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DƏDƏ QORQUDUN OĞUZ DÜNYASI 

 
Xülasə 

“Dədə Qorqud” eposu qədim oğuz etnosunun bədiiləşmiş həyat tarixçəsidir. Onun məz-
munu törənişdən sona doğru gedən yolun mahiyyətcə açıqlanması üzərində qurulmuşdur. Nəsil-
lərarası mənəvi bağlılıq boyların aşıladığı başlıca ideyadır. Oğuz elinin qüdrəti məhz bu qırılmaz 
əlaqə ilə əsaslandırılır. Ona görə də ata-oğul münasibətləri köhnəliklə yeniliyin qarşıdurmasına 
deyil, anlaşması, bir-birini qəbul etməsinə yönəlmişdir. Epos da bu mənəvi gücdən qaynaqlanır. 

Açar sözlər: Dədə Qorqud, epos, oğuz dünyası, etnos, yeni düşüncə. 
  

OGUZ WORLD OF DEDE KORKUT 
 

Summary 
 The epic story “Dede Korkut” is artistic life story. Its content is based on essentially 

disclosure of the road leading from creation towards the end. Intergenerational moral commit-
ment is the main idea of stories. The power of Oguz state is substantiated by this unbreakable 
link. Therefore, the father-son relationship is not a conflict of innovation and the past, but it fo-
cuses on the adoption of each other. The epic story nourishes by this moral power. 

Keywords: Dede Korkut, epic, Oguz world, ethnicity, new thinking. 
 

ОГУЗСКИЙ МИР “ДЕДЕ КОРКУТ”А 
 

Резюме 
Эпос “Деде Коркут” – это художественно-жизненная история древнего огузского 

этноса. Содержание эпоса построено на раскрытии сущности его пути от возникновения 
до распада. Основной идеей сказаний является духовная связь поколений. Именно этой 
неразрывной связью подтверждается сила огузского государства. Поэтому отношения 
отцов и детей не является противостоянием старого и нового, а направлено на принятие и 
понимание друг-друга. Эпос также подпитывается этой духовной силой. 

Ключевые слова: Деде Коркут, эпос, огузский мир, этнос, новое мышление 
  
Məsələnin qoyuluşu. “Dədə Qorqud” eposu qədim oğuz dünyasının bədii 

tarixçəsidir. Onun strukturunu təşkil edən boylar bu dünyanın başlanğıcından 
sona doğru gedən axarını mərhələli şəkildə əks etdirir.  

İşin məqsədi “Dədə Qorqud” eposunun oğuz epik ənənə ilə nə dərəcədə 
bağlı olduğunu müəyyənləşdirməkdir. 
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“Dədə Qorqud” eposu möhtəşəm dövlət olaraq öz dövrünü keçirmiş Qalın 
Oğuz elinin və onun hüdudlarını canı, qanı bahasına qoruyub daima genişlən-
dirən, ərliyi, ərənliyi hünər bilib yurd, vətən sevgisi, ata adı, ana namusu uğrun-
da ölməyə hazır olan bir nəslin qəhrəmanlıq salnaməsidir. Oğuz epoxasının 
müdrik ozanı Dədə Qorqudun özünəqədərki dastan ənənəsindən yaradıcı surətdə 
bəhrələnərək dövrünün olayları ilə sinkretik əlaqədə düzüb qoşduğu bu boylar 
toplusu yaşanmış tarixin bədii inikasıdır. Mətnin söylənilmə üslubu göstərir ki, 
sonrakı nəsil ozanlarının dili ilə “Oğuz zamanı”, “ol zaman” deyə dərin xiffət 
hissi ilə anılan həmin bədiiləşmiş tarix artıq bir keçmiş olaraq çox-çox arxada 
qalmış və yalnız el şənliklərində qolça qopuzun sədaları altında xatırlanmaqda-
dır. Hətta ulu Qorqudun müasiri olduğu həmin dövrdən elə böyük zaman müd-
dəti ötüb ki, onun özü də dinləyiciyə bir bədii obraz kimi təqdim edilir. Məhz 
buna görə də boylar bizə ilkin şəkildə deyil, sonrakı nəsil ozanlarının yaradıcı 
müdaxiləsi ilə dövrün mənəvi-estetik tələblərinə uyğunlaşdırılmış variantda 
gəlib çatmışdır. Bununla belə, islam dininin təsiri ilə yeniləşən oğuz dünyası 
hələ öz keçmişindən tamamilə qopmayıb, hələ “dastan” sözü “boy”, “türk” sözü 
isə “oğuz” sözünü əvəzləməyib.  

Drezden nüsxəsinin ilk səhifəsində abidənin qədim oğuz dilində yaran-
masını əyani şəkildə nümayiş etdirən “əla lisani-tayifeyi-oğuzan” qeydi və hər 
boyun oğuznamə adlandırılması faktı söyləməyə əsas verir ki, “Dədə Qorqud” 
eposu müasir türk xalqlarının əksərinin etnogenezisində bu və ya digər səviy-
yədə iz qoymuş qədim oğuzların bədii təfəkkürünün məhsuludur. Görünür, bu 
səbəbdən də Dədə Qorqud və “Kitab”ın digər qəhrəmanlarının adı ilə bağlı 
deyim, əfsanə, rəvayətlər türk, türkmən, qazax, qırğız, qaraqalpaq, özbək və 
digər türksoylu xalqların folklorunda bu və ya digər məzmunda hələ də yaşa-
maqdadır. Hətta eposun yazıya alınmış Drezden nüsxəsi Azərbaycan ərazində 
formalaşmış variantı əks etdirsə belə, boyların alt qatında xalqımızın mənşə-
yində aparıcı etnos kimi duran oğuzların qədim düşüncə, həyat tərzi canlanır. 
Həmin düşüncə modelinin açıqlanması isə eposun mahiyyətini, strukturunu, 
aşılamaq istədiyi qayəni dərk etməyə imkan yaradan yeganə vasitədir. 

Müqəddimədən sonra eposun “Dirsə xan oğlu Buğac boyu” ilə başlayıb 
“İç Oğuza Taş Oğuz asi olub Beyrəg öldügü boy”la tamamlanması əslində Oğuz 
dünyasının törənişdən süquta doğru yönəlmiş yaşam tarixçəsinin simvolik 
şərhidir. Bu qütblər arasındakı digər on boy isə Oğuzun yüksəliş dövrünü ideal-
laşdırmaqla olumdan ölümə gedən yolun mənzərəsini əks etdirir. Bu yanaşmada 
boyların sonunda verilən “Qanı dedigim bəg ərənlər, dünya mənim deyənlər? 
Əcəl aldı, yer gizlədi, fani dünya kimə qaldı? Gəlimli-gedimli dünya, son ucı 
ölümlü dünya!” soylaması əslində qazi ərənlərdən daha çox, öz dövrünü keçirib 
yalnız sözün qüdrəti ilə bir daha yaddaşlara həkk olunan Oğuz dünyası haqqında 
ağıdır. Bu dünya isə Oğuz xaqanın bir şəxsiyyət olaraq tarix səhnəsinə çıxması 
ilə başlanır. 
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Məlumdur ki, Oğuzun dünyaya gəlişi, fatehlik, cahangirlik yürüşləri 
“Oğuz kağan” dastanında mifoloji, Fəzlullah Rəşidəddin və Əbülqazi Bahadır 
xan oğuznamələrində yarımtarixi, yarıməfsanəvi planda işıqlandırılmışdır. F.Ba-
yatın “eyni informasiyanın müxtəlif yönlərdən təqdimi” kimi (1, 5) dəyərləndir-
diyi bu epik ənənə tarixin daha dərin çağlarından qaynaqlanır və müxtəlif dini 
baxışların təsiri ilə variativ məzmunda təqdim edilir. Belə ki, uyğur oğuznamə-
sində Oğuz mani dininin təsiri ilə Ay kağanın gözündən parlayıb doğulursa, di-
gər oğuznaməklərdə tək olan Allaha inamla dil açır. B.Ögelin düzgün müşahi-
dəsinə görə, yabançı dinlərin təsiri ilə baş verən bu dəyişiklik türklərin Gök 
Tanrı ilə bağlı əski dinlərini, ənənlərini qəlb və zehinlərindən silə bilməmişdirsə 
də (8, 129-130), hər halda, zaman öz sözünü demiş, etnik təfəkkürdə müəyyən 
izlər açmaqla baş vermiş olayların fərqli baxış bucağında dəyərləndirilməsinə 
imkan yaratmışdır. 

XIV əsrin əvvəllərində uyğur versiyasında yazıya alınmış “Oğuz kağan” 
dastanında gələcəyin böyük dövlət qurucusu kimi Oğuzun bənzərsiz düşüncəyə 
və məğlubedilməz gücə sahib olması “kıat” adlanan qeyri-adi yırtıcını öldürməsi 
ilə, digər oğuznamələrdə köhnəliyi, nizamsızlığı təmsil edən ata üzərində qələ-
bəsi ilə nəzərə çarpdırılır. Fikrimizcə, insan-təbiət münasibətlərinin insan-cə-
miyyət müstəvisinə köçürülməsindən irəli gələn bu dəyişiklik mifdən eposa ke-
çidin təzahürü kimi izah oluna bilər. Qədim oğuzların bir etnos olaraq özünü və 
dünyanı dərketmə modelində baş verən bu təkamül “Dədə Qorqud” oğuzna-
mələrinin formalaşmasında da mühüm rol oynamışdır ki, ilk boyun məzmunu 
qeyd edilən fikrin tutarlı alınması üçün kifayət dərəcədə zəngin materiallar verir. 

Öncə xatırlayaq ki, Böyük Hun imperiyasının yaradıcısı Mete ilə bağlı 
hekayət eynilə Oğuz xan haqqındakı oğuznamələrdə təkrarlanır. Ata-oğul qarşı-
durması üzərində qurulmuş hər iki süjet xətti əslində yeni dünyanın – hun və 
oğuz dünyasının törənişini şərtləndirir. Aydınlıq üçün hər iki hökmdarın gənclik 
illərinə bir baxış keçirək. 

Hunların şan-yu ünvanını daşıyan hökmdarı Tumanın Mete adlı bir vəliəh-
di var. Lakin Tumanın çox sevdiyi ayrı bir qadından ikinci oğlu dünyaya gəldiyi 
üçün böyük oğlunu öldürüb yerinə onu vəliəhd təyin etmək fikrinə düşür. Buna 
görə də Meteni yüe-çilərə girov göndərir və sonra da onların üzərinə qəflətən 
hücuma keçir. Tumanın məqsədi bu idi ki, yüe-çilər bunun əvəzinə oğlu Meteni 
öldürsünlər. Ayıq düşüncəli Mete bu hücumdan xəbər tutunca yüyrək bir ata mi-
nib obasına dönür. Atasına xoş gəlməsə də, bu şücaətinə görə o, bir tümənlik, 
yəni on minlik bir orduya başçı təyin edilir. Metenin sərkərdəlik məharəti bu za-
man üzə çıxır. O, öncə orduda nizam-intizam yaratmağa çalışır. Bunun üçün 
icad etdiyi vızlayan (fit səsi çıxardan) oxunu hara atarsa, bütün əsgərlərin həmin 
istiqamətdə ox atmasını əmr edir. Kim bu əmri yerinə yetirməzsə, edam edilə-
cəyini bildirir. Əvvəlcə oxunu özünün qaçağan “arğamak” atına, sonra isə se-
vimli qadınına tuşlayıb atır. Onun əmrini yerinə yetirməyənlərin başı bütün əs-



Dədə Qorqud ● 2015/I I                                                                                                                                                                     6 
  
gərlərin gözü qarşısında vurulur və beləliklə, ordu üzərində öz hökmünü yerit-
məyə nail olur. Qənaətini yoxlamaq üçün ova çıxır və bu zaman oxunu digər bir 
atına tərəf atır. Artıq bütün əsgərlər onun hərəkətini eynilə təkrarlayaraq həmin 
atı nişan alıb oxlayırlar. 

Əsgərlərinə tam əmin olan Mete atası Tumanla ova çıxır və bu dəfə vızla-
yan oxunu ona tuşlayıb atır. Beləliklə, atılan oxlardan dəlmə-deşik olan Tuman 
öldrülür. Mete ögey anası və qardaşını aradan götürüb hakimiyyətə sahib olmaqla 
Böyük Hun imperiyasının əsasını qoyur (ətraflı bax: 2, 46-47; 8, 6-7; 9, 52). 

F.Rəşidəddin və Ə.Bahadır xanın müxtəlif əsrlərdə yazıya aldıqları oğuz-
namələrdə müəyyən dərəcədə islamlaşdırılmış bu əhvalat isə aşağıdakı şəkildə 
təsvir olunur:  

Olcay xanın nəvəsi, Dib Yabqu xanın oğlu Qara xan (bu nəsil şəcərəsi 
Bahadır xan oğuznaməsində Dib Bakuy – Gök xan – Alınca xan – Moqol xan – 
Qara xan ardıcıllığında verilib; 3, 51) taxt-taca çıxdıqdan sonra bir oğlu dünyaya 
gəlir. Üç gün üç gecə anasının südünü əmməyən uşaq dərin kədərə batmış qa-
dının yuxusuna girərək bir olan Yaradana inam gətirməsini söyləyir. Bu halı üç 
dəfə yuxusunda görən ana qadir Allaha sığınır, ərindən və qəbiləsindən gizlin 
ona sitayiş edir. Edilən dualar sayəsində ana südü əmməyə başlayan uşaq bir ilə 
dil açır və özü-özünə “Oğuz” adını qoyur. Böyük Yaradana tapınan Oğuz bilik 
sahəsində olduğu kimi, ox atmaqda, nizə tullamaqda, qılınc oynatmaqda ad 
çıxarır, şöhrət qazanır. Atası onu qardaşı Küz xanın qızı ilə nişanlayır. Oğuz 
evinə gətirdiyi əmisi qızına Allaha iman gətirməyi təklif edir, şərti qəbul edilmə-
dikdə onunla əlaqəni kəsir. Qara xan oğlunun arvadına diqqət yetirmədiyini 
görüb onu qardaşı Kür xanın qızı ilə nişanlayır. Oğuz həmin qızdan da eyni şeyi 
tələb edir və razılığını almadığı üçün onunla da əlaqəyə girmir. Bunu duyan 
Qara xan Oğuzu kiçik qardaşı Or xanın qızı ilə nişanlayır. Oğuz bu dəfə də qıza 
eyni şərtlə müraciət edir və təklifinin qəbul edildiyini görüncə evinə gətirib 
onunla yaxınlıq edir. 

 Bir gün Oğuz ova çıxır. Qara xan böyük toy-düyün qurur, gəlinlərinin 
sağlığına badə qaldırıb onlardan Oğuzun nə üçün kiçik gəlini daha gözəl olan 
digərlərindən çox sevdiyini soruşur. Qızlar Qara xanı məsələdən agah edib 
Oğuzun ata-babaların inamından üz döndərərək yeni bir dinə iman gətirdiyini 
söyləyirlər. Bu xəbərdən qəzəblənən Qara xan qardaşları və qohumları ilə məs-
ləhətləşib Oğuzu öldürmək qərarına gəlir. Kiçik gəlin qonşu qadınların köməyi 
ilə Oğuzu xəbərdar edir. Döyüşə hazır vəziyyətdə gələn Oğuz atası üzərində qə-
ləbə çalıb hakimiyyətə yiyələnir və zaman-zaman digər qəbilələri də özünə tabe 
etməklə Oğuz dövlətinin əsasını qoyur, sonra isə cahangirlik yürüşlərinə başla-
yaraq böyük bir imperiya yaratmış olur (3, 51-55; 6, 10-13). 

Göründüyü kimi, həm Mete, həm də Oğuz hakimiyyətə köhnə dünyagörü-
şü təmsil edən atalarını – Tuman və Qara xanı öldürməklə gəlirlər. Motiv və xa-
rakterlərin bu dərəcədə yaxın olması, hətta bəzi məqamlarda üs-üstə düşməsi 
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tədqiqatçıları Mete ilə Oğuz xanı eyni şəxsiyyət kim düşünməyə təhrik edib. 
B.Ögelin ümumiləşdirməsinə görə, ilk dəfə fransız alimi Y.Guignes Metenin 
Oğuz xana bənzədiyini ehtiyatla söyləmişsə də, rus çinşünası N.Y.Biçurin və 
türk alimi Z.Gökalp bir-birilərindən xəbərsiz bu iki hökmdarın eyni şəxs olduq-
larını irəli sürmüşlər (8, 10-11) Bu fikirlərin məntiqli və ağlabatan olduğunu 
xüsusi qeyd edən böyük şərqşünas özü bir qədər dərinə gedərək fərqli bir müla-
hizə ortaya qoyur: “Bizə görə, Oğuz xan əfsanəsi Metedən də öncə Orta Asiyada 
yaşayırdı. Bu əski inanış bir az dəyişdirilərək, əsasən Çin qaynaqlarında da 
əfsanə şəklində anladılan Metenin gənçliginə də şamil edilə bilirdi” (8, 11). 

Problemin mahiyyətinə varıb onu ümumtürk kontekstində araşdıran F.Ba-
yat da, demək olar ki, oxşar mövqe nümayiş etdirir. Oğuznamələrin Çin varian-
tına istinadən Mete ilə Oğuzu eyniləşdirən N.Y.Biçurinin fikirlərinə münasibət 
bildirən alim yazır: “Bu və buna bənzər bir sıra faktlar sübut edir ki, Oğuz-
namələr Hun dövründə və bəlkə də skif-saka dövründən məlum imiş. Bunu 
Əfrasiyab (Alp Ər Tonqa) verilən məlumatlar da təsdiqləyir” (1, 6). Tanınmış 
folklorşünas problemin əhatə dairəsini bir az da genişlənirməklə bizim üçün 
olduqca önəmli bir qənaətə gəlir: “Həm Mete, həm Oğuz kompleksi arasındakı 
bu yaxınlıq tarixi və mifoloji obrazı eyniləşdirmiş, hər iki obrazı vahid bir moti-
və bağlamışdır. Belə bir oxşarlıq Oğuz Buğra xan, Oğuz Çingiz, Oğuz Teymur 
arasında da var: bir sözlə, əfsanələşən hər bir cahangir özündə oğuznamə motiv-
lərini əritmişdir” (1, 6).  

Oğuznamələrin yaranma taixini xüsusi araşdırma obyekti seçən Ə.Əsgər 
də oxşar mülahizə ilə çıxış edərək oğuz etnosu ilə bağlı epik ənənənin daha əski 
çağlarda yaradılmış “Oğuz” dastanından qidalandığını irəli sürür. Folklorçu 
alimin fikrincə: ““Oğuz” dastanı nəinki Oğuznamə versiyasından, hətta uyğur 
versiyasından da qədimdir. Onun tarixin hansı dövründə yaranması haqqında 
qəti bir fikir söyləmək çətindir. Bir şey aydındır ki, dastanın bizə məlum olan 
həm uyğur, həm də Oğuznamə versiyası böyük dövlətçilik epoxasının yaşamış 
bir xalqın təfəkkürünün məhsuludur” (4, 113).  

Sadalanan mülahizələr bir daha göstərir ki, oğuzların dastançılıq ənənəsi 
oğuz etnosunun özü qədər qədimdir və yazıyaqədərki böyük bir tarixi mərhələni 
əhatə edir. Bu dastançılıq ənənəsi sonrakı nəsil yaradıcılığında yeni məzmunda 
işlənilmişdirsə də, oğuz dünyasını əbədi düşündürən, narahat edən motivlərlər 
dəyişməz qalmışdır. 

Məlum oğuznamələrin aparıcı motivlərindən birini təşkil edən ata-oğul 
qarşıdurması əslində köhnə baxışlarla yeni baxışlar arasındakı ziddiyyətdən 
qaynaqlanır və bütün variantlarda yeni ideologiyanı təmsil edən oğul ataya qalib 
gəlməklə möhtəşəm bir dövlətin yaradıcısına çevrilir.  

Oğuz xanla bağlı bu əski motiv “Dədə Qorqud” eposunda zaman və mə-
kan çərçivəsini dəyişməklə bir qədər fərqli planda verilir. Yarandığı, epos kimi 
formalaşdığı, sonrakı nəsil ozanlarının dilindən yazıya alındığı dövrlərin bir-bi-
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rinə çulğalanmış həyat fəlsəfəsini əks etdirməsinə baxmayaraq, bu eposun özə-
yində daha qədim oğuz-türk düşüncə modeli durur. Mətndən göründüyü kimi, 
boyların yaradıcısı ozanlar ozanı Dədə Qorquddur. Dədə Qorqud isə “rəsul əley-
hüssəlam zamanına yaqın”, yəni islam dininin hələ meydana çıxmadığı bir 
dövrdə yaşamışdır (5, 31-32). Özünəqədərki və öz dövrünün, yəni təqribən V-VI 
əsrlərdə Bayındır xanın timsalında Üçoqların hakimiyyətdə olduğu dövrün əhva-
latları əsasında ulu Qorqut tərəfindən düzülüb qoşulan bu boylar, görünür, ağız-
dan ağıza, eldən elə keçməklə sonrakı tarixi hadisələrin və islami düşüncənin tə-
siri ilə dolğunlaşmışdır. Artıq elə bir zaman yetişib ki, əski oğuznamələrdə təsvir 
edilən oğulun ataya qarşı çıxma motivi yasaq sayılır. Bu baxış “Kitab”ın müqəd-
diməsində aşağıdakı soylama parçaları vasitəsilə Dədə Qorquda istinadən aşı-
lanan yeni ideoloji yanaşmanın təməl prinsiplərində qabarıq şəkildə ifadə olun-
muşdur: 

 I. Qız anadan görməyincə ögüt almaz. 
Oğul atadan görməyincə süfrə çəkməz 
Oğul atanıñ yetiridir, iki gözüniñ biridir. 
Dövlətlü oğul qopsa, <tirkeşində tiridir, dövlətsüz oğul qopsa,> ocağınıñ 

küridir. 
Oğul dəxi neyləsün, baba ölüb mal qalmasa, 
Baba malından nə faidə, başda dövlət olmasa. 
Dövlətsiz şərrindən Allah saqlasun, xanım, sizi! (5, 22-23). 
 
II. Ata adını yorıtmayan xoyrad oğul ata belindən enincə enməsə, yeğ! 
Ana rəhminə düşüncə toğmasa, yeg! 
Ata adın yorıdanda dövlətlü oğul yeg! (5, 23). 

 
III. Dölümindən ağarsa, baba görkli.  
Ağ südin toya əmzirsə, ana görkli. 
Yanaşub yola gorəndə qara buğur görkli. 
Sevgili qardaş görkli. 
Yañal ala uyanında dikilsə, gərdək görkli. 
Urunca tınğı görkli. 
Oğul görkli (5, 25-26). 

 
Övlada, xüsusilə oğula verilən bu dəyər dini baxışların, sosial həyat 

tərzinin dəyişməsi ilə bağlıdır və məlum oğuznamələrin zamanın ruhuna uyğun 
variativ məzmunda işlənilməsinə təkan verir. Oğulun ataya, qardaşın qardaşa 
olan münasibətlərində sevgi, sədaqət hissinin önə çəkilməsi yetkin bir etnos 
kimi oğuzu, qüdrətli bir dövlət kimi isə Qalın Oğuz elini şərəfləndirən həlledici 
amil rolunu oynayır. Bir bilici, bir ozan olaraq Qorqudun müdrikliyi ondadır ki, 
o ta qədimlərdən oğuzlar arasında geniş yayılmış süjetin axarını irəli sürdüyü 
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ideyaların məcrasına yönəldib daha möhtəşəm ədəbi abidə yarada bilmişdir. Bu 
mənada ilk boyda Dirsə xan-Buğac süjetinin Tuman-Mete, Qara xan-Oğuz sü-
jetindən qaynaqlandığı açıq-aydın duyulur. Oğuz mifini oğuz-türk şüurunun ta-
rixi inkişaf aspektində araşdıran S.Rzasoyun belə bir fikri ilə tam razıyıq ki, bu 
süjet “kosmik struktur baxımından Mete-Oğuz kağan mifinin epik paradiqma-
sıdır” (7, 259). Boyun məzmunu göstərir ki, Tuman-Qara xan obrazı Dirsə xan, 
Mete-Oğuz obrazı isə Buğac obrazına transformasiya edilib. Lakin bu keçid 
formal mahiyyət daşımayıb hadisələrin məntiqinə uyğun yerinə yetirilib. Fakt-
ları müqayisəli şəkilə nəzərdən keçirək. 

Öncə belə bir fakt diqqəti çəkir ki, Oğuz və Buğac adları eyni prizmada: 
Oğuz – öküz, Buğac – buğa müvaziliyində şərh olunur. “Oğuz kağan” dastanın-
da öküz görünüşlü Oğuz kıatı öldürürsə, Dədə Qorqud oğuznaməsində Buğac 
buğanı öldürməklə hünər sahibi kimi tanınır. 

F.Rəşidəddin oğuznaməsində Qara xan və qohum-əqrəbaları məsləhətləşib 
Oğuzu öldürmək qərarına gəlirlərsə, Dədə Qorqud oğuznaməsində Dirsə xan 40 
igidinin – nökərinin yalan məlumatları əsasında Buğacı ödürmək fikrinə düşür. 
Hər iki mənbədə hadisələr ovla əlaqəli şəkildə verilir. İstər Oğuz xanın, istərsə 
də Buğacın anasının adı göstərilmir. Hadisələrin sonrakı gedişatı isə fərqli plan-
da təsvir edilir. Oğlunu öldürmək istəyən Qara xan və bu işdə ona dəstək olan 
qardaşları, bütün qohum-əqrəbası Oğuz xan tərəfindən öldürülür. Buğac isə atası 
Dirsə xanın atdığı oxdan yaralansa da, anasının köməyi ilə sağalır. Oğuz xanın 
atasına olan qəzəbi “Dədə Qorqud” eposunda mərhəmət hissi ilə əvəzlənir. Dirsə 
xanın nökərləri tərəfindən dustaq edilib yağı yurduna aparıldığını duyan ana 
oğluna ürək ağrısı ilə müraciət edir: 

Görərmisin, ay oğul, nələr oldı? 
Sarp qayalar oynanmadı, yer obrıldı. 
Eldə yağı yoğ ikən səniñ babañıñ üstünə yağı gəldi.  
Ol qırq namərd babañıñ yoldaşları babañı tutdılar,  
Ağ əllərin ardına bağladılar,  
Qıl sicim ağ boynına taqdılar. 
 Kəndülər atlı, babañı yayaq yorıtdılar. 
 Alubanı qalın kafir ellərinə yönəldilər. 
 Xanım oğul, qalqubanı yeriñdən urı turğıl, 
Qırq yigidiñ boyıña alğıl,  
Babañı ol qırq namərddən qurtarğıl! 
Yorı, oğul, babañ saña qıydısa, sən babaña qıymağıl! – dedi.  

(D-30, 7 – 31,1) 
Bu sevgi, bu mərhəmət Buğacı əsir götürülmüş atasını azad etməyə vadar 

edir.  
Oğuz səltənətini qorumaq və daha da möhkəmləndirmək məqsədilə ulu 

Qorqud tərəfindən nəsillərarası qarşıdurmanın nəsillərarası mənəvi bağlılığa 
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yönəldilməsi Oğuz xan obrazının Buğac xan obrazı vasitəsilə yeni səpkidə təq-
dimatına zəmin yaratmışdır. Bu xətt eposu təşkil edən digər boylarda məqsəd-
yönlü şəkildə davam etdirilməklə öz zirvə nöqtəsinə çatdırılmışdır ki, bəzi mə-
qamları gözdən keçirməklə oğul övladın Oğuz eli üçün nə dərəcədə önəmli 
olduğunu görmək mümkündür. “Qam Börəniñ oğlı Beyrək boyu”nda yeddi qızı 
olan Bay Börə bəy oğul həsrətini bu şəkildə ifadə edir:  

“Xan Qazan, necə ağlamayın, necə bozlamayın? Oğulda ortacım yoq, 
qartaşda qədərim yoq! Allah Taala məni qarğayıbdır. Bəglər, tacım-taxtım içün 
ağlarım. Bir gün ola, düşəm öləm, yerimdə-yurdumda kimsə qalmıya,” – dedi”. 
(D-67, 13 – 68, 4). 

Müraciətdən aydın görünür ki, oğul atanın həm vüqarı, həm də varisidir. 
16 illik ayrılıqdan sonra Beyrəgi görən ata-anası onu belə qarşılayır: 

“Dünlügi altun ban evimiñ qabzası oğul! 
 Qaza bəñzər qızımuñ, gəlincigimiñ çiçəgi oğul!  
 Görər gözüm aydını oğul! 
 Tutar belüm qüvvəti oğul!  
 Qalın Oğuz imrəncisi canım oğul!” (D-119, 1-4). 
Bu münasibət Qazanın Uruza, Qazılıq qocanın Yegnəgə, Bəkilin Əmrana 

olan ata sevgisində də eynilə təkraralanır. “Dədə Qorqud” oğuznamələrində 
oğula təkcə bir nəslin, bir ailənin deyil, ümumilikdə, dövlətin əbədiliyinə zəma-
nət verən qüvvə kimi baxılır. 

Bu sevgi, bu münasibət qarşılıqlıdır. Ata da oğul üçün şərəf, qeyrət simvo-
ludur. “Qazan bəg oğlı Uruz bəgiñ tutsaq olduğı boy”da Uruz bəyin dili ilə bu 
münasibət aforistik deyim şəklində verilir: 

“Baba oğul qazanır ad üçün, 
Oğul da qılıc quşanur baba ğeyrətiyçün”. (D-131, 3-4). 
Ata sözü hökmdür, ona əməl etmək oğul üçün borcdur. Eposda bu belə 

ümumiləşdirilir: “Ol zamanda oğul ata sözin iki eləməzdi. İki eyləsə, ol oğlanı 
qəbul eləməzlərdi” (D-131, 13 – 132, 1). 

Aydındır ki, digər oğuznamələrdən fərqli olaraq, “Dədə Qorqud” eposun-
da ata-oğul münasibətləri köhnəliklə yenilik arasında gedən qarşıdurma şəklində 
deyil, qarşılıqlı anlaşma müstəvisində təsvir olunmuşdur. Əslində yaradıcı ozan 
Oğuz etnosunun, Qalın Oğuz dövlətinin güçünü bu anlaşmada görür. Həmin 
anlaşmanın, qarşılıqlı sevgi və inamın pozulması Oğuz zamanının sona çatdığı-
na bir işarədir. Eposun Qazan xanla dayısı Aruz arasında düşmənçilik toxumu-
nun cücərməsi nəticəsində baş verən qanlı döyüş səhnələrinin təsviri ilə yekun-
laşması məhz yüzillərin sınağında özünü doğrultmuş bu məntiqə söykənir.  

Beləliklə, “Oğuz kağan” dastanının bizə çatmış uyğur versiyasının, F.Rə-
şidəddin və B.Əbülqazi tərəfindən yazıya köçürülmüş oğuznamələrin “Dədə 
Qorqud” oğuznamələri ilə müqayisəli təhlili göstərir ki, eyni qaynaqdan törəmə-
lərinə baxmayaraq, bu oğuznamələr fərqli düşüncə mühitində yaranmış əsər-
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lərdir. “Dədə Qorqud” eposunun ədəbi dəyəri ondadır ki, oğuz dünyasını, onun 
yaranışından sonuna qədərki taleyini bədii sözün qüdrətilə dinləyiciyə çatdırma-
ğa nail olur. 

İşin elmi nəticəsi: “Dədə Qorqud” eposu özünə qədərki oğuz dastan ən-
ənəsi əsasında yaransa da, başlıca məqsədi nəsillərarası qarşılıqlı anlaşma üzə-
rində qurulmuş oğuz etnosunun özünüdərkinə nail olmaqdır. 

Elmi yeniliyi: eposun müqəddiməsi oğuz etnosunun yeni düşüncə mode-
linin əsas prinsiplərini ifadə edirsə, ilk boy oğuzun bir etnos olaraq törənişinin, 
digər 10 boy yüksəlişinin, soununcu boy isə süqutunun bədii şərhidir. 
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OĞUZ EPOSUNDA QƏHRƏMAN CƏMİYYƏTİN  

İLK ƏCDADI KİMİ 
 

Xülasə 
Hər bir epos milli qəhrəman tipini təqdim edir. Həmin qəhrəman onu yaradan xalqın 

qəhrəmanlıq ruhunu əks etdirir və xalqın milli özünüifadə simvoluna, milli kimlik rəmzinə 
çevrilir. Dünya eposunun qəhrəmanları öz milli cizgilərinə görə fərqlənsə də, onların hamısını 
vahid tipoloji cizgilər birləşdirir. Belə ki, bütün xalqların dastan qəhrəmanları ilk əcdad, 
qoruyucu-xilaskar və mədəni qəhrəman funksiyalarını özündə cəmləşdirir. Məqalədə tarixə 
“Oğuznamə” adı altında məlum olan dastanlarında baş qəhrəman Oğuz obrazının ilk əcdad, ilk 
ata finksiyası araşdırılmış və qəhrəmanın Oğuz dünyasının yaranmasındakı rolu epik-mifoloji 
cəhətləri baxımından tədqiq olunmuşdur. Məqalədə Oğuz eposunda qəhrəmanınm ilkin əcdad 
funksiyasının araşdırılması göstərdi ki, “Oğuznamə” adə altında məlim olan oğuz eposunda baş 
qəhrəman Oğuz kağan (xan) mifik qəhrəmanan məxsus funksiyalarını qorumuş və inkişaf 
etdirmişdir. İlk insan Oğuz kağan öz epik təkamülü prosesində mükəmməl epik qəhrəmana çev-
rilmişdir. Bu zaman mifik Oğuzun ilk əcdad, xilaskar, mədəni qəhrəman, demiurq finksiyaları 
obrazın genişlənməsinin əsas istiqamətləri olmuşdur. 

Açar sözlər: Oğuz eposu, “Oğuznamə”, Oğuz kağan, ilk əcdad, mədəni qəhrəman, 
demiurq. 
 

CHARACTER IN EPOS OGUZ AS THE FIRST ANCESTOR OF THE SOCIETY 
 

Summary 
Each epos is presenting type of national character. Such character reflects heroic spirit of 

the nation where it was created and turns into national self-expression symbol and national 
identity symbol of the nation. Characters of the world epos are united by unique typological 
features, however they differ with their national features. Thus first ancestor, defender-saviour 
and cultural character functions are united in epos characters of all nations. In this article we 
studied about function of first character Oguz known in the history as “Oguznama” being first 
ancestor, first father in epos and its role in creation of Oguz world from epic- mythological point 
of view. As clear from investigation of function of character being first ancestor in Oguz epos in 
this article, first character Oguz-kagan (khan) in Oguz epos known under the name “Oguznama” 
kept functions belonged to mythic character and developed. First man Oguz kagan turned into 
perfect epic character in its epic evolution process. This time functions of Oguz being first 
ancestor, saviour, cultural character, demiurg were main direction for character increasing. 

Key words: Oguz epos, “Oguznama”, Oguz kagan, first ancestor, cultural character, 
demiurg 

 
ГЕРОЙ В ЭПОСЕ ОГУЗ КАК ПЕРВЫЙ ПРЕДОК ОБЩЕСТВА 

 
Резюме 

Каждый эпос представляет тип национального героя. Настоящий герой отражает 
дух героизма народа, создавшего его, и превращается в символ национального само-
выражения, символ национальной принадлежности народа. Несмотря на то, что герои 
мирового эпоса отличаются по своим национальным качествам, всех их объединяют 
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единые типологические линии. Так, герои эпоса всех народов объединяют в себе функции 
первого предка, защитника-спасителя и культурного героя. В статье была исследована 
функция первого предка, первого отца образа Огуза – главного героя в эпосах, известных 
в истории под названием «Огузнаме» и с эпическо-мифологической стороны проанализи-
рована роль Огуза героя в зарождении мира. В статье исследование первого предка героя 
в эпосе Огуз показал, что главный герой Огуз-каган (хан) в эпосе Огуз, известного под 
названием «Огузнаме» сохранил и развил функции, присущие мифическому герою. 
Первый человек Огуз каган превратился в великолепного эпического героя в процессе 
своей эпической эволюции. В это время первые функции предка, спасителя, культурного 
героя, демиурга мифического Огуза стали основными направлениями расширения образа. 

Ключевые слова: эпос Огуз, «Огузнаме», Огуз каган, первый предок, культурный 
герой, демиург. 

 
Məsələnin qoyuluşu. Hər bir epos milli qəhrəman tipini təqdim edir. Hə-

min qəhrəman onu yaradan xalqın qəhrəmanlıq ruhunu əks etdirir və xalqın milli 
özünüifadə simvoluna, milli kimlik rəmzinə çevrilir. Dünya eposunun qəhrə-
manları öz milli cizgilərinə görə fərqlənsə də, onların hamısını vahid tipoloji 
cizgilər birləşdirir. Belə ki, bütün xalqların dastan qəhrəmanları ilk əcdad, qoru-
yucu-xilaskar və mədəni qəhrəman funksiyalarını özündə cəmləşdirir. 

İşin məqsədi. Məqalənin yazılmasında əsas məqsəd oğuzların tarixə 
“Oğuznamə” adı altında məlum olan dastanlarında qəhrəman obrazının ilk əc-
dad, ilk ata finksiyasını araşdırmaq və qəhrəmanın Oğuz dünyasının yaranma-
sındakı rolunu epik-mifoloji cəhətləri baxımından tədqiq etməkdir. 

 
Oğuz eposu dedikdə azərbaycanlıların, Türkiyə türklərinin, türkmənlərin, 

qaqauzların əcdadı olan oğuzların dastanları nəzərdə tutulur. Həmin dastanları 
oğuzların özləri orta əsrlərdə “Oğuznamə” adlandırmışlar. Bu gün elm aləminə 
“Oğuznamə”nin çoxlu variantları məlumdur (1; 2; 3; 4; 5; 6; 7; 8; 9; 10; 11; 12; 
13; 14; 15 və s.). 

Ramazan Qafarlı yazır ki, “oğuznamə” türk xalqlarının oğuz qrupunun 
şifahi epik ənənəsinin nəzm və nəsrlə yaranan eposlarına orta çağların əvvəllə-
rində yazıya alınarkən verilən addır. “Oğuznamə” deyəndə hər şeydən əvvəl 
folklorla yazılı ədəbiyyatın bir nöqtədə birləşdiyi məqam yada düşməlidir. Fakt-
lar göstərir ki, türkün təkcə eposları deyil, başqa folklor əsərlərindən ibarət əl-
yazma mətnləri də Azərbaycanda XVII-XVIII yüzilliklərdə “oğuznamə” adlan-
dırılırdı (16, 577). 

Buradan məlum olur ki, “Oğuznamə” oğuzların dastanlarının ümumi adı-
dır. Özü də “Oğuznamə” dedikdə təkcə dastanlar yox, həm də başqa janrlar da, 
məsələn, artalar sözləri, məsəllər və s. də nəzərdə tutulmuşdur. Bunu nəzərdə 
tutan Füzuli Bayat yazır ki, oğuzların ictimai-siyasi, tarixi-mifoloji, dini-fəlsəfi 
görüşlərini, epik-bədii təfəkkürünü əks etdirən nümunələrə elmi ədəbiyyatda 
“Oğuznamə” deyilir (17, 255). 
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Buradan da məlum olur ki, “Oğuznamə” dedikdə ümumiyyətlə oğuzların 
yaratdığı bədii və tarixi əsərlər nəzərdə tutulur. Ağaverdi Xəlilin tədqiqatlarına 
görə “Oğuznamə” bir dastan janrı kimi “bitik”, “namə” və “kitab” adları ilə üç 
yazı mərhələsindən keçmişdir (18, 228). 

“Oğuznamə” haqqında tədqiqatlar aparmış F.Bayat belə hesab edir ki, 
oğuznamələr mətnin tipi baxımından iki yerə ayrılır:  

1. Tarixi-xronoloji oğuznamələr;  
2. Ədəbi oğuznamələr (17, 255-257). 
A.Xəlil də belə hesab edir ki, tipinə görə oğuznamələr iki cür olur:  
1. Oğuznamə janrı;  
2. Oğuz yazısı (kitabı) oğuznamə; oğuzlar haqqında kitab; oğuzların 

əfsanəvi tarixi... (18, 269). 
Bu iki təsnifatı müqayisə etdikdə məlum olur ki, F.Bayat oğuznamələri 

tarix və ədəbilik (bədiilik) baxımından, A.Xəlil isə şifahi (dastan) və yazılı (ki-
tab) olmaq baxımından iki tipə ayırmışdır. Hər iki təsnifat çoxlu variantları olan 
“Oğuznamə” dastanın məzmununu, formasını, keçdiyi inkişaf yollarını müxtəlif 
tərəflərdən əks etdirir. 

Ədəbi oğuznamələr dedikdə, əsasən, “Kitabi-Dədə Qorqud” nəzərdə tutu-
lur. Tarixi oğuznamələr dedikdə isə orta əsrlər tarixçilərinin türk hökmdarları 
haqqında yazdıqları tarix kitablarının əvvəlində verilən “Oğuznamə” dastanı nə-
zərdə tutulur. 

Qeyd edək ki, ədəbi oğuznamə kimi “Kitabi-Dədə Qorqud”un bütün başqa 
oğuznamələrdən bir əsas fərqi var. Digər oğuznamələrin hamısı oğuzların ulu 
əcdadı Oğuz kağandan bəhs etdiyi halda, “Kitabi-Dədə Qorqud”da bu obrazın 
yalnız adı çəkilir. Bu dastanın əsas qəhrəmanları Bayındır xan, Salur Qazan, Alp 
Aruz, Bamsı Beyrək, Uruz, Basat və s. oğuz qəhrəmanlarıdır.  

Ümumiyyətlə, bütün qəhrəmanlıq dastanlarının əsasında ilk mifoloji heka-
yətlərin durduğu, dastan qəhrəmanlarının öz ilkin başlanğıcında bir mif qəhrə-
manı olduqları məlum məsələdir. Dastan qəhrəmanlarının ilk əcdad, qəhrəman 
(xilasklar) və mədəni qəhrəman funksiyaları birbaşa mifik qəhrəman obrazı ilə 
bağlıdır. Y.M.Meletinski ilk əcdad, mədəni qəhrəman və demiurq obrazlarını 
vahid obraz kompleksinin tərkib hissəsi hesab edir. O, ilk əcdad haqqında yazır 
ki, ilk əcdadlar qəbilə və tayfaların ilk valideyni hesab olunur, onlar qəbilə ic-
masını bir sosial qrup kimi modelləşdirirlər. Müəllif mədəni qəhrəmanlar haq-
qında yazır ki, bunlar insanlar üçün müxtəlif əşyaları (odu, mədəni bitkiləri, 
əmək alətlərini) əldə edən, yaxud yaradan, insanlara ov etməyin, torpaq becər-
məyin qaydalarını, sənətkarlığı, incəsənəti öyrədən mifoloji personajlardır. On-
lar sosial və dini qaydaları, mərasimləri və bayramları, nikah qaydalarını və s. 
müəyyənləşdirirlər (19, 638). 

Beləliklə, aydın olur ki, ilk əcdad, mədəni qəhrəman və demiurq eyni bir 
obrazın (ilk insanın) müxtəlif inkişaf mərhələlərinin adlarıdır. Mifik qəhrəmanı 
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ona görə ilk əcdad adlanır ki, bütün qalan insanlar ondan törəyir. Bu, mifik 
qəhrəmanın ilkin funksiyasıdır. O, ilk növbədə xalqı törətməlidir. Lakin daha 
sonra törətdiyi insanlar üçün yaşam qaydaları müəyyənləşdirməli, qayda-qanun 
qoymalı, ilk əşyaları, ilk ov alətlərini və s. düzəltməlidir. Bu isə ilk əcdadın mə-
dəni quruculuq fəaliyyətidir. İlk əcdadın bu mədəni quruculuq fəaliyyətinə 
görə biz onu artıq mədəni qəhrəman adlandırırıq. Mədəni qəhrəmanın yara-
dıcılıq fəaliyyəti gücləndikcə o, artıq ümumiyyətlə yaradıcıya çevrilir. Bu halda 
biz yaradıcı fəaliyyəti ön plana çıxan, daha çox yaradıcı obraza çevrilən 
mədəni qəhrəmanı artıq demiurq adlandırıq. Göründüyü kimi, ilk əcdad, mə-
dəni qəhrəman, demiurq eyni bir obrazın–ilk insanın inkişafının müxtəlif mərhə-
lələrinin adlarıdır.  

Y.M.Meletinski yazır ki, mədəni qəhrəman (ilk əcdad kimi) təkamül pro-
sesində tanrı-yaradıcı obrazına tərəf də, epik qəhrəman obrazına tərəf də inkişaf 
edə bilər (19, 638). Yəni obrazın inkişafı nəticəsində o, tanrı obrazına da, dastan 
qəhrənanına da çevrilə bilər. Məsələn, qədim türk miflərindəki Tanrı obrazı 
sonralar yaradıcı Tanrı obrazlına çevrilir. Bəs ilk əcdad Oğuz kağan obrazı hansı 
istiqamətdə inkişaf etmişdir? 

Biz “Oğuznamə” dastanının variantları üzərində apardığımız müşahidələr 
əsasında birmənalı şəkildə söyləyə bilərik ki, mifik Oğuz kağan obrazı öz epik 
təkamülü prosesində tanrı obrazı yox, epik qəhrəman istiqamətində inkişaf etmiş 
və “Oğuznamə” dastanın qəhrəmanına çevrilmişdir.  

Əlbəttə, bir məqalə həcmində mifik Oğuz kağan obrazının bütün funksiya-
larını (ilk əcdad, xilaskar, mədəni qəhrəman, demiurq) əhatə etmək mümkün de-
yildir. Biz burada obrazın inkişafında ilkin mərhələ olan ilk əcdad, ilk ata funk-
siyasına diqqət verəcəyik. Bu funksiya ilk əcdad, ilk ata Oğuzdan bütün oğuz-
ların və Oğuz dünyasının necə yaranmasını əhatə edir. 

Oğuzun ilk əcdad funksiyası elm aləminə “Oğuznamə”nin uyğur versiyası 
adlanan variantında daha aydın məzmunda qorunub qalmışdır. Uyğur versiyası 
bir mifoloji dastandır. Seyfəddin Rzasoy yazır: “Oğuznamələr Oğuz kağanın 
(xanın) doğuluşunu bizə biri-birindən fərqlənən iki variantda təqdim edir. Belə 
ki, “Oğuznamə”nin uyğur versiyasındakı doğuluş bütün digər variantlardan 
fərqlənir. Başqa variantlar öz yazılma dövrü və ideoloji ruhuna görə müsəlman 
oğuznamələridir. Uyğur “Oğuznamə”si də dövrünə görə müsəlman oğuznamə-
sidir. Lakin prof. F.Bayatın yazdığı kimi, “əlyazmada ərəb və fars sözlərinin 
olmaması (“dost” və “düşmən” sözləri istisna olmaqla), əski lüğət tərkibi onun 
ilk variantının eradan əvvəl yazıya alındığı fikrini söyləməyə əsas verir” (17, 
267). Başqa sözlə, bütün digər variantlarda çox güclü islamiyyət ruhu olsa da, 
bu dastan məzmunu və ideologiyasına görə daha arxaikdir və bu mənada onda 
təqdim olunan kosmoqonik mif daha canlıdır” (20, 92-93). 

İndi bu fərqə əyani şəkildə diqqət edək. XV əsr tarixçisi Fəzlullah Rəşi-
dəddinin “Oğuznamə”sində göstərilir ki, Nuh peyğəmbər əleyhissəlam yer üzü-
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nü məskun hissəsini oğulları arasında bölüşdürdüyü zaman böyük oğlu Yafəsə 
Şərq ölkələri ilə Türküstanı və o tərəfləri verdi. Onun Dib Yavqu adında bir oğlu 
oldu. Dibin də dörd oğlu vardı: Qara xan, Or xan, Kür xan və Küz xan. Qara xan 
vəliəhd olduğundan atasının yerinə keçib padşah oldu. Onun çox ağıllı və 
padşahlığa layiq bir oğlu dünyaya gəldi (6, 16).  

Doğulan bu uşaq Oğuzdur və göründüyü kimi, onun Nuh peyğəmbərə 
gedib çıxan şəcərəsi vardır: Nuh – onun oğlu Yafəs – onun oğlu Dib Yavqu – 
onun oğlu Qara xan – onun oğlu Oğuz. Bu şəcərə nə qədər müqəddəs olsa da, 
bütün halarda bir insani şəcərədir. Bu insani şəcərə “Oğuznamə”nin uyğur ver-
siyası istisna olmaqla başqa oğuznamələrdə də təkrarlanır. Yəni Oğuz özü bir 
insandır və ata-anası, əcdadları da insandır. Lakin uyğur versiyasında tamamilə 
ayrı bir mənzərə görürük. Dastanda deyilir: 

 
Yenə günlərin bir günü Ay kağanın 
gözləri yarıdı, bir oğlu oldu (21, 124). 

 
Göründüyü kimi, burada Oğuz kağanın anasının adı Ay kağandır. Lakin 

burada söhbət Oğuz doğan qadının adının Ay olmasından getmir. Məsələ bura-
sındadır ki, dastanda Oğuzun anası elə birbaşa göydəki Ay cismidir. F.Bayat 
yazır: “Ay kağanın Oğuzu dünyaya gətirməsi əski möcüzəli doğuluş motivinə 
(partogenez) uyğun gəlir və Oğuzun bakirə, pak hesab olunan Aydan doğulması 
onu Tanrı oğlu hesab etməyə imkan verir” (21, 141). 

İndi təzəcə doğulmuş Oğuzun görkəminə diqqət edək: 
 

Bu oğlanın üzü göy idi. 
Ağzı atəş kimi qırmızı, 
gözləri ala, 
saçları, qaşları qara idi. 
Gözəllikdə mələklərdən də gözəl idi (21, 124). 

 
Göründüyü kimi, onun bütün insanlardan fərqli görkəmi var: üzü – göy 

rəngində, ağzı – qırmızı rəngdə, tükləri isə – qara. Lakin Oğuzun qeyri-adiliyi 
bunlarla məhdudlaşmır: 

 
Onun ayağı öküz ayağına, 
beli qurd belinə, 
kürəyi samur kürəyinə, 
köksü ayı köksünə bənzəyirdi. 
Bədənin hər yeri sıx tüklə örtülmüşdü (21, 124). 
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Bu təsvirlər göstərir ki, üzü göy, ağzı qırmızı, tükləri qara olan Oğuz öz 
bədən quruluşu etibarilə həm də heyvanlar aləminin “məcmusudur”: onda ökü-
zün, qurdun, samurun və ayının şəkil əlamətləri toplanmışdır. Bu, Oğuzun qeyri-
adi bir qəhrəman olduğunu göstərir. Mifin məntiqinə görə, möcüzəli keyfiyyət-
lərlə və möcüzəli şəkildə doğulan Oğuzun sözün həqiqi mənasında bir qəhrəma-
na çevrilməsi üçün o, ilk qəhrəmanlığını göstərməlidir: 

 
Günlər, gecələr ötdü, o bir igid oldu. 
O vaxtlar o yerdə bir orman vardı. 
Ordan çoxlu irili-xırdalı çaylar axırdı. 
Orda vəhşi heyvanlar, uçan quşlar çox idi. 
Ormanda nəhən bir Kıat yaşayırdı, 
atları, adamları yeyirdi. 
Çox böyük bir yırtıcı idi. 
O, elin yaxşı gününü aldı, adamları əzaba saldı. 
Oğuz kağan cəsur alp idi. 
O, bu Kıatı ovlamaq istədi. 
Günlərin bir günü ova çıxdı. 
Cida, yay-ox, qılınc-qalxan götürdü, 
Yola düşdü. Bir maral tutdu. 
Bu maralı söyüd çubuqları ilə bir ağaca bağladı, getdi. 
Sonra ertəsi gün dan söküləndə gəldi, 
Gördü ki, Kıat maralı alıb gedib. 
Yenə bir ayı tutdu, qızıl kəməri ilə  
onu bir ağaca bağlayıb getdi. 
Ertəsi gün dan söküləndə gəldi. 
Gördü ki, Kıat ayını alıb gedib. 
Yenə həmin ağacın altına gəldi, 
ağacın altında durdu. 
Kıat gəlib başını Oğuzun qalxanına vurdu, onu öldürdü. 
Qılıncını çəkib başını kəsdi, çıxıb getdi (21, 124-125). 

  
Burada Oğuzun qəhrəmana çevrilməsi təsvir olunur. Oğuz bütün oğuzların 

ilk əcdadı olduğu kimi həm də ilk qəhrəmandır. Elə bu səbəbdən onun qəhrəma-
na çevrilməsi diqqəti cəlb edir.  

Oğuzun qəhrəmana çevrilməsi meşədə baş verir. Dastanda meşə həm 
ov heyvanlarının olduğu bərəkətli bir yer, həm də Oğuzun xalqına düşmən olan 
vəhşinin (yırtıcının, divin) yaşadığı qorxunc məkan kimi təsvir olunur. 

Oğuzun vəhşi ilə döyüşü qəhrəmanlıq missiyasıdır. Belə ki, Kıat adla-
nan bu böyük yırtıcı “elin yaxşı gününü əlindən alaraq, adamları əzaba sal-
mışdı”. O, Kıatla vuruşmaq qərarına gəlir. Dastan bunun səbəbini belə izah edir: 
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“Oğuz kağan cəsur alp idi”. Demək, Kıatı öldürmək mözüzəli qəhrəman kimi 
doğulmuş Oğuzun qarşısında duran vəzifədir. Oğuz doğulanadək onun elində 
Kıatın qarşısına çıxacaq bir qəhrəman yox idi. Kıatla yalnız cəsur alp, yəni qəh-
rəman vuruşa bilərdi. Demək, Oğuz ilk növbədə Kıatı öldürmək üçün dünyaya 
gəlir. Bu, onun qəhrəmanlıq missiyasına (vəzifəsinə) aiddir və Oğuzun Kıata 
qarşı ilk vuruşu onun ilk qəhrəmanlığıdır.  

Oğuzun Kıatla döyüşü təkcə qəhrəmanlıq aktı yox, həm də ov aktıdır. 
Bu ovda yay-ox, qılınc, ağac və qurban heyvanlardan (maral, ayı) istifadə olu-
nur. Oğuz Kıatı üç həmləyə öldürür. Birinci dəfə bir maralı ağaca bağlayıb ge-
dir, ikinci dəfə bir ayını bir ağaca bağlayıb gedir. Kıat maralı və ayını alıb gedir. 
Üçüncü dəfə isə Oğuz özü ağacın altında durur və Kıatı məhv edir. 

Dastanda daha sonra Oğuzdan törəyən xalqın necə yaranması təsvir olu-
nur. Elçin Qaliboğlu yazır: “Oğuznamə”də Oğuz kosmosunun (dünyasının – 
A.Fərəcova) yaranması sxemi belədir: 

1. Əvvəlcə Oğuz doğulur;  
2. Oğuz daha sonra Günəş şüası şəklində yerə enən qızla evlənir və ondan 

Gün, Ay, Ulduz adlı üç oğu olur; 
3. Oğuz daha sonra gölün ortasındakı ağacın koğuşunda tapdığı qızla 

evlənir və ondan da Göy, Dağ, Dəniz adlı üç oğlu olur; 
4. Oğuz ölməmişdən qabaq 6 oğlu və onlardan doğulan 24 nəvəni Boz oq 

və Uc oq olmaqla iki qola ayırır (22, 23). 
“Oğuznamə”nin uyğur versiyasında deyilir: 
 

Yenə günlərin bir günü 
Oğuz kağan bir yerdə durub Tanrıya yalvarırdı. 
Qaranlıq çökdü. 
Göydən bir işıq düşdü: 
Gündən işıqlı, Aydan parlaq idi. 
Oğuz kağan yüyürdü, gördü ki, 
bu işığın arasında 
bir qız durub, yalqız oturub. 
Çox gözəl qızdır. 
Onun başında atəşli işıqlı 
Altun kazık tək 
yanan bir xalı vardı. 
Qız o qədər gözəl idi ki,  
gülsə mavi göy gülər, ağlasa ağlayardı. 
Oğuz kağan onu gördükdə 
özündəın getdi, qızı sevdi, aldı. 
Onunla yatdı, diləyin aldı. 
Qız hamilə qaldı. 
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Günlər, gecələr ötdü. 
Yükün yerə qoydu, üç oğlan doğdu. 
Birincisinə – Gün adını qoydular. 
İkincisinə – Ay adını qoydular. 
Üçüncüsünə – Ulduz adını qoydular (21, 125-126). 

 
Burada ən mühüm məsələ ondan ibarətdir ki, Oğuzun övladlarının doğul-

ması həm də dünyanın yaranmasını nəql edir. Oğuzun birinci arvadı gün şüası 
tək Göydən düşür. Bu qız Göyü təmsil edir. Ondan doğulan oğlan uşaqları isə 
Günəşi, Ayı, Ulduzu təımsil edirlər. Göründüyü kimi, bu doğuluş həm bir tərəf-
dən Oğuzun ailəsinin yaradılışı, həm də dünyanın yaradılışıdır. Lakin burada 
haqlı bir sual meydana çıxır: Axı Oğuz kağan doğulana qədər dünya, o cümlə-
dən Ay, ulduzlar, Günəş var idi. Əgər onlar olmasaydı, Oğuzun anası necə Ay 
kağan adlana bilərdi? Onda bu göy cisimlərinin yenidən yaradılışı nəyi bildirir? 

Sualın cavabı belədir ki, Oğuz kağan doğulana qədər insanlar olsa da, 
Oğuz xalqı, başqa sözlə, Oğuzun xaqlı, öz dünyası yox idi. Oğuzun xaqlı ondan 
yaranır və bu xalq Oğuz adlanır. Eləcə də oğuzların yaşadığı dünya da Oğuz 
adlanır. Demək, Oğuzun ailəsinin, xaqlının yaranması ilə Oğuz dünyası (Günəş, 
Ay, Ulduz) da yaranır. Oğuzun ikinci arvadından doğulan uşaqlar da Oğuzun 
oğlanlarının doğulmasının eyni zamanda Oğuz dünyasının yaranması olduğunu 
təsdiq edir: 

Yenə günlərin bir günü Oğuz ova getdi. 
Göl ortasında bir ağac gördü. 
Bu ağacın oyuğunda bir qız vardı, 
yalqız oturmuş idi. 
Çox gözəl bir qız idi... 
...Oğuz kağan onu gördükdə özündən getdi, 
ürəyinə od düşdü, onu sevdi, aldı,  
onunla yatdı, diləyin aldı. 
Qız hamilə qaldı. 
Günlər, gecələr keçdi. 
Yükün yerə qoydu, üç oğlan doğdu. 
Birincisinə – Göy adını qoydular. 
İkincisinə – Dağ adını qoydular. 
Üçüncüsünə – Dəniz adını qoydular (21, 126-127). 

Göründüyü kimi, Oğuzun altı oğlu (Gün, Ay, Ulduz, Göy, Dağ, Dəniz) ilə 
həm Oğuz xalqı, həm də Oğuz kosmosu (dünyası) yaranır. Dastanda Oğuzun 
daha sonrakı fəaliyyəti mədəni qəhrəman funksiyasına uyğun gəlir. Mədəni 
qəhrəmanın vəzifəsi qayda-qanunlar yaratmaq, adət-ənənələri müəyyənləşdir-
mək, yeni əşyalar düzəltmək, yaxud əldə etməkdir. Oğuz kağan da özünü kağan 
(xan) elan edir, bəylərə səlahiyyət verir, “Buyan”ı oğuzların damğası, Bozqurdu 
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isə hərb hamisi elan edir. Bundan sora dünyanı fəth etməyə başlayır. Bütün bu 
fəaliyyətində o, özünü bir mədəni qəhrəman, alp igid, ilk əcdad kimi göstərir. 
Əslində, bu fəaliyyətlər sıx şəkildə bir-biri ilə bağlıdır. Onları bir-birindən ayır-
maq olmaz. Oğuzun özvladlarından onun xalqının yaranması ilk əcdad funksiya-
sına, onun xalqlara ad verməsi, adət-ənənələri müəyyənləşdirməsi və s. mədəni 
qəhrəman funksiyasına aiddir. Eləcə də Oğuz kağanın öz ölümünə yaxın Oğuz 
elini öz övladları arasında bölməsi, böyük arvaddan olan övladlarını Bozoq, 
kiçik arvaddan olanları Ucoq adlandırması onun ilk əcdad kimi yaradıcılıq misi-
yasını nümayiş etdirir. Oğuznamələrdə Oğuz dünyasının yaranması geniş və ət-
raflı şəkildə təsvir olunmuşdur. Oğuzun sağlığında iki qola ayrılan oğuzlar, onun 
ölümündən sonra məhz Oğuzun qoyduğu qayda əsasında 24 boydan ibarət vahid 
sistem kimi təşkil olunurlar. 

Ramazan Qafarlı 1 Oğuzdan, 6 oğulun, onlardan da 2 qolun və 24 tayfanın 
törəməsini təsvir edərək yazır: “Qədim oğuz-türk mifologiyasında dünyanın say 
sistemi ilə yaranan dolğun, mükəmməl və tam modelinə rast gəlirik:  

– Vahid başqa biri (Oğuzu) dünyaya gətirir, ondan iki üçlük (toplusu altı 
edir) doğulur.  

– Birinci üçlük barədə mətndə deyilir ki, göydən şüa düşür. Oğuz görür 
ki, Günəşdən işıqlı, Aydan parlaq işığın arasında gözəl bir qız oturmuşdur.  

– Başı qızıl qütb ulduzlu bu qızdan onun üç oğlu olur: Gün, Ay və Ulduz.  
Üç qardaşın nəsli sonralar Bozoxlar – pozuxlar adı ilə tanınır.  
– İkinci üçlüklə bağlı mifdə göstərilir ki, Oğuz göl ortasında bir ağac görür. 
Ağacın oyuğunda gözəl bir qız oturmuşdu.  
– Gözləri göydən də göy, saçları dalğa kimi, dişləri inci tək olan bu qızdan da 
Oğuzun üç oğlu dünyaya gəlir: Göy, Dağ, Dəniz.  
– Bu üç qardaşdan törəyən nəsillər isə Üçoxlar adını daşıyır.  
– Azərbaycan türklərinin söy kökündə həm Bozox, həm də Üçox tayfaları iştirak 
edir.  
– Altılardan isə altı dördlük meydana gəlir:  
– BOZOXLAR (pozuxlar):  
– birinci dördlük Gün xanın övladlarıdır: Kayı, Bayat, Alkaravlı (Alka-evli), 
Qara Avul (Qara-evli);  
– ikinci dördlük Ay xanın övladlarıdır: Yazır, Dogər, Dodurğa (Durdurqa), 
Yaparlı (Cayurlu);  
– üçüncü dördlük Ulduz xanın övladlarıdır: Avşar (Əfşar), Kızık, Bəgdili, 
Karkın (Bayat, Əfşar, Bəgdili sonralar əsasən Azərbaycan türklərinin içərisində 
ərimişdir);  
– ÜÇOXLAR: dördüncü dördlük Göy xanın övladlarıdır: Bayandur, Beçenə 
(Peçeneq), Çavuldur, Çəpəni;  
– beşinci dördlük Dağ xanın övladlarıdır: Salur, Eymur, Alayurtlu, Ürəgür;  
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– altıncı dördlük Dəniz xanın övladlarıdır: İqdır, Bəgdüz, Yıva, Kınık. Bu boy-
lardan Bayandur, Beçənə, Çavuldur, Salur, Alayurtlu, Bəgdüz Azərbaycan 
türklərini formalaşdıran tayfalardandır” (23, 35).  

İşin elmi yeniliyi: Məqalədə Oğuz eposunda qəhrəmanın ilkin əcdad 
funksiyasının araşdırılması göstərdi ki, “Oğuznamə” adı altında məlim olan 
oğuz eposunda baş qəhrəman Oğuz kağan (xan) mifik qəhrəmana məxsus funk-
siyalarını qorumuş və inkişaf etdirmişdir. İlk insan Oğuz kağan öz epik təka-
mülü prosesində mükəmməl epik qəhrəmana çevrilmişdir. Bu zaman mifik Oğu-
zun ilk əcdad, xilaskar, mədəni qəhrəman, demiurq finksiyaları obrazın geniş-
lənməsinin əsas istiqamətləri olmuşdur. 

İşin nəzəri və praktiki əhəmiyyəti: Məqalənin nəzəri əhəmiyyəti bu 
işdən “Oğuznamə”lərin, o cümlədən “Kitabi-Dədə Qorqud”un tədqiqində nəzəri 
ədəbiyyat kimi istifadə imkanları, praktiki əhəmiyyəti isə ali məktəblərdə 
“Oğuznamə” dastanının tədrisi prosesində praktiki vəsait kimi istifadə imkanları 
ilə müəyyənləşir. 
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EPOS VƏ SAKRAL İLAHİ DƏYƏRLƏR:  

“OĞUZNAMƏ”LƏRDƏ PEYĞƏMBƏRLİK MİSSİYASI  
 

Xülasə 
Məqalə “Oğuznamə”lərdə peyğəmbər kəlamları adlanır. Burada “Oğuznamə”lərdə veri-

lən bir sıra peyğəmbər kəlamları tədqiq edilir. Bu kəlamlar çox vaxt ya Dədə Qorqudun, ya da 
digər dastan qəhrəmanlarının dilindən söylənilir. Bu kəlamlar həm də oğuzların islam dinini 
qəbul etməsini göstərir. “Oğuznamə”lərdə verilən peyğəmbər kəlamları həm də oğuzların həyat-
larının bütün sahələrində islam dininin göstərişlərinə dəqiqliklə əməl etdiklərini göstərir. 

Açar sözlər: “Oğuznamə”, peyğəmbər, kəlam, Allah, Dədə Qorqud 
 

EPOS AND SAKRAL DIVINE VALUES: PROPHECY MISSION IN THE 
"OGUZNAME"S 

 
Summary  

The article is called Prophet's sayings in “Oguznamehs”. Here are studied some Prophet's 
sayings given in “Oguznamehs”. Sometimes these sayings were sounded by Dede Korkut, or 
other legendary heroes. As well as these sayings showed that Oguzes accepted the Islam. The 
Prophet's sayings given in “Oguznamehs” also showed that Oguzes carefully followed the 
instructions of Islam in all spheres of of their lives. 

Key words: “Oguznameh”, prophet, saying, God, Dede Korkut. 
  

ЕПОС И САКРАЛЬНО-БОЖЕСТВЕННЫЕ ЦЕННОСТИ: ПРОРОЧЕСТВЕННАЯ 
МИССИЯ В «ОГУЗНАМЕ»  

 
Резюме  

Статья называется поговорки Пророка в «Огузнаме». Здесь изучаются некоторые 
поговорки Пророка, приведенные в «Огузнаме». Иногда эти высказывания прозвучали от 
Деде Коркут, или других легендарных героев. Как эти высказывания показали, что огузы 
приняли ислам. Высказывания Пророка, приведенные в «Огузнаме» также показал, что 
огузы тщательно следовали инструкциям ислама во всех сферах их жизни. 

Ключевые слова: "Огузнаме", пророк, поговорки, Бог, Деде Коркут 
 

“Oğuznamə”lər haqqında bəhs edən müəlliflərdən biri olan Fəzlullah 
Rəşidəddin öz kitabında hətta, Dədə Qorqudla Məhəmməd peyğəmbərin görüş-
məsindən bəhs edir: “İnal Yaqub xan yüz iyirmi il padşah oldu. Hakimiyyəti 
dövründə öz vəzirləri, naibləri, Qara Biyat, Dədə Qorqud, salurlardan olan 
Damkak və Oksi ilə həmişə məsləhətləşirdi. Onun hakimiyyəti dövründə ölkədə 
və vilayətlərdə sülh və əmniyyət var idi. Onun hökmdarlığı başa çatandan sonra 
hakimiyyətə oğlu İnalsır Yaqub xan gəldi. O yeddi il padşah oldu və ölkədə 
sakit, xoşbəxt həyat yaratdı. Salurlardan olan Oksi Xoca və yivaitlərdən olan 
Taban Xoca onun vəzirləri idi. özünün yeddi illik hakimiyyəti dövründə oğlu 
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Ala Atlı Kiş Dərnəkli Qayı İnal xandan çox razı idi. Hələ sağlığında Ala Atlı 
Kiş Dərnəkli Qayı İnal xanı taxta çıxardı. Bu padşahın vaxtında peyğəmbər 
Mustafa sələvatullah zühur etdi. Hökmdar onun hüzuruna Bayatlardan olan 
Dədə Qorqudu səfir kimi göndərdi və islamı qəbul etdi. Bu Qorqud bayatlardan 
olan Qara Xocanın oğlu idi. O çox ağıllı, müdrik və gözəl insan idi. İnal xan Sır 
Yaqubun vaxtında yaşamışdır. Deyirlər o iki yüz doxsan beş il yaşamışdır. Onun 
natiqliyinə, sağlam düşüncəsinə, şəxsiyyətinə aid çoxlu rəvayətlər var” (2, 70). 

Tarixi mənbələrdə olan bu məlumatlara əlavə olaraq demək lazımdır ki, 
dastanın özü peyğəmbərin yad edilməsi ilə başlanır: “Rəsul əlehissəlam 
zamanına yaxın Bayat boyundan Qorqud ata diyərlər, bir ər qopdi. Oğuzun, ol 
kişi təmam bilicisiydi – nə diyərsə, olurdı. Qaibdən dürlü xəbər söylədi. Həqq 
təala anın könlünə ilham elədi” (1, 31). 

Sonra kitabda Dədə Qorqudun dilində peyğəmbər kəlamları söylənilir və 
həmin kəlamların özü belə bəzi alimlərdə belə fikir yaratmışdır ki, “yarandığı 
gündən Qorqud Allahı yeri-göyü müdrikliklə, haqq-ədalətlət sistemləşdirdi… 
Qorqud Ata bilavasitə öz nəslinə, bütün insanlar üzərinə zəruri olan hakimiyyət 
verdi və onları öz simasında Allah-Pir kimi tanıdı” (3, 3). 

Həmin alimlər Dədə Qorqudun özünün peyğəmbərlik missiyasını belə 
əsaslandırırlar: “Kitabın ilk cümlələrindən göründüyü kimi, Qorqud Ata adi 
adam deyildir. O hər şeyi bilir, dedikləri həyata keçir, gələcəkdən düzgün xəbər-
lər söyləyir. Digər tərəfdən, elçiliyə gedən Qorqudu Dəli Qancar vurmaq istə-
dikdə möcüzə göstərib Dəli Qancarın əlini qurudur. Deməli, Dədə Qorqud qey-
ri-adi ilahi xassələrə malik bir insandır. Qırğız, Qazax qam-şaman alqışlarının 
birində deyilir: “Ölü desəm ölü deyil, diri desəm diri deyil, övliya Ata Qorqud” 
…Qorqud ölməmişdir, o hər şeyi əvvəlcədən bilir, bəlaları qorxudur və onu 
çağıranda da gəlir. Nəhayət, onun “Pir” adlandırılması Qorqud Atanın bilavasitə 
qədim Misirlə əlaqəsi olması deməkdir. Çünki qədim yunanların “firon” 
adlandırdıqları söz, qədim Misirdə Allah mənası verən Pir sözüdür” (3, 5). 

Bu kimi fikirlər nə qədər həqiqətə uyğundur, bunu dərin elmi tədqiqatlar 
sübut edəcəkdir, ancaq Dədə Qorqudun hikmətləri peyğəmbər kəlamları qədər 
müdrikdir. Onlardan bir neçəsinə nəzər salaq: “Allah-allah diməyincə işlər 
onmaz”, “Qadir Tanrı verməyincə ər bayımaz”, “əzəldən yazlmasa, qul başına 
qəza gəlməz”, “Əcəl vədə irməyincə kimsə ölməz”, “Ölən adam dirilməz, çıxan 
can geri gəlməz”, “Təkəbbürlük eyləyəni Tanrı sevməz”, “Dövlətsiz şərindən 
Allah saxlasın, xanım, sizi” (1, 31-32). 

Eləcə də Dədə Qorqud öz alqışlarında islam müqəddəslərinin adını çəkir: 
“Ağız açıb ögər olsam, üstümüzə Tanrı görklü! Tanrı dostu, din sərvəri Məhəm-
məd görklü! Məhyəmmədin sağ yanında namaz qılan Əbubəkr siddiq görklü!... 
Qılınc çaldı, din açdı şahi-mərdan Əli görklü. Əlinin oğulları – peyğəmbər 
nəvələri. Kərbəla yazısında yəzidilər əlində şəhid oldu. Həsənlə Hüseyn iki 
qardaş belə, görklü! Yazılıb-düzilib göydən endi Tanrı elmi Quran görklü. Ol 
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Quranı yazdı-düzdü üləmalar öyrənincə köydi-biçdi. Alimlər sərvəri Osman 
Üffan oğlu, görklü. Alçaq evdə yapılıbdır Tanrı evi Məkkə görklü. Ol Məkkəyə 
sağ varsa, əsən gəlsə, sidqi bütün hacı görklü… Qamusinə bənzəmədi cümlə 
aləmləri yaradan Allah-Tanrı görklü” (2, 32). 

Eyni zamanda Dədə Qorqudun tənələrində belə peyğəmbərlərin adı keçir: 
“Ol, Nuh peyğəmbərin eşşəyi əslidür. Andan dəxi sizi, xanım, Allah saqlasın!” 
(2, 33). “Kitabi-Dədə Qorqud” eposunda peyğəmbər kəlamları boylara xüsusi 
məna verir və oğuzların düşüncə tərzini ifadə edir: 

“Qadir Tanrı səni namərdə möhtac etməsin! 
... Axır-sonu arı imandan qyırmasın! 
“Amin” deyənlər didar görsin! 
Ağ alnunda beş kəlmə dua qıldıq, qəbul olsun! 
Allah verən umudun üzülməsün! 
Yağışdırsun, duruşdursun günahlarını 
Adı görklü Məhəmməd mustafa yüzi suyuna bağışlasın, xanım, 
hey!” (2,51). 

Hətta xalq arasında indi geniş yayılmış “Allahın əmri, peyğəmbərin şəri-
əti” ifadəsi də eposun dilində var: “Tanrının buyruğu ilə, peyğəmbərin qövlilə... 
qız qardaşın Banuçiçəyi Bamsı Beyrəyə diləməgə gəlmişəm” (2, 56). 

Qeyd etdiyimiz kimi, eposun Bamsı Beyrək haqqındakı boyunda biz Dədə 
Qorqud obrazının özündə belə peyğəmbər keyfiyyətləri görürük: “Dəli Qarcar 
qılıncın əlinə aldı. Yuxarısından öygə ilə həmlə qıldı. Dəli bək dilədi ki, Dədəyi 
dəpərə çala. Dədə Qorqud ayıtdı: “Çalırsan, əlin qurusun!” – dedi. Haqq təalanın 
əmrilə Dəli Qancarın əli yuxarıda asılı qaldı. Zira Dədə Qorqud vilayət issi idi, 
diləgi qəbul oldu. Dəli Qarcar aydır: “Mədəd, aman, əlaman! Tanrının birliyinə 
yoxdur güman! Sən mənim əlimi sağaldı gör, Tanrının buyruğu ilə, peyğəm-
bərin qövlilə qız qarındaşı Beyrəgə verəyim!” – dedi. Üç kərə ağzından iqrar 
eylədi. Günahına tövbə eylədi. Dədə Qordud dua eylədi. Dəlinin əli Haqq əmrilə 
sapasağ oldu” (1, 56). Mətndə işlənən “issi” kəlməsi “müqəddəs” mənasındadır. 
Müqəddəs adamlara əl qaldırmaq günah olduğundan oğuzlar üç dəfə “ağızdan 
iqrar” edib “tövbə” edərmişlər. Dəli Qarcar da tövbə edib bağışlanır. Belə 
adətlər müsəlman dünyasında peyğəmbərlərin müqəddəsliyi ilə bağlıdır.  

Eposda hətta islamda olan ibadətlər də lazımınca verilmişdir: “Qazan bək 
gördü ki, kafər qatı yaqlandı. Atından endi, arı sudan abdəst aldı. Ağ alnın yerə 
qoydu, iki rükət namaz qıldı. Adı görklü Məhəmmədi yad gətirdi. Qara dinli 
kafərə göz qarartdı” (2, 71). 

Eposda dua edərkən islami etiketlərdən istifadə edirlər: “Yaradan haqqı 
üçün, baba!” (2, 74). Yaxud da Dədə Qorqudun özü alqışlarında Məhəmməd 
peyğəmbərin şəriətinə uyğun dualar edir: “Dədəm Qorqud gəlib şadlıq çaldı, 
boy boyladı, soyı soyladı. Qazi ərənlər başına nə gəldigün söylədi 

İmdi qanı dedigim bəg ərənlər? 
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Dünya mənim deyənlər? 
Əcəl aldı, yer gizlədi. 
Fani dünya kimə qaldı? 
Gəlimli, gedimli dünya, 
Son ucu ölümlü dünya! 
Əcəl gəldiyində arı imandan ayırmasın! 
Qadir Tanrı səni namərdə möhtac etməsin! 
Allah verən ümidin üzülməsin!  
Ağ alnunda beş kəlmə dua qıldıq, qəbul olsun!  
“Amin” deyənlər didar görsün! 
Yığışdursun, duruşdursun günahınızı.  
Adı görklü Məhəmməd Mustafaya bağışlasın,  
 xanım, hey! “ (2, 93). 

Eposundakı boyların sonunda peyğəmbərin adı çəkilir və ona dualar oxu-
nur. Ərənlərin şəninə alqışlar söylənilir.  

Eposda diqqəti cəlb edən məqamlardan biri də “Duxa qoca oğlu Dəli 
Domdul” boyundakı əfsanədir. Bu boyda səmavi dinlərin ehkamlardan irəli 
gələn mifik motivlər var: “Dəli Domrul aydır: “Mərə yigidinizi kim öldürdü?” 
Aytdılar: “Vallah, bəg yigit, Allah təaladan buyruq oldu. Al qanatlı Əzrayıl ol 
yigidin canın aldı”. Dəli Domdrul aydır: “Mərə, Əzrayıl dedügün nə kişidir kim, 
adamın canun alur? Ya qadir Allah, birligin-varlığın haqqıçün, Əzraili mənim 
gözümə göstərgil, savaşayım, çəkişəyim, dürişəyim – yaxşı yigidin canın 
qurtarayım. Bir dəxi yaxşı yigidin canın almıya” – dedi. Qayıtdı-döndü Dəli 
Domrul, evinə gəldi. Həqq təalaya Domrulun sözü xoş gəlmədi: “Bax, bax, mərə 
dəli qavat. Mənim birligim bilməz, yarligümə şükr qılmaz. Mənim ulu dərga-
hımda gəzə, mənlik eyləyə?” – dedi. Əzrayıla buyruq elədi kim, ya Əzrayıl, var 
ol dəxi, dəli qavatın gözünə görüngil, bənzini sarartğıl! – dedi; canını xırtlatfıl, 
alğıl! – dedi” (2, 79). 

Beləliklə, Dəli Domrul 40 igidlə yeyib-içib oturarkən Əzrayıl gəlir və Dəli 
Dorul vahiməyə düşür. Eposda onların dialoqu verilir. Biz artıq dini düşüncədən 
irəli gələn mifik obrazın bədii təcəssümünü görürük. Əzrayıl Dəli Domrula onun 
ünvanına dediyi sözləri xatırladır. Deyir ki, səni gen yerdə axtarırdım, dar yerdə 
əlimə düşdün. Dəli Domdul qılınc çəkib onu öldürmək istəyir. bu vaxt Əzrayıl 
göyərçin olub pəncərədən uçub qaçır.  

Dəli Domrul igidlər qarşısında öyünərək deyir ki, Əzrayıl məndən qorxub 
quş olub uçdu. Sonra Dəli Domrul evinə gəlir və Əzrayıl onun atını ürküdərək ye-
rə salıb sinəsinə qonur. Dəli Domrul Əzrayıla yalvararaq ondan əhv diləyir. Əzra-
yıl isə deyir: “Ya pəs can verən, can alan Allah təaladır” (2, 80-81) Bunu biləndən 
sonra Dəli Domrul Qurani-Kərimdə də öz əksini tapan belə bir duanı edir:  

“Yucalardan yucasan, 
Kimsə bilməz necəsən. 
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Görklü Tanrı, 
Neçə cahillər səni 
Gögdə arar,  
 yerdə istər. 
Sən xud möminlər kölündənsən 
Daim duran cəbbar Tanrı. 
Baqi qalan səttar tanrı, 
Mənim cuanumi alır olsan, Sən alğıl! 
Əzrailə almağa qoymagil! – dedi.  

Allah talaya Dəli Domrulun burada sözü xoş gəldi. “Əzrayıla nida eylədi 
kim, çün dəli qavat mənim birligim bildi, birligimə şükr qıldı, ya Əzrail, Dəli 
Domrul can yerinə can bulsun. Onun canı azad olsun! – dedi” (2, 81). 

Eposun sonrakı epizodlar maraqlı süjet xətti üzrə qurulmuşdur. Dəli Dom-
rul yaşlı atasına və anasına müraciət edib, onun yerinə canlarından keçmələrini 
diləyir. ancaq valideynləri buna razı olmur. Belə olanda Əzrayıl yenidən peyda 
olur və Dəli Domruldan canın tələb edir. Dəli Domrul deyir: “Yad qızı həlalım 
var, indan mənim iki oğlancığım var, əmanətim var, ismarlaram onları, ondan 
sonra mənim canımı alsan” (2, 82).  

