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İNSTİTUTDAN

Əvozsiz milli sorvotimiz olan qodim və zongin Azərbaycan 
ədəbiyyatının öyrənilm əsi istiqamətindo indiyodək bir çox 

doyərli işlor görülmüşdür. Orta çağ təzkirəçiliyindən başlayıb çağdaş 
fıındamental fıloloji araşdırmalara qədor ıızunömürlü və irimiqyaslı bir 
kontekst çevrəloyən odəbiyyat tarixçiliyimiz zaman-zaman öz milli- 
təerübi uğurlarını yekunlaşdıran ümumiləşdirici ədobiyyat tarixlorini 
elmi ictim aiyyəto çatdırm ışdır. Firudinboy K öçərli, Əmin Abid, 
İsmayıl Hikmot, Salman M ümtaz, Fuad Köprülü, M əm m od Arif, 
M omməd Cofər, Həm id Araslı, M əmmədhüseyn Tohmasib, Mirzağa 
Quluzadə, Mir Cəlal, Feyzulla Qasımzadə və başqa görkəmli tədqiqat- 
çıların bu yöndəki ardıcıl, sistemli fəaliyyəti Azərbaycan fıloloji fıkri- 
nin inkişafında mühüm rol oynamışdır.

Azorbaycan odəbiyyatı tarixinin ilk elmi m ənzərəsini iyirminci 
yiizilliyin əvvəllərində görkəmli ədəbiyyatşünas Firudinbəy Köçərli 
yaratmış, daha sonrakı odəbiyyat tarixləri də ayrı-ayrı tədqiqatçıların 
(Ə.Abid, İ.Hikmot, F.Köprülü vo s.) fərdi təşəbbüslorinin nəticəsi kimi 
meydana çıxmışdır. Ölkəm izdə ədəbiyyat tarixçiliyinin m əqsədyönlü 
və sistemli təşkili qırxıncı illordən etibaron Elm lər Akademiyasında 
həyata keçirilməyo başlanmışdır. Filoloji fıkrin m orkozinə çevrilən 
Nizami adına Ədobiyyat İnstitutu özünün çoxillik gərgin zəhmətinin 
bəhrosi olaraq iki cildlik “M iixtəsər Azorbaycan odobiyyatı tarixi“ 
(1943-1944) və üçcildlik “Azərbaycan odəbiyyatı tarixi“ni (1957-1960) 
hazırlayıb noşr etdirmiş və bununla da ədəbiyyat tariximizin ilk mü- 
komməl və dolğun elmi monzərəsi ortaya çıxmışdır. Altmışıncı illər 
nəşri öz dövrü üçün böyük elmi nailiyyət idi və bu gün do bir çox kon- 
septual və tarixi-xronoloji m əsələlərin şərhi baxımından elmi dəyərini 
qoruyub saxlamaqdadır. Ancaq öton onilliklər orzində aparılmış bir çox 
yeni araşdırmaların elmi nəticələri, bir sıra ədobi-tarixi moqamların 
daha obyektiv meyarlarla dəyərlondirilm ə imkanlarının yaranması,
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odobi-tarixi keçmişin müstoqil dövlotçilik vo milli ideologiya prizma- 
sından işıqlandırılması zonırəti odobiyyat tariximizi yenidon hazırla- 
mağın vaeibliyini qarşıya qoymuşdur. Ədobiyyat İnstitutu özünün çox- 
illik elmi tocrübosino vo güclü kadr potensialına güvonorok “Azor- 
baycan odobiyyatı tarixi“nin növboti çoxcildliyini elmi ictimaiyyoto vo 
xalqımıza toqdim edir.

Çoxcildliyin osas moqsodi Azorbaycan odobi-bədii düşüncəsinin 
ilkin ibtidai təxəyyiil təkanlarından, mifoloji işartılardan, folklor qay- 
naqlarından başlamış klassik yazılı irs, yeni dövr və çağdaş ədobi pro- 
ses boyu davam edən təşəkkül vo inkişaf prosesini izləm ək, fıkir-moz- 
mun və bodii-poetik irəliləyişin gerçək tarixi görüntüsünü yaratmaq, 
zəngin söz sorvotimizin milli-monovi dəyərini müəyyonloşdirməkdir.

Ədəbiyyat İnstitutu bu ağır və çətin işin gerçəkləşm əsino böyük 
omək sərf etmişdir. Folklor, klassik irs və çağdaş odobiyyat saholərinin 
ən görkəmli, ııiifuzlu vo yetkin m ütəxəssislori uzunmiiddotli vo gərgin 
zəhmot bahasına çoxcildlik qarşısında duran tarixi missiyanı yerinə ye- 
tirmoyə çalışmışlar.

Əvvolki odəbiyyat tarixlərindon fərqli olaraq bu nəşrdə Azər- 
baycan folkloru ilk dəfə ayrıca cild halında toqdim olunur. Folklor - şi- 
fahi söz sərvəti tokcə odobiyyatımızın deyil, bütövlükdə milli-mənovi 
m ədəniyyətim izin ana qaynağı olduğu üçün onun Azərbaycan-türk et- 
nik-mədəni sisteminin yaranış və biçimlonmosindoki yeri öyrənilm ə- 
dən nə odəbi-m ədəni keçmişimizo, nə də tarixi kim liyim izə aydınlıq 
gələ bilər. Buna göro do çoxcildliyin folklor cildi ilə açılması məqsod- 
yönlü sayılmışdır.

İnstitut çoxcildliyin hazırlanmasında əmoyi olan bütün mütoxəs- 
sislərə, eləcə do yardımçı texniki heyəto öz dərin toşəkkürünü bildirir.
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Insanm m ənəvi m ədəniyyət sahəsində yaratdıqları onun özünə 
bənzəyir; canlı, şüurlu orqanizm kimi doğulur, böyüyür, inkişaf 

edir, bəzən xəstələnir, bəzən yenilm əz bir qüvvətlə dolu olur, bəzən 
rəqabətə girir, bəzən qalib, bəzən məğlub olur. Bu sözləri insan ya- 
radıcılığının ən heyrətam iz sahələrindən biri olan bədii söz yaradıcı- 
lığı barodə də dem ək olar. Təsadüfı deyil ki, zəkanın ilahi hikmətdən 
qidalandığı miiqəddəs kitablarda -  Tövratda, İncildə, Quranda sözün 
qüdrətinə böyük önəm verilmiş, daha doğrusu, əslində, hər şeyin sö- 
zün qüdrəti ilə -  ilahi sözün qüdrəti və hikməti ilə yaradıldığı bildiril- 
mişdir. Tövratın başlanğıcım yada salaq: «Allah əvvəlcə göyü və yeri 
yaratdı. Yer isə görkəm siz və boş idi, zülm ətə bürünmüşdü. Onda 
Allah dedi: «Qoy işıq olsun. Və işıq oldu». Qurani-Kərimin bir çox 
ayələrində, o sıradan «B əqərə» surəsinin 117-ci ayəsində: «Allah bir 
şeyi yaratmaq istədikdə ona sadəcə «ol» deyər və o da həm ən olar» 
sözləri təkrar-tokrar səslənir.

Düzdür, insan sözü Allah sözü qədər qüdrət və əzəm ətə malik de- 
yil: ancaq, böyük Füzuli demişkən: «can -  sözdür». İnsan da söz yara- 
dıcılığı ilə bir növ yaradanın qüdrət və əzəm ətini ən kiçik miqyasda 
təkrar etmək, sözün qüdrəti ilə əbədiyyət qazanmaq üçün tarix boyu 
arasıkəsilm əz bir yaradıcılıq növünə müraciət etmişdir. Bu yaradıcılıq 
növüniin adı ədəbiyyatdır. Doğrudur, bu ad bir termin kimi çox-çox 
sonralar meydana çıxmışdır; ancaq insan ilk dəfə ağzını açıb danışdığı 
andan öz ətrafındakı digər canlılardan seçilmiş və elə bu ilk sözü ilə 
də ədəbiyyatın başlanğıcını qoymuşdur. İnsanı insan edən də bir neçə 
il bundan öncəyə qədər marksist mövqeyindən təkid etdiyimiz kimi, 
əm ək deyil, söz olmuşdur. Yoxsa dünya canlıları içərisində qarışqadan 
çox zəhm ət çəkən yoxdur...

^  İnsan ədəbiyyatı -  söz sənətini yaratmış və ədəbiyyat da öz qə- 
dim və zəngin tarixi boyunca öz yaradıcısı olan insan qarşısında borclu 
qalmamış, onu kam illəşdirm iş, ucaltmış, vəhşi instinktlərdən ayrılma- 
sında müstəsna rol oynamışdır.*İnsan ilk sözünü dediyi və tərəf-müqa- 
bili bu sözü anladığı andan başlavaraa mif. folklnr aH ahiw at ir»ca«,r>
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ayrılmaz və vəfalı yol yoldaşı, dostu, sirdaşı, müəllimi olmuşdur. Mil- 
yon illər boyunca sadəcə canlı olan və nəsillər boyunca nəsil dövrün- 
dən başqa dünyada heç bir iz qoymayan insanın ilahi m ərtəbəyə yük- 
səlm əsi beləcə, sözün sayəsindo baş vermişdir. B əşər tarixi də məhz 
bundan sonra -  söz kimi heyrətam iz bir atributun insana aid olmasın- 
dan sonra başlamış, deməli, söz-ədəbiyyat həm də tarixin başlanğıcını 
qoymuş, tarixi yaratmışdır.

\ Tarix boyu ədəbiyyat insan uğrunda m übarizədə şər qüvvələrlə -  
vəhşi instinktlərlə mübarizə aparmaqdan yorulmamış, m inillər boyu 
davam edən bu barışmaz m ücadilədə çağdaşımız olan mədəni insan 
formalaşmışdır.1 Ancaq bu heç də mübarizənin bitdiyini, tam və qəti 
qələbə çalındığını güman etm əyə əsas vermir. Klassik ədəbiyyatda 
«nəfsi-əm m arə» -  əm r edən, pis işlərə təhrik edən, insanlığı unutdu- 
ran nəfs adlanan bu vəhşi instinktləri yatırmaq, sakitləşdirm ək yenə də 
mütərəqqi ədəbiyyatın aktual vəzifələrindən biri olaraq qalır. Demək 
nə qədər ki, bəni-növi-bəşər var, ədəbiyyata həm işə ehtiyac olacaq, 
ədəbiyyat bəşər cinsini tarix boyu m üşayiət etdiyi və qoruduğu kimi, 
bundan sonra da öz m əsul və m üqəddəs vəzifəsini yerinə yetirəcəkdir.

\ Dünya xalqlarınm ədəbiyyatları içərisində Azərbaycan xalqının 
ədəbiyyatı həm işə öz zənginliyi və humanist ideyalarınm vüsəti ilə se- 
çilmiş və bu seçkinlik indi də davam etməkdədir. Azərbaycan ədəbi- 
fəlsəfı təfəkkürü bəşər m ədəniyyəti xəzinəsinə ilk peyğəm bəri -  Zər- 
düştü və onun sistemli bədii-fəlsəfı dünyagörüşünü özündə əks etdirən 
«Avesta»nı bəxş etmişdir.\ Azərbaycan xalqınm bədii-poetik düşüncə- 
sinin münbit tarlalarında Nizami, Füzuli kimi dünya şöhrətli ölməz söz 
sənətkarları ərsəyə gəlmişdir. Dünya ədəbiyyatının korifeyləri ilə bir 
sırada qürurla dayanan bu dahi şəxsiyyətlərin adları Azərbaycan ədə- 
biyyatınm şərəfli tarixi haqqında təsəvvür yaratmağa əsas verir. Azər- 
baycan ədəbiyyatının m inillərdən bəri davam edən tarixindən qızıl bir 
xətt kimi keçən humanizm ideyaları isə hər bir xalqa başucalığı və şə- 
rə f  gətirm əyə layiqdir. Ədəbiyyatım ızın keçib gəldiyi yola ötəri də 
olsa nəzər salsaq, görərik ki, bizim ədəbiyyatım ız -  folklorumuz və 
klassikamız heç vaxt separatçı, şovinist ideyaları təbliğ etməmiş, öz 
xoşbəxtliyini başqasının bədbəxtliyi üzərində qurmaq kimi sərsəm  
xülyalara dalmamış, əngin göylərin altında ucsuz-bucaqsız yerləri bü- 
tün insanlara vətən hesab etmiş, sülh, səmimiyyot, dostluq ideyalarımn 
carçısına çevrilmişdir. Düzdür, bəzən xain qüvvələr, xəbis niyyətli 
qonşular bu ürək açıqlığından, bu səm im iyyətdən sui-istifadə etmiş, 
başımıza olmazın m üsibətlər gətirm işlər. Ancaq bizim xalqımız, onun 
dünyagörüşünün aynası olan ədəbiyyatım ız bir an belə mövqeyindən 
dönməmiş, öz doğru yolundan, haqq yolundan geri çəkilm əm işdir; zira
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bir gün xəbis, xain ürəklərin də sözün qüdrəti ilə pasdan-tozdan təm iz- 
lənəcəyi ümidini və inamını itirməmişdir. Bu milli xarakter, bu menta- 
litet indi də davam edir. Böyük Sabirin sözlərini bir qədər başqa yo- 
zumda işlətsək, deyə bilərik ki: «Əvvəl nə idiksə, yenə biz şimdi hə- 
manız!»

Xalqm bütövlükdə tarixinin ayrılmaz üzvi hissəlorindən birini do 
həmin xalqın m inilliklər boyunca yaradıb ərsəyo gətirdiyi ədəbiyyatın 
tarixi, başqa sözlə, bu odəbiyyatm keçdiyi tarixi yol və m ərhələlər təş- 
kil edir. Özlüyündə ədəbiyyatın yaşı m inillərlə ölçülsə də, bir ədəbi- 
elmi janr kimi ədəbiyyat tarixinin yaşı o qodər də qədim  deyildir. Ta- 
rixən odəbiyyat tarixinin yazılması zamanı iki cəhətə xüsusi fıkir ve- 
rilməlidir: ədəbiyyat tarixinin predmeti və bu predm etə yanaşma tərzi. 
Bunlardan birincisinin m əsələsi nisbətən aydındır: yəni ədəbiyyat tari- 
xinin predmeti birmənalı şəkildə ədəbiyyatdır, odəbi-tarixi prosesdir. 
Ancaq bu predm etə, bu prosesə yanaşma üsulu, baxış və qiym ətlən- 
dirm ə bucağı ayrı-ayrı tarixi dövrlərdən, bu dövrlərdə hakim olmuş 
ideologiyanın xarakterindən asılı olaraq bəzən az, bəzən isə çox dərə- 
cədə dəyişmiş, ayrı-ayrı hallarda hətta qütblü təzad təşkil etmişdir. 
M əhz bu səbəbdon, hor bir tarixi dövr, m ərhələ öz tarixini yazdığı ki- 
mi, eyni zamanda, öz ədəbiyyat tarixini də yazmışdır. Belə ki, «ədə- 
biyyat təkcə güclü bir axın kimi tarixi müşayiət etm əklə, onu daban- 
basma izləm əklə» (D.S.Lixaçov) qalmır, özü də tarixin bir parçasını 
yaradır. Bu m ənada böyiik siyasi, ictimai xadim lər kimi, böyük ədəbi 
xadim lər də tarixi şəxsiyyətlərə çevrilir, tarix yaratmaq işində fəal iş- 
tirak ediıiər.

Dünya tarixşünaslığı öz başlanğıcım e.ə.V əsrdən, yəni «Tarixin 
atası» Heredotun «Tarix» əsərindən götürdüyü kimi, ədəbiyyat tarixi- 
nin başlanğıcını da m üəyyən m ənada qədim yunan xalqına, bəşəriyyə- 
tin yetirdiyi ən böyük fıkir nəhənglərindən biri olan Aristotelin (e.ə. 
384-322) «Poetika» əsərinə bağlamaq olar. Doğrudur, burada daha çox 
Aristoteləqədərki və Aristotel dövm nün qədim yunan ədəbiyyatının 
poetik xüsusiyyətlərinin araşdırılması, janr poetikasınm tədqiqi öz el- 
mi həllini tapmışdır. Ancaq bu ölm əz abidədə ədəbiyyat tarixçiliyinin 
də ilk rüşeymlərinin olmadığını söyləm ək olmaz. Belə ki, Aristotel 
iimumi poetika problem lərini şərh etm əklə yanaşı, ayrı-ayrı yazıçıların 
da konkret yaradıcılıq nüm unələri əsasında ədəbiyyatın inkişaf prob- 
lemləri haqqında m üəyyən fıkirlər söyləmiş, bu nüm unələri qiymət- 
ləndirm əyi də unutmamışdıı*. Çağdaş ədəbiyyat tarixçiliyinin də qarşı- 
sında duran əsas vəzifələrdən biri sxematik şokildə yanaşacaq olsaq, 
elə bundan ibarətdir.
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Ədəbiyyat tarixçiliyi m üxtəlif əsərlərin  tərkibində bir də min il- 
dən sonra, Qədim Yunanıstandan çox-çox uzaqlarda — İslam Şərqində 
öz prinsiplərini təcəssüm  etdirmişdir. Şübhəsiz ki, Şərq m ədəniyyəti- 
nin ayrılmaz və qabaqcıl qollarından biri olan Azərbaycan mədəniy- 
yəti də bu sahədə öz sanballı sözünü demişdir.

Bu baxımdan Azərbaycan ədəbi-estetik fıkir tarixini ədəbiyyat ta- 
rixinin mühüm bir sahəsi kimi tədqiqata cəlb etm ək səm ərəli nəticələr 
verir. Çünki ədəbiyyat tarixi təkcə ədəbi hadisələrin və şəxsiyyətlərin 
xronologiyası deyil, eyni zamanda ədəbi-estetik, poetik fıkrin, ədəbiy- 
yatşünaslığın inkişaf və zənginləşm ə (bəzi hallarda isə, əlbəttə, dur- 
ğunluq və tənəzziil) tarixidir.

Görkəmli ədəbi-bədii örnəklərin yaranması ilə yanaşı, onların 
keyfıyyətcə və xalqın m ədəni inkişafındakı gərəkliyinə görə qiymət- 
ləndirilməsini içinə alan tənqidi əsərlərin  və fıkirlərin yaranması da 
çox təbii və qanunauyğun bir haldır. İslam odəbi-fəlsəfı fıkrinin ilkin 
işlək dili olan orəbcə «nəqd-Əş-şir» -  «şerin qiym əti» adlanan bu qə- 
bildən olan tənqidi fıkir həm ədəbi m əclislərdə, həm də ayrı-ayrı fılo- 
loqların və filosotların qələm ində meydana çıxırdı. Bu m ülahizələrdə 
bədii əsərin m əqsəd və vəzifələri, incəlikləri, estetik təsiri, sözün po- 
etik imkanlarından istifadə dərəcəsi, bu sahədəki uğurlar və uğursuz- 
luqlar, ənənə və novatorluq, yararlanm a və plagiat, şer şəkilləri və s. * 
haqqında konkret ədəbi-bədii öm əklərlə bağlı fıkir və qənaətlər söy- 
lənilir.

Aydındır ki, Azərbaycan ədəbi-estetik fıkrinin ilk rüşeymləri is- 
lam ədəbi-m ədəni düşüncəsinin bu torpaqda bərqorar olmasından çox- 
çox əvvəllər meydana gəlmişdir. Üm um iyyətlə, insan ictimai bir var- 
lıq kimi formalaşdığı andan sözü heyrətam iz ilahi bir qüvvə kimi qav- 
rayıb-qiym ətləndirmiş, xiisusən bədii sözə yanaşmäda bu mövqedən 
çıxış etmişdir. Yazının ixtirası isə indiki dövrdə kompüterin ixtirası ki- 
mi çox əzəm ətli və bəşər düşüncəsinin inkişafı baxımından mühüm 
bir hadisə olmuş, sözün əbədiliyini -  başqa sözlə desək, m üəyyən mə- 
nada yeni ilahi keyfıyyətlər qazanmasını təmin etmişdir. Təsadüfı de- 
yil ki, ilk yazılar m əhz əbədilik simvolu sayılan daşlara və qayalara 
həkk olunmuş, bişmiş gil üzərində qazılmışdır. Azərbaycan xalqının 
soykökündə duran ortaq türk xalqlarınm yaratdığı Orxon-Yenisey daş 
kitabələri m əhz bu cür ədəbi sözün şərəfınə qoyulan monumental abi- 
dələrdir.

Çox vaxt ədəbiyyatdan, onun bəşər tarixinin gedişindəki ictimai- 
siyasi, m ənəvi-tərbiyəvi rolundan söhbot diişəndə bəzi skeptiklər is- 
tehzalı təbəssüm lə deyirlər ki, dəyirm an bildiyini eləyir, çax-çax baş 
ağrıdır. Doğmdan da, bəzən düşünürsən ki, əgər bəşər m ədəniyyəti bu
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qədər zəngin ədəbi-m ədəni irs yaradıbsa, əgər Yer üzərində Bilqamıs, 
Zərdüşt, Esxil, Evripid, Sofokl, Aristotel, Sokrat, Bilgə Tonugök, 
Iləzrət M əhəm m od, Firdovsi, Y usif Xas Hacib, Ə bül-əla-əl-M əərri, 
Nizami, Rumi, Sədi, Dante, Füzuli, Şekspir, Tolstoy, Dostoyevski, 
M irzə Fətəli Axundov, Hüqo, Markes və b. kimi fıkir və söz nəhəng- 
ləri yaranaraq, öz həm cinslərini haqqa və ədalətə, insanlığa dəvət 
ediblərsə və biitün bunların miiqabilində insan yenə də tam kam illiyə 
qovuşmayıbsa, demək, ədəbiyyata güvənm əyə dəyməzmiş... Ancaq 
böyük Səm əd Vurğunun, Molla Pənah Vaqifın dilindən dediyi aşağı- 
dakı sözlər yada düşür:

Xcıtı bəzən qudurub hiiriiyən zaman,
Mənəm zəncirini tutub saxlayan.
Mən orda olmasam qan çıxar dizə,
Quşlar da ağlayar ellərimizə.

Əslində, buradakı «xan» XVIII əsr Azərbaycan xanları arasında 
öz mütərəqqi görüşləri və fəaliyyəti ilə seçilən Qarabağ xanı İbrahim 
xan Cavanşir deyil, cilovagəlm əz insan ehtiraslarının, vəhşi instinkt- 
lərin simvoludur. Onun «zəncirini» tutub saxlayan isə mütərəqqi ədə- 
biyyatın təm silçisi olan Molla Pənah Vaqifdir. V aqif olmasa, Qarabağ 
xanlığında «qan dizə çıxardı». Eynilə bəşər m ədəniyyətinin yaratdığı 
ədəbiyyat olmasaydı, bəlkə də bəşəriyyət indikindən qat-qat pozğun 
bir həyat keçirər, vəhşi, qeyri-insani instinktlər ürəklərə hakim olar, 
bəşəriyyətin halına «quşlar da ağlayardı».

Bəşəriyyətiıı keçdiyi tarixi yol gösətərir ki, zəngin ədəbiyyatı 
olan xalqlar həm işə öz yaxm və uzaq qonşularından humanizm, insan- 
sevərlik, əxlaq gözəlliyi prinsipləri və bu prinsiplərin yerinə yetiril- 
m əsində göstərilən ciddiyyət və ardıcıllığa görə seçilirdilər. Azərbay- 
can xalqı da həm işə bu xalqların sırasında və çox zaman ön cərgəsində 
olub.

Hələ tarixin ən qədim  dövrlərindən və Azərbaycan xalqınm hələ 
«Azərbaycan xalqı» adlanmadığı zamanlardan başlayaraq, əcdadları- 
mızın yaratdığı mifoloji örnəklər öz dərin humanizmi və bütün canlı- 
lara (təkcə insanlara deyil!) m əhəbbət hissi ilə seçilibdir. Təsadüfı de- 
yil ki, xalqımızın bizo gəlib çatmış mifoloji m ətnlərində milli, dini, 
irqi, hətta məxluqi (yəni insan, heyvan və ya bitki olmasından asılı ol- 
mayaraq) ayrı-seçkilik yox dərəcəsindədir. Bu, Azərbaycan xalqının 
bir Tanrı yaradıcılığı kimi, kam illiyindən, əbədi yaşarılığından, necə 
deyərlər, totemimiz olan «qurdla qiyam ətə qalacağından» xəbər verir. 
Çiinki, Dostoyevski demişkən, dünyanı gözəllik xilas edəcək və
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Azərbaycan xalqının mifoloji-ədəbi dünyagörüşündə və yaradıcılığın- 
da gözəllik m ütləq bir kateqoriya kimi aparıcı yer tutmaqdadır.

Ancaq məlum olduğu kimi təkcə mifologiya deyil, eləcə də bü- 
tövlükdə şifahi xalq odəbiyyatı əksər hallarda milli m əhdudluq tammır 
və əslində kosmosdan baxdıqda kiçicik görünən doğma Yer kürəmizin 
bütün xalqları üçün çox vaxt ortaq ədəbi-m ədəni dəyərlərə malik olur. 
Bunu nə ilə izah etm ək olar? Bunu -  mifoloji dünyagörüşünün yaran- 
masından keçən on m inillərin m əsafəsi ilə izah etm ək olar. M əhz bu 
nəhəng zaman m əsafəsi diinya xalqlarının mifologiyası arasında bir 
çox bənzər məqam ların meydana çıxmasına, bir sıra mifoloji element- 
lərin ortaq xarakter daşımasına səbəb olmuşdur. Təsadüfı deyildir ki, 
dünya nağıl süjetlərinin az qala riyazi səciyyəyə malik olan Aarne- 
Andreyev kataloqu düzəldilmiş, mifoloji m ətnlər üçün eyni kataloqun 
diizəlməsi isə, yəqin ki, yalnız zaman m əsələsidir. Ə gər min il bundan 
əvvəl Xətib Təbrizi kitablarını dalına şələləyib, Təbrizdən Şama qə- 
dor piyada gedirdisə və yolda kürəyinin təri bir çox kitabları oxunmaz 
edirdisə, bu gün intemet şəbəkələrində Şam bir anın içində Təbrizə 
gəlir və Xətibin ulu nəvələrindən biri Əbül əla əl-M əərrinin görüşünə 
getm ək iiçün heç təyyarəyə m inm əyə də ehtiyac duymur.

M əsələyə bu baxımdan yanaşdıqda istər ədəbi-m ədəni prosesin 
inkişafına, istərsə də bu prosesi əks etdirən və qiym ətləndirən ədəbiy- 
yat tarixinin xarakterinə başqa baxış bucağından yanaşmaq lazım gəl- 
diyi göz qabağındadır. «Əsrin m üqaviləsi» bağlandıqdan, «Bakı-Cey- 
han» layihəsi reallaşdıqdan və həyata keçirilm əyə başladıqdan sonra 
ədəbiyyat tarixinin yazılmasına da tam am ilə başqa prinsiplər tətbiq et- 
m ək lazımdır. İstər ədəbi-m ədəni həyata, istərsə də ədəbiyyat tarixinə 
bir sinfin başqa bir sin if üzərində üstünlüyünü təbliğ edən və ədəbiy- 
yat tarixini də bu ideologiya üzərində hərəkət etdirən kommunist ba- 
xış bucağından, ya da min il bundan əvvəl onca il hakim iyyətdə olmuş 
və o vaxtdan bu günə qədər sərsəm  «Böyük Ermənistan xülyası» adlı 
dəhşətli xəstəliyə tutulmuş erməni patoloji m illətçiliyi rakursundan -  
bir millətin başqa bir m illətdən üstünlüyünü təbliğ edən və ədəbiyyat 
tarixini də bu istiqam ətdə hərəkətə m əhm izləyən şovinizm prizmasın- 
dan yanaşmaq olmaz. Bu, artıq anaxronizm dir və tezliklə tarix göstərə- 
cək ki, bizi də tez-tələsik bu xəstəliyə yoluxmağa çağıranlar necə 
dəhşətli şəkildə yanılırlar. Ədəbiyyat nifrət toxumu səpmir, m əhəbbət 
toxumu səpir və böyük Cavid nahaq yerə deməyib ki, m əhəbbətdir ən 
böyük din!

Başqasına nifrət edən özünü sevə bilməz. M əhz Azərbaycan ədə- 
biyyatının başqasına sevgisi onun özünə də sevgi ilə yanaşmasına, öz 
xalqını ciddi bir kişi m əhəbbəti ilə sevm əsinə səbəb olan başlıca cə-
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hətlərdəndir. «Qadanalım»sız, «başadönüm»süz, «qurbanolum»suz və 
bu kimi bir çox boğazdan yuxarı sözlərsiz ciddi və bir az da qaşqabaqlı 
kişi m əhəbbəti, iimumilikdə, bizim xalqımızın mentalitetini miiəyyən 
edən bu ülvi duyğu doğrudan da bizim bütün ədəbiyyatım ızı tarix boyu 
miişayiət etmişdir. Çağdaş ədəbiyyat tarixi də, nəsillərə örnək olacaq 
bu m əhəbbətin araşdırılmasından və qiym ətləndirilm əsindən ibarət ol- 
malıdır.

İndi Qərb m ədəniyyəti, xüsusən Avropa və Amerika həyat tərzi 
televiziya və intem et vasitəsilə siirətlə həyatımıza nüfuz edir, m inillər 
boyunca folklorumuzun və ədəbi əsərlərim izin təsiri altında formalaş- 
mış adət-ənənələrim izə, monəvi dəyərlərim izə sarsıdıcı təsir göstərir. 
Biitiin bunlar təbiidir, çiinki insanı dəm ir pərdə ilə ə tra f dünyadan təc- 
rid etməyin acı nəticələrini biz artıq öz təcrübəm izdən bilirik. İnsanın 
düşüncə azadlığı, əxlaqi-m ənəvi, estetik seçim azadlığı vardır və bu- 
nun qarşısını inzibati üsullarla kəsm ək olmaz. Ancaq sivil üsullarla, 
heç kosin hüququnu tapdalamadan, azadlığını məhdudlaşdırmadan al- 
ternativ m onəvi-əxlaqi, estetik dəyərlər təbliğ etm ək hüququnu da heç 
kəs bizim əlim izdən almır. Bu əzəm ətli tarixi missiyanı yerinə yetirə- 
cək bir bədii-intellektual qüvvə varsa, o da ciddi, xalqa bağlı, xalqın 
mənəviyyatı üçün m əsuliyyət və narahatlıq keçirən milli ədəbiyyatdır. 
Həm do milli ədəbiyyat dedikdə, təkcə bu günün problem ləri ilə ırıəş- 
ğul olan çağdaş ədəbi proses nəzərdə tutulmur -  bu, xalqın bütün 
tarixi boyu yaratdığı folklor və yazılı odəbiyyatdan ibarət zəngin bir 
xəzinə, xalqın m onəvi-əxlaqi simasını m üəyyənləşdirən, onun güvənc 
yeri olan tükənm əz bir sərvətdir. Kim bilir, bəlkə neçə min il bundan 
əvvəl, bizimlə qohumluğu güman edilən -  «tarixin başlanğıcını 
qoyan» şumer xalqı da elə bu cür güclü bir axının qarşısında sinə gər- 
moli olmuş, bu axının qarşısını almaq üçün gil lövhəciklər üzərində 
yazılaraq əbədi həyat hüququ qazanmış «Bilqamıs» dastanından başqa 
bir vasitə tapmamışdır. Doğaıdur, şumer xalqı tarixin səhnəsindən 
silinsə də, onun yaratdığı «ədəbiyyat» və «ədəbiyyat tarixi» -  gil löv- 
həciklər qalmışdır və bu gün məhz onların sayəsində bəşəı* m ədəniy- 
yəti və ədəbiyyatı öz yaşını bir neçə min il qədim ə çəkə bilir.

Bu gün Azərbaycan m ədəniyyəti və m ənəviyyatı da belə bir tarixi 
smaq qarşısındadır. Düzdür, bir neçə il bundan əvvəl Azərbaycanm 
böyük oğlu, dünya şöhrətli siyasi xadiırı Heydər Əliyevin titanik səyi 
nəticəsində Azərbaycan dövləti fıziki yoxluq təhlükəsindən qurtardı; 
ancaq bu gün bizim qarşımızda m ənəvi-m ədəni, əxlaqi deqradasiya 
problemləri durm aqdadır və buna qarşı mübarizə təkcə b ir adamın işi 
deyil. Bu işdə biz m öhtərəm  prezidentimizə təm ənnasız yardımçı ol- 
malı, xalqımızın m ədəni-iqtisadi və siyasi inkişafı yolunda onun səy-
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lərinə şərik olmalıyıq. Hazırkı ədəbiyyat tarixi məhz bütün bunlar nə- 
zərə alınmaqla və onlardan doğan ehtiyacların ödənilm əsinə cəhd gös- 
tərilm əklə qələm ə alınmış, yenidən işlənmiş və ərsəyə gətirilmişdir. 
«Bəni-növi-bəşər»in -  m illətlərin və xalqların get-gedə yaxınlaşdığı 
və doğmalaşdığı indiki qlobal inteqrasiya dövriində odəbi-m ədəni də- 
yərlərim izin lazımi səviyyədə təqdimi xalqımızın bəşər ailəsinə «göy- 
dən diişmədiyini», bu ailənin ayrılmaz üzvi hissəsi olduğunu, bu ailə- 
nin ümumi m ədəni xəzinəsini öz inciləri ilə zənginləşdirdiyini siibut 
edəcəkdir.

XII əsrin qatı terrorçu təşkilatı olan İsm aililər belə bir əfsanə uy- 
durmuşdular ki, türklər bəşər övladı olmayıb, cinlərdən törəm işlər və 
buna görə də onların öldürülməsi şəriət baxımından günah deyil. Bu 
gun eyni xəstə təfəkkiirün (bəlkə də təfəkkürsüzlüyiin!) daşıyıcısı 
olan erməni şovinistlərinə ən yaxşı cavab türk-azərbaycanlı bədii-fəl- 
səfı düşüncəsinin bəşər m ədəniyyəti xəzinəsinə bəxş etdiyi ölm əz 
ədəbi abidələri layiqincə qiym ətləndirib diinya ədəbi-ictim ai fikrinə 
təqdim etməkdiı*.

XII əsr Azərbaycan poeziya məktəbinin, xüsusi halda Nizami 
m əktəbinin m öhkəm  humanist bünövrəsi üzərində yiiksəlmiş böyük 
İran şairi Sədi nahaq yerə demirdi ki, bəşər övladları bir bədənin üzv- 
ləri kimidir, çünki yaradılışdan onların hamısı eyni gövhərdəndir. Ru- 
zigarın gedişi bir üzvə ağrı verəndə o biri üzvlərin də səbri-qərarı kə- 
silir. Necə ki, insanm bircə barmağı yaralananda bütün orqanizmi bu- 
nun ağrısmı çəkir. Böyük şair üzünü laqeyd adamlara tutub deyirdi ki, 
ey başqasmm dərdindən qəm lənm əyən, sənə adam adı qoymaq yaraş- 
maz!

Belə böyük humanist ənənələr üzərində formalaşmış Azərbaycan 
ədəbiyyatı da insansevərlikdə kim sədən geri qalmadığını bir çox öl- 
m əz bədii örnəklərlə sübut etmişdir. Böyük rom antik şairimiz Abdulla
Şaiq:

Həpimiz bir günəşin zərrəsiyiz,
Həpimiz bir yuva pərvərdəsiyiz! -

dedikdə, təkcə Azərbaycan xalqını, təkcə islam iimmətini, təkcə Şərqi 
nəzərdə tutmurdu; bütün bəşər övladına üz tuturdu. Göründüyü kimi, 
Azərbaycan xalqı, onun folkloru və ədəbiyyatı tarix boyu başqalarınm 
qəm inə və sevincinə şərik olmuş, yüksək insan adını həm işə şərəflə 
doğrultmuşdur.
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Azərbaycanda ədəbiyyat tarixçiliyi prinsiplərinih foraıalaşması- 
nın, yuxarıda ötəri olaraq qeyd etdiyimiz kimi, çox qədim  bir tarixi 
vardır. Ortaq islam ədəbiyyatları kontekstində ilk ərəbcə nüm unələri 
VII-VIII əsrlərdə yaradılmış bu ədəbiyyat tarixçiliyi XI əsrin əvvəl- 
lərinə təsadüf edir. Orta əsrlərin ədəbi-estetik fıkrinin ifadə olunduğu 
ilk Azərbaycan qaynaqları arasında tədqiqatçılar Xətib Təbrizinin 
«Şərhül-həm asə», Nəsirəddin Tusinin «M eyaml-əşar», «Əxlaqi-Na- 
siri», «Əsasül-iqtibas» (XIII əsr), Təbrizli Şərafəddin Həsən Raminin 
«Hədaiqül-həqayiq» və «Ənisül-üşşaq» (XIV əsr), Vəhid Təbrizinin 
«Risaleyi-cəmi-m iixtəsər» (XIV əsr), Sadiq bəy Əfşarın «Qanun üs- 
süvər» (XVI-XVII əsrlər), M əhəm m əd Rəfı Dostm əhəm m əd oğlunun 
«Məşı*obül-ətşan» (XVII əsr), M irzə Əbutalib Təbrizinin «Xiilasətiil- 
əfkar» (XVIII əsr) əsərlərinin adlarıjıı çəkiıiər. Ə lbəttə, bunlar ilk 
növbədə sırf poetika və ədəbiyyatşünaslığa həsr olunmuş əsərlər kimi 
maraq doğurur. Ədəbiyyat tarixçiliyi isə daha çox o dövrün təzkirə- 
lərində öz əksini tapmışdır ki, bunların sırasında Əhdi Bağdadinin 
«Gülşənüş-şüəra» (XVI əsr), Sadiq bəy Əfşarın «M əcm əül-xəvas», 
Sam M irzənin «Töhfeyi-Sami» təzkirələri (XVI əsr), Saib Təbrizinin 
«Səfınə»si (XVII əsr), Lütfəli bəy A zər Bəydilinin «Atəşkədə»si 
(XVIII əsr), M ir Möhsün ağa Nəvvabın təzkirəsi (XIX əsr), Seyid 
Əzim Şirvaninin təzkirəsi (XIX əsr), M üctohidzadənin «Riyazül-aşi- 
qin» (XX əsr), M əhəm m ədəli Tərbiyətin «Danişm əndani-Azərbay- 
can» (XX əsr), Qulam M əm m ədlinin «Təzkirə» (XX əsr əlyazması) 
və b. əsəıiəri göstərm ək olar. Bütün bu əsəıiərdə klassik şərq poetika- 
sının və ədəbiyyat tarixçiliyinin bir sıra epizodik problemləri qoyulub 
həll edilm əklə, biitövlükdə onlar çağdaş elmi ədəbiyyatşünaslığa və 
ədəbiyyat tarixçiliyinə hazırlıq m ərhələsi kimi qiym ətləndirilə bilər.

Onu da qeyd etmək lazımdır ki, Azərbaycan ədəbiyyatı örnəkləri 
təkcə Azərbaycan təzkirəçilərinin əsərlərində deyil, eyni zamanda, 
başqa xalqlara məxsus olan təzkirəçilərin əsəıiərində də öz əksini tap- 
mışdır. Bunların sırasında ərəbdilli Azərbaycan ədəbiyyatınm  bir çox 
niimunələrinin toplandığı Əbiilhəsən əl-Baxərzinin «Dumyat əl-qəsr 
və usrat əhləl-əsr» (XI əsr), Ravəndinin «Rahət əs-sudur» (XII əsr), 
M əhəm m əd Övfınin «Lübab-ül-əlbab» (XIII əsr), Zəkəriyyə Qəzvini- 
nin «Asar əl-bilad» (XIII əsr), Dövlətşah Səm ərqəndinin «Təzkirətüş-
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şüəra» (XV əsr), Əbdürrəhman Caminin «Baharıstan» (XV əsr), Əmin 
Əhməd Razinin «Həft iqlim» (XVI osr), Q əstəm onulu Lətifınin səya- 
hətnam əsi (XVI əsr), Aşiq Çoləbinin «M oşairiiş-şüəra» (XVI əsr), 
Hacı X əlfənin təzkirəsi (XVII əsr) və bir sıra başqa tozkirələri və elmi 
ədəbiyyat m üəlliflərinin əsəıiərin i göstərm ək lazımdır.

Peşəkar ədəbiyyatşiinaslar və təzkirə m üəllifləri ilə yanaşı, Azər- 
baycan ədəbiyyatşünaslığının inkişafında bədii əsor m üolliflərinin də 
rolunu layiqincə qiym otlondirm ək lazımdır. Xüsusən, Nizami, Füzuli, 
M.F.Axundov kimi böyiik miitəfəkkiı* sənətkarların bədii ədəbiyyatın 
xarakteri barədə iroli siirdükləri qiymətli fıkirlər indinin öziində do 
elmi əhəmiyyotini qoruyub saxlamaqdadır.

Orta əsıiər Azərbaycan ədobiyyatm ın və fılologiyasının görkəmli 
simalarından biri kimi m əşhur olan Xətib Təbrizi (1030-1109) bədii 
söz sənətinin və elmi filologiyanın ən m iixtəlif sahələrində öz qələ- 
mini sınamışdır. Onun qiym ətli elmi əsəıiəri zaman-zaman tədqiqatçı- 
ların diqqətini cəlb etmiş, haqqmda dəyəıii fıkirlər söylənmişdir. Bö- 
yiik alim və ədib Əbiil-əla əl-M əərrinin ən yaxşı tələbələrindən olan 
Xətib Təbrizi Yaxın Şərqin m ühüm m ədəniyyət m ərkəzlərindən olan 
Təbriz şəhərində doğulmuş, ilk və orta təhsilini burada almış, lakin 
arayıcı zəkası bütün bunlaıia kifayətlənm əyərək, onu xilafətin mər- 
kozinə -  elm və təhsil ocağı sayılan Dəmoşq, Qahirə, Bağdad şəhər- 
lərinə çəkib aparmışdır. Xətib Təbrizinin yaradıcılığı Azərbaycanın ilk 
ədəbiyyatşıinas-alimi kimi çox böyük maraq doğursa da, o, Azərbay- 
can hiidudlarından çox-çox kənara çıxmış, bütiin dünyada m əşhur ol- 
muşdur.

Xətib Tobrizinin miiəllimi olan Əbiil-əla əl-M əərri (973-1057) 
zəmanəsini xeyli qabaqlamış, az qala müasir demokratik, humanist və 
bəşəri düşüncələrə sahib olan bir alim idi. Onun dini xurafat əleyhinə 
yazdığı kəskin satiraları az qala alimin həyatdan vaxtsız getm əsinə sə- 
bəb olacaqdı. Belə bir böyük şəxsiyyətdən dərs alan və islam fılolo- 
giya elminin aparıcı şəxsiyyətlərindən birinə çevrilən Xətib Təbrizi 
bütiin diinyada ilk universitet sayılan Bağdad «Nizamiyyə» m ədrəsəsi- 
nin kitabdarı və ədobiyyat professoru olmuş, eyni zamanda, pedaqoji 
fəaliyyətlə yanaşı, qiymətli elmi əsərlər də yazıb özündən yadigar 
qoymuş, bununla da təkcə Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığım  deyil, 
iimumilikdə, dünya ədəbi-elm i fıkrini zənginləşdirmişdir. Quranın təf- 
siri, «Siqt-əz-zənd», «Əbu Təm m am  divanı», «Homasə» kimi əsərlərə 
yazdığı şərhlərlə özünii dövrün böyük ədəbiyyatşünası kimi təsdiq 
edən Xətib ilk dətə  poetikada şərh janrının m əqsəd və vəzifələrini el- 
mi surətdə əsaslandıraraq, şerin hərtərəfli (kompleks) təhlili metodunu 
irəli si'ırmüş, özü də həmin metoda əsasən dövrıinün bütiin humanitar
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elmlərinin (tarix, fəlsəfə, ilahiyyat, ədəbiyyatşünaslıq, dilçilik, mifoi0  ̂
giya, etnoqrafıya, fıqh və s.) nailiyyətlərindən öz şərhlərində uğurla 
istifadə etmişdir. Xətib Təbrizi şerdə forma və məzmun gözəlliyinin 
vəhdəti prinsipini irəli sürərək, bunları bir-birindən ayrı təsəvvür et- 
mir, əsl yüksək sənətin qayəsini m əhz bu qoşa qanadın birliyində gö- 
rürdü.

Azərbaycan xalqının yetirdiyi fıkir nəhənglərindən olan N əsirəd- 
din Tusi də sənət və poetika barədə əsas m ülahizələrini və elmi qəna- 
ətlərini «M eyarül-əşar» 'əsərində ifadə etmişdir. Tusiyə görə, şer -  tə- 
xəyyül əsasında yaradılmış vəznli, qafıyəli sözdür. Ancaq təkcə vəzn 
və qafıyədən ibarət olan m əzm unsuz sözləri şer saymaq mümkün de- 
yildir. Tusinin əsl söz sƏnətkarı qarşısında qoyduğu tələblər sırasında 
əsil-nəcabət, yüksək amal, kamil zövq, gözəl düşüncə, tükü-tükdən 
seçmək, ən m üxtəlif elm lərdən xəbərdar olmaq, poetika elmini dərin- 
dən bilmək, özündən əvvəlki şairlərin yaradıcılığına bələd olmaq və s. 
göstərm ək mümkündür.

Xətiblə eyni şəhərdə dünyaya göz açmış başqa bir ədəbiyyatşüna- 
sımız -  V əhid Təbrizinin «Risaleyi-cəm i-m üxtəsər» əsəri Şərq şerinin 
poetik özəlliklərini araşdıran və sistemləşdirib üm um iləşdirən bir əsər 
kimi diqqəti cəlb edir. Bu əsərin  dünya şərqşünaslığı üçün nə qədər 
qiymətli olduğunu göstərən belə bir fakt təqdirəlayiqdir ki, o, rus di- 
linə tərcüm ə edilərək, Şərq poetikasının qaynaqları seriyasından hələ 
1939-cu ildə M oskvada nəşr edilmişdir.

«Cəm i-m üxtəsər» o dövrdə və ondan əvvəl Yaxın Şərqdə ərəb və 
fars dillərində yaradılan şer formaları və onların poetik xüsusiyyətləri 
haqqında qısa ensiklopedik lüğət xarakteri daşıyır. Burada, xüsusən is- 
lam ədəbiyyatlarının işlək vəzni olan əruz vəzni haqqında, onun qa- 
nun-qaydaları barədə geniş m əlum at verilir. Bu əsərdə şerin element- 
ləri, onların yerinə yetirdiyi bədii vəzifələr ətraflı təhlilini tapır. Irəli 
sürdüyü nəzəri fıkirləri o dövrün m əşhur şairlərindən gətirilən bədii 
öm əklərlə əyaniləşdirən V əhid Təbrizi, həm  də bir növ, ədəbiyyat 
tarixçisi vəzifəsini yerinə yetirərək, dövrün əbədi m ənzərəsinə qiym ət 
vermiş olur.

Öz böyük sələfı Xətib Təbrizinin ardınca, Vəhid Təbrizi də, şerdə 
formaya həddindən artıq aludəçiliyin əleyhinə çıxır, m əzm unu aparıcı 
element kimi təqdir edir, poetik fıqurları isə şerin bəzəyi adlandırır.

Səfəvi hökmdarlarmın saray kitabxanaçısı olan Sadiq bəy Sadiqi 
və ya Əfşar da əsas etibarilə rəssam lığa həsr edilmiş «Qanun-üs-sü- 
vər» əsərində sənətin ümumi prinsipləri barədə bir sıra qiym ətli fıkir- 
lər irəli sürmüş, yaradıcı şəxsiyyətdən başlıca olaraq sənət orijinallığı 
tələb etmişdir. — —  l
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Öz tarixinin keşməkeşli yollarında gah müstəqil dövlətçiliyini 
əldə etmiş, gah da suverenliyini itirib bu və ya başqa qüdrətli dövlətin 
əsarəti altına düşmüş Azərbaycanda ədəbiyyat və m ədəniyyət həm işə 
ictimai fıkrin ön sıralarında durmuşdur. Klassik Azərbaycan ədəbiyya- 
tının üç işlək dili olan ərəb, fars və türk dillərində qabaqcıl humanist 
məzmun daşıyan bədii-fəlsəfı dəyərlər yaranmışdır. Bunlardan bir 
qismi dövrüm üzə qədər bütöv şəkildə gəlib çatmışdırsa, başqa bir qis- 
minin fraqmentar halda qorunub-saxlanılmasında təzkirələrin rolu bö- 
yük olmuşdur. Qərb ədəbiyyatşünaslığında və İkinci Respublika dövrü 
Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında təzkirələrə verilən önəm in cüzi ol- 
ması hazırda bu ədəbiyyatşünaslıq əsərlərinə yeni təfəkkür işığında 
yanaşmağı tələb edir. Ə lbəttə, biz ifratdan təfritə varmaq, orta əsr təz- 
kirələrini öz elmi-tarixi əhəm iyyətinə görə çağdaş elmi səviyyədə ya- 
zılmış ədəbiyyatşünaslıq araşdımıaları, ədəbiyyat tarixləri ilə bir cər- 
gəyə qoymaq fıkrindən çox uzağıq. Ancaq, hər halda, ədəbiyyatşünas- 
lığın bu elmi-tarixi janrı da öz obyektiv dəyərini kəsb etməli, Azər- 
baycan ədəbiyyatının inkişafında və təbliğində tarix boyunca onların 
oynadığı rol m üəyyən edilməlidir. Xüsusən, əsərləri itib-batmış və 
yalnız təzkirələrdə m üəyyən öm əkləri qorunmuş şairlərin yaradıcılı- 
ğının öyrənilm əsi baxımından təzkirələrin müstəsna əhəm iyyətini 
qeyd etm əm ək olmaz. Bu baxımdan, yuxarıda adlarını çəkdiyim iz təz- 
kirələr, Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığının və ədəbiyyat tarixçiliyinin 
ilk öm əkləri kimi təkcə tarixi əhəm iyyət deyil, həm də elmi önəm da- 
şımaqda, ədəbiyyat tariximizin ciddi qaynaqları olaraq qalmaqdadır. 
Onu da qeyd edək ki, hazırkı informasiya əsrim izdə təzkirəçilik ən- 
ənələrinə qayıdışın getdikcə vüsət aldığını bir növ m üasir təzkirələr 
olan ədəbiyyat antologiyalarınm nəşrinin durmadan artması da sübut 
edir. Az sözlə çox m əlum at verm ək prinsipi -  bizim informasiya əsri- 
mizin də m huna uyğun gəlir.

Azərbaycan təzkirəçiliyi, ərəb və fars dillərində özündən əvvəl 
yazılmış əsərlərin  ənənəsi ilə yanaşı, Herat təzkirəçilik m əktəbinin 
ənənələrinə də söykənirdi. XVI yüzillikdə Səfəvi dövlətinin tarix səh- 
nəsinə çıxması ilə Azərbaycan dilinin ictimai-siyasi həyatda oynadığı 
rol qat-qat güclənir, bu dildə təkcə bədii yaradıcılıq öm əkləri deyil, 
həm  də rəsmi və elmi yazılar meydana çıxırdı. Azərbaycan ədəbi dili-
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nin qrammatik qayda-qanunları m üəyyonləşdirilərkən o dövrdə İslam 
Şərqinin aparıcı ədəbi dillərindən biri kimi kifayət qədər inkişaf etmiş 
və formalaşmış cığatay türkcəsi örnəyindən istifadə olunur, qramma- 
tika və üslubiyyat sahəsində bu dilin praktikasına m üraciət edilirdi. 
Əsərləri ədəbi dil örnəyi olan sənətkarlar arasında böyük özbək şairi, 
dövlət xadimi və fılosofu Əmir Əlişir Nəvai yaradıcılığı təkcə Azər- 
baycan deyil, digər türk xalqlarınm ədəbiyyatı üçün də müstəsna əhə- 
m iyyət daşıyırdı. Təsadüfı deyil ki, Azərbaycan dilində tərtib edilmiş 
ilk təzkirələrdən biri -  Sadiq bəy Sadiqinin «M əcm əül-xəvas» əsəri 
də öm ək olaraq Əlişir Nəvainin «M əcalisün-nəfais» təzkirəsini göz 
önündə tutmuşdu.

Zəm anəsinin hərtərəfli inkişaf etmiş ziyalılarından olan Sadiqi 
Azərbaycan təzkirəsinin sonrakı inkişafına və zənginləşm əsinə böyük 
təsir göstərmiş, həm in təzkirələrdə hörm ətlə yad edilmiş və onun bir 
çox ədəbi məlum atları olduğu kimi sonrakı təzkirələrə salınmışdır. O, 
öz müasiri olan m əşhur «Gülşəni-şüəra» təzkirəsinin müəllifı Əhdi 
Bağdadi ilə tanış və dost olmuş, təcm bə m übadiləsi etmişdir.

Sadiqi öz təzkirələrində türk və fars dillərində yazan 480-dən ar- 
tıq sənətkarın həyatı və yaradıcılığı haqqında məlum at və 
əsərlorindən nüm unələr vem ıişdir. Türk dilinin üç şivəsini 
m üəyyənləşdirən Sadiqi, bunları cığatay, rum və qızılbaş şivələri kimi 
differensiasiya etmişdir. Hələ Sadiqidən xeyli əvvəl öz türkcə divanını 
tərtib etmiş böyük Azərbaycan şairi M əhəm m əd Füzuli də əsərlərinin 
dibaçəsində türk dilləri arasında bu cür differensiasiya apararaq yazırdı 
ki, əgər m ənim  əsərlərim də anlaşılmayacaq söz və ifadələr olarsa, 
bunun üçün üm um ilikdə m ötəbər ziyalılardan və xüsusən Rum və 
tatar ədəbiyyat xadim lərindən üzr istəyirəm ; çünki hər ölkənin özünün 
yerli danışıq özəllikləri vardır və söz gözəlinin bəzəyini başqa 
yeıiərdən borc almaq m ənə ar gəldi; qərara aldım ki, öz diyarımm 
zərif sözləri ilə bu gəlinə bəzək vumm...

Göründüyü kimi, Sadiqidən fərqli olaraq, Füzuli tatar və cığatay 
şivələrini eyni şivə hesab etmişdir. İndinin özündə belə tatar və özbok 
dillərinin həddən artıq yaxın olması böyük şairin bu fıkrinin doğrulu- 
ğunu sübut edir.

Sadiqinin təzkirəsində o dövrkü Azərbaycan ədəbiyyatı üçün çox 
qiymətli material vardır. Bu kitabda verilmiş bioqrafıya və bədii nü- 
munələrin bir çoxuna özündən əvvəlki başqa heç bir qaynaqda rast gə- 
linmir.

«M əcm uəül-xəvas» tozkirəsində Ətiqi Şirvani, M övlana Şərif 
Təbrizi, Pirqulu bəy, M ir M ohəm m əd Evoğlu, Fikri Ordubadi, M ə- 
həmməd bəy Şəmsi, M uradxan Fikari, Qazi Zəncani, M əsihi, Şahqulu
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M irzə, M əhəm m əd bəy Əmani və başqa Azərbaycan şairləri haqqında 
dolğun məlum at verilmişdir.

Ə sərdə Füzuliyə verilən yüksək qiym ət və ayrılan böyük yer isə 
nəinki Sadiqinin bir Füzuli pərəstişkarı olduğuna, həm də onun pey- 
ğəm bərcəsinə uzaqgörənliyinə dəlalət edir. Belə ki, çağdaş dövrü- 
m üzdə belə, bir çox divan şairlərinin yaradıcılığı az qala unudulmaq 
üzrə olduğu halda, Füzuli istər Türkiyədə, istər Azərbaycanda, istərsə 
də Orta Asiyada, yəni həm Qərb, həm  də Şərq türkləri arasında get- 
dikcə populyarlaşmaqdadır. Bu, Sadiqinin bir ədəbiyyatşünas-alim  ki- 
mi nə qədər düzgün proqnozlar verdiyini göstərm əklə, onun təzkirəsi- 
nin elmi əhəm iyyətini də qat-qat artırmış olur.

Sadiqi ilə eyni dövrdə yaşayıb-yaratm ış və onunla dost olmuş 
Əhdi Bağdadinin «Gülşənüş-şüəra» təzkirəsi də o dövrün ədəbiyya- 
tını, xüsusən Azərbaycan ədəbiyyatını öyrənm ək baxımından unikal 
m övqedə durmaqdadır. Sadiqi kimi, Əhdi də Füzuli sənətinə böyük 
önəm  vermiş və onun ölm əz bir sənətkar kimi m əşhurlaşacağına yük- 
sək inam ifadə etmişdir.

XVI əsrlə XIX əsrlər arasında Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığının 
və ədəbiyyat tarixçiliyinin bir qolu olan təzkirəçiliyin m üəyyən mə- 
nada durğunluq keçirm əsi, yeni görkəmli əsərlərin yaranmaması, bir 
tərəfdən Füzulidən sonra poeziya və sənətin özünün keçirdiyi geri- 
ləm ə və durğunluq, başqa tərəfdən isə bu cür əsərlərə  ictimai sifarişin 
olmaması ilə izah edilməlidir.

