему 
«местную историю», которая оформилась в своего рода «устную хронику» 
региона [Криничная 1987, 10]. Тексты подобного рода сохраняют установ-
ку на достоверность, истинность и историзм, привязаны к определенной 
местности. Тихонова Е. Л. дает следующее определение данному жанру: 
«предание – это устный рассказ локального значения, с установкой на 
историческую достоверность, повествующий о событиях далекого про-
шлого и обладающий определенными композиционно-стилистическими 
особенностями, основными из которых являются отсутствие строго ка-
нонической формы и как следствие этого – не очень явная выделенность 
из обыденной речевой деятельности» [Тихонова 2018, 71]. Предания вы-
полняют свою основную функцию, которая заключается в трансляции во 
времени исторических знаний. Разновидностью этого жанра являются 
топонимические предания (или предания с топонимическими мотива-
ми), представляющие собой устные рассказы, своей исторической осно-
вой связанные с событиями жизни первозасельщиков края. 

На основе преданий, прежде всего семейных, имеющих весьма уз-
кую сферу бытования, можно проследить историческую память коми-
ижемцев, проживающих в Ненецком автономном округе. Интерес пред-
ставляет то, насколько глубока историческая память в семьях, знают 
ли люди, откуда пришли их предки в тот или иной населенный пункт, 
как осваивали территорию и адаптировались к оседлой жизни. Данная 
информация напрямую связана с формированием фольклорной тра-
диции, в которой смешались культура коми, ненцев и русских. Устные 
истории дают понять, что ижемские оленеводы стали первопоселен-
цами некоторых населенных пунктов Ненецкого автономного округа. 
Полученные в экспедициях сведения зачастую дополняют ранее полу-
ченные историками данные об этнодемографических и миграционных 
процессах на Крайнем Севере.

Фольклорист В. В. Филиппова, рассматривая историческую память ко-
ми-ижемцев, переселившихся с оленьими стадами и семьями в 1880-е 
годы на Кольский полуостров, отмечает, что миграционный путь пер-
вопроходцев наполнен особой функцией и семантикой, сакрализован, 
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а первопоселенцы приобретают статус культурного героя [Филиппова 
2000: 440–442]. Подобные смыслы заложены и в памяти потомков ижем-
ских коми оленеводов, основавших ряд селений в Ненецкой тундре. После 
основания в конце XIX – начале XX в. выселка или деревни в последую-
щие годы население прибавлялось за счет сбежавших от коллективизации 
из Коми АССР ижемских оленеводов-единоличников, оседлых ненцев, 
а также русских из ближайших селений и «переселенцев» – подавшихся на 
«сытный» север людей из центральных областей страны. Такая ситуация, 
по рассказам старожилов, наблюдалась в деревнях Волоковая и Щелино, 
поселках Харута и Каратайка.

Однако еще до основания выселков в конце XIX – начале XX  вв. 
ижемцы закреплялись в ранее существовавших селениях. Семейные 
предания дают понять, что ижемские коми были достаточно трудолю-
бивыми и предприимчивыми, что позволило им выйти в люди, стать 
уважаемыми и состоятельными гражданами.

В Оме были записаны сведения о кочевавших по Канино-Тиманской 
тундре оленеводах. Интересным рассказчиком и хранителем семейных 
историй является Оксана Васильевна Маркова, знающая как родовые 
предания со стороны деда ненца Артемия Варницына, со стороны коми 
бабушки Глафиры Белугиной, так и родословие своего мужа (потомка 
первооснователей Савино). По семейному преданию, ее прадед Степан 
Степанович Белугин был незаконнорожденным. Его мать Харитонья, 
оставшись одна, устроилась к богатому человеку в Гришино, где она за-
беременела (обрюхатили), а затем тайно убежала в Мезень и устроилась 
к бездетным богачам на работу. После смерти матери повзрослевший 
сын Степан содержал богачей до глубокой старости и получил их хозяй-
ство в наследство (стал бестрюком), а потом переехал жить в Гриши-
но. Он женился на ижемке Н. Д. Терентьевой с р. Пёзы, где в то время 
в ряде деревень жили ижемские коми (Мосеево, Дорогорское, Софоново, 
Лампожня, Бычье). Считался очень богатым человеком: в его хозяйстве 
имелись овцы, лошади, олени, которых пасли 4 нанятых пастуха. Оле-
ней пасли между озерами и реками Вижас и Ома. Часть времени семья 
жила в деревне (занимались стрижкой овец, заготовкой сена), а другую 
часть – с оленями в тундре.

Прадед О. В. Марковой потерял свою жену в 1921 г., когда в стране про-
шел мор – «испанка» (шпанка). Оставшись с 6 детьми (3 дочерями и 3 сы-
новьями), прадед разобрал дом, на оленях перевез в Архиповку, женился 
на бездетной русской женщине Качеговой Евдокии Яковлевне. С. С. Белу-
гин, по словам правнучки, был последним «старостой» в Пёзской сторо-
не, куда входили Тарасово, Савино, Гришино, Прорывы, Архипово. Образ 
старосты дополняли атрибуты местного образованного человека. Рас-
сказывали, как дети в избе-читальне дер. Савино ждали, когда староста 
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достанет из кармана жилетки часы с крышечкой на цепочке. В советское 
время Степана Степановича, державшего оленей, даже попытались «рас-
кулачить», возили в Мезень, но отпустили. В последние годы С. С. Белугин 
с женой помогал овдовевшей младшей дочери пасти оленей в тундре, где 
и умер. Похоронен в марте 1952 г. на старом кладбище с. Ома. На моги-
ле прадеда благодарными потомками был установлен памятник (Инф.: 
Маркова О. В., 1965 г. р. зап. 16.09.2022, с. Ома).

С бушевавшей в 1921 г. эпидемией «испанки» связана история чудес-
ного спасения бабушки информанта О. В. Марковой. Будучи девушкой, 
ее бабушка Глафира ухаживала в чуме за больной матерью, позже умер-
шей «на сносях» от «испанки». Когда прискакали на лошадях санитары, 
чтобы сжечь чум с больными, по семейному преданию, Глафира лежала 
без сознания в чуме. Она очнулась от разговоров и суеты, когда один мо-
лодой санитар хотел отрезать ее палец и украсть золотое колечко с би-
рюзовым камешком. Пришедшая в сознание бабушка напугала санита-
ров, которые сбежали с того места, но болезнь навсегда оставила на лице 
девушки рубцы (Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома).

Семейные предания известны также Устинье Артемьевне Зотовой. 
Ее дед Артемий Игнатьевич Варницын – ненец, родом из Большезе-
мельской тундры. По рассказам, в конце XIX в. А. И. Варницын жил с ро-
дителями и братьями в Припечорье «единолично». Прадед У. А. Зотовой 
Игнат уходил на заработки на Печору – нанимался грузчиком на баржи 
«к Филипповским кулакам», где работал с мая по октябрь. Они грузили 
бочки с рыбой, товаром. Прадед погиб после несчастного случая, когда 
перегружали «бочки-мезенки» с солью по 300 кг: он надорвался, пыта-
ясь удержать покатившуюся бочку. Уже больным он дошел до чума и 
попросил жену с детьми и оленями податься на запад, где есть «камен-
ная речка» (Индига) и «каменный город», под которым подразумевали 
г. Мезень. После похорон вся семья отправилась в путь. Один его сын 
в 9 лет умер от воспаления легких, другой остался в Индиге с матерью 
Устиньей, еще два брата пошли пешком дальше. Григорий в Оме постро-
ил домик, а дед Артемий пришел в Вижас. Позже он нанялся пастухом 
в оленье стадо к коми «кулаку» С. С. Белугину в Гришино, а затем женил-
ся на старшей дочери своего хозяина Глафире. У них родились 6 дочек: 
пятерых записали ненками, а шестую, белокурую – коми, но все владе-
ли коми языком (Инф.: Зотова У. А., 1940 г. р.; зап. 17.09.2022; Маркова 
О. В., 1965 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома).

Семейные предания и устные рассказы информантов из Неси о по-
явлении их предков в Канино-Тиманской тундре подчеркивают, что 
несские коми имеют тесную связь с колвинскими ненцами и выходцами 
из Ижемского района Республики Коми. Информанты вспоминают, что 
их предков нередко называли «холвинами».
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«А вот прадед, прапрадед ваедас, колоны. Или дедыс. Налэн куйим пи 
вӧлі: Иван, Николай, Павел. Ные пышъедэма вӧлі. (Р: Кытысь?) А царскей 
армия время воас служитны. А Комиас босьтэмась нин царскей арми-
яс. Вот кутшем скачок сетасныс. (Р: И пышйӧмась?) Да, эсся эсчи пере-
селиччемась. (Р: Медым эз служитны, медым армияас эз босьтны?) Да. 
Вот ӧтик двоюроднӧй вок вӧлі, Индиган оліс – Николай Николаевич Вы-
учейский. Мӧдъяс, ог тӧд – разбежались. (Р: А вот шуанныд, «колва яран». 
Код сэтшӧмъясыс?) Дедэ, Иван дедэ. Но миян тадзи шувис. (Р: Колва яран, 
кытысь найӧ?) Колва юсьысь колваяс. Хорей-Верысь. (Р: Колва яранъясыс 
изьватас кывйӧн сёрнитӧмаӧсь?) Да. Миян эд эстэн гежед яран оз сёрнит 
изьва кывнас» (А вот прадед, прапрадед привел, должно быть, или дед. 
У них было три сына: Иван, Николай, Павел. Их увел. (Р: Откуда?) А при-
дет время служить в царской армии. А в Коми [крае] в то время уже бра-
ли в царскую армию. Вот как в бега пустились. (Р: И убежали?) Да, потом 
сюда переселились. (Р: Чтобы не служили, чтобы в армию не взяли?) Да. 
Вот один двоюродный брат был, жил в Индиге – Николай Николаевич 
Выучейский. Остальные, не знаю – разбежались. (Р: А вот сказали «колва 
яран», кто это такие?) Дедушка, дедушка Иван. Но у нас так говорили. 
(Р: Колва яран – они откуда?) С реки Колва, из Хорей-Вера. (Р: Колвин-
ские ненцы на ижемском языке говорили?) Да. У нас здесь редкий ненец 
не говорит на ижемском языке) (Инф: Выучейский А. А., 1948 г.р.; зап. 
14.09.2019, с. Несь).

В семейных преданиях раскрываются переплетения судеб разных 
народов, населяющих Канино-Тиманье: «Дедушка Тимофей Тимофеевич 
– отец деда, твоего деда. Вот у него есть история очень интересная, он 
каким-то образом, они оказались с матерью в Мезени. И у матери была 
фамилия Ламбей. Это фамилия. И лемасис, главнэ, тольке ми аелы лема-
сис – хотя ставыс Ламбей пӧреда, ставыс. И ты, в том числе, тоже айся-
нид… мамыдсянь. Так вот сыа, значит, вӧлі внебрачный сын этой девушки 
Ламбей. Сэсся сыа кор гӧтрасис, быдмис, ротьын быдмис. Сылэн керка вӧлі 
Мезеньын, двухэтажнэй керка. И зэй вӧлі озыр. Мӧд кыла ли абу ли мӧд 
кыла. В общем, уна пӧвста гӧтрасис. И ӧти ныы босьтіс. И сылысь фа-
милие босьтіс – Ванютá. Сыа нылыслэн вӧлі озыр айка. Сійӧс рӧбетникен 
босьтіс. Сэсся нылыс вылын сыа гӧтрасис. И фамилес сылэн лойи Ванюта. 
А Ламбей – сія лойи прӧзвищен» (Дедушка Тимофей Тимофеевич – отец 
деда, твоего деда. Вот у него есть история очень интересная, он каким-
то образом, они оказались с матерью в Мезени. И у матери была фами-
лия Ламбей. Это фамилия. И главное, только нашему отцу приклеилась 
– хотя все из породы Ламбея. И ты, в том числе, тоже от отца… от матери. 
Так вот он, значит, был внебрачным сыном этой девушки Ламбей. По-
том, когда он женился, вырос у русских. У него дом был в Мезени, двух-
этажный дом. И был очень богатым. Ненец (мӧд кыла) то ли не ненец. 
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В общем, много раз женился. И на одной девушке женился. И взял ее 
фамилию – Ванютá. У этой девушки отец был богатым. Его в работни-
ки взял. Потом он женился на его дочери. И его фамилия стала Ваню-
та. А Ламбей – стало прозвищем) (Инф.: Коткина В. А., 1953 г. р.; зап. 
16.09.2019, с. Несь).

Своеобразными для каждой определенной территории являются 
предания об освоении и заселении края, распространенные чаще 
всего в пределах одной микролокальной традиции. 

Этап первоначального заселения дер.  Волоковой, расположенной 
напротив устья р. Волоковой, на высоком мысу правого берега р. Пёши, 
хорошо сохранился в народной памяти. Преданий о первозасельщиках 
записано немало, но многие из них лаконичны. В рассказах информантов 
устойчиво фигурирует фамилия Терентьев, однако имена первого жителя 
и его сыновей варьируются. Интересно предание о том, что русские жи-
тели Верхней Пёши запросили у первозасельщика четверть вина за право 
обосноваться в их деревне, но он отказался платить эту «дань» и нашел 
новое место: «Существует легенда, что вот этот Терентьев — оленевод. 
Щас скажу, Терентьев Василий, приехал из Ижмы, пришел с Ижмы с оленями. 
Хотел остановиться в Верхней Пёше. Но в Верхней Пёше запросили у него 
четверть. (Р.: Оленей?) Четверть вина. Он не дал, и поднялся выше по реке 
Пёше. Вот тут и обосновался, стал жить со своими сыновьями» (Инф.: Хо-
зяинова Л. Е., 1963 г. р.; зап. 16.03.2014, г. Нарьян-Мар).

Записано также семейное предание о выборе места жительства пу-
тем бросания рукавицы с хлебом: «А мама мне как говорит, <…> что 
дедушка положил в рукавицы хлеб, раскрутился и кинул эту рукавицу. Вот 
куда, сказал, что рукавица упадет — туда мы и пойдем. Рукавица упала 
в сторону севера. В общем, они двинулись в сторону Ненецкого округа» 
(Инф.: Филиппова Т. О., 1954 г.р.; зап. 05.06.2014, дер. Волоковая). Отме-
тим, что в 2014 г. в деревне до сих пор можно было увидеть стены пер-
вого дома, в котором жил первопоселенец – коми-ижемский оленевод 
Артемий Иванович Терентьев [Волоковая 2019: 173]. После основания 
выселка в деревню люди приезжали по волоку, соединяющему бассейны 
рек Пёша и Сула: «Волоковая – красивое название, мне нравится, звучащее 
такое. Раньше наша деревня называлась Терентьевка. Первые жители они 
пришли сюда. А потом из Коми республики стали сюда приходить другие 
люди. И вот они шли по реке. А когда нужно было пересечь, точно я не могу 
сказать, ну, в общем, какую-то сушу, и в общем они волоком тащили свои 
лодки. И дошли до этой речки. Впоследствии эта речка стала называться 
Волоковой. Она впадает вот прямо здесь, напротив деревни, в Пёшу. Но 
это не первые жители были. И вот после этого закрепилось вот такое 
название – Волоковая» (Инф.: Филиппова Т. О., 1954 г.р.; зап. 05.06.2014, 
дер. Волоковая).
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Деревню Щелино, расположенную на р. Суле (левый приток р. Пе-
чоры), также основали коми-ижемцы. Датой основания считают 1911 г. 
Относительно названия деревни зафиксированы интересные народные 
объяснения. Топоним образовался от слова «щелья». Согласно слова-
рям, так называют «каменный, гладкий, пологий берег» [Даль 1981: 674]. 
Именно с этим значением население связывает появление названия де-
ревни: «Наши вот так говорили, что щель. Увидели лес – лес густой, лес 
хороший. Вот и щель, пристали в щель. <…> И отсюда и название – Щели-
но» (Инф.: Чупрова М. В., 1936 г. р.; зап. 22.06.2023, г. Нарьян-Мар).

В народной традиции обыгрывается также другое значение слова 
«щель» – узкое место, сквозное, отверстие, трещина. Так, внук перво-
поселенца А.  И. Аншуков воспроизводит ранее услышанное: «Ниа пы-
рисныс. Локтісны тытысянь, выысянь да, локтісны да кудз будтэ щелле 
пырисныс. Ся Щелино» (Инф.: Аншуков А.  И., 1951  г.  р.; зап. 25.06.2023, 
дер. Щелино) (Они вошли. Пришли оттуда, сверху [по течению р. Сулы], и 
как будто вошли в щель). При этом его брат указывает на специфическое 
географическое расположение деревни между двумя тундрами: «Щель – 
между двумя тундрами дак, кык тундра костын да. Большеземельскӧй да 
Малоземельскӧй – ми коластаныс да» (Щель – между двумя тундрами дак, 
между двумя тундрами. Большеземельская и Малоземельская – а мы по-
середине) (Инф.: Аншуков В. И., 1961 г. р.; зап. 25.06.2023, дер. Щелино). 

Собственно сами предания об освоении и заселении Щелино пере-
кликаются с ранее озвученными в краеведческой и справочной лите-
ратуре версиями. И. А. Рочев в своей книге перечисляет имена первых 
жителей, переселившихся из деревни Усть-Ижма (ныне – Ижемский 
район Республики Коми; коми названия – Изьвавом, Усьте). Это родные 
братья Филипповы – Анисим (1879–1952), Николай (1881–1956) и Иван 
Егоровичи (1883–1972) с семьями, а также их сестра Марфа Егоровна 
с подругой [Рочев 2016: 7, 9]. Места по Суле, по словам краеведа, разузнал 
старший брат Анисим – большой любитель путешествовать. Именно он 
уговорил младших братьев переселиться в пустующее место, изобилую-
щее рыбой, дичью и лугами, в первое время помог им обосноваться на 
новом месте, а затем уехал обратно в дер. Поганый Нос, где был его дом, 
семья и хозяйство.

В фольклорной традиции пересказываются как услышанные от стар-
ших родственников предания, так и прочитанные из книг сведения. 
В устных нарративах упоминаются как два (без Анисима), так и три 
брата (Иван, Николай и Анисим Егоровичи Филипповы), а также сестра 
Марфа, переселившиеся из дер. Усть-Ижма вместе с семьями, скотиной 
и утварью весной по большой воде на плотах. Первоначально они при-
чалили около крутого берега, где росли лиственницы. Сначала построи-
ли один дом, потом – другой: 
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«Малэй Земляын миян выйим вӧлэсьт Щелино. И сэчче воэмась куим 
вок – Филипповъяс: Анисим старший – сыа вӧлэма офицер, царскей Фин-
ляндияын служитэма, сэсся Николай Егорович – кык гӧтырен олэма, 
и Иван. Вот сыа маме линия кузя. Ныа воэмась Усть-Ижмаысь. Усть-Ижма – 
сыа кӧн Ижма сюре Печораэ. <…> Вот, нае примернэ 1910–1911 воясэ 
 плот вылын ӧти гожемын лэччемась Усть-Ижмасянь этачче, Велико-
височнэй доре, и нӧшта на вылэ каэмась, Сула приток выйим Печора-
лэн, Сула ю кузяыс комын километра. Но сэті, бур ва ке вӧлі, позе сокра-
титны. В общем, локтэмаэсь ооны, хозяйствеэн – значит, мӧс, нӧшта 
кутшемке животнэйяс. Дяделэн, Николай Егоровичлэн, вӧлэма кык том 
гӧтыр, но челядь абу на вӧлэмась. А Анисим – сыэ пӧрысьджик да, сыа 
армияын нин служитэма, и любитэма зэй путешествуйтны. Быдлан – 
Карелияын да мыйда ветлалэма, Финскей граница вылын служитэма. 
И сыа корке эштылэма волыны тачче Сула кузя, визьлыны, кутшем ме-
стаяс сэн. Местаяс буресь, ыджыд лугъяс, яг, сякейыс, значит, чери – ты-
ясын и юас, в общем, озыр места койд. Но номйыс, сыа, кӧнешнэ, унджик 
вӧлі, чем эні, но сэки из пооныс номсьыс. И вот корке бусьтэ бергалэма 
нин, аддзылэмась усть-цилёмскей мужикъяс – сэтэн же вӧлэмась, ӧтик 
историк висьталэ. Но миян дедъяс воэмась чистэй места вылэ. Воэмась, 
сэн остров сосновый, островсэ сіе кераласныс помедзис. И карасныс пока 
ӧти керка, оонысэ мед кӧн вӧлі тӧӧнас. Тӧӧнас керасясныс, лӧседасныс 
мӧд керка. Обоснуйтэмась вӧлэсь. Вӧлэсь образуйччема сыа [1]911–[19]12 
воясэ. Менам маме рӧдиччема сэні – медводь ныы, 14 января 1913 года» 
(На Малой Земле есть у нас волость Щелино. И туда <в Щелино> при-
ехали три брата – Филипповы: Анисим старший – он был офицером, 
служил в царское время в Финляндии, потом Николай Егорович – 
с двумя женами жил, и Иван. Вот это по материнской линии. Они при-
ехали с Усть-Ижмы. Усть-Ижма – это там, где [река] Ижма впадает 
в Печору. <…> Вот, они примерно в 1910–1911 годах на плоте одним 
летом спустились с Усть-Ижмы сюда, к Великовисочному, и потом от-
сюда еще выше поднялись, есть приток Сула у Печоры, по реке Сула 
30 километров. Но там, если большая вода, можно сократить. В общем, 
приехали жить, с хозяйством – значит, корова, еще какие-то живот-
ные. У дяди Николая Егоровича были две молодые жены, но детей еще 
не было. А Анисим – он взрослее, уже в армии отслужил, и очень лю-
бил путешествовать. В Карелии, на финской границе служил, и везде 
[был]. И он успел когда-то здесь побывать по реке Суле, посмотреть, 
какие места там. Места хорошие, большие луга, лес, всякая рыба – 
в озерах и реках, в общем, богатое такое место. Комары, конечно, есть, 
было больше, чем теперь, но тогда не боялись комаров. А как будто 
там когда-то видели усть-цилёмских мужиков – там якобы тоже были, 
один историк говорит. Но наши деды приехали на чистое место. При-
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ехали, там остров, сосны вырубили. И построили пока один дом, чтобы 
можно было где-то жить зимой. Зимой вырубили лес – подняли другой 
дом. Обосновали волость. Волость образовалась в [1]911–[19]12 годах. 
Моя мама родилась там первой девочкой, 14 января 1913 года) (Инф: 
Рочев И. А., 1942 г.р.; зап. 14.06.2014, г. Нарьян-Мар);

«Дедушка, когда оттуда, с Усть-Ижмы, переезжали, это в [19]11-ом 
году, они на плотах переезжали, в деревню Щелино. Тогда еще Щелино, 
названия-то еще не было – этот участок земли. (Р: Как дедушку звали?) 
Филиппов Иван Егорович. Они три брата: Анисим Егорович, Николай Его-
рович и Иван Егорович. Три брата они основали эту деревню. (Р: Почему 
там обосновались?) Анисим Егорович любил путешествовать по реке Пе-
чора, и он заехал в эту реку – Сулу. А там было очень много озер. Где води-
лась рыба. Там же сенокосные луга. Они же ехали туда на плотах. (Р: От-
куда они были?) С Усть-Ижмы. Это, наверно, перед кулачанием. Они очень 
же зажиточные были. И они взяли с собой всю утварь, родственники все, 
и на плотах в большую воду, наводнение. Они ехали туда без домов. Ехали 
только со своей родней, брали с собой, что необходимо, и ехали туда. И ско-
та, они скот привезли туда. И вот обосновали. На плотах, ехали туда на 
плотах» (Инф.: Юсупова М. К., 1953 г. р.; зап. 22.06.2023, г. Нарьян-Мар);

«Дед – Николай Егорович Филиппов. Сыа и сылэн вок, кыкен, Иван Его-
рович. (Р: Кыдзи локтӧмась, кор, мыйла?) ‘Он и его брат, вдвоем, Иван 
Егорович (Р: Как приехали, когда, зачем?)’ Уехали не от хорошей жизни. 
Из Коми ехали. Как бы не было, наверно, ни работы, ничего, может быть, 
даже, ну, в общем, уехали не от хорошей жизни. Ехали в более какие-то 
рыбные, может быть, места или еще что-то. Вот здесь остановились, 
на высокий берег реки. Вроде лес есть для строительства. И вот первый 
год, первую зиму, как мне рассказывали, жили в землянке. Потом сплавили 
дома, плотами, с Коми. И построили, один брат, пока построили, жили 
все одной семьей в одном доме. Потом другому построили. Потом уже слух 
пошел, что тут и рыба ловится, и дичь есть, и жить вроде бы как неплохо, 
как говорится. И поехали за ними следом. Тоже какие-то люди, я уж точно 
не знаю, кто точно за ними ехали» (Инф.: Вокуева Т. Г., 1968 г. р.; зап. 
25.06.2023, дер. Щелино);

«Вот сыа куйим вок эсче воисныс, деревнясэ стрӧиччыны. И важ дерев-
няс на стрӧиччисныс. (Р: Кыдзи вокъяссӧ шуисныс?) Николай Егорович и 
Анисим Егорович, и Иван – куим вок. Сыа Лёждугын олісныс. (Р: А кытысь 
воисныс?) Устье деревня кытэнке. Мам тай сідь висьтоліс. Ижемскей рай-
он, навернэ. Маме ачыс эстэн рӧдиччис. <…> (Р: Мыйла локтісныс?) Водз 
вед ставыс переселяйччисныс, Сула кузя, Печора кузя лэччисныс» (Вот это 
три брата сюда приехали, деревню построили. И в старой деревне еще 
строили. (Р: Как братьев звали?) Николай Егорович и Анисим Егорович, 
и Иван – три брата. В Лёждуге жили. (Р: А откуда приехали?) Деревня 
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Устье³ где-то [есть]. Мать⁴ так рассказывала. Ижемский район, навер-
но. Мама сама здесь родилась. <…> (Р: По какой причине переехали?) 
Раньше ведь все переселялись, по Суле, по Печоре спускались) (Инф.: 
Аншуков В. И., 1961 г. р.; зап. 25.06.2023, дер. Щелино).

В семейных преданиях раскрываются судьбы предков, чудом остав-
шихся в живых в результате коллективизации. Так, под государствен-
ную политику попал прадед Е. П. Дураковой из Щелино. Ее прадед, Мат-
вей Канев, был оленеводом, кроме этого, в хозяйстве держали 8 коров, 
8 лошадей и 40 овец. Семью раскулачили, отобрали дом, оставив толь-
ко амбар. Раскулачиванием зажиточных крестьян занималась местная 
беднота: «Наган дали самому бедному. Пошел раскулачивать тех, кто 
всегда жил своим трудом. И не было у них никаких батраков, ни наемных 
рабочих» (Инф.: Дуракова Е. П., 1960 г. р.; зап. 23.06.2023, дер. Щелино). 
Также в результате процесса раскулачивания уехали с родных краев и 
обосновались в Щелино родители М. В. Чупровой – Рочев Василий Алек-
сеевич и Матрена Ивановна:

«Они <родители – А. Р.> из Мохчи и из Гама. Тоже, кто чего говорит. 
Они поженились уже в Коми, приехали уже как муж и жена. Кто говорит, 
что раскулачили хозяина, они работали на хозяина. Раскулачили, им де-
ваться было некуда. А там много у них братьев, и все – кто куда. Есть и 
в Хонгурее братья, и в Каменке. Наши, например, увидели лес, очень хоро-
ший, в Щелино. И туда и переселились на своих плотах. (Р: В каком году?) 
Не скажу. Потому что у нас старшая сестра только [19]28-го года, Га-
лина. И вот переехали, увидели лес. Умели работать с лесом. Построили. 
Вот два брата – Рочев Василий Алексеевич и Рочев Николай Алексеевич. 
Один дом на две семьи» (Инф.: Чупрова М. В., 1936 г. р.; зап. 22.06.2023, 
дер. Щелино).

Личных оленей также имел дед И. Ф. Чупрова. Опасаясь преследо-
ваний, его дед разделил оленей между детьми, которые уехали в тун-
дру и позже обосновались в различных селениях. Таким образом, дед 
И. Ф. Чупрова Матвей Терентьевич Филиппов вместе с братом Ива-
ном оказались в Щелино – с семьями, детьми, хозяйством, домами:

«Они два брата уже сюда переезжали – Матвей Терентьевич и Иван 
Терентьевич Филипповы. Давно уже, до образования колхозов еще. Пер-
вые поселенцы были, переезжали, кузнецы-Филипповы. А потом уже дед 
мой, два брата, со всем хозяйством, семьями, домами. Еще основатели 
в старой деревне. (Р: А по какой причине переехали?) Не знаю, тут много 

³ Устье – местное название деревни Усть-Ижма (на коми языке – Изьвавом).
⁴ Мать В. И. Аншукова – Гликерия Ивановна (в дев. Филиппова), ее отец – Иван Егорович 
Филиппов.
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причин. Кого-то там раскулачивали. Но много не рассказывали. (Р: У ва-
ших родителей олени были?) У отца отца были. У моего отца отца были 
олени, там, в Сизябске. (Р: Он был пастухом?) Здесь был пастухом. (Р: Дед 
пастухом был?) Не дед, а у меня отец. Потом уже он в колхозе работал 
пастухом. <…> (К: Дед-то в Сизябске личных оленей имел, да?) Личных. 
(К: Сколько голов?) Я не знаю, много-то не рассказывали. (К: Поэтому 
и раскулачивали?) Да, видимо. Потому что отец говорил, что у них, по-
моему, 13 детей было. А у них, у отца отец, короче, всем разделил и отпра-
вил на свои хлеба. Потом по стадам уже пристраивались, там пастухами 
нанимались. (К: Ваш отец тоже со своими оленями сюда пришел?) Да, да. 
(Р: Два брата сюда, а остальные куда подались?) Я не знаю, ничего не рас-
сказывали» (Инф.: Чупров И. Ф., 1958 г. р.; зап. 26.06.2023, дер. Щелино). 

В Канино-Тиманье несколько населенных пунктов были основаны 
русскими с Мезени – Ома, Вижас, Снопа, Несь, Пёша и др. В настоящее 
время Ома – располагающееся на правой стороне одноименной реки 
село, центр Омского сельсовета НАО. В составе сельсовета также две ма-
лозаселенные деревни – Вижас и Снопа. Населенный пункт был основан 
в конце XVIII в. на месте станции, появившейся на зимнем тракте, свя-
завшего Мезень с Печорой [Окладников 2014: 70]. Долгое время деревня 
называлась по фамилии первых жителей – Кокины [Ома 2019: 126]. На-
селение села резко увеличилось в 1960-х гг. после политики укрупнения 
колхозов и закрытия неперспективных деревень, в результате которого 
исчезли такие небольшие ближайшие селения как Архипово, Гришино, 
Сахарово, Савино, Тарасово, Чупово и др. В фольклорной традиции село 
характеризуется как «сборное», «собранное» из разных деревень. Вме-
сте с тем, бытовавшие предания о появлении деревень были распро-
странены также среди коми. Предание связывает появление названия 
с. Ома в Канино-Тиманской тундре с исковерканным русским словом. 
По рассказам, напротив села Ома за рекой раньше было голое место. 
В день солнцестояния туда съезжались все, кто остался живым в этих 
краях: русские (русак) на лошади, ненцы с Канина, коми с лесов. На этом 
пустыре собравшиеся устраивали ярмарку (ярманьгу): ненцы привозили 
горбушу, русские – нитки и другие виды товаров (лопатину), а коми – 
дичь. Из-за плохого владения русским языком ярмарку якобы называли 
«оман» вместо «обман», а во время торговли-обмена пользовались раз-
ными видами обмана. С тех пор говорили – «на оман съезжу», а от на-
звания места потом назвали речку – Ома (Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р.; 
зап. 16.09.2022, с. Ома). Снопа же, по преданию, получила свое назва-
ние после боя за территорию, в результате которого воины падали как 
снопы (Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома). Народная 
молва связывает образование названия деревни Вижас с возгласом на 
русском языке «Вижу, вижу!», произнесенным якобы первопоселенцем 
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Моисеем Комюндруевичем [Чупров 2012], приплывшим на это место на 
плоту (Инф.: Михеева С. А., 1969 г. р.; зап. 19.09.2022, с. Ома).

На место ныне исчезнувшей деревни Савино, по устным расска-
зам омчан, также первым приплыл на плоту старовер Сава Марков. 
В предании о первопоселенце деревни говорится, что сначала три брата 
пришли на охоту с Гришиных (находится на р. Вижас) на место старо-
обрядческого скита. Двух братьев медведь задрал во время весенней 
охоты. Оставшись один, Сава жил в баньке, потом построил плот и спу-
стился по реке Оме. Перед отплытием он сказал: «Боженька, помоги и 
сохрани новое место сделать». Куда плот пристал, там и обосновался – 
в курье построил дом, откуда и пошла деревня, названная по имени 
Савы (Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома).

Версии о происхождение названия с. Несь с приливом (занесло во-
дой) совпадают с книжными вариантами. Так, Н. С. Конькова приводит 
следующее предание: «У поморов надо спрашивать. Бревна везли для 
церкви. Хотели там где-то поставить. А потом их унесло, и сюда занес-
ло. Несло, несло, и Несь образовалась. Всё внесло сюда, в эту речку занесло. 
Плоты. Вот такая версия есть» (Инф.: Конькова Н. С., 1957 г. р.; зап. 
12.09.2019, с. Несь). Несь активно стала застраиваться во второй поло-
вине XX в. По сообщениям, в местечке Заречье поселились оленеводы 
в 1960-ые годы, русские их называли лопаты (лопари). Это место на-
зывают также Кислое или Ненецкий посёлок, т.к. первые два дома были 
построены для ненцев. Один из микрорайонов села получил название 
Чупровка, где заселились оленеводы, два брата Чупровых, второй – Ко-
марово. В устных рассказах предполагают, что Комарово обязано свое-
му названию благодаря обилию комаров в этом месте.

Название пос.  Хорей-Вер информанты устойчиво выводят из сло-
жения двух слов: хорей ‘шест’ и вер (< вӧр) ‘лес, тайга’: «Хорей – от слова, 
которым оленей гоняют, шест – там много было. Вер – тайга. В тайге, 
значит было много этих шестов» (Инф: Матвеева В. П., 1949 г. р.; зап. 
13.03.2016, пос. Харута). Информант Ю. Г. Рочева также приводит народ-
ную этимологию образования названия данного населенного пункта: 
«Хорей-Вер дорын выйым сэтшем роща, кыдз рас, сэн быдменыс зэй (нрзб) 
кыдз пуяс, харей вылэ пусэ сэтэн и кералэныс» (У Хорей-Вера есть такая 
роща, березовая роща (рас), там растут очень (нрзб) березы, для хорея 
там и рубят лес) [Рочев 1974: 218]. 

Первопоселенцем Харуты, впервые упомянутого в 1897 г. во время 
Всеобщей переписи населения Российской империи, жители поселка 
называют Федора Анисифоровича Канева, чья семья состояла из пяти 
человек (жены и трех детей) [Канев 2021]. Правнук первопоселенца 
В. В. Канев уточняет, что в устье Харуты его прадед прибыл примерно 
в 1891 г. после того, как лишился в Ижме дома и земельного надела: 
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«Прадед миян оомедчема первей, Харута. <…> Дедэ меям рӧдиччема 
29 февраля восемьсот восемсят шестого года. И получайчче, что пра-
дедэ окончательнэ демобилизуйччема восемьдесят восьмом году. Дедэ 
Ижмаа кор воэма, вӧлэма кык ар сылы. А сыа рӧдиччема Сестрорецкын. 
В [18]88 году воэма сыа Ижмаэ. Сыа чистэ миян расчот. И дедэ висьтоліс, 
что Харутаа воэма, сылы вӧлэма вит ар. Пӧлучайчче, [1]891 год. А ае 
расчитывайтіс и получайчче, что в [18]91 году прадедэ воэма эсчче в сен-
тябре охотничайтны. А в [18]92 году токо семьясэ ваедэма. И пӧлучайчче 
разница год. Но никучем документ абу. (Р: А кӧні первоя керкаыс вӧлӧма?) 
Тытэн, Харута вомас. Примернэ местасэ тӧда. Колэ ветлыны да сідь. Эні 
сэтэн нинэм абу. (Р: Сэсся татчӧ стрӧитчӧмаӧсь?) Это при советской 
власти. Миян Ювом шусе. Сэтэн видз, сыа вылінджик, чем этія вӧлэсьтіс. 
Тан же садуку. Но сыа дзоля местаыс» (Прадед наш первым поселился 
в Харуту. <…> Мой дед родился 29 февраля 1886  г. И получается, что 
прадед окончательно демобилизовался [из армии] в 1888  г. Когда дед 
в Ижму приехал, ему было два годика. А он родился в Сестрорецке. 
В 1888 г. он приехал в Ижму. Это наш расчет. И дед рассказывал, что 
в Харуту приехал, когда ему было 5 лет. Получается, в 1891 г. А мой отец 
рассчитал, и получилось, что в 1891 г. мой прадед прибыл сюда в сентя-
бре на охоту. И только в 1892 г. семью привез. И получается год разницы. 
Но никаких документов нет. (Р: А где был первый дом?) Здесь, в устье 
Харуты. Примерно место знаю. Нужно съездить и так показать. Сейчас 
там ничего уже нет. (Р: Потом здесь основались?) Это при советской 
власти. У нас Ювом называется. Там луга, она повыше, чем этот поселок. 
Здесь же садуку⁵. Но там мало места) (Инф: Канев В. В., 1960 г. р.; зап. 
13.03.2016, пос. Харута).

Ряд населенных пунктов, в которых проходили наши экспедиции, 
основаны в 1930-е годы. К ним относится пос.  Каратайка, по сведе- 
ниям наших информантов, основанный в начале 1930-х годов пожилы-
ми ижемскими оленеводами из артели «Кочевник», перешедшими на 
осёдлость. В эту артель вошли пастухи стада одного из самых богатых 
оленеводов (называют имя Федул Федь ‘Федор Федулович’), перераспре-
делившего своих оленей между бывшими батраками. Первоначально 
жители обосновались на берегу р. Коротаиха, жили в чумах, но после ве-
сеннего затопления решили перебраться на более высокое место. Таким 
участком оказался кряж в нескольких километрах от прежней стоянки 
на берегу р. Янгарей. Хотя поселок официально именуется Каратайкой, 
оленеводы в разговорах между собой часто его называют Янгарей. По 
рассказам, первыми в поселок заселились Каневы и Рочевы. Пожилые 

⁵ Садуку – болотистое место в тундре, заросшее травой [ССКЗД: 328].
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люди хорошо знают, из какого они ижемского рода, в каком селе живут 
их родственники. Так, Александра Ивановна Рочева с братом Андреем 
Ивановичем Чупровым из рода Быред (Быред чукар). Такое прозвище 
род получает из-за того, что они с родных мест – из с. Мохча Ижемского 
района Республики Коми – с оленьими стадами самыми последними от-
правлялись на летовку к морю, а когда переходили через реку, на льду 
уже появлялась наледь (быред). Другой ижемский род из-за низкоросло-
сти называют Шыр ‘Мышь’.

Жители самого отдаленного пос.  Усть-Кара (ранее – Кара) обы-
грывают название населенного пункта с омонимичным словом кара, 
связывая с наказанием: «Говорили: если вам куда-то ехать надо, едьте 
на Кару. Там полная кара»; «Потому что черное слово было от назва-
ния “кара”. Это не ненецкое слово, это по-русски, как будто всех сюда на 
кару отправляют» (Инф.: Хатанзейская Т. К., 1965 г. р.; зап. 15.09.2021, 
пос. Усть-Кара).

Зафиксированы также рассказы, объясняющие появление дру-
гих микротопонимов. Недалеко от Харуты лесной островок называют 
Салдатді ‘островок Солдата’. Записаны две версии происхождения то-
понима. Первая связывается со стройностью деревьев (как солдаты), 
вторая – со встречей на этом месте жителя с возвращающимся с войны 
солдатом:

«Дісэ называйтісныс Салдатді. Версии, разнэя висьтолісны. Ӧтік 
висьтоліс, что діис называйчче Салдат, потому что пуясіс сэчем веськи-
дэсь и сулалэныс кудь салдатъяс. А кодъяске бара висьтолэныс, что сыа на-
зывайтэныс – кодке возвращайччема война вылісь и стретиччема с мест-
ным жителем у этого места, поэтому солдатом называют» (Островок 
называется Салдатді ‘островок Солдата’. Версии разные рассказывали. 
Один говорит, что островок называется Салдатді, потому что деревья 
такие стройные и стоят как солдаты. А кто-то опять говорит, что потому 
называют – некто возвращался с войны и встретился с местным жите-
лем у этого места, поэтому Солдатом называют) (Инф: Дуркина А. А., 
1933 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута).

Расположенный в Карской губе остров напротив пос.  Усть-Кара на 
картах обозначен как Халэвгно. Однако местные называют его Каляди, 
производя из двух коми слов (каля ‘чайка’ и ди ‘остров’) и переводя на 
русский как «остров чаек». Между тем, население дало острову и дру-
гое, неофициальное название – «Остров Любви»: «Молодые ездили, на-
звали остров Любви» (Инф.: Белорусова А. П., 1965 г. р.; зап. 15.09.2021, 
пос. Усть-Кара); «Один раз очень пожилая женщина с мужем Сулентьевым 
там гуляли. И кто-то сказал: «Кодъяс нэ?» ‘Кто там’ Сказали: «Сулентье-
вы ходят!» Потом назвали остров Любви. Влюблялись что ли?!» (Инф.: 
Хатанзейская Т. К., 1965 г. р.; зап. 15.09.2021, пос. Усть-Кара).
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Исторические предания

Устные рассказы с установкой на объяснение прошлого принято назы-
вать историческими преданиями. По записанным преданиям, ижемские 
оленеводы, пришедшие на Канин из Большеземельской тундры, выкупа-
ют оленями право ходить на Канин нос по воргам ненецких родов. Этим 
объясняется ныне традиционный маршрут коми оленеводческих бригад, 
который якобы менее удобен для кочевий из-за заболоченности. Исто-
рическая память доносит до нас, что с тех пор в традиции укореняется 
устойчивое словосочетание, указывающее на неравноправные отноше-
ния между коренными и пришлыми: «Латы-то ваши, а земля-то – наша»:

«Все эти Ванютá-то – они тоже не канинские. Они тоже пришли от-
туда, с той стороны. И они, чтобы ходить на Канин летом, Нина Семенов-
на⁶, они выкупили себе это право оленями. Вот эти ненцы-то канинские, 
которые-то Канюковы все, у них был мор. Они обедняли, у них оленей было 
мало. А эти пришли оттуда, из лесов-то, там пастбищ стало не хватать, 
потому что оленей много развелось, и вот коми-то. И они, значит, в сто-
рону морю стали подаваться, и им надо было выход-то к морю. Они его 
выкупили оленями. Оленями, чтобы им разрешили на лето ходить туда, на 
Камень. Они здесь где-то были. (К: А куда – туда?) На Камень, туда, к морю 
Белому, на летние пастбища, чтоб туда ходить, они выкупили. И потом 
посмотри, как у них расположены маршруты. Даже со временем не поме-
нялось. Эти, значит, на самом Канину носу, где Камень самый, там вот 
эти Канюковы. На правой стороне, там тоже коренные ненцы, в основ-
ном. А середина – самое плохое место. Во-первых, оно беднее, во-вторых, 
пути хуже. Тут коми ходили, до сих пор ведь, ты видишь. Но щас мало, щас 
размешалось. А раньше вот так. Им разрешили только по этим болотам, 
по этим зыбунам ходить разрешили только. А по краям, по твёрдому, 
по краю-то твердее – тут вот они сами. А им разрешили по этим болоти-
стым местам ходить. А поговорка-то еще существует: «Латы-то ваши, 
а земля-то – наша». Эта поговорка до сих пор передается по наследству. 
И даже я слышала. (Р: «Наша» – это чья?). Ненецкая. А коми-то пришлые» 
(Инф.: Ванютá Т. Е., 1961 г. р.; зап. 12.09.2019, с. Несь).

Достопримечательностью с. Несь является церковь Благовещения Пре-
святой Богородицы, построенная в 1856 г. Предания связывают восстанов-
ление храма после пожара с финансовой помощью ненецких родов: 

«И вот когда построили в последний раз этот храм, эта дочка у меня 
в этом училась, Архангельске, она еще первый институт заканчивала, 
социальных работников. Дак она в Добролюбовке нашла книгу, в библиоте-

⁶ Т.Е. Ванюта обращается к Н.С. Коньковой.
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ке. И там написано, что три, их было три – Бобриков, какой-то Бобриков, 
Канюков, здесь на территории, и Ванютá-Ламбей, – они очень много денег 
золотом вложили, чтобы перестроить этот храм, когда сгорел. В этом 
храме, как сказать, деньги наших предков» (Инф.: Коткина В. А., 1953 г.р.; 
зап. 16.09.2019, с. Несь).

На формирование сюжетов устной несказочной прозы повлияли 
исторические события и осмысление местных топонимов. Записаны 
нарративы о появлении названия мыса Полковника, находящегося в не-
скольких километрах от пос. Усть-Кара: «Мыс Полковник – может какого 
полковника когда-то похоронили, я не знаю. По побережью много крестов 
старинных» (Инф.: Кокова П.  П., 1959  г.  р.; зап. 16.09.2021, пос.  Усть-
Кара); «Это тоже кто по-разному называет. Так-то говорят, что здесь 
погибла какая-то шхуна – раньше катер, корабль. И этот капитан был, 
и он погиб тут. И ему как бы в память сделали. Это сделали строите-
ли, которые эту школу сделали. (Р.: Погиб капитан. А мыс – полковник?) 
По-местному говорят, будто там полковник жил. Или прозвище Полков-
ник был. Как бы он часто туда ходил. И в честь него назвали – мыс Пол-
ковник» (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара). 
По историческим сведениям, название мыса связано с полковником 
Эрнстом Карловичем Гофманом (1801–1871), возглавлявшим экспеди-
цию Русского Географического общества для обследования северных 
районов Урала и хребта Пай-Хой. Посетив эти места в 1847 г. с группой 
ученых, недалеко от стоянки Гофман установливает крест, на котором 
по-латыни написал «Славу делаем сами» и поставил дату. В 1903 г. по-
лярная экспедиция под руководством гидрографа А. И. Варнека (1858–
1930), занимавшегося картографированием Карской губы, увидев крест, 
решает назвать мыс в честь Гофмана – Полковник.⁷

Омский куст, как и всё Канино-Тиманье, ранее был местом обита-
ния староверов и основания раскольнических скитов, уничтоженных в 
XVIII в. карательными экспедициями. В фольклорной традиции сохра-
няются отголоски этих жутких событий.

Информанты сообщают, что первопоселенец дер. Савино Сава Мар-
ков как-то отправился свататься зимой на лыжах в старообрядческий 
скит. Староста Роман Багрецов⁸ оставляет его в скиту, чтобы пригля-
деться к жениху. Зимой Сава охотится на белок. Во время отлучки охот-
ника в январе приходят 52 солдата карательного отряда и полностью 
сжигают скит староверов. Вернувшийся с охоты Сава обнаруживает на 

⁷ Над Карским морем установлен крест в память об исследователях Арктики (URL: www.
trksever.ru/programs/detail.php?ELEMENT_ID=10461] (дата обращения: 17.11.2021 г.)
⁸ По историческим данным, имя Багрецова – Матвей [Окладников 2014: 71].
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месте скита только пожарище. Информанты отмечают, что Сава соби-
рает кости и хоронит их на горе (Инф.: Маркова О.  В., 1965  г.  р.; зап. 
16.09.2022, с. Ома).

В преданиях звучит мотив божьей кары за уничтожения скитов. 
По рассказам, отправленные для расправы с раскольниками солдаты сжи-
гают скит на Пёзе, где было 14 человек только молодых людей на выданье 
и женитьбу. Потом солдаты отправляются на Ому, но по пути не обнару-
живают на р. Вижас скит Афанасия, на месте которого позже возникает 
Гришинская деревня. Солдаты собираются идти дальше на р. Пёшу в скит 
Фёклы, которая была крупной и сильной вдовой. В ее ските, по сообщени-
ям информантов, было 25 крестьян, но отряд отказывается идти дальше, 
потому что в январе наступают крепкие морозы. Возвращаясь обратно 
в Архангельск, каратели обморозились – и домой вернулись лишь едини-
цы (Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома).

Удивительно то, что по преданиям не было никакого самосожжения 
староверов, о чем сообщается в исторической литературе [Окладников 
2014: 71], а скиты были сожжены солдатами, специально отправленны-
ми губернскими властями.

Устные рассказы об исторических событиях

Коми-ижемцы часто рассказывают о событиях первой половины 
XX в. Речь идет о таких периодах Советского государства, как годы кол-
лективизации, раскулачивание и репрессии, Великая Отечественная 
война и т.д. В записях начала XXI  в. эти нарративы являются не про-
сто устной историей своего рода, но и фольклоризованными расска-
зами, функционирующими по законам устного народного творчества. 
В исторической прозе коми-ижемцев основное место занимает судьба 
оленеводов и оленей в сложный трагический период страны, когда не-
согласные с государственной политикой оленеводы бесследно исчезали 
в бескрайних просторах тундры:

«Был дед еще когда-то. Он чё-то рано умер. Говорили, что он болел, бо-
лел – и умер. А я вообще не знаю, куда он делся. Странно! Эти годы, знаете, 
какие были? Тридцать третьи года, голод был-то большой. Он куда-то 
делся. А он почему-то с оленями ушел в лес. Я так тоже подразумеваю, 
может быть, он не хотел оленей-то в колхоз сдавать. Может быть, за 
ним гонялись, может, его ранили. Потому что оленей тоже не хотелось 
отдавать-то. И он чё-то ушел в лес. А в лесу, там, волки, в пинежских, 
мезенских лесах» (Инф.: Ванютá Т. Е., 1961 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь);

«А Феонила Гавриловна из висьтоолі, кычче лоисныс сылэн ай-мамыс? 
А маме менум висьталэ. Ныа, значит, за раз кыкнансэ нуисныс. Висьталісныс, 
что ныа кыкнанныс висьмисныс. Ме сыа думайчча, что эта репрессия сэки 
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вӧлісныс. Скорее всего, что ная висьталісныс мыйке…» (А Феонила Гаври-
ловна не говорила, куда подевались ее родители? А мне мама рассказала. 
Их, значит, за раз обоих увели. Говорили, что они оба заболели. Я подума-
ла, что это репрессии тогда были. Скорее всего, что они сказали что-то…) 
(Инф.: Ванютá Т. Е., 1961 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь);

«А миян маме висьтоліс, что мужикъяс пукалэні, сёрнитэныс, сёрни-
тэныс, и про власть что-то скажут, и всё – человека нету. И топ нин ас 
мортъяс пукалэні, топ кодке кыызысе, ветлалэ» (А наша мама рассказала, 
что мужики сидят, разговаривают, разговаривают, и про власть что-то 
скажут, и всё – человека нету. И вроде уже свои люди сидят, все рав-
но кто-то ходит и подслушивает) (Инф.: Конькова Н. С., 1957 г.р.; зап. 
12.09.2019, с. Несь);

«Аелэн вӧлі мечта. Куимсё кӧредз ваеда – вӧльнэй пета. Наймита 
парма ёрт. И коллективизация. А кытче нэ карсины? Возглавитэма вӧлі 
мыйке, бригада, община. Да, кӧрсэ колхозэ босьтасні. (Р: А кутшӧм сылӧн 
мечта вӧлӧма?) Куимсё кӧредз ваедас. Ся ачим лова хӧзяин. Сыа лыддисе 
рӧбетникен, дядна дорын рӧбитас» (У отца была мечта. До трехсот оле-
ней стадо доведу – и выйду на вольную. Найму товарища (парма ёрт). 
И [наступила] коллективизация. А куда податься? Он возглавил брига-
ду, общину. Да, оленей в колхоз взяли. (Р: А какая у него была мечта?) 
До трехсот оленей довести стадо. Потом, мол, сам стану хозяином. Он 
считался наемным работником, у жены дяди (дядна) он работал) (Инф: 
Выучейский А. А., 1948 г. р.; зап. 14.09.2019, с. Несь);

«Они <дед> где-то за Уралом жили, и там их гоняли, и все уехали, раз-
бежались по тундре, кто как мог. Раскулачивали – и они уехали, в Кару 
попали они. Раскулачивали же здесь всех подряд. У кого побольше, кто по-
лучше живет, их раскулачивали. А некоторые друг у друга воровали. У кого 
есть олени, они приезжали, забирали, угоняли оленей. Это раньше так 
было. (Р: Коді кодлысь кӧръяссӧ гусяліс?) Беднякъясыс озырлысь босьтісныс. 
А озыръясыс пышъялісныс кыччеке, чтобы оз аддзины. Ӧтторе висьта-
лэныс, кыччеке дзебсялісныс этша. Кӧр да лесъяссэ ӧтторе дзеблалісныс 
кыччеке. По лесу ездили, прятали. (Р: Дедыд воис Колваысь? Сійӧ колва 
яран?) Кытыське воэма, из-за Урала. Миян ставныс колва яран. Некото-
рые из-за Урала приехали, некоторые – с Колвы где-то. Здесь-то нико-
го не было. Отсюда потом приехали, с Коми АССР. А эти оттуда, нен-
цы, которые настоящие, опять с моря приехали, они откуда-то с той 
стороны приехали» (Р: Кто у кого оленей украл?) Бедняки у богатых. 
А богачи убежали куда-то, чтобы не нашли. Все время говорили, где-то 
прятались. Оленей и вещи постоянно прятали где-то. По лесу ездили, 
прятали. (Р: Ваш дед пришел с Колвы? Он колвинский ненец?) Пришел 
откуда-то из-за Урала. Здесь все колвинские ненцы (колва яран) (Инф.: 
Хатанзейская А. И., 1951 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара).
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Нередко информанты затруднялись ответить на вопрос о проис-
хождении, национальности и/или месте рождении своих ближайших 
родственников, что объясняли сложным историческим периодом Со-
ветского государства, связанным с коллективизацией и репрессия-
ми против оленеводов, не захотевших расстаться со своими оленями. 
Во многих устных рассказах скупо передается трагичность тех событий.

Распространены устные рассказы о том, что хозяин оленьих стад де-
лит между наемными пастухами своих оленей, чтобы избежать участи 
оказаться в жерновах политических репрессий. Одним из таких бога-
тых оленеводов был коми-ижемец Хозяинов: «Наш хозяин в свое время 
был, фамилия у него был Хозяинов, а жил в Оксино, когда частники-то 
были. Жил в Оксино. Оленей у него очень много было. И одним из работ-
ников наше семейство было, семейство моей бабушки. А когда стали вот 
эти, из-за оленей-то в тюрьму садить, как и назывался этот процесс-
то. Репрессии когда начались, значит, он своих оленей, этот Хозяинов, 
роздал между своими работниками, в том числе наша семья тоже его 
работниками была. Дак все оленей получили – всех от отпустил на волю. 
Он жил в Оксино, дак таким образом он спас себя. А чё? Работники об-
радовались – такое богатство получить! <…> Моя бабушка так очень 
хвалила этого богача-то, кулака – Хозяинова, очень хвалили. Говорит, 
когда приедет, говорит, он всегда приезжал весной на просчет – оленей 
считают после отела. И осенью, когда нужно забой делать. Да еще и ра-
ботникам за работу оленей нужно дать. Он всегда, говорит, сам при-
езжал. <…> А самый большой подарок был то, что перед репрессиями-
то оленей-то разделил дак. А мы, говорит, не знаем куда ехать. «Вы 
вместе, Хозяинов-то сказал, теперь в одной кучке все не живите! Как-
нибудь разделитесь, по тундре разъезжайтесь, в разные стороны – кто 
куда может, как можно дальше. И никому не говорите, куда вы уехали». 
Во, говорит, сколько возни было. Не знали, куда и деться» (Инф: Кауц Ф. С., 
1937  г.  р., зап. 14.06.2014, г.  Нарьян-Мар). В других устных рассказах 
раскрывается имя и отчество богатого оленевода – Федул Васильевич 
Хозяинов, воспитывавший в оленеводческих стадах детей-сирот, ко-
торые потом становились пастухами в его хозяйстве [Фольклор ижем-
ских коми 2014: № 62].

В устных рассказах сообщается о том, что государство изымало дома 
раскулаченных оседлых оленеводов, получивших статус «кулака», пере-
давая их помещения под школу. Так произошло с домом Михаила Игна-
тьевича (Йиг Мишка) из дер. Илья-Вань (Инф: Дуркина А. А., 1933 г. р.; 
зап. 14.03.2016, пос. Харута).

Таким образом, устные рассказы об исторических событиях сохраня-
ют родовую память о поворотных моментах страны. Они доносят до нас 
историю судеб людей и значимые для них факты. 
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Кочевой образ жизни коми-ижемских оленеводов в конце XIX – в на-
чале XX в. усиливает миграционные процессы, разбрасывает уроженцев 
Коми края, а также жителей, родившихся в тундре, по различным насе-
ленным пунктам Ненецкого автономного округа. При этом фольклор не 
рассматривается нами как исторический источник или реконструкция 
исторических событий, т.к. в устных рассказах своеобразно преломля-
ются события истории.

Демонологическая проза

В фольклорной традиции ижемских коми, проживающих в Ненецком 
автономной округе, весьма популярны устные рассказы, составляющие 
демонологическую прозу. Наиболее часто рассказывают былички о не-
вероятных случаях встречи с мифологическими персонажами. К числу 
распространенных мифологических персонажей относятся леший (ле-
шак, вӧр косса), водяной (вауса), домовой (суседка), банник (гуранька), 
нечистая сила (лёк), душа-двойник человека (урес). 

Леший
О таком мифологическом персонаже как леший чаще рассказывают 

жители лесотундровой зоны. В фольклорной традиции дер. Щелино его 
называют ягса ‘житель леса’, могут обозначать как лешак, чорт ‘черт’. 
Его основная функция – водить (ноолэдлэ) людей по лесу: «Лешак – сыа 
чорт. Выйым вед. Миян ягас эстэн ноолэдлэ» (Лешак – это черт. Есть ведь. 
У нас в лесу здесь водит) (Инф.: Аншуков А. И., 1951 г. р.; зап. 25.06.2023, 
дер. Щелино). В быличках леший заманивает людей подальше от дорог, 
заставляет плутать по лесу, балуется с людьми. 

С происками лешего люди связывают случаи пропаж детей из на-
селенного пункта. Так, о пропаже трехлетней девочки, самостоятельно 
вышедшей к людям только на пятый день, жители дер. Щелино говорят, 
что ее водил по лесу леший: 

«Лешачья тропа мунэ. Менам чое, дзоля, вошис. Тоже нуэдіс. Неылын и 
вӧліс, куим сутки да. На пятый только аддзисныс. Лооя же вӧліс, но резкея 
вердісныс дак куліс» (Лешачья тропа идет. Моя младшая сестра пропала. 
Тоже [леший] увел. Недалеко и была, трое суток прошло. На пятый [день] 
только нашли. Живая была, но резко накормили – и умерла) (Инф.: Ан-
шуков В. И., 1961 г. р.; зап. 25.06.2023, дер. Щелино). По рассказам, остав-
ленного у магазина мальчика тоже увел леший, который побаловался и 
обратно его отпустил:

«Димка да зон вӧлі, но мужик, детина взрослэй. Димка пырис магазинэ, 
а сыа кольччис. Петас, а сыа абу. Сутки прӧйдитіс. Кодке эд сіес нуэдіс ма-
газин дорсис и яге. Мыйке юрас лоис и муніс. Кык сутки, милиция и быдсэн 
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воліс. Ся ачис петіс. Ся [ягса] балуйччис, балуйччис и лэдзис» (Димка был 
– мужчина, взрослый, и мальчик. Димка зашел в магазин, а он остался. 
Вышел [мужчина], а его <мальчика> нет. Сутки прошли. Кто-то ведь его 
увел от магазина в лес. Что-то случилось в голове, и ушел. Двое суток 
[искали], милиция даже была. Потом сам вышел. Это [леший] баловался, 
баловался и отпустил) (Инф.: Аншуков А. И., 1951 г. р.; зап. 26.06.2023, 
дер. Щелино).

