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ТРАДИЦИОННАЯ ОДЕЖДА В ОБРЯДАХ И ПРЕДСТАВЛЕНИЯХ ДОЛГАН 
 

Традиционная одежда — явление весьма разноплановое. Обладая сложной семиоти-
ческой структурой, она занимает особую нишу в духовно-обрядовой культуре. В обрядовой 
системе жизненного цикла одежда играет важную роль социальных и сакральных знаков. 
В статье рассматривается роль и место одежды в традиционной обрядности и в связан-
ных с нею представлениях долган. Долганская одежда насыщена яркими образами, обу-
словленными традиционными представлениями о жизни и смерти человека.  
 

Ключевые слова: долганы, традиционная одежда, обряды жизненного цикла, 
обычаи и поверья, религиозные представления, ритуальная символика. 
 

A. Savvinov 
 

TRADITIONAL CLOTHES IN THE DOLGAN RITUALS AND PERCEPTIONS 

The phenomenon of traditional clothes has many aspects, having an intricate semiotic 
structure, it occupies a particular niche in the spiritual and ritual culture. In the ritual system of 
life cycle, clothes play an important role of social and sacral signs. The article regards the role 
and the place of clothes in the Dolgan traditional ritual and the beliefs of the Dolgans associated 
with it. The Dolgan clothes are rich in bright images rooted in the traditional concepts of the hu-
man life and death.  
 

Keywords: the Dolgans, traditional clothes, rituals of life cycle, customs and beliefs, reli-
gious beliefs, ritual symbolism. 
 
 

Традиционная одежда — это тот редкий 
элемент материальной культуры, в котором 
аккумулирован богатый духовный опыт, на-
родные поверья и представления. Обычаи и 
поверья, связанные с одеждой, составляют 
особый пласт в традиционном мировоззре-
нии долган. В качестве формы обществен-
ного сознания они весьма ценны для изуче-
ния этнокультурных особенностей — таких 
универсальных категорий, как традицион-
ная одежда. 

Одежда исследователями часто рассмат-
ривается не только как вещь, но и как знак, 
символ, передающий важную информацию 
о человеке, его возрасте, занятии и, нако-
нец, о его социальной и этнической принад-
лежности. Одежда долган, как и любая тра-
диционная одежда, отличается полифунк-
циональностью. Особый интерес представ-
ляют ритуальные и религиозно-магические 
функции, которые составляют единую зна-
ковую систему. 
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Традиционная одежда долган различа-
лась по назначению: тыатаагы таңас 
(промыслово-охотничья), өлүннъүк таңас 
(погребальная), таңара maңaha (празднич-
но-выходная). 

В традиционной одежде как особом эт-
нокультурном феномене находят отражение 
многие события, происходящие в жизни че-
ловека. Пожалуй, один из главных социаль-
но значимых обрядов жизненного цикла — 
свадебный ритуал, символизирующий брач-
ный союз и образование семьи. 

В свадебном обряде (курум) и связанных 
с ним поверьях и представлениях традици-
онная одежда как знаковая категория вы-
полняла особую символическую функцию. 
Одежда являлась важной и обязательной 
частью свадебных подарков: калыма жениха 
(hулуу) и приданого невесты (энньэ таңас). 
Это могли быть различные виды меховой 
одежды, кроме того, дополнительно дарили 
отрезы материи, платки. Например, по ма-
териалам А. А. Попова, в состав одного ка-
лыма большого размера входили пять пес-
цовых шуб, песцовое одеяло, женские вол-
чьи наголенники, хорошее платье для ста-
рухи, кроме этого различные шкуры для 
одежды. Подарки жениха заранее предна-
значались для отдельных членов семьи, 
среди них особенным был — для матери 
невесты [22, с. 62]. В приданое невесты 
входили две шубы (каждая имела отдельно 
надевающийся расшитый суконный верх), 
из которых одну надевала сама невеста. 
Кроме шуб в состав приданого включали 
нарядную меховую обувь и волчьи наголен-
ники. Внутрь вещей, перед тем как уклады-
вать их в сундуки, клали мелкие деньги, 
чтобы каждая вещь «имела нутро». В Но-
рильском районе в суму в качестве содер-
жимого (матаңа иhэ) клали по кусочку мя-
са специально для этой цели убитого оленя 
[22, с. 70]. 

Предметы одежды — обязательное и 
важное составляющее калыма со стороны 
жениха и приданого невесты. Материальная 
сторона свадебной обрядности имела и эко-

номическое, и важное символическое зна-
чение. Безусловно, количество и характер 
свадебных подарков зависели от состоя-
тельности семьи, но в любом случае среди 
подарков должно было быть что-то из оде-
жды, иногда ее количество было довольно 
внушительным. П. Е. Островских приводит 
расписку илимпийского тунгуса о получе-
нии приданого невесты — дочери богатого 
ессейского якута. В списке, кроме всего 
прочего, особое место занимают комплект 
верхней одежды из ценных сортов меха, до-
рогих серебряных украшений, шелковых 
платьев и платков [18, с. 14–15]. 

Автор приводит и другой случай, напри-
мер, якут средней зажиточности с р. Хета 
уплатил брату своей невесты кроме всего 
три шубы [22, с. 16]. Таким образом, одежда 
являлась универсальным подарком, чему 
придавали не только сугубо прагматичное 
значение, но и не менее важный символиче-
ский смысл. Подобные свадебные подарки 
были характерны и для других сибирских 
народов. Например, в состав богатого при-
даного нанайской невесты входило около 
100 халатов, до 40 пар обуви, несколько де-
сятков ноговиц и т. д., часть из них потом 
становилась погребальной одеждой, которая 
должна согревать женщину в загробном 
мире [8, с. 69]. В приданое богатой невесты 
у русских крестьян входило 30–50 рубах и 
сарафанов [16, с. 13]. Следует отметить, что 
обмен свадебными подарками в виде пред-
метов одежды, обязательное их включение в 
состав приданого или калыма — характер-
ный обычай, широко распространенный в 
свадебных обрядах многих народов, в том 
числе восточно-славянских, тюрко-мон-
гольских, а также тунгусоязычных абориге-
нов Сибири [7, 1969; 38, 1981; 16, 1984; 4, 
1987; 5, 1996; и др.]. 