Gülüstan və Türkm ənçay m üqavilələrindən sonra Azərbaycanm 
iki yerə parçalanması nəticəsində ölkəm izin şimalı rus əsarəti altında 
olsa da, burada nisbi inkişaf m üşahidə edilm əkdə idi. Bu, Azərbay- 
canın şimal hissəsinin rus m ədəniyyəti vasitəsilə Avropa m ədəniyyə- 
tinə inteqrasiya olunması ilə bağlı idi. Klassik ənənələrə söykənən 
poetik m əktəblərin -  xüsusi halda Seyid Əzim Şirvani m əktəbinin ya- 
ranması nəticəsində bu m əktəbin ayrılmaz əlam əti kimi Seyid Əzim 
Şirvani təzkirəsinin də meydana çıxm asına səbəb oldu. Öz dövrünün 
görkəmli şairi, m aarifpərvər pedaqoqu Seyid Əzim hər vasitə ilə xal- 
qını m aarifləndirm əyə çalışmış, bunun üçün bütün vasitələrdən isti- 
fadə etmişdir. Bu vasitələrdən birini də o, təzkirə yazmaqda görmüş- 
dür. Əfsus ki, şair 1883-cü ildən qələm ə almağa başladığı təzkirəsini 
bitirə bilməmişdir.

Sadiqinin təzkirəsindən sonra Seyid Əzimin təzkirəsi türk dilində 
qələm ə alının və üç böyük türk ədəbiyyatını -  Türkiyə, Azərbaycan 
və Türküstan şairlərinin həyat və fəaliyyətini əhatə edən zəngin bir 
antologiyadır. Sadiqinin təzkirəsində olduğu kimi, burada da Rum və



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 21

Türküstan (Cığatay) şairlərinə nisbətən Azərbaycan şairlərinə daha 
çox yer verilmişdir. Bu da şübhəsiz ki, ədibin qarşıya qoyduğu ma- 
arifçi ideyalarla, öz ölkəsinin ədəbiyyat xadimlərini daha geniş tanıt- 
maq m əqsədi ilə bağlı idi. Tərtib edilm əsində m üxtəlif təzkirə, divan 
və cünglərdən istifadə edilmiş bu əsərdə 280-ə yaxın şairin tərcümeyi- 
halı və əsərlərindən bədii nüm unələr verilmişdir.

Bu təzkirədə Şərq təzkirəşünaslığında ilk dəfə olaraq bir rus şairi
-  Aleksandr Sergeyeviç Puşkin haqqında m əlum ata rast gəlirik. Bu isə 
özlüyiində çox böyük bir m ədəni-ədəbi hadisənin başlanğıcından -  
Şərq-Qərb ədəbi-m ədəni inteqrasiyasının ilk rüşeymindən, m ədəniy- 
yətlər arasında dialoqun başlanmasından xəbər verirdi.

Azərbaycanda türkcə yazılan təzkirələr içərisində M üctəhidzadə- 
nin «Riyazül-aşiqin» təzkirəsi də zaman-zaman ədəbiyyat tarixçiləri- 
miz və ədəbiyyatşünaslarım ız tərəfındən m ötəbər qaynaqlardan biri 
kimi istifadə olunmuşdur. Burada xüsusən, Qarabağ ədəbi m ühitinə 
aid zəngin m əlum at toplanmışdır.

Azərbaycan təzkirəçiliyində son «mogikan» hesab edilən əsər 
1954-cü ildə Qulam M əm m ədli tərəfındən qələm ə alınmışdır. Qulam 
M əm m ədli bu kitabı tərtib etm ək üçün özünə qədər yazılmış təzkirə- 
ləri tədqiq etmiş və XX əsrin 50-ci illərinə qədər yaşamış yüzlərlə şa- 
irin bioqrafıyasım verm əyə çahşmışdır. Bu əsər təzkirə ilə ədəbiyyat 
tarixi arasında keçid janrınm  xüsusiyyətlərini özündə daşımaqdadır. 
Bu baxımdan o, Azərbaycan ədəbiyyatı tarixində unikal mövqe 
tutmaqdadır. Burada nəinki şair və yazıçılara, hətta təzkirə 
m üəlliflərinə və onlarm təzkirələrinə də m üəyyən yeı* verilmişdir.

Əsərin dəyərini artıran xüsusiyyətlərdən biri də burada Azərbay- 
can şifahi xalq ədəbiyyatı nüm unələrinə geniş yer verilməsidir. Əl- 
yazmanm son cildi məhz bu m əqsədlə tərtib olunmuşdur. Şifahi xalq 
ədəbiyyatınm  ayrı-ayrı janrlarına m üəyyən yer verilmiş, onların janr 
xüsusiyyətləri təhlil edilmiş, hətta ümumtürk abidələrindən, xüsusi 
halda qırğızların «Manas» dastanından bəhs olunmuşdur. Qədim Azər- 
baycan ədəbiyyatı nüm unələrindən danışan tədqiqatçı «Avesta»dan 
bəzi öm əklər verm əklə kifayətlənm işdir.

Təzkirəçilik ənənələrinin indi də davam etm əsi son dövrlərdə 
professional ədəbiyyatşünaslar tərəfındən ayrı-ayrı poetik janrları əha- 
tə edən antologiyaların tərtib və çap edilm əsində də özünü göstərir. 
Bu baxımdan, təəssü f ki, keçid dövrünün keşm əkeşləri nəticəsində ya- 
nm çıq qalmış «Azərbaycan klassik ədəbiyyatı kitabxanası» (AKƏK) 
Və «Azərbaycan ədəbiyyatı inciləri» seriyalarım qeyd etm ək lazımdır. 
Bir neçə cildi çapdan çıxmış, 20 cilddə nəzərdə tutulan AKƏK 
seriyası folklordan və ən qədim  dövrlərdən tutmuş günüm üzədək
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Azərbaycan ədəbiyyatının ən yaxşı nüm unələrini əhatə etməli idi. 
Seriyanın ayrı-ayrı cildləri ədəbiyyatım ızın Nizami, Füzuli, Nəsimi 
kimi sənətkarlarına həsr olunmuşdur. Lakin bir sıra cildlərdə 
təzkirəçiliyin bütün qayda-qanunlarına əm əl edilmişdir. M əsələn, 
XIII-XIV əsrlər Azərbaycan şerinə həsr edilmiş üçüncü cilddə 
tərtibçilər (C .Qəhrəmanov və K.AlIahyarov) m üqəddim ədə təqdim 
etdikləri ədəbiyyatın qısa xülasəsini verdikdən sonra kitabı Həsənoğlu 
haqqında əldə olan m əlum at və onun məlum şerləri ilə başlayıb, Qazi 
Bürhanəddin, Əssar Təbrizi, Y usif M əddah, Marağalı Övhədi, Qasimi 
Ənvər, M irzə Cahanşah Həqiqi, Xəlili, Hamidi, Hidayət, Şeyx İbrahim 
Gülşəni, Kişvəri, Bəsiri, Həbibi, Şah İsmayıl Xətai, X əlifə, Süruri, 
Şahi, Həqiri, Fəzli (Füzulinin oğlu), Rəhməti kimi çoxu oxucu 
kütləsinə az m əlum  olan Azərbaycan şairləri haqqında bioqrafık 
məlum at və əsərlərindən nüm unələr verirlər.

XIX əsrin sonunda -  1892-ci ildə M ir Möhsün Nəvvabm  «Təzki- 
reyi-Nəvvab», XX əsrin ortalarına yaxın -  1935-ci ildə isə M əhəm- 
m ədəli Tərbiyətin «Danişm əndani-Azərbaycan» əsərləri farsca yazıl- 
mış klassik təzkirə öm əkləri kimi qiym ətləndirilə bilər.

Bu toplularda Azərbaycan şairlərinin yaradıcılığından, Azər- 
baycan ədəbiyyatından bu və ya digər dərəcədə bəhs edilsə də, biz 
türkcə təzkirələrdə olan vətən, m illət, xalq təəssübkeşliyini, yanğısım 
bu əsərlərdə görmürük. Bu, bəlkə də, onların m üəlliflərinin müəyyən 
dərəcədə kosmopolit ideyalarla yaşamasmın və yaratmasının nəticəsi 
idi. Bunların arasında xronoloji cəhətdən ən cavanı və m əzm un baxı- 
mından ən zəngini «Danişm əndani-Azərbaycan» təzkirəsidir ki, uzun 
m üddət farsca qaynaqlardan biri olduqdan sonra nəhayət, Azərbaycan 
dilinə tərcüm ə edilərək 1987-ci ildə nəşr edilmiş və bununla da azər- 
baycandilli m ütəxəssis və oxucuların istifadəsinə verilmişdir. T əəssüf 
ki, tərcüm ədə bir sıra qüsurlar da vardır ki, əsərin m ənbəşünaslıq ba- 
xımından dəyərini xeyli aşağı salır. Xüsusən tərcüm əçilərə tanış olma- 
yan adlann oxunuşu və transkripsiyasında ciddi səhvlərə yol verilmiş- 
dir.

Təzkirələrin bir növü də antologiyalardır. Poetik antologiyalar is- 
tər Yaxın və Orta Şərq, istərsə də Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında 
və ədəbiyyat həvəsliləri arasında m əşhur olmuş, bu ədəbi vasitə ilə 
poetik m ətnlərin təbliği reallaşdırılmışdır. Azərbaycanda poetik anto- 
logiyalar daha çox fərdi ədəbiyyat həvəsliləri tərəflndən tərtib oluna- 
raq, «Səfınə» «Cüng», «Bəyaz» və başqa adlarla ədəbi-m ədəni mü- 
hitdə tanmmışdır. M əsələn, bunlar arasında XVII əsrin böyük Azər- 
baycan şairi, fars və Azərbaycan dillərində gözəl şerlərin müəllifı, Ya- 
xın və Orta Şərq ədəbiyyatlarında «Hind səbki»nin banilərindən biri
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kimi tanınan Saib Təbrizinin «Səfıneyi-Saib» əsəri məşhurdur. Bu 
əsər şairin müasiri olmuş və ondan əvvəl yaşamış bir çox söz ustad- 
larının yaradıcılığına aid nüm unələri öz içinə almaqdadır.

«Cüng» və «bəyazlar» daha çox XIX əsrin ortalarından XX əsrin 
əvvəllərinədək m əşhur olmuş, bir sıra ədəbiyyat maraqlıları öz 
sevdikləri m üəlliflərin şerlərini heç bir prinsip gözləm ədən albom tipli 
dəftərlərə köçürüb saxlamışlar. Bu cür antologiyalardan biri
XVIII əsrin görkəmli Azərbaycan şairi Molla Pənah Vaqifın dostu 
M olla Vəli Vidadinin qız nəvəsi Hüseyn Əfəndi Qayıbov tərəfındən 
tərtib edilmiş «Azərbaycanda m əşhur olan şüəranm əşarına 
m əcm uədir» adlı ədəbi toplu-antologiyadır.

Ədalət nam inə göstərm ək lazım dır ki, Qayıbovun bu m əcm uəsin- 
dən əvvəl alman şərqşünası A dolf Berje 1867-ci ildə Leypsiqdə «Qaf- 
qaz və Azərbaycanda m əşhur olan şüəranm əşarına m əcm uədir» adlı 
toplusunu nəşr etdirmişdir. Lakin bu topluda M olla Pənah Vaqif, 
M olla Vəli Vidadi, Qasım bəy Zakir, M irzə Fətəli Axundov, Aşıq 
Pəri, Baba bəy Şakir və digər Azərbaycan şairlərinin əsərlərinə cüzi 
miqdarda yer verildiyi halda, H.Ə.Qayıbovun m əcm uəsində XVIII-
XIX əsrlərdə yaşamış m əşhur və m əşhur olmayan 107 şairin əsər- 
lərindən xeyli nüm unə vardır. Xüsusən, A dolf Berje ilə müqayisədo 
Qayıbovun Azərbaycan poeziyasına daha dərindən bələdliyi və poetik 
gözəlliklərə vaqifliyi meydana çıxır. Bu da təbiidir. Azərbaycan dilini 
sonradan öyrənmiş A dolf Berjedən fərqli olaraq, Hüseyn Ə fəndidə ge- 
netik bir şer duyumu və bədii sözün gözəlliyinə qiym ət verm ək baca- 
rığı özünü göstərm əkdə idi.

Bioqrafık məlumatı içinə almayan topluda, bunu bir növ, tərtib- 
çinin şerlərə verdiyi tematik adlar əvəz etməkdədir. M əsələn, Qasım 
bəy Zakirin şerlərinə verilmiş tem atik adlar bunun yaxşı göstəricisi ola 
bilər. Zakir şerlərinin ümumi başlığı belə verilir: «Qarabağ vilayətin- 
dən, Cavanşir uyezdindən, Sarıcalı elindən Qasım bəy Zakir təxəllü- 
sün əşarıdır». Daha sonra şerlərin tematik başlıqları gəlir: «Qocalıq ha- 
lətinin vəsfı bəyanındadır», «Zəm aneyi-dunpərvərdən şikayətdir», 
«Vəsli-canandan hasil olan fərəh babında», «Cananm sərhəddi-kam ala 
çatıb nüktədanlığı bəyanındadır», «Canana izhari-qəm  etmək və dün- 
yayi-fanidən əl çəkm ək babında» və s. bu m əzm unda başlıqlar.

Ü m um iyyətlə götürdükdə, istər türk, istərsə də Azərbaycan ədə- 
biyyatşünaslığında klassik abidələrin yeni əlifbaya keçirilməsi prosesi 
ağrılı və yanlışlıqlarla birgə keçir. Bu isə, hər şeydən əvvəl, tərtibçi- 
lərin klassik ədəbiyyatı, otıun qayda-qanunlarım, realilərini yaxşı bil- 
m əm əsindən irəli gəlir. Əgər biz ədəbi-m ədəni irsimizin bütün gözəl- 
liyi, zərifliyi və poetik-estetik çoxm ənalılığı ilə gələcək  nəsillərə çat-
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masını istəyiriksə, bu gün klassik irsi dərindən biləri və anlayan mütə- 
xəssislərin yetişdirilm əsinə qüvvə və vəsaitim izi əsirgəm əm əliyik.

Xoşbəxtlikdən, m ədəniyyət və ədəbiyyatım ızın nəinki bizim özü- 
müzə, həm də bizi əhatə edən bəşəriyyətə lazım olduğunu ədəbiyyatı- 
mız haqqında m üxtəlif yaxın və uzaq ölkələrdə tərtib olunmuş toplu 
və antologiyalar da təsdiq etm əkdədir. Bu cür cüng-təzkirələrə -  anto- 
logiyalara parlaq misal kimi 1969-cu ildə Moskvada çap olunmuş və 
bütün m ütərəqqi bəşəriyyət üçün nəzərdə tutulmuş ingilis dilindo 
«Azərbaycan poeziyası antologiyası» və «Azərbaycan nəsri antologi- 
yası» kitablarını göstərm ək olar. Ə slində bunlar.antologiya statusun- 
dan çıxaraq təzkirə statusuna daxil olurlar; çünki şair və yazıçılar haq- 
qında, təzkirələrdə olduğu kimi, həm  qısa və zəruri bioqrafık material, 
həm də onların yaradıcılığından bədii nüm unələr verilir.

Üm um iyyətlə götürdükdə isə, antologiyaların təzkirə statusuna 
qayıtmasının özündə dialektikanm bir əlam ətini göstərm ək mümkün- 
dür. Hər bir yeni -  yaxşıca unudulmuş köhnə deməkdir. Bu baxımdan 
yanaşdıqda, təzkirələr Qərb və Şərq ədəbiyyatşünaslığı arasında özü- 
nəm əxsus körpü rolunu oynamaqdadır. Belə ki, təzkirələrdə öz əksini 
tapan operativ ədəbiyyat materialı ədəbiyyatşünaslıq və ədəbi tənqid 
əsərlərindəki uzun-uzadı və bəzən anlaşılmaz informasiyanm verdiyi 
m əlumatı kiçik bir həcm də oxucuya çatdıra bilir.

❖  <J>

<3>

İrəlidə dedik ki, Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığm m , ədəbi- 
tənqidi-estetik fıkrinin inkişaf etm əsində və zənginləşm əsində, indiki 
term inlə ifadə edəcək olsaq, «yazıçı tənqidi» də böyük rol oynamışdır. 
Klassik şairlərimizin m üxtəlif m ünasibətlərlə söz sənətinin təbiəti, 
m ahiyyəti, sənətkarlıq m əsələləri, orijinallıq, deyim tərzi, mövzu 
təzəliyi, forma incəliyi və s. haqqında m ülahizələrini tam bir estetik 
və tənqidi fıkir sistemi kimi nəzərdən keçirm ək olar. Bu cəhətdən ən 
zəngin material verən sənətkarım ız böyük Nizami Gəncəvidir.

H ələ ilk poeması olan «Sirlər xəzinəsi»ndə Nizami sənətkar şəx- 
siyyətini, yaradıcı insanın vüqarını yüksək qiym ətləndirir, kainatın əş- 
rəfı olan insanlar arasında peyğəm bərlərdən sonra şairlərin gəldiyini 
göstərirdi. Sözü ən böyük ilahi möcüzə hesab edən şair onu qızıldan 
qat-qat yüksək qiym ətləndirir, xüsusən doğru poetik sözə yüksək 
önəm  verirdi. Sənətdə orijinallığı daha üstün tutan Nizami, özünün 
kimsəni təkrar etmədiyini bildirdikdən sonra göstərirdi ki, deyilmiş-
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lərin təkrarından heç kəsə bir fayda yoxdur. M əna və fıkir yükündən 
məhrum  olan sözü puç hesab edən Nizami göstərirdi ki, ancaq məna 
ilə zəngin olan şerin bir misrası dürr, bir misrası qızıl ola bilər. Sələfı 
və müasiri olan bir sıra şairlərdən fərqli olaraq, Nizami qeyri-əxlaqi, 
bayağı, vulqar fıkirlərin, açıq-saçıq səhnələrin poeziyaya gətirilm əsi- 
nin qəti əleyhdarı olmuşdur ki, bu da ümum iyyətlə, Azərbaycan poe- 
ziya m əktəbinin başlıca fərqləndirici xüsusiyyətlərindən və m əziyyət- 
lərindən biri sayılmalıdır.

Füzuli poeziya sənətinin ən vacib üstünlüklərindən birini onun 
elmiliyində görür və bu keyfıyyətdən m əhm m  olan əsərlərin  böyük 
sənət adına layiq olmadığı fıkrini irəli sürürdü. Ə lbəttə, bu o demək 
deyildi ki, Füzuli elmi əsərləri poeziya dilində, nəzm lə yazmağı məs- 
ləhət görürdii; əksinə, əllam əliyin poeziyadan uzaq olmasını vurğula- 
yan şair poetik sözün elmi gerçəklikdən uzaq olmamasının gərəkliyini 
irəli sürürdü. Bu o dem ək idi ki, cahil, nadan, elmi dünyagörüşü olma- 
yan adam şer yaza bilməz və yazsa da, bunu şer adlandırmaq olmaz. 
M əhz elm lərə vaqif olan sənətkar öz fıkirlərinin poetik ifadəsini lako- 
nik, anlaşıqlı, m əntiqli şəkildə verə bilər.

Estetik qənaətlərin poetik əsərlərdə inikası Azərbaycan ədəbiy- 
yatında əsrlər boyu davam edən, bu gün də özünü ara-sıra göstərən bir 
prosesdir. XIX əsrdə Azərbaycanda poetikanın m üxtəlif problemləri 
bir tərəfdən M .Ş.Vazeh, S.Ə.Şirvani kimi qüdrətli şairlərin əsər- 
lərində qaldırılır, digər tərəfdən, M .F.Axundovun yaradıcılığı timsa- 
lında bizdə ilk professional ədəbi tənqidin və ədəbiyyatşünaslığın ya- 
ranması prosesi başlayır, onun çox m ötəbər elmi özülü qoyulurdu.

Yalnız Azərbaycanda deyil, Yaxın Şərq regionunda da ilk peşəkar 
ədəbiyyat tənqidçisi və nəzəriyyəçisi kimi tanınmış M .F.Axundovun 
bu sahədəki fəaliyyəti cild-cild əsərlərin  elmi tədqiqat mövzusu ol- 
muşdur. Ə lbəttə, aydındır ki, bir çox klassiklərim iz kimi Axundovun 
da irsi bəzi əsə ıiə rdə  marksizm-leninizmin «Prokm st yatağı»na 
uyğunlaşdırılmış və ondan sovet ideologiyası üçün maksimum fayda 
götürm ək prinsipi ilə bəhs edilmişdir. Aydmdır ki, böyiik ədibin 
tənqid və ədəbiyyatşünaslıq fəaliyyətinin interpretasiyasında da eyni 
metodoloji qüsur özünü göstərm əkdədir və onun islahı üçün yeni, 
obyektiv araşdırmalara ciddi ehtiyac duyulmaqdadır. Ancaq o da 
şübhəsizdir ki, M .F.Axundov bir çox sahələrdə çağdaş 
ədəbiyyatşünaslığım ızın, ədəbiyyat tarixçiliyimizin binasım qoymuş 
və bizi bu baxımdan dünya ədəbi-nəzəri fıkrinə qovuşdurmuşdur.

Azərbaycanda ədəbi-nəzəri fıkrin inkişafında A.Bakıxanov da öz 
rolunu oynamış və xalqımızın görkəmli şəxsiyyətlərindən biri kimi, 
onun əsərləri ədəbiyyat tarixinin qaynaqlarından biri statusunu almaq
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hüququnu qazanmışdır. Özünün «Gülüstani-İrəm» adlı tarixi əsərində 
Bakıxanov Azərbaycan ədəbiyyatının tarixinə də xüsusi qayğı ilə ya- 
naşmış, bu baxımdan, ilk m üxtəsər Azərbaycan ədəbiyyatı tarixi ya- 
zılmasına cəhd göstərmişdir.

Azərbaycan bədii-nəzəri, estetik fıkrinin inkişafında və Azərbay- 
can ədəbiyyatı tarixi konsepsiyasınm formalaşmasmda və gerçəkləşdi- 
rilm əsində çağdaş elmi səviyyədə yazılmış ilk ədəbiyyat tariximizin 
müəllifı Firidunbəy Köçərlinin ayrıca yeri vardır. Belə ki, bütün «sa- 
tiriklər Qoqohın «Şinel»indən çıxdığı» kimi, Azərbaycanın bütün ədə- 
biyyat tarixçiləri də Firidunbəy Köçərlinin «Azərbaycan ədəbiyyatı ta- 
rixi»ndən çıxmışlar. «Füzuli Azərbaycan şairlərinin babası» (F.Kö- 
çərli) olduğu kimi, Firidunbəy Köçərli də Azərbaycan odəbiyyatı ta- 
rixçilərinin babasıdır. 1903-cü idə Tiflisdə rus dilində çap etdirdiyi 
«Azərbaycan tatarlarının ədəbiyyatı» adlı ilk m üxtəsər ədəbiyyat tari- 
xində F.Köçərli, ədəbiyyatım ızın tarixini bütövlüklə əhatə edə bil- 
m əsə də, V aqif dövründən başlayaraq, ədəbiyyatım ızın qısa icmalını 
vennişdir. Bu əsərin  əsas əhəm iyyəti onda idi ki, sonralar bunun əsa- 
sında «Azərbaycan ədəbiyyatı tarixi materialları» (1925-26) -  «Azər- 
baycan ədəbiyyatı» adlı, əslində ədəbiyyat tarixi səciyyəsi daşıyan 
əsərin  meydana gəlm əsində zəmin rolunu oynadı. Bu ədəbiyyat tarixi- 
nin unikal mövqeyi özünü onda göstərirdi ki, o, ədəbiyyat tarixçiliyi- 
m izdə ilk tendensiyasız, ideoloji rəhbərliksiz yazılmış əsər idi. Ondan 
sonra Sovet İttifaqında ərsəyə gəlm iş ədəbiyyat tarixlərim izdə kom- 
munist ideologiyası, yaxın xaricdəki (Türkiyədəki) m ühacirət ədəbiy- 
yat tarixlərim izdə isə əks-ideologiya hökm sürürdü. Halbuki m əqsəd 
ədəbiyyatşünaslığı və ədəbiyyat tarixçiliyini hər hansı konyunktur ide- 
ologiyadan qopararaq, xalqın m ədəni-m ənəvi inkişafı xidm ətinə yö- 
nəltm ək idi. Yəni, böyük Sabirin hələ  təqribən 100 il bundan əvvəl 
yaradıcılıq proqramı kimi götürdüyü aşağıdakı sözləri gerçəkləşdir- 
mək:

Şairəm, çünki vəzifəm budur -  əşar yazım.
Gördüyiim nikübədi eyləyim izhar, yazım.
Giinii parlaq, güniizii ağ, gecəni taryazım.
Pisi pis, əyrini, əyri, diizii həmvar yazım.
Niyə bəs böylə bərəldirsən, a qare, göziinü,
Yoxsa bu ayinədə əyri göriirsən özünü?

H ər bir elm kimi ədəbiyyatşünaslıq elminin də vəzifəsi və funk- 
siyası -  obyektivlik prinsipini rəhbər tutmasında və bu prinsipdən az 
da olsa sapmamasındadır. Bircə dəfə obyektivlikdən yayınmış bir elm



IZƏRBA YCAN ƏDƏBİYYA T1 TARİXİ 27

sahəsi və ya alim -  daha buna öyrəncəli olacaq (çünki ən çətini -  bi- 
rinci addımı atmaqdır) və dünya alim ləri, elmi ictimaiyyəti arasında öz 
nüfuzunu itirəcək. Bizim isə buna ixtiyarımız yoxdur; zira bizim baba- 
larımız tarix boyu öz elmi obyektivlikləri və doğruluqları ilə öz imic- 
lərini qazamblar. Babaların bizə miras qoyub getdiyi bu böyük sərvəti 
itirm əyə haqqımız yoxdur. Çünki biz təkcə keçmiş və indi üçün deyil, 
həm də gələcək üçün yazıb-yaradırıq. C ələcəyə bizim indiki nəslim i- 
zin hansı elmi dəyərlərlə, hansı elmi nüfuzla gedəcəyi bizim indi qə- 
ləm ə aldığımız yazılarımızdan asılıdır.

<J> <J>

<3>

XX əsrin sonlarından Azərbaycan Milli E lm lər Akademiyası Ni- 
zami adına Ə dəbiyyat İnstitutunun divarları arasında hazırlanan bu 
altıcildlik «Azərbaycan ədəbiyyatı tarixi» özündən əvvəlki akademik 
üslübda yazılmış ədəbiyyat tarixlərinin -  ikicildlik «M üxtəsər-A zər- 
baycan ədəbiyyatı tarixi» (1943-1944), üçcildlik «Azərbaycan 
ədəbiyyatı tarixi» (1957-1960) və ikicildlik «Azərbaycan sovet 
ədəbiyyatı tarixi»nin (1967) m ənəvi-yaradıcılıq xələfıdir. Ə lbəttə, 
aydındır ki, son onilliklərdə dünyada gedən qlobal ictimai-siyasi 
proseslərin təsiri altında ideoloji istiqamətin daha obyektiv kurs 
götünnəsi nəticəsində ədəbi əsərlərə , şəxsiyyət və hadisələrə ya- 
naşma metodologiyası da kökündən dəy işm iş 'və ədəbiyyat tarixçili- 
yindəki ənənəvi varislik m ürəkkəb dəyişikliklərə uğramışdır. Elə 
buna görə də, bu çoxcildlik ədəbiyyat tarixi, keçən əsrin 80-ci illərinin 
sonunda texniki cəhətdən hazır olsa da, 90-cı illərdə bütün dünyanı 
sarmış qlobal kataklizm lər onun çapını m əqsədəuyğun etmədi. Dünya 
nizammın kökündən dəyişm əsi, sosializm sisteminin bəşər tarixinin 
arxivinə atılması, dünyanm bir çox başqa ölkələri kimi, ölkəmizin də 
çoxdan həsrətində olduğu siyasi m üstəqilliyə qovuşması, ictimai- 
siyasi tərzin dəyişm əsi bir ideologiya və m ənəviyyat hadisəsi olan 
ədəbiyyata da yeni baxış bucağından yanaşmanı zəruri etdi. Ədəbiyyat 
İnstitutu kollektivinin fədakar əm əyi sayəsində az qala qeyri-mümkün 
bir iş kimi görünən bu vəzifələr yerinə yetirildi. Bizim nəsil öz 
ədəbiyyat tarixini tarixin m ühakim əsinə vermək qərarına gəldi.

Hazırkı çoxcildliyin birinci cildi Azərbaycan folklorunun tədqi- 
qinə həsr edilmişdir. Burada Azərbaycan m ifologiyasmın və ilk şifahi 
söz sənəti abidələrinin formalaşmasından tutmuş, ayrı-ayrı folklor 
janrlarının təhlilinə və bir sıra folklor abidələrinin, şifahi xalq ədəbiy-
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yatı yaradıcılarının portret-oçerklərinə qədər m üxtəlif məzmunlu yazı- 
lar toplanmışdır.

İkinci və üçüncü cildlər -  ədəbiyyatım ızın ən qədim  dövrdən 
XVIII əsrə qədər olan bir m ərhələsini təsvir və təqdim etm ək m əqsə- 
dini güdür.

Dördüncü cilddə əsas etibarilə XIX əsrin şəxsiyyət və hadisələrlə 
zəngin ədəbiyyatı öyrənilir, bu dövrdə xalqımızın orta əsrlər statusun- 
dan çıxaraq dünyanm qabaqcıl xalqlarının ədəbiyyatına və m ənəviy- 
yatına inteqrasiyası problem lərinin araşdırılması ön m övqeyə çəkilir.

Çoxcildliyin beşinci cildi Azərbaycan xalqınm tarixində qısa -  la- 
kin siyasi və ictimai, daha çox da m ədəni-ədəbi hadisələrlə zəngin bir 
dövrünün -  XX əsrin ilk 20 ilinin ədəbiyyatına həsr edilmişdir.

Nəhayət, altıncı cild XX yüzilliyin son 80 ilinin ədəbi-m ədəni 
hadisələrinin tədqiqini çağdaş siyasi-iqtisadi hadisələrin işığında araş- 
dırmağı qarşıya m əqsəd qoymuşdur.

C ildlər hazırlanarkən imkan daxilində çağdaş dünya ədəbiyyat ta- 
rixçiliyinin elmi uğurlarından bəhrələnm əyə cəhd göstərilmiş, bütün 
cildlər rus və ingilis dillərində m üfəssəl xülasələrlə təchiz edilmişdir.

Zənnim izcə, hazırkı ədəbiyyat tarixi çoxcildliyi Azorbaycan 
xalqının yaradıb dünya m ədəniyyəti xəzinəsinə bəxş etdiyi böyük 
şəxsiyyətlərin və ölm əz əsərlərin  kompüter əsrində dünya xalqları 
tərəfındən daha obyektiv və layiqincə qiym ətləndirilm əsinə zəmin 
yaratmaqla, xalqımızı bəşər ailəsinə ağrısız və tezliklə inteqrasiya 
edəcək, layiq olmadığı halda qarşısına çıxmış ağrılı və acılı prob- 
lem lərin həllinə köm ək göstərəcəkdir.

Bəkir Nəbiyev, 
Teymur Kərimli.
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Azərbaycan xalqının yüzillər boyunca yaratdığı şifahi söz sor- 
voti onun milli-monəvi kimliyi, tarixi-etnoqrafık həyat tərzi, 

fəlsəfı-estetik düşüncəsi, poetik təxəyyül və təfəkkür sistemi barədə 
kompleks informasiya daşıyan ilkin və əsas qaynaqlardandır^Genetik 
başlanğıcına və tarixi-etnik rrionsubiyyətino görə ümumtürk folklor 
arealınm tərkibinə daxil olan ^Azərbaycan folklorunun başqa türksoylu 
xalqların şifahi söz yaradıcılığı ilə ortaq cəhətlərə malikdir. Türklük 
daxilində milli differensiasiya proseslorinin getdiyi erkən və orta yüzil- 
liklərə qodorki tarixi m orhələdə m üştərəklik daha qabarıqdıjy'Əski mi- 
fık dünyagörüşün eyniliyi, etnik-m ədəni sistemin atlı yaşayış və dü- 
şüncə qanunauyğunluqlarma əsaslanan m ənəvi bütövlüyü türk etnosu- 
nun məskunlaşdığı nəhəng etnocoğrafı məkan daxilində vahid folklor 
arealınm təşəkkül tapmasını şərtləndirmişdir. İlkin bədii təxəyyül ör- 
noklorinin (mosolon, alqış-qarğış, ovsun, dua, mifık deyim, ibtidai əm ək 
nəğm ələri, mövsüm-mərasim  söyləm ələri və s.) əksər türk xalqlarınm 
folklorunda oxşar m ətnlər şəklində təzahür etməsi ortaq, vahid keç- 
mişin, m üştərək ilkinliyin əyani göstəricisidir. M üqayisə göstərir ki, 
Azərbaycan və türkm ən atalar sözlərinin səkson faizi üst-üstə düşür. 
Bu uyğunluq başqa qohum xalqlarla (Anadolu türkləri, özbək, qaqauz, 
qazax, tatar, başqırd və b.) da təqribən eyni nisbətdədir. Uzaq Şərqdə, 
Sibir-Altayda yaşayan türk xalqlarınm (xakas, şor, tuva, yakut-saka və 
s.) folklorunda m üşahidə edilən mifoloji obraz və m otivlər Orta Asiya, 
Qafqaz və Anadolu türklərində cüzi fərqlə demək olar ki, eynilə tək- 
rarlanır. Sibir-Altayda “ezi“ (“aac ezi“ - ağac əyəsi - sahib ruhu, “su ezi“
- suyun himayəçi ruhu), Orta Asiyada “əsi (“ojak osi“ - ocağın hima- 
yəçi ruhu, “tağ əsi“ - dağ ruhu), Azorbaycan və Anadoluda “əyə“ - 
“yiyə“ (“ev əyəsi“ - ev-yurd himayəçi ruhu) adlanan mifık obraz tarixi 
semantika baxımından heç də təsadüfən üst-üstə düşmür. Sözügedən 
etnocoğrafı m əkanda bu qəbildən olan ortaq, m üştərək mifoloji obraz-
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lar (alarvadı, qodu, saya, ko«a, div, ilan, bozqurd və s.) mifık düşüncə- 
nin ana axarında dayanır.

Şübhosiz ki, bütün bunlar başlanğıc - ortaq monəvi mokanı, etno- 
psixologiyam şortlondirən relikt olamotlərdir.<Sonrakı tarixi gcdişat və 
proseslərdə türk arealının miioyyən topluluqlara (oğuzlar, qıpçaqlar, 
bulqarlar, karluqlar və s.) ayrılmasıyla folklor vo etnoqrafıyada da bir 
sıra ayrıntılar ortaya çıxmağa başlamışdır. Bu m ərhələdən etibarən 
çağdaş anlamdakı Azərbaycan folkloru osas etibarı ilə oğuzlara məxsus 
şifahi yaradıcılığın tərkibindo inkişaf etmişdir/ Azərbaycan türklərinin 
m əskun olduğu indiki etnocoğrafı m əkanda oğuzlardan əlavə qıpçaq, 
bulqar və xəzər kimi türk qatlarımn da folklor yaradıcılığmda miiəyyən 
rolu olmuşdur.

Oğuzların söz sonəti ənonodən gələn oıtaq folklor modoniyyəti ilə 
yanaşı, osason ozanların yaratdıqları balıadırlıq dastanlarından - oğuz- 
namolərdon (onların ən mükommol nümunolərindon biri “Kitabi-Dədo 
Qorqud“ eposudur) və ayrı-ayrı boylara - tayfalara məxsus poetik bi- 
çim lordən (m əsəlon, Bayat tayfasmın bayatıları, Varsaq tayfasının var- 
sağılan, Gəray tayfasınm gəraylıları və s.), eləco də etnosun tarixi hə- 
yat təcriibosini, içərisində yaşadığı hadisəlori ifadə edon çeşidli melo- 
poetik və epik m otnlərdən toşkil olunmuşdur. Bu qobildon olan tarixi- 
modəni özünoməxsusluqlar və yaradıcılıq keyfıyyətləri transformativ 
təkamiil noticəsində todricən “Azərbaycan folklonı“ anlayışının ortaya 
çıxmasına imkan açmışdır. Erkon orta yiizilliklərdən etibarən Azərbay- 
canın tarixi-coğrafı hüdudları daxilindoki şifahi söz sorvətinin dil-üs- 
lub, poetik ifadə və siijet özünəməxsusluqlarının yaranması da folk- 
lorun milli-etnik m ənsubiyyətinin konkretloşməsino əhəm iyyətli dərə- 
codə tosir göstormişdir. Beloliklə do sırf Azorbaycan etnomokanına 
məxsus olan “Koroğlu“ eposu, “Qaçaq Nəbi“, “Qaçaq Korom“, “Doli Alı“, 
“Molla Nıır“ kimi bahadırlıq hekayətləri, m əhəbbət dastanları (“Qur- 
bani“, “Abbas-Gülgoz“, “X əstə Qasım“, “Valch-Zom igar“, “Əsli-Ko- 
rəm “, “Aşıq Q ərib“, “Novruz-Qəndab“ və s.), toponimik səciyyəli əf- 
sano və tarixi rəvayətlər, lətifələr, el söylomələri meydana gəlmişdir.

Azorbaycan türkləri tarixən atlı həyat tərzi keçirdiklorino görə on- 
ların yaratdıqları odəbiyyat tipi uzun miiddət daha çox şifahi səciyyə 
kəsb etmişdir. Bu baxımdan folklor əsrlər boyu Azorbaycan xalqının 
bədii-poetik təfəkkürünün əsas və aparıcı öziinüifadə fomıası olmuş- 
dyır. İlkin-ibtidai mifoloji-poetik düşüncə və qavrayışlardan başlayıb 
nəhəng epos-dastan yaradıcılığı kimi kamil bodii sistem mortobəsino
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çatmış odəbi-m ədoni gedişatın irimiqyaslı zaman hüdudları bunun 
oyani təsdiqidir.

Əlbətto, dünya xalqlarımn əksəriyyətindo olduğu kimi, Azərbay- 
can xalqının bədii toxəyyül vo təfəkkür tərzi do ilkin-ibtidai mifoloji 
işartılardan təkan alaraq təşokkiil tapmağa başlamışdır. Tipoloji bir pro- 
ses olan ilkin diinyaduyumunun mifoloji inikas şəklində ortaya çıxması 
tobii qanunauyğunluğa söykənirdi. İbtidai təfəkkür ə tra f gerçəkliyin osl 
mahiyyətini dərk cdə bilmok güciində olmadığından qədim  insanın tə- 
biətdəki hadiso və proseslorə qeyri-adi miinasibəti yaranmağa başla- 
yırdı. O, gerçəklikdə baş verən bütün hadiso və proseslərin arxasında 
gözogörünməz fövqoltəbii qüvvəlor dayandığını güman eləyir, yaşa- 
yışa təsir göstəron yaxşı və pis hadisələri həmin qtivvələrin m ərhəm ot, 
sevinc, kodər vo qəzəbiylə bağlayırdı. Gözəgörünm əz qüvvələrin qar- 
şısında özünü gücsüz və aciz hiss cləyən, həyat və yaşayışının onlardan 
asılı olduğu təsəvvürünə golon qədim  insan homin mifık qüvvələri to- 
xəyyül gücüylə obrazlaşdırır, onlarla m ünasibət qurmağa çalışırdı. İn- 
sanda öz təxəyyülüylə yaratdığı ruhlar alomino çox böyük maraq var 
idi. O həmin ruhlarla olaqə yaratmağa, pis hadisələrin qabağını almağa, 
goləcəkdən xəbər bilm əyə can atırdı. Belocə mifoloji inam, obraz vo 
rovayətlər bədii təxoyyül m əhsulu kimi ilkin-ibtidai toplumların - 
qəbilə və tayfanm monəvi-ruhani həyatında yer alır, gələcək mərasim 
folklorunun yaranması üçün münbit zəmin hazırlayırdı.

Əski çağlara nisbətən bu giin işlokliyi kəskin şəkildə azalmış olan 
və ya özünün folklor həyatım başa çatdıran miflər və m if təmolli arxaik 
öm əklər (ovsunlar, mifoloji rəvayətlər, qodu, sayaçı sırasından olan 
m orasim lər və s.) ctnosun tarixi duyum, düşüncə və yaşam biçimi ba- 
rədə unikal biligilər verir. İstisnasız şəkildə türk mifologiyasmın torkib 
hissəsi olan Azərbaycan miflorində qədim türk mifoloji düşüncəsi da- 
şınır. İstər dünyamn yaranması (kosmoqonik miflər), istər etnosun 
m ənşəyi (etnoqonik miflər), istərsə do mövsümi proseslərlə (təqvim 
m ifləri) bağlı olan m if motnləri ortaq türk mifoloji özülü üzorində da- 
yanır. Azərbaycan folklomnun bir çox janrlarına məxsus m ətnlərin ob- 
raz, motiv və süjet qumculuğunda da mifık təm əl ana qaynaq kimi çı- 
xış cdir. Nağılların, əfsanə və rovayətlərin, mövsüm-mərasim nəğmo- 
lorinin, xalq oyun və tamaşalarının mənzərosi bunu aydın göstərir: gö- 
yərçin cildinə girmiş pori qızlar, sehrli divlər, tilsimli daş, küpəgiron 
qarı, qanadlı dərya atları, Qodunun yağış gətirmosi və ya gün çıxart- 
ması, Kosanın yazın rəmzi olması və s.
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İbtidai bədii təxəyyülün, cləcə də ilkin poetik düşüncənin təşəkkül 
və təqdim ində əcdadlarımızın keçirdiyi m ərasim lər mühüm rol oyna- 
mışdır. Etnokültürii bir bütöv olaraq özündə comləşdiron ibtidai m ə- 
rasim lər icra olunan akt və seanslarla (oyun-rəqslər, rəmzi-ritual hərə- 
kətlər, magik çağırışlar, alqış-dualar vo s.) ibtidai bodii təfəkkürü şəkil- 
londirərək hərəkətə gətirmiş və folklorun ilk qatlarından biri olan mo- 
rasim nəğm ələrini ortaya çıxannışdır. Morasim folklorunun mövsüm- 
təqvim lə bağlı qanadı daha dərin qatlardan gəlir və qədim insanın təbi- 
otlə, ə tra f m ühitlə qarşılıqlı münasibətlorini orijinal şəkildə inikas et- 
dirir. Stabil və statik səciyyə daşıyan, yəni ilin m üəyyən çağına bağla- 
naraq yeri doyişməz, sabit qalan mövsürn mərasimlorinin başlıca məq- 
sədi təbiətə təsir etmok, keçirilon mərasim  və oxunan noğm ələr va- 
sitəsi ilə himayəçi ruhları m ülayimləşdirmək, onlardan kömək, yardım 
istəm əkdir. Xıdır Nəbi, Novruz-yaz nəğm ələri, Kosa-Kosa, Qodu- 
qodu, Sayaçı və s. bu kimi mərasim  folkloru örnəkləri yüzillər boyu 
xalqımızın həyatında mühüm yer tutmuş, onun m ənəvi-ruhani dünya- 
sım biçimləndirmişdir.

M ərasim folkloru xalqın m əişət, ğüzəran hoyatı ilə də bağlıdır. 
Doğum, ölüm, toy və s. kimi çeşidli səboblərdon qurulan yığnaqlarda 
etnos özünün emosional duyğularını həm də poetik sözlo ifadə etmişdir. 
Dünyaya gələn nikbin ovqatlı m ərasimlo qarşılanmış, dünyadan gedən 
nisgil, kədər yüklü ağılarla yola salınmışdır. İnsan duyğusunun iki tə- 
zadlı qütbü olan sevinc və kədər m əişət m ərasim lərinin başlıca istiqa- 
mətlondiricisi - qurucusu olmuşdur. Bu m ərasim lərdəki folklor örnək- 
lori də (toy-düyün mahnıları, şadlıq çal-çağırları, eləcə də yas nəğm ə- 
ləri, ağılar) insanın sözün magik gücünə inamını ifadə edir: oski təsəv- 
viirə görə nəğm ə - magik söz bəd, şər qüvvələri qovub uzaqlaşdırmağa, 
insanı yaxşı, xeyirxah ruhların him ayəsində saxlamağa qadirdir. Gö- 
ründiiyü kimi, m ərasim  folklonı m ənəvi-tarixi hoyatın həm  mifoloji- 
poetik, həm do fəlsəfi-estetik aspektlorini bütövlükdə çevrələmişdir.

Əski mifik diinyagörüş və ilkin bədii təxəyyül təkanları nağılların 
toşokkiil və yaramşına da əhəmiyyotli tosir göstərmişdir. Azorbaycan 
nağıllarının struktur-semantik m ənzərəsi bu m ətnlərdə bir tərəfdən 
qədim türk mifoloji dünyabaxışınm daşındığından xobər verir, digər tə- 
rəfdən do ənənəvi şərq mövzularınm, beynəlxalq səciyyəli səyyar- 
gəzərgi motiv və süjetlərin əks olunduğunu ifadə edir. Sehrli və al- 
leqorik nağıllarda türk mifoloji qatı (qanadlı at, sehrli su, dağ, ilan, ağac 
kultları) beynəlxalq səciyyəli motiv və süjetlərlə qaynayıb qovuşmuş-
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dur. “M əlikm om m od“ nağıllar silsiləsindo, e ləcə  də “T apdıq“ , 
“Reyhan“, “Kəl H əsən“, “Qırx qız“ , “Göyçək Fatma“ vo bu qəbildən 
olan başqa nağıllaıda sözügedən qovuşma qabarıq şokildo görünmək- 
dodir. Bu nağıllardakı bir çox obrazların (küpəgirən qarı, kiçik qardaş, 
yetim qız və s.) dünya nağıl təcrübosində yaxın qarşılığınm və ya ekvi- 
valentinin mövcudluğu (Baba Yaqa, Zoluşka və s.) tipoloji qatın mor- 
fologiyasından irəli golən olamotlərdir. Daha çox onənovi şərq mövzu- 
larını əhatə edon m əişət nağıllarında orta çağ sosial-estetik mühit və 
münasibətləri öz ifadəsini tapmışdır. Böyük oksəriyyotinin m ərkəzində 
Şah Abbas obrazı dayanan moişət nağıllarında orta əsr şərq cəmiy- 
yətində insanın haqq-ədalət axtarışı, xcyirxahlıq, miidriklik, halallıq, 
uzaqgöronlik, todbirlilik kimi yüksək monəvi keyfıyyotlərin təbliğ və 
tolqini mühiim yer tutur. M ənəvi doyərlərin nağıl strukturuna ycrləşdi- 
rilmosində islam simvolikasından (ağ libaslı, ağ saqqallı nurani baba 
dərviş obrazı) istifadəyə də xüsusi diqqət yetirilmişdir.

Təbiotdə baş veron hadisə və proseslərin obrazlı şəkildə mənalan- 
dırılması cohdi folklor təxəyyülünü əfsano janrının yaradılması istiqa- 
m ətinə do yönəltmişdir. Öz qeyri-adiliyi ilə seçilon təbii varlıqların 
(dağ, qaya, çay, bulaq, quş, ot və s.) neco əm olə gəlm əsi, yaranması ba- 
rədə qədim insan xəyali sobəblər uydurmuşdur. Bu səbob insanın ira- 
dosindən asılı olmayan, fövqəl-təbii q ü w ələ rin  m üdaxiləsi nəticəsində 
baş verən hadisədir. Folklor təfokkürü həmin qeyri-adi hadisəlorlə Ağrı 
dağının, Gəlin qayasınm, Haça qayamn, Araz çayının, Göy gölün, Ma- 
ral bulağının, Şanapipik quşunun, Xarı bülbülün etiologiyasım - ya- 
ranma sobobini açmağa çalışmış, beləliklə do, sözügedən toxəyyül 
məhsulu - əfsanə şəklində ortaya çıxıb bodii mətnə çevrilmişdir.

Folklor yaradıcılığı prosesində cpik ənənənin təşəkkül və irolilə- 
yişi bir xeyli dorəcədə etnosun tarix boyunca yaşadığı hadiso və pro- 
seslərin rəvayotləşm o imkanma bağlıdır. Etnos bir qayda olaraq öz ta- 
rixi həyatınm ibrətverici əhvalatlarım və ya taleyüklü hadisələrini yad- 
daş dövriyyosinə daxil edərək nosildən-nəslə, yüzildən-yüzilə ötür- 
müşdiir. Hər növbəti nosil dəyişm əsi yaddaş ötüriilməsinə yeni əlavo- 
lər, yaxud qırılmalar - unudulmalar gətirdiyindən zamanın keçmişdən 
uzaqlaşan iifüqləri içərisində hadiso və əhvalatlarııı ilkin m ənzərəsini 
əks etdiron süjetlər çeşidli doyişikliklərə uğramış və rəvayət şəklini 
almışlar. Folklor təxəyyüliinün m üxtolif dönomlərdəki fəal müdaxiləsi 
əksor rəvayətlori çoxvariandı motnlər halına gətirmişdir. Folklorlaşma- 
nın, xüsusən də variantlaşmanın dorocəsindən asılı olmayaraq Azər-
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baycan rəvayətləri epik yaddaşla bərabor, hom də tarixi-ctnik yaddaşın 
daşıyıcılarıdır. Tarixi şoxsiyyət və abidolor, yer-yurd adları haqqındakı 
rəvayətlər xalqın folklora həkk etdiyi yaddaş möhürüdür. Dədə Qor- 
qud, Qazan xan, Babok, Şah İsmayıl Xətayi, Koroğlu, Qaçaq Nəbi, Qa- 
çaq Kərom kimi qiidrotli tarixi şəxsiyyotlərimiz, Ərk qalası, Narınqala, 
Çıraqqala, Qız qalası, Xudafərin körpüsü sırasından olan abidolərimiz, 
Dorbənd, Ordubad, Gənco, Ərdəbil və bu qəbildon olan başqa qodim 
yer-yurdlarımız barədə yaradılmış rəvayətlər Azərbaycan xalqımn zən- 
gin və şərəfli keçmişindən soraq gətirir.

Bahadırlıq vo m acəra-sərgüzəşt səciyyoli tarixi hadisə vo ohvalat- 
lar silsiləsi epik ənənədə rəvayətloşm ə mərholəsindon sonra dastan- 
laşma prosesinə daxil olmuşdur. Türk folklor ənonəsinin tarixi tocrübə- 
sindən gəlon “Alp Ər Tonqa“ , “Şu“, “Ərgonokon“, “Oğuz kağan“ epik 
m ətnləri məhz rovayətlər silsiləsi üzərində toşəkkül taparaq dastanlaş- 
mışlar. Oğuz-Azərbaycan folklor mühitino məxsus “Kitabi-Dodə Qor- 
qud“, “Koroğlu“ eposları, eləco də orta çağ aşıq dastanları mahiyyət 
etibarı ilə həmin ənənonin davamıdır.

Qədim  türk eposu vo onun gencoloji davamı olan oğuz - Azorbay- 
can eposu nə qədər folklor poetik boyalarına büriinmüş olsa da tiirk ba- 
hadırlıq - fütuhat düşüncəsinin tarixi gerçəkliyini do öziində chtiva elo- 
yir: “Dədə Qorqud“ boylarındakı və “Koroğlu“ qollarındakı hadisolor 
ozan və ya aşıq təxəyyülünün m əhsulu olmazdan öncə tarix içindən 
boylanan gerçəklikdir. Ümumiyyətlə, türk cpos-dastan tofəkkürü öz ti- 
pinə görə gerçəkçi təfəkkürdür. Bu səbəbdon də o, daha çox “aşıq gör- 
düyünü çağınr“ prinsipinə söykənmişdir. Dastan təfəkkürünün tipi vo 
söykəndiyi prinsip Azərbaycan qohrəmanlıq cposuna folklorlaşmış ta- 
rix, folklorlaşmış salnamə kimi yanaşmaq imkanı verir. Bu m ənada bə- 
dii boyasmdan, poetik rəngindən asılı olmayaraq Azərbaycan eposun- 
dan Azərbaycan tarixi də keçir.

Fütuhat - cəngavərlik epoxasınm yavaş-yavaş səngiməsi vo arxa 
plana keçməsi oğuznamoləri, bahadırlıq dastanlarım tədricən ozan-aşıq 
repertuarınm əsas yükü olmaqdan çıxarmış və orta çağlarm ikinci yarı- 
sından - on altı-on yeddinci yüzilliklərdon etibarən sufı-dərviş simvoli- 
kasını ifadə edən rəmzi-m əcazi m ohəbbət dastanları epik mokanda 
aparıcı mövqeyo çıxmışdır. Azorbaycanda səfəvilik-qızılbaşlıq şək- 
lində təzahür edən tə s ə w ü f  fəlsəfı-ideoloji sistemi özünün əsas horə- 
kotverici qüvvəlorindən biri kiırıi aşıqlığı meydana gotirmiş, aşıqlıq isə 
bütün monəvi-poetik gücüylə həm  təkkə-təriqət, hom hərbi-siyasi,
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hom do ctnoqrafık m ərasimlərdo səfəvi ideologiyasının təbliğ-tərən- 
nümünü strateji bir vəzifə olaraq həyata keçinnişdir. Azərbaycan-sə- 
fəvi dövlotinin qurucusu Şah İsmayıl Xətayinin aşıqları himayə etmosi, 
aşıq sənotino rəğbot göstərərok özünün do saz çalması və qoşma üslu- 
bunda şerlor yazması aşıqlığın tarixi nüfuzunu və com iyyətdəki mövqe- 
yini güclondirmişdir. Bu tarixi m ərholodə aşıqlıq özünün qızıl dövrünü 
yaşayır. Qurbani, Abbas Tufarqanlı, Xəstə Qasım, Sarı Aşıq kimi qüd- 
rotli saz-söz ustalarınm yaratdıqları poetik incilər orta çağ aşıqlığınm 
qaynar sənot həyatım  əks etdirir. Sonrakı dönəm lərin ərsəyə gətirdiyi 
Aşıq Ələsgər, Dollu Mustafa, Abdalgülablı Valeh, Şomkirli Hüseyn, 
Bozalqanlı Hiiseyn vo bu sıradan olan başqa ustad sənətkarlar da aşıqlıq 
ənonəsini uğurla davam və inkişaf etdirmişlər. Müdriklik, dünyaya fəl- 
sofı baxış, gözəlliyin, yüksək m ənəvi dəyorlərin tərənnüm ü zəngin və 
çoxçeşidli aşıq poeziyasınm əsas ideya-estetik özəlliyidir.

Bir qanadı ilə aşıq poeziyasına bağlı olan, aşıqların ifa zamanı yar- 
dımçı melopoetik mətn kimi istifadə etdikləri el bayatılarınm da xalqın 
m ənəvi dünyasınm ifadə olunmasında özünəməxsus yeri vardır. Ba- 
yatılar xalqın duyğu dilidir, onun özünün özüylo könül söhbətidir. Bu 
səbobdən də bayatılar folklorun ən çox yayılan və daimi dövriyyodə 
olan örnəklərindondir. Lirik duyğunu - sevinci, kədəri, həsrəti, vüsalı, 
ayrılıq iztirabım unikal poetik yığcamlıq və həssaslıqla çatdıran bu dörd 
misralı şer hom də dərin fəlsəfı-estctik ümumiloşdirmə gücünə malik- 
dir. Azorbaycan folklor örtüyündo bayatıların xüsusi fəallıq nümayiş et- 
dirmosi xalqın lirik-romantik ovqatmın güclü olmasından irəli golir. E1 
bayatılarından olavə Sarı Aşıq, Lələ, M əhəm m əd Əmani, Xətayi, 
Vidadi və başqa sənətkarların adına bağlı müəllifli bayatılar da xalq 
arasında geniş yayılmışdır.

Bayatı və bayatışəkilli folklor şerlori (ağılar, laylalar, oxşamalar və 
s.) xiisusi avazla oxunan və ya söylonən spesifık mətnlərdir. Azhəcm- 
lilik və melopoetik səciyyə janrın qədimliyinin əlamotidir. Bu əlam ət 
bəlkə də onun ilkin-ibtidai qam-şaman m ərasim lərindən doğulduğunun 
göstəricisidir. M əhz bu səbəbə görədir ki, qədim xalq m ahm lanmızın 
böyük əksəriyyətinin mətni bayaitılardan qunılmuşdur.

Folklor sözün geniş monasında xalq müdrikliyinin ifadosi olduğun- 
dan buradakı irili-xırdalı biitün janrlar bu və ya digər dərəcədə həmin 
sociyyəni daşımaqdadır. Bıınunla yanaşı, bir sıra janrların mətn yü- 
kiindo ağırlıq mərkozi bırbaşa xalq müdrikliyinin üzərinə düşür. Atalar 
sözü və m əsəllər, xalq gülüşii örnəkləri (lətifolər, qaravollilor, atniaca-
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lar, bozəm ələr və s.) miidrik, düşündürücü dünyabaxışdan doğur. Çox- 
əsrlik hoyat təcrübəsino istinadon irəli sürülmüş hikm ətam iz mülahizo 
və qənaətlər yüzillər boyunca cilalanaraq xalq mənəviyyatının m əhək 
daşına çcvrilmişlər. Bu mənada Azorbaycan atalar sözlori insanın hoya- 
tına, güzəranına, çevrəsindəkilərlə miinasibətinə işıq tutan xalq hik- 
m ətləridir. Gülüşdən doğan xalq müdrikliyi Bohlul Danondo, Molla 
Nosrəddin lətifolorindo, eləco də qaravəllilərdə, ibrətamiz atmacalarda 
öz folklor gerçokliyini tapmışdır. Azərbaycan xalq gülüşii comiyyət və 
insan miinasibotlorinin komik moqamlarım miidrik eyhamlarla orijinal 
şəkildə açan vo ibrətli tərzdə yekunlaşdıran misilsiz m ənəvi mədəniy- 
yət göstəricisidir.

