
МИТИЧЕСКИ ПРЕДСТАВИ И ФОЛКЛОРНА ОБРАЗНОСТ

(ЧУМАТА В БЪЛГАРСКИЯ ПЕСЕНЕН ФОЛКЛОР)

СВЕТЛА ПЕТКОВА

Многообразието от проблеми, свързани с появата и действието на тежките епи-
демични болести, прави впечатление още при първата среща с огромната литерату-

равърху TAX. Внушително като обем и многостранно е написаното върху едно от най-
тежките бедствия в историята на човечеството -- чумата. Явлението е изследвано
от различни страни, но натежават обществено-историческият, демографско-стати-

стическият и медико-социалният подход към темата. Значително по-слабо е засег-
ната ролята на болестта-епидемия като социално-психологически или емоционално-
психологически фактор в духовната сфера.

Фолклорът като специфична човешка дейност, като тип художествена култура

дава изключително богат и ценен матернал за присъствието на смъртоносната 60-
лест в духовния свят на българина. Това присъствие е в буквалния смисъл мощно и

ярко, като се има предвид, че народното въображение одухотворява болестта и я
представя като свърхестествен персонаж — един от обитателите на фолклорния де-
моничен свят.

Българският песенен фолклор предлага многообразие от сюжети, свързани с

представите на народа за чумата. Внимателното запознаване с материала разкрива,

дори само на сюжет но-композиционно равнище, широко поле от идейни внушения,

въплътени в жизнена образност. Значително и доминиращо, присъствието на чума-
та като обобщен образ на смъртоносна болест се налага сред всички болести с епи-
демичен характер. В нашите народни песни в сравнение с другите области на фол-
клорната култура най-силно изпъква надмощието на чумата -- като средище на ком-

плекс от представи и като многозначен художествен образ.

Сюжетиката на песенното народно творчество, посветено на чумата, показва

преди всичко един твърде земен, осезаем в битовизирания си облик, но и недвусмис-

лено схващан като свръхестествен персонаж; действуващо лице в света на хората,

чиято съдбовна за тях роля извиква едновременно ужас и страхопочитание, Вед-
нага трябва да се уточни, че това е почти неизменно женски образ, тъй като единич-

ните отклонения от женския род са изолирана регионална особеност в изследвания

материал. В народните ни песни чумата е жена, най-често „стара баба“, по-рядко

невяста или девойка (мома). В някои варианти образът приема и етнически назва-

ния -- циганка, влахинка, кадъна, гъркиня. Чумата е митическо същество с харак-
терен външен вид, атрибути и действия; с определени предпочитания и наклонно-

CTH; появата it се свързва с цял комплекс от предписания и забрани. Срещата с този

персонаж е фатална за човека. Песента не познава друг болестен демон с толкова

ясно определен антропоморфен облик. Шарката (сипаницата) също се одухотворява,

но в разпространения песенен сюжет, свързан с нея, персонификацията не е прока-
рана последователно. Господствуващият персонаж-болест в песенния фолклор е



чумата. Нея човекът олицетворява повсеместно, с пея се среща, разговаря, моли

за пощада, води преговори, урежда сделки, рядко я надхитрява или избягва уда-

ите и.

4 Сюжетите и мотивите в песните за чумата ще бъдат проследени според харак-
тера на образността, водеща за отделни сюжетни типове. Този принцип е ползотво-.

рен, тъй като основен интерес в разглежданата тематика представляват формирането и

изграждането на представите за реалните явления в поетическия свят на фолклора
— пътищата за възприемане, осмисляне и отражение чрез образи, както и основните

типове на това отражение. Избраният. подход към материала няма претенциите за

пълно покритие със строгата логика на каталогизирането. Той е продиктуван пре-

ди всичко от стремежа да се уловят и изложат водещите типологически принципи в
изграждането на образа. На първо място се разглеждат песни, в. които чумата като

основна действуваща фигура, като митически персонаж „от най-чиста проба“ е цен-

тър на сюжетостроенето.

Обособена група сюжети от този кръг въвежда митическия персонаж в хода на

действието, свързвайки го с намесата на бога в съдбата на човека. Схематично пред-

ставена първата грула може да изглежда по следния начин:

А. Господ, изпраща чумата при хората

А. Господ гради необикновен строеж от човешки души и изпраща чума у

чорбаджия.

А1.1. Господ изпраща чума у чорбаджия като наказание за хналбата My,"

А.1.2. Чумата (със или без заповедот бога) търси записания в списъците it Ле-

вент Дуко. ц
(Макар и ненапълно тъждествени в сюжетното си развитие, двете фа-

були „Чума у Караджови“ и „Чума и Левейт Дуко“ се преплитат и си

взаимодействуват. Вместо Господ св. Харалампи също може да се яви

като господар на болестта, пред когото тя „отчита“ дейността си и ко-

муто предава тефтерите си?

A.2. Господ изпраща чумата за момци, моми H булки (за голяма служба).

A.3. Господ изпраща чумата за праведни души.

A. Господ и св. Харалампи не могат да укротят чумата
Присъствието на чумата в света на хората се осъществява на композиционно рав-

нище чрез мотивите за необикновен градеж на господа или за други негови замисли,

в които болестта е непосредствен изпълнител на висшата воля. Сам по себе си мити-
чески, този мотив естествено се свързва с характера и функциите на персонаж с ми-

тична същност. Широко разпространена песенна фабула се опира на мотива за строеж

на Господа от човешки души и участието на чумата в него, Необикновената сграда е,

манастир от хора „ни на небо, ни на земя - между две планини, между тъмни обла.
ци“; сараи от човешки кости, църкви-манастири сред Бяло море, манастир Св, Со.
фия „между два тъмни облака, между два сини баиря“ или бял манастир Свети Геор.
ги „над морето в облаци“ ит. н,/ Темелите, коловете, праговете, прозорците, NOK

ривът, както и олтарите, престолите, камъните, „керестето“ (дървеният млериад,

са съответно изградени от душите на старци, моми и невести, ергени, деца — мотив

който се среща и в други фабули за Господ, както и в песни за строеж от самодива4

1 БНБ, Ме 420 и бел.
2 COHY 43, Ne 123, Връбница (кв: на София).
ЗБКН, 1869, ки. 4, с. 140, кн, 5, с, 176; Каравелов, БНП, Ne 5, с. Колаклии;

вж. и COHY 35, Ме 409, Шумен. ;
* Качановски,, Ne 47, с. Дупци:врък. (Дружево), Врачанско; СОНМ 35, Ме 152 с. Канлъ:

буджак, Сев. Добруджа; COHY 49, Хе 66, с. Дивотино; Пернишко; БНБ, Хе 419, на моабет, с..Чо-
коба, Сливенско; Kepenudwes, с. 84,Ne 5, с. Спасово,, Чирпанско. Др. варнанти: СбНУ
35,Ni 153,с. Караманкьой, Сев. Добруджа;COHY 47, с. 520,е 62, с. Топчин, Разградско; Стол:
нов, с. 248;Хе 81, с. Макоцево, Софийско; вж. БНБ,Ne 420. 420 и nocow. варианти.

» За градеж на господ от човешки души вж. BHB, Ne 351--35; вж. и бел. на Ст. Стойкова
към Ме. 345, 347—349, 419.

3a градеж na самодива от хора вж. БНБ, Ne 22и бел. на Л. Парпулова. Вж.и Ne 23--27.



За доставяне на „материал“ Господ изпраща чумата в дома на селски първенец,

известен с имотно благополучие и многобройна челяд. Така се оформя завръзката в
повечето варианти от разширената версия на „Чума у Караджови“ (отчасти в „Чума
и Левент Дуко“), разпространена из цялата страна предимно като трапезарска пе-

cen.” Болестта се явява като жена със свръхестествени способности (наречена Дер-
гина, Гергина, Руселена в някои варианти), изпратена в дома на набелязаната жерт-

ва. Поради невъзможността да проникне в добре охраняваната (от кучета-съботни-
ци) и укрепена къща, чумата, съветвана от Господ, се превръща най-често в мечка-
стръвница или се преправя на циганка. Може да се появи и като овца.# Сюжетното
действие се съсредоточава около опитите на чумата да влезе в дома („Чума у Карад-
жови“) или да намери отбелязания в тефтера И виден търговец („Чума и Левент Ду-
ко“). Развръзката в повечето случаи оповестява гибелта на цялото Караджово до-
мочадие или по-рядко — избавлението на отделна личност.” Съществува и кратка
версия на същата тема, която предава случката в лиричен тон, без да се споменава за
посредничеството на чумата между бога и хората. В един от вариантите на тази вер-
сия чумата е наречена „черноперка“, което означава смъртоносна. Вярвало се, че
тя удря жертвите със. стрели -- бели и черни. Ударените с бели стрели прекарват
болестта и оздравяват, а с черни умират.

