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ВВЕДЕНИЕ 

Южный Урал, включающий Республику Башкортостан, Оренбургскую, 
Челябинскую, Курганскую области, является примером активных этнокуль-
турных процессов, связанных с многовековым сосуществованием и взаимо-
действием разных этносов. Один из крупнейших этнологов России, основа-
тель этнологической школы в Башкортостане Р.Г. Кузеев, характеризуя Вол-
го-Уральскую историко-этнографическую область (ИЭО), отмечает этно-
культурные различия в западных, центральных и восточных частях региона, 
но в то же время общие черты, сформировашиеся в результате активных 
контактов и культурно-языковых процессов взаимодействий, проявляющие-
ся в материальной, духовной, семейно-бытовой, профессональной культуре 
всех этносов. Диалектика развития культур в многоэтничной среде, по 
Р.Г. Кузееву, заключается в том, что «этносы и их культуры, входя в контак-
ты и взаимосвязи между собой, взаимно воспринимали те или иные куль-
турные достижения <…>, органически вплетали новации в ткань собствен-
ной национальной культуры»1, сохраняя, развивая, обогащая, укрепляя ее, 
одновременно формируя элементы межэтнической культуры.  

В бурном противоречивом XX веке народы Южного Урала оказались в 
потоке общероссийских и мировых политических и социально-
экономических проблем, приведших к этнизации политики и усилению эт-
нического фактора в разных областях жизни. О потенциале этнических тра-
диций для оздоровления общества и развития культуры сегодня говорят не 
только этнологи, историки, политологи, фольклористы, социологи, культу-
рологи, философы, но и педагоги, искусствоведы, медики, психологи, музы-
коведы, дизайнеры, модельеры. Экономисты задумываются о продуктивно-
сти использования в будущем народного опыта, например, хуторских хо-
зяйств. Простые люди в условиях кризиса вспоминают проверенные народ-
ные способы хозяйствования. Актуальность изучения исторического опыта 
народов на Южном Урале заключается и в том, что он может дать ответы на 
вопросы, связанные с межэтническими конфликтами и крахом политики 
мультикультурализма в мире, использоваться при разработке стратегии на-
цонального развития Российской Федерации.  

Закономерно, что в последние десятилетия на Южном Урале активи-
зировались этнокультурные исследования. Этнология стала неотъемлемой 
проблематикой научных учреждений (в Уфе – ИЭИ УНЦ РАН, ИИЯЛ УНЦ 
РАН, ИГИ АН РБ) и образовательных центров (в Уфе, Стерлитамаке, Челя-
бинске, Оренбурге, Магнитогорске, Кургане и пр.). Стали регулярными 
научно-практические конференции по этнической тематике, популярными 
сборники статей и монографии, дипломные проекты и диссертации. Они 
вносят существенный вклад в изучение этнических культур и этнических 
процессов, но грешат ограниченностью географических рамок, что связано с 
финансовыми, организационными и другими сложностями. Кроме того, от-

1 Кузеев Р.Г. Народы Среднего Поволжья и Южного Урала: этногенетический взгляд на 
историю. М.: Наука, 1992. С. 210. 
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сутствие своих источников вынуждает некоторых авторов перепечатывать 
информацию, полученную на другом природно-географическом простран-
стве (включая историческую родину переселенцев), выдавая чужое за свое и 
тем самым искажая реальность. Это касается ряда Интернет-ресурсов, теле-
передач, вузовских или школьных музеев, научных работ учащихся и сту-
дентов, сценариев праздников работников культуры.  

Для того, чтобы закрыть некоторые белые пятна на исследовательской 
карте Южного Урала, подготовлена эта книга. Писать ее было одновременно 
и просто, и сложно. Просто, потому что изучение народов имеет давнюю ис-
торию и достаточно разнообразную источниковую базу. Сложность в том, 
что в каждом субьекте РФ основное внимание уделялось титульному этносу: 
в областях РФ – русским, а в Башкортостане – башкирам. Некоторые наро-
ды, например, белорусы, освещались фрагментарно, чаще всего – с точки 
зрения истории их переселения на Южный Урал, демографии и деятельно-
сти национально-культурных центров по сохранению этнических традиций.  

Крайне широк и разнообразен в этнокультурном контексте ареал иссле-
дования. В Курганской области 97,9% населения составляют пять народов – 
русские, татары, башкиры, казахи, украинцы1. В Челябинской области 94,0% 
населения представляют три этноса – русские, татары и башкиры2. В Орен-
бургской области 96,2% – русские, татары, казахи, украинцы, башкиры и 
мордва3. В Республике Башкортостан 97,3% – русские, башкиры, татары, чу-
ваши, марийцы и украинцы4. Значительную роль в этнокультурной палитре 
играют и другие народы – старые и новые переселенцы. В 2010 г. в Орен-
буржье зафиксировано 124 народа, в Башкортостане – 160, в Курганской об-
ласти – 102, в Челябинской области – 152. Во многом это связано с тем, что 
Южный Урал остается привлекальным в социально-экономическом плане 
регионом, с комфортными условиями для проживания, обучения, работы, ве-
дения бизнеса. Все прибывающие мигранты (прежде всего трудовые) пыта-
ются адаптироваться к новым этническим и социально-экономическим реа-
лиям, консолидируясь с местным населением или сохраняя относительную 
изолированность, в любом случае меняя сложившуюся столетиями здесь, на 
Южном Урале, региональную этнокультурную ситуацию.  

Авторами монографии являются сотрудники Отдела этнографии Ин-
ститута этнологических исследований имени Р.Г. Кузеева Уфимского науч-
ного центра РАН, ученики Раиля Гумеровича Кузеева. Исходя из заповеди 
Учителя, они придерживаются принципа российской этнографии «Кто зна-
ет один народ – не знает ни одного. Кто зает одну религию, одну культуру – 
не знает ни одной». Р.Г. Кузеев обосновал целесообразность научной рабо-
ты, в которой «основным объектом исследования на макроуровне является 
не собственно этнос, а территория <…>, включающая конкретную совокуп-

1 Территориальный орган Федеральной службы Государственной статистики по Курган-
ской области. URL: https://clck.ru/9ducw (дата обращения: 11.09.2015). 

2 Территориальный орган Федеральной службы Государственной статистики по Челя-
бинской области. URL: https://clck.ru/9dudQ (дата обращения: 11.09.2015). 

3 Территориальный орган Федеральной службы Государственной статистики по Орен-
бургской области. URL: https://clck.ru/9dudU (дата обращения: 11.09.2015). 

4 Территориальный орган Федеральной службы Государственной статистики по Респуб-
лике Башкортостан. URL: https://clck.ru/9dudY (дата обращения: 11.09.2015). 
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ность этнических образований (находящихся во взаимодействии и в состоя-
нии динамичного развития). На микроуровне объектом исследования явля-
ются подразделения этносов, в масштабе которых отчетливо прослеживают-
ся результаты длительных межэтнических взаимодействий»1. При этом 
Р.Г. Кузеев аккумулировал данные истории, археологии, этнографии, этно-
лингвистики, этногенетики и многих других наук. Будучи организатором и 
директором института, он ориентировал своих сотрудников на изучение 
разных сторон этнической культуры, как титульного этноса (М.Г. Муллагу-
лов, Ф.А. Шакурова, Ф.Ш. Абсаликова, Е.Е. Нечвалода), так и русских 
(Е.С. Данилко, И.В. Кучумов, А.С. Ковязин), татар (Р.И. Якупов, Г.Р. Кутуше-
ва), мишарей (И.Р. Даукаев), украинцев (В.Я. Бабенко, Ф.Г. Галиева), чува-
шей (И.Г. Петров), удмуртов (Т.Г. Миннияхметова, Р.Р. Садиков), марийцев 
(Л.Г. Кузнецова) и др.  

Настоящая книга подготовлена в рамках государственного задания по 
теме «Традиционная культура народов Южного Урала в процессе интегра-
ции и межкультурного взаимодействия» (регистрационный № ЦИТиС 
01201352612). Состоит из трех глав по числу крупнейших этнических общно-
стей – тюркских, восточнославянских и финно-угорских. Основная цель – 
показать динамику этнических культур в XX столетии под влиянием соци-
ально-экономических, политических перемен и в условиях полиэтничной 
среды. А именно: адаптационные ресурсы этнических культур разных наро-
дов, этноконсолидационные процессы в полиэтничном регионе, нивелиро-
вание этнических традиций в XX столетии, проникновение иноэтнических 
влияний, формирование общего пласта культуры народов Южного Урала, 
эволюция, трансформация, модернизация.  

Под модернизацией понимается «переход от традиционного общества 
к современному, от аграрного к индустриальному»2, изменение фундамен-
тальных культурных параметров, конструирующих социальный порядок3.  

Предметами исследования стали такие области этнических культур, 
как традиционное хозяйство, народная одежда, обряды и праздники, рели-
гиозные верования, музыкальный фольклор, пища, язык. С одной стороны, 
в них по-разному проявляются этнокультурные процессы. С другой – вы-
браны наиболее знаковые явления. Так, традиционная хозяйственная дея-
тельность башкир, будучи динамичной и саморегулирующей системой, во 
всей полноте отражает кардинальную ломку традиций в связи с переходом 
народа к оседлому образу жизни, внедрением социалистических методов 
хозяйствования, а потом – рыночной экономики. Материальная культура 
русских показывает процесс адаптации переселенцев к местным условиям. 
Свадебный обряд татар демонстрирует этнокультурную динамику, обуслов-
ленную государственной политикой и переменами в обществе. Традицион-
ный комплекс одежды чувашей и мордвы рассмотрен как результат форми-
рования уникальной локальной культуры. Местные марийцы («восточные 
марийцы») впервые изучены как зачинатели национально-культурного 

1 Этнология в РБ вчера, сегодня и завтра (к итогам деятельности Отдела народов Урала с 
Музеем археологии и этнографии в 1991–1995 гг.) // Взаимодействие культур народов Урала. 
Уфа, 1999. С. 14–15. 

2 Хорос В.Г. Российская история в сравнительном освещении. М., 1996. С. 6. 
3 Калинин И.К. Восточно-финские народы в процессе модернизации. М., 2000. С. 24. 



движения этого народа в целом. Удмурты («закамские удмурты») – как 
народ, не только до сих пор сохраняющий традиционную религию, но и воз-
рождающий ее в новых реалиях. Украинцы – с позиций консервации тради-
ций в иноэтничном окружении, а белорусы – высокого потенциала ингегра-
ционных ресурсов. 

Книга рассчитана на историков, этнографов, фольклористов, культуро-
логов, преподавателей и студентов, общественных деятелей, широкого круга 
читателей.  
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Глава 1 

ЭТНИЧЕСКИЕ ТРАДИЦИИ ТЮРКСКИХ НАРОДОВ 
В УСЛОВИЯХ ТРАНСФОРМАЦИИ ОБЩЕСТВА 

Тюркские (тюркоязычные) народы – самые многочисленные в мире (до 
400 млн. чел.)1 и вторые по численности в РФ после славянских народов (более 
12 млн. чел. в 2010 г.)2. На Южном Урале представлено около 40 тюркских 
народов, самые многочисленные из них – татары, башкиры, казахи и чуваши, а 
также узбеки, азербайджанцы, кряшены. Башкиры и казахи являются давними 
поселенцами. Татары, кряшены, мишари, нагайбаки и чуваши здесь появились 
после присоединения южно-уральских земель к Русскому государству (вторая 
пол. XVI в.). Массовое заселение этими народами произошло в XVII–XIX вв. 
Выходцы из Средней Азии и Казахстана (узбеки, киргизы, казахи, туркмены, 
каракалпаки, уйгуры), народы Кавказа (азербайджанцы, кумыки, ногайцы, 
балкарцы, карачаевцы, кабардинцы) стали постоянными жителями Южного 
Урала в ХХ в., особенно в постперестроечный период после распада СССР.  

Сохранению и развитию этнических традиций направлена деятельность 
национально-культурных центров (НКЦ), историко-культурных центров 
(ИКЦ), общественных организаций (ОО). В том числе: Исполком Междуна-
родного союза общественных объединений «Всемирный курултай (конгресс) 
башкир», башкирский НКЦ «Ак тирма» (г. Уфа), ИКЦ «Темясово» (с. Темясово 
Баймакского р-на РБ), ИКЦ «Саитбаба» (с. Саитбаба Гафурийского р-на РБ), 
ИКЦ «Сарайлы» (с. Сарайлы Благоварского р-на РБ), ОО «Башкирская нацио-
нально-культурная автономия г. Челябинска», ОО «Башкирская национально-
культурная автономия г. Чебаркуля и Чебаркульского района» (п. Бишкиль 
Чебаркульского р-на Челябинской обл.) и др. Татарские центры: Региональная 
национально-культурная автономия татар РБ, Конгресс татар РБ, Татарский 
общественный центр РБ, Уфимский общественный клуб татарской культуры, 
Союз общественных организацией татар РБ, ОО в Кушнаренковском (с. Куш-
наренково), Благовещенском (с. Удельные Дуванеи) и других районах РБ, Асе-
кеевском, Матвеевском, Абдулинском, Соль-Илецком районах Оренбургской 
области, в Оренбурге, Уфе, Магнитогорске, Челябинске, тюркский националь-
но-просветительский центр «Рамазан», НКЦ кряшен РБ. Чувашские центры: 
ИКЦ «Суук-Чишма» (с. Суук-Чишма Кармаскалинского р-на РБ), РОО «Обще-
ство чувашской культуры РБ», ОО в г. Бузулук, г. Стерлитамак, Белебеевском 
районе РБ, Абдулинском, Грачевском районах Оренбургской области. Канаш 
(съезд) чувашей, работавший в 1999-2015 гг., сменила «РОО Чувашская нацио-
нально-культурная автономия Республики Башкортостан». На Южном Урале 
работают также центры культуры казахов, азербайджанцев, чеченцев, узбеков, 
таджиков, туркмен, дагестанцев и других тюркских народов3.  

1 Хасан Халкёч. Всемирная организация тюркских народов и численность тюркских наро-
дов. URL: http://www.oguz-news.net/?p=1550 (дата обращения: 11.09. 2015). 

2 Демоскоп. URL: https://clck.ru/9dufA (дата обращения: 11.09.2015). 
3 Государственное учреждение Дом дружбы народов Республики Башкортостан. URL: 

http://ddnrb.ru/ikz.html (дата обращения: 01.10.2015); Дом дружбы народов Челябинской обла-

http://ddnrb.ru/ddnrb/structure/89-89.html
http://ddnrb.ru/ddnrb/structure/89-89.html
http://ddnrb.ru/ddnrb/structure/89-89.html
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В монографии рассмотрены этнокультурные процессы в среде башкир, 
татар и чувашей, на примере трех областей этнических культур – хозяйствен-
ных занятий, свадебного обряда и традиционного костюма.  

Башкиры: 
хозяйственная деятельность 

К началу XX столетия хозяйственный комплекс башкир находился в про-
цессе кардинальных перемен. Изъятие вотчинных земель под горные заводы и 
хозяйства переселенцев, увеличение плотности населения, национализация 
лесов, сенокосов и пастбищ обусловили упадок полукочевого скотоводства, 
изменение всего уклада жизни народа. В то же время политика царского, а 
затем и советского правительства, направленная на перевод к оседлости и зем-
леделию, привела к развитию огородничества, садоводства и других видов 
хозяйствования.  

Принудильное вовлечение башкир к земледелию не всегда оказывалось 
оправданным. Во многих селениях горнолесной зоны, характеризующейся до-
статочно суровыми природно-климатическими условиями, неудобными для 
землепашества площадями, урожай оказывался небольшим и нестабильным. 
Со временем здесь организовали не колхозы, а лесхозы (с. Ассы, с. Зуяково, 
д. Мулдакаево, с. Инзер, с. Авзян Белорецкого р-на РБ)1. В других районах зем-
леделие развивалось успешно, более быстрыми темпами – в Приуралье, и там, 
где башкиры соседствовали с русскими, татарами и другими народами.  

В пореформенный период башкиры и переселенцы засевали пахотные 
земли одинаковыми культурами. Это были зерновые и технические, такие, как 
лен и конопля. (Исключение составляли некоторые восточные районы, где у 
башкир преобладали яровые2.) По А.С. Бежковичу, который в 1928–1930 гг. 
изучал земледельческую культуру народов республики в составе Башкирской 
экспедиции Академии наук СССР, наблюдалось «отсутствие чисто националь-
ных самобытных особенностей техники земледелия у башкир»3. Например, у 
башкир, татар, латышей и других народов распространился русский способ 
кладки снопов бабки (суслоны, ляшки), что объясняется простотой и приспо-
собленностью к местным хозяйственным и климатическим условиям. По 
убеждению А.С. Бежковича, первым народом, у которого башкиры учились 
земледелию, были не русские, а татары, родственные по языку, культуре и ре-
лигии; с ними раньше, чем с русскими, сложились тесные экономические и 
культурные взаимоотношения, о чем свидетельствует наличие у двух народов 
плуга под названием «сабан». По примеру украинцев башкиры к пятке косы 
приспосабливали грабельки с 3–5 зубьями, чтобы скошенный хлеб ровно ло-
жился в покос4. Как русские и татары, башкиры использовали плуг, соху, 

сти. URL: http://ddnchel.ru/ (дата обращения: 01.10.2015); ОО Дом дружбы народов [Оренбург-
ской области]. URL: http://egeco.ru/view/orenburg/1254534 (дата обращения: 01.10.2015). 

1 Хасанова З.Ф. Традиционные хозяйственные занятия башкир инзерского бассейна (сере-
дина XIX–начало XXI в.). Уфа, 2014. С. 65. 

2 Галиева Ф.Г. Этнографические исследования русского населения Башкортостана. Уфа, 
2012. С. 40. 

3 Бежкович А.С. Этнические особенности земледелия у народов Башкирии // Археология 
и этнография Башкирии. Уфа, 1973. Т.5. С. 62–63. 

4 Там же. С. 77. 
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деревянную борону, для жатвы – серп и косу фабричной работы, для обмолота 
– цеп. Переселенцы, включая латышей, имея заводские плуги и другие, совер-
шенные с технической точки зрения пахотные орудия, у башкир переняли бо-
лее приспособленные к местным почвенным условиям орудия кустарного из-
готовления1. 

Со временем многие башкиры сформировали достаточно крепкие хозяй-
ства, но советская власть начала ликвидацию кулацких землевладений и их пе-
редачу крестьянам – около 5,7 млн. дес.2. Там, где ранее земля ежегодно вспа-
хивалась и давала неплохой урожай зерновых культур, теперь обрабатывалась 
частично, ибо у новых владельцев не хватало опыта, семян, орудий труда или 
тягловой силы. В создавшихся условиях размеры посевных площадей заметно 
сократились, по материалам историка Р. Давлетшина, в Уфимской губернии с 
1913 по 1920 год – на 43%3.  

Одновременно появились ограничения, связанные с содержанием у кре-
стьян скота, когда их вынуждали оставлять в индивидуальном хозяйстве лишь 
одну корову, небольшое количество мелкого рогатого скота и птиц, иначе гро-
зило раскулачивание и ссылка из мест проживания. О сложном процессе соци-
алистического строительства написано немало художественных книг, в том 
числе башкирской писательницы Хадии Давлетшиной «Айбика». Герой этой 
повести кулак Кутлуяр решил жить «по-советски» и от двадцати с лишним ко-
ров сохранил всего лишь пять, отару овец сократил до двадцати голов, распро-
дал лошадей, оставив шесть для работы4.  

С целью ведения хозяйственной жизни на социалистической основе 
начался сложный и болезненный для народа процесс объединения крестьян в 
производственные коллективы, также описанный Х. Давлетшиной. Кутлуяр 
«мотался по всему аулу, уговаривал крестьян не записываться в коллективные 
хозяйства. Он действовал, где лестью, где угрозами, сея сомнения среди колеб-
лющихся башкир, хотя и неоднократно встречал несогласие с ним со стороны у 
некоторой части крестьян»5. Впрочем, из его родной деревни многие башкиры 
стали членами образовавшегося колхоза «Оло узян», а его дом использовали в 
качестве колхозного правления.  

То, что в первое время башкиры в колхозы шли неохотно, объясняется 
несколькими причинами. Во-первых, это означало лишение привычной 
формы жизни, связанной со скотоводческим хозяйством. Они кочевали с места 
на место, с удовольствием ухаживали за своим скотом, наслаждались красотой 
первозданной природы. Не случайно выезды на летовку у ряда башкир 
продолжались вплоть 30-х гг. ХХ в.6. Во-вторых, их пугала маломощность 
созданных коллективных предприятий, состоящих отсилу из 7–8 хозяйств. И, 
наконец, в-третьих, вызывала сомнение слабая материально-техническая база 
уже функционирующих колхозов. Чтобы решить проблему, героиня 
указанного литературного сочинения Айбика призывает местных женщин: «В 
деревнях у наших женщин-башкирок лежат без всякой пользы старинные 
                                                           

1 Там же. 
2 Кузеев Р. Г., Шитова С. Н. Башкиры. Историко-этнографический очерк. Уфа, 1963. С. 36.  
3 Дәүләтшин Р. 1921–1922 йылдарҙағы аслыҡ // Ватандаш. 1997. № 3. 150 б.  
4 Давлетшина Х. Айбика Уфа, 1988. С. 6–7.  
5 Там же. 
6 Башкиры. Этническая история и традиционная культура. Уфа, 2002. С. 57–60; Полевые 

зматериалы М.Г. Муллагулова (далее – ПММ). 1965, 1971 и 1972 гг. 
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монеты, хакалы, кашмау, подвески и тому подобные вещи... Вместо того, 
чтобы хранить их в сундуках, не лучше ли взять и передать в задаток за 
трактора? Например, мы, женщины колхоза «Оло узян», собрали монет и 
других серебряных украшений почти на тысячу рублей. Пусть так поступают 
товарищи из других колхозов. Мы принесем этим пользу государству и себе»1. 
Предложение молодой колхозницы было поддержано. 

Лишь к концу 30-х гг. в результате упорной борьбы с кулачеством было 
проведено массовое вовлечение крестьян в колхозы2. Раскулачивание крестьян 
привело к существенным потерям. Они являлись опытными 
хозяйственниками, хорошо разбирались в технологии обработки почвы в 
местных климатических условиях, имели мощную материально-техническая 
базу, прекрасно знали психологию крестьянского населения, потому что сами 
выходили из нее. Примером служит жизнь Хусаина Сулейманова из 
д. Старомунасипово (современный Бурзянский р-н). Будучи круглым сиротой, 
он стал наниматься на сенокосные работы и в первый же год смог приобрести 
жеребенка, во второй – молодую лошадь, в последующие три года – две 
коровы, несколько голов овец и козу. Постепенно поголовье домашних 
животных возрастало. Когда в хозяйстве имелось уже два косяка лошадей с 
отдельными жеребцами и несколькими кобылицами, 6–7 дойных коров и 
около 50 голов мелкого рогатого скота, более тридцати кур и две стаи гусей, он 
в деревне стал считаться кулаком. И хотя Х. Сулейманов обходился лишь 
помощью жены и взрослых детей, его раскулачили. Кстати, в отличие от 
других башкир, он легко говорил по-русски3.  

В 1920-х гг. нехватка орудий труда способствовала оживлению работы 
местных кустарей-деревообработчиков и мастеров по кузнечному делу. С 
середины 1919 г. кустари объединялись в промысловые кооперативы. 
Количество последних из года в год возрастало4. В результате 
индустриализации в стране возникли машиностроительные заводы, 
выпускающие трактора и прочую сельскохозяйственную технику, 
применяемую в хозяйствах разных народов. Работа колхозов значительно 
оживилась с появлением машино-тракторных станций (МТС).  

Улучшение экономического благосостояния башкир происходило после 
сентябрьского Пленума ЦК КПСС в 1953 г. и последующих мероприятий 
государства. Ныне колхозникам предоставлялась возможность работать 
самостоятельно, проявлять инициативу в выращивании сельскохозяйственных 
продуктов, увеличивать количество домашнего скота. Жизнь башкирского села 
оживилась. Увеличению посевных площадей способствовало освоение 
залежных и целинных земель в степной и лесостепной частях, в значительной 
мере в юго-восточной зоне Башкортостана (особенно в Хайбуллинском р-не и 
Демском бассейне) и Оренбургской области. В эти годы наблюдалась активная 
работа колхозников и совхозных рабочих по выкорчевыванию лесных 
участков, очистке и сушке болотистых мест от кустарников. В 1960-х гг. лишь в 

 Перечисляются атрибуты национального костюма башкирской женщины. 
1 Давлетшина Х. Указ. соч. С. 69. 
2 Кузеев Р.Г., Шитова С.Н. Указ. соч. С. 37; Октябрьская революция и рождение Советской 

Башкирии. Сб. статей. Уфа, 1959; Очерки по истории Башкирской АССР. Т. 2. Ч. 2. Уфа, 1959; 
Давлетшин Р. Указ. соч. С. 120–124; Муллайәләлов Х. Собханғол һәм уның нәҫел-нәсәбе // 
Ватандаш. 1997. № 3. С. 150–155. 

3 ПММ. 1971, 1976, 1980–1981. 
4 Муллағолов М. Башҡорттарҙың урман кәсебе. Өфө, 2000. 
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Башкирии имелось 619 крупных колхозных хозяйств1, многие из них – в 
башкирских селениях. Кроме колхозов в поддержании экономики и в 
обеспечении населения хлебом и мясопродуктами, а также овощной пищей 
большую роль стали играть государственные предприятия – советские 
хозяйства (совхозы), количество которых к началу 70-х гг. ХХ в. выросло в 
республике до 802. Колхозы и совхозы одновременно занимались и 
земледелием, и животноводством.  

Земледелие у башкир в тот период представляло собой многоотраслевое 
хозяйство. Колхозы и совхозы специализировались на выращивании зерновых 
культур (60–70% всех посевов3), особенно пшеницы. Засевались также ячмень, 
просо и другие культуры, но в меньшей мере. В хрущевский период получают 
большое распространение кукуруза и сахарная свекла (башкиры среднего 
течения р. Белой). Повсеместно, особенно в приуральских районах, 
увеличивалась доля картофеля, капусты, лука и других овощей. В южных рай-
онах Башкирии и в Оренбуржье колхозы выращивали арбузы. Рожь 
культивировалась не только в колхозах, но и в личных хозяйствах, в том числе 
горной зоны. Охотник и пчеловод Гилмитдин Муллагулов, например, растил 
ее до самой смерти в 1953 г., ежегодно получая хороший урожай. Более того, к 
нему за советом обращались специалисты по земледелию, выслушивали 
прогнозы о погоде по приметам4. 

Большое влияние на формирование традиций огородничества и 
садоводства у башкир играла культура русских и других переселенцев. По име-
ющимся данным, еще в середине XIX столетия в башкирских селениях, напри-
мер, в д. Халилово Дуван-Мечетлинской волости, огородов не было. Карто-
фель, морковь, огурцы они покупали у русских5. Ситуация изменилась в первой 
половине XX в., когда огороды стали неотъемлемой частью их хозяйств. В ар-
хивных источниках есть упоминания того, как зауральских башкир принужда-
ли выращивать картофель, без которого сейчас не обходится ни одна семья:  

В 1922 году ни в одной деревне вокруг Абзелилова никто не садил кар-
тофеля. А в Абзелилове садили. Говорят, в старые времена был тут при-
став. Он насильно заставлял народ картошку сажать. Порол, а заставлял. 
Другие деревни не хотели и не сажали. А в Абзелилове силой заставляли. С 
тех пор Абзелилово всегда с картошкой было. В голодные годы пригодилось6.  

В большинстве башкирских селений горной зоны картофель и лук стали 
выращивать лишь с 60-х гг. Опыт садоводства в этих местах оказался 
безуспешным. В голодные 1921 и 1922 годы больше всех здесь погибли люди. 
Об этом сообщается в путевых записях известного башкирского и татарского 
поэта и писателя Мажита Гафури7.  

1 Башкиры // Народы Европейской части СССР. М., 1964. С. 694. 
2 Там же.  
3 Там же. С. 685–699. 
4 ПММ. 1976. 
5 Страницы истории Дуванского района. Месягутово, 1991.  
6 Русские песни, частушки, пословицы и поговорки, сказки, записанные Н.П. Колпаковой 

в Белорецком районе БАССР в 1938 г. // Научный архив УНЦ РАН. Ф. 3. Оп. 12. Д. 80. Л. 133.  
7 Ғафури М. Аслыҡ фажиғәләре // Ватандаш. 1997. № 3. С. 156–159; Муллагулов М.Г. 

Архаичные формы хозяйства у башкир: традиции и новации. Уфа, 2014. Раздел 3. 
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Расширялся ассортимент выращиваемых растений, и ныне на земельных 
участках можно найти разные сорта винограда, томатов, баклажаны, топинам-
бур и прочие культуры. Для повышения урожайности на участки вносят навоз, 
золу, известь, химические препараты1. В башкирских селениях можно встре-
тить народных «мичуриных», скрещивающих, например, помидоры и карто-
фель2. По материалам А.С. Бежковича, еще в конце 1920-х гг. башкиры в 
основном навоз выкидывали в овраги, в то время как латыши и белорусы ис-
пользовали в личных хозяйствах на 100%, русские – в меньших размерах3.  

Повышение агротехнического уровня земледелия обусловили 
внедрение прогрессивных севооборотов, определение структуры посевов в 
соответствии с климатом и почвами каждого района, использование 
приспособленных к местным условиям сортов4, научно-изыскательская 
работа в области селекции, в частности, выведение новых сортов пшеницы, 
тритикале, полбы, картофеля, кукурузы, гороха и прочих культур видными 
башкирскими учеными В.Х. Хангильдиным, В.К. Гирфановым, С.А. Кунакба-
евым, Ш.А. Гайсиным и др.5. Происходит переход от травополья к 
интенсивной пропашной системе земледелия. Активными темпами идет 
механизация труда (комбайны «Нива», «Енисей», «Ростсельмаш», «Колос» и 
др.), усовершенствование техники6 и использование в собственных 
хозяйствах. Достижения в области развития сельского хозяйства зависели от 
целого ряда факторов, прежде всего, человеческого. Без трудового энтузиазма 
башкир и других народов вряд ли были возможны высокие результаты в 
развитии экономики страны. Большое значение имело и то, что в регионах 
были инициативные руководители. В 60-е–90-е гг. Башкирскую областную 
партийную организацию возглавляли З.А. Нуриев и М.З. Шакиров7. Южный 
Урал давал стране высокие урожаи отборного зерна и технических культур. 
Хороших результатов достигали не только приуральские, но и зауральские 
районы. По публикации 1986 г., труженники одного Баймакского района 
республики продали государству свыше 177 млн т зерна8. Все это 
благоприятствовало жизни в башкирском селе. 

Если рассмотреть развитие сельского хозяйства во времени, начиная с 
этапа коллективизации, индустриализации страны и кончая горбачевской 
«перестройкой», вызвавшей всеобщий кризис в социально-политической и 
экономической жизни населения СССР, то оно шло в целом по восходящей ли-
нии, постепенно совершенствуясь и улучшаясь. В период кризиса труднее 
стали жить сельские жители. Многие колхозы и совхозы закрылись, оставив в 
своих хозяйствах всю технику, современные зерноприемники и 
животноводческие фермы на расхищение. Некоторые продолжили 
функционировать, хотя и с большими сложностями. В отдельных башкирских 
селениях инициативу по управлению сельским хозяйством взяли в свои руки 

1 Муллагулов М.Г. Указ. соч. С. 25, 88. 
2 ПМГ, 2002. РБ, Альшеевский р-н, с. Гайниямак. 
3 Бежкович А.С. Указ. соч. С. 74–75. 
4 Кузеев Р.Г., Шитова С.Н. Указ. соч. С. 39. 
5 Габбасова З. Бойҙай бабай // Башҡортостан. 2014. 2 сент.; https://clck.ru/9dufg (дата 

обращения: 11.06.2015). 
6 Хребтов В. Экзамен перед страдой // Труд. 1987. 8 июля. 
7 Шакиров М.З. Честно трудиться на благо общества, строго соблюдать советские законы 

// Советская Башкирия. 1986. 26 авг. 
8 Рамазанов Г. Под алыми стягами // Советская Башкирия. 1986. 6 нояб. 
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местные жители. Кооперативы, например, образовали бывшие колхозники 
с. Башкайын (Аургазинский р-н)1 и с. Якшимбетово (Куюргазинский р-н). 
Последний появился по инициативе Рамиля Мустафина, он объединил 
несколько соседних деревень (Якупово, Абдуллино и др.) в крупнейшее 
сельско-хозяйственное предприятие «Искра»2. (Кстати, «искровцы» себя по-
прежнему называют колхозниками. В селе работают и фермерские хозяйства.) 
Наличие рабочих мест способствует сохранению и развитию башкирских сел. 

В кризисных условиях многие башкиры сделали ставку на возрождение в 
личных хозяйствах скотоводства. Безусловно, оно невозможно в тех масштабах, 
о которых писали в XVIII в. И.Г. Георги, П.С. Паллас, когда башкиры имели ко-
сяки по нескольку сот лошадей, а некоторые до четырех тысяч и более3. В 
первые десятилетия советской власти вообще действовал запрет на содержание 
лошадей в домашнем хозяйстве; они имелись только у лесников, 
противопожарной службы, а также в колхозах и совхозах, чтобы использовать в 
качестве транспорта. В годы войны оставшихся лошадей отправляли на фронт, 
многие погибли. Лишь в конце XX в. появились фермеры, 
специализирующиеся на коневодстве. В Белорецком районе РБ (с. Шигаево) 
А.М. Абсалямов содержит до 150 голов лошадей, применяя традиционный 
метод табунного содержания на склонах Уральских хребтов в течение всего 
года4. Употребляется в пищу целебная конина, из молока кобылицы делается 
кумыс. Количество лошадей некоторых фермеров в Баймакском районе 
достигает двести голов. В Бурзянском районе РБ (д. Мурадымово) молодой 
фермер З.М. Карачурин держит 20 лошадей, в том числе 9 кобылиц с 
жеребятами, одного жеребца местной породы и одну рабочую лошадь. Его 
лошади пасутся самостоятельно в осенне-весенне-летний период под 
присмотром жеребца, который не подпускает ни людей, тем более жеребцов со 
стороны, охраняет табун и от волков. При этом фермер работает один, при 
заготовке сена используя личную технику, состоящую из трактора «Белорусь» с 
телегой, косилкой, граблями. На одну лошадь приготавливается на зиму 20 ц 
сена, фураж, овес. Помимо этого, он своих лошадей кормит ветками молодой 
сосны или осины, т.е. опирается на традицию своих предков. У молодого 
фермера практического опыта мало, работавшего до сих пор в качестве 
учителя. В его личной библиотеке – монография С.И. Руденко «Башкиры», где 
в специальной главе рассматриваются лошади и другие домашние животные.  

В башкирских селениях продолжает развиваться свиноводство, 
заимствованное башкирами от русских, украинцев, белорусов, мордвы и 
других народов. Держать свиней, тем более употреблять в пищу их мясо, 
запрещено нормами ислама. Запрет нарушается, созданы свиноводческие 
фермы. Причина в том, что, в отличии от других видов домашних животных, 
свиньи быстро растут, дают большой приплод, обеспечивают население высоко 
                                                           

1 Борисов В. Төпкә егәрлеләр егелгәс // Башҡортостан. 2010, 2 дек. 
2 Полевые материалы Ф.Г. Галиевой (далее – ПМГ), 2015. 
3 Георги И.Г. Описание всех обитающих в Российском Государстве народов и их житей-

ских обрядов, обыкновений, одежд, жилищ, вероисповеданий и прочих достопамятностей. СПб., 
1776. Ч. 2. С. 91–92; Паллас П.С. Путешествие по разным провинциям Российской империи. Ч. II. 
Кн. 1. СПб., 1786. С. 95. 

4
 ПММ, 1979. 
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калорийным мясом и салом. В некоторых личных хозяйствах предпочтение 
стали отдавать именно этим животным, а не овцам и козам, как раньше.  

В XX в. неотъемлемым занятием башкир стало разведение крупного 
рогатого скота. Многим людям корова помогла выжить в самые тяжелые годы 
благодаря целебным продуктам питания. Как писали в 1960-х гг. Р.Г. Кузеев и 
С.Н. Шитова, «на Республиканской опытной животноводческой станции, в 
племенных хозяйствах, в колхозах и совхозах местный крупный рогатый скот 
стали скрещивать с симментальской и бестужевскими породами»1. Такая 
работа в колхозе «Кызыл тан» Бурзянского района РБ зафиксирована в 1965 г. 
на ферме «Саган ушуган»2. Симментальскую породу ныне разводят во многих 
племенных заводах и репродукторах всего Южного Урала3. Продают за преде-
лы региона, в том числе в Казахстан4, нетелей симментальской, черно-пестрой, 
голштинской, бестужевской пород, а также бычков мясных пород — ранее за-
везенных лимузинов и герефордов5.  

В последние годы количество коров в личных хозяйствах резко сократи-
лось. Это связано со сложностями в заготовке сена, даже если есть своя техника 
(трактор, автомашина) и сенокосные угодия (немало в бывших колхозных 
полянах). Заметно повысились цены на технику и ее детали, горюче-смазочные 
материалы, корма. Более выгодным стало содержать коз, а не коров, либо 
покупать мясо-молочные продукты в сельских магазинах.  

В башкирских селениях содержат также овец6. Касаясь племенной 
работы местного мелкого скота, Р.Г. Кузеев и С.Н. Шитова отмечают, что на 
западе Башкирии на основе местной грубошерстной породы овец выведены 
тонкорунные и полутонкорунные породы7. В Оренбуржье появилась новая 
шерстно-мясная южноуральская порода овец8. Работают фермы по их разве-
дению9.  

По ПММ 1978, в д. Юсупово (Мечетлинский р-н), поразила такая картина: вся улица 
была занята одними свиньями, и не было ни коз, ни овец. Состоялся разговор с местной 
женщиной пожилого возраста: 

– Это башкирская деревня?
– Да.
– Мы думали, что попали в русское селение. Откуда здесь свиньи?
– У нас все держат свиней, кто 5 или 6 голов. Есть семьи, которые выращивают одних

свиней. Мы привыкли к свиному мясу, пельмени варим наполовину с говядиной. Пища 
получается великолепная. В основном мясо продаем в райцентре или же в городах, находящихся 
рядом. 

– А греха не боитесь?
– Почему же?! Свинья ведь тоже дана Богом.
1 Кузеев Р. Г., Шитова С. Н. Указ. соч. С. 40. 
2 ПММ. 1965. 
3 Породы двойной продуктивности. Симментальская порода. URL: https://clck.ru/9dugT 

(дата обращения: 17.09.2015). 
4 Южный Урал будет поставлять в Казахстан племенной скот мясных пород. URL: 

https://clck.ru/9dugV (дата обращения: 22.09.2015). 
5 Николай Удалов. Золотой урожай башкирского АПК на московской ниве. URL: 

http://kuyrgaza.tukaeva.ru/node/1382 (дата обращения: 17.09.2015); Хозяйства Оренбургской об-
ласти. URL: http://www.zoocompas.ru/articles/view/1181 (дата обращения: 22.09.2015). 

6 Хасанова З.Ф. Указ. соч. С. 49. 
7 Кузеев Р.Г., Шитова С.Н. Указ. соч. С. 40. 
8 Южноуральская порода. URL: https://clck.ru/9duh6 (дата обращения: 22.09.2015). 
9 Галерея бренда. URL: https://clck.ru/9duhC (дата обращения: 22.09.2015). 
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Значение коз возрасло в XX в. у оренбургских башкир вместе с развитием 
пуховязального промысла, навыки которого они передали русским1. Пуховым 
козам башкиры отдавали предпочтение на востоке РБ, в Баймакском 
племенном рассаднике2. Козий пух до сих пор широко используется при 
вязании шалей, шарфов, свитеров, носков, особенно детям. У башкир была в 
почете и козья шерсть, которая считалась лучшим материалом при 
изготовлении красивых домашних паласов, а также важного атрибута конского 
убора – потника седла3. Из козьего молока ныне налажено производство 
целебного кумыса.  

Сохранился обычай отмечать личный скот. Если раньше для этого 
использовалась тамга, которая выжигалась на крупе лошади раскаленным же-
лезом, у овец и коз делались надрезы на ушах, то сейчас мелких животных ме-
тят цветными лоскутками; надрезы – лишь на крупном рогатом скоте4. 

Многие современники разводят гусей, уток, кур разных пород. 
Башкирские ученые работают над выведением новых видов водоплавающих5. 
Ведется работа по восстановлению птицеводства в масштабах 
доперестроечного периода и выведению новых птиц, например, экзотичных 
страусов. Ныне всех животных содержат в оборудованных всем необходимым 
типовых утепленных помещениях, а не под навесом и при открытых дворах, 
как раньше. Некоторые сельчане дают в качестве корма не только растения, но 
и фабричные добавки для ускорения роста и защиты от болезней6.  

В XX–начале XXI в., несмотря на социально-экономическое развитие, у 
башкир сохранялись архаичные занятия. Сбор растений помогал выжить в 
годы неурожаев зерновых, обеспечивал витаминами в течение всего года (в 
сушеном или консервированном виде в масле или мёде). До сих пор многие 
башкиры весной с появлением первых трав отправляются за диким луком, с 
конца мая до середины июня – за щавелем, кислицей, борщевиком. В июле 
собирают ягоды (землянику, малину), выкапывают сарану (варят суп с 
молоком или кашу, подают со сметаной) и бубенчик лилиелистный (едят в 
вареном виде, добавляют в хлеб). На осень приходится сбор плодов 
кустарниковых растений (дикая вишня, ирга, черемуха) и поздних ягод 
(черника, брусника, клюква)7. Едят также корни зопника клубненосного (в 
вареном или печеном виде), корневища и мололые ростки рогоза, богатые 
сахарозом, листья, стебли и корневища сусака зонтичного (в вареном и 
жареном виде). Некоторые дикие растения культивируются (дикий лук, 
сарана, щавель, даже борщевик). Есть необходимость запретить сбор дикого 
лука, особенно таких видов, как «талғыр йыуа» (пойма верхнего течения р. 
Белой) и «оҫҡон»; прекратить выпас скота в местах произрастания черники, 
брусники и клюквы. Обязать егерей следить в период созревания ягод за 
соблюдением правил их сбора. 

1 Абсалямова Ю.А. Башкиры Восточного Оренбуржья (история расселения, родоплемеи-
ной состав, хозяйство). Автореф. дис. … канд. ист. наук. Уфа, 2009. С. 18. 

2 Кузеев Р. Г., Шитова С. Н. Указ. соч. С. 40. 
3 Муллагулов М.Г. Вьючно-верховой транспорт у юго-восточных башкир (конец XIX–

начало XX в.) // Хозяйство и культура башкир (конец XIX – начало XX в.). М., 1979. С. 139. 
4 Абсалямива Ю.А. Указ. соч. С. 19. 
5Водоплавающий бизнес. URL: https://clck.ru/9duhN (дата обращения: 01.06.2015). 
6 ПМГ, 2014–2015 гг. 
7 Муллагулов М.Г. Собирательство и рыболовство у башкир. Уфа, 2007. 
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Пчеловодство было известно башкирам давно. Известный исследователь 
С.И. Руденко Башкирию называл классической страной пчеловодства1. По 
экономическому значению в жизни башкирского населения пчеловодство почти 
не уступало скотоводству. Мед и пастила являлись продуктами питания башкир, 
служили сладостями2 и предметами торговых сношений башкир с другими 
народами. Их охотно покупали татарские, бухарские и русские купцы3. 
Башкирский мед стал особенно популярным с начала XIX в., когда получили 
известность его питательные и целебные качества4. В настоящее время Башки-
рия занимает первое место среди регионов России по изготовлению меда и по-
ставке за рубеж – в Китай, США, Японию, страны Европы и Ближнего Востока5. 
О высоком качестве торговой марки «Башкирский мед» свидетельствует медали, 
завоеванные на международных и российских выставках6.  

В XX в. менялись формы пчеловодства – от сбора меда диких пчел в 
первой половине прошлого столетия7 до современных пасек, имеющихся в 
наши дни в разных районах Южного Урала8, пользующихся достижениями 
Башкирского НИИ по пчеловодству и апитерапии. В горнолесной зоне сохра-
няется бортничество с помощью традиционных методов (залезание на дерево с 
помощью веревки, изъятие мёда специальными приспособлениями). В Бело-
рецком районе (сс. Зуяково, Кагарманово, Габдюково) З.Ф. Хасановой зафик-
сированы действующие родовые борти с тамгами на многовековых соснах9. 
Всемирную известность получил заповедник Шульган-таш на территории Бур-
зянского района, где бортничество восстанавливается. В других районах, где 
леса были вырублены в ходе промышленного освоения края, башкиры стали 
делать колодные пасеки. Также распространилось рамочное пчеловодство, 
впервые примененное в Уфимской губернии латышским переселенцем 
И.Я. Вейнбергом в 1878 г.10 В XX в. башкирские пчеловоды стали практиковать 
приусадебное и выездное пчеловодство. В первом случае улья ставят в садах и 
огородах усадеб, во втором – в лесу, перемещая улья по мере цветения лесных 
растений, за летний сезон – около 7–8 раз, тем самым обеспечивая хороший 
урожай. Число ульев составляет от нескольких десятков до сотни. Как правило, 
пасечники запрещают считать их количество, чтобы «не сглазить»11.  

Охота сыграла иключительную роль в поддержании жизни башкирского 
населения в 1921–1922 гг. По разрешению правительственных органов 
                                                           

1 Руденко С.И. Башкиры. Историко-этнографические очерки. М.; Л., 1955. 
2 Протокол собрания Уральского общества любителей естествознания от 18 марта 1888 г. 

// Записки УОЛЕ. Т. 10. Вып. 1. С. 315. 
3 Әхмәтзәки Вәлиди Туған. Башҡортостан тарихы. Өфө, 1994; Тан (Бурзянская районная 

газета). 2004. 14 дек. 
4 Гумаров В. Башкирская народная медицина. Уфа, 1985. 
5 Весь башкирский мед уйдет в Китай. URL: https://clck.ru/9duhY (дата обращения: 

14.11.2015). 
6 Joukov B. Chasseurs demiel, une espece menace // Courier international, 2000, oktobre. 

No. 519. Pp. 54–55; Тан. 2004. 14 дек. 
7 Муллагулов М.Г. Архаичные способы хозяйства у башкир: традиции и новации. Уфа, 

2014. Раздел 3. 
8 ПМГ, 2013–2015. РБ, Куюргазинский р-н. 
9 Хасанова З.Ф. Указ. соч. С. 81. 
10 Чегодаев Е.А. Латыши Башкортостана: формирование и функционирование этнической 

группы (конец XIX – начало XXI в.). Дис. … канд. ист. наук. Уфа, 2015. С. 70. Источник: А.Ю. 
Пчеловодство в лесах Уфимской губернии // Уфимский сельскохозяйственный листок. 1911. 
№ 4, май. С. 39. 

11 ПМГ, 2013. РБ, Мечетлинский р-н. 
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башкиры отстреливали лосей и обеспечивали мясом голодающее население. В 
годы Великой Отечественной войны многие жители лесной зоны выжили 
благодаря промысловой деятельности местных охотников. Советская власть 
уделяла большое внимание этому занятию. Пушнину принимали за денежное 
вознаграждение в «Заготовительные конторы», которые функционировали в 
50-е – 70-е гг. Одни занимались ловом пушных зверей, другие – истреблением 
хищников, от которых пострадали животные колхозных, совхозных стад и 
домашняя скотина. С конца ХХ в. и по настоящее время традиционная охота у 
башкир потеряла свое практическое значение, для многих стала развлечением. 
Если раньше повсеместно и активно шкуры животных шли на пошив одежды, 
изготовление предметов быта, то в последние десятилетия XX в. их вытеснили 
фабричные, часто импортные, изделия.  

На волков охотились двумя способами: в одном случае убивали дубиной 
(hуйыл) или толстой нагайкой (туйыр), искусно сплетенной из крепких 
ремешков, гоняясь за зверем на обученной беговой лошади, в другом – ловили 
тарелочными капканами (как и куницу, норку и прочую пушнину). В ряде 
селений травили ядом или убивали из ружья, поджидая у приманки. 
Сокращение лесных участков обусловило миграцию многих зверей за пределы 
края или их исчезновение. Остались, главным образом, волки, лисы, медведи. 
В последнее время все чаще фиксируются случаи их нападения на людей и 
домашний скот, особенно в весенний период, вследствие голода, поиска пищи, 
развития бешенства. Причина и в том, что к концу ХХ в. среди башкир осталось 
мало охотников-профессионалов, хорошо знающих повадки диких зверей. Так, 
во время полевой работы охотники-волчатники встречались лишь в 
Шаранском, Баймакском и Бурзянском районах РБ. Для этого занятия нужны 
физическая сила, умение, опыт и смелость. Гали Ямангулов из д. Кургашлы 
(Бурзянский р-н) говорил, что «иногда за следом этого опасного и матерого 
зверя приходилось проходить в день более 70–80 км на лыжах, подбитых 
шкурой. Нужно большое умение ставить капкан на волка. Это очень умный 
зверь». Охотничьи навыки передались ему от отца Хубитдина Ямангулова и 
деда Гильмитдина Муллагулова, убившего более 300 волков1.  

Башкиры охотились также за копытными – лосями, оленями и особенно 
за косулями. В центральной (Демский бассейн), юго-восточной (Баймакский, 
Хайбуллинский р-н) части Башкирии и в Оренбуржье в пережиточной форме в 
начале XX в. практиковалась соколиная охота.  

Ныне государство ежегодно установливает лимиты на добычу диких жи-
вотных, чаще всего лося, сибирской косули, кабана, бурого медведя, барсука, ры-
си2. Охота в закрепленных охотничьих угодьях осуществляется под контролем 
штатных работников охотничьих хозяйств. Интернет содержит предложения 
организованной охоты на медведя (сезон охоты – с 1 августа до 30 ноября)3. 

Рыболовство башкир в XX в. характеризуется общими для Волго-
Камского бассейна и Урала приемами и некоторыми особенностями. Рыбу 
ловили просто руками после весеннего наводнения, когда она оставалась на 

1 ПММ. 1980. Тетр. № 1. 
2 Особенности охоты в Башкирии. URL: https://clck.ru/9duhk (дата обращения: 

23.09.2015); Охота на медведя и кабана в Челябинской области. URL: https://clck.ru/9duhv (дата 
обращения: 23.09.2015); Охота в Оренбургской области. URL: https://clck.ru/9duhz (дата обра-
щения: 23.09.2015). 

3 В Башкортостане утверждены лимиты на охоту в период с 1 августа 2013 года до 1 августа 
2014 года. URL: https://clck.ru/9dui9 (дата обращения: 23.09.2015). 
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суше; или ситом, когда высыхали горные речки, сохранив холодную воду в 
ямках. У горных башкир был популярен следующий лов щук, хариуса и 
фореля. Из конского волоса делали петлю, привязывали к гибкой палке 
длиной в 1,5 м, осторожно подводили под жабры рыбы, мгновенно поднимали, 
затягивая петлю. У башкир-тамьянцев озера Яктыкуль применялся подледный 
лов петлей с подманиваем щук при помощи живого самца. Практиковалось 
лучение, получившее широкое распространение особенно у тех башкир, 
которые жили по соседству с русским горнозаводским населением.  

Рыболовство в экстремальных условиях спасало их от голодной смерти, 
являлось одной из форм жизнеобеспечения этноса. При Советской власти 
организовывались рыболовные бригады, которые работали в бассейнах 
крупных рек и озер Зауралья (Аслы-куль и Кандракуль на западе, Талкас и 
Колтубан – на восточной части РБ). В последние годы появились 
искусственные водоемы (Павловское, Нугушское, Кармановское, Таналыкское, 
Абдулькаримовское, Юмагузинское), в том числе практически в каждой 
башкирской деревне. Рыбу размножают по указанию и при поддержке 
руководителей сельской местности. Сохранились также плотины ряда горных 
заводов, где немало рыбных запасов. Ведется большая работа по охране 
водоемов. Авторы предлагают вести мониторинг действий рыбаков как в 
период нереста, так и в обычное время; запретить продажу полимерных сетей, 
особенно трехслойных неводов и бредней корейского, китайского и 
вьетнамского производств; категорически запретить лов с помощью 
электроудочек, тогда все живое в воде погибает. 

В XX в. развивались домашние ремесла. Особенно они актуализировались 
во времена социальных потрясений. В случаях неурожаев зерновых лыко, дру-
гие предметы лесных промыслов башкиры меняли на продукты питания. Не-
заменимыми в военный и послевоенный период стали лапти, тканые и вяза-
ные предметы крестьянского изготовления. В горнолесной зоне в годы Вели-
кой Отечественной войны башкиры наладили производство клепаной посуды; 
в такие ведра собирали смолу, деготь, отправляли в города1.  

Уменьшение роли коневодства, сокращение поголовья скота привели к 
утрате в XX в. традиций седельного производства2, навыков тиснения по коже, 
копчения и дубления3. Утрачивались навыки бытовой резьбы по дереву, но 
накопленный опыт работы художественной деревообработки нашел примене-
ние в архитектурной резьбе4. В то же время в XX в. у башкир возросло значение 
гужевого транспорта и соответственно колесного производства (с цельным и 
составным ободом). До сих пор горнолесные башкиры изготавливают и при-
меняют в хозяйстве телеги, сани (сани-дровни, сани-розвальни, городские и 
простые). Налажено кустарное производство по изготовлению деревянной по-
суды (например, в с. Авзян Белорецкого р-на). 

Развитие промышленности вытеснило берестяную (для сбора ягод, хра-
нения соли, муки, крупы), кожаную (обувь, дорожные фляги для перевозки 
кумыса) и деревянную посуду (кадки для изготовления хлеба) металлически-
ми, а затем пластиковыми изделиями. Одновременно некоторые занятия по-

1 Хасанова З.Ф. Указ. соч. С. 112. 
2 Муллагулов М.Г. Башкирский народный транспорт. Уфа, 1992. 
3 Кузеев Р.Г., Биукбулатов Н.В., Шитова С.Н. Декоративное творчество башкирского наро-

да. Уфа, 1979. С. 8.  
4 Шитова С.Н., Никонорова Е.Е., Ахатова Ф.Г. Башкирское народное искусство. Уфа, 2002. 

С. 237. 
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лучили развитие благодаря взаимодействию с другими народами. От русских и 
татар башкиры заимствовали в начале XX в. обычай делать клепаную посуду1. 
Под влиянием русских плотников, которые ходили по деревням, выполняя за-
казы, в башкирских домах в 1920-х гг. распространились шкафы-буфеты, сто-
лы, стулья и другая мебель2. Наряду с «башкирскими сундуками» (голубого 
или зеленого цвета, с металлическими пластинками, яркими подставками) по-
лучили распространение «русские сундуки» (без узоров, коричневого цвета, в 
них углы соединены пазами)3.  

У башкир, русских, татар, чувашей и некоторых других народов совпада-
ли приемы плетения4. Технология обработки шкур диких и домашних живот-
ных, изготовления войлоков у башкир имела много общего с традициями каза-
хов, киргизов, алтайцев, якутов, тувинцев, бурятов5. До конца XIX в. шубы и 
тулупы башкиры шили вручную, затем – с помощью швейных машин6. Войлок 
в первой половине прошлого столетия использовали для покрытия юрт, за-
стилки нар, утепления стен и полов, изготовления свадебного чепрака. Ныне 
делают войлочные ковры7. В образовательных учреждениях изучают традици-
онные способы изготовления и украшения войлока. В области кошмоделия 
изменились цветовые традиции. До начала XX в. паласы были трехцветные 
(черные, белые, серые), с появлением анилиновых красителей появились раз-
нообразные многоцветные паласы8.  

Таким образом, двадцатое столетие характеризуется существенными из-
менениями в традиционных хозяйственных занятиях башкир. Произошел пе-
реход от полукочевого скотоводства к земледелию с применением современной 
техники и научных методов хозяйствования, адаптированных к местным усло-
виям семян и растений. Сохранились собирательство, пчеловодство, охота и 
рыболовство, хотя и существенно уменьшилась их роль в системе жизнеобес-
печения населения. Резко снизилась доля коневодства, стало развиваться сви-
новодство, появились новые породы крупного рогатого скота, овец, коз, птиц. 
Большое влияние на хозяйство башкир оказывал опыт русских, татар и других 
народов. Закрытие колхозов, совхозов привело к оттоку населения в другие ре-
гионы России в поисках рабочих мест. Выжить на селе помогают кооперативы, 
фермерские хозяйства и личное подворье, опора на традиции и опыт межэтни-
ческого взаимодействия. Особенности развития хозяйственных занятий по-
прежнему определяются природно-географическими условиями Южного Ура-
ла и социально-политическими переменами в стране.  

1 Хасанова З.Ф. Указ. соч. С. 111. 
2 Янбухтина А.Г. Народные традиции в убранстве башкирского дома. Уфа, 1993. С. 75; Ха-

санова З.Ф. Указ. соч. С. 126. 
3 Хасанова З.Ф. Указ. соч. С. 125–126.  
4 Там же. С. 117. 
5 Шитова С.Н. Утварь из кожи у башкир // Хозяйство и культура башкир в XIX–начале 

XX в. М., 1979. С. 169. 
6 Хасанова З.Ф. Указ. соч. С. 138. 
7 Там же. С. 140. 
8 Там же. С. 147. 
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Приуральские татары: 
свадебный обряд в динамике от традиций 

к современной общероссийской модели 

Р.Г. Кузеев указал, что в процессе тесных контактов с башкирами, рус-
скими, чувашами, марийцами, удмуртами, мордвой и другими народами 
сформировалась особая группа приуральских татар со своеобразной регио-
нальной культурой. Тесные контакты с упомянутыми народами оставили за-
метный след в культуре, быте, разговорном языке. С конца XIX в. здесь выде-
лены четыре этнографические группы татар: казанские (казанлы), мишари 
(мишәр, томән), кряшены (крәшен, нагайбак) и тептяри (типтәр)1. Особен-
ностью приуральских (уфимских) татар является ассимиляция ими части баш-
кир, что способствовало неустойчивости национального самосознания у тата-
ро-башкиро-тептяро-мишарского населения, особенно на западе и северо-
западе Башкортостана2. В настоящем разделе монографии речь идет об этно-
графической группе казанских татар, представляющей большинство татарско-
го населения Южного Урала. 

Следует отметить слабое изучение этнографии приуральских татар, как 
казанских, так и других групп, их истории и культуры, а также отсутствие 
обобщающего материала по традиционной обрядности. В данном исследова-
нии описаны изменения в свадебной обрядности, связанные с социальными 
катаклизмами и общественными потрясениями, а также межэтническими вза-
имодействиями.  

В конце XIX–начале XX в. в культуре изучаемой группы татарского насе-
ления сложился единый комплекс обрядовых действий и верований в условиях 
патриархального мусульманского общества, известный как традиционный сва-
дебный обряд, который впоследствии стал существенно меняться. Анализируя 
полевой материал, автором выделены четыре периода функционирования сва-
дебного обряда в XX столетии. Первый период соответствует этапу установле-
ния Советской власти в стране (1920-е гг.). На тяжелые военные и послевоен-
ные годы приходится второй период (1930-е – 1960-е гг.). К доперестроечному 
периоду относится третий период (1970-е – 1990-е гг.). Четвертый – современ-
ный период – начинается с кризисных 1990-х гг. и продолжается по сей день. 
Он характеризуется не только изменением структуры свадебного обряда, но и 
«вычеркиванием» отдельных ритуалов. 

На первом этапе, охватывающем 1920-е гг., отмечаем не только сохране-
ние традиционных элементов татарской свадьбы, но и появление нового обря-
да – кызыл туй (красная свадьба). Она стала первой попыткой советских вла-
стей по вычленению религиозно-этнических элементов из свадебной обрядно-
сти татар. Кызыл туй проводила молодежь, у которой появилась свобода в вы-
боре второй половины и проведения торжества в клубе. «Молодых супругов 
приглашали на сцену и усаживали там за столом, крытым красной материей 
<…>. Молодоженов поздравляли, приподносили подарки, в их честь организо-
вывали концерт художественной самодеятельности. Введение застолий в ка-
кой-то мере сближало кызыл туй с народными свадьбами»3. Кызыл туй до-

1 Кузеев Р.Г. Народы Среднего Поволжья и Южного Урала. М., 1992. С. 250. 
2 Давлетшина З.М. Татарское население Башкортостана: этнодемографическое исследо-

вание. Уфа, 2001. С. 55–56. 
3 Уразманова Р.К. Современные обряды татарского народа. Казань, 1984. С. 84. 
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полнял традиционную часть свадебного обряда. Вот что сообщала Васби Ах-
меттагировна Зайнуллина (1909 г.р.) из с. Кальчир-Буран Аургазинского райо-
на Республики Башкортостан (далее – РБ) о своей свадьбе в 1929 г.: «Наступает 
день свадьбы. Приходит мулла, все садятся за стол. Эту часть называют Никах 
туй. Покушав, все расходятся, уступают место поколению помоложе. Собира-
ются люди ко второй части свадьбы – зур туй <...>. Вечером на стороне жени-
ха начинается заключительная часть свадьбы кызыл туй – красная свадьба. 
Собираются гости, веселятся, поют песни, пляшут, происходит то же самое, что 
и в доме невесты»1. Таким образом, свадьба с участием близких друзей, коллег 
по работе, соседей и в основном молодежи стала в народе именоваться кызыл 
туй. В отличие от традиционного периода, где основными участниками были 
только родители и родственники старшего поколения, в красной свадьбе 
участвовало в основном молодое поколение. Было и так, что одновременно 
проводили и зур туй с участием старшего поколения, и «красную свадьбу», в 
которой участвовали товарищи жениха и невесты по работе, учебе, сверстники 
и друзья. Невеста и жених в таком случае находятся вместе с молодежью2. В 
последующий период и вплоть до 1970-х гг. свадебное торжество на стороне 
жениха или невесты с участием молодежи именовалось кызыл туй, что озна-
чало «молодежная свадьба», хотя она проводилась не в клубе и не предполага-
ла красный цвет скатерти. 

