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«ВСЁ ШИВОРОТ-НАВЫВОРОТ»: СЕМИОТИКА И БЫТОВАНИЕ 
«ТРЕТЬЕЙ СВАДЬБЫ» В УДМУРТСКОЙ КУЛЬТУРЕ

Статья посвящена исследованию бытования поминального обряда йыр-пыд 
сётон (известного также как «третья свадьба») в современной удмуртской 
культуре. Обряд рассматривается как лиминальная практика, завершающая 
жизненный цикл человека и символически оформляющая переход души в поту-
сторонний мир. В основе исследования лежат полевые материалы, собран-
ные в 2023–2025 гг. в разных районах Республики Удмуртия, а также ранние 
этнографические источники. Обряд рассматривается и деконструируется с 
точки зрения символической антропологии и подхода В. Тернера. Авторами 
анализируются основные этапы ритуала, — жертвоприношение, застолье и 
гуляние, завершение обряда,  — а также выявляются его временной и про-
странственный аспекты. Отдельный раздел статьи посвящен анализу совре-
менного состояния обряда, его витальности и тенденциям трансформации. 
В качестве модели для анализа авторами выбрана концепция Е. А. Ягафовой. 
Как основные факторы, влияющие на состояние обряда в современном уд-
муртском обществе, выделяются воздействие христианизации, внутренняя 
табуированность обряда и другие. Несмотря на это, отмечается, что в ло-
кальной традиции сохраняется устойчивое восприятие  йыр-пыд сётон  как 
сакрально значимого действа.
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“EVERYTHING IS UPSIDE DOWN”: SEMIOTICS AND THE REALITY 
OF THE “THIRD WEDDING” IN UDMURT CULTURE

The article is devoted to the study of the existence of the «yyr-pyd soton» memorial 
rite (also known as the “third wedding”) in modern Udmurt culture. The rite is con-
sidered as a liminal practice that completes a person’s life cycle and symbolically 
marks the transition of the soul to the afterlife. The study is based on field materials 
collected in 2023–2025 in various regions of the Udmurt Republic, as well as on early 
ethnographic sources. The ritual is examined and deconstructed from the perspective 
of symbolic anthropology and V. Turner’s approach. The article analyzes the main 
stages of the ritual, including sacrifice, feasting, and festivities, as well as its temporal 
and spatial aspects. A separate section of the article focuses on the current state of 
the ritual, its vitality, and the trends in its transformation. The authors use E. A. Yaga-
fova’s concept as a model for analysis. The influence of Christianization, the internal 
tabooing of the ritual, and others are highlighted as the main factors affecting its 
current state in modern Udmurt society. Despite this, it is noted that the local tradition 
still maintains a stable perception of the yyr-pyd soton as a sacred act.
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Проблематизация