Dəli Domrul halalının yanına gəlib əhvalatı ona anladır. Halalı isə ona 
belə deyir: 

“... Səndən sonra mən neylərəm? 
Yaylar olsam, mənim gorum olsun! 
Soyuq-soyuq suların içər olsam, 
Mənim qanım olsun! 
.... Yer tanıq olsun, göy tanıq olsun, 
Qadir Tanrı tanıq olsun,  
Mənim canım sənin canına qurban olsun!” (2, 93). 

Bu ifadələrdə islami inanclardan irəli gələn ifadələrlə yanaşı, həm də İsa 
peyğəmbərin kəlamlarına aid olan bir ifadə işlənir; soyuq suların “mənim qanım 
olsun” deyilməsi, İsa peyğəmbərin “çörəkdən yeyin, mənim bədənim olsun, 
şərabdan için, mənim qanım olsun” kəlamlarından irəli gəlir. Qadir Allahı 
“tanıq” (şahid) tutmaq isə islami inanclarla bağlıdır.  

Ərinin yerinə öz canını təklif edəndə Əzrayıl nazil olub vəzifəsini icra 
etmək istəyir. Bu vaxt Dəli Domrul Allaha yalvarır. Biz bu yalvarışda yenə də 
Qurani-Kərim ayələrindən olan tərcümənin şahidi oluruq: “Ucaların ucasan, 
kimsə bilməz necəsən! Görklü Tanrı, çox cahillər Səni göydə arar, yerdə istər. 
Sən xud möminlərin könlündəsən. Daim duran cabbar Tanrı... Kərəmi çox qadir 
Tanrı!” (2, 83). 

Allaha Dəli Domrulun bu yalvarışı xoş gəlir və Əzrayıla əmr edib onun 
valideynlərinin canlarını aldırır və Dəli Domrula həyat yoldaşı ilə birlikdə yüz 
qırx il əlavə ömür verir. Dədə Qorqud gəlib “Bu boy Dəli Domrulun olsun. 
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məndən sonra alb ozanlar söyləsin! Alnı açıq comərd ərənlər dinləsin!” (2, 83) – 
deyir. Sonra yenə də adəti üzrə islam dinin etiketlərinə uyğun olaraq Dədə 
Qorqud vaxtilə peyğəmbər kəlamları olan dualar edir: 

“Qadir Tanrı səni namərdə möhtac etməsin! 
Ağ alnında beş kəlmə dua qıldıq, qəbul olsun! 
Yığışdırsın, duruşdursun!  
Günahımızı adı görklü Məhəmmədə bağışlasın! 
Xanım, hey!!! “ (2, 84) 

Bu sözlərlə boy başa çatır. Diqqətlə boyun məzmununa nəzər salanda 
görürük ki, oradakı motivlərin çoxu antik dünya ədəbiyyatındakı əfsanələrdə, 
əsatirlərdə belə var. “Odisseya”, “İlliada” kimi antik Yunan ədəbiyyatı nümunə-
lərindəki bəzi mifik düşüncələr bu boyda da müşahidə olunur. Allahı, Əzrayılı 
mifik obraz kimi ədəbiyyata gətirib onların bədii təcəssümünü vermək dünya 
haqqında fantastik düşüncənin bədii təcəssümüdür.  

Məlum məsədir ki, islami düşüncə bizim məişətimizə VII əsrdən etibarən 
daxil olmuşdur. İslam fəlsəfəsinin bir çox müddəaları həm də Azərbaycan ədəbi 
düşüncəsini formalaşdırmışdır. Qeyd etdiyimiz kimi, qədim dini inanclarda can 
almaq missiyası olmadığından və insanın əməllərinə görə hansı şəkildə yenidən 
dünyaya gəlməsi əsas konsepsiya kimi götürüldüyündən, həmin dövr ədəbi mən-
bələrində Əzrayıl obrazı ola bilməzdi. Ona görə də, ədəbi düşüncə öz idealını 
başqa istiqamətdə axtarırdı və onun bədii təcəssümünü verirdi. Sudaşan ikinci 
həyatında ona görə kahin olmuşdur ki, birinci həyatında son dərəcə xeyirxah 
olmuşdur. İslami inanclarda isə qəhrəmanın xeyirxahlığı ikinci dəfə dünyaya 
hansı sifətdə gəlməsinə xidmət etmir: 

Ulu yollar üzərinə, 
İmarətlər yapayım, Sənin üçün! 
Ac görsəm doyuralım, Sənin üçün!  
Yalıncıq görsəm, tonadayım Sənin üçün! 
... Kərəmi çox qadir Tanrı! (2, 83) 

Onun duaları bu dünyadan əməli saleh getmək və dönüşü olmayan gələcək 
dünyanın cənnət-məkanında yaşamaqdır. Axirət üçün yaşamaq və əbədi dünyanı 
rövnəqləndirmək, islami ehkamların əsas müddəalarındandır. Klassik Azərbay-
can ədəbiyyatındakı peyğəmbərlik missiyası da bu ideya üstündə köklənmişdir. 
Peyğəmbər kəlamları axirəti rövnəqləndirməyin yoludur – haqq yoludur. İşıqlı 
dünyanın əbədi sakini olmaq xülyası çoxlarının xoşuna gəlir və bu şirin xə-
yalların ağuşunda yaşamaq insanlara zövq verir, onlarda həyat hadisələrinə qarşı 
maraq oyadıb, qurmağa-yaratmağa stimul verir. Dini ehkamlar içərisində rasio-
nallığına görə ən optimal ideya budur. Klassiklərimiz də bunu həqiqət sayıb, 
islami ehkamları əsasında həyat fəlsəfəsini yaratmışlar.  

“Kitabi-Dədə Qorqud” eposunda Allah kəlamları, demək olar ki, hər an 
qəhrəmanların dilində olur: “Qap qayalar başında yuva tutan, qadir, ulu Tanrıya 
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yaxın uçan”( 78, 89), ”Qadir Allah bilir, mən sənə munisəm, yarım, qıyma mə-
nə!” (2, 92), “Qadir Allah yüzün ağ etsin, Basat!” (2, 103) 

Eposun “Qazlıq qoca oğlu Yeknək” boyunda isə Qurani-Kərimin 112-ci 
surəsi olan “əl-İxlas” və başqa surələrdən surəsindən olan bəzi tərcümələrdir: 

Yucalardan yucasan, uca Tanrı! 
Kimsə bilməz necəsən, əziz Tanrı! 
Anadan toğmadın Sən, atadan olmadın Sən! 
Kimsə rizqin yemədin! 
Kimsəyə güc etmədin! 
Qamu yerdə əhədsən, Allahu səmədsən! 
Adəmə Sən tac urdun, 
Şeytana lənət qıldın. 
Bir suçdan ötrü dərgahdan sürdün. 
Nəmrud göyə ox atdı, 
Qarnı yarıq balığı qarşu tutdun. 
Ululuğuna həddin, Sənin boyun-qəddin yox! 
Ya cismlə cəddin yox! 
Urdığın ulatmıyan ulu Tanrı! 
Basdığın bəlürtməyən bəllü Tanrı! 
Götürdügün göyə yetürən görklü Tanrı! 
Qaqduğun qəhr edən qəhhar Tanrı! 
Birligünə sığındım, çələbim, qadir Tanrı! 
Mədəd Səndən! (2, 96). 

Qurani-Kərimin “əl-İxlas” surəsi isə belədir: “Ya peyğəmbər! Allahın zatı 
və sifətləri haqqında səndən soruşan müşriklərə de: O, Allah birdir. Allah 
möhtac deyildir! O nə doğmuş, nə də doğulmuşdur! Onun heç bir tayı-bərabəri 
də yoxdur!” (4, 606). 

Mətnşünas alim K.Şərifli yazır: “Buna nümunə olaraq, “Kitabi-Dədə Qor-
qud” abidəsini dilə gətirmək olar. Türk xalqlarının bu misilsiz mədəniyyət abi-
dəsində islam dini və Qurani-Kərimlə bağlı kifayət qədər çoxlu parçalara təsa-
düf edirik. Bunların bir qismi islamın müqəddəs kitabından verilmiş bədii tərcü-
mələrdir”. Həmin tərcümələr ardıcıl xarakter daşımasa da, məzmun etibarilə 
Quran ayələrinə işarələrlə bəzənmişdir: 

“Yucalardan yucasan! 
...İbrahimi tutdurdun, 
Xam gönə çulğadın. 
Götürüb oda atdırdun. 
Odu bustan qıldın (1, 109). 

Eposun “Bəkil oğlu İmran” boyunda, hətta kafirlə müsəlmanın mübahisəsi 
verilir. Bu da eposda münazirənin ən gözəl nümunəsi hesab edilər bilər:  

“Kafər aydır: “Oğlan, indi Tanrınamı yalvarırsan? Sənin bir Tanrın varsa, 
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mənim yetmiş iki bütxanəm var!” – dedi. Oğlan aydır: “Ya asi məlin, sən büt-
lərinə yalvarırsan, mən aləmləri yoxdan var edən Allahıma sığındım” – dedi. 
Həqq təala Cəbarıla buyurdu kim: “Ya Cəbrayıl, var, şol qulama qırx ərcə qüv-
vət verdim” – dedi. Oğlan kafəri götürdü, yerə vurdu” (1, 109). 

“Oğuznamə”lərə peyğəmbər kəlamları onlara dərin məzmun verdiyi kimi, 
həm də həm də onların poetikasını gücləndirmişdir. Obrazların dilindən və 
təhkiyələrdə söylənilən həmin kəlamlar hadisələrin axarında elə verilir ki, həmin 
kəlamlar fikri tamamlayır və bədii nitqi gücləndirir. 

Türklərin fəlsəfi düşüncəsindən doğan atalar sözü və zərbi-məsəllərdən 
ibarət “Oğuznamə”lərdə də kifayət qədər peyğəmbər kəlamlarına rast gəlirik. 
Məsələn: 

Allah işin bulur. 
Allah yüzi yoxsulluğa göstərməsin. 
Allah təala qullarını qaşıq bir düşmən şərindən saxlasın. 
Allah sağ gözü sol gözə möhtac etməsin.  
Allah öldürmədiyin kimsə öldürməz (1, 19). 
İstəyən Tanrısın bulur (1, 28). 
Eşşəyin dişini, kosanın yaşını, Allahın işini Allahdan başqa kimsə 

bilməz (1, 39). 
Ötən qüdrət iyunudur, bilməyənə qaz gəlir, 
Tanrının neməti çox, bilməyənə az gəlir (1, 44). 

İşıqlara yetişənin adıyla sanı yetər; danişməndlərlə irişənin dini ilə imanı 
yetər, bəylərlə irişənin başıyla malı yetər (1, 51). 

Anun kim dərdi var, dərman anundur, 
Anun kim sidqi var, iman anundur (1, 51). 
Tanrı, kişiyə kəndüyə müti olmaz oğul versin (1, 85). 
Tanrıyı göz ilə görmüş kimsə yox, əqllə bulurlar. 
Tanrı nişan vurduğu quldan qorxmaq gərək (1, 86). 
Doğruya Allah yardımçı (1, 132).  
Eyibsiz bir Allahdır. 
İsa üçün Musanı qınama (1, 136). 
Qeybi Allahdan başqa kimsə bilməz. 
Qəribin kimsəsi yox, Allahı vardır (1, 139). 
Nə yerdə ki, var qadı, 
Tanrı buyruğun qoda. 
Nə yerdə ki, var qoca, 
Nə Quran bilir, nə heca! (1, 179). 

 
Nəticə. “Oğuznamə”lərdə olan bu kimi ilahi kəlamlar türk bədii təfəkkürü-

nün poetikasını daha da zənginləşdirmişdir. Həmin kəlamlarda haqqın ifadəsi, 
həqiqətlərin açarı sirlərin izahı var. Həyat həqiqətləri sonsuzdur, onların dərki 
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üçün ən münasib poetik ifadələr olmalıdır. Həmin poetik ifadələrin əksəriyyətini 
“Oğuznamə”lərdə tapırıq. 
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BİR DAHA QARAVƏLLİ JANRI VƏ HOLAVARLAR HAQQINDA 

 
Xülasə 

Qaravəlli Azərbaycan folklorunun qədim janrlarından biridir. Bu adın folklorşünaslıqda 
müxtəlif izahlarına rast gəlinir. Lakin bu izahlar onların məzmunu baxımından özünü doğrult-
mur. Buna görə də məqalədə qaravəlli janrının adının yeni məzmunda açımına cəhd edilir, ritual 
və nəğmənin əsasında gülüşlə bağlı kiçik mətnlərin formalaşmasına, janr xüsusiyyətlərinə, 
gülüşün yaranma mərhələlrinə və səviyyələrinə, başqa janrlarla əlaqəsinə izah verilir. 

Qaravəlli adının açımı holavar sözünün də məzmununun tam başa düşülməsinə kömək 
edir. 

Açar sözlər: qaravəlli, janr, ritual, interpretasiya, gülüş, holavar 
 
 

ONCE AGAIN ABOUT THE GENRE OF GARAVELLI AND HOLAVARS 
 

Summary 
Garavelli is one of the ancient genres of the Azerbaijani folklore. The term “garavelli” 

has various interpretations in the folklore science. However, those explanations are not sufficient 
in terms of their content. Due to this reason, the article attempts to re-explore the term 
“garavelli” in a new content, and gives explanation to formation of short texts related with laugh 
on the basis of ritual and song, its genre specifications, phases of formation of laugh and its 
relation with other genres.  

The interpretation of the term “garavelli” also helps to completely understand the content 
of the term “holavar”. 

Keywords: garavelli, genre, ritual, interpretation, laugh, holavar 
 

ЕЩЕ РАЗ О ЖАНРЕ ГАРАВЕЛЛИ И ХОЛАВАРАХ 
 

Резюме 
Гаравелли является одним из древних жанров азербайджанского фольклора. Это 

название имеет разные объяснения в фольклорной науке. Но эти интерпретации зачастую 
не оправдывают себя с точки зрения содержания. Именно поэтому в статье делается 
попытка раскрыть жанр гаравелли в новом контексте и содержании, и дать объяснение к 
формированию коротких текстов связанных со смехом на основе ритуала и песни, его 
жанровым особенностям, этапам формирования смеха, и его связи с другими жанрами.  

Интерпретация термина “гаравелли” также способствует более подробному 
пониманию содержания слова “холавар”.  

Ключевые слова: гаравелли, жанр, ритуал, интерпретация, смех, холавар 
 
Məsələnin qoyuluşu. Bu vaxta qədər Azərbaycan folklorşünaslığında qa-

ravəlli janrının adının izahı ilə bağlı dəqiq olmayan şərhlər verilmişdir. Bu jan-
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rın daxili məzmununun qaravəlli adının izahında oynaya biləcəyi rol və öküzlə 
bağlı keçirilən adın ikinci hissəsində ifadə olunan mərasim isə diqqətdən kə-
narda qalmışdır. Janrın formalaşmasında bu iki amil əsas rol oynayır. 

İşin məqsədi. Dediyimiz kimi, janrın adının izahındakı səhv nəticələr 
onun elmi şərhinin dolaşdırılmasına gətirib çıxarmışdır. Son dövrlərin qabaqcıl 
elmi fikirləri bu adın izah olunmasına yeni elmi yanaşmaları tələb edir. Qaravəl-
li sözünün keçdiyi tarixi inkişaf yolu bu adın gerçək mənasının aydınlaşdırılma-
sına kömək edir. 

 
Azərbaycan folklorunun özünəməxsus xüsusiyyətləri ilə seçilən janrların-

dan biri də qaravəllilərdir. Tədqiqatçılar qaravəlliləri adətən nağıllar və lətifələr 
arasında olan janr hesab edirlər. XX əsrin əvvəllərindən başlayaraq sonuna qə-
dər bu janr haqqında müxtəlif fikirlər səslənmiş, onu gah nağılla, dastanla bağlı 
formalaşan müstəqil olmayan janr hesab etmiş, gah da həm nağıla, həm də lə-
tifəyə oxşar xüsusiyyətlərə malik olduğunu söyləmişlər. Əsas səbəb də bu janrın 
folklorda özünə məxsus yerinin təyin edilməməsi olmuşdur. Digər bir səbəbi isə 
qaravəllilərin nağılla, lətifə ilə qarışdırılması, həm də qaravəlli mətnlərinin axıra 
qədər toplanılmaması, onun janr xüsusiyyətlərinin araşdırılmaması olmuşdur. 

Hər bir folklor mətninin janr adının məzmunu, adın daşıdığı semiotik mə-
na aydın olanda onun haqqında ətraflı danışmaq mümkün olur. Biz nağıl, dastan, 
atalar sözləri, məsəllər, əfsanələr, rəvayətlər, lətifələr və s. deyəndə onların kəsb 
etdiyi mənanın nə qədər anlaşıqlı olduğunu görürük. Lakin qaravəlli adı sözü 
hələ də öz adının mənasını bizdən gizlədir. Doğrudur, folklorşünaslığımızda 
qaravəlli sözünü müxtəlif səviyyələrdə izah etməyə çalışmışlar. Hər bir ad, adın 
izahı semiotik mənaya uyğun olmalıdır. Lakin folklorşünaslıqdakı qaravəlli 
izahlarının janrın məzmununa uyğun gəlmədiyini görürük. Qaravəlli sözünün 
düzgün izah olunmamasını nəzərə alaraq fikirlərimizin mühümlüyünü düşünür 
və onları elmi dövriyyəyə daxil edirik. 

Bundan ötrü ilk növbədə qaravəllilərin keçdiyi tarixi inkişaf yolunu izlə-
məyə çalışaq. Qaravəllilər janr olana qədər bir neçə inkişaf mərhələsini keç-
mişdir. Bunlardan ən mühümlərini qeyd edək. 

 
1. Ritual mərhələsi 
Qədim zamanlarda mifoloji tanrıların şərəfinə ilin müəyyən aylarında 

mərasimlər təşkil olunduğu məlumdur. Onların adına qurbanlar kəsir, ətləri hə-
min tanrıya çatması üçün yüksək yerə qoyurmuşlar. Bu mifoloji tanrıların içində 
ən birincilərdən olan öküzlə bağlı mərasimi qeyd edə bilərik. 

Bu mərhələni göstərən bir neçə səciyyə vardır. 
1. Mifoloji tanrı səciyyəsi; 
2. Mifoloji obraz səciyyəsi; 
3. İkinci dərəcəli mifoloji gülüş tanrısının səciyyəsi (gülüş tanrısının təlxə-
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yə çevrilmə prosesi); 

4. Mifoloji mətnin nəğmə tipinin əsasında gülüş mətninin yaranması (əks 
interpretasiya); 

5. Əyləncəli-yumorlu gülüşün, qədim tanrıları ələ salmağın səciyyəsi; 
6. Şifahi düşüncə forması kimi yumordan satiraya keçidin səciyyəsi; 
7. Xalq məişətinin satirik səhnələrinin səciyyəvi tənqidi, məntiqi baməzə-

liyin əsasında satirik ünsürlərin çoxalması; 
8. Xalq düşüncəsinin sözlü mətnə çevrilməsi, mətnin sonunun gözlənilməz 

hadisə ilə qurtarması və mətnin üslub xarakteri daşımaq səciyyəsi; 
9. Mətnin oyun-tamaşa xarakteri daşımaq səciyyəsi; 
10. Qaravəlli janrının bir səciyyəvi xüsusiyyəti də onun bir əhvalatdan 

başqasına keçməklə aralıq rolu oynamasıdır (məğlub olan qəhrəmanla bağlı na-
ğıl, dastan dinləyicilərinin əhval-ruhiyyəsini ələ almaq üçün söylənilən əlavə 
təhkiyə növünün məzhəkəli məzmun, əhvalat tipi kimi formalaşması). 

Qaravəlli həm müstəqil janr kimi söylənilir, həm də nağılın, dastanın, ləti-
fənin içində istifadə olunur. Bu gün onun müstəqil janr kimi yüzlərlə mətninin 
olması məlumdur. Yerinə görə yarımmüstəqil və ya müstəqil olmayan janr kimi 
yalan-palan adlanan çoxlu mətnləri də qaravəllilərə aid edə bilərik. Qaravəllinin 
bu növünü prof. A.Nəbiyev araşdırmışdır (1, 322 – 324). Onun müstəqil işlən-
məyən, ancaq nağıl içində istifadə olunan pişrov və ya təkərləmə növü də vardır. 

Pişrov nağıla keçid kimi qaravəlli xüsusiyyətlərini (yalan, optimizm və s.) 
daşıyır. Bu janr pişrovda dinləyicinin diqqətini nağılın süjet xəttinə yönəltmək 
üçün yalan-palan, uydurma xarakteri daşıyır (“Qarışqa şıllaq atdı, dəvənin boy-
nu batdı”). Bu, qaravəllinin yaranmasının, janr kimi formalaşmasının ilkin mər-
hələsidir. Zənnimizcə, pişrovlar bu mərhələdə yaranmışdır. 

Yalandan reallığa keçid qaravəllinin ikinci mərhələsində baş verir. Bu 
mərhələdə mətn kiçik məzmuna malik olur. Üçüncü mərhələdə qaravəlli sıxıl-
mış səviyyədən yalanın genişlənmiş strukturuna çevrilir. 

 
2. Qaravəllinin söz mərhələsi  
Qaravəllinin rituala bağlı olmasından sonra onun ikinci – söz mərhələsi 

gəlir. Burada sözün işarəsi öküzün tanrı işığı ilə, nurla bağlıdır. Burada diqqəti 
cəlb edən fakt öküz adında gücü, işığı əks etdirən “huəl – uəl – vəl – lə” (“ləl” – 
“lə”) sözünün mənaya (“ho/hol-la”) çevrilməsi, eyni zamanda ritualdan sonrakı 
işıq nurunun mətn içində sözə (öküz), işarəyə (totem) çevrilməsidir.  

“Vəl” sözü əkinçilik mədəniyyətinin formalaşması ilə bağlı yaranan müs-
təqil mənaya malik termindir. Onun öküzlə bağlı olması da göz qabağındadır. 
“Vəlli” sözünü isə “vəllə” ifadəsindəki la/lə/lo adlanan himayəçi heyvanın, qu-
şun şərəfinə oxunan mərasim nəğməsinin daşlaşmış, həm də dəyişmiş forması 
kimi qəbul etmək olar (“yallı” – “yalla”da olduğu kimi, “yallı” mərasim, “yalla” 
nəğmə-rəqs; “vəlli” mərasim, “vəllə” nəğmə-rəqs). Əkinçilikdə oxunan halay 
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nəğmələrində ritualda birinci ifaçı rəqs zamanı la/lo/lə çağırışı ilə digərlərini 
oyuna dəvət edir (2, s.73). Holavar nəğməsi ilə bağlı olan belə nəğmə-rəqsləri 
prof. Hüseyn İsmayılov Göyçədən toplamışdır (5). 

Vəl – kəl – öküz sözündə dialekt xüsusiyyətləri də görünür. v – diftonq 
səsdir. Holavardakı “hol” sözünün arxaik zamandan tələffüzdə yaranan 
uəl/huəl/vəl səs dəyişikliyi şəklində işlənməsinə dialektlərdə təsadüf olunur. 
Bunu təsdiq etmək üçün “ho” sözünün “hol” şəklində işlənməsini (hollavar) də 
fakt kimi göstərmək olar (2, s.73; 8). Deməli, əkinin başa çatmasından sonra ke-
çirilən mərasimdə ifa olunan nəğmədə, “hollavar” sözündə -la/lə hissəciyi həm 
də qədim totemə (öküzə) işarədir. Haxışta nəğmələrində də ha/ho sözü öküzü, 
xış isə əmək alətini göstərir. Holla-dakı -la çağırış məzmunu daşıyır (7). Bu da 
halay nəğmələrindəki -la ilə birləşir. Bütün bu dediklərimizi daşlaşmış şəkildə 
“vəlli” sözündə açıq-aydın izləyə bilərik. Azərbaycan dilinin dialektoloji lüğə-
tində holavar sözünün Qazaxda hololo şəklində işləndiyi qeyd olunur (4, s.208). 
Bu sözdəki lolo öküzü himayə edən, öküz şəklində təsəvvür olunan mifoloji Lo 
varlığıdır. 

Ə.Yerevanlı erməni dilində əkinçi nəğmələrinə “horavel” deyilməsini 
qeyd edir (3, s.41). 

Bu dediklərimizə söykənərək, qaravəlli haqqında belə fikir yürüdə bilərik: 
“Qaravəlli” sözündəki “vəlli” öküzü himayə edən haqqında nəğmə, “holavar” 
sözündəki -var hissəciyi isə “vəl” sözü olub, yenə öküzü himayə edən haqqında 
nəğmə mənasını verir. Deməli, mənanın qüvvətləndirilməsi üçün uəl/huəl/vəl 
sözünün 2 dəfə təkrarlanmasını görürük. Buna görə də “qaravəlli” sözü ilə “ho-
ravəl” sözü arasında daxili bir məzmun yaxınlığının olması qənaətindəyik.  

 
3. Qaravəllinin mətn-janr mərhələsi  
Üçüncü mərhələdə nəğmə mətninin məzmununun nəsrlə ifadə olunmasını 

görürük. Burada mifoloji interpretasiya adi interpretasiya ilə əvəz olunur. Nəğ-
mə dilindəki mifoloji obrazlar, qəhrəmanlar, tanrılar adi insanlarla əvəz olunur. 
Eyni zamanda nəğmədəki ciddilik nəsrlə ifadə olunan mətndə mifoloji obrazlara 
yönələn gülüşə çevrilir. Yeni mətndə mərasimin, həm də məzmunun daralması 
interpretasiyanın əsas göstəricisidir. Nəğmənin məzmunu daralıb əsas ştrixlərini 
itirir, yerdə qalan məzmun gülməli əhvalat şəklini alana qədər dəyişikliyə uğra-
yır. İnterpretasiyanı (anlamın şərhini) qara-qura sözünün leksik mənasında da 
görə bilərik. Qara – böyük, qüdrətli, qura (cürə) – kiçildilmiş məzmunda diqqət 
çəkir. 

Janrın tələbinə əsasən, mifoloji qəhrəmanı Kosa, Keçəl və digərləri əvəz 
edir. Kosa, Keçəl gülməli situasiyalar yaradan mifoloji düşüncənin yeni tarixi 
şəraitdə alleqorik obrazlarıdır. Onların iştirak etdikləri qaravəllilərdə axmaqlı-
ğın, hiyləgərliyin tənqid olunduğunu görürük.  
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4. Qaravəlli substantivləşmiş ad kimi 
Vahid Əzizin yaradıcılığında: 
Bu dünya bir qərəvəlli, 
Aşırıbdı çox heykəli, 
Ölənlərin yeri bəlli 
Dirilərin kimdən soruşum? (9) 
Əzizə Cəfərzadənin “Aləmdə səsim var mənim” romanında: 
“Sonra xörək-çörək vaxtı sənə kəndimizdən o qədər qərəvəlli deyərik ki, 

bir il gülərsən özünçün, gələn toyacan bəsin elər” (10). 
Zaur Ustac “Oriyentir ulduzu” kitabında qaravəlli sözünü “gülməli” məna-

sında işlədir: “Gələnə diqqətlə baxdı, düz onun üstə gəlsə də, nəsə qərəvəlli 
gəlirdi” (11). 

Hüsaməddin Əhmədovun “İdeologiya” xəbər portalında gedən köşə yazı-
sında (2 may 2015) “qaravəlli” sözünü gülməli mənasında işlədir: “Nə qədər 
qərəvəlli səslənsə də, seyidə vəzifə verilməsi qəbuledilməzdir” (12). 

Qaravəlli sözünün müxtəlif mənalarda işlək olması adın məzmunu ilə janr 
arasında əlaqənin geniş olmasını göstərir. Vahid Əziz “qaravəlli” sözünü “ki-
çik”, Əzizə Cəfərzadə substantivləşmiş ad, Zaur Ustac və Hüsaməddin Əhmə-
dov “gülməli” kimi istifadə edir. Deməli, qaravəlli kiçik və gülməli janrın adı-
dır. Onun lətifədən fərqi isə məzmunun sonunun sonunun gözlənilməz sonluqla 
bitməsidir. Bu xüsusiyyət onu novella janrına yaxınlaşdırır. Novellanın da sonu 
gözlənilməz şəkildə bitir. Novelladan ilk dəfə dünya ədəbiyyatında şəhər folk-
loru nümunəsi kimi C.Bokkaççonun “Dekameron” əsərində istifadə olunmuşdur. 
Hər iki janrda xalq məişətinin əxlaqdankənar hadisələrinin satirik şəkildə tənqi-
dini görürük.  

 
5. Qaravəlli gülüşünün antropomorfik səciyyəsi 
Qaravəlli oyunlarında aktyorun heyvan cildinə girməsi onun əcdad kultuna 

yaxınlığını sübut edir. Ritualda da öküz dərisinə bürünüb öküz-tanrıya sitayişi 
icra etmişlər. Qaravəllidə zaman mifi öküzə sitayişin gələcək maddiləşmiş, 
oyunlaşmış forması kimi antropomorflaşır. Qaravəlli özü antropomorf səciyyədə 
öküzün simvoluna çevrilir. Bu antropomorfluq əvvəl ciddi, sonra isə gülüşyara-
dıcı şəkildə özünü göstərir. 

Qədim mifoloji tanrıya inam itəndən, mifoloji zaman keçəndən sonra mifin 
ciddi forması öz funksiyasını o tanrıya gülmək mənasında dəyişir. “Gülüş mifoloji 
dünyagörüşündə mövsüm mərasimlərinin əsas ifadə kodlarındandır” (6, 182). Be-
ləliklə, qaravəlli gülüşü mətndə obraza görə antropomorf səciyyə daşıyır. 

Qaravəlli ilə meydan tamaşaları arasında çox yaxınlıq vardır. Qaravəllilər-
dəki dramatik ünsürlər – dialoqlardan istifadə olunması onu həm də xalq tama-
şası kimi sevdirir. “Geçəl, şeytan və qazı”, “Çopurun nağılı”, “Keçəllə qazı”, 
“Qaflanın nağılı”, “Qazı ilə yoxsul kəndli”, “Keçəl, darğa və axund”, “Keçəl, 
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molla Salah və qazı”, “Cənnətsatan molla”, “Qazı”, “Yetim Vəli və darğa”, 
“Ağaynan nökər”, “Lotu Qara və molla”, “Oğru molla”, “Noxudu keçəl və dar-
ğa”, “Haqlı cəza” və s. qaravəllilərdə dramatik ünsürlərin çox olması onlardan 
meydan tamaşası kimi istifadə etməyə imkan yaradır. 

Qaravəllilər həm məişət nağılı içərisində, həm də ondan kənarda mövcud 
olan janr tipidir. Məişət nağıllarında da qaravəllilərdən çox istifadə olunması ilə 
qarşılaşırıq. Məişət nağılının, həm də qaravəllinin sonunda qəhrəman öz ağlı ilə 
qalib gəlir, düşmənlərindən üstün olması ilə seçilir. Məhz qaravəlli qəhrəmanı-
nın öz ağlı ilə gülməli vəziyyətlərdən keçərək, sonda qalib qəlməsi faktı onları 
meydan tamaşalarındakı gülməli obrazların həyat və məişətdəki ictimai roluna 
yaxınlaşdırır. Bu da qaravəlli janrından meydan tamaşası üçün istifadə etməyə 
imkan verir. 

İşin elmi nəticəsi. Müəyyən dialekt xüsusiyyətləri və folklor mətnləri 
qaravəlli sözünün ho-öküzlə bağlı olduğunu ortaya qoymuşdur. Qara sözünün 
səs dəyişmələri nəticəsində, -hora/qara əvəzlənməsi nəticəsində əmələ gəldiyini 
düşünürük. Holavar sözünün də ilk iki hecasındakı məzmun -hola/hora səsdə-
yişməsinin nəticəsində sonradan -hora/qara kimi sabitləşmişdir. -hola – öküzü 
çağırış, -hora ad məzmunundadır. -hora sözünün də dil xüsusiyyəti kimiı qara 
sözünə çevrilməsi təbiidir. Qara sözünün -horanın semiotik işarəsi olmasını 
düşünürük. 

İşin elmi yeniliyi. Məqalədə qaravəlli sözünün mənası araşdırılmışdır. Ad 
birbaşa bu gün bizə məlum olmayan, əkin-biçindən sonra keçirilən, öküzə həsr 
olunan vəlli mərasiminə bağlıdır (yallı mərasimi ilə bağlı yallı rəqsi, yallı nəğ-
məsi yarandığı kimi vəlli mərasiminin təsiri ilə vəlli rəqsinin, vəlli nəğməsinin 
formalaşması mümkündür). Horavəl sözünün də (holavar mənasında) qaravəlli 
və holavar adlarına təsiri dil hadisəsinin nəticəsidir. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti. Qaravəlli sözünün yeni məzmunda izahı və alınan 
nəticələr bu janra aid yazılan bütün əsərlərə təzədən nəzər salmağı labüdləşdirir. 
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AZƏRBAYCAN XALQ MUSİQİSİ MUSTAFA HAQQI TÜRKƏQULUN 

TƏDQİQATLARINDA 
 

Xülasə 
XX əsrdə sovet hakimiyyətinin çəkdiyi “dəmir” pərdənin mövcud olduğu illərdə 

M.H.Türkəqul Azərbaycan musiqisini Türkiyə, Almaniya və digər ölkələrdə tanıtdıran 
ziyalılarımızdan biridir. Belə ki, onun tədqiqatlarında həm türk, həm də Azərbaycan xalq mahnı 
və rəqslərinin yaranması, onların özünəməxsus xüsusiyyətləri təhlil edilmişdir. 

Tədqiqatlarında M.H.Türkəqul Azərbaycan musiqisinin tarixini araşdırmış, Əbdülqadir 
Marağalı və Üzeyir Hacıbəyovun bu istiqamətdəki fəaliyyətindən bəhs etmişdir. Bundan əlavə, 
sovet dövründə xalq yaradıcılığının digər sahələrində olduğu kimi musiqiyə olan yanlış 
münasibət haqqında məlumat vermiş, unudulmaqda olan mahnılardan bəhs etmişdir.  

Qeyd etmək lazımdır ki, M.H.Türkəqulun tədqiqatlarında nəğmələr, rəqslər və musiqi 
alətlərilə bağlı yaranan əsatir və əfsanələrdən də bəhs olunmuşdur. 

Məqalədə M.H.Türkəqulun türk-Azərbaycan musiqisi ilə bağlı tədqiqatları təhlil 
edilmişdir. 

Açar sözlər: Azərbaycan musiqisi, rəqslər, xalq mahnıları, sovet dövrü 
 

INVESTIGATIONS BY MUSTAFA HAGGY TURKEGUL  
IN AZERBAIJANI MUSIC 

 
Summary 

M.H.Turkegul is one of the intelligents introducing the Azerbaijani music in Turkey, 
Germany and other countries in the period of “iron veil” of the Soviet power. Thus, his 
investigations analyse creation of the Azerbaijani folk songs and dances as well as their specific 
features. 

M.H.Turkegul analysed the history of Azerbaijani music and enlightened Abdulgadir 
Maraghaly’s and Uzeyir Hadjibeyov’s activity in this direction. Besides, he provided the 
information regarding biassed treatment to music in Soviet period like to other fields of public 
creation and touched the songs consigned to oblivion.  

It is noticeable that M.H.Turkegul’s investigations cover also the mythes and legends 
connected to songs, dances and musical instruments.  

The article analyses M.H.Turkegul’s investigations devoted to the Turkish-Azerbaijani 
music.  

Key words: Azerbaijani music, Azerbaijani folk songs, dances, Soviet period 
 

ИССЛЕДОВАНИЯ МУСТАФЫ ХАГГИ ТЮРКЕГУЛА В ОБЛАСТИ 
АЗЕРБАЙДЖАНСКОЙ НАРОДНОЙ МУЗЫКИ 

 
Резюме 

М.Х.Тюркегул является одним из ярких представителей интеллигенции, предста-
вивших азербайджанскую музыку в Турции, Германии и других странах в XX веке, в 
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период «железной завесы» советской власти. Так, в его исследованиях проанализировано 
создание азербайджанских народных песен и танцев, их своеобразные свойства.  

В своих исследованиях М.Х.Тюркегул анализировал историю азербайджанской 
музыки, и освещал деятельность Абдулгадира Марагалы и Узеира Гаджибекова в данной 
области. Кроме того, он представил сведения о предвзятом отношении к музыке в 
советское время, как и к прочим областям народного творчества, и затрагивал песни, 
преданные забвению.  

Необходимо отметить, что в исследованиях М.Х.Тюркегула говорится также о 
мифах и легендах, созданных в связи в песнями, танцами и музыкальными 
инструментами.  

В статье анализируются исследования М.Х.Тюркегула, связанные с турецко-
азербайджанской музыкой. 

Ключевые слова: азербайджанская музыка, танцы, народные песни, советское 
время. 

 
Məsələnin qoyuluşu. Məqalədə Azərbaycanın istiqlalının itirilməsindən 

sonra mühacirətə getmək məcburiyyətində qalsa da, Türkiyədə mübarizəsini da-
vam etdirən Mustafa Haqqı Türkəqulun elmi-nəzəri irsi təhlilə cəlb edilmişdir. 

İşin məqsədi. Mustafa Haqqı Türkəqulun Azərbaycan musiqisi ilə bağlı 
tədqiqatlarını tanıtdırmaq və xalq mahnılarının təbliği istiqamətində mühacir zi-
yalıların fəaliyyətini işıqlandırmaqdır. 

 
Xalq musiqisi mühacirət folklorşünaslığının nəzərdə saxladığı mövzular-

dan biridir. Türk xalqlarının musiqi mədəniyyətinin qədimliyi və zənginliyi ilə 
bağlı Azərbaycan mühacirət folklorşünaslarının çox maraqlı və maraqlı olduğu 
qədər düşündürücü tədqiqatları vardır. Belə ki, M.Ə.Rəsulzadənin, Ə.Cəfəroğ-
lunun, M.H.Türkəqulun, X.Aslanın, Ə.Özərin və başqalarının Azərbaycan mu-
siqi sənəti və xalq mahnıları ilə bağlı araşdırmaları vardır. Mühacirət mətbuatın-
da mahnı mətnləri, bəzən də onların musiqisini təbliğ etmək üçün notları ilə bir-
likdə nəşr edilmişdir (9).  

Qeyd etmək lazımdır ki, “Cahan ədəbiyyatında türk qopuzu” (2) tədqiqa-
tında Əhməd Cəfəroğlu türk milli musiqisinin tarixi inkişafı ilə bağlı məlumat 
vermiş, hətta bir miniatürə əsasən qədim dövrlərdə uyğur türklərinin müxtəlif 
musiqi alətlərinin və orkestrinin olması qənaətini bildirmişdir.  

Azərbaycan musiqisinin ən qədim izlərini xalq mahnılarının həm mətninə, 
həm də melodiyalarına əsasən müəyyənləşdirmək mümkündür. Bu istiqamətdə 
çox əhəmiyyətli bir fakta M.Ə.Rəsulzadənin yaradıcılığında təsadüf edilməkdə-
dir. O, 1928-ci ildə İstanbulda çap etdirdiyi “Qafqazya türkləri” adlı tarixi-siyasi 
tədqiqatının “Tarixə bir baxış” adlı ilk bölümündə “Kitabi-Dədə Qorqud” das-
tanlarının mötəbər tədqiqatçılarından olan Mehmet Fuad Köprülüzadə tərəfindən 
irəli sürülən eposun “mövzu etibarı ilə Azərbaycan sahəsinə aid olması” fikrinin 
düzgünlüyünü sübut etmək üçün şifahi ədəbiyyatın bu gün də azərbaycanlılar 
arasında yayılmış olan bir janrına – xalq mahnılarına diqqət yetirməyi lazım bil-
mişdir. Belə ki, eposun “Qambürənin oğlu Bamsı Beyrək boyu”nun qəhrəmanını 
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xatırladan M.Ə.Rəsulzadə yazmışdır: “Dədə Qorqud” qəhrəmanlarından biri-
sinin eşqinin dərəcəsini göstərmək üçün sevdiyi qıza “bir öpüb üç dişlədiyi”n-
dən (Əslində eposda ifadə “üç öpüb bir dişləmək” (3, 318, 336) şəklindədir – 
A.H.) bəhs olunur. Bu “miqyas” müasir azəri xalq ədəbiyyatında hələ qullan-
maqdadır” (5, 9).  

Maraqlıdır ki, M.Ə.Rəsulzadə fikrini oxucusuna daha aydın ifadə etmək 
üçün xüsusi olaraq çıxarışda “İrəvanda xal qalmadı” mahnısından: 

İrəvanda mən işlərəm,  
Xəncərimi gümüşlərəm,  
Bir öpər, üç dişlərəm, – 

misralarını xatırlamışdır (5, 9). 
M.Ə.Rəsulzadənin diqqət yetirdiyi bu fakt, bir tərəfdən, “Dədə Qorqud”un 

Azərbaycan sahəsinə aidliyi məsələsini təsdiqləyirsə, digər tərəfdən, bu gün belə 
dillər əzbəri olan bir mahnıda yaşayan tarixi əks etdirir. Xüsusən son dövrlərdə 
həmin mahnını Xan Şuşinskinin adı ilə bağlamaq üçün başqa əhvalatlar uyduru-
lur. Bu da cox qədim bir mahnının tarixini xeyli cavanlaşdırmaqla yanaşı, İrə-
vanda hələ Dədə Qorqud zamanından türk etnoslarının varlığını ortaya qoya 
biləcək bir faktın da üzərinə kölgə salmış olur.  

 Yeri gəlmişkən, sovet dövründən başlayaraq, indinin özündə də bu mah-
nının ifaçıları onu oxuyarkən, bilərəkdən, ya bilməyərək son misranı ixtisar edir-
lər ki, bu da yolverilməzdir. Əvvala, mahnı özünün ifadə zənginliyini və forma 
xüsusiyyətlərini, yəni həm daxili, həm zahiri gözəlliyini itirir, ikincisi isə məhz 
“Dədə Qorqud”la bağlılığını qeyb edir. Yəqin ki, elə bu mahnı da sosialist sen-
zura sisteminin qəzəbinə tuş gələndən sonra bu cür ifa edildiyindən müasir döv-
rümüzdə artıq, demək olar ki, son misra unudulmuşdur. Lakin M.Ə.Rəsulzadə-
nin yuxarıda bəhs etdiyimiz mülahizələrinə bələd olduqdan sonra bir daha əmin 
oluruq ki, xatırlanan həmin misraya yenidən həyat vermək çox vacibdir, yoxsa 
tarixin bir izi də səhlənkarlıq ucbatından belə silinəcəkdir. Bundan başqa, 
P.Əfəndiyevin “Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyyatı” dərsliyində bu mahnı “Yere-
vanda xal qalmadı” (1, 158) adı ilə təqdim edilmişdir ki, bu da sosialist sistemi-
nin məcburiyyətindən meydana gələn xəta kimi dəyərləndirilməlidir. 

Azərbaycan musiqisilə bağlı mühacirətdə ən çox araşdırma aparanlardan 
biri Mustafa Haqqı Türkəqul olmuşdur. Onun 1953-cü ildə “Azərbaycan” (An-
kara) dərgisinin bir neçə sayında “Azərbaycan musiqisi” adlı tədqiqatı dərc edil-
mişdir. Dərgidə verilən izahatdan aydın olur ki, bu məqalə M.H.Türkəqulun An-
kara Xalq Evində keçirilən konfransda etdiyi məruzə əsasında hazırlanmışdır. 
Türkəqul çıxışına musiqinin xalqların varlığındakı dəyərini izah etməklə baş-
lamış, fikrini Pifaqorun, Əflatunun, Russonun, ingilislərin və başqalarının söylə-
diyi aforizmlərlə sübut etməyə çalışmışdır. Belə ki, Əflatunun “İdman bədən 
üçün nədirsə, musiqi insan ruhu üçün odur”, Pifaqora görə, “Musiqi bir-birinə 
bənzəməyən müxtəlif səslərdən meydana gələn bir konsertdir” və ya C.Cabbar-
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lının “Ney çalınarkən ölülərin dirilmədiyinə təəccüb edirəm” kimi ifadələri ilə 
musiqinin ilahi gücünü şərh etdikdən sonra müəllif bu sənətin tarixi köklərini də 
araşdırmağa çalışmışdır. “Musiqinin mənşəyi, heç şübhəsiz ki, bəşər tarixi ilə 
başlar. İnsanlar vəhşi halda yaşarkən belə musiqiyə ehtiyac duymuşlar, ibtidai 
şəkildə dəxi olsa, musiqiyə sahib olmuşlar” (7, 11), – yazan müəllif belə bir nə-
ticəyə gəlmişdir ki, musiqinin yaşı bəşəriyyətin yaranması ilə ölçülməlidir, o, 
insanlıq tarixində tanrılara tapınma, dua zamanı meydana gəlmişdir və bu sənəti 
iki qismə ayırmaq mümkündür: “Birincisi, tövr, yəni rəqs sənətidir ki, nəşənin 
ifadəsidir. İkincisi, səsli söz sənətidir ki, duadan doğmuşdur. Bəzən bu ikisi bir-
ləşərək bütün dinlərdə istifadə olunmuşdur” (7, 11). Beləliklə, müəllif həm rəqs-
lərin, həm də nəğmələrin yaranma tarixini araşdırmağa çalışmış, fikrini dəqiq-
ləşdirmək üçün müxtəlif əsatirlərdən örnəklər vermişdir. Lakin diqqəti cəlb edən 
əsas cəhət odur ki, Türkəqul burada Azərbaycan musiqisini ayrılıqda deyil, 
ümumtürk kontestində dəyərləndirmiş, onun tarixən yunan, Misir, Şumer və 
başqaları ilə eyni vaxtda yaranması qənaətini dəlillərlə aşkara çıxarmışdır: 
“Dövrümüzə qədər gələn əski əsərlər və arxeoloji araşdırmalar əski yunanların, 
misirlilərin, şumerlərlə digər türklərin və çinlilərin yüksək musiqi kültürünə 
sahib olduqlarını göstərir” (7, 12). 

Türkəqul nəğmələrin insanların üzərindəki qeyri-adi təsirinin səbəblərini 
yaradana minnətdarlıq və sevgi olduğunu aydınlaşdırmaqla yanaşı, onların çox 
qədim bir tarixi yaşatdıqlarını da əsaslandıra bilmişdir.  

Qeyd etmək lazımdır ki, Mustafa Haqqı Türkəqulun “Azərbaycan musiqi-
si” adlı məruzəsində qopuzla bağlı çox dəyərli fikirlər səslənmişdir. “Türk 
musiqisinin tarixi miladdan çox öncə başlayır. Miladdan bir neçə əsr öncə və 
yüzlərcə il sonra Sarı dənizdən Ağ dənizə qədər yayılan geniş ərazidə hökm sür-
müş olan türk qövmləri yüksək bir musiqiyə sahib olmuşlar. Bəzi Çin tarixçiləri-
nin etiraf etdiklərinə görə, miladdan çox öncə türk qövmləri at üzərində çalınan 
əsgəri musiqiyə, müxtəlif musiqi alətlərinə, səyyar musiqişünaslara (qopuzçu-
lara) malik olmuşlar. Hətta Çin saraylarına belə türk musiqisini daxil etmişlər” 
(7, 9), – yazan müəllif professor Mehmet Fuad Köprülüyə istinad edərək, türk-
lərdə şeir, musiqi və rəqsin eyni zamanda ifa edildiyini bildirmişdir.  

Bundan əlavə, Vang Yen Tenin səyahətnaməsinə əsaslananaraq, M.H.Tür-
kəqul qədim dövrlərdən başlayaraq, hətta qonağı at üstündə musiqilə qarşılaya-
caq qədər (hələ 981-ci ildə Uyğur elinə gələn Çin elçisi Vanq Yen Te burada at 
üzərində musiqi ilə qarşılandığını öz səyahətnaməsində qeyd etmişdir (6, 75–77) 
türklər arasında bu sənətin geniş yayıldığına diqqət yetirmişdir: “...şeir ilə 
musiqi daha uzun zaman, hətta dövrümüzə qədər bərabər yaşamışlar, yəni ozan 
ilə qopuzçu bir-birini tamamlamışlar. Qədim türklərdə musiqi və oyun çox ya-
yılmışdı. Çin müəlliflərindən Vang Yen Te əski bir türk qəbiləsi olan Turfanla-
rın səyahətə çıxdıqları zaman musiqi alətlərini yanlarında daşıyacaq qədər mu-
siqiyə düşkün olduqlarını söyləyir” (7, 9).  
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Hələ əski zamanlardan türk olmayanların da zəngin türk musiqisinin ecaz-
kar təsiri altında olduqlarını, öz yaşantılarında bu gözəl sənətdən bəhrələndik-
lərini M.H.Türkəqul qürurla söyləməkdədir.  

Türk, o cümlədən Azərbaycan musiqisinin qədim köklərinin, mənşəyini 
araşdırdığı bu tədqiqatında professor M.F.Köprülünün: “... türklər arasında hələ 
islamiyyətdən çox əvvəl dini mahiyyətə malik musiqidən başqa, qüdsiyyət his-
sini buraxaraq, tamamən bədii bir mahiyyət almış başqa bir musiqi də mövcud 
imiş. Şairlər əllərində qopuzları topluluqları dolaşır, əski mənqibələr anladır və 
ya yeni hadisələrə yeni şərqilər qoşardılar” (7,9), – fikrinə istinad edərək, 
M.H.Türkəqul həmin musiqisinin əsrlərlə Çin və Orta Asiya saraylarında hökm-
ran olması qənaətlərini irəli sürmüşdür. Maraqlıdır ki, müəllif sonrakı əsrlərdə 
monqol istilalarının türk musiqi mədəniyyətinin bu ərazilərdə daha geniş yayıl-
masına təkan verdiyini bildirməkdədir. 

M.H.Türkəqul tədqiqatında Azərbaycanın görkəmli musiqişünas alimi Əb-
dülqadir Marağalının (1353-1435) yaradıcılığına istinad etmiş, onu qürurla “bö-
yük ustad” olaraq oxucusuna təqdim etmişdir: “Böyük ustad Əbdülqadir Mara-
ğalının yazdığı kimi, mədəniyyətin hər qolunda olduğu qədər musiqidə də türk-
lərlə monqolların sənətləri arasında heç bir fərq yoxdur. Kubilay və xələfləri öz 
səltənətləri dövründə musiqi alətlərini və musiqişünasları topladıb təşkilatlandır-
mış və daim himayə etmişdirlər” (7,9). 

Bundan əlavə, M.H.Türkəqul Azərbaycan mədəniyyəti üçün çox dəyərli 
bir fakta diqqət yetirmiş: “Əbdülqadir Marağalının əsərlərindən anlaşıldığı kimi, 
türklər ta əski zamanlardan musiqi məktəbinə sahib olmuşdurlar”, – yazaraq, bu 
sənətin qədim Azərbaycan mədəniyyətinin ayrılmaz hissəsi olduğunu söyləmək-
lə qalmamış, hətta məktəblərin mövcudluğunu zəruri edəcək qədər geniş yayıl-
dığını işarə etmişdir. 

 Məlumdur ki, Azərbaycanın qədim musiqisi ənənələrin öz saflığını uzun 
illər qorusa da, islam dininin qəbulundan sonra bir çox sahələrdə olduğu kimi, 
ərəb, fars mədəniyyəti ona ciddi təsir göstərmişdir. Xüsusən muğam sənətində 
bu daha qabarıq görünməkdədir. Həmin təsiri M.H.Türkəqul məqaləsində belə 
şərh etmişdir: “İslamiyyətin qəbulundan sonra türk musiqisi də müştərək islam 
mədəniyyətinin içərisinə girmiş, türk, ərəb və fars musiqisi bir-birinin təsirində 
qalaraq, qismən müştərək bir musiqi meydana gəlmişdir. Bu dövrdə azəri türklə-
ri ədəbiyyat, rəsm və sair sənət sahələrində olduğu kimi, musiqidə də islam dün-
yası, xüsusən ərəb və farsların təsirində qalmışdır. Azərbaycan musiqisi dildə, 
ədəbiyyatda, adət, ənənə və sairədə olduğu kimi, başqa türk qövmlərilə sıx bağ-
lıdır. Bununla bərabər, mühit, iqlim, siyasi və coğrafi durumu ilə bağlı olaraq, 
Azərbaycan musiqisi özünəxas bir özəllik və oynaqlığa malikdir”(7,10). 

Qeyd etmək lazımdır ki, M.H.Türkəqul tədqiqatında Azərbaycanda ozanın 
yerini tədricən aşığın əvəz etməsi məsələsinə aydınlıq gətirməyə çalışmışdır: 
“Yuxarıda göründüyü kimi, qədim türklərdə topluluqlarda dolaşaraq mənqibələr 
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söyləyən, yeni hadisələrə yeni şərqilər vardı. Dövrümüzdə bu ozanların etdiklə-
rinin eynisini həyata keçirən, ictimai və siyasi həyatda daha önəmli rolları olan 
aşıqları görürük. Zənnimcə, “ozan” kəlməsinin “aşığ”a dəyişməsi o qədər də 
uzaq tarixə təsadüf etmir. Bu fikrimizi qüvvətləndirmək üçün bu gün hələ də 
Gəncə şəhərində böyük bir məhəllənin “Ozanlar məhəlləsi” adını daşıdığını gös-
tərə bilərik” (7, 13). 

Aşıq yaradıcılığının geniş vüsət alması, eyni zamanda, xalq arasında rəğ-
bətlə qarşılanması ilə yanaşı, Azərbaycanda rəqs sənətinin də inkişafı müəllifi 
düşündürmüş, M.H.Türkəqul oyun havaları və onların özəllikləri haqqında mə-
lumat vermişdir. Müəllif məhz mahnıların müşayiətilə ifa edilməsini Azərbay-
can rəqsinin əsas özəlliklərindən biri kimi dəyərləndirmişdir: “Aşıq musiqisilə 
yanaşı olaraq, Azərbaycanda xalq şərqiləri və oyun havaları inkişaf etmişdir. 
Azəri türkləri, başqa millətlərdən tamamilə fərqli olaraq, özlərinə məxsus oyun 
havalarına malikdirlər. Azərbaycan oyun havalarının özəlliklərindən biri, demək 
olar ki, onların hamısında eyni zamanda şərqi söylənməsidir. Yəni oyun havala-
rının sözlü olmasıdır. Belə ki, Azərbaycan oyun havaları həm oyun havası 
olaraq çalınır, həm mahnı olaraq söylənilir. Hətta çox zaman hər ikisi bir arada 
icra olunur” (7,13). 

M.H.Türkəqula görə, oyun havalarının ikinci əsas xüsusiyyəti onların 
hansı cinsin nümayəndəsi – kişi və ya qadın tərəfindən, üçüncü cəhəti isə yaşa 
müvafiq olaraq ifa olunması hesab edilə bilər. Bütün bu xüsusiyyətlərilə yanaşı, 
oyun havalarının çox məlahətli və ritmik olması, eyni zamanda, rəqs edənlərin 
ayaq hərəkətlərinə xüsusi diqqət yetirmələrini M.H.Türkəqul Azərbaycanın bu 
zərif sənətinin xüsusiyyəti kimi təqdim etməkdədir. Məqaləsindəki mülahizələri-
ni müəllif oyun havalarına müvafiq əsaslandırmağa çalışmışdır: “Azərbaycan 
oyun havalaranın özəlliklərindən biri də onların yaşa və cinsə görə dəyişməsidir. 
Məsələn, Azərbaycanda bir gənc “Uzundərə” havasını oynamaz. “Uzundərə”ni 
mütləq yaşlılar oynayarlar. Yaxud “Ceyrani”ni yaşlılar və kişilər deyil, yalnız 
gənc qadınlar oynayarlar. Və yaxud “Beşaçılan” və ya “Xançobanı”nı qadınlar 
və yaşlılar deyil, gənclər oynayarlar. Azərbaycan oyun havaları oynaq, axıcı və 
ritmikdir. Azərbaycan oyun havalarında rəqs edənlər ayaqlarına xüsusi diqqət 
edirlər” (7, 13). 

Məqalədə adları xatırlanan rəqs havaları diqqəti cəlb etməkdədir, belə ki, 
“Uzundərə”, “Ceyrani” hələ də repertuarda qorunsa da, “Beşaçılan”, 
“Xançobanı” artıq el şənliklərində az xatırlanan musiqi əsərləridir. 

Hər kəs tərəfindən başa düşülən sadə bir dildə olmasını M.H.Türkəqul 
Azərbaycan xalq mahnılarının əsas xüsusiyyəti kimi təqdim etmişdir. Bu 
mülahizəsini şərh etmək üçün M.H.Türkəqul çox diqqətəlayiq bir örnəklər 
vermişdir. Azərbaycanda Atatürkə, Nuru paşaya. Ənvər paşaya böyük minnət-
darlıq və sevgilə oxunan bu nəğmələr, sovet senzurasının qadağası səbəbindən, 
uzun illərdir ifa edilmir və artıq unudulmaq üzrədir. “Azərbaycan oyun havala-
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rında olduğu kimi, xalq mahnılarının da özünəməxsus özəllikləri vardır. Hər 
şeydən əvvəl, Azərbaycan mahnılarının sözləri sadə və xalqın anlayacağı tərzdə 
öz türkcəsindədir. Məsələn, ölməz Atatürkə xitabən bəstələnmiş məşhur mahnı 
bu sözlərlə başlayır:  

Yaşa, min yaşa, Mustafa Kamal paşa!.. 
Qəhr olsun, məhv olsun düşmənin başdan-başa!..  
Arş, arş, arş, irəli, marş, irəli,  
Türkün əsgəri dönməz geri... 

Qafqaza gedən türk ordusuna ithaf olunan digər bir mahnıda: 
Salon (eşelon) gəlir baş-başa, 
İçində Nuri paşa, 
Yaşasın Ənvər paşa!.. 
deyilməkdədir” (7, 13-14). 

M.H.Türkəqulun örnək gətirdiyi mahnı mətnləri çox yüksək dəyər daşı-
maqdadır. Sovet dövründə artıq unutdurulmağa məhkum edilən bu mətnlərdə 
iyirminci yüzilin ən önəmli tarixi hadisələri, eyni zamanda, Azərbaycan xalqının 
öz qan qardaşlarına, Atatürkə, Nuru paşaya və Ənvər paşaya sonsuz sevgisi əks 
olunmuşdur. 

Sovet hakimiyyətinin şovinist siyasətinin əsarətindəki rus olmayan millət-
lərin, xüsusən türkdilli xalqların milli mədəniyyətinin hər bir sahəsinə olduğu 
kimi, musiqi sənətinə də təsirsiz ötüşmədiyi M.H.Türkəqulun məqaləsində aydın 
şəkildə bildirilməkdədir: “Bir zamanlar Azərbaycanda rus nökərliyi edən bəzi 
ünsürlər azərbaycanlıların milli geyimlərinə, milli ənənələrinə, musiqi alətlərinə, 
qısaca, milli olan hər şeylərinə qarşı hücuma keçmişdilər. Bu soysuzlar öz əməl-
lərinə başqa sahələrdə qismən müvəffəq olsalar da, müsiqi istiqamətində əsla 
müvəffəq olmadılar. Azərbaycan musiqisinə və musiqi alətlərinə hücum edənlər 
daim qarşılarında Üzeyir bəyi və onun yolu ilə yürüyən digər bəstəkarları gördü-
lər. Üzeyir bəy və onun yolu ilə gedənlər bəstələdikləri bütün əsərlərdə Azər-
baycan xalq musiqisinə, klassik musiqiyə və yerli musiqi alətlərinə geniş ölçüdə 
yer verdilər. Beləliklə, xalq musiqisini və klassik musiqini, eyni zamanda, yerli 
musiqi alətlərini qarşısıalınmaz ölümdən qurtardılar” (7, 11-12). 

Ü.Hacıbəylinin, M.Maqomayevin xidmətlərini yüksək dəyərləndirən mü-
əllif onların Azərbaycan musiqi sənəti tarixindəki əvəzsiz xidmətlərindən bəhs 
etmiş, yazdıqları operalarda xalq mahnılarının ruhunu yaşatdıqlarını qeyd etmiş-
dir. Bu bəstəkarların yaratdıqları modern musiqi əsərlərinin məhz xalq ruhundan 
qidalandığı üçün əbədilik qazandıqlarını tədqiqatında Türkəqul iftixarla qeyd 
etmişdir: “Koroğlu” operası, başlıca olaraq, “Çahargah” muğamında yazılmış və 
içərisinə bir çox xalq mahnıları və oyun havaları daxil edilərək, klassik musiqi 
ilə xalq musiqisinin modern opera musiqisi daxilində iştirakı təmin edilmişdir. 
“Koroğlu” operasının üçüncü pərdəsində Koroğlunun aşıq qiyafətilə xan sara-
yında söylədiyi tipik aşıq mahnıları və dördüncü pərdədə Çənlibeldə Koroğlu-
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nun dəlilərinin oynadıqları oyun havaları və xor halında söylədikləri şərqilərin 
hər biri Azərbaycan xalq musiqisinin nümunələridir” (7, 11-12). 

Qeyd etmək lazımdır ki, M.H.Türkəqulun “Azərbaycan” (Ankara) dərgisi-
nin 1953-cü ilin yanvarında çıxan 10-cu sayında nəşr etdirdiyi “Koroğlu” ilk 
dəfə necə təmsil edildi” məqaləsi operanın 30 aprel 1937-ci ildə Bakıda keçi-
rilən ilk tamaşısına həsr olunsa da, burada xalq mahnılarına xüsusi diqqət yetiril-
mişdir. Məqalə müəllifi Üzeyir bəyin məhz “Koroğlu”nu mövzu seçməsini onun 
xalqa daha məhrəm bir əsər olması ilə izah edərək yazmışdır: “Qəhrəman mərd, 
millət və yurduna bağlı, eşqinə sadiq, zəiflərə qarşı mərhəmətli, zalımlara qarşı 
amansız, xülasə, irqinin bütün yüksək vəzifələrini özündə toplayan Koroğlunu 
öz əsərinə mövzu seçən Üzeyir bəy, heç şübhəsiz ki, dərin milli bir zehniyyətlə 
hərəkət etmişdir. Koroğlunun şəxsində bəstəkar azəri türklərinin istiqlal aşiqi 
olduqlarını, istiqlalları uğruna hər şeylərini fəda etdiklərini bilxassə göstərmək 
istəmişdir. Bir sözlə, Üzeyir bəy azəri türklərinin bütün məziyyətlərini Koroğlu-
nun şəxsində əks etdirməyə çalışmış və bu işə müvəffəq olmuşdur” (8, 7).  

Bütün bunlarla yanaşı, əsərin dəyərini artıran başlıca məziyyət M.H.Tür-
kəqula görə, onun başdan-başa xalq yaradıcılığına söykənməsi, folklordan bəh-
rələnməsidir ki, bu da operanın daim yaşamasına gətirib çıxaracaqdır: “Başdan 
sonuna qədər xalq mahnıları ilə süslənmiş bulunan bu əsərdə Azərbaycan klas-
sik musiqisi ilə xalq musiqisinin vəhdəti bəstəkar tərəfindən çox ustalıqla təmin 
edilmişdir” (8, 7).  

Sovet adlanan qanlı imperialistlərin nəzərində “qaranlıq bir keçmiş”ə malik 
Üzeyir bəyin həyatının, hər zaman, xüsusən dəhşətli 1937-ci ildə “bir tükdən asılı 
olmasına” baxmayaraq, xalqının ruhunu oxşayan, istiqlala səsləyən, qəhrəmanlıq 
keçmişini, zəngin saz və söz sənətini sərgiləyən belə bir operanı yaratması onun ya-
şadığı cəmiyyətə etirazı kimi səsləndiyini qeyd edən M.H.Türkəqul bu məqaləsində 
həm də böyük sənətkara olan dərin hüsn-rəğbətini ifadə etmişdir.  

Sovet imperialist siyasətçilərinin Azərbaycan xalq mahnılarına və musiqi-
sinə şovinist münasibətinin iflasa uğradığını, onların bütün səylərinə baxmaya-
raq, bu zəngin sənətin öz milliliyini qeyb etmədiyini, əksinə, daha da öz ənənəvi 
türklük ruhunu qoruyaraq yaşatdığını Türkəqul böyük bir rəğbətlə qeyd etmiş-
dir: “Rus imperialistlərinin qaba ruslaşdırma siyasətlərinə rəğmən, Azərbaycan 
musiqisi türklük ruhunu qeyb etməmiş, əksinə olaraq, getdikcə yabançı təsir-
lərdən qurtularaq milliləşmiş, gözəlləşmiş və xalq tərəfindən mənimsənilmişdir. 
Rusların, ələlxüsus Azərbaycan türklərinə qarşı otuz iki ildən bəri tətbiq etdiklə-
ri kökünü kəsmə siyasəti nəticəsində Azərbaycan türkləri bir çox maddi və mə-
nəvi zərərə uğramışlar. Rus imperialistləri Azərbaycan türklərinin malını, mül-
künü, təbii sərvətlərini və müqəddəs istiqlallarını əllərindən almışlar. Lakin, çox 
şükür ki, Azərbaycan musiqisini heç bir zaman qəsb etməyə müvəffəq olmamış-
lar” (7, 12). 

M.H.Türkəqul musiqi alətləri haqqında müəyyən qədər öz tədqiqatlarında 
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məlumat vermişdir. “Azərbaycan musiqisi” adlı tədqiqatında bəşəriyyətin bu sə-
nət növü ilə ilk tanışlığını araşdırarkən, əsatir və əfsanələrə nəzər salan müəllif 
yazır: “İnsanlıq tarixində ilk musiqili bəlirtilər çeşidli tanrılara tapınmaq, niyaz 
və dua etməklə başlar... Rəvayətə görə, əski yunan qəhrəmanlarından Orfe (Əs-
lində Orfey nəzərdə tutulur. Qədim yunan mifologiyasına görə, Orfey lirik mu-
siqinin ən gözəl ifaçısı olmuşdur (4, 229). Sfinksin atası Orf isə ikibaşlı köpək 
olmuş və Herakl tərəfindən öldürülmüşdür (4, 19) – A.H) öz rübabının nəğmələ-
riylə yalnız insan və heyvanları deyil, ağacları, qayaları da vəcdə gətirirmiş. Or-
fedən min il əvvəl yaşamış olduğu təxmin edilən çinli bir musiqiçi demişdir ki, 
mən kin alətini çaldığım vaxt heyvanlar mənim nəğmələrimdən bayılaraq ayaq-
larıma qapanırlar” (7, 11-12).  

Göründüyu kimi, Türkəqul qədim musiqi alətləri, onların səsindəki möcü-
zə və ecazkarlıq haqqında danışarkən qədim əfsanələrdən bəhrələnmişdir. Bu 
məqsədlə qədim mədəniyyətin mərkəzlərindən biri olan yunanlar və onların 
yaratdıqları əsatirlər də məqalə müəllifinin diqqət mərkəzində olaraq qalmışdır. 
Belə ki, neyin yaranması ilə bağlı müəllifin verdiyi əfsanə böyük maraq doğu-
rur: “Yunan əfsanələrinə görə, ormanlar kraliçəsi Sirinks Pan adını daşıyan ila-
hinin tərkibindən qurtulmaq üçün su pərilərinə müraciət etmiş. Su pəriləri cadu 
edərək onu qamışa çevirirlər. Rüzgarın nəfəsləri ona toxunduqca həzin-həzin 
ötməyə başlayır. Bunu duyan Pan qamışı qopararaq öz nəfəsilə ondan bir sıra 
ilahi nəğmələr çıxarmağa başlayır və beləcə ney meydana gəlir” (7, 12). 

Türklərin də çox qədim və böyük bir mədəniyyətə malik olduğunu xatırla-
dan M.H.Türkəqul onların da dini ritullarında musiqinin, şərqinin önəm daşı-
dığına diqqət yetirmiş, fikrinin izahı üçün yenə əfsanələrə müraciət etmişdir. 
Müəllifin fikrincə: “Əski əsərlərdə yazıldığına görə, Süleyman peyğəmbərin mə-
bədində tütək və s. musiqi alətləri çalan minlərcə rahib hazır bulunurmuş və 
mehrab önundə şərqi söyləyərək ibadət edərlərmiş” (7, 12). 

Qeyd etmək lazımdır ki, mühacirətdəki Azərbaycan ziyalıları öz adət-ənə-
nələrini yaşatmaq, qorumaq, sahiblənmək üçün onları yalnız toplayıb nəşr etmə-
miş, həm də imkan olduqca əyani şəkildə canlandırmağa çalışmışlar.  

İşin elmi nəticəsi. Məqalədən aydın olur ki, mühacirətdə M.H.Türkəqul 
Azərbaycan musiqisinin inkişaf tarixilə bağlı bir sıra tədqiqatların müəllifidir. 
Bundan əlavə, o Türkiyədə həm xalq mahnıları, həm klassik, həm də modern 
Azərbaycan musiqisilə bağlı məruzələrlə çıxış etmiş, vətəninin mənəvi sərvətlə-
rini tanıtmağa çalışmışdır. 

Elmi yeniliyi. Azərbaycanda Mustafa Haqqı Türkəqulun Hüseyn Cavidlə 
bağlı tədqiqatı araşdırılsa da, xalq musiqisinin öyrənilməsi istiqamətində fəaliy-
yəti ilk dəfə bu məqalədə təhlilə cəlb edilmişdir. 

Tətbiqi əhəmiyyəti. Məqalədən ali və orta məktəblərdə həm mühacirət 
folklorşünaslarının fəaliyyətinin, həm də xalq mahnılarının tədrisi zamanı, həm-
çinin Azərbaycan musiqisinin inkişaf tarixilə bağlı tədqiqatlarda mənbə kimi is-
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tifadə oluna bilər. 
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OĞUZ EPOSUNDA “YALANÇI DÜNYA” RİTUAL MƏKANI KİMİ 
 

Xülasə 
Məqalədə oğuz eposunda arxaik ritual rudimentləri araşdırılmışdır. Eposda işlənən “ya-

lançı dünya” ritual məkanı kimi müəyyənləşdirilir. “Qaranqu və Gün” oğuz xaos-kosmos mode-
lini özündə ehtiva edir. Oğuz xaos obrazları Yalıncıq, Domrul, Təpəgöz ritual personajları kimi 
səciyyələndirilir. 

Açar sözlər: Oğuz, epos, xaos, yalan, ritual.  
 

“THE FALSE WORLD” AS A RITUAL PLACE IN THE OGHUZ EPOS 
 

Summary 
In the article it is said about the archaic ritual rudiments in Oghuz epos. “The false 

world” used in the epos is definited as the ritual place. “Garangu and Gun” shows the Oghuz 
chaos-cosmos model in itself. Oghuz chaos characters such as Yalinjig, Domrul, Tepegoz are 
characterized as ritual personages.  

Key words: Oghuz, epos, chaos, lie, ritual 
 

«ЛОЖНЫЙ МИР» КАК РИТУАЛЬНОЕ ПРОСТРАНСТВО  
В ОГУЗСКОМ ЭПОСЕ 

 
Резюме 

В статье исследуется вопросы рудиментов архаического ритуала в огузском эпосе. 
«Ложный мир» определяется как ритуальное пространство в эпосе. Так же определяется рол 
модели огузского хаос и космоса как «гарангу» (темнота) и «гюн» (солнце). Характеризуются 
образы огузского хаоса Ялынджык, Домрул, Тепегез как ритуальные персонажи.  

Ключевые слова: Огуз, эпос, хаос, лож, ритуал. 
 
Məsələnin qoyuluşu. Oğuz eposu özündə ən əski dövrlərin təsəvvürlərini 

və gerçəkliklərini əks etdirir. Bu mənada oğuz eposu oğuz türklərinin arxaik 
ritual mədəniyyətini öyrənmək üçün də zəngin qaynaqdır. Oğuz türklərinin ritu-
al kompleksində ritual məkanının və ritualın özünün ümumi xarakterinin müəy-
yənləşdirilməsinə ciddi ehtiyac vardır. Arxaik ritual arxetiplərini müəyyənləşdir-
mək, onun formalşdığı əski təsəvvürlər sistemini aydınlaşdırmaq üçün eposda 
qorumuş rudimentlərdən istifadə olunmuşdur. Belə yanaşma oğuz eposundakı 
arxaik ritualın səciyyəvi cəhətlərinin izah etməyə imkan verir. 

 İşin məqsədi. Tədqiqatda qarşıya qoyulmuş əsas məqsəd oğuz eposunda 
xaos ritual məkanını rudimentlər əsasında aydınlaşdırmaq və arxaik ritualın 
səciyyəvi cəhətlərinin müəyyənləşdirməkdir. 
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Oğuz eposu özündə türk xalqlarının ən qədim təsəvvürlərini, inanclarını və 
rituallarını birləşdirən çox zəngin bir qaynaqdır. Buraya oğuzların orta əsrlər 
dövründə yazıya alınmış çoxlu sayda “Oğuznamələr”i daxildir. “Kitabi-Dədə 
Qorqud” (KDQ) abidəsi də bunlardan biridir. Abidədə oğuzların ibtidai mədə-
niyyət dövrünə aid rituallarının da rudimentləri qorunub qalmışdır. Arxaik ritual 
məkanını bildirən “yalançı dünya”, “Yalançı oğlu Yalıncıq”, “Dəli Domrul” və 
“Təpəgöz” kimi ritual personajları vardır. Bu ritual rudimentləri müxtəlif obraz-
larda, motivlərdə və qarşıdurma cütlüklərində öz əksini tapır. Eposda arxaik 
ritualdan gələn rudimentlərin, mifoloji obrazların müxtəlif şəkildə izah olunduğu 
tədqiqatlar vardır (1;2;3;4; 5; 6;7;8 və b.). Mifoloji anlayışların ciddi təhlil 
olunaraq, elmi dövriyyəyə daxil edilməsin ən uğurlu nümunələri S.Rzasoyun 
“Oğuz mifologiyası” ilə bağlı araşdırmalarından başlanır. S.Rzasoya görə, 
“KDQ”-də kosmos-xaos qarşıdurmasının ilkin mifoloji semantikasının təzahür 
etdiyi ən tipik qarşıdurma qoşası Basat-Təpəgöz qarşıdurmasıdır. Hər iki obraz 
dünya modelinin ilkin kosmoloji strukturunu aydın şəkildə özündə inikas edir. 
Basat-kosmosu, Təpəgöz-xaosu təmsil edir. Təpəgözün mənsub olduğu xaos 
dünyası Basat ilə qarının dialoqunda “Yalançı dünya” adlandırılır: “Yalançı 
dünya yüzündə bir ər qopdı” (8, 100). Qarının dilindən Təpəgözün mənşəyi – 
mənsub olduğu dünya ilə bağlı deyilmiş bu cümlə təsadüfi olmayıb, sintaqmatik 
vahid kimi oğuz mifoloji dünya modelindəki elementlərin mənsub olduğu kos-
moqonik sferanı bildirmək üçün işlədilən dəyişməz formuldur (8,184). Doğru-
dan da, bu, kosmoqoniyanı göstərən epik formuldur. Amma, burada “Yalançı 
dünya”nın semiotik mənası fərqlidir. 

Muxtar Kazımoğlu yazır ki, “Təpəgözün xaos aləmi ilə bağlı olması və 
kosmosa qarşı durması məsələsində elə bir qaranlıq cəhət yoxdur. Müəyyən qə-
dər qaranlıq qalan xaos aləminin “yalançı dünya” adlandırılması məsələsidir (5). 
S.Rzasoy özündən əvvəlki tədqiqatlara əsaslanıb yeraltı dünyanın “yalançı dün-
ya” adlandırılmasını tərsinəlik cəhəti ilə əlaqələndirir: “Yeraltı dünyaya… səfər 
edən qəhrəman burada… Yerüstü dünyanın tərsi olan dünya ilə qarşılaşır. Bura-
da atın qabağında ət, quşun qabağında ot olur. Qəhrəman hər heyvanın yemini 
özünə verməklə… xaosu aradan qaldırır, kosmik nizam yaradır» (7, 371-375). 
Təbii ki, tərsinəlik elementləri də xaosun mətndəki təzahür formalarından biridir 
və bu mediator vasitəsilə aradan qaldırılır, yəni kosmos bərpa olunur. Eposda 
belə bərpa qəhrəmanın xarakterini müəyyənləşdirən vasitə kimi çıxış edir. 

Burada “Yalançı dünya”nın xaos kimi götürülməsi onun “yalançı” təyini ilə 
bağlıdır. Əlbəttə, bu təyin “dünya”ya nə isə fərqli bir xarakter verir və onu adi 
kosmos dünyasından fərqli olduğunu göstərir. Burada da “yalançı” epiteti 
sözügedən “dünya”nın əsas xarakterini müəyyənləşdirir. Məsələ burasındadır ki, 
“Yalançı dünya” öğuz mətnlərindəki “Fani dünya”, xalq düşüncəsindəki “Gidi 
dünya” və ya əski türk mətnlərindəki “Isız ajun”la bir sintaqmatik sırada görünsə 
də tam identik bir paradiqma təşkil etmir. Əlbəttə, “Yalançı dünya” “Isız ajun”, 
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“Fani dünya”, “Gidi dünya” kimi bir dünya deyildir. Qeyd olunan təyinlər orta 
əsrlər dövrü xalq ədəbiyyatına, o cümlədən aşıq yaradıcılığına ciddi şəkildə 
sirayət etmiş və nəticədə “Yalan dünya” rədifli şeirlər silsiləsini meydana gətir-
mişdir. Onu da əlavə edək ki, bənzər görünmələrinə baxmayaraq, “Yalan dünya” 
ilə “Yalançı dünya” anlayışları bir-birindən fərqlidir. Mifoloji strukturu baxı-
mından “Yalan dünya” müvəqqəti olaraq qurulan, dağılan və yenidən qurulan 
kosmosu, “Yalançı dünya” isə sakrallaşma məkanı olan daimi xaosu işarələyir. 
“Yalan dünya” daha çox oğuz eposundakı “yum”larda da ifadə olunan “fani dün-
ya” mənasındadır. “Yalançı dünya” isə əslində ritual məkanıdır, oyun dünyasıdır. 
Oğuzlarda “O dünya” “uçmaq” və “damu”dur. Oğuzların “Fani” dünyası “gəlim-
li-gedimlidir”, “son ucu ölümlüdür” və heç kimə qalmır. Azərbaycan xalq yara-
dıcılığında bu fəlsəfə “maddi və mənəvi” binar oppozisiyasında vəhdət təşkil edir 
və sosial kontekstdəki bütün motivlənmələrində üstün mövqeyi “mənəvi”yə 
verir. Aşıq şeirndə dünyanın müvəqqətiliyini ifadə edən vasitələr onun daimiliyi-
nə və əbədiliyinə xidmət edir. Bunun üçün ən çox və ən populyar ifadə “Süley-
man mülkü”dür. “Süleymannan qalan dünya” “Süleymana qalmır”, “Süleymana 
qalmayan dünya” heç kimə qalmır: 

 
Gəl bir səndən xəbər alım, 
Süleymandan qalan dünya. 
Əzəli gül kimi açıb, 
Axırında solan dünya (Xəstə Qasım). 

 
Bu və bunun kimi onlarla fərqli şəkillərdə ifadə olunan sadə xalq fəlsəfəsi 

dünyanın əbədiliyi düşüncəsini, maddiyyata bağlılığın mənasızlığı fikrini möh-
kəmləndirir. Beləliklə, Orta çağ oğuzcasındakı “Fani dünya” orta əsrlərin sonla-
rının Azərbaycan aşıq şeirinə “Yalan dünya” işarəsi ilə daxil olur. Göründüyü 
kimi, “Yalan dünya” sosial məzmunludur və “gerçək dünya”nın işarəsidir. Amma 
“Yalançı dünya” isə dünyanın mifoloji xarakterini təsvir edir. Başqa deyilişlə 
“Yalançı dünya” gerçək olmayan dünyadır. Burada “yalançı” sözü xaosu ifadə 
edə bilirsə də, dünya sözü oğuzlar üçün mifoloji kosmogenez terminologiyası 
üçün ilkin anlayış kimi götürülə bilmir və ehtimal ki, sanskritcədən alınmış, sami, 
hind və İran dillərində işlənən “dünya” sözü oğuz mifologiyasının təməl termin 
rolunda çıxış etmək imkanını da itirir. Mütləq, oğuzların özlərinin öz dillərində 
xaos və kosmos anlayışları olmalıdır və təbii ki, oğuz mifinin təməl anlayışları 
oğuzca ifadə olunmuşdur. Sonrakı dövrlərdə bu anlayışların əvəzlənməsi də 
mümkündür. Belə bir əvəzlənmə xaos və kosmos haqqında təsəvvürləri bildirən 
söz yuvasına ekstralinqivistik vahidlərin daxil olmasına imkan verir. Bu zaman 
mif paradiqmatik səviyyədə genişlənir və təməl anlayışlar bu paradiqma cərgə-
sinə qarışır və arxaikləşir.  
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Kosmoqoniyanın strukturu xaos-kosmos binar oppozisiyasında gerçəklə-
şir. Xaosda kosmosun qurulması üçün ora kosmos elementinin daxil olması 
lazımdır.”Yalançı dünya”ya daxil olan element-Təpəgöz xaos təsəvvürünü 
ehtiva edir. Bu o deməkdir ki, Təpəgöz mif strukturunun nüvəsini təşkil edən 
xaosu özündə təmsil edir və kosmosa daxil olur. Bu nümunədə kosmos “Yalançı 
dünya”dır. Çünki əgər iki zəruru və minimum struktur elementindən biri-
Təpəgözün xaos elementi olması məlumdursa, o zaman yerdə qalan, yəni “Ya-
lançı dünya” kosmos olacaqdır. Beləliklə, Təpəgöz oğuz kosmosuna –“Yalançı 
dünya”ya daxil olur və onu sosial səviyyədə simvolizə edən Oğuza qarşı çıxır. 
Yeni kosmosun qurulması və Oğuzun xilası Basat vasitəsilə gerçəkləşdirilir.  