Институт сватовства в 1920-е гг. в том или ином виде сохраняется по-
всеместно, выплата калыма как такового продолжается, хотя в некоторых 
семьях происходит замена термина калым/калын на арабское мәһәр, кото-
рый является денежным или материальным эквивалентом, устанавливае-
мым родителями невесты и выплачиваемым стороной жениха во время про-
ведения обряда Никах. 

Указанные изменения, в частности, в замене выплаты калыма на мәһәр, 
были вызваны, в том числе, и выходом «Постановления Совета Народных Ко-
миссаров РСФСР о дополнениях Уголовного Кодекса для Автономных респуб-
лик» от 27 ноября 1924 г., в котором вводится уголовное преследование по сле-
дующим нарушениям: «228. Похищение женщины, достигшей брачного воз-
раста, для вступления с ней в брак против ее воли, карается лишением свободы 
сроком до пяти лет. 231. Уплата калыма (выкуп за невесту), вносимого по обы-
чаям коренного населения Автономной Башкирской ССР женихом, его родите-
лями или свойственниками родителями, родичами или свойственниками неве-
сты скотом, деньгами или другим имуществом и устанавливающего против ее 
воли обязательство выдать невесту замуж именно за этого жениха, карается 
лишением свободы до одного года… Принятие калыма карается тем же нака-
занием и, кроме того, штрафом в размере калыма. 232. Двоеженство и много-
женство караются принудительными работами на срок до одного года»3. Таким 
образом, признавая наличие таких традиционных элементов в свадебном об-
ряде, как калым и многоженство в 1920-е – 1930-е гг., правительство пыталось 

1 Язданова М.А. Татарские свадебные обряды. РБ, Аургазинский р-н, с. Кальчук-Буран. 
1971 г. // Фольклорный архив Стерлитамак. гос. пед. академии (далее – ФА СГПА). Папка 36 а. 
Тетрадь 24. Л. 13–14, 17. 

2 Бикбулатов Н.В. Башкирский аул. Уфа, 1969. С. 131. 
3 Юнусова А.Б. Ислам и мусульмане Южного Урала в историко-правовом пространстве 

России: Сборник законодательных актов, постановлений и распоряжений центральных и регио-
нальных органов власти и управления XX–XXI вв. Уфа, 2009. С. 157. 
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искоренить традиционные элементы в культуре мусульманских народов вы-
пуском данного постановления. 

Полевые материалы известного казанского исследователя традиционной 
культуры различных территориальных групп татар Ф.Л. Шарифуллиной, кото-
рая в 1980 г. собирала материал на северо-востоке и востоке Республики Баш-
кортостан, свидетельствуют о сохранении выплаты калыма. Она записала, что 
«мәһәр салалар акча, до 80–90 рублей»1 (махар кладут деньги до 80–90 руб-
лей) и «риза булгач, мәһәр турында сөләйләр или диләр «тән сатуы» – акча 40–
100 рублей»2 (после получения согласия, ведут разговор о махр или говорят 
«продажа тела» – деньги до 40–100 рублей). Последний термин «продажа те-
ла» – тән сатуы – свидетельствует о сохранении традиционных элементов и о 
патриархальной зависимости молодежи от своих родителей. В целом же поле-
вой материал данного исследователя зафиксировал сохранение основных ри-
туалов и элементов, присущих традиционному свадебному обряду татар конца 
XIX – начала XX в. на фоне отсутствия иных материалов того времени. 

Негативной стороной указанного периода является антирелигиозная по-
литика советского правительства, известная в 1920-е – 1930-е гг. как политика 
«воинствующего атеизма». Итогом данной политики стало массовое закрытие 
мечетей и гонение священнослужителей, что привело к сокрытию от общества 
религиозных обрядов и формальному отношению к религиозным проявлени-
ям и канонам, в том числе и в свадебном обряде. 

В 1920-е гг. у этнографической группы казанские татары в составе при-
уральских татар имел место тип обрядности под названием кызыл туй – крас-
ная свадьба. Институт сватовства сохранялся, выплата калыма, запрещенного 
властями, заменялась на махр - мәhәр/мәhр – денежным или материальным 
эквивалентом. Произошел подрыв авторитета священнослужителей. 

Следующий этап, 1930-е – 1960-е гг., характеризуется глобальными изме-
нениями в социально-экономической жизни. Тяжелый период второй мировой 
войны отразился на материальной и духовной культуре народов России. У та-
тар отмечено увеличение таких форм брака, как похищение невесты и женить-
ба убегом. В довоенные годы они были вызваны протестными настроениями в 
среде татарской молодежи, не желающей мириться с патриархальными устоя-
ми. В военные и послевоенные годы их распространение было вызвано тяже-
лыми социально-экономическими условиями военного времени и отсутствием 
средств на проведение свадьбы. Вспоминая свою свадьбу, которая была в 
1943 г., Халида Мухарямовна Хамадулина (1924 г.р.) из с. Калтаево Кушнарен-
ковского района РБ, сообщила, что вышла замуж после того, как ее из клуба 
похитил жених, и что таким образом вышли замуж большинство девушек в де-
ревне в это нелегкое время3. 

Основной формой брака на протяжении всего указанного периода и 
вплоть до 1970-х гг. является свадьба по сватовству. Хотя в советское время 
изменилось отношение к данному элементу свадебной обрядности, «сватов-
ство сохранилось, но оно является ныне скорее данью традиции, чем необ-
ходимостью и играет, главным образом, обрядовую роль, призванную под-

1 Полевые материалы Ф.Л. Шарифуллиной. 30 мая 1980 г. РБ, Салаватский р-н, с. Шарип-
кино // Архив Ин-та истории им. Ш. Марджани АН РТ. 

2 Полевые материалы Ф.Л. Шарифуллиной. 27 мая 1980 г. РБ, Нуримановский р-н, 
с. Нимислярово // Архив Ин-та истории им. Ш. Марджани АН РТ. 

3 ПМА, 2008. РБ, Кушнаренковский р-н, с. Калтаево. Хамадулина Халида Мухарямовна 
(1924 г.р.). 
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черкнуть значимость происходящего события»1. В указанном случае приход 
сватов означал то, что молодые уже знакомы друг с другом и по прошествии 
определенного времени решили пойти на более серьезный шаг по созданию 
семьи, который требовал определенной формы поведения. В качестве сватов 
у опрошенных информаторов выступали самые разные люди – это острый 
на язык сосед, отец или мать жениха, брат, друг, хозяйка квартиры, у кото-
рой жених снимал комнату и др. После получения согласия в этот же день 
родственники роднящихся сторон обсуждали все моменты проведения об-
ряда Никах и свадьбы.  

Были и отступления от правил, когда после посещения сватов жених в 
этот же день перевозил невесту к себе в дом, где читали Никах2, или спустя не-
которое время приезжали к родителям невесты для совершения того же обря-
да3, что было характерно для северо-западных районов РБ. Другим моментом 
является перенос самой свадьбы, а именно ее застольной части, которая либо 
проводится через определенное время, либо весь свадебный обряд ограничи-
вается проведением только Никах. 

На фоне единой картины свадебной обрядности татар в советский период 
выделяется северо-восточный район РБ, где наблюдается сохранение традици-
онных элементов, которые были вытеснены и изжиты на остальной террито-
рии. К примеру, следует отметить сохранение выплаты калыма (калын), раз-
меры которого определялись после неоднократного прихода сватов (яучы, 
димче), как это было принято в конце XIX – начале XX в. Сохранился также 
такой архаичный элемент или период свадебной обрядности татар, как кияүләп 
йөрү (период тайного посещения невесты).  

Дина Хадиятовна и Уразмет Закирьяновы из с. Улькунды Дуванского 
района РБ сообщили, что в 1954 г. «в октябре к родителям невесты отправили 
баш кода с выпущенной штаниной после недельного знакомства молодых. 
Отец невесты сразу не согласился, назначив калым. Родители жениха назначи-
ли свою сумму, которая также не устроила сторону невесты. Спустя нескольких 
дней такой «торговли», посредником на которой был баш кода, стороны при-
шли к обоюдному согласию. Затем в назначенный день родители пришли зна-
комиться и обговорить предстоящий Никах – аклашу (сговор). В то же время 
жених Уразмет украдкой пробрался к невесте, где он гостевал 2 дня и для них 
топили баню. В ноябре читали Никах, на котором присутствовали только роди-
тели жениха и невесты и их родственники, невеста находилась в соседнем доме, 
а жених и вовсе отсутствовал. Затем начался туй (свадьба), на котором невеста 
прислуживала за свадебным столом, жених только украдкой смог пробраться в 
сени и ушел домой. Свадьба длилась 6 дней»4. 

Аналогичные сведения зафиксированы в данном регионе Ф.Л. Шарифул-
линой в 1980 г., которая описывала свадьбу 1930-х – 1940-х гг. у Закии Ягуди-
ной (1900 г.р.), Сании Ахметовой (1907 г.р.) и у Рахимы Сафиной (1917 г.р.). Ею 
были зафиксированы приход сватов с вручением им платка в знак согласия на 

1 Семейный быт народов СССР. М., 1990. С. 202. 
2 ПМА, 2009. РБ, Краснокамский р-н, с. Актанышбаш. Бахтиев Ильдус Магафурович 

(1926 г.р.). 
3 ПМА, 2009. РБ, Калтасинский р-н, с. Аткуль. Зарипова Лиза (1939 г.р.). 
4 ПМА, 2009. РБ, Дуванский р-н, с. Улькунды. Закирьянов Уразмет (1931 г.р.) и Закирья-

нова Дина Хадиятовна (1934 г.р.). 
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брак со стороны невесты, обряд Никах, на котором не присутствовали ни же-
них, ни невеста, период кияүләп йөрү1.  

На севере-востоке наблюдается сохранение традиционных элементов 
вплоть до 1970-х гг., вызванное не только локальной этнической особенностью 
указанной части, но и ее территориальной удаленностью от крупных городских 
центров, что, очевидно, привело к консервации традиционной культуры наро-
дов, населяющих данный регион. 

В 1964 г. вышло Постановление Совета министров РСФСР № 203 от 
18.02.1964 «О внедрении в быт советских людей новых гражданских обрядов», 
по которому предписывалось «создать органам ЗАГС надлежащие условия для 
работы по внедрению новых гражданских обрядов путем выделения для них 
благоустроенных помещений, оборудования их, предоставления им для этих 
целей Дворцов и Домов культуры, клубов, залов заседаний, театров». Помимо 
выделения помещений для проведения свадьбы, была начата работа по созда-
нию сценария советской свадьбы, результатом которой впоследствии стала 
публикация различной литературы на указанную тему. Основная цель Поста-
новления состояла в том, чтобы молодые люди отказывались от проведения 
свадьбы по религиозным и этническим канонам, которая, как мы можем сей-
час утверждать, была достигнута. 

В результате данной политики советской власти у татарской молодежи 
возникает мнение о необязательности мусульманского обряда Никах, который 
наряду с религиозной деятельностью священнослужителей стал таким же объ-
ектом гонения и неодобрения. Проведение же обряда Никах, по заверениям 
большинства опрошенных информаторов, было вызвано влиянием старшего 
поколения. Мы наблюдаем, что у поколения 1930-х – 1960-х гг. обряд Никах 
проводился тайно, на котором присутствовали несколько пар самых близких 
родственников. Данные наблюдения подтверждаются Р.К. Уразмановой, кото-
рая заметила появление нового термина: «Так, к 1970-м годам почти исчез 
термин «Никах туе». Но появилось выделение в свадебном цикле особой зва-
ной трапезы «ололар туе», или «картлар туе», на которую приглашались близ-
кие родственники. Именно во время этой званой трапезы проводилось религи-
озное оформление брака – Никах, юридическое же документальное закрепле-
ние брака стало проводиться в органах ЗАГСа, в деревнях – в сельских сове-
тах»2. Фактически те же события излагаются в сообщении Малики Садретди-
новой из д. М. Аюпово Чекмагушевского района: «мулла венчает молодых (чи-
тает «Никах»). После этого всем старикам и старухам родители и родственники 
жениха и невесты раздают маленькие подарки. После этого молодые и старики 
обедают, во время обеда всякий разговор и смех воспрещается. Пообедав, ста-
рики удаляются. Остаются молодые, свадьба начинается»3. 

Неоднозначное отношение к обряду Никах привело к тому, что молодые в 
нем могли вовсе не принимать участие, но уже по собственным причинам, а не 
из-за того, что им запрещают общество и родители. Так прошел Никах у Наиля 
Магафуровича Хажиева, который сообщил, что Никах прочитали родители без 

1 Полевые материалы Ф.Л. Шарифуллиной. 28 мая 1980 г. РБ, Дуванский р-н, с. Улькунды 
// Архив Ин-та истории им. Ш. Марджани АН РТ. 

2 Уразманова Р.К. «Мусульманские» обряды в бытовой культуре татар: этнография этни-
ческого в эпоху глобализации // Современная татарская нация: концептуальные исследования. 
Казань: Институт истории им. Ш. Марджани АН РТ, 2007. С. 193.  

3 Татарские свадебные обряды. РБ, Чекмагушевский р-н, д. М. Аюпово. 1971 г. // ФА СГПА. 
Папка 20а. Тетрадь 1. Л. 3. 
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их участия, так как он и его невеста состояли в ячейке партии и были комсо-
мольцами1. Другим отступлением от традиционной формы обряда Никах явля-
ется отсутствие на нем жениха. Так был совершен обряд Никах у Ильдуса Мага-
фуровича Бахтиева, который свое отсутствие объяснял необходимостью работать 
на колхозном поле. Таким образом, у молодежи в 1960-е–1970-е гг. мы наблюда-
ем общую тенденцию по отношению к свадебному обряду, выраженную в фор-
мальном отношении как к самому свадебному обряду и застолью, так и к незыб-
лемым основам традиционной, мусульманской культуры, коим являлся и явля-
ется обряд Никах. В то же время у опрошенных информаторов обряд Никах в 
той или иной форме явился обязательным условием совершения бракосочета-
ния, и основным гарантом его проведения являлось старшее поколение семьи, 
влияние которых на молодых становилось определяющим. 

Сама свадьба в 1950-е – 1970-е гг., новая «советская» форма проведения, 
проходила очень просто. После подачи заявления в ЗАГС в этот же день прово-
дили свадебное застолье, на которое приглашали родственников и друзей, гуля-
ли один, реже два дня. Обычно заявления в ЗАГС подавали в один и тот же день 
после или до проведения мусульманского обряда Никах и, в редких случаях, 
много позже после данных мероприятий, когда молодые уже жили совместно. 

В 1970-е гг. в свадебную моду входят традиционное белое платье с фатой у 
невесты и черный костюм у жениха. Обычными блюдами на свадебном столе, о 
которых вспоминали информаторы, ссылаясь на тяжелые времена и отсутствие 
разнообразия, были пирожки, огурцы, суп, салаты, водка. Данная форма про-
ведения свадьбы в 1950-е – 1970-е гг. была все же характерна для городской 
среды, где проявление этнических и религиозных традиций было слабее. В 
условиях же сельской местности мы не наблюдаем столь разительных измене-
ний, где традиционные элементы свадебной обрядности татар были лишь ни-
велированы советскими нововведениями. На селе в 1950-е – 1970-е гг. сохра-
нилось сватовство, период кияүләп йөрү (северо-восток), обряд Никах, после 
которого начиналась застольная свадьба, сохраняется традиция показа моло-
дой источника воды – су юлы, обрядовая баня, переезд невесты в дом жениха.  

В то же время в сельской местности молодые обязательно заезжают в 
ЗАГС для регистрации брака на автомобиле либо в конной повозке, которые 
празднично наряжают вышитыми полотенцами, разноцветными лентами, ко-
локольчиками. После застолья молодые в сельской местности обязательно за-
езжают в сельский клуб, где их поздравляют односельчане и где для молодежи 
устраивают танцы. Необходимо также отметить присутствие практически на 
любой татарской свадьбе талантливого гармониста, чья игра и зажигательные 
мелодии тальянки или баяна становятся центром развлекательной части сва-
дебного застолья. 

Таким образом, период 1930-х – 1960-х гг. пришелся на тяжелые воен-
ные и послевоенные годы, что негативно отразилось на проведении и даль-
нейшем существовании традиционных обрядов татарской свадьбы. Про-
изошло упрощение свадебных ритуалов, а также распространение браков 
путем умыкания невесты. Однако ключевым моментом явилось Постанов-
ление 1964 г., заложившее основу новой, унифицированной модели прове-
дения советской свадьбы. 
                                                           

1 ПМА, 2011. РБ, Балтачевский р-н, с. Верхнекарышево. Хажиев Наиль Магафурович 
(1940 г.р.). 
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С 1970-х по 1990-е гг. проходил третий этап. В это время произошло сложе-
ние советского свадебного обряда в условиях городской среды, который пред-
ставляет собой унифицированную модель, единую для всех народов сначала 
СССР, а затем Российской Федерации, тогда как в сельской местности продол-
жают существовать и даже возобновляются определенные элементы традици-
онной культуры татар. Предсвадебный период свадебного обряда татар сводится 
фактически к проведению сговора или помолвки (аклашу). Понятия сговор и 
помолвка обрели новое содержание. Жених чаще всего с другом спрашивал со-
гласие у родителей невесты на брак с их дочерью, после чего уже родители мо-
лодых совместно решали вопросы, связанные с организацией предстоящей сва-
дьбы. После сговора молодые отправляются в ЗАГС для подачи заявления, «в 
этом событии могут принять участие родственники и друзья, а также представи-
тели общественных организаций и администрации с места работы молодых. Это 
и есть помолвка. Сотрудник ЗАГСа объявляет юношу и девушку женихом и неве-
стой. Назначается время и место торжественной церемонии бракосочетания»1. 
Обращает на себя факт, что в традиционной период официально помолвленной 
девушка становилась после получения согласия на брак со стороны родителей 
невесты и передачи полотенца сватам в знак согласия на брак, а также выплаты 
части калыма.  

С этого момента начинаются приготовления к свадьбе, связанные в усло-
виях города с поиском нужного помещения для проведения свадьбы, выбора 
белого свадебного платья и фаты для невесты и костюма для жениха, а также 
свидетеля и свидетельницы. И обязательными атрибутами бракосочетания яв-
ляются свадебные кольца, ставшие не только украшением безымянного пальца 
жениха и невесты, но и настоящими символами советской свадьбы. Родствен-
ники жениха и невесты готовят подарки, а также получают от молодых яркие 
приглашения на свадьбу. 

В назначенный день жених приезжает к дому невесты, где ему, чтобы 
пройти к своей будущей жене, еще предстоит ответить на шуточные вопросы и 
выдержать разные испытания, чинимые стороной невесты. Затем автомобиль с 
молодоженами, украшенный лентами, воздушными шарами и цветами, от-
правляется в ЗАГС. После регистрации стало традицией посещение памятных 
мест и достопримечательностей того или иного города или села. В городе Уфе 
молодожены посещали памятник национальному герою Салавату Юлаеву, мо-
нумент Дружбы и другие, в городе Стерлитамаке – это мемориальный ан-
самбль «Вечный огонь» (памятник воинам, погибшим в Великой Отечествен-
ной войне), памятник воинам-интернационалистам, погибшим в Афганистане, 
а также памятник красногвардейцам, расстрелянным белогвардейцами и бе-
лочехами 28 мая 1918 г.  

После объезда памятников свадебная процессия направляется либо в дом 
(квартиру) жениха, если родители договорились о проведении свадьбы только 
на одной стороне, либо в дом (квартиру) невесты. Особенностью свадебного 
обряда в городе является фактический отказ от проведения религиозного об-
ряда Никах, в отличие от сельской местности, где данная тенденция является 
скорее исключением из правил. 

В случае приезда молодых после регистрации в дом невесты свадебные 
гуляния затягиваются на целую неделю, фактически на три-четыре дня празд-
                                                           

1 Татарские свадебные обряды. РБ, Буздякский р-н, с. Буздяк. 1971 г. // ФА СГПА. Папка 
22, тетрадь 12. Л. 5. 
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нования с начала регистрации свадьбы, а затем, чаще на следующую неделю, 
проходит переезд невесты в дом мужа. В городе проводят свадебное застолье 
(туй) либо в квартире, приглашая узкий круг близких родственников ввиду 
ограниченности помещения, либо в кафе, столовой или ресторане, где можно 
принять большое количество родственников и друзей. На стороне невесты 
проходит и первая брачная ночь молодоженов. 

На следующем этапе совершается переезд невесты в дом мужа. Основным 
сценарием в указанный период является вариант, когда невесту забирают из 
родительского дома для регистрации в ЗАГСе, после которой новобрачные 
приезжают в дом жениха. Мы же в данном случае рассматриваем вариант про-
ведения туй как на стороне невесты, так и жениха. В назначенный день неве-
ста, собрав свои вещи, в окружении родственников ждет приезда жениха. На 
украшенном автомобиле муж увозит невесту в свой дом, где совершается воз-
обновленная традиция кыз төшерү (переезд невесты) даже в условиях города, 
которая ранее не проводилась в силу упрощения всего свадебного обряда в тя-
желые довоенные и послевоенные годы. 

На стороне жениха проводится застолье для старшего поколения – карт-
лар туе, характерной особенностью его является не только возраст большинства 
приглашенных, но и стиль застолий – без спиртных напитков, с подачей тради-
ционных блюд и т.д. Также в основном на стороне жениха проводят и кызыл 
туй, в котором принимает участие более молодое поколение с танцами, песня-
ми, с официальными поздравлениями и вручением подарков молодой семье.  

По такому сценарию совершался свадебный обряд татар в 1970-е–1990-е гг. 
в условиях города, где и по сей день наблюдается ограниченность этнических 
традиций. В этой связи сельский свадебный обряд татар является наиболее 
удачным вариантом в рассмотрении динамики сохранения и возрождения утра-
ченных обычаев, а также в появлении новых элементов в 1970-х–1990-х гг. В 
сельской местности в некоторых деревнях сохраняется либо возобновляется тра-
диционное сватовство посредством яучы/димче. Все же сватовство в 1970-е–
1990-е гг. сводится к обязательному оповещению и получению согласия на брак 
у родителей девушки после того, как молодые люди решат пожениться. «В наро-
де называют этот обычай традиционным термином «сватовство» – аклашу, 
ярәшү, иногда «испрашиванием согласия девушки» – кызныӊ ризалыгын сорау, 
«просить девушку» – кызны сорау»1. 

После получения согласия на брак к родителям невесты приезжали либо 
родители жениха для обсуждения всех моментов предстоящей свадьбы, либо 
близкие родственники. Забида Музафарова (1954 г.р.) из с. Кляшево Чишмин-
ского района РБ сообщала, что в 1976 г. приходили брат жениха с женой для 
обсуждения предстоящей свадьбы, которые именовались баш кода. Далее она 
объясняла, что в отличие от яучы, который являлся для получения разрешения 
на брак, в ее случае согласие на брак уже был, поэтому не было необходимости 
посылать именно яучы2. 

После совершения помолвки родственники и родители начинают гото-
виться к свадьбе, а молодые подают заявление в сельский совет. Особое внима-
ние уделяется приготовлению подарков, которыми одаривались родственники, 
как жениха, так и невесты. «Каждому из них откладывается по платью, платку, 
                                                           

1 Уразманова Р.К. Современные обряды татарского народа. Казань: Татарское кн. изд-во, 
1984. С. 89–90. 

2 ПМА, 2008. РБ, Чишминский р-н, с. Кляшево. Музафарова Забида (1954 г.р.). 



28 

рубашке, паре носок и стараются не обделить и других своих родственников, не 
участвующих в проведении свадьбы. Для свекрови, свекра, для братьев жениха 
вяжут еще и шерстяные носки, которые вкладывают в подарки»1. В свою оче-
редь, невеста собирает приданое, которое состоит в основном из пары подушек, 
одеяла и других постельных принадлежностей, а также полотенец, занавесок, 
подзоров, платочков и т.д., как это было принято в традиционный период. 

Отдельным элементом приданого невесты является свадебный сундук. В 
каждой деревне был свой мастер по дереву, который занимался изготовлением 
ярких, красиво украшенных или резных сундуков, куда складывалось приданое 
невесты, а затем перевозилось в дом жениха. Каждый сундук является гордо-
стью не только мастера, сделавшего его, но и самой невесты, которая демон-
стрировала богатство своей семьи.  

В тяжелые довоенные и послевоенные годы традиция перевоза невесты 
в дом жениха вместе с приданым в сундуке утрачивается. Информаторы объ-
ясняли это тяжелыми условиями жизни и отсутствием средств и возможно-
стей собрать достойное приданое, поэтому в указанный период очень много 
девушек выходили замуж вообще без какого-либо приданого. В то же время в 
1970-е–1990-е гг. наблюдается возрождение определенных традиционных 
элементов свадебной обрядности татар, в том числе и по изготовлению сва-
дебных сундуков. 

В назначенный день жених и невеста в украшенном лентами, полотенца-
ми, цветами автомобиле или конной повозке отправляются в сельский совет 
для регистрации брака. «Вечером следующего дня празднично одетого жениха 
и невесту в белом платье и фате повезли в ЗАГС на автомобиле «Запорожец»»2. 
В зимний период основным транспортом становится тройка лошадей, которая 
специально могла быть выделена колхозом для проведения свадьбы, «лошадь 
украшают лентами, вышитым полотенцем. На сани стелют палас (самотканое 
одеяло), кладут подушки»3. В случае отсутствия какого-либо легкового транс-
порта даже грузовой «КамАЗ» или любой другой грузовой автомобиль могли 
стать свадебным. 

После регистрации свадебный поезд направляется к дому невесты. В 
условиях сельской местности традиционный цикл празднований свадьбы сна-
чала на стороне невесты, а затем на стороне жениха в 1970-е – 1990-е гг. сохра-
няется. Проведение же свадьбы только на одной стороне является скорее ис-
ключением, в отличие от городской свадьбы. 

В доме невесты молодым читают Никах. Традиция проведения обряда 
Никах в сельской местности с обязательным участием новобрачных в 1970-е – 
1990-е гг. возвращается с той лишь разницей, что в большинстве случаев про-
водят его после регистрации брака в ЗАГСе. «После ЗАГСа новобрачные от-
правляются в дом невесты. Вначале проводится молитвенный обряд – Никах. 
Во время совершения религиозного обряда приготавливается подслащенная 
вода. Эту воду сначала пробует мулла, затем родственники жениха и невесты, а 
затем сами молодые»4. После прочтения молитвы жених дарит невесте пода-
                                                           

1 Хамматова А.К. Татарские свадебные обряды. РБ, Федоровский р-н, с. Денискино. 1971 г. 
// ФА СГПА. Папка 44. Тетрадь 40. Л. 4. 

2 Там же. Л. 5. 
3 Там же. Л. 2. 
4 Татарские свадебные обряды. РБ, Буздякский р-н, с. Буздяк. 1971 г. // Архив СГПА. Папка 

22. Тетрадь 12. Л. 3. 
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рок (мәһәр), затем все присутствующие на обряде обедают, и роднящиеся сто-
роны обмениваются заранее приготовленными подарками (бирнә). 

Обязательными блюдами на свадебном столе являются два приготовлен-
ных гуся, суп-лапша, вареное мясо (говядина, конина, баранина) с картофелем, 
разные пироги, беляши и др. К чаю подают пироги со сладкой начинкой, бли-
ны и обязательно готовят национальное блюдо чак-чак или баурсак (ба-
вырсак). Чак-чак традиционно готовят на стороне невесты, для этого в доме 
устраивают помочь с приглашением близких родственниц либо заказывают 
мастерицам на большом подносе. 

Очень ярко и празднично представляется момент выноса и разрезания 
чак-чак: «перед тем, как открыть бавырсак, тот, кто будет разрезать его на ча-
сти, должен пообещать что-нибудь в подарок от себя, например, козу, овцу, 
бычка и т.д. Разрезает обычно или старший брат, или уважаемый человек из 
родственников. Разрезаный бавырсак раскладывают на тарелки. Сидящие за 
столом кладут деньги на бавырсак, кто сколько сможет»1. Таким образом, чак-
чак / бавырсак как продукт кулинарного труда невесты и ее родственниц явля-
ется не только лакомым дополнением свадебного стола, но и знаком для род-
ственников одарить новую семью подарками либо деньгами. Чак-чак / ба-
вырсак на одном подносе, испробованный участниками торжества, представи-
телями двух родов, является символом их единения. Подобно тому, что башки-
ры раньше пили кумыс по очереди из одной посуды. 

Вечером уже проводили свадьбу для молодежи со спиртным. Молодых 
усаживают на самое почетное место, а рядом с ними их родителей. Молодых по-
здравляют с бракосочетанием, дарят подарки, после чего танцуют, поют различ-
ные песни, ну и, безусловно, центром свадебного гуляния становится гармонист. 

На стороне невесты проходит и первая брачная ночь молодых. Обычно 
им отводят отдельное помещение – комнату, чулан дома или клеть, либо моло-
доженов укладывают в летнем доме или амбаре. Брачную постель готовит спе-
циально назначенное лицо, им бывает близкая родственница невесты, соседка 
либо сноха, но непременным условием является наличие детей и чтобы жен-
щина была замужняя. Приведем описание подготовки первой брачной ночи 
молодоженов в с. Денискино Федоровского района РБ в 1970 г.: «после этого 
все поспешили продолжить пир, остались только жених с невестой, дружка, 
две-три родственницы невесты, которые готовили чыбылдык. Чыбылдык – это 
постель, снизу, сверху и сбоку покрытая тканью. Это делается для того, чтобы 
нечистая сила не помешала молодым, не могла принести им несчастья. После 
того как приготовили постель, дружка стреляет из ружья под кровать, чтобы 
отогнать, испугать чертей. Все уходят, остаются молодые, которые проведут 
здесь первую брачную ночь»2.  

Указанный материал свидетельствует о сохранении довольно архаичной 
традиции конца XIX – начала XX в. в свадебном обряде татар, а именно прове-
дении брачной ночи за чыбылбык. Несмотря на отказ в советские годы от тра-
диционных элементов в культуре татар, а тем более от их публичного проявле-
ния, данные свидетельства фиксируют не только преемственность, но и попыт-
ку возрождения определенных архаичных элементов, которые органично пе-
реплетаются с нововведениями в татарской свадьбе. 
                                                           

1 Хамматова А.К. Указ. соч. Л. 9–10. 
2 Там же. Л. 6–7. 
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Если раньше мулла, совершивший обряд Никах, давал наставления мо-
лодым относительно первой брачной ночи, то в указанный период его заменя-
ет кто-либо из родственников старшего поколения. Невинность невесты как 
основополагающий фактор в традиционный период свадебного обряда татар в 
1970–1990 гг. не является предметом публичного обсуждения и порицания. 
Протыкание блина или же разрывание чыбылдык в случае порочности невесты 
ушли в прошлое, но все же брачное ложе по традиции застилается белыми по-
крывалом и простынями, а также обязательно дарят подарки тому, кто готовил 
брачную постель. 

В сельской местности кто-либо из родственников (мама невесты, тетя, 
жена брата или соседка) по традиции рано утром топит баню молодым. Жених 
обязательно оставляет подарок или деньги тому, кто топил баню. Новобрачных 
после банной процедуры угощают блинами или оладьями. 

На этом ритуальная часть свадебного гуляния на стороне невесты закан-
чивается. Свадебный пир на стороне невесты продолжается еще один-три дня, 
а затем начинается последний этап, связанный с переездом в дом мужа и сва-
дебным гулянием на стороне жениха. Данный вариант свадебных гуляний рас-
пространен только в сельской местности и все же является менее распростра-
ненным, так как из-за растянутости гуляний молодые предпочитают один день 
проводить на стороне невесты, а на следующий день совершается переезд в дом 
невесты – кыз төшерү. 

Завершающий этап свадебного обряда татар начинается с приезда жени-
ха в дом невесты на нескольких подводах или автомобилях. «Когда жених хо-
чет увести невесту, то җингәләр невесты не выпускают ее, а приговаривают: 
«Тупса төбе туксан тин», т.е. прежде чем вывести невесту за порог, жених ли-
цам, стоящим у дверей, должен раздать по 50 коп., братишкам невесты пода-
рить складной ножик, а сестренкам – мыло»1.  

Интересный случай в д. Ахметово Кушнаренковского района РБ был опи-
сан Райфой Шайдиановной Шаймухаметовой, которая вспоминала, что «на 
одной из свадеб в деревне жениха долго не пускали во двор, требуя выкуп. И 
когда он попытался перелезть через забор, то порвал пиджак. Все заметили, 
что это очень плохая примета. В конечном итоге недолго прожив, молодые 
разошлись»2. По этому поводу у татар даже существует поговорка: Капка бул-
са, ачып кер, койма аша сикерма3. (Если есть ворота, входи в дверь, не прыгай 
через забор.) У поговорки очень глубокое значение: нельзя сходить с «пути» 
дедов и прадедов, выбирая обходные пути. Аналогичные представления, смысл 
которых заключается в том, что молодые должны двигаться по одному пути и 
только вперед, никуда не сворачивая, имеются в культурах многих народов: 
«На дороге могли встретиться две свадьбы, при этом ни одна из них не уступа-
ла дорогу. Тогда тысяцкий, карт вате-кугызавлак (распорядители на марий-
ской свадьбе) собирались вместе и решали, как и кому обойти друг друга. Если 
                                                           

1 Татарские свадебные обряды. РБ, Буздякский р-н, с. Буздяк. 1971 г. // ФА СГПА. Папка 
22. Тетрадь 12. Л. 5. 

2 ПМА, 2009. РБ, Кушнаренковский р-н, с. Ахметово. Шаймухаметова Райфа Шайдианов-
на (1927 г.р.). 

3 Исәнбәт Н.С. Татар халык мәкальләре: мәкальләр җыелмасы: 3 томда. 2-нче басма. Ка-
зан: Татар. кит. нәшр., 2010. Б. 362. 
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все проходило мирно и благополучно, то обменивались хлебами. Иногда дело 
доходило до драк»1. 

Количество привезенных подарков и продуктов должно быть четным: 
«раздавали заранее приготовленное количество подарков, обязательно парлап 
(парами)»2. К слову сказать, четное количество, будь то приглашенных гостей, 
либо привезенных блюд, либо объездов деревни невесты или даже выпитых 
чашек чая в свадебном обряде татар, имело глубокое сакральное значение. 
Символизируя объединение двух молодых людей и пожелание им долгой сов-
местной жизни, данное верование сохраняется фактически во всех элементах 
свадебной обрядности татар.  

Помимо подарков, в обозе с приданым везут различные угощения: чак-
чак, пару жареных гусей как традиционное свадебное блюдо, пироги и другие 
традиционные угощения татар, которые готовились только по случаю и на 
праздничные мероприятия. Значение данных блюд автором видится как знак 
уважения, гостеприимства у принимающей стороны, богатства и щедрости со 
стороны невесты, можно рассматривать и как знак умилостивления стороны 
жениха. В подтверждении данных слов приведем слова татарской песни: 

 
Нинди генә уйлар чолгый 
Минем бу башларымны, 
Кодаларым яратырмы 
Пешергән ашларымны. 

 
Здесь мать невесты поет: «У меня разные мысли в голове, дай Боже, чтоб 

родители жениха любили нас и приготовленные мною кушанья»3. Также неве-
ста везет с собой два ведра, которые обязательно должны быть полными, чаще 
всего с крупой и нарезанной самой невестой лапшой. Мунавара Мухаметха-
новна Шарипова из Кушнаренковского района рассказала о том, что «везли с 
собой угощения – чак-чак, блины, обязательно пару гусей (символ соединения 
двух людей и семей), но посуду возвращать нельзя»4. Объясняется данное 
представление как вынос в пустых ведрах счастья молодых.  

Рассматривая свадебный обряд в системе жизненного цикла «рожде-
ние→свадьба→смерть», аналогии данному представлению мы находим в по-
хоронно-поминальной обрядности тюркских народов, где запрещено что-либо 
брать с собой за территорию кладбища. То есть после переезда в дом мужа про-
исходит перерождение девушки в новом для нее статусе, и по архаичным пред-
ставлениям тюркских народов она начинает «настоящую» жизнь, где должна 
исполнить основное свое жизненное предназначение – продолжение рода. 

Данные представления о взаимосвязи таких жизненных циклов как, сва-
дьба и смерть, встречаются в обрядах различных народов, например, у крым-
ских татар и украинцев: «типологические сравнения указывают на сходство 
традиционных верований двух народов, ведь и свадьбы, и похороны относятся 
к обрядам перехода человека к новому состоянию, в первом случае происходил 
                                                           

1 Бабенко В.Я., Гимаев Р.Н., Ковязин С.А. Семейные праздники и обряды марийцев Баш-
кирской АССР. Уфа, 1990. С. 20. 

2 ПМА, 2011. РБ, Дуванский р-н, с. Улькунды. Абдуллина Фатима Ракиповна (1946 г.р.). 
3 Зиганшина З.А. Татарские свадебные обряды. РБ, Аургазинский р-н, с. Семенкино. 

1970 г. // ФА СГПА. Папка 36. Тетрадь 17. Л. 7. 
4 ПМА, 2008. РБ, Кушнаренковский р-н, с. Шарипово. Шарипова Мунавара Мухаметхано-

ва (1941 г.р.). 
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переход молодых людей из состояния холостяков в статус женатых, во втором – 
переход человека из состояния живых к мертвым»1. 

В это время на стороне жениха родственники с нетерпением ожидают при-
езда новобрачных. И вот звон колокольчиков на дугах лошадей или сигналы ав-
томобилей возвещают о приближении свадебного поезда. На подъезде к дому 
дорогу преграждают односельчане, готовые пропустить только за определенный 
подарок. Залифа Салиховна Музафарова из с. Кляшево Чишминского района РБ 
вспоминала момент переезда в дом мужа: «когда подъезжали к дому мужа, до-
рогу перекрывали несколько раз. Я была на виду у многих парней в деревне, по-
этому не хотели просто так пропускать. Каждый раз расплачивались водкой»2. 

При подъезде к дому невеста разбрасывает конфеты, монеты, чему боль-
ше всего радуется многочисленная детвора. Следует отметить, что данная тра-
диция появилась в результате взаимовлияния русских и татар, и с точки зрения 
переезда невесты в новый локус рассматривается как расположение соседей и 
новых односельчан. При въезде во двор стреляют из ружья, чтобы отпугнуть 
злые силы, увязавшиеся за свадебным поездом. Правда, данная традиция ста-
новится очень редким явлением на селе и фактически исчезает. 

С точки зрения отпугивания и запутывания злых сил можно рассматри-
вать промежуточную остановку свадебного поезда недалеко от деревни жени-
ха, а также объезд деревни 1–3 раза по ходу солнца. Забида Музафарова из 
с. Кляшево сообщила, что в 1976 г. во время ее свадьбы, не доезжая до деревни 
жениха, гостей встретили с угощениями, были пляски с гармонью и пением 
песен3. Данный обычай также отмечен у многих тюркоязычных народов, фак-
тически аналогично встречали гостей у алтайцев: «не доезжая до аила, вся ка-
валькада останавливается. Завидя их, родня жениха выезжает навстречу, чело-
век 15–20, везут с собой легкое угощение: мясо, вино и чегень»4.  

Очевидно, данная традиция имеет архаичные корни, и на современном 
этапе произошла ее замена на объезд населенного пункта с целью запутать «не-
чистые» силы, который сохраняется по сей день у татар, а также у многих других 
народов. «В ряде мест у дома сразу не останавливались, а проезжали мимо и 
объезжали аул или квартал деревни 1–3 раза»5, причем современная интерпре-
тация указанного действа требует обязательного движения в правую сторону.  

Невесту в доме мужа встречает свекровь и/или близкая соседка либо же-
на брата. Спускаясь с подводы, невеста обязательно должна была встать ногами 
на подушку, как это происходило в традиционный период свадебной обрядно-
сти татар. В то же время в 1970–1990 гг. возникает иной вариант описанной 
традиции, когда невеста ступает на подушку непосредственно у порога перед 
входом в дом мужа: «невеста входит в дом жениха. Под ноги ей бросают по-
душку»6. Очевидно, что данный вариант появился в связи с нежеланием де-
монстрировать напоказ национальные традиции, которые могли вызвать не-
одобрение. Традиция вставать на подушку у татар в указанный период так или 
иначе сохраняется и в городе, только кладут ее не перед автомобилем, где этот 
момент могут наблюдать многие соседи, а перед порогом квартиры. Интерес-
                                                           

1 http://magic.qirim.org/kitap_rafy/statya73.htm (дата обращения: 05.09.2013). 
2 ПМА, 2011. РБ, Чишминский р-н, с. Кляшево. Музафарова Залифа Салиховна (1927 г.р.). 
3 ПМА, 2011. РБ, Чишминский р-н, с. Кляшево. Музафарова Забида (1954 г.р.). 
4 Тадина Н.А. Алтайская свадебная обрядность (XIX–XX вв.). Горно-Алтайск, 1995. С. 60. 
5 Бикбулатов Н.В., Фатыхова Ф.Ф. Семейный быт башкир. XIX–XX вв. М., 1991. С. 74. 
6 Татарские свадебные обряды. РБ, Буздякский р-н, с. Буздяк. 1971 г. // ФА СГПА. Папка 

22. Тетрадь 12. Л. 5. 
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ное развитие обряда, связанного с подушкой, получает в с. Денискино Федо-
ровского района РБ, где «свах от ворот вносили на руках, и каждая входила, 
наступая на подушку»1. Очевидно, что данное действо имело ту же семантику, 
что и для невесты, но игровая сторона такого поведения была определяющей.  

В ряде населенных пунктов сохраняется (восстанавливается) традиция 
одаривания живностью (теленок, баран, овца, лучше – если ожидает припло-
да), которую подводили к невесте во время ее приезда. Затем свекровь давала 
отведать невесте ложку меда и масла. Суть данного обряда, который аналогич-
ным образом совершался и у башкир, заключался в том, что «если подбрасы-
вание подушек означало пожелание доброго нрава, спокойной жизни невесте, 
то мед олицетворяет, по словам рассказчиков, сладкоречивость (татлы телле 
булһын), масло – мягкость в обращении с другими (йомшак һүҙле)»2. 

В указанный период молодым начали преподносить каравай хлеба, кото-
рый они должны были вместе съесть или откусить, демонстрируя взаимовлия-
ние культур и появление русского элемента на татарской свадьбе.  

В это время совершается выкуп приданого невесты. С момента отъезда из 
дома невесты на сундук с приданым усаживался младший брат невесты либо 
кто-то из родственников, который просто так не хотел его отдавать. Происхо-
дил шуточный торг, где сторона невесты просила порой огромную сумму, а 
сторона жениха пыталась выкупить приданое за чисто символическую сумму. С 
шутками и криками, переходящими порой в шуточные схватки за приданое 
невесты, проходил выкуп, который заканчивался расплатой небольшой сум-
мой денег либо символическим подарком «защитникам» приданого. 

После встречи жених, подняв невесту на руки, входит в дом. В доме жени-
ха молодая в первую очередь вешала полотенце как символ хозяйственности, 
ну и с точки зрения сакрализации как символ жизненного пути, указанное по-
лотенце символизировало «чистую» жизнь замужней девушки в новом для се-
бя статусе. По традиции в доме невеста повязывала платок и фартук, начинала 
готовить стол для совместного чаепития: «в первый же день пребывания в до-
ме жениха невеста должна повязать фартук, покрыть голову платком и не 
должна ходить без платка перед отцом и матерью жениха»3, что означало сме-
ну статуса. В то время, пока родственники жениха ожидали прихода всех гос-
тей, невеста по традиции наряжала дом мужа привезенными предметами – за-
навесками, скатертями и т.д. 

Затем гостей угощали, им прислуживала невестка. В это время соверша-
лось разрезание чак-чака и одаривание молодых подарками. Иной вариант со-
общила Мунавара Мухаметхановна Шарипова: сигналом для того, чтобы вру-
чить молодым подарки, использовали специальное блюдо (мичкә): «чтобы 
сказать тост, первый тостующий брал специальную чашу из-под меда и гово-
рил, что начинает мичкэ, и объявлял, какой подарок дарит молодым, а затем 
передавал следующему»4. 

После небольшого застолья молодую ведут к источнику воды или бли-
жайшему колодцу – су юлы. Дорогу к источнику показывает сестренка мужа 
или молодая родственница, которая в ответ получает подарок. По традиции 
                                                           

1 Там же.  
2 Бикбулатов Н.В., Фатыхова Ф.Ф. Указ. соч. С. 75. 
3 Абдрахманова Г.Г. Татарские свадебные обряды. РБ, Федоровский р-н, с. Ижбуляк. 1971 г. 

// ФА СГПА. Папка 44. Тетрадь 39. Л. 5. 
4 ПМА, 2008. РБ, Кушнаренковский р-н, с. Шарипово. Шарипова Мунавара Мухаметхано-

ва (1941 г.р.). 



34 

невеста бросает в воду монету, чтобы задобрить духа воды, а затем наполняет 
ведра. Коромысло с полными ведрами несет сама невеста, хотя все чаще ее по-
друга, что означает утрату семантики данного обряда как проверки хозяй-
ственности и аккуратности молодой. Под пение песен и звуки гармони процес-
сия возвращается в дом жениха, где принесенную воду продают родственни-
кам. Из нее невеста готовит суп из лапши, которую также привезла ранее с со-
бой. Вечером начинается свадьба для молодежи с танцами, пением песен, иг-
рами. (В традиционный период они были под запретом.) 

В советский период появляется новый вид свадебного обряда – комсомоль-
ская свадьба. «Браки между молодыми заключаются по любви, по их обоюдному 
согласию, регистрация браков производится в сельском совете в торжественной 
обстановке, очень часто проходят молодежно-комсомольские свадьбы»1. Прово-
дят данное мероприятие следующим образом: «Образованные, культурные лю-
ди играют комсомольские свадьбы. Свадьба состоялась в клубе. Свадьбу готовят 
председатель колхоза, парторг. С речью выступают председатель, парторг, же-
лающие, сами молодожены. От имени колхоза вручаются подарки, обменивают-
ся кольцами, готовят стол, фотографируют, пишут в газету»2. Очевидно, что 
данная форма брака хотя и имела место быть в советские годы, но, по наблюде-
ниям многих специалистов свадебного обряда, не стала распространенным яв-
лением. Обращают на себя внимание слова, что образованные и культурные лю-
ди проводят комсомольские свадьбы, ссылаясь на то, что свадьбы по старинке, 
по традиции являются уделом безграмотных людей. Насколько бы «отсталой» 
не выглядела традиционная свадьба татар, по мнению партийного руководства, 
проводить свадьбу в кругу рабочего коллектива, без близких родственников ре-
шалось очень мало молодых людей. Очевидно, по этой причине в свадебном об-
ряде в 1970-х – 1990-х гг. наблюдается взаимодействие традиционной свадебной 
обрядности для людей старшего поколения, а также «современной» модели сва-
дьбы для молодежи – кызыл туй. Конечным итогом всех изменений в свадеб-
ной обрядности татар в советский период является современная, унифициро-
ванная модель общероссийской свадьбы, в которой немногие элементы конца 
XIX–начала XX в. сохраняются как национальные маркеры и символы татар-
ской культуры. 

Таким образом, период 1970-х–1990-х гг. характеризуется возрождением 
некоторых традиционных элементов свадебной обрядности татар, которые до-
полняют и не противоречат новым формам. Невозможность проведения всего 
комплекса традиционных обрядов в условиях городской среды привела к вос-
приятию современной модели свадьбы с сохранением наиболее удобных для 
проведения ритуалов, таких как кыз төшерү, и продолжением поиска новых 
форм. Иная картина наблюдается в сельской местности, где традиционная 
форма проведения татарской свадьбы восприняла новые элементы и адапти-
ровала фактически архаичные элементы татарской свадьбы к меняющимся со-
циальным условиям. Современные элементы свадебной обрядности татар в 
сельской местности являются преобладающими. Проведение же сохранивших-
ся традиционных элементов, а также обязательное участие в них молодоженов 
                                                           

1 Гизатуллина Н.С. Татарские свадебные обряды. РБ, Стерлибашевский р-н, д. Наликеево. 
1971 г. // ФА СГПА. Папка 57. Тетрадь 16. Л. 6. 

2 Фаттахова С.М. Татарские свадебные обряды. РБ, Стерлибашевский р-н, д. Бузатово. 
1970 г. // ФА СГПА. Папка 57. Тетрадь 8. Л. 9. 
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воспринимаются молодежью как незыблемые основы духовной жизни их 
предков и старшего поколения, а значит, и их самих. 

Современный свадебный обряд татар конца XX–начала XXI вв. находится 
в постоянной трансформации, которая проявляется в изменении сложившихся 
обрядов и введении новых элементов, в первую очередь, из западной культуры, 
что свидетельствует о незаконченности процесса поиска новых обрядовых 
форм. Становление современной общероссийской модели татарской свадьбы в 
регионе произошло не одномоментно, а длилось на протяжении всего совет-
ского периода и продолжается по сей день.  

 
 

Приуральские чуваши: 
общие и локальные особенности традиционного  

костюма (на примере женской рубахи)  
 

Как известно, традиционный костюм – один из ярких и значимых марке-
ров этнической культуры. Особенно показательным в этом отношении являет-
ся комплекс женской одежды. Во-первых, это обусловлено тем, что женская 
одежда более многосоставная и сложная, чем мужская. Во-вторых, именно в 
женской одежде наиболее устойчиво сохраняются и продолжают бытовать 
многие каноны традиционного костюма.  

Сохранение элементов традиционного костюма характерно и для чуваш-
ского населения Южного Приуралья1. В этнографической науке за проживаю-
щими на данной территории чувашами закрепился термин «приуральская 
группа» или «приуральские чуваши». Впервые он научно был обоснован 
Р.Г. Кузеевым в монографии «Народы Среднего Поволжья и Приуралья: этно-
генетический взгляд на историю». Исходя из особенностей территориального 
расселения и особенностей этнокультурного развития чувашей, в Волго-
Уральском регионе Р. Г. Кузееев выделил 4 группы: закамскую (расселены на 
территории современного Татарстана); заволжскую (чуваши левобережных 
районов современных Ульяновской, Самарской и отчасти Саратовской обла-
стей); приуральскую (чуваши, живущие в Башкортостане и Оренбургской обла-
сти) и прикамскую (чуваши, обитающие в Пермской области)2. По мнению 
краеведа-исследователя Л.И. Иванова, в Поволжско-Приуральском регионе 
сложились 7 групп: присвияжская, приволжская, самарская, закамская, беле-
беевско-бугурусланская, приуральская, прикамская или пермская3. Е.А. Ягафо-
вой выделено 6 этнотерриториальных групп: приволжская, заволжская, закам-
ская, бузулукская, приикская и прибельская4. Нынешние чувашские этногра-
                                                           

1 Под Южным Приуральем подразумевается обширная область, включающая территории 
бывших Уфимской и Оренбургской губерний, а в настоящее время Республики Башкортостан и 
Оренбургской области. Именно в таком контексте нами предлагается дефиниция «приуральские 
чуваши», под которыми подразумеваются чуваши, проживающие на территории Южного При-
уралья. 

2 Кузеев Р.Г. Народы Среднего Поволжья и Приуралья: этногенетический взгляд на исто-
рию. М., 1992. С. 252–253. 

3 Иванов В.П. Чувашский этнос: проблемы истории и этногеографии. Чебоксары, 1998. 
С. 113–114.  

4 Ягафова Е.А. Формирование этнотерриториальных групп чувашей в XVII–XIX веках (ис-
торико-культурный аспект) // Расы и народы: современные этнические и расовые проблемы. 
Вып. 29 / отв. ред. А.Д.Коростелев. М., 2003. С. 124–148; Она же. Расселение чувашей в Урало-
Поволжье в XVII–XIX веках // Вестник СГПУ. Теория и история культуры. Самара, 2006. С. 111–
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фы предложенную Р.Г. Кузеевым классификацию считают вполне оправдан-
ной, но с учетом добавления в нее «приволжской группы»1. В то же время, с 
учетом новейших результатов углубленных исследований диалектных призна-
ков культуры и языка чувашей, проведенных Е.А. Ягафовой, предложенная ей 
классификация этнотерриториальных групп чувашей и их географическая ло-
кализация в пределах Волго-Уральского региона представляется более пра-
вильной и научно обоснованной. Тем не менее, это отнюдь не означает, что 
проблема стратификации этнотерриториальных групп чувашей решена полно-
стью и не нуждается в дальнейших исследованиях. На сегодняшний день мы 
можем констатировать о более или менее удовлетворительном решении этого 
вопроса касательно чувашей только Урало-Поволжья.  

В научной литературе традиционный костюм чувашей Башкортостана до 
второй половины ХХ в. не удостоился сколько-нибудь обстоятельного освеще-
ния. В публикациях XVIII–начала ХХ вв. по одежде чувашей имеются лишь 
обобщенные сведения и описания, на основании которых трудно получить 
полное представление о костюме, не говоря уже о его локальных особенно-
стях2. Такая же поверхностность и фрагментарность касательно характеристи-
ки одежды чувашей Южного Приуралья свойственна немногочисленным ис-
торико-краеведческим работам, написанным в первые десятилетия ХХ в.3 Во 
второй половине 20-х – начале 30-х гг. ХХ в. определенную лепту в изучение 
этнографии башкирских чувашей внесла Чувашская секция при Обществе по 
изучению Башкирии, которую возглавлял краевед и этнограф П.А. Петров-
Туринге4. В 1929 г. сотрудники секции вместе со студентами Приуральского чу-
вашского педагогического техникума в 7 селениях Белебеевского кантона орга-
низовали первую научную экспедицию по изучению башкирских чувашей5. 
                                                                                                                                                                       
163; Она же. Чуваши Урало-Поволжья: история и традиционная культура этнотерриториальных 
групп (XVII–начало ХХ вв.). Чебоксары, 2007. С. 230–354. 

1 Чуваши: история и культура. Историко-этнографическое исследование в 2 т. Т. 1 / отв. 
ред. В.П. Иванов. Чебоксары, 2009. С. 157. 

2 Рычков П.И. Топография Оренбургская, то есть обстоятельное описание Оренбургской 
губернии. Ч. 1. СПб., 1762. С. 187–189; Он же. Топография Оренбургская. Изд. 2-е. Оренбург, 1887. 
С. 133–134; Черемшанский В.М. Описание Оренбургской губернии в хозяйственно-
статистическом, этнографическом и промышленном отношениях. Уфа, 1859. С. 173–178; Литу-
новский Н. Медико-топографическое описание Оренбургской губернии: Дис. д-ра медицины. 
М., 1878. С. 98; Плещеев С. Обозрение Российской империи в нынешнем ее новоустроенном со-
стоянии, учиненное флота капитаном, Ордена Святого Георгия кавалером Сергеем Плещеевым. 
СПб, 1787. С. 162–164; Лоссиевский М.В. Чуваши: этнографический очерк // УГВ. 1875. №№ 48, 
49, 51; 1876. №№ 1–3; Жакмон А. Чуваши Оренбургской губернии // Московские ведомости. 
1890. №№ 45, 70; Бурдуков М. Чуваши: этнографический очерк // Уфимские губернские ведо-
мости. 1905. № 190–194; Минцлов С.Р. Чуваши: этнографические очерки // Уфимский край. 
1911. №№ 8–9 и др. 

3 Комиссаров Г.И. Население Башреспублики в историко-этнографическом отношении // 
Башкирский краеведческий сборник. Уфа, 1926. С. 17–30; Он же. Чуваши: краеведческий очерк 
// Башкирский край: хрестоматия для школ Башкирии. Уфа, 1928. С. 134–136. 

4 Кондратьев А.А. Учитель-краевед // Сердцу близкие имена: краеведческий сборник / 
сост. А.А. Кондратьев. Уфа, 1998. С. 149–156; Петров И.Г. П.А. Петров-Туринге – педагог, краевед 
и ученый-этнограф //Археография Южного Урала. Мат-лы VII Межрегиональной науч.-практ. 
конф., посв. 450-летию добровольного вхождения Башкирии в состав России. Уфа, 2007. С. 130–
137; Он же. Слово о педагоге, краеведе и этнографе П.А. Петрове-Туринге // Чувашский гумани-
тарный вестник. 2007/ 2008. № 3. С. 32–44. 

5 Изучение быта чуваш (возвращение экспедиции Чувпедтехникума) // Красная Башки-
рия. 1929. 12 июля; Экспедиция по изучению чуваш: статья начальника Антропологического 
отряда Академии наук, профессора Баронова // Красная Башкирия. 1929. 23 августа; Петров-
Туринге П. Работа среди чуваш // Башкирский краеведческий сборник. 1930. № 3–4. С. 96–97. 
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Одной из задач экспедиции было изучение материальной культуры (поселе-
ний, жилищ, системы питания, традиционного костюма). Хотя материалы экс-
педиции не были опубликованы, одним из ее важных результатов явилась ра-
бота по сплошному фотографированию объектов материального быта, в т.ч. 
национальной одежды.  

Впервые на серьезном научном уровне одежда чувашей Южного При-
уралья с характеристикой основных ее особенностей была исследована в конце 
60-х гг. ХХ в. чувашским этнографом Л.А. Ивановым1. В основу работы были 
положены результаты полевых материалов, собранных исследователем в 1961–
1962 гг. в ТАССР (Аксубаевский и Октябрьский р-ны), БАССР (Аургазинский, 
Стерлитамакский, Белебеевский, Бижбулякский р-ны), а также в Куйбышев-
ской (Искалинский, Похвистневский, Клявлинский р-ны), Оренбургской (Аб-
дулинский р-н) и Ульяновской (Мелекесский р-н) областях. В статье 
Л.А.Иванов детально показал особенности женского и мужского костюмного 
комплексов на рубеже XIX–XX вв.: нательную одежду, головные уборы, укра-
шения, обувь, верхнюю одежду. В заключительной части статьи автор на осно-
ве изученных костюмных комплексов делает вывод о принадлежности чуваш-
ского населения к трем основным группам: серединным (анат енчи), низовым 
(анатри) и верховым (вирьял). К первой группе он отнес одежду чувашей 
Бижбулякского, Белебеевского районов БАССР и Абдулинского района Орен-
бургской области, ко второй – население ТАССР, Куйбышевской области и Аур-
газинского района БАССР, к третьей – чувашей с. Ибряйкино (Похвистневский 
р-н Куйбышевской области) и с. Косяковка (Стерлитамакский р-н БАССР). 

Метод кратковременных экспедиционных исследований традиционной 
одежды чувашей Башкортостана специалистами из Чувашской Республики и 
опубликование на их основе итоговых работ получил развитие в 80–90-е гг. 
ХХ в. В этом свете необходимо упомянуть работу этнографа Г.Б. Матвеева, кото-
рая была написана по итогам комплексной экспедиции ЧНИИ 1987 г. в Башкир-
скую АССР и Оренбургскую область. В работе автор отметил локальные отличия 
в костюме, указал на характерные особенности и иноэтнические заимствования, 
описал праздничные и обрядовые костюмы, привел местные названия одежды2. 
Интерес представляет также работа этнографа и искусствоведа Г.Н. Оркова, под-
готовленная по материалам экспедиции 1994 г. в Белебеевский и Бижбулякский 
районы РБ.3 В указанной работе Орков дал краткий экскурс в историю изучения 
чувашского костюма и собирания коллекций, показал развитие мужской и жен-
ской одежды, отметил черты сходства с одеждой чувашей на основной террито-
рии расселения, а также местные особенности и иноэтнические заимствования в 
костюме приикских чувашей. Ценные сведения относительно общей характери-
стики одежды чувашей Башкортостана, а также ее локальных комплексов име-
ются в работах И.Г. Петрова4, Е.А. Ягафовой1, В.В. Медведева2. В последние деся-
                                                           

1 Иванов Л.А. Национальная одежда и украшения прикамских и южноуральских чувашей 
// Ученые записки ЧНИИ. Вып. 31. Чебоксары, 1968. С. 156–181.  

2 Матвеев Г.Б. Национальная одежда и пища: черты общего и особенного // Чуваши При-
уралья: культурно-бытовые процессы. Чебоксары, 1989. С. 58–71. 

3 Орков Г.Н. О народном костюме чувашей Башкортостана (по материалам экспедиции 
1994 г.) // Чувашское искусство. Вопросы теории и истории. Вып. 3. Чебоксары, 1997. С. 148–168; 
Он же. Традиционный костюм чувашей Башкортостана // Бельские просторы. 2000. № 10. 
С. 136–144. 

4 Петров И.Г. Чуваши // Народы Башкортостана: историко-этнографические очерки. Уфа, 
2002. С. 171–218; Он же. Чувашские коллекции // Музей археологии и этнографии: каталог му-
зейной экспозиции Центра этнологических исследований Уфимского научного центра РАН. 
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тилетия одежда чувашей Башкортостана нашла отражение в иллюстрирован-
ных альбомах и музейных каталогах. В указанных изданиях содержатся не толь-
ко красочные иллюстрации чувашского национального костюма и отдельных 
его предметов, но и содержательные аналитические статьи, подготовленные 
квалифицированными специалистами-этнографами3. Особенно выгодно в этом 
отношении отличается научно-художественное издание «Чувашский костюм от 
древности до современности», в котором на основе музейных коллекций впер-
вые показана одежда чувашей, проживающих не только на территории Чува-
шии, но и за ее пределами – в Закамье, Приуралье, Самарской Луке, Симбирско-
Саратовском Заволжье, Оренбуржье. 