Освен чрез мотива за господа-строител! завръзката на действието се осъще-
ствява и чрез други вариации на темата за посредничеството на чумата. Например.
в песни, които разказват, че Господ ще прави голяма служба за всички светци, за

която са му необходими „моми песнопойки, момци кавалджни и булки слугарки.“3
В посочените варианти правят: впечатление два момента от сюжетното действие.
Единият засяга смесването на названията чума-юда (самодива), което отразява сход-
ното място на двата персонажа в народното съзнание: :

„Господ на чума думаше:

— Чумо льо, моя сестро льо,

чумо льо, върда юдино!

Аз ще та, чумо, проводя.

на Котел града голяма;

ти да ми, чумо, проводиш

три момка — три кавалджийка,

три моми -- три. песнопойки,

три будки — дор три слугарки,

дето хубаво слугуват:

голяма служба ще служим,

синките светци ще дойдат.“М.

Втората особеност показва живото присъствие на вярването, че болестта (та-
ка както самодивата и изобщо враждебният към човека демон) може да бъде раз-

сърден и тогава гневът И независимо от волята на Господ става неуправляем. Опу-
стошителната стихия отмъщава, взимайки безогледно многобройни жертви.

7 Коментар на Ст. Стойкова за двете версии на фабулата вж. в БНБ, Хе 419. Вж. и посоч. вар.
към Ne 419--420.

ЗДИФ 141, с. 211, Ne 107, с. Коларово, Тутраканско, зап. Ст. Бояджиева,
» Сходна сюжетна Схема в началната част вж. в прозанчен текст от с. Пчеларово, Кърджалий-

ско АЙФ Ne 182, с. 123, Ме 78, aan. Ст. Бояджиева.
ра За кратката версня вас, коментар" ка Ст. Стойкова Kew Ne 419 ни варианти към 423

в БНБ.

11 Върбански, Ne 274, сватбена н на. трапеза, Преслав. За бели и черни стрели ца чумата.
вж.н BHB, Ne 434 и бел. на Ст. Стойкова.

12 Господ провежда чумата като „чорлаво и гушдглаво“ момиче за Димитър Дюлгерин, за да
поправи съборени саран“и cuyneiiti врати на небето: — в COHY 35, Ne 108, Бештепе, Сев. Доб-

13 Искра 1, 1888, Kit.6, с. 283, Нови пазар; COHY 35, Ne 409, Шумей; COHY 49, Ten.
Ив., с. 141,Ne 108, с. Дивдядово, Шуменско:

14 COHY 35, Ne 409, Шумен. Цит. по BHT 4, с. 311 (Чума в Korea).



В някои сюжети Господ изпраща чумата като изпълнител на функция, обик-

новено присъща на Архангел Михаил — да вземе праведна душа. Образите дейст-
вуват в битова атмосфера -- Господ калесва меджия, да му копаят „башчата жълта
дюлова и ябълкова“. Учи чумата да вземе душата на безгрешна Радка със златна

ябълка!

Следвайки като водещ принцип сюжетообразуващата функция на митическия

персонаж, се отделя втора голяма група песении сюжети, в които чумата е действу-

ващо лице -- ясно очертан женски образ.

Б. Чума погубва или пощадява
„1. Чума-стара баба погубва пътник, отбелязан в списъците it.
2 Чума-невяста погубва набелязан в тефтера И момък.
2.1. Чума-невяста пощадява сирак, неотбелязан в тефтера й, а погубва дру-

гарите му.

2.2. Чума-циганка (девойка) приема откуп от джелепин.

3. Чума-девойка пресреща овчар, за да го погуби.
4, Чумата като неопределен възрастово женски образ се появява сред хо-

рото, на реката, в дома и погубва много хора, братя на мома, момък,
овчар. 1

Най-общо тук влизат всички повествования за срещата на човека с персонифи-
цираната, като стара баба, невяста (циганка, кадъна, влахинка, гъркиня) или мома

(девойка, момиче) болест. Срещата е ядрото на действието, чрез нея то се задвижва

направо, без мотивировки или предистория. Човекът се сблъсква с болестта извън
или вътре в населеното място, -- на пътя, край воден източник (чешма, кладенец,

река, на мост), на пазара, на хорото, в двора, в къщата. Липсва дори намек за при-
чините, докарали бедствието в лицето на необикновената жена. Лошата среща ce
приема като неизбежна злочестина.

Най-широко разпространен е образът на старицата в запустяло чумаво село или

край чешма, която среща пътник (кираджия, керванджия, търговец, изобщо печал-

бар) при завръщането му от далечен път в дома:

„Пусто Скопье заглънало --

петли. поят, цета лаят,

цета лаят, лудье нема.

па е ошел млад Никола

в пусто Скопье в една Kala,

У кащата стара баба,

де си миеше стрелите,

стрелите и. огновето,

стредите. от кървовето“16

„Стрет село чешма шарена,

на чешмата стара баба,

вода ane, глава мие.“7

Характерни моменти в разглеждания песенен сюжет, популярен предимно в

западните български краища, са: прикрепването на действието към епидемия в Ско-
пие; присъствието на тефтера (списъка на обречените) като задължителен атрибут
на чумата н мотивът за отсрочка от смъртта. Във вариант от Самоковско с епи-

12 ДИФ 139, с. 59, на моабет, с. Кермен, Сливенско.
16 БИБ, Ме 495, на хоро, с. Зелен дол, Благоевградско.
11 Захариев, с. 402, Ne 11, с. Лиляч, Кюстендилско. A
18 Миладинови, Ne 195; Струга: Taxos, с. 131, Македония; Михайлов, Ne 248,

152, Македония; СбН Уд, с. 17,М 1, с. Бобошгво, Станкедимитровско; COHY 13, с. Ne 3, При-
депско; COHY 48, Ne 400, Разлог; НП ЮзБ, Ne 37, жътварска, с. Градево, Благоевградско; АИФ.
77, с. 4, с. Дъбрава, Благоевградско, san. Ст. Бояджиева и Ст. Стойкова; БНБ, Ne 427, великден-
ско хоро, с. Ладарево, Санданско.

6



ческо начало за женитбените приготовления на Иве Църногорче действуват три

„чуми-баби“:

„Стреде село ясен огин гори,

код огино до три стари баби.

-- Ние не сме до три стари баби,

ние сме си до три църни чуми,

вече сме си сед запустйли.

В друга реализация женският образ като невяста е сюжетообразуващ център.

на фабулата „Чума пощадява сирак“, разпространена главно в Югоизточна Бълга-

рия.2 Срещата е в чумавото село, -- на пътя, в къщата на чумави или, на двора.

Отново е налице тефтерът, B който сиракът нее записан, а присъствуват, имената на

социално и имотно: силните, „Бяла кадъна-чума усойна“ стон над главата на уми-,
ращата стопанка във варнант от Родопите. Интересен образ, непотвърден в други
варианти, предлага запис от Новопазарско, в който чумата погубва чрез изгаряне

на косите си:

„Чума на Иванчо думаше:

— A стой ми, постой Иванчо.

Я ща в колюба да Вляйна,

кусата да си изгуря,

на тешко да замириши:

Га си кусата изгуря,

триста си души умурявам:“23

В някои от песните, отнасящи се към същата фабула, чумата седи до главата на

умиращата мома (жена) и подобно на ангела на смъртта чака, за да вземе душата Hi:

„Рада. сред къщи лежеше,

чума до Рада седеше,

с памук И душа вадеше.“2!

Без да е назована невяста, но очевидно най-близо до този образ е и чумата,
която отказва да вземе мома сираче, а се насочва към чорбаджийските дъщери.