 ”Yalançı dünya yüzündə bir ər qopdı” (8, 100) cümləsində ifadə olunan 
fikir “dünyaya bir adam gəldi” deməkdir. Buradakı dünya ritual məkanının hafi-
zələrdən silinməmiş izlərini özündə saxlayam oyun dünyasıdır. Buradakı “bir 
ər” qeyri-müəyyəndir və xaos elementinin kosmosa daxil olmasını göstərir. 
Təpəgöz xaos elementi kimi kosmosa daxil olur və onu dağıdır. Kosmos özünü 
xaos elementindən mühafizə etməyə çalışır, Basat vasitəsilə Təpəgözü öldürərək 
ondan xilas olur və özünü yenidən bərpa edir. Kosmos müvəqqəti olaraq quru-
lur, dağılır və hər dəfə yenidən xaosdan keçərək onda qurulur. Kosmos saydığı-
mız bu dünya müvəqqəti dünyadır, qarının dediyi “Yalançı dünya”dır, Qorqu-
dun dediyi “Fani dünya”dır. Xaos isə tam əksinə, daimidir və içində kosmosun 
qurulmasını təmin edir. Bu yalançı dünyanın, fani dünyanın, gəlimli-gedimli 
dünyanın son ucu ölümlüdür. Tanrıçı oğuzların təsəvvüründə qiyamət anlamına 
gələn “sağış günü” də var. Oğuzlar bunu bilir və əbədi dünyaya “uçmaq” üçün 
yum verirlər, behiştə gedə bilmək üçün dua edirlər.  

S.Rzasoya görə, “Basat-Təpəgöz” boyu oğuz mifoloji dünya modelinin 
kosmoloji strukturunun qorunub qaldığı təkcə bu faktla əlamətdar deyildir. Bu-
rada Kosmos-Xaos qarşıdurma qoşası kosmoloji məkan strukturu səviyyəsində 
məhz öz “Oğuz-Yalançı dünya” adı ilə tam bərpa oluna bilir” (8, 185). Burada 
Təpəgözün aid olduğu dünya özünün xaos xarakterli olması, xtonik elementlərlə 
zənginliyi və demonoloji fəaliyyəti ilə səciyyələnir. Bu da xaos mifinin, mifdə 
xaosun, eposda xaos obrazının aşkarlanmasına imkan verir. Əlbəttə, bu mifoloji 
dünya modelinin paradiqmatik stukturunu təşkil etməkdədir. Burada mifin 
strukturu həm epos paradiqmasında, həm də özünün paradiqmatik strukturunda 
müşahidə olunur. 

“Yalançı dünya” “Təpəgözün mənsub olduğu xaosu bildirmək üçün işlə-
dilmir. Təpəgözün yaşadığı mağara xtonik məkanı-yeraltını bildirir və oğuz kos-
mosuna qarşı durur. Oğuz mifində dünya şaquli strukturuna görə üç elementin 
iki tərəfli qarşıdurmasından ibarətdir: Göy-Yerüstü-Yeraltı (7). 

Belə ki, boyda Təpəgözlə Basat arasında Basatın kimliyi barəsində dialoq 
olurTəpəgöz onun mənsub olduğu dünyanı soruşur: 

“Qalarda-qoparda yigit, yerin nə yerdir? (10, 102). 
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Basat öz kosmoloji mənsubluğunu belə təqdim edir: 
“Qalarda-qoparda yerim Günortac” (10, 102). 

Beləliklə, boy Kosmos-Xaos qarşıdurmasını bizə kosmoloji məkan səviy-
yəsində göy, yer və yeraltı kimi təqdim edir (8, 185). Göründüyü kimi, araşdır-
mada əsas məqsəd mifin strukturu olduğundan məsələyə xaos-kosmos binar op-
pozisiyasında baxılmış və onların eposda təzahür edən obarazları paradiqmatik 
səviyyədə aydınlaşdırılmışdır.Buradakı Günortac izomorf xarakterlidir, özündə 
insan, məkan və zamanı anlayışlarını birləşdirir. Məkan olaraq Günortac Oğuz-
ların yurdunu, zaman olaraq Günəşin zenitdə olduğu vaxtı, insan olaraq Oğuz 
genologiyasının əsas personajı olan və Oğuzla identikləşdirilən Gün xanı nə-
zərdə tutur. Beləliklə, oğuz mifində Oğuz zamanın və məkanın mərkəzində du-
rur və dünya modelinin şaquli strukturunu təşkil edir. Türk mifolloji dünya mo-
delinin ilkin strukturu təbii ki, Göy, Yer və Su üçlüyüdür. Oğuzlar üçün də “üze 
Gök Tenqri, asra türk ıduk Yeri və Suvı” mifoloji dünya modelinin əsas struktur 
elementlərini təşkil etmişdir. Eposda xaosu simvolizə edən Təpəgöz və kosmosu 
təmsil edən Oğuz arasındakı epik ziddiyət boyun əsas dramatizmini müəyyən-
ləşdirir. 

Təpəgöz Yeraltı dünyanın sakini olub, Basatın təmsil olunduğu Göy dün-
yasına qarşı durur. Bu, əslində Yeraltı-Göy qarşıdurmasıdır. Bu halda Yerüstü 
kosmik və xtonik qüvvələrin qarşılaşa biləcəyi diffuz (təmas) məkan, başqa söz-
lə ikili (ambivalent) işarəyə malikdir (8).  

Əski türkcədə işıq və qaranlığı, gecə və gündüzü bildirən anlayılar “tün və 
kün”dür. Oğuz xaosunun ifadə olunduğu əski anlayışlardan biri isə “qaran-
qu”dur. Qurda münasibətdə söylənən ”Qaranqu axşam olanda günü doğan” bən-
zətməsində “Qaranqu” və “Gün” qarşılaşdırması müşahidə olunur. Təbii ki, bu-
rada “Qaranqu” qaranlığı (xaosu), “Gün” isə işığı (kosmosu) bildirir. Yəni günəş 
qaranlıqdan doğduğu kimi (kosmoqonik mif) Boz qurd da qaranlıqda işığa çıxır. 
Etnoqonik səviyyədə Gün Oğuzun oğludur, başqa deyilişlə elə Oğuz deməkdir. 
Oğuzun totem xilaskarı isə Boz qurddur. Bu kontekstdə Boz qurd tam bir kos-
moqoniya içində təqdim olunur və özünün totem varlığını nümayiş etdirir. Qurd 
totemi ilə bağlı təsəvvürlər özünü “Boz qurd”, “Aşina”, “Ərkənəqon” kimi əski 
mətnlərdə göstərir. Burada qurdun kosmogenezdəki iştirakı, onun mədəni qəhrə-
man funksiyaları (qoruyuculuq, xilaskarlıq) açıq şəkildə müşahidə olunur. Ma-
raqlıdır ki, “Basatın Təpəgözü öldürdüyü boy”da Təpəgözün atası Qonur Qoca 
Sarı Çoban ritual icraçısıdır. Bu arxaik köç ritualıdır. Ritual özündə qurd totemi-
ni də ehtiva edir. Çoban qonur epiteti ilə qurda, Qoca titulu ilə ritual icraçısına, 
Sarı adı ilə isə Gün xana, fratrial əcdada bağlanır. Bu ritualda çobanlar, qoyun-
lar, pəri, təpəgöz kimi personajlar iştirak edirlər. Məsələn, “Ərkənəqon”da ol-
duğu kimi.Qurd köçün qarşısına düşür və ona yol göstərir. Belə bir funksiyanı 
boyda Qonur Qoca Sarı Çoban yerinə yetirir. O köçün önündə gedir. Bu onun 
ritual vəzifəsidir və o, qurd boyunun totemi rolunda çıxış edir. Qurd totemi ilə 
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bağlı ritual personajının sakral pəri dünyası ilə təması artıq təsəvvür sistemin-
dəki differensiallaşmanı nümayiş etdirir. Totem təsəvvürü əski mifoloji təsəv-
vürləri üstələyir. Bu özünü eposda sakral elementlərin profanlaşdırılmasında 
(məsələn, pəriyə təcavüzdə) göstərir. Çobanın pəriyə təcavüzü adi halda müm-
kün deyil. Eyni zamanda bu təcavüz inçest də deyildir.Çünki Çoban Pəri ilə heç 
bir qohumluq əlaqəsinə malik deyil. Çobanın Pəriyə təcavüzünə imkan yaradan 
çobanın ritual personajı olması və ritual sfersında olmasıdır. Ritual sferasında 
olduğu üçün o sakral status qazanmışdır. Onun ritualdakı rolu qoyunların hami 
ruhudur. Qurd və qoyun rolunda oynanan bu arxaik köç ritualında Çobanın sak-
ral statusu ona sakral sfera ilə əlaqəyə girmək imkanı vermişdir. Ola bilər ki, pə-
ri qızı da hansısa arxaik ritualın personajıdır və totemist təsəvvürlərin dominant-
lığı ilə animist görüşlərə təzyiq göstərilmişdir. Amma bu da ibtidai mədəniyyə-
tin bir qanunauyğunluğudur ki, mütləq ritualda sakral ünsürlərin iştirakı təmin 
edilir. Pəri qızının rituala daxil olması da bunun bir göstəricisidir. Bu həm ritualı 
sakrallaşdırır, həm növbəti ritual personajına sakral başlanğıc olur, həm də sak-
ral dünyanın zədələnməsinin gətirdiyi faciəli nəticələri bir ibrət nümunəsi olaraq 
göstərir. Bunlardan ilk ikisi, ritual mifoloji, başqa deyilişlə simvolik, sonuncusu 
isə sosial aspekti nəzərdə tutur və praqmatik bir məna ifadə edir. 

İşin elmi nəticəsi. Arxaik ritualın icra edildiyi məkanın rudimentləri oğuz 
epik ənənəsinə daxil olan mətnlər silsiləsində müşahidə olur. Belə rudimentlərin 
içində “yalançı dünya” ritual dünyasını ifadə edir. Ritual personajları olan Ya-
lançı oğlu Yalıncıq kimi nümunələrlə də səsləşir. “Yalançı dünya” oyun dünya-
sıdır, “Yalançı oğlu” da həmin dünyanın oyunçusudur. Bu rudimentlər arxaik 
ritualın qalığıdır və ritual məkanının və müvafiq olaraq ritual personajının epik 
mətnə transformasiya olunmuş formasıdır. 

İşin elmi yeniliyi. Ritual məkanı oğuz eposunda müşahidə edilən rudi-
mentlər əsasında aydınlaşdırılmışdır. Yalan və yalançı dünyalar biri-birindən 
fərqli izah edilmiş, gerçək hesab edilən ritual dünyasının “yalançı dünya” oldu-
ğu izah edilmişdir. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti. Məqalə nəzəri və praktik əhəmiyyətə malikdir. 
Burada əldə edilmiş qənaətlərdən ali məktəblərin humanitar fakültələrində əski 
mədəniyyətin öyrənilməsi, xalq yaradıcılığının müxtəlif məsələlərinin tədrisi 
zamanı istifadə oluna bilər. 
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XX ƏSRİN 20-30-CU İLLƏRİNDƏ AZƏRBAYCANDA  
PROLETKULÇULUĞUN TƏZAHÜRÜ 

 
Xülasə 

Ötən əsrin əvvəllərində dünyada baş vermiş bir çox böyük tariхi hadisələr nəticəsində 
dünyanın ictimai-siyasi sistemində çoх böyük dəyişikliklər yarandı. Baş verən təlatümlərin 
mühüm bir hissəsi Azərbaycan tariхi ilə sıх bağlı olan ictimai-siyasi hadisələr olmuşdur. Belə 
böyük hadisələr sonda Azərbaycanda Sovet hakimiyyətinin qurulması ilə nəticələndi. 

Bu dövrdə Azərbaycanda sosial və mədəni quruculuq, o cümlədən mədəniyyət, incəsənət 
və ədəbiyyat sahələrində bir sıra nailiyyətlər əldə edildi.Qədim tarixə və zəngin ənənələrə malik 
Azərbaycan folkloru və ədəbiyyatı həmin dövrlərdə proletkultçuluğun təsirlərindən yan keçə bil-
mədi. Məqalədə bu məsələyə xüsusi diqqət yetirilətrək tədqiqata cəlb edilir.  

Açar sözlər: Azərbaycan, Sovet hakimiyyəti, XI Ordu, Proletkultçuluq, folklor, ədəbiy-
yat. 

  
THE APPEARANCE OF THE PROLETARIAN LITERATURE IN AZERBAIJAN 

DURING 20-30 YEARS OF THE 20TH CENTURY 
 

Summary 
At the beginning of the last century as a result of many great historical changes a number 

of events took place around the world in the social and political system of the world. The most 
important part of the shocks that occured connect with the socio-political events of Azerbaijan 
history. Such big events eventually resulted in the establishment of Soviet power in Azerbaijan. 

During that period some achievements were gained in the social and cultural 
development, including culture, art and literature branches. Azerbaijan folklore and litearure 
belonging the ancient history and rich traditions couldn’t pass through the influences of the 
proletarian literature in those periods. In the article this problem is also investigated in details.  

Key words: Azerbaijan, the Soviet power, the 11th Army, proletarian literature, folklore, 
literature 

 
ПРОЯВЛЕНИЕ ПРОЛЕТКУЛЬТА В 20-30-х ГОДАХ XX ВЕКА  

В АЗЕРБАЙДЖАНЕ  
 

Резюме 
В начале прошлого века в результате произошедших больших исторических 

событий в мире в общественно-политической системе мира произошли очень большие 
изменения. Важная часть этих протестов были общественно-политические события, тесно 
связанные с историей Азербайджана. В итоге эти большие события завершились образо-
ванием Советской власти в Азербайджане. В этот период в Азербайджане были приоб-
ретены достижения в области искусства и литературы, в том числе культуры, а также в 
социальном и культурном строе. Обладающий древней историей и богатой традицией 
Азербайджанский фольклор и литература того периода не смог обойти влияний пролет-
культа. В настоящей статье эта проблема тщательно исследуется.  
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Ключевые слова: Азербайджан, Советская власть, XI Армия, Пролеткульт, 
фольклор, литература. 

 
Məsələnin qoyuluşu. Azərbaycanda Sovet hakimiyyəti qurulduqdan sonra 

kommunistlər öz hakimiyyətlərini qorumaq üçün bir çox tədbirlər həyata keçir-
məyə başladılar. Belə tədbirlərdən biri həmin dövrlərdə folklor və ədəbiyyata 
proletkultçuluğun tətbiqi məsələsi oldu. Proletkultçuluğu bu aspektdən tədqiqata 
cəlb etmək Azərbaycan folklorşünaslığının və ədəbi vacib məsələlərindəndir. 

İşin məqsədi Proletkultçuluğun Azərbaycan folkloru və ədəbiyyatında tə-
zahür formalarını, eləcə də əksolunma səciyyəsini müəyyənləşdirmək və bu sa-
hədə tədqiqat aparmaqdan ibarətdir. 

 
1. Azərbaycanda Sovet hakimiyyətinin qurulması ərəfəsində və ondan 

sonrakı ictimai-siyasi vəziyyət.  
1920-ci ilin əvvəllərindən etibarən Azərbaycana qarşı xarici təhlükə güc-

ləndi. Azərbaycanın istiqlaliyyətinin Antanta dövlətləri tərəfindən tanınması So-
vet Rusiyasının ölkəmizə qarşı siyasi qısqanclığını daha da artırdı. I Dünya mü-
haribəsində müxtəlif cəbhələrdəki qələbələrdən sonra vəziyyəti xeyli yaxşılaş-
mış Sovet Rusiyasının xarici siyasətində günün vacib məsələlərindən biri kimi 
«Azərbaycan məsələsi» dururdu. «Novıy mir» qəzeti 1920-ci il 13 yanvar tarixli 
«Tufan qarşısında» adlı məqaləsində yazırdı: «Azərbaycanda Sovet hakimiyyəti-
ni bərpa etmək lazımdır… İnqilabi Rusiya təqvimi ilə desək, biz oktyabrqabağı 
günlər içərisindəyik» (1, s.280). Doğurdan da, bu ideoloji təbliğatın və ciddi xə-
bərdarlığın arxasında çox məkrli niyyət dururdu. Bu isə Azərbaycanda 1920-ci il 
aprelin 27-də həyata keçirildi. 

Aprelin 27-də XI Ordunun köməyi ilə kommunistlər Azərbaycan milli hö-
kumətini devirib hakimiyyəti ələ keçirdilər. Bu çevrilişi həyata keçirən bolşevik-
lərin özləri də bunu etiraf etdilər. Məsələn, o dövrdə Xalq Daxili İşlər Komissarı 
Həmid Sultanov 1920-ci ilin oktyabrında Azərbaycan K(b)P-nin II qurultayında-
kı çıxışında bildirirdi: “Hakimiyyətin devrilməsində mən özüm şəxsən iştirak et-
mişəm. Mən yaxşı başa düşürdum ki, arxamızda Yalamada yerləşən qırmızı sün-
gülər dayanır. Mən tələbləri hökumətə təqdim edəndə MK-ya ümid etmirdim ki, 
o işi ləngidə bilər. Ancaq arxayın idim ki, qırmızı süngülər indi də olmasa sa-
bah, o birisi gün burada olacaqdır. Bu müddətdə məni və mənim yoldaşlarımı 
öldürsələr belə, Bakı fəhlələri qalxacaq və Sovet hakimiyyətinə hazır şəkildə 
yiyələnəcəklər. Belə də oldu, biz Sovet hakimiyyətini hazır şəkildə aldıq, bizə 
onu qabda gətirdilər» (2, s.127).  

Rusiyada baş verən Oktyabr inqilabından az sonra – 1918-ci ilin 28 Ma-
yında Rusiya imperiyanın tərkibində olan Azərbaycanda müstəqil demokratik 
respublika yaradıldı. Lakin 1920-ci ilin Aprel çevrilişi Azərbaycanın dövlət 
müstəqilliyinin itirilməsi ilə nəticələndi. Halbuki, Azərbaycan Demokratik Cüm-
huriyyətinin rəhbərləri rus ordusuna müqavimət göstərməyərək hakimiyyəti 
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N.Nərimanova və tərəfdarlarına – azərbaycanlı kommunistlərə verəndə güman 
etmişdilər ki, müstəqillik qorunub saxlanacaqdır. Bolşeviklərin milli proqramı-
na, Leninin “Müstəqil Azərbaycan” ideyasına inanan N.Nərimanov da bu ümid-
lə Bakıya qayıtmış, rəhbər vəzifə tutmağa razı olmuşdu. Bu münasibətlə 1922-ci 
ildə Türkiyədə mühacirətdə olan Əhməd Ağaoğlu N.Nərimanova müraciətlə ya-
zırdı: “Sizin kimi doğru və səmimi bir şəxsin bütün türk aləminin keçirməkdə 
olduğu fəci böhran zamanı Azərbaycanın başında olması bütün türk aləmi üçün 
faydalı bir əlamətdir. Siz orada qüvvətli bir məqam sahibi kimi iş başındasınız... 
və ikimiz də daşıdığımız fikir və qənaətlər içərisində hər şeydən üstün olan türk-
lüyə xidmətdəyik” (3, s.69). 

Həmin dövrün siyasi rəhbərliyində N.Nərimanov başda olmaqla sağ cinah-
da duranlarla sol cərəyan – Sarkis (A.Ter-Danilyan), A.Mikoyan, V.Lominadze, 
K.Yeqorov və b. qarşı-qarşıya dayanmışdılar. Ədəbiyyatşünas-alim Yaşar Qara-
yevin yazdığı kimi, “N.Nərimanovun şəxsində milli şüurun KP ilə qarşıdurması 
da iyirminci ilin mayından başlayır. Sonralar da onun bütün dörd illik fəaliyyəti 
Stalin, Kaminski, Kirov, Orconikidze, Mikoyan, Sarkis və Mirzoyanın timsalın-
da hakim KP xətti ilə mübarizədə keçir” (4, s.654-655). Sağlar (nərimanovçular) 
milli amilin, Azərbaycan mənafeyinin gözlənilməsi mövqeyində dayanmışdılar. 
Sollar isə sürətlə bolşevikləşdirmənin tərəfdarı idilər. Mərkəzin (Moskvanın) nü-
mayəndələri – S.Orconikidze, S.M.Kirov, İ.Stalin, V.Stasova “sollar”a arxa du-
rur və kömək edirdilər. 1920-ci ilin oktyabrında Q.Polonski Azərbaycan K (b) P 
MK-nın birinci katibi təyin edildi. Bu təyinatla Azərbaycanın bilavasitə Rusiya 
canişinləri tərəfindən idarə edilməsi dövrü başlandı. Noyabrda mərkəzin mövqe-
yini möhkəmləndirmək üçün S.Orconikidze “ümumi siyasi rəhbərliyi öhdəsinə 
götürmək şərtilə” Bakıya göndərildi. Bu, N.Nərimanovun mövqeyinə, onun 
siyasi nüfuzuna vurulan zərbə idi.  

1920-ci il aprelin 28-də AK(b)P MK Azərbaycan Müvəqqəti İnqilab Ko-
mitəsini Azərbaycanın ali siyasi hakimiyyət orqanı elan etdi. İnqilab Komitəsi 
elə ilk müraciətdən XI Orduya qarşı silahlı müqavimət göstəriləcəyi təqdirdə 
terrora əl atacığını bəyan etdi. Lakin ilk günlərdə nə xalq, nə də milli ordu 
tərəfindən XI Orduya qarşı elə bir ciddi müqavimət göstərilmədi. Bu, isə bir sıra 
obyektiv və subyektiv səbəblərlə bağlı idi:  

1) hadisələrin mahiyyətini dərk edən və işğalçı qoşunlara qarşı çıxmağa 
qadir olan qüvvələr başa düşürdülər ki, yaranmış qüvvələr nisbətində müqavi-
mət mənasızdır və saysız qurbanlarla nəticələnə bilər;  

2) 1918-ci ilin mart qırğınının dəhşətlərini yaşayanlar vahimə keçirir, dağ-
lara, meşələrə çəkilir və bu işin hansı sonluqla qurtaracağını gözləyirdilər; 

3) Azərbaycanda yaşayan çoxsaylı rus, erməni və digər millətlərin nüma-
yəndələri XI Ordunun timsalında özlərinin müdafiəçilərini görür və yaranmış 
qeyri-milli hökumətə üstünlük verirdilər. 
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4) işğalçı XI Ordunun önündə gələn türkiyəli zabitlər xalqa bildirirdilər ki, 
ordu Azərbaycanda qalmayacaq və buradan keçib Anadoluya, ölüm-dirim savaşı 
aparan Türkiyəyə köməyə gedəcək. 

5) Azərbaycan hökuməti xalqa baş verən hadisələrlə bağlı müraciət etmə-
di. Bu səbəbdən xalq ilkin dövrdə nə baş verdiyni anlaya bilmədi. 1920-ci il ap-
relin 27-dən avqustun 25-dək Azərbaycanın 16 qəzasında İnqilab Komitələri 
təşkil edildi. Bu komitələrdə fəaliyyət göstərən 70 nəfərdən 41-i kommunist idi 
(5, s.91). 

Aprel çevrilişindən sonra Azərbaycanda ilk dövrdə ali qanunverici və 
icraedici orqan kimi Müvəqqəti İnqilabi Komitəsi elan edilmişdi. Onun tərkibi 
əsasən azərbaycanlılardan ibarət idi: N.Nərimanov – sədr, M.Hüseynov, Ə.Qara-
yev, H.Sultanov, A.Əlimov. Sovet Rusiyası Xalq Milli İşlər Komissarlığı Kolle-
giyasının üzvü olan N.Nərimanov Leninin göstərişi ilə Zaqafqaziya müsəlman-
larının işləri üzrə komissar təyin olunmuşdu .O, Bakıya mayın 16-da gəlmişdi. 
İnqilab Komitəsi aprelin 28-də öz qərarı ilə respublikanın yeni hökumətinin – 
Xalq Komissarları Şurasının tərkibini təsdiq etdi. Yeni hökumətin sədri və Xalq 
Xarici İşlər Komissarı N.Nərimanov olsa da, bu zahiri xarakter daşıyırdı. Əsl 
həqiqətdə Azərbaycanda aprel çevrilişi nəticəsində hər birinin öz məqsəd və mə-
nafeyi olan müxtəlif siyasi qüvvələr hakimiyyətdə təmsil olunmuşdu. Bunları 
şərti olaraq aşağıdakı kimi qruplaşdırmaq olar: 

a) Moskvanın siyasi xəttini Azərbaycanda həyata keçirən müxtəlif millət-
lərin nümayəndələrini təmsil edən qüvvələr; 

b) «Beynəlmiləlçi» azərbaycanlı bolşeviklər; 
c) Xalqın azadlıq yolunu sosializmdə görən milli hissli və milli baxışlı 

kommunistlər; 
ç) Siyasi çevrilişdən istifadə edib, Respublikada hakimiyyətə gəlmiş və in-

tiqam hissi ilə fəaliyyət göstərən erməni kommunistlərindən ibarət qüvvələr. 
Dəyişikliklər həyata keçirilərkən yerli şəraiti, milli adətənənələri, dil və 

din amillərini nəzərə almağı tələb edən N.Nərimanov hesab edirdi ki, respublika 
azərbaycanlı kommunistlər tərəfindən idarə olunmalıdır. O, bildirirdi ki, Azər-
baycanın milli simasını səciyyələndirən cəhətlər ciddi surətdə saxlanılmalı və 
gücləndirilməlidir. Azərbaycanın «simasızlaşdırılmasının» qəti surətdə əleyhinə 
olan N.Nərimanov və onun tərəfdarları bütün hakimiyyəti əslində öz əlində cəm-
ləşdirmiş Kommunist Partiyasının rəhbər orqanlarında azlıq təşkil edirdilər. 
Azərbaycanda fəaliyyət göstərən kommunistlərin əsas hissəsi qeyri-azərbaycan-
lılardan ibarət olduğu üçün respublikanın müstəqilliyinin müvəqqəti hal oldu-
ğunu öz əməllərində sübut edirdilər. Milliyyətcə erməni olan kommunistlər çox 
böyük səlahiyyətli Bakı Partiya Komitəsinin ətrafında birləşərək öz məkrli 
niyyətlərini həyata keçirmək istəyirdilər. Onlar 1920-ci il mayın 5-6-da keçiril-
miş birinci Ümumbakı partiya konfransında şəhər partiya komitəsinə və onun 
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bürosuna öz tərəfdarlarının seçilməsinə nail oldular. Beləliklə, respublikada mil-
li, mənəvi və iqtisadi problemlərin həllində qarşıdurmanın əsası qoyuldu. 

Azərbaycanda işğalçı Sovet rejimi – proletariat diktaturası üç formada 
həyata keçirilmişdir: 

1. İşğalın ilk günlərindən tətbiq edilən forma inqilab komitələri oldu. Bu 
orqan malik olduğu səlahiyyət və mahiyyət etibarı ilə çar Rusiyasının Azərbay-
canda tətbiq etdiyi komendant üsul idarəsi ilə eyni idi.  

2. Bir qədər sonra inqilab komitələri yoxsul komitələrin ilə əvəz edildi. 
3. Daha sonra Sovet rejimi– proletariat diktaturası sovetlərə çevrildi (5, 

132). 
Bolşeviklərin hakimiyyətə gəlməsinin ilk günlərindən Azərbaycanda dik-

tatura bərqərar oldu. Xalqın adından çıxış edən bolşeviklər yeni yaranan dövləti 
proletar diktaturası adlandırsa da, əsil həqiqətdə isə bu bir partiyanın hökmran-
lığı idi. Kommunistlər özlərindən başqa bir siyasi qüvvənin mövcudluğuna qarşı 
barışmaz mövqe tuturdular. Onların təkidilə Aprel çevrilişindən dərhal sonra 
«İttihad», «Müsavat», «Əhrar» və digər siyasi partiyalar xalqın düşməni elan 
edildi. AXC-in tanınmış rəhbərlərinin bir hissəsi həbs olundu, digərləri isə vətə-
ni tərk etməyə məcbur edildi. 

Azərbaycan hökuməti tərəfindən terroru həyata keçirən əsas təşkilat 
Fövqəladə Komissiya idi. Bununla yanaşı, respublikada və xüsusilə qəzalarda 
fəaliyyət göstərən XI Ordunun Xüsusi şöbəsi də tam sərbəst fəaliyyət göstərir və 
hökuməti belə saymırdı. Bu şöbənin işçiləri qəzaya qoşun girdikdən sonra varlı 
adamların bir hissəsini həbs edir, bir hissəsini isə güllələyirdilər. İlk günlərdən, 
yüzlərlə günahsız adam onların qanlı əməllərinin qurbanı olmuşdu.nQızıl Ordu 
tutduğu ərazilərdə özbaşınalıqlar törədirdi. Əsgərlər və zabitlər ən azı bir həftə 
tutduqları ərazidə soyğunçuluq etdilər. Əhali, banklar talandı. Yığılan sərvətlər, 
qızıl-gümüş, 300 min ton neft, 730 min pud pambıq və çoxlu ipək əvəzsiz Rusi-
yaya daşındı. Azərbaycanın başqa bir bəlası bolşeviklər tərəfindən həyata keçiri-
lən «müsadirə əməliyyatı» idi. «Müsadirə» adı altında az-çox imkalı adamların, 
o cümlədən ziyalıların siyahısı tutulur, onların evlərində təhqiramiz formada ax-
tarışlar aparılırdı. Bu axtarışlar zamanı XI Ordunun əsgərləri, Xüsusi şöbənin və 
Fövqəladə Komissiyanın əməkdaşları insanların ləyaqətini tapdalayır, onların 
namus və qeyrət hisslərinə toxunurdular. 

Azərbaycanda bolşeviklərin özlərini necə apardıqlarını Rusiyanın Azər-
baycandakı canişini, Xalq Təsərrüfatı Şurasının sədri N.İ.Solovyov daha dəqiq 
ifadə etmişdir. O, V.İ.Leninə yazdığı “Çevrilişdən sonrakı iki ayda (may-iyun) 
bizim Azərbaycanda siyasətimiz” adlı hesabat qeydində yazırdı: “Azərbaycanın 
yeni hökuməti – İnqilab Komitəsi azərbaycanlılardan təşkil edilsə də, heç kimə 
sirr deyil ki, onun üzərində Azərbaycan Kommunist Partiyasının hakimiyyəti 
vardır. Bu partiyada rəhbərlik erməni-gürcü qrupunun əlindədir. Bu rəhbər 
qrupun üzvləri kütləvi həbs və ən yaxşı nümayəndələri güllələmək yolu ilə sanki 
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Azərbaycan millətini başsız qoymağı qərara almışlar. Bütün müsəlman ziyalıları 
və milli burjuaziya nümayəndələri güllələnir, küçədə kütləvi şəkildə həbs edilən 
müsəlmanlara qarşı ermənilərin istehzaları müsavatçıların əvvəlcədən etdiyi belə 
bir xəbərdarlığı təsdiqləyir ki, Azərbaycanda Sovet hakimiyyətinin qələbəsi, 
müsəlmanların düşmənlərinin qələbəsidir, ümummilli bədbəxtlikdir” (1, s.285). 
1920-ci ilin aprelindən 1921-ci ilin avqustuna qədər 48 min azərbaycanlı (əsasən 
ziyalılar) məhv edildi. Bütün bu özbaşınalıqlar aprel hadisələrini sükutla qarşı-
layan Azərbaycan xalqının səbrini tükəndirdi və xalq ayağa qalxdı. Nəticədə 
1920-ci il 26 maydan 20 iyunadək Gəncədə, Tərtərdə, Ağdamda, Şuşada və Za-
qatalada silahlı üsyan baş verdi. 

Azərbaycan Sovet Rusiyası tərəfindən işğal edildikdən və müstəqilliyi 
əlindən alındıqdan sonra ictimai-siyasi təşkilatlar, partiyalar, milli ordu hissələri 
sovet rejiminə qarşı mübarizəyə qalxmış, üsyanlar təşkil etmişdilər. Bu mübari-
zə öz xarakteri etibarı ilə 1875-ci ildən başlayan milli-azadlıq hərəkatının tərkib 
hissəsi olmaqla onun dördüncü – sonuncu mərhələsini təşkil edir. Sonuncu mər-
hələ isə 1920-ci il aprelin 27-dən 18 oktyabr 1991-ci ilə qədərki dövrü əhatə 
edir. 

Azərbaycanı bürümüş üsyanlar, xalqın fəal müqavimət göstərməsi işğalçı 
hökuməti qorxuya saldı. Moskva bir sıra ehtiyat tədbirləri gördü. Rus hökuməti 
ən pis halda heç olmasa Abşeronu, neft Bakısını əldə saxlamaq üçün 1920-ci il 
iyunun 2-də hər ehtimala qarşı şəhər ətrafında möhkəmləndirilmiş müdafıə xətti 
yaradılması haqqında tapşırıq vermişdi. Bundan başqa həmin ilin noyabrında 
Azərbaycana daha 7 diviziya gətirilmişdi.  

1920-ci ildə Azərbayanı kəndli çıxışları bürüdü. Azərbaycanın demək olar 
ki, bütün bölgələrində silahlı çıxışlar, qırmızı əsgərlərlə qanlı hərbi toqquşmalar 
baş verdi. 1920-ci il iyunun 20-də N.Nərimanov Bakı Sovetindəki çıxışında 
«Azərbaycanda bal ayından sonra qanlı ayın başlanacağını bildiyini» söyləyirdi. 
Təəssüf ki, «bal ayından» sonra başlanan qanlı ay yox, qanlı illər oldu.  

Ümumiyyətlə, 1920-1924-cü illərdə istilaçı rus ordusuna, bolşevik rejimi-
nə qarşı 54 (bəzi mənbələrdə 60) silahlı üsyan baş vermişdi. Lakin qüvvələr qey-
ri-bərabər olduğundan xalq azadlıq uğrunda nə qədər cəsarət və fədakarlıqla 
mübarizə aparsa da qalib gələ bilmədi. Üsyanlar, çıxışlar yatırıldıqdan sonra ələ 
keçən vətənpərvərlərə divan tutulur, güllələnir, qohum-əqrabaları həbs edilir, şə-
hərlər və kəndlər qarət olunurdu. Azərbaycanda fəaliyyət göstərən partiya və 
ictimai-siyasi təşkilatların XI Qırmızı ordunun işğalçı yürüşünə və yeni sovet 
rejiminə münasibəti isə müxtəlif olmuşdur. Qeyd edək ki, sovet rejiminə qarşı 
mübarizə aparan dini təmayüllü təşkilatlar 1930-cu illərə qədər müxtəlif adlarla 
fəaliyyət göstərmişdi. Bunlara misal olaraq «Allahsızlar ittifaqı», «Əzrayıl fırqə-
si», «Həqiqət ordusu» və b. göstərmək olar.  

1920-ci illərdə işğalçılar Azərbaycanda müstəmləkə siyasətini siyasi, 
iqtisadi və mənəvi sahələrdə qəddarcasına tətbiq etməkdə idilər. Maraqlı idi ki, 
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bu zaman onlar Sovet Rusiyasına can-başla xidmət edən azərbaycanlılara qarşı 
da bəzən amansızcasına davranırdılar. Azərbaycanı simasızlaşdırmaq, xalqın 
müqavimət gücünü qırmaq siyasətini həyata keçirməklə yadellilərin əlində alət 
rounu oynayan AK (b) P-nin 2-ci qurultayında deyilirdi: «... Müsəlmana etibar 
etmək olmaz, o ola bilsin ki, yaxşı kommunistdir, ancaq müsəlmandır, onun qəl-
bində müsavat ruhu vardır» (2, s.207). Ancaq bunu da xüsusi vurğulamaq lazım-
dır ki, bolşevik rejiminin bütün cəhdlərinə baxmayaraq xalq kütlələri içərisində 
milli azadlıq ideyalarını onların qəlblərindən tam silib atmaq mümkün olmadı. 

Aprel çevrilişindən sonrakı ilk illərdə Sovet Rusiyasının Azərbaycana mü-
nasibəti bərabərhüquqlu dövlətlərin münasibəti təsirini bağışlayırdı. Belə ki, 
1920-ci ilin sentyabrında Bakıda – müstəqil Azərbaycanın paytaxtında Şərq 
xalqlarının birinci qurultayının keçirilməsi, 1920-ci il sentyabrın 30-da RSFSR 
ilə Azərbaycan arasında Moskvada hərbi-iqtisadi ittifaq haqqında müqavilənin 
bağlanması Azərbaycanı müstəqil dövlət kimi səciyyələndirən addımlar idi. Bu 
addımlarda hansı məqsədlər güdülürdü? Şərq aləmində kommunist ideyalarını 
yaymaq məqsədi güdən Şərq xalqlarının I qurultayında qarşıya qoyulmuş məq-
sədin mənasızlığı tez bir zamanda məlum oldu.  

Şərqdə «dünya inqilabi» ideyalarının yayılması mənasız görünən kimi, 
Azərbaycanın da müstəqillyi Rusiyanın nəzərində mənasızlaşdı. Ermənistanda 
1920-ci il noyabrda və Gürcüstanda 1921-ci il fevralda Sovet hakimiyyətinin 
elan edilməsi ilə əslində “müstəqillik oyunu” sona çatdı. Ortaya yeni bir ideya 
Zaqafqaziya respublikalarını vahid bir dövlət çərçivəsində birləşdirmək ideyası 
atıldı. Bəzi yerli kommunistlərin müstəqil davranış meyllərinin qarşısını alan 
vahid Zaqafqaziya idarəçilik orqanının yaradılmasına sadiq rus canişini Orconi-
kidze rəhbərlik edirdi. Məsələ siyasi cəhətdən elə qoyulurdu ki, guya vahid Za-
qafqaziya yaratmaq ideyası yerli kommunistlərin öz arzu və istəyidir.  

Bu yeni siyasi addımın xalqın istək və tələbi kimi qələmə verilməsi təsa-
düfi deyildi. Çünki Gürcüstanda, Azərbaycanda və Ermənistanda məsələnin 
mahiyyətini dərk edən və milli hissləri daha güclü olan kommunistlər buna qarşı 
etiraz səslərini qaldırırdılar. Lakin onlar «millətçi» möhürü ilə damğalanır və 
sosializmin düşmənləri elan olunurdular. Beləliklə, respublikada saysız-hesabsız 
yığıncaqlar keçirildi. Qorxu altında keçirilən bu yığıncaqlarda əsas qərarlar 
birmənalı oldu. Yəni xalq guya federasiya istəyir. 

IV Ümumazərbaycan Sovetlər qurultayında qeyd edildi ki, Azərbaycanda 
elə bir qəza, elə bir kənd olmamışdır ki, orada bitərəf kütlələr – fəhlə və 
kəndlilər yığışıb Zaqafqaziya federasiyasının yaradılması lehinə qətnamə qəbul 
etməsinlər. Beləliklə, aşağıların istəyi adı altında Zaqafqaziya federasiyasının 
yaradılması yolunda ilk addım 1921-ci ilin aprelində atıldı. Belə ki, Azərbaycan, 
Gürcüstan və Ermənistan dəmir yol idarəçiliyinin, iyulda isə Xarici Ticarət 
orqanlarının birləşdirilməsi haqqında saziş imzalandı. 1921-ci il noyabrın əvvəl-
lərində RK(b)P Qafqaz bürosu Azərbaycan, Gürcüstan və Ermənistan arasında 
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federative ittifaqın yaradılması təklifini irəli sürdü, həmin ayın axırında RK(b)P 
MK-nın Siyasi bürosu Zaqafqaziya Federasiyasının yaranması haqqında qətna-
mə qəbul edildi. AK(b)P-na rəhbərlik edən S.M.Kirov Zaqafqaziya federasiyası 
ideyasını inadla müdafiə edir və bu ideyanı əzmlə həyata keçirirdi. 

1922-ci ilin fevralında Zaqafqaziya partiya təşkilatlarının I qurultayı çağı-
rıldı. Fevralın 23-də Orconikidze Zaqafqaziya ölkə komitəsinin birinci katibi 
seçildi. Zaqafqaziya ölkə Komitəsinin Rəyasət heyətinə Orconikidze, Kirov, 
Oraxelaşvili üzv, Myasnikov isə namizəd seçildi. Elə ilk tərkibdən ölkə komitə-
sinin əsil mahiyyəti özünü büruzə verdi. Zaqafqaziya Ölkə Komitəsinin 1922-ci 
il aprel plenumu rəyasət heyətinin tərkibinin sayını 5 nəfərə qaldırdı. Myasnikov 
və Maxaradze rəyasət heyətinin üzvü, Yaqubov isə namizəd seçildi. Yalnız iyun 
ayında Nərimanov rəyasət heyətinin tərkibinə daxil edildi. 

1922-ci il dekabrın 4-13 arasında keçirilmiş I Zaqafqaziya Sovetlər qurul-
tayı – Zaqafqaziya Sovet Federativ Sosialist respublikası təşkil etmək haqqında 
qərar qəbul etdi. Qurultayda Ali qanunvericilik orqanı – Zaqafqaziya Mərkəzi 
İcraiyyə Komitəsi seçildi. AK(b)P-nın V qurultayında (1923-cü il mart) S.M.Ki-
rov və digər partiya liderləri tərəfindən Zaqafqaziya federasiyasının yaradılması-
nın əsil bolşevik mahiyyəti açıqlandı: «Bizim siyasi və iqtisadi şəraitimiz elə de-
yildir ki, biz hər bir millətə imkan verək ki, tam ayrılsın. Bizim milli münasi-
bətlər tarixi sizin yaxşı yadınızdadır. 1917-ci ildə kommunistlər hakimiyyətə gə-
lən zaman çar imperiyası necə oldu – o tam dağıldı. Nəinki hər bir millət ayrıldı 
və onlar hətta özlərini siyasi cəhətdən dövlət elan etdilər. Bu ilk anlar idi ki, biz 
elan etmişdik hər bir millət ayrıla bilər. Hamı özünü azad və müstəqil hiss etdi, 
hər bir icma necə deyərlər özünü dövlət kimi hiss etdi. …Sosialist respublikaları 
birləşməlidir. O, bir mərkəzdən idarə olunmalıdır. Ordu, ordunun gücü və rəh-
bərliyi bir mərkəzdən almalıdır. …Zaqafqaziya federasiyasının yaranmasını bi-
zim bir illik mövcudluğumuzun ən başlıca siyasi anı hesab etmək olar» (6, 
s.214).  

Digər sovet respublikalarının münasibətlərini formalaşdırmaq məqsədilə 
1922-ci il avqustunda PK(b)P MK tərəfindən İ.Stalinin başçılığı ilə xüsusi 
komissiya yaradıldı. Stalinin «muxtariyyatlaşdırma» planı daha çevik planla – 
bərabərhüquqlu respublikalar ittifaqı planı ilə əvəz edildi. 1922-ci il dekabrın 
30-da Moskvada açılan SSRİ I Sovetlər qurultayı SSRİ-nin təşkili haqqında bə-
yannaməni və müqaviləni təsdiq etdi. Qurultay Sovet dövlətinin ali orqanı – 
SSRİ Mərkəzi İcraiyyə Komitəsini seçdi. 1923-cü il yanvarın 2-də keçirilən 
SSRİ MİK-nin birinci sessiyası MİK-nin rəyasət heyətini və sədrlərini seçdi. 
Azərbaycan respublikasından bura N.Nərimanov seçildi. 

1921-ci il dekabrın 2-də Bakı Sovetinin iclasında deyilirdi ki, Zaqafqaziya 
respublikalarında, onların hər birində 15 komissarlıq olmaqla 45 komissarlıq 
vardır. Bu Zaqafqaziyanın büdcəsini ağırlaşdırır, çətinləşdirir və başqa bir sahə-
də istifadə edilməsi mümkün olan bir çox məsul işçiləri zəruri olan işdən ayırır. 
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Əlbəttə, bütün bunlar bolşevik təbliğatı idi, əsil həqiqətdə isə Azərbaycanın 
bütün hüquqları əlindən alınmışdı. Belə ki, xarici işlər, hərbi-dəniz, yol-rabitə, 
poçt və teleqraf, maliyyə, xarici ticarət, ərzaq və neft komissarlıqları ləğv edilib, 
onların funksiyaları ZSFSR və SSRİ-nin müvafiq xalq komissarlıqlarına ve-
rilmişdi. 1921-ci ildə I Ümumazərbaycan Sovetlər qurultayında qəbul edilmiş 
Azərbaycan Konstitusiyası əsasında yaradılmış 17 xalq komissarlığı saxlanıl-
mışdı. 

Elə bu vaxtlar N.Nərimanov V.İ.Leninə yazırdı: «Əziz Vladimir İliç, görə-
sən «Müstəqil Azərbaycan» sözü sizin ağzınızdan çıxmayıbmı? … Çoxmilyonlu 
xalqın hüquq və hissləri ilə zarafat etmək olmaz» (1, s.310). Lakin bu zarafat 
deyil, Rusiya imperyasını bərpa etmək yolunda həyata keçirilən siyasətin real 
təcəssümu idi. Məhz bu siyasətlə nəinki Azərbaycanın müstəqilliyi əlindən 
alındı, hətta onun ərazi bütövlüyünə də qəsd edildi. Azərbaycanın bolşevikləş-
məsindən sonra Qarabağa, Naxçıvana, Zəngəzura və b. bölgələrə erməni təca-
vüzü davam edirdi. 

 
2. 1920-ci il Aprel çevrilişindən sonra Azərbaycanda ədəbi-mədəni 

durum  
 
XX əsrin 20-ci illərində milli oyanış və istiqlal düşüncəsi qısa bir zaman 

kəsimində əvvəlcə Azərbaycanın ictimai-mədəni həyatının ayrılmaz tərkib 
hissəsinə, daha sonra isə hərəkətverici qüvvəsinə çevrilir. Məhz bu prosesin 
qanunauyğun nəticəsi olaraq əsrin ikinci onilliyin sonlarında qısamüddətli bir 
dövrdə – 1918-1920-ci illərdə olmuş olsa da, Azərbaycan müstəqillik qazanır. 
Lakin az keçmədən keçmiş çar Rusiyasında gedən qırmızı inqilabın işğalçı 
“Qızıl ordu” hissələri bolşevik bayraqları altında Bakıya daxil olur və beləliklə 
Azərbaycan Xalq Cümhuriyyətinin fəaliyyətinə son qoyulur. 1920-ci ilin aprel 
inqilabı(Aprel çevrilişi) Azərbaycanda sovet hakimiyyətini bərqərar edir və qar-
şıdan gələn yetmiş illik uzun bir zaman ərzində Azərbaycan rus imperiyasının 
yeni bir forması olan Sovet İttifaqının tərkibində “suveren” –“müstəqil” respub-
lika statusunda yer alır. 

Bu dövrdə Azərbaycanda sosial və mədəni quruculuq, o cümlədən mədə-
niyyət, incəsənət və ədəbiyyat sahələrində bir sıra nailiyyətlər əldə edilmişdi. 
Qədim tarixə və zəngin ənənələrə malik Azərbaycan folkloru və ədəbiyyatı 
həmin dövrlərdə proletkultçuluğun təsirlərindən yan keçə bilməmişdi. Ümumiy-
yətlə, bu illərdə şair və yazıçıların əksəriyyəti respublika quruluşuna rəğbət bəs-
ləyirdilər. Nəinki rəğbət bəsləyir, hətta fəal həyat mövqeyi tutaraq bu məsələni 
təhlil də edirdilər (7, s. 121). 

Fəhlə-kəndli hökuməti sayılan Sovet hakimiyyəti özünün sadə xalqa, qara 
camaata, o zamanın təbirincə deyilərsə, “əsrlər boyu istismarçıların zülmü və 
əsarəti altında inildəmiş” zəhmətkeş kütlələrə bağlı bir quruluş olduğunu sübut 
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etmək üçün mövcudluğunun ilk illərindən başlayaraq aşağı təbəqələrin mənəviy-
yat və dünyagörüşünə bağlı olan dəyərlərə xüsusi qayğı ilə yanaşmaq istiqaməti 
götürdü. Başqa mənəvi-mədəni sahələrdə olduğu kimi ədəbiyyat işində də “sa-
ray ədəbiyyatı” və “xalq ədəbiyyatı” meyarları tətbiq olundu. Həmin dövrün 
məşhur “proletkultçuluq” nəzəriyyə və hərəkatına görə “saray ədəbiyyatı” yuxa-
rı təbəqələrə, istismarçı siniflərə, “xalq ədəbiyyatı ” isə yazıb-oxumaq bilməyən 
sadə xalqa, istismar olunan zəhmətkeş “qara camaata” məxsus idi. Bu səbəbdən 
də nadir istisnaları çıxmaq şərti ilə bütövlükdə klassik yazılı ədəbiyyat “saray 
ədəbiyyatı” damğası ilə arxa plana atılır, “xalq ədəbiyyatı” – folklor isə zəhmət-
keş təbəqələrin yaradıcılıq məhsulu kimi önə çəkilirdi. 

Bolşevik mətbuatı elə ilk illərdəncə “rədd olsun qəzəl, əruz ədəbiyyatı” 
şüarı ilə çıxış edərək qəzəl-əruz sisteminə bağlı ədəbiyyatı yasaqlayır, buna qar-
şılıq olaraq şifahi xalq ədəbiyyatının toplanılıb yazıya alınmasının zəruriliyini 
əks etdirən silsilə məqalələr nəşr edirdi. Göründüyü kimi, sovet dövlətinin siya-
si-ideoloji mövqeyi bütün əvvəlki tarixi dönəmlərdə ikinci dərəcəli sayılan şifahi 
ədəbiyyatın ön plana çəkilməsi, zəhmətkeş xalqla bağlı olduğu üçün birinci də-
rəcəli sayılması imkanını yaratmışdı. 

Sovet Azərbaycanında siyasi-ideoloji konsepsiyanın göstərdiyi istiqamət 
üzrə hərəkət etmək üçün müəyyən təsisatlar və elmi-yaradıcı təşkilatların qurul-
masına zəruri ehtiyac hiss olunduğundan əvvəlcə bolşevik mətbuat (məsələn, 
“Kommunist”, “Yeni yol”, “Azərbaycan kolxozçusu” və başqa qəzetlər), yara-
dıcı təşkilatlar (“Azərbaycan Ədəbiyyat Cəmiyyəti”, Proletar Yazıçıları İttifaqı), 
eləcə də təhsil ocaqları (Dövlət Universiteti, Konservatoriya) nəzdində xalq ya-
radıcılığı qurumları və ya qrupları yaradılırdı. Bu yöndəki qaynar fəaliyyətin ta-
rixi inikasını həmin illərdə “Ədəbiyyat qəzeti”, “Kommunist”, “Yeni yol” və 
“Azərbaycan kolxozçusu” qəzetlərinin, eləcə də “Dan ulduzu”, “Maarif işçisi”, 
“İnqilab və mədəniyyət”, “Azərbaycanı öyrənmə yolu” məcmuələrinin səhifələ-
rində geniş yer almış folklor örnəklərinin mənzərəsindən açıq şəkildə görmək 
mümkündür. Dövrün ədəbi-mədəni həyatına yaxından diqqət yetirsək, görərik 
ki, “Ədəbiyyat qəzeti” demək olar ki, hər nömrəsində xalq ədəbiyyatı örnək-
lərinə geniş yer ayırır, bir çox hallarda isə xüsusi olaraq “Xalq ədəbiyyatı” səhi-
fəsi verirdi. “Kommunist” qəzeti kimi sırf siyasi istiqamətli bir mətbuat orqanı-
nın 1923-cü ildən başlayaraq “Xalq ədəbiyyatı həyatdan doğar” rubrikası altında 
xüsusi folklor səhifəsi nəşr etməsi dövlət siyasəti səviyyəsində bu məsələyə nə 
qədər böyük əhəmiyyət verildiyinin əyani göstəricisi idi (8). 

Qeyd etmək lazımdır ki, 1925-ci ildə “Yeni yol” qəzeti respublikanın bü-
tün rayonlarındakı təhsil və mədəniyyət müəssisələrinə şifahi xalq ədəbiyyatı 
nümunələrinin toplanılması üçün uyğun proqram və təlimat göndərmişdi. Həmin 
təlimat əsasında Azərbaycanın əksər bölgələrində folklor nümunələrinin topla-
nılması işi həyata keçirilirdi. Bu materiallar redaksiyanın ünvanına göndərilir, 
onlardan seçmə örnəklər ardıcıl şəkildə qəzetdə çap olunurdu (9, s. 9-12). Bu iş 
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başqa mətbu orqanların da həyatında mühüm yer tuturdu. Dövrün ən nüfuzlu 
ədəbi şəxsiyyətlərindən olan Maksim Qorkinin “Azərbaycan kolxozçusu” qəze-
tinin şifahi xalq ədəbiyyatı materiallarını çap etmək sahəsindəki uğurlarını təqdir 
məqsədi ilə redaksiyaya ünvanladığı məşhur məktub da həmin dövrdə və son-
ralar uzun bir zaman ərzində Azərbaycan ədəbi-ictimai fikrinin, o cümlədən də 
folklorşünaslığının diqqət mərkəzində saxladığı tarixi sənədə çevrilmişdi (10, 
s.19). 

Bu illərdə proletkultşuluğun ədəbiyyatın bir sıra sahələrində təzahür etmə-
sinə baxmayaraq folklorda bu, zəif formada, əsasən, bəzi janrlarda və bir sıra 
folklor janrlarının təsnifatda özünü göstərirdi. Məsələn, görkəmli folklorşünas 
H.Zeynallı özünün “Ağız ədəbiyyatı“ məqaləsində (11-20) irəli sürdüyü birinci 
mülahizə xalq ədəbiyyatının adı məsəldir. Təsadüfi deyildir ki, məqalənin adı 
“Ağız ədəbiyyat”dır. H.Zeynallı bu məqalədə”xalq ədəbiyyatı” ifadəsinə müna-
sibət bildirir. H.Zeynallının fikrincə, ”xalq ədəbiyyatı” ifadəsi düzgün sayıla 
bilməz. Çünki, “xalq ədəbiyyatı” dedikdə yazı ilə heç bir əlaqəsi olmayan 
ədəbiyyat təsəvvür edilə bilər də, edilə bilməz də. Buna əski ifadələrlə “avam 
ədəbiyyatı” demək lazım gəlirdi” (12, s.107), (13, s.35). Ədibə görə, “xalq 
ədəbiyyatı” dedikdə iki məna başa düşülür:  

1) xalqın şifahi ədəbiyyatı;  
2) xalq ruhunda yazan yazılı ədəbiyyat nümayəndələrinin yaratdığı ədə-

biyyat.  
Bu fikrini H.Zeynallını belə ifadə edir: “Ya xalqdan bəhs edən, xalqın 

hissiyatı ilə dolu, xalqın şadlığını və dərdini oxşayan yazı ədəbiyyatı olur ki, onu 
yaradanlar özü bir ədib, bir şair olur. Belələri də rusaların Puşkini kimi xalq içə-
risindən olan bir nağılı alıb nəzmə çəkir, ya Lermontov misallı xalq ruhu ilə, 
xalq ölçüsü ilə yenə xalq içində yrləşmiş mövzuları alır...” H.Zeynallı belə şair-
lərin yaradıcılığını da xalq ədəbiyyatı adlandırır. Sonra o davam edir: ”Keçən 
xalq ədəbiyyatının ikinci qisminə xalqın öz ruhundan çıxan onun əhval-ruhiyyə-
sinin meydana qoyan və eyni zamanda onun öz içində gəzən ədəbiyyat olur ki, 
bunu el özü düzəldir. Yuxarıda göstərdiyimiz kimi bu ədəbiyyatın şair və ədiblər 
ilə heç bir münasibəti yoxdur. Ona görə də el (xalq) ədəbiyyatı məfhumunu 
anlayanlar üçün “xalq ədəbiyyatı” istilahı doğru sayılmayır. Bu ədəbiyyata sa-
dəcə “ağız ədəbiyyatı” demək uyğun olardı” (13, s.37).  

 H.Zeynallının göstərdiyi kimi Puşkin, Lermontov və başqa sənətkarların 
yaratdığına heç vaxt xalq ədəbiyyatı deyilməyib. Məsələni, əlbəttə, bu şəkildə 
qoymaq düzgün deyil. Çünki hazırda bizim dövrümüzdə yaşayan şair və yazıçı-
larımız xalq ruhunu, xalq psixologiyasını əvvəlki dövrdə yaşayan sənətkarlardan 
artıq təsvir edirlər. Ona görə də yazılı ədəbiyyatla, şifahi ədəbiyyatını məna və 
məzmununa görə yaxınlaşdırmaq, bununla bağlı yenidən müzakirə açmaq düz-
gün olmazdı. Əlbəttə, o zaman mübahisə, mülahizələr üçün mövzu olan belə 
məsələlər çoxdan öz həllini tapmışdır. Məhz buna görə də məzmun yaxınlığına 
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görə yazılı və şifahi ədəbiyyatın adlarını dəyişdirmək doğru deyildir. Yazılı ədə-
biyyatın öz xüsusiyyətləri, qayda-qanunları var, şifahi ədəbiyyatın da özünə-
məxsus spesifikası. Ancaq H.Zeynallı “ağız ədəbiyyatı”, “şifahi ədəbiyyat” isti-
lahlarını məhz folklorun spesifik xüsusiyyətlərinə görə işlətmək məsələsini irəli 
atsaydı, onda onunla razılaşmaq olardı. Məlumdur ki, Azərbaycanda bununla 
bağlı çox adlar işlənmişdir: “el ədəbiyyatı”, “şifahi ədəbiyyat”, “əfvahi ədəbiy-
yat”, “xalq ədəbiyyatı” və s. Elə H.Zeynallı özü də artıq 30-cu illərdə “folklor” 
sözünü də işlətməyə başlamışdı. Aydındır ki, yazılı ədəbiyyatda da, şifahi ədə-
biyyatda da xalq ruhu təsvir olunur. Yazılı ədəbiyyatın yaradıcıları-şairləri, yazı-
çıları, dramaturqları var. “Şifahi ədəbiyyatın yaracısı isə xalqdır, eldir” kimi o 
dövr üçün düz olan fikirlərdən sonra “xalq ədəbiyyatı“ istilahına etiraz etmək, 
bizcə, başadüşülən deyildi. 

Məqalədə kiçik bir yarımbaşlıq kimi verilən “Ağız ədəbiyyatının yüksək 
qismi” hissəsində H.Zeynallı qəribə bir mülahizə də irəli sürür. O yazır:” Ağız 
ədəbiyyatından bəhs edənlər çox zaman bu ədəbiyyatda yalnız nağıl (masal), 
düzgü, türkü, mani, tapmaca (bulmaca) kimilərini axtarır, onların tədqiqi ilə 
məşğul olur. Diqqətlə baxılsa, gərək Şərq, gərəksə də Qərb türk ellərində “xalq 
aşıqları”, müxtəlif məhzəb salikləri də mövcuddur ki, bunların da çoxusu elin 
özü kimi sıf avam, savadsız olanlardır. Nağıl, mani, qoşmaların sahibi bəlli ol-
mayırsa, ulusdan-ulusa, oymaqdan-oymağa, ailədən-ailəyə keçməklə, sahibini 
qayət edirsə, içərilərində olan məzmun dəxi öz yerinə görə, əhvalına münasib 
mühitə mütbiq dəyişir. Və öksüz bir halda qalır. İçərilərindəki fəlsəfə də tama-
milə bir dialektik – Efes fəlsəfəsi olur... “Aşıqlar” və “saliklər” yaradıcılığına 
gəldikdə isə, bunlar ya bir əfsanə, ya bir rəvayət, və yaxud qələndəri-divanlardır 
(nəfslərdir). Əksəriyyətlə bunların sahibləri unudulmayır. Bunların əsliyyəti elcə 
gözlənməkdədir və el içində yayılmasında müəyyən şəxslər iştirak edir.”(12, 
s.107) Bəlkə də müəllifin özünə belə lazımınca aydın olmayan və adıçəkilən 
yarımbaşlıqda dolaşıq şəkildə göstərilən bu “yüksək qism” müəllifin fikrincə, 
guya “aşiqlərin, saliklərin” yaradıcılığıdır. H.Zeynallıya görə, atalar sözü, tap-
maca, nağıl, mahnı və başqalarını yaradan məlum deyil və onların izi qalmayıb, 
unudulmuşdur. “Aşiqlər” və “Saliklər”in yaradıcılığında gəldikdə onlar bir əf-
sanə, rəvayət və yaxud qələndəri divanlardır (nəfəslər) və onların sahibləri, əsa-
sən, unudulmurlar. Onların əsli gözlənilir və el içində yayılmasında müəyyən 
şəxslər iştirak edir. Bu əfsanə, rəvayət və divanlar, yaxud bunun kimi nümunə-
lərin yaranmasında iştirak edənlər, ya özü fitrətən şair “aşiq” olur və yaxud 
məşhur bir aşiqin, şeyxin şagirdi olur. Sonra H.Zeynallı “Aşıq Qərib”, “Əsli və 
Kərəm”, ”Şah İsmayıl və Gülzar” kimi dastanların adlarını çəkir, aşiqlərin yara-
dıcılığı olan belə nümunələri “el yaradıcılığının yüksək qismindən saymağı” 
məsləhət görür. 

Qeyd etmək lazımdır ki, belə bir ziddiyyətli mülahizə və ya bunabənzər 
fikirlər nə o zaman yaşayıb-yaradan digər folklorşünaslarımızda, nə də H.Zey-
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nallının sonrakı məqalələrində və kitablarında yoxdur. Bizcə, müəllifin bu fikir-
lərini o dövrdə kifayət qədər yayılan proletkultçuluq ilə əlaqələndirmək döğru 
olardı. Digər tərəfdən, H.Zeynallının bu fikri o zamanlar folklorşünaslıqda hələ 
də davam edən tarixi məktəb nəzəriyyəsinin bir sıra müddəalarına proletkul-
çuluq prinsiplərinin tətbiqi ilə də bağlı ola bilərdi. Çünki tarixi məktəbin rus 
bılinalarının məhz yuxarı siniflər, savadlı şəxslər tərəfindən yardıldığını iddia 
edən qolu o zaman Rusiyada geniş şəkildə müdafiə olunurdu. H.Zeynallı da 
Azərbaycan bılinalarını (“Əsli və Kərəm”, “Aşıq Qərib”, ”Şah İsmayıl”) ayırır, 
onları xüsusi “aşiqlərin” yaratdığını söyləyir və xalq ədəbiyyatının avamların 
ədəbiyyatı adlandırmaq meylində də olurdu: “Buna (xalq ədəbiyatına – T.O.) 
əski istilahlara görə “avam ədəbiyyatı” demək lazım gəlirdi. Çünki bu ədəbiy-
yatı saxlayan, genişləndirən, bəzəyən, düzən, artıran ya tamamilə savadsız və 
yaxud kəmsavad “adam xalq” olmuşdur” (12, s.108). 

Məlumdur ki, tarixi məktəb nəzəriyyəsinin tərəfdarları da deyirdilər ki, 
avam xalq, savadsız xalq rus blinaları kimi ideya, bədii cəhətdən kamil əsərləri 
yarada bilməzdi.O zamanlar, xüsusilə, inqilabın ilk illərində H.Zeynallı rus folk-
lorşünaslarının əsərlərini, orada xalq yaradıcılığı nümunələrinin çap, tərtib, top-
lama prinsiplərini, bu sahədəki təcrübələrini diqqətlə öyrənirdi. Bizcə, elə bu za-
man həmin nəzəriyyə ilə də tanış olmuş, bu haqda müəyyən fikirlər, mülahizələr 
söyləmişdir. Lakin sonralar H.Zeynallı bu ziddiyyətli fikirlərə bir də heç bir mə-
qaləsində qayıtmamışdır. 

Buna baxmayaraq, bu dövrlərdə folklorun toplanması və nəşri işinə Azər-
baycan Ədəbiyyat Cəmiyyəti də müəyyən diqqət yetirməyə başlayır. Folklor 
kitabı statusundakı ilk təqdimat da Ədəbiyyat Cəmiyyətinin xətti ilə həyata ke-
çirilir. Belə ki, 1925-ci ildə Ədəbiyyat Cəmiyyətinin Nəşriyyatında “Azərbaycan 
xalq ədəbiyyatından bayatılar” kitabı sözü gedən mərhələnin ilk folklor kitabı 
kimi işıq üzü görür. Kitabı Abdulla Şaiq, Şəfiqə Əfəndizadə və Hatif nəşrə 
hazırlamışdır. Onların toplayıcı statusunda olub-olmadığı barədə nəşriyyat qeydi 
verilmişdir. Müxtəlif mövzularda olan iki yüzə yaxın el bayatısının cəmləş-
dirildiyi bu dəyərli kitab 62 səhifədir (14). Poliqrafik ölçüləri 22x12 sm. həc-
mindədir. Əlli qəpiyə satılması nəzərdə tutulmuş toplunun tirajı 500 nüsxədir. 
Sadə, boz kağızda çap olunmuşdur. Kitabın iç üzündəki titul səhifəsinə “Sayı 1” 
qeydinin verilməsi bu nəşrin silsilə şəkildə düşünüldüyünü göstərir. Bir il sonra 
– 1926-cı ildə “Atalar sözləri” sərlövhəsi ilə nəşr olunan başqa bir folklor 
kitabının yenə də “Azərbaycan Ədəbiyyat Cəmiyyəti” tərəfindən buraxılması 
bunun əyani təsdiqidir. (15). 

“Azərbaycan xalq ədəbiyyatından bayatılar” kitabının əsas tarixi-mədəni 
dəyəri bayatılar toplusunun “Azərbaycan folklor kitabı” tarixində ilk dəfə olaraq 
ayrıca kitab halında işıq üzü görməsi idi. Toplunun ədəbi-elmi ictimaiyyət tərə-
findən həssaslıqla qarşılanması sovet hakimiyyətinin ilk illərindəncə xalq ədə-
biyyatına böyük marağın getdikcə artmaqda olmasından xəbər verirdi. Belə ki, 
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həmin dövrün qabaqcıl ziyalılardan və nüfuzlu ədəbi tənqidçilərindən olan Əli 
Nazim 1926-cı ildə “Maarif və mədəniyyət” jurnalının yeddinci nömrəsində 
“Azərbaycan xalq ədəbiyyatından: bayatılar” adlı məqalə ilə çıxış edərək sözü 
gedən nəşrin elmi və mədəni-tarixi əhəmiyyətindən ayrıca söz açmağı vacib 
bilmişdi: “Ədəbiyyat Cəmiyyətinin bu işi bu yolda ilk təşəbbüs olmaq şərtilə 
təbrik və təqdirə şayandır” (16,s.154). Əli Nazim bu yöndəki perspektiv fəaliy-
yətin daha sistemli və uğurlu olması üçün “folklor kitabı” nəşrində hansı cəhət-
lərə xüsusi diqqət yetirmək məsələsinin üzərində də ayrıca dayanmışdı: “Topla-
nılan bayatıların məhəlli şivəsi saxlanılmalı idi. Kitabda məhəlli şivənin gözlə-
nildiyi iddia edilirsə də, bu quru, bir söz olaraq qalır. Halbuki bunun üçün ba-
yatıların haradan toplanıldığını, kimlərdən və nə vasitə ilə əldə edildiyini, kimin 
ağzından eşidildiyini göstərmək lazımdır” (16, s.155). Görkəmli ədəbiyyatşüna-
sın bu müşahidə və narahatlığı tamamilə doğru idi. Folklor örnəyinin pasportlaş-
dırılması məsələsi iyirmi-otuzuncu illər nəşrlərinin əksəriyyəti üçün səciyyəvi 
olan bir çatışmazlıq kimi nəzərə çarpır. 

Azərbaycan Ədəbiyyatı Cəmiyyəti yenicə təsis olunmuş bir ədəbi təşkilat 
(1925-ci ildə yaradılmışdı) olmasına baxmayaraq, fəaliyyətinin başlanğıcında 
xalq ədəbiyyatı örnəklərinin nəşr və təbliğinə xüsusi diqqət yetirirdi. “Azərbay-
can xalq ədəbiyyatından bayatılar” kitabından az sonra buraxılmış “Atalar söz-
ləri” kitabı Cəmiyyətin bu sahədəki perspektiv mövqeyini bir daha ortaya qoy-
muş oldu. Azərbaycan Ədəbiyyatı Cəmiyyətinin qısa bir müddət ərzində icti-
maiyyətə təqdim etdiyi “Azərbaycan xalq ədəbiyyatından bayatılar” və “Atalar 
sözləri” topluları həm bütövlükdə “Azərbaycan folklor kitabı”, həm də nəzərdə 
tutulan şifahi ədəbiyyat janrlarının toplanması və nəşri istiqamətində iyirminci 
illərdən başlanan geniş miqyaslı fəaliyyətin uğurlu bir təməlinə çevrildi. 

Bir çox tədqiqatçıların fikrincə ötən əsrin iyirminci illərin başlanğıcındakı 
siyasi həyatda və mədəniyyətdə baş verən hadisələr göstərdi ki, cəmiyyətdə ilə 
ayrı-ayrı fərdlərin, ədəbi-ictimai qurum və ya xırda qurupların fəaliyyəti səviy-
yəsində məşğul olmaqla sistemli işlər görmək və ciddi nəticələr əldə etmək 
mümkün deyildir (17; 18; 19; 20). Xalqın maddi və mənəvi mədəniyyətinin, o 
cümlədən də folklor və etnoqrafiyasının daha dərindən öyrənilməsi üçün rəsmi 
dövlət səviyyəsində təsis edilmiş müəyyən bir elmi-təşkilati qurumun yaradıl-
ması zərurəti öz aktuallığını getdikcə daha da artırırdı. Bu məqsədlə də o illərdə 
Bakıda yaşayıb fəaliyyət göstərən tanınmış alim və mədəniyyət xadimlərinin 
yazılı müraciətinə cavab olaraq 1923-cü ilin noyabr ayının 2-də “Azərbaycanı 
Tədqiq və Tətəbbö Cəmiyyəti” adlı elmi-təşkilati qurumun yaradılması barədə 
rəsmi qərar verildi. 

Sözügedən elmi-təşkilati qurum 1929-cu ilə qədər bu ad altında fəaliyyət 
göstərdi. 1929-cu ildən Azərbaycan Elmi Tədqiqat İnstitutu adlanan həmin təş-
kilat 1933-cü ildə daha böyük bir akademik qurumun SSRİ Elmlər Akademiyası 
Zaqafqaziya Filialının tərkibinə daxil edilərək “AzOZFAN” adı daşımışdır. 
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AzOZFAN 1936-cı ildən SSRİ EA-nın Azərbaycan Filialı adlanmış, 1945-ci 
ildən isə müstəqil akademiya – Azərbaycan SSR Elmlər Akademiyası statusuna 
qaldırılmışdır (21, s.48). Göründüyü kimi sadalanan çeşidli adlar altında fəaliy-
yət göstərən bu elmi-təşkilati qurum əslində mahiyyət etibari ilə Azərbaycanda 
Elmlər Akademiyasının ilk təməl daşı sayıla biləcək bir təsisat idi. 

Əhatə dairəsi geniş miqyasa malik olan Azərbaycanı Tədqiq və Tətəbbö 
Cəmiyyətinin xüsusi diqqət yetirdiyi əsas istiqamətlər içərisində şifahi xalq 
ədəbiyyatı materiallarının toplanılması, nəşri və tədqiqi də önəmli yer tuturdu. 
Cəmiyyətin bu yöndəki fəaliyyəti “Tarix və etnoqrafiya” şöbəsi nəzdindəki 
“Folklor komissiyası” tərəfindən istiqamətləndirilirdi. 

Folklor komissiyasına rəhbərlik edən Hənəfi Zeynallı ayrı-ayrı bölgələrə 
elmi ezamiyyətlərin təşkil olunması, eləcə də ezamiyyətlərin nəticələrinin müza-
kirəsi işinə xüsusi diqqət yetirir, bu sahədəki fəaliyyətin elmi əsaslarda qurul-
masına var qüvvə ilə çalışırdı. Onun dövri mətbuat və ədəbi orqanlarda nəşr 
etdirdiyi “Ağız ədəbiyyatı”, “Azərbaycan folkloru”, “Azərbaycan atalar sözü və 
məsəlləri”, “Azərbaycan tapmacaları” sırasından olan dərin məzmunlu məqalə-
lərində folklorun toplanıb yazıya alınmasının üsul və vasitələri üzərində ayrıca 
dayanırdı. 

Görkəmli folklorşünas “Maarif işçisi” jurnalının 1926-cı ildə çıxan səkki-
zinci sayında folklor işi sahəsindəki mövcud vəziyyəti və perspektiv istiqamət-
ləri təhlil edərək yazırdı: “Toplayanlar geniş xalq təbəqəsi içərisinə girərək bu 
materialı olduğu kimi alıb yazmayırlar. Yəni hər bir yerin özünəməxsus bir 
şivəsi, bir leksikonu olduğu halda, o məhəllənin leksikonunu, ifadə şəklini, bədii 
görüşlərini, cümlə quruluşunu, səslərdəki dəyişmələri tamamilə göstərmək üçün 
hər bir kəsdən eşidilən bu materialları söyləyən adamın söyləyişini eynilə zəbt 
etməyirlər” (22, s.28). Bu günün özündə də folklor toplayıcılığı sahəsində ak-
tuallığını qoruyub saxlayan bu elmi mülahizə, təəssüf ki, nə həmin dövrdə, nə də 
sonrakı onilliklərdə lazımi səviyyədə diqqətə alınmamışdır. Bu səbəbdən də 
uzun bir zaman ərzində folklor materiallarının dili ədəbi dilə yaxın bir ölçüyə 
tabe etdirilmişdir ki, həmin cəhət sovet dönəmindəki folklor nəşrlərinin ən mü-
hüm qüsurlarından biridir.  

Folklor komissiyasının sədri kimi Hənəfi Zeynallının diqqət yetirdiyi ikin-
ci bir məsələ-çoxvariantlılıq prinsipini nəzərə alaraq bir folklor mətninin bir çox 
başqa variantları ilə birlikdə yazıya almaq zərurəti də olduqca diqqətçəkici idi:” 
Öz təcrübəmdən göstərəcək olursam, eyni nağılın iki nağılçı tərəfindən müxtəlif 
şəkildə yazıla bildiyini qeyd etmək lazım gəlir.” 

Göründüyü kimi, ana mətnin müəyyənləşməsi üçün çox sayda variantların 
yazıya alınması zərurətini irəli sürən Hənəfi Zeynallı bu yolla həm də zəngin 
folklor arxivi yaradılmasına imkan açmağı düşünürdü. Folklor komissiyası səd-
rinin yuxarıdakı mülahizələri elmi ezamiyyə və ekspedisiyalar qarşısında nə 
qədər ciddi tələb və vəzifələr qoyulduğunun da əyani ifadəsidir. Bu onu göstərir 
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ki, Azərbaycanı Tədqiq və Tətəbbö Cəmiyyətinin folklorun toplanması və nəşri 
sahəsindəki fəaliyyəti ciddi elmi-nəzəri prinsiplər əsasında həyata keçirilmişdir. 

İyirminci illərdə Hənəfi Zeynallı, Vəli Xuluflu, Yusif Vəzir Çəmənzəmin-
li, Rəşid bəy Əfəndizadə, Salman Mümtaz, Hümmət Əlizadə, Əmin Abid, Ab-
dulla bəy Divanbəyoğlu (Sübhanverdixanov) və başqa folklorçuların, eləcə də 
bu işə xüsusi maraq göstərən həvəskar toplayıcıların Azərbaycanın müxtəlif böl-
gələrinə uzunmüddətli səfərlərə – elmi ezamiyyətlərə yollanması və külli miq-
darda folklor materialları toplanması barədə ATTC-nin arxiv sənədlərində lazı-
mi qeydlər aparılmışdır (21, s.86-91). 

İyirminci illərdə işıq üzü görən folklor kitablarının böyük əksəriyyəti mü-
vafiq elmi strukturlarda çalışan tədqiqatçılarının rəsmi plan işi olmuşdur. Bu isə, 
təbii ki, Azərbaycanda bu sahədə keyfiyyətcə yeni bir mərhələnin başlandığını 
göstərirdi. 

İşin elmi nəticəsi. Bəhs edilən tarixi dövrdə proletkultçuluq Azərbaycan 
folklorunda və ədəbiyyatında bu və ya digər şəkildə özünü göstərməyə başladı. 
Proletkultçuluq və onun folklor və ədəbiyyatda özünü göstərmə xüsusiyyətləri, 
onun başlıca müddəaları məqalədə öz əksini tapmışdır. 

İşin elmi yeniliyi. XX əsrin 20-30-cu illərində Azərbaycan folklorunda və 
ədəbiyyatında proletkultçuluq ənənələri getdikcə daha geniş vüsət almağa baş-
ladı. Bu dövr Azərbaycan ədəbiyyatında mövcud olan bu ənənənin ətraflı şə-
kildə öyrənilməsi məqalənin başlıca elmi yeniliyidir. 

Tətbiqi əhəmiyyəti. Məqalədən XX əsr Azərbaycan folklorunda və ədə-
biyyatında proletkultçuluq ənənələri ilə məşğul olan, bu sahədə araşdırma apa-
ran alimlər, mütəxəssislər, ali məktəb tələbələri və magistirləri istifadə edə bi-
lərlər. 
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XALQ ŞEİRİNDƏ İSLAM MOTİVLƏRİ 
 

Xülasə 
Məqalədə xalq şerinin poetik sistemində islam motivləri araşdırılmış, bu motivlərin dini 

təlim, mifologiyadan doğan qaynaqları diqqət mərkəzində saxlanılmışdır. İslam mifopoetik mo-
dellərinin fərqləndirilməsi, İslama transformasiya olunan inancların xalq şeirindəki özəllikləri 
tədqiqata cəlb edilmişdir. 

Açar sözlər: İslam, şeir, poetika, mifoloji, zaman, kult, metafora, model, düşüncə. 
 

ISLAMIC MOTIVES IN FOLK POET 
 

Summary 
In the article Islamic motives of folk poet in poetic system are investigated, the sources of 

these motives coming from religious training, mythology are kept in the focus of attention. The 
differentiation of Islamic mythopoetic models, the specifications of beliefs which tarnsformed to 
Islam in folk poems are involved to the investigation. 

Key words: Islam, poet, poetics mythological, time, cult, metaphor, model, thought  
 

ИСЛАМСКИЕ МОТИВЫ В НАРОДНОЙ ПОЭЗИИ 
 

Резюме 
В статье исследуются исламские мотивы в поэтической системе народной поэзии. 

В центре внимания остается уходящие своими корнями в мифологию религиозное учение. 
Привлечено к исследованию особенности народной поэзии, трансформация поверий в 
ислам и дифференциация его в мифопоэтическую модель. 

Ключевые слова: ислам, поэзия, поэтика, мифологический, время, культ, 
метафора, модель, размышление. 

 
Məsələnin qoyuluşu. İslam dini və dünyagörüşü xalq ədəbiyyatının məz-

mun və forma quruluşuna bilavasitə təsir göstərmişdir. Xalq şeirində də İslam 
motivləri bütöv bir sistem təşkil etməklə ayrıca təhlilə cəlb olunmuşdur. 

İşin məqsədi. Xalq şeirinin ayrı-ayrı janrları – bayatı, mahnı, ovsun mətn-
ləri və.s. İslam dini və mifologiyasının təsiri mexanizmlərinin qruplaşdırılması, 
mətnlərin mifopoetik strukturunun bu istiqamətdə araşdırılması. 

 
Qədim Şərqin tarixi yaddaşında zəngin ədəbiyyat, folklor, elm, fəlsəfəsi 

və. s. ilə seçilən Azərbaycan mədəniyyəti zamanla müxtəlif ictimai-siyasi şəra-
itdən asılı olaraq fərqli və yaxın mədəniyyətlərin təsiri şəraitində formalaşmış və 
inkişaf etmişdir. VII əsrdən etibarən Şərqdə İslam dininin bərqərar olması və 
surətlə yayılması nəticədə İslamın Azərbaycanda da böyük, dini sosial tənzim-
lənmə sistemini yaradır. Sosial, siyasi sahədəki yeniliklər sözsüz ki, mənəvi də-
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yərlərin də inkişaf istiqamətinə öz təsirini göstərir. Tezliklə tətbiqi, təsviri sənət, 
memarlıq, arxitektura və s. maddi mədəniyyət abidələrinin islami ornament, 
motivlərlə zənginləşməsi mənəvi irs, xüsusilə folklor və ədəbiyyatımıza da öz 
təsirini göstərir. İslam din tarixi, müxtəlif mifoloji rəvayətlərin folklor ədəbiy-
yatında ayrıca mövzuya cevrilməsi həm də burada folklor poetikası, dil tex-
nikasının yeni xüsusiyyətlərini bir araya gətirir. Qeyd etmək lazımdır ki, İslamin 
Azərbaycanda ideoloji təbliğatı hec də mədəniyyətin azad inkişafına qarşı 
dayanmamış, etnik-milli inam və düşüncə sistemində möhkəmlənməklə xalq 
təfəkküründən qopub gələn orijinal irsə cevrilmişdir. Başqa sözlə desək, İslam 
mədəniyyəti, onun özünəməxsus motiv, elementlərinin Azərbaycan söz sənəti, 
ayrıca folkloruna təsiri xaiq ədəbiyyatının öz daxili imkanları, potensialına uy-
ğunlaşmış, inam, etiqadların mövcud qapalı sisteminə qoşulmaqla inkişaf et-
mişdir. 