Традиционная одежда чувашей Приуралья богато и разнообразно пред-
ставлена в музейных коллекциях. Наиболее ранние и архаичные образцы хра-
нятся в Российском этнографическом музее. Они были собраны в начале ХХ в. 
в Белебеевском уезде Уфимской губернии известными российскими этногра-
фами И.Н.Смироновым (колл. 176), С.И.Руденко (колл. 2845, 2846), 
В.П.Шнейдер (колл. 901). В 1968 г. небольшую коллекцию по одежде собрала 
С.А. Авижанская в Давлекановском районе БАССР (колл. 7894)4. Сравнительно 
большие по количеству и составу собрания хранятся в музеях г. Уфы: Нацио-
нальном музее РБ, Музее археологии и этнографии ИЭИ УНЦ РАН (МАЭ). Не-
мало интересных и репрезентативных коллекций по чувашскому костюму и 
декоративно-прикладному искусству имеется в Юматовском этнографическом 
музее (ЮМ), в Белебеевском, Стерлитамакском, Туймазинском историко-
краеведческих музеях, в Бижбулякском историко-этнографическом музее, в 
Доме-музее К.В. Иванова, в школьных музеях с. Кош-Елга, пос. Ново-
Михайловка, с. Ермолкино, с. Базлык Бижбулякского, с. Бишкаин, с. Чуваш-
Карамалы, с. Месели, с. Шланлы Аургазинского, с. Слакбаш, с. Ермолкино Бе-
лебевского, с. Сихонкино, дер. Николаевка, с. Суук-Чишма, с. Ефремкино Кар-
маскалинского р-нов РБ и т.д. Некоторые из этих коллекций (Национального 
музея и Музея археологии и этнографии) подробно описаны и отражены в виде 
научных статей, рукописей и каталогов5. Небольшую коллекцию по костюму 
башкирских чувашей имеет в своих фондах Национальный музей Чувашской 
                                                                                                                                                                       
Уфа, 2007. С. 173–180; Он же. Традиционная женская рубаха (кĕпе) чувашей Башкортостана: 
эволюция и современное бытование // Традиционная культура народов Урало-Поволжья в усло-
виях модернизации общества. Уфа, 2011. С. 84–108. 

1 Ягафова Е.А. Чуваши Урало-Поволжья: история и традиционная культура этнотеррито-
риальных групп. С. 307–354. 

2 Медведев В.В. Этническая идентичность верховых чувашей Башкортостана в начале 
XXI в. // Проблемы истории, филологии, культуры. 2012. №3 (37). С. 299–308. 

3 Николаев В.В., Иванов-Орков Г.Н., Иванов В.П. Чувашский костюм от древности до со-
временности / Научно-художеств. изд. М.; Чебоксары; Оренбург, 2002. 400 с.; Музей археологии 
и этнографии: каталог музейной экспозиции Центра этнологических исследований Уфимского 
научного центра РАН /отв. ред. А.Б.Юнусова. Уфа: ЦЭИ УНЦ РАН, 2007.  

4 Народы Среднего Поволжья и Приуралья. Каталог-указатель этнографических коллек-
ций Ч. 2. Тюркские народы. / сост.: Л.Л.Добрачева, А.Ю.Заднепровская, Е.Н. Котова. Л.: ГМЭ 
СССР, 1990. С. 24–40. 

5Трофимов А.А. Коллекции чувашской вышивки (Башкирский краеведческий музей) // 
Чувашское искусство. Вып. 4. Чебоксары, 1975. С. 196–201; Он же. Произведения чувашской 
народной вышивки в музея России (XVII–XX вв.). Чебоксары, 2007; Петров И.Г. Чувашские кол-
лекции // Музей археологии и этнографии: каталог музейной экспозиции Центра этнологиче-
ских исследований Уфимского научного центра РАН. Уфа, 2007. С. 173–180; Чувашские коллек-
ции в собраниях Музея археологии и этнографии ЦЭИ УНЦ РАН: альбом-каталог / сост. 
И.Г.Петров. Рукопись. 106 с. // НА ИЭИ УНЦ РАН. 
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Республики. Основной их костяк составляют предметы материального быта и 
костюма, переданные в музей комплексной экспедицией ЧНИИ ЯЛИЭ по изу-
чению культуры и быта чувашей Башкирской АССР и Оренбургской области, 
которая состоялась в 1962 г. 

Относительно принадлежности приуральских чувашей к той или иной 
этнографической группе (анатри, анат енчи, вирьял) у исследователей нет 
единого мнения. Часть исследователей считает, что приуральские чуваши в ос-
новной своей массе являются потомками крестьян-переселенцев, относивших-
ся по языку и культуре к этнографической группе анатри – низовых, но впо-
следствии утративших прежнее этногрупповое самосознание1. С этой точкой 
зрения солидарны некоторые лингвисты и музыковеды2. Другие исследовате-
ли считают, что в языке и культуре приуральских чувашей кроме преобладаю-
щих низовых признаков встречаются другие компоненты, которые сближают 
их с этнической культурой верховых и средненизовых чувашей. Так, этнограф 
Л.А. Иванов, изучив национальную одежду прикамских и приуральских чува-
шей, пришел к выводу, что чуваши юго-западных районов Башкортостана по 
костюмным особенностям наиболее близки к средненизовым (анат-енчи) чу-
вашам, а прибельской зоны – к низовым (анатри)3. К такому же выводу при-
шла Л.М.Лойко, изучив вышитые женские рубахи чувашей Белебеевского уез-
да из собраний С.И. Руденко и И.Н. Смирнова в фондах Государственного му-
зея этнографии народов СССР (ныне РЭМ). Она идентифицировала их со ста-
ринной одеждой юго-восточных, т.е. средненизовых чувашей4. Совокупность 
элементов, восходящих к верховой традиции (вирьял) или «контактной зоне» 
между вирьялами и средненизовыми был обнаружен в костюмном комплексе 
некоторых групп чувашей Оренбуржья искусствоведом Г.Н. Ивановым-
Орковым5. Гетерогенность языковых и культурных характеристик приураль-
ских чувашей выявила этнограф Е.А.Ягафова. По ее мнению, формирование 
приикской группы чувашей, проходило при преобладающем участии средне-
низовых чувашей Свияжского, Цивильского и Чебоксарсокого уездов, состав-
ляющих в настоящее время урмарско-козловскую подгруппу чувашей анат 
енчи (42,1%). Низовые чуваши среди переселенцев составляли 25,9%, а верхо-
вые – 11,7%, 5,8% из них составляли выходцы из контактной зоны верховых и 
анат енчи. При этом 15% составили выходцы из Правобережья Волги, в основ-
ном из неверкинско-кулаткинского куста деревень, которые по своей характе-
ристике приближаются к верхово-средненизовому типу6. Прибельские чуваши, 
как считает Е.А.Ягафова, сложилась из тех же компонентов, но в иных пропор-
циях. Около 40% были выходцами из средненизовых чувашей, 17% – из низо-
вых, 5% переселились из контактной зоны вирьял и анат-енчи, доля собствен-
ных вирьял составляла около 2%. Относительно большой поток мигрантов 
                                                           

1 Иванов В.П. Современные национально-культурные процессы: особенности, проблемы, 
перспективы // Чуваши Приуралья: культурно-бытовые процессы. Чебоксары, 1989. С. 30.  

2 Канюкова А.С. Некоторые особенности диалектов чувашей тури и анатри // Материалы 
по чувашской диалектологии. Вып. 1. Чебоксары, 1960. С. 81; Она же. Чувашская диалектология 
(краткие очерки). Чебоксары, 1965. С. 133; Кондратьев М.Г. Музыкальная культура: традиции и 
инновации // Чуваши Приуралья: культурно-бытовые процессы. С. 109.  

3 Иванов Л.А. Указ. соч. С. 180. 
4 Лойко Л.М. Коллекции по этнографии чувашей в Государственном музее этнографии 

народов СССР и их практическое применение // Проблемы развития художественных промыс-
лов и народного искусства. Чебоксары, 1988. С. 54, 56. 

5 Николаев В.В., Иванов-Орков Г.Н., Иванов В.П. Указ. соч. С. 263–285. 
6 Ягафова Е.А. Расселение чувашей в Урало-Поволжье в XVII–XIX вв. С. 148–149. 
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наблюдался из Закамья (более 20%), Приволжья (свыше 7%) и Заволжья (по-
чти 9%)1.  

Таким образом, приведенные выше факты свидетельствуют о том, что с 
точки зрения диалектных и этнокультурных характеристик в Башкортостане 
представлено достаточно смешанное чувашское население. Вероятно, это обу-
словлено тем, что заселение Южного Приуралья проходило поэтапно и в пере-
селенческом процессе принимали участие чуваши, принадлежащие к разным 
этнографическим группам со свойственными им диалектными и этнокультур-
ными признаками. С другой стороны, образовавшиеся ранее чувашские посе-
ления, в процессе продолжающихся миграций постоянно «подпитывались» 
новыми партиями переселенцев – выходцами не только из Чувашского края, 
но и из соседних с нею территорий – Приволжья, Заволжья, Закамья, которые 
были носителями различных этнографических и диалектных традиций. Одна-
ко основную часть переселенцев в период миграций составляли низовые и 
средненизовые чуваши. Поэтому ранние переселенцы, которые принадлежали 
к другим этнографическим группам, впоследствии подверглись внутренней 
ассимиляции и постепенно перенимали этнокультурные особенности численно 
преобладающих низовых и средненизовых чувашей. Именно поэтому на тер-
ритории Башкортостана нет четко очерчиваемых ареалов, которые отождеств-
ляли бы себя с верховыми, низовыми и средненизовыми чувашами. Исключе-
ние в этом отношении составляют только верховые чуваши (вирьял). Однако и 
здесь об обширной локальной группе верховых чувашей говорить не приходит-
ся. Они в основном представлены единичными, слабо связанными между со-
бой населенными пунктами. На сегодняшний день традиции культуры верхо-
вых чувашей наиболее отчетливо сохранились в дер. Антоновка в Гафурийском 
и дер. Косяковка в Стерлитмакском районах РБ. Однако отголоски пребывания 
чувашей-вирьял отдельными улицами, родовыми гнездами или кланами про-
слеживаются и в других населенных пунктах Бельско-Икского междуречья. В 
бассейне р. Ик на западе республики – это дер. Никитинка (Туймазинский р-н), 
в бассейне среднего течения р. Белой – дер. Ахметка, дер. Березовка, дер. Ново-
зириково, с. Ташлы (Гафурийский р-н), в верховьях р. Белой на юге республики 
– дер. Павловка, дер. Новомихайловка (Куюргазинский р-н), с. Ивано-Кувалат, 
с. Бердяш (Зилаирский р-н)2.  

Необходимо заметить, что размытость этногруппового самосознания 
приуральских чувашей и отсутствие на территории РБ четко сложившихся аре-
алов этнографических групп было обусловлено не только чрезвычайной сме-
шанностью и мозаичностью переселенцев по этнокультурному признаку, но и 
другими причинами. Как показывают исследования, процесс формирования 
этнографических групп чувашей вплоть до XVIII в. оставался незавершенным. 
Значительная часть переселенцев раннего времени (XVII–XVIII вв.) еще не об-
                                                           

1 Там же. С. 153. 
2 Корнилов Г.Е. Некоторые материалы для характеристики говора села Бердяш Зилаир-

ского района Башкирской АССР // Материалы по чувашской диалектологии. Вып. 2. Чебоксары, 
1963. С. 133–161; Петров И.Г. Чуваши // Народы Башкортостана: историко-этнографические 
очерки. Уфа, 2002. С. 171–218; Родионов В.Г. Епле пурăнать-ши аякри тăван: пур енлĕ экспедици 
материалĕсем. I пайĕ. [Материалы комплексных экспедиций. Ч. I.]. Чебоксары, 2008. С. 263; 
Медведев В.В. Указ. соч. С. 299–308; Он же. Поселения и жилища чувашей Башкортостана вто-
рой половины XIX – начала ХХ века. Магнитогорск, 2012. С. 45–47; ПМА, 2010. РБ, Туймазин-
ский р-н, д. Никитинка. Ильин В.А. (1922 г.р.); Петров И.Г. Отчет об экспедиции (экспедицион-
ном выезде) в Уфимский, Бакалинский, Шаранский, Туймазинский и Бижбулякский районы 
Республики Башкортостан с 30 июля по 9 августа 2010 г. // НА ИЭИ УНЦ РАН.  
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ладала устойчиво сложившимися стереотипами этнической, а точнее субэтни-
ческой идентичности. Поздние переселенцы, мигрировавшие сюда в XIX–
ХХ вв., естественно уже различали себя по принадлежности к этнографиче-
ским группам и четко различали отличия между ними. Однако у них, «оказав-
шихся в Башкирии в сложных социальных и хозяйственно-культурных услови-
ях, уже во втором-третьем поколениях это прежде актуальное этногрупповое 
самосознание теряло реальную почву и значение»1. Тем не менее, имевшие ме-
сто когда-то этногрупповые особенности у приуральских чувашей в виде руди-
ментов еще долго сохранялись в языке, обрядовой культуре, этническом само-
сознании, в том числе и в народной одежде. Что же касается верховых чува-
шей, они переселились в Башкортостан в основном в конце XIX века и облада-
ли устойчивой субэтнической идентичностью. На новых землях они, как пра-
вило, селились обособленно, придерживались эндогамных браков, обладали 
выраженным этническим самосознанием и не смешивались с другими чува-
шами. Правда, начиная с советского времени, такая замкнутость для верховых 
чувашей была уже не характерна.  

Вышеперечисленные факторы формирования чувашского населения в 
регионе достаточно своеобразно отразились на национальном костюме. С од-
ной стороны, костюмный комплекс чувашей Башкортостана сохранил в себе 
генетические признаки и традиции, а с другой, в процессе внутренней эволю-
ции на новой территории, а также под влиянием межэтнических контактов и 
взаимодействий с другими народами в нем сформировались свои особенности 
и региональные отличия. Однако этот процесс был постепенным, многосту-
пенчатым и достаточно длительным. Результаты проведенных исследований, 
полевые наблюдения, а также материалы музейных коллекций дают основа-
ния считать, что до середины XIX в. основной частью женской одежды в Юж-
ном Приуралье были белые рубахи с вышивкой, которые в целом полностью 
совпадали с «общечувашскими» формами2. По предложенной Н.И. Гаген-Торн 
классификации своими конструктивными особенностями такие рубахи отно-
сятся к типу рубах чувашей анат енчи3. На такой же основе развивалась рубаха 
чувашей анатри. Отличительными особенностями этого типа рубахи являют-
ся: туникообразный покрой (перекинутое через спину на грудь центральное 
полотнище), вставные боковые клинья, пришитые под прямым углом рукава с 
ластовицами, округлый вырез для шеи. Другой особенностью такой рубахи, по 
Н.И. Гаген-Торн, является «обязательное оттенение продольных швов, соеди-
няющих основное полотнище с боковыми», которое производилось либо «лег-
кой и узкой вышивкой шерстяной ниткой …, расположенной вдоль шва, варь-
ируя в нескольких сложных узорах», либо – «лентой красной материи, наши-
той на самый шов и покрывающий его»4. Такие ленты из крашенины темно-
красного цвета или кумача нашивались вдоль соединительных швов от плеч до 
подола. На спинке рубахи такие нашивки заканчивались, образуя острый угол 
вершиной вниз. Следующим отличительным признаком рубахи такого типа 
является сплошная или продольная в несколько узких рядов вышивка на рука-
вах, а на груди – наличие вышивки кĕскĕ, в виде двух и более крупных медаль-
                                                           

1 Иванов В.П. Современные национально-культурные процессы: особенности, проблемы, 
перспективы. С. 30. 

2 Орков Г.Н. Указ. соч. С. 152.  
3 Гаген-Торн Н.И. Женская одежда народов Поволжья (материалы к этногенезу). Чебок-

сары, 1960. С. 30. 
4 Там же. С. 33.  
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онов или розеток. Рубахи с орнаментом кĕскĕ надевали только замужние жен-
щины. Такого рода старинные рубахи у низовых и средненизовых назывались 
кĕскĕллĕ кĕпе. Встречались и другие названия. Например, у чувашей анатри в 
южных и юго-восточных районах Чувашии1 они назывались «тиреклĕ кĕпе»2, 
«ниркеллĕ кĕпе»3, «чуртмалла кĕпе»4, «чипер кĕпе»5, «йĕркеллĕ кĕпе»6 и т.д. 

Рубахи девушек орнаментировались скромнее – на правой стороне груди 
из кумача нашивалась прямая наклонная нашивка, а на левой – такая же 
нашивка ромбовидной формы7. На девичьих рубахах применялись и другие 
приемы украшения нагрудной части, но обязательно с сохранением асиммет-
ричной композиции8. Нашивка ромбовидной формы с левой стороны на деви-
чьей рубахе называлась «хĕр кÿпелек», т.е. девичий «кÿпелек», а на правой – 
«ар кÿпелек», т.е. мужской «кÿпелек»9. 

В настоящее время рубахи с нагрудными вышивками «кĕскĕ» и вышив-
ками на рукавах представляют большую редкость и встречаются в основном в 
музейных коллекциях. Аналогами таких рубах, выполненных с соблюдением 
канонов традиционного чувашского костюма и датирующихсяконцом XVIII–
серединой XIX вв., являются два редких старинных женских платья, хранящие-
ся в Национальном музее РБ (ОФ-3080) и Юматовском этнографическом музее 
(КП-1450). Смысловым и художественным центром обеих рубах является 
нагрудная часть с вышитыми узорами кĕскĕ в виде сложных восьмиугольных и 
звездообразных фигур. На рубахе узор выполнен шелковыми нитями красного 
цвета, а вспомогательные элементы – нитями светло-желтого оттенка. По крою 
и вышивке от нее незначительно отличается рубаха из Юматовского музея. 
Однако для вышивания нагрудной вышивки мастерицей здесь использованы 
нити соломенно-желтого, почти золотистого цвета (рис. 1). Эти каноны сохра-
нились также в декоре одежды, обнаруженной нами в с. Бижбуляк Бижбуляк-
ского р-на РБ (рис.2). 

Богатством и своеобразием отличается оформление рукавов женских ру-
бах. На платьях на рукава по всей длине нашиты по три полоски узкой краше-
нины темно-красного цвета, а между ними в 2 или 3 ряда вышиты небольшие 
розетки в виде Х-образных фигур, соединенных в общую линию. По такому же 
принципу украшены подолы рубах. Они состоят из широких нашивок домо-
тканины, чередующихся с узкими вышитыми полосками розеток в один или 
два ряда. Вся вышивка на рубахах выполнена исключительно по счету нитей, 
                                                           

1 Спиридонов М.С. Костюм низовых чуваш и резьба по дереву на архитектурных украше-
ниях построек. Рукопись // НА ЧГИГН. Отд. III. Ед. хр. 4. Л. 19–20. 

2 В словаре Н.И.Ашмарина относительно этого слова говорится следующее: «Тирек – ко-
нец сурбана украшенный узором; сюда не входит «чĕнтĕр», т.е. кружево. Тирек – конец сурбана с 
вышивкою (пришивается к сурбану отдельно). См. Ашмарин Н.И. Словарь чувашского языка 
(далее – СЧЯ). Вып. 14. Чебоксары, 1937. С. 66. 

3 Относительно этого слова в том же словаре читаем следующее: «Нирке – название узора 
на рукаве женской рубахи. Ниркеллĕ кĕпе – женская рубаха с узорами на рукавах». См. Ашмарин 
Н.И. СЧЯ. Вып. 9. Чебоксары, 1935. С. 28–29. 

4 В «Словаре чувашского языка» это слово имеется, но указывается, как неизвестное сло-
во. См. Ашмарин Н.И. СЧЯ. Вып. 15. Чебоксары, 1941. С. 248. 

5 От чувашского слова «чипер», т.е. «красивый», «нарядный». 
6 От чувашского слова «йĕрке», т.е. «ряд», «порядок». 
7 Спиридонов М.С. Указ. соч. Л. 7. 
8Петров И.Г., Никонорова Е.Е. Признаки половозрастной стратификации в чувашской жен-

ской одежде // Известия Самарского научного центра РАН. 2008. Т. 10. № 4 (26). С. 1275–1284; 
Чуваши: история и культура. Историко-этнографическое исследование в 2 т. Т. 1. С. 330, 341. 

9 Спиридонов М.С. Указ. соч. Л. 21. 
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вначале контурными швами наносился будущий узор, затем нужные участки 
заполнялись цветными нитями старинным швом «косой стежок» (хантăс, 
хантăслă тĕрĕ).  

Таким образом, домотканые белые платья с нагрудными узорами кĕскĕ 
являются наиболее старинным и «классическим» для всех чувашей типом 
женской рубахи. Получили они распространение и на Южном Урале. Во мно-
гих деталях (крой, орнаментация) они обнаруживают полное сходство с руба-
хами чувашей анат енчи и анатри Среднего Поволжья. Очевидно, это было 
обусловлено тем, что аутентичные традиции, привнесенные чувашами-
переселенцами на новые территории с метрополии, в первые столетия сохра-
нялись и развивались по инерции в русле прежних канонов1.  

Есть основания полагать, что в XVIII–XIX вв. среди башкирских чувашей 
получили распространение и т.н. «яблочные рубахи» – «улмаллă кĕпе». Впер-
вые об этих рубахах в начале ХХ в. упомянул известный этнограф, профессор 
Казанского университета И.Н. Смирнов. Он писал: «В Бугульминском уезде 
Самарской губернии и Белебеевском уезде Уфимской я встречал костюм, глав-
ным образом рубашки, орнаментированные совершенно одинаково с низово-
чувашскими, преимущественно цивильскими. Проверяя свои догадки путем 
расспросов, я пришел к выводу, что в Самаро-Уфимский край чуваши проник-
ли из Цивильского и смежных уездов. Путь, по которому направлялось движе-
ние, намечается распространением так называемой «яблочной рубашки» - 
«олмалла киби»: широко распространенная в Бугульминском уезде, она встре-
чается в Чистопольском и Спасском уездах Казанской губернии и территории, 
занятой здесь чувашами, следует рассматривать как этапы на пути чуваш из-за 
Волги в Самаро-Уфимские степи»2. Описанные И.Н. Смирновым «яблочки» 
(улма) на женских рубахах представляют собой мелкие розетки-медальоны, 
расположенные по всей длине боковых швов, а также вдоль подола и на концах 
рукавов. На «классических» образцах эти розетки располагаются вдоль про-
дольных кумачовых нашивок в виде цепочки крупных ромбовидных фигур3, а 
на более поздних вариантах они более мелкие. Как правило, такие розетки вы-
полнялись в технике браного ткачества (кĕр çĕклени, кĕр çĕклесе). Рубахи тако-
го типа в прошлом были распространены в Цивильском и смежных с ним уез-
дах, т.е. ареале расселения средненизовых (анат енчи) и низовых (анатри) 
чувашей. В XVII–XIX вв. в результате миграций средненизовых и низовых чу-
вашей на восток описанный тип рубахи распространился на огромной терри-
тории Закамья, Заволжья и Приуралья. В настоящее время в Башкортостане 
«яблочные рубахи» в своем классическом виде почти не встречаются. 

Начиная с последней четверти XIX в., на смену рубахам с «кĕскĕ» приходят 
белохолщовые платья с ромбовидными украшениями «кÿпелек» или «сунтăх» 
из кумачовых лент с небольшой вышивкой внутри и по контуру, имитирующие 
контур прежней вышивки «кĕскĕ»4. Такие рубахи мало отличаются от платьев 
предыдущего типа. Они также изготовлены из белого холста, имеют туникооб-
разный крой и кумачовые нашивки вдоль вертикальных соединительных швов. 
Однако на них полностью отсутствуют нагрудные узоры «кĕскĕ», а вместо них 
                                                           

1 Петров И.Г. Традиционная женская рубаха (кĕпе) чувашей Башкортостана: эволюция и 
современное бытование. С. 95. 

2 Ягафова Е.А. Самарские чуваши: историко-этнографические очерки. Конец XVII–начало 
ХХ вв. Самара, 1998. С. 153.  

3 Николаев В.В., Иванов-Орков Г.Н., Иванов В.П. Указ. соч. С. 165, 171, 175, 178, 185 и др. 
4 Гаген-Торн Н.И. Указ. соч. С. 37.  
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появляются новые ромбовидные украшения «сунтăх», «кÿпелек». И еще на 
этих рубахах полностью отсутствует нарукавная вышивка. По мнению Н.И. Га-
ген-Торн, примерно в 70–80-е гг. XIX в. на таких рубахах сплошные вышивки 
рукавов вытесняются и заменяются вышитыми медальонами (хултăрмач), рас-
полагающимися вверху на плечах. Кроме этого происходит изменение в укра-
шении подола: вместо вышивки появляется обшивка кумачом или крашеным 
холстом в виде оборки (рис. 3). Таким образом, вплоть до конца XIX–начала ХХ 
в. основной частью женского костюма чувашей Башкортостана оставалась руба-
ха из белого домотканого холста, сшитая по туникообразному крою, орнаменти-
рованная нашивками и вышивкой с сохранением традиционных мотивов, швов 
и сочетаний цветов. По набору характерных признаков они имеют полное сход-
ство с рубахами чувашей анат енчи и анатри1.  

С середины XIX в., как и на всей территории Урало-Поволжья, в Приуралье 
получила распространение пестрядь (улача), что, с одной стороны, повлияло на 
принципы декора рубах и их крой, а, с другой – оказала существенное влияние 
на дальнейшее развитие чувашского костюма в регионе. Если до этого рубахи 
шились и орнаментировались по общим чувашским канонам, то с последней 
трети XIX в. в Южном Приуралье стали формироваться и развиваться регио-
нальные, то есть местные костюмные комплексы. Пестрядь первоначально тка-
ли из крашеных фабричными красителями конопляных (посконных) ниток, а с 
начала ХХ в. – из покупных нитей фабричного производства (киççип). Домотка-
нину башкирские чуваши орнаментировали двумя способами – «в клеточку» и 
«в полоску». Узор создавался с использованием разноцветных нитей, но с пре-
обладанием определенного колорита: в основном красного, охристо-желтого, 
темно-синего или черного. Праздничные или выходные рубахи мастерицы ста-
рались шить из холста «в клетку» на красном фоне, потому что они считались 
более красивыми. Тем не менее, приикские чуваши праздничные женские руба-
хи шили из «полосатой» пестряди, так же как и их соседи в Заволжье – рысай-
кинско-староганькинские и ибряйкинские чуваши2. Применение полосатой 
пестряди приикскими чувашами для пошива женской одежды в более широком 
масштабе в своем исследовании отметил и Г.Н. Орков3.  

Появление пестряди повлекло за собой некоторые изменения, особенно, 
в разрешении кроя и декора рубахи. Во-первых, значительно уменьшилась 
длина центрального полотнища за счет 1-2 оборок (итек), пришиваемых к 
остову и подолу рубахи. Во-вторых, исчезли кумачовые нашивки и вышивка 
вдоль швов, соединяющих основное полотнище с боковыми клиньями, а также 
нагрудная нашивка сунтăх и наплечная вышивка хултăрмач на рукавах. В-
третьих, изменился покрой рубахи. В приикской зоне рубахи чувашки стали 
шить отрезными в поясе, в мелкую складку по талии, однако с традиционным 
туникообразным верхом, боковыми скошенными клиньями, прямыми рукава-
ми с ластовицами, а также небольшим стоячим воротником. Обязательной де-
талью рубахи стали оборки (итек), которые пришивались к подолу и на место 
соединения верхней части рубахи и широкого подола. На низ подола обычно 
пришивали оборку из той же пестряди, что и сама рубаха, а верхние оборки де-
лали из фабричной ткани контрастного цвета (рис. 4). Как считают Г.Б. Матве-
ев и Г.Н. Орков, описанный тип пестрядинной рубахи у приикских чувашей по 
                                                           

1 Орков Г.Н. Указ. соч. С. 155. 
2 Ягафова Е.А. Самарские чуваши: историко-этнографические очерки. С. 164. 
3 Орков Г.Н. Указ. соч. С. 157. 
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фасону, технике исполнения и декору обнаруживает большое сходство с баш-
киро-татарским платьем (кульмек, кулдэк)1.  

Примерно в таком же направлении шло развитие пестрядинной рубахи 
в прибельской зоне, но с некоторыми отличиями. Во-первых, в данной ло-
кальной группе не претерпел коренного зменения крой рубахи и он по-
прежнему оставался туникообразным с вставными боковыми клиньями и ру-
кавами, пришитыми под прямым углом. Во-вторых, как и у приикских чува-
шей, к подолу рубахи здесь пришивали широкий волан (аркă) из ситца или 
сатина, а чуть выше на остов рубахи – один или два узких волана поверхность 
и края которых обязательно разукрашивали лентами, тесьмой и кружевами 
(кĕпе арки вĕçтерни)2. Однако здесь вплоть до настоящего времени сохрани-
лась традиция украшения рубахи нашивками из кумачовых лент (пÿштĕр). С 
появлением пестряди этот декоративный элемент, равно как и вертикальные 
нашивки вдоль швов и на спине не только не были утрачены, но и получили 
дальнейшее развитие. Особенно устойчивыми они оказались в северной 
(кармаскалинской) подгруппе прибельских чувашей. Территориально в дан-
ную подгруппу входят чувашские селения современного Кармаскалинского и 
Уфимского районов. То есть все элементы, которые были присущи белохол-
щовым рубахам с сунтăх, в данной локальной традиции почти полностью 
«перешли» на пестрядинную рубаху. Тем не менее, в отличие от прежнего бе-
лохолщового аналога, в данный комплекс проникли несколько заметных 
новшеств. Во-первых, важным элементом рубах стали оборки или воланы 
(аркă) из красного ситца или сатина, которые пришивались к подолу и остову 
рубахи. Во-вторых, изменился способ декорирования рубахи вертикальными 
наплечными нашивками из кумача. Если на наспинной части эти полоски 
нашивались по всей длине от плеч до подола, то на передней части они за-
канчивались на уровне пояса или грудки. Что касается декорирования 
нагрудной и наспинной частей рубахи нашивками пÿштĕр в форме парных 
ромбиков (на груди), полуромбов и треугольников (на спине), то они остались 
без каких-либо существенных изменений. (рис. 5–6).  

Украшение оборок и подолов рубах полосками-нашивками, по мнению 
Г.Б. Матвеева3, является заимствованием из башкирского костюма. Например, 
нашивки в виде зиг-зага (кекерсек) из тесьмы и лент были широко распростра-
нены у юго-восточных башкир4. Возможно, от них такие нашивки потом были 
восприняты и чувашскими женщинами. От татар и башкир путем заимствова-
ния, у приикских чувашей, вероятно, на рубахах появились оборки итек, а 
также украшенные несколькими нашивками из лент грудные разрезы.  

Вполне возможно, что данный тип пестрядинной рубахи (пÿштĕр кĕпе) 
какой-то период времени бытовал и в других смежных с кармаскалинской под-
группой районах, например, в Аургазинском, Стерлитамакском, Давлеканов-
ском и др. районах). Однако современные материалы по одежде показывают, 
что в них в настоящее время совпадает только крой рубах и техника отделки 
нижнего подола. Что же касается, нагрудной и наспинной частей, нашивки из 
кумача пÿштĕр на них отсутствуют. Если они и бытовали когда-то, очевидно, 
                                                           

1 Матвеев Г.Б. Указ. соч. С. 60; Орков Г.Н. Указ соч. С. 157. 
2 Матвеев Г.Б. Указ. соч. С. 60–61.  
3 Там же. С. 61. 
4 Шитова С.Н. Народная одежда башкир // Археология и этнография Башкирии. Т. 3. 

Уфа, 1968. С. 157.  
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они были вытеснены другими, модернизированными, но упрощенными спосо-
бами декорирования – нашивками из лент в виде прямоугольника, овала и т.д. 
(рис. 7).  

Таким образом, для чувашей Башкортостана пестрядинная рубашки с 
оборками являются сравнительно поздним явлением, которые в конечном сче-
те привели к полному вытеснению и забвению белохолщовых рубах с нагруд-
ными узорами «кĕскĕ» и «сунтăх». Как подчеркивает Н.И. Гаген-Торн, пест-
рядинная рубаха «бытовала, как определенный культурный пласт, у всех наро-
дов Поволжья, сменив белую рубашку»1. Основанием для такой смены послу-
жили одни и те же причины: развитие товарных отношений, доступность для 
населения фабричной мануфактуры и анилиновых красителей. В целом, пест-
рядинные рубахи (улача кĕпе) среди чувашей Башкортостана массово бытова-
ли примерно до 20–30-х гг. ХХ в. С середины 30-х гг. ХХ в. в связи с социально-
экономическими и культурно-бытовыми преобразованиями, среди чувашского 
населения стала распространяться одежда из фабричных тканей. Считаясь бо-
лее престижной, она функционировала в основном в качестве праздничной, 
тогда как в повседневной обстановке вплоть до 40–50-х гг. ХХ в. население об-
ходилось одеждой из пестряди. С послевоенного времени особенно излюблен-
ным материалом для пошива одежды становится сатин, реже – атлас, шелк и 
др. ткани. Примечательно, что для изготовления одежды мастерицы предпо-
читали покупать сатин или другую хлопчатобумажную ткань темно-красного, 
бордового или синего оттенка, спросом пользовались также клетчатые и поло-
сатые ткани. Иначе говоря, население по инерции давало предпочтение тем 
видам тканей, которые своей расцветкой напоминали домотканую пестрядь. 
Тем не менее, белохолщовые платья среди башкирских чувашей сохранялись и 
бытовали вплоть до первых десятилетий ХХ в. Однако они в большей мере бы-
товали в качестве сакральных или обрядовых предметов. Их одевали в качестве 
подвенечного (венчет кĕпи) или погребального (вилĕм кĕпи) платья.  

Использование нетрадиционных промышленных материалов внесло соот-
ветствующие изменения в покрой рубах. Под влиянием городской моды в нем 
появляются такие новые элементы, как кокетка, отложной воротник, манжеты, 
грудные планки и т.д. Под влиянием городской одежды подверглись изменению 
способы кроя – вместо традиционного туникообразного покроя женщины стали 
шить свои платья отрезными по поясу. Под влиянием инноваций изменился 
способ выкраивания рукавов и их соединения с основным полотнищем. Рукава 
стали шить из нескольких точей материала, с обшлагами, а основным способом 
соединения с рубахой стали соединения с помощью округлых пройм. Произо-
шедшие изменения в одежде наглядно демонстрируют полевые материалы и 
музейные коллекции. Вместе с тем в первые десятилетия ХХ в. все три типа жен-
ских рубах (белохолщовые, пестрядинные и хлопчатобумажные) могли бытовать 
одновременно, но в соответствии с возрастными предпочтениями. Более ста-
ринные рубахи носили женщины старших возрастов, женщины средних возрас-
тов обходились платьями из пестряди, а молодежь предпочитала рубахи, сши-
тые из промышленных тканей современного (городского) фасона. Одновремен-
ное бытование одежд, относящихся к разным временным пластам, в свое время 
было отмечено и Н.И. Гаген-Торн. Так, во время экспедиции 1957 г. по районам 
Чувашской АССР она обнаружила, что белые старинные рубахи с вышивкой бы-
туют или хранятся в сундуках у старух, туникообразные пестрядинные рубахи с 
                                                           

1 Гаген-Торн Н.И. Указ. соч. С. 25.  
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воланом - у пожилых женщин, а у молодежи – в основном модифицированные 
варианты костюма из фабричных тканей1.  

В целом, до 20–30-х гг. ХХ в. одежда чувашей Башкортостана шилась по 
старинному крою и оформлялась традиционным способом. Основным материа-
лом, из которого шилась одежда, оставалась пестрядь (улача). С 20–30-гг. 
ХХ столетия женская рубаха чувашей стала развиваться по двум направлениям: 
с одной стороны, в ней получили дальнейшее развитие национальные черты, 
проявляющиеся в бытовании рациональных традиционных форм и элементов, с 
другой – в одежде появились инновации: изменился крой, материал, способы 
оформления. В это же время в технологию изготовления женской рубахи прони-
кает много «городских», общесоветских и интернациональных форм и элемен-
тов. Одежда сельских жителей в целом оставалась традиционной, однако в муж-
ской и молодежной среде эти инновации все больше и больше вытесняли наци-
ональные черты и особенности. Чуваши, переселившиеся в города, постепенно 
отказывались от национального костюма и переходили на городскую одежду.  

С 30–40-х гг. ХХ в. среди чувашей стала распространяться одежда из 
фабричных тканей. Считаясь модной, первоначально она функционировала в 
качестве праздничной одежды, тогда как в повседневной обстановке население 
по-прежнему обходилось домотканой одеждой. Под влиянием городской моды 
в одежде из фабричных тканей появились и утвердились такие новые элемен-
ты, как кокетка, отложной воротник, грудная планка, манжеты и т.д. Итак, в 
довоенные годы женская рубаха приобретает новые черты, выразившиеся в 
большем употреблении фабричных тканей, в заимствовании элементов одеж-
ды городского покроя и стремлении к приспособлению к новым условиям, но 
за счет включения инноваций и вытеснения или упрощения традиционных 
элементов (рис. 8–9). В годы Великой Отечественной войны в условиях острого 
недостатка товаров народного потребления наметился возврат к одежде из до-
мотканины. В эти годы снова возродилась традиция изготовления одежды из 
пестряди, но с послевоенного времени этот процесс вновь приостановился.  

С послевоенного времени, с восстановлением народного хозяйства и по-
вышением благосостояния людей, домотканые материалы были полностью 
вытеснены промышленными тканями. Национальная одежда пользовалась 
предпочтением в основном среди женщин среднего и старшего возрастов, 
молодежь полностью перешла на модифицированную или покупную одежду. 
В современных условиях население в большинстве своем носит одежду про-
мышленного производства. Сшитые в домашних условиях рубашки из совре-
менных тканей пользуются спросом только у пожилых женщин, которые в 
основном надеваются по праздникам – на Пасху, на Троицу, на Сабантуй, 
фольклорные праздники и фестивали. Пользуются они спросом также у 
участников и артистов художественной самодеятельности и фольклорных 
коллективов (рис. 10–12). 

Таким образом, каноны чувашской традиционной рубахи, привезенные с 
«материнской» территории, в условиях Южного Приуралья не только сохра-
нились, но и получили дальнейшее развитие. Этот процесс шел примерно до 
середины XIX в. Со второй половины XIX в., когда в чувашских селениях ак-
тивно стала распространяться пестрядь, каноны чувашской традиционной ру-
бахи постепенно стали забываться, а на их место пришли местные (региональ-
ные) культурные комплексы. В приикской зоне стал формироваться комплекс, 
                                                           

1 Гаген-Торн Н.И. Указ. соч. С. 35. 



обнаруживающий большую близость и сходство со средненизовой традицией, 
но с выраженными местными особенностями, а в прибельской зоне – с низо-
вой вперемежку со средненизовой традициями. Особняком в данной зоне стоит 
комплекс женской одежды, сохраняющий признаки верховой традиции (Кося-
ковка, Антоновка и др.). Свои узколокальные особенности имеет костюмный 
комплекс, сложившийся у чувашей на юге Башкортостана (Федоровский, Ку-
юргазинский районы). Здесь в целом доминируют элементы костюма низовых 
чувашей, но в атрибутах костюма (головных уборах, нагрудных и наплечных 
украшениях и т.д.) обнаруживаются свои местные особенности. Безусловно, 
специфика костюмного комплекса приуральских чувашей не ограничивается 
только особенностями женской рубахи. Эта специфика проявляется в головных 
уборах, поясных, нагрудных и нашейных украшениях и т.д. Однако эти и дру-
гие сюжеты, показанные в едином комплексе с традиционной рубахой, нужда-
ются в дополнительном и углубленном исследовании. 



49 

Глава 2 
 

АДАПТАЦИОННЫЕ РЕСУРСЫ  
И КОНСОЛИДАЦИОННЫЕ МЕХАНИЗМЫ В СРЕДЕ 

ВОСТОЧНОСЛАВЯНСКИХ НАРОДОВ 
 
 
 

Восточнославянские народы – русские, украинцы и белорусы – говорят 
на восточнославянских языках, расселены по всему миру, во всех регионах Рос-
сийской Федерации и субъектах Южного Урала. В России русские составляют 
большинство населения – около 111 млн. чел., украинцы – 1.9 млн., белорусы – 
521 тыс. На Южном Урале восточнославянские народы составляют: в Респуб-
лике Башкортостан – 36,3%, в Оренбургской области – 77,4%, в Челябинской 
области – 83,2%, в Курганской области – 91,5% населения1.  

Русским языком в 2010 г. владело 96,7 % населения Башкортостана, 97,8% 
– Челябинской области, – 99,5% Оренбургской области, 99,9% – Курганской 
области2. В некоторых русских селениях до сих пор сохраняются диалектные 
особенности русского языка. Украинским и белорусским языками в 2010 г. 
пользовалось менее 1% населения региона. По вероисповеданию большинство 
русских, украинцев и белорусов – православные христиане, есть также католи-
ки, протестанты и носители неохристианских и неовосточных новых культов.  

Поддержанию этнической идентичности, сохранению и развитию куль-
туры нацелена деятельность национально-культурных центров. Координируют 
работу Ассамблеи народов и Дома дружбы. В Челябинской области функцио-
нируют также: «Челябинский областной славянский культурный центр», «Рус-
ско-славянский культурный центр» (г. Магнитогорск), «Культурный славян-
ский центр Аргаяшского района», Златоустовское городское Общественное 
движение сохранения славянской культуры «Славянский центр», Еманжелин-
ский славянский культурный центр. В Оренбургской области работает Орская 
городская общественная организация «Славяне». В Курганской области – 
ОО «Русская национально-культурная автономия Курганской области», 
ОО «Местная Белорусская национально-культурная автономия города Челя-
бинска». В Башкортостане работают историко-культурные центры (ИКЦ), из 
них четыре – русских: ИКЦ «Никольский храм» (с. Николо-Березовка Красно-
камского р-на); ИКЦ «Красный Яр» (с. Красный Яр Уфимского р-на); Аксаков-
ский ИКЦ «Надеждино» (с. Надеждино Белебеевского р-на) и Цветаевский 
ИКЦ «Усень-Ивановское» (с. Усень-Ивановское Белебеевского р-на). Также 
функционируют: украинский ИКЦ «Золотоношка» (с. Золотоношка Стерлита-
макского р-на) и белорусский ИКЦ «Балтика» (с. Балтика Иглинского р-на). 
Важную роль в этнической консолидации выполняют «Собор русских Башкор-
тостана», украинский НКЦ «Кобзарь», белорусский НКЦ «Спадчына».  
                                                           

1 Территориальный орган Федеральной службы Государственной статистики по Курган-
ской области. URL: https://clck.ru/9ducw (дата обращения: 11.09.2015); Территориальный орган 
Федеральной слудбы Государственной статистики по Челябинской области. URL: 
https://clck.ru/9dudQ (дата обращения: 11.09.2015); Территориальный орган Федеральной служ-
бы Государственной статистики по Оренбургской области. URL: https://clck.ru/9dudU (дата об-
ращения: 11.09.2015); Территориальный орган Федеральной службы Государственной статисти-
ки по Республике Башкортостан. URL: https://clck.ru/9dudY (дата обращения: 11.09.2015). 

2 Там же. 
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Русские:  
материальная культура как форма адаптации  
к природному и этнокультурному ландшафту 

 
Русское переселенческое население Южного Урала представляет инте-

ресный объект для этнографических исследований. И не только потому, что с 
конца XVIII в. русские – самая крупная этническая группа на Южном Урале, но 
и потому, что оно неоднородно по составу, этнографическим характеристикам 
и структуре. Р.Г. Кузеев определял русское население Южного Урала как сме-
шанную внутриэтническую многоструктурную группу, в состав которой входи-
ли крестьяне, горнозаводское население, казаки, старообрядцы, горожане. 
Между этими группами не было четких границ, и некоторые из них отчасти 
перекрывали друг друга. 

Первое этнографическое описание русского крестьянства бывшей Орен-
бургской губернии оставил В.М. Черемшанский в 1859 г.1 Этнографические 
очерки, посвященные оренбургским казакам, опубликованы в конце XIX–
начале ХХ в. Ф.М. Стариковым2 и А. Кривощековым3. Особенности быта и 
культуры Усень-Ивановских староверов и оренбургских казаков отражены в 
статьях Д.К. Зеленина4. Земледелие русских крестьян Башкирии описано в 
конце 1920-х гг. А.С. Бежковичем5. В изданиях конца XIX – начала ХХ в. пуб-
ликовались и иные очерки об особенностях хозяйственного уклада, быта, тра-
дициях различных групп русского населения Южного Урала. 

Во второй половине ХХ в. преобладали работы по истории, языку и фоль-
клору: исследования социальной истории русского крестьянства (М.И. Роднов, 
Д.П. Самородов), говоров (З.П. Здобнова, А.Г. Турбин), фольклора (Л.И. Брян-
цева, И.Е. Карпухин, Б.Г. Ахметшин, Л.Г. Бараг, Ф.Г. Ахатова). Этнографиче-
ское исследование материальной культуры русских западных районов Башкор-
тостана провел в 1959 г. Е.П. Бусыгин6. Традиции русского старообрядческого 
населения Южного Урала, в том числе и некоторые особенности материальной 
культуры, нашли отражение в исследовании Е.С. Данилко7.  

В последние годы подготовлено и вышло в свет несколько историко-
этнографических исследований. Материальная культура русского населения 
Южного Урала и Зауралья в последние десятилетия активно изучалась челя-
бинскими этнографами. В их трудах описана традиционная одежда оренбург-
ских казаков и горнозаводского населения (О.В. Новикова, Е.И. Артюшкина8), 
                                                           

1 Черемшанский В.М. Описание Оренбургской губернии в хозяйственно-статистическом, 
этнографическом и промышленном отношениях. Уфа, 1859. 

2 Стариков Т.М. Историко-статистический очерк Оренбургского казачьего войска. Орен-
бург, 1891. 

3 Кривощеков А. На оренбургской пограничной линии // Вестник Оренбургского учебного 
округа. 1914. № 4; Кривощеков А. Обряды и обычаи оренбургских казаков // Вестник Оренбург-
ского учебного округа. 1915. № 2.  

4 Зеленин Д.К. Черты быта Усть-Ивановских староверов// Известия общества истории, 
археологии и этнографии при Казанском университете. 1905. Т. 21, вып. 3; Зеленин Д.К. У орен-
бургских казаков. М., 1906. 

5 Бежкович А.С. Этнические особенности земледелия у народов Башкирии // Археология 
и этнография Башкирии. Уфа, 1973. Т. 5. С. 61–93. 

6 Бусыгин Е.П. Материальная культура русского населения западных районов Башкир-
ской АССР// Географический сборник, Вып 2. Казань, 1967. С. 108–127. 

7 Данилко Е.С. Старообрядчество на Южном Урале. Уфа, 2002. 
8 Новикова О.В. Традиционная одежда оренбургского казачества в конце XIX–начале 
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традиционная архитектура оренбургских казаков (А.А. Рыбалко1), ткачество 
(Е.Г Черкасова2), ремесла (Е.И. Артюшкина3), свадебная обрядность 
(Е.А. Чайко4), этнография детства (О.В. Филипцова5). Музыкальный фольклор, 
бытовые традиции, материальную культуру русских Башкортостана активно 
исследовала Ф.Г. Галиева (Ахатова)6, традиционную одежду – Е.Е. Нечвалода 
(Никонорова)7, антропологию русского населения северо-востока Башкорто-
стана – А.И. Нечвалода8.  

Объектом настоящей статьи стала материальная культура сельского насе-
ления, т.к. только на ее примере можно проследить процессы адаптации к при-
родно-климатическим особенностям освоенных территорий, в ней полнее со-
хранялось своеобразие этнических традиций русских, явственней отражались 
процессы межэтнических взаимодействий в крае.  

К концу XIX в. русское население Южного Урала в основном сформиро-
валось (хотя миграции продолжались в начале ХХ в.) из переселенцев практи-
чески всех губерний европейской части России. В Уфимском уезде проживали 
                                                                                                                                                                       
АРКАИМ. Челябинск, 1996; Новикова О.В. Свадебная одежда оренбургских казаков в конце 
XIX–середине XX вв.// Этнография и фольклор народов Южного Урала: Русская свадьба. Челя-
бинск, 2006; Новикова О.В., Самигулов Г.М. Некоторые сведения о городской одежде Зауралья 
первой половины XIX в.// Национальные культуры Урала. Народная одежда и текстиль. Мате-
риалы конференции. Екатеринбург, 2006; Артюшкина Е.И. Костюм оренбургского казачества 
конца XIX –начала XX вв. // Богат талантами Урал. Материалы фестиваля традиционного 
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выходцы из 32-х губерний1, в Стерлитамакском уезде – из Тамбовской, Туль-
ской, Оренбургской, Пензенской, Вятской, Самарской, Симбирской, Курской, 
Казанской, Рязанской, Нижегородской, Орловской и еще 13 губерний2. 
В.М. Черемшанский в середине XIX в. о русских переселенцах в Оренбургской 
губернии сообщал: «Происходя из различных краев нашего обширного отече-
ства, естественно вынесли с собой много особенностей и доселе еще не слились 
в одно целое и отличаются между собою и в нравах, и в обычаях, и в самом раз-
говоре»3.  

В начале XX в. яркий пример резких отличий в культуре и языке русских 
приводит Д.К. Зеленин: староверы с. Усень-Ивановское, потомки выходцев из 
Пермской, Вятской, Новгородской, Вологодской, Нижегородской губерний, ди-
станцировались от русских крестьян ряда соседних сел – переселенцев из Туль-
ской губернии, называли их «надызами» и были «склонны считать этих «нады-
зов» даже нерусскими» – столь сильна и заметна была разница в языке и тради-
циях4. Е.П. Бусыгин заметил: «В прошлом разница в языке и бытовом укладе 
русского населения края была значительной и приводила даже, по рассказам 
стариков, к взаимному непониманию. Так, в Стерлитамакском районе много 
«курчан». Русские из центрально-великорусских губерний их называли «кулугу-
рами» по причине сильного отличия языка»5. Вместе с тем, по мере расселения 
на Южном Урале «шел процесс консолидации русского населения в единую, в то 
же время мноогоструктурную, этнографическую группу русского народа»6.  

Переселение на новые места, обустройство на них неизменно сопровожда-
лось определенными издержками. Чтобы минимизировать их (не перестраивать 
хозяйство, не менять традиции и наработанные навыки) переселенцы стреми-
лись укорениться на землях, которые ландшафтно-климатически были бы близ-
ки к характеристикам исторической родины (территории их выхода). На это об-
стоятельство русской крестьянской колонизации Южного Урала неоднократно 
обращали внимание исследователи7. О том же писал Е.П. Бусыгин: «Районы, 
расположенные к северу от широты г. Уфы, в основном заселены русскими кре-
стьянами, пришедшими из Пермской и Вятской губерний. <...> Южная часть 
территории в основном заселялась из центральных районов нашей страны и 
Среднего Поволжья» в дореформенный период, а после отмены крепостного 
права сюда «много крестьян переселилось из южновеликорусских губерний 
(Тульской, Курской, Орловской и др.). Они привозили сюда свои веками вырабо-
танные хозяйственные навыки, обычаи, диалектные особенности…»8. Подтвер-
ждает сказанное и свидетельство В. Михайлова: «Переселенцы степных местно-
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стей не заходили даже в Бирский уезд, а исключительно направлялись в южные 
уезды губернии, где <...> находили для себя подходящие условия»1.  

Вольные переселенцы, имевшие возможность выбора для времени ми-
грации и места нового поселения, имели больше шансов на быструю и успеш-
ную адаптацию, чем группы несвободных крепостных крестьян, которые в 
предыдущий (дореформенный) период переселялись принудительно и у кото-
рых нередко были более жесткие условия для выживания и адаптации. Воспо-
минания о переселении уже упоминавшихся выше «надызов» – крепостных 
крестьян из Тульской губернии, проигранных в карты владельцу медеплавиль-
ных заводов в Белебеевском уезде (д. Бенардаки), опубликовал в своем очерке 
«Никитин починок» Филипп Нефедов и на страницах «Бельских просторов» 
повторно воспроизвел Илья Баранов2: «Когда надызы появились... сколько... 
реву да плачу тогда по заводу было — не приведи господи! <...> надызов сперва 
в завод пригнали... Весной из своих местов поднялись, а к нам только к успень-
еву дню (то есть в августе 1843 г. — И.Б.) подоспели: не близкая путина, може 
сколько тысяч верст ехали. Наши-то, сказывала матушка, инды ужаснулись, 
как надызы к заводу подошли. <...> Пока еще тепло стояло — ничего, переби-
вались кое-как, жили в телегах и шалашах, а осенью поделали себе землянки, 
куда на зиму и поселились. Холод, нужду терпели! Только, бывало, и поедят с 
малыми детками, что на заводе посбирают... Много их в те поры и на погост 
снесли. … Надел и усадьбы отвели им на другой уж год»3. Столь жесткими бы-
ли порою условия водворения «невольных переселенцев» на новые земли. 

Рассмотрим в контексте адаптационных процессов отдельные отрасли 
материальной культуры русских переселенцев на Южном Урале: их поселения, 
хозяйство, постройки, одежду, пищу. 

Поселения. Размеры населенных пунктов, основанных переселенцами, 
отличались. К самым густонаселенным в XIX в. принадлежали заводы. Для ра-
боты на заводах Южного Урала привозили крестьян из европейской части Рос-
сии, переводили с заводов Среднего Урала. Катав-Ивановский, Саткинский и 
Кусинский заводы уже в 1870 г. превышали численность многих городов (более 
6 тыс. чел.)4. В 1917 г. численность населения Белорецкого завода составляла 
18 тыс. чел., Тирлянского 9,8 тыс. чел, Благовещенского – 9 тыс. чел.5 В начале 
ХХ в. многие заводы закрылись, однако сохранились крупные населенные 
пункты, население которых адаптировалось к новой хозяйственно-
экономической ситуации (о чем подробнее еще будет сказано). У оренбургских 
казаков крупные населенные пункты носили названия «станиц» и «поселков». 
По данным начала ХХ в., среди них были: п. Верненский Великопетровской ст. 
– 2785 чел., ст. Наследницкая – 2259 чел., ст. Аландская – 2103 чел., пп. Крас-
ницкий – 2300 чел., Катенинский – 2280 чел., Арсинский – 2280 чел., Кацбах-
ский – 1834 чел.6 Уже в 1870 г. некоторые русские села имели численность бо-
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лее 2-3 тыс. человек: сс. Дуван, Ярославка, Ногуши, Тастуба (Златоустовско-
го у.), Мысовые Челны, Заинск (Мензелинского у.).  

Причиной быстрого роста русских сел в Златоустовском уезде, основан-
ных переселенцами из Пермской и Вятской губерний, следует признать сумму 
факторов. Во-первых, предки крестьян-«кунгуряков», заселивших север Злато-
устовского уезда, были выходцами из северо-западных русских земель (Новго-
родской, Вологодской, Архангельской), переселившихся в XVI в. в Приуралье1. 
Опыт предыдущих миграций обеспечивал хорошую организацию переселения 
и способствовал быстрой адаптации на новых местах. Во-вторых, благодаря 
многовековому опыту миграций, освоения новых пространств, «кунгуряки» 
имели определенную стратегию заселения территории, которая использова-
лась в дальнейшем и в освоении Сибири. Это – «перемещения в новые локусы 
небольшими родственными или соседским группами и в тоже время сохране-
ние связей с оставленными в тылу фронтира колонистами. Они <...> втягивали 
в свое социокультурное поле последующие отряды мигрантов»2. Сходство в 
освоении земель русскими крестьянами в Сибири и в Приуралье уже отмеча-
лось ранее: «Этапность в заселении пермских земель аналогична той, которая 
позднее наблюдалась в сибирских местах; первые проникновения были незна-
чительны и не приводили к основанию постоянных селений; затем в результа-
те массового крестьянского продвижения происходило создание постоянного 
населения и постоянных селений…»3. В-третьих, сохранившиеся связи с терри-
торией выхода обеспечивали приток бывших земляков на освоенные земли. 
Именно так пополнялись и села «кунгуряков» в переделах Златоустовского 
уезда: «Довольные своим новым житьем, новые переселенцы стали пригла-
шать селиться своих земляков. И вот потянулись семьи не только из Кунгурско-
го, но из других уездов Пермской губернии»4. Результаты той переселенческой 
волны впечатляющи: «В течение 30 лет, считая от поселения башлыков, Дуван 
имел уже около 200 дворов»5. В-четвертых, важным фактором быстрого роста 
сел была также близость транспортных коммуникаций (трактов, судоходных 
рек), позволяющих реализовывать излишки урожая и иметь дополнительный 
заработок, занимаясь извозом или работая на пристани и на судах.  

Адаптация к осваиваемым землям начиналась с выбора места для посе-
ления (в тех случаях, когда он был), при котором учитывались многие факто-
ры: ландшафтные и климатические особенности территории (о предпочтениях 
сходных с территорией выхода условий мы писали чуть выше), ее инфраструк-
тура, определяющая возможности для дополнительного заработка и для реа-
лизации излишков крестьянского производства. Села нередко располагались 
вблизи больших дорог, почтовых трактов, заводов, что имело важное значение 
для их развития. Жители этих сел имели возможность заниматься извозом и 
сбывать сельскохозяйственную продукцию. «Возка леса из Усень-Ивановского 
                                                           

1 Александров В.А., Власова И.В., Кремлева И.А., Листова Т.А., Макашина Т.С., Чагин Г.Н. 
На путях из Земли Пермской в Сибирь: очерки этнографии североуральского крестьянства 
XVII–XX вв. М.: Наука, 1989. С. 16. 

2 Шелегина О.Н, Мамсик Т.С., Комлева Е.В. Адаптационные механизмы и практики среди 
русского населения Сибири в XVI – начале ХХ в. // Адаптация народов и культур к изменениям 
природной среды, социальным и техногенным трансформациям. М.: РОССПЭН, 2010. С. 271. 

3 Александров В.А., Власова И.В., Кремлева И.А., Листова Т.А., Макашина Т.С., Чагин Г.Н. 
Указ. соч. С. 18. 

4 Касимовский В. Исторические очерки о Дуване. Месягутово, 1991. С. 3. 
5 Там же. 
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лесничества на железную дорогу и в другие места, – отмечал Д.К. Зеленин, – 
составляет для усельчан один из источников хорошего дохода»1. Деревня Ло-
мовка, расположенная вблизи Белорецкого завода, получила свое название от 
«рода занятия жителей: они были исключительно ломовыми извозчиками, по-
ставляли на завод сырье»2. Близость заводов, которые испытывали потреб-
ность в продуктах крестьянских хозяйств, и прежде всего в хлебе, создавала для 
них выгодную конъюнктуру. Так, жители села (бывшего завода) Усень-
Иваново выращивали «картофель, который главным образом продают на со-
седний винокуренный завод Деевых»3. 

Непременным условием успешной адаптации переселенцев на новых зем-
лях было освоение ресурсов ландшафта и, в первую очередь, водных. Вода была 
необходима крестьянам для полива посевов, водопоя скотины, хозяйственных 
нужд и приготовления пищи. Поселения возникали рядом с природными ис-
точниками воды – реками, озерами, ключами. Близ с. Сикияз (Златоустовского 
уезда) протекают реки Ай, Сикияз, Атавка, там располагалось 10 озер. В конце 
XIX в. в «страдную пору» крестьяне возили на поля воду в бочках4. Поля ороша-
лись не везде, но везде поливали огороды. В усадьбах на огородах устраивали 
колодцы. Колодцы были источниками питьевой воды. На хуторах, где не было 
вблизи природных источников воды, пользовались только грунтовыми водами. 
Как сообщалось в описании конца XIX в. одного из хуторов, «рек нет, а только 
колодцы»5. Предпочтительнее все же оставались открытые источники воды. Их 
наличие – непременное условие существования крупных поселений: «селения, 
пользующиеся водою колодезною или прудовою, составляют лишь исключение, 
и 90 % всех поселков в губернии сосредоточено на берегах рек»6. На реках стро-
ились водяные мельницы. Крупные реки были судоходны и служили транс-
портными артериями. Важнейшими водными магистралями Уфимской губер-
нии были реки Кама и Белая. Пароходы на р. Каме появились в 1817 г., а на р. 
Белой – в 1858 г.7 Пароходы, грузившиеся пшеницей, рожью, овсом, горохом, 
мукой, льном, лесом, продукцией уральских заводов и другим товаром уже в 
1870 г. делали торговый оборот на реках Уфимской губернии на 5–7 млн. руб.8 
Реки до строительства железнодорожных путей «были почти единственными 
путями перевозки сельскохозяйственной и лесной продукции»9 в Уфимской гу-
бернии. Строительство пристаней давало крестьянам возможность сбывать про-
дукцию своих хозяйств. Так, например, в с. Метели (4 стана Златоустовского у. 
Уфимской губ.) купец Бородин, построивший пристань на р. Ай еще в первой 
половине XIX в., «закупал у крестьян хлеб, волокно и семя льна, меха, дичь, сало. 
Вся закупленная продукция на барках – больших дощатых судах – по весеннему 
                                                           

1 Зеленин Д.К. Черты быта. С. 211. 
2 Асфандияров А.З. Указ. соч. С. 113. 
3 Зеленин Д.К. Черты быта. С. 210. 
4 Статистические сведения по Златоустовскому уезду / публикация В.В. Латыповой, 

А.И. Осипова // Страницы истории Дуванского района. Месягутово, 2004. С. 49. Среди фотогра-
фий М.А. Круковского, сделанных в начале ХХ века в русских населенных пунктах Южного Ура-
ла, есть кадр, на котором запечатлена колесная конструкция, поднимающая воду из реки для 
орошения полей (Фотоархив МАЭ (Кунсткамеры), колл. 1919-348). 

5 Там же. С. 44. 
6 Населенные пункты. С. 29. 
7 Там же. С. 40. 
8 Там же. С. 45. 
9 Кашаева А. Село Метели. Краеведческий очерк. Месягутово, 2003. С. 7. 
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паводку сплавлялась по Аю, Уфимке, Белой, Каме до Волги и далее»1. В том же 
селе во второй половине XIX в. была построена вторая пристань, на которую 
свой товар привозили крестьяне окрестных и отдаленных территорий: с. Яро-
славки, с. Усть-Икинска, Тастубинской и Емашинской волостей2. Пристани да-
вали возможности для подработки и таким образом позволяли крестьянам 
иметь дополнительный заработок.  

