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TOFİQ HACIYEV VƏ “DƏDƏ QORQUD” 

 
Xülasə 

Məqalədə akademik Tofiq Hacıyevin “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanlarının tədqiqi sahəsindəki 

fəaliyyətinə və eləcə də onun AMEA Folklor İnstitutunun “Dədə Qorqud” şöbəsinin müdiri işlədiyi 

zaman kəsiyində bu eposun özümüzə və dünyaya daha yaxından tanıdılması sahəsində gördüyü elmi-

təşkilati işlərə nəzər salınmışdır. Akademik Tofiq Hacıyevin “Kitabi-Dədə Qorqud”la bağlı elmi araş-

dırmaları, əsasən, onun “Dədə Qorqud kitabı”: tariximizin ilk yazılı dərsliyi” adlı məqalələr toplusun-
da (Bakı, Elm və təhsil, 2014) öz əksini tapmışdır. Məqalədə həmin topluya da nəzər salınmış və bu-

rada Tofiq Hacıyevin “Kitabi-Dədə Qorqud”la bağlı gəldiyi əsas qənaətlər təhlil və təqdim edilmişdir. 

Açar sözlər: akademik Tofiq Hacıyev, “Kitabi-Dədə Qorqud”, “Dədə Qorqud” jurnalı, ozan, 

boy 

 

TOFIG HAJIYEV AND “DEDE GORGUD” 

 

Summary 

In the article it is said about Tofig Hajiyev’s activity on the investigation branch of the eposes 

“The Book of Dede Gorgud” and including the scientific-organizational works in introducing this 

epos to us and the world more closely working as the chief of the department “Dede Gorgud” of the 

Institute of Folklore ANAS. Academician Tofig Hajiyev’s scientific investigations about “The Book 
of Dede Gorgud” have been reflected mainly in the collection of articles “Dede Gorgud kitabi”: 

tarikhimizin ilk yazili dersliyi” (“The Book of Dede Gorgud: the first text book of our history”) 

(Baku, Elm ve tehsil, 2014). In the article that collection of articles has been looked through and the 

main conclusions by Tofig Hajiyev about the epos “The Book of Dede Gorgud” have been analyzed 

and presented. 

Key words: academician Tofig Hajiyev, “The Book of Dede Gorgud”, the journal “Dede 

Gorgud”, ozan, part 

 

ТОФИК ГАДЖИЕВ И «ДЕДЕ КОРКУТ» 

 

Резюме 

В статье рассматривается деятельность академика Тофика Гаджиева в области иссле-

дования эпоса «Книга моего Деда Коркута», а также его научно-организационная работа в 

более наглядном представлении этого эпоса в республиканском и мировом масштабе, прове-

денная в период его руководства отделением «Деде Коркут» Института Фольклора НАНА. 

Научные исследования академика Тофика Гаджиева о «Книге моего Деда Коркута», в основ-

ном, были собраны в сборнике статей ««Книга Деде Коркута»: первый письменный учебник 

нашей истории» (Баку: Наука и образование, 2014). В статье также был рассмотрен этот сбор-

ник статей, и основные выводы и заключения Тофика Гаджиева, отраженные в сборнике, были 

проанализированы. 

Ключевые слова: академик Тофик Гаджиев, «Книга моего Деда Коркута», журнал 

«Деде Коркут», озан, бой (песня). 
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Akademik Tofiq Hacıyevi yaxından tanıyanlar onun bir dilçi, ədəbiyyatçı və 

türkoloq kimi “Dədə Qorqud”a – Mete, Atilla, Əmir Teymur və Osmanlı imperator-

luqları, Orxan-Yenisey daş kitabələri, Mahmud Kaşqari “Divan”ı ilə bir sırada türkün 

7 möcüzəsindən biri adlandırdığı bu eposa nə qədər bağlı olduğunu yaxşı bilirlər. 

Tofiq müəllimi yaxından tanıyanlar yaxşı bilirlər ki, ədəbi dilimizin tarixini tədris 

edərkən Tofiq müəllimin əsaslandığı ən başlıca mənbələrdən–qaynaqlardan biri “Də-

də Qorqud” olub. “Dədə Qorqud”un araşdırılması, bu eposun özümüzə və dünyaya 

daha yaxından tanıdılması kimi son dərəcə vacib bir sahədə Tofiq müəllim ciddi 

şəkildə elmi-təşkilati işlərlə məşğul olub. Tofiq müəllimin başçılığı ilə 1975-1976-cı 

illərdə Bakı Dövlət Universitetində keçirilən “Dədə Qorqud” konfransları və həmin 

konfranslarda oxunan 20-yə yaxın sanballı məruzə-tədqiqatın çap olunması bu epo-

sun yenidən öyrənilməsində mühüm rol oynayıb. 

2000-ci ildə “Dədə Qorqud”un 1300 illik yubileyinin beynəlxalq səviyyədə ke-

çirilməsi bu eposun araşdırılmasına yönəlmiş yeni elmi qurumların yaradılmasına tə-

kan verib. AMEA Folklor İnstitutundakı “Dədə Qorqud” şöbəsi belə qurumlardan bi-

ri olub və quruma başqa bir kəs yox, məhz Tofiq Hacıyev müdir seçilib. 2001-ci ildə 

Folklor İnstitutunda “Dədə Qorqud” elmi-ədəbi jurnalı təsis olunub və bu jurnala 

başqa bir kəs yox, məhz Tofiq Hacıyev baş redaktor təyin edilib. Tofiq müəllim 

“Dədə Qorqud” şöbəsində işi üç əsas istiqamətdə qurub: 

1. “Dədə Qorqud”un poetika, mətnşünaslıq və ideya-məzmun problemlərinə 

həsr olunmuş araşdırmaların aparılması; 

2. qorqudşünas kadrların yetişdirilməsi; 

3. “Dədə Qorqud” elmi-ədəbi jurnalının nəşrə hazırlanması. 

Tofiq müəllimin müdir olduğu “Dədə Qorqud” şöbəsində “Dədə Qorqud lüğə-

ti” hazırlanıb, eposun yenidən və fərqli oxunuşuna, etno-kulturoloji, mifoloji və poe-

tik təhlilinə həsr edilmiş tədqiqat əsərləri ortaya qoyulub. Tofiq müəllimin elmi rəh-

bərliyi ilə “Dədə Qorqud” mövzusunda yeni-yeni dissertasiyalar müdafiə olunub. 

Tofiq müəllimin təşəbbüsü və təşkilatçılığı ilə hər il aprel ayının 8 və ya 9-da Folklor 

İnstitutunda “Dədə Qorqud günü” adlı elmi sessiya keçirilib, sessiyanın materialları 

sonralar ayrıca kitab şəklində çap olunub. 

“Dədə Qorqud” jurnalında Tofiq müəllim baş redaktor kimi qorqudşünaslığın 

problemlərini Azərbaycan, ümumtürk və dünya folklorşünaslığının problemlərindən 

ayırmayıb, jurnalda aparıcı rubrikalardan biri “Qorqudşünaslıq: axtarışlar, aşkarlama-

lar” olubsa, başqa bir rubrika “Folklorşünaslıq: problemlər, tədqiqlər” olub. Tofiq 

müəllim jurnalda Azərbaycan müəllifləri ilə yanaşı, dünyanın Ceyms Mandi, Paul 

Mirabil, İmre Adorjan, Edige Tursunov, Mətin Ərqun, Əhməd Bican Ərcilasun, 

Orxan Fikri Sərtqaya, Fikrət Türkmən və b. tanınmış qorqudşünas və folklorşünasla-

rın məqalələrinə geniş yer verib. Tofiq müəllim baş redaktor kimi nadir folklor nü-

munələrinin nəşrini vacib bilib, jurnalda ümumtürk folkloruna və Azərbaycan folklo-

runun yeni toplanmış örnəklərinə xüsusi səhifələr ayırıb. 

Tofiq müəllimin “Dədə Qorqud”la bağlı redaktorluq fəaliyyəti, söz yox ki, 

“Dədə Qorqud” jurnalı ilə bitmir və neçə-neçə kitabı da əhatə edir. 2004-cü ildə 

Tofiq müəllimin tərtibçiliyi və redaktorluğu ilə “Dədə Qorqud kitabı” ensiklopedik 

lüğəti, “Dədə Qorqud dünyası” adlı məqalələr toplusu, “Qorqud ədəbiyyatı” kitabı, 

həmçinin eposun əsli və sadələşdirilmiş mətni çap olunub. 



Dədə Qorqud ● 2016/I                                                                                                                                                                                           5 

  

Tofiq müəllimin “Dədə Qorqud”la bağlı elmi araşdırmalarına gəlincə, ilk növ-

bədə, onun “Dədə Qorqud kitabı”: tariximizin ilk yazılı dərsliyi” adlı məqalələr top-

lusunu (Bakı, Elm və təhsil, 2014) xatırlatmaq lazım gəlir. 2014-cü ildə Folklor İnsti-

tutunda çap olunan həmin kitaba Tofiq müəllim “Dədə Qorqud”la bağlı məqalələrini 

daxil edib. Kitabın adı da göstərir ki, həmin məqalələrdə tarix məsələsi xüsusi yer 

tutur. Tarix məsələsində Tofiq müəllimi düşündürən, hər şeydən qabaq, “Dədə Qor-

qud”un yaranma tarixidir. Dastanın yaranma tarixinin qədim dövrlərə gedib çıxma-

sının, Tofiq müəllimin nəzərində, əsas sübutlarından biri dastandakı şeirlərdir. Dasta-

nın nəzmlə yaranması, başdan-başa nəzmdən ibarət olması fikrini irəli sürən və bu fi-

kirdə axıracan möhkəm dayanan Tofiq müəllim qədimliyin mühüm bir əlamətini 

məhz şeirlərin ümumi quruluşunda axtarır: “Misraların müxtəlif həcmlərdə olması, 

standart ölçünün olmaması, yəni ölçüsüzlük “Qorqud” şeirinin spesifikasıdır. Bir 

halda ki, bu şeir həm heca, həm alliterasiya ilə, həm qafiyəli, həm qafiyəsiz düzülür, 

deməli, onu vahid ölçü çərçivəsinə salmaq və ya dürüst qəlibdə görmək tarixiliyi nə-

zərə almamaqdır. Bu ölçüsüzlük əslində, ümumiyyətlə, ölçüsüzlük deyil, müxtəlif öl-

çülərin birləşməsi, müasir təbirlə – müxtəlif ölçülərin montajı deməkdir. Yəni bura-

dakı ölçüsüzlüyü şərti qavramaq gərəkdir. “Qorqud” şeiri ozan yaradıcılığıdır” (“Də-

də Qorqud kitabı”: tariximizin ilk yazılı dərsliyi, səh. 101). Bu fikirləri irəli sürərkən 

Tofiq müəllim “ozan” sözünün tarixi lüğətlərdəki mənasına, yəni ozanın məhz “vəzn-

siz şeir deyən şəxs” olması faktına əsaslanır. Aydın olur ki, “vəznsiz şeir” söylənən 

çağlar türk şeirinin məhz qədim çağlarıdır. Və “vəznsiz şeir” tipinə əsaslanan “Dədə 

Qorqud” oğuznamələrinin qədimliyi, yəni bu dastanın yaranmasının IX-X əsrlərdən 

əvvəlki yüzilliklərə gedib çıxması heç bir şübhə doğurmur: “Qorqud şeiri prosesdə 

deyil, donuq haldadır. Bu poetexnika IX-X əsrlərdəkindən o yanın xüsusiyyətlərini 

əks etdirir. Dastanların yazıya alındığı XV-XVI əsrlərdəki zəngin poeziyamızın 

hərarəti Qorqud şeir formasının donunu aça bilmirsə, deməli, o, həmin dövrün qaynar 

poeziya mühitinə girməyib. Bu şeir dili bizə XV-XVI əsrlərin şeir prizması vasitəsilə 

yox, qədim əlyazmasının köçürülməsi ilə çatmışdır. Və ilk yazıya alınana qədər, təbii 

ki, uzun yol keçmiş, heç olmasa, qədim türk şeirinin modelini yaşamışdır – bu da ki, 

böyük tarixdir” (səh. 18). 

Tarixilik məsələsində Tofiq müəllimin diqqət yetirdiyi məqamlardan biri boyla-

rın tarixi həqiqətləri necə əks etdirməsi məqamıdır. Oğuznamələrin əcdadlar haqda 

dastanlardan ibarət olması faktını nəzərə alan Tofiq müəllim belə hesab edir ki, 

“qəhrəmanın bütöv tərcümeyi-halını təqdim edən” “Alpamış” tipli dastanlardan fərqli 

olaraq, “Dədə Qorqud”da diqqət mərkəzində duran başlıca obyekt Qalın Oğuz 

dövləti, bu dövlətin tarixidir. Tofiq müəllimin fikrincə, “Dədə Qorqud” boyları üçün 

“bir ulu qəhrəman var – bu, Böyük Oğuz elidir” (səh. 212). Böyük Oğuz elini baş 

qəhrəman, Qalın Oğuz dövlətini diqqət mərkəzində duran başlıca obyekt saymaq 

Tofiq müəllimi tarixilik məsələsi ilə bağlı birtərəfli fikirlər söyləməyə yönəldə bilmir. 

Birtərəflilik orda olardı ki, bəzi araşdırmaçılar kimi, Tofiq müəllim də “Dədə Qor-

qud” boylarında konkret tarixi hadisələr və konkret tarixi şəxsiyyətlər axtarmağı 

tədqiqatın başlıca istiqamətinə çevirmiş olaydı. Tofiq müəllim nəinki həmin yolla 

getmir, üstəlik tarixiliyin eposda nə qədər şərti bir səciyyə daşımasına nəzəri aydınlıq 

gətirib deyir: “Dədə Qorqud” obrazlarını konkret tarixə və tarixi şəxsiyyətə bağlamaq 

adicə baxışla özünü doğrultmur” (səh. 21). Belə bir qənaətə gəlmək “Dədə Qor-
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qud”un bir epos nümunəsi olmasını xüsusi nəzərə almaq hesabına mümkün olur. 

Məhz eposun bir janr kimi özünəməxsus qayda-qanun daşıyıcısı olmasına fikir 

verməyin hesabınadır ki, Tofiq müəllim “Kitab” anlayışına, şifahi və yazılı ədəbiyyat 

ənənələrinin nisbəti məsələsinə toxunmadan ötüşə bilmir. “Kitab”a (yəni yazıya) 

qədərki tarixi mərhələdə “Dədə Qorqud”un bir dastan kimi ifa olunub formalaşması 

prosesinin mühüm amillərindən birini Tofiq müəllim xüsusi ifadə, cümlə, epizod, 

obraz ...modellərinin təkrar olunmasında görür: “Kafir əlinə düşən Oğuz qəhrə-

manları on altı il əsir qalır. Bəylərin üç yüz, oğullarının isə qırx igiddən ibarət fərdi 

dəstəsi (və ya qvardiyası) var... Dirsə xanın arvadı və Burla xatun (Qazan xanın 

arvadı) xasiyyəti, davranışı, zabitəsi ilə bir-birinə çox bənzəyir. Gəlinlərdən, cavan 

bəylərin qadınlarından Bamsı Beyrəyin həyat yoldaşı Banıçiçək və Qanturalının 

qadını Selcan xatun qız gözəlliyi, sevgi qızğınlığı, döyüşkənliyi – cəngavərliyi ilə bir-

birini təkrar edir. Döyüş meydanında ərlərinə kömək məqamında ağbirçək Burla 

xatun və cavan Sarı donlu Selcan eyni qəhrəmanlığı göstərirlər” (səh.91). oğuz 

igidlərinin düşmən qalasında nə az, nə çox – məhz on altı il dustaq olması, bəylərin 

üç yüz, oğullarının isə qırx igiddən ibarət hərbi dəstə sahibi olması ifadə təkrarına 

misaldırsa, Dirsə xanın xanımının Burla xatuna, Burla xatunun Selcan xatuna bənzə-

məsi isə obraz təkrarına səciyyəvi bir misaldır. Yazılı ədəbiyyat nümunələri üçün 

qüsur sayıla biləcək bu cür bənzərlik və təkrarlar şifahi ədəbiyyat üçün zəruri yaradı-

cılıq amilləri sırasına daxildir. Şifahi yaradıcılıqda bənzərlik və təkrar zərurəti nədən 

doğur? Bu zərurət, hər şeydən qabaq, mətni yadda saxlayıb başqalarına söyləmək 

ehtiyacından doğur. Söhbət konkret olaraq “Dədə Qorqud” dastanından getdiyinə gö-

rə həmin dastana əsaslanıb deyə bilərik ki, Oğuz igidlərinin düşmən əsirliyində olma 

müddəti, Oğuz bəylərinin və onların oğlanlarının hərbi dəstələrindəki döyüşçülərin 

sayı, həmçinin Oğuz xanımlarına (təbii ki, həm də bəylərinə) məxsus xarakter ciz-

giləri və davranış normaları ozanın yaddaşında qəliblər şəklində yaşayır. Qəlibləşmə-

nin mahiyyəti ondan ibarət olur ki, ozan (və yaxud müxtəlif ozanlar) ayrı-ayrı boy-

ların oxşar məqamlarında kəmiyyət bildirmək üçün fərqli yox, eyni rəqəmlər işlədir; 

oxşar və eyni hərəkətləri ayrı-ayrı boyların qadın (təbii ki, həm də kişi) qəhrəmanla-

rına şamil etmək, daha doğrusu, qəhrəmanları oxşar və eyni hərəkətlər fonunda təq-

dim etmək ozandan (və yaxud müxtəlif ozanlardan) ötrü adi hala çevrilir. Təkrarların 

şifahi yaradıcılıq üçün nə qədər vacib amil olduğunu nəzərə almağın göstəricisidir ki, 

Tofiq müəllim “Dədə Qorqud”dakı döyüşqabağı təqdimetmə epizodlarının oxşar-

lığına xüsusi diqqət yetirir. Belə diqqət yetirmənin hesabınadır ki, Tofiq müəllim 

ikinci boydakı döyüşqabağı təqdimetmə epizodunu dördüncü boydakı döyüşqabağı 

təqdimetmə epizodu ilə yanaşı olaraq nümunə gətirir: “Bədii məqsədi qavramaq üçün 

hər iki təsviri (yəni ikinci və dördüncü boylardakı təsviri – M.K-İ.) paralel verirəm. 

İkinci boydakı təsvir: 

Bu məhəldə Qalın Oğuz bəyləri yetdi, xanım, görəlim kimlər yetdi: Qaradərə 

ağzında qara buğa dərisindən beşiginin yapığı olan, acığı tutanda qara taşı kül eylə-

yən, bığın ənsəsindən yeddi yerdə dügən, ərənlər ərəni, Qazan bəgin qardaşı Qara-

günə çapar yetdi: “Çal qılıcın, qardaş Qazan, yetdim” – dedi. Bunun ardınca görəlim 

kimlər yetdi: Dəmir qapı Dərvənddəki dəmir qapıyı dəpüb alan, altmış tutam ala 

göndərinin ucunda ər bögürdən Qıyan Səlcuq oğlu Dəli Dondar çapar yetdi: “Çal 

qılıcın, ağam Qazan, yetdim” – dedi... 
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Dördüncü boyun təsviri: 

Bu məhəldə Oğuz ərənləri bir-bir yetdi. Görəlim, xanım, kimlər yetdi: Qaradərə 

ağzında qadir verən, qara buğa dərisindən beşiginin yapuğu olan, acığı tutanda qara 

taşı kül eyləyən, qara bığın yeddi yerdən ənsəsində dügən Qazan qardaşı Qaragünə 

çapar yetdi: “Çal qılıcın, qardaş Qazan, yetdim” – dedi. 

Anun ardınca görəlim, xanım, kimlər yetdi: Dəmir qapı Dərvənddəki dəmir 

qapıyı qapub alan, altmış tutam ala göndərinin ucunda ər bögirdən, Qazan kibi 

pəhləvanı bir savaşda üç kərə atından yığan Qıyan Səlcuq oğlu Dəli Dondar çapar 

yetdi: “Çal qılıcın, ağam Qazan, yetdim” – dedi” (səh. 221-223). Tofiq müəllimin, 

bütün genişliyi ilə paralel olaraq nümunə gətirdiyi bu parçaların hər birindən mən 

ikicə sərkərdə barədəki təqdimetmə epizodunu saxlamaqla kifayətlənirəm. Belə hesab 

edirəm ki, ayrı-ayrı boylardan götürülmüş həmin epizodları tutuşdurmaq təkrarların 

dastan ifaçılığı üçün nə qədər vacib məsələ olduğunu bir daha nəzər-diqqətə çatdır-

mağa bəs edir. Epizodların az qala sözbəsöz üst-üstə düşməsini Tofiq müəllim belə 

əsaslandırır: “Bu təkrar yazılı ədəbiyyatın yaddaşıdır, müxtəlif bəhslərdə bu qədər 

hadisə eyniliyi yazılı təsbitin əlamətidir” (səh. 224). Epizodların az qala sözbəsöz üst-

üstə düşməsini yazılı ədəbiyyat yaddaşı ilə əlaqələndirmək, “yazılı təsbitin əlaməti” 

saymaq, məncə, şifahi ifaçılıq ənənəsindən irəli gələn cəhətləri inkar etmək mahiyyəti 

daşımır. Məsələ burasındadır ki, ayrı-ayrı boyların döyüşqabağı epizodlarında sərkər-

dələri eyni təyinlərlə təqdim etmək başqa bir şey yox, məhz şifahi söyləyicilikdə 

qəlib-təyinlərdən istifadə etməkdir. Şifahi şəkildə söylənən həmin qəlib-təyinləri 

nöqtə-vergülünəcən çatdırmaqda yazı sadəcə olaraq əlverişli bir vasitəyə çevrilir. 

Yəni iki ayrı-ayrı boyu söyləyərkən ozanın auditoriya qarşısında bilərəkdən yol ver-

diyi təkrarları katib yazıda incəliyinəcən qoruyub saxlamaq imkanı qazanır və o 

(katib) bu imkandan istifadə edir. 

Təyinlərdən söz düşmüşkən, Tofiq müəllimin “Dədə Qorqud”la bağlı mülahi-

zələrində bir cəhəti də xatırlatmaq lazım gəlir. Bu, təyinlər əsasında “Dədə Qorqud” 

boylarının sayını müəyyənləşdirmək məsələsidir. Tofiq müəllimin fikrincə, başlıca 

ideyası Oğuz dövlətinin tarixini əks etdirməkdən ibarət olan, amma bu ideyanı bir-

birindən asılı olmadan müstəqil dastanlar kimi əks etdirən “Dədə Qorqud” boylarının 

sayı heç cür on iki boyla məhdudlaşa bilməz. Bu fikri irəli sürərkən Tofiq müəllimin 

əsaslandığı başlıca faktlardan biri məhz Oğuz igidlərinə aid təyinlərdir. Təyinlərin 

təsadüfi səciyyə daşımayıb, boylarda təsvir edilən hadisələrdən xəbər verməsini Tofiq 

müəllim Beyrək obrazına istinadən izah edir: “2-ci boyun sonunda döyüşə çıxan 

Oğuz komandirlərindən Bamsı Beyrək bu şəkildə tanıdılır: “Parasarın Bayburd hasa-

rından pırlayıb uçan, al-alaca gərdəginə qarşu gələn, yeddi qızun umudu, Qalın Oğuz 

imrəncisi, Ozan bəgin inağı, Boz ayğırlı Beyrək çapar yetdi”. Burada Bamsı Beyrəyin 

ailə ilə bağlı halından (7 bacısı olması, gərdəyində kam almaması) tutmuş Oğuz 

dövlətindəki yerinə, Qazan bəyə yaxınlığına, atının adına qədər bütün əlamətlər 

sadalanır. Eyni zamanda Beyrəyin igidliyi də burada göstərilir: o, Parasarın Bayburd 

qalasından, əsirlikdən xilas olub. “Kitab”ın “Qam Börənin oğlu Bamsı Beyrək boyını 

bəyan edər, xanım, hey” hekayətində məhz həmin hadisə təsvir olunur: Beyrəyin əsir 

götürülməsi, qaladan qaçması və qayıdıb igidlərini oradan xilas etməsi boyun 

məzmununu təşkil edir. Deməli, başqa Oğuz sərkərdələrinin – komandirlərinin də 

qəhrəmanlıq təyinatına bu məna bucağından baxmaq gərəkdir” (səh. 104-105). Belə 
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məna bucağından baxmaqla Tofiq müəllim Dəli Dondar, Şir Şəmsəddin, Bügdüz 

Əmən, Qaragünə oğlu Qarabudaq, İlək Qoca oğlu Alp Ərən və b. qəhrəmanlar haqda 

boyların ola biləcəyi ehtimalını irəli sürür. Məsələn, Şir Şəmsəddin və Bügdüz Əmən 

haqda ayrıca boyların ola biləcəyinə bizi inandırmaq üçün Tofiq müəllim həmin qəh-

rəmanlarla bağlı təyinləri xatırlatmalı olur: “Adlarına boy olmayan, ancaq yuxarıdakı 

qəlib (yəni Bamsı Beyrəklə bağlı qəlib – M.K-İ.) üzrə aşağıdakı anketlərə görə Şir 

Şəmsəddin və Bügdüz Əmən boylarının var olmasını da təsdiqləmək olar: 

1. “Dəstursuzca Bayındır xanın yağısın basan, altmış bin kafərə qan qusduran, 

ağ-boz atın yalısı üzərində qar tutdıran Qəflət Qoca oğlu Şir Şəmsəddin çapar yetdi”. 

Yəqin ki, Şir Şəmsəddinin “Kitab”a düşməyən bu adda boyu olmuşdur: “Dəstursızca 

Bayındır xanın yağısın basan, altmış bin kafirə qan qusdıran Qəflət Qoca oğlu Şir 

Şəmsəddin boyını bəyan edər, xanım hey”.  

2. “Varıbanı peyğəmbərin yüzini görən, gəlübəni Oğuzda səhabəsi olan, acığı 

tutanda bığlarından qan çıqan bığı qanlu Bügdüz Əmən çapar yetdi”. Bu anketin boy 

adı, yəqin ki, belə olmalıydı: “Varıbanı peyğəmbərin yüzini görən, bığı qanlu Bügdüz 

Əmənin boyını bəyan edər, xanım hey” (səh. 105). Tofiq müəllim “Kitab”da 47 

qəhrəmanın adının çəkilməsini xatırladıb, həmin qəhrəmanlardan hərəsi haqda bir və 

ya bir neçə boyun yaranması fikrini inandırıcı qənaət sayır. 

Tofiq müəllimin qəhrəmanlar siyahısında Dədə Qorqudun adına rast gəlmirik 

və Dədə Qorquda onun xüsusi münasibət bəsləməsinin şahidi oluruq: “Türkün düşün-

cəsində Qorqud ümumtürk missiyalı bir şəxsin obrazı kimi yaradılıb... Qorqud Tanrı 

– peyğəmbər – övliya – baxşı – ozan mərhələlərini keçə-keçə, yəni həmin tarixi fun-

ksiyaları yaşaya-yaşaya gəlib... Qorqudun tanrılıq əlamətlərindən biri onun təkliyidir” 

(səh. 125-126). Bəs “Dədə Qorqud” dastanında Qorqudun yeri haradadır? Qorqud 

əsas surətlər sırasına daxil deyilsə, onu bu dastanın yaradıcısı saymaq olarmı? Bu ki-

mi suallara Tofiq müəllimin maraqlı cavabı var: “Dədə Qorqud dastanın müəllifi de-

yil. Dədə Qorqud dastanın obrazı da deyil. Müqəddimədə Dədə Qorqud yaradıcılığı 

sayılan atalar sözlərinin dastanın süjetinə, hadisələrin bağlanmasına və inkişafına 

dəxli yoxdur. Hətta göründüyü kimi, bu müqəddiməni də Dədə Qorqud qoşmayıb. 

Deyilir ki, Bayat boyundan belə bir şəxs çıxıb ki, o belə deyib, elə deyib və s. Yəni 

Dədə Qorqudun dedikləri dastanın tərkib hissəsi kimi buraya başqası tərəfindən daxil 

edilib – sanki bir müntəxəbat tərtibçisi, bir dərslik müəllifi Dədə Qorqudun yaradıcı-

lığından istifadə edib. Boyların sonunda dediyi şeirlərin Dədə Qorqudun obraz olma-

sına təsiri yoxdur. Bu müdrik parçalar bütövlükdə dastanın mətni ilə eyni üslubdadır. 

Yəni dastanı düzən-qoşan müəllif (o, Dədə Qorqud deyil) bu şeirlərin də düzü-

cüsüdür. Dədə Qorqud adlı bir ağsaqqal bu mətni ifa edir” (səh. 123). “Obraz” 

terminini Tofiq müəllimin, burada “əsas surət” mənasında işlətdiyini, dastanda Dədə 

Qorqudu əsas yox, məhz epizodik surət yerində gördüyünü nəzərə alıb, diqqəti belə 

bir nöqtəyə yönəltmək istəyirəm: ifaçı ozan və dastanın onun adı ilə adlandırılması. 

Bəli, “Dədə Qorqud” dastan nümunəsi olduğuna görə onun Qorqud adda, yaxud 

başqa bir adda müəllifinin olmasından danışmaq yersizdir. Dastan müəllifliyindən 

danışmaq necə yerində ola bilər ki, ilkin elementlərinin kim tərəfindən yara-

dılmasından asılı olmayaraq bu orqanizm (yəni dastan mətni) məhz ifa prosesində 

formalaşır. Neçə-neçə ozanın ayrı-ayrılıqda iştirak etdiyi həmin formalaşma prose-

sində baçlıca istinad nöqtəsi isə hər hansı fərdin bədii təxəyyülü yox, xalqın qədim 
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zamanlardan süzülüb gələn süjetqurma, obrazyaratma qəlibləri olur. Yazıya alınma 

prosesində bu qəliblər sırasına yazılı ədəbiyyat detallarının artırılması o qədər də 

təəccüb doğurmayan bir haldır. Belə detalların “Dədə Qorqud”da da müşahidə 

edilməsi qorqudşünaslıqda çoxdan təsdiqini tapıb. Amma o da var ki, yazılı sənətdən 

gələn detallar “Dədə Qorqud”un şifahi yaradıcılıq məhsulu olmasına xələl gətirəcək 

bir miqdarda deyil. Başqa sözlə desək, əlimizdə olan mətndə (yəni dastanın hər iki 

nüsxəsində) katib mövqeyi ozan mövqeyini üstələyəcək səviyyədə özünü büruzə 

vermir. Dastanın tanındığı adın ifaçı ozan üslubuna uyğun bir ad olmaması məsələ-

sinə gəlincə bu məsələdə, hər şeydən qabaq, qeydə alma prosesinin mühüm rol oyna-

masını xatırlatmaq və Tofiq müəllimin sözlərini yada salmaq lazım gəlir: “Əslində, 

Dədə Qorqudu bu qədər aktuallaşdıran onun adının “Kitab”ın sərlövhəsinə yazılma-

sıdır: “Kitabi-Dədəm Qorqud...” Və bilindiyi kimi, bu, sırf bir təsadüfün nəticəsidir: 

dastanı Drezden kitabxanasında qeydə alan kəs bu adsız əsərə belə ad qoyub. 

Təsadüfi deyil ki, Vatikan nüsxəsində dastan başqa adla siyahıya alınıb: “Hekayəti-

Oğuznameyi-Qazan bəg və qeyri”... Bu Oğuznamənin epizodik surətin (Dədə Qor-

qudun – M.K-İ.) adı ilə adlandırılması normal ədəbi fakt deyil. Əslində bu boyların 

hərəsinin öz qəhrəmanı var və qəhrəmanına görə də adlanır, məsələn, “Uşun Qoca 

oğlu Səgrək boyunu bəyan edər”... Drezden kitabxana fondunda verilən “Dədə 

Qorqud kitabı” adı (“Kitabi-Dədəm Qorqud əla lisani-taifeyi-Oğuzan” – “Oğuz 

tayfasının dilində Dədəm Qorqud kitabı”) bu toplunu başqa kitablardan fərqləndirən 

bir nişanədir” (səh. 123-124). Tofiq müəllim başlıca fərqi dastanın epizodik surətin 

(Dədə Qorqudun) adı ilə adlandırılmasında axtarır. Bu, öz yerində. Amma Tofiq 

müəllim həm də “Dədə Qorqud”un adı ətrafında düşüncələri davam etdirmək, məsə-

lənin başqa tərəflərinə toxunmaq imkanı yaradır. Məsələnin başqa tərəflərindən biri 

adlarda izafət tərkibinin uzun-uzadı bir sıra yaratması məsələsidir. İstər Drezden, 

istərsə də Vatikan nüsxəsindəki izafət tərkibli uzun-uzadı ad şifahi yaradıcılıq, o 

cümlədən ozan ifaçılığı üçün səciyyəvi olmayan və orta əsrlər yazılı ədəbiyyat üslu-

bundan irəli gələn bir addır. Aydın məsələdir ki, qorqudşünaslar Drezden nüsxə-

sindəki adın necə var, o şəkildə (yəni “Kitabi-Dədəm Qorqud əla lisani-taifeyi-Oğu-

zan” şəklində) işlənməsinin dastan poetikasına qətiyyən uyğun gəlmədiyini nəzərə 

alıb, adı “Kitabi-Dədə Qorqud” və yaxud “Dədə Qorqud kitabı” formasında qəbul 

ediblər. Yeri gəlmişkən qeyd edim ki, Tofiq müəllim adın Türkiyədə qəbul olunmuş 

variantına – “Dədə Qorqud kitabı”na üstünlük verir, yəni izafət tərkibini dastan adı 

üçün məqbul saymır. Amma bu məqamda Tofiq müəllimin düşüncələrinin davamı 

olaraq məni maraqlandıran başlıqdakı “kitab” sözüdür. Əgər izafət tərkibli uzun-

uzadı ad ixtisar olunmuş şəkildə qəbul edilirsə, onda adda “kitab” sözünü saxlamağa 

ehtiyac vardırmı? Adda “kitab” sözünü saxlamağı vacib bilən qorqudşünasların, eləcə 

də akademik Tofiq Hacıyevin əsaslandığı ən mühüm dəlil dastanın əlimizə yazılı 

şəkildə gəlib çatması, “kitab” sözü ilə yazı mədəniyyətindən gəlmə əlamətlərə işarə 

edilməsidir. Dəlillə razılaşmalı olursan. Amma onu da düşünürsən ki, dastanların 

hamısı əvvəl-axır yazıya alınır və yazıya alınarkən onların hər birində, yuxarıda qeyd 

etdiyim kimi, yazılı ədəbiyyata məxsus ünsürlər ortaya çıxır. Bəs bu ünsürlər dastan 

adlarını ənənəvi adlardan uzaqlaşdırırmı? “Koroğlu”, “Şah İsmayıl”, “Aşıq Qərib”, 

“Manas”, “Alpamış”, “Maaday Kara” və s. kimi nümunələr göstərir ki, xeyr, yazıya 

alma dastan adlarının ənənəvi şəkildə saxlanmasına mane olmur. Əgər belədirsə, 
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onda “Kitabi-Dədəm Qorqud əla lisani-taifeyi-Oğuzan” adını müxtəsərcə “Dədə 

Qorqud” formasında işlətmək qəbahət sayılmaz. 

Mürəkkəbdən sadəyə, rəsmidən qeyri-rəsmiyə doğru hərəkət ad işlətməkdə 

şifahi danışıq (eləcə də şifahi yaradıcılıq) sahəsinin səciyyəvi əlamətlərindən biridir. 

Belə bir əlaməti bu yazıda akademik Tofiq Hacıyevin adını çəkmə məqamlarından da 

hiss etmək olar. Göründüyü kimi, hörmətli akademikin adını bu yazıda mən əksər 

məqamlarda sadəcə “Tofiq müəllim” şəklində çəkmişəm. Əvvəla, ona görə ki, Tofiq 

müəllim mənə vaxtilə Azərbaycan Dövlət Universitetində (indiki Bakı Dövlət Uni-

versitetində) nə az, nə çox, düz iki semestr “Tarixi qrammatika” və “Ədəbi dil tari-

xi”ndən dərs deyib. İkinci, ona görə ki, 2001-ci ildən 2015-ci ilə, yəni Tofiq müəlli-

min rəhmətə getdiyi vaxtacan onunla eyni İnstitutda çalışmışıq. Tələbəlikdən başla-

yıb həmin vaxtacan davam edən “Tofiq müəllim” müraciəti o rəhmətliklə mənim 

aramda məhrəmanə münasibətin göstəricilərindən biri olub. Odur ki, məhrəmanə mü-

nasibəti hörmətli müəllimim barədəki bu yazıda da hiss etdirməyə çalışdım. 
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“DƏDƏ QORQUD KİTABI”NDAN BƏRPA OLUNAN “OĞUZUN 

YEYİLMƏSİ” MİFOLOGEMİ 

 
Xülasə 

Bu məqalədə oğuz epik ənənəsində “Oğuzun yeyilməsi” mifologeminin mövcud olması “Dədə 

Qorqud kitabı”nın mətni əsasında mətnaltı laylardan bərpa olunub diqqətə çatdırılır. Oğuz elinin Tə-

pəgöz tərəfindən yeyilməsinin yalnız bədii hekayət olmaması və mifologem kompleksi təşkil etməsi 

ilk dəfə araşdırılıb elmi ictimaiyyətə təqdim olunur.  

 Açar sözlər: Qazan, Təpəgöz, Basat, Oğuz elinin yeyilməsi, mif, mifologem. 

 

THE RESTORATION MYTHOLOGEM  “OGHUZUN YEYILMESI”  

(“BEING EATEN OGHUZ”) IN THE EPOS “THE BOOK OF DEDE GORGUD” 

 

Summary 

In this article the existence of mythologem “Eating of Oghuz” in Oghuz epic tradition on the 

base of the text “The Book of Dede Gorgud” being restored from the under text levels is being 

attracted to the attention. Not being only the artistic legend Oghuz nation’s eating by Tepegoz and 

organizing the mythologem complex for the first time is represented to the scientific society. 

Key words: Gazan, Tepegoz, Basat, eating of Oghuz nation, myth, mythologem  

 

МИФОЛОГЕМ “СЪЕДАНИЯ ОГУЗ"А «В КНИГЕ МОЕГО ДЕДА КОРКУДА» 

 

Резюме 

В этой статье доводится до сведения существование мифологемы «Поедание Огуза» в 

Огузской эпической традиции, восстанавливаясь из подтекстовых слоев на основе текста 

“Китаби-Деде Коркут”. В научной общественности впервые в исследованном виде представ-

ляется то, что поедание Огузского племени является не только художественным повествова-

нием, но и образует мифологемный комплекс. 

Ключевые слова: Газан, Циклоп, Басат, поедание Огузского племени, миф, мифоло-

гема. 

 

Məsələnin qoyuluşu. Oğuz epik ənənəsinin əsasını təşkil edən oğuznamələrdə, 

xüsusilə də bu epik-tarixi və mifoloji sistemi özündə daha geniş səviyyədə əks et-

dirən möhtəşəm Oğuz abidəsi “Dədə Qorqud kitabı”nın bədii-təsviri ifadə planında, 

həmçinin mətnaltı laylarda bir çox motiv, mifologem, hətta süjet xətti mövcuddur. 

Təəssüf ki, geniş kompleks təşkil edən bu kimi motiv, mifologem və s. əsas etibarilə 

diqqətdən kənarda qalmışdır. Biz bu mövzuda apardığımız araşdırma nəticəsində bu 

məqalədə “Oğuzun yeyilməsi” mifologemini elmi ictimaiyyətin diqqətinə çatdırırıq. 

İşin məqsədi. Oğuz epik sistemində, oğuznamə mətnlərində, xüsusilə DQK-də 

indiyə qədər gizli qalmış mifologem(lər)i aprobasiya edib elmi auditoriyaya təqdim 

etməkdir.  

 

Oğuz elinin yeyilməsi strukturda şifrələnmiş məlumat səviyyəsindən bərpa 

olunan mifologem olaraq (“Tülu quşun yavrusı” da mifologemdir) nağıl təhkiyəsinə 

transformasiya olunan “Əjdahanın suyun qabağını kəsməsi” motivi kimi üzə çıxır. 

mailto:atif.islamzade@mail.ru
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“Məlikməhəmməd” nağılında əjdahanın hər gün bir qız yeməsi və onları yediyi 

zaman da müvəqqəti olaraq suyun qabağının açılması (1, 21) mətn strukturunda ana-

xaqanlığın ataxaqanlıqla əvəzlənməsini məlumat olaraq saxlayırsa, müəyyən bir top-

lumun, elin, elatın ritual ənənəsini qurban vermə aktını işarələyirsə, digər tərəfdən də 

“yeyilmə situasiyasının” qəhrəman törətmə funksiyası olduğu (nağılda Məlikməhəm-

məd, dastanda Basat) aşkarlanır. DQK-də isə belə görünür ki, Qazan xanın Basata 

mane olmaq istəməsi qəhrəmanlıq aktının “bezə, miskin umıdı” olaraq özü tərəfindən 

həyata keçirməli olması, əgər o bacarmayıbsa, digərlərinin buna cəhd etməsinin mə-

nasızlığını əsaslandırmasından irəli gəlir. Qazan xanın Təpəgözlə savaşıb ona qalib 

gələ bilmədiyini dediyi kimi, eyni semantik cərgəyə aid olan yeddi başlı əjdaha ilə 

savaşının da eyni nəticə verdiyini deməsi həm bu aktın yalnız ona məxsusluğunu id-

dia etməsini göstərir, həmçinin də zaman anlamında hələlik “yeyilməklik dövrünü” 

işarələməklə eyni mif motivini (mifologemi) şərtləndirir. Təpəgözlə savaşında:  

 Qara uran qopdı Dəpəgöz, 

 Ərş yüzində çevirdim, alımadım, Basat! 

 Qara qaplan qopdı Dəpəgöz, 

 Qara-qara tağlarda çevirdim, alımadım, Basat! 

 Qağan aslan qopdı Dəpəgöz, 

 Qalın sazlarda çevirdim, alımadım Basat! (2, 100). 

 Yeddibaşlı əjdaha ilə savaşında: –  

 Yedi başlu əjdərhaya yetüb vardım,  

 Heybətindən sol gözüm yaşardı. 

 Hey gözüm, namərd gözüm, müxənnət gözüm, 

 Bir yılandan nə var ki, qorxdun! – dedim (2, 117, 118) deyir. 

Diqqət edilsə, aydın görünər ki, Qazan xan burada gözündən şikayət edir, onu 

namərd adlandırır. Basat da məhz Təpəgözə gözünü çıxarmaqla qalib gəlir. Qazanın 

gözünün müxənnət olmasına səbəb olan xtonik varlığın (əjdahanın, ilanın semantik 

düzümdə Təpəgözün) gözünün Basat tərəfindən çıxarılması Qazan üzərində 

üstünlüyü, hətta onun umıdı olması anlamını işarələməklə bərabər strukturda 

əhəmiyyətli lay səviyyəsini aşkarlayır. Təpəgözün zəif olan yeri “gözündən ğeyri 

yerdə ət yoqdır” (2, 101) epik mətndə mifologem olaraq üzə çıxır, Təpəgöz-Polifem 

variasiyası, motiv səviyyəsi olduğu kimi, “Təpəgöz gözü” də “Axilles dabanı” ilə 

türk-oğuz-yunan mifoloji strukturunun mifologem görüntüləridir. Mənfi və müsbət 

anlamların situasiya təzahürü olaraq mənfidə (Təpəgözdə) müsbətdə (Axillesdə) 

aşkara çıxan faktor eyni, funksiya isə işlənmə situasiyasına görə bir-birinə ziddir. 

K.Abdulla Təpəgözün birgözlü olmasını qəhrəmanlıq aktının törənməsi üçün 

əvvəldən hazırlanan mif strategiyası, kompozisiya tələbatı kimi dəyərləndirir. Əgər 

Təpəgöz iki gözlü olsaydı, Basat onun bir gözünü çıxararkən Təpəgöz onu ikinci 

gözü ilə görüb həlak edə bilərdi (3, 124-125). Diqqət çəkdiyimiz kimi Basat 

Təpəgözə ona görə qalib gələ bilir ki, onun gözünü çıxarır. Həmçinin onun gözünü 

çıxarmaq imkanı mətndə reallaşır. Lakin bu təkcə Təpəgözün bir gözünün olması 

səbəbindən deyil, o tək gözün nəyi ifadə etməsi, hansı semantik anlamla yüklənməsi 

səbəbindəndir. S.Rzasoy bu anlamı “gözdən doğulma” mifologemi olaraq açıq-

layarkən Təpəgözün günəşi oğurladığını (divin və əjdahanın nağıllardakı funksiyası), 

oğurlanmış günəşin onun gözündə udulduğunu, Basatın isə onun gözünü çıxarmaqla 
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günəşi azad etdiyini yazır və Oğuz elinin günəşinin özünə qaytarılması funksiyasının 

Basatda işarələndiyini qeyd edir (4, 138, 39). Beləliklə, aydın olur ki, Basat 

Təpəgözün gözünü çıxarmaqla “Tülu quşun yavrusı”, yəni doğan günəşin yaxını, 

balası, Oğuz elinin “Bezə, miskin umıdı” olmasını iddia edir və Bozoq yerinin ona 

məxsus olmasını bildirməklə xan öyünclərinin də sahibi olmasını görüntüləyir. Hər 

halda bu ozan təhkiyəsinin mükəmməl işarəviliyi ilə bərabər məlumat şəbəkəsinin 

şüurdan mətnə köçürülən kod sistemindən mexaniki olaraq aşkarlanır. Əslində Basat 

Təpəgözə qalib gəlməli deyildi. Çünki Təpəgöz Basata ölümünün gözündən deyil, 

Oğuz elinin yığılıb gəlib onun üstünə hücum çəkdiyində öz atdığı sal qayaların 

başına düşməsindən, öz başına daş salmasından olacağını gözlədiyini deyir: 

Qalın Oğuz bəgləri üzərimə yığılub gələ, derdim. 

Qaçubanı salaxana qayasına girəm, – derdim. 

Ağır mancılaq taşla atam, derdim. 

Enüb taş, başıma düşibən öləm, derdim (4, 103). 

Məhz Oğuz elinin yığılıb gəlməsi, Qalın Oğuzun ona (hətta yerini belə 

müəyyən edir) hücum etməsi təbiidir ki, Qalın Oğuzun başçısı, “Bezə, miskin umıdı” 

Qazan xanla reallaşa bilər (Bayındır xan ənənəvi olaraq savaşlarda iştirak etmir). 

Demək, Basat Təpəgözün üstünə getməmiş hələ Təpəgöz bilirdi ki, Qazan xan “Be-

zə, miskin umıdı” olaraq ona qalib gəlməlidir. Lakin hələ bunun zamanı çatmayıb və 

oğuz elinin yeyilməsi davam edir. Qazanın Basatı saxlaması bu dayanmış funksiya-

nın bir gün işə düşəcəyindən, bunun isə yalnız Qazanın özü ilə reallaşacağından 

xəbərdar olmasından da irəli gəlir. Məhz “Oğuzun yeyilməsi” dayandıqdan sonra 

Qazanın xtonik varlığa, Təpəgözlə eyni semantik cərgəni təşkil edən nəhəng “İlana 

qalib gəlməsi, onun başını kəsməsi” Əbülqazi Oğuznaməsinə düşən Dədə Qorqud 

tartımında aşkarlanır: 

Mavi göydən enib gəldi canlı ilan, 

Hər adamı udar idi görən zaman. 

Salur Qazan başını kəsdi, vermədi aman, 

Alplar, bəylər görən varmı Qazan kimi?! (5, 98). 

Halbuki Dədə Qorqud Oğuznaməsində Qazan xanın əjdahaya gücü çatmaması, 

heybətindən namərd gözünün yaşarması deyilir (2, 118). Bəs necə olur ki, Basat bu 

gələcək zamanı qabaqlayır və Təpəgözün həlakını gerçəkləşdirir? Çünki Basat Qazan 

xanı eşitməyib ata-anasını, “Bezə, miskin umıdı” olmağa qurban verir. Öz ata və 

anasının Qaba ağac və Qağan aslan (onu bəsləyən şir və ulu nənə) olduğunu elan 

edib bioloji atanı (Aruzu) daha uzaq əcdada və mənəvi – mifoloji atası olan Qaba 

ağaca (dünya ağacı və Oğuz xan) dəyişir, bu ata-anaya söykənib Təpəgözə qalib 

gəlir. Elə bu səbəbdən də Basat XII boyda Aruzun yanında görünmür, onun həlak 

edilməsinə laqeyd qalır. Qazanın Aruzun başını kəsdirməsi müxtəlif struktur-seman-

tik törəmələrlə birlikdə eyni zamanda “Bezə miskin umıdı”nın Basatdan geri alınma-

sına xidmət edir. Axı Aruz da Təpəgöz kimi xaosu təmsil edib hətta xaotik keyfiy-

yətləri ilə diqqət çəkir. O at ağuzlu qoca Aruzdur (2, 42). Eyni anlamın situasiyadan 

asılı olaraq mənfi və müsbət şəkildə işlənməsi imkan verir ki, bu situasiyada Aruz 

xtonik anlamları özündə cəmləsin. Hətta Təpəgözün tək gözündən ehtiyat etməyən 

Aruz onu oğulluğa da götürür (2, 99). Çünki bu vəziyyətdə Aruz Təpəgöz ilə öz 

arasında ümumi oxşarlıq sezir (tək gözlü-at ağızlı) Basatın Təpəgözə “ağsaqqallı-
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ağbirçəkli ata-anasını incitməsini, qardaşı Qıyan Səlcuğu öldürməsini” deməsi onun 

savaşı üçün əsas olsa da, (2, 102-103) əslində Basat Aruzdan incikliyini müxtəlif 

görüntülərlə üzə çıxarır və Bozoq (Dış Oğuz) tayfasının itirilmiş hüquqlarını, ali 

hakim statusunu bərpa etməyə çalışır. Beyrəyin öz xatunundan qorxu keçirməsi, onu 

Basatın gəlib sahiblənə biləcəyi və Qazanın oğlu Uruzun onu almasını vəsiyyət 

etməsi Bozoqdan olan xatunun Bozoq davası aparan Basat tərəfindən Bozoqa qayta-

rılması strategiyası kimi reallaşma təhlükəsi yaradır. Basatın “Tülu quşun yavrusı”, 

“Bezə, miskin umıdı” və s. təyinlərin, ümumiyyətlə, Bozoqun sağ yerinin özünə 

qaytarılması üçün apardığı mücadilə məhz Təpəgözlə savaşında da üzə çıxır. Aruzun 

da eyni mücadilədə iştirakı görünür ki, Basatı qane etmir. Çünki Təpəgözün oğuza 

çıxışını, yığanaq içindən çıxmasını, sonra onu oğulluğa götürməsini reallaşdıran 

Aruz açıq şəkildə olmasa da, psixi-antipatik davranışlar səviyyəsində Basat tərəfin-

dən qəbul olunmur. Basatın günəşi xilas etməsi məhz oğuzun yeyilmə aktının da-

yandırılmasını şərtləndirir. Əks təqdirdə, qeyd etdiyimiz kimi, Basat bu savaşda 

məğlub olmalı, oğuzun yeyilməsi davam etməli, Qazan xanın başçılığı ilə Qalın 

Oğuz nizamlı hücuma keçməli, Təpəgözün oğuza atdığı sal qayalardan birinin öz 

başına düşməsi nəticəsində həlak olması baş verməli idi. Nəhəngin həlakını özündən 

nəhəng olan reallaşdıra bilərdi. Basatın isə onu zəif yerindən – gözündən tələf etməsi 

epik səviyyədə qəhrəmanlıq aktını görüntüləyən situasiyaları dəyişdirməyə xidmət 

edirsə, mətn altında işarələnən “günəşin azad olunması” motivinin üzdə deyil, kod 

səviyyəsində saxlanılmasını diqqətə çatdırır. Eyni zamanda, qeyd etdiyimiz kimi, 

Bozoq-Uçoq ziddiyyəti olaraq “Tülu quşun yavrusı” təyinindən sonra “Bezə, miskin 

umıdı”nın ona məxsus olması iddiası mətndə daşlaşmışdır. Özü də bu ziddiyyət ən 

müxtəlif obrazlar səviyyəsində DQK mətni boyu davam edir. Lakin bu xilasetmə 

funksiyası Basatın bu təyinləri əldə edə bilməsini mətnin epik təzahüründə görün-

tüləmir. Çünki yuxarıda diqqət çəkdiyimiz kimi, Basat özü Təpəgözə qarşı tarazlığı 

bərpa etsə də, kosmos-xaos oppozisiyasında kosmosu səciyyələndirsə də, digər 

situasiyalarda xtonikliyi ifadə edir. 

1. Basat cəmiyyətdən təbiətə düşsə də, təbiətə meyllidir, ona can atır; 

2. Basat Oğuz törəsini pozub icazəsiz aqıncılıq edir. Halbuki aqıncılığa getmək 

üçün Bayındırın və Qazanın icazəsi olmalıdır; 

3. Basat Beyrək evinə hücum edib onun malına və namusuna təcavüz edə bilər; 

4. Basatın atası Aruz Oğuz elinin parçalanmasının faktiki səbəbkarıdır (O, 

Beyrəyi öldürür); 

5. Basat Təpəgözün “əmdi qardaşı” (süd qardaşı)dır (2, 98, 94, 110, 125, 102). 

Hər halda Basata bu münasibət kosmosda olan Basatı xaosda yerləşdirir. Məhz 

bu səbəbdən də “Tülu quşun yavrusı”, “Bezə, miskin umıdı” və s. təyinlərin sahibliyi 

Bayındır və Qazanın təyini olaraq daşınır. Oğuz eli umudsuz olub, yeddi kərə 

Təpəgöz əlindən qaçıb, ən çətin vəziyyətdə qalıb yeyilmə ziyafətinə razılaşdığı 

zamanda belə qəhrəman aktı olaraq meydana çıxan Basat oğuzu xilas etsə də, yenə 

də oğuz dilində qəbul olunmur, yuxarıdakı izləmələrdə xaotik məkana daxil edilir. 

Çünki Oğuz elinin ali idarəçilik statusunu daşıyan Bayındır-Qazan birliyi xanlıq 

üsuli-idarəsinin ideoloji təbliğatının tərkib hissəsi olan “xan öyüncləri”nin sahibi 

olaraq ozan təhkiyəsində səciyyələnməlidir.  
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İşin elmi nəticəsi. Məqalədə oğuznamələr, xüsusilə DQK-nin araşdırılması nə-

ticəsində mühüm elmi nəticə əldə olunmuşdur. Belə ki, mətnin həm ifadə planında, 

həmçinin mətnaltı laylarda struktur təşkil edən əhəmiyyətli bir mifologem bərpa 

olunmuş, “Oğuzun yeyilməsi” və yaxud “Oğuzun yeyilmə aktı” adı ilə elmi ictimaiy-

yətin peşəkar müzakirəsinə buraxılmışdır. 

İşin elmi yeniliyi. İşin elmi yeniliyi ondan ibarətdir ki, əksər hallarda bir qayda 

olaraq motiv səviyyəsi aydın şəkildə qəbul olunan motivlərin araşdırılması üzərində 

qurulur. Bu məqalədə isə struktur-semantik, eyni zamanda ənənəvi təsvir metodu 

əsasında hekayət kimi təsvir olunan Təpəgöz-Basat, Oğuz-Təpəgöz, Təpəgözün 

Oğuz elini yeməsi kimi süjet konfrantasiyası geniş mif motivi, mifoloji kompleksə 

malik olan mifologem olaraq ilk dəfə aşkara çıxarılmışdır. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti. Bu araşdırmanın ciddi praktik əhəmiyyəti var. Mətn 

strukturunda gizli qalmış süjet və motivlərin tipoloji şəkildə tədqiq olunub aşkarlan-

masının mühüm nəzəri-tətbiqi nəticələri inkar olunmazdır. İşdən filologiya fakültələ-

rində, folklor və mifologiya ixtisasları üzrə magistratura və doktorantura təhsili za-

manı xüsusi kurslarda praktik vəsait kimi istifadə oluna bilər. 
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Xülasə 

Əslində bir kəndli hərəkatı olan, qanunla dövlətin arzuolunmaz insanına çevrilən sosial etirazçı-

lara qaçaq, onların dağlara, meşələrə çəkilib öz ədalət qanunlarını həyata keçirən, varlıdan alaraq yox-

sullara dağıdan bir qrup insanların fəaliyyətini qaçaqçılıq hərəkatı kimi tərif etmək olar. Qaçaq folklo-

ru müasir folklor elminin həll edilməsi gərəkən problemlərindən biri olub dünyanın bütün xalqlarında 

var olan tarixi hadisədir. Soylu quldur kimi təqdim edilən qaçaq terminini üç mənada işlətmək olar.  
1. Tarixin bilinən çağlarından Azərbaycan ərazisində baş verən siyasi, iqtisadi və xalq üsyanları, 

etiraz dalğaları və s. 

2. Azərbaycanın Türkmənçay müqaviləsi ilə üçdə birinin çar Rusiyası tərəfindən işğalından 

sonra baş verən silahlı kəndli etirazları. 

3. Sovet rejiminə qarşı vuruşanlar. 

Dünya tarixində xalqın sevimli qəhrəmanı ətrafında yaranan yarı gerçək, yarı əfsanəvi əhvalatlar 

qaçaq folklorunun əsas mətnlərini təşkil edir. Buraya qaçaqlar haqqında söyləntilər, mahnılar, lətifələr 

və nəhayət, dastanlar daxildir. 

Açar sözlər: qaçaq folkloru, sosial quldur, xalq qəhrəmanı  

 

SMUGGLING AND BANDİTS STORIES IN HISTORICAL PERSPECTIVE 

 

Summary 

In reality being the peasant movement, the social protesters turning to the undesirable person 

of government legitimately is called escaper, the activity of a group of people running to the 

mountains, forests and realizing their justice laws, taking from the rich and giving to the poor is called 

smuggling movement. The bandit folklore is one of the important problems of modern folklore and 

historical event existing in all nations of the world. The term of bandit representing as a noble man 

can be used in three cases: 

1. The known times of history political, economic and nation uprisings, protests and so on 

occurring in Azerbaijan territory. 

2. The armed peasant protests after the occupation of the one-third of Azerbaijan territory 

with the Turkmenchay contract. 
3. The fighters against the Soviet region.  

The half-true, the half-legendary events dealing with the national hero of nation in the world 

history consist the main texts of bandit folklore. Here includes the texts, songs, jokes and finally 

eposes about the bandits. 

Key words: bandit folklore, social bandit, national hero 

 

РАЗБОЙНИЧЕСТВО И РАЗБОЙНИЧЬИ РАССКАЗЫ В ИСТОРИЧЕСКОЙ 

ПЕРСПЕКТИВЕ  

 

Резюме 

В действительности, являющимся крестьянским движением деятельность определенной 
группы людей можно назвать разбойничьим движением: по закону превратившихся в неже-

лательных людей для государства социальных противников можно назвать разбойниками, 
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расположившихся в горах и лесах, осуществляющих ради справедливости свои законы, отни-

мающих у богатых и раздающим все  бедным. 

Разбойничий фольклор – это одна из нерешенных проблем современного фольклора, яв-

ляющийся историческим событием у народов всего мира. Термин разбойник, представленный 

как знатный бандит, можно использовать в трех значениях:    

1. Происходившие с древних времен на территории Азербайджана политические, эконо-

мические и народные бунты, волны протестов и т.д.  

2.  Вооруженные   крестьянские протесты, происходившие после захвата царской Россией 

по Туркманчайскому договору одной трети территории Азербайджана.   
3. Боровшиеся против советского режима.  

Основные тексты разбойничьего фольклора составляют, созданные в мировой истории 

полуправдивые, полулегендарные истории о любимом народном герое. Сюда входят рассказы, 

песни, анекдоты и, наконец, эпосы о разбойниках.   

Ключевые слова: разбойничий фольклор, социальный разбойник, народный герой 

 

GİRİŞ 

 

Zaman keçdikcə hər şey dəyişir, itirilən itirilir, yeniləri qazanılır, əskilər də dövrə 

ayaq uydurmaq üçün yeni forma və məzmun alır. Bu şərtlər altında mədəniyyətin digər 

komponentlərində olduğu kimi folklor və folklora da münasibət dəyişir. Təbii ki, xalq 

ədəbiyyatına və bütünlükdə xalq mədəniyyətinə münasibət bütün zamanlarda eyni 

olmamışdır. Xalq dedikdə uzun zaman, əsasən oxuyub yaza bilməyən avam kütlə nə-

zərdə tutulmuş, folklor da kənd yerlərində, qəsəbələrdə yaşayan bu avamların 

özünüifadə forması hesab edilmişdir. XX yüzilin sonlarına doğru xalqa verilən tərif və 

anlam dəyişdi, savadlı da, şəhərli də, idarə olunan da, idarə edən də xalqın bir fərdi 

hesab edildi. XXI yüzil dünyanın kürəsəlləşdiyi bir zamanda xalq kültürü də yeni bir 

mərhələyə girdi. O halda bugünə qədər araşdırılmamış, xalqın mənəvi kültür mirası 

hesab edilməmiş çox sayıda folklor örnəkləri tədqiqata cəlb edilməli, folklor 

materialları yeni bir baxış açısıyla – necə varsa elə də toplanmalı, araşdırılan bir çox 

mövzular ideoloji folklorun hakim olduğu zamandan fərqli – necə varsa elə də tədqiq 

edilməlidir. Bir sözlə, Azərbaycan folklorunun qarşısında duran problemlər kifayət 

qədər çoxdur. Folklorun yenidən işlənməsi, inanc turizmi materiallarına çevrilməsi, 

fakelore problemi, şəhər və köç folkloru da Azərbaycan folklor elminin həll etməsi 

gərəkən məsələlərdəndir. Bu isə bir işə yenidən başlamaqdan daha çətin və ağırdır. 

Çətin və həll edilməsi gərəkən folklor problemlərindən biri də dünyanın əksər 

xalqlarında var olan qaçaq folklorudur. Təbii ki, işə ilk öncə qaçaq terminini üç 

mənada işlətdiyimiz barədə məlumat verməklə başlamaq daha doğru olacaqdır.  

1. Tarixin bilinən çağlarından Azərbaycan ərazisində baş verən siyasi, iqtisadi 

və xalq üsyanları, etiraz dalğaları və s. ilk qaçaqçılıq hərəkatının yaranmasına səbəb 

oldu. O zamanın qaçaqları haqqında yazılı tarixdən, rəsmi dövlət sənədlərindən az da 

olsa məlumat almaq mümkündür. 

2. Azərbaycanın Türkmənçay müqaviləsi ilə torpaqlarının üçdə birinin çar Ru-

siyası tərəfindən işğalından sonra baş verən silahlı kəndli etirazlarını, yerli idarəçilə-

rin zülmündən qaçıb başına topladığı beş-altı nəfərlik dəstə ilə mübarizə aparan qa-

çaqları qaçaqçılıq adı verilən hərəkatın başlanğıcı saymaq olar. O dövrün qaçaqları 

haqqında çar canişinlərinin rəsmi hesabatlarında, mərkəzlə yazışmalarında, ayrı-ayrı 

səyahət qeydlərində, məqalələrdə, ən əsası da yaddaşlarda kifayət qədər məlumat 

qalmışdır. 
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3. Sovet rejiminə, xüsusən də kollektivləşməyə qarşı çıxanlar, etiraz edənlər və 

vuruşanları qaçaq adlandırmaq doğru olacaqdır. Həm də xalq rejimə tabe olmayan bu 

adamlara qaçaq adını vermişdi. Onların həqiqi simaları haqqında ancaq yaşlı nəslin 

xatirələrindən məlumat almaq mümkündür. Rəsmi sovet tarix kitablarında onlar xalq 

düşməni adlandırılmışdır. 

Dövlətdən, yerli idarəetmədən bu və ya digər səbəblərdən qaçaq düşmüş bu so-

nuncular (çar və sovet rejiminə qarşı vuruşanlar) özləri ilə bərabər yeni bir termin 

olan qaçaq/qaçaqçılıq hərəkatı anlayışını gətirmiş oldular. Folklorlaşan tarix, sözlü 

tarix anlayışı dedikdə biz bu sonuncuları nəzərdə tutmuşuq. Yoxsa Sasanilərin Azər-

baycandakı zülmündən, ərəblərin Azərbaycana yürüşlərindən, XIII-XV yüzillər Hü-

lakilər, Qaraqoyunlu, Ağqoyunlu zamanlarında baş verən ayaqlanmalardan, Səfəvilər 

dönəmi çoxsaylı üsyanlarından, Avşarlar zamanı silahlı mübarizələrdən qalan yazılı 

və sözlü materiallar bu çalışmanın araşdırma predmetinə daxil deyildir. Yalnız yeri 

gəldikdə qaçaq modeli kimi Koroğlu və dəliləri tədqiqata cəlb edilmişdir. 

Araşdırmadan da göründüyü kimi, qaçaq əsasən, rəsmi dövlət orqanların-

dan, o zamanın mövcud qanunundan qaçan, qaçaq düşməyə məcbur olan, yaşa-

maq və doğru bildiyini etmək üçün mübarizə aparmaqdan başqa yolu qalma-

yan insanlara deyilir. Onların haqqında yaranan mahnılardan tutmuş əfsanələrə, lə-

tifələrə və nəhayət, dastanlara qədər xalq söyləmlərinə isə ümumilikdə qaçaq folklo-

ru deməyi uyğun gördük.   

 

1. Qaçaqçılıq hərəkatının sosial-iqtisadi mahiyyəti 

 

XIX yüzildə Quzey Azərbaycanda baş verən qaçaqçılıq hərəkatı və ya Avro-

palıların soylu əşkiyalıq, sosial bandit dedikləri silahlı etiraz forması, dirəniş və 

onların ətrafında yaranan sözlü kültür materialları çox az araşdırılmış, araşdırılanlar 

da ideoloji folklor çərçivəsində qalmışdır. Azərbaycanda sosializm quruculuğuna 

qədərki qaçaqçılıq bir tərəfdən məlum marksizm-leninizm konsepsiyasına uyğun 

şəkildə bir kəndli dirənişi görünümü almışsa, digər tərəfdən də Azərbaycanın işğal 

durumunda olması səbəbindən qismən də olsa milli-azadlıq hərəkatının inkişafına 

vəsilə olmuşdur. Aşağıların yuxarılara qarşı sosial etirazının bu silahlı formasına 

ümumi şəkildə qaçaq hərəkatı demək daha doğru olacaqdır.           

Dünyanın demək olar ki, çox yerində görünən qaçaqçılıq hərəkatına, Azər-

baycanın Quzeyində və Güneyində, Anadoluda, Orta Asiyada, İslam dünyasında, 

Çində, Amerikada, Avropada və hətta Avstraliyada rast gəlmək mümkündür. Qaçaq-

çılıq hərəkatı kapitalist və sənayeləşmiş cəmiyyətlərdən əvvəlki iri torpaq mül-

kiyyətinin mövcud olduğu dövrlərdə fəal olmuş, kapitalizmin güclənməsi ilə ye-

rini fəhlə hərəkatına buraxmışdır. Eric Hobsbawmun araşdırmalarına görə, qa-

çaqlar hökmdar və ya dövlət tərəfindən qanunu pozan, günahkar, soyğunçu, quldur 

hesab edilsələr də, kəndlilər üçün bunun tam tərsi bir insan hesab edilmişlər. Kəndli 

qəhrəmanı olan bu insanlar, ədalət, haqq üçün mübarizə edir, məzlumların haqqını 

qoruyur, zalımın cəzasını kəsir, bir növ azadlıq qəhrəmanı, ədalət simvolu görünümü 

almış olurdular. Bütün bu xüsusiyyətlərinə görə qaçaqlar hər zaman dəstəklənməsi 

lazım olan qanundan kənar insanlar kimi şöhrət qazanmış oldular. Bu cəhətlərinə 

görə soylu əşkiya, nə boya başa çatdığı yerdə, nə də başqa hər hansı bir kənddə 
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kəndlinin əlindəki məhsulu almaz, ona zərər verməz. Bunu edənlər qaçaq və ya soylu 

əşkiya statuslarını itirərlər. (Hobsbawm 1997: 12-13) Bu təsbit Azərbaycanda silahlı 

mübarizə aparan qaçaqlara da aiddir. 

Qaçaqçılıq hərəkatına və bu hərəkatın qəhrəmanları olan qaçaqlara hər zaman 

ikili münasibət olmuş, onlara bu ikili aspektdən qiymət verilmişdir:  

1) mövcud iqtidar və  

2) xalq tərəfindən verilən qiymətdir ki, burada fikirlərin haçalandığını və 

onların heç bir vaxt üst-üstə düşmədiyini görürük.  

Osmanlı zamanında yerli idarəetməyə qarşı çıxanlar xalqın nəzərində haqqı 

savunan qəhrəmanlardırsa, iqtidarın gözündə quldur, yol kəsən və ya Səfəvi agent-

ləridir. Səfəvilər və ondan sonrakı xanlıqlar dövründə üsyan çıxaranlar iqtidarlara gö-

rə mərkəzi dövlətə asi olanlardırsa, xalqa görə məzlumun haqqını zalımda qoymayan 

el qəhrəmanlarıdır. Azərbaycanın üçdə birinin Rusiyanın tərkibinə birləşdirilməsin-

dən sonra həm çar məmurlarına, həm də çardan bəylik, ağalıq almış yerli idarəçilərə 

qarşı etiraz edənləri, dağlara çəkilib haqqını arayanları çarizmin nümayəndələri yol 

kəsən, quldur, çapulcu, dövlətə qarşı çıxan asi adlandırdıqları halda, bu insanlar haq-

qında xalq nəğmələr qoşmuş, əfsanələr, dastanlar yaratmışdır. Sovet bolşevik rejimi 

ilə barışmayanlar, malını-mülkünü kollektiv təsərrüfata vermək istəməyənlər də re-

jimdən qaçaq düşmüş, partiya və sovet orqanları tərəfindən xalq düşməni adlan-

dırılmış, hər zaman iqtidar yanlısı olan rəsmi tarix elmi də onları qolçomaq, quldur 

adı ilə damğalamış, haqqlarında yaranmış sözlü ədəbiyyatın öyrənilməsinə yasaq 

qoymuşdular. Xalqsa uzun zaman sovet qaçaqları haqqında rəvayətləri canlı tutmuş, 

sözlü tarix vasitəsilə qaçaq folklorunun bir qismini bugünə ulaşdıra bilmişdir. 

Dəyişən siyasi konjonktür, siyasi-ideoloji şərtlərin yeni formasını yaratdı və bu 

şərtlər daxilində bu gün istər orta çağ qaçaqlarını, istər çarizm dövrü, istərsə də sovet 

dövrü qaçaqlarını öyrənmək mümkündür. Ancaq tarixin folklorlaşması sovet 

metodologiyası ilə folklor və tarix müstəvisində araşdırılacaqsa o zaman dəyişən 

yalnız siyasi-ideoloji baxış bucağı olacaqdır. Əslində qaçaq folklorunu sözlü tarix 

anlayışı metodologiyası ilə öyrənmək problemin doğru həllini şərtləndirəcəkdir. 

Yoxsa həm zaman baxımından aşınmış, həm də günün şərtləri baxımından siyasi-

ideoloji üstquruma uyğunluq saxladığı üçün folklorun və tarixin mövcud araşdırma 

metodologiyası qaçaqçılıq hərəkatı və folkloru probleminin həlli yolu sayıla bilməz.  

Qaçaq folklorunun sosial mahiyyətində fərdi-sosial və fərdi-iqtisadi kon-

sepsiya durur. Qaçaq folklorunun əsasında əzilənlərin, ancaq başını əyməyən-

lərin, zalıma həddini bildirənlərin, pozulan, unudulan ədaləti bərpa edənlərin 

simvollaşmış obrazı olan qaçaq durur. Bu primitiv sosial etirazçılar xalqın dəyər-

lər prizmasından təqdim edilmiş qəhrəmanlardır. Onların mübarizəsi sosial-iqtisadi 

mahiyyətdədir, tam anlamı ilə siyasi deyildir. Qaçaqçılıq hərəkatının siyasi məzmunu 

(rejimə tabe olmamaq, kollektivləşməyə qarşı olmaq və s.) sadəcə sovet dövrü qaçaq-

larına aid edilə bilər ki, burada yenə də sosial mahiyyət aparıcıdır. Bu hərəkatın 

sosial-iqtisadi məzmununda ayrı-ayrı kəndlərdə, qəsəbələrdə baş verən özbaşınalıq, 

yerli idarəetmə orqanlarının mərkəzə yaslanaraq qanunsuz hərəkətləri, sovet döv-

ründə isə kütləvi kommunistləşdirmə, ateistləşdirmə, kollektivləşdirmə, milli-mənəvi 

dəyərlərin aşağılanması, iqtisadi çətinliklər, yoxsulluğun artması, müflisləşmə, dam-

ğalama, mal-mülkün müsadirəsi, həbslər, sürgün və s. vardır.    
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2. Qaçaqçılıq hərəkatının ortaya çıxma səbəbləri.  

Kəndli etirazları və üsyanları 

  

XVIII yüzildə Azərbaycanın xanlıqlara parçalanması və iç çatışmalar mərkəz-

ləşmiş vahid Azərbaycan dövlətinin yaranmasının qarşısında ən böyük əngəl olduğu 

kimi, milli birlik duyğularının da zəifləməsinə səbəb oldu. Bir-biri ilə mübarizə 

aparan bu xanlıqlardan bəzilərinin İrana, bəzilərinin isə Rusiyaya meyl göstərməsi, 

nəticədə Qafqazları işgal siyasəti yürüdən çar rejimini daha da cəsarətləndirdi. 

Azərbaycanın Rusiya tərəfindən 1801-ci ildən başlayan işğalı nəticəsində, tarixi 

Azərbaycan torpaqları 1813 və 1828-ci illərdə Rusiya ilə İran arasında baş verən 

savaşların obyektinə çevrildi və talan olan kəndlər, şəhərlər, yoxsullaşan insanlar 

bütün ölkəni bürüdü. Çar Rusiyasının idarəsi altında qalan Azərbaycan türkləri həm 

etnik, mədəni və mənəvi, həm də iqtisadi diskriminasiyaya məruz qaldıqlarından 

sosial narazılıq gedərək güclənməyə başladı. Onu da demək lazımdır ki, çarizmin 

Qafqaza gəlməsində əsas rolu ermənilər, qismən də gürcülər oynadılar (Əsədov, 

Kərimova 1993). Ona görə də Qafqazda baş verən azadlıq hərəkatı (Şeyx Mənsur, 

İmam Şamil üsyanları) Azərbaycanda da rəğbət gördü.    

Beləliklə, işğal olunmuş Azərbaycanda qaçaq hərəkatının ortaya çıxmasından 

əvvəl Çar Rusiyasına qarşı milli-azadlıq üsyanları başladı. İlk üsyan Car-Balakəndə 

1830-cu ilin əvvəllərində oldu və həmin ilin sonuna qədər davam etdi, ancaq üsyan 

amansızlıqla yatırıldı, arxasınca Lənkəranda xanlığın yenidən bərpası və müstəqillik 

uğrunda 1831-ci ilin martında başlayan üsyan həmin ilin mayında süquta uğradı. 

1837-ci ildə başlayan Quba üsyanında 12 min adam iştirak etməsinə baxmayaraq bu 

üsyan da tez bir zamanda məğlub oldu. Üsyanın başçısı edam edildi, qalanlar da 

Sibirə sürgün edildilər. Bunun arxasınca Şəki üsyanı da amansızlıqla yatırıldı. Belə-

liklə, əyalət səviyyəsində olsa da, müstəqillik uğrunda çar işğalçılarına qarşı başla-

dılan üsyanların heç biri başarılı olmasa da, bu, hökuməti bəzi islahatlar keçirməyə 

məcbur etdi. Ən böyük islahat komendantlıq idarə sisteminin ləğvi, bunun yerinə 

quberniya və vilayət idarələrinin yaradılması oldu. Quberniya və vilayət idarələri 

qəzalara, qəzalar nahiyələrə bölündü. Xəzər vilayətində 7 qəza və 32 nahiyə təşkil 

olundu. Dərbənd, Quba, Bakı, Şamaxı, Nuxa, Şuşa və Lənkəran qəzaları Xəzər vila-

yətinə tabe oldu. Azərbaycanın tarixi torpaqlarının böyük bir qismi, məsələn, Qazax, 

Şəmşəddil nahiyələri və Yelizavetpol (Gəncə) qəzası, Car-Balakən dairəsi, İrəvan və 

Naxçıvan qəzaları Gürcüstan-İmeretiya quberniyasının tərkibinə qatıldı.  

Ancaq bu idarə sistemi də özünü doğrultmadı və 1846-cı il dekabrın 14-də 

çarın fərmanı ilə Gürcüstan-İmeretiya quberniyası və Xəzər vilayəti ləğv edildi. On-

ların əvəzində burada 4 quberniya – Tiflis, Kutais, Dərbənd və Şamaxı quberniyaları 

yaradıldı (Azərbaycan tarixi IV 2007: 100-136). Daha sonra da Şamaxı və Dərbənd 

quberniyaları ləğv edilərək Bakı və Yelizavetpol quberniyaları yaradıldı və Bakı 

yavaş-yavaş sənaye şəhərinə çevrildi. 70-80-ci illərdə neft sənayesi inkişafa başladı 

ki, burada yerli sənayeçilərdən Musa Nağıyev, Şəmsi Əsədullayev, Murtuza Mux-

tarov, Hacı Zeynalabdin Tağıyevi və b. göstərmək olar. Bu qısa tarixi icmaldan da 

göründüyü kimi Çar Rusiyası yerli müsəlman əhalini təzyiq altında saxlamaq üçün 

onları xristian əhalinin içində (Tiflis, Kutais) əritməyə çalışırdı və əsas diqqəti xris-

tian dindaşları olan gürcülərə yönəltmişdi.      
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Azərbaycan torpaqlarının üçdə birinin zorla Rusiya imperiyasının tərkibinə 

qatılmasından sonra keçmiş xanlıqlar ləğv edilməklə, xanlıqlar formasında mövcud 

olan dövlətçilik ənənəsi də unutduruldu və bunun yerinə Bakı, Şəki, Şirvan, Qarabağ, 

Talış əyalətləri, Yelizavetpol və Car-Balakən dairələri, Qazax və Şəmşəddil 

distansiyaları yaradıldı. Hər bir əyalət və dairənin başında xalqın “qoburnat” dediyi 

komendantlar dururdu. Ona görə də bu sistem tarixdə komendant üsuli-idarəsi 

adlandırılır. Çar işğalından sonra yavaş-yavaş güclənməyə başlayan təhkimçilik 

siyasəti kəndlilərin torpaqlarını itirməsinə və sürətlə yoxsullaşmasına səbəb oldu. 

Artan vergilər, yerli idarəçilərin özbaşınalığı xalqı etiraz etməyə, üsyan çıxarmağa 

sövq etdi. İlk olaraq istismarçı rejimə qarşı vergi verməmək, o zamanlar çox yayqın 

olan biyara getməmək yoluna gedildi ki, bu da xalq hərəkatının, xalq dirənişinin 

qısacası, qaçaqçılığın ilk passiv formada ortaya çıxması idi. Məsələn, 1878-ci ildə 

İrəvan quberniyasının Novruzlu kəndinin camaatı vergi verməkdən boyun qaçırmış 

və hətta vergi toplayanları döyərək kənddən qovmuşdular. Yavaş-yavaş bu etiraz 

daha da böyüyərək bəzi məmurların, kəndxudaların öldürülməsi şəklində qanlı 

əyləmə çevrildi. Azərbaycan tarixindən məlumdur ki, vergi və töycü toplayan qəddar 

məmurlara qarşı başlayan bu divan tutma işi uzun zaman davam etdi. Məsələn, 1878-

ci ildə sadəcə Quba qəzasında kəndlilər 120-dən çox kəndxuda, bəy, divanbəyi 

öldürmüşdülər. Kəndli üsyanları nəticəsində Nuxa, Yelizavetpol, Şuşa və Cavanşir 

qəzalarında da çox sayıda çar üsul-idarəsinin yerli məmuru öldürülmüşdü (Qasımov 

18). Kənddən çıxan bu igid insanlar öldürdükləri məmurlara görə cəza çəkməmək, 

sürgün, yaxud edam edilməmək üçün dağlarda, daşlarda, meşələrdə məskən 

tutmaqla, gizlənməklə eldən-obadan qaçaq düşdülər və başlarına dəstə toplamaqla, 

mübarizəni davam etdirdilər. Qaçaqlar çar üsul-idarəsində quldur adlandırılsalar da, 

xalqın gözündə qəhrəman idilər. Bunlar bilinən sosial zəminli ilk qaçaqlar idi ki, 

siyasi tələbləri, sosial planları, mübarizə strategiyaları və taktikaları, demək olar ki, 

yox idi və ya vardısa da, çox primitiv şəkildə idi. 

Kəndli hərəkatının başlaması üçün lazım olan sosial “səbəblərdən biri də rus 

işğalından sonra işğalçı qoşunların ehtiyaclarının azərbaycanlılar tərəfindən təmin 

olunması idi. 1816-cı ildə A.P.Yermolov Qafqaz qoşunlarının ali baş komandanı 

təyin olunduqdan sonra Azərbaycanda, xüsusilə Qarabağda erməni məliklərinin 

göstərişi ilə əhaliyə divan tutulmuş, azərbaycanlıların, əsasən də varlıların var-dövləti 

talan olunmuş, bəylərin və xanların sürgünə göndərilməsi barədə əmrlər verilmişdir. 

Qafqazı işğal edən rus qoşunlarının ərzaq, saman və digər ləvazimatla təmin 

olunması əsasən, azərbaycanlıların hesabına idi. Arxiv sənədlərini araşdırarkən 

məlum olur ki, 1827-ci ildə ərzaqla dolu 2000 araba rus qoşunlarının təminatını 

ödəmək üçün tədarük olunmuşdur” (Fərəcov 2010: 163).     

Qısa bir zamanda qaçaq hərəkatı o qədər inkişaf etdi ki, XIX əsrin II 

yarısından etibarən Çar Rusiyası bu hərəkata qarşı xüsusi planlar hazırlamağa 

məcbur oldu. O illərdə Qafqaz hərbi qüvvələrinin komandanı və mülki idarənin 

xüsusi müfəttişi olan general Dondukov-Korçakov qaçaqlara qarşı bir sıra tədbirlər 

planı həyata keçirməyə başladı. O, qaçaqlara qarşı mübarizə aparmaq üçün yerli 

idarə rəislərinə geniş səlahiyyət verməklə yanaşı hərbi qüvvələrin də onlara yardım 

etməsini əmr etdi. Ümumiyyətlə, Qafqaza təyin olunmuş baş komandanlar və 

canişinlər: P.D.Sisianov (1802-ci il, noyabrın 8-də), A.P.Yermolov (1816-cı ildə), 
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İ.F.Paskeviç (1827-ci ildə), A.N.Bayratinski (1856-cı ildə), İ.V.Qudoviç və başqa ge-

nerallar Azərbaycanda, tarixçilərin partizan hərəkatı adlandırdıqları, qaçaqların qatı 

düşmənləri idilər. Qatı düşmənlərin içərisində erməni əsilli generallar: V.Q.Madatov, 

V.O.Behbudov, İ.Korqanov, İ.Lazarev xüsusilə fərqlənirdilər. Qarabağın erməni mə-

likləri də rus generallarının azərbaycanlılara qarşı başladıqları müharibə və qırğın-

larda bilavasitə iştirak edirdilər (Fərəcov 2010: 164). Bu qədər sosial, iqtisadi, mə-

nəvi zülmə məruz qalan bir xalqın etiraz etməməsi, tarix meydanına qaçaq adı ilə 

bilinən savaşçılar çıxarmaması, təbii ki, mümkün deyildi. 

Tarixi sənədlərdən də göründüyü kimi, camaatın sevimli qəhrəmanı olan 

qaçaqlar hər yerdə xalqın lojistik dəstəyini alır, hətta tutulduqda həbsxanadan qaçır 

və ya qaçırılırdılar. Bir sözlə, xalq hər yerdə onlara kömək edirdi. “1888-ci ildə isə 

Quba həbsxanasının dustaqları qapıları sındıraraq bir qaçağın zindandan qaçmasına 

şərait yaratmışdılar. Bu savaşda iki rus əsgəri öldürülmüş, üçü də ağır yaralanmışdır. 