Azərbaycan folkloru osrlər boyu hom də bir təlim -tərbiyə moktəbi 
funksiyasını ycrinə yetimıişdir. Gözünii dünyaya açan körpəni layla, 
oxşama novazişi qarşılamı$>. dil açıb yerim əyə başlayanda sanamalar, 
düzgülor, tapmacalar, yanıltmaclar, uşaq nağılları onun nitqini yüyrək- 
ləşdirmiş, zehnini, fəhmini itiloyib zirəkləndirmişdir. Böyük, əzəm ətli 
folklor m odəniyyətinə gedən yol öz ilkin başlanğıcım bu mənada uşaq 
folklomndan götürür.

Geniş mövzu və zəngin janr əhatəsinə malik Azorbaycan folklom 
hom də xəlqi kolorit vo milli mcntalitetin misilsiz ifadoçisidir. Ən kiçik 
folklor örnoyindən tutmuş irihocmli nohong epos mətnino qədər bütün 
səviyyələrdə Azərbaycan folklorunun dili xalqın ruhunu, psixologiya- 
sını, onun m ənəvi güc və qüdrətini inikas etdirir. Min il öncəki “Dədə 
Qorqud“ dili ilo bu günkü layla, bayatı, nağıl, dastan dilini uzlaşdıran, 
qovuşduran xalqın m hu və dəyişm əyən milli özünoməxsusluğudur. Bu 
özünəməxsusluğun arxasında isə, şübhəsiz ki, ovəzsiz milli-monəvi 
sərvətim iz - nəhəng folklor mədəniyyotim iz dayanır.



MİFOLOGİYA

Milli modəniyyətin və onun bir qolu olan odəbiyyatın qaynağı 
milli mifologiyadır. Çağdaş elmi-nəzəri fıkirdə “mifologiya“ 

deyildikdo ilk növbədə bu və ya digər mifoloji düşüncə sistemi, bu sis- 
temlə tomsil və ifadə olunan dünya modeli nozərdə tutulur. Mifık dün- 
ya modeli heç bir m ətndə və ya m ətn qrupunda tam şəkildə ifadə edilə 
bilmir, lakin onun m otnlər əsasında bir bütöv kimi borpası mümkündür. 
Başqa sözlo desək, mifologiya bizə hazır şəkildo təqdim  edilmiş ger- 
çoklik faktı (fenomeni) olmayıb, hazırlanması, bərpa edilməsi sonradan 
zəruri olan bir sistemdir.

Bu baxımdan türk etnik-mədəni ənənosi də istisna deyildir və hə- 
min ənənəni təşkil edən m ətnlər içində də mifologemlori tam olaraq 
ifado edən arxaik m ətnlər azdır. Türk mifologiyasmda da eyni mifoloji 
informasiyanm m üxtəlif m ətnlərdə dağınıq və m üəyyən dərəcə örtülü 
halda ifadə edildiyi faktlar, ünsürlər, onlar arasında əlaqələr cəmləşib 
və modelləşib.

Ümumiyyətlə, mifologiya tarixi-milli mentalitetin meydana çıxdı- 
ğı müəyyən dünya modelinin yaranmasmı, strukturunu, yaşama və fəa- 
liyyət mexanizmini əks etdirir, açıqlayır, nizamlayır. Milli mentalitetin 
mahiyyətini həm  ifadə edir, həm də biçimləndirir, formalaşdırır. Bu 
dünya modeli, dünya düzümü həmişə, hər yerdə tamamilə millidir və 
kənar amillər ona əsaslı şəkildə təsir edə bilmir.

Şübhəsiz, mifologiya yalnız qədim dövrlərə aid əfsanə və rəvayot- 
lərdən ibarot klassik və ya arxaik dəyərlor sistemi də deyildir. O, hər 
m ədəniyyətin həm  toməlini, həm də müasir məzmununu müəyyənləş- 
dirən təfəkkür hadisəsidir. Etnokültürəl ənənə mifologiyada m üxtəlif 
sahələrdə, m üxtəlif şəkillərdə əks etdirildiyi kimi, bu sahələrə aid 
m ətnlər də bizə çeşidli mifoloji materiallar verməkdədir. Eyni etnik sis- 
temə daxil olan insanların düşüncə və davranış stereotipləri m əhz mi- 
fologiyanın təmin etdiyi imkanlar daxilində müəyyənləşir. Mifoloji 
linqvistika da, milli m ədəniyyət mətnlərinin əsasını təşkil edən xüsusi
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bir dil kimi, sürəkli və sabit səciyyə daşıyır: bu dilin scmantik və struk- 
tur (qrammatik) özəllikləri milli m ədəniyyətin ən əski çağlarından in- 
diyədək olan bütün m ətnlərdə (şifahi, yazılı, vizual və s.) əsasən eyni- 
dir. Hətta bu günümüzdə də insanların və cəm iyyətlərin davranışları 
milli mifoloji ənənənin sərhədləri daxilində cərəyan edir. Etnik-mədə- 
ni ənənənin mifologiyada m üəyyənləşən, kodlaşan və proqramlaşan 
başlıca cizgiləri həm in xalqın var olduğu müddət boyu qüvvədə qalır 
[694, 13]. Konkret etnik-modəni sistemlərə aid mifoloji modellər bir- 
birindən fərqləndiyi kimi, tipoloji baxımdan da mifologiya yaxın və ya 
eyni funksiyaları yerinə yetirən başqa ideoloji sistem lərdən əsaslı şəkil- 
də forqlənir. Bu baxımdan elm və din kimi universal sistemlər, ədəbiy- 
yat və incəsənot kimi bədii şüur sahələri ilə mifologiya arasında ciddi 
fərqlər vardır. M ifologiyada elmi, dini və fəlsəfı təfəkkürün rüşeymlə- 
ri, ortaq m ənşə ünsürləri, bağları mövcuddur. Eyni zamanda bu sahələ- 
rin hamısında bu vo ya digor şəkildə mifoloji ünsürlər yaşamaqdadır. 
Fəqət bənzərlik və ortaq nöqtələr nə qədər olursa-olsun, bu sistemlər 
həm məzmun, həm də ifadə baxımından bir-birindən köklü şəkildə aynlır.

Mifologiya ilə ədəbiyyat ilk baxışda çox yaxın görünsələr də, dün- 
yanı qavramaq və ifadə etmək baxımmdan onlarm arasında əsaslı fərq- 
lor var. Mifologiyada hər şey hərfı mənada (daha doğrusu, gerçək an- 
lamda) qavranıldığı halda, bədii əsərdə məcazi mona (metafora) ön 
plandadır. Doğrudur, metafora geniş anlamda miflorin adi, gündəlik dü- 
şüncə dilinə tərcüm əsi kimi qəbul edilə bilər; bununla belə, mifoloji 
mətn içindo metaforaya yer yoxdur, ədəbi əsər isə metaforasız müm- 
kün deyil [617, 793]. Bədii əsərdə işarə motn xaricindəki bir gerçokli- 
yi ifadə etməkdo, onun simvolu kimi qavramlmaqdadır. Mifoloji mətn- 
də isə işarə m ətn xaricindəki gcrçəkliyin özüdiir, işarə (ad) və onun ifa- 
do etdiyi gerçəklik, hər ikisi mahiyyətco eyniyyəti ifadə edir. Və bu 
cəhətdən mifoloji m ətnlər konkret milli mifologiya daşıyıcıları torəfın- 
dən uydurma kimi deyil, həqiqət kimi qəbul edilmişdir. Halbuki bədii 
əsər eyni ənənə daşıyıcıları tərəfındən sırf bədii təxəyyül məhsulu ola- 
raq qavranılmaqdadır.

M ifologiyanm ümummədəni və semiotik xüsusiyyətləri ilə bəra- 
bor, özünəxas tipoloji parametrlori də vardır. Doğrudur, saf və bütöv 
halda heç bir mifoloji sistemə rast golmək mümkün deyildir. Qədim 
dövrə aid mifık materiallar az və dağmıqdır. Çağdaş etnoqrafık məlu- 
matlar da həm materialın xarakterinə, həm də araşdırıcıların təsvir dili- 
nin forqli olmasma görə natamamdır. Əldə olan materiallar kompleks
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xarakter daşımaqda və eyni zamanda özündə bir neçə düşüncə tərzinin 
təsirini yaşatmaqdadır. Yəni, heç bir mifəlogiya m üəyyən m ətnlər və 
ya m ətnlər toplusunda tam şəkildə əhatə və təsvir edilməmişdir. Buna 
görə də mifologiyaya aid spesifik düşüncə tərzinin, dünya modelinin 
bərpası indi də mifşünaslıq qarşısmda duran başlıca m əsələdir. Mifolo- 
ji modelin bərpası isə hər hansı bir mifoloji sistemə xas olan daxili 
strukturu, onun tərkib vahidləri arasındakı flınksional və semantik əla- 
qələri aydınlaşdırmağı nəzərdə tutur.

Bərpa edilən mifoloji sistem lər tarixən, çox əski çağlarla bağlı ol- 
duğuna görə, etnosun və ya onun aid olduğu superetnik birliyin o dövr- 
doki adı ilə adlandırılır. Daha doğrusu, bu gün bizə bəlli olan mifoloji 
sistem lər əsas etibarilə protodil dövründə formalaşmağa başladığına və 
ilk tarixi dövrlərdə sistemləşdiyinə görə onların çağdaş etnonim lərlə 
adlandırılması tarixilik baxmından m əqsədyönlü sayıla bilməz. M əsə- 
lən, bu gün ayrıca bir ingilis, yaxud alman mifologiyasndan deyil, va- 
hid bir “German mifologiyasından“, eləcə də Ukrayna, yaxud serb və 
ya belorus mifologiyasından deyil, slavyan mifologiyasından bəhs edil- 
məkdədir. Çünki mifologiyanm aktual olduğu və cəm iyyət həyatmm 
bütün sahələrini əhatə edən universal sistem sayıldığı dövrlərdə çağdaş 
m illətlər formalaşmamışdı. Daha doğrusu, dil ailələri içində bu gün 
müşahidə etdiyimiz differensiasiya o vaxt hələ gerçəkləşməmişdi. Belə 
bir yanaşma tərzi türk xalqlarımn mifoloji onənəsinə tətbiq ediləndə də 
özünü doğruldur. Təsadüfı deyil ki, türkoloji və mifoloji araşdırmalar- 
da yalnız “türk mifologiyası“ istilahından istifadə edilir. Bu sahədə baş- 
qa meyara güvənm ək tarixi gerçəkliyə və elmi-metodoloji prinsiplərə 
uyğun olmazdı. Mifoloji bərpa təşəbbüsləri hər hansı bir xalqın keçmiş- 
dəki və ya günümüzdəki mifoloji inanışlannı toplamaq, bunları etnoq- 
rafık cəhətdən və ya subyektiv-fəlsəfı metod baxımından izah etmək 
vəzifəsini də qarşıya qoya bilməz. M əqsəd etnik-m ədəni ənənənin tə- 
məlini, onun tarixi inkişafınm bel sütununu və ifadə dilini təşkil edən 
mifoloji sistemi meydana çıxarmaqdan ibarətdir [380, 14-15].

Konkret mifoloji sistem lərə xas olan dünya modelinin göstərilən 
prinsiplər əsasında aşkarlanması yeganə düzgün elmi yol sayılsa da, 
onun nisbətən aşağı səviyyələrini (ayrı-ayrı süjetləri, m ifologemləri, 
inanışları və b.) öyrənəıkən bu üsul da kifayət etmir. Burada sistemin 
ümumi qanunauyğunluqlarının təsbit edilməsindən başqa, iki əlavə iş də 
tələb olunur: ifadə planmda bütün tərkib hissələrinin (işarələrin) m üəy- 
yənləşdirilm əsi, məzmun planmda isə semantik qatların aşkarlanması.
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Əldə olan yazılı və şifahi qaynaqlar, arxeoloji və etnoqrafık mate- 
riallar türk mifologiyasına aid məlumatların çox əski çağlarla bağlı ol- 
duğunu göstərir. Türk mifoloji dünya modelinin borpası həm  bu qədim 
məlumatların, həm də çağdaş türk xalqlarının etnik-m ədəni ənənələri- 
nə aid materialların nəzərə almmasını tələb edir. Ümumtürk mifoloji 
modeli bu gün həm bir bütöv, həm  də ünsürlər halında çağımızdakı ay- 
rı-ayrı türk xalqları arasında ciddi bir dəyişikliyə uğramadan yaşamaq- 
dadır. Bu baxımdan həmin model əsas, özək, ayrı-ayrı türk xalqlarmda 
m üşahidə edilən m odellər isə variant olaraq qəbul edilə bilər. Türk mi- 
fologiyasmın başlıca m əsələləri həm  dünya modeli səviyyəsində, həm 
də ayrı-ayrı ünsürlər səviyyəsində uzun bir tarixi m üddət ərzində (təx- 
m inən 150 ildən bəri) geniş şəkildə araşdırılmışdır. Bu sahədə çalışma- 
lar günümüzdə də davam etdirilir. V.V.Radlov, Q.N.Potanin, S.Y.Ma- 
lov, A.Y.Kulakovski, Q.V.Ksenofontov, Ç.Vəlixanov, Y.K.Pekarski, 
N.P.Dırenkova, L.P.Potapov, Y.P.Ru, S.M.Abramzon, Ə.Abid, B.Ögəl, 
M .Təhmasib, M .Seyidov, A.M .Saqalayev, S.Q.Klyaştomı kimi ms, ya- 
kut, qazax, Azərbaycan və Türkiyə tədqiqatçıları türk mifologiyasınm 
bir çox ümumi və xüsusi m əsolələrini araşdırmış, bu sahədə dəyərli 
osərlər yaratmışlar. Hazırda hom dünya türkologiyasmda, həm  do türk 
dünyasmm m üxtəlif elm m orkəzlərində bu araşdırmalar davam etdirilir 
[380, 19-30]. Onların bütünlükdə mifologiya elmi üçün dəyərini etiraf 
etm əklə bərabər, onu da qeyd etm ək zəm ridir ki, həm in əsərlərdə bir 
çox hallarda terminoloji qarışıqlıq, qaynaqların yanlış dəyorləndirilm ə- 
si, materialların təsn if edilm ədən dövriyyəyə buraxılması, m ahiyyətcə 
m üxtəlif inanc sistem lərinə aid olan məlumatların eyni nəzəri meyar və 
prinsip çərçivəsinə yerləşdirilm əsi kimi yanlışlıqlar müşahidə edilir. 
Buna görə də əksər araşdırmalarda, m əsələn, türk tanrıçılığı ilə şama- 
nizm, arxaik görüşlorlə təsəvvüf ənənələri, m ədəni qəhrəm anlarla epik 
qəhrəm anlar və totemlər, tabu ilə m üqəddəslik arasında fərq qoyulmur. 
Hotta dünya elm ində ortaya çıxan metod və meyarlar türk mifologiya- 
sına tətbiq edilərkən mövcud materialın özəllikləri kifayət d ərəcəd ə :sv 
nəzərə alınmır və türk mifologiyasına heç bir doxli olmayan mülahizə- 
lər ortaya çıxır [215, 3-12]. Üstəlik, ədəbiyyatşünaslıq, tarix, sosiologi- 
ya və başqa elm lərin metod və terminologiyasından da, yeri gəldi-gəl- 
mədi, istifadə edilir. Buna görə do gah “dastan m üəllifı“ kimi, gah da 
“m əcaz“, “obrazlılıq“, “sinfı m übarizə“ və s. kimi mifologiyaya yad an- 
layış və term inlər ortaya çıxır. Bunlar mifologiyanm təbiətinə və mifo- 
loji araşdırmaların m əntiqinə zidd olduğu kimi, türk etnik-m ədəni ənə-
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nəlorini də düzgün əks ctdirmir və elm dən uzaq, yanlış “nəzəri“ model- 
lərin ortaya çıxmasına səbəb olur.

Türk mifologiyasınm təm əlini və başlıca mozmununu tanrıçılıq 
təşkil edir. Türk mifologiyasının ümumi m ənzərəsi və başlıca problem- 
ləri, bir dünyabaxışı və mifik görüşlər sistemi kimi türk tanrıçılığınm 
struktur-semantik tərkibi, toməl, ünsür və anlayışları, funksional struk- 
turu mohz türk tanrıçılığınm m əzmununda daha tam halda və qabarıq 
görünür.

Türklərin tək bir yaradıcı varlığa inanmaları və onu “tanrı“ (çənli, 
tənqri, teyri, tora, tanrı, dingir) adlandırmaları haqqında ilk məlumatla- 
rı qayaüstü rəsmlərdon, Şumer dönomindən başlayaraq mixi yazılar- 
dan, arxcoloji və etnoqrafık m ənbələrdən alırıq.

Türk imperatorluqları dövrünə aid sistematik və daha əhatəli m ə- 
lumatlar isə yazılı qaynaqlarda eramızdan əvvəl III əsrdən etibaron 
qeyd edilmişdir. Çin qaynaqlarınm verdiyi məlumata görə əski hunlar 
tok tanrıya inanmış və onu “çənli“ adlandırmışlar. Daha sonrakı dövr- 
lərin bir sıra ərəb, fars, alban, Bizans... qaynaqlarında da bu barədə ge- 
niş məlumat verilir. Bu məlumatları və türk inanclarıyla bağlı yazılı, ar- 
xeoloji və etnoqrafık qaynaqları araşdıran m ütəxəssislər türklərin əski 
çağlardan bəri tək tanrıya inandıqları, yəni monoteist olduqları qənaə- 
tinə gəlm işlər [610; 632; 743]. Bu elmi nəticəyə görə əski türklərin bü- 
tün başqa dinlərdən fərqli, kifayət dərəcədə inkişaf etmiş, universal bir 
dini-mifoloji sistemi olmuşdur. Bu sistemi bəzi araşdınnaçılar “ten- 
qrizm“, bəziləri isə “tanrıçılıq“ istilahı ilə adlandırırlar.

Əski türklərdə Tanrı - dini-mifoloji sistemin morkəzi anlayışı idi. 
Hərfı mənası həm  “göy“, həm də “allah“ anlayışlannı ifadə edirdi. Bir 
çox araşdırmaçılar bu xüsusiyyəti göz önündo tutaraq “tanrı“ kəlməsi 
ilə əslində “Göy Tanrı“ anlayışınm ifadə edildiyi fıkrini irəli sümıüşlər. 
Bu fıkrə görə “tanrı“ səmavi bir allah anlayışı olub, bütün türklərə xas 
milli bir din sisteminin özəyini təşkil edirmiş. Başqa sözlə, türk tanrısı 
həm  maddi “göy“, həm  də “göy tanrısı“ kimi konkret və m ücənod an- 
layışların sintezidir.

“Tenri-Tanrı“ sözü m ənşə etibarilo türk kosmoqonik m ifıylə bağlı- 
dır. Etimoloji açıqlaması da yalnız bu m if axarında mümkündür. Əksər 
xalqlarda olduğu kimi, türk mifologiyasında da dünya sudan (ilkin xaos- 
dan) yaranmışdır. Onco ilkin sudan bir quru parçası ayrılaraq yer yaran- 
mış, sonra isə yerlo göy ayrılaraq kainatı (kosmos) meydana gətirmiş- 
dir. Semantik və etimoloji tohlillər göstərir ki, “tanrı“ sözündə bu pro-
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ses nəticəsində meydana çıxan kosmik nizam öz ifadəsini tapır: Tan - 
Qir (Yer - Göy) - Tanrı) Tenqri (Tenqir) Dinqir. Həm  dünya okeanı 
(dəniz-tenqiz), həm  də göy (tenqir-tenqri) bu sözlə ifadə edilir. Belə bir 
ifadə tərzi mifoloji düşüncənin xüsusiyyətləri və dünyanm kosmoloji 
modeli ilə yaxından bağlıdır. “Okeanın ilkinliyinə dair kosmoqonik 
konsepsiya dünya okeanı ilə əhatə edilmiş olan kosmoloji modelə uy- 
ğun gəlm əkdədir. Bu durumda göy, əksər hallarda, bir növ yuxarıdakı 
dəniz kimi təsəvvür edilm əkdədir“ [555, 207]. Beləliklə, “tanrı“ söz və 
anlayış olaraq genetik baxımdan maddi göy və ya göydəki ilahi varlıq 
(allah) ilə deyil, yer və göyün birliyi olaraq təsəvvür edilən ilahi nizam, 
eləco də bu nizamı yaradan və yaşadan yaradıcı güc ilə bağlıdır. Zaman 
içində bu sonuncu anlam türk m ətnlərində m ərkəzi yer tutaraq, birinci 
anlamı arxa plana sıxışdırmışdır. Hətta bir qədər sonrakı dövrlərdə 
“tanrı“ sözü tək tanrını ifadə etm əkdən uzaqlaşaraq, bir çox ilahi var- 
lıqları (“tanrılar“) ifadə etm əyə başlamışdır (baxmayaraq ki, bu durum 
türk monoteizminin mahiyyətini təh rif edə bilməmişdir).

Tanrıçılıq türk mifoloji sistemi çərçivəsində meydana çıxmış inanc 
sistemidir. Böyük türk imperatorluqlarmın yaranması prosesində mono- 
teist bir din kimi formalaşmış, sonrakı dörlərdə isə (yenə tarixi şəraitin 
dəyişm əsi nəticəsində) qismən unudulsa da, m üxtəlif şəkillərdə yaşa- 
maqda davam etmişdir. Mövcud materiallar göstorir ki, tanrıçılıq türk 
mifoloji sisteminin, əski və çağdaş türk xalq inanclarınm təm əlini təş- 
kil etməkdədir.

Tanrıçılığm bu şəkildə təkam ülü (və ya transformasiyaları) elmi 
qaynaqlarda da geniş izah edilmişdir. “Tenqri, Gök və ya daha isabətli 
olaraq Gök-Tanrı, Tu-kue və uyğur yazılarmda, Gizli Tarixdə, başqa bir 
deyimlə arkalarında yazılı m ətnlər buraxan imperatorluqlarda çox 
önəmli bir yer tutur. İmperatorluq dönəm ləriylə ilgili olmayan yazılar- 
da adına belə nadir olaraq rastlanmaqdadır. Çeşidli çalışm alann da dəs- 
təklomiş olduğu bu m üşahidələrdən yola çıxaraq Tenqrinin hər şeydən 
əvvəl bir imperatorluq tanıısı olduğu nəticəsi çıxarıla bilər“ [743, 90]. 
Eyni m üəlliftanrıçılığın dini-mifoloji sisteminin dağılması prosesinə də 
diqqət etmişdir: “İmperatorluğun mövcud olmaması halında, qəbilələ- 
rin də dağılmış olduğu dönəm lərdə bir zamanlar o qodər güclü olan 
Tenqri ortadan kayb olmaya üz tutur və xalqa daha yaxın, daha aşağı sə- 
viyyodəki ilahi güclərə yerini buraxır və ya parçalara ayrılaraq, çox sa- 
yıda tenqriyə bölünm əyə başlayır“ [743, 92].
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İstər mövcud tarixi qaynaqlarm təhlili, istərsə də etnoqrafık müşa- 
hidələr göstərir ki, sonrakı dövrlərdə “tanrı“ adı altında bir çox ilahi 
varlığın ortaya çıxması çoxtannlı sistemə keçilməsi ilə bağlı deyildir. 
Burada yalnız “tanrı“ adının (və ya termininin) başqa ilahi varlıqlara aid 
edildiyini söyləm ək mümkündür. Əski ımperatorluqlarm dağılmasıyla 
ümummilli ideoloji sistemlər də dağılmış, müvafıq anlayışlarda və bun- 
ları ifadə edən sözlərdə (terminlərdə) semantik genişlənm ə və ya daral- 
ma baş vermişdir. Bəzi Sibir türklərində və monqollarda gördüyümüz 
“tanrılar“ m əhz belə bir scmantik genişlənmə prosesinin məhsuludur. 
Maraqlıdır ki, sonrakı dövrlərdə islam və ya xristianlıq kimi monoteist 
dinləri m ənimsəmiş türk xalqlarında “tanrı“ sözü com halda işlənmə- 
miş və tək tanrını ifadə etmişdir. Bir cəhəti də xüsusilo qeyd etmək gə- 
rəkdir ki, Doğu türklərində bir çox “tanrılar“ın ortaya çıxması da əski 
tiirk təktanrıçılığı ilə ciddi bir ziddiyyət təşkil etmir. Sadəcə olaraq həm 
əski türk tanrısı, həm  də daha aşağı səviyyəyə aid olan bəzi ilahi var- 
lıqlar bu terminlə ifadə edilir. “Fəqət heç bir zaman bu tür bir çoxtanrı- 
lıq no təktanrılığı, nə də Göyün üstünlüyünü unutdurmamaqdadır. Ra- 
hatlıqla söyləyirəm  ki, Göyə başqa güclərin əlavə edilməsi keyfiyyəti 
zatən mövcud olanın (yəni Göyün) təm əldəki birliyi üzorində israr et- 
moklə eyni anlamdadır“ [743, 102].

N əticə etibarilə demək mümkündür ki, tanrıçılıq türk mifologiya- 
sının mahiyyətini və strukturunu müəyyonləşdirmiş, əski imperatorluq- 
lar dövründə isə türk monoteist inanc sisteminin təməlini təşkil etmişdir.

Türk tanrıçılığının monoteist bir inanc sistemi olması orta çağ qay- 
naqlarında da yekdilliklə qəbul edilmişdir [743,102] və tanrıçılığın türk 
mifologiyası əsasında formalaşmış monoteist bir sistem olduğunu təs- 
diq etmokdədir.

Monotcist türk dini-mifoloji sistemində gerçəkdən də “tanrı təkdir 
və şəriki yoxdur“ . Tanrınm belə yüksək və tək yaradıcı başlanğıc ola- 
raq ortaya çıxması nisbəton sonrakı dövrlərin, daha doğrusu, imperator- 
luqlar çağının məhsuludur. Daha əski dönəm lərdə isə (m əsələn, Göy 
Türklər dönəm ində) tanrı anlayışı şoxsləndirilməmişdi.

Kosmoqonik planda tanrı kainatm ilkin, universal başlanğıcıdır, bir 
növ ilkin substansiyadır. Kainatda olan hər şey tanrıyla bağlıdır və tan- 
rınm üzvi hissəsidir. Lakin bu total bağlılıq orta çağlarda gördüyümüz 
panteizmdən fərqlidir. Daha doğrusu, tanrı tobiət obyektlərindən kə- 
narda olan bir başlanğıc deyil və təbiət obyektləri də tannm n zərrələri, 
təzahürləri və ya emanasiyaları deyildir. Kainat bir bütün olaraq tanrı-
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dır. Kainatm ayrı-ayrı parçaları (maddi obyektlər və monəvi fenomen- 
lər) tanrının parçaları, daha doqiq desək, funksiyalarıdır. Türk mifolo- 
giyasında sıx-sıx rast gəldiyimiz dağlar, ağaclar, sular... özü-özlüyündə 
ilahi doyər daşımaqdadır. Həmin obyektlorlə əlaqələndirilən hami ruh- 
lar da tanrınm bu fünksiyalarımn şəxsləndirilmiş ifadələridir.

Mona potensialı geniş olan invariant modelin funksional parçalara 
ayrılması m ənəvi modəniyyətin m üxtəlif sahələrində özünü göstərir, o 
cümlədən miflə yaxın genetik və struktur bağları olan qəhrəmanlıq 
eposunda da sıx-sıx görünmokdodir. M əsələn, Koroğlu surəti arxaik 
halda çoxkomponentli və çoxfunksiyalıdır. Koroğlu surətində savaşçı, 
aşıq, şaman, m ədəni qəhrəman, mifoloji trikster (hiylogor və komik dö- 
nərgə), Boz qurd və bir çox başqa funksiyalar cəmləşmişdir. Lakin das- 
tanın sonrakı inkişaf m ərhələlərində bu fimksiyalarm ayrıldığım və hər 
funksiya ilə bağlı xüsusi bir surotin ortaya çıxdığını görürük. Aşıq Cü- 
nun, Kosa, Eyvaz (Ayvaz, Əvəz), Dəmirçioğlu və başqa surotlər əslin- 
do Koroğlu surotindən semantik törəm ələrdir. Koroğlunun dəyirmançı, 
aşıq, ilxıçı, qoruqçu, tacir və başqa qiyafətlərə girməsi də bu görüşlər 
axarmda monalana bilir. Yəni, bunların heç biri Koroğlu surətinin xari- 
cində olmayıb, onun parçaları və ya manifestasiyaları kimi özünü gös- 
tərir. Bu baxımdan Eyvaz (“Əvəz“) adının etimoloji anlamı da tosadüfı 
səciyyə daşımır.

Bu cür semantik bölünmə və şaxələnm ə yalnız “Koroğlu“ dastanı 
üçün yox, bütün etnokültürəl m ətnlər üçün səciyyəvidir.

Batı türklərində (Xəzər imperatorluğunda) Tanrı-xan nəhəng bir 
varlıq olaraq təsəvvür edilirdi [109, 156]. “Bu nəhənglik Göy Tanrısı- 
nın kosmik miqyaslarım, onun göyə bərabər olduğunu əks etdirməkdə 
idi“ [64]. Bu genış miqyaslar əslində tək göyü yox, bütün kainatı əhatə 
edirdı. Həm “tanrı“ sözünün, həm də “xan“ titulunun m ənşə tarixçəsi 
özü-özlüyündə bunu təsdiqləməkdədir. Güney Sibir türklərində “xan“ 
(“kan“) sözü eyni zamanda “qan“, “can“, “xan“ anlamlarım da ifadə et- 
məkdədir. Üstəlik, bu yalnız adi “sinonimlik hadisəsi“ də deyil, tək söz 
(tanrı) özündə bu anlamların hamısım bir yerdə əhatə və ehtiva edir: 
mifoloji “tanrı-xan“da kaınatın struktur-semantik bütövlüyü görünür. 
Beləliklə, türk tanrıçılığmda “kainat tanrıdır və tanrı kainatdır“ hökmü 
bərqərardır - dem ək mümkündür. Belə bütövlüyün, birliyin anlaşılması 
və qəbul edilməsi tanrıçılığın təm əl şərtidir.

Əlbəttə, ali ilahi varlıq, tok-yaradıcı başlanğıc kimi Tanrmın bir 
çox əlamotlori (və ya funksiyaları) vardır. Bunlar əksər qaynaqlarda
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qeyd edilmiş vo bir çox araşdıneılar (S.Y.Neklüdov, S.Q.Klyaştorm, 
A.Şükiirov vo b.) tərofindon bir araya gətirilmişdir.

Biitün qaynaqlarda Tanrı göylə bağlıdır, yəni, yüksək və qutsaldır. 
Yaradıcılıq, hamilik, insanlann, xalqların və dövlətlərin taleyini miioy- 
yənləşdinnək, obodilik, odalot, şəxslondirilmomiş olan ilahinin başlan- 
ğıc, güc və qüdrot qaynağı olması onun başlıca əlam ətləridir. Lakin heç 
bir qaynaqda tanrı ilə birbaşa əlaqodə olan hər hansı bir ilahi və başqa 
varlıqdan söhbət gctmir. Daha doğrusu, tanrıçılıqda başqa dünya dinlo- 
rindəki kimi bir peyğombor anlayışı yoxdur. Tannnın iradəsi daha aşa- 
ğı soviyyodəki varlıqlara hər hansı bir vasitoçinin kömoyi ilə deyil, bir- 
başa ötürülür. Tanrı kainatı yaratmışdır və universal nizamı fasiləsiz 
olaraq saxlamaqdadır. Lakin bu qlobal nizam daxilində toplumlar vo 
fordlər m üəyyən irado azadlığına sahibdir, sərbəst düşünə və hərəkət 
edo bilirlər. Başqa cür desək, tanrı davranış proqramını vermişdir; dav- 
ranış torzlori isə insanlardan asılıdır. Cəza vo miikafat da davramş tər- 
zinə görə verilir. Bu durumda vasitəçilərə ehtiyac qalmır. “Ərob diin- 
yasında xəlifə “Göy“ ilə insan arasında vasitəçi idi. M onqollar və türk- 
lər iso “Göy“ ilə roislərin miidaxiləsi olmadan ünsiyyət qurmağı torcih 
edirlərdi“ [523, 121].

Tanrı ilə toplum və insan arasındakı bu cür birbaşa olaqənin ən 
parlaq ömoyi “Kitabi-Dodo Qorqud“dakı “Doli D om m l“ boyudur. Bu 
boy iimumiyyətlə, tanrıçılığın vo tanrıçılıqla islam arasındakı əlaqələ- 
rin öyronilmosi baxımından böyük önəm  daşıyır. Dəli Domrul Əzrayıl- 
dan m ədəd istəyorok canını bağışlamasını xahiş cdir. “Əzrayıl aydır: 
“M ərə, dəli qavat, mana no yalvararsan, allah-təalaya yalvar. Monim 
əlümdo no var. M ən doxi bir yumuş oğlanıyam“ - dedi. Doli Domml 
aydır: “Ya pəs can vəron, can alan allah-təalamıdır?“

“Bəli, oldur! - dedi. Döndi Əzrayilə: Ya pəs sən eyləm əkluqdasan? 
Son aradan çıxğıl, m ən allahtəala birlo xoborləşim“ - dedi“ [444, 80-81].

Türklərin tanrı qavrayışı vo tanrı ilə davramşın türk biçimi istər bu 
m ətndə, istərsə do sonrakı m ətnlərdə son dərəcə aydın ifadə cdilmiş- 
dir. O da maraqlıdır ki, Dəli Domrul allaha m üraciət edərkən “allah“ 
demir, “tanrı“ deyir və belə xitab əski türklorin tanrı tosəvvürünü əks 
etdirir:

Yucalardan yucasan,
Kimsə bilməz necəsən.
Görklii tenri,
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Neçə cahillər səni 
Göydə arar, yerdə istər,
Sən xud möminlər kəndindəsən [444, 81].

Türk tanrıçılığında “peyğom bər“ (vasitəçi) anlayışı olmadığı kimi, 
mhani silki də yoxdıır. Tanrı adına keçirilon m ərasim lərə imperatorluq- 
lar dönəm ində xaqan özü başçılıq edirdi. XIX-XX yüzillordə Sibir tiirk- 
lori arasında da bu m ərasim ə hor hansı bir din xadiminin deyil, tayfa 
başçılarının rohborlik etdiyi etnoqraflar tərəfındən qeydo alınmışdır.

M üəyyon mübahisolərə osas verso də, tanrıçılıq görüşləri çərçi- 
vəsində Xıdır-Xızır surətinin də, əslindo peyğəm bər statusunda olma- 
dığı şübho doğurmur. Xıdır dünyanı dolaşaraq darda qalanlara, çarəsiz- 
ləro yardım edir, insanlara qismət (buta) verir. Lakin bu halda da Xıdı- 
rın funksiyaları özündən deyil, əbədi (məngü) tanrınm biitün kainatı 
əhato edən varlığından qaynaqlanır. Türk xalqları folklomnda da o, 
peyğombor kimi yox, “övliya“, “ərən“ kimi təqdim edilir. Türk folklo- 
mnda və mifologiyasında gördiiyümüz boz atlı Xıdır nə peyğombərdir, 
no də arxaik bir tanrıdır. Eyni ilə Yer-Su da, Umay ana da tanrı olma- 
yıb, “hami ruh“ statusuna aid edilməsi miimkün olan mifoloji varlıqlardır.

Milli mifologiya mənovi modəniyyətin bütiin sahələri ilə yaxından 
bağlıdır. Folklor, odəbiyyat, incəsənot, etnoqrafıya ilə əlaqolor isə da- 
ha sıxdır və daha dərin kökloro malikdir. Tarixi şüur da, milli tarix ənə- 
nəsi do ilk m orhələdə tamamilə mifoloji irsə güvənir. Daha sonrakı 
dövrlərdə bu əlaqolər zəifləm ir, sadəco olaraq daha dərin qatlarda da- 
vam cdir.

Etnoqrafıya sahosində mifoloji düşiinco etnik davramşın bütün so- 
viyyolərino (giindəlik hoyat, mərasimlor, ovsun, doğum, evlonmo, 
öliim, yas və b.) təsir etməkdədir. Əsason etnoqrafıya tərofındon öyro- 
nilmokdə olan xalq m odəniyyəti, geniş anlamda, ənonəvi ctnokültür 
sistemidir. Bu sistcmin toməl ünsür və anlayışları mifologiyada proq- 
ramlanmış olur. Üm um iyyətlə, mifologiyanm yardımı olmadan etnoq- 
rafık gerçəkliyin açıqlanması mümkiin deyildir.

Kainatın nizamı və həyatın davamlılığı (biitün səviyyələrdə do- 
ğum, ölüm və ölüb-dirilməlor zənciri kimi təsəvvür edilon əbədi həyat) 
tanrıçılıq sisteminin başlıca məzmununu təşkil edir. Bu görüşlorlə bağ- 
lı m ərasim lər (bunların arasında N ovm z bayramı mərkozi ykr tutur) tü- 
rk etnokültiirünün ən zəngin və ən mühafızokar hissəsidir.

i
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Təbiətin hər il qışda ölməsi vo yazda yenidon dirilməsi türklor tə- 
rofındon horfı anlamda qəbul edilirdi. Bundan əlavo, günoş vo ayın hor 
gün batması, sohəri gün yenidon doğması da öliib-dirilmə mifologemi- 
nin başqa bir aspektini toşkil edir [217; 214].

Tanrıçılıq sistemindo mərkozi yer tutan ölüb-dirilmə mifologemi 
ilə şamanizmdə rast gəlinon ölüb-dirilməni qarışdırmaq olnıaz. Əslin- 
də, bunlar arasında heç bir ortaqlıq yoxdur. Tanrıçılıqda kainat diizoni- 
nin, həyatın davamlılığım təmin edən ölüb-dirilmə tanrının “güclü“ , 
“əbodi“ , “tale“ kimi funksiyaları ilo bağlı olub, kainat nizamı səviyyə- 
sindo baş verir. Şamanizmdə iso ölüb-dirilmo ruhlarm yardımıyla, tək- 
tok fərdlərin həyatım xilas etmək məqsədini güdən psixokültürəl bir 
hadisodir. Bir ideya olaraq o öz mənşoyini tanrıçılıqdan ala bilir, lakin 
funksional-scmantik rolu ilə ondan forqlonir. Özünəm əxsus inanc və 
davranış modeli olan tanrıçılıq insanın dünyadakı yerini və davranış bi- 
çimlorini düzonləyon universal bir sistemdir. Əsas etibarilə mərasim 
zamanı ilə mohdudlaşan şamanizm isə mövcud diinya modeli çorçivə- 
sindo ruhlar aləmi ilə əlaqəni tonzim edən, meditasiyaya osaslanan, 
m üalicə yönlü praktik hərəkotlor kompleksidir. Şamanizm heç bir za- 
man tanrıçılığın yerinə keçmomiş, yalnız m ərkəzi dövlət strukturunun 
olmadığı zamanlarda (tanrıçılığın etno-siyasi bazasınm zəifloməsi nəti- 
cəsində) ön plana çıxaraq etnokültür məkanı bütünlüklə doldurmağa 
meyl göstormişdir.

Tanrı ilə ilgili mərasimloro [583; 618; 632] qadınlar, qızlar, hətta 
cv heyvanlarınm dişilori (madyanlar və qoyunlar) yaxın buraxılmazdı. 
Qurban kosilən heyvanlar ağ rongli, amma qara başlı erkək quzular 
olurdu. M ərasimə gəlonlər mindiklori madyanları dağın ətoyində (mə- 
rasim yerindon uzaq bir mosafodə) buraxır və yollarına piyada davam 
edirdilər. Burada dişi cinsin xtonik qüvvələrlə bağlılığına dair mifoloji 
inancların (və “natəm iz“ olma ehtimalmın) tosiri görünür. Maraqlıdır 
ki, bu m ərasimlordo şamanların iştirak etməsi də yasaq idi. Şamanlar, 
bir tərəfdon, xtonik güclorlə, digər tərofdən isə ruhlar aləmi ilə bağl- 
ıdır. Vo “ritual paklığı“ prinsipi burada da öz tosirini göstərir. Digor tə- 
rofdən, şamanlar toplumun “normal“ üzvləri olaraq qobul edilmirlər; 
onlar fıziki olaraq toplumun içində, lakin mənovi planda toplum xari- 
cində yaşayan fərdlərdir. Buna göro do universal nizam tolimi kimi 
qavranılan tanrıçılıqla bağlı m orasim lərə müdaxilə edo bilməzlər.

Burada türk mifoloji görüşlərindo şamanizmin statusu m osələsi or- 
taya çıxır. Şamanizm türk xalqlarınm mənovi həyatında böyük yer tu-
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tıır. Lakin yuxarıda da deyildiyi kimi, türk mcntaliteti tanrıçılıq üzərin- 
də qıırulmuşdur. Bu durumda şamanizm müstoqil dini-mifoloji sistcm 
kimi formalaşa bilmozdi. Sadəco olaraq tanrıçılıq ideologiyası çorçivo- 
sindo toplumun praktik ehtiyaclarına cavab vcrmokdo, m əişət səviyyo- 
sində fərdi və gündolik mosəlolori həll etməkdoydi. Bu baxımdan şa- 
manizmin tanrıçılıq sistemi içindoki yeri, təsəvvüfıin (xüsusilo də xalq 
təsəw üfunün) islam dini içindəki statusu ilo cynidir. Xalq təsovvüfıi 
böyiik ölçiidə tiirk şamanizmindən qaynaqlansa da [599, 125-146; 648; 
586, 100-101; 30] ortodoksal islami görüşlorlə (xüsusən də dini tapınış 
praktikası ilə) çox zaman ziddiyyət təşkil edib. Şamanlar tanrıçılıq mə- 
rasim lərində iştiıak etmədiklori kimi, sufılər, dərvişlor də rəsmi islami 
mərasim vo ibadotlərdən uzaq dururdular. Bu m əsələni dorinləşdirmo- 
don tosəvvüfün hom genetik, hom do tipoloji baxımdan şamanizmlo ya- 
xından bağlı olduğunu söyləm ək kifayotdir. Şamanizmin müstoqil dini- 
mifoloji sistem olmaması özünii bu məsolodo də göstərmokdədir. Bclə 
ki, şamanizm oksər diinya dinlori ilə bir arada yaşamış, lakin heç zaman 
onların yerinə kcço bilmomişdir. Klassik tiirk şamanizmi isə m üxtəlif 
tiirk xalqları arasında xristianlıq, buddizm, iudaizm və ya islam ilə yan- 
yana yaşamaqdadır. Hər hansı bir miistoqil dini sistemin başqa bir sis- 
tcmlə bərabər mövcud olması imkan xaricindodir; bir insan vo ya top- 
lum eyni zamanda iki allaha tapına bilməz. Şamanizmin məhz müstoqil 
bir din olmaması böyük dinlərlə simbioz halında yaşamasına şərait ya- 
radır.

Beləliklo, tanrıçılıq türklərin dini-mifoloji sistemi, şamanizm isə 
bu monoteist sistem çərçivosində ıniiəyyən funksiyaları yerino yctiron 
alt sistemdir. V ə etnokültiirəl baxımdan yanaşsaq, şaman kodu tanrıçı- 
lıq metadilinin bir “dialektidir“ .

Türk tanrıçılığında Yer-Su, Umay ana, əcdad kultu və ölüb-dirilmə 
iııancı önəmli yer tutur. Bu barədə həm qaynaqlarda, həm də çağdaş 
araşdırmalarda zongin faktik material vardır.

M ifologiya ilə, o cüm lədən, tanrıçılıqla folklor arasında da dorin, 
sistemli əlaqə vardır. Folklor həm  genctik, həm də struktur-semantik 
baxımdan mifologiyaya bağlıdır. Bu fıkir bütün əski və yeni folklor 
motnləri üçün eyni dərocodə doğrudur. Folklor ilo mifologiya arasında- 
kı bağlar m ətnin biitün səviyyolərində müşahido edildiyindon ən yeni 
dövrə aid folklor motnlərində belə mifologiyanm dorin izləri vardır.

Janr səviyyosində isə arxaik mifoloji dastanlardan başlamış lotifə- 
ləro, tapmacalara qədər biitün folklor janrları mifoloji köklərə malikdir.
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Ənənəvi olaraq dastanlar, nağıllar, m ərasim  folkloru və qismən xalq şe- 
ri bu baxımdan daha otraflı araşdırılmış, başqa janrlar isə mifoloji mo- 
dellə əlaqə baxımından az öyrənilmişdir. Halbuki lətifələr, qaravəlli- 
lər, bayatılar, xalq teatrı, aşıq sənəti və digər folklor qaynaqları mifolo- 
ji dünya modelinin bərpası üçün zəngin material verir. Xüsusən Molla 
Nəsrəddin lətifələrində arxaik çağlardan başlayaraq, yeni çağa qədər 
bütün dövrlərə aid mifoloji inancların, xüsusilə tanrıçılıq, şamanizm və 
təsəw ü fü n  dərin izləri vardır. Molla Nəsrəddin özü isə türk mifologi- 
yası zəminində yaranmış surətdir. Onun adı ilə bağlı süjetlər türk mifo- 
loji dünya modelinin “tərs üzündən“ oxunmasıdır. Belə süjetlərdən bi- 
rində deyilir: Molladan soruşmuşlar ki, Aymı qiymətlidir, Günəşmi? 
Molla demiş ki, Günəş gündüzlər çıxır, gündüzlər onsuz da hər tə rə f 
işıq olur; Ay isə qaranlıq olduğu zaman, gecələr çıxar, demək Ay Gü- 
nəşdən qiymətlidir. Bu öm əkdə Ay və Günəş ilə bağlı inancların “tərs 
üzdən“ oxunmasmın tipik ifadəsini görürük.

Folklor janrları arasında dastanlar mifoloji yönü ilə diqqəti daha 
çox cəlb edir. Bu, təsadüfı deyil, çünki dastanlar zaman, məkan, epik 
toplum kimi param etrlər baxımından mifoloji m odelə daha yaxındır. 
Buna görə də arxaik mifoloji görüşlərin bərpası üçün dastanlara da sıx- 
sıx m üraciət edilir. Dastanlar mifologiyanm, demək olar ki, bütün sə- 
viyyələri ilə bağlıdır, lakin bu bağlılıq bəzən güclü, bəzən zə if olur. 
M əsələn, qəhrəm anlıq dastanları ilə təqvim  mifləri və m ərasim lər ara- 
sında əlaqə epizod, detal səviyyəsindədir.

Xüsusilə qohrəmanlıq dastanlarınm zaman stm ktum  təqvim  dövri- 
liyi ilə heç bir səviyyədə əlaqələnm ədiyindən bu dastanlarda həm in 
əlaqə çox zəifdir. Əvəzində həm in janr - qəhrəm anlıq dastanları kos- 
moqonik və etnoqonik m if silsilələri ilə eyniyyət dərəcəsində yaxındır. 
M ərasim  dastanları isə əsas etibarilə təqvim mifləri, keçmiş mərasim- 
lər və şamanizm təm əlində formalaşmışdır. Q əhrəm anlıq dastanları ilə 
mərasim  dastanları arasındakı oxşarlıq və fərqlər, həm çinin onlann hər 
ikisinə aid m ətnlərin m if və m ərasim lə m ünasibətləri araşdırıldıqca 
qəhrəm anlıq dastanlarmm tannçılıq görüşləri ilə, m ərasim  dastanları- 
nın isə şamanizmlə bağlılığı daha aşkar şəkildə üzə çıxacaqdır.

Türk mifologiyası da başqa mifologiyalar kimi, çeşidli ruhlar, fau- 
na və floradakı mistik varlıqlar və hadisələr, insan-təbiət m ünasibətlə- 
ri, bütün bunlarla bağlı təsow ürlər, adət, ənənə və m ərasim lərlə zən- 
gindir. Özü də onlar arasında daxili, etnik bütövlük və vəhdət, qlobal 
zaman və m əkan əlaqəiəri vardır. E lə ona görə də m if süjetləri, mifo-



50 SİFAHİXALQ ƏDƏB/YYATI

logemlər və bunlarla bağlı m ətnlər dağınıq halda deyil, m üəyyən möv- 
zular ətrafmda birloşmiş qruplar və ya mifoloji silsilələr şəklindodir. 
Demok olar ki, bütün xalqların mifologiyaları tipoloji baxımdan eyni 
silsilələrlə səeiyyəlonir:

1) Kosmoqonik (kosmoloji) miflor;
2) Etnoqonik (genealoji) miflər;
3) Təqvim mifləri.
H ər hansı bir mifoloji sistemə daxil olan bütün süjetlər, tapımşlar, 

inanışlar, ayinlər, m ərasim lər bu üç silsilodən kənara çıxmır.
Çeşidli mifoloji silsilələro daxil olan m ətnlər öz aralarında fərqlən- 

sələr də, başqa silsilələrdon olan mətnlorlo çox hallarda səsləşir. Bu 
yaxınlıq və səsləşm ə həm struktur, hom də semantik səviyyədo ola bi- 
lər. Etnoqonik və təqvim mifləri əksər hallarda kosmoqonik miflərin 
bir parçası kimi çıxış edir. Bozən isə kosmik obyektlər etnoqonik pro- 
sesin tərkib hissəsi olaraq toqdim edilir. Bu zaman konkrct mətnlərin ti- 
pologiyası fıınksional meyarlara görə m üəyyənləşdirilir. Bu cür çətin- 
likləro və bir çox keçid səciyyoli m ətnlərin mövcud olmasına baxma- 
yaraq, bütün mifoloji m ətnləri göstərilən üç silsilo daxilində konkret 
şəkildə sociyyəlondirmok mümkündür.

Kosmoqonik miflor hər bir mifoloji sistemin toməlini vo özəyini 
toşkil edir. Bunları “kosmoloji m iflər“ adlandırmaq daha düzgün olar- 
dı. Çünki bu silsiləyə aid olan m ətnlər əksor hallarda yalnız kosmosun 
(dünyanm) yaradılmasından bəhs etməklo qalmır, eyni zamanda kon- 
kret bir kosmoloji model də təqdim edir. Bu miflorin məzmunu “nizam- 
layıcı kosmik başlanğıcla destruktiv xaotik başlanğıcın mübarizəsi“ 
[653, 9], dünyanm (kosmosun) yaranması və ya yaradılması, təbiət ob- 
yektlərinin meydana çıxması və s. kimi hadisələrdən ibarotdir. Dünya- 
nın sonu barədə süjetləri əhatə edən m ətnləri do bu silsiləyə aid etmok 
olar. Çünki mifoloji düşüncədə kosmoqonik proses müəyyon zaman və 
məkan sərhədləri olan dövri hadisə kimi qavranılır. Kosmoqonik mif- 
lər kosmoloji modelin başlanğıc nöqtəsini, esxatoloji m iflər (“dünyanm 
sonu“ və ya “axır zaman“ mifləri) isə son sərhoddini işaroləyir. Belə- 
liklə, hər iki m if qrupu vahid bir kosmoloji model çərçivəsində birləş- 
miş olur.

Türk etnogenetik ənənəsində, ümumiyyətlo, oksor mifoloji ənəno- 
lərdə am orf su mühitindon qurunun yaranması xaosun kosmosa çevril- 
məsi yönündə önəmli bir addım olaraq meydana çıxır [555, 207]. Bu 
yöndə atılan ikinci addım yerin göydən ayrılmasıdır; əslində bu addım
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da birinci ilə eyni zamanda baş verir, çiinki yer ilə dünya okeanınm baş- 
lanğıcdan etibarən bir eyniyyot toşkil etməsi barədə görüşlər əksər mi- 
fologiyalara hakimdir. Önco yerin dünya okeanmdan ayrılması, daha 
sonra isə ycr ilə göyün bir-birindən ayrılması üç m əkan kəsiminin for- 
malaşmasına və üçlü dünya modelinin yaranmasına gətirib çıxarmışdır: 
yeraltı dünya, yer üzü, göy. Tanrınm və m ədəni qəhrəm anların fəaliy- 
yətləri hor üç m əkanda gerçəkləşərək, bunları strukturlaşdırır və nəti- 
cə ctibarilə kainat yaradılmış və nizamlanmış olur. Burada nizamlanma 
məqamı çox önomlidir. Çünki kosmoqonik yaradılış prosesinin birinci 
m ərhələsi (üç məkanın formalaşması) başa çatar-çatmaz bu məkanların 
nizama salınması başlamr və bu m ərhələdə yaradıcı güc (Tanrı və ya 
tanrı statusunda başqa bir güc) ilə yanaşı, modəni qəhrəm an fəaliyyət 
sohnəsino çıxır. Bu morholodon etibaron kosmoqonik m iflər çuğlaşma- 
ğa başlayır. Kosmoqonik proses aşağıdakı m ərhələləri içinə alır: xao- 
sun kosmosa çevrilməsi və ya kosmosun xaosdan ayrılması; günəşin, ay 
və ulduzların yaranması; relyef və başqa təbiət obyektlərinin meydana 
çıxması; ilk heyvanların, ilk insanın (modoni qəhrəm anm ) yaranması; 
xalqlaıın və sosial nizamın bərqərar olması və s. (sonuncu m ərhələ əs- 
lində etnoqonik m iflərə xas bir cohət olsa da, bir çox hallarda kosmo- 
qonik süjetlər içində yer alır).

Bütün molum miflordə dünyanm yaranması ilə bağlı olan ümumi 
tipoloji cizgilərlə yanaşı, hər mifologiyanm özünəməxsus struktur-se- 
mantik səciyyəsi də olur. Türk mifologiyasında dünyanın yaradılması- 
nı geniş və təfərrüatlı təsvir edən m ətnlər azdır. Yalnız Altay türklori 
arasında bu mövzuda bozi nisbətən irihocmli m ətnlər yazıya alınmışdır. 
Lakin bu m ətnlərin əski orijinal türk yaradılış miflərini tam və doğru 
şəkildə əks etdirdiyini söyləm ək çətindir. Belə ki, bu m ətnlərə “Mani 
dinindon tutalım, ta buddizm, lamaizm və hotta xristianlıq kimi dürlü 
dinlərin dürlü təsirləri girmişdir“ [738, 432]. Sibir türklərinin mifoloji 
m ətnlərində bu cür təsirlər müşahidə edildiyi kimi, Orta Asiya, Qafqaz, 
Anadolu bölgolorindo yaşayan müsolman türklorin mifoloji m ətnləri və 
kosmoqonik görüşləri də islam dini təsirinə məruz qalmışdır. Əslində 
buıada təsirdən deyil, əski türk mətnlərinin yeni dini-ideoloji mühitdə 
transformasiyaya uğrayaraq yaşamasından bohs edilo bilər. Türk mifo- 
logiyası ilə bağlı bir çox m ətnlər, anlayışlar və m otivlər sonr'akı dövr- 
lərə aid dünya dinlərinir. hakim olduğu m ərhələlərdə do aradan çıxma- 
mış, yalnız bu vo ya başqa bir doyişikliyo uğrayaraq funksional-seman- 
tik strukturunu qoruyub saxlaya bilmişdir. Altay türkləri arasında vaxti-
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lə V.Verbitski və V.Radlov torofm dən yazıya alınan kosmoqonik m if 
variantlarında [738, 433-436, 451-465] dünyanm sudan yaradıldığı, bu 
prosesdo yaradıcı güc olan Tanrı ilə yanaşı, başqa bir yardımçmm da rol 
oynadığı təsvir edilmişdir. Bu xüsusiyyət həm Sibirdə, həm  də başqa 
türk xalqları arasında sonrakı dövrlərdə yazıya alınmış m ətnlərdə də 
görünməkdədir:

“Yer yaranmadan öncə su vardı; yer də yox, göy də yox, ay da, gün 
də yoxdu“ . “Kuday (Tanrı) uçaraq dolaşırdı, adam da uçaraq dolaşır- 
dı...“ [688, 11].

“Yerin və göyün olmadığı zamanlarda yalnız Ülgen vardı. O, uc- 
suz-bucaqsız dəniz üzərində uçmaqdaydı...“ [598, 239]

“İlahi Qu quşu dünya donizinə baş vurdu və dənizin dibindon tor- 
pağı çıxardı“ [578, 180].

“Əski zamanlarda dünya tamamən sudan ibarət idi. İnsanlar yox 
idi. Suda balıqlar və su quşları yaşardı. Bu zaman bir ördək suyun dibi- 
nə cumub dimdiyində palçıq çıxartdı...“ [747, 232].