Наред с постоянното присъствие на тефтера се добавят и стрелите като обичаен

атрибут на болестта. Нов момент е появата на женския персонаж, яхнал черен или

бял кон? или в „златна кочия с бели атове“2 Срещата е на пътя или на реката (на

белия Дунав), където момите белят платно. )
Невяста-чума пресреща момък, пременен от майка му с надеждата да бъде по-

щаден”, който търси земя без гробища „отвъд морето“, при евренте.28 Повечето от

'CHHY 53, с. 360, Ne 190, с. Ковачевци, Самоковско.
20 БНБ, Ме 432 и бел. на Ст. Стойкова,

ЗОБКИТ, 1858, ч. 1, кн: 6, с. 191, е 1; CGH YB, с. 77, Ne 9, Смолянско; COHУ АТ, с. 55, Ne 66,
с. Gout, Мала Азия, gam, вс, Стан, Новопазарско; Ки. Дебелец, с. 276, с. Дебелец, Великотърнов-

cko; Райчев, 82, с. Широка лъка, Девинско.
2 РодНапр, 6, 1908. кн. 2—3, с. 77, Ne 2, жътварска, с. Чадърлъ, Гюмюрджинско.
#3 COHY 47, с. 55, Хе 65, с. Гьобел, Мала Азия, зап. в с. Ягнило, Новопазарско.

за СИБ 11, Ме 593, жътварска, с. Хлябово, Чирпанско, san. в с. Лиси връх, Новолазарско.
3 Барбански, 2 $29, на трапеза, с. Петропка, Таврия(VCCP): Coll 47, с, 390, Ns 51, Но

пазар (черна чума ка бял Kou); там, Ne 52, Hoon пазар; СОНУ 57, Хе 139, на собат, с. Заберново,
Малкотъриовеко („отгоре чума свървеше, ..... на църно койче яхаше“); Маджаров,Хе 1. Изд. Стран-

джа.

за БНБ, Ne 438, на трапеза, с. Свободан, Старозагорско, за. вс. Хрищенй, Староза-
горско,

27 Някои. народни вярвания. придават на преобличането в празнични дрехи охранителна
сила, При млади неженени хора празничната премяна носи и допълнителни символични: значе-

ния като годежарска или венчална премяка. По време на чумка епидемия майка огидзила дъще-
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песните с този сюжет са разпространени в среднородопската област, а в някои ва-

рианти се среща умилостивителното название „лелька“. В тях много отчетливо е про-

карана идеята, че не може да се избегне предопределената съдба — в случая злата

участ е конкретно въплътена в персонифицираната болест. Що се отнася до моти-

ва „търсене на земя без гробища“, той е разпространен и в народната проза, без да е
свързан пряко с чумата. Във връзка ес по-широк комплекс от представи за смъртта.

Село, земя, място без гробищаса своеобразна метафора на въображаемо безсмъртие.

Обикновено героите на словесното народно творчество търсят такова място, когато

бягат от заплашващата ги смърт. Което отново очертава паралела между смъртта

изобщо и смъртта-чума.

В записи от Североизточна България болестта се появява на пазара като черна

циганка, която стои три дни и три нощи пред дюкяните на Петър търговец и се готви
да го погуби32 Насред пътя, пред каруцата на пътуващ с тежко имане керванджия

или пред стадото на овчар се изпречва циганка-чума, която заявява, че търсила точ-

но него три (девет) години.3! По-горе беше посочено, че едно от превращенията на

чумата пред дома-крепост на Караджови е като черна циганка. А в някои варианти

на споменатата фабула „Чума и Левент Дуко“ чумата се преобразява в „млада бул-

ка баш влахиня“ или в „чужда жена отвъд Влашко“ 2 Регионален вариант на чу-

мата-циганка е появата И като циганче в стопанските пристройки (яхърите, плев-

нята), за да погуби определен човек или цялото домочадие. Интерес представя под-

хвърлената идея за откупване от смъртта — постоянно място в песни за самодива.

Тук прозира,от една страна, сходната представа за самодива и чума като принадле-

жащи към общ свят демонични сили, а от друга -- схващането за чумата като пер-

сонаж-посредник между Господ 1 човека:

„-- Димо ле, младо бакалче,

той. госпокь пари не зима.

Мене ме госпокь проводи

сичките да ви. пмета,

къщата да ви затворя,

къщата, Димо, с дугенят,

достове да ти дтбия,

достове и приятельле

и млого ваши познати.“

Идеята за откупуването на човешкия живот, чиято връзка с вярванията с

очевидна, се разрешава в някои песни положително за човека. Чумата (говеждата

мория, Самандра мория) се задоволява с предложения откуп от жива стока, чрез

който собственикът Ha голямо стадо запазва живота на другарите си. В един от ва-

риантите чумата с „мома девойка“ в кочия, в друг е циганка с циганче, а в трети е

рите си с нови дрехи и ги окичида с годежарски гиздила, защото чумата „не кайднсвада да мори

нагиздените моми“, вж. Kanes, с. 580. Вж. и БНБ, Хе. 110. (майка ucka да докара сина си в пре-

Malia, „дето я куршум на лови, дето я сабля не сече“).

28 РодНапр 1, 1903, кн.9:- 10, с. 374,Ne 1, Устово,кв. на Смолян; РодНапр 2, 1904, xu, 8—9,
с. 267, Ne 4, с. Търън, Смолянско; Райчев Ne 76, 77. 68, Чепеларе; Спасов, Ne 15, с. Момчилов.

ци, Смолянско:

2 С6НУ 58, с. 31;Ne ди Gea. на Д. Добрева на с. 413.

3© СбНУ 7, с. 17, лазарска, Разградско: СИБ 1, Хе 345, дазарска, с. Пиргово, Русенско,
8 Янков, c. 42, Ne 33, Бесарабия; COHY 35, Хе 110, Надбант, Сев. Добруджа; AH 228, с,

245, Хе 147, на седянка, с. Изворово, Харманлийско, san. В. Ганева.

2: Сп? В, Ne 1440, на тлаки и седенки, с. Ъглен, Луковитско; Сл?В, Ne M441, на ълаки и. се-

денки. колиби Марково Равнище, Луковитско.

33 Вж. БНБ, Ме 32. Самодива прави сянка на стадо. Вж. и бел. на Л. Парпулова,

за CGHY 51,Ne 137, на собат, с. Вършило, Бургаско; вж. и АЙФ 286, с. 464,Ме 251, с. Хая-
бово, Тололовградско, san. В. Ганева н Н. Рашкова.
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наречена най-общо морйя -- название, което се среща и за чумата, и за т. нар. го-

вежда болест.

Сънят на Тодор чорбаджия за влахинка и калайджии според тълкуването на

майка му предвещава. близка смърт. Пророчеството се сбъдва — сипаница идва в

селото и покосява трите деца на чорбаджията2" Появата на персонифицираната

болест в сън е рядко явление в песента.

От изброените дотук сюжети от група „Б“ се оказва, че две възрастови характе-

стики във фолклорната култура — женената жена (невяста, булка) и възрастната

(бабата)са застъпени в процеса на одухотворяването. Най-голяма честота показва пър-

вата група, а най-рядко се среща образът на девойка (мома, момиче) като предста-

вител на третата група. Тази особеност нее случайна. В ритуално-митологичен, аив

социално-исторически план подобно: разпределение на ролите има своето значе-
ние. Известна е важната изпълнителска функция на старата жена в магико-ритуал-

ната практика на древността. Навярно пак във връзка с тази функция остават като

трайна следа особеното уважение и почит към възрастния човек в нашата патриар-

хална култура.

Като девойка -- „умита-неоплетена, опрана-незакърпена“, чумата препречва

пътя на овчар и стадото му на „анадодски (хайдушки) мостове“. Тя не приема от-

купа, който И се предлага. Сюжетът е известен в записи, направени сред бесараб-

ски българи? В митопоетическата традиция мостът е най-често връзка между раз-

лични точки. на сакралното пространство. Често той символизира най-трудния от-

рязък от пътя, мястото, където пътят е несигурен и опасен, където човекът е за-

страшен от действието на демонични сили. Във вертикален план мостът също изпъл-

нява свързващи функции, но между горния и долния свят. И в двата случая пре-

минаването на моста се отъждествява с преодоляване на препятствия. В словесното
народно творчество тези представи се разработват и под влияние на християнската ре-

лигия, вследствие на което мостът (преминаване по мост от ленено влакно) се оказва

своеобразно: изпитание за праведност2
Чума-момиче е пратеник на Господ за Димитър дюлгерин?, а чума-мома на-

казва за проявено безразличие към майчините съвети3?
В коледна хороводна песен от Ивайловградско болен момък рисува пред майка

си едно много живо изображение на олицетворената като гъркиня „больчица“:

— Мале ле, ти Танасева,

pagan си къщи, мале ле,

да видиш, мале ле, да видиш

на нашет тънък тълъмбъс

тънка гъркиня, седяше.