Реки важны были не только для существования основных отраслей кре-
стьянских хозяйств, таких, как земледелие и скотоводство, но и для развития 
подсобных. В договорах с башкирами-вотчинниками об аренде земель огова-
ривалась и промысловая функция рек: «со всякою рыбною ловлею и с бобро-
выми и выдерными гонами»3. Крестьяне даже «брали в аренду места рыбных 
ловель сроком на 10 лет с уплатой в год по 10 руб.»4. 

Доступные в конкретной экологической нише сырьевые ресурсы опреде-
ляли выбор материалов для строительства, производства одежды и обуви, раз-
вития тех или иных ремесел, промыслов, производств и т.д. Месторождения 
глины, например, способствовали развитию местных гончарных производств и 
стимулировали кирпичное производство. В одном только Чертане (выселке 
с. Дуван) в конце XIX в. «23 домохозяина <…> занимаются выделкой кирпи-
ча»5. А в д. Ромадановке (Ишимбайский р-н) благодаря залежам красной гли-
ны процветал гончарный промысел (им занималась каждая вторая семья), там 
была даже целая улица гончаров (династия Шеиных)6. Доступность хороших 
глин была важна не только для производства керамической посуды. Широкое 
распространение в быту русских крестьян Кушнаренковского р-на в прошлом 
глинобитных печей «было связано с наличием в районе хороших глин и тра-
дицией местного населения в искусном изготовлении битых печей, по крепо-
сти превосходящих кирпичные»7. В середине XIX в. в домах рабочих миасского 
завода печи, как писал местный священник В. Аманацкий, «большею частию 
сбиваются из глины»8. Из минеральных пигментов (охр) крестьяне сами вари-
ли на основе конопляного масла краски9. Из известняка обжигом готовили из-
весть, которой белили стены домов10. Камень активно использовался в строи-
тельстве11. В местах произрастания липы и дуба в селах процветали бочкари и 
мастера обработки луба, в зоне березняков – мастера плетения из лыка, произ-
растания ивы – мастера плетения из лозы.  

Хозяйство. Переселяясь в незнакомую, новую для себя среду (ланд-
шафтно-климатическую, экологическую, этнокультурную), обживаясь, ми-
гранты в процессе адаптации стремились в первую очередь использовать уже 
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имеющиеся навыки, избирая из наработанного веками багажа хозяйственных 
традиций, производственных технологий (как более архаичных экстенсивных, 
так и более передовых) те из них, которые наиболее адекватны обстоятель-
ствам, т.е. экономичны, практичны, результативны в конкретных условиях. Ко-
гда этого было недостаточно, технологии пытались приспособить к новым 
условиям, модернизируя их.  

Красноречивый пример использования в процессе адаптации русскими 
переселенцами в Приуралье, как и в Сибири, всего спектра имеющихся в арсе-
нале навыков, в том числе и стадиально более ранних – обращение к не самым 
передовым системам в землепользовании. Крестьяне-«кунгуряки» Златоустов-
ского уезда применяли наряду с парением в севообороте систему залежей1, 
также, как и русские крестьяне на территории их выхода, как и в Сибири: «По-
морским переселенцам к XVII в. было известно трехполье, но в Сибири уже 
первые поколения поселенцев убедились в трудности его внедрения; ввиду 
естественного плодородия сибирская пашня первоначально не требовала не-
медленного удобрения, а при обилии в Сибири сорняков удобнее всего было 
бороться с ними, применяя залежную систему. Поэтому сибирский земледелец 
воспользовался огромными земельными запасами и повсеместно обратился к 
исторически более ранним экстенсивным системам земледелия»2. Вольные 
переселенцы из Пермской, Вятской губерний, арендовавшие земли у башкир в 
Уфимской губернии, также не испытывали дефицита в пахотных площадях: 
«кунгуряк тех местностей любит засевать хлеба помногу, до жадности <...> се-
ют столько, что в иное лето пшеницу не успевают сжать»3. Эти обстоятельства и 
позволяли им широко использовать экстенсивную систему землепользования. 

Другим примером может служить упорная «привязанность» русских кре-
стьян к сравнительно примитивному пахотному орудию – косуле, которой в 
основном и обрабатывали землю в конце XIX – начале ХХ в. В некоторых рус-
ских селах и в 1929 г. она была основным пахотным орудием: «ею пахали почти 
80 % хозяйств»4, она в тот период «во многих хозяйствах лесной зоны Башки-
рии конкурировала с заводскими плугами»5. Еще Д.К. Зеленин отмечал: «Па-
шут первобытной косулей, «залог», т. е. новую землю, – сабаном. Более слож-
ных орудий труда нет, хотя неподалеку, на заводе Деевых, все работают маши-
нами, а в гор. Белебее есть земский склад сельскохозяйственных орудий»6. И 
причиной этого, как отмечал А.С. Бежкович, была не «крестьянская косность» 
и не стоимость косули, которая равнялась цене заводского плуга. Причина по-
пулярности орудия – в его свойствах: «косуля незаменима при распашке так 
называемой «чищобы». Плуг для вспашки девственной почвы между частыми 
пнями, оставшимися от срубленных деревьев, совершенно непригоден. <…>. 
Кроме того, косулей легче и проще регулировать глубину вспашки, чем плугом. 
Пахарь, в нужную минуту надавливая на косулю, получал более глубокую бо-
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розду, а при желании пахать мельче слегка приподнимал ее»1. Таким образом, 
более архаичное и примитивное орудие в конкретных обстоятельствах оказы-
валось более востребованным. 

Крестьяне стремились получать высокие урожаи и старались повысить 
плодородие почв, внося в них удобрения. Землю удобряли навозом. «Кунгуря-
ки» вывозили по 20–400 возов на десятину (воз по 20–25 пудов), т.к. «без 
удобрения урожай падает наполовину»2. Кроме того, «были опыты удобрения 
полей золой и известью»3. В начале ХХ в. в с. Метели в качестве удобрения 
также использовали разрушенный известняк4 (пример успешной адаптации к 
освоенной территории и эффективного использования ее минеральных ресур-
сов, т.к. земли в округе были богаты выходами известняка). Но не всегда кре-
стьяне считали удобрение земель необходимым. Так, описывая быт усень-
ивановцев, Д.К. Зеленин отмечал: «Земля – чернозем, «плотиʹк» (т. е. плотная, 
тяжелая). Удобрения навозом не требует, даже, по словам крестьян, не выносит 
удобрения: хлеб будет слишком густ и свалится. Навоз здесь сжигают»5. 

Потребность в изменении производственных технологий на новых землях 
была не всегда. Нередко для успешной адаптации было достаточно скорректи-
ровать структуру комплексного крестьянского хозяйства. Именно комплексность 
делала его пластичным и в высокой степени адаптивным, т.к. позволяла выжи-
вать и быть успешным, развивая по обстоятельствам те или иные основные от-
расли: земледелие, скотоводство, пчеловодство, различные традиционные про-
мыслы. Вспомогательную роль играли охота, рыболовство и собирательство. 

Климат освоенных земель вносил свои коррективы в хозяйственную дея-
тельность крестьян. В северной части Уфимской губернии короткое лето огра-
ничивало их возможности в выращивании ряда культур: «в иное лето позябнет 
пшеница; просо и греча не засеваются, потому что не доспевают… О разведе-
нии плодовых деревьев: садовых вишен, яблонь и проч. нечего и думать при 
суровом климате»6. Скот там разводился ограниченно, только для нужд семьи, 
т.к. «в условиях длительной зимы откорм был невыгодным»7.  

В хозяйствах горнозаводских рабочих, напротив, содержали много скота. 
Как заметил Д.К. Зеленин в описании быта усень-ивановцев, «скотины держат 
помногу. У очень бедного больного мужика Исаака 2 лошади, 1 корова и 5 овец; 
у самой бедной («и самовара нет») вдовы Орины 1 корова, 6–7 овец и телята»8. 
Лошадей держали в большом количестве как заводские, так и крестьяне-
«кунгуряки» для работы на промыслах и для заработка извозом. У «кунгуря-
ков» даже загон для скота именовали не иначе как «конюшня», а стадо – «та-
бун». В начале ХХ в. стали разводить породистых лошадей. 

Показателем успешной адаптации крестьян служил не только быстрый 
рост основанных ими сел, но и хозяйственно-экономические успехи пересе-
ленцев. Так, например, у «кунгуряков» рост сел происходил на фоне экономи-
ческого процветания, о чем свидетельствуют нижеприведенные цифры. В Зла-
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тоустовском уезде в связи с особенностями ландшафта, рельеф которого в во-
сточной части определяли Уральские горы, проживало 12, 04% от общего ко-
личества крестьянского населения Уфимской губернии (по данным 1870 г.)1. 
Это меньше, чем в Мензелинском (27, 81 %), Уфимском (17, 1 %), Белебеевском 
(15, 05 %), Стерлитамакском (14, 96 %), Бирском (12, 98 %) уездах2. При этом 
именно Златоустовский уезд в начале ХХ в. «превратился в один из основных 
аграрных регионов края. В 1916 г. по сборам пшеницы (2, 5 млн. пуд.) Злато-
устовский уезд занимал второе место в губернии, а по сбору сена (19, 3 млн. 
пуд.) вообще первое»3. И это неудивительно. Состоятельные крестьяне там за-
севали большие площади, арендуя землю у башкир: «крестьянин из с. Дувана 
Цепилов арендует лучшей земли до 325 десятин за 93 рубля в год, засевает в 
год более ста десятин и имеет 25 лошадей, 80 гол. крупного и мелкого рогатого 
скота»4. В конце XIX – начале ХХ в. в хозяйства наиболее зажиточных кресть-
ян-«кунгуряков» начинала проникать сельскохозяйственная техника. Так, 
например, в с. Тастуба по данным 1897 г. «Распространены молотилки 
(100 штук), с американским топчаковым приводом (20 штук) и веялки. В селе 
имеются мастерские для приготовления этих орудий» 5, а «чугунные приборы 
для них приобретаются в Кусинском заводе. Веялки имеются почти в каждом 
дворе»6. В с. Дуван в то время было 100 молотилок и до 200 веялок7. В с. Мете-
ли в 1915 г. появились «2 импортные сноповязалки»8. Преимущественный 
промысел» наиболее зажиточных крестьян-«кунгуряков» во второй половине 
XIX в. – это водяные мельницы. В. Касимовский отмечал: «Крестьяне любят 
приволье: селятся по реке: заводят мельницу и ведут привольное хлебопаше-
ство около самой усадьбы»9. По замечанию члена Уфимского губернского при-
сутствия В. Михайлова, посетившего Златоустовский уезд в 1898 г., «владельцы 
мельниц живут на них сами и ведут полное совсем не крестьянское даже, а по-
мещичье хозяйство на арендуемых по соседству <…> участках»10. Так, уже в 
1870 г. в с. Ярославка было 9 мельниц, в с. Сикияз – 7, в с. Тастуба, в с. Лемазы 
– 6, в сс. Старый Белокатай, Ногуши – 4, в сс. Дуван, Емаши, Метели, в д. Но-
вый Белокатай и других – 3 мельницы11.  

Не всегда адаптация крестьян-переселенцев на новых землях была столь 
успешной. Е.П. Бусыгин, осуществивший исследования в западных районах 
Башкирии, отмечал: «Хлеба, особенно в неурожайные годы, основной массе 
крестьян едва хватало до рождества»12. Причинами низких урожаев он называл 
примитивную технику ведения хозяйства, низкую культуру земледелия: землю 
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пахали преимущественно деревянной сохой, боронили деревянными боронами. 
Невозможность прокормить семьи заставляли многих крестьян уходить на зара-
ботки в города, на шахты, заводы: «молодежь уходила в Донбасс, на тульские 
оружейные заводы, бурлачить на Волгу»1. Иногда переселенцам не удавалось 
адаптироваться на новых землях. Известны факты возвращения на родину тех 
из них, кого не устроили условия территории2. Миграции на Южный Урал и вы-
сокие темпы естественного прироста привели к ситуации аграрногно перенасе-
ления края, высокой плотности населения: «в Уфимской губернии с 1870 по 
1912 гг. площадь земли на человека сократилась с 7,2 до 3,5 дес.», что в итоге 
стимулировало дальнейшие передвижения крестьян: «местное малоземельное 
крестьянство начало переселяться в Сибирь. За 1896–1914 гг. в Уфимскую губер-
нию прибыло около 45 тыс. человек, а отправилось за Урал свыше 50 тыс.»3. 

Сложно протекала хозяйственная адаптация горнозаводского населения. 
Прикрепление вчерашних крестьян к заводам сопровождалось сломом всего их 
хозяйственного уклада. По данным 1806 г., рабочие 13 из 27 заводов губернии 
не занимались земледелием4. На миасском заводе «хлебопашеством занима-
лось не более сотой части заводских мастеровых»5. Работа на заводах, с одной 
стороны, не оставляла возможности полноценно заниматься сельскохозяй-
ственным трудом, а с другой – зачастую не позволяла рабочим обеспечить себя 
безбедным существованием и прокормить свои семьи. Нередко уровень жизни 
рабочих был буквально полуголодный: «Семья живет щавелем да просом. Хлеб 
имел тот, кто его выращивал»6. Это вынуждало рабочих все же заниматься 
сельским хозяйством: «Накануне крестьянской реформы из действовавших на 
Южном Урале 26 заводов земельные наделы имели рабочие 25 заводов»7. И 
это давало определенные плоды: «за счет собственных посевов рабочие в сред-
нем обеспечивали себя 20 % необходимого количества хлеба»8.  

Специфика хозяйств горнозаводского населения, при которой полноценно 
заниматься земледелием было невозможно, но при этом была необходимость 
содержать скот, нашла отражение в структуре их земельных наделов: «В Злато-
устовском казенном горном округе <...> один процент составляли усадьбы, ме-
нее одного процента – пашня, а остальную часть – сенокос»9. В начале XX в. 
Д.К. Зеленин отмечал: «Пока медеплавильный завод на Усене функционировал, 
усеньчане совсем не занимались земледелием <...> Единственной полевой рабо-
той, которой усеньчане занимались до закрытия завода, была косьба сена»10.  

На разных заводах на посевы хлеба отводились участки разных площа-
дей. Так, на Верхоторском, Воскресенском, Преображенском, Богоявленском 
на одного мужчину отводились 3 десятины, на Благовещенском – 1 дес., а на 
Архангельском – 0,8 дес.11. В землепользовании преобладало трехполье. Также, 
как и во многих крестьянских хозяйствах, примитивными были способы обра-
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ботки земли: «пахали сохой и деревом, а боронили деревянными боронами»1, 
урожаи, соответственно, были низкими, и у работающих на заводе бытовала та 
же поговорка, что и у многих крестьян: «Хлеба и до рождества не хватит»2. Си-
туацию для рабочих нередко усугубляло то обстоятельство, что «лесные угодья, 
с протекающими реками и прудом являлись частной собственностью заводо-
владельца, поэтому охота, рыбная ловля были запрещены»3. Заводские рабо-
чие держали пчел. Так, например, в 1912–1913 гг. в поселке Верхотор было 
59 пчеловодов и 1700 ульев. Развитию промысла там способствовали липовые 
леса, произрастающие в округе4.  

В тех случаях, когда завод закрывался, его бывшим рабочим приходилось 
вновь перестраивать свое хозяйство: «усеньчане принуждены были взяться за 
земледелие. На первых порах, как помнят старики, было трудно: ничего не 
умеют делать. Нанимали башкир. Потом привыкли. Теперь сеют рожь, пшени-
цу, овес, просо, лен»5.  

Хозяйственная деятельность русских в селах и на заводах корректирова-
лась в соответствии с меняющимися обстоятельствами, спросом на определен-
ные продукты и «услуги». Так, к примеру, Д.К. Зеленин отмечал, что жители 
села Усень-Иваново держали много кур, продавая яйца скупщикам, выращи-
вали картофель, реализуемый затем на соседнем заводе, имели свой доход с 
«кумызников», которые останавливались в их домах6. 

Постройки. В ареале таежных хвойных лесов, в северной части губер-
нии и в горнолесной зоне, дома строили из сосновых бревен. Эта традиция бы-
ла исконной для «кунгуряков», принесших ее с собою из Пермских земель. На 
миасском заводе, хотя для строительства завода изначально были переселены 
крестьяне из южных (Тульской, Орловской и Пензенской) губерний7, дома 
также строили «из соснового леса. Из березы и лиственных пород домов почти 
не строили»8.  

В южных и западных уездах Уфимской губернии, расположенных вне зо-
ны хвойных лесов, в лесостепном ландшафте, русские переселенцы возводили 
дома из лиственных пород. В Белебеевском и Мензелинском уездах Уфимской 
губернии – «из толстых, преимущественно липовых, бревен»9, в частности, в 
с. Усень-Ивановском «строятся из березового и осинового леса, реже из ли-
пы»10, в юго-западной зоне – «из чернолесья (березы, липы, осины)»11, в Вер-
хоторском заводе (на юго-востоке губернии) «использовали осину и липу, рас-
тущие в больших количествах в окрестностях села. Сосновые срубы использо-
вались при строительстве господских домов, поскольку сосновые леса находи-
лись за десятки верст от села»12.  
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Дефицит строительного леса в степных районах понуждал использовать 
при возведении домов другие доступные материалы. В южноуральских степях 
у русских было много построек саманных, глинобитных, плетневых1. Ф.Г. Гали-
ева приводит показательные в этом отношении данные конца XIX в. по Стер-
литамакскому уезду Уфимской губернии: в поселке Николаевский было 
17 деревянных домов, 2 дома – из саманного кирпича, 7 – «земляных и плетне-
вых», а в поселке Петровский – 39 деревянных домов и 17 «плетневых изб»2. 
Постройки из саманного кирпича возводили и «кунгуряки» Златоустовского 
уезда, в основном это были строения хозяйственного назначения, но встреча-
лись и жилые саманные дома. Саманные постройки у «кунгуряков» возводили 
главным образом в лесостепной зоне освоенных ими территорий3. В селах, 
расположенных вблизи гор, в качестве строительного материала активно ис-
пользовался камень: там повсеместно из камня складывали фундаменты до-
мов, нередко – амбары, склады, местами – ограды, выкладывали камнем ко-
лодцы и подполы, а каменные «листы» плитняка толщиной всего в несколько 
сантиметров использовали даже для перекрытий хозяйственных построек.  

В ареале произрастания хвойных лесов в русских селениях (на севере 
Уфимской губернии и в горнолесной зоне) дома «по обилию леса, крыли те-
сом»4, а хозяйственные постройки – «тесом или драньем»5. В степной и лесо-
степной зоне на юге и западе Уфимской губернии на крышу клали солому, о 
чем сохранилось множество свидетельств6. В 1838 г. в д. Алексеевке Стерлита-
макского уезда «дома были крыты соломой»7. В Белебеевском и Мензелинском 
уездах, по материалам 1888–1890 гг., также «избы кроют соломой, редко у кого 
тесом»8. Е.П. Бусыгин, исследовавший эти территории в XX в., отмечал, что 
дома в русских деревнях крылись преимущественно соломой, а тес, «а тем бо-
лее железо были лишь на домах сельских богатеев»9. Исследователь зафикси-
ровал и различные способы покрытия соломой: обычно крыли «в натруску» 
(«накидку»), фиксируя солому с помощью жердей, а в селах, образованных 
русскими переселенцами из южных губерний, «бытовал способ соломенного 
покрытия в «щетку»»10. 

Совершенно иная картина наблюдалась на заводах, где велико было вли-
яние городских традиций, и уровень доходов у части населения позволял сле-
довать городским традициям в быту. Так, в Усень-Иваново «избы кроют тесом 
и железом. Соломой не кроют»11, хотя во многих селах в той части Уфимской 
губернии в начале ХХ в. солому использовали в этом качестве. Еще вырази-
тельнее эти тенденции проявились в описании быта Миасского завода: «Кры-
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ши крылись сосновым тесом (разрубленные топором стволы деревьев) или бе-
резовой драницей (тонкие дощечки, полученные путем расщепления распа-
ренных бревен специальным прямым топором). <...>. C 1855 г. дома и надвор-
ные строения стали закрываться черепицей1. Домов и хозяйственных построек, 
покрытых соломою, в Миассе не было»»2, «часть мастеровых жили в каменных 
домах, покрытых кровельным железом»3. Кирпичные дома встречались и на 
других заводах.  

В Верхоторском заводе, где рабочие наряду с работами на заводе, уделяли 
много времени сельскохозяйственным работам (выращивание хлеба и скота), 
дома крыли лубком (корой липы) и соломой, смешанной с глиной, а «хозяй-
ственные постройки крыли только чистой соломой, чтобы иметь возможность 
скормить скоту в неурожайные годы»4. Использование соломы в качестве кро-
вельного материала сближает избы верхоторских рабочих с традициями кре-
стьянских селений. Это не удивительно, т.к. в хозяйстве рабочих этого завода 
крестьянские работы (выращивание не только скота, но и злаков) занимали 
большое место, что и отличало их от многих других «заводских».  

Е.П. Бусыгин писал, что широко был распространен у русских южных 
уездов Уфимской губернии обычай обмазывать стены дома глиной и белить их 
«особенно в южных степных районах»5. Д.К. Зеленин также отмечал, что в 
Усень-Ивановском такие избы встречались, оговаривая при этом, что «этот 
обычай ведется издавна». Очевидно, эту традицию переселенцы привезли с 
собою. Белой глиной обмазывали наружные стены изб и в Верхоторском заво-
де6. Севернее, в Мензелинском и Белебеевском уездах, эта традиция постепен-
но сходит «на нет»: «пазы стен избы редко у кого промазываются алебастром, 
известкой или глиной, но самые стены, как снаружи, так и внутри, ни у кого 
никогда не только не штукатурятся, но даже и ничем не обмазываются»7. У ра-
бочих Миасского, Верхоторского, Усень-ивановкого заводов стены внутри бе-
лились и даже оклеивались обоями8. 

Прослеживаются некоторые особенности и в ограждениях, бытовавших в 
русских селах южной степной зоны и северной лесной. Усадьбы и проулки ого-
раживали в северной части жердями, а в южной – плетнем (тыном)9. Эти раз-
личия были обусловлены самобытностью традиций, принесенных переселен-
цами с территории выхода: как было отмечено выше, степная и лесостепная 
зона была заселена преимущественно крестьянами центральных и южных гу-
берний России, а северная лесная – выходцами из Пермской, Вятской и других 
северных губерний. 

Пища. Основу рациона русского крестьянского и заводского населения 
на Южном Урале составляли выращиваемые в хозяйствах овощи и злаки, го-
вядина и свинина, мясо домашних птиц, молочные продукты; его дополняли 
                                                           

1 К счастью, есть документальное подтверждение этой информации. В г. Юрюзань. 
М.А. Круковский сфотографировал дом заводского рабочего, крытый деревянной черепицей 
(Фотоархив МАЭ (Кунсткамеры), колл. 1919–284). 

2 Мударисов Р.З. Указ. соч. С. 370. 
3 Там же. 
4 Мичурина Г.Р. Указ. соч. С. 197. 
5 Бусыгин Е.П. Указ. соч. С. 117. 
6 Мичурина Г.Р. Указ. соч. С. 198. 
7 Колесников М.В. Указ. соч. С. 47–48. 
8 Мударисов Р.З. Указ. соч. С. 373; Зеленин Д.К. Черты быта. С. 218. 
9 Бусыгин Е.П. Указ. соч. С. 114. 
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продукты охоты, рыболовства и собирательства – дичь, рыба, грибы, лесные 
ягоды и травы. В середине XIX в. работники Миасского завода собирали в ле-
сах до 20 ведер брусники и до 15 – груздей, а в качестве жаркого на свадьбу 
«употребляли оленье мясо»1. Из трав в пищу употребляли пиканы, крапиву, 
щавель, кислицу, лебеду, свербигу, сныть, корень репья и луковицы сараны2. 
Для чаев и лекарственных настоев, отваров собирали цветы липы, шиповни-
ка, ромашку, тысячелистник, мяту, матрешку, зверобой, душицу, чабрец, пу-
стырник, подорожник и другие растения. Весной и в начале лета заготавли-
вали травы и березовый сок, летом и осенью – грибы, ягоды, лекарственные 
растения (земляника, клубника, малина, смородина, черемуха, рябина, кали-
на, шиповник, ромашку, матрешку, чабрец, мяту и др.). При том, что охота, 
рыболовство и собирательство не являлись основными хозяйственными за-
нятиями русских крестьян, их продуты составляли важную и значительную 
часть заготовок и рациона. За свое пристрастие к пиканам «кунгуряки» се-
верных территорий Уфимской губернии даже получили прозвище «пиканни-
ки». Очевидно, что русские крестьяне на Южном Урале в полной мере ис-
пользовали биоресурсы экосистемы.  

Климатические условия Южного Урала порою не позволяли полноценно 
заниматься садоводством. Однако принесенные переселенцами из южнорус-
ских губерний на новую родину традиции в приготовлении пищи, в опреде-
ленном наборе обрядовых блюд и заготовок, сохранялись и дополняли рацион 
блюд экзотичными для Урала продуктами. Так, потомки переселенцев из Туль-
ской, Орловской и Пензенской губерний, работавшие на Миасском заводе, 
«варили с солодом и сушеной вишней курагу», на свадьбу они «готовили пиро-
ги с изюмом, кишмишем, сушеной и толченой вишней, брусникой, клубни-
кой», а некоторые еще и солили арбузы3. Заготовка соленых арбузов в хозяй-
ствах горнозаводского населения Миасса не является единичным и исключи-
тельным явлением. У работников Усень-ивановского завода, предки которых 
переселились из с. Городец на Волге (Нижегородской губ.), соленые арбузы 
также были в списке заготовок, но употреблялись они, по свидетельству 
Д.К. Зеленина, «только в торжественных случаях <...>. Своих арбузов здесь нет, 
а [имеются] покупные»4, их привозили из Оренбургской губернии5. 

Одежда. Одежда русских была веками адаптирована к континентально-
му климату с жарким летом и морозной зимой. Традиционную одежду в XIX–
начале ХХ в. шили из материалов, создаваемых в домашнем хозяйстве: лет-
нюю одежду – из домотканого полотна, осеннюю – из домашних сукон, понит-
чины (полушерстяной ткани), зимнюю – из овчин (реже использовали волчьи 
или собачьи шкуры), отделывали мехом промысловых животных (лисы, белки 
и др.). Из шерсти плели пояса, вязали варежки и носки. Обувь плели из лыка 
(лапти, ступни и даже плетеные сапоги) в своих хозяйствах, а кожаную обувь 
заказывали сапожникам. Одежда из натурального сырья хорошо защищала 
тело и от жары, и от холода. В составе традиционной праздничной женской 
                                                           

1 Мударисов Р.З. Указ. соч. С. 377. 
2 Муллагулов М.Г. Материалы по собирательству, охоте и рыболовству русского населения 

Дувано-Мечетлинской зоны Башкирии (этнографические наблюдения о башкирско-русском 
взаимодействии) // Русские айско-юрюзаньского междуречья (история, антропология, культу-
ра): историко-этнографические очерки. Уфа. 2012. С. 199. 

3 Мударисов Р.З. Указ. соч. С. 376, 377. 
4 Зеленин Д.К. Черты быта. С. 212. 
5 Галиева Ф.Г. Русские Башкортостана. С. 40. 
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одежды были предметы (сарафаны, душегреи) из дорогих покупных тканей 
(парчи, штофа, шелка), их берегли и передавали из поколения в поколение. 

Переселенцы из северных, центральных и южных губерний европейской 
части России привозили с собою и свой традиционный костюм (особенности 
его изготовления, комплектования, ношения). В результате в Приуралье в 
XIX в. бытовали как северный (сарафанный), так и южный (понёвный) ком-
плексы русского костюма. Основа северного комплекса: рубаха (становина) и 
сарафан, который изначально шился косоклинным из холста (дубас), а во вто-
рой половине XIX в. получил распространение круглый сарафан на сборках, 
шившийся из ситца и других покупных тканей1. Переселенцы из Тамбовской и 
Курской губерний привезли с собой южнорусский комплекс и, по наблюдению 
В.М. Черемшанского, во второй половине XIX в. вместо сарафана носили «по-
лосатые одноюбки – сукмянки, белые суконные зипуны, а на голове белые 
холщовые платки»2. Поневу помнили еще в середине ХХ в. старожилы дд. Ни-
колаевка, Сергеевка Стерлитамакского района РБ, хотя она практически вы-
шла из быта в конце XIX в.3 Сарафанный комплекс доминировал на террито-
рии Южного Урала, на его основе происходило сближение изначально само-
бытных традиций русских переселенцев. Уже во второй половине XIX в. 
В.М. Черемшанский, давая характеристику русским Уфимской губернии, отме-
чал: «Национальный костюм Русских крестьян, принадлежащих к разным ве-
домствам, хотя и имеет некоторые особенности, свойственные тому или друго-
му классу, но в общих формах более или менее однообразен»4. Выработка об-
щих форм была следствием протекавших в среде переселенцев из различных 
губерний процессов внутриэтнического взаимодействия на новых территориях. 

В конце XIX в. стали активно распространяться фабричные ткани, они 
использовались поначалу для шитья праздничной одежды. В селах работали 
лавки, которые торговали «мануфактурой». Как писал в 1877 г. В. Касимов-
ский, «Зажиточность крестьянская служит причиной того, что костюм моло-
дого поколения кунгуряков и кунгурячек не похож на костюм стариков и ста-
рух. Прежняя обувь, мужская и женская коты и бахилы заменены кунгурски-
ми сапогами с лаковыми отворотами и ботинками на высоких каблуках. Жен-
ские дубасы заменились сборчатыми сарафанами ситцевыми, шерстяными и 
шелковыми; женские головки покрываются шелковыми платочками. <...> 
Мужчины перестали носить домотканые браньевые холщовые рубахи с крас-
ной оторочкой, заменив их кумачевыми, ситцевыми и шелковыми. Зипуны 
из домотканеного сукна уступили место кафтанам из фабричного сукна, ма-
лахаи с ушами – шапкам с околышами. Замечательно влияние цивилизации 
в селах по почтовому тракту: Тастубе, Дуване, Месягутове и ближайших к ним 
Сикиязе и Ярославке. В селах же, отдаленных от большой дороги, Устьикин-
                                                           

1 Представление о старинных комплексах традиционного русского женского костюма, 
бытовавших на Южном Урале, мы сегодня имеем благодаря фотографиям М.А. Круковского. На 
них запечатлены женщины в сарафанах и в высоких кокошниках нижегородско-вологодского 
типа (Фотоархив МАЭ (Кунсткамеры), колл. 1919–271,272, 273). Образец подобного кокошника, 
бытовавший в прошлом в Башкирии, хранится в НМРБ в г. Уфе. Кроме женских нарядов, 
М.А. Круковский зафиксировал старинный дорогой девичий костюмный комплекс: длинный 
сарафан и головной убор повязка – расшитый и украшенный по нижнему краю сеткой, 
сплетенной из дробленого перламутра (Фотоархив МАЭ (Кунсткамеры), колл. 1919–268, 269). 

2 Черемшанский В.М. Указ. соч. С. 224. 
3 Бусыгин Е.П. Указ. соч. С. 123. 
4 Черемшанский В.М. Указ. соч. С. 222. 
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ском, Емашах, Ногушах, Старом и Новом Белокатае, Леузах те же кунгуряки и 
кунгурячки олеваются и обуваются по-старинному, не раскошничат по при-
меру своих соседей». 

Хозяйство русских сел в конце XIX–начале ХХ в. не было натуральным: 
во многих селах работали заводы, продукцию которых, как и излишки кре-
стьянского (сельскохозяйственного) производства необходимо было реализо-
вывать. Купцы, их экспедиторы, крестьяне, подрабатывающие зимой извозом, 
бывали в городах, знакомились с городской культурой. Потребности установ-
ления деловых контактов для сбыта продукции побуждали вчерашних кресть-
ян «соответствовать» своим партнерам, а так как именно одежда являлась ста-
тус-маркером, ее стремились привести в соответствие одной из первых. Менял-
ся статус – менялась одежда. Изменения в одежде – одно из проявлений куль-
турной адаптации к новой среде. Вчерашний крестьянин, становясь купцом, 
экспедитором, приказчиком, начинал одеваться, ориентируясь на городскую 
моду. Еще В.М. Черемшанский фиксировал проникновение элементов город-
ской культуры, отмечая: «женщины начинают знакомиться и с платьями»1. 
Это создавало тенденцию, т.к. одежда социальной верхушки села – экономиче-
ски благополучной его части, воспринималась как престижная, ее формам 
стремились подражать в своей одежде остальные. И уже в начале ХХ в. тради-
ционные сарафаны во многих селах донашивали только старухи, а в костюме 
молодых женщин они были вытеснены комплексом кофта-юбка. В выходном 
мужском крестьянском костюме появляются жилетки и пиджаки.  

Весьма ощутимым было влияние городской моды в одежде горнозавод-
ского населения2. В описании быта рабочих миасского завода уже в 1856 г. от-
мечаются преобладание городских («помещичьих») форм в верхней женской 
одежде, ношение шуб «городского покрою»3. Д.К. Зеленин отмечал широкое 
бытование пиджаков в одежде молодых мужчин, работающих на Усень-
ивановском заводе. В начале ХХ в. социальная верхушка процветающих сел, 
сельская интеллигенция (учителя, врачи, библиотекари) в начале ХХ в. одева-
лись по городской моде. 

Межэтническое взаимодействие – часть процесса адаптации к 
новым землям. Адаптация хозяйственная к климатическим и природно-
географическим условиям и адаптация культурная к иноэтничному окружению 
– были процессами во многих случаях сопряженными и взаимосвязанными, т.к. 
коренное население территорий, проживая в течение веков в определенной эко-
логической нише, уже нашло многие оптимальные формы и способы использо-
вания ее ресурсов. Важной часть адаптационных процессов на новых, осваивае-
мых территориях являлось умение выстроить взаимовыгодные устойчивые от-
ношения с местным населением, обеспечивающие обмен опытом, хозяйствен-
ными навыками, технологиями, продукцией традиционных производств. В 
большинстве случаев взаимодействие переселенцев и коренных жителей – про-
цесс обоюдных заимствований, обмена знаниями и традициями. Доминирова-
ние тех или иных, их соотношение зависело от численности взаимодействующих 
групп, эффективности форм хозяйствования каждой из них и других факторов. 

Основой взаимодействий русских крестьян с башкирами (при всех разли-
чиях двух народов в языке, религии, хозяйственном и бытовой укладе) была 
                                                           

1 Там же. С. 224. 
2 См. фотографию М.А. Круковского (Фотоархив МАЭ (Кунсткамеры), колл. 1919–275, 276). 
3 Мударисов Р.З. Указ. соч. С. 376. 
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хозяйственная деятельность. Русские арендовали земли и водные источники у 
башкир, приглашали башкир на работы «в наём», продавали свою продукцию, 
покупали, нередко работали на одних заводах. Наиболее интенсивно влияние 
башкирской культуры на русское население прослеживается в юго-восточных и 
горных районах РБ.  

Освоение новой территории русскими переселенцами начиналось со зна-
комства с ее топонимией. Названия рек, гор и многих населенных пунктов бы-
ли заимствованы русскими у башкир: «Русские крестьяне и казаки в XVII–
XIX вв. заняли территорию с уже сформировавшейся топонимией, в основном 
ее сохранив»1. Усвоение местной топонимии – часть процесса адаптации к но-
вым землям и к новой языковой среде и иноэничному окружению, его началь-
ный этап. Тюркские гидронимы, оронимы и иные названия были адаптирова-
ны в русском языке.  

Заимствовались не только топонимы, но и другая, в том числе и хозяй-
ственная лексика. Исследователи в прошлом не раз обращали внимание на 
примеры подобных заимствований. Так, Д.К. Зеленин писал: «Кирда – одно из 
многих башкирских слов, вошедших в лексикон усельчан, так называется изго-
родь, окружающая поле»2. Краевед М.В. Колесников в своем этнографической 
очерке русских крестьян Уфимской губернии также отмечал: «В наречие кресть-
ян вошло и сроднилось много не русских слов, наприм., «айда», «шабер» и пр.»3.  

Тюркизмы в языке русских Башкирии собирались и исследовались 
З.П. Здобновой и Л.Л. Аюповой4. При интенсивном межэтническом взаимодей-
ствии языковые контакты имели своим последствием не только отдельные за-
имствованные слова, но и иногда двуязычие. Явление это фиксировал 
Д.К. Зеленин: «Прежде, когда усеньчане работали на заводе и в рудниках, эти 
сношения были гораздо теснее. Тогда многие усеньчане умели говорить по-
башкирски»5. Е.П. Бусыгин также отмечал, что «Русские в своем разговорном 
языке употребляют много татарских слов, а живущие вблизи татарских поселе-
ний понимают татарский язык, а иногда и разговаривают по-татарски». В тех 
случаях, когда небольшие русские населенные пункты находились в окружении 
башкирских сел, двуязычие русских было обычным и закономерным. Языковые 
заимствования были ярким проявлением межэтнических взаимодействий. 
Тюркские (в первую очередь, башкирские) заимствования в языке русских пере-
селенцев на Южном Урале сформировались вследствие освоения территории и 
взаимодействия с ее населением.  

Бытовая тюркская лексика, названия предметов быта нередко заимство-
вались русскими вместе с самими объектами. В качестве примера приведем 
упоминаемые Д.К. Зелениным в описании быта усень-ивановских староверов 
своеобразные загородки для скота – «шкарды», которые «плетутся из древес-
ных прутьев, наподобие короба. Это – заимствование от башкир, в чем созна-
ются и сами усеньчане: сами-де плести не умеем, а нанимаем башкир»6. Но 
наиболее яркий пример подобных заимствований – сабан (башк. hабан) – тя-
желый плуг, которым русские Южного Урала вспахивали целинные и залеж-
                                                           

1 Рыбалко А.А. Традиционная архитектура оренбургских казаков. С. 15. 
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ные земли1. Источник заимствованной традиции объясняет и ее локализацию 
в хозяйствах русского населения: «Бытование сабанов нами отмечено лишь в 
южной части территории»2.  

Элементы, заимствованные русскими у народов Южного Урала, отмеча-
ются в различных сферах их материальной культуры: в хозяйстве, постройках, 
одежде. В качестве примера заимствований в планировке жилищ и устройства 
печи, приведем свидетельство Е.П. Бусыгина: «В районах, где русские живут в 
преимущественном окружении татаро-башкирского населения, обычными яв-
ляются вмазанные котлы. Так, в с. Крещенка 65 % печей с вмазанными котла-
ми, в Николаевке – 78%, Васильевке – 95%. <...> характерным для этих дере-
вень является постановка печи, отступая от всех стен, и устройство глухой пере-
городки, как обычно принято у татар»3. 

Влияние соседних тюркских народов ощущалось и в одежде. В западных 
районах Башкирии русские крестьяне (как мужчины, так и женщины) могли 
носить лапти татарского плетения4, а оренбургские казаки в ряде станиц при 
работах в поле носили «башкирские сарыки, которые считаются очень удоб-
ными для полевых работ»5. Казаки и некоторые мастеровые Миасского завода 
в качестве верхней одежды носили халаты «киргизского»6, «бухарского»7 по-
кроя. Существуют и другие примеры влияния на одежду русских Южного Ура-
ла традиций соседних народов8. 

Происходящим в культуре русских крестьян изменениям, по замечанию 
М. Колесникова, «способствовало сближение поселенцев с туземцами»9. 
Е.П. Бусыгин, резюмируя отмеченные в ходе его исследования русских При-
уралья процессы межэтнических взаимодействий, заметил: «Русские люди, 
живя длительное время по соседству с нерусскими народами, <...> восприни-
мали все ценное и полезное, что накоплено тем или иным народом за длитель-
ный путь своего исторического развития»10. 

Вышеизложенный материал показывает, что русское переселенческое 
население Южного Урала в целом успешно адаптировалось к этнокультурному 
окружению, природно-географическим и социально-экономическим условиям 
существования. Одним из показателей успешной адаптации группы к эконо-
мическим, географическим условиям среды служит рост ее численности. Ста-
тистические данные о русских Южного Урала красноречиво свидетельствуют о 
том же. В 1865 г. к моменту образования Уфимской губернии на ее территории 
русское население составляло почти 456 тыс. чел., из которых основная масса 
проживала в селах (409 184 чел., что составляет почти 90 %). В городах в тот 
период русские составляли основное население: их там числилось 46 760 из 
51 516 чел. Всего через 30 лет (по данным 1897 г.) численность русских в Уфим-
ской губернии возросла почти вдвое и составила 834 135 чел., а в 1899 г. – уже 
1 070 872 чел. Подавляющее большинство русских Уфимской губернии прожи-
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вало в селе (по данным 1912-1913 гг. сельское русское население губернии – 
806, 5 тыс. чел.)1. 

Судьбы традиций в ХХ–начале ХХI в. Многие русские села, населе-
ние которых к началу ХХ в. успешно завершило процесс адаптации к новым 
землям, иноэтничному окружению, экономическим факторам освоенной терри-
тории, динамично развивались. В них функционировали заводы, торговые лав-
ки, школы, библиотеки. Развитая торговля и ремесленное производство, дей-
ствующие школы и училища превращали крупные села в начале ХХ в. в своеоб-
разные протогорода. Функционирование в селах купцов, их торговых лавок, за-
водов, требовало целого штата подрядчиков, экспедиторов, писцов. В начале 
ХХ в. в селах формируется интеллигенция села, свое «общество» – слой обеспе-
ченных и образованных людей. «Общество» от крестьян-односельчан отличал 
не только уровень дохода, но и ориентация на городскую культуру. Это проявля-
лось не только в ношении одежды городского типа, но и во многих других сфе-
рах культуры. Стены домов оклеивались обоями, потолки в некоторых домах 
украшали простейшей лепниной. Важными проводниками этих культурных 
импульсов служили школы и библиотеки: местами в школьный обиход наряду с 
народными играми входил крокет2, в школах ставили спектакли, в библиотеках 
дети знакомились с классикой художественной и научно-популярной литерату-
ры3. В некоторых селах действовали даже фотомастерские4. В с. Старый Белока-
тай Златоустовского уезда в 1912 г. провели телефонную линию, а чуть позже – и 
телеграф5, а в с. Метели того же уезда в начале ХХ в. «событием стало появление 
первого велосипеда, живые картины на стене школьного класса, показанные 
кинопередвижной (ручной) динамомашиной, засланной в деревенскую глушь 
Всероссийским обществом трезвости»6. Проникновение элементов городской 
культуры, ее традиций в села было одной из основных тенденций начала ХХ в. 

В то же время в начале ХХ в. в русских селах резче проявлялись социаль-
ные контрасты, глубже становилось экономическое, имущественное неравен-
ство жителей. Нарастало социальное напряжение. Революция 1917 г. и после-
довавшая гражданская война прервали поступательное развитие сел. Засуха в 
1920 г. и продразверстка, изымавшая зерно, привели к тому, что в 1921 г. «мно-
гие распаханные поля остались незасеянными из-за отсутствия семян». В 1921–
1922 гг. в селах был голод. Итогом социальных катаклизмов в стране был раз-
вал сельскохозяйственного производства. Так, например, в Златоустовском 
уезде в 1922 г. посевные площади «составили только четверть довоенных, сви-
новодство в результате войн и голода почти исчезло, поголовье лошадей по 
сравнению с довоенным уменьшилось в 3 раза, коров – в 4, коз – в 5 раз»7. И, 
тем не менее, крестьяне должны были выжить, не смотря на тяжелейшие ис-
пытания, принять этот вызов истории – вновь адаптироваться к новым услови-
ям существования и жизнедеятельности.  

Первоначально советская власть оставляла за крестьянами право на выбор 
форм сельскохозяйственной кооперации: коммуны, сельхозартели или ТОЗы 
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(товарищество по совместной обработке земли), различавшиеся уровнем обоб-
ществления собственности. В рамках курса на сплошную коллективизацию в 
1928 г. в крестьянских хозяйствах начались изъятия зерна, вследствие чего кре-
стьяне стали сокращать площади посевов1. И уже весной 1929 г., «ввиду неиме-
ния корма», лошади были не в состоянии возить навоз на поля2. Стали исполь-
зовать быков как тягловую силу: «Быков первый год не запрягали, а потом и бы-
ки работали… на хозяйственных работах, не на поле, дома. <...> Но не пахали. 
Осенью урожай снимут, намолотят, а везти некому – лошади ослабли»3.  

Первые тракторы и другая техника массово пришли на поля после образо-
вания колхозов. При том, что еще в начале ХХ в. в хозяйствах крестьян стали по-
являться железные плуги, «сохи упорно бытовали вплоть до коллективизации»4. 
Коллективизация на селе сопровождалась созданием МТС (машинотракторных 
станций). Были организованы курсы для трактористов, готовившие специали-
стов для работы на новой технике и для ее обслуживания. Механизаторами ста-
новились не только мужчины, но и женщины. Не всегда опыт использования 
новой техники был удачным: «дали какие-то трактора, газогенераторные назы-
вались <...> Они работают на чурке. Наделают деревянных колбашек, погрузят… 
Пока они там лежат – трактор ходит. Стали пилить дома на чурку. Испилили… 
ничего не стало. Давай пилить лес. Сделали сушилки. Да он не высохнет. Трак-
тора не стали работать»5. При том, что в колхозах активно использовалась сель-
скохозяйственная техника, косить луга продолжали литовками. 

Не все крестьяне адаптировались к происходящим процессам, не все при-
няли коллективизацию, кто-то сопротивлялся, а кто-то уходил: «За период 
коллективизации население Метелей уменьшилось на одну треть. Многие кре-
стьяне просто покинули село, бросив дома и хозяйства. Из 507 дворов в селе 
осталось чуть более 300»6. 

Колхозы заметно изменили не только хозяйство крестьян, но и многие 
сферы культуры, включая одежду молодого поколения. Девушки начинают но-
сить платья, некоторые делали стрижки. В урожайный 1934 г., продав много 
зерна, колхоз «Путь Ленина» в том же с. Метели «приобрел 2 автомашины, ве-
лосипед, а колхозники купили для себя сепараторы, патефоны, пальто»7. Ме-
нялся и план усадьбы. В процессе коллективизации местами «амбары были 
обобществлены и свезены со дворов»8, и теперь в тех селах они отсутствуют в 
комплексе надворных построек (остались только амбары, сложенные из камня).  

Тяжелейшим испытанием для крестьян стали годы Великой Отечествен-
ной войны 1941-1945 гг. Отдавая все для фронта, крестьяне голодали. Адапта-
ция к новым вызовам, к новым условиям существования – это был вопрос вы-
живания. Изменился рацион питания, при котором максимально использова-
лись ресурсы экосистемы. Важнейшим его компонентом стали травы. Наряду с 
традиционно использовавшимися в приготовлении пищи растениями (пика-
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нами, сараной, крапивой и др.), ягодами, орехами, грибами, голод заставил об-
ратиться к новым источникам пищи органического происхождения. Наши ин-
форматоры вспоминали, что, спасаясь от голода, во время войны собирали в 
реке моллюсков, варили их и ели, из желудей пекли хлеб.  

Когда существование людей перешло на уровень физического выжива-
ния, были реанимированы уходящие в прошлое навыки и традиции. При не-
хватке необходимого «находили выход: мыло заменяли щелоком, всегда в печ-
ке держали тлеющий уголек; вместо лампы жгли лучину, как в стародавние 
времена»1. Невозможность покупать ткани для пошива одежды заставляла 
крестьян вновь шить и носить одежду из домашнего холста2. Благодаря тому, 
что этот опыт не был утрачен, русские крестьяне смогли адаптироваться к экс-
тремальным условиям и выжить.  

В послевоенный период в материальной культуре русских окончательно 
возобладала ориентация на городские формы. Если до войны в селах еще мож-
но было встретить старушек в сарафанах, то после ее окончания они уже прак-
тически исчезли. В трудные годы войны многие из них были распороты и пе-
решиты. Главным «достоинством» сарафанов на сборках было большое коли-
чество ткани, использованной при его пошиве и, что особенно важно, прямых 
отрезов ткани: «выпорет полосу и нам платье сошьет»3. Их меняли на хлеб. 
Уходят в прошлое лапти. Хотя мастера, которые их плетут, существуют и в 
настоящее время. Лапти считаются удобными для работы в поле в летнюю жа-
ру. Нам сообщали, что и в начале XXI в. некоторые жители сел носили лапти 
на покос или в связи с тем, что болезни ног не позволяли носить другую обувь. 
Но это, конечно же, явление сегодня исключительно редкое. 

Мирное поступательное развитие русских сел в послевоенное время ска-
зывалось на материальном благополучии сельчан. Так, например, у жителей 
с. Метели Дуванского р-на БАССР в 1976 г. на 1380 чел. было уже в собственно-
сти: 31 легковой автомобиль, 146 мотоциклов, 220 телевизоров, 100 холодиль-
ников4. Если в довоенном 1931 г., когда в Метелях колхоз только организовал-
ся, в нем числились 500 лошадей, 46 плугов и 110 деревянных борон, то в 
1979 г. у того же колхоза были в наличии 38 тракторов, 15 комбайнов, 20 авто-
мобилей, 1570 голов КРС, 2580 свиней5. Почти обязательным объектом 
надворных построек в селах становится гараж.  

Во второй половине ХХ в. восстанавливались хозяйства, менялся быт. По-
степенно в домах появлялись телевизоры, холодильники, в интерьере – покуп-
ные диваны, ковры, шторы. В результате строительства водопроводов после 
войны на улицах сел стали появляться колонки, сменившие колодцы6. Послед-
ствием газификации сел стало исчезновение печей из интерьеров крестьянских 
домов: они были разобраны. Но в селах, в которые газ еще не проведен, и сего-
дня по-прежнему печи стоят в домах (при этом они, наглядно сочетая новацию 
и традицию, могут быть вписаны в современный интерьер, который создается 
набором кухонной мебели, приобретенной в магазинах). В середине – второй 
половине ХХ в. и в начале XXI в. новые явления и тенденции в материальной 
культуре русских Южного Урала соседствовали и соседствуют с элементами 
                                                           

1 Там же. С. 23. 
2 Нечвалода Е.Е. Одежда русского населения. С. 102. 
3 ПМА, 2011. РБ, Дуванский р-н, с. Ярославка. Кузнецова К.И. (1932 г.р.).  
4 Кашаева А. Указ. соч. С. 24. 
5 Там же. 
6 Бусыгин Е.П. Указ. соч. С. 113. 
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глубоко традиционными и архаичными. Так, например, до последних десяти-
летий ХХ в. в усадьбах преобладали бани «по-черному»1. Дома пожилых людей 
еще хранят черты традиционности: местами сохранились печи, красный угол, 
мебель кустарного производства, зеркала, вышитые шторы, тканые полотенца, 
вышитые «подзоры» кроватей, тканые половички и другие. Иногда в таких 
домах можно встретить даже полы, выкрашенные природной охрой. В домах, 
сохранивших русскую печь, встречаются и полати. Полати бытовали у пересе-
ленцев из северных губерний. Е.П. Бусыгин зафиксировал, что «при наличии 
детей их даже делают в новых домах, только на кухонной половине»2, т.к. в 
стесненных условиях были необходимы «полати, создающие дополнительную 
площадь, дающие возможность при многочисленной семье поддерживать 
определенный порядок в жилом помещении»3. И все же, при всех отмеченных 
чертах традиционного крестьянского быта, уже в 1959 г. многие дома русских 
сельчан, по наблюдению. Е.П. Бусыгина, «по обстановке не отличаются от го-
родской квартиры»4.  

Сегодня в новых домах у обеспеченных жителей села можно встретить и 
камины, и сауны, и бани, встроенные в планировку дома. Интерьеры в новых 
домах вполне «городские», наполненные покупной мебелью и текстилем. В 
настоящее время при строительстве и ремонте домов активно используют но-
вые материалы и технологии. Дома старой постройки тоже претерпевают из-
менения, их обшивают «евровагонкой», меняют старые окна на стеклопакеты. 
Любопытно, что при строительстве новых домов, по новым технологиям и из 
новых материалов, устанавливая в оконном проеме стеклопакет, хозяева зача-
стую обрамляют его новыми резными наличниками, специально изготовлен-
ными по их заказу мастерами-резчиками. В этом нельзя не видеть желания 
следовать традиции.  

В перестроечный, постперестроечный период на фоне проводимых в эко-
номике реформ, колхозы несли убытки и разорялись: «Сельское хозяйство 
вплотную столкнулось с диспаритетом цен на сельхозпродукты, товары про-
мышленного производства и энергоносители»5. Оставшиеся без работы, жите-
ли села стали искать иные источники существования. Часть сельчан уезжают 
на заработки – работают вахтовым методом. В некоторых селах восстанавли-
вают сельскохозяйственные предприятия. Сельчане пытаются адаптироваться 
к новым экономическим реалиям.  

Подводя итог, можно отметить, что в течение всего периода (от заселения 
территории до настоящего момента) русское сельское население на Южном 
Урале было вынуждено адаптироваться к меняющимся хозяйственно-
экономическим условиям. Нередко хозяйственная адаптация начиналась с 
момента переселения: приписывание крестьян к заводам означало фактиче-
скую перестройку всего их хозяйства, ломало сложившийся веками крестьян-
ский уклад, а при закрытии заводов население было вынуждено вновь обра-
щаться к опыту крестьянского хозяйственного уклада. Адаптация проходила 
быстрее и успешнее в тех случаях, когда переселенцам не приходилось пере-
страивать свою хозяйственную деятельность в связи с иными природными или 
                                                           

1 Там же. С. 122. 
2 Там же. С. 120. 
3 Там же. 
4 Там же. 
5 Каташева А. Указ. соч. С. 26. 
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экономическими условиями. В этом смысле в наиболее выигрышном положе-
нии оказались села «кунгуряков» в северной части Уфимской губернии, т.к. 
природно-климатические условия края водворения соответствовали существо-
вавшим на территории исхода, а экономические условия (близость транспорт-
ных артерий - трактов и судоходных рек, заводов, нуждающихся в хлебе) обес-
печивали реализацию урожая и продукции ремесленников, способствовали 
развитию торговли, появлению в их селах крупных купцов. Как уже было от-
мечено выше, села «кунгуряков» быстро росли, в них действовало множество 
заведений: заводиков, мастерских, торговых лавок, школ, фельдшерских пунк-
тов, появлялись фотографы. Именно туда стремительно проникали городские 
элементы. Но далеко не во всех селах Южного Урала было подобное экономи-
ческое процветание. Во многих из них адаптация проходила сложнее, в иных, 
менее благоприятных условиях. 

ХХ век для русских крестьян Южного Урала был временем тяжелейших 
испытаний, связанных с социально-экономическими преобразованиями, ката-
клизмами, войнами. Среди них стоит назвать: революцию 1917 г., гражданскую 
войну и продразверстку, коллективизацию и раскулачивание, Великую Отече-
ственную войну и сельскохозяйственные реформы 60-х гг. ХХ в., «перестрой-
ку» и рыночные реформы конца ХХ в., сопровождавшиеся разорением, разва-
лом многих колхозов и безработицей на селе. В этом ряду стоит назвать и ре-
формы второй половины ХХ в., направленные на укрупнение колхозов, сопро-
вождавшиеся умиранием многих сел и деревень, население которых переезжа-
ло в соседние села, туда, где сохранялась необходимая инфраструктура и соци-
ально-бытовые, учебные заведения. Весь ХХ в. сельское население было вы-
нуждено приспосабливаться и перестраивать свое хозяйство. Неудивительно, 
что многие стремились уехать жить в город. Адаптация выходцев из села к но-
вому городскому укладу облегчалась тем, что в течение ХХ в. роль городских 
элементов в быту (интерьере, одежде и др.) неуклонно возрастала. В конце 
ХХ в. русские на Южном Урале стали, в подавляющем числе, городским насе-
лением (например, в Башкортостане 83% всего русского населения проживает 
в городах; для стравнения: в конце XIX – начале XX в. абсолютное большин-
ство русского населения в регионе было сельским).  

Не смотря на все катаклизмы, численность русского населения Южного 
Урала в течение ХХ в. росла. По данным переписи 1897 г., в Уфимской губер-
нии русских проживало 834135 чел., в 1926 г. в Советской Башкирии – 
1064707 русских, а в 1989 г. – уже 1548291 чел. Постперестроечный стресс ока-
зался очень тяжелым и его последствия ощутимы и сейчас. Впервые числен-
ность русского населения на Южном Урале в конце XX – начале XXI в. стала 
снижаться. Так, если по данным переписи 1989 г. в Башкирии русских насчи-
тывалось1548291 чел., то в 2010 г. – 1432906 чел.; в Челябинской области в 
1989 г. проживало 2929507 русских, а в 2010 г. – 2829899, в Оренбургской об-
ласти русских в 1989 г. зарегистрировано 1568442 чел., а в 2010 г. – 1519525 чел.  

Такая демографическая ситуация была характерна не только для русских 
Южного Урала, но и для всей страны в целом. На графике демографических по-
казателей 1985–2000 гг. падающая кривая предельно низкой рождаемости пе-
ресекается с взлетающей кривой экстремально-высокой смертности, образуя 
огромный крест. «Русский крест» – образное название демографического кри-
зиса в России постперестроечного периода. С 1992 по 2012 г. в стране естествен-
ный прирост имел отрицательные значения. Это 20 лет вымирания. С 1996 по 
2009 г. население России сокращалось. В последующие 3 года смертность тоже 
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превышала рождаемость, но миграционный прирост компенсировал убыль и 
был отмечен рост численности населения в стране. Только в 2013 г. рождаемость 
в России превысила смертность. Естественный прирост населения наблюдался и 
в последующий год. Стабилизация обстановки в стране, меры экономического 
стимулирования рождаемости («материнский капитал») имели свои плоды. С 
2000 г. в стране наблюдается рост рождаемости (в 1999 г. ее показатель в России 
был на уровне 8,3 чел., а в 2012–2014 гг. – уже 13,3 чел. на 1000).  

На Южном Урале эти общие тенденции имели свои особенности. В Баш-
кирии показатель рождаемости в перестроечный период стабильно падал: в 
1985 г. рождаемость была на уровне 19,9 чел., а в 1999 г. – всего 10 родившихся 
на 1000 чел. (т.е. сократилась почти вдвое). У русских республики эти показа-
тели были еще ниже и составили в 1987 г. – 16,7 человек, а в 1993 г. – всего 9,1 
на 1000 чел. В Оренбургской области рождаемость в 1985 г. была 18,7, а в 
1999 г. – 9,1 чел. на 1000 чел. В Челябинской области рождаемость с показателя 
16,8 в 1985 г. в 1999 г. достигла минимального показателя – 8,4 на 1000 чел. Та-
ким образом, в конце ХХ в., за последние в столетии 14 лет социально-
экономических реформ, рождаемость на Южном Урале сократилась вдвое. С 
2000 г. на Южном Урале наблюдается рост рождаемости: в Челябинской обла-
сти с 8,8 (2000) до 14,3 чел. (2012, 2014), а в Оренбургской области с 9,7 чел. 
(2000) до 14,8 чел. (2013) и 14,6 чел. (2014). В 2014 г. Башкортостан уже лиди-
ровал в Поволжском федеральном округе по уровню рождаемости с показате-
лем 14,9 на 1000 чел.  

Показатели рождаемости у русских РБ в начале XXI в. ниже, чем у других 
крупных этносов республики – татар и башкир, и составляют один или двое 
детей на одну семью. По данным 2002 г., у русских женщин детородного воз-
раста (15–49 лет) более трех детей имеют 2% русских женщин (у татар – 2%, у 
башкир – 4%), три ребенка – 6% (у башкир – 12%, у татар – 8%), двое детей – 
29 % (у башкир – 30%, у татар – 33%), одного ребенка – 29% (у башкир – 21%, у 
татар – 24%)1. Русские Южного Урала, как уже отмечалось, весьма урбанизиро-
ваны и имеют, соответственно, низкие показатели рождаемости, характерные 
для индустриального и постиндустриального типа воспроизводства. 

Рост рождаемости, зафиксированный в начале XXI в., не сразу привел к 
положительным значениям естественного прироста населения. Причиной то-
му служили очень высокая смертность населения в конце XX–начале XXI вв. 
При сравнении местных демографических данных с данными развитых, урба-
низированных стран мира, можно отметить, что не очень высокая рождаемость 
их сближают, но смертность здесь в 1,5 раза выше2. В 1985 г. в Оренбургской 
области ее показатель был на уровне 10,3 чел. на 1000, с 1995 по 2014 г. - в ко-
ридоре от 12,7 (1997) до 15,5 (2005), в 2014 г. – 14, 2 чел. на 1000 чел. В Челя-
бинской области данные по смертности были соотносимыми: в 1985 г. – 
10,6 чел. на 1000, а в начале 2000-х, достигая максимальных значений, они ко-
лебались в диапазоне от 15,4 (2000 и 2006) до 16, 5 (2003).  

С началом второго десятилетия XXI в. на Южном Урале фиксируется иная 
тенденция – рост рождаемости и снижение смертности. В Башкортостане есте-
                                                           

1 Галеева Г. Сравнительная характеристика рождаемости наиболее многочисленных этно-
сов Республики Башкортостан, проживающих внутри и за пределами региона. URL: 
https://clck.ru/9dup3 (дата обращения: 01.06.2015). 