Когда ребенку исполнялось 6–7 лет, ему 
независимо от пола протыкали мочку уха и 
через отверстие пропускали ниточку, ссу-
ченную из человеческих волос. По пред-
ставлениям долган, когда человек умирает, 
злой дух смотрит на его уши и, если они не 
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проткнуты, отрезает их и употребляет вме-
сто ложек. Продырявленные уши злой дух 
не трогает, так как дырявой ложкой нельзя 
черпать пищу [22, с. 58; ПМА]. Мальчикам 
это делалось для того, чтобы ввести в за-
блуждение злых духов и тем самым защи-
тить ребенка [10, с. 116–117]. Долганы ма-
леньких детей обычно не баловали особыми 
нарядами, дорогой одеждой. В этом, види-
мо, также кроется, как писал Г. П. Снесарев, 
некоторая боязнь сглаза. По его материалам, 
хорезмские узбеки детей нарочно не мыли, 
одевали в грязную и рваную одежду. Все 
это делалось для того, чтобы ребенка не по-
хвалили и тем самым не сглазили, так как 
сглаз мог произойти от простого словесного 
одобрения [33, с. 93]. 

Существовали особые запреты, касаю-
щиеся женской одежды, которые во многом 
были связаны с ритуальным отношением к 
женщине. Для замужней женщины обяза-
тельным атрибутом считался головной пла-
ток, без которого она не должна показы-
ваться не только посторонним, но и муж-
ской части семьи. В любом случае голова 
должна быть всегда прикрыта платком. 
Женщина не должна показывать волосы 
свекру и старшим братьям мужа, в против-
ном случае считалось, что они могли ос-
лепнуть. 

По свидетельству А. А. Попова, женская 
обувь никогда не шилась из белых камусов, 
что было связано с особым отношением к 
белому оленю как к чистому животному 
[27, с. 94]. 

Женщина не должна надевать мужскую 
одежду, иначе говорили, что «у мужа жизнь 
будет короткой» (эриң үйэтэ hуок буолуо 
диэн). Или, наоборот, как пишет Г. В. Ксе-
нофонтов: «Традиционный северный якут 
не позволит себе надеть какую-либо часть 
женской одежды. Помимо невозможности в 
женской одежде идти на промысел, они этот 
оберег обычно объясняют тем, что у муж-
чины будут болеть кости. Больше того, 
женщина не имеет права вешать свою оде-
жду поверх одежды мужчины, чтобы не 

осквернить ее. Если случится это несчастье, 
то потерпевший мужчина не может идти на 
промысел, не совершив особый обряд очи-
щения оскверненной одежды» [14, с. 323]. 
Следовательно, появляется необходимость 
очищения всякой одежды, сшитой женщи-
ной для ношения [14, с. 23]. Долганы также 
соблюдали данный обычай. Любая мужская 
одежда, изготовленная женскими руками, 
прежде чем использоваться по назначению, 
должна обязательно подвергнуться симво-
лическому очищению. Это довольно рас-
пространенное поверье; например, хакасы 
также считали запретом надевать женщинам 
мужскую одежду, садиться на нее и даже 
перешагивать, в противном случае мужчина 
заболеет (подавляется психика) [5, с. 88]. 

По мнению долган, женские вещи, в том 
числе одежда, должны быть тыастаак, т. е. 
звенящими. Важная деталь меховой парки 
долганок — наспинное украшение hөөлбүүр 
в виде подвесок из металлических пластин 
и бус, нанизанных на ровдужные шнурки. 
При ходьбе подвески непременно звенели. 
Звону металлических подвесок долганы 
придавали особое магическое значение как 
обладающему предохранной и очиститель-
ной силой. Например, эвенки считали, что 
звон подвешенных к шаманскому плащу 
металлических конических трубочек и ко-
локольцев символизировал голоса много-
численных духов шамана [3, с. 178]. 

Поскольку женские штаны и обувь счи-
тались «нечистыми», строго запрещалось 
их развешивать дома. В чуме женские вещи 
держали отдельно от мужских, обычно они 
находились в женской половине (чуоңаал) у 
двери, где хранилась бытовая утварь и дро-
ва, тогда как мужские — в спальной части 
чума, у изголовья постели (кэтэгэриин). Бо-
лее того, «нечистую» женскую одежду за-
прещалось стирать вместе с мужской или 
детской, для этого у женщины должен быть 
отдельный таз. Существовали особые жен-
ские сумы для хранения только женской 
одежды, называемые нама, во время коче-
вания их возили отдельно на специально 
предназначенных для этого санках. 
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В древних обрядовых традициях, где 
часто фигурирует женская одежда, просле-
живаются некоторые отголоски весьма ар-
хаических представлений, связанных с осо-
бым почитанием женщины. О ведущей роли 
женщины в древнем культе свидетельству-
ют те женские образы родовых божеств, ко-
торые занимают особое место в традицион-
ных воззрениях тунгусов. Более того, счи-
тается, что первой обладательницей шаман-
ского дара была именно женщина. Вполне 
возможно также, что традиционный плащ 
тунгусского шамана по своим конструктив-
ным особенностям кроя и отделки имел не-
которые характерные черты женской верх-
ней одежды, которые отсутствовали на муж-
ской [3, с. 180]. 