“Lap qabaxlar allahdan başqa heç kim yoxuymuş. Yer üzü də baş- 
dan-ayağa suymuş. Allah bu suyu lil eləyir. Sonra bı lili qurudub torpax 
eləyir...“ [380. 35]

Bunlar və bir çox başqa öm oklər dünyanm bir yaradıcı tərəfm dən 
ilkin dünya okeanmdan yaradılması motivinin türk mifologiyası üçün 
səciyyəvi olduğunu göstərir. Ancaq bu, türk kosmoqonik mifınin ən qə- 
dim və arxaik şəkli olmayıb, daha qədim, başqa bir modelin transfor- 
masiyası kimi qəbul edilməlidir. Çünki bəzi başqa m ətnlərdən də gö- 
ründüyü kimi, bu m iflərdə bütünlükdə kainat tanrı olaraq dərk edilmiş 
və tann dünyanı yaratdığı zaman öz bədən üzvlərindən və bunlann 
funksiyalarmdan istifado etmişdir [578, 182-183]. Buna bənzər inanış- 
lar bəzi başqa mifoloji sistemlordə də gözə dəyir və eyni zamanda kai- 
natın (dünyanm) makrokosmos, insanın isə mikrokosmos olaraq qavra- 
nılması ənənəsi ilə də səsləşir. Bu arxaik model çox qədim dövrlərdə 
transformasiyaya uğrayaraq dünyanm bir yaradıcı tərəfındən sudan ya- 
radılması barədə əfsanə şəklinə düşdüyü kimi, orta əsrlərdə də müxtə- 
lif dünya dinlərini qəbul cdən türk xalqları arasında bu dinlərin (bud- 
dizm, manixeizm, islam) terminləri və başlıca anlayışları ilə ifadə edil- 
m əyə başlamış, başqa sözlə, əski türk mifoloji kodu orta çağ buddizm 
və ya islam koduna tərcüm ə edilmişdir. Orta çağ klassik türk şairlorin- 
də, aşıq şerində və başqa m ətnlərdə bunun parlaq örnəklərini göriirük:

Jl
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Nəsimi:

Dəryayi-mühit cuşə gəldi,
Kövn ilə məkan xüruşə gəldi,
Sirri-əzəl oldu aşikara.
Arif necə eyləsin miidara.

Anadolıı türk şairlərindən Vəli baba:

Arif sundu, aldı cahanı biçdi,
Cəbrail çox vakıt dəryada uçdu.
Haq bir avuc toprak dəryaya saçdı,
Dərya süziilüb də yer olmadımı?

Tufarqanlı Aşıq Abbas:

Bıı dünya bir ümmanıydı,
Salt qaranlıq dumanıydı,
Vaxtın yox zanıanıydı.
Haq buyurdu cana gəldi.

M ahiyyot etibarilo bu m ətnlər əski tiirk kosmoqonik mifınin qis- 
mən fərqli bir kod ilə ifadəsindən başqa bir şey deyildir. Onların bir qə- 
dər geniş təhlili həm  tiirk mifologiyası, həm də ümum iyyətlə, tiirk et- 
nik-modoni sistemi baxımmdan bir çox mühüm nəticələr çıxarılmasına 
yardım edə bilər. M əsələn, Aşıq Abbasın “Əvvəl-axır“ şcrinin birinci 
bəndindən göründüyü kimi, yaradıcı güc yalnız diinyam məkan olaraq 
düzənə almaqla qalmamış, homçinin zaman baxımından da düzonlo- 
miş, bu günkii terminlə desək, kontinium olaraq adlandıra biləcəyimiz 
mücorrod (kəmiyyot vo keyfıyyət ölçülərindən m əlınım) zamanı da ni- 
zama qoymuşdur (burada Zaman və Vaxt katcqoriyalarınm inco bir şo- 
kildə fərqləndirilməsi çox önomli moqamdır).

Beloliklə, deyo bılorik ki, türk kosmoqonık mifınin struktur-se- 
mantik modelində diinya sosial-iqtisadi və dini-mifoloji mühit əsaslı 
doyişikliklərə m əruz qaldığı bir halda da görünmüşdür. Və bunun ör- 
nəkləri yalnız bədıi əsorlordə deyil, geniş anlamda milli modoniyyotin 
bütün m ətnlərində iz qoymuşdur.
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Kosmoqonik miflor silsilosi universal bir diinya modeli yaratsa da, 
bu modelin morkozindo do yeno konkret xalq vo onun etnik-modoni 
ononosi dunır. Yoni türk mifologiyası eyni zamanda türk etnik-modoni 
ononosinin vo notico etibarilə türk kosmosunun modelidir. Bu kosmo- 
sun zaman aspektində başlanğıcı kosmoqonik m iflərdə, sonu isə etno- 
qonik miflordo ifado edilmişdir. Bir qədər dərinə getsək görərik ki, es- 
xatoloji m iflərdo dünyanm sonunu xarakterizə edən əlam ətlər də əslin- 
də uyğun kosmoqonik m iflərdə proqramlaşmışdır. Kosmoqonik miflər- 
də gördüyümüz kosmik yaradıcılıq prosesini əngəlləm ək, ona mane ol- 
maq cəhdləri yaradıcı gücün ardıcıl müdaxilələri nəticəsindo uğursuz- 
luqla nəticələnir. Lakin xaotik başlanğıcın, sosial planda xeyri təmsil 
edən güclərin (bu güc bir çox mifologiyalarda “şeytan“ olaraq təqdim 
edilmişdir) foaliyyəti nəticəsindo yer üzündə bəzi m ənfıliklər, şər ün- 
sürlər yerləşir. Bu ünsürlərin fəallaşması dünya nizamınm pozulduğu- 
nu, bunlann qələbəsi isə bu nizamın çökdüyünü ifadə edir. Türk esxa- 
tologiya modelində m əhz belə bir çöküşdən söhbət gedir. Yəni, türk 
mifologiyasında dünya düzəni hansısa kosmik proseslər nəticəsində de- 
yil, sosial səviyyədə baş verən dəyişikliklər nəticəsində pozulur. Bir 
sistem olaraq dünyanm yox olmasıyla bağlı hər hansı bir mifoloji mo- 
del türk ənənəsində görünmür. H əqiqətən də türk mifologiyasında dün- 
yanın sonu, qiyamət haqqında az-çox təfərrüatlı bir süjet yoxdur. “Bun- 
dan türklərin və moğollarm dünyanm yox olması, qiyam ət ilə kosmo- 
qonikaya nisbətən daha az maraqlandıqları nəticəsini çıxarmaq gərok- 
dir“ [743, 89]. Doğrudur, əski türk run yazılarmda qarşılaşdığımız bir 
ifadə sanki dünya fəlakətinin modelini verir: “Yuxarıda göy aşağıya 
yıxılmadıqca və aşağıda dünya yox olmadıqca, cy türk xalqı, kim sənin 
imperatorluğunu, nə də qurumlarmı yox edo bilərdi“ [743, 89; 552, 30, 
39]. Lakin bu obrazlı şərtiliyi, şərti metaforanı gerçək esxatoloji model 
kimi qəbul etmək mümkün deyildir. Çünki əski türk yazılarmda göy və 
yer “əbədi“ epiteti ilə anılır, yoni onların yox olmasından söhbot gedə 
bilməz. Digər tərəfdən, türk dövləti do “əbədi“ epiteti ilə m üşayiət edi- 
lir. Beloliklə, burada hər hansı bir esxatoloji model yoxdur, türk dövlə- 
tinin və dövlət onənəsinin əbədiliyini ifadə edon metafora vardır.

Yaradılış m iflorində gördüyümüz müsbət keyfiyyətləri (yaratma 
əzmi, fədakarlıq, düşüncə gücü və s.) esxatoloji m iflərdə mənfı keyfıy- 
yətlər (laqeydlik, əxlaqsızlıq, ədalətsizlik və s.) əvəz edir. Yaradılış 
mifınə görə dünya yaranandan onunla bərabər ortaya çıxan bütün şər 
qüvvələrin do m ənbəyi elə bu monfı sifətlərdir. Lakin yaradılış dönə-
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mində bu iki qütb arasında tarazlığı yaradıcı güc və onun yardımçıları 
təmin edir. Dünya mövcud olduqca həmin tarazlıq fasiləsiz dəstəklənir. 
Beləliklə, m əhz tarazlıq kosmosla xaos, düzənlə düzənsizlik arasında 
kosmik modelin əsas göstəricisi olur.

Esxatoloji m iflərdo tarazlıq, bir qayda olaraq, kosmik miqyasda po- 
zulmur, yalmz sosial düzon dairəsində (sosial-əxlaqi dəyərlər səviyyə- 
sində) pozulur və bu pozulma başqa səviyyloro də təsir edərək kosmik 
düzənin dağılmasına səbəb olur.

Türk mifologiyasında esxatoloji modelin bərpası bir çox çətinlik- 
lərlo bağlıdır. Çünki burada tofərrüatlı bir esxatologiya ənənəsinə rast 
gəlmirik (bizcə, bu durum tanrıçılıq və şamanizmdə geniş yer tutan 
ölüb-dirilmə motivinin təsiri ilə bağlıdır. Bu inanış çorçivəsində həyat 
fasiləsiz ölmo vo dirilmə aktları olaraq qavranılır). Lakin bu o dcmok 
deyil ki, burada ümumiyyotlo, csxatoloji mifdən gəlon izlər, bəzən hət- 
ta sistcmli təsvirlər mövcud deyil. İstər Azorbaycanda, istərsə də başqa 
türk dövlotlorindo və digər türkoloji m orkəzlərdə esxatoloji modcllə 
bağlı türk m if m ətnləri az öyronilmişdir. Bu tip m otnlərin sırası başın- 
da “Haziri-r risaləti min kəlim əti Oğuznamo əl-əlşhur bi atalar sözü“ 
adlı misilsiz bir qaynaq durur [718, 153].

İstər “Dodom Qorqud kitabı“ndan, istərsə də Dodo Qorqudla bağ- 
lı başqa qaynaqlardan, homçinin, Türküstanda geniş yayılmış xalq ina- 
nışlarından bəlli olduğu kimi, Dodə Qorqud ilk ozan, ozanların piri və 
s. olmaqla bərabər, cyni zamanda gələcoyi bilon, qeybdən “xəbor ve- 
rən“ böyük şaman və övliyadır: “Oğuzın ol kişi təm am  bilicisiydi, nə 
diyərsə olurdu. Qaibdən diirlü xobor söyləyərdi. H əq təala anın gönli- 
nə ilham edərdi...“ [444, 31]. Bu m ətndə Dodo Qorquda aid edilən ha- 
tiflik tiirk etnik-modoni ənənəsində ona aid edilən başqa “anlam yara- 
dıcı“ ünsürlərlə bir bütövlük toşkil edir. Mətn başdan-ayağa Dədo Qor- 
qudun gəlocəyi əvvəlcədən göm ıəsidir və onun verdiyi “qeybdən xə- 
bərlər“dir. Vo bu bütövlüyün m əzm unu tipik “axır zaman“ peyğəmbər- 
liyi kimi türk esxatologiyasınm toməl anlayışları ilə bağlıdır. Eyni za- 
manda bir bütöv halında həm struktur, hom do semantika baxımından 
şaman kahinliklorindən seçilmir: “Əvvəl sağlığa çalalum sağlıq gəlsin, 
osonliğə çalalum əsənlik gəlsün, dövlətə çalalum dövlotünüz xayım ol- 
sun, dostluğa çalalum dostluğunuz naim olsun, uğura çalalum uğurunuz 
xair olsun, işiniz-gücüniiz iaim seyr olsun; haqdan şunu istəriz ki, sof- 
ranız açıq olsun, sizi sevmoyənlor bini buçuq olsun, üzlərində qara bən- 
lor yerinə qızıl uçuğ olsun“ [695, 20-24].
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Bu giriş böliimündən sonra, əxlaqa və tərbiyəyə zidd davranışlar 
barədə qənaətlər sadalanır: “Ər oğul çağrılmadığı yerlorə varmasa; 
adam olan hörmotin bir lokma üçün bin danə qızıla verməsə; əslin kö- 
kün bilmodüğü yerdən qız almasa; konşı konşı evinə varmakdan əğri 
hayal ola; şara (şohərə) bazara seyr etm əğə gələn türklor türkmanlar 
uranı bir nəsnəyi bəğonm əyolər, bəlki gah gah çalmağa vo könlini mo- 
lalot tutdukca əlinə almağa bir öyü kaval ala; könlin çokən, taşra çoka- 
ğan kızlar ola və onların hər vaqzına vakarına imrcnüb bakağan bizlər 
ola. Bəğlor, paşalar öniində yalan yanlış sözlər ola; ulular, ekabirlor 
m əclisində söyləm ək için gezzabları, kallaşları ola“ . Dədo Qorqud 
Oğuz cəmiyyəti baxımından mənfı (xaotik başlanğıcla bağlı) dəyorlən- 
dirilən bu davranış biçimlərini (stereotipləri) bir-bir sayaraq, hor bölü- 
mün sonunda bu davramşların fəlakət xobərçisi olduğunu və “o giinlə- 
ri“ gönrıok istəmodiyini ifadə edir: “01 günləri görm ədən söylədiim 
bən Dodə Qorqud, görmiişcə inanun bana, Oğuz kavmı derlər. 01 gün- 
lərə komağıl benüm canum alğıl kadir Tanrum“.

M ətnin sonrakı bölüm ləıində yalan, hiylə, xəyanot, israf, əyləncə 
düşkünlüyü, qadın-kişi miinasibətləri kimi bir çox mövzulara da tox- 
unulmuşdur. N əhayət, burada tiirk-oğuz ekoloji görüşlərinə və ekoloji 
fəlakot ssenarisinə yer verilmiş, bu göriişlor sosial-əxlaqi dəyərlərlo 
əlaqəli şəkildə təqdim  edilmişdir: “Eğricə büğriicə ağac qalmaya, sa- 
ban ola; çoluk çulak qalmaya çoban ola; qavuqca savuqca ağac qalma- 
ya boyunduruq ola; at, eşşək qalmaya öküz ola; dərə, dəpə qalmaya tar- 
la ola; dana dolabı qalmaya küvlək ola; ulu, kiçi qalmaya mülük ola; Yi- 
qitlor, qocalar avratlar qibi çavlağı yülük ola; bir kişinin bir kişi qatın- 
da hürmoti izzəti qalmaya; atanın, ananın oğula qıza şəfqatı və mərha- 
məti olmaya; oğul və qız xud anlara hərqiz riayət qılmaya; anaları tu- 
rirkən kızlar buyruğ eyləyo.

01 günləri görm ədən söylədüm bon Dədə Qorqud, görümüşcə ina- 
nun, bana, Oğuz kavmi derlor. 01 günlorə komağıl bənüm  canum alğıl 
kadir Tanrum“.

Türk kosmosunun dunımunu və gələcək taleyini m üəyyonləşdir- 
m əyə çalışan Dədo Qorqud ekoloji tarazlığın pozulmasım, təbiotə ifrat 
müdaxiləni vo ailo düzəninin dağılmasım bu kosmosun sonu kimi do- 
yərləndirir. V ə bu deyimlərin bəsit bir fal olmayıb, türk-oğuz kosmosu- 
nun taleyi ilə bağlı proqram sociyyoli model olduğunu özü açıq şokildə 
belə ifadə edir: “Tanrı bir pcyğəm bəri haq bildüm bən Dədo Qorqud; 
Oğuz xalqınm başına hayır gələsini, şər gələsini ona tanıtdım bən Do-
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də Qorqııd; haq-taalanın əmrini boynuma aldum bon Dodo Qorqud...“ 
Tohlil edilon motndə gördüyümüz bu csxatoloji modcl yalnız Dodo 
Qorqud konteksti və ya orta çağ türk m ədəniyyəti çorçivəsində deyil, 
bütövlükdə türk mifologiyası miqyasında səciyyəvidir...

Etnoqonik (genealoji) m iflər isə insanların yaranması, xalqların 
meydana çıxması qohumluq sisteminin, dövlotin, etnik bayramların, so- 
sial birgoyaşayış normalarınm formalaşması və m ənşəyi barodə təsəv- 
vürü ohato edir. M əsələ burasındadır ki, mifoloji ənəno daşıyıcıları in- 
sanlar dedikdə yalnız özlərini nəzərdə tuturlar. Konkret etnos bütövlük- 
də bəşəriyyət kimi qavranılır ki, bunun da mifoloji düşüncənin qanun- 
ları ilə izah edilə bilməsinin bir sıra səbobləri vardır. Təsadüfı deyil ki, 
bir çox xalqların (ilk morholodo bütün xalqların) öz-özünə vermiş oldu- 
ğu ad etimoloji baxımdan sadəcə “ insan“ mənasındadır. Çünki ibtidai 
insanın düşiincosində qəbilə sərhodləri üniumbəşəri sərhodlorə uyğun 
gəlirdi [555, 178].

Etnoqonik proses kosmoqonik prosesin birbaşa davamı, çox vaxt 
iso onun tərkib hissəsi kimi özünii göstorir. M əsələn, Orxon yazıların- 
da törənişin belə bir ardıcıllığı və düzəni gözlənilir: “Yuxarıda mavi 
göy, aşağıda boz yer yaradılanda ikisinin arasında insan oğlu yaradıldı. 
İnsan oğulları üstündə mənim babalarım Bumın xaqan, İstəmi xaqan 
(başçı) oldular. Taxta oturduqdan sonra onlar türk xalqınm dövlətini vo 
törəsini düzənlodilər və dostoklədilər“ [552, 28, 36]. Göründiiyü kimi, 
burada kosmoqonik proses təfərrüatı ilo təsvir edilm əsə do, onun başlı- 
ca noticəsi (yer ilə göyün bir-brindən ayrılması) doqiq qeyd olunur vo 
insanların yaranması bu prosesin ikinci morhələsi kimi toqdim edilir. 
Beləliklo, kosmosun fonnalaşması, insanların meydana çıxması, siyasi 
hakimiyyətin yaranması, təxminon eyni zamanda baş verən və bir-bi- 
rindən asılı olan aktlar kimi sadalanır.

Mətndo Bumın xaqanla İstəmi xaqanın “insan oğulları üzərində“ 
hökmran (eqemen) kimi təqdimi ilk insanlığın (sosial kosmosun) türk- 
lərdon ibarot olması barədə təsəvvürün açıq-aşkar ifadəsidir. Bu, əksər 
mifoloji sistem lərdə müşahidə cdilən bir cəhətdir. Etnoqonik m iflər 
özünəməxsus kod sistemi ilə və tiirk etnik-mədəni ənənəsi daxilində 
qavramlanda “İnsan oğulları üzərində hökmranlıq“ anlayışı “türk cahan 
hakim iyyətinin“ ifadə şəkillorindən biri kimi (manifestasiya) daha ge- 
niş mona ala bilir, etnoqonik və genealoji incoləm ələr bir dairo içinə sı- 
ğışır və fərdi genealogiya ümumi etnoqonik prosesin bir hissəsi kimi 
qavramlır. Oğuzların, qıpçaqların, uyğurların və s. m onşəyi haqqında
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m iixtəlif qaynaqlarda qorunmuş mətnlordo bu boyların yaranmasmın 
əksər hallarda ilk insanların yaradılmasından başlayaraq açıqlanması bu 
fıkri dostəkləm əkdədir. Ümumiyyotlə isə, genealoji miflərin hüdudları 
etnoqonik miflərin əhatə etdiyi zamanın ikinci m orhələsindən - konkret 
xalqların, boyların, qəbilələr və sülalələrin yaranmasından başlayır.

Türk etnoqonik mifınin ilk şəkli hər hansı bir motn formasında oli- 
mizdo yoxdur. Lakin mövcud məlumatlardan və türk mifoloji sistemi- 
nin ümumi çorçivosindən çıxış edərək onu bərpa eləm ək mümkündür. 
Gcnealoji miflor isə həm  türk xalqlarmın yazılı vo şifahi qaynaqların- 
da, hom do qcyri-tiirk qaynaqlarında (Çin, ərəb, fars və s.) günümüzə 
qodor qorunmuşdur.

Əldə olan əksər m ətnlərdə ilk əcdad kimi Nuh soyundan gələn 
Tiirkün adı çokilir. Türk kosmosunun formalaşmasında önəmli rol oy- 
nayan Oğuz xan, Qorqud ata, Boz Qurd, Koroğlu, Elley, Ulu Türk, Xı- 
dır və başqaları bəzon mifoloji prosesin fəal iştirakçısı, bəzon do mo- 
dəni qəhrəm an statusunda təqdim edilir. Oğuz xan dövlətin vo hərbi ni- 
zamın, Qorqud ata qopuzun, Elley (Saxa türklərindo) m əişot əşya və 
m ərasimlorinin, Ulu Türk sosial düzənin yaradıcısı kimi verilmişdir. 
Koroğlu, Ural batır, Debet (Qaraçay-Balkarlarda), Boz Qurd, Xıdır və 
başqaları da bu qəbildon m ədəni qəhrəm anlar olub, etnoqonik və ya ge- 
ncaloji proseslərdə və sosial kosmosun fonnalaşmasında fəal rol oyna- 
yırlar. Bunlardan yalmz Koroğlunun və Boz Qurdun monşocə mifoloji 
əcdad və modəni qəhroman rolu holəlik qəbul cdilməmişdir. Koroğlu, 
adotən, dastan qəhromam kimi, Boz Qurd isə bir totem kimi təhlil edil- 
mişdir.

Halbuki yalnız mifologiyada deyil, üm um iyyətlə, etnik-modəni 
ənənolordo əcdad, monşə, başlanğıc anlayışı mühüm yer tutur və tale- 
yüklü mona daşıyır, çünki “başlanğıcı olan mövcuddur... Kim əcdadınm 
adını çokə bilirsə, o, siyasi cəhətdən mövcuddur“ [616, 53].

Bu başlıca xüsusiyyətin türk mif, folklor vo etnoqrafıya ənənəsin- 
də saysız örnəkləri var. Sibir türklərinin, demok olar ki, bütün dastan- 
ları, Orta Asiya türk dastanlarınm isə böyük qismi dünyanın, vətən tor- 
pağının və ilk insanların yaradılması bölümii ilə başlayır. Quzey Qaf- 
qaz, Azərbaycan vo Anadolu türklorinin dastanlarında da bu mifoloji 
xüsusiyyətin dərin izlərino rast golirik. M osələn, “Kitabi-Dədə Qoı- 
qud“ boylarında qohrəmanlar kim olduqlarmı bildinnək üçün öncəliklo 
özlərindon deyil, əsasən mifoloji köklərindon, mənsub olduqları boy- 
lardan və mövcud sosial-siyasi düzənin qarantı olan seçimli liderlordən
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bohs edirlor. Bunların on tipik ömoyi osirlikdə olan Qazan xanın dilin- 
dən ifadə edilmişdir:

Ağ qayanın qaplanının erkəğində bir köküm var,
Ortac qurda sizin keyikləriniz turğurmıya,
Ağ sazın aslanında bir köküm var,
Qaz alaca yundum turğurmıya.
Əzvay qurd əniği erkəğində bir köküm var,
Ağca bekil tiimən qoyunun gəzdirməyə.
Ağ sunqur quşı erkəğində bir köküm var,
Ala ördək, qara qazun qaçırmaya... [444, 119]

M ifologiyanm bu təmol prinsipinin dastanlara dorindən nüfuz ct- 
məsi təsadüfı deyil. M əlum olduğu kimi, dastanlar, xüsusən də türk 
qəhrəm anlıq dastanları genetik baxımdan etnoqonik m iflərdən qaynaq- 
lanır.

Üm um iyyətlə, türk etnik-mədoni ənənosi üçün soykök anlayışı, ct- 
nik m ənşə çox önəmlidir. Bu xüsusiyyət ortaq m ədəniyyətə sahib olan 
və Avrasiya bozqırlarında yaşayan biitün xalqlar üçün səciyyəvidir.

Bütün türk və monqol xalqlarında yeddi əcdadmı saya bilməyən 
adam comiyyətin tam hüquqlu üzvü olaraq qəbul edilmir (Azorbaycan 
türkiəri arasında “yeddi arxa“, “yeddi arxadan dönən“ deyimlərini xa- 
tırlayaq). Qazax türklərində “yeddi babasmı bilm əyən kölodir“, “kökü- 
nü bilm əyən öziinü bilm əz“ kimi atalar sözləri var [716, 59]. Qazax ali- 
mi Toyım Yunısoğlu əski türk sistemino osaslanan “boy toşkilatım“ bu 
baxımdan dəyərləndirorok belə bir nəticəyə gəlm işdir ki, “bu gün boy 
toşkilatı hansı oymaqda daha saf şokildə qorunursa, qazax xalqının mə- 
nəvi dəyərləri oradadır“ [716]. Bu fıkir yalnız Qazaxıstan üçün deyil, 
başqa türk ölkoləri, o cüm lədən Azərbaycan üçün də doğmdur. Azər- 
baycan türkləri istər mifoloji ənənə anlamında, istərsə də elmi tarix 
çərçivəsindo milli tarixlə yaxından maraqlanmış, bu mövzuya aid çox 
oski əfsanə və rəvayətləri günümüzə qədər yaşatdıqları kimi, gündəlik 
həyatda da soykök m əsoləsinə önəm  vermişlər. Genetik koda, etnik 
“m ən“, qan və gcn şüumna laqeydlik, m ənəvi, əxlaqi, qövmi “yaddaş- 
sızlıq“ milli və sosial bəla kimi dork olunmuşdur. Bu hoqiqot aşağıda- 
kı sözlərdə daha doqiq ifadə edilib: “Sənət əbədi davam edən folklor 
(mif, əsatir, əfsanə...) deməkdir. Milli mhun, xalqın m ənəviyyatınm 
kodlaşdığı genetik proqram və əbədi-m onəvi, etnik-ontoloji yaddaşdır.
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Əgər ədəbiyyat ölümdən və obodiyyətdən, ruhdan vo manqurtdan, on- 
lar arasında obədi dartışmadan yazmasa, yaddaş da tarixdən yox olar, 
ədəbiyyat da. “M on“ yaddaşda daşlaşmasa, zamanın manqurtluğu odə- 
biyyatın da manquıtluğuna çevrilsə, bu - milləti gözloyən fəlakətlərin 
ən böyüyü olar“ [103, 13].

Qurtuluş, xilaskarlıq - türk etnoqonik miflərində növboti aparıcı 
ideya və motivdir.

Aparıcı obraz, qəhroman isə m ütləq ya Boz Qurddan və ya qurdun 
xilas etdiyi bir oğlan uşağından, ya da Nuhun oğlu Yafəsdon törəyən 
şəcərəni tomsil edir. Bu iki variantdan hansınm osasında qurulursa qu- 
nılsun, forqi yoxdur, süjetlərin hamısında artıq yaranmış olan türk ctno- 
su qapalı bir yeıdo bir müddot yaşadıqdan və gücləndikdon sonra diin- 
yaya çıxmaq (bir növ ikinci doğıış) zoruroti qarşısında qalır. Bu m ərhə- 
lodə Boz Qurd ortaya çıxır və türklori xilas cdir. Sxematik şəkildo ver- 
m əyə çalışdığımız bu ana süjetin ən dolğun variantı son zamanlarda 
Azorbaycan tiirkləri arasında yazıya alımmşdır [380, 42, 43].

Bu m ətno görə Nuhun oğullarından birinin adı Türkdür. Tufandan 
sonra Nuh qoyunla qoçu ona verorok bir yerdo quruya buraxır. Əslində 
isə bııra bir adaymış. Türk dörd yiiz əlli il bu adada yaşayır. Burada hcy- 
vanlar o qodər çoxalır ki, adaya sığmır. Türk buradan çıxmaq üçün yol 
axtarır. Bir gün görür ki, bir boz qurd gəldi, heyvanlardan birinı parça- 
ladı. Boz Qurd Türkü görəndə goldiyi yolla geri qayıdır. Türk do bunun 
dalınca gcdir. Göriir ki, Boz Qurdun keçdiyi yerlərdo su topuqdan aşa- 
ğıdır. Bir az getdikdən sonra qum ya çıxır. Qayıdıb heyvanları da həm in 
yoldan quruya çıxaıdır. “Sonra Türk fıkirləşir ki, bos məni bu Boz Qurd 
xilas elodi. G ərək mən do Boz qurdun şəklini çəkəm  öz bayrağıma... 
Sonra Tiirkün qövmi çoxalanda hamısına deyir ki, Boz Qurd bizim xi- 
laskarımızdı, əgər o, yol göstəm ıəsoydi, nə mon olardım, no də siz. 
Ona göro də gərək lıomişo Boz Qurda inanasımz. Boz Qurdun şəklini 
bayrağımza çəkib homişə bu bayrağın dalınca gedəsiniz. Çətinliyə düş- 
soniz, Boz Qurdu köm əyə çağırasımz. Türkün övladları bu nəsihoto hə- 
m işə əmol eloyirlər“ [380, 43].

Burada qarşılaşdığımız ada motivi əski m iflərdə gördüyiimüz dağ- 
lar arasındakı Türk vətəninin qarşılığıdır. Hər iki halda otrafı m üəyyən 
m aneəlorlə əhato edilmiş m əkan parçasından (lokus) söhbot gedir. Di- 
gər tərofdon, hər iki halda türklori Boz Qurd xilas edir. Üçüncüsü, Boz 
Qurd eynən Göytürklər dövründo olduğu kimi, Tiirk siyasi simvolika- 
sında yer almışdır.
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Bu etnoqonik m if m üxtəlif şəkillər almış və daha sonrakı genealo- 
ji m iflərə do təsir etmişdir. Boz Qurdun bərpa edilə bilən kosmoqonik 
funksiyaları və m ədəni qəhrəm an cizgiləri ona səbəb olub ki, o, həm 
də üm um iyyətlə, türk etnokültürəl ənənəsi üçün bir arxetip və proq- 
ramlayıcı başlanğıc missiyasmı yerinə yetirib. Gözdən keçirdiyimiz 
m ətndə Türkün Boz Qurdla bağlı söylədiyi və övladlarına təlqin etdiyi 
nəsihət də mifoloji anlam daşımaqdadır: türk kosmosunun (mənəvi dü- 
zənin - ahongin) fasiləsizliyinin tomin edilməsi üçün yaradılış aktının 
və əcdadın m üntəzəm  olaraq xatırlanması lazımdır. Bu cür m üntəzəm  
“xatırlama“ və aktuallaşdırma prosesi təqvim  m iflərində kodlaşdırılır. 
Bütövlükdə m ərasim lər folklor janrı kimi ayrıca, növbəti oçerkdo incə- 
lənir, burada isə bizi yalnız m iflərdə kodlaşan m əqam ların m ərasim də 
təzahürü və ifadəsi maraqlandırır.

Təqvim  m iflərinə aid m ətnlər toplum həyatı ilə birbaşa bağlıdır. 
Artıq yaranmış olan kosmosda konkrct sosial birliyin yaşayışı və daxili 
nizamı həmin m ətnlər vasitəsilə nizamlanır. Etnosun kcçmiş, indiki və 
gələcək zamana, həmçinin, ümumi zaman kateqoriyasına baxışı bu 
m otnlərdə ifadə edilir (və ya bu m ətnlər əsasında bərpa edilir).

Zamanın m üoyyən vahidlərə bölünməsi çox əski çağlardan bəri 
m üşahidə edilm əkdədir. Bu bölünmə axşam-sabah, geco-gündüz, möv- 
süm, bayram və s. şəklində gerçəkləşdirilir. Bir il içində bazis kimi 
qavranılan zaman kəsim ləri olduğu kimi, ikinci dərəcəli zaman mə- 
qamları da vardır. Türk mifologiyası çərçivəsi içində yaz və payız möv- 
süm lərində keçirilən iki bayram bu zaman kəsimlərini işaroloyir. Bun- 
lardan yazın başlanğıcında keçirilən Novruz bayramı haqqında geniş 
danışmağa ehtiyac yoxdur. İkinci bayram isə əski qaynaqlarda qeyd 
edilmiş olan M ehrigan (və ya mehrican) bayramıdır. Onun haqqında ilk 
geniş m əlumata hələ Birunidə və Ö m ər Xəyyamda rast gəlirik [49, 30- 
34]. Daha əski çağlarda qədim hunlar arasında da bu bayramın olması 
barədə Çin qaynaqlarında qeydlər var: “sünnular (hunlar - A.A.) hor ilin 
səkkizinci ayında yer ruhuna payız qurbanları verdikləri zaman ibadət 
yerinə gəlirdilər“ [549, 310]. Türk xalqları arasında m üxtəlif adlarla ad- 
landırılan bu bayramın günümüzdəki adlarından biri do Mohsul bayra- 
mıdır. Necə adlandırılmasından asılı olmayaraq, burada önəmli məqam 
odur ki, türk etnokültür sistemində təqvim  ili bir zaman vahidi kimi iki 
nöqtədə işarələnir. Yazda başlayan, yavaş-yavaş aktivləşən hoyat yay- 
da təsərrüfat fəaliyyətləri (əkin, səpin, biçin, yaylağa və geriyə köç və 
s.) ilə davam edir və payızda məhsulun yığılması, qış hazırlıqTarı ilə so-
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Mifoloji məkanın modeli anlamında vətən anlayışı, başqa mifoloji 
məkanlardan fərqli olaraq, uzun müddət ərzində formalaşa bilir. Bu ta- 
rixi proseslərin milli şüurda yaşaya bilməsi üçün kifayət dərəcədə inki- 
şaf etmiş m ürəkkəb bir m ədəni sistem lazımdır. Ə ldə olan m ətnlərdən 
göründüyü kimi, türk vətən anlayışı çox əski dövrlərdə formalaşmışdır. 
Daha doğrusu, mövcud m ətnlərdə artıq kifayət dərəcədə formalaşmış 
bir vətən anlayışı gözə görünmokdədir. Buna görə də anlayışın bilinən 
(yazılı) tarixi dövrlərdən öncə formalaşmış olduğunu söyləm ək müm- 
kündür. M üqayisə üçün deyə bilərik ki, ruslarda “Rusiya“ və “rus tor- 
pağı“ anlayışı orta çağın sonuna doğru formalaşmışdır. Ə rəblərdə isə 
“hələlik ortaq adı olmayan vahid etnocoğrafı massiv haqqında dumanlı 
bir tə səw ü r VI əsrin ikinci yarısına doğrü artıq mövcud idi“ [602, 94].

M üəyyən etnocoğrafı məkanlarla bağlı olan mifoloji təsəvvürlər 
yalnız mifoloji düşüncədən qaynaqlanmayıb, əksər hallarda tarixi pro- 
seslərin m iflə əlaqələri nəticəsində formalaşmışdır. Təbii ki, mifoloji 
məkan anlayışı da yalnız bu tip konkret obyektlərlə məhdudlaşmır.

Mifoloji təsəvvürlərdə kainat şaquli planda ən azı üç qatdan ibarət- 
dir: “yer, yerüstü və yeraltı dünya. Bu “dünya“larm hər biri özünəm əx- 
sus m əkan və zaman parametrləri ilə səciyyələnir, aralarındakı əlaqə 
isə “dünya ağacı“ vasitəsilə gerçəkləşdirilir. Buna oxşar bir m əkan dü- 
zənləm əsi üfüqi planda da m üşahidə edilir. Yer üzü ilkin sakral m ərkəz 
ətrafındakı konsentrik dairələr şəklində nizamlanır. Qəbiləyə, boya aid 
ərazi (“doğma vətən“) qutsaldır: bu ərazi “mistik enerjinin“ yüksək sə- 
viyyədə olduğu xüsusi bir məkandır. Onu əhatə edən dairə içindəki 
yerlərdə sakral anlamlar daşıyır“ [501, 50]. M ərkəzdən uzaqlaşdıqca 
sakrallıq azalır, daha uzaq m əkanlar isə yad ərazilər olaraq qavranılır 
və mənfı anlamlarla səsləşir.

Bəzi araşdırıcılara görə üftiqi dünya modeli şaquli dünya modelin- 
dən daha arxaikdir. Xüsusən Sibir xalqlarından bir çoxunun mifoloji 
görüşlərində izlərilə rastlaşdığımız üfüqi modeldə dünyalar arasındakı 
əlaqə çay vasitəsilə gerçəkləşdirilir. Çayın m ənbəyi “yuxarı dünya“ , 
orta qismi insanların yaşadığı “orta dünya“ , m ənsəbi isə “aşağı dünya“ 
kimi tə sə w ü r edilir. Sonrakı dəyişm ə m ərhələlərində bu model şaquli 
modellə əvəz edilmiş və dünya ağacı haqqında görüşlər geniş yayılmış- 
dır. Dünya ağacınm kökləri yeraltı dünyada, gövdəsi yer üzündə, bu- 
daqları isə yerüstü dünyadadır. Əksər mifologiyalarda yerüstü və yeral- 
tı dünyalar da öz növbəsində bir çox təbəqədən ibarət olaraq təsəvvür 
edilə bilir. Bəzi kiçik istisnalar xaricində türk mifoloji ənənələrində
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dünya doqquz qatlıdır. Lakin bu dünyaların üfüqi və ya şaquli lokaliza- 
siyası mühüm deyildir. Önəmli olan bu dünyalardan hər birinin müstə- 
qil bir model kimi təsəvvür edilməsidir.

Bu baxımdan (və bəzi başqa xüsusiyyətlərinə görə) mifoloji görüş- 
lər nisbilik nəzəriyyəsində açıqlanan zaman-məkan konsepsiyası ilə 
səsləşm okdədir [501, 55-56].

M ifologiyada xaosun kosmosa çevrilməsi dünyəvi nizamın, düzə- 
nin ortaya çıxması dem ək olduğu kimi, bu nizamın başlıca xüsusiyyəti 
də “ölçü“ anlayışının ortaya çıxmasından ibarotdir. Bu ölçü yalnız kə- 
m iyyət anlamında deyil, mütləq bir şəkildə keyfıyyət anlayışı ilə bağlı- 
dır. Yuxarıda dəfələrlə toxunduğumuz kimi, mifologiyada zaman və 
m əkan məhz bu cür keyfıyyət ölçüləri ilə səciyyələnir. Yəni müəyyən 
zaman və məkanlar, kəm iyyət göstəriciləri nə şəkildə olursa olsun (az, 
çox, uzun, qısa, geniş və b.), fərqli keyfıyyətlərə malikdir. Mifologiya 
ilə çağdaş elmi düşüncə arasındakı təm əl fərqliliyi burada aşkara çıxır. 
Çağdaş elm üçiin bir hadisənin “düşərli“ , yaxud “düşərsiz“ zamanda və 
ya “uğursuz“ m əkanda baş vermiş olması deyil, konkret kəm iyyət ölçü- 
ləri (saat, m əsafə və b.) önomlidir. Mifoloji düşüncədə isə bunun tam 
tərsinə olaraq zaman dilimi və m əkan ölçüləri dcyil, bu zaman və mə- 
kanın mifoloji keyfıyyət göstəriciləri ön plandadır. İstər təqvim  və gü- 
nün saatları ilə, istərsə də m üxtəlif məkanlar və “təbiət obyektlori“ ilə 
bağlı inancları araşdırarkən bu cəhətin nəzəro alınması zəruridir.

Mifoloji görüşlər barədə hər hansı bir informasiya daşıyan bütün 
yazılı, şifahi, təsviri və sair m ətnlor mifoloji araşdırmalar üçün qaynaq 
təşkil edir. Burada “m ətn“ termini geniş semiotik anlamda işlədilmək- 
də olub, müəyyən bir informasiya və ya m əna yükü daşıyan hər cür 
m ətni ehtiva edir. Bu baxımdan qədim  bir əfsanə, rəvayət, dastan, ləti- 
fə, aşıq şeri, orta çağ poeması, müasir roman və s. bir motn olduğu ki- 
mi, rəsm  əsərləri, m ərasim lər, əl-qol hərəkətlori, mimikalar, geyimlor 
də mətn olaraq qəbul edilə bilər. Hom hər hansı bir dastan, lətifo, na- 
ğıl, hom də miniatürlər, milli geyimlər, teatr tamaşaları, savaş sənəti 
qaydaları, məclis nizamı, milli m ətbəx və b. bəraborhiiquqlu mətnlor- 
dir. Bu baxımdan türk mifologiyasmı araşdıran bir m ütəxəssis üçün 
həm  “Boz qurd“ əfsanəsi, “Dədə Qorqud“ boyları, “M anas“ dastanı, 
Şaman duaları, Molla Nəsroddin lətifələri, M əhtimqulu şerləri, Niza- 
minin “İsgəndəm am ə“si, M .F.Axundovun komediyaları, başqa ədəbiy- 
yat və folklor öm əkləri, həm də Ə.Əzimzadonin etnoqrafık tabloları, 
V.Ibrahimlinin “Dəli Domrul“ tamaşası, ənənəvi aşıq geyimi, memar-
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lıq əsərləri, qəbirlər, qəbiristanlıqlar və başqa abidələr türk mifologiya- 
sı ilə bağlı semantik yük daşıyan m ətnlər olub, bu mifologiyanın öyrə- 
nilməsi üçün sərf-nəzər edilməsi mümkün olmayan qaynaqlardır. Təbii 
ki, burada adı çəkilən əsərlər yalnız bəzi öm əklərdir və türk-Azərbay- 
can mifologiyasınm qaynaqları, əslində, qədim və zəngin türk m ədə- 
niyyətinin bütün mətnləridir.



ARXAİK FOLKLORJANRLARI

Ç1INAMALAR. Bəllidir ki, ilkin ibtidai çağlarda qədim insan 
i3 ç e v rə s in d ə  olduğu m ühitdə baş verən çeşidli hadisələrin ma- 

hiyyətinə doğru izah və cavab tapmaqda çətinlik çəkmişdir. Qədim in- 
san həyatı, güzəranı boyu qarşılaşdığı çətinliklərin səbəbini təbiətdə 
baş verən proseslər daxilində axtarmış, ayrı-ayrı hadisə və nəsnələri bu 
proseslərə uyğun təxəyyül obrazları ilə əlaqələndirm əyə cəhd etmiş- 
dir. Odur ki, ibtidai insanın ciddi şəkildə asılı olduğu m ürəkkəb təbiət 
aləm inə təsir etm ək cəhdi, bununla da uğur qazanmaq, xəta-bəladan, 
xəstəlik, aclıq, ölüm kimi neqativ hallardan uzaq olmaq istəyi smama- 
ların yaranıb yayılmasına səbəb olmuşdur.

C əm iyyətdə gedən sivil dəyişikliklər ona gətirib çıxarmışdır ki, 
vaxtilə xüsusi m əna daşıyan, mifoloji-semantik yüko malik bəzi söz və 
ifadələr zaman keçdikcə öz qabaqkı məzmununu saxlaya bilməmişdir. 
Bununla belə, həm in söz və deyim lərdəki məna çalarlar şəklində olsa 
da, öz ilkin izlərini, əlam ətlərini təsəvvürlərdə qorumuşdur. Bu baxım- 
dan sınamalar ibtidai təxəyyüllə bağlı olduğu üçün onların məzmun tər- 
kibində mifık elem entlər kontekst kimi çıxış edir.

Xalq yaradıcılığı öm əklərində təbiətdəki varlıqlara, xüsusən də 
bitki və heyvanlara çeşidli m ünasibət müşahidə edilir. Bunların bozilə- 
rinə uğur, xeyir, bərəkət əlam əti, bəzilərinə isə zərər, şər rəmzi kimi 
baxılmışdır. Buna görə də uğursuzluq əlam əti daşıyanlarla qarşılaşma- 
mağa, onlardan uzaq dolanmağa səy edilmişdir.

“Kəsilmiş saçı tapdayanın başı ağrıyar“ sınamasınm yaranması da 
Çox əski görüşlərlə bağlıdır. Daha çox tipoloji səciyyə daşıyan bu sına- 
maya da dünya xalqlarınm əksoriyyətinin folklomnda rast gəlinir. Sa- 
Çin insanın həyatını, ömrünü təm in edən, hətta öləndən sonra da onu di- 
rildən əsas vasitələrdən biri olması ilə ilgili dünya xalqlarınm mifolo- 
gjyasında çoxsaylı öm əklor vardır. Qodim oyyamlarda ölənin yaxın 
kim sələri, dostları saçlarını yolub, yaxud kəsib onun üstünə qoyarmış-
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lar. Misal üçün, Homerin “İliada“sında deyilir ki, Axilles və əsgərlər 
saçlarını kəsib Patroklın meyiti üstünə atırlar [42, 340].

Bu hal skiflərin və qədim  Qafqaz xalqlarının m əişətində də müşa- 
hidə olunmuşdur. Azərbaycanda ağı m ərasim ində saç yolmaq adəti var 
və bunu, əsasən, ölənin qadın qohumları şivən qopara-qopara, ağı de- 
yə-deyə eləyirlər. Bu adət özünü xalq ədəbiyyatı öm əklorində, saçyol- 
ma m ərasim ində söylənilən ağıların m ətnlərində də göstərir:

Əzizim tikə-tikə,
Doğrandın tikə-tikə,
Anan saçını yolur,
Kəfənin tikə-tikə.

Göydən gedən sonalar,
Bir-birinə yan alar,
Nalə çəkər, saç yolar,
Oğlu ölmüş analar.

“Kitabi-Dədə Qorqud“ boylarında da bu m ərasim  cizgisi özünü 
göstərir. Abidənin “Dəli Domml“ boyunda al qanadlı Əzrail Dəli Dom- 
rulun canını almamaq üçün şərt qoyduqda oğuz igidi anasınm yanına 
gəlib deyir:

...Ana, canın mənə verərmisən?
Yoxsa, oğul, Dəli Domrul, deyə ağlarmısan?
Acı dırnaq ağ üzünə çalarmısan?
Qarğı kimi qara saçın yolarmısan, ana?

Dünya xalqlarının mifolojisində belə bir oxşar təsəvvür var ki, gu- 
ya biitün bodxah mifık qüvvələrin sehr etmək bacarığı onların saçı ilə 
bağlıdır və həmin bədxah qüvvələrin saçmı kəsm ək onlan malik olduq- 
ları magik gücdən m əhm m  etmok dem əkdir [80, 298].

Bu deyilənlər noticə etibarilə belə bir inama da səbəb olub ki, sa- 
çın vaxtsız qırxılması, yaxud kəsilməsi ömrün azalması deməkdir. Elə 
dilim izdə indi də işlənm əkdə olan “saçı kəsilm iş“, “saçm kəsilsin“ qar- 
ğışlan bu əski mifık görüşlə əlaqədardır. Qam-şamanların uzun saç sax- 
lamaları da olsun ki, bu etiqada inamın əlam otidir [580, 299].
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Əski mifık təsəvvüro görə baş ağrısınm yaranması da guya saç ru- 
hunun narahat cdilmosi ilə bağlıdır. Saçın tez-tez yuyulması, daranma- 
sı qırxılması saç ruhlarını narahat etdiyindən onlar həm in adama baş 
ağrısı verir. Herodotun verdiyi bilgiyə görə, İran hökmdarı bu səbəbdən 
ildə yalnız bir kərə anadan olduğu gün başını yuyarmış. Bəzi yerlərdə, 
m əsələn, Yeni Zelandiyada saç qırxdırmaq üçün xüsusi günlor təyin 
olunur və bu m ünasibətlə ayinlər icra edirlərmiş [580, 299].

Azorbaycanda da yaxın keçmişə qədər uşağın ilk saçı onun bir ya- 
şı olanda qırxdırılmış və bu xüsusi ailə törəni ilə qeyd olunmuşdur. 
Uşaq bir yaşına qədər xəstə olduqda valideynləri onun sağalması üçün 
ilk saçı ağırlığında pul nəzir demişlər. Əlbəttə, bu m əsələ əslində saç 
ruhunu razı salmaq və bununla da xostəliyi qovmaq, uzaqlaşdırmaq tə- 
səvvürü daşımışdır. İnama görə saç qırxdırılarkən onu tapdamamaq, ət- 
rafa səpm əm ək m osləhətdir. Əks halda saç ruhları acıqlana bilər. Bü- 
tün bu söylənilənlər “Kəsilmiş saçı tapdayanın başı ağrıyır“ sınaması- 
nın yaranmasına gətirib çıxarmışdır.

Xalqın etnogenezini öyrənmək baxımından da sınamalar maraq do- 
ğumr. Azərbaycanda geniş yayılmış “Sağ əlin başıma“ ifadəsi bu ba- 
xımdan səciyyəvidir. Bu, osasən, uğur qazanmış kim səyə müraciətlə 
söylənir və həmin ifadəni deyən do bununla öz işinin, arzusunun həya- 
ta keçməsi, müsbot nəticələnm əsi istəyində olur. Sual oluna bilər ki, 
bəs niyə sol əl yox, sağ əl? M əsələnin mahiyyətinin kökü çox-çox qə- 
dim ləro; “sol“ , və “sağ“la bağlı inamlara gedib çıxır. Dildə indi də iş- 
lənən “Sol gözün soyrisə bəd, sağ gözün səyrisə şad xəbər eşidərsən“ , 
“Sol əlin içi qaşınsa borclu olarsan, sağ əlin içi qaşınsa qazanca çatar- 
san“, “Hamilə qadın oturduğu yerdon qalxıb əvvəlcə sol ayağını qaba- 
ğa atsa qızı, sağ ayağım atsa oğlu olar“, “Bir adamın sol qulağı qızarsa 
hardasa onun zərərinə, sağ qulağı qızarsa xeyrinə danışırlar“ vo s. kımi 
sınamalar da həm  mifoloji, həm  də tarixi-semantik əsaslara bağlıdır.

“Kitabi-Dədo Qorqud“da İç oğuzlar Bozok, Dış oğuzlar isə Üçok 
adlanırlar. Əsatirə görə Bozoklar Oğuzun göylər aləm indən gələn qa- 
dından olan oğulları Gün xan, Ay xan, Ulduz xanın noslindən, Üçoklar 
isə Oğuzun ağacın koğuşundan tapıb evləndiyi qadından olan oğulları - 
Göy xan, Dağ xan, Dəniz xanın nəslindəndir. Səmavi qadından olan öv- 
ladlar daha üstün tutulmuş və daha hörmətli, nüfuzlu sayılmışlar. Odur 
ki, Oğuz onları sağ yanında, o birilərini isə sol yanında oturdarmış. Bu 
hal sonralar da davam etm;ş və beləliklə, “Üçoklara nisbətən daha im- 
tiyazlı olan Bozoklar Oğuz elitar cəm iyyətinə məxsus bütün səviyyə-
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lərdə, o cüm lədən də orduda və hökmdar hüzurundakı rəsmi toplantı- 
larda, şölən deyilən böyük ziyafətlərdə, yuğ m ərasimlərindo də məcli- 
sin sağ tərəfındə oturarmışlar“ [551, 45].

Bu ənənənin davamı “Kitabi-Dədə Qorqud“ boylarında da açıq-ay- 
dın görünür. Dastandan bəlli olur ki, şücaətli, igid, qəhrəm an, nüfuzlu 
adam həm işə hökmdarın, tayfa başçısının sağında oturur. Misal üçün, 
abidonin üçüncü boyunda oxuyuruq: “Nagah bəzirganlar gəldilər. Baş 
endirib salam verdilər. Gördülər ki, ol yigid kim, baş kosibdir, qan tö- 
kübdür, Baybura bəyin sağında oturar“ [442, 45]. Bu m əsələ dördüncü 
boyda bir qədər də qabarıq şəkildədir: “Qazanın oğlu Uruz qarşısmda 
yay söykənib durardı. Sağ yanında qardaşı Qaragüno oturmuşdu. Sol 
yanında dayısı Am z oturmuşdu.

Qazan sağına baxdı, qas-qas güldü. Soluna baxdı çox sevindi. Qar- 
şısına baxdı oğlancığım, Uruzu gördü, əlini-əlinə çaldı ağladı“ [442, 
69-70]. Uruz bunun səbəbini soruşduqda Qazan deyir: “Sağım əlim ə 
baxdığımda qardaşım Qaragünoyi gördüm. Baş kəsibdir, qan tökübdür, 
çölədi alıbdır, ad qazanıbdır. Solum ələ baxdığımda dayım Aruzu gör- 
düm. Baş kəsib, qan tökübdür, çölədi alıbdır, ad qazanıbdır. Qarşım əlo 
baxdığımdan səni gördüm.

On altı yaş yaşladın,
Bir gün ola düşəm öləm, sən qalasan 
Yay çəkmədin, ox atmadın, baş kəsmədin,

qan tökmədin “ [442, 70].

Üm um iyyətlə, bu abidədə Oğuz bəylərinin oturma yerləri həm işə 
dəqiq bildirilir. Misal üçün, yenə elə üçüncü boyda Bamsı Beyrəyin 
Qazan xana m üraciətlə dediyi sözlər sırasmda bunu aydın görmək olur: 
“Sağda oturan sağ bəylər! Solda oturan sol bəylər! Eşidəki inaqlar! 
Dibdə oturan xas bəylər! Qutlu olsun dövlətiniz!“ [442, 62].

Göriindüyü kimi, etnik düşüncədə, “sağ tə rə f ‘ anlayışının xeyir- 
uğur, üstünlük anlamı kəsb etməsi oğuz tayfa sisteminin tarixi sociyyə- 
si ilə bağlı ortaya çıxmış və zaman keçdikcə m üxtəlif folklor qatların- 
da ilkin m əzmununu müəyyən ünsürlər şəklində qoruyub saxlaya bil- 
mişdir.

Xalqda belə bir smama var: “Qapıdakı ayaqqabıları saysan ailədə 
ölən olar“, yaxud “Yuxuda ayaqqabı görson ölüm xəbəri eşidərson“, 
Azorbaycanda heç vaxt “ayaqqabın m übarəkdir“ deyilməz. Bunun əvə-
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zində “Darlığın düşm ən başına“ söylənilər. Əgər birisinin nəzəri kəsər- 
lidirsə, onun ayaqqabısm ın sağ tayını xəlvətcə götürüb yandırırlar. E1 
inamına görə, bundan sonra o, bir kim səyə nəzər toxundura bilməz.

Azərbaycan folklorunda at haqqında da çoxsaylı sınamalar möv- 
cuddur: “Yuxuda at görsən murada çatarsan“, “Atın gövşədiyini görən 
kimsə həm in anda n ə  arzu etsə yerinə yetər“, “Qapısına at nalı vurdu- 
ran arzusuna qovuşar“ , “At nalı tapıb saxlayanın işləri uğurlu olar“, “At 
olan yerə şər ruhlar gə lm əz“, “Qum at kəllosi saxlanılan bağ-bostanda 
məhsul nozərə golm əz“, “Atın göz yaşları uğursuzluq gətirər“ və s. Bu 
öm oklərdən aydın görünür ki, at və atla bağlı ünsürlər şər qüvvəlorin 
aradan qaldırılm asında təsirli vasitə sayılmışdır. Günoş, Ay tutulanda 
insanlar bunu şər qüvvələrin  əm əli bilmiş və onlara qarşı m übarizədə 
Günəşin oğlunun - atın yardımına arxalanmışlar. Belə m əqamlarda “qa- 
dınlar kəsilmiş at quym ğunu uzun paya ucuna bağlayıb o yan-bu yana 
yellodo-yellodə, “k işə  kafır, kişə“, - deyə haray-həşir qoparırmışlar“ 
[368, IV, 23.]. Yenə də eyni etiqada görə, gəlin gedən qızın paltarına at 
yalından kəsilmiş tük tikərm işlər ki, qədəm ləri sayalı olsun. Yaxud gə- 
linin uşağı olm ayanda da o, çilləyə düşmüş bilinərmiş vo çilləni götür- 
mok üçün donuna at tükü tikilərmiş [415, 14]. Üstündə at tükü gəzdirə- 
nə şər qüvvələr yaxınlaşm az, belələrini ilan sancmazmış. Azərbaycan 
folklomnda atla ilgili folklor örnəklərinin çoxsaylılığı da ata olan əski 
inamla sıx bağlıdır. “At yerim əklə, insan bilm əklə“ , “At ölər meydan 
qalar, igid ölər ad-san qalar“, “At yerişiylə, insan biliyiylə tanınar“ və 
s. atalar sözləri bu sıradandır. “Kitabi-Dədə Qorqud“da da at obrazı 
inam və güvənc yeri kimi bir çox atalar sözloıində qərarlaşmışdır: “At 
ayağı kölük, ozan dili çevik olur“, “Qazlıq ata namərd yigid m inə bil- 
m əz, minincə m inm osə yey“, “At yem əyən acı otlar bitincə bitm əsə 
yey“ , “Ər ağırın, ət yünüsün at bilər“ və s.

Nağıllarda da atın qəhrəm anı xoşbəxtliyə, uğura çatdırmasına dair 
misallar çoxdur. “Qırx Qönçə xanım ‘‘ adlı Azərbaycan nağılınm qohrə- 
manı yuxuda görür ki, “ ...bir at dayanıb qapıda, buna deyir ki, gəl mən- 
nən gedək, axırın xoşbəxtlikdir. Oğlan yuxudan ayılıb... eşiyə çıxanda 
görür ki, doğrudan da eşikdə bir at dayanıb. At dilə gəlib dedi: - Ay oğ- 
lan, min belimə, bərabor gedək, səni elə bir yerə aparacağam ki, orada 
xoşbəxt olacaqsan“ [382, II, 107]. Nağılda hadisəlorin sonrakı gedişi 
boyunca bütün m üşgüllər bilavasito atın yardımı ilə həll olunur və axır- 
da oğlan istəyinə qovuşur. Göründüyü kimi, nağıl təfəkkürü atı uğur və 
xoşbəxtlik gətirən qeyri-adi qüvvə hesab edir ki, bu da atın ilkin ibtidai
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çağlardan üzü bəri türk etnocoğrafıyası daxilində yerinə yetirdiyi çox- 
saylı və çoxyönlü tarixi-modoni funksiyalarla əlaqədardır.