Информанты приводят конкретные инструкции на тот случай, 
если человек начинает понимать, что он заблудился в лесу из-за коз-
ней лешего. Если не могут выйти из лесу, то нужно вывернуть наи-
знанку одежду, маличную рубаху, шапку, стельку из обуви, поменять 
местами саму обувь:

«Вот сыа нуэдэ бӧке. Оз лэдз быттекесь керкас. Вот гӧгралан, гӧгралан, 
сэсся кыдзке тай лэдзас же. А ми иг тӧдэ, что одеждасэ колэ бергедны на-
изнанку. Сыа балуйччис» (Вот он <леший> в сторону уводит. Как будто 
не пускает домой. Вот кружишь, кружишь, потом как-то отпустит. А мы 
не знали, что одежду нужно вывернуть наизнанку. Он баловался) (Инф.: 
Аншуков А. И., 1951 г. р.; зап. 26.06.2023, дер. Щелино);

«Вӧрас мусюрас мунан да, ветлалан-ветлалан да ӧтик места локтан. 
Направиччан, мӧдаре мунан-мунан да, кодке гӧгер бергеччан – окажиччан 
бара сы местан. Сэн вӧлі этан Марин Миш Степан дедко – колва яран, 
тытысь воліс. Да вот сыа корке тоже эстэн Парма мусюрас дыр мыйке-
карема. Да сэсся, висьталэ, едриш-мат, босьті да бергеді мальча кышедэс, 
кули да гугнас бергеді, пасьталі да, висьталэ, вӧлись, шуас, направиччи. 
Куничаасис ӧтторе да, кунича бӧрсянь ветлалэ, бураке, лызен да» (В лесу 
за холмик пойдешь, ходишь-ходишь, и на одно и то же место придешь. 
Направишься, в другую сторону пойдешь, где-то развернешься – опять 
окажешься на том месте. Здесь был дед Марин Миш Степан ‘Степан Ми-
хайлович’ – из колвинских ненцев, оттуда прибыл. Дак вот он когда-то 
тоже в лесу долго <блуждал>. Говорит, потом едриш-мат, взял да и вы-
вернул маличную рубаху (мальча кышед), снял и наизнанку вывернул, 
надел, говорит, только после этого направился дальше. Он постоянно на 
куницу охотился (куничаасис), кажется, на лыжах-голице) (Инф: Чупров 
Е. А., 1941 г. р.; зап. 11.06.2014, дер. Волоковая).

С целью избавления от наваждения лешего (ягса морт) также можно 
сделать на дороге крест и прочитать молитву. Однажды женщины наш-
ли тропинку только после прочтения молитвы «Символ веры» (Инф.: 
Кудрявцева И. В., 1958 г. р.; зап. 24.06.2023, дер. Щелино). Кроме этого, 
по народным представлениям, потерявшегося в лесу человека можно 
вымолить у лесных духов:

«У нас Хатанзейский-то, он потерялся в лесу, заблудился в лесу. Тётя 
Тоня, Хатанзейский-то кто блуждал-то в лесу? А-а, Максим! Максим 
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Хатанзейский блуждал в лесу. И тётя Ольгення, вот она брала тоже ико-
ну – и он пришел. На какой день, на двадцатый? А-а, на девятый день 
пришел. На девятый день пришел. Она тоже ходила с иконой и молила, 
чтобы он вернулся. Мы всей деревней искали каждый день его. Он блуж-
дал, лесные братья там. А он рассказывал. Вот тётя Ольгення-то, она 
ходила с иконой и молила, чтобы он вернулся. И он пришел, он пришел. 
И мы спрашиваем, все спрашивают: “Где ты был, чего-чего?” А он говорит: 
“А там, говорит, женщина”. Так ведь осень, глубокая осень, тут грибы-яго- 
ды, и уже заморозки ночью. Он говорит: “Нет, я не замерз!” Единствен-
ное, он только похудел. “Я, говорит, нет, не замерз”. “А где ты спал?” 
“Я, говорит, спал, говорит, под ёлкой”. “А там же холодно”. “Нет, говорит. 
А там женщина какая-то была, говорит”. Женщина вот удерживала, 
что вот ты будешь тут. Он был подростком. Пожалуйста, я вспомнила 
про икону, что они силу-то имеют. “Нет, говорит, ты, говорит, пожи-
вешь у меня!” Старая какая-то женщина, добрая женщина: “Да, говорит, 
ты поживешь у меня”» (Инф.: Сунгурова Т. З., 1960 г. р.; зап. 09.06.2014, 
дер. Волоковая).

Рассказчики сообщают, что в лесу нельзя свистеть, иначе на свист 
придет лешак.

По народным представлениям, леший передвигается по своим тро-
пам, которые проходят через дома, скотный двор и по лесу. Нахождение 
людей на лешачьей тропе опасно для их жизни. Население считает, что 
в Щелино телята часто умирали в скотном дворе (шы) потому, что он по-
строен на лешачьей тропе:

«Шысэ тоже трӧпа вылэ суутэдэмась» (Хлев тоже на тропе построи-
ли) (Инф.: Аншуков Ю. И., 1950 г. р.; зап. 26.06.2023, дер. Щелино); «Вот 
сіен куканьясыс дохнитэныс. Мыйттэм кукань пӧгибнитіс! Быд лун! Не на 
месте суутэдэмась – и всё. Сіен сіе и крӧшичче до сих пор» (Вот поэтому те-
лята и дохнут. Сколько телят погибло! Каждый день! Не на то место по-
строили – и всё. Поэтому и крошится до сих пор) (Инф.: Аншуков В. И., 
1961 г. р.; зап. 26.06.2023, дер. Щелино). 

Люди верят, что из-за того, что один из домов в Щелино стоит на до-
роге лешего, там нет житья: сначала в этом доме сын бабушки умер, по-
том ушла жена от мужа, семья распалась; после этого утонул брат мужа 
(Инф.: Кудрявцева И. В., 1958 г. р.; зап. 24.06.2023, дер. Щелино).

Леший (ягса), по словам рассказчика, имеет свойство превращать-
ся в различных животных – в зайца, лося (вола), медведя, лису: «Сыа 
вермас кӧчен вӧвсині, вермас лосен вӧвсині, вермас ошкен вӧвсині. Ле-
шейис, ме сія кывлі. Но, в общем, зверюшкон» (Он может превратиться 
в зайца, может в лося превратиться, может в медведя превратиться. 
Леший, я это слышал. Но, в общем, зверюшкой) (Инф.: Аншуков А. И., 
1951  г.  р.; зап. 25.06.2023, дер.  Щелино); «Сыа вермас вӧвсині кӧчен, 
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лосен вермас вӧйсині и еще кутшемке зверюшкон, ручен ли» (Он может 
превратиться в зайца, в лося может превратиться и еще какой-то зве-
рюшкой, или лисой) (Инф.: Аншуков А. И., 1951 г. р.; зап. 26.06.2023, 
дер. Щелино).

Кроме того, верным признаком того, что человек в лесу встретил ле-
шего, является нежелание мифологического персонажа подойти и по-
курить: «Вот куритны коран – сыа оз лок, куритны кӧ корны кучан. Тшын 
вылэ, реагируйтэ тшын вылэ» (Вот позовешь покурить – он не подойдет, 
если пригласишь покурить. Реагирует он на дым [табака]) (Инф.: Аншу-
ков А. И., 1951 г. р.; зап. 25.06.2023, дер. Щелино).

Эффективным средством избавления от проделок лешего является 
мат. Так сделал однажды один из наших информантов в дер. Щелино, 
когда зимой во время дежурства в скотном дворе, который якобы стоит 
на лешачьей тропе, кто-то постоянно хлопал дверями:

«А сыдьсэ колэ матьтысьны да сыэ как будто бы мунэ кыччеке ли, 
матьтысян кор. Матэн пинясян, и мунэ. Ме корке шыын дежуриті 
ӧтнасум, кӧн лешачей тропаыс, и кодке ӧбеснас хлоп да хлоп, хлоп да 
хлоп. А пета – никод абу. Думайта, гашке, пон. Сыдзи топта хлопни-
тас, ме сразу выскочита – абу никод. Коймед раз. Лӧнь, мороз вӧліс – 
бура пӧмнита. Ся матом по-коми матьтыси, матьтыси – сё, из кучи. 
Во, блин! Ся полан скӧтыд доре мунны. Друг да кодке сэтэн» (А так-то нужно 
матюгнуться, и он как будто бы уходит куда-то, когда матюгнешься. 
Матом кроешь, и уходит. Я как-то дежурил один в хлеву, где лешачья 
тропа [проходит], и кто-то дверями хлопал: хлоп да хлоп. Выхожу – 
никого нет. Думаю, может быть, собака. Так громко хлопнет, я сразу 
выскочу – никого нет. Трижды так. Тихо, морозно было – хорошо пом-
ню. Потом по-коми матюгнулся – и всё, перестало. Во, блин! Потом бо-
ишься к скотине идти. А вдруг там кто-то [есть]) (Инф.: Аншуков В. И., 
1961 г. р.; зап. 25.06.2023, дер. Щелино).

Слово «лешак» используется также по отношению к непрошенному 
гостю: «Оз виччиныс, а кодке воас – “Эта лешакыс бара нин воэма эсчче!”» 
(Не ждут, а кто-то придет – «Этот лешак опять уже пришел!») (Инф: Дур-
кина А. А., 1933 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута). 

Фольклорной традиции Щелино известен близкий к лешему об-
раз женщины в красном сарафане (гӧрд сарапана), которой пугают де-
тей, чтобы они не уходили в лес (Инф.: Аншуков В. И., 1961 г. р.; зап. 
26.06.2023, дер. Щелино). Данный мифологический персонаж характе-
рен только для ижемской традиции (см., к примеру: [Зарни ниа муын 
2022: №№ 5, 25–28]). Стоит отметить, что красный цвет часто исполь-
зуется при маркировании персонажей низшей мифологии. Достаточно 
указать, что одним из наименований домового у коми является гӧрд 
гача ‘красноштанный’ [Несанелис 1989]. Стращают детей также таким 
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фантастическим существом, близким по описанию к хвостатому чер-
тенку – крюка бӧжа ‘крюкохвостый’: «Нас много было. Мы гулять-то лю-
били допоздна и везде. А раньше была база сенная. Скота же много было, 
и возили туда на зиму сена, и стоговали там. И вот всё время говорили 
нам, а мы там любили бегать, прыгать со стогов. Чтоб мы пораньше до-
мой приходили, нам всегда говорили, что в определенное время там на-
чинали бегать крюка бӧжи ‘крюкохвостые’ и гӧрд сарафанаяс ‘[женщины] 
в красных сарафанах’. Вот это я очень хорошо запомнила. Нам было как-
то страшновато этих крюка бӧжов и гӧрд сарафанов. И мы старались 
как-то вот домой… А с детьми у нас эти крюка бӧжи уже не проходили. 
Они бесстрашные уже, наши дети» (Инф.: Вокуева Т. Г., 1968 г. р.; зап. 
25.06.2023, дер. Щелино).

Кроме того, во время сенокоса детей запугивают таким персонажем, 
как Олеся. В рассказах информантов, Олеся – это девушка-призрак в бе-
лом, которая ходит у озера, а потом исчезает: «Выйим, девкас ветлэдлэ 
яг кузя. Олеся, вот сыа тоже, кыдз ягсас» (Есть, девка ходит по лесу. Оле-
ся, вот она тоже, как леший (ягса) (Инф.: Аншуков А. И., 1951 г. р.; зап. 
25.06.2023, дер. Щелино); «Олеся – песьня на выйым сы помлась. Тошвис- 
кан водз бригада вӧліс, сенокос карисныс да. Мол, видали на озере Оле-
ся. Ог тӧд, правда ли абу. В белом висьтолэныс, девушка ходит дай всё. 
Прӧйдитас вдоль озера дай исчезайтэ» (Олеся – еще песня есть о ней. 
Раньше в Тошвиске бригада была, на сенокос выходили. Мол, видали на 
озере Олесю. Не знаю, правда или нет. В белом, рассказывали, девуш-
ка ходит и всё. Пройдет вдоль озера и исчезнет) (Инф.: Аншуков В. И., 
1961 г. р.; зап. 25.06.2023, дер. Щелино). 

Водяной
Известен коми-ижемской традиции также образ водяного, кото-

рого называют вауса, ваууса ‘дух подводного мира’. Однако, по срав-
нению с коми, живущими в Республике Коми, о мифологическом пер-
сонаже – обитателе водного пространства – рассказывают намного 
меньше. В народных представлениях, он живет под водой, показыва-
ется другим, расчесывая свои длинные волосы [Фольклор ижемских 
коми 2014: №№ 22, 23].

«Сыа важен, кор нин ме кыылі, бусьтэ вауса кӧнке ыджыд тыясэн олэ. 
Эні нин ныа абу, кулэмась, да кодлысь и юасян. Ме только топ кыылі, что 
петкеччилэ сьӧд юрсиа, бусьтыке этадь молечче. Тоже, аддзан, висьто-
ласны – вауса» (Это давно я слышала, как будто водяной (вауса) где-то 
в больших озерах живет. Теперь уже нет тех людей, у кого можно узнать 
– умерли. Я только слышала, что показывается с черными волосами, как 
будто причесывается. Тоже, видишь ли, говорят – вауса) (Инф: Терентье-
ва М. А., 1932 г.р.; зап. 10.06.2014, дер. Волоковая). 
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Традиционно водяным запугивают детей, чтобы не купались в во-
доеме или были осторожны, иначе водяной затащит в воду (ваусас кыс-
кас). При этом информанты подчеркивают, что климатические условия 
в тундре таковы, что оленеводы не умеют плавать [Фольклор ижемских 
коми 2014: №78].

Домовой
Среди оседлых коми-ижемцев, живущих в домах, зафиксированы 

устные рассказы о таком мифологическом персонаже как домовой 
(олысь). Чаще всего он остается невидимым: «Быд керкаын, висьтолэныс, 
олысь выйим, и быдлан выйим. Вот он аддзы, он аддзы. Тӧдан, что сэтэн 
выйим, а оз тыдоо. Кодке выйим. <…> Пыр тай висьтоласныс, бабъяс кор-
ке чукерчченыс этадь рыт да, пыр висьтолэныс: вӧрын олысь выйим, ваын 
выйим, лесын тоже выйим, быдлан выйим. Рыт сёредз оз ков ветлыны!» 
(В каждом доме, говорят, есть домовой, и везде есть. Вот только не ви-
дишь. Знаешь, что там есть, а не виден. Кто-то есть. <…> Бабушки так 
соберутся вечерами, и все время говорят: в лесу дух есть, в воде есть, 
в лесу тоже есть – везде есть. До позднего вечера не надо ходить) (Инф.: 
Терентьева Ф. А., 1934 г.р.; зап. 06.06.2014, дер. Волоковая).

В Щелино его называют керка олысь ‘живущий в доме’, он охраняет 
дом, живет за печкой. По предположению информантов, именно он 
в образе мохнатого существа ночью пытался давить на спящего челове-
ка. Чтобы отпугнуть его, достаточно было матюгнуться (матьтысьні): 
«Корке маме да ае ӧтпуске ветлісныс. Ӧтнам олі, угӧлас крӧвать вӧлі. Бля, 
кылэ, кодке гӧна, джагедэ. Войяснас полі узьны. Ог тӧд, код сэтшем вӧліс. 
Эні сэн же узя, токо юрнас эсчче» (Однажды мама с отцом в отпуск уе-
хали. Один жил, в углу кровать стояла. Бля, слышно, кто-то мохнатый 
[появился], душит. Ночами боялся спать. Не знаю, кто такой был. Сейчас 
там же сплю, только головой в другую сторону) (Инф.: Аншуков В. И., 
1961 г. р.; зап. 26.06.2023, дер. Щелино). 

Домовому также приписывают способности прятать вещи: «Или 
висьтолэныс – керкас олыся. Например, тоже сэтшемес висьтолісныс, что 
как будто кто-то вещи теряются, а потом обратно появляются. Вошас 
вешшис, сэсся сыа бӧр появиччас. Как будто, значит, олыся керкас» (Или 
говорят – дом с домовым (олыся). Например, тоже такое рассказывали, 
что как будто вещи теряются, а потом обратно появляются. Потеряется 
вещь, потом она снова появится. Как будто дом с домовым) (Инф: Дур-
кина А. А., 1933 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута).

Под воздействием СМИ духа дома стали называть Барабашкой: «Или 
Барабашка, потерял что-то, говоришь: “Барабашка, Барабашка, по-
играл, дак верни обратно вещицу!”» (Инф: Кожевина Г. И., 1952 г.р.; зап. 
15.03.2016, пос. Харута).
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Банник
Только в Волоковой записаны народные представления о баннике 

(гуранька). Рассказывают о том, что пожилые женщины ни за что не хо-
тели идти последними в баню, остерегаясь проказней банника [Фоль-
клор ижемских коми 2014: №38].

Нечистая сила
Среди ижемских коми Ненецкого автономного округа немало за-

писано устных рассказов о нечистой силе, иногда не имеющей четкой 
терминологии. Тем не менее, мифологический персонаж, способный 
нанести вред человеку, появляется в самых неожиданных ситуациях. 
Случайное упоминание нечистой силы (в данном случае – лешака), ска-
занное в отчаянном состоянии, может вызвать его появление. Так слу-
чилось с мужчиной, возвращающимся с дальней дороги домой. Нечи-
стая сила (лёк) также не любит, когда при нем курят, поэтому мужчина 
не смог в санях закурить:

«Корке тоже дедыс кыське локтіс, Гошаслэн дед, мамислэн айис ли пра-
дед ли. Тоже кыське пышйис ли ю кузьта. Тоже висьтолэ, туй кузяс локтіс, 
локтіс, мыдемась тавнас нин. Ся тадь на висьтоліс: “Хоть бы кучемке 
лешак ли мый воис да! Воис да менэ нуведіс”. Ся висьтоліс, кысь не кысь, 
локтіс, тайми, додь, и сыа пуксис, и сыа ваедіс кучемке, тайми, доре. 
Но водзджик тай вӧлісныс чае…, кудз нэ, чайяс тай юисныс, кыдзи сыа на-
зывайччиснысэ? Кудьке сідь, короче. Чай ювеныс, по дорогесэ. Вот локтіс, 
локтіс, висьтолэ, и ваедіс, ся, висьтолэ, сыа суутіс додьсис, кудьке Гоша 
мича рассказывайтіс, тавсэ нин вунэччис. Да висьтолэ, тайми, петі да 
сылы висьтолэ: “Мил человек, ме эні пыролла да кеть тэныд чай, менам 
нинэм доранум абу, нинэмен благодаритнысэ. А ме, висьтолэ, пырола да 
чай закажита – и пыр чай юны”. Петэма – а никод абу. А висьтолэ, локтіс 
по дороге, зэв куритныс мӧдіс, куритіс да. Куритныс никудь оз вермы. Вош-
шас закуритны, ну оз вермы и всё – то кусас, то нӧшта мыйке. Видимо, из 
позь ли мыйли сыа мортыскед. Кучемке сёрнитас, а сыа вообще оз сёрнит. 
И ваедіс. Сякей вед рассказывайтіс, вунэда. (Р: Коді сія ваедіс, дедтӧ?) Вот 
сыа кучемке ли лёкис ли, навернэ, ваедіс, потому что сідь корис да – сыа 
и воис. Лёксэ нинэм из кар, токо ваедіс» (Как-то тоже откуда-то возвра-
щался его дед, дед Гоши⁹, отец матери или прадед. Или тоже откуда-то 
убежал по реке. Тоже рассказывал, по дороге шел-шел, совершенно уже 
обессилел. Потом так сказал: «Хоть бы какой-нибудь лешак ли кто по-
явился! Пришел и меня повез. Потом сказал, откуда-то подъехали сани, 
так сказать, и он сел, и сани подвезли к этому <домику>. Ну, раньше ведь 

⁹ Гоша – Георгий Андреевич Канев, муж О. А. Каневой.
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были, как же, там еще чай пили, как они назывались? Как-то так, короче. 
Чай пьют, у дороги. Вот приехали сани, говорит, подвез, говорит, потом 
он <дед> встал с саней, как-то Гоша красиво рассказывал, я всё уже за-
была. И говорит, так сказать, встал <с саней> и ему говорит: «Мил чело-
век, я сейчас зайду и тебе хотя бы чай закажу, у меня ничего с собой нет, 
нечем отблагодарить. А я, говорит, зайду и чай закажу – и потом заходи 
пить чай». Он вышел [из дома] – а никого нет. А говорит, когда ехал по 
дороге, хотел покурить, был он курящим. Закурить никак не мог. Хочет 
закурить, ну не может и всё – то погаснет, то еще что. Видимо, нельзя 
или что с этим человеком. Некоторые [возчики] говорят, а этот вообще 
не разговаривает. И подвез. Всякое ведь рассказывали, забываю. (Р: Кто 
это подвез этого деда?) Вот это, наверно, какая-то нечисть (лёк) или кто 
подвез, потому что так он попросил – она <нечисть> и появилась. Ни-
чего плохого не сделала, только подвезла) (Инф.: Канева О. А., 1959 г. р.; 
зап. 27.06.2023, дер. Щелино).

Нечистая сила (олыся) появляется в местах, считающихся в народ-
ной традиции опасными, и может проявлять себя в функции вредо-
носного существа – сбить с пути, запугать: «Олысяс ешше висьтоллэныс, 
что олыся местэс. Как будто кто-то там живет. Вот, например, ме уже 
висьтолі, что Сявтас вылінджик, а мӧдыс – улінджик. Ю кузяс пӧрядочно 
расстоянес, а по земле, му кузяс прямея. Ме велэччи да ме же олі, и меям 
пӧдруга вӧлі, Илля Ваняс олім, а выходнэй кеже эсчче волыылім. А велэччим 
Сявтас и олім интернатын – эта Макар керкас. А сэті сизим киломе-
тра токо расстоянес. Но быд иг ветлэ, потому что интернатын олім, 
а выходнэй кеже волылім ас керкаэ, гортэ, в обшем, волім. Миянтэ из по-
кажиччив, сэтэн, туй шӧрас, кык костас – Сявта и Илля Ваня костас, 
туй бӧкас вӧлі вӧр, вӧр ді. Остров, дісэ, как по-коми называют такие 
место-то, островок как будто, среди тундры лес? Определенное место 
занимает, и эта діяс вӧлі, дісэ называйтісныс Салдатді. <…> Эта дісэ на-
зывайтэны олыся. Будто бы, это в наше время, это я слышала, что вот, 
например, праздникъяс вылэ Илья Ваньсьыс мунэныс, например, сэки Ок-
тябрьскей революция да сэчем праздникъяс отмечайтэны, восьмое марта 
давно уже, тоже отмечайтісныс. И обычно культурас сэтэн вӧлі, Сявтас. 
И Илья Ваньсяньыс ветлалэныс или стариннэй праздник вылэ, волэныс 
сэчче, калэныс, сідь называйчче, или “Сявта каам”, потому что выше по 
течению. И вот ӧтік женщина, ӧтнас вӧлэма ли абу ли, локтэ праздник 
выысянь, лэчче бӧр Илья Ване праздниксянис. Праздники прошли. И пом-
нит, что этот островок-то она проехала. Ой, мунэма, мунэма, а керка 
никудз оз во. Матын же, сэтэн три километра. И кор сыа гӧгӧрвоас, уже 
сӧвсем сыа мӧдла мунэма. Мӧдлаті уже локтэ керка дорас. Не потеряла 
сознание – ехала, ехала. В общем, как будто, сыа висьтолэ, олысьясыс ныэ 
мӧд туе нуэдэмась. Такое тоже рассказывали. Олыся эта местас» (Про 
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нечисть рассказывают, что есть места нечистые. Как будто кто-то там 
живет. Вот, например, я уже говорила, что Сявта повыше [по течению], 
а другое <Илья-Вань> – пониже. По реке расстояние порядочное, а по 
земле – прямо. Я училась и жила в Илля-Вань, у меня подруга была, 
а на выходные <в Илья-Вань> приезжали. А учились в Сявте и жили 
в интернате – в доме Макара. А там 7 километров расстояние. Но каждый 
день не ходили, потому что в интернате жили, а на выходные приходи-
ли домой, в общем. Нам не мерещилось (из покажиччив). Там на дороге 
– между Сявта и Илья-Вань – в стороне стоял лесной островок (вӧр ді). 
Как и называют такие островки на коми языке-то, островок как буд-
то, среди тундры лес? Определенное место занимает, и этот островок 
называли Салдатді ‘Островок солдата’. <…> Этот островок называли 
с нечистой силой (олыся). Будто бы, это в наше время, это я слышала, 
что вот, например, на праздники с Илья-Ваня идут, например, тогда 
Октябрьскую революцию и тому подобные праздники отмечали, вось-
мое марта давно уже, тоже отмечали. И обычно культурное учреждение 
было в Сявте. И с Илья-Ваня ходили туда, или на старинный праздник, 
называли еще «поднимемся в Сявту» (Сявта каам), потому что выше 
по течению. И вот одна женщина, одна была или нет, возвращалась 
с праздника обратно в Илья-Вань. Праздники прошли. И помнит, что 
этот островок-то она проехала. Ой, ехала, ехала, а дом никак не появ-
ляется. Близко же, там три километра. И когда она поняла, уже совсем 
в другом месте была. Уже с другой стороны к дому идет. Не потеряла 
сознание – ехала, ехала. В общем, как будто, она говорит, нечисть ее 
в другую сторону завела. Такое тоже рассказывали. Это место нечистое) 
(Инф: Дуркина А. А., 1933 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута).

К сезонным календарным персонажам относятся святочные духи, 
которых в ижемской фольклорной традиции называют вежа пуляк; по-
сле окончания святок их изгоняют из сел.

Сглаз
Современная устная несказочная проза ижемских коми изобилу-

ет суеверными рассказами о сглазе и порче. Некоторые информанты 
сглаз на коми языке называют вомидз, вомдзалэм, а порчу – тшукем. 
Сглаз, по сообщениям, может навести любой человек. Только в Волоко-
вой зафиксирован специальный термин, которым называют знающих 
людей, способных навести порчу – еретник: «Миян тай бара висьталэ-
ныс, еретникыслысь, кор водас, кок пыдэссьыс волессэ сыа колэ гуны кудьке 
и биэ чӧӧтны. Вот сэсся сыа тэд нинэм оз кар» (У нас говорят, что у ерет-
ника, когда он ляжет спать, как-то нужно украсть подстилку с подошвы 
обуви и в огонь бросить) (Инф: Чупров Е. А., 1941 г.р.; зап. 11.06.2014, 
дер. Волоковая).
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По сообщениям информантов, сглазить могут любого человека, но 
больше всего этому были подвержены дети. По народным представле-
ниям, непрекращающийся плач ребенка после посещения посторонне-
го человека является верным признаком сглаза. В этом случае ребенка 
окуривают дымом от шерсти одежды (рукавицы), взятого у предполага-
емого виновника, а также брызгают в лицо водой, которой ополаскива-
ют иконку, и читают молитву «Отче наш» (Инф.: Чупрова М. П., 1933 г. р.; 
зап. 16.03.2014, г. Нарьян-Мар). Окуривают также дымом от можжевель-
ника (катшпомель). При этом ребенка заворачивают в пеленку и про-
носят над дымом крест на крест [Фольклор ижемских коми 2014: №48]. 

Для оберега к люльке ребенка привязывают медвежьи клыки, зубы, 
а под подушку кладут икону (образ) или острые железные предметы – 
ножницы (шыран), нож (пурт) (Инф.: Терентьева Ф. А., 1934  г.р.; зап. 
08.06.2014, дер.  Волоковая). По народным представлениям, острые 
железные предметы обладают отпугивающими свойствами [Семенов 
1992: 114]. Люльку прикрывают от посторонних глаз и стараются не 
открывать, чтобы не сглазить ребенка (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; 
зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара). Из суеверных убеждений детей до до-
стижения одного года нельзя было показывать в зеркало (Инф.: Хатан-
зейская Е. И., 1968 г. р.; зап. 22.09.2021, пос. Усть-Кара). Чтобы обезопа-
сить детей от возможного сглаза, стараются не оставлять одних в чуме: 
«Челядьыслэн пиньыс на ке абу, пиньтэм на, сійӧ ӧтнасэ чомъе кольны оз 
позь» (Если у детей еще нет зубов, его одного в чуме оставлять нельзя) 
(Инф.: Терентьева Ф. А., 1934 г.р.; зап. 08.06.2014, дер. Волоковая). В ка-
честве защиты от вредоносного воздействия рекомендуют выбросить 
из тобока подстилки: «Кор ми тундран олім, Соболева Аня тоже ми доре 
гӧсьти воис да, и мен тадзи висьталэ. От сглаза, висьталэ, мало ли, кодке 
сглазитас, кодке чомъяд воас, ну, типа сэчем морт, кодэс он восприни-
майт. Мортыс мунас, висьталэ, тэ босьт из тобока мыйкетэ, волестэ. 
Волессэ бось, висьталэ, этаче мӧд помас мун да шыбит. Менэс велэдэ, де-
вушкас. Я молодая, нинэм ог тӧд» (Когда мы в тундре жили, Соболева 
Аня тоже к нам в гости пришла, и мне так говорит. От сглаза, говорит, 
мало ли, кто-то сглазит, кто-то в чум придет, такой человек, которого 
не воспринимаешь. Как человек уйдет, говорит, ты возьми из тобока 
подстилку. Подстилку возьми, сюда, в другую сторону иди и выбрось. 
Меня учит, девушку. Я молодая, ничего еще не знала) (Инф.: Лаптандер 
Е. П., 1956 г. р.; зап. 22.09.2021, пос. Усть-Кара). Информанты рассказы-
вают о случаях, когда традиционные иррациональные методы не могли 
спасти постоянно ревущего ребенка, которого якобы сглазили [Фоль-
клор ижемских коми 2014: №№ 45, 46].

Среди ижемских коми также был распространен общеизвестный об-
ряд продажи ребенка, проводимый в тех случаях, когда в семье умирали 
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малолетние дети: «Марфа сваття эд Володясэ вузолісныс. Тётка Ольга-
лэн ӧтторъе кулісныс, и вузалісныс, бабка Марфа да мый да. <...> Дзоля 
на, кока, пока быдтасныс, кыпедасныс, кудз этша морт койд лои – кулэ. 
И уна раз сідь вӧлі. Вузаліс – и Бог хранитіс. И кутіс шуны – аслас маме и 
выль маме» (Сватья Марфа ведь Володю продала. У тети Ольги посто-
янно умирали [дети], и бабка Марфа продала. <...> Маленький еще, на 
ногах, пока вырастят, станут на ноги, станет как человек – и умирает. 
И много раз так было. Продала – и Бог сохранил. И стал называть – моя 
мама и новая мама) (Инф.: Терентьева Ф. А., 1934 г.р.; зап. 08.06.2014, 
дер. Волоковая).

Порче подвержены также роженицы, находящиеся, по народным 
представлениям, в маргинальном состоянии: «[Айлэн баба] – мамелэн 
чой, постарше, вот сыа куліс. Челядь дзоля кольлэма вӧліс. (Р: Кыдзи мед-
воддза бабасӧ вӧлі шуӧны?) Ме ог помнит, ог совсем. Тоже, гашке и, тӧдлі. 
Гашке, кодке казьтыліс. (Р: Кыдзи вӧлі шуӧны?) Ыджыдсӧ, медводз баба-
сэ? Господи! Ог куж висьтооны. Забыла уж совсем. (Р: А мыйысь кулӧма?) 
Ме ог тӧд. Чё-то после родов. Сэкъя времянас вед бусьтэкесь портитӧмась 
мыйке тоже. Кодке ӧбесас пырны кучас да, кучке вихерен бусьтэкесь. 
Ог тӧд. На самом деле в то время сылы сюрема сыа. Сыа тольке вайсема 
вӧлі. Таким путём. Бусьтэке лёксэ лэдземась кодлыке, а сылы угӧдитэма. 
(Р: Мам чойнытӧ вомдзалӧмась?) Маме бура сыа висьтоліс. Топ тӧдысь 
народ. Лёкес лэдземась кодлыке, а сылы сюрема. Сыа потому что тольке 
вайсема да, слабей мортыс. И как раз ӧбесас сюрема. Бураке, ывлас пета-
лас. Сідз вӧвсема!» ([Первая жена отца] – сестра моей матери, постарше, 
вот она умерла. Маленькие дети у нее остались. (Р: Как первую жену 
называли?) Я не помню, совсем. Может быть, и знала. Возможно, кто-то 
ее имя вспоминал. (Р: Как называли?) Старшую, первую жену? Господи! 
Не смогу сказать. Забыла уж совсем. (Р: А отчего умерла?) Я не знаю. 
Чё-то после родов. В те времена ведь как будто испортили ее. Кто-то 
в двери заходил, как будто вихрем. Не знаю. На самом деле в то вре-
мя ей попало. Она только еще родила. Таким путём. Как будто порчу 
(лёк) пустили кому-то, а ей угодило. (Р: Сестру матери испортили?) 
Мама моя об этом рассказывала. Знающий народ был. Порчу навели 
кому-то, а ей попало. Потому что она только что родила, человек ослаб. 
И как раз в дверях оказалась она. Кажется, на улицу выходила. Так было!) 
(Инф:. Хозяинова В. А., 1935 г.р.; зап. 13.09.2019, с. Несь).

В то же время, ижемские коми считают, что магическими способно-
стями (нанести вред, сглазить) обладают, прежде всего, представители 
соседнего этноса – ненцы. В этом видится особое мифологическое воз-
зрение к чужому, как потенциальному носителю вредоносной силы и 
опасности. В Неси записан устный рассказ о том, что девушка-ненка по-
сылает порчу на парня и ее будущую невесту за то, что парень отверг ее: 
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в последующем жизнь этой пары не складывается (Инф.: Конькова Н. С., 
1957 г. р.; зап. 14.09.2019, с. Несь). Другой информант сообщает, что одна 
бабушка получает икоту, говорящую разными голосами, после того, как 
отказывается продать ненцу оленя (Инф: Коткина В. А., 1953 г. р., зап. 
16.09.2019, с. Несь).

Оберегом от сглаза (вомидз, лёк син, тшукем, тшукем висем) и порчи 
(тшыкедэм) может быть булавка в неприметном месте, сажа за ушком 
(пель сае сатор) [Фольклор ижемских коми 2014: 47]. Эффективным обе-
регом от сглаза и порчи, по народным представлениям, считается омо-
вение святой водой и протирание лица подолом материнского сарафа-
на, троекратное перекрещение лба (Инф.: Ванютá Т. Е., 1961 г. р.; зап. 
12.09.2019, с. Несь). Кроме этого, выезжая по делам в село, оленеводы 
с апотропической целью оставляют в чуме одну из ношенных вещей: 
«Вӧлэсьте кор мунанныд, паськемтэ кулян да, например, ме муна, мӧдэччи 
мунны, кулян паськемсэ, сыа ӧбязательнӧ колэ чомъе кольны, гортад. <…> 
Вед вӧлэсьтэ мунан да уна син вед видзӧдӧ, мед кодлыке оз ло лёк. Часэ 
угӧдитан ке – лёк сыа» (Когда в волость идете, одежду надо снимать. 
Например, я иду, собираюсь идти, снятую одежду обязательно нужно 
в чуме оставить, дома. <…> Ведь в волость пойдешь, много глаз ведь 
смотрит на тебя. Чтобы кому-то плохо не стало. Если в час угодишь – это 
плохо) (Инф.: Терентьева Ф. А., 1934 г. р.; зап. 06.06.2014, дер. Волоковая) 
[Фольклор ижемских коми 2014: № 50].

В оленеводческой среде также распространено поверие, что сглазу 
подвергаются олени и прирученные оленята – авко: «Доймас кӧ кӧр – 
вомдзалісныс пӧ, висьны кучас» (Если олень ушибется, заболеет – мол, 
сглазили) (Инф: Рочева А. М., 1932 г. р.; зап. 26.08.2015, пос. Каратайка). 
Симптомом болезни может быть постоянное оттягивание головы в сто-
рону. Для того чтобы избавиться от болезни, олененка брызгают святой 
водой [Фольклор ижемских коми 2014: № 89].

Урес
Как среди южных коми, так и среди ижемских коми распростране-

ны народные представления о мифологическом двойнике-душе чело-
века. Если верхневычегодским и сысольским коми он известен под на-
званием орт, то коми-ижемцы называют урес. При этом заметно, что 
в фольклорной культуре ижемцев сохраняются народные представле-
ния об урес, отмеченные в исследовании Рочева Ю. Г. (зооморфный об-
раз двойника) [Рочев 1988].

В устных рассказах урес показывается (кажичче) в виде привидения, 
как бы сообщая (предвещайтэ) ближайшим родственникам о приближе-
нии своей смерти. Информанты указывают, что при этом «ночью он еще 
светится» [Фольклор ижемских коми 2014: №  33]. Люди как будто бы 
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видят в очертаниях фантома реальное сходство с человеком, который 
в скором времени умирает: 

«А сыа <урес> редкейыслы предвещайтэ. Миян Вӧлэкевейын вӧлі ба-
бушка Ириння. Сылэн вӧлі чой – Татьяна Васильёвна. А висис нин сыа, 
зээ висис-а. Сыа скӧтын карауличчис, шыын. А сылы сідь петкеччема – 
эта мыйттэм только рожаыс, шы ӧшын кузяыс этадь, бӧра-водзе этадь 
прӧйдитэма. И скӧтъясыс даже, мӧсъясыс, быдсэн юръяссэ кыпедлэмась. 
И вот и висьтолэ, что: “Татьяна чое, бураке, висьтолэ, муні. Менум, 
висьтолэ, петкеччыліс”. Кулэма. Кажичче, что вот душенькаыс, навернӧ, 
сылэн сэті прӧйдитіс: “Вот, чоенька, до свиданне!” Оолэ сэтшемыс-
лэн, аха, сідь» (А урес редко кому предвещает. У нас в Волоковой была 
бабушка Ириння. У нее была сестра – Татьяна Васильевна. А она уже 
сильно болела. Она <Ириння> в скотном дворе сторожила. И ей так по-
казалось – только лицо через окно хлева прошло, туда и обратно про-
шло. И даже скотина, коровы, свои головы приподняли. И вот говорит, 
что «Татьяна, сестра, кажется, ушла. Мне, говорит, показалась». Умер-
ла. Мерещится, что вот ее душенька, наверно, там прошла, мол: «Вот, 
сестричка, до свидания!» Бывает такое, да) (Инф: Терентьева М.  А., 
1932 г. р.; зап. 10.06.2014, дер. Волоковая).

Кроме этого, урес может проявлять себя при помощи различных зву-
ков. В одном из устных рассказов мифологический двойник подает стук 
от столкновения чашек, которых не было в доме, как бы напоминая ин-
форманту о том, что тот собирался погостить у пожилой женщины: 

«Уресыс сыа оолэ, висьтоласныс, перед, мортыс кор кулэ. Но сыа абу... 
Висьтоласныс тай: “Ой, уресыс петкӧдчыліс менум”. Но сыа, значит, ка-
жичче, что “ме всё, до свиданне”. Аддзан, сыа кажичче. Миян мужиклэн 
вӧлэсьтын кулі Валя тьӧтыс. А ми вӧлэсьтын вӧлім. Сыа асыы, луннас, 
навернӧ, куліс. А ме мӧдасыынас кӧсйыси, часов двенадцать. А ме сы доре 
иг на во. А сыа менум асыынас… Керка водзын миян никутшем чашка ни 
нинэм абу, а только – тын-тын-тын бринькечче. Петі, гӧгер видзеда, ме-
нам никутшем чашка ни нинэмыс абу. Код нэ сыа? Валентина Васильёв-
над “до свиданне”, значит, каре – бусьтэ чашкаясэн бринькечче. Ме иг на 
лок-а, мӧдасыы час дас кык кежас муні-а, сыа на мыськытэм вӧлі. А сыа 
кулэма, аддзан» (Урес бывает, рассказывали, перед смертью человека. 
Но не это… Говорят ведь: «Ой, урес мне показывался». Ну, это, значит, 
мерещится, что «я всё, до свидания». Видишь, это мерещится. У мое-
го мужа в волости умерла тётя Валя. А мы в волости были. Она утром, 
днем, наверно, умерла. А я на следующее утро обещалась [прийти], ча-
сов в двенадцать. А я до нее еще не дошла. А она мне утром [помере-
щилась] … В сенях у нас никакой чашки и ничего не было, а [слышно] 
стучатся – дзинь-дзинь-дзинь. Вышла, смотрю вокруг, у меня там нет 
никакой чашки и ничего. Кто же это? Валентина Васильёвна «до сви-
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дания», значит, делает – будто чашками стучит. Я еще не пришла, на 
следующий день часов к двенадцати пошла, ее еще не обмыли. А она 
умерла, видишь?) (Инф: Терентьева М.  А., 1932  г.  р.; зап. 10.06.2014, 
дер. Волоковая).

Урес может показаться в образе птицы, прилетевшей к дому или за-
летевшей в открытое окно. Представляем несколько записанных фоль-
клорных текстов: «Миян тай тӧӧнас зэв ыджид птица воис. Иг на аддзилэ. 
Кык пу вылэ пуксис, чорнэй смородина вылас. Ыджид. Лёк вӧчан, мый нэ 
тэ?! Рочев куліс» (У нас зимой прилетела очень большая птица. Такую 
еще не видели. Села на дерево, черную смородину. Большая. Несчастье 
приносишь, что же ты?! Рочев умер [после этого]) (Инф.: Вокуева Е. М., 
1941 г.р.; зап. 11.09.2019, с. Несь);

«А миян корке Маше тьӧт куліс. У Тимофея Семёновича Ванютá-
то. Дак сы водзласдорын, сы кулэм водзласдорын миян форточка пырис 
дзоля птичка. И лэбаліс, лэбаліс комнатан, и бӧр петіс. Ми висьталам, 
мый сыа? Ми челядьяс, войлалам на. Ме абу, кӧнешнэ, челядь, том ныы. 
А маме воис, висьталэ: “Вот тьӧтнум тон куліс!” Так это топ урес 
пыроліс» (А у нас когда-то тетя Маша умерла. У Тимофея Семёнови-
ча Ванютá-то. Так до этого, до ее смерти, в нашу форточку залетела 
маленькая птичка. И летала, летала по комнате, и обратно вылете-
ла. Мы говорим, что это? Мы, дети, еще бегаем за ней. Я, конечно, 
не ребенок, а молодая девушка. А мама пришла, говорит: «Вот тетя 
наша сегодня умерла!» Так это урес приходил) (Инф.: Конькова Н. С., 
1957 г.р.; зап. 11.09.2019, с. Несь);

«Урес кулэм водзин, например, кодке…  Ме корке классын пукалі, и друг 
эсчче джидж пуксис и ӧшиняс мыйкекаре. Мӧд асыы луннас меям двоюрод-
нэй вок кулі» (Урес [показывается], например, перед смертью кого-то…  
Я как-то в классе сидела, и вдруг птичка (джидж) села и в окно <постуча-
ла>. Утром умер мой двоюродный брат) (Инф: Кожевина Г. И., 1952 г.р.; 
зап. 15.03.2016, пос. Харута).

Примечательно, что урес может показаться в образе других живот-
ных. В Неси запрыгнувшая в ведро лягушка была идентифицирована 
как урес умершей после этого события бабушки: 

«А я, насколько мне мать рассказывала, урес – сыэ мыйке. Сылэн 
матушкас, бабе менам, Мария Алексеевна. Кулэм водзсэн. Висьталэ, 
тысьыс кӧшен, висьталэ, тэча ватланэ ва. И друг, висьталэ, чеччис, и 
никодлы татшемыс даже эг и аддзил, пӧрысь-пӧрысь лягуша, висьта-
лэ, чеччис ватланам. Уресыс эд вӧлі. Ся бабным кулі» (А я, насколько 
мне мать рассказывала, урес – это... Ее свекровь, моя бабушка Мария 
Алексеевна. Перед смертью. Из озера ковшиком, говорит, набираю 
воду в ведро. И вдруг, говорит, ничего подобного даже и не видела, 
прыгнула старая-старая лягушка, говорит, прыгнула в ведро. Это ведь 
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урес был. Потом бабушка умерла) (Инф.: Коткина В. А., 1953 г.р.; зап. 
16.09.2019, с. Несь).

В Харуте смерть знакомого предсказывает урес в образе мыши: 
«Керка тоже пукалім, а карниз кузяс шыр воедіс. Мӧдасыы кывлі, что 
Азьвавомин морт кулі, тоже знакомей зэй. Мен кажичче или просто – 
всё равно, так мышка не пробежит там. Побежала и исчезла. (Р: Тайӧ 
тшӧтш урес шуанныд, или онӧ?) Как сказать, ну, примета, морт кулэм 
водзин» (Дома тоже сидели, а по карнизу мышка пробежала. На утро 
услышала, что в Азьвавоме знакомый человек умер. Мне показалось 
или просто – всё равно, так мышка не пробежит там. Побежала и ис-
чезла. (Р: Это тоже урес называете или нет?) Как сказать, ну, при-
мета, перед смертью человека) (Инф: Кожевина Г.  И., 1952  г.р.; зап. 
15.03.2016, пос. Харута).

В фольклоре ижемских коми урес – мифологическая душа-двойник 
– посещает те же места, в которых при жизни бывал реальный человек. 
В одном из устных рассказов урес пожилого охотника приходит к охот-
ничьей избушке на лыжах. Об этом молодежь узнает после того, как воз-
вращается домой с охоты:

«Сявтасянь охотничей керка, километров нелямин, навернэ, 
ылінджик Сявтасис. Ю бокас же сэтэн. Тӧлын охотничайтэныс, том 
охотникъяс. Ну и луныс кончиччис да, кудз висьтооны, югид вой, тӧлыся 
вой, тихей. Если кодке мунэ ли мыйкере, быдсэн кылэ. И вот ная чай 
юэны, пукалэныс и тоже кылэныс, что кодке локтэ лызен. Но снег скри-
пит под ногами-то. И локтас-локтас, и лызьсэ суутэдэ – ная кылэны: 
стен бӧкас суутэдіс лызьсэ. Ся виччисеныс, кор сыэ пырас. Вичченыс-
вичченыс – оз пыр никод. Петасныс – никод абу и никутшем туй. Эсся 
деревняс воасныс, узнайтасныс, что кулэма охотник, код эстэн частэ 
охотничайтэма. Но и решитэны, что он, покойник, обходил свой по-
следний путь. Но не сам, а уресыс» (В 40 км, наверно, от Сявты есть 
охотничья избушка. У берега реки. Зимой охотничали молодые охот-
ники. День закончился, как и сказать, светлая ночь, лунная ночь, ти-
хая. Если кто-то пройдет, все слышно. И вот они чай пьют, сидят и 
слышат, что кто-то идет на лыжах. Ну снег скрипит под ногами-то. 
Шел-шел и лыжи поставил – они слышат: к стене поставил лыжи. 
И ждут, когда он войдет. Ждут, ждут – никто не заходит. Вышли – нико- 
го нет и никаких следов. Потом в деревню пришли, узнали, что умер 
охотник, который там часто охотничал. Ну и решили, что он, покой-
ник, обходил свой последний путь. Но не сам, а урес) (Инф: Дуркина 
А. А., 1933 г. р.; 15.03.2016, пос. Харута).

Специфика урес в фольклорной традиции ижемских коми состоит 
в том, что он может показаться в образе бородатого старика с палкой 
и предсказать болезнь оленей [Фольклор ижемских коми 2014: № 26]. 
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Подобную функцию предсказателя гибели, правда, домашних живот-
ных, отмечает в своей работе и Ю. Г. Рочев, который на основе новых по-
левых материалов заметил трансформацию народных представлений 
об орте (уресе) [Рочев 1986: 68].

Уресом могут назвать также внезапный испуг от ощущения близо-
сти некоего невидимого существа: «Или мунан, кодке будто поозедас, 
тоже примета. (Р: Мый водзын приметаыс?) Тоже морт кулэм водзин. 
Поозедыштас ли, бергеччан – а никод абу» (Или идешь, кто-то как будто 
испугает, тоже примета. (Р: К чему эта примета?) Тоже перед смертью 
человека. Испугает, повернешься – а никого нет) (Инф: Кожевина Г. И., 
1952 г.р.; зап. 15.03.2016, пос. Харута).

Одна из наших собеседниц, много лет проработавшая чумработ-
ницей в оленеводческой бригаде, рассказала о случае, произошедшем 
с ее отцом во время кочевания в Канино-Тиманской тундре в Козьмин 
перелеске, считающемся особо почитаемым среди путников. Этот слу-
чай она сообщила после вопроса об урес. Призрака, по ее словам, видел 
ее отец после открытого проявления непочитания к святому месту, ког-
да хореем сбил оставленную миску с дарами. Призрак является в виде 
силуэта в малице без головы, который постоянно кланяется и уводит 
осквернителей подальше в сторону:

«(Р: Кодкӧ аддзылэма урессэ?) Миян сыэ ае ӧтпыр аддзылэма мыйке 
да вӧлі висьтоліс. Нинӧм вылӧ из вериччы, из вериччы, а кудь приведич-
чыс да синнас аддзыліс, ся и кучис вериччыны. (Р: А мый аддзылэма?) А ми 
вӧрзим. Вӧрзим и выйим, и эні выйим – этъя Мезенскей районе мунанінас 
этія вӧрга. Сэті ветлэныс кӧръясэн быдсэн. И сэтэн выйим мыйке, сэтшем 
мича тэчсян местэ. Например, сэтшем кутшемке дітор ли шор бӧктор 
ли сэтшем выберитасныс – и сэчче тэчсеныс. Как будто сэтэн урес. Аха. 
Сэсся сулалэмась сэтэн, ае висьтоліс. Сыа, кӧнешнӧ, эні быдсэн выйим ді, 
ми нин ветлім быдсэн-а. Сэкъясэ ме висьтала. Из вериччы, из вериччы, да 
сэн сулалім да сэсся кучис аргышыс вӧрзины, да мунам. А нае ӧтик тоже 
другкед медбӧрын локтэныс да харейнас этія… Тасьті кодке пуктэма 
– колэ пуктысьны, мийке ли да колэ пуктыны, а то вермас лёка пропу-
ститны. Тасьтісэ харейнас вӧрзедласны да нае чом местэдзыс другыскед, 
народыс чом кареныс, а нае локны оз вермыныс. То аргыш ууыс ставыс 
зэлалэ, кокнас вылэ легниччема, то суутас да, то дикмемась топ, синъя-
сыс ыджыдэсь. Адян – вӧрзедлыныс оз позь. Колӧ, наоборот, сэчче пуктыны 
мыйке – хӧть рузявей, хӧть топ нинэм. Аха. Сэсся нае, скӧрмыштім на 
да ладнӧ – мунам да чомсэ карам. А чом карем бӧрын тшай юам да воам 
да сетам сылы жар. А мый нэ абуыслы сетасныс? Чомсэ карасныс, тшай 
юасныс. Мунэмась и аддземась – найӧ кутшемке расстояние ыллан, юр-
тэм мальча, пукалэ лымъяс и этадь мыкрасе, ӧтторъе мыкрасе. Висьта-
лэ: “Станӧвиччам мыкрасьны, станӧвиччам сы доре мунны, мыкрасьны оз 
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кучи”. Аха, сыа ае висьтоліс. Да и ме ачум аддзылі мыйке. Сэсся висьтолэ: 
“Сы ылнаэ миянтэ нуэдіс да чащщаэ миянтэ пыртіс”. Бӧрсянедыс колэ 
мунны. А сэсся ӧступиччемась, сьӧлыштэмась, эсся миянтэ сыа кӧть кыч-
че нуэдас. А вӧрзедлыныс оз коо» (Р: Кто-то видел урес?) (Мой отец как-то 
видел «это» и рассказывал. Не верил никогда, не верил, а как случилось 
с ним, и глазами своими увидел, потом и начал верить. (Р: А что видел?) 
Мы тронулись [на оленьих упряжках]. Тронулись, а там есть – по пути 
в Мезенский район ворга. По ней ездят на оленях. И там есть краси-
вое место для приношения даров (тэчсян местэ). Например, выберут 
какой-то островок лесной или место у ручья – и туда приносят дары. 
Как будто там урес [видят]. Аха. Потом там постояли – отец рассказы-
вал. Это место, конечно, и сейчас еще есть, мы еще ездили. Я про то 
время рассказываю. Не верил [отец], не верил, там стояли, потом аргиш 
тронулся. Едем. А он с одним другом последними едут, и хореем… Кто-
то миску положил – нужно оставить, что-то да нужно положить, ина-
че может плохо пропустить. Эту миску хореем тронули, и они с другом 
до места чума [не добрались]. Люди чум ставят, а они не могут дойти. 
То поводья в аргише натянутся, то аргиш остановится, ноги приподни-
маются вверх, когда собираются встать – олени как будто одурели, глаза 
испуганные. Видишь – нельзя трогать. Нужно, наоборот, туда положить 
что-то – хотя и дырявое что-то, если ничего нет. Аха. А мы обозлились 
– решили пойти и чум поставить. А после установки чума, мол, выпьем 
чай и дадим им жару. А как же им дать жару, коль их нет? Чум постави-
ли, чай выпили. [Оленеводы] пошли [их искать] и увидели: на некото-
ром расстоянии от них некто в малице без головы, сидит в снегу и вот 
так кланяется, постоянно кланяется. Говорит: «Кланяется, начинаем 
к нему идти – перестает кланяться», – аха, это отец рассказал. Да и я 
сама видела. Потом говорит [отец]: «В такую даль нас повел и в лес нас 
завел». Следом нужно идти. А потом, мол, мы отступились, плюнули, 
ведь он может нас хоть куда вести. А трогать [дары] нельзя) (Инф.: Те-
рентьева Ф. А., 1934 г. р.; зап. 06.06.2014, дер. Волоковая).

Устные рассказы о вере в Бога

Записаны устные рассказы, в которых утверждается особая сила веры 
в Бога и святых, обращение к которым в кризисных ситуациях способно 
спасти жизнь человеку. Так, икона Николая Чудотворца и прочитанная 
молитва спасают дома жителей Андега во время половодья от надвига-
ющихся льдин: 

«Вот у нас здесь в округе, в Андеге, было сильное половодье. Льдины не-
сло прямо на сам Андег. Это сосед мне рассказывал – Сергей Черепанов. 
И говорит, матери взяли икону Николая Чудотворца и пошли с молитвой. 
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А уже оставалось-то уже расстояние в каких-то метрах. Льдины несло 
с сумасшедшей скоростью. И они пошли с молитвой Николая Чудотворца 
и с иконой. Они просто освящали эту льдину. И чудным образом эту льди-
ну развернуло и унесло в другую сторону – и деревня осталась на месте. 
Вот такие поверья» (Инф.: Кудрявцева И. В., 1958 г. р.; зап. 24.06.2023, 
дер. Щелино).

Обращение к Господу помогло чудесным образом мужчине, который 
начинает тонуть после того, как переворачивается лодка: «А еще была 
тоже у Ольги Михайловны тетка, которая ушла в монастырь – Зоя. У нее 
сын Афанасий, поехали на лодке. И лодка-то у них перевернулась. И его 
как-то мотором задело, и у него расшибло ногу, рассекло. И он уже тонет, 
и вдруг его какая-то сила выбрасывает. Он: «Господи, помоги!» Подъезжа-
ет мужик, вытаскивает его. Он говорит: «Как тебя звать!» «Николай» 
Вот по молитвам матери или, действительно, по нашей вере, дано бу-
дет» (Инф.: Кудрявцева И. В., 1958 г. р.; зап. 24.06.2023, дер. Щелино).

В схожей ситуации оказывается также дед Е. П. Дураковой, который 
начинает тонуть во время зимней рыбалки; он обращается к Богу, и 
оказывается на льдине: «Как-то я спросила деда своего: “Веришь ли ты 
в Бога?” Мы не верили – пионеры были, да! <…> И вот, мой дед сказал: 
“Как не верить в Бога?!” Однажды, говорит, я весной поехал в Харьягу. 
У него там жил двоюродный брат, как я поняла. Туда ездили. На собачьей 
упряжке. Четыре собаки, наверно, по реке ехал. Весна была. И вот надо же 
– он провалился в одном месте, река. И, говорит, уже было такое тече-
ние, что собак сразу занесло под лёд, сразу. Я, говорит, только успел ска-
зать: “Господи, помоги!” Говорит, я сам не помню, как оказался на льдине. 
Это помог, наверно, Бог, или ангел его, я считаю. И сказал: “Как после 
этого не верить Богу?!”» (Инф.: Дуракова Е. П., 1960 г. р.; зап. 23.06.2023, 
дер. Щелино).

Касаясь семейных реликвий, информанты иногда приводят расска-
зы о чудесном возвращении православных икон. Так, Н. С. Конькова из 
Неси поведала о том, как принадлежащая роду Зиничей¹⁰ икона Нико-
лая Чудотворца оказалась в семье родителей его мужа: 

«Кор раскулачивание вӧліс, дак ваньдейись усис. Кудз сія сідь кӧрталісныс, 
что сыа вермис усьны? Но, колэ лоны, сідь вӧчсині, и лымъе туй вылэ усис. 
А мӧд народ, роть народ локтісныс вӧӧ вылын, пескысь ли мыйли. И вот ад-
дзисныс, и висьтолэныс: “Это точно у Зиничей!” Ротьыс вед висьтолісныс: 
“Зиничей порода”. Эстэн нылэн, потому что сэтшем дона оз вермы лоны 
миян, деревенскей народлэн. И вот сыа куим ли нёль во, висьтолэныс, сыа 

¹⁰ О роде Зиничей, судьбе ижемского предпринимателя и его родственников немало запи-
сано со слов Нины Семеновны Коньковой А.В. Поповым и опубликовано. См.: [Попов 2019].



Очерки по традиционной культуре ижемских коми Ненецкого автономного округа

56

дзебис. И сэсся кор, колоны, встретиччисныс, кодке тычче муніс ли, а гашке 
и, висьтолісныс, а бӧрвыы нин, гашке, сетісныс. А гашке, висьтолісныс, что 
тіян тытэн, тая мортыс дорын выйим тіян образ. Гашке, абу и сразу. Нёль 
во бӧрын босьтісныс. Тӧдмалісныс, ас народкед кодке, висьтолісныс, пись-
мо не писали, а так рассказали, что там-то есть ваше, так что – хра-
нится. И сэсся сетісныс. И дедэлі сетісныс, а дедэ аелі сетіс, потому что 
ае матынджык сылы, сія дзоляджык вӧлі пиянъяссис. Мӧдъясыс мунісныс 
каръясӧ мӧдла, сэчче» (Когда было раскулачивание, [икона] выпала из 
ваньдея¹¹. Как это так могли привязать, что она могла выпасть? Но, нуж-
но думать, что так сделали, и упала в снег на дорогу. А другой народ, 
русские, ехали на лошадях, ездили за дровами ли что. И вот нашли, и 
говорят: «Это точно у Зиничей!» Русские ведь говорили: «Зиничей поро-
да». Это их, потому что такая дорогая [икона] не могла быть у нас, дере-
венских. И вот три или четыре года, говорят, ее прятали. И когда, должно 
быть, встретились, кто-то туда ехал, а может быть, говорят, уже и потом, 
наверно, отдали. А может быть, говорили, что ваша [икона] здесь, у этого 
человека есть ваш образ. Возможно, и не сразу. Через четыре года взяли. 
Узнали, кто-то из своих, рассказали, письмо не писали, а так рассказали, 
что там-то есть ваше, так что – хранится. И потом отдали. И деду отдали, 
а дед – отцу отдал, потому что мой отец ближе к нему, он был самым 
младшим из братьев. Другие [братья] ушли в города) (Инф.: Конькова 
Н. С., 1957 г.р.; зап. 14.09.2019, с. Несь).

По рассказам нескольких жителей Щелино, чудом в пожаре уцели-
вает икона, надпись на которой долгое время «не читалась». Пожар 
случился в августе 1953 г. в доме председателя колхоза Николая Нико-
нова после удара молнии. В огне сгорели две девочки, еще одна успела 
спастись. На пепелище Матрена Ивановна (мать нашего информанта 
М. В. Чупровой) нашла обгорелую икону Божьей Матери. М. В. Чупрова 
в 2018  г. подарила икону И.  В. Кудрявцевой, которая «отреставриро-
вала» ее – помыла приклады, нашла в церкви г.  Нарьян-Мар подхо-
дящую по размеру рамку, оставленную одной из прихожанок. Чтобы 
прочитать надпись на иконе, пришлось усердно молиться, обращаться 
к священникам и верующим. Надпись была прочтена после того, как 
пропал сын И. В. Кудрявцевой и ей велели прочитать акафист «Божьей 
Матери взыскание погибших» и приобрести икону. Помолившись, она 
«прочитала» надпись на обгоревшей иконе и как будто «икона сама 
открылась» – «изображение божьей Матери взыскание погибших». 
В честь этой иконы в 2023  г. в Щелино была поднята часовня (Инф.: 
Кудрявцева И. В., 1958 г. р.; зап. 24.06.2023, дер. Щелино).

¹¹ Ваньдей – нарта для перевозки хорошей одежды, мягких выделанных шкур [ССКЗД: 37].



