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В статье рассматривается освоение коми-пермяцким языком русской (прежде всего, диалект-

ной) лексики и фразеологии, связанной с номинацией обрядовых реалий и категорий. Выявляются 
зоны коми-пермяцкой обрядовой традиции, отмеченные наибольшей активностью процессов заим-
ствования, на языковом материале раскрывается различие культурного опыта контактирующих куль-
тур. Прослеживаются этнические особенности обрядовой коммуникации, отраженные в семантике 
заимствованных терминов, интерференция культурных и социальных ценностей русского и коми-
пермяцкого народов. 

На фонетическом, грамматическом, лексико-семантическом уровнях проводится анализ спо-
собов усвоения коми-пермяцким языком русских народных культурных терминов, описываются осо-
бенности калькирования культурного термина, языковой интерференции и русского терминотворче-
ства коми-пермяков – билингвов. Исследуются семантические классы заимствованных терминов ма-
гической, хозяйственной, семейной обрядности (номинации обрядовых атрибутов, персонажей, дей-
ствий), характеризуются функции заимствований в вербальном обрядовом коде (эвфемизация, риту-
альное иноговорение). Посредством анализа мотивировки того или иного обрядового термина выяв-
ляется его этнокультурная коннотация. Прослеживается отражение в заимствованных терминологи-
ческих номинациях процессов трансформации, творческого обновления, пересемантизации и, вместе 
с тем, деформации, искажения заимствованных культурных форм. Отмечается сходство процессов 
освоения русской обрядовой лексики коми-пермяцким языком и характера культурных заимствова-
ний в других финно-угорских (коми-зырянский, удмуртский) языках.  

Использованные ракурсы рассмотрения заимствованной лексики, связанной с традиционной 
духовной культурой, дают возможность описать способы адаптации заимствованных обрядовых тер-
минов в коми-пермяцкой культурно-языковой среде, сделать вывод о стихийном, естественном усво-
ении коми-пермяцким языком русской обрядовой терминологии. Подчеркивается актуальность и 
значимость изучения коми-пермяцкой лексики и фразеологии, относящейся к духовной культуре, в 
лингвокультурологическом и этнолингвистическом аспектах. 

Ключевые слова: русская диалектная обрядовая терминология; коми-пермяцкие термины 
народной культуры; языковые заимствования; способы освоения заимствованного слова. 
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Народные обрядовые термины (обозначения 
предметов, персонажей и действий, принадле-
жащих сфере обряда) и названия демонологиче-
ских существ относятся к безэквивалентной лек-
сике, т. к. маркируют специфичные для конкрет-
ной этнической культуры реалии. Являясь важ-
ным источником этнокультурной информации, 
эти номинации характеризуются наличием слож-
ных ассоциативных связей и входят в семиотиче-

ски мотивированные оппозиции как архаический 
элемент языка; обрядовые термины отличаются 
использованием древних символических смыс-
лов и метафорических аналогий. Важная черта 
народного культурного термина – условность, 
немотивированность связанных с ним смыслов, 
что позволяет ему сохранять идентификацион-
ную точность.  
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Заимствование культурной лексики происхо-
дит вместе с принятием чужих обычаев и тради-
ций, имеет свои особенности, поскольку связано 
с переносом ментальных ценностей одной куль-
туры в другую. Любая культура проявляет в этом 
случае избирательность: заимствует лишь нуж-
ные ей элементы и стремится защититься от 
проникновения нежелательных инородных черт. 
Поскольку каждый этнокультурный факт имеет 
свои особенности знаковых проявлений, свою 
комбинаторику и функции, заимствованное обо-
значение инокультурной реалии должно так или 
иначе вписаться в ценностные ориентиры вос-
принимающей лингвокультуры. По сути, при 
такого рода заимствовании усваивается не слово 
как таковое, а элемент чужой модели мира, чу-
жой концептосферы, отражающей национально-
психологические особенности лингвокультурной 
общности.  

Естественно, что в ряде случаев народные об-
рядовые термины в разных языках могут совпа-
дать в силу отражения в них культурных универ-
салий. Не является, например, исключительно 
славянской или только финно-угорской архаич-
ная метафора поимки зайца, известная по номи-
нациям элементов свадебной и хозяйственной 
обрядности. Коми-пермяцкое выражение кöч 
кутны (букв. «зайца поймать») используется в 
значении ‘закончить косить участок луга по-
следним’ и совпадает с русской обрядовой игрой 
«ловить зайчика» (арх.) – остатком древнего об-
ряда дожинок (Когда остается последний не-
скошенный участок, говорили: «Девки, имайте 
зайчика»; кто последний раз «коснет», тот 
поймал – Азаполье, Мезенский р-н). В европей-
ской народной традиции заяц – один из духов, 
олицетворяющих плодородие (см. подробно [Гу-
ра 1997: 177–199]). Чаще под образом зайца 
скрывался хлебный дух (ср. арх. зайка ‘послед-
ний несжатый колосок’, нем. Hase ‘последний 
сноп’); духом плодородия (прежде всего, хлеб-
ным духом) в Германии, Швеции, Голландии, 
Франции и Италии считались, кроме зайца, ко-
зел, волк, лисица, собака, а также кошка и гусь 
[Фрэзер 1980]. 

Процесс заимствования нередко сопровожда-
ется переосмыслением образной и ценностной 
составляющей той или иной культурной номина-
ции, игнорированием закрепленных в языке-
источнике культурных коннотаций и приданием 
им иных смыслов. Примером может служить 
усвоение коми-пермяцким языком термина 
кутья, который обозначает обрядовое поминаль-
ное блюдо (слово греческого происхождения, 
означает смесь зерен, символизирующих вос-
крешение, с орехами и изюмом или другими яго-

дами). Заимствованное в этом же значении слово 
куття в ряде мест Коми-Пермяцкого округа ста-
ло обозначать кашеобразный корм для кур (во 
многом в связи с ложным сближением курица – 
кутю ‘курочка’). Слово нокоть освоено в значе-
нии ‘лень, апатия’ (в северных говорах Коми-
Пермяцкого округа: нокоть сiйö кутiс – «его 
лень одолела»). В русских говорах от наимено-
ваний ногтя обычно образуются названия болез-
ней: ноготь, коготь ‘резкая боль в животе у ло-
шади от обильного и сочного зеленого корма’. 
Переосмысление основано на сближении двух 
негативных – психического и физиологического 
– состояний и связывается с представлением о 
ногтях/когтях как о части тела человека или жи-
вотного, в которой поселяется нечистая сила (в 
отличие от волос, связываемых больше с пози-
тивной энергией). Отсюда использование ногтей 
в колдовских практиках как средства причинения 
вреда, появление образа Ногтя-болезни в заго-
ворных текстах (в заговорах от болезней живот-
ных нередко упоминаются двенадцать ногтей, 
подобные сестрам-лихорадкам). Ноготь как де-
моним используется и в народной брани: Ноготь 
тя возьми! (ср. вятск. бранное общенегативное 
ноготь). В народной традиции отмечены и дру-
гие формы осмысления ногтей как опасной части 
тела (запрет стричь ногти в воскресенье (перм.) 
связан с идеей их ритуальной нечистоты и так 
же, как в коми-пермяцком обозначении апатии, с 
их пониманием как воплощения злой силы).  