ив ръки стряла държеше,

ръз Танася я стрялеше,

pts Танасево възглаве.Ч9.

Интересно удвояване на образа представят два родопски варианта на фабула-
та „Чума пощадява сирак“. Манол сирак среща по пътя си Гюмюрджина „невеста
и една мома каматна“. От контекста на песента става ясно, че и двете фигури пер-

сонифицират чумата.

3 COHY 6, с. 44,а 2, Елена: AH 240, с. 992,Ме 502, на моабет, с. Левка, Свиленградско,
san. В. Ганева; CGHY 31, с. 219, 4, Тетевен; COHY 44, Ne 229, с. Гории Богров, Софийско.

36 CGHY 57, Хе 142, на собат, с. Граматиково, Малкотърновско: персонификация в сън. като
девойка вж. в РодНапр,9, 1812, кн. 8—9, с. 234, Ne 4.

37 Върбански, Хе 175, ua седянка, Преслав, Бесарабия: Кауфман 1. Ne 54, на. Коситба, с.
Радоловка. Приморски район, Запорожка обл., YCCP

38 Madu народов мира. Т. ПГ. K.-S. M., Советская нциклопедия, 1982, с. 176--177, „Мост“:

| Я. Пропп. Исторические. Kopin волшебной сказки. Л., 1986, с. 339—340,
3 С6НУ М. с. 12, Ne 6, Пещера: san, в Пловдив,
{9 AH1, 19, с. 104, Хе 40, с. Сив кладенец, Ивайловградско, зап. С. Бояджиева.
41 Райчев,Ne 83, Райково, кв. на Смолян; Спасов,Ne 16, с. Габрица, Смолянско.



В дотук представените сюжети образът на чумата е много точно фиксиран по-

лово и възрастово — стара жена, невяста, девойка. Женската природа е първата

изрично подчертавана (не само в песенния фолклор) особеност на образа -- и най-
устойчивата. Като женско същество се появява не само чумата, а и шарката, хо:
лерата, треската, „тежката болест“, говеждата мория и всички по-малко известни

или непоследователно персонифицирани от народа болести. Изключенията от жен-

ския род са незначителни н нетипични. Тази последователност личи много ясно ив

принципите на номинация -- названията на болестите със същата категоричност
маркират женското им начало; дори в изключението от женския образ (болестта
„Здравичката“) женският граматичен род се запазва. Женската същност на персо-

нажа се подсказва и чрез намека за майчински функции --в много материали се спо-

менава, че чумата има дете-чумниче. Майчинската характеристика остава обаче са-
мо заявена, не се свързва с данни за съпружески живот. Белег за принадлежност

към женския пол може да се счита и постоянното отбелязване на косите, като вед-
нага се добави и това; че те винаги сигнализират необичайното, свърхестественото.

Косите на чумата са рошави, разпуснати, непокрити със забрадка, което я разгра-

ничава от обичайния вид на „традиционната“ женска глава — сплетени коси, приб-

брани в забрадка. (срв. „руса си коса разчуми, замяза Янка на чума, на черна чума
рошава“). Агописанието на косите като средоточие на магическата сила, която из-

тича при изгарянето им и умъртвява жертвите, говори за т. нар. енергетичен ка-

пацитет: на косите в повествователния фолклор22 Тази интересна подробност, из-

вестна "ни само от един песенен вариант, кореспондира с мотив от прозаичен мате:

риал за обесването на чумата с дългите И коси, който също подсказва скрит смисъл

за мощта, съсредоточена в косите, т. е. пак в женското начало.

Женският облик на болестта е очевиден, макар и не изрично заявен, в една не-

голяма група творби, който също разработват темата за пагубната среща с чумата:
Това са сюжетите: „Чума очаква овчар в дома му“, „Чума на хорото“, „Чума иска

платно от мома“. Общото тук се открива в начина, по който е изобразено присъствие:

то на свръхестествената сила. Тя отново: нахлува в човешкото пространство като

страшна и нежелана гостенка. Казва на овчаря, че „три дни е гора кършила, два дни

е вода газила“, зада го открие — в жътварски песни от Шуменско; погубва момък,
който води сватбено хоро; прострелва целия празничен XOPOBOA, предизвикана от

св. Харалампи! или само наблюдава младежкото хоро по залез слънце28 Появява
се на реката, иска платно от мома за детето си чумяче и отмъщава заради отказана-

та услуга:

„Чума мрие у селото,

сето седо разбегало,

бела Неда не бегала;

в разбой седи, платно ткае,

Над глава it църна чума:

-- Варай, Недо, бела Недо,

ти, се молам, дай ми, Недо,

дай ми, Недо, от платното,

дай ми, Недо, лакът и пол,

да завием чумяченце!“4?

С 10. Het nodoe. О функшокалъко-семантическов природе знака в порествователшом ot
клоре. - В: Семпотика u художественное творчество. М., Наука, 1777, с. 217. Също В. Я. Пропа,
Цит. СъЧ., с. 41--42.

ЗС6НУ42, Г. п. Ив.,с. 141, Ne 106, на жътва, с. Дивдядово, Шуменско; CHB П,Ne 605, жът-
варска, с. Мараш, Шуменско.

44 BHB, Ne 431, лазарска, на момче, с. Вратица, Айтоско.
45 ДИФ 301, с. 27, на хоро и на жътва; с. Зверико, Мездренско, aan. В. Гарнизов,
48 COHY 44; Ne 439, на нива, с. Церово, Софийско.

« С6НУ 9, ¢. 115, Жо 4, трапезна, Придей (Цит. по БНПП.4, с. 89)-
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Този образ се въвежда внезапно в човешката среда, приема се като стар познат

и функционира в познат контекст. На него му липсват дори лаконичните описания

или сбитите характеристики, с които си служи обикновено народнопесенната пое-

тика. Не знаем нищо около проявите и агрибутите му. Но той живее редом с хора-

та, витае в съзнанието ими без специално запознанство с песента. Очевидно подобни
сюжети се облягат на предишни знания, на готови идеи и образи, на чувство и отно-
шение, в крайна сметка -- на формиран възглед. Разчитат на вече изградения набор

от представи затова, „Що е чумата?“, съсредоточават се върху действието и не се за-

държат върху описанието. С други думи, персонажът в тях съществува повече като

презумпция, отколкото като конкертно изображение в конкретен текст. В този сми-

съл образът не е самостоятелно и завършено творение в песента, изолирано от про:

зата, обреда, вярването, мирогледа. На равнище фолклорен жанр или област във

фолклора той показва отделни черти от своята същност, характеризира се с изве-

стна „дискретност“ във философския смисъл на понятието. Цялостният му вид про-

никва дълбоко във всички елементи на фолклора като културна система; разкрива

се и функционира пълно в нейното единство и многообразие.

Отклонение от женския облик на чумата, рядко срещано в песни, често в про-

за, е персонифицирането it като квачка с пилета. То се обляга на вярвания, че боле-
стта претърпява различни превръщения във вид на животни, птици и вещи:

„Где си срещна Дафка

ядна църна квачка

със църни пилета.

Не я било квачка

със църни пилета,

току мн е било

чума, черна чума

сте църни чумвета.

Тя удари Дафка

Дафка vip сърцето,

Дафка в дробовето.Ч8

Разгледаните тематични групи песни (група А и група Б). разкриват облика

на един „същински“ митически персонаж. Чумата е такъв персонаж — по начини на

съществуване и придвижване, външен вид, атрибути, прояви и действия. С тази своя

роля и с основната си функция — да причинява. смърт — болестта е център на сю-

жетостроенето, обединяващо градиво на сюжетните елементи, които се подчиняват

на водещата повествователна линия. Срещата на човека с. демоничната същност на

чумата предвещава фатален изход. Цялата устременост, на действието се свързва

с основната функция на митическото същество, с доминиращите му митически ха-

рактеристики, Подобен принцип на изображение може условно. да бъде определен

като митичски тип образност. Той без затруднения се откривав це-

лия корпус на митическите народни песни, там. където митичните същества оформят

сюжетните огнища. Самодиви, вихрушки, змейове и змеици, хали и лами, орисници,

бродници и магьосници също диктуват хода на събитията и действуват като основни

герои в много песенни фабули. Те са герои и в редица прозаични произведения. В

същия кръг на демонични свръхестествени сили функционира равноправно и пер-

сонифицираната чума. Като тип светоглед и тип поетика се оформя противоположна,

тенденция, един отдалечаващ се от митологизма подход към жизнения материал:

Неговите прояви личат дори в тематично ограничената изследователска сфера. 06-
разната система се структурира с различни ударения в решаването на все същите

глобални промени -- за човека и болестта, за човека и бога, за живота и смъртта,

за доброто и злото. Образът на чумата се освобождава от всепоглъщащата сила на

48 GHB, Ne 442, великденско хоро, с. Гайтаниново, Гоцеделчевско:

и



митическите си значения, за да погълне и други. Митично-символичният му пълнеж
вече не е единственият при зараждането и на по-реалистични тенденции. Пее ce по-

вече, за да се отразят самата случка и драматичните последици от нея. Персонажът
на чумата отстъпва водещата си роля в сюжетостроенето. Надделява стремежът към
по-пълно. доближаване AO горещите следи на реалните събития, дори към известен

документализъм. Този хроникален тип изобразяване естестве-
но набляга повече. върху случката, мястото на действието, времето, имената на уча-
стниците; движи се в друга координатна система, по-земна от света на митичните си-

лии образи. Сравнително най-чисто подобно отношение към изобразяваното се наблю-
дава в стила на песните-хроники. Те илюстрират. любопитството към новините на
деня, към злободневната житейска летопис на селището и в този смисъл са своеобраз-
ни късове от фолклорната история. Между единия и другия полюс на посочените два
типа образност. съществува многодикото изобилие на смесените. форми, Немалко на
брой и значими като художествени достижения, те съдържат и едната, и другата 0с0-

беност на образното мислене. Те са илюстрация за процесите на развитие в поети-
ческата система, показват преобладаващите. тенденции след разколебаването. на един
принцип, преди създаването н стабилизирането на друг.

Връщайки се отново към материала,се налага по-внимателно да бъдат разгле-

дани разнородните, комбинираните по отношение на типа образност форми. Немалко.
фабули разкриват чумата в облик, сроден с митическия, но твърде неопределен.

Липсва му ясната антропоморфна характеристика. Присъствува една свръхестест-

вена сила, нещо като съдба или орис, която „вижда и чува“, участвува в човешките
дела. Появата it в живота Ha хората е вторично предизвикана едва ли не от тяхното

поведение. Чумата реагира и решава по свой начин редица човешки проблеми, кон-

то се оказват неразрешими на равнище човешка общност. Болестта става своеобра-
зен висш баланс в природата и обществото, действува като дух на правосъдието или

възмездието: порицава, наказва или възнаграждава според морално-етичните ка-

тегорни на патриархалното село. В тази роля тя задоволява потребността от морал-
но санкциониране -- така както го схваща фолклорното съзнание. И тук сюжет-

ните схеми са разнообразни, но е възможно част от тях да бъдат обединени чрез фор-
мулата:

В. Чума наказва или възнаграждава.

В.1. Чума наказва за проявено неуважение към празника й (за пренебрегване
на волята it).

В.1.1. Чума наказва за: пренебрегнат майчин съвет (произнесена клетва) или осъ-
ществява призовано в клетва наказание; хвалба, присмех, бунт срещу

патриархалния ред; своеволия на поробителя.

B.2. Чума възнаграждава за извършено добро дело:

Оказва се, че сюжетите за чумата като носител на наказанието или възнаграж-

дението разгръщат обширна тема. Мотивировката се постига чрез разнообразни сю-

жетно-композиционни решения, с изтъкване на преден план на религиозния или мир-

ския аспект. Преобладават провинения (грехове) от светски характер -- свързани

най-напред с нарушения на нормите в патриархалния колектив. По силата на функ-

ЦИ, близки в най-голяма степен до митическата it същност „чумата наказва, подобно
на други митични същества за това, че не е почетен денят й. В песен от Еленско един-

ствен син на майка е ударен от чума, защото бил бръснат в деня на св. Харалампи,
господар на чумата..? Чумата наказва и когато не е почетена волята it — погубва
братята на мома, защото не И дала от платното си? или умъртвява цяло семейство,
защото не била поканена на празничната трапеза.5.

49 БНТ 4, с. 412 н посоч. варианти, За наказания от самодиви вж. БНБ, Ne 30, 31, 60 и бел:

към тях. Вж. н Македонски преглед, 6. 1931, кн. 4, с. 110, Ne 2, на великденско хоро.
50 Веркович, Ne 312, на седянка, Велес; СбНУ 9, с. 115, Ne 4, трапезна, Прилеп; Михай л0в

Ма 251, хороводна, Македония.
4 Кюлео, Хе 136, Гоцеделчевско.
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Представите на народа за морал, отразени в опозицията богати/бедни, са нали-

це в известната балада „Чума у Караджови“. Неслучайно посредникът на Господа,

макар и с различни мотивировки на сюжетно равнище, е изпратен да погубва чор-

баджийските семейства. Подобни социални намеци личат и в баладата за Левент

Дуко и чумата. Там вече е нарушена митическата цялост на образа, неговият оби-

чаен „статут“. Чумата, която претърпява фантастични метаморфози ( OT летящо свръх-

естествено същество през човешки облик, мечка, накрая и циганка) е склонна в край-

на сметка да преговаря с човека за отсрочка от смъртта; нещо повече, убедена, че той
подкрепя социално слабите, го пощадява или измолва живота му от Господ. В

други фабули чумата възнаграждава Стоян джелепин за това, че при възможността

да избира кого да пожертвува — дружината или стоката си — той запазва друга-

рите си, а малкото, което му остава, харизва на манастира. След което насън му се

явява девойка и го надарява с имане. Така болестта се схваща като висша сила,

която награждава човешките добродетели, конкретно проявени в случая според
народното схващане и в светски, ив религиозен смисъл.

Образът на чумата и целият комплекс от представи, свързани с нея (не на по-

следно място и страхът като психологически фактор на поведение) „биват привлечени
в редица песенни сюжети, зада се осъществи моралното санкциониране на определени

отклонения от нормите на колектива. Особено силни са идейните внушения в широ-

ко разпространения песенен сюжет „Чумата не мори сираци“. И в двете реализации.

на общата тема личи силният. стремеж към хармонизация на обществените взаимо-

отношения чрез издигане на идеята за социална справедливост. Изобщо: схващането
за болестите като фактор в социалните взаимоотношения е в пълно съзвучие с ця-

лостния кодекс на народа.“ В битово-житейската сфера провиненията спрямо май-
ката (пренебрегнат майчин съвет), както и майчината вина (произнасяне на клетва)

също жестоко се наказват. Чумата, строго бдяща за изпълнението на майчините за-

ръки, се намесва като назидание за неподчинилите се. #5 Тя погубва деца, прокъл-
Haru от майка им, затова, че не смогва да ги изхрани.28 Погубва семейството на вой-

ник, чиято жена непредпазливо призовава болестта в клетвата си. По аналогичен
начин чрез клетва се мотивира сюжетното действие и в баладата „Мъртвият брат“,
както и в „Майка изпъжда грозния си син“ .88

B разрез с патриархалните норми са проявата на високо самочувствие, липсата

на скромност, често изразени чрез хвалба (с благополучие или голяма челяд) или

52 СПТВ, Ме1440, на тлаки и седецки, с. Ъглен, Луковитеко; Керемидниев,с. 84, Хе 5, с. Спа
сово. Чирпанско; COHY 14, с. 10, Ne 4, Копривщица.

33. BHI 4, с. 88, Елена. Подобен вариант вж. в COHY 44, Ме 209, с. Горни Богров,
Софийско.

3 По този въпрос срв. материали у К. Маринов. Избрани произведения. Т. 1. С.,.1981, с. 281,
. 336-337; 358; С. С. Бобчев. Българско обичайно съдебно право. П. Материали. — COHY

„7; И. Георгиева. Българска народна митология. С., Наука и изкуство, 1983, с. 146.
55 Веркович, Ne 169, Серско; СОНУ 14. с. 12, Ne 6, Пловдив: Михайлов, с. 128, Хе 250, Ма-

кедония; СНУ 35, Ме 109, Хаджилари, Сев. Добруджа: СбНУ 57, Хе 143, на собат, с. Вършило,
Бургаско (He послушал съветите на хората, свири с гайда и пее в село, където „работи“ сипката;
ослепява и оглушава, „посипан“ от сипаница); AH 37, с. 164, с. Вратица, Айтоско, лазарска, на

момче (Води. хорото като млад девер в чумаво село, чумата го погубва); AH® 131, с. 129, Ne 67,
Калофер.