Bu hadisələr bir daha sübut edir ki, azərbaycanlılar arasında, hətta məhbuslar ara-

sında da qaçaqlara qarşı böyük hörmət var idi. Rus çar idarəsi qaçaqçılıq hərəkatının 

qarşısını ala bilmirdi” (Baykara 1992: 83). Bütün bu faktlar XIX yüzilin ortalarına 

doğru qaçaq hərəkatının gücləndiyindən və məşhur mübarizə formalarından biri 

olduğundan xəbər verir.   

Buraya qədər qaçaqçılıq hərəkatının ortaya çıxma səbəbləri və tarixi şərtləri 

haqqında deyilənləri yekunlaşdırsaq, Azərbaycanda yeni bir xalq hərəkatı – kəndli 

hərəkatı başlamış olduğunu qeyd etmək lazımdır. Kəndli hərəkatı və üsyanlar 

özəlliklə 1840-cı ildə çar tərəfindən təhkimçilik rejiminin Azərbaycanda tətbiq 

edilməsindən və buna müqabil bəylərin torpağın tam sahibi olmasından, kənd-

lilərin isə torpağa bağlı kölə olmasından sonra daha da şiddətlənməyə başladı. 

Öncə passiv xarakter daşıyan hərəkat və fərdi xarakter daşıyan silahlı çıxışlar 

zamanla təşkilatlanmağa başladı və bir qrup kəndli çar rejiminə və onların yerli təm-

silçilərinə qarşı mübarizə və mücadiləni məqsədə çevirmiş oldular. Kəndli hərəkatı 

ilə paralel və ya ondan ayrı fərdi mübarizə forması olan qaçaqçılıq da başlamış oldu. 

Kəndli üsyanlarının ömrü az olsa da, qaşaqçılıq XX yüzilin 50-ci illərinə qədər 

davam etdi.      

 

3. Qaçaqlar və digər sosial etirazçılar 

 

Sosial, həm də iqtisadi motivli etiraz forması tarixin bütün dövrlərində olmuş-

dur. Bunlardan qaçaqçılıq baxımından bizi maraqlandıran milli azadlıq hərəkatı, 

kəndli üsyanları, fəhlə hərəkatı və s.-dir. Qaçaqçılıq bu etiraz formalarının, xüsusən 

də kəndli üsyanlarının təməlində yaransa da, onlardan bəzi cəhətləri ilə fərqlənir.   

İlk öncə demək lazımdır ki, istismarçılara, zalımlara qarşı başlayan fərdi mü-

barizə forması sadəcə Azərbaycanda deyil, digər Qafqaz xalqlarında, hətta rusların 

arasında da geniş yayılmışdı. Ancaq torpağını itirərək qaçaqçılıq yolunu tutanlarla 

işğala qarşı aparılan mübarizə, bu sonuncu ilə də kəndli hərəkatı arasında böyük fərq 

olduğunu demək lazımdır.  

Təbii ki, milli azadlıq mübarizəsi sosial etirazın siyasi baxımdan ən şüurlu 

olanıdır. Təşkilatlanma, məqsəd birliyi, mübarizə forması, kütləviləşmə cəhdləri onu 

qaçaq hərəkatından ayırır. Bir qaçaq, məmləkətin hər yerində görünə bilər, hətta 
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qonşu dövlətlərin sərhəddini keçib başqa bir ölkədə gizlənə bildiyi halda milli 

azadlıq hərəkatı çox zaman lokal xarakter daşıyır, çox vaxt qonşu bölgələrə sirayət 

etmir. Qafqazda baş verən İmam Şamil hərəkatı tipik milli azadlıq mübarizəsi idi. 

Qaçaqçılıq hərəkatı daha sonra yaranan milli-azadlıq mübarizəsinin sövq-təbii 

ilk qaynağı idisə də, onunla eyni məzmun və mündəricədə deyildi. Bunların bi-

rində iqtisadi tələb, fərdi intiqam hissi və ya zülmə, özbaşınalığa qarşı ictimai-

ləşmiş qanun qaçağının mübarizəsi vardısa, digərində siyasi məqsəd ön planda 

idi. Yəni qaçaqçılığı işğala qarşı sürdürülən milli azadlıq hərəkatından, sənaye şə-

hərlərində iri sənayeçilərə qarşı başlayan siyasiləşmiş fəhlə hərəkatından və üsya-

nından ayıran başlıca fərq birinin siyasi-iqtisadi, digərinin isə iqtisadi mübarizə for-

masına üstünlük verməsi, birinin təşkilatlanması, digərinin kortəbii xarakterdə olma-

sı, birinin vətəni azad etmək, rejimi dəyişdirməklə iqtidar olmaq, digərinin yalnız 

yaxşı məmur, yaxşı bəy tapmaq problemində idi.  

O ki qaldı qaçaqçılıqla təhkimçilikdən sonra baş verən kəndli hərəkatının əla-

qəsinə, burada durum bir az fərqlidir. Təbii ki, qaçaq hərəkatını kəndli üsyanları ilə 

birləşdirən əsas cəhət isə hər ikisinin sosial-iqtisadi mahiyyətli olmasıdır. Kütləvi 

kəndli hərəkatı qaçaqların ortaya çıxmasında əsas baza rolunu oynasa da, bunların 

arasında bir çox fərqlər də vardır. Bu fərqlər milli azadlıq və fəhlə hərəkatı ilə olan 

fərq qədər böyük olmasa da, hər halda müəyyən fərqləndirici nüanslar da yox 

deyildi.   

Kəndli hərəkatı kütləvi, qaçaqçılıq qismən fərdi xarakter daşıyır. Kəndli hərə-

katı kortəbii olsa da, təhkimçiliyə qarşı çevrildiyi halda, qaçaqçılıq hərəkatı daha çox 

şəxsi motivlərlə – intiqam almaq, təhqir olunduğu üçün kəndxudanı, pristavı, koxanı, 

bəyi öldürməklə əlaqədardır. Buraya qız, at, xəncər, bir sözlə namus məsələsi üzün-

dən qaçaq olanları da daxil etmək lazımdır. XIX yüzilin 30-cu illərindən başlayan 

qaçaqçılıq hərəkatı əsrin sonuna qədər yüksələn bir templə getməyə başladı. Bu, tipik 

kəndli hərəkatının bir forması idi ki, tarixdə qaçaqçılıq adı ilə məlum və məşhurdur. 

Qaçaq hərəkatının və geniş planda baş verən kəndli üsyanlarının başlıca səbəbi milli, 

dini, iqtisadi, fərdi zülmün artması, dövlət xəzinəsi, eləcə də iri feodalların xeyrinə 

toplanan ağır vergilər və vergi toplanmasındakı özbaşınalıq, kəndlilərə kölə müna-

sibəti, təhqirlər, çar məmurlarının keyfi idarəçiliyi və rüşvətxorluğu, natural veriginin 

pul vergisi ilə əvəz olunması və s. idi.     

Hər halda bütün XIX yüzil boyu Quzey Azərbaycanda çar üsul-idarəsinə 

qarşı aparılan mübarizənin ən çox yayılmış forması qaçaq hərəkatı idi. Bu hə-

rəkat Azərbaycanın hər tərəfini bürümüşdü. Xalq tapdanmış haqqını çar məmurla-

rından alan qaçaqları həmişə müdafiə edir, onlara lojistik dəstək saxlayır: düşmən-

lərin əlinə keçməsinə mane olur, gizlədir, ərzaqla, bəzən də silah və patronla təmin 

edirdi. Ona görə də haqlı olaraq qaçaqları xalq intiqamçıları adlandırırdılar. Xalq ara-

sında məşhur olan və haqlarında mahnılar, rəvayətlər, hətta dastanlar yaranan qaçaq-

lardan Gəncədə Dəli Alı, Qəmbər; Qarabağda Süleyman, Murtuza; Şuşada Məmməd 

bəy Kavaler; Zaqatalada Yusif; Zəngəzurda Qaçaq Nəbi; Nuxada Qutqaşenli Kərim 

Əfəndi oğlu; Qazaxda Qaçaq Kərəm, Tanrıverdi Allahqulu oğlu, Ağbabada Qaçaq 

Usuf və b. göstərmək mümkündür. Kommunist rejimi dövründə adları unudulan 

neçə-neçə qaçaqlar vardır ki, onların şücaətləri haqqında çox az məlumat qalmışdır. 
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Hər halda çar rejiminin gördüyü bütün tədbirlər qaçaqçılıq hərəkatının qarşısını 

almaqda aciz idi. Qaçaqçılıq hərəkatının qarşısını yalnız sovet rejimi ala bildi.  

 Qaçaqçılıq tipik kəndli hərəkatının başqa bir şəklidir. Ancaq burada əlavə 

etməyə ehtiyac vardır ki, qoyunçuluqla məşğul olan elat camaatının içindən də qa-

çaqlar çıxmışdır. Hər halda qonar-köçər tayfalardan tərəkəmələr arasından çıxan az 

sayıda qaçaqların olmasına baxmayaraq, qaçaq hərəkatı dedikdə daha çox kənddən 

çıxmış, yoxsul təbəqənin nümayəndəsi olan insan başa düşülür.  

 

Son söz 

 

Nəticə etibarı ilə çar dövründəki qaçaqçılıq hərəkatının başlanma səbəbi təh-

kimçiliyə qarşı artan etiraz və üsyan dalğasının Azərbaycanın bir çox yerini bürüməsi 

oldu. İlk öncə amansızlıqla basdırılan bu hərəkatdan sağ qalanların dağlara, meşələrə 

və çar rejiminin hökmü yetməyən qonşu ölkələrə sığınmaqla mübarizəni davam 

etdirmələri tarix meydanına yeni bir sosial etiraz forması olan qaçaqçılıq hərəkatını 

çıxartdı. Qaçaqların bir qismi kəndli hərəkatı ilə əlaqəsi olmayan, ancaq bu və ya 

digər səbəbdən (şəxsi, sosial, iqtisadi və s.) qanundan qaçmağa məcbur olan adamlar 

idi. Onlar özləri kimi qanun qaçaqlarını başlarına toplayaraq beş-altı (bəzən çox, bə-

zən az) nəfərdən ibarət dəstə ilə öz ədalət qanunlarını tətbiq edən qoçaq, dəliqanlı 

insanlar idi. Həm birinci, həm də ikinci tip qaçaqlar haqqında yaranan əhvalatlar, 

mahnılar, şeirlər, deyimlər, rəvayətlər və nəhayət. dastanlar qaçaq folkloru dediyimiz  

yeni bir folklor sahəsini yaratmış oldu. Yaxın tarix qısa bir zaman içində folklorlaşdı, 

xalqın istəkləri fonunda yeni bir ömür yaşamağa başladı.  
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UŞAQ NAĞILLARININ SEMANTİK XÜSUSİYYƏTLƏRİ 

 
Xülasə 

Uşaq nağıllarının semantik xüsusiyyətləri personajın təbiəti imitasiya etməsi, onun alleqorik məz-

mun daşıması, insan və cəmiyyət arasındakı ziddiyyətləri əks etdirməsi, heyvanlar arasında ziddiyyət-
lərin, nağıl personajının psixoloji səciyyə daşıması,  süjetin idarəetmə funksiyası,  nağıl personajlarının 

ierarxiyası, yalan, uydurma, kələk və mübaliğədən istifadə olunması, personajın psixoloji məzmunu, şər 

və xeyirli qüvvələrin heyvan və quş formasında obrazlaşması və s. əsasında formalaşır. Məqalədə bu 

xüsusiyyətlər “Cik-cik sərçə”, “Yaxşılığa yamanlıq”, “Şəngülüm, Şüngülüm, Məngülüm”, “Aslan, tülkü 

və canavar”,  “Aslanın nağılı”, “Dana, keçi və qoyun”  nağıllarında nəzərdən keçirilir. 

Açar sözlər:  nağıl, süjet, semantika, imitasiya, alleqoriya, yumor 

 

SEMANTIC SPECIFICATIONS OF CHILD TALES 

 

Summary 

Semantic features of child tales are formed on the basis of the simulation of the nature by a 
character, its allegorical content, reflection of the contradictions between the individual and society, 

psychological peculiarities of a tale character and contradictions between animals, management 

functions of the plot, hierarchy of tale characters, use of lies, fictivity, deception and exaggeration, 

psychological content of a character, embodiment of the forces of evil and good in the images of 

animals and birds, etc. The article discusses these features in such tales as "Sparrow", "Good in reply 

to evil", "Shyangyulyum, Shyungyulyum, Myangyulyum", "The Lion, the Fox and the Wolf", "The 

Tale of a lion," "Calf, a goat and a sheep." 

Keywords: tale, plot, semantics, imitation, allegory, humour 

 

СЕМАНТИЧЕСКИЕ ОСОБЕННОСТИ ДЕТСКИХ СКАЗОК 

 

Резюме 

Семантические особенности детских сказок формируются на основе имитации природы 

персонажем, его аллегорического содержания, отражения противоречий между человеком и 

обществом, психологической характерности персонажа сказки и противоречий между 

животными, функции управления сюжета, иерархии персонажей сказки, использования лжи, 

вымышленности, обмана и преувеличения, психологического содержания персонажа, 

воплощения сил зла и добра в образы животных и птиц и т.д. В статье эти особенности 

рассматриваются в таких сказках как "Воробей", "Добро в ответ на зло", "Шянгюлюм, 

Шюнгюлюм, Мянгюлюм", "Лев, лиса и волк", "Сказка льва", "Теленок, коза и баран". 

Ключевые слова: сказка, сюжет, семантика, имитация, аллегория, юмор 

 

Məsələnin qoyuluşu. Bu vaxta qədər Azərbaycan folklorşünaslığında uşaq na-

ğıllarının mifoloji semantikasından çox az bəhs edilmişdir. Məsələnin mahiyyəti 

uşaq nağıllarının məzmununun xarakterik xüsusiyyətləri ilə bağlıdır. Belə nağılların 

semantikası böyüklər üçün olan nağıllardan çox fərqlidir. Bu xüsusiyyətlərin araşdı-

rılması vacibdir. 

İşin məqsədi uşaq nağıllarındakı mətnin süjet xəttinin malik olduğu məzmun 

xüsusiyyətlərinin araşdırılmasından ibarətdir. 
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Azərbaycan nağılları arasında sehirli məzmununu itirərək uşaq nağılına çevri-

lən nümunələr çox azdır. Amma süjeti ictimai məzmun xüsusiyyətləri qazanan uşaq 

nağıllarının sayı həddindən artıqdır. Belə uşaq nağıllarının semantik xüsusiyyətləri 

haqqında müəyyən təcrübəyə əsasən aşağıdakı kimi qruplaşdırma aparmaq olar. 

1. Uşaq nağılları içərisində yayılan nağıl süjetlərindən biri də təbiəti imitasiya 

etmə yolu ilə yaranan nümunələrdir. Lap qədim dövrlərdən istər uşaq nağılları, istər-

sə də böyük üçün olan nağıllar təbiəti imitasiya (yamsılama), təqlidetmə yolu ilə for-

malaşmamışdır. Belə nağıllara sonradan mifoloji və digər ünsürlər əlavə edilmişdir. 

Qədim insanlar təbiətə münasibətdə abstrakt təsəvvürlərlə üz-üzə qalmışlar. Onlar 

müxtəlif təbiət hadisələrini, təbiətdə gördüyü predmet və varlıqları dərk etməmişdən 

əvvəl onun instinktiv qavranılmasına, qeyri-şüuri surətdə anlaşılmasına təfəkkür yolu 

ilə nail olmuşlar. Böyüklərin özləri üçün yaratdıqları nağıllarda ilk növbədə təbiətin 

dərki üstünlük təşkil etmişdir. Əcdadlarımız belə nağıllardakı təbiətlə tanışlığı əks 

etdirərkən ilk növbədə təbiətin müxtəlif ünsürlərinin özlərinin şüurundakı fantastik 

bədii dərkinə üstünlük vermişlər. Bu proses ilk model kimi böyüklər üçün olan 

nağılların uşaq nağıllarına transformasiyasından sonra da mühüm atribut kimi qal-

mışdır. Bu proses də sonradan nağıllarda təbiəti imitasiya etmək cəhdi ilə bağlı ol-

muşdur. Küləyin səsi, yağışın şırıltısı, ildırımın guruldaması, günəşin hərarəti bir tə-

biət hadisəsi kimi nağıllarda ilkin təbiəti anlama təsəvvürlərinin nağıl yaradıcılığında 

istifadə olunmasına gətirib çıxarmışdır. Biz bir çox nağıllarda bu təbiət hadisələrinin 

əks olunmasını görürük. İstər böyüklər üçün nağıllarda, istərsə də uşaq nağıllarında 

söyləyici bu hadisələrin gücündən istifadə edərək, nağıl hadisələrinin təsirini artırır. 

Təbiət hadisələrindən nağıllarda istifadəyə aid bir çox nağıllardan misal gətirmək 

olar. “Şahzadə Mütalib” nağılında hadisələrin psixi təsirini artırmaq üçün ildırım 

çaxmasından istifadə olunur. Nağıllarda belə hadisələrə fakt kimi yox, onların nü-

fuzedici təsiri kimi yanaşmaq lazımdır. Məhz uşaq nağıllarında da təbiəti imitasiya 

əsas hadisəyə nüfuzedici formada təsir göstərir. Təbiəti imitasiya etmək birbaşa söy-

ləyici problemi ilə bağlıdır. O, uşaq nağılının personajının dilinə təbiətdəki prosesləri 

daxil etməklə onun canlı obrazının uşaq təsəvvüründə yaranmasına səbəb olur. Məsə-

lən, “Şəngülüm, Şüngülüm, Məngülüm” nağılında nağılçı təbiəti imitasiya etmə yo-

lundan istifadə etməsə, nağıl sönük şəkildə olar və uşaq düşüncəsinə təsir edə bilməz. 

Məhz söyləyici canavarı təqdim edərkən uyğun şəkildə onun səsinə qorxu, ana keçi-

nin səsinə şəfqət, balalarının səsinə titrəyiş verir. Bu səslərin hamısı ildırımın səsinin 

(qorxu), yağışın səsinin (şəfqət), küləyin səsinin (titrəyiş) müəyyən izlərini xatırladır. 

Bu həm də uşaq nağılının personajının nitqində hiss olunur. Təbiəti imitasiya etmə 

uşaq nağıllarının obrazlarının xarakterik xüsusiyyətlərinə uyğun gələn həm də psixo-

loji hadisədir. Məsələn, qurd qışı, keçi yazı, ilan torpağı, zoomorfik obrazlar meşəni 

təcəssüm etdirir. Deməli, təbiət üzvləri təsəvvürdə hər hansı bir nağıl obrazının ya-

ranmasına animistik, fetişist, zoomorfik, antropomorfik, totemik təsir göstərir. Bu 

təsir sehirli, heyvanlar, məişət və s. nağıllardakı kimi birbaşa təsirdə deyil, uşaq xa-

rakterinə, dünyagörüşünə uyğun şəkildədir. 

2. Alleqorik məzmun daşıyan uşaq nağılları insan təbiətini imitasiya etməyin 

bir forması kimi yaranmışdır. Uşaq nağıllarında heyvan təbiəti ilə insan təbiəti 

arasında alleqorik yaxınlıq vardır. Bu da birbaşa psixologiyanın predmeti olub dav-

ranış tiplərinə aiddir. Heyvanın davranış tipləri vəhşi təbiətin sərt qanunlarına tabe-
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dir. Vəhşi heyvanın parçalamaq ehtirası onun yaşamaq uğrunda apardığı mübarizənin 

nəticəsində formalaşır. İnsanın da xarakterində bu ehtiras vardır. Bizcə, fərq ondadır 

ki, insan bunu şüurlu surətdə, heyvan isə təhtəlşüurun təsiri ilə icra edir. Məsələn, 

“Aslanın nağılı”nda aslanın yırtıcılığı, parçalamaq ehtirası vəhşi təbiətdə hökmranlıq 

etmək ambisiyasından irəli gəlir. O güclüdür, buna görə də zəifləri parçalamaq ehti-

rası onun vəhşi təbiətindən doğur. Nağılda onun bu xarakterini uşaq psixologiyasına 

uyğunlaşdırıb başa salmaq nağılçının vəzifəsidir. Nağıldan belə bir nəticə çıxır: 

Aslanın parçalamaq xüsusiyyəti mənəm-mənəm deyən insanların alleqoriyasıdır. 

Həm də belə bir nəticə də çıxarmaq olar ki, insanlara məxsus acgözlük, hiyləgərlik, 

yaltaqlıq və s. kimi mənfi xüsusiyyətlər uşaq nağıllarındakı obrazların üzərinə köçü-

rüləndə onun düşüncəsinə təsiretmə vasitəsi olub, tərbiyəedici funksiya daşıyır. Na-

ğıllarda heyvanlar insan cizgiləri qazanır, bu, uşaqlara təkcə heyvanlar aləmi haqda 

yox, insan cəmiyyəti haqqında da məlumat verir. O, sadəcə olaraq bu xüsusiyyətlərlə 

tanış olur, onun dərki isə sonrakı yaş dövründə baş verir. 

Nağılda heyvanlar ierarxiyaya tabedir: güclü heyvanı başçı kimi tanıyırlar. Bu 

ierarxiya nağıllarda və hətta təmsillərdə də vardır. Uşaqlar heyvanlar haqqında nağıl-

ları daha asan mənimsəyirlər, bu, xalq pedaqogikasının təcrübəsi əsasında sınaqdan 

çıxarılmışdır. Prof. Yəhya Kərimov nağılların oxusunda 6 xüsusiyyəti – oxunun təş-

kili, nağıl qəhrəmanının xarakteristikasını verməyi, qiymətləndirməni, nağılların di-

daktik təsirini araşdırmağı, ifadəli nəqletməni həyata keçirməyi, nağıl üzrə planın tər-

tibini, nağıl personajını şagirdlərin təsəvvüründə canlandırmaq üçün əyani vasitələr-

dən istifadə etməni misal göstərir [6, s.226]. 

Uşaq nağıllarında enerji, hərəkət, fəaliyyət, yumor uşağa xoş gəlir. Heyvanlar 

haqqında nağıllarda dərin yumor hissi vardır. Bu, uşaqları hissiyyatlı olmağa, şənlik 

etməyə, əylənməyə sövq edir. Yumor uşaqlarda reallıq hissini inkişaf etdirir. 

Nağıllarda qəm də vardır. Burada əyləncədən, sevincdən kədərə keçidlər baş verir. 

Bu da uşağın emosiyasına təsir edir. O, bütün hadisə və əhvalatları təbii qarşılayır, 

onda bu proseslərə şübhə yaranmır. Məişət nağıllarında da komizm, əyləncə vardır. 

Bu, xalq gülüşündən irəli gələn, satirik, ironik, yumorlu gülüşdür. Bu yumorlu 

gülüşün köməyi ilə məişət nağılları əsas cizgilərini itirir, məişət xarakterli “Cik-cik 

xanım” kimi uşaq nağıllarına çevriləndə gülüş də öz funksiyasını balacanın təbiətinə 

uyğunlaşdırır. Deməli, məişət nağıllarındakı gülüş uşaq nağıllarının yaranmasında 

iştirak edərək, onu xüsusi inkişaf səviyyəsinə çatdırır.  

Konkret olaraq uşaq nağıllarındakı heyvan obrazlarının alleqoriyasından 

danışarkən bu alleqorikliyi yaradan insana məxsus cəhətlərin – acgözlülüyün, 

ikiüzlülüyün, paxıllığın, hiyləgərliyin, yalançılığın bir sifət kimi uşaq nağılı 

obrazlarının üzərinə köçürüldüyünün şahidi oluruq. Bu psixoloji sifətlərin “Tülkü, 

tülkü, tünbəki” nağılındakı heyvanlara nağılçının dili ilə şamil edildiyinin şahidi 

oluruq. Nağılda tülkünün dili ilə heyvanların xarakteri sadalanır. Bu heyvanların 

psixoloji alleqoriyasını tülkü belə verir: 

1.– ayı axmaqdır; 

2.– qurd acgözlükdən ulayandır; 

3.– çaqqal çavuşdur, özünü gözə soxandır; 

4.– ilan qamçıdır, yəni ikiüzlü heyvan kimi qıvrılandır; 

5.– tısbağa çanaqdır, qınına girəndir; 
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6.– tülkü özü isə hiyləgərdir, öz hiyləsi ilə bütün heyvanları məhv edir. 

Uşaq nağılları psixoloji aspektdə də inkişaf edir. Orada pedaqoji təlim-tərbiyə 

məsələləri ilə bərabər psixoloji tərbiyə və psixoloji hazırlıq məsələləri də yer alır (8, 

214). Balacaların mənəvi tərbiyəsində uşaq nağıllarının ideya-bədii cəhətdən 

psixoloji yöndə təsirlərini də qeyd edə bilərik. Psixoloqlar uşaq nağıllarının təsiri 

baxımından onların yaş dövrünü belə ayırd edirlər: 

- körpəlik dövrü (1 yaşa qədər); 

- erkən uşaqlıq dövrü (1 – 3 yaş arası); 

- məktəbəqədər yaş dövrü (3 – 7 yaş arası); 

- balaca məktəbli yaş dövrü (7 – 10 yaş arası); 

-                                             (10-15 yaş arası) 

- Yeniyetməlik yaş dövrü (15 – 18 yaş arası). 

Uşaq nağıllarındakı alleqoriklik balaca dinləyiciyə yuxarıda qeyd olunan 

psixoloji xüsusiyyətləri dərk etməyə kömək edə bilir. Əgər təbiət təsviri ilə bağlı olan 

nağıllarda o, təbiəti anlama üsulunu başa düşürsə, alleqorik məzmun daşıyan nağılda 

adı çəkilən və çəkilməyən insan psixologiyasının tipik xüsusiyyətlərini də bu yolla 

dərk etməyə çalışır.  

Uşaq nağıllarındakı alleqorikliklə alleqorik nağıllar arasında müəyyən fərqlər 

vardır. Əvvəla, alleqorik nağıllar heyvanlar haqqında nağılların tərkib hissəsidir. 

İkincisi, alleqorik nağıllarda heyvanlar insan kimi dil açıb qəhrəmana yol göstərmək 

istəyir. Alleqorik nağıllarda sehir, cadu, tilsim, bir sözlə, sehirli vasitələr iştirak edir. 

Məsələn, belə nağıllarda at insan kimi danışır, onun hami funksiyası vardır, yəni to-

tem kimi fəaliyyət göstərir. Prof. A.Nəbiyev qeyd edir ki, “Heyvanlar haqqındakı na-

ğıllarda güclü alleqoriya vardır. Bu, əcdadın əqli inkişafına müəyyən mərhələdə 

mühüm təsir göstərmişdir” 8, 317. Əcdadın əqli düşüncəsində arxaik tərzdə hər şeyin 

nitqə malik olması, hətta allahların da danışmaq qabiliyyətinə malik olması ideyası 

yaranmışdır. Bu, bir psixoloji haldır. Onun nitqinin tam formalaşmadığı bir dövrdə 

totem əcdadın bu xüsusiyyətə malik olması psixoloji inamın nəticəsidir (“totem ata 

bizdən yaxşı danışır” düşüncəsi). Məhz bu səbəbə görə nağıllarda totem heyvanlar 

insan kimi dil açır. Alleqoriya qədim əcdadlarımızın ictimai şüurunu qüvvətləndirən 

mühüm bir amil olmuşdur. Nitq, dil və təfəkkürü inkişaf etdirən nağıl yaradıcılığı 

məhz şüur mərhələlərindən (animizm, fetişizm, totemizm, antropomorfizm, magiya, 

simvol və s.) keçəndən sonra onun nitq qabiliyyəti formalaşmağa başlayır, müəyyən 

psixi hadisələrin təsiri, söz demək ehtiyacının yaranması, düşüncəsini sözlə ifadə 

etmək məcburiyyəti dilin pozitiv inkişafına səbəb olur. Bu da birbaşa ilkin nağıl 

yaradıcılığına təkan verən böyük qüvvəyə çevrilir. Alleqorik nağıllarla uşaq nağıl-

larındakı alleqorikliyi fərqləndirən birinin dil, nitq və təfəkkür xüsusiyyətlərinə tabe 

olması, digərinin isə uşaq nağıllarındakı alleqorikliyin sifət məzmununda çıxış etmə-

sidir. Məhz hər ikisi insanın psixoloji yanaşma üsulu ilə bağlıdır. 

3. İctimai məzmun daşıyan uşaq nağılları insan və cəmiyyət arasındakı zid-

diyyətlərə və problemlərə həsr olunur. Amma həyatdakı bu ziddiyyətlər, problemlər 

olduğu kimi yox, uşaq təfəkkürünə uyğun şəkildə nağıla daxil olur. Bu nağıllarda 

ziddiyyətlər tez həll olunur. Belə nağıllarda ziddiyyətləri yaradan insan və cəmiyyət 

amilinin yumşaq şəkildə üzə çıxması, nağıla transformasiya olunmasıdır. Bu xüsu-

siyyət nəzər yetirdiyimiz yuxarıdakı üç məzmunda olan uşaq nağıllarından çox ciddi 



Dədə Qorqud ● 2016/I                                                                                                                                                                                           29 

  

şəkildə fərqlənir. Uşaq nağıllarının konkret tipində cəmiyyətin müvafiq quruluşu, 

idarəetmə funksiyası, ierarxiyası öz əksini tapa bilir. Məsələn, nağılda şir hökmdar, 

tülkü vəzir, qurd cəllad vəzifələrini icra edir. Uşaq nağıllarındakı heyvan obrazlarının 

ambisiyalı xüsusiyyəti ilə insanların xarakterləri arasında olan yaxınlığı bir tərəfdən 

cəmiyyətə təsiretmə qüvvəsi kimi qiymətləndiririksə, digər tərəfdən zorakılığa nifrət, 

ədalətsizliyə qarşı mübarizə ruhunu oyadan xüsusiyyət kimi də başa düşə bilərik.  

Uşaq nağıllarındakı ictimai məzmun yaşa uyğun olaraq dəyişir. “Cik-cik xa-

nım” nağılı ilə “Aslan, tülkü və canavar” nağılı arasındakı məzmunun sosial ma-

hiyyəti bir-birindən fərqlənir. Sosial ədalətsizlik “Aslan, tülkü və canavar” nağılında 

daha qabarıqdır. Bu qabarıqlıq 10 yaşlı uşağın dünyagörüşünə daha çox uyğundur. 

“Cik-cik xanım” nağılı isə 5 yaşlı uşağın zövqünü oxşaya bilir. XX əsrin məşhur 

uşaq şairi Korney Çukovski 2 yaşından 5 yaşına qədərki uşaqlığın psixologiyasına 

uyğun olaraq uşaq nağıllarını şən nağıllar adlandırır 2. 

“Cik-cik xanım” nağılında istifadə olunan mübaliğə, şişirtmə kiçikyaşlı uşaq 

üçün sual doğurmur, o, bunu təbii qarşılayır. “Cik-cik xanım” nağılında ziddiyyət 

həll oluna bilir, bu da kiçikyaşlı uşağın tərbiyəsinə müsbət təsir edir. “Aslan, tülkü və 

canavar” nağılında isə ziddiyyətlər həlledilməzdir. 

İctimai məzmun daşıyan uşaq nağıllarından biri də “Dana, keçi və qoyun” na-

ğılıdır. Bu nağılda kiçik heyvan cəmiyyəti ilə qarşılaşırıq. Onlar insan cəmiyyətindən 

qaçaraq öz həyatlarını qarşılıqlı hörmət zəminində qurmaq istəyirlər. Keçinin ağıllı 

tədbirləri onlara hücum etmək istəyən canavarı pis vəziyyətə salır, qaçmaq məc-

buriyyətində qoyur. Zülmün ağıl vasitəsilə aradan qaldırılması nağılın ideyasının əsa-

sında durur. 

“Cik-cik xanım” nağılı uşaq təfəkkürünün formalaşmasında böyük rol oynayır. 

Nağılda sərçə balası “zorakılıq” yolu ilə qarı nənəni, çobanı hədələyir ki, onun 

tikanını, çörəyini, qoyununu qaytarsınlar. Burada sərçə balası təkəbbürlü təsvir 

olunur. Nağılın əxlaqi nəticəsi ondan ibarətdir ki, təkəbbürlülük, zorakılıq fayda 

verməz. Nağılın sonunda sərçə balasının başına fındığın düşməsi nəticəsində öldüyü 

göstərilir 3, 271. Sərçə balasının qeyri-etik əxlaqı onun ölümünə səbəb olur. Burada 

didaktika nağılın ideyasının əsasında dayanır. 

Bütün bu kimi nağıllarda heyvanlar, quşlar göstərilən xarakterə sahib deyil. Bu 

xüsusiyyətləri onlara şamil edən insan təfəkkürüdür. Uşaqların ibrət dərsi götürməsi 

üçün insana xas xüsusiyyətlərin onlara aid edilməsi ilə qarşılaşırıq. Sadəcə olaraq 

qədim əcdadlarımız mənəvi hal kimi heyvanların xarakterini müşahidə etdikdə qar-

şılaşdırma metodundan istifadə etmişdir. Güclü heyvanın zəifi, xəstə heyvanı məhv 

etməsi təbiətin harmoniyasıdır və bədii yaradıcılıqda güclü ilə zəif arasındakı 

həllolunmazlıq ictimai ziddiyyət kimi uşaq nağılına daxil olmuşdur 7, 845 – 847.  

Azərbaycan nağılları içində məişət nağılları üstün yer tutduğundan onun motiv-

lərindən uşaq nağıllarında da istifadə olunur. Belə nağılların yaranması da orta əsr-

lərdən sonrakı dövrləri əhatə edir. Belə nağılların süjetini məişət lövhələri təşkil edir 

və nisbətən yuxarı yaşlı uşaqların dünyagörüşünə uyğundur. Məktəbyaşlı uşaqların 

təsəvvüründə məişət məsələləri konkretləşdiyindən onların davranış səviyyələri də 

sabitləşir. Buna görə də uşaq nağıllarının məişət məzmununun əhatəsi ayrıca növ ola-

raq deyil, səpələnmiş halda özünü göstərir. Bəzən isə qəhrəmanı pinəçi, dərzi, nal-

bənd, dəmirçi, papaqçı və s. olan nağıllarda əsas süjet xətti bu xalq sənətkarlarının 
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fəaliyyəti ilə birbaşa bağlı olur. “Şəngülüm, Şüngülüm və Məngülüm” nağılında də-

mirçi xalq sənətini yaşadan usta kimi həm də müdrik insandır. Onun köməyi ilə keçi 

və qurdun mübahisəsi həll olunur. Ümumiyyətlə, uşaq məişəti Keçi, Toyuq, Cırtdan, 

Qırmızıpapaq, Qoyun, Xoruz, tənbəl İt, vəfalı At, hiyləgər Tülkü, şər rəmzi Qurd və 

başqa heyvanlar aləmi ilə bağlı obrazlarla zəngindir 8, 333. Xalq məişətinin heyvan 

və quşlarla bağlı olan hissəsi təbiəti anlama üsulu kimi də məişət səhnələrinin uşaq 

zehninə təsirini ifadə edir. Adətən, belə nağıllarda şər və xeyirli qüvvələr iştirak 

etmir. Məişət səhnələrini əks etdirən belə uşaq nağıllarında heyvan və quşlar obrazlaşır, 

xalq məişətini uşaqlara anlatmaq vasitəsinə çevrilir. Məişət nağıllarından uşaq nağılla-

rına keçiddə mədəni qəhrəmana, triksterlərə və magik rituallara ironiya zamanı uy-

durmanın mahiyyətini “komik dublyorlar” haqqında əyləncəli uşaq nağıllarındakı gül-

məli obrazların mənşəyi təşkil edir (Molla Nəsrəddinlə bağlı lətifələrdə də belədir). 

Uşaq nağıllarını mövzularına görə isə belə qruplaşdırmaq olar: 

– Vəhşi heyvanlara həsr olunan nağıllar  

Belə nağılların qəhrəmanları yırtıcı heyvan və quşlardır. Burada meşə təbiət 

ünsürü kimi heyvanların məkanına çevrilir. Belə nağıllarda heyvanlar meşədə icma 

şəklində yaşayır. Bu cəmiyyətin güclüləri və zəifləri vardır. Onların arasında mübari-

zə nağılın bədii forması kimi üzə çıxır. 

– Ev heyvanlarına həsr olunan nağıllar  

Bu qrupa daxil olan nağıllarda ev heyvanları iştirak edir. İnsana xas olan xüsu-

siyyətlər nağıllardakı ev heyvanlarının üzərinə köçürülür. 

– Vəhşi heyvan və ev heyvanlarından bəhs edən nağıllar  

Belə nağıllarda vəhşi heyvanlar güclü, amma axmaq, ev heyvanları isə zəif, 

amma ağıllı təsvir olunur. 

– İnsanlar və heyvanlar haqqında nağıllarda təbiət, insan və heyvan münasibət-

ləri əks etdirilir. Belə nağıllarda xalq məişətinin müxtəlif sahələrinin təsvirinə rast 

gəlirik. 

– Qarışıq tipli uşaq nağıllarında isə yuxarıdakı növlərin bir-birini izləməsi 

müşahidə olunur. Yəni həm vəhşi heyvan, ev heyvanı, insan və heyvanlar, həm də 

təbiət, məişət təsvirləri bir nağıl içində əks etdirilir. 

Uşaq nağıllarının içinə səpələnmiş məişət səhnələri ayrıca olaraq heyvanlar 

haqqında hekayətlər – təmsillər şəklində bədii yaradıcılıqda yaranmışdır. Onun ən 

bariz nümunələrinə “Kəlilə və Dimnə”də rast gəlirik. Lakin sonrakı şifahi ədəbi 

prosesdə bu təmsil-hekayətlər quruluşca dəyişərək uşaq nağıllarının tərkibinə daxil 

ola bilir 3, 267. Onlardan bəziləri tam şəkildə uşaq nağıllarına çevrilərək, məişət 

məzmununu birbaşa əks etdirir, ya da ayrı-ayrı süjet və hissələrlə uşaq nağıllarında 

əks olunur. R.Əliyev “Kəlilə və Dimnə”dəki “Səvari və ilan” təmsilinin birbaşa süjet 

halında uşaq nağılına daxil olduğunu qeyd edir 3, 267. Biz təmsildəki süjet xətti ilə 

nağıldakı süjet xəttinin oxşarlıq təşkil etdiyini görürük. Amma nağılla təmsil arasında 

yeganə fərq ondadır ki, təmsildə didaktika, nağılda isə uşaq dünyagörüşünün ar-

tırılması əsas məqsəddir. 

“Yaxşılığa yamanlıq” uşaq nağılı da “Kəndli və ilan” nağılı kimi uşaq dün-

yagörüşünün artırılmasına xidmət edir. Bu nağılda da məişət problemi əsas süjet 

xəttinin alt qatındadır. Nağılda Həmidin ilanı alovdan xilas etməsi, əvəzinə ilanın ona 

yamanlıq etmək istəməsi, onların arasındakı mübahisənin canavar və tülkünün əli ilə 
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çözülməsi göstərilir, yaxşılığa yamanlıq etmənin düzgün olmadığı fikri əsas qayə 

hesab edilir. Yaxşılıq və yamanlıq etmək insanın xarakterini göstərir. Bu məsələ 

həyat və məişətlə bağlıdır. Elə nağılın sonunda Həmid ovçulara tülkünün yerini nişan 

verməklə nağılın məntiqini – yaxşılığa yamanlığın insan təbiətində olduğunu özü 

təsdiq etmiş olur 1, 245 – 249. “Yaxşılığa yamanlıq” nağılındakı obrazların xarak-

terləri onların psixologiyası ilə bağlıdır. “Yaxşılığa yamanlıq” nağılının ən qədim 

variantı “Kəlilə və Dimnə”dədir. “Kəndli və ilan” və “Yaxşılığa yamanlıq” nağılları 

məzmun və formasına görə oxşardır. Hər iki nağıla baxanda “Kəlilə və Dimnə”dəki 

süjet arxaik mətn, invariant hesab oluna bilər.  Bu uşaq nağıllarındakı heyvan-qəhrə-

manlar invariantdakı obrazlardan fərqlənirlər. Onları birləşdirən əsas cəhət isə hər 

üçünün məişətlə bağlı olmasıdır. Hər üç mətndən belə bir nəticə çıxır ki, yaxşılığa 

yamanlıq etmək məişətimizin problemidir. “Kəlilə və Dimnə”dəki bu problemi dərk 

etmək dolayısı ilə dinləyicinin ixtiyarına verilir,  iki nağıldakı problemin birbaşa əks 

olunmasını görürük 4, 249 – 254.  

İşin elmi nəticəsi. Uşaq nağıllarında rast gəlinən formaların tədqiq edilməsi 

nəticəsində onların sehirli süjetdən qaynaqlanması, təbiəti imitasiya etmək xüsusiy-

yəti, alleqorik məzmuna malik olması və s. məlum olmuşdur. Bu da uşaq nağıllarının 

daxili məzmununa görə təsnif edilməsinə şərait yaradır. 

İşin elmi yeniliyi. Məqalədə ilk dəfə olaraq uşaq nağıllarının təsnif edilməsinə 

cəhd edilmişdir. Azərbaycan folklorşünaslığındakı xarici təsnifatdan imtina etməklə 

milli folklor ənənələrinə üstünlük verilmişdir. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti. Bu mövzuya ilk dəfə toxunulduğundan alınan nəti-

cələrin uşaq nağılları ilə bağlı tədqiqatlarda istifadə olunmasına ehtiyac vardır. Xüsu-

silə tədris prosesində ondan bu mövzuya aid mühazirələrdə istifadə oluna bilər. 
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EPOSDAN ROMANA DOĞRU 

(“Qarlı aşırım”da epos ənənələri) 

I yazı 

Namus qanunu: eposda və romanda 
 

Xülasə 

Məqalədə F.Kərimzadənin “Qarlı aşırım” romanı “Kitabi-Dədə Qorqud” və “Koroğlu” eposları 

ilə müqayisə müstəvisində araşdırılır. Romanın “dünya modeli” kimi özünütəsdiqində milli epos 

ənənələrinin roluna diqqət yetirilir. Epos qəhrəmanları ilə roman qəhrəmanları qarşılaşdırılır. “Roman 

qəhrəmanlarının xarakterində, düşüncə və əməllərində önə keçən “namus qanunu”na sitayiş aktı epos 

ənənəsindən gələn və nəticə etibarı ilə etnik yaddaşın milli düşüncədə yaşamaqda olduğunu sübut 

edən arqument kimi ümumiləşdirilir. 

Açar sözlər: ənənə, epos təfəkkürü, roman, milli xarakter, təhkiyə 

 

FROM THE EPOS TO THE NOVEL  

(The epos traditions  in the novel “Garli Ashirim” (“The snowy pass”)) .   

I writing 

The law of honor: in the epos and in the novel 
 

Summary 

The article studies the novel “Snow Passage” (“Garli Ashirim”) by Farman Karimzada in the 

comparative context with the epics of “Kitabi Dada Gorgud” and “Koroglu”. A specific attention is 

paid to the role of national epic traditions for the novel being confirmed as a “world model”. The epic 

heroes are contrasted with the heroes of the novel. The act of worship to the “law of honor” which is 

regarded as the most important in the nature, acts and way of thinking of the novel heroes is 

generalized as the argument deriving from the epic traditions and ultimately proving that the ethnical 
memory still survives in the national thinking. 

Key words: tradition, thinking epos, novel, national character, narration 

 

ОТ ЭПОСА ДО РОМАНА 

(Эпические традиции в «Снежном перевале» («Гарлы Аширым»)) 

I часть 

Закон чести: в эпосе и в романе 
  

Резюме 

В статье исследуется роман Ф.Керимзаде «Снежный перевал» («Гарлы аширым») в 

сравнительно-сопоставительной форме с эпосами «Книги Деде Коркуда» и «Короглы». Здесь 

обращается внимание на то, что в самоутверждении данного романа как мировой модели, 

играют особую (важную) роль национальные эпические традиции. Проводится параллель 

между героями романа и героями эпосов. Данный роман носит в себе «закон чести», который 

был запечатлён в этих эпосах, отразившись в данном романе, проявляется в сознании героев 

романа, в их характерах и поступках.  
Ключевые слова: традиция, эпическое сознание, роман, национальный характер, 

повествования 
 

Məsələnin qoyuluşu: Məqalədə epos düşüncəsinin milli romana nüfuzu F.Kə-

rimzadənin “Qarlı aşırım” romanının “Kitabi-Dədə Qorqud” və “Koroğlu” dastanları 

ilə müqayisəsi müstəvisində araşdırılır. 
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İşin məqsədi: Romanın “dünya modeli” kimi təsdiqində epos ənənələrinə isti-

nadın həlledici əhəmiyyət kəsb etməsinin sübutu əsas elmi məqsəd kimi götürülür. 

Bunun üçün epos düşüncəsində dayanıqlı yer alan “namus qanunu” və “qəhrəmanlıq 

kultu”na sitayişin “Qarlı aşırım” romanında süjetin inkişaf dinamikasında, qəhrə-

manların xarakter, düşüncə və əməllərindəki qabarıq təzahürləri izlənir. 

 

Bu gün “Azərbaycan romanı” problemi daha çox mübahisə predmetinə çevrilir. 

Azərbaycan romanına “yox” deyənlər onun yoxluğu ilə bağlı əsaslı bir arqument irəli 

sürə bilmirlər. Bunun əksinə olaraq tənqidi ədəbiyyatda Azərbaycan romanının “milli 

obrazı”nı yaradan və yarada biləcək həlledici şərtlərlə bağlı kifayət qədər dərinə 

işləyən məntiqli, elmi əsaslara söykənən mülahizələr də səslənməkdədir. Bu sırada, 

fikrimizcə, prof. N.Cəfərovun bir tezisini xüsusi şəkildə fərqləndirmək mümkündür: 

“Azərbaycan romanı eposdan gəlməlidir. Milli mənbə eposdur” (1, 255). Milli mən-

bəyə istinad mənasında o, “Şamo”nun, daha çox isə “Dəli Kür”ün üstündə dayanır. 

Hiss olunur ki, tənqidçi “nəhəng Cahandar ağa” obrazında qorunan “nəhəng”liyin 

kökünü milli eposda görür (1, 256). Lakin N.Cəfərovun mülahizələrindən epos təfək-

kürünün Azərbaycan romanında davamlı ənənə kimi meydana çıxmadığı fikri də 

keçir. Olsun ki, ümumən götürəndə bu həqiqətən belədir. Ancaq bu, Azərbaycan 

romanının “Dəli Kür”dən sonrakı inkişafını eposdan kənarda təsəvvür etməyə bizə 

əsas vermir. Elə “Dəli Kür”ün ən sağlam ənənələri əsasında yazılmış “Qarlı aşı-

rım”ın poetikasında epos təfəkkürünün dayanıqlılığı nikbin düşüncələrə əsas verir. 

Məsələ burasındadır ki, “Qarlı aşırım” romanı ilə Azərbaycan eposunun mü-

kəmməl nümunələri – “Kitabi-Dədə Qorqud” və “Koroğlu” arasında kifayət qədər 

kəsişən xətlər müşahidə etmək mümkündür. Bu kəsişmə həm də ciddi qanunauyğun-

luğa söykənir. “Koroğlu”nun “yazılı ədəbiyyata, milli ictimai təfəkkürə müəyyən 

təsir göstərməsi” (2, 73) elmi ədəbiyyatda vurğulanan məsələdir. Bu məsələlərdən 

biri də “XX əsrin 30-cu illərindən sonra, ümumiyyətlə, aşıq-dastan sənətinin süqutu” 

(2, 101) və bununla bağlı “Koroğlu”nun (və ümumiyyətlə eposun – T.S.) törəmə və 

inkişaf edib zənginləşmə potensiyası”nın sona varmasıdır. “Bizim zamanın epope-

yası (eposu – T.S.) romandır” (Belinski) məntiqini də bura əlavə etsək, XIX əsrdə 

romanın təbiətində “sosiallaşma”ya artan güclü meyli də nəzərə alsaq, epos mədəniy-

yətinin öz yerini roman mədəniyyətinə verdiyini, onun yerinə yetirdiyi funksiyanın 

romanda gerçəkləşdiyini düşünmək olduqca məntiqi səslənir. Fikrimizcə, “Azərbay-

can romanı eposdan gəlməlidir” qənaətinin əsasında da bu məntiq dayanır. 

Bu mənada “Qarlı aşırım” Azərbaycan eposunun bətnindən sıyrılmış bir roman-

dır. Nəzərə alsaq ki, “Koroğlu” XVII-XVIII əsrlərdə olduğu kimi, XIX əsrdə, XX əsrin 

əvvəllərində öz pik həyatını törəmə – zənginləşmə istiqamətində yaşamış, bir sıra 

qollar meydana gəlmişdir” (2, 72), onu da nəzərə alsaq ki, XX əsrdə yazı 

mədəniyyətinin kütləviləşməsi ilə əlaqədar olaraq “şifahi ənənə” öz ömrünü başa 

vurur, onda “Qarlı aşırım” və bu tipli əsərləri epos ənənələrinin yazılı ədəbiyyatda 

davamı hesab etmək olar. Buna əsas verən cəhət bir də budur ki, 60-70-ci illərdə 

yazılmış roman eposda yaşayan qəhrəmanlıq ənənələrini yaşadan sonuncu zaman 

kəsimindən bəhs edir. “Dəli Kür”ü də, “Qarlı aşırım”ı da epos təfəkkürünə bağlayan 

əsas bağ müəllif təfəkkürünün qəhrəmanlıq ənənələrinin yaşarı olduğu zamana 

istiqamətlənməsidir. Belinski eposun yaranması üçün birinci halda “xalqın (hələ əsatir 
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halında olan) tarixində yeni bir dövr təşkil edən və onun bütün sonrakı həyatına təsir 

edən ümumxalq ölçüsündə olan bir müharibə”nin baş verməsini vacib şərt hesab 

edirdi. O, bu qənaətdə idi ki, “əfsanəvi Troya müharibəsi məhz belə bir hadisə idi və 

bu hadisə “İliada”, “Odisseya”nın məzmununu təşkil edir” (3, 49). Görkəmli tənqidçi 

eposun məzmununu təşkil edəcək hadisələrin uzun müddət şifahi ənənədə yaşamasını, 

xalq təfəkküründən süzülüb keçərək cilalanmasını eposun yaranması üçün ikinci əsas 

şərt kimi irəli sürürdü: “Gərək hadisə körpə xalqın canlı və müzəyyən xəyalının 

məhsulu halını alıb şairanə bir rəvayətə çevrilə idi; gərək hadisənin qəhrəmanları uzaq 

bir məsafədən, keçmişin dumanları arasından görünə idi...” (3, 49). Belinskiyə görə, 

əfsanəvi Troya müharibələri ilə Homerin yaşadığı zaman arasındakı 200 illik fərq bu 

müharibə haqqında rəvayətlərin şifahi ənənədə yaşayaraq epos üçün material kimi 

cilalanması dövrüdür. Şübhəsiz ki, həm “Kitabi-Dədə Qorqud”, həm də “Koroğlu” 

eposlarının əsasında dayanan mifik və tarixi hadisələr ozan-aşıq düşüncəsindən keçmə-

mişdən qabaq əfsanə və rəvayətlər şəklində əsrdən əsrə keçmişdir.  

Eposun yaranmasını şərtləndirən bu amillərin müəyyən izlərini “Qarlı aşırım” 

üçün material verən tarixi hadisələrin taleyində də müşahidə edə bilərik. “Qarlı aşı-

rım”ın mövzu və materialı Belinskinin eposa verdiyi birinci tələbi –“ümumxalq ölçü-

sündə olan bir müharibə” tələbini özündə ehtiva edir. Milli varlıqla sovet hökumətinin 

üz-üzə gəlməsi, milli varlığın sovet hökumətinə qarşı çıxışları, hərbi qarşıdurmalar 

xalqın tarixində “yeni bir dövr təşkil edən və onun bütün sonrakı həyatına təsir edən 

ümumxalq ölçüsü” ilə eposa tam mənada material vermək gücündədir. “Qarlı aşı-

rım”ın materialını təşkil edən hadisələrin “bizim zamanın epopeyası”na çevrilənə qə-

dər şifahi ənənədə yarım əsrlik bir ömür yaşaması da epos üçün əsas olan ikinci şərtin 

ödənilməsi deməkdir. Müəllif təhkiyəsində və qəhrəmanların düşüncəsində yer alan 

aşağıdakı mülahizələr roman materialına çevrilən hadisələrin əfsanə və rəvayətlər şək-

lində şifahi ənənədə yaşamaqda olduğunu sübut edir: “Neçə il bundan əvvəl Tür-

kiyədən keçən daşnak dəstələri ilə üz-üzə dayanmış, gecə-gündüz səngərdən çəkilmə-

mişdilər. Sonra da Abbasqulu bəy Şadlinskinin komandirlik etdiyi “Qırmızı tabor” 

dəstəsində vuruşa-vuruşa Naxçıvanı qorumuş, sovet hökuməti qurmuşdular”. 

“Qarlı aşırım”ı eposa bağlayan cəhətlərə elmi ədəbiyyatda, dolayı şəkildə olsa da, 

işarə edilmişdir. İstər A.Əfəndiyevin, istərsə də İ.Şıxlının romanın müxtəlif qəhrəma-

nlarına münasibətdə “cəngavərlik” keyfiyyətini önə çəkmələri (5, 123; 6, 326), xüsusən 

İ.Şıxlının “Qarlı aşırım”ın qəhrəmanlarına məxsus “nəhəng ehtiraslar”dan söz açması 

(6, 326) əsərin eposa bağlılığını işarələyən ilkin müşahidələr kimi qəbul edilə bilər. 

“Qarlı aşırım”, ilk növbədə, öz ideya-mündəricəsi ilə “Koroğlu” eposuna məx-

sus ənənələrin davamçısı kimi çıxış edir. Məlum olduğu kimi, müstəqillik dövrünün 

elmi düşüncəsi “Koroğlu”nu “məlum dövrdə bütünlüklə sinfi mübarizəni əks etdirən 

bir əsər” müstəvisindən çıxarır və əsaslandırır ki, “Koroğlu” dastanı Azərbaycan 

millətinin formalaşması dövründə milli-etnoqrafik müstəqilliyi tərənnüm edən bir 

əsər (epos) olduğundan o hər cür istilanın, hər hansı yadelli düşmənə boyun əyməyin 

əleyhinədir” (2, 71). Belə bir ideya mövqeyi “Qarlı aşırım” üçün də xarakterikdir. 

Ancaq “Qarlı aşırım”ı “Koroğlu”ya bağlayan cəhətlər ancaq ideya-motiv səviyyə-

sində deyildir. Epos-roman əlaqələri “Qarlı aşırım”ın qəhrəmanlıq pafosunda özünü 

daha qabarıq göstərir. Romanın aparıcı qəhrəmanlarından olan Abbasqulu bəy Şad-

linski obrazında Koroğlu ruhu aydın bir şəkildə qorunub saxlanır. Məlumdur ki, 
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Koroğlu epos qəhrəmanı kimi yaransa da, bu qəhrəmanlığın konkret tarixi kökləri 

var və “Koroğlu” dastanı “Azərbaycanın XVI-XIX əsrlər tarixinin hadisələrindən 

kənarda düşünülə bilməz” (2, 80). Koroğlunun şifahi ənənədəki obrazı öz daxili məz-

mun və pafosunu bu hadisələrdən götürür. Abbasqulu bəyin obrazı da “Qarlı 

aşırım”a konkret tarixi hadisələrin şifahi ənənədəki bədii əksindən gəlir. 

Sovet hökumətinin gəlişi ərəfəsində daşnaklara qarşı mübarizədə bir elin iki llik 

aramsız mücadiləsinə başçılıq etməsi və misilsiz fədakarlıq və qəhrəmanlıq göstər-

məsi şifahi ənənədə Abbasqulu bəyin əfsanəvi və hətta deyərdik ki, mifikləşmiş 

obrazını yaradır. “Qarlı aşırım” müəllifi bu obrazı çıxış nöqtəsi kimi alır və onu yeni 

tarixi hadisələrin içindən keçirərək daha da təkmilləşdirir.  

Epos qəhrəmanlarında bir yenilməzlik olur. Onun gücünə–qüdrətinə sonsuz bir 

inam bəslənir. Epos qəhrəmanı qeyri-adi gücü, çətin vəziyyətlərdən çıxmaq bacarığı 

və qabiliyyəti ilə özünə böyük rəğbət yaradır və bu, ona başqa heç kimlə müqayisə 

oluna bilməyəcək fövqəladəlik statusu verir. Abbasqulu bəy bütün roman boyu bu 

“status”da çıxış edir. Romanın başlanğıcında Xəlil arvadına Kərbəlayı ilə görüşə 

gedəcəklərini bildirəndə arvadı sonsuz narahatçılıq keçirir. Ancaq o biləndə ki, bu 

səfərdə Abbasqulu bəy də iştirak edəcək, onun bütün narahatlığı keçir: 

“Abbasqulu bəy…”. Bircə bu kəlməni eşitdi. Bu adın doğurduğu arxayınçılıq 

sonrakı kəlmələri eşitməyə mane oldu.  

Xəlilin arvadının – elin sıravi nümayəndəsinin bu arxayınçılığı Abbasqulu bəyə 

romanda xüsusi status verildiyini işarələyir. 

Abbasqulu bəyin hər yerdə və hər zaman qarşılanmasında və ona münasibətdə 

önə çəkilən özəl cəhətlər onu epos qəhrəmanları tipinə daha artıq yaxınlaşdırır. Bu 

mənada Abbasqulu bəy obrazındakı mifikləşmə meyli, onun ilahi güc sahibi olma-

sına total inam eposdan gəlmə keyfiyyət kimi diqqəti çəkməyə bilməz. “Koroğlu”nun 

məğlubedilməzliyi çox vaxt ona verilən “ilahi güc”də axtarıldığı kimi, Abbasqulu 

bəyin də ölümsüzlüyü – ölümün ona yaxın dura bilməməsi ilahi qüdrətə bağlanır. 

“Abbasqulu bəydi. Heç ona güllə atmaq olar?! Deyirlər ki, Qurandan köynək 

geyir. Güllə kar eləmir, dəyir, düşür yerə”. Davalardan sağ-salamat çıxmış Abbas-

qulu bəyə hərə bir əfsanə uydurmuşdu. Guya onu saxlayan Quranlı köynəyi idi”.  

Abbasqulu bəyin ölümündən ağır sarsıntı keçirən, belə bir igidə əl qaldırılması-

nı misli görünməmiş xəyanət hesab edən Məhərrəm qəbiristanlıqdan keçərkən Oğuz 

qəbirlərini görəndə onun bu qəbirlərlə bağlı dediklərini acı təəssüf hissi ilə xatırlayır: 

“Onun yadına Vedidən aşağıda, Qəmərlinin yaxınlığındakı Oğuz qəbirləri 

düşdü. Həmişə o qəbirlərin yanından keçəndə atdan düşərdilər, atları yedəkləyərdilər. 

Qəbirləri addımla ölçənlər də olurdu. Heç bir təsəvvürə sığışmırdı: bu boyda adam 

ola bilərdimi? Hələ kimsə çıxarmışdı ki, bu qəbirlərdə basdırılanlar oğuz uşaqlarıdır. 

Hər dəfə buradan keçəndə Abbasqulu bəy deyərdi: 

– İgidin qəddi-qərəvəsi, boy-buxunu belə olar. Yoxsa bizim kimi? İndiki 

igidlərin yüzünə dəyər! 

– Heç elə demə. Uzunluqla deyil, gərək qeyrəti də ola.  

– Dədə Qorqud dastanı bu oğuzlardandı. Orada bunların igidliyindən yaxşı 

deyirlər”. 

Şübhəsiz, romanda özünə yer alan bu epizodun daşıdığı estetik funksiya kifayət 

qədər mühümdür. İlk növbədə, roman müəllifinin “Dədə Qorqud” oğuznaməsinin 
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ruhuna kökləndiyini və əsərini bu ruhda yazdığını işarələyir. İkincisi, epos qəhrəmanları 

ilə roman qəhrəmanları arasındakı varislik əlaqəsini önə çəkir və bizə eposla roman 

arasındakı əlaqələr haqqında düşünməyə ilkin əsas verir. “İlkin əsas verir” deyirik, ona 

görə ki, əslində, müqayisə ehtiyacı mətnlərarası əlaqənin üzvülüyündən doğur. 

Qorqudşünaslar oğuz cəmiyyətinin namus qanunu ilə idarə olunması ideyasını 

önə çəkirlər. Prof. T.Hacıyev yazır: “Oğuzların cəmiyyətində namus mənəvi aidiyyət 

kimi bütün maddi-fiziki varidatdan yüksəkdir. Oğuzun namus əsası halallıqdır” (7, 

420). Bunun ən sadə və təkzibedilməz sübutu kimi Qazan oğlu Uruzla anası 

arasındakı dialoqu və oğulun anasına dediklərini xatırladan alim yazır: “Bu sözlər 

Oğuzun namus-şərəf məcəlləsidir. Ana-ata namusu belə gözlənilən yerdə vətən, xalq 

qeyrəti də ideal qorunar” (7, 420). Epos mətnindən çıxarılan bu nəticə tarixi reallığın 

ifadəsi kimi səslənir və qeyd edək ki, sovet hakimiyyətinin gəlişinə qədər Azərbay-

can cəmiyyətində həyat qanunu kimi öz işləkliyini, gücünü qoruyub saxlayır. 

“Kitabi-Dədə Qorqud”dan üzü bəri minilliklər boyu milli cəmiyyətin namus 

qanunu ilə idarə olunması, bu qanunun artıq qüvvədən düşdüyü dövrdə yaxın tarixin 

reallığı kimi ilk dəfə İ.Şıxlının “Dəli Kür”ündə sistemli ifadəsini tapır. “Dəli Kür” 

Oğuz cəmiyyət qanunlarının XIX əsrə qədər işləkliyini sübut edən əsər kimi 

qiymətlidir. “Qarlı aşırım” bu qanunların XIX əsrdən sonra da, sovet hökumətinin 

gəlişinə qədər və onun ilk onilliyində də işləkliyini önə çəkir və bu qanunlarla 

yaşayanlara edilən təcavüzü bədii təhlilin predmetinə çevirir. 

Oğuz cəmiyyətindəki kimi, sovet hökumətinə qədərki cəmiyyət qanunlarında da 

ailə qutsal sayılır. “Düşmən Oğuzun ən kövrək hissinə bələddir və ən qatı qisas varian-

tını” (T.Hacıyev) seçəndə ona ilk zərbəni ailədən vurmaq istəyir. Romanda da belədir. 

Ailə qəhrəmanın ən həssas yeridir və burada düşmənə heç bir güzəşt yoxdur. Qətiyyən 

təsadüf sayıla bilməz ki, sovet hökumətinin gücü qarşısında milli varlıq nümayəndəsi, 

özü də gücündən və imkanından asılı olmayaraq, nədəsə, hansı məqamdasa güzəştə 

gedə bilər, ancaq güzəştə getməyi ağlına da gətirmədiyi bir məqam var: ailə namusu. 

Şabanzadənin arvadının Qəmlo ilə qohumluğunu biləndə Talıbov onun qarşı-

sına bircə şərt qoyur:  

“ – Gərək arvadı boşayasan... Düşmən qanındandı, uşaqların əqidəsi düz olmaz!”. 

Sinfi düşmənlə qohumluqla bağlı daşıdığı “günah”ın yuyulması üçün Şaban-

zadə hərbi tribunala verilib güllələnməyi də, lap elə Talıbovun önu güllələyə bil-

məsini də mümkün sayır və bu “qanun” daxilində cəzasını çəkməyə hazırdır. Lakin 

arvadının boşanması müzakirə obyekti ola bilməz. O, Talıbova qəti cavab verir: 

“– Yox, Talıbov, mən onu boşayan deyiləm”. 

Şabanzadə və Talıbov inqilab uğrunda mübarizə qəhrəmanlarıdır. Lakin qarşı-

laşmada Talıbov inqilabın, Şabanzadə isə milli varlığın mövqeyindən çıxış edir. Na-

mus qanununun pozulmazlığı bu məqamda siyasi əqidəni yenir, milli varlıq öz tarixi 

xarakterinə qayıdır. Bu “qayıtma” hesabına da inqilab qanununa qarşı çıxmağa özün-

də güc tapır. 

“Oğuzun namus-şərəf məcəlləsi” roman qəhrəmanlarının həyat tərzi kimi 

təzahür edir, onun sosial əxlaqı da bu məcəllə əsasında formalaşır. Şıxəlioğlu ilə 

Talıbov arasındakı “dialoqa” diqqət yetirək: 

“ – Necə allahsızsan ki, mollanı dalına alıb çaydan keçiribsən? 
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Keçirtmişəm. Su qalxmışdı. Mən cavanıydım, o da qocalıb əldən düşmüş kişi. 

Yalvardı, mən də ağ saqqalına hörmət elədim, çaydan keçirdim”. 

Şıxəlioğlu milli əxlaq, “əgər bir qoca rəncbəri keçirsəydin” – deyə ona irad 

tutan Talıbov isə sovet əxlaq qanunundan çıxış edir. Talıbovun iddialarına Şıxəlioğ-

lunun kifayət qədər ötkəm və sərt münasibəti milli həyat qanunlarının yaşamaq və 

siyasi rejimə müqavimət göstərmək gücünü əks etdirir. 

XX əsrin tarixi reallıqlarını obrazlaşdıran roman qəhrəmanları öz səciyyələri 

etibarı ilə eposdan gəlir və onlara məxsus igidlik, ərənlik keyfiyyətlərinin daşıyıcısı 

kimi çıxış edirlər. Bu mənada Abbasqulu bəy obrazı xüsusi fərqlənir və onun xarak-

teri və taleyi ilə Beyrək obrazının xarakteri və taleyi arasında kifayət qədər kəsişən 

məqamlar müşahidə etmək mümkündür. Prof. T.Hacıyev yazır: “Beyrək bir igid kimi 

dastanın üçüncü boyundan məlumdur. Ancaq bu boya qədər (sonuncu boy nəzərdə 

tutulur – T.S.) o, ən çox qılınc qəhrəmanı kimi öyünür. Burada isə mənəvi abidəyə 

çevrilir” (7, 450). Beyrəyin eposdakı tale yolunu əks etdirən bu fikri heç bir 

redaktəsiz Abbasqulu bəyə aid etmək olar. Beyrəyin taleyi kimi, Abbasqulu bəyin də 

taleyində “xəyanət” motivi həlledici rol oynayır. Beyrək Oğuz cəmiyyətindəki ni-

faqın qurbanı olduğu kimi, Abbasqulu bəyin də ölümünə el-oba camaatı arasına salı-

nan nifaq səbəb olur. Fərq yalnız bundadır ki, Oğuz cəmiyyətindəki nifaqın kökündə 

daxili ziddiyyətlər dayanırsa, romanda xalqı təmsil edən qüvvələrin ikiyə parçalan-

masının motivi “kənar qüvvələr”dən güc alır.  

Həm Beyrəyin, həm Abbasqulu bəyin ölümlə nəticələnən gedişlərinin yerinə 

yetirmək istədikləri barışdırıcılıq missiyası ilə bağlılığı da diqqətdən yayınmır. 

Nəzərə almaq lazım gəlir ki, barışdırıcılıq missiyasının Beyrəyin və Abbasqulu bəyin 

üzərinə qoyulması onların yaşadıqları cəmiyyətdə böyük nüfuz sahibi olmalarının 

göstəricisidir. Bu nüfuzun həm eposda, həm də romanda qabarıq görünən mənbəyi 

onların cəmiyyətdə qorxubilməz igid, qəhrəman statusunda çıxış etməsidir. 

Romanla eposu, roman qəhrəmanı ilə epos qəhrəmanını birləşdirən ən ümdə 

cəhət isə həm Oğuz cəmiyyətində, həm də milli varlıqda bütövlüyün, monolitliyin 

parçalanma, ayrılma, düşmənçilik hissindən qat-qat qüvvətli olduğu və qorundu-

ğunun estetik ifadəsini tapmasıdır. “Kitabi-Dədə Qorqud”un sonuncu boyunun təfsi-

rində çox vaxt Oğuz cəmiyyətində gedən parçalanmanın düşmənçiliyə gətirib çıxar-

ması, dövlətçiliyi zəiflətməsi fikri önə çəkilir. Lakin eposla bağlı tədqiqatlar dərinləş-

dikcə araşdırmalarda doğru olaraq belə bir fikir də öz təsdiqini tapır ki, parçalanmaya 

aparan bu təşəbbüs özünə münbit zəmin tapa bilmir, Oğuz eli öz bütövlüyünü qoru-

yub saxlayır. Prof. T.Hacıyev bu bütövlüyün saxlanması ilə bağlı kifayət qədər əsaslı 

arqumentlər irəli sürür. Bu arqumentlərin əsaslılığını şərtləndirən isə odur ki, alim 

bilavasitə mətn materialının məntiqindən çıxış edir: “Son anda Qazan Qalın Oğuzun 

bütövlüyünü saxlaya bilir. O, Aruzu öldürdükdən sonra Daş Oğuzun bəyləri atların-

dan enib, bağışlanmalarını rica edirlər. Qazan onları bağışlayır. Bu xahiş boğazdan 

yuxarı deyil, Qazanın qəzəbindən qorxma deyil, səmimidir. Çünki bəylərin heç biri 

Beyrəyə əl qaldırmayıb. Aruzla birlikdə Oğuza asi düşsələr də o, Beyrəyin budunu 

çapanda öz ağsaqqallarına nifrətlə baxırlar. Görünür, dövlətçilik normasındakı ağsaq-

qal kultuna görə Aruza əl qaldırmırlar. Bəylər Aruzla birlik üçün Qurana and içdik-

ləri halda, Beyrəyə əl qaldırmamaqla, əslində, bir oğuzluq xisləti göstərirlər. Onlar 

Aruzun gözü baxa-baxa Beyrəyi atına mindirib öz evinə aparırlar. Demək, onlar üçün 
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oğuzluq Boz Oqdan qiymətlidir. Buna görə də inanmaq olur ki, Qazan bəy Daş oğuz 

bəylərini bağışlamaqla Oğuzun bütövlüyünü saxlamış olur” (7, 450). Bütün bu 

mülahizələr, yuxarıda da qeyd etdiyimiz kimi, İç Oğuz – Daş Oğuz münasibətlərində 

qorunan bütövlük haqqındakı həqiqəti düzgün şərh edir. Lakin Alp Aruzun hərəkət-

ləri və Beyrəyin öldürülməsinə Daş Oğuz bəylərinin yanaşmasında epos qəhrəman-

ları üçün səciyyəvi olan digər cəhətləri də müşahidə etmək mümkündür. “Kitabi-

Dədə Qorqud” qəhrəmanlıq eposudur. Bu isə mahiyyətcə o deməkdir ki, baş verən 

hadisələr igidlik qanunları əsasında qiymətləndirilir. Bu qanunlar Oğuz igidinə ad 

verməkdən tutmuş onun cəmiyyətdə tutduğu mövqeyə və nüfuza qədər bütün gücü 

ilə işləkdir. Aruz Beyrəyi aldadıb tutur və silahsız igidə əl qaldırır. Oğuz cəmiyyət 

qanunlarında bu işin bir adı var: “Aldayuban ər tutmaq övrət işidir” (8, 124). 

Düşünürük ki, Aruz Beyrəyi açıq döyüşdə öldürsəydi və bu ölüm hətta Oğuz cəmiy-

yətinin parçalanmasına gətirib çıxarsaydı belə, Daş Oğuz bəyləri Aruzun tərəfində 

olacaqdılar. Məsələ burasındadır ki, epos düşüncəsi bütün məsələləri namus, kişilik, 

mərdlik qanunları ilə dəyərləndirir, bu qanunlardan kənara çıxan bütün hərəkətlər 

xəyanət sayılır və bağışlanmazdır. Tədqiqatlarda tamamilə doğru müşahidə olunur ki, 

“Qazan xan uzun əzabdan sonra İç Oğuza döyüş əmri verəndə Aruzun ölümə 

məhkumluğunun əsas səbəbi kimi məhz müxənnətliyi nişan verir” (9, 45). Daş Oğuz 

bəyləri “aldayuban ər tutan” Aruzun xəyanətinə bir də buna görə şərik çıxmır və 

onun hərəkətini təqdir etmirlər. Epos düşüncəsində hətta düşmənin də igidliyi 

rəğbətlə qarşılanır və ona (istər ölüsünə, istərsə də dirisinə) ləyaqətli münasibət əsas 

şərtdir. Daş Oğuz bəylərinin “Aruzun gözü baxa-baxa Beyrəyi atına mindirib öz 

evinə aparmaları”nın etik-psixoloji əsasında qəhrəmanlıq kultunun qanunları dayanır. 

Oğuz cəmiyyəti üçün əsas olan qəhrəmanlıq kultu nə vaxta qədər yaşarılığını saxlaya 

bilib? “Qarlı aşırım” romanı bu suala cavab verir və təhlil predmetinə çevirdiyi 

zamanda bu kultun işləkliyinin əyani-bədii təsdiqinə çevrilir. Eposda olduğu kimi, 

Abbasqulu bəy də igidlik qanunlarına büsbütün zidd olaraq öldürülür. Törətdiyi 

əməllə bağlı Alp Aruzun peşmançılıq və yaxud hər hansı bir sarsıntı keçirməsi ilə 

bağlı epos mətnində hər hansı bir işarəyə rast gəlmirik. Ancaq Aruzun təkidlərinə 

baxmayaraq, bəylərin “Beyrəyə qıya bilməmələri” və igidlik qanunları daxilində 

aparıb ailəsinə təhvil vermələri onların baş verən hadisə ilə bağlı sarsıntılı hallar 

yaşadığını sübut edir. Oğuz cəmiyyətinin bu qanunu “Qarlı aşırım”da da qüvvədədir. 

Həm də bu qanunların işləkliyinə və gücünə romanda daha çox yer ayrılıb. Bu 

mənada epos-roman əlaqələri qanunun minilliklərlə ölçülən tarixindən danışmağa 

əsas verir. Kərbəlayını sarsıdan, hətta böyük ümidlə başladığı işdən daha heç nə 

gözləməməsinin səbəbi Abbasqulu bəyin öldürülməsindən çox, namərdliklə 

öldürülməsi ilə bağlıdır. Çünki belə bir hərəkət Kərbəlayını nəinki onun ətrafında 

olan bütün adamların, hətta öz gözündən də salır: “Namərdlik elədim, bu ağsaqqal 

çağımda. Elə namərdlik elədim ki, heç tarixdə görünməyib”.  

Prof. T.Hacıyev yazır: “Beyrəyin ölümü dünya ədəbiyyatındakı ən təsirli ölüm-

lərdən biridir. Bu ölçü ilə Beyrək dünyada sədaqət etiketi, mərdlik örnəyi olur. Təpə-

göz alp ərənləri öldürür, təəssüflənirsən, ancaq Beyrəyin ölümünə ağlayırsan. Div 

ürəkli Oğuz bəyləri ağlaşırlar, alplarbaşı, bəylərbəyi Qazan əlinə dəsmal alıb hönkür-

hönkür ağlayır” (7, 451). Ölümü haqq işi sayan və həmişə ölümlə üz-üzə duran, hətta 

bunu həyat tərzi kimi qəbul edən Oğuz eli, Oğuz cəngavərləri Beyrəyin ölümündən 
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niyə bu qədər sarsılırlar, bu ölüm niyə onları bu qədər ağrıdır? İlk növbədə, ona görə 

ki, Boz ayğırlı igid on altı illik əsirlik həyatından yenicə qayıtmış və bu qayıdışı ilə 

Oğuz elinə böyük bir sevinc bəxş etmişdi. Bir günün, bir anın içində bu sonsuz se-

vinci ölüm xəbərinin əvəz etməsini qəbul etməyə Oğuz cəmiyyəti psixoloji cəhətdən 

qətiyyən hazır deyildi. İkincisi, Beyrəyə onun layiq olmadığı bir ölüm qismət olmuş-

du. Beyrək ömrünü əsl Oğuz igidi kimi yaşamışdı, amma mənasız ölümlə üzləşmişdi. 

“Ər kişilərin hönkürtüsü” (T.Hacıyev) daha çox ölümün motivindən qidalanırdı. 

“Qarlı aşırım”da Abbasqulu bəyin də ölümü eyni yanğı ilə qarşılanır. Saysız-hesabsız 

döyüşlərdən sağ-salamat çıxmış, burnu da qanamamış Abbasqulu bəy xəyanətin qur-

banı olmuş, ucuz ölümə tuş gəlmişdi. Elə bir ölümə tuş gəlmişdi ki, ölümdən qorx-

mağı ağlına gətirməyən bu igid bütün ömrü boyu məhz bu cür ölümdən qorxmuşdu. 

Müəllif təhkiyəsində oxuyuruq: “O, ölüm haqqında fikirləşməzdi. Ancaq hər dəfə in-

sanların ölümünü görəndə ehtiyat etdiyi bir məsələ yadına düşərdi: ucuz ölüm”. Ab-

basqulu bəyin ölümdən qorxmadığını el-oba camaatı dəqiq bilirdi. İştirakçısı olduğu 

çoxsaylı döyüşlərdə, xüsusən el-oba camaatının daşnaklarla vuruşduğu iki ildə o qə-

dər nağd ölümdən sağ-salamat çıxmışdı ki, adamlar onun ölümsüzlüyünə iman gətir-

mişdilər. Müqayisəsiz cəsurluğu, ölümə hər vaxt meydan oxuması Məhərrəmin onun 

qatilinə tuşlanan sözlərində heç bir mübahisə doğurmayan həqiqət kimi səslənir: 

“Elə bilirsən ki, ondan igidsən? Heç bilirsən, o ordeni necə almışdı? Bilmirsən. 

Kişiliklə!... Bu atını pulemyotun üstünə çapırdı. Yoxsa kol dalına girmirdi”.   

“Atını pulemyotun üstünə çapan”, ikiillik vuruşmalardan sonra bütün eli daş-

nakların mühasirəsindən sağ-salamat çıxaran bir igidin silahsız-tüfəngsiz bir vəziy-

yətdə namərd gülləsi ilə öldürülməsi inanılmaz və dəhşətli idi. Eyni ilə Beyrəyin ölü-

mü kimi. Elmi ədəbiyyatda oxuyuruq: “Heç demə, ölümdən ölümə, matəmdən matə-

mə fərq varmış… Bədii ədəbiyyatda belə təsirdə igid ölümünü yalnız bayatılarda 

görmüşük. Burada isə ən qəmli bayatıdakı ölümün faciəsi gözümüzün qabağında baş 

verir. Dostluğu və çörəyi həyatından yüksək tutan bir igidin, ordular dağıdan bir qəh-

rəmanın əl qaldırmadan, müqavimət göstərmədən bir hiyləgər qoca qurdun caynağın-

da öldüyünü görürük. Bu, bayatıdakından daha yanıqlı bir ölümdür” (7, 450). 

Bu mülahizələr hansı əsərin qəhrəmanı haqqında söylənmişdir? Əgər desək ki, 

bu sözlər F.Kərimzadənin “Qarlı aşırım” romanındakı Abbasqulu bəyi nəzərdə tutur, 

yəqin ki, romanı oxumuş istənilən oxucu, lap elə professional tədqiqatçı belə buna 

şübhə etməyəcək. Çünki qəhrəmanın ölümündən doğan bu təəssürat Abbasqulu bə-

yin faciəsini riyazi dəqiqliklə əks etdirir. Ancaq bu sözlər akademik T.Hacıyevə 

məxsusdur və “Kitabi-Dədə Qorqud”dakı Beyrəyin ölüm səhnəsini nəzərdə tutur. 

Bir-birindən min illərlə uzaq tarixin estetik ifadəsi kimi yaranan əsərlərdə “ölüm” ha-

disəsinə etik-psixoloji münasibətdəki yaxınlıq nədən doğur? Bu, etnosun tarixi xa-

rakterinin bizə yaxın tarixin insanının varlığında yaşamasının əlaməti deyilmi? Ya-

xud xəyanətə uğramış qəhrəmanın ölüm səhnəsinin çağdaş romandakı səciyyəsi milli 

qəhrəmanın epos formullarına sədaqətini əks etdirmirmi? Səhnələr arasındakı eyniy-

yətə bərabər yaxınlıq roman müəllifinin hadisələrə epos təfəkkürü ilə müdaxiləsi 

haqqında düşünməyə əsas vermirmi? Şübhəsiz. Ancaq roman “yeni dövrün eposu” 

funksiyasında çıxış etsə də, onu təkrarlamağı nəzərdə tutmur. Öz dövrünün “epos”u 

kimi yaranmaqla bərabər, eposun janr təbiətindən gələnləri əxz etməklə bərabər, ora 
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özünün təbiətindən gələn əlamətdar keyfiyyətlər qatır. Roman bu keyfiyyət özünə-

məxsusluğu ilə zamanının eposuna çevrilir. 

 

İşin elmi nəticəsi: Məqalədə Azərbaycan romanında epos düşüncəsinin yeri 

F.Kərimzadənin “Qarlı aşırım” romanının materialı əsasında şərh edilir. 

İşin elmi yeniliyi: “Qarlı aşırım” romanı ilə “Kitabi-Dədə Qorqud” və “Koroğ-

lu” eposları arasındakı kəsişən xətlərin, bu kəsişmənin ciddi qanunauyğunluğa söy-

kənməsinin sübutu işin elmi yeniliyini şərtləndirir. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti: Məqalədən folklor və yazılı ədəbiyyat, epos-roman 

əlaqələrinin araşdırılmasında nəzəri mənbə kimi, eyni zamanda, ali məktəblərdə 

Azərbaycan romanına dair seçmə fənlərin tədrisi zamanı praktik material kimi istifa-

də etmək olar. 
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JANRLARARASI ƏLAQƏ: NAĞIL VƏ DASTAN 
 

Xülasə 

Nağılla dastanın motiv, süjet və obrazları bu janrların bir-birinə nə qədər yaxın olduğunu 

göstərir. Odur ki, dastan və nağılların müqayisəli təhlili janrlararası əlaqə və təsir məsələlərinin, 

yaradıcılıq prosesinin daha ətraflı, dərindən öyrənilməsinə kömək etmiş olur. Məqalədə “Nəcəf və 
Pərzad”, “Səlim şah”, “Alıxan-Pəri” dastanlarının nağıllarla sıx bağlılığı, bu dastanların nağıl variant-

ları, onların oxşar və fərqli xüsusiyyətləri üzərində dayanılır. 

Açar sözlər: nağıl, dastan, motiv, süjet, söyləyici, mifoloji düşüncə, inanc, yuxuyozma, 

rəmmal, şahlıq taxtı, dövlət quşu, təhkiyə, ənənəvi formullar  
 

THE RELATION BETWEEN GENRES: TALE AND EPOS 
 

Summary 

The motive, plot and images of tale and epos show the closeness of these genres. That’s why 

the comparative analysis of epos and tales helps to learn more deeply the relation and influence 

problems, creativity process. In the article is touched upon the closeness of the eposes “Najaf and 

Parizad”, “Salim Shah”, “Alikhan-Pari” with the tales, also the tale variants of these eposes, their 

similar and distinctive features. 

Key words: tale, epos, motive, plot, narrator, mythological thought, belief, evaluation of sleep, 
cabbalist, royal throne, state bird, narration, traditional formulas 

 

МЕЖЖАНРОВАЯ СВЯЗЬ: СКАЗКА И ДАСТАН 
 

Резюме 

Мотив, сюжет и образы сказки и дастана показывают на сколько эти жанры близки друг 

другу. И по этому сравнительный анализ сказок и дастанов помогает более подробному и 

глубокому исследованию межжанровых связей и влияний, творческого процесса. В статье 

рассматриваются таких вопросы как тесная связь дастанов «Наджаф и Перизад», «Селим шах», 

«Алыхан-Пери» сказочные варианты этих дастанов их схожие и отличительные особенности. 

Ключевые слова: сказка, дастан, мотив, сюжет, информатор, мифологическое мышле-

ние, верование, толкование снов, гадатель, царский трон, птица статья, повествование, 

традиционные формулы  

 

Nağılla dastanın süjet, kompozisiya xüsusiyyətlərinin müqayisəsi onların bir-

birinə nə qədər yaxın olduğunu üzə çıxarır. “Dastanları çox zaman hətta birbaşa 

nağıllardan istifadə ilə də yaradırlar. Qoşmasız danışılan dastanları isə nağıllardan 

fərqləndirmək çox çətindir” (9, 65). 

Odur ki, dastan və nağılların müqayisəli təhlili janrlararası əlaqə, təsir məsələ-

lərinin, yaradıcılıq prosesinin daha ətraflı və dərindən öyrənilməsinə kömək etmiş olur. 