Məlumdur ki, qədim türklərin ilkin, ibtidai inamları tarixən tanrıcılığın 
etiqad və düşüncəsinə bağlı olmuşdur. İslama qədərki dini təssəvürlərdə yer alan 
tanrıcılığın yaradılış pantionunda Tanrı dünyanın (kosmosun) yaradıcısı kimi 
obrazlaşdırılmışdır. Xüsusilə, oğuz-türk mifologiyasında mifoloji Tanrı Qara 
xan, varlıq Ağ ana kosmosu bərpanın başlıca hərəkətverici qüvvəsində ontoloji 
motivlərdə yer almışdır. Folklor, mifologiyanın yeni motiv, mövzularla zəngin-
ləşməsi ilk öncə “yerli”, “mövcud” kultların islam müqəddəslikləri ilə qarşı-
laşma və nüfuzolunmasındakı dəyişən mexanizmi ilə seçilir. İslamaqədərki xalq 
mifik düşüncəsinin yerli kultları bu prosesdə aktivləşməklə yeni-gəlmə mədəni 
kultların qəbulunda bir-birini tamamlayan, paralel, yanaşı prosesə qoşulur.  

Oğuz epik abidələrinin obraz və motivlərinin genezisini araşdıran Xalıq 
Koroğlu müqəddəs obrazların “yerdəyişməsi”ni Oğuz folkloru üzərində müşa-
hidə edərək yazırdı: “...Müsəlmanlığın təsiri ilə Şərqdə türkdilli xalqların 
folklorunda göy elçisi motivi də dəyişmişdir. Uyğur “Oğuznamə”sində bu rolda, 
“göy yeləli, göy tüklü boz qurd” görünür. Koroğlu və başqa dastanlarda burda 
ərənlərlə Xəlifə Əli, yaxud Xıdır İlyas (Xızır) yerinə yetirirlər, bəzən onları 
çiltanlar (qırxlar) əvəz edirlər. İslam dövründə meydana çıxmış göy paltarlı atlı 
(Xızır) öz epik funksiyası ilə qədim türk “ağ atlı, gümüş əlbisəli, qəhrəmana yol 
göstərən” (“Olonxo”, “Er Soqotox”) obrazını xatırladır” (9, 41). 

Türkmən, tacik, özbək xalqlarının folklorunda Burkut havanı- yağışı idarə 
edən, hətta İslam Allahı ilə qarşılaşmada daha böyük gücə malik qüvvə, kult 
olaraq səciyyələndirilməkdədir. Orta Asiya xalqlarının əfsanə və rəvayətlərindən 
çıxış edərək, «yerli» kultların İslamda təmsil olunma və qarşıdurmasını araş-
dıran V.N.Basilov bu xüsusda kultların islam dini, mədəniyyəti qarşısında evo-
lusiyasında eyni obraz üzərində aşağıdakı uyğun təsnifatı aparmışdır (18, 38): 

1. İslamaqədərki mərhələ ( Miflərdə Burqut-Burx öz gücü ilə seçilir). 
2. İslamla qarşılaşma (Əvvəlcə Burqut-Burx müqəddəsliyi müvəffəqiy-

yətlə islam Allahı ilə “əməkdaşlıq” edir). 
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3. Nəhayət islamda Burkut artıq bu mərhələdə tamamilə məhv edilib sı-
radan çıxmır, ancaq kult olaraq arxa plana kecir və islam ücün daha təhlükə ya-
ratmır. 

İslamın dini təlim kimi müəyyən ritual, diskursiyaları əslində ilkin inam 
və etiqadlardan qaynaqlanır. Bu baxımdan İslama trnasformasiya olunan bir çox 
sakral formullar türk dünyaduyumu üçün bəlli olduğundan burada yeni motivdə 
tənzimlənir və modelləşirdi. 

İslamın bütöv böyük bir dini sistem olaraq ədəbiyyata, mədəniyyətə təsiri 
müxtəlif zamanlarda fərqli ədəbi ötürülmə mexanizmlərilə müşahidə olunur. 
“Ənənədən gələn ünsürlərlə” (7, 32), dini motiv, hadisələr, Quran təlimi, ayrı-
ayrı mifoloji obraz və elementlər poetik üsul, vasityə daxil olan İslam diskursu 
burada yeni bədii təfərrüatlarda çıxış edir. Azərbaycan xalq şeiri, onun sənətkar-
lıq məsələləri, poetikasında islami motivlərin yer almasını şərti olaraq aşağıdakı 
şəkildə qruplaşdırmaq mümkündür: 

1. Dinin qəbulu, başlıca olaraq islam şəhadətinin lirik mətnlərin poetik 
strukturunda yer alması; 

2. İslam din xadimləri, peyğəmbərlərlə bağlı inancların bədii sənətkarlığın 
vasitəsinə çevrilməsi; 

3. Mifoloji vaxt, zamanın poetikləşməsi; 
4. Mifoloji məkanın poetikləşməsi; 
5. İslam dininə bağlı digər dini elementlərin xalq şeirində obrazlaşması; 
İslamın böyük mədəniyyətlərə təsiri ilk növbədə dinin başlıca təlim sis-

temi – islamın qəbulu, onun ehkamlarının təbliğinə bağlanması ciddi siyasi təc-
rübəyə əsaslanmışdır. Bu mənada xalq şeirində islam motivləri mürəkkəb kon-
struksiyalarda poetikanı şərtləndirən başlıca üsul olmaqla, həm də dövrün islami 
siyasətini öz axarında təbliğ etmişdir. İlk öncə İslamda şəhadət dinin əsas eh-
kamlarından olmaqla həm təkallahlığın ifadəsi, həm də islamı qəbul etməyin 
başlıca ritualıdır. İslam şəhadəti “La ilahə illəllah” – “Allahdan başqa heç bir 
ilahi varlıq, tanrı yoxdur” – formulu müsəlmanların bütün ibadətlərində, azana 
daxil olmaqla işlədilməkdədir. Xalq dünyagörüşü, təsəvvürlərinə qoşulan bu di-
ni motivlər sonradan folklor lirikasında möhkəmlənməklə nəğmələrin struktur-
semantikasında “verbal magiyanın elementinə” (8, 77) çevrilmişdir. Xalq məra-
simləri – “yağış yağdırma”, toy, doğum mərasimi nəğmələrində İslam şəhadəti 
formul olaraq lirik mətnlərin struktur tərkibinə qoşulmuşdur. Şəki-Zaqatala fol-
klorunda müşahidə edilən “yağış yağdırma” mərasimi, konkret olaraq İslam 
şəhadətinə – “Lailah gəzdirmək” (yəni, İslam şəhadətini söyləməklə Allahdan 
arzu diləmək – M.M.Abbasova) oyun mərasimi kimi də adlandırılmışdır. Oyu-
nun qaydasına görə, “14-18 yaşlı oğlanlar bir qucax gəndalaş qırıb gətirirdilər. 
Sonra gəndəlaşın yoğun hissəsini bir yerdə möhkəm bağlayırlar. Oğlanlardan 
biri üst paltarını soyunub həmin bağlamanın içinə girir. Qalan oğlanlar da onu 
evbəev gəzdirib xorla ucadan nəğməni oxuyurlar: 
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La-ilahə-illahlah, 
Yağış yağsın, ya Allah, 
Bolluq olsun, ya Allah. 

...Dəstə gəlib qapıyı çatanda suyu gəndalaşın içindəki oğlanın üstünə 
əndərib deyərlər: 

– Aman, ya Allah! Bax, belə yağış yağsın, bolluq olsun!” (3, 31). Yağışı 
yağdırmaq üçün oxunan ovsun-nəğmənin İslam şəhadəti ilə formula edilməsi 
burada insanın Allaha səslənmədəki magik söz sehrindən qaynaqlanır. Şəhadət 
Allahın təklik və böyüklüyünü bildirdiyindən, insan da susuzluqdan dəf olun-
ması, yağışın yağdırılması sehrini eyni fövqəl gücdə axtarır. İslam Allahına ta-
pınma, onun qəbulu şəhadət formulunda doğum mərasim nəğmələrində də mü-
şahidə olunur. Doğuşun uğurla başa çatması, uşaq, ananın sağlamlığı və s. mo-
tivlərdə oxunan doğum nəğmələrində İslamı şəhadəti bilavasitə peyğəmbərin 
dünyaya gəlişi, müqəddəsliyi, Allahın qüdrət və iman mətləblərində xatırlanılır. 

Şeir texnikasında uyğun təkrarlar, assonans və alliterasiyalar və s. möv-
cudluğu ahəngdarlıq yaratmaq, ritmikliyin qorunması məqsədilə həm də mətn 
parçalarının əlaqələndirilməsi rolundan da çıxış edir. Qeyd olunan xalq şeiri 
numunələrində bəzən bu təkrarlar dini diskursda “sözün sehrli qüvvəsini güclən-
dirmək üçün sadəcə təkrarlanır”. Ənənəvi nəğmə mətnində çağrışlar təkrarlarla 
poetik dilin özünəifadə formasında daha çox emosionallığa xidmət edir. Xalq 
mərasimlərindən olan “Qodu-qodu” nəğməsində oxunan nəğmə mətnlərinin ar-
dınca xorla ifadə edilən “Allah! Allah!” təkrirləri bu baxımdan islam şəhadətinin 
yerinə işlədilməklə məlum şeir parçasının mifik yanaşmada yeni bir layını təşkil 
edir. Nəğmə mətnində Allaha müraciətin xüsusi bir şəkildə – xorla aparılması 
əslində şeirin lirik intonasiyasında formal vasitəyə çevrilməklə həm də, dini-
magik çağırışda mərasimin məntiqi-semantikasını formalaşdırır. 

İslam dini, dinin başlıca mifoloji, ritual, inam atributları bəzən kompleks 
yanaşmada bütöv şeiri əhatə edir. Bu tip mətnlər xalq ədəbiyyatında daha çox 
ovsun xarakterli dualar üçün səciyyəvidir. Ahıska türk folklorunda seçilən aşağı-
dakı «dua» mətnində dini-mifoloji obraz, silsilə motivlərlə verilməklə, çağırış 
ekspressivliyində ifadə edilir: 

Salxum-salxum Şəhəmmət, 
Bir səvdügin Məhəmmət. 
Yazi yazar əlləri, 
Quran oxur dilləri. 
Xasbaxçanın gülləri. 
Ötüşür bülbülləri, 
Cənnətdə bir qapi var, 
Üstündə xancar – sapi var. 
Cənnətdə bir quyi var, 
İçində Zəmzəm suyi var. 
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Oni içər dərvişlər, 
Allah-Allah demişlər, 
Allah dedim oyandım, 
Sufralara boyandım, 
Əlif-Quran başidur, 
Cümləmizin işidur. 
Kim bu duayi oxusa, 
Yarın cənnət quşudur (1,27). 

Xalq məişətimizdə xəstəliklərin dəfi ilə bağlı ovsunların yaranmasında da 
islam düşüncəsindən gələn “formullu mətnlər” daha cox xarakterikdir: 

Yataram sağıma, 
Dönərəm soluma, 
Sığınnam sübhanıma. 
Bizdən salam olsun  
On iki imamımıza. 
Hasarbahasar olsun, 
Üstü təbəərək Allah. 
Mələhlər şahid olsun 
Dinimizə və imanımıza. 
Yeddi məleykəyə salam olsun. 
Əvvəli əlhəmdullah, 
Kilidi qülvhəllah.(22) 

İslam övliyaları, din xadimləri, ayrıca peyğəmbər və onun əshabələrinin 
xalq şeirində obrazlaşdırılması onların möcüzə və müqəddəsliklərinə olan inam 
və etiqaddan irəli gəlməkdədir. Müşahidələr göstərir ki, Məhəmməd peyğəmbər 
və Əli ibn Əbu Talub xalq şeirində xüsusilə ehtiramla yad edilib, onlara pənah 
aparılmaqdadır. Məhəmməd peyğəmbərin əmisi oğlu və kürəkəni olan Əli İslam 
tarixinin ən ziddiyyətli simalarındandır. Möminlər arasında cəsurluq, xeyirxah-
lıq timsalına çevrilən övliya şiəlikdə Məhəmməd hakimiyyəti və Allahla əlaqə-
nin bilavasitə varisi kimi qəbul olunmuşdur. Xalq arasında toplanan onlarla 
rəvayətlərdə də Əli Məhəmmədin gizli meraclarından xəbər tutan, hətta Məhəm-
məddən öncə Allahla kəlmələşib, peyğəmbərlə meracda süfrə arxasında əyləşən 
bir övliya olaraq əfsanələşdirilir. Bu baxımdan Məhəmməd peyğəmbər və Əliyə 
səslənməklə ondan mədəd umma xalq bayatılarında daha geniş şəkildə yayıl-
mışdır: 

Dərvişəm, kəskülüm var,     Əzizim çək, məni çək, 
Bir bağda beş gülüm var.     Dizindən çəkməni çək. 
Səslərəm mövla “Əli”,     Düşdüm qəm dəryasına 
Sən anan müşkülüm var (21).    Ya Əli, çək, məni çək (20). 
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Aftafa vurdum daşa, 
Qum qovrula, su daşa 
Ya “Məhəmməd”, ya “Əli” 
Yazılıbdır bu daşa (20). 

Həzrəti Əlinin xalq rəvayətlərində simvollaşdırılan əsatiri qılıncı (xəncər, 
bıçağı) ovsun nəğmələrinin məzmununa qoşulmaqla öz sakral gücünü əfsun, 
sehri dağıtmaq, məhv etməkdə xüsusi obraza cevrilir. Xalq məişətində “Qurd 
ağzı bağlama” və “İlan duası” ilə bağlı alınan ovsunlar bu baxımdan xarakterik-
dir: 

Qurd-qurd kiş-kişi ,     İlan-ilan əfiya 
Bağladım qurdun dişin,    Mən yelənnəm səfiya, 
Mən də yurda safiyə,     Kəlağayı kiş -kişi, 
Qurd mənə afiyə,      Bağladım ilan dişi, 
Həzrəti Əlinin bıçağı     Fatma ananın saçağı, 
Həzrət Əlinin xancar-pıçağı (20).  Fatma anamızın saçağı (20). 

   
İslam tarixi və mifologiyasının xalq şeirində yer aldığı mühüm tərəflə-

rindən biri də zaman, vaxt anlayışının poetikləşməsidir. Bədii sənətdə, ümumiy-
yətlə zaman anlayışı real və mifoloji zaman ölçülərinə görə fərqləndirilir. Zama-
nın bədiiliyi daha çox onun demoramasiya olunmuş şərtiliyinə əsaslanır. Fəlsəfi 
kateqoriya olan zaman bu mənada mifoloji funksiyada çıxış edir. Din tarixi və 
mifologiyasında zaman obrazının xalq şeirində işləkliyi real və magik ölüçüləri 
ilə seçilməkdədir. İkinci bir tərəfdən, mifoloji zaman, vaxt anlayışı İslamda 
böyük tarixi gün – Qiyamətlə ifadə olunur. İslam mifologiyasında ölümdən son-
rakı həyat-axirətə inam və onun təbliği başlıca yer tutur. Qiyamət (yer kürəsi, 
kainatın dağılıb məhv olması), həşr (ölənlərin təkrar dirilməsi), məşhər (insan-
ların Allah qarşısında mizan-tərəziyə çəkilməsi), axirət (hər kəsin əbədi cənnət, 
yaxud cəza – cəhənnəmə göndərilməsi) əsasında yaradılışın qayə, hikmət və də-
lilləri İslam əxlaq, mənəviyyat məsələlərində başlıca yer tutur. İslamın insan, 
mənəviyyat və cəmiyyət məsələlərini əhatə edən ölümdən sonrakı həyatın 
mifoloji məkan, obraz və s. xalq lirikasının poetikasında mühüm tərəflərindən 
birini təşkil edir. 

İslamda “məhv olma”, “dağılma”, “hər şeyin süqutu” anlamında Qiyamət 
əsas əqidə prinsiplərindən olmaqla İslam mifologiyasında bütün insanlar, cinlə-
rin dirilib məhşərdə toplandığı, insanların bədən üzvlərinin onların əməllərinə 
şahidlik etdiyi əməl günü olaraq göstərilir. 

Qiyamət, eləcə də ona bağlı, “axirət”, “həşr”, “məhşər” kimi islami ele-
mentlər xalq şeirində simvolik şəkildə “konstruksiyalaşdırılan məna və mo-
del”də çıxış edir. Əşya, hadisə simvolunun mahiyyətini araşdıran Losev qeyd 
edir ki, “əşyanın simvolu onun əksidir, amma passiv, ölü əksi deyil, özündə 
gerçəkliyin gücünü və qüdrətini daşıyan əksidir, çünki bir dəfə alınan inikas 
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şüurda işlənir, fikirdə təhlil olunur, hər cür təsadüflərdən və qeyri-vacib cə-
hətlərdən təmizlənir, inikas həddinə əşyanın ancaq hissi tərəfi kimi deyil, daxili 
qanunauyğunluğu kimi çatır” (19, 31). Bu mənada insan mənəviyyatı, ağıl, 
ehtirasdan yol alan “xeyir və şər”in ayrılan zaman, məkan yığını “Qiyamət” ob-
razında ümumiləşdirilərək simvollaşır. 

Qeyd edək ki, xalq şeirində “qiyamət”, “məhşər” əsasən ayrılıq, vüsal 
motivləri üzərində qurulan lirik şeirlərin strukturunda yer almaqdadır. Mifoloji 
görüşdə haqq-ədalətin Qiyamətlə tarazlaşması, Qiyamət gününə inam əslində 
insanın Dünyanın idarə olunmasındakı dini-fəlsəfi baxışlarını sistemləşdirir. 
Yəni davamlı dünyalardan olan – işıq, qaranlıq, xeyir, şərdən keçən insanın 
Qiyamətdə dirilməsi öz əməlləri ilə yeni ruhi aləmə qovuşmasıdır. Qiyamət bu 
baxımdan “üsul əd-din” in əsaslarından olmaqla sünnilər və şiələr üçün ilk dörd 
ehkamdan biridir. Xalq lirikasında Qiyamət mifoloji zaman, vaxt olaraq 
mifopoetik formulda fərqli məzmun, poetik strukturda çıxış edir. Xalq şeirində 
Qiyamət ilk növbədə uzaq tarixi vaxt və zamandır. Bu zamanın qəbulu insanın 
dərin psixoloji sarsıntısı və üzüntüsünün mübaliğəylə poetikləşməsindən qay-
naqlanır: 

El getdi, binə qaldı, 
Yurdları yenə qaldı. 
Təbriz, sənlə görüşüm, 
Qiyamət günə qaldı.(20) 

Təbriz ayrılığı, psixoloji ovqatının dərinliyi, ümid və ümidsizliyi bayatıda 
bilavasitə “Qiyamət”in mifoloji kökü ilə birləşir. Vətən həsrəti – Təbrizlə görüş 
yaşanan real zamanın içərisində ümüdsizlik, ayrılıq vəd edir. İkinci bir tərəfdən, 
real zamanın insan ömrü üçün dayandığı vaxtdan Qiyamətə dönüşdə isə qovuş-
ma ümüdü var. Verilən bayatıda həsrət, itkinin poetikləşdirilməsi bilavasitə qi-
yamətin mifoloji mənası üzərində qurulmuşdur. Mifoloji aspektdə Qiyamət – 
simvolik işarə kimi yalnız bir mənaya malikdir. Mifoloji baxışın bədii yaradıcı-
lıqda – məcaz sisteminə qoşulması ilə çoxsaylı poetik görüntüləri ifadə edə bi-
lər. Mifopoetik sistemdə Qiyamətin simvol anlayışı ilkin və vacib olmaqla bila-
vasitə obrazın mifoloji təfəkkürdə yaranma, mənalandırılan spesifikliyinə bağlı-
dır. Bu baxımdan bayatılarda Qiyamətin obrazlaşdırılması ikinci bir tərəfdən 
sevgi lirikası, mənəvi-əxlaqi problemlərin motivi üzərində aparılır. Sevgi, mə-
həbbət mövzulu bayatılarda Qiyamət aşiqin qısqanclığı, məşuqəyə istəyinin po-
etik formulu kimi çıxış edir: 

Mən aşiq özgəsinə,     Eləmi üzən günü, 
Sığındım özgəsinə.     Asta bas üzəngini. 
Qiyamət o gün qopar,    Qiyamət o gün qopar, 
Yan baxsa özgəsinə (21 ).   Əl-əldən üzən günü (21). 
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Mərdlik, namərdlik, kişilik və s. mənəvi keyfiyyətlərin iflası, milli əxlaqın 
kölgə altında qalması və s. problematik mövzularda da bədiiliyin həlledici poe-
tik formulunda Qiyamətə istinad edilir:  

Qalalar, ha qalalar,     Əzizim, namərdə mərd 
Qalaya yol salalar.     Kim deyər namərdə mərd. 
Qiyamət o gün qopar,    Qiyamət o gün qopar 
Pislə ortaq olalar (5,30).   Baş əyə namərdə mərd (5,53). 
Mifoloji sistemdən qaynaqlanan simvolik obraz və elementlərin ümumi-

ləşdirilən məna perspektivi formalaşdırılmış və qaydaya salınmış uyğun mifoloji 
mətnlərdən törəyir ki, bu da obrazın “dolğun, əhəmiyyəti məzmuna malik sim-
vol kimi” düşünülməsini tələb edir. Qiyamətlə bağlı davamlı mifoloji mətnlərdə 
hadisə, prosesin əlaqəliliyi növbəti sakral obraz, qüvvəyə ötürülür ki, bu silsi-
lədə “Sur tütəyi”nin çalınması da mifoloji həqiqətin gerçəkləşməsinə işarə edir. 
Bu mənada İslam mifologiyasında Qiyamət gününün, haqq-mizanın başlanıl-
ması “Sur tütəyi”nin çalınması ilə bildirilir. İsrafilin surunun çalınacağı gün ölü-
lərin qəbirlərdən çıxma, dönüş günü kimi xalq bayatılarımında da bəzən, Qiya-
mətə paralel şəkildə Sur tütəyinin çalınması ilə ifadə olunur: 

Könül vermə alana, 
Qoyma könlüm talana. 
Yarla görüşüm qaldı, 
Sur tütəyin çalana (5,18). 

Nəzərdən keçirilən nümunələrdən də göründüyü kimi, qiyamət İslam mi-
fologiyasının vacib motivlərindən olmaqla xalq şeirinə düşüncə, inam-inanc 
şəklində keçmişdir. İslam mifologiyası, bütövlükdə qəbul olunmuş mifoloji sis-
temdə isə qiyamət demormasiya edilmiş zaman yox, əfsanə, rəvayətin tamam-
landığı zaman göstəricisidir. Bədii konteksdən kənarda isə qiyamət zamanın 
«mifik-poetik» formuludur. 

İslam motivlərinə bağlı məkan, yer adları da xalq şeirinin mifopoetik sis-
temində ayrıca bir sistem təşkil edir. Məkani obrazların xalq şeirində poetik-
ləşməsi burada əsasən iki konteksdə müşahidə olunmaqdadır. Birinci istiqamət 
İslamın yaranması, İslam peyğəmbərinin doğulub, din uğrunda mücadilə apar-
dığı, tarixi döyüş, müqavilələrin gerçəkləşdirildiyi məkanlara bağlıdır. Məkkə, 
Kəbə, Mina dağı və s. bu qəbildən olan məkanı adlar həm də İslam din tarixi 
üçün əhəmiyyət daşımaqdadır. Hicazda müsəlmanların müqəddəs şəhərlərindən 
sayılan Məkkə Məhəmməd peyğəmbərin doğulduğu, həmçinin yaşadığı müqəd-
dəs məkandır ki, müsəlmanların ziyarəti də hər il “Əl-Məscid əl-Həram” da ke-
çirilir. İslamın əsas ziyarətgahlarından olan Kəbə divarlarına hörülən, mifoloji 
rəvayətlərə görə Allahın göydən göndərdiyi “qara daş” da bu müqəddəsliklər 
sırasındadır. Həcc rituallarında müsəlmanlar 7 dəfə Kəbənin dövrəsinə dolanır, 
“qara daşı” öpür, qurbanlar kəsirlər. Mina vadisi isə İslam tarixində bu silsilədə 
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İbrahim peyğəmbərin yolunu kəsmiş İblisi qovduğu yer, həm də peyğəmbərin 
Allaha qurban kəsdiyi müqəddəs məkan kimi səciyyələndirilir. 

Xalq şeirinin poetik sistemində isə bu məkani-obrazlar xüsusi şəkildə ob-
razlaşaraq əşyavi-məntiqindən kontekstual mənaya keçərək bədiiləşir: 

 
Dağ başında əsən, dur,    Aşıq ötən qurbanı 
Yollarını kəsən dur.     Böldürdü tən qurbanı. 
Aləm Kəbəyə dönsə,     Apar Mina dağına, 
Mənim qibləmə sən dur (5, 124 ).  Kəs yara mən qurbanı (5,78). 
 
Qeyd etdiyimiz kimi, İslamın baş məbədi olan Kəbə Məhəmməd peyğəm-

bərin buyruğu ilə sonradan müsəlmanların namaz qılarkən üz tutduğu qibləyə 
çevrilmişdi. Təqdim olunan ilk bayatı nümunəsinin məzmununda aşiqin sevgi, 
istək-arzuları onun din və düşüncəsindən də üstündür. Məşuqu özünə qiblə bilən 
aşiq bayatıda məhz Kəbə və ziyarətgahın qibləsi əsasında obrazlaşdırılmışdır. 
Kəbənin dini-tarixi missiyası gözəlin obrazı üzərinə köçürülməklə qüvvətlə mü-
qayisə aparılmışdır. Qiblə dinin, ibadət, tapınmanın göstəricisi olduğu kimi, se-
vən aşiqin də dini, qiblə və imanı onun sevgilisidir. Bəzən xalq ədəbiyyatında bu 
tip nümunələrdən çıxış edərək şeirlərin sufi poeziyasından irəli gəldiyi, müsəl-
man mistiklərinin alleqorik ifadələr kimi də qəbul olunur.  

“Kəbə” və “Mina dağı” İslam mifoloji əfsanə və rəvayətlərində “Tanrının 
əl qoyduğu məkan”, “Tanrı elçisinin seçilmiş məkanı”, “Allaha kəsilən ilk qur-
bangah yeri” və s. sakral mənalarla bağlıdır. Xalq şeirinin poetik sistemində isə 
bu sakrallıq müxtəlif assosiativ əlaqələndirmələr yaradaraq əsas mənadan məca-
za keçir. Məcazda sakral elementlərin funksional dəyişmələri yeni, maraqlı üslu-
bi vasitəyə çevrilir. 

İslam mifologiyasında “Qiyamət”in zaman sonu kimi dərki uyğun real 
məkan anlayışlarını da müəyyənləşdirir. Bu mifoloji sistemdə “cənnət” və 
“cəhənnəm” irreallığı özlərinin daşıdığı mifoloji funksiyaya bağlı xalq şeirində 
uyğun poetikləşmədə çıxış edir. İslam mifologiyasında insanın həyatı boyu 
qazandığı əməllər, o dünyanın əfsanəvi “cənnət” və “cəhənnəm” məkanlarında 
əbədi yaşamaq hüqununu tənzimləyir. İnsanın “bu dünyadakı” əməllərinə görə 
rəğbətləndirilən “cəhənnəm” və “cənnət” irreallığı türk mifoloji sisteminin kos-
mik düzənlənməsində tam olaraq yer almır. “Tamun”, “tamuv”, “tamu” şəklində 
ifadə olunan cəhənnəm Q.P.Rauxa görə türk dünyasına budduizmin təsiri nəti-
cəsində meydana çıxmışdır (15, 69). “Cəhənnəm”in mifoloji məkanının izlərinin 
türk kosmik mifologiyasında axtarılması müəyyən mübahisələrə yol açır. Əski 
türk mifologiyasından bəhs edən ruh və axirətlə bağlı məlumatlarda da “cəhən-
nəm”in mifomodeli yarımçıq şəkildə qavranılır. Belə ki, əski türk təsəvvüründə 
insanın ölümdən sonrakı həyatı göyə çəkilir (mətnlərdə bu proses quş şəklində 
uçmaqla göstərilir. – M.M.Abbasova). Ruhunu göylərə təslim edən insan 
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Yerdən ayrılmaqda yalnız maddi-fiziki qalığını torpağa qoyur. Ruhların cəzalan-
dırılması, daha doğrusu ölümdən sonra bu dünyadan əməllərinə görə rəğbətlən-
dirilməsi məsələsi isə qədim türk dünyagörüşündə istisna hallarda məkan dəyiş-
mələri ilə fərqləndirilir. “Sonradan qarşılaşdığımız – Cəhənnəm isə, bəlkə də hiç 
bir zaman ölülərin bir iqamet yeri olmamıştır. Hər nə qədər dünyəvi xidmətlər 
qarşılığında axirətlə bir ödül yoxsa da, cəzalar bu dünyada ölüm şəklində veril-
diyindən, insanın ölüm və rituallarını yerine yetirib yetirməməsi ölümün qədəri-
ni müəyyənləşdirir. Hər nə qədər ölülərin iqamətgahı göy üzüdürsə, mütləq tari-
xi baxımından başqa məkanları da bəlli olmuşdur (bayraq, məzar, geniş bölgələr 
və s.). Ölülər bu məkanlarda pis ruhlar şəklində dolaşmaqdadırlar. Qırğız yazıla-
rında ölümdən sonra iki müxtəlif cizəmli məkanlardan söhbət edilir. “Bir dağın 
ətəyindəki qara təpələr” (Gəmiçilik çırğok), bir də “altın bozkır” (Altın köl)” 
(15, 30). 

Mifologiya, eləcə də dindən də məlumdur ki, o dünya anlayışı bu dünya-
dakı ömrün mənalı, məzmunlu, səmərəli, ən başlıcası isə faydalı yaşanmasını 
tənzimləmək məqsədini güdür. O dünyanın «cənnət», və ya «cəhənnəm»ində 
əbədi sakin olmağın yeganə yolu bu dünyadakı ömrün özüdür. 

Türk kosmik xəritəsində yeraltı, yerüstü dünyaların fərqləndirilməsi işıq-
qaranlıq, ağ-qara, gözəllik-çirkinlik kimi kateqoriyalarda aparılır ki, bunun ən 
bariz nümunəsini xalq nağıl məkanları, obrazlarının (xtonik varlıqlar) mənşə-
yində görürük. Sözü gedən mifopoetik məkan – “cəhənnəm” və “cənnət” də is-
lamın müqəddəs kitabı olan “Quran”da yuxarıda qeyd edilən əksikliklərin 
müqayisəsində verilir. “Cənnət” İslam mifologiyasında insanların rahatlıq tap-
dığı, dünyanın bütün maddi gözəlliklərinin toplandığı və müqəddəs çay və yaşıl-
lıqlarla bürünən məkandır. Qeyd edək ki, xalq lirikasında aşiqin məşuqəyə yetiş-
məsi, vüsalına çatması, və s. kimi hiss-həyəcanları, lirizmi məhz “cənnət”ə qo-
vuşmağa bənzədilərək mifopoetik düşüncədə obrazlaşır: 

Aşiq dağdan aşanda,     Qurşanmış göz sədağı 
Sular coşub daşanda.     Av gedər görsə dağı, 
Cənnəti alar aşiq,     Cənnəti neylər Aşiq, 
Yarla qucaqlaşanda (5, 9).   Cəmalin görsə daxı (5, 30). 
 
“Cənnət”in poetik mətnlərdəki müqayisəsi mənfi ekspressiya – qarğış üzə-

rində də ifadə edilir: 
Mən Aşiqəm, ayranı, 
Tək yeməzlər ayranı. 
Cənnət üzü görməsin, 
Səni məndən ayranı (4, 125). 

 
Xalq mərasim nəğmələrində də «cənnət» bayatılarda olduğu kimi, məşu-

qənin oylağı, evi, məkanı kimi poetikləşdirilir: 
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Zər barmağım sürüşdü, 
Cənnət bağına düşdü, 
Əyildim götürməyə 
Qardaş yadıma düşdü. 
Balaca ceyran gəlin, 
Boyuna heyran gəlin! (12,78). 

 
İslam dini motivlərinin xalq şeirinin poetik sistemində bu formada isti-

fadəsi, həm də şifahi sənətin mövzu genişliyinə imkan verir. “Cənnət” və “Cə-
hənnəm” anlayışları mifoloji təfəkkürdə dünyanın təzadlarını simvollaşdıraraq 
qiymətvericilik xüsusiyyəti ilə geniş poetik imkanlar yaradır. Hadisə və obraz 
səciyyələndirilməsi, ziddiyyət və kontraslar “cənnət” və “cəhənnəm”in mifoloji, 
poetik keyfiyyətində aşkarlanmaqla, həm də estetik təsir bağışlayır. 

Xalq lirikasının mifopoetik sistemində geniş obrazlaşmayla çıxış edən İs-
lam dini formulları sırasında mələklərin obrazlaşdırılması ayrıca yer almaqdadır. 
Mifoloji təsəvvürlərdə mələklər nurdan yaradılmış pak varlıqlar olmaqla dişilik, 
erkəklik, yemək, içmək kimi özəlliklərdən uzaq, görünməz, güclü «qeybi» yal-
nız Allahın izni ilə bilən sakral qüvvələrdir. Quran təlimində 4 böyük mələkdən 
bəhs edilir ki, bunlardan Cəbrayıl – peyğəmbərə vəhy və kitabları gətirmək, 
Mikayıl – təbiət hadisələrini öz nəzarətində saxlayan, İsrafil – Qiyamət günündə 
Suru üfürəcək, Əzrayıl isə can almaq kimi dini vəzifələri yerinə yetirəndir. 

Qeyd olunan 4 böyük mələkdən başqa, quranda cəhənnəmdəki mələklərin 
sayının 19 olması və ayrıca cin və şeytanın da Allaha həmd və səna etmələri 
bildirilmişdir. Allahın insandan öncə yaratdığı bu müqəddəs varlıqların işi 
mifoloji təsəvvürlərdə haqqa, xeyrə çağırma, onları pisliklərdən uzaqlaşdırmaq-
dır. Bu silsilədə yalnız Şeytanın niyyəti istisna olunur ki, ona da bu haqqı İslam 
Allahı özü tanıtmışdır. Mifoloji rəvayətlərə görə, Allah cinlərin babası sayılan 
Şeytanı atəşdən yaratmışdır. Həzrəti Adəmdən əvvəl yaranan Şeytan Allaha iba-
dət və itaəti ilə mələklər arasında xüsusi yer tutmuşdur. Lakin Allahtəala Həzrəti 
Adəmə səcdə etmələrini əmr etdikdə, Şeytan yaradanın əmrinə qarşı çıxmışdır. 
«Məni atəşdən, onu torpaqdan yaratdın. Mən ondan xeyirliyəm», söyləyən 
şeytan Allahın dərgahından qovulur. İlahi hüzurdan əbədiyyən qovulan şeytan 
Həzrəti Adəm və onun zövcəsi Həvvanı da aldadıb cənnətdən çıxarmış və bütün 
insanları aldadacağına söz vermişdir. Müqəddəs Qurani-Kərimdə də Allah İblisi 
insanlara düşmən olaraq tanıtmış və onu düşmən olaraq qəbul etmələrini bildirmiş-
dir. Mifoloji təfəkkürdə iman gətirilən mələklər və onların vəzifələri, ayrıca İblisin 
fiziki-mənəvi xüsusiyyətləri xalq şeirinin poetikasında başlıca obrazlaşma obyek-
tinə çevrilmişdir. Dini-əsatiri anlayışları bildirən bu kimi sözlər “metafora funk-
siyasında qiymətverici keyfiyyətə yiyələnir. Bu cür metaforalar obrazlı və mənalı 
şəkildə tipləri səciyyələndirməyə, onların bu və ya digər xüsusiyyətlərini açıb gös-
tərməyə, tənqid və ifşa etməyə yardım göstərir. Məsələn, ifritə/şeytan/ cadugər/iblis/ 
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metaforası hiyləgər, mələk metaforası gözəl, xoşxasiyyət, məlahətli adamın 
səciyyəsi üçün olduqca əhəmiyyətlidir” (6, 120). 

Mətn daxilində konkret məcazi ifadə edən dini-əsatiri anlayışların funksio-
nallığı bilavasitə onların mifoloji motivindən qaynaqlanır. Yəni, “şeytan”, “ib-
lis”ə bağlı əsatiri görüşlər imkan verir ki, bu xtonik qüvvələr metaforikləşmədə 
məhz hiyləgərlik, daha geniş mənada «mənfi ekspressiya»da işlənsin. Konkret 
olaraq İslam mifoloji motivlərinə bağlı mələklər aləmi xalq şeirində daha çox 
“Əzrayıl” və “Şeytan”ın obrazlaşmasında təmsil olunur. Quran əsatir və əf-
sanələrdə “ölüm mələyi” adlandırılan Əzrayıl xalq şeirində bayatılar, xüsusilə 
ağı mətnlərində geniş obrazlaşdırılır. Əzrayılın mifoloji düşüncədən gələn sim-
volu anlayışın işarəsi, onun strukturu, “emprik konkretliliyinə toxunmadan məna 
obrazı ilə varlığı törədən” (6,121) qanunu olmaqla yanaşı, həm də xarici və 
daxili ifadəsidir. Dini təsəvvürlər fizioloji aktda mələklərin uçması, quş kimi 
hərəkət aktivliyini bildirir. 

Can alan mələk – Əzrayılın da xarici-obyektiv obraz müəyyənliyi iri, 
rəngbərəng lələklərlə bəzədilən qanadlı quş şəklində təsəvvür olunur. Uyğun 
mifoloji təsəvvürlər xalq bayatılarında da eyni obrazlaşmada ifadə edilir: 

Kömürdəndi, 
Keçən gün ömürdəndi. 
Əzrayıl canlı quşdu, 
Caynağı dəmirdəndi (5, 196). 

Əzrayılın Allahın tədbir və itaətində yaradılışın – insanların canını alması 
mifoloji funksiyası ağıların poetik strkturunda müvafiq dini-əsatiri varlıqla bə-
diiləşir: 

Dağlara çən gəlincə,      Əzizim, fənər keşdi, 
Durmadım sən gəlincə.    Bu yolda fənər keşdi. 
Əzrayıl canım alsa,     Əzrayıl sinəm üstə, 
Ölmərəm sən gəlincə (5,163).    Qəlbindən nələr keçdi? (20). 
 
Mifoloji obrazın poetikləşməsi hər bir bayatıda fərqli məna potensiyala-

rına bağlanır. Əzrayılın göyün uca mərtəbəsində əlində kitab insanların nə za-
man öləcəyini bəyan edən əsatiri səkildə oturub haqq-hesab aparması, müəyyən 
olunan gündə onların canını almaq üçün «yerə enməsi» və s. mifoloji motivlər 
folklorumuzda bayatı – deyişmədə maraqlı bir şəkildə verilmişdir: 

Əzrayıl, əzmə dedim,     Əzrayilim əzəcəm, 
Bacamda gəzmə dedim,    Bacanda da gəzəcəm, 
Mənim canım cahıldır,     Vaxt, saat yetişdi, 
Dəftərə yazma dedim (21).   Dəftərə də yazacam (21). 
Mifoloji obrazın əsatir mətnlərində qorunan ilkin məna funksiyası poetik-

ləşmədə bir çox hallarda «ov», «ovçu» kimi funksional anlayışların məzmunun-
da verilir. 
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Bağımda var gavalı, 
Başım olub havalı. 
Əzrayıl ova çıxdı, 
Mənə vurdu zavalı (5, 215). 

Başqa bir tərəfdən Əzrayılın mifoloji funksiyası müqayisədə verilməklə 
lirik mətnlərdə zülm, haqsızlığın ümumiləşdirilmiş motivinə işarələnir: 

Mən Aşiq, bular imiş, 
Əcəb çeşmə, sularımış. 
Əzrayıl yalan imiş, 
Can alan bular imiş (4,150).  

Xalq şeirində obraza (Əzrayıl – M.M.Abbasova) çevrilmənin arzulanması 
da maraqlı poetik axtarışlardandır: 

Aşıqla tən olaydım, 
Sazla ötən olaydım. 
Əğyar canın almağa, 
Əzrayıl mən olaydım (5,133).  

Qeyd etdiyimiz kimi, bədii sənətdə «İblis», «Şeytan» xüsusilə geniş obraz-
laşmada ifadə olunur. Bu obraz bütövlükdə incəsənətə şər ruhlu qüvvə, demonik 
varlıq olmaqla mifik təsəvvürün xəyali dünyasından obyektiv düşüncəyə daxil 
olub, bəşəri ideyanın təbliği üsulunda reallaşır. İstər Qərb, istərsə də Şərq dini-
mifoloji mənbələrində Şeytanın əsatir görüntüsü demək olar ki, eynidir. İblis, 
Şeytanın vətəni həmçinin bu mənbələrdə Babilistanla əlaqələndirilir. İblis vətəni 
«...sonralar «İncil»də qəti olaraq formalaşan yahudi İblisi də öz mənşəyini Babil 
əsatirindən alır. Lakin bir şərr dühası kimi İblis ideyasının inkişafı üçün ən 
qədim və fəlsəfi zəmin dualizm – zərdüştlük sayılır. Biz burada artıq əslindən 
dönmək şərrə, süqut edən nə cənnətdən qovulan ruha – İblis – mələyə deyil, ilk 
və müstəqil başlanğıc olan şərrə, allah-şərrə Əhrimənə rast gəlirik» (14, 114). 

Məlum olduğu kimi, mifologiya bütövlük, tamlıq təşkil edən iki əks tərə-
fin, qütbün qarşıdurmasından bərqərardır ki, bu sistemdə Xeyir və Şər anlayışı 
genişdir. Qədim insan zamanla kosmosu xaos, ölümü həyat, təbiəti mədəniyyət-
lə və s. birlikdə götürmüşdür. Əslində mifologiyada İblis, Şeytan və s. Tanrının 
deyil, ilk növbədə İnsanın özünün qarşıdurmasıdır. Təsadüfi deyildir ki, bu qüv-
vələr yalnız İnsan cəmiyyətində özlərini təsdiq edə bilir, Tanrıya qarşı mübarizə 
aparır, İnsanın ağlına, inamına, əqidəsinə, mənəviyyatına sahib olmaq naminə 
fəaliyyət göstərirlər. 

Qeyd edək ki, «İblis» mifik obrazı bədii sənətdə, bütövlükdə əsatiri İblisə 
bağlı deyildir. İblislik burada daha ümumiləşdirici məna qazanan simvolik ob-
razdır. A.Şaiq vaxtilə H.Cavidin «İblis» faciəsindən bəhs edərək yazırdı: «Ca-
vidin İblisi bildiyimiz əsatiri iblis deyildir. O, «atəşli müəmma» insanlara hər 
fəallığı yandıran, vəhşətlərə sürükləyən maddi ehtirasatın, ona qida verən Qərb 
mədəniyyətinin, «ağıl və fənnin» simvoludur (13,191). Deməli, mifoloji obraz 
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bəşəri simvol olmaqla zamanın və insanın fövqündə dayanır. Söhbət burada et-
nik, milli müəyyənlikdən kənar böyük hərflərlə yazılan İnsandan, onun vəhşi 
xislətinin sənətdə simvolik gerçəkləşmə, ifadəsindən gedir. 

Yazılı ədəbiyyatda simvollaşdırılan İblis daha çox xislətini dəyişən insanın 
obrazını ifadə etdiyi halda, xalq şeirində bilavasitə mifoloji İblisin özünə işarə 
edir. 

Samavarın qaynadı,   Əziziyəm al bundan, 
Yar yarından doymadı.   Yanax bundan, xal bundan. 
Ortaya şeytan düşüp,    Şeytan vəsvəfə verir 
Nənəm gəldi, qoymadı (2, 118).  Dur bir öpüş al bundan (5, 50).  
Verilən bayatı nümunələrində şeytanın mifoloji funksiyası obrazlaşmada, 

stereotip davranışların məzmununda poetikləşməklə üçüncü bir obraza çevrilir. 
Hər iki bayatı nümunəsində hiyləgərlik, oyun səciyyəviliyində Şeytan obrazı 
ifşaedici deyil, ülvi insan hisslərinin tərənnümündə yumoristik vasitəyə çevrilir. 

Nəzərdən keçirilən İslam mifoloji motivlərindən qaynaqlanan obraz və ob-
razlaşma ünsürlərinin xalq şerində bir arada tutulması dini etiqad və düşüncənin 
bütöv bir sistemi, eləcə də bu sistemin folklordakı qərarlaşmış xüsusiyyətini 
müəyyən edir. Folklor yaddaşı və tarix müstəvisində İslam bu mənada həm dini 
görüş və etiqad olmaqla xalq şerinin məzmun, forma gözəlliyində yer tutmaqda-
dır. 

İşin elmi nəticəsi. Xalq şeirinin məzmun və forma strukturunda islam mo-
tivlərinin yer alması etnosun mifoloji düşüncəsindəki bir cox motivlərin İslama 
transformasiyasından irəli gəlir. Eyni zamanda islami motivlər bu mətnlərdə mif 
və poetikanın düşüncə qaynağında ayrı-ayrılıqda semantik məna daşımaqdadır. 

İşin elmi yeniliyi. Tədqiqatda ilk dəfə olaraq islam motivlərinin xalq şeiri-
nə təsiri məsələlərinin mexanizmləri bir araya gətirilmiş, ayrı-ayri motivlərin 
bütöv strukturu irəli sürülmüş, müxtəlif janrlar birlikdə araşdırılmışdır. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti. Məqalədən ali məktəblərin filologiya fakültəsində 
şifahi xalaq ədəbiyyatının tədrisi, eləcə də mifologiya və poetika məsələlərinə 
aid xüsusi kursların kecirilməsində müəllimlər və tələbələr tərəfindən istifadə 
oluna bilər. Bununla yanaşı, işin elmi nəticələrindən xalq şeiri – poetikasının 
araşdırmasını aparan tədqiqatçılar da istifadə edə bilərlər. 
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AŞIQ İSGƏNDƏRLƏ BAĞLI RƏVAYƏTLƏR 

 
Xülasə 

Burada Ağbabanın sonuncu azman aşığı İsgəndər Ağbabalı ilə bağlı yeddi rəvayətin incə-
lənməsi Aşıq İsgəndər Ağbabalının hazırcavablığını, namərd qonşularımıza münasibətini, ustad 
aşıq olduğunu təsdiq etməkdədir. Rəvayətlərdə rastlanan qoşma və gəraylılar hansı şəraitdə, ne-
cə yazılması baxımından da maraq doğurması ilə bərabər ilk dəfə çap oluması yönundən diqqəti 
çəkir. Bu rəvayətlər böyük aşığın həyat və yaradıcılığı ilə bağlı olduğundan xüsusi dəyərə 
malikdir. 

Açar sözlər: aşıq şeiri, rəvayət, aşıq, Ağbaba, erməni, Çıldır. 
 

THE LEGENDS ABOUT ASHUG ISGANDAR 
 

Summary 
Here the analysis of seven legends dealing with the latest great Aghbaba ashug Isgandar 

Aghbabali prove Ashug Isgandar Aghbabali’s quick wit, knowing as a master ashug and his 
attitude to our traitor neighbours. Goshma (form of ashug poem) and garayli (form of ashug 
poem) in legends are not only caused interest from the point of view that in which condition and 
how they were written, but also they are interesting because they attract attention with 
publishhing for the first time. As these legends deal with the life and creativity of master ashug, 
they have a special value. 

Key words: ashug poem, legend, ashug, Aghbaba, armenian, Childir 
 

ЛЕГЕНДЫ ОБ АШУГ ИСКЕНДЕРЕ 
 

Резюме 
В статье исследуются семь народных преданий, связанных с последним ашыгом 

Агбабы – Искандером Агбабалы. Эти предания демонстрируют, насколько Ашыг Искан-
дер Агбабалы был искусным мастером азербайджанского ашыгского творчества, его от-
ношение к нашим недобросовестным соседям. Такие поэтические формы ашыгского твор-
чества как гошма, герайлы, встречаюшиеся в этих преданиях впервые печатаются в этой 
статье. Эти предания, освешающие различные стороны жизни и творчества великого 
ашыга заслуживают особого внимания. 

Ключевые слова: ашыгская поэзия, предание, ашыг, Агбаба, армянин, Чылдыр 
 
Məsələnin qoyuluşu. El sənətkarları ilə bağlı rəvayətlərin toplanıb yazıya 

alınması onların həyat və yaradıcılığını əks etdirməklə bu yaradıcı şəxslərin sə-
nətkarlığını, ustadlığını, həyatının müəyyən dövrlərini özündə əks etdirməsi ba-
xımından tədqiq olunur. Bu rəvayətlər həm də regional yöndən araşdırıldığından 
bu cəhətdən digər tədqiqatların da genişlənməsinə xidmət edir. 

İşin məqsədi. Regional folklor örnəklərinin tədqiqi nəticəsində Ağbabanın 
sonuncu azman aşığı Aşıq İsgəndər Ağbabalının özünəməxsus sənətkarlığını, 
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ustadlığını və Ağbaba aşıq mühitində yerini araşdırmaq baxımından tədqiqata 
cəlb edilən bu yeddi rəvayət böyük əhəmiyyətə malikdir. Bu örnəklərin tədqiqi 
digər el sənətkarları ilə bağlı rəvayətlərin həm toplanıb yazıya alınmasına, həm 
də tədqiqinə imkan yaradacaqdır. 

 
Aşıq İsgəndər Ağbabalı Ağbaba aşıq mühitinin cağdaş aşıqları arasında 

xüsusi fərqlənən el sənətkarlarındandır. Bu böyük aşıq istər Ağbaba saz havala-
rının, istərsə də regional dastan və aşıq rəvayətlərinin qorunub saxlanmasında 
rol oynamış, sənət ənənələrini öz şəyirdlərinə ötürmüş, ağır məclisləri keçirmiş, 
yaddaşlarda dastançı aşıq kimi qalmışdır.  

Ağbaba aşıq mühitinə mənsub el sənətkarlarından Aşıq İsgəndər Ağbabalı 
yeganə aşıqdır ki, haqqinda çox sayda məqalə, ədəbi irsindən örnəklər müxtəlif 
kitablarda öz əksini tapmış, hətta haqqında bir kitab da yazılmışdır (1; 2; 3; 4; 5, 
16-20; 6, 46-47, 54-55; 7, 385-407; 8, 130-145; 9, 283-288, 295-298; 10). 

Aşıq İsgəndər Ağbabalı el-oba arasında böyük hörmət sahibi olduğundan 
haqqında xeyli rəvayətlər yaranmışdır. Təbii ki, bu örnəklərin ancaq bir hissəsi 
toplanıb yazıya alınıb. Buna baxmayaraq bu ustad aşığın yaradıcılığı tam öyrə-
nilməmiş, onunla bağlı yaranan rəvayətlərin çoxu vaxtında toplanıb yazıya alın-
madığından itib-batmışdır. Professor Məhərrəm Qasımlı da bu dediklərimizi 
göstərərək onun ustad aşıq olduğunu, amma vaxtında öz qiymətini almadığını 
qeyd edir: “Çıldır aşıq mühitinin bütün silqətini sinəsinə toplamış bu ustad sə-
nətkar (Aşıq İsgəndər – T.S.) ən zəngin saz və musiqi repertuarına malik aşıq-
lardan biri olsa da lazımınca qiymətləndirilməmişdir” (10, 189).  

Aşıq İsgəndər Ağbabalı ilə bağlı toplanıb yazıya alınan yeddi rəvatəti şərti 
olaraq iki yerə bölmək olar: aşıq şeiri olan rəvayətlər, adi rəvayətlər. Toplanan 
rəvayətlərin üçü (“Aşıq İsgəndər Gümrüdə”, “Aşıq gördüyünü çağırar”, “Ermə-
ni”) ermənilərlə bağlıdır. Bu rəvayətlərdən biri (“Onun sazı dilindədi”) adlı rə-
vayətdir. Aşıq şeiri işlənən rəvayətlərdə ya qoşma, ya da gəraylıya rast gəlinir.  

Maraqlıdır ki, toplanan rəvayətlərdən namərd qonşularımızla bağlı olan 
örnəklər xüsusilə diqqəti cəlb edir. Gümrüdə Aşıq İsgəndər Ağbabalıya rast gə-
lən erməni ona valeh olsa da namərdliyini, pis xislətini gizlədə bilməyib deyir : 
“Absos-absos (hayıf-hayıf) ... Absos türksün, erməni olsaydin!” (11). Bu az imiş 
kimi erməni yenə aşığı çənəsinin altına salır: “Ara, ay aşux, bana bir tana erma-
nicax makam oxu” (11).  

Aşıq namərd qonşularımıza özünəməxsus cavab verir: 
Ötdükcə ürək açılır, 
Keçilməz yollar keçilir. 
And yeridi, and içili, 
Türkün babasının sazı (11) . 
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Əlbəttə, aşıq burada türkün babasının sazının and yeri olması ifadəsini 
təsadüfən işlətmir. O bununla fəxr edir, türk olduğuna görə qürur duyur. Təbii 
ki, bunu başqa el sənətkarlarının yaradıcılığında da görmək mümkündür. Məsə-
lən, Aralıqlı Aşıq İsmayılla bağlı bir rəvayətdə (“Qantarrı qıznan Aşıx İsmayıl”) 
aşağıdakı misralar xüsusi maraq doğurur: 

İsmayılım türk əridi, 
Bu dağların sərvəridi (12) . 

Bu motivi Aşıq Nəsib, Çorlu Məhəmməd, Aşıq Heydər və digər el sənət-
karlarının yaradıcılığında da görmək mümkündür . 

Adı gedən rəvayətdə (“Aşıq İsgəndər Gümrüdə”) aşıq sazlı dediyi kimi 
sözlə də erməniyə layiqli cavab verir: “Əmbə sazım türk sazıdı. Dilənəndə 
türkcə danışır, ermənicəh bilmir” (11). 

Aşıq İsgəndərlə bağlı ikinci örnəkdə Bığlı Akopla olan bir əhvalat verilib. 
Orada deyilir: “Bığlı Akop üç arax gətirdir. Arağın ikisini bir qaba töhdürüf 
içinə lavaş doğrayannan sonra qaşığı alır əlinə. Başdıyır yeməyə. Mürsəl də qa-
lan arağı boşaldır. Birini də gətirdir. Əmə onu da içif kutarır” (13). Aşıq bu əh-
valatı seyr eləyən kimi sazını sinəsinə basıb bədahətən Bığlı Akopa belə deyir: 

İki arax bir tavada 
Şorba idi görəsən? 
Quru lavaş doğradın ki 
Dorğamacmı törəsin? 
Bu yeməyin, ya içməyin 
Bilməm nədi yörəsi; 
Mən alışdım betər nara , 
Özünə üryan demə (13) . 

Aşıq İsgəndər erməniyə yoldaşlıq eləyən adamı da “tərif ” etməyi nutmur: 
Yanındakı bığlı xınzır, 
Sən onnan da ötəsən; 
El içində yox olasan, 
İlim-ilim itəsən. 
Yolun düşə qarayola, 
Cəhənnəmə gedəsən; 
Üfnətlisən, iy götürür, 
İy verər hər yan demə. 

Göründüyü kimi, ikinci rəvayətdə ermənini daha bir pis cəhəti – içki alu-
dəçiliyi öz əksini tapıb. 

“Erməni” adlanan üçüncü rəvayətdə erməninin mənfi sifətləri ustalıqla ve-
rilmişdir. Bunu daha əyani olaraq başa düşmək üçün həmin folkor materialına 
nəzər salaq: “Bir gün Ağbabanın kəndlərinin birində toy imiş. Aşıq İsgəndər də 
ortada dövran eliyirmiş. Bu vaxt içəri üzü tühlü, yekəpər, uzunburun bir kişi içə-
ri girir. Aşıx bunun yönünnən-yöndəminnən erməni olduğunu başa tüşür” (14). 
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Bu bir neçə cümlədə erməninin əsas əlamətlərindən biri (uzunburun) diqqəti 
çəkir, buna görə də aşıq onun erməni olduğunu o saat başa düşür.  

Erməni toya qarışıqlıq, dava-dalaş salmaq üçün belə deyir: “Ara, mana ba-
tan olarmı, man manam. Pul manda, güj manda, qol manda”. (14). Aşıq namərd 
qonşumuzun məqsədini yaxşı başa düşdüyündən ona olduqca tutarlı cavab verir: 

Çıxmırsan ortadan, bir yanda otur, 
Gədəlik eləmə, öz yerində dur. 
Adam ol nə olar sən də bir hovur, 
Şeytan tək ortada bitər erməni?! 
 
Aşıx İsgəndərəm, a gavır, eşit, 
Eləmə özünü biabır, eşit. 
Sizlərdə olmayıf heç abır, eşit, 
Gəl döymə döşünə hədər, erməni (14) . 

Şeirdən də göründüyü kimi, aşıq erməninin özünəməxsus sifətlərini (gədə-
lik eləyən, şeytan tək ortalıqda bitən, abırsız, hədər yerə döşünə döyən və s.) us-
talıqla göstərmişdir. 

Ermənilərlə bağlı rəvayətlərdən hiss olunur ki, namər qonşularımız ürəyi 
xıltlı olub bizə düşmən münasibət bəsləsələr də, maraqlıdır ki, onların bizim sa-
za-sözə maraqları azalmayıb. Bunu onların aşığa diqqətlə qulaq asmaları, işlət-
dikləri ifadələrdə də sübut edir. Rəvayətlərin birində erməni yana-yana aşığa be-
lə deyir: “...erməni olsaydın!”. Burada erməni aşığın ustadlığını qəbul etsə də, 
onun türk olmasını qəbul edə bilmir. M.Allahmanlı haqlı olaraq yazır: “Azər-
baycan xalqı öz mədəniyyyəti, dil zənginliyi, ədəbiyyatı, aşıq yaradıcılığı ilə za-
man-zaman erməniləri əsarətdə saxlayıb” (15, 160). 

Aşıq İsgəndər Ağbabalı ilə bağlı rəvayətlərdən biri (“Onun sazı dilindədi”) 
onun dedikcə hazırcavab olduğunu təsdiq etməkdədir. Məclislərin birində bir 
nəfər aşığın hazırcavablığını yoxlamaq üçün deyir: “Mən ona mat qalmışam ki, 
bu Mahmud dayının bilmədiyi şey yoxdu. Duranda ərşdən-kürşdən danışır. Elə 
dastan yoxdu ki, bilməsin. Əmə... mən ona mat qalmışam ki, niyə səni kimi aşıx 
olmuyuf ” (16). Aşıq İsgəndər həmin adama yığcam, amma mənalı cavab verir: 
“Sən düz deyirsən, Mahmud da aşıxdı. Əmbə onun bircə fərqi var mənnən. 
Mənim sazım əlimdədi, onun sazı dilindədi” (16). 

Toplanan folklor materiallarından biri (“Aşıx İsgəndər Ağbabalıynan kir-
naz kişinin əhvalatı”) adi məişət əhvalatı üstündə qurulmuşdur. Burada Ağbaba 
bölgəsinin sərt qışı təsvir olunur. Qeyd olunur ki, boranda Aşıq İsgəndər Ağba-
balı özünü bir təhər bir evin qapısından içəri salır. Bu olay rəvayətdə belə veri-
lir: “Aşıx içəri keçif salam verənnən sonra keçif bir tərəfdə oturdu. Belə baxdı 
ki, əvin kişisi qapının dalında, əmə arvat yuxarı başda oturuf. Olur olanda... 
Aşıx yol gəlmiş, üşümüş, özü də ac...” (17). Bu cəmi bir neçə cümlə Aşıq İsgən-
dər Ağbabalının durumunu, eləcə də o evdəki mənzərəni olduğu kimi göstərir. 
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Aşıq ev sahibinin pis durumda olduğunu da, baş verən olayı da ustalıqla dilə gə-
tirir: 

Başımı apardı başı batmışın, 
Döymürsən , döymürsən, qıcan, ay kişi.  
Soyuxdan donmuşam, çay-çörəyin yox, 
Əlbət ki, fənikər acan, ay kişi. 
 
Bəlkə orucsunuz ömrü uzunu ? 
Demirəm boğazla əmlik quzunu. 
Mürdəşirlər yusun sənin üzünü, 
Bir az tüstü görsün bacan, ay kişi.  
 
Yemiyif-işmiyif varı yığmısan, 
Qupquru quruyuf özün yıxmısan . 
Kişi, elə bil ki, gordan çıxmısan, 
Sənə gərəh deyil bu can, ay kişi ? 
 
Arvat şir kimidi, sən dofşan kimi, 
Titəyir dizdərin danışan kimi. 
Kişi dəyilsənmi, dolan xan kimi, 
Quru şirin sözdü “hacan ”, ay kişi. 
 
İsgəndər bu işi salar dillərə, 
Yayılar hər yana, yetər ellərə. 
Başına tökərsən daha külləri, 
Olarmı qapını açan, ay kişi (17). 

Burada verilən rəvayətlərdən biri (“Aşıx İsgəndərnən molla”) yenə ustad 
aşığın hazırcavablığını göstərən folklor örnəklərindəndir. Rəvayətdə təsvir olu-
nur ki, məclisə gələn mollanın üç arvadı olsa da o, dördüncü arvadı da almaq 
fikrindədir.  

Buna baxmayaraq molla aşığı görən kimi onu acılamaqdan qalmır: “Yenə 
nədi sazı əlinə alıf gəlifsən, bu mürtdətdihdi axı” (18). Amma el sənətkarı mol-
lanın bu sözlərindən özünü itirməyib həm onu layiq cavab verir, həm də onun 
eyiblərini üzünə deyir. 

Boynun tirə dönüb, peysərin qat-qat, 
Sənə bəs deyilmi söylə üç arvat. 
Nəfsin gözün dağla, eşqin daşin at, 
Batmaz ki, barmağın bala, a molla (18). 

Aşıq İsgəndər Ağbabalı ilə bağlı sonuncu rəvayət (“Aşığın sözü”) əvvəlki 
rəvayətlərdən xeyli seçilir. Bu, 88-ci ilin hadisələri ilə səsləşsə də el sənətkarının 
öncə iki sualı ilə cəlbedicidir, adamı özünə çəkir. Burada aşığın qaçqın düşməsi 
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belə göstərilir: “Adam nə qədər qaçqın, köçgün olar-bilmirəm. Həyə, 88-ci ilin 
qaçaqaçında Aşıx İsgəndər də gəlif Şəmkirə düşdü. Burda ikicə balaca otağa sı-
ğındı” (19). 

Maraqlıdır, burada aşığın adamlara ünvanladığı suallar belədir: Adamlar 
həmişə haraya çox gedirlər? Adam qocalanda daha çox haraya gedir? Adamlar 
bu sualları cavablandıra bilmədiklərindən özü sualların ikisini də təxminən eyni 
cavab olduğunu anladaraq deyir ki, adamlar həmişə doğulub boya-başa yetdik-
ləri yerlərə daha çox gedərlər, qocalanda da bu yerlərə tez-tez baş çəkərlər. Aşıq 
bundan sonra öz dərd-sərini belə dilə gətirir: 

İsgəndər yurdsuzun kefi saz olmaz, 
Qocanın ağrısı, odu az olmaz.  
“Qaçqın” , “didərgin”nən acı söz olmaz, 
Bu sözü dillərdən itirən olsa (19). 

Burada aşıq özünün ağır durumunu qeyd etsə də, “qaçqın” , “didərgin” 
sözlərinin onun qəlbini parçaladığını adamlara anladır. 

Zənnimizcə, Aşıq İsgəndər Ağbabalı ilə bağlı rəvayətlərdə aşıq şeirinə tə-
sadüf olunması elə-belə deyil, əslində Qars-Çıldır aşıqlarının və el şairlərinin ya-
radıcılığında sənət ənənəsidir. Bunu toplanıb yazıya alınan digər rəvayətlərdə 
(“Aşıx Nəsif Balıxlıda”, “Əhvalat” - Yetim Əsgərlə bağlıdır, “Qantarrı qıznan 
Aşıx İsmayıl”, “Aşıx Hamza”, “Aşıx Balakişi”, “Aşıx Nəsivin Dədə piri ziyarat 
etməsi” və b.) də aşıq şerinin müxtəlif formalarına rast gəinir. Həm də bu örnək-
lərdə adları çəkilən Aşıq Nəsib (Ağbaba bölgəsindəndir), Aşıq İsmayıl (Çıldırın 
kəndlərinin birindəndir), Aşıq Həmzə və Balakişi (hər ikisi də axsıqalıdır) Qars-
Çıldır deyilən ərazidə tanınmış, daha doğrusu keçmiş Qars vilayətinin ustad 
aşıqları sayılırlar. Deməli rəvayətlərdə aşıq şeirinə rast gəlinməsi adi bir təsadüf 
deyil, əslində Qars vilayətinə mənsub el sənətkarlarının yaradıcılığında xüsusi 
bir ənənədir .  

Burada verilən folklor örnəklərində işlənən aşıq şeirləri böyük əhəmiyyətə 
malikdir. Çünki bu qoşma, gəraylı və divanilərə Aşıq İsgəndər Ağbabalının işıq 
üzü görən kitablarında təsadüf olunmur. İkincisi, bu aşıq şeirlərinin hansı məq-
sədlə yazılması da bu rəvayətlərdən bəllidir. Bu folklor örnəklərinin bir özəlliyi 
də burada dialekt sözlərin kifayət qədər verilməsidir. İndi həmin rəvayətlərdə 
rastlanan bəzi dialektlərə nəzər salaq: “Gavır” (govur, dinsiz-imansız adam), 
“əmbə” (amma), “əmə” (amma), “kirnaz” (xəsis, simic), “yarımdünya” (yekə-
pər, iri adam), “qıcan” (qıcanmaq sözündəndir, sağ əlini qaldırıb kimisə vuran 
kimi özünü göstərmək), “fənikmək” (həddən ziyadə acmaq), “hacan” (hay can 
anlamındadır), “həmməşə” (həmişə), “gənə” (yenə), “makam” (Anadolu türkcə-
sində saz havası anlamında işlənir) və s. bu qəbildəndir.  

Bu araşdışdırmadan aşağıdakı nəticəyə gəlmək olar. 
1. Bu rəvayətlər Aşıq İsgəngər Ağbabalının həyat və yaradıcıığında böyük 

əhəmiyyətə malikdir. 
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2. Rəvayətlərin əksəriyyətində aşıq şeirinin müxtəlif növlərinə rast gəlin-
məsi məsələsi Qars-Çıldır vilayətinə mənsub el sənətkarlarının yaradıcılığındakı 
sənət ənənəsi ilə bağlıdır. 

3. Bu folklor örnəklərində namərd qonşularımızın mənfi sifətləri ustalıqla 
təsvir olunur. 

4. Burada tədqiqata cəlb edilən yeddi rəvayətdə işlənən dialekt sözlər re-
gional aşıq mühiti baxımından Ağbaba aşıq mühitinin özünəməxsusluğunu əks 
etdirir.  

5. Bu folklor örnəkləri regional folklor örnəkləri kimi də əhəmiyyətlidir. 
Rəvayətlərdə rastlanan dialekt sözlər və ifadələr bu folklor materiallarının xüsu-
si özəlliyini və təbiiliyini də göstərməkdədir. 

İşin nəticəsi. Tədqiqata cəlb edilən bu folklor örnəkləri Aşıq İsgəndər Ağ-
babalının sinədəftər, məqamında söz deməyi bacaran ustad aşıq olduğunu, eyni 
zamanda el-oba arasında aşığın hörmət-izzət sahibi olduğunu təsdiqləməkdədir. 

İşın elmi yenilyi. Aşıq İsgəndərlə bağlı rəvayətlərin araşdırılması göstərdi 
ki, bu ustad aşıq istər hazırcavablığına, istərsə də bədahətən söz söyləməsinə 
görə Ağbaba aşıq mühitinin tanınmış el sənətkarıdır. Bu sənətkarın özünəməx-
susluğu verilən rəvayətlərdəki şeirlərin tədqiqindən daha aydın görünməkdədir. 
Rəvayətlərin şərti olaraq bölünməsi və araşdırılması, eyni zamanda aşıq şeiri iş-
lənən rəvayətlərin regionallığı işin elmi yeniliyini tamamlayır. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti. Bu tədqiqat el sənətkarları ilə bağlı folklor mate-
riallarının toplanıb yazıya alınması və tədqiq olunması baxımından əhəmiyyət-
lidir. Zənnimizcə, bundan sonra ayrı-ayrı el sənətkarlarının həyat və yaradıcılığı 
ilə bağlı folklor örnəkləri həm toplanıb yazıya alınacaq, həm də tədqiqata cəlb 
olunacaqdır.  
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Xülasə 
Azərbaycan folklorunda yerli iqlim şəraitinə uyğun olaraq, yağış yağdırmağın əksinə, 

günəşi çağırma mərasimi “Qodu-qodu” dur (Kodu-Godu-Dodu: Şamançılıqda Yağış - Günəş 
tanrısı). Şaman türk düşüncəsində hər insanın bədənindəki ruhdan başqa Culazi deyilən xüsusi 
bir ruhu da var ki, bu ruh uşaq yaşayışında və dünyasında “Kudu” adını alıb. Bu da Azərbaycan 
“Qodu”su və Anadolu “Gode”sinin və qumuq “Zəmirə”sinin eynidir. Əsrlər boyu türk xalq-
larının mifik təfəkküründə yaşan bu inanış özünü mərasimlərdə, ayinlərdə biruzə verir. “Yada” 
mərasimi “Qodu-qodu” mərasiminin arxaik kökündə duran türk şaman mərasimidir. Bu mərasim 
bütün türk xalqlarında eynilə olub və qorunub saxlanıb. 

Açar sözlər: Şamanlıq, Yağış, Günəş, Tanrı, Qodu, Yada, daş.  
  
ARCHAIC BASE OF THE RITUAL “QODU-QODU” IS THE SHAMANIC  

RITUAL “YADA” 
 

Summary 
İn the article, it is spoken about a popular game played in different places of our country. 

The article gives information about shaman ceremonies “Yada” and “Godu-godu”. The belief of 
God of Sun has the special place in folklore games such as “Godu-godu” inform about the 
outlook of Shamanizm. The belief about the stone what is caused rain from the sky was spread 
in Northern Mongolia. Durbuts (nation in Mongolia) and tuvas (nation in Mongolia) were given 
to this stone “Chada” and “jada”.  

Key words: “Godu-godu”, “game-performance”, folklore, shamanism.  
  

АРХАИЧЕСКИЕ КОРНИ ОБРЯДА «ГОДУ-ГОДУ» ЯВЛЯЕТЬСЯ  
ШАМАНСКИЙ ОБРЯД «ЯДА» 

 
Резюме 

В статье кратко рассматриваются некоторые важные аспекты традиционных народ-
ных обрядов Азербайджана и тюркских народов как «Году-Году». Говориться что этот 
обряд посвящено Солнечному божеству как у всех тюркских народов и связано с шама-
низмом. В мифологии тюркоязычных народов Средней Азии широко распространилось 
образ «хозяина дождя». С древнейших времен тюрки верили в шаманизм. Это вера про-
должает жить в обрядах до наших дней. С помощью шаманского камня «яда» древние 
тюрки могли вызвать дождь.  

Ключевые слова: обряд, божество Сольнца, шаманизм, камень яда.  
 
Məsələnin qoyuluşu. “Qodu-qodu” mərasiminin arxaik kökü “Yada” mə-

rasimidir. 
İşin məqsədi. Yada daşı və yada şaman mərasimi haqqında məlumat ver-

mək. 
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Məlumdur ki, qədim türklər tabiət hadisələrinə təsir gücünə malik idilər. 
Yağış yağdırma kultu qədim dövrlərdən türklər arasında geniş yayılıb. Azərbay-
can folklorunda yerli iqlim şəraitinə uyğun olaraq, yağış yağdırmağın əksinə, 
günəşi çağırma mərasimi “Qodu-qodu” dur (Kodu-Godu-Dodu: Türk Şamanlı-
ğında Yağış - Günəş tanrısı). Türk şaman düşüncəsində hər insanın bədənindəki 
ruhdan başqa Culazi deyilən xüsusi bir ruhu da var ki, bu ruh uşaq yaşayışında 
və dünyasında Kudu adını alıb. Bu da Azərbaycan “Qodu”su və Anadolu 
“Gode”sidir. Şaman təfəkkürünə görə qədim türklər Kudunu itirdiklərində dər-
hal şamana müraciət edər, Kudunu tapıb geri qaytarardılar (2, 70). Əsrlər boyu 
türk xalqlarının mifik təfəkküründə yaşayan bu inanış özünü mərasimlərdə, 
ayinlərdə büruzə verir. “Yada” mərasimi “Qodu-qodu” mərasiminin arxaik kö-
kündə duran türk şaman mərasimidir. Bu mərasim bütün türk xalqlarında eynilə 
olub və qorunub saxlanıb. 

 Hamıya məlumdur ki, “Qodu-qodu” mərasimində çömçədən gəlincik bə-
zədildiyi üçün bəzən mərasimin adı “Çömçələ gəlin” də adlanır. Mərasimdə tax-
ta qaşıqlar bəzədilərək gəlincik şəklinə salınır, ev-ev gəzilərək pay yığılır. Mə-
rasim zamanı oxunan nəğmə belədir: 

Qodu-qodu yağ istər, 
Çoxlu-çoxlu bal istər. 
Yağ verin, yağlayaq, 
Bal verin ballayaq. 
Göyün ağzın bağlasın,  
Günəş qızın çıxarsın (1,47). 

Ə.Cəfəroğlu “Azərbaycan və Anadolu folklorunda saxlanan iki şaman tan-
rısı” məqaləsində yakutlarda Qodu ilə eyni funksiyanı “Kis-Tangara”, yəni “Qız 
Tanrı” gəlinciyinin yerinə yetirdiyini qeyd edir. Yakutların şaman düşüncəsinə 
görə, ölərkən qız uşaqlarının ruhu bu gəlinciklərə köçüb yaşayır. Ona görə də, 
onların çadırlarının ağzına yağ çəkilmiş gəlinciklər asılır. Yakutlar “Kis-Tanga-
ra”nı bəzədikdən sonra ona çoxlu qurbanlar deyir, yanına içki və yemək qoyur-
dular. Safranboluda “kabalak yarpağı” adlı bitkini uşaqlar uzun sırıqların üzə-
rinə iplə sarıyıb əllərində evləri dolaşırdılar. Ən uzun sırığı hazırlayan dəstəyə 
başçılıq edib, bəxşişləri toplamaq üçün boynuna torba keçirər, toplanan bəxşişlər 
bərabər bölünər, bəzən də yemək bişirib paylanardı (2,70). Mərasim zamanı bu 
nəğməni oxuyarmışlar: 

“Gode-gode göl olsun, 
Evin önü sel olsun. 
Arpa, buğda çox olsun, 
Göydən rəhmət, yerdən bərəkət! 
Bi deyim un, bi deyim su, 
Dəyməndə oluk daşacaq, 
Qurbalar içəriyə qaçacaq. 
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Godecuğum bəxşiş verürsə, 
Rahmət göydən yağacaq 
Ver, Allahım, ver (12 ,83).  

 Qumuqlarda yağışı və günəşi çağırma mərasimi Zəmirə adlanır. Bu mə-
rasim yalnız qızların iştirakı ilə həyata keçirilirdi. Mərkəzi Qumuq rayonlarında 
isə mərasimi uşaqlar oynayırdılar. İştirakçılardan biri əyninə kicitkanın gövdə-
sini tikirdi. Həmin oğlan əlində təndirə çörək yapırmış kimi kürəyə bənzəyən 
Zəmirə sayılan bəzədilmiş bir lövhə tuturdu. Xüsusi Zəmirə mahnılarını 
oxuyaraq ev-ev gəzirdi. Uşaqlar əldə etdikləri undan kömbə bişirtdirirdilər. 
Qadınlar Zəmirəni təşkil edərkən kişilər də çaya gedib “daş oxumaq” məra-
simini yerinə yetirirdilər. Zəmirə zamanı oxunan mərasim nəğməsi belədir: 

Ya zəmirə, zəmirə, halay, 
Zəmirəyə nə gərək, halay. 
Batman-batman su gərək halay, 
Dağarcığa nə gərək halay? 
Ayağına tikanlar, halay” (3,353). 

Kişilərin çaya gedib “daş oxumaq” mərasimi keçirməsi “Yada” mərasimi-
dir. Burada yada daşına çayda oxunan ovsunlar nəzərdə tutulur. Eynən “Qodu-
qodu” mərasimində Qodu daşına ovsun oxunub oda atıldığı kimi “Zəmirə” mə-
rasimində də daşa ovsun oxunub çaya atılır. Oda atanda yağış kəsir, çaya atanda 
isə yağış yağır. 

“Yada” mərasimi “Kudu” Şaman Tanrısına aid adla birlikdə günümüzə 
qədər gəlib çıxıb, uşaqlara məxsus pak və təmiz dünyada saxlanıb. Onu da de-
yək ki, “Bilqamıs” dastanında Bilqamısın Günəş tanrısı Utuya gildən heykəl dü-
zəltməsi, sonra taxtadan böyük bir masa çıxarıb üzərinə əqiqdən qayrılmış qabı 
balla, lacivərddən düzəldilmiş qabı isə yağla doldurub, masanı bəzəyərək Utu 
üçün aparması (4,66 ) “Qodu-qodu” mərasimindəki Günəşi təmsil edən Çömçə 
gəlinin düzəldilməsi 

 Qoduya qaymaq gərək, 
Qablara yaymaq gərək, 
Qodu gün çıxarmasa,  
Gözlərin oymaq gərək. 
Yağ verin yağlamağa,  
Bal verin ballamağa. 
Qodu gülmək istəyir, 
Qoymayın ağlamağa” (1, 47). 

və ona da yağ, bal ziyafəti verilməsi ilə zahirən eynilik təşkil etsə belə daşa oxu-
nan ovsun mərasimin mahiyyətini açır: 

     “Qodu daşı, 
     Odu daşı, 
     Qodu kəssin yağışı” (1, 12).  
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Bir sual meydana çıxır: bu ovsunda adı keçən “Qodu daşı” Bilqamısın 
ziyafət süfrəsində varmı? Doğrudur, hər dörd mətndə Günəş ilahəsini təmsil 
edən büt düzəldilir və ona yağ-bal bəxşiş verilir. Eyni mərasim yakutlarda da 
“Kis-Tangara” nın bəzədilməsi, ona qurbanlar deyilib, yanına içki və yeməklər 
qoyulması ilə müşayiət edilir. Lakin məsələnin əsas mahiyyəti türk şamanlığında 
Günəş ilahəsini təmsil edən Qodu, Zəmirə, Çömçələ gəlin, “Kis-Tangara”,“ka-
balak yarpağı” və türk şamanlığı ilə heç bir əlaqəsi olmayan “Bilqamış” dasta-
nındakı Utunun gölgəsində itir.  

Qədim Misir, Yunanıstan, Skandinav mifologiyasında Günəş Tanrısı olub 
və ona dünyanı işıqlandırıb, onları fəlakətlərdən qorumaq üçün tapınıblar. Günəş 
və Ay kultu Asiya türkləri arasında geniş yayılıb. Cənub türklərində Günəş 
“Tanrı oğlu” kimi vəsf edilib. Altay türkləri “Gün ana”, “Günəş ana” müraciəti 
ilə Günəşə and içmişlər. IX əsr türk-uyğur şeiri “Tan Tanrı” da:  

“Körüqme Kün Tenqri, 
 Siz bizni kurtqarınq! 
 Körüqme Ay Tenqri,  
Siz bizni kurtqarınq!”  

 (Görən Günəş /Ay Tanrı, Siz bizi qoruyun!) bu, öz əksini tapmışdır. 
Qodu, Zəmirə, Çömçələ gəlin, “Kis-Tangara”, “kabalak yarpağı” yəni Gü-

nəş ilahəsini təmsil edən bütün (heykəlin) adı ilə adlanan bir mərasim əslində, 
şaman mərasimi olaraq, bütövlükdə “yada” daşına bağlıdır və bu, günümüzə qə-
dər qorunub saxlanıb. Qumuqlarda “Zəmirə” mərasimində “daş oxumaq” üçün 
kişilərin çay kənarına getməsi, “Qodu-qodu” mərasimində Qodu daşına oxunan 
ovsunlar bütövlükdə ümumtürk folklorundakı mərasimin türk şaman düşün-
cəsinin məhsulu olduğunu göstərir. Müasir dövrdə “Qodu daşı” kimi adlanan bu 
daş əslində “Yada” (Yava, ç/cada, çayın, sata) daşıdır və onunla eyni funksi-
yanı yerinə yetirir. Sadəcə, daş mərasimin adı ilə adlanır ki, bu da heç təsadüfi 
deyil. Çünki bu daş mərasim zamanı istifadə olunur. Mərasimlər arasındakı za-
hiri bənzəyişlərdənsə mahiyyət eyniliklərinə, bütöv bir mərasimin “yada” daşı-
nın üzərində durduğuna diqqət yetirsək mərasimin türk şaman mərasimi oldu-
ğunu daha yaxşı anlayarıq. Müəlliflərin əksəriyyəti bu zahiri bənzəyişə uyaraq 
hətta “Günəş tanrısı Utunun adı Azərbaycan folklorunda bu yaxın zamanlara 
qədər “Qodu” şəklində yaşamışdır” – deyir (10, 111). Artıq deyildiyi kimi, Qo-
du “Bilqamış” dastanındakı Utunun adı deyil! 