В ряде случаев заимствованный термин, со-
храняя значение, присущее ему в языке-источ-
нике, развивает и новую семантику. Так, в север-
ных говорах коми-пермяцкого языка (Кочево) 
название свадебного сговора рукобиттё исполь-
зуется и как обозначение обряда договора охот-
ника с лешим. Такое переосмысление становится 
возможным, т. к. во-первых, для обозначения 
сговора в коми-пермяцком языке сохраняется 
исконный термин кикутöм («держание руки»), а 
во-вторых потому что положенный в основание 
русского термина признак (указание на символи-
ческое энергичное рукопожатие как знак взаим-
ного признания договоренности) позволяет упо-
треблять эту лексему в разных ситуациях, где 
нужен договор.  

При освоении слова происходит фонетиче-
ское и грамматическое оформление заимство-
ванного элемента (например, утрата [j] из соче-
тания «мягкий согласный + j + гласный» в случа-
ях типа рукобиттё, замена [x] на [k] – кудоба, 
кудобишшо ‘падучая болезнь’, замена формы 
среднего рода на форму мужского – понакодёук 
из паникадило ‘корзинка из соломы для пасхаль-
ных яиц’). Слова нередко получают грамматиче-
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ское оформление принимающего языка: 
бабúтны ‘принимать роды’ (диалектное бабить-
ся), величайтны ‘величать, чествовать песнями 
жениха с невестой’, миритчыны ‘отмечать миро-
вую у родителей невесты после свадьбы убегом’, 
усвоитчыны ‘условиться, сговориться’ (о свадь-
бе), вечеруйтны ‘сидеть без огня в сумерках’ 
(диалектное вечеровать). Последний глагол обо-
значает в русских говорах Прикамья, как и в ко-
ми-пермяцком языке, сидение без огня в сумер-
ках с пришедшим специально для этого соседом 
(родственником). Обрядовая семантика слова в 
этом случае связана с самим способом проведе-
ния времени, воспринимаемого в разных культу-
рах как опасного, как периода активности злых 
духов. В этот момент нельзя работать, чесать 
волосы, спать (из опасности «не проснуться»), но 
обязательно нужно разговаривать, негромко бе-
седовать (в этом же значении используется в 
русских говорах Прикамья и глагол сумерни-
чать). Предписание разговаривать в «опасное» 
сумеречное время (ср. близость слов сумерки и 
обморок), скорее всего, обусловлено архаичным 
осмыслением смерти как немоты и глухоты, а 
речи как защиты от нее.  

В ряде случаев обрядовые номинации созда-
ются на русской основе за счет совместного ис-
пользования близких по семантике терминов. 
Так, в некоторых местах Коми-Пермяцкого окру-
га праздник в честь новорожденного получает 
название каша-пир, каша-брага (Ракшино, Ку-
дымкарский р-н) – при более известном названии 
бабья каша, или просто каша, – ‘праздник пови-
вальных бабок и рожениц’ (Пирогьез, шаньгаез 
пoжаласo, юантo татшoм туиснас вясo каша 
вылас – Пироги, шаньги испекут, питье в таком 
туеске принесут на кашу (Мыс, Гайнский р-н)). 
Контаминация названий праздника каша и брага 
оказывается возможной из-за близости их сим-
волических смыслов. Как и в русской традиции, 
у коми-пермяков номинации и каши, и браги ис-
пользовались для обозначения обрядов, знаме-
нующих окончание работ или направленных на 
чествование кого-либо. В русской традиции ши-
роко распространен обряд почитания роженицы 
и повитухи бабья каша (бабьи каши).  

Почитание каши как символа блага и плодо-
родия, а одновременно и восприятие ее как знака 
переходности, проявляется в коми-пермяцком 
обряде пастушей (или пастушной) каши (В По-
кров опять была пастушья каша. Идём к пасту-
ху, стряпню всякую несём, пирог, шаньги, целу 
корзину несёшь, бражку обязательно с пенкой. 
Все идут, у кого коровы, там гуляем (Пальник, 
Гайнский р-н); А вот лето попасёт да больше, 
всё так говаривали, пастушную брагу делали, 

попируют вмисте все. Всё, больше пастук уже 
на зиму. Пастук-от пас, ему брагу сделали, вечер 
как будто сделали, вместе все погуляли и всё. В 
какой день кончит пасти (Мыс, Косинский р-н)). 
Обряд отмечен и в русских деревнях Коми-
Пермяцкого округа: На Покров к пастуху с уго-
щением ходили, на пастушью кашу. Если хорошо 
угостят и погода стоит, ещё маленько после 
Покрова попасёт (Тиуново, Гайнский р-н). 
Необходимость проведения обряда связана с 
восприятием пастуха как хранителя стада, име-
ющего связь с лешим и обладающего магиче-
скими способностями.  

Каша – известный свадебный символ. Кашей 
(арх.) называется обед после свадьбы в доме мо-
лодоженов [СРНГ 13: 148], обряд невестина ка-
ша исполняется в Прикамье при выкупе невесты 
(жених должен найти горшок с кашей, который 
прячут от него в самых неожиданных местах – 
например, под подолом сидящей на лавке пожи-
лой женщины (Лобаново, Пермский р-н)). Рас-
пространена у русских также специфическая 
форма связанного с этой кашей ритуала, когда 
невеста разбрасывает ее вокруг себя на послед-
нем девичнике: Кашу невестину поставят на 
стол, невеста потом ложку каши подденет, по-
вертит ложку в чашке, и вот на котору попа-
дёт, каша летит, кому больше достанется, то 
вперёд замуж и выйдет (Калинино, Кунгурский 
р-н). Представленное здесь разбрасывание каши, 
вероятно, отголосок жертвоприношения духам – 
покровителям дома или символ плодородия (оно 
известно также в традиции коми-пермяков и ко-
ми-зырян). Разнообразие манипуляций с кашей 
отмечается и в русской, и в финно-угорской об-
рядовой традиции. У коми-зырян жених, когда 
он ехал за невестой, привозил в качестве угоще-
ния обильно сдобренную маслом кашу-чомöр; у 
коми молодожены должны были на свадьбе есть 
сильно пересоленную кашу; обряд «моленой ка-
ши» исполнялся на удмуртской свадьбе «похи-
щением» во время заключения мировой [Плесов-
ский 1968]. Каша (каша-разгоня) использовалась 
как последнее угощение на свадьбе (Лёк, Ки-
шертский р-н; ср. полесск. каша вишiбайло; в 
полесской традиции известна, впрочем, и раз-
гонная каша, приуроченная не к свадьбе, а к 
окончанию вечерок и женских зимних работ пе-
ред Великим постом).  