Среди обрядов жизненного цикла удмуртов широко известен поминальный ри-
туал под названием йыр-пыд сётон (удм. «жертвование головы и ног»), бытующий 
в разных районах проживания удмуртов также как вал сюан (удм. «свадьба коня»), 
кулэн мурт сюан (удм. «свадьба умершего») или «третья свадьба» (Владыкин, Чура-
кова 2012; Емельянов 1921: 20). В некоторых местностях встречаются также назва-
ния мыдлорин сюан (удм. «свадьба наизнанку») и уллань сётон (удм. «жертва ниж-
нему миру») (Владыкин, Чуракова 2012: 28). При этом часто под «третьей свадьбой» 
понимают непосредственно смерть и похороны (ПМА 2023–2025).
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Согласно представлениям удмуртов, в процессе жизни человек проходит через 
лиминальные стадии, соотносящиеся с обрядами перехода, выделенными А. ван 
Геннепом (Gennep 2004): рождение («первая свадьба»), собственно свадьба, смена 
человеком семейного статуса; смерть («третья свадьба»), то есть переход души че-
ловека в потусторонний мир (Владыкин, Чуракова 2012: 27). Свадебная атрибутика 
является неотъемлемой частью йыр-пыд сётон (Владыкина 2006: 54). «Есть такие 
понятия, как свадьба. Свадьба с жизнью, с рождением ребенка. Свадьба как другая. 
И свадьба со смертью» (А., м., г. Можга, 2025). Души покойных с этой точки зрения 
следует рассматривать как «лиминальных существ» или лиминальных personae в 
терминологии В. Тернера. Носители лиминальности «увертываются или выскальзы-
вают из сети классификаций, которые обычно размещают «состояния» и положения 
в культурном пространстве» (Тернер 1983: 169). Согласно Э. Личу, обряды пере-
хода выполняют в мифо-ритуальной системе несколько функций: они обозначают 
изменение социального статуса, магическим образом осуществляют это изменение, 
а также «служат вехами отдельных этапов в ходе социального времени» (Лич 2001: 
95). Лиминальность в обрядовой культуре связана с переходом из обыденного со-
стояния в сферу сакрального, а ритуальные практики направлены на коммуникацию 
с потусторонним (Crosby 2009). При этом исследователи отмечают, что переход из 
одного пространства в другое (в данном случае из пространства живых в иной мир) 
в культуре многих народов считается потенциально опасным, поэтому нуждается в 
контролировании посредством ритуализированных действий (Thomassen 2014: 12). 

Обряды жизненного цикла удмуртов, связанные со смертью, описаны этнографа-
ми конца XIX — начала ХХ вв. М. Елабужским (Елабужский 1895), И. Васильевым 
(Васильев 1906), М. И. Ильиным (Ильин 1914). Этнограф первой половины ХХ сто-
летия А. И. Емельянов в «Курсе по этнографии вотяков» сделал обстоятельное опи-
сание «свадьбы покойника» (Емельянов 1921). Подробные сведения о погребаль-
но-поминальном комплексе южных удмуртов, основываясь на этнографических и 
археологических источниках, привели в своей статье М. Г. Атаманов и В. Е. Вла-
дыкин (Атаманов, Владыкин 1985). Данные о локальных особенностях проведения 
йыр-пыд сётон описали в своих обобщающих монографиях В. Е. Владыкин (Влады-
кин 1994) и Т. Г. Владыкина (Владыкина 2018). В. Е. Владыкин совместно с Р. А. Чу-
раковой написали статью, непосредственно посвященную йыр-пыд сётон (Вла-
дыкин, Чуракова 2012). Мифологические представления о смерти и поминальные 
практики закамских удмуртов исследовал Р. Р. Садиков (Садиков 2008). Обширные 
исследования погребально-поминальных обрядов удмуртов, в том числе и «третьей 
свадьбы» проведены Н. В. Анисимовым, автором книги «“Диалог миров” в матрице 
коммуникативного поведения удмуртов» (Анисимов 2017). 

Цель данной статьи — исследовать семиотику обряда йыр-пыд сётон и его образ в 
воспоминаниях современных удмуртов. Авторы статьи используют опубликованные 
фольклорно-этнографические источники и собственные полевые материалы, собран-
ные в 2023–2025 гг. в местах компактного проживания центральных и южных удмур-
тов: Алнашском, Завьяловском, Киясовском, Можгинском, Малопургинском районах, 
г. Ижевске. В удмуртских населенных пунктах были записаны нарративы о поминаль-
ных обрядах и восприятии смерти. Среди опрошенных — респонденты, в основном, 
старше сорока лет, представители разных профессий. Важно, что большая часть ин-
формантов является последователями традиционных удмуртских верований и позици-
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онируют себя как некрещеных удмуртов, некоторые соблюдают в своих религиозных 
практиках православные и «языческие» обряды. Йыр-пыд сётон является элементом 
традиционных верований удмуртов, на его бытование влияет христианство. 

