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В статье рассматриваются сакральные корни, семантические мотивы, векторы 
реконструкции культурных образов и аудиовизуальных символов и знаков песни лече-
ния оспы и заговора против болезни в адыгском магическом целительном обряде чапш. 
На уровне песен о лечении и заговоре против оспы выявлены различные коды: вербальные 
(языковые единицы), реальные (объективный мир символов), музыкальные (структура, 
ритм, интонация и т.д.) и акциональные (магические и ритуальные действия). Цель ис-
следования заключается в изучении описательных структур (конструкций) музыкаль-
ных и поэтических текстов песен лечения оспы как особых аналитических форм передачи 
семиотики оспы, отражающих силу образа Владыки оспы, приобретших особый культур-
ный статус в мифотворчестве и представленных аудиовизуальным кодом мифа и мар-
кированными лексемами адыгского магического целительного обряда чапш. Сделан вывод, 
что музыкально-поэтические тексты песен о лечении оспы воссоздают этноментальную 
и виртуальную, а не реально-концептуальную картину мира черкесов (адыгов), которая 
последовательно раскрывается через несколько традиционных мотивов: мотив «рожде-
ния» оспы, мотив появления оспы в человеческом мире, мотив принятия человеком оспы 
как «счастливого гостя», мотив счастливого «созревания» оспы, мотив символическо-
го предсказания счастливого излечения от болезни, мотив символического предсказания 
счастливого исхода болезни.
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Самый большой страх в «примитивный» мир человека принесли не просто фа-
тальные и летальные вирусные болезни (оспа, чума, холера и др.), опустошавшие це-
лые регионы, но и те, которые превращали тело человека в нечто уродливое, оттал-
кивающее и воспринимались «метафорически» карающими болезнями, возникшими 
из-за «неправильного» поведения человека.

Один из наиболее болезненных следов в истории оставила оспа. Она стала одним 
из грозных недугов, поразившим не только многие народы мира, но и народы Се-
верного Кавказа. Оспа как явление для человека была совершенно необъяснима и 
таинственна, ее боялись и боготворили. Оспа – болезнь, перед которой человек был 
бессилен, но не хотел ей покориться, делая свои открытия в медицине. Так оспа как 
таинство стала частью мифотворчества и магии, а ее понимание как болезни доволь-
но близко подошло к материалистическому объяснению ее происхождения, что по-
зволило выявить методы, способы лечения и профилактики. 

Одним из первых отметил исторический характер возникновения «болезни» как 
культурного феномена Томас Манн. В своей работе «Волшебная гора» он размышляет 
о ценности жизни и о смерти, подчеркивает универсальный смысл «болезни» в спо-
собности человека к социализации и умении выстраивать новые коммуникации в по-
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стижении духовной жизни с окружающей действительностью. Фактически Т. Манн 
на фоне важнейшего философского размышления о конечности жизни и неизбеж-
ности смерти выкристаллизовал исторически новые понятия, связанные не только с 
восприятием физиологии и биологии «болезни» и «смерти» как самим человеком, так 
и обществом, отвергающим его, но и осмыслил «прошлое», целиком основанное на 
воспоминаниях о реальной жизни до болезни, воспринимая ее как второстепенный 
и безликий фон [1]. 

В словаре В.И. Даля понятие «болезнь» рассматривается через «боль» [2, 177] и 
близкие синонимы: «болезнь, болесть, хворь, хвороба, хворость, недужина, недуг, не-
мочь, немощь, немогута, скорбь (телесная), хиль, хилина, боля, нездоровье» [2, 177], 
но при этом болезнь не осознавалась как объективная данность, подвластная челове-
ку, ее как бы не существовало в целостном виде. Понятие «болезнь» как «боль» ста-
новится общим обозначением нездоровья и определяется как «телесное страдание» 
или же «чувство горя, истомы, страданий душевных» [2, 177], которое дополняется 
внутренним переживанием («скорбь, грусть, тоска, кручина, жаль, сокрушение, жу-
рьба» [2, 177]. 