57

Глава 2. Устная несказочная проза. Предания

Устные рассказы о сновидениях

В устной несказочной прозе заметное место занимают рассказы о 
сновидениях. При этом чаще повествуют о сбывающихся снах. В Щели-
но сообщили о том, что однажды женщине приснился сон: Богородица 
просит не забывать ее, молиться, и тогда все родные вернутся с войны: 
«Тоже сылі <матушкалі – А. Р.> корке сэчем же сон сниччис ли наяву тоже. 
Сон сниччис, тоже бытте Матер Богородица локтіс. Это Ире тоже рас-
сказывала. Тоже во время войны сыа вӧлі делас, тоже рассказывайтіс. 
То ли сниччис, то ли сідь, висьтолэ, тоже. Бусьтэ, тайми, шарыс миян 
кӧн, да сытысянь бусьтэ локтэ, тайми, по облаку, сыа Матер Богороди-
цас. И висьтолэ сылі, типа: “Ин вунэд, висьтолэ, менэ, тэнад тавыс вер-
ниччасныс войнас!” И сідзи лойис: мужикис верниччис, кык вок мунісныс 
да тоже верниччисныс» (Тоже ей <свекрови – А.  Р.> как-то такой сон 
приснился. Сон приснился, тоже как будто Матерь-Богородица при-
шла. Это Ире тоже рассказывала. Тоже во время войны было дело, тоже 
рассказывала. То ли приснилось, то ли так, говорит. Как будто, как ска-
зать, где у нас шар, оттуда будто идет по облаку Матерь-Богородица. 
И говорит ей: «Не забывай, говорит, меня, у тебя все вернутся с вой-
ны!» Так и стало: муж вернулся, два брата ушли [на войну] и тоже вер-
нулись) (Инф.: Канева О. А., 1959 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино).

Часто через сновидения люди узнают об изменениях в жизни бли-
жайших родственников (о смерти, несчастье). В устных рассказах через 
сон невидимые силы подают сигналы. Так, в одном из рассказов мужчи-
на, служивший в годы Великой Отечественной войны в оленно-транс-
портном батальоне, в промежутках между боевыми заданиями во сне 
видит в качестве доброй приметы красивую девушку (мица ныы), став-
шую его женой [Фольклор ижемских коми 2014: № 66]. В Щелино све-
кор информанта сообщил о том, как подростком убежал от родителей 
из Сизябска вместе с родственниками-оленеводами. Однажды в тундре 
зимой он блуждал несколько дней вместе с собакой, голодал. Ему при-
снился дед с бородой, похожий на Святого Николая, который сказал, что 
придет теленок с важенкой. Проснувшись, он увидел важенку, последо-
вал за ней и вышел к стаду: 

«Айыс пышйис тытысь, сія Сизябскын оліс да. В 14 лет пышйис ты-
тысь. Но рӧдня по матери, видимо, оленеводствон ветлалісныс, озыръяс 
на вӧлісныс. Видимо, дак кодке воисныс рӧдня и накед пышйис. Айис, 14 лет 
вӧлыс. Сэсся рассказывайтіс. Тундрас корке заблудиччис, лет 16, навернэ, 
вӧліс. Лун куим ли нёль ветлоліс, сӧвсем нин оголодайччис. Ся висьто-
лэ, пукси дерево доре да думайта: мый лоас, сыа и ло. Сэсся висьтолэ, 
сон присничче ли наяву, бусьтэ локтіс сэчем дед, как Николай-то. По-
том приснился ли наяву, говорит. Ну уже 4 дня, какой был, ребенок еще. 
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Ся висьтолэ, тайми, если, висьтолэ, воас важенка телякед, тайми, сы 
бӧрся и мун, а понтэ ин лэдз. А понкед вӧліс. Сыа паляліс – никод абу. Син-
сэ паськедіс – и правда, тайми, теля важенкакед. И висьтолэ, сы бӧрся 
кучис мунны. Токо, висьтолэ, понтэ ин лэдз, мед сыа оз гӧнит. Сыа понкед 
вӧлыс ачыс. С собой, тайми, дорас. Тайми, важенкас пышъе да бергечче, 
пышъе да бергечче. И сідз сыа петкедіс кутшемке стад доре. И сідз петіс. 
Это зимой, так и вышел» (Отец [мужа] убежал оттуда, он в Сизябске жил. 
В 14 лет убежал оттуда. Родственник по матери, видимо, в оленеводстве 
ходили, богатыми были. Видимо, кто-то из родни приехал, и с ними 
убежал. Отцу [мужа] было лет 14. Потом рассказывал. В тундре как-то 
заблудился, лет 16, наверно, было. Дня три или четыре бродил, совсем 
уже оголодался. Потом, говорит, сел у дерева и думаю: что будет, то и 
будет. Потом говорит, то ли сон приснился, то ли наяву, как будто при-
шел такой дед, как [Святой] Николай-то. Потом приснился ли наяву, 
говорит. Ну, уже 4 дня, какой был, ребенок еще. Потом говорит [Святой 
Николай], если, говорит, придет важенка с олененком, как сказать, за 
ней и иди, а собаку не отпускай. А он с собакой был. Он проснулся – 
никого нет. Глаза раскрыл – и правда, теленок с важенкой. И говорит, 
за ними стал идти. Только, [Святой Николай] говорит, собаку не отпу-
скай, чтобы он не отпугнул их. Он с собакой был. С собой, как сказать. 
Важенка бежит и поворачивается, бежит и поворачивается. И так она 
вывела к какому-то стаду. И так вышел. Это зимой, так и вышел) (Инф.: 
Канева О. А., 1959 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино).

В рассказах умершие родственники предсказывают во сне рожде-
ние ребенка. Во сне наш информант однажды услышал голос умершей 
бабушки: «У тебя девка будет». И действительно, скоро у нее родилась 
дочка (Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома).

Устные рассказы о почитаемых местах

В фольклорной прозе ижемских коми Ненецкого автономного окру-
га отражается отношение ижемцев к ритуальным практикам русских, 
ненцев и этнокультурные взаимоотношения. 

С деятельностью старообрядцев жители Канино-Тиманской тундры, 
в особенности с. Омы, связывают появление почитаемого места на По-
жарище. По рассказам, раньше там был старообрядческий скит, сожжен-
ный в 1734 г. карательной экспедицией, в память о котором была постро-
ена часовня. Обветшавшую часовню обещался (оветился) восстановить 
вернувшийся живым с Гражданской войны молодой человек по имени 
Игнатий Кузьмич. Информанты сообщают, что в ней хранились старин-
ные иконы и даже золотые монеты. Часовней пользовались все жители 
до 1968 г., когда она была безвозвратно утрачена в результате пожара. 
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Называют даже имя предполагаемого виновника, «спалившего» часов-
ню непотушенной свечой (Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р.; зап. 15.09.2022, 
с. Ома). Долгое время на месте сгоревшей часовни стоял «ящик на нож-
ках», где люди оставляли различные вещи (оленеводы приносили камус, 
рипсовые шали) и «оветный крест». На этом месте новое сооружение 
появляется только в XXI в. По воспоминаниям И. Я. Марковой, «сарай» 
на Пожарище начинает строить ее муж после инфаркта вместе со своим 
другом, который взялся за строительство, чтобы вылечиться от онколо-
гии (Инф.: Маркова И. Я., 1952 г.р.; зап. 16.09.2022, с. Ома). Ее муж с сыном 
привозят стройматериалы и строят сооружение, которое жители назы-
вают «сарай», «сарайчик», «избушка». На Пожарище омчане ездят, чтобы 
на «святом месте», где похоронены «святые люди», одухотвориться: «Без 
надобности, зова души туда не пихаемся» (Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р. 
зап. 15.09.2022, с.  Ома). Посещающие это отдаленное место оставляют 
там различные иконы, вещи, предметы, деньги, которые запрещено тро-
гать; зажигают свечи и просят выздоровления. Оставленные предметы 
расцениваются некоторыми как акт благодарения: «Как будто тут по-
будешь – поможет, мало ли. Надо отблагодарить, как говорится» (Инф.: 
Кокина Г. Е., 1946 г. р.; зап. 18.09.2022, с. Ома).

В доказательство святости данного места люди приводят различ-
ные истории о выздоровлении. Так, рассказывают о женщине, которая 
в годы войны в детстве заболела – у нее «ноги отнялись». Пожилые ба-
бушки привели ее и уложили между тремя крестами. В результате та-
ких действий, по сообщениям жителей, она выздоровела (Инф.: Мар-
кова О. В., 1965 г. р.; зап. 15.09.2022, с. Ома).

К сакральным объектам также относятся обетный крест в Вижа-
се и икона святого Николая Чудотворца. Крест, судя по краеведческим 
исследованиям, установлен поморами, отправляющимися на рыбный 
промысел в море [Чупров 2012: 47]. По мере ветшания крест обновля-
ют, сохраняя текст надписи на древнерусском языке. В последний раз 
крест обновлен в 2006 г. и перенесен от берега к дому (ныне пустующе-
му), где хранится почитаемая в селе икона Николая Чудотворца, пе-
редающаяся по мужской линии. Хранителем иконы в настоящее время 
является Тамара Елиферовна Михеева (Инф.: Михеева С. А., 1969 г. р. 
зап. 19.09.2022, с. Ома). По устным рассказам, ранее с чудодейственной 
иконой обходили окрестности деревни. Она помогала жителям изба-
виться от нападения волков, пожара, падежа скота [Михеева 2012].

Почитаемым местом информанты также называют Урчугаты, куда 
ижемские оленеводы специально приезжают, чтобы поклониться ико-
нам, зажечь свечи, принести дары и попросить здоровья себе и близким: 

«Выйим – сэн ӧбразъяс. И сэн, аддзан, быдсямасэ пуктэныс: даже день-
га пуктэныс, и сись ӧзтэныс. Вот, например, здоровьед жебмема ли мый 
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ли да, кореныс. Урчугаты – сэчче пуктысеныс. Сыа, аддзан, сэчче нем, 
висьталэныс, важенсянь вот сэчче ветлэны, даже натӧдель ветлэмась 
важен что, даден. Сэк эд мый подводас, даден ветлэмась сэчче. Пуктыны 
натӧдель, специальнӧ. (Р: Мыйла ветлӧны?) Потому что здоровье, на-
пример, жебмема, Енлы кевме и пуктӧ, ну, например, сё шайт ли дас шайт 
ли – мыйтэм вермас. Сы вылӧ босьтасныс, коді сэті ведитэ, сись босьтас, 
и ӧзтас сись. Кодке ведитэ, ухаживайте, следитэ – сыа кодке мӧд. Мисэ иг 
сэні вӧлэ – только кылім. Менам вот дядь ветлэма, воис да сыа висьтоліс, 
сыа вӧлэма. <…> Сыа Мезеньладорын, висьталэныс» (Есть [почитаемое 
место] – там иконы. И там, видишь ли, всякое оставляют: даже день-
ги оставляют, и свечи зажигают. Вот, например, здоровье пошатнулось 
или что, и просят. Урчугаты – там ложат. Видишь ли, туда, говорят, 
с давних пор ездят, даже специально раньше ездили на упряжках. Тогда 
ведь на упряжках ездили. Чтобы пожертвовать (пуктыны), специально. 
(Р: Зачем ездили?) Или здоровье, например, пошатнулось, Богу помо-
лится и кладет (пуктӧ), ну, например, сто или десять рублей – сколь-
ко может. Взамен возьмет свечку, там кто-то следит за этим, и свечку 
зажигает. Кто ведет, ухаживает, следит [за этим местом] – это кто-то 
другой. Мы там не были – только слышали. Мой дядя ездил, пришел и 
рассказал, он там был. <…> Это где-то в мезенской стороне, говорят) 
(Инф: Выучейская М. А., 1935 г. р.; зап. 10.06.2014, дер. Волоковая).

Коми-ижемские оленеводы, кочуя со своими стадами по проло-
женным тропам (ворга), не только осваивают бескрайние просторы 
тундры, в которой фиксируются ненецкие сакральные объекты, но и 
приобщаются к ритуальным практикам ненцев. Записаны наррати-
вы о почитаемом священном месте, известном в научной литерату-
ре как Козьмин перелесок, находящемся на зимнике по пути из Неси 
в Мезень. Святилище занимало важное место в ненецких религиоз-
но-мифологических представлениях. По преданиям, оно было основа-
но одним из четырех братьев – сыновей Вэсако и Хэдако (Старика и 
Старухи) – двух каменных идолов, стоявших на острове Вайгач [Хомич 
1966: 199]. Русское название святого места, по рассказам, связано 
с именем Козьмы, главы рыболовной артели. Он вешает на березу свой 
кушак как знак почитания ненецкого святилища [Теребихин]. Место 
до сих пор почитается всеми путниками (оленеводами, рыбаками и 
т.д.), проезжающими через него, независимо от их этнической при-
надлежности. На ижемском диалекте коми языка жертвоприношение 
называется тэченыс, пуктысеныс или Бöлбанъяслы пуктысеныс ‘делают 
жертвоприношение Болбану’, т.е. Идолу. В Волоковой это почитаемое 
место называют Лиственничнöй яг ‘лиственничный лес’ или никак не 
именуют, лишь указывая, что оно находится между населенными пун-
ктами, а ранее было на пути миграции оленей. 
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По сложившейся традиции, путниками в этом перелеске было при-
нято оставлять дары: различные бытовые вещи, мелочь, оленьи шкуры 
и т.д. При этом запрещается трогать ранее оставленные вещи, чтобы 
не навлечь беду: 

«Миян бригадирыс вӧрзе, водзын мунэ, воас – местэ вылас станӧвиччас, 
ставным станӧвиччам. Миме уль воль пӧрччалас, кысъяснас ставнас 
мыйке вылэ, додь вылэ на каас да сідь на кыпедас тычче выылане, мед 
звер оз миме ӧдде сёй. Ульсэ эд вермасны сёйны. Пыр пуктіс. А ми юасям: 
“Мыйла тэ сэчче пуктін? Мыля сіе тэ колян?” Сыа висьтолэ: “Сыа ке 
пуктам, бурджыка эстысь мунам! А то миянтэ оз пропустит”. – “А коді 
оз пропустит?” – “Невидимко”. (А ленточки завязывали туда?) Ленточ-
ки и быдсямаыс выйим» <…> (К: Мый висьталӧныс?) Прӧстэ висьталан, 
что: “На! Тае ме тэныд сета с лёгкой руки. Миянтэ ин матайт! Ми ни-
нэм лёк эстэн ог карей, нинэм ог босьтэй, токо сетам!”» (Наш бригадир 
впереди едет, доберется – у этого места остановится, все остановим-
ся. Сразу же свежую оленью шкуру достанет, вместе с камусом (кыс), 
встанет еще на упряжку и так приподнимет выше, чтобы звери тотчас 
же не съели. Свежую ведь могут съесть. Всегда [бригадир] оставлял. 
А мы спрашиваем: «Для чего ты туда повесил? Зачем ты оставляешь?» 
Он говорит: «Если оставим, то отсюда спокойно уйдем. Иначе нас не 
пропустит» – «А кто не пропустит?» – «Невидимко». (К: А ленточки за-
вязывали туда?) Ленточки и всякое есть <…> (К: Что говорят при этом?) 
Просто говоришь, что: «На! Это я тебе даю с легкой руки. Нас не ис-
пытывай! Мы ничего плохого здесь не делаем, ничего не забираем, 
только оставляем!») (Инф.: Терентьева Ф. А., 1934 г. р.; зап. 06.06.2014, 
дер. Волоковая).

Жертвоприношение с прикладами (шкуры, кости, рога, одежда, 
ленточки и т.д.) следует рассматривать как способ установления 
коммуникации между священным и светским мирами посредством 
жертвы. Некоторые информанты рассказывают о том, что Козьмин 
перелесок становится почитаемым после гибели на этом месте сол-
дат во время какой-то войны [Фольклор ижемских коми 2014: № 17]. 
Также записаны нарративы о том, что священное место является 
«проклятым», ранее там была кровавая битва мезенских русских с 
неким народом [Фольклор ижемских коми 2014: № 18]. В с. Ома рас-
сказывают, что в Козьмин перелеске после революции якобы были 
расстреляны и похоронены ненецкие шаманы, а место первоначаль-
но называлось Казнин перелесок. Многие думают, что там жил какой-
то Кузьма. Путники, проезжающие по зимнику, непременно остав-
ляют в этом месте тряпочку, разные вещи, привязывает ленточку, 
«чтоб задобрить духов шаманских» (Инф.: Маркова О.  В., 1965  г.  р.; 
зап. 16.09.2022, с. Ома). 
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С этим и другими местами связано немало устных рассказов с мо-
тивами кары за осквернение и непочитание: «Случай был у нас, один 
киномеханик был. Значит, едут на оленьих упряжках. Там у канинских 
в тундре киномехаником был. Ямдают, значит, все лóжатся, а он ничё не 
ложит. А тут сосед-то говорит: “Чё не ложишь, Валентин?” – “А чё, – 
говорит, – ложить-то?” Ничё не положил – маленько отъехал, быки-то 
испугались да все возы выломали. Вот видишь! Чё-то есть какое-то» 
(Инф.: Паньков С.  И., 1948 г.р.; зап. 10.06.2014, чум на р.  Захарьин) 
[Фольклор ижемских коми 2014: № 16]. Воровство на святилищах мо-
жет обернуться святотатцам смертью: «На моей памяти случай, когда 
на нашем побережье Сенгей, где у ненцев жертвенные места, раньше 
оленей приносили, у них украшения и всё. Одни русские захотели взять, 
воспользоваться, они набрали там медные изделия, еще что-то. Про-
водником у них туда был с нашего поселка парень молодой. Они все 
в течение полгода после этого умерли, никто не выжил. В конечном – 
пользы не принесло» (Инф: Семяшкин М. П., 1967 г. р.; зап. 14.06.2014, 
г. Нарьян-Мар).

Кроме этого, священные места для жертвоприношений имеются 
на Канинском полуострове, где также проходят маршруты кочевий 
оленеводов. Одно из таких мест находится на сопке Ясурхой, где про-
водится обряд жертвоприношения. Для закалывания ненцы приво-
дят только здорового оленя. В обряде участвуют только мужчины; 
женщинам нельзя было даже подниматься на сопку. Как и на других 
священных местах, в этих тундровых сопках люди часто блуждают, 
не находя возможности обратно выйти на искомую тропу (Инф: Су-
лентьев А. П., 1954 г. р.; зап. 19.09.2022, с. Ома). О подобных ненецких 
представлениях и священных местах сообщает также и Л.  В. Хомич 
[Хомич 1966: 199–201].

С точки зрения современного человека жестокими кажутся неко-
торые практики, бытовавшие среди ненецких оленеводов. Так, коми 
информанты предполагают, что у ненцев была практика оставления 
в тундре людей в качестве «жертвы», чтобы выбраться из неизвест-
ной местности: 

«Его оставили в жертву. Они попали в такое место, что кружили-
кружили, не могли выехать никак» (Инф: Кустышева Л. Г., 1964 г. р.; зап. 
14.06.2014, г. Нарьян-Мар). Вспоминают про случай, когда в Большезе-
мельской тундре ненецкая семья оставила 6-летнего мальчика одного, 
чтобы найти дорогу к чуму: «У нас был такой случай. Я в тундре рабо-
тала тогда, а нет – в совете уже работала. Мальчика оставили на одно 
место, потому что чум не могут найти. Его оставили как бы, чтобы не 
потеряться самим. Дали ему банки сгущенки и чё-то еще. В общем, он 
там худенько был одет, лет шести мальчика. Но они сами-то, конечно, 
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нашли потом чум-то, живы остались, а ребенок-то замерз. Было заведе-
но дело. Но в этой семье так несчастно всё складывалось. Они сами себя 
наказали. Столько волокиты было. Всё же смотрели – в чем он был, как 
он был одет. Мальчику в школу надо идти через год, а они его в жертву 
оставили. Это ненецкая семья была. А они были, дед-то коми был. 
Он был очень возмущен: как это они на это решились? Это было в Боль-
шеземельской тундре, в Харейверской» (Инф: Кустышева Д. А., 1938 г. р.; 
зап. 14.06.2014, г. Нарьян-Мар).

Кроме этого, информанты предполагают, что ненцы практикуют 
также оставление немощных и больных людей в тундре. В этой связи 
записаны устные рассказы, демонстрирующие такие верования: 

«В жертву приносят. Не знаю, насколько правда. Вот стариков 
оставляли, которые не могли уже, не могли двигаться, не могли ничем 
помочь – и оставляли. Вот наша бабушка рассказывала – подобрали та-
кого мужика, дак он еще потом долго жил, много чё-то помог им. Она 
этот случай споминала. А они немощных людей оставляли прямо на 
бугорке где-то там на выживание» (Инф: Кустышева Д. А., 1938 г. р.; 
зап. 14.06.2014, г. Нарьян-Мар).

Весьма интересны фольклорные материалы по символическому 
освоению коми оленеводами тундрового пространства. Ижемские 
первопоселенцы Каратайки ежегодно весной на Троицу близ поселка 
проводили омывание иконы в озере Ярейты (ненец. ярей ‘сухое ме-
сто’, коми ты ‘озеро’). Этим занималась пожилая женщина Клавдия 
Рочева. Ныне озеро называют святым, а воду используют для питья 
(Инф.: Рочева А. Ф., 1946 г.р.; зап. 30.08.2015, пос. Каратайка). Таким 
образом, православные коми-ижемцы, применяя народно-религиоз-
ные практики, осваивают новые территории. По рассказам инфор-
мантов, в тундре на пути кочевания оленьих стад также стоят кресты, 
около которых раньше хоронили умерших в пути детей; возле них 
останавливаются путники [Рассыхаев 2016б: 140]. Кресты в данном 
случае выступают православными маркерами освоенного мифологи-
чески-религиозного пространства. Подобные практики были распро-
странены также у зауральских коми, тесно контактирующих с обско-
угорскими народами [Голубкова 2014].

На примере полевых исследований начала XXI в. видим развитие 
устной несказочной прозы в настоящее время. Это одна из динамич-
но развивающихся областей фольклора, в котором наибольшее место 
занимают былички о демонологических персонажах, семейные пре-
дания, устные рассказы об исторических событиях.
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ГЛАВА 3
КАЛЕНДАРНАЯ ОБРЯДНОСТЬ

Традиционный календарь коми-ижемцев Ненецкого автономного 
округа совмещает народные представления, характерные как для 
земледельческих культур, так и быта оленеводов, связанный с по-

стоянным кочеванием. Кроме этого, на функционирование календар-
ных обрядов влияние оказывают климатические условия, природный 
ландшафт. Ижемские коми оленеводы адаптируют к хозяйственной де-
ятельности календарную обрядность и особо почитают определенные 
рубежные даты годового цикла, праздники, посвященные христиан-
ским событиям и святым. Информанты рассказывают о том, как отме-
чают календарные праздники, когда живут в населенных пунктах и во 
время кочевий.

В памяти информантов остались яркие воспоминания о празднова-
нии святок (вежа пӧра). Вечером по домам ходят ряженые (машкуры), 
которые своей одеждой и поведением уподобляются потусторонней 
силе – они надевают сарафаны, выворачивают шубу или малицу (мальча 
бергедас), берут с собой погремушки и играют на них, закрывают мар-
лей лицо. Перед входом в дом нужно было постучать в дверь. Участники 
обхода домов в Щелино, не зная специальных песен (колядок), в совет-
ские годы молчали или просто плясали перед хозяевами дома, которые 
должны были отблагодарить гостей и дать им гостинцы. Взрослые ря-
женые могли войти в дом с кружечкой, чтобы им налили вина (Инф.: 
Артеева В. И., 1967 г. р.; зап. 20.09.2021, пос. Усть-Кара; Шайхутдинова 
В. И., 1963 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино). 

Постоянно живущие в селе информанты вспоминают о ритуальных 
бесчинствах в святочный период (кудесили). Преимущественно этим за-
нимается молодежь. В Неси выбрасывают ёлку за забор, скатывают воз 
под угор (Инф.: Ануфриева Ф. Г., 1927 г.р., зап. 16.09.2019, с. Несь). В Ще-
лино озорники закрывают печные трубы, опрокидывают сани, золой 
посыпают тропинку от дома девушки до дома парня, бросают на крыль-
цо коровий навоз (сіт парас), замораживают водой двери, чтобы люди 
не могли выйти на улицу, привязывают нитку к гвоздику и стучат в окно 
или в дверь. По рассказам, хозяева дома не пытаются искать хулиганов, 
с пониманием относятся к традиционным бесчинствам (Инф.: Шай-
хутдинова В. И., 1963 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино; Чупров И. Ф., 
1958 г. р.; зап. 26.06.2023, дер. Щелино). 

Во время святок, по рассказам, изгоняют из деревни нечисть – свя-
точных духов, которых называют вежа пуляк. Для этого зажигают све-
чи, кадят ладаном, а детей поят святой водой, которую сами же и гото-
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вят: «Вежа пуляк гоняли, кадитам, сисьяс ӧзтылым. (Р.: Вежа пуляк – код 
сэтшӧмыс?) Вежа пуляк – невидимка. Лёктор карені. <…> Миянэс ложкан 
на ютасны, челядес, чтоб сглазу не было» (Святочных духов гоняли, ка-
дим, свечки зажигаем. (Р.: Вежа пуляк – кто это?) Вежа пуляк – неви-
димка. Плохое делает. <…> Нас еще, детей, ложкой [святой воды] напо-
ят, чтобы не сглазили) (Инф.: Сеньчукова Г. Г., 1944 г. р.; зап. 18.09.2021, 
пос. Усть-Кара).

Святочный период начинается с Рождества, когда девушки начина-
ют гадать, и заканчивается Крещением. Н. П. Тарасов вспоминает, как в 
детстве стал свидетелем гадания взрослых на Рождество: открыв печ-
ную трубу, перед зеркалом ставили стакан с водой, в который бросали 
колечко. Его мать загадала отца, ушедшего на охоту, и увидела, что отец 
возвращается. Н.  П. Тарасов также посмотрел в стакан и увидел свое-
го отца – в малице, на лыжах, с палочкой на спине. Спустя некоторое 
время ночью кто-то стал заходить в дом, испугав детей – в помещение 
действительно зашел отец (Инф.: Тарасов Н. П., 1942 г.р.; зап. 19.09.2022, 
с. Ома). По народным представлениям, накануне Крещения (канун) не 
разрешают двери в доме держать открытыми, иначе «дьявольская сила 
ночью пойдёт». Жители стараются перекрестить в доме все углы и дыры 
(Инф.: Маркова О. В., 1965 г.р.; зап. 16.09.2022, с. Ома).

Коми, проживающие в лесотундровой зоне, отмечают Вербное вос-
кресение (Верба лун). Рано утром приносят веточки вербы, которыми 
стегают в доме всех присутствующих, приговаривая при этом:

Медланнэ юрыс оз вись,
Мушкуыс оз вись,
Киясыс оз висьныс,
Пельпомъяс оз висьныс,
Кокъяс оз висьныс!
Медланнэ öдде войласныс кокъясэ!
Ай-мамсэ кыызы!
Дед-бабсэ кыызы!

Чтобы голова не болела,
Спина не болела,
Руки не болели,
Плечи не болели,
Ноги не болели!
Чтобы ножки быстро бегали!
Отца с матерью слушайся!
Деда с бабой слушайся!

Веточками также хлестают домашнюю скотину (овец, корову, ло-
шадь). Выбрав веточки красивее, два пучка вербы ставят в божницу 
(ен пельöс) с обеих сторон иконы, где они находятся целый год до сле-
дующего Вербного воскресенья (Инф.: Хозяинова Л. Е., 1953 г. р.; зап. 
16.03.2014, г. Нарьян-Мар). Легонько стегая вербой, в Каратайке приго-
варивают: «Сет мыыкыд да здоровье! Йи койд ён да ва койд визуу!» (Дай 
разума и здоровья! [Будь] крепким как лёд и шустрым как вода!) (Инф: 
Рочева А. И., 1933 г.р.; зап. 27.08.2015, пос. Каратайка). 
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Ижемцы особо отмечают Пасху, празднование которой в советские 
годы приурочивали к проводам зимы. К этому дню принято было зара-
нее готовиться – на Чистый четверг в Щелино женщины мыли потолки, 
полы и стены в доме. На улице устанавливали большие качели на двух 
столбах, на которых качались сидя или стоя, и карусели на столбах, на 
которых кружились вокруг столба, держась за веревку. Дети катались 
с ледяных горок, а всех желающих катали на лошадях (Инф.: Чупров 
И. Ф., 1958 г. р.; зап. 26.06.2023, дер. Щелино). 

В отличие от более южных регионов, где на Пасху (Ыджид лун) было 
принято варить и красить яйца, в тундре к этому празднику яйца рань-
ше красили не везде. Трудно представить, что в это время в тундре мож-
но было достать яйца – везде лежит снег, а перелетные птицы еще не 
прилетели. Если же находились яйца, то их красили в субботу перед Пас-
хой луковой шелухой и бились ими. К Пасхе женщины пекли шаньги и 
варили брагу, которую хранили в бочонках (лагун). 

В то же время при встрече и в гостях было принято христосоваться – 
трижды поцеловаться. Сейчас эта традиция сохраняется среди пожилых 
женщин. Если не хотят христосоваться (дети особенно настроены про-
тив такой практики), то им лицо мажут сажей (саэн колэ майтны) (Инф.: 
Шайхутдинова В. И., 1963 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино). Информан-
ты отмечают, что при попытке старух поцеловать остальных, первым 
делом убегают мальчики, а «если не христосуешься, то и не пускают 
за стол» (он ке лоозеччи, оз на лэдзні пызан сае) (Инф.: Сеньчукова Г. Г., 
1944 г. р.; зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара). Сажей же пытаются обмазать 
лицо детям, если не говорят «Христос воскрес» (Инф.: Маркова О.  В., 
1965 г.р.; зап. 16.09.2022, с. Ома).

Нужно отметить, что к каждому крупному христианскому празд-
нику серьезно готовятся: хозяйки готовят разнообразную выпечку 
(пӧжасясныс да пусеныс; мича паськем пасьтасясныс да), женщины наря-
жаются в праздничные сарафаны. К праздничному столу готовят блины, 
кровяные блины, оладушки, пирожки, яичницу, кулебяку и т.п. (Инф.: 
Сеньчукова Г. Г., 1944 г. р.; зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара). Кокина Г. Е.,  
приехавшая работать в школу учителем, вспоминает, что старушки 
в дер. Снопе на праздниках сидят за самоваром, пьют купленное в Ме-
зени кофе (!) и играют в карты.

Во время праздников соблюдают запреты на проведение хозяй-
ственных работ, чтобы не прогневить Бога. Считают, что в религиозные 
праздники нельзя работать, в выходные дни нельзя стирать, в Духов 
день нельзя копать землю. Нарушение установленных традицией за-
претов, по народным представлениям, могло сопровождаться наказа-
нием высших сил: «Где дом у нашей бабушки стоит, там когда-то был 
дом. Он сгорел прямо синим пламенем, с жертвами. Потому что якобы 
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его обитатели пошли в этот – то ли Иван день, то ли Прокопий день, то 
ли ещё какой, Илья лун ‘Ильин день’, с плохими словами пошли трудиться 
куда-то – то ли на поле, то ли на грядки. И вместе с детьми дом сгорел. 
Я считаю, что это всего лишь стечение обстоятельств. Но люди привя-
зали к этому празднику – пошли трудиться-то» (Инф.: Филатова Н. А., 
1979 г. р.; зап. 22.06.2023, дер. Щелино).

В календарной обрядности ижемских коми существуют рубежные 
даты, крайне важные для кочевой оленеводческой культуры. Одной 
из таких насыщенных рубежных дат, связанной с символикой начала 
передвижения, является день Благовещения (7 апреля). По сообщени-
ям информантов, после Благовещения оленеводческие стада начинают 
уходить с зимних пастбищ (тӧӧянін) к летним, находящимся на севере 
у побережья моря, где более комфортные климатические условия для 
оленей. В связи с этим днем уместно напомнить, что ижемскими олене-
водами особо почитается церковь Благовещения в Сизябске Ижемского 
района (Современные устные рассказы о храме см.: [Зарни ниа муын 
2022: №№ 10, 14, 19]). Записаны устные рассказы об исцелении боль-
ных в результате посещения Благовещенского храма. Подобный рас-
сказ с мотивом выздоровления зафиксирован и в дер. Щелино: «Гоша 
висьтоліс: кучемке Ижма дорас церковь вӧлыс да. Сэчче ваедасны уже – зээ 
глупейясэс да сэчем. Висьтолэні, лэчитэні церковас. Лыддясны мыйке, ся 
мортыс нормальнэй ловас. В Ижемском [районе] где-то. Если не в Сизяб-
ске» (Гоша рассказывал: была какая-то церковь недалеко от Ижмы. Туда 
приводили глупых людей, больных. Рассказывали, в церкви лечили их. 
Прочитают что-то, и человек нормальным становится. В Ижемском 
[районе] где-то. Если не в Сизябске) (Инф.: Канева О. А., 1959 г. р.; зап. 
27.06.2023, дер. Щелино).

В Щелино Благовещение называют большим праздником, не мень-
ше, чем Пасха. Как и повсеместно, в этот день соблюдаются запреты и 
предписания: не начинают никаких новых дел в тот день недели, на 
который выпадает этот праздник (поездки); нельзя было покупать но-
вую одежду, начинать новое дело и т.д. На Благовещение, по народным 
представлениям, запрещено стричь волосы. В народе говорят, что де-
вушка на Благовещение даже косу не заплетает (Бур ныы даже кӧсасэ 
оз разь ли кыы) (Инф.: Шайхутдинова В.  И., 1963  г.  р.; зап. 27.06.2023, 
дер.  Щелино; Ануфриева Ф.  Г., 1927  г.р., зап. 16.09.2019, с.  Несь). Хотя 
и на Благовещение распространяется запрет на выполнение различ-
ных хозяйственных работ, информанты подчеркивают: «Оз позь карны, 
но надо дак. Вӧрзьыны колӧ» (Нельзя работать, но если очень надо, надо 
ямдать) (Инф.: Артеева Т. Г., 1948 г. р.; зап. 20.09.2021, пос. Усть-Кара). 
В Усть-Каре сообщают, что в ночь на Благовещение (Благовещенне) велят 
бодрствовать (оз позь узьны, вугралам). 
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Замечают также, что на Благовещение прилетают ворóны, поэтому, 
шутя, говорят, что это якобы «вороний праздник» (Инф.: Шайхутдинова 
В. И., 1963 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино). Этот почитаемый празд-
ник выпадает на постные дни, когда готовят постную еду (пӧс сёян). Со-
блюдающие пост не едят мясо и рыбу; вместо этого употребляют бульон, 
каши (бульон позе, яйсэ – оз позь, рок сёясныс) (Инф.: Сеньчукова Г.  Г., 
1944 г. р.; зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара).

Зафиксированы устные рассказы с мотивом наказания за несоблюде-
ние запрета выполнять любые дела в большой христианский праздник: 
«Тут у нас молодые, ну, нашего возраста, тоже поженились, и в Благове-
щенье свадьба была. А бабушке-то говорю: “Ой, нельзя в Благовещенье!” 
Жизнь может не получиться. Ведь так и вышло. В 35 лет жена умерла 
– трое детей осталось» (Инф.: Хозяинова Л. Е., 1963 г.р.; зап. 07.06.2014, 
дер. Волоковая). Выполнение колхозной работы на Благовещение и по-
следующее получение увечья при перевозке хвороста также восприни-
мается как божье наказание за нарушение запрета выполнять в этот 
день черную работу:

«Тётя Ганя <А. П. Артеева – А. Р.> вспоминала, что тоже, весной уже. 
Охотничьий сезон уже закончился. И в колхозе они работали, так рабо-
ты делали. Надо было, раньше же не было этих, дров. Еру рубили. Летом, 
значит, заготавливают, весной их возят. И с колхоза попросили ее при-
везти эти. А тоже старинный праздник вӧлэма ‘был’. Сыа мунэма, и 
лёка лои ‘Она пошла, и несчастье случилось’ – с этого горы-то, на санях… 
Санями-то ей придавило грудь – болела долго. Вот это она вспоминала. 
<…> Она сама говорила, вот важъя праздник вӧлі-а, муні да вот – эні Богыс 
накажитіс ‘вот старинный праздник, пошла и вот – сейчас Бог наказал’» 
(Инф.: Вокуева М. С., 1953 г.р.; зап. 28.08.2015, пос. Каратайка).

По сложившейся в земледельческих культурах традиции, в основан-
ных ижемцами деревнях было принято париться новыми вениками 
(коресь) накануне Иванова дня. Такая традиция устанавливается несмо-
тря на то, что из-за суровых климатических условий березовые листоч-
ки поспевают позже указанного периода. К примеру, в дер. Волоковая 
веники заготавливают только после Петрова дня [Фольклор ижемских 
коми 2014: №  106]. Использованные веники бросают в речку, чтобы 
вода унесла болезни (висемсэ нуис ваыс) [Фольклор ижемских коми 2014: 
№ 103]. Девушки же пытаются заприметить: если выброшенный в речку 
веник тонет, то ее ожидает выход замуж (коресьыс ке вӧе, значит, верес 
сае мунам) [Фольклор ижемских коми 2014: № 104]. Кроме этого, запре-
щают купаться до Иванова дня [Фольклор ижемских коми 2014: № 106].

Для традиции дер. Волоковая характерно представление о Прокопье-
ве дне (21 июля) как о середине лета [Фольклор ижемских коми 2014: 
№  107]. Как в другие крупные «божественные» праздники (Иванов, 
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Петров и Ильин дни), в этот день придерживаются запрета выполнять 
грязную и тяжелую работу: «на сенокос не ходили, полы не давали мыть» 
(Инф.: Кокина С. А., 1954 г. р.; зап. 17.09.2022, с. Ома). За непослушание 
и нарушение запрета могло случиться несчастье, скажем, работа в Про-
копьев день в Вижасе привела однажды к потере лошади в хозяйстве 
(Инф.: Михеева С. А., 1969 г. р.; зап. 19.09.2022, с. Ома). В других коми 
традициях серединой лета является Петров день (Петыр лун), в связи 
с этим сложилось устойчивое выражение: «Абу ӧд Петыр лун – ӧдзӧссӧ 
тупкы!» (Не Петров день ведь – дверь закрой!).

Особо почитаемая календарная дата в традиции ижемских коми 
– Ильин день (Илля лун). В годы советской власти религиозно окра-
шенный праздник пытались затушевать, называя Олень день или День 
оленя. К сожалению, в ижемской народной традиции не используется 
термин на коми языке. Производственно-светский характер празд-
ника должен был подчеркнуть уважительное отношение государства 
к оленеводству и оленям. 

Ильин день как рубежная дата коми-ижемского народного кален-
даря считается опасным днем, характеризуется как приччевей лун ‘день 
с притчей’, когда бывают «притчи» – грозы, ветра; на улицу не выпу-
скают детей и запрещают сидеть у окна. В фольклорной традиции Омы 
Ильин день называют наказливый праздник (с. Ома), грешный праздник 
(дер.  Вижас), наказуемый праздник, который нужно посвятить Богу. 
Несоблюдение запретов на выполнение хозяйственных работ было чре-
вато большими неприятностями. 

Ильин день считается крайней датой народного календаря ижем-
ских коми, когда можно купаться в открытых водоемах, что соответ-
ствует народным представлениям, характерным для южных регионов. 
Несмотря на суровый климат купаться было разрешено с Иванова дня 
и только до Ильина дня. Игнорирование запрета на купание в Ильин 
день может привести к несчастью: «Если в Ильин день купаются, может 
несчастье случиться, могут утонуть или еще что-то» (Инф.: Чупро-
ва З.  М., 1953  г.  р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара). Похолодание воды 
в с. Ома связывают с тем, что «медведь в воду уже лапу опустил» (Инф.: 
Маркова О. В., 1965 г.р.; зап. 16.09.2022, с. Ома). Верят, что в этот день 
Илья-пророк катается по небу на санях (Инф.: Артеева Т. Г., 1948 г. р.; 
зап. 20.09.2021, пос. Усть-Кара).

Ильин день в фольклорной традиции является критически опасной 
точкой для комаров, которые должны исчезнуть из тундры до следу-
ющего сезона. По народным представлениям, комары рождаются на 
Иванов день, ослабевают на Прокопьев день, когда на небе появляют-
ся первые звезды, и исчезают после Ильина дня. В Волоковой шуточно 
об активности этого насекомого говорят: когда лето начинается, тогда 
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у комаров завтрак, потом – обед (пока листья не распустились), поближе 
к осени – ужин [Фольклор ижемских коми 2014: № 108]. В Неси гово-
рят, что комар принимает пищу в строго отведенные календарные дни: 
начинает есть на Иванов день, обедает на Петров или Прокопьев день, 
а в последний раз ужинает на Ильин день, после чего у насекомого ло-
маются ноги и хоботки (кокъясыс чегеныс, ныръясыс ли):

«Илля лун – медбӧр сёян лунныс номлэн. Сіе тӧдам. Иван лунэ миян сёе-
ныс медводдза. А Петыр лунэ сёеныс, Прокопее. Прокопее – нае ӧбедайтэныс. 
Иван лунэ нае вошъені сёйны. Петыр лунэ, колэ лоны, нае ӧбедайтэныс. Про-
копей лунэ важен ӧбедыс. Ӧбедайтӧны Прокопей лунӧ. Илля лунэ ся медбӧр 
сёемыс налэн. Сэсся кучас кокъясыс усьны» (Ильин день – у комара послед-
ний день еды. Это знаем. На Иванов день они в первый раз кусают нас. 
А на Петров день едят, на Прокопия. На Прокопия – они обедают. На Ива-
нов день они начинают есть. На Петров день, должно быть, они обедают. 
На Прокопьев день давно уже обед. Обедают на Прокопьев день. А Ильин 
день – последняя трапеза у них. Потом начинают ноги отпадать) (Инф: 
Чупрова Н. Е., 1966 г. р., зап. 12.09.2019, с. Несь).

Весьма устойчивы поверья о том, что убитые до Ильина дня насе-
комые увеличиваются многократно (на целое сито), что до августа ко-
мары рождаются шестиногими, а после – четвероногими [Фольклор 
ижемских коми 2014: № 109]. Считают, что комаров можно бить только 
после 2 августа, а до этого нельзя, чтоб не увеличивать их число (Инф.: 
Ануфриева Ф.  Г., 1927  г.р., зап. 16.09.2019, с.  Несь). До Ильина дня не 
рекомендуют убивать комаров, т.к. они самовоспроизводятся в много-
кратном количестве – обычно называют «тысячу»: «Ном ин точки – бара 
уна лоэ. После Илья луна позе их точкыны» (Комара не убивай – снова 
много будет. После Ильина дня можно их убивать) (Инф.: Сеньчукова 
Г. Г., 1944 г. р.; зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара); «До Илля лун не убивают 
комаров, после Илля луна – можно. До Илья луна убьешь, тысячу появится» 
(Инф.: Артеева Т.  Г., 1948  г.  р.; зап. 20.09.2021, пос. Усть-Кара); «После 
Ильина дня одного убьешь, тысячу умрет. Если до Ильина дня убьешь, зна-
чит, они еще больше появятся» (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; 17.09.2021, 
пос. Усть-Кара). В Оме говорят, что после второго августа «комар ломат 
нос» (Инф.: Маркова О. В., 1965 г.р.; зап. 16.09.2022, с. Ома).

В Ильин день в годы существования колхозов и совхозов в Ненецком 
автономном округе также праздновали День оленя (в народе говорят 
Олень день, День оленя), который в 1950–1990-е годы также назывался 
Днем оленевода [День оленя 2019: 223–224].¹² В Усть-Каре после образо-
вания поселка празднование проходило на лётном поле аэродрома. По-

¹² C 2023 г. профессиональный праздник тружеников тундры носит название День оленевода.
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сле торжественных речей (раньше – от правления колхоза, партийных 
работников), выступлений творческих коллективов и состязаний среди 
оленеводов устраивали совместную трапезу:

«Весело День оленя проходил. А раньше был День оленевода. (Р.: Ког-
да поменялось?) Где-то в 90-е годы, наверно. Почему-то говорят, что 
это праздник оленя, а не оленевода. Это, конечно, оленей охраняет кто? 
Праздник оленеводов так-то, на самом деле-то. (Р.: Значит, почитали 
оленеводов сначала?) Потом стали оленей почитать. (Р.: Как проходил 
праздник в поселке?) В поселок оленеводы приезжали из стад. Молодежь, 
культработники устраивают там праздники. Выступали, концерты там 
были. Или в чум ехали. (Р.: А здесь, в поселке, где проводили?) Где само-
лет садится. Там не садился, на аэродроме проводили. Там ровное место. 
Туда Рыбкоп привозил продукты. Всякие соревнования там проходили. Чум 
не ставили. Вот они приезжали. щас вот редко стали на оленьих упряж-
ках ездить. Раньше ездили, а щас не ездят. Щас же всё транспорт, авиа-
ция. Все мероприятия проводили там, где аэропорт. Женщины, конечно, 
приходили, приезжали все такие нарядные, в своих сарафанах вот этих. 
Мужчины тоже принаряжены были, но женщины очень уж были. Когда они 
на праздники приезжают, они в самое лучшее одеваются. (Р.: Мужчины 
надевали праздничные пимы?) Нет. Они приезжали, не тобоки, а всегда 
одевали сапоги. (Р.: А женщины?) Женщины некоторые тоже в резиновых 
сапогах, кто-то – в тапочках, туфельках. Они в сарафанах, чтобы легче 
было бегать им, в соревнованиях участвовать. (Р.: А бег на сколько ме-
тров?) Бег? Смотря по возрасту. Маленькие дети бегали там меньше. 
Старшие – больше, женщины на оленьих упряжках. (Р.: Бегали в сарафане 
или в спортивной одежде?) Нет, в сарафане. (Р.: Призы были?) Обязатель-
но призы были. Колхоз богатый был. (Р.: Или премии выдавали?) Давали 
премии, кому призы давали. (Р.: Бег был, на оленьих упряжках, еще что?) 
Прыгали через ненецкие нарты, тынзей кидали на хорей, топор кидали. 
(К.: Тынзей на что кидали?) Ставили хорей, шест – кидали. (К.: Женщины 
и мужчины отдельно бегали?) Женщины сначала бегут, потом – мужчи-
ны. (К.: Женщины через нарты прыгали?) Нет, бегали только, в длину еще. 
(К.: Стол как накрывали?) Стол общий накрывали. Длинный стол сдела-
ют там, постелят. И были люди, которые готовили. (Р.: Оленей забивали 
в поселке?) Забивали. Но потом-то – нет. А потом-то стали уже в тун-
дре День оленевода проводить. (Р.: Сырым мясо ели, или варили?) И сы-
рым, и варили, и жаркое делали, блины пекли и всё там. Женщины делали 
на печке. И современная еда, и посуда. Общий стол. (Р.: Оленей забивали 
те же, что и участвовали в состязаниях?) Да. (Р.: Женщины участвова-
ли в состязаниях, потом – готовили?) Женщины, да. Они же. Они решили, 
что День оленя (день оленевода – раньше было), проводить в этой бригаде. 
Значит, туда дополнительно приезжали из других бригад. Там было, к при-
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меру, шесть чумов поставят. Люди собираются там. Кто-то в палатке 
еще жил, кто-то останавливался в чумах. Это считалось, что… Решили, 
что День оленя, День оленевода проводить в лучшем чуме. Если заняла пер-
вое место, значит, в этом чуме, стаде будем проводить День оленя. Год 
прошел, весной уже заранее решают, начальство решает, что мы будем 
в этом чуме. Там еще такое соревнование между чумами. Женщины при-
нимали участие – самый лучший чум. Самый чистый, самый лучший там. 
Там тоже давали призы, подарки дарили. Лучший чум – чистый, красивый» 
(Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара).

Профессиональный праздник оленеводов, проводимый в Ильин 
день, отмечают и на стойбищах: «В конце августа тӧӧянінэ мӧдэны. 
Илля лун – ыджид праздник миян. Раньше гулянки были за аэропортын. 
Кӧр додден войласныс, борьба, няртала шыблалэныс. Ме иг котрав. Чом 
дорын Илля лун – тоже кӧр додден войласныс. Дадь вомен чеччаласныс. 
Коді вермас – премия. День оленя ӧні кутісныс шуны» (В конце августа на 
зимние пастбища отправляются. Ильин лень – больший праздник у нас. 
Раньше гулянки были за аэропортом. На оленьих упряжках состязались, 
борьба [была], тынзей бросали. Я не бегала. У чума в Ильин день – тоже 
на оленьих упряжках состязались. Прыгают через нарты. Кто победит 
– премия. День оленя сейчас стали называть) (Инф.: Сеньчукова Г.  Г., 
1944 г. р.; зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара).

Прыжки через нарты. Фото из семейного архива И. Я. Марковой. Село Ома, 16.09.2022.
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Аналогичная ситуация была и в других населенных пунктах и стой-
бищах. В Неси соревнования в бригадах на День оленя устраивались 
в следующих видах: прыжки через нарты, бег наперегонки, броски топо-
ров и тынзея (Инф.: Ануфриева Ф. Г., 1927 г.р.; зап. 16.09.2019, с. Несь). 
В советское время к этому дню прилетали представители оленеводческих 
колхозов для проведения торжеств и награждения. По словам инфор-
мантов, в некоторых оленхозяйствах подобные соревнования были так-
же на Иванов, Петров и Прокопьев дни, оленеводы каждый раз собира-
лись в разных бригадах, а гонки проводились «на интерес», без призов. 
На Ильин день на стойбищах обычно собиралось много людей одного 
возраста, которые играли в различные народные игры. В Канино-Ти-
манской тундре «праздничной игрой» считалась игра в веревку (гезъен 
ворсэм) (Инф.: Выучейская М. А., 1935 г.р.; зап. 10.06.1914, чум на р. За-
харьин) [Фольклор ижемских коми 2014: № 229].

Расположение некоторых населенных пунктов в лесотундре, а так-
же климатические условия предопределяют ряд второстепенных хо-
зяйственных занятий коми-ижемцев, перешедших к оседлому образу 
жизни. Кроме оленеводства начинают заниматься огородничеством и 
животноводством. В Волоковой, Щелино, Каратайке оленеводческие 
колхозы построили ферму и содержали коровье стадо, а семьи оседлых 
коми оленеводов стали держать и другую скотину (овец, лошадей). Тип 
хозяйствования повлиял на фольклорную традицию ижемских коми. 
Полевые записи содержат сведения о скотоводческой магии, о запретах 
и предписаниях, рассказы о порче и способах лечения скота. 

Весьма интересны забавные рассказы о том, что не знакомые с до-
машним животным ненцы первоначально принимали корову за медве-
дя. Так, впервые увидев белую корову, ведомую человеком на привязи, 
в Каратайке крикнули: «Еджид ош!» (Белый медведь) (Инф.: Рочева А. Ф., 
1946 г.р.; зап. 30.08.2015, пос. Каратайка).

Впервые выпуская корову из хлева на пастбище, приговаривают: 
«Стеклö ин тууччи, ваэ ин пыр, няшаэ ин пыр! Мун, благословясь!» (На 
стекло не наступай, в воду не лезь, в няшу не заходи! Иди, благословясь!) 
При этом свежей ивовой веткой поглаживают спину коровы от головы 
до хвоста (Инф.: Чупрова Л. А., 1946 г.р.; зап. в 2014 г., дер. Волоковая).

При заготовке корма для скотины во время сенокоса используют за-
кличку, чтобы вызвать ветер и отогнать комаров: «Во время сенокоса, 
когда комаров дофига, бабушка: «Тӧлӧ, тӧлӧ, бабыд куліс!» ‘Ветер, ветер, 
твоя бабушка умерла’. И как будто ветер раз – сразу вдувает, и такое об-
легчение. Во время косьбы. Горбушей косили дак» (Инф.: Шайхутдинов В. Г., 
1961 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино).

В памяти населения сохраняются традиционные представления о на-
чале зимнего периода на Крайнем Севере. По сообщению А. Е. Чупрова, 
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раньше говорили: «Звиженне – снег, Покров – дорога». Однако прежние 
народные приметы уже не соответствуют нынешнему климату. К при-
меру, в последние годы «на Покров даже снега вообще не бывает» (Инф.: 
Чупров А. Е., 1956 г.р.; зап. 15.09.2019, с. Несь). 

Удивительно то, что в суровых климатических условиях северяне раз-
вивают огородничество. О том, что в Колвинской волости пытаются вы-
ращивать «огородные овощи», упоминает промышленник В.  Н. Латкин 
в своих дневниковых заметках от 1853 г.: местные жители пробовали сажать 
картофель, репу, капусту, редьку и огурцы [Латкин 1853: 107]. В настоящее 
время в Неси, Щелино, Волоковой, Каратайке, Харуте и даже в Усть-Каре 
около многих домов разбиты небольшие огороды под картофель. Развитие 
огородничества предопределяет появление ряда предписаний. Так, в Неси 
не принято было трогать картофель до зимнего Иванова дня (Арся Иван 
лун), которое отмечают 11 сентября: «До одиннадцатого числа картош-
каыс быдмӧ. Арся Иван лун. Тон» (До одиннадцатого [сентября] картофель 
растет. Зимний Иванов день сегодня) (Инф.: Вокуева Е. М., 1941 г.р.; зап. 
11.09.2019, с. Несь). В Неси выращивают также редьку, зелень, в парниках – 
огурцы. Припоминают, что у некоторых парники появились в 1989 г. Кроме 
этого, приловчились выращивать клубнику, урожай которой в 2019 г. стали 
снимать в середине сентября. Чуть покрасневшую клубнику срывают и два 
дня держат дома для дозревания, иначе ягода начинает плесневеть.

Замечая изменения в климате в сторону потепления, жители округа 
обнаруживают новые виды птиц и растений в своем регионе. К примеру, 
непривычных для Неси дроздов-рябинников, быстро опустошающих гроз-
ди рябины. С потеплением климата жители Усть-Кары связывают появле-
ние в тундре и поселке новых видов цветов и трав (одуванчик, кувшинка, 
пижма, ромашка, колокольчик, незабудка), птиц (голубь, мелкие пташки), 
обилие грибов, ягод и кустарников. Население считает, что раньше зимы 
были холоднее, была продолжительная пурга, часто запорашивало, невоз-
можно было улететь на самолете из Усть-Кары или Амдермы в сторону 
Нарьян-Мара, Архангельска. Длительная пурга приводила к трагическим 
последствиям (пропадали люди, замерзали). «И даже когда кто-то приез-
жает сейчас, все говорят, что в Каре очень много цветов. У нас раньше этого 
не было. Очень мало было животных. У нас даже в поселок овцебыки прихо-
дят. Прилетали голуби. Может, с Коми прилетали, жили тут. Ну, теплее, 
да. Раньше грибов мало, ягод мало было, морошки. Сейчас ведь такие ягоды 
встречаются – морошки (мырпом) мало было. Раньше голубики (голубель) не 
было» (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара). Не-
которые жители около домов высаживают кустарники и деревья, которые 
никогда не росли в тех местах. Так, И. А. Хатанзейский из Усть-Кары, кото-
рый в 1990-е гг. был председателем колхоза «Красный октябрь», посадил 
около своего дома саженцы ели, кедра и лиственницы.
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ГЛАВА 4
ПЕСЕННЫЕ ТРАДИЦИИ

В конце 1960-х – в начале 1970-х гг. отряд фольклористов Коми фи-
лиала Академии наук СССР под руководством коми ученого, док-
тора филологических наук А. К. Микушева зафиксировал во время 

экспедиционных исследований в Ненецком автономном (тогда еще – 
в национальном) округе не только новые образцы «ижмо-колвинского 
эпоса», но и обрядовые (свадебные и похоронные причитания), лириче-
ские песни на коми, ненецком и русском языках, жанры детского фоль-
клора (песни-сказки, считалки, колыбельные), частушки, описания игр, 
сведения по обрядам и обычаям, лексические данные. Часть собранного 
материала позже была опубликована в различных фольклорных изда-
ниях [Микушев 1987; Панюков 2009; Фольклор ижемских коми 2014].

Во время организованных в начале XXI в. экспедиций удалось сделать 
срез современного состояния песенной традиции. Записаны песни и ча-
стушки в нескольких населенных пунктах, собрана информация об испол-
нителях эпических песен, найдены фотографии некоторых сказителей. 
Так, установлены биографические данные о сказителе Иване Степанови-
че Хатанзейском, которого в марте 1970 г. в Усть-Каре записывала фоль-
клорист Коми филиала Академии наук СССР В. М. Кудряшова [Кудряшова 
1970]. От него было зафиксировано 4 эпические песни: Носи озыр морт да 
Дзоля Тысъя пи ‘Носи – богатый человек и Младший Тысъя сын’, Куим Еджыд 
син ‘Три Белоглазых хозяина’, Куим Тынгос ‘Три Тынгоса’, Сядэй старик пи 
‘Сын Сядэя старика’. Позже эти песни, как наиболее полные варианты про-
изведений ижмо-колвинского эпоса, вошли в книгу «Эпос народа коми», 
изданную в 1987 г. в Москве в серии «Эпос народов СССР» [Микушев 1987].

И. С. Хатанзейского в 1982 г. в Усть-Каре записывал московский ком-
позитор, этномузыковед И. А. Богданов, собиравший не только фольклор 
ненцев и коми, но и наигрыши на музыкальных инструментах [Богданов 
1992]. В те годы Игоря Аркадьевича сопровождала Зинаида Михайловна 
Чупрова, работавшая заместителем председателя исполкома Карского 
сельского Совета народных депутатов. О некоторых результатах работы 
собирателя было написано в газетной статье, в частности, указаны фа-
милии информантов (И. С. Хатанзейский, А. Е. Артеева), рассказано о по-
ездке в шестую бригаду оленеводческого совхоза, где на магнитофонную 
пленку записаны сказки от М. Д. Валей и А. И. Хатанзейского [Чупрова 
1982]. Во время экспедиции в Усть-Кару в 2019 г. З. М. Чупрова, работаю-
щая библиотекарем, поведала, что еще одной задачей фольклориста был 
поиск сказителя для участия во Всесоюзном концерте народной музы-
ки, записи грампластинки и телесъемках. Однако из-за плохой погоды 
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Текст эпической песни «Евон дото» в переводе З. М. Чупровой (исполнитель Иван Сте-
панович Хатанзейский). С коми языка на русский переведена по просьбе собирателя 
И. А. Богданова 30.08.1982. Фото А. Н. Рассыхаева. Пос. Усть-Кара, 19.09.2021.

вылет сказителя не состоялся. Также она помогала московскому гостю 
налаживать контакты со сказителями, переводить с коми на русский 
язык эпические песни (в народной терминологии – мойд ‘сказка’). В ее 
домашнем архиве сохранились черновые записи переводов «сказок», за-
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¹³ Сявта – деревня, ныне нежилая.

писанных от И. С. Хатанзейского: Канин нырд хозяин ‘Хозяин Канинско-
го мыса’, Келей-старуха, Евон Дото, Вано детина ‘Мальчик Вано’. Кроме 
этого, И. А. Богданов вместе с З. М. Чупровой записали в 1982 г. от Ана-
стасии Егоровны Артеевой песни Мича ныыяс ‘Красивые девушки’, Вечор 
моя милая (пели в хороводе в Сявте¹³), Дедушка Ленин, Кто Ленина за-
менит, песню школьников 1930-х гг. З. М. Чупрова вспоминает, что мест-
ные жители не хотели петь, когда И. А. Богданов приходил к исполните-
лям один: «Если он один придет, они ему ничего не говорят. Они говорят: 
«Пусть она придет!» Чтобы я пришла. Когда я прихожу, они начинают за-
писывать» (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара).

Об одном из самых известных сказителей И.  С. Хатанзейском допол-
нительная информация получена от его внучки Татьяны Кимовны Ха-
танзейской. По ее словам, дед (по отцовской линии) родился в 1911  г. 
(в паспорте в графе «дата» стоял прочерк) где-то на территории Республики 
Коми, предположительно в с. Петрунь или с. Абезь. По национальности он 
коми. За длинные белокурые волосы его прозвали Гӧгера дед ‘Дед-гагара’. 
Т. К. Хатанзейская помнит еще, что в старом паспорте деда имя и отчество 
отличались от тех, под которыми сказитель фигурирует в научных публика-
циях. Он был записан Ионом Стефановичем. Его жена – Парасковья по про-
звищу Еджид Пар ‘Белокурая Парасковья’ умерла рано (до сер. 1960-х гг.), 
и дед жил у сына Ивана, а потом перебрался к другому сыну – Митрофану 
в пос. Красное, где умер в 1991 г. и был похоронен на кладбище. У И. С. Ха-
танзейского было 11 детей: два Николая (один умер, второй родился пред-
положительно в 1938 г.), Степан (1936 г. р.), Ким (1947 г. р.), Константин, Ев-
докия (Дуся), Иван, Митрофан. Имена остальных не установлены.