в Захариев, с. 406, Хе 19, с. Скриняно, Кюстендилско. Клетвата е: „Каде одиш, цръна чумо,/
каде одиш, та не дойдеш/у нашно тежок домок / да удариш ситна челяд?“ Вж. н АИФ 240,
Ne 423, с. Левка, Харманлийско, san. В. Райчева (Мома разговаря с турчин, майка it я про-
Kanna’ aa я удари чума); AH® 140, с. 38, Ne 24, великденско хоро, с. Дъбовец, Свиленградско,
san. С. Бояджиева (Майка кълне xyGocrra на дъщеря си, чума погубва деветте И братя).

Я НПЛ5в, с. 617, с. Бели Осъм, Троянско.
58 БНБ, Ne 297, 299, 302, 305, 940—944 n посоч. вар.; Вж. и AH®7, с. 33, Ме 20, с. Драго:

мир, Пловдивски окръг, Зап. Л. Парпулова (Cnn проклина да дойде чумата, недоволен от майка

cu). Чумата отмъщава и за произнесена по неин адрес клетва, вж. АЙФ 286, с. 494, Хе 275, с. Хля-
Gono, Тополовградско, san, Е. Мицева.
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присмех. Като престъпване па нравствен принцип се осъжда и протестът на жената

срещу патриархалния ред. Призовала чумата да погуби тежката фамилия, снахата
бива смъртно наказана — така равновесието на патриархалната общност е въз-

становено.29
Функциите на изпълнител в народното правораздаване се разширяват и по от-

ношение на общественозначими събития. Интересно обяснение за причините, оси-
гурили османското господство по нашите земи, дава песен от Горнооряховско. За-
владяването на българското царство се тълкува като божие дело: Господ дал цар-

ството на друговерци, наказвайки българите за непочитане на вярата и светите ме-
ста. Ho по силата на известни етно-психологически фактори, по-точно, определена
емоционална нагласа към поробителя, болестта отново става изразител на висшата
воля -- Господ вижда безчинствата на османците и като разплата им изпраща чу-
мата.# Така фолклорното съзнание отрежда на митическия образ още една роля --
на участник в историческите събития, чиято намеса може активно да влняе върху
техния ход.

Всички посочени примери от материала илюстрират богатите възможности на
песенния. фолклор да използува формирани митически представи, образи и мотиви
в по-широк идейно: художествен контекст. Образът на персонифицираната смърто-
носна болест поема редица функции, които имат регулативно значение — ив социал-

ните взаимоотношения между бедни н богати, и в етиката на бита, и в морала на се-
мейството, рода, колектива, та дори ив исторически план (в народното тълкуване Ha

някои исторически събития). Запазвайки в сърцевината си връзката с най-същест-
вената функция на своя митически „прототип“. -- да причинява смърт,-- поетическият
образ на чумата в народните песни е значително по-богат и многозначен. Той уча-

ствува в конкретната сюжетна реализация на низ от идеи (често с противоположен
смисъл), чиято обобщаваща, направляваща и регламентираща роля е безспорна.

Ето някои от тях, извлечени от материала: чумата не мори сираци; чумата избира

жертвата си сред младите; наказва за провинение, грях, хвалба, присмех, клетва;
чумата носи заслуженото възмездие; отмъщава; пощадява за сторено добро дело;

награждава; чумата не приема жертвен дар; от чумата не може да се избяга; чумата

дава отсрочка от смъртта, но не отменя писаното в тефтера; чумата мори наре;

чумата отминава неотбелязаните в тефтера; чумата убива, но не взема душата; чу-
матае пратеница (слуга) на Господ и св. Харалампи; чумата не се подчинява на Гос-

под и св. Харалампи; чумата приема откуп.

Този условен и непълен списък дава представа за координатите на едно социално

ориентирано познание; съдържа кълновете на една по-абстрактна мисловност към

сложността на жизнените явления. Освен това показва и емоционал но-оценъчно

отношение към определени житейски ситуации. И в цялата тази поетическа вселена

чумата като образ и възглед за света сменя поредица от роли, разширява, отдалечава
се донякъде, но не напуска орбитата на митическия си първоизточник.

зо СтТВ, Ne 1446, на тлаки и седенки, с. Лик, Врачанско (Майка се хвали, че има мома

ерген, за задомяване); Кауфман 1, е 204, с. Нова Траяна, Одеска област, УССР. (Майка се хвали
с девет сина, девет снахи, девет внучета); AH 141, с. 21, Ме 107, на трапеза, с. Коларово, Силис
ренско., san. С. Бояджиева (Караджа се хвали, че е по-богат от царя, по-голям от бога —

с голяма челяд и имане); AH® 6, с. 16, Nv 12, великденско хоро, с. Брезово. Пловдивски окр.
йка, пощадена от сипаницата, се присмива на погрознелите си дружки; сипаницата се връща,

„посипва“ и. нея),

за BHB,Ха 760 и посоч. варианти; AH® 65, с. 48, Ne 24, АИФ.6ба, с. 18, Ne 9, жътварски,
с. Войнягово. Карловско, san, С. Бояджиева,

#1 BHB,Ne 139 и бел. на Ст. Стойкова.

# СОНУ. 26. с. 143, Ne 131, Горнооряховско. Вж. н Евтимий архимандрит, с. 64 („През
войните, когато хората се озверят един към други н.се убиват. Бог за наказание праща чумата“)

В някои легенди произходът. на чумата се обяснява като дело на Господ, предизвикано от това, че
„народът бил лош“, вж. БИПП 7, с. 238. Вж. н легенда за това, че Господ създал шарката, за да

погрознеят хубавите български. момичета, жени. и. момчета н. да се спасят от насилията на осман“

ските завоеватели, БНИЙ 7, с. 242.
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Широко разпространение в нашия: фолклор имат песните за болест и смърт на

млади неженени хора, прикрепвани функционално към пролетния обреден цикъл,

най-често великденски. В много от тях като причина за смъртта или като нейно оли-

цетворение се появява чумата. Тези песни оформят последната тематична група, В

която чумата отново е неопределена в конкретен образ сила:

Г. Чумата избира жертвите си сред младите

Г.1. Единствен син, погубен от чума, разговаря от гроба с майка си.

Г.2. Болен от чума син (дъщеря) разговаря с майка си.

Г.2.1. Синът (дъщерята) изрежда предсмъртни заръки.

Г.2.2. Дъщерята съобщава, че чумата не приема курбан.
Г.З. Чума погубва братята на мома жътварка.

Г.4. Чума погубва калфа (майстор)

Г.5. Чумата бележи жервите си на три места.

Темата за преждевременната смърт на младия човек се обвързва семантично с

обредния смисъл на Великден и изобщо на пролетната обредност — с традицио!

ните, наследени OT дълбоката древност митични значения на големия пролетен пра:
ник, както ис християнската му същност на преход и взаимно проникване на умира-

щото и възкръсващото. Обредно-традиционната атмосфера около пролетните праз-

ници оплодотворява определена нагласа за творческо възпроизвеждане на различ-

ни равнища и с разнообразни изразни средства на митологемите раждане, венча-
ване, смърт. Неслучайно в голяма част от песните за умиращите моми и момци за-
вършекът съдържа мотива смърт-сватба -- съобщение за мнима сватба вместо вест

за смърт, обикната поетическа поанта, широко разпространена в песенния фолклор

на балканските и славянските народи. При тези песни има значение също връз-

ката им с оплаквателната песенна традиция, както и с погребалната и поменната
обредност изобщо.“ В песните-жалби за покосените от ранна смърт безспорно са от-

разени и спомени от реални преживелици, свързани с. действителни случки по вре-
ме на чума. Прозира в тях и убеждението, че чумата избира жертвите си сред мла-

дите, безгрешните, личните, хубавите хора. Особено тежката за семейството загуба
на единствен син (и изобщо на единствено чедо) е "предмет на изображение в само-

стоятелна фабула. Във фолклорния възглед върху: живота очевидно твърде силен е

емоционалният импулс, оплодил толкова много сюжети за тежка болест и смърт на

млади неженени люде. Темата за избраничеството на младите вероятно се актуали-
зира допълнително и чрез християнските. представи за праведността на душите с

все още кратък житейски стаж. Включването на болестния персонаж в този контекст

показва реализацията на основната му функция, пречупена през яркото присъствие

на емоцията. Въпреки че втрагизма на ситуациятае вложен идейни ят смисъл натвор-

бите от този тематичен кръг, в тях е налице и друг поглед към болестта. Тя се въз-

приема и като въплъщение на предопределената съдба, която не може да бъде избег-
ната -- нито с лекуване, нито чрез бягство в село „без гробища“, нито с привидна от-

срочка. Така функцията на персонифицираната смърт се преплита с функция на пер-

сонифицирана в образа на чумата съдба, участ, тежък дял. Над всичко остава впе-

чатлението, че болестта все пак е второстепенно действуващо лице. Изпълнява на-

истина функциите на смъртта, но повече като фон или необходим елемент от сюжет-

ната информация. Някои песни прикрепват случката към определено селище (Ерин-

джа, Алмалии, Айданлар, Айдемир), а чумната зараза е символично представена като

огнена стихия. Образът-стихия присъствува живописно в някои от вариантите на

„Чума погубва единствен син“:

3 БНБ, Ме 1100::1107; 1109; 1114-1416; 1119-1125 и бел. на С. Бояджиева.
4 Вж. по-подробно по този въпрос у Д- Кауфман. Погребални и поменин елементи във велик-

денските песни. — Бълг. фолклор, 8, 1982, Ny 2, 11-26.
8 БНБ, No 1114-1116 пи бел.