Женская одежда обладала особой са-
кральной символикой. Не случайно в обы-
чаях, связанных с тотемическими представ-
лениями, важную роль играют предметы 
женской одежды. У якутов был широко рас-
пространен обычай вносить добытых пуш-
ных зверей (лисицу, рыся) в юрту через ок-
но, при этом предварительно украсив зверя 
серебряным ожерельем кылдьыы и надев на 
него женскую шапку, а у вилюйских якутов — 
завернув в женскую шубу [15, с. 89−90; 23, 
с. 281]. В якутских преданиях рассказыва-
ется, что при встрече тотемных птиц: лебе-
дя, ястреба или орла мужчины, падая ниц, 
закрывали лицо ладонями, а женщины на-
девали таңалай — узорную нарядную без-
рукавку из ровдуги [23, с. 281]. 

По рассказам авамской долганки А. М. Без-
руких (1905 г. р.), когда она выходила замуж и 
уезжала к мужу, ей надевали шапку не как 
обычно, а задом наперед. По сведениям по-
жилых долган, раньше мужчины иногда на-
девали женскую шапку, но непременно за-
дом наперед. Данный факт перекликается с 
зафиксированным у якутов еще в ХIХ в. 
обычаем, согласно которому женщины во 
время обряда жертвоприношения богине-
покровительнице рожениц Айыыhыт свои 
шапки с металлическими бляшками на пе-
редней части надевали задом наперед. В ма-

териале П. В. Слепцова находим интерес-
ные сведения относительно данного обы-
чая. Считалось, что богиня рожениц 
Айыыhыт боится звона металла и, чтобы ее 
не пугать, старались не издавать во время 
родов подобного звука. Если богиня испуга-
ется, новорожденный умирает (Архив РАН 
(ПФ), ф. 47, оп. 1, ед. хр. 368, л. 109−110). 
По материалам А. В. Адрианова, южные 
алтайцы при выносе умершего надевали 
ему шапку задом наперед [1, с. 196]. Трудно 
судить о символике и ритуальном значении 
столь загадочного обычая, он, видимо, был 
связан с какими-то магическими представ-
лениями древнего происхождения, имев-
шими некую апотропеическую функцию. 

В семейно-бытовых обрядах особую 
роль играет огонь очага как символ жизни. 
Важна его защитно-очистительная функция. 
Одежда как вещь, непосредственно связан-
ная с телом человека и к тому же созданная 
руками женщины, должна была непременно 
подвергаться очищению огнем. Чтобы очи-
стить какую-либо оскверненную вещь (на-
пример, шапку, если на нее сядет женщина), 
следовало поднести ее к огню и несколько 
раз, протягивая вперед, сказать: «Алыас»∗ 
[23, с. 274]. Прежде чем надеть одежду, по-
бывавшую в руках женщины, невинная де-
вушка также должна предварительно очи-
стить ее над очагом. То же самое делали с 
одеждой участника похорон: заносили ее в 
чум через очаг (Архив РАН, ф. 47, оп. 1, ед. 
хр. 365, л. 182]. 

Пепел домашнего очага у долган имеет 
особую обрядовую символику, связанную с 
культом предков. Некоторые пережиточные 
формы древних представлений наблюдают-
ся в современной жизни нижнехатангских 
оленеводов. Обычай брать в дорогу пепел — 
характерное явление в быту современных 
тундровиков: женщины помещают его под 
правым подолом парки, а мужчины приши-
вают небольшой узелок внутри своих шта-
нов. По возвращении домой узелок развя-
зывают, и пепел высыпают обратно в очаг 
(ПМА, Хатангский р-н, 1994 г.). Инфор-
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манты в данном обычае отмечают его осо-
бую защитную функцию. Пепел родного 
очага обеспечивает отъезжающим в даль-
ний путь удачную дорогу, благополучное их 
возвращение (этэңңэ hыльдьыактарын). 

Бытовали также различные мелкие пове-
рья и запреты. Например, если в помещении 
(чуме, балке) кто-либо сидел в головном 
уборе (женщина в платке-шали, мужчина в 
шапке или подбороднике), ему говорили: 
«Грех — в долгах будешь» (Иэстээк 
буолуоң). Если молодой человек во время 
приема пищи не снял шапку, говорили: 
«Аньии∗∗, сними шапку, жена будет упря-
мая» или «Аньии, стоя, не снимай обуви, 
жена умрет» [26, с. 97]. Нельзя вертеть и 
крутить шапку в руках — сойдешь с ума и 
т. д. Предметы одежды часто использова-
лись в магических действиях ритуального 
характера, направленных на изменение по-
годы. Летом, чтобы призвать ветер, на ули-
цу выносили одежду из волчьей шкуры или 
просто вывешивали ее. С целью призыва-
ния тепла втыкали в землю лопату лопа-
стью вверх, в таком же положении ставили 
в чуме топор, на который надевали шапку. 
Считалось, что если летом вдова станет 
трясти постели, будет непогода (Архив 
МАЭ, ф. 14, оп. 1, ед. хр. 138, л. 317). 

По материалам Г. Н. Грачевой, у нганасан 
к одежде было особое отношение. По их 
представлениям, как самая близкая к телу 
вещь она пропитана человеческим запахом, 
его жизнью, а головной убор, кроме всего, — 
и мыслями. Считалось, что если одежда 
долгое время валяется на земле, та может 
забрать себе жизнь владельца. В этом отно-
шении особой осторожности требовала 
шапка. Человек, нашедший ее, может по-
вредить ум и жизнь владельцу, поэтому ста-
рую ненужную одежду оставляли подве-
шенной к дереву. К тому времени, когда она 
упадет, запах, «дух» ее хозяина уже успева-
ет выветриться. Преднамеренная порча оде-
жды живого человека приравнивалась к 
причинению ему не только зла, но и к фак-
тическому убиению владельца, подобный 

поступок должен быть наказан смертью. По 
данным А. А. Попова, в 1930-х годах в та-
ком случае можно было откупиться [9, 
с. 55]. 