Nağıllarla sıx bağlı olan dastanlardan biri “Nəcəf və Pərzad” dastanıdır (2, 267-

292). Bu dastanın “İbrahimin nağılı” (2, 236-254) ilə müqayisəsi maraqlı olar. Dasta-

nın məzmununu yada salaq: Şıx oğlu Şah Abbasın bir sövdəgəri olur, onun adına 

tacir Məhəmməd deyirlər. Tacir Məhəmməd səfərə çıxanda “Alxas çəmmi” deyilən 

yerdə dayanır. Bu vaxt bura Əhməd adlı bir tacır də gəlir. Onlar dostlaşıb dərdlərini 

bir-birinə açırlar. Bura gələn dərviş onların övlad həsrətində olduğunu bilir. Dərviş 

dostlara bir alma verib deyir: 
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“Almanı ortadan tən yarı kəsin. Ağ tərəfi birinizdə qalsın, qırmızı tərəfi biriniz-

də. Həmin almanın bir üzü oğlandı, bir üzü qızdı. Onu deyə bilmərəm ki, hansı oğ-

landı, hansı qızdı. Çünki aranızda dava düşər. Hər kəs almanı öz külfətiynən nişftaam 

eləsin. Birinizin oğlu, birinizin qızı olacaq. Yerlərinizin uzaqlığına baxmayıb, gərək 

onları bir-birinə verəsiniz. Çünki bir almadan əmələ gəliblər, bir alma kimi gərək 

qovuşsunlar” (2, 273).  

“İbrahim” nağılında da Əhmədlə Məhəmməd adlı tacir qardaşların var-dövləti 

başlarından aşsa da, onlar da övlad üzünə həsrətdirlər. Qardaşların övlad arzusu qey-

ri-adi şəkildə həyata keçir. Onlar bulaqdan su içərkən bu sudan qırmızı alma çıxır. 

Qardaşlar bu almada bəxtlərinin olduğunu düşünüb onu arvadları ilə bölüb yeyirlər. 

Əhmədin bir oğlu, Məhəmmədin isə bir qızı olur.  

“Nəcəf və Pərzad” dastanında dərvişin verdiyi alma, “İbrahim” nağılında isə 

suyun üzündən tapılan alma valideynlərə övlad bəxş edir. Onu da yada salaq ki, su 

ilə bağlı inanclara Azərbaycan folklorunda, o cümlədən nağıllarında tez-tez rast gəli-

nir. Qeyri-adi qəhrəmanın törənişində su mühüm yer tutur. Öz kökləri ilə mifoloji 

düşüncənin hökm sürdüyü çağlara gedib çıxan belə nağıllarda su övlad bəxş edir. 

“İbrahim” nağılında da qardaşların bulaqdan su içməsi, bu zaman suyun üzündən 

alma tapmaları, bu almanı yemələri nəticəsində övlada sahib olmaları, öz arzularına 

çatmaları su inamı ilə sıx şəkildə bağlılıqdan doğmuşdur. 

Həm dastanda, həm də nağılda ayrı valideynlərdən, eyni almadan törəyən oğlan-

la qız bir-birlərinə aşiq olurlar. Onların məhəbbətlərinin qarşısında çətinliklər, qeyri-

adi sınaqlar dursa da, çətinliklərdən, maneələrdən çıxıb öz istəklərinə yetə bilirlər. 

“Nəcəf və Pərzad” dastanında tilsimli kitab, “İbrahim” nağılında isə sehrli 

toqqa qəhrəmanları çətinliklərə salır, müxtəlif sınaqlardan keçmələrinə səbəb olur. 

İbrahim əmisinin sözlərini unutduğundan bir neçə dəfə qeyri-adi düşmənlərlə 

döyüşməli olur, axırda toqqanın dalınca yola düşüb sevgilisindən müəyyən müddət 

aralı düşür. Bu epizod – yəni nişanlısının yoxa çıxmasından sonra qızın kişi paltarı 

geyinib, ətrafdakılara özünü nişanlısı kimi təqdim etməsi həm dastanda, həm də 

nağılda mühüm yer tutur. “İbrahim” nağılında da İbrahimin yoxa çıxmasından sonra 

nişanlısı onun paltarlarını geyinib özünü onun sifətinə salır. İbrahimə o qədər oxşayır 

ki, heç kim onu tanıya bilmir. “Elə bil bir almanın iki üzü imişlər, deyir, elə elə o 

yana getmə, sənəm ki, varam”. Gəlib evə çatanda izi itirmək üçün anasına bildirir ki, 

mənim o qızdan xoşum gəlmədi, onun qıçı topal, bir gözü kor, üzü çopur, özü də 

keçəldir. İbrahimin anası bu işdən baş aça bilmir, çünki qız tanınmasın deyə gözlərini 

bağlayır. Hamı onu İbrahim kimi tanıyır. O, İbrahimin yerinə ticarətlə məşğul olur. 

Yalançı İbrahimdən xoşu gələn şah qızını ona vermək qərarına gəlir. Naəlac qalan 

Yalançı İbrahim şahın təklifini qəbul edir. Toydan bir müddət sonra o, əsl həqiqəti 

qıza açıb söyləyir. Onlar bir yerdə İbrahimin gəlməyini gözləyirlər. Uzun çətinliklər-

dən sonra İbrahim gəlib çıxır. Hər iki gözəl qızı alıb xoşbəxt ömür sürməyə başlayır.  

Həm dastanda, həm də nağılda çətin vəziyyətə düşən qız özünü itirmir, kişi paltarı 

– yəni nişanlısının paltarını geyinib vəziyyətdən çıxmağa çalışır və istəyinə nail olur. 

Dastanda Nəcəf xan tilsimdən qurtarıb gələnə kimi, nağılda isə İbrahim sehrli toqqanı 

tapıb qaydana kimi nişanlısı onu əvəz edir, özünü tacir kimi göstərib şan-şöhrət qazanır, 

ölkənin şahının belə rəğbətini qazana bilir. Bu təsadüfi deyildir. “Paltarın, ümumiyyətlə, 

zahiri görkəmin bu cür kimlik göstəricisi olması folklorda çox geniş yayılıb. O dünyaya 
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məxsus qeyri-adi varlıqlar kimi, bu dünyanın da adamları folklor mətnində qəhrəmanı 

hər şeydən qabaq, əyin-başına görə tanıyırlar. Qız, oğlan paltarı geydimi, hər yerdə 

oğlan kimi qarşılanır. Dərviş libası geymiş adamın padşah oğlu olduğunu heç kim 

ağlına gətirmir. Qəhrəman çoban paltarı geycək çoban kimi qəbul edilir. Başına qoyun 

dərisi keçirən qızıl saçlı şahzadəni hamı keçəl kimi tanımağa başlayır. Özgə libasına 

bürünüb öz görkəmini gizlətməklə folklor qəhrəmanı o dünyaya məxsus varlıqlardan 

qorunduğu kimi, bu dünyadakı düşmənlərindən də qoruna bilir” (6, 11). 

“Nəcəf və Pərzad” dastanında Pərzad xanım, “İbrahim” nağılında isə İbrahimin 

nişanlısı digər qəhrəmanlardan fərqlənirlər. Bizcə, digər obrazların xarakteri onlara 

münasibətdə üzə çıxır. Əsas qəhrəman kimi onlar aparıcı yer tuturlar. Dastanda bu 

cəhət daha aydın şəkildə özünü göstərir. Belə ki, Nəcəf xan çətinliklərlə qarşılaşanda 

köməkçilərinin sayəsində vəziyyətdən çıxa bilir, bir çətinliyə düşən kimi saralıb-

solmağa başlayır. Bunun əksinə olaraq Pərzad xanım çətin vəziyyətdən öz ağıl və 

dərrakəsi, tədbiri sayəsində çıxa bilir, qarşısına çıxan bütün çətinlikləri dəf edə bilir. 

Hər bir vəziyyətə uyğun hərəkət etməyi, doğru yol seçməyi bacarır. 

Həm dastanda, həm də nağılda müxtəlif məkanda baş verən hadisələrlə bağlı 

epizodlar tez-tez bir-birini əvəz edir, keçid formullarının köməyilə hadisədən-hadi-

səyə keçirilir. Həm nağılda, həm də dastanda keçid formullarından müxtəlif məqam-

larda rəngarəng şəkildə istifadə edilir. 

“Nəcəf və Pərzad” dastanında bu tipli aşağıdakı nümunələrə rast gəlirik: “Aşıq 

dili yüyrək olar, at ayağı külək, tez aparıb, tez gətirər (2, 273), “Oğlan oxumaqda olsun, 

sizə xəbər verim tacir Əhməddən (2, 274), “Sizə kimdən xəbər verim, Pərzad xanımdan 

(2, 280), “Bunlar burada qalmaqda olsun, sizə kimdən xəbər verim, Nəcəf xandan” (2, 

284), “Nəcəf xan bütün əhvalatı mən sizə nağıl eləyən kimi, ona nağıl elədi” (2, 291). 

Dastanların mövzu, süjet, motiv və s. seçməkdə xalq nağıllarından istifadəsini, 

bu yaradıcılıq prosesini izləyən M.H.Təhmasib belə fikirdədir ki, dastançı zəngin 

nağıl xəzinəsindən özünə lazım olan nə varsa seçib götürür, onları öz mövzusuna 

uyğunlaşdırır, onlara yeni məna verərək bir qol, ya dastan yaradır. Bu yaradıcılıq 

prosesinin ən əsas şəkilləri üzərində dayanan tədqiqatçı nağıldan istifadənin daha çox 

təsadüf edilən bir növünü qeyd edir ki, bu da dastançının hər hansı məşhur bir nağılı 

dastan kimi işləməsindən ibarətdir. O, “Şah İsmayıl – Gülzar” , “Dilsuz – Xəzangül”, 

“Dünya gözəli”, “Gül – Sənubər”, “Şəms-Qəmər”, “Ovçu Pirim”, “Kəlbit”, “Təhmi-

raz”, “Adgözəl” və s. dastanları bu sıraya aid edir. 

“Şəminin nağılı” əsasında yaradılmış bir dastanın üç variantı – “İbrahim – Hü-

rinisə”, “Təhmiraz”, “Adgözəl” üzərində dayanaraq bir nağıldan ən azı üç dastançı-

nın istifadə etdiyini, hər dastançının bu nağılı öz zövqünə uyğun şəkildə dastan-

laşdırdığını ehtimal edir: 

“... Hər ustad bu nağılı özünün bəyəndiyi səpkidə dastanlaşdırmışdır. Bizcə, bu 

dastançıların hər üçü milli dastançılıq ənənəmizə sadiq qalaraq özlərini öz dastan-

larına qəhrəman intixab etmiş, buna görə də qəhrəmanların adları müxtəlif olmuşdur. 

Başqa sözlə deyilsə, bu versiyalardan birinin “müəllifi” İbrahim, ikincisinin “müəl-

lif”i Təhmiraz, üçüncüsünün “müəllif”i isə Adgözəl imiş” (8, 208). 

“Şəminin nağılı”nın (4, 127-134) süjetini yada salaq: Padşahın gözü tutulur, 

təbiblər onun gözünün dərmanının dəryadakı ağ balıq olduğunu söyləyirlər. Həmin 

balığı tuturlar, ancaq padşahın oğlanları balığı dəryaya atır. Padşah bunu eşidib oğ-
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lanlarını ölkəsindən qovur. Qardaşlar gedib başqa bir şəhərə çatırlar. Böyük qardaş 

kiçik qardaşını bir ağacın dibində qoyub çörək tapmaq üçün şəhərə gedir. Ölmüş şahın 

yerinə yeni padşah seçmək üçün quş uçurdurlar. Quş üç dəfə böyük qardaşın başına 

qonur. Vəzir-vəkil camaatın təkidilə böyük qardaşı şahlıq taxtına əyləşdirirlər. Kiçik 

qardaş başqa şəhərə gedib bir halvaçıya nökər durur. Halvaçının müştərisi çoxalır. 

Padşah qızı ona vurulur. Şəmi adlı hiyləgər bir tacir də şah qızını almaq istəyir. 

Tilsimkar bu tacir kiçik qardaşı öz oğlu kimi təqdim edib padşah qızını alır. Dəryadan 

keçəndə gəmiçiyə pul verib kiçik qardaşı dəryaya atdırır. Sonra bir imarət tikdirib 

qalabənd eləyir, qızı orada saxlayır. Kiçik qardaş isə ağ balığın köməyilə xilas olub bir 

çobanın yanında yaşamağa başlayır. Çoban onu bir qəssabın, sonra isə bir aşbazın 

yanında şəyirdliyə qoyur. Hər dəfə bundan xəbər tutan Şəmi onu öldürmək istəyir, 

ancaq çoban onu Şəminin əlindən qurtarır. Kiçik qardaşla padşah qızı bir-birini tapır. 

Çoban onların keşiyini çəkir. Şəmi hay-küy salır ki, evimə oğru gəlib. Onları tutub 

padşahın hüzuruna aparırlar, padşah qardaş öz qardaşını tanıyır. Hadisələr aydınlaşır. 

Şəmini öldürürlər, 40 gün, 40 gecə toy eləyib padşah qızını kiçik qardaşa alırlar. 

“Şəminin nağılı” əsasında yaradılmış dastanlardan birinin də “İbrahim” adlı 

dastan olduğu ehtimal olunur. Bu dastanın Qazax rayonunun Ağköynək kənd sakini 

Aşıq Məmmədyardan Nurəddin Seyidovun yazıya aldığı variant belədir: Rey 

şəhərində Zülal adlı ədalətli bir şah var. Onun arvadı ölür. Şahın iki oğlu qalır. Şah 

ikinci dəfə evlənir. Şahın ikinci arvadı onun kiçik oğlunu şərə salır. Zülal şah qəzəb-

lənib oğullarını ölkəsindən qovur. Qardaşlar gedib bir qəbiristanlığa çatırlar . Böyük 

qardaş Aslan kiçik qardaşı İbrahimi burda qoyub yemək gətirməyə gedir. Bu vaxt 

şahlıq quşu onun başına qonur. Aslanı bu ölkənin şahı seçirlər. 

Aslan şahın başı qarışır, qardaşı yadından çıxır. Haramilərin başçısı İbrahimi 

oğulluğa götürür. Lakin onların arasını vururlar. Yuxuda Herat xanının qızı Hurinisəni 

ona buta verirlər. Sövdəgər Xoca Həsənin köməyilə o gəlib Hürinisə xanımla görüşür. 

İbrahimi Halvaçı Musa oğulluğa götürür. Hürinisə xanıma agah olur ki, Şəmi Qara 

İbrahimi aldadıb oğurlayacaq. Çünki Dağıstanlı Şəmi Qara adlı sövdəgər Süleyman xa-

nım qızı Xeyransa xanıma aşiq olur. Onun məqsədi budur ki, İbrahimi oğlu kimi təqdim 

edib qızı alsın. Elə də edir. Bir sehr oxuyub İbrahimi Dağıstana aparır. Xanın qızı 

İbrahimi görüb bəyənir, ona getməyə razı olur. Onlar gəlib Firəngistana çatırlar. Şəmi 

Qara hiylə işlədib İbrahimi öldürtmək istəyir. Xeyransa xanım Şəmi Qaranın əməllərini 

açıb söyləyir. Xan Şəmi Qaranı bir quyuya atdırır. Şəmi Qara qızıl verib quyudan çıxır. 

Oğlanla qızı dəvəyə mindirib indi də Misirə yola düşür. Dəryanı keçəndə Şəmi Qara 

gəmiçiyə pul verib İbrahimi dəryaya atdırır. Ancaq İbrahim xilas olub Budaq Çobanın 

yanında qulluq eləyir. Şəmi Qara isə bir imarət tikdirib Xeyransa xanımı orada saxlayır. 

Qız deyir ki, mənim Dağıstanda tikdiyim bir köynək var, gedib onu taparsan, İbrahimi 

öldürüb o köynəyə qanını bularsan, onda sənə gələrəm. Şəmi Qara İbrahimi axtarmağa 

başlayır. Bu vaxt İbrahim çobanla qəssabın yanına gəlir. Şəmi Qara pul verib onların 

davarlarını aldırır. Sonra qəssaba deyir ki, İbrahimi öldürüb qanını bu köynəyə 

batırarsan, nə istəsən sənə verərəm. Qəssab köynəyi qoyun qanına batırıb Şəmi Qaraya 

verir. Bu vaxt İbrahimlə qız bir-biri ilə rastlaşır. Qız onu imarətinə çəkib çıxarır. Şəmi 

Qara köynəyi gətirib qıza göstərmək istəyəndə İbrahimi qızın yanında görür. Şəmi Qara 

şaha şikayətə gedir. Şahın əmrilə oğlanı birtəhər imarətdən salıb şahın yanına aparırlar. 

Bu vaxt Dəli Çoban da gəlib çıxır. İbrahim başına gələnləri danışanda şah qardaşını 
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tanıyıb özündən gedir. Padşahın əmrilə gəmiçini, qarını öldürürlər. Dəli Çoban da Şəmi 

Qaranı vurub öldürür. İbrahim deyir ki, qardaş, burda olan qız mənim sirdaşımdır, öl-

səm də, bundan ayrılmaram, ancaq mənim nişanlım Herat şəhərində Fətəli xanın qı-

zıdır. Gedib Hürinisə xanımı gətirirlər. İbrahim ona qovuşur (2, 155-200). 

Həm nağıl, həm də dastan ailə-məişət çərçivəsində baş verən hadisələrlə başla-

yır. Nağılda şah gözünün dərmanı olacaq ağ balığı oğlanlarının dəryaya atmasından 

qəzəblənib onları vilayətindən qovur. “İbrahim” dastanında isə Şah ikinci dəfə evlə-

nir, analıq kiçik qardaş İbrahimə vurulur. İbrahim analığının bu iyrənc təklifini rədd 

edir. Məsələnin açılmağından qorxan analıq İbrahimə böhtan atır. Bundan qəzəb-

lənən Zülal Şah oğlanları Aslan və İbrahimi öz vilayətindən sürgün edir. 

Nağılda Şəmi adlı hiyləgər tacir Şah qızını ələ keçirmək üçün padşahın kiçik 

oğlundan istifadə edir, dastanda isə Şəmi Qara İbrahimi öz oğlu kimi göstərib 

Süleyman xanın qızı Xeyransa xanımı almağa çalışır. Dastanda İbrahimə ikinci dəfə 

böhtan atılır, fitnəkar qarı İbrahimi oğulluğa götürmüş Ziyad harami ilə onun arasını 

vurur. Həm nağılda, həm də dastanda İbrahimlə rastlaşan çoban onu bir çox bəlalardan 

qurtarır, Şəmi Qaranın onu öldürməsinə imkan vermir. “İbrahim” dastanında maraqlı 

obrazlardan biri Xeyransa xanımdır. Xeyransa xanım bir neçə dəfə İbrahimi ölümdən 

qurtarır. Şəmi İbrahimin dilini bağlayıb istəyinə çatmaq istəyəndə Xeyransa xanım 

onun bəd niyyətinin həyata keçməsinə mane olur. Dastançı bunu belə izah edir ki, 

ustadların dediyinə görə, Xeyransa xanımın balaca barmağında olan zəhərli üzük 

Şəmiyə qızın ağlını oğurlamağa imkan vermir. Dastanda İbrahim butası Hürinisə 

xanımla bərabər, onu bir neçə dəfə ölümdən qurtaran Xeyransa xanımı da alır. 

Süjeti nağıllarla sıx bağlı olan belə dastanlardan biri də “Səlim şah” dastanıdır. 

“Səlim şah” dastanı (2, 315-334) 1960-cı ildə tovuzlu aşıq Abduldan yazıya alın-

mışdır. Dastanın qısa məzmunu belədir: “Yəmən şəhərində Səlim şah adlı ədalətli bir 

padşah olur. Səlim şah yuxuda görür ki, bir əjdaha peyda olub onu taxt-tac ilə birlikdə 

udur. Padşah yuxusunu münəccimlərə yozdurur. Münəccimlər göydən gələn bəladan 

şahın taxt-tacına sədəmə gələcəyini, odur ki, şahlığı bir nəfərə tapşırıb qırx günlüyə 

səyahətə çıxmağı məsləhət bilirlər. Şah taxt-tacını vəzirinə tapşırıb qırx günlüyə səya-

hətə çıxır. Vəzir xəzinəni dağıdıb hamını öz tərəfinə çəkir. Səlim şah qayıdıb gələndə 

taxt-tacı ona verməyib, şahı sürgün etdirir. Yolda Səlim şahın 5 yaşlı oğlu Məhəmmədi 

sel aparır, kiçik oğlu Yəhya isə yolda itir. Şah arvadı Əfruz xanımla bir dağın ətəyində 

gecələməli olur. Bu vaxt onlara rast gələn bir tacir hiyləyə əl ataraq karvanda hamilə 

bir qadın olduğunu, onun Əfruz xanımın köməyinə ehtiyacı olduğunu söyləyir. Əfruz 

xanım həmin qadına kömək etmək üçün tacirlə birlikdə karvan dayanan yerə gedir. 

Namərd tacir onu da götürüb aradan çıxır. Əhvalatdan xəbər tutan Səlim şahın əli heç 

yerə çatmır. Yoluna davam edib bir şəhərə çıxır. Görür ki, hər tərəfdən camaat şahlıq 

meydanına tərəf axışıb gedir. Bunun səbəbini soruşanda ona deyirlər: 

“– Bizim vilayətin şahı ölüb, bu gün şahlıq seçkisidi. Elin adətinə görə, dövlət 

quşu uçurdurlar. Quş kimin başına qonsa, onu padşah qoyurlar. Indi quş uçurdurlar. 

Səlim şah da meydana getdi. Quşu uçurtdular. Quş gəlib Səlim şahın başına 

qondu (2, 325). 

Camaat onun Yəmən şahı olduğunu bilir. Səlim şahı şahlıq taxtına əyləşdirirlər. 

Səlim şahın ailəsindən heç bir xəbəri olmur. Onun əmrilə kasıblara əl tuturlar, yetim-

xanalar açırlar. Hadisələrin gedişində məlum olur ki, şahın böyük oğlu Məhəmmədi bir 
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dəyirmançı xilas edib oğulluğa götürüb, kiçik oğlu Yəhyanı isə bir ovçu oğulluğa 

götürüb. Onların hər ikisini gətirib şahın açdığı yetimxanaya qoyurlar. Onlar on beş 

yaşına çatanda isə şah sarayında qulluğa götürürlər. Əfruz xanımı isə Saleh adlı bir 

sövdəgər tacirin əlindən qurtararaq Səlim şaha çatdıracağına söz verir. Onlar hər yanı 

gəzə-gəzə axırda Səlim şahın şahlıq etdiyi şəhərə çatırlar. Bu vaxt onların pulları 

qurtarır. Əfruz xanım öz üzüyünü sövdəgərə verir ki, satıb əvəzində azuqə alıb gətirsin. 

Heç kəsin üzüyü almağa gücü çatmır. Sövdəgər əlacsız qalıb üzüyü Səlim şaha gətirir. 

Əfruz xanımın üzüyünü tanıyan Səlim şah sövdəgərə bildirir ki, bu gecə mənə qonaq 

olarsan, sabah üzüyünü qiymətləndirib səni yola salaram. Saleh sövdəgər üzüyün 

əmanət olduğunu söyləyir. Bu vaxt Məhəmmədlə Yəhyanı Əfruz xanımın çadırına 

keşik çəkməyə göndərirlər. Burada Məhəmmədlə Yəhya başlarına gələnləri biri-birinə 

danışırlar. Onların söhbətlərini eşidən Əfruz xanım oğlanlarını tanıyır. Onları öz çadı-

rına aparır, burada bir yerdə yatırlar. Bunu gəlib görən Saleh sövdəgər şahın oğlan-

larını qolu bağlı dar ağacına aparır. Səlim şah oğlanlarını tanıyıb bihuş halda yerə yı-

xılır. Özünü bura yetirən Əfruz xanım oğlanlarına aman istəyir: 

“Məhəmməd, Yəhyadı qanadım, qolum, 

Şah Səlim yarıyam, qırılıb belim, 

Adım Əfruz xanım, Yəməndi elim, 

Öldürmə oğlumu, şahım amandı!” (2, 331). 

Padşah ayılıb ailəsini tapdığına çox sevinir. Şah Saleh sövdəgərə çoxlu ənam 

verib sarayında saxlayır. Namərd taciri tapıb öldürür, dəyirmançı ilə ovçuya isə çoxlu 

xələt verib yola salırlar”. 

“Səlim şah” dastanının bir neçə nağıl variantı vardır. “Yuxu” (5, 151-154), 

“Mömin şahın nağılı” (7, 167-179) və s. nağılları bu sıraya aid etmək olar. Bu nağıl 

sujeti AT cədvəlində 938-ci nömrə altında “Ailə üzvlərinin itirilməsi” adı altında 

qeyd olunmuşdur. 

Bu nağıl sujeti “Səlim şah” dastanının sujetinə yaxındır. Ancaq bir qədər 

fərqlər də vardır. Nağıl sujeti də padşahın yuxu görməsi ilə başlayır. Nağıldakı şah 

dastandan fərqi olaraq ədalətli, xeyirxah deyil, zülmkar bir şahdır. O, yuxuda görür 

ki, onu götürüb dəyirmanın boğazına atırlar, qol-qıçası qopub aralanır, bədəni isə 

suda axa-axa gedir. Padşah bu yuxunu ikinci dəfə də görəndən sonra bərk qorxuya 

düşür və yuxusunu yozdurur. Qoca bir rəmmal padşaha bildirir ki, taxt-tacın əlindən 

çıxacaq, özün də aləmdə rüsvay olacaqsan. Padşah gecə gizlicə ailəsini də götürüb 

ölkəsindən qaçmaq məcburiyyətində qalır.  

Həm dastanda, həm də nağılda padşah gördüyü yuxunun yozulması ilə bir 

fəlakətə düçar olacağına inanır, bundan qurtarmaq üçün taxt-tacını başqa birisinə 

verir, ya da gizlicə qaçmaqla canını qurtarmağa çalışır. Şübhəsiz ki, bu motiv təsa-

düfi bir hadisə deyil, əski dünyagörüşü ilə, inamlarla bağlıdır. İnanılmışdır ki, padşah 

bu yolla öz gücünü artıra bilər, yenidən dirçələ bilər və taxt-taca sahib ola bilər. 

Bu süjetin nağıl variantında da padşah yolda arvadını və uşaqlarını itirir. 

Meşəyə çatan padşah ailəsi ilə burada gecələməli olur. Gecənin bir vaxtı bir tacir 

gəlib deyir ki, karvanımız bu yaxınlarda mənzil salıb, orda bir həmli arvad var, sən 

izn ver, arvadın onun köməyinə getsin. Padşah razı olur, ancaq arvadı bir daha geri 

qayıtmır, karvanı nə qədər axtarırsa, tapa bilmir. Əlacsız qalan padşah iki oğlunu da 

götürüb yola düşür. Bu vaxt uşaqlardan biri geri qalır, onu bir canavar götürüb qaçır. 
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Bu uşağı bir ovçu xilas edib evində saxlayır. Bu əhvalatdan padşahın xəbəri olmur. 

Padşah qarşısına çıxan çaydan keçəndə ikinci oğlunu da su axıdıb aparır. Bu uşağı da 

dəyirmançı tutub özünə oğulluğa götürür. Padşah tək-tənha qalır. Elə bu vaxt bir 

nurani qoca ona yaxınlaşır. Padşah dərdini ona danışır. Qoca deyir: 

“...Əhd elə ki, bu dəfə padşah olsan, heç kimə zülm eləməyəcəksən, həm də 

fağır-füqəranın, kasıb-kusubun, əlsiz-ayaqsızların qarnını doyuracaqsan. 

Qoca sözünü tamam eləyib qeybə çəkildi. Padşah da baxdı gördü, qoca nə 

gəzir, elə bil yuxu görübmüş, tez barmağını dişlədi ki, ay gidi dünya, bu pirani qoca 

imiş. Odu ki, qocanın dediyi kimi sidq ürəynən əhd elədi” (5, 152-153). 

Padşah gəlib bir şəhərə çatır. Bu şəhərin də padşahı təzəcə ölübmüş. Dövlət quşu 

uçurdurlar. “Quş o saat gəlib padşahın başına qondu. Bunu görəndə vəzir-vəkil hay-

küy saldı ki, bu səhv olub, dilənçidən padşah olmaz, o məmləkəti idarə edə bilməz. 

Odu ki, quşu bir də uçurtdular. Quş havada o yana, bu yana dolanıb yenə padşahın 

başına qondu. Üçüncü dəfə quşu yenə uçurtdular, bu dəfə gəlib həmən adamın başına 

qondu. Burda əlacları kəsilib bu kişini özlərinə padşah seçdilər” (5, 153). 

Padşah öz əhdinə sidq-ürəkdən əməl edir. Heç kəsə zülm eləmir, kasıblara, 

əlsiz-ayaqsızlara əl tutur, xeyirxah işlər görür. 

Bu süjetin nağıl variantında da padşah öz oğlanlarını, arvadını tapır. Oğlanla-

rını saxlayıb böyüdən ovçuya və dəyirmançıya hər cür hörmət edir, namərd taciri isə 

cəzalandırmayıb, vilayətindən qovmaqla kifayətlənir. 

Nağıllarla sıx səsləşən dastanlardan biri “Alıxan-Pəri” dastanının süjeti də 

geniş yayılmışdır. 

“Alıxan-Pəri” dastanının variantlarından biri “İtkin qız” (4, 273-279) nağılıdır. Bu 

nağılın süjeti belədir: Məhəmməd adlı bir kişi arvadı ilə birlikdə Məkkəyə ziyarətə 

gedir. O, qızı Güllünü dostu qazıya tapşırır. Bu etibardan istifadə edən qazı bəd niyyətə 

düşür. Güllü qazının ondan əl çəkmədiyini görüb vurub onu çul kimi yerə sərir. Qazı 

ona şər atır. Atası Məhəmməd qazının sözü ilə oğlu Əhmədə Güllünü öldürüb qanlı 

köynəyini gətirməyi tapşırır. Bacısının günahsız olduğunu görən Əhməd onu öldürmür, 

bir quş vurub köynəyini o quşun qanına qırmızı boyayıb geri qayıdır. Güllü isə ölmə-

diril meşədə yaşayır. Bu vaxt təsadüfən meşəyə gələn padşah oğlu Güllünü görüb ona 

aşiq olur. Onlar evlənirlər və iki oğulları olur. Güllünün darıxdığını görən padşah oğlu 

onu, oğlanlarını qoşunla bərabər vəzirə qoşub evlərinə yola salır. Onlar üç gün yol 

gedib bir meşənin yaxınlığında çadır qururlar. Hamı yuxuya gedəndə vəzir gizlicə 

Güllünün çadırına girir. Vəzir onun iki oğlunu öldürsə də, Güllü onun iyrənc təklifinə 

razı olmur, bir bəhanə ilə qaçıb gizlənir. Vəzir bu vaxt hay-küy salıb xəbər yayır ki, 

padşah oğlunun arvadı oğlanlarının başını kəsib meşəyə qaçıb. Qoşun geri qayıdıb 

əhvalatı vəzirin dediyi kimi padşah oğluna söyləyir. Vəzirindən şübhələnən padşah oğlu 

onu da götürüb sayıl libasında Güllünü axtarmağa başlayır. Güllü isə yolda bir çobana 

rast olur, çoban da ona aşiq olur. Güllü hiyləyə əl atıb deyir ki, mən sənin paltarını 

geyinim, sən get gəlin paltarı gətir, o paltarda sənin evinə gedim. Çoban razılaşır, o 

gedən kimi libasını dəyişən Güllü gəzə-gəzə gəlib öz evlərinə çıxır və burada nökər 

durur. Güllünü axtaran çoban isə padşah oğlu ilə rastlaşır. Onlar birlikdə gəlib Güllünün 

atasına qonaq olurlar. Hacı Məhəmməd dostu qazını da qonaqlığa çağırır. Padşah oğlu 

deyir ki, bir nağıl danışan olsaydı, bir az könlümüz açılardı. Güllü bunu eşidib şərt kəsir 

ki, mən bir nağıl danışaram, ancaq sən gərək qapını kəsəsən, mən nağılı qurtarana kimi 
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heç kəsi evdən eşiyə buraxmayasan. Güllü başına gələnləri bir-bir nağıl eləməyə 

başlayır. Əhvalat qazıya çatanda, qazı qalxır ki, bir bəhanə ilə qaçıb aradan çıxsın, 

padşah oğlu imkan vermir ki, şərtimiz var, nağıl bitməmiş qoymaram çölə çıxasan. 

Sonra Hacı Məhəmməd, daha sonra vəzir və çoban aradan çıxıb qaçmaq istəyir, ancaq 

padşah oğlu onların heç birinə imkan vermir. Güllü sözünü bitirən kimi qılıncını çəkib 

əvvəl vəzirin, sonra qazının boynunu vurur, çobana isə ənam verib azad eləyir. Hacı 

Məhəmməd, oğlu Əhməd, arvadı elədikləri işdən çox peşman olurlar. Padşah oğlu bir 

qədər burada qalır, sonra Güllünü də götürüb öz ölkəsinə yola düşür. 

“Xoşqədəm” (4, 78-81), “Əzizin nağılı” (4, 82-89), “Şükufə xanım” (4, 280-

289) nağılları da yuxarıda haqqında bəhs etdiyimiz nağılla səsləşir. 

Qeyd edək ki, bu süjet Aarne-Tomson göstəricisində 883A nömrə altında 

“Böhtana düşmüş qız” adı ilə verilmişdir. 

Həm nağılın, həm də dastanın əsas qəhrəmanı böhtana düşmüş qızdır. Nağıl-

dakı Güllü, dastandakı Pəri bir-birindən fərqlənmir. Güllü-Pəri ideal bir qəhrəmandır. 

Öz gözəlliyi, əxlaqı keyfiyyəti ilə ətrafındakılardan seçilir. O, ən çətin sınaqlardan 

keçib düşmənlərinin aşkara çıxmasına nail olur. Ağılasığmaz bəlalara düçar olsa da, 

öz ləyaqətini, təmiz adını hər şeydən uca tutur. 

Nağılda atasının dostu qazı, dastanda isə atasının məscidin həyətindən tapıb öz 

övladı kimi böyütdüyü ögey qardaşı Tapdıq qızın ad-sanına ləkə vurmaq istəyir, 

buna nail olmadıqda ona şər atır, ən ləyaqətsiz bir yol seçir. 

Güllünün – Pərinin qardaşı dastanda atasının tapşırığını müti bir şəkildə yerinə 

yetirir. O, bacısının bütün yalvarışlarına, günahsız olduğuna məhəl qoymayıb onu 

ağır yaralayaraq köməksiz qoyub geri qayıdır. Nağılda isə Güllünün qardaşı onu 

öldürmür, köynəyini bir quşun qanına boyayaraq geri qayıdır. 

Həm nağıldakı, həm dastandakı ata əziz övladını, nəzir-niyazla tapdığı qızını öl-

dürməyi yeganə çıxış yolu kimi qəbul edir. Ancaq hadisələrin gedişində həm atanın, həm 

də qardaşın dərin peşmançılığı üzə çıxır. Qızına qarşı ağır ittiham veriləndə ana heç bir 

söz deyə bilmir. Ancaq Pərinin anası sanki başlarına gələcək faciəni əvvəldən duyur, 

ərinin tapıb gətirdiyi uşağın – Tapdığın üz-gözünə baxıb ona halal südünü vermə-

yəcəyini bildirir. Hadisələrin gedişi ananın duyumunun təsadüfi olmadığını aşkar edir. 

Nağılda padşah oğlu, dastanda Alı xan Güllü – Pəri xanımla bir səviyyədə 

dayanacaq ideal qəhrəmandır. Padşah oğlu – Alı xan onu əhatə edənlərdən tamamilə 

fərqlənir. Böhtana düşmüş nəcib, gözəl bir qızın halına yanır, ona arxa, dayaq olur, 

həssas, incə qəlbli bir insan kimi hərəkət edir. 

Alı xan yüksək insani keyfiyyətlərə malik mərd bir insan kimi göz önünə gəlir. 

Hacı Səyyaddan fərqli olaraq Alıxan həssas bir insandır. O, ən çətin, ağır vaxtlarda 

belə təmkinini itirmir, Qara vəzir kimi hiyləgər, məkrli bir insanın ifşa olunub ölümə 

məhkum olmasına nail olur. Pəri xanımın yenidən həyata qayıdıb, xoşbəxt yaşaması 

üçün hər bir çətinliyə dözür, əlinə dəmir əsa alıb, ayağına dəmir çarıq geyinib, əsa 

gödələnmə, çarıq yeyilənə kimi Pəri xanımı axtaracağına and içir. 

Prof. M.H.Təhmasib dastanın ilk “müəllifi”nin onun qəhrəmanının özü oldu-

ğunu ehtimal edir, bu barədə belə qənaətə gəlir: 

“Bizə belə gəlir ki, bu Şah İsmayıl Səfəvi nəvələrindən olan Əlixan-ibn Əsgərli 

xandır ki, bəzən dərviş Alıxan təxəllüsü ilə də yazarmış. Dastanda onun bəzən 

Alıxan, bəzən də Alı Dərviş adlanması, bizcə, elə məhz bu təxəllüslə bağlı məsə-
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lədir... Əsərdə mollaya, Məkkə ziyarətinə belə münasibət də, bəlkə, elə onun bu “dər-

viş”liyi ilə, yəni mənsub olduğu təriqətlə əlaqədardır” (8, 384). 

“Alıxan-Pəri” dastanı sujet xətti, kompozisiya xüsusiyyətlərinə görə də nağıllarla 

sıx şəkildə səsləşir. Dastanda təhkiyə boyunca aşağıdakı ənənəvi vasitələrə müraciət 

olunur və bu yolla hadisədən-hadisəyə keçilir: “İndi sizə kimdən xəbər verim, Pəri 

xanımdan” (1, 210); “Günə bir mənzil, teyyimənazil, çox getdilər, az getdilər, bir neçə 

gündən sonra gedib bir meşəyə çatdılar (1, 216), “Sövdayar şəhərbəşəhər, kəndbəkənd 

kağızı gəzdirib sahibini axtarmaqda olsun, eşit Qara vəzirdən” (1, 220), “Pəri xanım 

burda qalmaqda olsun, sizə kimdən xəbər verim, Alı xandan”(1, 223), “Çox getdi, az 

getdi bir çobana urcah oldu” (1, 227), “Qərəz Çoban da bunlara qoşuldu, mənzilbə-

mənzil teyyi-mənazil gedib çatdılar Pitlis şəhərinə” (1, 227), “Hacı bir aşıq gətirdi. Pəri 

xanımla Alıxana yeddi gün, yeddi gecə toy vurdurdu” (1, 234). 

Həm nağıl, həm dastan qəhrəmanını, yəni Güllünün – Pəri xanımın öz başına gələn 

əhvalatı danışması ilə sona çatır. Məlum olduğu kimi, qəhrəmanın öz əhvalatının danış-

ması üsulundan nağıl təhkiyəsində geniş istifadə olunur, əgər dinləyici əvvəlcədən əh-

valatla tanışsa, bu halda baş vermiş hadisələr yalnız xatırlanır və “Mən sizə nağıl elədiyim 

kimi nağıl elədi” deyilməklə kifayətlənilir. Bir çox halda isə qəhrəmanın öz əhvalatını da-

nışması yolu ilə hadisələr genişləndirilir. Hadisəyə daxil olan yeni personaj öz əhvalatını 

danışır, bu yolla həm iştirakçıya, həm də dinləyicilərə olub keçmiş hadisələr haqqında 

məlumat verilir. Daha doğrusu, olub keçmiş hadisələri nağılçı personajın dilindən danışır.  

Bir bölüm nağıllarda isə əhvalat nəql edilir, hadisələr dinləyiciyə məlum olur, baş 

vermiş hadisələr personajın dilindən digər personajı xəbərdar etmək məqsədilə söylə-

nilir. Bu halda personajın öz əhvalatını danışması baş vermiş hadisənin təsirini daha da 

artırmış olur. “İtkin qız” nağılında və “Alıxan-Pəri” dastanında Pəri xanımın öz əhvalatı-

nı danışması baş vermiş hadisələrin təsirini daha da artırır. Libasını dəyişmiş, keçəl libası 

geyinmiş Pəri xanım Tapdığın, qarının, Qara vəzirin törətdikləri əməlləri bir-bir başdan-

ayağa danışır. Pəri xanım o qədər maraqlı, həyəcanlı danışır ki, ona qulaq asan Hacı 

Səyyad arada özünü saxlaya bilməyərək gözündən yaş tökür: “Oğul, bəs qızın meyidi nə 

oldu” – deyərək onun danışığına qoşulur, Alıxan “Qurban olum, sana, keçəl, de görüm, 

dalı nə oldu?” – deyərək olanları həyəcanla dinləyir. Söyləyici – aşıq Pəri xanımın 

dilindən bütün olub keçən ən təsirli məqamları bir daha xatırladıb “Pəri xanım əhvalatı 

necə ki biz bilirik, əvvəldən axıra qədər danışdı” – deməklə hadisələrə yekun vurur. 
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KƏMALƏDDİN QƏDİMİN POEZİYASI VƏ FOLKLOR 
 

Xülasə 

Azərbaycan poeziyasının istedadlı nümayəndələrindən olan Kəmaləddin Qədimin adı poeziya 

sevərlərə yaxşı tanışdır. Şairin xalq yaradıcılığından faydalanaraq yazdığı əsərlərdə folklor ruhu 

yaşayır. K. Qədim əsərlərində Vətən, el istəyi, torpaq təssübkeşliyi, təmiz sevgi ilə müasirlərinə örnək 

olan şairdir. Bənzərsiz, obrazlı deyimləri şairi fərqləndirən başlıca xüsusiyyətlərdəndir. Uşaqlıqda 

eşitdiyi nağıl, dastan və əhvalatlardan şair yeri gəldikcə şeirlərində istifadə edir. Şeirləri bədii 

cəhətdən mükəmməl, ideya nöqteyi-nəzərindən sağlam məfkurəlidir. Şeirlərində vətənpərvərlik, xalqı-

na, millətinə sədaqət, inam əsas yer tutur. 
Məqalədə şairin son dövrlərdə yazdığı şeirlərinin az bir hissəsindən bəhs edilir. Şairin çoxcəhətli 

yaradıcılığı daha böyük araşdırmaların predmeti ola bilər. İnanırıq ki, gələcəkdə belə də olacaqdır. 

Açar sözlər: Kəmaləddin Qədim, vətən, şair, şeir, folklor, nağıl, at, oyun. 

 

KAMALADDIN GADIM’S POETRY AND FOLKLORE. 

 

Summary 

Called as a talanted poet of Azerbaijan poetry Kamaladdin Gadim’s name is acquaintance for 

the readers who loved the poetry. The folklore spirit lives in his works that, he wrote these works 

profiting by the folklore. Kamaladdin Gadim shows the love to country, caring of country and pure 

love in his works. He distinguishes by the figurative sayings. Poet uses the tales, eposes and the 
stories in his poems,that he heard in his childhood. His poems are wonderful and strong from the idea 

and artistic aspects. Patriotism, belief and loyalty to the country take an important place in his poems. 

In the article it is said about the less parts of his poems that lately he wrote. His literary activity 

will be able to the part of the great investigations. We believe that, it will be such in the future. 

Key words: Kamaladdin Gadim, native land, poet, poem, folklore, tale, horse, play. 

 

ПОЭЗИЯ КАМАЛЕДДИНА ГАДИМА И ФОЛЬКЛОР 

 

Резюме 

Имя талантливого представителя Азербайджанской поэзии Кямаледдина Гадима 

хорошо знакомо любителям поэзии. Произведения поэта, написанные под воздействием 
народного творчества, пропитаны духом фольклора. Кямаледдин Гадим - поэт, который 

является образцом для своих современников, своей любовью к Родине и родной земле, чистой 

любовью, описанной в произведениях. Несравненные, образные высказывания и поговорки 

основная отличительная черта поэта. В своих стихотворениях автор, часто использует сказки, 

дастаны и предания, услышанные в детстве. Его стихотворения совершенны в художественном 

аспекте и здравомыслящи в идеологическом плане. В его стихотворениях основное место 

занимает патриотизм, верность народу и отчизне, вера.  

В статье рассказывается о малой части стихотворений поэта, написанных в последнее 

время. Многогранное творчество поэта может стать предметом более больших исследований. 

Мы верим что, так и будет.  

Ключевые слова: Кямаледдин Гадим, Родина, поэт, стих, фольклор, сказка, конь. 

 

Çağdaş Azərbaycan poeziyasının istedadlı nümayəndələrindən olan Kəmaləd-

din Qədimin adı poeziya sevərlərə yaxşı tanışdır. Bədii düşüncəsində heç kəsə bənzə-

məyən özünəxas təhkiyəsi, ifadə bənzərsizliyi, obrazlı deyimləri şairi fərqləndirən 
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xüsusiyyətlərdəndir. Yaradıcılığında folklora söykənən, xalqımızın min illərlə sınaq-

dan keçirdib bu günümüzə gətirdiyi mənəvi-əxlaqi dəyərləri poeziyasının məhək 

daşına çevirən şairin düşüncələrindəki istilik, doğmalıq da məhz bu yaxınlığın nəticə-

sidir. Ululardan eşitdiyi nağıllar, dastanlar, əhvalatlar şairin şeirlərində yeri gəldikcə 

yeni biçimdə, yeni nəfəsdə və obrazda özünü göstərir. 

Uşaq dünyasının ən şirin nağıllarından biri də xalq qəhrəmanı Koroğlu haq-

qında şairin eşitdikləridir. Yaşının kamil dövründə uşaq vaxtı eşitdiklərini xatırlayıb 

poeziyasına gətirməklə şair, əslində heç o duyğulardan ayrılmadığını ifadə etmək 

istəyir. Çünki Qıratıyla, Düratıyla, Misri qılıncıyla Koroğlu xalqın yanındaydı, millə-

tin fəxriydi, vətənin dayağıydı. Şair təəssüflənir ki, bir zamanlar Düratıyla, Qıratıya-

la, misri qılıncıyla döyüşlərdə qəhrəmanlıq göstərən, igidlik nümayiş etdirən Koroğ-

lunun səsi gəlmir. Bu arzuyla Kəmaləddin Qədim nağıllarımızda olan təkərləmələrin 

ruhuna uyğun iqtibaslar edərək “İki nağıl” şeirində yazır: 

Biri varmış, biri yoxmuş,  

Biri acmış, biri toxmuş, 

Bir qocaman dünya varmış... 

Düratıyla, Qıratıyla, 

Misri-misri qılıncıyla 

Bir qəhrəman dünya varmış...(3,69)  

İtirilmiş misri qılıncın yeri görünür. Koroğlunun igidliyinin tam yarısı atının və 

qılıncının payına düşürdü, desək, səhv etmərik. Heyif ki, itirilmiş misri qılınc, dölü də-

yişilmiş qıratlar Koroğlu mifini də aradan qaldırıb. Belə bir dövrdə - yəni Koroğlunun 

olmadığı zamanda tədbirli davranmalı, düşmənə girəvə verilməməliydi. Lakin düşmən 

torpaqlarımızın böyük bir hissəsini işğal etməyi bacardı və bu gün də əsarətdə saxlayır. 

Görünür şairin qəlbini sıxan da ölkəmizin müstəqillik qazandığı ilk illərdə hakimiy-

yətdaxili çəkişmələr, maraqların toqquşmalarının erməni işğalının genişlənməsində 

müəyyən rolu olduğu qənaətinə gəlməsidir. Məhz bu baxımdan yazdığı şeirlərdə vətən 

dərdi, el-oba təəssübkeşliyi özünü bütün təzahürləri ilə biruzə verməkdədir.  

Bəzən də şair folklordan gələn epizodları şeirinə daxil etməklə, dünyanın özü-

nün bir nağıl olduğuna inanmaq istəyir. “Ya işıqgələndi, ya ithürəndi”(4,64) şeiri 

sanki bir nağıldı. “Bizim elə iki yolumuz olub, ya işıqgələndi, ya ithürəndi”, - deyən-

də şair nağıl qəhrəmanlarımızın qarşısına çıxan iki yoldan birini seçmək məcburiy-

yəti qarşısında qalmalarını xatırlatmaq istəyibdir. İşıqgələn yolun sonunda həmişə 

div, ithürən yolun sonunda it vardı. Hər iki yol təhlükəli olduğu qədər də risqliydi. 

Qəhrəmanın qələbəsi də onun risqindən, cəsarətindən, mərdliyindən, mübarizliyin-

dən asılıydı. Şair nağıl dünyagörüşünü günümüzə gətirəndə istiqaməti Şuşadan alı-

nan xəbərlərə yönəldir. Bu xəbərlərin şad və bəd olmağından asılı olmayaraq qarşıda 

yenə də iki yol olduğunu tam anlamı ilə dərk edirsən: 

Xəbər var can verir daşa can, xəbər, 

Bəzən də yaşamır başacan xəbər. 

Yenə də xəbər var Şuşadan, xəbər, 

Ya işıqgələndi, ya ithürəndi (4,64). 

Qəlbinin dərinliklərində Şuşa dərdinin kök saldığını dəfələrlə dilə gətirən şair, 

dərdin əlacını da bu yollardan birini seçib cəsarətlə keçməkdə görür. Hətta, “təpədən-

dırnağa nağıl” olan dünyanın iki yoldan ibarət olduğu qənaətinə gəlir. Şair başqa bir 
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şeirində yenə də Şuşadan danışır. Şuşasız vətəni tam anlamıyla vətən kimi qəbul edə 

bilmir. Şuşanın itirilməsi ilə barışa bilməyən şair “gödəninə qul olanları” vətənin 

haqqında düşünməyə səsləyir. Ürək ağrısıyla onlara “qardaş” deyir, qardaşların 

biganəliyinə təəssüflənir.  

Hər şeydən öndədi gödən deyilən, 

Gödənin quludur bədən deyilən. 

Hələ Vətən deyil Vətən deyilən, 

Şuşasız adi bir torpaqdı, qardaş (3,127)  

Qeyd etmək lazımdır ki, Şuşa dərdi şairlərimizin əksəriyyətinin yaradıcılığın-

dan yaralı və qırmızı xətlə keçir. Və müstəqillik dövrü poeziyamızda ictimailəşmiş 

bu ruh yaxınlığı şairlərin eyni vətən dərdini paylaşdıqlarının göstəricisidir. Məmməd 

Aslandan Məmməd Araza, Xəlil Rzadan Bəxtiyar Vahabzadəyə, Rüstəm Behrudidən 

Ramiz Rövşənə, Musa Yaqubdan Nəriman Həsənzadəyə, Ramiz Qusarçaylıdan Sabir 

Rüstəmxanlıya, Adil Cəmildən Əjdər Ola, İslam Sadıqdan Asim Yadigara, Bilman 

Qüdrətdən Məmməd İsmayıla, Dayandur Sevgindən Fikrət Qocaya, Söhrab Tahirdən 

Fikrət Sadığa, Nüsrət Kəsəmənlidən Kəmaləddin Qədimə və b. qədər bu dərdin 

daşıyıcıları və ağrısını, acısını yaşayanlardır. Bu dərd müstəqillik dövründə yaşayıb 

yazan şairlərimizin, demək olar ki, hamısının yaradıcılığında əsas yer tutur. 

Dünyasını dəyişənlər bu dərdi həyatlarının sonluğu, yaşayanlar bəlası kimi gördülər.  

Bəli, Şuşasız Şuşa dərdi, Laçınsız Laçın dərdi şairi bitirib tükədir. Şuşasız, 

Laçınsız Vətəni qəbul edə bilməyən K.Qədim öz dərdini elin dərdinə, elin-yurdun 

dərdini öz dərdinə calayır. Yaşasa da, sanki yaşamır, xəyalət kimi sərgərdan-

sərgərdan küçələri dolaşır. Necə də yaşasın şair? Vətənin bir parçası əsirlikdədirsə, 

şairin yaşamaq haqqı varmı?!  

Əvvəldə kimdisə, nəhayət mənəm, 

İnsan cilidində xəyalət mənəm. 

Şuşa, Laçın boyda əyalət mənəm, 

Bitib, tükənirəm hər gün, İlahi! (3,132).  

Bəzi adamların düşüncəsində Vətən dərdinin az qala tauna, vəbaya çevrilməsi 

prosesi getdiyini görən şairin kədəri anlaşılandır. El-obanın problemləri bir-birinin 

üstünə yığışsa da, çal-çağırlı toy-düyünlərin, şadlıq və şənliklərin mahiyyətində 

nəyin dayandığı insanı düşündürür. Sanki bəzi adamlar manqurtlaşdıırılmış zehinləri 

ilə müqəddəs vətən dərdini aşağılayır, unutdurmağa çalışırlar: 

Gördük yaman qaba dərdi, 

Belə taun, vəba dərdi. 

Qalıbdır el-oba dərdi, 

Toy-düyündən aşağıda (4,105). 

“Elnən gələn dərd-bəla toy-bayramdır”(6) deyirlər. Bu sözün nə zaman, hansı 

münasibətlə deyilməsindən asılı olmayaraq elin, yurdun işğalı heç vaxt toy-bayram 

ola bilməz. Bu elə bir dərddir ki, hər an, hər dəqiqə insanı ağrıdır. Onun qarşısında 

çox böyük məsuliyyət qoyur.  

Şairin “Şuşa” dərdi ona toy-bayramı xatırlatmır, qınaq gətirir. Yuxarıda qeyd 

etdiyimiz deyimin əksinə olan atalardan qalma bir məsəl də var. Deyərlər ki, “içim 

məni yandırır, bayırım özgəni”(1,374). Şuşanın düşmən tapdağı altına keçməsində nə 

qədər günahımızın olduğunu müəyyənləşdirmək çətindir. Amma bəzən sözarası bu 
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problem ətrafındakı danışıqlarda günahı öz üzərimizə götürüb “Şuşanı verdik” 

deyirik. Dediyimiz sözün məsuliyyəti bir tərəfə qalsın, qınağını çəkmək özü də çox 

ağır suçdur. Şairi bu hala gətirən isə təbii ki, “özünü dartıb dağ başına qoyan” (6) 

məmurlar, onların harın sifətləri, xalqın dərdindən, odundan kənarda qalmalarıdır. Bu 

məmurlar xalqa dəyən yaraların üstünə də bir yara vururlar. Şair “nə var yedik başa 

kimi, lap torpaqdan daşa kimi”(3,108) deyəndə də, işğal altına düşmüş ərazilərin xalq 

içərisində dolaşan “satılması” kimi iddialarının yer aldığını vurğulayır. 

Qala verib Şuşa kimi, 

Qalmışıq qınaq içində. 

Bir söz desəm vaxtmı ola, 

Küfürmü, ya haqmı olar? 

Allahı tapmaqmı olar, 

Bu boyda “allah” içində?..(3,108) 

Bir zamanlar Firon allahlıq eşqinə düşmüşdü. Yaradan onu dənizdən keçərkən 

“səndən sonrakılara bir ibrət olsun deyə”(6,219) məhv etdi və onun cansız bədənini 

sahilə atdı. Allah hər zaman yer üzünə elçilərini göndərdi, lakin despotlar elçiləri də 

eşitməyəndə özü onların cəzasını verdi. Hər bir insan Uca Yaradan tərəfindən sınağa 

çəkilir, ibrət almayanlar sonradan cəzalandırılır. Bu gün “allahlıq” eşqinə düşən, 

namərdlərin ibrət dərsi almamaları, çərçivəyə sığmayan hərəkətləri şairin qəlbinə 

kədər gətirir, ürəyini ağrıdır. Bu azmış kimi əhalinin böyük hissəsi bu məmurların 

əlaltısına çevrilir, milli heysiyyətini itirir, hamı sanki bir oyunun iştirakçısına çevrilir. 

“Mənəm” şeirinin qəhrəmanı bu tamaşanın komik aktyorlarından birinə 

çevrilir, oynayır, yadları güldürür. Aralıqda qan tökülür, Laçın gedir, Şuşa gedir, 

“vay-qanlısı” da özü olur: 

Bu da bir cür tamaşadı, 

Oynadım, güldürdüm yadı. 

Bu Laçındı, bu Şuşadı, 

Aralıqda qandı, mənəm (2,117).  

Taleyinə müxtəlif zamanlarda, müxtəlif yerlərdə oyun çıxan şairin şeirlərində 

bu oyunların tarixi, mahiyyəti, alt qatda yatan məna yükünün işıqlandırılması və 

dərkinə çalışılsa da, bu, hər zaman mümkün olmur. Nə bu oyunu oynayanlar 

uşaqlardı, nə də bunlar yalançıq uşaq oyunları.  

Bir oyundur bu da belə, 

Qul oynayır, xan oynayır. 

Oyun olmaz Xuda, belə, 

Damarlarda qan oynayır (3,104). 

Şair şeirin daha sonrakı bəndlərində kiçik məhəlli düşüncədən qlobal görüşə 

addımlayır, siyasi dünyanın seyrçi mövqeyinin anlaşılmazlığını vurğulayır. 

Ermənilərin qurduğu oyunun parçasına çevrilən “sülh”, “demokratiya” carçılarının 

guya “tərəfsizlik” nümayiş etdirməsi tamamilə riyakarlıqdır. “Oynayır” şeirinin 

mahiyyətində də duran əsas məsələlərdən biri də budur: 

Bu dəyişməz nə havadır, 

Güldürür düşməni, yadı. 

Nədir bu oyunun adı, 

Hamı nazıynan oynayır?.. (3,104). 
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Şairin təəccübü anlaşılandır. Yəni doğrudanmı dünya bir ovuc erməninin əlində 

aciz qalıbdır? Şair buna inanmır. Ortada bir həqiqət var ki, ermənilər dünyanın super 

güclərinin əlində bir alətə çevrilmiş toplum olaraq ümumən türk dünyasının əleyhinə 

işlədilir və müdafiə olunur. Bu səbəbdən də şairlərimizin poeziyasında artıq 

səbirlərin tükəndiyi, damarlarda qanın tıncıxması kimi mövqelərin ortaya çıxması 

təbii qarşılanmalıdır.  

Oyundan söz düşmüşkən qeyd edək ki, şairin “Atlarda kimin atı” şeiri də xalq 

adət-ənənəsi ilə bağlıdır. Kəmaləddin Qədim də “Atlarda kimin atı” şeiri ilə 

uşaqlıqda oynadığı bir oyunu xatırladır. Belə ki, uşaqlıqda iki dəstəyə bölünüb 

oynadıqları bu oyun özünəxas xüsusiyyətləri ilə seçilirdi. Atları tapmaq, minib 

çapmaq böyük əyləncə və igidlik hesab edilirdi. Atın şərəfinə söz demək, onun 

nişanələrini düzgün təyin etmək, sonra da sahibini tapıb minmək icazəsi almaq o 

vaxtın uşaqlarının sağlam, cəsur böyüməsini şərtləndirən səbəblərdən idi.  

Bu da bir oyunuydu, 

Uşaqlıq oyunuydu 

Atlarda kimin atı? 

İgidlik oyunuydu, 

Qoçaqlıq oyunuydu 

Atlarda kimin atı? (2,80). 

Şairin uşaqlıq dövrü təqribən XX əsrin altmışıncı illərinin sonuna düşürdü. O 

vaxtlar atlar çox idi, hətta kolxozlarda at sürüləri saxlanılırdı. Artıq yetmişinci illərin 

sonlarında atların sırası seyrəldi, tək-tək adamlarda at qaldı. Atlar azaldığı kimi at 

yarışları da keçirilmədi, hətta bir müddət tamam unuduldu. Bu unutqanlıq şairin 

poeziyasına kədər notları gətirdi. Və zaman keçdi, kəndlərdə atların çapılırkən 

nallarından qopan səslərin zəifləyib, yoxa çıxmasından sonra “adamsız evlər” 

problemi meydana çıxdı. Evlər tərk edildi, dağıdıldı, xarabalığa çevrildi. Qarabağ 

müharibəsi neçə-neçə yurd yerini viranəliyə çevirdi. 

Sən adlı yiyəsi ölüb bu evin, 

Bu evin sən adlı varisi çatmır. 

Yarısı daş-kəsək olub bu evin, 

Yarısı sən idin... yarısı çatmır...(4,95). 

Ev dedikdə adamın xəyalına ilk növbədə insanların yaşadığı, deyib güldüyü, qo-

naqlı-qaralı yaşayış məskəni gəlir. İnsansız evlər bir yığın daş-kəsəkdən başqa nə ad-

lana bilər ki?... Lirik mənin bir zamanlar yaşadığı bu ev öz qüdrətini, əzəmətini itirib-

dir. Bu evlərə bir zaman istilik verən, rahatlıq gətirən ocaqlar sönüb. Bu ocaqları yeni-

dən alışdırmağa köz də qalmayıbdı. Evlərin incik baxışı qarğışa çevrilib adamı tutur. 

Adamı bir incik baxışı tutur, 

Tutur qar-boranı, yağışı tutur. 

Adamsız evlərin qarğışı tutur, 

Adamsız evlərin Tanrısı çatmır...(4,95) 

Şairin qələmindən çıxan evlərin obrazlaşdırılmış sifəti oxucunun gözləri 

qarşısında canlandıqca onu düşünməyə məcbur edir. Kimdir günahkar? Evlərmi, 

insanlarmı, ya zamanmı?! 

Bütün bunlarla bərabər şairin poeziyasında xalqımızın min illərlə əzizlədiyi, 

nəsil-nəsil ötürdüyü adət-ənənələrə sayğı göstərmək, bayramlaşma əhvallı şeirlər də 
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var. Kəmaləddin Qədimin “Axşam çatmaz axşamına bu yazın” şeirində Novruz 

bayramında fala çıxma səhnəsi təsvir edilmişdi. Məlumdu ki, bayram axşamı qapı 

dalında dayanıb qulaq asarlar, görsünlər kim nə danışır. Eşidilən sözlərə görə gənclər 

öz talelərində baş verəcək əlamətlər axtararlar. Xüsusilə subay oğlanlar, qızlar öz 

qismətlərini arayarlar. Burada da şair əzazil olan “Zülüm Həsənə” üz tutaraq sözlərinə 

diqqət etməsini vurğulayır, onun kəntöy sözlərindən neçə qəlbin qırılmasını istəmir: 

Subay oğlan, bax belədi düzü, gəl, 

Dərd eləmə heç özünə bu dərdi. 

Bir də yoxla o inadkar qızı gəl, 

Eh, bu axşam ipəkdən də betərdi. 

Pəncərədən qulaq asan çox olar. 

Qapılardan atılmamış şal hələ. 

Şirin danış, neçə ümid yıxılar, 

Zülüm Həsən, sözlərini bal elə (2,22). 

Şairin “Köklə ürəyini yaz havasına” adlı şeirində bahar bayramında nəğmə 

deyilməsi, qəm-qüssədən azad olunması kimi əlamətlərdən söhbət açılır. Şair “palaza 

bürün, elinən sürün” (1,347) atalar sözünün işığında dərdini, kədərini unutmağın 

yeganə yolunu məhz el ilə birlikdə olmaqda, el ilə doğmalıqda görür. Nə zaman bu 

doğmalıq - yaxınlıq baş verəcəksə, ürəklər də isinəcək, hətta sonrakı qış gecələrində 

də xatirələrin istisi səni üşüməyə qoymayacaqdır. Bütün bu hisslərin bədii ifadəsi 

şeirdə öz əksini tapmışdır: 

Bürün bir elinən palaza, bəlkə, 

Bir el dediyinə doğma deyəsən. 

Söykən ki, söykənib bu yaza bəlkə, 

Bir ürək dolusu nəğmə deyəsən – 

Köklə ürəyini yaz havasına(2,28). 

Təbii ki, bu məqalədə Kəmaləddin Qədimin bütün yaradıcılığına işıq tutmaq 

mümkün olmadı. Biz sadəcə şairin poeziyasında folklorla bağlı bəzi məqamlara 

diqqət ayıra bildik. Kəmaləddin Qədim Azərbaycan poeziyasında yeri, mövqeyi olan 

şairlərimizdəndir, inanırıq ki, gələcəkdə onun yaradıcılığı hər tərəfli şəkildə 

araşdırılacaqdır. Eyni zamanda qeyd etmək lazımdır ki, şair həm də ictimai işlərdə 

fəal iştirak edir, “Hüseyn Cavid” ədəbi məclisinin sədridir.  
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TÜRK DASTANLARININ TƏSNİFATI, STRUKTUR ÖZƏLLİKLƏRİ  

VƏ BAŞ QƏHRƏMANLARIN MİSSİYASI 
 

Xülasə 

Türk dastan mətnlərinin şifahi olaraq söyləndiyi zaman limiti çox qədim dövrləri (eramızdan 
əvvlki dövrü) əhatə edir. Qədim dastan söyləyiciləri olan “qam”, “ozan” tipləri türk xalqlarındakı 

müasir dastan söyləyicilərinin “əcdadlarıdır”. Türk qəhrəmanlıq dastanlarının bir çoxunda struktur xü-

susiyyətləri baxımından bənzərliklər vardır. Türk dastanlarında qeyri-adi elementlərin zənginliyi, qəh-

rəmanların qeyri-adi varlıqlarla mübarizə etmələri və hər bir savaşı qələbə ilə sona çatdırmaları türk 

dastan gələnəyinin ortaq cəhətlərindəndir. 

Açar sözlər: türk, oğuz, dastan, folklor, təsnifat, struktur, qam, ozan  
 

CLASSIFICATION OF TURKISH EPOSES, STRUCTURAL PROPERTIES,  

AND MISSION OF CHARACTERS 
 

Summary 

The narrating time limit of turkish epos texts covers ancient periods (BC). The ancient 

narrators such as “gam” ,“ozan” are the ancestors of modern epos tellers. There are similarities in 

many of turkish heroism eposes from the structural point of view. The common ground of turkish epos 

tradition are the followings: the richness of the unusual elements of the turkish eposes, the struggle of 
heros with the extraordinary creatures, and the wars that ended with a victory  

Key words: turkish, oghuz, epos, folklore, classification, structure, gam, ozan  
 

КЛАССИФИКАЦИЯ, МИССИИ ГЛАВНЫХ ГЕРОЕВ И ОСОБЕННОСТИ  

СТРУКТУР ТЮРКСКИХ ДАСТАНОВ 
 

Резюме 

Устное сказание текстов тюркских дастанов охватывает собой древние времена (период 

до нашей эры). Сказители древних дастанов, такие, как “гам” и “озан” являются “предками” 

современных сказителей тюркских народов. Во многих героических дастанах наблюдается 

схожество структурных черт. Тюркские дастаны богаты присуствием необычных элементов, 

битвами главных героев против необычных созданий и победами во всех сражениях. Всё 

перечисленное является объединяющим мотивом тюркских дастанов.  

Ключевые слова: Тюрк, огуз, дастан, фольклор, классификация, структура, гам, озан  
 

Məsələnin qoyuluşu: Əski türk dastanlarının söyləndikləri tarixdən xeyli sonra 

yazıya keçdiyi araşdırmalar yolu ilə təsdiq olunub. Dastanların ən əski nümunələrinin 

fərqli dil və ləhcələrdə yazıya alındığı və türk sahəsinə aid olmayan xarici mənbə-

lərdə yer aldığı da bilinən bir məsələdir. Ancaq türk dastanlarının ilk olaraq necə və 

hansı üsullarla təhkiyə edildiklərinə dair qaneedici məlumatlara rast gəlinmir. Qarşı-

laşdığımız bir həqiqət var ki, o da türk dastanlarının İslam dininin təsiri nəticəsində 

ciddi dəyişikliklərə məruz qalmasıdır.  

İşin məqsədi: Bu yazımızda dastanların təsnifi və struktur özəllikləri ilə dastan 

qəhrəmanlarının məqsəd və hədəflərindən bəhs edəcəyik.  
  
Epik növ olan dastan türk dillərində “dastan”, “epos”, “cır”, “comoq”, “alıptığ nı-

max”, “maadırlıq tool”, “olonxo”, “qay çörçök” və “qay şörçək” kimi terminlərlə adlan-

dırılır. Türkiyə sahəsində “dastan” termini ilə janr baxımından nəzm və nəsr olan tarixi-
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mənqəbəvi dastanlar nəzərdə tutulmaqla, eyni zamanda klassik ədəbiyyatın məsnəvi şək-

lində yazılan bəzi mənzum əsərləri və müəyyən hissələri mənsur tərzdə yazılan “Yusif ilə 

Züleyxa”, “Leyli və Məcnun”, “Dastan-ı Əhməd Hərami” və “Qabusnamə” kimi əsərlər 

də ifadə edilməkdədir. Bu sahədə eşqi və aşiqlərə məxsus evlilik mövzusunu əks etdirən 

və nəzm-nəsr qarışığından ibarət olan xalq hekayələrinin “dastan” termini içərisinə 

alınmadığı görülməkdədir. Ancaq bir çox türk xalqları arasında “dastan” termini ilə eşq 

və qəhrəmanlıq mövzulu mətnlərin bütününün nəzərdə tutulduğu diqqəti cəlb etməkdədir. 

 Dastanın türk şifahi gələnəyində mənzum bir şəkildə ortaya çıxdığını qəbul 

edən xeyli sayda araşdırmaçılar var. Onlardan Ş.Elçin dastanı aşağıdakı kimi izah et-

məkdədir: “Şifahi gələnəyə bağlı bu anonim məhsullar zaman və məkan içində 

cəmiyyətin idarəsini əllərində tutan “Qəhrəman-Bilgə” şəxsiyyətlərin mənqəbəvi və 

həqiqi həyatları ətrafında təşəkkül etmiş uzun, didaktik hekayələrdir” (3, 72).  

Diqqəti çəkən məsələlərdən biri də yaradılış, tufan və qiyamətdən bəhs edən 

mifoloji mətnlərin bəzi araşdırmaçılar tərəfindən “dastan” kateqoriyasına daxil edilmə-

sidir. Türkiyə türkcəsində və bəzi türk ləhcələrində “dastan” termini ilə yanaşı, yenə də 

farsca olan “namə” termini ilə özəlliklə mənsur dastanların adlandırılması ənənəsinin 

olduğu görülməkdədir. Örnək olaraq “Battalnamə”, “Danişməndnamə”, “Teymurna-

mə”, “Çingiznamə” və “Saltuqnamə” kimi mənsur dastan mətnlərini göstərə bilərik ki, 

bu dastanların bilavasitə “namə” termini ilə işarələndirilməsi diqqəti cəlb edir.  

Ümumi türk sahəsinə aid olan dastan türk folklorunda, eyni zamanda digər millət-

lərin folklorunda müəyyən inkişaf mərhələlərindən keçərək geniş bir sahəyə yayılmış-

dır. İslamiyyətdən öncə türk toplumlarına miras olaraq dastan vermiş türk dövlətləri Sa-

ka, Hun, Göytürk və Uyğur dövlətləri idi. Türk millətinin dastan şairləri tərəfindən yazı-

lan böyük və bütün bir dastanın olmadığı bilinməklə bərabər, türk tarixində dastan söy-

ləmək üçün lazım olan bütün şərtlərin olduğu da açıqlanmışdır. Bir millətin milli dastan 

yarada bilməsi üçün o millətin əfsanələr söyləməyə meyilli olması və çox əski tarixi 

dövrlərdə yaşaması gərəklidir. Türk millətinin tarixi də bu şəkildədir. Bu tarix başlan-

ğıcdan günümüzə qədər dastan qəhrəmanları və qəhrəmanlıq olaylarıyla doludur. O qə-

dər ki, türk milləti dastan həyatı yaşamaqdan, yeni – yeni dastanlar yaratmaqdan və 

söyləməkdən, əski dastanlarını toplayıb sıralamağa zaman tapa bilməmişdilər (2,10-11).  
  
1. Dastanların təsnifatına dair.  

F.Köprülü islamiyyətdən öncəki türk dastan mətnlərinin xalqın mənzum 

təhkiyə üsulunda mövcud olduğunu və bu üsulun, ya da “texnologiya”nın islami 

mərhələyə daşındığını qeyd edərək, türk dastanlarını tarixi dövrlərə və aid olduqları 

türk boyu və ya dövlətinə görə aşağıdakı kimi təsnif edir:  

1. Əski türk, ya da “Xiyunq-Nu” mərhələsi: Alp Ər Tunqa, Oğuz;  

2. “Göy türk”, ya da “Tu-kiie” mərhələsi: Tu-kiie (Göy türklerin) törəyişindən 

bəhs edən mətnlər: Ərgənəkon, Koroğlu;  

3. “Uyğur” mərhələsi: uyğurların törəyişi, Maniheizm’in qəbulu ilə bağlı mətn-

lər (5, 44-63).  

Fikrimizcə, F.Köprülü bu təsnifindəki “əski türk mərhələsi”nə aid etdiyi “Oğuz” 

təbiriylə uyğur variantı olaraq bilinən “Oğuz Kağan” dastanını nəzərdə tutmaqdadır.  

F.Sümər uyğurca yazılan “Oğuznamə”nin və Rəşidəddin “Oğuznamə”sinin 

türkçülük şüurunun mahiyyəti haqqında olduqca sərrast bir fikir verdiyini vurğula-

maqla, bəhsi keçən şüurun əsaslarını aşağıdakı müddəalar ilə ifadə etmişdir:  
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a) Oğuz xandan başlayaraq əsərin yazıldığı dövrə qədər türk aləmini, adları zikr edi-

lən bu qövmlər təmsil etməkdədir: Oğuz (Türkmən), Uyğur, Qıpçaq, Qanlı, Qarluq, Qalac;  

b) Türklərin də əski zamanlarda yaşamış monqolların Çingiz xanı kimi cahan-

gir bir hökmdarları vardır. Bu cahangir hökmdarın adı Oğuz Kağandır (və ya xan);  

c) Türk dünyası, Oğuz xanın etdiyi böyük fəthlər nəticəsində meydana gəlmişdir. 

Yəni türk qövmlərinin Beş-Balıq bölgəsindən Qara-Dənizin quzeyinə və Anadoluda 

Adalar Dənizinə qədər yayılmış olmaları Oğuz Xanın fəthlərindən irəli gəlmişdir;  

ç) Oğuzlar Oğuz Xanın 24 nəvəsindən törəmişlər. Uyğurlar Oğuz Xanın öz 

qövmü və ya ona itaət edən türklərdir. Qıpçaq, Qanlı, Qarluq və Qalaclar da Oğuz 

Xanın bəylərindən törəmişlərdir;  

d) Türklərin tarixi bölümündə Oğuz xan, qövmünü haqq dininə gətirmək üçün 

Tanrı tərəfindən göndərilən bir hökmdar olaraq göstərilir. Bununla həm qövmünə 

Allahın dinini gətirmiş, həm də böyük fəthlər həyata keçirmiş bir peyğəmbər 

hökmdara sahib olmaqla türklərin həm monqollar, həm də ərəblər qədər şərəfli və ya 

onlardan da şərəfli və üstün qövm olduqları ifadə edilmişdir (9, 364).  

 Yuxarıdakı fikirlərində F.Sümər “Oğuznamə” gələnəyini, türk etnokosmik 

şüurunun fövqəladə olaylarından biri kimi dəyərləndirmişdir. Araşdırmaçı Oğuz 

Kağanı Tanrı oğlu, ilk insan, mədəni qəhrəman, demiurq və türk cahan dövlətinin 

qurucusu qismində səciyyələndirməklə, eyni zamanda, islamiyyətin təsiri nəticəsində 

Oğuz Kağanın məqsədli şəkildə dəyişdirilən və müsəlman ideologiyasına uyğunlaş-

dırılan funksiyasını da müəyyənləşdirmişdir. Bu baxımdan, diqqəti çəkən məsələ-

lərdən biri də islamiyyət sonrası türk kültür yaddaşında Oğuzun Tanrıoğlu olaraq 

deyil, Allahın nümayəndəsi – peyğəmbəri statusunda dəyər qazanmasıdır. Bu kon-

tekstdə, təbii ki, islamiyyətin “Tanrıoğlu” motivini qəbul etməməsinə də diqqət edil-

məlidir. İslamiyyət öncəsi dönəmin təmsilçisi olan Oğuzun Tanrıoğlu olması olayı 

islam dini və kültüründəki peyğəmbərliyə də birəbir fakt sayıla bilər.  

R.Qafarlı yazır: “Oğuznamə türk xalqlarının oğuz qrupunun şifahi epik ənənə-

sinin nəzm və nəsrlə yaranan eposlarına orta çağların əvvəllərində yazıya alınarkən 

verilən addır. Hər bir xalqa aid epos yaradıcılığının spesifik cəhətləri olduğu kimi, 

oğuzların da dastanlarında başqalarından seçilən əlamətlər mövcuddur. Başlıcası 

ondan ibarətdir ki, xalq arasında yaşadığı çağlarda ötənlərə nəzər salıb nəticə 

çıxarmaq, tarixi hadisələrdən ibrət götürmək ön plana çəkilmiş, bu səbəbdən də 

mifoloji qatlardan gələn motivlərə də gerçəklik donu geydirilmişdir. “Oğuznamə” 

deyəndə hər şeydən əvvəl folklorla yazılı ədəbiyyatın bir nöqtədə birləşdiyi məqam 

yada düşməlidir. Ulu bir elin böyük zaman çərçivəsində düzüb-qoşduğu epik söylə-

mələr bir qələm sahibinin təxəyyülündən keçərək həmişəlik yazı yaddaşına köçürü-

lür. Uzun əsrlər boyu on minlərin yaddaşından süzülə-süzülə gəlib qəlibləşən, daha 

doğrusu, xüsusi poetik formalara salınıb dastanlaşan mifoloji və tarixi əhvalat, 

əfsanə, rəvayətlər şifahi yaşama dövrünü başa çatdırır, bir fərdin istedadı, yaradıcılıq 

imkanları vasitəsi ilə kitablaşdırılmaqla əbədi yaşama imkanı əldə edir. Faktlar gös-

tərir ki, türkün təkcə eposları deyil, başqa folklor əsərlərindən ibarət əlyazma mətn-

ləri də Azərbaycanda XVII-XVIII yüzilliklərdə “oğuznamə” adlandırılırdı” (6, 577). 

S.Rzasoy da yazır ki, “Oğuz Kağan” – oğuz etnosunu proyeksiyalandıran (inikas 

edən) dünya modeli (etnokosmik semantemlərin – mənaların paradiqması), “Oğuznamə” 

– “Oğuz Kağan” dünya modelini gerçəkləşdirən sözlü mətn universumudur” (8, 106).  
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Türk dastanları ilə bağlı yuxarıdakı təsnifatları səciyyələndirərək, həm “Oğuz-

namə” gələnəyinin əsası sayılan “kök”ün islamiyyət öncəsinin mənzum məhsulu 

olaraq ortaya çıxdığını, həm də bu “kök”ün sonrakı mərhələlərə mənsur və ya mən-

zum-mənsur olaraq keçməsi olayını müşahidə etdik. Təqdim edilən təsnifatların üzə 

çıxardığı məsələlərdən biri də “Oğuz Kağan” dastanının və ya “Oğuznamə” epos 

gələnəyinin “bitik”, “namə” və “kitab” kimi adlarla adlandırılması və bu ifadələrin 

hansı şərtlər daxilində yazıya keçməsi haqqında yeni elmi təhlillərin aparılmasının 

zəruriliyi məsələsi oldu. Bu məsələnin isə başqa bir araşdırma yazısı ilə təhlil edilə 

biləcəyini nəzərə alaraq mövzumuza aşağıdakı kimi davam edirik.  
 

2. Dastanların struktur özəllikləri  

Türk dastanlarının təhkiyə edilməsində üç söyləmə üsulundan istifadə edildiyi 

görülməkdədir. Bu üsullar, nəzm, nəsr və nəzm-nəsr qarışığından ibarətdir. Dastanın 

təhkiyəsiylə bağlı istifadə olunan bu üsulların hər hansı biri ilə ozanın sazından 

duyulan melodiyalar birləşərək təbii dastan kompozisiyasını yaradırlar (10, 154). Bu 

fakta əsasən, türk dastanlarının söylənilməsində ozanın, ya da təhkiyəçinin rolunun 

çox önəmli olduğunu qeyd etməliyik. Dastan söyləmə gələnəyində söyləyicinin rolu 

haqqında N.Yıldızın irəli sürdüyü fikir də bu baxımdan diqqət çəkməkdədir. O, 

söyləyicinin mənanı qüvvətləndirmək və ifadə zənginliyi yaratmaq üçün istifadə 

etdiyi metodlardan birinin onun səs təqlidindən əmələ gələn kəlmələri sıxlıqla təkrar 

etməsi sayəsində olduğunu yazmışdır (11, 54).  

Qəhrəmanlıq dastanlarında qəhrəmanın dünyaya gəlməsi və ya səhnəyə çıxma-

sına bağlı olaraq özəl bir təhkiyə üsulu tətbiq edilir. Bu təhkiyə mərhələsində sıx bir 

şəkildə mübaliğə, bənzətmə, təzad və müqayisə kimi vasitələrdən istifadə olunur. Və bu 

duruma adekvat olaraq Oğuzun anadan olması olayını müşahidə edirik: “Yenə gün-

lərdən bir gün aydın oldu gözləri, rəngləndi, işıq doldu, Ay Kağan’ın o gün bir oğlu 

oldu. Bu uşağın üzü gömgöy, ağzı qıpqırmızı rəngdəydi, bənizi od kimiydi. Gözləri ala, 

saçı və qaşları qara idi. Pərilərdən daha gözəl idi. Bu uşaq anasından bir dəfə süd əmdi 

və bir daha əmmədi. Çiy ət, yemək və şərab istədi. Dilə gəlməyə başladı; qırx gün sonra 

böyüdü, yeridi, oynadı. Ayaqları öküz ayağı kimi, beli qurd beli kimi, çiyinləri samur 

çiyni kimi, sinəsi ayı sinəsi kimi idi” (7, 115). Manas dünyaya gəldiyində isə “bəyaz əti 

ağappaq, sümüyü də polad kimi idi” (7, 498) sözləriylə təqdim olunur.  

Qeyd edək ki, şifahi ənənədən gələn dastan mətnində ətraf və məkan olduğu ki-

mi, yəni təbii şəkliylə təsvir olunmalıdır. Dastan qəhrəmanının bütün fövqəladə özəl-

likləri təhkiyəçi tərəfindən sadalandıqdan sonra, o, dastandakı hərəkətin “tənzimləyi-

cisi” olaraq təqdim edilir ki, bunun da təbii məkan daxilində baş verdiyinə diqqət edil-

məlidir. Hər hansı bir dastanın təbiiliyi onun həyatla, gerçək yaşamla olan əlaqəsinə 

əsaslanmalı və dinləyici kütləsi üzərindəki təsiri də birbaşa bu bağlantıya görə müəy-

yən edilməlidir. Təxəyyül gücünün bu çərçivədə real həyat qəlibinə salınması isə zəru-

rət tələb edən bir meyara çevrilməlidir. Bu durumda dastanı dinləyənlər, dastandakı 

olayları, bir növ, yaşayaraq, özlərini dastan qəhrəmanı ilə eyniləşdirə bilməlidirlər. 

Çünki dastanı aktual edən məsələ söyləyici ilə dinləyici arasında sözüngedən əlaqənin 

qurulmasıdır. Dastan dinləyicisi olan şəxs söylənilən olayın alıcısı qismində çıxış edir. 

Dastan söyləyicisi olan şəxs həm keçmişi, həm də gələcəyi yaşadığı zaman qədər 

mükəmməl bilir, o, hər cür həqiqətin mənasını, həyatın sirrini və dünyanın gedişatını 

dərk edir və dastandakı olaylara şahidlik edən bir hakim mövqeyindədir. Dastanın 
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təhkiyə edildiyi ortamda müşahidə edilməsi labüd olan xüsuslar bundan ibarətdir: 

Qəhrəmanlıq dastanlarındakı təhkiyənin, özəlliklə qəhrəmanın dünyaya gəlməsi və 

yetkinləşməsiylə bağlı hissələrində həm sürətliliyin, həm də axıcılığın olması zəruridir. 

Ancaq qəhrəmanın savaş və mücadiləsinin yer aldığı hissələrdə sürət və axıcılıq 

zəifləməkdə, dastan söyləyicisinin bu hissələrdə ən kiçik detalı da göz ardı etməyib, 

eyni motivi bir neçə dəfə təkrarlayaraq təhkiyəni daha da uzatması gərəkdir.  