Использование каши в семейных, календар-
ных, хозяйственных обрядах, таким образом, в 
разных культурах достаточно универсально (ср. 
название последнего свадебного угощения сту-
пай-ботка, букв. «каша-уходи» у татар Прика-
мья). Отличия применения этого символа в раз-
ных культурах проявляются в деталях: например, 
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по нашим наблюдениям, ни русские, ни коми-
пермяки в Прикамье не варили обрядовую кашу 
из зерен нового урожая (такая каша чарла рок, 
букв. «каша серпа», известна в традиции коми-
зырян [Плесовский 1968]), как и кашу на берегу 
реки в Петров день (обычай каши-«петровщины» 
известен у коми на Усть-Цыльме [Дукарт 1975]). 
Во всех случаях обрядового применения блюда 
кашей чествуют особо выделенных персонажей 
ритуала, которым приписывается исключитель-
ная сила, просят у них и у высших сил блага.  

Название хмельного напитка брага также ис-
пользовалось для обрядовой номинации, хотя и 
менее активно: если праздник окончания жатвы 
у русских называли отжинной кашей (арх.) 
[СРНГ 13: 148], то у коми-пермяков выжанной 
брагой: А вот осенью-ту зерно-то выжнут всё и 
делывали выжанные браги, говорили. Вот где-ко 
одно место соберутся, один дом, и вот тут пи-
ровали (Мыс, Косинский р-н). Слово брага (счи-
тается заимствованием из тюркских языков) ис-
пользуется как основа для образования номина-
ций праздников и у других финно-угорских 
народов. Так, удмуртский осенний молодежный 
праздник после завершения сельскохозяйствен-
ных работ носит название ныл-брага (букв. «де-
вичья брага») [Владыкина, Глухова 2011: 96–97], 
окончания осенних полевых работ также у уд-
муртов колхоз-брага (сочетание колхозная брага 
в этом же значении распространено также и в 
русских говорах Прикамья). Логично в связи с 
этим появление гибридного термина каша-брага 
для обозначения оказания почестей роженице и 
повитухе, в котором указаны основные угощения 
праздника. 

Распространенный способ усвоения обрядо-
вого термина – калькирование. Чистое калькиро-
вание как способ перевода безэквивалентной 
единицы используется при освоении русских об-
рядовых терминов крайне редко. С помощью 
полной кальки созданы лишь отдельные терми-
нологические сочетания типа нянь новйöтны / 
нöбöтны (букв. «нести каравай») – в похоронном 
обряде: ‘идти перед похоронной процессией с 
хлебом для первого встретившегося’. Впрочем, и 
в этом случае может использоваться частичная 
калька, или полукалька: чöлпан новйöтны 
(название каравая челпан, как считается, является 
славянским и этимологически связано с чел(о), 
которое расширено с помощью -п-). Активное 
использование полукалек в коми-пермяцком 
языке объясняется ситуацией двуязычия и про-
цессом длительного и постепенного русского 
воздействия на коми-пермяцкую культуру.  

К полукалькам относятся терминологические 
глагольные сочетания типа обедайттöн вет-

лöтны (букв. «обедая‚ ходить»; аналог пермско-
го диалектного обрядового термина ходить по 
обедам – ‘о прощальном обходе невестой с по-
дружками перед свадьбой своей родни’), выра-
жение знамьё сетны (букв. «дать задаток» – в 
виде подарка в знак согласия выйти замуж; зна-
менем мог быть вышитый носовой платок, пла-
точек, который невеста повязывала на руку же-
ниху и пр.), также глагольный оборот дари удны 
‘причастить, напоить перед смертью святой во-
дой’ (ср. коми-зырянское дари босьтны ‘принять 
причастие, причаститься’). В этих оборотах без 
перевода оставлено слово, называющее обрядо-
вый атрибут, а действие, совершаемое с ним, 
обозначено коми-пермяцким глаголом. Слово 
дари является формой русского дары, которым 
называется причастие, или Божьи дары. Обычно 
дары представляют вино, напиток с кусочками 
просфоры (символ плоти и крови Иисуса Хри-
ста). Термин дары, под которым подразумевают-
ся частицы Святого Хлеба и капли вина и воды, 
особенно распространен в старообрядческой 
среде, где обозначает так называемые Преждео-
священные (освященные еще дониконовскими 
священниками) дары. Впрочем, их функцию в 
народно-древлеправославной практике нередко 
выполнял хлеб, взятый из трех печей и простая 
вода, набранная там, где сливаются три ручья. 

Полукальки именного типа также разнообраз-
ны по отнесенности к обрядам: обозначение сва-
дебного эпизода невеста юан ‘пропивание 
невесты’, обрядовой воды собор ва (букв. «со-
борная вода»). Последний термин обозначает 
воду, которую используют при соборовании, 
причащении перед смертью (получают эту воду, 
обмывая собор – меднолитой складень, обычно с 
изображением Деисуса или распятия с предсто-
ящими, или двунадесятых праздников; в Прика-
мье отмечено также использование этой воды 
для отпущения грехов умирающему после про-
изнесения над ней специального наговора; для 
этой же цели может использоваться святая кре-
щенская, или богоявленская, великая вода). Ис-
ходный смысл этой реалии – вода из собора, 
храма, или вода, над которой несколькими свя-
щенниками (собором) читались специальные 
молитвы.  