Авторы опираются на семиотический подход и оптику символической антропо-
логии, разработанной В. Тернером. Британский антрополог ввел понятие социаль-
ной драмы, под которой понимал общественный конфликт, событие, нарушающее 
обыденное состояние вещей, в основе которого лежат частные мотивы и цели (Turn-
er 1957: 330). Уход из жизни члена семьи и деревенского социума воспринимается 
как разлом привычных социальных связей на локальном уровне. Перформативные 
функции обряда помогает раскрыть теория карнавализации, сформулированная 
российским философом М. М. Бахтиным. В йыр-пыд сётон можно выделить черты 
карнавала: пародийный характер, противопоставление свадебному празднику, отказ 
от привычных социальных ролей. В традиции устраивать прощальный ритуал для 
умершего проявляется амбивалентный характер поминальных обрядов: сочетание 
смерти и витальности свадьбы (Бахтин 1963: 183–190).

Амбивалентная семиотика обряда

Обряд йыр-пыд сётон относится к частным поминальным обрядам и проводит-
ся единожды в определенный период времени: в некоторых деревнях Киясовско-
го района Удмуртии обряд обычно устраивается в конце декабря — начале января 
до Рождества или до 14 января; в населенных пунктах Завьяловского района — с 
7 по 19 января; в некоторых местах — поздней осенью или в начале декабря, до дня 
зимнего солнцестояния (ПМА 2023–2025; Емельянов 1921: 20; Владыкин, Чуракова 
2012: 28–29). По этнографическим источникам, йыр-пыд сётон не проводили для 
самоубийц, чужих, не вступивших в брак людей (Атаманов, Владыкин 1985: 149). 
По умершим в молодости «третью свадьбу» не устраивают: считается, что они по-
гибли по неестественным причинам, в результате воздействия злых сил (Садиков 
2008: 151). Универсальным для разных групп удмуртов является осенне-зимний пе-
риод проведения обряда: по мнению исследователей, такой выбор может быть обу-
словлен противопоставлением летнему времени проведения свадеб. Поминальный 
обряд представляется оппозицией свадьбе, ее зеркальным отражением. В удмурт-
ских традициях свадьба воспринимается как «праздник жизни», а йыр-пыд сётон 
как «праздник смерти» (Владыкин, Чуракова 2012: 29). Продолжительность времени 
после смерти человека до совершения обряда зависит от желания и возможностей 
родственников покойного. Йыр-пыд сётон всегда проводится не ранее, чем по про-
шествии года с момента смерти, также он может организован через 3, 5, 10 и более 
лет, однако, как уже было сказано ранее, лишь единожды (ПМА 2023–2025). Извест-
ны локальные традиция проведения обряда дочерью в честь своей умершей матери 
через год–два после замужества (Владыкин 1994: 170). В прежние времена данный 
обряд был обязателен, а несоблюдение его осуждалось как родственниками, так и 
соседями семьи умершего (Владыкин, Чуракова 2012: 28). В настоящее же время ри-
туал проводится крайне редко, однако считается, что если человек пообещал покой-
ному родственнику провести обряд, он обязан его организовать (ПМА 2023–2025).

Согласно традициям, обряд должен начинаться с ритуала жертвоприношения. В 
жертву как правило выбирается животное черной масти, однако, согласно некото-
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рым этнографическим данным, масть животного не везде имеет значения (Емелья-
нов 1921: 21). Наши информанты также не акцентировали внимание на цвете шерсти 
животного. Для женщины в жертву приносят корову, для мужчины — быка или ло-
шадь; если семья не имеет в собственности крупного скота и не может купить тушу, 
то в качестве жертвы могут использовать птиц, куриц или гусей (ПМА 2023–2025). 
Следы схожих обрядов встречаются и в ананьинской культуре, распространенной на 
территории Среднего Поволжья в IX–III вв. до н. э. (Збруева 1952: 212). Есть версии, 
что культ коня пришел к удмуртам с развитием земледелия, сменив традиционный 
для северных народов культ лося или оленя (Соколова 1972: 185). Сами же местные 
жители, как правило, объясняют такой выбор хозяйственной ролью домашнего скота: 