Uyğur dastan söyləyiciləri tərəfindən uyğur hərflərilə yazıya alınan və tək 

nüsxəsi əlimizdə olan Oğuz Kağan dastanı da, üzərində durduğumuz üsul və 

özəllikləri özündə əks etdirən dastan olaraq aşağıdakı hissələri ehtiva edir:  

1. Oğuz Kağanın fövqəladə bir şəkildə dünyaya gəlməsi ilə analoqu olmayan 

bir tərzdə sürətli böyüdüyünün təhkiyə edildiyi hissə (7, 115); 

2. Oğuz Kağanın mənsub olduğu xalqın təhlükəsizliyi naminə vəhşi bir hey-

vanı öldürməsindən və alplıq mərhələsinə keçməsindən bəhs edilən hissə (7, 116); 

3. Oğuz Kağanın evlənmələrinin təhkiyə edildiyi hissə. Bu hissədə Oğuz 

Kağan Tanrı tərəfindən işıq və mübarək ağac vasitəsilə göndərilən iki mübarək qa-

dınla evlənir və hər birindən üç oğlu dünyaya gəlir (7, 117); 

4. Oğuz Kağanın dünyanın dörd bir tərəfinə hakim olmaq və türk törəsini bütün 

dünyaya yaymaq düşüncəsini xalqına bəyan edərək fəthlərə başladığı və ordu gön-

dərərək dörd bir tərəfi hakimiyyəti altına aldığının təhkiyə edildiyi hissə. Oğuz Ka-

ğan tərəfindən boy və uluslara Qarluq, Qanqlı, Qıbçaq kimi fərqli adların verildiyi, 

mədəni qəhrəmanların (demiurqların) həyatı asanlaşdıran yeniliklər gətirdikləri və 

dövlət idarəsilə əlaqəli qaydaların yaranmasını əhatə edən bu hissəni, dastanın əsas 

hissəsi olmaqla digər bölümlərlə müqayisədə daha həcmli saya bilirik (7, 118-125); 

5. Oğuz Kağanın gerçəkləşdirdiyi fəthlərin sonucunda ölkəsinə dönməsi və 

ölkəsini oğulları arasında paylaşdırmasının təhkiyə edildiyi hissə (7, 125-127).  

Bilavasitə uyğur hərflərilə yazılan “Oğuz Kağan” dastanında əksini tapmış yuxa-

rıdakı hissələrin də bir çox qəhrəmanlıq dastanlarında bənzər və bir az fərqli şəkildə 

müşahidə edildiyini qeyd edirik. Və türk dastanlarındakı bütün qəhrəmanların normallıq 

xaricində, yəni fövqəladə şərtlərin müşayiətilə anadan olduqları, sürətli bir şəkildə boy 

atma mərhələsinə girdikləri, özlərini təsdiq edə bilmək və alplıq (igidlik) statusunu əldə 

etmək üçün bir qəhrəmanlıq olayı gerçəkləşdirdikləri də müşahidələrimizdə yer alan 

özəlliklərdəndir. Təbii ki, bu özəlliklər sırasına qəhrəmanın öz hakimiyyətinin sərhədlə-

rini genişlətmək cəhdləri, dustaqlıq və sürgün həyatını başa çatdırması və qaçırılan qo-

humlarını xilas etməklə işğalçı – yad xanların “dərslərini” verməsi də əlavə edilə bilər.  

Ümumi olaraq islam öncəsi türk dastanlarında diqqət çəkən ən ümdə özəlliklər 

aşağıdakılardan ibarətdir. Onlar:  

a) şifahi (sözlü) ədəbi salnamələrdir;  

b) olaylar geniş ərazilərdə cərəyan edir;  

c) ümumilikdə bir neçə hissədən əmələ gələn mənzum əsərlərdir;  

ç) söyləyicilər qəhrəmanların fəaliyyətlərini böyük bir həyəcanla və mərasimi 

üslubla təhkiyə edər;  

d) bütün olaylar yarı Tanrı durumunda olan bir qəhrəmanın ətrafında davam edər;  

e) uzun səfərlər vardır;  

ə) çox zaman olaylara qeyri-adi varlıqlar da qatılır;  
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f) uzun bir söyləmə, təsvir və dialoq hissələri vardır;g) təhkiyə içində təhkiyəyə 

yer verilir;  

h) təşkil olunan böyük törənlərdəki söyləyişlər və geniş xalq kütlələrinin 

heysiyyəti ön plandadır.  
 

3. Qəhrəmanların missiyası 

Ümumi türk sahəsindəki dastanların hər birində qəhrəmanlığın əsas mövzu 

olması gərəkli şərtlərdən ən başlıcasıdır. Və “epos” dediyimiz bu dastanlardakı 

macəra və ya olayların atlı-köçəbə həyatının yaratdığı “alp” (qəhrəman) tipi ətrafında 

cərəyan etməsi də tamamilə təbii bir sürəcdir. Dastanlarda alp kimi yer alan 

qəhrəmanın onu yetişdirən və meydana çıxardan xalqın (dastan xalqının) arzu və 

istəklərini ifadə etməsi və bunu hər addımda büruzə verməsi də diqqəti cəlb edən bir 

olaydır. Bəhsini etdiyimiz qəhrəman-alpın yenə də dastan xalqının düşüncə və 

təlqinlərinə uyğun olaraq mücadilə etməsi və dastan xalqı naminə zəfərlər qazanması 

da mühüm epik elementlərdən biri kimi görünür.  

Alp tipinə aid edilən dastan qəhrəmanı türk xalqlarının yaşadığı bölgələrə görə 

bəzi dəyişikliklər əxz etməkdədir. Örnək olaraq, Güney Sibirdən toplanan və əski 

komponentlərlə zəngin olan qəhrəmanlıq dastanlarındakı alpların fəaliyyətlərinə diqqət 

yetirək. Bu dastanlarda təsvir edilən alpların çox dar bir çərçivədə ailələri və boyları 

üçün mübarizə apardıqları, sadəcə, mənsub olduqları uluslarını əsarətdən xilas etdikləri 

və təcavüzlərə qarşı müdafiə edilməyi məqsədə çevirdikləri görülməkdədir (1, 9-10).  

Qeyd edək ki, dövlət şüuruna erkən dönəmlərdə nail olan və fərqli boylar ilə 

xalqları tək dövlət çətiri altında birləşdirməyi bacaran türk qəhrəmanlıq dastanlarındakı 

alp tipinin (xüsusilə Oğuz Kağan ilə Manasın) vəzifələri sırasına, “gündüz oturmadan, 

gecə yatmadan çalışmaq”, “azı çox qılmaq, acı doyurmaq”, “yoxsulu geydirmək”, 

“başlıya baş əydirmək”, “dizliyə diz çökdürmək”, “dostları güldürmək, düşmənləri 

ağlatmaq” kimi və eyni zamanda “Tanrı kimi göydə yaradılmış” olmaq funksiyaları da 

daxildir. Qəhrəmanlıq dastanlarında təsvir edilən baş qəhrəmanların, özəlliklə çətin 

vaxtlarda və xalqın hər hansı bir xilas edicini gözlədiyi zaman kəsiyində “zühur” 

etmələri diqqəti cəlb edən faktlardandır. Anadan olma olaylarının fövqəladə nüanslar 

zəminində gerçəkləşməsindən əlavə, onların ümumən bəy və ya xan soyuna mənsub 

olmaları və sadə insanlar silsiləsindən ayrılmadıqları görülməkdədir. Yakut və Tuva 

dastanlarında yer alan Er Soqotox ilə Arı-Xan və “Oğuz Kağan” dastanındakı Oğuz, 

yer üzündə yaradılan ilk insan olma vəsfini daşıyan qəhrəmanlar sferasında görülməklə 

bərabər, həm də öz ağıl-məharətləri sayəsində (bəzən bu sferaya Tanrının himayəsi də 

daxil olur) mədəni qəhrəmana çevrilib, yeni sivilizasiyalar inşa edən demiurqlardır. Bu 

özəlliklərinə görə təhlil etdiyimiz dastan qəhrəmanlarını, kültür və mədəniyyət 

qəhrəmanları olaraq keyfiyyət qazanan və cəmiyyətlərin çağdaşlaşma macərasını öz 

şəxsiyyətlərində əks etdirən qəhrəmanlar kimi səciyyələndiririk. 

Türk qəhrəmanlıq dastanlarının baş qəhrəmanları ümumən oğlan (erkək) olaraq 

dünyaya gəlirlər, ancaq qırğızların “Canqıl Mirza”, xakasların “Ay Xuucın”, “Xuban 

Arığ”, tuva türklərinin “Boktuq Kiriş-Bora Şeeley” və qaraqalpaq türklərinin “Qırx 

Qız” adlı dastanlarında qadın baş qəhrəmanlara da rast gəlinir. Tanrının himayəsində 

olmaqla özləri qədər cəsur, çevik və ağıllı atlara sahib olan, orta dünyanın xeyirxah 

insanlarından edilən köməklərin xaricində, fövqəladə varlıqlardan da yardımlar alan və 

sadə insanlara görə daha çox dözümlü və savaşçı olan qadın qəhrəmanlar, yuxarıda 
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qeyd edilən səbəblər dolayısıyla, çıxdıqları səfərlərdə çətin mücadilələr aparmalı olur-

lar. Bütün mücadilələr, məruz qaldıqları imtahanlar nə qədər çətin və ağır olsa da, ba-

hadır-igidlər onları qəhrəman edən özəllikləri müqabilində qalib bir şəkildə vətənlərinə 

geri dönürlər. Dastandakı qəhrəmanların vurğuladığımız çətin mücadilələri, mənsub 

olduqları xalqın da yenidən nizam və firavanlıq içində yaşamalarına imkan yaradır.  

İslami dövrdəki türk dastanlarının baş qəhrəmanı “qazi” tipi olaraq qarşımıza 

çıxır. Qazinin din və vətən uğrunda savaşmasından əlavə, eyni zamanda dindar bir 

xarakterə sahib olduğu da müşahidə edilir (4, 112-119). Bu olayın ilk nümunəsi 

Rəşidəddin “Oğuznaməsi”ndəki Oğuz xanın timsalında “alpərən” adıyla yer alır ki, 

bu ifadənin daha çox türklərin islamiyyəti qəbul etməsi və ya islam mədəniyyətinə 

daxil olması sayəsində formalaşdığı diqqəti cəlb edir. İslamiyyət öncəsi türk xalqının 

zövqünü oxşayan və belə qəbul edilən “alp” tipindən sonra, irəliki mərhələdə yeni bir 

inanc və ülkünü təməlində qoruyaraq və dəyişikliyə məruz qalaraq ortaya çıxan 

“qazi” tipini görürük. Qazi tipinin isə Anadoluya gələn və bu bölgədə mücadilələr 

verən müsəlman-türklərin dastandakı təmsilçisi olduğu birmənalı şəkildə qəbul edilir.  
 

İşin elmi yeniliyi və əsas nəticəsi: Beləlikə, bu yazımızdakı bəzi təsbitlərə 

istinadən deyə bilərik ki, türk dastan mətnlərinin şifahi olaraq söyləndiyi zaman 

kəsiyi çox əski dövrləri (eramızdan öncəki dönəmi) əhatə edir. Bu gerçəkliyə görə də 

əski türk xalqlarının “qam”, “ozan” kimi tiplərinin irəliki mərhələlərdə “yeni türk 

dastan söyləyici tipini” yaratdığını rahatlıqla söyləmək mümkündür.  

Araşdırma dairəsinə daxil edilən türk qəhrəmanlıq dastanlarının bir çoxunda 

isə struktur özəllikləri baxımından bənzərliklər vardır. Türk dastanlarında qeyri-adi 

elementlərin zənginliyi, qəhrəmanların sıradan olmayan, fövqəladə varlıqlarla 

mücadilə etmələri və hər mücadiləni zəfərlə sona çatdırmaları da ümumi türk dastan 

gələnəyinin ortaq özəlliklərindəndir.  

İşin nəzəri və praktiki əhəmiyyəti: Məqalənin nəzəri əhəmiyyəti bu işdən 

türk dastanlarının tədqiqində nəzəri ədəbiyyat kimi istifadə imkanları, praktiki 

əhəmiyyəti isə həmin dastanların ali məktəblərdə tədrisi prosesində praktiki vəsait 

kimi istifadə imkanları ilə müəyyənləşir. 
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İLKİN TƏSƏVVÜRLƏR SİSTEMİ VƏ POETİK TƏCRÜBƏ  
 

Xülasə 

Xalq inancları, ilkin təsəvvürlər sistemi həm də folkor yaradıcılığının bədii-estetik qaynağını 
təşkil etməkdədir. Animizm, totemizm, fetişizm, magiyanın qoşulduğu bu sistem xalq yaradıcılığında 

bədii təsvir və ifadə vasitələri, fantastiklik, mifoloji məkan və zaman şərtiliyi və s. məzmununa bağlı 

poetik təcrübədə izah olunur.  

Açar sözlər: ilkin, inanc, totem, magiya, fetişizm, poetik, şeir 

 

THE SYSTEM OF INITIAL IMPRESSIONS AND POETIC EXPERIENCE 
 

Summary 

People's beliefs, the system of the inital impression system form the literary-aesthetic source of 

folkore creativity too. The system which animism, totemism, fetishism, magic joined system is ex-

plained in the poetic practice dealing with the literary artistic expression and description, fabulous-

ness, mythological space and time hardness in folk art. 

Keywords: initial, faith, totem, magic, fetishism, poetic, poetry 

 

ПЕРВИЧНАЯ СИСТЕМА ПРЕДСТАВЛЕНИЙ И ПОЭТИЧЕСКИЕ НАВЫКИ 
 

Резюме 

Народные поверья, первичная система представлений определяется в источнике худо-

жественной эстетики народного творчества. Анимизм, тотемизм, фетишизм, магия совокупля-

ясь с этой системой художественных представлений в народном творчестве и способы выраже-

ния, фантастика, мифологическая среда и условность времени и т.д. содержания их связаны и 
толкуются в поэтических навыках. 

Ключевые слова: первичный, поверий, тотем, магия, фетишизм, поэтика, стихотворение 

 

Mifoloji yaradıcılıq, konkret olaraq mifoloji mətnlərin poetik strukturu canlılar, 

əşya – predmet obrazlılığı, mifik qəhrəmanların bədii təqdimi, ikonoqrafik təsvirlər, 

süjetin mifoloji zaman və məkan keçidlərinin mexanizmi, ayrı-ayrı sehrli, fantastik 

surətlərin səciyyəsi və s. bağlı bir-birilə əlaqəli, mürəkkəb bədii sistem təşkil etmək-

dədir. Mifoloji yaradıcılığın bədii-poetik sisteminin struktur tərkibi bütün hallarda 

ilkin təsəvvürlərdən, onların zamanla dəyişən formalarından qaynaqlanır. İstənilən 

halda mifoloji yaradıcılığa bağlı təsvir və təqdim üsulunda ibtidai insanın təbiəti, 

dünyanı öyrənmək təşəbbüsündəki təsəvvür, düşüncəsindən irəli gələn ilkin, sakral 

obrazlaşdırması başlıca yer tutur. İlkin təsəvvürlər çağının mifləri konkret şəkildə 

dünya duyumuyla bağlı bu və ya digər düşüncənin məzmun və mahiyyətində 

formalaşır. Mətn versiyalarında toplanan mif formaları özünün “əsas məzmunu” və 

“qalıqları” ilə “nəhəng tarixi perspektivi” sərgiləyir (3, 80).  

“Mifin əsas məzmunu, nüvəsi çox zaman son dərəcə mürəkkəb, rəngarəng 

sosial münasibətlərin düyünüdür və çox zaman onu açmaq asan olmur. İstənilən mif 

son dərəcə müxtəlif tarixi məhsulların və təsisatların cəmləşdikləri eyni təsirli 

gərginlik sahəsindən ibarət qurumdur. Biz mifi bir sıra dövrlərin nəticəsi və inkişafın 
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və mübarizəsinin aləti kimi başa düşürük” (3, 80). Eyni bir mifoloji motivin məzmun 

və poetik strukturunun fərqli mətn kombinasiyaları bu baxımdan miflərin tarixi 

inkişafı ilə bağlıdır ki, burada ilkin təsəvvürlər sisteminin mifoloji kompleksi mühüm 

rol oynayır. Animizm, animatizm, fetişizm, totemizm və magiyanın yer aldığı 

sistemdə hər bir təsəvvür pilləsi özünün mifoloji məzmun və motivləri ilə fərqlənir. 

Mifoloji şüurun animizm mərhələsi ilkin düşüncə və təsəvvürlər sistemində 

ayrıca yer tutur. Latıncadan götürülən animizm ifadəsi ruh anlayışını verən “anima”, 

“animus” sözündən götürülüb, ruhun mövcudluğu inamına əsaslanır. Problemin 

dünya folklorşünaslığı, etnoqrafiya tarixində öyrənilməsi hər şeydən əvvəl insanın 

ölümü ilə bağlı təsəvvürlərin qaynağına bağlıdır. İnsanın ölümündən sonra onun 

ruhən mövcud olması, ruhun şəkildən-şəklə düşməsi, geri dönüşü, məkan dəyişmə-

ləri və s. düşüncələrə bağlı müxtəlif xalqların məişətində yer alan sınama və rituallar 

insan ruhunun ölməzliyinə olan inamdan irəli gəlir. Azərbaycan məişətində ölən 

insanın torpağa tapşırıldıqdan sonra 40 gün ərzində cümə axşamlarında anılması 

mərasimi, dünyasını dəyişənin ardınca ona aid ocaqda od, işıq yandırılması, ruhun 

zamanla öz evini ziyarət etməsi, doğmalarından razı qalması və s. kimi inanclara 

dayanır. Animistik görüşlərin qaynağında ruhun mövcudluq şəkli – canlı, yaxud 

bitkiyə çevrilməsi forması da mühüm yer tutur. İlkin mərhələdə ruhun ölümdən sonra 

“ruh olaraq qalması” və yerə dönüşü, doğmalarını ziyarəti təsəvvürü əsasdır. Bu 

təsəvvürə görə, ölən insanın bədənini tərk edən ruh geri – bədənə (geniş mənada 

dünyaya – M.M.Abbasova) qayıtmaq istəyir. Geriyə dönüşün mümkünsüzlüyü onu 

qəzəbləndirir. “Qəzəblənmiş ruh” və onun ətrafdakılara ziyan verməsi inancı bir çox 

xalqların dəfn, yasla bağlı mərasimlərində uyğun rituallarda saxlanılır. Azərbaycan 

məişətində də ayrı-ayrı inanc və təcrübələrdə bu təsəvvürlərin izinə rastlanılmaq-

dadır. Qarabağ folkloru ilə bağlı aparılan toplamada Füzuli rayonu Mahmudlu kəndi 

ərazisində belə bir fakt müəyyən edilmişdir ki, qədimdə dünyasını dəyişən insan dəfn 

olunduqdan sonra onun yaxın, doğmalarından hər hansı birinin xəstələnməsi, qəzəb-

lənən ruhun “yeni qurban” arzulaması inancında yozulurdu. “Qəzəblənmiş” ruhu razı 

salmaq üçün dəfn olunan insanın məzarı yaxınlığında, yenidən qəbir qazılır, yoğurul-

muş xəmiri adam şəklinə salıb torpağa gömürdülər. Bununla da ruhun evdən “göz 

tikdiyi payı” çıxarmış olduqlarına inanırdılar (12). Animatizm təsəvvürlərinin daha 

mürəkkəb formasına Afrika qəbilələrinin inanclarında rastlanır. İnsanın bədən və ruh 

varlığını qəbul edən qootentlər bu inancı öz dəfn rituallarında da həyata keçirirlər. 

Qəbilə inanclarına uyğun olaraq dəfn zamanı onlar ikinci bir dəfnolunma təşkil edir, 

“yalançı gömülmə” vasitəsilə ölənin ruhunu da basdırdıqlarına inanırdılar (9, 104). 

Afrika qəbilələrinin dəfn mərasimlərinin ikiləşmiş məzar formasında aparılma-

sı onların animist düşüncədə bədən-maddi olanı, ruh-mənəvidən ayrı düşünmələrin-

dən qaynaqlanır.  

Azərbaycanda xalq arasında “ruhun çağırılması”, “ruh tutma” kimi magik məra-

simlərin izi ilkin animist təsəvvürlərin tarixi-mifoloji kökünə bağlıdır. Ruhun çağırılma-

sının xüsusi predmetlər – kömür, daş, odun parçası, buğda və s. üzərində aparılması 

zamanla magik, fetişist görüşlərin qalıqları ilə möhkəmləndirilməsindən irəli gəlir. Ver-

bal magiya – ölənin adının xüsusi səs tonunda çağırılması və amulent səciyyəli pred-

metlərin yer aldığı “ruh tutma” ritualları ilkin təsəvvürlər və onların qalıqlarının kom-

pleks şəklində birləşməsi və möhkəmlənməsi mexanizminin əsasında formalaşmışdır. 
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Animatizm mifoloji düşüncəsində ikinci mühüm motiv ruhun canlıların bədə-

nində “yerləşməsi” və yenidən “yaşaması” təsəvvürüdür. Afrika qəbilələri inanc-

larına görə, yalnız ovu uğur gətirən ovçuların ruhu canlılara köçür. Eləcə də tayfa, 

qəbilə birləşmələrində başçı, rəhbərlər, cadugərlərin və s. ruhu müəyyən vaxtlarda 

quşlarda yaşayır. Reinkarnasiya hadisəsi baxımından bu xüsusiyyət animizmin tote-

mizmlə olan daxili bağlılığını ifadə edir. Xalq inamlarında bu gün də animistik baxış-

da reinkarnasiyanın izləri saxlanmaqdadır. Pişik və quş kimi canlıların ruh daşıyıcı-

ları olmalarına inam bu təsəvvürlərdə daha geniş yayılmışdır. Xəstə insanın otağına 

pişik girərsə onu sağaldacağına inam eyni animistik təsəvvürdən qaynaqlanır. Yaxud 

dünyasını dəyişən insanın, xüsusən gəncin yaşadığı evə tez-tez quşların gəlməsi 

ölənin quş şəklində yenidən geridönüşünü ifadə edir. Maraqlıdır ki, sonradan bu 

canlıların insan ruhunun daşıyıcısı olması inam və təcrübəsi eyni ilə İslam mifoloji 

motivlərində də saxlanılmışdır. Pişiyin müqəddəsliyi Məhəmməd Peyğəmbərin ətə-

yində oturması, peyğəmbərin düşmənlərinin fitnəsi ilə kəsilib bişirilən və sonradan 

Allahın elçisinin sehri ilə yenidən dirilməsi kimi dini motivlərdə yer almışdır. Quş-

ların bu sırada müqəddəsliyi, islamda daha çox göyərçinlər üzərinə köçürülmüş, bir 

sıra rəvayət, əfsanələrdə islam şəhidlərinin ruh daşıyıcısı kimi simvollaşdırılmışdır.  

Animizm, animatizm mifoloji düşüncə səviyyəsinə bağlı bir çox inanc və 

düşünclərə xalq şeirində uyğun sakrallaşmada ayrıca məzmun qazanır. Ətraf aləmin öz 

ruhu ilə qəbul edilməsi nəticə etibarilə bir çox əmək nəğmə mətnləri, xüsusilə əkin 

nəğmələrində canlı təsəvvür olunan torpağa münasibətdə ifadə olunmaqdadır. Şum 

mərasimi nəğmələri üzərində icra edilən bir sıra rituallar da (torpaq ruhunu oyatmaq 

üçün müxtəlif yüksək səsli çağırışlar, çılpaq şəkildə rəqs ifası, əkin sahəsində yumurta 

qırmaqla müxtəlif nəğmələrin ifası və s) eyni mifoloji təsəvvürün qaynağına bağlıdır. 

Xalq mərasim nəğmələri – ağı mətnlərində ruhun yaşaması, quş şəklində 

uçması inancından irəli gələrək bu nümunələrdə “gözü yaşlı göyərçin”, “quş olub 

uçan”, “əli qanlı Əzrailin ovu” və s. poetik ifadələr xüsusilə geniş yayılmışdır.  

İbtidai insanın ilkin təsəvvür sistemində totemizm də özünəməxsus mifoloji 

düşüncə qaynağı ilə seçilməkdədir. Qəbilənin, onun üzvlərinin öz qan qohumluğunu 

müəyyən bitki və heyvanlarda axtarması, eləcə də əcdadlığını bu və ya digər canlı və 

cansız təbiətə bağlaması totemizmin başlıca məziyyətini təşkil edir. Totemizmin 

qəbilə daxili, qəbilələr arası münasibətlərdə təzahürü totem varlıqla bağlı tabuların 

qoyulması və onlara təsir göstərə bilmə inamından irəli gələn magik mərasimlərin 

keçirilməsidir. Totemizmin qəbilələrin tarixi, məişətində yeri, qəbilələrarası müna-

sibətdə öyrənilməsinə maraq Avropa elmində XVIII əsrdən etibarən başlamışdır. 

Mak Леnаnа (“О почитание животных и растений” məqaləsi), Ceyms Freyzer 

(“Totemizm” məqaləsi, 1887) və s. totemizmlə bağlı ilkin araşdırmaları Avropada 

tədqiqatçıların bu sahəyə maraqlarını artırmışdır. 1914-cü ildə «Аntrоpос» jurnalında 

xüsusi “Totemizm problemi” şöbəsi yaradılmış və şöbə on il ərzində bu istiqamətdə 

ayrı-ayrı alimlərin tədqiqatlarını çap etdirmişdir (11, 51-52).  

Totemizmin təsəvvür sistemi olaraq yaranma tarixi, funksionallığı bir çox 

tədqiqatlarda sosial və dini baxımdan götürülərək öyrənilmişdir. Totemik təsəvvürün 

ibtidai insanın düşüncəsində həm də etiqad şəklində qəbulu nəticədə problemin dinin 

ibtidai forması olaraq araşdırılmasına əsas vermişdir. İkinci bir tərəfdən, totemizm 
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qəbilə birliyi, ittifaqlarının möhkəmləndirilməsi, tayfalar arası qarşılıqlı əlaqələrinin 

yaradılması baxımından sosial funksiyada alınaraq tədqiqatlarda öyrənilmişdir.  

Qeyd olunduğu kimi, totemist təsəvvürü insanın hər hansı bir heyvan, bitki ilə 

qan qohumluğunun əsasında dayanmaqla, qəbilə arası münasibətlərdə müəyyən qanun 

tabularla təsbit olunmuşdur. Totem kimi qəbul edilən heyvanın ovlanmaması, onun əti-

nin yeyilməməsi, yaxud müəyyən əzalarından qida kimi istifadə olunması, totemist tə-

səvvürlərə bağlı mərasimlərin qapalı şəraitdə keçirilməsi, qoruyucu amuletlərin gözdən 

kənar saxlanılması və s. tətbiq olunan qadağa və yasaqlarda xalqların ibtidai mədəniy-

yətində ən geniş yayılmış şəkilləridir. Qeyd edilən tabular sırasına qəbilə daxili və xari-

ci münasibətlərdə “evlilik”, qadının qəbul olunmasına bağlı ekzoqamiya və endoqamiya 

yer almaqdadır. Heyvan və bitki totemini qəbul edib, qanunlarını tabuda möhkəmlədən 

qəbilələr burada həm də totem qrupları yaratmış olurlar ki, bu qruplar arasında qadının 

qəbulu məsələsi də müəyyən yasaqlarla qorunur. Sosial baxımdan bir totem qəbilənin 

yeni “klandan” qadın qəbul etməsi həmin qəbilə üçün həm də yeni yeyəcək (qarşıdakı 

totem qrupunun yemək – qida ənənəsinə uyğun olaraq) tapılmasına imkan verir (8, 43). 

Totemizmin Avstraliyada 5 növünü qeyd edən S.A.Tokarev burada qəbilə, tay-

fa, qəbilə üzvləri və başçılarının totemlə bağlı inam və adətlərini nəzərə almışdır. To-

temizmin yaranması, mifoloji qaynaqları, totem əcdadlarına inam, paleolit və müasir 

dövr qəbilələrinin totemizmini öyrənən etnoqraf nəzəri ümumiləşdirmələrini Avstra-

liya totemizmi üzərində aparmaqla aşağıdakı beş qrupu qeyd etmişdir (11, 61). 

1. Qrup totemizm (qohumluq, “klanlı”); 

2. “Fratri” totemizmi; 

3. Totemik evli siniflər; 

4. Cinsi totemizm; 

5. İndividual totemizm; 

Qrup totemizmi bu sırada konkret qəbilə, tayfaların totem klanlarını müəy-

yənləşdirdiyi halda, fratriya bir nəsildən törəmiş bir neçə tayfadan ibarət qəbilə 

birliyinin totemizmi olaraq qəbul edilir. S.A.Tokayev bu qrup totemizminin ovçu 

məişətində geniş yer tutduğunu əsaslandırır. Lakin totemin ovçu məişətindən 

seçilməsi də müəyyən şərtilikdə qəbul olunur. Totem heyvan və bitkinin qəbilə, qrup 

tərəfindən qəbul olunmasında onun həm də təsəvvürdəki magik məzmunu da başlıca 

yer tutur. S.A.Tokarev haqlı olaraq qeyd edir ki, fratriya totemizmində əcdadlıq 

qartal və qarğaya verildiyi halda, bu quşların heç birinin ovçuluqla əlaqəsi yoxdur. 

Totem varlıqlar ibtidai düşüncədə yaradıcı – Allah kimi qəbul olunmur, onlara 

yalnız əcdadlıq baxımından inam mövcuddur (10, 26). 

Totemizmlə bağlı xarakterik cəhətlərdən biri totemin insan cildində verilməsi, 

daha dəqiq desək insanın totemə çevrilməsi – reinkarnasiya prosesidir. Azərbaycan 

folkloru, xüsusilə nağıllarda qəhrəmanların quşa, ilana, qurda və s. çevrilməsi uyğun 

təsəvvürün nəticəsi olaraq seçilir. Reinkarnasiya prosesi totemizmə bağlı təsəvvürlər 

sistemindən qaynaqlanmaqla mifoloji yaradıcılıqda ayrıca obrazlılıqda çıxış edir. 

Reinkarnasiya bu mətnlərdə mifoloji məzmunun tamamlayıcı faktı kimi vacib rol 

oynayır. Heyvan, quşların yaranması ilə bağlı əfsanələrdən başlayaraq, konkret mə-

dəni qəhrəmanların obrazına qədər reinkarnasiya mətnlərdə bədii məzmun qazanır. 

Reinkarnasiyanın əksinə olaraq inkarnasiyada totemin insana çevrilməsi 

təsəvvürü ifadə olunur. “Folklor mətnlərində inkarnasiyanın iki tipinə rast gəlinir: 
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1. Anadan yarı totem – yarı insan doğulma, sonradan insana çevrilmə; 

2. Totemin birbaşa insana çevrilməsi” (4, 41). 

Anadan yarıtotem, yarıinsani doğuluş totemin insana çevrilməsinin ilk 

mərhələsi kimi proses olaraq tamamlanmır. Totemin sonrakı inkişafı konkret şəkildə 

inkarnasiyanı formalaşdırır. Professor R.Əliyev inkarnasiya və reinkarnasiyanın ab-

strakt və konkret əlamətdə fərqləndirici mahiyyətini izah edərək yazır: “Totemin qo-

hum kimi təsəvvür olunduğu ikinci mərhələ inkarnasiyanın sona yetdiyi, reinkar-

nasiyanın başladığı dövrdür. Bu mərhələdə ruhun kənar substansiyada deyil, insanın 

daxilində mövcud olması düşünülür. Birinci mərhələ üçün abstraksiya mühüm 

əlamət idisə, ikinci mərhələdə konkretlik üstünlük təşkil edir. Birinci mərhələdə (in-

karnasiya) totemi təsəvvürə gətirmək üçün qədim insana onun formasını düşünmək 

lazım gəlirdi. Bu da mücərrəd prosesdir. Ancaq reinkarnasiyada (ikinci mərhələdə) 

totem başa düşüləndir və olduğu kimi qəbul olunur” (4, 49). 

Bədii mifoloji mətnlərdə heyvanların insanlarla münasibətlərinin forması müx-

təlif motivlərdə həyata keçirilir. Xalq nağıllarında ilkin motivləşmə insanın canlılarla 

dostluğuna əsaslanır. İt, at, ilan bu sistemləşmədə bilavasitə qəhrəmanın rastlaşdığı çə-

tinliklərlə ona yardım göstərən əlavə obraz c qüvvəyə çevrilir. Güney Azərbaycan fol-

klorundan “Süleyman peyğəmbərin üzüyü və tacir oğlu Məhəmməd” nağılında qəhrə-

manın ölümündən qurtardığı pişik, tula, qarğa, ilan Məhəmmədin üzüyünü cinlər ölkə-

sindən gətirirlər ki, nağıldakı bu qüvvələrin əlavə yardımçı süjetə qoşulması hadisələ-

rin gedişatını istiqamətləndirir. Bir çox heyvanların bədii xarakter keyfiyyətinin 

konkret simvol mənası folklor yaradıcılığında müxtəlif mövzulara paylanılır. Tülkünün 

hiyləgərlik, biclik kimi ümumiləşdirilmiş obrazı heyvanlarla bağlı nağıllarda daha çox 

canlının mənfi obraz kimi mövqedə verildiyi halda insanların da iştirak etdiyi folklor 

mətnlərində onlar yardımçı – əlavə surətə çevrilir. Mələsən, “Armudan bəy”in nağılın-

da qəhrəman məhz tülkünün köməkliyi ilə padşahın qızını alır, var-dövlətə sahib olur. 

Heyvana çevrilmənin xalq nağıllarındakı motivləşməsində insanın heyvanla 

əlaqəsi, evliliyi də ayrıca yer tutur. Etnoqonik miflərdə, yaradılış qaynağı olaraq 

totem varlıqların seçilməsi daha qədim mifoloji təsəvvür və təcrübəyə dayanır. 

Türklərin qurddan törəyiş mifləri bu baxımdan xüsusi mərhələ təşkil edir. Bununla 

yanaşı, ayrı-ayrı mifoloji mətnlərdə qəhrəmanın fövqəladə gücə sahib olması, yaxud 

qeyri-adiliyi başlanğıc olaraq heyvan mənşəliliyində motivləşdirilir. Məsələn, “Pa-

lazqulağın nağılı“nda qəhrəman padşahın qızının ayı ilə evliliyindən doğulur və o, 

bir üzü tüklü, bir üzü tüksüz olmaqla güclü bir məxluqa çevrilir (1, 267).  

Nağıllarımız əksəriyyətində insanların heyvanlarla izdivacı həm də şər qüvvə-

nin zorakılığının bir vasitəsi kimi mətnlərdə yer alır. Qeyd edək ki, bir sıra nağıllarda 

isə bu izdivac düşünülmüş şəkildə həyata keçirilir. Məsələn, “Üçayaqlı at” nağılında 

ata dünyasını dəyişəndən sonra oğlanlarına vəsiyyət edir ki, onun qızlarını 3 gün 

ərzində qəbrinin üstündə rast gəldikləri kimsəyə versinlər. Sonradan məlum olur ki, 

bunlar ağ, sarı və qara divlərdir. Bacılar divlərlə evlənirlər və divlər nağıl qəhrəmanı-

na sonadək yardım göstərirlər.  

Folklorda mədəni qəhrəmanların bir çoxu totemlərə bağlı olmaqla, onların müəy-

yən cizgilərini daşımaqla obrazlaşdırılırlar. Totemizmin qeyd olunan ilkin təsəvvür sis-

temi kimi mifoloji xüsusiyyətləri qədim türk mifoloji düşüncəsində xüsusilə geniş ya-

yılmışdır. Yaradılış etnosun ilk nümayəndəsinin doğuluşunda bir qrup heyvanların “işti-
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rakı” bu baxımdan daha fərqli canlı tiplərini əhatə edir. Güc, azadlıq, əsillik simvolunda 

qurd totemi yuxarıda da qeyd etdiyimiz kimi, etnoqonik miflərdə tanrı ilə əlaqəli götü-

rülür. Çingiz xanla bağlı rəvayətlərin bir çoxunda xanın ilk kökünün göy qurdla – qızıl 

ağ keyikə bağlandığı təsvir olunur. Qurdla yanaşı, keyik (ceyranın) mifoloji düşüncədə 

yer alması sonrakı dini təsəvvürlərdə övliya qəbirləri və ruhları ilə əlaqələndirilmişdir. 

Xalq şeirinin poetik sisteminin araşdırılması durnanın gözəllik, çağırış, sevgi-

məhəbbət mənalarında obrazlaşdırılmasının zənginliyini müəyyənləşdirir. Əfsanə və 

rəvayətlərdə, xalq arasında məlum inanc və sınamalarda durnanın toxunulmazlığı 

həm də canlının tarixi mifoloji qaynaqda totem özəlliyinə bağlıdır. Qoruyucu ruhun 

simvolu kimi quşun lələk, dırnaqları uğur rəmzi olaraq qadın bəzək əşyalarının 

sırasında indi də qorunmaqdadır. Yaxud qartalın totem canlı olaraq mifoloji mətn-

lərdə yer alması xüsusilə geniş yayılmış motivlərdəndir. Qədim iskitlərə aid qılınc 

qəbzələri, müxtəlif silah-sursatlar, geyim əşyaları, xüsusilə hökmdara məxsus geyim 

əşyaları – kəmərlərdə qartal təsvirləri daha geniş yayılmışdır. Orxon abidələrindən 

Gültəkinə aid tacda qartal işarələri, uyğurlara məxsus Koton lövhələrdə təsvir olunan 

hökmdarın əlindəki qədəhlərin üzərində uyğun şəkillər quşun tayfa onqonlarında 

böyük rol oynadığını göstərir (7, 18). Türk mifologiyasında qartalla insanın evliliyin-

dən şamanın doğulması (6, 597) da eyni mifoloji təsəvvürdən qaynaqlanmaqdadır. 

Allahların heyvan şəklində təsviri, eləcə də heyvanların onların zahiri əlamə-

tinə çevrilməsi də bu təsəvvürlərin mahiyyətinə bağlıdır. Qədim yunan mifolo-

giyasının Allahlar panteonu təsvirləri bu xüsusda maraq doğurur. Allah Amon – 

qoyun başlı, Anibus – çaqqal və it başlı, Sobek – timsah başlı, Xator – inək başlı, 

Bast – pişik başlı, Soxmet – şir başlı və s. təsvir olunmaqdadır (10, 162).  

Heyvan kultlarının dini təsəvvürlərdə mövqeyini araşdıran Z.A.Sokolova 

allahların heyvan atributlarındakı təsvirini Q.V.Plexanovun izahında axtararaq əlavə 

edir ki, Allahların zoomorfik görüntüləri tədricən insan əlamətləri, cizgilərinə 

çevrildikcə, totem qismində olan canlılar sonradan onların zahiri atributuna çevrilir. 

Apollanın siçan ayaqlı qurdla, Artemidanın ayı və göyərçin, Afroditanın 

göyərçin, Poseydonun at və öküzlə, Yupiterin qartalla təsvirləri bu kontekstdə ayrıca 

yer tutur (10, 162). Heyvanların mədəni qəhrəman, Allahlarla birgə təsviri burada 

simvollaşan canlıların onların mifoloji keyfiyyətlərini tamamlamasından irəli gəlir. 

Qartalın güc qüvvət rəmzi burada həm də Yupiterin obrazında ümumiləşdirilir. 

Antropomorfik təsvirlərdə obraz həm insan, həm də heyvani atributlarda təqdim 

olunur (Məsələn, Meşələr allahı Pan keçi ayaqlı və buynuzlu təsvir olunmaqdadır).  

Totemizmdə xüsusi mərasimlərin keçirilməsi də rəqslər, magik nəğmələr, ritual 

hərəkətlərlə təşkil olunur. Mərasimlərin müəyyən canlı totemə görə aparılması on-

ların sayının çoxaldılması, dolayısıyla yeyəcəklərin artırılması, bolluğuna olan inama 

dayanır. Mərasimə qoşulan insanlar, qəbilə üzvləri totem-canlının onları hifz edə-

cəyi, şər ruhlardan qoruyacağı və qidayla təmin edəcəklərinə inanır, onlar dəri, sü-

mük, dırnaq, lələk və s. elementləri qoruyucu amulet kimi üzərilərində gəzdirirlər. 

Totemizmin yaranmasında ilkin obrazlaşmada təlqin olunan canlılar, onların 

inkarnasiya, reinkarnasiyada mifoloji obrazlılığı folklor mətnindəki mif yaradıcılı-

ğında ayrıca bədii motiv olaraq poetikləşdirmənin mahiyyətini təşkil edir. 

Mifoloji düşüncəni səciyyələndirən fetişist təsəvvürlər də bu sırada ayrıca yer 

tutmaqdadır. Fetişizm “feitico”, “amulet”, “talisman” mənasını ifadə etməklə, xalq 
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arasında həm də magiya, əfsun kimi işlədilməkdədir. Portuqal dənizçiləri və tacirləri 

vaxtilə Qərbi Afrika (Loanq) sahillərində yerli sakinlərlə rastlaşarkən onların üzərilə-

rində gəzdirdikləri fövqəl güc və sehrinə inandıqları müxtəlif predmetləri “fetiş” 

adlandırmışdılar (8, 65). Predmet, əşyaların müqəddəsliyinə əsaslanan fetişizm prob-

leminin öyrənilməsinə ayrı-ayrı teoloq və tarixçilər müxtəlif mövqe, elmi dəlillərlə 

yanaşmışdılar. Bu araşdırmaların kökündə dayanan başlıca məsələ fetişizmin dinlə 

müqayisəsi və ibtidai təsəvvürlər sistemində tarixi yerinin müəyyənləşdirilməsi ol-

muşdur. İbtidai insanın təbiət, ətraf aləmlə ilkin rastlaşmasında müxtəlif predmetləri 

“ayırması” təsəvvürünün bir çox tədqiqatçılar din tarixinin daha əvvəlki pilləsində 

qərarlaşmasını irəli sürmüşlər (O.Kant, K-de Bross, L.Frobenius, E.Taylor, S.A.To-

karev və s.). Fetişizmin təşəkkülü, ilkin təsəvvürlər sisteminə qoşulması prosesi təd-

ricən baş vermiş, totemin totemlikdən uzaqlaşıb Allah – yaradıcı ilahi qüvvəyə çev-

rilməsi əsasında formalaşmışdır (8, 67). A.F.Losev isə araşdırmasında fetişizmdən 

animizmə keçidin mərhələliyinə toxunmaqla nəsnələr və onların prinsipləri haqqında 

təsəvvürün daha əvvəlki dövrə aid olduğunu əsaslandırmışdır: “Nəsnələr və onların 

prinsipləri haqqında möhkəm və dəqiq təsəvvür olmadan ibtidai insan onlarla müəy-

yən münasibətdə ola bilməz və təbiətin qüvvələrinə qalib gələ bilməzdi. Bunsuz 

cəmiyyətin maddi həyatının düzgün əksi olan mifologiya heç zaman nəsnənin demo-

nunu nəsnənin özündən ayıra bilməzdi, yəni heç zaman fetişizmdən animizmə keçə 

bilməzdi, yəni heç zaman polidemonizmin və politeizmin bütün yer kürəsində bu 

qədər zənginliklə təmsil olunmuş, bu qədər inkişaf etmiş, son dərəcə canlı 

formalarını yarada bilməzdi” (3, 76). S.A.Tokarev fetişist inamın daha çox lokal 

səciyyə daşıması məsələsini irəli sürərək təsəvvürün dini düşüncənin daha sonrakı 

mərhələsində yaranmasını əsaslandırır (11, 93). 

Fetişizm hadisəsi hər şeydən əvvəl insanın təbiətlə qarşılaşmasında müxtəlif 

predmet, əşyaları illüstrativ mistik şəkildə dərkidir. İbtidai insanın təbiət qüvvələri, 

canlılarla mübarizə şəraitində yaşaması, onlardan müdafiə olunma instinktivlərinin 

formalaşması və nəhayət, qarşıya qalib gəlmədə psixoloji aktivliyinin fəallaşması 

nəticədə ayrı-ayrı predmetləri “fövqəladə keyfiyyətlərlə” düşünməyə əsas vermişdir. 

Bu baxımdan fetişizm, həm də “ilk insanın gündəlik həyatdakı bütün çətinlikləri dəf 

etməyə yardım edən təbiət hadisələrinin və əşyaların fövqəladə keyfiyyətləri 

haqqındakı” (5, 58) düşüncə sistemidir. Heyvan dərisi, pişik quyruğu, qurd, ayı dişi, 

quş lələkləri, müxtəlif canlı sümükləri və s. ibtidai insanın fetişist təsəvvürlərində yer 

alan ilkin predmetlərdir. Bu predmetlərin daha çox canlıların müvafiq bədən 

üzvlərinə bağlılığı (burada həm də canlılar içərisində seçilən daha güclü heyvanlara 

istinad olunur – M.A.) insanın fetişləşmiş predmetlərlə güclü olmaq, qalib gəlmək 

qüvvəsinin magik şəkildə bərpasıdır. Zamanla fetişlərin predmeti, paralel olaraq 

ovsuni keyfiyyətlərinin deformasiyası, eləcə də başqa “nəsnələrə” transformasiyası 

ibtidai insanın tarixən mübarizə apardığı hadisə və vəziyyətlərin xarakterinə uyğun-

laşmışdır. Türk xalqları folkloru, ayrıca Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyyatı – nağılla-

rımızda qəhrəmanlara və ya digər formada yardım göstərən və ya digər formada şər 

qüvvələrin zahiri atributuna çevrilən fetişlər burada həm də bədii obrazlaşmanın 

vasitəsi olaraq səciyyəvilik qazanır. Dağ, daş, qılınc, ox, iynə, ağac, süfrə, üzük və s. 

predmetlər əfsanə və nağıllarda sehrli, sirli əşyalara çevrilməklə qəhrəmanın şər 

qüvvələrə qarşı mübarizəsində yardımçı qüvvəyə çevrilirlər. Bütün hallarda fetiş 
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qüvvələr, predmetlər insanın mübarizəsi şəraitində formalaşır. Nağıllarımızda bir sıra 

fetiş predmetlər – ağac, xalça, sehrli süpürgə və s. mifoloji zamana uyğunlaşdırılır, 

müxtəlif mifoloji məkan və zamanların dəyişməsində ayrıca obrazlılıq yaradır. 

Zaman və məkan keçidlərinin, xüsusilə reallığın bərpası fraqmentar şəkildə bilavasitə 

fetiş-predmetlərlə süjetə qoşulur. Lakin qeyd etdiyimiz kimi fetiş-predmetlər yalnız 

şərlə mübarizə aparan qəhrəmanların yardımçısı deyil, ikinci bir tərəfdən həm də 

bilavasitə şər qüvvələrin “nəsnələridir”. Bir çox nağıllarda şəri təmsil edən devlərin 

gücü fövqəladə böyük qılınc, tək qızıl ox, yumurta içərisində gizlədilən iynə və s. 

əşyalarla təsbit olunur. Nağıl qəhrəmanı şər qüvvə ilə mübarizədə onları öldürməklə 

yanaşı, sehrli, fetiş güclərini də “ələ keçirmiş” olurlar. 

Nağıllarımızda olduğu kimi, xalq şeirinin ayrı-ayrı janrlarında da obrazlaşan 

predmetlərin fetiş əşyalardan qaynaqlanması məlum olur. Xalq mahnılarında “alma”, 

“nar” kimi predmetlərin, ağılarda “saç”ın və s. simvolikası bilavasitə fetişist təsəv-

vürlərin mahiyyətində izah olunur. 

Fetişizmin Afrika qəbilələrinin talismanları, amuletlərində qorunan izləri mü-

rəkkəb konstruksiyalılığı ilə seçilir. Qəbilə inanclarında ayrı-ayrılıqda fetiş kimi qə-

bul olunan predmetlər burada fərqli inqrediyentlərlə bərpa edilir. Mürəkkəb kombin-

lərin formalaşması burada fetişlərin təsəvvürlərdə yer alan konkret “bacarıqlarının” 

birləşdirilməsi və daha güclü keyfiyyət qazanmasına bağlıdır.  

Fetişlərin zamanla dəyişilməsi və yeni predmetlərə transformasiyası öyrənilən 

problemin perspektiv inkişafının ikinci bir xarakterik cəhətidir. Fetişlərin yenilən-

məsi, tam fərqli predmetlərin ənənəvi fetiş-əşya qruplarına qoşulması təcrübəsinə də 

Afrika qəbilələrinin inanclarında rast gəlinir. Tarixi dönəmdə müəyyən Afrika qəbilə 

sakinlərinin Avropa tipli predmetlərə dəmir qıfıl, kibrit, şüşə qablar və s. fövqəl güc, 

təsəvvür baxımından yanaşmalarına təsadüf edilmişdir (9, 96). 

İlkin təsəvvürlər ssitemində magiya da ayrıca yer tutur. Qədim türk mifologiya-

sında magiyanın “arpağ”, “azar, ”bağı” və “büyü”ylə bağlı çoxsaylı ifadə formaları var-

dır. Əfsun mənasında işlədilən “arpağ” müəyyən dualar, sözlərlə bu və ya digər hadisə, 

vəziyyətə təsir göstərmək imkanını ifadə etməkdədir. Bu gün də xalq arasındakı bir 

çox ”yarpağınan işini bişirdi”, “alınan-arpağınan yola verdi” kimi deyimlərdə sözün əf-

sunla bağlılığı qorunub saxlanmaqdadır. Sehr, əfsun mənasını verən “bağı” sözü də eyni 

mənaya bağlı türk, Altay mifologiyasında yer almaqdadır. “Bağlamaq” feilindən törə-

yən “bağı” burada “qarşısını almaq”, “yolunu kəsmək”, “dil-ağzını bağlamaq” kimi mə-

nalarda ayrıca funksionallıq təşkil etməkdədir. ”Büyü” adlandırılan magiya türk xalqları 

arasında daha geniş şəkildə işləklik qazanmışdır. Sehr, əfsun mənasını verən büyünü 

adətən sehrbazlar, cadugər, falçılar həyata keçirirlər. Onların magiyanı həyata keçirmə-

ləri üçün istifadə etdikləri bir çox əfsuni elementlər mövcuddur ki, bu elementlər müx-

təlif funksiyaları yerinə yetirir. Məsələn, qan üzərində aparılan magiya insana neqa-tiv 

enerjinin göndərilməsi, yaxud bədəndən bu enerjinin qovulmasını təmin edir. Məhəb-

bət-intim motivli magiyalarda qan həm də qovuşma, birliyin formulu olaraq reallaşır. 

Müxtəlif müqəvvalar vasitəsilə insan ruhuna təsir göstərmə də magik elementlər 

içərisində geniş yayılmışdır. Daha çox taxtadan hazırlanan bu müqəvvalar cadu olunan 

insanın bədənini rəmzləşdirməklə ona təsir etmənin obyektini müəyyənləşdirir.  

Magiyanın ilkin təsəvvürlər sistemində xüsusi bir mərhələ olaraq götürülməsi 

sehr, ovsun, falların xalqların məişəti, düşüncəsində daha çox yer alması ilə bağlıdır. 
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Magik elementlər, onlara inam və sözün sehri bu kompleksdə ovsunun formalaşdırıl-

masının mahiyyəti olaraq yaradıcı motivə çevrilir. Magik elementlərin seçkinliyi bu-

rada fetiş elementlər sırasını da müəyyənləşdirir. Məsələn, Azərbaycan məişət nağıl-

larında fetiş predmetlərdən biri kim çubuq, ağac parçası sehrli qüvvələrin aparıcı 

vasitəsinə çevrilir. Ağac, çubuğun magik ritualda da sakrallığı eyni inanc və motiv-

dən qaynaqlanır. Xalq arasında “boyun burxulması” kimi tanınan damar yığılmasını 

yeddi bakirə qızın əli dəyən çubuqla ovmaqla müalicəsinə inanır və bu ritualı səssiz 

şəraitdə yerinə yetirirlər. Təbii ki, “müalicənin aparılması” həm də verbal magik 

yolla, xüsusi sözlərin söylənməsi ilə həyata keçirilir. Bütün hallarda magiyada ritual-

ların yerinə yetirilməsi pantomimik hərəkətlər və söz ovsunları ilə təşkil olunur. Bu 

baxımdan magiya “oyunları” burada həm də sinkretikliyi ilə seçilir. 

İbtidai təsəvvürlər sisteminin ayrı-ayrı mərhələləri xalq inam və düşüncəsinin 

zəngin, tarixi təsəvvürünə bağlanmaqla həm də şifahi yaradıcılığın ilkin qaynaqlarını 

bəlli edir. Xalq ədəbiyyatı, müxtəlif nağıl, dastanlar, qədim nəğmələr, ovsun mətnləri 

və s. mövcud mifoloji obrazlar, bədii-estetik düşüncənin materialında saxlanılan 

poetiklik bütün hallarda eyni sistemin fərqli təsəvvürlərindən qaynaqlanır.  
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MEYDAN TAMAŞALARI VƏ ZORXANA OYUNLARI 

 
Xülasə 

Qədim tarixə malik olan meydan tamaşaları və zorxana oyunları bu gün də xalq arasında geniş 

yayılmış idman oyunlarıdır. Mərasim folklorunun tərkib hissəsi olan bu tamaşalar əsasən əlamətdar 

günlərdə, bayramlarda göstərilir. Bu tamaşa və oyunlara daşoynatma, nizə və oxatma, qılıncoynatma, 

güləşmə, ağırlıqqaldırma, kəndirbazlıq və s. aiddir. Bir də at üstündə oynanılan oyunlar vardır ki, bunlar 

da tamamilə orijinal və rəngarəng meydan tamaşalarıdır. At üstündə oynanılan oyunlarından “Cirit”, 

"Çovqan”, "Sürpapaq”, "Baharbənd”, "Yaylıq”, "Gərdəkqaçırma”, "Papaq” və digər oyunların bir çoxu 

öz rəngini qorumuş və günümüzə qədər gəlib çatmışdır. At üstündə zorxana oyunları çox qədim tarixə 
malikdır, həm də çox böyük bacarıq tələb edən meydan tamaşalarıdır. Bunlardan biri olan at belində 

güləş də ən qədim meydan tamaşalarımızdan biridir. Özünəməxsus fəndləri və oyun qaydaları olan bu 

tamaşada at belindən düşən oyunçu 3 dəqiqə ərzində ata qalxa bilirsə, məğlub sayılmır. 

Bu məqalədə qədim oğuz mərasim folklorunun tərkib hissəsi olan, fiziki cəhətdən fəallıq, 

çeviklik tələb edən meydan tamaşaları və zorxana oyunları haqqında ümumi məlumat veriləcək, bu 

oyunların hər biri ayrılıqda analiz ediləcəkdir. 

Açar sözlər: meydan tamaşaları, zorxana oyunları, atüstü oyunlar, güləş, kəndirbazlıq 

 

SQUARE PLAYS AND ZORKHANA GAMES 

 

Summary 

With an ancient history square plays and zorkhana games are still widespread among the 
people these days. As an integral part of the ceremony folklore plays are shown basically in signifi-

cant days and holidays. Playing with stone,spear and archery, fencing, wrestling, weightlifting, tigh-

trope walker and so on belongs to these plays and games. There are also games played on horseback, 

they are also completely original and colorful square plays. Games played on horseback like "Cirit", 

"Chovgan","Surpapag", "Baharbend", "Yaylıq", "Gerdekqachirma", "Papaq" and many other games 

has maintained its color and have survived to the present day. Zorkhana games on horseback has an 

ancient history and it also requires great skill. In addition, wrestling on horseback is also one of the 

oldest square plays. These plays' have the unique tricks and rules, so if the player that falls from 

horseback can climb on horseback within 3 minutes he is not considered defeated. 

In this article, square plays and zorkhana games which are the part of the folklore of ancient 

Oguz ceremony that requires physical activity and agility will be analyzed separately and general 
information will be given about these games. 

Key words: square plays, zorkhana games, horse riding games, wrestling, tightrope walker 

 

ПЛОЩАДНЫЕ ИГРЫ И ЗРЕЛИЩА 

 

Резюме 

Площадные игры и зрелища своей историей уходит в глубокую древность, но, несмотря 

на это, эти спортивные игры по сей день сохранили свою актуальность в народе. Эти зрелища, 

будучи составной частью обрядового фольклора, представляются в особые дни и в праздники. 

Этим зрелищам относятся игра на камнях, копьеметание, стрельба из лука, фехтование, борьба, 

гиревник, канатоходство и др. Есть еще игры всадников, которые своим разнообразием 

выделяются среди площадных зрелищ. Это такие игры, как “Cirit”, “Çovqan”, “Surpapaq”, 
“Baharbend”, “Yaylıq”, “Gerdekqachırma”, “Papaq” и др., которые сохранили свое разнообразие, 

и дошли до наших дней. История зрелищ всадников уходят своими корнями в глубокую 
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древность. Эти игры у всадников требуют быть ловкими и находчивыми. Есть еще игра, борьба 

всадников, которое тоже является древним зрелищем. Своеобразие трюков и правила этой 

игры такова, что если игрок при падении сможет в течении трех минут подняться и сесть на 

коня, то он не считается побежденным. 

В этой статье будут представлены общие сведения о древнеогузских играх и зрелищах, 

которые являются составной частью обрядового фольклора. Участники этих игр должны 

отличаться своей физической активностью и ловкостью. Также в этой статье будут представ-

лены общие сведения об играх и зрелищах, проанализируется каждая игра в отдельности. 

Ключевые слова: площадные игры, зрелища, игры всадников, борьба, канатоходство. 
 

Qədim tarixə malik olan meydan tamaşaları və zorxana oyunları bu gün də xalq 

arasında geniş yayılmış idman oyunlarıdır. Mərasim folklorunun tərkib hissəsi olan bu 

tamaşalar əsasən əlamətdar günlərdə, bayramlarda göstərilir. Döyüşkən xalq olan 

türklər at belində keçən gündəlik həyatları və xüsusi yürüşlər, köçlər və savaşları ilə 

dünya xalqları içərisində xüsusi şöhrətə sahibdirlər. Çətin həyat şəraitində yaşayan və 

böyük köçlər nəticəsində daim yer dəyişən türklər güc və şücaət nümayiş etdirərək 

tarix səhnəsində qalmağı bacarmışdır. Türklər yaşadıqları şərait, həyat tərzləri və məş-

ğuliyyətləri sayəsində astronomik dəqiqliklə mövsümlərin dəyişməsini, təbiət hadisələ-

rindəki yenilikləri min illərin təcrübəsi ilə təyin etməyi öyrənmiş və bu təbiət hadisələ-

rini mərasimlərlə bayram etməyə başlamışlar. Belə mərasimlərdə fiziki cəhətdən 

fəallıq, çeviklik tələb edən meydan tamaşaları xüsusilə geniş nümayiş etdirilmişdir.  

Mərasim folklorunun tərkib hissəsi olan zorxana oyunları da qədim türk ənənə-

lərini özündə ehtiva edən idman oyunlarıdır. Zorxana daha çox böyük yaşayış yerlə-

rində bu oyunlar üçün nəzərdə tutulmuş sahələrə, evlərə verilmiş addır. Zorxana fars 

əsilli iki sözdən götürülmüşdü – "zor" güc, "xana" isə ev anlamı verir. Köçəri və ya-

rımköçəri həyat tərzi keçirən qədim türklərdə belə evləri daha çox xüsusi olaraq mə-

rasimlər üçün hazırlanmış sahələr, çöl-çəmən əvəz edirdi. Zorxana oyunları mütləq 

bitərəf bir hakimin nəzarətində keçirilir və həmişə xüsusi cəng havaları çalınırdı. 

Meydanda pəhləvanların güc sınamaq, güşt tutmaq, daş oynatmaq, kərən sındırmaq, 

buğa boynu əymək, güləşmək, ağırlıq qaldırmaq, ağırlıq dartmaq və s. oyunlarına 

tamaşaçılar böyük rəğbət və həvəslə baxırlar (https://az.wikipedia.org/wiki/Zorxana).  

Zorxanalarda və ya bunun üçün ayrılmış xüsusi məkanlarda güc nümayişi tələb 

olunan oyunların başında güləşmə gəlir. Qurşaqtutma da adlanan bu güləşlər min 

illərdən bəri qəbul olunmuş üsullara və qaydalara uyğun olaraq həyata keçirilir. Bu 

tamaşalar zamanı pəhləvanlar xüsusi alətlərdən: mil, toppuz, qalxan, idman daşı və 

səngidən istifadə edirlər. Cəng sədaları altında meydana çıxan pəhləvanlar ilk 

növbədə bir-biri ilə salamlaşır, sonra meydanda dövrə vurur, alətlərin köməyi ilə 

məşq edirdilər. Sonda hakimin işarəsi ilə pəhləvanlar bir-birinin əlini sıxır, nağara-

zurna sədaları altında çiyinlərini 3 dəfə bir-birinə vuraraq savaşa başlayırdılar. 

Qədim zamanlarda gücünə, oyun texnikasına güvənən bəzi pəhləvanlar dizlərinə 

kiçik aynalar bağlayardı ki, döyüş zamanı dizi yerə gəlməsin. Əgər pəhləvanın dizi 

yerə gəlsə və aynalar qırılsaydı, bu, məğlubiyyət hesab olunurdu.  

 Folklorşünas alim Mürsəl Həkimov bu tamaşalarında pəhləvanın meydan 

almasından bəhs edərkən belə giriş verir: “Mahnı qurtarar-qurtarmaz qara zurnada 

“Cəngi” sədası yüksəlir. Musiqinin sədası altında pəhləvan meydana gəlir. Pəhləvan 

göstərəcəyi nömrələr əsasında gücünü nümayiş etdirir. Pəhləvanların göstərəcəyi 

nömrələrə daxildir: 10 və daha artıq ikipudluq daşlar. Pəhləvan hər əlində 2-3 ədəd 
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pudluq daşları qaldırır. 2 pudluq daşı atıb sinəsinə vurur, dişində 18-20 pud daşı 

qaldırır, dişində şin çəkir, boynunda şalban, kərən sındırır, qarnında iri sal daş 

qaldırır, qarnının üstündən yük maşınını keçirir, boynunda kəl qaldırır, sinəsində 

pianino və 10 adam oynadır, buğa boynu burur, dişi ilə “Volqa” maşını çəkir və s. 

Pəhləvanın göstərdiyi nömrələr arasında gözbağlayıcılar oyun-hoqqa çıxarırlar. 

Pəhləvan gözbağlayıcı ilə nömrələrini qurtarar-qurtarmaz qara zurnanın oynaq, şən-

şux melodiyaları altında kəndirbaz …meydana gəlir. (Həkimov, 1997, 125-126). 

At üstündə zorxana oyunları da çox qədim tarixə malikdır, çox böyük bacarıq 

tələb edən meydan tamaşalarıdır. Bunlardan biri olan at belində güləş də ən qədim 

meydan tamaşalarımızdan biridir. At üstündə keçirilən zorxana oyunları oyunçudan 

yüksək fiziki hazırlıq və dözümlülük tələb edir. Bu oyunçular həm mahir at çapan, 

həm də ustad güləşçi olmalıdırlar. Özünəməxsus fəndləri və oyun qaydaları olan bu 

tamaşada at belindən düşən oyunçu 3 dəqiqə ərzində ata qalxa bilirsə, məğlub sayılmır. 

Bu müddət ərzində yenidən atın belinə qalxmaq insandan cəldlik, çeviklik tələb edir. 

Atüstü güləş atlı oyunlar içərisində ən çətini hesab olunur. Atlı güləşçilər eyni çəkidə 

olmalı, həm pəhləvanlıq, həm də at sürmə qaydalarını və fəndlərini bilməlidir. 

Meydanda qarşılaşan oyunçular əl-ələ verib görüşür və oyuna başlayırlar. Oyunun əsas 

məqsədi rəqibi atdan salmaq və 5 dəqiqə müddətində ata minməsinə mane olmaqdır.  

At üstündə keçirilən oyunlardan çox böyük coğrafiyaya yayılan və populyar 

olanı cıdırdır. Cıdır oyunlarında iştirak edən çaparların əsas məqsədləri finiş xəttinə bi-

rinci çatmaqdır. Cıdırın keçiriləcəyi yer, vaxt, qət olunacaq məsafə və finiş yeri əv-

vəlcədən müəyyən edilir. Yarış ənənəvi musiqinin, zurnaçılar dəstəsinin müşayiəti ilə 

keçirilir. Finiş xəttinə birinci çatan atlı yarışın qalibi sayılır və ona xonça təqdim olu-

nur. Qalib çıxmış atın alnına bir yumurta vurub sındırılır, boynuna qırmızı kəlağayı və 

ya parça bağlanılır. İkinci və üçüncü olmuş iştirakçılara da müəyyən hədiyyələr verilir. 

Qədim oğuz ellərinin toy adətlərinin biri də toyda gəlini müşayiət edən atlıların 

cıdır, müəllifin dediyi kimi “sürək” yarışı idi. “Toy evinə 3-5 km qalmış atlılar 

atlarını cövlana gətirər, sürəyə qoyurlar. Kimin atı toy evinin qapısına tez çatsa, ona 

“nəmər gətirən atlı” deyirlər. Atın boynuna dərhal bir qırmızı kəlağayı, yaxud 3-5 

metr ipək parça bağlayırlar. Bəzən elə olur ki, iki atlı eyni vaxtda xəbər, “nəmər” 

gətirirlər. Belə hallarda da atlılar bir-iki kilometrlik yolda atlarını sürəyə (qoşa) 

qoyarlar. Kimin atı keçsə, nəməri də o alar. Ev sahibi ikisinə də nəmər vermək istəsə 

belə, onlar buna icazə vermir, atlarını sürəyə qoyurlar” (Əsgərov, 2001, 124-125).  

At üstündə oynanılan oyunlarından “Cirit”, "Çovqan”, "Sürpapaq”, "Bahar-

bənd”, "Yaylıq”, "Gərdəkqaçırma”, "Papaq” və digər oyunların bir çoxu öz rəngini 

qorumuş və günümüzə qədər gəlib çatmışdır.  

“Cirit” (dəyənək) oyunu atüstü oyunların ən qədim və ən yaşarı olanıdır. 

Oyunun mahiyyəti iki komanda şəklində oynanılan oyunda atlı oyunçuların uzun 

dəyənəklərlə bir-birinə hücum etməsi, vurması və xal hesabı ilə qalib gəlməsidir. 

Dəyənək rəqib komandanın oyunçusuna atılarkən yerə düşərsə, bu, itirilmiş xal hesab 

olunur. Palıd və xurma ağaclarından hazırlanmış dəyənəklərdən yaralanmalar olduğu 

üçün hal-hazırda bu dəyənəklər yüngül qovaq ağaclarından hazırlanır. Oyunun 

qaydalarına görə rəqib tərəfindən atılan dəyənək göydə tutulmalıdır. Dəyənək 

atılarkən oyunçu müxtəlif manevrlər edərək atın altına keçir, ya da boynuna qısılır və 

bu zaman əgər dəyənək oyunçuya deyil, ata dəyərsə, bu da itirilmiş bir xal hesab 
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olunur. Şərqi Anadoluda xalq arasında yaşayan və xüsusilə qış aylarında təşkil 

olunan bu atlı oyun bu gün də böyük rəğbət və sevgi ilə oynanılır və izlənilir. 

Atüstü oyunlarımızın içərisində ən populyarı olan "Çovqan” oyunlarının yaşı çox 

qədimdir. "Çovqan” yarışlarının Azərbaycanda qədimdən məşhur olduğu barədə bir 

sıra faktlar var. Arxeoloji qazıntılar zamanı tapılan qab üzərində "çovqan” oyununun 

təsvir edildiyi rəsm bu oyunun IX əsrdə Beyləqan şəhərində oynanıldığı və geniş 

yayıldığını güman etməyə əsas verir (http://azerihorsetourism.wix.com/ratm#!blank -

1/cxxj). Bundan başqa bir çox miniatürlərində "Çovqan”ın dönə-dönə təsvir edilməsi 

bir daha sübut edir ki, bu oyun qədim atüstü oyunlarımızdan biridir. Bu oyun zamanı 

xüsusi təlim keçmiş atlardan istifadə olunur. “Çovqan” saraylarda əyanlar və yüksək 

təbəqədən olan insanlar arasında oynanılması ilə məşhurlaşmışdır. Şah ailəsinin üzvləri 

arasında da bu oyunu oynayıblar. Oyunun qaydaları sadədir və onu bugünkü futbol 

oyunu ilə müqayisə etmək mümkündür: atlı oyunçular iki komandaya ayrılır, topu 

əllərindəki ağac vasitəsilə rəqib qapısından keçirməyə çalışırlar. Bu atüstü oyun 

haqqında müxtəlif tədqiqat işi aparılmış, oyunun yaranma, təşəkkül etmə tarixi, adının 

etimolojisi üzərində durulmuşdur: “Bizə görə “çövkan” sözü o tərəf-bu tərəfə sürətlə 

hərəkət etmək mənasını bildirən “çoumaq” felindən olmalıdır. Belə hərəkət 

edən adama “çouyan”/çouqan” deyilir” (Xəlil, 2015, 14). 

“Sürpapaq” oyunu iki komandanın qrup halında oynadığı bir oyundur. 5-8 

nəfərlik iki qrup halında oyuna başlanılır. Müəyyən müddət ərzində komandalar qapı 

dəyişməklə iki tur oynayırlar. Bu atüstü oyun müasir basketbol oyununu xatırladır. 

Papaq və ya xüsusi olaraq hazırlanmış xəz top halqadan keçirilməlidir. Papağı 

rəqibin halqasından daha çox keçirən komanda qalib hesab olunur. Oyunun 

qaydalarına görə yerə düşmüş papağı atdan enmədən götürmək lazımdır. Oyun 

zamanı oyunçular cəmi üç dəfə atdan yerə düşə bilərlər.  

Atüstü oyunlardan biri də "Papaq”dır. Bu oyun komanda halında və ya tək olaraq 

oynanıla bilər. Oyunun iştirakçısı müəyyən vaxt ərzində öz papağını başında saxlamağı 

bacarmalı, eyni zamanda rəqib komandadakı oyunçunun da iki papağını götürməlidir. 

Bütün atüstü oyunlarda olduğu kimi bu oyunda da çevik və cəld olmaq, oyun 

manevrlərindən doğru istifadə etmək lazımdır. Xüsusi təlim görmüş atları doğru şəkildə 

idarə etmək, gözəl minici olmaq da qalib olmaq üçün lazım olan şərtlərdən biridir.  

Milli atüstü oyunlarımızdan biri də "Baharbənd” oyunudur. Yarış xarakterli bu 

oyun yaz aylarında, adətən, Novruz bayramında təşkil olunduğu üçün "Baharbənd” 

adlanmışdır. Yarışçılar çətin yollarda və xüsusi bəndlərdə at sürdükləri üçün bu 

oyunda yalnız mahir çaparlar iştirak edirlər. Oyunçu atı yorğa çaparaq papağını, 

tüfəngini, kəmərini, nəhayət çuxasını çıxararaq əvvəlcədən təyin olunmuş yerlərə 

atır. Sonra isə tulladığı geyim və silahını atdan düşmədən növbə ilə yerdən qaldırıb 

geyinir. Bu oyun keçirilən sahənin uzunluğu adətən 100-150 metr olur 

(http://azerihorsetourism.wix.com/ratm#!blank -1/cxxj). 

Meydan tamaşalarımızın əsas hissəsini təşkil edən atüstü oyunlarının bir 

maraqlı qolu da "Yaylıq” oyunudur. Oyun zamanı əvvəlcədən müəyyən yerlərə yay-

lıqlar qoyulur. Oyunçular atı çaparaq yaylıqları götürməlidirlər. Müəyyən məsa-

fələrdə qoyulmuş yaylıqları daha çox toplayan qalib hesab olunur. "Yaylıq” oyunu-

nun başqa bir variantında oyunçu müəyyən hündürlükdən atılmış yaylığı atını çapa-

çapa yerə düşmədən ya ov tüfəngi ilə vurur, ya xəncər və yaxud da qılıncla kəsir.  

http://azerihorsetourism.wix.com/
http://azerihorsetourism.wix.com/
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Atüstü oyunlarımızdan biri də "Gərdəkqaçırma” oyunudur. Bu oyun yalnız toy 

günü qızın cehizinin oğlan evinə aparıldığı zaman keçirilir. Qız evinin adamları 

gərdəyi ancaq öz qohumlarına verir ki, oğlan evindən xələt ala bilsin. Bu zaman bu 

mərasimdə iştirak edən bütün atlılar gərdəyi ələ keçirmək və oğlan evinə birinci 

olaraq verib nəmər almaq üçün mübarizə aparırlar.  

Atüstü meydan oyunlarımızdan biri olan "Qızqov" oyununda çeviklik və 

minicilik qabiliyyəti ilə yanaşı teatrlaşmış xalq tamaşalarının izlərini də görmək 

mümkündür. İki atlıdan: qız və oğlandan ibarət oyunçular yarışa çıxır, oyunun 

şərtlərinə görə qız 12-15 metr daha irəlidən oyuna başlayır. Oyun meydançası 400-

500 metr uzunluqda sahədən ibarət olur. Çaparlar arasındakı məsafə daralsa və oğlan 

qıza çatıb onu tuta bilsə, onu öpmək haqqı qazanır. Geri qayıdan zaman isə qaydalar 

dəyişir, indi qız oğlanı qovur. Əgər qız oğlana çatsa, onu qamçılayır. Bu zaman oğlan 

zərbələrdən yayınmaq üçün yəhərin sağına və ya soluna əyilir, yalvararaq qızdan 

kömək istəyir. Geniş tamaşaçı rəğbəti toplayan bu oyun yaylaq əyləncələrinin tərkib 

hissəsi olub, gənclərin fiziki hazırlığını da nümayiş etdirir. 

"Gücsınağı” adlanan atüstü oyunumuz da çox maraqlıdır. Bu zaman atlı 

çaparaq qabaq və arxa ayaqları bağlanmış qoyun və ya keçini yerdən götürüb yəhərə 

qaldırmalıdır. Oyunun əsas məqsədi güc, cəldlik, sərrastlıq, dəqiqlik kimi fiziki 

keyfiyyətləri üzə çıxartmaqdır. Yerdəki 26 kiloqrama qədər ağırlığı olan qoyunu 

çaparaq gələrkən əyilib yerdən götürmək, yəhərə qaldırmaq və lazımi məsafəyə 

qədər götürmək həqiqətən də güc sınağıdır.  

Atüstü oyunlarımızdan hesab olunan atlı oxatma və qılıncoynatma da müasir 

döyüş idman növü kimi meydan tamaşalarında nümayiş olunur. Atlı oxatmaya 

"Piyalə və ox” oyununu nümunə göstərmək olar. Oyunda məqsəd xüsusi dirəyin üzə-

rindəki piyaləni atı çaparaq oxla vurmaqdır. Burada nişangah piyalə və ya hər hansı 

bir əşya da ola bilər. Bu oyun bir neçə variantda oynanılır. "Piyalə və ox” oyunu 

iştirakçılardan dəqiqlik və cəldlik tələb edir. Atın üstündə sürətlə hərəkət edərkən 

piyaləni dəqiq nişan almaq üçün həm də sərrastlıq tələb olunur. At üstündə oxatma 

uzun müddətli məşqlərlə həm oyunçunun, həm də atın səriştə qazanmasını tələb edən 

bir oyun növüdür. Bu oyunda atın hürkməməsi üçün onu yavaş-yavaş alışdırmaq, 

əvvəlcə atdan uzaqda oxatma təlimlərinə başlamaq, yavaş-yavaş ata yaxınlaşaraq 

məşq etmək və nəhayət at üzərində təlimlərə davam etmək lazımdır. Məşqlər zamanı 

atın oxu və yayı iyləməsinə izin verilməlidir. Mahir ox atanlar hətta hədəfi atın 

boynunun altından nişan alaraq vura bilirlər (Gürdal, 2016). Atüstündə oxatma kimi, 

atüstü qılıncoynatma da ciddi məharət və cəldlik tələb edən bir oyundur. Bu oyunlar 

adətən Novruz bayramında keçirilir və qaliblərə Novruz nəməri verilirdi. 

 

Nəticə 

Qədim oğuz mərasim folklorunun tərkib hissəsi olan, fiziki cəhətdən fəallıq, 

çeviklik tələb edən meydan tamaşaları və zorxana oyunları min illərlə yaşı olan cən-

gavərlik oyunlarıdır. Zorxana oyunları güc və cəldliyin simvolu olaraq müasir pəh-

ləvanların simasında hələ də yaşamağa davam edir. Güləş, qurşaqtutma, daşoynatma, 

nizə və oxatma, qılıncoynatma, güləşmə, ağırlıq qaldırma, kəndirbazlıq və s. zorxana 

oyunlarının bünövrəsini təşkil edir. Meydan tamaşaları daha çox atüstü oyunlarda 

təcəssüm olunur. Yarımköçəri oğuz həyatının, yaylaq və qışlaq mədəniyyətinin 

http://an-ok.com/yazi/atli-okculukta-at-ve-binici-egitimi/
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tərkib hissəsi olan atlı oyunlar xalqın həyat tərzi və məşğuliyyəti ilə yaxından 

səsləşir. Mərasim və bayramlarda icra olunan bu oyunlar bu gün atçılıq fedarasiyala-

rında mühafizə olunaraq müasir idman oyunları kimi fəaliyyətlərini davam etdirir. 
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ZAQATALALI EL ŞAİRİ ƏHMƏD QIMIRLI  

YARADICILIĞINA BİR NƏZƏR 
 

Xülasə 

Məqalədə Zaqatalalı el şairi Xəstə Əhməd Qımırlının həyat və yaradıcılıq irsi araşdırılmış, 
yaşadığı mühit, onun müraciət etdiyi məhəbbət, təbiət, və multikultural dəyərləri əsk etdirən mövzular 

tədqiq edilmişdir. Məqalədə el şairinin klassik sənətkarlara münasibəti onlardan necə bəhrələməsi də 

araşdırılmış, onun poeziyasında yer tutan multikultural dəyərlər-humanistlik, ədalət, birgə yaşayış, 

barış və s. tədqiq edilmişdir. 

Açar sözlər: Xəstə Əhməd, dağlar, multikultural dəyərlər, aşıq yaradıcılığı, el şairi 

 

A GLANCE TO WORKS OF ZAKATALIAN PEOPLE'S POET AHMED QIMIRLI 
 

Summary 

The article discusses Zakatalian people`s poet Morbid Ahmed Qimirli`s life and creative 

heritage, his living environment and topics reflecing love, nature, and multicultural values he refered 

to. The article also investigates his dedication to classic poets, his benefiting from these poets, 

multicultural values - humanity, justice, coexistence, peace, etc. taking place in his poetry.  

Key words: Morbid Ahmed, mountains, multicultural values, ashug art, people`s poet. 

 

ТОЧКА ЗРЕНИЕ В ТВОРЧЕСТВЕ НАРОДНОГО ПОЭТА АХМЕД ГЫМЫРА 
 

Резюме 

В статъе было исследованы наследия и жизнъ народный поэта Ахмед Гымырлы, 

рассмотрены обращения любви, природе мулътикулътуралней ценности, отражающие темы 

исследованы и его среде. В статые были исследованы отношение поэта к мастерам, исследова-
ны мир, ценности гуманизма.  

Ключевые слова: болъной Ахмед, горы, мулътикулътуралъные ценности, ашугская 

творчество, народный поэт. 

 

Məsələnin qoyuluşu: Azərbaycanda aşıq yaradıcılığı ayrı-ayrı regional aşıq 

mühitləri kontekstində öyrənilib tədqiq olunmuşdur. Aşıq mühitləri içərisində 

Zaqatala aşıq mühiti xüsusilə fərqlənir.  

Bu mühitdə Aşıq Dibro, Aşıq Cahangir Dalğın, Aşıq Mədət və başqa aşıqlarla 

yanaşı el şairləri də yaşayıb yaratmışlar. Bunlardan Kəpənəkçili el şairi Murtuza Əli-

nin, Muxaxlı el şairi Ramazanın, Xəstə Əhməd Qımırlı və digirlərinin adlarını çək-

mək olar. Bu sənətkarların içərisində öz dəst-xətti ilə sayılıb-seçilən Xəstə təxəllüsü 

ilə yazıb – yaradan Əhməd Qımırlı olmuşdur. Əhməd Qımırlının həyat və yaradıcılı-

ğını araşdırmaq əsəs məsələlərdəndir. 

İşin məqsədi: Əhməd Qımırlının həyat və yaradıcılığını, poetik irsini tədqiq 

etmək, onun bir el şairi statusunu təsdiq etmək qarşıya qoyulan əsas məsələlərdəndir. 
 

El şairi Muradov Əhməd İsmayıl oğlu 1937-ci ilin iyun ayının 13-də Zaqatala 

rayonunun Ələsgər kəndində zəhmətkeş bir ailədə dünyaya gəlmişdir. Hələ uşaq yaş-

larından yel xəstəliyinə tutulan Əhməd şeirlərinin əksəriyyətini «Xəstə» təxəllüsü ilə 

yazmışdır. Ömrünün ən gözəl çağlarını xəstə olan Əhməd yazıb-yaratdığı şeirləri ilə 
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el arasında böyük hörmət qazanmışdır. Uşaqlıq çağlarından sel gəlib kəndin evlərini 

tez-tez yuduğundan Xəstə Əhməd ailəsi ilə birgə Zaqatalanın Qımır kəndinə köçür və 

o zamandan orada məskunlaşır. Xəstə Əhməd 1974-cü ildə dünyasını dəyişir. 

El şairlərinin bir qisminə yalnız aşıq şeiri üslubunda yazıb-yaradan, amma 

sazda ifa etməyən el sənətkarları daxildir. Bu qismə daxil olanlar sazda ifa etmirlər, 

amma buna baxmayaraq, özlərini sazdan kənarda hesab etmirlər. Əhməd Qımırlı da 

məhz belə sənətkarlarımızdandır. Prof. H.Araslı qeyd edir ki, hər sənətkarı onu 

yetirən mühit və şərait daxilində tədqiq edib qiymətləndirmək lazımdır (1, 37).  

Onun yaradıcılıq irsi maraqlı və rəngarəngdir. O, hər kiçik şeirini elinin, oba-

sının, xalqının əhvali-ruhiyyəsinə uyğun tərzdə yazmışdır. Xalq bütövlükdə bəşəriy-

yət üçün yazılan bütün şeirlərə böyük dəyər verir və bütün sənətkarları, el şairlərini 

bu ruhda, bu istiqamətdə yazmağa səsləyir. Şair Əhməd şeirlərinin birində öz arzu və 

istəklərini belə ifadə edir: 

Ömür kitabımı elə yazım ki, 

Hər misra el üçün bir dastan olsun, 

Bu günün gözündə elə yanım ki, 

Sabahın odunda axtaran olsun (5). 

El şairinin uşaq yaşlarından xəstə olması onun yaradıcılığında da müəyyən iz 

buraxmışdır. Onun yazdığı «Təzə il», «Soruş», «Kimlər ağlasın» şeirləri bu baxım-

dan çox böyük maraq doğurur. Məsələn, nümunə verdiyimiz bu şeir əvvəldən sona-

dək bədbin əhvali-ruhiyyədə yazılıb: 

Cavan olub cavanlığım etmədim, 

Məclislərdə bülbül kimi ötmədim, 

Bir ürəkdə çiçək kimi açmadım. 

Bəs mən ağlamayım, dost, kim ağlasın? 

Onun şeirlərində nisgil əsaslı yer tutur: 

Cavan bəxtim mən də bilmirəm nədən, 

Günü-gündən saralmağa boylanır. 

Mən onu gülşənə dəvət edirəm. 

O isə dumanlı dağa boylanır. 

Və yaxud 

Bəxtimə düşübdü hicrandan payım, 

Eşqin göylərində doğmadı ayım. 

Qara torpağa dönərsə ah vayım, 

Bəs mən ağlamayan kimlər ağlasın (5). 

Xəstə Əhməd şeirlərində özündən əvvəl yaşayıb-yaratmış sənətkarları tez-tez ya-

da salmış, onların poeziyasına böyük məhəbbətlə yanaşmışdır. Xəstə Əhməd poeziya-

sında Aşıq Ələsgəri, Varxiyanlı Aşıq Məhəmmədi tez-tez xatırlayır, ona müqəddəs bir 

şəxs, övliya, əvəzolunmaz bir sənətkar kimi baxmışdır. Şair Əhmədin həyata baxışı 

digər el şairlərinin həyata baxışından çox fərqlidir. Onun bütün şeirlərində Molla Vəli 

Vidadinin yaradıcılığında olduğu kimi həyatdan küskünlük duyulur. O, həyatından, 

sevgisindən necə gileyli idisə, zirvəsinə qalxa bilmədiyi qarlı dağlardan, laləli düzlərdən 

də bir o qədər nigaran və incik idi. Xəstə Əhməd məhəbbət şeirlərində sevdiyi gözəlin 

adını çəkmir, onun adını hər zaman gizlin saxlamağa çalışır. El şairi sevgilisini vəfalı, 

mərd və sözünə sadiq, sədaqətli görmək istəyir. Şeirlərinin birində bu barədə deyir: 
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İlk sevgini o qəlbinə salıban, 

Düz ilqarın qayğısına qalıban, 

Səhvim varsa ələ qılınc alıban, 

Həcər kimi can almağa gəlginən. 