Сходные нганасанские поверья бытовали 
у хакасов, которые воротник одежды и пу-
говицы на ней считали хранителями души 
(хут) человека. У них не принято было про-
давать свою одежду (если и приходилось, то 
нужно было отпороть пуговицы), счита-
лось, что иначе уйдет счастье. Боясь смыть 
удачу, белье не стирали. Прежде чем выбро-
сить старую одежду, отпарывали воротник, 
дабы освободить ее «душу». Так же посту-
пали с одеждой покойника. Согласно этому 
поверью, человек не должен ходить с разо-
рванным воротником [5, с. 72, 87]. Вообще, 
продажа собственной одежды, видимо, бы-
ла широко распространенным запретом, на-
пример, согласно русским поверьям, счита-
лось, что продать свою рубашку — значит 
продать свое счастье [16, с. 41]. 

Некоторая связь одежды с душой челове-
ка прослеживалась и в традиционных пред-
ставлениях вилюйских якутов. Они счита-
ли, что в человека, который спал не разде-
ваясь, входил злой дух — абаасы, поэтому, 
ложась спать, должны были расстегивать 
все пуговицы на нижнем белье, чтобы не 
вошел абаасы. Перед сном снятую рубашку 
складывали воротом в сторону огня, чтобы 
злые духи ночью не могли найти душу спя-
щего. Более того, отдельные виды одежды, 
например, рукавицы, меховые чулки наряду 
с другими бытовыми вещами, обладали 
способностью передавать своих хозяев 
злым духам, указывая последним местооби-
тание их души. Перед тем как надеть торбаса 
постороннего человека, нужно было пред-
варительно плюнуть за голенище, чтобы не 
смогла перейти болезнь [23, с. 162, 264, 
295]. Якуты, видимо, также считали, что 
через чужую одежду могла передаваться 
отрицательная энергетика (дурные мысли, 
чувства) ее владельца. Подобные представ-
ления были очень близки долганам: у них 
нельзя было разбрасывать одежду на земле, 
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особенно вещи покойного, которые подве-
шивали к дереву, стоящему вблизи могилы. 
У долган также существовал обычай «вы-
ветривания» одежды; кроме того, считали за 
грех надевать чужую одежду, особенно ста-
рого человека, говорили: «Делить с ним 
будешь его возраст» (гини hааhын үллэс-
тэгин). 

Эти поверья близки бытовавшим пред-
ставлениям, связанным с одеждой, у других 
народов. Вера в магическую силу обрядо-
вой одежды была настолько сильной, что ей 
нередко приписывали особое чудодействен-
ное свойство. Например, у алтайцев суще-
ствовало поверье, будто бы женщина, кото-
рая не может родить ребенка, получала этот 
дар, если украдет трусы многодетной жен-
щины и тайком будет их носить или дер-
жать под постелью (ПМА, Горный Алтай). 
В восточнославянских родильных традици-
ях существовал обычай завертывать ребенка 
в рубаху отца, непосредственно с него сня-
тую, чтобы отец любил и жалел его. В ис-
пользовании нестиранной одежды отца для 
новорожденного прослеживалась особая 
символика связи отца с ребенком: не пола-
галось ее стирать, считалось, смоется от-
цовская любовь [16, с. 103]. Юго-восточные 
эвенки Якутии в люльку ребенка клали 
шапку взрослого мужчины; по их поверьям, 
шапка являлась «мужским духом, охраняв-
шим ребенка» [17, с. 200]. 

У долган существовала особая категория 
нарядной одежды, которая неразрывно свя-
зана с кочеванием и дорогой. Такое отноше-
ние к выходной одежде можно наблюдать и 
в наше время. Нарядные, вышитые вещи, 
представляющие достаточную редкость в 
повседневной жизни поселков, чаще можно 
увидеть у выезжающих из тундры или при-
езжих оленеводов и их семей. В такие дни 
жизнь заметно преобразуется, серая обы-
денная картина оживает яркими красками 
нарядной одежды оленеводов. Сезонные 
перекочевки всегда были связаны с радост-
ными событиями, именно в это время про-
исходили межродовые контакты и встречи, 

оленеводы нередко устраивали круговые 
танцы, различные игры, состязания. Среди 
молодых людей обычно совершались брач-
ные знакомства. Поэтому во время летних 
перекочевок люди старались переодеваться 
во все нарядное, женщины и мужчины на-
девали вышитые кафтаны, головные уборы, 
обувь. Эту особенность кочевой жизни севе-
рян неоднократно отмечали многие этногра-
фы-североведы [24, 1952; 7, 1969; 35, 1969 и 
др.]. 

Главная особенность промысловой оде-
жды долган — ее маскированность. В зим-
нее время одежду шили из белых шкур, ле-
том лучшим считался серый цвет. По мате-
риалам П. В. Слепцова, нижнехатангские 
якуты и долганы во время охоты на дикого 
оленя также одевались во все белое: доху, 
шапку и обувь (Архив РАН (ПФ), ф. 47, 
оп. 1, ед. хр. 368). 

Существовали специальные виды про-
мысловой одежды. Во время охоты, для то-
го чтобы бесшумно подползти по снегу к 
дикому оленю, надевали меховой фартук из 
камуса дьилбээңки или кыылга үөмэр 
түhүлүк. Иногда для этой цели нагрудник 
шили из собачьей шкуры. Для охоты наибо-
лее практичной считалась глухая одежда с 
капюшоном. Северные якуты также пользо-
вались передником, называемым далыс, его 
носили и во время летней охоты в тундре. 
Одеваясь в такой передник, охотник не 
только предохранял себя от грязи и влаги, 
но и облегчал себе скольжение, когда под-
ползал к стаду диких оленей. Его шили из 
оленьих камусов, направляя шерстью вниз 
[10, с. 36]. 