2 Семенов Е.А., Герасименко Т.И., Ахметов Р.Ш. Естественное движение населения Орен-
бургской области. URL: https://clck.ru/9dupK (дата обращения 2.08.2015). 
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ственный прирост населения отмечается с 2009 г. (его показатели составляют 
0,3–1,7 чел. на 1000), в Челябинской и Оренбургской областях –только с 2012 г. 
(соответственно 0,1–0,5 чел. и 0,4–0,9 чел. на 1000 чел.). Несмотря на эти тен-
денции, население южно-уральских субъектов РФ ежегодно сокращается за ис-
ключением Челябинской области, в связи с миграцией в другие регионы, кото-
рая также может быть рассмотрена как итог невозможности или нежелания 
адаптироваться к социально-экономическим реалиям. Демографические дан-
ные красноречиво свидетельствуют, как тяжела была социально-экономическая 
перестройка в конце 90-х гг. ХХ в., каким стрессом она стала для населения, как 
сложно он преодолевался, и как трудно проходила адаптация к новым условиям.  

Рассмотрев проблемы адаптации русских переселенцев к природно-
климатическим, ландшафтным условиям Южного Урала, к иноэтничному 
окружению на многочисленных примерах из области их материальной культу-
ры, необходимо подытожить изложенный материал. Смена природного и эт-
нокультурного ландшафта, вынужденная хозяйственная перестройка – важ-
нейшие факторы модернизации этнических традиций, предпосылки для фор-
мирования их локальных вариантов. Материальная культура – наиболее чут-
кий индикатор адаптационных процессов. Происходящие в ходе переселения 
трансформации хозяйственно-бытовых традиций, обусловленные климатиче-
скими, ландшафтными, природно-географическими особенностями новых 
территорий и социально-экономическими факторами – были процессами хо-
зяйственной адаптации, а новации, возникшие в результате взаимодействия с 
населением освоенной территории – адаптацией культурной. Взаимодействие 
переселенцев и коренных жителей – процесс обоюдных заимствований, обме-
на знаниями и традициями. Доминирование тех или иных, их соотношение 
зависели от множества факторов – численности взаимодействующих групп, 
эффективности форм хозяйствования каждой из них в конкретных условиях и 
др. Адаптация хозяйственная к климатическим, природно-географическим и 
социально-экономическим условиям и адаптация культурная к иноэтничному 
окружению были для русских переселенцев и их потомков процессами во мно-
гих случаях сопряженными и взаимосвязанными. Русские переселенцы на 
Южном Урале, которые являлись выходцами из различных губерний России, 
взаимодействовали на освоенных землях и постепенно сближали свои этно-
графические характеристики. Это явление тоже следует рассматривать как 
процесс культурной адаптации. Культурная адаптация представляла собою 
часть протекающих этнических процессов, различных в конкретно-
исторических ситуациях: межэтнической интеграции, аккультурации, внутри-
этнической консолидации. Вышеизложенный материал еще раз наглядно по-
казывает, что этнос – это процесс, это динамическая система, находящаяся в 
постоянном развитии. 

 
 

Украинцы: 
действие законов консервации и модернизации  

в многоэтничной среде 
 

Украинцы (малороссы, хохлы) – один из восточнославянских народов, 
коренное население Украины. Украинская этническая общность на Южном 
Урале – одна из крупных в мире наряду с Канадой, США, Бразилией, Казахста-
ном, Молдавией, Польшей. В России, по разным источникам, насчитывается от 
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4,4 до 5 млн. украинцев. На Южном Урале в 2010 г. – около 147 тыс. чел. По 
южно-уральским субъектам РФ: в Республике Башкортостан – 39875 чел. (1%), 
Оренбургской области – 49610 чел. (2,5 %), Челябинской области – 50081 чел. 
(1,4%), Курганской области – 7080 чел. (0,8 %). Украинцы компактно прожи-
вают в Аургазинском, Чишминском, Уфимском, Стерлитамакском, Мелеузов-
ском районах Башкортостана, Бугурусланском, Ташлинском, Первомайском, 
Абдулинском, Пономаревском районах Оренбургской области, Агаповском, 
Верхнеуральском, Варненском, Октябрьском, Троицком, Чесменском районах 
Челябинской области.  

Уменьшение численности украинцев в последние десятилетия связано, 
главным образом, с миграциями в другие регионы, а также продолжающимся 
переселением в города, где низкая рождаемость и высокая смертность населе-
ния. В настоящее время украинцы многочисленны в Уфе, Стерлитамаке, Орен-
бурге, Орске, Новотроицке, Гае, Магнитогорске, Златоусте, Еманжелинске, 
Кургане. В сельской местности практически нет моноэтничных селений, укра-
инцы живут с русскими, белорусами, мордвой, татарами, башкирами и други-
ми народами. Имеют этническую («украинцы»), конфессиональную («право-
славные»), региональную идентичность («башкирские украинцы»)1.  

Украинская этническая общность на Южном Урале начала формировать-
ся после присоединения края к Русскому государству (XVI в.) и сопровождалась 
консолидацией выходцев из разных губерний Украины (Черниговской, Пол-
тавской, Подольской, Киевской, Херсонской, Сумской и др.), представителей 
нескольких социальных групп. Самую значительную долю украинского насе-
ления к началу XX в. составили крестьяне, покинувшие родину в основном в 
XVIII–XIX и начале XX в. из-за малоземелья и безземелья. Переселению спо-
собствовала поддержка правительства по устройству на новых землях и строи-
тельство Самаро-Златоустовской железной дороги. Другую группу украинского 
населения составили казаки, которые под названием «черкасы» впервые упо-
минаются в начале XVII в. в числе служилых гарнизонов крепостей. Количе-
ство украинских казаков существенно увеличилось в последней трети XIX в. 
после упразднения реестрового казачества на Украине. (В 1882 г. украинцы со-
ставляли 10% населения территории Оренбургского казачьего войска.) Южный 
Урал стал также местом для ссыльных украинцев – военнопленных Великого 
Княжества Литовского и Речи Посполитой, участников восстаний в Западном 
крае и Малороссии (ХVII в.). Немало беженцев попало на Южный Урал при 
эвакуации из Волыни и Галиции в Первую мировую войну. В годы Великой 
Отечественной войны здесь получили приют многие люди, организации и 
учреждения с Украины В XX в. имели место переселения украинцев – горожан 
и сельчан для освоения целины и в рамках индустриализации края, а также в 
годы политических репрессий. После распада СССР отток в независимую 
Украину был небольшим2. К сожалению, события на Украине 2014–2015 гг. 
                                                           

1 Галиева Ф.Г. Этнографические исследования русского населения Башкортостана. Уфа, 
2012. С. 117. 

2 Амелин В.В., Молощенков А.Н. Украинцы на Южном Урале. Оренбург, 2012; Черниенко 
Д.А. Этнодемографическая ситуация и проблемы идентичности украинцев Южного Урала во 
второй половине ХХ – начале XXI в. // Современные проблемы науки и образования. 2014. № 6. 
URL: http://www.science-education.ru/120-15360 (дата обращения: 11.01.2015); Федорова А.В. 
Народы Южного Урала: этнический взгляд на историю. Оренбург. https://www.google.ru/ (дата 
обращения: 01.05.2015); Лев Лузин. Украинцы // Планета Южный Урал. Медиазавод. 
http://mediazavod.ru/articles/105556 (дата обращения: 01.05.2015). 
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привели к потокам новых беженцев в регион. Большинство украинцев считает 
Южный Урал своей новой родиной. Они работают в разных сферах, представ-
лены в правительствах субъектов.  

В процессе адаптации украинских переселенцев к природно-
географическим и социально-экономическим условиям Южного Урала боль-
шое значение имел опыт межэтнического взаимодействия, накопленный на 
прежней родине1. Об историко-культурных общностях украинцев (малорос-
сов), русских (великороссов) и белорусов свидетельствует этноним «русский», 
которым назывались указанные народы в XVII–XIX вв. В XVII–XX вв. украин-
цы, русские, белорусы были вовлечены в единый переселенчесий поток на 
Южный Урал. На новых местах по соседству основывали хутора и отруба, де-
ревни и села, оказывая хозяйственную помощь, либо строили усадьбы в селе-
ниях родственных по культуре народов2. В голодные 1921–1922 гг. сотни детей 
с Урала приютились в Черниговской губернии; с Украины в Оренбуржье было 
получено 300 пудов ячменя, 24 тыс. пудов проса. В этом же году часть населе-
ния Исаево-Дедовского района Оренбургской области была выселена в Киев-
скую губернию. Когда же голод случился на Украине в 1933–1934 гг., украинцы 
и другие народы спасались на Южном Урале.  

Великая Отечественная война стала мощным интегрирующим фактором. 
Тысячи эвакуированных людей с Украины на Урал проживали в домах пред-
ставителей разных этносов, осваивая их язык, традиции и обычаи. Здесь были 
размещены учреждения и организации из Харькова, Киева, Сумы, Мариуполя, 
Донецка, Одессы. В Башкирии находилось 20 предприятий (Одесский станко-
строительный завод, Донецкий и Славянский содовые, Харьковский электро-
механический). В г. Уфе в 1941–1943 гг. разместились Президиум Академии 
наук Украинской ССР, библиотека и 11 институтов, союзы художников, писате-
лей Украины, Киевский театр оперы и балета. В Оренбуржье в военные годы 
дислоцировалось более 30 предприятий (Барский машиностроительный завод 
из Винницкой области, Ворошиловградский паровозоремонтный и патронный 
завод №545, Днепродзержинский металлургический комбинат, Одесский за-
вод «Автозапчасть», Полтавский станкостроительный завод «Коммунар»). В 
г. Илецк Оренбургской области перебазировалась 13-я артиллерийская спец-
школа, в г. Оренбург – Украинский институт эпидемиологии и микробиологии 
имени И.И. Мечникова, который занимался производством бактерицидных 
препаратов для Красной Армии, 1-й Харьковский медицинский институт. В 
г. Абдулино в течение войны находился Харьковский музыкально-
драматический театр3. В Курганской области в первые годы войны размести-
лись и начали работать 22 эвакуированных предприятия, около 15 тыс. эвакуи-
рованного гражданского населения из Украины, Белоруссии и западных райо-
нов страны. Население г. Челябинска за счет эвакуированных увеличилось с 
270 до 650 тыс. чел. Сюда были перевезены более 200 предприятий, которые 
сливались с местными производствами. Объединение Челябинского трактор-
ного завода с ленинградским Кировским и Харьковским моторостроительным 
позволило начать производство танков, самоходно-артиллерийских установок, 
                                                           

1 Бабенко В.Я., Черниенко Д.А. Украинцы // Народы Башкортостана: энциклопедия. Уфа, 
2014. С. 312–333.  

2 Бабенко В.Я. Украинцы в Башкирской ССР: Поведение малой этнической группы в по-
лиэтничной среде. Уфа, 1992. 

3 Федорова А.В. Указ. соч. С. 19. 

http://ru.wikipedia.org/wiki/XVII
http://ru.wikipedia.org/wiki/XIX_%D0%B2%D0%B5%D0%BA
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https://ru.wikipedia.org/wiki/%D0%A7%D0%B5%D0%BB%D1%8F%D0%B1%D0%B8%D0%BD%D1%81%D0%BA%D0%B8%D0%B9_%D1%82%D1%80%D0%B0%D0%BA%D1%82%D0%BE%D1%80%D0%BD%D1%8B%D0%B9_%D0%B7%D0%B0%D0%B2%D0%BE%D0%B4
https://ru.wikipedia.org/wiki/%D0%A7%D0%B5%D0%BB%D1%8F%D0%B1%D0%B8%D0%BD%D1%81%D0%BA%D0%B8%D0%B9_%D1%82%D1%80%D0%B0%D0%BA%D1%82%D0%BE%D1%80%D0%BD%D1%8B%D0%B9_%D0%B7%D0%B0%D0%B2%D0%BE%D0%B4
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боеприпасов. Магнитогорск Челябинской области принял 34 предприятия: 
Днепровский металлургический комбинат имени Ф.Э. Дзержинского и коксо-
химический завод, комбинат «Запорожсталь», огнеупорный и коксохимиче-
ский заводы Запорожья, Макеевский металлургический завод, Харьковский 
турбогенераторный завод и др. После окончания войны многие возвращались 
на родину, некоторые оставались1. 

Развитие этнической культуры украинцев Южного Урала происходило в 
двух диалектически дополняемых направлениях: внутри- и межэтническая 
консолидация с одной стороны, которая привела к формированию общего пла-
ста культуры народов, и сохранение традиций – с другой. Законы консервации 
культуры переселенцев в многоэтничной среде известны в разных точках зем-
ного шара и в разные времена. Они определяются рядом факторов, включая 
природно-географические, экономические, социально-демографические2. В 
настоящей монографии они изучены на примере национального языка, посе-
лений, традиционных хозяйственных занятий, питания, обрядов и праздников, 
фольклора украинцев Южного Урала.  

Национальный язык украинцев в начальный период расселения 
украинцев на Южном Урале сохранял множество говоров выходцев из разных 
губерний Украины. Постепенно происходило их нивелирование, формирова-
ние местного диалекта, в который проникало много русских слов, а затем и пе-
реход большинства украинского населения (прежде всего среднего и младшего 
возраста) на русский язык, который, как украинский и белорусский, принад-
лежит к восточной подгруппе славянских языков индоевропейской семьи язы-
ков. Русский язык способствовал хозяйственной и этнокультурной интеграции 
представителей разных народов (украинцев, белорусов, латышей, эстонцев, 
немцев и пр.) в новом социуме. Вплоть до первых десятилетия XX столетия 
знание русского языка было свойственно в большей мере мужскому населе-
нию, которое оформляло договора на аренду и куплю земель, домов, трудовые 
отношения с земскими властями. Сселение из хуторов и других небольших се-
лений в более крупные многоэтничные, совместный труд в колхозах с русски-
ми, башкирами, татарами и другими народами, учеба в одних и тех же учебных 
заведениях, то есть гражданская консолидация, – все это усиливало начавший-
ся процесс русификации. Он протекал в русле национальной политики госу-
дарства – создания общности «советский народ».  

Знакомство автора с материалами экспедиций 1942–1943 гг. украинских 
ученых М.М. Плисецкого, М.Я. Береговского и В.С. Ильина, эвакуированных на 
период войны в Башкирию, показало, что в XIX – первой половине XX в. 
лексика местных украинцев совпадала с лексикой языка материнского этноса 
(слова хлопець, дiвчина, ïсти, робити и т.д.). Особо прочно сохранялись 
фразеологические обороты и выражения («Дуба дати», «Шпака вбити», «А 
щоб йому не талан був!»). Среднее и младшее поколение постепенно отдавало 
предпочтение русским словам (год, а не рiк, час вместо година, интересно 
взамен цiкаво). Названия месяцев варьировались (январь, февраль, март – 
                                                           

1 Ильгамов М.А., Саитова М.А. "Как путники у общего костра". Академия наук Украинской 
СССР в Башкирии в годы Великой Отечественной войны // Вестник Российской академии наук. 
2001. № 6. С. 550–559. 

2 Lyciuk, Lubomyr. Searching For Place: Ukrainian Displaced Persons, Canada and the Migration 
of Memory. Toronto: University of Toronto Press, 2000; Ukrainian historical library. URL: 
http://www.ukrhistory.narod.ru/ (дата обращения: 11.01.2015); Дмитро Антонович. Українське 
мистецтво. URL: http://litopys.org.ua/cultur/cult16.htm (дата обращения: 15.01.2015). 
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сiчень, лютий, березень). Фонетика украинских слов приблизилась к русскому 
языку (вечiр – вечер, бiльше – больше). В морфологии произошло принятие 
«русских» окончаний (носе – носить, ходе – ходить) 1. Ныне они приняты и в 
литературном украинском языке. Влияние тюркских языков проявлялось 
слабо. Оно коснулось системы родства (малай / хлопець, бабай / дiд), орудий 
труда (сабан), кушаний (беляш, тукмач)2. Вероятно, проникновение слов шло 
через посредников – русских. В песенном репертуаре последних в то время 
нередко встречались башкирские и татарские слова и выражения3. 

На протяжении XX в. на Южном Урале увеличивалось число украинцев, 
для которых родным языком становился не украинский, а русский. В Башкирии 
в 1926 г. родным языком называли украинский 77,4% украинцев, а в 2010 г. – 
лишь 20,3%. В абсолютных цифрах: из 38975 украинцев русским языком 
владело 39857 чел., украинским – 11865 чел. Родным языком был русский для 
30450 украинцев, украинский – для 9191 чел. Многие украинцы освоили 
несколько языков: татарский (852 чел.), башкирский (396 чел.), чувашский 
(78 чел.), мордовский (37 чел.), узбекский (32 чел.), марийский (22 чел.), 
удмуртский (12 чел.). Родным языком назвали татарский (87 чел.), башкирский 
(36 чел.), чувашский (35 чел.)4.  

Схожая ситуация наблюдалась в соседних областях. В Курганской области 
в 2010 г. из 7080 украинцев владело русским языком 7072 чел., а украинским – 
1626 чел. Родной язык остался украинский для 1267 чел., стал русский для 
5794 чел.5 В Челябинской области из 50081 украинцев русский язык знало 
50002 чел., а украинский – в пять раз меньше – 10817 чел. Родной язык – 
русский – для 42764 чел., украинский – всего для 7221 чел. Зафиксировано 
немало лиц, говорящих на немецком (785 чел.), казахском (125 чел.), 
белорусском (76 чел.), татарском (70 чел.), башкирском (44 чел.) языках6. В 
Оренбургской области из 49610 украинцев русским языком владело 49518 чел., 
а украинским – 7868 чел. Для многих украинцев родным языком стал русский 
– для 42409 чел., остался украинский язык – для 7140 чел. Среди них немало 
изъесняющихся на немецком (589 чел.), казахском (258 чел.), татарском 
(53 чел.), узбекском (38 чел.), мордовском (30 чел.), башкирском (23 чел.) 
языках7.  

В настоящее время разработан комплекс мер по сохранению и возрожде-
нию украинского языка в регионах РФ. В Башкортостане обучение украинского 
языка ведется на нескольких уровнях: от воспитательного комплекса «школа-
детский сад» (с 3-х лет) в с. Золотоношка Стерлитамакского района, включая 9 
украинских школ в разных селениях (всего в России – 12) до педагогического 
колледжа в Уфе и Уфимского филиала Московского государственного гумани-
                                                           

1 Iльïн В.С. Мова сiл Рублiвка, Софiiвка, Ляшкiвка Давлеканiвського району Башкирськоï 
АРСР // Архив Ин-та искусствоведения, фольклористики и этнологии им. М.Т. Рыльского Наци-
он. АН Украины (далее – Архив ИИФЭ НАН Украины). Ф. 12. Оп. 1. Д. 5. Л. 421–426.  

2 Там же. Л. 425. 
3 Частушки (в устах нерусских Башкортостана) / сбор материала, сост., пер. двуязычных 

текстов, вступ. ст., коммент., словарь, фотоматериалы и пояснения к ним И.Е. Карпухина; нот. 
расшифровки И.Н. Васильева. Уфа, 2003.  

4 Итоги Всероссийской переписи населения 2010 года. В 11 т. Том 4: Национальный состав 
и владение языками, гражданство. Книга 1. М., 2012. С. 190–191, 268. 

5 Там же. С. 202–203, 280, 523, 804. 
6 Там же. С. 210–211, 288–289. 
7 Там же. С. 198–199, 276–277. 
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тарного университета им. М.А. Шолохова1. Функционирует Башкирский рес-
публиканский союз профессиональных украинских учителей (1994) как отде-
ление Всемирного союза с центром в г. Лос-Анджелес (США). Проводятся дет-
ско-юношеские лингвистические лагеря, международные конференции по во-
просам преподавания украинского языка в образовательных учреждениях РФ, 
Интернет-конкурсы знатоков украинского языка им. Петра Яцика с участием 
разных стран, переподготовка учителей на Украине. 

Поселения и усадьбы украинцев Южного Урала поначалу сохраняли 
традиции прежней родины. Места выбирались вблизи водоемов и трактов, за-
щищенные от ветров и не затапливаемые. Фасад домов устраивали на юг или к 
дороге. Под одной крышей объединялись дом и хозяйственные постройки. 
Этот обычай нередко перенимали соседи – представители других этносов. Со-
хранялись предпочтения при выборе строительных материалов. Например, 
переселенцы из Курской и Воронежской губерний, живущие в Стерлитамак-
ском районе республики, строили дома не саманные, как русские и башкиры, а 
из дерева. Этнические особенности транслировались и в планировке жилищ. 
Выходцы из Воронежской губернии в Хайбуллинском районе нижний этаж от-
водили для подсобных помещений (кухня, кладовая, место для скота-
молодняка). В ряде случаев украинцы перевезли из Украины в Башкирию тра-
дицию, в свое время перенятую от немцев, устраивать колодец в сарае или 
крытом дворе2. Постепенно под влиянием русских, башкир, татар, латышей 
украинцы перестали обмазывать дома глиной и белить снаружи, а местные 
народы, напротив, стали это делать (Иглинский, Ермекеевский, Белебеевский 
р-ны). Под влиянием украинцев русские усадьбы, по исследованиям 
Е.П. Бусыгина, в 1950-х гг. стали украшаться палисадниками и зелеными 
насаждениями, чего не было раньше (Стерлитамакский р-н)3. В то же время 
наблюдаются заимствования украинцев от русских: обычай устраивать подпо-
лья для хранения овощей, делать дощатый потолок, а не обмазывать его гли-
ной или застилать корой4.  

Традиционные хозяйственные занятия украинцев демонстрируют и 
консервационные, и консолидационные процессы. С момента переселения 
украинские крестьяне занимались привычным для них земледелием, используя 
привезенные с собой орудия труда (соха, плуг, сабан, косу-горбушу). Как заметил 
А.С. Бежкович, заводские плуги у украинцев, а также русских, латышей, белору-
сов, в ряде случаев оказывались непригодными и заменялись косулями кустар-
ного изготовления5. В других случаях, напротив, легкий украинский плуг актив-
но использовали русские и другие народы. По примеру украинцев башкиры к 
пятке косы приспосабливали грабельки с 3–5 зубьями, чтобы скошенный хлеб 
ровно ложился в покос. Чаще встречался цеп для молотьбы русского и русско-
белорусского типов6. Под влиянием украинцев на территории центральных и 
                                                           

1 В 2015 г. принято решение о закрытии этого университета в рамках реформы системы 
образования в РФ. 

2 Бабенко В.Я. Жилище украинских переселенцев Башкирии (на примере Хайбуллинского 
района). URL: https://clck.ru/9duq5 (дата обращения: 22.09.2014). 

3 Бусыгин Е.П. Материальная культура русского населения западных районов Башкир-
ской АССР // Географический сборник. Вып. 2. Казань, 1967. С. 108–127. 

4 Бабенко В.Я. Жилище украинских переселенцев. 
5 Бежкович А.С. Этнические особенности земледелия у народов Башкирии // Археология 

и этнография Башкирии. Уфа, 1973. Т. 5. С. 69–71. 
6 Там же. С. 77.  
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южных районов республики в соседних русских огородах появились новые 
насаждения и выращиваемые культуры, в том числе бахчевые1. Местные наро-
ды, включая башкир и казахов, от украинцев перенимали опыт ремесленниче-
ства (бондарное производство), животноводства (свиноводство, птицеводство), 
огородничества2. От украинцев, а также белорусов и латышей, русские переняли 
обычай плетения и ношения соломенных шляп. Он получил распространение в 
центральных районах Башкирии3. В свою очередь украинцы от русских научи-
лись вязать шали, варежки, носки, чего не делали на Украине4.  

Украинская кухня полюбилась многими народами Южного Урала. 
Пользуются спросом рестораны национальной кухни: в г. Челябинске – «Жу-
равлина» (на ул. Коммуны), в г. Уфе – «Шинок Солоха» (ул. Коммунистиче-
ская), «Корчма Бульба» (ул. Кирова) и «Сытна хата» (пр. Октября), в г. Орен-
бурге – «Мельница» (ул. Ветеранов труда) и «У Солохи» (ул. Алтайская), в г. 
Магнитогорске – «Диканька»» (ул. Горького), в г. Кургане – кафе «Вечера на 
хуторе» (ул. Советская). В меню многих народов вошли украинский борщ (со 
шкварками из сала и без них), голубцы с вишней, картошкой, капустой или 
творогом. Национальными блюдами являются фаршированные мясом и спе-
циями желудки свиней (кендюх, сальтисон, ковбух), традиционными напит-
ками – хлебный и свекольный квас (сир вець), компот из сухофруктов (узвар), 
горилка или бурячанка. В то же время украинцы на Южном Урале научились 
готовить пельмени, которые не бытовали в прошлом на их родине, башкир-
ский и татарский чак-чак, не обходятся без чая5.  

Календарные обряды и праздники объединяли жизнь членов 
украинской крестьянской общины на Южном Урале и воссоздавали традиции 
Украины. Веря в способность обрядовыми действиями обеспечить 
благополучие семьи, хороший урожай и приплод скота, в новогодний период 
пели колядки и щедровки, колядовали, проводили обряд вождения «козы» / 
«козла» (символ изобилия). «Животное» делали из досок, прикрепив 
козлиную голову, привязав к ней бороду из мочала. Многие ритуалы были 
непосредственно связаны с аграрными работами (зажинки с угощением на 
поле, испечение и угощение хлебом из первого зерна, обжинки). Религиозные 
праздники – Рождество, Пасха, Троица и другие – объединяли украинцев с 
православными народами, но постепенно входили в жизнь некоторых башкир 
и татар (обычаи готовить пасхальные яйца и печь куличи, устраивать 
совместные трапезы с соседями). Под влиянием русских местные украинцы 
стали печь блины и кататься на лошадях на Масленицу6. В то же время 
тюркский по происхождению Сабантуй стал общенародным праздником, в т.ч. 
славян. Консолидирующую функцию выполняли ярмарки, которые 
проводились по случаю и православных, и мусульманских праздников. Из 
материалов газеты «Оренбургские губернские ведомости» за 1850 г. узнаем о 
приезде на ярмарку в Уфу из Оренбуржья «малороссов-переселенцев», 
которые привозили на волах сочные арбузы. «Оригинален малоросс своими 
длинными усами, сидящий на арбе, в высокой шапке и помахивающий 
                                                           

1 ПМА, 2000. РБ, Давлекановский и Благоварский р-ны.  
2 Население Оренбургской области. URL: https://clck.ru/9duqD (дата обращения: 

01.06.2015). 
3 ПМА, 2009. РБ, Архангельский р-н. 
4 Бабенко В.Я. Украинцы в Башкирской ССР. 
5 ПМА, 2000–2014.  
6 Бабенко В.Я., Черниенко Д.А. Украинцы. 
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коротеньким кнутом на длинном черенке, с приговором изредка: цоп, цоп! 
Сколько наружность его сурова, столько он добр и прямодушен»1. Газета 
«Уфимские губернские ведомости» за 1905 г. осветила открытие ярмарки на 
«Ураза-байрам». Татары торговали мехами, тюбетейками, ичегами, вятские 
торговцы – железными сундуками, башкиры – лошадьми. Развлечением 
служил балаган, в котором выступали «малороссийские» группы песенников, 
акробаты, шпагоглотатели, устраивались любительские спектакли2. 

В последние десятилетия по инициативе и при участии украинских 
национально-культурных центров организуются колядования с обходом 
домов, как в селах, так и городах. Аграрные ритуалы забыты. В современный 
календарь вошли: Дни творчества Т.Г. Шевченко, День независимости 
Украины, Детско-молодежный фестиваль-конкурс «Червона калина», 
Фестиваль украинской культуры «Ой, радуйся, Земле» и пр.  

Семейно-родовые обряды и праздники сохраняли религиозные 
предписания, но многое заимствовали из других народных культур. Начальная 
схожесть традиционной свадьбы украинцев с русскими и белорусами (этапы, 
персонажи, сроки проведения) лишь усиливалась, а различия утрачивались. От 
русских украинцы переняли обычай устраивать «блинки», преподносить 
рубаху жениху подругами невесты накануне свадьбы, при окончании свадьбы 
«вязать полотенца» в знак крепости брака3. Заимствовали название ветки 
сосны «репей», которую украшали девушки на девичнике и раньше назвали 
гiльце или квiтка4. Элементы традиционной свадьбы других народов 
вводились в случае межэтнических браков5.  

Фольклор украинцев на территории Южного Урала сохранялся намного 
дольше, чем на прежней родине6. Исследование показало богатство и 
разнообразие жанров украинского фольклора – музыкального, устно-
поэтического, сказочного. Вплоть до 1990-х гг. в крае можно было записать 
календарно-обрядовый (в т.ч. религиозной тематики) и свадебно-обрядовый 
фольклор (шуточные корильные песни), который на исторической родине давно 
забыт. До 1940-х гг. бытовали приговоры дружки на свадьбе и на похоронах, а 
также духовные гимны, стихи, рассказы, пение молитв. Примеры привели 
сотрудники Института искусствоведения, фольклористики и этнологии 
Национальной академии наук Украины7, частично нами опубликованные8. 
Автором, В.Я. Бабенко и Л.И. Брянцевой зафиксированы баллады и уникальные 
песни на историческую тематику: о борьбе с турками («В’язав коня до 
лiщинушки»), о героях Запорожской Сечи и национально-освободительного 
движения 1648–1654 гг. («Байда», «Про Морозенько»), о польском гнете («Про 
                                                           

1 Оренбургские губернские ведомости. 1850. 23 сент. 
2 Бакалинец. Сретенская ярмарка // Уфимские губернские ведомости. 1905. № 64 (20 мар-

та). С. 3. 
3 Бабенко В.Я. Весiльний обряд украiнських переселенцiв у Башкирii // Народна творчiсть 

та етнографiя. 1979. № 4. С. 98–100. 
4 Бабенко В. Я. Украинцы в Башкирской ССР. С. 217, 223, 225, 226. 
5 Карпухин И.Е. Свадьба русских Башкортостана в межэтнических взаимодействиях. 

Стерлитамак, 1997.  
6 Песенный фольклор украинских переселенцев в Башкирии / вступ. ст., сост., примеч. 

В.Я. Бабенко и Ф.Г. Ахатовой. Київ; Уфа, 1995.  
7 Украïнцi в Башкирiï: Записи экспедиции 1942–1943 гг. // Архив ИИФЭ НАН Украины. 

Ф. 12. Оп. 1. Д. 3–5; Оп. 2. Д. 10; Оп. 4. Д. 2.  
8 Завези од мене поклон в Украïну... Фольклор украïнцiв Башкортостану / пiд ред. В. Ба-

бенка; упорядник Н. Позяк; вступ. ст. Ф. Ахатовоï; Уфа, 1999. 
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Перебийноса»), о революционных событиях ХIХ–ХХ вв. («Та вiють вiтри все 
буйнеє»)1. Украинские народные песни постепенно входили в репертуар русских 
селений. В газете «Уфимские губернские ведомости» за 1903 г. читаем о детском 
новогоднем празднике в с. Емаши Бирского уезда (ныне – Белокатайский р-н): 
«Помимо русских, дети исполняли малороссийские песни. Песни чередовались 
чтением басен и декламированием стихов»2. Немало украинских песен нами 
обнаружено в экспедиционных записях в русских селениях Башкирии 1938 г. 
Н.П. Колпаковой и 1948–1949 гг. под руководством Э.В. Померанцевой3. С 1960-
х гг. украинские песни записывали в русских, башкирских, татарских, 
мордовских и других селениях фольклористы И.Е. Карпухин и Л.И. Брянцева. 
Их пели на здешнем украинском диалекте, в переводе на русский язык, на 
украинско-русском наречии («Що у полi криниченька», «Випрягайте, хлопцi, 
коней», «Ты ж мене спiдманула», «Тече вода каламутна», «Що у полi озеречко», 
«Черемшина», «Ой, ты, хмелю, хмелю»)4. Некоторые украинские песни считают 
«своими» белорусы Башкортостана («Несе Галя воду», «Цвiте терен, цвiте 
терен», «Тече вода й каламутна»)5.  

Фольклор украинцев на Южном Урале развивался на протяжении более 
четырех столетий во множестве родов, жанров и форм. Украинцы – 
удивительно певучий народ; многие обладают красивым тембром и сильным 
голосом. Из календарно-обрядового фольклора в последние десятилетия вновь 
популярными стали колядки (в т.ч. религиозной тематики), щедровки 
(щедрiвки), веснянки; известны песни и афористические жанры, 
приуроченные народному Новому году, Рождеству, Крещению, Масленице, 
Пасхе, Троице, другим обрядам и праздникам. В свадебно-обрядовом 
фольклоре дольше сохранились ритуальные, корильные (песни-насмешки), 
величальные, лирические песни. Уже забыты плачи, причитания невест. 
Похоронно-поминальный обряд включает исполнение причитаний, 
приговоров, духовных гимнов, стихов, рассказов, пение молитв.  

Разнообразны украинские сказки (бытовые, волшебные, о животных) и 
устная несказочная проза (предания, легенды, былички). В необрядовом 
песенном фольклоре произошло увеличение числа произведений о любви и 
семейно-бытовых отношениях народного или литературного происхождения, в 
то же время – резкое сокращение детских, вдовьих, сиротских, разбойничьих, 
солдатских, чумацких (чумаки в прошлом были перевозчиками грузов на 
длительные расстояния). От исполнителей-женщин записано немало 
лирических баллад (довгi пiснi) социально-бытовой («Сестра и братья-
разбойники», «Муж-разбойник»), семейно-бытовой («Казак жену убил») и 
любовной тематики («Шинкарка и казак») и романсов («Катя-пастушка»). В 
репертуаре мужчин преобладали песни на историческую тематику: о борьбе с 
                                                           

1 Фарiда Галiева. Украïнцi Башкириï: проблеми збереження, вивчення i розвитку уникаль-
ноï фольклорной'спадщини // Cвiтoвe украïнство як чинник утвердження держави Украïна у 
мiжнароднiй спiльнотi. Львiв, 2013. С. 162–166. 

2 Иванова А. Корреспонденция // Уфимские губернские ведомости. 1904. № 13 (17 янв.).  
3 Русский фольклор Башкирии // Науч. архив Уфим. науч. центра РАН. Записи фольклор. 

экспедиции 1938 г. Башкир. НИИ яз. и литер. под рук. Н.П. Колпаковой (г. Ленинград). Ф. 3. 
Оп. 12. Д. 321–325. Записи фольклор. экспедиций 1948–1949 гг. кафедры фольклора МГУ им. 
М.В. Ломоносова совместно с Башкир. НИИ ист., яз. и литер. им. М. Гафури под рук. Э.В. Поме-
ранцевой. Ф. 3. Оп. 12. Д. 326–333.  

4 Карпухин И.Е. Свадьба русских Башкортостана. С. 68, 80, 81; 46. 
5 Песни белорусских переселенцев в Башкортостане / вступ. ст., примеч., сост. Ф.Г. Ахато-

вой. Уфа, 2001.  
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турками («В’язав коня до лiщинушки», «Ой, вийду я на той ганок»), героях 
Запорожской Сечи и национально-освободительного движения 1648–1654 гг. 
(«Байда», «Про Саву Чалого», «Про Морозенько»), польском гнете («Про 
Перебийноса», «Ой, летiла дика качка»), революционных событиях ХIХ–
ХХ вв. («Та вiють вiтри все буйнеє»). Сведений о бытовании украинских дум на 
Южном Урале не имеется.  

Согласно исследованиям, эти фольклорные произведения были созданы 
на территории материнского этноса, но на территории Южного Урала в 
активном бытовании сохранились гораздо дольше, чем на Украине. 
Проживание в многоэтничном регионе способствовало в ряде случаев 
творческой переработке фольклора (проникновение местных сюжетов, 
иноэтнической лексики и др.), а также перенятию украинцами иноэтнического 
фольклора. Некоторые украинские песни («Распрягайте, хлопцi, коней», «Ой 
при лужку, при лужку», «Несе Галя воду») стали достоянием разных народов 
Башкортостана. 

В наши дни украинский фольклор популяризируется благодаря деятель-
ности народных коллективов. В Республике Башкортостан их 20, в т.ч. «Чаров-
ницы» Казанского сельского дома культуры Альшеевского района, «Хуторок» с. 
Благовар, «Червона колына» Чишминского района, «Барвинок» г. Стерлитама-
ка. В Троицком районе Челябинской области, в д. Сары, есть украинский во-
кальный ансамбль «Смэрiчки» (голубая ель), он носит звание народного. В рай-
онном центре, при ДК им. А.В. Луначарского работает клуб «Вiра, надiя, любов» 
с национальным музеем и вокальным ансамблем «Лэлэкi» (журавли). Активи-
сты организуют праздники и обряды: на Рождество наряжаются в народную 
одежду и колядуют, на Пасху устраивают совместные трапезы с галушками и ва-
рениками с картошкой1. В г. Еманжелинск имеется вокальный ан-
самбль «Квiтка» (цветок), лауреат всероссийских конкурсов, а в г. Магнитогорск 
– ансамбль украинской песни «Ластiвка» (ласточка). Там же при ресторане «Ди-
канька» выступает ансамбль народной песни «Ранетки». Он ежегодно организу-
ет празднование дня рождения Н.В. Гоголя со сценками из «Вечеров на хуторе 
близ Диканьки» и «Дня сала» (из любимого продукта как-то раз выложили кар-
ту Украины). 

Сохранение и возрождение этнических традиций – основная задача укра-
инских национально-культурных и историко-культурных центров, которые ра-
ботают в крае с 1990-х гг. В Республике Башкортостан «Кобзарь» (1992) объеди-
няет Союз украинских женщин «Берегиня», Союз украинской молодежи 
«Пласт» и другие структуры. Он является, пожалуй, одним из основных пассио-
нариев в республике, хотя бы по количеству проведенных съездов (1995, 1997, 
2001, 2005, 2010). Историко-культурный центр «Золотоношка» в с. Золотонош-
ка Стерлитамакского района (1999) организовал не только обучение украинского 
языка и культуры, но и работу музея. Проводит международные конкурсы «Мы 
дити твои, Украино», сотрудничает с Культурным центром Украины в Москве, 
ведет работу по восстановлению в селе Рождество-Богородицкого храма – па-
мятника деревянного зодчества начала ХХ в. В республике создан центр украи-
нистики, который издал многие книги. Межрегиональная общественная орга-
низация «Научное общество украинистов им. Т.Г. Шевченко» имеет интернет-
сайт, участвует в издании книг на бумажных и электронных носителях: 
                                                           

1 Троичане Галина и Орест Ковальчуки. Украинцы // Планета Южный Урал 
https://clck.ru/9duqd (дата обращения: 06.07.2015). 
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«Украïнцi Башкирiï: доcлiджения i документи» (2011), «Украинистика Южного 
Пиуралья» Д.А. Черниенко (2012) и др. «Кобзарь» собрал в республике украин-
ских преподавателей из других регионов России и Украины, регулярно отправ-
ляет на отдых на прежнюю родину детей, обучающих украинский язык. В то же 
время украинские общества Башкортостана участвуют в жизни республики, 
многочисленных конкурсах, фестивалях, праздниках.  

В г. Оренбурге в 1921 г. работал Украинский клуб имени Т.Г. Шевченко, в 
1924 г. появилась инициативная группа, занимавшаяся постановками украин-
ских спектаклей, в 1926 г. был организован Центрально-украинский клуб имени 
Г. Петровского. В 1992 г. создано украинское культурно-просветительное обще-
ство им. Т. Шевченко. В Курганской области работает Центр культуры украинцев 
«Ясень», а в Челябинской области – общество украинцев «Троянда», в Магнито-
горске – Центр национальных культур с секцией украинцев. Они проводят рабо-
ту по сохранению и изучению украинского языка, обычаев и традиций, включая 
дни национальной культуры с концертными программами творческих коллек-
тивов, выставками изделий народных мастеров, презентациями книг, нацио-
нальной кухни.  

Среди переселенцев последнего десятилетия имеются и выходцы из запад-
ной Украины. Националистические взгляды некоторых из них гасятся, не полу-
чая поддержки местного населения, ориентированного на мир и межэтническое 
согласие. Очевидна положительная роль властей, которая организовала реали-
зацию комплекса государственных программ по сохранению и развитию этнич-
ности и гражданственности. Что очень важно – сложилась общая культура, в ко-
торой переплелись корнями традиции украинцев, русских, белорусов, башкир, 
татар и других народов. Украинцы на Южном Урале образовали этническую 
общность с уникальной культурой и региональной идентичностью. Предстоит 
работа по адаптации к местной среде беженцев с Украины, число которых лишь 
в Башкортостане к началу 2015 г. достигло 5,1 тыс. чел.1 (Хотя большинство из 
них не украинцы, а русские.) 

Таким образом, с одной стороны, украинцы на Южном Урале испытывали 
взаимовлияние с русскими, белорусами, татарами, башкирами, казахами, 
немцами и другими народами. Более интенсивными были украинско-русские 
связи, что объясняется давней этнокультурной общностью восточнославянских 
народов, восходящей ко времени Древней Руси, а также усилением роли русской 
культуры в XX в. Указанные явления прослежены в национальном языке укра-
инцев, хозяйственных занятиях, поселениях и жилищах. Другой вектор разви-
тия этнической культуры украинцев был направлен на ее сохранение, благодаря 
чему до нашего времени сохранились самобытные украинские песни, календар-
ные и семейные обряды и праздники, элементы системы питания. В домах 
украинцев по-прежнему хранятся иконы, привезенные с Украины, книги 
Т.Г. Шевченко и рушники. Сформировалась региональная идентичность, что 
стало фактором стабилизации межнациональных отношений. Поддержанию 
этнической идентичности способствует работа культурных центров, домов 
дружбы, министерств культуры, национальных образовательных учреждений, 
гастроли украинских творческих коллективов на Южном Урале и организован-
ные поездки уральцев на Украину. 

 
                                                           

1 Лилия Гумерова: число беженцев в Башкирии может возрасти. URL: https://clck.ru/9duqj 
(дата обращения: 15.01.2015). 
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Белорусы: 
этнокультурный образ 

 

Белорусы (беларусы, белорусцы) – один из восточнославянских народов, 
коренное и доминирующее население Республики Беларусь, в которой зафик-
сировано 7957,3 тыс. чел. этой национальности или 77,86% (2009). По данным 
различных исследований, число белорусов за рубежом составляет от 2,5 до 
3,5 млн. чел. В РФ проживает крупнейшая белорусская диаспора – ок. 521 тыс. 
чел. (2010)1. Южно-уральский регион белорусы представляют в количестве 
32,8 тыс. чел. (2010). По южно-уральским субъектам ситуация такова: в Рес-
публике Башкортостан – 11680 чел. (0,29%), Челябинской области – 13035 чел. 
(0,37%), в Оренбургской области – 5590 чел. (0,3%), Курганской области – 
2502 чел. (0,27%)2.  

Белорусы являются одним из самых урбанизированных этносов. Они 
многочисленны в Челябинске (3999 чел.), Уфе (3957 чел.), Магнитогорске 
(1473 чел.), Оренбурге (1295 чел.), Кургане (890 чел.). Зафиксированы также в 
Орске (860 чел.), Копейске (549 чел.), Миассе (551 чел.), Салавате (508 чел.), 
Стерлитамаке (486 чел.), Златоусте (440 чел.), Троицке (398 чел.), Озерске 
(356 чел.).  

В сельской местности самая крупная компактная этническая группа рас-
селена в Иглинском районе Республики Башкортостан (4103 чел.), в с. Балтика, 
д. Пушкинское, д. Буденновский. Более сотни человек, указавших в качестве сво-
ей национальности «белорусы», проживают в Белебеевском (200 чел.), Ишим-
байском (177 чел.), Уфимском (145 чел.), Туймазинском (139 чел.), Давлеканов-
ском (126 чел.), Белорецком (113 чел.), Архангельском (102 чел.), Учалинском 
(100 чел.) районах Башкортостана. В Оренбургской области: в Оренбургском 
(184 чел.), Бугурусланском (137 чел.), Адамовском (129 чел.), Бузулукском 
(120 чел.) районах. В Челябинской области: в Коркинском (302 чел.), Троицком 
(265 чел.), Красноармейском (244 чел.), Ашинском (240 чел.), Варненском 
(238 чел.), Саткинском (231 чел.), Сосновском (221 чел.), Карталинском 
(202 чел.), Увельском (199 чел.) районах. В Курганской области: в Катайском 
(158 чел.), Кутовском (150 чел.) и Шумихинском (125 чел.) районах. 

К настоящему времени нет ни одной монографической этнографической 
работы, посвященной белорусам Южного Урала. В прошлом некоторые иссле-
дователи вообще ставили под сомнение сам факт существования белорусов как 
этноса и белорусского языка как самостоятельного. Современные ученые сто-
ронятся этой темы, вероятно, потому, что этническая идентичность белорусов 
размыта вследствие сложных многовековых исторических процессов еще на 
прежней родине. Белорусские земли входили в состав Великого княжества Ли-
товского (с сер. XIII в. по 1569 г.) и Речи Посполитой (1569–1795), затем – Рос-
сии, и белорусы испытали этнокультурные влияния разных народов и культур. 
Конфессиональная разобщённость белорусов на исторической родине зача-
стую приводила к подмене этнической идентичности религиозной («католи-
ки», «православные»). Однодневная перепись населения 1875 г. выделяла 
лишь графу «славяне», куда относились русские, белорусы, украинцы, поляки, 
                                                           

1 Всероссийская перепись населения 2010 г. Население по национальности, полу и субъек-
там Российской Федерации // Демоскоп. Приложения. URL: https://clck.ru/9durC (дата обраще-
ния: 01.03.2015). 

2 Итоги Всероссийской переписи населения 2010 года. В 11 т. Том 4: Национальный состав 
и владение языками. Книга 1. М., 2012. 
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чехи, болгары и другие народы. Официально русские делились на великорос-
сов, малороссов и белорусов. Данные о национальном составе регионов России, 
включая белорусов, дает перепись 1897 г. и последующие. 

Труды, характеризующие этническую культуру белорусов южно-
уральского региона, малочисленны, хотя их исследование началось еще в кон-
це XIX в. Выдающийся краевед-энциклопедист Р.Г. Игнатьев (1818–1886), бу-
дучи в ссылке в Оренбуржье, в 1870-х гг. в разных уездах губернии занимался 
сбором и изучением белорусского фольклора. В 1879 г. на антропологической 
выставке в Москве он прочитал реферат о песнях белорусов Оренбуржья, а впо-
следствии опубликовал материалы в газете «Минские губернские ведомости»1.  

Земледельческие традиции белорусов в сравнении с другими народами 
изучил А.С. Бежкович, руководитель этнологического отряда Башкирской экс-
педиции Академии наук СССР в 1928–1930 гг. Работа велась в четырех волостях 
Уфимского кантона: Иглинской, Петровской, Архангельской и Улу-Телякской, а 
также в западной части Усмангалинской волости Тамьян-Катайского кантона2.  

В 2000-х гг. по итогам периода «взбунтовавшейся этничности» появилось 
множество работ о народах Южного Урала: книги «Народы Башкортостана» 
(Уфа, 2002; 2014)3, «Народы Южного Урала: История и культура» И.Ф. Галигу-
зова (Магнитогорск, 2000), «Этнокультурная мозаика Оренбуржья» (Оренбург, 
2003), «Мы – оренбуржцы. Историко-этнографические очерки» (Оренбург, 
2007), «Этнокультурное наследие народов Южного Урала: история, этногра-
фия, религиоведение» (Оренбург, 2014); «Славяне в этнокультурном простран-
стве Южно-Уральского региона» (Оренбург, 2013), «Этнические взаимодей-
ствия на Южном Урале» (Челябинск, 2015) и др. По результатам научно-
практической конференции вышла книга о белорусах Оренбуржья4. Автором 
подготовлен и издан сборник песен белорусов Башкортостана на основе соб-
ственных записей и нотировки5, и раздел «Белорусы» Государственной про-
граммы «Народы Башкортостана» (2000), разработанной под руководством 
чл.-корр. РАН Р.Г. Кузеева. Белорусские праздники и обряды характеризуются 
в сравнительном аспекте в книге о русских6.  

На основе имеющихся источников можно реконструировать некоторые 
страницы этнической истории белорусов на Южном Урале. Они могли быть 
служилыми и чиновниками в городах-крепостях7. Вероятно, немало белорусов 
было вовлечено в общий крестьянский переселенческий поток в XVIII–XIX вв. 
вместе с русскими, украинцами, другими народами западных и прибалтийских 
губерний. Это связано с нехваткой земли на прежней родине и наличием недо-
рогих, но плодородных земель на Южном Урале, а также мерами государства 
по колонизации края. Документально известно, что большинство белорусских 
селений на Южном Урале появилось на рубеже XIX и XX вв. и в ходе столы-
пинской аграрной реформы.  
                                                           

1 Зобов Ю.С. Исследователь белорусского фольклора в Оренбургском крае Р.Г. Игнатьев // 
Белорусы и Оренбуржье. Проблемы, противоречия, опыт. Оренбург, 2001. С. 55–59.  

2 Бежкович А.С. Этнические особенности земледелия у народов Башкирии // Археология 
и этнография Башкирии. Уфа, 1973. Т. 5. С. 61–93.  

3 Шитова С.Н. Белорусы // Народы Башкортостана. Уфа, 2002. С. 298–318. 
4 Белорусы и Оренбуржье. Проблемы, противоречия, опыт. Материалы научно-

практической конференции 6 апреля 2001 г. Оренбург, 2001.  
5 Ахатова Ф.Г. Указ. соч. 
6 Галиева Ф.Г. Русские Башкортостана. Крестьянский быт, календарные обряды и празд-

ники. Уфа, 2014.  
7 Дорофеев В.В. Указ. соч. С. 61.  
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В первой половине XX столетия переселения белорусов на Южный Урал 
связаны с военными действиями. Известно о появлении белорусских беженцев 
в Оренбуржье в годы революций, гражданской, первой и второй мировой вой-
ны1. По В.В. Дорофееву, именно белорусские беженцы основали район Но-
востройки г. Оренбург2. Сюда же эмигрировали белорусы из Польши в 1926 г.3 
Южный Урал стал местом «укрытия» от бед, включая действия бандеровцев в 
Белоруссии4.  

Когда на Южном Урале случился голод, помогли жители Белоруссии, ко-
торые лишь в Оренбуржье в 1921–1922 гг. отправили 32 вагона с картофелем и 
рожью5. В годы Великой Отечественной войны уральцы сражались и гибли на 
фронтах и в партизанских отрядах в Белоруссии, в то время как на Урал были 
эмигрированы с запада люди и предприятия. В Оренбуржье дислоцировались: 
Витебская мебельная фабрика и станкостроительный завод, Гомельская трико-
тажная фабрика и мясокомбинат, детский сад № 74, 12 детских домов, архив г. 
Гомель и др.6 В числе эвакуированных были директор Партиздательства 
Д.И. Драгун, известные художники В.М. Кудревич и Р.В. Кудревич7. После 
окончания войны многие вернулись на родину, но были те, для кого Южный 
Урал стал новой родиной.  

По полевым материалам, в 1950-е – 1960-е гг. сотни белорусов приезжали 
на Урал для освоения целинных и залежных земель, строительства новых го-
родов (Кумертау, Салават, Октябрьский, Ясный, Снежинск), нефтехимических, 
горно-обогатительных и прочих комбинатов и заводов. В 1970-е – 1990-е гг. – 
для работы в новых промышленных центрах, а также в лесных хозяйствах. В 
настоящее время в регионе немало трудовых мигрантов из Белоруссии8. 

Историко-этнографический анализ белорусов Южного Урала показал, 
что в их среде адаптационные процессы протекали очень быстро. Анализируя 
поселения белорусов на Южном Урале, очевидно, что они предпочитали ана-
логичные с местами исхода ландшафтные и природно-географические условия 
(лесные районы – при основании с. Вознесенка Вознесенской волости, 
с. Николаевка Ивановской волости Уфимской губ.). Как и на прежней родине, 
они образовывали немногодворные хутора (хутар) до 10 дворов, объединен-
ные в колонии. Усадьбы устраивали замкнутой планировки. Избы (хаты) со-
стояли из сруба с сенями с двускатной крышей. К ним примыкала клеть (клець) 
или помещение для свиней (хлеу), а также амбары, конюшни, хлева. На заднем 
дворе находилась баня (лазня), чуть в стороне – помещение для снопов и хлеба 
(клуня, гумно). Основной строительный материал – дерево (сосна, дуба, липа), 
в лесостепи – еще и плетень, природный камень. Для крыш до середины XX в. 
всюду использовали солому, в Приуралье также липовую кору (луб), дранку. 
Дома располагались перпендикулярно улице. В лесной зоне дворы обносились 
плотным забором, а в лесостепной – плетнем. Часто ограды не делали вообще.  
                                                           

1 Белорусы и Оренбуржье. 
2 Дорофеев В.В. Указ. соч. С. 62. 
3 Федорова А.В. Белоруссия и Оренбуржье: история взаимодействия // Белорусы и Орен-

буржье. Прорблемы, противоречия, опыт. Оренбург, 2001. С. 34. 
4 Сайт городской газеты «Курган и курганцы». Kikonline.ru 24.02.2015. URL: 

https://clck.ru/9durY (дата обращения: 01.03.2015). 
5 Федорова А.В. Указ. соч. С. 34. 
6 Там же. С. 178–179. 
7 Там же. С. 41–42. 
8 ПМА, 2008. РБ, Иглинский, Архангельский р-ны. 
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Естественный ход адаптации этнической культуры белорусов (как и рус-
ских, украинцев, латышей и других переселенцев) к условиям Южного Урала 
прервало насильственное разрушение хуторских хозяйств и их собирание в мно-
гоэтничные поселки и села, другие меры советского государства, способствовав-
шие нивелированию этничности. Некоторые белорусские деревни есть и ныне, 
но унифицировались с другими народами уклад жизни, быт, культура, традици-
онные хозяйственные занятия (они регулировались государственными планами, 
нормативами и постановлениями). Сформировались общие хозяйственные 
традиции. Как и другие народы, из зерновых культур в Приуралье белорусы 
сеяли рожь, в степных районах – пшеницу, повсеместно – овес, просо, гречиху, 
ячмень; из технических культур возделывали лен и коноплю. В то же время бе-
лорусы на Южный Урал привезли многие сорта картофеля (бульба), в том числе 
скороспелые. Вслед за ними эту культуру «вторым хлебом» стали называть и 
широко культивировать местные этносы. Традиции огородничества и садовод-
ства белорусы, наряду с русскими, украинцами, латышами, передавали башки-
рам, татарам. Волов в хозяйствах как тяговой силы не стало в середине XX в., но 
по-прежнему белорусы держат много свиней, а также коров и овец. Свиновод-
ство не дает кожу на изготовление обуви и хозяйственные нужды (в этом нет 
необходимости), но большую популярность у белорусов имеет свиное мясо и са-
ло. Птицеводство (разведение кур, гусей, уток), как и у других народов, пополни-
лось новыми животными (индюки, цезарки). Переселенцы из восточных и юго-
восточных районов Белоруссии разводят пчел. Охота и рыболовство носит лю-
бительский характер. 

Этнографические коллекции музеев Южного Урала и полевые исследова-
ния дают представление о домашних ремеслах белорусов. Мужчины оказались 
искусными мастерами клепаной (бондарной) посуды, изготовляли ушаты, ба-
дьи, бочки, маслобойки. Было немало тех, кто делал домашнюю мебель, рамоч-
ные улья, сани, телеги, утварь из лозы, сумки и шляпы из соломы, лапти из лы-
ка. В белорусских селениях Башкортостана и сейчас встречаются изделия из со-
ломы ржи – корзины и сосуды для хранения продуктов, которые используются в 
хозяйстве. Полевые исследования показали, что от белорусов и латышей неко-
торые русские соседи переняли опыт плетения и ношения соломенных шляп. На 
приусадебных участках стоят ульи для пчел, в сараях – дубовые кадки для хра-
нения продуктов. Белорусы были умелыми плотниками, портными, сапожни-
ками. Широкое распространение получило скорняцкое производство (обработка 
овчин), производство упряжи, валяных головных уборов. Почти во всех поселе-
ниях раньше имелись кузницы. Женщины повсеместно обрабатывали лен и ко-
ноплю, пряли нитки, ткали холсты, изготавливали женскую одежду – полотня-
ные вышитые красной нитью сорочки (сарочка, кашуля), клетчатые или одно-
тонные юбки (спаднiца), длинные передники с кружевами и вышивкой, прита-
ленные безрукавки. Из шерстяных ниток вязали носки, чулки, варежки, шарфы, 
плели пояса. Мужская одежда от городского костюма отличалась в ряде случаев 
лишь орнаментацией и головными уборами, она включала валяные или сукон-
ные шапки (магерка), валяные или соломенные шляпы (капялюш, брыль), ов-
чинные шапки.  

В последние годы начали возрождаться плетение из соломки, изготовле-
ние поясов, вышивка одежды. Атрибутом традиционного белорусского дома 
являются полотенца-рушники и «рукотерники», которые делались из домо-
тканины или покупных тканей, украшались вышивкой крестом нитями крас-
ного и черного цветов и кружевами домашнего производства. Встречаются 
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вышитое изображение герба Российской империи и надписи-благопожелания. 
В качестве приданого девушки готовили также подзоры для украшения крова-
ти, кружевные накидки на самовар, комод, этажерку.  

Этнокультурная и этноконфессиональная разнородность и толерантность 
белорусов позволяла на Южном Урале легко уживаться с разными народами. 
Они основывали свои селения, но не стремились к этнической изоляции, как, 
например, латыши1. Белорусы легко вступали в межэтнические контакты, со-
здавали межэтнические браки, быстрее других переходили на русский язык как 
родной, осваивали русскую культуру, ассимилировались в русской среде. По ста-
тистике, в Башкортостане в 2010 г. внутриэтнических браков белорусов было не 
более 15%, белорусским языком владело около 18%, но русским – почти 100%2. 
Схожая ситуация в соседних областях. В Челябинской области белорусским язы-
ком владело 16,7 % – 2174 чел. из 13035 чел., но русским – почти 99,9% – 
13020 чел. Немало знало немецкий (174 чел.) и украинский (115 чел.) языки3.  

На Южном Урале живут выходцы из разных губерний Белоруссии – Ви-
тебской, Минской, Волынской и прочих. Относительная малочисленность бело-
русов, этнокультурная разнородность и территориальная разобщенность не поз-
волили сформировать единую местную белорусскую культуру. Внутриэтниче-
ская консолидация протекала крайне слабо, и она в советские годы была пре-
рвана процессами не только коллективизации, но и тотальной русификации и 
этнического нивелирования. Даже старшее поколение, традиционно хранитель 
этнических традиций, к 1990-м гг. большей частью говорило на русском языке, 
было носителем советской культуры. Когда встал вопрос о необходимости разра-
ботки мер по сохранению, развитию и возрождению этнических культур в рам-
ках государственных программ, белорусы оказались в наиболее незавидном по-
ложении: многие этнические традиции были прерваны. Там, где это было воз-
можно, началось их восстановление. Примерами стали вещи из сундуков, черда-
ков и кладовых: вышивки с национальным орнаментом, изделия ткачества ро-
дителей, предметы быта мастеров. Опираясь на имеющиеся предметы, а также 
опыт и воспоминания старожил, активисты организовали кружки декоративно-
прикладного искусства и фольклорные ансамбли. (Так, в с. Балтика Иглинского 
района Любовь Тюрина стала делать соломенные куклы и обереги.) Для разви-
тия этнической идентичности многое стали делать СМИ. О белорусских пересе-
ленцах Башкортостана в Уфе и Иглинском районе московской кинокомпанией 
«Мир» подготовлен документальный фильм. Съемки начались с ярмарки меда и 
лука и продолжились на уроках в белорусской школе с. Балтика. Зрители увиде-
ли белорусский музей и научились готовить национальное блюдо – драники.  

Одновременно началось конструирование утраченных на Южном Урале 
областей белорусской культуры с помощью единомышленников из Белоруссии. 
Учителей направили стажироваться на историческую родину, и ныне они учат 
детей «правильному» белорусскому языку, привозя учебники из Белоруссии. 
(Вместе с тем, информанты утверждают, что их говор существенно отличается от 
современного литературного белорусского языка, он включает много заимство-
                                                           

1 Чегодаев Е.А. Ликвидация латышских хуторов в Башкирии в годы Советской власти: 
причины, условия и последствия // Вестник Балтийского Федерального университета им. 
И. Канта. 2013. № 6. С. 108–112. 

2 Национальный состав и владение языками, гражданство населения Республики Баш-
кортостан по данным Всероссийской переписи населения 2010 года. Стат. сборник. Ч. 1. Уфа, 
2013. 

3 Итоги Всероссийской переписи. С. 210–211. 
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ванных русских и украинских слов.) Белорусские школы открылись в с. Балтика, 
д. Пушкинское и д. Позолоченская Иглинского района Башкортостана. В них 
белорусский язык изучается как предмет. Общее число детей-белорусов, обуча-
ющихся в школах республики, составило около 600 чел. Конструирование 
праздников (ныне их проведение – одно из приоритетных направлений нацио-
нальных школ, национально-культурных и историко-культурных центров) про-
исходило путем написания сценариев на основе доступных книг, опубликован-
ных в Белоруссии. Лишь спустя время началась работа по выявлению местного 
своеобразия культуры.  

Праздники и обряды. Главным национальным торжеством белорусов 
Южного Урала считается праздник Ивана Купалы, включенный в современ-
ный праздничный календарь общественных организаций и министерств куль-
туры. Он реконструирован в последние десятилетия по воспоминаниям старо-
жилов силами культработников. На него съезжаются не только белорусы, но 
и русские, башкиры, татары. Выявлено, что в прошлом белорусы вместе с рус-
скими и украинцами широко праздновали Рождество (Каляды) с колядовани-
ем – шествием молодежи из дома в дом с песнями-пожеланиями. На Маслени-
цу ходили семьями в гости друг к другу, под влиянием русских традиций жгли 
костры, катались на лошадях. На Егория (Юрьев день) впервые после зимы от-
правляли скот на пастбище, погоняя его вербой, освященной в церкви в Верб-
ное воскресенье. На Пасху обменивались крашеными яйцами, христосовались. 
На Троицу украшали дом зелеными ветками, березками. В последние десяти-
летия у молодежи получает популярность Крещение, Пасха (Светлое Воскресе-
ние Христово), Троица (День Святой Троицы) и Вербное Воскресенье. 