Qədim türklərdə “Yada” şaman daşı necə olub və “yada” şaman məra-
simi necə keçirilib?  

İnaclara görə, yağışı yağdıran “Yada”(Yava daşı ,ç/cada, çayın) daşı me-
şədə saxlanılır, yağmur yağdırması üçün odda qızardılır və sonra onu bir ağacın 
ucuna bağlayaraq, dua və alqış oxuyaraq havada fırladırdılar (5,133).  

 Göydən yağmur yağdıran daş haqqında inanc Şimali Monqolustanda da 
yayılıb. Dürbütlər bu daşa “çada”, tuvalılar və altaylar “cada” adı veriblər. Bəzi-
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ləri deyirlər ki, bu daşı dağlardan, digərlərinin fikrinə görə, ilanın başından ta-
pırlar. Dürbütlər düşünürlər ki, bu daşa uryanxaylar sahibdirlər. Ona görə ki, ur-
yanxaylar (tuvalılar) dürbüt torpaqlarına gələndə yağmur yağır. (Tuvalılar mon-
qollara görə təbiətin gizli sirlərini bilən xalqdır. Onları “qara kitablı xalq” -“qara 
nontay ulus” adlandırırlar (6, 189). Cada daşı ördəyin,anqir quşunun başında, 
öküzün qarnında olur. Rəngi qara və zolaqlı olur. Əsl cada daşını başqalarından 
fərqləndirmək lazımdır. Onu ovcun içində tutunda əl soyuqdan donur, qulağa 
yaxınlaşdıranda səslər eşidilir. Bu daşla yağmur yağdırmazdan əvvəl onu çayda 
islatmaq və günəşə sıçratmaq lazımdır. Daş üç il yaşadıqdan sonra ölür. Onu 
diriltmək üçün daş hansı heyvanda tapılıbsa, onu ölməkdə olan o heyvanın nə-
fəsinə tuturlar. Daşın ölməməsi üçün onu həmin heyvanın dərisinə və ya tükünə 
bükülü saxlayırlar. Daş həddən çox dolu yağdıranda onu qurudurlar. İnanışa 
görə bütün soyuq havalar cada daşından asılıdır (6, 189). 

Bundan başqa, qədim türklər ağ ilanın başında xoşbəxtlik daşının olduğu-
na inanırdılar (6, 187). Cada daşı haqqında “Çinin Tanqut - Tibet ətrafı və Mər-
kəzi Monqolustan” əsərində ordoslu monqol Pusnukdan qeydə alınmış mətndə 
məlumat verilib: “İki cada var: ilandan (moqoin cada) və eşşekdən (elçiqen ca-
da). Birinci ilanın quyruğunun haçalandığı yerdə, digər növ cada isə qara eşş-
əyin (xara elçiqen) sinəsində (ubçe) yerləşir. Sonuncu çox güclüdür. Əgər onu 
bulaqda saxlasalar yağış yağar” (7, 352). Digər mətndəsə bu daşın dumanın 
üstündə durduğu qeyd edilir: “Okeanın və ya böyük gölün üzərində duman (bu) 
var, onun üstündə cain daşı var. Daşın üstündə dörd ayağı üstə göy öküz durub. 
Buynuzları ilə bizim yaşadığımız yeri saxlayır” (7, 154). “Sata” daşı qaynar su-
ya atıldığında qaçmağa, bağırmağa başlar və sonra ölür. Bu daşı ildırım vurmuş 
yerlərdə axtarmaq lazımdır. Bu daş heyvan mənşəli də ola bilir. Qurdun satası 
ən qüdrətli olanıdır. Hansı tərəfdən küləyin əsməsi istənərsə bu daşı ovcun için-
də o tərəfə tutmaq kifayət edər. “Sata”nı evdə saxlamaq olmaz. Hansı heyvan 
mənşəlidirsə, o heyvanın tükünə, dərisinə bürüyüb bir dəliyin içində saxlamaq 
lazımdır. Bu daş öldükdən sonra digər daşlardan fərqi qalmır (14, 61). 

Naymanlar Çingiz xanla döyüşlərin birində qar və boran olması üçün cadu-
gərlik etmiş, sehir və tilsim oxuyub müxtəlif növlərdə olan daşları suya qoymuşlar. 
Çinli Si Yuy Vin-dzyanluya görə “yada” daşı göy, sarı, ağ, yaşıl və tünd rəngdə 
olur. Onu inəklərin və atların qarnından tapırlar. Bu daş kərtənkələnin quyruğunda 
da yaranır. Ən yaxşısı isə qabanın başında və heyvanların qarnında olandır. Şaban-
Şifai bu daşın qızıl qanadlı Sərhab adlanan vəhşi böyük ördəkdəyin yuvasında 
olduğunu söyləyir (14, 57). Şərqi Türküstan türkləri yağmur üçün dua edən zaman 
söyüd nohuruna bazoar bağlayırlar və təmiz suya qoyurlar. Yağışın çox yağması 
üçün dua etdikdə bazoarı kisəyə qoyub atın quyruğuna bağlayırlar. Əgər sərinlik 
üçün dua edilirsə, onda onu kisəyə qoyub öz kəmərlərinə bağlayırlar. Bütün bu 
halların öz duaları vardır. Qərbi Çin türkləri, torqoutlar yayda uzun səfər zamanı 
hərarəti azaltmaq üçün bu daşdan istifadə etmişlər (5, 152). “Manas” dastanında 



Dədə Qorqud ● 2015/I I                                                                                                                                                                     101 
  
yada daşı haqqında məlumat vardır. Qırğız və başqa türk dillərində “çayçı” çay daşı 
ilə havada dəyişiklik edən cadugər adlanır. Çayla (maq) isə çay daşı vasitəsilə 
havanı dəyişmək deməkdir (5, 153). 

Qazax-qırğız əfsanə və nağıllarında çada daşı haqda məlumat vardır: “Ər-
mən-Çəçənin bacısı hər iki ovçunu açdı. Göydən atın başı görünməz olana qədər 
ağ qar yağdı və şaxta oldu” (8, 186). Mətndən məlum olur ki, Ərmən-Çəçən 
yada mərasimi keçirib. “Temri- ərən kor at quyruğu ilə yadanı hazırlayır və göy-
dən atın başına qədər ağ qar yağdırır. Sonra hər iki ovcunu yuxarı qaldıraraq ya-
da yaratdı. Külək, qumlu boran endirdi”, “Aru- Manday elini uzatdı cadu etmə-
yə başladı. Göydən ağacların yarısına qədər qar endirdi” (8, 187). 

Bu şaman daşı haqqında yakut folklorunda da məlumat vardır. Onlar bu daşı 
“Sata” adlandırırlar. “Sata”dan ovçular Aprel və Mart aylarında əriyən qarı dondur-
maq və heyvanların ayaq izlərini tapmaq məqsədilə istifadə edirlər. “Türküstan xə-
bərləri” nin 1887-ci il 24 Mart sayında yağış üçün dua etdiyi və bir həftə dayan-
madan leysan yağdığı üçün bir yadaçı mollaya altı min ağac vurulduğu yazılıb. 
Quraqlıq zamanı həm çinlilər, həm də türklər olduqları yerə ot qoyarmışlar ki, 
yağmur yağsın (5, 153). İlliy uyğurları yada duasını tilsim etmək üçün diri qurbağa-
ya oxuyarmışlar. Hər duadan sonra qurbağaya iynə batırarmışlar. Bir neçə iynədən 
sonra qurbağanı tilsim edilmiş adamın evinin qapısına basdırarmışlar. Belə bir fikir 
də vardır ki, “Yada” termini fonetik dəyişikliklərlə “Avesta”dakı yatu (sehir) yeni 
fars dilindəki “yadu” sözlərindən iqtibas edilmişdir (5, 154).  

 S.E.Malov «Qərbi Çin türklərinin şaman daşı «yada» adlı məqaləsində 
1913-1915-ci illərdə Qərbi Çinə ikinci səyahəti zamanı qeydə aldığı iki risalənin 
tərcüməsini və quraqlıq zamanı yağmur yağdırmaq, havanı qarlı, tufanlı eləmək 
məqsədilə keçirilən «yada» şaman mərasiminin keçirilmə qaydaları haqqında 
yazıb. Məqalənin əsasını iki risalə təşkil edir ki, onlar Urumçu şəhərindən Çin 
Türküstanının Cənub hissəsindən və Aksu şəhərində yaşayan şaman molla Tai-
rədən qeydə alınıb. Urumçu və Aksu risalələrində məlumat verilir ki, “yada” da-
şı ala, göy, sarı və qırmızı rənglərdə üzərində müxtəlif rəngli damarlar və ləkə-
lərlə böyük gücə malik işıqlı və yüngül olur. Əsl “yada” daşını suya qoyanda 
“cim-cim” səsləri çıxarır. Bu daş hər bir heyvanda ola bilər. Əgər qabandadırsa, 
onda alnı ləkəli (qaşqa), başı boz, çala, gözləri isə qırmızı olur, atdadırsa, həmin at 
çayı dayanmadan keçir və su içmir. Otlayanda başını həmişə şimala çevirir. Barsın 
ürəyində olur. Keçidə olduqda isə sürüyə qoşulmadan tək-tənha otlayır. Bu daş 
kərtənkələdə olarsa o, iki quyruqlu olur və gündə qızınır. Bu əlamətlər yada daşını 
tanıdır. Dişi heyvan mənşəli yada daşı daha çox yağış yağdırır (5, 155). 

Rza Nur “Türk tarixi” adlı əsərində şamanlığda din ilə sehrin bərabər 
sayıldığını və Türk yurdlarında bu daşın Yada adı ilə, ərəbcədə “Yeşim”, farsca 
“Yeşip”, fransızcada “Jade” və ya “Jaspe” adlandığını, qədim türklərin bu daşa 
“qaş” və “Yat” belə dediyini Tarix və Coğrafiya sözlüyündə “Yeşim daşı”, “Yat 
daş” kimi adı çəkildiyini qeyd edir (14, 43). 
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Z.Gökalpın da “Əski türklərdə din” məqaləsində qeyd etdiyi kimi, Bayatlı 
Mahmud oğlu Həsənin 1482-ci ilin əvvəllərində yazılmış “Cam-i Cəm-Ayin” 
əsərində deyilir ki, Yada daşının tarixi Nuhdan başlayıb Yafəsə, oradan da türk-
lərə çatmaqdadır. Nuh tufanından sonra Nuhun oğlanları – Sam, Ham və Yafəs-
dən başqa hamının öldüyü, yalnız onların sağ qaldığı, türklərin atasının bu Yafəs 
olduğu, Nuhun yağış yağdıran yada daşını oğlu Yafəsə verib onu bulaq başına 
göndərməsi, Yafəsin yada daşını götürüb Uzaq Şərqə getdiyi və yetmiş ildən 
sonra öldüyü deyilir (14; 47, 52). F. Köprülü ən qədim mənbə kimi məchul bir 
müəllifin “Muchəl əl Təvarih Vəl Kasas” kitabına istinad edərək, Nuhun Yafəsə 
yağış duası verdiyini, Yafəsin də onu daşa həkk edib boynundan asaraq, vadidə 
oturduğunu, bu zaman da oğuzlar arasında bu daşı əldə etmək üçün çalışmalar 
olduğunu qeyd edir (14,50). Z.Gökalp, Mahmud Kaşğarlıya istinad edərək bu 
məlumatı da verir ki, qaş (yəni, yada daşı) iki cür imiş: ağ və qara. Ağına Örünk 
(Şərq türkcəsində Ağ deməkdi) deyilir, möhür kimi müqəddəs sayılarmış və 
ildırımdan, susuzluqdan, şimşəkdən qoruyarmış. Bu daşlar da yalnız Hutən 
şəhərinin iki tərəfindən axan çaylardan (Ürnük kaş öküz, Kara kaş öküz) başqa 
heç yerdə tapılmazmış (14, 60). 

A.İnan “Tarixdə və bu gün şamanizm” adlı əsərinin “Yada, Cada, Yat Taşı 
və Yağmur tilsimləri” başlıqlı bölümündə Böyük Türk Tanrısının Türklərin 
Cəddi alasına yada (cada, yat) deyilən bir sehirli daş ərmağan etdiyini, bununla 
yağış, qar, dolu yağdırıldığı, fırtına çıxarıldığı və bu daşın hər çağda “türk qam-
larının və böyük türk sərkərdələrinin əllərində olduğunu” qeyd edir (15, 160). 
“Cada daşı” əfsanəsinin Çağatay divan ədəbiyyatında yer aldığını söyləyən 
A.İnan Əlişir Nəvainin Divanından 

“Yada taşığa kan teğeç yağın yağkandek ey saki, 
Yağar yağmurdek eşkin çün bolur la` lin şerab abid” - beytini qeyd etmək-

lə “yad” kəlməsinin üzərinə qurban qanı sürtüləndə yağış yağdığı üçün “yağış 
muncuğu” kimi açıqlandığını və Türküstanda Teymurilər və Özbəklər dövründə 
yazılan əsərlərdə “yad daşı”ndan bəhs edildiyini və hamının buna inandığını 
qeyd edir (15, 162). A.Süheyl Ənvər, Şaban Şəfainin qiymətli daşlara dair 
“Şifaiye fi` t- tıb” adlı əsərinin indiyə qədər daşlar haqqında yazılmış ən qədim 
və N. Tusi tərəfindən bəyənilən əsər olduğunu, tədqiqlərə daim qaynaq oldu-
ğunu göstərir. Ş.Şəfai yağış yağdırsın deyə dolu daşının yüksək bir yerə asılmalı 
olduğunu deyir. Əsərdə Türküstanda iki bölgə arasında bir keçiddən bəhs edilir. 
Bu keçiddən keçən heyvanların ayaq dırnaqları o keçidin daşını zədələməsin de-
yə heyvanların ayaqlarına keçə sarınması, yavaş yeridilməsindən, həmin keçidin 
daşından Türküstan şəhərlərinə və digər yerlərə aparılmasından danışılır. Bu 
keçiddən keçilərkən yüksək səslə bağırmaq, qara rəngli bir şeyi suya axıtmaq, 
bir şey yumaq yay belə olsa qış fəslini, qar və tufanı gətirmək deməkdir (14, 59).  

Səmərqənd şəhərində quraqlıq olunca yada daşının bir tas içində suya 
buraxılması hekayə edilir. Hafizlərdən biri bilməyərəkdən bu suyu içir. Yağış 



Dədə Qorqud ● 2015/I I                                                                                                                                                                     103 
  
kəsilmək bilmədən yağmağa, sellər daşmağa başlayır. Əhali bu fəlakətdən 
qurtulmaq yolunu hafizi şəhərdən çıxarmaqda görür. Hafiz hara gedirsə, yağış 
ora fəlakət gətirir. Bir müddətdən sonra vətən həsrəti ilə Səmərqəndə qayıdır. 
Ona “daşa bərabər” – “Hafiz Yada” adı verirlər (14, 54-58). F. Sumer “Qədim 
türklərdə yağış və qar yağdırma adəti” məqaləsində qeyd edib ki, Xarəzmşah 
Sultan Məhməd Çingiz istilasından əvvəl Çin tərəfinə yaxınlaşanda həddən çox 
yağış və qarla qarşılaşır. Bunun yağmur daşı istifadə edən bir yadaçının qabiliy-
yəti olduğunu anlayıb, onu hüzuruna gətirdir və qara keçəyə sarıtdırıb, torpağa 
basdırdıb öldürür. Beləliklə, yağış kəsir. Xarəzmşah Sultan Məhmədin yada 
mərasiminin keçirilməsinə şahidlik etməsi ilə bağlı deyilir ki, onun hüzurunda 
başı açıq, ayaqları yalın bir ixtiyar hiddətlə hansısa sözləri deyərək, bir tasa su 
doldurub, içinə iki boru qoyur. Üçüncü borunu isə yüksək bir yerə qoyur. Yağış 
daşı rəngində bir ilan bu borudan sürünərək suyun səthinə enir. İxtiyar iki türk 
yat daşını suya salır, dərhal çıxarıb bir-birinə sürtüb hərəsini bir tərəfə tullayır. 
Bunu yeddi dəfə təkrarlayır və tasdan su götürüb hər tərəfə səpir, sonra yağış 
yağır (14, 56-63). XIII əsrdə Cəlaləddin Xarəzmşah Şərqi Anadoludakı Ələşgird 
bölgəsinə gəldiyi zaman şiddətli isti və quraqlıqdan, heyvanlara təcavüz edən 
milçəklərdən bezən xalq ona şikayət edir. Cəlaləddin Xarəzmşahın özü yada 
mərasimini şəxsən idarə edir, dayanmadan yağan leysanın da qüdrətinin əlaməti 
olduğunu düşünür. Hətta palçıqdan və bataqlıqdan sultanın çadırına girməyin 
mümkün olmadığı da qeyd edilir (14, 51).  

F.Sümer qeyd edir ki, X əsrdə Türk ölkələrini gəzdiyini iddia edən ərəb 
müəllifi Əbu Duləf Mis` ar ibni Mühəlhəl İrtış sahillərində yaşayan Kimək (ya-
xud Yemək) adlı böyük türk qövmündən bəhs edərkən onların hər istədikləri za-
man yağışı cəlb edən bir daşları olduğunu, bunu gözü ilə görən ilk müəllifinsə 
böyük türk alimi Mahmud Kaşğarlı olduğunu qeyd edir (14, 56). 

Maraqlıdır ki, türklərin folklor və etnoqrafiyasını toplayıb tədqiq etmiş 
görkəmli alim V.Radlov 1861-ci ildə Altayda Abakan çayı qaynağı ətrafında ol-
duğu vaxt yada ayininin şahidi olur. Belə ki, şiddətli yağmurdan qurtulmaq üçün 
gəzinti rəhbəri olduğu şəxs eyni zamanda yadaçı olduğu üçün şiddətli yağışın 
kəsməsi üçün ovsun oxuyur.V.Radlov “Sibirdən” kitabının “Türk dinlər tarixi” 
ilə bağlı məlumatlar hissəsində bundan bəhs edir (14, 54).  

«Yada» daşı haqqında F.Köprülüzadə «Şamançılıqda qədim türklərdə yağ-
mur daşı «yat» və «ya» məruzəsi ilə 1923-cü ildə Parisdə din tarixinə dair kon-
qresdə çıxış edib. O da qeyd edir ki, «yada» daşı haqqında ən qədim məlumatlar 
Əbu Duləf Mis` ar ibni Mühəlhəl tərəfindən verilsə də, daha qədim araştırmalar 
aparmaq olar. Belə ki, S.Brokelman «Qədim Türküstanın xalq yaradıcılığı» 
əsərində qeyd edir ki, «yada» daşı haqqında qədim bilgilər VII əsr naməlum 
Suriya monarxı - Mərvdən olan Elias patriarxı zamanı hadisələrin təsviri xroni-
kasında verilib. VII-IX əsrlərin fal kitabı – türk runik məktublarında bulud və 
yağmur haqqında şeir verilib. Yada daşı haqqında məlumatlar XI əsrdə Mahmud 
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Kaşğaridə və XII-XIII əsrlərdə Suriya dualarında Xara-Xotoda vardır. Dualarda 
quraqlığın dəhşətli nəticələri, torpaq və meyvələrin quruması, tarlaların yox ol-
ması, sonra xalqın günahlardan təmizlənərək yalvarış duası oxuması haqqında 
danışılır. “Yada” mərasimi haqqında türk və monqol tayfaları haqqında danışmış 
Rəşidəddin (XIV əsr) və Çin səlnamələrində məlumat vardır (5, 152). Firdovsi-
nin “Şahnamə”sində Tuluy xan zamanında Bazur adlı bir sehirbazın ovsunla 
yağış yağdırdığından və Hitay əsgərlərinin pərişan olduğundan bəhs edir. Rəşi-
dəddin də “Cami ut-təvarih” əsərində bunun üzərində durur (14, 44).  

Yağış duasında daşlar: “Yada” şaman mərasimi müasir dövrdə də is-
lamlaşmış şəkildə yaşamaqdadır. Əsrlər boyu türk xalqlarının mifik təfəkkürün-
də yaşayan yağış üçün dua etmək və bu duanı daşlara oxumaq ayini islamlaşaraq 
özünü mərasimlərdə, inanclarda biruzə verir. S.E.Malov qeyd edir ki, o, ilk dəfə 
yağış yağdırma şaman mərasimini türklərdə (xüsusilə, kazan tatarlarında) 1901-
ci ildə Çukri Alanova kəndində görmüş və bir molladan qeydə alıb. Yayda 
quraqlıq zamanı kənd sakinləri səhər tezdən kənddən kənarda çayın sahilinə 
toplaşırlar. Burada yağmurın yağması üçün yalvarırlar. Torpağın altına içində aş 
olan qazanlar basdırırlar, molla «Quran»dan ayələr oxuyandan sonra aş bütün 
iştirakçılara paylanır. Bu mərasimdən sonra bir neçə gün ərzində gənclər küçədə 
qarşılarına çıxan adamları sulayırlar (5,152). S.E.Malov qeyd edir ki, 1924-cü 
ildə Türkoloji seminarın dinləyicisi olmuş bir azərbaycanlıdan eşidib ki, camaat 
yağışın yağması üçün qurumuş bir çayın yatağında dua edər, duaetmə müsəlman 
adətlərinə uyğun aparılar, sonra kisələr və daşlar gətirilərmiş. Hər kəs əlinə daş 
götürüb pıçıltı ilə “Quran” dan bir ayə oxuyub daşı kisəyə atarmış. Sonra daşları 
qurumuş çayın yatağına düzərmişlər. (5,152). Urumçu və Aksu risalələrində 
yada mərasiminin keçirilməsində “Quran” ayələrinin hər birinin bir neçə dəfə 
ardıcıl oxunması, qüsul, dəstəmaz və bir neçə rükət namazdan sonra mərasimə 
başlanması şaman mərasiminin islamlaşmasını göstərir (5,155). “Yada” şaman 
mərasimi islamın qəbulundan sonra da təriqət ayinlərində də yaşayıb. Anadolu-
da keçirilən yağmur duası zamanı qırx bir daşa dua oxuyub suya atardılar. Nəqş-
bəndlər quraqlığın qarşısını almaq üçün yeddi kiçik daşa salavat çevirib bulağa 
atardılar. Bu, onu göstərir ki, şaman mərasimi nəqşbəndlərə qədər sirayət edib 
(2,66). N.Tezel “Ankaranın Bayındır köyündə Yağmur Duası” məqaləsində yağ-
mur duasına çıxmamışdan əvvəl bütün kənd əhlinin üç gün oruc tutduqdan sonra 
yetmış min daş sayıb ayırıb, cuvallara yığdığını, sonra kənd mollasının bu daşlar 
bir-bir yalayaraq, dişinə dəymədən “Ey Ulu Tanrı, qulların məyusdur. Yağmuru 
endir, bütün məxluqata dağıt” - dediyini və sonra bu daşları çuvallara doldurub 
suyun qaynağına tökdüklərini, qurbanların da bu daşların üstündə kəsildiyini, 
qurban qanının daşların üzərinə axmalı olduğunu qeyd edir. Bundan başqa 
Ankaranın Horan kəndində “Ya Rəbbi, Peyğəmbərimiz, əfəndimiz, evliyalar, 
həbiblər, dilsiz heyvanlar, günahsız və məsum insanlar hörmətinə bizi rəhmə-
tindən məhrum etmə” - deyilərək dörd beş min daşa, noxuda və yaxud atın başı-
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na dua yazılır. Daşlar və noxudlar torbada, at başı isə açıq şəkildə bir ucuna ip 
bağlanaraq çaya atılır. Yağış yağdıqdan sonra iplə çəkib çıxardılır (14, 101).  

Türkmənlərdə yağış yağdırmaqla bağlı digər inanclar da vardır. Hər hansı 
bir heyvanın başını yuyurdular və ya qırx keçəlin adı yazılmış kağızı su ilə axı-
dırdılar. Bu adət Azərbaycanda da vardır. İ.Rüstəmzadənin Qarabağdan topla-
dığı folklor örnəklərində deyilir ki, quraqlıq vaxtı yağışın yağmadığını, sünbülün 
də dən tutmadığını görən kənd camaatı Mir Əsəd kişiyə ağız açarlar ki, bir daş 
atsın. Amma elə yerə atsın ki, sonra çıxara bilsinlər. Mir Əsəd kişi də daşı dərinə 
atar. Bir həftə çox güclü yağış yağır. Camaat daşı tapa bilmir. Nəhayət, Mir 
Əsəd kişi çıxış yolunu qırx keçəlin adını çəkib bir sapa düyün vurulmasında 
görür. Onda leysan kəsir (16, 251). 

Türkmənlər yağış yağdırmaq üçün yetişmiş arpa toxumlarının şirəsindən 
kökə bişirirdilər (9, 25). Azərbaycanda da Xəşil bişirib paylayırlar. Azərbaycan-
da inanclara görə, quraqlıq zamanı otlayan qara eşşəyin başındakı tükləri isladı-
lıb, qatıq çəkib, çölə buraxarmışlar. Bununla da, yağış yağması təmin edilərmiş. 
Eşşəyin başına qatıq çəkilməsi də Azərbaycanda “Qodu-qodu” mərasimindəki 
gəlinciyin agzına yağ deyil, başına qatıq çəkilməsi ilə əlaqələndirilir (2, 70). 
Kəlbəcər rayonunda iki eyni adlı qadın eşşəyin başını yuyarsa “su gəti, eşşəyim, 
su gəti” deyərsə yağış yağar (16, 251).  

Yağış yağmayanda, quraqlıq оlanda Cоlan Türkmanları bir sarı inək alar-
lar və Əli dağına gеdərlər. Sarı inəyi kəsib, yеmək bişirib yеrlər. Dağdan еnər-
еnməz yağışda islanarlar (13, 71). Göyçə mahalının İnəkdağ kəndinin əhalisi 
Qoşqar dağının başındakı bulaqdan su gətirib Alma ağacı pirinin bulağına qo-
yarmışlar ki, yağış yağsın. Qoşqar dağından daş gətirmək üçün kəndin ən mö-
min insanı sübh tezdən dan söküləndə sübh namazını qılıb yola çıxmalı idi. Hə-
min adam oruc tutub dönüb arxaya baxmadan gedib qayıtmalı idi. Daşı gətirən 
mömin adamın təhlükəsizliyini təmin etmək üçün ona yol yoldaşı verilirdi. On-
lar qayıtdıqdan sonra namaz qılıb dua oxuyub gətirdikləri daşı bulağın gözünə 
qoyarmışlar. Yağış yağmadıqda daşı gətirən mömin şəxs Alma ağacından ayaq-
larından asılarmış. Bu vəziyyətdə dua edib ağlayarmış. El arasında haqq aşığı, 
övliya sayıldığından Xəstə Həsənin qəbrini ziyarətə gedərmişlər. İl quraqlıq ke-
çəndə müsəlləyə çıxanlar aşığın qəbir daşından tutya kimi qoparıb çaya, bulağa 
salsalar, yağış yağacağına inanarmışlar. Quba rayonu ilə İsmayıllının sərhəd-
dində olan Baba dağ ziyarətgahından qayıdan zəvvarlar pirin üstündən daş gə-
tirər. Hava quraqlıq keçəndə bu daşı suya salarmışlar ki, yağış yağsın. Bu ov-
sunu oxuyarmışlar: 

Daş başım, 
Yaş başım,  
Yaş oldu  
Üst-başım. 

Yağışın kəsməsi üçünsə bu daşı ocağa atarmışlar (1,12). 
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 Bəzi pirlərdə xüsusi daş olur ki, onun torpağın altında olan hisəsini yuxarı 
qaldıranda yağış yağır, əksinə çevirəndə gün çıxır. Xalqımızda indi də bu mifo-
loji inanclar yaşamaqdadır. El arasında belə bir inanc var ki, ovucu açıb yağışa 
tutmazlar, onda yağış daha da güclənər və ya qurbağanı öldürəndə, süpürgəni 
yandıranda, yaş otu yandıranda, quyuya (arxa, kanala) daş atanda yağış yağır. 
Bulaqdan bəzəkli daşlardan götürməzlər. Anadolu folklorunda İçəl bölgəsində 
əhali yağış yağsın deyə quraqlığın tərs dönməsi üçün paltarlarını tərs geyinər, iki 
arvadlı bir kişinin arvadlarından birinin ayaqqabısını oğurlayıb çaya atarlar. 
Bunun da anlamı bu ailənin digər ailələrdən daha çox uşağı ola bilməsi, bərəkət-
li bir ailə seçilməsi, bərəkəti təmsil etdiyinə inanılan qadının ayaqqabısını islat-
maq yolu ilə bərəkətə – yağışın yağmasına nail olunacağına inanc idi. Bu kimi 
mifoloji inanışlar qədim türklərdə olmuş “Yada” mərasiminin qalıqlarıdır.  

“Cənubi Sibir və Şimali Monqolustan tayfalarının inanc və deyimlərində 
İldırım Tanrısı” adlı araşdırmada bioloji müşahidələrin ibtidai insanların dini tə-
səvvürlərinin formalaşmasındakı rolu təhlil edilərək İldırım Tanrısı haqqında 
təsəvvürlərin ildırımın çaxması və onunla birgə müşahidə olunan təbiət hadisələ-
rinin nəticəsi kimi meydana çıxması göstərilir. Bu hadisələr arasında müəyyən 
bağlılıq olduğunu düşünən insanlar onları İldırım Tanrısının törətdiyini zənn et-
mişlər. İldırımın çaxması güclü yağışlarla, daşqınlarla müşayiət olunur. Yağışın 
yağması torpağın suvarılmasına, bu da öz növbəsində məhsul bolluğuna səbəb 
olur. İbtidai insanlar bunlar arasında müəyyən bağlılıq görüb və İldırım Tanrısı-
nın məhsuldarlıq və heyvandarlığın hamisi funksiyası da buradan yaranıb.  

Araşdırmada İldırım Tanrısının ilk şaman olduğu qeyd edilir (11, 318-
319). Bu da ilk şaman kimi qəbul edilən “yağışın sahibi” Burkut Baba haqda 
Türkmən əfsanə və inancları ilə səsləşir. Türkmənlərdə Burkut baba “yağışın 
sahibi” adlanır. Burkut babanın yağış yağdırması üçün türkmənlər bir ac qara 
keçini çölə bağlayırdılar ki, onun səsi Burkut babanı oyatsın. Sonra onu Burkut 
babaya qurban kəsirdilər (şamana yalnız qara keçi qurbanı kəsilirdi) bütün kənd 
əhli qurban ətindən yeməli idi. Yağış yağması üçün bir adamı suya atırdılar və 
ya sulayırdılar (9, 25). Hətta Başqırd şamanlığında bir çox kultlar arasında 
“Yağmur Tanrısı” da olub. Bu badədə Zəki Vəlidi Toğan “Yağmur Tanrısı” 
əsərində məlumat verib. Müqayisə üçün onu da deyək ki, İldırım Tanrısı funk-
siyasını Yunan mifologiyasında Zevs, skandinavlarda isə Tor icra edir. 

Mövzunun araşdırma tarixinə nəzər salsaq görərik ki, Z.Gökalp “Əski 
türklərdə din” məqaləsində, 1923-cü ildə “Cada” daşı məqaləsi ilə F.Köprülü, 
1954- cü ildə A.İnan “Tarixdə və bu gün şamanizm” əsərində,1934-cü ildə 
Ə.Cəfəroğlu,1947-ci ildə S.E.Malov,1891-ci ildə Q.N. Potanin, “Qədim türklər” 
əsərində L.Qumilev, 1983-сü ildə Z.A.Madayev “XIX əsrin sonu, XX əsrin 
əvvəlləridə Vayxanlarda günəşi və yağışı çağırma mərasimi” məqaləsində, 
1965-ci ildə S.A.Tokarev “Dinin ilkin formaları” əsərində, 1909-cu ildə A. 
Kuzneçova “Şamanlar haqqında iki hekayə” məqaləsində, 1954-cü ildə S.V. 
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İvanov Sibir xalqlarının təsviri sənətinə həsr etdiyi məqaləsində, 1934- cü ildə S. 
Yavər “Gode-Gode və Albayraq” məqaləsində, 1943-cü ildə Naki Tezel, 1968-
ci ildə Hikmət Tanyu, 1926-cı ildə Rza Nur “Türk tarixi” kitabında, 1953-cü 
ildə A.Süheyl Ünvər İstanbul Universiteti Ədəbiyyat fakültəsinin Tarix dərgi-
sində “Yağmur taşı hakkında” məqaləsi ilə, 1953-cü ildə F. Sümer “Əski türk-
lərdə yağmur və qar yağdırma adəti” məqaləsində, 1936-cı ildə Şərəfəddin Yalt-
qaya “Yat yaxud Yağmur daşı” məqaləsində və digər dəyərli alimlər yada daşı 
haqda araşdırma aparıblar. Onların fikirlərini və heç bir zaman yanıltmayan fol-
klor örnəklərini qaynaq bilərək “Yada” mərasiminin müasir vəziyyətini, inanc-
larda, ovsunlarda yaşadığını gördük. “Yada” mərasimi “Qodu-qodu” mərasimi-
nin arxaik kökündə duran türk şaman mərasimidir. Bu mərasim bütün türk xalq-
larında eynilə olub və qorunub saxlanıb. Göstərilən bütün mənbələr və qaynaq-
lar da bunu isbatlayır.  

İşin elmi yeniliyi: Yada daşı və yada şaman mərasimi haqqında yazılmış 
adı çəkilən əsərlərə qaynaq kimi yanaşaraq, Azərbaycan folklor örnəklərində 
rast gəlinən daşla yağış yağdırma motivlərinin və “Qodu-qodu” mərasiminin 
arxaik kökünün yada şaman mərasimi olduğunu göstərməkdir. 

İşin elmi nəticəsi: Azərbaycan folklor örnəklərində rast gəlinən daşla 
yağış yağdırma motivlərinin və “Qodu-qodu” mərasiminin arxaik kökünün yada 
şaman mərasimi olduğunu göstərməkdir. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti: Məqalədəki mənbələr və araşdımada əldə edilən 
nəticələr bu mövzuda tədqiqat aparan folklorçular üçün maraqlı ola bilər. 
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İQNATS KUNOŞUN ŞƏXSİYYƏTİ VƏ FOLKLORŞÜNASLIQ 

FƏALİYYƏTİ 
 

Xülasə 
İqnats Kunoş bütün ömrünü türk xalq ədəbiyyatının toplanmasına, unudulmuş şivə və 

dialektlərinin öyrənilməsinə həsr etmiş yəhudi əsilli macar türkoloqudur. Məhz onun sayəsində 
Anadolunun bir çox bölgələrinin folkloru, etnoqrafiyası qorunub-saxlanılmışdır. İstər mühari-
bələr ucbatından, istərsə də təbii fəlakətlərdən dolayı xəritədən silinmiş bəzi bölgələrin adət-
ənənələri, toponimləri, folklor nümunələri Kunoşun əvəzsiz xidmətləri sayəsində bu günə qədər 
gəlib-çatmışdır. Bir sıra türk dövlətlərində yaradıcılığı geniş araşdırılmasına baxmayaraq, Azər-
baycanda İqnats Kunoşun elmi fəaliyyəti o qədər də diqqəti cəlb etməmişdir.  

Bu yazıda İqnats Kunoşun şəxsiyyəti, səyahət etdiyi türk torpaqları, oradan topladığı 
folklor nümunələri haqda məlumat veriləcək, keçdiyi ağır və şərəfli ömür yolundan bəhs edilə-
cəkdir. 

Açar sözlər: dialektologiya, ləhcə, toplama materialı, folklor mətnləri, türk xalq ədəbiy-
yatı, Anadolu türkləri 

 
IGNATS KUNOSH’S IDENTITY AND FOLKLORE ACTIVITY 

 
Summary 

Ignats Kunosh is a Hungarian turkologist with the origin Jew devoted his life to the 
collecting of Turkic folk literature and studying the forgetton accents and dialects. Due to his 
effort the folklore and the ethnograpy of many regions of Anatolian have been saved. Either 
according to the wars or the natural disasters the traditions, names of places, folklore examples 
of some regions disappeared from the map have come to nowadays with the matchless help of 
Kunosh. Though his activity was investigated in details in some Turkic states in Azerbaijan 
Ignats Kunosh’s scientific activity was not in the centre of the attention. 

In this article the information about Ignats Kunosh’s personality, his travel in Turkic 
states and the folklore examples collected by him will be given, his hard and honourable life will 
be shown. 

Key words: dialectology, accent, collecting materials, folklore texts, Turkish folk 
literature, Anatolian Turks 

 
ЛИЧНОСТЬ ИГНАЦА КУНОША И ЕГО ФОЛЬКЛОРНАЯ ДЕЯТЕЛЬНОСТЬ 

 
Резюме 

Игнац Кунош венгерский тюрколог еврейского происхождения, который посвятил 
всю свою жизнь собиранию тюркской народной литературы, изучению забытых наречий 
и диалектов. Именно за счёт его деятельности во могих областях Анадолу был сохранён 
фольклор и этнография. Благодаря неоценимым заслугам Куноша образцы фольклора, 
топонимы, традиции-обычаи, которые были стёрты с карт либо из-за войн, либо из-за 
стихийных бедствий дошли до сегодняшних дней. Несмотря на то, что в некоторых 
тюркских государствах творчество Игнаца Куноша было широко изучено, в Азербай-
джане его научная деятельность не превлекла широкого внимания.  
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В данной статье рассмотрена личность Игнаца Куноша, его трудный и почётный 
жизненый путь, тюркские земли по которым он путешествовал, а также даётся инфор-
мация о фольклорных образцах, которых он там собрал.  

Ключевые слова: диалектология, диалект, сбор материала, фольклорные тексты, 
Турецкая народная литература, Анатолийский турки 

 
Məsələnin qoyuluşu: İqnats Kunoşun elmi fəaliyyəti Azərbaycan folklor-

şünaslığında yeni bir mövzudur. İqnats Kunoş yəhudi əsilli macar türkoloqudur. 
O, yüksək fanatizmlə Anadolu türklərinin folklorunu – folklorun bütün janrlarını 
toplayıb nəşr etdirmişdir. Ona qədər dəfələrlə cəhd etmələrinə baxmayaraq, top-
lama texnologiyasını bilmədiklərindən Avropa alimlərinin – türkoloqların, dil-
çilərin heç biri folklor mətnlərinin xam materialı üzərində işləyə bilməmişlər. 
Elə bu səbəbdən də məqalədə Kunoşun folklor mətnlərinin toplama texnologiya-
sına, sistemli şəkildə nəşr olunmasına, şivələrin folklor mətnləri üzərində öyrə-
nilməsinə diqqət çəkilmişdir. 

İşin məqsədi: Bu yazıda Azərbaycan folklorşünaslarını İqnats Kunoşun 
Anadolu türkləri arasında apardığı iri çaplı tədqiqat işləri ilə tanış etmək məq-
sədi güdülür. 

 
İqnats Kunoş 1860-cı ildə Macarıstanın Hajdu bölgəsinin Samson əya-

lətində bir yəhudi ailəsində dünyaya gəlmişdir. Uşaqlıq illərini Debreçendə keçi-
rən İqnats Kunoş ilk və orta təhsilini Debreçen Kalvinist kollecində almış və 
1879-cu ildə oranı bitirmişdir. 1980-ci ildə universitetə daxil olan Kunoşun əsər-
ləri macar şivə və ləhcələrinin öyrənilməsində əvəzsiz mənbədir. Universitetdə 
təhsil aldığı illərdə (1880-1884) o, Macar dilinin fonetikası, qrammatikası və 
sözlərin etimologiyası haqqında bir sıra dəyərli əsərlər yazmışdır. 1880-ci ildən 
etibarən alim bir-birinin ardınca “Feil nümunələrindən istifadə qaydaları” (“A 
“feil” igeköthasználatáról”, 1880), “Debreçen ləhcəsi” (“Debreceni nyelvjárás”, 
1880), “Debreçen ləhcəsində feillərin “ik” şəkilçisi” (“Az igék ik-es ragozása a 
debreceni nyelvjárásban”, 1882), “İzahlı lüğət” (“Lésen, czékáz” [szómagyará-
zatok]), “Lokatif” və “datif” şəkilçilərinin Macar dilində istifadə şəkli” (“A bel-
viszonyragok használata a magyarban”), “ki” prefiksinin istifadə şəkli. Macar 
semantikasına töhvə” (A “ki” igeköthasználata. Adalék a magyar jelentéstanhoz) 
adlı əsərlərini yazır və apardığı bu tədqiqatları ilə o dövrün məşhur dilçilərinin 
diqqətini özünə cəlb edir. Universitet illərində yazdığı belə dəyərli əsərlərə görə 
o, universitetin rəhbərliyi və Macar Elmlər Akademiyası tərəfindən təqaüd alır 
və mükafatlandırılır. Kunoş universiteti bitirdiyi il filologiya elmləri doktoru 
elmi dərəcəsini alır. 

İqnats Kunoş universitetdə təhsil aldığı illərdə əsasən macarca, fin-uqor 
dilləri və türk dilləri üzərində ixtisaslaşmışdır. Bu sahədə dərin biliklərə yiyələn-
məsinə məşhur macar şərqşünası və türkoloqu Armin Vamberinin təsiri böyük 
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idi. O, 3 il ərzində Vamberinin (1832-1913) dərslərində Osmanlı, uyğur, tatar və 
çagatay dillərini öyrənmiş və bu sahədə bir sıra tədqiqat əsərləri yazmışdır. 

Dilçilik sahəsində böyük uğurlara imza atan Kunoşun həyatını Budapeştdə 
küçədə gəzərkən rastlaşdığı Türkiyədən gələn bir qənnadçı dəyişdirir. Alim bu 
qənnadı dükanına girir və dükanın sahibi ilə uzun-uzadı türk dilində söhbət edir. 
O, bu söhbət əsnasında qənnadçının danışdığı türkcənin müəllimi Armin Vam-
berinin universitetdə onlara öyrətməyə çalışdığı türkcədən çox daha fərqli 
olduğunu anlayır. Bu mövzuda Vamberi ilə Kunoş arasında uzun-uzadı müba-
hisə yaranır və bu polemikanın sonunda Kunoşun “görəsən, türk millətinin xalq 
ədəbiyyatı varmı?” sualına Vamberi “bildiyimə görə, o qədər də çox deyil” ca-
vabını verir. Kunoş “bəs Əhməd Vəfiq Paşanın (1823-1891) “Atalar sözü” kita-
bı, yaxud Nəsrəddin Xocanın bütün dünyada məşhur və bütün Qərb dillərinə tər-
cümə olunan “Lətaif” əsəri xalq ədəbiyyatı deyilmi?” sualını verdikdə Vamberi 
“bax, türklərin xalq ədəbiyyatı elə bu qədərdir. Başqasını da bilmirəm” – deyir. 
Kunoş isə qarşılığında “dünyanın heç bir milləti – cahil olsa, bütlərə sitayiş etsə, 
istər müsəlman, istər xristian olsun, xalq ədəbiyyatsız olmaz. Tanrı yaratdıq-
larının söylədikləri onsuz da xalqın düşüncəsidir, dodaqlarının gülüşüdür, ruhu-
nun əyləncəsidir, dərdlərinin fəryadıdır. Düşüncələrə dalsa, düşüncəsidir, qəmi 
varsa, könlünün yarasıdır, bəxti varsa, bəxtinin gülü, sünbülüdür. Türk xalqı 
düşünməzmi? Kəndlisinin ahu-vahı göyə çıxmazmı? Bağçasındakı gülünün rən-
gi, qoxusu yoxdurmu? Siz necə türklərin xalq ədəbiyyatı yoxdur deyə bilirsiniz, 
inanmaram” – deyir. Müəllimi bir xeyli düşündükdən sonra sevinə-sevinə onun 
üzünə baxır və cavab verir: 

– Bəlkə də sən haqlısan. Bəlkə də mənim duyduqlarım səhvdir. Ən yaxşı-
sı, sən Türkiyəyə get, türk ədəbiyyatını araşdır. Allah köməyin olsun... 

Bundan sonra Vamberi Kunoşun diqqətinə Yanos Krcsmarikin (1857-
1943) “Türk xalq türküsü haqqında” (“A török népdalról”) adlı əsərini çatdırır. 
O dövrdə türkü və şərqi arasındakı fərqi dərindən sezə bilməyən Avropa alimləri 
üçün normal qəbul olunan bu əsəri İqnats Kunoş oxuyanda bunların əslində ərəb 
və fars dilinin təsiri altında söylənən türkcə şərqilər olduğunu duydu.  

1884-cü ildə Kunoş Macar Krallıq Ali Müəllimlik məktəbində bir il əvəz-
ləyici müəllim vəzifəsində çalışdı. Lakin akademik fəaliyyətini davam etdirməyi 
düşünürdü. O, Macarıstan Elmlər Akademiyasının həqiqi üzvləri olam müəllim-
ləri Jozsef Budenzin, İqnat Qoldzieherin və Armin Vamberinin təkidi ilə Ana-
dolu şivələrini və xalq dilini araşdırmaq məqsədi ilə Macarıstan Elmlər Aka-
demiyasına müraciət etdi. 1885-ci ildə isə araşdırma aparmaq üçün icazə aldı və 
Osmanlı dövlətinə yola düşdü. Ona bu işdə maddi və mənəvi dəstək olanlar 
arasında dostu Bernat Munkacsi, Budapeşt Yəhudi Cəmiyyəti, xüsusilə bu cə-
miyyətin rəhbəri Mor Vormann, onun katibi, musəvi kimi tanınan məşhur şərq-
şünas İqnat Qoldzieherin və müəllimi Jozsef Budenzin əvəzsiz xidmətləri ol-
muşdur. 
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Kunoş Budapeştdən Zimoni əyalətinə getmək üçün pulsuz qatar bileti, 
İmperatorluğun və Krallığın Buxarlı Gəmi şirkətindən Zimonidən Ruscuğa və 
Ruscuqdan Lom Palankaya (Bolqarıstan) qədər getmək üçün də pulsuz gəmi bi-
leti ilə təmin edilmişdir. O, bu biletlerin müqabilində tədqiqatlarının nəticələrini 
Macarıstan Elmlər Akademiyasının bülletenində yayımlayacağına söz vermişdir. 

Kunoş Türkiyə səfərini Tuna sahillərində yerləşən əhalisinin əksəriyyəti-
nin türk olduğu Ruscuqla başlamışdır. Burada yaşadığı müddətdə türk dilini və 
türk adət-ənənələrini öyrənmişdir. Ruscuqda Adaqala xalq türkülərini toplamış-
dır (6; 24). Bu səyahətdən çox razı qalan alim xatirələrində yazır ki, bu səyahət-
dən sonra o, yuxularında türkcə danışırdı (8). Kunoş Ruscuqda təxminən 100 
türkü toplamışdır. Onun bu toplama işində bölgənin dialekti mühafizə edildiyin-
dən Türkiyə dialekt və şivələrinin öyrənilməsi (9) baxımından bu işlər əvəzsiz 
mənbədir. 

Qeyd edək ki, Adaqala Rumınyanın Orşova şəhərinə yaxın Tuna çayının 
üzərində yerləşirdi. 1691-ci ildə Osmanlılar tərəfindən fəth edilmiş, 1878-ci il 
13 iyunda imzalanmış Berlin traktatında kimə tabe olacağı unudulduğundan 
1923-cü ildə Lozan sülh müqaviləsi ilə Rumınyaya verilmişdi. Müdafiə məqsədi 
ilə salınan bu ərazi əhalisinin hamısının türklərdən ibarət olduğu yeganə bölgə 
idi. Əhali tütünçülük, qayıqçılıq, balıqçılıq və ticarətlə məşğul olurdu. Ada baraj 
suları altında qaldıqdan sonra əhalinin böyük bir hissəsi Türkiyəyə köç etmişdir. 
Adaqalanın folkloru, etnoqrafiyası və dili haqqında ilk məlumatı məhz İqnats 
Kunoş vermişdir (25, 173). 

Kunoşun verdiyi məlumata görə, adadakı evlər birmərtəbəli, kərpic tavanlı 
tikililərdir. Burada tək minarəli bir məscid də var idi. Alim burada olduğu müd-
dətdə adanın təxminən 550 nəfər sakini olduğunu, onların da getdikcə azaldığını 
yazır. Adaqalada bir həbsxananın olmasına baxmayaraq, həmişə boş imiş, yayın 
istisində insanlar oraya sərinləmək üçün toplaşırmışlar. Adada bir nəfər də olsun 
zəngin adam yox idi. Lakin buna baxmayaraq, adada dilənçi də yox idi (28, 
126). Kunoş burada etnoqrafik ənənələri əks etdirən 60-dan çox fotoşəkil, 80 
mənzum əsər, 100-dən çox türkü, 43 nağıl, tapmacalar, uşaq oyunları, batil 
inanclar toplamışdır.  

Adaqala səfərinin ardından Kunoş Varnaya yola düşmüşdür. Orada da türk 
əhalisinin folklorunu və etnoqrafiyasını dərindən öyrənmiş, ərazi ilə bağlı bir 
sıra dəyərli məlumatlar vermişdir. Alim Varna torpaqlarının tarixi haqda məlu-
mat verərkən burada tarix boyu “mühüm bir türk nüfuzu”nun (4, 160; 2, 5696-
5697) yaşadığını qeyd etmişdir.  

VI əsrdə yunan kolonyası kimi tanınan Odesos şəhərinin adına XII əsrə 
aid tarixi mənbələrdə Varna şəhəri kimi rast gəlirik. Bolqarıstanın ikinci böyük 
şəhəri olan Varna əhəmiyyətli nəqliyyat yolu olmaqla yanaşı, ölkənin iri 
mədəniyyət mərkəzlərindən biridir. Varna, eyni zamanda Bolqarıstanın Qafqaz, 
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Poti, Batumi və İstanbulu birləşdirən ən böyük liman şəhəridir. 2014-cü ilin 
statistik məlumatına görə, əhalisinin sayı 348002 nəfərdir (27). 

Kunoş müəllimi Armin Vamberinin məsləhəti ilə bir neçə dəfə Budapeştə 
gələn özbək əsilli, eyni zamanda “Çağatayca-türkcə lüğət”in müəllifi Şeyx Sü-
leyman Əfəndi (1821-1899) ilə görüşmüş və tədqiqatlarına bir an əvvəl baş-
lamaq üçün yardım istəmişdi. Şeyx Kunoşun şifahi xalq ədəbiyyatı ilə bağlı 
araşdırmalar aparmaq istədiyini duyduqda ona etirazını bildirmiş, özünün isə 
“xalq ədəbiyyatının varlığından delə xəbərdar olmadığını, bu mövzularla bağlı 
araşdırmalar aparmasının Osmanlı dövlətinin yüksək rütbəli şəxsləri tərəfindən 
xoş qarşılanmayacağı” (7, 36, 40) haqda onu xəbərdar etmişdir. 

Kunoş bu sözləri müəllimi Jozsef Budenzə söyləmiş, o da, öz növbəsində, 
Kunoşun Şeyx Süleyman Əfəndi kimi şəxsiyyətlərlə belə qısa zamanda əlaqə 
yarada bilməsinə çox sevinmiş və onun Ruscuqda topladığı 100 türkünü nəşr et-
mək istədiklərini bildirmişdir. Onun uzun müddət Türkiyədə qalmasının tədqi-
qatın çoxsahəli aparılmasına yardım edəcəyini düşünərək kitabdan əldə olunan 
vəsaiti Kunoşa göndərəcəyini söyləmişdir. Burada Budenzin Kunoşa etdiyi yar-
dımlar misilsizdir. O, Kunoşa dialektoloji araşdırmalarda nağıllar, hekayələr ki-
mi xalq nəsrinin xalq şeirinə nisbətən daha gərəkli olduğunu bildirməklə onun 
tədqiqatlarını yönləndirməyə çalışmışdır (3, 10-11). Kunoş isə müəlliminin töv-
siyəsinə əməl etmədən folklorun bütün janrlarını toplamış, bir tərəfdən bu mətn-
lər üzərində dialektoloji tədqiqatlarını davam etdirmiş, digər tərəfdən isə Avropa 
şərqşünaslarının, hətta türk alimlərinin də diqqətini çəkməyən xalq ədəbiyyatını 
toplayıb tanıtmağa çalışmışdır.  

Qeyd edək ki, tədqiqatına türk dilinin dialekt və şivələrinin araşdırılması 
ilə başlayan İqnats Kunoş bu gün Rumeli adlandırdığımız bölgədə yaşayan türk-
lərin dilini, etnoqrafiyasını, folklorunu araşdırıb tədqiq etməkdə əvəzsiz xidmət-
lər göstərib. Unudulmaqda olan Rumeli mədəniyyətinə nəzər saldıqda görürük 
ki, müharibələr nəticəsində xırda-xırda adalara sıxışdırılaraq sonradan ya mü-
haribələr, ya da adaların suyun altında qalması nəticəsində yoxa çıxması böyük 
bir mədəniyyət daşıyıcılarının varlığına son qoyulmasına səbəb olmuşdur. Am-
ma əldə olan materiallar göstərir ki, əksəriyyətinin mövzusu qəhrəmanlıq olan 
türkülər və başqa folklor mətnləri daha dərindən incələnsə, tarix pərdəsi arxa-
sında gizlənən döyüşlər və onların səbəbləri ilə bağlı çox gizli məqamlar aşkar-
lanacaqdır (26, 116).  

İqnats Kunoşun türk xalq ədəbiyyatına göstərdiyi xidmətlərin arxasında 
yalnız müəllimləri və dostları durmur. Folklor mətnlərinin toplanmasında İstan-
bulda yaşayan və burada türkdilli əlyazmaları toplayıb-satan Daniel Szilaqinin 
(1831-1885) də xidmətləri böyükdür. Daniel Szilaqi ona topladığı mətnlərin sis-
temləşdirilməsində, macar dilinə tərcümə olunmasında və transkripsiyaların ya-
zılmasında yaxından köməklik göstərmişdir. Kunoş ona müəllimi Jozsef Bu-
denzin məsləhəti ilə xalqın yad ünsürlərdən uzaq saf bir türk ləhcəsi ilə söylə-
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diyi mətnləri toplanmaq istədiyini söyləmiş, Daniel Szilaqi isə bu işin həddən 
artıq çətin olacağını bildirmişdi. Çünki o dövrdə xalq arasında ərəb-fars sözləri 
ilə zəngin Osmanlı türkcəsi hakim idi. 

Sonrakı xatirələrində İqnats Kunoş xalqın dilindən 220 türkü, 30 dastan 
topladığını bildirmişdir. Elə bu məqsədlə də o, Jozsef Budenzdən toplama və 
araşdırmalarını davam etdirə bilməsi üçün təqaüdünün bir il də uzadılmasını 
tələb etmişdir (10). Bunun ardınca o, xalqın dilindən toplayıb tərcümə etdiyi 
“Hamam” və ya “Qaragöz” oyununu nəşr etməyi xahiş etmişdir. Eyni zamanda 
konyalı Yusuf Samih Əfəndinin ona əlində olan “Nəsrəddin Xoca” məcmuəsi-
ninin də surətini verməsindən söz açmışdır (11). 

Kunoş 1885-ci ildə müəllimi Jozsef Budenzdən o günə qədər topladığı fol-
klor nümunələrini Macarıstan Elmlər Akademiyasına verməsini və onların bir 
kitab şəklində yayımlanmasını xahiş edir. Kunoşun fikrincə, kitapdan əldə olu-
nan gəlir onun maddi sıxıntılarını az da olsa, ödəyəcəkdi. Kunoş xatirələrində 
yazır ki, o dövrdə Osmanlı İmperiyasında araşdırmalar aparan şərqşünasların 
uzun illər türk xalq ədəbiyyatı nümunələrini aramalarına baxmayaraq, material-
ları xalqın ağzından toplamaqda çətinlik çəkdiklərini, hətta toplamanı bacarma-
dıqlarını söyləyirdilər. Johann Heinrix Mordtmannın (1839-1912) Kunoşa topla-
ma və araşdırmalarında göstərdiyi uğurlara təəccübləndiyini söyləmişdir. Kunoş 
isə əldə etdiyi uğurun sirrini belə izah edir: “Toplayıcının hər şeydən əvvəl 
türklər arasında yaşaması vacibdir. O, söyləyicilərin xoşbəxtliklərini, kədərini 
paylaşmalı, onların atət-ənənələrinə riayət etməli, onlar kimi geyinməli, hətta 
lazım olarsa, özünü müsəlmanlığı qəbul etmiş kimi göstərməlidir” (12). 

Kunoşun göstərdiyi bu əvəzsiz xidmətlərinə yalnız müəllimi Jozsef Bu-
denz dəyər verirdi. Dəfələrlə Macarıstan Elmlər Akademiyasına və Budapeşt 
Yəhudi Cəmiyyətinin rəhbərliyinə müraciət etməsinə baxmayaraq, ona maddi və 
mənəvi dəstək verən yox idi (19, 13). Ona görə də Kunoş topladığı materialları 
hazırlayaraq nəşr etməsi üçün Budenzə göndərirdi. O, ümid edirdi ki, bu nəşr-
lərdən gələn vəsait, az da olsa, ona dəstək olacaq.  

Sonralar müəlliminə yazdığı məktublardan bəlli olur ki, Kunoş Misirə 
səyahət etmiş, orada yaşayan dostu Yusuf Samihin kitabxanasında olan Konya 
şivəsi ilə yazıldığı güman edilən “Nəsrəddin Xoca lətifələri” məcmuəsi və daha 
bir çox maraqlı materialların surətini çıxara bilmişdir (188). Daha sonrakı mək-
tubunda Türkiyəyə geri döndüyünü, lakin Misirdə yayılmış vəba epidemiyasına 
görə Osmanlı dövlətinin Misirdən gələnləri karantinə aldığını, ona görə də İstan-
bula bir həftə gec gəldiyini, pulunun olmamasından şikayətlənirdi (14). O, Mi-
sirdən İstanbula 13 günə qayıdır. Xatirələrində səyahətin çox ağır keçməsindən 
şikayətlənən Kunoş yazır ki, onun olduğu gəmi şiddətli fırtınaya düşmüşdür. 
Gəmi ciddi xəsarət almış, hətta bir tərəfi də yanmışdır. Beləliklə ölumdən dönən 
alimin pulu olmadığı üçün gəmidə ona yataq verilməmişdir. O da yerdə yatmaq 
məcburiyyətində qalmışır. Yunanıstanın Pire limanına aç-susuz çatmışdır (15). 
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Qeyd edək ki, Kunoş məktublarının sonuna “Kadir Efendi” imzasını atırmış. 
Özünün dediyinə görə, ona Türkiyədə türkləşmiş macar deyirdilər və ona görə 
də belə adlandırırdılar. 

Kunoş İstanbulda yaşadığı illərdə hər gün məscidə getmiş, mədrəsə dərs-
lərində iştirak etmişdir. Eyni zamanda özbəklər təkkəsinə sıx-sıx gedərək orada 
çağatayca öyrənmişdir. Mədrəsələri, təkkələri ziyarət edə-edə bir tərəfdən də 
folklor mətnlərini toplamağı unutmayan alim 1886-cı ildə “Qaragöz” oyunların-
dan bəhs edən “Üç Qaragöz oyunu” (“Három karagöz játék”) adlı kitabını nəşr 
etdirdi. Macar dilində yayımlanan bu əsər İstanbul şivəsinin öyrənilməsi və təd-
qiq olunması üçün əvəzsiz mənbə olduğundan Kunoş oyunu şivə baxımından 
təhlil edərək geniş şərhlər vermişdir. Qeyd edək ki, “Qaragöz” təqlidə və qar-
şılıqlı dialoqa əsaslanan iki ölçülü təsvirlərlə bir pərdədə oynadılan kölgə oyu-
nudur.  

Əslində bu kitabın 1885-ci ildə nəşr olunması nəzərdə tutulmuşdu. Kunoş 
kitabın əlyazma variantını dostu Daniel Szilaqiyə oxuyub düzəlişlər etməsi üçün 
vermişdi. Lakin Danielin qəfil ölümü bu işi yubandırdı. İstanbulun Timoni küçə-
sində sərraf dükanı olan Daniel Szilaqinin bu gözlənilməz ölümünün ardından 
dükanı dövlət rəsmiləri tərəfindən möhürləndi. Elə həmin gecə də dükan qarət 
edildi və bir sıra dəyərli kitablar oğurlandı. Oğurlanmış kitablar arasında Kuno-
şun “Üç Qaragöz oyunu” kitabı da var idi. Lakin sonradan məlum oldu ki, döv-
lət rəsmiləri bu “oğurluq” hadisəsini özü təşkil etmişdir ki, o əsərlərin arasında 
dövlət əleyhinə nələrinsə olub-olmadığını aşkarlasın. 

“Üç Qaragöz oyunu” kitabının oğurlandığı əsnada Kunoş artıq o günə qə-
dər toplamış olduğu 300 türkü, “özəl” adlandırdığı bayatılar formasında 100 tür-
kü (bekçi baba rəvayətləri), 200 tapmaca, 15 dastan və “Koroğlu” dastanından 
ibarət mətnləri nəşrə hazırlayırdı. Dostunun qəfil ölümündən kədərlənən Ku-
noşun və onun müəllimi Armin Vamberinin səyləri nəticəsində Daniel Szilaqi-
nin kitablarını Macarıstan Elmlər Akademiyası satın almışdır. Macarıstan Elm-
lər Akademiyası Kitabxanasının Şərq arxivində mühafizə olunan Szilaqi kol-
leksiyası bu günə qədər arxivin türk bölümünün ən böyük və ən dəyərli hissəsini 
təşkil edir. Bu arxivin sistemləşdirilməsində və kataloqlaşdırılmasında Kunoşun 
xidmətləri əvəzolunmazdır.  

1887-ci ildə isə Kunoş topladığı türk xalq ədəbiyyatı nümunələrindən 
“Koroğlu” hekayələrini, nağılları, tapmacaları və türküləri kitab şəklində nəşr 
etdirdi. “Osmanlı türk xalq ədəbiyyatından nümunələr” (“Oszmán-török népköl-
tési gyüjtemény”) adlanan bu kitabın ikinci cildi 1889-cu ildə işıq üzü gördü. 
Yorulmadan Anadolu şivələrini araşdıran Kunoş çoxlu qədim türk mətnləri oxu-
duqdan sonra Anadolu şivəsinin bu gün də danışılan Konya ləhcəsinə bənzədiyi 
qənaətinə gəlmişdir. Topladığı türkülərdən bəhs edən alim ritm baxımından türk 
və macar xalq mahnılarının eyni olduğunu deyir. Sonradan bunu macar musiqi-
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şünası və folklorşünası Bela Bartok (1881-1945), müsiqi nəzəriyyəçisi və bəstə-
kar Zoltan Koday (1882-1967) da təsdiqləmişdir (1, 173-181). 

Kunoşun topladığı materiallar arasında ən çox önəm verdiyi “Əsli və Kə-
rəm” dastanı idi. 1886-cı ildə bir çox dəyərli əlyazmaların mühafizə edildiyi 
Lazaren Katolik Rahibləri kitabxanasına girməyə icazə verilmədiyindən Kunoş 
müəllimi Budenzdən Budapeştdəki Katolik kilsəsinin məsul şəxsləri ilə əlaqə 
yaradaraq onun bu kitabxanadan istifadə etməsi üçün icazə vermələrini xahiş 
etdi (16).  

Bununla yanaşı, o, “Aşıq Qərib” hekayəsinin mətnini də Macarıstan Elm-
lər Akademiyasına nəşr etmələri üçün göndərmişdi. Məktublarının birində Ku-
noş öz müəlliminə “Aşıq Qərib” hekayəsinin mətnini türk dostlarının yardımı ilə 
ərəb və fars sözlərindən təmizlədiyini yazır. Kunoşun bu məktubundan yola çı-
xaraq düşünə bilərik ki, o, topladığı materiallara müdaxilə edərək nəşr etdirmiş-
dir. Lakin bizim əlimizdə olan və “Dədə Qorqud” jurnalında silsilə nəşr etdi-
yimiz “Rumeli: izi itmiş tarix” adlı məqaləmizdə Kunoşa aid toplama material-
larında türkülərin üzərində linqvistik tədqiqat apardıq və burada heç bir fonetik-
linqvistik müdaxiləyə rast gəlmədik. Məsələn: 

Üç günde yapıldı sallar,  
Bu yıl gelür başa haller.  
Nemçe kralı durmuş ağlar,  
Hey ada ada, can sana feda (6, 156-157). 

Yaxud da: 
Cebhane tutuştu aklımız şaştı,  
Selatin Camiler1 yandı tutuştu.  
Hep sabi-sübyanlar ateşe düştü,  
Aldı nemse bizim nazlı Budini (6, 24-25). 

Hər iki türkü nümunəsi İqnats Kunoşun toplama materiallarından götürül-
müşdür. Əvvəla, birinci nümunədə “nemçe” olaraq göstərilən alman əsgəri ikin-
ci nümunədə “nemse” olaraq verilmişdir. Əgər Kunoş, özünün də dediyi kimi, 
mətnlərə (bir qayda olaraq hamısına) müdaxilə edirdisə, niyə bu kimi sözlərdə 
bir prinsipə riayət etməyib? Göründüyü kimi, hər iki bənddə akustik və artikul-
yar aspektdən müdaxilə müşahidə olunmur. İkincisi, əgər o, topladığı folklor 
nümunələrinin üzərində, həqiqətən, “təmizləmə işləri” aparırdısa, niyə ikinci 
bənddə ərəbcə “sabi-sübyanlar” – süddən kəsilməmiş oğlan uşağı (23, 905) kəl-
məsi olduğu kimi işlənmişdir. Deməli, hər addımını öz müəlliminə bildirən 
Kunoş yalnız “Aşıq Qərib” dastanının mətninə müdaxilə etmişdir. Çünki o, bun-
dan başqa heç bir yerdə belə bir iş görməsi haqda məlumat vermir. Eyni 
zamanda məktubların birində Kunoşun mətnə müdaxilə etməsindən şübhələnən 

                                         
1 Selatin Cami – Sultanların tikdirdiyi 2-4 minarəli böyük məscidlərə verilən addır. 

Məsələn, Sultan Səlim məscidi və ya Süleymaniyyə məscidi. 
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müəlliminin sərt reaksiyasına alim: “Nağıl söyləyicisinin sözü mənim üçün də 
çox müqəddəsdir. Nəşr zamanı yanlış olmamasına diqqətli olmaqdan başqa əsla 
bir şey düşünmürəm. Bundan əmin ola bilərsiniz” (18) – deyə cavab verir. 

Bundan başqa, Kunoş 1886-cı ildə yazdığı məktubların birində o zamana 
qədər 80 nağıl topladığını bildirir. O, topladığı bu nağıllarla macar nağılları 
arasında ortaq ünsürlər aşkarlamış, lakin bu nağılları azərbaycanlı dostuna (mək-
tubda bu dostunun adı çəkilmir) göstərdiyi zaman o, türk nağıllarının İran nağıl-
ları ilə bənzərliklərindən bəhs etmişdir. Təbii ki, bu da Kunoşun diqqətini özünə 
cəlb etmiş və o, türk-macar-İran nağıllarının bir-birinə bənzəsməsini, türklərlə 
macarların müəyyən zaman kəsiyində farslara yaxın ərazilərdə yaşadıqlarını və 
bu nağıllarda da o üzdən belə bənzərliklərin olması fərziyyəsini irəli sürmüşdür 
(17). Kunoşun azərbaycanlı dostları arasında Məhəmmədağa Şahtaxtlı (1846-
1931) da var idi. O, öz xatirələrində Məhəmmədağa Şahtaxtlıdan bəhs edərkən 
“Rus qəzetinin Qafqaz əsilli müxbiri” deyə söz edirdi. 

1886-cı ildə Kunoşun topladığı folklor mətnlərini nəşr etmək üçün yayın 
evləri, cəmiyyətlər və qurumlar (Olcsó Könyvtár, Budapeşt Szemle qəzeti, Kis-
faludi Cəmiyyəti, Macarıstan Elmlər Akademiyası) növbəyə dururdular. Bu da 
ağır maddi sıxıntılar içərisində yaşayan alimin problemlərinin, az da olsa, həlli 
demək idi. 1887-ci ildə isə Macarıstan Elmlər Akademiyası Kunoşa etdiyi cüzi 
maddi dəstəyi dayandırır. Bundan sonra o, Macarıstandakı qəzet və jurnallara 
məqalə yazır. Sonradan Macarıstan Elmlər Akademiyası adından Zsiqmond 
Simoni (1853-1919) Kunoşa rəsmi məktub yazaraq müəyyən qonorar müqa-
bilində Osmanlı dövlətində baş verən siyasi hadisələr haqqında məqalələr yaz-
masını təklif etmiş, maddi sıxıntılar çəkməsinə baxmayaraq, Kunoş bu təklifi 
rədd etmişdi.  

Fransız dostlarından biri onun “Qaragöz” oyunu ilə bağlı araşdırmalarını 
Parisdəki “Journal Asiatique” jurnalında yayımlamaq məqsədi ilə bu əsəri 
fransız dilinə tərcümə edir. Bunun ardından Parisdəki Şərqşünaslıq İnstitutu, 
xüsusilə də Pavet de Kortellenin (1821-1889) və Kaşimir Adrian Barbier de 
Meinardın (1827-1908) təşəbbüsü ilə Fransanın İstanbuldakı səfirliyi Kunoşdan 
“Qaragöz”lə bağlı araşdırmalarının bir neçə nüsxəsini satın alır. 

Xatirələrində Kunoş bu illərdə dayanmadan xalq ədəbiyyatı nümunələrini 
topladığını, müəllimi Jozsef Budenzə daha 500 bayatı, 275 tapmaca göndər-
diyini yazır. O, bu materilları o zamana qədər artıq iki cildi nəşr olunmuş “Os-
manlı-türk xalq ədəbiyyatından nümunələr” adlı kitabının üçüncü cildinə sal-
mağı düşünürdü. Bu cildi Macarıstanda nəşr etmək istəməyən Kunoş müəllimi-
nin də razılığı ilə Rusiyada yayımlamaq fikrində idi. Elə du yolla da o, V.V.Rad-
lovla (1837-1918) tanış olmuşdu. Radlov 1917-ci ildə çap etdirdiyi “Ensiklope-
dik lüğət”in bəzi hissələrini Anadolu şivəsi üzrə mütəxəssisləşmiş Kunoşun yox-
lamasını vacib hesab etdiyindən ona göndərmişdir. Bunun ardınca Kunoş Ana-



Dədə Qorqud ● 2015/I I                                                                                                                                                                     118 
  
dolu və İstanbulda topladığı materialları alman dilinə tərcümə edərək Sankt-Pe-
terburq Şərqşünaslıq İnstitutuna nəşr etmələri üçün göndərmişdir.  

Kiçik bir haşiyəyə çıxaq: Kunoşla sıx-sıx məktublaşan Radlov yazılarında 
Vilhelm adından istifadə edirdi. Bizim Vasiliy Vasilyeviç olaraq tanıdığımız ali-
min əls adı Vilhelm Fridrix Radlovdur. O, alman əsilli rus şərqşünasıdır. Kunoş 
da öz xatirələrində Radlovdan məhz Vilhelm adı ilə bəhs edir. 

Radlovun məktublarının birində Kunoşun Anadoludan topladığı “Koroğ-
lu” və “Şah İsmayıl” dastanlarını “Mélanges Asiatiques” jurnalında (Sankt Pe-
terburq) nəşr etdirməyi məsləhət görür (20). Lakin Kunoş Radlova “Əsli və 
Kərəm” və “Aşıq Qərib” dastanlarını göndərir (21). Sonralar alim xatirələrində 
yazır ki, Radlovun istədiyi materialların toplanması müqabilində o, Rusiya Elm-
lər Akademiyasından 400 rubl pul almışdır. İstanbulda epidemiya halında müşa-
hidə edilən denge qızdırması (yüksək qızdırma, güclü əzələ-oynaq ağrıları, səp-
gi, hemorragiya və limfadenopatiya ilə təzahür edən təbii ocaqlı transmissiv xəs-
təlikdir) xəstəliyinə tutulan alim Radlovun sifarişi ilə topladığı materialları nəşrə 
hazırlamaqda çox əziyyət çəkmişdir (22). Müəllimi ilə yazışmalarından aydın 
olur ki, Rusiya Elmlər Akademiyası ona Ankara və ətraf ərazilərində araşdırma 
aparmasını və bu tədqiqatın sonunda ona 400 rubl qonorar vəd etmişlər.  

Rusiya Elmlər Akademiyasının təklifini dəyərləndirmək məqsədi ilə Ku-
noş 1890-cı ildə səyahətə çıxmışdır. Radlov bu illərdə yazdığı “Şimali türk 
dillərinin müqayisəli qrammatikası” (“Proben der Volksliteratur der türkischen 
Stämme”) adlı əsərinin 8-ci cildini Osmanlı türkcəsinə həsr etmiş və bu cildin 
hazırlanmasını Sankt-Peterburq Rus Çar Akademiyasının təklifi ilə Kunoşa hə-
valə etmişdir. Radlov, eyni zamanda 1888-1911-cı illərdə yazdığı 4 cildlik 
“Türk dialektlərinin lüğət təcrübəsi” (“Versuch eines Wörterbuchs der türki-
schen Dialekte”) əsərinin Anadolu türkcəsinə aid bölümünü yazmağı Kunoşdan 
xahiş etmişdir. Radlovun ən fundamental əsəri olan “Cənubi Sibir və Cunqar 
düzündə yaşayan türk tayfalarının xalq ədəbiyyatı nümunələri” əsərinin 6-cı 
cildini – 600 səhifəni Kunoş yazıb (30). Qeyd edək ki, Beynəlxalq İslam Ensik-
lopediyası Komitəsi bu böyük əsərin türklərlə bağlı bölümünün hazırlamasını da 
Kunoşda həvalə etmişdir. 

Kunoş 1895-ci ildə Roza Szell adlı bir qızla evlənmişdir. Bu nikahdan 
onun 4 oğlu, 1 qızı dünyaya gəlmişdir. Bu gün nəvəsi Laszlo Kunoş Budapeşt 
Universitetində Skandinaviya dilləri üzrə mütəxəssisdir. Kunoş ailəsi ilə birlikdə 
hər il yay tətilini bu gün Slovakiyada yerləşən Bartfadakı (Bardejov) evlərində 
keçirirdilər. Nəvəsi Laszlo Kunoşun dediyinə görə, bu evə Kunoş “Gül baba” 
adını vermişdir (28, 166). 

Kiçik bir haşiyə çıxaq: Kunoş Rusiya Elmlər Akademiyasının sifarişi ilə 
getdiyi Ankara səfəri zamanı Auqustus məbədini, məşhur tarixi abidələri, məs-
cidləri, təkkələri ziyarət etmişdir. Bu ziyarəti əsnasında Ankarada Əxi Yaqub 
məscidinin yaxınlığındakı Kəl Baba ziyarətgahı diqqəttini cəlb etmişdir. Kəl Ba-
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ba ilə bağlı məlumatı da ilk dəfə elə Kunoşun özü üzə çıxarmışdır. Alimin 
fikrincə, “Ankaralı Kəl Baba” əfsanəsinin qəhrəmanı bu gün Budapeştdə Gül 
təpəsindəki (Rózsadomb) türbəsi olan Gül Babadır. Kəl Baba Ankaradan Budinə 
gedib orada şəhid olmuşdur. Məlumat üçün deyək ki, Budapeştdə türk türbəsi 
kimi tanınan bu ziyarətgah 1997-ci ildə türk və macar hökumətinin ortaq səyi 
nəticəsində restovrasiya edilmişdir.  

Kunoş Türkiyədən Macarıstana qayıtdıqdan sonra araşdırmaları haqqında 
danışarkən qürurla deyir: “Anadolu və Balkan türklərinin xalq ədəbiyyatının, 
demək olar ki, bütün janrlarını birbaşa xalqın ağzından toplamağa və Avropa 
alimlərinin indiyə qədər tanımadığı bir çox türk dialekt və şivələrini üzə çıxar-
mağa müvəffəq oldum” (28, 166). Doğrudan da, Kunoş bir-birinin ardınca çox 
dəyərli əsər yazmışdır. Onlardan “Osmanlı-türk xalq ədəbiyyatından nümu-
nələr” (“Oszmán-török népköltési gyüjtemény”, I cild – 1887; II cild – 1889), 
“Nəsrəddin Xocanın lətifələri” (“Naszreddin Hodsa tréfái”, 1899), “Türk xalq 
nağılları” (“Török népmesék”, 1889), “Kiçik Asyadan türk xalq romanları” 
(“Kisázsiai török népregények”, 1892), “Türk qadınlarının dili və şeiri” (“A 
török nk nyelve és költészete”, 1893) və “Yeni türk ədəbiyyatının inkişafı” (“Az 
újabb török irodalom fejldése”, 1900) əsərlərinin adlarını çəkmək olar.  

Macarıstana gəldikdən sonra müəllimləri Armin Vamberi və Jozsef Bu-
denzin təqdimatı ilə 1890-cı ildə Budapeşt Universiteti Ədəbiyyat fakültəsində 
Türk dili və ədəbiyyatı müəllimi olaraq başladığı işinə sonradan Budapeşt Ma-
car Kraliyyət Universitetində (Budapesti Kirárlyi Magyar Tudományegyetem) 
Türk dili və ədəbiyyatı ekspertizası sahəsinə dosent olaraq seçilmişdir.  

Kunoş 1889-cü ildən etdibarən Parisdəki Asya Cəmiyyətinin (Société 
Asiatique), Alman-Şərq ölkələri Cəmiyyətinin (Deutschen Morgenländischen 
Gesellschaft), Helsinkidəki Fin-Ugor Birliyinin üzvü, Beynəlxalq Orta və Şərqi 
Asya Cəmiyyətinin (Nemzetközi Közép és Keletázsiai Társaság) rəhbəri, 1913-
cü ildən isə İstanbul Elmlər Akademiyasının fəxri üzvü seçilmişdir. Maca-
rıstanda nəşr olunan ən böyük ensiklopedialardan olan Pallas Böyük Ensiklo-
pediyasının (Pallas Nagy Lexikona, cilt I-XVIII, 1893-1900) və Revai Böyük 
Ensiklopediyasının (Révai Nagy Lexikona, cilt I-XXII) türklərə aid maddələrini 
o hazırlamışdır. 

Bütün bu işlərlə yanaşı, bir zamanlar Türkiyə səfərində ona maddi və 
mənəvi dəstək göstərən Yəhudi Cəmiyyətinə minnətdarlığını bildirmək üçün 
Budapeştdəki Jozsefvaros səmtindəki Yəhudi Camaatının rəhbəri seçilmiş və bu 
missiyasını uğurla yerinə yetirmişdir.  

Vətənə qayıtdıqdan sonra da toplayıcılıq fəaliyyəti ilə məşğul olan Kunoş 
I Dünya müharibəsi illərində Macarıstan ərazisində türkdilli hərbi əsirlər 
arasında da folklor mətnlərinin toplanması işini davam etdirmişdir. Ən maraqlısı 
odur ki, o, Heb (hal-hazırda Çexoslavakiya ərazisində yerləşir) hərbi düşərgə-
sində kumuk əsirlərdən xalq mahnılarını toplamış və səsyazmanı fonoqrafik 
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plastinkaya yazmışdır (29). Çox təəssüf hissi ilə qeyd etmək istərdik ki, 
Macarıstan Elmlər Akademiyasının Elmi Arxivində mühafizə olunan bu qiy-
mətli material nə macarlar, nə türklər, nə də ruslar tərəfindən tədqiqata cəlb 
olunmayıb. 

Kunoş ömrünün son illərini yenə də türk folkloruna, türk ədəbiyyatına 
həsr etmişdir. O, özünün də çox sevdiyi mövzu olan dərviş nağılları və hekayə-
ləri haqqında “Dərviş əfsanələri” (“Dervis legendák”) adlı silsilə məqalə yazaraq 
çap etdirmişdir. Almanların yəhudiləri kütləvi qırmasından tutmuş, sovet 
ordusunun o ərazilərdə apardığı qanlı döyüşlərə qədər baş vermiş bütün hadisə-
lərə baxmayaraq, İqnats Kunoş yenə də yaradıcılıqla məşğul olurdu. Övlad-
larının verdiyi məlumata görə, o, küçələrdə gedən ağır döyüşlər zamanı silah-
sursatın, top-tüfəngin sədaları altında vərəqi divara söykəyib yenə də yazırdı. 
Ölümünə 3 gün qalmış qələmi əlində çətinliklə tutmasına rəğmən, məqaləsini ta-
mamlamağa cəhd göstərirdi.  