Мужская шапка хорбоомии (гармомии) из 
белых шкур считалась промысловой, по-
скольку мужчины надевали ее во время охо-
ты на дикого оленя. Летом охотники носили 
ровдужные капоры, с внутренней стороны 
которых у конца ушек пришивали по кар-
машку, куда клали пули [21, с. 32]. 

Особое отношение к охотничьей одежде, 
поверья, связанные с нею, были продикто-
ваны, прежде всего, существовавшими ре-
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лигиозно-этическими нормами и экологиче-
скими правилами, строгое соблюдение ко-
торых должно было способствовать благо-
получию промысла. Считалось, что у охот-
ника должна быть соответствующая одежда: 
если ходить на промысел в одежде из ткани, 
то дух охоты (эhэкээн) обидится и не даст 
добычу (Архив РАН (ПФ), ф. 47, оп. 1, ед. 
хр. 1077). На охотничьей одежде не делали 
опушку из волчьей шкуры, думая, что она 
издает шумы, звук будет услышан (злым 
духом), и последний не даст промышлять 
(истэ hытыа, бултатыа hуога диэн). По 
материалам П. В. Слепцова, мужчины, со-
бираясь на охоту, пришивали на одежду 
клочки шерсти от шкуры белого медведя, 
тем самым ограждая себя от всевозможных 
опасностей (Там же). По сведениям И. С. Гур-
вича, оленекские якуты-оленеводы исполь-
зовали в качестве промыслового оберега 
шерсть от подкожного комка оленя (быйаң). 
Обычно шерсть вшивали в охотничью сумку 
и, по некоторым сообщениям, — в одежду 
охотника [10, с. 211].  

В промысловых поверьях и обычаях су-
ществовала целая система запретов, связан-
ных с женщиной, в частности — беремен-
ной. Дабы не «осквернить» ружье, само-
стрелы и другие охотничьи снаряжения,  
для нее считалось недопустимым прика-
саться к ним. Например, песец перестает 
ловиться, если на пасть положить женскую 
одежду, так как она, как и сама женщина, 
считалась «нечистой» [21, с. 202]. Подоб-
ные поверья и представления, обусловлен-
ные промысловым культом, были характер-
ны для традиционного религиозного веро-
вания тюрко- и тунгусоязычных народов 
Сибири. 

В погребально-обрядовой практике дол-
ган одежда играла особую символическую 
роль. Главное требование погребальной 
одежды — соответствие традициям (она 
должна быть ритуально чистой, желательно 
новой и в то же время знакомой). Эта харак-
терная особенность одежды покойного из-
вестна в погребальных традициях многих 

народов. Знаковость — важное свойство 
погребальной одежды. У долган погребаль-
ная одежда (өлүнньүк таңас), согласно 
обычаю, готовилась заранее. Каменские 
эвенки также поступали в изготовлении 
одежды покойного (буhиктэтигэс). Следует 
отметить, что заблаговременное приготов-
ление погребальной одежды — весьма ха-
рактерный обычай у многих сибирских на-
родов (и не только). Это во многом было 
связано с особенностями традиционного 
мировоззрения. Считалось, что человек по-
сле смерти, попадая в мир мертвых, нахо-
дил там своих сородичей и родственников, 
поэтому очень важно было одеть его в тра-
диционную одежду, чтобы по ней узнали 
его и приняли в «мир предков». 

Эвены, например, погребальную одежду 
(бусых) начинали шить молодому человеку, 
как только он достигал зрелого возраста. 
Однако делали это втайне, причем жела-
тельно, чтобы шила ее мать или кто-то из 
близких родственников. По данной причине 
корячки, как писал В. И. Иохельсон, погре-
бальную одежду обычно шили ночью, когда 
все спали, или днем, но в то время, когда 
никого не было дома. Если в процессе рабо-
ты кто-нибудь заходил в дом, то женщина 
прятала ее в мешок или под одеяло. По 
представлениям коряков, если кто-то заме-
тит приготовленную погребальную одежду, 
то один из обитателей дома умрет, причем 
коряки хранили ее в незаконченном виде, в 
противном случае это ускорит наступление 
смерти человека [28, с. 63–64]. 

Долганы считали за грех одевать покой-
ника в слишком дорогую одежду, полагая, 
что в том мире его замучают долги (иэскэ 
баттатыа диэн). По некоторым данным, 
покойному не надевали пояс, шапку, рука-
вицы, а также обувь (Архив РАН (ПФ), 
ф. 47, ед. хр. 367). Иногда в качестве погре-
бальной использовали свадебную одежду 
женщины, т. е. для этого случая ее специ-
ально хранили. Данный обычай в прошлом 
был широко популярен, он зафиксирован 
многими этнографами у большинства си-
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бирских народов. У якутов особое ритуаль-
ное значение имела женская шуба. В сан-
гыйахе хоронили мертвых, его надевали мо-
лодые на свадьбу, сангыйах дарили как 
брачный подарок свекрови и, наконец, 
именно в женском сангыйахе в случае от-
сутствия специального облачения соверша-
ли свои мистерии северные якутские шама-
ны [30, с. 322]. 

Нганасаны, ближайшие соседи долган, 
шили специальную, так называемую отно-
сящуюся к кости (костям) одежду танака лу 
или латуся лу, которую надевали в двух 
случаях: когда человек вступал в брак и ко-
гда он умирал [9, с. 81]. От обычной повсе-
дневной одежды она отличалась богатым 
орнаментальным декором. По материалам 
Ю. Б. Симченко, танцевальные парки, но-
симые нганасанами на свадьбе и надевае-
мые уходящим в бодырбо-моу «землю 
мертвых», не имели опознавательных орна-
ментов [30, с. 171]. О погребальной одежде 
нганасан упоминалось и у П. Е. Остров-
ских, который писал, что на празднике 
встречи солнца после полярной ночи они 
одевались в лучшие одежды, так называе-
мые на русском жаргоне «умиранные» (не 
употребляемые в другое время, а лишь слу-
жащие впоследствии для одевания человека 
после смерти) [18, с. 79]. Эвены нижней 
Индигирки также обряжали покойного в ту 
одежду, которую он носил по случаю же-
нитьбы [34, с. 175]. Нанайцы покойников 
одевали в свадебную одежду сикэ или ук-
рывали ею, но халат подпоясывали лентой 
белого цвета. По их представлениям, сва-
дебный халат должен был служить опозна-
вательным знаком для жителей Нижнего 
мира — таким образом, по распашной оде-
жде (как наиболее древней) узнавали своих 
сородичей [12, с. 116]. Поэтому часть сва-
дебного приданого пожилые нанайцы бе-
регли для себя как погребальное [8, с. 91]. У 
эвенков, кроме того, женская «смертная» 
одежда должна была сохранять характерные 
особенности той группы, из которой покой-
ная происходила [7, с. 139]. Ольхонские бу-