Специфический способ освоения термина – 
коми-пермяцкое народное терминотворчество, 
осуществляемое на русском морфемном матери-
але с помощью русских словообразовательных 
моделей (обычно по наиболее активным слово-
образовательным типам). Так создано псев-
дорусское название домового домоводник с суф-
фиксом действующего лица (Я спала, и ко мне 
заходит вот такой! Ух, только одеяло подняла, 
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руку протянула, мне голова попала, а это домо-
водник. А после этого мне операцию сделали 
(Доег, Юсьвинский р-н)) – производное от домо-
вод ‘тот, кто занимается домашним хозяйством’; 
мытник ‘тот, кто обмывает умерших’ (соответ-
ствие русскому диалектному обмывальщик: Кто 
крестики на человеке ставил, специальный это, 
мытник называется у нас. Держит, не брезго-
вал, мыл (Кубенево, Юсьвинский р-н)). Название 
помочь (помечь) ‘совместная работа на поле или 
дома с угощением вместо оплаты труда’ может 
заменяться словом собранка: Собранку сделают, 
люди придут. Печь бьют когда, собранку сдела-
ешь, помочь (Мочга, Юсьвинский р-н). Интерес-
на трансформация русского термина обрученье 
(также – зарученье), которым называется предва-
рительный договор о заключении брака: Сначала 
врученье у невесты бывает, так называется – 
врученье, а потом свадьба. Сначала вот мы у 
невесты гуляем, а потом уже у жениха гуляем 
(Пожва, Юсьвинский р-н). Термин мотивирован 
обрядом соединения рук жениха и невесты. Ва-
риант врученье восстанавливает иную мотива-
цию: на обручение жених дарит (вручает) невесте 
кольцо. Название поминального стола обедок 
представляет собой суффиксальную модифика-
цию слова обед ‘дневной прием пищи (обычно с 
горячим)’: Через три дня обедок маленько дела-
ют, через шесть дней, через девять, тожно со-
рок дней собирают. Тогда многих собирают род-
ственников да чё да (Пятигоры, Косинский р-н). 

Термин хлебины (хлибины, нахлебины), назы-
вающий визит молодых после свадьбы к родите-
лям невесты, отражает символическое представ-
ление о хлебе как об исключительном, обильном 
угощении, которое готовила теща для зятя (хле-
биной – от хлеб с суффиксом единичности – 
называли в прошлом отдельный каравай). В ко-
ми-пермяцком языке используется и термин хле-
бины, нахлебины (ср. наклэбина у летских коми), 
и деформированная форма термина хлебенянь: 
Сначала к родителям невесты едут, потом к 
родителям жениха. Я с сестрой жила, дак меня 
сестра первый-от раз звала. Как на хлебенянь. А 
потом, после сестры, крёстная звала, крёстный 
(Они, Юсьвинский р-н). Сходным способом 
двойного кодирования созданы демонимы вöр-
лешак (буквально «лесной леший») ‘о лешем’, 
вабес (дословно ва «вода», бес «бес») ‘о водя-
ном’. Эти термины представляют собой соедине-
ние в одно целое русского и коми-пермяцкого 
слов, т. е. парное название, где коми-пермяцкий 
компонент дублирует русский.  

Среди культурно-маркированной лексики, 
пришедшей в коми-пермяцкий язык из русского 
языка, выделяется несколько семантических 

групп, указывающих на зоны наиболее активного 
влияния одной культуры на другую. Заимствова-
ние языковых элементов народами коми проис-
ходило одновременно с активным усвоением 
форм, а нередко и целых культурных комплексов 
русской народной духовной традиции (известно, 
что свадебный обряд коми-зырян и коми-
пермяков во многих деталях повторяет северно-
русский вариант свадебного обряда). 

Заимствовались из русского языка или созда-
вались с помощью русских языковых средств 
названия демонологических персонажей. 
Освоено коми-пермяками русское название до-
машнего духа суседко (соседко). Этот дух назы-
вается также нуждой; слово, обозначающее 
ощущение нехватки чего-л., нищету и бедность в 
хозяйстве, персонифицируется в связи с устой-
чивым поверьем, что домовой показывается 
обычно «перед худым». Названия-полукальки 
банячуд ‘банник’, öвинчуд ‘овинник’ содержат 
компонент -чуд, которым коми-пермяки обозна-
чают маленького шалящего духа. Демоним каба-
нушко связан с представлением домового в обли-
ке свиньи (слово известно в описаниях русских 
календарных обрядов, в частности в приглаше-
нии перед зимой «запекать тепло»: «Дедушко-
кабанушко, тепло загоняй»; домовой также мо-
жет принимать облик теленка, коровы, собаки 
(см. подр. [Магия 2012])). Русскоязычное проис-
хождение имеет полевой дух оборóника (от слова 
оборона, т. е. как указание на функцию персона-
жа). Оборониха сходна с полудницей, живет во 
ржи и защищает (оберегает) поле, особенно в 
мистическое время цветения ржи. Позднее слово 
стало использоваться как название огородного 
пугала – персонажа сказок, которым пугали де-
тей, внешне сходного с русской Бабой-Ягой. Ва-
риантная форма поборониха указывает на утрату 
персонажем функции покровительства над опре-
деленным локусом и постепенное обретение им 
функции духа, внушающего человеку страх и 
способного осилить его. 

Мифологические черты крайне популярного, 
далеко не всегда злого духа лешего в коми-
пермяцкой демонологии содержат и русские 
элементы. Как и в русских говорах, он называет-
ся лешак, лешман / лесман. Вариант лешман / ле-
сман отмечен в русских говорах как тульский и 
пермский [СРНГ 17: 34], а также как вятский. 
Вероятно, он связан со словом ман неясного 
происхождения, используемым как номинация 
мифологических существ типа новг. баенный 
ман ‘банник’ [СРНГ 17: 354] или как суффикс с 
усилительным значением (отмечен в словах типа 
духман ‘сильный запах’). Название лешмак (Пу-
повину чем перерезала –  лешмак, не знаю я (Ис-
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тердор, Юсьвинский р-н), очевидно, является 
деформацией слова лешман под воздействием 
более частотной в употреблении формы лешак. 
Описательно, эвфемически леший также пред-
ставляется как страм, вукавöй, неприятнöй. 
Особенно активно используется для его номина-
ции русская антропонимическая формула имя-
отчество: Митрофан Митрофанович, Виктор 
Викторович, Вихор Вихоревич, Теретей Терете-
евич. Формула имя-отчество воспринимается как 
инородная, т. к. типичное оформление полного 
антропонима в коми-пермяцком ономастиконе 
предполагает использование имени отца в препо-
зиции (типа Ондрий Олёш – «Алексей Андре-
евич»). Такого рода сдвоенные имена, как ува-
жительные, они часто употребляются в письмен-
ных и устных прошениях коми-пермяков к лес-
ному духу при пропаже скотины) возникают в 
связи с восприятием совпадения имен и отчеств 
как показателя включенности духа в своего рода 
«династию»; одновременно такие совпадения 
имени и отчества, в целом нетипичные для 
народной традиции из-за запрета давать ребенку 
имя живого родителя, указывают на самозамкну-
тость, на «бездеятельный и бесплодный способ 
существования» [Галкин 1997: 289]. 