Atın “Koroğlu“ eposunda olduğu kimi, su ilə, dərya ilə əlaqəsi, 
hətta sudan töroməsi, Xızıra mənsub olması barədə də folklor öm əklo- 
rindo çeşidli görüntülər vardır. Bəllidir ki, əsatiri, mifık obraz olan Xı- 
zır baharla, yaşıllıqla, həmçinin yağışla, su ilə bağlıdır [153, 143]. Ov- 
sun nəğm ələrində də bunun mifoloji izləri görünməkdədir. Misal üçün, 
il quraqlıq keçəndə yağış yağdırmaq istəyində olanlar, bir sıra ayinlər 
keçirməklo yanaşı, atı da axar su üstünə gətirib onun üzərinə su səpə- 
səpə:

Xızır baba, su gəti,
Yoxsa vermərik atı -

deyə ovsun nəğm əsi oxuyarmışlar. Ə lbəttə, buradakı “su“ deyimi yağış 
anlammdadır. Etiqada görə, at Xızırındır və nə qədər ki, su ilə isladılır 
o, bu ata minə bilməz. Odur ki, atına sahib durmaq üçün Xızır mütləq 
yağış gətirməlidir. Elə bunun özü Xızırın yağış hamisi də olduğunu 
göstorir. Rəvayətə görə, dirilik çeşməsindən, əbədi yaşarlıq verən bu- 
lağın suyundan da başqalarmm ciddi-cəhdinə baxmayaraq yalmz Xızır 
içə bilmişdir. Belə olduqda, Xızırın sudan, dəryadan çıxmış ata sahib 
olması da uyarlıdır. Elə buna görə də nağıl vo dastanlarımızda çıxıl- 
mazlığa düşən, arzularına qovuşmaq ümidini itirməkdə olan qəhrəm an- 
lara Xızır ağ atın üstündə yardıma gəlir. “Kitabi-Dədə Qorqud“da Bu- 
ğacın, “Aşıq Q ərib“ dastanında Qəribin dadına Xızır m əhz ağ at üstün- 
də gəlib yetişir. ■,

Atla əlaqədar smamalardan biri ilin son gecəsi ilo bağlıdır. Bollidik 
ki, at gövşəm əyən heyvandır. Deyilonə görə, o, ildə bir kərə köhnə ilin 
qurtarıb yeni ilin başlandığı vaxt gövşəyir. Bu da, öz növbosində, “Atın 
gövşədiyini görən adam həmin anda nə arzu etsə yerinə yetər“ sınama- 
sının yaranmasına yol açmışdır. Bununla əlaqədar bir el rovayətində 
deyilir: Yoxsul ər-arvad ilin son gecəsi yekə bir daşı qucaqlarına alıb 
tövləyə gəlir və atın gövşəm əsini gözləyirlər. Gecodən xeyli keçmiş at 
gövşəm əyə başlayır. Bunu göron arvad əlini tez arxaya apararaq: - Bu, 
qızıl olsun! - deyir. Gcri baxanda görür ki, ori dönüb qızıl olub. Sən de- 
m ə o, əlini daş əvəzinə ərinə vurubmuş. Amma arvad çoxbilən imiş. O, 
ərini gətirib gizləyir və bu sirri heç kəsə açmır. Uşaqlarına da deyir ki, 
atanız uzaq soforə gedib. Lakin arvad çətinliyə düşür. Təkbaşına uşaq-
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ları dolandıra bilmir. Odur ki, orinin çoçolo barmağım kosib çörək pu- 
lu eləyir. Gün keçir, ay dolanır, yenə ilin son gecəsi golib çatır. Arvad 
qızıla dönmüş ərini gizlətdiyi yerdon tövləyə gətirir və atın gövşomə- 
sini gözləyir. At gövşəyəndə:

“- Bu, adam olsun, - deyorok əlini orinə vurur. Bununla da qızıl yc- 
nidən adama dönür. Ancaq onun çəçələ  barmağı olmur“ .

Atın Günoşlo, yazla, su ilə, Xızırla bağlılığı sadalanan sınamaların 
ortaya çıxışı üçün ilkin qaynaq olmuşdur. Olsun ki, “İ1 at üstə golərso 
bolluq olar“ sınaması da elə bu görüşlərlə bağlıdır. Başqa Şərq xalqla- 
rında olduğu kimi, Azərbaycanda da yeni ilin m üəyyən heyvanm üstün- 
də gəlm əsinə inam vardır. Ə slində bu, türk-monqol təqvimi ilə bağlı 
m əsələdir və həm in təqvim də on iki heyvanın adı vardır: siçan, öküz, 
poləng, dovşan, balıq, ilan, at, qoyun, meymun, toyuq, it, donuz. İ1 bu 
heyvanlardan birinin üstündə gəlir. İlin necə keçəcəyi isə bu heyvanla- 
ra məxsus cəhətlərlə m üəyyənləşdirilir. Sözsüz, atın su ilə, yağışla 
bağlılığından xobordar olanlar belə zonn etmişlər ki, il at üsto gəlondo 
hava yağıntılı keçəcək və bu da öz növbəsində məhsul bolluğu yaradacaq.

E1 arasında belə bir sınama da var: “Gec dil açan uşağa göyərçin 
yumurtası versən tezliklə danışar“ . Bilindiyi kimi, uşağın dil açıb danış- 
masında əsas rol oynayan onun anasıdır. Bəs nccə olur ki, göyərçin yu- 
murtasındakı güc bu qüvvəni üstələyir? M əsələ burasındadır ki, bu sı- 
nama insanların göyərçinə olan etiqadı nəticəsində yaranmışdır. Ta əs- 
ki çağlardan başlayaraq göyərçini nəinki ovlamaq, hətta ona daş atmaq, 
yuvasım dağıtmaq yasaq olub. Əks halda göyorçinin qarğışından fola- 
kət törəyə bilər. Bu inamın izləri bir folklor öm əyində də öz əksini tap- 
mışdır:

Göyərçinəm göy canlı,
Qanadım sanlı-sanlı.
Məni vuran xan oğlu 
Dolansın bağrı qanlı.

Mifık tosovvüro göro, göyorçin qadın, ana ruhudur. Göyərçinin 
qız, qadın, ana obrazınm təm silçisi olmasına dair folklordan istənilən 
sayda nümunə verm ək mümkündiir. “Şahzadə M ütalib“ nağılında deyi- 
lir ki, Şahzadə Mütalib... gəlib çarhovuzun qırağında, otların içində 
uzandı. Elə təzəcə yuxuya getmişdi ki, bir də gördü səs gəlir. Gözlərin 
açıb gördü ağacın başmda üç dənə göyorçin otumb. G öyərçinlərdən bi- 
ri dedi:
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“- Hava yaman istidi, soyunun çimək!
Biri ora-bura nəzər salıb dedi:
- Bacılı, bacılı, mən qorxuram. Deyəsən, bu gün buradan bəni- 

adam nəfəsi, hənirtisi gəlir.
O biri göyərçinlər başladılar bunu danlamağa ki:
- Ay axmaq, bura üç qardaşlar baxçasıdı, bura heç quş-quşluğunnan 

qanad çala bilmir, burada bəni-adam nə qayırır?
Qərəz, onlar dedilər, o dedi, axırda onu da razı eləyib soyundular. 

Şahzadə Mütalib baxdı nə... Bunlar üç donə elə qızdılar, elo qızdılar ki, 
getmə gözümdon, gedorəm özüm dən...“ [3 8 2 ,1, 137]

Yaxud “M əlik çoban“ nağılında deyilir: “Süsən atını bu bağın içi- 
nə çokib gördü ki, burada bir çarhovuz var. Onun da qırağında bir gö- 
yərçin var. Göyərçin bir o yana, bir bu yana baxıb tez cildini soyundu, 
oldu qız, özünü çarhovuza atıb başladı çimməyə.

Süsən tez əlini atıb göyərçinin cildini götürdü. Göyorçin Süsəni 
görən kimi:

- Ey Süsən, sən də mən tumnansan, - dedi“ [382, II, 124].
Deməli, folklor düşüncəsi göyorçini qız, qadın, ana ruhunun daşı-

yıcısı kimi obrazlaşdırmışdır.
Görünür, bu obrazlaşmanın təşəkkülündə qodim Şərqdə haqqında 

çoxsaylı rəvayətlər yaradılmış əfsanəvi hökmdar Semiramida da az rol 
oynamamışdır. Qaynaqların verdiyi xobəro görə, Assuriya hökmdarı 
olan Semiramida əslində ilaho Derketonun qızıdır və o, göyorçinlərin 
himayəsi ilə böyümüşdür. Semiramida sözünün özü də qədim  assur di- 
lində “göyərçin“ demokdir [495, 82]. Bu da bollidir ki, Semiramida ba- 
rodəki ofsanələr ölkədən-ölkoyə, xalqdan-xalqa keçdikcə bu ad dəyişi- 
lib “Şammuramata“ , “Şammuramit“ , “Şəm ira“ şəklində m üxtəlif tələf- 
füz biçim lərinə düşmüşdür [510, 112]. Bu addan yazılı ədəbiyyatım ız- 
da ilk dəfə Nizami Goncəvi “Xosrov və Şirin“ əsərində istifadə etmiş- 
dir. O, Bərdə hökmdarı Mohin Banunun əsl adının Şomira olduğuna 
işarə edərok demişdir:

Şəmira adlanır o göyçək qadın,
Böyükdür mənası o gözəl adın.
Cürətdə kişidən heç geri durmur,
Böyük olduğundan Məhin Banudur [477, 112].

R əvayətə göro, Semiramida - Şammuramata - Şəmira isə göyər- 
çinlərin him ayəsində porvəriş tapmış, nəhayət, ömrünün sonunda da
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göyərçin olub qeybə çəkilmişdir [510, 112].
Ana - göyərçin çevrilməsi bir el bayatısında da tarixi-semantik an- 

lamını qoruyub saxlamaqdadır:

Analar yanar ağlar,
Telini sanar ağlar,
Dönər göy göyərçinə 
Yollara qonar ağlar.

Bayatıda ana ruhunun göyərçinə çevrilməsi “Dönər göy göyərçi- 
nə“ misrasında qabarıq şəkildə nəzorə çarpır. Deməli, göyərçinin ana 
ruhunu təmsil etmosindon irəli gələn inam uşağın dil açmasında göyər- 
çin yumurtasının təsirli ola bilocəyini el sınaması şəklinə gətirmişdir.

Bütün bunlar göstərir ki, sınamalar etnik və etnoqrafık həyatın il- 
kin çağlara məxsus mifoloji təfokkürdən doğınuş arxaik folklor janr ör- 
nəkləridir.

OVSUNLAR. Yığcam tutuma və mükommol qafıyə sisteminə ma- 
lik olmasına baxmayaraq, ovsun nəğm ələri folklorun başqa janrları, mi- 
sal üçün, nağıl, lotifə, bayatı, tapmaca, dastan və s. ilə nisbotdə kütləvi 
səciyyə daşımır. Çünki ovsun nəğm ələrino nadir hallarda, yalnız müoy- 
yən situasiya ilə bağlı müraciot olunur. Bu səbəbdən də ovsun m ətnlə- 
ri az yayğındır, onlara məhdud çevrədə və qapalı repertuarda təsadüf 
edilir.

Magik səciyyoli folklor aktı olan ovsunlar uzun bir təkm illəşm ə 
yolu keçmiş və bu yolda özünə yaxın mərasim ünsürləri və folklor 
m ətnləri ilə m üxtəlif istiqamətli tarixi-semantik əlaqələrdo olmuş, bə- 
zən hotta onlarla qovuşuğa da girmişdir. Elo buna görədir ki, ovsunlar 
bəzən folklorun fal, tilsim, sehr kimi sahələri ilo eyniləşdirilir [579, 82-86].

Araşdırma və lüğətlərdə “ovsun“ da, “tilsim“ do eyni məna, funk- 
siya daşıyan m əfhum  kimi izah olunmuşdur [500, 1-10; 579, 86; 9, I, 
12; 60, 648; 628, 77-142]. Halbuki onlar şəkilcə bir-birino oxşamadıq- 
ları kimi, lüğəti m əna və mahiyyətco də bir-birindən seçilən anlayışlar- 
dır. Nağıl və dastan süjetlərində sıx-sıx təsadüf edilən tilsim lər virdlo, 
lövhlə bağlıdır və onu bilən, icra edən də, əsasən qara, ncqativ qüvvə- 
nin təmsilçisi olan cadugərlərdir. Ovsunlar isə bilavasitə gerçək ya- 
şayış, xüsuson do ailo-m əişət hadisələri çevrəsində təzahür edir. Ov- 
sunlarda tilsim lərdəki kimi nə lövh oxuyub göyərçin cildinə girən pə-



rilər, nə küpəgirən qarılar, nə dorvişlər (xeyirxahlıq və bədxahlıqların- 
dan asılı olmayaraq), nə də qorxulu divlər var. Ovsunlarda insanın nor- 
mal yaşayışına mane olan, güzəran üçün qorxu, təhlükə törədən qüvvə- 
lorə qarşı mübarizə var və bu da, əsason, ayin, mərasim , magik sözün 
sehrli tosir gücü ilo hoyata keçirilir. Fal və ovsun arasında da buna bən- 
zər fərqlər mövcuddur. Ovsun iiçün söz sehri başlıca təsiredici vasitə 
sayıldığı halda, falın icrasında bu cəhotə o qədər də əhəm iyyət veril- 
mir. M osəlon, bır kimsə niyyət tutub, gözləri yumulu halda, bir əlinin 
şəhadət barmağım digər əlindəki şəhadət barmağına uc-uca toxundura 
bilorsə, dem əli, niyyətdoki istok, arzu da həyata keçəcək.

Ovsunu sehrlo do eyniləşdirm ək olmaz. Qədim  insanların, passiv 
şəkildə olsa da, əsasən, təbiət hadisolorinə münasibət, müdaxilə cəhdi 
öz inikasını sehrdə tapıb. Misal üçün, qodim əcdadlarımız elə biliblor 
ki, Günəşin, Aym tutulmasının səbəbkarı cin, şəyatin və s. şər qüvvə- 
lərdir. Odur ki, ayrı-ayrı nəsnələri (bir qədər sonralar dəm ir alətləri) 
bir-birino vunnaqla səs çıxarmış və bununla homin qüvvələri qorxuzub 
qaçıracaqlarına inanmışlar. Yaxud körpə uşaq şər qovuşanda evdon çı- 
xarılarkən onun yanına pambıq, şəkər, kömür qoyaraq ovsun edərlər- 
miş. Burada pambıq - “xəta-baladan uzaq ol, xoşbəxt ol, ağgünlü, işıq- 
lı hoyatın olsun“ - deməkdir. Şokər - “dilin həm işə şirin olsun“ , kömür
- “sənə pis nəzərlə baxanın gözü qaralsın“ - mənasındadır. Başqa bir 
nümunə: m əhsulun tez başa gəlm əsi arzusu ilə yaşayan əkinçi əkin 
vaxtı sahənin kənarında qayğanaq bişirtdirər və bununla məhsula, san- 
ki, “sən də bu qayğanağa oxşa“, - deyə sehr edərmiş.

Passiv formalı sehr aktiv münasibət çevrosinə daxil olaraq, yəni 
sözlo b irləşərək, yeni biçim qazanmağa başlamışdır. Misal üçün, bork 
quraqlıqdan mohsulunun məhv olacağı təhliikəsini duyan əkinçi ilkin 
m ərhələdo b ir qunı daşı isladılmış daşın yanına qoymaqla yağış arzu- 
sunda olduğunu ifadə etmiş, yaxud bunun oksinə olaraq, yağışın çox 
yağması ilə m əhsulun tə lə f olacağı təhlükəsindən qayğılandığı zaman 
yağışın dayanması iiçün ağzıaçıq qabları, ocaq üstündəki sacı arxası üs- 
tə çevirmiş, bir qab yağışı buxarlanıb qurtarana qədər qaynatmış, dolu- 
nu dişləm oklə onun kosiləcəyi, daha yağmayacağı zonnində olmuş, da- 
ha sonrakı m ərholodə bu akta - schro əlavo bir magik güc - söz də əla- 
və etmişdir. “O, iki çaxmaq daşını bir-birino vurmaqla yağışın müjdə- 
çisi olan ildırım ın süni bənzərini yaradır, başqa sözlə, sehr edir, eyni za- 
manda həm  də:

25_________ ___________________________ŞİFAHİXALQ ƏDƏBİYYATI
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Çax daşı,
Çaxmaq daşı.
Allah versin 
Yağışı -

deyə xüsusi bir ovsun nəğmosi yaradır vo oxuyurdu“ [153, 14]. Yaxud 
bədənində ziyil olan kimsə əlinə süpürgə alıb yeri süpürə-süpürə bir 
gecəlik Aya müraciətlə:

Təzə ay, səni xoş gördük,
Ziyilin yerin boş gördük, -

deyə üç kərə eyni hərəkəti və sözləri təkrar edir, bu ovsunun ziyili dü- 
şürəcəyinə inanırdı.

Yay ayları əkin-biçinin, bağ-bağatın hasilə gəldiyi çağdır və bunun 
üçün Günəş işığınm, istiliyin bolluğu vacibdir. Havaların yağıntılı, çox 
sərin keçməsi isə təsərrüfatçının qayğısını, narahatlığını artırır. Odur ki, 
ailənin ilk uşağı Günəşi - işığı, istiliyi çağırış m əqsədilə kölgoni döyoc- 
ləyərək çoxsaylı təkrarlar şəklində:

Kölgə dağlara,
Gün buralara -

ovsun nəğm əsini oxuyur.
Qədim də insanlar təbii uğursuzluqlara müqavimət göstərm ək, xəs- 

toliklori qovub uzaqlaşdırmaq, ağır əmoklorini yüngülləşdirmok istəyi 
ilə xüsusi ayinlər icra etmiş və m əsələnin mahiyyətinə uyğun məzmun- 
da şerlə, nəğm ə ilə onları müşayiət etmişlər. Misal üçün, göz səyriyən- 
də adamlar nəsə bir hadisə baş verocəyinə inanırlar. Hotta belə bir 
inam da mövcuddur ki, guya sağ gözün səyriməsi xeyir dem əkdir və bu 
cohət, adətən, “sevinərson“, “yaxın kim sənlə görüşərsən“ , “xoş xəbor 
eşidərsən“ kimi ümidverici deyim lərlə yozulmuşdur. Sol gözün səyri- 
məsi isə yaxşı olmayan, qorxulu, təhlükəli, ziyanlı bir hadisənin başlan- 
ğıcını xəbər verən əlam ət sayılmışdır. Odur ki, sol göz səyridikdə fəla- 
kotdən yaxa qurtarmaq üçün uğur simvolu, günəş rəmzi sayılan qırmı- 
zı rəngli sap, parça kosiyi vo s. göz qapağınm üstünə yapışdırılır və səy- 
riyən gözo sağ ollə üç kərə sığal çəkə-çəkə:
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Xeyrə atırsan, at!
Şərə dtırsan, yat! -

sözləri ilə ovsun edilir.
M araqlıdır ki, belə ovsunlarda dualist dünyagörüşün izləri də özü- 

nü göstərm əkdədir. Belə ki, başqa bir ayin zamanı oğul istəyində olan 
qadın qızını, bir növ, qutsallaşdırılmış, hami ucalığına qaldırılmış daşın 
yanına gətirib -

Ağ daş, qara daş,
Buııa bir qardaş! - deyir.

İtiyini axtaran adam, adotən, axtarış zamanı:

Tapıl-tapıl, pul verrəm,
Tapılmasan kül verrəm -

sözlərini təkrar cdir.
Bu ovsunların üçü də bu və ya digər dərəcədə dualist dünyagörüş- 

lə bağlıdır. Sonuncu ovsunu icra edən belə düşünür ki, şər q ü w ə lə r sı- 
rasında olan şeytan onun itiyinin tapılmasına mane olur. Odur ki, həmin 
məqam da - ovsunu söyləyərkən yaylığınm  ucunu da düyünləyir. Bu- 
nunla sanki şeytanın quyruğunu bağlayıb, onu zərərsizləşdirm iş olur.

Ta qədim lərdən məhsulun tez yetişm əsi, bol olması, mal-qaranm 
salamatlığı üçün ayrı-ayrı tədbirlərə, o sıradan ovsunlara da tez-tez əl 
atılmışdır. Misal üçün, el arasında “Göy qurşağı“ , “Fatma nənənin ha- 
nası“ adlanan qövsi-quzehdəki yaşıl rəngin bolluq, bar-bərəkət, sarı 
rongin isə quraqlıq, qıtlıqla bağlı olduğuna inanan əkinçi bunu təkcə 
m üşahidə etmoklə kifayətlənmir, quraqlığı qovmaq, qıtlıqdan yaxa qur- 
tarmaq üçün xüsusi ayin icra edir. O, göy qurşağım görüncə torpaq üzə- 
rində iki zəmi təsviri cızır, bunlardan birini özününkü sayır və:

Fatma nənə, Fatma nənə,
Sarısı sizin zəmiyə,
Yaşılı bizim zəmiyə! -

deyə əli ilə homin “zəm i“lərə işarə edərək ovsun oxuyur.
Süriidən, naxırdan ayrılmış, yaxud geco çöldo qalmış heyvanın 

qurd-quşa yem olmaması üçün də ayrıca ovsun icra edilmişdir. Heyvan 
sahibi ağzıaçıq bıçağı sanki canavar ağzı bilər və:
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Yağladım,
Zağladım,
Qurdun ağzın 
Bağladım -

ovsun noğmosini oxuyandan sonra bıçağm ağzını bağlamaqla qurdun da 
ağzını bağladığını düşünərmiş. Heyvan sağ-salamat tapılandan sonra 
ovsun eloyən adam bıçağın ağzını açırmış ki, qurdun da ağzı açılsm. 
Qurdun ağzını bağlı saxlamaq günah bilinmişdir. Bilavasitə qurdla bağ- 
lı ovsun və etiqadlar barədə təsəvvür hasil etmək üçün aşağıdakı nümu- 
nə səciyyəvidir: “Heyvan itən və çöldə qalan zaman qurdun ağzını bağ- 
lamaq üçün ərə getməmiş yetkin bir qızın yanına gələrlər. Qız saçını 
əlinə alar və bir tel ayırıb deyər:

- Qurdun ağzını bağlayıram, fılankəsin heyvanını qurd yeməsin.
Sonra qız saçından ayırdığı tükü düyər, heyvan tapılandan sonra 

düyünü açar ki, qurdun ağzı açılsın. Buna “qurd ağzı bağlamaq“ deyərlər.
Heyvan gecə çöldə qalanda ipi düyüb qazanın altına qoysan da, gu- 

ya qurdun ağzı bağlanar, heyvanı yeməz. Canavarm (qurdun) ağzını 
bağlamaq üçün, həm çinin yun darağının ağzma baltanm ağzını keçirər- 
lər“ [1 4 ,1, 279].

Heyvanlar dabaq xəstəliyinə tutulan zaman isə “ ...bir nəfər kişi əli- 
nə çox böyük tabaq alıb, ibtidai insan və ya şaman rəqslərini xatırladan 
hərəkətlər edər, xəstə heyvanlara yaxınlaşıb:

Tabaq gəldi,
Dabaq qaç [228, 17].

- deyə ovsun oxuyarmış. Burada dabağın - yəni xəstəliyin fəna, şor 
qüvvələrin əm əli olması, tabaq çalıb səs salmaqla onların qorxudulub 
qaçırılacağma inam mövcuddur.

Uşaqları xəstəliklərdən qorumaq və ya sağaltmaq üçün el arasmda 
xalq tobabəti üsullan ilə yanaşı, ovsunlardan da istifadə olunmuşdur. 
Misal üçün, uşaq boğaz ağrısından narahatlıq keçirdikdə el inamına gö- 
ro yaşlı bir adam “ ...iki barmağı ilə uşağın boğazını üç dəfə ovduqdan 
sonra yavaşca sillə vurur və o, bu işi görərkən mütləq:

Bir,
İki,
Üç,
Puç -
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sözlərini üç dəfə təkrar edir. Əgər həmin şəxs bir tərəfdən uşağın şiş- 
miş vəzilərini ovursa, ikinci torəfdon də son sillə ilo xəstəliyi qovmaq, 
qaçırmaq, m əhv etmək istəyir. Silləni vuran zaman “puç“ deməsi də 
bunu göstərir“ [153, 18].

Uşağın gecə narahat yatması, yuxuda tez-tez səksənm əsi şər qüv- 
vələrin uşağa əziyyət verməsi kimi yozular, buna qarşı tədbir görülər, 
ovsun edilormiş. Bu zaman ağzıaçıq bıçaq və ya qayçı uşağın yastığı al- 
tına qoyulannış və inama görə, şər qüvvələr dəm ir və ondan hazırlan- 
mış nəsnələrdon qorxduğu üçün uşağa yaxınlaşa bilməzmiş.

Uşağı bədnəzordən qorumaq üçün də bir sıra ovsunlardan istifadə 
olunmuşdur. Belə ki, uşaq xəstələnən zaman tez-tez əsnəyəndo onun 
nəzorə gəldiyi güman edilibdir. Bu vaxt uşağın anası sağ əliylo bir çim- 
dik duz götiirüb onu uşağın başına üç kəro dolandırır, eyni zamanda hər 
kərə uşağın kürokləri arasına astaca yumruq vura-vura “Gözü dəyənin 
gözü çıxsın“ deyir. Bundan sonra isə:

Duz, duz,
Ocaqda qız,
Yanıb kül olsun 
Balama dəyən göz -

ovsun nəğm osini oxuya-oxuya həm in bir çimdik duzu ocağa atır. Duz 
ocaqda çarta-çartla yandıqda, “gözü dəyənin nozəri yandı“ - düşünülür.

Yaxud bir dəstə üzərlik götürülüb yandırılır, xəstələnm iş uşağa 
onun tüstiisii dəydikco:

Üzərliksən, havasan,
Min bir dərdə davasan,
Balama göz vuranın 
Gözlərini ovasan.
Üzərlik dana-dana,
Ocaqdan götür, sana,
Nəzəri bəd olanın 
Gözləri odda yana.

Üzərliyim çatdasın,
Yaman gözlər partdasın,
Ağrın, bəlan tökülsün,
Dərd üstündən atdansın -
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ovsun nəğm əsi oxunulur.
Uşağın canında qada-bala, dord-azar, ağrı-acı olmasın deyə o, çi- 

mizdirilərkən də çox vaxt ovsun edilinniş. Ana uşağını çimizdirib qur- 
tardıqdan sonra, nəhayət, bir qab suyu onun üstündən axıda-axıda ov- 
sun nəğmosi oxuyarmış:

Ağrılar səndən qaçsın,
Yolunda güllər açsın.
Dərd-bəlam atasan,
Boya-başa çatasan.
Can bala, canım bala,
Sən ol həyanım bala.

Bir sıra ayrı bəlalardan qorunmaqda da ovsunlar vasitə bilinmişdir. 
Bolli olduğu kimi, əqrəb ən qorxulu həşoratlardandır. Adamlar buna 
qarşı xüsusi bir “Əqrəb ovsunu“ yaratmış vo yatmazdan qabaq homin 
ovsun noğmosini oxumuşlar:

Əqrəb-əqrəb axınca,
Çaxmağını çaxınca,
Əqrəb oldu bir kişi,
Bağladı qurdu-quşu.
Süleyman peyğəmbərin bıçağı,
Fatma nənənin qurşağı,
Üf... üf... üf.

Göründüyü kimi, ovsunlar ilkin-ibtidai dünyagörüşlə bağlı olaraq 
folklor təxoyyülüniin ortaya çıxardığı magik və mifik aktlardır. İnsanın 
tobiətə təsir etmək, təbiətdon gələn qorxu, tohlükə və fəlakotlərin qar- 
şısını almaq m əqsodilə icra etdiyi ovsun aktları bu səbobdon də uzun 
zaman onun m əişətində yaşaya bilmişdir.

FALLAR. Fal tutulmuş niyyətin müəyyən ayinin icrası ilə həyata 
keçib-keçmoyəcəyini bildirir. Qədim  xalq m oişətində çox güclü möv- 
qeyi olan falın əsas növləri bunlardır: odla falabaxma (piromantiya); 
quşların uçuşu ilə falabaxma (ornitomantiya); əllərin içindəki xətlərlə 
falabaxma (xiromantiya); falabaxma (arifmomantiya); su ilə falabaxma 
(hidromantiya).
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Falın icrası, əsasən, iki şəkildə olmuş, onlardan biri göz falı (bəsit, 
sadə), ikincisi qulaq falı (mürokkəb) adlanmışdır.

Göz falında sözün təsir giiciindən çox zə if şəkildo istifadə edildiyi 
halda, qulaq falında sos vo söz aparıcı mövqeyə malik ünsürlər kimi çı- 
xış edir. Göz falı iştirakçılarının sayı baxımından da qulaq falından se- 
çilir. Qulaq falının icrası zamanı ən azı iki nəforin iştirakı vacibdirso, 
göz falını tokbaşına da icra etmək mümkündür.

Azərbaycanda ibtidai fal qismindən sayılan odla falabaxma (piro- 
mantiya) daha geniş yayılmışdır. Qədim insan oda həyat, yaşayış qay- 
nağı, xoşboxtlik m ənbəyi kimi baxdığından odun qeyri-adi güciinə, xi- 
laskarlıq qabiliyyotinə malik olmasına inanmışdır. Buna görə də həya- 
ti ohəm iyyəti olan problemlorin, müşkül işlərin çözülm əsində oda bir 
hami, yardımçı, qurtuluş gətiron kimi yanaşılmışdır. Od falına müracio- 
tin əsasında bu mifoloji təsəvviir dayanır.

Oda inamın noticəsi adamlarda belə qənaət yaradıbmış ki, “Ocaq- 
da yanan odundan ətrafa çatıltı ilə qığılcım sıçrarsa, demoli, ocaq başın- 
da oturanların qeybəti edilir“, “Yanan odundan alov birdən-birə düz 
qalxsa, evə qonaq gələr“ və s.

Hamilə qadının doğacağı uşağın oğlan, yaxud qız olacağını önco- 
dən bilmok üçün od falına m üraciət olunmuşdur. Adamlar niyyət edib 
kosilmiş heyvanm suluğunu oda atır və ona göz qoyurlar. Əgər suluq 
partlasa və içindəki su ətrafa səpəlonso, deməli, falına baxılan boylu- 
nun qızı, yox, əgər su havaya fışqırsa, onda oğlu olacaq. Yaxud kimso 
azarlayanda onun nəzərə gəlib-gəlm əm əsini də od falı ilo öyrənm əyə 
çalışıblar. Bclodo niyyot tutduqdan sonra bir çimdik duzu xəstələnənin 
başma dolandırıb oda atırlar. Duz çarta-çartla yanarsa, bu o deməkdir 
ki, od azarlının gözə gəlməsini xəbər verir.

İbtidai və mürəkkob falın sərhədlərini birloşdirən say, rəqəm  fa- 
lında artıq m ürəkkob fala məxsus söz do iştirak edir. Rəqom  falında tu- 
tulmuş niyyət üçün sayın tək, yaxud cüt gəlməsi açar sayılır. Say falın- 
da başqa vasitolərlə yanaşı, düyüdən də istifado olunur. Çünki düyü do 
buğda kimi həm işə m üqəddəs nem ət sayılmışdır. Golin gedən qız ata 
evindən çıxdığı vaxt ovcunda düyü tutur və tanıdığı qızların adlarını de- 
yə-deyə yero bir diiyü salır. Sonuncu düyiidə adı çəkilon qızın da yaxın 
zamanlarda ərə gedəcəyi zənn olunur. Yaxud yeno də bir qədər düyü 
götiirüb sayır və ciit, tək gəlm əsi ilə işin xeyir-şor olacağım müəyyon- 
ləşdirm əyə çalışır.
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Azorbaycanda falın mürokkob növii - qulaq falı daha geniş şokildo 
şorh olunmuşdur [9 ,1, 10]. Ərəb sözü olan “vosfı-hal“ın birinci kompo- 
nentinin “t o r i f “təsvir“ [60, 94] mənaları da vardır. İkinci komponent, 
yoni “hal“ elə əroblordo də, bizdə də eyni mənadadır. M orasimdə oxu- 
nulan noğmonin isə giiman ki, “qədim lərdo özünərnəxsus forması ol- 
muş, sonrakı əsrlordo çox geniş yayılmış bayatı forması, bütiin məra- 
simlərdo olduğu kimi, burada da qalib golmiş [9 ,1, 11] və janrın öz adı- 
nı unutdun'nuşdur. Y .V.Çəm ənzəm inli də yazmışdır ki, m ərasim də ifa 
cdilon mahnılar bayatı tək tanınan dördmisralı xalq şeridir. Ümidverən, 
nəşə doğuran, m ətanət bağışlayan bu nəğm ələr yalnız quruluşca baya- 
tılara oxşayır, mozmunca isə onlardan seçilirlor“ [235].

Demoli, sirli aləmi öyronmok cohdindən yaranan “vəsfı-hal“ m ə- 
rasimin adıdır. Bu mərasimin yalnız Novruz bayramı ərəfəsində icra 
olunması da çox incə bir m ətloblə bağlıdır. Novruz bayramı yeni gün, 
təbiətin dirilmosi, canlanması bayramıdır. Qadınlar da bu vaxt fala bax- 
maqla həyatlarında baş verəcək dəyişikliyi, ycniliyi öyrənm əyə çalışır- 
lar.

“Vəsfı-hal“ m ərasim ində iştirak edənlər aralığa eldə “dilok tası“ 
adlanan su ilə dolu bir badya qoyurlar. Ayinin aparıcısı iştirakçılardan 
üzük, sırğa, sancaq, oymaq, iyno və s. parlaq nəsnələr alıb badyaya sa- 
lır. Ağ yaylıqla badyanın iistünü örtür. Sonra:

Göydə ulduz olaydım,
Can gülüm, can-can

Xoşbəxt bir qız olaydım,
Can giilüm, can-can!

Yar qapını döyəndə,
Can gülüm, can-can!

Evdə yalqız olaydım,
Can güliim, can-can!

Yaxud:

Araz axar burular,
Can gülüm, can-can! 

Suyu daşda durular,
Can gülüm, can-can! 

Ürəkdə arzun olsa,
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Sənə də toy qurulcır,
Can gülüm, can-can!
Can gülüm, can-can! -

şəklindo nəğm əlor oxuyur vo badyadan əlinə keçən nişanı çıxarır. Bu 
zaman nişan sahibi oxunulan nəğm ənin məzmunundan özü üçün nəticə 
çıxanr. Başqa sözlə, noğmənin sözləri tutulmuş niyyətin açarına çevrilir.

“Vosfı-hal“ morasim noğm ələrində xalqın inam və etiqadları, əski 
dünyagörüşləri öz iz və əlam ətlərini qoruyub saxlayır.

“Vəsfi-hal“ m ərasim ində iştirak edənlər arasında, adoton, nişanlı 
qızlar da olur. Ayin icra olunan evin qonşuluğunda isə cavan oğlanlar 
toplaşıb şonlik keçirirlər. Qadınlar olan moclisdə nişanlı “qızlardan bir 
neçəsinin ya boynuna örpək dolayır, ya da qoluna yaylıq bağlayırlar. 
Moclisin carçısı əhvalatı dərhal qızın nişanlısına çatdırır. Oğlan “bağla- 
ma“ ohvalatını eşitdikdən sonra yer-yemişdən bir bağlama düzəltdirir, 
xiisusi boğçada, yaxud heybədə qız üçün yollayır“ .

“Vəsfı-hal“ mərasim nəğm əlorinin mətnində əski diinyagörüşlə 
bağlı bir çox cizgilorə də rast gəlinm əkdədir. M osələn:

Vəsməni qaşda sına,
Ağdı başda sına,
Niyyətin hasil olar,
Baxtını daşda sına.

Burada fetişizm - maddi varlıqdakı əşyaların fövqəlqüvvə sayılma- 
sına inamın izləri vardır. “Baxtı daşda sınamaq“ inamı əski çağlardan 
bu günə gəlib çatmışdır. Azərbaycanm dem ək olar ki, bütün bölgələrin- 
də daş pir, ocaqlar vardır. Bu daşların bəzilərinin ortası deşik olur. Əgər 
bir kimsə niyyət tutub həmin daşm ortasından keçə bilso, onda diloyi 
hasil olar. Etiqada görə, belo anda daşın dəliyi böyüyür və həmin adam 
da keçir. Yaxud niyyət tutub daş pirlərə mıx çalırlar. Ə gər mıx daşa bat- 
sa, demoli, istək də yerinə yetəcək.

ANDLAR, DUALAR. Qədim inam vo etiqadlarla, insanlann ilkin 
təsəvvür və düşüncələri ilə bağlı olan, uzun bir formalaşma, təkmilloş- 
mə yolu keçən andlar əsason, iki yolla yaranır. Birinci yol: insanlar mü- 
qoddəs bildikləri varlıqlara and içirlər. Bu cür andlarda dönməzlik, no- 
zərdə tutulmuş motlobi, m osələni, işi mütləq yerinə yctirmok, başa vur-
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maq qətiyyəti və iradəsi bir hökm kimi söylənir. İkinci yəl: müəyyən 
bir iş, əhvalatla bağlı söylənilmiş fıkrə, sözə şübhə ilə yanaşıldıqda, de- 
yilənlərin gerçəkliyinə inam yaratmaq üçün and içilir. Hər iki halda 
andlar təsdiq m ahiyyəti daşıyır.

Ta qədim dən Azərbaycanda m üqəddəs bilinən günəş, su, od, ocaq, 
çörək, torpaq anlamları ilə bağlı andlar daha çox yaranıb yayılmışdır: 
“Bu günəşə and olsun“, “Bu günəşə kor baxım, yalan deyirəm sə“, 
“Torpaq haqqı“ , “And olsun anamın üz qoyduğu torpağa“ , “And olsun 
bu suya“ , “And olsun bu suyun salavatına“, “B ərəkət haqqı“, “B ərəkə- 
tə and olsun“, “Çöroyə and olsun“, “Çörək haqqı“, “And olsun səninlə 
kosdiyim duz-çörəyə“, “İşıq haqqı“, “Od haqqı“, “And olsun bu yanan 
ocağa“ və s.

Canlı danışıqda dini duyğu və ehkamlara, islam m üqəddəslərinə, 
ziyarətgahlara, pir-ocaqlara aid andlar da olduqca işləkdir: “Allah haq- 
qı“ , “Tanrı haqqı“ , “And olsun Allaha“, “Bu üzü qibləyə and olsun“, 
“Qurana and olsun“, “Yalan deyirəmsə, Quran qonimim olsun“, “Məscid 
haqqı“, “Getdiyim K əbə haqqı“, “And olsun Əlinin qılıncına“ , “And ol- 
sun bu Əli yoluna“ , “On iki imama and olsun“, “And olsun Həzrət Ab- 
basın qələm  olan qollarına“, “H əzrət Abbas haqqı“, “And olsun Kərbə- 
la m üsibətinə“ , “Peyğəm bər haqqı“, “And olsun qıldığım namaza“, 
“Tutduğum oruca and olsun“, “Yaradan haqqı“, “Yaradana and olsun“, 
“And olsun inandığımıza“, “And olsun İmam Rzanın qəbrinə“, “İmam 
Hüseyn haqqı“ , “Yalan deyirəm sə getdiyim Həcc qənim im  olsun“ və s.

Ümumi səciyyə daşıyan və geniş yayılmış bu nüm unələrlə yanaşı, 
n isbətən dar çevrəli, qohumluq, doğmalıq, şəxsi m ünasibət ifadə edən 
andlar da çoxdur: “Atamın canına and olsun“, “And olsun anadan əm- 
diyim siidə“ , “Başın haqqı“, “Qardaşım canı“ , “Tək balam ın canına and 
olsun“, “Öz canım üçün“, “Əziz canına and olsun“, “Sabaha salamat 
çıxmayım“, “Özüm ölüm“, “Sən öləsən“, “Cavan canıma and olsun“ , 
“Atamın goru haqqı“, “Qərib dayımm canı üçün“ və s.

Anda inam əski çağlarda xüsusilə güclü olmuşdur. İçilmiş andı sın- 
dırmaq, ona əm əl etm əm ək bağışlanmazmış, odur ki, hətta ölümü ya- 
landan and içm əkdən üstün tutmuşlar. Bu baxımdan “Kitabi-Dədə Qor- 
qud“dakı bir and nümunəsi səciyyəvidir. Abidənin sonuncu boyunda 
bəlli olur ki, Bozoklar və Üçoklar eyni vaxtda yığılıb gəldikdə Qazan 
xan evini yağmaladırmış. Yəni o, xammınm əlindən tutub evdən çıxar, 
gələnlər istədiklərini götürərmişlər. Bir kərə Qazan xan evini yalnız 
Bozoklara yağmaladır. Odur ki, Oğuzun Üçoklar tirəsi bundan inciyib
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Qurana and içir və Qazana düşmən kəsilirlər. Ancaq ənlar Oğuzun dörd 
niqablı alpmdan biri olan Bamsı Beyrəkdən çəkindiklərindən Qazan 
xanın üstünə hücum etm əyə ürək etmirlər. Odur ki, al dil ilə Bamsı 
Beyrəyi apartdırıb ona da and içdirm əklə öz tərəflərinə çəkm ək istəyir- 
lər. Əks halda, onu öldürəcəklərini bildirirlər. Bamsı Beyrək ölümünə 
razı olur, amma canını qurtarmaq üçün yalandan Qurana əl basıb and iç- 
mir. Əksinə, o, Qazana dönük çıxmayacağım söyləyir və belə and içir:

Mən Qazanın nemətini çox yemişəm,
Bilməzsəm gözümə dursun!
Qaraqoçda qazlıq atına çox minmişəm,
Bilməzsəm mənə tabut olsun!
Yaxşı qaftanların çox geymişəm 
Bilməzsəm kəfənim olsun!
Ala barigah otağına çok girmişəm,
Bilməzsəm mana zindan olsun!
Mən Qazandan dönməzəm [442, 153].

Eyni baxımdan bir başqa boyda Qazan xanın içdiyi and da maraq 
doğurur. Kafırlər Qazanı yatmış halda tutub əsir aparırlar. Oğuz ərən- 
ləri onu qazamatdan qurtarmağa gələndə kafırlər Qazana deyirlər: 
“And iç ki, bizim elə yağılığa gəlm əyəsən“ [442, 142]. Qazan xan çə- 
tinliyə düşür. O, yalandan and içə bilməz. Vəziyyətdon çıxış yolunu 
Qazan xan özü tapır. O, dolayısıyla belə and içir: “Vallah, billah, doğru 
yolu görür ikon əyri yoldan gəlm əyəyim “ [442, 142]. Kafırlər elə dü- 
şünürlər ki, bu andla Qazan xan onların tərəfınə keçmişdir. Amma əs- 
lində Salur Qazan oğuzların yolunu “doğru yol“ saymış və “bu yoldan 
dönüb əyri yola“ ketm əyəcəyinə, kafırlərlə əlbir olmayacağına and iç- 
mişdir.

M əişətdə olduğu kimi, şifahi xalq ədəbiyyatı öm əklərində də and- 
lara sıx-sıx rast gəlinir. Folklorda nəinki insanlar, hətta sirli-sehrli qüv- 
vələr - divlər, pərilər belə, verilmiş vədi, sözü m ütləq yerinə yetirəcək- 
lərini bildirmək üçün analarınm südünə, Süleyman peyğəm bərin üzü- 
yünün qaşına və s. and içirlər.

Folklor nüm unələrində and yalnız sözlə yox, həm çinin ayin səviy- 
yəsində m üəyyən hərəkətlərlə də icra olunur. Bu baxımdan nağıl və 
dastanlarda müşahidə edilən əhd-peyman andı diqqətçəkicidir. İki dost 
həm işəlik sirdaş, qardaş olacaqlarını əhd-peyman andı ilo təsdiqləyir.
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Andın əsas əlam əti and içənlərin barmaqlarmı çərtib qanlarım bir-biri- 
nə qarışdırmasıdır. Misal üçün, “Dostların sirri“ adlı Azərbaycan nağı- 
lının əsas qohrəmanları M əm m ədlə M əlik çətin bir səfərə yollanmaz- 
dan qabaq etibarlı dostluğıı, sədaqəti qanla m öhürləyən əhd-peyman 
andı içirlər. Nağılda deyilir: Onlar “Əhd-peyman elədilər ki, möhkəm 
dost olaq. İkisi də barmaqlarım çərtib qanlarını qatdılar“ [383].

Qılınc altından keçərok andiçmə əski təsəvvürlərlə bağlıdır. “Kita- 
bi-Dədə Qorqud“un üçüncü boyunda Bamsı Beyrəyin yalandan ölüm 
xəbərini gətirən Yalançı oğlu Yalançıq onun nişanlısı Banıçiçəyi almaq 
istəyir. Toy başlanır. Bu vaxt əsirlikdən qurtaran Bamsı Beyrək gəlib 
çıxır. H əqiqət aşkar olur. Günahının bağışlanması üçün imdad diləyon 
Yalançıq Bamsı Beyrəyin qılıncınm altından keçm əklə bir daha belə iş 
tutmayacağına and içir [442, 67]. Buradan anlaşılır ki, andın pozulması 
qılmcla doğranmaqla nəticələnəcəkdir.

Onuncu boyda qardaşı Səkrəki əsirlikdən qurtarmağa gedən Əkrə- 
ki bu səfərdən saxlamaq üçün tez-tələsik evləndirirlər. Boyda deyilir: 
“Oğlanı gərdəyə qoydular. Qızla ikisi bir döşəyə çıxdılar.

Oğlan qılmcın çıxardı, qızla kəndi (özü) arasına buraqdı.
Qız aydır:
- Qılıncın götür, yigit! Murad ver, murad al! Sarılalım! - dedi.
Oğlan aydır:
- M ərə, qavat qızı! Mən qılıncıma doğranayım! Oxuma sancıla- 

yım! Oğlum doğmasın! Doğarsa on yaşına varmasın! Ağamın üzünü 
görm əyincə, ölmüş isə qanın almayınca, bu gərdəyə girsəm  - dedi“ 
[442, 134]. Burada da oğuz cəm iyyətində andm pozulmasınm qılınc-ox 
cəzasına - ölüm ə bərabər tutulması kimi qəbul edildiyi görünür.

M üəyyon nəsnələrin  and vasitəsi olması “Daşdəmirin nağılı“ və 
“İlyasın nağılı“nda xüsusi maraq və dəyər daşıyır. H ər iki nağılda sir- 
rin saxlamlacağına and içilir. Nağıllarm əsas qəhrəm anları Daşdəmir 
də, İlyas da nara iynələr sancır, kağızı qayçı ilə xırda-xırda doğrayır, bi- 
rincisi əti tikə-tikə parçalayır, ikincisi Quranı öpür. Bununla bədənləri 
iynə sancılmış nar kimi oxlansa da, kağız kimi doğransalar da, ət kimi 
parçalansalar da sirri gizli saxlayıb heç vaxt, heç kəsə açmayacaqlarına 
and içirlər [3 8 2 ,1, 151-159; II, 262].

M əzmun və deyiliş baxımından dualar alqışlara çox yaxındır. Bə- 
zən ayrı-ayrılıqda müstoqil məfhum olan “alqış“la “dua“ paralel şəkil- 
də söylənilir. Bu baxımdan alqış da, qarğış da dua sayılır. Misal üçün, 
“Kitabi-Dədə Qorqud“da övladı olmayan Dirsə xana m əsləhət görülür
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ki, acları doyursa, çılpaqları geyindirsə, borcluları borcdan qurtarsa, 
Tanrının inayoti ilə övlad qazanır. Dirsə xan belə də edir və Oğuz bəy- 
lərinə böyük qonaqlıq verir. Boyda deyilir ki, qonaqlıqda olanlar “Ə1 
götürdülər, hacət dilədilər. Bir ağzı dualının alqışıyla Allah-taala bir 
əyal verdi. Xatunu hamilə oldu“ [442, 18].

Yaxud alqış-qarğışın dua funksiyası yerinə yetirməsi dastandakı: 
“Ol zamanda bəylərin alqışı alqış, qarğışı qarğış idi. Dualan m üstəcəb 
olurdu“ [442, 43] - qənaəti ilə dəqiq şəkildə ifadə edilmişdir.

“Kitabi-Dədə Qorqud“da əsirlikdən qayıdan Bamsı Beyrək görür 
ki, bəylər “ox cığırı“ qurub bir-biri ilə yarışır, “göygü“ - nişanlı üzüyü- 
nə ox atırlar. Boyda deyilir:

“Qaçan kim Budaq atsa, Beyrək:
- Əlin var olsun! - deyirdi.
Uruz atsa:
- Əlin var olsun! - deyirdi.
Yeynək atsa:
- Əlin var olsun! - deyirdi.
Şirşəmsəddin atsa:
- Əlin var olsun! - deyirdi.
Göygü atsa:
- Əlin qurusun, barmaqların çürüsün! - deyirdi“ [442, 61].

Buradakı “Əlin qurusun, barmaqların çürüsün“ qarğış olduğu kimi, 
“Əlin var olsun!“ da dua çalarları olan alqışdır.

Canlı danışıqda və folklor m ətnlərində müşahidə edilən duaların 
böyük qismi bilavasitə islam dini ifadələrindən təşkil olunmuşdur: “Al- 
lah-taala səni düşm ənə möhtac eləm əsin“, “Allah-taalanın köməyi ilə 
heç vaxt “nə edim, necə edim?“ dem əyəsən“, “Ey uca Tanrı, süfrəmi- 
zin bərokətini bol eylə. Bizi çörəklə imtahana çəkm ə“, “Ey qadir Al- 
lah, dərgahına əl qaldınb dua eləyirəm  ki, bütün gedənlər sağ-salamat 
evlərinə dönsün, m ənim  də bircə balam onların içində“, “Ya on iki 
imam, düşm ənlərim izi zəlili-xar eylə“ və s. Bu sayaq dualardan sonra, 
adətən, “amin!“ deyilir.

Duaların bir qismi də şəxsi m ünasibətlər nəticəsində yaranır. Gö- 
rülən xeyirxah işin müqabilində bir kim sə başqasına “Başıuca olasan“, 
“Bir əkib beş götürəsən“, “Qada-bala görm əyəsən“, “Dadına allah ye- 
tişsin“ , “Dost-düşmon yanında üzü ağ olasan“, “Kölgən üstümüzdən 
əskik olmasın“ və s. şəkildə dualar söyləyir.
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ALQIŞ-QARGlŞ. Sözün magik gücünə inamı əks etdirən “alqış“ 
və “qarğış“ ın söz (ifadə) kimi yaranması da əski mifık təsəw ü rlə rlə  
bağlıdır. Bəllidir ki, ruhlar ibtidai dünyabaxış sistemində “xeyirxah“ və 
“bədxah“ olaraq iki qismə ayrılır. Əsatirə görə, bu ruhlar insanların hə- 
yatında çox mühüm rol oynayırlar. Olsun ki, “alqış“dakı “al“ da, “qar- 
ğış“dakı “qara“ da əslində elə ruh adlarıdır: “Al“ xeyirxah, “Qara“ bod 
əm əllər rəmzidir. Sözsüz, bu adların hər ikisindo çoxmonalılıq da var- 
dır. Misal üçün, “al“ bir sıra digər m əna çaları ilə yanaşı, həm də nəsil, 
tayfa, yalan, hiylə deməkdir. Üm um iyyətlə, qədim tarixli “al“ leksik 
vahidi əsasən m üsbət məna ifadə edən sözlərə qoşulmuşdur. Düzdür, 
“al“ mənfı m əna daşımışdır, amma bu onun nisbətən sonrakı zamanlar- 
la bağlı m əna çalarıdır.

Adamlar tarix boyu “al“a, “qara“ya uyğun söz və şəkilçilər qoş- 
maqla m üxtolif ifadə və deyim lər yaratmışlar. Misal üçün, “qara gün- 
lü“, “qarabəxt“ , “qarayaxa“, “qaraqabaq“, “qarabasma“ və s. bu qəbil 
deyim lər bilavasito “qara“ ilə əlaqədardır.

İstər “alqış“, istərsə də “qarğış“dakı “qış - ğış“ əslində çağırmaq, 
səsləm ək, söyləm ək m ənasında olan “qışqırmaq“ felindəndir.

Alqış və qarğışlar sözün sehrli gücünə çox qüvvotli inam, etiqad ol- 
duğu vaxtlarda yaranmışdır. Doğrudan da, söylənildiyi vaxtlardan çox- 
çox sonralar yazıya köçürülmüş “Kitabi-Dədə Qorqud“da açıq-aydın 
deyilir ki, “01 zamanda bəylərin alqışı alqış, qarğışı qarğış idi“ [442, 
43]. Hətta ilkin-ibtidai çağlarda alqış-qarğışın həyata keçəcəyinə o qo- 
dər inanılıb ki, onun nahaq söylonilməsi ilə böyük uğursuzluğun olaca- 
ğı zənn edilmişdir. Odur ki, belə halda tezliklə qarğışı geri götürməyə, 
bununla da, onun törədə biləcəyi qada-balanı sovuşdurmağa cəhd gös- 
tərilmişdir. Misal üçün, Dirsə xanın xatunu oğlu Buğacı Qazlıq dağın- 
da qana bulaşmış halda gördükdə Qazlıq dağını qarğayır:

Nə Qazlıq dağı, axar sərıirı suların,
Axar ikən axmaz olsun!
Bitər sənin otların, Qazlıq dağı,
Bitərkən bitməz olsun!
Qaçar sənin keyiklərin, Qazlıq dağı,
Qaçarkən qaçmaz olsun, daşa dönsün!...

Səsə gözlərini açan Buğac anasınm qarğışım eşidib:
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Axarlıda sularına qarğam ağıl,
Qazlıq dağının suyunun günahı yoxdur.
Bitərlidə otlarına qarğam ağıl,
Qazlıq dağının suçu yoxdur.
Aslamna, qaplanına qarğam ağıl,
Qazlıq dağının suçu yoxdur.
Qarğarsan babam a qarğa
Bu suç, bu giinah babamdandır - dedi [442, 23-24].

Yaxud evinin yağmalanması xəbərini Qaraca çobandan eşidəndə 
Qazan ona qarğış söyləyir. Çoban isə bu işdə günahsızdır. Odur ki, o: 
“N ə qarğarsan mana, ağam Qazan? Yoxsa köksündə yoxmudur inam? 
Altı yüz kafır dəxi monim üzərim ə gəldi. İki qardaşım şəhid oldu. Üç 
yüz kafır öldürdüm, qəza etdim. Simiz qoyun, artıq toğlu sənin qapın- 
dan kafırlərə vermədim. Üç yerdən yaralandım, qara başım büküldü, 
yalmz qaldım. Suçum bumudu?“ [442, 34]

Əski zamanlarda adamlar bu fıkirdə olublar ki, alqış və qarğışı söy- 
ləm əyo təhrik edən, onları həyata keçirən də elə ruhlardır. Misal üçün, 
astral görüşlərlə bağlı “Tapdıq“ nağılında Şəms Tapdığı yıxıb başını 
kəsm ək istəyəndə oğlan deyir:

“- Ey pəhləvan, igid basdığını kəsm əz. M əni öldürmə, qoy gedim 
bacımı azad edim. Bacımın üzünü görməmiş ölsəm, ruhum sənə qarğış 
edor“ [382, IV].

“Qurbani“ dastanında isə adamlar haqq aşığı saydıqları Qurbaninin 
ahından qorxuya düşür və onun ölümünə fərman verən Ziyad xana:

“- Xan, aşığın ah-vəbalı tutar, şəhərim iz viran olar. Bunu öldürm ə“ 
[386a, I, 39] - deyə yalvarırlar.

Bu baxımdan Qurbaninin Qara V əzirə söylədiyi qarğış xüsusilə sə- 
ciyyəvidir. Qara V əzir aşığın öldürülməsini cəlladlara tapşıranda Qur- 
bani deyir:

“ Vəzir, sana qarğayıram,
Haqq diləyin yetirməsin!
Göydən min bir bəla ensə,
Birin səndən ötürməsin!

Evində düşəsən naçaq,
Sağ gözünə batsın bıçaq!
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Oğul-uşaq düşsün qaçaq,
Istədiyin gətirməsin!

Oturasan ağ otaqda,
Qan qusasan laxta-laxta,
Səni görüm ölən vaxtda,
Dilin kəlmə gətirməsin!

Qurbani qaldı burada,
Qadir Allah yetsin dada,
Meyidin qalsın arada,
El yığılıb götürməsin!

Bu zaman göy guruldadı, bir ildırım şığıyıb vəzirin evinin üstünə 
diişdü. Ev gurhagurla uçub yerə töküldü. Nərilti, gurultu hər yeri bürü- 
dü. Cəlladlar Qurbanini qoyub qaçdılar. Vəzir evinin, uşaqlarınm hayı- 
na qaldı. Qurbani yadından çıxdı“ [3 7 4 ,1, 60]. Deməli, burada m ətləb 
bilavasitə qarğışın yardımı ilə hasilə gəlmişdir.