Нами изучен песенный фольклор белорусов Башкортостана. Как и у 
других народов, лучше сохранились лирические песни – любовные, вдовьи, 
шуточные. Они перевезены с прежней родины и сохранились как символ ро-
дины. Несколько песен записано обрядовых календарных, приуроченных Рож-
деству и празднику Ивана Купалы – купальские песни. (У русских и украинцев 
автору таких песен записать не удалось.) Белорусы на просьбу спеть «свои, 
родные» песни нередко исполняют русские «жестокие романсы» («Катя-
пастушка») и украинские песни («Несе Галя воду», «Цвiте терен, цвiте терен», 
«Тече вода й каламутна»)1. 

Один из немногих этнических маркеров белорусов Южного Урала – это их 
кухня. Наряду с общеславянскими блюдами из муки, круп, овощей, мяса и мо-
лока, в ней особняком остался картофель. Из него современники любят готовить 
драники и десятки других блюд. Картофель добавляли в неурожайные годы в 
хлеб, наряду с ячменной, овсяной, просяной или гречневой мукой. Традицион-
ными блюдами белорусы называют пироги, лепешки из сдобного теста (каржи), 
вареники с начинками из ягод, грибов, картофеля, творога и т.д. Большинство 
блюд имеет аналоги у других народов: овощные блюда типа русских щей (капу-
ста, капусняк), похлебки с брюквой, морковью, тыквой, суп из щавеля, борщ, 
как у украинцев, со свекольными листьями (бацьвiнне), окрошка на основе про-
стокваши или кваса. Популярны каши (из гречки, пшеницы, ячменя, пшена) с 
молоком, растительным маслом или растопленным салом со шкварками. Много 
овощей (горох, капуста, огурцы, морковь). Сейчас большее место занимает мясо 
(в основном свинина, а также говядина), в то время как раньше оно употребля-
                                                           

1 Песни белорусских переселенцев в Башкортостане / вступ. ст., примеч., сост. Ф.Г. Ахато-
вой; Центр этнол. исследований Уфимского науч. центра РАН. Уфа, 2001.  
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лось в основном в зимний период. Мало кто собирает дикорастущие растения 
(щавель, лук, чеснок, крапива). Теряется традиция делать колбасы (кровянка) из 
крови, сала, каши, а также студень (халадец, сцюдень). Большинство пьет чай, 
забывая про традиционные узвар, березовый сок, настои трав, пахту1. Белорусы 
Оренбуржья национальным блюдом называют шкилендру. Рецепт такой: много 
ливера, лука, кориандра, немного чеснока и для сочности гречневой крупы2. 

На Южном Урале работают белорусские национально-культурные и 
историко-культурные центры. И хотя они функционируют при поддержке 
правительства и министерства культуры Республики Беларусь, Белорусского 
общества по этнокультурным связям с соотечественниками за рубежом 
в Минске, Посольства Республики Беларусь в России, их деятельность во многом 
зависит от наличия местных пассионарных личностей – руководителей обществ, 
учителей, культработников, краеведов. Белорусский историко-культурный центр 
«Балтика» организован на базе с. Балтика Иглинского района РБ (2003). В этом 
селе собрана библиотека с фондом белорусской литературы, организован бело-
русский фольклорный ансамбль «Сябры». При участии центра стал традицион-
ным республиканский праздник Ивана Купала, праздник рукоделия с посидел-
ками для детей «Варвара-рукодельница» (по народной легенде, святая Варвара 
Великомученица вышила ризы самому Иисусу Христу) и выставками работ дет-
ского кружка «Рукодельница». В этнографическом музее центра, расположенно-
го в здании Сельского дома культуры, были собраны предметы декоративно-
прикладного искусства, орудия труда, народная одежда. Однако многие экспо-
наты погибли в результате пожара в 2013 г., возникшего от удара молнии. Новые 
экспозиции расположились в здании сельсовета. Личные вещи принесли сель-
чане: 86-летняя Евгения Антоновна Касюк – плетеную колыбель (калыску), в 
которой нянчила своих детей и внуков, Ольга Баранова – ажурные салфетки 
собственного изготовления, Николай Нагаев – оставшиеся после смерти матери 
маслобойку, ухват для печи, стиральную доску, рубанок и корыто для замеса те-
ста, Алексей Засим – комод, патефон, деревянный бочонок для хранения про-
дуктов, скатерть-вышиванку и пр.3 Директор Республиканского центра нацио-
нальных культур Беларуси Михаил Рыбаков подарил музею комплект нацио-
нальных костюмов, а Национальный банк Республики Беларусь – книги4. Рабо-
тает также Республиканский национально-культурный центр белорусов Баш-
кортостана «Спадчына» (первое название «Сябры», 1996).  

В г. Курган (ул. Советская, 142) пользуется популярностью «Белорусская 
изба»5, где располагается офис Национального культурного центра белорусов 
«Батькавщина» («Отчизна», 2002), хранятся предметы народного творчества 
(рушники), методические рекомендации по проведению национальных празд-
ников. Имеются книги о достопримечательностях Республики Беларусь, истории 
и культуре прежней родины. Центр поддерживает связи с белорусами Тюмен-
ской, Новосибирской, Томской, Саратовской, Иркутской областей, Краснодар-
                                                           

1 ПМА, 2001. РБ, Иглинский р-н. 
2 Жизнь белорусов в Башкортостане. URL: https://clck.ru/9durt (дата обращения: 

01.05.2015). 
3 Эти лапти в огне не горят // Союз. Белорусь – Россия. Российская газета. 2014. 12 апр. 

URL: http://www.rg.ru/2014/01/09/muzey.html (дата обращения: 05.05. 2015). 
4 Музей в Балтике принарядился // Союз. Белорусь – Россия. Российская газета. 2015. 

2 марта. URL: http://www.rg.ru/2014/12/04/muzey.html (дата обращения: 01.06.2015). 
5 Сайт городской газеты «Курган и курганцы». Kikonline.ru 24.02.2015. URL: 

https://clck.ru/9durY (дата обращения: 01.06.2015). 

http://www.rg.ru/2014/01/09/muzey.html
http://www.rg.ru/2014/12/04/muzey.html
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ского и Алтайского краев, Республик Татарстан. Занимается пропагандой куль-
туры не только белорусов, но и других народов, собирает информацию об из-
вестных земляках-белорусах (дважды Герой Советского Союза летчик 
С.И. Грицевец, руководитель обувной фабрики «Модус» Р.С. Лукашенок, дирек-
тор завода «Кургансельмаш» П.К. Гринюк, поэт Н. Балашенко, создатель и ру-
ководитель музея музыкальных инструментов, заслуженный учитель РФ 
Ю.Б. Куньшин). При поддержке центра работает народный ансамбль белорус-
ской песни, лауреат и дипломант многих фестивалей и конкурсов «Журавачка», 
детский фольклорно-этнографический ансамбль «Русины», детский ансамбль 
«Хорошки». Центр – лауреат конкурса Министерства культуры Республики Бе-
лорусь «Белорусы всей земли», участник праздничных мероприятий в г. Минск. 

В г. Оренбург (ул. Алтайская д. 5/4) есть свой «Белорусский дом-музей». Он 
работает при поддержке Правительства области, Оренбургской региональной 
общественной организации «Ассамблея народов Оренбургской области», Орен-
бургского Областного белорусского культурно-просветительского общества. 
«Белорусский дом» включает кофейню и ресторан «Журавинка» с интерьером в 
белорусском стиле, официантами в национальных костюмах. В меню – драники 
со сметаной и овощами.  

В г. Челябинск при Доме дружбы народов работает «Местная белорусская 
национально-культурная автономия г. Челябинска»1. Она сотрудничает с Обще-
ством Русской традиционной культуры г. Миасса, Детским центром славянской 
культуры п. Межевой, Русским культурным центром «Оберег» г. Челябинска, 
Русским НКЦ г. Златоуст, Украинским НКЦ «Червона калина» г. Златоуст, Сла-
вянским культурным центром г. Златоуст, г. Еманжелинска и другими обще-
ственными организациями2. 

Сотрудничеству россиян и белорусов способствуют Договор «Об образова-
нии Сообщества России и Белоруссии» (1996). Договор «О Союзе Беларуси и 
России» (1997), Устав Союза Белоруссии и России (1997), Декларация «О даль-
нейшем единении России и Беларуси» (1998), Договор о создании Союзного гос-
ударства двух стран (1999). В России создана Федеральная национально-
культурная автономия «Белорусы России» (1999). Ее работа направлена на со-
хранение и развитие белорусского языка и национальной культуры белорусско-
го народа через создание культурных центров, фондов, учреждений 
и организаций культуры и образования, средств массовой информации. При ав-
тономии действует Совет, который участвует в совещаниях общественных орга-
низаций при Посольстве Беларуси в России (2012) и проведении съездов белору-
сов мира (VI съезд – 2013, Минск). Действует Закон № 162-З, подписанный Пре-
зидентом Республики Беларусь А. Лукашенко «О белорусах зарубежья» (2014) 
(«Аб беларусах замежжа»). В РФ действует около 70-ти зарегистрированных об-
щественных организаций белорусов (землячества, культурно-просветительские 
общества, культурные центры, национально-культурные объединения). Южно-
уральские субъекты расширяют с Республикой Беларусь торгово-экономические, 
научно-технические, образоватеьные связи. Заключили сотни межгосударствен-
ных и межправительственных договоров и соглашений. Особенно усиливается 
гуманитарноне сотрудничество. Белоруссия является одним из самых важных и 
                                                           

1 Список общественных организаций. Посольство Республики Беларусьв Российской Фе-
дерации. URL: https://clck.ru/9dusX (дата обращения: 01.06.2015). 

2 Дом дружбы народов Челябинской области. URL: https://clck.ru/9dusK (дата обращения: 
01.06.2015). 



надежных партнеров южно-уральского региона. У населения пользуется боль-
шим спросом сети магазинов «Белорусский трикотаж», «Белорусская мебель», 
машины «МАЗ», трактора «Беларусь». Популярны двери, обувь, косметика, ин-
струменты белорусских производителей. После введения санкций на ярмарках 
все большее место занимают белорусские колбасы1, постельное белье, одежда и 
обувь, произведенные в Белоруссии. В свою очередь, организаторы ярмарок в 
Республике Беларусь ждут башкирский мед, кумыс, корот2, другие изделия 
уральских производителей. 

Таким образом, сохранение и развитие культуры этнической группы бе-
лорусов в южно-уральском регионе происходило за счет механизмов самосо-
хранения и консервации в полиэтничной и поликонфессиональной среде, под-
питки материнского этноса и государственных мер. В советские годы многие 
этнические традиции были утрачены. Сформировалась региональная иден-
тичность (например, «мы – башкирские белорусы»). Деятельность историко-
культурных и национально-культурных центров способствует сохранению эт-
ничности, хотя очевидны и ассимиляционные процессы.  

1 Белорусские колбасы // Вся Уфа. URL: https://clck.ru/9dusR (дата обращения: 
01.06.2015). 

2«Тема Уфа». Каталог полезной информации. URL: https://clck.ru/9dusq. 25.11.2014 (дата 
обращения: 01.06.2015). 



БАШКИРЫ 

Рис. 1. Охотник-волчатник.
БАССР, Баймакский р-н,
д. Юмашево, 1970-е гг. Фото 
М.Г. Муллагулова. 

Рис. 2. Заготовка мочала для сдачи в заготконтору. БАССР, Туй-
мазинский р-н, д. Чишма. Фото М.Г. Муллагулова, 1979 г. 

Рис. 3. Сборка тележного колеса. Курганская обл., 
с. Алгазино. Фото М.Г. Муллагулова, 1974 г. 

Рис. 4. Современное приспособление для 
плетения аркана. РБ, Баймакский р-н, д. 
Карамалы. Фото Е.Е. Нечвалоды, 2002 г. 



Рис. 5. Взбивание шерсти 
вручную. РБ, Баймакский 
р-н, д. Карамалы. Фото 
Е.Е. Нечвалоды, 2002 г. 

Рис. 6. Дуги, подготовленные для продажи. РБ, Белорецкий р-н, д. Бе-
кетово. Фото М.Г. Муллагулова, 2004 г. 

Рис. 7. На пасеке Мухаметьяновых. РБ, Мечетлинский р-н, с. Новоме-
щерово. Двухсемейные даданы появились у башкир в 1970-е гг. Фото  
Ф.Г. Галиевой, 2013 г. 

Рис. 8. Декоративный
наличник. РБ, Белокатай-
ский р-н, с. В. Утяшево. Фо-
то Ф.Г. Галиевой, 2012 г. 



ТАТАРЫ 

Рис. 1. Обряд Никах в мечети "Ихлас". РБ, г. Уфа. Фото 
Э.В. Камалеева, 2011 г. 

Рис. 2. Свадебная одежда, ставшая по-
пулярной у разных народов с 1960-х гг. 
РБ, г. Уфа. Фото Э.В. Камалеева, 2011 г. 

Рис. 3. Традиционный обряд су юлы. 
РБ, Альшеевский р-н, с. Раевка. 
Фото Э.В. Камалеева, 2011 г. 

Рис. 4. Встреча невестки в доме жениха. РБ, г. Стерлитамак. 
Фото Э.В. Камалеева, 2011 г. 



 
 
 
 

ЧУВАШИ 
 

Рис.1. Женская рубаха с 
нагрудной вышивкой кĕскĕ. 
Сер. XIX в. ЮЭМ. Фото 
И.Г. Петрова, 2009 г. 

Рис. 2. Женская рубаха с 
нагрудной вышивкой 
кĕскĕ. Сер. XIX в. РБ, 
Бижбулякский р-н, 
с. Бижбуляк. Частная 
коллекция. Фото 
И.Г. Петрова, 2010 г. 

 

Рис. 3. Женская рубаха с нагрудным украше-
нием сунтăх. Сер. XIX–нач. ХХ в. РБ, Бижбу-
лякский р-н, с. Кош-Елга. Частная коллек-
ция. Фото И.Г. Петрова, 2009 г. 

Рис. 4. Женская рубаха из пестря-
ди приикских чувашей. Нач. ХХ в. 
РБ, Бижбулякский р-н, с. Кош-
Елга. МАЭ. ОФ 892-73. 

Рис. 5. Женская рубаха из 
пестряди прибельских чува-
шей. Нач. ХХ в. РБ, Кармаска-
линский р-н, с. Сихонкино. 
МАЭ. ОФ 1014-1. 

Рис. 6. Женская рубаха из пест-
ряди прибельских чувашей. Нач. 
ХХ в. РБ, Кармаскалинский р-н, 
с. Ефремкино. МАЭ. ОФ 904-1. 



Рис. 7. Женская рубаха из пестря-
ди прибельских чувашей. Нач. ХХ 
в. РБ, Стерлитамакский р-н, д. 
Соколовка. МАЭ. ОФ 890-1. 

Рис. 8. Женская рубаха из фабрич-
ной ткани. Сер. ХХ в. РБ, Ермеке-
евский р-н, д. Нижнеулу-Елга. 
МАЭ. ОФ 905-38. 

Рис. 9. Женская рубаха из фаб-
ричной ткани. Сер. ХХ в. РБ, 
Чекмагушевский р-н, с. Юмаше-
во. МАЭ. ОФ 920-1. 

Рис. 10. Женский праздничный 
костюм. 50–70-е гг. ХХ в. РБ, 
Федоровский р-н, с. Федоровка. 
Частная коллекция. Фото 
И.Г. Петрова, 2003 г. 

Рис. 11. Женщины в праздничной 
одежде. 50–70-е гг. ХХ в. РБ, Чек-
магушевский р-н, с. Юмашево. 
Частная коллекция. Фото 
И.Г. Петрова, 2003 г. 

Рис. 12. Девушка в праздничной 
рубахе с передником. 70–80-е гг. 
ХХ в. РБ, Бижбулякский р-н, 
с. Бижбуляк. Частная коллек-
ция. Фото И.Г. Петрова, 2010 г. 



РУССКИЕ 

Рис. 1. Дом из саманного кирпича. РБ, Мечет-
линский р-н, с. Н. Бобино. Фото Е.Е. Нечвало-
ды, 2013 г. 

Рис. 2. Постройка из природного камня.. РБ, 
Дуванский р-н, с. Дуван. Фото Е.Е. Нечвалоды, 
2014 г. 

Рис. 3. Дом с использованием современных материа-
лов, с пластиковыми окнами. РБ, Белокатайский р-
н, с. Карлыханово. Фото Е.Е. Нечвалоды, 2012 г. 

Рис. 4. Печь, 
кухонный 
гарнитур, 
бытовая 
техника в 
интерьере 
современного 
сельского дома. 
РБ, 
Белокатайский 
р-н, 
с. Карантрав. 
Фото 
Е.Е. Нечвалоды, 
2012 г. 

Рис. 5. Крестьянская семья. Нач. ХХ в. РБ, Дуванский  
р-н, с. Тастуба. Школьный музей. 

Рис. 6. 
Черкасов Илья 
Иванович – 
экспедитор 
купца 
Стрельникова. 
РБ, Дуванский 
р-н, с. Тастуба. 
Школьный 
музей. 



УКРАИНЦЫ 

Рис. 1. Украинская рубленая хата, обмазанная 
глиной и побеленная, крытая околотом. Уфимская 
губ., Стерлитамакская волость, с. Талалаевка. 
1930 г. Фото А.С. Бежковича. Архив ИЭИ УНЦ РАН. 

Рис. 2. Современный дом. РБ, Стерлитамакский 
р-н, с. Золотоношка. Фото Э.В. Камалеева, 2013 г. 

Рис. 3. Украинская традицион-
ная одежда. РБ, Стерлимта-
макский р-н, с. Золотоношка. 
Нач. XX в. Из архива ИКЦ «Зо-
лотоношка». 

Рис. 4. Украинский народный ансамбль «Зоряний свит». РБ, Чишмин-
ский р-н. Фото Э.В. Камалеева, 2013 г. 

Рис. 5. Рождество-Богородицкий храм. РБ, 
Стерлитамакский р-н, с. Золотоношка. 
Нач. XX в. Фото Э.В. Камалеева, 2013 г. 

Рис. 6. Историко-культурный центр украинцев Баш-
кортостана «Золотоношка». РБ, Стерлитамакский 
р-н, с. Золотоношка. Фото Э.В. Камалеева, 2013 г. 



БЕЛОРУСЫ 
 

Рис. 1. Белорусская семья. Уфимская губ., 
Уфимский у., Балтийская колония. 1913 г. 
Из архива Е.А. Чегодаева. 

Рис. 2. Белорус-
ка. РБ, Бирский 
р-н, с. Бурново. 
Фото Ю.Г. Ди-
никеевой, 
2013 г. 
 

Рис. 3. Белорусский фольклорный 
ансамбль «Сябры». РБ, Архангель-
ский р-н, с. Балтика. Фото Е.А. Чего-
даева, 2011 г. 

  

Рис. 4–5. В доме белоруски. РБ, Бирский р-н , с. Бурново. Фото Ю.Г. Диникеевой, 2013 г. 
 
 

Рис. 6–7. Музей белорусской культуры Историко-культурного центра белорусов Башкорто-
стана «Балтика». Фото Е.А. Чегодаева, 2011 г. 

 



МАРИЙЦЫ 

Рис. 1. Марийцы в традиционной одежде на уборке колхозного сена. 
Сер. 1950-х гг. РБ, Бирский р-н, д. Акуди. 

Рис. 2. Марийка в традици-
онной одежде. РБ, Красно-
камский р-н, с. Арлан. Фото 
Р.Р. Садикова, 2005 г. 

Рис. 3. Марийка в современной 
национальной одежде. РБ, 
Бирский р-н, с. Бахтыбаево. 
Фото Р.Р. Садикова, 2010 г. 

Рис. 4. Марийский жрец на 
молении. РБ, Мишкинский 
р-н, д. Озерки. Фото 
Р.Р. Садикова, 2005 г. 

Рис. 5–7. Заглавия марийских газет Республики Башкортостан. 



УДМУРТЫ 
 

Рис. 1. Жрецы на молении элен вӧсь. Пермский край, Куединский р-н, с. Кирга. Фото Р.Р. Садикова, 
2010 г. 

 

Рис. 2. Коленопреклоненная молитва на мӧр вӧсь. РБ, 
Татышлинский р-н, д. Альга. Фото Р.Р. Садикова. 2013 г. 

Рис.3. Жрец принимает жертвенные 
дары на молении мӧр вӧсь. РБ, Та-
тышлинский р-н, д. Альга. Фото 
Р.Р. Садикова, 2013 г. 
 

Рис. 4. Молит-
венный дом. 
РБ, Та-
тышлинский 
р-н, д. Альга. 
Фото 
Р.Р. Садикова. 
2013 г. 

Рис.5. Жен-
щины в тра-
диционном 
наряде на 
молении. РБ, 
Татышлин-
ский р-н,  
с. Новые Та-
тышлы. Фо-
то 
Р.Р. Садикова, 
2013 г. 

 
 
 



МОРДВА 

Рис. 1–3. Рубаха, кафтан и передник женские. 2007 г. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Ан-
дреевка). Собиратель Р.Р. Садиков. МАЭ. ОФ 1101. 

Рис. 4. Юбка шерстяная. 2003 г. РБ, 
Бижбулякский р-н, с. Каменка. Собира-
тель Р.Р. Садиков. МАЭ. ОФ 1070-12. 

Рис. 5. Свадебное 
ожерелье. 1972 г. РБ, 
Уфимский р-н, 
с. Булгаково. Соби-
ратель Н.С. Зыря-
нова. ЮЭМ. ОФ 
4091. 

Рис. 6. Набедренное украшение. 
1963 г. РБ, Чишминский р-н, 
д. Петряево. Собиратель Н.С. Зыря-
нова. ЮЭМ. ОФ 4592. 



Рис. 7. Сарафанный ко-
стюмный комплекс морд-
вы-эрзя. МАЭ. 

Рис. 8. Мордовка в 
повседневном наряде. 
РБ, Стерлитамак-
ский р-н, с. Кармаска-
лы. Фото Р.Р. Садико-
ва, 2007 г. 

Рис. 9. Мордовская молодежь. 1950-е гг. РБ, 
Стерлитамакский р-н, с. Кармаскалы. 

Рис. 10. Сценический костюм мордвы-эрзи. РБ, 
Бижбулякский р-н, с. Каменка. Фото 
Р.Р. Садикова, 2003 г. 

Рис. 11. Прорисовки кроя мокшанской женской 
рубахи из д. Кузьминовка (ныне Федоровского р-
на РБ). По: Белицер В.Н. Народная одежда морд-
вы. М.: Наука, 1973. С. 52. 
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Глава 3 
 

ЭВОЛЮЦИЯ И МОДЕРНИЗАЦИЯ ЭТНОКУЛЬТУРНЫХ ТРАДИЦИЙ 
ФИННО-УГОРСКИХ НАРОДОВ 

 
 
 
 

Южный Урал является одним из регионов компактного проживания 
финно-угорских народов. Наиболее многочисленные группы имеются в Рес-
публике Башкортостан. По данным переписи населения 2010 г., в республике 
проживает 103658 марийцев, 20300 мордвы, 21477 удмуртов1. С конца XIX в. 
отмечается также небольшая группа эстонцев, в 2010 г. их насчитывалось 
219 чел. В Оренбургской области зафиксирована компактная группы мордвы – 
38682 чел. Также здесь проживает 227 венгров, 118 коми-пермяков, 900 ма-
рийцев и 1042 удмуртов2. В Челябинской области мордвы переписано 
12147 чел., марийцев – 2826, удмуртов – 2421 чел. Имеется также 162 коми, 
326 коми-пермяков и 353 эстонца3. В Курганской области учтено 174 коми-
пермяка, 311 марийцев, 691 мордвы, 1579 удмуртов4.  

В Башкортостане действуют национально-культурные центры и автоно-
мии финно-угорских народов, существуют фольклорные коллективы, издаются 
газеты, в школах изучаются языки. С 1993 г. по 2013 г. осуществляла свою дея-
тельность Ассоциация финно-угорских народов Республики Башкортостан. В 
2005 г. учреждена Ассамблея финно-угорских народов РБ, входящая в состав 
Ассоциации финно-угорских народов Российской Федерации. В республике 
также проводятся финно-угорские мероприятия международного масштаба: в 
феврале 1999 г. здесь состоялось заседание Совета международной Молодеж-
ной Ассоциации финно-угорских народов (МАФУН), а в феврале 2005 г. – засе-
дание Консультативного комитета финно-угорских народов. В Оренбургской 
области с 1990 г. успешно действует Бугурусланский эрзяно-мокшанский об-
щественный центр, ведущий свою деятельность на всей территории области. В 
2002 г. в г. Оренбурге создан Мордовский культурный центр. 

 
 

Восточные марийцы:  
становление и развитие  

национально-культурного движения  
 

В Уфимской губернии в конце XIX–начале XX в. марийцы (черемисы) со-
ставляли одну из значительных групп «инородческого» населения: по переписи 
1897 г. их насчитывалось 80 608 чел.5 Марийское население здесь сформирова-
                                                           

1 Итоги Всероссийской переписи населения 2010 года. В 11 т. Том 4: Национальный состав 
и владение языками, гражданство. Книга 1. М., 2012. С. 85–86. 

2 Там же. С. 97–98. 
3 Там же. С. 112–113. 
4 Там же. С. 104–105.  
5 Первая Всеобщая перепись населения Российской империи 1897 г. Распределение насе-

ления по родному языку и уездам 50 губерний Европейской России. URL: www.demoscope.ru 
(дата обращения: 22.09.2015). 

http://www.demoscope.ru/
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лось в результате миграционных движений XVI–XVIII столетий1. В этнографи-
ческом плане они образовали две группы: прибельскую – упо мари (Бирский и 
Уфимский уезды; нынешние Бирский, Дюртюлинский, Калтасинский, Красно-
камский, Мишкинский, Янаульский и другие районы Республики Башкорто-
стан) и икско-сюньскую – белебей мари (Белебеевский уезд; нынешние Бака-
линский, Туймазинский и Шаранский районы РБ). В конфессиональном отно-
шении марийцы Уфимской губернии в основной своей массе исповедовали тра-
диционную религию и именовали себя чи мари (настоящими марийцами)2.  

Незначительная часть марийцев была крещена, и они считались право-
славными (крэшин). В конце XIX–начале XX в. центрами распространения 
среди марийцев Уфимской губернии православной религии стали с. Николо-
Березовка Бирского уезда и уездный центр г. Бирск. В с. Николо-Березовке 
действовал мужской Камско-Березовский Богородицкий миссионерский об-
щежительный монастырь, настоятелем которого был игумен Анастасий, мари-
ец по происхождению3. Чудотворная икона Николая Угодника в церкви села 
привлекала к себе не только православных, но и язычников. Очевидец писал: 
«В Николо-Березовской церкви ежедневно масса черемис, вотяков и татар; 
каждый приезжающий по делам считает долгом помолиться перед святым 
Угодником и поставить свечу»4. В Бирске при инородческой учительской шко-
ле в 1895 г. была заложена, а в 1899 г. освящена т.н. «инородческая» церковь, в 
числе прихожан которой значились учащиеся этого учебного заведения5.  

По статистическим данным начала XX в., крещеные марийцы в Бирском 
уезде проживали в 28 населенных пунктах, входивших в состав 10 приходов. 
Число крещеных марийцев оценивалось в 3 145 чел. В Уфимской епархии 
насчитывалось 5 священников-марийцев, но двое из них служили в русских 
приходах6. В 1865 – 1866 гг. была построена и освящена церковь в с. Ново-
Никольское (Иванкино) Бирского уезда7 (ныне Краснокамский район), прихо-
жанами которой являлись 1 416 черемис из одиннадцати окрестных деревень8. 
В 1905 г. при двухклассном министерском училище была сооружена церковь в 
с. Арлан Бирского уезда9. По полевым данным, крещеные марийцы проживали 
в следующих населенных пунктах: Никольское, Арлан, Кувакино, Кадреково, 
Биктимирово, Апасево, Амзя, Шушнур Бирского уезда (ныне относятся к Крас-
нокамскому району).  
                                                           

1 Гареев И.С. Марийские крестьяне Прикамья и Приуралья в XVIII – первой половине 
XIX века. Автореф. дис. … канд. ист. наук. Уфа, 1999. С. 16.  

2 Молотова Т.Л. Религиозный фактор в сохранении идентичности восточных марийцев // 
Этнографическое обозрение. 2010, № 6. С. 81–92. 

3 Роднов М.И., Васильева О.В. История Николо-Березовки. Уфа, 1997. С. 135, 137.  
4 Николаев И. Впечатление вынесенное черемисами северо-западного края Уфимской гу-

бернии // Уфимские епархиальные ведомости. 1914, № 23. С. 485. 
5 Учреждение Бирской инородческой учительской школы // Циркуляр по Оренбургскому 

учебному округу. 1902, № 9–10. Прил. С. 18. 
6 Матвеев С. О крещеных инородцах Уфимской епархии. Доклад Миссионерскому съезду в 

г. Казани по вопросу о христианском просвещении инородцев Уфимской епархии. Уфа, 1910. 
С. 55. 

7 Златоверховников И. Уфимская епархия. Географический, этнографический, админи-
стративно-исторический и статистический очерк. Уфа, 1899. С. 141. 

8 Шестаков Я. История Камско-Березовского Богородицкого миссионерского черемисско-
го мужского общежительного монастыря Уфимской епархии. СПб., 1910. С. 41. 

9 Там же. С. 31. 
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Не избежали марийцы Башкирии также влияния со стороны ислама. Му-
сульманская миссия особенно усилилась в конце XIX – начале XX в. Перейдя в 
ислам, марийцы меняли также свое этническое самосознание, вливаясь в со-
став татар. Особенно сильному влиянию со стороны окружающего татаро-
мусульманского населения подверглись марийцы Белебеевского уезда1.  

Основу хозяйства марийцев Уфимской губернии составляли пашенное 
земледелие и животноводство; подсобную роль сохраняли пчеловодство и ры-
боловство2. Марийские хозяйства оставались полунатуральными, мало вовле-
ченными в рыночные отношения. 

Буржуазно-демократические реформы, осуществленные после отмены 
крепостного права в 1861 г., привели к изменениям во многих сферах жизни 
инородцев. В связи с развитием народного образования у марийцев складыва-
ется сельская интеллигенция, которая в дальнейшем сыграла значительную 
роль в подъеме культурно-образовательного уровня и в становлении нацио-
нального движения марийского народа. Как отмечает Р.И. Чузаев, в связи с 
тем, что основная часть марийцев была представлена неграмотным крестьян-
ством, важной предпосылкой национального движения стало наличие сель-
ской национальной интеллигенции, точнее, учителей сельских школ, которые 
явились носителями национальных идей3. 

Первые школы для марийцев Уфимской губернии были открыты в нача-
ле 1865 г. в деревнях Чураевой и Киебаковой Бирского уезда. Учительствовали 
в них студенты Уфимской духовной семинарии4. Так как школы имели мисси-
онерскую направленность и учеников склоняли к принятию христианства, у 
населения к ним сложилось негативное отношение. Они прекратили свою дея-
тельность в 1869 г.5 

С 1877 г. в марийских деревнях Уфимской губернии начинают открывать-
ся инородческие одноклассные училища Министерства народного просвеще-
ния (министерские училища). В отчете инспектора народных училищ Уфим-
ской губернии за 1881–1882 учебный год по Бирскому уезду отмечены следую-
щие «черемисские инородческие училища»: Арляновское, Бекмурзинское, 
Больше-Шукшанское, Верхне-Сорокинское, Кадрековское (крещеные череми-
сы), Камеевское, Кельтеевское, Маняковское, Ново-Кильбахтинское, Мишкин-
ское, Старо-Ямурзинское, Сусадинское, Тымбаевское, Тюльдинское, Чамаев-
ское, Чишминское. В с. Никольском (Иванкино) действовало земское сельское 
одноклассное училище6. К 1885 г. в Уфимской губернии насчитывалось 20 че-
ремисских одноклассных училищ: в Бирском уезде – 15 языческих (362 уча-
щихся) и 2 христианских (64 учащихся), в Белебеевском – 3 языческих 
                                                           

1 Мендияров. О черемисах Уфимской губернии // Этнографическое обозрение. 1894, № 3. 
С. 34–53; Ерусланов П. Краткий отчет о поездке к черемисам Уфимской губернии летом 1896 г. 
// Этнографическое обозрение. 1896, № 2–3. С. 324–329.  

2 Путешествия к удмуртам и марийцам. Письма Уно Хольмберга 1911 и 1913 гг. (Matkat 
udmurttien ja marien luo. Uno Holmbergin kirjeitä vuosilta 1911 ja 1913). / под редакцией С. Лаллук-
ки, Т.Г. Миннияхметовой, Р.Р. Садикова – Серия «Финляндия в России». СПб.: Европейский 
дом, 2014. С. 134–140. 

3 Чузаев Р.И. Марийское национальное движение в 1917–1918 гг. Автореф. дис. … канд. 
ист. наук. Казань, 1998. С. 15. 

4 Темперов И.А. Черемисская школа в г. Уфе // Уфимские губернские ведомости. 1876. 
27 ноября, № 48. 

5 Гареева М.П. Развитие просвещения среди марийцев Уфимской губернии во второй по-
ловине XIX–начале XX в. Автореф. дис. … канд. пед. наук. Йошкар-Ола, 2011. С. 12. 

6 ЦИА РБ. Ф. И-113. Оп. 1. Д. 391. Л. 19–101.  
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(76 учащихся)1. К 1917 г. марийские дети в Уфимской губернии обучались в 
59 министерских одноклассных и 49 земских одноклассных училищах2. В 
1901–1911 гг. при Камско-Березовском миссионерском монастыре действовала 
двухклассная церковно-приходская школа «для просвещения местных ино-
родцев татар, черемис и вотяков»3. 

В конце XIX в. в нескольких марийских населенных пунктах были откры-
ты двухклассные министерские училища, в которых учащиеся получали более 
глубокие знания по общеобразовательным и специальным предметам. В 1915 г. 
числились Акборисовское (Белебеевский уезд) и Арлановское (Бирский уезд) 
черемисские министерские двухклассные училища с 6-летним курсом обуче-
ния, а также мужское и женское русско-черемисские двухклассные училища в 
Бирске4. Как отмечает М.П. Гареева, распространение сети начальных школ 
позволило повысить образовательный уровень марийского населения, хотя он 
все же оставался пока на низком уровне: по данным переписи 1897 г. удельный 
вес грамотных среди марийцев губернии составлял 3,3 %5.  

Подготовкой педагогических кадров для марийских школ занималось не-
сколько учебных заведений. В 1870 г. в Уфе была организована «черемисская 
школа» – Уфимское черемисское училище. Первыми ее учениками стали уча-
щиеся закрытых марийских школ в Чураево и Киебаково. До 1876 г. школа нахо-
дилась в подчинении уфимского губернатора и затем была передана в ведение 
Министерства народного просвещения6. Основной целью черемисской школы 
было обучение грамоте, а с 1877 г. на нее были возложены задачи по подготовке 
учителей для вновь открывающихся марийских школ7. Но, вследствие того, что 
данное учебное заведение не имело педагогической направленности, 3 октября 
1882 г. в г. Бирске была открыта Бирская инородческая учительская школа8. 
Помимо марийцев, составлявших основной контингент учащихся, в Уфимском 
черемисском училище и Бирской инородческой школе обучались также удмур-
ты (в последней – получали образование также чуваши, а с 1890 г. – и русские)9. 
После открытия в г. Бирске учительской школы Уфимская чересмисская школа 
продолжала функционировать в качестве двухклассного народного училища до 
1891 г.10. В двухклассной церковно-приходской школе при Камско-Березовском 
монастыре действовало дополнительное отделение, которое готовило учителей в 
инородческие школы, в основном марийские11. 

Данные учебные заведения к началу XX столетия сумели подготовить зна-
чительную группу интеллигенции из среды марийского населения губернии, де-
ятельные представители которой сыграли огромную роль в марийской истории, 
став активными участниками марийского национального движения и основопо-
ложниками национальной литературы и науки. Среди этой плеяды особо следу-
ет отметить имена В.М. Васильева, П.П. Глезденева и Г.Г. Кармазина. 
                                                           

1 ЦИА РБ. Ф. И-113. Оп. 1. Д. 427. Л. 29–36. 
2 Гареева М.П. Указ. соч. С. 13. 
3 Шестаков Я. Указ. соч. С. 3. 
4 Список учебных заведений Уфимской губернии к 1 января 1915 г. Уфа, 1915. С. 3, 16. 
5 Гареева М.П. Указ. соч. С. 15. 
6 Темперов И.А. Указ. соч. № 49, 50, 51. 
7 Гареева М.П. Указ. соч. С. 16. 
8 Учреждение Бирской инородческой учительской школы. С. 3. 
9 Там же. С. 6–7; Темперов И.А. Указ. соч. № 49.  
10 ЦИА РБ. Ф. и-113. Оп. 1. Д. 460. Л. 86–89. 
11 Шестаков Я. Указ. соч. С. 3. 
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Валериан Михайлович Васильев (1883–1961, до принятия крещения – Ва-
стаев Темьян Гайсинович, уроженец д. Сусады Бирского уезда) – основополож-
ник марийской лингвистики, этнографии, фольклористики, музыковедения, 
один из первых марийских писателей, доктор филологических наук. Окончил 
Уфимское черемисское училище, Бирскую учительскую школу (1902), Казан-
скую духовную семинарию (1906), Казанский университет (1918). Известен как 
составитель первых марийских учебников (1907), один из издателей ежегодни-
ка на марийском языке «Марла календарь» (1907) и газеты «Ӱжара» (1917). 
Произведения на марийском языке создавал под псевдонимом Ӱпымарий 
(Уфимский мариец). Являлся председателем марийской секции Общества мел-
ких народностей Поволжья, одним из организаторов и руководителем I Все-
российского съезда мари (1917)1. 

Павел Петрович Глезденев (1867–1923, до крещения –Мендияров Ислам-
гарей Яковлевич, уроженец д. Тумбагуш Белебеевского уезда) – марийский 
просветитель, священнослужитель, литератор, этнограф, основоположник ма-
рийской печати, автор первых политических брошюр на марийском языке. 
Окончил Бирскую учительскую школу (1887), Уфимскую духовную семинарию 
(1898), Казанскую духовную академию (1906). Один из издателей ежегодника 
«Марла календарь» (1907), автор первых марийских учебников (1907). Изда-
тель газеты «Военные известия» на марийском («Война увер» – первая газета 
на марийском языке), удмуртском и татарском языках (с 1915), газеты «Ӱжара» 
(с 1917). Один из руководителей I Съезда Общества мелких народностей По-
волжья, I Всероссийского съезда мари, организатор национальных обществ 
«Мари ушем» в Вятской губернии (1917)2.  

Гурий Гаврилович Кармазин (1882–1938, до крещения – Кутлукай Ибаев, 
уроженец д. Ишимово Бирского уезда) – видный марийский языковед, фольк-
лорист, автор учебников и педагог-методист, талантливый поэт. В 1917 г. по 
приезду в Казань стал членом Центрального союза мари, одним из первых вы-
ступил с призывом о создании марийской государственности3. 

Национальное движение среди марийцев Уфимской губернии активизиру-
ется после февральской революции 1917 г. Как отмечает Г.И. Ибулаев, «если в 
начале XX в. были заложены только основы марийского демократического дви-
жения, то с весны 1917 г. начинается второй его этап – этап бурного, стремитель-
ного развития»4. Необходимо отметить, что общемарийское национальное дви-
жение зародилось среди восточных марийцев Уфимской губернии, где были со-
зданы первые национальные организации. Ее зачинателями стали марийцы, 
служащие учреждений Уфы, а также офицеры и солдаты марийской нацио-
нальности расквартированных в Уфе двух запасных полков. В марте 1917 г. они 
провели ряд собраний, на которых обсуждались вопросы развития марийского 
народа. Их результатом стало создание 17 марта 1917 г. Уфимского городского 
                                                           

1 Ибулаев Г.И. Марийцы Уфимской губернии и национальное движение // Этническая 
мобилизация во внутренней периферии. Волго-Камский регион начала XX в. Ижевск, 2000. 
С. 79. 

2 Юзыкайн Э.А. Участие башкирских марийцев в формировании марийского литератур-
ного языка // Этническая мобилизация во внутренней периферии. Волго-Камский регион нача-
ла XX в. Ижевск, 2000. С. 89. 

3 Зайниев Г. Кутлукай Ибаев, сын черемисина // Мишкан – песнь моя. Документально-
художественное издание. Йошкар-Ола, 1998. С. 240–243; Ямурзин А.А. «Кандра» на земле Баш-
кортостана. Уфа, 2012. С. 26–39. 

4 Ибулаев Г.И. Указ. соч. С. 81. 
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объединения мари, руководителем которого стал Иван Николаевич Коведяев. Ее 
члены обратились ко всему марийскому населению с призывом объединиться в 
решении национальных проблем и создания национальной организации – Ма-
ри Ушем (Союз мари). В конце марта было создано Бирское общество черемис во 
главе с преподавателем Бирской инородческой школы Василием Михайловичем 
Ивановым. Вскоре, в связи с тем, что основная часть марийцев губернии прожи-
вала в Бирском уезде, было решено перевести всю полноту работы в Бирск1.  

Основной целью Бирского общества черемис, согласно его уставу, было 
«объединение всех черемисов Российского государства для подлинного куль-
турного развития их». Ближайшими задачами общества объявлялись всемер-
ная поддержка Временного Правительства, устройство государства на началах 
народовластия, широкая пропаганда среди марийцев значения революцион-
ных преобразований. Предполагалось отстаивание национальных и религиоз-
ных интересов марийцев, а также «просвещение черемис путем предоставле-
ния им: а) самого широкого и свободного доступа во все средние и высшие 
учебные заведения, б) открытия учительских семинарий для черемис обоего 
пола, в) коренного преобразования черемисских школ с введением обязатель-
ного преподавания на родном языке, г) насаждением грамотности среди 
взрослых черемис с целью поднятия экономического благосостояния и улуч-
шения гигиенических условий жизни». Отмечалось, что «Общество теперь же 
приступает к изданию книг, брошюр и газеты»2. 

В мае 1917 г. в Казани был проведен I съезд Общества мелких народностей 
Поволжья. На съезде значительную роль сыграли марийцы – выходцы из 
Уфимской губернии – священник П.П. Глезденев (был избран заместителем 
председателя съезда), студент В.М. Васильев (руководитель черемисской сек-
ции Общества), учитель Л.Я. Мендияров. На нем было принято решение о про-
ведении Всероссийского съезда мари в г. Бирске как одном из центров марий-
ского национального движения3. 

Первый Всероссийский съезд мари проходил с 15 по 25 июля (по новому 
стилю – с 28 июля по 7 августа) 1917 г. в Бирске. Заседания проходили в здании 
Бирского реального училища. На съезд было избрано 178 делегатов, которые 
представляли Уфимскую (130 делегатов), Вятскую (27), Казанскую (19) и Перм-
скую (1) губернии. В работе съезда приняли участие представители от эстонцев, 
удмуртов и «мусульман», а также официальные лица. Перед открытием были 
свершены марийское языческое и православное молебствия4. Первое заседа-
ние съезда открыл надзиратель Бирской инородческой учительской школы, 
председатель Бирского общества мари В.М. Иванов. В своей речи он отметил, 
что «интеллигенты-мари получили теперь полную возможность объединиться 
для работы в пользу своей нации» и что «делегаты съезда по совести исполнят 
свой долг, памятуя об ответственности перед пославшими их». Съезд избрал 
президиум: председателем – солдата 144 запасного полка (уфимский гарни-
зон), председателя Уфимского союза солдат-мари И.Н. Коведяева; товарищами 
(заместителями) председателя – епархиального миссионера Вятской епархии, 
священника П.П. Глезденева, надзирателя Бирской инородческой учительской 
                                                           

1 Lallukka S. From Fugitive Peasants to Diaspora. The Eastern Mari in Tsarist and Federal Rus-
sia. Helsinki, 2003. S. 154. 

2 ЦАОО РБ. Ф. 1832. Оп. 4. Д. 419(3). Л. 37–38. 
3 Ибулаев Г. И. Указ. соч. С. 83. 
4 Lallukka S. Op. cit. S. 156. 
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школы В.М. Иванова, солдата 144 запасного полка Б. Айгузина; секретарями – 
студента Казанского университета В.М. Васильева, прапорщика 106 запасного 
полка (вятский гарнизон) П.В. Малышева, прапорщика 103 запасного полка 
(уфимский гарнизон) М.В. Алексеева, учителя П. Эсанбахтина, старшего унтер-
офицера 103 запасного полка С. Шамратова1. После отъезда Б. Айгузина на его 
место был избран учитель Л.Я. Мендияров. 

Съезд работал по четырем комиссиям (секциям): 1) политико-
экономические и социальные вопросы; 2) народное просвещение; 3) издатель-
ство и народное творчество; 4) религиозные вопросы2. По результатам работы 
первой комиссии выступил И.Н. Коведяев, и после прений съезд единогласно 
принял резолюцию, в которой выражалась полная поддержка Временного 
Правительства: «Всероссийский съезд мари выражает полное доверие Времен-
ному Правительству и призывает население мари всеми мерами поддерживать 
его, сплотившись вокруг Советов Крестьянских, Солдатских и Рабочих Депута-
тов, зная, что Правительство, благодаря этой поддержке и самодеятельности 
всего трудового народа и пользуясь всей полнотой власти может укрепить за-
воеванную свободу»3. По вопросу о местном самоуправлении съезд высказался 
за образование в местностях с марийским населением «национальных Волост-
ных Земских Управ», а где возможно, то уездных и губернских, с должностны-
ми лицами из мари4. По поводу выборов в Учредительное собрание съезд при-
знал необходимость коалиции с партией социалистов-революционеров как 
наиболее защищающей «права крестьян на землю и волю»: «Признать целесо-
образным примкнуть всем мари к партии социалистов-революционеров и при 
выборах голосовать в Учредительное Собрание за кандидатов в их списке»5.  

Делегаты съезда также обсудили вопросы создания центрального испол-
нительного органа марийцев. В принятой резолюции отмечалась необходи-
мость скорейшего образования губернских обществ мари и создания на их ос-
нове Центрального бюро мари с центром в Казани6. Забегая вперед, отметим, 
что Центральный союз мари, объединяющий местные Мари Ушемы был со-
здан в Казани в январе 1918 г.  

Значительное внимание съезд уделил вопросам религии. В постановле-
ниях съезда отмечалось, что «на основании закона 25 марта 1917 г. об отмене 
вероисповедных и национальных ограничений признать национальную чере-
мисскую религию (мари вера), секту кугосорта на равных правах с прочими ре-
лигиями», а для решения духовных вопросов «признано необходимым учре-
дить Центральное Духовное Правление для разсматривания духовных дел ма-
ри всей России. Местом нахождения Центрального Духовного Правления 
назначается г. Бирск, Уфимской губ. как центр, уезд кот[орой] по числу мари, 
сохранивших веру отцев, есть первый в крае»7.  

По вопросам народного образования съезд констатировал, что необходимо 
открыть детские сады, площадки и ясли, а также общеобразовательные учебные 
                                                           

1 Известия Всероссийского съезда мари. Протоколы заседаний с 15-го по 25-е июля 1917 г., 
в гор. Бирске, Уфимской губ. Бирск, 1917. С. 5. 

2 Там же. С. 8. 
3 Там же. С. 13. 
4 Там же. С. 14. 
5 Там же. С. 19. 
6 Там же. С. 22. 
7 Там же. С. 30, 32. 
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заведения на началах преемственности в населенных пунктах марийцев, «с пре-
подаванием наук временно на русском языке, впредь до подготовки соответ-
ствующего преподавательского персонала»; до создания Высшей национальной 
школы открыть кафедры языков, истории и этнографии «мелких народностей» 
в русских государственных высших школах. Для подготовки кадров учителей 
предполагалось открыть национальные учительские семинарии. С целью про-
свещения взрослого марийского населения было признано необходимым 
устройство библиотек, изб-читален и музеев при них, чтение лекций, проведе-
ние концертов и спектаклей на родном языке1. «Чтобы не утратились в области 
прошлого особенности мари в одежде, головном уборе, предметах обстановки, 
орудиях и т.п.», было решено «признать необходимым при первой возможности 
учреждение национального музея»2. Также было принято решение об открытии 
национальной типографии и газеты на марийском языке «Ӱжара» («Заря»)3. 

На заключительном вечернем заседании 25 июля были заслушаны вы-
ступления И.Н. Коведяева, П.П. Глезденева, В.М. Васильева и др. Тогда же вы-
ступил с приветствием представитель от эстонцев А.А. Пэрк, который «обстоя-
тельно описал историю развития культуры эстов, познакомил вкратце с куль-
турными деятелями их и привел ряд указаний, характеризующих громадное 
сходство двух народностей». Делегаты приветствовали речь оратора бурными 
аплодисментами и криками «Да здравствуют братья – эсты! Да здравствует 
народ мари!». Также съезд принял приветствие в адрес эстонского народа, в 
котором отмечалось родство марийцев и эстонцев, а также выражалась надеж-
да на помощь их в деле просвещения: «Мы, мари, искренне желаем быть вме-
сте с нашими братьями – эстами»4. 

Первый Всероссийский съезд мари стал одним из важнейших событий 
марийского национального движения, который сыграл значительную роль в 
пробуждении и подъеме национального самосознания, становлении и разви-
тии марийских организаций. Съезд явился итогом периода становления ма-
рийского национального движения, давший ориентиры на будущее5. 

Одно из решений съезда, которое сразу же было претворено в жизнь – 
начало издания 25 августа 1917 г. в г. Казани общемарийской газеты «Ӱжара», 
в создании которой активное участие приняли П.П. Глезденев и В.М. Васильев. 
На страницах газеты находили отражение многие вопросы национального 
движения марийцев. 

Значительную роль в становлении марийского национального движения 
кроме интеллигенции сыграли также марийцы, находившиеся на военной 
службе (офицеры и солдаты). Особенную активность проявили марийцы двух 
запасных полков уфимского гарнизона. Из числа офицеров и активных солдат 
летом 1917 г. создан Военно-революционный комитет мари, который вел аги-
тационную работу среди солдат и населения. Приказом командира от 2 ноября 
1917 г. на базе 4 батальона 103 полка разрешалось создание «национальных че-
ремисских рот». Таким образом создан Революционный батальон мари при 
уфимском гарнизоне. Командиром назначен прапорщик М.В. Алексеев, уро-
женец д. Кельтей Бирского уезда, комиссаром – С.У. Уразбаев, уроженец д. Ар-
                                                           

1 Там же. С. 34–37. 
2 Там же. С. 39. 
3 Там же. С. 40. 
4 Там же. С. 44. 
5 Чузаев Р.И. Указ. соч. С. 17. 
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лан Бирского уезда. Солдаты марийского батальона направлены на борьбу 
против Дутова под Оренбург и Челябинск1. У марийского батальона имелись 
особый мундир, знамя, внутренний распорядок, штатное духовное лицо2.  

С установлением в конце 1917 г. советской власти в марийском нацио-
нальном движении начинает складываться и преобладать большевистское 
направление. В феврале 1918 г. в Казани был проведен Национальный област-
ной съезд мари, председателем которого был избран сторонник советской вла-
сти В.А. Мухин. Решением съезда и с одобрения Казанского губсовета образо-
ван Комиссариат мари во главе с Мухиным. С первых дней своей деятельности 
Комиссариат начал соперничать с Центральным союзом мари и отодвигать его 
на второй план. В итоге это привело к закрытию Союза в декабре 1918 г. Быв-
шие при нем региональные Мари Ушемы объявлены культурно-
просветительскими кружками, а их работу заменили созданные при губерн-
ских и уездных партийных и советских органах марийские секции и отделы. 

В марте 1918 г. делегаты от 28 марийских деревень Бирского уезда собра-
лись для обсуждения вопроса об образовании отдельной Мишкинской волости. 
Кроме того, учитывая, что газета «Ӱжара» в основном освещала новости Сред-
него Поволжья и были трудности в доставке свежих номеров, делегаты пред-
ложили искать возможность для издания местной марийской газеты «Волген-
че» («Молния»). К сожалению, данные решения не были реализованы3. 

Также в марте 1918 г. при Уфимском губсовете образована Коллегия по 
национальным вопросам мари во главе с С. Уразбаевым, которая стала анало-
гом казанского Комиссариата мари4. Важные вопросы развития марийского 
движения обсуждены на губернском съезде мари 25–30 мая 1918 г.5. В воззва-
нии «Ко всем мари Уфимской губернии» делегаты призывали: «Долой сомне-
ния, когда наш съезд Мари сказал: всемерно поддерживайте советскую власть, 
как власть народную»6. Как отмечает Р.И. Чузаев, Коллегия мари и губернский 
съезд уже по многим вопросам принимали решения, лишь подтверждавшие 
декреты партии большевиков и Совнаркома7. 

В Казани с 7 по 16 июня 1918 г. проходил II Всероссийский съезд мари. Ор-
ганизаторами его явились как Центральный Союз мари, так и Коммисариат ма-
ри, т.е. в его работе приняли участие, как сторонники общедемократического те-
чения, так и сторонники большевистского курса. Председателем съезда был из-
бран Л.Я. Мендияров. Съезд принял решение о создании Центрального отдела 
мари при Наркомнаце в Москве. Постановлением коллегии Наркомнаца от 
2 августа 1918 г. данное решение утверждено, заведующим отделом назначен 
Николай Алексеевич Алексеев, уроженец д. Кельтей Бирского уезда. Таким об-
разом, первым представителем марийского народа при советском правительстве 
                                                           

1 Исиметов С.И. За власть Советов // Сторона моя калтасинская. Историко-краеведческие 
очерки. Уфа, 1993. С. 33–34. 

2 Чузаев Р.И. Указ. соч. С. 17.  
3 Lallukka S. Op. cit. S. 162. 
4 Ibid. S. 163; Сатаева Р. Через прошлое думы о будущем. Делегаты из Арлана – на Первом 

съезде мари // Краснокамские зори. Общественно-политическая газета Краснокамского района. 
2013. 15 янв.  

5 Постановление 3 губернского съезда мари // Известия Уфимского губернского совета 
народных комиссаров. 21 (8) июня 1918 г., № 121. 

6 Ко всем мари Уфимской губернии // Известия Уфимского губернского совета народных 
комиссаров. 23 (10) июня 1918 г., № 123. 

7 Чузаев Р.И. Указ. соч. С. 19. 



104 

стал выходец из восточных (уфимских) марийцев. Под его руководством 1 ок-
тября 1918 г. в Казани выходит первый номер газеты «Йошкар кече» («Красное 
солнце»), орган Центрального отдела мари1. В декабре Центральный отдел при-
нимает решение о запрещении деятельности Центрального союза мари. С этого 
момента общедемократическое крыло марийского национального движения 
отстранено от политической деятельности. По мнению историка Р.И. Чузаева, 
марийское национальное движение к концу 1918 г. свернуто, а дальнейшие из-
менения в жизни марийского народа обусловлены не национальным движени-
ем, а национальной политикой Советского государства2.  

Постановлением Второго съезда решено созвать в сентябре 1918 г. в 
г. Бирске религиозный съезд мари. Однако данное решение не было реализо-
вано. 

В конце 1918 – начале 1919 г. при партийных и советских органах созданы 
национальные отделы и секции. Первоначально в Уфимской губернии создана 
марийская секция при Отделе управления 13 августа 1919 г. 25 августа данная 
секция преобразована в подотдел мари при Отделе по делам национальностей 
Уфимского губисполкома. В Бирске и Белебее открыты подотделы мари при 
уездных отделах по делам национальностей3. Заведующими подотделом назна-
чались К.В. Исаев, В.Н. Абратов, А.И. Сайранов. Первоначально, до создания в 
декабре 1919 г. отдельного вотского (удмуртского) подотдела, марийский подот-
дел занимался также делами удмуртов. В октябре 1919 г. в штате марийского 
подотдела Губотнаца числились инструкторы А.И. Сайранов, В.Н. Абратов, 
А.В. Юзыкайн, И. Токтагулов, В.Н. Генерозов (удмурт), Н. Тойметов, Ф. Ште-
нин4. В конце октября 1920 г. сотрудники марийского подотдела были переведе-
ны в г. Бирск, в Уфе оставался только один представитель5. 

17 июля 1919 г. при Бирском уездном отделе народного образования был 
создан мари-вотский подотдел6. Заведующими подотдела назначались 
т.т. Бельский, Багишев. С 26 августа по 1 сентября 1919 г. проводился Съезд 
учащих мари и вотяков Бирского уезда, на котором обсуждались острые вопро-
сы народного просвещения среди этих народов: открытие школ, нехватка учи-
телей, учебников и т.д.7.  

12 сентября 1919 г. создана чувашско-марийская секция при Уфимском 
губкоме РКП(б)8. Председателем секции избран т. Тарасов, секретарем – т. Ис-
аев. Помимо работы среди чуваш и мари, секция проводила также работу среди 
удмуртов9. 

Чувашско-марийской секцией при Уфгубкоме совместно с мари-вотским 
подотделом при отделе национальностей Уфимского губисполкома в конце 
(26 ноября–1 декабря) 1919 г. в г. Уфе был проведен I Уфимский Губернский Ма-
                                                           

1 Исиметов С.И. Указ. соч. С. 47. 
2 Чузаев Р.И. Вопросы культурной и территориальной автономии в марийском нацио-

нальном движении в 1917–1918 гг. // Этническая мобилизация во внутренней периферии. Волго-
Камский регион начала XX в. Ижевск, 2000. С. 114. 

3 ЦИА РБ. Ф. р-107. Оп. 2. Д. 146. Л. 2–3.  
4 ЦИА РБ. Ф. р-107. Оп. 2. Д. 5. Л. 3.  
5 ЦИА РБ. Ф р-107. Оп. 2. Д. 49. Л. 13. 
6 ЦИА РБ. Ф. р-801. Оп. 1. Д. 130. Л. 4.  
7 ЦИА РБ. Ф. р-801. Оп. 1. Д. 127. Л. 1–26.  
8 ЦАОО РБ. Ф. 1. Оп. 1. Д. 76. Л. 2. 
9 ЦИА РБ. Ф. р-107. Оп. 3. Д. 28. Л. 2. 
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ри-Вотский съезд1. В работе съезда приняли участие 93 человека – представите-
ли Губисполкома и делегаты волостей Уфимской губернии, населенных марий-
цами и удмуртами. На повестку дня съезда было вынесено 18 вопросов. С докла-
дами выступили делегаты от 26 волостей, которые вкратце обрисовали социаль-
но-экономическое положение марийцев и удмуртов, проживающих в этих воло-
стях. Большую озабоченность вызывали у делегатов нехватка земли, разруха хо-
зяйства, нехватка или совершенное отсутствие медицинской помощи. Далее вы-
ступили с докладами: 1) по земельному вопросу заведующий Губернским зе-
мельным отделом т. Евлампиев. В своей речи он призвал организовать сельско-
хозяйственные артели; 2) о деятельности Чувашско-марийской секции губкома 
РКП(б) т. Исаев. Основной целью деятельности секции, по словам докладчика, 
является «насаждение среди темного, некультурного и политически отсталого 
населения мари, чуваш, вотяков идеи коммунизма»; 3) о деятельности Мари-
вотского подотдела Губотнаца т. Юзыкайн. Одним из главных достижений под-
отдела докладчик назвал начало издания газеты на марийском языке «Совэт 
Умландармаш». После доклада Исаевым было предложено организовать от-
дельный Вотский подотдел, т.к. «численность вотяков требует отдельный подот-
дел»; 4) о деятельности редакции марийской газеты «Совэт Умландармаш» 
т. Бельский. В резолюции по данному докладу отмечалось, что «газета «Совэт 
Умландармаш» единственная для мари Уфимской, Пермской губерний и Сиби-
ри. Мы, темные мари, не имели никакой литературы, периодической печати, и 
газета «Совэт Умландармаш» является единственным органом, разъясняющим 
нам все происходящее на земном шаре, раскрывающая нам глаза на грязную 
сторону нашей старой жизни, указывающая благия начинания Советской власти 
для нас, мари»; 5) о деятельности подотдела народного образования мари и во-
тяков Бирского Уотнароба т. Бельский. Докладчик обрисовал тяжелое положе-
ние в деле школьного образования марийцев и удмуртов, отметил, что из 117 ма-
рийских школ не работают 27, из 52 удмуртских школ – 21. После обсуждения 
выступления, съезд постановил возобновить работу всех пустующих школ; от-
крыть учреждения по внешкольному образованию для взрослых; бывшие учи-
тельскую семинарию и женские курсы в г. Бирске преобразовать в Марийский 
педагогический институт и сельскохозяйственную школу соответственно; 6) о 
программе РКП(б) т. Юзыкайн. По поводу его доклада принята следующая ре-
золюция: «выразить полное доверие и сочувствие учению коммунизма и прово-
дить его в жизнь по мере возможности». Заслушаны также и другие доклады. По 
окончании съезда поставлен спектакль на марийском языке. По ходу работы 
форума, 27 ноября 1919 г., проведено также объединенное заседание Мари-
Вотского и проводившегося в это же время Чувашского губернского съезда2.  

На заседании Президиума чувашско-марийской секции 4 декабря 1919 г. 
принято решение об организации марийской секции при Бирском уездном ко-
митете РКП(б). Организация секции поручалась т.т. Бельскому, Алексееву и 
Юзыкайну3. 

С 7 февраля 1920 г. объединенная чувашско-марийская секция разделена 
на самостоятельные чувашский и марийский подотделы по работе среди наци-
ональностей4. 2 марта 1920 г. в г. Уфе проведена I Уфимская губернская чуваш-
                                                           

1 ЦИА РБ. Ф. р-107. Оп. 3. Д. 28. Л. 1–3. 
2 ЦИА РБ. Ф. р-107. Оп. 3. Д. 28. Л. 1–3.  
3 ЦАОО РБ. Ф. 1. Оп. 1. Д. 77. Л. 26. 
4 ЦАОО РБ. Ф. 1. Оп. 1. Д. 269. Л. 37. 
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ско-мари-вотская партийная конференция1. 23 марта 1920 г. образована само-
стоятельная «Губернская коллегия РКП(б-ков) по работе среди мари и вотя-
ков», куда вошли три человека: тт. Алексеев, Давлетбаев, Иманов. Также орга-
низованы Бирская и Белебеевская уездные коллегии по работе среди мари и 
вотяков2. 