Из биографии именитого сказителя также известно, что он в молодо-
сти батрачил, затем стал председателем колхоза «Кара-Харбей», участво-
вал в строительстве первых домов в пос. Кара. После объединения трех 
оленеводческих колхозов в «Красный октябрь» далее работал в оленевод-
стве [Людвиг 2019]. Несмотря на то, что в книге, посвященной 90-летию 
окружной газеты «Няръяна вындер» указано со ссылкой на сайт «Подвиг 
народа», что И. С. Хатанзейский был участником Великой Отечественной 
войны и был награжден медалью «За отвагу», после проверки информа-
ции оказалось, что на указанном сайте (http://podvignaroda.ru/) речь идет 
о полном тезке, родившемся в 1925 г. и указавшим постоянным адресом 
проживания Хоседа-Хард. Во время беседы с собирателями, внучка ска-
зителя также высказала сомнение об участии деда в войне: «Мне кажет-
ся, он во время войны председателем здесь работал» (Инф.: Хатанзейская 
Т. К., 1965 г. р.; зап. 22.09.2021, пос. Усть-Кара).
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Т.  К. Хатанзейская с детства помнит, что дед пел им «коми песни», 
иногда слезясь, видимо, от ностальгических чувств по родине, где про-
вел детство. Маленькие внуки и внучки, живущие в соседней квартире, 
вечерами прибегали слушать его «сказки». Одна из песен начиналась со 
слов: Дедушка Ленин буржуйяс вӧтліс ‘Дедушка Ленин прогнал буржуев’. 
Из второй песни Т. К. Хатанзейская вспомнила несколько строк:

«Коми му кузя ме муна,
Гӧгӧр сулалӧ сьӧд вӧр.
Кӧнкӧ гора сёрни кылӧ…
Вӧрыс выфті-выфті уна,
Сыысь унаыс оз тӧр…».

Я иду по Коми земле,
Вокруг стоит темный лес.
Где-то громкий разговор слышен…
Леса очень-очень много,
Более никто и не видел…».

Весьма примечательно, что наш информант не знает значения сло-
ва выфті (лит. < вывті) ‘слишком, очень, чрезмерно’, отсутствующего 
в ижемском диалекте коми языка (вместо этого говорят зэй или зээ). Сло-
ва песни принадлежат коми писателю, драматургу, одному из основопо-
ложников советской коми литературы Михаилу Николаевичу Лебедеву 
(1877–1951). Его стихотворение до сих пор изучается в школьном курсе 

Сказитель Иван Степанович Хатанзейский с родственниками. Фотография из семейного 
архива Т. К. Хатанзейской. Пос. Усть-Кара, 15.09.2019.
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коми литературы, стало хрестоматийным и имеет пародийные версии 
в современном детском фольклоре коми [Рассыхаев 2012]. Можно пред-
положить, что И. С. Хатанзейский выучил стихотворения, ставшие в на-
роде песнями, обучаясь в начальной школе с. Петрунь / Абезь.

Необходимо подчеркнуть любопытную деталь в поведении И. С. Ха-
танзейского: во время исполнения песен и сказок он всегда нюхал табак 
(хотя не курил). Изготовление табака было ритуалом, в котором участво-
вали в 1960-е годы его внуки и внучки. Хатанзейская Т. К. вспоминает, 
что дед измельчал в деревянном горшочке (гырнич) приобретенную в ма-
газине махорку в бумажных пакетиках, добавлял для аромата капельку 
одеколона, водки или чая. Приготовленную махорку сказитель брал на 
кончике большого пальца (пеэ) и преподносил к носу. Иногда для арома-
та и добавления в махорку он заказывал у оленеводов пепел из тундро-
вых костров (рос пепел), в котором сжигались карликовые деревца (рос). 
Отметим, что женщины приготовленный табак не нюхали, а держали 
во рту между зубами и губами (Инф.: Хатанзейская Т. К., 1965 г. р.; зап. 
22.09.2021, пос.  Усть-Кара). Подобная практика использования табака 
была характерна для ненецкой традиции [Хомич 1966: 137].

В Усть-Каре записана еще одна песня, которую также могли освоить 
в годы учебы в советской школе. А. П. Белорусова напела услышанную от 
мамы «детскую песню»:

«Ог ке ме бура кӧръяссэ лямкоо,
Ог ке ме бура рӧбета кар,
Тэныд кӧ дӧнзедча чомйин ме, ае,
Школаэ ӧддеджик лэдз.
Грамотнэй лова, ме книгаяс лыддя, 
Тӧдны ме куча быдьсематор:
Важен мый вӧлэма, воде мый ловас,
Муыс и Шондіыс ловема кор…
Гожемин тіянлі книгаяс лыддя,
Лёк ноген челядькед некор ог дур».

Если я плохо оленей запрягаю,
Если я плохо работу выполняю,
Если тебе в чуме мешаюсь я, отец,
В школу побыстрее отпусти.
Грамотным буду, я книги прочту,
Буду я знать обо всем:
Раньше что было, что произойдет,
Земля и Солнце образовались когда…
Летом вам книги прочту,
Плохо с детьми никогда не поступлю.

В основе данного произведения также лежит стихотворение коми 
поэта М. Н. Лебедева Лэдз велӧдчыны ‘Отпусти учиться’. В оригинальном 
стихотворении лирический герой запрягает не оленей, а лошадей, и от-
прашивается у отца (бать, а не ай), чтобы уйти из дома (керка, а не чом) 
[Лебедев 1934: 219].

Зафиксирована в ижемской традиции и широко распространенная на-
родная песня Уна нывъяс ‘Много девушек’, имеющая этнолокальные осо-
бенности. Белорусова А. П. хорошо помнит услышанную от матери песню:
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«Уна нывъяс чукарччисны (2),
Зон, зон, мича нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
чукарччисны.

Эжва¹⁴ доре лэччалісны (2),
Зон, зон, мича нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
лэччалісны.

Купайччыны мӧдэччисны (2),
Зон, зон, мича нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
мӧдэччисны…

Паськемъяссэ кулялісны (2),
Зон, зон, мича нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
кулялісны.

Помоль вылэ пукталісны (2),
Зон, зон, мича нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
пукталісны.

Асьныс ваэ пыралісны (2),
Зон, зон, мича нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
пыралісны.

Ёна сэні сёльгеччисны (2),
Зон, зон, мича нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс сёльгеч-
чисны.

Василица прӧстудиччема (2),
Зон, зон, мича нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс, 
прӧстудиччема…».

Много девушек собралось (2 р.),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
собрались.

К Вычегде спустились (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
спустились.

Купаться отправились (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
отправились…

Одежду сняли (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
сняли.

На ёлочки повесили (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
положили.

Сами в воду полезли (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
полезли.

Долго там плескались (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
плескались.

Василица простудилась (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки, 
простудилась…».

Белорусова А. П. уточнила, что их мама заканчивала песню другими 
словами – после слов о простуде главной героини ранее пели о смерти 

¹⁴ Эжва – коми название р. Вычегды.
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Василицы от осложнений из-за заболевания. Если в настоящее время 
лирическую песню называют Василица прӧстудиччема ‘Василица про-
студилась’, то прежде женщины-певуньи между собой так характери-
зовали песню: «Но песняс тай, кӧн Василицас кулэма» (Ну ту песню, где 
Василица умерла) (Инф.: Белорусова А.  П., 1959  г.  р.; зап. 21.09.2021, 
пос. Усть-Кара). 

Вариант этой народной песни записан от ансамбля Лысва ‘Росинка’ 
в дер. Волоковая:

«Уна нывъяс чукарччемась (2),
Зон, зон, митя нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
чукарччемась.

Ю доре дай лэттялэмась (2),
Зон, зон, митя нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
лэттялэмась.

Паськемнысэ кулялэмась (2),
Зон, зон, митя нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
кулялэмась.

Мыр вылэ тай тэтялэмась (2),
Зон, зон, митя нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
тэтялэмась.

Ва улас тай пыралэмась (2),
Зон, зон, митя нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
пыралэмась.

Бура тай и бузэдчемась (2),
Зон, зон, митя нывъяс,
Зон, зон, муса нывъяс 
бузэдчемась.

Василиса прӧстудиччемась (2),
Зон, зон, муса нывъяс,
Зон, зон, митя нывъяс, 
прӧстудиччемась…».

Много девушек собралось (2 р.),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
собрались.

К речке спустились (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
спустились.

Одежду сняли (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
сняли.

На пеньки положили (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
положили.

Под воду полезли (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
полезли.

Хорошенько же и плескались (2),
Парень, парень, красивые девушки,
Парень, парень, милые девушки 
плескались.

Василиса простудилась (2),
Парень, парень, милые девушки,
Парень, парень, красивые девушки, 
простудилась…».
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(Хор. Инф.: Хозяинова Л. Е., 1963 г.р., Чупрова Л. А., 1947 г.р., Глават-
ских З. А., 1966 г.р., Чупрова П. П., 1951 г.р., Филиппова А. Д., 1947 г.р.; 
зап. 07.06.2014, дер. Волоковая).

Между тем присутствие в ижемских вариантах песни гидронима 
Эжва ‘Вычегда’ и других слов, характерных для вычегодских говоров, 
подсказывают, что в ижемскую традицию лирическая песня попала 
искусственным путем – через книгу или прослушивание по радио. 
К примеру, усть-карский вариант практически полностью совпада-
ет с одним из опубликованных вычегодских вариантов из сборника 
«Парма юргӧм» [Парма юргӧм 1926: 26–27]. Более полный вариант, 
дополненный мотивами помещения героини в больницу, неудачного 
лечения лекарем и удачного лечения любимым парнем, был опубли-
кован М.  И. и С. А. Кондратьевыми в книге «Коми народная песня» 
[Кондратьевы 1959: 43]. Отметим, что личное имя Василиса в фоль-
клорной традиции ижемских коми заменяется на Василица.

В XX  в. в фольклоре коми одним из популярных жанров стала ча-
стушка, зародившаяся на рубеже веков – ритмически организованные 
короткие четверостишия, живо откликающиеся на изменения в обще-
ственно-политической жизни и названные «художественной летопи-
сью эпохи» [Рочев, Чисталев 1979: 235–236]. Именно частушки быстро 
занимают нишу других песенных жанров. По замечанию А. К. Микуше-
ва, ижемцы заимствуют частушки и песню Шондібанӧй ‘Солнцеликая’ от 
верхневычегодских коми [Микушев 1969: 15].

Наибольшее место в ижемской фольклорной традиции занимают 
частушки с любовной тематикой. Записаны как тексты на коми, так и 
на русском языке. Представим несколько произведений из разных на-
селенных пунктов, чтобы показать вариативность:

Кымер локтэ, кымер локтэ,
Ог тӧд, зэрмас али оз.
Милэй локтэ, милэй локтэ,
Да ог тӧд, пырас али оз.

Туча приближается, туча приближается,
Не знаю, будет дождь или нет.
Милый идет, милый идет,
И не знаю, зайдет или нет.

Кымер воис, кымер воис, 
Кымер воис да зэрмис.
Милэй воис, милэй воис.
Милэй воис да пырис.

Туча приблизилась, туча приблизилась,
Туча приблизилась, и дождь пошел.
Милый пришел, милый пришел,
Милый пришел и зашел.

(Инф.: Хатанзейская А. И., 1951 г. р.; зап. 16.09.2022, пос. Усть-Кара)
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А туча локтӧ, туча локтӧ,
Ог тӧд зэрас али оз.
Милӧй локтӧ, милӧй локтӧ,
Ог тӧд вовас али оз.
Туча воис да зэрис да,
Милӧй воис и пырис.

А туча приближается, туча приближается,
Не знаю, будет дождь или нет.
Милый идет, милый идет,
И не знаю, дойдет или нет.
Туча подошла, и пошел дождь,
Милый пришел и вошел.

(Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома)

Утка кыытэ, утка кыытэ,
Юрсэ чатыртэма да.
Милэй локтэ, милэй локтэ,
Юрсэ кудритэма да.

Утка плывет, утка плывет,
Задрав вверх голову.
Милый идет, милый идет,
Раскудрив волосы (букв.: голову).

(Инф.: Хатанзейская М. И., 1961 г. р.; зап. 21.09.2022, пос. Усть-Кара)

Утка кыытэ, утка кыытэ,
Нырсэ чатэртэдэма да,
Милэй локтэ, милэй локтэ,
Юрсэ кудритэма да.

Утка плывет, утка плывет,
Задрав клюв.
Милый идет, милый идет,
Раскудрив волосы (букв.: голову).

(Инф: Канева О. А., 1959 г. р., Сметанина А. А., 1961 г. р.; зап. 25.06.2023, 
дер. Щелино)

Маме, узь, маме, узь,
Ме тэнэ шебрала.
Шор сайин гармонь играйтэ,
Ме муна да кыызыся.

Мама, спи, мама, спи,
Я тебя укрою.
За ручьем гармонь играет,
Я пойду и прислушаюсь.

(Инф.: Хатанзейская А. И., 1951 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара)

Маме, узь, маме, узь,
Ме тэнэ шебрала.
Ю сайин гармонь ворсэ да,
Ме муна да кыызышта.

Мама, спи, мама, спи,
Я тебя укрою.
За рекой гармонь играет,
Я пойду и прислушаюсь.

(Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара)
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Маме, узь, маме, узь,
Ме тэнэ шебрала.
Шор сайин гармошка ворсэ,
Ме муна да кыыза (вар.: йӧкта).

Мама, спи, мама, спи,
Я тебя укрою.
За ручьем гармошка играет,
Я пойду и послушаю (вар.: потанцую).

(Инф: Канева О. А., 1959 г. р., Сметанина А. А., 1961 г. р.; зап. 25.06.2023, 
дер. Щелино)

Маме, узь, маме, узь,
Ме тэнэ шебрала.
Модорын гармоньыс ворсэ,
Ме муна, кывза.

Мама, спи, мама, спи,
Я тебя укрою.
В другой стороне гармонь играет – 
Я пойду послушаю.

(Инф.: Зотова У. А., 1940 г. р.; зап. 19.09.2022, с. Ома)

Маме, узь, маме, узь,
Ме тэнэ шебрала.
Ю сайин гармонь ворсэ,
Ме муна кыыза… 

Мама, спи, мама, спи,
Я тебя укрою.
За рекой гармонь играет – 
Я пойду послушаю…

(Инф.: Кокина С. А., 1954 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома)
В Щелино в исполнении двух сестер – О. А. Каневой и А. А. Сметани-

ной, уроженок дер. Лёждуг Усть-Цилемского района Республики Коми, 
записаны также следующие частушки (некоторые из них были известны 
также щелинским):

Йӧктэ керка, йӧктэ пач,
Йӧктэ и галанка.
Ме мамелэн дзоля (вар.: ӧтка) ныы – 
Ачум атаманка.

Пляшет дом, пляшет печь,
Пляшет и галанка¹⁵.
Я у мамы младшая (вар.: един-
ственная) дочь – сама атаманка.

Мыйла, маме, уна вуран?
Мыйла уна лӧседан?
Неужели лишней лои,
Верес сае мӧдэдан?

Почему, мама, много шьешь?
Почему много готовишь?
Неужели лишней стала,
Замуж отправляешь?

¹⁵ Галанка – голландская печка [ССКЗД: 75].
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В Волоковой записан частушечный цикл, образованный из традици-
онных фольклорных формул и сочиненных участниками самодеятель-
ности фраз. В сценическом номере припевка повторяется после каждо-
го куплета два раза:

«Талун праздник Наръян- 
Марын,
Гажа ылла вылін.
Клубын топта кутис кыыны,
Йӧктам, гажа силам.
Сыа забыль, сыа забыль,
Сыа забыль сідь вӧліс! (2)

Пеша ю вылін сулалэ
Вӧлэкевей вӧлэсьтис.
Атис митя, ягис еджид,
Уна пожемис быдмис.
Сыа забыль, сыа забыль,
Сыа забыль сідь вӧліс! (2)

Берег дорин уна тери,
Ватэг оз верми ооны.
Менэ милэей любитэ,
Метэг овны оз верми.
Сыа забыль, сыа забыль,
Сыа забыль сідь вӧліс! (2)

Ваыс содэ, ваыс содэ,
Став берегъяссэ босьтэ.
Менам милэй кар дорин
Ментюм сьӧлэмес косьтэ.
Сыа забыль, сыа забыль,
Сыа забыль сідь вӧліс! (2)

Сегодня праздник в Нарьян- 
Маре,
Весело на улице.
В клубе громко стало слышно,
Потанцуем, весело споем.
Это вправду, это вправду, 
Это вправду так было! (2)

На реке Пёше стоит
Село Волоковая.
Само красивое, лес белый,
Много сосен выросло.
Это вправду, это вправду, 
Это вправду так было! (2)

У берега много рыбы,
Без воды не может жить.
Меня милый любит,
Без меня не может жить.
Это вправду, это вправду, 
Это вправду так было! (2)

Вода прибывает, вода прибывает,
Все берега захватывает.
Мой милый у города,
Моё сердце сохнет.
Это вправду, это вправду, 
Это вправду так было! (2)

Ваис туэ, ваис туэ,
Став берегъяссэ босьтэ.
Менам милэй армияин
Менсюм сьӧлэмес косьтэ.

Вода прибывает, вода прибывает,
Все берега покрывает.
Мой милый в армии
Мое сердце иссушает.
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Менам вӧліс еджид шаль,
Шӧӧк сыръя, зарни дӧра.
Менам вӧлі муса ёрт,
Веж кудриа юрсия.
Сыа забыль, сыа забыль,
Сыа забыль сідь вӧліс! (2)

Ӧшынь уутыс шор визыытэ,
Ментюм шалес кылэдэ.
Ӧшынь уутэ милэй локтэ,
Ментюм шалес кыпедэ.
Сыа забыль, сыа забыль,
Сыа забыль сідь вӧліс! (2)

Маме сетіс виж шӧӧк чышъян,
Виж шӧӧк чышъян дыр оз ов.

Маме сетіс мустэм сае – 
Мустэм сайин дыр оз ов.
Сыа забыль, сыа забыль,
Сыа забыль сідь вӧліс! (2)

Пасьтала ме алэй ковта,
Чышъянала шоныд шаль.
Менам милэйлы висьтала,
Он ке радейт – абу жаль!
Сыа забыль, сыа забыль,
Сыа забыль сідь вӧліс! (2)

Шӧралі ме, шӧралі,
Алӧй шӧвкысь ковтасӧ.
Ылісянь ме ӧні тӧда
Милэйлысь походкасэ.
Сыа забыль, сыа забыль,
Сыа забыль сідь вӧліс! (2)»

У меня была белая шаль,
Шелковая с бахромой, с золотой 
тканью.
У меня был дорогой друг,
С кудрявыми волосами.
Это вправду, это вправду, 
Это вправду так было! (2)

Под окном ручей течет,
Мою шаль уносит.
Под окном милый идет,
Мою шаль поднимает.
Это вправду, это вправду, 
Это вправду так было! (2)

Мама отдала шелковый оранже-
вый платок,
Орнажевый шелковый платок 
долго не продержится.
Мама отдала за нелюбимого – 
С нелюбимым долго не проживет.
Это вправду, это вправду, 
Это вправду так было! (2)

Одену я алую кофту,
Наброшу теплую шаль.
Своему милому скажу:
Если не любишь – и не жалко!
Это вправду, это вправду, 
Это вправду так было! (2)

Выкроила я, выкроила,
Из алого шелка кофту.
Издалека сейчас я знаю
Походку милого.
Это вправду, это вправду, 
Это вправду так было! (2)

(Инф.: Хозяинова Л. Е., 1963 г.р., Чупрова Л. А., 1947 г.р., Главатских 
З. А., 1966 г.р., Чупрова П. П., 1951 г.р., Филиппова А. Д., 1947 г.р.; зап. 
07.06.2014, дер. Волоковая).



87

Глава 4. Песенные традиции

Представленные здесь частушки являются общераспространенными 
в коми фольклоре. Частушки и песни часто исполнялись на праздниках 
за столом. Популярностью также пользовались попавшие в традицию 
поздние по происхождению народные (Паськыд гажа улича ‘Широкая 
веселая улица’; Шондіэй-мамей ‘Солнышко мое, матушка’; Алэй ленточ-
ка ‘Алая ленточка’) и авторские песни: Коми му кузя ме муна ‘Я иду по 
Коми земле’ (автор М. Н. Лебедев), Эжва ю кузя ‘По реке Вычегде’ (автор 
М. Н. Лебедев), Митя ныыяс Эжва доре лэттисныс ‘Красивые девушки 
к Вычегде спустились’ (автор В. А. Савин), Ме ю шӧрӧ пета ‘Выйду я на 
речку’ (автор слов Г. А. Юшков) и др. 

Одним из популяризаторов коми песен в Волоковой являлась Мария 
Андреевна Таратина, уроженка дер.  Вертеп Ижемского района Коми 
АССР, приехавшая на работу в Ненецкий автономный округ в 1970-е гг. 
Она была учительницей начальных классов, преподавала коми язык и 
пение. Сразу же после приезда организовала коллектив, долгое время 
руководила им; привозила песенники, книги с коми песнями и частуш-
ками. В настоящее время в самодеятельном коллективе Лысва ‘Росинка’, 
действующем при Доме культуры, исполняют общераспространенные 
коми народные и авторские песни и частушки. При этом все песни про-
ходят стадии переработки и адаптации к ижемскому диалекту коми 
языка. В исходном тексте заменяются отдельные слова, не характерные 
для языка и быта ижемских оленеводов (Эжва ‘Вычегда’ > Изьва ‘Ижма’, 
понӧль ‘еловая поросль’ > помоль; ог кӧ ме лӧсьыда вӧвъястӧ доддяв, 
ог кӧ ме лӧсьыда уджъястӧ вӧч ‘если я не очень хорошо лошадей запря-
гаю, если я не очень хорошо работу выполняю’ > ог ке ме бура кӧръяссэ 
лямкоо, ог ке ме бура рӧбета кар ‘если я плохо оленей запрягаю, если 
я плохо работу выполняю’ и т.д.), а также адаптируются к ижемскому 
диалекту коми языка словоформы: зэв ‘очень, совершенно слишком’ > 
зээ, чукӧртчисны ‘собрались’ > чукарччисны, мича нывъяс ‘красивые де-
вушки’ > митя ныыяс и т.д.

Во время праздников за столом ижемскими коми исполнялись также 
русские романсы («Словно сердце, озеро глубоко»), лирические («Ма-
машечка», «Как вечор», «Все пташечки»), гражданско-патриотические 
песни периода Октябрьской революции, Гражданской и Великой Отече-
ственных войн («Хас-Булат молодой» и др.) 

В ижемскую традицию вошли также популярные русские романсы, 
в т.ч. переведенные с русского на коми язык. В Каратайке записаны сло-
ва романса о неразделенной любви Мыйла тае рытыс ‘Почему эта ночь’, 
основой которого послужил романс начала XX в. «Ах, зачем эта ночь». 
Автором слов является Николай Алексеевич фон Риттер, музыка Нико-
лая Романовича Бакалейникова:
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Мыйла тае рытыс вӧлі татшем 
гажтэм?
Гажтэмччис менам сьӧлэм и 
страдайтіс душа.
Любиті ме сійӧ, любиті зээ ёна,
Сыа ме вылам видзедіс кӧдзида. 
Мӧдкед муніс сыа сӧветэ 
гижсині
Да эз аддзыв менэ, кӧні ме 
сулалі.
Дорас сулалі да зээ ёна бӧрді.
Бӧрас гажъяліген став думис 
сдвигайтіс.

Почему этот вечер был таким скуч-
ным?
Мое сердце скучало и страдала 
душа.
Любила я его, любила очень сильно,
Он на меня смотрел холодно.
С другой он ушел в сельсовет рас-
писаться,
И не видел меня, где я стояла.
Рядом стояла и очень сильно 
плакала.
Позже во время веселья все думы 
отошли.

(Инф: Рочева А. И., 1933 г. р.; зап. 28.08.2015, пос. Каратайка).

Особенность коми языка – отсутствие категории рода – меняет ак-
цент в фольклорной коми версии. Если в русском романсе исполнение 
идет от мужского лица, потерявшего свою возлюбленную, то в перево-
дном варианте – от женского; новая пара регистрирует свои отношения 
в «совете», т.е. исполкоме сельского совета народных депутатов.

А. К. Микушев, возвратившись с экспедиции на Канин в 1972 г., в от-
чете дает характеристику песенной традиции ижемцев. С одной сторо-
ны, в репертуаре преобладают русские песни: «ижемцы отдали явное 
предпочтение северно-русской песенной лирике перед собственной». 
С другой стороны, ученый замечает, что песенный репертуар «почти ни- 
чем не отличается от общеижемского; поют точно те же песни, что и по 
всей Ижме и Печоре, причем вариационные различия в песнях незна-
чительны» [Микушев 1972: 19–20].

Исследования начала XXI  в. позволяют сказать, что традиционные 
народные песни и частушки далее уходят из активного бытования ре-
пертуара ижемских коми. В некоторых населенных пунктах Ненецкого 
автономного округа ижемцы создают самодеятельные коллективы, со-
храняющие частично фольклорный репертуар своих предков.
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ГЛАВА 5
ТРАДИЦИОННАЯ КУХНЯ

Ижемские коми, занявшись оленеводством, перенимают также и 
важные черты традиционной кочевой кухни. Вместе с тем со-
храняют многое из того, что было характерно для оседлых коми, 

живущих в припечорских и ижемских селениях. Со временем кочующие 
по тундре ижемцы заселяются компактно в ряде населенных пунктов 
Ненецкого автономного округа.

В тундру коми берут очень важную и нужную в кочевье часть до-
машнего уюта – железную печку (пач, пать), существенно повлияв-
шую на изменение в питании. На печи можно приготовить и согреть 
пищу, у печки можно высушить намокшую одежду и согреться. Печь 
стала намного безопаснее, чем открытый огонь в очаге. Наличие печи 
в чуме стало признаком уюта и культуры. Информанты рассказывают, 
что еще в середине XX  в. в Канино-Тиманской тундре были едино-
личники, не имевшие в чумах железных печек: «Раньше, это когда мы 
росли, у нас костёр был в чуме. Жесть была внизу-то. А потом, когда 
родители развелись, печку купили» (Инф.: Зотова У. А., 1940 г. р., зап. 
17.09.2021, с. Ома).

Основные блюда коми оленеводов традиционно состоят из оленьего 
мяса, дичи и рыбы. Мясо животного часто используется в пищу, преиму-
щественно в жареном и вареном видах. Для консервирования оленину 
также солят, коптят и сушат. Часто оленеводы готовят жаркое (жаркó): 
нарезанные кусочки мяса варят в небольшом количестве воды, добавляя 
соль; иногда смешивают с вареными макаронами. Получается вкусное 
блюдо, похожее на современный гуляш.

Своеобразным блюдом является хайна – это оленье мясо, нарезанное 
на небольшие куски и слегка обжаренное на сковороде или прямо на 
железной печке. Могли оленину «обжарить» также под железной печ-
кой, под которую помещают противень, расположенный на дровах или 
кастрюлях [Рассыхаев 2023а: 49]. Важно было мясо только слегка обжа-
рить, чтобы из оленины вышла кровь: «Хайнаыс – не совсем жареный. 
Лишний яйыс мунöма, а жаритчöма жö пытшкöсыс. На печке. Особен-
но тшöг яй на – нöшта чöскыдджык на! Сыа тшöг яйыс öдйö пусе и öдйö 
жаритчö. Сэтшöм чöскыд!» (Хайна – не совсем дожаренное мясо. Лиш-
нее мясо ушло, но внутри дожарилось. На печке [готовили]. Если мясо 
с жиром, это еще вкуснее! Жирное мясо быстро варится и жарится. Так 
вкусно!) (Инф.: Артеева Д. Ф., 1938 г.р.; зап. 14.03.2014, г. Нарьян-Мар). 
Во время ямдания и охраны оленьих стад особо ценится вяленая и су-
шеная оленина и рыба.
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Хайна – оленье мясо, приготовленное на противне под железной печкой.
Фото А. Н. Рассыхаева. Село Несь, 11.09.2019.
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Ижемцы, по словам старожилов, совершенно не принимают от нен-
цев сыроядение. Видимо, такое употребление мяса противоречит их 
убеждениям. В зимнее же время коми оленеводы активно едят строга-
нину, которую называют по-коми кын яй или по-ненецки айбарч: «Когда 
ямдают, переезжают с места на место, зимой особенно. Хоть как ты за-
мерз, чум поставят, печку затопят, самое первое блюдо – это мороженое 
мясо. Солим, мясо поел, чай попил – и ты сытый. Сначала мужчины, потом 
женщины. И сердце, и почки едят, а легкие-то не едят» (Инф.: Чупрова 
З. М., 1953 г.р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара).

Не все ижемцы в отличие от ненцев пьют оленью кровь. Однако те, 
кто постоянно контактирует с ненцами, не могли не попробовать кровь 
оленя. Богатую витаминами свежую кровь рекомендуют пить, прежде 
всего, больным людям: «А кöр вирсэ кодке юö, а кодке оз-а. Быдэн оз ю 
тоже. Только тотшкасныс да мукедыс миме и юэныс вирсэ. Но быдэн оз 
ю вирсэ. (Р: И яран и коми юöны?) Яранъяс юэныс, а комияс и яранъяс бы-
дэныс оз ю. Каждэй мортыс оз ю. А юэныс, кодлэн вирыс, например, вирыс 
этша, малокровие, да врачьяс тшöктэныс юны» (А оленью кровь кто-то 
пьет, а кто-то нет. Не каждый пьет. Как только заколют [оленя], неко-
торые сразу же и пьют кровь. Но не каждый кровь пьет. (Р: И ненцы и 
коми пьют?) Ненцы пьют, но не каждый коми и ненец пьет. Каждый 
человек не пьет. А пьют те, у кого малокровие, например, и врачи ре-
комендуют) (Инф.: Артеева Д. Ф., 1939 г.р.; зап. 14.03.2014, г. Нарьян-
Мар). Ижемские оленеводы раньше при забое оленей в тундре выкапы-
вали небольшую ямку в земле, укладывали в нее шкуру шерстью вниз и 
сливали туда кровь [Чудова 2014: 68].

Из оленьей крови пекут на сковородке кровяные блины (вира 
блин): пекут на масле, а когда имеется в наличии – то и на оленьем 
жире (кӧр вый).

Распространённым мясным блюдом является суп из оленины (яя 
шыд) и дичи (утка шыд) – утки, гуся. В качестве заправки супов ис-
пользуется крупа-сечка или мука из ячменя, позднее стали добавлять 
картофель. Измельченное мясо из бульона подают как отдельное блю-
до, а бульон пьют. Поэтому среди ижемцев в ходу такое выражение 
как шыдтэ ю ‘пей суп’, в то время как остальные коми говорят шыдтӧ 
сёй ‘ешь суп’.

В пищу идут также другие органы и части оленя (печень и язык жа-
рят на печке). Готовят блюда также и из головы (варят или прожаривают 
в печке). Некоторые солят оленью печень в баночке (как скоросолочка). 
Вымытые кишки идут на жаркое (считалось, что это «очень вкусно»), 
а большую брюшину отдают собакам. Из головы и ног животного часто 
готовят студень; оленеводы называют его холодец, кисель или дзöран ки-
сель ‘желейный кисель’.
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Используются в пище также молодые отростки оленьих рогов, они 
называются панты или мора. После небольшой обжарки на огне и от-
скабливания перед употреблением их немного солят.

В рационе коми оленеводов часто присутствует рыба, выловленная 
в реках, озерах или на побережье моря. Ценятся такие сорта рыбы как 
навага, голец, сёмга, сиг (кебӧс), чир, сом. В тундровых озёрах, в основ-
ном, ловится пелядь. Свежую рыбу или варят, или жарят. Из рыбы гото-
вят уху, ее солят и квасят. Для ухи самой лучшей считается жирная крас-
ная (семга) или белая (сиг, зельдь, хариус, пелядь и др.) рыба. Наиболее 
вкусной из рыб считается омуль. Некоторые менее привлекательными 
считают камбалу и навагу. По словам информантов, щуку (сир), которую 
в некоторых местах называют также заимствованным словом сятура, 
не особо употребляют в пищу. В ряде случаев щуку употребляют в жаре-
ном виде, т.к. она имеет много костей. Щуку засаливают, соленую варят 
и едят ее с луком и растительным маслом.

Охотники-рыболовы предпочитают щуку оставлять на корм своим 
собакам. Четвероногим питомцам также автоматически оставляют дру-
гие менее ценные породы рыб (язь, окунь, налим и т.д.): «Понсэ вердам 
чериэн, сола, свежей, сын, ёкыш – пустэйджык черисэ. Тыяс вылас налимсӧ 
сёеныс. А ульнас сетан – оз сёйныс. А кынмас, кынтас, – кын налимсэ зээ 
бура сёены. А соласэ, черисэ тулыснас нарӧшнэ ӧктывла. Юрсэ ёнасэ эд 
солавла» (Собак кормим рыбой, соленой, свежей; язь, окунь – пустые 
рыбы. На озерах налимы едят. А сырую дашь – не едят. А заморозит-
ся – замороженный налим очень быстро съедят. А на засолку рыбу вес-
ной специально собираю. Голову ведь часто солю) (Инф.: Рокин И. Ф., 
1946 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута).

Из рыбы готовят даже салат – он называется несе или мачка. Отвар-
ную рыбу мельчат, добавляют горячий кипяток, дикий зелёный лук, рас-
тительное масло, горчицу. Едят такой салат, макая в него хлеб [ПМК].

Для длительного хранения рыбу замораживают, засаливают или 
ферментируют. Для ферментации (квашения) свежую рыбу солят и 
оставляют в бочках при теплой погоде на солнце, а в холодную погоду 
заносят в помещение. Рыба становится готовой, когда появляется спец-
ифический запах. Ижемцы называют такую рыбу тундраса чери ‘рыба 
из тундры’, кöр дор чери ‘оленеводческая рыба’ или шома чери ‘рыба 
с душком’. Большинству такая рыба известна как рыба печорского за-
сола – с тяжелым запахом, душком, но нежным вкусом и содержащим 
витамин С. В Оме такой засол называют канинским посолом: «Канинский 
посол, потом, когда пахнет, называют. Это канинский посол. Вот это на 
Канине. Они там, в леднике, сложат под буграми эти – там камни есь. 
А потом снег-то растает, он начинат утекать немножко. Они едят, им 
приятнее даже» (Инф.: Тарасов Н. П., 1942 г. р., зап. 19.09.2022, с. Ома). 
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В тундре, во время стоянки, бочки с засоленной рыбой помещают в вы-
рытую яму. Рассол от рыбы соленый и жирный, в деревнях его добавля-
ют в вареную картошку или макают в рассол хлебом [ПМК].

В зимнее время мерзлую рыбу, подсаливая, едят как «строганину», 
срезая стружками или разрезая на тонкие кусочки.

Из рыб готовят рыбники (кулебака): в кочевых условиях их пекут на 
сковородке. Для рыбного пирога чаще выбирают красную рыбу – омуль, 
сиг, чир. Их готовят в форме рыбы в открытом и закрытом видах.

Коми хозяйки включили в тундровый рацион очень важный продукт 
– пшеничную муку. Без выпечки гостей не принято было принимать. 
У хозяйки всегда наготове мука, масло, яйца. На тот момент, если при-
едут нежданные гости, можно на печи быстро приготовить выпечку – 
блины или оладьи к чаю.

Хозяйки чумов, несмотря на ограничения и скудость необходимых 
продуктов, в тундре самостоятельно выпекают хлебобулочные изделия 
из ржаной, ячменной и пшеничной муки – каравай, лепешку, шаньгу, 
колобки, оладушки, блины и т.д. Тесто в последнее время на дрожжах. 
Хлеб из ячменной муки называют тяпыш или кöд нянь. Иногда добав-
ляют муку из высушенных рябиновых листьев, которые готовят так: ли-
стья кладут плотно в чугунок, заливают немного воды, закрывают плот-

Д. Ф. Артеева печет оладьи в чуме прямо на железной печке. Фото О. М. Коцюбанской. 
Нарьян-Мар, 15.09.2007.
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но крышкой и томят в печке. Вынув из чугунка, листья сушат на ткани, 
а потом размельчают. Рябиновую муку добавляют также в суп и молоч-
ные продукты [ПМК].

Пирожки с мясной начинкой или из дикоросов, шаньги, оладьи пекут 
в сковородке или же прямо на железной печи. В условиях же кочевья по 
тундре реже появляется возможность готовить рыбу и рыбный пирог. 
Оленеводы отмечают также, что в тундре пекут только на праздники. 
Так, Выучейская Татьяна Алексеевна рассказала, как она на праздники 
летом в Канинской тундре пекла в самодельной печи, сделанной из же-
лезной бочки. Для этого ее закапывают в землю, хорошенько промыва-
ют, прожигают можжевельником и только потом топят дровами. 

Кочующие по тундре оленеводы в последнее время возят с собой 
хлеб в засушенном (кос нянь) или замороженном виде (кын нянь). Летом 
возят сухари, которые для них специально сушат и упаковывают в меш-
ки в местных пекарнях. Замороженный хлеб размораживают над паром 
на палочке.

Оседлые коми начинают использовать в пищу грибы (чак). В тундре 
растут подберёзовики, обабки, болотники, грузди, волнушки, опята, 
сыроежки и лисички. Для многих видов грибов наши информанты не 
смогли подобрать коми слова. Собранные грибы рачительные хозяйки 
варят, жарят, солят и сушат. Готовят суп с грибами, добавляя картофель 
и крупы (паноо). Грибы в качестве начинки добавляют в пирожки. Вме-
сте с тем надо отметить, что в рационе кочующих оленеводов грибы 
присутствуют редко. В осенний период обилие грибов добавляет рабо-
ты оленеводам-пастухам, ибо олени в поисках грибов начинают раз-
бегаться. О грибах вообще отзываются неодобрительно: Анна Михай-
ловна Рочева из пос. Каратайка говорит, что «тшак – пон сёян!» (Грибы 
– собачья пища).

В период созревания дикоросов хозяйки чумов заготавливают мо-
рошку (мырпом, мырфом), бруснику (пуу, гӧрд вотыс ‘красная ягода’), 
голубику (чӧд), чернику (чӧдлас), водянику (в местной терминологии 
– психа). Для изменения вкусовых качеств смешивают несколько ви-
дов ягод (морошку с голубикой, морошку с брусникой) и иногда до-
бавляют сахар.

В пищу употребляют также яйца птиц – гусей, уток, куропаток, лебе-
дей. Приготовленное из яиц блюдо называют кашей: «Сейчас яичница на-
зывается, а в тундре кашей мы называли. Привезут яйца разные, сварят, 
потом их размельчат. И потом добавляют масло. И у нас как бы счита-
лась каша. Мы не знали слово “яичница”» (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г.р.; 
зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара).

Из напитков кочующие коми оленеводы чаще употребляют чай; 
в качестве чая используются также иван-чай, различные травы. Исследо- 
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ватели замечают, что прежде ижемские коми чай пили с луком [Чудова 
2023: 153]. И хотя такая практика почти забыта, лук встречается в каче-
стве добавки к другим блюдам (в основном, мясным). Реже в рационе 
присутствуют другие напитки (морс из дикоросов). Дети и больные, на-
ходившиеся в тундре около оленьих стад, иногда пьют оленье молоко 
(кöр уллё, улльӧ). Хотя взрослые строго запрещали доить важенку в пери-
од кормления олененка, это практиковалось в исключительных случаях 
(голод) и тайно: «Брали молоко оленя, доили специально. Вот к бабушке 
Устинье если пойдёте сегодня, вспомнит она. Брали, только тогда дои-
ли, когда морошка поспеет и ягоды. Пойдут, важенку спокойно поймают, 
надоят. Там немножко-то и надо. С ягодами йогурт делали. Вот эта ба-
бушка Устина даже вам скажет: “Я-то, говорит, Оксанка, сколь проказ-
на была”. Бабушка даст кружку: “Поди да важенку подой”. Ягоды поспели 
дак. Дак я, говорит, пойду, вычукаю её, сама начукаюсь, молока у оленихи, и 
приду и говорю: “А мама – абу! Улльӧлыс абу” ‘Мама – нету! Молока нету’» 
(Инф.: Маркова О. В., 1965 г. р.; зап. 16.09.2022, с. Ома).

Нужно отметить, что коми-ижемцы – православные, и они даже 
в условиях кочевья умудряются соблюдать установленные церковью 
религиозные посты и готовить постную еду (пӧс сёян). На этот период 
распространяется запрет на употребление мяса и рыбы. По словам ин-
формантов, если во время поста варят мясо, то соблюдающие пост пьют 
только бульон и едят разного вида каши. От соблюдения поста осво-
бождены только дети, хотя и, по словам рассказчиков, не все мужчины 
постовали (видзооны). Во время Великого поста (Ыджид видз) набожные 
люди рыбу не ели только в первую и последнюю неделю поста. Ижем-
цам известны такие названия постов: Арся видз ‘Рождественский пост’ 
(букв. ‘Осенний пост’), Ыджыд видз ‘Великий пост’; Госпожа видз ‘Успен-
ский пост’ (букв. ‘Пост Госпожи’), Петыр видз ‘Петров пост’ (Инф: Рочева 
А. И., 1933 г.р.; зап. 28.08.2015, пос. Каратайка).

По достоинству каждый отметит гостеприимство ижемцев. Этикет 
ижемского оленевода требует угостить гостя, пришедшего в чум. Вхо-
дящему в чум скажут: «Пуксе да ваксе». То есть, буквально – «Садитесь и 
смейтесь!» Первым делом гостю всегда предлагают чай. В чумах раньше 
всегда стояли самовары. Однако гость должен знать, что предложение 
чая плавно перетекает к другим блюдам и обильному гостеванию.

Перед едой принято было перекреститься и сказать: «Господь, бла-
гословит сёйны!» ‘Господи, благослови еду (букв.: кушать)!’ Соблюда-
ются за столом определенные запреты и предписания. Так, распро-
странено представление о том, что нельзя оставлять нож на тарелке 
[Фольклор ижемских коми 2014: № 124]. Видимо, данный запрет ос-
новывается на легенде о том, что по приказу Ирода была отрублена 
голова пророка и крестителя Иоанна Предтечи, которую принесли на 
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тарелке Саломии, танцевавшей перед Иродом и попросившей за это 
у него голову святого.¹⁶ 

Из-за стола в чуме принято выходить в сторону выхода, и запре-
щено переходить за печкой, где хозяйки держат иконы, посуду и пищу 
[Фольклор ижемских коми 2014: № 129]. В этом запрете соединены не 
только санитарно-гигиенические, но и религиозно-мифологические 
воззрения: «В чуме есть примета: нельзя спереди проходить. Сзади толь-
ко ходишь. Печка стоит, спереди нельзя ходить» (Инф.: Чупрова З.  М., 
1953 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара). Во время приема пищи у оле-
неводов принято было отверстие обглоданной кости закрыть мякишом 
хлеба, землей, или же разбить кость. Такая практика основывается на 
поверье, что через сквозное отверстие могут убежать олени, что при-
ведет к уменьшению достатка (Инф: Коцюбанская О. М., 1963 г.р.; зап. 
04.06.2014, г. Нарьян-Мар).

Суеверные люди помнят и такое правило: перед уходом и выходом 
из-за стола угол клеенки нужно загибать внутрь. Гостя следует прово-
дить из чума. Вот как коротко и шуточно объясняет гостевой этикет 
Екатерина Митрофановна Выучейская из дер. Волоковая: «Бур мортсэ 
колледэныс, чтӧбы нӧшта на воис, а лёксэ – чтӧб нинэм из ну!» (Хорошего 
человека провожают, чтобы еще раз пришел, а плохого – чтоб ничего не 
унес!) [Фольклор ижемских коми 2014: № 132].

Разнообразием отличался праздничный стол коми оленеводов. 
К празднику и обрядовым событиям (свадьба, похороны, родины) гото-
вят различные блюда (в т.ч. ритуальные рыбники) и в большем количе-
стве. К примеру, во время петровских гуляний готовят саламат – риту-
альное блюдо-кашу, которое варят в котелке на улице из ячменной муки 
с добавлением сливочного масла. Чупрова Мария Петровна, работая 
в оленеводстве, тоже готовила саламат в тундре. По ее словам, сначала 
ржаную муку поджаривают на сковороде до темного цвета, потом пере-
кладывают в кастрюлю, наливают воды и добавляют олений жир [ПМК].

По замечанию Т.  И. Чудовой, «модель питания кочующих по тундре 
оленеводов в наше время приблизилась к модели питания оседлых коми» 
[Чудова 2023: 161]. Тем не менее, специфическое питание кочующих коми 
оленеводов сохраняется, хотя в рацион все чаще проникают приобретен-
ные в магазине продукты. В основном покупаются товары с большим сро-
ком годности и нескоропортящиеся товары. При этом мясо, рыба и дикоро-
сы в определенные периоды кочевья занимают свое основное положение.

¹⁶ Усекновение главы Иоанна Крестителя: почему убийство пророка – праздник // Церков-
ный календарь. URL: azbyka.ru/days/p-useknovenie-glavy-ioanna-krestitelja-pochemu-ubijstvo-
proroka-prazdnik (дата обращения: 21.05.2024)



97

Глава 6. Народные игры

ГЛАВА 6
НАРОДНЫЕ ИГРЫ

В игровой культуре коми-ижемцев Ненецкого автономного округа 
выделяются игры с оленьими косточками и рогами. Эти две игро-
вые группы долгое время оставались вне исследовательского ин-

тереса, что продиктовано несколькими обстоятельствами. Во-первых, 
в историографии по этой теме превалируют работы, исследующие игро-
вой репертуар вычегодских и сысольских коми, как наиболее многочис-
ленных групп; в меньшей степени – удорских, вымских и лузско-лет-
ских коми [Рочев 1988; Несанелис 1994; Рассыхаев 2007; Рассыхаев 2011]. 
Игры коми-ижемцев упоминаются в публикациях в качестве вариантов 
редко, что объясняется отсутствием достаточного количества сведений 
об играх. Во-вторых, как правило, материал ранее записывался у ижем-
ских коми, населяющих Ижемский район Республики Коми и постоян-
но живущих по берегам рек Печора и Ижма. Их репертуар к середине 
XX в. оказался чрезвычайно близок к общекоми традиции. Между тем, 
коми-ижемская традиция территориально обширнее, административ-
но охватывает северные районы Республики Коми, Ненецкий, Ханты-
Мансийский и Ямало-Ненецкий автономные округа, Архангельскую, 
Мурманскую и Тюменскую области, а игровая культура разнообразнее. 
В-третьих, на игровые особенности рассматриваемой этнографической 
группы коми повлияли кочевой образ жизни ижемских оленеводов, за-
нятие оленеводством и постоянные контакты с соседями-кочевниками 
– ненцами, манси, ханты, саами, русскими.

Игры с оленьими косточками и рогами, объединенные «оленеводче-
ской тематикой», можно назвать «программирующими», т.к. содержат 
важную информацию, которую взрослые и старшие передают детям 
в игровой непринужденной форме. Вообще, следует отметить, что в играх 
используется огромное количество разнообразных косточек с оленьих 
ног, которых информанты чаще всего никак не называют. Существует 
только термин для косточки из оленьих копыт – бабка, кӧр бабки ‘оленья 
бабка’, что является заимствованием из русского. Этим термином при-
нято называть использующиеся в играх косточки разных животных – 
овец, коз, лошадей, коров, быков [Покровский 1994: 320].

Пожилые оленеводы сообщают, что вычищенные оленьи бабки соби-
раются в меховые сумочки (падко, падку, патко) и перевозятся с собой во 
время кочевий. Косточки в забавах становятся оленями. В зависимости 
от величины их называют: бык ‘олень-самец’ – самая крупная косточка, 
важенка ‘олень-самка’ – средняя косточка, теля ‘олененок’ – косточка 
поменьше. В свободное от хозяйственных занятий время взрослые рас-



Очерки по традиционной культуре ижемских коми Ненецкого автономного округа

98

кладывают бабки перед детьми, рассказывают о количестве оленей, ко-
торых нужно запрячь в упряжку летом или зимой, о порядке следования 
упряжек в оленьем обозе (аргыш), назывании видов оленей и т.д. Дети 
постарше, особенно, мальчики, играют уже без присутствия взрослых:

«Öсöбеннö детинаяс миян пыр ворсiсныс эстшемнас. Этадь бусьтэке 
вöрзеныс, мунэныс, лямкоолэныс этадь. Этадь бусьтэке дадюлъяс, менам 
дадюлъяс. А энiя быкъяс эстэн бусьтэке вöрзеныс этадь. (Р: Водзас нёльöс 
пуктанныд?) Аха. Позе нёлес пуктыны, а позе куимес. Тööнас – куим, а го-
жемнас – нёль, даже вит оолэ, даже квайт оолэ. А медся – вит гожемнас. 
А мыйкенас, тööнас, куйым. А эстэн – кык. (Р: Водзас быкъяс ли кодi?) Этiя 
быкъяс, кыскеныс, энi додьсэ бысьтэке кыскеныс. Медланнэ эта дадь бысь-
тэке. <…> Вöлiны лыяс сэтшем специальнöй – дадь кодь лыяс, топ яшшик 
кодь выйимесь лыяс. <…> Яшшик кодьыс эстшöм бöра юра юöс кодь, эстшем 
топ мыйке кодь и выйим, седлэа. А сыа сiдь прöстö. Этыа кöрыслöн этадь 
чегас местаас, сэтэн. (Р: А тайö посниджык лыяссö оз шуны – тайö по-
нъяс?) А понъясыс тоже выйимесь. А менам тан абу поныс, тожö шыблалi 
“понъяссö”. Понъясыс энi абуэсь. <…> Эстшöм бедь специальнö выйим – 
харей, кудь шусе – вöтлан мыен дадювъяссö» (Особенно мальчики наши 
всегда играли такими [косточками]. Вот так будто бы трогаются [олени], 
идут, запрягают так. Вот так будто упряжки, мои упряжки. А там быки 
как будто трогаются. (Р: Впереди четыре [косточки] ставите?) Ага. Можно 
четыре ставить, а можно – три. Зимой – три [оленя], а летом – четыре, 
даже пять бывает, даже шесть бывает. А в основном пять – летом, а зи-
мой – три. А здесь – два. (Р: Впереди быки или кто?) Это быки тянут, они 
сани как будто тянут. Пусть как будто эти сани будут. <…> Были косточки 
такие специальные – похожие на санки косточки, есть косточки как буд-
то ящики. <…> Похожая на ящик [косточка] – она как закинутая назад 
голова, острая, как будто такая с седлом [косточка]. А это просто так. Эта 
косточка – у оленя из места разлома. (Р: А косточки поменьше не назы-
вают «собачки»?) А «собачки» тоже имеются. А у меня здесь не «собачки», 
выбросила «собачек». «Собачек» теперь нет. <…> Такие палочки специ-
ально есть – хорей называется – ими гоняют упряжки) (Инф.: Артеева 
Д. Ф., 1938 г. р.; зап. 14.03.2014, г. Нарьян-Мар).

Рассказывание о порядке следования оленьих упряжек и видах оле-
ней во время игры в косточки выглядит как обучающий процесс. В оле-
ньем аргише называются виды упряжек и их использование для езды 
или перевозки грузов: яшшик ‘ящик’, сябыча (сани для постельных при-
надлежностей), чом додь ‘сани с принадлежностями для чума (чом ути-
ча) и конструкциями для чума (чом лес)’. Если запряжены пять оленей, 
что чаще бывает летом, то детям называется терминология ездовых 
оленей: вӧжжевей ‘передовой’, вӧжжывыыдор ‘олень, стоящий рядом 
с передовым’, шӧрпелей ‘центровой пристяжной олень’, нимтэм пелей ‘бе- 
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зымянный олень’, дорпелей ‘крайний олень’. Приводятся команды для со-
бак, чтобы собрать и направить оленье стадо: «Пырр!» [Фольклор ижем-
ских коми 2014: №  202]. Оленя, стоящего рядом с передовым, вместо 
вӧжжывыыдор информанты иногда называют водзвыыдор. Рассматривая 
пятерку оленей, запряженных в зимнее время в нарты, М. А. Терентьева 
(1932 г.р., дер. Волоковая) удивительно точно отмечает, что их располо-
жение и названия – это «как пальцы» [Фольклор ижемских коми 2014: 6].

Во время игры дети передвигают косточки, имитируя кочевание 
стад, переезды обозов, ловлю оленей, роспуск упряжек и т.д. [Фольклор 
ижемских коми 2014: № 203]. Чтобы отличить свои косточки, дети ино-
гда ставят условные знаки собственности (пасторъяс пуктасныс) на свои 
бабки, по сути – оленей, и всячески следят за тем, чтобы ими не играли 
другие ребята (Инф.: Канева Д. А., 1928 г. р.; зап. 15.06.2014, г. Нарьян-
Мар). По сути, описанные игры являются имитационными, которые не 
предполагают соперничества. 

Одна из игр с оленьими бабками рассчитана на точность попадания 
в косточку. В нее играют вдвоем за столом, длина которого полтора метра. 
Игроки располагаются в концах стола друг напротив друга, у каждого 
имеется небольшая косточка, похожая на маленькую шайбу. В середи-
не стола вертикально в ряд устанавливаются 10 косточек, зазор между 
ними – около 10 см. После этого с помощью оленьей косточки из ко-
пытного сустава, похожей на шайбу, определяют очередность: косточку 
прячут за спиной. Кто правильно отгадывает, тот становится первым. 
Задача игрока – щелчком отправить шайбу, чтобы попасть в бабку. Если 
промахивается, то ход переходит сопернику. Побеждает тот, кто набира-
ет наибольшее количество бабок: «Вот так в ряд ставили штук десять 
или пятнадцать, и оттуда вот так щелкали. Кто больше выбьет, тот 
победит. Так и называют косточки – бабка. Играли вдвоем за столом или 
на доске, садятся друг против друга. Кто проиграет, тот больше не игра-
ет» (Инф.: Чупрова М. П., 1933 г. р.; зап. 16.03.2014, г. Нарьян-Мар).

На основе сообщений пожилых людей в Этнокультурном центре НАО 
были подготовлены турнирные варианты игр, которые начали популя-
ризировать среди работников культуры, хотя во время полевых экспе-
диционных работ о них не удалось получить сведения [Рассыхаев 2014]. 

В игре Перегони оленью упряжку участники выкладывают перед собой 
в ряд 5 бабок, а позади них – одну косточку – упряжку. Затем палочкой 
(как будто это хорей) или ладонями понемногу передвигают «упряжку» 
от одного пункта к другому. Причем, сначала нужно отодвинуть край-
нюю левую бабку – вӧжжевей, вторым – крайнюю правую дорпелей, по-
том вӧжжывыыдор, шӧрпелей и нимтэм пелей. Побеждает тот, кто первым 
перегонит все косточки. Удобнее играть на столе, доске, чтобы косточки 
не перевернулись в процессе движения.
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Близким по духу является игра «Перегони оленью упряжку»: игро-
ки выкладывают в три ряда по три косточки, а впереди ставят одну 
бабку – вожака стада. Затем, начиная с вожака, толкают поэтапно 
с помощью палочки все косточки до заранее установленной точки. По-
беждает игрок, передвинувший раньше соперника все бабки. Уместно 
заметить, что развитию настольных игр с оленьими суставами способ-
ствовало широкое проникновение в оленеводческий быт столов и лат 
в качестве настила.

Весьма разнообразны игровые вариации с использованием оле-
ньих рогов. По рассказам одних информантов, рога не перевозят 
с собой во время кочевий, их оставляют на стойбищах, а при следу-
ющем возвращении на прежнюю стоянку пользуются ими. В некото-
рых случаях дети копят разветвленные рога и перевозят в детских 
нартах (хануку) [Коцюбанская 2011: 21]. В забавах рога, которые в ру-
ках держит ребенок, становятся оленями, запряженные в упряжку и 
подгоняемые хореем. Дети имитируют ловлю арканом условных оле-
ней, разбор и установку чума на новом месте [Фольклор ижемских 
коми 2014: № 207]. Иногда сами дети запрягаются оленями, а сзади 
них располагается ездок с хореем:

«Ми даже, тӧданныд, мыен ворсім – кӧрен ворсім. Бусьтэ асьнум морт 
лямкаасям. Вот, например, ме бусьтэкенэсь веськедла, бӧрсяньыс пышъя, 
вӧрзя да, харейӧн, а водзладорам – нёль ли мый ли челядь лямкалэма. Сыа 
лямкаэн. Асьнум сідь играйтам. И войлам даден – ӧтторе сідь ворсім, 

Игра Перегони оленью упряжку. Фото А. Н. Рассыхаева. Нарьян-Мар, 16.03.2014.
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ӧтторе сідь ворсім» (Мы даже, знаете, во что играли – играли в оле-
ней. Как будто сами запрягаемся. Вот, например, я как будто управляю, 
позади них бегу с хореем, когда трогаемся, а впереди – четверо детей 
запряжены. Они в лямке. Сами так играли. И бегали с санками – посто-
янно так играли) (Инф.: Выучейская М. А., 1935 г.р.; зап. 10.06.2014, чум 
на р. Захарьин).

Во время игр дети воспроизводят не только действия, которые еже-
дневно выполняют их родители, работающие в оленях, но и повторяют 
привычные фразы:

«Кӧр сюръяссэ паськедасныс да бусьтэке кӧр кутэныс, бусьтэке сюрыс 
воедэ, а сыэс кутэны. Сідз играйтісныс челядьясыс. Му вылэ пуктасныс ся-
кей сюрсэ, висьталасныс: “Эта хора”. Горзасныс на: “Хорасэ колэ кутны!”, 
– ёрт-ёртныслы челядьясыс. “Эта важенка, – висьталасныс, – важенкасэ 
колэ кутны, пасйыны колэ”. Вот сідз. Важенка да, нялуку да. Висьталас-
ныс: “Этія кодлэн?” “Этія Канев Мишлэн пасыс!” “Этія Соболёвлэн па-
сыс”, – горзасныс сідз» (Оленьи рога разложат, и как будто оленя ловят, 
как будто «рога» бегут, а его ловят. Так играли дети. На землю поставят 
разные рога, скажут: «Это хора». Крикнут еще друг другу дети: «Хору 
нужно поймать!» «Это важенка, – скажут, – важенку нужно поймать, 
клеймо поставить». Вот так. Важенка и нялуку. Спросят: «Это чье [клей-
мо]?» «Эта клеймо Миши Канева!» «Это клеймо Соболёва» – так крик-
нут) (Инф.: Канева Д. А., 1928 г. р.; зап. 15.06.2014, г. Нарьян-Мар).

Дети оленеводов школьного возраста учились в школах населенных 
пунктов, вдалеке от родителей и чума, жили в пришкольных интерна-
тах. Однако и там они играли в игры в оленей, в то время как деревен-
ские имитировали игры в лошадку. Собранные полевые материалы по 
играм ижемских оленеводов уверенно позволяют говорить об исполь-
зовании оленьих бабок и рогов в играх-импровизациях, а не в играх 
по правилам. 

При возможности взрослые устанавливают детям для игр специаль-
но сшитый из оленьих шкур настоящий чум небольшого размера (чом) 
(Инф.: Чупрова М. П., 1933 г.р.; зап. 16.03.2014, г. Нарьян-Мар). Это осо-
бое пространство, в котором с максимальной точностью воспроизво-
дится оленеводческий быт. В игровом чуме дети готовят пищу, обедают, 
им даже разрешается разводить костер. Для забав взрослые специально 
хранят обглоданные косточки различных птиц (гусей, уток). К примеру, 
перевернутая утиная или гусиная грудка служит санями, запряженная 
в рогатого «оленя» – под ним подразумевают птичий клюв, через ноз-
дри которого просовывают вилкообразную косточку (вожа лы). Справед-
ливости ради стоит отметить, что грудная кость, в играх используемая 
вместо саней или лодки, и иные птичьи косточки (в качестве наездника) 
достаточно типичны и для других коми фольклорных традиций, в ко-
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торых основным типом хозяйствования является земледелие, рыболов-
ство и охота [Шарапов 2001: 193; Рассыхаев 2023: № 4].

В игровом чуме девочки играют куклами (акань), сделанными как из 
бумаги, ткани, так и из клювов водоплавающих птиц. Вообще следует 
отметить, что куклы из птичьих клювов распространены среди олене-
водческих народов Севера, а у обско-угорских народов кукла называет-
ся заимствованным из коми языка словом акань [Кашлатова 2008: 94].

О бытовании у коми игр с утиным клювом отмечено в двух работах, 
посвященных народной игрушке коми. В.  Э. Шарапов указывает, что 
с куклами, сделанными из утиного клюва (чӧж-акань), играют ижемские 
и печорские коми: их подпоясывают и делают груди из камешков [Ша-
рапов 2001: 192]. Из приложенной к его работе карте видно, что куклы 
с утиными клювами распространены кроме бассейна Ижмы и Печоры, 
также на Вашке. 

Полевые исследования в Ненецком автономном округе существен-
но дополняют игровую культуру ижемских коми по данной теме. По 
нашим материалам, в качестве «природной» куклы используется не 
только утиный клюв, но и клюв других водоплавающих птиц, прежде 
всего, гусиный. Пестрая расцветка с головы птицы, которую снимают 
вместе с клювом, служит для естественно-природной куклы красочной 
одеждой – сарафаном. Вот как описывает эту игру Татьяна Алексеевна 
Выучейская из Канино-Тиманской тундры: «У уток и гусей клювы с го-
ловой снимали, пух-то остается, расправишь только. Сушили. Сарафа-
ны не пришивали, нам достаточно было меховушки с головы, она как раз 
размером с сарафан была. Играя в куклы, подражали родителям: корми-
ли своих куколок-деток, качали в люльке-потане, на “аргише” с ними еха-
ли. Куколок бывала целая семья: мама-папа, дедушка и бабушка, дети» 
[Коцюбанская 2011: 19].