«То, что мужчина земельными работами <занимался>, пахал, из-за этого, я ду-
маю, что коня или жеребенка... А то, что женщинам корову, там... Обычно пища 
чтобы была, молоко...» (ПМА. А. Н.., м., Киясовский р-н, д. Дубровский, 2024).
Жертву обычно режут, повернув ее головой на север или запад — туда, где, по пред-

ставлениям удмуртов, находится «страна мертвых», кровь отдают «нижнему миру»; 
отсюда еще одно из удмуртских названий обряда — виро сётон (удм. «жертва крови») 
(Владыкин, Чуракова 2012: 29). Связь сторон света с загробным миром распростране-
на не только у удмуртов, но и у других народов Среднего Поволжья — к примеру, по 
представлениям марийцев, вход в загробный мир также располагается на северо-запа-
де (Кузнецов 1884: 3). Последние десятилетия, по замечаниям информантов, жертву 
приносят крайне редко: это обусловлено сравнительно малым числом домашнего ско-
та, который держат в деревнях на данный момент. В настоящее время атрибуты обря-
да — голову и ноги животного — могут специально купить в магазине или попросить 
у соседей, если те собираются резать скот (ПМА 2023–2025). 

Голову и ноги (в некоторых случаях — еще и левый бок (Емельянов 1921: 21, 
Владыкин, Чуракова 2012: 29) принесенного в жертву животного варят в большом 
котле. Раньше приготовления происходили в специальном молельном месте, — куа-
ле, — однако уже в ХХ в. и приготовление ритуальной пищи, и последующее засто-
лье происходили в жилом доме (ПМА 2023–2025). Сваренное мясо употребляется в 
пищу в ходе застолья с гостями, кости же помещаются в отдельную емкость — де-
ревянное лукошко или, в некоторых местах, таз или короб; приходящие на поминки 
гости обычно приносят с собой еду или алкоголь, а часть принесенного кладут в 
емкость (ПМА 2023–2025; Емельянов 1921: 22). Гости часто ссыпают туда монеты; 
в некоторых деревнях монеты также подбрасывают при входе в дом. Многие инфор-
манты, наблюдавшие данный обряд в раннем детстве, вспоминают, что при каждом 
проведении йыр-пыд сётон дети собирали монеты — как в доме, так и после обряда 
на месте оставления подношения:

«Я маленько ходила, денежки собирали, там помолятся, оставляют всё. Там 
ведь деньги тоже мелочь оставляли. А мы где-то уже в сторонке стоим и 
ждём, когда они уйдут. И то, сколько найдёт, это уже <его>...» (ПМА. Д., ж., 
д. Малая Венья, Завьяловский район, 2025). 
С приходом гостей начинается трапеза. По аналогии со свадебным обрядом вы-

бирается тöр  — почетное лицо, являющееся неким распорядителем на празднике, 
однако, если во время свадьбы данный чин принадлежит двум людям, как правило, 
крестным родителям жениха и невесты (Окунева, Пчеловодова 2015: 428), то в поми-
нальном обряде тöр один. Его роль обычно отводится мужчине, если поминают муж-
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чину, и женщине — если женщину (Владыкин, Чуракова 2012: 30). В пищу употребля-
ют бульон, сваренный с костями жертвенного животного, и кашу, приготовленную в 
этом бульоне, также участники обряда приносят с собой кумышку (Васильев 1906: 58). 

После ритуальной трапезы начинается «празднество», часто сопровождающееся 
ряжением, подчеркивающим инверсивный характер проводимого обряда: мужчины 
наряжаются в женщин, а женщины — в мужчин. Если поминаемый мужчина, то ему 
могут выбрать «невесту», а ее роль исполняет либо мужчина, либо пожилая женщи-
на (Владыкин, Чуракова 2012: 31). Респонденты вспоминают это так:

«Говорили то, что там раньше еще наши прадеды, может, молились на этом 
месте, как молебен был. Вот туда вывозили. А так нет, нет, нет. Не куда попало, 
специальные места были. По-моему, даже со всей деревни туда возили. Когда 
возили, еще импровизация была, как будто свадьба. Мужчина переодевался в 
женщину, а женщина переодевается в мужчину. Но для чего вот это все делает-
ся, вот это я не помню уже, конечно» (ПМА. А., м., Киясовский район, 2024). 
Известно, что в д. Большая Шабанка Малмыжского района 

Кировской области существовала ритуальная роль коня, ко-
торого играл один из мужчин, «скачущий» на палке впереди 
процессии. За ним двигались молодые люди, изображавшие 
всадников, а замыкали «свадебный поезд» пожилые люди 
с бубенчиками на шее. Таким образом, участники ритуала 
имитировали праздничную процессию (Атаманов, Влады-
кин 1985, 145). В д. Кузебаево Алнашского района принято 
также одеваться в одежду умершего, делают это, как правило, 
старшие из присутствующих (ПМА. Ю. М., ж, д. Кузебаево, 
Алнашский р-н, 2025). Данный обычай схож с распространен-
ным у марийцев обрядом переодевания в умершего на 40-й 
день (нылле кече) (Яковлев 1887: 70). В ряде районов ряжения 
не происходит, однако участники обряда могут надеть обыч-
ную одежду наизнанку, что также подчеркивает инаковость 
ситуации (ПМА 2023–2025). «Празднество» сопровождается 
песнями и танцами, зачастую свадебными мотивами (Ела-
бужский 1895: 804). Иногда свадебные песни принято петь с 
конца, «наоборот» (ПМА 2023–2025). Йыр-пыд сётон также 
сопровождается играми с изображением животных — лоша-
дей или коров — вокруг емкости с костями (Владыкин, Чура-
кова 2012: 30–31). После застолья и домашних обрядов про-
цессия направляется из дома на кладбище или в специальное сакральное место вместе 
с ритуальным подношением (Емельянов 1921: 23–24).

Такого рода вторичная ритуализация свадебного обряда может иметь две трактов-
ки. Согласно первой, проведение «третьей свадьбы» знаменует собой окончательное 
присоединение души к миру мертвых, проводы ее из мира живых (Анисимов 2017: 
278). Жертвенное животное символизирует свадебный подарок: в д. Кузебаево Ал-
нашского района местные жители отмечали, что на череп жертвенного животного 
следует надеть отличительные атрибуты:

«Если даешь коня — должна быть уздечка. На этот череп надевают. А для 
коровы — ошейник» (ПМА. Ю. М., ж, д. Кузебаево, Алнашский р-н, 2025).

Рис. 1. Мужчина в 
женском костюме 
во время «третьей 
свадьбы» (ПМА. 

д. Карамас-Пельга, 
Киясовский р-н, 

2025)
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Таким образом, вторичная ритуализация свадьбы играет магическую роль, спо-
собствуя присоединению покойного к загробному миру предков (Анисимов 2017: 
279). Существуют и иные трактовки этого обряда. Согласно удмуртским поверьям, 
«заложные покойники» находятся в услужении чертей, чаще всего водяных, превра-
щенные в лошадь. Если родственникам удается совершить обряд, это освобождает 
душу от вечных загробных мучений. В. Е. Владыкин и Р. А. Чуракова считали, что 
основная цель ритуала — «обеспечить доброе расположение к живым со стороны 
мертвых». (Владыкин, Чуракова 2012: 33). 

После застолья наступает завершающий этап обряда: емкость с костями увозят 
из дома в специально для этого отведенное место. Подробности данного этапа ва-
рьируются в разных населенных пунктах; наиболее часто встречаются нарративы 
о подвешивании лукошка с костями на ветках дерева, расположенного в роще за 
пределами деревни, считающейся священным местом (Владыкин, Чуракова 2012: 
31). Во многих населенных пунктах таким сакральным деревом была ель, называе-
мая, согласно источникам, йыр-пыд сётон кыз (удм. «ель для приношения головы и 
ног») (Владыкина 2018: 169). Такое место обычно известно жителям исследуемых 
деревень, особенно старшего возраста (ПМА 2023–2025). 