Название Вихор Вихорович является антропо-
морфизацией лесного духа и опирается на сбли-
жение вихорь, вихрь – ветер (сильный ветер в 
лесу – один из признаков близости лешего. В 
русских говорах словом вихорный нередко обо-
значают веселого, игривого, разбитного, непо-
стоянного человека. В русских сказках Вихорь-
вихоревич – богатырь, имя которого стало нари-
цательным для того, кто все делает внезапным 
порывом. Имя лешего Виктор Викторович, ве-
роятно, является результатом фонетической 
трансформации (замена [х] на [к], вставной 
взрывной [т]) отмеченного Вихор Вихорович. 
Имя Теретей соотносится с именем сказочного 
Терешечки – мальчика, который появился на свет 
из деревянной колоды и в своих приключениях 
оказывался сильнее ведьмы. Другие имена этого 
типа являются результатом речевого творчества 
и трансформации русских форм. Так, имя Чурма 
(Зинково, Косинский р-н), как предполагает 
Т. Г. Голева [Голева 2011: 152], возможно, связа-
но с выражением чур меня, с которым оно со-
звучно. Неясное происхождение имеет имя ле-
шего Чугунтан Чугунтанович (ср. имя наслан-
ной порчи Чугунтан Емельянович: У нас у одной 
бабушки икота была, Кирилл Иванович стал, а 
до этого был Чугунтан Емельянович. Мы раньше 
в бани ходили все вместе с ей. И в бане-то он у 
всех титьки перешшупает. Мужик в ей был дак 
(М. Серва, Кудымкарский р-н)). Имя Чугунтан 

фиксируется и как топоним (поселок в Тюмен-
ской области) с неясным значением; как и слово 
чугун, оно предположительно имеет тюркское 
происхождение. Возможно, выбор этого имени 
для лешего объясняется тем, что слово чугун в 
восприятии коми-пермяков устойчиво ассоции-
руется с типичными для демонических персона-
жей чертами – чернотой и грязью. Еще одно имя 
лешего темного происхождения – Иван Горнозо-
вич, близкое к коми-зырянскому названию лес-
ного духа Гарнуз Иванович. Слово Гарнус из-
вестно как латышская фамилия (встречается 
также в Польше), возможно, восходящая к garnus 
‘цапля’ (латыши и поляки в годы репрессий в 
большом количестве высылались в Коми-
Пермяцкий округ). Инородность этой единицы, 
как и ассоциация Иван – русский, подчеркивала 
принадлежность духа к чужому пространству. 

Таким образом, заимствование русских де-
монимов мотивировано осознанием этих номи-
наций как элементов чужой культуры и приво-
дит в ряде случаев к переосмыслению свойств 
отдельных коми-пермяцких мифологических 
персонажей.  

Для терминов магии и колдовства заим-
ствования оказываются востребованными в силу 
известного наделения мистическими, исключи-
тельными качествами элементов чужой культу-
ры. Иноязычные единицы в этом случае повы-
шают сакральность названных ими объектов. 
Лексика, связанная с магией и колдовством, 
представлена, во-первых, названиями лиц, зани-
мающихся магическими действиями, – знакарь, 
ерекник / еретик (переосмысление греческого 
слова, обозначающего вероотступника; в русских 
говорах Прикамья оформляется также в вариан-
тах веретник, ерестун), волшебник, колдун: Вот 
говоришь, и он колдовать не может, а тут ещё 
безымянный палец правой руки к ладони делают 
и говорят: «Колдун, колдуй сам себя, режь своё 
тело, пей свою кровь, ступай, волшебник, к 
ножницам» (Антипино, Юсьвинский р-н). Во-
вторых, заимствуются обозначения самого спо-
соба магического воздействия (шопкыны 
‘нашептывать, наговаривать’: Тöдiссес шопкыны 
кужöны ассиныс молитваэсö – Колдуны умеют 
нашептывать свои молитвы, ср. пермск. ше-
потки ‘наговоры, заговоры’), а также результата 
такого действия (ымрачитны ‘сбить с толку, за-
путать’ – о нечистой силе: Öтiк инькаöс ымра-
читöма вöрас Кузьыс – Одну женщину запутал 
леший, оказывается, в лесу-то). Разнообразны 
названия причиненной колдовством порчи – в 
виде болезненного уплотнения на теле комутец 
(комутеч) (от комить ‘стягивать’), черных 
уплотнений под кожей младенца – кочерга, ще-
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тинка, эпилепсии – кудобище: Кудобишшö эшö 
мучайтö кагасö, глазкаэзöн ковö. Эмöсь турун-
нэз – глазки. Сiйöн юктавны. – Худобище еще 
мучает ребенка, глазками надо. Есть травы – 
глазки. Ею напоить (Доег, Юсьвинский р-н); Ко-
чергасo тoда, ме ачым лечитлi аслам челядьлiсь. 
Кагас рoдиччас, эся сразу баня лэччoтан 
миссьoтны, сразу кылö этадзи, кыдзи жельнöг. 
Кыдзи шиповникыс этадзи бытшкасьo кагаслöн 
яйыс. Эся сiйo ме мый матегoн мылитан да мы-
литан. Эся каттян сiйo шоныта да. – Кочергу 
знаю, я сама своих детей лечила. Ребенок родит-
ся, сразу в баню несут мыть, сразу чувствуется 
как шиповник. Как шиповник колется кожа у 
ребенка. Потом я мылом мылю да мылю. Потом 
тепло его укутаешь (Конопля, Гайнский р-н). 
Заимствуются общие названия порчи типа по-
ветрище (от способа передачи «по ветру»): Бо-
леешь, сил нет. Болит то, куда тебе положит. 
Раньше повитрище пускали. Чтобы порчу не 
наложили, церковную ленточку можно в карман 
положить, крестик (Дмитриево, Юсьвинский р-
н) и номинации видовые типа жабча: Всякие 
есть порчи. Например, жабча – это такая жа-
ба. Тут надо жабу заловить, положить, где у 
тебя жабча. Потом жабу-то надо повесить и 
сказать: «Как эти ветки сохнут и мокнут, так 
и у меня раба Божия всё исчезло, чтобы все боли 
исчезли». Жабу-то повесят, например, где-то, 
при ягодах, она там сохнет (Гавино, Юсьвин-
ский р-н). Это название порчи, как видим, одно-
временно содержит указание на способ ее лече-
ния. Само слово жабча известно в славянских 
языках (украинский, болгарский) как обозначе-
ние лягушонка (ср. также использование его как 
технического термина: в речи камнерезов жабча 
‘изображение жабы’). 