В настоящее время понятие «болезнь» используется в нескольких метафорических 
значениях: во-первых, недуг воспринимается как отклонение от определенной нормы 
– идеала, во-вторых, предопределяет отклонение в функционировании определенной 
сферы общества – болезнь общества, болезнь определенной эпохи или времени, «бо-
лезнь социального организма» (А. Солженицын), тем самым возводя понятие «бо-
лезнь» в область философских и общественных проблем. Кроме этого, философский 
и мифологический дихотомный ряд универсалий жизнь/смерть как и здоровье/бо-
лезнь дополнился антитезами, противостоянием и новыми оппозициями – добро/зло 
и мужское/женское, а также сопоставлениями, которые еще предстоит проанализи-
ровать с позиции заботы о здоровье человека, доминантой в которой является «пра-
вильный» образ жизни. Понятие «болезнь» – семантически многоплановое и много-
аспектное, оно не замкнулось в мифологии, а расширилось и, уступив место новому 
пониманию специфических причин недуга, перекочевало в область медицины, но до 
этого выделив в обществе знахарей, лекарей, врачевателей и т.д., которым покрови-
тельствовали отраслевые божества. 

Традиционная ритуальная защита собственного мира и здоровья человека от 
грозной болезни обеспечивалась различными способами. В этом отношении инте-
ресен врачевальный и магический аспект исследуемого мотива, о котором мы можем 
судить на основании сохранившихся древних текстов, и в их числе – тексты адыгских 
песен лечения и заговора оспы (фэрэкI уэрэд/шъорэкI орэд), которые звучали у посте-
ли больного во время древнеадыгского магико-врачевального действа чапш. 

В адыгской мифологической терминологии отмечено, что слово «чапш» (щIапщэ, 
щIопщакIуэ – кабард., кIапщ – адыг.) происходит от глагола епщэн (букв. – «дуть на 
кого-либо», т.е. «заговорить» магическим дутьем и нашептыванием [3, 15]), и, веро-
ятнее всего, чапш – это общее обозначение особых ритуальных действ, во время ко-
торых происходило чудо исцеления от различных болезней. Семантическая рекон-
струкция адыгского чапша позволила выделить две разновидности врачевального 
обряда: «чапш у постели больного оспой (фэрэкI щIапщэ) и чапш для лечения травм 
(ран, костных переломов, извлечения пули)» [3, 15], которые дополнялись «чудодей-
ственной» песней – щIапщэ уэрэд (врачевальная песня). В круге аутентичных текстов 
черкесов (адыгов), озвучивавших чапш, можно выделить три типа врачевальных пе-
сен (щIапщэ уэрэд), являющихся сугубо ритуальными по функции и условиям испол-
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нения. Речь идет о: 1) песне лечения оспы1 (фэрэкI уэрэд/шъорэкI орэд); 2) песне ле-
чения раны (щIэпщэкIуэ уэрэд), к которым примыкают песни удаления пули (щэхэх 
орэд) и песни удаления стрел (сагъындакъ); 3) песни лечения травм и костных перело-
мов (щIэпщэ уэрэд). 

Композиция магико-врачевального действа чапш традиционна и строится в соот-
ветствии с мифологическим сознанием, этикетными нормами обращения к владыке 
оспы Зиусхану (Зиусхьэн), покровителю оспы Созарешу (Созэрэщ), богу огня и же-
леза, покровителю демиургов Тлепшу (Лъэпщ) и непосредственно к самой болезни 
– цIэимыIуэ («безымянка»). 

Чапш – ярчайшее явление адыгской лечебной и магической практики, которая со-
хранялась вплоть до 60–70-х гг. ХХ столетия в форме обряда фэрэкI щIапщэ и озву-
чивалась множеством песен лечения оспы и песен величания владыки оспы (фэрэкI 
уэрэд/шъорэкI орэд). 