Xəstə Əhməd məhəbbət şeirlərində elinin–obasının gözəllərini tərənnüm etmiş 

və bəzən onlara ibrətli nəsihətlərini də əsirgəməmişdir. Onun fikrincə ədəb, ərkan, 

etibar gözəllərin əsas meyarı olmalıdır. Xəstə Əhməd sevdiyi gözəli də məhz hünərli, 

cəsarətli ve mərd görmək istəyir:  

Məhəbbətdə Məcnun kimi varamsa, 

Leyli kimi vurulmağa gəlginən. 

Bisütun dağında yol çəkirəmsə, 

Şirin kimi bir baxmağa gəlginən.  

Xəstə Əhməd bütün şeirlərində ilk uğursuz eşqindən söz açmışdır:  

Arzumun gülünü dərə bilmirəm, 

O yarın tellərin hörə bilmirəm, 

On beş il olubdu, görə bilmirəm, 

Bəs mən ağlamayım, dost, kim ağlasın. 

Bəzən el şairi hiss və həyəcanını gizlətmir, sevdiyi gözəlin eşqindən od tutub 

yanmasını böyük xoşbəxtlik zənn edir. “Dönsəm” rədifli qoşmasında hislərini belə 

ifadə edir:        

Gülüşünlə ürəyimə vur yara, 

Bir gecə qapında qonağa dönsəm. 

Əlindən əlimi üzmə amandır, 

Eşqinlə od tutub ocağa dönsəm. 

Prof. Vaqif Vəliyevə görə Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyatında gözəldən, gö-

zəllikdən, eşqdən yazmayan söz ustadına təsadüf etməmək mümkün deyil (2, 22). 

Onun sevgi şeirləri ümumbəşəri, təmiz hisslər, saf duyğular əsasında yazılmış-

dır. Bu tip şeirlərində o, vicdanlı, namuslu, vətənpərvər gözəllərin əziyyətinə böyük 

dəyər vermişdir. Xəstə Əhməd şeirlərində qadının halal zəhmətilə ailəsinə yardım 

etməsinə də yüksək dəyər vermişdir. O, elinin bütün zəhmət sevər qızlarının milliy-

yətindən aslı olmayaraq, avar, ləzgi, saxur, ingiloy, şərəfinə qoşmalar yazaraq onları 

tərənnüm etmişdir. Ona görə gözəllik yalnız gözəl üzlü olmaq demək deyildir. Qadın 

zəhmət, alın təriylə də gözəlləşir:  

Gecələr yuxuya düşmən kəsilər, 

Bu zəhmət vətənə odundan gələr. 

Hər an səadətin qədrini bilər, 

Eldə şan-şöhrətli tütünçü qızlar. 

Bu şeirdə əməksevər sadə kənd qızlarının səmimi sevgisindən bəhs olunur. 

“Aşıqlar və el şairləri əski zamandan bəri xalqın kədər və sevincinə ortaq olmuş, 

elin-obanın güzgüsü, məclislərin bəzəyi olmuşlar” (3, 14). 

Xəstə Əhmədin ustadnamələrində məcazlar, bənzətmələr vardır ki, bu da el 

şairinin dilimizə, onun incəliklərinə nə dərəcədə sahib olduğunu, onun poeziyasında 

bədii ifadə vasitələrinin nə qədər zəngin olduğunu göstərir: 

Bir qız ki, ürəkdən şakrak gülməsə, 

Ona eşq deməyə kim cürət edər, 



Dədə Qorqud ● 2016/I                                                                                                                                                                                           81 

  

Məhəbbət çeşməsi sərin olanda 

Gözdən gilə gəlib şikayət edər. 

El şairi Əhməd Qımırlı poeziyası çox zəngin bir poeziyadır. Onun poeziyasına 

hansı zaman kontekstindən yanaşsan orada bir yeniliyə təsadüf etmək mümkündür. 

“Azərbaycan aşıq yaradıcılığı o qədər zəngindir ki, bu yaradıcılığı öz ədəbi irsi 

ilə zənginləşdirən el sənətkarları nə qədər öyrənilsə də, nə qədər araşdırılsa da, yenə 

də ayrı-ayrı aşığın, el şairinin tədqiqata ciddi ehtiyacı olduğu bəlli olur” (7, 350-354). 

“Edər” rədəfli qoşmasında el şairi məcazlara geniş yer ayırmışdır: 

Bağban cırı əgər calamax üçün, 

Hörmət ocağını qalamax üçün, 

Ağacın barını yoxlamax üçün, 

Bir dənə meyvəsi kifayət edər. 

Və yaxud 

Məni xəstə görüb yada bağlandı, 

Şahmarın qoynunda yatıb çağlandı. 

Sevgidə vicdanı heç nəyə sandı, 

Vicdan kəssin görüm belə insanı. 

“Könül”ə müraciət etmək el sənətkarlarının yaradıcılığında ənənə idi. Xəstə 

Əhməd də bu mühitdə yaşayıb yaratmış digər – Aşıq Məhəmməd, Aşıq Mədət, Aşıq 

Cahangir Dalğın və başqaları kimi öz könlünə müraciət etmişdir: 

Anadan doğuldun çal-çarpaz dağlı, 

Bir gülü dərmədim yaşıl yarpaxlı, 

Bir xəstə bülbülsən qanadı bağlı, 

Al qanlar içində qovrulan könlüm. 

“Könlüm” rədifli qoşmasında el şairi keşməkeşli həyatından, başına gələn çətin-

liklərdən öz könlünə müraciət edirmiş kimi, onunla canlı obraz kimi dərdini bölüşür. 

Bu xüsusiyyət Zaqatala aşıqlarının yaradıcılığında artıq bir ənənənə halını almışdır: 

Xəstə Əhməd, yazır zay çağında da, 

Bir canlı meyitə tay çağında da, 

Ömür yaylağımın yay çağında da, 

Qafqaz dağlarıtək qar yağan, könlüm. 

Könülə xitabən yazılan şeirlərə Zaqatala aşıq mühitində – Aşıq Məhəmmədin, 

Aşıq Cahangir Dalğının, Aşıq Mədətin poeziyasında çox rast gəlmək mümkündür. 

Bu şeirdə sadəcə eşq deyil, öz könlünü canlı obraz kimi danışdırmaq xüsusiyyəti 

deyil, eləcə də gözəl təbiət təsvirləri də mühüm yer tutur. Onun yaratdığı təbiət 

təsvirlərinin portretlərini ayrı bir sənət əsəri olaraq dəyərləndirə bilərik. Azərbaycan 

aşıq ədəbiyatında təbiət təsvirlərinə Aşıq Ələsgər, Aşıq Şəmşir, Molla Cuma, Aşıq 

Məhəmməd, Aşıq Cahangir Dalğının əsərlərində bu xüsusiyyətə də təsadüf edirik.  

Xəstə Əhməd şeirlərində sadəcə yaşadığı elin deyil, bütün bölgələrin təbiət 

gözəlliklərini əks etdirməyə çalışmışdır. O, Azərbaycanın bir qarış toprağına belə 

biganə qalmamışdır:  
İki düm gümüşü kolum var mənim, 
Sağı coşğun Kürdür, solu da Araz. 
Fikrim isə o dalğalı Xəzərdir, 
Sərvətim də heç vaxt tükənməz, solmaz. 

Və yaxud 
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Bənövşənin gözündəki, 

Göy yarpağın özündəki, 

Şairlərin sözündəki, 

Gözəllikdi, gözəllik. 

El şairi tərənnüm etdiyi hər bir varlığı insanla vəhdətdə götürmüşdür. Prof. 

M.H.Təhmasibə görə bütün el sənətkarlarında təbiət təsvirləri, insan amili önəmli yer 

tutur) (4, 88). 

Xəstə Əhməd şeirlərində qoynunda yaşadığı dağların könül açan mənzərələrini 

tam səmimiyyətilə təsvir etmişdir:  

Vurğunu olduğum bu may ayında, 

İstərəm mən qurban olum dağlara. 

Göy dodaqlı yamacları seyr edib, 

O cardan yuxarı qalxım dağlara. 

Aşıq ədəbiyatında dağlara xitabən yazılan yüzlərcə şeir örnəklərinə təsadüf 

etmək olar. Qurbaninin, Tufarqanlı Abbasın, Aşıq Ələsgərin, Aşıq Şəmşirin, Şəm-

kirli Hüseynin, Miskin Abdalın, Bəhmədlili Məhəmmədin, Aşıq Mədətin, Aşıq Va-

lehin və başqalarının poeziyalarında dağların şərəfinə yazılmış əsrarəngiz örnəklərə 

rast gəlmək mümkündür. El şairi Xəstə Əhməd Qımırlı da bu ənənəni davam etdir-

miş, qoynunda yaşadığı böyük Qafqaz dağlarının göz oxşayan yaşıllıqlarına bir-bi-

rindən gözəl şeirlər düzüb qoşmuşdur. 

Aşıq Şəmşirin dağlara qoşduğu bir nümunəyə diqqət edək:  

Şəmşir çətin doyar sizdən, 

Vəfalı dost keçməz üzdən. 

Mən şeirdən, sən nərgizdən, 

Gəl bağlayaq, yarış, dağlar (5). 

Xəstə Əhmədin dağlara qarşı düşüncələri fərqlidir. O, qurban olduğu dağları 

özünə sirdaş, dayaq bilmişdir:  

Zirvələrin ağ örtüyü sürüşür, 

Meh əsdikcə tər çiçəklər öpüşür. 

Hərdənbir qəlbimə belə söz düşür, 

Xəstə Əhməd, dur get yaxın dağlara. 

Onun şeirlərində təbiət təsvirlərinin önəmli yeri var. Xəstə Əhməd qoynunda 

yaşadığı Qımır kəndini belə vəsf edir: 

Çiçək kimi torpağımda bitmişəm, 

Çinar olub səmalara yetmişəm. 

Hər gün arzulara doğru getmişəm, 

Könül açan qucağında kəndimin. 

Onun poeziyasında yaratdığı təbiət təsvirlərini, portretləri ayrılıqda bir sənət 

əsəri adlandırmaq olar: 

Hər qarış torpağım təravətlidir, 

Qəlbimin sevinci, şərafətlidir, 

Bu yerdə yaşamax səadətimdir, 

Gəl gəzsənə, bir bağında kəndimin. 

Xəstə Əhməd qoynunda yaşadığı səfalı dağların, yaşıl təbiətin vurğunudur. O, 

Azərbaycan dilinin zənginliklərindən, bədii ifadə vasitələrindən kifayət qədər bəhrə-
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lənə bilmişdir. Əhməd Qımırlı çoxmillətli elini, qoynunda yaşadığı təbiəti böyük mə-

həbbətlə sevir. Onu həyatda saxlayan da məhz bu sevgi, bu istək olmuşdur: 

Sel suların xışıltısı 

Arıların vızıltısı, 

Küləklərin uğultusu, 

Deyir, xoş ilk bahar gəlir. 

Və yaxud: 

Buludlar saçını söküf, 

Yağışlar torpağı öpüf, 

Hər bənövşə boynu büküf, 

Deyir, xoş ilk bahar gəlir. 

El şairi hər şeirində poetik özəlliklərdən maksimum dərəcədə yararlanmış və 

bununla öz şairlik qüdrətini ortaya qoymuşdur. O, aşıq şeirinin bütün janrlarında bir-

birindən gözəl və maraqlı nümunələr yaratmışdır. 

Onun gəraylı və qoşmalarında bir axıcılıq, xalq ruhuna yaxınlıq var:  

Aşıq mizrab vurub saza, 

Nəğmə qoşur güllü yaza, 

Əhməd şeir yaza-yaza 

Deyir xoş ilk bahar gəlir. 

Və yaxud: 

Qəlbə fərəh axışının 

Şimşək kimi çaxışının 

Baxışımla baxışının 

Görüşünə qurban olum. 

Xəstə Əhməd Qımırlı ürəyə sevincdən dolan fərəh hissini şimşəyin çaxışıyla 

müqayisə edərək, eyni fikirli baxışların görüşünü misralarında əks etdirməklə yanaşı, 

burada maraqlı bir bənzətmə yaratmışdır. 

El şairinin şeirlərində bu tip bənzətmələrə çox təsadüf etmək olar: 

O. Əhmədə tələ qurur, 

Hicran onu gözdən salır, 

Ürəyi qəmlər qovurur, 

Gözləri ocağa dönüf. 

Onun şeirlərində bir axıcılıq, səmimilik var. Sevən də də səmimi, mərdanə se-

vir, inciyən də mərdanə inciyir. Folklorşünas Almara Nəbiyeva qeyd edir ki, zamanın 

gərdişi sərt dönəmlərində aşıq sənəti hər təzyiqə tab gətirmiş, susmamışdır. Bu sənət 

öz mayasını xalq ruhundan almış, qidalanmış və zənginləşmişdir (6, 157-159). 

Vidadi şeirlərində olduğu kimi Xəstə Əhməd şeirlərində də bədbin əhvali-ru-

hiyyə hökm sürür ki, bu da el şairinin bir ömür xəstə olmasıyla bağlı yaranmışdır:  

Bülbül kimi gülüstana yetişsən, 

Yarpaq olub bir budağa bitişsən, 

Nagah Əhməd ölüb deyə eşitsən, 

Bağban kimi ağlamağa gəlginən. 

Hərdən şeirlərində sevgilisinə öz qəlbindən gələn narahatlığını, istəklərini bildirir: 

Candan artıx əzizləyən möhürüm, 

Köçəri bir quş dönüf, nə dönüf, 
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Hər sözümə can deyən o nazlı nigar, 

Görünməz sirdaşa dönüf, nə dönüf. 

Onun şeirlərində onu sarsıdan, ona təsir edən hər sətrin əvvəlində və sonunda 

birinci növbədə şairin xəstəliyi ilə bağlı hiss-həyəcanı durur: 

Eşqi ayırmayın parlax aynadan, 

Kövrək ürəyimdir onu qaynadan, 

Xəstə Əhməd, kamsız köçsə dünyadan, 

Matəmə yığılıf ellər ağlasın. 

Dosta sədaqət, etibar, inam onun poeziyasının əsasını təşkil edir: 

Dostdan dost olmaz, dostu qızıl sanmasa, 

Onun hər dərdini üzdən sanmasa, 

Əhməd el yolunda şam tək yanmasa, 

Bu xəstə insana kim hörmət edər. 

El şairinin şeirləridə öyüd-nəsihət xarakterli nümunələrə də təsadüf edirik. O, 

gənclərə kitab oxumalarını, daim elmlə  məşğul olmalarını tövsiyə edir: 

Evində kitablar, başında ağıl, 

Biliyi beyninə yerit, ay oğul. 

Bu evdə qarşına buzlax çıxarsa, 

Ürəyin oduyla ərit ay oğul. 

Bunlarla yanaşı Xəstə Əhməd poeziyasında multikultural dəyərlərə də geniş 

yer verilmişdir:  

 Vurğunu olduğum bu may ayında, 

 İstərəm mən qurvan olum dağlara, 

 Göy dodaxlı yamacları seyr edif, 

 O Cardan yuxarı qalxım dağlara. 

Multikultural məzmunlu örnəklər onun poeziyasında daha çox təsadüf edilir. 

Müxtəlif dinlərə və etiqadlara inanan, müxtəlif dillərdə danışan azsaylı xalqların və et-

nik qrupların sülh və sabitlik, dinclik, bərabərlik, qardaşlıq, dostluq münasibətləri onun 

poeziyasında yüksək səviyyədə əks olunmuşdur. Bu nümunədə el şairi uşaqlıq illərində 

yaşadığı saxurların, avarların məskunlaşdığı doğma elləri xatırlayır, o kəndləri yada sa-

lır. Sonra da xəstə halı yadına düşdükdə əlinin çatmadığı, ayağının dəymədiyi o doğma 

yurd yeri üçün çox qəribsəyir. Amma Xəstə Əhməd ona qoynunu açan, mehriban insan-

ların nəzakətli davranışını yada salanda qəlbinin dərinliyində yaşamaq ümidi yaranır: 

A Şeyx Şamilin vüqarlı yurdu, 

Qoynuna səslədi Dağıstan məni, 

Gülərüz dağların sərin qucağı, 

Balantək saxladı mehriban məni. 

O, “məni” rədifli qoşmasında tarixi qəhrəmanların yaşadığı diyarı xatırlayır, 

Azərbaycanın tarixi torpaqları olan Dərbəndi yada salır, o mühitdə yaşayıb yaradan 

ləzgi sənətkarların adlarını çəkir onlarla qardaşlıq, dostluq, humanistlik, münasibət-

lərini şeiriyyata gətirməklə, ədalət, birlik-bərabərlik carçısı olduğunu isbat etmiş olur: 

Şair Rəsul məni burda görəydi, 

Qəlbimdəki xoş söhbəti biləydi, 

Əhməd üçün güldən çələng hörəydi, 

Bağrına basaydı o insan məni. 
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Bu nümunələrdə müxtəlif dilləri, dinləri təmsil edən xalqların gözəllərinə 

tarixi şəxsiyyətlərinə, böyük hörmət və ehtiram hissləri dilə gətirilmiş, müxtəlif 

xalqların gözəllərinə səmimi münasibət əks olunmuşdur: 

Yolun üstə Axtu durur, 

Qəlbim ona heyran olur, 

Odlu-odlu axan Samur, 

Didi: uğur olsun sənə. 

Onun poeziyasında ümumbəşəri dəyərlər yüksək səviyyədə göstərilmiş, dini 

və milli ayrıseçkiliyə yer verilməmişdir. Bu, el şairinin yaratdığı bütün şeirlərində, 

dlindən, dinindən asılı olmayaraq, gözəllərə müraciətində duyulur: 

Qarşımdan keşdi bir tərlan, 

Əl eylədi çox mehriban, 

Anam kimi xoş Dağıstan  

Didi: uğur olsun sənə 

Onun multikultural dəyərləri əks etdirən qoşmalarında nəinki yalnız şimal böl-

gəsində, bütövlükdə Azərbaycanın bütün bölgələrində birgəyaşayışın, həmrəyliyin, 

sülhün, əmin-amanlığın qorunması mühüm bir hadisə kimi göstərilmişdir. Xəstə 

Əhməd bir gənc el şairi olaraq sovet postməkanında yaşayıb yaratmışdır. O zaman üçün 

milli, dini etnik dəyərləri şeiriyyata gətirmək sənətkar olan kəsdən hünər, cəsarət tələb 

edirdi. Bu nümunələr bizə onu aşılayır ki, etnik-mədəni müxtəliflik bizim milli 

sərvətimizdir. Bu ideologiya Azərbaycan xalqının əsas stimuludur. Birgəyayış prinsipi 

tarix boyu gözlənilmiş və gözləniləcəkdir. Ümummili lider Heydər Əliyevin dediyi 

kimi, “dövlət, ölkə nə qədər çox xalqı birləşdirsə bir o qədər zəngin olar. Çünki onların 

hər biri ümumdünya mədəniyyətinə və sivilizasiyasına öz töhfəsini verir”: 

Xəstə Əhməd deyir hər an, 

Təzələnir, gülür hər yan, 

Yaşadığım Azərbaycan, 

Gözəllikdi, gözəllik (5).  

Nəticə: Məqalədə Zaqatala aşıq muhitinin təmsilçisi olan Xəstə Əhməd Qımır-

lının həyat yoluna qısaca nəzər salmağa, onun daha çox müraciət etdiyi mövzuları, mul-

tikultural dəyərə yanaşma tərzini tədqiq etməyə çalışdıq. Xəstə Əhməd poeziyası tam, 

dolğun bir poeziyadır. Çox təəssüf, onun şeirlərinin çox az qismi bizə gəlib çatmışdır. 

Xəstə Əhməd şeirlərinin özündən sonrakı el sənətkarlarına örnək olacağı şübhəsizdir. 
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HAYLAÇI SƏNƏMİN HƏYATI VƏ YARADICILIĞI 
 

Xülasə 

Azərbaycanda vaxtilə geniş yayılmış tənbur sənəti hal-hazırda yalnız Zaqatala-Balakən böl-

gəsində yaşayır. Bu bölgədə tənbura dambır, dambırla oxunan mahnılara isə hayla deyirlər. Bölgədə həm 

qadın, həm də kişi dambırçılar olmuşdur. Belə sənətkarlardan biri də Balakən dambırçıları arasında 

xüsusi yerə və sanbala malik Haylaçı Sənəmdir. Sənəm həm dambır ifa edib, həm də yaxşı hayla dediyi 

üçün camaat ona Haylaçı Sənəm deyərmiş. Balakənli söyləyicilərin verdikləri məlumatlara görə, Haylaçı 

Sənəm Balakəndə hər kəs tərəfindən tanınan və sevilən sənətkar olmuşdur. Sənəmin olduqca kədərli 

taleyi olmuşdur. Nakam sevginin təsiri ilə o, əlinə dambır alaraq nisgilini haylaları vasitəsilə 

çatdırmışdır. Sevgidə oxu daşa dəyən Sənəm qadın paltarını çıxarıb ataraq kişi paltarı geyinir və 

ömrünün sonuna qədər bu paltarda gəzir. O, I Aşıqlar Qurultayının qadın iştirakçılarından biri olmuşdur. 

Görkəmli alim Əzizə Cəfərzadə həmin qurultaydan sonra Haylaçı Sənəmlə görüşmüş, ondan 213 hayla 
da qeydə alaraq çap etdirmişdir. Ancaq çox təəssüf ki, Əzizə Cəfərzadə bütün bölgə əhalisi arasında 

Haylaçı Sənəm kimi tanınan ustadı Aşıq Sənəm kimi təqdim etmişdir. Bu, bəlkə də Sənəmin I Aşıqlar 

Qurultayındakı iştirakı ilə bağlıdır. Bu gün də xalq arasında Sənəmin oxuduğu haylalar və taleyi ilə bağlı 

müxtəlif rəvayətlər xalq arasında dolaşmaqdadır. Onun vaxtilə çağırdığı haylaların bir qismi xalq 

bayatılarına qarışsa da, bir qismi bu gün də Haylaçı Sənəmin adı ilə oxunmaqdadır. Sənəm dambırda 

“Çay daşı, çaylaq daşı”, “Yerli hava”, “Qərib hava” və s. dambır mahnılarını da məharətlə ifa edərmiş.  

Açar sözlər: Balakən, hayla, dambır, Sənəm, aşıq  

 

HAYLACHI SANAM’S LIFE AND CREATIVS 
 

Summary 

Tanbur profession was famous in Azerbaijan before. But it is living only in the Zagatala-

Balakan region now. Tanbur is called dambir in this region, songs performed on dambir are called 

hayla. There are women and men dambir performers in this region. One of such artists is Haylachi 

Sanam – having special place among Balakan dambir performers. Sanam was performing dambir 

successfully, was singing haylaes very well too. Therefore people was calling her Haylachi Sanam. 

According to investigations, everybody were knowing Haylachi Sanam very well as artist and loving 
her. Her has very sad fate. With influence of the unfortunate love, she took dambir, showed own pain 

to people with haylaes. Her love finished mournful and therefore she put off women clothes, put on 

men clothes and she was wearing such till the end her life. Sanam has put on men's clothes and she 

has shown difficult labour always. She was one of the woman participants of I Ashugs Congress. 

Sanam has taken part in competition of word and thought with Ashug Bilal – participant of the I 

Congress of Ashugs. Prominent scientist Aziza Cafarzada met her after congress and gathered 200 

haylaes from her and printed. But unfortunately, Aziza Cafarzada presented Haylachi Sanam as Ashug 

Sanam. Supposition, it is connected with her participation in I Ashugs Congress. Sanams haylaes and 

legends connected with her fate are famous among people. Some parts of these haylaes mixed with 

bayati, but in some haylaes Sanams authorship is protected. She was performing "Çay daşı, çaylaq 

daşı", "Yerli hava", "Qərib hava" and other songs on dambir successfully. She was taking part with 
dambir in Balakan weddings and in national holidays. When we gathered folk-lore texts in this region 

people spoke us interesting memories about Sanam. They sang us her haylaes, too. All these facts 

show Haylachi Sanam lives in the memories of people of this region now. 

Key words: Balakan, hayla, dambir, Sanam, ashug, Haylaçı Senem 
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ЖИЗНЬ И ТВОРЧЕСТВО ХАЙЛАЧЫ СЭНЭМ 

 

Резюме 

Некогда распространенное в Азербайджане искусство танбур, теперь остался только в За-

гатало-Балакенском регионе. В этом регионе танбур называется дамбуром, а песни исполняемые 

на дамбуре - хайла. В этом регионе, были как женщины, так и мужчины дамбырчы. Среди этих 

исполнителей дамбырчы Балакена почетное и уважаемое место занимает Хайлачы Сэнэм. Народ 

прозвал её Хайлачы Сэнэм из-за того, что она одновременно и пела и исполняла на дамбуре. По 

информации представленной местными жителями Балакена, Хайлачы Сэнэм была почитаемой и 

любимой исполнительницой. У Сэнэм была довольно печальная судьба. Под влиянием злосчас-

тной любви, она брала в руки дамбыр и передавала всю свою истому. Из-за неудачной любви, 

Сэнэм снимает женское одеяние и надевает мужское, которое носит до конца своей жизни. Она 

была одной из женщин-участниц Первого съезда ашыгов. После съезда, выдающийся ученый 

Азиза Джафарзаде встретилась с Хайлачы Сэнэм и записав 213 хайла, позже их опубликовала. К 
сожалению, Азиза Джафарзаде представила известную среди населения всего региона Хайлачы 

Сэнэм, как Ашыг Сэнэм. Возможно, это связано с участием Сэнэм на I Съезде Аыугов. И сейчас 

в народе существует много повествований о хайла исполняемой Сэнэм и её судьбе. Хотя 

некоторая часть хайла, исполняемая ею смешалась с народными баяты, определенная часть и по 

сегодняшний день читается под именем Хайлачы Сэнэм. Также Сэнэм умело исполняла "Чай 

дашы, чайлаг дашы", "Йерли Хава", "Гериб Хава" и другие песни на дамбыре. 

Ключевые слова: Балакен, хайла, дамбыр, Сэнэм, ашыг 
 

Giriş. Bizim dambırla və hayla sənəti ilə ilk tanışlığımız 2005-ci ilin avqustun-

dan başlayır. 2005-ci ilin avqust ayında biz Balakən rayonun Tülü kəndində Dam-

bırçı Nizamla görüşərək ondan bir kasetlik material toplamışdıq. Ancaq o zaman na-

mizədlik dissertasiyası üzərində işlədiyimiz üçün dambırçıları və hayla sənətini 

araşdıra bilmədik. 2014-cü ilin may ayında və ondan sonra dəfələrlə dambırçılığın 

geniş yayıldığı Zaqatala və Balakən rayonlarında olduq və həmin ərazilərdə toplama 

apardıq. Balakənlilərin haqqında çox danışdıqları dambırçılardan biri də Haylaçı Sə-

nəmdir. Ancaq çox təəssüf ki, Əzizə Cəfərzadənin “Azərbaycanın aşıq və şair qadın-

ları” kitabına saldığı 213 haylanı və Sənəm haqqında yazdığı 6 cümləlik məlumatı 

nəzərə almasaq, Haylaçı Sənəmin həyatı və yaradıcılığı demək olar ki, öyrənilmə-

mişdir. Əzizə xanım yazır: “Balakən rayonunda Gülüzən kəndində dünyaya gəlmiş, 

orada da vəfat etmişdir. Aşıq Sənəm uzun ömür sürmüş, 1928-ci ildə I Aşıqlar qurul-

tayında öz tamburu ilə iştirak etmişdir. Sənəm bu yerlərdə Muğal adlanan Azəri tay-

falarından biri arasında yayılmış “hayla gecələri”nin iştirakçısı olmuşdur. El şənlik-

lərinin sevimli aşığı külli miqdarda hayla–bayatı qoşmuşdur. Bunları gözəl, məlahətli 

səsi ilə, çaldığı tamburun müşayiəti ilə oxumuşdur. Qədim musiqi alətlərimizdən 

olan tamburda, “Çay daşı, çaylaq daşı” və s. kimi el havalarını məharətlə ifa edən 

Aşıq Sənəm yaradıcı sənətkar olmuşdur.” [Azərbaycanın aşıq və şair qadınları. Səh. 

212]. Onu qeyd edək ki, prof. Əzizə Cəfərzadənin işlətdiyi “Muğal adlanan Azəri 

tayfaları” ifadəsi kökündən yanlışdır. Muğal həmin bölgədə yaşayan Dağıstan mən-

şəli xalqların Azərbaycan türklərinə verdikləri addır. Həmçinin Balakən rayonunun 

təəssübkeş ziyalısı, Balakən rayon “Mədəniyyət və turizm şöbəsi”nin əməkdaşı, 

şairə-publisist Tahirə Sultan (Tahirə Bayramova) “Mədəni həyat” jurnalında Sənəm 

haqqında bir neçə publisistik yazı çap etdirmişdir. 

Biz bu yazımızda onun həyatı və yaradıcılığı haqqında məlumat verməyə çalış-

mışıq.  
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Haylaçı Sənəmin Balakən rayon    Rəssam Elnur Rəsulovun çəkdiyi bu şəkli   

Tarix-diyarşünaslıq muzeyində   də Balakən rayon Tarix-diyarşünaslıq  

saxlanan şəkli     muzeyindən götürmüşük.  
 

Həyatı. Məmmədova Sənəm Hacı qızı 1887-ci ildə Balakən rayonunun Gülü-

zən1 kəndində doğulmuş, 1978-ci ildə dünyasını dəyişmiş və evinin yanında yerləşən 

kənd qəbiristanlığında da dəfn olunmuşdur. Baş daşının üzərinə öz haylalarından biri 

yazılmışdır: 

Su gələr, axar gedər, 

Daş-qaya yıxar, gedər. 

Dünya sərgi zalıdır, 

Hər gələn baxar, gedər.  

Baş daşının üzərində isə Aşıq Sənəm yazılsa da, o, el arasında daha çox Erkək 

Sənəm və Haylaçı Sənəm adları ilə tanınmışdır. Erkək Sənəm adını kişi paltarı geyi-

nib kişi işləri gördüyü üçün almışdır. Dambır çalıb hayla oxuduğu üçün el arasında 

Haylaçı Sənəm kimi də xatırlanır. Sənəmlə bağlı xatirələrini bölüşən söyləyicilərin 

əksəriyyəti onu at belində gördüklərini dedilər. Bazara gedəndə atının yəhərindən 

torba asar, bazardan aldıqlarını həmin torbaya yığarmış. Muradov Abduləli Rahmat 

oğlunun dediyinə görə, o, Sənəmi gördüyündə 16 yaşında uşaq imiş. Sənəm də artıq 

yaşlı bir qarı imiş. Sənəm hər həftə bazara gəlirmiş. Amma ölümünə bir neçə il qal-

mış, artıq bazara gəlməyi səngimiş və ayda bir dəfəyə düşmüşdür.    

Atın dalına qoşduğu daşqada isə meşədən qırıb gətirdiyi odunları daşıyarmış. 

Gülüzən kəndində toy olanda Sənəmin atı gəlin maşının qabağında gedərmiş. O, hə-

mişə çalışmış ki, toy karvanında olan maşınların hamısını ötüb, toy evinə birinci gir-

sin. Demək olar ki, həmişə də buna nail olarmış və toy sahibi onun atının boynuna 

bir kəlağayı bağlayarmış. Sənəm həmişə kişi paltarında gəzər, damağında siqaret 

olarmış, başına ağ cunadan yaylıq örtər, uclarını isə alnında düyərmiş. Sənəmin qon-

şusu Qunduzova Ana Murtuzəli qızı isə onun gözəl və uzun saçının olduğunu dedi. İş 

gördüyü zaman başına yaylıq atar, bazara gedəndə isə yaylıq örtməz, saçını tək hörük 

edib çiynindən aşağı atarmış.  

                                         
1 Kəndin adı rəsmi sənədlərdə Gülüzən kimi verilsə də, xalq arasında Gülüzanbinə kimi deyilir. 
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O dövrdə qadınlar kişi paltarı geymədikləri üçün bu ətrafdakı insanların, 

xüsusilə də uşaqların marağına səbəb olarmış. Sənəm kənd mağazasına gələndə atını 

mağazanın yanındakı tut ağacına bağlayıb içəri keçərmiş. Bundan xəbər tutan kənd 

uşaqları oraya toplaşar, maraqla ona tamaşa edərlərmiş. Üzü qırışıbmış, çənəsindən 

bir neçə tük sallanarmış. Görkəmcə arıq, boydan alçaq bir adammış. Bəzi söyləyi-

cilər onun söyüşkən olduğunu da qeyd etdilər. Gülüzən kəndindəki kiçik evində 

yaşayırmış. Sənəmin mənsub olduğu nəsil kənddə Qaçaqlar adı ilə tanınır. Deyilənə 

görə, bu nəslin əcdadları qaçaqlar olduğu üçün onları belə adlandırmışlar. 

Hal-hazırda evinin yanından axan bulağa “Sənəm bulağı” adını veriblər. 

Əvvəllər isə “Sənəm bulağı” Sənəmin evindən bir az kənarda kiçik bir bağın içəri-

sində imiş. İndi isə həmin bulağın suyu quruyub. Bulağın üstünə də baş daşındakı 

hayla bir qədər dəyişdirilmiş şəkildə: 

Su gələr, axar gedər, 

Qayalar yıxar, gedər. 

Dünya bir pəncərədir, 

Hər gələn baxan gedər 

yazılıb. Kənd camaatı bu haylanın Sənəmə aid olduğunu dedi. Amma bu bayatı digər 

bölgələrimizdə də yayğındır. Bölgədə folklor topladığımız zaman həm digər dambır-

çıların, həm də Sənəmin haylalarının xalq bayatılarından bəhrələndiyini də müşahidə 

etdik. Ümumiyyətlə, bu bəhrələnmə qarşılıqlı şəkildə olmuşdur. Yəni dambırçıların 

söylədikləri haylaların bir qismini xalqdan aldıqlarını, eyni zamanda onların vaxtilə 

dedikləri haylaların bir qisminin artıq müəllifi unudularaq xalq bayatılarına qarışdı-

ğını müşahidə etdik. 

Sənəm gənclik illərində bir oğlanı dəlicəsinə sevsə də, ona qovuşa bilməmiş, 

buna görə də heç vaxt ailə qurmamışdır. Bəzi söyləyicilər onun məhz bu səbəbdən 

kişi kimi geyindiyini və özünü kişi kimi apardığını dedilər. Bununla bağlı Rəhmanov 

Əfqan Zeybəddin oğlundan belə bir rəvayət qeydə aldıq: “Sənəmin sevgilisi varmış. 

Çar Rusiyası onu hansısa səbəbdən tutur. Qərargah Zaqatala, ya da Şəkidə yerləşir-

miş. Sənəm gedib qərargahın qarşısında oturub günlərlə yanıqlı-yanıqlı dambır çalıb 

oxuyur. Bir gün qərargahın rəisi olan rus yanındakılara tapşırır ki, gedib bunun səbə-

bini öyrənsinlər. Qadını rəisin yanına gətirirlər. Sənəm onun yanında da bir az çalıb 

oxuyur. Tərcüməçi rəisi başa salır ki, qadın sevgilisi üçün gəlib. Onun üçün neçə 

gündü burada ah-fəğan eləyir. Nəsə, qərargahın rəisinin ürəyi yumşalır, Sənəmin sev-

gilisini azad etdirir. Həmin adam Sənəmin hesabına həyatda qalır, ancaq Sənəmlə ev-

lənmir, başqası ilə evlənir. O gündən də Sənəm qadın paltarını çıxarıb tullayır, deyir, 

elə kişi mən özüməmmiş. O gün, bu gün ərə getmir, həmişə də kişi paltarında gəzir ” 

Yaradıcılığı. Söyləyicilərin dediyinə görə, Sənəm daha çox tütün iməcilik-

lərində çalıb oxuyarmış. Hər məclisə getməzmiş. Şindiyev Zahid Bayram oğlunun 

verdiyi məlumata görə Sənəm daha çox tütün sahəsində hayla deyərmiş. Sahədə 

işləyən hər kəs dayanıb ona qulaq asarmış. Sənəmin “Çay daşı, çaylaq daşı”, “Qərib 

hava”, “Yerli hava”nı gözəl ifa etməsi ilə bağlı məlumatlar qeydə aldıq. Həmçinin 

Rəhmanov Əfqan Zeybəddin oğlu “Sənəm havası” adlı havanın da mövcud olduğunu 

söylədi və aşağıdakı haylaları həmin havanın üstündə oxudu. Mahnının yarısından 

Hatıyev Eldar Ömər oğlu da ona qoşuldu: 
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Əfqan: 

Su gəlsə, arxa bəsdi, 

Dolansa, çarxa bəsdi. 

Yar üzünü bir gün görsəm, 

Arxabaarxa bəsdi. 

 

Su gələr, axar gedər, 

Dağ-dərə yıxar, gedər. 

Bu dünya pəncərədir = bir güzgüdür, 

Hər gələn baxar, gedər. 

 

Əzizim, Gülüzənə, 

Gün düşər Gülüzənə. 

Sənəmi görmək istəsən, 

Gəlginən Gülüzənə. 

 

Eldar: 

Su axar bəndər-bəndər1, 

Dağlardan qarı əndər. 

Dərmansız dərdə düşdüm, ay qardaş, 

Dərmanımı tez göndər. 

 

Əfqan: 

Ay işığı süd kimi, 

Arxalığın çit kimi. 

Gəlmə bizim məhliyə, 

Öldürəllər it kimi. 

 

Eldar: 

Dağlarda, meşələrdə, 

Şam yanar şüşələrdə. 

Sən girdin yar qoynuna, 

Mən qaldım küçələrdə. 

 

Əfqan: 

Oxuyan Sənəmdimi? 

Gözündəki nəmdimi? 

Camahatdan soruşun 

Əvvəlki Sənəmdimi? 

 

Eldar: 

Xəncərimi bağlaram, 

Düşmənimi dağlaram. 

                                         
1 Bəndər-bəndər – dalğa-dalğa 
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Yar yadıma düşəndə 

Yüz il kimi = uşax kimi ağlaram. 

 

Əfqan: 

Gülüzanın yollarında 

Morux bitər kollarında. 

Ay Allah, öldür məni 

Nazlı yarın qollarında = qucağında. 

 

Eldar: 

Mazımçayın1 haçası, 

Bir sirrim var açası. 

Bakıda2 bir qız gördüm, 

Mən götürüb qaçası. 

 

Əfqan: 

Car yolunu düz gördüm, 

Üsdündə bir qız gördüm. 

Saçları beş yüz manat, 

Mən hələ ucuz gördüm. 

“Çay daşı, çaylax daşı” havasının adı bu hava üstündə oxunan hayladan 

götürülmüşdür. Həm Əzizə Cəfərzadənin yazdığına görə, həm də söyləyicilərin 

dediyinə görə, Sənəm bu havanı çox gözəl ifa edirmiş. Rəhmanov Əfqan Zeybəddin 

oğlu həmin havanın üstündə bizə aşağıdakı haylaları oxudu: 

Çay daşı, çaylax daşı, 

Çaylağın xırda daşı. 

Getmişdim iməciyə, 

Verdilər lobya kaşı3.  

 

Tənəkdə üzüm qara, 

Dərib göndərdim yara. 

Məni yardan ayıranı 

Rahat getməsin gora. 

 

Reyhanı səpdüm düzə, 

Göyərib çıxdı dizə. 

Ay istəkli sevgilim, 

Gəl danışaq üz-üzə. 

Bölgə insanlarının xatirələrində dambırçıların bədahətən hayla deməsi ilə 

bağlı xeyli əhvalat dolaşır. Hayla, adətən, bədahətən söylənir. Yəni yaxşı hayla 

                                         
1 Mazımçay – Balakən rayonunun Gürcüstanla sərhəddindən axır. 
2 Söyləyici mahnı qurtarandan sonra dedi ki, Sənəm Balakəndə oxumuşdu, mən də Balakəni 
Bakıya çevirdim. 
3 Lobya kaşı – lobyadan hazırlanan yemək  
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deməyi bacaranlar yeri gələndə fikirlərini hayla ilə ifa edirlər. Balakəndə müxtəlif 

situasiyalarla bağlı yaradılmış haylalar haqqında əhvalatların bir qismi də Sənəm 

haqqındadır. Onlardan birini də bizə Dambırçı Nizam danışdı. “Sənəm əyninə sırıxlı 

geyinərmiş. Bir Əjdər Əsədov adında katib varmış. Görüb Sənəm gəlir. Yanında-

kılara deyib: “Habı istidə bu niyə sırıxlı geyinib? İsti olmurmu, görəsən?” Sənəm də 

elə bil bunun dediklərini hiss eliyibmiş. Bunların yanına çatanda deyir:  

Sinavar duran yerdə, 

Burğusun buran yerdə. 

Ət gedib, sümük qalır, 

Qocalıx duran yerdə. 

Yəni isti havada əyninə sırıqlı geyinməsinin səbəbini izah edir ki, qocalmışam, 

soyuq olur. Deyir, katib birbaşa yüzdüyü qaşqasına yapışdırıf ki, halaldı sanıa.” Dam-

bırçı Nizam Sənəmin bir neçə haylasını da bizim üçün dambırda çalıb oxudu. Onun 

dediyinə görə, məclislərdə dambır çaldığı zaman bəzən məclis iştirakçıları ondan 

Sənəmin də haylalarını oxumasını istəyirlər və o zaman aşağıdakı haylaları deyir:  

Əzizim, Gülüzana, 

Gün düşüb Gülüzana. 

Sənəmi görmək istiyən, 

Gəlsinnər Gülüzana. 

 

Çağırdım Sənəm deyib, 

Hay verdi: “Mənəm deyib”. 

Əyil, üzünnən öpüm, 

“Bu mani sənin” deyib. 

 

Hayla diyən Sənəmdimi? 

Gözlərində nəmdimi? 

Bir Sənəmnən soruşun siz, 

Həminki Sənəmdimi? 

Bu bayatının nəqarətli formasını da qeydə ala bildik. Söyləyicinin dediyinə 

görə, bu, asta oxunan haylaydı. Qızlar oxuyurmuşlar: 

Gələn Sənəmdimi aman, aman, yarım? 

Gözündəki nəmdimi, nazik bədən? 

Görənlərdən soruşuram, aman, 

Aman yarım Sənəm ol, Sənəm. 

Deyilmi nazik bədən? 

 

Nəqarət: 

Ay nazik bədən, 

Səndən ayrılmışam, gözəlim. 

Dambırçı Nizam sonda özündən əvvəlki sənətkarlara hayla ilə rəhmət oxumağı 

da unutmadı: 

Qoy Nizamın adı olsın, 

Həmişə ağızda dadı olsun.  
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Cəmi ölən sənətdəkilərin, 

Qoy ruhları şad olsun. 

Haylaçı Sənəmin aşıqlarla deyişmələri. Bölgə insanlarının xatirələrində 

Sənəmin digər bölgələrdən olan aşıqlarla deyişməsinə aid də əhvalatlar yaşayır. Biz 

belə əhvalatlardan üçünü yazıya ala bildik. Onlardan nisbətən pozulmuş vəziyyətdə 

olanını bizə Hacıyev Ərəbiddin Molla Teyyub oğlu danışdı: “Tovuzdanmı, hardansa 

bir aşıx gəlifdi buynan deyişməyə. O aşıx diyifdi ki, mən səni heç cürə başa düşə 

əlmirəm. Sənəm də deyif, mən səni başa salaram. Bu başdıyıfdı oxumağa. Aşıx 

Sənəmi helə də tərgiyif çıxıf gedifdi. Adını da deyirdilər o aşığın. Amma indi yadıma 

düşmür. Bilirsənmi, Sənəm ürəkdən deyir, aşığ da buynan bacarmır. Axı öz sözü 

yoxdu. Ona görə bacarmır.” Bu rəvayətin daha mükəmməl variantını Rəhmanov 

Əfqan Zeybəddin oğlundan qeydə aldıq: “Qazma kəndinin aşağı hissəsinə Şambul1 

deyirlər. Tovuzlu Aşıq Hüseyn Bozalqanlı ora qonaq gəlib, eşidib ki, burda söz 

deyən Sənəm adında xanım var. Hansısa yolnan Sənəmnən bu aşığı üzləşdirirlər. 

Deyilənə görə, bunlar dörd gün, dörd gecə deyişiblər. Axırda heç biri məğlub 

olmadan bunlar ayrılıblar. Sənəm buna deyir ki, aşıx, qış olsaydı, sənnən uzun-uzadı 

deyişərdim, amma sahədə tütünüm batır. ” Hər iki söyləyici bizə mətnin, sadəcə, 

rəvayət hissəsini danışdılar, deyişmə hissəsini isə bilmədiklərini dedilər.  

Bayramova Tahirə İsmayıl qızı isə bizə Aşıq Sənəmlə Aşıq Bilalın deyişməsi 

haqqında məlumat verdi. Onların hər ikisi 1928-ci ilin 5-7 may tarixində keçirilmiş 

Azərbaycan Aşıqlarının I Qurultayının iştirakçıları olmuşlar. Yeri gəlmişkən qeyd 

edək ki, Sənəm bu qurultayın yeganə qadın iştirakçısıdır. Həmin vaxt qurultayın sədri 

Şamaxının Qəşəd kəndindən olan Mirzə Bilal olub. Sonralar Mirzə Bilal repressiya 

qurbanı oldu. Onların deyişməsi maraqlı süjet əsasında qurulub. Aşıq Bilal Sənəmə eşq 

elan edir, Sənəm isə yavaş-yavaş bu söhbəti dostluğa yönəldir. Sənəm deyir: 

Yağış yağar Şirvana, 

Gün doğar hər bir yana. 

O deyilmi yar gəlir, 

Şam kimi yana-yana. 

Sənəm burada Bilalı nəzərdə tutmur, sadəcə, bir məhəbbət mahnısı oxuyur. 

Bilal deyir: 

Şirvan çiçəkdi, güldü, 

Yağış yağdı, kəsildi. 

Yarım yola çıxacaq, 

Hələ Gülüzəndədi. 

Ona işarə vurur ki, mənim yarım sən ola bilərsən. Aşıq Sənəm cavab verir: 

Gəl dayanaq yan-yana, 

Oxuyaq qana-qana. 

Açıq söz qəlbi qırar, 

Keçmə həcvi-hədyana. 

 

                                         
1 Bu kənd balakənlilər arasında Tərəkəmə Şambul kimi də tanınır. Deyilənə görə, həmin 
kəndin əhalisi vaxtilə Tovuz və Qazax rayonlarından, eləcə də Gürcüstanın Balakən rayonu 

ilə sərhəddə yerləşən Laqodexi rayonunun Qaval kəndindən gəlib bura yerləşib. 
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Bilal isə ondan əl çəkmir: 

Yetirdim gülə zəndi, 

Gülün bağrı zədəndi. 

Sən gülsən, mən də bülbül, 

Bülbül ki gül üzəndi. 

Sənəm deyir: 

Çək mizrabı sazına, 

Simlər qoy gəlsin cana.  

Görən cavab verirmi, 

Səsinə, avazına? 

Yəni sən mənlə deyişə bilərsənmi? Bilal onda deyir: 

Sənəm, xalın dən-dəndi, 

Pərişanlıq nədəndi? 

Səsin ağlım apardı, 

Sözlərinsə üzdəndi.  

Yəni sən məhəbbət haqqında ürəkdən danışmırsan. Onda Sənəm deyir ki: 

Sənəm qəsd edər cana, 

Dost yolunda qurbana. 

Tale qismət edəydi, 

Bir gələrdim Şirvana. 

Bilal: 

Bilal əhli-düzdəndi, 

Şirvan gülü dizdəndi. 

Sən Qəşədə qədəm qoy, 

Qulluq etmək bizdəndi və s. 

Deyilənə görə, Sənəmin söz ehtiyatını görən aşıqların heç biri onunla deyiş-

məyə razı olmamış, yalnız Aşıq Bilal özündə bu cəsarəti tapmışdır.  

Söyləyicilərdən Sənəmin dambırçılarla deyişməsinin olub olmadığını soruş-

duqda bu barədə dəqiq bir şey bilmədiklərini dedilər. Bir məclisdə iki dambırçı 

varsa, bir çox hallarda onların deyişmələrinin şahidi olmuşuq. Bu fikir deyişməyi 

bacaran dambırçılara aiddir. Dambırçıların heç də hamısı deyişə bilmirlər. Sənəmin 

də mükəmməl dambırçı olduğunu nəzərə alsaq, güman etmək olar ki, o, öz müasirləri 

ilə deyişmişdir. 

Sonuc. Vaxtında yazıya alınmadığı üçün Haylaçı Sənəmin, eləcə də digər ustad 

dambırçı və haylaçıların yaradıcılığı haqqında daha dolğun təsəvvür yaratmaq 

mümkün deyil. Haylaçı Sənəmin öz müasirləri olan dambırçılarla deyişmələri, əgər 

bu cür deyişmələr doğrudan da, mövcud olubsa, necə deyişməsi, onu məclislərdə 

meyçilərin 1 , nağaraçıların müşayiət etməsi, əgər edirdisə, kimlərin etməsi və s. 

haqqında əlimizdə dəqiq məlumat yoxdur. Prof. Əzizə Cəfərzadə zamanında ondan 

213 haylanı toplayıb nəşr etdirməsəydi, bu gün Sənəmin haylalarından da əlimizdə 

çox az qalmış olardı. Hərçənd ki, bir məclis zamanı yaxşı haylaçının heç olmasa, 50-

60 hayla dediyini nəzərə alsaq, Sənəm kimi haylaçı üçün 213 hayla çox azdır. Amma 

yenə də bu haylalar Haylaçı Sənəmin yaradıcılığı haqqında bizdə müəyyən təsəvvür 

                                         
1 Balakəndə balabana mey, balaban çalana isə meyçi deyirlər. 
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yaradır. Kaş ki, zamanında digər dambırçıların da söylədiyi haylalar beləcə toplanıb 

nəşr olunardı. Odur ki, Əzizə xanımın ruhu qarşısında baş əyirik! 
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AŞIQ VALEHİN VÜCUDNAMƏSİNİN ARXİTEKTONİK TƏHLİLİ 

 
Xülasə 

Aşıq Valehin yaradıcılığında aşıq şeirinin bir çox şəkillərini gördüyümüz kimi, vücudnaməyə 

də rast gəlirik. Aşıq Valehin vücudnaməsi klassik bir örnək kimi diqqəti xüsusilə cəlb edir. 

Arxitektonika bədii mətnin məzmun və forma baxımından tamlığını, özündən öncəki mətnlərlə 

əlaqəsini dərk etmək üçün istifadə edilən termindir. Aşıq Valehin vücudnaməsi özündən öncəki para-

lel mətnlərlə əlaqədədir və bu əlaqə müxtəlif qəlib, formul və arxetiplər vasitəsilə yerinə yetirilir. 

Açar sözlər: Aşıq Valeh, vücudnamə, arxitektonika, arxetip, mətnlərarası əlaqə 

 

ARCHITECTONIC ANALYSIS OF ASHIG VALEH'S VUJUDNAMA (AGE-POETRY) 
 

Summary 

We may observe not only the different forms of ashig poetry but also the vujudnama in the 

Ashiq Valeh's creativity. Ashiq Valeh's vujudnama especially attracts attention as an classic example. 

Architectonics is a term which is used for understanding the integrity of the artistic text in terms of 
content and form, relationship among the previous texts. Ashig Valeh's vujudnama is connected with 

the previous parallel texts and this connection has been accomplished by means of different forms, 

formuls and archetypes. 

Key words: Ashig Valeh, vujudnama, architectonics, archetypes, intertextual connection. 

 

АРХИТЕКТОНИЧЕСКИЙ АНАЛИЗ ВУДЖУДНАМЕ АШУГА ВАЛЕХА 
   

Резюме 

В творчестве Ашуга Валеха встречаются многие формы ашугской поэзии, в том числе и 

вуджуднаме. Как классический пример вуджуднаме, имеет особое место среди них.  

Архитектоника, как термин, используется как понятие, целость художественного текста 

и формы, так же его связь созданными до него текстами. Вуджуднаме Ашуга Валеха связано до 

него параллельными текстами и этот связь был выполнен различными моделями, формулами и 

архетипами.  

 Ключевые слова: Ашуг Валех, вуджуднаме , архетип, архитектоника, текстовые связи.  

 

Məsələnin qoyuluşu: Azərbaycan aşıq yaradıcılığında xüsusi yeri olan vücudna-

mələrin arxitektonik təhlili bizə imkan verir ki, həm Aşıq Valehin, həm də digər müəl-

liflərin şeirlərinin məzmun və forma xüsusiyyətlərini vəhdət halında izləyə bilək.  

İşin məqsədi: Aşıq Valehin vücudnaməsinin arxitektonik xüsusiyyətini üzə 

çıxarmaq, strukturunu və onu formalaşdıran vahidləri öyrənmək, müəllif paradiqma-

sını müəyyənləşdirmək işin məqsədini təşkil edir.  
 

Giriş: Arxitektonika deyildikdə, ədəbiyyatşünaslıqda bədii mətnin ümumi struk-

turu nəzərdə tutulur. Burada məzmun və forma xüsusiyyətləri tam bir vəhdət halında 

çıxış edir. Arxitektonika termini ilə elmi ədəbiyyatşünaslıqda daha çox struktur 

anlayışı ifadə edilir. Ümumiyyətlə, struktur anlayışı burada məzmun və forma kimi 

başa düşülür. Formanı – formal xüsusiyyətləri öyrənmək üçün mətnin ümumi seman-

tikasını araşdırmaq vacibdir. “Semantik poetikada bədii əsər xüsusi işarəvi dil kimi 

alınır və bu dil daxilindəki estetik mənalar, məna yaradıcıları və daşıyıcıları, bədii 
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mənanın təkamülü və saxlanması mexanizmi araşdırılır” (3, s. 73). Bu baxımdan ar-

xitektonik təhlil dedikdə sadəcə struktur deyil, məna ilə bağlı məsələlər də öyrə-

nilməlidir. Ümumi olaraq bütün vücudnamələr əslində vahid məzmun özəlliyinə 

malikdir. Yəni bütün vücudnamələrdə insan həyatının müxtəlif yaşlarından bəhs olu-

nur. Bu cür məzmun vəhdəti janrın tarixi təkamülündə və mətnlərarası əlaqədə qəlib 

poetik model, eyni zamanda kollektiv təhtəlşüur elementləri – arxetiplər vasitəsilə real-

laşır. Arxetip anlayışından ilk dəfə K.Q.Yunq istifadə etmişdir. Daha sonra ədəbiyyat-

şünaslıqda mətnin məna qatlarının məzmunu açmaq üçün bu termin ümumişləklik 

qazanmışdır. Bir çox bədii mətnlərin daxilində elə daxili mikromətnlər var ki, bunlar 

yazıçının paradiqmasında kollektiv təhtəlşüurun elementi kimi çıxış edir. Oxucu 

tərəfindən bu element (arxetipik simvol) çox vaxt tam mənası ilə qavranılmır. Bu gizli 

məzmun qatlarını açmaq və təhlil etmək ədəbiyyatşünaslığın problemlərindəndir. Yun-

qa görə, arxetiplər ilkin qəliblərdir: “Arketipin kendi boştur, saf biçim, kalıp halin-

dedir. Apriori verilmiş bir ‘tasvir olanağından’ başka şey değildir” (6, s. 403). Bu ha-

zır qəlibləri “məzmunun forması” kimi də dəyərləndirə bilərik. Zaman-zaman müxtəlif 

yaradıcı insanların qələmində bu hazır “məzmunlar” (arxetiplər) təhtəlşüurun təzahür 

forması kimi üzə çıxır. “Özgün konular yaratıp işlemek yerine, hazır ve bilindik ko-

nular işleyen sanatçılar... aslında konu seçiminde kolektif bilinçdışının malzemele-

rinden – arketiplerden – yararlanırlar; çünkü bu hazır konuların kaynağı, mitler, 

efsaneler ve masallar gibi farklı kültürlerde benzerlikler sergileyebilen kültürel olgu-

lardır” (8, s. 12). Mif dövründən indiyə qədər insanların təxəyyül və təhtəlşüurunda 

təzahür edən arxetiplərin Yunq tərəfindən müəyyənləşdirilən formaları bunlardır: 

qəhrəman, ana, yaşlı müdrik adam, saylar, rənglər, kölgə və s. 

Aşıq Valehin vücudnaməsinin arxitektonik təhlilini aparmaq üçün onun 

əsərində əks olunmuş arxetipləri müəyyən etməklə yanaşı, ondan əvvəl qələmə alın-

mış digər vücudnamələrə də nəzər salmaq vacibdir. Çünki arxitektonik təhlildə mət-

nin məzmun və formasını tam şəkildə dərk etmək və açıqlamaq üçün mətnlərarası 

əlaqə qurmaq zəruridir. M.Baxtin tərəfindən bu əlaqə “mətnlərarası dialoq” və ya 

“polifoniya” adlandırılır. (4) Bu “dialoq”un və ya bir mətndən digər mətnə keçərək, 

onlar arasında “körpü yaradan” elementlərin və ya arxetiplərin üzə çıxarılması və hər 

müəllifin fərdi baxış bucağında fərqli şəkildə təqdimetmənin şəklinin müəyyən-

ləşməsi mətnə daha geniş prizmadan nəzər salmağı tələb edir.  

Aşıq Valehin də vücudnaməsinin Azərbaycan aşıq şerində və türk xalqları 

ədəbiyyatında yerini müəyyənləşdirmək və arxitektonik təhlilini aparmaq üçün struk-

tur və semantik özəlliklərini öyrənmək, özündən əvvəlki vücudnamə mətnləri ilə əla-

qədə araşdırmaq lazımdır.  

1. Vücudnamənin variantları: Aşıq Valeh (1729-1822) Azərbaycan aşıq şe-

rinin ustad nümayəndələrindəndir. Onun vücudnaməsi haqqında ilk məlumat verən-

lərdən biri F.Köçərli olmuşdur: “Kərbəlayi Səfi mərhumun əşari-müxtəlifələrindən 

birisi də insanın məbudu ana bətnində bir qətrə uyuşmuş qandan maya bağlayıb, 

müruri-əyyam ilə dünyaya gəlməsini və yer üzündə nəşvü nüma tapıb körpəlik, 

uşaqlıq, cavanlıq, kişilik və qocalıq hədlərinə yetişməsini və hər sinnü salın öz halü 

təbiətinə məxsus müxtəlif övzavü əhvalını, şüğlü karını və əhvali-ruhiyyəsini və son-

radan ruhun cəsəddən pərvaz edib məqami-əslisinə getməsini və qəbir içində Nəkirü 

Münkər sorğu sualını və qiyamət əhvalını təfsilən rişteyi-nəzmə çəkdiyi kəlamdır...” 
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(9, s. 305). Vücudnamənin F.Köçərli tərəfindən nəşr edilmiş variantı ilə Aşıq Valehin 

1970-ci ildə çapdan çıxmış “Alçaqlı-ucalı dağlar” kitabındakı variant arasında bəzi 

fərqlər var. Müqayisə üçün hər iki nəşrin ilk bəndini vermək istəyirik: 

Çəhar ənasırdan, şeş cəhatdən,  

Bir qətrə mənidən olmuşuz peyda,  

Ədəm dəryasında qaldım altı ay,  

Qüdrəti-qadirü xaliqül-əşya.  (9, s. 305) 
 

Əsli binadan vəsfimi söyləyim: 

Ata bətnindən gəlmişəm anaya. 

Ananın bətnində qan oldum, durdum, 

Sanasan ki, qəvvas düşdü dəryaya. (1, s. 49) 

Fikrimizcə, sovet dövründə nəşr edilmiş digər vücudnamələrdə olduğu kimi, Aşıq 

Valehin şerində də dövrün ideologiyasına uyğun dəyişikliklər edilmişdir. Aşıq Abbas 

Tufarqanlının vücudnaməsində sovet ədəbiyyatşünaslarının qələmi “gəzdiyi” kimi, 

Aşıq Valehin də vücudnaməsində dini-təsəvvüfi məzmun baxımından “sadələşdirmə 

işi” aparılmışdır. Amma naşıcasına görülən bu iş nəticəsində mətndə “ata bətni” kimi 

semantik təhrifə yol verilmişdir. Halbuki digər müəlliflərin vücudnamələrində bu 

kontekstdə “bel” sözündən istifadə edilir: “Ata belində ikən anayə gəldim” (Fikrətqızı, 

2015: 81.), “Ata belindən düşdüm, ana rəhminə gəldim” (Fikrətqızı, 2015: 121). 

1. Vücudnamənin strukturu: Şerin poetik quruluşu onun fonetik, leksik, 

morfoloji ve sintaktik qatlarında təzahür edir. “Səslər və onların yaratdığı fonetik 

kombinasiyalar bədii mətndə minimal semiotik işarə rolunu oynayır və bütövlükdə 

poetik sistemin quruluşunu və bəzi cəhətlərdən mənasını təyin edir” (3, s. 16). Şeirdə 

səslərin ardıcıllığına və sistemliliyinə o qədər də diqqət edilməmişdir. Bu baxımdan 

ən uğurlu fonetik poetika baxımından doqquz rəqəminin insanın fizioloji baxımdan 

formalaşmasında olan rolunu vurğulayan aşağıdakı bəndi göstərə bilərik: 

Doqquz ay bətndə mən tutdum qərar, 

Doqquz gün, nöh saət çəkdim intizar,  

Doqquz dəqiqədə gəldim aşikar, 

Bildim ki, qadirdir vahidi-yekta. 

Bənd daxilindəki d və q samitlərinin təkrarlanışı ritmiklik yaratsa da, şerin ölçü 

tələblərinə görə “doqquz gün” ifadəsindən sonra “nöh saət” birləşməsinin birinci 

tərəfinin farsca ifadə edilməsi ümumi ahəngdarlığa xələl gətirir. Vücudnamənin 

fonetik poetikasının mükəmməl olmaması əslində leksik tərkibində alınma sözlərin 

sayca çoxluğundan irəli gəlir. Aşıq Valehin dilində digər vücudnamələrə nisbətən ərəb 

və fars sözləri, xüsusilə izafətlər (“övsafi-Mövla, laleyi-həmra”, “mahi-pürziya”, 

“bəndeyi-xuda”, “səhfeyi-ruy”, “leylü nəhar”, “aşiqi-didar”, “eşqi-sevda”, “bəhri-

üqba”, “xaki-müəlla”) daha çox istifadə olunmuşdur.  

Vücudnamə qoşma janrındadır və otuz bir bənddən ibarətdir. Qafiyələnməsi 

birinci bənddə abcb, digər bəndlərdə dddb, eeeb və s. şəklindədir. Şeir heca 

vəznindədir və 6-5 bölgüsü ilə ritmiklik yaradılmışdır: 

Çəhar ənasırdan // şeş cəhətdən,  

Bir qətrə mənidən // olmuşuq peyda,  

Ədəm dəryasında // qaldım altı ay,  

Qüdrət ü qadir ü // xaliqül-əşya. 
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Möhürbənddə aşığın təxəllüsü işlədilir: “Bir neçə həmdəmlə şikəstə Valeh”. Bu 

da ümumən qoşmalar üçün səciyyəvi haldır. Ümumiyyətlə, arxitektonik təhlildə janr 

da bizə əvvəlcədən bir çox məsələlər haqqında “xəbər verir”. Elmi ədəbiyyatda bu, 

“önmətnçilik” kimi xarakterizə edilir. Yəni bu vücudnamənin məhz qoşma janrında 

olması onun aşıq ədəbiyyatı ilə əlaqəsindən, həmin ədəbiyyatda bu məzmunda 

qələmə alınmış şeirlərlə mümkün əlaqələrindən “soraq verir” (5). 

2. Vücudnamədə müəllif paradiqması: Paradiqma əsasən müəllifin üslubi 

keyfiyyətlərinin göstəricisidir. Vücudnamələrdə qəliblər və formullar daha çox yer 

aldığı üçün burada bədii forma və məzmun anlayışı folklor mətnlərində olduğu 

kimidir. Necə ki “folklor söyləyicisinin məqsədi dinləyicilərə nəsə yeni söz demək 

deyil, sözü yenidən deməkdir” (3, s. 147), vücudnamə müəllifi də insan ömrü 

haqqında ona qədər dəfələrlə deyilmiş sözün üzərində işləyərək yenidən deyir. Bu 

baxımdan vücudnamələr üçün vahid poetik qəlibin olmadığını söyləyə bilərik. 

Ümumtürk ədəbiyyatından topladığımız vücudnamələrin çoxu qoşma və gəraylı 

şəklində olsa da, klassik şeir formalarında, hətta sərbəst şeirlə yazılmış nümunələr də 

var. Yenidən arxitektonika məsələsinə qayıtsaq, vücudnamələrdə sadəcə forma anla-

yışından deyil, “həm məzmun, həm də forma olan üslubi formullar”dan (3, s. 147) 

bəhs edə bilərik. Aşıq Valehin vücudnaməsi ümumi arxitektonik polifonik sistemdə 

bu dünya və o dünya anlayışının əksidir. Bunu aşağıdakı modellə göstərə bilərik:  

 
Vücudnamələrin mətn tipologiyasında bu modeli əksər müəlliflərin yaradıcılı-

ğında görə bilərik. Aşıq Valehin vücudnaməsində avtobioqrafik özəlliklər yer alma-

dığı üçün müəllif paradiqmasında gerçəklik anlayışı arxa planda qalır. Vücudnamə 

bütövlükdə üslubi formullar vasitəsilə “ənənvi kontekst”də söylənmiş sözdür. 

A.Hacılı bunu “janr təfəkkürü” adlandırır (3, s. 154). Aşıq Valeh özünəqədərki janr 

təfəkküründə əks olunan 1-100 yaş arasındakı insan ömrünə yenidən nəzər salır. Bu 

zaman o ənənəvi qəliblərə əsaslansa da, ustad aşıq kimi “yeniləmə” fəaliyyətini də 

yerinə yetirir. “Ənənə, kollektiv şüur və qəlib amilləri müəllifi bəlli olan aşıq poe-

ziyasının da izahında, bu poeziyanın hansı mənada folklor hadisəsi olmasını aydın-

laşdırmaqda mühüm əhəmiyyət kəsb edir” (7, s. 9). Aşıq Valehin bu ənənədə əks 

etdirdiyi təfəkkür arxetipləri isə kölgə, böyük ana, dörd rəqəmi və s.-dir. 
 

İşin elmi nəticəsi. Aşıq Valehin vücudnaməsi arxitektonik xüsusiyyətlərinə 

görə türk xalqları ədəbiyyatında ona qədər yaradılmış vücudnamələrin janr təfəkkü-

rünü əks etdirir. Vücudnamələrin semantik təkamülündə onun şeiri ənənəvi qəlib və 

formullar üzərində qurulmuşdur.  
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İşin elmi yeniliyi. Məqalədə ilk dəfə olaraq Aşıq Valehin vücudnaməsinin 

məzmun və forma vəhdəti müəllif və janr çərçivəsində, eləcə də arxitektonik təka-

müldəki yerinə görə öyrənilmişdir.  

Tətbiqi əhəmiyyəti. Məqalədən aşıq yaradıcılığı, arxitektonika, arxetiplər üzrə 

araşdırma aparan alimlər, mütəxəssislər, ali məktəb tələbələri və magistirləri istifadə 

edə bilərlər. 
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“KOROĞLU” DASTANINDA DİNİ MOTİVLƏR 

(Azərbaycan və Türkiyə variantları əsasında) 
 

Xülasə 

 “Koroğlu” dastanında maraq doğuran cəhətlərdən biri dini motivlərdir, daha doğrusu, dini 

inanclara münasibətdir. Bu məqalədə “Koroğlu” dastanının Azərbaycan və Türkiyə variantlarındakı 

dini motivlər ilk dəfə olaraq geniş şəkildə araşdırılır və bu motivlərin işlənməsinin ana xətti göstərilir. 

Mövzu hər iki variant boyunca izlənilir və dastanda Qurandan gələn obraz və süjetlərin 

oynadığı rolun üzə çıxarılmasına xüsusi diqqət yetirilir.  

Açar sözlər: Azərbaycan, Türkiyə, Koroğlu, din, motiv, dastan, variant 

 

RELIGIOUS MOTIVES IN KOROGHLU EPIC 

(Based on Azerbaijani and Turkish versions) 
 

Summary 

One of the points which raises an interest in Koroghlu epic is religious motives, particu-larly 

attitude towards religious beliefs. In this articles, both in Azerbaijani and Turkish ver-sions, those 

beliefs are widely studied for the first time as well as usage of them is widely de-monstrated.  

 The topic has been studied in both versions, as well as the role of characters and plots from the 

Holy Book Koran has been shown. 
 Key words: Azerbaijan, Turkey, Koroghlu, religion, motive, epic, version 

 

РЕЛИГИОЗНЫЕ МОТИВЫ В ДАСТАНЕ «КОРОГЛУ» 

(На основе азербайджанского и турецкого вариантов) 
 

Резюме 

В дастане «Короглу» одной из сторон, вызывающей интерес являются религиозные 

мотивы, а точнее, отношение к религиозным вероисповеданиям.  

В данной статье впервые исследуются религиозные мотивы в азербайджанском и ту-

рецком вариантах дастана «Короглу» и показывается использование мотивов. Тема прос-

леживается в обеих вариантах, а также уделяется внимание выявлению роли об-разов и сю-

жетов, появляющихся в дастане из Корана.  

Ключевые слова: Азербайджан, Турция, Короглу, религия, мотив, дастан, вариант 

 

Dastanlarımızda inanc, еtiqad məsələsi həmişə хüsusi əhəmiyyət kəsb etmişdir. 

Orta əsrlərdə dinin hakim idеologiya olduğu dövrdə bеlə bir vəziyyət tamamilə təbii 

idi. Dastanın şüurlara nüfuz еtməsi baхımından dini motiv özünəməхsus əhəmiyyət 

daşıyırdı. Bunun üçün “Koroğlu” dastanında dini motivləri izləmək xüsusi maraq 

doğurur. Dastandakı bu motivləri aşağıdakı başlıqlar altında incələmək mümkündür:  

I Allah 

İslam dininə görə, Allahın varlığına və birliyinə inanmaq ilk və ən vacib şərt-

lərdən sayılır. İslam dininin təməli olan Allahın varlığı və birliyi motivləri dastanları-

mızda geniş şəkildə öz əksini tapmışdır. “Koroğlu” dastanının variantlarında da dini 

motivlər içərisində Allahın varlığı, insanın Ona inam və dərindən bağlılığı aparıcı 

motivlərdəndir. Təbii ki, dini anlayışların başında hər şeyin yaradıcısı və sahibi olan 

Allah gəlir. Dastanın Azərbaycan və Türkiyə variantlarında dəfələrlə Allahın adı 

çəkilir və ondan yardım istənilir: 
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 – Ay oğul, səni and vеrirəm, o bir yaradan Allaha, əgər Tərcəm еlindən olan 

Nəzər Cəlalisənsə, dе” [11, s.53]; Allahı çağırıb düşürəm yola. Bu dərdi sinəmdə qala 

qoymaram [5, s.206]; Allah yardım eder burada bize [3, s.145]; Allah beni Arab etdi 

Han evimi harab etti [10, s.200]; – Hey... Yalvarırsan Allaha yalvar, benden sana medet 

yoktur [7, s.24]; Buyur – dedi – kardeş, “insan oğlunun kalbini Cenab-ı Allah`- tan baş-

ka kimse bilmez” [8, s.47]; Zalimin zülmü varsa, mazlumun da Allahı var [17, s.126]. 

Burada bir məsələyə diqqət yetirək ki, dastanda Allahın birliyi haqqında 

fikirlər də öz bədii ifadəsini tapır. Məlumdur ki, teoloji görüşlərə görə, Allah vahid, 

əzəli və əbədi varlıqdır. Qurani-Kərimin əl-İxlas surəsinin 1-ci ayəsində yazılır: “ 

[Ya Peyğəmbər! Allahın zatı və sifətləri haqqında səndən soruşan müşriklərə [de ki: 

“[Mənim Rəbbim olan] O Allah birdir [heç bir şəriki yoxdur]” [16, s. 647]. Teoloji 

sistemdə olan bu tezis dastanda belə poetikləşdirilmişdir:  

O Allahın birlığına, 

Düşmənlərin korlığına,  

Koroğlunun sağlığına 

Qoy tökülsün o tеllərin. [14, s.244] 
 

Şükür olsun, bir Allaha, /Bu gələn Еyvaz səsidi. [5, s.343] 

Dastanda Allahın Qadir Allah şəklinidə də ifadə olunması müşahidə olunur:  

Qadir Allah, qəzəb еylə birahə,/İstərəm mən kömək həmişə səndən [14, s.570]; 

Oхuram qulhüvəllahı,/Çağırram qadir Allahı [12, s.71]; Qadir Allah səni bizdən 

almasın,/ Qoç Koroğlu, sağlıqnan gələsən [14, s.702]. 

Onu da qeyd edək ki, Qurani-Kərimin bir sıra surələrində, o cümlədən əl-

Qəmər surəsinin 55-ci ayəsində bu addan [Heç bir yersiz söhbətə və günaha təhrik 

olunmayan] haqq məclisində, qadir hökmdar Allahın hüzurunda olacaqlar! ] söz 

edilir [16, s.545]. 

 Dini mətnlərdə Allah Təalanın ad və sifətlərindən bəzisi xatırlanmışdır. 

Qurani-Kərimdə buyurulur: Ən gözəl adlar Allahındır. Onu bu adlarla çağırıb dua 

edin... (əl-Əraf, 180; 16, s.145). Dini mənbələrə görə, Allahın min bir adı vardır. 

Allahın adlarından doxsan doqquzu əsmaül-hüsna (gözəl adlar) adlandırılıb. Həzrəti 

Peyğəmbərdən rəvayət edilən hədislərin birində deyilir: “Allahın 99 ismi var. Kim 

onların mənasını bilərək əzbərləyib, sayarsa, Cənnətə girər” 

(https://az.wikipedia.org/wiki/Allah%C4%B1n_99_ad%C4%B1 - sitat_istinad-

3“Səhihi-Müslim”, “Səhihi-Buxari”-https://az.wikipedia.org/wiki/Allah). 

Bildiyimiz kimi, bu adlarınn içərisində Allah adı daha geniş yayılmışdır. 

Burada bir məsələyə diqqət yetirməliyik ki, Allahın sifətlərinin çoxluğu Onun öz 

vücudunun çoxsaylı olması demək deyil. Bütün sifətlər vahid Allahda toplanıb 

(http://m2.islam.az/artic- le/a-811.html). 

Nəzərinizə çatdıraq ki, “Koroğlu” dastanının Azərbaycan və Türkiyə variant-

larında da Allahın adlarına müraciət olunub: Dastanda Allahın istifadə olunan, işarət 

edilən ad və sifətlərinə diqqət yetirək: 

A - Rəbb (əl-Rəbb/bəsləyən, yetişdirən) 

Rəbb sözü Allahın adlarından birini bildirir. Sahib, yiyə, ağa, idarə edən, nemət 

əta edən və s. kimi mənaları bildirir. Bu söz Quranda Allah sözündən sonra ən çox 

işlədilən ilahi bir addır. Hədislərdə də Allahın adlarından biri kimi qeyd olunur.  

Rəbb sözü “Koroğlu” dastanında ya tək, ya da ya nidası ilə birlikdə işlənmişdir: 

https://az.wikipedia.org/wiki/Allah%C4%B1n_99_ad%C4%B1#sitat_istinad-3
https://az.wikipedia.org/wiki/Allah%C4%B1n_99_ad%C4%B1#sitat_istinad-3
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Bolu bəyinin ona “Rabbini seversen tutsak ol!” deməsi ilə Koroğlu təslim olur, 

ona əl qaldırmır [1, s.162]; Səyyad kimin çöldən-çölə dolannam,/Yarəb, mənim bəs şika-

rım necoldu? [14, s.584]; Yarəb, kim yetdi hovuna,/Eyvaz əyləndi, gəlmədi [11, s.121]. 

B- Xuda  

Dastanda Allah, Tanrı mənalarını verən farsmənşəli Xuda sözü də işlənmişdir:  

Xudam qoy artırsın cahu-cəlalun [14, s.591]; Xudam verdi Çamlıbeldə, 

ucaldım [14, s.713]; Xudam xub yaradıb bir asi bəndə [11, s.99]; Xudam buyurmasın 

fərman [15, s.336]. 

Allaha xitab, müraciət, yalvarış mənalarını ifadə edən Xuda kəlməsi Xudaya 

[ay Allah, İlahi] şəklində də qarşımıza çıxır: Xudaya, əcəlin mana yetişsin, /Eyvaz tə-

zə bitib, boya gəlibdi [13, s.299; 15. S.337]; Yardım eder güzel Allah/Yardım eder 

hüda mevla! [8, s.156]. 

 C- Haqq (əl-Həqq/həqiqət) 

“Koroğlu”nun variantlarında Allahın adı kimi ən çox doğru, gerçək kimi məna-

ları bildirən Haqq kəlməsindən istifadə olunduğunu da görürük: Top açılar qa-

lasından,/Haq saxlasın bəlasından [5, s.412]; Hak yardım eylesin yoldan azana [7, 

s.42]; Seni bana veren Haktır, /Kerimdir ihsanı çoktur [7, s.50]; Ol Hakkın emrine 

ben de razıyam [3, s.152]; Ayvaz bana ver bu sazı/Hak versin sene murazı [10, s.50]; 

Haq yaradıb mənim kimi qurd gidi [12, s.82]; Hax bəla versin namərdə [11, s.194]; 

Yad etdim Əli-Vəlini, Həqq yolunda qılıc çaldım [14, s.660]; Ölüme bulurdum 

çare/Emir Hakk`tan olmasaydı [7, s.254]. 

Ç- İlahi (ilah (ə.) – Allah, Tanrı)  

İslamdan əvvəl Allah müxtəlif ad və sifətlərlə xatırlanıb. Bunlardan biri də Al-

lahım, ya Allah mənalarını ifadə edən İlahi sözüdür. “Koroğlu”da da bu ada rast 

gəlinir: – İlahi, cəlalına min şükür olsun, deyəsən, işlər düzəlir [11, s.186]; İlahi 

Hasan çok yaşayasın [17, s.127]. 

 D- Mövla (əl-Mövla/dost, ağa, başçı) 

Eyvazım durur, oturur, /Mövlasın dilə gətirir [2, s.486]; Mevla rast getir 

işimizi/ Böyle oğlum Ayvaz inen [7, 140]; Aman Mevlam kurtar arslan Beyimi [3, 

191]; Deli Yusuf diler ulu Mevladan/Ağ alnıma böyle yazmış Yaradan [3, s.143]; 

Arkadaş, yolcunun gelişini, çocuğun doğuşunu Mevla bilir [8, s.23]; Mevlam 

rahmeder guluna [10, s.170]; Nusratı Mevladan meydan alırım [7, s.118]. Burada 

Nusratı Mövla dedikdə Allahın – Mövlanın yardımı nəzərdə tutulur. 

Onu da qeyd etmək istərdik ki, dastanda Mövla kəlməsi tək işlənməkdən başqa, 

Qadir Mövla şəklində də qarşımıza çıxır: Qadir Mövladan gələcək,/Nə yazılıb 

başımıza [5, s.122]; Kadir Mevlam rahmeylesin haline [3, s.150]. Kadir Mevlam ne 

de güzel ses vermiş [17, s.135]. Qadir Mövlam, səndən kömək dilərəm, /Həsən 

yaralıdı, dərman istərəm [13, s.258].  

E- Sübhan (ərəbcə mədh, tərif, alqış) 

Sübhan nöqsanlardan uzaq olub mükəmməl olma anlamına gələn Allahın bir 

adıdır: Deli Yusuf der amanı/Unutma gani Subhanı [3, s.143].  

Ə- Yezdan (Yaradan, Allah, Tanrı) 

Yezdan fars sözü olub Zərdüşt dinində xeyir Allahı adlı Tanrıya verilmiş bir ad 

olmuş, İslamiyyətdən sonra Allah mənasında işlənmişdir. “Koroğlu” dastanının türk 

variantlarında bu ada Yezdan və Gani Yezdan şəklində rast gəlinir: ...yezdana muhta-
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cım/Cana kıymanam kıymanam [3, s.148]; Daima sığınur gani Yezdana/Bir bölücek 

şikar almalı Beyler [3, s.174]; Gani Yezdana muhtacım/İn Dizdar kızım olasan [3, 

s.193]; Unutma gani Yezdanı/Meded İrahan Arap meded [10, 22]. 

 İ- Tanrı [əski türkcə: Tengri] 

İslam dinində Allah adı, Tanrının xüsusi ismidir və ümumilikdə bu adın yerinə 

işlənir. Bütün türkcələrdə Təngri, Tənri, Tingir, Təngəre, Tanqara, Tanqrı, Tenegere 

şəklində istifadə olunur. Türk tanrıçılığı bir sistem kimi Tanrı adı ətrafında təşəkkül 

tapmışdır. Allahın adları içərisində ən qədim türk kəlmələrindən olan Tanrı sözünə 

“Koroğlu” dastanında da rast gəlinir. Dastanın tədqiqə cəlb etdiyimiz variantlarında 

Allah və Tanrı kəlmələrinin eyni mənada işləndiyini görürük: Tanrı, yaman yеrdə 

düşmüşəm dara,/Mənə özün kömək ol, aman, aman! [6, ss. 228, 324; 5, s.246]; Mah-

ru xanım dedi: – Can dayə! Bu sirri tək göydə ulu Tanrı, yerdə sən bilməlisən; Nə 

çoxdu Tanrının sığınacağı. Sonrası Allah kərimdi.; – Oğul, xeyir-duanız məndən, 

uğurunuz Tanrı-taaladan [13, 220]; Tanrıdan dövlət istərəm,/Kaxetdə bir bağım ola! 

[5, s.136]; Orada kendi, kendine, hey Ulu Tanrım! Ben bu işi yapamıyacağım [7, 

s.31]; Tanrıyı fikrine getür/Leştir bu dağın yolları [3,169]; Tanrının aşkına basın kılıcı 

[10, s.36], Tanrım bana yaszın böyle bir melek [10, s.149]; Nə çoxdu Tanrının 

sığınacağı. Sonrası Allah kərimdi [13, s.220]; [Hey yatmaz uyumaz, mekandan 

münezzeh, hazır nazır, her yerde olan Tanrı, birsin! 8, s.158] 

  “Koroğlu” dastanında Tarı variantı da işlənmişdir: Tarı mənə göstərməsin 

dağını; Tarı bülür yalan yoxdur; Sözüm budur, səni Tarı/Əlim əldən üzmə barı [14, ss. 

233, 235, 648]. 

Göründüyü kimi, “Koroğlu”da həm Koroğlu, həm də dəliləri darda qalarkən, 

çətinliyə düşərkən Tanrını yardıma çağırır, ondan kömək istəyirlər. Tanrının dastan-

dakı igidlərə mənəvi bir güc, qüvvə, uğur verdiyi də göstərilir:  

X – Yaradan (Yoxdan var edən) 

Türk kəlməsi olan Yaradan ismi yaratmaq felindən əmələ gəlmişdir. “Koroğlu” 

dastanında da bu sözə rast gəlinir: Yaradеnin birliğinе kaniеm,/Zaptеtmişim 

Arabistan bеnimdir [3, s.147]; Yaradan yaradıb, salıb cahana,/Şirin ləhcəli, xoş 

nişanlıyam [12, s.127]; 

Yaradan hoyuma yetə,/Bu müşkül mətləbim bitə [6, s.240].  

II Peyğəmbərlər 

İslam inanclarına görə, bəşər tarixində yüz iyirmi dörd min peyğəmbər olmuş-

dur. Bu peyğəmbərlərdən Adəm, Nuh, İbrahim, İsmayıl, Davud, Yusif, Xızır, Süley-

man, Musa, İsa, Məhəmməd və başqaları haqqında xalq arasında müxtəlif əfsanələr ya-

şamaqdadır. Belə ki, İsa-Musa möcüzələri, Yusifin gözəlliyi, Süleymanın müdrikliyi, 

Xızırın dirilik suyundan içməsi bədiiləşdirilərək bu günümüzə qədər gəlib çatmışdır.  