Yaxud “Üç bacının nağılı“nda kimlikləri tanmmayan üç şəxs gəlib 
şahzadənin arvadından onun qızını istəyir. Nağılda deyilir: “Xanım qı- 
zını geyindirib verdi, götürüb getdilər. Aparıb şohərdən çıxartdılar kə- 
nara. Qızı qoydular yerə, dedilər: gəlin hərəm iz bu qıza qarğış (əslində 
alqış - B.A.) eləyək. Birincisi dedi:

- Ay qız, ay qız, səni görüm ağlayanda yel əssin, tufan qopsun!..
İkinci dedi:
- Ay qız, səni görüm, yeriyəndə bir ayağın qızıl kəssin, bir ayağın 

gümüş.
Qızı güldürdülər, ağzından dəstə-dəstə güllər töküldü. Vurub ağ- 

latdılar, yel əsdi, tufan qopdu, yeritdilər bir ayağı qızıl kəsdi, bir ayağı 
gümüş“ [3 8 2 ,1, 125-126].

Bu da dəyərlidir ki, “Kitabi-Dədə Qorqud“ qəhrəm anları söyləni- 
lən alqış və qarğışın onların taleyində həlledici rol oynamasına möh- 
kəm  inanmışlar. Təpəgöz öz tək  gözünün çıxarılmasınm səbəbini belə 
başa düşür:

Ağ saqqallı qocaları çox ağlatmışam,
Ağ saqqallı qarğışı tutdu ola, gözüm səni,
Ağ birçəkli qarıcıqlar çox ağlatmışam,
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Gözii yaşı tutdu ola, gözüm, səni.
Mücağı qararmış yigitcikləri çox yemişəm,
Yigitlikləri tutdu ola, gözüm, səni.
Əlcigəzi xınalı qızcığazları çox yemişəm 
Qarğışları tutdu ola, gözüm, səni [442, 121].

Alqış və qarğışların söylənilməsi üçün bəzən qabaqcadan zəmin, 
şərait hazırlanır ki, bu məqamda, adətən, əsatiri obrazlara da müraciət 
olunur. Bu baxımdan Yel baba, Xızır baba, Əkinçi (Cütcü) baba, Dağ 
baba, Şah baba, Piri baba, Ata baba, Aran baba, Baba Sücəddin, Baba 
Dorviş və başqa bu sıradan olan mifoloji obrazlar xüsusi maraq doğurur. 
Əkinçi (Cütcii) baba ilk zəhm ətkeş insandır və torpağı əkib becərm əyin 
binasını o qoymuşdur. Bu işi ondan öyrənən insanlar sonralar əkinçini 
baba ucalığına qaldırıb qutsallaşdırmış, ona əkin hamisi kimi baxmışlar. 
İndinin özündə belə, adamlar özlərini bu əkin ham isinə oxşadaraq 
“Əkinçi babayam“, “Cütcü babayam“ ifadolərini işlətm əkdədirlər.

Xızırla İlyas arasında olduğu tək, Yel baba ilə Əkinçi baba arasın- 
da da bir yaxınlıq, qohumluq vardır. Özündə bu qohumluğu, yaxınlığı 
yaşadan ayrıca bir əfsanə do var: “Deyirlər ki, Yel baba ilə Əkinçi ba- 
ba qardaş imişlər. Əkinçi baba buğda əkər, biçər, Yel baba isə onu xır- 
manda döyüb sovurar, sonra da başqalarına kömək edib əvəzində pay 
alarmış. Bir kərə adamlar buğdanı döyüb gözləyirlor ki, Yel baba gəlib 
sovursun. Amma Yel baba gəlm ir ki, golmir. Səbri tükənm iş adamlar 
özlori sovurmağa başlayır və:

Yel baba, amana gəl,
Dolanıb xırmana gəl,
Heç bəhanən yoxdursa,
Xəlbirə, samana gəl.
A Yel baba, gəl baba,
Saman sənin, dən mənim,
Ləçəyi mindər-mindər,
Yönünü bizə döndər,
Yönünü döndərmirsən 
Mehini bizə göndər.
A Yel baba, gəl baba,
Saman sənin, dən mənim -
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dcyə oxuyurlar. Elo bu vaxt xırmana gəlib çıxan Yel baba eşitdiyi nəğ- 
modon inciyib geri qayıdır. Xırmandakılar öz əm əllorindən peşiman 
olurlar. Hamı Yel babanın arxasınca qaçır və onu çağıra-çağıra belo bir 
nəğm ə oxuyurlar:

A Yel baba, Yel baba,
Qurban sana, gəl baba!
Buğdanıız yerdə qaldı,
Yaxamız əldə qaldı.
A Yel baba, Yel baba,
Qurban sana, gəl baba!

Bu noğmə Yel babanın çox xoşuna gəlir və geri qayıdıb xırmanda- 
kı buğdanın hamısını sovurub, samandan ayırır“ [5, 56-57].

Nümunə Yel babanın xeyirxah om əllər sahibi olmasını söylom əyə 
imkan verir. Bıı, doğrudan da belədir. Misal üçün, totemist, animist gö- 
rüşləri özündə yaşadan “Göyçək Fatma“ nağılında Fatmanın moşoqqot- 
li yaşayışından pəjm ürdə olan Yel baba qıza yardım etmək niyyətinə 
düşür. Nağılda deyilir ki, o, “Fatmanın yumağım götürıib apardı. Fatma: 
“A Yel baba, yumağımı aparma“ - deyo yüyürdü. Yel baba yumağı apa- 
rıb bir evin bacasından içəri salır. Evin sahibi Qarı nono Fatmanm ağıl- 
l-ı, kamallı bir qız olduğunu görüb ona alqış söyləyir və bu alqış sayə- 
sindo “Fatma elo bir gözəl qız oldu ki, heç misli-bərabəri olmadı. Aya 
dcdi son çıxma, m ən çıxacam, güno dedi, sən çıxma, mən çıxacam. Ya- 
naqlar qıpqırmızı alma kimi, dodaqları qaymaq, dişləri inci, gözü maral 
gözü [3 8 2 ,1, 21]“ . Elo Fatmanm xoşboxt günlori do bundan sonra baş- 
lanır.

“Kitabi-Dodə Qorqud“ boylarında da alqış-qarğışın söylonilməsin- 
do bir sıra əsatiri obrazların iştirakı müşahidə olunur. Misal üçün, abi- 
donin “Təpogöz“ boyunda mifık obraz olan pəri qızlardan söz açılır. 
Bolli olduğu üzrə, folklorda porilor hom xeyirxah, hom də bədxah olur- 
lar. Xatırlanan boyda isə pəri mənfı səciyyəlidir. O, oğuz eli üçün bə- 
laya çevrilmiş Təpəgözün anasıdır. Topəgözün basılmaz olmasına da 
sobob məhz odur. Bclə ki, ana oğlunun barmağına üzük taxaraq onu 
sehrli etmiş, “Oğul! Sənə ox batmasın! Tənini qılınc kəsm əsin!“ [442, 
114] - deyə alqış diləmişdir.

Canlı danışıq leksikonunda vo folklor qaynaqlarında bir sıra elə 
frazemlərə və ya idiomatik tərkiblərə rast gəlinir ki, onların lüğəvi mə-
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nasında alqış-qarğış çaları ilk baxışdan o qodor do sezilmoyon daxili 
qatda qorarlaşır. Mosolon, “J3aşına dolanım“, “Başına dönüm“, “Qurba- 
nın olum“, “Ayağın altında ölüm“ vo s. sırasından olan yalvarışların al- 
qış; “Başıma dolanasan“, “Başıma dönoson“, “Qurbanım olasan“, 
“Ayağımın altında öloson“ şoklindəki yamanlamaların isə qarğış sociy- 
yəli tarixi semantikası bu baxımdan diqqəti çəkir. M üəyyən ölçüdə şa- 
manizmlə bağlı olan yuxarıdakı dcyim lər clo çağın ınəhsuludur ki, on- 
da insanlarda bir işin icrası ilə başqasına təsir etmoyin - təqlidi sehrin 
giicünə böyıik inam olmuşdur. Q ədim lərdə bir adam naxoşlayanda 
onun başına heyvan dolandırıb kəsər və bununla azarlayanm tezliklə 
sağalacağını düşünərmişlər. Etiqada göro, xəstənin dərd-bolası başına 
dolandırılmış heyvana keçir. Sonralar bu ayini adamlar söz şoklində öz- 
lərinə şamil etmiş və inanmışlar ki, bir kimsə xostənin başına dolansa, 
guya o, özü xəstələnər, azarlı isə sağalar. İndinin özündə belə, görür- 
son ki, bir uşaq oturan kimsənin çevrəsino dolananda tez ona “başıma 
dolanma“, deyir və ogər o, bu işi edibsə, onda horokəti əks istiqamət- 
do təkrar ctdirir, bununla xətanın sovuşması zonnində olurlar.

Bəlli olduğu iizrə, indinin öziində də el arasında xəstəni ocaq, tür- 
bə, pir kimi m üqəddəsləşdiıilm iş yerləro aparmaq adoti vardır. X əstə 
həmin miiqoddəs yerin başına dolana-dolana pir-ocaqdan şəfa diləyər. 
İnama görə, pir-ocaq onun azar-bezarını götürür.

Hər hansı bir şəxsin tutduğu əm əl, işinin nəticəsi qarşı tərəfın na- 
razılığına, ctirazına səbəb olduqda o, hiss, həyəcanm ı, hətta hədə-qor- 
xusunu həmin adama “Başıma dönoson“, “Başıma dönsün“ şoklində 
ifadə edir. Yaxud başqasınm sözünə, xahişinə qulaq asaraq öz fıkrindən 
daşındıqda “Sənin başına dolansın“, “Getsin dönsün sənin başına“ söy- 
ləyir. Ə lbəttə ki, bu da hər iki halda həmin şəxsə ölüm dilomokdir, qar- 
ğışdır.

“Ayağımn altında ölüm“, “Ayağımın altında öləson“ deyimlorində 
do, əslində elo bu fıkir qorunmuşdur. İbtidai dövrün arxeoloji material- 
larından bəlli olur ki, ali rütboli bir zat öldiikdə onun yanına sağlığında 
istifadə ctdiyi bozi nosnələrlə yanaşı, qul və xidm ətçilərindən də öldü- 
riib qəbrin ayaq torəfındə basdırırmışlar. Bunun izləri özünü həm şifa- 
hi, həm  do yazılı odobiyyat öm əklərində qorumaqdadır. Misal üçün, 
söylodiyimiz vaxtın bədii oksini verən Y usif Vəzir Çəmonzominlinin 
“Qızlar bulağı“ romamnda belə bir səhnə vardır: “O biri gün şahzadə- 
nin dəfni morasimini keçirdik. Qullar iyirnıi addım uzunu və iyirmi ad- 
dım enliyində iki adam boyu bir yer qazdılar. Dibinə söyüd yarpaqları
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döşondi. Şahzadonin çadırı bütün müxollofatı ilə buraya ycrloşdirildi. 
Mcyidi geyindirib silahlarla borabər yatağa uzatdılar, çadıra gotirdilər. 
İrəliki gün diz çökən on səkkiz qız Alpatay adlı çopur bir cəllad tərə- 
fındon bir-bir boğulub öldiirülmüşdü. Bunları da şahzadənin ayaq torə- 
fıno düzdülər. Şahzadonin atı boğulub çadırın qapısına bağlandı“ [418, 
406].

Sözsüz, bütiin bunlar ölonin yenidon diriləcəyi etiqadına inamla 
bağlıdır. Guya öldüriilənlər də dirilib öz ağalarınm qulluğıında duracaq, 
ona xidm ət edəcəklor. Sonralar, təbii olaraq, unııdulmuş bu ibtidai adət 
yalnız qarğış monalı ifado kimi dildo qalmışdır. Bu gün mosəlonin əs- 
lində nədon ibarət olduğuna mohol qoymayan kimsə “Ayağın altında 
ölüm “, “Ayağımın altında öləsən“ söylomoklə əslində özüno, yaxud da 
müraciot etdiyi şəxsə qarğış diləmiş olur.

“Başıküllü“, “Külbaşlı“, “Başına kiil ələnsin“, “Başıma kül“, “Mən 
başıküllü“, “Daş başına“, “Başıma daş“, “Başına daş düşsün“, “Mən ba- 
şıdaşlı“ vo s. xalq deyimlori də qarğış mənalıdır.

Çox güman ki, əski çağlarda hökmdarların cəza todbirləri sırasın- 
da başa kiil əlom ok də var imiş. Hotta deyilonə görə, hökmdarın üzüno 
ağ olan şəxsi qudurmuş hesab edər və onu xüsusi qazılmış bir xondəyə 
salıb öləno qodor başına kül ələrlərm iş. Sonralar bu adət unudulub gct- 
sə də, onun izlori etnosun folklor yaddaşına çöküb qalmışdır. “Qurba- 
ni“ dastanında buta yuxusuna getmiş Qurbaninin niyə oyanmamasının 
səbobini soruşduqda m ətləbdon xəbərsiz olan köpok qarı deyir:

“- Ay aman, bunu tısbağa dalayıb, qudurub. Qalxıb bu saat moni 
dalayacaq. Mən də sizi dalayacağam. Adamlar hamısı quduracaq“ .

“Tez başına kül ələyin, ölsün “ [3 7 4 ,1, 9].

Yaxud “Göyçək Fatma“ nağılında qarğış nəticosində əcayib-qə- 
raib hala düşmüş qızına anası belə deyir: “Bıy, başına küllər, ay qız, sə- 
nə nə oldu ki, bu güno düşdün“ [382, I, 9]. Abbas Tufarqanlının “Bo- 
yənm oz“ rədifli qoşmasında da “başına kül“ ifadəsi qarğış funksiyasını 
yerino yetirir:

Adam var dəstinə verəsən güllər,
Adam var gözünə çəkəsən millər,
Tufarqanlı Abbas, başına küllər
Nə günə qalmısan, qarı bəyənməz [372, I, 62].
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Azorbaycan orazisindo tapılmış və miladdan qabaq II-I yüzilliklo- 
ro aid edilən küp qəbirlordəki ölülərin üstünə kül səpildiyi də müşahi- 
do olunmuşdur [301, 292]. Şübhəsiz ki, bu, “kül“ün ölüm, yas ifadə et- 
mosi təsovviirü ilo bağlı bir m əsələdir. Qodimlordə vəfat etmiş adamın 
qohum-oqrobasının başına kül sopormişlor. Bu, ona görə belə edilirmiş 
ki, başqaları onların yaslı, təziyədar olduqlarını bilsinlər. Həmin adətin 
poetik inikası bir ağı m ətnində də qərarlaşmışdır:

Bağça-bağda giil ağlar,
Biilbül ağlar, giil ağlar,
Oğlu ölən analar
Başa səpər kül ağlar [373, 247].

Xalq odəbiyyatı önıəklərində süjet bozən qosdon elə şokildə inki- 
şaf etdirilir ki, m otləb bilavasitə alqış-qarğışın yardımı ilə öz həllini ta- 
pır. “Bənidaş şohərinin sirri“ adlı sehrli nağılda hökmdara oğlan kimi 
təqdim edilmiş, övladlığa verilmiş vəzirin qızının taleyi bu baxımdan 
maraq doğumr. Nağılda hökmdarın arvadı bu “oğlan“ı - oğulluğunu se- 
vir. İstəyinə nail olmadıqda onu aradan götürmək üçün hiyləyə ol atır. 
Özünü yalandan naxoşluğa vum r vo ərinə - hökmdara deyir ki, m ənim  
dərdimin əlacı Bonidaş şəhərinin sirrindədir. Oğlumuz bu sirri öyrən- 
sə, mən sağalaram. Həm də belə deyondə bilir ki, bu səfərdən indiyə- 
dok heç kim sağ-salamat qayıtmayıb.

Qız Bonidaşa gəlir. Bəlli olur ki, Bonidaş hökmdarınm arvadı ya- 
ramaz əm əllərindon xobər tutan olmasın deyə, şəhərin bütün adamları- 
nı, eləcə do buraya golənləri daşa döndərmişdir.

Qız şəhərin qurşağa qədər daş olmuş yegano yarımcanlısından - 
hökmdardan öyrənir ki, burada əsas sirr qadının əlindoki çubuqdadır. 
Hökmdar qıza deyir: “Qorxma, onun ki, çubuğunu əlindən aldın, daha 
heç kimi daşa döndərə bilməz. Amma onun nəfəsində bircə qarğış qa- 
lacaq. Sənə nə qarğasa, o saat olacaq“ [382, IV, 107].

Doğmdan da, qız arvadın əlindon çubuğu alıb onu mocbur edir ki, 
daş etdiklərini yenidən əvvolki hallarına qaytarsın. O, buna əm əl edir. 
Qızın olindon çıxandan sonra isə sehrkar arvad ona “ ...qarğış elədi ki, 
görüm, oğlansansa dönüb qız olasan, qızsansa dönüb oğlan olasan. Qız 
elə o saat dönüb oldu anadangəlm ə oğlan“ [382, IV, 107].

Ta əski zamanlardan üzü bu yana, ana südü həm işə m üqəddəs bi- 
linmiş, ondan keçilməmiş, nağıl və dastanlarımızda divlər, pərilər belə
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analarının südünə and içdikdən sənra bağladıqları şərti pozmamış, hət- 
ta hünərli bir kim sənin münasib işi müqabilində “ananın südü sənə ha- 
lal olsun“, - deyə alqışlamışlar. İnama görə, ata qarğışı ana qarğışından 
güclüdür. Ananın övladma qarğışı, nə qədər amansız olsa belə, yenə 
gücsüzdür, kəsərsizdir. Çünki ananın övladına əmizdirdiyi süd söylədi- 
yi qarğışın qarşısını alır, onu təsirsiz hala salır.

Bunlarla yanaşı, ana naxələf övladına “südüm bumundan gəlsin“ 
qarğışmı da söyləyə bilir. Bundan savayı, bir kimsə əzab-əziyyətə, sıx- 
ma-boğmaya düşdükdə də öz halını, vəziyyətini: “Anadan əmdiyim süd 
bumumdan gəldi“ deyimi ilə izah eləyir.

Azərbaycan xalq ədəbiyyatmda alqış-qarğışlar öz kökü ilə əski eti- 
qadlar və mifık anlayışlarla sıx bağlıdır. Odur ki, bu öm əklər xalqın 
m ənəvi m ədəniyyətinin tarixi inkişaf yoluna aydınlıq gətirm ək baxı- 
mından çox dəyərlidir.



MƏRASİM FOLKLORU

Ən qədim dövrlərdən başlayaraq təbiət hadisələrinə təsir etmək 
cəhdi ılə ulu babaların, əcdadların gördüyü tədbirlər, bu mə- 

qamlarda oxunan nəğmolər, keçirilən oyunlar get-gedə m ərasim lərin, 
mərasim ayinlərinin və onların poeziyasmın yaranmasına gətirib çıxar- 
mışdır.

M ərasimlor iki növə ayrılır: mövsüm mərasim ləri, m əişət mora- 
simləri. Hər iki növdə çeşidli xalq nəğm əlori, folklor öm əklori də möv- 
cuddur.

MÖVSÜM MƏRASİMLƏRİ daha geniş yayılmışdır və qədim  
Azərbaycanda ilin fəsillərinə, ay və günlərinə verilən adla, məna və 
mozmunla bilavasitə bağlıdır. Misal üçün, fevralın son və martın iki on- 
günlüyü - Boz ay (bəzi bölgələrdə marta, üm um iyyətlə, “çıxçöm bəl“ , 
“alaçalpo“, “oğlaqqıran“ ay deyilir), aprel - leysan, may - ağlargülər, 
iyun - vaynəno, iyul - qorabişirən, avqust - quymqdonan (bəzi bölgə- 
lərdə “quym qdoğan“), elqovan, sentyabr - sol-yan, noyabr - qırovdüşən 
və s. adlanmışdır. Aylara və m övsüm lərə advermə davamlı müşahido- 
nin, ölçüb-biçmənin, sınamanın nəticəsidir:

Üçü bizə yağıdı,
Üçü cərınət bağıdı,
Üçü yığıb gətiri,
Üçü vurub dağıdı.

İlin dörd fəslini səciyyələndirən bu poetik öm əkdə yay bolluq, fı- 
ravanlıq, var-dövlət yığıb gətirən fəsil, yaz “cənnət bağı“, payız tükə- 
dən, vumb dağıdan, qış isə “yağı“, düşmən adlandırılır və belə səciy- 
yolər həm in m övsüm lərdə m əişət və tosərrüfatın m əzm unu ilo üst-üs- 
tə düşür.
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“Kövsoc m orasim i“ adlanan çox qədim  tarixli qış mərasimi, ado- 
ton, noyabrda - qırovdüşən ayda icra edilərmiş. M orasim iştirakçıları, 
əsasən, bədənə istilik gətirən yem əklər, misal üçün, yağlı ət, istiot qa- 
tılmış xöroklər yeyərmişlər. Özünü gülməli kökə salmış, paltarınm cır- 
cındırı tökülən bir kimso qatıra minib meydana çıxar və əlində də “tü- 
kü tökülmüş qarğa tutarmış. Yan-yörədəkilorin onun üstünə soyuq su 
səpm oklərinə baxmayaraq, o, çox saymazyana “istidir-istidir“ - deyə 
bağırarmış“ [238, 62].

Bu m ərasimin bilavasitə qışla bağlılığı ayində istifadə olunan vasi- 
təlordən də bilinir. Burada üst-başı cm-cındırlı şəxs əbəs yerə “əlində 
tükü tökülmüş qarğa“ tutmur. E1 arasında qarğanm “qarr-qarr“ oxuması 
qarı, qışı çağırmaq kimi yozulur. Bundan savayı, qış ilin barsız-bohər- 
siz fəsli sayıldığı üçün doğub-törəm əyən, nəsil artırmayan qatırın onun 
rəmzi, simvolu kimi alınması da təbii təsir bağışlayır.

İlin “yağı“ fəsli - qış ibtidai təsəvvürə və etiqada əsasən elə indi- 
nin özündə də üç xüsusi çilləyə bölünür. Birinci - qırx günlük böyük 
çillə qışın başlanğıcından - yəni dekabrın iyirmi ikisindən fevralın baş- 
lanğıcınadək olan vaxtdır. Böyük çillənin yarısı qədər - iyirmi gün olan 
vo el arasında “qışın oğlan çağı“ adlanan kiçik çillə fevralın ikisindən 
iyirmi ikisinə qədər davam edir. “Boz ay“ adlanan fevralın iyirmi iki- 
sindən martın iyirmisinə kimi olan müddət isə hər biri yeddi gündən 
ibarət dörd balaca çilləyə, başqa sözlə, “çilləbeçə“yə bölünür.

Foslin belə bölgüsü və onların “çillə“ adlandınlm ası yenə elə əski 
tə səw ü rlə rlə  bağlıdır. “Çillə“ əslində qırx rəqəm i ilə bağlı olub, el ara- 
sında çoxluq, ağırlıq mənasında başa düşülür. Hər üç çillədə adamlar 
qışdan qorxmadıqlarını, onunla m übarizəyə hazır olduqlarını bildirmək 
üçün m üxtəlif tədbirlərə əl atmış, m ərasim lər keçirmiş, ayinlər icra 
edib noğm ələr oxumuşlar. Böyük çillədə ayin, əsasən, “Səmoni halva- 
sı bişirm ək m orasim i“ ilə əlaqədardır. Çillənin başlanğıcında təqribən 
bir santimetr hündürlüyündə göyərdilmiş buğda-səm əni taxta çanaq, 
yaxud tabaqda daşla döyülüb suyu sıxılır. Həmin suda yeddi evdən alm- 
mış buğda unundan adi xəm irə nisbətən bir qədər sıyıq xəm ir yoğrulur. 
Halva bişirilm əyə başlarkən onu qarışdırmaq üçün uzun dəstəkli taxta 
ərsindən istifadə edilir. Halva bişənə yaxın onun içino badam, olmadıq- 
da isə fındıq salınır. Elə əsl m ərasim  də bu zamandan başlanır. Qadın- 
lar dəstə ilo somoni tavasının başına dolanıb yallı gedir və səs-səsə ve- 
rib bu nəğməni oxuyurlar:



100 ŞİFAHİXALQ ƏDƏBİYYATI

Səməni, saxla məni,
İldə göyərdərəm səni.
Səməniyə saldım badam,
Qoymurlar bir barmaq dadam,
Səməni, bezana gəlmişəm,
Uzana-uzana gəlmişəm [153, 114-115].

Halva hasilo gəldikdon sonra daha çox bodono istilik veron, bu- 
nunla da soyuqdan, qışdan qorxmamaq tosəvvürü yaradan qara istiot, 
darçın, mixək, razyana, quluncan, badyan, qulsakəm ər, zəncəfıl, qoz 
ləpəsi, hil kimi ədviyyatları döyüb ələkdən keçirir və ona qatırlar. Bun- 
dan sonra halvanı doşabda qarışdırır və qoğal, kündə şəklində yumru- 
layıb evlərə paylayırlar. Çalışırlar ki, hər bir payda halvaya salınmış ba- 
damdan da olsun. Çünki “xalq buna evə xeyir-bərəkət gətirən amil ki- 
mi baxır“ [153, 114].

Fevral ayının əvvəlindən başlayaraq iyirmi gün davam edən kiçik 
çillə soyuqluğu, boranı, tufanı ilə özündən əvvəlki və sonrakı çillələr- 
dən seçilir. Kiçik çillənin “Xıdır nəbi“ adlanan birinci ongünlüyü, ümu- 
m iyyətlə, bütövlükdə fəslin ən sərt, çovğunlu, dondurucu çağı sayılır. 
Bu barədəki el təsəvvürü “Xıdır girdi-qış girdi, Xıdır çıxdı-qış çıxdı“ 
atalar sözündə də öz əksini tapmışdır. Kiçik çillənin birinci ongünlüyü 
“Xıdır nəbi“ adlanan kimi, həmin vaxt keçirilən mərasimin də adı “Xı- 
dır nəbi“ mərasimidir.

“Xıdır nəbi“ m ərasim inə gərək hər ev, ailə hazırlaşsın, mərasimi 
təntənə ilə keçirsin. Mərasimi hamının icra etmosi üçün əliaşağı olan- 
lara, kasıblara köm ək edirlərmiş. Çünki bayram axşamı, yəni kiçik çil- 
lənin onuncu günü hətta bir ev belə azuqənin yoxluğundan süfrə aç- 
mazmışsa, onda elə zənn edirlərmiş ki, guya Xıdır bunu özünün sayıl- 
maması kimi başa düşəcək. İnanılmışdır ki, əgər belə olarsa Xıdır kü- 
süb gedər, baharın gəlm əsi yubanar:

Xızıra Xıdır deyərlər,
Yoluna çıraq qoyarlar,
Xıdırı saymayanın 
Gözlərini oyarlar.

“Xıdır nəbi“ m ərasim inə, adətən, çillənin ilk günündən hazırlıq 
başlanır. Buğda qovrulub əl daşında (kirkirə) qovut çokilir. Qaynadıl-
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mış yumurtalar daha çox günəşin, yazın simvolu sayılan qırmızı və ya- 
şıl rənglə boyanır. İstilik gətirən xörəklər bişirmək üçün tədarük görü- 
lür. “Xıdır nəbi“nin sonuncu gecəsi çəkilmiş qovut, adətən, evin “əl 
dəym əm iş“ küncündə, yük dolabınm altında qoyulur. Etiqada görə, hə- 
min gecə guya Xıdır xəlvətcə gəlib qovutun üstünə əl basır və bunun- 
la evdə bolluq, bərəkət yaranır.

Azərbaycanın bəzi bölgələrində “Xıdır nəbi“ mərasim i keçirilən 
vaxtdan bir gün qabaq uşaqlar bağ-bağçadan alma çubuqlarmı qınb evə 
gətirirlər. Bu çubuqların uclarına pambıq sarınıb yağ sürtülür. Həmin 
çubuqların hərəsi bir niyyət üçündür: yurdun abadlığı, ailənin salamat- 
lığı, bağ-bostanda barın çoxluğu, mal-qaranın artması, toy-düyün və s. 
Çubuqlar qovutun üstündə şam tək yandırılır. Ən çox yanan çubuqla 
bağlı niyyətin çin olacağına inanılır. Sübhəcən evdəkilərdən bir kimsə 
qovuta toxunmamalıdır. Etiqada görə, əvvəlcə Xıdır ağ atı üstə gəlib 
qovutdan payını götürməlidir. Belə olduqda evə bolluq gələr [68, 59- 
60]. Yalnız bundan sonra m üqəddəs sayılan qovutdan ailənin bütün 
üzvləri yeməlidir.

Həmin axşam qaranlıq düşəndən sonra qapı-qapı evləri gəzib, ba- 
calardan torba sallayan uşaqlar da:

Xanım, ayağa dursana,
Yük dibinə varsana,
Boşqabı doldursana,
Xıdırı yola salsana -

deyə m əhz həm in qovutdan pay istərmişlər. Əks halda:

Çatma, çatma çatmaya,
Çatma yerə batmaya.
Xıdır payın kəsənin 
Ayağı yerə çatmaya,
Gecə evində yatmaya -

formasında qarğış edərmışlər.
Uşaqların ayn vaxtda yox, m əhz şər qovuşandan, göz-gözü görmə- 

yəndən sonra, daha aydın deyilsə, onların tanmması mümkün olmayan 
vaxtda pay almağa gəlm oləri səbəbsiz deyildir. Etiqada görə, elə Xıdır 
da onların arasında olur. Odur ki, hər bir ev tərəddüd etm ədən uşaqla-
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rın simasında guya elə Xıdırın özünə pay verir.
Kiçik çillə ilə bağlı “Xıdır nəbi“ mərasimi süfrosinə, adətən, yay- 

dan məhz bu vaxt üçün saxlanılan qarpızı da qoyurlar. “Çillə qarpızı“ 
yenə də insanların soyuqdan qorxmadığım bildirir.

Kiçik çillonin qurtardığı vaxtdan yazın ilk gününə qədər olan çağ 
“boz ay“ adlanır. Ayın belə adlanması onun buludlu, yağışlı, küləkli, is- 
ti, soyuq - bir sözlə, dəyişkən və qarışıq olması ilə əlaqədardır. Əbəs 
yerə deyil ki, xalq həmin aya öz münasibətini “Boz ay bozara-bozara 
keçər“ şəklində bildirir. Buradakı “bozara-bozara“nm həm  müstəqim, 
həm də məcazi mənası vardır. Bəlli olduğu üzrə, “boz“ Azorbaycan 
türkcəsində bir sıra anlamlarla yanaşı, həm  rəngi (boz paltar, qorxudan, 
soyuqdan rəngi bomboz olmaq), həm də xasiyyəti, sərtliyi, kobudluğu 
(boz adam, üstə bozarmaq) bildirir. “Boz ay bozara-bozara keçər“ deyi- 
m ində də, daha çox həmin ayın sərtliyi nəzərdə tutulur:

Martda mərək,
Yarı gərək.

Nüm unə gətirilən öm əkdə majrtda, yəni boz ayda havaların sərt, 
qarlı-şaxtalı ola biləcəyi fıkri çatdırılır:

Mart girdi, qış girdi,
Mart çıxdı, qış çıxdı.

Yaxud:

Mart çıxdı, dərd çıxdı,
Martın üzünə lənət,
Aprelin on beşinə kimi -

deyimləri də elə bu m ünasibətlə yaranmışdır. Odur ki, mal-qara üçün 
tədarük edilmiş o t-ələf və samanın yarısı bu vaxta qodər m orəkdə (sa- 
manlıqda) ehtiyat saxlanılmalıdır.

Boz ayın sərt təbiətinə qarşı ehtiyatlı olmağı diqqət önündə saxla- 
yan bir el söyləməsindo deyilir ki, bir qarının yem ehtiyatı boz aya qə- 
dor qurtaıır. Qarı havaların istiləşdiyini görüb oğlaqlarını çölə buraxır 
və:
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Mart gözünə barmağım,
Yaza çıxdı oğlağım, - deyir.

Qarının sözlərindən acıqlanan boz ay yaza yalvarır ki, ona üç gün- 
lük borc versin. Yaz razı olur, “Qarı borcu“ adlanan üç gününü ona ve- 
rir. Boz ay elə bir boran, tufan qoparır ki, qannın oğlaqları tə lə f  olur...

Boz ay yeddi gündən ibarət “cəm lələr“ adlanan dörd həftəyə - çil- 
lobeçəyə bölünür. Etiqada görə, bu həftələrin dörd, eləcə do kiçik çil- 
lənin üç çərşənbəsində təbiətdə canlanma, oyanma, dirilmə prosesi ge- 
dir. Bu yeddi çərşənbədən birinci üçü “oğru üskü“, “oğru buğ“, ikinci 
üçü “doğru üskü“, “doğru buğ“ da adlanır. Sonuncuya isə “ilaxır çər- 
şənbə“ deyilir. Boz ayın çərşənbələrinin “əzəl çərşənbo“, “müjdəçi 
çərşənbə“ , “gül çərşənbə“, “kül çərşənbə“, “ilaxır çərşənbə“ adları da 
vardır.

Boz ayın çərşənbələrində keçirilən m ərasimlər, icra olunan ayin- 
lər, əsasən, qışın yola salınması, yazın qarşılanması ilə bağlıdır. Bu, 
mərasim və ayinlərinin zənginliyi ilə başqalarmdan seçilən ilaxır çər- 
şənbədə daha aydın nəzərə çarpır. Elə qış və yaz fəsillərinin qarşılan- 
masının, m übarizəsinin rəmzi təsvirini nümayiş etdirən və sonralar xalq 
dramı şəkli almış əsatiri “Kosa-kosa“ mərasimi də bu çərşənbədə keçi- 
rilir. M ərasimdo bir adama tərsinə çevrilmiş kürk geydirirlər, üz-gözü- 
nə un sürtülür, başına şiş papaq qoyulur, geyiminin altından qam ına 
yastıqca sarınır, əlinə naxışlanmış ağac verilib boynundan zınqırov ası- 
lır. Kosaya köm əkçi təyin olunmuş şəxs - Keçəl ortalığa çıxıb:

Ay uyruğu, uyruğu,
Saqqalı it quyruğu,
Kosam bir oyun eylər,
Quzunu qoyun eylər,
Yığar bayram xonçasın 
Hər yerdə düyün eylər -

deyə avazla komik tərzdə oxumağa başlayır. Sonra da:

A kosa, kosa, gəlsənə,
Gəlib salam versənə -

deyib kosanı m ərasim ə çağırır. Kosanı görüncə o:
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Qorxmayın, kosa gəldi,
Əlində əsa gəldi -

söyləyir. Köməkçinin işarə və göstərişləri ilə kosa cürbəcür gülməli, 
m əzəli oyunlarla yığışanları əyləndirir. Bundan sonra köməkçi kosa 
üçün pay istəyir:

Xamm ayağa dursana,
Çömçəni doldursana,
Kosanı yola salsana.

Eyni zamanda o, kosanı da başa salır ki:

A kosa, kosa, gəlmisən,
Gəlmisən meydana sən.
Almayınca payını 
Çəkilmə bir yana sən.

Heç kəs kosaya pay vermək istəmir. Köməkçi gedib keçini meyda- 
na gətirir ki, kosaya pay yığsın. Bu da keçi görkəminə salınmış bir 
adamdır. Keçi sevinclə qarşılanır. Ona istədiyindən də çox pay verilir. 
Kosa keçinin yığdıqlarmı əlindən alıb özünü də qovur. Varlanmış kosa 
sevincindən atılıb-düşür, gülməli oyunlar çıxarır. Köməkçi onu komik 
hərəkətlərə təhrik edə-edə oxuyur:

Mənim kosam oynayır,
Gör necə dingildəyir,
Ona qulaq asanın 
Qulağı cingildəyir.

Mənim kosam canlıdı,
Qolları mərcanlıdı,
Kosama əl vurmayın,
Kosam ikicanlıdı.

Kosa uzanıb yuxuya gedir. Bu zaman keçi gəlir, kosanı buynuzla- 
yıb öldürür və qaçır.
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Arşın uzurı, bez qısa,
Kəfənsiz öldü kosa -

deyo köməkçi ağlayır. M ərasim iştirakçıları gülüşürlər. Balaları ilə bir- 
likdə qayıdan keçi sevinelə qarşılanır. Oradakılar elliklə oxuyurlar:

Novruz, novruz bahara,
Güllər, güllər nübara,
Bağçamızda gül olsun,
Gül olsun, bülbül olsun.

Bahar gəldi, bahar gəldi, xoş gəldi,
Xəstə könül onu görcək dirçəldi.

Buradakı kosa geyimi, görkəmi ilə qışın antropomorf, keçi isə, b i r . 
sıra xalqlarda olduğutək, bahann, yazın zoom orf simvoludur.

İlaxır çərşənbədə hər bir ailə tonqal yandırmalıdır. Həmin tonqal 
üçün hazırlanmış yanacağın içində m ütləq tikanlı kol da olmalıdır. Odur 
ki, xüsusən dağ rayonlannda, bundan ötrü daha çox gəvədən istifadə 
olunur. İnama göro, guya qışm qoruyucusu sayılan şər q ü w ələ r, ümu- 
m iyyətlə, varlığın həyatvericisi olan Günəşin yerdəki rəmzini - odu, 
ocağı söndürm əyə cəhd edirlər. Tikanlar isə onlara batdığı üçün qorxub 
tonqala yaxınlaşa bilmirlər. Yenə də etiqada görə, ilaxır çərşənbədə 
tonqal yandırmamaq şər q ü w ələ ri sevindirmək deməkdir. Buna görə 
də hətta yas, təziyə saxlayanlarm həyətlərində, dam lannda qonşular 
tonqal çatıb onlan yasdan çıxarır, kədər pərdəsini el şənliyinin üzündən 
açırlar:

Ağırlığım-uğurluğum odlara,
Yazda mənlə hoppanmayan yadlara 
Ağırlığım od olsun 
Odda yanan yad olsun.
Yaddan yad olar,
Qohum qohumdur,
Yamanı da canımdır.
Aydan arı halalım,
Sudan duru camalım,
Alovdan atlanmaq gərək,
Cəfaya qatlanmaq gərək,
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Oddan aman olmaz,
Yaddan qanan olmaz.
Ağırlığım-uğurluğum odlara,
Yazda mənlə hoppanmayan yadlara [388, 132-133].

İlaxır çərşonbədə sağmal heyvanlar da bu tonqalın üstündən atlan- 
dırılar, evin bərəkət süfrəsi də elə bu odda pak edilərmiş [41, 10]. Ər- 
gən qızlar isə ilaxır çərşənbə tonqalına bəxt açan sehrli bir qüvvə tək 
baxmışlar. Odun üstündon atılarkən onların oxuduqları:

Ağrım-uğrum tökülsün,
Oda düşüb kül olsun.
Yansın alov saçılsın,
Mənim baxtım açılsın! [3 8 4 ,1, 31]

noğm əsindən də bunu müşahidə etmok olur.
İlaxır çərşənbodə süfrələrə yeddi növ (yeddilöyün) şirni və nemət- 

lər diizülməlidir. Bütiin evlərdə plov, ət, yarma yeməyi, qovurma, qır- 
mızı yumurta, qovurğa və başqa şeylər olmalıdır. Adamlar o geeə səhə- 
rə kimi yatmaz, onyayar, şənlik edorlər. Qızlar, cavan oğlanlar niyyət 
tutub qapıları pusarlar [3 8 4 ,1, 252]. Bu zaman onlar ilk eşitdikləri söz- 
ləri yazaraq niyyətlərinin uğurlu olub-olmayacağını öncədən bilm əyə 
çalışarlar. Odur ki, evlərdə homin gecə könülaçan xoş söhbətlər edilir.

İlaxır çərşənbə gecəsində adamlar yumurtadan da fal vasitəsi kimi 
istifadə edirlər. Onlar axşamdan niyyət tutub yumurta, kömür və qırmı- 
zı cövhəri yük dolabmın altına qoyurlar. Səhorisi tosadüfən yumurtanm 
üstündə qırmızı xətt müşahidə edildikdə falın uğurlu olacağına, niyyə- 
tin baş tutacağına inanarlar.

Biitün bu m orasim lər qışın bitməsi vo yazın başlanması ilə əlaqə- 
dar geniş şəkildə qeyd olunan Novruz bayramına hazırlıq mərhəlosidir.

“Novruz bayramı azərbaycanlıların hələ islamiyyətdon çox əvvəl 
keçirdikləri bayram olmuşdur. Hətta Nizami “İskəndom am ə“ poema- 
sında Novruz bayramı günü İskondəri qonaq edən Nüşabənin tonqal qa- 
ladığını, süfrəyə hər çcşid meyvə qoyduğunu qeyd edir. Lakin sonralar, 
əsrlor keçdikcə, ruhanilər və sərvətlilor bu bayrama başqa rəng vermo- 
yə, onu dövlotlilərin zövqüno xidm ət edən bir bayrama çevirm əyə ça- 
lışmışlar. Bununla belə, bu bayram xalqın forəhlə keçirdiyi bir bayram 
olmuş, hər kos onu öz imkanı daxilindo xoş keçirmoyə çalışmışdır“ 
[369, V, 56].
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Xurafat uzun m üddət bu bayramı unutdurmağa çalışmış, hətta onu 
dördüncü xəlifənin hakim iyyətə gəlm əsi ilə bağlamağa cəhd etmişdir. 
Lakin bunun sonradan qondarıldığı şübhəsizdir. Əvvəla, müsəlman 
bayramları qəm əri təqvim ə əsaslandıqları üçün ilbəil öz yerlərini də- 
yişdikləri, yəni başqa-başqa vaxtlarda, başqa-başqa fosillərdə icra edil- 
dikləri halda, Novruz sabit bir şəkildə ancaq və ancaq yazın birinci gü- 
nü qarşılanır. E lə buna görə də ruhanilər güzoştə getm əyə m əcbur ol- 
duqdan sonra belə, bu bayramı əsl dini bayramlardan fərqləndirm əyə 
çalışmışlar. Hətta Novnızu m osxorəyə qoymaq, hörm ətdən salmaq, 
tohqir etmək m əqsədilə onu “topal bayram“, “şikəst bayram“, yoni hə- 
rəkət edo bilm əyən bayram adlandıranlar da olmuşdur [343].

Novruz bayramı barodo Şərq qaynaqlarında da ziddiyyətli fıkirlər 
var. Belə ki, çox zaman m əsələyə sami etiqadları baxımından yanaşıl- 
dığından o, ortada itib-batmışdır. “Burhane Qate“nin “Cənab hoqq alə- 
mi və adəmi ol gündə xəlq elədi“ deməsi bizə “Tövrat“ı andırır. Hal- 
buki qədim Azərbaycan “Tövrat“ fəlsəfəsinə tam am ilə yabançıdır 
[230, 61].

Həmin qaynaqda verilmiş ikinci bir rovayətdə isə deyilir ki, əfsa- 
nəvi hökmdar olan Cəmşid bir çox yerlərə səyahot etdikdən sonra qızıl 
taxtına əyləşərək  adamların çiynində Azərbaycana gəlir. Günəşin şüa- 
ları taxta düşdüyü zaman hər tə rə f nura qorq olur və bu mənzoro ca- 
maatı çox həyəcanlandırdığı üçün homin günü bayram edirlər. Belə çı- 
xır ki, Novruz bayramının icra tarixi də elə bu vaxtdan qalmışdır. Öm ər 
Xəyyam a aid edilən “Novruznam ə“də isə Novruz bayramı Comşiddən 
əvvəl olan və dünyada ilk hökmdar sayılan K əyum ərslə əlaqələndırilir.

Novruz bayramınm hökmdarlara aid edilməsi “ədalətli şah“ axtarı- 
şı düşüncəsindən iroli gələn bir m əsələdir. Bəlli olduğu üzrə, tarixdə 
Koyumərs insanlara nemot gətirən, Cəmşid isə modəniyyəti himayə 
edən, xəstəliklərin qarşısım alan hökmdar kimi tanmmışdır. Çox ola 
bilsin ki, elə bunun özü də adamlarm ümidlərini həm in hökmdarlarla 
bağlamaq xatirinə meydana çıxmış uydurmadır.

Bəzon Novruz bayramım atəşporəstliklə bağlamağa da cohd edir- 
lər. Düzdür, bu bayramla əlaqədar m ərasim lərdə günəşlə, odla bağlı 
ünsürlər çoxdur. Lakin mərasimin öz daxilindəki bir çox ünsürlər gös- 
tərir ki, Novruz zərdüştilikdən də çox-çox qədim  olmuş, bu din do isla- 
m iyyət kimi Novruz bayramından ancaq öz m əqsədinə uyğun istifadə- 
yə çalışmışdır [343]. Bilindiyi kimi, Novruz bayramında ən geniş yayıl- 
mış m ərasim lərdən biri tonqal qalamaqdır. Bu vaxt onun üstündən hop-
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pananlar “ağırlığım-uğurluğum“, yaxud “azarım-bezarım tökülsün, bu 
odda yansın“ - deyirlor. Zərdüşt dininə görə isə od m üqəddəs hesab 
olunmuş, ona sitayiş edilmişdir. Belə olduqda m üqəddəs sayılan odun 
üstündən tullanıb “azar-bezarı“, “ağırlığı-uğurluğu“ onun üstünə tök- 
m əzlər. Deməli, buradan belə nəticə çıxır ki, “ ...mərasimdo odun mü- 
qəddəsliyinə yox, azar-bezarı yandırıb m əhv etmək qüdrətinə malik 
əlam ətlər yaşamaqdadır. Başqa sözlə deyilsə, bu mərasim  atəşpərəst- 
likdən çox-çox qədimdir. O dövrdo od m üqəddəsləşdirilib m əbud də- 
rəcəsinə qaldırılmamışdır“ [343].

Odla yanaşı, suyu da zərdüştilər müqəddəs bilmiş, onu söyməyi, 
murdarlamağı günah saymışlar. Amma adamlar Novruz bayramımn ilk 
giinündə sübhün gözü açılan kimi gəlib üç kəro axar su üstündən tulla- 
nır və hər kərə “ağırlığım-uğurluğum“ “azarım -bezanm  tökül“ - deyir- 
lər. Homçinin axşamdan boş saxladıqları su qablarını da özləri ilə gəti- 
rib Novruzun ilk gününün suyu ilə doldururlar. Bu sudan evdə qalanla- 
rın, ev-eşiyin, yorğan-döşəyin də üstünə səpirlər. Göründüyü kimi, oda 
olan m ünasibət su ilə bağlı da eyni ilə təkrar edilir.

Novruz bayramı əslində yazm, bahann ilk gününün qarşılanması 
demokdir. Yazın ilk günü isə Günəşin illik hərəkəti əsasında yaradılmış 
təqvim ə əsaslanır. Ay-Qəm əri təqvim ili ilo Günəş təqvimi ili arasmda 
vaxt təfavütü vardır. Birincini ikincidən ilin qısa, uzunluğuna uyğun 
olaraq 11-12 gün fərq ayırır. Dini bayram və m ərasim lər (qurban, oruc- 
luq, m əhərrəm lik, mövludlar və s.) Qəm əri təqvim inə əsasən keçirildi- 
yindən onlar hər il 10-12 gün qabağa çəkilir və beləliklə, bütün fəsillə- 
ri, ayları gəzirlər. Günəş təqvim ilinin martm 20-21-dən (fevral ayının 
uzun-qısalığından asılı olaraq) hesablanmasınm isə dəqiq astronomik 
elmi əsası vardır.

Qədim türk-monqol təqvim inə əsasən Günoşin zahiri illik hərəkə- 
ti hər on iki ildən bir eyni nöqtəyə düşür. Təqvim də bu nöqtələrdə on 
iki heyvanın - siçan, öküz, pələng, dovşan, balıq, ilan, at, qoyun, mey- 
mun, toyuq, it, donuz - adı qeyd edilmişdir. Bu təqvim  sonralar, xüsu- 
səıı Yaxın Şərq ölkələrində geniş yayılmış və ilin necə - yaxşımı, pis- 
mi olacağını digər xalqlar da adı həm in ilə düşən heyvanın xasiyyəti ilə 
olaqələndirm ək ənənəsini qəbul etmişlər.

Bayrama ən azı bir ay qalmış Novruza hazırlıq işləri başlanır. Ev- 
lər silinib-təmizlənir, paltar-palaz çırpılır, qab-qacaq yuyulur. İmkanı 
olan hər kəs bayrama təzə paltarla gəlir. Yeni il süfrəsinə cürbəcür xö- 
rəklər, çərəz, şim iyyat düzülür. Etiqada görə, bu axşam gorək hamı
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dərd-qomi unutsun, şon ohvali-ruhiyyədə olsun. Belə olduqda guya bü- 
tün il adamlar üçün elə bu torzdə keçər.

YA ĞIŞÇA ĞIRMA MƏRASİMİ. Ən qədim dən bəri moskun ol- 
duqları bol su hövzoləri ətrafında əkin sahələri azlıq etm oyə başlayan- 
da əedadlarımız çay və göl konarlarından uzaqlarda - dəm yə torpaqlar- 
da okin-biçinlə m əşğul olmaq m əcburiyyətində qalır və ümidlərini ya- 
ğışa bağlayırdılar. İ1 quraqlıq keçib məhsulun sıradan çıxmaq qorxusu 
yarandıqda isə adamlar bir sıra ayin və m ərasim lər keçirm əli olurlar ki, 
bunlardan da ən geniş yayılanı yağışçağırma mərasimidir.

Ta qədim dən başlayaraq Azərbaycanda yağış yağdırmaq üçün 
m üxtəlif m ərasim lər keçirilmiş, çeşidli sehr və ovsunlardan istifadə 
olunmuşdur. Mərasimi icra edənlər ilk növbədə, yağışın siini əlam otlə- 
rini yaratmağa çalışmışlar. Tabağı, üfürülmüş tuluğu, dağarcığı toxmaq- 
la döyəcləm oklə göy gurultusunu, yanan odunu, kösövü ocaqdan alıb 
havada fırladaraq ətrafa qığılcım yaymaqla ildırımın bənzərini, qabları 
su ilə doldurub yan-yörəyə səpm əklə yağışı çağırmaq kimi rəmzi-mi- 
foloji ayin və m orasim lər keçirmiş, nəğm ələr oxumuşlar:

- Göydərı, göydən nə gələr?
- Damla-damla yağmur gələr.
Anbarlar dolu-dolu,
Sənəklər sulu-sulu,
Bizdən hərəkət,
Yerdən bərəkət,
Göydən yağmur,
Ver, tanrım, ver.
- Yağmur, yağmur nə istər?
- Yağmur bollu yağ istər,
Qaşıq-qaşıq bal istər,
Kəpəkli xırman istər,
Bizdən hərəkət,
Yerdən bərəkət,
Göydən yağmur,
Ver, tanrım, ver.
Göy, göy, göy olsun,
Arpa-buğda bol olsun,
Alagöz qurban olsun,
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Boynumuzda boyunduruq 
Dura-dura yorulduq,
Acımızdan qırıldıq.
Bizdən hərəkət,
Yerdən bərəkət,
Göydən yağmur,
Ver, tanrım, ver [3 7 8 ,1, 104].

Adamların yağışa xüsusi həssaslıq göstorməsi bir sıra sınamaların 
da yaranmasına səbəb olmuşdur: “Sakit havada ağaclardan quru budaq- 
lar sınıb düşorsə, yağış yağar“, “mal-qara az su içərsə, deməli, həmin 
gün yağış yağacaq“, “Arılar pətəklərin dövrəsindo vızıldaşıb uzağa uç- 
mazlarsa, deməli, yağış yağacaq“, “Cücəli toyuq balalarım qanadları al- 
tına alıb tərponm əz dayanarsa, deməli, yağış yağacaq“, “İt uzandığı 
yerdo ağnamağa başlarsa, yağış yağacaq“, “Qurbağalar sahildə qurulda- 
şarlarsa, yağış yağar“, “Yaşıl otu yandırsan yağış yağar“, “Su quşu yu- 
vasını qayalığın suya yaxın hissəsində tikərsə, havalar quraqlıq, yox 
əgər yuxarı, sudan çox hündür yerində tikərsə, yağıntılı keçər“ və s.

“İsladılmış daşı quru daşların yanına qoysan yağış yağar“ sınaması 
bilavasitə yağış istəyi ilə bağlıdır. Havalar çox quraqlıq keçəndə el ağ- 
saqqalı m üqoddəs bilinən türbədən, pirdən “ocaq daşı“ adlanan hamar 
daşı götüriib suya salır, sonra da quru daşların yanına qoymaqla, yağı- 
şın yağması üçün sehr edir. Tarixən çox qədim olan bu ayində əsas sehr 
vasitəsi, sözsüz ki, daşdır. Daşa ehtiram göstərm ənin, himayəsino sı- 
ğınmanm, ondan m ərhəm ət ummanın tarixi iso çox böyükdür. Təbiət 
və cəm iyyətdəki doyişmə, əvəzlənm ələrin  daşlara təsir etmədiyini 
m üşahidə edon insanlar onları əbədilik timsalı sanmış, qeyri-adi qüdrot- 
də olduqlarını, hər şeyi bildiklərini düşünmüşlər. D eyilənə görə, şa- 
manlar ipi daşa bağlayıb darta-darta: ay daş, sən uzunömürlü, hər şeyi 
bilənsən. Naxoşluğun nədən olduğunu söylə, - deyə ona müraciət cdir- 
lər [580, 377].

Altaylılar da daşa müqəddəs varlıq kimi baxırlar. Etiqada görə, on- 
ların epos qəhrəm anı Maaday Qaranm oğlu anadan olanda onun sol ov- 
cunda doqquzbucaqlı qara daş, sağ ovcunda isə yeddibucaqlı boz daş 
var imiş. Həm də bu daşlar sehrli imiş və qəhrəm ana güc, qüvvət verir- 
miş [673, 84, 462].

Azərbaycanlılar arasında da daşa inam geniş yayılıb və hotta daş- 
ların göydon gəlm əsi inamı da vardır. Bir mifdə deyilir ki, “Qızılca
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(Borçalı - red.) kondinin yaxınlığında təpə var. Adına Dabantopə deyir- 
lor. Orada olan daşlar ocaqdı. Onlar göydən düşüblər, keçmişi do bilir- 
lər, gələcəyi də. Adamların dərdini də bilirlər, dormanlarını da“ [384, 82].

Azərbaycanda övlad arzusunda olan adamın daşa inamı ilo bağlı 
folklor nüm unələri geniş yayılmışdır. Misal üçün, Lələ ilə bağlı əfsa- 
nələrdən birində deyilir ki, Yaxşının uşağı olmurmuş. O, bir gün “ ...ağ- 
laya-ağlaya Lolə dağına çıxır. Şalım açıb nar kolları üstə yüyürük qu- 
rur. Yaxşı bir də baxır ki, yüyrükdə uşaq ağlayır. Sevinir. Uşağı götü- 
rüb evə qayıdır“ [387, 257].

Daşdan yaranmasını sonralar Lolə özü də belo etiraf etmişdir:

Əziziyəm daşdarı mən,
Kiprikdən mən, qaşdan mən,
Nə atam var, nə anam,
Yaranmışam daşdan mən.

Daşın yardımı ilo yağış yağdırmağın mümkünlüyünə inam bir çox 
başqa xalqlarda da mövcuddur. Yağış daşının ayrı-ayrı xalqlarda müx- 
to lif adları vardır. Yakutlarda “sata“, altaylarda “çada“, uyğurlarda “ya- 
da“ , bəzi qıpçaq qrupuna məxsus dillərdo “çay“ adlanan bu daş haqqın- 
da bilgiyə Çin qaynaqlarında da rast gəlinir. Deyiləno görə, hunlarla 
qonşuluqda yaşayan və birinci dişi qurdun övladları sayılan “so“ süla- 
ləsində yağış, qar yağdıran, fırtına qopara bilon sehrli bir daş var imiş 
[686, 257]. Bu barodə daha dolğun bilgini onuncu yüzilliyin başlanğı- 
cında islam tarixçisi İbnül Fakih vermişdir. O deyir ki, Xorasan hakimi 
Davud ibn M ənsur Doqquz Oğuz xaqanınm oğlu ilə “yağmur daşı“ ba- 
rədə söhbət etdi. Bu söhbətdən bəlli olur ki, türk xaqanlarından birinin 
öz oğlu ilə m übahisəsi olmuş, oğlan dəstə toplayıb dağa çəkilmiş və 
orada istədikləri vaxt yağış, qar yağdıra bilocok bir sehrli daş oldo et- 
m işdir [684. 160].