Именно на взаимодействии мифа, магии и медицинских знаний строится празд-
ник в честь оспы и владыки оспы Зиусхана, который в мифотворчестве получил на-
звание «Чапш». Праздник, как и культ оспы, много раз описывался в работах евро-
пейских ориенталистов и путешественников, побывавших в разное время на Кавказе 
в XIII–XIX вв. [4], в монографических работах А.Т. Шортанова [5] и Г.Ф. Чурсина [6], в 
статьях З.М. Налоева [3; 7], а также в работах других авторов [8; 9; 10; 11; 12; 13]. Сле-
дует подчеркнуть, что отмеченные авторы зафиксировали важный пласт традиций, 
обрядов, ритуалов, праздников, культов в повседневной жизни черкесов (адыгов), а 
также многие детали ритуальных действ, но интересующей нас теме посвящены не-
значительные материалы, которые, кроме того, имеют фрагментарный и двойствен-
ный характер. В любом случае во всех работах отмечено, что у черкесов (адыгов) су-
ществовала определенная модель поведения, идеологически транслировавшая культ 
здорового и красивого тела. 

Значительная часть песен лечения оспы, озвучивавших чапш, представлена в пер-
вом томе многотомного издания «Народные песни и инструментальные наигрыши 
адыгов» [14], в сборниках «Адыгэ орэдхэр. Адыгейские (черкесские) народные песни 
и мелодии» [15] (сост. А.Ф. Гребнев), «101 абхазская народная песня. Этнографиче-
ская запись с историческими справками» [16] и «Песни кодорских абхазцев. Сбор-
ник этнографических материалов с нотными записями» (сост. К. Ковач) [17] и т.д. 
Мы неслучайно выделили указанные работы, так как в них представлены не только 
тексты песен-заговоров оспы, песни величания владыки оспы, песни оспы восточной 
и западной музыкальной традиции черкесов (адыгов), но и нотные транскрипции, а 
также комментарии к ним. 

ФэрэкI щIапщэ – это универсальный ритуал вариоляции с определенными черта-
ми особого канона. В идеале, чапш у постели больного оспой – это своего рода маги-
ческое действо с элементами врачевального ритуала, а магией особого интонирова-
ния мелодии и силой слова «заговаривали» болезнь. Особое место отводилось риту-
алам очищения, жертвоприношению, приготовлению ритуальной пищи, ритуально-
му «угощению» божества, кормлению больного, знахаря и всех присутствующих, а в 
честь «прибытия» божеств и «прихода» оспы звучали «особые» песни, заговоры, бла-
гопожелания-хохи, где в конце действа девушки и женщины исполняли ритуальный 
танец-благодарности «Фэрыудж» в честь прихода владыки оспы Зиусхана и в честь 
«счастливого гостя» – оспы, а также в честь выздоровевших после опасной болезни. 

Речь идет о детально разработанном ритуале, при этом обязательными являются 
ритуальное очищение присутствующих, «Обряд инвеституры» – «приглашения» вла-
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дыки оспы Зиусхана и оспы [12, 26–42], приготовление ритуальной пищи, ритуаль-
ное «кормление» божества и больного, исполнение ритуального танца Фэрыудж [12, 
14], ритуальное качание на качелях; главное место в магико-врачевальном действе 
отводится обряду вариоляции, который занимает менее часа из более чем пяти–семи 
суток обрядового действа.

Несмотря на внешнюю простоту, обряд лечения оспы – это мировоззренческая 
система и свод особых последовательных правил, которым противопоставлялись за-
преты, создававшие определенный смысловой, символический, знаковый и семанти-
ческий фон действа. Но существовал и психологической фон, отражавший не только 
страх человека перед лицом смерти, но и страх перед болезнью и владыкой оспы Зи-
усханом. Он подкреплялся установленными запретами: «запрет называть божество, 
болезнь, мифологические существа или другой источник опасности “собственным” 
именем» [13, 38]. Человек «использовал “заместительные имена”, комплиментарные 
наименования, диминутивы; к имени добавляли ласковые слова, различные формы 
вежливости, уважительное обращение» [13, 38]. Он изменял голос, говорил тихо и 
вкрадчиво. Божество задабривали, ему преподносили подарки и т.д. В любом случае 
«это была эталонная форма обращения, которую можно назвать «правильное пове-
дение»» [13, 38], так как считалось, что «у каждой болезни имелось особое божество, 
гневом которого и вызывалось заболевание… что больной провинился в чем-нибудь 
перед богами или духами умерших предков за несвоевременное или неправильное 
совершение обычая жертвоприношения и поминок» [18, 56].