Решением Марколлегии Уфгубкома от 28 октября 1920 г. сотрудники пе-
реведены в г. Бирск – центр марийского населения. Мари-вотская коллегия 
при Бирском уездном комитете продолжала работать в губернском масштабе3. 
Ответственными секретарями коллегии являлись тт. Иргибаев, Давлетбаев 
(удмурт), Шамыкаев, Буланкин. 

В г. Бирске с 25 декабря 1920 г. по 14 января 1921 г. проходил «Областной 
съезд восточных мари»4.  

2–4 августа 1921 г. Мари-Вотской коллегией при Бирском укоме РКП(б) 
проведена Первая Уфимская губернская конференция коммунистов мари и во-
тяков. В ее работе приняли участие 28 делегатов – все члены РКП(б), по соци-
альному положению они представляли интеллигенцию (16 чел.), крестьян 
(11 чел.) и рабочих (1 чел.). Президиум избран в составе тт. Шамыкаева (пред-
седатель), Губаева и Насырова (удмурт). Повестка дня состояла из 10 пунктов: 
1) Текущий момент; 2) Новая экономическая политика Советской власти; 
3) Отчет Мари-Вотской коллегии; 4) Доклады с мест; 5) Доклады ответствен-
ных работников мари и вотяков: а) уфимского губернского подотдела мари от-
наца; б) секции мари при Уотнаробе; в) редакции газеты «Майак»; г) Вотского 
подотдела отнаца; 6) Политика РКП(б) в национальном вопросе; 7) Доклад о 
Всероссийской конференции коммунистов мари; 8) Агитпропагандистская ра-
бота среди мари и вотяков; 9) Перевыборы членов коллегии и распределение 
работников; 10) Текущие дела5. На съезде приняты решения об усилении рабо-
ты среди марийцев и удмуртов, «но в связи с НЭП, голодом и отсутствием хо-
рошего руководителя работа секции не имела реальных результатов, а затем 
реорганизована в кантонную (уездную)»6. 

В связи с расширением границ АБССР и упразднением Уфимской губер-
нии, Оргбюро ЦК РКП(б) приняло решение об объединении Башкирского об-
кома и Уфимского губкома в единый обком. После образования Бирского кан-
тона при канткоме продолжала работать мари-вотская коллегия7.  

При Башобкоме РКП(б) марисекция организовалась 1 января 1923 г.8 Она 
входила в состав подотдела нацменьшинств при агитационно-
пропагандистском отделе. При агитпропотделах Бирского и Белебеевского 
канткомов были выделены по одной штатной единице для коммунистов-
марийцев9. Секретарем марисекции назначили т. Александрова. Работа среди 
удмуртов «возлагалась на марисекцию как на сродственную»10. 
                                                           

1 ЦАОО РБ. Ф. 1. Оп. 1. Д. 487. Л. 9. 
2 ЦАОО РБ. Ф. 1. Оп. 1. Д. 269. Л. 72. 
3 ЦИА РБ. Ф. р-107. Оп. 2. Д. 49. Л. 13; ЦАОО РБ Ф. 122. Оп. 2. Д. 135. Л. 4.  
4 ЦАОО. Ф. 1. Оп. 1. Д. 488. Л. 91.  
5 ЦАОО РБ. Ф. 1832. Оп. 4. Д. 419(1). Л. 120–133; ЦАОО РБ. Ф. 1. Оп. 1. Д. 488. Л. 71. 
6 ЦАОО РБ. Ф. 122. Оп. 2. Д. 135. Л. 4.  
7 ЦАОО РБ. Ф. 122. Оп. 1. Д. 74. Л. 22. 
8 ЦАОО РБ. Ф. 122. Оп. 2. Д. 135. Л. 2. 
9 ЦАОО РБ. Ф. 122. Оп. 2. Д. 118. Л. 1; Оп. 3. Д. 135. Л. 27. 
10 ЦАОО РБ. Ф. 122. Оп. 3. Д. 135. Л. 95. 
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Основными задачами подотдела нацменьшинств и секций являлось объ-
единение и руководство агитацией и пропагандой на родном языке среди ра-
бочих и крестьян национальных меньшинств, разработка и постановка перед 
партией вопросов партийного и советского строительства, вытекающих из бы-
товых и культурных особенностей этих национальностей и выполнение специ-
альных заданий по отношению к ним парткомов и их отделов1. 

Подотделом нацменьшинств агитпропотдела Башобкома РКП(б) в марте 
1925 г. проведены Марийская (г. Бирск, 2–5 марта) и Вотская (с. Красный Холм 
Киебаковской волости Бирского кантона, 6–8 марта) кантонные крестьянские 
беспартийные конференции2. На них обсуждали следующие вопросы: между-
народное и внутреннее положение, народное образование, мероприятия 
РКП(б) и соввласти по поднятию сельского хозяйства, о низовом советском ап-
парате, работа РКП(б) среди крестьян – марийцев и удмуртов, а также выбрали 
делегатов на V Всебашкирский съезд советов. 

В начале 1930 г. национальные секции при Башобкоме ВКП(б) были лик-
видированы: в постановлении Секретариата ЦК ВКП(б) «об усилении обслу-
живания нацмен СССР по советской линии» отмечалось, что «работой среди 
национальных меньшинств должны заниматься все отделы ЦК и местные 
парторганы (каждый по своей линии)»3. 

Большую роль в деле развития и просвещения марийского народа сыгра-
ли газеты и педагогические учебные заведения. 28 мая 1919 г. в Уфе издан пер-
вый номер газеты «Шемер-Пашазе» («Трудящийся-Рабочий») – печатный ор-
ган 5-ой армии. 17 сентября 1919 г. третий номер газеты отпечатан в г. Бирске 
под названием «Совет Умландырымаш» («Известия Советов»)4. Решением 
Первого губернского мари-вотского съезда 26 декабря 1919 г. редакция из Бир-
ска переведена в г. Уфу5. Газета издавалась марийским подотделом Губотнаца. 
Главными редакторами газеты являлись Н.А. Бельский и В.Е. Бельский (с ок-
тября 1919 г.). В связи с тем, что основная масса марийского населения рассе-
лена в Бирском уезде, в центре которой также сконцентрированы служащие-
мари, на «Совещании ответственных работников мари уфимских организаций 
и учреждений» 23 августа 1920 г. решено перевести редакцию газеты вновь в 
г. Бирск6. Газета «Совет Умландырымаш» выходила до 15 января 1921 г., затем 
она переименована в «Майак» («Маяк»)7. Переименование в редакции объяс-
няли таким образом: «Мы этим хотели придать газете такое значение: 1) Как 
морской маяк на море указывает путь мореплавателям и предохраняет от гро-
зящей опасности, так и наша газета «Майак» должна нам указывать путь к 
светлой будущей жизни и охранять нас от всевозможных опасностей жизнен-
ного моря; 2) Как вехи (по-марийски майак) на суше показывает нам твердую 
дорогу, ведущую к тому или иному селению, так наша газета «Майак» должна 
вывести по твердой и верной дороге наш народ к тому земному раю, к которо-
му стремится человечество …»8. В 1922 г. «за отсутствием средств и бумаги» 
                                                           

1 ЦАОО РБ. Ф 122. Оп. 3. Д. 135. Л. 95.  
2 ЦАОО РБ, Ф. 122. Оп. 4. Д. 162. Л. 23; Д. 165. Л. 33–42.  
3 ЦК РКП(б) – ВКП(б) и национальный вопрос. Кн. 1. М., 2005. С. 636. 
4 Сергеев М.Т. Возникновение и развитие печати в Марийской АССР. Йошкар-Ола, 1971. 

С. 87–89. 
5 ЦИА РБ. Ф. р-107. Оп. 2. Д. 138. Л. 38. 
6 ЦАОО РБ. Ф. 1. Оп. 1. Д. 267. Л. 51. 
7 Сергеев М.Т. Указ. соч. С. 95. 
8 ЦИА РБ. Ф. р-107. Оп. 2. Д. 155. Л. 88. 
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выпуск газеты «Майак» прекратился. Ввиду этого в газете «Бирская правда» 
отводится специальный «Уголок мари»1. 

В 1918 г. Бирская инородческая учительская школа преобразована в Ма-
рийскую учительскую семинарию, осенью 1919 г. – в Марийские педагогиче-
ские курсы. В ноябре 1920 г. учебное заведение переведено в с. Николо-
Березовку, где в 1921 г. преобразовано в педтехникум2. Марийский педтехни-
кум (по-другому – Педтехникум Вичэ Мари) располагался в помещениях быв-
шего монастыря. При нем функционировали библиотека-читальня (книг до 
15 тыс. томов), естественно-исторический кабинет, художественная студия, сто-
лярная мастерская, на двух десятинах земли был разбит огород. В 1923 г. в пед-
техникуме обучались 104 чел., из них 63 марийцев, 39 русских, по 1 чувашу и 
татарину3. В августе 1924 г. педтехникум был вновь возвращен в Бирск и объ-
единен с татаро-башкирским педтехникумом (марийское отделение Бирского 
педтехникума). Располагался он в здании бывшего реального училища. В 
1925 г. на марийском отделении обучалось 127 чел.: 114 марийцев и 13 удмур-
тов4. В 1931 г. учебное заведение снова стало самостоятельным, а в 1934 г. было 
вновь переведено в Николо-Березовку. С 1938 г. переименовано в Краснокам-
ское марийское педагогическое училище5.  

Сталинские репрессии 30-х гг. XX столетия также коснулись восточных 
марийцев. Огромный урон принесло т.н. «Марийское дело», сфабрикованное 
против представителей марийской интеллигенции БАССР. Арестованные – 
представители партийно-государственного аппарата, руководители хозяй-
ственного сектора, работники образования и культуры, писатели, журналисты, 
обвинялись в участии в деятельности контрреволюционной организации, ос-
новной целью которой являлось свержение советской власти и объединение 
финно-угорских народов в «Великую Финляндию», подготовке терактов про-
тив руководства партии и правительства, в связях с фашистскими кругами 
Финляндии и т.д. Дело было рассмотрено 14–16 июля 1938 г. в Уфе на выезд-
ной сессии Военной коллегии Верховного суда СССР. Приговорено к расстрелу 
более 40 чел., к разным срокам заключения – около 10 чел.6 Примечательно, 
что среди расстрелянных было несколько делегатов Первого Всероссийского 
съезда мари7. Таким образом, были уничтожены сами участники марийского 
национального движения. 

Национальное движение марийцев Башкортостана возродилось в 80-е гг. 
прошлого столетия. Необходимо отметить, что это произошло раньше, чем в са-
мой Марийской АССР. В конце 1988 г. по инициативе марийской интеллигенции 
создан Уфимский городской клуб марийской культуры «Мари», который сло-
жился на базе марийской городской самодеятельной фольклорной группы, об-
разованной еще в 1986 г. В Нефтекамске также с 1988 г. действовало общество 
«Чолман»8. В июле 1989 г. на республиканском совещании марийской обще-
ственности в Уфе создано Марийское республиканское общество. Председателем 
                                                           

1 Сергеев М.Т. Указ. соч. С. 95. 
2 ЦАОО РБ. Ф. 122. Оп. 2. Д. 118. Л. 28.  
3 ЦАОО РБ. Ф. 122. Оп. 2. Д. 135. Л. 91. 
4 ЦАОО РБ. Ф. 122. Оп. 4. Д. 151А. Л. 269, 275. 
5 Исиметов С.И. Свет знаний // Сторона моя калтасинская. Историко-краеведческие очер-

ки. Уфа, 1993. С. 140. 
6 Ибулаев Г.И. Марийцы // Народы Башкортостана. Энциклопедия. Уфа, 2014. С. 168. 
7 Lallukka S. Op.cit. S. 194. 
8 Ibid. S. 275. 
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избран Г.И. Ибулаев. С июня 1991 г. общество переименовано в Марийский об-
щественный центр Республики Башкортостан, а с октября 1994 г. – в Марийское 
общественное объединение «Марий Ушем» Республики Башкортостан. Задача-
ми организации являлись: создание необходимых условий для свободного раз-
вития и применения марийского языка в РБ, сохранение и развитие духовной и 
материальной культуры марийского народа, изучение и возрождение марий-
ских народных традиций, обычаев, фольклорного наследия, традиционных язы-
ческих ритуалов и обрядов, обеспечение равных прав с другими народами1.  

С 2004 г. общественная организация марийцев преобразована в Регио-
нальную марийскую национально-культурную автономию «Эрвел Марий». Ру-
ководителем избран П.И. Бикмурзин. В том же году создан марийский истори-
ко-культурный центр «Село Мишкино» в Мишкинском районе, который при-
зван сохранять и развивать язык и этническую культуру марийцев Башкорто-
стана2. 

Различные мероприятия по поддержке марийской культуры проводятся в 
с. Мишкино Мишкинского, с. Калтасы Калтасинского районов, гг. Бирск и 
Нефтекамск. Начиная с 1991 г. в г. Нефтекамск ежегодно проводится республи-
канский фестиваль марийской культуры «Мурпеледыш». Также стало традици-
ей проведение в этом городе фестиваля национальных культур и искусств фин-
но-угорских народов «Самоцветы Прикамья». В республике к настоящему вре-
мени успешно работают более 50 марийских художественных коллективов, 17 из 
которых удостоены звания «народный». Особой популярностью пользуется сре-
ди них ансамбль танца «Эрвел» из Мишкинского района. В Нефтекамске при 
городской филармонии создана профессиональная марийская группа, при 
Мишкинском районном Дворце культуры работают Марийский народный театр 
и литературный клуб «Эрвел памаш». Мишкинская центральная районная биб-
лиотека считается базовой для обслуживания читателей на марийском языке3. 

Благодаря активистам марийских общественных организаций во многих 
сельских населенных пунктах возрождено проведение марийских традицион-
ных обрядов и праздников. В начале января проводят Шорыкйол, в феврале – 
марте – Ӱарня (Масленица), в апреле-мае – Кугече (Великий день, Пасха), в 
мае-июне – Семык и т.д. Возобновлено проведение древних марийских языче-
ских молений-жертвоприношений. Своеобразным местом паломничества ма-
рийцев Башкортостана и других регионов стало святилище Султан-Керемет, 
расположенное у с. Большесухоязово Мишкинского района. 

Интересным фактом является переход некоторых представителей марий-
цев в лютеранство, которое проповедуют миссионеры Евангелическо-
лютеранской церкви Ингрии. Миссионерская работа проводилась финскими 
лютеранами (пастор Юха Вялиахо) с начала 1990-х гг.4 В настоящее время в 
г. Бирске действует довольно значительная лютеранская община, зарегистриро-
ванная в 2003 г. (более 300 чел.), основными членами которой являются марий-
цы (Бирский Евангелическо-лютеранский приход Церкви Ингрии). В 2005 г. 
возведен молитвенный дом. Службы проводят на марийском и русском языках. 
Пастором является мариец В. Абдуллин. 
                                                           

1 Ресурсы мобилизованной этничности. М.; Уфа, 1997. С. 273-274. 
2 Мурзабулатов М.В. Финно-угорские народы Башкортостана. Уфа, 2010. С. 17. 
3 Там же. С. 17. 
4 Vӓliaho J. Volgan ja Uralin vӓlillӓ. Lӓhetystyӧtӓ suomalais-ugrilaisten kansojen keskuudessa. 

Helsinki, 2004. S. 121 – 122. 
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24 апреля 1991 г. в г. Нефтекамск издан первый номер общественно-
политической газеты на марийском языке «Чолман» («Кама»). В 1993 г. газете 
присвоен республиканский статус. Издается тиражом в 4 328 экз. (2014 г.). 

В 1930-е гг. в БАССР начали издаваться две районные газеты на марийском 
языке. В марте 1930 г. вышел первый номер колхозной газеты «Коммун корно» 
(«Путь коммунизма»), которая стала районной газетой Мишкинского района1. В 
дальнейшем она выходила под названиями «Коммунизм верч» («За комму-
низм») и «Дружба», дублировалась на русском языке2. С 2006 г. районная газета 
Мишкинского района «Дружба» издается на русском языке с дубляжом на ма-
рийском языке «Келшымаш» («Дружба»). Тираж марийской версии газеты в 
2014 г. составлял 890 экз. В январе 1932 г. вышел первый номер газеты Калта-
синского района «Ленин корно» («Ленинский путь»)3. Газета под названием 
«Ӱжара» («Заря») с дубляжом на русском языке издавалась до 2009 г. С этого 
времени районная газета Калтасинского района издается на русском языке с 
дубляжом на марийском языке «Калтаса ӱжара» («Калтасинская заря»), тираж 
которой составляет 598 экз. (2014 г.). 

Марийский язык и литературу изучают в 198 школах и филиалах4. В 2012 г. 
средняя общеобразовательная школа с. Чураево Мишкинского района преобра-
зована в Марийскую гимназию им. Я. Ялкайна. В Уфе действует Марийская вос-
кресная школа. Учителей для начальных классов готовят на марийском отделе-
нии Благовещенского педколледжа5 (Краснокамское педучилище в 1956 г. пере-
ведено в Благовещенск и объединено с местным педучилищем). В 1993 г. откры-
то марийское отделение филологического факультета Бирского госпединститута 
(ныне Бирский филиал БГУ). На историческом и филологическом факультетах 
Бирского филиала БГУ и марийском отделении Благовещенского педколледжа 
ведутся научные исследования по истории, этнографии и языковым особенно-
стям восточных марийцев, методике преподавания марийского языка. В 2008 и 
2009 гг. в Уфе в издательстве «Китап» вышли буквари для первых классов ма-
рийских школ Республики Башкортостан (авторы – Н.И. Бушкова, Н.М. Аспаева, 
А.С. Ибатова). В 2011 г. вышло методическое пособие по преподаванию марий-
ского языка6. 

Значительную роль в деле сохранения и популяризации национальной 
культуры играют районные, сельские и школьные музеи. Особо ценные кол-
лекции по традиционной марийской культуре собраны и экспонируются в 
Мишкинском и Калтасинском районных краеведческих музеях. Также дей-
ствуют мемориальные музеи: в Янаульском районе музей основоположника 
марийского языкознания В. Васильева, в Мишкинском – писателя и ученого-
этнографа Я. Ялкайна, в Калтасинском – государственного и общественного 
деятеля Н. Алексеева7. 
                                                           

1 Апшат М. Так родилась «Коммун корно» // Мишкан – песнь моя. Документально-
художественное издание. Йошкар-Ола, 1998. С. 58. 

2 Печатные финно-угорские СМИ России. Справочник. Сыктывкар, 2007. С. 65. 
3 Исиметов С.И. Становление районных структур // Сторона моя калтасинская. Историко-

краеведческие очерки. Уфа, 1993. С. 173. 
4 Фатхутдинова А.И. Этноязыковое развитие Республики Башкортостан (1970–2010 гг.). 

Автореф. дис. … канд. ист. наук. Казань, 2011. С. 21. 
5 В 2015 г. марийское отделение было закрыто. 
6 Бушкова Н.И., Аспаева Н.М., Ибатова А.С. Марий азбукылан методический пособие. 

Уфа, 2011. 144 с. 
7 Мурзабулатов М.В. Указ. соч. С. 17. 
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Марийцы Башкирии – ученые, писатели, художники, артисты и т.д., вно-
сят достойный вклад в развитие марийской культуры. Широко известны имена 
первой марийской поэтессы Сакевы Сайпетдиновой (1894–1979), уроженки 
с. Арлан Краснокамского района, классика марийской литературы Яныша Ял-
кайна (1906–1938), уроженца с. Чураево Мишкинского района и многих других. 

 
 

Закамские удмурты: 
традиционная культовая практика и ее эволюция 

 

В конце XIX – начале XX в. традиционная религия закамских удмуртов, 
проживавших в Уфимской и Пермской губерниях, представляла собой 
сложную многоуровневую систему. Первичным уровнем, где происходила 
реализация культовой практики, являлась семья. Она была тесно связана в 
религиозном плане с объединением родственных семей, ведущих свое 
происхождение от одного предка по мужской линии (патронимия). Более 
высший уровень составляли родовые объединения, сохранившие к тому 
времени только религиозные функции.  

Жители одного поселения также составляли отдельную религиозную 
единицу. Объединение нескольких деревень мер/мӧр являлось еще более 
крупным религиозным институтом, вероятно имевшим в прошлом и другие 
функции, помимо культовых. Объединение мер-ов составляло эль (страна, 
край), которую, как считалось, составляют все удмурты, проживающие в 
Уфимской и Пермской губерниях, хотя не все подгруппы закамских удмуртов1 
были включены в состав этого объединения. Таким образом, структуру 
организации религиозной жизни закамских удмуртов можно представить в 
виде такой схемы: семья – патронимия – родовое объединение – 
поселение/сельская община – мер – эль2. 

Семья (куа) – первичный уровень, где происходила реализация 
культовой практики. В конце XIX–начале XX в. у закамских удмуртов 
превалировали малые семьи. Как отмечал И.Н. Смирнов, «в Уфимской 
губернии большие семьи у вотяков совершенно не известны: два, три брата не 
могут ужиться после смерти отца»3. Главой семейства (кузё) считался старший 
мужчина – муж и отец. Кроме основных обязанностей, которые накладывал на 
него статус домохозяина, он также был организатором религиозных обрядов, 
проводимых в семейном кругу. Весь комплекс семейных религиозных обрядов 
был связан с почитанием богов и духов, покровителя рода, к которому 
относилась семья, умерших предков. 
                                                           

1
 Закамские удмурты проживают в северо-западных районах Башкортостана, Куеди-

нском районе Пермского края, Красноуфимском районе Свердловской обасти, Бавлинском 
районе Татарстана. В конце XIX–начале XX в. они административно входили в состав 
Уфимской, Пермской и Самарской губерний. Эта этнотеритториальная группа сформиро-
валась в ходе переселенческого движения удмуртов на башкирские земли в XVI–XVIII вв. 
Группа получила название, учитывая географическое расположение территории ее обита-
ния по отношению к Удмуртии, т.е. за р. Камой. 

2 Садиков Р.Р. Религиозные верования и обрядность закамских удмуртов (сохранение 
и преемственность традиции). Автореф. дис. … д-ра ист. наук. Ижевск, 2011. С. 42. 

3 Смирнов И.Н. Вотяки. Историко-этнографический очерк // ИОАИЭ. Т. VIII. Вып. 2. Ка-
зань, 1890. С. 158. 
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Каждый четверг вечером парились в бане, очищаясь перед предстоящим 
святым днем, которым считалась пятница. Вечером за ужином поминали 
умерших, говоря при еде «азяды мед усёз» – «пусть перед вами упадет». Утром в 
пятницу глава семейства молился с блинами во дворе, обратившись на юг. Он 
просил у Инмара благосостояния семье, удач в хозяйственных делах, здоровья 
для себя и детей и т.д. Один из текстов пятничной молитвы закамских удмуртов 
зафиксирован в начале XX в. венгерским лингвистом Б. Мункачи. Записанный 
им текст молитвы «арня-нунал вӧсяськон» («пятничная молитва») дает яркое 
представление о чаяниях и надеждах удмуртского крестьянина1. В своей молитве 
удмурт просил успехов в земледельческом труде: «кизем-пальккем ӟуосыз зарни 
выжыен выжыятыса далтыты, куамын куроен пушйытыса далтыты, 
азвесь тысен тысятыса далтыты» – «посеянные мои хлеба уроди с золотыми 
корнями, с тридцатью стеблями уроди, с серебряными зернами уроди»; «Итым 
тыр ӟуэн улыны шуд-бур сёт, вуж кабанэн улыны, ӟылаз бадь потыса, пот 
потыса улыны, дас кык кабанэн улыны шуд-бур сёт» – «Дай счастья жить с 
овинами полными хлеба, со старыми кабанами, верхушки которых поросли 
ивой и лебедой, с двенадцатью кабанами дай счастья жить»; чтобы была здорова 
и плодовита скотина: «Гид тыр пудоен улыны, кыскон ыскалэн, чышкон ыжен-
кечен улыны шуд-бур сёт» – «Дай счастья жить с хлевами полными скотины, с 
дойной коровой, с овцами-козами для стрижки». Удмурт просил Инмара, чтобы 
он имел возможность легко платить налоги Великому царю: «Будӟын эксейлы 
выт тырон дыръя ачид ӟэрдэм сёт» – «При уплате оброка Великому царю сам 
окажи помощь»; чтобы он был здоровым и имел возможность жить в счастье, 
молясь богу: «Тазалыкез сётыса, вӧсяськыса улыны шуд-бур сёт» – «Дай 
счастья жить в здравии, молясь [Богу]»2. 

Большой круг семейных религиозных обрядов был связан с 
календарными празднествами. На вӧй ‘масленица’ и Быдӟынал ‘Великий день’ 
глава семьи устраивал моления во дворе с блинами3. Первоначально семейные 
моления устраивали в малой куале (покчи куала), позднее, с угасанием культа 
семейной куалы, моления стали проводить во дворе на чистом месте. 

Сугубо семейный характер носил сӥзьыл куриськон (осеннее моление), 
которое устраивали после окончания уборки урожая и благодарили бога земли 
Му-Кылчина: «“Мукылтину” почти ежегодно осенью жертвуют кто гуся, кто 
овечку, бычка, а некоторые и жеребенка, каждый на своем дворе. Мясо от этой 
жертвы никому не дозволяется вкушать кроме “ас нäсилэзлы”, т.е. своей 
породы – ни соседу, ни даже замужней дочери, ибо она считается уже 
принадлежащей роду мужа»4. По сообщению У. Хольмберга, каждый глава 
семьи осенью жертвует для Му-Кылчина черного быка, мясо которого едят 
только члены семьи5. После проведения семейных жертвоприношений 
устраивали сӥзьыл ӟуон ‘осенний праздник/пир’, когда родственные семьи 
                                                           

1 Volksbräuche und Volksdichtung der Wotjaken. Aus dem nachlasse von Bernhard Munkacsi. 
Herausgegeben von D.R. Fuchs. Helsinki, 1952. S. 110–114. 

2 Ibid. (Транслитерация на кириллицу и перевод наши. – Р.С.). 
3 Миннияхметова Т.Г. Календарные обряды закамских удмуртов. Ижевск, 2000. С. 27, 84. 
4 Аптиев Г. Религиозные обычаи и поверия вотяков Бирского уезда Уфимской губернии // 

ИОАИЭ. Т.X. Вып. 1. Казань, 1892. С. 120. 
5 Uno Harvan matkamuistiinpanoja // Suomalaisen Kirjallisuuden Seuran Kirjallisuusarkisto. 

S.120.  
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ходили друг к другу в гости и праздновали завершение земледельческих работ1. 
События семейной жизни также сопровождались религиозными 

обрядами. Глава семейства молился при рождении ребенка и наречении ему 
имени. Моление устраивали также на свадьбе, но при этом молился не глава 
семьи, а специально выбранный человек – тӧрӧ. 

При создании новой семьи проводили моление курбон, когда давали обет 
Инмару принести в жертву крупное животное. Жертву приносили обычно под 
старость, когда все их дети уже создавали свои собственные семьи (кырвонэз 
быдтон). 

В случае смерти членов семьи проводили поминки на 3, 7, 40 дни и 
годовщину. Своих умерших поминали, также устраивая совместно с 
родственными семьями общие весенние и осенние поминки.  

Некоторые семейные обряды носили окказиональный характер. К ним 
можно отнести, например, различные жертвоприношения на случай болезни. 
Такие частные жертвоприношения устраивали в святилищах луд и куала. 
Ритуальные действия в таких случаях выполняли жрецы соответствующего 
святилища луд- или куала-утись. 

С этой же категорией можно связать строительную обрядность. Среди них 
особой значимостью выделяется обряд гулбеч така вӧсян ‘жервоприношение 
подпольного барана’. По вселении в новый дом хозяин один или с женой, зайдя 
в подпол, устраивал обряд сӥзиськон ‘обещание жертвы’. Там разжигали 
небольшой огонь, в который после молитвы кидали кусочки ритуальной каши. 
При этом говорили: «жукен сӥзисько гулбечам сьӧд така, возьма вал 
сюрытозьаз» – «кашей обещаю в подполе черного барана, подождал бы до 
нахождения/появления [подходящей жертвы]»2. Как только в хозяйстве 
рождался черный баран, его откармливали и осенью приносили в жертву. 
Причем его не метили и не кастрировали. Жертвенного барана закалывали в 
подполе, кровь выливали в специально вырытую ямку под передним углом. 
Сварив кашу с мясом жертвы, молились дома. Кости, несваренную голову и 
ноги, внутренности закапывали в ямку под передним углом. В обряде 
принимали участие только члены данной семьи, даже вышедшие замуж 
девушки не допускались к участию в нем. Скорее всего, жертва предназначалась 
богу земли Му-Кылчину в качестве выкупа за землю, занятую под дом3. 

В религиозном плане отдельная семья была тесно связана с другими 
родственными семьями, ведущими свое происхождение от одного предка по 
мужской линии (ӟин, выжы). Семьи, входящие в одну патронимию устраивали 
совместные моления на Быдӟынал, проводили общие весенние и осенние 
поминки. Жрецами распорядителями обрядов в таких случаях выступали 
наиболее старшие, знающие обряды главы семей.  

На уровне родовых объединений (ӟин, дин, выжы, куала) религиозные 
обряды также были связаны с календарным циклом. Члены каждого рода 
имели в деревне свою отдельную родовую куалу и луд (в некоторых случаях 
моления в луде не носили родовой характер, в них принимали участие все 
жители поселения, невзирая на свою воршудную принадлежность). Моления в 
большой куале (куалае пырон) проводили весной на Быдӟынал, летом, перед 
                                                           

1 Миннияхметова Т.Г. Указ. соч. С. 71. 
2 Wichmann Y. Wotjakische Chrestomatie mit Glossar. Turku, 1954. S. 40.  
3 Садиков Р.Р. Поселения и жилища закамских удмуртов (материальный и духовный ас-

пекты). Уфа, 2001. С.106–107. 
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общественными молениями и в начале зимы, также перед общедеревенскими 
молениями. Жрецами в куале являлись куала утись. Эта должность была 
наследственной. Большая куала находилась во дворе куала утись. Моления в 
луде (лудэ пырон) обычно проводили два раза в году, летом и осенью. 
Жрецами являлись луд утись, должность которых также передавалась по 
наследству. Общеродовые религиозные обряды должны были способствовать 
благополучию рода и входящих в нее семей, хотя само родовое объединение к 
рассматриваемому периоду уже не сохранило за собой ни социальных, ни 
экономических функций. 

Все жители одного поселения (гурт) независимо от родовой 
принадлежности составляли отдельную религиозную структуру. Весь цикл 
общедеревенских молений-жертвоприношений был связан с аграрными 
культами и имел календарную приуроченность к основным этапам 
земледельческого труда. Конкретные сроки проведения того или иного 
жертвоприношения определялись на сельском сходе ӟин (от тат. җиен – 
собрание), т.е. собрании глав домохозяйств. 

Общедеревенские жертвоприношения обслуживали три категории 
жрецов: вӧсясь/куриськись, тылась, партчась1. В обязанности вӧсясь входило 
произнесение молитв и руководство ритуальным процессом. Тылась следил за 
жертвенным костром и кидал в огонь кусочки жертвы, предназначенные 
божествам2. Партчаси закалывали и свежевали жертвенное животное: «число их 
колеблется в зависимости от приносимой жертвы; так, для заклания лошади и 
коровы их назначают по четыре, для овцы – по два, для гуся и утки – по 
одному»3. По Ю. Вихманну, кроме тыласей и партчасей, вӧсясю на 
жертвоприношениях прислуживали также пӧзьтӥсь, занимавшийся 
приготовлением жертвенной еды и октӥсь-калтӥсь – собиратели жертвенных 
денег4. Жрецов выбирали на сельском сходе. Особые требования предъявлялись 
к вӧсясю: им мог стать только состоящий в браке уважаемый в обществе 
мужчина старше сорока лет, разбирающийся в обрядах и знающий молитвы-
куриськоны. Обычно вӧсяси исполняли свои обязанности до смерти, после чего 
выбирали нового жреца. Как отмечают информаторы, вӧсясь не должен быть 
связан с культом луда, т.е. жрец луда – луд утись не мог быть избран жрецом, 
проводящим жертвоприношения в честь Инмара и других божеств. 

Жрецы одевали специальную ритуальную одежду – белый кафтан 
шортдэрем, на голову надевали белую войлочную шляпу, которую 
обертывали белым полотенцем, на ноги – новые лапти, и обязательно 
подпоясывались широким поясом. В отличие от остальных закамских 
удмуртов, жрецы бавлинских удмуртов вӧсь кузё ‘хозяин моления’ одевали на 
моления обычные серые кафтаны (пурись дукес) и серые войлочные шляпы.  

Жрецы-вӧсяси обращались к божествам со своеобразными молитвами-
куриськонами. Детально проанализировавший эти молитвы В.Е. Владыкин 
отмечает, что они имеют строгое каноническое построение и состоят из трех 
                                                           

1 Яковлев К. Верования и религиозные обряды вотяков Бирского и Осинского уездов // 
Вестник Оренбургского учебного округа. 1915, № 6–7. С.260–261. 

2
 Minniyakhmetova T. Ritual Fire in the Annual Cycle of Udmurt Calendar Customs // The Ritual Year 

10. Magic in Rituals and Rituals in Magic. The Yearbook of the SIEF Working Group on the Ritual Year. 
Innsbruck – Tartu, 2015. P. 155. 

3 Яковлев К. Указ. соч. С. 261.  
4 Wichmann Y. Tietoja Birskin votjaakiien (Ufan kuv.) tavoista, uskonn. menoista y.m. // Suoma-

lais-Ugrilainen Seuran Tutkimusarkisto. Kotelo 727. Wichmann Y. Udmurttilaisaineistoa. S. 7. 
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частей: 1) обращение ко всей иерархии божеств, имеющих влияние на 
человека, его социальное и природное окружение; 2) основная часть, 
включающая все многообразие просьб к божествам; 3) благодарственное 
обращение к божествам в расчете на будущее исполнение желаний просителя1. 

Куриськоны представляют собой высокопоэтичные произведения устного 
народного творчества, произносимые с определенной интонацией, порой с 
тенденцией мелодизации2. Среди закамских удмуртов существовало особое 
отношение к куриськонам. Считалось, что их тексты нельзя заучивать просто 
так, а необходимо было «украсть» их у старых жрецов, т.е. научиться им в ходе 
жертвоприношений, вслушиваясь в произносимые молитвы: «Вӧсь кылэз 
дышетсконо ӧвӧл, нушкано гынэ. Сое дышетыны пичи нуныез вӧзазы басьто. 
Со каллен пеляз поныса дыше. Огшоры дышетскыны уг ӟара»3 – «Молитву 
нельзя заучивать, ее нужно украсть. Чтобы научить им, [жрецы] брали с собой 
маленького ребенка. Он постепенно, вслушиваясь, научался. Просто так 
заучивать нельзя». Таким образом, был выработан определенный метод 
передачи сакрального текста. Полученная другим путем (заученная) молитва 
не имела магической силы. 

Жители поселения в год проводили множество общих 
жертвоприношений. Самыми главными из них считались летнее бадӟым вӧсь 
‘великое моление’ и зимнее тол вӧсь ‘зимнее моление’. 

Каждое жертвоприношение имело свое место проведения. Назывались они 
вӧсяськон инты/вӧсяськонтӥ, т.е. «место жертвоприношения». Они не 
огораживались, но каждый житель деревни знал о сакральном статусе таких 
мест. Содержали их в чистоте, не оскверняли, растущие там деревья не рубили и 
не ломали их ветки. Но, в отличие от кереметов, они не считались опасными. В 
каждой деревне имелось по три места проведения напольных молений бусы 
вӧсь, т.к. вся пахотная земля делилась на три клина в зависимости от 
севооборота (озимой, яровой, пар). Место моления представляло собой 
небольшой нераспаханный участок на краю поля4. Некоторые моления, обычно 
зимние, проводили прямо на территории деревни (урам вӧсь ‘уличное 
моление’). 

Объединение нескольких деревень, проводивших совместные моления, 
называлось мер/мӧр. Термин, скорее всего, происходит от русского «мир»: 
«это моление мирское, т.к. участвуют в нем жители нескольких деревень»5. По 
мнению И.Н. Смирнова, мер – союз нескольких деревень, связанных общими 
жертвоприношениями. Например, мер составляли семь соседних с д. Варяж 
Бирского уезда удмуртских деревень6. 

После проведения собственных жертвоприношений, жители деревень, 
объединенных в один мер, проводили совместное моление мер вӧсь. Как 
правило, место его проведения ежегодно менялось в зависимости от того в 
какой из деревень объединения его проводили. Так, например, дд. Касиярово, 
                                                           

1 Владыкин В.Е. Религиозно-мифологическая картина мира удмуртов. Ижевск, 1994. 
С. 297. 

2 Насибуллин Р.Ш., Хрущева М.Г. О некоторых особенностях удмуртских куриськонов // 
Музыка в обрядах и трудовой деятельности финно-угров. Таллинн, 1986. С. 230–232. 

3 ПМА, 2006. РБ, Калтасинский р-н, с. Большой Качак. Уракбаева Г.У. (1932 г.р.). 
4 Яковлев К. Указ. соч. С.261; Емельянов А.И. Курс по этнографии вотяков. Остатки ста-

ринных верований и обрядов у вотяков. Казань, 1921. С.141. 
5 Яковлев К. Указ. соч. С. 264. 
6 Смирнов И.Н. Указ. соч. С. 171. 
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Мамады Бураевского района и дд. Кизганбашево Балтачевского района 
составляли один мер. Мер вӧсь проводили ежегодно, но по очереди в каждой 
из первых трех деревень. Татышлинские удмурты мӧр вӧсь проводили два раза 
в году: летом и зимой. Эта традиция сохраняется и в настоящее время. 

Как замечает, Ю. Вихманн, закамские удмурты крупные общественные 
моления мер вӧсь проводили примерно в одно и то же время (в июне), но не в 
один день, так что они имели возможность ходить по гостям в другие деревни 
во время их проведения1. Информаторы отмечают, что мер вӧси начинают 
проводить деревни расположенные ниже по течению реки, вслед за ними их 
проводят деревни, расположенные выше по течению. Также считалось, что не 
будет толка в проведении мер вӧсь, если не провести сначала деревенские 
моления: «Гурт вӧсез ӧд ке вӧся, кабыл, пе, уг луы мӧр вӧсь»2. Таким образом, 
мер вӧси проводили строго после деревенских жертвоприношений.  

Как правило, в один мер объединялись деревни, имевшие родственное 
происхождение. Есть основание полагать, что в более раннее время мер-ы 
играли и другую роль, помимо религиозной. Так, все удмуртские деревни, 
объединенные в мер-ы, как правило, входили в состав одной и той же 
тептярской команды, в которые были объединены удмурты Уфимской и 
Пермской губерний с 1790 по 1855 гг., когда существовали тептярские полки3.  

Подобные объединения нескольких деревень (мер/мир), проводивших 
совместные жертвоприношения (мир кӱсе) существовали также у восточных 
марийцев4. 

Удмурты Бирского и Осинского уездов объединялись в один эль 
‘страна/край’ и проводили ежегодные моления элен вӧсь ‘моление 
страной/краем’. Так, И.Н. Смирнов отмечает, что «Бирские вотяки на эл’эн 
вос’ях сходятся вместе с Осинскими Пермской губернии. Место сходок 
назначается в одной из трех (старейших?) деревнях Бирского и Осинского уездов 
– Варяже, Алтаевой и Карге»5. По мнению К. Яковлева, «элен высь» – окружное 
моление, «самое торжественное, так как этот праздник считается праздником 
всех вотяков Бирского и Осинского уездов. Местом жертвоприношения служат 
три деревни: Старо-Варяшево Кызылъяровской вол. Бирского уезда, Алтаево 
Ваныш-Алпаутовской вол. того же уезда и Сухо-Кырги Больше-Гондырской вол. 
Осинского уезда. В одно лето жертвоприношение происходит только в одной из 
деревень, а в остальных – уже в следующие годы»6. О проведении закамскими 
удмуртами общих крупных молений сообщает в своих полевых записях также 
Ю. Вихманн: «Эльын-вӧсь совершают ежегодно, по очереди в трех деревнях, 
Старом Варяже, Алтаево, Карге (Кечтака). Туда собираются все бирские вотяки, 
                                                           

1 Wichmann Y. Tietoja Birskin votjaakiien… S. 5.  
2 ПМА, 2003. РБ, Татышлинский р-н, д. Бальзюга. Садриев Н.С.(1930 г.р.). 
3 Давлетбаев Б.С. Тептяри и их землепользование // Малоизученные источники по исто-
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// Этнографический сборник издаваемый Императорским Русским Географическим обществом. 
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Ерусланов П. Очерк быта и преданий восточных черемис // Известия Оренбургского отдела Им-
ператорского Русского географического общества. Вып. 4. Оренбург, 1894. С. 8; Holmberg U. 
Tsheremissien uskonto. Porvoo, 1914. S. 75.  

5 Смирнов И.Н. Указ. соч. С.226. 
6 Яковлев К. Указ. соч. С. 263.  
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значит из 32-х деревень, даже [те, которые] недалеко от Уфы»1. Также надо 
отметить, что на таких крупных молениях принимали участие не все жители 
деревень, но все же дни их проведения считались праздничными, в это время 
воспрещалось заниматься хозяйственными делами. 

Традиция проведения элен вӧсь еще существовала в начале XX в., но 
постепенно их перестали проводить. Среди современных информаторов об их 
существовании помнят только жители трех вышеуказанных деревень, где они 
проводились2. 

Есть основания полагать, что в эль объединялись только буйские и 
таныпские удмурты. Татышлинские удмурты на элен вӧсь, возможно, участия 
не принимали, т.к. они считались удмуртами «другого корня, племени» – «соос 
мукет дӥньысь»3. Бавлинские удмурты, в связи с отдаленностью также не 
были объединены в религиозном плане с другими локальными подгруппами 
закамских удмуртов. Жители деревень бавлинских удмуртов (совместно 
крещеные и некрещеные) раз в три года проводили общие окружные моления 
дэмен вӧсь ‘совместное моление’, устраиваемые на священном месте «на 
окраине лесной дачи д. Покровско-Урустамак и грани земли вотяков 
д. Измайловой» Бугульминского уезда Самарской губернии4. 

По мнению исследователей, годовой цикл закамских удмуртов был 
подразделен на два полугодия: летнее и зимнее5. Обряды одного полугодия 
имели свои аналогии в другом. Так, например, имелись весенние и осенние 
родовые поминки, проводили летние и зимние общедеревенские моления и 
т.д. Летнее полугодие начиналось с празднования Быдӟынал ‘Великий день’ и 
заканчивалось праздником нового урожая виль/иллин нынал ‘новины/ильин 
день’. Начало зимнего полугодия отмечалось празднованием сӥзьыл ӟуон 
‘осенний праздник/гуляние’, завершение – праздник вӧй ‘масленица’. Зимний 
цикл, по сравнению с летним, был менее насыщен обрядами. 

Несмотря на активные миссионерские усилия, как со стороны 
православной церкви, так и мусульманских священнослужителей, закамские 
удмурты в основной своей массе строго придерживались норм своей 
традиционной религии. Особую роль в этом играли жрецы, которые, по словам 
Н.И. Тезякова, «фанатически оберегают свои языческие верования» и 
пользуются среди удмуртов «громадным авторитетом»6. Чувствуя 
непризнанность своей религии царским правительством, закамские удмурты 
высказывали недоумение по этому поводу. Так, А. Хейкель, побывавший в 
1884 г. в д. Большой Качак Бирского уезда, отмечал, что вотяки-язычники 
жалуются, почему царь не разрешает им совершать жертвоприношения, ведь 
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им, как и остальным народам, надо молиться о хорошем годе, т.е. о хорошей 
погоде, чтобы получать хороший урожай и исправно платить налоги1. 

Таким образом, на конец XIX–начало XX в. традиционная религия 
закамских удмуртов представляла собой сложную строго организованную 
систему и имела своих многочисленных адептов. 

Полноценное функционирование традиционной религиозной системы 
закамских удмуртов продолжалось до 30-х гг. XX столетия. Последовавшие 
далее насильственная коллективизация и военное лихолетье имели пагубное 
воздействие на культовую практику. Проводить крупные общественные 
моления стало небезопасно. Партийные и советские работники проводили 
активную борьбу по искоренению «религиозных пережитков». Удмуртская 
газета Татышлинского района «Азьлань» в 30-е гг. печатала гневные 
обличительные заметки о проведении колхозниками религиозных 
мероприятий, о необходимости наказания их организаторов. Вот типичная 
выдержка из подобных статей: «В колхозе «Энгельс» 7–8–9 октября проводят 
религиозный праздник куриськон. Председатель колхоза Мухаяров и его 
заместитель Гизатов, он же член сельсовета, показывая пример колхозникам, 
также проводят религиозный праздник <...> Необходимо, чтобы РайЗО, 
рассмотрев их преступление, приняло необходимые меры»2 (перевод на 
русский наш – Р.С.).  

Но, несмотря на это, старались, хотя бы и тайно, проводить всевозможные 
моления. Если ранее массовые моления-жертвоприношения проводились в 
священных рощах при крупных населенных пунктах, то теперь их стали 
проводить в мелких деревнях, удаленных от центров сельсоветов и колхозов. 
Естественно, масштаб их тоже уменьшился: туда съезжались теперь в основном 
пожилые люди. Приведем лишь один пример со слов жителя 
д. Старокалмиярово Татышлинского района: «Мӧр вӧсь раньше был на вершине 
горы у нашей деревни. Когда там проводили жертвоприношения, работники 
райсовета разгоняли молящихся. Так как на вершине горы все прекрасно видно, 
решили перенести место моления в низину, это было примерно в 60-е годы. И 
даже оттуда в 1978 году моление перенесли в деревню Альга. Это маленькая 
деревня. Там никто не увидит, что проводят жертвоприношение»3. 

Информаторы старшего поколения вспоминают истории, когда работники 
сельсоветов или парторги колхозов приходили на место проведения молений в 
тот момент, когда жертвенная еда уже была приготовлена и опрокидывали 
котлы. Народ в таких случаях был вынужден расходиться по домам. И, как они 
отмечают, в последующем такие активисты получали заслуженное наказание: 
они или заболевали неизлечимыми болезнями, или получали увечья. Но не все 
местные руководители проявляли себя таким неблаговидным образом. В 
некоторых местах только благодаря их покровительству удавалось сохранить 
религиозные традиции. Так, например, в д. Уд-Ташлы Бавлинского района 
инициатором проведения молений ош вӧсян ‘жертвоприношение быка’ являлся 
председатель колхоза, который был в этой должности до 1967 г. В колхозном 
стаде он специально для молений держал двух неучтенных бычков. Перед 
началом посевных работ, каждый год проводили моление в укромном месте. Но, 
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кто-то из жителей донес на него, и моления пришлось прекратить. Это 
произошло примерно в середине 1960-х гг.1 

Жрецы подвергались преследованию, их вызывали в милицию, 
проводили с ними беседы с угрозами или более строгие меры. Поэтому многие 
из них прекращали исполнять свои обязанности.  

Но в особенный упадок религиозные традиции удмуртов пришли в 80-х–
начале 90-х гг. XX в. Поколение, воспитанное на атеистических началах, 
игнорировало посещение религиозных мероприятий; пожилых людей, 
носителей традиции становилось все меньше и меньше. Когда уходили из 
жизни сами организаторы культа – старые жрецы вӧсясь, традиция 
проведения общественных молений совершенно прекращалась. Подобное 
произошло, например, в д. Касиярово Бураевского района. Если в начале XX в. 
здесь проводилось примерно 5–6 молений, то в 80-х гг. их было уже только три 
(бусы вӧсь, бадӟым вӧсь, керемет). Все они проводились по инициативе 
большого знатока традиций Нуриева Темиргали. Он был бадӟым вӧсьясь (т.е. 
проводил моления на бадӟым вӧсь), по смерти керемет утися (хранителя 
керемета, который проводил моления лудэ пырон) он стал проводить моления 
и на керемете, т.к. других знатоков обрядов больше не осталось. Хотя по 
удмуртской традиции эти обязанности не может исполнять одно и то же лицо. 
Перед своей смертью жрец завещал продолжить его дело двум жителям 
деревни, но они так и не взялись за это. Общественные моления в д. Касиярово 
перестали проводить2. Подобные случаи происходили и в других населенных 
пунктах. Но в то же время, если угасала традиция проведения крупных 
молений, родовая и семейная обрядность продолжали свое бытование.  

В настоящее время закамские удмурты возрождают свою религию, 
точнее, проведение окружных и деревенских молений-жертвоприношений. 
Причем инициатива исходит как от самого народа, так и от местных властей. 
В местностях, где удмурты проживают компактно, руководители сельских 
администраций и сельхозпредприятий оказывают как организационную, так и 
финансовую помощь в проведении этих молений. Особая роль в возрождении 
религии удмуртов принадлежит Национально-культурному центру удмуртов 
Республики Башкортостан, основанному в 1996 г. Его активисты ведут 
большую работу в этом направлении. Летом 1998 г. в с. Новые Татышлы 
Татышлинского района был проведен мӧр вӧсь, куда съехались представители 
почти всех районов Башкортостана, где проживают удмурты, а также гости из 
Куединского района Пермской области и Удмуртской Республики. Этому 
религиозному мероприятию был придан республиканский статус3.  

Мӧр вӧсь проводится в священном месте на правом берегу р. Юг у 
с. Новые Татышлы. Моление является окружным, куда приходят жители 
десяти окрестных деревень, расположенных на правом берегу р. Юг. Традиция 
его проведения почти не прекращалась в советские годы. С начала 90-х гг. в его 
проведении активную помощь стали оказывать Ново-Татышлинская сельская 
администрация и сельхозпредприятие «Дэмен». Председатель последнего 
                                                           

1 ПМА, 2006. Республика Татарстан, Бавлинский р-н, с. Уд-Ташлы. Романов С.М. 
(1953 г.р.).  

2 Садиков Р. Киссаослэн вӧсь сям-нергеоссы но юмшанъёссы // Инвожо. 2002, № 10–
12. 27 б. 

3 Галямшин Р.Б. Деятельность Национально-культурного центра удмуртов Республики 
Башкортостан // Информационный бюллетень Администрации Президента Республики Баш-
кортостан. 2001, № 4. С. 63–64. 
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Р.Б. Галямшин взял на себя финансовое обеспечение этого мероприятия. Был 
организован «Вӧсь кенеш» – «Религиозный Совет», который решает вопросы 
его проведения. В 1993 г. священное место было огорожено1. В 1994 г. здесь 
построили «Вӧсь корка» – «Молитвенный дом». Средства на ее строительство 
выделили районная и сельская администрации, также были собраны 
пожертвования у жителей деревень, участников моления2. В этой же роще 
возродили проведение также зимнего мӧр вӧсь, традиция проведения которого 
в советские годы прервалась3.  

В других населенных пунктах Татышлинского района также возрождены 
общественные моления. Еще одно крупное окружное жертвоприношение – 
мӧр вӧсь проводится в этом районе у д. Альга. Туда съезжаются жители девяти 
удмуртских деревень левобережья р. Юг. Моление проводят как летом, так и 
зимой4. Священное место огорожено, в 2005 г. там построен молебенный дом. 
Кроме этих крупных окружных молений, удмурты Татышлинского района 
проводят общедеревенские моления – гуртэн вӧсь. Места их проведения 
содержатся в чистоте и огораживаются. Удмурты дд. Кызылъяр, Нижне- и 
Верхнебалтачево проводят перед мӧр вӧсь также моление трех деревнь – лет-
ний и зимний багыш вӧсь5. Летом 2015 г. провели моление в с. Верхние 
Татышлы – райцентре Татышлинского района. Святилище устроили недалеко 
от старого места проведения окружного жертвоприношения удмуртов 
правобережья р. Юг6.  

Крупные окружные моления возрождены в Янаульском районе. Моления 
еменлык (у д. Можга) и ыштияк (у д. Каймашабаш) собирают жителей многих 
окрестных деревень и удмуртов из гг. Янаула и Нефтекамска. Они не 
прекращались и в советское время. Так, в д. Можга моления под давлением 
партийных работников из Янаула не совершались только в 1978–1979 гг.  

В 2003 г. была восстановлена традиция общественных молений бадӟым 
вӧсь (великое моление) в дд. Старый Варяш, Будья Варяш, Новый Варяш, 
Наняды Янаульского района. Большую организационную помощь в этом 
оказал председатель местного СПК «Восток» В.К. Камиуллин7. В 2003 г. после 
длительного перерыва (прекращено в 1954 г. вследствие уничтожения места 
моления нефтяниками) возрождены совместные моления ӟагул вӧсь жителей 
дд. Андреевка и Четырман Янаульского района8. 

В отличие от предыдущих селений, в дд. Вотская Ошья и Вотская Урада 
до наших дней сохранился почти весь цикл жертвоприношений, включая 
такие как куалае пырон «вхождение в куалу» и лудэ пырон «вхождение в луд». 
В Вотской Ошье существует огороженная священная роща керемет, а в 
дд. Верхняя Барабановка и Наняды святилища куала. 
                                                           

1 Камидуллин Р. Выльгурт мӧр вӧсь // Азьлань. 1993 ар, 30 июнь. № 52. 
2 Камидуллин Р. Оскон: инкуазьлы йыбырттыса, вӧсьмес выльдыса // Азьлань. 1994 ар, 

29 июль. № 51. 
3 Харисова Т. Вӧсь кылъёсты кылӟиз тол куазь // Ошмес. 2003 ар, 25 декабрь. № 52. 
4 Харисова Т. Ортчиз толалтэез Мӧр вӧсь // Ошмес. 2005 ар, 22 декабрь. № 51. 
5
 Ныне там собираются также удмурты других деревень левобережья, кроме жителей 

д. Старокалмиярово. 
6 Николаева М. Куриськон кылъёслы инкуазь но шумпотӥз // Ошмес. 2015 ар, 15 июнь. 

№ 23.  
7 Шайкышева Л. Вӧсьёс берыктӥсько // Ошмес. 2003 ар, 3 июль. № 31. 
8 Гильмуранова О. Улӟиз Ягул вӧсь // Ошмес. 2004 ар, 8 июль. № 27. 
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Общественные моления не прекращали удмурты некоторых деревень 
Бураевского и Балтачевского районов. В дд. Алтаево и Мамады Бураевского 
района ежегодно проводят моление бадӟым вӧсь. Если раньше туда собирались 
только старики, то теперь – все жители деревни. В 2002 г. возрожден бадӟым 
вӧсь в д. Байшады того же района. Общественные моления в этой деревне не 
устраивались уже давно, о них помнило лишь старшее поколение. Священное 
место находилось вдали от деревни, поэтому было решено перенести его 
поближе к селению. Для этого со старого места принесли немного земли и 
раскидали на новом, посадили березы. Инициатором возрождения моления 
стал председатель КФХ «Нива» Г. Гильмаутдинов1. В июне 2014 г. после более 
чем двадцатилетнего перерыва были возобновлены моления в д. Касиярово. По 
причине устоявшейся жаркой засушливой погоды жители провели обряд 
вызывания дождя (вуэ куяськон). В назначенный день они прошлись по 
деревне, обливаясь водой, сходили на Катканшай – кладбище, где раньше 
хоронили «заложных» покойников (убитых, самоубийц, опойц, утопленников, 
младенцев, умерших не получив имени, бродяг и т.д.) и обливали их могилы 
водой, трижды окунули черного барана в воды р. Быстрый Танып и затем 
помолились с кашей, прося верховного бога Инмара дать дождя. Таким образом, 
все необходимые ритуальные действия были совершены. Другое моление 
бадӟым вӧсь было устроено на старом месте, на берегу реки Быстрый Танып. В 
качестве «консультанта» был приглашен жрец из д. Каймашабаш Янаульского 
района. Главным жрецом выступил местный житель Р.С. Нигаматшин, 1939 г.р., 
которому предыдущий жрец перед смертью завещал проведение молений.  

В Балтачевском районе удмуртские моления проходят в д. Кизганбашево 
(лудэ пырон, куалае пырон) и в д. Асавка; в последнем до недавнего времени 
проводили три полевых моления – валэс бусы вӧсь, ӟег бусы вӧсь, такыр бусы 
вӧсь (моление ярового, озимого и парового полей), но в настоящее время они 
объединены в одно. До конца 1970-х гг. устраивали моления (бусы вӧсь – 
полевое моление, мер вӧсь – общинное моление, керемет вӧсь – моление в 
священной роще, тол вӧсь – зимнее моление) удмурты д. Шавьяды. В 1995 г. 
они попытались возродить проведение общественных молений (в жертву была 
принесена колхозная овца), но в последующие годы «активисты» не смогли 
собрать народ.  

В начале 1990-х гг. возобновили свои моления удмурты Калтасинского 
района. Жители Большого и Малого Качака, Кургака, Качкинтураево проводят 
летом совместное моление бадӟым вӧсь. Один год его устраивают в священном 
месте у д. Качкинтураево, в другой – у д. Малый Качак. До него в каждой 
деревне проходит «малое моление» покчи вӧсь. В д. Большетуганеево 
общественные моления были возрождены в 1992 г. В год проводили по три 
полевых моления бусы вӧсь: по очереди на озимом, яровом и паровом полях. В 
последние годы все они были объединены в одно моление-жертвоприношение.  

В с. Верхний Тыхтем общественные моления прекратились в 1970-е гг., но 
в 1997 г. в селе возобновились моления лудэ пырон. Место святилища 
огородили и засадили березами.  

В Куединском районе Пермского края общественные моления проводятся 
в дд. Кирга и Кипчак, причем в последней деревне моления керемет вӧсь 
возобновили в 1993 г. В 2011 г. в ноябре возрожден тол вӧсь (зимнее моление) 
                                                           

1 Миннияхметова Т.Г. Вӧсьёс берыктӥсько // Ошмес. 2002 ар, 25 июль. № 30; Шайхул-
лин С. Байшадыос Инмарлы вазиськизы // Ошмес. 2004 ар, 1 июль. № 26. 
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в культурном и историческом центре куединских удмуртов – с. Большой 
Гондырь1. Теперь это моление устраивают ежегодно, и там собираются 
участники из всех деревень куединских удмуртов.  

Удмурты Илишевского и Кушнаренковского районов Башкортостана, 
Бавлинского района Татарстана в настоящее время не проводят общественных 
молений-жертвоприношений, хотя многие семейно-родовые традиции 
продолжают сохраняться. 

Крупное событие в религиозной жизни закамских удмуртов произошло в 
2008 г.: в д. Алтаево Бураевского района Башкортостана возобновлено 
проведение элен вӧсь. На моление собрались представители удмуртов 
Башкортостана и Пермского края. В 2009 г. элен вӧсь был проведен в с. Старый 
Варяш Янаульского района Башкортостана. В 2010 г. элен вӧсь провели в 
с. Кирга Куединского района Пермского края. Как уже отмечалось выше, в 
старину эти деревни являлись местами проведения общественных молений, в 
которых принимали участие представители удмуртов Уфимской и Пермской 
губерний. В возрождение этого общего для всех закамских удмуртов 
религиозного мероприятия свой вклад внесла удмуртская интеллигенция – 
члены республиканской общественной организации «Национальный центр 
закамских удмуртов», созданной в 2007 г. в г. Ижевске выходцами из Башкирии 
и Пермского края. 

Инициатива по возобновлению проведения общественных молений 
исходит как от самого народа, так и от местного начальства (председателей 
сельскохозяйственных предприятий, директоров школ и т.д.), которые в 
большинстве своем являются активистами Национально-культурного центра 
удмуртов Республики Башкортостан и Национального центра удмуртов 
Пермского края.  

В удмуртоязычных газетах Башкортостана районной «Азлань» («Вперед») 
(ныне не издается) и республиканской «Ошмес» («Родник») публикуются 
объявления о предстоящих молениях с просьбой прибыть на них. Образец 
такого объявления: «Приглашаем на Мӧр вӧсь. 12 июня в четверг в с. Новые 
Татышлы будет проведен Мӧр вӧсь. Как и в прежние годы, туда придут удмурты 
10 окрестных деревень и приезжие. Приглашаем всех родственников к 10 часам 
на Мӧр вӧсь. Организаторы моления»2 (пер. на рус. наш. – Р.С.); Газета «Ошмес» 
также много внимания уделяет репортажам с молений, статьям на религиозные 
темы. На ее страницах публикуются тексты удмуртских молитв – куриськонов. 
Процесс возрождения общественных молений сопровождается трансформацией 
и модернизацией. В первую очередь, происходит упрощение многих обрядов, а 
иногда нарушаются и сами традиции.  

В целом, можно отметить, что религиозные традиции закамских удмуртов 
ныне активно возрождаются. Особенно активно этот процесс происходит среди 
удмуртов Башкортостана, где практически в каждом крупном населенном 
пункте проводятся общественные моления-жертвоприношения. Для этого 
имеется значительная социальная база и насущная потребность заполнения 
духовной пустоты, созданной эпохой атеизма. 