İqnats Kunoş 1945-ci il yanvarın 7-də Budapeştdə dünyasını dəyişmişdir. 
İşin elmi nəticəsi: İqnats Kunoş bütün ömrünü türk xalq ədəbiyyatının 

toplanmasına və nəşr olunmasına sərf etmişdir. O, özünə qədər Avropa alimləri-
nin bacarmadığı toplayıcılıq fəaliyyəti ilə türk dünyasına əvəzsiz töhvələr ver-
mişdir. Məhz onun tədqiqatları sayəsində bir çox unudulmuş türk dialekt və şi-
vələri, eyni zamanda folklor mətnləri, bu mətnlərdə əks olunan obrazların itib-
batmasına imkan verməmişdir. Onun yaradıcılığını dərindən incələdikcə gözləri-
miz önündə daha zəngin, çoxşaxəli türk xalq ədəbiyyatı canlanır. Məhz onun sa-
yəsində bu gün xəritədən silinmiş türk torpaqlarındakı insanların dilində bir za-
manlar söylədikləri “Koroğlu”, “Əsli və Kərəm”, “Aşıq Qərib” və s. dastanlar, 
yüzlərlə türkülər, bayatılar, nağıllar bu günə qədər gəlib-çıxmışdır. 

İşin elmi yeniliyi: Bu tədqiqat işində türk linqvistikasına və folklorşünas-
lığına əvəzsiz xidmətlər göstərən İqnats Kunosun həyat və fəaliyyəti təhlil olun-
muş, toplama materiallarındakı bəzi xüsuslara diqqət yetirilmişdir. Burada toxu-
nulan məsələlər həm Azərbaycan folklorşünasları üçün, həm də mövzu baxımın-
dan yenidir. Ümumiyyətlə, İqnats Kunoşun şəxsiyyətinin araşdırılması və təd-
qiqata cəlb olunması Azərbaycan elmi üçün yenilikdir.  

İşin tətbiqi əhəmiyyəti: Məqalədən filoloqlar, dilçilər, folklorşünaslar, 
etnoqraflar istifadə edə bilərlər. 
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H.ZEYNALLI İRSINDƏ AZƏRBAYCAN FOLKLORUNUN NƏZƏRİ 

PROBLEMLƏRİ 
 

Xülasə 
Məqalə Azərbaycan folklorşünaslıq elminin inkişafında böyük ximətləri olan Hənəfi Zey-

nallının irsində folklorunun nəzəri problemlərinə həsr olunmuşdur. Şifahi xalq ədəbiyyatımı-zın 
ilk tədqiqatçılarından biri olan Hənəfi Zeynallı məhsuldar folklorşünas kimi on beşdən çox 
folklor kitabı çap etdirmişdir. O, nəşr etdirdiyi bu kitablarda folklorşünaslığın nəzəri problem-
lərindən, eləcə folklorun toplanması, nəşri prinsiplərindən bəhs etmişdir. Məqalədə H.Zeynal-
lının bu sahədəki fəaliyyəti araşdırılır və tədqiq edilir. 

Açar sözlər: Hənəfi Zeynallı, Azərbaycan folklorşünaslığı, folklorşünaslıq elmi, nəzəri 
problemlər, xalq ədəbiyyarı, “Ağız ədəbiyyatı”, “Xalq ağız ədəbiyyatı“ 

 
THE THEORETICAL PROBLEMS OF AZERBAIJAN FOLKLORE IN THE 

HERITAGE OF HANAFI ZEYNALLI 
 

Summary 
The article dedicates to the theoretical problems of Azerbaijan folklore in the heritage of 

Hanafi Zeynalli who had great services in the development of Azerbaijan folklore-study science. 
Hanafi Zeynalli who was one of the first investigators of our oral folk literature had published 
more than 15 books about folklore. In those books he has mentioned the theoretical problems 
including the collecting and publication principles. In the article H.Zeynalli’s activity is 
investigated and studied.  

Key words: Hanafi Zeynalli, Azerbaijan folklore-study, folklore-study science, the 
theoretical problems, folk literature, “Oral literature”, “Folk oral literature”  

 
ТЕОРЕТИЧЕСКИЕ ПРОБЛЕМЫ АЗЕРБАЙДЖАНСКОГО ФОЛЬКЛОРА В  

НАСЛЕДИИ Х.ЗЕЙНАЛЛЫ 
 

Резюме 
Статья посвящена теоретическим проблемам фольклора в наследии Ханафи 

Зейналлы, имеющего большие заслуги в развитии азербайджанской фольклористики. 
Один из первых исследователей устного народного творчества - Ханафи Зейналлы как 
плодотворный фольклорист опубликовал более пятнадцати книг по фольклору. В его кни-
гах рассматриваются теоретические проблемы фольклористики, сбор фольклорных мате-
риалов, а также принципы их изданий. В настоящей статье исследуется деятельность Х. 
Зейналлы в данной области.  

Ключевые слова: Ханафи Зейналлы, азербайджанская фольклористика, наука 
фольклористики, теоретические проблемы, народная литература, «Устная литература», 
«Народная устная литература». 

 
Məsələnin qoyuluşu. Görkəmli folklorşünas Hənəfi Zeynallının zəngin 

elmi irsi çox diqqətlə araşdırılmalıdır. Onun folklorşünaslıq irsini müxtəlif as-
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pektlərdən tədqiqata cəlb etmək Azərbaycan folklorşünaslığının çox vacib və tə-
xirəsalınmaz məsələlərindəndir. 

İşin məqsədi. Hənəfi Zeynallının folklorşünaslıq fəaliyyəti kifayət qədər 
öyrənilib tədqiq edilməmişdir. Məqalədə H.Zeynallının folklorşünaslıq irsinin 
tarixi və nəzəri problemlərinə nəzər salmaq əsas məqsəd kimi qarşıya qoyulmuş-
dur.  

  
Şifahi xalq ədəbiyyatımızın ilk tədqiqatçılarından biri olan Hənəfi Zeynallı 

fəaliyyət göstərdiyi müddət ərzində – Azərbaycanda sovet hakimiyyəti qurul-
duğunun ilk illərində məhsuldar folklorşünas, toplayıcı, tərtibçi, redaktor və 
naşir kimi 15-dən artıq folklor kitabı çap etdirmişdir. H.Zeynallı eyni zamanda 
nəşr etdirdiyi bu kitablara müqəddimələr yazmış, folklorun toplanması, nəşri 
prinsiplərini işləyib hazırlamışdır. O, Azərbaycan folklorşünaslığının əsasını 
qoyan ən görkəmli folklorşünaslarımızdan biri olmuşdur. Hənəfi Zeynallı Azər-
baycan folklorunun bir çox janrlarının – atalar sözü və məsəllərin, tapmacalar və 
nağılların toplanmasına və onların nəzəri əsasda tədqiqinə həsr etiyi əsərləri 
xüsusulə diqqəti cəlb edir.  

Məlum ictimai səbəblərə görə keşən əsrin 60-cı illərə-şəxsiyyətə pərəstişin 
və onun nəticələrinin aradan qaldırılması dövrünə qədər 20-30-cu illərin əksər 
ədəbi simaları kimi, Hənəfi Zeynallının şəxsiyyəti və irsi də tamamilə kənarda 
qalmışdır. Lakin çox təəssüf ki, bundan sonrakı illərdə də onun “bəxti gətir-
məmiş”, tədqiqatlarda onun fikirlərinə sitat səviyyəsində müraciət olunmuş, çox 
hallarda isə onun mülahizələri sonrakı tədqiqatçılar tərəfindən düzgün qiymət-
ləndirilməmişdir. Hənəfi Zeynallı irsinin tədqiqi ilə bağlı yalnız bir fakt qeyd 
oluna bilər. O da 1982-ci ildə filologiya elmləri namizədi Rasim Tağıyev böyük 
zəhmət sayəsində Hənəfi Zeynallının “Seçilmiş əsərləri”ni toplaması və geniş 
bir müqəddimə ilə nəşr etdirməsi olmuşdur. Həmin müqəddimədə Hənəfi Zey-
nallının tərcümeyi-halı, ədəbi fəaliyyətinin əsas fakt və mərhələləri, əsərlərinin 
adı və mövzusu tarixi – xronoloji planda təsvir olunur (1, 5-22).  

H.Zeynallının irəli sürdüyü hər bir elmi fikir onun şox böyük zəkaya, də-
rin düşüncəyə və zəngin biliyə malik olmasından xəbər verirdi. Hənəfi Zeynallı 
o dövrün digər folklorçünaslarından fərqli olaraq, üzərinə daha ağır vəzifə götür-
müşdü. O, ədəbiyyat tarixi və klassik bədii irsin, yeni proletar ədəbiyyatının 
tədqiqi ilə bərabər, həm də Azərbaycan sovet folklorşünaslığını yaratmaq işinə 
qoşulmaq yolu tutmuşdu. Doğrudur, bu illərdə milli folklorumuz S.Mümtaz, 
V.Xuluflu, B. Çobanzadə, Ə.Abid, Y.V.Çəməmənzəminli və b. kimi görkəmli 
folklorşünaslar, elm adamları və mütəxəssislər tərəfindən də tədqiq olunurdu. 
Lakin Hənəfi Zeynallının zəngin folklor irsimizin toplanması, nəşri və tədqiqi 
sahəsindəki xidmətlərini yalnız bu sahənin bütün Şərqdə əvəzsiz mütəxəssisi 
Salman Mümtazla müqayisə etmək olar. O dövrdə ara-sıra folklorla məğul olan 
digər alimlərin zəhmətini nəzərə almaq şərti ilə, demək olar ki, Azərbaycan so-
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vet folklorşünaslığının təşəkkül prosesini bütün şətinliyi və ağırlığı, əsasən, bu 
iki şəxsiyyətin üzərinə düşmüşdü (2, s.15-16).  

Ötən əsrin 20-ci illərində folklorşünaslıq elmi ədəbiyyatşümaslığın ən 
mühüm sahələrindən biri kimi formalaşmağa başlayır. Bu dövrlərdə Azərbaycan 
ədəbiyyatşünaslığının mütərəqqi ənənələrinə əsaslanan folklorşünaslıq müstəqil 
bir sahə əmələ gətirməyə başlayır. Belə ki, bu sahənin yaranması və inkişafı öz-
özlüyündə yeni ədəbiyyatşünaslığın vahid bir sistemə malik olan bir elm kimi 
formalaşmasını hazırlamış oldu. Folklorun toplanılması, nəşri, və tədqiqi dövrün 
ümumi ədəbi-nəzəri ehtiyacları ilə bağlı idi. XX əsrin 20-ci illərində Azərbaycan 
folklorunun toplanılması, nəşri, və tədqiqi tarixin ədəbi proses qarşısında müəy-
yən təxirəsalınmaz vəzifələr irəli sürürdü. O dövr Azərbaycan folklorşünaslığı-
nın təşəkkül prosesi və keçdiyi mərhələlər isə Hənəfi Zeynallının adı və yara-
dıcılığı ilə birbaşa bağlı idi.  

Bu bir həqiqətdir ki, bədii fikrin bütün inkişaf mərhələlərində xalqlar hə-
min inkişafın prespektivini təyin etmək üçün keçmişin irsindən nümunə götür-
müşlər. Ədəbi-tarixi inkişafın artıq hamıya məlum təcrübəsi göstərir ki, bədii 
ədəbiyyat keçid dövründə, xüsusən böyük ədəbi çevriliş zamanı klassik irsə, o 
cümlədən folklora ehtiyac hiss edir. Bu isə təkcə ədəbiyyatın yox, həm də onu 
yadadan xalqın tarixi özünüdərk prosesi, ictimai dəyişmələrlə bağlıdır. Bu, XX 
əsrin 20-ci illərində belə idi. 

XX əsrin 20-ci illərinin əvvəllərində klassik irsin, o cümlədən folklorun 
hərtərəfli öyrənilməsi prosesi ədəbi-tarixi tələbata şevrilir. Bu, o dövrün ab-
havası ilə yaşayan və onu öz yaradıcılığında əks etdirən bir folklorşünas kimi 
Hənəfi Zeynallını Azərbaycan xalqının zəngin folklor xəzinəsinə çəkib aparırdı. 
Burada Hənəfi Zeynallının öz şəxsiyyəti, bir vətəndaş kimi böyük həyatı ideal-
ları da mühüm rol oynamışdı. O hələ 1917-ci ilin iyununda 21 yaşlı bir tələbə 
kimi inqilabi fikirləri yaymaq üçün Moskvadan Qafqaza ğöndərildiyi zaman 
“Həqiqi bəxtiyar kimdir?” sualına cavab olaraq yazırdı: ”Ancaq əqli səlim sahibi 
olan bir çəxs, əvvalə millət, sonra bütün insaniyyət üçün çalışarkən kəndində bir 
şövq, bir zövq duyar. Millətini və bütün insaniyyəti səfalət və fəlakətlərdən 
iraqlaşdırdıqda kəndi də səadətə yaxınlaşar” (3, 6).  

Hənəfi Zeynallı ədəbiyyata belə bir idealla – “millətə və insaniyyətə” xid-
mət etmək arzusu ilə gəlmişdi. 1926-cı ildə “Azərbaycanı tədqiq və tətöbbö cə-
miyyəti”nin nəşriyyatı tərəfindən onun “Azərbaycan atalar sözü” kitabı nəşr 
olunur (4). Tədqiqatçılar bu gün də təsdiq edir ki, bu kitab həmin dövrə qədər 
çap edilən bütün folklor kitablarından öz elmi prinsipləri ilə fərqlənirdi. Kitaba 
yazılmış geniş elmi müqəddimədə deyilirdi: “Hər kəsin dilinin əzbəri olan atalar 
sözlərinin təsnifi ilə və onu toplamaqla bu birinci kitabımızda xalq ədəbiyyatı 
qapılarının pasını atmaq istədik...Rus şifahi ədəbiyyatını tədqiq edənlərə baxılsa 
və onların təqiq sistemini Azərbaycan türk ədəbiyyatı üçün bir “karvan yaldızı” 
kimi qəbul etmək olsa şifahi ədəbiyyatın mənzum qismini bayatı, mahnı, ağı, 
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gap(təsnifat), bağlama, beşik(nəğmə), meyxanə-bədiyə, tərifnamə kimi parçalara 
ayırmaq olar. Mənsur qismə gəldikdə o da müxtəlif məzmunlu nağıllar, dastan 
(qəhrəmannamələr), qaravəllilər (sərgüzəştlər), timsal və təmsillər, əfsunlar, tap-
macalar, atalar sözü (sınaq və başqaları) kimi çöbələrə ayirdiqda, qəhrəmanna-
mələr, əfsanələr ilə yanıltmacalar və tərifnamələri həm mənsur, həm də mənzum 
qismdə görmək olur. Ən doğrusu bunlarda hər iki cəhət vardır” (5, 11). 

Bu kitabın ayağı isə uğurlu oldu. Belə ki Hənəfi Zeynallı düz on il bir fol-
klor tədqiqatçısı və naşiri kimi milli folkloru elmi prinsiplərlə tədqiq və təbliğ 
etdi. Azərbaycan folklorşünaslığı tarixində boyük xidmətləri olan Hənəfi Zey-
nallının folklorumuzun bir çox janrlarının-nağıllar, tapmacalar, atalar sözü və 
məsəllərin toplanılmasına və eləcə də onların nəzəri əsasda tədqiqinə həsr etiyi 
əsərləri xüsusulə diqqəti cəlb edir. O, 1935-ci ildə müxtəlif bölgələrdən top-
ladığı Azərbaycan nağıllarını tərtib edərək rus dilində nəşr etdirir. Kitabı gör-
kəmli foklorşünas M.Y.Sokolov redaktə edir.  H.Zeynallının rus oxucuları üçün 
tərtib etdiyi nağıllar kitabının müqəddiməsində Azərbaycan nağıllarında ölüm-
dirim mübarizəsi aparan xeyir və şər qüvvələr haqqında verdiyi məlumat 
olduqca maraqlıdır. Hənəfi Zeynallı bu kitabında həmçinin şifahi xalq ədəbiy-
yatının keçmiş tarixi, inkişaf mərhələləri, eləcə də forma və məzmun xususiy-
yətləri haqqında qiymətli fikirlər və mülahizələr irəli sürür.(6, s.68)  

H.Zeynallının şifahi xalq ədəbiyyatının geniş yayılmış janrlarından biri 
olan nağıllara həsr etdiyi və müasir dövrümüzdə də öz elmi əhəmiyyətini itir-
məyən əsərərindən biri də nağıllarımızın mühüm bir qismini əhatə edən “Azər-
baycan nağılları” toplusudur. Müəllif həm toplama, həm də nəzəri əhəmiyyətə 
malik olan bu əsəri 1936-cı ildə toplayıb tərtib etmiş və çapa hazırlamışdır. 
Lakin H.Zeynallı-nın həbsi ilə əlaqədar olaraq bu qiymətli toplama-tərtib işi 
2005-ci ilə qəqər işıq üzü görməmışdir. Nəşrə hazır vəziyyətdə olan bu kitab 
müəllifin həbsindən sonra – yəni 28 yanvar 1937-ci ildən sonra onun digər bir 
sıra əsərləri ilə yanaşı Azərbaycan Elmlər Akademiyasının xüsusi fonduna 
göndərilmişdir. 

H.Zeynallının tərtibçisi oduğu “Azərbaycan nağılları” beş cildliyinin I 
cildinə professor İ.Abbaslının yazdığı ön sözdən məlum olur ki, “H.Zeynallı bu 
tərtib işini üç cilddə nəşr etdirməyi nəzərdə tutmuş, bu məqsədlə I cildə 21, II 
cildə 23, III cildə 28 xalq nağılı (cəmi) daxil etmişdir. (7)Ancaq qeyd etmək 
lazımdır ki, H.Zeynallı kitabın tərtib işində nağılları folklorşünaslıqda qəbul 
edilmiş təsnifata- yəni məzmun və ideyalarına görə (sehirli nağıllar, heyvanlar 
haqqında nağıllar, tarixi nağıllar, ailə-məişət nağılları və s.) təsnif etmədən düz-
müşdür. Ona görə də kitabda əksini tapan belə düzülüşün hansı prinsipə 
əsaslandığı məlum olmur.  

“Xalq ağız ədəbiyyatı” məqaləsini H.Zeynallı 1928-ci ildə yazmışdır. Mə-
qalənin əvvəlində müəllif xalq ağız ədəbiyyatına tərif verərək belə yazır: ”Hər 
bir elin ağızdan yaratmış olduğu qimətlərin kaffəsinə “ağız ədəbiyyatı” (şifahi 
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ədəbiyyat)adını veririk. Bu ədəbiyyat oldudca geniş, oldudca rəngarəng və sayal 
olmaqla bərabər, uzun zamanlardan bəri elin ğzü kimi , bəndsiz-bağsız afəti bir 
surətdə haldan-hala, şəkildən-şəklə girərək oynağan bir dəniz misalı aşıb-daş-
mışdır. Ağız ədəbiyyatı dillərdə və dodaqlarda yaşayır; yığıncaqlarda, seyran-
gahlarda oxunur, dağlarda, çöllərdə el ilə gülür, el ilə ağlayır, ölür. El tərəqqi et-
dikcə irəliləyir, el düşdükcə düşür” (1, 218-219). H.Zeynallı “Xalq ağız ədəbiy-
yatı” məqaləsinin “Nağıllar neçə cür olur?” bölməsində nağıllar haqqında geniş 
məlumat vermiş, onların təsnifatını oxuculara təqdim etmişdir. (1, 243-244)  

H.Zeynallının bu ümumi təsnifatını bütünlüklə olmasa da, əsasən, məqbul 
hesab etmək olar. Konkret bir janr daxilində aparılan təsnifatda mütləq ölçülər 
və sərhədlər aparmaq doğru deyil. Çünki həmin janrın elə ümumnəzəri prinsip-
ləri var ki, onlar bütün növlər üçün müştərəkdir. əks halda janrın mövcudluğun-
dan danışmaq olmaz. Nağıllar da belədir.  H.Zeynallının da bölgüsündə bir çox 
elementlər, məsələn nağıllarla daha çox atalar sözü və zərbi-məsələ yaxın olan 
lətifələr qarışdırılmışdır. Hətta lətifələr onun təsnifində konkret bir bölgü əmələ 
gətirir. Bununla belə H.Zeynallının təsnifini folklorşünaslığın müasir təsniflərin-
dən biri ilə müqayisə etsək onların, təxminən, oxşar olduğunu görərik. P.Əfən-
diyev yazır: “İndiki dövrdə nağıllarımızı təxminən aşağıdakı kimi qruplaşdırmaq 
olar: heyvanlar haqqında nağıllar, sehrli nağıllar, tarixi nağıllar, ailə-məişət 
nağılları, satirik nağıllar” (7, 115). 

“Ağız ədəbiyyatı” məqaləsində H.Zeynallının irəli sürdüyü birinci mülahi-
zə xalq ədəbiyyatının adı məsəldir. Təsadüfi deyildir ki, məqalənin adı “Ağız 
ədəbiyyat”dır. H.Zeynallı bu məqalədə”xalq ədəbiyyatı” ifadəsinə münasibət 
bildirir. H.Zeynallının fikrincə, ”xalq ədəbiyyatı” ifadəsi düzgün sayıla bilməz. 
Çünki, “xalq ədəbiyyatı” dedikdə yazı ilə heç bir əlaqəsi olmayan ədəbiyyat 
təsəvvür edilə bilər də, edilə bilməz də. Buna əski ifadələrlə “avam ədəbiyyatı” 
demək lazım gəlirdi” (9, 35). Ədibə görə, “xalq ədəbiyyatı” dedikdə iki məna 
başa düşülür: 

1) xalqın şifahi ədəbiyyatı;  
2) xalq ruhunda yazan yazılı ədəbiyyat nümayəndələrinin yaratdığı ədə-

biyyat.  
Bu fikrini H.Zeynallını belə ifadə edir: “Ya xalqdan bəhs edən, xalqın his-

siyatı ilə dolu, xalqın şadlığını və dərdini oxşayan yazı ədəbiyyatı olur ki, onu 
yaradanlar özü bir ədib, bir şair olur. Belələri də rusaların Puşkini kimi xalq 
içərisindən olan bir nağılı alıb nəzmə çəkir, ya Lermontov misallı xalq ruhu ilə, 
xalq ölçüsü ilə yenə xalq içində yrləşmiş mövzuları alır...” H.Zeynallı belə şair-
lərin yaradıcılığını da xalq ədəbiyyatı adlandırır. Sonra o davam edir: ”Keçən 
xalq ədəbiyyatının ikinci qisminə Burası xalqın öz ruhundan çıxan onun əhval-
ruhiyyəsinin meydana qoyan və eyni zamanda onun öz içində gəzən ədəbiyyat 
olur ki, bunu el özü düzəldir. Yuxarıda göstərdiyimiz kimi bu ədəbiyyatın şair 
və ədiblər ilə heç bir münasibəti yoxdur. Ona görə də el(xalq) ədəbiyyatı məfhu-
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munu anlayanlar üçün ”xalq ədəbiyyatı” istilahı doğru sayılmayır. Bu ədəbiy-
yata sadəcə “ağız ədəbiyyatı” demək uyğun olardı” (9, s.37). 

Məlumdur ki, çox sayda atalar sözlərinə və onların ifadə etdiyi məna ça-
larlarına hələ Türk-Azərbaycan ədəbiyyatının şah əsərləri olan M.Kaşğarlının 
“Divani-lüğəti-türk” əsərində (10), “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanında (11) və s. 
abidələrdə də rast gəlinir. Hənəfi Zeynallı "Xalq ağız ədəbiyyatı" məqaləsininin 
“Atalar sözü” bölməsində folklorumuzda atalar sözlərinin əhəmiyyətindən bəhs 
edərək yazırdı: “Zərbülməsəllər, atalar sözü və yaxud ən son təqsimat üzrə sav-
məsəl adlanan qısa və həkimanə sözlər də, ağız ədəbiyyatının ən geniş növünü 
təşkil edir. Bu suallar və məsəllərlə xalq keçirdiyi günlərin təcrübələrini, sınaq-
larını, fəlsəfələrini ən qısa, lakin dərin və şüumllu cümlələrdə bütün görünüşünü, 
nəzəriyyəsini də ifadə etmiş olur” (1, s.246). Göründüyü kimi, Hənəfi Zeynal-
lının atalar sözü haqqında söylədiyi nəzəri fikirlər indi də öz əhəmiyyətini saxla-
mışdır. 

Hənəfi Zeynallının folklorşünaslığa dair fikirlərinin konkret təhlilini ver-
məzdən əvvəl,  H.Zeynallıya, həm XX əsrin 20-30-cu illər folklorşünasığına 
münasbətin oyektivliyi üçün zəruri olan, nəzərdə tutulması mühüm sayılan bəzi 
metodoloji mülahizələri bildirməyi vacib sayırıq. Bu mənada bizi , ilk növbədə,  
H.Zeynallının folklorşünaslığın bu gün bizə məlum olan nailiyyətləri nöqteyi-
nəzərindən hansı fikirləri irəli sürməsi yox, özündən əvvəlki folklorçünaslığa, 
məsələn, A.Sur yaxud F.Köçərliyə nisbətən nəyi və necə inkişaf etdirdiyi maraq-
landırır. Əgər H.Zeynallının hələ XX əsrin 30-cu illərində qaldırdığı problemlər 
bu gün bizə “məlum”, “tanış” təsiri bağışlayırsa, bu, Hənəfi Zeynallının günahı 
deyil, bizim folklorçünaslıq elmi naminə xidmətidir. Bu gün bizə tanış görünən 
və məlum olan fikrlərin XX əsrin 20-ci illərində necə doğulmasını tədqiq etmək 
müasir elmin aktual vəzifəsidir. Lakin bu heç də o demək deyil ki, biz, məsələn, 
XX əsrin 20-ci illər folklorçünaslığını tədqiq edərkən folklorçünaslıq elmimizin 
bu sahədəki nəzəri nailiyyətlərinə biganə qalmalıyıq. Hənəfi Zeynallıdan sonra 
Azərbaycan folklorşünaslığının qazandığı elmi uğurlar bizim  H.Zeynallı epo-
xasına münasibətimizin arsenalında iştirak etməli, fəqət modernləşməyə səbəb 
olmamalıdır.  

İkinci cəhət: biz məsələn, “folklorun təsnifi ümumən necə olmalıdır?” mə-
qaləsini yox, “ H.Zeynallı folkloru necə təsnif edirdi?” məsələsini nəzərdə tutu-
ruq. Əgər həmin təsnifat bu gün məlum informasiyanı xatırladırsa, bu nə Hənəfi 
Zeynallının, nə də tədqiqatçının elmi səviyyəsi deyil. Biz mövcud olanı aşkara 
çıxarmağa çallışmışıq. Azərbaycan folklorşünaslığının  H.Zeynallı, S.Mümtaz, 
Ə. Abid, H. Əlizadə və b. kimi, XX əsrin 20-30-cu illər folklorşünaslarından 
sonra gördüyü yeni işlərə hələ lazımi qiymət verilməmişdir. Ona görə də bu gün 
“məlum”,” adi” görünən, “sadə” səslənən bir çox məsələlər məhz həmin imzala-
rın, çox zaman sonrakı nəsillər tərəfindən qiymətləndirilməmiş, hətta mənimsə-
nilmiş elmi-nəzəri xidmətləridir.  
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Üçüncü vacib xüsusiyyət: XX əsrin 20-30-cu illər folklorçünaslarının ya-
radıcılığında folklorun toplanılması, nəşri, və tarixinin və poetikasının tədqini 
bir-birindən ayırmaq mümkün deyil. Onlar bu hər üç istiqamətlə çulğaşıq şəkil-
də hər an, imkanda məşğul olmuşlar. Ona görə də, məsələn, o dövr folklorşünas-
larından birindən bəhs edərkən onun bu sahədəki fikirlərini vəhdətdə araşdırmaq 
tələb olunur. Çünki, H.Zeynallı ayrı-ayrı məsələlər həll etmir, folklorşünaslıq el-
mi yaratmaqdan ibarət vahid bir iş görürdü. Bu mənada H.Zeynallının ötəri və 
ya ciddi elmi yaradıcılıqla, şüurlu surətdə, yaxud sövq-təbii ilə toxunduğu məsə-
lələr, həllinə çalışdığı problemləri şərti olaraq belə təsnif etmək olar: 

1. Folklorun toplanılması və nəşri. 
2. Milli folklorumuzun tarixi mənşəyi. 
3. El ədəbiyyatının yaranması və inkişafında şəxsiyyətin rolu. 
4. Ağız ədəbiyyatı ilə yazılı ədəbiyyatın əlaqəsi. 
5. Folklorun tarixi-poetiktəsnifi və janrlara bölünməsi. 
6. Aşıq ədəbiyyatının tarixi və nəzəriyyəsi.(2, s.54) 
Azərbaycan xalq ədəbiyyatının toplanması, çap olunma və öyrənilmə mə-

sələlərinə də H.Zeynallı diqqətlə yanaşmışdır. O, folklor nümunələrinin toplan-
masının nəzəri-elmi prinsip və üsullarına dair müsbət fikirlər söyləmişdir. Müəl-
lif bu barədə belə yazırdı: “Toplayanlar geniş xalq kütləsi içərisinə girərək bu 
materialları olduğu kimi yazıya almayıblar. Yəni hər bir yerin özünəməxsus bir 
leksikonu, şivəsi olduöu halda buna fikir verilmir”(1, s.3). 

H.Zeynallının fikrinə görə “Materialların toplandığı yerin etnoqrafiyasını, 
coğrafiyasını” təsvir etmək lazımdır. Çünki toplanan materialların hansı ərazidə 
yayıldığının elm üçün əhəmiyyəti vardır. Çünki hər məhəllənin özünəməxsus 
ayrı-ayrı ədəbiyyat forması və məzmunu görünür. Bir yerdən digər yerə keçən 
mənzum və mənsur parçalar, dastan və hekayələr mütləq o yerin yaçayışına uy-
ğun bir hala gəlir... Buna görə də toplanməş materialların hansı kənddən, hansı 
qəzadan, o yerin hansı təbiətə malik olmasından, kimdən:gəncdən ya qocadan 
toplandığının əhəmiyyəti vardır” (1, s.4). 

İstər Azərbaycan folkloruna həsr olunmuş ümumi-nəzəri məqalələrində, 
istərsə də ayrı-ayrı folklor lanrlarını əhatə edən toplulara yazdığı onlarca müqəd-
dimədə H.Zeynallı milli folkloru dərindən tədqiq və təhlil etmiş, onlara öz elmi 
münasibətini bildirmişdir. “El ədəbiyyatının yaranması və inkişafında şəxsiy-
yətin rolu”, ” Folklorun tarixi-poetiktəsnifi və janrlara bölünməsi” məsələləri bir 
problem kimi  H.Zeynallı yaradıcılığında geniş, nəzəri-problem səviyyədə digər 
məsələlər isə nisbətən gündəlik ehtiyaclara cavab kimi əhatə olunmuşdur. Bü-
tövlükdə isə yuxarıda təqdim olunan problem və məsələlər məntiqi surətdə bir-
birini tamamlayıb, H.Zeynallının folklora dair görüşlərinin konseptual xarak-
terdə olduğunu nümayiş etdirir.  

 Bu günkü milli müstəqillik dönəmində H.Zeynallının fəaliyyətlərini çağ-
daş elmi təfəkkür işığında araşdırmaq müasir folklorşünaslığın həlli vacib prob-
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lemlərindən biridir. Çünki, XX əsrin 20-30-cu illər bütün mürəkkəbliyi, ziddiy-
yətləri ilə birlikdə milli folklorun inkişafında mühüm bir mərhələdir. Bu mərhə-
lənin bütöv elmi mənzərəsi isə məhz H.Zeynallı kimi böyük folklorşü-naslarının 
Azərbaycan folklorşünaslığının inkişafı sayəsində gördüyü böyük işlərlə bütöv 
və dolğun təsir bağışlayır. 

İşin elmi nəticəsi: Zəngin yaradıcılıq irsinə malik olan Hənəfi Zeynallının 
folklorşünaslıq fəaliyyətinin tarixi-nəzəri problemləri və onun başlıca müd-
dəaları məqalədə öz əksini tapmışdır.  

İşin elmi yeniliyi: Məqalənin əsas elmi yeniliyi onun mövzu orijinallığı 
ilə müəyyənləşir. Hənəfi Zeynallının folklorşünaslıq irsinin Azərbaycan folklor-
şünaslıq fikri kontekstində öyrənilmiş, eləcə də müxtəlif yönlərdən tədqiqata 
cəlb edilmişdir.  

İşin tətbiqi əhəmiyyəti: Məqalə Azərbaycan folklorşünaslığında müstəs-
na mövqeyi olan görkəmli folklorşünas Hənəfi Zeynallının elmi irsinin folklorda 
təcəssüm spesifikasını müəyyənləşdirmək istiqamətində böyük elmi əhəmiyyətə 
malikdir.  
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AZƏRBAYCAN FOLKLORUNDA ƏKİZ QARDAŞ VƏ ƏKİZ BACI-

QARDAŞ MİFLƏRİ  
 

Хülasə 
Məqalədə əkiz qardaş və əkiz bacı-qardaş mifləri, onların Azərbaycan folklorunda tutdu-

ğu yer və özünəməxsus xüsusiyyətləri əksini tapmışdır. Müəllif öz fikir və mülahizələrini həm 
özündən əvvəlki nəzəri-metodoloji təcrübəyə, həm də zəngin folklor nümunəsi olan Azərbaycan 
xalq nağıllarına istinadən əsaslandırmağa çalışmışdır. Həmçinin məqalədə əkizlər mifinin müx-
təlif formaları öz əksini tapmış, iki qardaş, üç qardaş, bacı və qardaş, üç bacı və s. kimi əkizlər 
mifi formalarının xüsusiyyətləri milli nağıllarımız əsasında təhlil edilmişdi.  

Açar sözlər: mif, fоlklоr, əkiz qardaşlar mifi, bacı-qardaş mifi, nağıl. 
 

TWIN BROTHERS AND SISTERS MYTH IN AZERBAIJANI FOLKLORE 
 

Summary 
The article features twin sisters and twin brothers’ myths and its unique characteristics 

which takes place in Azerbaijani Folklore. The author references his ideas and thoughts as well 
as the previous theoretical and methodological expertise, rich folklore and folk tales of 
Azerbaijan Folklore. Also in the article, as reflected in various forms of myth twins, two 
brothers, three brothers, sisters and brothers, three sisters and so on. Forms like myth twins were 
analyzed based on the characteristics of the national tales. 

Key words: myth, folklore, the myth of twin brothers, sisters and brothers, myth, fairy 
tale. 

 
МИФ СЕСТРЫ-БЛИЗНЕЦЫ И БРАТЬЕВ-БЛИЗНЕЦОВ В  

AЗЕРБАЙДЖАНСКОМ ФОЛЬКЛОРЕ 
 

Резюме 
Статья описывает сестры-близнецы и мифы братьев-близнецов, и уникальные 

характеристики в азербайджанском фольклоре. Автор ссылается на свои идеи и мысли, а 
также предыдущая теоретической и методологической экспертизы, богатый фольклор и 
народные сказки азербайджанского фольклора. Кроме того, в статья, как это отражено в 
различных формах мифа близнецов, двух братьев, трех братьев, сестер и братьев 

 Ключевые слова: миф, фольклор, мифы братьев-близнецов, мифы братьев-близ-
нецов, сказка 

 
Məsələnin qоyuluşu: Məqalə Azərbaycan folklorunda əkiz qardaşlar, əkiz 

bacı-qardaş mifinin yeri və özünəməxsus xüsusiyyətlərinə həsr olunub. 
İşin məqsədi: Tədqiqatın aparılmasında əsas məqsəd əkiz qardaşlar və 

əkiz bacı-qardaş miflərinin özünəməxsus xüsusiyyətlərinin həm mövcud elmi-
nəzəri təcrübəyə, həm də zəngin folklor nümunəsi olan Azərbaycan xalq nağıl-
larına istinadən araşdırmaqdır. 
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Azərbaycan folklorunda əkizlər mifi folklorşünslığın araşdırılmağa ehti-
yacı olan, tədqiq edildikcə özü ilə yeni təhlil və tədqiqat perspektivləri gətirən 
kateqoriyalarından biridir. 

Məlumdur ki, mifologiya dünyada ən çox işlənən mövzu olmasına baxma-
yaraq, hələ də aktual problemlərlə zəngin və eyni zamanda, tarixən tədqiqatçılar 
tərəfindən birmənalı şərh olunmamış ictimai düşüncə sistemidir. 

Mif sözündən düzələn “mifologiya” (yunanca muthos – söz, nitq; logos – 
elm, bilik) termini üç mənada işlənir:  

1) Mifik düşüncə; 
2) Mif mətnlərinin toplusu;  
3) Miflər haqqında elm (7, 80).  
Mif qədim insanların dünya ilə ilk təması zamanı onu dərk etməkdə çətin-

lik çəkməsi və ətrafdakı hadisələri öz təxəyyülündə obrazlaşdırması ilə yaranıb. 
Belə ki, təbiət hadisələri qarışısında aciz qalan ilk insanlar, bu hadisələrin səbə-
bini hansısa ilahi qüvvədə görüblər. 

Prof. A.Nəbiyev göstərir: “Mif erkən etnosun dünya, insan və insanın dün-
ya hadisələri barədəki bədii düşüncəsidir. Bu düşüncənin zaman hüdudu qeyri-
müəyyəndir. Məkanı isə hər bir etnosun nisbi mənada dünya kimi qəbul etdiyi 
yaşayış məskəni, yaxud regionudur. Qeyri-müəyyən zaman müddətində təkamül 
keçən insan özünün mədəni yüksəlişini, təxəyyülünü, inkişaf qütblərini, ayin, 
etiqad və dünyaya baxışını ilkin olaraq özünün yaratdığı mif modelində ifadə 
edir” (5, 116). 

R.Əliyev mifi dar və geniş mənada xarakterizə etmişdir: “Mif hər şeydən 
əvvəl dünyagörüşüdür. Qədim insanların dünyanı anlama tərzidir. Mif geniş mə-
nada hökmdür, ibtidai cəmiyyətin insanların davranışını, əxlaqını tənzimləyən 
qanunlar məcmusudur. Qədim insanlar mifin qanunlarına tabe olur, onun şərtlə-
rini yerinə yetirirdilər. Mif dar mənada sözdür. İnsanların fantasik bədii təfəkkü-
rünün məhsuludur. “Mif” sözünün simvolları altında çoxlu etiqadlar, inanclar, 
mifik düşünmə qabiliyyəti gizlənir. Mifi elmi konteksdə öyrənmək, onun simvo-
likasını ümmiləşdirib mifoloji düşüncə sisteminin bərpa olunmasının qaydaya 
salınmasını tələb edir” (3, 4).  

Meletinski isə bu barədə yazmışdır: “Mif tanrılara, ruhlara, ilahiləşən ya 
da mənşəyi ilə tanrılara bağlanan qəhrəmanlara, zamanın başlanğıcında dünya-
nın özünün, eləcədə təbiət və mədəniyyət elementlərinin yaranmasında birbaşa 
ya da dolayı yolla iştirak edən, nəsil, tayfa, törədən ilk insanlara aid əhvalatlar 
kimi anlaşılır” (9, 5). 

Ağayar Şükürovun da qeyd etdiyi kimi, mifoloji təfəkkürün formalaşması 
əsasən dünyanın mənzərəsinin xaotik qurluşuna, nizamlılıq, sistemlilik, taraz-
lılıq düzülüşünə başlanması dövrünə təsadüf edir. Xaosdan kosmik qaydalara 
keçid prosesində insanların təfəkküründə nə isə fövqəladə yaradıcının mövcud-
luğuna inam yaranmışdır (6, 7).      



Dədə Qorqud ● 2015/I I                                                                                                                                                                     132 
  

Bu prosesdə xaos-kosmos münasibətləri nizamlı, sistemli şəkildə xaosun-
kosmosa, kosmosun-xaosa çevrilməsi kimi təzahür etməklə yanaşı, ikili 
qarşıdurma şəklində də öz əksini tapır. Bu qarşıdurma da bir-biri ilə həm rəqib, 
həm də birgə olan obrazlar əkizlər mifi kimi xarakterizə olunur. 

Əkizlər mifi mövzusu uzun müddətdir ki, alimlərin diqqət mərkəzindədir 
və onu müxtəlif aspektdən araşdırmağa çalışırlar. Bu miflər əkizlər şəklində 
təqdim edilmiş qəribə canlılar haqqında mifdir. Adətən əkizlər mifini qəbilələrin 
ulubaşçıları, bəzəndə bir çox dünya xalqlarında eybəcər varlıqlar kimi təsvir 
edirlər. 

Muxtar Kazımoğluya görə, əkizlər mifi əkiz qardaşlar, yaxud əkiz qardaş 
və bacılar haqqında ibtidai təsəvvürləri əks etdirir. Bu təsəvvürlərə görə əkizlər 
föqəltəbii mənşəlidir. Onlar “Tanrı övladları”, “Səma oğulları” adlanırlar (4, 17)  

V.V.İvanov əkizlər mifi haqqında yazmışdır ki, əkizlər mifi müxtəlif qəbi-
lə başçıları və ya mədəni qəhrəmanlar kimi çıxış edən qeyri-adi varlıqlar haqqın-
da mifdir. Əkizlər mifini əkiz qardaşlar (mütəffiq və ya düşmən), əkiz bacı-qar-
daşlar, androgen və zoomorfik əkizlər mifinə bölmək olar (8, 174). 

Mövcud elmi-nəzəri təcrübəyə və folklor mətnlərindəki obrazlara əsalana-
raq demək olar ki, əkizlər mifi, əsasən, bu formalarda təzahür edir:  

– Əkiz qardaşlar haqqında miflər 
– Əkiz bacı-qardaşlar haqqında miflər 
– Zoomorf (heyvan) əkizlər haqqında miflər 
– Androgin (ikicinsli) əkizlər haqqında miflər 
– Astral (günəş-ay haqqında) əkizlər haqqında miflər 
– Dost əkiz haqqında miflər 
– Düşmən əkizlər haqqında miflər      
Əkizlər mifinin göstərdiyimiz bu formaları bəzən qarşıdurmada, bəzən isə 

birgə fəaliyyət göstərən obrazlar kimi əksini tapır. 0 
Əkiz qardaşlar haqqıda miflərdə qardaşlardan biri xeyiri təmsil edir. O, 

müsbət əməl sahibidir, faydalı işlərlə məşğuldur. Digəri isə şəri təmsil edir. O, 
pis əməlləri ilə daim qardaşına ziyan vurmağa çalışır. Onlar arasında rəqabət 
anadan olduqları gündən başlayır. Buna görədə tədqiqatçıların bir çoxu əkizlər 
mifini dualist dünya görüşü ilə əlaqələndirilir.    

M.Kazımoğlu “Folklorda obrazın ikiləşməsi” adlı monoqrafiyasında əkiz 
qardaşların əks qütblərdə dayanması motivini Qubadlı bölgəsindən toplanan 
“Əkiz qardaşlar” nağılı əsasında izah etmişdir. O izah etmişdir ki, nağılda əsas 
qəhrəmanlar şahzadə və naxırçının qardaş olmaları nağıl söyləyicisi tərəfindən 
qeyd edilməsə də, naxırçının sözlərindən onların əkiz qardaş olduqları bəlli olur: 
“Padşah sağ olsun, sən də, mən də bir toxumdan əmələ gəlmişik”. Əkiz qardaş 
olduqlarından onların hər ikisinin qeyri-adiliyi var. Bu qeyri-adilik son dərəcə 
ağıllı olmaqdan, ən çətin suala cavab tapa bilməkdən ibarətdir (4, 37). 
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Əsərdə göstərilir ki, qardaşlar bütün bu göstəricilərə baxmayaraq, daim 
bir-birinə əks qütblərdə durur, onların bir yerdə mehribancasına davranmasının 
qeyri-mümkünlüyünü isə alim naxırçı qardaşın əkiz qardaşına dediyi yekun 
sözlərlə izah edir: “Allah-tala taleh yazanda saa bir ağ qoş göndərib, buynuzdu, 
kərə quyruxlu qoşdu. Maa da bir qara qoş göndərib, buyn0uzsuz, quyruxsuz 
qoşdu. Ona görə ki, buynuzunnan quyruğunu qatdayıb qoparıb. İndi mən saa 
vəzir olammərəm, talehimiz ayrı cürə yazılıb”. Naxırçının bu sözləri əkizlərin 
əks qütblərdə dayanmasından xəbər verir. Əkizlərdən biri ağ qoçu, digəri qara 
qoçu təmsil edirsə, bu o deməkdir ki, nağılda əkizlik dualizm dünyagörüşü ilə 
əlaqələndirilir (4, 38). 

Əkiz qardaşlar və ya əkiz bacı və qardaş haqqında miflərə Azərbaycan fol-
klorunda bir çox nümunələrdə rast gəlirik. Məs: “Qızıl xoruz”, “İki qardaş”, 
“Bacı və qardaş”, “Aldərviş nağılı”, “Göyçək Fatma”, “Güloğlan” və s. kimi 
nağıllarda əkizlər mifinin bu formalarını görürük. 

Bu sujet “Göyçək Fatma” nağılında da öz əksini qabarıq şəkildə tapır. 
Nağılda göstərilir ki, Fatma adlı qızı və oğlu olan dul qalmış aciz kişi evlənməyə 
məcbur olur. Bu evlilikdən onun bir qızı dünyaya gəlir. Anası bu qıza da Fatma 
adını verir. Buna baxmayaraq qız çox çirkin olur. 

Uşaqları gözü götürməyən analıq bacı-qardaşa gün verib-işıq vermirdi. 
Onları gah suya, gah oduna göndərib evdə qarabaş kimi işlədirdi. Bu sujetdən 
görünür ki, bəzi dualist miflərdə olduğu kimi, burada da bacı və qardaş bir-biri-
nə düşmən deyillər, əksinə müxtəlif başlanğıcların təcəssümüdürlər. Belə ki, on-
lar arasında rəğbət və məhəbbət, sonrakı sujet xəttlərində qardaşın müxtəlif şə-
kildə və yollarla bacısına kömək olmasına səbəb olur.  

Günlərin bir günü arvad iki ayağını bir başmağa dirəyib ərini uşaqları az-
dırmağa vadar edir. Meşədə azıb gecələməli olan uşaqların başına bir çox oyun 
gəlir. Fatmanın qardaşı onun sözünə məhəl qoymayaraq sehirli bulaqdan su içir 
dönüb qara inək olur. Fatmaya müraciət edərək: “Bacı, daha iş-0işdən keçib, 
mənimki də beləymiş, gəl gedək. Amma bu sirri nə badə bir adama deyesən ha!” 
(2, 37) – deyən qardaş sujet boyu bacının ən yaxın yardımcısına çevrilir. Belə ki, 
inəyi görən analıq nəfsinə güc gələ bilməyib, Fatmanı qəbul edir. Analıq hər gün 
Fatmanın əlinə bir az yun verib, inəyi otarmağa göndərirdi. 

Nağılda Fatma anasından və bacısından təkcə ağlına və gözəlliyinə görə 
yox, həm də xeyirxahlığına görə fərqlənirdi. Belə ki, o, xeyirxahlıq göstərib, 
bədheybət qarının evini yığışdırdığı, başındakı bit-birələri təmizlədiyi üçün qarı 
ona kömək edir və deyir: “ Bala burdan gələndə qabağına üç bulax çıxacaq, 
birinin suyu düm ağ, süd kimi, o birinkini qapqara şəvə kimi, birinin də suyu 
qıpqırmızı lalə kimi. Ağ suda çimərsən, qara sudan da qaşına, saçına, kirpiyinə 
çəkərsən. Qırmızı sudan da yanaxlarına, dodaxlarına çəkərsən. Sonra qara inəyin 
bir buynuzundan yağ, burnundan da bal əməcəksən” (2, 38). 
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Qarının dediklərinə əməl edən Fatma gündən-günə daha da gözəlləşir. Bu-
rada sözü gedən qara inək məhz Fatmanın sehirli bulaqdan su içməklə inəyə 
çevrilən qardaşıdır. 

Fatmanın gündən-günə gözəlləşdiyini görən analıq yenə də paxıllıq edir, 
qızını da ona qoşur ki, bəlkə, oda gözəlləşə. Lakin çirkin Fatmanın daxili dünya-
sı da üzü kimi çirkindir. O, öz əməlləri müqabilində sehrli qüvvələr tərəfindən 
daha da çirkinləşdirilir.  

M.Kazımoğlu Fatmanın analığını yalançı qəhrəmanın köməkçisi kimi şərh 
edərək göstərir ki, “qisməti, müvəqqəti olsa da, əlindən alınan gözəl qız süje-
tində bəzən yalançı qızın köməkçisinə də rast gəlirik. Bu köməkçi bəzi nağıl-
larda baş qəhrəmanın ögey anası, bəzi nağıllarda bibisi, yaxud başqa bir qohu-
mudur. Qeyri-adi mənşəli qız və yalançı qız süjetlərində ögey ana surəti daha 
qabarıq şəkildə nəzərə çarpır”. “Göyçək Fatma” adlı nağılda ögey ana Fatmaya 
öz qızınının rəqibi kimi baxır. Ögey ana öz qızına da Fatma adı qoymaqla Göy-
çək Fatmanı sıradan çıxarmaq, dogma qızını irəli vermək məqsədi güdürdü (4, 
6). Alim göstərir ki, yalançı qəhrəmanın köməkçisi rolunu oynayan ögey ana hər 
bir vəchlə çalışır ki, çirkin qızını irəli verərək Göyçək Fatmanı sıradan çıxarsın. 
Lakin o bu məqsədinə çata bilmir. Hər dəfə ağıllı və göyçək Fatma sehrli qüvvə-
lərin köməyi ilə bütün çətinliklərin öhdəsindən layiqincə gəlir və şahzadə ilə ailə 
qurur. Lakin ögey ana yenə taleyin hökmü ilə barışmır və qızı çirkin Fatmanı 
saraya göndərir. Keçəl Fatma Göyçək Fatmanı çaya itələyərək yerinə keçir. 
Sonda haqq öz yerini tapır və yalançı qız öz çəzasını layiqincə alır. Padşahın 
oğlu vəziyətin nə yerdə olduğundan xəbər tutan kimi dəli qatır gətirmələrini və 
keçəl Fatmanı qatırın quyruğuna bağlamalarını əmr edir. “Nağılda yalançı qıza 
aid bir çox hərəkətlər eyni zamanda köməkçi obrazın hərəkətləri kimi təqdim 
olunur. Bu hərəkətlər sırasına yalançı qızın sonda uduzması da daxildir. Yalançı 
qız sonda uduzursa. bu o deməkdir ki, onun köməkçisi də uduzur. Yalançı qız 
sonda cəzalanırsa, demək, onun köməkçisi də сəzalanır” (4, 64). 

Folklorda iki qardaş və ya əkiz bacı-qardaşlar haqqında mif formaları ilə 
yanaşı, üç qardaş və ya üç bacı (“Üç qardaş”, “Üç bacı”, “Məlikməmməd”, “Üç 
şahzadə”, “Üç qız”, “Süleyman peyğənbərin qızı” və s.), yeddi qardaş bir bacı 
(“Yeddi qardaş bir bacı”, “Pəri xanımın nağılı” və s.) kimi sujet formaları öz 
əksini tapmışdır. 

Burada qardaşların, yaxud bacı və qardaşların sayının çox olması (3, 7, 7 + 
1) olması məsələnin mahiyyətini dəyişmir. Yəni bu süjetlər də əkizlər mifinə 
aiddir. 

Əkizlər mifi həmişə iki tərəfi nəzərdə tutur. Bu iki tərəfi təmsil edən ele-
mentlər 2 də, 3, də, 7 də, 7 + 1 də ola bilər. Şübhəsiz ki, bu elementlər Azərbay-
can folklor düşüncəsi üçün xarakterik rəqəmlərdir. Bunlar folklorşünaslıqda nu-
meroloji rəqəmlər adlanırlar. Lakin numeroloji vahidlərin (rəqəmlərin) sayından 
asılı olmayaraq onlar həmişə iki qütbdə birləşirlər: 



Dədə Qorqud ● 2015/I I                                                                                                                                                                     135 
  

Yaxşı-Yaman 
Yaxşı-Pis 
Kiçik-Böyük(lər) 
Mərd-Namərd 
Xeyir-Şər 
Xeyirxah-Bədxah və s. 

Burada əsas olan qardaş bacıların sayı deyildir. Əkizlər mifinin üç əsas 
struktur əlaməti (göstəricisi) var: 

Birincisi, əkizləri bir-biri ilə birləşdirən (yəni əkizləşdirən) ortaq cə-
hət: 

Bu, əkizlərin sayından asılı olmayaraq, onların eyni qanla (doğmalıqla) 
bir-birinə bağlılığıdır. 

İkincisi, əkizlərin hər hansı formada olursa-olsun qarşıdurma qoşası 
təşkil etməsi: 

Əkizlər bütün hallarda qarşılıq qoşası yaradır. Məsələn, üç qardaşdan iba-
rət əkizlər mifində iki böyük qardaş kiçik qardaşa paxıllıq edir, ona düşmən kə-
silirlər. Bu, açıq ifadə olunmuş qarşıdurma-oppozisiyadır. Lakin “Göyçək Fat-
ma”nın nağılında bacı ilə qardaş arasında qarşıdurma yox, bağlılıq-məhəbbət 
var. Ancaq bu, bizi çaşdırmamalıdır. Burada da oppozisiyalar var və onlar iç-içə 
birləşərək mürəkkəb struktur yaradırlar. Fatma və onun qardaşı cinsi dualizm 
qoşalığı yaradır. Bunlardan biri kişi, o biri qadın olmaqla iki kosmoqonik baş-
lanğıcı (Kişi və Qadın başlanğıclarını) təmsil edirlər. Bu Kişi-Qadın qarşıdurma 
blokudur. Lakin Fatma və qardaşı ikisi birlikdə Yaxşı-Pis qarşıdurma blokunda 
Yaxşı qütbünü təmsil etməklə çirkin Fatma və onun anasının təmsil etdiyi Pis 
qütbünə qarşı dururlar. Demək, Fatma və qardaşı həm öz aralarında cinsi dua-
lizmlə qarşı durur, həm də ikisi birlikdə Pis qütbünü təmsil edən elementlərə 
qarşı dururlar. Bu, o deməkdir ki, əkizlər mifində qarşıdurma bütün hallarda var. 

Üçüncüsü, əkizlər mifində qarşı duran elementlərin sayından asılı ol-
mayaraq onlar iki tərəfə bölünürlər. 

“Üç qardaş” nağılında bir padşahın üç oğlundan bəhs edilir. Bu oğlanlar 
ağıllarına, fərasət və bahadarlıqlarına görə fərqlənirlər. Üç qardaş mövzusunda 
olan digər bir çox nağıllardan fərqli olaraq (“Üç şahzadə”, “Məlikmməməd” və 
s.), “Üç qardaş” nağılında qardaşlar əlbirdirlər. Qeyri-adi xüsusiyyətləri ilə bir-
birlərini tamamlayan bu qardaşlar ağıl və şücaətləri ilə bir çox çətinliklərin öh-
dəsindən gəlirlər. 

Üç qardaşın əlbir olması birada əkizlər mifinin strukturundan kənara çıx-
mır. Nağılı diqqətlə təhlil etdikdə görürük ki, burada qardaşlar Xeyir (Yax-
şı/Mərd/İgid) qütbünü təmsil etməklə qarşı qütbə oppozisiyada dayanırlar. Onu 
da qeyd etmək yerinə düşər ki, nağılda baş qəhrəmanların əsas köməkçisi ölkə-
nin şahı olan atalarıdır. O, baş qəhrəmanlarla eyni funksiyanı daşıyır. Atanın 
oğlanlarına verdiyi nəsihət onların həyatlarında uğur qazandırır. Beləki, atanın 
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böyük oğluna ağıllı nəsihəti: “Get, oğul ancaq yadında qalsın, qabağına çıxan 
qisməti təpikləmə…” (2, 236) onun bir başqa ölkənin şahının gözəl qızı ilə ailə 
quraraq xoşbəxt olmasına birbaşa vasitəçi olur.  

Ata ortancıl oğluna isə “Gördün ki, bir maqsuda çatacaqsan, ona çatmaq 
üçün tələsmə!” (2, 236) – deyir.  

Şəhərlərin birində divara vurulmuş qıza bir könüldən, min könülə vurulan 
oğlan onun şəhərin şahının qızı olduğunu öyrənir. Lakin bu qıza elçi düşməkdən 
hamı çəkinir, çünki saraya girən kimsə qayıtmır. Bütün bunlar oğlanı qorxutmur. 
O, öz ağlı, fərasəti eləcə də atasının nəsihətinə əməl etməsi ilə şahın gözəl qızını 
alır. Sonda o saraya gedənlərin oradan sağ çıxmamasının səbəbi şahın sözlərin-
dən aydın olur: “Mən qızımı bir halal süd əmmiş namuslu adama erə vermək 
istəyirdim. Ona görə də belə bir qənir götürdüm. Kim mənim qızımı gəlib istə-
yirdisə, mən onu salırdım qızımın yanına. Özüm də əlimdə qılınc qapının deşi-
yindən baxırdım. Qıza da tapşırmışdım ki, oğlanla mazat eləyib onu dingildət-
sin, necə ki, sən özün də bunu gördün. Elə ki, qız belə eləyirdi, oğlanın əlbəhəl 
halı dəyişib, ayrı fikirlərə düşürdü. Əlbəhəl namussuz adam olduğunu bilirdim. 
Mən də əlimdəki qılıncla başını bədənindən ayırıb, yer üzünü belənçik nakəs-
lərdən təmizləyirdim. Amma sən, doğurdan da, halal süd əmmiş adamsan. Çünki 
qız nə qədər sənə soxuldusa, sən qaçdın” (2, 242). 

Atanın üçüncü oğula məsləhəti: “Həmişə dara düşəndə qocaların məsləhə-
tinə qulaq as!” – oldu. Kiçik oğul da digər qardaşları kimi öz ağlı, hünəri və ata-
sının məsləhətinə əməl etməklə padşahın ağıllı və gözəl qızını almaqla yanaşı, 
taxt-tacına da sahib oldu: “Padşah bunların ağıl-dərrakəsini görüb, yavaşca dur-
du ayağa, tacı götürüb qoydu oğlanın başına” (2, 245). 

Yuxarıda qeyd etdiyimiz kimi “Məlikməmməd”, “Üç şahzadə” və s. kimi 
nağıllardan fərqli olaraq, “Üç qardaş” nağılının məzmunundan aydın olur ki, 
buradakı qardaşlar rəqib deyil, müttəfiqdirlər. “Məlikməmməd” nağılında Mə-
likməmmədin, “Üç şahzadə” nağılında isə Məhəmmədin digər iki qardaşı onları 
özlərinə rəqib kimi görürdülər. Bu qardaşlar öz kiçik qardaşlarını aradan götür-
məklə, hətta onların yerinə keçərək, onların taleyini yaşamaq istəyirlər. 

M.Kazımoğlu göstərir ki, “Məlikməmməd”, “Üç şahzadə” və s. nağılların-
da böyük və ortancıl qardaşlar eyniyyət yaradırsa, deməli, onlar da məhz şəri 
təmsil edirlər (4, 57). 

Əkiz bacı-qardaşların miflərinin bu forması bir çox qədim mədəniyyətlər-
də məlumdur. Bu mif formaları Osiris və İside haqqındakı Misir mifi, Yam və 
əkiz bacısı Yama haqqında qədim hind mifində öz əksini tapmışdır (8, 174). 

Bacı və qardaş əkizlərin nigahı ilə bağlı miflərin bəzilərində hətta elə tə-
səvvürlərə rast gəlinir ki, guya bacı və qardaşın bir-biri ilə nigahı hələ onun 
anasının bətnində baş verir. 

B.N.Putilov türk-slavyan eposunun təcrübəsi əsasında bacı-qardaş arasın-
dakı bu münasibəti insest motivi kimi səciyyələndirərək yazır ki, insest motiv-
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lərinin semantik toxumunu, bir tərəfdən, bacı ilə qardaşın nikahının əvvəlcədən 
müəyyənləşdirilməsi (qismət/tale/yazı – G.V.), ikinci tərəfdən, qəhrəmanlarda 
belə bir nikaha yol verməyin mümkünsüzlüyü haqda əqidə, ondan qaçmağa can 
atmaq və nəhayət, qaçmağa nail olmaq təşkil edir. Bu nikahın əvvəlcədən müəy-
yənləşdirilməsi məqamı qəhrəmanın sonda onun bacısı çıxacaq qismətini axtar-
ması motivində vurğulanır. Bu qismət motivi personajların mümkün insest nika-
hından yaranacaq günahlarını qabaqcadan sığortalayır və onların “belə” qismətlə 
mübarisəsinə qəhrəmanlıq xarakteri verir. B.N.Putilov bacı ilə qardaş arasındakı 
nikahın mifik köklərlə bağlı olduğunu göstərərək yazır: “Məlum olduğu kimi, 
mifoloji eposda ilk əcdadlar olan bacı və qardaşın nikah münasibətləri toplumun 
normalarının pozulması hesab olunmurdu” (10, 135). 

Mifoloji görüşlərdə qardaşın əkiz tayını (bacısını) alması əks tərəflərin qovuş-
ması inamına əsaslanır. Oğlan və qız əks cinslər bir-biri ilə təzad yaradır. Oğlanın 
öz əkiz tayını alması əks tərəflərin qovuşması inamına əsaslanır. Bu inam sonrakı 
dövrlərin folklor mətinlərində, təbii ki, dəyişilmiş şəkildə ortaya çıxır. İlkin dövr-
lərdə həqiqi əkizlərin evlənməsi ilə əvəz olur. Belə məcazi əkizliyin bizim folklorda 
geniş yayılmış iki forması var: eyni almadan, ayrı-ayrı valideynlərdən törəmə və 
nəzir-niyaz sahəsində müxtəlif valideynlərdən törəmə (4, 25). 

Belə sujet xəttinin öz əksini tapdığı nağıl və dastanlara Azərbaycan folklo-
runda da rast gəlmək mümkündür. Bunlara “Tahir və Zöhrə” dastanı, “Əhməd 
və Sənəm”, “Nəsir və Nəsrəddin”, “Tapdıq” kimi nağılları göstərmək olar. 

“Nəsir və Nəsrəddin” nağılı bu baxımdan səciyyəvidir. Yuxarıda qeyd et-
diyimiz kimi, burada da iki qardaş, şah və vəzirin nəzir-niyazla törəyən övladları 
arasındakı sevgidən danışılır. Nağılda nəzir-niyazla övlad sahibi olan padşahın 
qızının adını Nəsdərən, vəzirin oğlunun adını Nəsir qoydular və iki qardaş elə 
oradaca əhd-peyman elədilər ki, qız oğlanındır. Lakin vəzir öldükdən sonra pad-
şah əllərindən var-dövləti çıxan Nəsirə qızını vermək istəmir və əhd-peymanı 
pozur. Qızını daha sanballı yerə, padşah oğluna vermək istəyir. Bütün bunlara 
baxmayaraq qızının etirazlarına əsəbləşən padşah onu qoca bənnaya ərə verir. 
Qıza yazığı gələn bənna onu öz övladı kimi yanında qoruyub saxlayır. 

Nəsirin sevgilisinə qovuşması çox çətin olur. O, öz ağlı və vəfası ilə qo-
vuşsa da, padşah bundan xəbər tutub onu yenidən zindana salır. Sonda bu iki 
aşiq qəhrəmanın övladı Misir ağlı, şücaəti ilə babasını məğlub edib, atasını 
zindandan xilas edir. Nəticədə iki aşiq çətin də olsa qovuşurlar. 

“Tapdıq” nağılında bu tip sujet xəttinə malik nağıllar sırasına daxildir. 
Nağılda şahlar qədər zəngin olan Süleyman adlı tacirin nəzir-niyaz və sehirli 
qüvvələrin köməyi ilə sahib olduğu oğlu Tapdıq ilə qızı Qəməri nigahlamaq 
arzusu və onların başına gələn qeyri-adi əhvalatlardan danışılır. 

Süleymanın Qəmər xanım adlı qızından başqa övladı yox idi. Oğul adı gə-
ləndə bu kişinin dodağı yeddi yerdən partlayırdı, ürəyi ütülüb soyulurdu. O qızı 
Qəmərə baxıb öz qəmini dağıdırdı. Qız elə bil ayparçası idi. Süleyman dur-
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madan fikir edirdi və yoldaşına deyirdi: “Ay mənim məhəbbətli arvadım, mən 
fikir eləməyim, kim fikir eləsin. Saqqalıma dən düşüb, bu gün-sabah darfənadan 
dar-üqbaya rəhlət təbilini vuracam. Bəs mənim bu dövlətimə, cahi-cəlalına kim 
sahib olacaq?” (2, 117). 

Bir gün Süleyman şəhəri dolaşmağa çıxdı. Birdən nərilti eşitdi. Bir işıq 
qaranlığı yara-yara yerə düşdü. Süleyman tacir öz-özünə dedi: “Xudaya sənə 
çox şükür. Yəgin rəhmin gəlib göydən bu uşağı mənə saldın ” (2, 117). 

O, uşağı qucağına alıb evinə gətirdi. Onlar sözü bir elədilər ki, bu sirri heç 
yerdə deməsinlər. Uşağın adını da “Tapdıq” qoydular. Beləliklə Tapdıq və bacı-
sı Qəmərlə bir yerdə böyüyüb on beş yaşa çatdılar. Dünyanın hər yerindən 
Qəməri istəməyə gəlirdilər. Lakin Süleyman tacirin fikri başqa idi. O, övladları-
nın böyüməsini gözləyirdi ki, bütün hər şeyi açıb onlara danışsın və Qəməri 
Tapdığa versin.  

Bir gün Süleyman yoldaşı ilə şahın verdiyi qonaqlığa gedir. Tapdıq da ki-
tablarını yığıb dərsə, mollasının yanına gedir. Evdə tək qalan Qəmər darıxdığın-
dan bağçaya gəzməyə çıxır. Lakin qızı Tufan dev Günün xahişi ilə qaçırdır və 
onu ölü tilsimə aparır. Orada onu öldürüb bir zərli pərdənin dalına qoyur. Sən 
demə. Günün Qəmərlə ədavəti varmış. O, Qəməri çox gözəl olduğu üçün onu 
qısqanırmış. Onun üçün də öz sevgilisi Tufan devə tapşırır ki, onu tapıb gətirsin. 
Gün özü isə Tufan devlə Qaf dağının başında gizli-gizli görüşürmüş. 

Sujetdən də göründüyü kimi, ata iki bacı və qardaşı, Tapdıqla Qəməri ev-
ləndirmək fikrinə düşür. Bu sujetdə Tapdıqla Qəmər məcazi əkizlərdir. Qəməri 
evdə tapa bilməyən Tapdıq bacısını axtarmaq üçün yola düşür və gəlib çətinliklə 
Gülüstani-Bağı-İrəmə çıxır. Burada ağacın altında yatan gözəli görən kimi ona 
heyran olub bir könüldən, min könülə aşiq olur. 

Tapdıq əsər boyu bir çox sınaqdan keçir, çətinliklərin öhdəsindən gəlir. O, 
sehrli qüvvələrlə vuruşaraq, ağıl və hünəri ilə bacısı Qəməri xilas edir. Lakin hər 
şey qaydasına düşüb, Şəmslə ailə qurmaq vaxtı çatanda məlum olur ki, Tapdıq, 
əslində, Gün xanımla Tufan devin övladı, Şəmsin isə doğma qardaşıdır. İşin nə 
yerdə olduğunu öyrənən Şəms deyir: “Qardaş, fikir eləmə, qardaş-bacını, bacı-
qardaşı sevgilisindən artıq sevər. Biz də, şükür Allaha, bir-birimizi bacı-qardaş 
kimi sevmişik. İndi mən qardaşımın toyunu özüm eləyəcəm”. 

Tapdıq ögey bacısı Qəmərlə ailə qurur. Nağılın sujet xəttinə diqqət yetir-
dikdə aydın olur ki, sujetdəki bacı-qardaş münasibəti (Tapdıqla Şəms) sujetin 
sonunda əxlaqi-estetik tərəfdən dəyərləndirilir ki, bu da cəza ilə nəticələnir. Tap-
dıq öz sevgilisi Şəmsə qovuşa bilmir. Mətndə iki münasibət səviyyəsi vardır. Bi-
rinci münasibət səviyyəsi Tapdıq və ögey bacısı Qəmər arasında olan, ikinci mü-
nasibət səviyyəsi Tapdıqla doğma bacısı Şəms arasında olan münasibət. Gün xa-
nımın sirri açması ilə mətnin ikinci səviyyəsi yaranır. Sirrin açılması ilə birinci 
tərəfdəki münasibət səviyyəsi tam şəkildə II münasibət səviyyəsinə ötürülür. 
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İşin еlmi nəticəsi: Mədəniyyətimizdə əkizlər mif modelinin hər tərəfli öy-
rənilməsinə xüsusi ehtiyac vardır. Çünki əkizlər mif modeli ikiliklərin bir-biri ilə 
müxtəlif münasibətdə olması kimi primitiv anlayış deyil. Bu, ikilik kontekstində 
insanın daxili-psixoloji mühiti, bu mühitin sabit modeli və simvolları, həmçinin 
insanın özünüifadə üsülu obrazlaşır. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti: Məqalədən folklorla bağlı araşdırmalarda, ali 
məktəblərin filoogiya fakültələrində, həmçinin mifologiya bölməsi üzrə tədris 
aparılarkən istifadə oluna bilər. 
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XIX-XX ƏSRLƏR AZƏRBAYCAN POEZİYASINDA FOLKLORİZMİN 
TƏZAHÜR FORMALARI 

 
Xülasə 

Məqalədə XIX-XX əsrlər Azərbaycan poeziyasında folklorizmin təzahür formaları araş-
dırılır. Müxtəlif ədəbi cərəyanlara mənsub romantik və realist şairlərin folklordan istifadə forma-
ları, onların folklora bir-birindən fərqli yanaşdıqları məlumdur. 

Poeziyada folklorizmin təzahür formalarının tarixi daha əvvəllərə gedib çıxsa da, bu pro-
ses XIX-XX əsrlərdə daha geniş vüsət alır. Məqalədə bu dövrdə yazıb-yaradan şairlərin yaradı-
cılığında özünü göstərən folklorizmlərdən, folklor süjetlərindən nümunələr verilir.  

Açar sözlər: XIX əsr, XX əsr, folklor, yazılı ədəbiyyat, folklorizm, folklor süjetləri. 
  

THE APPEARANCE FORMS OF FOLKLORIZMS IN AZERBAIJAN POETRY 
DURING THE 19TH-20TH CENTURIES 

 
Summary 

In the article the appearance forms of folklorizms in Azerbaijan poetry during the 19th-
20th centuries are investigated. The usage forms from folklore belonging to the literary 
movements such as romantic and realist poets, their attitudes to the folklore differently is known. 

Though the history of appearance forms of folklorizms in the poetry goes to the past this 
process was formed mostly during the 19th-20th centuries. In the article it is said about the 
examples from the folklorizms, folklore plots showing themselves in the activity of poets living 
in those periods.  

Key words: the 19th century, the 20th century, folklore, the written literature, folklorizm, 
folklore plots.  

 
ФОРМЫ ПРОЯВЛЕНИЯ ФОЛЬКЛОРИЗМА В АЗЕРБАЙДЖАНСКОЙ  

ПОЭЗИИ XIX-XX ВВ.  
 

Резюме 
В настоящей статье рассматриваются формы проявления фольклоризма в азербай-

джанской поэзии XIX-XX вв. Всем известно, как принадлежащие к разным литературным 
течениям поэты-романтики и поэты-реалисты используют формы фольклора, и как раз-
лично они относятся к фольклору. 

Несмотря на то, что история форм проявлений фольклоризма в поэзии древняя, 
этот процесс приобрел более широкий размах в XIX-XX вв. В статье даются образцы 
фольклорных сюжетов и фольклоризмов, имеющиеся в творчестве поэтов данной эпохи.  

Ключевые слова: XIX век, XX век, фольклор, письменная литература, фолькло-
ризм, фольклорные сюжеты. 
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Məsələnin qoyuluşu. XIX-XX əsrlər Azərbaycan poeziyasında folkloriz-
min təzahür formalarını və bu əsrlərdə yaşayıb-yaradan şairlərin yaradıcılığında 
mövcud olan folklorizm nümunələrini araşdırmaq. 

İşin məqsədi. Məqalədə XIX-XX əsrlərdə poeziyada, əsasən, iki cərəyana 
– romantik və realist cərəyana mənsub olan şairlərin əsərlərində özünü göstərən 
folklorizmləri, folklor süjetlərini şərh etmək. 

 
XIX-XX əsrlər Azərbaycan poeziyasında, əsasən, iki cərəyana – romantik 

və realist cərəyana mənsub olan şairlər yazıb-yaratmışlar.Cəmiyyətdə insan mə-
nəviyyatını, şəxsi azadlığı hər şeydən üstün tutan romantiklər daha çox şəxsiy-
yətin hissləri, həyəcanları haqqında düşünmüşlər. Folklorun tarixi, milli, xəlqi 
səciyyəsi romantikləri daha çox cəlb etmişdir. Xalq ədəbiyyatının bu estetik ma-
hiyyəti onların bədii yaradıcılığında müxtəlif planlarda işlənmişdir. 

Bu əsrlərdə mövcud olan siyasi, tarixi hadisələri, real həyat gerçəkliklərini 
təsvir edən, göstərən ədəbi prosesin yaradıcılıq metodu realizm adlanırdı. Rea-
lizm sosial həyatın, adi məişət hadisələrinin eybəcərliyinə qarşı çıxanda xalqın 
sınanılmış bədii yaradıcılığına söykənirdi. Bunun nəticəsində isə ədəbiyyatın 
xalqa yaxınlaşması sürətlənirdi. Bu da çox təbii idi; çünki el yaradıcılığında xal-
qın taleyi, istəyi, sevinci, nisgili aydın, sadə və bütün cəhətləri ilə əks olunurdu. 
Realizm el ədəbiyyatının daha çox tənqid, ifşa, satira, yumor, xalq gülüşü ənənə-
ləri ilə bağlı olmuş, daha çox bu zəmin üzərində ucalmışdır. Bunun səbəbini isə 
ХХ əsr ədəbiyyatında və mədəniyyətində folklor ənənələrinin güclü təsirində 
axtarmaq lazımdır. Realizimlə xalq ədəbiyyatının bu “qohumluğu”, “bir kök-
dən” olması böyük demokrat yazıçıların əsərlərinin folklorla daha çox bağlılı-
ğını şərtləndirən ən əsas amillərdəndir. 

Müxtəlif ədəbi cərəyanlara mənsub romantik və realist şairlərin folklordan 
istifadə formaları, onların folklora bir-birindən fərqli yanaşdıqları məlumdur. 
Xalq ədəbiyyatından bəһrələnmək şairlərimizin yaradıcılırını əlvanlaşdırır, daһa 
da rövnəqləndirir. Xalq ədəbiyyatından-folklordan istifadə təsadüfi, ötəri bir һal 
deyildir. Bu, möһkəm ənənəyə malik, qanunauyğun bir yaradıcılıq prosesidir. 
Bu proses lap qədimdən başlanmış və indi də davam etməkdədir. Hətta bəzi əsr-
lərdə folklor yazılı ədəbiyyatı üstələmişdir. XIX-XX əsrlərdə isə folklor yenidən 
əvvəlki roluna – köməkçi vəzifəsinə qayıdır.  

XIX-XX əsrlərdə yaşayıb yaratmış ən müqtədir şairlərimizin – Q.Zakirin 
(1), M.Ş.Vazeһin (2), S.Ə.Şirvaninin (3), M.Ə.Sabirin (4), Ə.Nəzminin (5), 
M.Ə.Möcüzün (6) və başqalarının folklorla əlaqəsi daim sıx və davamlı olmuşdur. 

Onların Azərbaycan poeziyasında rolu, yeri və əһəmiyyəti çox böyük ol-
maqla yanaşı, һəm də onların əsərlərinin sənətkarlıq xüsusiyyətləri geniş təһlil 
olunduqda onların mayasında folklor elementlərinin daha çox olduğunu görürük. 
Bu xüsusiyyətlər mövzu seçməkdən başlamış kompozisiya qurmağa, bədii təsvir 
vasitələri işlətməyə, obrazlara müxtəlif tərəfdən baxmağa, xalq yaradıcılığından 
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bəһrələnməyə qədər bir çox məsələni əһatə edir. M.F.Axundovun böyük rus şai-
ri A.S.Puşkinə һəsr etdiyi məşһur əsərinin – “A.S.Puşkinin ölümünə Şərq poe-
ması”nın xalqımızın yaratdığı bədii nümunələrlə – əfsanə, rəvayət və dastanlarla 
əlaqəsindən bəһs olunan səһifələr müəllifin şifahi xalq yaradıcılığına – folklora 
nə qədər sıx bağlı olduğunu əyani şəkildə göstərir.(7, s.216-219) 

XIX əsrin sonları - XX əsrin əvvəllərində ayrı-ayrı şairlərimizin yaradıcılı-
ğında xalq ədəbiyyatından istifadə baxımından fərqlənən xüsusiyyətlər daһa qa-
barıq, daha aydın şəkildə nəzərə çarpmağa başladı. Belə ki, A.Bakıxanovda qə-
dim rəvayətlər, əfsanələr, M.F.Axundovda forma və məzmun vəһdətinə əsasla-
nan folklor nümunələri, M.Ş.Vazeһdə atalar sözləri və zərbi-məsəllər müһüm 
yer tuturdu. Q.Zakirdə isə aşıq şeiri, satira-yumor məzmunlu xalq ədəbiyyatı, 
S.Ə.Şirvanidə bunların һamısından artıq növbənöv folklor nümunələri, Sabir 
ədəbi məktəbinə daxil olan şairlərdə dil, üslub, məsxərə, H.Caviddə, A.Səһһət-
də, M.Hadidə, A.Şaiqdə müdriklik, bayatılar, idiomlar güclü təsir qüvvəsi ilə 
fərqlənir və yadda qalır. 

Satirik şeirin meydana çıxması, inkişafı və böyük zirvələrə yüksəlməsində 
folklorun misilsiz bir məxəz olması da geniş şəkildə özünə yer almağa başladı. 
XX əsrdə yaşamış şairlərimizin yaradıcılığında bir-birini tamamlayan, bir sistem 
təşkil edən poetik xüsusiyyətlər xüsusilə diqqəti cəlb edir.Bu sadalanan məsə-
lələr XIX-XX əsrlər Azərbaycan poeziyasında şifaһi ədəbiyyatdan, onun ayrı-
ayrı janrlarından istifadə yollarını açıb göstərir. Şairlərin folklordan bəhrələn-
məsi, onların qarşılıqlı şəkildə əlaqəsi bu dövrün başlıca xüsusiyyətlərindən he-
sab edilir.  

XIX əsrin sonlarından və XX əsrin əvvəllərindən başlayaraq M.Hadi (8) 
A.Səһһət (9), Ə.Cavad (10), H.Cavid (11) kimi ədiblərin poetik düşüncəsində 
folklorizm əhəmiyyətli yer alsa da, otuzuncu illərin sonlarına yaxın başlayan 
repressiyalar, təqiblər sonrakı yazarlar arasında xeyli müddət bir qorxu hissi 
yaratdı. Bu dövrdə yaranan əsərlərdə ya folklor nümunələrindən istifadə edilmir, 
yaxud da bu istifadə o qədər sönük olurdu ki, nəzər-diqqəti cəlb etmirdi. Ədə-
biyyatşünaslar belə hesab edirlər ki, təqribən iyirmi illik bir müddət ərzində 
Azərbaycan sovet ədəbiyyatı əsasən kolxoz quruculuğu, kollektivləşmə, sovet 
əxlaqının tərənnümü və müharibə mövzusunun gündəmdə saxlanılması ilə məş-
ğul olmuşdur. Hətta, əllinci illərdə Stalin şəxsiyyətə pərəstliyinin meydana çıx-
masından sonra ədəbi üfiqlərdə bir ilıq nəsimin dolaşmasına baxmayaraq, qorxu 
xofu hələ də, insanların, xüsusilə də, ziyalıların canından çıxmamışdı.  

Azərbaycan ədəbiyyatının müxtəlif mərhələlərini nəzərdən keçirdikdə mil-
li-mənəvi dəyərlərimizin, digər tərəfədən isə Azərbaycanın ictimai-siyasi həya-
tında baş verən dəyişikliklərin bütün təzad və ziddiyyətləri, ağrı-acıları ilə birlik-
də də ədəbiyyatda əks olunduğunun şahidi oluruq. Xüsusən XX əsr Azərbaycan 
ədəbiyyatında folklorizm özünü mütəşəkkil formada, yeni məzmunda göstər-
məyə başladı. S.Vurğun (12), M.Müşfiq (13), M.Rahim (14), B.Vahabzadə (15), 
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M.Araz (16) və başqaları öz əsərlərində foklordan geniş istifadə edir və ədəbiy-
yata yeni məzmun və məna gətirirdilər. 