ряты умершему также надевали свадебную 
одежду, сохранившуюся в хорошем состоя-
нии [11, с. 291]. Данный погребальный 
обычай в прошлом был весьма распростра-
нен у бурят, об этом есть немало свиде-
тельств и в полевых материалах Р. Д. Бад-
маевой [4, с. 106]. Подобный обряд сущест-
вовал и у теленгитов: женщин хоронили в 
их свадебном чегедеке. По некоторым дан-
ным, погребальной одеждой у них служила 
свадебная шуба (ПМА, Горный Алтай). 
Данный обычай был хорошо известен и в 
восточно-славянских погребальных тради-
циях. В некоторых русских губерниях бы-
товала поговорка «В чем венчаться, в том и 
скончаться». Как полагают, корни этого 
обычая восходят к дохристианской древно-
сти [16, с. 85]. Главная особенность погре-
бальной одежды — она не должна быть це-
лой, поэтому ей предварительно наносили 
какие-либо повреждения в виде небольших 
надрезов, отверстий, отрывали некоторые 
пуговицы. В связи с этим исследователи 
дают разные объяснения. По мнению 
И. В. Константинова, обычай основывался 
на желании помочь умершим в загробной 
жизни. Вещи портились для того, чтобы они 
«умерли», ибо предметы, как и люди, могли, 
по верованиям якутов, отправиться в мир 
мертвых только после «смерти» [13, с. 157–
158]. 

Восточные долганы одежду, в которой 
умер человек, или оставляли на земле, или 
подвешивали на дерево [25, с. 752]. В на-
стоящее время покойнику иногда надевают 
новую одежду, соблюдая определенные 
правила: шить ее нужно слева направо, то-
гда как обычную одежду шьют справа нале-
во, кроме того, швы должны быть без узлов. 
Обряжают покойника с левой стороны 
(ПМА, Хатангский р-н). Отсутствие узлов, 
по представлениям вилюйских якутов, не-
обходимо для того, чтобы не «узлилась» 
душа умершего (кут). Считалось также, что 
нельзя подавать нитки с узлом — на том 
свете не встретишься. Некоторые толкова-
ния снов, связанные с одеванием, с изготов-
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лением новой одежды, — к хвори, к смерти 
или вообще к худому, бытующие и в на-
стоящее время как у якутов, так и у долган, 
по-видимому, напрямую связаны с некото-
рой характеристикой погребальной одежды — 
чистой и новой [23, с. 297, 306, 321]. 

Особым запретом считалось хоронить 
покойника в бисерной одежде, так как би-
сер имеет отверстия, через которые будет 
смотреть злой дух (гини үүттээк, онон көрө 
hытыа диэн). Запрещалось также получать 
такую одежду от больного, так как дух бо-
лезни через отверстия может забрать чело-
века (огуруо үүтүн устун ылыа дииллэр). 
Строго запрещалось шить погребальную 
одежду из шкур «клыкастых» хищников 
(аhыылаактар): волка, песца, лисы, росо-
махи, поэтому с одежды покойника всегда 
предварительно отпарывали меховую опушку 
и бисерную отделку. 

На одежде в нескольких местах делали 
крестовидные надрезы, чтобы из тела могла 
свободно выйти душа покойника (тыына 
тагыстын диэн). Эвены подобные надрезы 
делали на спине и под рукавами погребаль-
ной одежды бусых, кроме того, вырезали 
ровдужные вязки и бахрому. По нашим ма-
териалам, долганы независимо от времени 
года покойника хоронили в демисезонной 
одежде. Информанты объясняли этот факт 
сугубо практической необходимостью: если 
одеть умершего в зимнюю меховую одежду, 
он не влезет в гроб. По представлениям 
долган, размер гроба должен строго соот-
ветствовать росту и объему покойника. 
Считалось плохим предзнаменованием, ес-
ли гроб окажется излишне просторным или 
будет иметь какие-то отклонения от нормы 
при сбивании. 

В качестве материала для погребальной 
одежды предпочиталась ровдуга, обувь ши-
ли замшевую. Вообще, у долган не принято 
хоронить человека в меховой одежде (тыа 
таңаhын таңыннарбаттар), что, видимо, 
связано с архаичной традицией, вероятно, 
восходящей к глубокой древности. Подоб-
ный обычай в прошлом наблюдался и у дру-

гих сибирских народов. У алтайцев запре-
щалось надевать умершему одежду из зве-
риных мехов, так как в «ином мире» она не 
будет держаться на душе покойного [38, с. 
97]. У эвенов также было запрещено ис-
пользовать при изготовлении погребальной 
одежды шкуры медведей, волков, собак, ро-
сомахи, т. е. хищных зверей. Этот обычай 
известен и у нивхов, которые умершим ни-
чего не шили из меха, шкур, что считалось 
большим грехом. Для обуви использовали 
белую ткань в виде чулка или сапожка [32, 
с. 193]. Покойник не должен иметь серебря-
ные украшения, с него снимали серьги и 
кольца, в том числе и с камнями, так как 
они, как и любые металлические вещи, мог-
ли отягащать умершего. Иногда в гроб кла-
ли дополнительно сменную одежду с неко-
торыми повреждениями, кроме этого в спе-
циальном мешочке помещали зубы, ногти 
покойника. Женщине под голову клали не-
большую подушку из ее волос. 