Стараясь сделать игрушку красочной, иногда к гусиному клюву при-
шивали разноцветные полоски сукна (ной) – красный, зеленый, оранже-
вый и др. (Инф.: Поташева М. Е., 1960 г.р.; зап. 15.06.2014, пос. Красное). 
У такой акань-мамы была своя семья, ребенок и колыбелька (потан) 
(Инф.: Кокова П. П., 1959 г. р.; зап. 16.09.2021, пос. Усть-Кара). Весьма 
любопытные сведения относительно родства в кукольной семье предо-
ставила информант из пос. Каратайка. По ее мнению, играя с птичьими 
клювами, в семье были только «отец» и «мать», и в очень редких случаях 
их «дети». Это обстоятельство объясняется тем, что оленеводы охотятся 
только на крупную, взрослую дичь – самцов и самок, но не на птенчиков. 
Отсутствием маленьких клювов птенцов, возможно, объясняется ред-
кость в утиной семье детей. Также таким самодельным куклам не дают 
имена, но они имеют глаза – отверстия в клюве, что коренным образом 
отличает их от сделанных своими руками традиционных игрушек: «Сыа 
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кыкнансэ кулян: ӧтикыс – дзоляджыкыс – сыа бабаыс, а ыджыдыс – мужик 
рӧдыс. Сідь бара играйтім – гозъя быттьӧке. <…> Челядьяс из вӧӧныс. <…> 
Но нимъяс тай из и вӧӧныс. Айыс да мамыс да челядьыс – дай всё сэк. Ним 
тай иг пуктылэ. <…> Гугунырыслысь нинэмен синсӧ он кар – аслас топ ныр 
вылас эм кутшемке рузьторъяс – бусьтэ сыа синъясыс. А синъяс тай миян 
из карлыны, бумагась воча карасныс да» (С обеих [голов] снимешь: один 
поменьше – это женщина, а другой – мужчина. Так играли – как будто 
супружеская пара. <…> Детей не было. <…> И имен тоже не было. Отец, 
мать и дети – вот и всё тогда. Имен не ставили. <…> Гугуныру глаза не 
делали – на самом клюве есть какие-то отверстия – как будто это глаза. 
А глаза у нас не делали, только когда из бумаги смастерят) (Инф.: Рочева 
А. И., 1933 г.р.; зап. 28.08.2016, пос. Каратайка).

Примечательно, что для кукол из птичьего клюва, имеющих «глаза» 
и пеструю одежду, у ижемских коми оленеводов имеется собственная 
терминология – гугуныр, что звучит как некий устрашающий демоним. 
В словарях это слово не зафиксировано, хотя можно предположить, 
что первая часть гугу этимологически связана с гуг, гуга ‘оборотная сто-
рона, изнанка’, ныр ‘нос, клюв’. Довольно часто куклы Уко (Нухуко) из 
клювов водоплавающих птиц упоминаются в исследованиях по ненец-
кой культуре. Так, Г. А. Старцев приводит данные о том, что ненецкие 
девочки мастерят куклы из утиных, гусиных, лебединых и гагарьих 
носов [Старцев 1930: 142]. К подобным играм, согласно исследовани-
ям А. В. Головнёва, относятся с суеверием: «в том, как сложится жизнь 
“нгухуко”, угадывается последующая судьба хозяйки» [Головнёв 1995: 
479]. Вместе с тем, рассказы информантов дают ясную картину того, 
что игры с птичьими клювами являются культурным наследием как 
ненецких, так и коми оленеводов.

У некоторых девочек куколки были сшиты из ткани (дӧра) и име-
ли глаза: «Асьным на акань вуралам, урӧдина тряпкаысь. Син рисуй-
там, емен вурам» (Сами еще куклы сшили, из тряпок. Глаза рисовали, 
сшили иголками) (Инф.: Сеньчукова Г.  Г., 1944  г.  р.; зап. 18.09.2021, 
пос. Усть-Кара). З. М. Чупрова вспоминает, что для тряпичной куклы 
шьют одежду и набивают оленьим мехом или гусиным пухом. Для ку-
клы готовят люльку из птичьей дугообразной косточки, саночки, на 
которых куклы как будто ямдают (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; зап. 
17.09.2021, пос.  Усть-Кара). Игрушечными саночками (дадь) может 
быть и птичья грудинка.

Среди мальчиков популярной была игра с использованием вило- 
образной птичьей косточки. Чаще используется кость куропатки (бай-
дык), а игра называется Чегсян лы ‘Косточка для ломания’. Перед игрой 
договариваются о том, что проигравший сделает какую-нибудь работу 
или отдаст что-нибудь (даже личного олененка из стада): «Чегсян лы 
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– в основном, ребята играли. <…> Они ломают. Друг с другом договари-
ваются на что-то: что если он проиграет, то что-то дает. Кости ло-
мают. У кого-то больше кусочек будет, у кого-то – меньше. Они могут 
и на маленьких телят договориться, что вот, если я выиграю, мне оле-
ня отдаешь, олененка» (Инф.: Чупрова З.  М., 1953  г.  р.; зап. 17.09.2021, 
пос. Усть-Кара); «Чегсян лы чегам. Детинаяс ворсісныс. Запомнит. Он кӧ 
запомнит – проиграйтін, на что спор-то был. Кодлэн ыджыдыс, должен 
помнитны. Кор чегисны, шуэныс: “Помнита”. Он кӧ помнит – проиграл. 
Договоритчӧны. Играйтісныс юмовтор» (Вилообразную кость ломаем. 
Мальчики играли. Запомнить надо. Если не помнишь – проиграл, на что 
спор-то был. У кого кость побольше, тот должен помнить. Когда слома-
ли, говорят: «Помню». Если не помнишь – проиграл. Договаривались. 
Играли на сладости) (Инф.: Сеньчукова Г. Г., 1944 г. р.; зап. 18.09.2021, 
пос.Усть-Кара). 

Дети могли играть и с помощью гусиной косточки-развилки (дёдег 
лы). Двое держатся за разные концы косточки и отламывают. У кого 
оказывается большая часть, тот считался победителем и мог придумать 
какое-то задание своему сопернику: «Чегсям, кодлэн кудз чегас. Эта тор-
йыс чегас, морт, значит, сылэн лове. Тэ проиграйтін – дзоля. <…> (Р: Мый 
вылӧ споританныд?) А кӧть мый вылӧ. Кӧнке пестор кериштны, кӧнке, 
гашке, мый, пӧсуда мыськооны» (Ломали, у кого как сломается. Вот эта 
часть отломится, значит, «человек» у него окажется. Ты проиграл – 
[у тебя часть] маленькая. <…> (Р: На что спорите?) А хоть на что. 
Или дрова наколоть, может быть, посуду помыть) (Инф: Чупрова Н. Е., 
1966 г.р., зап. 12.09.2019, с. Несь).

В Щелино данную игру называют Чегласян ‘Разламывать’ или 
Пӧмнита да босьта ‘Помню и беру’. Обычно игру начинают после 
приема пищи за столом: кто-то протягивает косточку другому чело-
веку, с которым ее разламывают. У кого оказывается бóльшая часть 
косточки, тот в следующий раз протягивает ее другому, которому обя-
зательно нужно сказать: «Пӧмнита да босьта!» ‘Помню и беру!’ Если 
возьмет косточку, забыв сказать эти слова, то проигрывает. По словам 
рассказчиков, играют или на интерес, развивая память, или на не-
что предметное – конфету, пряник, деньги (Инф.: Шайхутдинов Г. Г., 
1951 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино; Канева О. А., 1959 г. р.; Канев 
Г. А., 1955 г. р.; зап. 24.06.2023, дер. Щелино).

По сообщению нашего информанта, вилообразную косточку (чег-
сян лы) также используют для игры типа Молчанка, в которой ставится 
условие замолчать: «В чуме загадываешь, и чтоб не разговаривали. Кто 
первым заговорит, значит, тот проиграл. Косточку ломают. Кто как 
умеет. В каком пальце силы больше. Говорят: “У меня паметь” – у кого 
больше косточка. Кто раньше заговорит, значит, тот проиграл» Сло-
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манную косточку потом выбрасывают (Инф.: Артеева Т. Г., 1948 г. р.; 
зап. 22.09.2021, пос. Усть-Кара).

Кроме куропачьей косточки могли ломать и лебединую кость (юсь 
лы), вступая в спор или пытаясь определить сильнейшего. При этом 
старались ломать кость, держась полотенцами, чтобы не повредить 
руку: «Я помню, когда они идут на спор, чё-то поспорили. И вот кто 
сможет сломать. Если сломает, значит, он прав. Кто как мог, так и 
ломали. Руками держали, чтобы правильно сломалась. А гусиная кость 
очень такая, ломается не очень. Кости острые, держали [полотенцами], 
чтобы не повредить» (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; зап. 17.09.2021, 
пос. Усть-Кара).

Т.  А. Выучейская из Неси продемонстрировала игру с камешками, 
в которую научилась во время учебы в школе-интернате. Сначала бро-
сают пять камешков на стул. Правой рукой ловко подбрасывают вверх 
один камешек, успевают схватить со стула второй камешек и поймать 
падающий. После этого перебрасывают один камешек с правой руки 
в левый. Затем снова подбрасывают вверх камешек, подбирают один ле-
жащий камешек и ловят падающий.

Второй подход заключается в парном собирании камешков: подбро-
сив вверх один камешек, необходимо взять со стула одну пару камешек 
и поймать падающий. Два камешка необходимо переложить из правой 
руки в левую. Затем подбросить вверх один камешек и подобрать остав-
шуюся пару.

На третьем подходе нужно схватить со стула сначала один, а потом 
уже три камешка, когда в воздух подброшен один из камешков.

На четвертом подходе играющему нужно подобрать все четыре ка-
мешки в то время, когда подброшен один камешек вверх. Если это уда-
ется, то следующий шаг таков: нужно подбросить все пять камешек и 
поймать их сначала тыльной стороной руки, а потом ладонями. 

В пос.  Каратайка небольшой сустав из оленьих копыт, похожий на 
шайбу, называют бабкой и используют в другой игре. Разложив на столе 
5 косточек, игрок подбрасывает одну бабку вверх. Пока подброшенный 
сустав находится в воздухе, он должен успеть схватить со стола одну 
косточку и поймать падающую. Потом подбрасывает одну косточку 
и схватывает со стола две, в следующий раз три, а затем и все четыре 
сустава (Инф.: Рочева А.  И., 1932 г.р.; зап. 28.08.2016, пос.  Каратайка). 
Аналогичные игры зафиксированы в других национальных традициях, 
однако вместо оленьих суставов используются камешки или овечьи ло-
дыжки [Покровский 1994: 342].

В варианте этой игры пять оленьих косточек в форме шайбочки 
подбрасывают вверх и ловят тыльной стороной руки. Так бросают 
многократно. Побеждает тот, кто набирает наибольшее количество 
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шайб. Такие косточки хранились в мешочке, однако их век у олене-
водов был короткий (Инф.: Артеева Т.  Г., 1948  г.  р.; зап. 22.09.2021, 
пос. Усть-Кара).

Игру в прятки ижемские коми называют Дзебен. Вот как вспоминает 
игру одна из наших информантов: «Играем в прятки. Я у бабушки рос-
ла за Уралом, в Тюменской области. Там же зимуем, чумы стоят в лесу. 
Бегаем. Здесь-то тундра голая дак» (Инф.: Кокова П. П., 1959 г. р.; зап. 
16.09.2021, пос. Усть-Кара). Если же играют в помещении, то распростра-
няется запрет играть в прятки в доме (Инф.: Аншуков В. И., 1961 г. р.; 
зап. 25.06.2023, дер. Щелино).

Из зимних забав своеобразным является игра в метание биты на 
дальность. В Волоковой ее называли Хайдук. Один из концов биты, мно-
гократным окунанием в прорубь, промораживают, формируя нечто по-
хожее на дубину. Острый конец биты мальчики помещают подмышку и 
потом, размахнувшись, бросают ее вперед по дороге или насту [Фоль-
клор ижемских коми 2014: № 215]. Ижемским коми в других регионах 
проживания игра была известна под названием Уедчан ‘Дубина’ [Рассы-
хаев 2023: №672–675], а Ю. Г. Рочев в переводе на русском языке назвал 
Городками на снегу, т.к. необходимо было битой попасть по городкам 
[Рочев 1988: 21].

Разновидностью игры в прятки является Гӧликен ворсэм ‘Игра в го-
лик’, распространенная у ижемских коми из Припечорья – дер. Лёж-
дуг Усть-Цилемского района и дер.  Щелино. В игре используется го-
лик, которым встряхивают снег с валенок. Играют преимущественно 
в зимнее время. Выбранный водящий должен был догнать убегающе-
го, ударить голиком и крикнуть: «Гӧлик!» ‘Голик!’ Только в этом случае 
игрок считается пойманным, в дальнейшем он помогает водящему ло-
вить остальных. Физически крепкого игрока ловят долго: сначала его 
сбивают с ног, держат на снегу, дожидаясь подхода водящего, который 
ударяет голиком по спине. Игрок может сбежать и убегать дальше до 
тех пор, пока его не осалят голиком. Первый пойманный игрок стано-
вится водящим в следующей игре (Инф.: Шайхутдинов В. Г., 1961 г.р.; 
зап. 27.06.2023, дер. Щелино; Аншуков В. И., 1961 г. р.; зап. 25.06.2023, 
дер.  Щелино; Канева О.  А., 1959  г.  р.; зап. 24.06.2023, дер.  Щелино). 
Об этой игре Т. Г. Вокуева вспоминает: «Зимой “Голик” играли, носились 
по всей деревне. Как только не носились – взрослые и дети. Вот разби-
ваемся. Один с голиком остается – водящий который. Вот он и бегает 
за всеми. Кого осалит этим голиком, тот ему бегает и помогает ловить 
всех остальных. Конечно, территорию определенную оговаривали, чтобы 
на третий остров не убегали. И так до последнего, пока не переловишь. 
Это можно было и прятаться, и … Самое главное было, нужно иметь 
быстрые ножки и удирать от того, кто тебя ловит. <…> Поймает кто, 
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и кричит: “Гӧлик, гӧлик!” Пока этот с голиком добежит, осалит, а тут, 
может, три, четыре бежать уже, осалить. (Р: Вот ударит, осалит, ему 
передают голик?) Нет, нет, сам бежит дальше – остальных искать. 
А тот, которого осалит, тот уже ему становится помощником и ловит 
тех, кого еще не осалили. (Р: А кто становится следующим водящим?) 
Кого первого поймали» (Инф.: Вокуева Т. Г., 1968 г. р.; зап. 25.06.2023, 
дер. Щелино). Близкая по правилам игра бытовала у ижемских коми, 
проживающих в с.  Мужи Шурышкарского района (ЯНАО). По своим 
детским воспоминаниям игру описывает коми фольклорист Ю. Г. Ро-
чев [Рочев 1969: 59].

Разновидностью пряток была игра Десять палочек, в которую игра-
ют мальчики с девочками: на чурбак ставят доску, на одном из концов 
доски – 10 палочек. Один из игроков наступает на другой конец доски 
и разбрасывает палочки. Пока водящий собирает палочки, остальные 
прячутся. Кого первым водящий находит и называет по имени, тот ста-
новится водящим. Чтобы водящий не смог определить игрока, они ме-
няются друг с другом одеждой. В этом случае даже если водящий нахо-
дит, но неправильно называет его по имени, то игрок может спрятаться 
заново: «Даже мальчик один раз мою белую малицу [одел]. Вася Хозяинов 
одел и выглядывает. “Ой, вон там – та-то, та-то” кричит водящий-
то. А потом выходит: “А это я!” И снова води» (Инф.: Хозяинова П. Г., 
1946 г. р.; зап. 23.09.2021, г. Нарьян-Мар);

В игре Гвоздик используется железный гвоздик, оставшийся от пер-
вых кузнецов-поселенцев, который все игроки поочередно забивают 
в землю. Пока водящий вытаскивает, игроки убегают и прячутся. Кого 
водящий увидит и назовет по имени, те возвращаются назад. Кто пер-
вым попадается, становится водящим в следующей игре. Гвоздь нужно 
было караулить. Если водящий отходит далеко, спрятавшийся игрок 
мог подбежать и заколотить гвоздь полностью (Инф.: Дуракова Е. П., 
1960 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино).

Со временем в оленеводческую среду попадают игры с мячами, бита-
ми и рюхами. Игру в лапту называют В матки или Русская лапта. Перед 
игрой участники делятся на две команды с помощью жеребьевых сгово-
рок. Два игрока придумывают себе условные имена и подходят к двум 
выбранным руководителям команд с вопросом: «Матки, матки, чем 
допрос: яблоко или груша?» Один из руководителей выбирает предло-
женный вариант, определяя игрока в свою команду. Таким способом все 
игроки распределяются, и начинается игра на лугу: представитель пер-
вой команды бьет по мячу и бежит до противоположной линии, а игро-
ки второй команды ловят мяч и им пытаются попасть в перебегающего 
соперника (Инф.: Хозяинова П. Г., 1946 г. р.; зап. 23.09.2021, г. Нарьян-
Мар). В Щелино игроки перебирают палку, чтобы узнать, какая коман-
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да будет бить по мячу. Последний игрок должен вокруг головы трижды 
обернуть биту, подбрасывая и ловя за конец. Если игрок прибегает об-
ратно к стартовой линии (называется сало), то получает право триж-
ды ударить по мячу (Инф.: Шайхутдинов Г. Г., 1951 г. р.; зап. 27.06.2023, 
дер.  Щелино). В командные игры с использованием бит – в лапту и 
в городки, по словам наших информантов, играют как дети и молодежь, 
так и взрослые (особенно по вечерам).

В игре Круговая лапта все игроки становятся в круг. Один из игро-
ков бросает мяч вверх и называет имя одного из участников. Он дол-
жен поймать в воздухе или взять с земли мяч и крикнуть: «Стой!» 
До этого времени все разбегаются в разные стороны, а услышав коман-
ду, останавливаются, и больше никто не имеет права с места уходить. 
Водящий выбирает ближайшего игрока, определяет количество шагов 
до него, отмеряет шаги, названное количество шагов, останавливается 
и с того места бросает мячом в игрока. Если мяч в него попадает, он 
становится водящим (Инф.: Хозяинова П. Г., 1946 г. р.; зап. 23.09.2021, 
г. Нарьян-Мар).

Игру в чижика ижемские коми называют Мачурка или Матюрка, 
в которую, по рассказам, играют преимущественно зимой. Перед на-
чалом игры чертят круг с ямочкой или квадрат и готовят заостренный 
брусок, на четырех гранях которого указаны цифры от одного до че-
тырех. Водящий бьет битой по бруску. Остальные игроки стоят в поле 
и пытаются или сбить брусок, или поднять первым, сделать несколько 
шагов в сторону квадрата и бросить в него мачурку. Если попадает, то 
водящий меняется с игроком местами (Инф.: Хозяинова П. Г., 1946 г. р.; 
зап. 23.09.2021, г. Нарьян-Мар).

Еще в 1950-х гг. подростки играли в Я на стулике сижу, в которой 
поют целовальные песни, водят хороводы под руководством старух. 
По правилам игры выбранный парень садится на стульчик, вокруг него 
ходит девушка и поет песню:

«Я на стулике сижу –
В руках пёрышко держу.
Слёзы катятся – люди женятся.
Люди женятся, не желательна.
Я себе судьбу найду,
За праву ручку возьму.
Круг стулика обойду,
Поцелую и уйду».

После исполнения песни девушка целует парня и уходит; парень же 
выбирает на свое место девушку, исполняет песню и целует ее. Таким 
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образом, многократно чередуются пары и исполняется песня: «Ваедан 
зонсэ да гӧгер бергалан, сьылан. А зонмис пукалэ. А тэ стул гӧгерис берга-
лан, вот и сьылан. А потом поцелую – да и уйду. Парня, который на стуле 
сидит. <…> Сыа суутас да бара ныы выберитас, песнясэ сьылэны. Ся нылыс 
бара зон выберитас. Вот сідзи играйтім» (Инф: Рочева А. И., 1933 г. р.; 
зап. 28.08.2015, пос. Каратайка).

В молодежной среде играли в веревку (Гезъен ворсэм), которая счи-
тается праздничной игрой. Игроки двумя руками хватаются за верев-
ку, образуя круг, а внутри находится выбранный жеребьевкой водя-
щий. Ему нужно проявить находчивость и ударить кого-то по рукам. 
Если удается, то попавшийся игрок входит в круг вместо него водить 
[Фольклор ижемских коми 2014: № 229]. Игра в веревку была популяр-
ной не только среди ижемцев, но и среди удорских и нижневычегодских 
коми [Рассыхаев 2023: №№ 917–925]. Молодежь также играла в Третий 
лишний: участники встают парами друг за другом. Водящий догоняет и 
осаливает убегающего, который при опасной ситуации встает впереди 
какой-то пары, а стоящий сзади человек убегает (Инф.: Рочева А.  И., 
1933 г. р.; зап. 27.08.2015, пос. Каратайка). В ижемской традиции данная 
игра известна также под названиями Дитятка войлэм ‘Бег с дитятком’, 
Яен ворсны ‘Игра в яй’ [Рассыхаев 2023: №№ 907–911].

Через учреждения культуры у жителей округа была возможность по-
знакомиться с другими видами игр. Так, в конце 1960-х годов дети в по-
мещении играли в Носики. Мальчики садятся на лавки или стулья в одну 
сторону, а девочки – в другую. Если не хватает мальчиков, то на его ме-
сто подсаживают девочек. Ведущий шепчет мальчикам имена девочек; 
после этого девочки поочередно подходят к мальчикам. Если не отгады-
вает того мальчика, которому ее имя было названо, то мальчик показы-
вает ей «носик», приставив растопыренные ладошки к носу, «как делал 
Буратино», а девочка уходит назад. Если совпадает, то меняются места-
ми: мальчик уходит на место девочки (Инф.: Дуракова Е. П., 1960 г. р.; 
зап. 28.06.2023, дер. Щелино).

Развитие овцеводства в некоторых населенных пунктах способство-
вало распространению игры в овечьи лодыжки (шег), которые красят 
в разные цвета. К сожалению, не зафиксированы ни местные правила 
игры (говорят только, что щелкают одинаковые), ни игровая термино-
логия. Пытаясь возродить игру в начале XXI в., жители дер. Щелино едва 
могли найти два десятка косточек.

В советские годы в среде кочующих оленеводов особо стали попу-
лярны игры в карты. В Щелино часто играли в Шӧйсят шӧсь ‘Шестьдесят 
шесть’, другое название – Шуба. Играют вчетвером попарно. В ней уча-
ствуют такие карты из колоды как восьмерка, девятка, валет (2 очка), 
дама (3 очка), король (4 очка) и туз (11 очко). Название мастей: буби, 
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вина, крести, черви. Названия карт: окмыс ‘девятка’, даса ‘десятка’, ва-
лет, дама, король, туз. 

Сначала выбирают козырную карту: раздают каждому по три кар-
ты: какая масть самая частотная у соперника, та масть объявляется 
козырем. Потом раздают остальные карты. Всегда начинают ходить 
с туза. Если у соперников нет соответствующей масти, они могут за-
брать выложенные карты козырем или выбросить любую другую. 
Если ходят с козырной дамы, то могут объявить «сорок очков», другой 
козырной картой – «двадцать очков». Если команда в игре набирает 
33 очка, то открывает один глаз в таблоиде (используют шестерки и 
семерки), 66 – два глаза. Три глаза открывают в том случае, если у со-
перников нет «взятки».

Когда выигрывают игру, шутя говорят, что «шубу заработали, зимой 
пригодится». Во время игры запрещается перемигивание – использова-
ние жестов картежников. Если замечают перемигивание, то «штрафу-
ют». Информанты отмечают, что игру особенно любили старушки и ста-
рики. Если старики не выигрывают, то они психуют, но на следующий 
день снова собираются играть. 

Игры в карты были популярны среди людей всех возрастов. 
При необходимости жители сами готовят самодельные карты. Игра-
ют также в Японского дурака, в дурака (особенно дети) (Инф.: Аншуков 
В. И., 1961 г. р.; Аншуков А. И., 1951 г. р., Аншуков Ю. И., 1950 г. р.; зап. 
26.06.2023, дер. Щелино). В то же время, в некоторых семьях азартные 
игры в карты были под запретом (Инф.: Канева О.  А., 1959  г.  р.; зап. 
27.06.2023, дер. Щелино).

Культура ижемских коми совмещает разнообразные типы народных 
игр с использованием как природных материалов (оленьи и птичьи ко-
сточки, рога), так и специального подготовленного инвентаря (мячи, 
палки, рюхи, бруски). 

Рассмотренные игры с «оленеводческой тематикой» можно назвать 
«программирующими», т.к. содержат ценностно-ориентированную 
информацию, передаваемую от одного поколения другому. Собран-
ный полевой материал свидетельствует о том, что эти игры заим-
ствованы в период освоения коми-ижемцами оленеводческого типа 
хозяйствования у тундровых ненцев. Однако, бытуя среди ижемцев, 
игры приобретают специфические черты. Колорит в них проявляется 
в оригинальной народной терминологии – назывании «оленей», упря-
жек, чума и его составных частей. Благодаря играм с оленьими косточ-
ками и рогами, птичьими клювами ижемская игровая культура при-
обретает особые свойства и заметно отличается от общекоми игровой 
традиции, представленной преимущественно на основе вычегодско-
сысольского ареала.
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ГЛАВА 7
РОДИЛЬНО-КРЕСТИЛЬНАЯ ОБРЯДНОСТЬ

И МИР ДЕТСТВА

Родильно-крестильные обряды являются одними из заметных 
обрядов жизненного цикла. В них переплетаются народные 
представления о новорожденном, женщине-матери, сущности 

таинства крещения ребенка. 
По рассказам коми-ижемцев, раньше пожилые женщины довольно 

быстро определяли беременность женщин. При этом были приметы, 
помогавшие заранее определить пол ребенка: если живот беременной 
острый (юэс), то родится мальчик, если широкий (паськид, ота, плав-
кес) – девочка: «Детиналэн кынэм юэсджик, а ныы ке – гӧгрес» ‘С мальчи-
ком живот поострее, а если девочка – круглый’ (Инф.: Сеньчукова Г. Г., 
1944 г. р.; зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара). Согласно народным приметам, 
лицо беременной женщины становится некрасивым (мисьтэмджик), 
если ожидают рождение девочки. Помнят в народе запрет на раннюю 
подготовку беременной женщиной одежды для новорожденного (Инф.: 
Канева О. А., 1959 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино). 

В условиях кочевья по тундре роды принимали старушки, выполняю-
щие роль повивальной бабки (гӧг баб). В ижемской локальной традиции 
роды называют верттем. Весьма интересно, что процесс родов табуи-
руется; для этого оленеводы применяют устойчивое словосочетание «за 
бугры ходить» (Инф.: Конькова Н.С., 1957 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь). 
Перед родами женщине нужно было распускать волосы (Инф.: Артеева 
Д.Ф., 1938  г.р.; зап. 15.06.2014, г.  Нарьян-Мар). Своеобразное объясне-
ние находят также любознательным детям, пытающимся узнать, откуда 
берутся их младшие братья и сестренки. Малышам говорят о том, что 
новорожденного подбирают у ручья, когда ходят за водой:

«Миян Тамара чой выйим. Челядь миян ватага вӧлі, дак асыыводз да. 
Выйим Горелый Шор седьмой маршрутын, сэні Из вылас. Сэчче ми асыы-
нас суутім и висьтолам: “Кӧн нэ маме?” Оз тыдоо маме. Тамара в со-
рок седьмом году рӧдиччис. Ми сэк иг дзолясь, кӧнешнэ, вӧлэй. Сэсся друг 
няргыны кодке кутис. Мый нэ, балаганын дак. А сэсся ае, покойник, тоже 
любитіс дразнитны, висьтолэ: “Ми мунім мамекед, – висьтолэ, – вала. – 
Ушатэн бусьтэке мунэмась вала. – И друг, – висьтолэ, – ныы, – висьтолэ, – 
пышъе шор кузяс. И ми сіе, – висьтолэ, – чапким”. Сэк бӧрдӧ да, ставныслы 
интереснӧ ловис. Вомес паськедім. Тадз пӧръедлэ» (У нас есть сестра Тама-
ра. Детей у нас много было, дело было утром. Есть на седьмом маршруте 
Горелый Шор, там на Камне <Тиманском кряже – А. Р.>. Там мы утром 
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остановились и говорим: «Где же мама?» Мамы не видно. Тамара в со-
рок седьмом году родилась. Мы тогда, конечно, не маленькие были. По-
том вдруг кто-то стал плакать. В балагане ведь. А потом отец, покойник, 
тоже любил подразнить, говорит: «Мы пошли с мамой, – говорит, – за 
водой. – С ушатом как будто пошли за водой. – И вдруг, – говорит, – де-
вочка по ручью бежит. И мы ее, – говорит, – схватили») (Инф:. Хозяинова 
В. А., 1935 г.р.; зап. 13.09.2019, с. Несь).

Оставшийся послед (няйт ‘грязь’, мӧдпӧлэс букв. ‘другой вид’) втайне 
от других закапывают в землю, чтобы не достался собакам и хищникам. 
Маленьких детей до определенного времени держат в колыбели: на дно 
насыпают хорошо впитывающие влагу березовые гнилушки или высу-
шенный мох (нярцо), а на нее – олений шейный волос (лимбиха), кото-
рый периодически стирают. На такой подстилке ребёнок всегда остается 
сухим.  Пока ребенок находится в зыбке (потан), выпавшую пуповину 
(гӧг) хранят под подушкой во мху в качестве оберега. Распространено 
народное представление, что пуповина предохраняет младенца от не-
счастий, и ее ни в коем случае нельзя потерять. В связи с этим челове-
ку, который копошится и ищет пропавшую вещь, говорят: «Гӧг али мый 
корсян?» ‘Пуповину что ли ищешь?’ (Инф.: Хозяинова В. А., 1935 г.р.; зап. 
13.09.2019, с. Несь). Е. М. Вокуева из Неси зашила пуповины своих детей 
в подушку, чтобы они никогда не потеряли их. В частном порядке она 
также завещала своим родственникам, чтобы после смерти ее пуповину 
положили в гроб (Инф.: Вокуева Е. М., 1941 г.р.; зап. 13.09.2019, с. Несь). 
Рождение нового человека принято было «обмыть»: для обозначения 
этого процесса говорят гыж мыськыны ‘обмыть ногти’.

Чтобы не сглазить ребенка, родственники новорожденного отвечали 
людям, интересовавшимся состоянием родившегося ребенка, клиширо-
ванным выражением: «Пеля да кока да киа» ‘С ушами, ногами и руками’ 
(Инф.: Канева О. А., 1959 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино).

Вновь рожденных детей раньше принято было крестить в церкви. 
Скажем, раньше детей из Щелино, в которой не было даже часовни, кре-
стили в церкви, находившейся в Виске. В советское время среди коми-
ижемских оленеводов широко практиковалось крещение в домашних 
условиях, которым стали заниматься преимущественно пожилые жен-
щины. Известно, что в дер. Щелино крещение детей проводила Матре-
на Петровна Канева (в девичестве – Филиппова), приехавшая из Усть-
Ижмы в годовалом возрасте с отцом-первооснователем деревни. Для 
таинства специально готовят теплую воду, в которую окунают ребенка, 
читая молитву. Ему выбирают крестную (пернань) и крестного (пернай) – 
ими могут быть как родственники, так и посторонние. Как и при креще-
нии в церкви, для девочек назначалась только крестная (Инф.: Канева 
О. А., 1959 г. р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино).
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Рожденных же в тундре детей было принято крестить в полевых ус-
ловиях – в чуме. По народным представлениям, этим церковным таин-
ством мог заниматься любой крещеный человек – преимущественно 
бабушка или дедушка. Воду, которую приносят мужчины из ближайшего 
водоема, набирают в любую имеющуюся посуду – в ведро, жбан, тазик 
(Инф.: Артеева Т. Г., 1948 г. р.; зап. 20.09.2021, пос. Усть-Кара). Записаны 
весьма интересные сведения о сооружении импровизационной купели 
из оленьей шкуры: «Ыджид воллись карасныс и ваэн тыртасныс. Челядь 
рӧдиччас, тоже сідь же сюйласныс. Ваис оз пет, хора воль. Мужикъяс ва-
ясныс [ва]. Любей ва, тыяс вийым. (Р.: Коді пыртіс?) Старухаяс вӧлісныс, 
пыртіс» (Из большой оленьей шкуры делали [купель] и водой напол-
няли. Как ребенок родится, тоже так же окунают. Вода не течет, шкура 
хоры¹⁷. Мужчины приносят воду. Любую воду, озёра есть. (Р.: Кто кре-
стил?) Старухи были, они крестили) (Инф.: Сеньчукова Г. Г., 1944 г. р.; 
зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара).

Иногда крещение на коми языке называют описательно – ваас сюй-
лыны ‘окунуть в воду’. Воду освящают чтением молитв, о которых у на-
ших информантов весьма скупые воспоминания, окунанием в воду 
иконы и перекрещиванием железным крестом. Использованную воду 
принято было выливать в те места, где не ходят люди:

«Моя мама крестила вроде бы. Просто окунает в тазик, что-то гово-
рит еще, я не знаю. Воду не так просто выливают, вышел да и сплеснул. 
Пошел – с этой стороны чума, где никто не ходит. Допустим, двери, вы-
ходишь – с этой стороны нужно вылить, чтоб не топтать. Образ мама 
окунает в эту воду. Нужно освятить. Крест был, железный. Лежал на по-
лочках» (Инф.: Кокова П. П., 1959 г. р.; зап. 16.09.2021, пос. Усть-Кара).

Известны случаи, когда крещением детей в домашних условиях 
занимались старики. В Большеземельской тундре такую роль выпол-
нял Матвей Варсапов, известный по автобиографическому роману 
В.Ф. Толкачева «Священные нарты» [Толкачев 1999]: «Окунул в ведро, 
за чум выплеснул воду. (К.: Кто крестил?) Дед Матвей был, Варсапов 
– знаменитый» (Инф.: Хатанзейский И. А., 1955 г. р.; зап. 21.09.2021, 
пос. Усть-Кара).

Крещенные в домашних условиях люди считаются «полукрещёны-
ми», и священнослужители Русской православной церкви рекомендуют 
им креститься заново в храме: «Даже спрашивали. Если нас крестили вот 
так, что – мы крещеные или не крещеные? И священники сказали, что – 
крещеные, только наполовину. Можете смело идти креститься. В Кирове 
крестилась» (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-

¹⁷ Хора – некастрированный олень-бык (старше двух лет).
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Кара). Православная церковь, по словам рассказчиков, также не реко-
мендует брать крестными родственников, хотя это постоянно практи-
куется в народной традиции.

Частью обряда крещения является имянаречение. Часто имена де-
тям дают в честь дедушек, бабушек и других ближайших родственников 
– тети, дяди, братьев и сестер родителей. 

В оленеводческой среде ребенку принято было дарить оленя (ва-
женку). Дарителями могут быть родители (отец). Обычно крестному 
сыну (перна пи) оленей дарит крестный (пернай)¹⁸. Чаще всего речь идет 
о важенках, т.е. самках. В ряде случаев соблюдается гендерная ориен-
тированность. По словам нескольких рассказчиков, мальчику дарят 
хору, а девочке – важенку: «Пернай должен пӧдаритны. Кор рӧдиччас, кӧр 
пӧдаритэны – важенка. А детина ке рӧдиччас – бара хора-теля» (Крест-
ный должен подарить. Когда родится, оленя дарят – важенку. А если 
мальчик родится – уже хору-теленка) (Инф.: Сеньчукова Г. Г., 1944 г. р.; 
зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара).

Оленя, подаренного крестнику крестным, называют пернай кӧр. При 
этом информанты сообщают, что взамен также необходимо было вручить 
«отдарки» (Инф.: Чупрова Н. Е., 1966 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь). В ряде 
случаев упоминают о том, что крестному отцу отдарки требуется вернуть 
в течение ближайших трех лет в виде оленя-важенки. Предполагают, что 
такой способ обмена оленями придуман специально для того, чтобы об-
новить породы (Инф.: Ванюта Т. Е., 1961 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь).

По крестильно-родильной обрядности зафиксированы сведения 
о наличии двух крестных и двух крестной у одного ребенка. Так, уро-
женка Волоковой С. А. Кокина утверждает, что у нее было две крест-
ных матери (пернянь) – Римма и сестра Фея, и два крестных отца 
(пернай) – Егор и Миша Рочев. Со стороны крестных принято было 
дарить подарки: охотники-рыболовы могли привезти с тундры мясо, 
дичь, рыбу, мастерицы – сшить бурки, малицу (Инф.: Кокина С.  А., 
1954 г. р.; зап. 17.09.2022, с. Ома). 

С миром детства связана этнопедагогика, аккумулирующая народ-
ные способы и знания по воспитанию и социализации детей, приуче-
нию их к оленеводству. 

Частым среди коми оленеводов была практика дарения детям оле-
ненка, от которого отказывается олениха. Таких заброшенных оленят 
ижемские коми называют заимствованным из ненецкого языка словом 
авко. Обычными именами для них становятся Хорейко, Челюк, Ядейко, 
Шӧкенья. В обязанность детей входит кормление олененка, в т.ч. до-

¹⁸ Пернай состоит из двух коми слов: перна ‘нательный крестик’ и ай ‘отец’.
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машней пищей (молоком, сахаром, хлебом), ухаживание за ним (пря-
чут от комаров в чуме), что создает условия для привязанности дикого 
животного к определенному человеку. Даже повзрослев, рогатые олени 
бесстрашно входят в чум просить хлеб [Фольклор ижемских коми 2014: 
№№ 87, 88]: 

«Когда старше уже становятся, крестный, мужчина который, он да-
рит оленя – крестному сыну. Старались мальчикам больше дарить важе-
нок (хору – А. Р.), а девочке важенку как бы дают. Потом этот олень как 
бы мой, личный. (К: Вам тоже дарили?) Да. Раньше когда жили, маленькие 
телята-то, например, у них родители умерли, олениха умерла, и вот за-
бирают этих оленей и ростят, их в чум привозят, и говорят: “Это твой 
олень, значит, ты будешь ухаживать за этим оленем”. Их надо кормить, 
водить. Если у чума живут, а там мха нету, где-то найдешь и собираешь 
целыми мешками, чтобы притащить в чум. Очень много ростили оленят. 
Это как бы мои. Иногда целая оленья упряжка своих уже» (Инф.: Чупрова 
З. М., 1953 г. р.; зап. 17.09.2021, пос. Усть-Кара).

В оленеводческих чумах опасным становятся открытый очаг и горя-
чая печка, иногда приводящие к трагическим последствиям. Рассказы-
вают о том, что однажды мальчик руками упал в огонь, обжегся, потеряв 
фаланги пальцев [Фольклор ижемских коми 2014: № 75]. Чтобы уберечь 
от травмы и ожогов, ребенка, оставленного одного в чуме без присмо-
тра взрослых, привязывают за талию веревкой, соединенной другим 
концом к шестам так, чтобы малыш не дотянулся до печки [Фольклор 
ижемских коми 2014: № 76]. «Зээ дзоля челядь чомъяс кӧрталан гыркъяс, 
мед биас матэ оз во» (Маленьких детей в чуме привязываем [веревкой] 
за талию (гырк), чтобы до огня не дотянулся) (Инф: Рочева А. М, 1932 г.р.; 
зап. 28.08.2015, пос. Каратайка).

С детских лет оленеводы воспитывают такой характер человека, как 
смелость. Чтобы ребенок, став взрослым, не боялся один оставаться 
в тундре и лесу, не рекомендуют его пугать мифологическими пер-
сонажами, разными зверями: «Вӧрад мунан да чуйдалан ке, наоборот, 
оз куччыны мунны – пооны кучасныс. Например, тай нэ, вӧрын ветла-
лэ, висьталасныс, ош, да если ке челядьсэ поозедлан, а миян эд олэмыс 
сэтшем, пыр колэ вӧре мунны, пес колэ вайны. Ми ниӧтпыр ог чуйдалэ, 
что мед главнэ оз пооныс» (В лес пойдешь, и если напугаешь, наоборот, 
не будут ходить – будут бояться. Например, говорят, что в лесу ходит 
медведь, и, если детей пугаешь, а ведь наша жизнь такая, что всё вре-
мя нужно в лес ходить, дрова нужно принести, мы никогда не пугаем. 
Главное, чтобы не боялись) [Фольклор ижемских коми 2014: № 77].

Среди детей распространены были представления о том, что нель-
зя перешагивать через лежачего человека, объясняя такой запрет тем, 
что он никогда больше не вырастет: «Кор ми дзоленьдзи ворсім, кодке ке 
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усяс, из позь сы выыті воедны и пышйыны или шагнитны. Висьтолісны: 
“Оз кучи быдмыны!” “Оз вед быдмы!” Мы так боялись перешагнуть!» 
(Когда мы маленькими играли, если кто-то упадет, нельзя было 
через него перешагнуть, перескочить. Говорили: «Не будет расти!» 
«Не вырастет ведь!» Мы так боялись перешагнуть!) (Инф: Дуркина М. А., 
1961 г.р.; зап. 15.03.2016, пос. Харута). В связи с этим стоит упомянуть, 
что оленеводы до сих пор придерживаются запретов перешагивать 
через вещи, принадлежащие мужчине, занимающегося оленевод-
ством, рыболовством или охотой – через пояс (тасма), ружье, тынзей 
(няртла, няртала) и т.д.

Своеобразно детям объясняют также внезапную пропажу подарен-
ных им оленей, по каким-либо причинам погибших во время кочева-
ний (медведь задрал, забили на мясо, браконьеры убили и т.д.). Незави-
симо от истинной причины детям говорят, что подаренных им оленей 
якобы «волки съели» (Инф.: Кокина Г. Е., 1946 г. р.; зап. 18.09.2022, с. Ома).

С миром детства ассоциируются внезапно появившиеся болезни и 
способы их лечения. В условиях, когда профессиональная медицинская 
помощь недоступна, рациональные и иррациональные методы лече-
ния болезней пересекаются. Обычно, «врачевателем» становится сама 
мать и старшая в хозяйстве женщина – бабушка, имеющая опыт лече-
ния различных болезней. О сглазе (вомидз) ребенка и магических спо-
собах лечения подробно написано в Главе «Устная несказочная проза». 
Здесь же только отметим, что народные представления о сглазе весьма 
распространены в традиции. В профилактических целях перед выходом 
в люди ребенку непременно прицепят булавку, обмажут сажей за ухом, 
трижды перекрестят лоб, прочитав молитву. После возвращения с ули-
цы, детей могут окропить водой, вытереть лицо подолом материнского 
сарафана (Инф.: Ванюта Т. Е., 1961 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь).

Если ребенок простывает и не способен держать мочу, рекомендуют 
посадить его на мох, который был предварительно заварен кипятком: 
«Мы ведь тоже, если ребенок простыл, в штаны писает. Мы это, соберём 
мох, и кипятком заварим, и туда их посадим. У них стразу пройдёт. Мы 
же всяко лечились тоже. Если температура – сюда опять полотенце за-
вяжем. Всяко было, по-своему лечились. Где всё время медичку?!» (Инф.: 
Чупрова М. П., 1933 г.р.; зап. 16.03.2014, г. Нарьян-Мар).

Добиться быстрого заживления порезов помогает собачья шерсть, 
сожженная на железной печке и наложенная на рану: «Один мужик по-
резался так сильно. И тогда у собаки шерсть оторвали, на печке сожга-
ли, и на ранку. И рана зажила» (Инф.: Коцюбанская О. М., 1963 г.р.; зап. 
16.03.2014, г. Нарьян-Мар).

Оленеводам, постоянно находящимся на ветру и холоде, свойствен-
ны такие профессиональные болезни как радикулит и артрит. От ра-



117

Глава 7. Родильно-крестильная обрядность и мир детства

дикулита, по словам собеседников, спасает медвежья шкура (ош ку). 
Многие болезни лечат медвежьим салом (ош вый) (Инф.: Чупрова М. П., 
1933 г.р.; зап. 16.03.2014, г. Нарьян-Мар).

Находясь в тундре, дети и взрослые постоянно сталкиваются с от-
крытым огнем и риском получить ожоги. При термических ожогах эф-
фективным средством лечения считается гусиный жир (дзодзег вый): 
«Да сылэн быдсэн этадь чуньыс этша сылэн. Ӧтторъе лэчитісныс дзодзег 
выйен – сыа оз поткӧдлы нинэм, из поркйӧдлы-и» (И у него <мальчика – 
А. Р.> пальцы так обгорели в огне. Все время лечили гусиным жиром – он 
не образует ни трещины, ни волдыри) (Инф.: Терентьева Ф. А., 1934 г. р.; 
зап. 6.06.2014, дер. Волоковая). При отсутствии гусиного жира с этой же 
целью можно было использовать олений жир (кӧр вый) (Инф: Рочева 
А.  М., 1932  г.р., зап. 28.08.2015, пос.  Каратайка). Предварительно нуж-
но было растопить жир, а потом обработать рану, наложив перевязку. 
Для лечения кашля пили отвар из чашелистников морошки (мырпом 
кор) или сосновой хвои (пожӧм лыс) (Инф: Чупрова Н. Е., 1966 г.р.; зап. 
12.09.2019, с. Несь).

При серьезных заболеваниях, вывихах и переломах население обра-
щалось к знахарям и целителям. В Ижемском крае особыми способно-
стями выделялась костоправка Мария Федоровна Рочева (1876–1962) по 
прозвищу Тандзе Марья из с. Гам Ижемского района [Зарни ниа муын 
2023: 57–58]. Жители округа рассказывают, что при серьезных травмах 
к ней часто ездили коми оленеводы за медицинской помощью, и при-
водят различные семейные истории о выздоровлении. Немало устных 
историй об ижемской целительнице собрала и обобщила коми писа-
тельница А.  З. Ануфриева, опубликовавшая рассказ «Тандзе Марья» 
[Ануфриева 1989: 101–111]. О традиционных способах лечения и народ-
ном врачевателе М. Ф. Рочевой издана отдельная работа [Ильина 2012].

Родильно-крестильные обряды направлены на социализацию ребен-
ка, воспитание гармоничной личности, подготовку физически и психо-
логически здорового человека, способного справиться с трудностями.
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ГЛАВА 8
СВАДЕБНАЯ ОБРЯДНОСТЬ

Свадьба – одна из самых зрелищных и красочных в культуре каж-
дого народа. Свадебная обрядность состоит их множества вза-
имосвязанных этапов, сопровождаемых обычаями и обрядами, 

фольклорными жанрами (причитаниями, песнями), хореографией, 
системой запретов и предписаний. Некоторые особенности ижемской 
свадьбы приведены в монографии коми фольклориста Ф. В. Плесовско-
го «Свадьба народа коми» [Плесовский 1968]. 

Ижемские коми Ненецкого автономного округа во время экспедиций 
начала XXI  в. вспоминают только частичные элементы традиционной 
свадьбы, о которых им рассказывали старшие по возрасту родственни-
ки. На этом фоне выделяются сведения из Усть-Кары о фактах проведе-
ния коми свадеб среди оленеводов. Судя по рассказам, этот обряд сохра-
нялся до середины 1980-х гг., соблюдались такие этапы и элементы, как 
сватовство, рукобитье с обменом кольцами и одариванием подарками, 
оплакивание невесты и двухдневное пирование (сначала в чуме невесты, 
а затем у жениха). Среди опрошенных нами были женщины, которые вы-
ходили замуж по старинным обычаям, носили головной убор замужней 
женщины (бабаюр). Некоторые жительницы Усть-Кары до сих пор носят 
его в повседневной жизни, как и традиционный ижемский костюм.

П. П. Кокова вспоминает, что у нее свадьба была по коми традициям: 
в марте сватались (корасисныс), а в мае была свадьба. Во время помолв-
ки (помолфка) жених с невестой меняются кольцами: невеста передает 
свое колечко жениху, а он – ей; во время свадьбы возвращают обручаль-
ные кольца. К ее свадьбе нарядный костюм сшили мать и тетя. Сва-
дебный наряд, сшитый ее мамой и тетей, включает красный сарафан, 
верхнюю часть женской рубашки (сос), поясок (йи). Красный сарафан, 
по словам П. П. Коковой, она носила года три. Специально к свадьбе не-
весте купили в поселке у одной женщины половину рипсового платка. 
До замужества она носила простую девичью прическу с платком, кото-
рая называлась ныы юр ‘девичья голова’. После замужества тетя мужа 
(дядна) сделала бабаюр и помогала надеть на голову кокошник. Свадьбу 
играли два дня: первый день праздновали у родителей невесты и на-
зывался кӧлысь ‘свадьба’, а второй – у родителей жениха и назывался 
пир. Невеста обязательно должна была плакать во время свадьбы; если 
же она не хотела, то ее заставляли плакать (Инф.: Кокова П. П., 1959 г. р.; 
зап. 16.09.2021, пос. Усть-Кара).

Г. Г. Сеньчукова из Усть-Кары отмечает, что свататься чаще приходят 
авторитетные пожилые люди. Во время рукобитья (кикутэм) рипсовым 
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платком завязывают руки жениха и невесты и водят их вокруг стола. 
Для невесты родственники заранее готовят приданое (пимы, малицу, 
одежду, сарафаны) – или шьют, или покупают. Невесту перед выданьем 
оплакивают (бӧрдэдэныс), усаживая на белую шкуру (еджид воль) и на-
крывая платком (чышъян). Невесту специально дергают за волосы, чтобы 
она сама плакала, проливала слёзы. Считалось, что если она не заплачет, 
то будет несчастливой (Оз ке бӧрддзи невестаис, значит, щастье не бу-
дет) (Инф.: Сеньчукова Г. Г., 1944 г. р.; зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара).

В 1985 г. 18-летней девушкой выдали замуж Е. И. Валей, которой при-
шлось остаться в тундре из-за семейных обстоятельств (нужны были 
помощники для родителей в чуме), хотя она собиралась учиться в меди-
цинском колледже г. Салехарда. Е. И. Валей, накрывая стол в чуме, даже 
не знала, что к ней пришли свататься (корасьны). Как потом оказалось, 
мать запросила за невесту ящик спирта, хотя отец не собирался отда-
вать свою дочь, намереваясь увеличить выкуп. Своеобразный калым на 
коми языке называется юр дон (букв.: ‘цена головы’). После удачного 
сватовства жених и невеста обменялись кольцами. Невесте кольцо отда-
ла ее мама, а жениху – тетя Марфа. Сваты переночевали в чуме и только 
утром уехали в свое стадо. К Е. И. Валей сватались 14 декабря, а свадьбу 
сыграли только на следующий год – 14 августа. В день свадьбы приехали 
гости на упряжках. По обычаю, им не давали возможность беспрепят-
ственно войти внутрь чума. После того, как родственники жениха вош-
ли в чум, мать невесты получила юр дон. В день свадьбы жених и неве-
ста обменялись кольцами, отец выдал невесте приданое (важенку, трех 
быков с упряжкой). В день свадьбы невеста была с обычной длинной 
косой, а на второй день, когда приехали в чум жениха, невесте заплели 
две косы и надели бабаюр.

Ф. В. Плесовский приводит в своей монографии описание свадеб-
ного головного убора невесты: «Девичий головной убор ижемок состо-
ял из головного венчика, юрной, шириной около 10 см, делавшегося 
из красного сукна, причем твердая передняя часть украшалась бисе-
ром, пуговицами и металлическими блестками. Во время свадьбы на 
этот головной убор надевался меховой ободок. Во время свадьбы же 
надевался парчевый высокий головной убор (ӧшувки), сходившийся 
спереди и сзади двумя плоскостями в одну линию поперек головы и 
имевший сзади две шелковые ленточки (кек). После свадьбы надевался 
кокошник с круглым плоским верхом, украшенным золотом» [Плесов-
ский 1968: 27]. Юрной и треух (ӧшувки), использовавшиеся в ижемской 
свадьбе, обнаружены во время экспедиции в дер. Волоковая, пос. Кара-
тайка, пос. Харута. Кроме этого, некоторые образцы головных уборов 
представлены в книге «Традиционная одежда коми-ижемцев НАО» 
[Коцюбанская 1994: 35–40].
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А. И. Рочева из Каратайки вспоминает, что когда сваты пришли к ее 
матери, они табуировали цель своего прихода, сказав: «Ми воим сы де-
ланас!» ‘Мы пришли с этим делом!’ После сватовства попили все вме-
сте чай, жених (жӧник) подарил невесте ткани для нового сарафана. 
Невеста встала перед мамой на колени и попросила благословить на 
хорошую жизнь: «Благӧслӧвит, маме, бур олэм!» ‘Благослови, мама, на 
хорошую жизнь!’ Мать благословила ее иконой, которую нужно было 
поцеловать, и хлебом, перекрестив голову невесте. Ее также благо-
словила крестная мать (пернянь), помогавшая ей одеться после рас-
плетения косы и исполнения причитания. На голову ей надели при-
готовленный матерью подвенечный головной убор из парчи с бисером 
(бисера юрной). Мать подарила невесте два платка: одним платком за-
вязали руки жениху с невестой, а другим накрывалась во время пира. 
В день сватовства у А. И. Рочевой состоялось также рукобитье (кикутэм) 
с плачем невесты, регистрация брака в сельсовете (без колец) и пир 
в доме жениха. Праздничный стол был очень скромным (чай и хлеб), 
т.к. в 1950-е годы многие продукты были еще недоступны (Инф: Ро-
чева А. И., 1933 г. р.; зап. 27.08.2015, пос. Каратайка).

Обязательным во время свадьбы было дарение невесте репсового 
платка (сыръя чышъян), передающегося по женской линии от матери к 
старшей дочери [Зарни ниа муын 2023: 89]. Впоследствии платок ста-
новится частью погребальной одежды (Инф: Рочева А.  М., 1932  г.  р.; 
зап. 26.08.2015, пос. Каратайка).

После родительского благословления с иконой на белой оленьей 
шкуре невесту передают жениху с напутствием: «Сэсся бура видз» ‘Хо-

Юрной – свадебный предвенечный головной убор ижемской невесты. Принадлежал матери 
А. И. Рочевой. В изготовлении использованы белые пуговички (кызь), бисер и стеклярус, при-
шитые нитками на красное сукно. Фото А. Н. Рассыхаева. Пос. Каратайка, 29.08.2015.
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рошо за ней ухаживай’. На голову невесте накидывают платок при вы-
ходе из дома. Накрытая платком, она под руку с женихом идет в дом 
его родителей.

Наши информанты практически не помнят исполнение свадебных 
причитаний и свадебных песен. Отмечают только, что в советские 
годы на свадьбах не пели песни на коми языке (коми песьня из тӧдлэй). 
В репертуаре были такие песни, как «Как вечор», «Мамашенька». 

Когда на свадебном пире гостей много, соединяют два чума, готовя 
большое помещение. Мужчины во время свадьбы состязаются на оле-
ньих упряжках, борются в малицах, держась за пояса (тасма) или плечи 
(Инф.: Хатанзейский И. А., 1955 г. р.; зап. 21.09.2021, пос. Усть-Кара).

Переход девушки-невесты в статус жены отражается в прическе. 
Ей заплетают две косы, которые обматывают вокруг головы и на затыл-
ке завязывают в один узел. Прическу прикрывают сначала волосником 
(вӧлэсник), а потом – парчовым кокошником (повойник) и платком. Та-
кой головной убор называют бабаюр (букв: ‘женская голова’).

Свадебный головной убор (ткань, парча, 
золотистые нити). Принадлежал Дарье Яков-
левне Каневой (1898–1973). Хранится
в школьном музее пос. Харута. В музей 
передан внуком Л. А. Каневым. 
Фото А. Н. Рассыхаева. Пос. Харута, 14.03.2016.

Кокошник – повойник (ткань, парча). 
Принадлежал Дарье Яковлевне Каневой 
(1898–1973). Хранится в школьном музее 
пос. Харута. В музей передан внуком
Л. А. Каневым. Фото А. Н. Рассыхаева. 
Пос. Харута, 14.03.2016.
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Если в Большеземельской тундре традиционная ижемская свадьба 
была жива до 1980-х гг., то о ней почти ничего не известно информан-
там в Канино-Тиманской и Малоземельской тундрах. Ижемская свадь-
ба с причитаниями на коми языке давно ушла в небытие. Особенности 
ижемских свадебных причитаний были охарактеризованы Ф. В. Пле-
совским. В частности, к специфическим поэтическим особенностям 
ученый относит «часто встречающиеся инверсии в стихах», меньшую 
вариативность, «чем в причитаниях Выми, Нижней Вычегды», обилие 
эпитетов [Плесовский 1968: 233–236].

В свадебной обрядности коми оленеводов непременно соблюдался 
обычай дарения оленей родителями своим детям (дочерям и сыновьям) 
в качестве приданого или пая. Опрос информантов по этой теме позво-
ляет сказать, что количество подаренных оленей зависело от благососто-
яния и возможностей родителей. Собеседники при этом прямо говорят, 
что оленей отдает отец, как глава семейства, а не мать. Так, В. А. Хозяинова 
вспоминает, что на свадьбу в 1957 г. отец в качестве приданого подарил 
ей 4 быков и 1 важенку (Инф.: Хозяинова В. А., 1935 г.р.; зап. 13.09.2019, 
с. Несь). Л. Т. Широкая получила от отца во время свадьбы в качестве при-
даного 13 оленей (9 важенок и 4 быка) (Инф.: Широкая Л. Т., 1942 г. р.; зап. 
16.09.2024, с. Несь). Также она отмечает, что обычно сыну оленей дарят 
больше, чем дочери. На этот же факт указывают и другие рассказчики. 
Так, супруги А. Е. Чупров и Л. А. Чупрова из Неси сообщили, что они в каче-
стве пая отдали сыну 10 важенок и 5 быков, а дочери – 5 важенок и 4 быка. 
А когда они сами сыграли свадьбу в 1980 г., то как рано оставшимся без 
родителей им выделили оленей больше, чем обычно полагается в таких 
случаях, при этом не раскрывая точное количество (Инф.: Чупров А.  Е., 
1956 г.р., Чупрова Л. А., 1962 г.р.; зап. 15.09.2019, с. Несь). П. П. Коковой в 
качестве приданого отец дал двух важенок, пять быков с упряжкой: «Вы-
купов обычно у нас-то нету, как у ненцев-то. Допустим, там сколько-то го-
лов оленей. У нас такого нету ведь. Просто на приданое дают. Мне папа дал 
две важенки, и всё. И на упряжку – пять оленей, быков. И всё. А такого, чтоб 
калым да что, нету такого» (Инф.: Кокова П. П., 1959 г. р.; зап. 16.09.2021, 
пос. Усть-Кара).

Планируя сыграть свадьбу, ижемские коми стараются не нарушать 
запреты, чтобы в будущем не разладилась семейная жизнь. Так, нель-
зя было играть свадьбу на Благовещение [Фольклор ижемских коми 
2014: № 57]. Подобные приметы и запреты распространены довольно 
широко среди народов России, исповедующих православие. Замужней 
женщине нельзя было ходить без головного убора. Замечали, что, если 
женщина появляется без головного убора, то ее называют чурка ваян 
ныы ‘девушка, родившая незаконнорожденного ребенка’ (Инф.: Артее-
ва Д. Ф., 1938 г.р.; зап. 15.06.2014, г. Нарьян-Мар). 
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Старожилы отмечают те изменения, которые произошли в свадеб-
ной обрядности в середине XX в. Так, если родители наших собеседниц 
еще носили сос ‘женскую рубашку’, то молодые (их дочери) уже поль-
зовались японками (видзисныс японка) (Инф: Рочева А.  М., 1932  г.  р.; 
зап. 26.08.2015, пос. Каратайка).

Наши информанты из Большеземельской тундры легко называют 
основное отличие коми свадьбы от ненецкой. По их мнению, своео-
бразными этническими маркерами коми свадьбы являются отсутствие 
выкупа за невесту (калыма) и увод невесты в чум жениха на второй 
день свадьбы. Оленеводы сообщают, что прежде даже ездили за Урал, 
чтобы свататься к коми невестам.
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ГЛАВА 9
ПОХОРОННО-ПОМИНАЛЬНАЯ ОБРЯДНОСТЬ

Похоронно-поминальная обрядность как часть обрядов жизнен-
ного цикла является одним из самых законсервированных и 
устойчивых в традиционной культуре любого народа. Обычаи и 

обряды, связанные с похоронами и поминками, направлены на опре-
деленный (правильный) способ обращения с телом покойника и ком-
муникации с душой умершего человека. Основные этапы похорон и 
поминок хорошо представлены в работе коми ученого О.  И. Уляшева 
[Уляшев 2000: 144–149]. В прагматических действиях, совершенных во 
время похоронно-поминальных обрядов, часто угадывается глубинная 
символика ритуалов [Семенов 1992: 5].