В нарративах современных информантов описание развешивания костей на ветвях 
дерева встречается редко; носители традиции чаще говорят об оставлении подноше-

ния на земле или закапывании его в опреде-
ленном месте. Кости жертвенных животных 
принято закапывать, так как они считаются 
наделенными магической силой, вследствие 
чего могут стать атрибутами колдунов (ПМА 
2023–2025). В некоторых населенных пунктах 
отмечается отсутствие общедеревенского ме-
ста жертвоприношения: по словам местных 
жителей, у каждого рода было свое место для 
оставления подношений (ПМА. Т. Л., ж, д. 
Малая Венья, Завьяловский р-н, 2025).

Как говорили некоторые информанты, по-
сле завершения трапезы принято вывозить 
кости и все другие подношения покойнику 
за пределы деревни (в поле или в специально 
отведенное для этого место, расположение 

которого определено традицией), где на расчищенной от снега небольшой площадке 
разжигался костер, и все присутствующие, сформировав кольцо вокруг костра, поют 
песни и вспоминают покойного. Когда костер догорает, емкость с костями и подно-
шениями опустошают на землю, содержимое не закапывают:

«Ну, как бы по инсценировке так. Там это... Кости потом везут. Отдельная роща 
ниже этого есть у нас... Ниже кладбища. Вот в этой роще эти кости и то, что 
осталось, специальный такой кошелек, складывают туда поминальную еду и 
тоже на ветки» (ПМА. Р., ж., д. Карамас-Пельга, Киясовский район, 2023). 
По данным В. Е. Владыкина, во время жертвования родственники умершего опу-

скаются на колени на перину, остальные ходят вокруг лукошка с дарами и поют пес-
ни (Владыкин 1994: 250). На продолжение обряда у костра приходят, как правило, 

Рис. 2. Повешенный на дереве 
череп коня, оставшийся после йыр-
пыд сётон (ПМА, Алнашский р-н, 

д. Кузебаево, 2025)
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родственники и соседи, таким образом, ритуал носит коллективный характер (ПМА. 
Л. М., ж, д. Дубровский, Киясовский р-н, 2024). Огонь в удмуртской традиции об-
ладает очистительной силой, и принимающие участие в обряде у костра могут сим-
волически очиститься от контактов с загробным миром; встречаются также упоми-
нания о прыжках через костер (Владыкин, Чуракова 2012: 31). Наши информанты 
воспринимают ритуал с огнем следующим образом:

«Круг вот этот, какой-то магический, и огонь, я так понимаю, что вот этот 
огонь, и дым — я даже по рассказам помню, что это символ связи с потусто-
ронним миром — вот это кольцо, огонь, дым, как-то идет связь» (ПМА. Л. М., 
ж, д. Дубровский, Киясовский р-н, 2024).
Семиотика разжигания обрядового костра заключается в раскрытии символиче-

ского входа в «иной мир». После того, как костер догорает и поминающие готовятся 
возвращаться в дом, один из участников обряда топором зарубает на земле крест 
или прочерчивает по земле линию за каждым уходящим, называя его имя (ПМА 
2023–2025; Владыкин, Чуракова 2012: 32). Данный ритуал направлен на «закрытие» 
локуса потустороннего мира с целью не впустить нечистую силу в мир живых. 

В целом для действий участников йыр-пыд сётон характерны элементы обряда пе-
рехода, выделенные Э. Личем: движение процессии из одной точки в другую, смена 
одежды, разделение и посвящение жертвенных животных (Лич 2001: 95). После этого 
частного поминального ритуала душа считается окончательно ушедшей в мир мертвых. 