„Запали са Босна, задими са,

в средата сиден огън гори,

а по края черна метла” мете.“96.

или

„Йогън гори, йогън гори
из четири. страни.

Floren, тори, ae, Йогън гори,

пламен не издава.“

„Дим се дига y Косово поле,

дим се дига, силен пламен нема.

Дали ке е тая силна войска,

или ке е тая щърна чума?“

С присъщата на песенната поетика склонност към натрупване на сходни езико-

ви структури, които постепенно градират, емоционалното напрежение, се. описва

разрушителната сила на бедствието:

nos о черна чума бие, мамо мори,

чума: безредница,

без ред бие, мила мамо: мори,

без ред люде трие.“

Ударйла, мвда мамо мори,

петстотин моми,

запустели, мила мамо мори

петстотин фустана.

Ударйла, мила мамо мори

петстотин момци,

запустеди, мила мало мори

петстотини пушки.

Ударйла, мила мамо мори,

петстотин невести,

запустели, мила мамо мори

петстотини прекровки.

Ударйла, мила мамо мори

петстотини деца,

запустели, мила мамо мори,

петстотини людки.

Па не се е, мила мамо мори,

на град запознало.

Ударйла, мила мамо мори,

един син на макя,

тогай се е, мила мамо мори

на град запознало.“8

Разпространено е и друго, значително по-банално въведение, което регистрира

присъствието на чумата в сюжета с по-бледа образна страст:

„Хей, чума мори, чума морн, чума моралия, +

COHY 14, с. 12, Ne 5, Копривщица.

87 AH 81, с. 370, Ne 152, на Великденско хоро, с. Гайтаниново, Гоцеделчевско,san. Й. Ко-
лева. (1 цитат): Михайлов, Ne 249, Македония (LI шиат).

* БНБ, Ne 424, на трапеза, с. Кадинца, Благоевградско.
© AH® 9, с. 64, Ne 44, с. Борец, Пловдивско, san. JI. Парпулова н Т. Ив. Живков.
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„Пободе се Дойна

_ Пот църната чума,

пот неверна. бодест.“?0

„Чума е дошло ле, чума е дошло,

Злато ae, във селото,

наред бие ле, наред бие,

Злато ae, без ред зима. “1.

Ясно е, че съществуват реалистични тенденции, които съжителствуват с навика

или. предпочитанието към ярка образна симводика. Песенната поетическа система

притежава способността да борави с разнороден инвентар от изразни средства, pas

кривайки спецификата си като динамичен процес,

Отгласи от живия митичен образ се откриват в една от версиите на разпростра-

нения из цялата страна (и до голяма степен шаблонизиран от учебната литература)

жътварски шедьовър „Яна жали девет братя жътвари“ (Братята на мома умрели от
чума). На жалбите на сестрата и безпокойството И как да съобщи скърбната вест на

майка си, откликва чумата. Тя участвува в повествованието на някои западнобъл-

гарски варнанти като. невидим съветник. — учи момата да предаде вестта за смърт

като сватба. Болестният персонаж е -- и същевременно не е --в митичен облик. От
една страна, свръхестествената сила присъствува като глас и носи мрачната атмосг.

фера, като се съотнася сполучливо и с противопоставянето свое. (безопасно, добро.

място) и чуждо (опасно, „помордиво“, лощо място). В чуждата, далечната територия

има болести и смърт, а своята е защитена от тях. От друга страна -- образ плътен,

осезаем и зрим няма. Той е само фиксиран чрез ехото си, задкулисен, активен в дру-

го време, не във времето на разиграващото се в момента действие. Интересна подроб-

ност внася вариант, в който не чумата, а Господ съветва как да бъде излъгана май-

ката (
Все така задочна е ролята на чумата като образ ив сюжета „Чумата не иска кур-

бан“:

»— Мамо, стара. мамо,

чумата ми. каза,

чума овен не ще,

чума курбан не ще,

чума Дона иска

н Дона ще вземе, “72

Личат. ясно следите от обреден момент, свързан с вярването, че. курбанът оси-

гурява изцеление. на тежко бодните — обреченага жертва заменя човешкия живот.

В случая отчайващо безстрастната на пръв поглед констатация „Чумата не иска кур-

бан“ езаредена със скрита емоционална енергия. Срещата на човека с фаталната 60-

лест остава извън повествованието, отново в друго време-- различно от това на KOH-

кретния текст: Трагизмът от стълкновението се съдържа преразказан само в едно

просто изречение, но в него е и зародишът, и същината на драмата.

70 БНБ, Хе ИТ, на полето, с Гостун, Разложко, san. С. Бояджиева:
11. AH@ 80; с. 294, Ме 183, жътварска, с. Илинден Гопеделчевско, san. С. Бояджиева.

та С6НУ 4, с. 62, Демирхисарско; C6HY 50, с. 189,Ne 155, по копан и жътва, с. Руждене (Гю-
реджик), Драмско; Михайлов, Хе. 218, Македония: Сл, Хе. 79, Ne 511, на сливобер и на хоро,

Е Трекляно и с. Долно Кобиле, Кюстендилско. Др. варнанти вж. към Ne 1104 в сборника БНВ;
вж. там и Ме 1107, на седянка, с. Лещен, Гоцеделчевско.

23 БНБ, Ne 1118, wa седянка, с. Васил Левски, Силистренско. Вж. и Миладинови, Хе 353;
НПЮзБ, Ne 291, на седянка, с. Обидим, Разложко; там, Ne 1123, на хоро (Юда не иска курбан).

„Сюжетът най-често се обогатява и развива пълно с мотива „предсмъртни заръки за гробс прозорци”,
изключително продуктивен в песенния фолклор, където много, силно се прокарва съпоставянето

троб:къща във връзка с определени вярвания. По-подробно вж. БНБ, Ne 1118, бел. na С. Бояджне-
ва и посоч. варианти,

2 Литературна мисъл, кн. 9 17



Предпочитание към хроникален тип въвеждане на болестта в песента очертават

стихове от рода на:

„Заморила черна чума

+ низ Стамбола града голяма,

низ тая сербез Галата14

„Зачу ce чума на Бендер,

на. бендерските ханове.“

Но подобно начало съвсем не предопределя стила на по-нататъшното изложение.

Да се очаква безусловно следване на заявен в началото изобразителен принцип би

било пресилено. В някои от разглежданите примери краят се оформя без поетичес-

ката метафора на смъртта-сватба. Във варианта от Копривщица мотивът за мнимата

сватба е разширен ис една интересна подробност, която насочва към конкретни пред-

стави и вярвания:

„Кума кумихме, викахме

Черна ми. живаги-здрава“,

В първата част на песен от Малкотърновско също се забелязва поетическа на-

гласа, в която натежава летописното предаване на събитието. Втората част обаче

разиграва една сценка, в която чумата се преправя на майката на героя и го измам-

вада i отвори, за да го погуби. Пряката реч на героите разкрива ситуация, В КОЯТО

болестта като централно действуващо лице управлява сюжетната нишка. Противо-

речивият, колебаещ се подход към жизнения материал личи и във фабули за погу-

бено от чума семейство на керванджия, който се завръща у дома. Вместо действията

на митичната сила са показани последиците от тях -- непожънати ниви, неокосени

ливади, тревясали дворове, гъбясали порти. И редом с това пластично поднесено

описание се чува обръщението-вопъл на майката (невястата) към въображаемия
образ на болестта:

„Чумо льо, черна чумо льо,

чумо льо, черна морийо,

не ти ли стига, чумо льо,

мойте дъщери тринкитя,

четвърта булка Петрана,

със мъжка рожба Стояна?