“Koroğlu” dastanında dini şəxsiyyətlərdən olan Adəm, Nuh, Sülеyman, Davud, 

İsa, Musa, Yusif, Məhəmməd və s. peyğəmbərlərin də adı çəkilir: 

A - Həzrəti Adəm 

Dini rəvayərlərə görə, Adəm Allahın yer üzündə yaratdığı ilk insan və ilk pey-

ğəmbər olmuş, cənnətdən şeytanın hiyləsi ilə (buğda yediyinə görə) qovulub bu 

dünyaya gəlmiş və insan övladı da onun nəslindən törəmişdir. Quranda Adəm pey-

ğəmbər haqqında bir çox ayələr mövcuddur.  

http://az.wikipedia.org/w/index.php?title=%C6%8Fski_t%C3%BCrkc%C9%99&action=edit&redlink=1
https://tr.wikipedia.org/wiki/%C4%B0slam
https://tr.wikipedia.org/wiki/Allah
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“Koroğlu” dastanından bir nümunəyə diqqət yetirək: Adəmü Хatəmdən bəri bеlə 

qırğın olmamışdı [14, s.369]. Bu nümunədə Hz.Adəm və Xatəmə – peyğəmbərlərin so-

nuncusu, möhürü Hz.Məhəmmədə, yəni birinci və sonuncu peyğəmbərlərə işarə edilir. 

B - Həzrəti Süleyman  

Tarixdə mehriban peyğəmbər, ədalətli padşah və hikmətli bir alim kimi tanınan 

Hz.Süleyman Davud peyğəmbərin oğludur və Quranda adı çəkilən peyğəmbərlər-

dəndir. Taxt, səltənət sahibi olan bu hökmdar cahangirlik etmək iddiasında olması, 

quş dilini bilməsi, cinləri, divləri, şeytanları ram etməsi və qarışqa ilə olan söhbətləri 

də rəvayət olunur. 

Onun adı folklorda sehrli üzük, möhür, hüdhüd və Bilqeyis ilə birlikdə çəkilir. 

O daha çox quşların dilini bilən, müdrik bir obraz kimi təqdim olunur. 

 “Koroğlu” dastanının variantlarında da Süleyman peyğəmbər özünəməxsus 

çalarlarla təsvir olunur, onun ehtişamından bəhs edilir: Geydiyim igid kürküdü,/Dünya 

Sülеyman mülküdü [12, s.54; 4, s.68; 6, s.161]; Divlərə hökm еdən Sülеyman hanı? [11, 

s.196]; Bu dünya fanidir, fani, /Köçürübdür Sülеymanı [14, s.704]. 

C – Həzrəti Yusif  

Həzrəti Yaqubun ən sevdiyi oğludur. Quranda “Yusif” surəsi tamamilə ona həsr 

edilmişdir. Yusifin gözəlliyi, quyuya atılması, ondan ötrü atası Yaqub peyğəmbərin 

ağlamaqdan gözlərinin kor olması, yuxularının çin olması, Züleyxa ilə olan 

macəraları, zindana atılması, Misirə hökmdarlıq etməsi və s. haqqında olan əfsanələr 

də diqqəti cəlb edir. Ədəbiyyatımızda daha çox gözəllik timsalı kimi təqdim edilir. 

Belə ki, gözəlliyi ilə sevgili çox vaxt ona bənzədilir. 

“Koroğlu”dastanında Hz.Yusif də yer alır: Yusifi qul edüb satmadun dünya? 

[15, s.214]. 

Dastanda Eyvaz gözəllik baxımından Hz.Yusifə bənzədilir və onun gözəlliyi 

belə dəyərləndirilir: Gedərəm hər yanı, hər torpağı gəzərəm, axtarram, bir Yusif kimi 

gözəl, Rüstəm kimi iyid oğlan taparam... [4, s.27]; Sən Yusifi-Kənansanmı, Paşasan-

mı, sutansanmı?/ Mələksənmi, insansanmı, Kimə çatar soyun, Eyvaz! [4, s.30; 5, 

s.33; 13, s.46]; Aşıq Cünun baxdı ki, vallah bu bir oğlandı ki, iyidlikdə Rüstəmzal, 

gözəllikdə Yusif onun əlinə su tökməyə yaramaz [13, s.46].  

Ç - Həzrəti Musa  

Misirdə doğulmuş bu peyğəmbərə Allah Tövrat adlı kitab göndərmişdir. Dini 

rəvayətlərdə Quranda adı 136 dəfə çəkilmiş Musa peyğəmbər “Sahibi-Tur” sifəti ilə 

yad edilir. Ədəbiyyatımızda onun Tur dağında Allahla danışması, əlindəki əsanı yerə 

atan kimi əsanın bir əjdahaya çevrilməsi, bu əsa ilə Nil çayını ikiyə bölməsi, Fironu 

suda boğması, əlini qoynuna soxub çıxaran zaman bəmbəyaz işıq saçması (yedi 

beyza) və s. kimi möcüzələri [əş-Şuəra surəsi] məşhurdur. 

Eyni zamanda bir sıra hədislərdə Musa peyğəmbərin xalqa kömək etməyi özünə 

şərəf bilməsindən və onun əsl təvazökarlıq nümunəsi olmasından da söz açılır. 

“Koroğlu” dastanının Tiflis nüsxəsində Hz.Musadan kömək diləndiyi, onun mərhəmət 

və rəhm nişanəsi olduğu aydın görünür: Kömək olsun sənə Musiyi-İmran [14, s.285].  

D- Həzrəti Məhəmməd  

İslam dininə görə, Allahın elçisi (Rəsulullah) Məhəmməd peyğəmbər Allahın 

göndərdiyi sonuncu peyğəmbərdir və peyğəmbərlərin möhürü (Xətəmul ənbiya) 

sayılır. Bundan başqa, Hz.Məhəmməd Allahın buyruq, vəyh (vəyh - ilahi peyğəmbərlərin 

https://az.wikipedia.org/wiki/M%C9%99h%C9%99mm%C9%99d_pey%C4%9F%C9%99mb%C9%99r
https://az.wikipedia.org/wiki/Allah
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Allah ilə mənəvi və gizli rabitəsi) və göstərişlərini insanlara çatdıran bir şəxsiyyət hesab 

olunur. Hz.Məhəmməd haqqında ən çox şeir yazılan peyğəmbərdir. O, ədəbiyyatımızda 

Həbibullah sifəti ilə də anılmışdır. 

“Koroğlu” variantlarında sonuncu peyğəmbər, müqəddəs İslam dininin yara-

dıcısı Hz.Məhəmmədin adı çəkilən məqamlar da diqqəti cəlb edir: Şəmşir dava günü 

əldə dal ola, / Dəstgirim Məhəmməd, Əli gərəkdi [11, s.90]; Koroğlu bu qayadan 

sürünə-sürünə gəldi, baş əydi: – ”Allahum məsəlla əla Mühəmmədən və ali Mühəm-

məd” (Allahummə səlli əla Muhəmmədin və ali Muhəmməd – Allahım, Məhəmmədə 

və onun ailəsinə xeyir-dua göndər) – deyif, Həzrət Əlinin üzünə baxdı. Bu zaman 

Əlinin gözündə bir damla yaş giləndi. O da salavat çöyürdü, dedi... [13, s.201]. 

E – Həzrəti Nuh 

Yəhudi peyğəmbərlərindən olan Nuh ömrünün uzunluğu, “Nuhun tufanı” adlı 

məşhur dini rəvayətlə anılır. Quranın əl-Ənkəbut surəsinin 14-cü ayəsində Nuhun 

doqquz yüz əlli il ömür sürməsi göstərilir: Biz Nuhu öz tayfasına peyğəmbər 

göndərdik. Nuh onların arasında min ildən əlli əskik (doqquz yüz əlli il) qaldı. Onlar 

zülm etdikləri anda tufan onları yaxaladı [16, s.389];  

Qeyd edək ki, folklorda, xalq arasında adına tez-tez rast gəlinən peyğəm-

bərlərdən olan Nuh gəmi və tufan ilə birlikdə anılır: Köroğlu`nun bütün beylerinin 

başına Nuh tufanı kopacak [8, s.486]. 

“Koroğlu” dastanında Nuhun uzun ömür sürməsinə də işarə edilir: Nuh ömür еy-

lədi min doqquz yüz il [11, s.198]; – Demək, səni tanımayan Nuh peyğəmbərdi ki, 

onun da sümüyü sürməyə dönüb [11, s.49]. 

Ə – Həzrəti Xızır 

Xalq yaradıcılığında, adətən, rast gəlinən peyğəmbər sırasında Xızır/ Xızır 

İlyas/Xıdır İlyas xüsusi yer tutur. Qurani-Kərimin “əl-Kəhf” surəsində Xızıra yer 

verilmişdir. Bu surənin bir neçə ayəsi Musa peyğəmbərlə Xızırın yoldaşlığına həsr 

olunub. Dini rəvayətlərdə Xızırın İlyas və İsgəndərlə birlikdə zülmətə 

yolçuluqlarında abihəyatı axtarıb tapması və İlyasla bu sudan içərək ölümsüzlüyə 

qovuşması, dar gündə insanların dadına çatması və ayağının basdığı yerlərin yaşıla 

dönməsindən söz açılır. Ümumiyyətlə, türk dastanlarında Xızır qəhrəmanlara hamilik 

etmək, onlara yol göstərmək, fəlakətləri xəbər vermək və onları təhlükələrdən 

qurtarmq kimi funksiyaları yerinə yetirir.  

“Koroğlu” dastanında Хızıra inam məqamlarından bəzi nümunələrə diqqət 

yetirək: “Koroğlu” dastanının Urfa rəvayətində Xızır dastan qəhrəmanlarının 

qoruyucusu, yol göstəricisi rolunda çıxış edir. Rəvayətdə göstərilir ki, Koroğlunun 

oğlu Hasan bəy quldurluğa gedərkən yolda Xızıra rast gəlir, ondan xeyir-dua alır. 

Xızır əlini onun kürəyinə çəkərək ona güc verir. Bir dəfə də Hasan anasının nəzərinə 

gəlib atdan yıxılarkən Xızır onu ölümdən qurtarır. Hasan Çinə gedərkən yenə yolda 

Xızır qarşısına çıxır: “Sen güzelsin git, muvaffak olursun”, – deyir [3, 88]. 

Anadolu rəvayətinin “Akşehir Tеlli Nigar cəngi” hеkayəsində göstərilir ki, 

Hasan bəy yaralananda Tеlli Nigar ağlayır, Allaha yalvarır. Хızır Allahın əmri ilə 

hazır olur (Bunun bu acı feryadına, zarı zarı ağlayıp göz yaşı dökmesine, cihanda 

dolanan Hızır İlyas, o anda hakkın emri ile, kızın önüne hazır oldu), əyilib bir çiçək 

qoparır və qıza vеrir. Sonra Хızır yoх olur. Qız çiçəkdən məlhəm düzəldir, Hasanın 

yaralarını sarıyır [8, s.158-159].  
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Bu motivə “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanında da rast gəlinir. Dastanın “Dirsə 

xan oğlu Buğacın boyu”nda qırх namərdin sözü ilə Dirsə хan oğlu Buğacı 

oхlayarkən boz atlı Хızır İlyas Buğacın köməyinə çatır. Onun dərmanının ana südü 

və dağ çiçəyi olduğunu söyləyir.  

Eyni zamanda “Aşıq Qərib”, “Əsli və Kərəm” dastanlarında da Xızır motivinə yer 

verilmişdir. “Aşıq Qərib” dastanında Xızır tufana düşmüş Qəribin köməyinə çatır, onu 

ağ atının tərkinə alıb mənzil başına çatdırır. Xızırın əsərlərdə itənlərə yol göstərdiyindən 

və onlara köməyindən də bəhs edilir. “Əsli Kərəm” dastanında Kərəm və Sofi dağda 

çovğunda yolunu azarkən Xızır dərviş donunda köməyə gəlir və onları dardan qurtarır. 

Maraqlı bir faktı diqqətinizə çatdıraq ki, Türk folklorundakı Xızır obrazına məx-

sus funksiyaları bəzən Hz.Əli yerinə yetirir. “Koroğlu” dastanının “Pərzad xanımın 

Çənlibelə gəlməyi” qolunda Koroğlu tanımadan Hz.Əli ilə güləşir, Hz.Əli onu götürüb 

Ağqayanın başına atır və Qoşabulağın üstündə atasının dəfni zamanı onun adını 

çəkdiyi üçün Koroğlunun kürəyinə əl çəkdiyini bildirir. Bununla da kürəyinin yerə 

gəlməyəcəyini deyərək, Düldülə minib bir göz qırpımında yox olur [13, s.201]. 

Bu nümunədə Hz.Əlinin Xızır kimi dara düşənlərə kömək əlini uzatmasına, 

insanlara arxa olmasına, habelə sonra yenidən qeyb olmasına işarə edilir. 

Yeri gəlmişkən, bir çox məhəbbət dastanlarımızda haqq aşiqlərinə buta verilir. 

Bu funksiya çox vaxt qəhrəman yuxuda ikən dərviş (Xızır, Həzrəti Əli və s.) 

tərəfindən eşq şərabının içirilməsi ilə yerinə yetirilir. “Abbas və Gülgəz”, “Qurbani 

və Pəri” dastanlarında aşiqlərə butanı Xızırın yerinə Şahi-Mərdan – Hz.Əli verir.  

III Xəlifələr 

Həzrəti Əli  

Paris və Tiflis nüsxələrində İslam tarixində Məhəmməd peyğəmbərin əshabələri 

içərisində öz elmi, biliyi, cəsarəti, qəhrəmanlığı və s. ilə seçilən Həzrəti Əliyə sevgi 

qabarıq şəkildə özünü göstərir.  

Maraqlı bir faktı diqqətinizə çatdıraq: “Pərzad xanımın Çənlibelə gəlməyi” qo-

lunda Koroğlu tanımadan Hz.Əlinin atını istəyir. Hz.Əli atı vermir, Koroğlunun qur-

şağından yapışıb Ağqayanın başına atır. Eyni zamanda O, Koroğluya Qoşabulağın 

üstündə atasının dəfni zamanı onun adını çağırdığı üçün kürəyinə əl çəkdiyini, bunun 

üçün də kürəyinin yerə gəlməyəcəyini dediyini və qılıncının qılıncına dəydiyini 

söyləyir. Sonra isə, Hz.Əli Düldülə minib bir göz qırpımında yox olur [13, s.201]. 

Maraş rəvayətində Hz.Əlinin bеlə bir kəlamı gətirilir: “Hazrеti Ali`dan kalma 

еrkandır/ Еyilik еttiğindеn sakın kеndini”.Tiflis nüsxəsində də Şahi-Mərdan, Ağam 

Əli, Pirim, Şahlar şahı və s. kimi ifadələrlə Hz.Əliyə tez-tez müraciət olunur: Sığınuram 

şahi-mərdan Əliyə”,”Şahlar şahı Əli versün muradım [14, s.335]. 

Paris nüsxəsində Hz.Əli, şiə təriqəti xüsusunda rəvayətlər öz əksini tapıb. Burada 

Koroğlunun atası şiə kimi göstərilir. Koroğlu atasını vəsiyyətinə görə Məşhəddə dəfn 

edir: “Mirzə dedi:– Oğlum, mən burada öləcəyəm.Ona görə ki, ata və oğul hər ikimiz 

şiyəyik” [11, s.16]. 

Bu nüsxədə Həzrəti Əli böyük sevgi və hörmətlə xatırlanır: 

Əlini mən yar bilmüşəm, 

Ağayı Qənbər bilmüşəm. 

Kəndimdə hünər bilmüşəm, 

Neyçün keçərəm səndən mən? [11, s.114]  
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Və yaxud: 

Aləm bilsin: mən Əliyə nökərəm, 

Düşmənin gözünə məzraq tökərəm. [2, s.487] 

Eyni zamanda, Koroğlu bu nüsxədə hər çətinə düşəndə Hz.Əlinin adını çəkir, 

ondan imdad istəyir: “Koroğlu ya Əli deyib qılıncını çəkdi, ac qurd qoyun sürüsünə 

daraşan kimi leşi leş üstünə qaladı” [11, s.96]; Koroğluda bir yaxşı xəsyət varıydı, 

həməşə güştü tutanda biləyini çirmiyif “ya Əli, sənnən mədəd” – deyərdi. Burda da 

gənə dedi: – “Ya Əli sənnən mədəd” [13, s.201]. 

Koroğlu Qıratı öyəndə bəzən onu Əlinin Düldül atına bənzədir [Düldül 

Hz.Məhəmmədin Hz.Əliyə ərmağan etdiyi atın adıdır]: 

Əsli köhlən, yoxsa Düldül soyudu,/Qırat, məni Çəmlibelə yetir, hey! [11, s.42].  

Paris və Tiflis nüsxələrindən gətirilən misallardan da göründüyü kimi, ən əx-

laqi keyfiyyətlərə malik Əli obrazının tərənnümü və şiəlik variantlar boyunca 

izlənmişdir.  

IV Əhli-beyt 

Əhli-beyt termini ərəbcədə “ev əhli” anlamına gəlir. “Səhihi-Müslim”ə görə, 

Əhli-beyt (Ali-əba) dedikdə Həzrəti Məhəmmədin nəslindən və yaxınlarından olan 

Hz.Əli, Hz.Fatimə, Hz.Həsən və Hz.Hüseyn nəzərdə tutulur. 

“Koroğlu” dastanının Paris və Хuluflu variantlarında Hz.Əlinin övladlarına – 

Həsən və Hüsеynə də yer verilmişdir: 

 Həsən, Hüsеynin bеşiyi, 

 Örtüsü qara dеyilmi? [12, s.71] 
 

 Həsən, Hüsеyn ərş kürsüsü, dirəyi, 

 Kərbəlada şəhid еtmədün, dünya? [11, s.196] 
 

 Həsən, Hüsеynin bеşiyi, 

 O rəngi – qara dеgülmü? [14, s.51] 

 V Mücərrəd varlıqlar 

Allah, mələklər, cin, ruh və s. mücərrəd varlıqlar hesab olunurlar.  

A – Mələklər 

Mələk kəlməsinin cəm forması olan məlaikə elçi mənasında işlədilir. Allahla 

maddi aləm arasında vasitəçilik etdikləri deyilir. Qurani-Kərimdə mələklərin Allaha 

itaətindən bəhs edilir. 

Mələklər motivi də “Koroğlu” dastanını rəngləyən motivlərdəndir. Paris və 

Tiflis nüsхələrində məlakələr (mələklər) döyüş zamanı göy üzündə dolaşıb 

Koroğlunu sеyr еdirlər: 

Kəllələr kəsülsün, qanlar yеrisün, 

Məlakələr göy üzündə huşanə. [11, s.178] 
 

Kəllələr kəsilsün, qanlar yеrisün, 

Gög yüzündə məlaikə uşana. [14, s.198] 

Ə.Qaracadağinin “Şеirlər məcmuəsi”ndə vеrilmiş bir şеirdə də bu motivlə 

qarşılaşırıq: 

Kəllələr kəsilə, qanlar yеriyə, 

Göy üzündə məlayiklər uşana. [6, s.422] 
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İstanbul rəvayətində Hasan bəy Qara vəzirin əsgərləri ilə vuruşur. Bu vaхt 

mələklər ona afərin dеyir [3, s.91]. Maraş rəvayətində də mələk adı çəkilir: 

Yеrdе insan göktе mеlеk 

Kıl ziyarеt Han Ayvazı. [3, s.181] 

Koç Köroğlu taşlar aldı döyündü. 

Gökdе Mеlеk yеrdе insan bilindi. [1, s.276] 

Dastanının Hümmət Əlizadə nəşrində Eyvaz gözəllikdə mələyə bənzədilir: 

Mələksənmi, insansanmı,/ Kimə çatar soyun, Eyvaz! [4, s.30] 

“Koroğlu” dastanında Allah-Təalanın iki mələyinin – Əzrail və İsrafilin adı çəkilir.  

 a – Əzrail 

İslam dinində dörd böyük mələkdən biri olan Əzrail Qurani-Kərimin Səcdə 

surəsində Ölüm mələyi kimi təqdim edilir [16, s.11]. Əzrailin vəzifəsi Allahın təyin 

etdiyi vaxt əcəli çatmış insanların canını almaqdan ibarətdir. 

 Bеhcət Mahir rəvayətinin “Bolu bəyi” qolunda Əzrayıl motivi ilə qarşılaşırıq. 

Digər variantlarda bu еpizoda rast gəlinmir, Əzrayılın yalnız adı çəkilir: 

Davada dilim bilməz ray, 

Əzrayıl bir yanın olsun! [6, s.391]  
 

Əzrayıl hər yanın olsun [5, s.411] 
 

Koroğlu dеr, vallah səni öldürrəm, 

Can alıcı Əzrayılam, gəlmişəm. [11, s.20; 14, s.242] 

b – İsrafil 

İslamiyyətdə Allaha çox yaxın olan dörd böyük mələkdən biri İsrafilin vəzifəsi 

qiyamət günü sur [şeypur] çalıb ölüləri qəbirdən qaldırmaqdır. “Koroğlu” 

variantlarında İsrafilin adına M.Təhmasib və H.Əlizadə nəşrlərində rast gəlinir: 

İsrafilin suru onun yanında milçək vızıltısı olacaq [6, s.33].  

İsrafilin surunu çala, qoymaram [6, s.218; 4, s.170]. 

Mücərrəd məkanlar 

Variantlarda cənnət, cəhənnəm axirət kimi mücərrəd məkanlara da rast gəlinir: 

Cənnət  

İslami inanca görə, cənnət insanların əbədi olaraq qalacaqları bir axirət məka-

nıdır. Bu məkan Allahın əmr və qadağalarına əməl edərək dünya həyatını tamam-

layanların gedəcəyi yerdir. Dastanın “Zərnişan xanımın Çəlibelə gəlməyi” qolundan 

nümunəyə diqqət yetirək: 

Gözəllər çıxıbdı seyrəngahına, 

Bənzəyir cənnətə bu bağlar indi. [13, s.253] 

O zindan sanki cennetten bir köşe olmuş. [17, s.142] 

Cənnət kəliməsinin yerinə bəzən behişt ifadəsi də işlənmişdir. Behişt də cənnət 

anlamına gələn bir sözdür. “Mərcan xanımın Çənlibelə gəlməyi” qolundan: Əmir xan 

irəli yeriyib Mərcan xanımın behişt qoxulu əlinnən öpdü…. 

Cənnət varlıqlarından olan huri, pəri də dastanda yer alır. Sevgilinin gözəlliyi 

bu mücərrəd varlıqlara bənzədilir: Səndən qeyrəz huri görsəm, sevmərəm [5, 332]; 

Huri melek mi mah yüzü benli [3, 158]; Biri huri biri melek bunların/ İkisi de gayet 

kökçek bunların [3, s.175]; Aslı huridir sorana [1, 314].  

 

http://az.wikipedia.org/w/index.php?title=Quran%C4%B1_K%C9%99rim&action=edit&redlink=1
http://az.wikipedia.org/wiki/%C3%96l%C3%BCm_M%C9%99l%C9%99yi
http://tr.wikipedia.org/wiki/%C4%B0srafil
http://az.wikipedia.org/wiki/M%C9%99ad
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Cəhənnəm 

Axirətdəki əzab yeri olan, içərisindəki atəşlə ön plana çıxarılan cəhənnəm 

Quranın bəzi surələrində detallı təsvir edilir. Bu variantlarda da cəhənnəm sözü 

Qurandakı mənasında işlədilmişdir: - Durun ayağa, gedək, deyirlər ki, Məkkədən 

gələn adamın ziyarətinə gedənləri cəhənnəm odu yandırmaz [11, s.60]. Mərcan 

xanımın bu sözləri dünyayi-aləmi xanların gözündə nura, çırağbana döndərdi, yazıq 

sayılın gözlərində də cəhənnəm zülmətinə çevirdi... [15, s.410]; Yerə qoyanda 

Koroğlu baxdı ki, kişi çoxdan cəhənnəmə vasil olub [5, s.165]; Bu il ölübsən, bildir, 

Qəcər Alı bayaq ha cəhənnəmə vasil oldu [6, s.252].  

Axirət 

Axirət kəlməsi içərisindəki bütün varlıqlarla birlikdə o biri dünyanı ifadə edir. 

“Koroğlu” dastanında da axirət kəlməsinin işləndiyini görürük: 

Heç deməsən, axirətdə ölüm var, 

Öldürməsəm, bu boynumda baqıdur [14, s.579]. 

Variantlarda Qurana müsəlmanların müqəddəs kitabı kimi baxılır: Mustafabəy 

Quran gətirdi, Dəmirçioğlu Qurana əl basıb and içdi [11, s.160]. Bilindiyi kimi, 

İslam dinində qədərə, alın yazısına, ümumiyyətlə, talеyə inam təsəvvürü var. Bunu 

insanlar Allahın dəyişilməz bir hökmü kimi anlayırlar. Qədərçilik təsəvvürlərinin 

“Koroğlu”da əks-sədasından bir nеçə örnək göstərək:  

 Qadir mövladan gələcək/Nə yazılıb alnımıza. 

 Haqdan bеləymiş yazılar,/Ay bu gələn yar olaydı! [5, s.205].  

 Dеli Yusuf dilеr ulu Mеvladan/Ağ alnıma böylе yazmış Yaradan [3, s.143]. 

Hələ Allahın yazısını pozan olmuyub [15, s.337]. 

Türk variantlarında iman əhli və dini bütün olanlardan da danışılır [1, 164]. Maraş 

rəvayətində Ayvaz və dostlarının ölümündən sonra Koroğlu niyaz üçün Qibləyə 

dönür və namaz qılır: 

Köroğlu еylеdi niyaz 

Yön Kıblеyе kıldı namaz 

Sağ olaydı oğlum Ayvaz 

Yеdi dеryayı gеçеrdim [3, s.171]. 

Antеp rəvayətinin V hеkayəsində Bolu bəyinin də namaz qıldığı göstərilir. 

Göründüyü kimi, dastanda Koroğlu və dəliləri abdəst alıb namaz qılırlar, Qurani-

Kərimi müqəddəs bir kitab sayırlar.  

Burada belə bir məqam diqqəti cəlb edir: Variantlarda andiçmə motivi də 

maraqlıdır. Paris nüsxəsində and içəndə Allaha, ocağa and içilir, müqəddəs kitab 

olan Qurana əl basılır (“And olsun Al-Osmanın ocağına, birimiz də Koroğludan sağ 

qurtarmayacağıq”; “And olsun Allaha ki, daha Qıratın üzünü görməyəcəksən”; 

“Eyvaz Qurana əl basıb, and içdi” [11, ss.43, 87, 147]. 

Tiflis nüsxəsində müqəddəs varlıqlara and içilir, “Pirim haqqı” deyilir: “Pirim 

haqqı, düşmən qolun bağlaram” [14, s. 410]. 

Antep və Maraş rəvayətlərində dinlə birlikdə, əzizlərə – Ayvazın başına and 

içilir: Eğer bize yardım edeyim dersen, dinim hakkı, Ayvaz başı için gılıcımı size 

çeviririm [10, s.167]; “Gelin yemin etdim Ayvaz başına; Ayvaz başı iyi bilin andımı 

[ 3, ss. 37, 54].  

 – Ə, səni and verirəm Allaha, de görüm kimsən? (15, 418) 
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Maraqlıdır, Xuluflu, H.Əlizadə və Təhmasib nəşrlərində şərabla dolu badənin 

içilməsi də and hesab olunur: – Eyvaz bala! Allahı sevərsən, bizi tez agah elə görək... 

[15, s.404] 

 “Koroğlu” dastanında inanc motivlərindən danışanda bir cəhətə ayrıca fikir 

vеrmək lazımdır. Еtiqad motivlərini dastanın dini təəssübkеşliyini təsdiqləyən bir 

dəlil kimi anlamaq yanlış olardı. Dastanda bəzi cəhətlər onda inanc hürriyyətinin ol-

duğunu bildirir. Başqa dinlərə hörmətlə yanaşma [еlmi anlamda tolеrantlıq] 

mövcuddur. Hətta bəzi inamsız dəlilər bеlə “Koroğlu” dastanında хatırlanırlar. Təh-

masib nəşrində tanınmış dəlilərdən birinin adı Tanrıtanımaz, Хuluflu nəşrinin II hissə-

sində isə cəlladlardan birinin adı Allahdanqorхmaz kimi göstərilir. 

Qeyd edək ki, dastanda dini motivlər haqqında danışdığımızdan daha çoxdur. 

Hər iki mətndə yuxarıda qeyd edilənlərdən başqa, dini ünsür və motivlərə rast gəlinir.  

Burada diqqəti bir məqama yönəltmək istəyirik ki, Sovetlər Birliyində İslam 

ideologiyasına, müsəlman etiqadına və şəriətinə qarşı bir təbliğat var idi. Bu dö-

nəmdə İslam dininə və İslam mədəniyyətinə qadağalar qoyulur və Sovet ideologiyası 

dinsizliyi ön plana çəkirdi. 

 Sovet ideologiyası “Koroğlu” dastanından da yan keçmədiyi üçün dastan 

Sovet hakimiyyəti illərində hakim ideologiyaya uyğun şəkildə müxtəlif dəyişikliklərə 

uğramışdır. Belə ki, Sovet dövründə tədqiqatçı alimlərin bir çoxu bu hakim 

ideologiyanın təsiri altında Koroğlunu öz zaman və mühitlərinə uyğunlaşdırmağa 

çalışır, dastan qəhrəmanı Koroğlunu sinfi savaşın başçısı kimi təqdim edir və 

dastanın dini motivlərdən uzaq olduğunu vurğulayırdılar.  

 “Koroğlu” dastanının nəşrində və böyük populyarlıq qazanmasında əvəzsiz 

xidmətləri olan M.Təhmasib də bu totalitar rejimin təsiri altında olduğu üçün 

“Koroğlu”dastanındakı dini motivləri qəbul etmir və bu dastanın dinlə əlaqəsi 

olmadığını diqqətə çatdırır: “1610-1630-cu illər boyu davam etmiş əzəmətli bu 

kəndli üsyanının ən xarakter, ən yaxşı cəhətlərindən biri onun, bir növ, internasional 

tərkibə malik olmasıdır. İlk məxəzlərin verdiyi məlumata görə, bu hərəkatda iştirak 

edənlər içərisində “allahdan qorxmayan xristianlar da var imiş”. Üsyanın belə bir 

tərkibə malik olması, aparılan mübarizənin hər cür dini motivlərdən kənar, antifeodal 

azadlıq mübarizəsi olması buna əsaslanan, bu mübarizə ilə səsləşən “Koroğlu” epo-

sunun dini təsirlərdən və eləcə də milli məhdudiyyətdən tamamilə azad bir əsər kimi 

yüksəlməsinə səbəb olmuşdur. Qəti surətdə demək olar ki, Azərbaycan “Ko-

roğlu”sunda dini heç bir şey yoxdur” [2, s. 8- 9].  

Burada diqqəti bir məqama da yönəltmək istəyirik ki, M.Təhmasib dastandakı 

müsəlmanlıq tendensiyasını A.Xodzkonun fəaliyyətinin nəticəsi kimi göstərir: “… 

əsərdə (Xodzkonun əsərini nəzərdə tutur - E.İ.), eləcə də Koroğlunun özündə çox 

aydın şiəlik, hətta müsəlmançılıq meyilləri vardır. Zənnimcə, bunlar hamısı 

Xodzkonun öz “fəaliyyətinin” məhsuludur” [2, s. 18]. 

Bildiyimiz kimi, ziyalılarımızın bir çoxu sovet totalitar rejiminin qara siyahı-

sına düşməmək üçün bu rejimi qəbul etmək zorunda qalır və sovet ideologiyasının 

mövcud qanunlarına tabe olurdular. Sovet dönəmində ateist təbliğat güclü olsa da, 

dastan siyasi müdaxiləyə uğrasa da, Azərbaycan “Koroğlu”su, M.Təhmasibin yazdığı 

kimi, hеç də dini təsirlərdən tam uzaq dеyil. Bu nəşrdə də islami ünsür və motivlərə 
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rast gəlinir, Allah Təalanın sifətləri vəsf edilir, onun böyüklüyü, qüdrət və əzəməti, 

insanların qəlbində özünə yer etməsi poetik bir şəkildə ifadə olunur. 

Yuxarıda deyilənlərə dayanaraq deyə bilərik ki, “Koroğlu” dastanının tədqiqata 

cəlb etdiyimiz variantlarında Məhəmməd, Əli, Hüseyn və başqa adlar, sadəcə, tərən-

nüm olunmur, bu tərənnümün, öygünün içində yüksək mənəvi dəyərlər təbliğ olunur. 

Variantlarda Allaha inanc, Peyğəmbərlərə sevgidən başqa, Quranın ayrı-ayrı surə-

lərinə istinad edilir, İslamlığın iki müqəddəs şəhəri olan Məkkə və Mədinə anılır, 

Qiyamət günündə dünyadakı haqların sorulacağı inancı açıqca görünür, mələklərin 

vəzifələri açıqca ortaya qoyulur, cənnət, cəhənnəm və digər mücərrəd məkanlar yer 

alır. Eyni zamanda, huri, pəri, cin, şeytan kimi mücərrəd varlıqlara, Qiblə, Kəbə, hacı, 

bismillah, vallah, inşallah, əcəl, fələk, kəlmeyi-şəhadət, abdəst, namaz kimi başqa 

ünsürlərə də işarə edilir. “Koroğlu” dastanının Paris, Tiflis nüsxələrində və Türkiyə 

variantlarında dini motivlər daha çox üstünlük təşkil edir. Paris və Tiflis nüsxələrində 

Həzrəti Əlinin adına intensiv olaraq rast gəlinir, “Dinimiz bir qədim dindir deyilir 

[11, s.115] və şiəlik daha qabarıq şəkildə göstərir.  
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AZƏRBAYCAN FOLKLORUNDA GÜNƏŞ VƏ ONUN MİFOLOJİ 

SİSTEMDƏ YERİ 
 

Xülasə 

Məqalədə Günəşlə bağlı inamların mahiyyəti ön plana çəkilmişdir. Eyni zamanda tədqiqatçı 

alimlərin günəş kultu ilə bağlı fikirlərinə münasibət bildirilmişdir. Qeyd edək ki, astral kultların tərkib 

hissəsi olan Günəş kultu hələ də sistemli araşdırmaya cəlb olunmamışdır. Gələcək tədqiqatlarda bu 

mövzunun geniş şəkildə araşdırılması nəzərdə tutulur. 

Açar sözlər: Günəş, kult, Dədəgünəş, ibtidai insan, Misir, od  

  
THE SUN IN AZERBAIJAN FOLKLORE AND ITS PLACE  

IN MYTHOLOGICAL SYSTEM  
 

Summary 

In the article the essence of the beliefs about the Sun is drawn into the research. At the same 

time the thoughts about the cult Sun by the investigators are investigated. It is necessary to note that 

the cult Sun being the main part of the astral cults hasn’t been investigated systematically. In further 

investigations studying of this theme is intended to be investigated in details.  

Key words: Sun, cult, Dedegunesh, the primitive man, Egyptian, fire  

 

СОЛНЦЕ В АЗЕРБАЙДЖАНСКОЙ ФОЛЬКЛОРЕ И ЕГО МЕСТО В 

МИФОЛОГИЧЕСКОЙ СИСТЕМЕ 
 

Резюме 

В статье выдвигается на передний план суть поверий связанных с культом Солнца. 

Одновременно с этим выражается отношение к мнению ученых исследователей в связи с 

культом Солнца. Надо отметить, что культ Солнца – являющийся составной частью астраль-

ных культов, все еще не привлекался к анализу. В наших дальнейших исследованиях предус-

матривается широкое изучение этой темы. 

Ключевые слова: Солнце, культ, Деде Гюнеш, первобытный человек, Египет, огонь 

 

Məsələnin qoyuluşu. Azərbaycan folklorunda Günəş kultu ilə bağlı örnəklərin 

araşdırılması qarşıya məqsəd qoyulmuş və tədqiqatçı alimlərin fikirlərinə əsasən 

problemi öyrənmək əsas götürülmüşdür. 

 

Təbiət kultlarının araşdırılması dünya folklorşünaslığı qarşısında duran mühüm 

məsələlərdən biridir. Kult uca və müqəddəs sayılan varlıqlara tapınma kimi başa düşü-

lür. Daha doğrusu, inanc deməkdir. Təbiət kultlarının tərkib hissəsi olan astral kultlarla 

bağlı folklor nümunələri şifahi xalq ədəbiyyatımızda kifayət qədərdir. Günəş kultu da 

Günəşə inam kimi anlaşılır. Kultlar folklorşünaslıq elmində bu və ya başqa sferadan 

öyrənilir: “Bildiyimiz kimi, kultlar mərasimlərlə bağlı olur. Başqa sözlə, kultlar – 

pərəstiş obyektləridir. Onlara pərəstişin, tapınmanın üsulu (şəkli, rəsmi) mərasimlərdir. 

Bu cəhətdən mərasimlərin varlığı həmişə kultların varlığından xəbər verir” (1, 19).  

İbtidai insanları ilk maraqlandıran təbiət obyekti günəş olmuşdur. Hər gün 

onun doğuşu ilə təbiətin isinməsi, qürubu ilə qaranlığın və soyuğun düşməsi insan-
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larda həm marağa, həm də qorxuya səbəb olan amil idi. Günəş astral varlıqdır. Həm 

də od mənbəyi, işıq mənbəyidir. Qədim insanlar bəzən Günəşin yandırıcı həmlələrinə 

də tuş gəlirdilər. Bundan qurtulmaq ibtidai insana mümkünsüz görünürdü. Ya da 

uzun müddət davam edən qarlı, şaxtalı qışdan qurtulmaq üçün müxtəlif ayinlər icra 

edirdilər. Bunlardan biri də “Günəşi çağırmaq mərasimi”dir. Məsələn: 

Gün çıx, gün çıx! 

Kəhər atı min çıx (4).  

R.Allahverdi “Günəş” sözünün morfoloji quruluşu barədə yazır: “Göründüyü 

kimi, Günəş sözünün ekvivalenti kimi işlədilən gün sözü birbaşa zamanın müəyyən 

işıqlı hissəsi deməkdir. Zamanın konkret halda on iki saatdan ibarət həmin gündüz 

hissəsini də özünün simasında ehtiva edən Günəş obrazı antropomorfik xüsusiy-

yətlərlə qavranılır və təqdim edilir” (2, 66). 

Qeyd edək ki, zaman keçdikcə günəş, ay və s. astral varlıqlar haqqında insanın 

mifoloji təfəkkürü formalaşdı. Dünyanın əksər xalqlarının əsatiri görüşlərində bu 

varlıqlar modelləşdi. Bir qədər sonra artıq qurbanlar kəsildi, insanlar bu varlıqlara 

sədaqətli olduqlarını nümayiş etdirməyə başladılar. Qədim Misirdə Ra (Günəş Allahı) 

ən nüfuzlu allah hesab olunurdu: “...Misirdə Günəş tanrısı kultu Şumer və Akkad 

rituallarına nisbətən daha mühüm rol oynamışdır. Misirdə isə Ra ənənəyə əsasən 

Misirin birinci padşahı olmuş Atum kimi dünyanın yaradıcısı hesab olunurdu. Heliopol 

şəhəri Ra kultunun əsas mərkəzi olmuşdur və yəqin ki, qədim padşahlıq dövründə elə 

həmin şəhərdə Osiris kultu ilə günəş tanrısı kultunun birləşməsi baş vermişdir” (3). 

Bir məsələni də vurğulayaq ki, bəzən müqəddəs insanların adlarının Günəşlə əla-

qələnməsi hallarına da rast gəlirik. Şamaxı rayonunun Dədəgünəş kəndində yerləşən pi-

rin adı “Dədəgünəş”dir. Tədqiqatçı alim M.Nemət yazır ki, “Dədəgünəş XII əsrdə yaşa-

yıb-yaratmış şair və mütəfəkkir Ə.Xaqaninin əmisi Kafiəddin Ömər ibn Osmanın ləqəbi 

olmuşdur. Dədəgünəş məşhur alim, təbib və filosof idi. Rəvayətə görə onu “Yerin və in-

sanların günəşi” adlandırmışlar. Dədəgünəş kəndinin adı da onunla əlaqədardır” (2). La-

kin bu fikir özünü doğrultmamışdır. Çünki “Dədəgünəş” piri islamaqədərki dövrün inanc-

ları ilə bağlı hadisədir. Bu insanların Göy tanrısına və Günəşə inancları ilə yaranmış 

mifdir. Müəyyən zamanlarda həmin abidə dövrün inancları ilə bağlı adlandırılmışdır. 

Göyə, səmaya böyük önəm verən, Göy tanrını tanrılar tanrısı olaraq görən 

qədim türklər yer üzündəki bütün canlıların Günəş sayəsində yaşadığını, günəşsiz 

həyatın mövcud olmayacağını dərk etmişdilər. Günəş gecə ilə gündüzün, fəsillərin 

bir-biri ilə əvəzlənməsində mühüm rol oynayır. Məsələn, nümunə gətirdiyimiz bir 

tapmacada bunu aydın görə bilərik: 

Bir ağacın iki meyvəsi var: 

Biri ağ, biri qara (5, 282). (Gecə-gündüz)  

Ümumiyyətlə, günəş kultu ilə bağlı istər dünya, istərsə də Azərbaycan folklorşü-

naslığında dəyərli fikirlər irəli sürülmüşdür. Bu sahədə aparılan tədqiqatlar folklorşünas-

lıq elmimiz üçün dəyərli töhfə sayılır. M.H.Təhmasib, M.Seyidov, T.Hacıyev, A.Şü-

kürov, B.Abdulla, İ.Vəliyev, R.Qafarlı, R.Əliyev, S.Rzasoy, A.Hacılı, Q.Sayılov, A.Xə-

lil, R.Əlizadə və s. folklorşünas alimlər Günəşlə bağlı sistemli araşdırmalar aparmışlar. 

Xalq yaradıcılığında, eləcə də şifahi ədəbiyyatda Günəşlə bağlı onlarla mətn mövcuddur: 

...Gün özün yetirəcək, 

Qarı tez götürəcək, 
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Keçəl qızı aparacaq, 

Saçlı qızı gətirəcək (5). 

Xalq təfəkküründə özünə yer almış bu nümunə elmi ədəbiyyatda polemika 

yaratmışdır: “Günəşin “keçəl” və “saçlı” qızları qış və yazın təbiətinə uyğun şəkildə 

təsəvvür edilmişdir. Buradan belə nəticəyə gəlmək olur ki, onlar günəşlə bağlı 

əkslikləri təmsil edirlər. Nəğmədən aydın olur ki, başlanğıcların – yazın (saçlı qızın) 

qışın (keçəl qızın) kökü birdir – günəşdir” (6, 118). 

Tədqiqatçı alim İ.Vəliyev “Mif: keçmişdən gələcəyə” kitabında yazır: “...di-

riliyin, ölümsüzlüyün məkanı iki yerdə axtarılır: 

1) dənizlərin o tayında, Günəşin doğduğu yerdə. 

2) qaranlıq aləmdə, yeraltı dünyada, gedər-gəlməz məkanda (6, 63). 

“Gəmiqaya təsvirlərində və arxeoloji əsərlərdə Günəş təsvirlərinin geniş 

yayılması Azərbaycanda Günəşlə bağlı inancların geniş yer tutduğunu göstərir. 

Günəşə, şüaya inam türk xalqlarının, o cümlədən Azərbaycan türklərinin mifolo-

giyasında əks olunmuşdur. Azərbaycan folklorunda günəş və ayla bağlı xeyli 

əfsanələr var. Bu nümunələr günəşə tapınmanın qədim tarixi kökləri olduğunu 

göstərir. M.Seyidov apardığı araşdırmalara dayanaraq qeyd edir ki, bir çox xalqlarda 

olduğu kimi azərbaycanlılarda da Günəş Tanrısı – şüa, zoomorfik onqon və insan 

kimi təsəvvür edilmişdir. Günəşin mifləşdirilməsi, Günəş tanrısına inam şübhəsiz ki, 

onun təbiətin məhsuldar qüvvəsinin başlanğıcı olması ilə bağlıdır. Bu, günəşli 

günlərin insanların həyatında mühüm yer tutduğunu göstərir” (8). 

Folklorşünas alim Q.Sayılov “Azərbaycan etnokulturoloji sistemində xalq 

bayramlarının yeri” məqaləsində ilk dəfə olaraq Günəşin dünya modelini təqdim 

etmişdir: “İbtidai insanlar Günəşə qeyri-adi varlıq kimi baxırdılar. Elə əslində indi də 

qeyri-adi varlıqdır. Elm nə qədər inkişaf etsə də, bir çox müəmmalar açılmamışdır. 

Əcdadlarımız isə Günəşin Dan oğlu, yəni Dan ilahəsinin oğlu olduğu iddiasında 

idilər. Qədim türklər Tanq Uiri, daha sonra Tenqri kimi çağırdıqları Günəş Tan oğlu 

anlamını verirdi. Günəşin doğması insanlara sevinc bəxş edirdi, çünki Günəş 

doğarkən təbiət oyanır, ərzaq bolluğu yaranırdı. İbtidai görüşə malik insanlar 

Günəşin şərəfinə qurbanlar kəsirdilər. Qobustan qayalarındakı 25 min illik 

mədəniyyətin təsvirləri də insanların Günəşi kutlaması ilə bağlıdır. Eləcə də Kəlbəcər 

qayaüstü rəsmlərində Kəhər atın Günəşə qurban verilməsi təsvir olunub” (9). 

Günəş həyat verməklə, torpağı canlandırmaqla, bitkiləri cücərtməklə yanaşı, həm 

də yandırıb-yaxır. Məhz buna görə qədim insanlar günəşə yalvarıb, ona sitayiş etmişlər. 

Bəlkə bu yolla da olsa canlarını günəşin yandırıcı şüalarından qoruya bilsinlər. Günəşin 

bu xüsusiyyəti nəhayətdə ona tapınmağa gətirib çıxarmışdır. Təkrarən qeyd edək ki, 

ibtidai insanlar günəşin böyüklüyünü və gücünü qəbul edib ona pərəstiş etmişlər. 

Bütün xalqlar, eyni zamanda azərbaycanlılar da odu, atəşi müqəddəs sayıblar. 

Müqəddəs saydıqları üçün də odun şəninə müxtəlif mərasimlər keçiriblər. Əcdad-

larımız günəşi od mənbəyi hesab ediblər. İnsanlarda belə etiqad yaranıb ki, günəşə, 

oda həmişə inam gətirmək gərəkdir. Odla zarafat etmək, oda su atmaq, odla oynamaq 

günah sayılıb. 

Xalqıımızın Novruzda od yandırması da Günəş kultu ilə əlaqədardır. Araşdırma-

lardan məlum olduğu kimi, “Novruzla bağlı ilkin inanclar və mərasimlər (od kultu, gü-

nəşin ilahiləşdirilməsi, xeyir və şər arasında mübarizə ideyası və s.) qədim İran mən-
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bələrində “sana”, yunan mənbələrində “skit”, “Avesta”da “tur” və ya “turanlı”, müasir 

rus elmi ədəbiyyatında isə “skif” adlandırılıan etnoslar arasında yayılmışdır” (10). 

Miladdan öncə I minilliyin birinci yarısında sana tayfaları Baykal gölündən Qara 

dənizə qədər uzanan Avrasiya çöllərində məskunlaşmışlar. İranlıların “tur”lar 

adlandırdığı bu xalqların Günəş kultu ilə bağlı bir çox inancları mövcud idi. Onlar 

Günəşin şərəfinə Novruz ərəfəsində çərşənbələrdən birini od çərşənbəsi adlandırıblar. 

Od çərşənbəsinin səhəri insanlar sübh tezdən durar, Günəşin doğmasını 

səbirsizliklə gözləyərdilər. Tədqiqatlarda oxuyuruq ki, qədim dövrlərdə hətta Günəşi 

salamlamaq üçün xüsusi nəğmələr oxuyar, tonqallar yandırıb ətrafda dövrə vurar, 

sonra da o tonqaldan hərə bir məşəl götürüb öz ocaqlarını alışdırmaq üçün evlərinə 

tələsərdi. Günəşin şəninə qoşulan el nəğmələrində dərin bir inam əks olunardı: 

Göydə uçar bir maya, 

İşıq salar dünyaya. 

Göydən durar qızıl daş, 

Dünya əyər ona baş (11, 18). 

Bayatıda Günəşin obrazı canlandırılıb. Günəşin milli folklorumuzda simgə-

sindən biri də “qızıl yaylıq”dır. Bu yaylığın sahibi isə dünyadır. Bu deyimlərdən 

gələn mənanı araşdırdıqca xalqımızın hələ qədimdən sülhsevər, bəşəri hisslərlə 

çırpınan böyük ürəyə malik olduğu duyulur. 

Əski zamanlardan əcdadlarımızın oda olan münasibəti nəticəsində şifahi ədə-

biyyatda odla bağlı müxtəlif janrlar yaranmışdır. 

M.Həkimovun araşdırmalarında odla bağlı onlarla atalar sözü, tapmaca və 

rəvayət vardır: “Odsuz ocaq olmaz”, “Oda pənah aparanın ocağı sönməz”, “Od 

imandandır”, “Od yanan yerdən tüstü çıxar”, “Odu-çırağı yandıran xeyir aparar”, 

“Od küllə gizlənər”, “Odla oynayan odsuz qalar”, “Ocaq sönməyən yerdə məskən 

salarlar”, “Od eləyəni fələk eləyə bilməz” (12). 

İnanclarda da odla bağlı maraqlı fikirlər var. İllərin sınağından çıxmış bu 

inanclar çox düşündürücüdür. Məsələn, “Ocaq dağıdanın ocağı dağılar”, “Ocaqda kül 

titrəyəndə od xeyirə oynayır” deyərlər. “Od hisli olarsa, uzaqdan qonaq gələcək”, 

“Ocaq yananda səs çıxırsa, kimsə sözünü danışır”, “Ocağın tüstüsü üzünə gəlsə, 

sevgilin göyçək olar” (12). Bu inanclar təbii ki, xalq təbabətində də öz əksini 

tapmışdır. Bilici nənə-babalarımız yaraya ocaq külü bağlayarlar ki, zədələnən yer 

infeksiya tapmasın və tez sağalsın. İslam öncəsi isə yeni doğulmuş körpəni külün 

üstünə qoyardılar ki, xəstəlik tapmasın. Günəş doğulanda dünyaya gələn körpə isə 

göyçək olar – deyərlər. Bir çox qövmlər Günəş doğmamış evdən çıxmazdılar. Oda 

münasibət həmişə məişətdə, təbabətdə özünü göstərmişdir. Xalq təbabətinə görə, 

qədimlərdə yaranı mütləq odla dağlayardılar. Hətta evlərdə yandırılan çırağın da 

yönünü qibləyə çevirərdilər ki, ailə uğur içində yaşasın.  

Od-ocaq sevgisi insanlar arasında bir sınağa, inanca çevrilmişdir. Andlar, 

alqışlar, qarğışlar insanın oda münasibətidir. İnandırmaq üçün “Od haqqı” deyiblər. 

Alqışlarda “ocağın odlu, qazanın qaynar olsun” söyləyiblər. Qarğışların ahəngindən 

isə vahimə tökülüb. “Ocağın qazan görməsin”, “İçinə od düşsün”, “Od-ocağa həsrət 

qalasan” – deyiblər. 

Qeyd etdiyimiz kimi, ilkin mədəniyyətlərdə odun ilk simvolu günəş sayılıb. 

Çünki günəş həyatın və varlığın yaradıcısıdır. Bu səbəbdən də törənən inanclarda, 
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bilməcələrdə qətiyyətlə bildirilib: “Günəş düşən yerdə xəstəlik olmaz”, “Günəşə and 

olsun”, “Gün güzəranlıq gətirər”, “Ocağın odlu olsun, qazanın qaynar”. Günəşlə 

bağlı bayatı və tapmacalar da maraqlıdır: 

Oturmuşdum səkidə, 

Ürəyim səksəkədə. 

Göydən bir alma düşdü, 

Bir qızıl nəlbəkidə.  (Günəş) 

 

Qazdım, qazdım qum çıxdı, 

Qumdan miyanə çıxdı. 

Şər vaxtı ölən oğlan 

Sübhdən bazara çıxdı.   (Günəş) 

 

Burdan vurdum baltanı, 

Ordan çıxdı qaltanı. 

Anam bir oğlan doğub, 

Yerin, göyün sultanı. (4)      (Günəş)  

Odla bağlı xeyli nəğmələr, xalq mahnıları yaranmışdır. Hətta elə xalq 

mahnılarımız var ki, sanki onun mayası da elə od çərşənbəsində tutulub. P.Əfəndiyev 

qeyd edir ki, Novruz bayramında qızlar saçlarından üç tel ayırıb sinələrinə sıxaraq 

belə oxuyarmışlar: 

Samovara od salmışam, 

İstəkana qənd salmışam. 

Yarım gedib tək qalmışam, 

 

Yar bizə qonaq gələcək, 

Bilmirəm nə vaxt gələcək?! (13, 174). 

Təbiətin oyanmasını, yazın şahlıq çağını özündə təmsil edən yaz bayramı xalqın 

təsərrüfat məişətindən, iqtisadi güzəranından yaranmışdır. Bu barədə mənbələrdə qiy-

mətli məlumatlar vardır. 1637-ci ildə Şamaxıda olmuş və Novruz bayramında iştirak 

etmiş Adam Oleari yazır ki, “Astroloq stolun arxasından tez-tez öz üstürlabı ilə Günəşi 

müşahidə edir, saata baxır, beləliklə günəşin gecə ilə gündüzün bərabərlik nöqtəsinə 

çatdığı anı müşahidə edirdi. Elə ki gözlənilən dəqiqə çatdı, o, ucadan yeni ilin gəlişini 

elan etdi. Dərhal yaylım atəşi açıldı. Şəhərin qala divarları və bürclərin hər yerindən 

gəranay çalındı, təbillər səsləndi. Beləliklə də böyük şənlik bayramı başladı” (9). 

Çox qədimdən üzü bəri bayram şənliklərində mahnılar oxunar, rəqs edilər, yallı 

gedilərmiş. Novruz bayramı ilə həmahəng səslənən, xalqın sevincinə səbəb olan 

Novruz musiqi avazı olmuşdur. Xalqımızın “Novruzu” rəqs melodiyası da bayramla 

əlaqədar yaranmışdır. O da tarixən məlumdur ki, Novruzxan adlı müğənnilər (ozan-

lar) yaz bayramı şənliklərinin yaraşığı olmuş, bu mərasimi vəsf etməklə dinləyicilərə 

sevinc, şadlıq bəxş etmişlər (13). Yəqin ki, tarixi bayram şənliklərində ibrətamizliklə 

dolu bayatı söyləmək, mahnı oxumaq və deyişmələrlə yanaşı, müxtəlif rəqslər, güləş, 

tutaş, dirədöymə, cıdır və onlarla başqa əyləncələr icra olunmuşdur. 

Novruz bayramı həm də od-atəş, yanar Günəş bayramıdır. Havalar mülayim-

ləşdikcə güllər-çiçəklər yarpaqlayır, çiçəkləyir, ləçək tökür. Bu zaman novruzgülü 
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kimi göz oxşayan, könül xoşlayan zərif yarpaqlı, incə saplaqlı, xoş ətirli, kövrək 

qəlbli bitkilər öz adlarını yaz bayramından – Novruzdan götürüblər. Tər bənövşələr, 

yasəmənlər bu yazda oyanır, ətir saçır. 

Od çərşənbəsində açılan süfrələr də zəngin olmalıdır. Burada quru meyvələr, 

müxtəlif şirniyyatlar, süd, su mütləq qoyulmalıdır. Bütün çərşənbələrdə süfrənin şahı 

plovdur. Buğda Su çərşənbəsində isladıldığı üçün səmənini ancaq Axır çərşənbədə və N

ovruzda süfrəyə qoyarlar. Od çərşənbəsində də insanlar bir-birinə qonaq gedər, “Çər-

şənbən mübarək” – deyərlər. “Ağrın-acın odda yansın, yel dərd-qəmini aparsın” söy-

ləyərlər. Bu alqışlar həm də ona işarədir ki, qarşıdakı əziz gün Yel çərşənbəsi olacaq. 

 

İşin elmi nəticəsi. Tədqiqat mövzusu olan Günəş və onun mifoloji sistemdəki 

yeri Azərbaycan və Dünya folklorşünaslığının müasir tələblərinə uyğun araş-

dırılmışdır. Məqalədə vurğulanır ki, çağdaş dövrümüzdə də el arasında Günəşlə bağlı 

örnəklər yaşamaqdadır. Bu özünü əsasən atalar sözü və məsəllərdə, deyimlərdə, 

tapmacalarda, el nəğmələrində və s. göstərir.  

İşin elmi yeniliyi. Qədim dövrlərdən müasir sivilizasiyaya qədər qorunub 

saxlanan bu örnəklər mifoloji düşüncənin, milli-mənəvi dəyərlərin öyrənilməsi 

baxımından çox əhəmiyyətlidir. Günəş kultu ilə bağlı folklor nümunələrinin elmi-

nəzəri prinsiplərlə dərindən araşdırılmasına ehtiyac vardır.  
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DİNİ NAĞILLARDA ƏNƏNƏVİ FORMULLAR SİSTEMİ  
 

Xülasə 

Məqalə Azərbaycan dini nağıllarının ənənəvi formullar sisteminin öyrənilməsinə həsr edil-

mişdir. Tədqiqat göstərir ki, digər nağıl qrupları kimi, dini nağıllarda da başlanğıc, medial (təhkiyə) və 

sonluq formullarından istifadə olunur. Dini nağıllarda işlənən ənənəvi formullar onların əfsanə və 

yaxud rəvayət deyil, məhz nağıl olduğunu təsdiqləyən element kimi də özünü göstərir. 
Açar sözlər: folklorşünaslıq, dini nağıllar, janr, kompozisiya, ənənəvi formullar  

 

CONVENTIONAL SYSTEM OF FORMULAS IN RELIGIOUS TALES 
 

Summary 

The article is dedicated to the study of conventional system of formulas of Azerbaijani 

religious tales. It is seen from the research that as other groups of tales, religious tales have initial, 

medial and ending formulas as well. Traditional formulas used in religious tales are also elements 

which indicate that they are not legend or myth, but tale.  

Key words: folklore, religious tales, genre, composition, conventional formulas  
 

СИСТЕМА ТРАДИЦИОННЫХ ФОРМУЛ В РЕЛИГИОЗНЫХ СКАЗКАХ  
 

Резюме  

Статья посвящена изучению системы традиционных формул азербайджанских рели-

гиозных сказок. Исследование показало, что в религиозных сказках, как и в других группах 

сказок, употребляются инициальные, медиальные и финальные формулы. Используемые в 
религиозных сказках традиционные формулы выступают также как элемент, подтверждающий, 

что это именно сказка, а не легенда или предание. 

Ключевые слова: фольклористика, религиозные сказки, жанр, композиция, традицион-

ные формулы. 

 

Məsələnin qoyuluşu: Məqalədə Azərbaycan folklorşünaslığında ilk dəfə 

olaraq dini nağılların ənənəvi formullar sistemi ətraflı şəkildə öyrənilir.  

İşin məqsədi: Məqalədə əsas məqsəd dini nağıllarda işlənən ənənəvi formullarla 

digər nağıl qruplarında olan formullar arasında olan fərqli cəhətləri müəyyən etməkdir. 
 

Ənənəvi formullar nağıl janrına daxil olan örnəklərin ayrılmaz tərkib hissəsidir. 

Azərbaycan nağıllarının təsnifatında dini nağıllar bölgüsü yeni olduğundan onlarda 

işlənən ənənəvi formullar sisteminə də diqqət yetirmək lazımdır. Eləcə də dini nağıl-

lar ayrıca bir qrup kimi təsnif edilərkən onların əfsanə və rəvayətlərdən fərqləndiril-

məsində ənənəvi formulların xüsusi yeri və rolu vardır. Çünki ənənəvi formullar 

əfsanə və rəvayətlər üçün deyil, nağıl janrı üçün xarakterikdir. Təsadüfi deyil ki, na-

ğılların toplanmasında ənənəvi formullara xüsusi diqqəti çəkən Y.V.Çəmənzəminli 

onları nağılların zinəti adlandırmışdır (7, 280-281). 

Folklorşünaslıqda ənənəvi nağıl formullarına həmişə diqqət yetirilmiş, onlar bu 

və ya digər dərəcədə tədqiqat obyektinə çevrilmişdir. Ənənəvi nağıl formulları xüsusi 

olaraq geniş və sistemli şəkildə isə rumın alimi Nikolay Roşiyanu tərəfindən 

araşdırılmışdır. Alimin “Ənənəvi nağıl formulları” kitabı bu sahədə elmi və nəzəri 

baxımdan seçilən ən önəmli tədqiqatlardan sayılır (19). Tədqiqatçının adıçəkilən 

əsəri sonralar çoxlu sayda araşdırmalar üçün nəzəri qaynağa çevrilmişdir.  
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Azərbaycan folklorşünaslığında nağılların poetikasından bəhs edilərkən ənənəvi 

formullar üzərində də ayrıca dayanılmışdır. Bu baxımdan fil.ü.f.d. Oruc Əliyevin “Azər-

baycan nağıllarının poetikası” kitabının “Janrın kompozisiya xüsusiyyətləri” adlı ikinci 

fəsli diqqəti cəlb edir (8, 69-120). Müəllif bu fəsildə ilk dəfə olaraq Azərbaycan nağılla-

rında işlənən ənənəvi nağıl formulları üzərində xüsusi dayanmış və mövcud nümunələr 

əsasında həmin formulların nağıllarda işlənmə yeri və xüsusiyyətləri haqqında əhatəli 

şəkildə təsəvvür yaratmışdır (8, 95-120). Folklorşünaslığımızda ənənəvi nağıl formulları 

üzərində araşdırmalar sonralar da davam etdirilmiş, onlar ayrıca tədqiqat obyektinə 

çevrilmişdir. Bu baxımdan fil.ü.f.d. Vəfa İsgəndərovanın “Ənənəvi nağıl formulları” 

(Azərbaycan və Türkiyə nümunələri əsasında) adlı araşdırması xüsusi əhəmiyyət kəsb 

edir (9). Rumın alimi Nikolay Roşiyanunun ənənəvi nağıl formulları haqqında apardığı 

dərin və sistemli araşdırmalar həmin tədqiqatın elmi və nəzəri bazasını təşkil edir.  

Adı çəkilən tədqiqatlarda ənənəvi nağıl formulları Azərbaycan nağıllarının toplu 

halında bütün qruplarına aid nümunələri əhatə etdiyindən dini nağıllarda işlənən ənənəvi 

formullara xüsusi diqqət yetirilməmiş, onların bu baxımından digər nağıllardan fərqli cə-

hətləri tədqiqatdan kənarda qalmışdır. Doğrudur, dini nağıllar da Azərbaycan nağılları-

nın tərkib hissəsidir və onlarda işlənən formulların, demək olar ki, hamısında ortaq cə-

hətlər vardır. Ancaq bununla belə, dini nağılların formullar sistemində bir sıra fərqli xü-

susiyyətlər də özünü göstərməkdədir. Bu məqalədə də əsas məqsəd məhz həmin xüsu-

siyyətləri üzə çıxarmaqdan ibarətdir. Bu hissədə N.Roşiyanu, O.Əliyev və V.İsgəndəro-

vanın tədqiqatlarının nəzəri müddəalarına əsasən, dini nağılların poetik xüsusiyyətlərinə 

daxil olan ənənəvi formulları üzə çıxarmaq əsas məqsəd kimi götürülmüşdür.  

Məlumdur ki, hər bir janr mövzu, məzmun xüsusiyyətləri ilə yanaşı, özünəməxsus 

müəyyən struktura və dilə də malikdir. Məhz bu cəhətlərə görə janrlar bir-birindən fərq-

ləndirilir. Bu baxımdan nağılların da özünə xas xüsusiyyətləri vardır ki, onlar epik növün 

digər janrlarından seçilir. Xüsusilə, Azərbaycan nağıllarının təsnifatında ayrıca bir qrup 

təşkil edən dini motivli nağılların əfsanə və yaxud rəvayət deyil, məhz nağıl olmasını 

sübut etmək üçün onlarda ənənəvi formulların işlənməsi inkaredilməz faktlardan sayılır. 

Bəllidir ki, “Bütün dünya xalqlarının nağılları üç bölümdən ibarətdir: nağılın əvvəli, özü 

(əsas hissəsi) və sonu. Belə ki, nağıllar başlanğıc formulu ilə başlayır, sonra əsas 

hadisələr cərəyan edir, sonda isə sonluq formulu ilə yekunlaşır. Bu bölümlər bir-birindən 

sabit, dəyişməz qalan ənənəvi formullarla (başlanğıc, təhkiyə və sonluq) ayrılır” (9, 11). 

Ənənəvi formullar nağıl janrının əsas göstəricilərindən sayılır. Bu formullar həm nağıl 

söyləyicisi, həm də nağıl dinləyiciləri üçün əsas şərtlərdəndir. Ağızdan-ağıza keçərək bir 

söyləyicidən başqasına ötürülən nağılları formullarsız təsəvvür etmək mümkün deyil. 

Nağılın təhkiyəsində ahəngdarlığı, hissələr arasındakı uyğunluğu və vəhdəti şərtləndirən 

amillərdən olan ənənəvi formullar süjetin daha da maraqlı və cəlbedici olmasını təmin 

edir. Şübhəsiz ki, formulların zənginliyi söyləyici peşəkarlığından da çox asılıdır.  

Dini nağılların ənənəvi formulları bir çox hallarda digər nağıl qruplarına daxil 

olan nümunələrdən seçilir. Məlumdur ki, nağılların başlanğıcında ən çox istifadə 

olunan formullar təkərləmə adlanır. Lakin dini nağıllarda təkərləmə ilə başlayan heç 

bir nağıl örnəyinə rast gəlinmədi.  

Ümumiyyətlə, dini nağılların başlanğıc formulları müxtəlifdir və deyərdik ki, 

onlarda çox vaxt bu nağıl formullarından istifadə olunmur. Bu, bir neçə cəhətlə bağlıdır. 

Əvvəla, onu da qeyd edək ki, nağılların toplanması zamanı nağıl söyləyicisi çox vaxt 
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dini nağılları hədis, hekayət, rəvayət və s. adlandırır və onu “Biri var idi, biri yox idi” 

ənənəvi nağıl formulu ilə deyil, belə ifadələrlə başlayır: “Belə bir əfsanə gəzir ki, bir 

nəfər adam öz atını minirmiş, bir də bir tüfəngi varmış” (12, 234); “Deyilənə görə, bir 

mollanın qırx şəyirdi olur” (12, 240); “Rəvayətə görə, bir gün kasıblıqdan əziyyət çəkən 

iki nəfər qazanc dalınca başqa diyara getməli olur” (12, 241); “Rəvayətə görə, şah oğlu 

Şah Abbas tez-tez çıxıf vilayəti gəzərmiş, camahatın giley-güzarını örgənərmiş” (12, 

309); “Deyilənə görə, Süleyman həm peyğəmbər, həm də padşah imiş”(2, 215) və s.  

Rumın alimi Nikolay Roşiyanu nağıllarda olan başlanğıc (müəllif onu “inisial” 

adlandırır) formulunun iki tipini müəyyənləşdirmişdir: 1.Zaman (“xronoloji”); 2. Mə-

kan (“topoqrafik”) (19, 17). Vəfa İsgəndərova da başlanğıc formullarının bu iki tipini 

Azərbaycan və Türkiyə nağıllarına aid nümunələr əsasında izləmişdir (9, 16-17).  

Fil.ü.f.d. O.Əliyev isə Azərbaycan nağıllarında istifadə olunan başlanğıc formul-

larını aşağıdakı kimi qruplaşdırmışdır: 1. Ən sadə başlanğıc formulu; 2. Hadisənin baş 

verdiyi məkan və qəhrəmanı göstərilir; 3. Mürəkkəb başlanğıc formulları (8, 97). 

Dini nağıllar üzərində apardığımız müşahidə və sistemləşdirmələrdən çıxış 

edərək onların başlanğıcını aşağıdakı kimi təsnif edə bilərik: 1. Heç bir başlanğıc for-

mulundan istifadə edilməyərək birbaşa əhvalatın özünə keçən nümunələr; 2. Zamanla 

bağlı formullar; 3. Qarışıq, yaxud mürəkkəb başlanğıc formulları. 

Dini nağıllar üzərindəki tədqiqatlar göstərir ki, zaman keçdikcə bir sıra epik 

ənənələrdə dəyişikliklər baş vermiş, bəziləri isə tamamilə sıradan çıxmışdır. Odur ki, 

dini nağılların bir qismində heç bir başlanğıc formulundan istifadə edilmir, birbaşa 

əhvalatın özünə başlanır. Məsələn: “Həzrəti Əli yüz atdıynan gəldi, bu küdruyə (sus-

uz, isti yer) çatanda gördü küçük səsi gəlir” (21, 16); “Cənabi peyğəmbər meçitdə 

namaz qılırdı” (4, 311); “İmam Hüseyinnən Allah-tala kəlmələşmişdi” (12, 216); 

“Məhəmməd əleyhsalam bir evə qonax gedir” (13, 282); “Süleyman peyğəmbərin 

atası bir qızı isdür” (2, 216); “Süleyman çıxmışdı səyahətə, gəzirmiş” (14, 191) və s. 

Zamanla bağlı formullarda bir və ya bir neçə qəhrəmanın varlığı dəqiq 

olmayan qeyri-müəyyən bir zamanda göstərilir. Məsələn: “Biri var imiş, biri yox 

imiş. İskəndər adında bir kişi varmış” (3, 171); “Biri var imiş, biri yox imiş, keçmiş 

zamannarda üç dust var imiş”. (3, 179); “Biri varmış, bir yoxmuş. İki dənə yaşdı 

adam varmış də ər-arvad” (14, 184); “Belə deyillər, bir gün Süleyman peyğəmbər 

taxtında uturub məclisindəki quşdarla, heyvannarla ulub keçənnən, urdan-burdan 

söhbət edirmiş” (3, 193); “Biri varmış, biri yox imiş. Kasıb bir kişi var imiş. O, 

günnərin bir günü Musa peyğəmbərin yanına gəlib, ədəb-ərkanla ona salam verir...” 

(1, 235); “Günnərin bir günü cavan bir oğlan peyğəmbərin yanına gəlib deyir...” (1, 

236); “Biri varıymış, hə bir kişi varıymış” (15, 252) və s. 

Qarışıq, yaxud mürəkkəb başlanğıc formullarında isə hadisələrin cərəyan etdiyi 

zaman təxmini olsa da, bilinir: “Peyğəmbər devrində bir nəfər atası rəhmətə gedəndə 

gətirir ehsan verir” (11, 297); “Diir ki, keşmiş əyyamlarda, İbrahimxəlil döyründə bir 

kasıf kişi olur” (4, 271); 

Ənənəvi nağıl formulları içərisində təhkiyə (medial) formulları da xüsusi yer 

tutur. Bu, Azərbaycan folklorşünaslığında təhkiyə və ya keçid formulu kimi də adlan-

dırılmışdır. O.Əliyev onu medial (8, 99-100), V.İsgəndərova isə təhkiyə formulu (9, 53) 

kimi təqdim etmişdir. Biz də təhkiyə formulu kimi verməyi uyğun hesab edirik, çünki 

“medial” sözü tərcümədə “orta” mənasını verir. Onlar isə mətnin təkcə ortasında deyil, 
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müxtəlif yerlərində işlənə bilər. Bizcə, bu terminin “medial” adlandırılması onun baş-

lanğıcla sonluq formulları arasında işlənməsi ilə əlaqədardır. Ancaq həmin formulların 

rəngarəngliyini və işlənmə yerinin müxtəlif ola bilməsini nəzərə alaraq biz də onları 

təhkiyə formulları kimi təqdim edirik. Başlanğıc və sonluq formullarından fərqli olaraq, 

təhkiyə formulları mətnin müxtəlif yerlərində işlənə bildiyindən onları müəyyənləş-

dirmək də nisbətən çətin olub diqqət tələb edir. Eləcə də “Medial formulları başlanğıc 

və final formullarından onunla fərqlənir ki, onlar müəyyən epizodlar və personajlarla 

bağlı olaraq nisbətən dəyişkəndir. Onların başlanğıc və final formulları ilə oxşarlığı 

ondadır ki, ənənəvi formulların hamısı bu və ya digər dərəcədə nağılçı ilə dinləyici 

arasında əlaqə yaradır, nağılın məzmunu ilə müxtəlif cəhətdən bağlı olur” (8, 100). 

Təhkiyə formulları nağılın formalaşmasında vacib olan elementlərdəndir. Onlar 

nağılın məzmunu ilə sıx şəkildə bağlı olub, epizodların bir-biri ilə əlaqələndiril-

məsində, hadisələrin inkişaf dinamikasında, dinləyicidə hadisələrin gedişatına mara-

ğın artırılmasında, qəhrəmanların zahiri görünüşünün verilməsində, uzaq məsafələrə 

getməyin təsvirində və s. xüsusi əhəmiyyətə malikdir. 

V.İsgəndərova N.Roşiyanunun tədqiqatına əsaslanaraq təhkiyə (medial) for-

mullarını iki qrupa bölür: xarici medial formullar və daxili medial formullar (9, 154). 

N. Roşiyanuya istinad edən müəllif xarici təhkiyə (medial) formullarını da üç növə 

bölür: 1.Dinləyicilərin diqqətini cəlb etmək üçün onlarda maraq oyadan formullar; 

2.Dinləyicilərin diqqətini yoxlamaq üçün formullar; 3. Keçid formulları (9, 54). 

Müəllif dinləyicinin diqqətini cəlb etmək üçün onlarda maraq oyadan formul-

ların özlərini də bir neçə yerə ayırmışdır. Onlar içərisində ikisi dini nağıllarda işlək-

dir: 1.Fasilə verərək dinləyicidə maraq oyadan formullar; 2.Qəhrəmanın fəaliyyəti ilə 

xaricən bağlı olan formullar. 

Dini nağıllarda fasilə verərək dinləyicidə maraq oyadan formulların çoxlu say-

da örnəkləri vardır. Məsələn: “Xüləsəy-kəlam, atalarınnan razılığını aldılar, Yusifi də 

özlərinnən götürüb getdilər cəzirənin düzündə bir dənə quyu var imiş. Gedib çıxıllar 

ora.” (21, 177); “Nəyəsə kişi getdi, arvadıynan razılaşdı, uşağı tərəzinin bir gözünə 

qoydular, qızılı bir gözünə ...” (21, 89); “Xülasey, əti rədd elədi, bağladı tükanı, 

düşdü bunlarnan gəldi...” (21, 67); “Kəsəsi, kişi deyən kimi gedillər...” (10, 193); 

“İndi kəsə deyirəm. Aparır genə inəyi götürüf gedillər” (I 12, 287); “Nəysə, oğlan 

durur, atı yərriyir, yüyənniyir, deyir gedim onu tapım, yalvarım ona...” (15, 214).  

Qəhrəmanın fəaliyyəti ilə xaricən bağlı olan formullar da dini nağıllarda 

işləkdir. Məsələn: “Musa peyğəmbər az gedir, çox gedir, görür çöllü-biyabandı” (10, 

213); “Az gedif, çox gedif gəlif bir səfalı yerə çatıllar.” (12, 310); “Nağıl dili yüyrək 

olar, peyğəmbərin dediyi vaxt tamam ulur” (3, 181); “Aylar, illər ötür, uşax gəlir beş 

yaşına” (14, 185); “Az gedillər, üz gedillər, dərə təpə düz gedif, bir kəndə yaxın-

naşıllar.” (14, 185); “Bu caleyivətən oluf gedif. Az gedif, üz gedif. Gün belə dev-

riləndə görüf axşamladı. Görüf bir düzü-biyavanda alaçıx var...” (11, 318).  

Nağıllarda xarici təhkiyə (medial) formulları içərisində ən geniş istifadə olunanı 

keçid formuludur. Epizodların bir-biri ilə əlaqələndirilməsində, süjet xəttinin inkişaf 

dinamikasında keçid formullarının böyük rolu vardır. Keçid formulları işlənmə tezliyinə 

görə aktiv olsalar da, nümunə çoxluğu baxımından bir o qədər də zəngin deyildir. 

N.Roşiyanuya görə, keçid formulları spesifik kompozisiya elementidir. Onlar hadisənin 

məkanı dəyişiləndə, yeni bir epizoda başlayanda işlədilir. (19, 95). Başqa formada 
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desək, “bu formul bir hadisədən, əhvalatdan digərinə keçidə xidmət edir. Bəzən isə 

söyləyici formulun yalnız qəhrəmanın iştirak etdiyi ikinci hissəni işlədir” (9, 64). Digər 

nağıl qrupları kimi, dini nağıllarda da keçid formullarından istifadə edilmişdir. Məsələn: 

“Bəli, bılar başını yerə qoymaqda olsun, ya peyğəmbər, mən yatmışdım. Bir onda 

gördüm ki, atın rəddiynən qoşun elə gəlir, elə gəlir, elə bilginən ki, nədi” (21, 30); 

“Bunnar burda qalsınnar, sizə kimdən deyim, qurud əzən yolçudan...” (12, 242); “Bı qız 

bırda qalmağda olsun, quş getdi bir ilin azuqəsini, yeməgini-içməgini – qabağ tuluğda 

gətirillərdi suyu, – gətdi caynağında, qoydu bı qızın yanına – ağacın başına...” (21, 

101); “İndi bılar bırda məşğul olsun, saa mən təmbəldən xəbər verim...” (12, 285).  

Bir sıra hallarda eyni nağılda keçid formuluna azacıq fərqlərlə bir neçə dəfə müra-

ciət olunur. Bu baxımdan “Yusifin nağılı” diqqəti cəlb edir. Həcmcə o qədər də böyük 

olmayan bu nağılda üç dəfə keçid formulundan istifadə edilmişdir: “Yusif quyuda qalsın, 

Yaqub peyğəmbər ağlamaqda olsun, səə xəbər verim bir karvannan” (21, 177); “Şah Yu-

sifi saxlamaqda olsun, səə xəbər verim, şahın arvadı Züleyxa xanımdan” (21, 178); “Yu-

sif peyğəmbər bırda şahlıqda olsun, səə xəbər verim Yaqub peyğəmbərdən” (21, 183). 

Özünün mövzu, süjet və kompozisiya ilə seçilən “Saatlı folklor örnəkləri” (I 

kitab) toplusunda olan “Qəlbində Əli eşqi olan gənc” adlı nağılında dinləyicilərin 

diqqətini cəlb etmək məqsədilə “Allah hamının sabahını üzünə xoş açsın” alqış xarak-

terli formulu da zamanın dəyişilməsini, yeni bir epizodun başlamasına işarədir: “Bəli, 

bılar durdılar girdilər yerə. Bılar əhdi-peyman da elədi. Axırda sabah açıldı. Allah, 

hamının sabahını üzünə xoş açginan. Açıldı sabah, Əmirəlmömin durdı, dəstamazını 

aldı, namazını qılıb elə tariq olurdı, həmən mələk şığıdı...” (21, 72). 

Folklorşünas O.Əliyev keçid formullarını öz funksiyasına görə belə səciy-

yələndirir: “Keçid formulları funksiyasına görə təhkiyədə üç cür işlənir: birincisi, bir 

epizodun başa çatması və yeni epizodun başlanması zamanı keçid formuluna müra-

ciət edilir, ikincisi, keçid formulunun vasitəsilə yeni epizodun başa çatması və bir 

daha əvvəlki epizoda – qəhrəmanın həyatının əvvəlki tarixçəsinin daşınılmasına baş-

lanır, üçüncüsü, bu vasitənin köməyi ilə nağılın ümumi məzmununa uyğun əlavə bir 

epizodun söylənilməsi üçün zəmin yaradılır” (8, 102). Bu deyilənləri öncə örnək ki-

mi verilən “Yusifin nağılı”nda izləmək mümkündür.  

Ənənəvi nağıl formullarını ayrıca tədqiqat obyekti kimi araşdıran f.ü.f.d. V.İsgən-

dərova yazır: “Keçid formulunun başqa bir variantı əvvəldə də nəzərdən keçirdiyimiz 

zaman, vaxt məfhumlarının bir-birini əvəz etməsi yolu ilə əmələ gəlir. Azərbaycan 

nağıllarında istifadə olunan belə formul cümlələr aşağıdakılardır: “bir gün belə, beş gün 

belə”, “otuz doqquz gün belə keçdi”, “az keçdi, çox keçdi”, “ay keçdi”, “gün keçdi, ay 

dolandı”, “gecəni gündüzə qatdı, gündüzü gecəyə, on günlük yolu bir gündə getdi”, 

“gethaget illər, aylar gəldi hərləndi”, “günlər, aylar keçdi”, “ay dolanır, il keçir” (9, 65). 

Nəzərdən keçirdiyimiz dini nağıllarda olanların bəzilərinə diqqət yetirək: “Bir 

belə, beş belə. Nağıl yüyrəh olar. Bir gün nəsə bı tənbəl durur əyağa...” (12, 282)”; 

“Nəysə, vaxt gəlir, il dolanır. Bunu nişannıyıllar öz əmisi qızına...” (13, 282); “Nəsə, 

diir, otuz doqquz gün tamamdı, üzü açıldı qırxa, qırx birinci gün bunun başı kəsil-

məlidi. Qırxıncı gün idi, diir, gənə yalvardı...” (4, 266). “Bir gün, beş gün, on gün, 

bir ay, beş ay. Axırda bezir...” (18, 214). 

Dini nağıllarda keçid formulları ilə əlaqədar “uzun sözün qısası”, “yadımdan 

çıxmışdı, deyim”, “bəli”, “yaxşı”, “belə” kimi ifadə və deyimlər də vardır ki, onlar 
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da epizodlar arasında işlənir. Məsələn: “Nəysə, uzun sözün gödəyi, axır bu bilir ki, 

Allahnan bunun arasında bir əngəl var” (12, 301). 

Daxili təhkiyə (medial) formulları nağılların elə elementləridir ki, onlar nağıl dili-

nin bədiiliyini, gözəlliyini artırır. Digər nağıl qrupları ilə müqayisədə dini nağıllarda belə 

formullara az təsadüf olunur. Daxili təhkiyə formullarının bir növünü qəhrəmanların si-

masını müəyyən edən formullar təşkil edir (9, 167). Az olsa da, dini nağıllarda belə for-

mullara rast gəlinir. Məsələn: “Dünya çox Süleymanları yola salıb” nağılında “Komada 

bir qız yaşayır, aya deyir, sən çıxma, mən çıxım, günə deyir, sən çıxma, mən çıxım” (5, 

138); “Qismətdir, yoxsa sevdadır” nağılında “Baxdı, gördü, vallah, bırda bir qız var, elə 

bil qüdrətindən yaranıb” (21, 104); “İbrahim Əjdərin nağılı”nda “...İmarətin qarşısından 

keçəndə gördüm imarətdən bir qız baxır. Allah elə bil qüdrətindən yaradıb.” (21, 23); 

“Süleyman peyğəmbər və bayquş” nağılında “Şah şiklə baxır, bir könüldən min könülə 

qıza vurulur” (14, 189). Örnək olaraq verilən nümunələrdə qəhrəmanın – qızın qeyri-adi 

gözəlliyindən danışılır və belə formullar bir növ ənənəvi səciyyə daşıyır. Ancaq elə nağıl 

örnəkləri də vardır ki, qəhrəmanın igidliyindən söhbət açılanda təşbeh və mübaliğələrdən 

istifadə edilir. Məsələn: “İlyasın nağılı”ndan götürülən aşağıdakı nümunəyə diqqət 

yetirək: “Meydan quruldu. Deyir, qız o yannan gəlirdi, elə bilginən fil gəlirdi” (21, 18). 

Daxili təhkiyə formullarına nağılların əsas personajlarına aid olan canlı varlıq-

ların və predmetlərin təsviri də daxildir. Dini nağıllarda az da olsa, belə elementlər 

vardır. Həzrət Əlinin atının (Düldülün), qılıncının (Zülfüqarın) təsviri bunlara misal ola 

bilər. Məsələn: “Həzrət Əli minif Düldülü. Düldüldən də bərk gedən at, Koroğlunun 

atı kimi, bərk gedən at olmuyuf ” (6, 240); “Əmirəlmöminin Zülfiqarı var idi. Qılınc 

idi, adı Zülfiqar, başı iki haçalı...; Əmirəlmöminin qılıncını çəkdi, kimi kim “La ilahə 

illəllah” dedisə, qılıncdan başının üstünə nur düşdü. Kim ki, demədi, Zülfiqardan bir 

çınqı (qığılcım) düşdi, cəhənnəmə vasil oldı” (21, 43). 

Daxili təhkiyə formullarının digər növləri də vardır ki, dini nağıllarda onlara 

təsadüf olunmadı. 