Səməd Vurğun Sovet senzurasının xalqların milli ədəbiyyatı qarşısına çək-
diyi "tikanlı sərhəd məftilləri"ni doğrayaraq, özünə cığır açaraq bu sərhədi keç-
miş və xalqının taleyinin acı tarixini bəzən öz dilində, bəzən obrazının dilində 
nəzmə çəkmişdir. Səməd Vurğun üçün dolğun həyat fəlsəfəsi xalqla, onun fol-
klorunun vəhdətindən doğurdu. Şairin, sənətkarın da ölməzliyi, böyüklüyü elə 
ondadır ki, o yazmış olduğu əsərləri həm dövrün ruhuna uyğun yazmalı, həm də 
zamanın dəyişkən axarında onların yaşamağını təmin etməli idi. Səməd Vurğun 
1934-cü ildə yazdığı "Azərbaycan" şeiri iləxalqa özünün zəmanə ruhlu şair ol-
duğunu, düşüncə və təfəkkürü dərin olan oxucuya, gələcək tədqiqatçılara isə 
bəşəri duyğulu əsl sənətkar şair olduğunu göstərmişdir. "Azərbaycan" şeiri yur-
dumuzun poetik tərənnümünə çevrilən əvəzsiz bir bədii nümunədir. Müəllifin 
"Azərbaycan" şeirini milyonlarla adam əzbər bilir. Şeir hər bir dövrün ruhuna 
uyğun gəlir. Bu şeirdə şair sadə xalq dilində Azərbaycanın tarixən türklərə məx-
sus olmasından, Şimali Azərbaycanla Cənubi Azərbaycanın yaralı yeri olan iki 
yerə parçalanmadan sətiraltı şəkildə belə bəhs edir:  

El bilir ki, sən mənimsən, 
Yurdum, yuvam məskənimsən, 
Demək, doğma vətənimsən, 
Ayrılarmı könül candan? 
Azərbaycan, Azərbaycan! (12, s.176) 

Belə ki, şeirin ilk üç sətirdə şair Azərbaycan ərazisində mövcud olmuş ta-
rixi dövlət və imperiyaların mövcudluğu zamanı bu ərazilərin Azərbaycan türk-
lərinə aid olduğunu bildirərək "Demək, doğma vətənimsən" yazmışdır. Bəndin 
sonrakı iki misrasında şair buradakı qədim toponimlərin məhz türklərə aid ol-
duğunun təsdiqinə eyham vuraraq "Ayrılarmı könül candan?" yazır və Azərbay-
canın ayrılığına rəğmən Azərbaycan adını iki dəfə çəkir.  

S.Vurğunun «Aslan qayası», «Qız qayası», M.Rahimin «Arzu qız», «Qırx 
qız», M.Müşfiqin «Çoban», «Sındırılan saz» əsərləri də XX əsr Azərbaycan 
poeziya-sında folklorizmin təzahür etdiyi əsərlərdəndir. Bu poemalarda mühüm 
cəhətlərdən biri xalqın keçmiş acınacaqlı həyatından səhnələri qələmə almaq 
olmuşdur. Deməli, bu əfsanələrə müraciət sadəcə xalq ədəbiyyatından qidalan-
maqla əlaqədar olmamışdır. Hər bir sənətkar ondan öz məqsədi üçün istifadə et-
miş, yaşadığı dövrün, zamanın hadisələri ilə bağlamışdır. 

S.Vurğun şeirlərində, poemalarında, dram əsərlərində, bir sıra çıxış və mə-
ruzələrində bayatılardan istifadə etmişdir. Məsələn, «Bəsti» poemasında şair bir-
dən ricətə çıxır, Azərbaycan qadınlığının keçmişinə ekskurs edir və yeri düşən 
kimi xalq bayatısını əsərinə salır: 

Ac qaldığın yaman gün, 
Ürək sinəndə sürgün. 
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Qızdırmalar canında, 
Yetimlərin yanında (17, s.143). 

Şair bayatıları öz fikir və mülahizələrini oxuculara daha əyani çatdırmaq 
üçün bir vasitəyə çevirir. Məlumdur ki, bayatıların bir qismi müəyyən mərasim-
lərlə əlaqədar yaranmışdır. Şair belə bayatılarından birini əsərlərində bir neçə 
dəfə işlətmişdir. Məlumdur ki, toy mərasiminin elçilik, nişanlanma, gəlin gəlmə, 
duvaqqapma və s. kimi mərhələləri var. Hər bir mərhələnin də özünə görə mah-
nıları olur. Məsələn, gəlin oğlan evinə gələndə onun qabağına çıxır, xeyir-dua 
edir, bayatı və mahnılar oxuyurlar: 

Anam, bacım, qız gəlin, 
Əl-ayağı düz gəlin, 
Yeddi oğul istərəm 
Bircə dənə qız gəlin.(17, s.141) 

Bu bayatını Səməd Vurğun «Bəsti» poemasında və «Vaqif» pyesində iş-
lətmişdir. Yaxud «Komsomol poeması»nda şair Qızyetər adlı bir ana surəti təs-
vir edir. Ananın «bütün həyatı boyu əkib-biçdiyi, yerişilə fəxr edib, boyuna and 
içdiyi yeganə oğlu vardı. Lakin tezliklə o, övladsız qalır: 

Qızılgül olmayaydı, 
Saralıb solmayaydı. 
Bir ayrılıq, bir ölüm 
Heç biri olmayaydı (17, s.26).  

«Vaqif» pyesində də bayatılardan istifadə olunmuşdur. Əsərin altıncı şək-
lində Kürd Musanın dilindən iki bayatı verilir:  

Qərənfiləm qələmsiz, 
Qərarım yoxdur sənsiz, 
Yorğanına od düşsün, 
Necə yatırsan mənsiz? 

 
Ceyranam düzə gəlləm 
Otlaram düzə gəlləm, 
Yüz il qəzəmət çəksəm 
Qurtarsam sizə gəlləm (18, s.77). 

Bu bayatıların məzmununa və onların ifa edildiyi şəraitə diqqət yetirək: 
dağ başında qaçaqların məskəni. Qaçaqlar kəndə, ailəyə, sevgililərinə həsrətdir-
lər. Belə bir zamanda Kürd Musa yuxarıdakı bayatıları deyir. Bu bayatıların hər 
ikisi qaçaqların düşdüyü vəziyyətə və onların əhvali-ruhiyyəsinə uyğun seçil-
mişdir. 

S.Vurğunun “Xanlar” mənzum pyesində mənzum dramın əsas qəhrəman-
larından olan Qızyetər əsər boyu müxtəlif bayatılar söyləyir. Hadisələr, fikirlər, 
əhvali-ruhiyyələr dəyişdikcə onlar da dəyişilir. Maraqlıdır ki, bu bayatıları şair 
özü yaratmışdır. Hamısı da xalq bayatıları səpgisində, ahəngində, vəzn və qafi-
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yəsində. Əsərin sonuna yaxın Qızyetər yenə bayatı «yaradıcılığını» davam et-
dirir. İndi o, məna, məzmunca əvvəlki bayatılardan tamamilə seçilən ağılar söy-
ləyir; bunlar xalq yaradıcılığının gözəl nümunələri sayıla bilər: 

Mən aşıq üzün üstə, 
Yıxılma üzün üstə 
Qoy can verim, ay oğul 
Baş qoyub dizin üstə. 

Qızyetər həssas, incə qəlbli, kövrək anadır. O, balasının hansı yolu tutdu-
ğunu, nə üstə qurban getdiyini biləndə sanki ayılır, özünü daha iradəli, səbirli, 
səbatlı, möhkəm əqidəli bir vətəndaş kimi aparır. Biz onun vüqarı, qüruru qarşı-
sında baş əyirik. Bundan sonra da Qızyetər bayatı çağırır. Şair bu bayatı ilə onun 
bütün pyes boyu çəkdiyi cizgilərini tamamlayır, keçirdiyi iztirabları axıra qədər 
təsvir edir. Hiss və həyəcanlarını bayatı ilə ifadə etməyə başlayan Qızyetər ba-
yatı ilədə onu tamamlayır: 

Aşıq deyər bu dərdim, 
Ağır oldu bu dərdim, 
Yeddi oğlum olsaydı 
Sənə qurban verərdim!(19) 

Məlumdur ki, hər bir xalq tarixinin bir sıra məqamlarını öz folklorunda 
əks etdirir. S.Vurğun da xalq yaradıcılığından istifadə edərək tariximizin müəy-
yən səhifələrini canlandırmışdır. Şairin «Qız qayası», «Bulaq əfsanəsi» və 
qismən «Aslan qayası» poemaları folklor motivləri əsasında qələmə alınmışdır. 

S.Vurğunun 1935-ci ildə qələmə aldığı «Aslan qayası» poemasında təsvir 
olunan hadisələrin konkret tarixi məlumdur. Bu, ötən əsrdə Azərbaycanın Rusi-
yaya birləşdirilməsi, o cümlədən Bakı şəhərinin rus qoşunları tərəfindən işğal 
olunması tarixidir. «Aslan qayası» ədəbi tənqidin diqqətini o qədər də çəkmə-
mişdir. Şairin tədqiqatçılarından bəziləri bu əsərin adını xatırlatmaqla kifayət-
lənmiş, bəziləri onu çox qısa şəkildə təhlil etmişlər. Əsasən isə şairin «mübahi-
səli əsəri» kimi təqdim olunmuşdur. Tədqiqatçılardan C.Abdullayev və P.Əfən-
diyev öz araşdırmalarının mövzusuna uyqun olaraq «Aslan qayası»nda folklorla 
bağlı məsələlərə toxunmuşdur (20, s.14; 21, s. 88).  

 Səməd Vurğun folklorun başqa janrları kimi, xalq mahnılarına da yaxın-
dan bələd olmuşdur. Onun hafizəsində müxtəlif məzmunlu və müxtəlif biçimli 
mahnılar özünə yer tapmışdır. Şair bu mahnılardan əsərlərində yeri gəldikcə 
istifadə etmişdir. İstifadənin yol və üsulları müxtəlif, həm də orijinaldır. Bu və 
ya digər əsərində xalq ruhunu, mənəviyyatını, məişətini daha aydın, təsirli ver-
mək üçün şair mütləq oraya xalq mahnısı, əfsanə, aforizm, bayatı və sairə daxil 
edərdi. Şairin dramlarında qəhrəmanlıq dastanlarına məxsus şirinlik, axıcılıq, 
nikbinlik, romantika vardır. Xalqımızın qəlbindən qopub gələn mahnılar, hik-
mətli sözlər bu əsərlərin bədii təsir qüvvəsini daha da artırmışdır. 
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Səməd Vurğun əsərləri üçün xüsusi bayatılar və mahnılar yaradırdı. «Va-
qif» dramında Gülnarın, gürcü qızı Tamaranın dili ilə verilən mahnılar dediyi-
mizə misaldır; onları el mahnılarından seçmək qeyri-mümkündür.  

S.Vurğun bayatılarımızdan böyük qürur və fərəh hissilə danışmış, onları 
dinlə-məkdən zövq almışdır. Bayatıların böyük bir qismində xalqımızın dərdi, 
kədəri, iztirabları ifadə olunmuşdur. Onlar keçmişin acınacaqlı həyatından qalan 
yadi-garlardır. Səməd Vurğun hətta xalqın zülmdən, ədalətsizlikdən şikayətini 
ifadə edən bayatıları dəyişdirmək, müasirləşdirmək istəyirdi. O belə bir bayatını 
misal çəkirdi: 

Ağlaram, ağlar kimi 
Dərdim var dağlar kimi 
Xəzəl olub tökülləm 
Viranə bağlar kimi. 

Şair həmin bayatını dəyişdirərək müasir dövrümüzə uyğun şəklə salmışdır: 
Ağlamam ağlar kimi, 
Gücüm var dağlar kimi, 
Gündə min bar yetirrəm 
Bülbüllü bağlar kimi (18). 

S.Vurğun 1935-ci ildə qələmə aldığı «Dar ağacı» poemasında ərəblərin 
istilası ilə əlaqədar Azərbaycan tarixinin bəzi səhifələri canlandırılmış, anaların 
əsrarəngiz laylalarından bəhs etmişdır: 

Qarabağın nişanəsi, 
Anaların doğma səsi, 
Yuxu verən xoş laylalar, 
Bu aranlar, bu yaylaqlar... (17, s.195) 

Milli və bəşəri dəyərlərə əsaslanan problemlərin qoyuluşu baxımından 
Səməd Vurğun yaradıcılığında iki əsas motiv (milli və bəşəri) vəhdət təşkil edir. 
Məlumdur ki, aşıq yaradıcılığı Azərbaycan türklərinin kökündən gələn bir ya-
şam tərzidir. Həqiqətən də, xalq şairi, xalq sənətkarı olan kəs o xalqın milli 
ruhunu ruhunda daşımayırsa, ən yaxşı halda həmin sənətkar məhəlli bir formada 
qısa zamanda yaddaşlarda yaşayacaq. Milli kaloritləri öz əsərlərində ortaya qoya 
bilməyən şair bəşəri müstəviyə çıxa bilməz. Səməd Vurğun ədəbi yaradıcılı-
ğında milli dəyərlər xəzinəsi, şifahi xalq yaradıcılığı-folklor üzərində dayanaraq, 
bəşəriyyət üçün ortaya qlobal problemlər qoymuşdur. Belə ki, əsərlərində milli 
və bəşəri koloritlərə toxunan şair sonluqda hadisələrin mərkəzində insan fakto-
runun dayandığını üzə çıxarmış və aforizm kimi səslənən "Qalib gələcəkmi ca-
handa kamal?" deyərək ümumbəşəri bir problem ortaya qoymuşdur. Və bununla 
da S.Vurğun özündən sonra gələn nəsillərə yaradıcılıq meydanı müəyyən et-
mişdir. 

Xalq ədəbiyyatına, folklora bağlılıq aşıq şeirində-xüsusən Aşıq Hüseyn 
Cavanın repertuarında özünü xüsusilə qabarıq göstərirdi. Onun yaratdığı “Səttar 
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xan” dastanında bu xalq qəhrəmanının parlaq bədii obrazı yaranmış, onun igid-
likləri ilə bağlı nəğmələr xalqın dilinin əzbərinə çevrilmişdir. Bu dastan özünün 
güclü folklorizmi ilə diqqəti cəlb etdi. Aşıq Hüseyn Cavanın “Səttar xan” dasta-
nında xalq ruhu güclüdür. Burada Səttar xan qəhrəmanlığınadan daha çox onu 
yetirən mühit, bu mühitdəki adət-ənənələr, qəhrəmanın uşaqlıq və gənclik illəri, 
mübarizələrə qoşulması, şahla qarşıdurması, ona əyilməməsi və yeni bir əzmlə 
mübarizələrə başlaması ustalıqla təsvir edilmişdir (10, s.24). 

XX əsrin tanınmış şairlərindən olan və müasir Azərbaycan poeziyasının ən 
oxunaqlı, çox sevilən şairlərindən olan Məmməd Arazın yaradıcılığı rəngarəng 
və təkrarsızdır. M.Araz poeziyasının bu qədər şirinliyi, və ecazkar qüvvəyə ma-
lik olması, ilk növbədə, duyduğu, yaşadığı gözəlliklərin xalq ilə təmasından qay-
naqlanmış, xalq yaradıcılığı süzgəcindən keçərək ələnmiş, arıdılmış duyğu dü-
zümündə təqdim edilməsi ilə bağlıdır. Heç şübhəsiz ki, xalqın içindən çıxan, 
onun kəndlisi, çobanı, maldarı ilə oturub-duran, nənələrin şirin nağılları ilə yu-
xuya gedən, xoruz banı ilə yuxudan qalxan, ciyərlərinə tərtəmiz dağ havasını çə-
kən bir insanın duyum və düşüncə tərzi belə təmiz və aydın ola bilər. Məhz 
Məmməd Araz da doğulduğu Sahbuz rayonunun Nurs kəndində belə bir gözəl-
liklərin əhatəsində böyüdü, eşitdiyi nağıl və dastanlara, əfsanələrə, ağılara, 
bayatılara, atalar sözləri və zərb-məsəllərə heyran-heyran qulaq asdı,hafizəsində 
hifz etdi və yeri gəldikcə öz yaradıcılığında da məharətlə işlətdi (16, s. 9). 

Azərbaycan yazılı ədəbiyyatında Nizami Gəncəvidən, Füzulidən. Vaqif-
dən bu günə qədər elə bir yazıçı, elə bir şair yoxdur ki, xalq yaradıcılığından 
faydalanmasın. Məmməd Araz da təbii ki, xalq yaradıcılığından bütün əsərlərin-
də bu və ya digər şəkildə yararlanmışdır. Ancaq şairi sələflərindən fərqli olaraq 
əsərlərində folklorizmlərdən sadəcə müstəqim şəkildə detyil, həm daxili element 
kimi istifadə etməsidir. Başqa sözlə M.Araz folklorda olan fikri yeni deyim tərzi 
ilə ortaya qoyur, şirinləşdirir, xalqdan aldığını yenidən xalqa qaytarırdı. Məsə-
lən, xalq deyimlərində “Könül sevən göyçək olar” ifadəsini şair bir şeirində bu 
şəkildə dəyişmişdir: 

Könül sevdiyini sevəsən gərək, 
Kiçik bir şeir də könül varıdır. 
Bu axşam bayırda at çapan külək 
Sanki xəyalımın qanadlarıdır (22, s.50). 

Təbii ki, Azərbaycan poeziyası və folklorun qarşılıqlı əlaqələri şeirimizi 
təkcə məzmunca tamamlamayıb, eyni zamanda ona yeni mündəricə verib, etik 
və estetik cəhətdən onu daha da zənginləşdirmişdir. 

Məmməd Araz nağıl, əfsanə, lətifə və s. əsərlərində gen-bol istifadə edən 
şairdir. Məsələn, onun “Yeddi bulaq əfsanəsi”ndən yaradıcılıqla necə istifadə et-
diyinə diqqət edək: 

Üzərində dayandığım, 
Su içdiyim yeddi bulaq, 



Dədə Qorqud ● 2015/I I                                                                                                                                                                     148 
  

Deyirlər ki, yeddi qızın, 
Göz yaşından yaranmış, ah.(23, s.39) 

M.Arazın folklorizmdən yaradıcılıqla istifə etdiyi əsərlərdən biri də “Altı 
qızın biri Pəri...” şeiridir. Lirik qəhrəman ilk dəfə gördüyü, arxasınca at çapdığı, 
ancaq yarı yolda itirdiyi altı qızın biri Pəri özgəsinə qismət olmuş, illər keçmiş 
Pəri də dəyişmişdir. 

Bir gün gördüm Pəri sınıb, 
Suyu sovuq, pəri sınıq... 
Kimsə deyir: 
Altı qızın biri Pəri, 
Heyif, onu atıb əri...(24, s.111) 

Göründüyü kimi, XIX-XX əsrlər Azərbaycan poeziyasında folklorizmin 
təzahür formaları müxtəlif olmuşdur. Deməli, folklorizm bu dövrün müxtəlif 
mərhələlərini əhatə edən, bədii düşüncənin görünən və görünməyən qatlarında, 
mətnaltı düşüncədə, eləcə də dünyagörüşündə müxtəlif şəkillərdə əks oluna bilir. 
Folklorizmlər müxtəlif zaman kəsimində bir və yaxud bir neçə yazıçının yaradı-
cılığında deyil, ümumilikdə poeziyada folklorizmin ümumi yüksəlişi üçün mün-
bit şəraitin yarandığı zaman kəsimində meydana çıxır və belə nümunələrdə sə-
ciyyəvi faktor kimi nəzərə çarpır.  

İşin elmi yeniliyi. XIX-XX əsrlər Azərbaycan poeziyasında folklorizmin 
təzahür formaları daha geniş vüsət almağa başladı. Bu dövr Azərbaycan poezi-
yasında mövcud olan folklorizmlərin, folklor süjetlərinin ayrı-ayrı nümunələr 
əsasında ətraflı şəkildə öyrənilməsi məqalənin başlıca elmi yeniliyidir. 

Tətbiqi əhəmiyyəti. Məqalədən XIX-XX əsrlər Azərbaycan poeziyasında 
yazılı ədəbiyyat və folklorun əlaqəsi ilə məşğul olan, bu sahədə tədqiqatlar apa-
ran alimlər, mütəxəssislər, ali məktəb tələbələri istifadə edə bilərlər. 
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“ABBAS-GÜLGƏZ” DASTANININ VERSİYA VƏ VARİANTLARI  

 
Xülasə 

Məqalədə “Abbas-Gülgəz” dastanının versiya və variantları, onlarının mətnlərindən danı-
şılır. “Abbas-Gülgəz” dastanı tipik məhəbbət dastanlarından biridir. Aşıq şeir şəkillərinin və saz 
havalarının əksəriyyətini özündə ehtiva edən bu dastan yüz illər boyu aşıqların sənət imtahanına 
çevrilmişdir. Bu dastanın bir çox versiya və variantı nəşr olunsa da, xüsusi şəkildə araşdırılma-
yıb. Dastanın üç versiyası mövcuddur. Bunlardan biri həcmcə daha genişdir. Geniş yayıldığına 
və məhəbbət dastanlarının ənənəvi xüsusiyyətlərini özündə cəmlədiyinə görə sözü gedən versi-
yanı “Əsas versiya” adlandırırıq. 

Dastanın ikinci versiyası “Abbas” versiyasıdır. Bu versiya həcmcə kiçikdir, süjet xəttinə, 
motiv tərkibinə və şeirlərinə görə özünəməxsus xüsusiyyətlərə malikdir. 

Üçüncü versiya daha çox Şirvan bölgəsi üçün xarakterik olan Şirvan versiyasıdır. Bu ver-
siyanın iki variantı nəşr olunub. 

Açar sözlər: məhəbbət dastanları, versiya, variant, buta motivi, süjet-kompozisiya 
 

VERSION AND VARIANTS OF THE EPOS "ABBAS-GULGEZ"  
 

Summary 
Epos “Abbas-Gulgez” is one of the typical love epos. Although some versions and vari-

ants of this epos have been gathered and published , it hasn’t been investigate especially. There 
are three versions of the epos. One of them includes the traditional features of the love epos for 
its story and composition, and is larger for its volume. According to this version, the present Ar-
menia territory of Azerbaijan (Goycha Aghbaba, Loru-Pambak), Georgia (Borchali), Ganjaba-
sar, Tovuz-Gazakh region and Southern Azerbaijan (Garadaniz-Tabriz, Urmiya) are typical for 
ashig atmosphere. There are nine variants of this version. 

The second version of the epos is little for its volume, it has the typical features for its 
story line, motive content and poems. Only one variant of this version has been published. 

Another version differing for in this form is Shirvan version characterized for Shirvan 
region. Two variants of this version have been published. There are the motives which are not 
available in other versions, the interesting episodes and poems arising from this motive. Two 
variant of this version has been published. 

Key words: love epos, version, variant, “buta” motive, story and composition 
 

ВЕРСИИ И ВАРИАНТЫ ЕПОСА «АББАС И ГЮЛГЕЗ» 
 

Резюме 
Епос «Аббас и Гюлгез» одна из любовных сага. Этoт эпос печатали в разных вер-

сиях и в разных вариантах но не исследовали специально. Есть три версии епоса. Одна из 
них по сюжету и по композицию в себе вносит специальные традиции любовных епоса, 
широкий по обьему. Это версия особенно нынешная территория Армении Азербайджана 
(Гёкча, Акбаба, Лору-Памбек), Грузия (Борчалы), Гянджабасар, область Товуз-Газах и 
Южный Азербайджан (Гарадаг, Тебриз, Урмия) важен для среды ашиг. Собрана девять 
вариантов этой версии.  
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Вторая версия помельче по обьему, по линии сюжета, по составу мотива и по сти-
хам обладает свойственными специальностям. Печатана только одна вариант этой версии. 

Таким образом отличаюшая другая версия наиболее характерно для области 
Ширван Ширванская версия. Печатано два варианта этой версии. В этих вариантах есть 
мотивы не в других версиях, рождающие с этих мотивах интересные эпизоды и отрывки 
стихов. Доступно две варианты этой версии. 

Ключевые слова: любовный епос, версия, мотив “бута”, сюжет и композиция 
 
Məsələnin qoyuluşu. Məqalədə “Abbas-Gülgəz” dastanının əldə edilmiş 

mətnləri tədqiq edilmişdir. Bu mətnlərin vəziyyəti, onların harada nəşr olunduğu 
araşdırılmışdır. Sözügedən dastanın üç versiyası və həmin versiyaların birlikdə 
on iki variant haqqında məlumat verilmişdir. 

İşin məqsədi. “Abbas-Gülgəz” dastanının bugünədək əldə edilmiş versiya 
və variantları haqqında məlumat vermək məqalənin əsas tədqiqat istiqaməti kimi 
götürülmüşdür. 

 
Azərbaycanda geniş yayılmış məhəbbət dastanlarından biri “Abbas-Gül-

gəz” dastanıdır. Süjet quruluşuna görə ənənəvi məhəbbət dastanı olan “Abbas-
Gülgəz” dastanı aşıqların repertuarında əsas yer tutur. Aşıq şeir şəkillərinin və 
saz havalarının əksəriyyətini özündə ehtiva edən bu dastan yüz illər boyu aşıqla-
rın sənət imtahanına çevrilmişdir. “Abbas-Gülgəz” dastanı quzeyli- güneyli 
Azərbaycanda və Türkiyənin müxtəlif bölgələrində geniş yayılmışdır. Elə bu sə-
bəbdən də dastanın müxtəlif versiya və variantları yaranmışdır. Amma bu das-
tanın ayrı-ayrı variantları və ya hər hansı bir versiyası üzərində konkret araşdır-
ma aparılmayıb. 

“Abbas-Gülgəz” dastanın mətni bu günədək müxtəlif aşıq mühitlərindən 
toplanıb dəfələrlə nəşr edilmişdir. Bu mətnləri müqayisə etdikdə görürük ki, bun-
lar dastanın üç versiyasının fərqli variantlarıdır. Həmin versiyalar süjet xəttinə, 
motiv və şeir tərkibinə görə fərqlidir. Versiyalardan biri həcm etibarilə böyükdür. 
Bu versiya, əsasən, tarixi Azərbaycanın Qərbi və Güney Azərbaycan üçün səciy-
yəvidir. Dastanın toplanılan variantlarının əksəriyyəti (əlimizdə olan doqquz 
mətn) bu versiyaya aiddir. Geniş yayıldığına və məhəbbət dastanlarının ənənəvi 
xüsusiyyətlərini özündə cəmlədiyinə görə sözü gedən versiyanı “Əsas versiya” 
adlandırırıq. Bu versiya dastanın əsas xüsusiyyətlərini özündə ehtiva edir. 

“Əsas versiya”nın məzmununa görə, Abbas Tufarqanlı, Gülgəz Təbrizli-
dir. O, Təbriz xanı Batmanqılınc Məhəmmədin bacısıdır. Abbas atasının vəsiy-
yətilə özünə sənət seçməyə çalışsa da, heç bir sahədə uğur qazana bilmir. Gün-
lərin birində atasının bağına gəlib çoxlu ağlayır, elə oradaca yuxuya gedir. Bu 
yuxuda ağasının əlindən badə alır, Gülgəz Pəri ona buta verilir. Abbas butasını 
axtarıb tapmaq üçün Təbrizə yollanır, burada özünə bir dost tapır, onunla saz-
bəndə gedib sazını təzələyir. Bir çobanı tapıb yanına alaraq aşıqlar məclisinə 
gedir. Xanın aşıqları ilə deyişib onları bağlayır, böyük hörmət və diqqət qazanır. 
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O, xanla görüşüb bacısı Pəriyə elçilik edir. Vəzirin etirazına baxmayaraq, qızın 
razılığını alır və onunla kəbin kəsidirir. Batmanqılınc Məhəmməd xan Abbası öz 
yerinə təyin edib səfərə çıxır, söz verir ki, qayıdanda onların toyların edəcək. Bu 
yandan Şah Abbas Gülgəz Pərinin gözəlliyindən xəbər tutur, qızı zorla saraya 
apartdırır. Abbas nişanlısının arxasınca İsfahana yollanır, yolda şahın adamları 
onu Xoca Yaqub quyusuna salır. Abbas ağası Şahi Mərdan Əlinin köməyilə xi-
las olur, Xızırın tərkində uzun yolu qısa vaxtda qət edib şahın hüzuruna gəlir. Bu 
dəfə də şah onu zəhər quyusuna atdırır. Yenə ağasının köməyilə xilas olan Ab-
bas şahın bir çox sınaqlarından keçərək sevgilisini geri alıb Tufarqana qayıdır. 

“Əsas versiya” adı verdiyimiz versiyanın doqquz variantı əlimizin altın-
dadır. Bu variantlar aşağıdakılardan ibarətdir: 

I variant 1965-1968-ci illərdə nəşr olunmuş beş cildlik “Azərbaycan das-
tanları”nın ikinci cildində nəşr edilib [3, səh.113-174]. Həmin cild M.Təhmasib 
və Ə.Axundov tərəfindən tərtib olunub. Sözü gedən nəşrdə dastanın toplayıcısı 
haqqında məlumat verilmir. Tərtibçilərin verdiyi məlumata görə, variant Gəncə 
şəhərində yaşayan Aşıq Qara Mövlayevdən yazıya alınmışdır. Həmin variant 
sonralar “Azərbaycan məhəbbət dastanları” [9, səh. 261-308], “Azərbaycan 
folkloru külliyatı” [7, səh. 121-186] kitablarında da nəşr edilmişdir. Bu variant 
əlli altı şeirdən ibarətdir. Şeirlərdən qırx yeddisi qoşma, doqquzu gəraylıdır.  

II variant İ.Abbaslı, B.Abdulla tərəfindən 2004-cü ildə tərtib olunan 
“Azərbaycan dastanları” kitabında nəşr edilib [4, səh. 265-308]. Nəşrdə dastanın 
toplayıcısı və söyləyəni göstərilməyib. Bu mətndə əlli iki şeir parçası verilib. 
Bunlardan qırx biri qoşma, doqquzu gəraylı, biri cığalı təcnisdir. Bu variantda 
birinci variantın bir çox uyğunluqlarını nəzərə alıb onun birinci variant əsasında 
tərtib edildiyini güman etmək olar.  

III variant “Azərbaycan folkloru külliyatı”nın 30-cu cildində verilib [6, 
səh. 69-169]. Bu mətn Elxan Məmmədli tərəfindən Gürcüstan Respublikasının 
Qardabani rayonunun Kosalı kənd sakini Aslan Kosalıdan 1989-cu ildə yazıya 
alınıb. Mətndə doxsan şeir özünə yer tapır. Bunlar arasında yetmiş iki qoşma, bir 
təcnis, bir cığalı təcnis, on dörd gəraylı, bir on beş hecalı və bir on altı hecalı şeir 
var. Bu variantın bir mətni Folklor İnstitutunun arxivində “Mündəricat. 26-7-95, 
2m/v, 50e” şifrəli qovluqda saxlanılır. Qovluğun üz qabığında mətnin Bünyad 
Səməd oğlu Hüseynov və Elxan Məmmədli tərəfindən 1989-cu ilin dekabr 
ayında yazıya alındığı qeyd olunur. 

IV variant. “Əsas versiya”nın başqa bir variantı Aşıq Şevki Halıcıdan 
1998-ci ilin noyabrında toplanıb. Mətn Fikret Türkmen və prof. dr. Mustafa 
Cemiloğlu tərəfindən yazıya alınıb. Türkiyənin İzmit Körfəz İlçəsində yaşayan 
bu aşığın ailəsi Tiflis bölgəsindən Türkiyənin Qars ərazisinə köç etmişdir. Bu 
variant Ankarada nəşr olunan “Aşık Şevki Halıcıdan derlenen Halk Hikayeleri” 
kitabında nəşr edilib [2, səh. 85-194]. Bu variantın nəzm hissəsi əlli səkkiz şeir-
dən ibarətdir. Bunlar arasında qırx beş qoşma, səkkiz gəraylı, bir müxəmməs, 
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bir cığalı təcnis, iki bayatı, bir on beşlik yer almışdır. Bunlardan əlavə, qoşma-
lardan ikisində bəndlərin arasında bayatı da verilmişdir.  

V variant. “Əsas versiya”nın variantlarından ikisi Güney Azərbaycandan 
toplanıb. Bunlardan biri “Tufarqan rəvayətində” başlığı ilə Bəhlul Abdullayevin 
“Arazam, Kürə bəndəm” kitabında yer alıb [1, səh.123-156]. Kitabın “qeyd” böl-
məsində göstərilir ki, bu dastan “Varlıq” jurnalından (1979-V,VII və 1980-I, II 
sayları) götürülüb, Abbas Məhyar tərəfindən 100 yaşlı Səməd Həkimidən topla-
nıb. Bu variantın əlli üç şeiri var. Bunların qırx dördü qoşma, doqquzu gəraylıdır. 

VI variant Nabi Kobotarian 1990-cı ildə Təbriz aşığı Hasan Qaffaridən 
toplamış və internet səhifəsində yerləşdirmişdir (www.turuz.com). Bu variant 
bizim tərəfimizdən internet səhifəsindən yazıya alınıb. Bu variantın əlli doqquz 
şeir parçası var: qırx qoşma, on altı gəraylı, bir müxəmməs, Yer və Göy merac-
namələri. Qeyd edək ki, Aşıq Hasan Qaffarinin davamçılarından biri olan Aşıq 
Ələsgərdən bu variantın qısa məzmununu əldə etmişik, burada bir sıra fərqli 
məqamlar özünü göstərir.  

VII variant Tovuz bölgəsindən Aşıq Mahmud Qasımoğlunun ifasındadır. 
Bu ifa 2000-ci ildə yeddi gecəlik film şəklində çəklimiş və internet səhifəsində 
(www.youtube.com) yerləşdirilmişdir. Mətn bizim tərəfimizdən internet səhifə-
sindən köçürülmüşdür. Bu variantın (əlimizdə olan hissələrdə) əlli səkkiz şeir 
parçası var. Bunlar arasında qırx beş qoşma, on üç gəraylı var. 

VIII variant 972-ci invertar nömrəsilə Folklor İnstitutunun arxivində sax-
lanılır. Mətn 104 səhifədən ibarətdir. Mətnin toplayıcısı və söyləyicisi haqqında 
məlumat yoxdur. Ehtimal olunur ki, bu material hansısa bir kitabın 226-335-ci 
səhifələrinin surətidir. Çünki burada “Tufarqanlı Abbasnan Gülgəz Pəri” adı ilə 
verilmiş mətndən əvvəl başqa bir dastanın duvaqqapması, sonra isə “Qurbani” 
dastanının mətninin ilk səhifəsi (ilk iki ustadnamə) verilib. Bu variant variantlar 
içərisində həcmcə ən genişidir. Bu mətnin nəzm hissəsi yüz on iki şeirdən 
ibarətdir. Bu şeirlərdən doxsanı qoşma, iyirmisi gəraylı, ikisi müxəmməsdir.  

IX variant iki cildlik “Azərbaycan xalq dastanları”nın 1-ci cildində nəşr 
edilib [8, səh. 199-274]. Bu variantın toplayıcısı və söyləyicisi verilmir. Həmin 
variantın əlyazması Folklor İnstitutunun arxivində saxlanılır. Bu əlyazma Ə. 
Axundova aiddir. O, bu variantın 1961-ci ildə “Azərbaycan xalq dastanları”nın 
1-ci cildində nəşr edildiyini həmin əlyazmada qeyd edir. Sözü gedən variant 
sonrakı dövrlərdə də nəşr olunmuşdur [11, səh. 387-466]. Variantda yetmiş üçü 
qoşma, iyirmi dördü gəraylı, biri cığalı təcnis olmaqla, cəmi doxsan səkkiz şeir 
parçası yer alır. 

Bunlarla yanaşı, M.Təhmasib “Azərbaycan xalq dastanları” kitabında das-
tanın yeddi variantının əldə olduğunu qeyd edir [13, səh. 263]. Həmin variantları 
əldə etmək mümkün olmadı. 

1965-1968-ci illərdə nəşr olunmuş beş cildlik “Azərbaycan dastanları”nın 
ikinci cildində “Abbas-Gülgəz” dastanının nəşrinin qeydlər hissəsində müxtəlif 
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variantlar və variantların şeirləri haqqında məlumat verilib [3, səh. 413-423]. 
Həmin variantları da əldə etmək mümkün olmadı.  

“Abbas-Gülgəz” dastanının ikinci versiyası Şirvan versiyasıdır. Bu versiya 
daha çox Şirvan aşıq mühiti üçün səciyyəvidir. Burada süjet xətti özünəməxsus 
motiv və epizodlarla fərqli istiqamətdə inkişaf edir. Fərqli məkanlar, fərqli səfər 
və hadisələr ortaya çıxır. Şirvan versiyasında qəhrəmanların hər ikisi Tufarqan 
elindəndir. Onlar sayılıb seçilən iki qardaşın nəzir-niyazla və yaxud sehirli alma 
ilə dünyaya gəlmiş övladlarıdır. Burada Abbasla Gülgəz göbəkkəsmədirlər, bir 
yerdə böyüyüb, birgə məktəbə gedirlər. Günlərin birində hər ikisi aşıq olub şeir 
qoşmaq həvəsinə düşür. Onlar Abbas adlı bir aşığın məsləhətilə niyyət edib na-
maz qılırlar. Bu niyyətdən sonra onları yuxu aparır, hər ikisinə yuxuda badə ve-
rilir. Amma Abbas öz qismətini səhvən Gülgəzə içirtdikdə badə verənin qəzəbi-
nə tuş gəlir. O, ərəbin qarğışı ilə lal və kar olur. Gülgəzin yalvarışlarından sonra 
ərəb bildirir ki, Abbasın dərdinin tək çarəsi Bağdaddadır. Burada hər yeddi ildən 
bir qaynayan bir quyu var, bu quyunun şəfalı suyu hər dərdə dərmandır. Abbas 
Bağdada yollanır. Bu yandan da şah bir cüt qızıl başmaq düzəltdirir, bu baş-
maqların ölçüsündə gözəl qız axtarır. Həmin başmaqlar təkcə Gülgəz Pəriyə uy-
ğun gəlir. Şahın qoşunu Gülgəzi saraya aparmalı olur. Vəziyyəti belə görən Gül-
gəz vaxt qazanmaq üçün vəzirlərin qarşısına müxtəlif şərtlər qoyur, gizlincə Ab-
basa olanları yazıb göndərir. Abbas dərdinə əlac tapandan sonra Gülgəzin saraya 
aparılması xəbərini alır, Bağdad vəziri Sarı Xocadan bir at alıb Tufarqana çapır. 
Burada təsadüfən Gülgəzin şərtinə uyğun olaraq Veysəl Qara övladı axtaran və-
zirlərlə qarşılaşır. Abbası seyid övladı bilib Gülgəzin yanına gətirirlər ki, üzən-
gini basıb kəcavəni yola salsın. Abbas sevgilisi ilə birlikdə İsfahana yola düşüb 
saraya gəlir. Bir çox sınaqlardan sonra sevgilisini Şah Abbasdan alıb Tufarqana 
qayıdır. 

Sözü gedən versiyanın iki variantı toplanıb nəşr edilmişdi. Birinci variant 
Şamaxı şəhərindən Aşıq Şərbətdən toplanıb, “Azərbaycan folkloru külliyatı”nın 
29-cu cildində nəşr edilib [5, səh.133-148]. Dastanı toplayıb tərtib edənlər f.ü.f.d. 
Qalib Sayılov, f.ü.f.d. Ağaverdi Xəlildir. Bu variantda on altı şeir söylənib. 

Şirvan versiyasının ikinci variantı f.ü.f.d. Tariyel Qəninin tərtib etdiyi 
“Şirvan dastanları və aşıq rəvayətləri” kitabının birinci hissəsində nəşr olunub 
[12, səh. 151-183]. Bu variantda iyirmi dörd şeir nümunəsi var. Burada dastanın 
söyləyicisi dəqiq göstərilməyib. Belə ki, bu mətn Aşıq Barat, Aşıq Baba, Aşıq 
Əhməd, Aşıq Xanmusa, Aşıq Xanış, Aşıq Fərhadın “Nağıl dəftəri”indən toplanı-
lıb, biri-birinə “calaq” edilərək ümumi bir mətn halına gətirilmişdir. Bu üsulu 
akademik nəşrə uyğun hesab etməsək də, əlimizdə olan əsas variantlarla müqa-
yisə aparmaq üçün mətni “variant” hesab edirik. Həmin kitabın 528-ci səhifə-
sində qeyd edilib ki, oradakı “Aşıq Təhmaz” dastanı “Abbas-Gülgəz” dastanının 
variantıdır. Həmin kitabın 112-135-ci səhifələrində dərc olunmuş “Aşıq Təh-
miraz” adı ilə verilən bu dastanın “Abbas-Gülgəz” dastanını ilə heç bir əlaqəsi 
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yoxdur (bu dastan hər səhifədə fərqli adla verilmişdir). Hər iki dastan ayrı-ayrı 
süjetə və şeir tərkibinə malikdir. 

Dastanın üçüncü versiyası digərlərilə ortaq xüsusiyyətlər daşımaqla yana-
şı, süjet xəttindəki fərqliliyi, özünəməxsus motiv və şeir tərkibilə seçilir. Bəzi 
motiv və epizodlarına görə qəhrəmanlıq dastanlarını xatırladan bu versiyada mə-
həbbət dastanlarının bir sıra ənənəvi xüsusiyyətləri öz əksini tapmır. Belə ki, 
qəhrəmanın buta alması, buta uğrunda səfərə çıxması və ya mübarizə aparması, 
sınanması kimi epizodlar burada yoxdur. Həcmcə ən yığcam versiya olsa da, bu-
rada qəhrəman daha mürəkkəb personaj olaraq təqdim olunur. Məlumdur ki, 
qəhrəmanlıq dastanlarında fiziki güc əsasdırsa, məhəbbət dastanlarında mənəvi 
güc ön plandadır [10, s.130]. Üçüncü versiyada qəhrəman bu iki xüsusiyyəti 
özündə birləşdirir: O, həm istedadlı bir aşıqdır, həm də qüvvətli, zəhmli bir pəh-
ləvandır. Bu versiya “Abbas” adı ilə 5 cildlik “Azərbaycan dastanları”nın 2-ci 
cildində ayrıca bir dastan kimi nəşr olunub. Həmin kitabda dastanın toplayıcısı 
və söyləyicisinin kimliyi verilməyib. M.Təhmasib “Azərbaycan xalq dastanları” 
monoqrafiyasında bu versiyadan söz açmışdır. Müəllif burada qeyd edir ki, hə-
min dastan Aşıq Abbas Tufarqanlı ilə bağlı olan ikinci müstəqil əsərdir. Ona gö-
rə bu dastanı “Abbas-Gülgəz”, digər versiyaları isə “Abbas-Gülgəz Pəri” adlan-
dırmaq daha düzgün olar. Alimin verdiyi məlumatdan bəlli olur ki, bu versiyanı 
Lerikli müəllim İdris Qubadov Aşıq Qurbanəlidən toplayıb [13, s.259]. Versi-
yanın başqa nəşrinə rast gəlməmişik. “Abbas” versiyasının variantı yoxdur. Sö-
zü gedən versiyanın cəmi səkkiz şeir parçası var: 6 qoşma, 1 təcnis, 1 gəraylı.  

“Abbas” versiyasında Abbas Şah Abbasın Duxarxandakı “tikməsi” Vəli 
bəyin oğludur. O, atasının ölümündən sonra onun yerinə keçmişdir. Bu mahalda 
Dahaduruz adlı bir quldurbaşı olur. Şah Abbas, Osmanlı xotkarı insanlara çox 
əziyyət verən bu pəhləvanla mübarizə aparır, amma heç bir nəticə olmur. Abba-
sın Sarı Xoca və Qul Abdulla adlı düşmənləri olur. Onlar Abbası aradan götür-
mək üçün Şah Abbası inandırırlar ki, Dahaduruzu ancaq Abbas məğlub edə bi-
lər. Şah xüsusi fərman verib Abbası Dahaduruzun arxasıyca yollayır. Abbas yo-
la çıxmamışdan anasından məsləhət alır. Anasının planı ilə Abbas Dahaduruzun 
qoşununu aldadır, mühasirəyə salıb qırır. Aradan çıxan Dahaduruzu atla qovma-
ğa başlayır, Osmanlı ərazisində yaxalayıb öldürür. Yolda xotkar paşası İbrahim 
paşanın dəstəsilə üzləşir. Quldurbaşının başını kəsdiyi üçün İbrahim paşa onu 
xüsusi hörmətlə evinə qonaq aparır. Burada Abbasla İbrahim paşanın qızı Gül-
gəz bir birini görüb aşiq olurlar. Bundan xəbər tutan molla paşaya xəbər verir. 
Paşa Abbası asdırmaq qərarına gəlir. Bundan gizlin xəbər tutan bir duxarxanlı 
Gülgəzə xəbər verir. Gülgəz özü Abbasa xəbər gətirir, onlar birlikdə qaçıb Du-
xarxana gəlirlər. Şah Abbas onu mükafatlandırır, bütün arzularını həyata keçirir. 

Gördüyümüz kimi, hər üç versiya biri-birindən fərqlənən bütöv bir əsərdir. 
Hər üçündə Aşıq Abbas Tufarqan mahalından tanınmış ailənin oğlu, istedadlı 
aşıqdır. Gülgəzlə bir-birini sevirlər, amma qarşıya çıxan maneələr onların qo-
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vuşmasını çətinləşdirir. Sevgililər böyük mübarizə və sınaq yolu keçməli olur, 
hətta Şah Abbasın hüzuruna qədər gedib çıxırlar. Nəhayət, şahın icazəsi və xe-
yir-duası ilə Tufarqanda böyük toy məclisi qurulur. Beləliklə, dastan Abbasla 
Gülgəzin qovuşması ilə başa çatır. Bununla yanaşı, hər bir versiya və variantın 
özünəməxsus xüsusiyyətləri var. Hər birində fərqli motiv və epizodlar, şeir par-
çaları yer almışdır. 

İşin elmi nəticəsi. Gəldiyimiz qənaət belədir ki, dastanın bu günədək top-
lanmış və nəşr edilmiş mətnləri üç versiyanın müxtəlif variantlarıdır. Həmin va-
riantların ümumi sayı on ikidir. 

İşin elmi yeniliyi. Məqalənin elmi yeniliyi ondan ibarətdir ki, “Abbas-Gül-
gəz” dastanının versiya və variantları ilk dəfə olaraq xüsusi şəkildə araşdırılır. 

İşin tətbiqi əhəmiyyəti. “Abbas-Gülgəz” dastanının versiya və variantları 
haqqında məlumatın verilməsi dastanın ümumilikdə öyrənilməsinə münbit şərait 
yaradacaq. 
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MİF-MİFOLOGİYA-MİFOPOETİKA 

(Problemin tədqiqinə dair) 
 

Xülasə 
Məqalədə mifologiyanın yaranmasında miflərin inkişafını izləyən müxtəlif ölkələrin araş-

dırıcılarının tədqiqatları kontekstində mif və reallıq probleminə baxış var. Eyni zamanda məqa-
ləyə mifopoetikanın bir sıra aktual problemlərini izləyən populyar fikirlər daxil edilmişdir. Xü-
susilə də Azərbaycanda miflər haqda elmin yaranmasına diqqət yetirilir. Mifopoetikanın inkişa-
fına zəmin yaradan bir çox sahələr təqdim olunur. 

Açar sözlər: Mif, mifologiya, mifopoetika, arxetip, Azərbaycan poeziyasi, folklor, poezi-
yanın konseptləri 

 
MYFH-MYTHOLOGY-MYTHOPOETIC 

 
Summary 

The article says about the problems between mythology with reality by investigators of 
different countriees about myths and mythology their existing and developing .The plot of the 
article says of different popular thoughts which are very important of myhtopoetics.Particullarly 
attention waz paid about fields of myths in Azerbaycan were introduced of tasks of theiir solving 
which are the aim of developing mythology . 

Key words: Myth, mythology, mythopoetic, arcetype, Azerbaycaen poetry, folk, the 
conseption of poetry 
 

MИФ-МИФОЛОГИЯ-МИФОПОЭТИКА 
 

Резюме 
В статье рассматриваются проблемы соотшения мифов с реальностью в контексте 

прослеживания исследователями разных стран развития мифов становления мифологии. 
В обойму статьи попали различные мысли, порой популярные, в которых так или иначе 
прослеживаются актуальные проблемы мифопоэтики. Особое внимание уделено станов-
лению науки о мифах в Азербайджане. Представлен спектр задач, решение которых будет 
способствовать развитию мифопоэтики. 

 Ключевыеслова: миф, мифология, мифопоэтика, архетип, азербайджанская поэ-
зия, фoльклор,консепты поэзии. 

 
Məsəlinin qoyuluşu: Hər bir xalqın tarixinin və mədəniyyətinin başlanğı-

cı onun mifologiyası ilə təsdiqlənir. Qədim xalqların ilkin dünyagörüşünün məh-
sulu olaraq miflər arxetipik, universal, fövqəltəbii obrazlar silsiləsi sayılır. Bü-
tün dünya xalqarının mədəniyyəti mif bünövrəsinin üstündə yüksəlir. Mif-mifo-
logiyanı öyrənmədən heç bir mədəniyyətin, o cümlədən milli poeizyanın milli 
spesifikasını sonadək öyrənmək mümkün deyildir.  
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İşin məqsədi: Məqalədə əsas məqsəd “mif”, “mifologiya” və “mifopoeti-
ka” anlayışlarına dünya və Azərbaycan folklorşünaslığındakı baxışları ümumi-
ləşdirmək və bu əsasda XX əsr Azərbaycan poeziyasında mifopoetik ənənə 
probleminin elmi-nəzəri əsaslarını müəyyənləşdirməkdir.  

  
Mifologiya elmi ilə məşğul olan bir cox mütəxxəsislərin (A.K.Bayburin, 

S.A.Tokarev, Y.M.Meletinskiy və b.) fikrincə, mif antik dövr və Bibliyadan gə-
lən poetik-əfsanəvi, qəribə əhvalatlardır. Görkəmli rus alimi A.K.Bayburin 
“mif” terminini bir tərəfdən, özündə müəyyən təsvirlə bağlı mətn kimi (sintaq-
matik), digər tərəfdən isə daha geniş anlamda dünya modeli ilə bağlı (paradiq-
matik vahid) məna kəsb edən təsəvvür sistemi adlandırmışdir. Yunanlarda isə 
“mif“ sözü mahiyyətinə uyğun mənada başa düşülür və yarandığı anın dünya-
duyumunu əks etdirir.  

Folklorşünas alim Seyfəddin Rzasoyun fikrincə, “mifologiya bəşər mədə-
niyyətinin başlanğıc nöqtəsidir. ...insanın özünü dərkinin yolu mifologiyadan 
kecir. Mifologiyasız heç bir mədəniyyətin etnokosmik mahiyyətinə nüfuz etmək 
mümkün deyil. ...Mifologiya hər bir mədəniyyətin etnokosmik substratı kimi 
onun diaxron və sinxron strukturunu eyni zamanda (paralel olaraq) təşkil edir. 
İnsan şüurunun diaxronik başlanğıcı olan mifologiya onun təkamül dialektika-
sınin arxetipik sxemi olmaqla qalmayıb, həmin şüurun bütün tarixi inkişafınin 
sinxron böyümə formullarının da genetik əsasında durur” (7, 5-6).  

Bu fikirlərə əsaslanaraq qeyd etmək istərdik ki, mifologiya bəşər mədə-
niyyətinin bir parcası olan ədəbiyyatın da ilkin qaynağıdır. Belə ki, bu mifolo-
giya yazılı və şifahi ədəbiyyatın bir çox qiymətli, gözəl nümunələrinə təsir gös-
tərmiş, dünya ədəbiyyatının böyük simalarının yaradıcılığında, bədii təfəkkürün-
də silinməz izlər buraxmışdır. Yazılı ədəbiyyatın qədim nümunələrindən olan 
“Avesta” və “Kitabi-Dədə Qorqud” bunun bariz nümunəsidir. 

“Avesta” ilə azərbaycanlıların bədii təfəkkür əlaqəsini göstərən Y.V. Cə-
mənzəminli, M.H.Təhmasib, M.Seyidov kimi tədqiqatcıların fikirləri böyük ma-
raq doğurur. Bu barədə aparılan elmi müzakirələrə nəzər salmaq yerinə düşərdi. 
Elmə məlum olduğu kimi əvvəlcə görkəmli yazıcı və folklorcu-alim Y.V.Cə-
mənzəminli, daha sonralar isə M.Seyidovun dövründə yaşamış xalq yaradıcılığı 
mütəxxəsisi M.H.Təhmasib midiyalıların əsatiri təfəkkürlərinin, eləcə də 
“Avesta”müddüalarının Azərbaycanla əlaqəsindən bəhs edərkən bu sahədə ilk 
addım atmalarına baxmayaraq, cox ciddi elmi mülahizələr irəli sürmüş, bir cox 
elmi məsələlərin həllinə cəhd etmiş və yeni, orijinal fikirlər söyləmişlər. Onlar 
ayrı-ayrı folklor materiallarını, xüsusilə əsatir qalıqlarını tədqiq və təhlil edərkən 
maraqlı elmi nəticələrə gəlmişlər. Lakin, tanınmış alim M.Seyidov aparılan 
tədqiqatları yüksək qiymətləndirsə də, adı cəkilən alimlərin əldə etdikləri nəti-
cəyə daha dəqiq hesab etdiyi tərəfdən yanaşmış və qoyulan problemə elmi müla-
hizələri ilə aydınlıq gətirməyə calışmışdır. Tədqiqatcı yazır: “...hər iki müəllifin 
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bir müddəası ilə razılaşmaq olmaz. O da budur ki, hər iki araşdırıcı Midiya 
əsatiri-dini görüşlərini, eləcə də “Avesta”nı qeyd-şərtsiz Azərbaycan xalqının 
doğma dini görüşü, doğma əsəri kimi qəbul etmiş və bu görüşlərin başqa 
qaynaqlarla bağlılığı məsələsinə diqqət yetirməmişlər. Bizcə, atropatenlilərin 
Azərbaycan xalqı arasında yayılmış əsatiri-dini görüşlərini öncə Azərbaycanda 
yaşamış Azərbaycandilli qəbilələrin və sonra “Avesta”nın müddəalarını, hər 
şeydən əvvəl, azərbaycanlılaşmış Atropaten qəbilələri ilə əlaqələndirmək lazım-
dır. Bu görüşlərin, müddəaların bir qismi yeni keyfiyyətlər aldıqdan sonra 
doğmalaşmış, azərbaycanlılaşmışdır” (6,13). 

Baxmayaraq ki, “Avesta”da göstərilən dini görüşlərin digər başqa qaynaq-
larla bağlılığı məsələsi də mübahisəlidir, lakin biz bu sahədə öz sözünü demiş 
hər üc alimin fikirlərini dəstəkləyib ümumiləşdirərək “Avesta”nın doğma əsəri-
miz olduğunu hesab edirik. 

Oğuz-türk mifologiyasından qaynaqlanan “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanı 
haqda yazarkən tədqiqatçı alim Ramazan Qafarlı qeyd edir: “Həm ilkin türk 
təsəvvürləri, həm də Qafqaz mühitində formalaşıb yunan mifologiyasını belə 
qidalandıran ən arxaik görüşlər onun içərisində sintez edilir. Bu mənada “Kitabi-
Dədə Qorqud” Azərbaycan türk mifologiyasinin “İlliadası”, “Odisseyası”, “Bil-
qamış”ı hesab etmək olar (3). 

Həyatın mənşəyi haqqında, təbiət hadisələri, əfsanəvi qəhrəmanlar və ruhlar 
haqqında insanların ən qədim təsəvvür və etiqadlarından ibarət olan mifik rə-
vayətlər qədim zamanlardan bütün dünya xalqları icərisində özünəməxsus tərzdə 
yaranmışdır. Lakin miflərin məna etibari ilə düzgün dərk edilməsi vacib amillər-
dən biridir. Mifologiya ilə bağlı problemlərin tanınmış araşdırıcılarından olan 
Y.E.Qolosovker mifin məntiqi haqqında mülahizələr yürüdərkən orijinal bir fikrə 
toxunmuşdur: “Qəribə deyil ki, mikrokosma, yəni sonsuz dərəcədə kiçik olanın 
dünyasına, nüfuz etdiyimiz bir əsrdə oxucu əksərən diqqətli mütaliəyə etinasız 
yanaşır. Mifləri oxuyarkən bizim ağlımız nadir hallarda mif aləmini hərəkətə 
gətirən möcüzə mexanizminə nəzər salır. Çünki ağıl bu mexanizmin bilgisiylə 
silahlanmayıb. Fikir mifoloji fabula və mifoloji obrazların səthiylə, çoxdan tanış 
bir nəsnənin səthiylə olduğu qayədə “sürüşür” və yalnız aşkar, yaxud tam şəffaf 
alleqoriyaları, ya da ki,”süjeti” özümsəyir. Biz mifoloji heyvanın bərq vuran pul-
larına heyran oluruq və nədənsə bu fantastik bədheybətdə antik kosmosun sehrli 
gecəsini, insanın başa düşmək, anlamaq yanğısının ilk təzahürlərini görmürük. 
Görmürük ki, antik insanın ağlı və təxəyyülü dünyada hər şeyə qarşı nə qədər 
həssasdır. Mif və dünyanın müəmmaları bizim üçün təbii tənasibdir” (5, 6). 

Azərbaycanda hələ qədim dövrlərdən zəngin mif yaradıcılığı olmuşdur. 
Bu, qeyd etdiyimiz kimi, şifahi və yazılı ədəbiyyatda öz təzahürünü tapmışdır. 
Elçin Qaliboğlu “Türk mifologiyası mədəniyyətimizin əsaslarını təşkil edir” mə-
qaləsində folklorşünas alim Seyfəddin Rzasoyla müsahibəsində mədəniyyəti-
mizin köklərinin mifologiyaya bağlandığını geniş şərh etmişdir. Məqaləyə isti-
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nad edib Seyfəddin Rzasoyun təbirincə desək, “mif yaddaşımızda yaşayır, istə-
nilən romanın, şeirin əcdadı gedib mifə cıxır” (4). 

Doğrudan da, ədəbiyyat tariximizə nəzər saldıqda nəsr və nəzm əsərlərin-
də istər gizli, istərsə də aşkar şəkildə miflərdən qaynaqlanan mənbə ilə üzləşirik. 
Belə ki, Şərq aləmində mifologiya ilə dolayısı ilə ciddi məşğul olan şairlərdən 
biri Məhəmməd Füzuli olmuşdur. Məhəmməd Füzuli mifologiyanı daha cox 
“tanrı elmi” ilə bağlayır və şeirlərində geniş şərh edir. Poeziyada bu ənənə müa-
sir dövrümüzə qədər davam etməkdədir. M.Hadi, A.Səhhət, M.Ə.Sabir, H.Ca-
vid, R.Rza, X.Rza, B.Vahabzadə, S.Rüstəmxanlı, R.Rövşən, R.Behrudi və bir 
cox söz bahadırlarının poetik yaradıcılığında mifoloji düşüncə arxetipləri öz 
əksini tapmışdır. Onların bir çox şeirlərində dünyanın mənzərəsi cəmiyyətin 
qavraya biləcəyi mifik rəmzlərlə, mifik şərtiliklərlə tərənnüm olunur. “İstənilən 
cəmiyyətə ona zəruri olan olan rəmzlər qulluq edir. Cəmiyyətin inkişafı ilə əla-
qədar olaraq bir rəmzə olan təlabat yox olur, digərləri isə məna dəyişikliyinə uğ-
rayaraq ənənə gücünü qoruyub saxlayır. Təbiidir ki, hər bir dövrdə dünyagörüşü 
öz evolyusiyasında həmcins deyildir. Bəzi təsəvvürlər yalnız formalaşır, bəzilə-
risə sabit qalaraq dünyagörüşünün özəyini təşkil edir. Məhz onların köməkliyi 
ilə nəsillər dünya mənzərəsini interpretasiya edir” (1, 10). 

Əsrlər boyu miflərin varlığı və müxtəlif sənət əsərlərində bu motivə müra-
ciət formaları onları çoxmənalı fövqəladə kateqoriyaya çevirmiş, mifologiya el-
minin yaranmasına səbəb olmuşdur. 

Azərbaycanda mifologiya elmi özünəməxsus inkişaf yolu keçmişdir. Mi-
fologiyaya dair tədqiqatlar uzun onilliklər ərzində folklorşünaslığın bir hissəsi 
kimi aparılsa da, sonralar o, öz spesifik problemləri ilə müstəqilləşməyə başla-
mışdır. Onun əsasında poetika bölməsində, əsasən, fərdi yaradıcılıqla əsərin mi-
foloji quruluşu və obrazları öyrənən mifopoetika kimi müasir anlayış meydana 
çıxmışdır. Mifopoetika poetikanın müəllif tərəfindən mifologemlərin ayrı-ayrı-
lıqda mənimsənilməsini deyil, onun yenidən yaratdığı dünyanın tam mifopoetik 
modelinin, onun mifik düşüncəsinin simvollar və digər poetik kateqoriyalar sis-
temində realizə olunmasına müvafiq olaraq araşdıran elmi hissələrindən biridir. 
Elmi ədəbiyyatda qeyd olunduğu kimi mifopoetika tək bütöv anlayışlar kom-
pleksi (“mifologem”, arxetip”, “poetik kosmos”) və yaxud miflər sistemi deyil, 
eyni zamanda ritual və mifik düşüncənin xüsusi tipi hesab edilir. 

Mifopoetika termini XX əsrin 60-cı illərindən aktiv olaraq işlənməyə baş-
lamışdır. Hər bir elm sahəsinin inkişafı həmin elmin tarixinin yaradılmasından 
asılıdır. Bu elmin də gələcək inkişaf istiqamətləri mifologiyanın qurulmuş bü-
növrəsi üzərində aparılır. Mifopoetikanın elmi cəhətdən bizi maraqlandırması 
XX əsr Azərbaycan poeziyasında obraz və süjetlərin mifologiya və folklorda 
çoxşaxəli təfsiri ilə əlaqədardır.  

XX əsr Azərbaycan poeziyasında öz əksini tapmış dünyanın mifopoetik 
mənzərəsi praktiki olaraq öyrənilməmiş, deməli, həmin poeziyanın konseptləri 
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kimi mif və mifologiya da lazımi səviyyədə tədqiq olunmamışdır. Məhz bir növ 
çatışmamazlıq aspekti problemin öyrənilməsi üçün çox vacibdir. Elmi ədəbiy-
yatın təhlili göstərir ki, mif, mifologiya, mifopoetikaya aid problemlər alimləri, 
filosofları həmişə narahat etmiş və narahat etməkdədir 

Zənnimizcə, bu gün Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında mifopoetikanı də-
rindən təhlil etmək üçün aşağıdakı vəzifələrə nəzər yetirmək lazımdır: 

– Mif, mifologizm, mifopoetika kateqoriyalarının elmi anlayış kimi forma-
laşmasının tarixini və öyrənilmə mərhələlərini izləmək; 

– Azərbaycanda elmi və tənqidi ədəbiyyatda mifologizm problemlərinin 
öyrənilmə səviyyəsini təhlil etmək;  

– Poetika və mifopoetika anlayışlarının qarşılıqlı və davamlı olduğunu 
göstərmək; 

– Mifin əsas xüsusiyyətləri və bədii ədəbiyyatda müxtəlif forma və səviy-
yədə təzahürü məsələlərini izləmək; 

– Bədii mətndə mifopoetika hallarının folklor elementləri ilə fərqləndirmə 
yollarını araşdırmaq; 

– XX əsr Azərbaycan ədəbiyyatının özünəməxsuzluğu, özəlliyi və bu kon-
tekstdə poeziyanın inkişaf mərhələrini poetik təhlil nöqteyi-nəzərindən araşdır-
maq.  

– XX əsr Azərbaycan şairlərinin əsərlərində folklor nümunələrinin bədii 
dərk edilməsini təhlil etmək; 

– XX əsr Azərbaycan poeziyasının strukturu və məzmununda mifik motiv-
lərə müraciətin səbəblərini, funksional əhəmiyyətini əsaslandırmaq; 

– Bədii əsərin mifopoetik özlüyünü təşkil edən arxetip elementlərin sxemi-
ni vermək. 

 Əgər bu qeyd olunan vəzifələr vəzifələr həyata kecirilsə, ədəbiyyatşünas-
lığımıza böyük töhfə verilər və aşağıdakı nəticələr əldə oluna bilər: 

1. Miflərin poetikasında dünyanı dərketməyin bir üsulu olmasının işlən-
məsi yolları araşdırılar; 

2. Mifologizm anlayışının elmi anlayış kimi əsaslarının işlənməsi dərəcəsi 
öyrənilər; 

3. Mifopoetika anlayışının Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında işlənməsi 
dərəcəsi öyrənilər; 

4. Miflərin XX əsr Azərbaycan ədəbiyyatında elmi və tənqidi ədəbiyyatda 
struktur cəhətdən öyrənilməsi məsələləri araşdırılar; 

5. Mifopoetikanın poeziyada janr modifikasiyası diapazonunun genişlən-
məsinə təsir edən amillər göstərilər; 

6. Mifopoetikanın zaman və məkan kontinuumunun universallığı, bütövlü-
yü məsələləri araşdırılar. Miflərdə tez-tez təkrar olunan zaman kateqoriyasının 
çoxmənalı olmasının (“tarixi zaman”, “qayıtmaz zaman”,”qayıdan zaman” və s.) 
təzahürü və səbəbləri göstərilər; 
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7. Poetika və mifopoetika anlayışlarının qarşılıqlı və davamlı olduğu iz-
lənər; 

8. Dioxronik modelli miflərin təzahürü göstəriciləri araşdırılar; 
9. Azərbaycan ədəbiyyatında mifoloji eyniliklər və fərdiliklər iyerarxiyası 

göstərilər; 
10. Bədii əsərin mifopoetik özlüyünü təşkil edən arxetip elementlərin sxe-

mi işlənilər; 
11. İlkin mifoloji prototiplərin müasir ədəbiyyatımızda inkişafı məsələləri 

araşdırılar; 
12. Mifoloji mətnin bilavasitə əsərin özündə (eksplisit) və dini-mifoloji 

ənənələr vasitəsilə (implisit) struktur bölümü haqqında fikirlər yürüdülər; 
13. XX əsr Azərbaycan ədəbiyyatında mifik motivlərə müraciətin səbəb-

ləri araşdırılar; 
14. Azərbaycan şairlərinin dünyanın mifopoetik modelinin təkmilləşməsi 

və zənginləşməsi istiqamətində rolu işlənilər; 
15. Azərbaycan poeziyasında dünya ədəbiyyatının mifopoetik ənənələrinin 

təzahürü məsələləri araşdırılar. 
İşin elmi yeniliyi: Tədqiqatda “mif”, “miflogiya və mifopoetika” termin-

lərinin dünya və Azərbaycan folklorşünaslığındakı epistemoloji hüdudları müəy-
yənləşdirilmiş, Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında mifopoetikanın təhlil imkan-
larının əsas məqsədi və ondan irəli gələn vəzifələr müəyyənləşdirilmişdir. 

İşin nəzəri və praktiki əhəmiyyəti: Məqalənin nəzəri əhəmiyyəti ondan 
poetik düşüncənin mənşəyi, ədəbiyyatın kökləri, mifopoetika və mifologiya ilə 
bağlı yazılacaq tədqiqatlarda nəzəri qaynaq kimi istifadə imkanları, praktiki əhə-
miyyəti isə ali məktəblərdə “ədəbiyyat və folklor”, “ədəbiyyat və mifologiya” 
mövzularının tədrisi zamanı praktiki vəsait kimi istifadə imkanları ilə müəyyən-
ləşir. 
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Azərbaycan folklorundan yeni nümunələr 
 

 
MƏSƏL VAR, DEYƏRLƏR… 

 
Dilimiz çox zəngin və gözəldir, çünki xalqımız şirin və dadlı-duzlu danış-

mağı xoşlayır. Heç vaxt fikrini quru və çılpaq sözlərlə söyləmir. Həmişə çalışır 
ki, danışığı canlı olsun, insan hisslərinin, duyğularının ən dərin qatlarına işləyə 
bilsin. Xalq yaxşı bilir ki, quru, cansız sözlər quru palçıq kimidir, hara vursan 
qayıdıb üstünə gələcək. Sözün yapışqanlığı onun şirinliyindədir. Sözə şirinlik 
verən isə atalar sözləri, məsəllər, hikmətli xalq deyimləri, idiomatik ifadələr, di-
gər frazeoloji birləşmələrdir. Hərdən mənə elə gəlir ki, heç bir xalqda bizdəki 
qədər zəngin folklor yoxdur. Bunun da səbəbini, hər şeydən öncə, dilimizin 
atalar sözləri, məsəllər, hikmətli deyimlər, idiomatik ifadələr, digər frazeoloji 
birləşmələrlə zənginliyində görürəm. Məsələn, rus dilində bu zənginlik yoxdur. 
“Gözüm səndən su içmir” idiomatik ifadəsinin rus dilində qarşılığı da yoxdur. 
“Ağzı qatıq kəsmir”, “gününü göy əskiyə bükmək”, “ağzında şirə qalmaq”, “ağ-
zından süd iyi gəlmək”, “balabanda qandırmaq”, “qanına yerikləmək”, “qanına 
susamaq” kimi minlərlə idiomatik ifadələr var ki, bunlar xalqın təfəkkürünün 
tarixin hansı dərin qatlarından süzülüb durula-durula, saflaşa-saflaşa gəldiyini 
açıq-aydın göstərir. 

Mən cəsarətlə deyərdim ki, bu zənginlik dilimizin qədimliyini şərtləndi-
rən, təsdiqləyən təkzibolunmaz faktdır. Bu həqiqəti bilmək lazımdır ki, bir atalar 
sözünün, məsəlin, idiomatik ifadənin və s. yaranıb yaşamaq haqqı qazanması və 
xalqın arasında yayılması üçün yüzilliklər o qədər də uzun vaxt deyil. Gəlin 
içində yaşadığımız iyirminci yüzilliyi götürək. Bu yüzillikdə dilimizdə çoxmu 
atalar sözü, frazeoloji ifadə yaranıb yaşamaq haqqı qazanmış olar?! Məncə, 
onlar barmaqla sayıla bilər.  

Bir çox hallarda xalqımızın dilindən eşitdiyimiz atalar sözü və digər ifa-
dələri qələm adamları təhrif eləyirlər. Xalq “qaşın üstə qara var” deyir. Bəzi 
qələm adamları başa düşmürlər ki, bu cür qəlibləşmiş frazeoloji ifadələr, idiom-
lar bütöv bir məcazdır. Ona görə həmin ifadəni yanlış olaraq “gözün üstdə qaşın 
var” şəklinə salırlar. Onda gəlin “gözüm səndən su içmir” idiomunu da “ağzım 
səndən su içmir” kimi ifadə eləyək. Və yaxud “anası gəzən ağacı balası budaq-
budaq gəzər” atalar sözünü götürək. Xalq bunu belə işlətmir, çünki bu şəkildə 
həmin atalar sözü çox zəif, sönük səslənir, dilimizin şəhdini-şirəsini, dadını-
duzunu itirir. Xalq “anası çıxan ağacı balası budaq-budaq gəzər” deyir. Görürsü-
nüzmü, bircə sözü dəyişmək ifadənin salğarını-sanbalını nə qədər azaltmışdır. 
Sonuncuda fikir daha dolğun, güclü və poetik baxımdan təsirlidir. Ana ağaca 
çıxır, ancaq gəzə bilmir, balası isə ondan da qoçaq olub həmin ağacı budaq-
budaq gəzir. Atalar sözünün gözəlliyi, mənasının dərinliyi də elə bundadır. 
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Bu cür təhriflər çoxdur və onlar geniş bir apaşdırmanın mövzusudur. 
Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyyatının nisbətən az öyrənilmiş janrlarından 

biri məsəllərdir. Hətta bir çox hallarda məsəllər atalar sözü və hikmətli de-
yimlərlə qarışdırılır. Bəzi araşdırıcıların fikrincə, “aranda tutdan oldum, dağda 
qurutdan” atalar sözü, “aranda tutdan, dağda qurutdan” isə məsəldir. Halbuki 
bunlardan birincisi atalar sözü, ikincisi hikmətli xalq deyimidir. Deyimlər Azər-
baycan folklorşunaslığında hələlik müstəqil janr kimi öyrənilməmişdir. Ona 
görə də onları gah atalar sözü, gah da məsəl adlandırırlar. 

Atalar sözünün mühüm şərti onun hər hansı bir hökm bildirməsidir. Lakin 
unutmaq olmaz ki, məsəllər də əksər hallarda hökm bildirir. Belə məsəlləri 
atalar sözü adlandırmaq doğru deyil. Məsəli atalar sözündən ayıran əsas cəhət 
onun arxasında hər hansı bir əhvalatın durmasıdır. Bu əhvalatı bilməyəndə çox 
zaman məsəlin mənası açılmır, harda, nə vaxt və nə üçün işlətmək lazım olduğu 
aydınlaşmır. Məsələn, “Babanın atı kimi düz getdi”. Burada həm fikir tamam-
lanır, həm də hökm verilir. Ancaq bunu hələlik atalar sözü adlandırmaq olmaz. 
Ən çox Borçalıda işlənən bu məsəl belə bir olayla bağlı yaranmışdır: Baba adlı 
bir kişinin atı kor olur. Baba hər gün atı tövlədən çıxardıb üzünü bulağa sarı 
səmtləyir və buraxır. At yolun səmtilə gedib bulaqdan su içir və qayıdıb düz qa-
pıya gəlir. Bir gün Baba evdə olmur, uşaqları atı suya buraxırlar, ancaq onu bu-
lağa düz tuşlamadıqlarına görə, at gedib bulağı tapmır və yoxa çıxır. 

İndi bir adamın nəyisə itəndə deyirlər ki, Babanın atı kimi düz getdi. 
Başqa bir misala baxaq. “Tarixi-Nadiri yarıya kimi oxumaq” məsəli 

Azərbaycanın hər yerində yayılıb. Mənaca buna çox yaxın olan “mən sürullaha 
kimi oxumuşam” məsəli isə yalnız Tovuz rayonunun Xınna bölgəsində işlədilir. 
Əhvalat belə olmuşdur: Xınna dərəsində bir Hacı Axunla Molla Əli variymiş. 
Onlar bir gün deyişməli olurlar. Molla Əli dostu Saqqal Sadığı yanınca aparır və 
öyrədir ki, sən mənim şəyirdimsən. Orda səndən “Quran”ı hara kimi oxuduğunu 
soruşacaqlar, sən de ki, “Sürüllaha” kimi oxumuşam. Bu məsəl ordan yaranıb. 

Mənim araşdırmalarım göstərir ki, hər bir atalar sözü əvvəlcə hansısa əh-
valatla bağlı olub, məsəl kimi yaranmışdır. Zaman keçdikcə bu məsəl geniş ya-
yılmış, mənası hamı tərəfindən başa düşülən şəklə düşdükdən sonra arxasında 
duran əhvalat tədricən unudulmuşdur. Zaman onları cilalanmış, gözəlləşdirmiş, 
məcazlaşdırmış və son nəticədə atalar sözünə çevirmişdir. Bir-birilə qırılmaz tel-
lərlə bağlı olsalar da, atalar sözü, hikmətli deyim və məsəllər ayrı-ayrı janrlardır. 
“Alt dodağı yer süpürür”, “Kürkünə birə düşüb”, “Keçəl suya getməz”, “Keçi 
öldü, qoturu qurtardı”, “Balığın böyüyü tabaq altındadı” və “Koroğlu üçəcən 
deyib” ifadələrinin hamısı “Atalar sözü” kitabından götürülüb. “Alt dodağı yer 
süpürür” və “Kürkünə birə düşüb” hikmətli deyimdir. “Keçəl suya getməz” və 
“Keçi öldü, qoturu qurtardı” təmiz atalar sözüdür. Ancaq diqqətlə baxanda, 
dərindən düşünəndə onların arxasında hansısa bir əhvalatın dayandığı və zaman 
keçdikcə unudulduğu aydınca hiss olunur. Hətta həmin əhvalatları təsəvvür et-
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mək çox da çətin deyil. “Balığın böyüyü tabaq altındadır” atalar sözüdür, ancaq 
onun əhvalatı da hələ xalqın yaddaşında yaşayır. Bu əhvalat B.A.Hüseynovun 
toplayıb tərtib etdiyi “Rəvayətli ifadələr” (Uşaqgəncnəşr, Bakı, 1961) kitabında 
çap olunmuşdur. “Koroğlu üçəcən deyib” isə “Atalar üçəcən deyib” atalar 
sözünün variantıdır, lakin onu oxuyan kimi Koroğlunun öz oğlu ilə güləşdiyi 
səhnə yada düşür. “Koroğlu üçəcən deyib” atalar sözü həmin əhvalatla bağlı ya-
ranıb. “Babanın atı kimi düz getdi” artıq atalar sözü kimi qəlibləşməyə, sabit-
ləşməyə hazırlıq mərhələsindədir, gah müstəqil, gah da öz əhvalatı ilə qoşa 
işlədilir. “Mən Sürüllahatan oxumuşam”, “anası doğduğunu tanımırmı”? kimi 
yüzlərlə məsəllər isə hələlik xalqın dilində məsəl olaraq yaşayır.  

Məsəllər əfsanə və lətifələrə də çox oxşayır. Lakin öz quruluşuna, məzmu-
nuna, xüsusilə sonluğuna görə onlardan fərqlənir. Bir çox əfsanə və lətifələrin 
xalq arasında məsələ çevrilmiş şəkilləri də var. Bəlkə də zaman keçdikcə məsəl-
lər xalqın yaddaşında əfsanələşmiş və lətifələşmişdir. “Papaq altında oğullar 
var” həm əfsanə, həm də məsəldir. Onun əfsanə variantını S.Pirsultanlı toplayıb 
“Azərbaycan xalq əfsanələri” kitabında çap etdirmişdir. Məsəl variantı isə ilk 
dəfə qələmə alınmışdır.  

Yuxarıda deyilənlərdən aydın görünür ki, məsəllərin yaranma yolları müx-
təlifdir. Ona görə məsəlləri yaranma yollarına görə aşağıdakı kimi qruplaş-
dırmaq olar:  

1. Əfsanə, əsatir, nağıl və s. folklor əsərlərinin motivlərindən götürülmüş 
əhvalatlarla bağlı yaranmış məsəllər; 

2. Dastanlardan, daha çox “Dədə Qorqud” və “Koroğlu” eposunun 
süjetlərindən götürülmüş əhvalatlarla bağlı yaranmış məsəllər; 

3. Klassik yazılı ədəbiyyatdan götürülmüş əhvalatlarla bağlı yaranmış 
məsəllər; 

4. Bəhlul danəndə və Molla Nəsrəddin lətifələrilə bağlı yaranmış məsəllər; 
5. Ayrı-ayrı adamların, daha çox tanınmış şəxsiyyətlərin başına gəlmiş 

əhvalatlarla bağlı yaranmış məsəllər. 
Bunlar məsəllərin yaranmasının əsas yollarıdır. Bütün hallarda məsəllərin 

kökündə hansısa bir əhvalat durur ki, bu da onları səciyyələndirən əsas xüsusiy-
yətdir. Bu əhvalatı bilmədikdə məsəlin mənasını başa düşmək çox zaman 
çətinləşir. Ona görə də bir məsəli çəkərkən mütləq onun əhvalatını danışırlar. 

Məsəlləri yayılma və işlənmə arealına görə iki qrupa bölmək olar: 
1. Ümumişlək məsəllər. Bunlara Azərbaycanın hər yerində işlənən məsəl-

lər aiddir. Hətta Azərbaycan sərhədlərini aşıb türk dünyasının başqa bölgələ-
rində də işlənən ortaq məsəllər var. 

2. Azərbaycanın ayrı-ayrı bölgələrində işlənən məsəllər. Bu məsəllər geniş 
yayılmayıb Azərbaycanın ayrı-ayrı bölgələrində rayonlarında, şəhər, qəsəbə və 
kəndlərində işlənir. Bu da həmin məsəllərin hansısa bir bölgədə olmuş olayla, 
əhvalatla bağlı yaranmasından irəli gəlir. 
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Folklorumuzun digər janrlarından fərqli olaraq bu gün də həyatımızla, mə-
işətimizlə, siyasi, iqtisadi, sosial durumumuzla bağlı bütün bölgələrdə yeni-yeni 
məsəllər yaranır və yayılır. Bu da, hər şeydən öncə, ondan irəli gəlir ki, məsəllər 
söhbətin mənasını, məzmununu dərinləşdirir, fikir tutumunu dolğunlaşdırır, 
obrazlılığını və poetikliyini qat-qat artırır, onu dada-tama gətirir, şirinləşdirir. 

 
İslam SADIQ 

Filologiya üzrə fəlsəfə doktoru 
AMEA Folklor İnstitutunun 

aparıcı elmi işçisi 
  

AŞIQ, BİR AĞIZ DA KOROĞLUDAN OXU 
 
 Bir məclisdə aşıq çalıb-oxuyurmuş. Tez-tez də Koroğludan oxumağı xa-

hiş eləyirlərmiş. İki nəfər aşığa qulaq asmır, öz aralarında danışırmış. Aşıq Ko-
roğludan başladığı söhbəti təzəcə qurtarıbmış ki, həmin iki nəfərdən biri deyir: 

– Aşıq, qadan alım, bir ağız da Koroğludan oxu. 
Məclisdə bir gülüşmə, qəhqəhə qopur ki, gəl görəsən. 
Bir adam söhbətin əvvəlinə qulaq asmayanda, yaxud söhbətin nədən getdi-

yini bilməyib həmin söhbəti təkrar danışdırmaq istəyəndə deyirlər ki: “Aşıq, bir 
ağız da Koroğludan oxu!” 