Оспа (цIэимыIуэ) в адыгской традиции имеет различные термины – канонизиро-
ванный «языковой образ», персонифицированный, аудиовизуальный, рефлектив-
но-псевдообъективный мотивировочный, объясняющий ее присутствие в традиции 
и т.д. Канонизированный «языковой образ» оспы – это идеально-ассоциативное вос-
приятие образа оспы, который создавался в течение веков и истоки которого запе-
чатлены в мифе, в сохранившихся фольклорных, этнографических, исторических 
текстах, а также в песнях лечения оспы. Традиционно оспу воспринимают в облике 
«трех бусинок светлых», «бурки добротной», «трех пирожков», «базаны», «трех сере-
жек-лепестков», «пуховки от золотых крыльев голубки» и т.д. 

В адыгской музыкальной традиции канонизированный «языковой образ» оспы 
приравнивается к образу ангела, образу богини или же к образу женщины-красавицы 
(дэхэ дахи), красавицы кареглазой (дэхэ нагъуи) с шелковистыми и золотистыми ку-
дрями (дэнэгъо шъхьаци, бзыуцыфэу кIышъо), на ее белой, нежной, словно вата, коже 
оспины зреют (бзыуцыфэу кIышъо, зыкIышъом хахъоу) [14, 99] и т.п., тогда как во всех 
известных заклинаниях, причитаниях, да и в песнях-заговорах владыка оспы изо-
бражается иносказательно – «золотой всадник», «узористый» или «солнцеглазый», 
«со счастливым концом явившийся», «быстроногий конь», «господин» и т.п. [14, 147; 
157]. И то, и другое по своей сути является олицетворением оспы, то есть ее персо-
нифицированным образом в мифотворчестве. Наиболее яркий мифический облик 
оспы мы обнаруживаем в бжедугской песне лечения оспы «Си кIакIор кIэкIошIу…»2 
(«Моя бурка – бурка добротная») [14, 100–101], который нами будет рассмотрен как 
вербальный (языковые единицы), реальный (предметный мир символов), музыкаль-
ный (структура, ритм, интонация и т.д.) и акциональный код (магико-ритуальное дей-
ствие) не только песни, но и чапша.

В поэтическом тексте песни «Си кIакIор кIэкIошIу…» обнаруживается зашиф-
рованное сообщение, в котором оспа как таинственная «болезнь» изображена при 
помощи множества табуированных культурных образов, символов и знаков. Поэти-
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ческий текст песни лечения оспы традиционен – это развернутая картина. Наиболее 
полновесной оказывается та часть текста, в которой описывается мифический облик 
оспы в виде «трех бусинок светлых», «бурки добротной», «трех пирожков» и т.д. Со-
держание песни построено в символической форме, где последовательно раскрыва-
ются несколько традиционных мотивов: а) мотив «рождения» оспы, б) мотив прихо-
да оспы в мир человека, в) мотив принятия человеком оспы «гостем счастливым», 
г) мотив счастливого «созревания» оспинок и, конечно же, д) мотив символического 
предсказания счастливого излечения от недуга, но это всего лишь фон, передающий 
«встречу», «знакомство» и «взаимодействие» человека с оспой во время чапша. 