За мен ли, чумо, ти идеш?“

Това общо място, както и завършващата формула „живи се хванали, мъртви се

пуснали“ повтарят почти дословно края на класическата балада „Мъртвият брат“.

Ив нея чумата е второстепенна фигура, поставена в действието като необходим ком-

позиционен елемент, а на сюжетно равнище мотивирана с клетва. Появата на чу-

мата затваря обширното повествование в подходяща рамка, но ударението всъщ-

ност е върху чудото на случилото се — мъртвец да излезе от гроба, за да възвърне

частично равндвесието на разпадналия се дом”. В подобен контекст -- като след-

ствие от произнесена клетва -- чумата изпълнява определена сюжетно-композицион-

на функция и в разпространената песен за Георги Грозния. Там образът И се под-
чинява на заложената като стълб на повествованието нравствено-етична идея. При

експедиционна работа се забелязват актуализиране на този сюжет днес и силно вто-

рично разпространение не без участието на професионални певци и грамофонни пло-

74 Kapaseaoo, БНП, Ne 7, Копривщица.

тъ BHB, Ne 1109, на седенки, Котел.

1 BHB, Ne 1096, по жътва, с. Михалци, Паваикенско.

тт Ив. Д. Шишманов. Песента. за мъртвия брат в поезията на балканските народи. — COHY
13, с. 474- 669; COHY 15, с. 449--600.Вж.и ХМ 297—309 в БНБ, коментара и. посоч. парнанти,
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чи, Интересно е, че при въпрос на записвача какви песни все още се пеят днес за чу-

мата, твърде често първата асоциация извиква изменно тази песен.

В примерите, които бяха посочени като смесени по отношение на изобразител-
ната система, говорейки за тип образност, който е повече хроникален, отколкото мит

тически (или поне с двойна ориентация), се има предвид преди всичко образът на чуг

Mata, Става ясно, че този образ не се изгражда еднопланово в съвкупното, цяло на

песенния фолклор. Хроникалният подход към изобразяваните явления се противо-
поставя на митическия все още като отношение, което се проявява в отделни етапи

от развитието, на образността. Като цялостно прокаран поетически и стилистичен

принцип се. открива в сравнително малък брой произведения. Това са образци от
репертоара на местната песенна хроника, в които едва ли ще доловим нещо от ма-

щабността на типажа чума или ще намерим други сериозни художествени обобще-
ния. За сметка на тях взема връх реалистичното описание. с подчертана склонност

към сензационните подробности, които са отговор на повишената потребност от емо-
ционално съпреживяване. Изреждат се например изчерпателно имената на петте.

момченца и трите момиченца, измрели от чума в едно котленско семейство, Описва се
гибелта на изоставената майка, добила дете по време на епидемията:

„Майка им сама остана,

ала се и тя разболя,

разболя и я издвърлиха

под крушата вън от селото.

Тамо си рожба добила,

добила, с нея умряла.“78

Друга песен стриктно се придържа в началната си част до „исторически“ досто-
верното описание:

„Я стани, калино Жейне,

та меси пита пресяна,

пресяна и престъргана

и свари чорба лещена,

лещена, подоцетена,

на „колибите“ ще идем

да видим Йова, жива ди i"?

Дори предсмъртните заръки в края на песента изглеждат формално прикачени,

не притежават поетичната сила и образност от познатите многобройни примери,

които разработват щедро и изкусно този мотив. Още по-„постно“ е повествованието.
тип информация, в което се съобщава за идване на чума, за бягства в гората. То не
притежава отчетлива „фактология“ и сантиментализиране на преживяното, но е ли-

шено н от фантастиката на образите.

Трудно уловими са тънките процеси на избледняване и подмяна на значенията,
първоначално вложени в образите от разглежданите песни. Често неясни остават
причините, породили избора на един иди друг подход към изобразяваната действител-

ност. При това в етап на изследване толкова по-рисков за създаване на произволни

хипотези, колкото повече е отдалечен от „началните времена“ на песенната поетика.

Като краен резултат обаче процесите на движение и развитие са фиксирани в песен-

ния фолклор. Ориентировката в многообразието от сюжети около феномена чума да-

ва известна възможност да се открият тенденции, които насочват развоя на поети-

ческите форми вътре в обособената тематично област. По отношение на образността
разглежданите песни съдържат пластове, свързани с древни митически представи и

вярвания; съдържат и един променен по посока на реалистичното изображение ъгъл

78 ДИФ 135, с. 230, Жеравна, sam. JI. Парпулова. Вж. и Константинов, с. 135, Ne П, Же-

равна,

7 Константинов. с. 135, Ne 1, Жеравна.
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на виждане, който дава живот на нови форми; предлагат и множество междинни,

„двуезични“ или многоезични образни начала, преплетени и взаимодействуващи си

дори в рамките на отделния текст. Движението от митологизъм към хроникалност

в поетическата реализация на определени представи се осъществява на различни

равнища в народното изкуство на словото -- тук особено полезни са съпоставките

с прозаичния материал, както ис афористиката. Значителен интерес представя и едно
друго движение — във функционалните превъплъщения на митическия персонаж.

Освен споменатите функции с регулативно значение (в социално-битов, морално-
етичен, исторически план) преосмислянето на митическия образ се осъществява и в
други направления, свързани пак със средата и промените в нейните културни пот-

ребности. Раздвоеното отношение вяра — неверие дава тласък за анекдотично пре-
осмисляне на митическага образност. Създават се предпоставки и за непосредстве-
ното включване на образа на чумата в естетико: художествените задачи на опреде-

лена творба, разтоварвайки все повече този образ от опеката на първоначалните.
митични значения.

Чумата като образна трансформация на определен кръг явления от действител-

ността е специфично онагледяване на съществуващи неопределени представи;

моделиране на жизнения факт, осъществявано на различни равнища, с различни из-
разни средства в отделните дялове на фолклора. В нито една жанрова разновидност
(песенен фолклор, прозаичен фолклор, обредност, вярвания) образът като завър-
шено цяло не е напълно експлициран, Неговото окончателно сглобяване е осъщест-
вимо единствено в контекста на цялото, с изчерпването на всички елементи от ця-

лост но функциониращата система. Същностна характеристика на образае своеобраз-
ната му прекъснатост (дискретност), т. е. неизразимост на всички елементи по ед-

накъв начин на всяко равнище или в една област на фолклора. При функционирането
на персонажа важен фактор е високата степен на метафоричност, по силата на която

митичните представи запазват жизнеността си и в по-късни етапи от своето съще-

ствуване.

Ha ниво митология образите на болестите изобщо и на чумата B част ност са пре-

ди всичко начин на ориентиране и познание в сложността на света. В контекста на
универсалните категории живот и смърт те участвуват в митическото моделиране на

макро- и микрокосмоса. Този аспект на образността се открива най-пълно изразен
в песенните сюжети с митически тип образност. Определен кръг сюжети са прони-
цаеми в по-голяма степен за етични или социално-етични мотиви, които разкриват

в променен ракурс образната природа на фолклора, засягаща явлението чума. Като
специфична материализация на представите за смъртта образът на чумата съдържа

и по-общи въпроси или заключения, които показват по-развита разсъдъчност, склон-

ност към философско осмисляне на нещата и явленията. При многобройните функ-
ционални преобразования на митичния персонаж се проявява същественото надмо-

щие на естетическото начало в начина, по който митичните представи се включват
в художествения контекст. Присъствува неизменно и емоционално-оценъчното на-
чало --с едни измерения в творбите, изцяло построени около централната фигура на

митичния образ и с други в анекдотичното му преосмисляне или в метафоричното му
съществуване.

Чрез различните страни на образната И интерпретация в песенния фолклор

(и изобщо във фолклорната култура) чумата е ярко и самобитно присъствие в духов-

ния свят на нашия народ. Движението от митичните представи и образи към с0б-

ствено „фолклорното битие“ на този образ очертава съществени и интересни етапи

от историческия живот и динамиката на фолклорната поетика,

“80 По-подробно по тези проблеми вж. С. Петкова. Функции и. функционали преобрадования
на чумата в песенния фолклор. — Bear. фолклор, 14, 1988, Ме 4, 35--47.
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