Как сообщают наши информанты, в со-
временных похоронах соблюдаются некото-
рые старинные обычаи и обряды. Пожилые 
люди и сейчас готовят себе погребальную 
одежду, объясняя это тем, что они не хотели 
бы, чтобы их хоронили как попало. Вещи 
бережно хранят, хотя иногда и надевают 
(это даже в какой-то степени рекомендует-
ся), особенно на праздники, затем склады-
вают обратно. По некоторым сведениям, 
считается, что одежда покойника должна 
быть поношенной. Перед захоронением, как 
мы уже отмечали, от одежды покойника 
обязательно отпарывают бисер и меховую 
отделку. Подобного обычая придержива-
лись и хакасы. По их верованиям, на покой-
ника нельзя было надевать совершенно но-
вый, неношеный костюм, иначе он «не при-
станет к телу». Если знали о приближении 
смерти, а у умирающего не было хорошей 
одежды, то спешили пошить новую и на-
деть ее хотя бы раз, прежде чем он сконча-
ется [5, с. 156]. Материалы по долганам 
очень близко перекликаются с данными по 
погребальным обычаям южносибирских 
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народов. Теленгиты Южного Алтая также 
заранее готовили специальную погребаль-
ную одежду, которая включала чегедек — 
безрукавку замужней женщины, считавшую-
ся свадебной. Одежду шили нитками без 
узлов. Свадебный чегедек служил опознава-
тельным знаком, чтобы близкие родствен-
ники могли найти друг друга в потусторон-
нем мире [1, с. 193−196]. 

Стариков стараются хоронить в ровдуж-
ной обуви, при отсутствии таковой покой-
нику надевают покупные сапоги. Наличие 
кожаной обуви в составе погребальной 
одежды долган связано с традиционными 
представлениями о загробном мире, соглас-
но которым умершему предстоит плыть 
вниз по течению воды смерти (өлүү уутун 
устун) к родственникам, поэтому ему необ-
ходимы подобные бродни (Архив РАН 
(ПФ), ф. 47, оп. 1, ед. хр. 367). Однако здесь, 
скорее всего, прослеживается характерная 
особенность погребальной одежды — тра-
диционность, узнаваемость в «мире пред-
ков». В этом, видимо, заключалась этно-
маркирующая функция ровдужной обуви 
как важной части традиционной одежды 
долган. 

Подобное представление в прошлом 
имело довольно широкое распространение. 
Например, в центральных русских губерни-
ях умершему непременно надевали лапти, 
независимо от его состоятельности — даже 
в том случае, если при жизни человек их не 
носил. Сапоги в домовину не клали, считая 
их «модными»: на том свете, как говорили, 
«моды не надо» [16, с. 91]. Голову мужчи-
ны-покойника завязывали белым платком-
налобником hүүс баайыыта. Необходимые 
элементы погребальной одежды — рукави-
цы из замши или белой ткани, на концах 
которых делают небольшие отверстия. Се-
верные и ляпинские манси также шили для 
покойника подобные рукавицы-мешочки из 
белой ткани, более того, в них они клали 
деньги [37, с. 210]. Видимо, данный обычай 
связан с запретом оставлять какую-либо 
часть тела покойного обнаженной, с этой 

целью закрывали лицо, надевали рукавицы 
и т. д. У древних якутов полы одежды 
умерших, начиная от шейного выреза и до 
самого низа, плотно сшивали, концы рука-
вов также наглухо зашивали [34, с. 92]. По-
добный обычай был зафиксирован 
Н. А. Алексеевым у челканцев и тубаларов 
на Алтае [2, с. 219]. 

Оставшуюся от покойника одежду обыч-
но сжигают или оставляют на месте захоро-
нения, подвесив к близстоящему дереву или 
специально сооруженному для этого веша-
лу. Некоторые считают, что более ценную, 
например бисерную, одежду, проветрив на 
улице в течение 40 дней, можно носить или 
раздать родственникам. В прошлом некото-
рые вещи отдавали мойщику покойника 
(Архив РАН (ПФ), ф. 47, оп. 1, ед. хр. 367). 

Обычаи и поверья, связанные с одеждой, 
также отмечаются в поминально-траурных 
традициях. Похоронившая мужа женщина 
не должна год заниматься шитьем, выши-
вать бисером. Вообще, строго запрещалось 
шить во время траура, считалось, что это 
все равно, что протыкать глаза покойнику. 
По некоторым данным, нельзя заниматься 
шитьем в день смерти и в течение трех лет 
после, в противном случае говорили: по-
койному глаза зашиваешь (карагын тигэгин 
дииллэр). Вдова год не должна стричь ногти 
и расчесывать волосы, так как опилки от 
ногтей и волосинки могут попасть в глаза 
умершего. Похоронившему близкого родст-
венника не следует участвовать в танцах, 
дабы не топтать лицо покойнику (ПМА, Ха-
тангский р-н), кузнецу три года не дозволя-
лось заниматься своим ремеслом (Архив 
РАН (ПФ), ф. 47, оп. 1, ед. хр. 367). Мужчи-
ны, принимавшие участие в похоронном 
обряде или посетившие дом покойного, не-
которое время не должны прикасаться к 
орудиям охоты, в противном случае промы-
сел может прекратиться (ханнар, булт кири-
иргиир). Считается, что дух охоты «брезгу-
ет» нечистыми предметами [15, с. 55]. При 
болезни запястья на руку завязывали кожа-
ные шнурки от обуви, причем на женское 
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запястье надевали шнурки от обуви мужчи-
ны, у которого недавно умерла жена, и, на-
оборот, мужчине — от обуви вдовы. Иногда 
ровдужные повязки носили до трех лет 
(ПМА, Хатангский р-н, 1994 г.). 