Azərbaycanda da yağışçağırma daşının məhz dağda əldə olunma- 
sına dair inamlar çoxdur. İsmayıllı-Quba bölgəsindəki Baba dağında 
“Həzrot piri“ vardır. Bu pirə şıx nəsli hamilik edir. Baba dağından alın- 
mış və “Baba daşı“ adlanan yağışçağırma daşı bu nəsildə olur. Onlar 
həm in daşı xolvətdə saxlayıb qoruyurlar. Şirvanlılar da “il quraqlıq ke- 
çəndə Həzrət baba dağından daş gətirib suya salarlar, onda yağış yağar“ 
[255, 77].
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Bir vaxt Qusar rayonunıjp Gil kəndinin camaatı da quraqlıqda kən- 
din yaxınlığındakı nohurun yanına gələr, dağdan gətirdikləri iri, hamar 
daşı suya salarmışlar. Yağış yağana qədər daş suda qalarmış. Yaxud da 
onlar “Qarababa“ pirinə gəlib yağış sarıdan qoyun qurban kəsər, sonra 
pir-ocaqdan daş götürüb dal-dala geri çəkilər və bu daşa m üraciətlə ya- 
ğış istərmişlər. Q ədərincə yağdıqdan sonra həmin daşı öz yerinə qoyar- 
mışlar ki, yağış kəsilsin [654, 102].

Azərbaycan kəndlərində quraqlıq zamanı yağış istəniləndə “ ...bir 
dəstə adam əlino su dolu qab götürür, ovcunu su ilə doldurub göyə atır, 
su yerə yağış şəklində tökülür“ [120, 64-65]. Və bu hadisə mərasim 
nəğm əsi ilo müşayiət olunur:

Su səpdim, suyu səpdim,
Arana suyu səpdim.
Dağdan gələn seldi ho,
Dərələrdə göldü ho,
Su səpdim, suyu səpdim,
Arana suyu səpdim [120, 64-65].

Başqa bir “yağış daşı“ Baba dağın adıyla bağlıdır: “Baba dağından 
gətirilm iş yeddi daşı ortadan dəlib bir ipə düzər və anasınm ilki olan qız 
uşağı onu suya salıb ipin ucunu sahildəki ağaclardan birinə bağlayar. 
İpin bağlandığı ağac, adətən, fındıq və ya qarağac olmalıdır. Daşlar su- 
ya salınarkən bir dəstə adam xorla nəğm ə oxuyar:

Daş başım, yaş başım,
Yaş oldu üst-başım.

M ərasimin sonunda dəstə başçısı belə bir ovsun nəğm əsi söyləyər:

Suda daşım,
Quda daşım,
Gələr, getməz 
Yağışım...

Səhər hamı durub görərdi ki, yağış yağır, Baba daşım sudan çıxar- 
maymca yağış kəsm əzdi“ [120, 64-65].



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 113

Yağış daşı haqqında Mahmud Kaşğarinin lüğətində do söz açılır: 
“Bir türlü kahinlikdir. Bəlli başlı daşlarla yapılır. Beləliklə, yağmur və 
qar yağdırılır, ruzgar əsdirilir. Bu, türklor arasında tanınmış bir şeydir. 
Mən bunu Yoğm ə ölkəsində gözümlə gördüm. Orada bir yanğın olmuş- 
du; mövsüm yazdı. Bu surətlo qar yağdırıldı, ulu tanrının izniylə yanğın 
söndürüldü“ [98, III, 3].

Yakutların etiqadına görə [557, II, 684], yağış daşı at, inək, ayı vo 
qurdun, qırğızların etiqadına görə isə qoyunun qarnında olur [724, 715]. 
Qazax eposunun m əşhur qəhrəmanı Ər Kosay qoşunu ilə döyüşə ge- 
dorkən yolda onlara bərk susuzluq üz verir. Bu vaxt Ər Kosay qeyri-adi 
uzun qulaqları olan sarı rongli atının ciyərləri altından daş çıxarıb yero 
qoyur. Yağış yağır və qoşun yağış suyunu içir [686, 164].

Yağışçağırma daşının qurdun qarnında olması, hotta bu daşın ilk 
dəfə məhz dişi qurddan törəyən sülalədə saxlanılması barədə mifık dü- 
şiincə xüsusi doyər daşıyır. Bolli olduğu üzrə, qurd əksər diinya xalqla- 
rında sayılan, seçilən miiqoddəs heyvanlar sırasında olmuşdur. “Qodim 
Roma şohorinin əsasını qoyan Romul və Rem qurd siidü ilə bəslonmiş- 
lor. ...Qurdun m üqəddəsləşdirilm osi hadisəsi qədim rus, Ukrayna, gür- 
cii, abxaz, avar, kürd xalqlarında da olmuşdur“ [7, 55].

Xalqımız arasında qurdla bağlı sınamalar da az deyil: “Qurd dəri- 
sindon komor bağlayan qüvvətli olar“, “Qurdun sağ gözünü özü ilə gəz- 
dirən hörmətli olar“, “Qurd üroyi yeyən qorxmaz olar“ , “Qurdun aşığı- 
nı topuğuna bağlayan iti qaçar“, “Qurd dərisinə gironin sümükləri ağrı- 
maz“ vo s. Hotta öz nəslini, tayfasını, kökiinü qurdla bağlayan folklor 
qohromanlarımız da vardır. “Kitabi-Dodə Qorqud“da qara başını “üzü 
m iibarək“ qurda qurban vermoyə hazır olan Qazan xan deyir: “Azvay 
qurt əniyi erkəgindon bir köküm var“ . Eyni düşüncə “Koroğlu“ eposun- 
da da özünü göstərm əkdədir:

Sərp qayalarda yurd olmaz,
Müxənnətə söz dərd olmaz,
Çaqqal əniyi qurd olmaz,
Yenə qurd oğlu qurd olu.

Koroğluyam, gəzdiyimi tapardım,
Qayalar başında qala yapardım,
Ağ sürüdən əmlik quzu qapardım,
Yeyib qurdlarınla ulaşım, dağlar.
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Qurda belə münasibət xalqımızm daşın yardımı ilə yağış çağırmaq- 
la ilgili mifoloji görüşlərinə də təsir etmişdir. Etiqada görə, canavar ba- 
lalayanda çox təşnə olur və bu vaxt guya o, qamındakı daşın köməyi ilə 
yağış yağdırıb susuzluğunu söndürür. Bəlli olduğu üzrə, qurdun balala- 
ma çağı aprelin sonu və may ayıdır. Həmin vaxtlarda arabir qısamüd- 
dətli, bəzən bir anlıq yağışlar olur. Azərbaycanm əksor bölgələrində 
buna “qurd balalayır“ deyir və hətta bu yağışı doğrudan-doğruya “qurd 
yağışı“ adlandırırlar.

Havaların isti-soyuq, yağıntılı-quraqlıq keçəcəyini səma hadisə və 
cisimləri ilə öyrənm əyə səy edilmişdir.

Səhərin qızartısı axşama vaydır,
Axşamın qızartısı səhərə yardır -

kimi deyimi yaradan xalqımız ilkin çağlarında havaların yağıntılı, qu- 
raqlıq olacağını qövsi-quzehdəki rənglərlə toyin etmoyə çalışıbdır. Be- 
lə düşünülübdür ki, göy gurultusu cənub və qorbdən eşidilərsə havalar 
yağıntılı keçər, m əhsul da çox olar; yox, əgər şimal və şorqdən eşidi- 
lərsə quraqlıq, qıtlıq olar. “Suyu Ay işığına qoyub içonin qamı ağrı- 
maz“, “təzə Ayı oğlan görsə bolluq, qız görsə qıtlıq olar“ , “əkin-biçinə 
Ay bodirlənəndə başlansa məhsul bol olar“, “qadın boyluluğunu duy- 
duğu vaxt Aya baxsa uşağı göyçək olar“ və s. sınamaları yaradan xalqı- 
mız həmçinin inanmışdır ki, nazik və qövsvari olan təzə Ayın ucları 
(buynuzları) yerə sarı çevrilibsə bir ay müddətində havalar yağıntılı, 
yox əgər üfüqə sarı çevrilibsə quraqlıq keçəcək.

M ütoxəssislər Azərbaycanda üç növdə (Leysan, Çiskin, Sısqa), on 
beşdən artıq adda (Leysan, Abi-Leysan, Gürşad, Ağ yağış, Barani, Roh- 
mət, Çaqqalyağışı, Dovşantoyu, Bobli, Şiləvar, Dəli yağış, Sallama, İl- 
ğımsız yağış, Tufan yağışı, Qumquma, V ədə yağışı, Qurd yağışı, Püs- 
küntü və s.) yağış m üəyyənləşdirm işlər [112, 37-41]. Bu yağışların hər 
birinin məxsusi əlam əti, keyfıyyəti vardır. Misal üçün, Novruz bayra- 
mından qırx gün sonra yağan yağış leysan, neysan, abi-leysan adlanır və 
qablara tutulub xalq tobabətində istifadə üçün saxlanılır. Hətta inama 
görə, həmin yağışın damlalarından ilanlar udub zəhər, balıqlar isə mir- 
vari hazırlayırlar:

Yağış var selə gedər,
Yağış var yelə gedər,
Yağış da var yerə gedər.
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Bu el söyləm əsində də üç yağışın xüsusiyyəti səciyyələnm işdir. 
Birinci - çox şiddətli yağan gürşad, ikinci - toz halında yağan yağışdır. 
“Yero gedon yağış“ isə əkinəcək üçün çox m onfəətli olub, bir növ, tor- 
pağın canı sayılır.

GÜNƏŞÇAĞIRMA MƏRASİMİ. Adamlar quraqlığa qarşı ayin və 
m ərasim lər kcçirm əklə yanaşı, həddindən artıq yağıb ağır zəhm ət ba- 
hasına orsəyə gətirilm iş məhsula, əkin-biçino zərər vuran yağışa, dolu- 
ya qarşı da ayrı-ayrı tədbirlorə əl atmışlar:

Mənim sacım sac deyil,
Doyub toxdu, ac deyil -

deyib ocaq üstündoki sacayağım, həyət-bacadakı qab-qacağı arxası iis- 
tə çevirmiş, bir qab yağışı buxarlanıb qurtarana qədər qaynatmış, evin 
ilk uşağı dolu dənələrini dişləri arasına alıb parçalamış, balta, bıçaq, 
mişar və s. kəsici alətlərin ağzını yağışa, doluya sarı qoymuşlar.

Əslində burada təqlidi sehr yolu ilo təsir göstərm əyə səy edilmiş- 
dir. Belə ki, canlı zənn olunan qabların açıq olması, doymaması onların 
yağış istəməsi kimi yozulmuşdur. Qabları arxası üstə çevirm əklə yağm- 
tıya guya onların da etirazı bildirilmişdir. İti ağızlı alətlərin yağış altma 
qoyulmasında, uşağın dolu dənələrin dişləməsi, parçalamasında isə 
“m ən kəsdim, sən də kəs!“ kimi bir omrin, müraciətin magik rəmzi ifa- 
do olunmuşdur.

Yağışın, dolunun kəsilm əsi üçün adamlar əsatiri obrazların da kö- 
məyino sığınmışlar. Belə obrazlardan biri Yel Babadır:

YelBaba əsdi, neylim?
Dolunu kəsdi, neylim?
Çəkirəm yar qüssəsin,
Falım da nəsdi, neylim?

Mən aşiq qolu güclü,
Kəsibdi yolu güclü,
Yel əssin, bulud getsin,
Yağmasm dolu güclü [5, 135].

Bu nüm unədə Yel Baba dolunu kəsən xeyirxah bir kimso olaraq ta- 
nıdılır. Aşağıdakı nümunodə isə yağmurun, yağıntınm səbəbkarı bili- 
nən buludun, dumanın qovulmasından söhbət gedir:



116 ŞİFAHİ XALQ ƏDƏBİYYATI

Duman qaç, qaç,
Rübəndini aç, aç.
Kürəyini dağlaram,
Qapağına yağ çəkərəm, yağlaram.
Duman qaç, qaç,
Rübəndini aç, aç,
Yaralarım bağlaram,
Səni yoldan saxlaram.
Duman qaç, qaç 
Rübəndini aç, aç.
Gül babam od atında,
Od bulud qanadında,
Yel Babam yel atında,
Yelpici qanadında,
Səsləsən dağdan gələr,
Bağçadan, bağdan gələr,
Duman qaç, qaç,
Riibəndini aç, aç [101, 32].

İnama görə, güclü yağış və dolu yağdırmaq üçün qara buludları, 
dumanı şər qüvvəlor sırasında olan əjdahalar gətirir. Yuxarıdakı öm ək- 
də də Yel Babanın buluda, dumana, onları gətirən əjdahalara qarşı vu- 
mşu öz poetik ifadəsini tapmışdır.

Qodim Azərbaycanda adamlar əkin-biçin üçün artıq fəlakətə çev- 
rilmiş yağıntıya qarşı daha güclü bir m ənbə olan Günəşə güvənmişlər. 
M üqəddəs bilinən G ünəşə and içilmiş (“o gün haqqı“, “o günə kor ba- 
xım“ və s.), onu söymək qəbahət bilinmişdir. Qədim şum crlər Günəş 
doğan vaxt ibadotə durmuş, evlərinin qapısını da homişə günçıxana aç- 
mışlar. Şamanlar uğur simvolu olaraq geyimlorinə Günəş şokli çəkdir- 
miş, altaylılar iso onu tanrı ucalığına qaldırmışlar. Yakutların etiqadın- 
ca, guya elə onların qəhrəmanlarına da Günəşin özü ad verir [751, 12-15].

Azərbaycanda Günəşçağırma ilə bağlı yazıya alınmış maraqlı mo- 
rasim lərdən biri belədir: Yağış çox yağdıqda ananın ilkinə xəm ir yo- 
ğurtdurub xəmiraşı bişirmoyə başlayırlar. Bu vaxt pirdən gətirilmiş da- 
şı ocağa qoyur, onun üstünə köz yığa-yığa əvvəlcə yağışın kəsilm əsi 
naminə:

Qodu daşı,
Odu daşı!
Qodu kəssin yağışı -
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kimi ovsun noğmosi oxuyurlar. Bundan sonra yenə də elliklə Günəşin 
çıxması üçün mərasim  nəğməsi söylənir:

Odu daşı, budu daşı,
Buludların güdü daşı,
Bişirmişəm xəmiraşı,
Qonaq gəlsin hodu başı,
Gətirsin qızıl günü,
Aparsın yağışı [120, 65].

Bu cür görüşlər m əişətim izdə m əhz Günəşlə bağlı digər ayin və 
m ərasim lərin də yaranmasına səbəb olmuşdur ki, bunlardan da ən baş- 
lıcası baharın gəlişini tezləşdirmək üçün ildə bir kərə keçirilən “Günə- 
şi dəvət“ mərasimidir. Mərasimin ən qədim nəğm ələrindən biri belədir:

Gün çıx, çıx, çıx!
Kəhər atı min, çıx!
Oğlun qayadan uçdu,
Qızın təndirə düşdü,
Keçəl qızı qoy evdə,
Saçlı qızı götür, çıx!
Gün getdi su içməyə,
Qırmızı don biçməyə.
Gün özünü yetirəcək,
Qarı yerdən götürəcək,
Keçəl qızı ötürəcək,
Saçlı qızı gətirəcək.

Söz yox ki, “ ...bu nəğm ədə Günəş daha çox qışı yaza çevirən əsas 
amil kimi qiymətləndirilmişdir. Qodim əkinçi, maldar azərbaycanlı bu 
nəğm əsi ilə Günəşi qarı əritm ək üçün çağırır, ondan öz keçəl qızını (qış 
tobiətini) apanb saçlı qızını (yaz təbiətini) gətirməyi tələb edir“ [9 ,1 ,16].

Bu noğmənin o biri m isralan da müəyyən bir m əna ilə bağlıdır. 
Belə ki, “kəhər atı min çıx!“ çox qədim  bir inamı özündə yaşadır. Eti- 
qada görə, Günəşi gəzdirən qızıl arabaya dörd kəhər at qoşulmuşdur 
[564, 81] ki, elə nəğm ənin sözü gedən misrasında da həm in təsəvvür öz 
əksini tapmışdır:
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Gün getdi su içməyə,
Qırmızı don biçməyə -

misralarında isə Günəşin batıb yenidən doğacağı, aləmi nura qorq edə- 
cəyi ümidi ifado olunubdur.

Günəşin qarşısını kəsən dumanı qorxutmaq üçün icra edilən ayin 
də xüsusi noğmo ilə müşayiət olunmuşdur. A dətə göro, Günəş əlamo- 
ti olan od-ocaq yandırılır, əl-ələ tutub onun çevrəsində dolaşan adam- 
lar nəğm olər bxuyurlar:

Duman qaç, qaç, qaç!
Pərdəni aç, aç, aç!
Səni qayadan asaram,
Buduna damğa basaram [3 8 4 ,1, 23].

Yağışın, dolunun kəsilməsi, dumanın, buludun qaçırılması, daha 
doğrusu, bilavasitə Günəşçağırma ilə bağlı m əşhur mərasim  “Qodu-qo- 
du“dur ki, bir sıra qaynaqlarda onun yaxın vaxtlaradok yaşaması bolli 
olur. Kənd cavanları və uşaqlar üzərinə qırmızı şilə çəkilmiş bir dairə- 
ni, yaxud bəzədilm iş çömçəni Günəş rəmzi kimi götürüb qapı-qapı gə- 
zər və belə bir nəğmo oxuyarmışlar:

Başçı:

Qodu-qodunu gördünmü?
Qoduya salam verdinmi?
Qodu burdan ötəndə,
Qırmızı gün gördünmü?

Dəstə xorla:

Yağ verin yağlamağa,
Bağ verin bağlamağa,
Qodu gülmək istəyir,
Qoymayın ağlamağa.

Başçı:

Qoduya qaymaq gərək, 
Qablara yaymaq gərək,
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Qodu gün çıxarmasa,
Gözlərin oymaq gərək.

Dəstə xorla:

Yağ verin yağlamağa,
Bağ verin bağlamağa,
Qodu gülmək istəyir,
Qoymayın ağlamağa və s.

M ərasim barədə başqa bir m ənbədə deyilir: “Keçən ayın uzun sü- 
rən yağışlı günlərinin birində m ən öz mənzilimin həyətindən gələn qə- 
ribə səslər eşitdim, həyətə çıxdım və belə bir m ənzorə gördüm. Yerli 
müsolman oğlan uşaqlarından bir neçəsi əllərindəki ağaeları yerə döyə- 
döyə nə isə oxuyurdular. Oxuyub qurtardıqdan sonra onlardan biri mə- 
nim yanıma boynuna kəhrəba boyunbağı salınmış bir gəlineik gətirdi. 
Gəlineik heç şübhəsiz qadın şəklində idi. Mən uşaqdan bunun nə oldu- 
ğunu soruşdum.

Uşaq: - Qodudur, - dedi.
Mən: - Qodu nədir? - deyə soruşdum.
- Gün, Ay, - deyə uşaq yəqin ki, layənşüur cavab verdi. M ən uşaq- 

dan oxuduqları sözləri deməsini xahiş etdim. Uşaq aşağıdakı nəğmoni 
oxudu:

Qodu-qodu hay, qodu-qodu,
Qoduya salam verdinmi?!
Qodu burdan ötəndə,
Qırmızı gün gördünmü?
Qara toyuq qanadı,
Kim vurdu, kim sanadı?
Göyçəliyə getmişdim,
İt baldırım daladı.
Yağ verin yağlamağa,
İp verin bağlamağa,
Verənin oğlu olsun,
Verməyənin bir kor qızı olsun,
O da çatlasın ölsün!
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Bu sözləri mən Böyük Vedi m əktəbinin müəllimi Vəzirova göstər- 
dim. M əlum oldu ki, bu nəğm ənin belə bir variantı da ona bəlli imiş:

Dodu-dodunu gördünüzmü?
Doduya salam verdinizmi?
Dodu gedəndən bəri
Heç gün üzü gördünüzmü?

Vəzirovun variantında “Qodu“ yerinə “Dodu“ deyilir. Aydın mə- 
sələdir ki, “Dodu“, yaxud “Qodu“ m üəyyən bir ilahədir, həmin gəlin- 
cik isə onun surətidir. “Dodu“ , yaxud “Qodu“nun G ünəşlə əlaqəsi ay- 
dmdır. “Dodu“ yox olunca Günəş də batır“ [153, 82].

“Qodu“nun dairəvi şəkildə düzəldilməsi, alnına Günəş simvolu 
olan güzgü bağlanması, boynuna kəhroba boyunbağı salınması, nəha- 
yət, bütün bər-bəzəyi ilə qadına oxşadılması onun Günəşi təmsil etmə- 
sini söyləm əyə imkan verir.

“Günəşi dəvət“ m ərasim ində düzəldilmiş Günəş müqəvvasınm adı 
“Dodu“, “Qodu“, “Hodu“, “Godu“dur. Bunlardan da biri əsas olmuş, 
digərləri isə m ərasimin m üxtəlif yerlərdə icra olunması ilə əlaqədar 
onun ya təhrifə uğramış şəkli, ya da ki, yerli şivə xüsusiyyətlərinə uy- 
ğunlaşdırılmasıdır. Mövcud materiallar sübut edir ki, “Qodu“ və “Do- 
du“ iki digərinə nisbətən dildə daha çox işlənmişdir. Bu iki sözdən də 
“Qodu“ üstünlük təşkil edir ki, bu da günəş ilahəsinin adıdır.

Beləliklə, mövsüm mərasim ləri və bu m ərasim lərdə oxunan nəğ- 
m ələr bir yandan zəngin xalq yaradıcılığımızın mühüm bir səhifəsi ilo 
bizi tanış edirsə, digər yandan sonrakı dövr m ənəvi m ədəniyyətim izin, 
eləcə do bu m ədəniyyətin tərkib hissələrindon olan yazılı ədəbiyyatı- 
mızm hansı qaynaqlar əsasında inkişaf edib formalaşması barədə mü- 
əyyən təsəvvür yaradır.

MƏİŞƏT MƏRASİMLƏRİNİN özləri və onlarm nəğm ələri xal- 
qın həyati təcrübəsi əsasında yaranıb biçimlənmişdir. Onların tərkibinə 
ilk növbədə insanın doğulması, evlənm əsi, vəfat etməsi ilə bağlı məra- 
sim lər daxildir.

Ta qədim  çağlardan insan övlad törətm ək, nəsil artırmaq arzusunu 
çeşidli ayin və adətlər şəklində ifadə etmiş, qız gəlin gedərkən qucağı- 
na uşaq verilmiş, ər evində o, duvağım barlı ağacın budağına atmış, gə- 
lin üçün salınmış yatağa əvvəlcə uşaq uzandırılmış və bütün bunlarla



AZƏRBA YCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 121

gəlinin də oğul-uşaq anası olması istəyi bildirilmişdir. “Kitabi-Dədə 
Qorqud“da həm işə oğlu olanı ağ, qızı olam qızıl otaqda, “oğlu-qızı ol- 
mayanı allah-taala qarğayıbdır. Biz dəxi qarğarız“ - deyib qara otaqda 
oturtmuşlar [442, 16]. Arxaik mifoloji təsəvvürlərlə bağlı olan sınama- 
larda da uşaqsızlığın-sonsuzluğun qarşısını almaq yolları diqqət önündə 
saxlanılmışdır. “Uşağı olmayan qadına birinci uşağı olmuş ananın ilk 
südündən içirsən, onun da uşağı olar“ , “Uşaqlı qadın uşağı olmayan qa- 
dının başına toy, m əclis süfrəsi çırpsa, uşağı olar“, “Uşağı olmayan qa- 
dın yuxuda yumurta görsə uşağı olar“ və s.

Qadının uşağı olmayanda güman edilir ki, o, gəlin gələrkən bəd 
nəzərə rast gəlib, çilləyə (qırxa) düşüb və bu zaman onu çillədən çıxar- 
maq üçün m üəyyən ayinlər keçirilir. Misal üçün, çilləyə düşmüş qadın 
üzorlik tüstüsünə tutulmuş qırx köynək yaxasını suya salır və həmin su- 
da çimir; qəbiristanlığa gedib yeddi qəbrin hərəsindən bir ovuc torpaq 
götürür, geri baxmadan evə gətirib suya tökür və çərşənbə günti bu su- 
da çimir; xəlvətcə bir zahı arvadın üstünə gedib çimir [3 8 4 ,1, 260] və s.

Bu tədbirlər arasında “çillə“ ilə bağlı olanı xüsusi maraq doğurur. 
Adətən, çilləsi kəsilənin əl və ayaqlarımn baş barmaqları ağ iplə üç 
kərə sarınır. Çilləni kəsən adam ayin icrası zamanı xüsusi avazlı ovsun- 
layıcı sözlər söyləyə-söyləyə ipləri qayçı ilə kəsir:

Həzrəti Süleyman eşqinə,
Cin qızı Mərcan hökmünə,
Bəni adəmdən, bəni heyvandan,
Cindən, şeytandan, axar sudan,
Köklü ağacdan, dibli qayadan,
Yeddi yolun ayrıcından,
Hər kəsin çilləsinə düşmüsənsə 
Çilləni kəsdim [3 8 4 ,1, 270].

Bu ayin üç kərə təkrar olunur. Sonra iplər çilləsi kəsilənin başı üs- 
tə tutulub xüsusi “qırxaçan cam“la onların üzərindən su axıdılır. Bu- 
nunla da dərd-bəlanm  yuyulub aparılacağına, qadınm övlad anası olaca- 
ğına inanılır.

Uşağa qalan qadına hamilə, ikicanlı, boylu, yüklü deyilir. Bundan 
sonra onun səksənm əm əsinə, ağır işlər görm əm əsinə, şər qovuşan vax- 
tı bayıra yalqız çıxmamasına səy edilir. Əks halda o, uşaq sala bilər. Qa- 
dın boylu olandan sonra daha çox turş, meyxoş yem əklərə meyl salır ki,
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buna da elə arasında “yerikləm ə“ deyilir. Bu hal beş-altı ay davam edir. 
İnama görə, ycrikləyən qadına yem əklə bağlı istədiyini verm əsən onda 
bətnindəki uşaq naqis olar. Bundan əlavə, doğulacaq uşağın normal 
görkəm də olması üçün elə yerik çağından başqa tədbirlorə də ol atılır. 
Belə ki, qadının boyluluğu bəlli olunca: 1) altı ay m üddətində evə, hə- 
yətə dovşan gətirilm əz, yoxsa doğulacaq uşaq mırıq olar; 2) balığa bax- 
sa, yaxud ətini yesə doğacağı uşaq gec dil açar; 3) yatdığı zaman ayaq- 
ları üstündən keçsən, uşaq axsaq olar; 4) bətnindoki uşaq kimin üzünə 
tərpənsə onun xasiyyətində olar, ona oxşayar; 5) güzgüyə baxsa doğa- 
cağı uşaq göyçok olar; 6) həmçinin nar yesə uşaq gözəl, heyva yesə 
qomzəli, dəvə əti yesə qalın dodaq, qarpız yesə uşaq böyiiyəndo evə, 
ailəyə soyuq münasibətli olar və s. Uşaq kifır, nanəcib doğulmasın de- 
yə boylu həm işə üzügülər, xoşrəftar olmağa səy edər, gül-çiçəyə, suya, 
səmaya, köniil açan rənglərə baxmağa çalışar.

Doğulacaq uşağın oğlan və ya qız olacağım m üəyyənləşdirm ok tə- 
şəbbüsü də hər zaman adamların maraq dairəsində olmuşdur. Elo bu 
marağın özü bir çox sınamaların yaranmasına səbəb olmuşdur: “Qadın 
hamiləliyini duyduğu vaxtda Aya baxsa oğlan, G ünəşə baxsa qız do- 
ğar“, “Boylu qara-qışqırıq salsa qız, həlim  xasiyyətli olsa oğlan doğar“, 
“Boylu yuxuda alma görsə qız, bıçaq görsə oğlan doğar“ , “Boylu çox, 
həm  də rahat yatarsa oğlan, az və narahat yatarsa qız doğar“ , “Qadınm 
boylu olduğunu ilk dəfə bilən kimsə ona xəlvəti göz qoyar. Boylu otur- 
duğu yerdən qalxıb sol ayağını qabağa atsa qız, sağ ayağını qabağa at- 
sa, oğlan doğar“, “Uşaq qamının ön tərəfındə çabalasa boylunun oğlu, 
arxa tərofındə çabalasa qızı olar“, “Boylunun qamı aşağı sallanıb yastı 
olarsa qızı, yuxarı dartımb sivri olarsa oğlu olar“, “Boyluluq çağında qa- 
dının dodaqları qalınlaşarsa qız, qaydasında qalarsa oğlan doğar“, “Qa- 
dın boylu olduqda gözəlloşərsə oğlan, kifırləşərsə qız doğar“ və s.

Bu nüm unələrin bəziləri animist, totemist, hətta kosmoqonik gö- 
rüşlərlə bağlıdır. Bəlli olduğu iizrə, əksər xalqlann əsatir, əfsanə, nağıl 
və rəvayətlərində Ay oğlan, Günəş isə qız kimi təsvir olunub. Hətta be- 
lə bir fıkir də var ki, qız Günoşin yerdəki antropomorizmidir.

Nağıllarımızda təsvir olunan şər qüvvələr, xüsusən sonralar bu sı- 
raya salınmış divlor qızları, bununla da Günoşi əsir etm əyə, qaranlıq 
zirzəm ilərdə, quyularda saxlamağa cəhd göstərmiş, suların qarşısım 
kəsmiş əjdahalar da m əhz qızlan qurban istəmişlər. Bunu da demək la- 
zımdır ki, yerdəki bütün parlaq nəsnələr də Günəşin əksi, rəmzi sanıl- 
mış, odur ki, səfərə çıxan adamın arxasınca su atmaqla yanaşı, onu yo-
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la salarkən qarşısma güzgü də çıxarılmış, qız-gəlin gedərkən öndo güz- 
gü aparılmışdır. Buna uyğun olaraq, onlara uğurlu, işıqlı yol, xoşbəxt 
həyat arzulanmışdır. Qadınların Günəş simvolu sayılan güzgü, gümüş, 
qızıl və s. bu qəbildən olan parlaq nəsnolərə meyl, maraq göstərm ələ- 
ri də elə bunlar arasında bir yaxmlığın olması kimi başa düşülmüşdür. 
“Kitabi-Dodə Qorqud“da qızı olanın qızıl otaqda oturdulması bu anlam- 
la ilgilidir. Göründüyü kimi, insanların təsəvvüründo Günəş qız, Ay iso 
oğlan sayıldığı üçün, ana olaeağım bilən qadın inanmışdır ki, Günoşə 
baxsa qızı, Aya baxsa oğlu olacaqdır.

“Qadın boylu olduqda gözəlləşərsə oğlan, kifırləşərsə qız doğar“ 
sınaması isə belo bir inanışla bağlıdır ki, guya doğulacaq uşaq oğlan, 
yaxud qız olmasmı anasının üzündə əks etdirir. Belə ki, boylunun bət- 
nindəki uşaq qızdırsa, onda onların hər ikisi eyni bədən üzvlərino ma- 
lik olduqlarından tobiətcə qısqanc yaranan qadın çirkinləşir, əksinə, oğ- 
landırsa gözəlləşir [697, 107].

Doğuş vaxtınm yetişməsi boylunun keçirdiyi sancılardan bəlli olur. 
Doğuşu təmin etm ək üçün bu sahədə püxtələşm iş qadın-mama çağırı- 
lır və həm  də səy edilir ki, evdə az adam olsun. Adam çox olduqda, eti- 
qada görə, şər qüvvələr onlardan birinin surətində boylunun gözünə 
görünər və doğuşu çətinləşdirər. Ağrıları azaltmaq və doğuşu asanlaş- 
dırmaq üçün mama boylunu evin içində gəzdirir, onu kandarm, ağzıa- 
çıq qabdakı suyun, süpürgənin iistündon keçirir. İbtidai təsəvvür siste- 
mindən gələn qənaətə göro, burada kandar yeni həyat, başqa mühit mə- 
nasındadır. Özündə axarlıq keyfıyyəti daşıyan su ağrı-acını yuyub apa- 
rır. Süpürgə də silmək, süpürmək vasitəsi olduğundan şər qüvvələr on- 
dan qorxub boylunun yanından uzaqlaşırlar. Bundan savayı, doğuş çə- 
tin keçdikdə evdəki bütün düyünlü, bağlı nə varsa açılır, qablardakı su- 
lar həyətə axıdılır.

Bu sadalananlar hamısı xüsusi dua-nəğm olərlə müşayiət olunur, 
bütün çətinliklorin xilaskarı sayılan Xıdır - Xızır köm oyə çağırılır:

Xıdır Nəbi,
Xıdır İlyas,
Bəndə bəndədən xilas.

Uşaq anadan doğulunca yaxın adamlardan biri onun atasına muştu- 
luğa gedir. Çağanın göbəyini ya mama, ya da ədəb-ərkanlı, uşaqlı bir 
qadın kəsir. İnama görə, uşaq gələcəkdə onun göbəyini kəsm iş adamın
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xasiyyotində olur. Kosilmiş göbəyi qapınm üstünə sancıb saxlayırlar. 
Uşaq böyüyüb öz göboyinin düyününü açsa yaddaşlı, ağıllı, həmçinin, 
ailəcanlı olar. Üm um iyyətlə, uşaq anadan olanda onun bədənindəki 
əlam ətlərə görə gələcək taleyinin necəliyini m üəyyənləşdirm əyə də 
cəhd edilibdir. Uşağın alnı tüklü olarsa qəddar, başı iri olarsa ağıllı, 
gözləri sarısa hiyləgər, kələkbaz, göbəyinin üstiində xal varsa böyük 
adam olar. Həmçinin uşaq həftənin tək günündə anadan olarsa, növbə- 
ti doğulacaq uşağın oğlan olacağma inanılır. Uşaq doğulduğu zaman əl- 
ləri qulaqlarına tə rə f  qalxmış vəziyyətdə isə böyük bir adam olacağına, 
olləri köksü üstə olarsa ağıllı, doğulunca əlləri nə isə arar kimi hərəkət 
edərsə, bu onun yaxşı xasiyyətli olmayacağınm əlam əti sayılır [698, 
81-82].

Doğuşun onuncu günü uşağı çimizdirirlər. Bu vaxt suya duz da tö- 
külür. Bunu uşağın qorxmaması, tərləm əm əsi, bişkin vücudlu olması 
iiçün edirlər [697, 57]. Başqa bir m ənbəyə görə isə uşağı zərərli həşə- 
ratlar sancmasm, bədənində səpm ələr olmasın, azarlamasm deyə belə 
edilir [657, 192-193; 550, 74]. Azərbaycanda bu “duz ayininin“ geniş 
yayılmış rəmzi mənası odur ki, uşaq gələcəkdə doğruçu, sözübütöv, 
mərd, ölçüb-biçməyi bacaran olsun. Görünür, homin bu təsəvvürün nə- 
ticəsidir ki, bir adam namərd çıxanda, yalan danışanda, arsızlıq eləyən- 
də, hərəkətlərinə sərhəd qoymayanda el arasında onu “şit-şit danışan“, 
“şitlik eləm ə“, “şit olma“, “duzsuzdur, duzu yoxdu“ , “duzsuz doğulub“ 
ifadoləri ilə tənbehləyirlər.

“Koroğlu“ eposunda Qəcər Alı nam ərdlik edib Koroğlunu arxadan 
vurduqda Koroğlu deyir: “Q əcər Alı, toqsir səndə deyil, səni tutan ma- 
maçadadır. O m ürtəd qızı səni tutanda duz səpmoyib. Duzsuz adam isə 
həm işə sənin kimi namərd olar“ .

Yeni uşaq doğmuş qadın zahı adlanır. Qırx gün davam edən zahı- 
lıq dövrü həm  ana, hom də uşaq üçün ən çətin, qorxulu çağ sayılır. Gu- 
ya şər qüvvələr m əhz bu qırx gün içində onlara xətər toxundura bilər- 
lər. Odur ki, şər qüvvələrin toxundura biləcəyi xətərdən qorunmaq 
m əqsədilə bir sıra tədbirlər görülür. Zahının yatağınm çevrəsinə yalnız 
keçi qəzilindən hazırlanmış sicim dolayıb, uclarım da yero sancılmış bi- 
zə bağlayırlar. Qırx gün müddətində burada şam, lampa yandırılır. Za- 
hının yaxasına iynə sancılır, yastığının altına güzgü, bıçaq, xəncor kimi 
kəsici nəsnələr, həm çinin qapının girəcəyində üstündə açıq qayçı olan 
şüşə qabda soğan qoyulur.
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Bütün bunlar dualist anlamla bağlıdır: soğanda da acılıq keyfıyyoti 
olduğu üçün ona şor qüvvolorin tomsilçisi kimi baxılmış vo ondan, ey- 
ni zamanda, toqlidi sehr vasitəsi kimi istifado edilmişdir. Belo ki, mifo- 
loji tosovvüro göro, guya digor bədxah qüvvələr öz cinsləri olan yero 
gəlm əzlər. Elə buna görə də içində soğan olan qabı qapının girəcəyin- 
də qoyurlar. Soğanı, daha doğrusu, şər qüvvə sayılan soğandakı acılığı 
kəsordən salmaq üçün, deyildiyi tək, qabın üstünə ağzıaçıq qayçı qo- 
yurlar. Bu da “şor ruh burdan çıxmaq istəsə qayçı onu kəsər, doğrayar“ 
təsəvvürünü ifadə edir.

Yatağın çevrəsinə dolanmış sicimə də şər qüvvələrin qarşısmı kə- 
sən vasitə kimi baxılmışdır. Qoruyucu vasito kimi keçi qəzilindən ha- 
zırlanmış sicimdən istifadə olunması bilavasitə animist, totcmist, antro- 
pomorf, kosmoqonik təsəvvürlərlə, xüsusən də doğum ilahəsi, artımın 
qoruyucusu bilinən “Al“ mifoloji obrazı ilo olaqədardır.

Sonrakı çağlarda güclü dəyişikliyə məruz qalan bu obraz əvvəlki 
mənasını dəyişmiş, zahı üçün bəla sayılan rəmzə çevrilmişdir. Azor- 
baycanda bu obraz Alarvadı (Halarvadı), Alanası, Halanası, Alqarısı 
şəklində çeşidli adlarla tanınır. Olsun ki, Alyabanı (Aleybani-Alibiya- 
bani) - səhranm, çölün adı, heyvanı (dişi) və Qulyabani (Quleybani-Qu- 
libiyabani) səhranm, çölün qulu (erkək) da elə “Al“ təsəvvürü ilə bağ- 
lıdır. Ayrı-ayrı türk xalqlarında bu mifık varlıq - Albıs, Almıs, Albas, 
Albus, Almız, Albassı, Albarstı, Albaslı, Albastı və başqa adlar [5 5 6 ,1, 
58] daşımaqdadır ki, bunların arasında daha çox Albastı adı yayqındır. 
Sözü gedon əsatiri obraza yalnız türk xalqlarınm miflərindo dcyil, bir 
çox digər dünya xalqlarımn da folklor vo etnoqrafık öm əklərində rast 
gəlinir. Albastıya əfqanlar M adəri al, M adəri yal, M adəri hal, taciklər 
Almasti, gürcülər Ali, talışlar Alajen, slavyandilli xalqlar, əsasən, Ala, 
ləzgilər Alpab, inquş və çeçenlər Almazı, monqoldilli xalqlar Almas, 
tatlar 01 və s. deyirlər [496, 89-90; 5 5 6 ,1, 58].

İndiyəcən araşdırıcıları obrazın Albastı adı daha çox maraqlandır- 
mış vo bir qayda olaraq bu sözün ikinci, yəni “bastı“ torəfı bütün türk 
xalqları üçün anlaşıqlı olan “basmaq“, “əzm ək“ anlamında izah olun- 
muşdur. “Al“a baxışda isə fıkirlər haçalanmışdır. E.Benvinist və M.An- 
dreyev “Al“ı “bastı“dan tamamilə ayrı bir demokoloji varlıq kimi alıb 
hind-İran m ənşəli saymışlar [497, 90]. N.Aşmarin, K.Menqes, S.Malov 
isə “A l“ı “K itabi-Dədə Qorqud“da da sıx-sıx rastlaşdığımız “alp“, yəni 
“bahadır“ , “qəhrəm an“la əlaqələndiriblər [611, 60]. O.Acıpayamlı Tür- 
kiyədə Al, Albastı, Alqarısı, A1 anası, A1 qızı kimi tanınan bu obrazın
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adındakı “Al“ın bir sıra başqa m ənalarla yanaşı, “alp“la da bağlı oldu- 
ğunu bildigrmişdir [697, 78]. B.Albarov isə “Al“ı Qafqaz mənşəli say- 
mağı lazım bilmişdir [587, 74].

Q.A.Klimov və D.İ.Edelmana görə Ön Asiyada (Akkadda) qadın 
ilahəsi sayılan Lamastu - Lamaştu deyilişdə təhrifə uğramış və Albastı 
şəklinə düşmüşdür [611, 61-63]. Asiyanın qodim dövlətlərindən biri 
olan Elamın tanrılar panteonunda da Lamastu adlı bir ilahə olmuşdur 
[575, 61-62]. Amma m əsəlo burasındadır ki, Elam və Akkad dövlətlə- 
ri arasındakı çəkişm ə və düşmonçilik münasibətləri onların dini-mədo- 
ni görüşlorino də elə bu cür tosir göstərmiş və akkadlılar Lamastunu hi- 
mayəçi, qoruyucu kimi yox, bədxah, şər varlıq kimi tanımışlar. “Akkad 
dilinin o dövrə mənsub yazılı abidələri Lamastunu on qorxulu ruh kimi 
təsvir edir“ [216, 251].

Q.A.Klimov və D.İ.Edelman Lamastuya “Elam qızı“ deyib onun 
Akkad m ədəniyyətindən çox uzaq olduğunu etiraf etsələr də, Albastı 
törəyişinin Akkaddan başlandığını söyləyirlər. Amma m osələ bundadır 
ki, akkadca “Alm ast“unun türkcə “Albastı“ya çevrilmosini fonetik ba- 
xımdan əsaslandırmaq heç ciir mümkün deyildir. Türk dillərində Albas- 
tının sami dillərindən biri olan akkadcada Lamastuya çevrilməsində isə 
müəyyon bir qanunauyğunluq göriinmokdədir. “Al“ ilə başlayan türk 
sözlori sami dillərinə keçərkon birinci heca homin dillərdəki m üəyyən- 
lik artikli (al) ilə omofon olduğundan ya atılır, ya da bəzi hallarda oldu- 
ğu kimi metatezaya uğrayır. Bu da Alabastı variantınm Lamastuya nis- 
bətən ilkin olduğunu göstərir [216, 241-242].

“Albastı“nın ayrı-ayrı xalqlarda aldığı çeşidli ad birloşm əsi variant- 
larındakı (Alarvadı, Halarvadı, Alqarısı, Alajen, Alpab) ikinci kompo- 
nentin “qadın“ olması heç bir şübhə doğurmur. “Al“ın isə türk dillərin- 
də mənası çoxdur. “A l“ təkcə Azərbaycan türkcəsində beş yüzdən ar- 
tıq söz kökündə işlənir [225, 165].

Lüğotlərdə bir sıra başqa monalarla yanaşı, “Al“ın uca, hündür, ən 
yüksək, nəzərə çarpan, görkomli anlamı da vardır. “Qafqaz dillərində 
“ala-elu-alalu“, “yüksək“, “hündür“, urartu dilində al-eyni monada, hət- 
ta akkad dilində elu “soma“, “allah“ mənasında işlənir. Türk dillərində 
do “al-ala və ağ“ yüksək, hündür mənalarındadır. Alatau, Altay tipli 
oronimlorin “hündür dağ, yüksək dağ“... monalarında olduğu məlum- 
dur. “Kitabi-Dədə Qorqud“ boylarında da “ala seyvanlı ağban evlər“ 
ifadəsinə tez-tez rast gəlirik“ [361, 43].
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“Azorbaycan dilinin izahlı lüğətində“ “ala“ belə izah olunur: “ ...tü- 
künün bir hissəsi ağ, bir hissəsi başqa rəngdə olan; ala it, ala öküz, ala 
inok. Qanın pozulması nəticəsində doridə əm ələ gəlon ağ ləkə“ [8, I, 
82] və s. Dcməli, “ala“ əslindo “ağ“ anlayışı ilə də bağlıdır. Alajen adı 
da əslindo uca, hündür, nəzərə çarpan, görkəmli, ağ paltarlı qadm de- 
məkdir. Həm xalq yaradıcılığı öm əklərində, həm də elmi odəbiyyatda 
sarı və dağımq saçlı, yağlı vücudlu, misdımaqlı, döşlərini çiyinlərindən 
geri atan, keçi şəkilli, qorxunc səsli, mağaralarda, xarabalıqlarda, bulaq, 
çay, göl kənarlarında m əskən salan bu əsatiri varlıq ağ paltarlı, uzun, 
hündür boylu təsvir olunur.

Albastı, çox olsun ki, ovvəllər Giinəşin antropomorfızmi sayılıb- 
mış. Onun uzun sarı saçlı qadın kimi təsəvvür olunması da bu görüşlə 
bağlıdır. Çünki dünya mifologiyasında ənənəvi olaraq qadın Günoşin 
insaniləşdirilmiş simvoludur. Hətta “güman cdilir ki, qədim  zamanlar- 
da A1 m huna od, atoş allahı kimi pərəstiş edilmiş“ [132, 25] o, “atəş 
kultu sayılmışdır“ [697, 81]. Odun isə Günəşlə bağlılığı danılmazdır. 
Bir sıra başqa rom zlər kimi, sonralar A1 mhuna da baxış dəyişilmiş, o, 
hami, artım qomyucusu vəzifəsindən düşürülmüş və bodxah, şər qüv- 
vəlor sırasına salınmışdır.

Əksər türk xalqlarının folklomnda Albastı mifoloji obrazı təsvir 
olunarkən onun keçiyə bənzərliyi diqqot önünə çəkilir. Albastımn keçi 
şəklində təsəvvür olunması mifoloji baxımdan təbiidir. Axı mifoloji 
obraz olan keçi oslindo yazın, yəni bolluğun, bərəkətin rəm zidir (“Ko- 
sa-kosa“ mərasimini xatırlamaq kifayətdir).

Keçinin əsatirlə bağlılığına dair do folklor öm əklərində misallar 
çoxdur. Türkm ənlərin “Goroğlu“ (Qəbiroğlu) dastanında qobirdəki 
uşağı - Goroğlunu keçi əmizdirir. Türk soylarından olan qaçinlor yeni 
doğulmuş uşağı şər qüvvələrdən qommaq üçün “nənnisino keçi dərisi 
qoyur“, altaylılar isə uşağın bcşiyindən keçi sümüyü asırlar. “Kitabi- 
Dədo Qorqud“da “D ədə Qorqudun Bamsı Beyrək üçün Banıçiçəyi is- 
təm əyo gedəndo mindiyi atlardan birinin niyə keçi başlı, Qazaxıstanda 
qazıntı zamanı tapılmış “Qızıl adam“ın papağındakı at təsvirinin niyə 
keçi buynuzlu olmasının mifoloji köklərini üzə çıxaran araşdırmalar bu 
rəm zin eyni əsatir m ənşəyini təsdiq edir“ [334, 40-41].

Bu deyilonlər zahının yatağının niyə keçi qəzilindən hazırlanmış 
sicimlə çevrəlonmosini də aydınlaşdırır. Deməli, bu, əslində doğum ha- 
misi, artımın qoruyucusu olan Albastınm simvoludur. Huşunu itirən za- 
hınm yanında Al-hal nəğm ələri oxuya-oxuya çalınan nağaranın da bir
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üzünə qurd, digər üzünə isə kcçi dərisi çəkilm əsi, şor qüvvələrin əmo- 
li sayılan soyuqdəym ədon naxoşlayan uşağın keçi dərisinə salınması da 
yuxarıdakı mifoloji qonaotin çeşidli görüntüləridir.

Azərbaycanda Alarvadı nəinki doğum, artım hamisi olmuşdur, ey- 
ni zmanda uşağı xostoliklərdən qoruyan, xilas edən qüvvə sayılmışdır: 
“Lonkəran zonasının bir sıra kondlərində qoca qadınlar m ənə “sehrli“ 
sümüklər (“Alarvadının dişi“ , “Alarvadının dabanı“) göstərdilər. Belə 
sümükdə deşik açılır, ona uzun sap keçirilir və sapm ucları birloşdirilir. 
X əstə uşağı bu yolla alınmış çevrədon keçirdikdə o guya sabahısı gün
sağalmalıdır“ [224].

“Al“ həm  də “qan“ deməkdir. Albastı bədxah qüvvolər sırasına qo-
yulanda, yəqin ki, onun adındakı bu cəhətə xüsusi fıkir verilmişdir. 
Çünki belə güıııan edilir ki, Albastı boylunun doğacağı anı dəqiq bilir 
vo bu vaxt golib onun gözünə görünür. Zahı huşunu itirir. Albastı onun 
ciyərini çıxarır. O, ciyəri suya saldıqda qan yuyulub gedir, yaxud donur 
və bununla da zahı qadın ölür.

Doğan qadının qan itirm əklə halsızlaşması, huşunu itirməsi ilkin 
ibtidai çağlarda lazımınca dərk edilm ədiyindən Albastınm bu işə müda- 
xiləsi kimi anlaşılmış və bunun qarşısını almaq üçün m üxtəlif ayinlər 
icra etmək m əqsədyönlü sayılmışdır. Elə qadının çətin doğmasının sə- 
bobı do Albastıda göriilmüş və zahının başı üstə mis qabları bir-birino 
vurub səs salmaqla bədxah qüw on i qovmağın mümkün ola biləcoyinə 
inanılmışdır.

Uşaq doğulanda əgər qadın hıışunu itirso imiş, onda hamı belə fı- 
kirləşərm iş ki, deməli, artıq Albastı zahının ciyərini çıxarıb aparmışdır. 
Odur ki, onu bu əm əldən yaymdırmaq üçün bu sözləri oxuyarlarmış:

Ey Albastı zalım,
Qoy ciyəri yerinə.
Zavallının canını qaytar 
Sözümü tutmazsan,
Mənə hörmət etnıəzsən,
Gözlərini çıxararam [378, I, 9].

N əğm əni oxuya-oxuya evlərin damında, çay, göl kənarlarında səs- 
küy salan, qılıncla suyu çapan, bir qədər sonrakı çağlarda isə güllə at- 
maqla guya Albastım qorxudan mərasim  icraçıları onun ciyəri suya sal- 
masına mane olacaqlarını zənn etmişlər.
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Mifoloji tosəvvüro göro Albastının gücü onun saçında, hörüyündə 
olur. Bir mifoloji öm əkdə deyilir ki, Albastı döşlərini çiyinlərindən ar- 
xaya atıb əlində ciyər apararkən bir qadın əlində qayçı onu izləyir və 
qəflətən yaxınlaşıb onun hörüyünü kəsir. Albastı geri çevriləndə qadın 
tez onun yaxasına iynə sancır və m əcbur edir ki, halsızlaşdırdığı qadı- 
nın huşunu özünə qaytarsın. Albastı belə də edir. Bundan sonra qadın 
onun yaxasından iynəni çıxarır, amma hörüyü qaytarmır. Sonralar hə- 
min hörük uşağı olan qadının yanına apanlırmış. Albastı hörüyü olan 
evə yaxınlaşmazmış. Albastmm hörüyünü kəsən də ocaqlı, udumlu sa- 
yılır və ona “alçı“ deyilərmiş. Guya Albastı alçının qohum -əqrəbasına, 
yeddi arxadan doğulanlarına toxunmazmış.

Albastıdan söz düşəndə, adətən, onun haradasa zahıya xətər toxun- 
durduğunu, ziyanlıq etdiyini söyləyirlər. Maraqlıdır ki, ilan və qurddan 
da danışılanda bu cür düşünülür. İstər ilanın, istərsə də qurdun totem ol- 
masını hesaba alanda Albastı m əsələsi, yəni onun da m üqəddəs olması 
m əsələsi gerçəkləşir. Vaxtilə m üqoddəs bilinən bu qüvvələr baxış də- 
yişildikdə ilandan danışılanda “ağına da lənət, qarasına da“ deyilmiş, 
qurdun, eləcə də Albastının törədəcəkləri fəlakətlərin qarşısım almaq 
üçün onların xalaları xatırlanmış, başqa sözlə, lənətlənm işdir. Belə et- 
dikdə guya onlar zərərli iş görə bilm əzlər.

Tutulmuş Albastı qaçmasın deyə yaxasına işlənm əm iş iynə sancı- 
larmış. Albastı bu işi görəndən aralanmazmış. “Yaxama iynə sancmı- 
san“, “elə bil yaxama iynə sancıb“ kimi deyimlərin də yaranma səbəbi 
elə burada axtarılmalıdır. Bir əfsanədə bildirilir ki, yoxsul bir kişi me- 
şodən odun gətirib satmaqla güzəran keçirirmiş. O, bir gün yenə meşə- 
yə getmək istəyəndə gəlib görür ki, tövlədə at qan-tər içindədir. Bu ha- 
diso bir neçə dəfə təkrar olur. Odunçuya m əsləhət görürlər ki, qırı əri- 
dib atm belinə yaxsın. O, belə də edir. Ertəsi gün baxır ki, atın belinə 
bir Albastı yapışıb qalıb. Albastım tutub yaxasına iynə sancır və hər 
gün səhərdən-axşam acan m eşədən odun daşıtdırır. Günlərin bir günü 
Albastı balaca qız uşağını aldadıb yaxasından iynəni çıxartdırır və qa- 
çır. Baxıb görürlor ki, onun gətirdiyi qalaq-qalaq odunlardan da əsər- 
əlamət qalmayıb.

Belə bir adət var ki, yaxasında iynə olan qadından kim sə iynə istə- 
sə, o, yaxasındakım yox, başqasını gətirib verməlidir, həm  də o, bu iy- 
noni yerə qoymalıdır ki, isloyən götürsün. Əks halda, inama görə, onlar 
tikanlı sözləri iynə kimi bir-birlərinə sancarlar.

L ________
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Albastının cild dəyişdirm ə keyfıyyətinə malik olması barədə də 
mifoloji nüm unələr mövcuddur: Yolla gcdən bir kişi görür ki, kolun di- 
bində iki Albastı uşağı var. Ana Albastı uşaqlarına deyir ki, bu kənddə 
axşam bir arvad doğacaq. Mən onun içalatını sizə gətirocəyom . Uşaq- 
lar qışqırıb deyirlər: - Ana, bizə də öyrət: sən onu neco gotirəcoksən ki, 
heç kəs görm əyəcək? Ana deyir: - Ona quymaq bişirəcoklor. Mən də 
bir ağ tük olub quymağm içinə düşəcəyəm . O məni yeyocək və bu vaxt 
ciyərini çıxarıb gətirəcoyom. Kişi evinə gəlir. Arvadı deyir: - Kişi, mən 
gedirom qonşuya. Onun təzəcə uşağı olub. Kişi dcyir ki, mən də gedə- 
cəyəm. Arvad nə qədər deyirso eyibdir, doğan arvadın yanına kişi gct- 
məz, olmur ki,. olmur. Arvadınm sözüno qulaq asmayıb gedir. Zahıya 
quymaq verirlər. Kişi qabı götürüb ağ tükii tapır vo oda atır. Bu vaxt qa- 
pıda Albastının uşaqları: - Amandır, anamızı yandırma, - deyə qışqırı- 
şırlar. Ağ tük odda yanır və zahı ölümdən qurtulur.

Alabastıdan söhbot düşəndə, adətən, “babam deyordi“ , “nənəm  
nağıl edərdi“, “anama danışıblar“ və s. ifadələr işlədilir. Bir kərə də ol- 
sun “görmüşom“, “şahidi olmuşam“ demirlər. Deməli, qədim insanla- 
nn  ibtidai şüurlarındakı müsbot Albastı əsatiri təsəvvürü sonralar dəyi- 
şilmiş, ilkin mifoloji-semantik tutumunu itirmişdir.

Doğum m əsələsində diqqəti çəkən ən ümdə yön noslin davam et- 
diricisi bilinon dünyaya yeni gəlmiş cocuğun salamatlığı və sağlamlığı- 
nın qorunması m əsələsidir. Əbos yerə deyil ki, uşaq doğulunca mama 
onu qucağına alıb dua oxuyur:

Ay Allah, bundan üç dənə ver,
Uç dənə vermə, beş dənə ver,
Həsrətini çəkmişlərə ver,
Alı-gülü solmuşlara ver [3 8 4 ,1, 62].

Uşağın bod nəzərə gələ biləcəyindən də ehtiyat edildiyi üçün dua 
ilə yanaşı qomyucu-magik gücə malik ovsun nəğm ələri də söylənil- 
mişdir:

Bala qızılgül yarpağı,
Astanalar torpağı,
Hər kəs bunu istəməsə,
Gözünə bibəryarpağı [384, I, 67].
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Uşağın yaşamamasının sobobkarı sayılan şər qüvvələri aldatmaq, 
çaşdırmaq üçün də bir sıra ayinlər keçirilmişdir. Bunlardan biri “köy- 
nəkdən keçirm ə“ və ya “yaxadan kcçirm ə“ adlanır. Uşağı yaşamayan 
qadının növbəti uşağı olanda bunu oğul-qız böyütmüş başqa bir qadın 
köynəyinin yaxasından kcçirir. Həmin uşağı guya o özü doğub vo şər 
q iiw ə lə r bu uşağa toxunmazlar. Uşağı olmayan qadınlar da başqasının 
uşağını götürüb köynoyinin yaxasından keçirməklə özünün hcsab etmə- 
si adəti vardır: “Koroğlu“ eposunda Koroğlu ilo Nigarın övladı olmadı- 
ğı üçün Çonlibelə gətirilmiş Eyvazı Nigar xanım köynəyinin yaxasın- 
dan keçirib özünün övladı bilir [384, 170].