Культурный «архетип» или «мифологема» облика оспы передается через усто-
явшиеся универсальные языковые словосочетания – кIакIор кIэкIощIу («бурка до-
бротная»), хьалыжъуищри къысати («три пирожка»), хьакIэмафэуи къысаIу («гостем 
счастливым меня называют»), щыгъыфищэри зырыз («три бусинки светлые»), къыт-
фэкIуагъэри щыгъища («пришли к нам три бусинки»), зэрызищышъы мэтIыгъуи («три 
бусинки порознь зреют») и т.д., которые выступают устоявшейся универсальной си-
стемой культурных символов и знаков традиции. Они были способны вновь и вновь 
оживить не только образ оспы, но и волшебный образ владыки оспы Зиусхана, его 
супруги, доброй хозяйки Хана Гуаши, а также образ одного из многочисленных вол-
шебных коней владыки.

Мифологичность происхождения оспы в традиционной культуре может доказы-
вать ее восприятие как «некоего» объекта, внедряющегося в организм человека извне, 
т.к. ее представляют в виде бурки добротной, трех пирожков, трех бусинок и т.д. Вы-
деленная «культурно-мотивированная группа лексических единиц может трактовать-
ся двояко: с одной стороны, указанные лексические единицы являются отражением 
сакрального мира, связанного с пантеоном божеств, владыкой оспы и мифическим 
образом оспы как “счастливого гостя”, хотя, с другой стороны, мы их можем воспри-
нимать как некие объекты нижнего мира, способные внедриться в тело человека и 
навредить ему» [12, 17]. 

Наряду с представлениями о двояком магико-сакральном и вредоносном воспри-
ятии названных лексических единиц, в поэтическом тексте неявно просматриваются 
указанные представления в многочисленных перечислениях и описаниях происхо-
дящих «процессов». Мы попытаемся их рассмотреть на примере глагольной лексики 
песни. 

В песне лечения оспы «Си кIакIор кIэкIошIу…» нами были выявлены глаголы двух 
групп – первые из них объединены семантикой выполнения определенного действия 
сторонним персонажем, которые мы можем воспринимать как его намеренное при-
сутствие для того чтобы болезнь овладела человеком, тогда как другие передают реак-
цию человека на болезнь или же процесс воздействия болезни на организм человека 
и, которые направлены на излечение от недуга. 

Первая группа представлена глаголами – ышIыгъ (‘сделана’), къысати (‘дали’), 
къысаIу (‘называют’), къытфэкIуагъэри (‘пришли’). Исходя из анализа поэтического 
текста, мы можем отметить, что они изображают процессы как «действия», которые 
были совершены не самим человеком, а неким вымышленным персонажем, и он мо-
жет быть «проявленный» или нет. Например, в одной из первых строф песни изо-
бражен образ «доброй женщины», которая изготовила бурку («доброй женщиной 
сделана»). Конечно же, на первый взгляд, главным воспринимается изображенный 
образ женщины, тогда как для нас важным все-таки является характеризующее ее 
прилагательное «добрая». И это неслучайно, так как метафорически оно связано с 
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«болезнью», а потому символически и логически здесь предсказывается положитель-
ный исход события. 

Глаголы второй группы передают реакцию человека на болезнь и процесс ее воз-
действия на человека – срокIу (‘иду’), есхьакIи (‘положил’), сегъолъылIишъи (‘прилег’), 
сычъой (‘уснул’), мэтIыгъуи (‘зреют’). Рассматривая содержательную наполненность 
этих глаголов, мы видим, что оспа предстает уже не как абстрактное воздействие, а 
как персонифицированная мощная сила, которая способна придать движение (срокIу) 
или приостановить (сегъолъылIишъи, сычъой), она транслирует всю мощь природы от 
момента зарождения жизни до получения «хорошего урожая» – «зреют светлые бу-
синки на радость». Внешне здесь речь идет о благополучии и плодородии, тогда как 
в мифотворчестве это символы, передающие мотивы богатства и плодородия – «три 
пирожка» и «три бусинки», которые при взаимодействии с указанными глаголами 
отождествляют мощь и силу природы, крепкое здоровье. «Три пирожка», как и «три 
бусинки», мы можем ассоциировать с «зернами» или «семенами», которые бросают 
в землю («положили за плетень») и они «зреют на радость». Таким образом, выде-
ленные нами в песне обе лексические единицы наделяются нехарактерными для этих 
предметов магическими свойствами, что позволило им выполнять посредническую 
роль между мирами. 