Тундровая и кочевая жизнь накладывает отпечаток и на похоронно-
поминальные обычаи ижемских коми, сохраняя при этом основные эта-
пы похорон. Готовя покойника к погребению и провожая близких людей 
в последний путь, также соблюдаются определенные запреты и предпи-
сания. Сведения об этом записаны от современников, у которых была 
возможность увидеть изменение отношения к похоронам в связи со ста-
новлением новой общественно-политической обстановки в стране. 

Допогребальные обряды связаны с приметами, предсказывающими 
смерть близкого человека. Ижемские коми называют несколько примет, 
указывающих на скорое появление покойника – если чешется лоб, если 
птица в окно залетит или стукнется (в других случаях – птица прино-
сит плохую весть), или если появится предвестник смерти урес в образе 
мыши, зайца, лисицы.

Чтобы удостовериться, действительно ли человек умер, выполняют 
ряд действий. Рассказали в экспедиции о том, что однажды в оленево-
да ударила молния, когда рядом была его собака. Мужчина упал, и его 
считали умершим. Когда его привезли в стойбище, по совету стариков 
уложили в одежде в яму, специально вырытую на одной половине чума. 
Через некоторое время он пришел в сознание, его отпоили водой, кото-
рой омыли икону, и снова уложили в яму, чтобы «земля вытянула» элек-
трический заряд [Фольклор ижемских коми 2014: № 82].

Когда покойник находится в доме, то в помещении прикрывают за-
навесками все стекла и зеркала, чтобы в них не осталась тень умершего 
человека, способная напугать живых. В отличие от других традиций, не 
принято было вешать над изголовьем покойника полотенце. Мужчи-
ну-покойника обмывают мужчины, женщину – женщины. Трижды ис-
пользованное покойницкое мыло (майтэг) считается целебным, спо-
собным вылечить от глазных болезней (Майтэг пуктаныс. Считайчче, 
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куйим пӧкӧйник мыськан, и считайчче, сыа как лекарство. Синмысь бур) 
(Инф: Рочева А. И., 1933 г. р.; зап. 27.08.2015, пос. Каратайка). Магиче-
ские свойства придают обмылку и коми, живущие в сысольских и верх-
невычегодских селениях [Семенов 1992: 8]. Считалось, что мыло способ-
но утихомирить буйный нрав мужчин, если они будут использовать его 
во время мытья рук. По словам Ф. А. Терентьевой из Волоковой, одежду, 
в которой умер человек (лоо петан паськем), нужно сжечь (Инф.: Терен-
тьева Ф. А., 1934 г.р.; зап. 08.06.2014, дер. Волоковая).

Гроб и крест изготовляют мужчины самостоятельно в домашних 
условиях из подручных материалов (даже из лат – половых досок для 
чума). В гроб кладут стружки, березовые веники, обшивают белым ма-
териалом. Если умерший при жизни носил очки, то под подушку остав-
ляют очки. У гроба принято было постоянно бдеть, покойника хоронят 
на третий день после смерти. Из помещения после 11 часов выносят 
сначала крышку гроба (горт пӧдан), венок, потом гроб с покойником, 
после чего выходят люди. После выноса гроба из помещения закрыва-
ют двери и переворачивают стул, на котором лежал гроб. После выноса 
гроба принято подметать и мыть крыльцо, пол, вытереть окна и двери, 
рукоятку дверей, чтобы нейтрализовать возможную вредоносную силу 
покойника (сылэн киподтуйис вӧлі да, медланнэ ся мынэ) (Инф: Рочева 
А. И., 1933 г. р.; зап. 27.08.2015, пос. Каратайка). В Неси для подметания 
пола после выноса гроба из дома приглашают подметальщика – пожи-
лую женщину. При этом, по словам местных жителей, у коми, русских 
и ненцев были отдельные люди, которые занимаются этим специфи-
ческим делом. Для подметания используется чистый березовый веник 
(сӧстэм коресь), которым подметают пол от помещения и до мостков 
перед домом. Потом этот веник выкидывают правой рукой через левое 
плечо с моста в речку, не глядя, чтобы избавиться от несчастья (мед лё-
кыс мунас ванас). Подметальщику платят деньгами или выдают одежду 
покойника (Инф: Коткина В. А., 1953 г.р., Конькова Н. С., 1957 г.р.; зап. 
16.09.2019, с. Несь).

Гроб с помощью веревки или покупного длинного полотенца опу-
скают четыре человека; они же занимаются копанием могилы. После 
похорон длинное полотенце (лэдзан дӧра) разрезают на две части и от-
дают тем, кто копал могилы и опускал гроб (гробовщикам, могильщи-
кам). Ранее вместо полотенца использовалась веревка (гез), которую 
после похорон или забирали себе, если была в этом необходимость, 
или оставляли в могиле (Инф: Рочева А. И., 1933 г. р.; зап. 27.08.2015, 
пос. Каратайка).

Если кладбище находится недалеко от домов, как, к примеру, 
в дер. Щелино, то при благоприятных погодных условиях гроб с покой-
ником несут до места погребения на руках. В других случаях – на санях 
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или транспорте (зимой – на снегоходе). Ранее жители сами копали мо-
гилу, сейчас же этим занимается специализированная структура – ЖКХ, 
которая также приобретает гроб (прежде изготовляли сами жители). 
Во время похорон в некоторых местах вокруг гроба обходят с кадилом. 
В качестве кадила используются различные бытовые приспособления 
(банки, ковшики, утюги и др.).

Если человек умирает далеко от населенного пункта, то хоронят пря-
мо в тундре. Гроб (горт) для покойника делают из досок (пӧв) или лат. 
Его моют в чуме люди, которые не приходятся покойнику родственни-
ками. Если же такой человек не находится, то умершего обмывает род-
ственник. Оставшуюся после мытья воду выливают подальше от входа, 
а обмылок сжигают (сотэны). 

В чуме гроб ставят на латы, которые моют после выноса гроба. В чуме 
покойник находится недолго – на второй день обычно хоронят, а в это 
время его могут держать на улице. До места захоронения покойника 
везут на своей упряжке. Если поблизости есть тундровые кладбища, то 
обычно там хоронят; если нет, то одного похоронят на пригорке и над 
могилой ставят крест. Когда проезжают по оленьему маршруту, у крестов 
останавливаются поминать умершего (Инф.: Артеева Т. Г., 1948 г. р.; зап. 
20.09.2021, пос. Усть-Кара).

Покойника принято было выносить не через «дверь», а через «бо-
ковушку», приподнимая край брезента чума: «В чуме, не там, где выхо-
дят, через это, открывали, выносили это, выливают. Приподнимали чум. 
Не там, где люди выходят, боковушку открывали. Потому что я сама при-
сутствовала. Три-четыре года было мне. Я помню этот момент. Когда N 
умерла, они тоже так делали, что воду носили так же у нее. Делают так, 
хоронят когда. Обмыли ее, надели. В тундре нет, чтоб кто-то делал, гроб 
сами делают. Отец гробик сделал, постелили, похоронили ее. Я так плака-
ла: почему ее не в люльку положили, а почему ее в ящик положили? И вынес-
ли ее опять через боковушку» (Инф.: Чупрова З. М., 1953 г. р.; 17.09.2021, 
пос. Усть-Кара).

Такая традиция, видимо, перешла от ненцев [Латкин 1844: 22]. Ис-
следователи самодийских народов сообщают о том, что ненцы никог-
да не выносили покойника через дверь, а чтобы вынести умершего из 
чума, приподнимали покрышку между двумя шестами [Хомич 1966: 
217]. Объясняется такой обычай тем, чтобы покойник не мог попасть в 
чум и навредить родственникам [Старцев 1930: 137].

В советское время, по рассказам информантов, на похоронах было 
принято говорить речи о покойнике. Родственники стремились соблю-
дать предсмертную волю умершего, скажем, включали на похоронах 
любимую песню, однако не всегда могли исполнить пожелания умер-
шего. Так, братьев Аншуковых из Щелино мать просила проводить ее 
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в последний путь с гармошкой, но желание не было исполнено. Жите-
ли помнят, что во время похорон военнослужащего трижды стреляли 
в воздух, но потом прекратили такую практику (Инф: Аншуков Ю. И., 
1950 г. р.; зап. 26.06.2023, дер. Щелино).

А. М. Рочева показывает приготовленную ею покойницкую одежду (кулан паськем).
Фото А. Н. Рассыхаева. Пос. Каратайка, 29.08.2015.
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В традиции ижемских коми было принято заранее готовить покой-
ницкую одежду (кулан паськем). А.  И. Рочева из Каратайки в 2015  г. 
сообщила, что лет 20 назад приготовила одежду к своим похоронам. 
В число приготовленного вошли сарафан, японка, кофточка, кокош-
ник, тапочки, а также иные вещи: вата, материал на гроб (горт кыш), 
материал для опускания гроба в могилу (лэдзан дӧра) (Инф: Рочева 
А. И., 1933 г. р.; зап. 27.08.2015, пос. Каратайка). Кроме того, к своим 
похоронам могли подготовить иные вещи. Так, кузнец И. Е. Филиппов 
из Щелино, по рассказам односельчан, заранее себе и жене собствен-
норучно выковал кресты.

В связи с похоронами распространены народные представления 
о покойнике как источнике негативной силы и о возможности нала-
дить с ним коммуникативные отношения. Чтобы не бояться покойника, 
рекомендуют прикоснуться к ноге умершего, лежащего в гробу в доме. 
Верят, что до 40 дня умерший ходит по дому, гремит посудой – пугает 
(чуйдалэ). Умерший может присниться и рассказать во сне о том, что во 
время похорон было сделано не так, как хотелось бы покойнику. Если во 
сне приснится, что у умершего мерзнет нога, то рекомендуют кому-то 
отдать носки или отнести на кладбище и закопать в могилу; носки так-
же могут «передать» со следующим покойником, положив в гроб (Инф: 
Канева О. А., 1959 г.р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино). 

Покойник может проявлять себя, если ему что-то не понравится во 
время похорон. Так, в одном из устных рассказов сообщается, что после 
похорон на чердаке дома были слышны звуки, как будто кто-то пере-
кладывает доски. Проверив утром чердак, хозяин дома не нашел там 
никаких досок. На следующее утро перебирание досок и шум на черда-
ке снова повторились. Чуть позже нашли на полочке в доме «разреши-
тельную молитву», которую во время похорон забыли положить в гроб. 
Это было сделано только после обнаружения документа, которое и было 
закопано в могилу. Однако в последующие дни документ несколько 
раз оказывался не в земле, а на могиле сверху (Инф.: Кудрявцева И. В., 
1958 г. р.; зап. 24.06.2023, дер. Щелино).

Жители придерживаются предписаний и запретов при посещении 
поселкового кладбища. Так, запрещают на могилах собирать ягоды и 
грибы. Запрещают оборачиваться, возвращаясь с кладбища, чтобы не 
приглашать покойника «домой»: «Бабе шуэ: “Ин бергедчи, оз позь – ку-
лысьсэ пӧ коран!”» (Бабушка говорит: “не поворачивайся, нельзя – умер-
шего, мол, зовешь!”) (Инф.: Хатанзейская Т. К., 1965 г. р.; зап. 16.09.2021, 
пос.  Усть-Кара). Информанты помнят еще, что самоубийцам кресты 
не ставят, их хоронят в стороне от кладбища (Инф.: Сеньчукова Г.  Г., 
1944  г.  р.; зап. 18.09.2021, пос. Усть-Кара). Вероятно, современной по-
гребальной практикой стала остановка погребальной процессии перед 
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недавно построенными часовнями. Так, когда покойника везут с посел-
ка на кладбище, в Усть-Каре принято было останавливаться у часовни и 
говорить: «Ен мед видзас!» ‘Сохрани нас Бог!’ (Инф.: Хатанзейская Т. К., 
1965 г. р.; зап. 16.09.2021, пос. Усть-Кара).

В современной поминальной обрядовой практике на могилу ходят 
три дня подряд после похорон. Как и прежде, умершего традиционно 
поминают на девятый (окмысэд лун), двадцатый (кызед лун) и сороко-
вой дни (нелямынэд лун), в день рождения и день смерти (годовщину) 
человека. По православной традиции, обязательно стараются посещать 
кладбище накануне Троицы, чтобы прибраться на могиле, а также во 
время других родительских суббот и в религиозные праздники, кроме 
Благовещения.

Между тем, зафиксировано представление о том, что души умерших 
не стоит беспокоить во время православных праздников, т.к. покойники 
на том свете тоже гостят друг у друга: «Мы после Пасхи ходим. Даже Рож-
дество, у мамы день рождения в Рождество, даже в Рождество мы не хо-
дим, потому что мама когда-то сказала, что не надо беспокоить в празд-
ники, тем более, в такие великие праздники, потому что они тоже там 
ходят друг к другу в гости, усопшие-то. Мы стараемся не ходить, а там 
есть же специальные родительские недели. А в большие праздники стара-
емся не ходить. А Девятое мая обязательно ходим» (Инф: Кожевина Г. И., 
1952 г.р.; зап. 15.03.2016, пос. Харута).

Особой датой в поминальной обрядности считаются сороковины 
(нелямынэд лун). Обычно на кладбище идут с утра и находятся там до 
полудня. Перед могилой перекрещиваются (пасъясены) и здороваются 
(видясены) с душой погребенного человека. Поминая на сороковой день 
в доме, хорошую одежду умершего человека раздают тем, кто помогал 
в похоронах, остальную – сжигают. Считается, что до сорокового дня 
душа умершего каждое утро приходит домой, а после этого дня пере-
стает приходить. В отличие от верхневычегодских коми, на сороковой 
день в ижемской традиции не было обычая топить баню, приглашать 
покойника мыться и париться с веником. 

К поминальным дням готовят кутью, рыбник, выпечку, вино и 
другую еду (в последнее время – покупное, из магазина). В день по-
сещения кладбища на могиле (мӧгила) зажигают свечи. Вокруг могилы 
(вариант: на могилу) или на специально приготовленную тарелку на-
сыпают крупу (паноо) для мелких птичек (джидж) и говорят: «Царство 
небесное!» (Инф: Кожевина Г. И., 1952 г.р.; зап. 15.03.2016, пос. Харута; 
Канева О. А., 1959 г.р.; зап. 27.06.2023, дер. Щелино). Уходя с могилы, 
некоторые оставляют после себя также различную еду, прежде всего, 
для собак и птиц: «Раньше предки так делали, и мы делаем. Воронам 
тоже надо кушать – они поминают. Раньше говорили: Если никого нету, 
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а день поминки, дак собаке надо дать» (Инф: Рочева А. И., 1933 г. р.; зап. 
27.08.2015, пос. Каратайка). Вместе с тем информанты подчеркивают, 
что раньше на кладбище ходили с едой и вином, но в последнее вре-
мя перестали. Такие изменения, видимо, связаны с влиянием Русской 
православной церкви.

Во время поминок на кладбище и в доме кадят. С этой целью прак-
тически возле каждой могилы (или в ограде с несколькими могилами) 
оставляют поварешку или ковшик, как наиболее удобную посуду, и дру-
гую хозяйственную утварь, пригодную для каждения. В Неси для этого 
используют старые чугунные утюги (кадиччан утюг) с отверстиями по 
бокам. Для каждения в посуду кладут можжевельник (качпомель), дре-
весный еловый уголь (помель сир ‘смола елочек’).

Замечая близкие по характеристике блюда, используемые во время 
обрядов жизненного цикла, один из информантов весьма точно похо-
роны (гуасем) сопоставил со свадьбой: «Похороны – это вторая свадьба» 
(Инф: Рочева А. И., 1933 г. р.; зап. 27.08.2015, пос. Каратайка).

В целом, похоронно-поминальная обрядность ижемских коми НАО 
в настоящее время меняется под влиянием социально-экономических 
условий жизни населения.
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ГЛАВА 10
ИСКУССТВО МЕХОВОЙ АППЛИКАЦИИ

Изготовление и украшение изделий из меха исторически широ-
ко применяется в быту у ижемских коми так же, как и у многих 
других народов Севера и Сибири, традиционно занимающихся 

оленеводством. Искусство меховой мозаики, которое получило яркое, 
самобытное развитие у ижемских коми оленеводов – феномен, сформи-
ровавшийся на трансграничье самодийской (ненцы) и обско-угорской 
(ханты и манси) традиций. В каждой семье ижемских коми можно обна-
ружить меховую одежду, обувь и различные хозяйственные предметы, 
декорированные в технике меховой аппликации. До настоящего време-
ни многие коми мастерицы из семей оленеводов в совершенстве вла-
деют искусством обработки шкур и декорирования меховых изделий. 
При изготовлении изделий из меха коми, ненцы и обские угры приме-
няют единые технические приемы. Вместе с тем, меховая аппликация 
ижемских мастериц имеет ряд существенных отличий в традиционной 
технологии и эстетике аналогичных изделий у ненцев, ханты и манси.

Систематическое изучение искусства меховой аппликации ижем-
ских коми оленеводов начинается на рубеже XIX–XX вв. и связано с эт-
нографическими экспедициями отечественных и зарубежных исследо-
вателей в Большеземельской и Малоземельской тундрах, на рр. Ижма, 
Уса, Печора, а также за Уралом на р.  Обь. В начале XX  в. А.  В. Журав-
ский передал в фонды Музея антропологии и этнографии (Кунсткамера, 
г. Санкт-Петербург) коллекцию предметов по результатам экспедиций 
в Большеземельскую тундру, куда вошли и образцы орнаментированной 
меховой одежды ижемских оленеводов [Терюков 1993]. В 1911 г. венгер-
ский этнограф Б. Баратоши Балог (1870–1945) в ходе путешествия к нен-
цам в Канинскую тундру через рр. Вашка и Мезень приобрел образцы 
меховых орнаментированных сумок и обуви ижемских коми, которые 
в настоящее время хранятся в фондах Этнографического музея Буда-
пешта (Венгрия) [Baráthosi 1912]. В 1924 г. этнографом А. С. Сидоровым 
и в 1925 г. искусствоведом Д. Т. Янович из экспедиций на рр. Ижма и 
Печора были привезены традиционные меховые сумки, которые стали 
основой современных фондов по художественной аппликации ижем-
ских оленеводов в Национальном музее Республики Коми (г. Сыктыв-
кар) [Юркина 2017]. В 1950  г. московским этнографом В.  Н. Белицер 
в ходе экспедиции на реках Ижма, Печора и Уса были зафиксированы и под- 
робно описаны особенности пошива и декорирования традиционных 
меховых изделий ижемских оленеводов в селах Ижма, Сизябск, Мохча, 
Мутный Материк, Кожва, Усть-Уса, Усть-Лыжа, Колва, Усть-Ижма, Пе-
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трунь и др. [Белицер 1958: 255–257; 270–271; 336–337]. В 1959–1960 гг. 
редкие образцы меховых изделий ижемских коми были зафиксированы 
и приобретены для Государственного музея этнографии народов СССР 
ленинградскими этнографами Т. А. Крюковой и М. А. Браун в ходе экс-
педиционных исследований в Ижемском районе Коми АССР (сс. Ижма, 
Сизябск, Бакур, Мохча) [Крюкова 1959; Колчина 2007]. В конце 1960-х гг. 
интересный опыт систематического описания особенностей декора 
меховых изделий ижемских коми на основе сравнительного изучения 
экспонатов из различных музейных коллекций был представлен в ци-
кле публикаций московского искусствоведа Н.  С. Королевой [Короле-
ва 1967]. В середине 1970-х гг. коми этнографом Л.  С. Грибовой были 
подробно описаны коллекции меховых изделий ижемских оленеводов 
в районных краеведческих музеях с.  Ижмы, г.  Инты и г.  Салехарда, 
а также собраны уникальные экспонаты для фондов НМРК в ходе этно-
графической экспедиции 1976 г. на р. Ижме [Грибова 1972]. Богатейшие 
систематические коллекции по искусству меховой аппликации были 
собраны в 1980–1990 гг. сотрудниками районных краеведческих музе-
ев в с. Ижме и гг. Инте, Печоре и Нарьян-Маре. В 1995 г. состоялась со-
вместная экспедиция НМРК и РЭМ в Ижемский район Республики Коми, 
в ходе которой были зафиксированы некоторые образцы меховой ап-
пликации коми оленеводов. Фрагментарно сведения о традиции ме-
ховой аппликации современных ижемских оленеводов фиксировались 
научными сотрудниками отдела этнографии ИЯЛИ Коми НЦ УрО РАН 
в ходе экспедиций 1990–2000-х гг. в Ижемский, Интинский и Троицко-
Печорский районы Республики Коми, а также в Шурышкарский район 
Тюменской области [Конаков, Котов 1991; Конаков, Котов, Шарапов 
1992]. В частности, уникальные образцы меховой аппликации ижем-
ских коми были зафиксированы этнографами Коми НЦ УрО в 2014  г. 
в Пуровском районе Тюменской области и в 2014–2019 гг. в Заполярном 
районе НАО [Истомин, Лискевич, Шарапов 2016; Шарапов 2016].

До настоящего времени многие коми мастерицы из семей ижемских 
оленеводов в совершенстве владеют искусством обработки шкур и де-
корирования меховых изделий. С необычайной быстротой и ловкостью 
они выполняют вручную сложные по композиции узоры меховой моза-
ики, лишь изредка применяя шаблоны (меховые заготовки, картонные 
образцы или нарисованные схемы узоров) для декорирования совре-
менной короткой меховой обуви (бурок). При изготовлении и декориро-
вании изделий из меха коми, ненцы и обские угры применяют единые 
по технологической традиции приемы [Шарапов 2018а]. Однако, слож-
ной аппликацией у ижемских коми, как правило, декорируется лишь 
меховая обувь, а также традиционные женские сумки, реже – детские 
малицы. К числу этнодифференцирующих признаков в традиционной 
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технологии можно отнести, в частности, процесс изготовления нитей 
из оленьих жил для шитья меховых изделий: ханты скручивают их на 
щеке, а ижемские мастерицы так же, как и ненецкие – в руке на весу или 
на коленях, задрав подол сарафана [Сподина 2009; Богордаева 2001].

Мех оленей различен в зависимости от возраста оленя и сезона за-
боя. Детские малицы шьют из неблюя – шкуры годовалого вылинявшего 
в июле олененка с подросшим ворсом. Ворс не должен превышать тол-
щину пальца. Оленеводы смотрят, пропускают сквозь пальцы ворс. Если 
вровень с пальцами, можно забивать. Шкура идет на основу малицы и 
опушку капюшона (вомдор). Панды воль – шкура годовалого оленя, только 
вылинявшего, с гладким ворсом. Обязательно черного цвета. Оленеводы 
смотрят, чтобы не упустить момент и забить оленя специально для из-
готовления подола малицы (панды). Пыжик (пежгу) – тонкие блестящие 
шкуры новорожденных оленят, забитых сразу после рождения, использу-
ются для задней части капюшона малицы (мальтя юр). 

Забитый осенью олень (неблюй) дает толстую шкуру с плотной глад-
кой шерстью, из которой делают малицы, парки, липты (меховые чулки, 
повторяющие форму пим). Из нее же шьют двуслойный подол малиц и 
его украшения – меховые полосы контрастного цвета. Нарядные пар-
ки обычно шьются из белого неблюя (няревей, дон няревей), при этом 
украшением парки на подоле являются горизонтальные полосы из меха 
(сод). Чем больше и тоньше полосы на подоле малицы или парки, тем 
наряднее считается меховая одежда. Иногда количество полос насчиты-
вается до двенадцати. 

Женская праздничная малица, сшитая
А. М. Рочевой в 1990-е гг. на летовке
в Большеземельской тундре.
Фото В. Э. Шарапова. Пос. Каратайка, 18.09.2015.

Детская малица, сшитая Агриппиной 
Дмитриевной Рочевой (1906 г.р.). 
Фото В. Э. Шарапова. Пос. Каратайка, 
18.09.2015.
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Если подол малицы декориру-
ется полосками цветного сукна, то 
«первая снизу полоска обязатель-
но должна быть желтая – “чай 
виж”», так как считается, что она 
лучше сочетается (мича лӧсялӧ) 
по цвету с черным или темноко-
ричневым мехом (Инф.: Артее-
ва Д. Ф., 1938 г.р.; зап. 16.09.2019, 
г. Нарьян-Мар).

Для изготовления обуви и су-
мок используют шкурки с ног 
оленей осеннего и зимнего забоя 
– камус (кыс). Из шкурки с головы 
оленя (лӧб) в сочетании с каму-
сом изготовляют меховые сумки 
– тучу и падку. Для украшения 
обуви и сумок меховыми мозаич-
ными узорами, также использо-
вался камус различной расцветки.

Нарядные пимы для мужчин 
шьют из белого, черного меха 
или из черного с белыми по-
лосками по бокам во всю длину 
пим. В долевых швах пим про-
пускаются красные и желтые по-
лоски сукна (ной), с их помощью 
также создается узор в передней 
части, представляющий собой ге-
ометрическую абстракцию с пре- 
обладанием долевых полос, ко-
торые выше и ниже колен пре-
рываются узорными планками, 
состоящими из поперечных по-
лос меха с чередующимися зуб-
чатыми полосками цветного сук-

Декор подола праздничной женской
малицы. Мастерица Л. А. Выучейская.
Фото В. Э. Шарапова. Село Несь, 15.09.2019.

Мужские праздничные пимы, сшитые 
в начале 1990-х гг. Агриппиной Дмитриевной 
Рочевой (1906 г.р.) для своего мужа на летов-
ке в Большеземельской тундре. Фото 
В. Э. Шарапова. Пос. Каратайка, 13.09.2015.

на. Этот узор продолжается на носке и по бокам переходит к пятке. 
Две передние полоски, сужающиеся книзу, называются по-ижемски 
рожа сер (от русск. – лицевой узор, личина), а две последующие по-
лосы по бокам – рожа бок. Кусочки меха в виде косых клиньев, при-
шитые между рожей и передком пим, носят ненецкое название – хар-
тюда / хартёдо. 



135

Глава 10. Искусство меховой аппликации

Женские пимы отличаются от мужских лишь тем, что они чаще 
шьются из белого меха с темной «тапочкой», т.е. «головкой» и тем-
ными полосами по всей длине пим, а также более тонко и изящно 
украшены. Отличительной чертой декора женских пим является тре-
угольник или «уголок» (водз пиэк, букв. ‘сынок’), которым заверша-
ется лицевая орнаментальная полоса, сужающаяся к книзу. Для жен-
ских пим характерны более разнообразные геометрические узоры, 
составленные как из разноцветных кусочков и полосок меха, так и 
из горизонтальных полосок яркого разноцветного сукна, вырезанно-
го зубчиками. На женских пимах узорчатые горизонтальные полосы 
из цветного сукна несколько ниже, чем на мужских пимах, «чтобы 
видно было из-под подола малицы лучше».

В настоящее время в быту ижемских оленеводов получили распро-
странение короткие меховые бурки на войлочной подошве. Бурки де-
корируются сравнительно богаче: кроме обычных вертикальных и го-
ризонтальных полос, подчеркивающих покрой пим, в переднюю полосу 
бурок вшивается орнаментированный квадрат или треугольник. Ор-
намент состоит из несложных элементов в виде уголков, зигзага, треу-
гольников в различных комбинациях или отдельных фигур. Встречают-
ся фигуры «оленя», «головы оленя», «рога оленя» как в реалистической 
трактовке, так и стилизованные в орнаментальные композиции.

Женские пимы, сшитые Агрип-
пиной Дмитриевной Рочевой 
(1906 г.р.). Фото В. Э. Шарапова. 
Пос. Каратайка, 13.09.2015.

Женские и мужские ижемские узорчатые пимы (изьватас 
сера пим), изготовленные Е. М. Вокуевой в тундре 
во время кочевья: «На женских пимах узорчатые полосы 
из цветного сукна несколько ниже, чем на мужских 
пимах, чтобы видно было из-под подола малицы лучше».
Фото В. Э. Шарапова. Село Несь, 13.09.2019.
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Для взрослого человека у ижемских оленеводов наиболее красивыми 
считаются бурки из меха черного оттенка, «если коричневый цвет, зна-
чит, у хозяев совсем плохо с оленями». Мех черного оттенка (сьӧд) счита-
ется наиболее ценным у ижемских оленеводов.

Традиционные высокие пимы ижемских коми несколько отличаются 
по крою от ненецких – они немного сужены у икр и в ступне, их декор 
строже и более лаконичен. Ижемские и ненецкие оленеводы легко отли-
чают обувь, как и другую меховую одежду, не только разных этнических 
групп, но также локальные их варианты. Как правило, ненецкие пимы 
отличаются множеством мелких декоративных полос, подчеркивающих 
крой пим, которые богато орнаментируются ленточным орнаментом.

Со второй половины XX в. в оленеводческих посёлках в НАО и ЯНАО, 
где коми и ненцы исторически проживают совместно, наблюдается за-
метный процесс унификации в покрое и особенностях декорирования 
повседневной меховой одежды. Так, например, «сегодня в оленеводче-
ских бригадах на р.  Пур ненки никогда не носят традиционные ягушки, 

Детские бурки с меховой аппликацией,
сшитые Е. М. Вокуевой в 2014 г. из камусов
с двух оленей («восьми ног»).
Фото В. Э. Шарапова. Село Несь, 13.09.2019.

Уникальные по технике изготовления и 
авторскому дизайну бурки, сшитые масте- 
рицей Клавдией Артемьевной Канюковой. 
Бурки сшиты в 2010-е гг. методом комби-
нирования оленьего камуса и коровьей 
шкуры, а также декорированы полосками-
вставками из цветного сукна и сложным 
многоцветным бисерным орнаментом. 
Фото В. Э. Шарапова. Село Ома, 17.09.2022.
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а также, как мужчины – все ходят в коми малицах» (Инф. Зинченко М. А., 
1974 г.р., с. Самбург, ЯНАО, Тюменская обл., август 2016 г.). Действитель-
но, сравнивая между собой рабочие малицы у современных ненецких 
и коми оленеводов, достаточно трудно визуально заметить какие-либо 
существенные различия, поскольку у них общий не только покрой, но и 
орнаментальный декор. Любопытно, что в самбургских тундрах проис-
ходит процесс «вторичного» или опосредованного заимствования ме-
ховой одежды ненцами у коми, которые сами ранее переняли традицию 
шитья малиц и декорирования меховой обуви у ненцев Большеземель-
ской и Малоземельской тундр, внеся определённые изменения / усовер-
шенствования в покрой этих изделий.

По мнению современных жителей с. Несь, до прихода в Канинскую 
тундру ижемских коми, для местного ненецкого населения не было ха-
рактерно декорирование одежды: в частности, отсутствовала традиция 
орнаментирования полосками разноцветного сукна меховой одежды и 
обуви оленеводов. Несинские ненцы говорят, что их предки «переняли 
все лучшее в покрое и украшении меховой одежды на манер «моды ижем-
ской» (изьва модӧн) (Инф.: Ванюта Т. Е., 1961 г.р.; зап. 14.09.2019, с. Несь). 
Также считается, что именно переселенцы из с. Ижмы привнесли с со-
бой в тундру и особую культуру организации внутреннего интерьера и 
внешнего убранства оленеводческого чума.

С эстетической точки зрения наибольший интерес представляют ор-
наментированные в технике меховой аппликации традиционные сум-
ки оленеводов, которые использовались в кочевом быту для хранения 
одежды и женских рукоделий. Сумки различаются размерами и деко-
ративной отделкой, по крою же они все одинаковы, начиная от малень-
кой сумки (тутю, тучу) и кончая большими меховыми баулами – падко, 
падку, патко (кӧмкот падку – мешок для обуви; паськем падку – мешок 
для одежды). Традиционная сумка шьется из двух кусков меха полуо-
вальной формы, которые составляют боковые её стороны. Их соединяют 
с помощью широкой полосы простой или крашеной замши или кожи. 
Ширина сумки зависит от величины кусков меха, толщина – от ширины 
замшевой полосы. Тучу шьется из двух оленьих «лбов», соединенных 
широкой полоской кожи. По мнению Л. С. Грибовой, своей «конструкци-
ей» тучейки во многом повторяют берестяные заплечные кузова выче-
годских и сысольских коми с той лишь разницей, что первые сшиты из 
мягкого материала. К верхней боковой части тучу обычно пришиваются 
одна или две игольницы (ем видзан) – вдвое сложенные удлиненные ку-
сочки меха (со лба оленя) на суконной подкладке или суконное «ушко» 
(ной пель) [Грибова 1980: 125–136]. Также к верхней части сумки привя-
зываются кожаными шнурками копоушка, наперсток и другие костяные 
инструменты для женского рукоделия, реже металлические предметы. 
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По наблюдениям Л.  С. Грибовой, в декорировании меховых сумок 
у ижемских коми используется гораздо меньше орнаментальных мотивов, 
 чем в меховой мозаике ненцев и обских угров. Кроме простых элементов 
в виде шашек (квадратов), «треугольников», «ромбов», «зигзага» и «елоч-
ки», используются главным образом три мотива: «простая голова», «оле-
ньи рога» и «утиная лапка» в различных вариациях. Реже встречаются 
стилизованные мотивы «птицы» и «березового куста». Крупные меховые 
сумки (падку) украшаются чаще всего с одной стороны крупным мозаич-
ным узором, выполненным в технике меховой аппликации из кусочков 
меха контрастных цветов. Для меховой мозаики ижемских коми харак-
терно сочетание двух основных оттенков меха – темно-коричневого (не-
дэй) и белого (няревей). Орнаментированная сторона больших меховых 
сумок по всему полуовалу обшивается узорной каймой с четким графи-
ческим рисунком ленточного орнамента. Этот орнамент представляет 
собой орнаментированный бордюр, выполненный в следующей технике: 
две длинных полосы меха (камуса) двух контрастных цветов (темного и 
белого) складывают друг с другом ворсом внутрь, после чего острым но-
жом вырезается геометрический узор по всей длине меха. Получаются 
две орнаментальных полосы белого цвета и две – темного. Затем в вырез 
светлого меха вкладывается и вшивается орнамент из темного меха и на-
оборот – в вырез темного меха вкладывается узор светлого.

Между швом по контуру узора нередко пропускается одна или две 
полоски разноцветного сукна или замши. Получается лента, состоящая 
из двух полос однотипного орнамента, сшитых в одну полосу таким об-
разом, что одинаковые орнаментальные мотивы разного цвета нахо-

Точная миниатюрная копия меховой сумки падку, из-
готовленная по традиционной технологии С. А. Смета-
ниной специально для выставки народного хозяйства, 
которая состоялась в пос. Хоседа-Харде в 1958 г.
Фото В. Э. Шарапова. Пос. Харута, 18.03.2016.

Меховая сумка падку,
сшитая А. М. Рочевой.
Фото В. Э. Шарапова.
Пос. Каратайка, 13.09.2015.
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Тучу – меховая сумка для женских рукоделий, изготовленная М. А. Терентьевой. Чум ижемских 
оленеводов на р. Захарьина в 10 км от дер. Верхняя Пёша. Фото В. Э. Шарапова, 10.06.2014.

дятся друг к другу в отношении антиподальной симметрии. По мнению 
Л. С. Грибовой, отличительной чертой ленточного орнамента ижемских 
коми является преобладание в нём симметричных геометрических фи-
гур, в то время как для орнаментальных композиций ненцев и обских 
угров характерны ассиметричные композиции [Грибова 1980: 125–136].

Как правило, ижемскими коми мастерицами более изысканно де-
корируются маленькие меховые сумки (тучу), которые шьются из двух 
лобных частей шкур оленей (кӧр лӧб). Размер тучу обычно составляет 
около 18–32 см по вертикали и 12–17 см по горизонтали, что соответ-
ствует примерно размеру шкурки со лба оленя. Более широкая лобная 
часть шкуры подрезается полукругом, носовую часть – прямо. Такая 
шкурка в перевернутом виде составляет «лицевую» (лӧб сюрема) сто-
рону сумки. «Носовая» часть лобной шкуры оленя в декоративной ком-
позиции на тучу называется «сердце» (сьӧлэм). Часто сумки шьются из 
«лбов» различного цвета, декорируемых орнаментом контрастных цве-
тов. Естественный разрез глаз – глазницы зашиваются с включением 
в швы полосок контрастного по отношению к шкурке цвета или орна-
ментальными лентами с простым зубчатым узором. Верхняя часть сум-
ки украшается одним или двумя орнаментальными бордюрами. Ино-
гда удлиненный овал или полукруг «лба» обрамляется полосой мелкого 
ленточного орнамента с мотивами «зубчиком» или «простая голова». 
Между полосками меха в швах пропускаются разноцветные каемки сук-
на ярких расцветок – красного, зеленого, желтого.
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По главным конструктивным 
швам сумки вшивается кожаная 
или замшевая бахрома (липки) – 
естественного (бежевого) или крас-
ного цветов, на концах бахромы 
иногда закрепляются ровно под-
резанные копытца со шкур ново-
рожденных оленят (пежгу), которые 
напоминают маленькие костяные 
колокольчики, издающие при ко-
лыхании специфический звук.

Вышеописанная группа тучу и 
падку ижемских коми во многом 
аналогична по крою и декору не-
нецким меховым сумкам. Однако, 
до настоящего времени мастерицы 
из семей оленеводов в НАО и ЯНАО 
легко различают специфику в ор-
наментальной традиции и технике 
шитья, характерной для ижемских 
коми и ненцев. Так, по мнению не-
нецких мастериц из с. Самбург на 
р. Пур: «У зырян орнамент на мехо-
вых изделиях более мелкий, а у нен-
цев различные элементы меховой 
аппликации значительно крупнее, и 
сам орнамент получается крупнее. 
При этом, у зырян более тщатель-
но прошиваются швы на меховой 
аппликации, более мелкими и ча-
стыми стежками. Ненки шьют бо-
лее свободными стежками» (Инф.: 
Оковай Л. М., 1965 г.р.; зап. в авгу-
сте 2016  г., с.  Самбург, ЯНАО, Тю-
менская область). Интересно, что 
аналогичные особенности отмеча-
ются и самими ижемскими коми 
в Большеземельской тундре: 
«У ненцев более сложные узо-
ры на меховой одежде и обуви» 
(Инф.: Рочева А. М., 1932 г.р.; зап. 
27.08.2015, пос. Каратайка).

Тучу, сшитая в 1988 г. Марией Васильевной 
Рочевой (1905 г.р.). Фото В. Э. Шарапова. 
Пос. Харута, 15.03.2016. 

Падку – меховая сумка для хранения 
и перевозки одежды, изготовленная 
М. А. Терентьевой. Чум ижемских оленево-
дов на р. Захарьина в 10 км от дер. Верхняя 
Пёша. Фото В. Э. Шарапова, 10.06.2014.
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Ненецкие мастерицы называют «коми орнаментом» (ненец. нысма 
мадава) декор меховой обуви, выполненный тонкими вставками из 
разноцветного сукна по швам на меховой обуви, а также чередую-
щиеся линии из меха контрастного цвета на подоле малиц (сера пан-
ды малича). Даже сами коми мастерицы отмечают, что: «у зырян нет 
такого сложного мехового орнамента как у ненцев, только полосы из 
цветного сукна» (Инф.: Квачёва А. Н., 1933 г.р.; зап. в августе 2016 г., 
с.  Самбург, Пуровский район, ЯНАО, Тюменская область). По этому 
поводу малоземельские ненцы говорят так: «…нет совсем никакого 
орнамента у ижемских коми – одни только цветные полоски на обуви, 
да линии на подоле малиц» (Инф.: Кауц Ф. С., 1937 г.р.; зап. 14.06.2014, 
г. Нарьян-Мар).

Любопытно, что в с.  Несь не удалось зафиксировать ни одной 
орнаментированной меховой сумки (тучу и падку), изготовленных 
местными коми-ижемскими мастерицами. Как правило, такие сумки 
коми женщины получали по наследству от матерей, которым в про-
шлом дарили эти декорированные меховые изделия родственники 
из ненецких семей.

По свидетельствам современных коми мастериц, в декорирова-
нии меховых сумок (тучу, падку) в семьях у коми оленеводов женщи-
ны, как правило, не применяют шаблонов – выкроек для орнамента. 
В случаях, когда коми мастерицы все же пользуются трафаретами для 
очень сложной меховой аппликации, то, как правило, легко делятся и 
обмениваются подобными выкройками для аппликации с родствен-

Затяжная орнаментированная сумка
из оленьей кожи, нерпы и сукна для хране-
ния материалов и швейных принадлежно-
стей. Изготовлена в 1940-е гг. в Канинской 
тундре. Досталась в наследство от родителей
Филипповой Пелагее Прокопьевне – бабуш-
ке Н. С. Коньковой. Фото В. Э. Шарапова.
Село Несь, 2019 г.

ницами, соседями и знакомыми 
(вероятно, будучи уверенными 
в творческом, индивидуальном 
стиле шитья любой коми масте-
рицы). Напротив, в традиции не-
нецких мастериц до настоящего 
времени считается, что нельзя 
кому-либо постороннему отда-
вать не только инструменты для 
шитья, но и свои орнаменталь-
ные выкройки, поскольку нера-
дивая мастерица может навести 
порчу: «Мастерство может про-
пасть и будешь потом малицу 
шить с кривой головой и косола-
пые пимы» (Инф.: Вокуева Е.  М., 
1941  г.р., Ванюта Т.  Е., 1961  г.р.; 
зап. в сентябре 2019 г., с. Несь).
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Элемент меховой аппликации для декора 
бурок, изготовленный по трафарету. Ма-
стерица А. М. Рочева. Фото В. Э. Шарапова. 
Пос. Каратайка, 13.09.2015.

Коми женщины более склонны 
вносить определенные изменения 
в традиционную технологию по-
кроя и декорирования меховой 
одежды. Так, например, детские ма-
лицы по подолу с внутренней сто-
роны утепляют не оленьим мехом, а 
отрезами из старых плюшевых шуб; 
могут надеть поверх детской мали-
цы совик, сшитый из меха годова-
лого оленя – теля, шкура которого 
– постель – традиционно использу-
ется для изготовления замши и т.д. 

Лишь в оформлении совре-
менной короткой меховой обуви 
– бурок, которые делают на про-
дажу, повсеместно коми мастери-
цы пользуются и трафаретами для 
выполнения более сложной мехо-
вой аппликации, точно повторяю-
щей мотивы некоторых ненецких 
орнаментов, либо стилизованные 
образы оленя. Используя в оформ-
лении изделий из меха типичные 
для ненцев некоторые элементы 
геометрического орнамента, ижем-
ские мастерицы называют такие 
узоры конкретными названиями 
на ненецком языке, либо обобщён-
но – яран мадава ‘ненецкий орна-
мент’. На реке Уса ижемские коми 
называют заимствованные у ханты 
орнаментальные меховые компо-
зиции ӧстяк сер. Но поскольку лю-
бую геометрическую композицию 
в меховой аппликации коми жен-
щины, как правило, воспроизводят 
по памяти, даже при повторении 
какого-либо мехового узора, перво-
начальный изобразительный мо-
тив неизбежно изменяется, утрачи-
вает некоторые детали.

Меховое панно, сшитое С. А. Сметаниной 
в 1960-х гг. в традиционной для тундровых 
ненцев технике «сянэрцялаха мадава».
Фото В. Э. Шарапова. Пос. Харута, 16.03.2016.
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В пос. Харута зафиксировано декоративное меховое панно, сшитое 
коми мастерицей в 1960-е гг. в традиционной для тундровых ненцев 
технике. Такая меховая аппликация называется по-ненецки сянэрцяла-
ха мадава ‘шахматный орнамент’. По словам мастерицы, этот неслож-
ный орнамент шьют и коми, и ненцы. В то же время мастерица под-
черкивает, что орнаменты на меховых сумках, которые она сшила ещё 
в 1960-х гг., были придуманы ей самой на основе изделий, которые она 
видела у своей мамы и бабушки, живя в тундре (Инф.: Сметанина С. А., 
1942 г.р.; зап. 16.03.2016, пос. Харута).

Аналогичный комментарий по поводу орнамента на своих мехо-
вых изделиях дают коми мастерицы, постоянно живущие в олене-
водческом чуме на р. Захарьина в Заполярном районе НАО: «Тучейка 
сшита мной в 20-летнем возрасте с использованием узоров, которые 
я видела на меховых сумках у своей мамы. Такой узор только в нашей 
семье есть. Это наш родовой узор. У ненцев нет такого» (Инф.: Терен-
тьева М. А., 1932 г.р.; зап. 10.06.2014, чум на р. Захарьина). Речь идёт 
о композициях меховой аппликации на тучу и падку, выполненных 
в виде стилизованных зооморфных и крупных геометрических фи-
гур. Интересно, что близкие по образам композиции зафиксированы 
в начале 1990-х гг. на меховых сумках у ижемских коми оленеводов, 
живущих в бассейне р. Уса.

Современные полевые материалы подтверждают некоторые из 
наблюдений, высказанных известным искусствоведом Н. С. Королё-
вой в публикациях 1960-х гг.: самобытность и художественная выра-
зительность меховой мозаики коми в оформлении бытовых меховых 
вещей обусловлена «стремлением к некоторому обобщению, лако-
ничности орнаментальных мотивов», в отличие от ненецкой тради-
ции тщательной проработки каждого элемента, жёстко заданного и 
более сложного по композиции орнамента, выполненного по трафа-
рету [Королёва 1967: 279]. У современных ижемских коми, живущих 
в среде иноэтнического населения, продолжается процесс освоения 
и нового осмысления декоративных образов, характерных для худо-
жественных и технологических традиций в меховой аппликации не-
нецких оленеводов. Эта динамика наглядно проявляется в народном 
изобразительном искусстве ижемских коми. История художествен-
ных и технологических традиций ижемских коми оленеводов, исто-
рически живущих на межэтническом трансграничье – это постоян-
ный диалог с традициями иноэтничных соседей.
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ГЛАВА 11
КАНИНСКАЯ ПАЛАТКА

Традиционным жилищем ижемских оленеводов, кочующих со ста-
дами в тундрах от Кольского полуострова вплоть до р. Пур за Ура-
лом, до середины XX  в. оставался конусообразный переносной 

разборный чум, конструкция которого была неоднократно подробно 
описана в многочисленных публикациях этнографов [Чернецов 1936; 
Левин, Потапов 1961: 131–226; Хомич 1966: 101–113; Грачёва 1994; Го-
ловнёв, Куканов, Перевалова 2018: 216–237]. В 1930–1950  гг. в совет-
ской научной литературе активно обсуждался вопрос о необходимости 
создания современного типа передвижного жилища для оленеводов. 
Однако большинство опытов внедрения в повседневный кочевой быт 
новых типов мобильных жилых построек, разработанных различными 
конструкторскими бюро, по разным причинам не были востребованы 
оленеводами. Исключением стали различные типы мобильных балков 
на санях и разборные щитовые палатки [Квашин 2014].

У ижемских оленеводов Канинской тундры с середины 1960 гг. вме-
сто традиционных чумов получили распространение т.н. «избы-палат-
ки». В 1969 г. один из корреспондентов газеты «Няръяна вындер», по-
сетивший оленеводческие бригады в Канинской тундре, эмоционально 
писал об этом: «Люди в бригаде В. П. Канюкова живут не в чумах, а в па-
латках. Оленеводам такое жилье пришлось по душе, потому что оно го-
раздо легче, быстрее ставится и быстрее убирается. Палатка к тому же 
более просторная: её размеры 4x4 метра. Для жильцов она удобна, в ней 
светло, тепло, уютно. Такое жильё хотят завести и другие оленеводы» 
[Канюков 1969].

Современные исследователи хозяйства и культуры оленеводов 
Канинской тундры справедливо отмечают, что этнографы упустили 
момент широкого распространения в кочевом быту у коми и ненцев 
разборных палаток, которые стали заменой традиционному чуму 
[Квашин 2021: 43–44]. Идею создания нового мобильного типа жили-
ща для оленеводов с начала 1960 гг. вынашивал ижемский коми оле-
невод Александр Николаевич Терентьев (1928–1976) [Николаев 1974; 
Квашин 2021: 42]. 

«За основу конструкции А. Н. Терентьев взял обыкновенную туристи-
ческую палатку. В создании палатки А. Н. Терентьеву помогали все члены 
бригады № 11 колхоза «Северный полюс» (руководителем которого в то 
время был Николай Егорович Варницын). В течение нескольких лет про-
ходили испытания опытных образцов избы-палатки. В результате был 
разработан и опробован на практике разборный деревянный каркас, на 
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который снаружи крепится брезент, а с внутренней стороны сукно. Сте-
ны конструкции – щиты, которые складываются при помощи шарниров. 
Чтобы поставить палатку, достаточно все эти щиты составить в виде 
домика и скрепить их между собой при помощи крючков, веревок и других 
приспособлений. Пол палатки выстелен широкими латами, имеется же-
лезная печь, светлое окно. Есть возможность поставить в палатках кро-
вати-раскладушки. Оленеводам такое жилье пришлось по душе, потому 
что оно гораздо легче разборной конструкции традиционного оленевод-
ческого чума, значительно быстрее ставится и быстрее убирается. Па-
латка, к тому же, гораздо просторнее традиционного чума и её размеры 
могут быть изготовлены по желанию семьи оленеводов, в зависимости от 
потребностей» [Николаев 1974].

Демонстрация процесса сборки палатки в семье А. А. Выучейского. Фото В. Э. Шарапова.
Село Несь, 11.09.2019.
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Организация внутреннего пространства палатки А. А. Выучейского. Фото В. Э. Шарапова.
Село Несь, 11.09.2019.

«Инженерное» описание конструкции современной разборной па-
латки канинских оленеводов приводится в публикации петербургских 
этнографов Е. В. Перевалова и Т. С. Киссер: «Каркас состоит из дере-
вянных рам-стен: двух боковых и двух торцевых (передней и задней), 
к последним на шарнирах крепятся треугольные или полукруглые торцо-
вые рамы, при установке они соединяются между собой матицей; каркас 
крыши – две рамы. Для прочности рамы дополняются вертикальными 
или расположенными чуть под углом к основанию ребрами» [Перевалова, 
Киссер 2023: 50].

Исследователи отмечают, что «с появлением палатки несколько из-
менилась и традиция транспортировки жилища.... В современном ко-
чевом караване нет отдельной нарты для чумовых шестов. Рамы па-
латки гораздо компактнее меховых покрышек. Самое тяжелое – это 
доски пола, перевозимые на специальной грузовой нарте...» [Перевало-
ва, Киссер 2023: 57].

По свидетельствам современных ижемских оленеводов из с.  Несь, 
такая палатка легко ставится в тундре за 30–40 минут: «Чум поста-
вить – три человека справятся, а палатку и один сможет. Для перевозки 
чума четыре нарты требуется, а тут и двух хватит. В чуме по 2-3 семьи 
жили, а теперь – каждой семье отдельный дом» (Инф.: Выучейский А. А., 
1948 г.р.; зап. 11.09.2019, с. Несь).

В публикациях 1970  гг. в газете «Няръяна вындер» отмечается, что 
за основу «изьва керки» разработчики взяли разборную туристическую 
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палатку [Николаев 1974]. По мнению Ю. Н. Квашнина, оленеводческая 
палатка в 1960-е гг. была сконструирована по типу армейской брезен-
товой шестиместной палатки: «В отличие от армейской все её четыре 
стены укреплены фанерными щитами и деревянными рейками. Крышу 
каждый хозяин делает по-своему – двускатной или дугообразной. Брезент 
для покрытия используют и летом, и зимой, укрепляя его верёвочными 
стяжками. Дополнительных зимних покрышек из оленьих шкур, как для 
чума или балка, не требуется» [Квашин 2021: 42]. 

Однако есть основания полагать, что «канинские палатки» во мно-
гом повторяют конструкцию походных церквей, которыми пользова-
лись христианские миссионеры на северо-западе Сибири с середины 
XIX в. В путевых журналах миссионеров Обдорской миссии приводит-
ся краткое описание походной церкви, которая представляла собой 
палатку с иконостасом-трансформером: «Это было сооружение, мало 
чем отличающееся от «инородческого» чума конструктивно, с той лишь 
разницей, что обтянули его парусиной, а не берестой или «звериными 
шкурами», как у аборигенов. Колокол, собирающий прихожан-кочевников, 
крепился на специальных распорках. Все это хозяйство было разборным 
и укладывалось в лодку или нарты. Походная церковь – это была палат-
ка из ревендука (толстое парусиновое полотно для солдатских палаток, 
парусов) с такою же ревендушною крышею на железных дугах, удобная, 
разлагаемая по местам, где предложено совершить богослужение...» 
[Выдрин 2009; Выдрин 2014]. 

Более подробное описание разборной конструкции миссионерской 
церкви середины XIX в. приводится в публикациях И. С. Шемановского: 
«...означенная выше церковь устроена в длину на 12 аршинах, в ширину – 
на 6-ти и в вышину: а) по дугам – на 4 арш. и б) по столбам, на которых 
она устанавливается, – в 3 арш., не включая здесь концов столбов, кото-
рые окованы железом и углубляются в землю на 10 вершков; 2) столбы 
самые, которых по бокам 12 (по шести с каждой стороны), и два средних 
с заостренными окованными концами утверждаются в землю чрез же-
лезные кольца, соединенные между собою вокруг всей церкви осмоленны-
ми веревками с железными крюками. Между столбами сделаны вкладные 
бруски ниже бокового верха на 2,5 вершка. Вверху внутри оконечностей 
столбов сделаны места для вкладки железных дуг, которые и утвержда-
ются в столбах железными задвижками; 3) помянутые дуги – овальные, 
железные, складные в три части и с шарнирами – и, как сказано выше, 
укреплены в столбах задвижками, а вверху укреплены вдоль высей церкви 
осмоленною веревкою, которая у каждой дуги связывается с последующею 
от дуги чрез крючья и кольца и сверх того по обеим сторонам вверху, для 
прочности, двумя особыми бечевками; 4) церковь обтянута парусным по-
лотном, которое укрепляется к столбам на конопки; боковые стены по-
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лотняные могут быть открываемы; западная сторона сделана завесою 
на кольцах и проволоке, а потому может раздвигаться в обе стороны. 
Сверх палатки над престолом устанавливается железный с позолочен-
ной главою крест, который и ввинчивается для этого в железную дугу; 5) 
церковь с восточной и западной сторон поддерживается от самого верха 
большими смоляными веревками, а с боков, с той и другой стороны, во 
всех столбах сделаны крючья, на которые надевают таковые же малые 
веревки с железными кольцами для прикрепления к земле; 6) на третьих 
столбах от восточной стороны укреплен на железных объемах деревян-
ный складной на шарнирах с затяжками брус для утверждения и уста-
новления иконостаса, который отделяет алтарную часть от входной 
двери…» [Шемановский 1906: 54–55].

Как справедливо отмечает Ю. Н. Квашин, коми-ижемцы стали нова-
торами, в каком-то смысле «миссионерами» новой организации коче-
вого быта, коренным образом изменившими жизнь современных ка-
нинских оленеводов: «Палатка, сконструированная А.  Н. Терентьевым 
в начале 1960-х гг., к концу 1980-х гг. постепенно вытеснила чум... Несмо-
тря на отдельные недостатки, палатка привлекает к себе всё больше 
внимания оленеводов соседних тундр» [Квашин 2021: 44–45]. Не исклю-
чено, что именно разборные конструкции походных миссионерских 
церквей, созданных в середине XIX в. по типу армейских палаток, могли 
послужить основой и для разработки мобильной «изьва керки» второй 
половины XX в.
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ГЛАВА 12
УПРЯЖНОЕ СОБАКОВОДСТВО

В 1930–1950-х гг. на р. Усе, в низовьях Печоры и на Новой Земле было 
зафиксировано достаточно развитое упряжное собаководство в оле-
неводческих хозяйствах ижемских коми оленеводов [Синицын 1929: 

28–33; Лашук 1954; Белицер 1958: 142–143]. В публикациях В. Н. Белицер от-
мечается широкое применение собачьих упряжей у ижемских коми в рай-
онах, пограничных с тундрой: «На собаках перевозили небольшие грузы, 
почту и даже пассажиров. Для этого использовали специально обученных 
собак и особые нарты – грузовые и ездовые» [Белицер 1958: 143]. В этногра-
фических исследованиях второй половины XX в. подчеркивается, что тер-
ритория междуречья Усы и Адзьвы является единственным на Европейском 
Северо-Востоке регионом, в котором местное сельское население до насто-
ящего времени использует в качестве транспорта собачьи упряжки. Так, на- 
пример, в начале 1990  гг. одним из «центров» упряжного собаководства 
у ижемских коми оленеводов было с. Петрунь на р.Уса, где упряжки были 
зафиксированы в 20 хозяйствах [Конаков, Котов, Шарапов 1992: 66–70].

Известно, что у печорских коми охотников промысловые собаки тради-
ционно использовались как добавочная тягловая сила для передвижения 
специальных охотничьих нарт (норт), которые представляли собой узкие 
двухполозные сани, сделанные из тонких жердей, с 2 или 3 копыльями, 
длиной до 2 метров. Спереди такие нарты снабжены дугой, прикреплен-
ной к передним концам полозьев. Тащить нарты помогали одна или две 
собаки. При особо дальних поездках охотники запрягали в нарты 3–5 со-
бак [Белицер 1958: 143]. Для охотничьих нарт на Печоре и Ижме существо-
вал и специальный тип упряжи – пон волыс, который состоял из ошейника, 
сделанного из шерстяной ткани (пон сиес), к которому прикреплялись две 
постромки. Однако способ запряжки собак с помощью пон сиес, сделанного 
из черемуховых прутьев, обмотанных толстой тряпкой, и привязанного 
к ошейнику ремня-потяга (сюмыс или пуйня) с поддерживающим его по-
ясным ремнем, по словам охотников, применялся лишь для передвижения 
легконагруженных нарт и большого распространения не имел. 

Охотники использовали собачьи упряжки для перевозки промысло-
вого снаряжения и для доставки добытых в силках куропаток. Упряж-
ка обычно состояла из четырех собак, слева, немного впереди других, 
впрягался «вожатый». Водзвыыдор, шӧрпелей, нимтэм, дорпелей – назва-
ния собак в упряжке. Управлялась упряжка по-оленьему – одной вож-
жой и хореем (Инф.: Рокин И. Ф., 1946 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута). 

Ездовые собаки прекрасно знали свои обязанности: они шли следом 
за хозяином, дойдя до силков, укладывались и ждали, пока он вернет-
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ся с обхода. Ездовые собаки не использовались в качестве охотничьих, 
они были специально обучены не обращать внимание на зверя и дичь 
[Конаков 1983: 71–75]. Охота как на песца, так и на белую куропатку ма-
лопродуктивна без транспорта. В то же время, добыча, например, белой 
куропатки давала гарантированную возможность обеспечения ездовых 
собак годовым запасом корма [Конаков 2012: 200]. 

Использование ездовых собачьих упряжек в качестве транспорта 
и тягловой силы в охотничьем промысле и для хозяйственных нужд 
(перевозка дров, воды, и других грузов) было зафиксировано и в 2015–
2016 гг. в оленеводческих поселках Харута на р. Адзьве и Каратайка на 
р. Янгарей в Заполярном районе НАО. Сегодня в хозяйстве у ижемских 
коми собаки впрягаются для мелких грузоперевозок не только в ездо-
вые нарты, но и в любые легкие санки или колесные конструкции (само-
дельные или промышленные). 

Перевозка дров с помощью собаки, запряженной в самодельную колесную тележку.
Фото В. Э. Шарапова. Пос. Каратайка, 26.08.2015.

Однако для езды на собачьей упряжке по-прежнему используются 
специальные легкие косокопыльные нарты, напоминающие ездовые 
оленьи. «Нёль кымын пон видзӧныс дадь вылас, сыа кӧръяс моз жӧ лямко-
ласны. Турунсӧ понмӧн ваялісныс, пес – понмӧн ноолэ. Чериасьны ли тыяс 
вылад мунан, бара жӧ пон дадден мунан, кулэмъяс сюялан тыяд» (Пример-
но четырех собак для упряжки держали, их запрягают так же, как и оле-
ней. Сено собаками привозили, дрова. Если рыбачить поедешь на озеро, 
опять же на собачьей упряжке поедешь, и сети ставишь в озера) (Инф.: 
Рокин И. Ф., 1946 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута).
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Упряжь состоит из лямки–петли, надеваемой на шею собаки; потя-
га, который проходит между передними и задними ногами собаки, и 
поясного ремня. Собаке–вожаку, которая припрягается слева, немного 
впереди остальных, лямка надевается через левое плечо на правый бок, 
а остальным собакам в упряжке – через правое плечо на левый бок. При 
дальних поездках каюры время от времени перекладывают лямки у со-
бак с одного плеча на другое, чтобы они не уставали. Собак запрягают 
в один ряд. У каждой собаки на шею надета ремённая лямка. С нарта-
ми каждая из собак соединена концом потяга, привязанным к передку 
(барану) нарт, располагаются они веером. Обычно в упряжке от трех до 
пяти собак [Конаков, Котов, Шарапов 1992: 68–69].

И. Ф. Рокин демонстрирует ездовые нарты с упряжкой из 3 собак. Фото В. Э. Шарапова. 
Пос. Харута, 14.03.2016.