Заимствованием через русское посредство яв-
ляется название обращения (обычно написанного 
на берёсте) к лесному духу кабала, кабальное 
письмо: Кто кабальное письмо пишет, его леший 
избивает. Вот он написанное вешает и быстро 
бежит из лесу, иначе леший его догонит и до 
полусмерти изобьёт. А как ино, корову, которую 
он себе взял, теперь возвращать придётся (Ка-
линино, Юсьвинский р-н). Писание кабалы бы-
тует и на Русском Севере (см. об этом [Степанов 
2007]). Название тайного мистического учения 
Торы Каббала в термине оказывается совмещен-
ным с архаическим обозначением письменного 
долгового обязательства в средневековой Руси 
(сейчас слово кабала более известно в перенос-
ном обозначении полной зависимости, рабства, 
что согласуется с распространенным представ-
лением, что колдун находится в услужении у не-
чистой силы).  

Элементарные магические приемы (например, 
связанные с защитительными обрядами) были 
известны не только «специалистам». Термин 
подсепок (подцепок) обозначает защитную ленту, 
надеваемую на шею домашнему животному: 
Скоту делают маленький подсепок. У нас назы-
вается подсепок – на шее у коровы. И туда под-
сепочку делают. На булавочку надо красную 
тряпочку. Люди вот крови не боялися, русский 
народ-от крови не боялися, везде могли воевать. 
И вот надо тряпочку, она чтоб была прямо-
угольная. Колдун эдь чувствует. Когда у тебя 
есть булавочка с тряпочкой, дак у тебя защита 
есть. У колдуна после этого сила есть, но мень-
ше (Кубенево, Юсьвинский р-н). Термин получа-
ет ритуальную приуроченность уже в коми-
пермяцкой среде; в русских говорах и в языке 
фольклора (в хороводных, свадебных песнях) 
этим словом обозначается обычная маленькая 
цепочка: Что во-в садике девонька гуляла, По-
теряла трои золоты ключи Да со всем со шелко-
вым пояском, Со серебряной поцепочкой (Юсь-
ва); ср. также в частушке: Ой ты миленькой ты 
мой, нам с тобой не вековать. На серебряну по-
цепочку тебя не приковать. 

Таким образом, заимствованные слова ак-
тивно используются для обозначения деталей и 
видов колдовских и знахарских занятий, атри-
бутов «знающего» – в основном в связи с по-
требностью дистанцирования в обряде от по-
вседневной речи. 

Обширны заимствования терминов кален-
дарной обрядности, что связано с восприятием 
коми-пермяками системы праздничных, право-
славных в своей основе традиций русского ка-
лендаря. Заимствуются хрононимы (названия 
отрезков времени), номинации атрибутики ка-
лендарных обрядов, связанных с праздниками, 
посвященными различным персонажам. Так, 
слово цветтё (чветтё) используется в северных 
говорах коми-пермяцкого языка в значении ‘свя-
точное время, а также время цветения хлебов 
летом’: Что зимней январь месяц цветтё, что 
летом юль месяц цветтё, когда рожь цветёт, 
когда вся трава цветёт, это тоже цветтё 
называется. Гадали в Чветтё – сядем на пере-
крестке в круг, круг головешкой обведем по сне-
гу, палку поставим, за её держимся. Слушаем. 
Кто-то крикнет – и все испугаются, убегут 
(Сойга, Гайнский р-н). Название периода от 
Рождества до Крещения Цветьё, по наблюдени-
ям Т. Н. Бунчук [Бунчук 2000], отмечено в ряде 
севернорусских говоров. Это слово встречается 
не только в коми-пермяцком и коми-зырянском 
языке (где отмечены формы Цветтё, Светтё), 
но также известно в большинстве северных ло-
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кальных традиций Удмуртии [Стародубцева 
2002: 229–249]. Ритуальный веник, который вя-
зали на Троицу и считали особенно целебным, 
называют троицкий (в Пермском крае ему ана-
логичен ивановский веник, парясь которым, так-
же загадывали здоровье (Юрла)). Воспринимае-
мый как магический, он известен в Белоруссии 
(см. [Титовец 2013: 205]), в Сибири [Фурсова 
2003]. В форме троишный веник он перешел в 
коми-пермяцкую традицию, где развил дополни-
тельные, новые формы использования (У меня 
дома троишный веник есть, я чай завариваю, ли-
стья завариваю и пью (Мочга, Юсьвинский р-н)).  

Атрибут пасхального праздника понакодёук – 
‘корзинка-фонарик  из соломы для пасхальных 
яиц’ (Тетерино, Юсьвинский р-н) получил свое 
название от паникадило ‘центральная люстра в 
храме’ (из греч. poly ‘много’ и kandela ‘свеча’). 
Один из главных символов Пасхи, такая корзин-
ка усиливает сакральность пространства дома, 
сближая его с храмом. Само изготовление фона-
рика в русской традиции было ритуализовано: 
На Пасху ночью не спят, вяжут всю ночь пани-
кадило, Богу молятся. Вот, утром вешают па-
никадило… (Грудная, Карагайский р-н). На рус-
ской территории Прикамья отмечается широкая 
вариативность как в самом оформлении этого 
обрядового символа, так и в его номинациях – 
метляк, соломенник, мизгирь: К Пасхе соломен-
ники делали. Такой фонарик сделают и над сто-
лом повесят. Нитку в соломинке пропустишь, 
потом другую и так между собой цепляешь, а 
меж ими, чтобы соломинки-то не соединялись, 
вязали цветные тряпочки (Березовка, Усольский 
р-н); Мы с братом мизгиря делали. Возьмём 
картошку большую, и в тряпочку серую, ну как 
мизгирь. Солому ржаную берёшь, прямую, длин-
ную, на неё мелкие тряпочки одеваешь, чтобы 
лохматый был, и солому в картошку, как ножки, 
потом к потолку за ниточку (Ольховка, Чайков-
ский р-н). Обозначение соломенного фонарика 
как метляк (пермское ‘мотылек, бабочка’) 
устойчиво в христианской символике, где олице-
творяет бессмертие и возрождение (ср. выпека-
ние пасхи в виде бабочки, изображение младенца 
Христа с бабочкой – напр., в картине А. Дюрера 
«Поклонение волхвов»). Коми-пермяцкая тради-
ция в этом случае ориентировалась на церков-
ную реалию паникадило как наиболее распро-
страненный символ с более общими смыслами. 