Məlumdur ki, hər bir əhvalat və hadisənin başlanğıcı olduğu kimi, sonu da var-

dır. Bu, nağıllarda sonluq formulları kimi formalaşmışdır. “Ənənəvi sonluq formulla-

rının əsas funksiyası dinləyiciləri həqiqət dünyasına gətirməkdir. Burada söyləyicinin 

təsvir edilən hadisələrə, xeyir və şər qüvvələrə qarşı münasibəti də əks olunur” (9, 

105). Sonluq formullarında daha çox nikbin əhvali-ruhiyyə olur. Dinləyiciyə xoş 

günlər, gözəl həyat arzulanır. Ümumilikdə, sonluq formullarının nağılda bir sıra 

funksiyaları vardır. O.Əliyev onları belə müəyyənləşdirmişdir: “Birincisi, final for-

mullarının köməyi ilə təhkiyə başa çatdırılır, nağılçı söylənilən hadisələrə dinlə-

yiciləri inandırmağa çalışır. İkincisi, əgər başlanğıc formulları vasitəsilə nağılçı din-

ləyiciləri real aləmdən fantaziya aləminə aparırsa, final formulları dinləyiciləri nağıl 

aləmindən real aləmə gətirmək məqsədi də daşıyır.” (8, 98). 

Bir sıra dini nağılların sonluq formullarında məqsəd dinləyicini danışılan əhva-

latın həyatiliyinə onun gerçək olmasına inandırmaqdır. Məsələn, “Ağatlı Əzrayıl” 

nağılında belə bir sonluq var: “Allah-taladan ona vəh gəldi ki, işin yoxdu olarnan. Qoy 

onlar yaşasın. Bax, bu da gerçəhdi. Çünki bunlar Quran kitabındandı” (6, 379).  

Nağıllarda ən çox rast gəlinən sonluq formullarından biri də toy şənliyi ilə bağlı 

formul tipləridir. Dini nağıllarda da bəzən belə sonluqlara təsadüf olunur. Məsələn, 

“Qismətdən artıq yemək olmaz” nağılı belə tamamlanır: “Ədalətli şah yeddi gün, yeddi 
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gecə toy qurdurub qızını həmin oğlana verdi” (1, 237). Yaxud bir qisim nağıllar qəhrə-

manların xoşbəxt ömür sürmələrinin təsviri ilə bitir. Məsələn: “Məhəmmədgil öz vila-

yətdərinə gedib urada xuşbəxt yaşamağa başladılar” (3, 178); “Oğlannan qız o günnən 

başdayıllar düvrannarını sürməyə. Onnar yeyib-içib düvrə keçillər ki, siz də yeyib-içib 

muradınıza yetəsiniz” (3, 183); “Onnan sora onnar şad-şalayan dolanıllar” (12, 212); 

“Uşax da getdi qızılları çıxartdı, anasıynan bəy kefində ömür sürdü” (14, 187). 

Bəzi dini nağıllarda söyləyici sonluq formulu kimi alqışlarından istifadə edir: 

“Həmin Əli hamımızın köməyində dursun” (21, 54); “Allah sizin ölənnərinizə rəh-

mət eləsin, imanınızı kamil eləsin” (21, 69); “Allah sizi də arzunuza çatdırsın. Hansı 

yolu tutmusuz, onnan sizə xeyir versin” (21, 74); “Xudavənd aləm Allah çətin ölüm-

nən bizi imtahan eləməsin” (21, 87) və s. 

Dini nağıllara məxsus sonluqlar içərisində söyləyicinin nağıldakı fikrə müna-

sibəti ilə bağlı nümunələrə də rast gəlinir: “İmkanın da, məsəlçün, varsa, elə bilginən 

ki, birinə yaxşılıq eləyəsən, o da çıxa qabağa. Yoxsa mənim civimdə pulum var deyə 

asım, kəsim, bunun heş axırı yoxdu” (10, 195); “İndi hər adam ehsan verir. O 

ehsanatın hamısı qəbul olmur. Yüz tikədən bircəciyi qəbul olur, o da kimin bəxtinə 

düşə” (17, 161); “O mıxı mismara döndərən, o Yusifi quyudan çıxardan Allah, o Al-

lahdı. Ürəhdən onu çağıranın dadına yetər” (15, 239). 

Dini nağıllarda “Bəzən söyləyici nağılın məzmununu öz dövrü, zamanı ilə müqa-

yisə edir və buradan çıxardığı nəticə ilə onu tamamlayır” (20, 26). Məsələn, “Cənnət xid-

mətçisi” nağılında söyləyici Məhəmməd peyğəmbərin “A kişi, qumarbaz da Quran oxu-

yajax, piyanıska da Quran oxuyajax, nəşəxor da Quran oxuyajax” sözlərindən sonra onu 

belə yekunlaşdırır: “Bax, indi, həmin zamanımız, oğul, gəlif çatıfdı” (10, 218). Yaxud 

söyləyici “İbrahim Əjdərin nağılı”nı belə tamamlayır: “Allah sizi də xoşbəxt eləsin. Hə-

mən Əlidi, həmən Allahdı, amma günümüz o gün deyil” (21, 38). “Musa peyğəmbərin 

Allahlığı” nağılına söyləyici belə yekun vurur: “İndi, bala, millət gəlif Musa peyğəm-

bərin döyrünə. Əkən yox, biçən yox, hasil eləyən yox” (4, 282); “Allahdan gələn bəla” 

nağılındakı əhvalatı söyləyici öz zəmanəsi ilə belə əlaqələndirir: “İndi, qardaş, Allahdan 

gələn bəladı ki, para-para oluf düşmüşük çöllərə. Hərəmiz bir diyardayıx” (13, 298). 

Bir sıra dini nağıllar isə söyləyicinin nağılın məzmunu ilə dediyi atalar sözü və 

ya məsəllə tamamlanır. Məsələn, “Taleyindən narazı oğlan” nağılı “Yaxşı günün 

qədri pis gündə bilinir” və “Pis günə düşməyincə bilmirsən yaxşı gün nədi” (11, 

372); “Əcəli suda tamam olan gənc” və “Süleyman və qara qul” nağılları “Allah 

yazısına pozu yoxdu” (13, 282; 14, 193); “Dəmirçinin nağılı” isə “Gərəy adam 

qabağına çıxan ruzidən imtina eləməsin” (21, 186) məsəlləri ilə bitir. Eləcə də “Qəbr 

əzabı” nağılında söyləyici danışdığı əhvalatı “Qonaxsız ev susuz dəyirmandı” və 

“Qonax yiməyən çörəh artmaz” (4, 255); “İki sümbülün nağılı”nda “Qismət kimə 

hardasa, orda da yeməlidi” (4, 269); “Üç manatın misalı” nağılında “Əl tutmaq 

Əlidən qalıb” məsəlləri ilə yekunlaşdırır. “Qismətdən qaçmaq olmaz” nağılı da belə 

bir məsəllə bitir: “Mərd Allahda görə taxsırı, namərd yoldaşda” (4, 294). 

Nümunələrdən də göründüyü kimi, dini nağılların sonluqları, digər nağıl qrup-

larındakı sonluq formullarından fərqlidir və onların bir çoxu V.İsgəndərovanın 

müəyyənləşdirdiyi ənənəvi formullara uyğun gəlmir. Ancaq tədqiqatçıların müəy-

yənləşdirdiyi sadə sonluq formulları dini nağıllarda da işləkdir. Məsələn; “Bu nağıl 

da bırda bitir” (12, 265); “Bırda nağıl başa çatır” (12, 289); “Vəssalam” (4, 273); 
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“Hə, bu da belə” (4, 306); “Biz buracan” (21, 69); “Hə, belə işdər” (10, 214); “Süley-

man peyğəmbərin hekayəti belə oluf” (14, 191) və s. 

Bir qisim dini nağıllarda isə, ümumiyyətlə, sonluq formulları olmur. Onlar sadəcə 

olaraq ya hadisələri yekunlaşdıran bir cümlə ilə, ya da dialoqla bitir. Məsələn: “Ac qarnı 

doyuzdurmağın savabı” nağılı belə bir sonluqla bitir: “Rəvayətə görə, çoban carıxlı-

patavalı cənnətə gedir” (11, 311); “Süleyman və qoca dünya” nağılının sonluğu belədir: 

“Onnan sonra öz üzüyünü götürür, vidalaşırlar” (17, 162). “Məhəmməd Hənifə” nağılı 

isə belə qurtarır: “...Narə çəkəndə Qəmbər quyuda eşidir ki, Əli gəldi. Nətər ayağın 

vuruf quyuya atılırsa, quyunun ağzındakı daşı da kənara atıf çıxır. Orda dava başlıyır, 

vuruşullar. Oranı da müsəlman eliyir, Qəmbəri də götürür gəlir” (13, 282). 

Dialoqla bitən bir neçə dini nağıl örnəklərinə də diqqət yetirək. “Ölünün 

şahidliyi” nağılı dirilən oğlanın belə bir dialoqu ilə tamamlanır: 

“Oğlan durur ayağa, dillənir. Buna deyillər ki, səni kim vırdı, atdı ora? Diyir: 

 – Əmim oğlu, öz əmim oğlu” (10, 201). 

“Peyğəmbərin qürrələnməsi” nağılı İbrahim peyğəmbərin belə bir etirafı ilə 

tamamlanır:  

“Peyğəmbər səyfini başa düşür, deyir: 

– Peyğəmbər olmağıma baxma, mən bu işdə səyf eləmişəm” (10, 204).  

Ənənəvi nağıl formulları ilə bağlı fil.ü.f.d. V.İsgəndərovanın aşağıdakı qənaəti 

dini nağıllarda formulların təhlili zamanı özünün tam təsdiqini qazanmış olur. 

Müəllif yazır: “Sadələşmə prosesi sonluq formullarından da yan keçməmişdir. Digər 

formullar kimi, sonluq formulları da bir neçə variantlarla folklor sirkulyasiyası 

nəticəsində bir bölgədən digər bölgəyə yayılaraq qalmaqda, sadələşməkdə və 

tədricən sıradan çıxmaqdadır. Belə ki, nağılda ənənəvi başlanğıc formulu ilə yanaşı, 

sonluq formulu da olmaya bilər. Yəni nağılçılar hər zaman söylədikləri nağılları hər 

hansı bir formulla başlamağa və bitirməyə məcbur deyillər (9, 132). 

Həqiqətən də, həm başlanğıc, həm də sonluq formullarının sadələşərək tədricən 

aradan çıxması təkcə dini nağıllarda deyil, digər nağıl qruplarında da müşahidə 

olunur. Bu fakt isə daha çox son dövrlərdə toplanan örnəklərdə özünü göstərir. Dini 

nağılların toplanaraq yazıya alınması, əsasən, sonuncu yüzilliyə aid olduğu üçün bu 

sadələşmə onlarda daha çox müşahidə olunur. 
 

İşin elmi nəticəsi: Beləliklə, dini nağıllar üzərində ənənəvi formullarla bağlı 

aparılan müşahidə və təhlillər göstərir ki, digər nağıl qrupları ilə müqayisədə, dini 

nağıllarda istifadə olunan formullar fərqli xüsusiyyətlərə malikdir. Belə ki, onlarda 

bir sıra formullar üst-üstə düşsə də, fərqli cəhətlər də özünü göstərməkdədir. Eləcə də 

dini nağıllarda işlənən ənənəvi formullar onların əfsanə və yaxud rəvayət olmadığını 

təsdiqləyən element kimi də özünü göstərir. 

İşin elmi yeniliyi: Məqalədə Azərbaycan dini nağıllarının ənənəvi formullar 

sistemi ilk dəfə olaraq nəzəri cəhətdən öyrənilmiş, onun praktiki təhlil örnəkləri 

təqdim olunmuşdur.  

İşin tətbiqi əhəmiyyəti: Məqalədən Azərbaycan nağıllarının kompozisiya xü-

susiyyətlərinin, eləcə də ənənəvi formullarının öyrənilməsi sahəsində nəzəri ədəbiy-

yat və praktiki nümunə kimi istifadə edilə bilər. 
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“ŞAH İSMAYIL” DASTANINDA QƏHRƏMAN PROTOTİPİ 

 
Xülasə 

Zəngin faktura, ciddi mündəricə ilə səciyyələnən “Şah İsmayıl” dastanında araşdırılmalı problem-

lərdən birisi qəhrəman prototipinin müəyyənləşməsidir. Düzdü, dastanda bir-birindən aktual olan lazımı 

qədər problemlər vardır. Ayrı-ayrı variantları tipoloji təhlili, türk dastan ənənəsində “Şah İsmayıl” das-

tanının yeri, “Şah İsmayıl” dastanının poetik sistemi və s. məsələlər bu gün də aktual olaraq qalmaq-

dadır. Çünki bu möhtəşəm abidə lazımı qədər ciddi mündəricə və əhatəli faktura ilə xarakterizə olunur. 

Açar sözlər: Şah İsmayıl, prototip, dastan, qəhrəman, problem 

 

PROTOTYPE OF HERO IN THE EPOS “SHAH ISMAYIL” 

 

Summary 

One of the main problems to be researched is to appoint prototype of hero in the epos “Shah 

Ismayil” characterized with the wide texture and serious table of contents. It is true that, the epos has 

enough problems more actual than that one. Some issues of the epos “Shah Ismayil”, its typological 

analysis, its position among Turkish eposes, its poetical structure are still actual problems nowadays. 

Because this magnificent memorial has necessary serious table of contents and comprehensive texture.  

Key words: Shah Ismayil, prototype, epos, hero, problem  

 

ПРОТОТИП ГЕРОЯ В ЭПОСЕ «ШАХ ИСМАИЛ» 

 

Резюме 

Одной из проблем, характеризующейся богатой фактурой, серьезным содержанием в 

эпосе «Шах Исмаил», которая должна исследоваться, определение прототипа героя. Правда в 

эпосе имеются достаточно проблем, наиболее актуальные. Типологический анализ отдельных 

вариантов, место эпоса «Шах Исмаил» в тюркской эпосной традиции, поэтическая система 

эпоса «Шах Исмаил» и другие задачи все еще актуальны. Так как этот великолепный памятник 

характеризуется с достаточно серьезным содержанием и комплексной фактурой. 

Ключевые слова: Шах Исмаил, прототип, эпос, герой, проблема 

 

Zəngin faktura, ciddi mündəricə ilə səciyyələnən “Şah İsmayıl” dastanında 

araşdırılmalı problemlərdən birisi qəhrəman prototipinin müəyyənləşməsidir. Düzdü, 

dastanda bir-birindən aktual olan lazımı qədər problemlər vardır. Ayrı-ayrı variant-

ları tipoloji təhlili, türk dastan ənənəsində “Şah İsmayıl” dastanının yeri, “Şah İsma-

yıl” dastanının poetik sistemi və s. məsələlər bu gün də aktual olaraq qalmaqdadır. 

Çünki bu möhtəşəm abidə lazımı qədər ciddi mündəricə və əhatəli faktura ilə 

xarakterizə olunur. Lakin bu dastanda ciddi mübahisələrə, fikir ayrılıqlarına yol açan 

və bir problem kimi həllini gözləyən məsələlərdən birisi dediyimiz kimi, qəhrəman 

prototipidir. Bu isə ilk öncə onu deyək ki, dastanın ümumi məzmunundan, ayrı-ayrı 

epizodların verdiyi informasiyanın doğurduğu qənaətdən qaynaqlanır.  

“Şah İsmayıl” folklor məkanında kifayət qədər geniş yayılmış dastanlardandır. 

Burada ən maraqlı istiqamətlərdən birisi qəhrəmanlıq və məhəbbət motivlərinin 

paralelizmi ilə bağlıdır. Ənənəvi şəkildə dastan yaradıcılığında bədii mətnin ya 

məhəbbət, ya da qəhrəmanlığa yükləndiyinin şahidi olmuşuq. Məhz bu baxımdan da 

dastanları məhəbbət və qəhrəmanlıq adı ilə böyük masştabda qruplaşdırmışıq. Ancaq 
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“Şah İsmayıl” dastanının hər iki müstəvidə özünü eyni səviyyədə göstərməsi tipikdir. 

Bu isə heç şübhəsiz ciddi qaynağa, qəhrəmanın bir şəxsiyyət olaraq geniş 

ictimaiyyətdə yaratdığı bütöv təsəvvürdən irəli gəlir. Düzdü, başqa dastanlarımızda 

da bu motiv (məhəbbət və qəhrəmanlıq) bu və ya digər şəkildə özünü göstərir. Ancaq 

“Şah İsmayıl” dastanı belə bir düşüncənin klassik nümunəsidir.  

Digər xalq romanlarının qəhrəmanlarından (“Novruz və Qəndab”, “Tahir və 

Zöhrə”, “Məhəmməd və Güləndam”) fərqli olaraq Şah İsmayıl təkcə dərin sevgi ilə 

sevən aşiq yox, həm də sevdiyi qadın üçün qılınc gücü ilə mübarizə aparan bir qəhrə-

man kimi təsvir olunur. Bütün bununla yanaşı, Şah İsmayılın ədalətli bir hökmdar 

olması, dastanı ən sevimli dastanlarımız səviyyəsinə qaldırır. Burada şair, sufi şeyx 

kimi böyük nüfuza malik olması da güclü tərəf kimi özünü göstərir. 

Təəssüf ki, dastanın tədqiqi istiqamətində elə də ciddi və sistemli iş aparılma-

mışdır. Düzdür, ayrı-ayrı tədqiqatlarda, dastan yaradıcılığı ilə bağlı problemlərin 

təhlilində “Şah İsmayıl” dastanına da müraciət olunub və müxtəlif xarakterli fikirlər 

söylənibdir. Azərbaycanın ictimai, siyasi, mədəni həyatında çox mühüm rol oynamış 

Şah İsmayıl Xətai dövrünü Azərbaycan intibahı kimi də şərh edirlər. Azərbaycan 

dilinin dövlət dili səviyyəsinə qaldırılması, Səfəvilər kimi qüdrətli dövlətin yaradıl-

ması, anadilli poeziyanın, xalq şeiri üslubunun inkişaf baxımından yeni sferaya daxil 

olması, bədii mühitdə M.Füzuli / Ş.İ.Xətai / Qurbani xəttinin möhtəşəmliyi intibah 

mərhələsi olmanı şərtləndirir. Dastanın da məhz belə bir zənginlikdən öz başlanğıcını 

götürməsi təbii xarakterli proses təsiri bağışlayır. Mənbələrdə dastanı XVII əsrin 

hadisəsi olaraq daha çox qeyd edirlər. “Şah İsmayıl” dastanının formalaşma və inki-

şaf mərhələsi heç şübhəsiz bütöv bir zamanı işarələyir. Burada isə müxtəlif xarakterli 

əlavələrin, epizodların, xanədanın ayrı-ayrı nümayəndələrinə rəğbətin təsiri və artır-

maları təbii idi. Dastanın bir forma olaraq xarakterindən, auditoriya marağından qay-

naqlanırdı. Məhz bütün bunların nəticəsidir ki, “Şah İsmayıl” dastanında qəhrəman 

prototipi həllini tapmamış məsələ kimi açıq qalır. Belə ki, dastan qəhrəmanın pro-

totipi haqqında müxtəlif mülahizələr irəli sürülsə də, tam fikir söylənilməmişdir. 

 Professor Həmid Araslı müəllifi olduğu “XVII-XVIII əsrlər Azərbaycan 

ədəbiyyatı”nda yazır: “Biz bu dastanın yeni səfəvi dövründə hakimiyyətdə baş verən 

tarixi hadisələrlə əlaqədar olaraq I Şah İsmayılın adına olduğunu ehtimal edə bilərik. 

Dastanda irəli sürülən nəcib məhəbbət onun geniş xalq kütlələri arasında geniş 

yayılmasına səbəb olmuşdur (1, 87). Müəllif “Aşıq yaradıcılığı” kitabında (2) da bu 

məsələyə belə izah vermişdir: “Şah İsmayılın qəhrəmanlığı, onun hakimiyyəti öz 

zülmkar dayısı oğlanlarından alması sonrakı aşıq yaradıcılığında bu hökmdarın adı 

ilə əlaqədar yeni bir dastanın yaranmasına səbəb olmuşdur” (8, 65). 

 Professor M.H.Təhmasib Azərbaycan dastanlarına aid tədqiqat əsərində 

dastanın qəhrəmanı haqqında ziddiyətli fikirlər söyləmişdir. Əvvəlcə o, H.Araslının 

fikirləri ilə razılaşaraq xüsusi olaraq vurğulayır ki, “belə bir ehtimalı irəli sürmək 

üçün doğrudan da müəyyən əsaslar vardır. Bu əsasları əmələ gətirən əlamətlərin 

sayını hətta artırmaq da olar” (3, 184) söyləyərək obrazı I Şah İsmayıla yaxınlaşdıran 

ortaq cəhətləri sadalamışdır. 

a) həm surətin, həm də prototipin adı Şah İsmayıldır; 
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b) Xətai uşaqlıq illərini qaranlıq zindanlarda, gənclik illərini isə sığınacaqlarda 

keçirdiyi kimi, dastanın qəhrəmanı da təqribən həmin yaşlara qədər hətta gün işığı 

belə düşməyən qaranlıq zirzəmidə yaşamalı olmuşdur. 

c) .....gizli təlim-tərbiyə illərində isə Hüseyn bəy Şamlı kimi lələləri, mürəb-

biləri, nəzarətçiləri olmuşdur. Dastan Şah İsmayılının da buna çox bənzəyən xüsusi 

lələsi, müəllimi vardır. 

d) Gülzarın məhz türkmən qızı olması ilə Səfəvi xanədanının Ağqoyunlularla 

qohumluğu arasında da müəyyən oxşarlıqlar görmək mümkündür. 

e) öz doğma babası və onun oğlanlarının, yəni doğmaca dayılarının Xətayiyə 

münasibətləri də öz doğma atasınında Şah İsmayıla münasibətinə az bənzəmir. 

f) Nəhayət, H.Araslı burada da haqlıdır ki, Xətai çox böyük hörmət və nüfuz 

sahibi olmuş, bu da aşıqların onun haqqında xüsusi dastan yaratmalarına səbəb ola 

bilərdi (3, 184 -185). M.H.Təhmasib məlum fundamental tədqiqatında bu problemi 

çox ciddiliklə və sistemli şəkildə təhlil etmək, qənaətlərini aydın şəkildə ortaya 

qoymaq yolunu tutur. Lakin dastanın verdiyi informasiyadan və tarixi mənbələrin 

dediklərinə istinad etməklə məsələni axıra qədər təhlil edib hansısa hökmü vermək 

istəyində olmur. Belə ki, folklorşünas alim faktları sadalamaqla kifayətlənir və 

məsələni açıq qoyur. O, Şah İsmayılı mürşid, hökmdar, siyasi xadim, şair kimi 

təhlillərində yüksək qiymətləndirmişdir. 

Folklorşünas daha sonra Şah İsmayılı dastan qəhrəmanından uzaqlaşdıracaq 

cəhətləri sadalamışdır. Amma bu cəhətlərin bəziləri ilə razılaşmaq qeyri-mümkün-

dür. Belə ki, M.H.Təhmasib I Şah İsmayılın atasının şah deyil, çox yüksək hörmət 

sahibi olan şeyx olduğunu, dastanda isə vəhşi bir şah kimi verilməsini Şeyx Heydər 

üçün təhqir sayaraq prototipin I İsmayıl olduğu fikrini rədd edir. Əvvəla, bu 

dastandır-xalq təfəkkürünün məhsuludur. İkincisi, əgər dastan Şah İsmayılın şərəfinə 

qoşulub, burada onun atası heç bir rol oynamır. Üçüncüsü, əgər dastanda hökmdarın 

adı Şeyx Heydər olsaydı Təhmasib müəllimlə razılaşmaq olardı. Onu da qeyd edək 

ki, dastanın yalnız bir variantında, tarixi hadisələrlə demək olar ki, üst-üstə düşən 

Təbriz variantında hökmdarın adı Şeyx Heydər kimi verilib. Lakin bu variantda Şeyx 

Heydər sevilən bir hökmdar kimi təsvir edilmişdir. Dördüncüsü, isə dastanın Quba 

variantında hökmdar ədalətli, oğlunu sevən bir hökmdar kimi təsvir olunaraq hadi-

sələrin sonunda hakimiyyəti oğluna verərək onu yaxşı bir hökmdar olmağa səsləyir. 

Nəhayət, I Şah İsmayıl haqqında olan bir dastan da günümüzə qədər gəlib çat-

mışdır. XVI əsrin II yarısının məhsulu olan “Şah İsmayıl və Taclı xanım dastanı”nda 

Çaldıran döyüşündən sonrakı hadisələr yer almışdır. Dastanda Aləm Şah bəyim 

İsmayılın anası kimi deyil, xalası kimi verilmişdir. 

   İsmayıl: 

    Taclı bəyim, Əbdi bəyin qızının  

    Eşqi düşübdür başıma, ağlaram. 

 

  Aləm şah bəyim: 

    Xalan deyir, bu Allahın işidir,  

    Xalan sənə qurban şahım, ağlama. (4, 97). 

Tarixi mənbələr göstərir ki, Çaldıranda Şah İsmayılla çiyin-çiyinə vuruşan Tac-

lı bəyim əsir düşür, lakin qiymətli sırğalarını verərək əsirlikdən xilas olub vətənə 
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qayıdır. Dastanda isə Taclı bəyimin tarixi mənbələrdə göstərildiyi kimi əsirlikdən 

deyil, Çaldıranda bir qəhrəman kimi yaralanıb Qaradaşa qayıtması təsvir olunur. 

Əgər yuxarıda göstərdiyimiz bu iki faktı nəzərə alsaq o zaman demək olar ki, bu 

dastan da Şah İsmayıla aid deyil. Halbuki, dastan yaradıcıları belə sərbəstliyə, şəxsi 

fantaziyalarına çox üstünlük vermişlər və kifayət qədərdir. P.Əfəndiyev Şah ismayıl 

Xətai haqqında hələ XVI-XVII əsrlərdə bir dastanın olmasını vurğulayaraq yazır: 

“Tarixdən məlumdur ki, Şah İsmayıl Xətai haqqında hələ XVI-XVII əsrlərdə bir 

dastan yaranmışdı. Burada Şah İsmayıl bir tarixi şəxsiyyət kimi qələmə verilir. 

Xüsusilə onun Çaldıran müharibəsində göstərdiyi qəhrəmanlıq, sevgilisi Taclı xanı-

mın cəsurluğu, əsir düşməsi və qızılbaş əsgərlərinin igidliyi həmin dastanın məz-

mununu təşkil edir” (5, 400). Göründüyü kimi, Şah İsmayılla bağlı dastan yaratma 

ənənəsi hələ XVI əsrdən öz başlanğıcını götürür. Yuxarıda dediyimiz kimi, bunun 

köklü səbəbləri vardır. Ən birincisi, Şah İsmayılın şəxsiyyəti, gördüyü fundamental 

işlər və xalq ruhuna, aşıqlara yaxınlığı idi. M.H.Təhmasib özü bu dastanı tarixi 

hadisələrə istinadən yaranmış “tarixi qəhrəmanlıq dastanı” adlandırmışdır. 

M.H.Təhmasib növbəti cəhət kimi Xətainin sima, davranış və ədalarına görə 

son dərəcə gözəl olduğunu, dastanın 1889-cu il variantına görə isə hadisələrin so-

nunda onun gözlərinin səhvdən çəpgöz olmasını göstərir. Lakin dastanın nə Hümmət 

Əlizadə, nə Əhliman Axundov, nə türk, nə də Təbriz variantında biz bu hadisə ilə 

qarşılaşmırıq.  

Folklorşünas M.H.Təhmasib İskəndər Münşiyə əsaslanaraq II Şah İsmayılın 

1555-ci ildə Şah Nemətulla Yezdinin qızı ilə evləndiyini və SMOMPK-ın VII bura-

xılışındakı variantda da Gülzarın atasının adının Nemət bəy olduğunu qeyd edir. La-

kin dastanın ayrı-ayrı variantlarında Gülzarın atasının adı Qəhrəman bəy, Baxış bəy 

və sairə kimi göstərilir. 

Paşa Əfəndiyev 1992-ci ildə nəşr etdirdiyi “Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyyatı” 

kitabında (5) M.H.Təhmasibin və H.Araslının fikirlərini müqayisə edərək, ikincinin 

(H.Araslının) mövqeyini daha doğru hesab etmişdir: “Şah İsmayıl Xətai bir şair, 

hökmdar olmaq etibarilə Azərbaycan xalqının tarixində, mədəniyyətinin inkişafında 

böyük rol oynamış, həm də şair sənətkar kimi el içərisində şöhrət tapmışdır... Şah İs-

mayılın aşıqlar içərisində böyük hörməti var idi... Bütün bunlar göstərir ki, əlimizdə 

olan Şah İsmayıl dastanı Xətainin adı və fəaliyyəti ilə yarana bilərdi... Professor Təh-

masibin dastanda II Şah İsmayılla əlaqədar tarixi faktların mövcudiyyəti haqqındakı 

fikrinə gəldikdə isə, bunu deyə bilərik ki, Şah İsmayıl dastanının ilk formalaşma və 

sonrakı inkişaf prosesində həmin əhvalatlar oraya aşıqlar tərəfindən daxil edilə 

bilərdi. Fikrimizcə bu elə belə də olmuşdur (5, 400-401). Göründüyü kimi, Paşa 

Əfəndiyev yazdığı "Şifahi xalq ədəbiyyatı" kitabında da dastanın qəhrəmanının I Şah 

İsmayıl olduğunu yazır. 

Rüstəm Rüstəmzadə “El qəhrəmanları xalq ədəbiyyatında” kitabında sözü-

gedən dastanın prototipi haqqında yazır: “Belə rəvayət edilir ki, Şah İsmayıl ağır ya-

ralanır, ən çox hörmət edib sevdiyi Taclı bəyim isə türklər tərəfindən əsir alınır. 

...Şah İsmayıl bu ağır vəziyyətdən çox kədərlənir və iztirab çəkir. Hətta bədbin şeir-

lər yazır və öz kədərini bu şeirlərdə nəzərə çarpdırır. 

Dəmbədəm yol gözlərəm, 

Sevgili yarım gəlmədi... 
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Bütün bu qəbil şeirlərində o, məşuqəsini itirmiş bir aşiq kimi fəqan edir. Bu-

nunla əlaqədar olaraq dövrün ozan-yanşaqları Şah İsmayılı bu qəm-qüssədən ayır-

maq üçün ona bir sıra tərifnamələr, ustadnamələr demiş, onun adı ilə bağlı dastanlar 

yaratmışdılar. Şah İsmayıl özü istedadlı bir şair olduğundan, xalq yaradıcılığına yük-

sək qiymət vermiş və bir sıra aşıqları saraya dəvət etmişdir. Onun hakimiyyəti döv-

ründə aşıq yaradıcılığı misli görünməmiş bir yüksəkliyə qalxmışdır. Hətta xalq yara-

dıcılığı, xüsusilə aşıq yaradıcılığı o qədər nüfuz qazanmışdır ki, o dövrün görkəmli 

şairləri aşıq tərzində yazıb yaratmağa başlamışdılar... Saray mirzələri şahın adı ilə 

əlaqədar dastanı yazıya köçürərək mühafizə etmişlər. Bu dastanı yazıya alanlar öz 

adlarını qeyd etməmişdilər. Buna görə də müasir tədqiqatçılar ona kimi ad verirlər” 

(6, 42). 

Doğrudan da Şah İsmayıl aşıqlara, ozanlara yüksək dəyər vermişdir. Xalq 

arasında dolaşan rəvayətlər, mənbələrin verdiyi məlumatlar, Qurbaninin, Miskin 

Abdalın yaradıcılığında əksini tapan müraciətlər bunun bariz nümunəsidir. Mirzə 

Abbaslının “Şah İsmayıl ömrü minüatürlərdə” kitabında Şah İsmayılla bağlı rəva-

yətlərin birində də bunun şahidi oluruq. Belə ki, özbək hökmdarı Hüseyn Bayqara 

Şah İsmayıla elçi, töhfələr, cəng sazəndələri, rəqqasə və ozanlar dəstəsi göndərir. Şah 

İsmayıl isə ozanlardan savayı gələn hədiyyələrin hamısını geriyə qaytarır. Tarixi 

mənbələrin verdiyi məlumata görə ozanlar Şah İsmayılın bütün yürüşlərində yüksək 

fəallıqla iştirak ediblər. 

Mirzə Abbaslı Şah İsmayılın aşıqlara münasibəti barədə yazır ki, “Şah İsma-

yılın sarayında aşıqlara-ozanlara münasibət o qədər yüksək olub ki, hətta bəzi 

əmirlərə ozanxan ləqəbi verirlərmiş” (7, 21). 

Bütün bunlardan sonra yenə də ciddi bir sual ortaya çıxır və düşünməli olursan 

ki, görəsən M.H.Təhmasibin dastanın prototipi kimi qəbul etdiyi II Şah İsmayıl kim 

olub və hansı məziyyətlərinə görə dastan qəhrəmanı funksiyasında çıxış edir. Məlum 

olduğu kimi, II Şah İsmayıl I Şah İsmayılın nəvəsidir və Şah Təhmasibin oğludur. 

Atası tərəfindən həbs edilərək uzun müddət həbsxanada yatmışdır. Cəmi bircə il 

hakimiyyətdə olan İsmayıl Mirzə (II Şah İsmayıl) naməlum səbəbdən vəfat etmişdir. 

“Onun kimlər tərəfindən və nə səbəbə görə öldürülməsi barədə müxtəlif şayiələr, 

rəvayətlər yarandığı kimi, ölümdən xilas edildiyi, qatillərin əlindən nicat tapdığı 

barədə də xəbərlər yazılmış, hətta əfsanələr düzəldilmişdi” (8, 189). Kifayət qədər 

ziddiyyətli bir insanın dastan qəhrəmanı olması bir qədər tühaf (mübahisəli, qəribə) 

görünə bilər. Hətta onun əmri ilə haqqında dastan yaransa belə, sevilməyən hökmda-

rın şəninə yazılan bir dastan bu günə qədər gəlib çatmazdı. Hardan bilmək olar ki, 

Nadir şah, Qacar şah kimi hökmdarlara dastan yaradılmamışdır. Həm də “Şah İsma-

yıl” dastanında müəllifin hökmdara sonsuz sevgi və hörməti hiss olunur. “Tarihte 

yaşamış her şahsiyet hikaye kahramanı olarak karşımıza çıkmaz. Böyle olması için o 

şahsiyyetin ilk önce halkın sevgisini ve rağbetini kazanmış olması gerektir... Bu 

kahraman halkın ideal ortak kahramanıdır” (8, 218). 

Şöhrət Bədəlovun “Şah İsmayıl və folklor” adlı dissertasiyanın “Dastanlarımız-

da Xətayi obrazı” adlanan II hissəsinin III bölməsində sözügedən dastanın qətiyyən 

Şah İsmayıl Xətayi ilə uyarlı olmadığını qeyd edərək yazır: “Folklorşünaslıq 

tarixində Xətayi ilə bağlı dastanlar haqqında bir sıra tədqiqi xarakterli fikirlər 

mövcuddur ki, bunlar da müəyyən mənada öz məntiqi elmi nəticəsini tapmamışdır. 
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Əlbəttə buna səbəb əldə olan dastanların versiya və variantlarının qeyri-kamilliyi 

olmuşdur. Eləcə də müxtəlif aşıq mühitlərində araya-ərsəyə gələn həmin dastanların 

mühit spesifikası nəzərə alınmamış, elə buna görə də həqiqi Xətayi ilə hansısa 

Şahismayıl adlı nağıl qəhrəmanı qarışdırılmışdır” (9, 24). Əlbəttə burada bir qədər 

mübahisəli, qeyri-ciddi olan mülahizələr nəzərə çarpır. Fikrimizcə, aşıq yaradıcılı-

ğının nümunəsi olan dastan haqqında belə mülahizələrin yürüdülməsi ciddi yanlış-

lıqlara gətirib çıxara bilər. “Şah İsmayıl” mükəmməl dastan nümunəsidir. Əgər belə 

olmasaydı bu qədər böyük ərazini dolaşa bilməzdi. Xalqın ruhunun ifadə faktı kimi 

böyük bir ərazini çevrələmişdi. Folklorşünaslığın qarşısında isə onun işarələdiyi 

məzmun və mahiyyəti aydınlaşdırmaq dayanır. Onu da əlavə edək ki, yuxarıdakı 

fikirlər dastan üçün, ələxsüs də məhəbbət dastanları üçün mütləq deyildir. Doç. Dr. 

Behiye Kökselin “hikaye kahramanı Şah İsmayıl” məqaləsindən bir fikri xüsusi qeyd 

etmək lazım gəlir. O vurğulayır ki, “hangi sebeple olursa olsun hikayede kahramanın 

tarihi kişiliyi silinir və o tipik aşk hikayesi kahramanına dönüşür” (10, 218). 

Dastanın Türkiyə tədqiqatçılarından olan Pertav Naili Boratav tarixi hadisələrlə 

xalq hekayələrinin arasında uyuşma ilə bağlı məsələlərə toxunaraq heç bir xalq 

hekayəsində tarixi hadisələrin ədəbi şəkildə ifadəsi olmayacağını, tarixi hadisələrin 

yalnız izlər halında əks oluna biləcəyini bildirmişdir.  

Şöhrət Bədəlov “Şah İsmayıl dastanı”nı qeyri kamil, əhatə dairəsi naqis, çox 

bəsit, cılız Şah İsmayılın adına yaraşmayacaq bir dastan adlandırıb. Bu tədqiqatçının 

dastan ənənəsinə bələdsizliyindən və məsələyə qeyri-ciddi yanaşmasından irəli gəlir. 

Yürüdülən mülahizələr kifayət qədər məntiqsiz səslənir. 

1. İlk öncə onu qeyd edək ki, “Şah İsmayıl” dastanı qəhrəmanlıq dastanların-

dan məhəbbət dastanlarına keçid dövrünün ilk zamanlarında yaranıb, bəzi motivlər 

(məsələn, buta motivi) dastanda olmaya da bilər. 

 2. Lakin buna baxmayaraq, dastan bir məhəbbət dastanı olaraq süjeti, qurulu-

şu, motivləri ilə digər məhəbbət dastanları ilə eyni tələbə cavab verir. Qəhrəmanın 

möcüzəli doğuluşu, məşuqənin ardınca çətin səfərə yola çıxma, qarşıya çıxan 

maneələr və s. bunun nümunəsidir. 

3. Dastan 4-5 əsr bundan qabaq yaranıb. Təbii ki, günümüzə qədər bir çox de-

formasiyalara uğrayıb. M.H.Təhmasib dastan haqqında belə bir fikrin müəllifidir ki, 

“ayrı-ayrı misralar, bəndlər pozulmuş da olsa, hər halda, əlamətləri qalmış təcnislər, 

xüsusilə hər əhvalatın, vəziyyətin ruhuna uyğun vəzn, ...qafiyə və rədif seçmək qabi-

liyyəti bu dastanın mahir bir sənətkar, incə ruhlu bir dastançı tərəfindən qoşulmuş ol-

duğunu göstərir” (3, 194). Folklorşünas alim məsələnin digər bir tərəfinə dastan dü-

züb qoşanın istedadı məsələsinə də diqqət yetirir: “Qoşmalarda bəzən elə qəliz sözlər 

var ki, müəllifinin savadlı adam olduğunu ehtimal etməyə əsas verir. Bizcə, şeirlərin 

bu vəziyyətə düşməsi də dastanın nisbətən qədim olduğunu göstərir (3, 195).  

4. “Şah İsmayıl” dastanı mükəmməl dastançılıq təfəkkürünün, dastan mədəniy-

yətimizin bütün tələblərinə cavab verə biləcək kamil bir dastandır. 

Professor M.Qasımlı “Şah İsmayılın poetikası” kitabında Şah İsmayılın ovla 

bağlı şeirlərinin təhlilinin sonunda yazır: “Çox qəribədir ki, ov zamanı ahuya 

(gözələ) rast gəlmək, onun dalınca düşmək, vəslinə çatınca əzab-əziyyətə qatlaşmaq 

məqamlarının poetik ifadəsi Şah İsmayıl haqqında dastan qoşan xalqın da diqqətini 
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çəkmişdir. Eyni variant -ov zamanı ahu gözəllə üzbəüz gəlmək ənənəsi “Şah İsmayıl 

və Gülzar” dastanında da vardır (11, 54).  

Dastanın prototipi haqqında olan fikirlərə aydınlıq gətirmək üçün dastanın 

Təbriz variantına diqqət yetirmək yerinə düşər. Çünki bu variant tarixi hadisələri 

mükəmməl dərəcədə əks etdirən yeganə nüsxədir. Dastandakı hadisələr aşağıdakı 

başlıqlar altında cərəyan edir: 

1. Şah İsmayıl Səfəvi (qəhrəmanın doğulması); 

2. Adqoyma; 

3. Xacə Danyal (Şah İsmayılın təhsil alması); 

4. Cavan Şah İsmayıl (Şah İsmayılın ova çıxması); 

5. Gizlin bir dərd (Şah İsmayılın Gülzarın eşqinə düşməsi); 

6.  Ağqoyunlu bəyi qonaq gəlir (Gülşən baxçası); 

7. Qürbət yolunda (Şah İsmayılın sevgilisinin ardınca səfərə çıxması); 

8. Şah İsmayıl və Pəri xanım; 

9. Şah İsmayıl və Ərəbzəngi; 

10. Şah İsmayıl və Gülüzarın ayrılıq odu; 

11. Sultan Heydər ilə Sultan Yaqub və Şirvanşah vuruşması. Fərrux Yasarla 

döyüş. Şeyx Heydərin öldürülməsi (burada bir qədər tarixi hadisələrdən kənara 

çıxma vardır, həqiqətən də tarixdə bu döyüş baş verib, lakin bu döyüş baş verəndə 

Şah İsmayıl körpə olub); 

12. Sultan Yaqubun ölümü və Şah İsmayılın zindandan azad olması; 

13. Şah İsmayıl və paytaxt Təbriz; 

14. Ərəb ilə Şah İsmayıl Hindistan yolunda; 

15. Şah İsmayılın Gülzarı qaçırması; 

16. Qoçaq Ərəb, Gülzar və Şah İsmayıl bulaq başında (düşmən ilə vuruşma); 

17. Dərd ilə vuruşma (Murad Mirzə ilə vuruşma); 

18. Şah İsmayıl və Şah Təhmasıb (oğlunun dünyaya gəlməsi); 

19. İraq və İran vuruşması; 

20. Bağdadda vuruşma; 

21. Dəclə fəth olundu; 

22. Bağdad şəhərinin fəth olunması; 

23. Gözüyaşlı alagöz Pəri; 

24. Çaldıran döyüşü; 

25. Ana xatunda vuruşma; 

26. Gecə-gündüz vətən fikrində;  

27. Cavan Təhmasib; 

28. Şah İsmayılın ölümü; 

29. Şah Təhmasib ilə ceyran; 

30. İki sevgili; 

31. Təhmasibin adaxlanması; 

32. Nəticə; 

11, 12, 13, 17, 18, 19, 20, 21, 22, 24, 25, 26, 27, 28, 29, 30, 31-ci bölümləri 

çıxsaq yerdə qalan bölümlər bizə bəlli Şah İsmayıl dastanıdır. Çox güman ki, dastan 

əvvəl geniş şəkildə yaranmış, daha sonra tarixi hadisələrin ixtisarı ilə yayılmışdır. 
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Təbriz variantındakı şeirlər də Azərbaycan, türk variantlardakı məşhur şeirlərin 

eynisidir. 

Təbriz variantında: 

   Kimisi ağcadır, kimisi zənci, 

   Ağzında dişləri sanırsan inci, 

   Kiminkin qoynunda narı, turuncu 

   Heç birisi Gülüzarə bənzəməz (12,74). 

 

Türk variantında 

   Kimi al giyinmiş, kimi turuncu, 

   Kiminin ağzında dişləri inci, 

   Kiminin koynunda narı, turuncu 

   Heç birisi Gülüzare benzemez (13, 24). 

Təbriz variantındakı “Dağlar, mənim Gülzarımı gördüzmü?”, şeiri Türk varian-

tında “Yayla, mənim Gülüzarımı gördüzmü?” formasında verilib. Ərtoğrul Cavid 

tərəfindən toplanan variantda isə İsmayıl gölə, bulağa, qayaya müraciət edir. Məşhur 

“saray səndən yol istərəm” şeirinə də Təbriz, türk və Azərbaycan variantlarında da 

rast gəlirik. Bütün bunlardan aydındır ki, istər türk, istərsə də Azərbaycan variantları 

Təbriz variantından bəhrələnmişdir, lakin şifahi şəkildə yayıldığından bütün variant-

lar dəfələrlə dəyişikiklərə məruz qalmışdı. 

Dastanda qəhrəman obrazının prototipinin müəyyənləşməsi zaman zaman 

mübahisələrlə, fikir ayrılıqları ilə qarşılanmışdır. Deyilənlər arasında bir-birinə yaxın 

görünənlər və kəskin mövqe fərqlilikləri ilə seçilənlər də vardır. Məsələn, A.Nəbiyev 

“nağıl motivləri ilə dastan süjetlərinin çarpazlaşması yolu ilə yaranan məhəbbət 

dastanlarından biri kimi “Şah İsmayıl” dastanıdır” (14, 378). Məhz belə bir yanaşma 

ilə folklorşünas alim məsələni qəhrəman prototipində fərqli bir mövqedə şərh edir. 

Və son olaraq qənaətlərini belə ümumiləşdirir. “Lakin bütün faktlar və oxşarlıqlar 

göz qabağındadır. Süjet qəhrəmanının I Şah İsmayıl və II Şah İsmayılla əlaqələndiril-

məsinə, hətta bir sıra tarixi faktlar əsasında az qala irəli sürülmüş mülahizələrin təs-

diqlənməsinə hökm vermək cəhdlərinə baxmayaraq yenə həmin tədqiqatçıların üçün-

cü bir fikri meydana çıxır, Şah İsmayılı tarixi şəxsiyyətlərlə əlaqələndirməyə çalı-

şanlar özləri irəli sürdükləri mülahizələrin əsaslı olmasına şübhə ilə yanaşırlar. Elə 

buna görə də özlərindən daha əvvəllərdə dastan qəhrəmanı barədə söylənilənlərə 

istinad edirlər. Məsələn, İ.Hikmətin mülahizələrinə əsaslanmağa üstünlük verirlər” 

(14, 378). Burada dastanın nağıl motivləri əsasında daha qədimlərlə bağlanması ten-

densiyası birxətli olaraq vurğulanır. Ancaq fikrimizcə, dastan qəhrəmanının tarixi ol-

madan bu qədər uzaqlaşdırılması elə də inandırıcı görünmür. Xalqın Şah İsmayılla 

bağlı dastan yaratması təbiidir və real əsasları vardır. Folklorşünas V.Vəliyev “Azər-

baycan folkloru” kitabında yazır: “Bu dastanlar içərisində “Şah İsmayıl” daha xarak-

terikdir. Əsərin yaranması və Şah İsmayılın tarixi şəxsiyyət olub-olmaması, eyni za-

manda onun prototipi haqqında maraqlı mülahizələr mövcuddur. Bizə görə bu fikir-

lərin hər ikisində müəyyən həqiqət vardır” (15, 359). Folklorşünas alim bütün bu mü-

lahizələr müstəvisində qənaətlərini ümumiləşdirir: “Dastanın sonunda Şah İsmayılın 

mübarizəsi ictimai xarakter alır. O, yalnız öz xoşbəxtliyi uğrunda mübarizə aparmalı 

olmur. Xalqı amansızcasına istismar edən, mənəvi cəhətdən pozulmuş, qaniçən bir 
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şaha qarşı mübarizə aparır. Beləliklə, Şah İsmayılın mübarizəsi ilə ədalətli şah 

ideyası məsələsi həll olur” (15, 359). Göründüyü kimi, məsələ yenə də tarixi olmaya 

gəlib çıxır və qəhrəmanın tarixi şəxsiyyət kimi təqdimi ilə sonuclanır. 

Obrazın prototipi haqqında dastanın Türkiyə araşdırıcısı Erdogan Kara da 

fikrini bildirmişdir. “Bu hikayemiz tarihi kişi etrafında oluşan hikayelerimizden 

biridir. Şah İsmail Yavuz Selim ile çağdaş olan Safevi Hükmüdarıdır” (16). Burada 

isə tədqiqatçı məsələyə birmənalı yanaşaraq sırf tarixilik prinsipindən çıxış edir. Şah 

İsmayıl Xətainin fəaliyyəti, konkret dövrü və mühiti səviyyəsində yanaşır. 

“Şah İsmail Hikayesi Üzerine Mukayeseli Bir Araştırma” adlı doktorluq tezi 

işləyən Faruk Çolak obrazın prototipi haqqında ona ünvanladığımız suala bele cavab 

vermişdir. “Türkiye araştırıcılarına göre, bu obraz Sultan Səlimin çağdaşı olmuş I 

Şah İsmaildir. Lakin Türkiyede ve Azerbaycanda yaşayan bezi Elevi Bektaşiler bu 

obrazı I Şah İsmayılın prototipi olması fikri ilə razılaşmır, bunu Şeyx Heydere tahkir 

saymışdır”. Lakin yenə də qeyd edirik ki, hər hansı bir tarixi şəxsiyyət tarixi 

qəhrəmana çevrilərsə, onun tarixdə olan mövqeyi, tarixiliyi silinir və sırf dastan 

qəhrəmanı kimi xalq romanlarının qəhrəmanına çevrilir. 

Görkəmli professorumuz Sədnik Paşayev də Şah İsmayıl dastanının prototipi 

haqqında aşağıdakı fikirlərin müəllifidir. 

“Bundan əvvəlki tədqiqatlarda “Şah İsmayıl və Gülzar” dastanında toponomik 

adlara görə, bəzən Şah İsmayılın – Şah Xətai olmadığı iddia edilirdi. Biz İran səfə-

rimizdə öyrəndik ki, indiki Ərdəbilin adı Qəndahar olub. Bura isə İsmayılın doğul-

duğu yurddur. Dastanda Gülzarın Türkmən paşanın qızı olduğu deyilir. Biz öyrəndik 

ki, Şiraz yaxınlığında türkmən boyları yaşayır və Gülzar da bu coğrafi məkanla bağ-

lıdır. Eyni zamanda, dastanın bu yerlərdə cərəyan etməsi ilə bağlı xeyli real faktlar 

mövcuddur”. Folklorşünas alim dastan yaratmanın mahiyyəti müstəvisində məsələyə 

yanaşaraq yazır: “Novruz”, “Şah İsmayıl”, “Nəcəfxan”, “Alı xan-Pəri xanım”, “Dil-

suz-Xəzangül”, “Məsum-Diləfruz” dastanları ... qədim epos və dastanlardan ən əsalı 

nağıllardan, əsatir, əfsanə, rəvayətlərdən istifadə yolu ilə yaradılmış xəyali dastanlar-

dır. Bunlar bir fərddən çox, bir neçə fərdin, hətta neçə-neçə ozan və aşıq kollektivi-

nin yaradıcılıq məhsuludur. Bu dastanların müəyyən olunmuş yurdu da yoxdur, 

şəxsiyyəti bilinən müəllifi də. Doğrudur, real tarixi dastanlar da bir qayda olaraq, za-

man-zaman dəyişir, təkmilləşir, zənginləşmə prosesi keçirir, yeni-yeni çalarlar qaza-

nır” (17, 113). Bütün bunlar, dastan yaratma ənənəsində zənginliyi və “Şah İsmayıl” 

dastanının qəhrəman prototipinə konseptual səviyyədə yanaşmanı zəruri edir.  

Dastanın variantlarında, eləcə də qara variantlarında olan bəzi motivlər (Kalay 

Lama, Qazax variantında dirilik suyu və s.) dastanın Şah İsmayıl dövründən əvvəl 

yarandığını göstərir. Öz hökmdarını hədsiz məhəbbətlə sevən xalq hekayəsi yara-

dıcıları qədim bir hekayəni götürərək, Şah İsmayılı həmin hekayənin qəhrəmanına 

çevirmişdir. 

Beləliklə, aşağıdakı fikirlər “Şah İsmayıl” dastanının Şah İsmayıl Xətayiyə 

ithaf olması haqqında düşünməmizə əsas verir. 

1. Həm surətin, həm də prototipin adı Şah İsmayıldır; 

2. Dastanda olan toponomik adlar; 
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3. Şah İsmayıl Xətai Ərdəbil təkkəsinə sığınır, etnosun ideallarını reallaşdıra-

caq bir qəhraman kimi yetişdirilməsi üçün xüsusi təlim tərbiyə alır. Dastanda da İs-

mayılın təlimi və tərbiyəsini qaranlıq mahzendə, kimsənin görmədiyi bir otaqda alır; 

4. Şah İsmayıl təlimi, yetişdirilməsi yaşında sona çatır və 15 yaşında Səfəvi 

dövlətini qurur. Dastanımız da Şah İsmayıl təhsilini 15 yaşında tamamlayır, “işıqlı 

dünyaya” çıxır; 

5. Dastanımızın qəhrəmanı öz sevgilisindən əlavə Ərəbzəngi və Rəmdar Pəri 

ilə evlənir. Bu isə məhəbbət dastanları üçün nadir hallardan sayılır. Türkiyə tarixçisi 

Yılmaz Öztuna “Türkiyə tarihi” əsərində Şah İsmayılın üç zövcəsi olduğunu qeyd 

etmişdi; 

6. Şah İsmayılın xalq tərəfindən sevilməsi, 

7. Tarixi faktlara söykənən dastanın Təbriz variantı. 

Bütün bunlar son olaraq qəhrəman prototipində ciddi istiqamətlər kimi qənaət-

lərin ümumilşməsinə və Şah ismayıl Xətai kimi böyük şəxsiyyətin dastan qəhrəmanı 

olmasına daha çox əsas verir. Fikrimizcə, dastan boyu mübahisə doğuracaq epizodlar 

söyləyici düşüncəsində təsadüfin hadisəsi kimi təsir bağışlayır. Əsas olan “Şah 

İsmayıl”ın cövhərini təşkil edən qəhrəman obrazı və dastan yaratma ənənəsinin 

spesifikliyidi ki, bu da qənaətlərimizin təsdiqinə əsas verir.  
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TÜRK XALQLARININ İNANC YADDAŞINDA ŞAQULİ DÜZ VƏ QIRIQ 

XƏTLƏRİN SEMANTİKASI 

(“Qaba ağac”, “yada daşı” və “ dirək” kultunun işarəsi) 
 

Xülasə 

Şaquli düz və qırıq xətlərin  semantikası, qədimdən bəri türkdilli xalqların dekorativ incəsənətində 

və folklorunda özünəməxsus ənənəvi xüsusiyyətlərə malikdir. 

Dekorativ incəsənətin bütün sahələrində “yağış”, “qaba ağac”, “dirək”, “yada daşı” və digər xətlə-
rin təsvirlərindən geniş istifadə olunmuşdur. Bu da zaman və məkan daxilində insan təfəkkürünün 

təbiətlə qarşılıqlı münasibətlərindən doğan amillərlə bağlı olmuşdur. 

Adi şaquli düz və qırıq xətlərlə təsvirlənmiş qədim daş oymalar, keramik qablar, xalı – xalça və 

digər dekorativ sənət nümunələrinin daşıdığı simvolik mənaların öyrənilməsi həm də onların nə üçün 

düzəldiyini, eyni zamanda türkü, bayatı və dastanlarımızdakı məna gərəkliliyini aşkar etməkdə 

müstəsna əhəmiyyət kəsb edir. Bu simvolların Azərbaycan türklərinin təfəkküründə iz salması onun 

mifogenetik təsəvvürləri ilə tuş gəlir. Və araşdırma predmetinə çevrilirlər.  

Açar sözlər: qırıq, xətt, düz , Türk, şaquli, “qaba ağac”, “dirək”, “yada daşı”, xalça, “Məkkə - 

Mədinə”, çünki.   

 

THE SEMANTICS OF VERTICAL AND BROKEN LINES  

IN BELIEFS OF TURKIC PEOPLES  

(Symbols of the cult of "tree", "rain stone", and "column") 
 

Summary 

Since the ancient time, the semantics of vertical and broken lines demonstrated its characteristic 
traditional features in the decorative and applied arts of ancient Turkic peoples. 

In all the areas of decorative art, line motives, such as "rain", "rough tree", "column", "stone" 

etc, were used. This was due to factors that were generated in space and time as a result of the 

relationship between the man and nature. 

The study of the meaning of the usual vertical and broken lines depicted on ancient stone 

figurines, ceramics, carpets and other works of decorative art is of huge importance not only for 

understanding the purpose of objects on which they are represented, but also for a more profound 

understanding of the national folklore. These motives have left traces in the mentality of Azerbaijani 

Turks, influencing their mytho-genetic outlooking. 

Key words: broken lines, flat, turkey, vertical, rough tree, column, stone, carpet, Mecca-Medina. 

  
СЕМАНТИКА ВЕРТИКАЛЬНЫХ И ПРЕРЫВИСТЫХ ЛИНИЙ В РЕЛИГИОЗНЫХ 

ПРЕДСТАВЛЕНИЯХ ТЮРКСКИХ НАРОДОВ  

(Символы культа "древа", "дождевого камня" и "столба") 
  

Резюме 

Испокон времен семантика вертикальных прямых и ломаных линий в декоративном 

искусстве и фольклоре тюркоязычных народов обладает своеобразными традиционными 

особенностями. 

Во всех отраслях декоративного искусства широко используются изображения таких 

линий, как «дождь», «жесткое дерево», «столб». Применение этих изображений, в свою оче-

редь, связано с факторами, возникающими из взаимодействия человеческого мышления и 

природы во времени и пространстве. 
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Изучение символического смысла гравированных на камне древних рисунков с изобра-

жением простых вертикальных прямых и ломанных линий, керамических изделий, коров, 

ковровых изделий и других образцов декоративного искусства позволяет обнаружить их 

предназначение , а также глубину содержания в народных песнях, баяты и эпосах. 

Запечатление этих символов в мышлении азербайджанских тюрков соответствует их 

мифогенетическим представлениям и становится предметом исследования. 

Ключевые слова: ломанная, линия, прямая, турок, вертикальная, жесткое дерево, столб, 

ковер, Мекка-Медина. 

 

Dekorativ incəsənətin əsasları qədim dövrlərdən bəri formalaşmağa başlayaraq 

müxtəlif mərhələləri keçmişdir. Sadədən mürəkkəbə doğru stilizə edilmiş dekorativ 

formaların incəsənətdə öz əksini tapması, zaman və məkan daxilində insan 

təfəkkürünün təbiətlə qarşılıqlı münasibətlərindən doğan amillərlə bağlıdır. 

 Dekorativ incəsənətdə xətt anlayışının tam şəkildə dərk olunması mümkün deyil. 

Amma onun əsas mahiyyəti özül olması ilə əsaslanır. Bu baxımdan şaquli düz və qırıq 

xətlərin rəmzi xüsusiyyətləri maraq doğuran məsələ kimi meydana çıxır. Hələ ən 

qədim dövrlərin qayaüstü, daş və sümük, dulusçuluq, toxuculuq və digər dekorativ 

sənət nümunələri üzərində həkk olunmuş şaquli düz və qırıq xətli təsvirlərin olması bu 

timsalda özünəməxsus yer tutur.  

Adi şaquli düz və qırıq xətlərlə təsvirlənmiş və diqqət göstərmədiyimiz qədim 

daş oymalar, keramik qablar, xalı – xalça və digər dekorativ sənət nümunələrinin daşı-

dığı simvolik mənaların öyrənilməsi həm də onların nə üçün düzəldiyini, eyni zamanda 

gərəkliliyini aşkar etməkdə müstəsna əhəmiyyət kəsb edir.  

Arxeoloji qazıntılar zamanı əldə olunmuş üzərində dekorativ vasitə kimi cızma 

bəzək üslublu gil və keramik qablar Azərbaycan türklərinin məişətində xüsusilə geniş ya-

yılmışdı. Əsasən qabların boğaz və çiyin hissələrində şaquli düz və qırıq xətlərin cızılaraq 

naxışlanması elə “yağış” kultuna inamın təcəssümü idi. Tək, paralel şaquli zolaqlar və 

yaxud daraq dişləri kimi bir-birinə yaxın qırıq şaquli xətlərin cızma bəzəyi olması insanı 

bir az fərqli düşünməyə vadar edir. Bəzi qab nümu-

nələrində cızma bəzəyi ritmik surətdə təkrarlanan 

şaquli istiqamətli batıqlarla da əvəz olunurdu.  

Şaquli düz xəttin “dirək” simvolu qismində 

keramik qablarda təsvir olunması çox maraqlı 

təsəvvür yaradır. Məsələn, Azərbaycanın Dərəzə-

min ərazisindən tapılmış eradan əvvəl VII – VI 

əsrlərə aid olan dolçanın gövdə hissəsində cızma 

üsulu ilə təsvir edilmiş şaquli düz xətlərin sıralı 

şəkildə düzümü “dirək” kultunun ən yaxşı nümu-

nələrindən hesab oluna bilər. Bu qabda əsasən su 

və yağış kultunu ifadə edən cizgilərdən fərqli 

olaraq, “dirək” kultunun elementi, qabın aşağı 

yəni gövdə hissəsində təsvir edilməklə tanınır. Çünki, çox vaxt “yağış” işarəsindən 

fərqli olaraq qabların boğaz hissəsində suyu təmsil edən üfüqi düz və ya qırıq xətlər 

təsvir olunurdu. Bu da ayin və mərasimlərin tələbindən irəli gəlirdi.  

Qədimdən bəri türkdilli xalqların xalça sənətində özünəməxsus ənənələr vardır. 

Əsrlərdən əsrlərə ötürülən bəlgələrin, rəmzlərin xalçalarda ornamental və ya işarə kimi 

yer alması sistemli şəkildə inkişaf etmiş və kodlaşdırılmışdır. Bəzən çox sadə quruluşa 
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malik olan xovlu, yaxud, xovsuz xalçaların daşıdığı rəmzi mahiyyətləri dərk etmədən 

ötüb keçirik. Lakin, hər bir naxışın hətta texnoloji üsulun belə düşüncə əsasında 

yaranmasına şübhə etmək olmaz. Bu xüsusda xovsuz xalçalardan “palaz” və “cecim” 

adlanan toxuculuq nümunələrinin toxunuş üsuluna diqqət etmək kifayət edir. 

Cecim və palazın oxşarlığı onların zolaqlarının olması ilə bağlıdır. Lakin, cecimin 

zolaqları üfüqi deyil, şaquli düz xətt şəklində toxunur. Burada sanki, palazın üfüqi düz 

xətli, cecimin isə şaquli düz xətli olması bir-birini tamamlayır. Və onları fərqləndirən əsas 

cəhət texnoloji xüsusiyyətləridir ki, bu da onların qarışdırılmasına təsir etməz. Çünki, hər 

bir məmulatın özünə görə funksiyası və təyinatı vardır. Bu sırada Cecimin bədii 

quruluşunu təşkil edən elementlər onun “dirək”, “Qaba ağac”, “su”, “yağış”, “Yada daşı” 

və “ilan” simgələri ilə əlaqəli olması bu fikirləri söyləməyə imkan yaradır.  

 Azərbaycan türklərinin məişətində cecim çox 

əhəmiyyətli həm də ritual xarakterli toxuculuq məmulatı 

hesab olunmuşdur. Cecimin sadə zolaqları şaquli şəkil-

də toxunduğuna görə onun yerdən göyə yönəlməsi insan 

təfəkküründə yuxarıya doğru hərəkəti ifadə etməklə 

“dirək” , “yol” anlayışını formalaşdırır.  

 Xovsuz toxuculuq sənətində cecimlərin zəngin 

ənənə əsasında yaradılan kompozisiyaları, şaquli düz və 

qırıq xətt simvollarının timsalında Oğuz – türk təfək-

kürünün sirli dünyasından qalan irs tək, Dekorativ in-

cəsənətin dürlü nümunəsi kimi əcdadlarımızın mirasıdır. 

Və şaquli düz və qırıq xətt anlayışının qavranılmasında 

cecim əvəzsiz dekorativ sənət nümunəsidir. 

Dekorativ incəsənətdə məhdud həndəsi şaquli düz 

və qırıq xətt anlayışı müxtəlif ölçülərdə əksər xalçaların 

kompozisiya quruluşlarında əsas, köməkçi və doldurucu 

elementlər kimi iştirak edir. Demək olar ki, xalça 

kompozisiyalarına məxsus bütün haşiyələrin, şaquli düz 

xətt boyunca tərtib olunmuş hissəsində “tək su”, “içli 

su”, “qoşa su”, “köhnə su”, “enli su”, “kəsmə su”, 

“çox zolaqlı”, “siçan dişi” (qırıq xətli), “alamuncuq” 

(qırıq xətli) və digər adlarla adlandırılmış elementlər 

“dirək”, “göy suyu” (şəlalə), “yada daşı” (yağış), göz 

və nəzərdən qoruyan “şüvül”, “sütun” timsalında se-

mantik məna daşıyıcılarıdır.  

 Digər xalçaların, haşiyəsindən asılı olmayaraq, 

bəzi xalça kompozisiyalarının ara sahə hissəsində 

şaquli düz və qırıq xətt simvollarını ifadə etdirən 

elementlərin iştirakı bir çox mətləblərdən xəbər verir. 

Əsasən ritual tipli “Ağaclı”, “Sütunlu”, “Namazlıq”, 

“Məkkə - Mədinə” və başqa Sufi mənşəli xalçalar da 

“Qaba ağac” və “sütun” elementi simasında əksər 

xalça kompozisiyalarının quruluşunda yer almış və 

simvol xarakterli əsas elementə çevrilmişdir. Burada 
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“sütun” anlayışı türkdilli xalqların təfəkküründə “Qaba ağac” (dirək) məfhumundan 

qaynaqlanmış mifik obrazdır. Bu simvol dünyanın müqəddəs oxu, ilahi güc, həyat və 

kosmik enerji, saxlayıcı, qoruyucu, həmçinin, etibarlılıq rəmzi kimi məşhurdur. 

 Güclü və cəsarətli Oğuz qəhrəmanlarının çox vaxt “Qaba ağac” la əlaqələndiril-

məsi heç də təsadüfdən deyildir. Bəzən Oğuz Alplarının aşıb – daşan gücünün, “ağaca” 

bağlanması ilə daha da artması, hətta həmin ağacın kökündən çıxarılmasına səbəb 

olmuş və həmin Alpların özünün “Qaba ağaca” çevrilməsi obrazını, “Kitabi-Dədə Qor-

qud”dakı Qaraca çoban obrazından görmək mümkündür. Məhz buna görə əfsanəvi 

Oğuz Alplarına evin, elin, yurdun dirəyi deyilmiş və obrazlaşmışdır.  

Qədimdən bəri ağac dirəklərin sonrakı mərhələlərdə daşdan yonulmuş sütüna 

çevrilməsi, insanların məfkurəsində daha geniş rəmzi mahiyyətləri özünə cəzb edərək, 

meydana çıxdı. 

“Sütun”, memarlıq simvolu kimi həm də Dekorativ incəsənətin bütün sahələrində 

bu və ya digər şəkillərdə obrazlaşmaqla zəngin, simvollar təbəqəsi yaratdı. Hətta 

“sütun”lar say və qrup halında belə müxtəlif mənaları ifadə etmək xüsusiyyətlərinə 

malik oldular. 

Xalça sənətində çox nadir hallarda bəzi xalçaların kompozisiya quruluşunda, “sü-

tun” elementinin heç bir elementə qoşulmadan təsvir edilməsinə rast gəlmək mümkün-

dür. Bu tipli xalçalara yalnız sujetli və memarlıq səhnələrindən ibarət olan kompozisi-

yalarda təsadüf olunur. Amma tağlı xalça kompozisiyaların quruluşunda isə paralel şə-

kildə tərtib edilmiş sağ və sol sütun vasitəsi ilə birləşərək, “Qaba ağac” anlayışından 

yayınmaqla mənasını dəyişir. Türk – Oğuz mədəniyyətində isə “Qaba ağac” başsız və 

ayaqsız dirək simgəsinin timsalında öz əksini tapır:  

Başına doğru baxar olsam, başsız ağac, 

Dibinə doğru baxar olsam, dibsiz ağac (1s.544)  

Bu baxımdan türkdilli xalqların xalçalarında sü-

tunlu xalça kompozisiyaları quruluşuna görə mənasını 

və ifadə üsulunu dəyişir. Eyni zamanda onu da qeyd 

etmək lazımdır ki, “Qaba ağac” obrazlı xalça kompo-

zisiyaları vaxtı ilə ayin və mərasimlərdə istifadə 

edilirdi. Lakin, orta əsrlərdən bəri “ağaclı” adlı xalça 

kompozisiyalarının daha da təkmilləşməsi və “Qaba 

ağac” obrazına müxtəlif elementlərin əlavə edilməsi 

həm də ilkin məna daşıyıcılığının dəyişməsinə səbəb 

oldu. “Dirək” simgəsi “namazlıq” xalçalarında, sütun 

kimi təsvir olunmaqla memarlıq simvolları ilə xarak-

terizə oluna bilər. Bu da məscid və camilərin interyer 

görünüşündəki gözəl formalarla yaradılmış sütunların 

“namazlıq”, həmçinin “Məkkə-Mədinə” kompozisiya-

larına imitasiya olunması ilə bağlıdır.  

Ümumiyyətlə sütun elementinin rəmzi xüsusiy-

yəltəri dirək məfhumunun rəmzi xüsusiyyətləri ilə 

müəyyən eyniliklər təşkil edir. Hər iki halda bu anlayışlar dayaq rolunu oynayır. Am-

ma sütun elementi çox vaxt qapalı mühitin “Qaba ağac” isə sonsuz mühitin elementi 

kimi çıxış etmək xüsusiyyətləri ilə seçilir. Bu da şaquli düz xətt məfhumunun “Qaba 
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ağac” simasında daşıdığı mənaların oxşar əlamətləri ilə bağlılıqdır. Və belə əlamətlərin 

izlərini dastan və xalq folklorunda da görmək mümkündür. “Kitabi-Dədə Qorqud” 

dastanında “Basatın Təpəgözü öldürdüyü boy”da, Basat ondan atasının adını soruşan 

Təpəgözə verdiyi cavabla bildirir: 

 Anam adın sorar olsan – Qaba Ağac! 

 Atam adın deyirsən, Qağan Aslan! (2s.102). 

Burada “Qaba ağac” bir çox mənaları ifadə etməklə qədim mifoloji təsəvvürlərlə 

əyani şəkildə bağlıdır. Eyni zamanda “Qaba ağac” təbiət kultunun canlı və yaşayan 

varlığı kimi də təqdim edilir. 

Xovlu xalçalar sırasında “Məkkə-Mədinə” adlı Azərbaycanın Şirvan xalçasında 

məhdud şaquli düz xətlərdən məharətlə istifadə edən sənətkar, “sütun” (dirək) 

elementinin məna yükünü dərk edərək bu xalçanın kompozisiya quruluşunu göstərmək 

istəmişdir. Sütün (dirək) elementinin sufi xalça kompozisiyalarında istifadə olunması 

barəsində qeyd etmişdik. Ancaq bu tipli xalçaların kompozisiyasında sütunun element 

olaraq nə məqsədlə istifadə olunması bildirilməmişdir.  

Ümumiyyətlə, islam dünyasında “sütun” anlayışı əsaslandırılmış və vacib əməl-

lər simasında təzahür edir. Biz bunu islam dininin əsaslarından olan Füruidin yəni di-

nin sütunları (namaz, oruc, xums, zəkat, həcc, cihad, əmr be məruf, nəhy əz münkər, 

təvəlla və təbərra) anlayışında daha aydın şəkildə görə bilərik. Lakin, sütun (dirək) 

anlayışının təsviri təzahürü namazlıq xalçalarında məscid memarlığından qaynaqlan-

mış və təkmilləşdirilərək, inkişaf etdirilmişdir. Sonrakı mərhələlərdə isə ruhani sənət-

karlar Füruidin, (dini sütunları) anlayışını da namazlıq və sufi (təsəvvüf) xalça kompo-

zisiyalarının quruluşuna “sütun” və ya “sütunlar” timsalında tətbiq etməyə başladılar. 

Həmin xalçaların element və atributları da islam fəlsəfəsi, əsasında qurulmuşdur.  

“Məkkə-Mədinə”, “Sufi” və adları unudulmuş bəzi başqa təsəvvüf xalçaları 

namazlıq xalçalarına bənzəsələr də, onların quruluşunda tamın hissələrə bölünərək, 

kodlu elementlərlə tərtib olunmasına üstünlük verilirdi.  

Xalça sənətində tam və hissə anlayışı kompozisiyaların qurulmasında mühüm rol 

oynayır. Amma bu anlayış da sufi xalçalarında fərqli şəkildə nəzərə çarpır. Bu nöqteyi 

nəzərdən biz bilirik ki, tam və hissə sistem və element anlayışları ilə çox yaxındır. 

Lakin, onları eyniləşdirmək doğru deyildir. Belə ki, tam öz həcminə görə sistemlərdən 

məhduddur. Çünki, tamlıq keyfiyyətinə malik olan sistemlər ilə yanaşı digər sistemlər 

də mövcuddur. Digər tərəfdən “tam” anlayışı daha çox kompozisiyanın vəhdətini ifadə 

edir. Sistem anlayışı isə vəhdət ilə yanaşı həm də kompozisiyanın rəngarəng əlaqələ-

rinə şərait yaradır. 

Nümunə kimi təqdim edilən Şirvanın “Məkkə-Mədinə” xalçasının bədii fəlsəfi 

quruluşu da, belə bir yanaşma ilə hissələrə bölünərək tərtib edilmişdir. Göründüyü kimi 

bu kompozisiyanın quruluşunda hissə anlayışı da elementdən fərqlidir. O, elementə 

nisbətən məhdud həcmə malikdir. Çünki, elementin özü də aşağı səviyyədən olan 

sistem kimi çıxış edə bilir. Və bu da xalçanın quruluşunda tam ilə hissə bir-birilə 

ayrılmaz vəhdətdə çıxış edir. 

Məzmun və forma bu mövzuda işlənən xalçalarda onun mühitini və xarakterini 

müəyyən edən elementlərin məcmusu və qarşılıqlı təsiri kimi başa düşülür. Xalçanın 

da məzmunu, onun quruluşunda tərtib edilmiş element və naxışların süjetidir. 

Məzmunda da struktur mərkəzi yeri tutur. Çünki, eyni tərkibli elementlərin birləşməsi 
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üsulundakı fərqlər, müxtəlif və ayrı-ayrı elementləri yaradır. Forma isə bu və ya digər 

məzmunun sahmanlı düzülüş prinsipi, mövcudluğu üsuludur. Məzmun kompozisiyanın 

bütün elementləri və məcmusu olduğu üçün, formaya münasibətdə daha dəyişkəndir. 

Forma isə elementlərin qarşılıqlı əlaqələrinin üsulu və xarakteri kimi dayanıqlıdır. 

Məhz bu baxımdan “Məkkə-Mədinə” adlı sufi xalçasında bədii formanın məzmuna 

uyğun gəlməsinə diqqət yetirilmiş və məzmun ilə formanın vəhdətini qorumuşlar.  

Xalçanın kompozisiya quruluşunda ara sahədəki paralel şəkildə tərtib edilmiş 

bölmələr sufizmə görə həqiqətə çatmanın dörd mərhələsinə (şəriət, təriqət, mərifət, 

həqiqət) işarədir. Və hər bir mərhələ tərtib edilmiş element və simvolik işarələri ilə 

birlikdə, “sütun” elementinin üzərində qurulmaqla xalçanın məzmununu sufizm ideya-

larına bağlamaqla düşündürücü və gözəl kompozisiya yaranmışdır. Bu cür dini möv-

zuda toxunan “sufi” xalçalarında “sütun” motivinin əsas elementlərdən biri olaraq ve-

rilməsi həm də “dirək” kultu ilə də səsləşə bilər. Çünki, deyildiyinə görə Məhəmməd 

(ə.s.) peyğəmbərin 622-ci ildə Mədinəyə hicr edərkən tikdirdiyi məsciddə ona sadiq 

olan bəzi evsiz-eşiksiz dindarların gecələməsi üçün, bir sütunlu (dirəkli) damaltı (əs-

suffa) düzəldilmişdir. Həmin yerdə yaşanlara sufilər deyirdilər. (3.s.62.)  

Burada bizi cəlb edən damaltı sözüdür ki, bu da “sütün” (dirək) üzərində qurulur. 

Hətta həmin damaltı kimi təqdim edilən yerin çadıra bənzər şəkildə qurulduğunu da 

zənn etmək olar. Çünki, Məhəmməd peyğəmbərin “qübbətül – türkiyyə” adı verilən 

türk çadırında qaldığıda məlumdur (4s. 182). Çadır sözü farscadır (5. Kaşqarlı divan, 1, 

s.447). Türklər çadıra alaçıq mənasında “alaçu” deyirdilər (5. Kaşqarlı divan, 111, 

s.205). Alacıqların da Şərq dünyasında məşhurluğu onun etibarlılığı və mərkəzi sütunu 

(dirək) ilə bağlıdır. 

Bir sözlə, “Namazlıq”, “Sütunlu”, “Məkkə-Mədinə” və “Sufi” xalçalarının kom-

pozisiya quruluşunda ana xətti “sütun” anlayışı tutur və bu da “Qaba ağac”, yaxud, 

“dirək” simgələrinin dekorativləşərək həndəsi şaquli düz xəttin həcmli görünüşü ilə bə-

dii forma tapır və inkişaf edir. Dekorativ incəsənətin də bütün sahələrində bu simgələ-

rin mühüm əhəmiyyət daşıması və rəmzi xüsusiyyətləri ilə Azərbaycan türklərinin tə-

fəkküründə iz salması onun mifogenetik təsəvvürləri ilə tuş gəlir. Və bu gün də müasir 

baxış və yanaşmalarla müxtəlif tipli dekorativ kompozisiyalarda istifadə olunur. 
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 Azərbaycan folklorundan yeni nümunələr 
 

SALYAN-NEFTÇALA FOLKLOR ÖRNƏKLƏRİ 

 

Salyan və Neftçala bölgəsindən toplanılmış folklor örnəkləri ümumtürk, 

ümumazərbaycan folkloruna məxsus xüsusiyyətləri daşımaqla yanaşı, həm də özünə-

məxsusluğu ilə seçilən örnəklərdir. Məlumdur ki, hər hansı bölgədən toplanılan fol-

klor materialları oradakı insanların həyat tərzini, etnoqrafik cizgilərini, dini inancları-

nı, düşüncə və duyğularını özündə əks etdirir. Bu isə bölgə insanı, burada yaşayan 

adamların həyatı, onların məşğuliyyəti haqqında geniş informasiya verir. Sadalanan 

faktlar istənilən bölgəni dərindən öyrənməyə şərait yaradır. Bu baxımdan, Salyan və 

Neftçala rayonlarından toplanılmış folklor örnəkləri maraqlıdır. Buradan qeydə alın-

mış materialların böyük əksəriyyətində – bayatı və ağılarda, rəvayət və nağıllarda di-

ni mövzulu mətnlər üstünlük təşkil edir. 

Aynurə SADIQQIZI 

 

BAYATILAR 

 

AĞILAR 

Aşığ ellər ayrısı, 

Sona göllər ayrısı. 

Bir gününə dözmürdüy, 

Olduğ illər ayrısı. 
 

Dağların sarı gülü, 

Ağ güli, sarı güli. 

Biz fələyə neynədüy, 

Görmədüy tarı güni. 
 

Gecənin yarısında, 

Ağ dəsmal qarısında. 

Sizi kimlər qarğıdı,  

Qalduz yol yarısında. 
 

O taya düşən öylər, 

Düşüb düzülüşən öylər. 

Gəlsin düşman başına 

Bizə gülüşən öylər. 
 

Bu yollar İnçə gedər, 

İnçələr, inçə gedər. 

Gül var ki, xəndan olar, 

Bizimki qönçə gedər. 
 

Bülbüllər fiğan eylər, 

Ərşə çıxar, qan eylər. 

Bu zülmü siz eylədüz, 

Bını hansı xan eylər?! 
 

Maral durduğu yerdə,  

Boynın burdığı yerdə. 

Ovçı, əlün qurusun 

Onı vırduğun yerdə. 
 

Getdi gülüm, ağlaram, 

Soldu gülüm, ağlaram. 

Əsdi vədəsiz küləy, 

Tökdü gülüm, ağlaram. 
 

Hüseynim Şama gedib, 

Şam yana-yana gedib. 

Kəsilib Hüseynin başı, 

Qan dama-dama gedib. 
 

Bu yola gedən gəlməz,  

Bilmirəm, neydən gəlməz. 

Qurar çadır otağın, 

Çıxar cərgədən, gəlməz. 
 

Dərtdi-dərtdi ağlama, 

Hava sərtdi, ağlama. 

Bizi dərtdi görmüsən, 

Çox da dərtdi ağlama. 
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Gəl gedəy Daşbulağa, 

Suyu sərxoş bulağa. 

Birin sən di, birin mən, 

Tökəy qan-yaş bulağa. 

 

Kərbəla dağ oleydi, 

Dört yanı bağ oleydi. 

Elə biz gələn yerdə  

Zeynabım sağ oleydi. 

 

Kərbalada daş ağlar, 

Daş ağlar, yavaş ağlar. 

Yezidin, Şümürün fəhminnən 

Xanım Zeynabım yavaş ağlar. 

 

Nərgizzər, ay nərgizzər, 

Top-top bitən nərgizzər. 

Hayıf sizin canuuzdan 

Torpağ örtər, yer gizdər. 

 

Sarı nətəhər oldı, 

Soldı, nətəhər oldı? 

Sizin ağrıyan canuuz 

Yerdə nətəhər oldı?! 

 

Dəsmaluu ağ saxlaram, 

Yuyaram ağ saxlaram. 

Bir də əlimə düşsün, 

Səni qonağ saxlaram. 

 

Ev, səni tikən hanı, 

Tikib tikdirən hanı? 

Ev, sənnən soruşuram, 

Bəs səni tikən hanı? 

 

Ev tikdüy yalan-yalan, 

Ömrümə tüşdü talan. 

Hamı ev tikdi, sevindi, 

Biz tikdüy talan-talan. 

 

Bağda gülə nə gəldi, 

Soldu, gülə nə gəldi, 

Hamı gül əkdi, gül dərdi, 

Bizdə gülə nə gəldi? 

 

Göydə gedən göycə quş,  

Qanad saxla, yerə düş. 

Axşamnan ol qonağmız, 

Obaşdannan yola düş. 

 

Aşığ ellərdə də var,  

Sona göllərdə də var. 

Belənçiy zülüm çəkməy 

Bizim ellərdə də var. 

 

Bırda yaralı çoxdu, 

Halı yaralı çoxdu. 

Bostanı dolı vırmış, 

Dərtdi, yaralı çoxdı. 

 

Əyağım yalın iydi, 

Tikanım qalın iydi. 

Mən ölməy issəmirdim, 

Cəlladım zalım iydi. 

 

Bülübülüm lal olubdu, 

Gülü xəndan olubdu. 

Hər səhər oxuyan bulbul 

İndi lal olubdu. 

 

Ağajda xəzəl ağlar,  

Dibində gözəl ağlar. 

Biz bu dili bilmərüy, 

Anası gözəl ağlar. 

 

Göydə gedən quşa bax, 

Qanadında daşa bax. 

Aləmə yağış yağdı, 

Bizə yağan daşa bax.  

 

Əzrahıl, ağzun yekə,  

Dadandun bizim kökə. 

Dəymiş qoydun, kal dərdün, 

Qoymadun kama yetə. 

 

Çıxıram dala mən də, 

Baxıram yola mən də. 

Gözətdiyrəm, gəlməsün, 

Çəkirəm nala mən də. 
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Evcigəzüü bəzərəm, 

Dörd bi yanın gəzərəm. 

Gözətdiyrəm, gəlməsün, 

Evünnən də bezərəm. 
 

Yaralı, yarun necədi? 

Qəmnən arun necədi? 

Bizim yaramız sağalmaz, 

Sizün yaruuz necədi? 
 

Gəlmişüy görəy səni,  

Açmışuğ hörəy səni. 

Nə qapun var, nə pəncərün, 

Bəs hardan görəy səni? 
 

Yükü yığduğ düzünə, 

Pərdə verdüy üzünə. 

Bəzədüy yola salduğ,  

Həsrət qalduğ üzünə. 
 

Fələyi dindireydim, 

Dindirib güldüreydim. 

Bizə yazı yazanda  

Qələmin sındıreydim. 
 

Aman fələy, dad fələy, 

Göölü xumar, şad fələy, 

Bizə verdiyün tamnan 

Özün də bir dad, fələy. 
 