Другим важным моментом, на который необходимо обратить внимание, являет-
ся то, что при взаимодействии двух строф: «хьалыжъуищри къысати…, чэу лъапэми 
есхьакIи» («три пирожка мне дали, за плетень я их положил») и «зэрызищышъы мэ-
тIыгъуи…, ятIыгъуакIэри гухахъуи» («три бусинки порознь зреют, зреют они на ра-
дость»), – они аллегорически и символически выполняли важную ритуальную функ-
цию защиты человека от болезни, а значит – были направлены на хорошее здоровье и 
благополучие человеческого социума.

Невероятно, но символом благополучия, плодородия и крепкого здоровья в дан-
ной песне мог выступать и неизменный повтор фразы «кIакIор кIэкIощIу» («бурка до-
бротная»), который звучал в конце каждой строфы. Подобного рода повтор передает 
торжественность и праздничность акта магии в чапше. Еще одним интересным прие-
мом, использованным в поэтическом тексте, является пантум, который выравнивает 
метроритмику песни и в последующей строфе маркирует долготу, а разбивкой вы-
ступает слогоритмическая модель «си кIакIо». Хотя две части мелодической строфы 
напева контрастны, но они основаны на единой слогоритмической модели. 

Соотнося мир мифа и мир человека и фиксируя точки их соприкосновения, мы 
также можем вспомнить, что ради перераспределения жизненных ресурсов и избав-
ления от болезни человек «перекладывал» свои болезни на дерево (фитоменталь-
ность), камень (петроментальность) или же животное (зооментальность). Возможно, 
в данной песне восприятие оспы в форме «бурки добротной» и выступает тем самым 
символическим «переносом» болезни на одежду. 

Возвращаясь к анализу глагольной лексики песни, мы видим, что семантика гла-
голов переплетается с символикой противопоставления и столкновения двух миров, 
что явственно подчеркнуто фразами «хьадээIусми срокIу» («на поминки в ней иду»), 
«чэу лъапэми есхьакIи» («за плетень я их положил»), «зэрызищышъы мэтIыгъуи» 
(«три бусинки порознь зреют») и т.д. При анализе первой строфы «на поминки в ней 
иду» мы видим противостояние и столкновение двух миров – мира живых и мира 
мертвых. Тогда как во второй строфе «за плетень я их положил» просматривается ми-
фологема разделения на миры – мир божеств (сакрально-божественный) и мир чело-
века (профанный), а плетень предстает границей между указанными мирами или же 
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нейтральным пространством, где указанные миры встречаются и взаимодействуют. 
Но не будем забывать, что в мифологической картине мира плетень выступал симво-
лом единства, завершенности, целостности и бесконечности мира человека. Человек 
возводил плетень (забор) вокруг своего жилища, двора, поля, который символически 
ассоциировался с магическим кругом, а в единстве с произнесенным заговором, пес-
ней или заклинанием, он, возможно, выполнял защитные функции, выступая грани-
цей между Космосом и Хаосом, миром божеств и миром человека, своим и чужим. 