Освоение русских терминов хозяйственной 
обрядности коми-пермяками можно объяснить 
активным заимствованием ими от русских опыта 
строительства, ведения сельскохозяйственных 
работ. Слово копотика (от диалектного копоти-
ха) обозначает вид помочи – коллективную по-

мощь женщин одной из их круга в обработке 
льна. Термин петух обозначает угощение масте-
рам, сбивавшим печь: Петуха в печку садили. 
Петух – это угощение, закуска да выпивка. Это 
ненастоящий петух, так называется только 
«петух» (Асаново, Юсьвинский р-н). Обычай 
«петух», получивший название птицы, символи-
зирующей огонь, связан с культом домашнего 
очага. Отмечено и расширенное использование 
символа – укладывание в печь угощения для ра-
ботников, перевозящих дом: Вот мы дом пере-
везли на петухе, говорят так, вместе с печкой. А 
можно и по брёвнам было. Делали сани большие, 
размером с дом, домкратом подняли, сунули в 
сани-то, и вот четырьмя тракторами перевезли 
(Тимино, Юсьвинский р-н). 

Среди терминов семейной обрядности от-
мечены названия, связанные с родильным, ре-
крутским и особенно со свадебным и похорон-
но-поминальным обрядами. Заимствования это-
го круга могут отличаться оттенками смысло-
вых значений (словом найдан в северных гово-
рах коми-пермяцкого языка называют незакон-
норожденного ребенка, а в русских говорах оно 
использовалось, чтобы уберечь ребенка от не-
чистой силы; изначально в славянских культу-
рах мотивировано ритуальным разыгрыванием 
ситуации находки ребенка случайным прохо-
жим (см. подробно [Толстая 2010: 286])). 
Название только что призванного на военную 
службу новобран заимствуется для обозначения 
особого статуса молодого новобранца (фикси-
руется также в формах нообран, нообранеч) и 
отличается упрощением морфемной структуры: 
Которого провожают – новобран, он на ло-
шадь, на ногу кланяется. На колени встанет и 
кланяется, как будто Богу молится (Дмитрие-
во, Юсьвинский р-н).  

В свадебной терминологии заимствованная 
лексика используется при номинации чинов, эта-
пов свадьбы, обрядовых процедур. Слово кудеяр 
‘ряженый на свадьбе’ (в северных говорах; ха-
рактеризуется как устаревшее) образовано из 
имени известного по песням разбойничьего ата-
мана, промышлявшего на Волге в XVI в.; позд-
нее так стали называть кудесника, волшебника. 
Термином вежливец (известен и в сибирских го-
ворах – от вежа из ведать ‘знать’) называли 
колдуна, знахаря, который на всех свадьбах обе-
регает молодых от порчи (возможно, освоение 
термина происходило не без сближения с коми-
пермяцким вежа ‘святой’). Название бояр (в 
русских говорах также баяр (арх.)) обычно рас-
пространяется в пермских говорах на участника 
свадьбы, имеющего особый чин (например, один 
из дружек). Исходно это обозначение знатного 
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человека, принадлежащего к высшему слою фе-
одального общества в Древней Руси. В коми-
пермяцком языке слово закрепилось как общее 
обозначение приглашенных на свадьбу. Отме-
тим, что заимствовано было даже собирательное 
название гостей на свадьбе свадьбовшана (в 
пермских говорах также свадебжана, свадьба-
шана, свалебжана и пр.). 

Русские названия используются для номина-
ции отдельных свадебных эпизодов. Так, назва-
ние вечера перед обрученьем носит название 
усвоичина: Жених приедет вечером, условится, 
на каких лошадях приедут да что да. Усвоиться 
– так вечер и назывался усвоичина (Калинино, 
Юсьвинский р-н). Невестина баня – ритуальное 
посещение бани перед днем свадьбы – носит 
название нывка-баня: Перед свадьбой невесте 
обязательно надо было мыться вместе с девка-
ми. Это называлось ныука-баня (Завижай, Юсь-
винский р-н). Эпизод особой свадьбы убегом ми-
рова(я) освоен в форме мирение: Потом они по-
ехали на мирение, помирились. С собой надо 
взять хлеб с солью, с хлебом, солью. И сюда вот 
над стол вешают полотенце, что они помири-
лись (Юсьва). Заимствованы также номинации 
действий, связанных с темой первой брачной 
ночи, названия деталей свадебной одежды. Обы-
чай «греть постель» и затем уступать ее моло-
дым за определенный выкуп (Конопля, Гайнский 
р-н) фиксируется также в Воронежской области 
[Христова 2006]. Распространенное на Русском 
Севере ношение замужней женщиной особого 
головного убора моршень (от мо́рщить из-за 
обилия складок) выступает как символический 
знак изменения ее социального статуса. 

Среди терминов похоронно-поминальной об-
рядности отмечено большое количество имено-
ваний участников ритуалов (вытница ‘плачея’, 
покойник, покойница, поконнича ‘умерший / 
умершая’), названий ритуальных предметов типа 
полать ‘настил над гробом в могиле’ (от полати 
‘широкая лежанка в доме’ – родственное слову 
полка: Доски сверху гроба, чтобы не давило зем-
лёй. Полать называется (Рудаково, Юсьвинский 
р-н)), чупоршни / чупошни ‘вязаные тапочки для 
умершего’ (от названия древнеславянской обуви 
поршни, которое образовано либо от мо́ршни из-
за складок, либо в связи с пъртъ / порт ‘лос-
кут’), каным (канун) ‘обрядовое угощение на по-
минках’ (от канун ‘молебен перед вечерней 
службой’). Слово лестница (в вариантной форме 
лестовица) означает особое поминальное пече-
ние: На окно ставили лестовницу, пекли специ-
ально из ржаной муки в день похорон. Она стоя-
ла сорок дён (Иринево, Юсьвинский р-н). Тер-
мин связан с изображением лестницы на небо на 