 
BABANIN ATI KİMİ DÜZ GETDİ 

 
 Borçalı mahalında Baba adında bir kişi yaşayırmış və onun da bir atı va-

rıymış. Günlərin bir günü Babanın atı naxoşlayır və gözlərinin ikisi də tutulur. 
At sədaqətli heyvandı, heç vaxt sahibini darda qoymaz. Adamlar da ona görə ata 
qarşı çox mehriban olurlar. Bir də dədə-babadan at namusdan sayılıb. Baba da 
atı kor olandan sonra onu atmır, əksinə ona daha çox canı yanır. Bir neçə dəfə 
atı yedəyində bulağa aparıb sulayır və yedəyində də geri qaytarır. Elə ki, at 
bulağın yoluna vərdiş eləyir, daha onu yedəklərində aparmırlar. Qapıdan onun 
üzünü bulağa sarı yönəldib buraxırlarmış, at da özü gedib bulaqdan su içib qayı-
dırmış. Hara gedirsə, bir dəfə Baba özü evdə olmur və uşaqları atı bulağa düz-
gün səmtləşdirmirlər. At yolu tutub gedir, ancaq bulağı tapmır, yolu səhv düş-
düyünə görə, harasa gedir və yoxa çıxır. At o gedən olur. 

 İndi bir adam nəyisə itirəndə, kimsə acıq eləyib gedəndə deyirlər ki: “Ba-
banın atı kimi düz getdi!” 
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BU DA YETİM SEVİNDİRMƏK KİMİ BİR ŞEYDİ 
 
 Üç yoldaş yol gedirmiş. Görürlər ki, bir yetim uşaq əl açıb dilənir. Kim 

ona pul verirsə, sevincindən yerə-göyə sığmır. Pul verənə də, Allaha da alxış 
eləyir. Onlardan biri deyir: 

– Necəsiniz, mən o yetimə bir qara quruş da verməyim, ancaq onu hamı-
dan çox sevindirim. 

Yoldaşları deyirlər ki, bu ola bilməz. Sən neyləyə bilərsən ki, yetimi ona 
pul verənlərdən çox sevindirəsən? Sən görmürsənmi hər dəfə ona pul veriləndə 
sevincindən atılıb-düşür. 

Oğlan deyir: 
– Yaxşı, indicə görərsiniz. 
Gəlib yetimin yanına çatırlar. Oğlan yetimin səhərdən bəri yığdığı pulun 

hamısını tutub əlindən alır. Yetim onun ayağına düşür, yalvarıb-yaxarır ki, pulu-
mu qaytar. Oğlan onun nə yalvar-yaxarına, nə də göz yaşlarına məhəl qoymur, 
ürəyi yumşalmır ki, yumşalmır. Yetim də onun ətəyini buraxmır, göz yaşını sel 
kimi axıdır. O qədər yalvarır ki, daha yetimin səsi batır, heyi kəsilir. Oğlan onun 
pulunu özünə qaytarır. Yetim elə sevinir, elə sevinir, heç olmayan kimi. Oğlanın 
əlindən, ayağından öpür. Atılıb-düşür. Oğlan yoldaşlarına deyir: 

– Gördünüz, yetimi necə sevindirirlər? 
 Birinin işini əvvəlcə haqsızlıqla, zorakılıqla əyib sonra düzəldəndə, yaxud 

haqqını kəsib çox minnət-sünnətdən sonra qaytaranda deyirlər ki: “Bu da yetim 
sevindirmək kimi bir şeydir”. 

 
YARA SAĞALACAQ OLSA, TƏBİB QƏNŞƏR GƏLƏR 

 
Bir kişinin aman-zaman bir oğlu olur. Bu oğlan bir sağalmaz dərdə tutulur. 

Nə qədər dava-dərman eləyirlərsə, xeyri olmur. Deyirlər buna çarə tapsa, Loğ-
man tapacaq. Loğman da Misirdədi. Oğlan yemək-içmək də götürüb üz tutur 
Misirə sarı. Soraqlaşa-soraqlaşa gəlib çıxır Loğmanın mülkünə, dərdini ona de-
yir. Loğman bir xeyli fikirləşib deyir ki, oğul, çıx get, sənin dərdinin çarəsi yox-
du. Oğlan kor-peşman geri dönür. Yolda bir yandan yorğunluq, bir yandan da 
xəstəlik onu əldən-dildən salır. Qəbristanlıqda bir kolun dibində uzanır ki, 
dincini alsın. Elə gözünü yummaq istəyir ki, bir də görür, budu, bir qara qoç gəl-
di, ayaqlarını aralayıb bir quru kəllənin içinə sağıldı. Sonra çıxıb getdi. Üstün-
nən az keçmiş bir şahmar ilan sürünə-sürünə gəlib kəllədəki südün yarısını içdi, 
yarısına da zəhər töküb getdi. Oğlan fikirləşir ki, daha canımdan bezmişəm, qoy 
bu zəhəri içib ölüm. Bu fikirlə durub kəllədəki zəhəri başına çəkir. Elə o saat da 
yıxılıb özündən gedir. Gün yarımdan sonra özünə gəlir. Ayağa qalxıb görür ki, 
sappasağlamdı, canında azar-bezardan heç nəm-nişana da yoxdu. Gəlir evlərinə. 
Baxır ki, qazanlarda ət bişirirlər. Soruşur ki, bu nədi belə? 
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Deyirlər: 
– Bəs sən gedəndən xeyli vaxt keçib, bir səs-soraq çıxmadı,elə bildik tələf 

olubsan. İndi sənə yas tutub ehsan veririk. 
Oğlanın sağalmaq sorağı hər yana yayılır. Yas dönüb olur toy. Yeddi gün, 

yeddi gecə şadlıq eləyirlər. 
Bir müddət keçir. Bir gün oğlan öz-özünə deyir ki, gərək gedəm Loğmana 

deyəm ki, sən yalan deyibsən, mənim dərdimin əlacı varıymış. Hazırlıq görüb 
Misirə yollanır. Loğmanı tapıb əhvalatı onun yadına salır. Loğman o saat ona 
deyir ki, de görüm belə-beləmi oldu. Loğman qəbristanlıqda oğlanın başına gə-
lənlərin hamısını bir-bir danışır. Oğlan qalır mat-məəttəl ki, Loğman bunu har-
dan bilmiş olar?  

Loğman onun karıxdığını görüb gülümsəyir: 
– Bala, mən sənin dərdinin davasını bilirdim, ancaq hardan tapaydım sən-

dən ötrü qırx ilin qafasını, şahmarın ağısını, qara qoçun da südünü?! Qismətində 
sağalmaq varıymış. Yara sağalacaq olsa, təbib qənşər gələr. 

Loğmanın ağzından çıxan bu söz o vaxtdan məsələ çevrilir. Çətin bir iş tə-
sadüfən düzələndə deyirlər ki: “Yara sağalacaq olsa, təbib qənşər gələr”. 

 
XALAM BİLDİ, ALƏM BİLDİ 

 
“Xalam bildi, aləm bildi” xalq arasında çox yayılmış məsəldir. Həm də 

Azərbaycanın elə bölgəsi yoxdur ki, orada bu məsəl işlədilməsin. Bu da məsəlin 
qədimliyini göstərir. 

Bəs bu məsəl harda yaranmışdır, necə yaranmışdır? 
“Kitabi-Dədə Qorqud”da “Bəkil oğlu Əmranın boyunu bəyan edər” bo-

yunda Bəkil ova gedir. Yay-kirişlə buğaya kəmənd atır, ancaq onu saxlaya bil-
mir. Buğa özünü bir uca yerdən atır, Bəkil də özünü saxlaya bilmir, sağ ayağı sı-
nır. Birtəhər ata minib evə gəlir, ancaq ayağının sındığını heç kəsə demir. Bir 
neçə gün kefi pozğun olsa da, bu sirri açmır. Ancaq arvadı əl çəkmir, Bəkil də 
sirri açıb deyir ki, atdan yıxılmışam, ayağım sınıb. 

 Xatunu bu sirri bacısına deyir, bacısı da kimi görür ona deyir. Xəbər 
düşmənə çatır. Bəkilin üstünə yağı gəlir. Bəkil oğlu Əmranı çağırıb deyir ki, gör 
bu sirri yağı hardan öyrənib? Əmran atasından soruşur ki, sən kimə demisən? 
Bəkil də cavab verir ki, bircə sənin anana. Əmran anasının yanına gəlir, soruşur 
ki, bu sirri kimə açmısan? Anası da bircə öz bacısına dediyini söyləyir. Əmran 
orda deyir: 

 – Xalam bildi, aləm bildi. 
O vaxtdan bu günə qədər bir adam sirrini başqasına açanda bu məsəli 

çəkib deyirlər ki, “Xalam bildi, aləm bildi”. 
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YEDDİ OĞUL İSTƏRƏM... 
 
“Yeddi oğul istərəm” Səməd Vurğunun “Komsomol poeması” əsasında 

çəkilmiş bir Azərbaycan filminin adıdır. Bir bayatımızda isə deyilir: 
Anam-bacım qız gəlin, 
Əl-ayağı düz gəlin. 
Yeddi oğul istərəm, 
Bircə dənə qız gəlin. 

 Buradakı “yeddi oğul” kimdi, bircə qız kimdi? Bu ifadələr hardan 
qaynaqlanır? “Kitabi-Dədə Qorqud”da Bamsı Beyrək dustaqlıqdan qayıdıb öz 
sevgilisi Banıçiçəyi alır. “Bir dənə qız gəlin” Banıçiçəkdir.  

Bamsı Beyrəyin yeddi bacısı varmış. Onları da öz başındakı qırx igiddən 
yeddisinə ərə verir. “Yeddi oğul” da həmin yeddi igiddir. 

“Yeddi oğul istərəm, bircə dənə qız gəlin” dastandan qaynaqlanaraq ba-
yatıya qonmuş, ordan xalqın dilinə düşmüş, məsələ çevrilmişdir. Bir yerdə elçi-
lik, toy və s. olanda deyirlər ki, “Yeddi oğul istərəm, bircə dənə qız gəlin”. 

  
QILINC HƏMİN QILINCDI, QOL HƏMİN QOL DEYİL 

 
Belə rəvayət eləyirlər ki, Çaldıran döyüşündə Şah İsmayıl Xətayi tarixdə 

görünməmiş qəhrəmanlıqlar göstərir. Əlindəki Zülfüqar adlı qılıncla Sultan 
Səlimin toplarının zəncirlərini doğrayır və bir dəfə də Osmanlı ordusunun topu-
nun lüləsini kəsir. Onun bu əfsanəvi şücaəti Sultan Səlimə çatır. Sultan Səlim 
qılıncla topun lüləsini kəsmək söhbətinə inanmır. Müharibə qurtarandan sonra 
Şah İsmayıl Xətayiyə ismarlayır ki, topun lüləsini kəsən o qılıncı sultana gön-
dərsin. Şah İsmayıl Xətayi heç bir söz demədən qılıncı Sultan Səlimə göndərir. 
Sultan Səlimi bir tərəfdən qəlbinin nəşəsi, digər tərəfdən qılıncın gətirilməsi 
daha da qürrələndirir, sərkərdələri, əyan-əşrəfi yığıb özünü göstərmək üçün Şah 
İsmayılın göndərdiyi qılıncı onların gözləri önündə topun lüləsinə vurur, ancaq 
qılınc topun lüləsində heç iz də salmır. Bir-iki dəfə də var gücü ilə qılıncı topun 
lüləsinə çırpır, bir şey çıxmır. Elə fikirləşir ki, yəqin Şah İsmayıl ona başqa 
qılınc göndərib. Götürüb Şah İsmayıla bir məktub yazır ki, “Bir qılınc nəmənə 
şeydi ki, sən onu mənə qıymadın”. Məktubu aparan qasid Şah İsmayıldan cavab 
gətirir. O yazıbmış: “Qılınc həmin qılıncdı, qol həmin qol deyil”. 

O vaxtdan bu sözlər məsələ çevrilib. Bir adam başqasının hərəkətini təkrar 
eləmək istəyib, onu bacarmayanda deyirlər ki, “Qılınc həmin qılıncdı, qol həmin 
qol deyil”. 
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ÇƏTİNİ MAMIRTIYI ÇIXANATANDI 
 
Tovuz rayonunun Xınna dərəsində Saqqal Sadıq adlı bir el ağsaqqalı olub. 

1920-ilin 27 aprelində xəbər yayılır ki, XI rus ordusu Azərbaycanı işğal eləməyə 
gəlir. Sadıq kişi camaatı başına yığıb deyir ki, “bu bolşevik gədələrin qurduqla-
rından bizə hökumət olmayacaq”. Məsləhətləşirlər ki, Qovlar qəsəbəsinə gedib 
orda dəmiryolunu dağıtsınlar və Tiflisdən gələn rus ordusu Bakıya gedə bilməsin. 

Camaat Qovlara çatanda rus ordusunu gətirən qatar da özünü stansiyaya 
yetirir və işi başa düşən əsgərlər vaqonlardan tökülüşüb camaatın üstünə hücu-
ma keçirlər. Camaat pərən-pərən düşür. Xınnalılar da qaçmaq üçün Mamırtı da-
ğına sarı üz tuturlar. O vaxtlar Sadıq kişinin səksən-doxsan yaşı olarmış. Ancaq 
çox sağlam və qıvraq adamıymış. Təxminən, Mamırtının ortalarına çatanda 
qabağına bir qadın çıxır. Qadın bu yaşda kişinin necə qaçdığını görüb içini çəkir 
və deyir: 

– Boy, boy, Allah mənə ölüm ver, bu yaşda kişi görən hara qaçır? 
Saqqal Sadıq qadının sözünü ağzında qoyub deyir: 
– Sən qaç qabağımdan, mənimki çətini Mamırtıyı çıxanatandı. 
O vaxtdan Xınna dərəsində bu əhvalat bir məsələ çevrilib. Bir adam hər 

hansı işi görərkən çətinliyə düşəndə deyir ki, “çətini Mamırtıyı çıxanatandı”. 
 

ƏMİRİ CƏMİLİN ALTINA YIXAN ALLAH VAR 
 
Bu əhvalat Qubadlıda olub. Bir kənddə Əmir və Cəmil adlı ikli kişi va-

rıymış. Əmir canlı-cüssəli, pəhləvan kimi bir adamıymış. Cəmil isə çolağıymış. 
Bir gün necə olursa, Əmir dağın döşündə, Cəmil isə kəndin ortasında o taydan 
bu taya söyüşürlər. Əmir dağdan götürülüb Cəmilin üstünə gəlir. Cəmilin qaç-
mağa da halı olmadığından yerindəcə durur. Camaat qışqırışır ki, “ayə, qoyma-
yın, Əmir gedib Cəmili öldürəcək”. Camaat gələnə qədər Əmir özünü Cəmilə 
yetirir, elə əl atır ki, onu vursun, birdən ayağının altında yaş mal peyini qalır və 
sürüşüb yıxılır. Əmirin yıxılmağıyla Cəmilin yerdən bir daşı götürüb onun təpə-
sinə vurmağı bir olur. Əmir bu ilmi ölübsən, bildirmi?! 

Camaat tökülüşüb gəlir, heç kim gözlərinə inanmır. Pəhləvan cüssəli, şir 
biləkli Əmir qan içindədi, özü də huşunu itirib. Şikəst, çolaq Cəmil də oturub 
üstündə. 

Bu əhvalat da oralarda məsələ çevrilib. Bir adam qoluna güvənib, döşünə 
döyəndə, özündən zəiflərlə hesablaşmayanda, yaxud kiminsə bir ağır işin öhdə-
sindən gələ bilməyəcəyini söyləyəndə deyirlər ki, “bilmək olmaz, Əmiri Cəmilin 
altına yıxan Allah var”. 
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PAPAQ ALTINDA OĞULLAR YATIR 
 
Belə danışırlar ki, Koroğlunun oğlu Eyvaz xan günlərin bir günü Düratı 

yedəyinə alıb Yasamalla Çənlibeldən aşağı enirmiş. Yolda onun qabağına üç 
nəfər cavan oğlan çıxır. Uzaqdan Eyvazı görüb öz aralarında söhbətə başlayırlar. 

Birinci oğlan deyir: 
– Bu gələn atlı kimdisə, özünün gönü üç qəpiyə dəyməz, ancaq yedə-

yindəki atın tayı-bərabəri yoxdu. Gəlin atı onun əlindən alaq. 
İkinci oğlan da onun dilinə dil verir: 
– Ayə, doğrudan da burnunu tutsan canı çıxar. Yedəyindəki at isə əslində 

ona yox, elə bizə yaraşır. 
Üçüncü oğlan onlarla razılaşmır və deyir: 
– Sizə yüz yol demişəm ki, boş-boş döşünüzə döyməyin. Bir özünüzdən 

deyəndə, bir də özgəsindən deyin. Bura Çənlibeldi. Hər daşın, qayanın dalından 
bir Koroğlu dəlisi boylanır. Burda papaq altında oğullar yatır.  

Söhbətin bu yerində Eyvaz onlara lap yaxınlaşır və üçüncü oğlanın sözlə-
rini eşidib işi başa düşür, ancaq özünü o yerə qoymur. Dürat da yedəyində onla-
rın yanından saymazyana ötmək istəyir. Birinci oğlan onun qabağına yeriyib de-
yir: 

– Bilmirəm kimsən, nəçisən? Atı bura ver, özün də kirimişcə çıx get. 
İkinci oğlan da yaxınlaşıb Eyvazın üstünə kəkələnir: 
– Əlimiz sana dəyməmiş atı ver, yar-yarağını da tök, burdan itil. 
Bayaqdan özünü güclə saxlayan Eyvaz bir həmlə ilə oğlanın ikisini də ye-

rə sərir və yoluna davam edir. Eyvaz xeyli aralanandan sonra üçüncü oğlan yol-
daşlarına deyir: 

– Sizə demədimmi papaq altında oğullar yatır! 
Bu əhvalat xalq arasında məsəl kimi çox işlənir. Biri tanımadığı, bələd ol-

madığı adam haqqında gəvəzə-gəvəzə danışanda, yaxud biri gözlənmədiyi halda 
igidlik, qəhrəmanlıq göstərəndə deyirlər ki, “papaq altında oğullar yatır”. 

 
YƏHUDİ ÖLDÜ 

 
VII əsrdə, Sədi ibn Vəqqasın sərkərdəliyi dövründə Bağdad, Vasit, Ənbar, 

Xuzistan və Bəsrəyə baxan bir yəhudi alim olub. Bir gün həmin yerlərin əhalisi 
Əmirəlmöminin Ömərə ərizə yazıb yəhudidən şikayət edirlər. Onlar yazırlar: “O 
vəzifəsini bəhanə edərək bizi incidir, bizi ələ salır, adam yerinə qoymur. Artıq 
dözməyə taqətimiz qalmamışdır. Olmaz ki, bizim üzərimizə bir müsəlman alimi 
təyin edəsiniz, həmdin olduğumuz üçün qanunsuzluq edib bizi incitməsin. Əgər 
bunun əksini etsə, yenə də müsəlmandan təhqir və istehza eşitmək yəhudidən 
yaxşıdır”.  
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Əmirəlmömin bu ərizəni oxuyan kimi deyib: “Yəhudinin yer üzərində 
salamat yaşaması bəs deyil ki, hələ bir müsəlmanlar üzərində ağalıq edib, onlara 
əziyyət də verir”. Dərhal Sədi ibn Vəqqasa məktub yazdırır ki, o yəhudini işdən 
götürüb yerinə bir müsəlman təyin etsin. 

Sədi ibn Vəqqas məktubu alıb oxuyan kimi dərhal bir atlı göndərir ki, 
yerin deşiyində də olsa, yəhudini tapıb Kufəyə gətirsin. Başqa süvariləri də 
göndərir ki, Əcəm vilayətində nə qədər müsəlman alim varsa, Kufəyə top-
lasınlar. Yəhudini və bütün müsəlman alimləri topladıqdan sonra məlum olur ki, 
heç bir ərəb bu işi bilmir. Ərəb olmayan müsəlmanlar arasında da yəhudi kimi 
bacarıqlı və qabiliyyətli bir alim tapılmır. Heç kəs maliyyə işlərini onun kimi 
bilmir, gümüş hasil etməyi, adam tanımağı, mədaxili, məxarici hesablamağı 
bacarmır. Sədi ibn Vəqqas nə edəcəyini bilməyib, yəhudini öz vəzifəsində sax-
lamağa məcbur olur. Əmirəlmöminə belə bir məktub yazır: “Yəhudini gətirtdim, 
ərəblərdən heç kəs maliyyə və təsərrüfat işlərini bu yəhudi qədər bilmədi, işin 
xətrinə onu vəzifəsində saxlamağa məcbur oldum”. 

Məktub Əmirəlmöminə çatdıqda oxuyub qəzəblənir və deyir: “bu çox 
qəribədir. İxtiyarıma qarşı məsləhət çıxarırlar”. 

 Özü qələmi götürüb məktubun üstünə ikicə söz yazır: “Yəhudi öldü”! 
Həmin məktubu yenidən Sədi ibn Vəqqasa göndərir. 
Sədi ibn Vəqqas məktubu alıb oxuyan kimi dərhal yəhudini işdən götürür, 

yerinə bir müsəlman qoyur. Bir il keçəndən sonra görürlər ki, müsəlman bu işi 
daha yaxşı yerinə yetirir, həm pul var, həm camaat razıdı, həm məhsul boldu, 
həm də ölkə abaddı. 

İşi belə görən Sədi ibnm Vəqqas ərəb əmirlərini yığıb deyir: 
– Əmirəlmömin Ömər böyük şəxsiyyətdi, biz o yəhudi haqqında uzun-

uzadı bir sicilləmə yazdıq, o isə iki kəlmə ilə cavab verdi. Həm də onun dediyi 
düz oldu. 

İşini yaxşı bilsə də, xalqı incidən, əliuzunluq edən, məsləkinə dönük çıxan, 
dövləti bilə-bilə zəiflədən, xəzinəni dağıdan, öz şəxsi mənafeyini Vətənin də, 
millətin də, dövlətin də mənafeyindən üstün tutan bir adamı vəzifədən çıxarmaq 
istəyəndə onu tərifləyənlərə deyirlər: “Yəhudi öldü”! 

 
İKİ EŞŞƏYİN ARPASINI BÖLƏ BİLMİR 

 
Bu məsələ Azərbaycanın hər yerində rast gəlinir. Daha çox bacarıqsız, 

əlindən iş gəlməyən, savadsız, heç nəyi yarıtmayan adamlar haqqında işlədilir. 
Belə adamlar haqqında deyirlər: “Filankəs iki eşşəyin arpasını da bölə bilmir”. 
Ancaq bunun əksi də olur. Bu məsəllə kiməsə sataşmaq istəyirlər. Gədəbəy ra-
yonunda biri digərinə sataşmaq üçün deyir: 

– Sən heç iki eşşəyin arpasını da bölə bilmirsən. 
O da cavabında deyir: 
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– Sən arpanı bura qoy, tayını da tap gətir, gör necə bölürəm. 
 Bu məsəli bilən adamlar “Sən heç iki eşşəyin arpasını da bölə bilmirsən” 

deyənlərə indi belə cavab verirlər:  
– Sən arpanı bura qoy, tayını da tap gətir, gör necə bölürəm. 
 
SƏNİN ƏLİNDƏN NƏ DİRİMİZƏ GÜN VAR, NƏ ÖLÜMÜZƏ 
 
Bu məsəl də “Dədə Qorqud” dastanından gəlir. Salur Qazan təkurun 

əlində dustaq olarkən onu bir quyuya salırlar. Təkurun arvadı bir dəfə onun ya-
nına gəlib halını soruşur. Qazan ona deyir ki, ölülərinizə verdiyiniz aşı yeyirəm, 
yorğalarını da minirəm. 

Təkurun arvadı deyir ki, yeddi yaşında bir qızım ölmüşdür, onu minmə. 
Qazan deyir: 
– Ölülərinizdə ondan yorğası yoxdur. 
Təkurun arvadı deyir: 
– Vay, sənin əlindən nə yer üstündə dirimizə və nə də yer altında ölümüzə 

gün yoxdur. 
Bunu dastandan götürüb məsəl kimi işlədirlər. Bir adam ipə-sapa yatma-

yanda deyirlər ki, “sənin əlindən nə yer üstündə dirimizə gün var, nə də yer 
altında ölümüzə”. 

 
ELƏ BİL XOTKAR OĞLUDU 

 
Bu məsəl “Koroğlu” dastanından gəlir.“Həmzənin Qıratı aparmağı” qo-

lunda Keçəl Həmzə Qıratı oğurlayıb aparır, Hasan Paşa Dona xanımı ona verir. 
Həmzə bəzənib-düzənib Dona xanımın pəncərəsinin qabağına sarı gəlir. “Dona 
xanımın imarəti meydanın yanında idi. O, pəncərədə oturub camaata tamaşa 
eləyirdi. Bir də gördü ki, budu, Həmzə bir tozlana-tozlana gəlir ki, elə bil xotkar 
oğludu”. 

Bu məsəl Gəncəbasarda, Tovuzun Xınna dərəsində çox yayılıb. Bir adam 
əslinə-kökünə layiq olmayan ədayla yeriyəndə, yersiz qürrələnəndə deyirlər ki, 
filankəs elə bil xotkar oğludu. 

Bu məsəlin “Elə bil Allahyar bəyin oğludu” variantı da var. Bu variant 
daha çox Tovuz rayonunun Xınna dərəsində işlənir.  

 
KİRƏ ÇIXDI 

 
Bu məsəlin harda yarandığını deyə bilmərəm, ancaq onu Qubadlıdan olan 

bir dostum danışıb. 
İki dost hamama gedir. Çimən vaxtı birinin ayağı sürüşür və başı hamamın 

daşına dəyib ölür. Dostu bilmir neyləsin, çox fikirləşir, evlərinə deməyə də qor-
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xur ki, ondan görərlər. Baxır ki, hamamın içində yekə bir lük var. Dostunu ora 
atır və axıb gedir. İndi fikirləşir ki, evdə nə desin? Yol boyu bir bəhanə axtara-
axtara gəlib evə çıxır, soruşurlar ki, bəs filankəs hanı? O da halını pozmadan 
deyir: 

– Bu zalım oğlu bəlkə anadan olandan heç hamam üzü görməyibmiş, 
bədəninə su dəyməyibmiş. Yaxşı-yaxşı islatdım, sürtdüm, əl qalında kir çıxdı. 
Bir də sürtdüm, əl qalında kir çıxdı. Dörd-beş dəfə beləcə kisələdim. Axırda 
tamam kirə çıxdı. Bir də gördüm ki, o boyda adamdan heç nə qalmayıb. 

Bu olay olubmu-olmayıbmı, fərqi yoxdur, artıq bir məsəl kimi işlənmək-
dədir. Bir şeyi itirəndə, yerini yanılanda, yaxud onu öz yiyəsinə qaytarmaq 
istəməyəndə deyirlər ki, “filan şey”, yaxud “filankəs kirə çıxdı”.  

 
AY URUS, BURAX, YOXSA BU CANI SƏNNƏN DƏ ELƏYƏJƏM, 

ÖZÜMNƏN DƏ 
 
Bu, doğrudan da olmuş işdir. Sovet hökumətinin təzə qurulduğu vaxtlarda 

adamları tez-tez tutub güllələyirdilər. Hamı qorxu-hürkü, səksəkə içində yaşa-
yırdı. 

Bir gün Becan qonşu kənddə işdən çıxıb öz kəndlərinə qayıdırmış. Yol da 
meşənin içindən keçirmiş. Gecənin qaranlığında Becanın sırıqlısı bir kola ilişir. 
Becan nə qədər dartırsa, sırıqlını koldan qopara bilmir. Elə bilir ki, onu kimsə 
tutub. Deyir ki, “ay urus, məni burax, yoxsa bu canı sənnən də eliyəjəm, özüm-
nən də”. Yenə sırıqlını koldan qoparda bilmir, onu soyunub qaçır. Özünü təng-
nəfəs kəndə çatdırır. Soruşurlar ki, ay Becan, nə olub, nə bərk töyşüyürsən? Be-
can da cavab verir ki, meşədə urus məni tutmuşdu, nə qədər elədim sırıqlını bu-
raxmadı. Axırda onu soyundum, sırıqlı urusun əlində qaldı, mən qaçdım. 

Sabah gedib görürlər ki, sırıqlı bir kola möhkəm-möhkəm ilişib, rus nədi, 
filan nədi. 

Bu əhvalat o vaxtdan Xınna dərəsində bir məsəl kimi işlənməkdədir. Buna 
oxşar bir iş baş verdikdə deyirlər ki, “ay urus, burax, yoxsa bu canı sənnən də 
eliyəjəm, özümnən də”.  

 
Söyləyicilər: 
1. İsayev Alqış Yasin oğlu. Təvəllüdü 1952-ci il. Gəncə şəhəri. Ali təhsilli 

mühəndis.  
2. Əliquliyeva Dilşad Zülfüqar qızı. Təvəllüdü 1911-ci il. Tovuz 

rayonunun Samanlıq kəndi. Evdar qadın. 
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Qardaş türk folkorundan 
 

QARS TÜRKÜLƏRİ 
  

 Qars Türkiyənin şimal-şərqində yerləşir. 23 böyük məhəllə və 70 kənddən 
ibarət olan şəhərin əhalisinin sayı 129458 nəfərdir2. Müxtəlif etnik qrupların ya-
şadığı bu bölgədə zəngin mədəniyyətə, etnoqrafiyaya rast gəlmək mümkündür. 
Qeyd edək ki, Qars Baqrationi krallığının3 və Cənub-qərbi Qafqaz Hökümətinin 
paytaxtı olmuşdur.  

18 noyabr 1877-ci ildə erməni könüllü silahlı dəstələri və yerli ermənilərin 
fəal iştirakı ilə general Hovhannes Lazaryanın qoşunları gecə yarısı gizli yollarla 
xəlvətcə Qarsa daxil olmuş, səhər erkən qala alınmışdı4. 1921-ci ildə imzalanan 
Qars müqaviləsi ilə Türkiyənin şərqindəki sərhədləri müəyyənləşmiş və bu 
bölgədə erməni problemi bununla da həll olunmuşdur. 

1992-ci ildən isə şəhərdə Qafqaz Universitetinin açılması şəhərə müsbət 
mənada təsir göstərmiş, şəhər sürətlə inkişaf etmişdir. 2004-cü ildən etibarən 
şəhərdə Azərbaycan Konsulluğu fəaliyyət göstərir. 

Qars şimaldan Susuz, Arpaçay və Akyaka ilə, şərqdən Ermənistanla, cə-
nubdan Diqor və Kağızmanla, qərbdən isə Ərzurumla həmsərhəddir. Şəhər mə-
dəni abidələrlə zəngindir: Qars çayı üzərində inşa edilmiş Taşköprü, Qümbət 
Camisi (Havariler Kilisesi), Övliya Camisi, Qars qalası, Ani xarabalıqları5, Hə-
sən Haraqani türbəsi və s. Qarsın ərazisinin böyük bir hissəsini dağlıq plato 
(yaylalar) təşkil edir. Bir hissəsi şəhərin mərkəzinə daxil olan yüksəklilər də 
diqqəti çəkir: Allahuəkbər dağları, Qısır dağı, Ağbaba dağı, Aladağ, Aşağıdağ.  

Yuxarıda qeyd etdiyimiz kimi Qarsda müxtəlif etnik qruplar yaşayırlar: azə-
rilər, kürdlər, tərəkəmələr, türkmənlər. Təbii ki, bu müxtəliflik onun mədəniyyətinə, 

                                         
2  http://www.kha.com.tr/guncel/15942 -Adrese-Dayali-Nufus-Kayit-Sistemi-2012-Yili-Kars-

Ili-Nufus-Sonuclari-2828.01.2013.29.html 
3 Baqrationi krallıq – Gürcüstanda krallıq. VI əsrdən XIX əsrin əvvəllərinə qədər Gürcüstanda 

hökmranlıq etmişdir. 
4 С.Кишмишев. Война в Турецкой Армении 1877-1878 гг. СПб, 1884, с.84. 
5 Ani xarabalıqları – Anadolunun qədim mədəniyyət mərkəzlərindən biridir. Şəhərin dövrümüzə 

yalnız xarabalıqları çatmışdır. 961-1045 ilərdə Erməni Ani çarlığının paytaxtı olub. 1064-cü ildə 
şəhər Səlcuqilərin əlinə keçib. 1072-ci ildən şəhər Şəddadilərin hakimiyyəti altında olub. 1236-cı ildə 
şəhər monqollar tərəfindən işğal edilib. 1319-cu ildə zəlzələ zamanı şəhərin xeyli hissəsi dağılıb və 
tədricən xarabalığa çevrilib. 1878-ci ildə Rusiya ərazini işğal etsə də, 1914-1918-ci illərdə türklər 
ərazini yenidən geri qaytarıblar. XVIII əsrin sonlarında isə şəhər tərk edilmişdir. 

Şəhərlə bağlı əfsanələrin birində qeyd edilir ki, bir zaman Ani şəhərində Urum baba adlı bir 
qoca yaşayırmış. Həmin qoca yeddi ildən bir yatağından qalxar, yeddi olmaz işi sayarmış. Yed-
dinci sual həmişə "Ani şənləndimi?" olarmış. Göyə dirək dayandırıldımı, dənizin üstündən körpü 
quruldumu, yumurtaya qulp taxıldımı, dəvəyə nal vuruldumu, qatır doğdumu, ölülər dirildimi, 
Ani şənləndimi. İnanca görə, bu yeddi olmaz iş gerçəkləşdiyi zaman Ani yenidən şənlənəcəkmiş. 
Əks halda, şəhər qiyamətə qədər insan üzü görməyəcək. 
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adət-ənənələrinə də təsir etmişdir. Çoxmədəniyyətlilik sayəsində bölgə zəngin 
folklora və şivə-ağız xüsusiyyətlərinə sahibdir. Onların özlərinəməxsus adət-ənənə-
ləri, maniləri, türküləri və dengbejləri6 vardır. Əslində bu zənginlik, bu müxtəliflik 
Qarsın qədim yaşayış məskəni olmasından, müxtəlif tayfaların – millətlərin zaman-
la bu bölgədə yaşamasından irəli gəlir. Bu gün Qarsda toplanmış şifahi xalq ədəbiy-
yatı nümunələrindən fərqli olaraq adət-ənənələr, geyim mədəniyyəti və s. bir çox 
orijinal folklor və etnoqrafik nümunələr gözardı edilir. 

Qarsda aşıq ənənələri də çox qədim köklərə sahibdir. Türkiyə aşıq mühi-
tini araşdıran tədqiqatçıların fikrincə, aşıqlıq ənənələri məhz Qarsda yaranmış və 
formalaşmışdır 7 . Yüzlərlə aşıq yetişdirən Qarsda Aşıq Murad Çobanoğlunun 
ölümü ilə hər il Murad Çobanoğlu Aşıqlar bayramı təşkil edilir.  

Bu sayımızda təqdim etdiyimiz nümunələr müxtəlif Qars aşıqlarının 
dilindən toplanmış türkülərdir. Burada aşıq havalarına yazılmış sözlərlə yanaşı, 
Qars xalq mahnıları da yer alır. Bu xalq mahnıları arasında “Ay xanım, xanım”, 
“Xalxa nə var”, “Ay qara qaş, qara göz” və s. kimi Azərbaycan mahnıları da yer 
alır. Bu mahnıları olduğu kimi təqdim etməkdə məqsədimiz Qars ləhcəsini, Qars 
şivəsini önə çıxarmaqdır. Düşünürük ki, bu, linqvistik baxımdan çox maraqlıdır 
və dilçilərin diqqətini cəlb edəcək. 

Qumru ŞƏHRİYAR 
 
Başına Döndüğüm Kurban Olduğum8  
 
Başına Döndüğüm Kurban Olduğum, 
Ağlar Dolanıram Yar Deyi Deyi. 
Ezel Bahar Yaz Ayları Misali, 
Çağlar Dolanıram Yar Deyi Deyi . 
 
Çoktan Beri Terk Etmişem Ben Yari, 
Hasta Yüreğimden Çıkmıyor Zari. 
Yanar Oldu, Sönmez Yüreğim Nari, 
Dağlar Dolanıram Yar Deyi Deyi. 
 

                                         
6 Dengbêj – Bu, sözün ahənglə söylənməsidir. Dengbej söyləyən insanlar adətən kəna-kəna, 

şəhər-şəhər dolaşıb dastanlar, ilahilər və hekayələr söyləyirlər. Onlar heç bir çalğı alətindən 
istifadə etmədən qırtlaq səsləri ilə oxuyurlar. Demək olar ki, bütün folklor janrlarını əhatə edən 
dengbejə daha çox Şərqi Anadolu və cənub-şərqi Anadoluda rast gəlmək olur. Dengbejlik xüsu-
silə də Serhat bölgəsi adlanan Van, Qars, Ərzurum, Ağrı, Muş və s. şəhərlərdə əsasən əhalinin 
kürd təbəqəsi arasında geniş yayılmışdır. 

7 Kürşat Öncül. Kars Bağlamında Âşik Tarzi Şiir Geleneğinin Sorgulanması. Turkish Studies 
International Periodical For The Languages, Literature and History of Turkish or Turkic. 
Volume 6/3 Summer 2011, p.1117-1123  

8 Kars-Aşık İkrami-Aşık Dursun Cevlani-Muzaffer Sarısözen  
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İkramın Derdine Yoktur Çareler, 
Eksik Olmaz Bu Sinemde Yareler. 
Aylar Günler Sene İle Kareler, 
Bağlar Dolanıram Yar Deyi Deyi. 
 

Ana Meni Yaz Ağla9 
 
Ana Meni Yaz Ağla 
Yaz Ağlama Güz Ağla 
Demeyinen Tükenmez 
Bir Kağıda Yaz Ağla 
 
Ay Ana Ay Ana 
Sen Menim Özüm Ana 
Özüm Ana Gözüm Ana 
Sohbetim Sözüm Ana. 
 
Gedin Anama Deyin 
Derdimi Yanana Deyin 
Anam Meni Sorarsa 
Günümü Gara Deyin. 
 
Ay Ana Ay Ana 
Sen Menim Özüm Ana 
Özüm Ana Gözüm Ana 
Sohbetim Sözüm Ana. 
 
Anama Deyin Ağlasın 
Garaları Bağlasın 
Men Yadına Düşende 
Ureyini Dağlasın. 
 
Ay Ana Ay Ana 
Sen Menim Özüm Ana 
Özüm Ana Gözüm Ana 
Sohbetim Sözüm Ana. 
 
Ardahan'ın Yollarında10  
 
Ardahan'ın Yollarında 
Güller Açıp Bağlarında 

                                         
9 Kars-Mürsel Sinan-Ali Haydar Gül  
10 Kars-Musa Yılmaz-Muzaffer Sarısözen  
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Eyle Bir Yar Sevmişem Ki 
Onüç Ondört Çağlarında. 
 
Eyvah Dimme Dimme 
Nazlı Yar Dimme 
Men Özüm Sarhoş 
Sen Şerap Verme. 
 
Dimme'yi Ben Çayda Gördüm 
Elinde Bir Bayda Gördüm 
İki Öptüm Bir De Sevdim 
Ondan Ne Fayida Gördüm. 
 
Eyvah Dimme Dimme 
Nazlı Yar Dimme 
Men Özüm Sarhoş 
Sen Şerap Verme. 
 

Yaylasından İnmişler Üç Kız Bir Ana11 
 
Yaylasından İnmişler (Üç Kız Bir Ana) 
İnmişler (Aman) Ağlarlar (Yana Yana) 
Karaları Giymişler (Üç Kız Bir Ana) 
Giymişler (Aman) Ağlarlar (Yana Yana). 
 
Acınır Hallerine (Üç Kız Bir Ana) 
Çıkmışlar Dama Ağlarlar (Yana Yana) 
Sokuldum Yanlarına (Üç Kız Bir Ana) 
Demezler Bana Ağlarlar (Yana Yana). 
 
Bilmem Nasıl Güzeller (Üç Kız Bir Ana) 
Güzeller (Aman) Ağlarlar (Yana Yana) 
Gözlerini Süzerler (Üç Kız Bir Ana) 
Gülmezler (Aman) Ağlarlar (Yana Yana). 
 
Akşamdı Ezan Vakdı12  
 
Akşamdı Ezan Vahdı (Oy Aman Oy Aman Ay Amandı) 
Goncalar Gezen Vahdı (O Yârin Gaş Gözü Ne Yamandı) 
Men O Yâri Sevmişem (Oy Aman Oy Aman Ay Amandı) 
Tarlalar Hazan Vahdı (O Yârin Gaş Gözü Ne Yamandı). 
 

                                         
11 Kars/Sarıkamış-Kurbani Kılıç-Muzaffer Sarısözen  
12 Kars-Murat Çobanoğlu-Şeref Taşlıova-Nida Tüfekçi  
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Bu Gelen Haralıdı (Oy Aman Oy Aman Ay Amandı) 
Dağların Maralıdı (O Yârin Gaş Gözü Ne Yamandı) 
Eğil Güzel Bir Öpim (Oy Aman Oy Aman Ay Amandı) 
Yüreğim Yaralıdı (O Yârin Gaş Gözü Ne Yamandı). 
 
Bu Gelen Nahır Mıdı (Oy Aman Oy Aman Ay Amandı) 
Saralan Tahıl Mıdı (O Yârin Gaş Gözü Ne Yamandı) 
Dediler Yârin Gelir (Oy Aman Oy Aman Ay Amandı) 
Menzili Yakın Mıdı (O Yârin Gaş Gözü Ne Yamandı). 
 
Dağa Çıktım Ses Gelir (Oy Aman Oy Aman Ay Amandı) 
Goyun Başbaşa Gelir (O Yârin Gaş Gözü Ne Yamandı) 
Ne Dedim Zalım Yârim (Oy Aman Oy Aman Ay Amandı) 
Oda Mennen Küs Gelir (O Yârin Gaş Gözü Ne Yamandı). 
 
Baharın Gülşen Çağında13 
 
Baharın Gülşen Çağında 
Ne Gezirsen Bağı Bülbül 
Ohudun Ağlım Apardın 
Oldun Benden Yağı Bülbül 
Yağı Bülbül Yağı Bülbül. 
 
Ohu Kuşlar Dile Gelsin 
Hoş Nefesin Zile Gelsin 
Yarim Güle Güle Gelsin 
Sen Çalanda Sazı Bülbül 
Sazı Bülbül Sazı Bülbül. 
 
Veten Bağı El Elvandır 
Yoh Üstünde Harı Bülbül 
Ömür Sürmeli Devrandır 
Sesin Gelsin Sarı Bülbül 
Sarı Bülbül Sarı Bülbül. 
 

Yaylalarda Üç Atım Var Binilir14 
 
Yaylalarda Üç Atım Var Binilir 
Biri Aldır Biri Dordur Kir Da Var (Türkmen Kızı) 
Alı Sana Doru Ona Kir Bana 
Kir Da Size Yar Ban A Türkmen Kızı. 

                                         
13 Kars-İbrahim Yıldırım Arşivi-Plaktan Yazıldı  
14 Kars-Necati Dursun Cevlani-Muzaffer Sarısözen  
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Yaylalarda Üç Yemek Var Yeyilir 
Biri Etli Biri Sütlü Bal Da Var (Türkmen Kızı) 
Etli Sana Sütlü Ona Bal Bana 
Bal Da Size Yar Bana Türkmen Kızı. 
 

Şehirlerde Üç Kumaş Var Geyillr 
Biri Kutnu Biri Kumaş Şal Da Var (Türkmen Kızı) 
Kutnu Sana Kumaş Ona Şal Bana 
Şal Da Size Yar Bana Türkmen Kızı. 
 

Yaylalarda Üç Meyve Var Yeyilir 
Biri Elma Biri Ayva Nar Da Var (Türkmen Kızı) 
Elma Sana Ayva Ona Nar Bana 
Nar Da Size Yar Bana Türkmen Kızı. 
 

Al Alma Gönül Alma15  
 

Al Elma Gönül Alma 
Allanıp Yenil Alma 
Seni Yare Yolladım 
Kazandım Gönül Alma. 
Kenar Gezme Dolan Yar Gel İçeri  
Bize Mehman Olan Yar Gel İçeri. 
 

Ağaçta Sallanırsan 
Sallanıp Ballanırsan 
Bazen Emanet Olup 
O Yare Yollanırsan. 
Kenar Gezme Dolan Yar Gel İçeri  
Bize Mehman Olan Yar Gel İçeri. 
 

Dağı Dolaşan Oğlan  
Dolaşıp Aşan Oğlan  
Hasretine Yanaram 
Tezce Kavuşak Oğlan. 
 
Kenar Gezme Dolan Yar Gel İçeri  
Bize Mehman Olan Yar Gel İçeri. 
 

Yarim Köyde Ben Gurbette16  
 
Yârim Köyde Ben Gurbette 
Gidemiyom Yâr Ne Yapsın 

                                         
15 Kars/Sarıkamış-Kurbani Kılıç-Ali Ekber Çiçek 
16 Kars/Sarıkamış-Aşık Fikret Ünal 
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Safa Bende Dertli Yükte 
Kol Kırıktır El Ne Yapsın. 
 
Bülbül Hasta Soldu Gülüm 
Sağ İken İstedim Ölüm 
Ben Kendime Dost Değilim 
Yâr Yabancı El Ne Yapsın. 
 
Sevda Bizi Derde Saldı 
Eller Bizi Deli Bildi 
Hangi Aşık Murad Aldı 
Fikret Gibi Kul Ne Yapsın. 
 
Hüdam Seni Ne Hoş Günde Yaradıf17  
 
Hüda'm Seni Ne Hoş Günde Yaradıf 
Salıfdı Cihana Ay Güle Güle 
Gözellihde Heç Kim Sene Tay Olmaz 
Alıfsan Gudretten Pay Güle Güle. 
İnanmıram Müşgül İşler Düzele 
Tebibisen Gel Yaramı Tezele 
Men Ne Deyim Senin Kimi Gözele 
Eyledin Özünü Zay Güle Güle. 
 

Kağızman'da Tuz Dağı18  
 
Kağızman'da Tuz Dağı (Turnam Turnam Dön Beri) 
Kar Yağdı Bastı Dağı (Yitirmişem Ben Yâri) 
Öyle Bir Yâr Sevmişem (Turnam Turnam Dön Beri) 
Eski Yâre Gözdağı (Yitirmişem Ben Yâri). 
 
Kağızman'ın Gülleri (Turnam Turnam Dön Beri) 
Hoş Öter Bülbülleri (Yitirmişem Ben Yâri) 
Kızıl Gülle Bezerim (Turnam Turnam Dön Beri) 
Yârim Gezen Yolları (Yitirmişem Ben Yâri). 
 
Bu Dağın Maralıyam (Turnam Turnam Dön Beri) 
Telleri Karalıyam (Yitirmişem Ben Yâri) 
Yârımdan Ayırdılar (Turnam Turnam Dön Beri) 
Yürekten Yaralıyam (Yitirmişem Ben Yâri). 
 

                                         
17 Kars-Mürsel Sinan Uğursu  
18 Kars/Kağızman-Aşık Şeref Taşlıova  
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Kerem Eyle Yüzün Dönder Bana19  
 
(Ah) Kerem Eyle Yüzün Dönder Bana Yâr 
Aslı'm Seni Görmeyeli Kaç Gündür 
Kimi Görsem Benzedirem Sana Yâr 
Belki Benim Bu Gözlerim Şaşkındır. 
 
(Ah) Dolu Kaldı Âşk Bâdesin İçmezem 
Ben Sırrımı Yâd Ellere Açmazam 
İspat İçin Sizin Elden Geçmezem 
Koy Desinler Sılasından Kaçkındır. 
(Ah) Ben Kerem'em Aslı'm Çekmir Nazımı 
Yâr Geçen Yollara Sürsem Yüzümü 
Han Oğluyam Kayıp Ettim Özümü 
Gören Der Ki Fukaradır Düşkündür. 
 
Uca Dağların Başına20  
 
(Ay) Uca Dağların Başına 
(Ay) Balam Yârim Gelir Güle Güle 
(Ay) Bir Elinde Güllü Desmal 
(Ay) Balam Yâr Terini Sile Sile. 
(Ay) Uca Dağların Başında 
(Ay) Balam Gezdireyim Aykız Seni 
(Ay) Süsen Sümbül Dermemişsen 
(Ay) Neyleyeyim Ay Kız Seni. 
 
Bağdan Bir Gül Almışam21  
 

Bağdan Bir Gül Almışam  
Yüreğime Salmışam 
Yüreğimin Sırrını  
Yârim Sene Vermişem. 
 

Bahçe Güzel Bağ Güzel  
Hayatta Bir Yâr Güzel 
Hele Hoş Günlerimin  
Geleceği De Var Güzel. 
 

Yâr Şirindi Yüzlerin  
Güldü Ela Gözlerin 

                                         
19 Kars-Âşık Nuri Çırağı-Nida Tüfekçi  
20 Kars/Kağızman-İsmail Başaran 
21 Kars-Muazzez Türing-Muazzez Türing  
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Galbimi Nurlandırır  
Senin Ela Gözlerin. 
 
Bahçe Güzel Bağ Güzel  
Hayatta Bir Yâr Güzel 
Hele Hoş Günlerimin  
Geleceği De Var Güzel. 
 
Uca Dağlar Başında Nar Şirin Olar22  
 

Uca Dağlar Başında Nar Şirin Olar 
Nar Şirin Olar Balam Nar Şirin Olar 
Anadan Atadan Yâr Şirin Olar 
Yâr Şirin Olar Balam Yâr Şirin Olar. 
 

Ay Güle Güle Kız Güle Güle 
Men Âşık Oldum Balam Bir Şirin Dile. 
 
Uca Dağlar Başında Sona Keklikler 
Sona Keklikler Balam Sona Keklikler 
Boyanmış Ellerin Kına Keklikler 
Kına Keklikler Balam Kına Keklikler. 
 
Açılsın Güller Süsem Sünbüller 
Bahar Olanda Balam Öter Bülbüller. 
 
Uca Dağlar Başında Ceyran Yol Eyler 
Ceyran Yol Eyler Balam Ceyran Yol Eyler 
Su Duran Yerlerde Ördek Göl Eyler 
Ördek Göl Eyler Balam Ördek Göl Eyler. 
 

Bahar Olmasın Güller Solmasın 
Allaha Yalvar Balam Seher Olmasın. 
 

Ana Beni Gönder Gedim Ormana23  
 

Ana Beni Gönder Gedim Ormana 
O Yâr Hasta İse Varım Dermana. 
 

Aşk Uğruna Pervaneyem Yandıkça 
Deli Ceylan Gibi Düzde Döndükçe 
Bağrımı Geçirin İğne İplikle 
Yeter Ki Gülmesin Eğlensin Yârim. 

                                         
22 Kars-Musa Yılmaz-M.Şen-K.Bahadır-Muzaffer Sarısözen  
23 Kars-Orhan Karadağoğlu-Nida Tüfekçi  
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Ana Beni Gönder Gedim Ormana 
O Yâr Hasta İse Varım Dermana. 
 
Sürüne Sürüne İndim Mereğe 
Vur Hançerin Vur Ha Nazlım Yüreğe 
Çırpınıp Kanlarım Aksın Yüreğe 
Yeter Ki Gülmesin Eğlensin Yârim. 
Ana Beni Gönder Gedim Ormana 
O Yâr Hasta İse Varım Dermana. 
 
Tez Gel Oğlan Tez Gel Eylenmiyesin24  
 
Tez Gel Oğlan Tez Gel Eylenmiyesin 
Elde Güzel Köyde Güzel Çoktur Evlenmiyesin. 
Kar Yağar Bardan Bardan (Tez Gel Oğlan Tez Gel Eylenmiyesin) 
Yollar Kapandı Kardan  
(Elde Güzel Köyde Güzel Çoktur Evlenmiyesin) 
Ne Gelen Var Ne Giden (Tez Gel Oğlan Tez Gel Eylenmiyesin) 
Haberim Yoktur Yardan 
(Elde Güzel Köyde Güzel Çoktur Evlenmiyesin). 
Kar Yağar Kardan Özge (Tez Gel Oğlan Tez Gel Eylenmiyesin) 
Yârim Beyazdan Özge  
(Elde Güzel Köyde Güzel Çoktur Evlenmiyesin) 
Meğer Ki Ben Deliyem (Tez Gel Oğlan Tez Gel Eylenmiyesin) 
Yâr Sevem Yârdan Özge  
(Elde Güzel Köyde Güzel Çoktur Evlenmiyesin). 
 
Tan Yeri Atanda Şafak Sökende25  
 
(Ah) Tan Yeri Atanda Şafak Sökende (Hele Babam Sökende) 
Düşmanın Üstüne Hörelenmeli 
Hezaran Kılıçlı Kara Kalkanlı 
Yiğit Onbeş Yerden Yaralanmalı. 
 
(Ah) Haber Aldım Nökerinden Kulundan (Hele Babam Kulundan) 
Doyuk Oldum Akçasından Pulundan 
Hey Ağalar Kızıl Kanın Elinden 
Kır At Altımızda (Hey Hey) Kınalanmalı. 
 
(Ah) Köroğlu Der Mirza Gele Han Gele (Hele Babam Han Gele) 
Ben İsterim Günde Bin Tufan Gele 

                                         
24 Kars-Orhan Karadağoğlu-Nida Tüfekçi  
25 Kars-Aşık Dursun Cevlani-Muzaffer Sarısözen  
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Derelerden Oluk Oluk Kan Gele 
Baş Kesilip Kelle Kürelenmeli. 
 

Şak Şak Öter Kemerim26  
 
Şak Şak Öter Kemerim 
Gurbettedir Ömer’im 
Deseler Ömer Gelmiş  
(Dediler Ömer Gelmiş) 
Müjdesine Kemerim. 
 

Kemerim Yar Küpem Yar 
Eğil Eğil Öpem Yâr 
Uzak Yoldan Gelmişsin 
Gül Suları Sepem Yâr. 
 

Süt Yüzü Benek Benek27  
 

Süt (Gök) Yüzü Benek Benek (Mendili Mendili Mendili Yâr) 
Süde Kondu Kelebek (Sallada Gelsin O Mendili Yâr) 
Düş Peşime Sevdiğim (Mendili Mendili Mendili Yâr) 
Gidek Çıldır'dan Dönek (Sallada Gelsin O Mendili Yâr). 
 

Kaya Dibinde Pat Pat (Mendili Mendili Mendili Yâr) 
Fakir Sen Öküzün Sat (Sallada Gelsin O Mendili Yâr) 
Öküzüne Kıymazsan (Mendili Mendili Mendili Yâr) 
Canın Çıksın Yalnız Yat (Sallada Gelsin O Mendili Yâr). 
 

Süsem Sümbül Yitirmişem28  
 

Süsem Sümbül (Ay Balam) Yitirmişem 
Ömrü Sona (Ay Anam) Yetirmişem 
Men Yarimi (Ay Balam) Yitirmişem. 
 

Aman Kızlar  
Yar Muhanet 
Gök Yüzüde Hali 
O Mehi Cemali 
Öldürür Meni Ay Balam 
Soldurur Meni. 
Ağ Yüzüde Hali 
O Mehi Cemali 

                                         
26 Kars/Hanak-Yurdagül Ulgar-Tekin Büyükkaya  
27 Kars-Hediye Karabağ-Faruk Demir  
28 Kars/Sarıkamış-Kurbani Kılıç-Muzaffer Sarısözen  
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Öldürür Meni Ay Balam 
Soldurur Meni. 
 

Al Çiçekler (Ay Balam) Dört Yanımı (Ay) Bürüdü 
Civan Ömrüm (Ay Balam) Gurbet Elde (Ay) Çürüdü. 
 

Aman Kızlar  
Yar Muhanet 
Gök Yüzüde Hali 
O Mehi Cemali 
Öldürür Meni Ay Balam 
Soldurur Meni. 
Ağ Yüzüde Hali 
O Mehi Cemali 
Öldürür Meni Ay Balam 
Soldurur Meni. 
 

Sizin Evler Bizim Kende Daldadır29  
 

(Ah Lala)  
Sizin Evler Bizimken De Daldadır (Oy Balam Daldadır) 
(Lala) Senin Gözün Adam Aldadır (Ey Balam Aldadır) 
Başım Yasda Gönlüm Gine Sendedir (Ay Balam Sendedir). 
 
Bala Seni De Özgesine Verdiler Ay Balam Verdiler 
Verdiler De Şu Gönlümü Kırdılar Ay Balam Kırdılar. 
 

(Ah Lala) 
Bir Zaman Da Gezdim Köyün Yolunda (Oy Balam Yolunda) 
Can Çürüttüm Kehlan Atın Belinde (Ey Balam Belinde) 
Şimdi Kaldım Düşmanların Dilinde (Ay Balam Dilinde). 
Bala Seni De Özgesine Verdiler Ay Balam Verdiler 
Verdiler De Şu Gönlümü Kırdılar Ay Balam Kırdılar. 
 

Sennen Ayrı Bu Dünyayı Neylerem30 
 

Sennen Ayrı Bu Dünyayı Neylerem 
Koyma Meni Yana Yana Sevdiğim (Ay Balam Sevdiğim) 
Ölene Dek Ataşına Narına 
Dolanıram Döne Döne Sevdiğim (Ay Balam Sevdiğim). 
Yeri Yeri Anen Ölsün 
Men Sene Gıymıram Gaynenen Ölsün 

                                         
29 Kars/Sarıkamış-Kurbani Kılıç-Muzaffer Sarısözen  
30 Kars-Süleyman Karabağ-Mehmet Özbek  
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Ay Balam Goy Ölsün. 
 

Felek Beni Koydu Gönlü Yaralı 
Kesildi Kısmetim Düştüm Aralı 
Laçın Vurmuş Turna Gibi Yaralı 
Bölenmişem Kızıl Kana Sevdiğim. 
 

Yeri Yeri Anen Ölsün 
Men Sene Gıymıram Gaynenen Ölsün 
Ay Balam Goy Ölsün. 
 

Saraydan İndi Yeridi31  
 

Saraydan İndi Yeridi 
Dört Yanım Duman Bürüdü 
Vallahi Canım Çürüdü 
Uyan Avcu Avın Geldi. 
 

Gülli Gülli Güllizâr 
Gülli Gülli Güllizâr 
Gülli Gülli Güllizâr 
Derdim Oldu Yetmiş Hezar 
Yaralarım Şimdi Sızlar. 
 

Kaldırımı Ufak Taşlı 
Âşığının Gözü Yaşlı 
Al Geymekli Yeşil Başlı 
Uyan Avcu Avın Geldi. 
 

Gülli Gülli Güllizâr 
Gülli Gülli Güllizâr 
Gülli Gülli Güllizâr 
Derdim Oldu Yetmiş Hezar 
Yaralarım Şimdi Sızlar. 
Akça Kız Söylemez Yalan 
Hasbahçeye Düştü Talan 
Hanım Serv'ağacın Dolan 
Uyan Avcu Avın Geldi. 
Gülli Gülli Güllizâr 
Gülli Gülli Güllizâr 
Gülli Gülli Güllizâr 
Derdim Oldu Yetmiş Hezar 
Yaralarım Şimdi Sızlar. 

                                         
31 Kars-Âşık Dursun Cevlani-Muzaffer Sarısözen  
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60 
Folklorşünas təqvimi 

 
        Muxtar 

                        İmanov 
 

SADƏLİYİN GÖZƏLLİYİ 
 

Xarakterdə, davranışda və ümumiyyətlə,  
hər bir işdə ən gözəl şey sadəlikdir 

                                         (L.N.Tolstoy). 
 
       

Altmış yaş insanın kamillik, müdrik-
lik çağıdır. Bu yaş həyatın elə bir dövrüdür 
ki, insan bu zaman istər-istəməz geriyə – 
keçdiyi həyat yoluna nəzər salır, sanki öz-
özünə hesabat vermiş olur. Bir Şərq müd-
rikinin obrazlı şəkildə dediyi kimi, sanki in-
san bu dövrdə “nə vaxtsa əkdiklərini biçir, 
hədər yerə yaşayıb-yaşamadığının fərqinə 
varır”. Şərəfli bir həyat yolu keçən Muxtar 
Kazımoğlu–İmanov ömrünün məhz belə 
bir dövrünü yaşayır. 

Təməli halallıq və zəhmətlə qoyulan 
ailəsindən Muxtar müəllim halallıq, təmiz-
lik, düzlük, doğruluq və sadəlik öyrənib. 
Muxtar müəllimə şamil edilən bu insani 

xüsusiyyətlər, xüsusilə sadəliyi və təvazökarlığı həyatının hər bir mərhələsində, 
xüsusilə də AMEA Folklor İnstitutunun direktoru kimi nüfuzlu bir vəzifədə 
olanda belə onu tərk etməyib. Axı, adi bir vəzifəyə keçəndə 180 dərəcə dəyişən 
insanları az görməmişik... Muxtar müəllim isə bir direktor kimi bu kriteriyaya, 
bu ranqa aid “məmur sterotipləri”nə məhəl qoymayıb, öz sadəliyini, əvvəlki in-
sani xüsusiyyətlərini tam qoruyub saxlaya bilib. Və bununla da o, Folklor İnsti-
tutunun əməkdaşları arasında əvvəlki hörmət-izzətini nəinki saxlayıb, hətta onu 
birə-beş artırıb. Bunu isə Muxtar müəllim, heç şübhəsiz ki, böyük rus yazıçısı 
L.N.Tolstoy demiş “xarakterdə, davranışda və ümumiyyətlə, hər bir işdə ən gö-
zəl şey olan sadəlik” sayəsində əldə edə bilib... Sadəliyi Sokrat, Aristotel, He-
raklit dövründən üzübəri bütün dövrlərdə ən böyük insani xüsusiyyətlərdən biri 
hesab ediblər. Tarixin bütün dönəmlərində, vəzifəsindən, istedadından, mənsə-
bindən, var-dövlətindən asılı olmayaraq o adamlar sevilib yadda qalıb ki, onlar 
sadə, təvazökar olub və sadə həyat tərzinə üstünlük veriblər.  
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 Mən Muxtar müəllimlə, təxminən, eyni vaxtda Folklor İnstitutuna işə gö-
türülmüşəm. Onunla tanışlığımızın, yaxşı münasibətlərimizin yaşı on beş ilə ya-
xındır. Tale elə gətirib ki, 2008-ci ildə namizədlik dissertasiyası müdafiə edəndə 
mənim rəsmi opponentlərimdən biri Muxtar müəllim olub və mənim dissertasi-
yama çox gözəl bir rəy verib. Bu opponentlik Muxtar müəllimi bir az da yaxın-
dan tanımağıma kömək edib. 

Göründüyü kimi olan və olduğu kimi görünən insanlar çox azdır. Ad-san 
üçün, vəzifə, karyera üçün başqa cür görünməyə çalışan adamlara nə qədər de-
sən rast gəlmək olur. Nə yaxşı ki, dünya necə varsa elə də görünən, mənliyini, 
şəxsiyyətini, insanlıq qürurunu hər şeydən uca tutan adamlardan da xali deyil. 
Muxtar müəllim ikinci qəbil insanlardan – necə varsa elə də görünən, öz şəxsiy-
yətini, əqidəsini hər şeydən uca tutan şəxslərdəndir. 

Əxlaqi-didaktik kitabların birində oxuduğum gözəl bir fikir var: ya öyrə-
dən ol, ya öyrənən ol, ya dinləyən ol, yaxud da bunları sevən birisi ol! Məncə, 
Muxtar müəllimin şəxsində bu cəhətlərin hamısı var. Çünki o, öyrənmək istə-
yəni həvəslə öyrədən, eyni zamanda ən müxtəlif insanları və ən müxtəlif fikirləri 
dinləməyi bacaran bir insandır. Sadalanan bu keyfiyyətlərin bir insanda cəm ol-
ması isə o insanın böyüklüyünə, sadəliyinə, əxlaqına, kamilliyinə və müdrikliyi-
nə dəlalət edir. Muxtar müəllim belə əxlaqi keyfiyyətlərə malik olan, aydın zə-
kası, geniş dünyagörüşü, hərtərəfli elmi erudisiyası, etik-mənəvi dəyərləri ilə se-
çilən və sevilən ziyalılarımızdandır. 

Muxtar Kazım oğlu İmanov 28 may 1955-ci ildə Naxçıvan MSSR Şərur 
rayonunun Axura kəndində anadan olub. 1977-ci ildə S.M.Kirov adına Azər-
baycan Dövlət Universitetinin (İndiki BDU-nun) filologiya fakültəsini bitirib. 
1977-1980-ci illərdə Şərur rayonunun Həmzəli kənd məktəbində Azərbaycan di-
li və ədəbiyyat müəllimi işləyib. 1983-cü ildə Azərbaycan SSR Elmlər Akade-
miyasının Nizami adına Ədəbiyyat İnstitutunda aspiranturanı bitirib. 1983-1992-
ci illərdə Nizami adına Ədəbiyyat İnstitutunun “Folklor” şöbəsində kiçik elmi 
işçi, elmi işçi və böyük elmi işçi vəzifələrində çalışıb. 1992-2000-ci illər arasın-
da “Yazıçı” nəşriyyatının baş redaktoru olub. 2001-ci ildən AMEA Folklor İns-
titutunun “Türk xalqları folkloru” şöbəsinin aparıcı elmi işçisi olub. 1984-cü ildə 
“Müasir Azərbaycan nəsrində psixologizm” mövzusunda namizədlik dissertasi-
yası müdafiə edib. 2007-ci ildə “Azərbaycan folklorunda gülüşün genezisi və 
poetikası” mövzusunda doktorluq dissertasiyası müdafiə edib. 2011-ci ilin no-
yabrından AMEA Folklor İnstitutunun direktorudur. 2014-cü ildə AMEA-nın 
müxbir üzvü seçilib. Tələbə Qəbulu üzrə Dövlət Komissiyasında “Ədəbiyyat” 
fənni üzrə Elmi-Metodiki Seminarın rəhbəri və Ekspert Şurasının sədri, həmçi-
nin İctimai Televiziya və Radio Yayımları Şirkətində Yayım Şurasının üzvüdür. 
2014-cü ildə milli-mənəvi dəyərlərimizin qorunmasında, istedadlı gənc alimlərin 
hazırlanmasında səmərəli fəaliyyətinə, epos, nəsr sahəsində uğurlu tədqiqatları-
na, çoxsaylı elmi-publisistik kitablarına, eləcə də gənclərdə vətənpərvərlik hiss-
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lərinin aşılanmasında və Azərbaycanın ayrı-ayrı regionları üzrə folklor antologi-
yalarının hazırlanmasında səmərəli xidmətlərinə görə “Avropa Nəşr Mətbu Evi” 
tərəfindən “Ən yaxşı vətənpərvər tədqiqatçı alim” qızıl medalı ilə təltif olunub. 

Görkəmli alimin əsas elmi əsərləri Azərbaycan nəsrində bədii psixologizm 
probleminin nəzəri əsaslarının müəyyənləşdirilməsinə, Azərbaycan xalq gülüş 
mədəniyyəti ilə bağlı elmi konsepsiyanın yaradılmasına, eləcə də folklorşünaslı-
ğın və ədəbiyyatşünaslığın bir sıra digər aktual problemlərinə həsr olunub. 

Onun tədqiqatlarında ilk dəfə olaraq Azərbaycan yazılı və şifahi ədəbiyya-
tında qəhrəman və əvəzedici, qəhrəman və antiqəhrəman problemləri araşdırma 
predmetinə çevrilib. Onun tədqiqatlarında bədii obrazın ikiləşməsinin mifdən 
gələn və folklorun müxtəlif janrlarında əksini tapan, yazılı ədəbiyyatda daha 
mürəkkəb şəkildə ortaya çıxan səciyyəvi modelləri üzə çıxarılıb, təqdim edilib. 

O, yazılı ədəbiyyat və folklor münasibətlərinə yeni baxış gətirib, ədəbi dü-
şüncənin yazılı və şıfahi laylarına etnik bədii özünüifadənin müxtəlif kodları ki-
mi yanaşılmasının nəzəri təhlil standartlarını təqdim edib. Görkəmli alim Azər-
baycan folklorunun toplanması, tərtibi və nəşr olunması sahəsində də mühüm 
xidmətlər göstərib. O, “Zəngəzur folkloru” (Azərbaycan folkloru antologiyası, 
VII kitab) və 9 cildlik “Qarabağ: folklor da bir tarixdir” toplularının layihə rəh-
bəri və həmmüəllifidir. 

1991-ci ildə çap etdirdiyi “Müasir Azərbaycan nəsrində psixologizm” kitabı 
bu mövzuya həsr edilmiş tədqiqatlar arasında xüsusi yer tutur. Muxtar Kazım-
oğlu–İmanov bu kitabında 60-70-ci illər Azərbaycan nəsrinin ümumnəzəri mən-
zərəsini verir. Müəllif əsərdə o dövrün İsmayıl Şıxlı, İsa Hüseynov, Sabir Əhmə-
dov, Anar, Əkrəm Əylisli, Elçin, Mövlud Süleymanlı kimi nasirlərinin bədii ya-
radıcılığını psixologizm aspektindən tədqiqat predmetinə çevirir. “Müasir Azər-
baycan nəsrində psixologizm” kitabı alimin bir ədəbiyyatşünas-tənqidçi kimi filo-
loji təfəkkürünün daha çox analitik-nəzəri istiqamətdə inkişaf etdiyini göstərir. 

Bir folklorşünas kimi Muxtar Kazımoğlunun yaradıcılığında 2005-ci ildə 
çap olunmuş “Gülüşün arxaik kökləri” və 2006-cı ildə çap olunmuş “Xalq gülü-
şünün poetikası” kitabları xüsusi yer tutur. Bu monoqrafiyalar həm mövzu-ide-
ya, həm də problemə elmi-metodoloji yanaşma baxımından müasir Azərbaycan 
folklorşünaslığında yeni bir elmi istiqamətin əsasını qoyan əsərlərdir. “Gülüş”, 
“xalq gülüşü” anlayışı bu əsərlərdə ilk dəfə olaraq sistemli şəkildə araşdırılır, 
gülüşün magik mahiyyəti, ayrı-ayrı folklor obrazlarının gülüş aspektindən gene-
zisi kimi problemlərə işıq salınır. 

2011-ci ildə müəllifin indiyədək milli filoloji və folklorşünaslıq düşüncə-
mizdə heç bir aspekti ilə elmi tədqiqatın predmetinə çevrilməyən digər bir nəzəri 
problemə həsr olunmuş “Folklorda obrazın ikiləşməsi” kitabı nəşr olunur. Mə-
lumdur ki, folklorda obrazın ikiləşməsi mahiyyətcə bir obrazın iki obraz kimi 
özünü göstərməsidir. Bu məsələnin araşdırılması, ilk növbədə, libas dəyişmədən 
başlayır. Çünki folklorda libas dəyişmə, məlum olduğu kimi, özünü gizlədib 
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başqa şəxs vücudunda görünmək, tamam başqa ad altında tanınmaqdır. Bu cür 
başqalaşmanın folklordakı mahiyyətini anlamaqda sehrli qüvvələrin dondan-do-
na, cilddən-cildə girmək möcüzəsini bu kitabda nəzərdən keçirmək müəllifin 
əsas məqsədlərindən biri olub. Muxtar Kazımoğlu müxtəlif folklor janrlarında, 
xüsusən nağıl, dastan, lətifə və s. kimi epik janrlarda “ciddi” və komik yöndəki 
ikiləşmənin folklordakı mahiyyəti, mifoloji kökləri və təzahür formalarını elmi 
tədqiqatın predmetinə çevirib. 

Muxtar Kazımoğlunun 2012-ci ildə nəşr olunan “Epos. Nəsr. Problemlər” 
kitabına müəllifin müxtəlif illərdə həm ayrı-ayrılıqda epos və nəsr probleminə, 
həm də epos və nəsrin qarşılıqlı əlaqələrinə həsr olunmuş məqalələri daxil edi-
lib. Kitabda epos və nəsrin aktual, həlli vacib olan bir sıra vacib problemlərə to-
xunulur. Burada həmçinin müasir Azərbaycan nəsrində özünü göstərən, təzahür 
edən, mifologiyadan və folklordan gələn modellərdən də bəhs edilir. 

Kitabın birinci fəslində Muxtar Kazımoğlu “Dədə Qorqud” eposunda “gü-
lüş kultu”ndan bəhs edərək yazır: “Doğuluş simvolu olan, magik mahiyyət daşı-
yan gülüş, kult səviyyəsinə qaldırılır və bu kultun izləri “Dədə Qorqud” eposun-
da da özünü göstərir. Təsadüfi deyil ki, Qorqud Ata kimi bir övliya eposun 
“Bamsı Beyrək” boyunda müəyyən qədər komik biçimdə təqdim edilir... Həm 
“Müqəddimə”də”, həm də eposun ayrı-ayrı boylarında “ciddi” və gülməlinin 
paralelliyi ilə qarşılaşırıq. “Müqəddimə”də” ozanın “Fatimə soyu” na aid etdiyi 
qadınlar “ciddi”nin, qarınqulu və gəzərti saydığı qadınlar isə gülməlinin təmsil-
çisidir. Xatırladaq ki, "ciddi" və gülməli paralelliyi folklorun təməl xüsusiyyət-
lərindən biridir. Kökü əkizlər mifinə gedib çıxan bu paralelliyin folklorda hökm-
dar və yalançı hökmdar, pəhləvan və yalançı pəhləvan, adaxlı və yalançı adaxlı 
və s. kimi nümunələri var. Adaxlı və yalançı adaxlı paraleli "Dədə Qorqud" epo-
sunun "Bamsı Beyrək" boyunda özünü daha qabarıq şəkildə göstərir”. Burada 
Muxtar Kazımoğlu bir sıra təhlillər, müqayisələr və paralellər aparır və bu 
nəticəyə gəlir ki, “ciddi” və gülməlinin paralelliyi şifahi xalq ədəbiyyatının tə-
məl xüsusiyyətlərindən biridir. Müəllif kökü əkizlər mifinə gedib çıxan bu 
paralelliyin folklorda hökmdar və yalançı hökmdar, pəhləvan və yalançı pəhlə-
van, adaxlı və yalançı adaxlı və s. kimi nümunələrini misal gətirir.  

Müəllif qeyd edir ki, folklorda qəhrəmanın müsbət əvəzedicisi kimi, mənfi 
əvəzedicisi də mənşəcə əkizlər mifinə gedib çıxır. Mifoloji təsəvvürə görə, əkiz-
lər arasında qarşılıqlı rəğbət və məhəbbət olduğu kimi, rəqabət və ədavət də ola 
bilər. Əkizlər arasında rəqabət ana bətnindəcə başlayır. Onlar doğuluş anında 
kimin birinci olması, başqa sözlə, kimin yaşca böyük olması üstündə mübahisə 
edirlər. Deməli, bir-birinə rəqib olan əkizlər ayrı-ayrılıqda xeyirin və şərin təm-
silçisinə çevrilirlər. Bunu nəzərə alıb tədqiqatçıların bir çoxu əkizlər mifini dua-
list dünyagörüşlə əlaqələndirirlər. 

Müəllif yalançı qəhrəman problemini ətraflı təhlil edir və sonda bu qə-
naətə gəlir: “Fikrimizcə, nağıl və dastanlarda rast gəldiyimiz qəhrəman və yalan-
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çı qəhrəman münasibətləri əkizlər mifində bir-biri ilə rəqabətdə olan qardaşların 
özünəməxsus münasibətinin törəməsi və davamıdır. Əkizlər mifində qardaşlar-
dan biri müsbət planda təqdim edilib diqqət mərkəzində dayandığı kimi, nağıl və 
dastanlarda da baş qəhrəman yalançı qəhrəmanla müqayisədə qeyri-adi xüsusiy-
yətləri ilə daha çox seçilir və hadisələrin inkişafında aparıcı fiqura çevrilir”. 

“Koroğlu” eposundan bəhs edəndə Muxtar Kazımoğlu yazır ki, bu epos 
quruluş və kompozisiya baxımından ”Dədə Qorqud” eposu kimi qurulduğundan 
ayrı-ayrı qollarda baş verən hadisələrin inkişafındakı qeyri-ardıcıllıq “Koroğlu” 
eposunda da müşahidə olunmalıdır. Yəni bir-biri ilə ziddiyyət yaradan məqam-
lar, məntiqə görə, ”Koroğlu” qollarında da özünü göstərməlidir. Müəllif bunu 
sübut etmək üçün ”Koroğlu” eposunun Hümmət Əlizadə və Məmmədhüseyn 
Təhmasib nəşrlərinə müraciət edir və bu fikrini tutarlı faktlarla əsaslandırır. 

Muxtar Kazımoğlunun ədəbi aləmdə marağa səbəb olan əsərlərindən biri 
2013-cü ildə nəşr olunan “Portretlər” kitabıdır. Kitab iki hissədən ibarətdir: 

1. Yazıçılar. 
2. Ədəbiyyatşünaslar. 
Kitabın “Yazıçılar” bölməsində Molla Pənah Vaqifə həsr olunmuş “Zövqü 

səfa şairin tənhalığı”, Hüseyn Cavidə həsr edilən “Hüseyn Cavid və mifoloji dü-
şüncə”, Cəlil Məmmədquluzadəyə həsr edilən “Cəlil Məmmədquluzadə və xalq 
gülüş mədəniyyəti” məqalələri yer alıb. 

Kitabın “Ədəbiyyatşünaslar” bölməsində isə Məmməd Cəfərə həsr olun-
muş “Dünənin, bu günün və sabahın ədəbiyyatşünası”, İsa Həbibbəylidən bəhs 
edən “Elmi düşüncədə və ictimai fəaliyyətdə genişlik”, Nizami Cəfərova həsr 
edilən “Cavabdehlik”, Qəzənfər Paşayevə həsr edilən “Kərkük sevdası” və 
Kamran Əliyevə həsr edilən “Mətnlərdən ciddi mətləblərə doğru” sərlövhəli el-
mi məqalələr daxil edilib. 

“Portretlər” kitabında Muxtar Kazımoğlu ideya-estetik məfkurəsi baxımın-
dan bir-birindən müəyyən qədər fərqlənən ədəbi və elmi simalardan bəhs edir. 
Ancaq müəllif bu şəxsiyyətlərin hamısını vahid Azərbaycan ədəbiyyatı və mədə-
niyyəti kontekstində birləşdirməyi bacarır. 

Bu bahar – 2015-cı il may ayının 28-də cəfakeş elm adamı, yorulmaz fol-
klor tədqiqatçısı və nəhayət, insanlara təmənnasız yaxşılıq etməyi bacaran, elə-
diyi yaxşılıqları heç vaxt başa qaxmayan Muxtar Kazımoğlunun 60 yaşı tamam 
oldu. O, ömrünün 61-ci baharına qədəm qoydu. Ancaq Muxtar Kazımoğlu üçün 
bu bahar, çox təəssüf ki, bir faciə ilə – oğlu Toğrulun vaxtsız vəfatı ilə yadda 
qaldı. Muxtar müəllim ailəsinə üz vermiş ağır faciəyə görə yubiley keçirmədi. 
Dostu Kamran Əliyev demiş, yaxınları, dost-tanışları onun haqqında müxtəlif 
yazılar yazdılar. Mən bu barədə elə Kamran müəllimdən təsadüfən xəbər tutdum 
və fikrimdən Muxtar müəllim haqqında yazı yazmaq keçdi və yazdım...  

Sözardı: Hörmətli Muxtar müəllim, oğlunuz Toğrulun vəfatı ilə əlaqədar 
bir yazı yazmaq, bir növ Sizə təsəlli ola biləcək sözlər demək istədim. Lakin ya-
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zı-pozu ilə məşğul olduğum uzun illər ərzində, bəlkə də, ilk dəfə idi ki, düşün-
düklərimi, nə yazıq ki yaza bilmədim... Yazıçı-publisist Əli Rza Xələfli demiş, 
təsəlli üçün münasib söz, uyğun ifadə tapa bilmədim... Elə bil fikirləşib tapdığım 
bütün sözlər, ifadələr bu müdhiş faciənin fonunda aciz görünürdü... Ancaq bu 
yaxınlarda, təxminən, iyunun əvvələrində Sizdən bu mövzuda eşitdiyim iki cüm-
lə məni çox mütəəssir etdi və məndə bununla bağlı Sizə bir neçə söz demək zə-
rurətini yaratdı. 

Yadınızdadırsa, İnstitut Həmkarlar Təşkilatının vacib bir məsələsi ilə əla-
qədar Sizinlə kabinetinizdə söhbət edərkən mobil telefonunuza zəng gəldi. Və 
mən istər-istəməz Sizin söhbətinizi dinləməli oldum. Söhbət mərhum oğlunuz 
Toğrulun ölümündə günahı olmuş təcili yardım həkimlərinin səhlənkarlığından 
və məsuliyyətsizliyindən gedirdi. Hiss olunurdu ki, zəng edən Sizə yaxın bir 
adamdır. Çünki onunla danışıq tərziniz həddən çox məhramanə və duyğusal 
idi... Onunla qısa olmayan söhbətinizdə bu cümlələr məni mütəəssir etdi. Cüm-
lələr, təxminən, belə idi: “...Həvəsim azalıb, əlim-qolum boşalıb... Mən indi başa 
düşürəm ki, o uşaq (mərhum Toğrul nəzərdə tutulur – T.O.) mənə nə qədər güc-
qüvvət, enerji verirmiş...”  

Əziz Muxtar müəllim! Məşhur bir deyim var: “Ölüm Allah əmridir”. Buna 
sözümüz yox... Ancaq arzu edirəm ki, mərhum oğlunuz Toğruldan aldığınız 
gücün, enerjininin əvəzini Sizə Uca Yaradanın özü və bir də Toğrulun dünyaya 
gələcək övladı bəxş etsin!  

 
 

Tahir ORUCOV 
 AMEA Folklor İnstitutunun aparıcı elmi işçisi, 

 filologiya üzrə fəlsəfə doktoru, dosent 
e-mail: tahiroruclu@gmail.com 
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