Что касается строфы «три бусинки порознь зреют», то в системе культурных кодов 
традиции метафорически «три бусинки» могут выступать моделирующими единицами 
«больного мира», ассоциирующимся с хаосом, который отмечен в тексте словом «по-
рознь», где развертываются различные и многообразные варианты, предвосхищающие 
исход чапша. Но, к сожалению, данность такова, что обобщенный логос человека, зани-
женный мифическим пониманием цикличности смысла бытия, будет стремиться вновь 
и вновь «создавать» новый миф, несмотря на то, что болезнь – это некая разрушающая 
сила, причиняющая боль человеку, способная управлять его жизнью, чья мощь может 
быть направлена против человека и она способна победить его. Невероятно, но именно 
эта «некая сила», под которой мы понимаем оспу, – обезличена, поэтому важно отме-
тить тот факт, что текст данной песни лечения оспы по своей семантике обезличенный. 
Подобного рода «обезличенность» транслирует важные «процессы» мифотворчества, 
протекание и исход которых не зависит от человека, тем не менее, звучащая песня – это 
некая сила, которая была способна противостоять распространению эпидемии, воздей-
ствовать на болезнь и на процесс исцеления человека.

Анализируя песню лечения оспы, мы можем отметить, что она является частью 
мифа, а во время ее звучания в чапше она и есть «оживший» миф с собственной 
структурой, символикой и семантикой. Звучащая песня имеет несколько метауров-
ней – уровень философии мифа, подвижные двоичные и троичные семантико-симво-
лические уровни, безличностный уровень и т.д. 

При анализе мелодии песни мы обнаруживаем примечательные особенности: со-
ответствие логического и синтаксического построений частей строф, где построение 
музыкальных фраз соответствует поэтическому тексту. Типичным для песен данного 
жанра является повтор. В поэтическом тексте мы выделили форму цепной строфы 
(пантум), где используется повтор предыдущей строки двустишия вначале последу-
ющей, открывая новую строфу. Что касается напева с точки зрения композиционных 
особенностей, то характерной оказалась музыкально-поэтическая строфа, основан-
ная на полном повторе поэтической строки – текст в неизменном виде повторяется, 
но уже в другом интонационном и ритмическом обрамлении: аb+ а1b+ а2b+ а2b+ аb+ 
а1b+ а2b+ а2b.

Примечательно, что в напеве встречается два неизменных повтора: заключитель-
ная фраза уорида, которая построена на нисходящем звучании трезвучия си-бемоль 
– b – ges – es:

.

В качестве второго повтора мы можем выделить вставку-возглас си кIакIо («моя 
бурка»), о которой мы говорили выше. Наличие вставки-возгласа си кIакIо, которая 
звучит в конце выделенного зачина:
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,

выполняет функцию рефрена. 
Неизменной является вторая строфа напева – b:

Это универсальный прием, используемый в песнях-заговорах, который усилива-
ется повтором предыдущей строки двустишия вначале последующей строки (пантум) 
лишь с интонационным изменением, «открывая» ее. В композиции песни повтор вы-
полняет функцию клишированного структурно-семантического элемента – мелоди-
ческой лексемы. Повтор создает особый акустический эффект, а его темп и ритм со-
ответствует заговорным формулам, которые традиционно произносили скороговор-
кой, и их можно сравнить с «особой» формой речитации. Апотропеическая семанти-
ка усиливает вербальный текст песни за счет повтора, а способы его произнесения 
(пение, декламация, шепот и др.) обнажают чувства, скрывая страх, отчаяние, боль, 
горечь, трагическое мироощущение, обреченность, которые сменяются радостью ис-
целения и счастьем. В любом случае, апотропеическая семантика песни лечения оспы 
выражена преимущественно в фонетико-синтаксическом повторе определенных слов 
в поэтическом тексте (рифма, повтор слова, повтор строфы и проч.) как вербальном 
языке песни, озвучивавшей чапш, тогда как интонационные и ритмические повторы 
в мелодии – возгласы-вставки и неизменный повтор одной строфы – усиливают мощь 
интонируемого слова, но не будем забывать и о диалогичности и даже полифонично-
сти создаваемого поэтического текста. 