Бытование «свадьбы покойника»

Как уже было отмечено ранее, в настоящее время обряд проводится редко, а в тех 
населенных пунктах, где он упоминается, имеет разный статус. Этнолог Е. А. Яга-
фова выделила в отношении чувашского традиционного праздника несколько форм 
бытования обряда: 1) актуальную — с сохранением всех ключевых элементов; 2) ре-
дуцированную — существенно сокращенную; 3) мемориальную — обряд не про-
водится, но сохраняется в памяти старшего поколения, участвовавшего в нем или 
наблюдавшего; 4) возрожденную — ключевые элементы и этапы проведения обряда 
были восстановлены исследователями или местными активистами (Ягафова 1998: 
123–124). Применяя данную классификацию к проблеме бытования йыр-пыд сётон 
можно отметить, что в большинстве удмуртских населенных пунктов обряд суще-
ствует в мемориальной форме; однако в южных районах, в частности в Алнашском 
и Киясовском, обряд сохранил актуальную форму.

Причин исчезновения обряда в последние десятилетия можно выделить несколь-
ко. Первая — широкое распространение в местах проживания удмуртов правосла-
вия, вытеснившего многие элементы традиционной религии. Высокий уровень 
христианизации удмуртов отмечают еще исследователи конца XIX в. (Елабужский 
1895: 804–805). Сами информанты говорят о сильном влиянии православия, называя 
его главной причиной своего незнания традиционных обрядов:

«Нет, у нас такого нет. У нас тут в основном православие уже было, да, превос-
ходило. У нас всегда вот тут православие превосходило. Вот именно, я не знаю 
в округе как, но вот здесь уже, вот я 73 года рождения, я уже ничего такого не 
знала, не помню. Что-то делали по этим обрядам, да, что-то, да. Православие в 
основном превосходило, да, это у нас тут. Это, наверное, от того, что месторас-
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положение у нас как бы... Дороги у нас всегда были тут, да? Железная дорога. И 
просветительство как бы здесь, наверное, присутствовало раньше, чем других 
вот в отдалённых деревнях. И поэтому, наверное, у нас вот быстрее вот это пра-
вославие здесь укоренилось, да, чем вот эти обычаи и остались. Крестные по-
ходы все здесь у нас проходили. Вот поэтому, наверное, вот этого у нас уже...» 
(ПМА. Р. М., ж, д. Курегово, Малопургинский р-н, 2023).
В качестве второй ключевой причины можно назвать табуированность темы мор-

тальных обрядов среди местных жителей: так как основной способ передачи знаний 
о порядке проведения традиционных ритуалов  — устный, многие представители 
старшего поколения осознанно не рассказывают детям о его деталях или просят не 
проводить обряд:

«Мама мне сказала, не надо этот ритуал проводить, потому что очень все 
сложно, надо понимать, ошибок делать нельзя, потому что это все очень тон-
кий мир. Если вы четко не знаете, не понимаете, лучше не проводить» (ПМА. 
Л. М., ж, д. Дубровский, Киясовский р-н, 2024).
На примере этого комментария видны традиционные представления удмуртов о 

пребывании души в загробном мире; граница между пространствами живых и мерт-
вых представляется настолько тонкой, что, согласно поверьям местных жителей, 
ошибка в отправлении обряда может негативно отразиться как на существование 
души в мире мертвых, так и на благополучии живых. Согласно удмуртским пове-
рьям, невыполнение обязательств перед умершим может повлечь гнев души покой-
ного, что выразится в болезнях, падеже скота и неудачах (Anisimov 2025: 147). 

Заключение

Современные информанты подчеркивают, что в настоящее время йыр-пыд сётон 
проводится редко. Отмечается также сокращение масштабов ритуала, редким стано-
вится крупное жертвование. Многие вспоминают этот обряд как яркий момент из про-
шлого, детства. Наиболее устойчивы нарративы о принесении в жертву скотины (ло-
шади или коровы), разбрасывании монет и ряженьи. При этом в деревнях сохранились 
знания о конкретных сакральных локусах, деревьях или рощах, в которых оставляли 
кости жертвенных животных. В локальном фольклоре йыр-пыд сётон обладает устой-
чивой семиотикой: он воспринимается как инверсивный обряд по отношению к свадь-
бе, а также означает окончательное приобщение души покойного к миру мертвых. 
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