иконах, в религиозных книгах (лествица ст.-
слав. ‘лестница’; символизм духовного восхож-
дения на небо описан в свое время Иоанном Ле-
ствичником в книге «Лествица» – в конце VI в.). 
Печенье лесенки (Вознесенские лесенки) в рус-
ской традиции чаще изготовлялись на Вознесе-
ние – они должны были «помочь» Иисусу Хри-
сту подняться на небеса на сороковой день после 
его воскресения. Привлечение символа в поми-
нальную традицию связано с желанием облег-
чить душе умершего восхождение в рай (печенье 
лесенки являлось одним из блюд на поминках 
сорокового дня преимущественно в центральной 
и Южной России, реже отмечается как костром-
ской и сибирский обычай; в русской традиции 
это печенье также могли использовать, напр., в 
исцелении больных). Примечательно, что термин 
лестница в ряде территорий Коми-пермяцкого 
округа может наполняться и другим смыслом в 
рамках одного и того же обряда: Вяжут, пе-
тельки сделают, может два метра, может 
больше. В могилку опустят. Это лестница бу-
дет, для души. Ей ведь выходить надо (Казён-
ное, Юсьвинский р-н); Ниточку крючочком вя-
жут, такую длинную сделают ленту. Вязать 
должен кто-то из родственников. Свяжут и в 
могилку опускают. И оставляют. «Лестница, – 
говорят, – лестница, чтобы душа выходила». 
Один конец-то в могилке оставляют, другой к 
памятнику привязывают (Дмитриево, Юсьвин-
ский р-н). Аналогична похоронно-поминальной 
лестнице дорожка – особая вязаная (или плете-
ная) лента: Дорогу ешо, плетут дорожку, чтобы 
выходить он мог, иголкой вязальной. Два метра. 
Туда ложишь, к гробу, и наверх делаешь. Чтобы 
он мог выходить. Это как лестница. Там ложат 
под ногами (Доег, Юсьвинский р-н). Подобное 
использование обрядового предмета, по нашим 
наблюдениям, не представленное в русской тра-
диции, является любопытным примером развер-
тывания в коми-пермяцкой культуре универ-
сального символического сближения дороги и 
смерти. Еще один пример символического «де-
лания дороги» для умершего – поминание его на 
дороге: В Бажино провожают, читают молит-
вы, да что да. Потом останавливают Купрос-
ский автобус, заходят в него с кушаньем, зано-
сят питьё и поят всех. Знакомых, незнакомых, 
всех. По дороге душа должна уехать, уйти из 
дому-то (Крохалево, Юсьвинский р-н).  

Термином три яства называют ритуальное 
угощение на поминках: Пельмени, яички, конфе-
ты – три яства. Душу провожают тремя яст-
вами (Крохалево, Юсьвинский р-н; отмечено в 
русской традиции – Юм, Юрлинский р-н). По-
минальная еда одновременно принадлежит двум 
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мирам [Седакова 2004: 107]; ее вкушение в раз-
ных культурах воспринимается не просто как 
дань уважения умершему, а как своего рода спо-
соб созидания ему условий для загробной жизни. 
Приведенное требование отведать на поминках 
обозначенные «три ествы» связано с восприяти-
ем сладкого как символизирующего сладкую за-
гробную жизнь, яйца как жизни и возможности 
ее возрождения, горячей дымящейся пищи 
(пельменей) – вероятно, как доступного умерше-
му способа питания паром (используется в этом 
качестве при поминании также дымящийся суп, 
горячий хлеб).  

Анализ проникновения в коми-пермяцкий 
язык элементов русского языка, связанных с об-
рядовыми реалиями духовной культуры, раскры-
вает детали активного воздействия русской куль-
турно-обрядовой традиции на коми-пермяцкую. 
Как показывает тематическая отнесенность за-
имствованных обрядовых терминов, русская лек-
сика привлекается для выражения самых разных 
обрядовых реалий, и особенно часто использует-
ся в сфере народной магии и семейной обрядно-
сти. Процессы усвоения инокультурных элемен-
тов отличает стихийность протекания и есте-
ственность, поскольку обрядовые практики 
представляют собой сферу частной, интимной 
жизни человека. Выявленные формальные и се-
мантические трансформации заимствованного 
материала в целом ряде случаев свидетельствуют 
об отличиях языкового сознания русских и коми-
пермяков, о том, что заимствование культурного 
термина связано с явлениями не только языко-
вой, но и социокультурной интерференции. Об-
рядовая терминология коми-пермяцкого языка 
предстает и как источник разнообразной этно-
лингвистической информации, и как сфера взаи-
модействия двух неродственных лингвокультур. 

 
Примечание 
1 Статья подготовлена в рамках гранта РГНФ 

№ 16-14-59602 «Лексика и фразеология коми-
пермяцкого языка в этнолингвистическом ас-
пекте». 
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The article considers how the Komi-Permyak language masters Russian (mostly dialect) vocabulary 

and phraseology connected with nomination of ritual realia and categories. Areas of Komi-Permyak ritual 
tradition characterized by the most active linguistic borrowing processes are revealed; differences in the ex-
perience of the contacting cultures is shown based on linguistic material. Ethnic peculiarities of ritual com-
munication reflected in semantics of borrowed terms, the interference of cultural and social values of the 
Russian and Komi-Permyak ethnoses are examined. 

The analysis of mastering Russian folk cultural terms in the Komi-Permyak language is carried out at 
the phonetic, grammatical, lexical and semantic levels. The peculiarities of loan translation of cultural terms, 
linguistic interference and Russian term-production of bilingual Komi-Permyaks are described. Semantic 
groups of borrowed terms referring to magic, everyday, family rites (nominations of ritual attributes, charac-
ters, cultural events) are examined, functions of loanwords in the verbal ritual code (euphemization, ritual 
foreign-speaking) are characterized. Ethno-cultural connotation of ritual terms is revealed by means of ana-
lyzing motivation of a particular term. Borrowed terminological nominations are found to reflect transfor-
mation, creative renewal, and resemantization, on the one hand, and deformation of borrowed cultural forms, 
on the other hand. Similarities in the processes of mastering Russian ritual vocabulary in the Komi-Permyak 
language and the nature of cultural borrowing in other Finno-Ugric (Komi-Zyryan, Udmurt) languages are 
noted. The approaches used to study loanwords concerning  spiritual culture allow us to describe the ways 
how borrowed ritual terms are adapted in the Komi-Permyak cultural and linguistic environment and make a 
conclusion about spontaneous, natural mastering of Russian folk ritual culture terminology in the Komi-
Permyak language. The relevance and importance of studying the Komi-Permyak vocabulary and phraseolo-
gy related to spiritual culture is emphasized in terms of linguoculturological and ethnolinguistic aspects. 

Key words: Russian dialect ritual terminology; Komi-Permyak terms of folk culture; linguistic bor-
rowings; ways of mastering loanwords. 