Способы запряжки собак у ижемских оленеводов. Рисунок из статьи [Лашук 1954: 28]
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Чтобы удерживать собак на одном расстоянии друг от друга, лямки 
соединяются между собой ремнями или цепочками. Управляют собака-
ми с помощью одной вожжи, которая привязывается к лямке передовой 
собаки, идущей с левой стороны. «От понятливости передового зависит 
легкость управления всей упряжкой. Хороший передовой не только по-
слушен вожже, – он помогает хозяину подгонять остальных собак. Если 
передовой замечает, что какая-нибудь собака начинает «лукавить», он 
скалит на нее зубы, норовит вцепиться клыками в загривок лентяйки. 
При хорошем передовом упряжка бежит чрезвычайно быстро. Хороший 
передовой даже и во время сильной пурги отыщет становище, если оно 
не особенно далеко» [Синицын 1929: 28–33].

Применяется и блоковое соединение потягов с нартами – такое же, 
как в оленьих упряжках. Как и на оленьих нартах, каюр сидит с левой 
стороны, управляет упряжкой с помощью хорея, которым ударяют со-
баку по заду, если она слабо тянет – «лукавит». Брошенный на землю 
или воткнутый в землю хорей служит собакам указанием для останов-
ки. При крутых спусках хорей служит и тормозом.

Специальной породы ездовых собак у ижемских коми оленеводов 
не было зафиксировано. К такой работе малопригодны оленегонные, 
т.н. «ненецкие лайки», которые представляют собой малосильных осо-
бей небольших размеров [Канев, Цыпанов 1959]. Для ездовых упряжек, 
как правило, используют достаточно рослых и сильных собак, которые 
по данным Л. П. Лашука, были выведены ижемскими оленеводами от 
скрещивания северной лайки с волкодавом. Таких собак использова-
ли исключительно в транспортных целях: при перевозке сена, дров, 
а также почты и пассажиров. Иногда с помощью собак тянули вверх по 
течению тяжело нагруженные лодки. Когда тундра покрывалась ледя-
ным настом – тагес (например, затяжной осенью с частыми оттепеля-
ми, либо когда сильная оттепель была в середине зимы) и оленям было 
трудно добыть корм из-под нескольких слоев образовавшейся наледи, 
собачьи упряжки становились единственно возможным средством пе-
редвижения [Лашук 1954: 29–30]. 

Ездовых собак отбирают ещё щенками и постепенно приучают к 
упряжи. Для этой цели для щенков делают небольшой хомутик, привя-
зывают к нему веревку с небольшим грузом и заставляют тащить. Когда 
щенок вырастает, его припрягают уже к нартам, но обязательно с дру-
гими, хорошо обученными ездовыми собаками, которые знают свои 
обязанности. Ижемские коми оленеводы на рр.Уса и Адзьва держали от 
двух до пяти ездовых собак, которых они специально обучают езде в 
упряжке, и среди них обязательно одного опытного вожака, обладающе-
го не только большой силой, но и умением вести за собой всю упряжку. 
Хорошо обученной упряжкой с опытным вожаком умели пользоваться 
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не только охотники-мужчины, но и женщины и даже дети. В качестве 
собачьего корма во время дальних поездок обычно брали запас сушено-
го мяса белых куропаток и специально заготавливаемые для этой цели 
во время забоя оленьи кости ног с сухожилиями и предкопытьем – по-
сле снятия с них камусов. Когда ездовые собаки дома, питание их было 
более разнообразно за счет остатков пищи хозяев. 

«А ми забойсьыс гыжсэ да мый медся чукартам гожем кежлас, вирсэ да. 
Вирыс бара нур вылас бур-а. Гыжсэ посниа кералам да, ог посниа, жугедлан 
да ся куим кымын гыж пуктан, кок, куим кок. Ся сіе пузедан. Ся вирнас 
литра-полтора ли мыйли пуктан да сіе сукмас. Ӧткойд рок койд лоэ, зээ 
бур. Бура сёеныс. Но позе и сьӧд пызен, сьӧд, пызьнас бура. Ми тай сідь бара 
гожемнас. А тӧӧнас ульнас куш токо. Сюу кос да брюшинаяссэ да, ты да, 
кӧрыслысь. Забойсьыс босьтлылам» (Во время забоя оленей мы собира-
ем ноги (гыж) и кровь на лето. Кровь хороша для навара. Ноги оленьи 
измельчим, потом примерно три ноги положим, потом варим. Потом 
кровь добавим литра-полтора, и погуще станет. Как каша будет, очень 
хороша. С аппетитом едят. Но можно и ржаной мукой загустить. Мы так 
летом кормили. А зимой только свежим кормим. Брюшину, кишки, лег-
кие оленьи. В забое берем) (Инф.: Рокин И. Ф., 1946 г.р.; зап. 14.03.2016, 
пос. Харута).

Ижемские коми охотники рассказывают, что нередко пользовались 
собачьими упряжками в случаях, когда были неисправны снегоходы. 
При этом подчеркивается, что «зимой в тундре собаки гораздо надеж-
нее, чем снегоход – всегда могут согреть хозяина в случае какого-либо 
несчастья в дороге. Собаки всегда спасут хозяина, а снегоход нет» (Инф. 
Рокин И. Ф., 1946 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута).
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ГЛАВА 13
МЕХОВАЯ ОДЕЖДА

Традиционная одежда коми-ижемцев Ненецкого автономного 
округа в настоящее время хорошо сохранилась. Ижемцы бере-
гут женские костюмы, головные уборы, обувь, зимнюю верхнюю 

меховую одежду (см. фотоальбом [Коцюбанская 2013]). Большинство 
предметов одежды были привезены еще из Ижемского района во время 
переселения ижемцев в тундровую зону Ненецкого округа. Из верхней 
традиционной одежды ижемцы носили шубу (пась), жакет (см. следую-
щую главу), малицу (мальтя, мальча), совик (парка).

Шубу (пась) носили состоятельные ижемки. В дер. Волоковая сестры 
вспоминают о красивой шубе из лисьего меха, принадлежащей матери: 
«Пасьыс эд кодлэнке вӧлi. Дорыс меха. Зэй материалыс сэтшем, кудь висьто-
оны, шӧӧк сэтшем, мича, рипса. Рипс называйчче. Лӧз вӧлі. <…> (К: Пасьлӧн 
кутшӧм вӧлі мехыс?) Руч. Абу ота, пушистэй. Вурасны, ворсыс кузь. Ма-
мелэн вӧлі» (Шуба была у кого-то. С мехом. Материал такой, как сказать, 
атласный, красивый, рипсовый. Рипс называется. Синий. (К: Из какого 
меха шуба?) Лисьего. Не широкая, пушистая [шуба]. Сошьют, ворс длин-
ный. У мамы была) (Инф: Рочева Е. А., 1925 г. р.; зап. 08.06.2014, дер. Во-
локовая); «Миян, ме бура пöмнита пасьсэ. Кудь видзисны, сыа ог висьтоо 
бура. Паськедам, сіе ыджыд, шӧӧк, мича. Лӧз вӧлі, ме пӧмнита» (Наша была 
шуба, я хорошо помню. Не знаю уже, как ее хранили. Раскроем, она широ-
кая, шелковая, красивая. Синяя была, как помню) (Инф: Терентьева Ф. А., 
1934 г. р.; зап. 08.06.2014, дер. Волоковая).

В настоящее время в г. Нарьян-Маре есть одна коми старинная шуба, 
хранящаяся в ГБУК «Музейное объединение НАО». Она была приобре-
тена в начале 1970-х гг. в с. Оксино у зажиточной коми-ижемки. В опи-
сании шубы указано, что она «на оленьем меху с енотовой опушкой, верх 
шелковый, темного цвета» [Баракова 2023: 3]. Шуба в 2013–2016 гг. была 
отреставрирована. Сняв крой шубы с музейного экземпляра во время 
реставрации, Л. Г. Кустышева сшила новую шубу, ныне она находится 
в ГБУК «Этнокультурный центр НАО». Данная шуба из меха оленя (пы-
жик), мехом внутрь, трапециевидного кроя, длиной в пол, с централь-
ной застёжкой на пуговицы, с навесными петлями. Воротник стойка, 
втачные длинные рукава, зауженные книзу и с густой сборкой по окату. 
На спинке глубокая встречная складка. Воротник, борта, низ шубы и 
рукавов оторочены полоской из меха лисы. Лицевая сторона обшита 
шелковой тканью. Шуба используется для торжественных мероприя-
тий, встречи гостей и выступления Народного коми фольклорного ан-
самбля «Печорянка».
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Отреставрированная шуба (пась) на оленьем меху с енотовой опушкой (вид спереди и сзади).
Из фондов ГБУК «Музейное объединение НАО». КП ОФ-235 Т-583. Фото Н. В. Пояровой, 2016 г.

Малица (мальтя, мальча) из оленьего меха шьется мехом внутрь, 
глухая, длинная, широкая, с пришитым капюшоном, рукавами и рука-
вицами. Ижемцы, живущие в поселке и работающие в оленеводстве, 
в зимнее холодное время не могли обходиться без нее. Малица – слож-
ный, красивый и любимый ижемцами вид одежды. Изготовление хоро-
шей малицы требует много сил, знаний, умений, чувства красоты и боль-
шого мастерства. «Если кöрдорын ветлэ, дак кӧрдорас эд водзджик колэ 
мальчаыс. (Р: Аслыныс кор карены первоя мальчасэ?) Мальчасэ, кӧрдорын 
тоже ветлі да, кӧдзид вед да, водз карам. Да телясэ тоже точкыны кучас-
ныс, яйсэ сёйны кучан, ся вольсэ кучан карны, ньӧж чукартан. (Р: Аслыныд 
кор первояысь вуринныд мальчасэ?) Но вед дзоля на. Маме вурас, а сэсся 
маме дорын вед велэччемась, асьнум бара вурам. Ог тӧд, кор первей маль-
часэ нин и вури. Ныы вӧлі. Верес саэ мунам да, асьным ся чукертам мальча 
вольяссэ. Мальча вольсэ тоже чукартны колэ, вӧснид мед вӧлы. (Р: Челядь 
мальчаын эм жӧ нойыс?) Тоже нойтор пуктам же. Серсэ ог. Эні на вуроолі, 
налы сер пуктооны колэ. Серыс эд колэ ӧткойд медланнэ вӧлі, мед еджидыс 



Очерки по традиционной культуре ижемских коми Ненецкого автономного округа

156

да сьӧдыс ӧткойдэсь вӧліныс. Натодель сэтшем точкеныс. Эні тотшкеныс 
гожемнас. А миян мальча ӧдде чӧӧтэныс да видзеныс пальтояс да шуба-
яс да. Мальчаяс ӧтторъе оз видзныс. (Р: А мый дыра вуранныд мальчасэ?) 
А мый нэ? Быд пӧра, кор он рӧбит да, абу казеннӧй рӧбета вылын да, лун-
тыр вуран-а. Кор казённэй рӧбета вылын, он вед сія куж. Дыр вуран. Не-
деля колэ, он ке никытэн рӧбит. Неделянас вуран да, эштан эське да. Аслад 
семьяа морт ке, все равно сэтэн вӧран ӧтторе, семья морт ке. Тоже карны 
колэ, пуны колэ да, мыськыны колэ да. Кор эштан, сэк и вуран» (Если в оле-
неводстве работаешь, в первую очередь малица нужна ведь. (Р: Девушки 
когда себе первую малицу сами шили?) Когда в оленеводстве работа-
ешь, холодно ведь, рано шили малицу. Когда телят начинают забивать, 
мясо съедят, тогда шкуры начинаешь делать и собирать. (Р: Когда вы 
себе первую малицу сшили?) Маленькая еще была. Мама шьет, а потом 
с ней учишься, сами уже шьем. И не знаю, когда первую малицу сшила. 
Девушкой была. Когда замуж выходим, и сами начинаем собирать шку-
ры на малицу. На малицу шкуры собирать нужно, чтоб были тонкими. 
(Р: В детской малице тоже есть сукно?) Тоже сукно добавим, а полоски 
– нет. Недавно шила, так им потребовались полоски. Нужно ведь, чтобы 
полоски были одинакового количества – и белые, и черные. Специально 
так забивают [оленей]. Забивают летом. А сейчас у нас быстро от малицы 
избавляются, носят пальто и шубу. Малицу постоянно не носят. (Р: А как 
долго малицу шьете?) А что же? В любое время, когда не работаешь на 
казенной работе, весь день шьешь. Когда ведь на казенной работе, нет 
времени. Долго шьешь. Неделя нужна, если нигде не работаешь. За не-
делю успеваешь сшить. Если ты человек семейный, то все равно посто-
янно трудишься. Тоже домашние дела нужно выполнять, варить, мыть 
нужно. Когда успеешь, тогда и шьешь) (Инф: Рочева А. М., 1932 г.р.; зап. 
29.08.2015, пос. Каратайка).

После сбора и подготовки необходимых видов оленьих шкур жен-
щины приступают к выкройке и пошиву малиц: мужской, женской, 
детской. Большое значение придается выделке шкуры. Если выделка 
хорошая, малица легкая и теплая, не стоит колом, а облегает тело. «Мез-
дра должна быть как сметана (нӧк койд) эластичная» (Инф: Кустышева 
Л. Г., 1964 г.р.; зап. 12.06.2014, г. Нарьян-Мар); «На панды, только-толь-
ко олень очистится. (К: А как шкуру выбирали на малицу, что готово 
уже?) Смотрят: если шерсть не падёт, значит, нормально всё. Года еще 
нет [оленю], забиваешь» (Инф: Чупров В.  Е., 1942  г.р.; зап. 05.06.2014, 
дер. Волоковая).

Малица для взрослого человека шьется из трех видов оленьих шкур: 
пыжика (шкура новорожденного олененка), неблюя (шкура годовалого 
вылинявшего в июле олененка) и камуса (шкура с ног взрослого зим-
него оленя). Капюшон шьется из пыжика, опушка капюшона (вомдор) – 
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из неблюя, а рукавицы (кепысь, кӧпысь) – из камуса (кыс) (Инф: Рочева 
А. М., 1932 г.р.; зап. 29.08.2015, пос. Каратайка).

Малица состоит из нескольких частей: капюшона (мальтя юр), ос-
новной части малицы, пришитого подола (панды), рукавов (сос), рука-
виц (кепысь), маличной рубахи (кышед).

Основа малицы шьется из шкур неблюя. На малицу для взрослого 
вместе с подолом требуется шесть шкур. Из двух шкур кроятся два пря-
моугольника – для переда и спинки. Между ними по бокам вставляют-
ся две вставки, раскроенные по вертикали шкуры небольшого разме-
ра, таким образом малица расширена книзу. Длинные рукава сужаются 
к запястьям с пришитыми рукавицами. Рукавицы шьются мехом наружу 
из чёрного зимнего камуса. Тыльная, верхняя часть рукавицы кроится 
шире и при сшивании с внутренней частью делается сборка для объема. 
В области кисти на рукавице пришивается прямоугольник величиной 
10х15 см. Между рукавицей и прямоугольником образуется проем, че-
рез который свободно проходит кисть руки. Край проема украшается 
тонкими полосками сукна.

Опушка подола малицы (панды) – из чёрного неблюя в два слоя (мез-
дрой друг к другу) высотой 20–30 см. Панды в верхней части украшают-
ся полосками из черного и белого меха (мальтя сер). Количество черных 
и белых полос должно быть 10 или 12. Украшение полосками меха на-
зывается – сер, украшать полосками – середны. Красивыми считаются 
тонкие (посниа) полоски.

«Эстэн мальтяын менам дас полоска. Медся унаыс дас кык оолэ. Му-
кед бара гырся лӧседас да, бара этшаджык оолэ-а. Ме бара посниа се-
редлы да. Сьӧдыс унджык, колэ лоосьыны. Сьӧдыс – панды называйчче 
кӧреннэйыс. <…> Пандыыс сьöд ставыслэн – мужикъяслэн и бабаяслэн. 
А юаласныс: “Пандысэ середлін?” И выйим мужикъяслэн середлэм, му-
кеддыръя. Дас кык сер медунаыс. Кареныс бабаяслы да ныыяслы да, код 
верес сае абу мунэмаэсь да» (У меня на малице десять полосок. Самое 
большое [количество полос] бывает двенадцать. Некоторые широкие 
полоски делают, и их бывает меньше. Я опять тонкие делаю. Черных 
[полосок] больше должно быть. Чёрные по-настоящему называются 
пандами. <…> Черные панды и у мужчин, и у женщин. А спрашивают: 
«Панды-то украсила полосками?» Есть и на мужских малицах поло-
ски. Двенадцать полосок – не больше. Делают женщинам и девуш-
кам, которые еще замуж не вышли) (Инф: Рочева А. М., 1932 г.р.; зап. 
29.08.2015, пос. Каратайка).

Украшением малицы служили полоски из сукна над опушкой подола. 
Три полосы сукна из желтого, зеленого и красного цветов считаются на-
рядным украшением. На мужскую малицу вместо зеленого чаще ставят 
синее сукно. Сукно не всегда было под руками: чтобы его купить, нуж-



Очерки по традиционной культуре ижемских коми Ненецкого автономного округа

158

но было ехать из тундры в населенный пункт. Поэтому иногда полоски 
пришиваются из сукна, какое есть по цвету: две или три полоски (Инф: 
Хатанзейская М. Н., 1930 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута). 

«(К: Сколько полосок для мужской малицы на панды?) Кто сколько мо-
жет. (К: Одну ведь не ставили?) Нет, две или три. У меня на малице была 
зеленая и красная, кажется, или желтая, не знаю. Только две. (Ш: А у муж-
чин?) Так тоже также, у всех так. (К: Но красивее было, если побольше, 
да?) Иногда три ложим, не помню. (К: На пандах белые полоски пропуска-
ли, сколько штук?) У бабушки Ольги, у его матери, на пандах были белые 
полоски. Тоже из шерсти. Красиво было. Этого мы уже не шили. <…> Сюма 
у меня белая была. (К: А рубаха какого цвета?) Коричневого. (К: А муж-
чинам из какого цвета шили кышед?) Из черного» (Инф: Чупрова М.  В., 
1949 г.р.; зап. 05.06.2014, дер. Волоковая).

У Лидии Алексеевны Чупровой из с. Несь на женской малице опушка 
подола (панды) сшита еще ее бабушкой. Мастерство, которым владели 
в прежние времена коми женщины, как считают сами оленеводы, по-
степенно уходит. 

«Мальчаыс тоже зэй векъя. Ыджыд пинум армиясь воис двухтысячнэй 
воын, дак двухтысячнэй воын вурема. Серсэ иг ме [вур], а мальчасэ атюм 
кари. (К: Аркадий мамыслэн тае?) Мамыслэн, колоны, карема, по идеесэ. 
Мамыс вообще мастерица вӧліс, кызь сизим аре куліс. <…> Эсчем панды 
серас эстэн Канинас менам, колоны, ӧтнаслэн вӧлі. Никодлэн абу, потому 
что сыа вед важъя, а ӧні народыс оз вурныс. Да и ме ог вур» (У меня малица 
тоже очень давняя. Когда старший сын с армии вернулся в 2000 году, я 
тогда сшила. Панды-то не я, малицу сама сшила. (К: Это у мамы Арка-
дия?) Должно быть, его мама сшила узоры. Его мама вообще мастерица 
была, в 27 лет умерла. <…> Такие панды, украшенные полосками, здесь, 
на Канине, у меня у одной были. Больше ни у кого нет, потому что они 
старинные, а сейчас народ так не шьет. Да и я уже не шью) (Инф: Чупро-
ва Л. А., 1962 г.р.; зап. 15.09.2019, с. Несь).

Капюшон малицы (мальтя юр) состоит из двух частей – опушки 
(вомдор) и задней части (юр бӧрыс). На нарядной малице капюшон бе-
лого цвета. Опушка шьется из полоски неблюя, перегнутой пополам 
мехом внутрь и наружу, и обрамляет лицо. Задняя часть капюшона 
шьется из пыжика в два слоя мехом вовнутрь и наружу. Опушка ка-
пюшона затягивается для тепла шнурком (мальтя шыр), на концы ко-
торого привязывается перекрестно атласная лента. Шнурок не виден, 
он сидит практически внутри опушки капюшона. Впереди лента за-
вязывается бантом и большой петлей спускается по спине или легко 
наматывается вокруг шеи. «Красота вылэ – лента. Ленточкаяс вӧлісныс 
атласные (Для красоты – лента. Ленточки были атласные). Капроновая 
холодно, да и не лежит красиво. Розовые и алые, раньше атласные были. 
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Красные и синие делали» (Инф: Чупрова Н. Е., 1966 г.р.; зап. 12.09.2019, 
с. Несь). Когда малицу снимают или укладывают в воз на летнее вре-
мя, ленточку, чтобы не помялась, накручивают на щепку и связыва-
ют ниткой. Женщины после трагических событий в семье отказыва-
ются от красивой ленты. «А важенсэ лентаяс видзлім на, а ме ся ӧтик 
пи похорониті да, лентасэ дзимлялі» (А прежде я с ленточкой ходила. 
Когда похоронила одного сына, потом ленточку убрала) (Инф: Чупрова 
Л. А., 1962 г.р.; зап. 15.09.2019, с. Несь).

Поверх женской малицы надевается рубаха (мальтя кышед). Шьет-
ся из бархата, вельвета или шелка. На Канине на старинных малицах 
рубахи из плюша. Предпочтительные цвета ткани: бордовый, зеленый, 
коричневый. Рубаха состоит из двух полос передней и задней части. Ру-
баха не распашная, туникообразная с длинными широкими рукавами. 
Рукава доходят до рукавиц (кепысь), немного заужены книзу и собраны 
на резинку. Под рукавами клинья закладываются в складку со стороны 
спины, благодаря чему рубаха расширяется книзу. Спинка широкая, что 
придает малице красивую форму. Передняя часть рубахи короче, чем 
задняя. Подол рубахи дублируется хлопчатобумажной тканью. Полу-

круглый вырез ворота со спины 
глубже, чем спереди. Проем с из-
наночной стороны дублируется 
хлопчатобумажной тканью шири-
ной 10 см. Ворот обшивается бей-
кой в тон основной ткани. Дли-
на рубахи доходит до середины 
опушки подола (панды). Малич-
ную рубаху шить не просто, не все 
женщины владеют этим мастер-
ством. Чупрова Мария Петров-
на умела шить, у нее всегда было 
много заказов. «Ме Окунёв Носэ 
ветлі, самолётыс из вӧӧ, дак ме-
нум закажитісныс кышедъяс вурны. 
Пока самолётсэ витти кымынке 
лун, ме кышедъяс вури народыслы» 
(Я в Окунев Нос ездила. Самолета 
не было, дак мне заказали малич-
ные рубахи сшить. Пока я само-
лет ждала несколько дней, людям 
маличные рубахи шила) (ПМК. 
Инф.: Чупрова М. П., 1933 г.р.; зап. 
12.03.2014, г. Нарьян-Мар).

Нарядная женская малица (бур мальтя)
А. М. Рочевой. Фото В. Э. Шарапова.
Пос. Каратайка, 26.08.2015.
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Матери передавали мастерство шитья маличной рубахи своим до-
черям. 

«Мальча кышед менэ маме велэдіс вурны, ӧтторъе петкедліс. Петкедліс, 
висьтоліс: “Ме тэн петкедла, тэ ачид сэсся шӧрась”. (К: Кутшем должен 
лоны кышедыс, медым мича вӧліс?) Чтоб вӧлі мыйысь вурнысэ, тканис ачис. 
Чтоб юрвыы тыр бура вӧлiс, аккуратно. И бӧжыс, чтоб пӧлаяс вӧлісныс 
ӧткойдесь, из ӧшооныс. Сые и видедан. Складка каран и шӧралан, шӧралан 
и миме вуран, торсэ вундан и вуран, потому что модорни сесся никудь он 
вур сые. Сыа же колэ лемооны. Чукартам кудь сые. (К: А из каких тканей 
шили кышед?) Кышедыс водзджык вӧлi плюш, плюшысь вурисныс, вельве-
тысь вурисныс. Мужык кышедъяс – сыа пемыд дӧра, плӧтнэй, костюмнэй. 
Сыа плӧтнэй. Мӧйми уже мый выйим, ӧні жӧ он аддзи! Шӧӧксэ ме тоже 
вурлi, только сьӧкыд сыа вурныс – сыа киссе и киссе» (Маличную рубаху 
меня мама научила шить, всё показывала. Показывала, говорила: «Я тебе 
покажу, ты потом сама крои». (К: Какой должна быть рубаха, чтобы кра-
сиво было?) Главное, чтобы было из чего шить, сама ткань. Чтобы голову 
хорошо покрывала, аккуратно. И подол, чтобы подол был одинаковый, 
не висел. На это и смотришь. Складку сделаешь и разрежешь, разрежешь 
и сразу же шьешь, кусочек разрезала и шьешь, а иначе никак не сошьешь 
ее. Ее же надо приложить, как будто собираешь. (К: А из каких тканей 
шили рубаху?) Раньше маличные рубахи были из плюша, из вельвета 
шили. Мужские рубахи – из темной плотной костюмной ткани. Сейчас, 
что уже у нас есть [из того и шьем]. Сейчас же не найти! Из шелка я тоже 
шила, но трудно шить – он же сыплется и сыплется) (Инф: Чупрова Н. Е., 
1966 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь).

В тундре используют четыре вида женских и мужских малиц. В за-
висимости от предназначения выделяют: лёк мальтя ‘плохая малица’, 
чомдорса мальтя ‘малица у чума’, для тепла (шӧркост мальтя ‘средняя 
малица’), бур мальтя ‘нарядная’. Как говорят оленеводы: «Кучем рӧбета, 
сэчем и паськем» (Какая работа, такая и одежда). А также шьются совики 
и детские малицы.

Совик (гӧна парка) шьется для тепла ворсом наружу, мездрой внутрь. 
Выкройка аналогична малице. Шьется из серой шкуры взрослого оле-
ня. Низ совика украшается черными полосками. Совик, в основном, 
носят мужчины. Он легок, удобен в дальней дороге и защищает от хо-
лода. Оленеводы его зимой надевают поверх малицы для дежурства 
в стаде. Его можно надеть на пальто, не пристает ворс. «Совики такие, 
у нас в сарае висят. Это на малицу надевают на дежурство. Кушак есть. 
(Ш: Поверх этого можно пояс надевать?) А почему не можно? Вот они на 
дежурство зимой едут, морозы сильные когда, они на малицу надевают со-
вик и сверху пояс – тасма» (Инф.: Чупрова М.В., 1949 г.р.; зап. 05.06.2014, 
дер. Волоковая).
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Совик летний (ной парка) но-
сят летом и осенью, защищаясь от 
дождя и комаров. Шьется из серого 
или черного сукна. Выкройка ана-
логична малице, рукавицы приши-
ты наглухо к рукавам или отсутству-
ют. Капюшон простой, без опушки, 
стягивается вздержкой. Совик под-
поясывается ремнем (тасма).

Детская малица шьется из 
неблюя. Дети постарше носи-
ли малицу с рубахой (кышед), 
а совсем маленькие – двойную 
(парка мальча). У двойной ма-
лицы внутренняя часть тёмная, 
мехом внутрь, верхняя – из бе-
лого или серого меха, ворсом 
наружу. «Специально для детей 
[детской малицы] забивали. Бе-
лые верхушки были, всякие делали» 
(Инф: Чупров А. Е., 1956 г.р.; зап. 
15.09.2019, с.  Несь); «Когда наши 
дети росли, мы специально, когда 
утраты нету, хромые, я имею вви-
ду, бывают, специально точкылім 
мальча паркаяс вылэ ‘специально 
забивали для детских малиц’» 
(Инф: Чупрова Л. А., 1962 г.р.; зап. 
15.09.2019, с. Несь). 

Капюшон малицы затягивается 
у мальчиков шнурком, у девочек 
к шнурку привязывается лента. 
Рукавички без большого пальца, 
по аналогии взрослых пришиты 
к рукавам малицы. Украшением 
малицы служили полоски разноц-
ветного сукна, вставленные в шов 
на уровне груди, и широкая поло-
ска, идущая по низу рукава, ими-
тирующая манжету (Инф: Роче-
ва А.М., 1932 г.р.; зап. 29.08.2015, 
пос. Каратайка).

Таня Шевелёва в детской малице.
Фото О. М. Коцюбанской. Пос. Хонгурей, 
05.01.2012.

Детская малица. Мастерица С. А. Смета-
нина. Фото В. Э. Шарапова. Пос. Харута, 
16.03.2016.
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Малица для работы (лёк мальтя или чомдорса) мужская. В с. Несь на-
зывают «хоречка». Шьется из осенних шкур, испорченных свищами и ли-
чинками оводов. Она тонкая, легко одевается. Ее обрабатывали дымом 
(тшынэдэныс) над костром вместе с меховой обувью, после чего они не 
боятся воды. Эти малицы носят без маличной рубахи (кышэда). Предна-
значена для осенне-летнего периода, для работы возле оленей (вӧрзины). 

У женщин малицы переходящие. Специально для работы, как муж-
чинам, их не шьют. Когда хорошая малица (бур мальтя) вынашивается, 
она становится постоянной (пыр видян мальтя). Когда вынашивается 
постоянная, малица становится для работы (лёк мальтя), и женщины 
используют ее для работы у чума. Ее быстро надеть, чтобы выйти за 
дровами, принести воды, достать из саней мясо и т.д.

Малица постоянная (пыр видян мальча, зáвсе) – женская, выношен-
ная, хорошая, нарядная малица, у которой вылезла шерсть, и остался 
тонкий кудрявый подшерсток, но при этом хорошо сохранился капю-
шон и рукавицы. «Лёк мальча – сыа, кор этія кодэс видян. Пыр-пыр маль-
ча, вӧрзины да домасьны. Лёк мальча сыа уже, важ нин» (Плохая малица 
– это когда постоянно носишь, съездить и оленей поймать для упряж-
ки. А плохая малица – это уже старая) (Инф: Рочева А. М., 1932 г.р.; зап. 
29.08.2015, пос. Каратайка).

Малица (пыр видян) легкая, с мягкой, хорошо выделанной мездрой, и 
удобная. «Пыр видян мальча – но тоже бур, сые позе пыр видьны, йӧрасьны 
пышъёоны. Чомдорса – лёк мальча. А пыр видян бур мальчаыс вӧлi, гӧныс 
вошйис усьны» (Малица постоянная – тоже хорошая, ее можно все время 
носить, на поимку оленей для упряжки и др. «У чума» – это плохая мали-
ца. А постоянная – была хорошая малица, шерсть начала только лезть) 
(Инф: Вокуева Е. М., 1941 г.р.; зап. 11.09.2019, с. Несь).

Теплую малицу (шӧркост мальча или вöрзян мальтя) в Неси на-
зывают малицей пастуха (пастух мальтя). Шьется для мужчин из бо-
лее толстой телячьей шкуры (неблюй), который забивается к Покрову 
(14 октября). Ее надевают в холодное время в дальнюю дорогу и пасту-
шить в ночную смену. Она не такая красивая, но теплая.

Нарядную малицу (бур мальтя) или хорошую малицу (бур вылэ маль-
тя) одевают на праздники и для выезда в гости в деревню. Изготавли-
вают из тонкого, легкого, хорошо выделанного неблюя. Она с красивой 
богатой маличной рубахой, красивой лентой, белоснежным капюшо-
ном и черной, как смола, опушкой подола (панды), богато украшенной 
полосками меха и сукна, и черными рукавицами. Шкуры должны быть 
мягкие, легкие. Для этого нужно вовремя забить оленя и мастерски вы-
делать шкуру. Такую малицу могли позволить себе только ижемцы, име-
ющие в достаточном количестве своих оленей. Если не хватало каче-
ственных материалов, то они заменялись другими шкурками:
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«(К: Мужиклэн вӧлі бур мальча?) Кӧнечнӧ. Абу еджид юра – сьӧдджик 
юра. Вомдорыс вӧсниджик. В своё время кӧрсэ колэ видзны. А миян кытісь 
рабочей вылас? Отличайчче. Эта пемидджик. Пандыс бурджик, мыйке 
гӧна. Тае миян тавыс кытісь? (К: Кудь шусе панды, оленьыс?) Арнас, кор 
вӧснид гӧныс, сэк панды вылэ виеныс. В начале августа. (К: Эта пыжик 
[юр бӧрыс]?) Абу, пендук. Августын специальнӧ дзоля гӧныс. (К: Это не-
блюй?) Вермас вӧвсьыны. Мальчаыс гӧна из вӧӧ, но шоныд. Лишь бы вӧлі 
шоныд тӧӧнас рӧбитны. Тае маме на вурема. Уна сюрліс да кӧтасьліс. 
<…> Сыа кӧпысь – ӧтлан тавыс. (Р: Кепысьыс мыйысь?) Камусысь, зимний 
камус. Тае вомдорыс – тоже вӧсниджик колэ. А тае юр бӧрыс – пыжык. 
Тае пӧшти пендук, этша ыджидджик. Кöреннэй пыжыкыс эське мичад-
жик. Тоже абу, мый сюре» (К: У мужчин хорошая малица была?) Конечно. 
Не с белым капюшоном, а с черным. Опушка капюшона тоньше. Своев-
ременно нужно забить оленя. А у нас откуда на рабочую малицу? Отли-
чаются [рабочая и праздничные малицы]. Рабочая – потемнее. С пан-
дами лучше, больше шерсти. А у нас откуда всё это? На опушку подола 
осенью, когда с тонким мехом, забивают. В начале августа. (К: Задняя 
часть капюшона — это пыжик?) Нет, пендук. В августе шерсть короткая. 
(К: А малица из неблюя?) Может быть. Моя малица была не с длинной 
шерстью, но теплая. Лишь бы зимой работать было тепло. Малицу мама 
сшила. Часто намокала. <…> А это рукавицы (кӧпысь). (Р: Из чего рука-
вицы?) Из зимнего камуса. А опушка капюшона – тоже из тонкой [шер-
сти]. А задняя часть капюшона (юр бӧр) – из пыжика (пыжык). Это почти 
что пендук, чуть длиннее шерсть. Так-то настоящий пыжик красивее. 
Тоже нет, что нашлось) (Инф: Чупров А.  И., 1938  г.р.; зап. 30.08.2015, 
пос. Каратайка).

Красивая, хорошо выделанная малица лучше сохраняет тепло.
«Бур мальча шоныд и выйим. Сыа гöститны, например, кöрдорын да, 

гӧсьти ветлыны. Да кор кӧдит тай, миян ныыяс воласныс да мӧгила 
вылэ каласныс да. (Р: Бур мальчанас мӧгила вылэ?) Аха, бур мальчаан 
мӧгила вылэ кааныс, лёкен оз кааныс. (К: Когда очень холодно, какую 
малицу одевали?) Бур малича видзан. А пыр видзан мальчаыс этша 
гӧнаджык. Кöрдорын да, вöлэсьте кор муна, пасьтала этія мальчасэ 
вӧлэсьтэ мунны. (К: Сколько лет малице?) Во вит ли мый ли выйим. 
Тачче <Каратайка> лэччем бӧрас вури сыа мальчасэ» (Красивая малица 
– теплая. В ней для гостьбы, например, из тундры в гости съездить. 
У меня дочери приедут, и когда холодно, из деревни на кладбище 
(мӧгила) ходят [в хорошей малице]. (Р: В хорошей малице на кладби-
ще?) Да, на кладбище в хорошей [малице] ходят, в плохой не ходят. 
(К: Когда очень холодно, какую малицу одевали?) Хорошую малицу 
носишь. А у пыр видзан малича – больше шерсти. Когда с оленеводче-
ского стойбища еду в волость, ее надеваю. (К: Сколько лет малице?) 
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Лет пять, наверное. После переезда сюда <в Каратайку> сшила эту 
малицу) (Инф: Рочева А. М., 1932 г.р.; зап. 29.08.2015, пос. Каратайка).

«Вӧлэсьтэ ветлан бур мальча выйим. Шоныд и мича бур койд. Бур маль-
час – сыа бур. Выйим пыр видзан мальча, но сыа тоже бур. Сыа позе пыр 
видзны. Хӧть кыче мун» (В поселок поехать есть хорошая малица. В ней 
тепло и красиво. Хорошая малица – она хороша. Есть пыр видзан мальча 
– она тоже хороша. Ее можно постоянно носить. Хоть куда иди) (Инф: 
Чупрова Н. Е., 1966 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь).

«Корке мальча вӧлiс, мамыслэн неблюй мальча, сылэн сизим ной ли 
мыйли вӧліс. Вот сэчем мальча вӧліс. Неблюй мальча дыр видзис. Бур 
туе, только бур туе. Пемид дорас каран, медум югидджик, позе жолтӧй. 
Сьӧдыскед и гӧрдыс бура карсе. Оз повторяйччи, мед ӧткойдіс из вӧӧ» 
(Когда-то у мамы была малица из неблюя, на ней семь полосок сукна 
было. Вот такая малица была. Малицу из неблюя долго носила. Только 
как хорошей малицей пользовалась. К темному подбираешь посвет-
лее [сукно], можно желтую. С черным и красное хорошо смотрится. 
Не повторяются [цвета], чтобы одинаковых не было) (Инф: Чупрова 
Н. Е., 1966 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь). По мнению Н. С. Коньковой 
из Неси, сукно не дает портиться подолу (пандам) (нойис оз сет пор-
тиччины пандылы).

Мужская малица (бур мальтя) шьется аналогично женской. Есть и 
некоторые различия в пошиве. Капюшон (мальтя юр) шьется только из 
черного меха. Затягивается веревкой (мальтя шыр), к которой привязы-
вается перекрестно черная или коричневая узкая лента или тесьма. Ма-
лица короче, чем женская. Панды украшены так же, как и женские поло-
сками из меха (сер) и сукном (ной). Маличная рубаха шьется из плотной 
костюмной ткани черного, темно-коричневого и темно-синего цветов.

«Мужикъяслэн мальчаныс сьӧд юра, еджид юрен оз ноолэныс. Нылэн сьӧд. 
А сэтшем же мальчас. Нылэн дженидджик ми сертинум. <…> А мужикъ-
яслэн бур мальчаяс тоже сэтшемесь. Цветыс – жолтӧй, лӧз и гӧрд. <…> 
(Р: Мужик мальчаын тоже выйим цветъясыс?) Тоже карам. (Р: Татшӧм 
жӧ цветъяс или мӧдпӧлӧс?) Сякейис, кутшем нойис выйим. Нойис кутшем 
выйим, сэтшемись и карам. Мужикъяслы этшаджык пуктан-а, кык ной да 
мый пуктан-а. (Р: А нывбабаяслӧн куим ной?) Куим ной» (У мужской ма-
лицы капюшон (юр) черный, белый капюшон не носят. У них черный 
[капюшон]. А малица такая же. У них короче, чем у нас <у женщин>. <…> 
У мужчин хорошие малицы такие же, [как у женщин]. Цвета сукна – жел-
тый, синий и красный. <…> (Р: На мужской малице тоже есть цветное 
сукно?) Тоже делаем. (Р: Такие же цвета или другие?) Всякие, какое сук-
но есть. Какое сукно имеется, из того и шьется. Мужчине меньше поста-
вишь, два сукна поставишь. (Р: А у женщин три сукна?) Три сукна) (Инф: 
Рочева А. М., 1932 г.р.; зап. 29.08.2015, пос. Каратайка).
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Мужская малица подпоясывается оленеводческим ремнем (тасма). 
Сзади на спине малицы закладывается глубокая складка. Над поясом 
малицу немного приподнимают наверх. «Тасмасясныс да мальтясэ эча 
кыпедэныс. Мед йӧмке вӧлыс кисэ кыпедны. Йӧмкеджик рӧбитнысэ» (Рем-
нем застегнутся да малицу немного приподнимут вверх, чтобы руки 
можно было поднимать. Удобнее работать) (ПМК. Инф: Выучейская 
Т. А., 1957 г.р.; зап: 06.05.2024, с. Несь). 

Тасма – мужской пояс – изготавливается из коровьей кожи (сыро-
мять), выкрашенной в черный или коричневый цвет. Длина ремня 
регулируется с помощью отверстий, сделанных на середине пояса со 
спины. В отверстия вдевается кожаный шнурок, вырезанный из тонкой 
замши (вӧсни няр), который стягивает ремень. Застегивается ремень на 
две медные пряжки (пража). На основу ремня по всей длине крепятся 
медные украшения (рубеж) за отверстия ножек рубежа, которые через 
отверстия выходят с изнаночной стороны ремня и крепятся шнурком. 
К рубежам крепятся медные цепочки, на которых закреплены необхо-
димые оленеводу предметы. Со спины посередине ремня висит медве-
жий клык (ош пинь), являющийся символом физической силы и статуса 
охотника. Считается, что предохраняет от болей в спине. С левой сто-
роны на цепочке висит кожаный чехол (пуртэс) с точильным камнем 
(лестан). С правой стороны чехол для ножа, сделанный из березы, обтя-
нутый кожей (пуртэс или пурт нуд), для ножа (тюкри). Нож изготовлен 
из хорошего металла с деревянной или костяной рукояткой. Празднич-
ный выездной пояс обтягивается синим или зеленым сукном, по краям 
прошивается кожаным шнурком. 

«(Р: Ті шуинныд «урбӧж»?) А сыа кӧртъясыс, лёк меднэй побрякушка-
яс, кыдь висьтооныс, цепляйтэныс. (Р: Урбӧжсӧ коді карис?) Сыа завод-
скей. (Р: Код ньӧбис, кор?) Менум по наследству сюроолісныс, дедъяслэн. 
(Р: Кысь вайисны?) Прӧстӧ иг интересуйччи дедэяслысь. <…> Мен оле-
неводческей тасма сюри, ме мальчасэ сыэн мыйкекарлі. (Р: Тасма вылас 
мый нӧшта выйим?) Соответственно, пуртэс, пурт выйим, важен код-
келэн – лестан, брусочек, бӧкас, эстэн. Аелэн вӧлi ош пинь. Кудь трофей 
ли, охраняйтэ ли – оберег, гашке, вӧлi. Ош пиньыс тай вӧлi, гашке, из со-
храниччи. Ош пинь вӧлі, висьталісныс – тае айидлэн, лестан, пурт. Ле-
стан миян из нин вӧӧ, кӧреннэй оленеводъяслэн. А ми уже мӧд поколение, 
абу сэчем» (Р: Вы сказали урбӧж ‘медные украшения’?) А эти желез-
ные и медные побрякушки, как сказать, прикрепляют к поясу (тасма). 
(Р: Кто изготовил урбӧж?) Это заводские. (Р: Кто купил, когда?) Мне по 
наследству перешло, от дедов. (Р: Откуда привезли?) Я просто не ин-
тересовался у дедов. <…> Мне оленеводческий пояс попался, я малицу 
опоясывал. (Р: Что еще есть на поясе?) Соответственно, ножны, нож, 
прежде у некоторых – точильный брусок (лестан), с боку здесь. У отца 
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был медвежий клык (ош пинь). Как 
трофей или оберег – охраняет, на-
верное. Медвежий клык был, не 
сохранился. Был медвежий клык, 
точильный брусок, нож, говори-
ли – это отцовский. У нас уже не 
было точильного бруска, только 
у коренных оленеводов. А мы уже 
другое поколение, не прежнее) 
(Инф: Чупров А. И., 1938 г.р.; зап. 
31.08.2015, пос. Каратайка).

Тасма. Владелец – Александр Алексеевич
Выучейский. Фото В. Э. Шарапова.
Село Несь, 11.09.2019.

Тасма передается в семье по 
наследству от отца сыну или от 
деда внуку. Для мужчин это богат-
ство. Ремни берегут, поправляют, 

ремонтируют. На Канине оленеводы в настоящее время стали исполь-
зовать вместо дерева пластик, который выбрасывает с моря на берег; 
местные называют его «дары моря». Например, из пластика делают руч-
ки для ножа, ножны, копылья для саней.

«Тасмас аесянь достаниччис. Мен дас квайт вӧліс, рӧбитны вошйи, и 
сыа мен сетліс. Сы бӧрын пыр на ноола. (К: Ничего не переделывал?) Иг, ме 
только кусэ вежлалі и всё, улыс тоже. Этія быдсэн сылэн. Пуртэс шӧркос 
пиэй карис, Лёша. (Р: А цепочка кытысь?) Цепочка магазинын вузалэныс. 
Эні важъя чепъяс ог аддзи. Ноен изьватас тоже кареныс. Гӧрд ной медься 
старайчченыс – мед тыдаліс бура. Пурт нуд – пластикысь» (Тасма от отца 
досталась. Мне было 16 лет, я начал работать, и он мне дал. С тех пор все 
ношу. (К: Ничего не переделывал?) Нет, я только кожу поменял и всё, 
внутри тоже. А все остальное его. Ножны изготовил средний сын, Лёша. 
(Р: А цепочка откуда?) Цепочку в магазине продают. Сейчас старинных 
цепочек не найти. С сукном изьватас тоже делают. Красное сукно стара-
ются использовать – чтобы видно было хорошо. Ножны – из пластика) 
(Инф: Чупров А. Е., 1956 г.р.; зап. 15.09.2019, с. Несь)

Как и по отношению к другим мужским предметам, нельзя было 
перешагивать через ножи, тасму, аркан (няртла). Между тем, женщины 
также могли носить тасму:

(Р: Тасма вомӧн позе бабаяслы воськовтны?) Позе видзны. Вӧлі, 
видзалісны. Перешагнуть оз позь. Няртла выыті даже оз позь, кутны 
он вермы. Тасма – сыа мед му вылын из валяйччи. Сыа пыр ӧшедэма мед 
вӧлі» (Р: Через тасму можно женщине перешагнуть?) Можно пользо-
ваться. Было, хранили [женщины]. А перешагивать нельзя. Даже че-
рез аркан нельзя [перешагивать], поймать [потом оленей] не сможет. 
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Тасма на земле не должна валяться. Она всегда должна где-то висеть) 
(Инф: Чупров А. Е., 1956 г.р.; зап. 15.09.2019, с. Несь).

Канинские оленеводы для того, чтобы много груза не возить, наряд-
ные малицы и пимы оставляют дома в с. Несь. Они опасаются оставлять 
возы с вещами на кочках в тундре, так как часто звери в поисках пищи 
разрывают воза. Приехав в поселок, оленеводы надевают красивые ма-
лицы и нарядные пимы.

Для того, чтобы шить изделия из меха, нужны специальные принад-
лежности. Они у мастериц хранятся в лукошке (куд), сумке (падко, падку, 
патко) и тучейке (тучу, тутю). В лукошке и сумке хранят кусочки меха, 
камусы, жилы, заготовки для бурок, а в тучейке – жилы, сукно, иголки, 
напёрстки.

Тучейка у хозяйки всегда «под рукой», чтобы в любой момент можно 
шить. Выходя замуж, девушка должна была обязательно иметь тучейку. 
Некоторые девушки-невесты шили перед свадьбой тучейку или им да-
рили. Без тучейки нельзя было замуж выходить. 

«Менум вурисны, верес саэ муні дак. Илья Семёнович вӧліс, сылэн род-
ственница, инька вурис. В одной бригаде жили. Это очень давно. Сыа ас 
манер вылэ вурис. Если ке верес саэ муна, тучейку-то обязательно надо 
ведь. Ачыс карис. (Р: Сійӧ дзик выль карис и козьналіс?) Снитки выль. Кори 
ли иг, а все понимали – колэ. Сыа вурис, мы же дружили, в одной бригаде 
жили. <…> [Серыс] вӧліс, ной вӧліс, настоящей вӧліс. Бур вещьяс сэтэн ме 
храниті только» (Мне сшили, как замуж вышла. Сшила неночка – род-
ственница Ильи Семеновича. В одной бригаде жили. Это очень давно. 
Она по-своему сшила. Если замуж выходишь, тучейку-то обязательно 
надо ведь. Она сама сшила. (Р: Она новую сшила и подарила?) Абсолют-
но новая. Просила или нет, а все понимали, что надо. Она сшила, мы же 
дружили, в одной бригаде жили. <…> [Узор] был, сукно было, настоя-
щая была. Хранила в ней только хорошие вещи) (Инф: Хозяинова В. А., 
1935 г.р.; зап. 13.09.2019, с. Несь). Многие женщины в течение жизни 
пользовались одной тучейкой. «Тучейка у мамы была, ей подарила ба-
бушка какая-то. Не помню, кто. Они в одной бригаде были. Бабушка всю 
жизнь эту тучейку держала. <…> У нее одна мездра осталась» (Инф: Чу-
прова Н. Е., 1966 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь).

У женщин, не заставших те времена, когда замуж выходили с тучей-
кой, есть потребность в такой сумочке, как в самом удобном и истин-
но тундровом предмете женского рукоделия. «Я поехала в тундру и мне 
так захотелось, чтобы у меня была тучейка, и я ее сделала, простенько. 
Берется два лба оленьих, по краям замша или шкура тонкая, или пах от 
тонкой шкуры летней. Этiя лоис оторыс еджыд, а модорни сьӧд – лун и 
вой» (Получилось с одной стороны белая, с другой чёрная – день и ночь) 
(Инф: Ванюта Т. Е., 1961 г.р.; зап. 21.09.2019, с. Несь).
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Для шитья хороших малиц нужны выкройки правильной и красивой 
формы. Мастерицы берегут выкройки деталей малицы (капюшона, ру-
кавиц) и обуви. Их женщины вырезают из клеенки. Выкройки у каждой 
хозяйки свои. Считается, что если хозяйка криво сошьет «мальтя юр», 
у нее может заболеть шея или скривится. 

Коми женщины всегда делятся своими выкройками с теми, кто по-
просит, увидев, что малица или обувь красивой, удобной формы. «Жа-
леть нельзя, это ведь нам Бог мастерство-то дал, чтоб делились» (ПМК. 
Инф.: Чупрова М. П., 1933 г. р.; зап. 02.06.2022, г. Нарьян-Мар).

Многие девушки из села или города выходили замуж за оленевода и 
ехали за ним в тундру. Там приходилось всему учиться – шить одежду и 
обувь. Учились у женщин-тундровичек. 

«Мальчаяс да, ачим же пасьтэді. [Мальчасэ вурны] ме ачум кужи, ме-
нам маме кужис, нылэй менам эні ветлалэ чомйин, тоже куже, пасьтэдэ 
ассис семъясэ. Он ке куж, кудь нэ, всё равно велэччан. Он ке куж, всё равно 
велэдан. Тоже бригадас кодке воас, томджыкъяс только воасныс, юасяс-
ныс – петкедлан» (Малицу [я сама шила], сама всех одевала. [Малицу 
шить] я сама умела, моя мама умела, моя дочка сейчас в чуме рабо-
тает, тоже умеет, одевает свою семью. Если не умеешь, как же, [шить] 
все равно научишься. В бригаду тоже приезжает кто-то, молодые толь-
ко приедут, спрашивают – им покажешь) (Инф: Чупрова Н. Е., 1966 г.р.; 
зап. 12.09.2019, с. Несь).

Бывали случаи, когда женщина неправильно сшила меховые вещи, 
поэтому родным приходилось мерзнуть. 

«Аркадий корке быдмигас, висьтолэны, кынмылэма да, пинясемен 
локтэ, дядис локтэ, бабыс вылэ пинясема, киис кынме да, висьталэма 
– кӧпысьяс неправильнӧ, висьтолэны, вуремась, гӧннас вылэ. А улэ колэ 
сыа карны. Пинясьлэма – киис, бураке, кынмылэма» (Аркадий, когда 
еще маленький был, говорят, замерз. Идет, бранится, его дядя на ба-
бушку бранится, раз руки мерзнут. Говорят – рукавицы неправильно, 
мол, сшиты мехом кверху. А нужно вовнутрь шить. Ругался – руки, 
кажется, замерзли) (Инф: Чупрова Л.  А., 1962  г.р.; зап. 15.09.2019, 
с. Несь). «Ме же дадь видзи. А мый нэ!? Тӧлын вӧрзяме, кӧдзид, бляха-
муха, висьтолэ: «Вӧр, вӧр!» А кӧпысьяс абу сыдь вуремась, да сэтше-
ма киис кынмас. Гӧннас улэ колэ, а ныа гӧннас вылэ вуремась» (Я же на 
упряжке был. А что?! Зимой едем, холодно, бляха-муха, он говорит: 
«Езжай, езжай!» А рукавицы не так сшиты, конечно, руки замерзнут. 
Мехом внутрь нужно, а они мехом кверху сшили) (Инф: Чупров А. Е., 
1956 г.р.; зап. 15.09.2019, с. Несь).

В тундре девочек с ранних лет приучали к рукоделию. Много бегать, 
играть девочкам не приходилось. Для освоения сложной работы по вы-
делке шкуры, кроя и шитья нужно много потрудиться. 
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«Ачум ме сесся ыджыдджык лои да маме ӧтторе заставитіс вурси-
ны да. Ӧтторе вурси ді, водь сиди. Велэччині кучи мунні, седьмой классе 
велэччині муні да, ачум кокам вури, мальчаэс вури и. <…> Ыллаын войлам 
да, ӧбедайтны пырам да, маме: “Вай сёйси да менум кытіке ортсыштан да 
рӧбетатэ тӧд, местэтэ тӧд, пукси да вур, мый лӧседэма мам”. И ӧтторе 
лӧседіс кытіке вурны да. Сесся ачум кучи шӧрооны да вурны. <…> Ме верес 
сааc муні да, кӧрдорын мужикыс олiс да, кӧмкот да паськем быдсэн колэ, 
мед чомса. Ме ачум ставсэ вури сесся» (Когда я сама постарше стала, и 
мама все время заставляла шить. Постоянно шила, с раннего возраста. 
Когда стала готовиться к учебе в школе, в седьмой [в первый – авт.] класс 
пошла, тогда сшила и обувь, и малицу. <…> На улице бегаем, обедать зай- 
дем, и мама [скажет]: «Давай ешь да где-то мне поможешь, работу-то 
знай, место знай, садись да шей, что мама тебе приготовила». И посто-
янно мама готовила что-то шить. Потом и сама стала кроить и шить. 
<…> Я замуж вышла, в оленеводстве же муж был, и ему тундровая обувь 
и одежда нужна ведь. Я сама все стала шить» (Инф: Хатанзейская М. Н., 
1930 г.р.; зап. 14.03.2016, пос. Харута).

Мастерство женщины оценивалось по шву. Шов должен быть мел-
ким и ровным. Немногие сейчас шьют традиционно оленьими жилами. 
Раньше при пошиве малицы в шов прокладывали длинный белый ворс 
бороды оленя (лимбика гӧн) для того, чтобы влага не попадала. Тогда 
шов смотрелся как бисер. Женщины обычно приподнимали маличную 
рубаху (кышед) и спрашивали: «Бисера вурема?» (Как бисером сшита?)

«Мальтя вуран, колэ кузь лимбика гӧн тэтьны. Уна оз коо, ӧтiк-кык 
ворсыс пуктыны, шӧр костас колэ сюйны, тупкыны. Вӧсни емен вурены. 
Водзджик гранка ем кеслэныс, бура пырас. Гранкаэн йӧмкыджик вурны, 
сыа лэтид» (Малицу шьешь, нужен длинный ворс из бороды оленя по-
ложить. Много не нужно – одну-две ворсинки положить посередине, за-
пихать. Тонкой иглой шьют. Раньше гранку-иголку точили, лучше вон-
зается. Гранкой легче шить, она острая) (ПМК: Инф: Выучейская Т. А., 
1957 г.р.; зап. 06.05.2024, с. Несь).

Информанты сообщают, что жилкой сейчас почти никто не шьет, и 
даже не умеют: «Том народыс оз сӧныс вурсины» (Молодежь не шьет жи-
лами). Также не умеют уже снимать жилы с хребта оленя. Жилку нужно 
снимать аккуратно от мяса на всю длину, чтобы не порвать случайно, 
не отрезать, где тонко. Потом ее нужно соскабливать так, чтобы жилы 
не повредить. Жилы сушат обычно в чуме, прилепляя (лемоолэны) к ше-
стам. Высохшие жилки отколачивают (песлооны), чтобы жилы отделя-
лись. Отсоединяют тоненько и скручивают в нитку. Из жилки нитка по-
лучается не длинная, ею удобнее шить, она плотно крепится (топедны 
плотно, абу кузь, атид пуксе). Шов должен быть мелкий. Глядя на круп-
ный шов, говорят:



Очерки по традиционной культуре ижемских коми Ненецкого автономного округа

170

 «Гырысь – тӧлыс ветлэ, дыш морт вурсис» (Если шов крупный, ветер 
гуляет, ленивый человек шил). «Кор кӧрсэ точкасныс, сэсся сыа разделай-
тасныс. Первей сӧнсэ шедэдасныс, медланнэ не портитны йыысэ. Сэн же 
яй, сӧн яйыс. Сіе пуртэн ниралэны, мед он уже вунды сӧнсэ. Сые косьтам» 
(Когда оленя забивают, его разделывают. Сначала жилы снимают, чтоб 
не испортить концы. Жилы же с мясом. Мясо ножом соскабливаем, что-
бы уже не повредить жилы. И их сушим) (Инф: Сядейская А. А., 1938 г.р.; 
зап. 14.03.2016, пос. Харута).

В настоящее время мастерицы вместо жил используют капроновые 
нитки из цветных рыболовецких веревок, которые оленеводы в боль-
шом количестве находят на побережье моря. Такие нитки перед исполь-
зованием обрабатывают пластилином (Инф: Вокуева Е.  М., 1941  г.р.; 
зап. 13.09.2019, с. Несь).

Шьют мастерицы, в основном, вечерами, осенью, когда шкуры при-
готовлены и выделаны, а дети заснули. В народе ходит устойчивое вы-
ражение: «Рытъя киыд кузьджык» (Вечерняя рука длиннее). 

«Лампа керосиновей ӧзтам, телядьяс балаганын узеныс, ми вурам. 
Кор кӧдит, балаганын вурся. Телядьяс быдмисныс да висьталэныс: “Ми 
зэй любитім, кор тэ вуран, да ем да чуньпом чукедасныс чук-чук – и узьны 
бур”» (Лампу керосиновую зажжем, дети в балагане спят. Когда холод-
но, в балагане шью. Дети выросли да говорят: «Мы очень любили, когда 
ты шила, и иголка с наперстком стукается чук-чук – и спать хорошо») 
(ПМК. Инф: Выучейская Т. А., 1957 г.р.; зап. 06.05.2024, с. Несь). «Вышла 
замуж за оленевода дак все делай. Осенью, когда уже ветра сильные – и 
чум падал набекрень. Женщины, крепите, мужчин нету – они в палатке, 
в оленях. Дрова сами ходили, рубили, березки всякие там таскали. Один 
конец затащим, у печки пилой пилим. Еще не на улице – в чуму, около две-
ри. Дети уснули, до часу шьем, сидим» (Инф: Чупрова М. В., 1949 г.р.; зап. 
05.06.2014, дер. Волоковая).

Меховую одежду и обувь нужно было умело хранить в летнее время, 
чтобы шерсть не лезла и моль не съела. 

«Кудь вед видзан мальчасэ! Менам эні куйлэныс мальчаяс, дак нае пыр бу-
ресь лоэныс, гӧныс хӧть кучас усьныс. Менам хозяин ветлалэ мальчан керка 
дорын. Мальча пасьталас, лёк мальчасэ – и буранэн, магазинэ тоже вет-
лалэ. Лэбис-а, а сідьсэ ачис, сайкыд этша керка дорын, мальча пасьталас. 
Тӧбек видзе» (Так ведь как хранишь малицу! У меня лежат малицы, так 
они всегда хорошие будут, шерсть не будет падать. У меня хозяин <муж> 
ходит в малице у дома. Малицу наденет, плохую малицу – и на буране, 
в магазин тоже ходит. Сейчас улетел [хозяин], а так сам, когда холодно, 
у дома в малице ходит. И тобоки носит) (Инф: Чупрова Н. Е., 1966 г.р.; зап. 
21.09.2019, с. Несь). «Меховую одежду хранят в возах, их слóжила [плотно], 
чтоб моль не зашла. Весной я всё слóжила, и не открываю до осени. Осенью 
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только откроем. Я дихлофосом брызгаю. Я так-то багульник кладу, очень 
хорошо. Весной обычно собираешь, когда цветет еще лучше. <…> В тундре 
моли-то нету, там может быть жучок какой-то. Моль в деревне только» 
(Инф: Чупрова Н. Е., 1966 г. р.; зап. 12.09.2019, с. Несь).

В настоящее время обувь (пимы и тобоки) постепенно заменяются 
пробковыми сапогами, а малицы – куртками. Женщинам в тундре ста-
новится жить легче – шкуры выделывать и шить не нужно: «А энi кӧрсэ 
оз точкыныс специально. Мый выйим, сые ноолэныс» (Сейчас оленей на 
одежду не забивают специально. Что есть, то и носят) (Инф: Чупрова 
Л. А., 1962 г.р.; зап. 15.09.2019, с. Несь); «Энi пробковей сапег выйим, мый 
вылэ тӧбекъясыд? Пробковей сапег кӧмыштін да и воедін» (Сейчас проб-
ковые сапоги есть, зачем тобоки надевать. Пробковые сапоги надел и 
пошел) (Инф: Чупров А. Е., 1956 г.р.; зап. 15.09.2019, с. Несь).