Таким образом, песня лечения оспы «Си кIакIор кIэкIошIу…» осмысливается как 
своеобразный культурный и звуковой феномен традиции и предстает как многоу-
ровневое взаимодействие мифа, музыки, слова, магии и действия в чапше, а звучание 
песни «оживляет» миф, но уже в настоящем времени. Несмотря на это, песня лечения 
оспы не расшифровывается целиком и до конца ни в одной из ее составляющих и 
выражающих ее структуре, звуках, тембре, интонациях, фонемах, ритмах и т.д., хотя 
они предстают равнозначными культурными образами, символами и знаками мифа, 
а их прочтение – искусство, которое почти всегда оказывается приблизительным и 
произвольным. 

Звучащая песня лечения оспы становилась на пути этого страшного недуга, вновь 
«оживив» культурные образы и символы мифа через ряд акустических, ритмоинто-
национных и тембральных приемов, транслируя скрытую мощь Великого и непобе-
димого воина владыки оспы Зиусхана, образ его супруги Хана Гуащи и облик сказоч-
но-фантастических лошадей владыки оспы. Звучащая песня лечения оспы помогала 
демистифицировать и «эстетизировать» оспу как болезнь, обратив ее в подвижный 
культурный образ адыгского магико-врачевального действа чапш. И именно «пра-
вильно» избранная песня стала способна управлять жизнью человека, оберегая от 
болезней и эпидемий.
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Примечания:

1. В адыгской музыкальной традиции выделяются четыре разновидности фэрэкI 
уэрэд функционально, семантически и символически равнозначных: 1) песни лечения 
оспы, 2) песни-обращения к владыке оспы, 3) песни-заговоры оспы, 4) песни оспы. 

2. Впервые бжедугская песня лечения оспы «Си кIакIор кIэкIошIу…» («Моя бур-
ка – бурка добротная») была записана Аскером Магамудовичем Гадагатлем (1959) во 
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время экспедиции в ауле Теучежхабль Теучежского района Адыгейской Автономной 
области с голоса Али Уджуха (р. 1871). Позднее, в 1980 г., она была опубликована в 
первом томе многотомного издания «Народные песни и инструментальные наигры-
ши адыгов» [16, 100–101].
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ADYGHE MAGICAL HEALING CEREMONY OF CHAPSH: MYTHOSEMIOTICS 
AND AUDIOVISUAL PRESENTATION OF CULTURAL IMAGES AND SYMBOLS.

Keywords: Circassians, Adyghe, Adyghe magical and healing ceremony of chapsh, smallpox 
treatment song, images of smallpox, Lord of smallpox. 

The article examines the sacred roots, semantic motives, vectors of reconstruction of cultural 
images and audiovisual symbols and signs of the sounding song of smallpox treatment and 
conspiracy against the disease in the Adyghe magical healing rite of chapsh. Various codes have 
been identified at the level of songs about the treatment and conspiracy of smallpox. They are verbal 
(language units), real (obiective world of symbols), musical (structure, rhythm, intonation, etc.) and 
actional plan (magical and ritual action). The purpose of the study is to consider the descriptive 
structures (constructions) of the musical and poetic texts of the songs of smallpox treatment as 
special analytical forms of transmission of the semiotics of smallpox which convey the intensity of 
the image of the Lord of smallpox and have acquired a special cultural status in myth a – making 
and are represented by the audiovisual code of the myth and the marked lexemes of the Adyghe 
magical healing act of chapsh. It is concluded that the musical and poetic lyrics of the songs smallpox 
treatment songs recreate the ethnomental and virtual, rather than the real-conceptual picture of the 
Circassians (Adyghe) world, which is consistently revealed through several traditional motifs: the 
motif of the “birth” of smallpox, the motif of the coming of smallpox in to the human world, the 
motif of a persons acceptance of smallpox as a “happy guest”, the motif of the happy “maturation” 
of smallpox, the motif of a symbolic prediction of a happy cure for an illness, the motif of a symbolic 
prediction of a happy outcome of chapsh.

For citation: Gucheva, A.V. Adyghe magical healing ceremony of chapsh: mythosemiotics and 
audiovisual presentation of cultural images and symbols // Izvestiya SOIGSI. 2026. Iss. 59 (98).  
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