Bu dağlar qoşa dağlar, 

Verib baş-başa dağlar. 

Yol verün toysuzzar gəlsin, 

Yol verün gedənnər gəlsin, 

Dönmiyün daşa, dağlar. 
 

Qardaş, gəl gedmə bizdən, 

Qar yağar, olar dizdən. 

Qar yağar, girvə bağlar, 

Səni yad edər bizdən. 
 

Mənim anam oleydi, 

Anam yanımı aleydi. 

Diyeydim umman dərdimi, 

Anam abdal oleydi. 

Yemiş imiş, 

Yiməli yemiş imiş. 

Bizim sənnən xəbərmiz yox, 

Dərt səni yemiş imiş. 
 

Quzum, quzum, xal quzum, 

Üstü dolu xal quzum, 

Duman gəldi itirdim, 

Duman getdi, gəl, quzum. 
 

Mələ, qoyunum, mələ, 

Quzusun verməz ələ. 

Biz mələdüy gəlmədi, 

Sən mələ, bəlkə, gələ. 

Laylay, quzum, a laylay, 

Körpə quzum, a laylay. 
 

Laylay didim, yatasan,  

Qızılgülə batasan, 

Qızılgül kölgəsində  

Şirin yuxu tapasan. 

Laylay, quzum, a laylay, 

Körpəm, laylay, a laylay. 
 

Laylayın qaydası var,  

Çalmağa qaydası var. 

Belənçiy ölüm olmaz, 

Ölümün qaydası var. 
 

Yetimin yekə dərdi, 

Yüklənib yükə dərdi. 

Nə mal çəkməz, nə pıl çəkməz, 

Fil ola, çəkə dərdi. 
 

Bu işdər zülüm işdər, 

Zülm işi kimlər işdər? 

Bunu bizdən irəli  

Çəkənnər fil imişdər. 
 

Hər işdər yola gedər, 

Yollaşar, yola gedər. 

Hayıf sizin canuuzdan, 

Torpağ altda zaya gedər.

 

Söylədi: Səlimova Balacaxanım İsrail qızı.1961 təvəllüdlü, 8 illik məktəbi 

bitirib. Salyan rayonu Yenikənd (köhnə adı Aşağı Xələc) kəndi 



Bağa girdim bağmansız, 

Dəvə görmüşəm karvansız. 

Məəm bi qızım həkimiydi, ölüb 

Mən diyrəm, helə bilirdim həkimlər ölmir, 

Çünki həkim olmur dərmansız. 

 

Mən aşığ, xəliləm mən, 

Dərd əlinnən zəliləm mən. 

Ayrılannar qoy ayrılsın, 

Ayrılma, ay oğul, ölürəm mən.  

 

Didi, mən aşığ, gülə naz, 

Bülbül eylər gülə naz. 

O qədər bu dünya qəmnən keçib, 

Ağlıyan çoxdu, gülən az... 

 

Diyir, duman gəldi dağlara, 

Şeh qoyub budağlara. 

Hayıf sənnən, ay bala,  

Qarışdun torpağlara. 

 

Diyir, şəkilə bax, şəkilə, 

Şəkil yerə tökülə. 

Qiyamət onda olar ki, 

Torpağdan öylər tikilə. 

 

Didim, mən aşığ, xəzəl ağlar, ay bala, 

Altında gözəl ağlar. 

Ay balası ölən analar, 

Gecə-gündüzdən bezər ağlar. 

 

Didi, mən aşığ, bir dənəsən, 

Sədəfsən, dür dənəsən, 

Diyir, bala, bala, mən ölüm sənə qurban, 

Sən ölməginən, bir dənəsən, bir dənəsən. 

 

Diyir, mən aşığ, ulu dağlar, 

Çeşməsi sulu dağlar, 

Ay çeşməsi sulu dağlar, sulu dağlar. 

Burda diyir, bir cavan ölüb, 

Göy kişnər, bulud ağlar, bulud ağlar...

Söylədi: Kərbalayi Səkinə Reyhan qızı. 1930 təvəllüdlü, 1 sinif oxuyub, tə-

qaüdçü. Salyan rayonu Çuxanlı kəndi    

 

  

DİNİ RƏVAYƏTLƏR  

 

Musa peyğəmbərin gor qonşusu 

Bir dəfə Musa peyqummər yatdı yuxuda didi ki, ay Allah, görüm mənim əhlət 

qonşum kim olacağ? Yani ölənnən soora... Ona gora da ona Cənab-Cəbrayıl gəlib 

xəbər eylədi: 

– Ya Musa, kəndin o başında Həsən addı bi kişi var, əhlət qooşun odu, gedib 

onı taparsan.  

Musa peyqummər hasasın götürüb getdi Həsənin qapısına, salam eylədi. Gördü 

Həsənin bi əlində haftağa, bi əlində ləyən çıxır lərtvannan yuxarı. Amma o da 

bilmirdi ki, gələn kimdi, Musa peyqummərdi, ya kimdi. Həsən bilmirdi, gələn kimdi. 

Salamın aldı, getdi gördü bi iri taxtın üssünnən bi dənə belə iri qundağ götürdü. Aşdı, 

yudu, təmizzədi, bələdi, soora götürdü onun ağzına butulkada yiməy qoydı. Əlin 

çəkdi onun üzünə, üş dəfə salavatdıyannan soora əlin qaldırdı belə göyə. Musa fikir 

verir ha... Gördü üş dəfə də əlin qaldırdı göyə. Onı rahatdıyannan soora gəldi, didi:  

 – Xoş gəlmisən, qonağ qardaş, bağışdaginan səni bir az yubandırdım. Di 

görüm, nədi mətləbün? 

Musa didi: 

– Həsən, di görüm, sən nağayırırsan? 

– Yoox, sən di görüm, hardan bilirsən mən Həsənəm? 

 Didi ki, Həsən, sənin aduu yuxuda görmüşdüm.  
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– Bəs səən adun? 

– Məəm adım Musadı.  

Didi: 

 – Bu, məəm anamdı. Gündə üş dəfə açıram, bəliyirəm, soora butulkada yiməy 

qayırıb onun ağzına verirəm. Yiyir, əlimi üzünə çəkirəm sığallıyıram, yatızzırram.  

Didi:  

 – Axı əlüü yuxarı qaldırdun, nə didün? 

Didi: 

– Əlimi yuxarı qaldırram diyirəm, “Ya Rəbbim, ay Allah, görəsən məəm bu 

çəkdiyim zəhmət anamın bir gün mənə çəkdiyi zəhmətə dəyər?” Ona görə mən bunu 

hər gün diyirəm.  

Söylədi: Kərbalayi Səkinə Reyhan qızı. 1930 təvəllüdlü, 1 sinif oxuyub, 

təqaüdçü. Salyan rayonu Çuxanlı kəndi 

 

Yasin surəsinin qüdrəti 

Peyğummər dövründə (Allahumməsəlli əla Məhəmmədin və ali Məhəmmət) bir 

dənə kişiynən bir dənə arvat olur. Diyir ki, peyğummər ürək oxuyan olur. Diyir ki, bə 

sən be belə namaza gedirsən, be belə meçidə gedirsən. Sən örgənginən ki, sənin 

ömrüə nağada qalıb? Bu, ərinə deyir.  

Diyir: 

– Hə, yaxşı yadıma saldun.  

 Kişi də meşədən şələ bağlıyıb gətirirmiş, arvad bazarda satırmış. Buniynan 

dolanıllarmış. Kasıbçılığnan. Vaxd gəlir, vədə gəlir. Gün batır, arvad munu tələsdirir, 

diyir ki, gedginən, de peyğummərə, namazın axırına qal, diynən ki, mənim ömrümə 

nəğada qalıb? Bu, arvad diyəni eliyir. Gedir meçidə, dəsdəmaz alır, namaz qılır, hamı 

dağılır. Peyğəmmər öz mağamıynan, Quranıynan məşğul olur, Yasiniynən məşğul 

olur. Allahnan vəhdə, söybətində olur.  

Bu gedir dizin-dizin peyğummər bilirdi, bu qoca neyçin qalıb axıra. Ürəgin 

oxiyirdi, bilirdi, Allah tərəfinnən ona əyan olmuşdu. Gedir ona dizin-dizin. Diyir, ya 

Peyğummər, bəs diyə bilərsən ki, sən bilirsən mən neyçin diyandım belə... Sənin 

hüzuruua gəlmişəm.  

Diyir: 

– Billəm. Diyirsən ki, ömrümə nə qədər qalıb.  

Durur əyağa, 2 rükət Hacət namazın qılır peyğummər. Əlin çöyürür Allahın 

dərgahına. Allahnan vəhdə, söybətində olannan sora canına qurban olduğum cənabi 

Cəbrayıl tərəfinnən mələydi, 4 qardaş, Cəbrayıl, İsrayıl, Mikayıl, Əzrayıl. Cəbrayıl 

Allah tərəfinnən Peyğəmmərçün xəbər gətirəndi. Allah-taala İmam Hüseyn xətrinə 

hamuuza şad xəbərrər yetirsin, bu öynən bahəm. Sora gedir diyir ki, bəs sənin 

ölümüə 40 gün qalıb.  

Diyir, gənə də Allaha razılığın bildirir qoca. Diyir:  

– Çox şükür sənə, Allahım.  

İnsan axşamacan çox şükür eləməlidi, yidiginə, işdiginə, gəzdiginə, udduğu ha-

vıya, işdiyi suya. Heç dilimizə təsadüf halda gəlir şükür sözü. Ama dənizdərin damcısı 

qədər, torpağların giləsi qədər, ağaşdarın, meşələrin yarpağları qədər gərəy şükür 

eliyəsən. Görün nə qədər Allaha şükür eləməliyük. Yolda bir şikəs görəndə diyirsən ki, 
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Xudavəndi-aləm, şükür məslaatua. Bu sözü diyirsən ha, o görürsən əziyətnən yeriyir. 

Əziyətnən çörəy qazanır. Əlin açır, dilənçiliy eliyir. Diyirsən, görürsən də Allahın mö-

cüzəsidi o. Görürsən, bu baxdua şükür eliyirsən. Allah, bu kəlamlar köməy olsun, ha-

mımızun balasına. Sora bu kişi gəlir öyə. Arvat tez mını qarşılıyır. Diyir:  

– Kişi, gəldün?  

Diyir: 

– Hə.  

Diyir:  

– Peyğəmmərə didün nəğədə qalıb ömrüə?  

Diyir:  

– Nəğədə qalıb?  

Diyir:  

– 40 gün.  

Diyir:  

– Kişi, sən bilməlisən ki, 40 günəcən əgər gündə 3 şələ gətirirdünsə, o şələni 2 

qat artırmalısan. Çünki biz məclis yola verəcüy, gələnimiz olacey, gedənimiz olacey. 

Sən bə məniyçin çörəy pulu qoymalısan. Arvat Allaha ümüdsüz iymiş. Allahdan 

ümüdünü üzməgnən əgər deyilsə ki, bir sahat qalıb ömrüə, əlüü Allahın dərgahına 

açıb şükürlər eləsön, Allahdan diləy diləsön, Allah səs eşidəndi, Allah görəndi, 

biləndi, dərk eliyəndi. Allah keçəndi. Bir-birinin indi günahınnan keçmir. Böyük 

kiçigin, kiçig böyüyün günahınnan keçmir. İndiki zamanada. Əksinə, nə qəddər 

pisdik eliyən adam olsa, çalış yaxşılıx elə. O yaxşılıx həm öz qarşua, həm bacıun, 

qardaşuun, öyladıun, anoun qarşısına mütləy çıxmalıdı.  

Sora gənə gecə yatır, səhər açılır. Bu şələsinin miqdarın artırır. Bu kişi əldən, 

dildən düşür. Mının 40 gününə 2 gün qalmışımış. Bu gedir çölə. 38 gün keçir. Gedir 

çölə. Gedir görür ki, bir çoban sürünü verib ağacın, meşənin kölgəsinə, oturub, 

xəndəydən su açılıb. Qəşəy şar-şurnan su gedir. Çoban dəsdamaz alır, namaz qılır. 

Oturur, sırfasına mını, qoca kişini, şələ daşıyan kişini sırfasına dəvət eliyir. Bu oturur 

burda mınıynan. Çobanın nolacax sırfasında. Şorı, soğanı, duzi, çörəgi. 

Yoxsulluğnan dolanır, çobandı də. Ən aşağı vəziyətdə. Oturur, Allah, bu iştahnan 

yiyir. Bu şələçi də qoca kişi qoşulur mına. Oturur şələnin üsdünə, görür Yasinə 

başdadı. Əlin açır Allahın dərgahına, deyir: 

– Xudavəndi aləm, mənim də ölümmə 2 gün qalıb, bəlkə, heç mən ölüm 

əyağında Yasin surəsin eşidmiyicək qulağlarım. Qoy bu Yasin surəsinə mən qulağ 

asım. Şələmin nolacağ 2-si, 3-ü əssiy olsun. Allaha ümüdün bağlıyır. Bu diyanır, Yasin 

surəsi 1-ci kəlamınnan axırıncısınacan əli açığ qulağ asır. Yasin oxunanda əl açıl-

malıdı, dərk eləməlisən, qanunnan, canunnan... Yasin surəsin hopdurmalısan özünə. 

Mən, qızım, bı sırfada olan çörəy hakqı, təpədən dırnağa yatdığım yerdə ör-

gənmişəm Yasin surəsin. Yasin surəsin təpədən dırnağa mən oxuyum, sən qulağ as, 

gət kitabı da tut əlündə. Gör onun bir kəlməsi səfdisə, diyərsən, arvat səf danışdı. Yu-

xuda öz-özümnən örgənmişəm. Yasin kitabım da var. Nə danışdun, gərəy düz danışa-

san. İndiki gündə öz yoldaşımçın da, qaynımçın da, baldızımçın da, qaynım oğlı şə-

hitdi, olarçın da, atamçın, anamçın Yasin oxuyuram. Keşdim indi o sözə ki, o qoca 

gəlir, şələsin götürür, Fatihəsin verir. Çoban qutarır, gəlir öyə. Arvad görür ki, gün 

batıb, malnan, heyvannan gəlir bu, hirsdənir kişiyə. Diyir ki, bəs indi gəlib çıxarsan, 
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indiyəcən 2 şələ də əlavə gətirə bilərdün. Bəs sən indi büyün, səhər öləcəysən? Bəs 

sənin şəlön əssiydi.  

Diyir:  

– Arvad, Allah kərimdi, Allahdan ümidimi üzməmişəm, üzmiyəcəm də. Allah 

kərimdi.  

Diyir:  

– Bəs neyçin?  

Diyir:  

– Mən Yasına qulağ asdım, sən gör nə diyirəm. Didim, bəlkə, sən məniyçin 

vaxdında çatışdırıb gətirə bilmədün. Ona görə orda Yasin surəsi oxunurdi, bəs belə.  

Bu mağamda bi adam gəlir, mının atası çoxdan rəhmətə gedib. Allahın 

möcüzəsinə bax.  

Diyir:  

– Aton filan vaxdı rəhmətə gedəndə mənim ona borcum varıydı. İndi bəs halal-

lıxçın gəldim. Diyir dənə ki, bəs neçə dinar mən aton rəhmətə gedəndə borjdu qalmış-

dım, gələ gətirmişəm həmən borcumu. Odunçu kişi üzün çöürür qıbla səmtinə, diyir:  

– Xudavəndi aləm, bu Yasın surəsinin mərhəmətinə, munun qüdrətinə, qüvvəti-

nə baxgınan ki, həqiqətən də, Quranın ürəgidi Yasin surəsi. Gör bu danışıx məqa-

mında neçə illər əvvəl, 30 il mınnan qabax atam rəhmətə gedib. O uşax balaca olub. 

Nənədən, babadan örgəndiyi ki, atoun bəs borcu var. Gətirib bu mağamda pulu verir 

ona. Arvad alır, səsi kəsilir, gedir. Səər açılır. Axşamı uje, 2 gün keçənnən sora arvat 

diyir, gəlginən, kişi, get meçidə, namazuu qıl, gəl, yerün hazırdı. Yeriüün üzünü çö-

yürmüşəm qıbla səmtinə, dəsmalı çənönçün hazır qoymuşam, gözünçün hazır qoy-

muşam. Bu peyğummərin diməyinən arvad hazırrığın görmüşdü. Day dimir ki, hər 

şey Allahın əlindədi. Hər şeyi yaradan da Odu, alan da Odu, verən də Odu. İnamun 

gərəy ola, hər şeyə gərəy inamun ola, ümüdüü Allahdan üzmiyəsən. Gəlir diyir:  

– Hə.  

Diyir:  

– Kişi, yiyib uzanırsan, ya yiməmiş?  

Diyir:  

– Heç yiməsəm də olar. Gərək ki, elə xəyal elə təmiz, elə bir bədənni yükliyib 

elə xəyal elə, diyir, ölmiyəsən. Ay nə bilim ki, fılan şeydə gözüm qalmasın, xəsdiyəm, 

ya büyün ölərəm qoy yiyim. Hər şeyi yidün, gərəy o şeydən tam doymamış çəkiləsən. 

Bu kişi gəlir uzanır yerinə. Arvat da əlində dəsmalıynan gözdiyir. Görür Allah, süb 

namazının vaxtı keşdi. Bu kişi elə, şələdən, çöldən gələn kişidi, bu yatıb. Bu, nə heç 

ölmir, nə eləmir. Səhər açılır. Kişi gənə süb namazına qalxır, gedir meçidə. Meçid 

yaxınıymış. Durur, diyir, kişi, gessün, peyğummərə deginən ki:  

– Bəs, ya peyğummər, peyğummər də yalan danışar? Mən bugünki gecədə 

ölməliydim, nöş ölmədim? Gərəy mən ölməliydim. Həə. Gedir namazın qılır dizin-

dizin, hamı dağılır. Bu qoca kişi gedmir. Gedir peyğummərin yanına. Diyir:  

– Ya peyğummər, sənə Allah tərəfinnən agahdı ki, mən sənin qarşua neyçün 

gəlmişəm.  

Diyir:  

– Bilirəm.  
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 – Əlin açır Allaha. Allah tərəfinnən, cənabi Cəbrayıl xəbər gətirir. Diyir ki, 

bəs o çöldə ki Yasın oxundu, o Quran ayələrinə nə qədər qədir-qiymət qoydi, o 

qəddər sıdqı-ürəynən əlin aşdi, ona ki, qanıynan, canıynan qulağ asdı. Ona görə 40 il 

də bunnan belə ona ömür bağışdandı. O cavannaşacağ, günü bu günnən. O, nə 

əlinnən, dilinnən, gözünnən olmıyacağ. Çünki Yasin surələrinə qulağ asıb. Odu ki, 

məclisdərdə, mən gedəndə, bala, sakitdiy olanda danışıram bı imam kəlmələrinnən. 

Diyirəm ki, Yasin surəsinə qiymət verün. Gərəy birinci namazunnan, orucunnan, düz 

sıtqı qəlbünnən, əlünən, əməlünən yaşıyasan. Buna görə ibrətdi kəlmələrdən, 

kəlamlardan ən böyigi, qüvvətdisi, qüdrətdisi bax elə bu Yasin surəsidir.  

Söylədi: Həsənova Şükufə Cəfər qızı. 1943 təvəllüdlü, orta təhsilli, təqaüdçü. 

Salyan rayonu Şorsulu kəndi  

 

 

NAĞILLAR    

  

İlanın qisası 

Diyir, bir qadın olub, peyqummər zamanında. Gedir meçidə, diyanıb qırağda. 

Xəbər gedib ki, ya peyqummər, bilirsən, nə var... Bir qadın gəlib, diyir ki, məəm 

sözüm peyqummərin özünədi. Peyqummərin də öz vəzifəsini qorumağçın Salman 

adında bir adamı var iydi, həmişə onun arxasında dayanırdı xəbər aparıb-gətirmə-

yçin. Odu ki, Salman gəlib didi. Peyqummər didi ki, ged öyrən, gör qadının mətləbi 

nədi. Gəldi didi, qadın diyir ki, məəm sözüm peyqummərin özünədi.  

– Lap yaxşı.  

 Çağırdılar, qadın gəldi girdi içəri.  

Didi ki, nədi, qızım, sənin sözün peyqummərə? 

Didi: 

– Ya peyqummər, mən on üş dəfə ərə gedmişəm, on dördüncün gedməy issiyi-

rəm. Əqdimi sən oxuyacağsan, o adamın əlin verəcəysən məəm əlimə, məni aparacağ 

öyünə.  

Peyqummər fikirrəşdi, gördü, nə qədər camahat oturub başında moizə eliyirdi, 

didi: 

– Ay camahat, eşitdüz bu qadının sözün? Kimdi bunu issiyən? Mən bunun 

kəbinin kəsəcəm, sən aparacağsan.  

Üş dəfə sual eylədi peyqummər, heç kəs dəbərmədi. Bir on səkkiz yaşında 

cavan oğlan gəldi. Didi: 

– Ya peyqummər, sənin sözün yerə düşməsin, mən alıram bu qadını.  

Adın, familəsin didi, qadının kəbinin kəssirdi. Oğlanın əlin verdi qızın əlinə, 

meçitdən çıxartdı qırağa. Qız qırağda oğlana didi ki, süzə gedirüy, bizə? 

Oğlan didi ki, yoox, məəm atam var, anam var, mən bu üznən nətəər gedərəm... 

Heç bilmillər ki olar. Məəm on səkkiz yaşım var. Sən məni hara aparsun, 

peyqummər xatirinə mən ora gedəcəm.  

Ona görə də bu, qoşuldu buna, apardı qız bunu öyünə. Getdi gördü, qızın cəhli-

calalı var.  

Didi: 

– Oğlan. 



Dədə Qorqud ● 2016/I                                                                                                                                                                                           152 

  

Didi: 

– Bəli. 

Didi: 

 – Bu günnəri bu otağda sən yatacağsan, o biri otağda mən yatacam. Bu gün 

sən məəm qonağımsan, sabahları mən günortıyacan yiməy bişirəcəm. Günortdan 

soora bı səən bəyliy paltarun, bu da məəm gəlinniy paltarım. Günortadan soora 

Allahın əmrin yerinə yetirərüy. 

Bəli, sabaha çıxdılar. Qız durdu əyağa, fartığın vırdı, başdadı yiməylərdən 

cürbəcür bişirib hazırradı. Oğlana didi: 

 – Oturmusan burda tək, darıxarsan, çıx bu dalda məəm bağımdı, biyəz gəz 

fırran, gələrsən.  

 Oğlan da çıxdı getdi, bağı-bağatı gəzdi, fırrandı gəldi. Gördü ki, səs gəlir. Səs 

gəldi ki, “ey adam, hər kəssən, sən Allah, üş dənə uşağım var, qoymışam qazanın 

içinə daşı qaynadıram. Uşağ başın qalxızır, ana, bişdi? Diyirəm, yox. Sən Allah, 

imkanun olsa, mənə bi əl tutginan ki, olara bu axşam mən şam verim”.  

Oğlan didi: 

– Ya Rəbbim, mən nağayraram? Mən gəlmişəm axşamnan bura. Bir köpuyüm 

yoxdu. Mən qıza gedib nə diyə bilərəm ki, sən mənə pul verginən, gedim mən o 

sayıla verim...  

Özü öz fikriynən gəldi, lal-dimməz oturdu. Qız gəldi baxdı, gördü ki, oğlanı 

helə bilirsən ki, on il bunnan qabağ qocalıb. Didi: 

– Sənə kim nə söz didi? 

Didi: 

– Heç kəs. 

Didi: 

– Yox, sən sözzü adamsan. Sənə kimsə nəsə diyib.  

Didi:  

– Vallah, indi ki diyirsən, bağın əyağında bir arvad idi, didi ki, kişisən, irəli gəlmə. 

Qadınsan, üş dənə uşağı qoymuşam, qazana daş qoymuşam qaynadıram. Uşağ başın 

qalxızır, “ana bişdi, yox...” Nə də uşağ yatmır ki, götürəm qazanın altın söndürəm.  

Qız didi: 

– Darıxma.  

Qız bişirdiylərinnən hamısınnan yığdı qoydı bi dənə zəmmilə. Gəlinniy paltarın 

da qoydu o zəmmilin üssünə. Didi ki, geymiyəcəm bu paltarı. Arvad aparar satar, bir 

gün balaların saxlıyar.  

Oglan didi: 

– Onda məəm də bəyliy paltarımı qoy üssünə.  

Oğlanın da paltarın qoydular üssünə. Zəmmili götürdülər getdilər. Getdilər 

zəmmilnən. Gördülər ki, qadın çıxdı qırağa, gördü, qadın xeylağıdı dənə gələn. Apar-

dılar zəmmili verdilər, qayıdıb gəldilər. Allahın əmrin axşam yerinə yetirdilər. Səhər 

oldu, gəlin oğlana didi ki, gedirsən meçidə. Peyqummərə diyərsən, gələr, səhər bizim 

yerimizi yığar.  

Didi: 

– Az, sən nə danışırsan? Mən o boyda peyqummərə diyəcəm ki, meçidi 

bağlasın, gəlsin bizim yorğan-döşəyi yığsın... 
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Didi: 

– Bəli, belənçiy eləməlisən. Mən sənə nə diyrəm, onı elə.  

Durdu əyağa getdi. Salman didi: 

– Ya peyqummər, dünənki oğlan gəlir, çox sus-məstdi. 

Gəldi oğlan, qırağda dıyandı, utandığınnan heç bilmir, nə diyə...  

Salman getdi:  

– Oğlum, nədi?  

Didi: 

– Başua dönüm sənin, o qız mənə diyir ki, ged peyqummərə diyinən, gəlsin 

bizim yerimizi yığsın.  

Salman getdi didi peyqummərə. Didi: 

– Ya peyqummər, oğlanın sifarışı budu.  

Didi: 

 – Hə, şəriət qıldan naziydi, qılıjdan iti. Gedəy. Salmanı da götürdü gəldi. 

Peyqummər durdu sağ tərəfdə, didi: 

– Salman götür yorğanı.  

Götürdü yorğanı.  

Didi: 

– Üzağın da bük dörtqat, qoy döşəyin altına.  

Döşəyi qalxızanda gördü, döşəyin altınnan bi dənə qara ilan fısıllıya-fısıllıya 

çıxdı, düz diyandı peyqummərin qarşısında. Peyqummər didi: 

– Allah sənə nəhlət eləsin, bırda nağayrırsan sən, bıra gəlmisən... 

Didi: 

– Ya peyqummər, mən bunun on üş dəfə nişannısın vırıb öldürmüşəm, 

qoymamışam əhdin ala.  

Gör e... Ona görə bu qız on dördüncü ərə gedir.  

Didi: 

– Yaxşı, nədi səən məksədün ki, bunı eləmisən... 

Didi: 

– Mənim nişannımı bu qız vurıb öldirib. Biz kürsəyə gəlirdüy, bu qız 

lapatkiynən vırdı mənim nişannımı öldürdü. Mən qaşdım, yaralandım, amma məəm 

nişannım öldü.  

Qızdan xəbər aldı: 

– Qızım, onı harda bassırmısan? 

Didi: 

– Göyəm ağacının altında.  

Oğlana lapatkə verdilər, getdilər. Ağacın altın qazdılar, gördülər, düzdü, ilanın 

əti-məti tökülüb, sümüyü eyniynən qalıb, helə başı da üssündə. Ya Rəbbim, 

peyqummər salavat çəkdi, əlin qalxızdı iki ürkət ziyarət namazı qıldı. Onnan soora 

Allahdan istədi. “Ya Rəbbim, səni and verirəm birriyüə, sən buna can ver, sürüşsün 

gedsin. Bu iki cavan da bunnan rədd olsunnar”. Onnan sora əlin belə elədi üssünnən, 

ilan dirildi, sürüşdü qoşuldu o biri qara ilana. Qoşulub çıxıb getdilər bular bir-birinə. 

Bular da firavan gün keçirtdilər. Oğul-qız yiyəsi oldular.  

Söylədi: Kərbalayi Səkinə Reyhan qızı. 1930 təvəllüdlü, 1 sinif oxuyub, 

təqaüdçü. Salyan rayonu Çuxanlı kəndi    
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Sıfatnomun nağılı 

Bir gün bir oğlan olır, yoxsul olur. Amma üç bacı olur, üç bacının biri bu 

oğlanı çox sevir. Sən dimə, bu ölkənin şahı da həmən qızı issiyirmiş. Bu oğlan 

issiyən qızı. Bu öyrənir ki, qız onu issiyir. Ofşim, bilici çağırır, diyir ki, bını elə yerə 

göndərəy ki, bı oğlan gedər-gəlməz olsun də... Diyir, yaxşı. Oğlanı çağırıllar, diyir 

ki, bilirsən, nə var?  

Diyir ki, yox.  

Diyir: 

– Şahın əmri var, bi dəə yer var, ora gedəssən, bir şey var, onı gətirəssən.  

Diyir: 

– O nədi? 

Diyir ki, gedərsən ora, bilmərsən hara, gətirərsən onu, bilmərsən neyi.  

Ofşim, gəlir həmən qıza xəbər eliyir ki, hal-hekayət, belənçiy. Bılar da tilsim-

baz iymiş, üç bacıymış, üçü də tilsimliymiş. Dünyanın hər yerinnən xəbərdar iymiş-

lər. Oğlana diyir ki, sən yatginan, səən işün olmasın. Bu ağ sapı atır, düşür ardına, 

gedir, bi dənə mağarıya ras gəlir arvad. Hə... Orda bi qarıdan soruşur ki, hal-hekayət, 

belənçiy. Belə bir məsələ var. Onı bilmirsən? Diyir, yox. Gedir özünnən bööy bayıs-

sının yanına. Diyir ki, hal-hekayət, şah belə bir əmr verib, bınnan xəbərün yoxdı ki?  

Diyir:  

– Yox. 

Diyir:  

– Ged, bəlkə, bööy bacımız bilər.  

Gedir bööy bayıssının yanına, diyir ki, hal-hekayət belənçiy. Şah əmr verib, 

bəlkə onı biləsən. Bööy bayıssı da diyir ki, sən ged gözzə məni, mən axşam onı 

yoxlıyaram. Bı da həmən ağ sapı atır, gedir, bi dənə mağarıya ras gəlir. Orda da bi 

dənə keçmiş qarı, orda diməy, yaşıyırmış. O qarıdan soruşur ki, hal-hekayət belənçiy. 

Şah belə bir qulluğ buyurub, gör onı nətəhər gətiməy mümkindisə... Diyir, belə bi 

şey var, ancağ çox qorxulu şeydi. Onın ətrafı od-halo yanır, yüz metrə ətrafında hər 

tərəfində, dört çarasında aloo göyə dirənir. Ora girməy mümkin döyir.  

Diyir:  

– Bi dənə əjdaha qurbağa var, əyər sən o əjdaha qurbağıynan tullana bilsün o 

tərəfə, onda sən o şeyi görəssən, orda nə var.  

Hə... gəlib bayıssına nağıl eliyir ki, hal-hekayət belənçiy. Səən yoldaşun 

belənçiy gərəy gedə filan dəryanın qırağında qurbağa var, onı nətəhər yidizzirə, 

içizzirə, həmən o aloodan onı ata içəri. Hə... bı da gedir, qurbağıynan nətəhərsə, 

balığlardan tutur verir, ya nətəhərsə, ofşim, tanış olır. Diyir:  

–  Məə ayid sözün?  

Diyir ki, hal-hekayət belədi. Qurbağa da diyir ki, ora gedməy çətindi. Diyir, 

bəs nətəhər? Diyir, baxaruğ də. Bı bırda qalır, nəğədər ona qulluğ eliyir, yiyizzirir, 

nətəhər zad eliyirsə, ofşim, bir gün atdanır, qurbağa bını atır həmən zaddan, oddan 

içəri. Hə... görür ki, bi nəfərin əli-əyağı bağlanıb, neçə il bınnan qabağ bı da həmən 

məksədə gəlib, ofşim bının əlin-əyağın bağlıyıblar, əsir tutublar.  

Diyir:  

– Ayə, nədi bu? 

Diyir: 
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– Hal-hekayət belənçiy.  

Diyir: 

– Ayə, kül başua, öldirəcəylər səni. O elə bir şeydi ki, gözə görümmür. Gözə 

görümmür, gəlir qəflətən yaxalıyır. 

– Bə nətəhər? 

Diyir: 

– Sən məəm əyağımı aç, mən qurbağıynan atdanım o taya, sənə çəmin diyəcəm.  

Diyir: 

– Yaxşı. 

Bının əlin-əyağın açır, qurbağıynan atdanır oyza. Hə... Bı başdıyır həmən zadı iz-

ziyir gizzində, həmən nədisə, gözə görümmür də... Gəlir, ofşim, bı acıyıbmış, acıyanda 

diyirmiş, ey Sıfatnom, misalçın, fılan şey xətrim issiyir, fılan şey xətrim issiyir. Surfa-

nın üssü dolur, ürəyün nə issəsə, orda var. Ofşim, bını izziyir, örgənir mını. Bı nə diyir, 

nə təhər hərəkət eliyir, zad eliyir. Bı yiyib-içib çıxıb gedənnən sora bı da gəlir. Diyir: 

– Ey Sıfatnom, fılan şey, fılan şey. 

Görür, bah, surfaan üssi dolır eee... Hər şey, nə diyib, onnan.  

Diyib: 

– Ey Sıfatnom, məənən gedərsən? 

Diyir ki, hə, gedərəm, ancağ məni əldən-ələ vermiyəsən.  

Diyir: 

– Yaxşı. 

Ofşim, bılar gizzincə diyib ki, qurbağanı çağır gənə də. Elə şey vermişdi ki ona 

qurbağa, misalçın, onı yandıran kimi qurbağa atdanacağ gənə bı taya. Həmən o 

sığnalı verir, qurbağa gəlir, atdanır o taya. O sahat atdanannan sora diyir ki, ey 

Sıfatnom, bırdasan? 

Diyir:  

– Hə.  

Ofşim, gəlillər. Təəfil verir arvada ki, hal-hekayət, belənçiy, gətirmişəm.  

Diyir:  

– Hə? 

Diyir:  

– Hə.  

Hə... Aparıllar şahın yanına, diyir ki, ey Sıfatnom, elə bil şahın ürəyi nə issiyir, 

onnan. Hər şey, surfa hazır olur. Onnan sora bıları şaha təəfil verir, onnan sora şah 

bınnan əl çəkir ki, doğurdan da, diyir, o qız halaldı sənə. Tay bınıynan da nağıl 

qutarır. Bırda əsas yadunda qalsın də... Şah diyir ki, gedərsən ora, bilmərsən hara, 

gətirərsən onı, bilmərsən neyi.  

Söylədi: Xankişiyev Gülbala Müzəffər oğlu. 1938 təvəllüdlü, təhsilsiz, 

təqaüdçü. Neftçala rayonu Xolqarabucaq kəndi 

  

Kimin ziyarətinin qəbul olduğunu Allah bilir 

 

Üç qardaş olır. Bıların ikisi Allah adamı olır, dindar olıllar, şəriət adamı. Al-

laha inanan, etiqaddı, namaz qılıb, oruj tutan olullar. Biri isə çox avara olur, içir or-

da-bırda, oğırrığ eliyir, cürəbəcür pis əməllərnən məşğul olur. Bu iki yaxşı qardaşdar 
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diyir ki, gəl gedəy ziyarətə. Gedəy biz də ziyarət eliyəy camahat kimi gələy də. Bılar 

hazırraşıllar ziyarətə gedməyə. Bı üçüncü qardaş diyir bılara ki: 

– Hara gedirsüz siz? 

Diyillər ki: 

– Bı sənə aid dögil də.. Biz ziyarətə gedirüy.  

Diyir: 

– Məni də aparun də özüznən.  

Diyir: 

– Yox, sən ziyarətdiy döyirsən axı. Sən oğrısan, sən avarasan, pis-pis əməllər 

eliyirsən. Biz səni özimizə qoşub apara bilməriy. Ona görə də sən biziynən heç yerə 

gedə bilməzsən. Bı iki qardaş sumka-zad düzəldillər, yiməy-içməy qoyıllar sum-

kalarına, çiyinnərinə alıb gedillər ziyarətə. Payı-piyadə bılar ziyarətə gedir. Üçüncü 

qardaş da baxır diyir, necə yanı məəm qardaşdarım ziyarətə gedsinnər, məni apar-

masınnar. Neyin bahasına olır-olsın mən də gedməliyəm. Bılar hara getdi düşəcəm 

dallarına. Ofşim, nə sumka götirir, kasıbdı də, kasıbdı ki, gedir oğurruğ eliyir. Kasıb 

olmasa, oğırrığ eləməz ki... Gedir, düşür bıların dallarıycan gedir. Bılar hara gedir, bı 

da gizdin-gizdin qaçır oların dalıycan gedir. Bi qərinə yol gedillər bılar, iki qardaş 

yorılıllar bılar, otırıllar çörəy yiməyə. Xiyarı soyıllar yiyillər, pamidor yiyillər, ofşim, 

hər nə varsa də sumkada, onnan götirib yiyillər. Zir-zibilini tökillər yerə, kusok 

çörəylərinnən qalır, qoyıllar yerdə gedillər. Bı üçüncü qardaş gedəndə acınnan ölir 

axı, heç nəyi yoxdı. Görur çörəy qırıntıları, kusokları tökilib, götirir oları yiyir, xiyar 

qabığın yiyir. Gənə düzəlir bıların dalıycan gedir bi xeylam e... Nəqqədə yol gedillər 

gənə. Yol gedillər, görir ki, bir yerdən işığ gəlir. İtirir qardaşdarın ki, bilmir, hayana 

getdilər. İtir, görir bir tərəfdən bi dənə işığ gəlir. İşığ olan tərəfə üz tutır gedir. Gedir, 

gedir, görir ki, bi dənə çəpər var. Çəpərin oyızında elə bir həyətdi, həyətdə də evdi. 

Evin içində uşağlar ağlıyır. Dəhşət, uşağ ağlamağının səsi gəlir. Çıxır evin üssinə, 

ordan bacadan baxır ki, görim, bu uşağlar nöş ağlıyır?! Görir, hə, üş-dört dənə uşağdı 

ağlıyıllar, bi dənə də gəlin bıların yanında otırıb, helə diyir, sakit olun, indi pişəcəy, 

sakit olun, indi pişər, verərəm.  

Atdanır yerə damın üssünnən, gəlir itəliyir qapını, girir içəri. Girir içəri, gəlin 

qorxır. Diyir:  

– Sən kimsən? 

Diyir:  

– Mən oğrıyam.  

Diyir: 

– Ay qardaş, vallah-billah məəm neyim var ki, sən oğırrıyasan?! Uşağlarım 

dünənnən acınnan ölür. Bax dünənnən qazana boş suyı qoymışam, qaynadıram. 

Biyəğdan bıları alladıram ki, indi bişər, yiyərsüz, indi bişər yiyərsüz. Nə bişəcəy?! 

Heç nə. Boş sudu qaynadıram. Məəm helə bir şeyim olsa, balalarıma yidizdirərəm, 

heç qoymaram ki, acınnan ölsinnər. Uşağlarım acınnan ölir.  

Bınıynan oğlan danışa-danışa elə bil qulağına qoyun səsi gəlir. Heç nə dimir 

gəlinə, çıxır öydən. Diyir: 

– Qorxma də, mənnən sənə ziyan gəlməz. Mən oğırrığa gəlmişəm, day 

görirəm, bı vəziyətdəsən, süzə heç nə eləmərəm, xətər yetirmərəm.  
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Görür, qoyun səsi gəlir, keçir çəpərin o üzünə baxır, görür bi dənə həyətdi, 

nəqqədə qoyun, keçi, quzu-zad. Bılar kabab çəkməy, nə bilim nə... Atdanır çəpərin o 

üzünə, bi dənə qoyun götürür, atır bu üzə, arvadın həyətinə. Özü də atdanır gəlir. 

Gəlini çağırır, diyir:  

– Mənə bıçağdan-zaddan ver də, qoyun kəsirəm.  

Diyir: 

– Onı hardan gətirdün? 

Diyir: 

– Səən neyüvə lazım, hardan gətirdim. Onı hardan gətirmişəmsə, mən 

cavabdehəm ona. Gətirir qoyını kəsir, bişirir-düşirir kişi, verir arvada.  

Diyir: 

– Yığ ora, nə qədə gedər bişir balalarınçun, qoy yisinnər. Bir qarın da onnan 

mənə ver, acınnan ölirəm.  

Başına gələn əhvalatı danışır ki, bu cürnə də, məəm qardaşdarım belə gedib. 

Oldığı kimi danışır.  

Arvad diyir: 

 – O haramdı də... Mən onı yiyə bilmərəm. 

Diyir:  

– Axı o, haram döyir, sən onı sübut eliyə bilmərsən ki, haramdı. Bını mən veri-

rəm sənə, mən verirəmsə, diməli, bı halaldı. Mən onı hardan gətirmişəm, neynəmişəm, 

uje ona cavabdeh mənəm, sən döyirsən. Sən bını halallığnan ver, balalarun yisin.  

Verir balalarına arvad, yiyillər, bına minnətdarrığ eliyir də qadın, sağ ol, çox 

sağ ol, məəm uşağlarımı ölimnən qutardun, belə ölirdilər acınnan. Çıxır yola, çıxır 

görir ki, nəqqədə millət var?! Bıra haradı belə? Bir az gedir, gedir, diyir qabağda 

gedənnərə ki, bıra haradı? Diyir: 

– Tanımırsan sən bıranı?  

Diyir:  

– Yox. 

Diyir: 

– Bıra ziyarətgahdı. Bı yer ziyarətgahdı. Bəs sən gəldiyün yeri bilmirsən? 

Diyib: 

– Bilirəm e, amma ziyarətə çatdığımı mən bilmirəm, çatmışam. Bilmirəm axı 

diyir.  

Qoşılır millətə, camahata, gedir görir ki, bəli, hamı ayaqqabılarını çıxardıb 

gedir ziyarət eliyillər, hamı ziyarət eliyir, gəlir. Bı da ayaqqabısını çıxardır, gedir 

camahat kimi ziyarət eliyir, qayıdanda gəlir, ayaqqabılarını geyməy istiyəndə görir, 

qardaşdarı indi gəlir çatır. Qardaşdar bını görir qalır mat-məhəttəl. Diyir: 

– Necə yanı, biz Allah adamı ola-ola, namaz qılırığ, oruj tutırığ, şəriyətin 

qoydığı qayda-qanuna əməl eliyirüy. Bı nətəər olan şeydi? Bı gəlib ziyarət eliyib uje 

qayıdır, biz ancağ indi çatırığ. Bı nə olan şeydi?  

Qardaş diyir ki, vallah, mən də bilmirəm, nə olan şeydi. Allah yol aşdı məəçin, 

mən gəldim bıra. 

Ziyarət eliyib çıxıllar, bir müddət gedənnən sora gənə bı üç qardaş qayıdan baş 

birrəşillər. Bı iki qardaş diyir ki, sən bizə açığla ki, sən necə oldı, bizdən qabağ 
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getdün ziyarətə? Sən axı gör yarı yoldan da uzağda qalmışdun. Sən tanımırdun, necə 

oldı ki, sən gəldün çatdun? 

Diyir: 

– Siz məni aparmaduz. Məni aparan Allah apardı. Süz məni aparacağiydüz, 

bəlkə, mən orda tööbə eliyəcəydim, bəlkə, mən dinə qayıdacağdım, bəlkə, mən düz 

yola qayıdacağdım. Süz bını eləmədüz. Ona görə də Allah mənim ziyarətimi qəbul 

elədi. Məni tez gətirdi.  

Diyir:  

– Di görəy ki, sən neynədün? 

Diyir: 

– Heç nə də.  

Başına gələni danışır ona ki, belə-belə, qoyun yiyiblər. Bu cürnə tutdım 

verdim. Nə olub, olduğu kimi də bına danışır.  

Gəlillər, bir ağ əmmaməli, ağ geyimli kişi otırıb. Kişi əlində Qurandı, ya nəsə 

dini kitab oxıyır. Kişi diyir bılara: 

– Siz hardan gəlirsüz? 

Diyir: 

– Bəs biz ziyarətə gedmişdüy, üç qardaşuğ, bı cürnə. 

Diyir: 

– Hə, indi mən də diyim sizə. Mən də o ziyarətdən gəlmişəm. Mən o ziyarətga-

hın adamıyam. Süz iki qardaş gedib-gəldiyüz ziyarət qəbul döyür. Getdüz, gəldüz, 

ama Allah onı qəbul eləmədi. Amma bının ziyarətin Allah qəbul elədi. Bı getdi oğır-

rığ elədi, ama Allah onı qəbul elədi, yetimi sevindirdi, yetimə çörəy verdi. Allah onın 

bütün günahlarınnan keşdi, onın günahların yazdı süzün üstüzə. Ona göra onın Allah 

yanında alnı açığdı. O günnən gəlir qardaşdar. Bı kiçiy qardaşa Allah elə verir, bının 

başınnan elə tökir ki, yığıb-yığışdıra bilmir varı-dööləti. O günnən o olır din adamı, 

Allah adamı, şəriyət adamı. Hər bir şeyə inanır, etiqaddı olır, bı bırsı qardaşdarı da 

üstəliyir. 

Yani ki, bı, həyatdan götirilmiş misallardı. Yaxşını da Allah bilir, pisi də Allah 

bilir. Kimi hansı əmələ gora Allah bağışdıyır, pis əmələ gora bağışdamır, Allah bilir 

hamısını. Odı ki, Allah bütün pis əməllərimizi bağışdasın. Düz yola salsın hamını, 

biz də onın içində. Allah bütün bəndələrini düz yola çəksin.  

 

Söylədi: Abdullayeva Tamella Seyidəkbər qızı. 1955 təvəllüdlü, orta təhsilli, 

evdar qadın. Neftçala rayonu Xolqarabucaq kəndi 
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Folklorşünas təqvimi 
  

Elxan  

Məmmədli   70 

 

FOLKLORLAŞAN FOLKLORŞÜNAS 

 

Folklorşünas Elxan Məmmədlinin haqqında müxtəlif vaxtlarda fikirlərimi 

bölüşməyə çalışmışam. Hətta onların bir hissəsini yazıya da gətirmişəm. Yəqin ki, 

bundan sonra da bir sıra yazılarımın mövzusu olacaqdır. Bütün yazılarımda, düşüncə 

və təhlillərimdə həmişə bir fikrə gəlib çıxmışam. Bu da ondan ibarətdir ki, Elxan 

Məmmədli Azərbaycan folklorşünaslığına ləyaqət və şərəflə xidmət göstərən tək-tək 

folklorşünaslardandır. Bu, birmənalı qənaətimdir və fikrimcə, çox böyük göstəricidir. 

Etiraf edək ki, bu dəyər və keyfiyyətlər hər kəsə də nəsib olmur. Söhbət folklordan 

və folklorşünaslardan gedir. Gözlərim önünə Azərbaycan folklorşünaslığının keçib 

gəldiyi yol gəlir. M.Mahmudbəyov, E.Sultanov, T.Bayraməlibəyov, H.Zeynallı, 

Ə.Abid, Y.V.Çəmənzəminli, S.Mümtaz, V.Xuluflu, C.Əfəndizadə, H.Əlizadə, 

M.H.Təhmasib, M.Həkimov, S.Paşayev, İ.Abbaslı, R.Rüstəmzadə, F.Fərhadov, 

P.Əfəndiyev və başqalarının gördükləri müqəddəs və savab işlər yaddaşımda 

canlanır. Onların bir hissəsini kitablardan oxumuşam. Əsərləri (toplu, tədqiqatları) ilə 

tanımışam. Vaxtımın mühüm bir hissəsi onların yazdıqlarını, gördüyü gərəkli işləri 

öyrənməklə keçibdir. Düşüncəmdə həmin kəsləri öyrənmək olubdur. Nə qədər 

öyrənmişəm deyə bilmərəm. Ancaq öyrənmişəm və öyrənməkdəyəm. Əsərləri 

stolüstü kitablarım olub. Ömrümün, yaddaşımın yol yoldaşına çevrilibdi. Digər bir 

hissəni (M.Həkimov, S.Paşayev, İ.Abbaslı, R.Rüstəmzadə, F.Fərhadov, P.Əfəndiyev) 

kitablardan öyrənməkdən əlavə, canlı olaraq müasirim kimi görmüşəm. Bunlar 

yaddaşımda bir tarixdir. Elxan Məmmədli ilə bağlı düşüncələrimi də məhz bu zəngin 

mədəniyyət, böyük məktəb və yaşanmış nümunəvi yol timsalında bölüşürəm. Və ilk 

olaraq gəldiyim qənaəti təkrar vurğulayıram ki, Elxan müəllim müasir çağımızda 

həmin folklorşünasların tipik nümunəsidir. 

Azərbaycan folklorşünaslığının müasir mərhələsi uşurlarla, yeni-yeni folklor-

şünasların elmə gəlişi ilə səciyyələnir. Bu, özlüyündə sevinc doğurur. Gənclərin, xü-

susilə istedadı, bacarığı olanların elmə gəlişi, onların əlindən tutub elmə gətirilməsi 

böyük savab işdir. Fikrimcə, qapıları onların üzünə açmaq gərəkdir. Ancaq son dövr 

elmdə baş verənlərə, gedən proseslərə diqqət yetirdikdə təəssüfləndirici tərəflər daha 

çoxdur. Daha doğrusu, layiq olandan qat-qat çox, münasibətlə elmə gətirilmə prosesi 

gedir. Elm müəyyən mənsəb, vəzifə adamları üçün hərraca çevirilmədədi. Keyfiyyət 

yeniləşməsindən çox, kəmiyyət artımı gedir. İctimai, siyasi mühitin dolaşıqlıqları 

özünü elmə də göstərir. Bu bir xətdir. Düşünürəm, həm də ötəri olandır. Ancaq 

folklor, xalqın zəngin mədəniyyəti çörək qədər müqəddəsdir. Ona haram qatmaq 

olmaz. Həm də düşünürəm folklorşünaslıqda bütünlükdə ruhu, varlığı ilə 

folklorşünas olan, xalqın zəngin mədəniyyətinə bağlanan alimlərimiz var. Ağırlıq 

onların üzərinə düşür. Onların ruhunda, iç dünyasında, genetik yaddaşında folklor bir 

tərəf kimi daşınır. Elxan müəllim də həmin kəslərdəndir. El adamıdır. Folklor onun 
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varlığında güclü tərəf kimi daşınır. Bu, onun fəaliyyətində, insanlarla münasibətində, 

hərəkət və davranışlarında, ətraf aləmlə təmasında özünü güclü, əsas tərəf kimi 

göstərir.  

Elxan Məmmədlini təxminən keçən əsrin səksəninci illərindən tanıyıram. Bir 

qədər dəqiqləşdirmə aparsam 1985-ci ilin əvvəllərindən. Otuz illik tanışlığım müddə-

tində onu həmişə xeyirxahlıqlarla, yaxşılıqlarla dolu görmüşəm. O xeyirxahlıqlardan 

bütün çağlarda, ayrı-ayrı vaxt kəsimində mənə də pay düşüb. Yadımdadır, bir sıra 

mənbələrin yerinin müəyyənləşməsində, faktların dəqiqləşməsində Elxan müəllimə 

müraciət etmişdim. Namizədlik dissertasiyamın müdafiəsi ərəfəsində opponentləri-

min müəyyənləşməsi də onunla bağlı olmuşdu. Folklor İnstitutu yarananda mən ora-

ya (Aşıq yaradıcılığı şöbəsinə) yarım ştat işə gəldim. Həmin vaxtdan bu günə qədər 

Aşıq yaradıcılığı şöbəsinin əməkdaşı kimi Elxan müəllimin rəhbərliyi altında çalışı-

ram. Onun səmimiyyəti, qayğısı, şən ovqatı şöbədə əvəzsiz bir ruh yaradır. Əmək-

daşların çöhrəsinə sevinc gətirir. Bu hər adama nəsib olan keyfiyyət də deyildir. Rəh-

bərlər, müdirlər olubdu və görmüşük iddialı, özlərindən müştəbeh, mənəmmənəmlik 

duyğusu ilə yaşayan. Rəhbərlik etdiyi yerə dədə mirası kimi baxıblar. Və bugünki 

mühitdə bunların sayı-hesabı olmazın qədər çoxdu. Elxan müəllim isə idarəçilikdə, 

mühit yaratmada əvəzsizdi. Bu onun təbiətindən, ürək genişliyindən, xalq adamı ol-

masından, insanı dərkindən irəli gəlir. Bütün işlərində olduğu kimi, burada da o, nü-

munədir.  

Elxan müəllimin bir şəxsiyyət kimi formalaşmasında, inasanlarla ünsiyyət və 

münasibətində araşdırılmalı müxtəlif tərəflər var. Burada nəsildən, ocaqdan, gen yad-

daşından daşınanlar bir tərəfdir. Özü də mənim fikrimcə, güclü tərəfdir. Digər tərəf 

dünyaya göz açdığı mühitdir. E.Məmmədli türkün qədim, həm də əvəzsiz mədəniy-

yət ocaqlarından olan Borçalıda dünyaya göz açmışdır. Borçalı bir mədəniyyət ocağı 

olaraq bütün müstəvilərdə zənginliklərlə səciyyələnir. Mənə belə gəlir, bu məkanın 

tarixi insanlığın, türkün tarixi qədər qədimdir. Türkün yaratdığı mədəniyyətin ilkin 

ocaqlarından biri kimi bu bölgə özündə çox qədimlərdən gələn təsəvvürləri daşıyır. 

Oradan alp-ərənlərin, ulu ozanların səsi gəlir. Böyük şairimiz S.Vurğun “tarixin nə 

qədər yazısı vardır” deyirdi. Bu yazı Borçalının mədəniyyət tarixində, daş yaddaşın-

da daha aydınlıqla görünür. E.Məmmədli bir istiqamətdə həmin mədəniyyət layının, 

tarixin daşıyıcısıdır. Onun ruhuna kömülən sazın, folklor ruhunun qaynaqları torpaq-

dan, ailədən, mühitin məişət zənginliyindən, aşıladığı təsəvvürlər sistemindən gəlir. 

Folklorşünas alimimiz E.Məmmədli bir istiqamətdə onun daşıyıcısıdır.  

Onun digər tərəfində folklor daşıyıcısı olmadan əlavə folklorşünaslıq fəaliyyəti 

dayanır. Yazımızın əvvəlində qeyd etdik ki, folklorşünaslar, eləcə də xalq ədəbiyyatı-

nın mənimsənilməsi müxtəlif tiplidi. Bizim bir sıra folklorşünaslarımız, sənətkarları-

mız var ki, folkloru öyrənmə, onun mexanizmlərini mənimsəmə ilə formalaşıblar. 

Digər bir qrup isə bütün ruhu, varlığı ilə folklora bağlıdır, genetik mahiyyətində 

folklor dayanır. Və özü də folklor daşıcısı olması ilə fərqlənir. Elxan müəllim məhz 

folklor daşıyıcısı olaraq fərqlənənlərdəndir. Onun folklorşünas kimi fəaliyyətinin 

əsasında aşıq yaradıcılığı dayanır. Azərbaycan folklorşünaslığının tarixinə də adını 

aşıq yaradıcılığının tədqiqatçısı kimi yazmışdır. “Təcnis sənətkarlığı” (Bakı, 

Naftapress, 1998) monoqrafiyası folklorşünas alimimizin Azərbaycan 

folklorşünaslığına hədiyyəsidir. Xalq yaradıcılığında bir-birindən aktuallığı ilə 
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seçilən maraqlı problemlər var. Aşıq yaradıcılığında da belədir. Ustad sənətkarların 

həyat və yaradıcılığının öyrənilməsi, aşıq mühitlərinin tədqiqi, bütünlükdə aşıq 

yaradıcılığının inkişaf tarixinin təhlili və s. problem mövzuların işlənməsi bir 

istiqamətdir. Elxan müəllim bu zənginlikdə tamamilə fərqli istiqaməti “Azərbaycan 

aşıq şeirində təcnis” kimi ciddi problemi tədqiq etmək yolunu tutdu. Olduqca ağır, 

həm də maraqlı olan təcnis sənətkarlığı təkcə nəzəri materialları mənimsəməklə 

yekunlaşmır, həm də bədii materiala, saza dərindən bələdliyi zəruri edir. Onu da 

əlavə edək ki, aşıq yaradıcılığında müxtəlif şeir şəkillərinin sistemli, dissertasiya 

səviyyəsində tədqiqi bir problem olaraq qalmaqdadır. Düzdür, A.Laçınlı “Bayatıların 

mövzu və janr xüsusiyyətləri” adlı namizədlik dissertasiyası, M.Həkimov 

“Bayatılar”, A.Hacıyev “Bayatı poetikası” kimi monoqrafik tədqiqatlar yazmışlar. 

Hətta M.Həkimovun “Aşıq şeir şəkilləri və onun qaynaqları” adlı monoqrafiyası 

vardır. Bütün bunlar aşıq yaradıcılığının zənginliyi müqabilində çox azdır. 

E.Məmmədli həmin dissertasiyanı müəyyən dəyişikliklərlə monoqrafiya şəklində çap 

etdirdi. İndi aşıq yaradıcılığının hər hansı probleminin tədqiqi ilə məşğul olan 

folklorşünas ona əsaslı mənbə kimi müraciət edir.  

Elxan Məmmədli yaradıcılığında mühüm bir hissəni Borçalı mühiti ilə bağlı 

toplamaları, araşdırmaları təşkil edir. Onun son dövr “Azərbaycan folkloru külliyatı” 

seriyasından buraxdığı otuzuncu cild folklorşünaslığa töhfədir. Onu da əlavə edək ki, 

Folklor İnstitutu son dövrlərdə region folklorunun öyrənilməsinə xüsusi qayğı göstə-

rir. “Dərbənd folkloru” antologiyası, “Naxçıvan folkloru” antologiyası, “Ağbaba 

folkloru” antologiyası, “Şirvan folkloru” antologiyası, “Muğan folkloru” antologiyası 

və s. bunun nümunəsidir. Elxan müəllim bu gərəkli işlərin bir tərəfi kimi “Borçalı 

folkloru örnəklərini” çap etdirdi. Yuxarıda dediyimiz bir fikri təkrar vurğulayırıq ki, 

folklorun toplanması, qorunub gələcəyə ötürülməsi bütünlükdə etnosun vətəndaşlıq 

borcudur. Xalqın mədəniyyətinə, tarixinə, olanlarına sahib durmaq missiyasıdır. 

Bunlar əvvəlki dövrlərdə, bizdən əvvəlki nəslin nümayəndələri tərəfindən daha 

ləyaqətlə həyata keçirilmişdir. Müəyyən vaxtlarda bu müqəddəs işə müəyyən əlavə-

lər edilmək kimi tendensiya özünü göstərdi. Ancaq son dövrlərdə, Azərbaycanın 

müstəqilliyindən sonra görülən işlər sırasında alqışlanmalı olan mühüm məsələlərdən 

biri toplama sahəsində edilənlərdəndir. Elxan müəllim “Azərbaycan folkloru külliy-

yatı” nın otuzuncu cildi və iki cildlik “Borçalı folkloru örnəkləri” ilə Azərbaycan 

folklorşünaslığına özünün töhfəsini verdi. 

Vacib olan digər bir məsələni də deyim ki, bu da E.Məmmədli yaradıcılığı 

üçün bir tərəfdir. Bu Şair Nəbinin şeirlərinin toplanıb kitab şəklində çapı ilə bağlıdır. 

Folklorşünas alimimiz Şair Nəbinin “Sığındım mövlaya” (Bakı, Çıraq, 2013) kitabını 

nəşr etdirdi. Günümüzə qədər ustad sənətkarın ayrı-ayrı toplularda bir neçə şeiri ge-

dərdi. Halbuki, bu böyük, əvəzsiz sənətkarın ədəbi irsinin toplanmasına, ustad sənət-

karların repertuarından yazıya alınmasına xüsusi ehtiyac vardı. Qərb bölgəsində, 

onun bir hissəsi olan yaşadığım İncə dərəsində Şair Nəbi adı həmişə ucalıqla çəkilər-

di. Uşaqlıqda bu adı mən böyüklərin dilindən, saz-söz məclislərində ustad söyləmə-

lərində çox eşitmişdim. Elxan müəllimin bir neçə il bundan əvvəl Şair Nəbi ilə bağlı 

söhbətlərini eşidəndə, şeirlərini toplayıb toplu halında nəşr etdirmək istədiyini 

biləndə xeyli sevindim. Onun gəraylıları, qoşmaları, təcnisləri, divaniləri, müxəmməs 

və müsəddəsləri zəngir bir istedaddan, mühit zənginliyindən xəbər verir. Bundan əla-
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və kitabda “Rəvayət və deyişmələr” adlı bir başlıq var. Bunlar özlüyündə təkcə Şair 

Nəbi istedadını ifadəyə hesablanmır, digər istiqamətdə mühitin zənginliyini düşün-

məyi zəruriləşdirir. Şair Nəbi E.Məmmədlinin folklorşünas kimi fəaliyyətində mü-

hüm hissədir. O təkcə şeirlərin toplanması və nəşri ilə kifayətlənmədi, həm də “Şair 

Nəbi Borçalı: həyatı, mühiti, sənəti” (Bakı, Nurlan, 2014) mükəmməl bir tədqiqat 

əsərini ortaya qoydu. Bununla o, bir tarix yazdı. Azərbaycan folklorşünaslığına öz la-

yiqli töhfələrinin birini də əlavə etdi. Burda xüsusi istedad sahibi Şair Nəbinin həyatı, 

yaradıcılığının müxtəlif istiqamətləri sistemli olaraq araşdırılma məqsədi daşıyır. 

“Şair Nəbinin həyatı və mühiti”, “Şair Nəbinin poetik yaradıcılığı”, “Şair Nəbi Bor-

çalı yaradıcılığında ürfani şeirlər”, “Əlavələr” başlıqları ilkin olaraq kitab haqqında 

dolğun təsəvvür yaradır. Bir qədər əvvəl “Borçalı folklor örnəkləri”nin iki cildliyini, 

külliyyatın otuzuncu cildinin adını çəkdik. Elxan müəllim ustad sənətkar Aşıq Aslan 

Kosalının dastan repertuarını yazıya almışdır. “Aşıq Qərib-Şahsənəm”, “Abbas-

Gülgəz”, “Tahir-Zöhrə”, “Novruz-Qəndab”, “Səyyad-Səadət”, “Aslan şahla İbra-

him”, “Alı xan-Pəri”, “Valeh-Zərnigar”, “Ağcaquzu”, “Pərizad xanımın Çənlibelə 

gətirilməsi” özlüyündə böyük xəzinədir. Bu müqəddəs və savab yoldan bəhrələn-

məliyik. E.Məmmədlinin bu işləri bizim üçün örnəkdir. Azərbaycan folklor məkanı-

na kifayət qədər bələd olan bu folklorşünas alimin gördüyü işlərdən ləyaqətlə bəhrə-

lənməyin zamanı gəlib çatıbdır. Fikrimcə, Aşıq Aslan Kosalının repertuarından yazı-

ya alınanlar da hələ ustadın repertuarının hamısı deyildir. Biz ustad sənətkarların 

zəngin repertuarını yazıya almağı vacib məsələ kimi diqqət mərkəzində saxlamalıyıq. 

E.Məmmədlinin gördüyü bu işin davamını gətirməliyik. “Borçalı folklor örnəkləri”-

nin ikinci cildi də dastanlarla bağlıdır. “Mehralı bəy”, “Cahangir-Mələksima”, “Sam 

Şahzadə”, “Zərqam şah”, “İsmayıl-Qızyetər”, “Səlim bəy”, “Pəri-Hürü”, “Qul Əh-

məd”, “Yetim oğlu Məhəmməd”, “Qaçaq İsaxan”, “Qaçaq Mahmud” dastanlarını 

vermişdir. Örnəklərin birinci cildində isə mifoloji mətnlər, ovsunlar, sınamalar, atalar 

sözü və məsəllər, bayatılar, laylalar, tapmacalar, rəvayətlər, deyimlər-düzgülər, tür-

kəçarələr, alqışlar, qarğışlar, andlar, inamlar, etiqadlar, əfsanələr, lətifələr, nağıllar və 

s. ayrı-ayrı başlıqlar altında verilmişdir. Əlbəttə burada uzun illərin zəhməti və təcrü-

bəsi cəmləşir. Folklorşünas E. Məmmədli bu gördüyü böyük işlərlə adını Azərbaycan 

folklorşünaslığının tarixinə yazmışdır. Onu da əlavə edək ki, o, bu zəngin fəaliyyətdə 

hər hansı biri ilə də adını folklorşünaslığın tarixinə yaza bilərdi. Fikrimizcə, bir mə-

sələni də xüsusi olaraq vurğulamalıyıq. Bu da sənətkar repertuarının işlənməsi ilə 

bağlıdır. Azərbaycan folklorşünaslığında sənətkar repertuarının işlənməsi problem 

olaraq qalmaqdadır. E.Məmmədli ustad sənətkar Aslan Kosalının timsalında sənətkar 

repertuarının sistemli yazıya alınmasının başlanğıcını qoymuşdur. Təkrar edirəm, 

bundan ənənə olaraq yararlanmaq lazımdır. Onu da əlavə edək ki, E.Məmmədlinin 

topladığı dastanlar ayrıca monoqrafik araşdırmaları zəruri edir. Borçalı folklor mühiti 

özlüyündə ayrıca tədqiqatlar mövzusudur. Onun müxtəlif səviyyələrdə işlənməsi 

Azərbaycan folklorşünaslığının qarşısında duran problemlərdəndir. Toplama sahəsin-

də bu işin sistemli mənzərəsini folklorşünas E. Məmmədli yaratmışdır. Davamı isə 

yəqin ki, yaxın vaxtlarda özünü göstərəcəkdir.  

E.Məmmədlinin zəngin avtobioqrafiyasında xüsusi olaraq vurğulanmalı bir 

tərəf də var. Azərbaycan Televiziya və Radio Verilişlərindəki fəaliyyətini deyirəm. 

Folklorşünas alimin səsi “Bulaq”, “Gözəlləmə”, “Sarıtel”, “Sazın-sözün sehrində”, 
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“Ustadnamə” ilə Azərbaycanı, türk ellərini, türkün ayaq basdığı yerləri dolaşdı. O bu 

verilişlərlə türk ruhunu bütünlükdə dünyaya bəyan etdi, dünya boyu səpələdi. Böyük 

mədəniyyəti, xalqın zəngin sərvətini “Bulağ”ın, “Sarıtel”in sehrində çatdırdı. Bir növ 

bu zənginlikdə özü də təravətləndi, müdrikləşdi, illəri belə gözəl arzu və istəklərlə 

yola verdi. Xalqın qəlbində “Bulaq” ,”Sarıtel”, Elxan Məmmədli sevgisini göyərtdi. 

Şəxsən tanışlığıma qədər E.Məmmədlini radio dalğalarında, efir məkanında tanımı-

şam. Onun xalq sevgisi ilə süslənmiş səsini və adını eşitmişəm. Şəxsi tanışlığımın 

təxminən otuz ilini demişdim. Efir tanışlığım isə qırx ildən çox bir zaman müddətini 

əhatə edir.  

Folklorşünas alimimiz Elxan Məmmədlinin yetmiş yaşı tamam olur. Bu ömür 

yolunda o, özü haqqında böyüklük, uca olmaq düşüncəsi formalaşdırmışdır. Onun 

hərəkət və davranışlarındakı nikbinlik, böyüklə böyük, kiçiklə kiçik ola bilmək baca-

rığı, ətraf mühitlə ünsiyyət qurmaq qabiliyyəti, ətrafına göstərdiyi qayğı və s. yüksək 

mənəvi dəyərlərdir, insana, insanlığa olan sevgidir. M.Ə.Sabir keçən əsrin əvvəllə-

rində “kim ki, insanı sevir aşiqi-hüriyyət olur” deyirdi. E.Məmmədli də məhz aşiqi-

hüriyyət olanlardandı. Fəxr edilməli, iftixar duyulmalı kəslərdəndi. Bizim folklorlaş-

mış alimlərimizdəndir.  

 
 

Mahmud ALLAHMANLI 

filologiya üzrə elmlər doktoru, professor 
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İtkilərimiz 
 

FOLKLORŞÜNASLIĞIMIZIN AĞSAQQALI  

ATA TƏRZİBAŞI DÜNYADAN KÖÇDÜ 

 
Folklorşünaslığımıza “Şərqi və türkülər”, 

“Kərkük hoyratları və maniləri”, “Kərkük ha-

vaları”, “Kərkük əski sözləri”, “Kərkük şair-

ləri”, “Arzu-Qəmbər masalı”, “İraq türkman-

ları arasında yağmur duası” və b. əsərlər bəxş 

edən böyük türkoloq Ata Tərzibaşı 2016-cı il 

martın 31-də, saat 21.00-da doğulub boya-ba-

şa çatdığı Kərkükdə 92 yaşında haqqa qovuş-

du. Onun əsərləri yox olmaqda olan İraq türk-

man folklorunun türk dünyasında tanınmasın-

da böyük rol oynamışdır. Suriyada yaşayan 

türkmanların sayı İraqdakılardan çox olsa da 

onların Ata Tərzibaşısı olmamışdı. Buna görə 

də Suriyada olduqca dəyərli folklor nümunə-

lərimiz məhv olmuşdur. 

Kərkükün tanınmış və əsilli-nəsilli bir 

ailəsində 1924-cü il noyabrın 14-də dünyaya 

gələn oğlan uşağına atası Hacı Ömər Ataulla 

(Azərbaycanda onun adını Əta kimi də yazır-

lar) adı qoysa da, o, Ata Tərzibaşı kimi tanınmışdır.  

İlk təhsilini Kərkük şəhərindəki Piryadı məhəllə məktəbində alan Ataulla orada 

Qurani-Kərimi, Sədi Şirazinin “Gülüstan” və “Büstan”nını, Məhəmməd Füzuli Bağ-

dadinin əsərlərini oxumağı, eləcə də ibtidai hesab əməliyyatını öyrənir. Orta məktəbi 

və litseyi də doğulduğu şəhərdə bitirir. Məktəb illərində təzyiqlərlə üzləşir. Yaşadığı 

ölkədə ana dilində təhsil verən məktəblərin olmadığını görür. Hansı ki, onun dünyaya 

gəlməsində 4 il əvvələdək bu yerlərdə Osmanlı hakim olsa da ərəb dilində məktəb-

lərin, qəzet və jurnalların açılmasını qadağan etməmişdi. Əksinə ərəb dilinin, ərəb 

mədəniyyətinin inkişafına kömək etmişdi. 

Osmanlı dövlətinin 400 illik hakimiyyətindən sonra parçalanmış imperiyanın 

yerində impreialist güclərin yaratdıqları İraq Krallığında türklərin sıxışdırılmasına 

başlanmışdır. Birinci Dünya savaşından sonra imperialist güclər neftlə zəngin Mosul 

vilayətinin Türkiyə Cümhuriyyətinə daxil olmasına da imkan verməmişdilər. 

Vilayətin Böyük Britaniyanın qurduğu oyuncaq İraq krallığına tabe edildiyi azmış 

kimi burada yaşayan türklərin Türkiyə Cümhuriyyəti ilə əlaqələrini də əngəllənmişdi. 

Təzyiq və təqiblərdən cana doyan türklərin bəziləri yüzillərlə yaşadıqları, özlərinə 

vətən seçdikləri torpaqları tərk etmək məcburiyyətində qalmışdılar. Hacı Ömər isə 

vətənə bağlı insanlardan idi. Təqib və təzyiqlərə, ərəb assimiliyasına baxmayaraq o 

köçməyi fikrindən belə keçirmirdi. Övladlarını da bu ruhda böyütmüşdü.  
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Beynəlxalq müqavilələrdə türklərin azınlıq hüququ tanınsa da ona əməl edil-

mirdi. Təqib və təzyiqlərə baxmayaraq türklər soydaşlarının maariflənməsinə böyük 

diqqət yetirirdilər. Ata Tərzibaşı da millətinin haqqını qanunlarla müdafiə etmək 

üçün 1946-cı ildə litseyi başa vurduqda Bağdad Universitetinin hüquq fakültəsində 

oxumağa gedir. Yeniyetməliyindən ana dilində, milli ruhlu şeirlər yazmağa başlayan 

bədii yaradıcılığını universitet illərində də davam etdirir. 1950-ci ildə universiteti 

başa vurub Kərkükdə vəkil kimi əmək fəaliyyətinə başlayır.  

Vəkil işləyərkən görür ki, ayrı-ayrı soydaşının haqqını müdafiə etməklə iş bit-

mir. Gərək millət öz hüququnu başa düşsün, öz haqqı uğrunda mübarizə apara bilsin. 

Bunun üçün də mətbuatın gücündən yararlanır. İlk məqalələrini Misirdəki “Əl-Risa-

le” jurnalında çap etdirir. Bu jurnal o dövrdə böyük şöhrət qazanmış, ən çox tirajla 

çap olunan ərəbdilli mətbuat idi. Sonralar Ata Tərzibaşının imzası Beyrut, Hələb, 

Bağdad, Kərkük, İstanbul kimi şəhərlərdə nəşr edilən qəzet və jurnallarda görünür.  

Ata Tərzibaşı bir ara Kərkükdə nəşr edilən “Afak” qəzetinin ədəbi redaktoru 

işləyir. 1958-ci ildə İraqda monarxiya devrilir və general Əbdül Kərim Qasiminin 

rəhbərliyi altında İraq Respublikası qurulur. Həmin ilin iyulun 26-da demokratik 

azadlıqlara zəmanət verən müvəqqəti konstitusiya qəbul edilir. Siyasi partiyalar açıq 

fəaliyyətə başlayır. Bunu alqışlayanlardan biri də Ata Tərzibaşı olur. Qəzetçilikdə 

qazandığı təcrübəyə dayanaraq 1958-ci il sentyabrın 23-də “Bəşir” adlı həftəlik 

ədəbiyyat və mədəniyyət qəzetinin nəşrinə nail olur.  

Lakin onun ictimai-siyasi fəaliyyətinin və nəşrinə başladığı qəzetin ömrü o qədər 

də uzun sürmür. Qasiminin rəhbərlik etdiyi hökumət tərəqqipərvər təşkilatların 

fəaliyyətini məhdudlaşdırmağa başlayır. 1959-cu ilin martında Ata Tərzibaşı da həbs 

edilir və Hille bölgəsinə sürgünə göndərilir. Əsasını qoyduğu “Bəşir” qəzeti də 

martın 17-də bağlanır.  

“Kərkük”, “Afak”, “Bəşir” qəzetlərində türklərin mədəniyyəti, ədəbiyyatı, dili 

haqqında yazdığı məqalələri ilə xalqın sevimlisinə çevrilən Ata Tərzibaşının sürgün 

həyatı çox da uzun sürmür. Üç aydan sonra yenidən Kərkükə dönərək vəkillik 

fəaliyyətini davam etdirir. 

Ata Tərzibaşı vəkillik etdiyi günlərdə şahidi olur ki, soydaşları çox vaxt savad-

sızlıqlarına və ərəb dilini bilmədiklərinə görə məhkəmələrdə uduzurlar. Ərəblərin bir 

çoxu da türklərin tarixindən, mədəniyyətindən, ədəbiyyatından xəbərsiz olduqlarına 

görə onlara vəhşi, qaniçən və geridəqalmış kimi baxırlar. Odur ki, xalqının tarixi, 

mədəniyyəti, ədəbiyyatı, folkloru haqqında həm ana dilində, həm də ərəbcə “A.T”, 

“Ataulla Tərzibaşı”, “Məcid Türkekul”, “Ömərzadə Allahverdi” və b. imzalarla 

əsasən də Ata Tərzibaşı imzası ilə elmi, publisistik məqalələr yazır. Onun istər “El-

Turasüş-Şabi” jurnalında Türkman kültürü və folkloru haqqında ərəbcə yazdığı 

məqalələr, istərsə Ziya Gökalp, Əhməd Ağaoğlu və Fuat Köprülü kimi sosioloqlar 

haqqında çap etdirdiyi əsərlər bu gün də aktuallığını saxlayır. 

İraq türklərinin mədəniyyəti tarixində xüsusi yeri olan “Qardaşlıq” jurnalında 

türk və ərəb dillərində ədəbiyyat, folklor, dil haqqında dəyərli məqalələr çap etdirən 

Ata Tərzibaşı sıx-sıx beynəlxalq elmi konfranslarda məruzələr edir, dünyanın ünlü 

türkoloqları ilə fikir mübadiləsinə girir. Ensiklopediyalar adətən türkmanların 

kültürü, ədəbiyyatı, tarixi ilə bağlı məqalələri ona yazdırmaqda maraqlı olublar. 
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Onun “Yazı dili, danışıq dili” məqaləsi dilçilik haqqında nəzəri baxışlarını 

özündə əks etdirən ən dəyərli qaynaqdır. Bu yazıda Ata Tərzibaşı türkçənin danışıq 

diliylə yazı dili arasındakı fərqin digər dillərdəki kimi dərin olmadığını isbatlamaq 

üçün ərəb dilləri ilə müqayisələr aparıb.  

Ata Tərzibaşı məqalə və çıxışlarında dilin inkişaf etdirilməsinə, orta əsrlərdə 

türk dilinə yüklənmiş ərəb, fars tərkiblərindən təmizlənməsinə xüsusi diqqət yetirib. 

O, istər elmi əsərlərində, istər məqalələrində və çıxışlarında dildən çıxarılan ərəb, 

fars mənşəli sözlərin yerinə Avropa mənşəli terminlərin gətirilməsinin də əleyhinə 

olmuşdur. “İrak türkləri və dil özləştirməsi” əsərində məsələni geniş təhlil etmiş və 

bu fikiri irəli sürmüşdür ki, dilin təmizlənməsi, inkişaf etdirilməsi, sərt, inqilabi yolla 

deyil tədrici aparılmalıdı. Həm də bu təmizləmə və yeniləşmə türk xalqları arasındakı 

bağlılığa zərər verməməli, əksinə onu daha da yaxınlaşdırmalıdı. 

Bölgənin folklorunun toplanmasında və nəşrində böyük xidmətləri olan Ata Tər-

zibaşı dilin təmizlənməsində və yeniləşdirilməsinə də xalq danışığına önəm verilmə-

sini dönə-dönə vurğulamışdır. Səbəbini də onunla izah etmişdir ki, bu gün bir türk 

xalqının ədəbi dilində işlənməyən, arxaikləşmiş və ya dialektə çevrilmiş sözlər başqa 

türk xalqlarının ədəbi dilində olduqca işləkdir. Ola bilsin ki, həmin sözlər çalar fərq-

lərilə seçilsinlər və yeni eşidildiyi vaxt qulaqlara yad gəlsin, yaxud arqo kimi səslən-

sin. İctimai-siyasi xadimlər, dövlət adamları, yazıçı və şairlər, qəzetçilər bu sözləri 

sıx-sıx işlətsələr onda ədəbi dillərdə özünə vətəndaşlıq hüququ qazanar və türk 

xalqlarının biri-birinin yazısını anlaması da asanlaşar. 

Ata Tərzibaşı yazı dili ilə danışıq dilinin yaxınlaşmasının vacibliyini dəfələrlə 

vurğulamışdır. Bunun üçün bölgədə böyük nüfuzu olan Türkiyə türkcəsinin əksiklik-

lərini göstərməkdən də çəkinməmişdi. Məqalə və çıxışlarında dəfələrlə vurğulamışdır 

ki, tarix boyu türk dillərinin ən işlək və şirin səsi olan sağır nun səsinin əlifbada gös-

tərilməməsi getdikcə bu səsin işləkliyini itirməsi ilə yanaşı, əski yazıların oxunuşunu 

da, türk xalqları və toplumlarının dilləri arasındakı yaxınlığı da çətinləşdirmişdir. 

Tarix boyu 12 ayrı-ayrı əlifbadan istifadə etmiş türklərin böyük bir hay-küylə 

latın əlifbasına keçməsi də gözlənilən nəticəni veməmişdir. Onun əvəzinə ərəb 

əlifbasında islahatlar aparılaraq türk xalqlarının səs sisteminə uyğunlaşdırılsaydı öz 

keçmişlərindən və bir-birini anlamaqdan belə sürətlə ayrılmazdılar.  

1970-ci il yanvar ayının 24-də İraq hökuməti ölkədə yaşayan türklərə ana dillə-

rində təhsil almaq və b. mədəni haqlar verdiyi haqqında bir qanun çıxardı. Lakin qa-

nunun həyata keçməsi müxtəlif bəhanələrlə reallaşmadı. 

Ata Tərzibaşı kitabları təkrar-təkrar nəşr olunan az müəlliflərdən biridir. Belə ki, 

onun “Kərkük şairləri” kitabı 1963-2012-ci illərdə 13 dəfə, “Arzu-Qəmbər masalı” ori-

jinalında olduğu kimi Kərkük, Bağdad, İstanbul və Bakıda 5 dəfə (hətta fransızcaya 

çevrilərək 2000-ci ildə Cenevrədə də nəşr oluub), “Kərkük hoyratları və maniləri” üç 

dəfə nəşr edilmişdir. Onun kitablarının çap olunma çoğrafiyası da genişdir. Buraya 

Kərküklə yanaşı, Bağdad, İstanbul, Ankara, Bakı, Cenevrə və b. şəhərlər daxildir. 

Ömrünü türkman ədəbiyyatının, dilinin, folklorunun və mətbuat, nəşriyyat tarixi-

nin öyrənilməsinə həsr etmiş Ata Tərzibaşı bir ara Bağdadda gündəlik “Əl-Cihad” 

qəzetini də nəşr etmişdir. 

1964-cü ilin may ayında Türk Dil Qurumuna “yardımcı üyə”, 1996-cı ilin iyun 

ayında isə “şərəf üyə” seçilən Ata Təzibaşı 300-ə qədər məqalə, 30-a yaxın kitab nəşr 
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etdirsə də, ailəsini vəkillikdən qazandığı pulla dolandırmışdır. Yəni dolanışıq üçün 

vəkillik etməyib elmi axtarışlarla məşğul olsaydı, yəqin onun əsərlərinin sayı iki bu 

qədər olardı. Ata Tərzibaşı yaradıcı şəxsiyyətlərə onların əsərlərinin bədii, elmi 

dəyərlərindən çox millətinə necə xidmət etməsinə görə qiymət verirdi. Ona görə elmi 

yaradıcılıqla məşğul olurdu ki, millətinə xeyir versin. 

2001-ci ildə keçirdiyi bir qəza nəticəsində ayağı sınan böyük alim və ictimai xa-

dim evindən çıxmaz hala düşür. Buna baxmayaraq ruhdan düşmür, daim bilgisayar 

başında olur. Evdən çıxmaz vəziyyətində üç cildlik “Türkman sözlüyü”, üç cildlik 

“Türkman kəşkülü” əsərlərini yazaraq nəşr etdirir. Onun son nəşr edilən əsəri 2015-

ci ildə işıq üzü görən “Füzuli haqqında yazılar” olur. 2015-ci ilin sonlarından ağır 

xəstəliyinə görə heç kimlə görüşmək istəmir. Ata Tərzibaşının elmi əsərləri təkcə 

türk xalqlarının deyil, Yaxın Şərqin ən zəngin kitabxanalarının qiymətli sərvətinə 

çevrilmişdir. 
 

Əli Şamil 
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1. Elmi-ədəbi toplumuz “Dədə Qorqud kitabı”nın poetika, mətnşünaslıq, ideya-

məzmun problemlərinin tədqiqi istiqamətində aparılan və folklorun müxtəlif elmi-

nəzəri, praktik məsələlərini əhatə edən, heç yerdə çap olunmamış yüksək elmi 

səviyyəli araşdırmaları və eləcə də yazıya alınmış yeni folklor nümunələrini çapa 

qəbul edir. 

2. Məqalələr Azərbaycan dilində qəbul olunur. 

3. Redaksiyaya təqdim olunan məqalələrin həcmi 15 səhifədən artıq olmama-

lıdır. 

4. Redaksiyaya təqdim olunan məqalələrdə müəllifin adı, soyadı, iş yeri və e-

mail ünvanı göstərilməli, xülasə və açar sözlər verilməlidir. 

5. Xülasə 100, açar sözlər 10 sözü keçməməlidir.  

6. Şəkillər, rəsm, not, qrafik və cədvəllər çapda düzgün, aydın çıxacaq 

vəziyyətdə olmalıdır. 

7. Sonda göstərilən elmi ədəbiyyat və mənbələr məqalənin içərisində kodlaş-

dırılmalıdır. 

8. Məqalələr, xülasə və açar sözlər Winword proqramında, Times New Roman 

şrifti, 14 punto böyüklüyündə yazı tipi ilə yazılaraq diskdə və A4 vərəqində təqdim 

olunmalıdır. 
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