«Сейчас такие не носят. Если только на концерты куда-нибудь. А никод 
оз и вур, никодлы оз коо дак. ‘А никто и не шьет, раз никому не надо’. (Ш: 
А в тундре не носят?) В тундре чё-то другое. Но почему? Может, кто-то 
и делает, просто мы это не видим. Просто сейчас, видите, как? Может 
быть, не думают, что это нужно. Раньше еще это надо было, для красоты, 
и ценилось мастерство. А сейчас это не ценится. Наверно, из-за этого, 
да? Что женщина может приехать в деревню в сапогах там, в куртках. 
А я помню: раньше мы еще едем в деревню, мы лучшую обувь какую-то до-
станем. Тогда у нас тюфни, не пимы, конечно, тюфни оденешь какие-то, 
лучше что-то. А щас такого нету. Нету культурного, не стало. Даже оце-
нить стало некому. (Р: А кор вӧлӧсьтӧ мунанныд, кыдзи дасьтысянныд?) 
Вӧлӧсьтэ муннысэ, вот и говорю, что … Чомсянь кор вӧлі, висьтолэны – 
«чомсянь лэччи», «чомъе каим», а «вӧлэсьте лэччим». Недавно задумалась: 
«вӧлэсьте лэччины, колэ воттины». «Воттины», значит, нарядиться. 
«Воттины колэ» – это, значит, одевается парадная одежда, бур паськем 
кутшемке – митя сарафан, митя платте кутшемке, бур мальтя кут-
шемке, кутшемке митя кӧмкот – тюфня ли, пим ли. А энi сэтшемыс абу» 
(Р: А когда в поселок едете из тундры, как одеваетесь?) В поселок пое-
хать, вот и говорю …. Когда с чума [уезжаешь], говорят – «с чума спусти-
лись», «в чум поднялись», но – «в поселок спустились». Недавно задума-
лась: «в волость спуститься, надо принарядиться». «Воттины», значит, 
нарядиться. «Надо принарядиться» – это, значит, одевается парадная 
одежда, хорошая одежда какая-то – красивый сарафан, красивое платье 
какое-то, красивая малица, красивая обувь – тюфня или пимы. А сейчас 
этого нет) (Инф: Ванюта Т. Е., 1961 г.р.; зап: 12.09.2019, с. Несь).

Традиционная оленеводческая одежда из шкур постепенно уходит 
из обихода. Мастерицы говорят, что их меховые изделия никому уже не 
нужны. Их вытесняют легкие, удобные вещи из синтетических матери-
алов. Однако ничто в суровой тундре не заменит одежду из меха оленя.
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ГЛАВА 14
ЖЕНСКАЯ И МУЖСКАЯ ОДЕЖДА

Народная культура хранит историческую память этноса. Важная 
составляющая часть культурного наследия принадлежит тради-
ционному костюму. Народный костюм несет в себе гармонию. 

Все детали костюма, цвет, форма композиционно соответствуют друг 
другу, соблюдены строгие пропорции красоты. Все это влияет на нрав-
ственное и эстетическое воспитание человека и является характерным 
для любого этноса. 

В фотоальбоме «Традиционная одежда коми-ижемцев НАО» О. М. Ко-
цюбанской дано небольшое описание традиционного женского костюма 
[Коцюбанская 2013]. Задача фотоальбома – показать на фото и указать хра-
нителя предметов одежды коми-ижемцев. В данной главе более разверну-
то представлено описание предметов традиционного костюма. Информа-
ция о головных уборах представлена в работе И. М. Уткиной [Уткина 1993].

Ижемки обшивали своих домочадцев, умели шить верхнюю одежду, 
предметы женского и мужского костюма, головные уборы, обувь. Масте-
рицы знали не только технику шитья, но и традиции, связанные особен-
но с женским костюмом. Какого фасона, цвета, должна носить девушка 
или женщина одежду согласно своему возрасту и семейному статусу. 

Жакеты – верхняя одежда, делятся на зимние и весенне-осенние. 
Жакет – короткий, распашной, застегивается на пуговицы с врезными 
петлями. Рукава втачные, заужены книзу. Воротник – стоечка или от-
ложной. Жакеты встречаются с добавлением разных элементов и осо-
бенностью кроя. Например, приталенные и прямые, рукава с отложны-
ми манжетами, на спинке по талии коротенькие хлястики с пуговицами 
из основной ткани и т.д. Накладные карманы пришиваются на лёгких 
жакетах, на зимних – внутренние карманы. Зимние жакеты утепляют-
ся ватином; весенне-летние без утепления с одним подкладом. Жакеты 
шьются из плотной ткани вельвета, плюша, в основном, чёрного цвета. 
Встречаются лёгкие жакеты зеленого и коричневого цветов. 

«Тӧлоо жакет – ватнэй, гожся жакет – кокниджик. Миян коми народыс 
пемыджик цветсэ любитэ, скромнэй. Чаще всего виж, коричневей и сьöд 
жакетъяс вурисныс. Менум коричневей жакет вельветысь моньлэн мам 
вурлiс. Жакетыс менам «пыр ноолан» и «йöз доре ветлыны» выйим. Ткань-
сэ миян коми народыс любитэныс вельвет и плюш. Плюшсьыс – озыра жа-
кет» (Зимний – с ватином, летний – легкий. У нас коми народ любит 
потемнее цвет, скромный. Чаще всего зеленые, коричневые и чёрные. 
Мне коричневый жакет из вельвета у невестки мама сшила. Жакеты 
у меня повседневный и праздничный. У нас коми народ любит ткани 
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вельвет и плюш. Из плюша – бо-
гатый жакет» (ПМК. Инф.: Артее-
ва Д. Ф., 1938 г. р.; зап. 15.06.2023, 
г. Нарьян-Мар).

Старинные жакеты хранятся 
в коми семьях. В с. Несь у Н. С. Конь- 
ковой есть легкий старинный жа-
кет из атласной ткани темно-ко-
ричневого цвета. Утеплен стёга-
ной фланелью, расклешён книзу. 
Полочки застегиваются на пуго-
вицы, петли прорезные, воротник 
стойка. Жакет декорирован бахро-
мой (липки) черного цвета по низу 
рукавов, накладных карманов, по-
дола жакета. Оформлен черным 
стеклярусом и черной тесьмой. 
Жакет ей был передан троюродной 
сестрой от своей мамы.

Утепленный жакет в прекрасном состоянии из черного плюша, при-
надлежавший коренной жительнице пос.  Харута Е.  Ф. Каневой, Этно-
культурному центру НАО также подарила ее внучка Е. Г. Грин. 

Женский костюм строго делился на девичий, молодой замужней жен-
щины, женщины среднего возраста и пожилой женщины. Костюм состоит 
из нижней рубахи (улыс дӧрем), подъюбника (улыс юбка), кофты, сарафа-
на, передника, головного убора и обуви. Девушки передники не носили, 
подвязывались (йиасисныс) плетеным поясом или атласной лентой.

За тканями для одежды ижемцы ездили в Ижму или Мезень. 
«Мезене мунасныс дедэкед, тӧвар босьтасныс. Да ваясныс быдсэн бар-

хатъяс, вӧлыныс шӧӧкъясыс, да сыа вурсис да тӧдэ. А вӧлыныс куим чой – 
тётя Катя, тётя Ириння и маме, куим вӧлi. Забота вӧлi, что кутясныс 
верес сае мунны, колэ паськем лӧседны» (В Мезень поедут с дедом, ткани 
купят. Привезут бархат да шелк, она швея была дак знала. А было три до-
чери: тетя Катя, тетя Ирина и мама третья была. Забота была, что будут 
замуж выходить, нужно одежду готовить» (Инф: Рочева Е. А., 1925 г.р.; 
зап. 06.06.2014, дер. Волоковая).

Нижнюю рубаху (улыс дӧрем) шили из хлопчатобумажной белой 
ткани. Рубаха была прямая, широкая, с втачными короткими рукавами, 
горловина с круглым вырезом, она не украшалась. Длина рубахи была 
ниже колена.

Поверх нижней рубахи надеваются две нижние юбки (улыс юбка) 
из хлопчатобумажной ткани. Высота пояса нижней юбки от 5 до 10 см. 

Домна Фёдоровна Артеева в жакете
на празднике ижемской культуры «Луд»
в с. Ижме. Фото О. М. Коцюбанской.
Село Ижма, Республика Коми, 05.07.2022.
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В пояс закладываются складки к переду в обе стороны шириной 4 см. 
Со спины посередине две двойные встречные складки. Спереди за-
стегивается на 2-3 пуговицы. Нижняя юбка носится на талии. К поясу 
спереди с обеих сторон от застежки пришиваются петли высотой 5 см. 
К ним привязываются лямки, которые закреплены со спины на середи-
не пояса. За счет петель регулируется длина лямки, что очень удобно. 
Отделкой юбки служит оборка шириной 30 см, которая собирается мел-
кими складками и пришивается к юбке на высоте 30 см от края подола. 
Нижние юбки придают сарафану куполообразную красивую форму. 

«Оборка унджыка карены, бурджык лоэ, отаджык. Юбкатэг мисьтэм. 
Кык юбка пасьталан, бӧжыс ота лоэ, мортыс вӧсни-а, косыс вӧсниджик. 
Юбкатэг бӧжыс мисьтэм. Бусьтэке кыз мортыс» (Оборку побольше сде-
лаешь, лучше будет, шире. Без юбки некрасиво. Две юбки наденешь, 
нижняя часть шире станет, девушка потоньше, талия тоньше. Без юбки 
нижняя часть сарафана некрасивая. Как будто человек полный) (ПМК. 
Инф.: Артеева Д. Ф., 1938 г.р.; зап. 27.05.2024, г. Нарьян-Мар).

Кофты носили разные в зависимости от возраста: молодая девушка 
– кофту (японка), замужняя женщина – кофту (сос), пожилая – кофту, на-
деваемую поверх сарафана. В последнее время такой четкой градации 
не соблюдают, кофты «сос» и «японка» носят женщины любого возраста.

Нужно отметить, что ни одной японки одинаковой нет. Все отличают-
ся кроем, оформлением, выбором тканей. Удивительно, что каждая жен-
щина находит свою изюминку. Можно выделить и общие черты, к ним 
относится открытый ворот, отложной воротник, втачные или цельно-
кроеные рукава, вставка спереди кофты. Вставка и воротник украшаются 
черным стеклярусом и бисером. Кофта шьется без пришивной хлопча-
тобумажной ткани. Дублируются только воротники, вставки и манжеты.

В каждом поселке отмечаются свои локальные особенности. Напри-
мер, в дер. Волоковая японки с цельнокроеным широким рукавом дли-
ной три четверти. Низ рукава и воротник оформлены шелковой тканью 
другого цвета или зеленым, или черным бархатом. Вырез горловины 
неглубокий, округлый, воротник отложной, небольшой. Предпочтитель-
ные цвета – зеленый, коричневый, синий с растительным орнаментом 
из шелка, рипса или плюша. 

Жители пос.  Каратайка в слове япóнка ударение ставят на второй 
слог. Японки шьются с отложным удлиненным овальным воротником, 
спереди треугольная вставка, украшена мелкими горизонтальными 
прошитыми защипами. Верхняя часть вставки украшается фистонами. 
Рукава цельнокроеные, заужены книзу с широкой манжетой. Цвета тка-
ней – красный, оранжевый, желтый, зеленый, коричневый. Характерно, 
что в Каратайке часто кофта и передник сшиты из одной ткани, и только 
здесь используется парчевая ткань, в основном, красного цвета.
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В с. Несь другой стиль японки. Н. С. Конькова описывает кофту своей 
мамы Р. Я. Филипповой (1916 г.р.): 

«Японки все разные, потому что все хотят отличиться друг от друга, 
своя мода была. Моя мама шила себе японку из тонкой тафты красного 
цвета. Воротник широкий отложной с острыми углами (похож на матро-
ску), по краям украшен атласной зеленой лентой. У соединения воротника 
пришит из зеленой ленты бантик. Рукав отложной три четверти широ-
кий. Книзу рукава пришита зеленая атласная лента. Японка понизу при-
брана на поясок. Мама ее иногда поверх сарафана надевала» (ПМК. Инф.: 
Конькова Н. С., 1957 г.р.; зап. 27.05.2024, с. Несь).

В кофте сос соблюдаются каноны кроя и оформления. Кофта состоит 
из двух частей: верхней (сос) и нижней (мыг). Верхняя часть шьется из 
натурального шелка, рипса, атласа, тафты. Выкраивается двумя квадра-
тами. Передняя часть делится на две полочки. Рукава пришиваются по 
плечевому шву от талии по принципу цельнокроенного. Рукав широкий, 
длинный и плавно сужается к запястью, собирается в широкую манжету 
или без манжеты, но с изнанки дублируется хлопчатобумажной тканью. 
Дублируются также планки на полочках, ластовицы, ворот. На плечи 

Кофта японка и сарафан Т. Г. Вокуевой достались от мамы. Фото Т. Г. Вокуевой. Дер. Щелино, 
22.06.2023.
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пришиваются прямоугольные вставки (ластовицы), отличные по цвету 
от основной ткани. Например, если кофта синяя, то ластовицы бордово-
го или красного цвета, и наоборот. Ворот собирается вкруговую по гор-
ловине мелкими складками 0,5 см и притачивается к воротнику «стой-
ка» высотой 3–5 см. Ворот украшается широкой тесьмой с вышивкой, 
застегивается на две маленькие пуговицы на ножке. В пос. Каратайка 
мама А.С. Пономаревой просила беречь как память тесьму от воротника 
стоечки. Сама кофта износилась. Ластовицы в пос. Каратайке на кофтах 
(сос) пришивали из плюша, красного, фиолетового и др. цветов. К краю 
подола кофты пришивалась ткань из ситца (мыг) высотой примерно 
15 см, которая закладывалась под сарафан.

Красота кофты сос зависела от достатка. «У нас у кофты (сос) сразу от 
рукава пришивали подол. Хорошую ткань под сарафан не прятали. Кто по-
беднее жил, очень экономили шёлк. У крестной кофта (сос) была, горлышко 
невысокое, жили бедно. Богатые делали высокий воротник, широкие рукава» 
(ПМК. Инф.: Конькова Н. С., 1957 г.р.; зап. 27.05.2024, с. Несь).

Пожилые женщины носили кофту поверх сарафана или сарафанчика. 
Шьется в она в основном из шелковой ткани. Кофта распашная на пуго-
вицах, с врезными петлями. Отложной воротник с круглой горловиной. 

Следующая важная деталь народного костюма – сарафан. Сарафаны 
носят трех видов: косоклинный, прямой и сарафанчик. Они шьются из 
бархата, вельвета, тафты, шелка, атласа. Цвета – зеленый, коричневый, 
синий разных оттенков. Сарафан состоит из юбки, которую носят под 
грудью, и двух лямок. Сарафаны снимаются и одеваются через голову.

Косоклинный сарафан обычно носят молодые девушки. Цвет сара-
фана у девушек темный, а кофты светлые. Сарафан шьется из двух по-
лотнищ и четырех клиньев по бокам. Длина подола 5–6 метров. Сарафан 
подбирается под пояс. Задняя часть собрана в две глубокие встречные 
складки, от которых в левую и правую стороны идут складки. Лямки са-
рафана кроятся из основной ткани шириной 3–5 см. С изнаночной сто-
роны прошиваются хлопчатобумажной тканью. Края лямок окантовыва-
ются тканью другого цвета по всей длине. Лямки пришиваются к поясу 
со спины посередине, рядом друг с другом, а спереди к концам пояса. 
Пояс дублируется хлопчатобумажной тканью с изнанки и для плотно-
сти прошивается. У каждой мастерицы свои рисунки прошивки пояса: 
крестики, зигзаги, двойные зигзаги, продольные полоски, волны или 
прошиваются разными по цвету нитками. Вариантов много. Край пояса 
обрабатывается окантовкой, как и на лямках. На переднем полотнище 
вздержка для затягивания сарафана по размеру. К краю подола приши-
вается полоска из черной ткани, диагональ высотой 3 см. Она складыва-
ется пополам по длине и пришивается к краю подола с лицевой стороны. 
С изнаночной стороны по шву полоски пришивается хлопчатобумажная 
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ткань высотой 30–40 см. Спереди подол косоклинного сарафана немного 
короче. Сарафан украшается кружевом (вахрам), бахромой (липки) или 
полоской из ткани (асык) черного цвета или несколькими защипами (за-
щипъяс). Украшения пришиваются примерно на высоте 40 см от подола 
сарафана. Женщины вязали кружева крючком из черных ниток. Кружева 
у всех разные, каждая женщина выбирала свой узор. «Вахрам кыис ‘кру-
жево вязала’ у меня сестра старшая. Ме тоже кыя ‘я тоже вязала’, раньше. 
щас уже не могу, у меня зрение [плохое], не вижу дак. У меня средней широ-
ты были вахрамы, я сама вязала. Сьӧд ниткаысь ‘из черных ниток’» (Инф: 
Кокова П. П., 1959 г.р.; зап. 16.09.2021, пос. Усть-Кара). В настоящее время 
используется фабричное кружево.

В пос.  Каратайка, когда хоронили женщину в коми наряде, кружева 
с сарафана и передника снимали. «Вахрам на сарафане распустила, с ней 
не хоронят» (Инф: Канева А. Ф., 1946 г.р.; зап. 30.08.2015, пос. Каратайка).

Второй вид сарафана – «прямой», носили взрослые женщины. 
Сарафан шьется из шести полотнищ длиной по подолу 5-6 м. Техника 
шитья аналогична косоклинному сарафану. Праздничные сарафаны 
носили длиной до пят. Домашние сарафаны были покороче. В тундро-
вых условиях длинные сарафаны носить неудобно и рационально стали 
шить покороче. 

А. Н. Рочева в коми-ижемском наряде своей бабушки А. Д. Рочевой. Фото А. В. Чупрова. 
Пос. Каратайка, 01.02.2005.
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«Было же время, что девки сарафаны длинные носили, чтобы ноги не 
были видны. Мама рассказывала: обязательно длинные, не дай Бог, чтобы 
там что-то видно было. Мама сама шила себе сарафаны, кофты. Потом 
аккуратнее стала шить, не такие громоздкие, не такие широкие, что-
бы легче было. <…> Я сама себе шила одежду. У нас мама шьет, остается 
материял, это я себе платья шила, сарафанчики. На машинке. У мамы 
машинка была, и она себе шила, папе шила. Папа не любил трикотаж, 
нижнее белье, она сама шила ему. А я из остатков себе шью чё-нибудь. 
(К: Мамед коми паськем нооліс?) Маме бабаюр видзис. Ае пыр шыблаліс, 
шыблалiс. “Уже никто не носит, чё ты?” Сідь и дугдіс сэсся видзны. (К: 
Мама ваша коми одежду носила?) Мама женский головной убор носила. 
Отец всё выбрасывал, выбрасывал. [Отец говорит]: “Уже никто не носит, 
чё ты?” Так и перестала носить’. Она всё время носила, всегда себе шила. 
(К: Какие цвета были в одежде?) На работу шила потемнее, а так цвета-
стые. Раньше материала было много, можно было купить что-то даже, 
временами можно было менять. Шелковые были и ситцевые были. Даже 
штапель был, говорили так. (К: Ситцевая – нижняя юбка была? А верхняя 
– всё шелк был?) Верхняя – да, кофта, материял такой был. Мама всё го-
ворила, ткань такая, она как бархат, но не бархат, такая мягкая-мягкая. 
Она все ездила в гости в деревню, на выход держала эту кофту» (Инф: 
Чупрова Н. Е., 1966 г.р.; зап. 12.09.2019, с. Несь).

А. И. Рочева коми-ижемском женском
наряде. Фото В. Э. Шарапова.
Пос. Каратайка, 26.08.2015.

А. М. Рочева во время пошива бурок
из оленьего меха. Фото В. Э. Шарапова.
Пос. Каратайка, 27.08.2015.
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Третий вид сарафана (сара-
фанчик) носили пожилые жен-
щины. Сарафанчик шьется из ко-
стюмной ткани с лифом. Лиф без 
рукавов с круглой горловиной. 
К нему пришивается юбка со склад-
ками, сшитая из нескольких пря-
мых полотнищ ткани. Сарафанчик 
короче сарафана, но его тоже носи-
ли с подъюбником. Под сарафан-
чик надевается кофта-японка или 
любая другая, а поверх – кофта. 
В этом костюме встречаются два ва-
рианта ношения передника: один 
поверх кофты, другой под кофтой.

Замужние женщины носили 
костюмы с передником. Дома 
носили выношенные передники 
или сшитые для дома, а наряд-
ные передники (бур вылэ) шили 
из дорогой ткани: шелка, тафты, 
атласа, парчи. Ширина передни-
ка примерно 120 см. По высоте 
передник должен быть короче са-
рафана. Передник завязывается 
под грудью. На переднике в пояс 
закладываются складки. Встреча-
ются разные варианты складок, 
например, неглубокие складки, 
заложенные в левую сторону, или 
большая складка посередине, и 
от нее идут мелкие складки в обе 
стороны, или складки прошивные. 
Встречаются передники с приши-

той к краю подола оборкой и с накладными карманами. С изнаночной 
стороны верхний угловой край передника дублируется ситцем в виде 
прямоугольника. Подол дублируется хлопчатобумажной тканью высо-
той примерно 12 см. Край низа подола и нижней части боковых сторон 
обшивается полоской ткани другого цвета шириной 1,5 см.

Отделкой передника, как и сарафана, служат черное кружево (вах-
рам), бахрома (липки), полоски (асык) или защипы (защипьяс). В основ-
ном на передник нашивали то же украшение, что и на сарафане. При-

А. И. Рочева в коми-ижемском сарафанчи-
ке. Фото В. Э. Шарапова. Пос. Каратайка, 
26.08.2015.

Прошивка пояса сарафана. Фото О. М. Коцю-
банской. Нарьян-Мар, 02.02.2013. 



Очерки по традиционной культуре ижемских коми Ненецкого автономного округа

180

шивная отделка на сарафане и переднике должна совпадать. К поясу 
с обеих сторон пришиваются атласные ленты, перекручиваются на спи-
не и завязываются на поясе посередине передника или с левой стороны. 

Головные уборы ижемки украшают и завершают наряд: девичий 
(ныыюр), свадебная головная повязка невесты (юрной), молодой замуж-
ней женщины ошувка и повойник, главный женский убор (бабаюр).

Молодые девушки носили девичий головной убор (ныыюр). Запле-
тали волосы в одну косу с атласной лентой. Рипсовую шаль или шел-
ковый платок сгибали пополам треугольником и сворачивали в ленту 
валиком. Девушка закрывает темя и завязывает концы платка под ко-
сой. В дер.  Волоковая для увеличения объема валика прокладывали 
в платок небольшой кусочек ткани.

Свадебный головной убор – венец (юрной). В округе на сегодняш-
ний день зафиксировано шесть головных уборов (юрной): в дер. Волоковая 
(Филиппова Т. О.), пос. Каратайка (Рочева А. И., Чупрова З. Д.), г. Нарьян-
Мар (Артеева О. В., Артеева П. С.), пос. Харута (школьный музей). Перед 
повязыванием юрноя невесте расплетали косу. На голову накидывалась 
шаль, сложенная треугольником, поверх надевался юрной. В венце неве-
ста была во время свадьбы (кӧлысь) в родительском доме. Основа юрноя 
делалась из бересты или твердого картона. В верхней части по всей длине 
прокладывалась полая птичья косточка, которая держала форму. Основу 
обтягивали сукном бордового или красного цвета. На сукне была вышив-
ка разноцветным бисером, жемчугом, пуговицами, медными пайетками, 
стеклярусом. «На юрное вышита счастливая жизнь невесты в замужестве» 
(ПМК: Артеева П. С., 1933 г.р.; зап. 02.05.2010, г. Нарьян-Мар). К основной 
части юрноя по бокам по всей высоте пришивалась лента из гобелена или 
другой плотной ткани. Посередине ленты пришивался небольшой отре-
зок парчи. Этот головной убор носили только во время свадьбы.

На следующий день, перед тем как идти в дом жениха, невесте по-
вязывали головной убор замужней женщины – ошувку или повойник, 
если их нет – бабаюр. Преображение девушки в замужнюю женщину 
проходило через обряд надевания этих головных уборов. Под все голов-
ные уборы завязывается ситцевый чепец (вӧлэсник), который покрыва-
ет плотно волосы. 

Ошувка – праздничный головной убор молодых замужних женщин. 
Невесте заплетали две косы в ленту из ситца (кӧса кыян кӧӧ), укладыва-
ли на темени. Поверх повязывается вӧлэсник, а затем – ошувка. Ошувка 
шьется из парчи и вышивается золотой и серебряной нитью. Под осно-
вой ошувки пришит чепец из ситца. К переднему краю ошувки приши-
ваются узкие тесемки, которые завязываются на затылке. Сзади к краю 
ошувки пришиваются две длинные красные шелковые ленты. На кон-
цах ленты полоски из позумента или парчи. Из шести зафиксирован-
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ных головных уборов есть варианты, связанные с лентами: с двумя лен-
тами, с одной и без лент. Головной убор обрамляет платок, свернутый 
в лету. Платок укладывается на затылке, перекручивается спереди и за-
вязывается на затылке поверх лент. Как точно завязывался платок (над 
лентами или под лентами), неизвестно. Платок могли и не завязывать. 
«Сые юрас менум сюйласныс выытыс, из нинэм оз кӧртолыныс» (Во время 
свадьбы на голову мне надели и сверху ничего не завязывали) (ПМК. 
Инф.: Чупрова З. Д., 1938 г.р.; зап. 29.05.2024, пос. Каратайка).

Повойник – мягкая полотняная шапочка на ситцевой подкладке, 
с круглым донцем. Донце вышито золотой и серебряной нитью раститель-
ным узором. Под повойник завязывается вӧлэсник. Платок складывается 
в ленту, который плотно обрамляет голову и завязывается на затылке.

Главный головной убор замужней женщины – бабаюр. Этим голов-
ным убором жещина покрывала волосы уже на всю жизнь. Бабаюр со-
стоит из вӧлэсника, кокошника и платка. Волосник шьется из ситца и 
закрывает косы. Поверх надевается кокошник, который шьется из до-
рогой ткани: шелка, бархата, парчи. Для красивой формы в кокошник 
вкладывается валик (кишка) из ткани, которая плотно скручивается, 
край ткани пришивается к основе, концы валика сужены. Валик в ко-
кошник не вкладывается, если косы толстые. Поверх кокошника завя-
зывается рипсовая шаль или шелковый платок.

Женщины строго смотрят за тем, чтобы цветы на платке были видны. 
Край платка загибают несколько раз, пока цветок не окажется ровно по-
середине. Концы платка одинаковые по длине. Бабаюр невысокий, не дол-
жен закрывать лоб. Концы платка спускаются по спине и не должны пере-
кидываться вперед. Нужно красиво расправить концы платка у затылка. 

«Бабушка моя Филиппова Агафья Федоровна родом из Новикбожа, 
родилась 1908 г. Раньше в Каратайке садилась на печку и расчесывала 
свои шикарные волосы. Волосы были разделены на пробор. Крепко за-
плетала над ушами в две косы одну длинную ленту из простой ткани. 
Косы завязывала на один узел и укладывала надо лбом друг на друга ров-
но. Концы кос завязывались на затылке. Поверх надевала кокошник из 
простой ткани, она вӧлэсник называла. На нем были завязки, бабушка 
плотно завязывала их. Одевала второй кокошник из шелка, который 
тоже с завязкой. Кокошник был без “кишки”, у нее косы были хорошие, 
а потом платок завязывала» (ПМК. Инф.: Быханова А.  Л., 1965  г.р.; 
зап. 20.05.2024, г. Нарьян-Мар).

Головные уборы закрепляются с помощью завязок, которые фик-
сируются на затылке, затем надо лбом, и закрепляются на затылочной 
части. Все детали головного убора завязываются, закрепляются плотно. 
Начиная от волос и заканчивая платком. Тогда удобно голове и красиво, 
«как будто голова на место встает, и перестает болеть». 
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Женские головные уборы, которые находятся в НАО (юрной, ошувка, 
повойник), были привезены из Ижемского района. Позже присылались 
родственниками из Ижемского района в качестве подарка на свадьбу и 
другие торжества. 

«Мамыслэн кык сыръя чышъян выйим. Мамелэн, и ачум босьтлы, видзи. 
Мохчаысь дяде ыстыліс да. <…> Маме сетіс кык чышъян: ӧтикнас ки куті, 
а мӧднас пир вылэ муні» (У мамы два платка с бахромой были. У мамы, 
и сама покупала, носила. Из Мохчи дядя отправлял. <…> Мама отдала 
два платка: в одном на рукобитье была, а в другом на пир пошла) (Инф: 
Рочева А. И., 1933 г.р.; зап. 27.08.2015, пос. Каратайка).

Головные уборы в семьях чаще всего хранятся комплектом. У Т. О. Фи-
липповой из дер. Волоковая в коллекции имеются ошувка, повойник, юр-
ной и рипсовая щаль, перешедшие от мамы. Так же хранятся комплекты 
головных уборов и у других информантов.

Шали и платки передавались по женской линии. Если был один 
платок, а дочерей несколько, его разрезали на две или четыре части. 
Закономерно, что первоначально платки были подарены с мужской 
стороны своей жене, сестре или матери. Платок для женщины – самый 
дорогой подарок. В дальнейшем он передавался по женской линии от 
матери к дочери или невестке. «Красивую рипсовую шаль с вышивкой 
подарил моей прабабушке У. Г. Каневой ее брат, когда жили в с. Ижма. 
Она передала своей дочери, моей бабушке К. И. Каневой. Бабушка пере-
дала моей маме А. П. Рочевой. Когда мама умерла, в доме была покры-
та этой большой шалью. Перед выносом мамы из дома платок женщи-
ны разрезали на четыре части и раздали дочерям. Мне, пятой дочери, 
дали другую целую шаль» (ПМК. Инф.: Пономарева А. С., 1961 г.р.; зап. 
02.03.2024, пос. Каратайка).

Невестке платок могла предать свекровь во время свадьбы. Матери 
дочерям тоже дарили платок и икону – самое дорогое, с чем она шла 
в дом к мужу. 

«Маме менум сетіс сыръя чышъян. Р. Я. Филиппова, рӧдиттис сыа 1916 
воын. Сыръяыс вӧлі ыджыд, мича. Но сыа шыранэн вундіс, нёль чышъян лоис. 
Аслыс босьтіс, менум и кык тёйяслы сетіс. Кор мамелы лоис дас сизим во, 
верес сае муніс С. А. Филиппов сае, айис менам. Воисныс еджыд кӧрен, митя 
еджыд пимъяс, кӧлысь карны Несьын Канино-Тиманскей тундраысь. Маме-
лы чышъян кӧрталіс матушка Пелагея Прокопьевна. Ай-мамыс женихыс-
лэн рӧдэн вӧлысныс Ижмаысь, озыресь. Айсэ шуисныс А. Ф. Филиппов. Выль 
семьяын ментюм мамеэс шуисныс “юсь монь”. Сыа йӧмке вӧлі, бур, мича, 
ставсэ вермис карны, из нинэм лёксэ висьтоо. Кор мунаныс вӧлӧсьтэ, суде-
дас сундукысь и кӧрталас бабаюр вылэ. Эны менам нылэ кӧрталэ баблысь 
чышъянсэ» (Мама дала мне шаль. Филиппова Раиса Яковлевна, родилась 
она в 1916 г. С кистями рипсовая большая, красивая. Но она ножницами 
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и разрезала на четыре части. Себе взяла, мне и двум сестрам дала. Ког-
да маме исполнилось 17 лет, вышла замуж за Филиппова Семена Алек-
сандровича, моего отца. Приехали на белых оленях да в красивых белых 
пимах на свадьбу в Несь из Канино-Тиманской тундры. Маме платок за-
вязала свекровь Пелагея Прокопьевна. Родители родом из Ижмы, бога-
тые. Отца звали Александр Федорович Филиппов. В новой семье маму 
называли «невеста-лебедь». Она спокойная была, хорошая, красивая, все 
умела делать, плохого слова не скажет. Мама, когда едет в поселок, доста-
нет из сундука шаль и завяжет на кокошник. Сейчас моя дочь завязывает 
бабушкин платок) (ПМК. Инф.: Конькова Н. С., 1957 г.р.; зап. 12.09.2015, 
с. Несь). Шаль и сарафан могли стоить целую малицу. «Моя мама Дарья 
Алексеевна Канева, когда ей было 20 лет, в 1954 году, за женскую мали-
цу в дер. Пустыня Ижемского района купила сарафан и платок с вышив-
кой у семьи Дмитрия Емельяновича Рочева» (ПМК. Инф.: Ванюта Л. М., 
1965 г.р., зап. 20.04.2022, г. Нарьян-Мар).

Поверх рипсовой шали голову накрывали небольшим платком и 
завязывали спереди. Так делали для того, чтобы не хвастаться перед 
остальными людьми. Богатые рипсовые шали берегли от солнца и до-
ждя. При намокании краска тканей блекнет и теряет вид. Бойко Ю. И. 
в своей работе приводит интересный пример, как в Ижемском районе 
женщины спасались от дождя. «Повсеместно принято было в ненаст-
ную погоду приподнимать сарафан, подтыкать за пояс. Информантами 
подчеркивается, что женщины всегда старались избегать возможно-
сти намокания одежды из дорогих тканей. <…> “штормовой ветер, они 
же в сарафанах, сарафан вот так возьмут, а там же подъюбник-то есть 
<…> они сарафан поднимут сзади вот так на голову, укроются. Это как 
плащ”» [Бойко 2022: 91–92].

Зимой поверх повязывали фабричные теплые шерстяные шали, вя-
занные машинной вязкой или кашемировые с кистями. Женщины сами 
пряли тонкие нитки из овечьей шерсти и вязали вручную шали. «Моя 
бабушка Галина Ивановна Рочева жила в пос. Красное. Расчесывала свою 
мохнатую собаку и пряла нити. Связала себе теплую шаль и повязывала ее 
поверх маленького платка» (ПМК. Инф.: Сумарокова Е. М., 1961 г.р.; зап. 
24.04.2024, г. Нарьян-Мар). Сейчас девушки и молодые женщины поку-
пают белые пуховые оренбургские шали, пожилые женщины – темные. 
Вместо рипсовых платков повязывают павловопосадские. Рипсовые 
берегут, и у некоторых от времени уже утрачен цвет и кисти, у других 
в хорошей сохранности.

Ижемки следят за чистотой и опрятностью своего костюма, бережно 
относятся к каждой детали. Оленеводы хранят одежду в специальных 
сумках (падку), сшитых из оленьих шкур, которые во время кочевья (ям-
данки) перевозят на нартах для домашней утвари (ваньдей). Жители по-
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селка одежду хранят в сундуках, их аккуратно складывают, заворачива-
ют в хлопчатобумажную ткань. Есть специальный порядок складывания 
элементов костюма, чтобы не помять и не подвергать глажке, от которой 
ткань портится. Платок сворачивается с изнаночной стороны, а кисти 
обязательно укладывают вовнутрь. В качестве домашних средств для из-
бавления от моли рядом кладут туалетное мыло. Сарафаны не стирают, 
а кофты (кроме рипсовых) простирывают для свежести. Костюм принято 
весной проветривать, чтобы не залежался и ткань не сыпалась. 

Костюм украшался бусами, цепочками, брошками, поясами. Во вре-
мя экспедиции в с. Несь у Т. А. Выучейской сохранился женский пояс 
(йи), оставшийся от мамы. Пояс широкий на плотной основе, крепит-
ся спереди на крючки, на спине две широкие длинные ленты. Извест-
но, что он принадлежал Ледковой Евдокии Абрамовне из пос. Индига. 
Похожий пояс с двумя лентами на спине меньшего размера хранится 
у Т. О. Филипповой в дер. Волоковая. Пока нет информации о том, эти 
пояса носили девушки или замужние женщины.

Сегодня традиционные наря-
ды ушли из повседневной жизни, 
хранятся в сундуках и передают-
ся детям. Так, А. Ф. Канева хранит 
сарафан и платок матери, бурки и 
белые пимы отца. Большой платок, 
оставшийся от матери, она впо-
следствии собирается передать 
своим дочерям. А старинный сара-
фан, предложенный соседкой, она 
одевала только один раз на День 
села (Инф: Канева А.  Ф., 1946  г.р.; 
зап. 30.08.2015, пос. Каратайка).

Мужской костюм был очень 
прост и состоял всего из несколь-
ких базовых элементов. Мужчины 
носили рубахи-косоворотки из 
сатина зеленого, черного, темно-
синего и бордового цветов. В пос. 
Каратайка у А.С. Пономаревой со-
хранилась свадебная рубаха отца 
– она сшита из зеленого сатина, по 
линии груди вставка из бордового 
бархата. В ходу были пиджаки и 
брюки; рубахи носили на выпуск, 
подпоясывая кожаным ремнем. 

Мужская свадебная рубаха, принадлежит 
А. С. Пономаревой. Фото С. Ю. Ладыкина. 
Пос. Каратайка, 01.12.2020. 
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В качестве обуви использовались сапоги, пимы, тобоки. Летом носили 
носки из белой или черной овечьей шерсти с галошами. Пожилые муж-
чины в деревне и тундре носили липты из сукна с галошами.

В настоящее время среди коми населения традиционная одежда 
уходит из обихода. В Ненецком округе традиционную одежду носит 
З. Д. Чупрова (1938 г.р.) из Каратайки. В Усть-Каре некоторые ненецкие 
женщины носят коми костюм. «Кор ме верес сае муні Фёдор Петрович 
сае, кӧлысь вылын пернянь менум бабаюр кӧрталіс. Ме сые и ноола и ог 
мӧд кульны. Фёдор Петрович, менам жале, куліс. Ме атюм вура пась-
кемсэ: сарафан, кофта, передник, кокошник. Менум сьӧлэме лӧсялэ сые 
ноолынысэ» (Когда я замуж вышла за Федора Петровича, на свадьбе 
крестная мне бабаюр завязала. Я его ношу и снимать не хочу. Федор 
Петрович, мой дорогой, умер. Я сама все шью: сарафан, кофту, перед-
ник, кокошник. Мне нравится их носить) (ПМК: Инф.: Валей Е.  И., 
1966 г.р.; зап. 16.09.2021, пос. Усть-Кара).

Традиционный женский ижемский костюм в виде праздничной и 
«гостевой» одежды бытует с середины 1990-х гг. в семейной родовой об-
щине коренных малочисленных народов Севера Ненецкого автономно-
го округа «Ямб то» (нен.: Длинное озеро). Вероятно, это результат коми-
ненецких культурно-этнических контактов и возможно, связано также 
с увеличением достатка в ненецких семьях [Баракова 2020:13].

Женщины и девочки из общины надевают наряды во время праздни-
ков и выездов в населенные пункты. Дети, приезжая учиться в школу-ин-
тернат пос. Каратайка, привозят с собой наряды и надевают на праздни-
ки. Наряжаются они и тогда, когда обратно уезжают к родителям в тундру 
(ПМК. Инф.: Пономарева А. С., 1961 г.р.; зап. 28.05.2024, пос. Каратайка).

Сохранение традиционного костюма в настоящее время происходит 
благодаря коми фольклорным коллективам. Первые коллективы созда-
вались в Ненецком автономном округе в конце 1950-х гг., большая часть 
– в 1990-х гг. Первые участники выступали в своих аутентичных костю-
мах, которые отражали локальную традицию поселков. Они были носи-
телями родного языка и традиций. Со временем меняется состав участ-
ников, пожилые люди уходят, вместе с ними костюмы и самое важное 
– знания. Традиционные наряды у каждой женщины были свои личные. 
Каждая стремилась, чтоб костюм был красивым и особенным. 

В дер.  Щелино и пос.  Каратайка жители передали свои старинные 
костюмы в Дома культуры. Они сейчас не используются, т.к. нет кол-
лективов. «Я вчера ходила убирать в Дом культуры. Так смотрю, много 
сарафанов там самых разных. Раньше думали, что ни к чему, а сейчас всё 
бы пригодилось. И у мамы были коми сарафаны, и надо было кокошники 
все эти знать бы» (Инф: Шайхутдинова В. И., 1963 г.р.; зап. 27.06.2023, 
дер. Щелино).
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Сегодня все коллективы выступают в новых костюмах. Руководители 
заказывают костюмы на основе традиционной одежды своего поселка, 
но не всегда получается сохранить подлинность. «В старину народный 
костюм создавался в течение длительного времени и долго использо-
вался. <…> Пошив современных сценических материалов упрощается 
из-за ассортимента материалов и их доступности» [Попова 2011: 19]. 

В округе сохранением коми культуры занимаются семь коллекти-
вов: Рӧдвуж ‘Родня’ (с. Несь), Сьылысь шор ‘Поющий ручей’ (пос. Кара-
тайка), Войвыв дзоридз ‘Северный цветок’ (пос. Харута), Рябиновая прядь 
(пос. Хорей-Вер), Асъя кыа ‘Утренняя заря’ (дер. Волоковая), Печорянка 
и Югыд шондi ‘Яркое солнце’ (г. Нарьян-Мар). Два городских коллектива 
имеют звание «Народный».

Этнокультурный центр НАО проводит для населения мастер-клас-
сы по пошиву традиционных костюмов. Отдел коми культуры в рамках 
проекта «Комиэн пасьтасям» (Оденемся по-коми) организует занятия, 
где желающие шьют себе наряды под руководством мастера. Перед на-
чалом работы тщательно изучаются элементы старинного коми костю-
ма, которые есть в фонде ЭКЦ НАО и в личных коллекциях участников. 

Заинтересованности шить свой наряд способствует проведение Эт-
нокультурным центром социокультурных акций «Надень народное на 
День России» и «Свой среди своих», во время которых представители 
разных народов носят традиционные наряды в течение дня.

Коми ансамбль Лысва ‘Роса’ из дер. Волоковой в подлинных костюмах. Региональный 
фестиваль коми культуры «Визула ю» («Быстротечная река»). Фото А. Г. Людвига.
Нарьян-Мар, 22.09.2008.
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Послесловие

ПОСЛЕСЛОВИЕ

Ижемские коми прочно обосновались в Ненецком автономном 
округе, вложив немало сил в социально-экономическое развитие 
этого края, прежде всего, в развитие оленеводства. На протяже-

нии многих десятилетий язык ижемских коми (изьва кыы) наряду с рус-
ским был интернациональным языком общения в тундре. Посредством 
языка происходило в том числе распространение традиционных народ-
ных знаний, культурных особенностей. Экспедиции последних лет за-
фиксировали современное состояние традиционной духовной культу-
ры коми-ижемцев. Издание очерков призвано ввести в научный оборот 
до настоящего времени неизвестный полевой материал, требующий со 
временем дальнейшего осмысления.

История традиционной культуры ижемских коми оленеводов – это 
постоянный диалог с традициями соседей (ненцев и северных русских). 
У современных ижемских коми, живущих в тундрах Ненецкого автоном-
ного округа, продолжается процесс «освоения» и осмысления техноло-
гических и художественных традиций ненецких оленеводов. Заимствуя 
определенные технологические приемы и изобразительные каноны 
у ненцев и русских поморов, ижемские коми вносят в них определенные 
изменения и усовершенствования, которые впоследствии вновь полу-
чают распространение у ненцев и русских поморов, но уже рассматри-
ваются, как более совершенная «зырянская» традиция. Этнокультурная 
традиция ижемских коми может быть определена как «семиотически 
открытая система» и поэтому достаточно устойчивая в пространстве и 
во времени. 

Отмеченные особенности во многом характерны и для фольклорной 
традиции ижемских коми, которые в настоящее время являются носи-
телями не только коми традиции, но и местных преданий ненцев и рус-
ского старожильческого населения, во многом определяющие локаль-
ную идентичность современных жителей оленеводческих поселений 
Ненецкого автономного округа.
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Szemle, 1912. Pp.347–352.
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Перед вылетом из дер. Волоковой после успешного проведения первой экспедиции:
Рассыхаев А. Н., Филиппова Т. О., Коцюбанская О. М., Шарапов В. Э., Хозяинова Л. Е.
Фото А. Н. Рассыхаева. Дер. Волоковая, 12.06.2014.
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СПИСОК ИНФОРМАНТОВ

Город Нарьян-Мар
Артеева (дев. – Рочева) Домна Федоровна, 1938 г.р., урож. Большезе-

мельской тундры (на р. Яйгорт; в свидетельстве о рождении – пос. Чер-
ный). Зап. 14.03.2014, 15.06.2014, 01.09.2015.¹⁹

Баева (дев. – Филатова) Алина Геннадьевна, 1995 г. р., урож. дер. Тош-
виска (жила в Щелино). Зап. 22.06.2023.

Безумова Анна Александровна, 1932  г.р., урож. г.  Нарьян-Мар. Зап. 
04.06.2014.

Ванюта (дев. – Канева) Людмила Михайловна, 1966  г.р., урож. 
г. Нарьян-Мар (росла в Большеземельской тундре). Зап. 20.04.2022.

Вокуева (дев. – Выучейская) Алевтина Ионовна, 1931 г.р., урож. Ме-
зенского р-на (оз. Кучема), Архангельская обл. Зап. 04.06.2014.

Выучейский Георгий Митрофанович, 1976 г.р., урож. дер. Волоковая. 
Зап. 09.09.2021.

Канева (дев. – Хозяинова) Дарья Алексеевна, 1928 г.р., урож. дер. Вер-
теп, Ижемский р-н, Республика Коми. Зап. 15.06.2014.

Канева (дев. – Сметанина) Роза Поликарповна, 1954  г.  р., урож. 
с. Краснобор, Ижемский р-н, Республика Коми. С 2010 г. – в Нарьян-Ма-
ре. Зап. 22.09.2021.

Кауц (дев. – Коскова) Федосья Семеновна, 1937 г.р., урож. дер. Коско-
во, Архангельская обл., ненка. Зап. 14.06.2014.

Коцюбанская (дев. – Попова) Ольга Михайловна, 1964  г.р., урож. 
пос. Хонгурей.

Кустышева (дев. – Хозяинова) Дарья Алексеевна, 1938  г.  р., урож. 
Большеземельской тундры, жила в пос. Каратайка. Зап. 14.06.2014.

Кустышева Людмила Германовна, 1964 г.р., урож. пос. Каратайка. Зап. 
14.06.2014.

Ногина Маргарита Лазаревна, 1938 г.р., урож. Малоземельской тун-
дры (дер. Шапкино). Зап. 04.06.2014.

Речкова Феонила Алексеевна, 1933 г.р., урож. Тиманской тундры. Зап. 
04.06.2014.

Рочев Иван Анисимович, 1942  г.р., урож. дер.  Щелино. Зап. 
14.06.2014.

Семяшкин Михаил Палладиевич, 1967 г. р., урож. пос. Нельмин-Нос. 
Зап. 14.06.2014.

¹⁹ Преимущественно информанты относят себя к коми и владеют ижемским диалектом 
коми языка. Национальность и владение другими языками указываются только в некото-
рых случаях.
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Сумарокова (дев. – Попова) Елена Михайловна, 1961 г.р., урож. с. Ок-
сино (выросла в пос. Хонгурей). Зап. 24.04.2024.

Филатова (дев. – Бабикова) Наталья Александровна, 1979 г. р., урож. 
дер. Щелино. Зап. 22.06.2023.

Чупрова (дев. – Рочева) Мария Васильевна, 1936 г. р., урож. дер. Ще-
лино. Зап. 22.06.2023.

Чупрова (дев. – Вокуева) Мария Петровна, 1933  г.р.; урож. Малозе-
мельской тундры (недалеко от дер. Шапкино, Усть-Цилемский р-н, Ре-
спублика Коми). Зап. 16.03.2014.

Хозяинова (дев. – Рочева) Парасковья Григорьевна, 1946 г. р., урож. 
пос. Шапкино. Зап. 23.09.2021.

Хозяинова Ксения Семеновна, 2001  г.р., урож. дер.  Щелино. Зап. 
22.06.2023.

Юсупова (дев. – Ивкина) Мария Константиновна, 1953  г.  р., урож. 
дер. Щелино. Зап. 22.06.2023.

Волоковая (июнь, 2014 г.)
Вокуев Григорий Андреевич, 1957 г.р., урож. дер. Волоковая.
Выучейская Екатерина Митрофановна, 1969 г.р., урож. дер. В. Пёша.
Главатских (дев. – Ванюта) Зоя Алексеевна, 1966 г.р., урож. с. Несь.
Канев Прокопий Андреевич, 1946 г.р., урож. дер. Волоковая.
Канева (дев. – Кубышкина) Надежда Алексеевна, 1950  г.р., урож. 

с. Дорогорск, Мезенский р-н, Архангельская обл.
Поташева Мария Егоровна, 1960 г.р., урож. пос. Красное. 
Рочева (дев. – Филиппова) Елена Алексеевна, 1925  г.р., урож. 

г. Мезень.
Семяшкин Андрей Афанасьевич, 1939 г.р., урож. Канинской тундры. 
Семяшкина (дев. – Главатских) Антонина Андреевна, 1939 г.р., урож. 

дер.  Мосеево, Ярский р-н, Удмуртская Республика, удмуртка, владеет 
ижемским диалектом коми языка.

Сунгурова (дев. – Канева) Татьяна Захаровна, 1960 г.р., урож. дер. 
Волоковая.

Терентьева Полина Васильевна, 1965 г.р., урож. дер. Волоковая.
Терентьева (дев. – Филиппова) Феонила Алексеевна, 1934 г.р., урож. 

дер. Верхняя Пёша.
Филиппова (дев. – Ледкова) Анна Дмитриевна, 1947 г.р., урож. остро-

ва Новая Земля.
Филиппова Тамара Октябриновна, 1954 г.р., урож. с. Нижняя Пёша.
Хозяинова (дев. – Ружникова) Людмила Евгеньевна, 1963 г.р., урож. 

дер. Верхняя Пёша, русская, владеет ижемским диалектом коми языка.
Чупров Владимир Егорович, 1942 г.р.
Чупров Егор Алексеевич, 1941 г.р., урож. Тиманской тундры.
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Чупрова (дев. – Вокуева) Лариса Андреевна, 1946 г.р., урож. дер. Во-
локовая.

Чупрова (дев. – Дранникова) Маргарита Васильевна, 1949 г.р., урож. 
дер. Сафоново, Мезенский р-н, Архангельская обл., русская.

Чупрова (дев. – Апицына) Платонида Прокопьевна, 1951  г.р., урож. 
дер. Сафоново, Мезенский р-н, Архангельская обл.

Хатанзейский Петр Федорович, 1948 г.р.

Захарьин чум (10 км от дер. Верхняя Пеша, 2014 г.)
Выучейская (дев. – Терентьева) Мария Александровна, 1935  г.р., 

урож. Канинской тундры. Зап. 10.06.2014.
Паньков Станислав Иосифович, 1948 г.р., урож. Тиманской тундры, 

ненец. Зап. 10.06.2014.
Терентьева (дев. – Чупрова) Мария Алексеевна, 1932  г.р., урож. Ти-

манской тундры. Зап. 10.06.2014.

Каратайка (август, 2015 г.)
Вокуева Мария Степановна, 1953 г.р.
Канева (дев. – Рочева) Анна Филипповна, 1946 г.р., урож. Большезе-

мельской тундры.
Пономарева (дев. – Вокуева) Александра Степановна, 1961 г.р., урож. 

пос. Каратайка.
Рочева (дев. – Чупрова) Александра Ивановна, 1933 г.р., урож. Боль-

шеземельской тундры (район с. Щеллябож).
Рочева (дев. – Канева) Анна Михайловна, 1932  г.р., урож. с.  Мохча, 

Ижемский р-н, Республика Коми.
Чаклина (дев. – Артеева) Елена Серафимовна, 1930 г.р., урож. Боль-

шеземельской тундры (район Хоседы).
Чупров Андрей Иванович, 1938 г.р.
Чупров Прокопий Петрович, 1946 г.р., урож. с. Ижма, Ижемский р-н, 

Республика Коми.
Чупрова (дев. – Рочева) Валентина Захаровна, 1939 г.р., урож. пос. Ка-

ратайка.
Чупрова Зоя Даниловна, 1938 г.р.

Харута (март, 2016 г.)
Дуркина (дев. – Потуткина) Анна Александровна, 1933  г.р., урож. 

дер. Илья-Вань.
Дуркина Марина Алексеевна, 1961 г.р., урож. пос. Хоседа-Хард.
Канев Владимир Валерьянович, 1960 г.р.
Канева (дев. – Сметанина) Алена Алексеевна, 1971 г.р.
Канева Ольга Николаевна, 1966 г.р., урож. пос. Красное.
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Кожевина (дев. – Хатанзейская) Галина Ивановна, 1952  г.р., урож. 
пос. Хоседа-Хард.

Мамонтов Николай Алексеевич, 1942 г.р.
Матвеева (дев. – Ануфриева) Валентина Петровна, 1949  г.  р., урож. 

Большеземельской тундры.
Михеева Светлана Анатольевна, 1969 г.р.
Рокин Илья Фёдорович, 1946 г.р., урож. дер. Ёгор-Вань
Рокина Людмила Павловна, 1942 г.р., урож. дер. Сявта.
Сметанина Светлана Алексеевна, 1942 г.р., урож. Большеземельской 

тундры (район Усть-Усы).
Сядейская (дев. – Хозяинова) Александра Александровна, 1938  г.р., 

урож. Большеземельской тундры (район Усть-Усы).
Танзова (дев. – Рочева) Евдокия Михайловна, 1965 г.р., урож. Больше-

земельской тундры.
Филиппова Галина Александровна, 1973 г.р. (глава сельсовета).
Хатанзейская Мария Никитична, 1930 г.р., урож. Большеземельской 

тундры.
Хенерина Людмила Алексеевна, 1973 г.р.

Несь (сентябрь, 2019 г.)
Ануфриева (дев. – Филиппова) Феонина Гавриловна, 1927 г.р., урож. 

г. Мезень, Архангельская обл.
Ванюта (дев. – Хатанзейская) Таисия Егоровна, 1961  г.р., урож. Ка-

нинской тундры.
Вокуева (дев. – Чупрова) Евдокия Максимовна, 1941  г.р., урож. 

дер. Волоковая.
Выучейский Александр Алексеевич, 1948  г.р., урож. Канинской 

тундры.
Выучейская (дев. – Ледкова) Татьяна Алексеевна, 1956 г.р., урож. Ти-

манской тундры.
Конькова (дев. – Филиппова) Нина Семеновна, 1957 г.р., урож. дер. Ку-

лой, Пинежский р-н, Архангельская обл.
Коткина (дев. – Ванюта) Валентина Александровна, 1953 г.р.
Коткина (дев. – Чупрова) Нина Егоровна, 1957 г.р.
Протопопова (дев. – Выучейская) Татьяна Алексеевна, 1956 г.р.
Хозяинова (дев. – Чупрова) Валентина Алексеевна, 1935  г.р., урож. 

Мезенского р-на, Архангельская обл.
Чупров Аркадий Егорович, 1956 г.р., урож. дер. Сопполе, Мезенский 

р-н, Архангельская обл.
Чупрова (дев. – Выучейская) Лидия Алексеевна, 1962 г.р.
Чупрова (дев. – Хатанзейская) Наталья Егоровна, 1966 г.р., урож. Ме-

зенского р-на, Архангельская обл.
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Широкая (дев. – Ванюта) Людмила Тимофеевна, 1942 г.р., урож. Ка-
нинской тундры.

Усть-Кара (сентябрь, 2021 г.)
Артеев Георгий Николаевич, 1980 г. р., урож. пос. Усть-Кара.
Артеева (дев. – Канева) Виктория Ивановна, 1967 г. р., урож. пос. Усть-

Кара.
Артеева (дев. – Ануфриева) Татьяна Георгиевна, 1948 г. р., урож. Боль-

шеземельской тундры (район Воркуты, станция Чум).
Белорусова (дев. – Артеева) Александра Павловна, 1959  г.  р., урож. 

пос. Усть-Кара.
Валей (дев. – Хатанзейская) Екатерина Ивановна, 1966  г.  р., урож. 

пос. Усть-Кара.
Кокова (дев. – Валей) Полина Петровна, 1959 г. р., урож. Большезе-

мельской тундры (район Воркуты).
Лаптандер (дев. – Ванукан) Елена Петровна, 1956 г. р.
Малышев Борис Васильевич, 1938 г. р., урож. с. Селище, Новгородская 

обл. С 1976 г. в пос. Усть-Кара.
Матюшина Виктория Леонидовна, урож. пос. Нюмыд, Усть-Куломский 

р-н, Республика Коми. С 2019 г. в пос. Усть-Кара.
Сеньчукова (дев. – Сядей) Галина Герасимовна, 1944 г. р., урож. Боль-

шеземельской тундры (р. Кара).
Тарасова (дев. – Хозяинова) Нина Серафимовна, 1950  г.  р., урож. 

пос. Усть-Кара.
Хатанзейская Александра Ивановна, 1951  г.  р., урож. пос.  Усть-

Кара.
Хатанзейская (дев. – Ванукан) Елена Ильинична, 1968 г. р.
Хатанзейская Любовь Александровна, 1959 г. р., урож. Архангельской 

обл. (Онега). С 1979 г. в пос. Усть-Кара.
Хатанзейская (дев. – Ледкова) Маргарита Ивановна, 1961 г. р.
Хатанзейская Татьяна Кимовна, 1965 г. р., урож. пос. Усть-Кара. 
Хатанзейский Иван Артамонович, 1955 г. р., урож. пос. Усть-Кара.
Чупрова Зинаида Михайловна, 1953  г.  р., урож. пос.  Красное, НАО. 

В Усть-Каре с 1976 г.

Ома (сентябрь, 2022 г.)
Бобрикова Надежда Агафоновна, 1960 г. р., урож. с. Ома, ненка.
Зотова (дев. – Варницына) Устинья Артемьевна, 1940 г. р., урож. Ка-

нинской тундры, ненка, владеет ижемским диалектом коми языка.
Кокин Иван Гаврилович, 1955 г. р., урож. с. Ома, русский.
Кокина (дев. – Филиппова) Серафима Алексеевна, 1954  г.  р., урож. 

дер. Волоковая.
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Кокина (дев. – Семяшкина) Галина Егоровна, 1946 г. р., урож. дер. За-
межное, Усть-Цилемский р-н, Республика Коми.

Маркова (дев. – Ружникова) Инна Яковлевна, 1952 г. р., урож. дер. Сно-
па, Омский с/с, русская.

Маркова (дев. – Бондаренко) Оксана Васильевна, 1965 г. р., урож. с. Ома.
Михеева (дев. – Семяшкина) Светлана Андреевна, 1969  г.  р., урож. 

дер. Волоковая.
Рыбкина (дев. – Маркова) Тамара Ивановна, 1939 г.р., урож. дер. Са-

вино, Омский с/с, русская.
Сулентьев Александр Петрович, 1954  г.р., урож. дер.  Ручьи, Мезен-

ский р-н, Архангельская обл., ненец, владеет ненецким языком.
Тарасов Николай Петрович, 1942 г. р., урож. дер. Тарасово, Омский 

с/с, русский.
Хозяинова (дев. – Ивановская) Дарья Михайловна, 1963  г.  р., урож. 

пос. Щельябож, Усинский р-н, Республика Коми. 

Щелино (июнь, 2023 г.)
Аншуков Анатолий Иванович, 1951 г. р., урож. дер. Щелино.
Аншуков Василий Иванович, 1961 г. р., урож. дер. Щелино.
Аншуков Юрий Иванович, 1950 г. р., урож. дер. Щелино.
Аншукова (дев. – Кучина) Августа Егоровна, 1958 г. р., урож. дер. Ще-

лино, русская.
Вокуева (дев. – Филиппова) Татьяна Григорьевна, 1968  г.  р., урож. 

дер. Щелино.
Дураков Андрей Анатольевич, 1965  г.  р., урож. дер.  Харьяга, Усть-

Цилемский р-н, Республика Коми, русский.
Дуракова (дев. – Канева) Елена Прокопьевна, 1960 г. р., урож. дер. Ще-

лино, русская.
Канев Георгий Андреевич, 1955 г. р., урож. дер. Щелино.
Канева (дев. – Чупрова) Ольга Александровна, 1959  г.  р., урож. 

дер. Лёждуг, Усть-Цилемский р-н, Республика Коми.
Кудрявцева (дев. – Долгобородова) Ирина Викторовна, 1958  г.  р., 

урож. г. Нарьян-Мар, русская.
Сметанина (дев. – Чупрова) Анна Александровна, 1961  г.  р., урож. 

дер. Лёждуг, Усть-Цилемский р-н, Республика Коми.
Филиппов Николай Григорьевич, 1957 г. р., урож. дер. Щелино.
Чупров Иван Федорович, 1958 г. р., урож. дер. Щелино.
Шайхутдинов Владимир Галиевич, 1961 г. р., урож. дер. Лёждуг, Усть-

Цилемский р-н, Республика Коми, татарин, владеет ижемским диалек-
том коми языка.

Шайхутдинова (дев. – Филиппова) Вера Ивановна, 1963  г.  р., урож. 
дер. Щелино.
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