Итак, как показывает вышеизложенный 
материал, духовная культура долган сохра-
нила целый комплекс самобытных обычаев 
и поверий, связанных с одеждой. Многие 
представления имеют много общего с тако-
выми у других сибирских народов, прежде 
всего у якутов и эвенков. Однако следует 
отметить, что большинство характерных 
обычаев и поверьев долган, связанных с об-
рядовой одеждой (особенно свадебной и 
погребальной), имеет широкое распростра-
нение далеко за пределами Сибири. Многие 
из них весьма схожи с обычаями семейной 
обрядности у восточно-славянских народов. 
По материалам Г. С. Масловой, традиция 
обмениваться подарками у молодых пар в 
знак верности (в качестве залога служили 
кольцо, вышитый платок или другие пред-
меты женского рукоделья), роль и значение 
предметов одежды в составе приданого не-
весты и подарков (кладки) жениха, сама 
символика свадебной одежды, апотропеи-
ческое значение отдельных ее видов были 
характерны для восточнославянской сва-
дебной обрядности. 

Специфика погребальной обрядности 
русских, украинцев и белорусов включает 
особенности изготовления одежды покой-
ного (шов «вперед иголкой» без узлов), за-
благовременную ее заготовку, незавершен-
ность, использование свадебной одежды в 
качестве погребальной, способы обряжа-
ния, траурная символика белого цвета, 
складывание в женский гроб волос, ногтей с 
рук и ног покойной и др. Однако следует от-
метить, что эти традиции во многом носят 
общераспространенный характер; большин-
ство из них в той или иной форме известны 

многим народам, особенно они близки ми-
ровоззрению народов Южной Сибири, По-
волжья, Северного Кавказа, Средней Азии. 
Подобные обычаи и обряды весьма архаич-
ны и могут быть охарактеризованы как до-
религиозные (дохристианские, домусуль-
манские), имеющие древнюю языческую 
символику. 

Хотя долганские обычаи и поверья, свя-
занные с традиционной одеждой, имеют 
синкретичный характер, в них немало об-
щего с традициями сибирской семейно-
бытовой обрядности. Однако в долганской 
практике обнаруживается некоторая этно-
культурная специфика, многие традицион-
ные поверья и представления получили в 
ней иное толкование и ритуальное значение. 
Особенность долганского обрядового ком-
плекса заключается в отражении широкого 
круга мировоззренческих представлений, 
характерных не только для сибирских, но и 
для других этнокультурных традиций, в ча-
стности восточнославянских. Общие черты 
объясняются не только непосредственно 
межэтническими контактами и этнокуль-
турными взаимовлияниями, но и, видимо, 
более глубинными проблемами, связанными 
с ранними формами анимистических воз-
зрений, архаичных религиозных представ-
лений, в частности, о душе, смерти и за-
гробном мире и т. д. 

В современной жизни долган традици-
онная обрядность и связанные с нею пове-
рья и обычаи имеют достаточно живое бы-
тование. Старое поколение во многом еще 
сохраняет самобытность сознания, связан-
ного со старыми поверьями и обычаями. 
В современной семейно-бытовой обрядно-
сти в пережиточной форме нередко исполь-
зуются традиционные элементы, хотя мно-
гие из них утратили религиозное значение и 
магическую символику. 

 
ПРИМЕЧАНИЯ 

 
∗ Слово, имеющее сакрально-магическое значение, используемое в различных действах очисти-

тельного характера, также известно у многих тюркоязычных народов Южной Сибири [1, с. 56; 6, с. 22; 
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и др.]. В Средней Азии алас — популярная «лечебная» церемония, ритуальное очищение огнем с упот-
реблением несложных формул заговора и неоднократным повторением самого слова [3, с. 41]. Долган-
ский обряд очищения с окуриванием можжевельником или янтарем во многом схож с южно-
сибирскими и среднеазиатскими обычаями, при этом долганы также говорят: «Алас! Алас!» Само слово 
во многих тюркских наречиях было известно как восклицание при шаманских заклинаниях и означало 
окуривание можжевельником [29, стлб. 364–365]. Семантика слова связана с ритуальным очищением 
посредством огня, на что указывает корень слова ал — тюрк. ‘огонь’ (ср. рус. ‘алый’, якутское выраже-
ние аал уот ‘священный огонь’) [Там же, стлб. 349–350].  

∗∗ Слово употребляется в случаях, когда осуждается тот или иной недозволенный поступок или 
высказывание, считаемое за грех (як. аньыы). Оно также широко бытовало в разговорной речи у раз-
личных групп эвенков и эвенов. 
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ПОЧЕМУ ДАЛИ «ВОЛЬНУЮ» ПИТИЯМ? 
К ВОПРОСУ О ПОДГОТОВКЕ ВИННОЙ РЕФОРМЫ 1861 г. 

 
Статья посвящена одному из слабо изученных аспектов истории «Великих реформ» — 

винной реформе 1861 г. Автор исследует причины отмены откупов, экономический и 
общественный фон намечающегося преобразования. Особое внимание уделено работе ко-
миссий по выработке проекта винной реформы. 

 
Ключевые слова: «Великие» реформы, либерализация, питейный сбор, винный от-

куп, акцизная система. 
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WHY WAS «FREEDOM» TO SPIRITS GIVEN? 
TO THE ISSUE OF PREPARING THE «WINE REFORM»OF 1861 

 
The paper is devoted to one of the little-known aspects of the history of the “Great reforms” — 

the alcohol reform of 1861. The reasons of farming revenues abolition, economic and social back-
ground of the taking shape reorganization are investigated. A special consideration is given to ac-
tivities of commissions which worked out the project of alcohol reform. 
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