Таким образом, в конце XIX–начале XX в. традиционная религия 
закамских удмуртов сохраняла основополагающую роль в их духовной культуре. 
Традиционными религиозными обрядами были пронизаны все сферы 
                                                           

1 Нигаматуллина О. Эшъяськонлэн кылыз одӥг // Ошмес. 2011 г. 1 дек. № 48. 
2 Азьлань. 1997 ар, 4 июнь. № 45. 
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жизнедеятельности закамских удмуртов. За их соблюдением строго следили 
«пересьёс» – «старики» – наиболее уважаемые пожилые люди. Сельское 
общество, созывало сельские сходы (ӟин, гурт кенеш), на, которых кроме 
прочего, рассматривались также вопросы проведения жертвоприношений. В их 
проведении и соблюдении всех религиозных норм, общество видело залог 
благополучия земледельческого труда. Те члены общества, которые не 
исполняли религиозные требования или нарушали их, подвергались порицанию 
и даже наказывались. Жрецы-вӧсясь также следили за выполнением 
многочисленных обрядов. Они пользовались среди рядовых односельчан 
глубоким уважением и почтением.  

В советские годы, после разрушения традиционных общинных отношений 
и вследствие антирелигиозной политики государства, традиционная религия 
закамских удмуртов начинает приходить в упадок. Прекращают проводить 
крупные общественные моления элен вӧсь и мер вӧсь. Общедеревенские 
моления продолжают проводиться, но их масштабность уменьшается. Их 
посещают в основном только пожилые люди, воспитанные на традиционных 
началах. Именно благодаря им многие общественные обряды и обычаи не были 
преданы забвению. На семейно-родовом уровне традиционные обряды 
соблюдались более строго; за этим следили старшие члены семей. Жрецы и 
пожилые люди, имея авторитет среди жителей и являясь хранителями 
религиозных традиций, также немало способствовали сохранению многих 
обычаев и обрядов. В постсоветское время начинается активный процесс 
возрождения общественных обрядов традиционной религии закамских 
удмуртов. Этому во многом способствовали общее повышение религиозности 
населения и возникновение интереса к религии и истории своих предков. 
Современные закамские удмурты осознают свою причастность к религии отцов 
и дедов, в возрождении и сохранении которой видят возможность 
самосохранения как отдельной этнической общности, проживающей в 
поликонфессиональной и полиэтничной среде.  

 
 

Мордва:  
этнолокальные особенности и развитие  

костюмного комплекса 
 

Эволюции и модернизации подвеглась мордовская традиционная одежда 
на Южном Урале. Мордовская одежда и вышивка имели счастливую историю 
изучения. Они становятся объектом специального этнографического 
исследования уже с конца XIX в. Среди ученых, посвятивших мордовскому 
народному искусству свои труды, можно назвать совершенно блистательные 
имена российской и зарубежной этнографии. Первым фундаментальным 
исследованием традиционного мордовского орнамента и костюма является 
труд финского ученого А.О. Хейкеля, вышедший в 1899 году на немецком 
языке в г. Хельсинки: «Trachten und Muster der Mordvinen»1. Автор прилагает к 
исследованию альбом графических таблиц с изображением собранных и 
систематизированных им мотивов мордовского орнамента (в инвариантных 
формах), композиций вышивок, мордовского костюма и его украшений. Среди 
отечественных этнографов в первую очередь необходимо упомянуть 
                                                           

1 Heikel A.O. Trachten und Muster der Mordvinen. Helsingfors, 1899. 
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Т.А. Крюкову и В.Н. Белицер, посвятивших капитальные монографии этой 
проблематике1. Т.А. Крюковой выявлены и описаны локальные особенности в 
вышивке мордвы. В.Н. Белицер разработана типология элементов 
мордовского костюма, распространение каждого типа отражено на картах.  

Одежда мордвы, проживающей в Оренбургской области, изучена 
достаточно подробно, чего не скажешь о мордве Башкирии2. Хотя в работах 
В.Н. Белицер и Т.П. Прокиной используются материалы по одежде мордвы 
Башкирии, ее локальные и временные вариации специально не изучались. 
Поэтому в данной работе предпринята попытка рассмотреть эволюцию 
одежды мордвы Республики Башкортостан. 

Исследование эволюции традиционного костюма предполагает 
привлечение в качестве источников материалы, как из музейных фондов, так и 
собранные в ходе полевых исследований. Авторами изучены мордовские 
коллекции Музея археологии и этнографии Института этнологических 
исследований им. Р.Г. Кузеева УНЦ РАН (МАЭ), Национального музея 
Республики Башкортостан (НМ РБ), Башкирского государственного 
художественного музея им. М.В. Нестерова (БГХМ), Юматовского 
этнографического музея (ЮЭМ), собран полевой материал во время экспедиций 
2003, 2007, 2008 и 2010 гг. в Федоровский, Кармаскалинский, Бижбулякский, 
Стерлитамакский, Аургазинский районы Республики Башкортостан и 
Шенталинский район Самарской области.  

Основная часть мордвы Башкирии – эрзя; мокша составляет лишь 
незначительную долю. Мокшанскими являются населенные пункты 
Кузьминовка и Булякай Федоровского района. В Республике Башкортостан 
проживает незначительная группа мордвы-эрзя, которая именует себя 
«мурза». Проживают они в д. Кожай-Андреево Туймазинского и д. Кожай-
Максимово Ермекеевского районов. Жители этих деревень хотя и относят себя 
к эрзе, но отмечают, что «мы – мурза». Главное отличие от остальных эрзи, по 
их мнению, заключается в их языке, где очень много русских заимствований3. 

Эрзянская одежда имеет специфические черты кроя и отделки, которые 
резко отличают ее от других групп мордвы, и не имеют аналогов у соседних 
народов. В отличие от народов Волго-Уральского региона, имеющих крой рубах 
с цельным центральным полотнищем, полотнища эрзянской рубахи сшивались 
таким образом, что по центру переда и спинки вертикально проходил шов. Часть 
шва от подола не зашивалась. Образовавшийся «разрез» был необходим для 
удобства движений и шага в узкой и длинной рубахе. Такому крою подчинялась 
общая композиция размещения вышивок. От горловины до подола вдоль 
центрального шва на эрзянских рубахах тянется полоса вышивки. У других 
                                                           

1 Крюкова Т.А. Мордовское народное изобразительное искусство. Саранск, 1968; Бели-
цер В.Н. Народная одежда мордвы. Труды иститута этнографии. Новая серия, т. 101. М., 1973. 

2
 В этнографической литературе мордву-эрзю Башкирии принято объединять в 

заволжскую группу, куда также входит мордва Ульяновской, Самарской, Оренбургской 
областей и Республики Татарстан (См.: Белицер В.Н. Народная одежда мордвы. Труды 
иститута этнографии. Новая серия, т. 101. М., 1973. С. 43; Мордовский народный костюм. 
Саранск: Мордовское кн. изд-во, 1990. С. 150). Р.Г. Кузеев считает, что мордву, расселенную к 
востоку от Волги, правомерно подразделять на закамскую, заволжскую и приуральскую 
подгруппы (Кузеев Р.Г. Народы Среднего Поволжья и Южного Урала: этногенетический взгляд 
на историю. М.: Наука, 1992.  С. 259).  

3 Садиков Р.Р. Мордва Башкортостана: традиции и современность // Современные этно-
политические и этносоциальные процессы в России: модель Республики Башкортостан. Матери-
алы Межрегиональной научно-практической конференции. Уфа, 2004. С. 275–283. 
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групп мордвы и большинства народов Урало-Поволжья вышивка либо нашивка 
красной тесьмы (позже – кумачовых полосок) располагалась в две полосы – 
вдоль центрального полотнища по соединительным швам. Специфика кроя и 
отделки получила отражение в исследовательской литературе в понятиях 
«эрзянский крой» в отношении рубах и «эрзянский шов» для характеристики 
вышивки. По мнению исследователей, изначально эрзя и мокша имели единый 
крой рубахи, общий для всех народов Волго-Уральского региона – 
туникообразный с центральным полотнищем. Следы этого можно наблюдать на 
эрзянских рубахах в виде полос вышивки или ее фрагментов, расположенных на 
плечах – на месте некогда существовавших соединительных швов центрального 
полотнища и в некоторых других деталях отделки. «Появление у мордвы-эрзи 
иного кроя нательной рубахи, отличного от всех других финноязычных народов 
Поволжья и Прикамья, было связано с длительными этническими контактами 
мордвы-эрзи и вятичей в рязанском Поочье и позднее с русскими в западной 
части Волго-Окско-Сурского междуречья <...>. В связи с изменением покроя 
нательной рубахи мордвы-эрзи стала формироваться на протяжении 
II тысячелетия нашей эры и отличная декоративная отделка»1. 

В ходе полевых исследований В.Н. Белицер собирала материал также у 
мордвы, проживающей в Башкирии. По характеристикам одежды В.Н. Белицер 
включает модву-эрзю Башкирии в группу эрзи Заволжья (поселения в 
Ульяновской, Куйбышевской, Оренбургской областях, в Татарии и Башкирии)2, 
имевшей свои характерные специфические особенности одежды и её отделки. 
Т.П. Прокина выделяет восточный вариант заволжского костюмного комплекса, 
который был распространен среди мордвы-эрзи Башкирии, Клявлинского и 
Исаклинского районов Самарской, Северного, Абдулинского, Бугурусланского и 
Бузулукского районов Оренбургской областей. Здесь проживают потомки 
переселенцев из бывших Пензенской, Симбирской и отчасти Нижегородской 
губерний3.  

Женский костюм эрзян – переселенцев в Уфимскую губернию – состоял 
из элементов, сшитых из белого домашнего холста: нательной узкой и длинной 
прямой рубахи панар, прямого кафтана с узкими прямыми рукавами руця, 
передника запон, головного убора сорука и набедренного украшения цёко-
каркс. Холщовая одежда была украшена вышивкой, выполненной шерстяной 
нитью: «Носили женщины вышитые рубашки, а поверх них – халат, по-
мордовски он руця назывался. Этот халат тоже вышитый по бокам, ворот 
вышитый. Мордва вышивали красным и черным цветом. Нарядные рубашки 
были и рабочие. Женщина раньше все время в холщовой рубашке ходила <...>. 
Да они еще длинные были <...> только вот тут спереди вырез был чтобы 
шагнуть, а то иначе не шагнешь...», «Разрез на груди закалывался специальной 
булавкой – сюлгамо. Дома ходили без руци – рубаха, пояс и фартук. Руцю 
надевали, чтоб рубаха не грязнилась и чтобы теплее было, наверное»4.  

Все сохранившиеся в музеях кафтаны руця сшиты из белого льняного 
домашнего холста и украшены вышивкой шерстью. Они шились 
туникообразного кроя без швов на плечах, с небольшой квадратной (7х7) или 
                                                           

1 Мартьянов В.Н. Мордовская народная вышивка. Саранск, 1991. С. 11. 
2 Белицер В.Н. Указ. соч. С. 43. 
3 Мордва Заволжья. Саранск: Мордовское кн. изд-во, 1994. С. 65. 
4 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. 

(1929 г.р.). 
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треугольной ластовицей (78х12). Кафтан, хранящийся в фондах МАЭ 
(ОФ 1101-2), вышит по краям и вдоль рукавов, по подолу, в нагрудной части, 
вдоль краев пол, на спинке – двумя вертикальными полосами (каждая из 
сгруппированных по два узких бордюра). При этом использованы толстые 
шерстяные нити красного, темно-синего, темно-зеленого, малинового цветов. 
Нагрудная вышивка расположена по сторонам пол в виде двух полос шириной 
– 5 см и длиной – 30 см, имеющих небольшие прямоугольные утолщения на 
концах. Продольная нарукавная полоса состоит из двух узких идентичных 
бордюров, между которыми расположены через равные промежутки вышитые 
красно-синие квадратики. На плече продольная нарукавная вышивка 
упирается в полоску поперечной, идущей вдоль соединительного шва 
основного полотнища с рукавом. На спинке вышивка располагается двумя 
вертикальными рядами от плеча до подола.  

Все известные нам рубахи имели туникообразный крой с центральным 
полотнищем. Длина их колеблется в пределах от 115 до 135 см. Рукава достаточно 
узкие (14,5 – 16 см) и чаще всего слегка заужены к краю. Ластовицы очень 
маленькие – квадратные (7х7 см) или треугольные (8811). Спереди, по-
середине центрального полотнища – верхний вертикальный разрез служит 
горловиной, а нижний, идущий от подола, был предназначен дать свободу шагу 
и, вообще, движению в узких рубахах. В целом характеристики эрзянских рубах 
РБ соответствуют особенностям одежды эрзи Заволжья, где по данным 
В.Н. Белицер «эрзянская рубаха имела мокшанский крой (с центральным 
полотнищем), рукава – 15–17 см шириной, маленькие квадратные ластовицы»1.  

Украшение рубах имело устойчивые формы и общую композицию. 
Основным средством являлась вышивка. Для ее исполнения использовали 
толстую шерстяную нить. Основным цветом вышивки был красный 
(различных оттенков: от терракотового до темно-вишневого и малинового), его 
дополняли темно-синий, темно-зеленый, черный. По подолу и нижнему 
разрезу рубахи нашивался шнур2, плетенный из красных шерстяных нитей. 
Край рукава был либо плотно обшит красной шерстяной нитью, либо по краю 
пришивался шнур из красной шерсти.  

На всех рубахах вертикальная полоса вышивки проходит спереди 
посередине: от нагрудного до подольного разреза. Такое расположение 
вышивки характерно для эрзи и являлось логичным следствием конструкции 
предмета, т.к. вышивка обрамляла шов. Но все рубахи эрзи Башкортостана 
имели крой с цельным центральным полотнищем, и потому роль такой 
вышивки на них была исключительно декоративная3.  

На рубахе из МАЭ (ОФ 1101-1) рукав по краю покрыт поперечной 
полоской вышивки, а по всей длине рукава – продольной. Продольная 
вышивка рукава переходит в плечевую, как правило, с сохранением орнамента. 
У горловины она завершается небольшой ромбической розеткой (2,3–3,5 см). 
Вдоль соединительных швов центрального полотнища проходят полоски 
вышивок – спереди по три с каждой стороны (от плеча вниз на 25–30 см), на 
спинке – обычно по две (от плеча до подола). Вышивка обрамляет подольный 
разрез и сам подол. Упомянутые выше ромбические розетки на рубахах 
                                                           

1 Белицер В.Н. Указ. соч. С. 14. 
2 Шнуром сюкс отделывался подол эрзянских рубах и на других территориях (Бели-

цер В.Н. Указ. соч. С. 43). 
3 Мордовский народный костюм. Саранск: Мордовское кн. изд-во, 1990. С. 151–152.  
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мордвы-эрзи являются устойчивым элементом декора, на обрядовых рубахах 
покай они достигали значительных размеров, закрывая все плечо1. Рубахи 
покай не сохранились у мордвы Башкортостана. Информаторы отмечают, что 
«Покай у нас не носили. Покай – это вроде руця. Вот наши прадеды, которые 
жили в Мензелинском уезде, они носили покай. Вот наша прабабушка 
приезжала сюда в гости к сыну (к деду) сюда в Андреевку. Бабушка говорит, что 
у нее сверху был покай. Вроде руця, но не вышитая, а украшенная красными 
лентами из фабричной материи»2.  

Как пишет В.Н. Белицер, касательно одежды эрзи Заволжья, 
«Традиционную белую рубаху здесь перестали носить в основном в первой 
четверти ХХ в., но кое-где <...> она сохранялась в быту еще в 30-е–40-е годы»3. 
По сообщению информатора В.С. Кедяровой, 1939 г.р., ткать, шить и вышивать 
такую одежду умела еще ее мать, 1907 г.р., которая и замуж выходила тоже в 
традиционной мордовской одежде из белого холста, «потом она ее на смерть 
оставила – когда мама умерла, ее в этой же одежде и похоронили – в чем 
венчались они – в том и (в гроб)»4. 

Необходимо отметить, что позднейшие образцы вышитой мордовской 
одежды были приобретены в д. Петряево (1963 г., Н.С. Зырянова, ЮЭМ) 
Чишминского, с. Новые Сулли (1994 г., З.И. Минибаева, Л.Г. Кузнецова, МАЭ) 
Ермекеевского и с. Ильтеряково (Андреевка) (1959 г., 1976 г., НМ РБ; 2007 г., 
Р.Р. Садиков; 2010 г., Е.Е. Никонорова, МАЭ) Кармаскалинского районов 
Башкортостана. В последнем населенном пункте образцы вышитой одежды 
хранятся также в сельском музее и библиотеке. В остальных населенных 
пунктах мордвы, а также в районных музеях, вышитая одежда практически не 
сохранилась5.  

В отличие от других финно-угорских и тюркских народов Поволжья и Ура-
ла, женщины мордвы-эрзи не носили штанов, что подтверждают информаторы: 
«Вот представьте, и когда я родилась, у нас штанов никто не носили, мордва. Ни 
трусов, ни штанов. Мужчины носили<...> А женщины не носили. Вот они зимой 
ходили, коленки у всех морозом обожженные, рубашка правда длинная, а до ко-
лен чулки надевали, а здесь ничего, здесь голое было – не знаю зачем – вот такая 
мода была»6. 

Рубаху носили обязательно с фартуком (запон, запунка). Его крой, 
пропорции, декор были удивительно устойчивы. Небольшая грудка имела 
силуэт в виде буквы «М» и несколько сужалась кверху. Для ее изготовления 
использовали домашнее полотно белое в горизонтальную красную полоску, 
причем, к нижнему краю грудки полоски учащаются. Эти полоски служат 
основой или «разлиновкой» для вышивки, проходящей по нижнему краю 
полосой. Декор выполнялся красными или малиновыми нитками с 
вкраплениями синего, реже – зеленого и желтого. Орнамент имел устойчиво 
                                                           

1 Мартьянов В.Н. Указ.соч. Табл. 2 (3). 
2 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. 

(1929 г.р.). 
3 Белицер В.Н. Указ соч. С. 13, 14. 
4 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Кедярова В.С. 

(1939 г.р.). 
5 Комплект традиционной вышитой одежды мордвы из белого холста хранится в фондах 

краеведческого музея г. Октябрьский. Он был приобретен на территории Татарстана. 
6 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Кедярова В.С. 

(1939 г.р.). 
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повторяемые формы. Край грудки обшивался полоской красного ситца. Поверх 
этой ситцевой полоски нашивалась либо тесьма-змейка, либо волнообразно 
пришивалась толстая шерстяная нить синего или зеленого цвета. 

Нижняя часть фартука из фондов МАЭ (ОФ 1101-3) сшита из двух 
полотнищ, соединенных по долевой. У пояса они густо собраны во множество 
мелких складочек, а по нижнему краю украшены простым бранным 
орнаментом, который повторяет декор грудки. Ширина фартука соответствует 
ширине двух полотнищ – 60 – 65 см. По боковинам вдоль краев нашивалась 
готовая тесьма с однотипным на всех фартуках орнаментом. Ее дополняла 
узенькая зигзагообразная фабричная тесемка розового цвета. Такое оформление 
краев было удивительно устойчиво. Богаче всего украшался низ фартука. 
Нижний край полотнищ на 4,7 – 9 см был декорирован. Вышивка, также как и 
на грудке, производилась шерстяными нитями красного (малинового) цвета с 
добавлением синего и зеленого (различных оттенков) по вытканной «разметке» 
из горизонтальных красных полосок в технике «набор» и косыми стежками. По 
нижнему краю полотнищ нашивался шнур, плетенный из черной шерсти. Его 
концы заворачивались и поднимались вертикально вверх по бокам фартука на 
несколько сантиметров (обычно на расстояние равное ширине вышитого 
декора). К шнуру пришивалась полоска красной ткани шириной от 3 до 4 см. 
Поверх нее обычно нашивалась узенькая зигзагообразная фабричная тесьма 
контрастных к фону желтого или зеленого цветов или толстая шерстяная нить 
тех же цветов и тоже волнообразно. Далее вновь следовал черный шнур, концы 
которого также заворачивались наверх (приблизительно на ширину полоски 
красной материи). В некоторых экземплярах при плетении шнура к черным 
нитям была добавлена желтая, обвитая позументной нить. На некоторых 
предметах для украшения шнура использованы медные круглые блестки, 
нашитые также красной нитью и таким же образом, как и на поясе. Завершало 
оформление фартука по нижнему краю домашнее кружево. Как черный шнур, 
так и красная полоска, и кружево были пришиты на всех предметах голубой 
нитью1. Такой же нитью могли быть пришиты и фабричная тесьма по бокам 
фартука, и зигзагообразная тесемка, нашитая поверх полоски красной ткани, и 
шерстяная нить, замещающая ее.  

Как отмечают информаторы, «На голове носили женщины головной 
убор, в нашей деревне назывался сорука. Раньше девушка до замужества не 
носила соруку, она только в платочке ходила, и у нее была одна коса. Две косы 
девушка не носила и не имела права носить. Если она заплела две косы, это 
значит она уже не девушка, а молодушка, женщина она. Как только замуж 
выйдет, на другой же день встает после свадьбы – идет в баню, заплетает две 
косы – это значит женщина она. Тогда же одевали вот эту соруку, специально 
готовили ее, тоже вышитая она, тоже с блестками»2.  

Головной убор из собрания НМ РБ состоит из трех конструктивных 
элементов: 1) налобная часть – это трапеция высотой 16, 5 см и основаниями 
35,5 см (нижнее) 29,5 см (верхнее), 2) затылочная лопасть – полоса шириной 
16,5 см и длиной 61 см, 3) завязки – клиновидные лоскуты длиною 29 см, 
обшитые по внешней стороне красным ситцем и пришитые по сторонам 
                                                           

1 Исключение – фартук из фондов БГХМ (Б–191/2) – полоска красного сатина пришита 
черной нитью. 

2 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. 
(1929 г.р.). 
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налобной части. Внутри в прошлом находится каркас из луба Головные уборы, 
также как и остальная одежда мордвы, были богато украшены вышивкой, 
покрывавшей полностью всю лобную и затылочную части убора. По краям 
лобной и затылочной частей нашит шнур, плетенный из красных шерстяных 
нитей. Для украшения налобной части использован прямой горизонтальный 
стежок. Орнамент прост, построен по ромбической сетке. В вышивке 
использованы нити синего цвета. Ими вышита по красному фону сама сетка и 
вкрапления внутри ромбических ячеек, образованных ею. Прямой стежок и 
синий цвет не встречаются в орнаменте других частей этого предмета. Эта 
вышивка почти полностью повторяет по цветовому решению, орнаменту и 
технике исполнения декор, встречающийся на лобной части мокшанских 
женских головных уборов1.  

В налобной части поверх вышивки были нашиты медные блестки, 
позумент, бисер, разноцветные кисточки, плотно прилегающие друг к другу, 
идущие полосой по нижнему краю. Эти нашивки полностью скрыли под собой 
старую вышивку. По нижнему краю налобной части нашита бисерная сетка. 
Поверх вышивки затылочной части нашиты поперечные полоски позумента, и 
бисер. Однако не они скрывают нижнюю часть вышивки, а укрепленные на 
медных пуговицах металлические и разноцветные бисерные цепочки с 
прикрепленными на их концах монетными жетонами2. Такие медные пуговицы 
нашиты двумя поперечными рядами. Через красные бусины к медным 
пуговицам прикреплены по две металлические и две бисерные цепочки. 
Любопытно, что разноцветный бисер набирался не хаотически, а в каждой 
цепочке повторяется один и тот же порядок следования цветов. Снизу 
украшение предмета завершается бахромой из разноцветных бисерных цепочек. 
Сочетание темных, приглушенных тонов вышивки и разноцветного бисера 
создают эффект яркой декоративности. 

Обувью служили лапти карть. Мордовские лапти отличались от чуваш-
ских и татарских – «у мордовских на носке гладко было, а чуваш на головке как 
шишка<...> татарские такие и у чувашей такие были»3. На ногу с лаптями 
надевали длинные шерстяные чулки (выше колен) чулкат, а сверху наматы-
вали холщовые белые портянки прякстат, которые закреплялись онучами. 
Чулки вязали черного или белого цвета с простым геометрическим орнамен-
том в виде ромбиков и елочки4.  

Сапоги кемть и ботинки служили обувью праздничной и были только у 
богатых: мать информатора выходила замуж в ботинках «по форме как кирзо-
вые». По сообщениям старожилов, «Большинство носили лапти, редко у кого 
были ботинки. Тогда носили не полуботинки как сейчас, а ботинки с высоким 
голенищем. Хромовые и еще какие<...> Мужчины носили сапоги и гармошкой 
и просто так, но это редко, редко. Большинство ходили в лаптях. И зимой в 
лаптях. Сначала вязаные чулки, носки, потом портянки, опорки поверх. Чулки 
вязали одним крючком из толстой нитки. Внизу оденут портянки, а на голе-
                                                           

1 Мартьянов В.Н. Мордовская народная вышивка. Саранск, 1991. Табл. 60, 63 
2 Нюрнбергские жетоны XVII–XVIII вв. «привозились русскими промышленниками для 

меновой торговли» (Акбулатов И.М. Денежное обращение Башкортостана в XV–XVIII вв.// 
Башкирский край. Вып. 7. Уфа, 1997. С. 73). На них встречаются изображения солнечного диска, 
месяца, античный женский профиль. 

3 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Кедярова В.С. 
(1939 г.р.). 

4 ПМА, 2003. РБ, Стерлитамакский р-н, с. Кармаскалы. Сараева А.Н. (1933 г.р.). 
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нище другие – белые. А в праздничные дни девушки носили (украинцы назы-
вают черевички), а у нас мордва называли чемерички. Они, в отличие от лап-
тей, которые плелись из толстого лыка, плелись из тоненьких-тоненьких лы-
чек. Они получались красивые, как игрушки. Девушки в таких, особенно в 
праздничные дни, ходили»1. Как отмечал в начале XX в. М. Бурдуков: «На но-
гах мордовки портянки и лапти, иногда сапоги с широчайшими, спущенными 
до головок и напоминающими бутыли голенищами. Вот когда мордовка, обу-
ется в сапоги, так не налюбуешься: у ней не ножка, а целое бревно!»2.  

Зимой носили валенки, которые валяли приезжие или сами, если умели. 
Нередко валенки были одни на всю семью. В Башкирии среди мордвы были 
распространены писаны – нарядные розовые или красные валенки с узором3.  

Обязательным дополнением женского костюма были украшения: «Сереж-
ки делали сами. На медную проволоку нанизывали бусинки. Туда прикрепляли 
гусиный пух из копчика. Из него получается красивая белая пушинка. Браслеты 
носили – и из бус делали, и покупные носили. Носили бисерные украшения 
округлой формы – большинство девушки, но и женщины носили. И просто бусы 
носили, да не в один ряд надевали. И длинные бусы, и короткие. Бусы-
гранчатки, бусины по краям узкие, в середине – толще. Тоже хотели быть краси-
выми, создать красоту»4; «Были украшения из бисера на груди в клетку. Борок 
вроде называли…»5. К поясам привешивали деревянные или медные гребешки. 

Характерным показателем традиционного эрзянского костюма была 
нагрудная фибула – сюльгамо, изготавливаемая из толстой медной проволоки, 
изогнутой в форме овала с незамкнутыми расплющенными концами со встав-
ками из бус и шумящими подвесками6. Использовали для застегивания нагруд-
ного разреза на рубахах. По воспоминаниям женщин, родившихся в 1930-е гг., 
застежки – сюльгамо носили их бабушки. В с. Садовка Стерлитамакского района 
рассказывают, что такие фибулы находят на кладбище во время копки новых 
могил. В комплекс украшений мордовок включался также гайтан, из цветной 
ленты и привешенного креста-распятия или круглого образка (хрёст ведьме)7. 
Свахи на свадьбе надевали свахань хрёст ведьме – длинное ожерелье из нани-
занных на нить кусочков цветных тканей, гусиных перьев, стеклянных трубочек, 
разнообразных кисточек и т.д. с подвешенным снизу крестиком8.  

Набедренным женским украшением служил цёко-каркс, который носили 
поверх рубахи. Основа украшения – лоскут прямоугольной формы. К нему сни-
зу пришивались три ряда разноцветных шерстяных кистей (цёк): верхний – 
короткие кисти, средний – длиннее, нижний – длинные. Центральная часть 
обшивалась бисером (бисер) и металлическими блестками по краям, белыми 
раковинам-ужовками (кумбря). Незашитым оставалось лишь небольшой уча-
сток в центре. Середка была вышита. На вышитое поле нашивались рядами 
                                                           

1 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. 
(1929 г.р.). 

2 Бурдуков М. Мордва. Этнографический очерк // Уфимские губернские ведомости. 1905 г. 
№ 178 (20 авг.).  

3 Мурзабулатов М.В. Финно-угорские народы Башкортостана. Уфа, 2010. С. 49. 
4 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. 

(1929 г.р.). 
5 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Кедярова В.С. 

(1939 г.р.). 
6 Мордва Заволжья. Саранск: Мордовское кн. изд-во, 1994. С. 83.  
7 Там же. С. 84. 
8 ПМА, 2003. РБ, Стерлитамакский р-н, с. Кармаскалы. Сараева А.Н. (1933 г.р.). 
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«бисер, блестки, шерстяные кисточки, потом кумбря были, опять бусы, в два 
или три ряда разноцветные кисти были – короткие, длинные, еще длиннее. 
Пришивались только кисти – не бахрома, бахрому не пришивали»1. Украшение 
было длинным, достигая почти до подколенок. Оно было очень тяжелым: «Но-
сили пояс цёко-каркс, по-другому, по-простому нажопник он назывался. 
Огромный, тяжелый, килограммов 6-7, наверное. Потому что, сколько там бле-
сток, сколько там ракушек нанизано было, сколько бисеру... И поэтому он был 
очень тяжелый»; «До меня еще были мастерицы, которые вот эти пояса дела-
ли. Берется холст - квадратный примерно кусок и из этого холста женщины та-
кие прекрасные пояса делали. Цёк - кисточка. Цёко-каркс – это пояс из кисто-
чек. Их было несколько рядов. Когда все обошьют, когда это все вышьют, 
нанижут сначала бисер, потом ракушки, белые такие ракушки специальные – 
кумбря по-мордовски называются, а снаружи пришивали кисти (умели эти ки-
сти делать). И в несколько рядов. Если простой пояс, рабочий, то эти кисточки 
длинные, но не очень-то красивые, а если нарядный, праздничный, тем более, 
если для девушки, тем более, если для невесты, несколько рядов таких кисто-
чек нанизывали, нашивали сюда, на пояс. До свадьбы девушки носили пояс, 
только у них простые, детские пояса были – маленькие, небольшие»2.  

В музеях г. Уфы имеются пятнадцать экземпляров подобных украшений. В 
музейных описаниях этих предметов в большинстве случаев использованы 
термины «цёко-каркс», «каркс» и лишь в одном – «пулагай» (НМ РБ, ОФ 2928). 
Основа украшения – прямоугольный лоскут холста (шириной примерно 29 и 
высотой – 25 см), украшенный вышивкой, медными блестками, бисером, 
пуговицами, по бокам – кисточками из красных шерстяных нитей. Украшение 
завершает снизу бахрома из длинных (27 см) красных шерстяных нитей, 
пришитая к основе голубой нитью. Эта бахрома служит фоном для двух рядов 
темно-синих и темно-зеленых шерстяных кистей (чередующихся между собою в 
ряду), почти полностью ее скрывающих. Кисти подвешены на «цепочке» из 
раковин каури и бус, которые крепятся к основе медной пуговицей. В каждом 
ряду по 9 кистей. Длина кисти 12 см, каждая из них обвита у основания 
металлической нитью. 

По сведениям В.Н. Белицер, мордва в с. Каменка Бижбулякского района 
различала пулай – в виде пояса, обтягивающего бедра, и набедренник 
пулокаркс3. Как отмечает М. Бурдуков, «Рубаха-мешок, плотно обтягивающий 
мордовку, опоясывается так называемым «плакшем», т.е. поясом из 
позумента, лент, бумаги, а, иногда, из кожи, имеющем опущенные вниз концы 
черных, крученых, длинных ниток; этот «плакш» издали напоминает конскую 
гриву, только помещенную на другом месте, а не на шее. Когда мордовка идет, 
переваливаясь как гусыня, «плакш», как руль лодки, показывает все повороты 
и движения мордовки»4. 

Мужчины носили рубахи их посконного холста панар: «Мужские рубахи 
были косоворотки, разрез на левой стороне. Воротничок стоячий был и 
вышивался. Под рукавами, чтобы свободнее было пришивался треугольной 
формы лоскут. Мужские рубахи были и белые и красные холщовые, вышитые. 
                                                           

1 ПМА, 2010. Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Кедярова В.С. (1939 г.р.). 
2 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. 

(1929 г.р.). 
3 Белицер В.Н. Указ. соч. С. 99. 
4 Бурдуков М. Мордва. Этнографический очерк // Уфимские губернские ведомости. 1905. 

№ 178 (20 авг.). 
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Подол был вышит кругом, рукава, на груди. Рубахи красного цвета вышивали 
желтыми шерстяными нитками, белого – красным»1. 

Мужчины носили холщевые штаны белого или синего цвета, им на смену 
пришли покупные шаровары. Как отмечал в начале XX в. М. Бурдуков, 
«Мужчины одеваются несколько похоже на русских. Рубахи и штаны у них 
домотканные, предпочтительно белого цвета. Сине-пестрых как у русских 
мужиков, ни рубах ни штанов я на мордвах не видел ни разу. Сверх рубахи у 
каждого мордвина обязательно наружу висит тельный крест, доказывающий в 
носителе христианина»2. Подпоясывались ткаными поясами каркс с кистями 
на концах. 

Демисезонной одеждой являлись суконные кафтаны: «Кафтан из сукна 
назывался сумань. Мужские и женские кафтаны различались – женские по-
изящнее были, вышитые более менее, со сборками сзади. Кафтаны были чер-
ного цвета и у женщин, и у мужчин»3. Верхней одеждой мужчин служил ча-
пан: «Его надевали, когда ехали куда-нибудь. Чапан надевали, когда в дорогу, 
на промысел или в город, или в лес, или куда… Мужчины надевали. У чапана 
ворот большой, чтобы закрывать и голову, и все. Чапаны были суконные, тоже 
черного цвета»4. Кафтаны и чапаны шили из домашнего сукна: «Шерсть пря-
ли, ткали и кипятком валяли – чтоб усело, получали сукна – сукно»5.  

 Зимой поверх руци надевали кафтаны, шубы, полушубки: «Носили 
длиннополые овчинные шубы. Красивые делали, с узором на груди. Вышивали 
[строчили – Авт.] белыми нитками на машинке. Уже были швейные машин-
ки. Машинка зингер была. Шуба мехом внутрь была, узоры у ворота и на рука-
вах. Узор и до подола мог идти, и только до груди – кто как. Шубы вышивались 
не очень, а кафтаны обязательно – на машинке, белыми нитками, потому, что 
сам кафтан черный. Сначала осенью кафтаны носили, а если еще холоднее, 
надевали тулуп. Овчины дубили вязовой корой. Получался черный или корич-
невый цвет»6. Шубы и тулупы подпоясывали кушаками. 

По сообщению М. Бурдукова, «Поверх рубахи мордвин надевает “азям” из 
домотканного сукна серого цвета, иногда коричневого. В праздник этот “азям” 
заменяется сборчатым кафтаном из серого же, но покупного “кизинета”»7.  

На голове мужчины носили картузы с околышем и шапки-ушанки: «По-
купной также и картуз на голове, носимый многими мордвами, даже с бумаж-
ным ярлыком, где означена цена картуза <...> шапка (рабочая) приготовлена 
из телячей или собачей шкуры шерстью вверх; у пожилых мордвов шапки из 
черной мерлушки, напоминающие и головные уборы бояр XVII столетия и 
протопопские камилавки»8. 

К сожалению, традиционная вышитая одежда у мокши в Башкирии не со-
хранилась, не имеется образцов подобной одежды и в музейных собраниях. По 
сведениям информаторов, мокша носила вышитые и «простые» холщовые ру-
                                                           

1 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. 
(1929 г.р.). 

2 Бурдуков М. Указ. соч. 
3 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Кедярова В.С. 

(1939 г.р.). 
4 ПМА, 2010. Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. (1929 г.р.). 
5 ПМА, 2010. Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Кедярова В.С. (1939 г.р.). 
6 ПМА, 2010. Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. (1929 г.р.). 
7 Бурдуков М. Мордва. Этнографический очерк // Уфимские губернские ведомости. 

1905 г.№ 177 (19 авг.). 
8 Там же. 
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бахи панар1. Полное описание и прорисовки мокшанского панара из 
с. Кузьминовка (ныне Федоровского района) оставила В.Н. Белицер. Рубаха была 
сшита из грубого посконного холста, имела туникообразный покрой: полотнище 
холста, перегнутое поперек, составляли перед и спину рубахи. Бока состояли из 
двух коротких кусков холста, перегнутых по продольной нитке и пришитых к 
центральному полотнищу ниже рукавов. Грудной вырез имел треугольную фор-
му, глубиной 30 см. Спереди на подоле имелся разрез длиной 12 см. Ширина по-
лотнища достигала 32 см, общая длина – 130 см. Панар был богато вышит шер-
стяными нитками красного и черного цветов. Черными нитками были вышиты 
главным образом контуры узора. Вышивка располагалась на плечах, вдоль и на 
рукаве, на подоле, спереди и сзади по швам центрального полотнища2. Под ру-
бахой мокшанки носили холщовые штаны. На голову женщины-мокша с. Кузь-
миновка надевали вышитый холщовый убор панга – чепец трапецевидной 
формы с лопастью, которая спускалась на спину. Его украшали вышивкой, осо-
бенно спереди, а свободное от вышивки пространство обшивали кумачом3. У 
мокши не имелось набедренных украшений типа эрзянских пулокарксов4. Как 
считает В.Н. Белицер, одежда мокши с. Кузьминовка схожа с таковой у темни-
ковской мордвы5. Данное наблюдение подтверждают предания жителей, что 
первопоселенцы села прибыли из Пензенской губернии6, соседней с Темников-
ским уездом Тамбовской губернии, т.е. с территории традиционного расселения 
мокши.  

В одежде мордвы-эрзи Башкортостана соединяются черты, характерные 
как для эрзянской, так и для мокшанской традиции. Это проявилось: во-
первых, в сочетании мокшанского кроя рубах с вышивкой, композиция кото-
рой, орнамент, техника исполнения являются традиционно эрзянскими; во – 
вторых, в вышивке лобной части женского головного убора, повторяющей не-
которые образцы мокшанской вышивки.  

Отмеченная особенность кроя и декора рубах, по материалам 
В.Н. Белицер, характерна для всей группы эрзи Заволжья. Основные черты 
кроя и отделки одежды эрзи Башкортостана сложились, очевидно, еще до их 
переселения. К началу ХХ века они мало подверглись изменениям, т.к. крой и 
декор одежды зачастую до деталей соответствует одежде заволжской группы 
эрзи, проживающей на других территориях. «И.Н. Смирнов объединил в одну 
группу костюмный комплекс прошлого века мордвы-эрзи б. Самарской 
(Ставропольский уезд) и б. Уфимской губерний (Стерлитамакский уезд) с 
костюмом мордвы-эрзи, жившей на старых коренных землях в б. Ардатовском 
и Арзамасском уездах Нижегородской губернии. Собранные нами материалы 
по народной одежде, а также некоторые исторические и фольклорные данные 
свидетельствуют о том, что в указанных выше районах жили переселенцы из 
Нижегородской губернии7, принесшие на новые земли свой традиционный 
                                                           

1 ПМА, 2003. Федоровский р-н, с. Кузьминовка. Мишина М.А. (1926 г.р.).  
2 Белицер В.Н. Указ. соч. С. 51–53. 
3 Там же. С. 161. 
4 Там же. С. 104.  
5 Там же. С. 51. 
6 Марискин О.И. Алатырский край и Башкирия в XVII–XIX вв. // Река времени. 2014. Уфа, 

2014. С. 41.  
7 Есть сведения о переселении на территорию Башкирии мордовских семей – выходцев из 

б. Самарской губ., Саранского узда Пензенской, губ., Темниковского уезда Тамбовской, Бугуль-
минского и Бугурусланского уездов Оренбургской губерний (Асфандияров А.З. История сел и 
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наряд»1. Этот вывод помогает понять происхождение синтеза эрзянских и 
мокшанских черт в рассмотренных нами предметах одежды мордвы-эрзи. 
В.Н. Мартьянов отмечает, что в одежде эрзи Нижегородской области 
наблюдается подобное смешение, объединение традиций. В частности, он 
отмечает у нижегородской эрзи проявления мокшанского кроя рубахи, а также 
то, что расположение «вышивок на головных уборах мордвы-эрзи 
Нижегородской области (клабик, сорока) повторяет расположение вышивок на 
головных уборах бабань-панга мордвы-мокши»2.  

Любопытно, что использование фабричных материалов, которые 
поставлял рынок, тоже имело свои устойчивые формы, позволяющие говорить 
о сложении в определенный период традиций украшения одежды с их 
использованием. 

Обращают на себя внимание закономерности применения цветных нитей 
для нашивания различных украшений. Так, например, медные блестки на всех 
предметах были пришиты красной шерстяной нитью. Для нашивания красного 
ситца или кумачовых полос использовалась нить исключительно голубого цвета. 
Голубой нитью пришивалось кружево и черный плетеный шнур на фартуках. 
Ранее особая роль голубой нити уже обращала наше внимание3. У всех народов 
Волго-Уральского региона встречается аналогичное использование голубой 
нити: для пришивания кумачовых лоскутов к белой основе, для подрубания 
краев кумачовых деталей; голубой нитью поверх красных нашивок 
прошивались иногда декоративные пунктирные строчки. Роль голубой нити 
очевидно, не сводима к сугубо декоративным эффектам, т.к. зачастую ее 
использование возможно установить только рассматривая предмет с его 
изнанки. Очевидно, в ее изначальном символическом значении значимым было 
противопоставление красного и синего (голубого). Не только кумачовые 
нашивки на предметах, но и бахрома из красных шерстяных нитей на поясном 
украшении мордвы была пришита голубой нитью. В красных шерстяных кистях, 
украшающих тот же предмет, на конце каждой нити закреплено зерно бисера 
синего цвета. Красный цвет – цвет огня, во многих ситуациях осмысливался как 
оберег. Использование голубой нити для пришивания декоративных элементов 
преимущественно красного цвета, очевидно, должно указывать на их 
взаимосвязь, прежде всего символическую. Из сказанного можно сделать вывод, 
что использование голубой нити в этом качестве у эрзи, как и у других народов 
Волго-Уральского региона, было обусловлено ее символическим, вероятно, 
обережным значением.  

По мнению В.Н. Белицер, в конце XIX–начале XX в. мордва вместо 
традиционного наряда стала носить русские сарафаны, а также кофты с 
юбками4. По сведениям исследователя, мордва в Башкирии носила прямые 
сарафаны московки (сарафан)5. В комплекте с сарафаном с лямками надевали 
рубахи с подставой или блузки. Сарафаны шили из 3–4-х прямых полотнищ 
домотканого холста или ситцевой фабричной ткани, верх собирали в мелкую 
складку. Рубаху шили из тонкого фабричного материала с холщевой подставкой. 
                                                                                                                                                                       
деревень Башкортостана. Кн. 2–3. Изд. 2-е. Справочная книга. Уфа, 1998. С. 173–175, 313, 420; 
Белицер В.Н. Указ. соч. С. 161). 

1 Белицер В.Н. Указ. соч. С. 184. 
2 Мартьянов В.Н. Указ. соч. С. 8. 
3 Никонорова Е.Е. Орнаменг счетной вышивки башкир. Уфа, 2002. С. 161. 
4 Белицер В.Н. Указ. соч. С. 64. 
5 Там же. С. 63. 
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Девушки подпоясывались шерстяными поясами, женщины надевали 
передники1. 

Другой тип заимствованной у русских одежды составлял комплекс кофты 
с юбкой (кофтá, юбкá). Юбки шили из домотканой шерсти оранжевого, 
серого, коричневого, синего и других цветов с отделкой на подоле из тканых 
цветных полос или нашитых полосок плиса. Юбки шили из шести полотнищ 
ткани. По праздникам надевали ситцевые юбки, зажиточные – кашемировые. 
В прохладную погоду надевали несколько юбок. Юбку носили в паре с кофтой, 
которую шили из тех же материалов, что и юбку2. По сведениям 
информаторов, «Сначала рубашки мордовские были, потом на русских глядя и 
мордва стала ткать юбки. Носили юбки шерстяные. С юбками носили ситцевые 
кофты. Нитки накрасят в зеленый, синий, желтый цвет и как холст ткут – на 
станке наткут себе. И еще надо чтобы с каймой: например, синяя юбка – 
желтая кайма, зеленая юбка – другая кайма. В два или три ряда кайма»3.  

Как считает В.Н. Белицер, сарафаны были вытеснены юбками4. Хотя 
известно, что во многих населенных пунктах мордвы Башкирии сарафаны и 
юбки бытовали одновременно, в других – сарафанов не носили. В мокшанском 
селе Кузьминовке также одновременно были распространены как сарафаны, 
так и юбки с кофтами5. Во второй половине XX в. с переходом на одежду 
фабричного изготовления, юбки и кофты из домотканины стали 
восприниматься в качестве традиционного мордовского наряда: «Пожилые по-
мордовски одевались: юбка, кофта, запун. Сарафаны также одевали»6.  

Смена традиционной мордовской вышитой холщевой одежды в женском 
костюме комплектом юбка-кофта сопровождалась заменой головного убора. 
Вместо старинных, вышитых сорок женщины стали носить во второй половине 
ХХ в. платки с волосниками. Волосник чохол – маленькая шапочка, облегающая 
голову, под которую собирались волосы, традиционный убор замужней женщи-
ны типа чепца, шитый из полосок разноцветных тканей: «Как замуж выйдешь, 
вот такие косы делали и вот этот чохол надевали – вот, значит, ты замужем...»7. 
Традиционные различия в девичьей и женской прическе продолжали сохра-
няться долго и во второй половине ХХ в. Прическа замужней женщины – две 
косы, оплетенные ленточкой, уложенные вокруг головы, через макушку.  

Облачаясь в свой современный нарядный комплект одежды, информатор 
из с. Ильтеряково (Андреевка) Кармаскалинского района Кедярова Вера Серге-
евна, 1939 г.р., надела враз несколько разнородных бус, таким образом, что на 
грудь опускались 4 ряда разнородных и разноцветных бус. В праздничный ком-
плект входила новая бледно-розовая сатиновая домашнего пошива блузка ру-
башечного типа: распашная (на 6 пуговицах) свободного силуэта с небольшим 
отложным воротничком, длинными рукавами, собранными на манжет внизу и 
небольшие складочки по верхнему окату рукава. Блузка носится на выпуск, не 
заправляется в юбку. Украшением блузки служат мелкие продольные застро-
ченные декоративные складочки, идущие по всей длине полочек – от плечевого 
                                                           

1 Мордва Заволжья. С. 88.  
2 Белицер В.Н. Указ. соч. С. 65. 
3 ПМА, 2010. Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Юртова Е.В. (1929 г.р.). 
4 Белицер В.Н. Указ. соч. С. 65. 
5 ПМА, 2003. РБ, Федоровский р-н, с. Кузьминовка. Мишина М.А. (1926 г.р.). 
6 ПМА, 2007. РБ, Аургазинский р-н, с. Наумкино. Николаева Е.Ф. (1930 г.р.). 
7 ПМА, 2010. РБ, Кармаскалинский р-н, с. Ильтеряково (Андреевка). Кедярова В.С. 

(1939 г.р.). 



шва до края, расположенные на груди по 4 шт. на некотором расстоянии от во-
рота. На каждой полочке пришит накладной карман. В комплект с юбкой одета 
темная юбка в складку. Завершает комплект фабричный платок с цветочным 
орнаментом, повязанный по-русски: согнутый по диагонали и завязанный под 
подбородком. 

Представленные материалы дополнят наши знания в области 
этнографии мордвы Башкортостана, ее традиционного костюма и прикладного 
искусства. Костюмный комплекс эрзи в Башкирии прошел длительный путь 
развития и трансформации. Первоначально основу ее составляли образцы, 
характерные для мордовского населения тех регионов, откуда были выходцами 
переселенцы на Южном Урале. Постепенно, по мере освоения региона и 
адаптации к местной полиэтничной среде сформировались особенности, 
характерные ныне для эрзи Оренбургской области и Башкортостана1. У мокши 
в Башкирии холщовая одежда сохраняла традиции с мест выхода 
первопоселенцев. В конце XIX – начале XX в. костюмный комплекс на основе 
белой вышитой холщовой одежды заменился на заимствованный у русского 
населения сарафанный набор и кофты с юбками. Во второй половине 
XX столетия заимствованные элементы одежды стали восприниматься в 
качестве этнических особенностей. В настоящее время традиционную одежду 
(кофты и юбки домашнего пошива) продолжают носить пожилые женщины. 
Фольклорные коллективы используют сценические костюмы, имитирующие 
традиционную холщовую одежду без учета региональных особенностей.  

1 Мордва Заволжья. С. 69. 
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ 

Этносы Южного Урала прошли сложный многоступенчатый процесс 
адаптации к местным природно-климатическим, географическим и социально-
экономическим условиям. В начале XX в. формирование ареалов расселения 
этносов с их этнокультурными особенностями в целом было завершено. Но 
начались испытания «на прочность» вследствие политических перемен 
(установление социалистических методов хозяйствования, а затем – рыночной 
экономики, политика формирования общности «советский народ», русификация, 
антирелигиозная борьба) и социальных катастроф (революции, войны, голод, 
репрессии). Эти явления способствовали эволюции этнических традиций либо 
трансформации и исчезновению, в то же время ускорили течение 
внутриэтнической и межэтнической консолидации, начавшейся с момента 
переселения этносов и проходившей параллельно с адаптационными явлениями.  

В период расселения этносов на Южном Урале их культуры транслировали 
традиции предков – выходцев из разных губерний России. Иллюстрируя этот 
тезис, в настоящей книге показано, что русские, украинцы и белорусы 
занимались традиционными для них земледелием, скотоводством, ремеслами и 
промыслами. На южно-уральские земли они перенесли сложившиеся на 
прежней родине особенности строения жилых и хозяйственных построек, 
домашнего интерьера, системы питания. Русские, чуваши, мордва продолжили 
носить сформировавшийся в местах исхода народный костюм. Приуральские 
татары вплоть до Октябрьской революции проводили традиционный свадебный 
обряд. Удмурты до 1930-х гг. сохраняли традиционные верования. В некоторых 
областях культуры, например, в песенном фольклоре, произошла консервация 
традиций как действие закона многоэтничной среды, в результате чего песни 
украинских переселенцев XVIII–XIX вв. бытуют до сих пор. 

Изначальное мозаичное функционирование разных этнокультурных 
диалектов сменилось процессом внутриэтнической консолидации, что 
способствовало формированию региональных идентичностей (например, «мы – 
башкирские белорусы») и уникальных культур русского, а также украинского и 
белорусского населения, приуральских татар, приуральских чувашей, закамских 
удмуртов, заволжской мордвы. Местный вариант костюма приуральских 
чувашей стал результатом взаимодействия выходцев из Чувашского края, 
Приволжья, Заволжья, Закамья, которые были носителями различных 
этнографических и диалектных традиций, а впоследствии переняли особенности 
численно преобладающих низовых и средненизовых чувашей. Восточный 
заволжско-мордовский костюмный комплекс стал продуктом сотворчества 
переселенцев из Пензенской, Симбирской и Нижегородской губерний. Русские 
Южного Урала переработали традиции Пермской, Вятской, Архангельской, 
Пензенской, Самарской и многих других губерний России. Внутриэтническая 
консолидация привела к нивелированию этнотерриториальных, 
этноконфессиональных и этносоциальных различий. Особенно многочисленны 
примеры влияния города на село (одежда, питание, фольклор, обряды и 
праздники, интерьер домов), в то время как крестьяне в процессе урбанизации в 
новые условия переносили свои традиции. 

Межэтническая консолидация стала следствием успешной адаптации 
переселенцев к условиям Южного Урала с перенятием иноэтнического 
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хозяйственно-культурного опыта. Уже в первые десятилетия XX в. народы 
имели общие способы земледелия, ассортимент выращиваемых культур, орудия 
труда. При этом русские, украинцы, белорусы, латыши использовали технику 
кустарного изготовления, приспособленную к местным природно-
климатическим и географическим условиям, несмотря на наличие современных 
машин, перевезенных с прежней родины. Русские горнолесных районов от 
башкир переняли принцип тебеневки лошадей. Русские Оренбуржья развивали 
производство пуховых платков, заимствованное от местных башкир. Украинцы в 
суровых природно-климатических условиях Южного Урала от других народов 
научились вязать из овечьей и козьей шерсти шарфы, носки¸варежки, чего не 
делали на Украине.  

Важнейшим средством социокультурной коммуникации стала мода 
(прически, одежда, обувь, головные уборы). В первые десятилетия XX в. 
неотъемлемым атрибутом модной одежды разных народов стала пестрядиная 
домотканая рубаха. До 20-х–30-х гг. ХХ в. ее носили чувашские женщины взамен 
традиционной белохолщовой рубахе с нагрудными узорами «кĕскĕ» и «сунтăх». 
Под влиянием города у них появились дополнительные элементы (кокетка, 
отложной воротник, манжеты, грудные планки), изменился крой (вместо 
туникообразного – отрезной по поясу; округлые проймы рукавов). По примеру 
башкир (в частности, юго-восточных) чуваши стали практиковать украшение 
оборок и подолов рубах полосками-нашивками. Традиционный многослойный 
мордовский костюм из белой домотканины с шерстяной вышивкой, 
сохранявшийся до начала XX в., в ряде селений до 1940-х гг., под влиянием 
русского населения уступил место модным сарафанному и поневному (юбка с 
кофтой) комплексам. Последний стал идентифицироваться как «мордовский».  

Межкультурные взаимодействия усиливались по мере капитализации и 
транспортно-промышленного развития края, увеличения плотности и роста 
пришлого населения, одновременно с разрушением крестьянских общин, 
сселением из мелких в более крупные многоэтничные поселения, 
организацией колхозов и совхозов. Изъятие у башкир вотчинных земель под 
горные заводы и хозяйства переселенцев, политика царского, а затем 
советского государства по приобщению башкир к оседлости и земледелию 
привели к утере у башкир традиций полукочевого скотоводства, но развитию 
землепашества, огородничества, садоводства, как и у русских, украинцев, 
белорусов и других народов. Домашние ремесла, связанные с коневодством, 
забывались (изготовление седел, теснение по коже), но развивались новые 
(бондарная деревообработка), как и у других этносов.  

Нивелирование этнических традиций, а затем и утрата этнокультурной 
идентичности в XX в. неразрывно связаны с политикой советского государства, 
в котором не оказалось места национальным школам, языкам, фольклору, 
религиозным культурам. В условиях проживания в полиэтничных селениях 
(изначально или сформировавшихся путем стягивания мелких хозяйств), 
совместного труда и учебы, усиления роли комсомола и партии, население 
охватили идеи интернационализма, стало увеличиваться число межэтнических 
браков. Формировалась новая, более подходящая в сложившихся условиях, 
идентичность. Культурным ориентиром стала советская культура. Песенный 
фольклор народов Южного Урала в первые десятилетия советской власти 
сформировал репертуар, в котором значительное место занимали не народные, 
а авторские песни на русском языке о родине и партии. Обрядовая культура в 
это время теряла целый пласт, связанный с религиозными обычаями и ручным 
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общинным трудом (например, обряды, приуроченные к первому или 
последнему стогу). Сформировались новые варианты татарской свадьбы 
(«красная», комсомольская, общероссийская модель). 

Унификации этнических традиций способствовали также развитие 
промышленности, утрата сакрального отношения ко многим предметам 
крестьянского быта, трансформация этнокультурных символов в обыденные 
продукты потребления. Все большее место занимали фабричные изделия 
(мебель, посуда, домашний текстиль, одежда и обувь). По случаю праздников 
сельские чувашские женщины в 1930-е гг. старались носить одежду из 
фабричных хлопчатобумажных тканей, а пестрядь – как повседневную. Для 
пошива мордовской одежды также использовали уже не домотканину, а 
фабричные ткани. Его и сейчас шьют в домашних условиях, носят пожилые 
женщины. Аналогичные явления зафиксированы в русской культуре.  

Сохранению этнических традиций способствовало несколько факторов. 
Это проживание в относительно моноэтничных селениях; их гнездовое распо-
ложение и соответственно формирование зоны торгово-экономических и этно-
культурных связей; природно-географическая изолированность (горнолесная 
зона) и удаленность от крупных селений; «подпидка» с мест исхода, в т.ч. за счет 
новых переселенцев; деятельность этнических объединений (товариществ, зем-
лячеств, позднее – национально-культурных и историко-культурных центров и 
автономий); многоэтничная среда, в которой порой обостряется противоречие 
«свои» – «чужие». Русские селения северо-восточных районов, компактно осно-
ванные кунгуряками в XVIII–XIX вв., к началу XXI в. сохранили этнодиалектные 
особенности, которые проявляются в языке, пище, декоративно-прикладном ис-
кусстве, фольклоре. Некоторые башкиры горнолесной зоны до сих пор по тра-
дициям предков развивают (конечно уже не в тех масштабах, как раньше) борт-
ничество, охоту и рыболовство, обработку шкур диких и домашних животных, 
изготовление войлоков и ковров, при этом используя достижения современно-
сти (транспорт, оружие, фабричные краски, швейные машинки). Закамские уд-
мурты благодаря сохранению своих селений, силе родовых и семейных тради-
ций и смене политического курса в стране, в 1990-х гг. смогли начать процесс 
возрождения традиционной религии. Они организуют обряды и праздники в 
своих деревнях, соседних селениях, общеудмуртские мероприятия при участии 
интеллигенции из Удмуртии. Многоэтничная среда способствовала активной 
внутриэтнической консолидации марийцев Южного Урала, становлению и раз-
витию еще в первые десятилетия XX в. национально-культурного движения, за-
долго до подобных процессов на исторической родине.  

Этнические традиции актуализировались в периоды социальных 
катастроф. В 1920-е голодные годы выжили те башкиры, русские и другие 
народы, которые занимались охотой, рыболовством, собирательством. В период 
Великой Отечественной войны у народов возродилась традиция изготовления 
одежды из домотканины, а распространенной обувью стали лапти собственного 
производства. Современный экономический кризис подтолкнул башкирских 
фермеров возродить традиционное коневодство с содержанием скота 
круглогодично в горах. Скотоводство считают прибыльным делом и русские 
фермеры. Закрытие колхозов и совхозов вынудило сельчан надеяться на 
собственный опыт и развивать традиционные хозяйственные занятия.  

Несмотря на сокращение численности русского населения во всех 
субъектах Российской Федерации на Южном Урале, роль русской культуры, 
русского языка не сужается. Запущенный в начале XX в. вектор адаптивной 



стратегии, русской этнокультурной ассимиляции, сохраняется. Русский язык 
стал родным для многих народов. Владение русским языком составляет: 98,8% в 
Оренбургской области, 96,7% в Башкортостане, 97,8% в Челябинской области, 
98,2% в Курганской области. Полиэтничная среда способствовала также 
развитию дву- и треязычия среди татар, башкир, чувашей, удмуртов, марийцев. 
Дети и подростки нередко говорят лишь на русском языке, даже если обучаются 
в открытых в 1990-х гг. национальных школах. Особенно это касается 
межэтнических семей (их доля на протяжении XX в. стремительно росла).  

На Южном Урале продолжается отток сельского населения в города, 
соответственно, возрастает роль городской культуры. В Курганской области 
городское население составляет 60,3% (2010), причем самые урбанизированные 
– азербайджанцы (67,9%), армяне (65,2%), русские (61,5%) и чуваши (56,2%). В
сельской местности живет много башкир (88,8%), казахов (73,6%), татар (70,8%), 
удмуртов (64,6%). В Челябинской области в городах проживает 82,5% населения 
(2015), в Башкортостане – 61,7% (2015), в Оренбургской области – 59,9% (2015).  

Современные башкирские, русские, удмуртские, марийские, мордовские 
селения на Южном Урале продолжают терять этническую окраску. 
Представителями разных этносов используются современные конструкции, 
технологии и материалы, изделия одних и тех же мастеров-деревообработчиков, 
соответственно, схожие орнаментальные мотивы. Вокруг пластиковых окон 
домов, построенных столетия назад, иногда современники вешают подобные 
резные наличники. Палисадники с цветами, деревьями и кустарниками, 
которыми раньше выделялись украинские хаты, ныне можно встретить в 
русских селениях северного типа строений, хотя столетие назад всего этого не 
было. Повсеместно у разных народов получили распространение русские ворота, 
русские бани и русская печь. Башкирское и татарское село часто выделяется 
буйством красок при покраске домов, но мало отличается от русских в 
планировке усадеб. В интерьере домов соседствуют домотканый и фабричный 
текстиль, старая кустарная и современная мебель и техника. Православная 
икона появилась в домах не только русских, украинцев, белорусов, мордвы, но и 
латышей, многие из которых перешли из лютеранства в религию большинства 
местного населения. Православие приняла часть татар и башкир, а ислам – 
некоторые русские, украинцы, белорусы.  

Национальная одежда дольше сохранялась у женщин среднего и старшего 
возрастов. Современники носят одежду промышленного производства, а народ-
ную – лишь по случаю фольклорных праздников и фестивалей. Рождество, Пас-
ху, Троицу празднуют все, это общегосударственные праздники. И в городах, и 
на селе некоторые башкиры и татары-мусульмане запасаются святой рожде-
ственской водой на случай от болезней и неприятностей, готовят пасхальные 
яйца, принимают участие в народных гуляниях на Масленицу. В то же время 
общенародным на Южном Урале, шире – в России и за рубежом - стал тюркский 
по происхождению праздник Сабантуй. Народные торжества проводят по схо-
жему сценарию, в котором значительное место занимают выступления местных 
коллективов, а также современные спортивные игры и выставки декоративно-
прикладного искусства народов. Унифицируется питание народов. На рубеже 
XX и XXI вв. представители разных этносов употребляют в пищу русские щи, 
украинский борщ, белорусские драники, кавказский шашлык, башкирский и 
татарский чак-чак. Активно пользуются рецептами приготовления пищи из 
средств массовой информации. Все это способствует формированию не только 
региональной, но и национальной культуры. 
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