Yeni doğulmuş uşağın yanında da qırx gün m üddotində işıq yandı- 
rılır, başı altına m üxtəlif dəm ir nəsnəlor qoyulur, tək buraxılmır. İşdir, 
əgor uşaq tək qalmalı olursa, onda evdə çarşab asıb ortasına bişmomiş 
yumurta qoyulur. İnama görə, yumurta da canlıdır və onda şər qüvvə- 
lər uşağa toxuna bilməzlər. Qırx gün müddətində kənar kimsə bu evə 
gəlsə, mütləq uşaq bayıra çıxarılır, həm in adam içəri daxil olur. Həm- 
çinin evo ət, yumurta, hətta duz gətiriləndə də belo edilir. Çünki bunlar 
da canlı sayılır və onlar uşağın üstünə gətirilso uşaq çilləyə düşə bilər.

Uşaq ayaqlarını bir-birinə dolaşdırıb göyərə-göyərə ağladıqda bu, 
onun çilləyə düşm əsi kimi mənalandırılır. Odur ki, “ ...çilloli uşağı çər- 
şənbo günü anası qobiristanlığa aparar, bir qobrə atıb dcyər: - Mən çil- 
ləli uşağı neyləyirəm , verdim sənə. Uşaq bir qodər ağlayar, sonra ana 
uşağını qəbirdon götürər, yeddi rəng sapla çilləli uşağın qıçını bağlar və 
çərşənbo günü təzədon su qırağma aparıb ipləri kəsor, uşağı çirkli su- 
da çimizdirərlər... Çərşonbə günti dəyirmana aparıb unluğun başına 
hərləyər, “çilləni tökdüm deyorlər“ [448, 102].

Uşaq ağlağan olanda onu yeddi yol ayrıcında çimizdirorlər; bəd nə- 
zərdən qorunsun dcyə papağına gözmuncuğu tikorlər; xəstolənəndə 
onun nəzərə gəlib-golm əm əsini öyrənmok üçün ayin keçirilər. Bir qab 
bulaq suyunun içinə kömür parçası salmar. Kömür suda batdıqda uşa- 
ğın nəzərə gəldiyi düşünülor və onu elə bu suda çim izdim ıəklə bəlanın 
sovuşacağına inanılar. Uşağın yüyrüyünü, beşiyini boş yırğalamazlar. 
Əks halda, başı, qulaqları ağrıyar. Uşaq yatdığı vaxt öpülməz. İnama 
göro, insanı yaşadan ruhlardır və yatılan zaman m h bədəndən çıxır. 
Odur ki, yatan uşağı öpsən, onun üzündə ləkə qalar və ruh qayıdıb öz 
sahibini tanımaz.

Uşaq şər qovuşarkən evdən çıxarıldıqda onun yanına pambıq, şə- 
kor, kömür qoyulur. Burada pambıq - “xota-bəladan uzaq olub xoşbəxt,
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işıqlı həyatın olsun, saç-saqqalın ağarsın, şəkər dilin homişə şirin olsun, 
köm ür-sənə pis baxanın gözü qaralsın“ anlamlarmı ifadə edir.

Uşağa ad, çox vaxt, qırx töküləndən sonra qoyulur və bu münasi- 
bətlə morasim keçirilir. Oğul-qız böyütmüş ağbirçək qadın uşağı quca- 
ğına alır və qulağına üç kərə ucadan ona qoyulmuş adı deyir. Bu ayin 
öz əksini “Şahzadə M utalib“ nağılında da tapıb. Nağılda deyilir ki, qa- 
rı “oğlanı aldı qucağına, üzündən öpdü, ağzını qulağma yapışdırıb üç 
dəfə ucadan dedi: Şahzadə M utalib!“ [3 8 2 ,1, 130]

Uşağa qoyulan adın seçilməsi də m üəyyən m ünasibətlə olur. Qə- 
dim çağlarda adların sayı bir o qədər də çox deyilmiş. Uşağa monsub 
olduğu tayfanm, nəslin ölənlərinin adlarım qoyurlarmış. İşdir, ad qoyul- 
duqdan sonra uşaq yaşamazmışsa, onda belə zənn edirm işlər ki, ölən 
şəxsin ruhu bu adı başqasına verm ək istəmir. Odur ki, növbəti uşağa ye- 
ni ad taparmışlar. Elə bu səbəbdən sonrakı kəsim lərdə ad çoxluğu və 
müxtəlifliyi yaranmışdır.

Uşağa həmçinin doğulduğu vaxtla, yerlo, valideynlərinin sənəti, 
m əşğuliyyəti ilə də bağlı ad verilir. Misal üçün, “Ağ atlı oğlan“ nağılın- 
da Nərbalaya ona görə bu ad verilib ki, onun anası dəvəçinin qızıdır. 
“K itabi-Dədə Qorqud“da birinci boyun qəhrəmanı buğanı basdığı üçün 
Buğacdır, yenə elə həm in abidədə Basat ona görə bu adı alıb ki, o, “at 
urar, apul-apul yürüşü adam kimi, at basuban qan süm ürər“ [442, 20- 
112] və s.

Uşağın ilk dişi çıxanda yeddi çeşid bitki m əhsulundan istifadə et- 
m əklə hədik bişirilib mərasim  keçirilir. İnama görə, belə etdikdə uşa- 
ğın dişləri rahat çıxır. Hətta xalqda belə bir söyləm ə var ki, guya uşaq 
deyir: atam-anam bilsə ki, diş çıxaranda mən necə əziyyət çəkirəm , be- 
şiyimi satıb m ənim  üçün hədik bişirərlər.

Uşağm bir yaşı tamam olanda onun dımaqları kəsilər, başı qırxılar- 
mış. Dımaqları təm iz bir şeyə büküb evin divar, yaxud döşəm əsindəki 
yarıq, aralı yerlərə sancıb saxlarlarmış. Həmçinin uşağın ilk saçı da qo- 
mnub saxlanılarmış. İbtidai inama görə, dımaq və saçın insan həyatın- 
da mühüm rolu vardır. Guya adamın sağlamlığı, gücü, zehni bu vasitə- 
lərin yardımı ilə formalaşır. Ə gər ilk kəsilmiş dım aqlar və saç evdən 
kənara atılsa, onların sahibi tez-tez xəstələnər, dağınıq fikirli olar. Hə- 
mişə zə if və gücsüz görünər.

Doğum mərasimi ilə bilavasitə bağlı olan, uşağın pərvəriş tapma- 
sında bənzərsiz yeri olan yüyrük-beşik nəğm ələri yalnız körponi yatır- 
maq, əyləndirm ək, nazlamaq vasitəsi deyildir. Burada valideyn m əhəb-
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bəti, körpəyə ümid, inam hissləri ilə yanaşı, real m ünasibətlərdən do- 
ğan bir çox ciddi m ətləblər də poetik şəkildə ifadə olunur:

Oxşasın dilim səni,
Böyütsün elim səni,
Meydanda at oynadan 
Bir igid görüm səni.

Yaxud:

Lay-lay çiçəyim lay-lay,
Gözəl-göyçəyim lay-lay,
Qürbət ölkə, yad eldə 
Arxam-köməyim lay-lay.

Bir yaşına yaxın vaxtlardan körpələr “nazlam a“ adlanan nəğm ələr- 
lə də nəvazişli şəkildə əzizlənir:

Süd dibi, qaymaq dibi,
Qurbanın olsun bibi.

Balama qurban ilanlar,
Balam haçan dil anlar?

Tüstüsüz damlar,
Sarı badamlar,
Tənbəl adamlar,
Bu balama qurban.

Doğum mərasim i və bu m ərasim lə bağlı söz sənəti m əişət tarixi- 
mizi hərtərəfli öyrənm əkdə xüsusi ohəm iyyət daşıyır. Bu m ərasimlər- 
də Azərbaycanda əskilərdən bori yayılmış etiqad və baxışların, mifolo- 
ji, fəlsəfı anlayışların, dini-monqobəvi görüşlərin təsiri, izi yaşayır.

TOY MƏRASİMİ. M oişət mərasim ləri içərisində öz nikbin, əy- 
ləncəli xarakteri ilə daha çox yadda qalan toy mərasimidir. Kökü min 
illərin arxasına gedib çıxan toy mərasimi istər tərkibindəki adət-ənənə 
və milli-etnik keyfıyyotlər, istərsə də musiqi, əyləncə, oyun, rəqs kimi 
melopoetik ünsürlər baxımından diqqəti çəkən m ürəkkəb ritual siste- 
midir.
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Dünya xalqlarının əksəriyyətində toy üç m ərhələni özündə birləş- 
dirir: toyaqədərki dövr, toy, toydansonrakı mərhələ.

Bilindiyi kimi, etnoqrafık bir biçim olan toy birdən-birə başlanmır. 
Ailə qurmaq vaxtı çatmış qızlar qarşıdakı ildə ərə gedib-getm əyəcək- 
lərini qabaqcadan öyrənm əkdən ötrü yeni il (Novruz) axşamında bir 
çox ayinlər icra edirlər. Onlar niyyət tutub qulaq falına çıxırlar. Güzgü, 
açar götürüb qonşu qapısına gəlir və eşitdikləri ilk sözü tutduqları niy- 
yətlə əlaqədar yozurlar. Əgər eşidilən söz m ətləbə uyğundursa, onda 
ərə gedəcəklorini düşünürlər. Burada istifadə olunmuş nəsnələr də 
rəmzi səciyyə daşıyır. Güzgü işıqlı, xoşbəxt həyat dem əkdirsə, açar da 
tutulmuş niyyətin eşidiləcək sözlə açılması vasitəsidir.

Yeni il gecəsi başqa bir ayin də icra olunur: Qız sağ ayağının baş- 
mağını qapıdan bayıra tullayır. Sübhdən durub baxır. Ə gər başmağın 
bum u küçəyə sarı düşübsə, deməli o, qarşıdakı ildə ərə gedəcək. Həm- 
çinin yetişmiş cavanlar cəhd göstərirlər ki, yeni il süfrəsinin künc tərə- 
fındə oturmasmlar. Sınamaya görə belə olduqda guya onlar uzun müd- 
dət ailə qura bilməzlər. Bu inamın kökü çox qədim lərə gedib çıxır. Gu- 
ya yeni il axşamı m hlar da öz ocaqlarına qayıdır və künc tərəfdən süf- 
rəyə yaxınlaşırlar. Onların qarşısı kəsildikdə isə bundan hiddətlənib 
qarğış edirlər.

“Qızgörmə“, “qızbəyənm ə“ adəti indinin özündə də davam etmək- 
dədir. Ailə quracaq cavanların, xüsusilə oğlanın ən yaxın qadın qohum- 
lan gözaltı etdikləri qızın özü, valideynləri, nəsli, bir sözlə, mənsub ol- 
duqları ocaq barədə sorağa çıxırlar. Burada m əqsəd qohum olacaq ailə- 
lərin el içində hansı keyfıyyətlərlə tanınmasım öyrənməkdir. “Anası çı- 
xan ağacı balası budaq-budaq gəzər“ , yaxud:

Mən aşiq, gözəl alma,
Tutubdu gözəl alma,
Əsil al çirkin olsun,
Bədəsil gözəl alma [3 8 4 ,1, 50].

deyimləri bu təsəvvürlə bağlı söylənmiş sınaqlı el sözləridir.
Folklor qaynaqlarmdan bəlli olur ki, lap əski çağlarda da görüb-bo- 

yənm ə oğlanla-qızın ixtiyarmda imiş. Onlar bir-birlərini yoxlayır, sına- 
yır, bəzi şortləri yerinə yetirir, aralarmda yalnız özlərinə bəlli nişan da 
qoyurlar. “Üç şahzadə“ adlı nağılda təsvir olunan qızlar ərə gedəcəklə- 
ri oğlanlarm hünər və qoçaqlıqlarmı, namus və qeyrətlərini, ağıl, məri-
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fət və dərrakələrini yoxlayıb smayırlar. Kiçik qardaş tədbirlə, dünya- 
görmüş piranilərin m əsləhəti ilə tilsimi sındırır, aslan və qaplana qalib 
gəlir, sehrli qılıncı qınr, od-alov içində üstünə hücum çəkən əjdahanı 
boğub öldürür. Bundan sonra qız igidin - kiçik qardaşm ağıllı, kamallı 
olmasım da yoxlayır: “Sabahısı gün qız oğlana bir zümrüd göndərdi. 
Oğlan getdi bazara, bir dənə zərbərcəd alıb qoydu bunun yanma, qay- 
tardı dala. O biri gün qız oğlana bir dənə almaz göndərdi. Oğlan alma- 
zı bir daş altdan, bir daş üstdən qoyub əzdi, bir dəsm ala bağlayıb qay- 
tardı dala. Üçüncü gün isə qız oğlana bir brilyant göndərdi. Oğlan get- 
di bazara, ondan da qiymətli bir brilyant aldı, iki dənə də yaqut, hamı- 
sım bir yerdə göndərdi qıza“ [3 8 2 ,1, 163].

Bu tapmaca səciyyəli sual-cavabın mənası belədir: qız ata-anası 
üçün özünü zümrüd kimi qiymətli, əziz bilirsə, oğlan cavab verir ki, elə 
mən də ata-anam üçün əzizəm , qiymətliyəm. Qız özünün almaz kimi 
bərk, arzularınm sonsuz olduğunu bildirdikdə, oğlan almazı əzm əklə 
bildirmək istəyir ki, əgər sənin istəklərin çevrəsini aşarsa, onda belə 
edərəm . Nəhayət, qız brilyant kimi gözəl olduğunu bildirir. Oğlan qızın 
göndərdiyi brilyantdan da dəyərlisinin yanına iki yaqut da qoyub geri 
qaytarır. Bu o dem əkdir ki, mən də sənin kimi gözələm , amma bizim 
yaquta bənzər iki oğlumuz da dünyaya gəlsə, gör onda nə qiyamət olar.

Toydan qabaq bir-birini yoxlamaq və smağa çəkm ək ənənəsinə 
“Kitabi-Dədə Qorqud“da da rast gəlinir. Oğuz elinin dörd üzü niqablı 
igidindən ikisi - Bamsı Beyrək və Qanturalı özləri qız görm əyə, seçib 
sevm əyə gedirlər. “- Baba, mana bir qız alı ver ki, m ən yerimdən dur- 
madan ol durgəc gərək. M ən qaraqoç atıma m inm ədən ol minmək gə- 
rək“ [442, 48] - deyən Bamsı Beyrək beşikgərtm ə yavuqlusunu - Bay- 
becan bəyin qızı Banıçiçəyi görür, amma tanımır, öz növbəsində qız da 
onu sınaqdan keçirm ədən tanışlıq vermir: “01 qız elə adam deyildir ki, 
sənə görünə - dedi. Amma mən Banıçiçəyin dadasıyam. Gəl indi sənin- 
lə ova çıxalım. Əyər sənin atın m ənim  atımı keçərsə, onun atını dəxi 
keçərsən. Həm səninlə ox atalım, həm  səninlə güləşəlim , məni basar- 
san, onu dəxi basarsan  ̂ dedi“ [442, 47].

Bu sınaqda Beyrək qalib gəlir. Bundan sonra Banıçiçək özünü ta- 
nıdır. Beyrək də üzüyünü onun barmağına keçirib “Ortamızda nişan ol- 
sun“ - deyir. Dastanın başqa bir yerində bu m əsələyə bir daha qayıdılır. 
Bəlli olur ki, “sağma-soluna qoşa yay çəkən, atdığı oxu yerə düşm əyən 
Selcan xatun onu istəyən oğlanın qarşısına belə bir şərt qoyub: kim əj- 
daha güclü dəm ir zəncirli qara buğanı, canavarlar sərvəri qoğan aslanı,
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canəvərlər s ə r h ə n g i  dəvoni bassa ona da orə gedəcək“ . Bu smaqlardan 
Qanturalr uğ u rla  çıxıb Selcan xatunu alır.

B c lə l ik l ə ,  çeşidli şəkillərə malik “qızgörm ə“, “qızboyənm ə“ mər- 
hələləri uğurlu  nəticə ilə həll olunduqda, bir qayda olaraq, elçilərin 
golmosi üçün xüsusi gün müoyyən edilir.

Elçilərin gəlm əsi üçün razılıq almağa gedən adam, yaxud elə elçi- 
nin özü geri qayıtdıqda “oğlansan, qız?“, “oğlan qayıtdın, yoxsa qız?“ 
kimi suallar verilir. Bu, “Kitabi-Dədə Qorqud“da da elə belədir. Bey- 
rək üçün qız istəm əyə gedən Dədə Qorqud qayıtdıqda Baybura bəy on- 
dan soruşur:

“- Dədə! Oğlanmısan, qızmısan? (Qurdmusan, qoyunmusan?)
Dədə:
- Oğlanam (qurdam) dedi“ [442, 50].
İnama görə, oğlan evindən qız cvinə yola düşon elçilərə guya şər 

qüvvələr də qoşulur və onlar xeyir işin baş tutmamasına, elçilorin rədd 
cavabı ilə geri qayıtmalarına çalışırlar. Odur ki, bu vaxt, adətən, ev qa- 
pısının üstünə iynə sancırlar. Şər qüvvələr metal nəsnələrdən, o sıradan 
iynədən qorxduqları üçün evdən çıxıb elçilərə qoşula bilmirlər.

Oğlan tərofdən ən m ötəbər, ağsaqqal şoxslər elçiliyə gəlir. Qız 
adamları da öz növbələrindo elçiləri çox hörm ətlə qarşılayırlar. Oğlan 
elçilori gəlişlərinin səbobini bəzən elo birbaşa bildirirlor. “Kitabi-Dodo 
Qorqud“da Banıçiçəyin qardaşı Dəli Qarcar Dədə Qorquddan nə səbə- 
bə onlara gəldiyini soruşduqda D ədə Qorqud:

Qarşı yatan qara dağını aşmağa gəlmişəm,
Axıntılı görklü suyunu keçməyə gəlmişəm,
Gen ətəyinə, dar qoltuğuna qısdmağa gəlmişəm.
Tanrının buyuruğu ilə, peyğəmbərin qövlilə,
Aydan arı, gündən görklü qız qardaşın Banıçiçəyi 
Bamsı Beyrəyə diləməyə gəlmişəm - dedi [442, 50].

Bəzən isə hər iki tə rə f m əsələnin mahiyyətini doqiq bildiyi halda, 
yenə də oğlan elçilorinin ağsaqqalı qız adamlarına gəlişlərinin m əqsə- 
dini dolayı yolla, üstüörtülü ifadələrlə bildirir. Əgər qız adamları bu işə 
könlü varsa, həmin üstüörtülü ifadələrə yumşaq, somimi cavablarla do- 
layı razılıq işarəsi verirlər. Bundan sonra tam açmaq imkanı yaranır və 
m əqsəd açıq söylənir. Yox, əgər oğlan adamının üstüörtülü işarələri so- 
yuq qarşılansa və eyni dolayı ifadələrlə bu mətlobdon yan keçilməsino
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işaro edilsə, bu, elçiliyin baş tutmayacağı kimi anlaşılır. “H ə“ cavabı 
alındıqdan sonra oğlan evinin ağsaqqalı nişan üzüyünü qız evinin ağ- 
saqqalına təqdim  edir. M əclisdəkilər “M übarəkdir!“, “Xoşbəxt olsun- 
lar!“ söyləyərək cavanlara uğur arzulayır və sonra da oğlanın bacısı və 
ya yaxın qadın qohumlarından biri üzüyü qızın barmağına taxır. Üzük 
taxıldıqdan sonra m əclisə şərbət, şirin çay və digər şirniyyatlar gətiri- 
lir. M ərasimdə m əclisə bir ənəno olaraq yalnız şirin şeylor verilir:

Bizdə olan gözəllər,
Bağ-bağçanı bəzərlər,
Nişan günü süfrəyə
Şirni, şərbət düzərlər [373, 225].

Əlbottə, bu adotin əski təsəvvürlərlə bağlı rəmzi mənası vardır. 
Burada cavanlara şirin, dadlı həyat, mehriban yaşayış arzusu ifadə edil- 
mişdir.

Elçilik mərasimi, ümumiyyətlə, nişan mərasimi səviyyəsində olur. 
Əksər hallarda isə bu, “kiçik nişan“ adlanır vo “böyük nişan“ üçün xü- 
susi gün təyin edilir. A dətən nişan mərasimi üçün cüm ə günü və ya cü- 
m ə axşamı uyğun bilinir. Bu günlərin uğurlu, düşümlü günlərdən olma- 
sına inanılır. “Qurbani“ dastanında nişan günü kimi “adna axşamı“ - cü- 
m ə axşamı seçilir:

Qurbani der: bu dərdləri biləsiz,
Qohum-qardaş, yığılasız, gələsiz,
Adna axşamında bəlgə qoyasız,
Kəsilə qovğası, qalı qızların [386a, I, 54].

“Kitabi-Dodo Qorqud“da elçilik “kiçik düyün“, toy - “ulu düyün“ , 
“ağır düyün“ adlanır [442, 52, 54].

Böyiik nişanda çoxluğu, əsason qadınlar təşkil edir. Oğlan evindən 
qız üçün pal-paltar, bəzək-düzək şeyləri, şirniyyatlar dolu xonçalar go- 
tirilir. Xonça ilə oğlan evindən gəlon qadınlar toy nəğm ələri oxuyurlar:

Çayda balıq tordan keçər, gəlmişik,
Hər bulaqdan qız su içər, gəlmişik,
Oğlan sevib, biz görməyə gəlmişik,
Söz almağa, söz verməyə gəlmişik [384, I, 51].
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Ö m əkdəki “söz almağa, söz verm əyə gəlm işik“ misrasındakı söz- 
lər də elə-belə, gəlişigözəl deyilməyib. Nişan m ərasim ində yeyib-iç- 
m ək, çalıb-oxumaq, xonçaları nümayiş etdirm əklə yanaşı, eyni zaman- 
da, toyun vaxtı, oğlan evindən qız evinə gətiriləcək hədiyyələr, ilkin 
yaşayışı təmin edəcək vasitələrlə bağlı damşıqlar aparılır. Nişan məra- 
simindən bir neçə gün sonra adətə görə qız evi oğlan evinin gətirdiyi 
xonçalara xələt qoyub onları geri qaytarırlar.

Toy razılaşma ilə yubadılarsa və bu m üddətə m üəyyən bayramlar 
düşərsə, onda oğlan evindən qız üçün bayramlıq apanlır. Bundan sava- 
yı, nişanlanmış qız üçün ilk dəfə getdiyi toya da oğlan evindən xələt 
göndərilir. Xonçada geyimdən əlavə m ütləq qızıl bəzək əşyası - gül 
üzük, qolbaq, boyunbağı, sırğa və s. eləcə də şimiyyat olmalıdır. Oğlan 
evi qız iiçün Qurban bayramında bayramlıq, ilin nübar-ilkin mer-mey- 
vəsindən də aynca pay göndərm əlidir ki, el arasmda buna “bağbaşı“ 
deyilir. Oğlan evindən qızgilə göndərilən nəsnələr arasında yaylıq, kö- 
mür, soğan olmamalıdır. İnama görə, bunlar aynlıq, dava-dalaş, acılıq 
əlamətidir.

Toy yaxmlaşanda qızm rəfıqələri, qohumları dem ək olar ki, hər ax- 
şam onlara yığışırlar. Qız üçün yorğan-döşək və başqa m əişət avadan- 
lıqları hazırlayırlar. Bunlarla yanaşı, onlar şənlik etməyi, çalıb-oxuma- 
ğı da unutmurlar. Oxuyanlar, adətən, iki dəstəyə ayrılırlar. Dəstənin 
hər birində dörd-beş və daha çox iştirakçı olur. H ər dəstənin də dəstə- 
başısı olur. D əstəbaşı bir qayda olaraq, yaxşı qaval çalan, çoxlu mahnı 
bilən, m əlahətli səsi olan ərli, uşaqlı qadın olur. D əstələr üz-üzə dumr- 
lar. Dəstəbaşılar qaval çalır, digər iştirakçılar isə çalğımn, oxunacaq 
mahnınm (“Tello“, “M uleyli“, “Qardaş, toyun m übarək“, “Verin bizim 
gəlini, qaynı bağlar belini“ və s.) ritm inə, ahənginə uyğun əl çalırlar. 
Birinci dəstənin başçısı, misal üçün, “Tello“ mahnısım başlayır:

Bulaq üstə çiçəyəm, Tello,
Əl vurma köynəkçəyəm, Tello,
Hamıya çirkin olsam, Tello,
Öz yarıma göyçəyəm, Tello.

Bundan sonra başçı da dəstə ilə birlikdə iki kərə:

Aman Tello, Tello can, Tello,
Yarım Tello, Tello can, Tello! -
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deyərək əl çala-çala ikinci dəstənin qabağına gedib geri - öz yerlərinə 
çəkilir. Onlar dayandıqdan sonra ikinci dəstə də eyni ilə, yəni birinci- 
lər kimi ayrı-ayrı bayatıları “Tello“ nəqəratı ilə oxuyurlar.

Nişan m ərasim indən sonra oğlan evi qız üçün pal-paltar, bər-bəzək 
və s. lazım olanı alır. Buna “toy bazarlığı“ deyilir. Oğlan evinə do ax- 
şamlar ağsaqqal və cavanlar toplaşırlar. Toy barədə ölçüb-biçir, m əslə- 
hət-m əşvərot keçirir; eyni zamanda əylənm əkdən də qalmırlar. Nağıl, 
lətifo, digər m əzəli söhbətlərlə yanaşı, m üxtəlif oyunlar da oynayırlar. 
Belələrindən daha çox məşhur olanları və əyləncəlisi “Fincan-fmcan“, 
“Xan-xan“ və “Xan-vəzir“dir.

“Xan-xan“ oyununda qoyunun sağ dizindən çıxarılmış aşıqdan isti- 
fadə edilir. Aşığın toxan üzü xan, alçı tərəfı vəzir, bik (bok) üzü cəllad, 
cik üzü isə müqəssir, günahkar olmaq deməkdir. Əsasən cavanların iş- 
tirak etdiyi bu oyunda əvvəlcəxan, vəzir, cəllad seçilir. Bunun üçün 
oyunda iştirak edənlər bir-bir aşığı muşqurur və onun necə düşm əsinə 
uyğun olaraq “vəzifəlori“ tuturlar. Sonra aşığı cik atan “m üqəssir“ sa- 
yılır və xanın hüzuruna gətirilir. Xan vəziri ilə m əslohətləşib “cəllad“a 
müqəssiro “cəza“ verməyi əm r edir. M üqəssir m əclisdəkilərə, istəyən 
varsa, içm əyə su gətirir, sobanı qızdırmaq üçün bayırdan odun daşıyır, 
xoruz, pişik, keçi və s. heyvanların sosini m əzəli şəkildə təqlid edir. 
Yaxud xanın əmri ilə cəllad onun əlinin içinə qayışla bir neçə şallaq vu- 
rur. Bu da “yağlı“, “yağsız“ şallaq adlanır. Yəni astadan və bərkdən. 
Sonra yenidən aşıq muşqurulur və vəzifələr dəyişilir. Aşığın hansı üzü 
üstə düşməsi ilə eyni adam döno-dönə xan da ola bilər, vəzir də, cəllad 
da, m üqəssir də.

Yaxud bayaq xan seçilmiş adam müqəssir, m üqəssir isə xan ola bi- 
lər. İştirakçılar arasında heç bir narazılıq doğurmayan bu oyun saatlarla 
davam edir.

Hər iki evdə toya hazırlığın yekunu qız evində “paltarkəsm o“, “şi- 
riniçm ə“, yaxud da elə toy m ərasim inin özü ilə tamamlanır. Oğlan 
adamları - qadınlar gəlin üçün alınmış parça, paltar, bəzək avadanlığım 
xonçalarda qız evinə gətirirlər. Burada parça, paltar kimi iynə, sap, qay- 
çı və s. tikiş ləvazimatı da tozo, işlonməmiş olmalıdır. Çünki inama gö- 
rə, yeni qurulacaq ailə üçün köhnə vasitolərdən istifadə edilərsə onda 
tez-tez dava-dalaş, söz-söhbət olar.

Golinin paltarlarını da dorziliyi bacaran, həm də oğul-uşaq böyüt- 
müş ağbirçək biçməlidir. O, qayçını əlinə alıb oxuyur:
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Qayçını atdım taxçaya 
Cingildəsin, yar hey!!!
Çağırın oğlan bacısın 
Dingildəsin, yar hey!!! [3 8 4 ,1, 54]

Sonra qayçını parçanın üstündə gəzdirə-gəzdirə m əclisdəkilərə 
müraciətlə:

- Ay adamlar, qayçı kiitdür, parçanı kəsmir.
- Qayçını itiləmək asandır, - deyib ona xələt verirlər.
Buna “qayçıkəsm əz xələt“ də deyilir.
Biçilib tikilən paltarlar sırasında golinin ər evinə yola salınacaq 

vaxtda geyəcəyi köynəyin yaxası açılmamış qalır. Bu, ona görə belə 
edilir ki, guya hazır paltarlan gecələr cin və başqa qüvvələr geyib ziya- 
fət keçirirlər. Əgər qızın “bəxt köynəyi“ sayılan bu paltardan da şər 
qüvvəlor istifado edərsə, onda gəlin çilləyə diişə bilər. Odur ki, həmin 
köynəyin yaxası gəlin yola düşmək üçün geyindirilən zaman açılır.

İstisna hallar nəzərə alınmazsa, qız toyu oğlan toyundan əvvəl 
olur. Toyun başlanmasına bir neçə gün qalmış xüsusi dəvətçilər bunu 
el-obaya xəbər verir. Dəvotçilər özləri ilə həm də şirni aparır və bun- 
dan nəlbəkiyə qoyub toya çağırılanlara verirlər. Həmin adamlar “çox 
m übarəkdir“, “gün olsun sizin toy şim inizdən yeyək“ deyərək dəvətçi- 
ləri yola salırlar. Toylar çoxlu adamın yerləşə biləcəyi evlərdə, yaxud 
da toyxana-m ağaralarda keçirilir. Toyxana-mağaraların qumluşunu 
H.Sarabski belə təsvir etmişdir: “Toyxananı süpürüb təmizləyirlər. 
Qonşulardan xalça-palaz yığıb səliqə ilə divan, yeri döşəyirlər. Toyxa- 
nanın dib tərəflərindən dövrə skamya qoyub üstünə xalça-palaz salırlar 
ki, gözə yaxşı çarpsm. Axşamlar qonşulardan birovuz alınmış lampala- 
ra neft töküb yandırır və şalbanlardan asırlar. Toyxananm qapısında 
m əşəl yandırılır. Çalıb-oxuyanlar üçün döşək salınır. Qabaqlarına da 
dəf-dumbulu qızdırmaq üçün manqal qoyulur“ [139, 101].

Oğlanın da, qızın da toyunu əvvəlcədən təyin olunmuş toybəyi 
(sərpayı) idaro edir. O, qonaqların əyləşm əsinə, onların rəqs etm ələri- 
nə, oynamalarına, çalğıçıların çalıb-oxumalarma nəzarət edir.

Toyun gur vaxtında oğlan adamları gəlin üçün alınmış bütün pal- 
paltarı, zinətləri xonçalarda toyxanaya gətirir və onlar üçün aynlm ış 
xüsusi yerdə otumrlar. Toyboyi (sərpayı) gətirilənləri toyxanada nüma- 
yiş etdirir. Toyun sonuna yaxın oğlan adamları gəlini oynamağa gətirir- 
lər. O, oynayıb gedir. Bir qədər keçdikdən sonra yeno oğlanın qohum-
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ları çalğıçılarla birlikdə gedib gəlini xınaya gətirirlər. Bu zaman gəlin 
oğlan evinə aparılanda geyəeoyi paltarda olur. Buna “baş paltarı“ deyi- 
lir. Gəlinin üzünə duvaq salınır. Biri oğlan, biri qız evindən olmaq şər- 
ti ilə şimi ilə dolu iki xonça gəlinin qarşısında tutulur. Xonçaların ho- 
rəsində bir şam yandırılır. Yenə də oğlan və qız evindən olmaq şorti ilə 
sağdış-soldış adlanan iki qız əllərində bəzəkli şam gəlinin yamna gəlir- 
lor. Gəlin kürsü üstündə oturdulur, qarşısına “Boxt güzgüsü“ qoyulur. 
Gəlinin əlinə yaxılacaq xına da oğlan evində isladılıb gətirilir. Toybə- 
yi qız evindən qoyulmuş xalatları, ipək baş yaylıqlarım sağdış-soldışın 
boynuna salır və mübarəkbadlıq edərək:

Xeyir-dua qıza verin,
Sürməni gözə verin,
Xınanı yaxın əlinə,
Xəbər getsin obasına, elinə...

sözlərini deyib xınadan gəlinin sağ ovcuna yaxır, əlini büküb qırmızı 
rəngdə olan “xına ləçəyi“ ilo sarıyır. O, sarınmış əli yeni ailəyə xoşbəxt 
gün arzulaya-arzulaya üç kərə gəlinin başına qoyur. Toy iştirakçılarınm 
hamısı gəlin xınasından sağ əlinin içinə yaxmağa cəhd edir. Bu ayin 
bitdikdən sonra xanəndə gəlini tə rif edir:

Uzaq yerdən gəldik sənin toyuna,
Anan-bacın qurban olsun boyuna,
Biz də soldış gələk sənin toyuna,
Görüm, ay qız, toyun mübarək olsun.
Götürdüyün qədəm xoş qədəm olsun.

Sənə qurban olum, ay qız anası,
Qızına deyinən olmasın ası,
Qızın olsun yeddi oğul anası,
Görüm, ay qız, toyun mübarək olsun.
Götürdüyün qədəm xoş qədəm olsun.

Səninlə olaydım mən yol yoldaşı,
Ayağına dəyməsin yolların daşı,
Düşərliyimi versin qızın qardaşı,
Görüm, ay qız, toyun mübarək olsun.
Götürdüyün qədəm xoş qədəm olsun.
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Adları xatırlananlar oxuyana xələt vcrirlor ki, bu, cl arasında “dü- 
şərlik“ adlanır.

“Gəlini tə r i f ‘ ayini başa çatdıqdan sonra xanəndo oynaq mahnılar 
oxuyur. Nəhayot, bclə bir xeyir-dua ilo toy başa çatdırılır:

Gəlin deyər: hanı bacım,
Su üzündə qalıb saçım.
Baldızındı sənin bacın,
Gəlin, xoş getdin, xoş getdin.

Gəlin deyər: hanı atam,
Qoyunu quzuya qatam,
Qaynatandı sənin atan,
Gəlin, xoş getdin, xoş getdin.

Gəlin deyər: hanı anam,
Yaxılmamış qalıb xınam,
Qaynanandı sənin anan,
Gəlin, xoş getdin, xoş getdin [482, 90].

Golin ər evino yola salınmaq üçün geyindirilib-bəzodiləndə “Bax- 
tm açılması“ ayini icra edilir. Yetişmiş qızlar bir-bir gəlino “bəxtəvər 
olasan“ dcyir və əlindəki yaşıl saplı iynəni onun duvağına batırdıqdan 
sonra öz yaxasına sancır. Bu ayindo ifadə olunan rəmzi məna “mənim 
do sonin kimi baxtım açılsın“ dcməkdir. İynodəki sapın yaşıl rəngdə ol- 
ması bahar rəmzi olub, yeno də əski təsovvürlorlə bağlıdır və xoşbəxt- 
liyin, xcyir işlərin tez-tez olması arzusunu ifado edir.

Gəlin aparmağa gələnlordon oğlanın bacısı, əgər bacısı yoxdursa, 
yaxın qohumu qız adamlarına yumorla müraciət edir: Onun çevrosində 
olanlar iso xoıia deyirlər:

Almışıq, aldatmışıq, aldatmışıq,
Anasını ağlatmışıq, ağlatmışıq.

Qız torof də onlara belə cavab verir:

Al almağa gəlmisən,
Şal almağa gəlmisən.
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Aparmağa gəlmisərı,
Baldızlığa gəlmisən.

Vermişik ağlatmışıq, ağlatmışıq,
Biz sizi aldatmışıq, aldatmışıq.

Bundan sonra oğlan torofdən olan qadınlar:

Verin bizim gəlini,
Qaynı bağlar belini.

nəqəratı ilə tamamlanan noğmolər oxuyurlar.
Golin ata evindən çıxarılarkən “Belbağlama“ ayinini qızın qardaşı, 

bu olmadıqda qohumlarından biri iera edir. O, gəlin olan otağa girib öz 
belindən açdığı komori onun belinə bağlaya-bağlaya belə deyir:

Gəlin, gəlin, qız gəlin,
İnciləri düz, gəlin,
Yeddi oğul istərəm,
Sonbeşiyi qız, gəlin.

Adətən, gəlinin belini bağlayanın üstiinə un səpirlər. Bu da ağ giin, 
xoşbəxtlik, bərəkət, bolluq istəyinin rəmzi ifadosidir.

Ata-anası evdən çıxarkon qıza xeyir-dua verirlər. Ananın xeyir- 
duası aşağıdakı sözlorlə də bildirilir:

Xəbər gəldi mən xoşbəxtə,
Qızım, səni yola sallam,
Atandan mən rəxtxab allam,
Get, səni saxlasın Tanrım,
Qızım xoş getdin, xoş getdin,
Əcəb ellərə tuş getdin!

Cer-cehizin vurmuş yükə,
Cilovların çəkə-çəkə,
Karvanın çıxacaq dikə,
Get', səni saxlasın Tanrım,
Qızım xoş getdin, xoş getdin,
Əcəb ellərə tuş getdin!
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Gəlin yola salınarkən başına duz dolandırıb ocağa atır və onun ça- 
tıltı ilə yanmasını gözləyirlər. Sonra da qızı üç kərə ocağın başına do- 
landırırlar. Burada yandırılan* duz gəlinə qarşı bəd nəzərin kəsilməsi 
deməkdir. Gəlinin ocağın başına dolandırılması isə od-ocağın xeyir-bə- 
rəkət, uğur gotirə bilməsi inamı ilə bağlıdır.

Gəlin ata evindən çıxanda sağ ovcuna düyü alır. Onun üçün gətiril- 
miş miniyə (qədim də at, araba, fayton) çatana qədər tanıdığı ərgən qız- 
ların bir-bir adını deyir və hər korə bir düyünü yerə salır. Bu, adı deyi- 
lən hər qızın da “bəxti açılsın, m ənim  yolumu getsin, özgə sözlo, gəlin 
olsun“ anlamım ifadə edir.

Qız gəlin köçərkən oğlan adamları buradan mütləq bir şey oğurla- 
mağa çalışırlar. Qız adamları da, öz növbəsində, çox ehtiyatlı tərpənir, 
gözdə-qulaqda olurlar ki, buna yol verməsinlər. İlk baxışda, düzdür, bu, 
bir qodər zarafat təsiri bağışlayır. Əslində isə m əsələnin dərin simvo- 
lik monası var. Belə ki, “bu qızın cehizinin həm işəlik aparılması, bir da- 
ha geri qayıtmaması üçiin edilib. Guya cehizlər razılıqla verilmoyib, 
onu ev sahibindən xəbərsiz aparıblar, o, bir daha bu evə qayıtmayacaq“ 
[161, 107-108].

Gəlin yola düşdiikdə onun arxasınca uğur, aydınlıq romzi bilinən 
su atılır. G əlinlə gedən sağdış əlində güzgü, soldış isə yanan şam tutur. 
Golinin yanında şam yandırmaqla onun şər qüvvələrin bəlasından qo- 
nınacağı düşünülüb. Güzgüdə görünon də guya gəlinin öz əksi deyil, 
onıın ruhudur. İnama görə, həm in ruh gəlini fəna qüvvələrdən qoruyur.

Gəlin aparılarkən onun yolunu kəsm ək adoti vardır. “Y olkəsm ə“ 
adoti də qədim çağların ibtidai dünyagörüş sistemi ilə bağlıdır. Golinin 
yolunun bağlı olması uğursuzluq əlam əti sayılmış və buna da şər qüv- 
volərin əm əli kimi baxılmış, golinin çilləyə düşə bilocəyindon qorx- 
muşlar. Odur ki, gəlinin aparılması m ərasim inə böyüklük edən şəxs ön- 
də gedib yolu bağlayanlara hədiyyə verm əklə gəlinin qarşısına çıxa bi- 
ləcok bu maneəni aradan qaldırır.

Gəlin aparan dəstənin önündə kənd cavanlarmın at çapmalan, cı- 
dır yarışları keçirməlori toyu rövnəqləndirən cəhətlərdəndir. Əgər gə- 
lin qonşu kənddən və ya uzaq m əsafədən gətirilibsə, oğlan evinə bu 
xobəri birinci çatdıran cıdırçı hodiyyə alır...

Gəlin mənzil başına çatdıqda oğlan adamları onu nəğm əlorlə qar- 
şılayırlar:

Yollara giil döşəyin,
Yol açın gəlin gəlir.
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Gül olsun, güldən geyin 
Yol açın, gəlin gəlir,
Qardaş, toyun mübarək!
Ay qız, toyun mübarək!

Sonra oğlanın anası:

Güllü-xaşxaşdı gəlin,
Ay huşdu-başdı gəlin.
Bizim bu ev, bu ocaq 
Sənə peşkəşdi gəlin!

Yaxud:

Ay gəlin var, ev ayırdır,
Əylən gəlin, əylən gəlin!
Bizim elin adətini 
Öyrən gəlin, öyrən gəlin!

Ay gəlin var, işsiz durar,
Əylən gəlin, əylən gəlin!
Ay gəlin var, evlər qurar,
Öyrən gəlin, öyrən gəlin!

Bu sözləri oxuya-oxuya qaynana gəlinin başına dəm ir pul, şimi sə- 
pir. Burada digər parlaq nəsnələr kimi, pulun da günəş əlam ətlərini 
(parıltı) özündə əks etdirməsi düşünülmüş, gəlinin başına səpm əklə gə- 
ləcək həyatına uğur, səadət arzulanmışdır. Şimi səpilm əsi də gəlinin 
dadlı günlər keçirməsi, dilişirin olması istəyinin əlam ətidir. Bu anda 
ona da inanmışlar ki, əgər ərlik qızlar həm in pul və şim idən ələ  keçirə 
bilsələr tezliklə onların da toyu olar.

Qapının girəcəyində saxsı, yaxud sınan qab qoyulur. Gəlin sağ 
ayağı ilə basıb onu sındırmalıdır. Camaatın gözü qarşısında icra olunan 
bu ayinin mənası belədir: “Əgər bu ocağa, ərim ə vəfasızlıq etsəm, on- 
da ayağımın altındakı qab kimi parçalanım!“

Gəlin üçün ayrılmış otaqda gərdək asılır, “taxt“ adlanan yatacaq 
salınır. Taxtm üstünə ovvəlcə oğlan uşağı uzandırılır. Bunun mənası 
gəlin də övlad, daha doğmsu, oğul anası olsun deməkdir.
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Golin boyi ayaq üstə qarşılayır. Oğlan qıza “xoş gəlm isən“ söylo- 
yir. Eyni zamanda onlar görüşdükləri anda bir-birlərinin ayaqlarını bas- 
mağa çalışırlar. Bunu ə w ə l  kim etsə guya ailədə onun da sözü üstün 
olar.

Gəlinin başına duvaq salınması bir sıra magik görüşlərlə bağlıdır: 
a) bədxah qüvvələr gəlini görməsin. Onda ona zərər də toxundura bil- 
məzlər; b) golin bod nəzərlərdən qorunsun. Ona göz dəym əsin. Bu mü- 
nasibətlə bir el sözündə belə deyilir:

Zülf töküb üzə dilbər,
Çıxıbdı düzə dilbər,
Duvaq salın üzünə 
Gəlməsin gözə dilbər [230].

c) çiləli qadınlar onu görməsinlər. Əks halda gəlin onların çiləsinə 
düşə bilər.

Toydan üç gün keçondə gəlinin duvağı onun başından götürülür. 
Bəzi yerlərdə bu, gəlin ər evinə çatanda edilir. Buna el arasında “du- 
vaqqapma“ deyilir. Ayinin icrasında, adotə görə, nəlbəkidə şam yanır, 
üzü üstə çevrilmiş teşt üstünə xalça-döşək salınıb yastıq qoyulur. Gəlin 
burada oturur. Başına şimi səpirlər. Ata-analı bir oğlan uşağı əlindəki 
oxlovla onun duvağım götürüb bir barlı ağacın budağından asır. Duva- 
ğın barlı ağac budağına atılması gəlinin də bar-bəhrəli, yəni oğul-uşaq- 
lı olması istəyini ifadə edir.

Duvaqqapma mərasimindo oğlanın valideynlori golinə dəyərli hə- 
diyyə bağışlayırlar. Yalnız bundan sonra gəlin ərin yaxm qohum lannm  
üzünə çıxır. “Elgördü“ , “Üzəçıxm a“da adlanan bu m ərasim dən bir 
m üddət sonra gəlinin ata-anası oğlan evini qonaq çağırır. N ə qədər çağ- 
rılmayıblar kürəkən də, hətta öz qızları da onlara gedə bilməz. Bu, to- 
yun son m ərhələsi kimi “ayaqaçma“ adlamr.

YAS MƏRASİMİ. Yas mərasimi insanları heyrətə salan, qorxu- 
dan, düşündürən ölüm hadisəsi ilə bağlıdır. H ələ lap əski çağlarda - ib- 
tidai şüur zamanlarında ölüm insan həyatınm birdəfəlik qurtarması, so- 
na çatması hesab edilməmişdir. Ölənin yenidən diriləcəyinə, yeyib-içə- 
cəyinə, öz nəslini, el-obasmı yad edəcəyinə mifoloji bir inam olmuş- 
dur. Həmçinin ölümə təbii hal kimi baxılmamış, bu hadisənin baş ver- 
m əsində nəsə qeyri-adi bir səbəbin də olması güman edilmişdir. Bu gö-
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rüşlər el içində yaşamaqda olan çoxsaylı inamların yaranmasına yol aç- 
mışdır: “Kandarda dayanıb üzü evin içinə tə rə f əllərini qapıya söykə- 
sən evdə ölən olar“ , “Vaxtsız banlayan xoruzun başını kəsm əsən ölüm 
olar“ , “Əl-ayaq dırnaqları eyni vaxtda kəsilsə toyla yas bir yerə düşər“ , 
“Ölümdon söz-söhbət düşəndə asqıran olarsa onun kürəkləri arasına 
yumruqla astaca vurmaq lazımdır, yoxsa ölən olar“, “Göydə hər adamın 
bir ulduzu var. Ulduz axanda kimsə öldü deyərlər“ , “Yuxuda od sön- 
dürsən, deyərlər yaxın adamın ölər“ , “Yuxuda toy görsən yas olar“ , 
“Yuxuda ayaqqabı görmək darlıq, qəbiı dem əkdir“ və s.

Sayını istənilən qədər artırmaq mümkün olan bu öm əklərin hər bi- 
rinin yozumu vardır. Misal üçün, yuxuda gördüyün ölüdən zərər çəkir- 
sənsə, bir soğan dişləyib damın üstünə atsan xata-bala sovuşar. Bir 
adam öləndə onun gözlərini qapayır, çənəsini bağlayırlar. İnama görə, 
ölən son anda kim ə baxsa, kimi səsləsə o da ölər. Qazılmış qəbri gecə 
boş saxlamaq olmaz. Öləni basdırmaq yubadılarsa, onda yenə ölən olar. 
Qapıda it ulasa, guya evdə ölən olar və yenə guya ki, iti azdırmaqla bə- 
lanın qarşısım almaq mümkündür. Bu inamın hansı təsəvvürlə bağlı ya- 
ranması öz izlərini bir mifdə qoruyub saxlamışdır. M ifdə deyilir ki, bir 
kişi ata-baba günlərində - cümə axşamlarında həm işə qəbir üstə gedir- 
.miş. Bir dofə o, qəbiristanlıqda belə səs eşidir: “Ay kişi, tez qayıt kən- 
də, gir fılan evə, arvadıma de, bəs durmasın gəlsin burada onu gözləyi- 
rəm “ . İnam üçün səs kişiyə bir ot da verir. “Kişi otu əlinə alan kimi gör- 
dü ki, hər tə rə f m hnan doludu. O, daha dayanmayıb birbaşa səs dediyi 
evə gəldi. Gördü ki, arvad ölüb, m hu da evdə dolanır. Kişi arvadın m - 
huna dedi ki, bəs ərin səni qəbiristanlıqda gözləyir. M ənə tapşırdı sənə 
deyim, tez onun yanına gedəsən. Arvadın mhu dumxdu. Kişi ona dedi 
ki, niyə durubsan, tez ol get, ərin səni gözləyir. Arvadın m hu kişidən 
somşdu ki, sən m əni necə görürsən? Kişi əlindəki otu ona göstərib de- 
di ki, bəs otu ərin m ənə səni görm ək üçün verib.

Arvadın m hu tez kişinin üstünə atıldı ki, otu ondan alsın. Onlar əl- 
bəyaxa oldular. Kişi qışqınb camaatı köm əyə çağırdı. Qonum-qonşu tö- 
külüb gəldi. Gördülər ki, kişi kim inləsə əlbəyaxadı. Ancaq yanında 
özündən savayı bir kim sə yoxdu. Bu işə mat qaldılar. Bu vaxt arvadın 
m hu özünü kişiyə elə toxudu ki, kişinin ovcunda tutduğu ot əlindən ye- 
rə düşdü. Arvadın m hu tez əyilib otu götürmək istəyəndə bir it özünü 
yetirib otu uddu. O vaxtdan da itlər m h görəndə ulayır“ [3 7 8 ,1, 26-27].

Yas m ərasim inin on ilkini şivən ayinidir. Şivən, əsasən, ölüm baş 
verdiyi andan ölünün dəfn üçün evdən çıxarıldığı vaxtacan davam edir.
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Ölən üçün təsiredici, yanıqlı oxşamalarla hönkür-hönkür ağlamaq, üz 
cırmaq, saç yolmaq kimi cəhətlər şivənin əsas xüsusiyyotlərindondir. 
Misal üçün, “Kitabi-Dədə Qorqud“da Burla xatun oğlunun ölüm xəbə- 
rini eşidincə: “Güz alması kimi al yanağım dartdı yırtdı. Qarğı kimi saç- 
lannı yoldu. Oğul-oğul deyibən zarlıq qıldı, ağladı“ [442, 36].

Başlanğıcmda, yaxud da sonluğunda daha çox “vay“ kəlm əsi işlə- 
dilən şivən deyimləri şəkli xüsusiyyətlərinə görə konkret biçim də ol- 
murlar. XVIII yüzillikdən çağımıza gəlib çatmış bir şivən örnəyi bu ba- 
xımdan xüsusi dəyər daşıyır. Qarabağ hökmdarı İbrahim xanın xanımı- 
nm oğlu üçün söylədiyi “Oğul vay!“ şivənindon bir öm ək:

Yayınma gözümdən, dinim, imanım, oğul vay!
Fikrim, xəyalım, təndə şirin canım, oğul vay!
Dərdimi çəkən ellər ilən yanım, oğul vay!

Heybətli Cavadım,
Qüdrətli Cavadım!
Gəl etmə fərmuş məni,
İzzətli Cavadım! [3 8 4 ,1, 81]

t

Nəzm, bəzən də nəsrlə olan şivən öm əklərində daha çox şivən qo- 
paran şəxsin ölənə münasibəti önə çəkilir. Bu şivənlər də məzmunca 
bir-birindən seçilir. Misal üçün, övladların dilindən ata üçün deyilmiş 
şivənə diqqət yetirək: “Bizi yetim qoyub gedən ata, vay! Ay ata, niyə 
belə tez getdin?! Bizi sən kimə tapşırıb gedirsən? Sənsiz bizim günü- 
müz necə olacaq!? Evimizin dirəyi, gözümüzün işığı, el-obada sözü 
öton ata, vay!“

Qızların öz nişanlıları üçün qopardıqları şivənin ən səciyyəvi nü- 
m unəsinə yenə də “Kitabi-Dədə Qorqud“da rast gəlinir. Beyrəyin, ni- 
şanlısının ölüm xəbərini eşidən “Banıçiçək qaralar geydi, ağ qaftanını 
çıxardı. Güz alması kimi al yanağım dartdı, yırtdı.

- Vay, al duvağım əyalı! Doyunca üzünə baxmadığım xanım yigit! 
Vay alnım başım umudu! Vay şah igidim!

Qanda getdin məni yalqız qoyub, canım yigit!
Göz açıban gördüyüm, könül ilə sevdiyim!
Bir yastıqda baş qoyduğum! Yolunda öldüyüm!
Qurban olduğum! Vay Qazan bəyin inacı! Vay!
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Qalın Oğuzun imrəcisi Beyrək - deyib zar-zar ağladı“ [442, 53].
Ana şivəni istər formasına, istərsə də məzmuna görə daha çox diq- 

qəti çəkir. Burada nazlama, layla, oxşama, ağı və bir sıra başqa xalq şe- 
ri nümunələrinin emosional sintezi-qovuşuğu böyük təsiredici güc kəsb 
edir. Vaxtsız ölən uşaq üçün ana:

Evimin yaraşığı,
Gözlərimin işığı,
Ocağımın odu,

, Dilimin dadı,
Bağçamın gülü,
Oxuyan bülbülü,
Toysuz-düyünsüz gedən,
Gəlin otağı görməyən,
Balam vay ey, balam vay! -

deyə şivən qoparır və onun ölümünə inanmır, “yatan balam lay-lay“ da 
deyir. Ana öz şivənində bəzən övladınm ölüm səbəblərini də sadalayır:

Ay anan sənə qurban, oğul ey, balam ey,
Dərdinə dərman tapılmayan,
Ağ cigəri suya dönən,
Qara cigəri qana dönən,
Ağzı acı dərmanlı,
Bədəni ulduz yaralı,
Axar sulardan doymayan canına 
Anan qurban, anan qurban! [279, 64]

Ölü yerdən qaldırılanda buradakı kənar şəxslər, həm çinin yaxm ki- 
şi qohumlar otağı tərk edirlər. Ö lənlə vidalaşmaq üçün qadmlar içəri 
buraxılır. Bu m əqamdakı haray-həşir, üz cırmaq, saç yolmaq, yaxa yırt- 
maq şivənin ən kəskin yeri sayılır.

Ölü dəfn edildikdən sonra onun üçün, əsasən, qırx gün yas saxla- 
nılır. Bu müddət ərzində, bəzi yerlərdə isə qırxa qədər hər cümə axşa- 
mı, həmçinin ilində ehsan verm əklə ölü yad olunur.

Üm um iyyətlə, deyilən vaxtlarda, xüsusən cümə axşam lannda ölü 
üçün ehsan verm ək əslindo elə ibtidai təfəkkür çağının əlam ətlərini 
özündə qoruyub saxlayan əcdad ruhunu xatırlama, “Ata-baba günü“
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mərasimi ilə bağlıdır. Əski çağlardan həftənin dördüncü günü ruhlarm 
qarşılanması günü sayılmışdır. Odur ki, həm in günün axşamında, hətta 
evində bişirm əyə azuqəsi olmayan belə, ruhun şərəfınə qazanı heç ol- 
mazsa su ilə doldurub ocağın üstünə qoymalıdır. Əks halda ruh m ənsub 
olduğu nəslin onun yad etm əm əsindən inciyər və bu səbəbdən də xə- 
tər törədər.

Ölənin yaxın qohumlarından kişilər, adətən, saç-saqqal saxlamaq- 
la, qadınlar isə qara rəngli pal-paltar geym əklə özlərini yasa gələnlərə 
tanıdırlar. “Kitabi-Dədə Qorqud“da deyilir ki, Bamsı Beyrəyin ölüm 
xəbəri eşidilince “Qaza bənzər qızı-gəlini ağ çıxardı, qara geydi. Ağ- 
boz atının quyruğunu kəsdilər. Qırx-əlli yigit qara geyüb, göy sarındı- 
lar“ [442, 154].

Bu yas adəti bir bayatıda da öz izlərini qoymuşdur:

Gül açmaz qara bağlar,
Göy bağlar, qara bağlar, 
Balası ölən ana,
Başına qara bağlar [373,-209].

Yas m ərasim ində ölən üçün ağı deyib ağlamaq xalqlar tarixinin 
başlanğıc dövrlərindən davam edib gələn bir adətdir. İnsanın həyatında 
qaçılmaz olan ölüm ə münasibəti ifadə edən ağı və bununla bağlı məra- 
simdə icra olunan ayin, hər şeydən öncə, məxsus olduğu xalqın cürbə- 
cür oyun, rəqs və hətta musiqisini (avazla oxumağı) özündə əks etdirir.

Qədim  türk xalqları, o sıradan azərbaycanlılar da meyit yanmda 
ağıları, əsasən, qopuzun müşayiəti ilə oxumuşlar. Bu baxımdan yazıçı 
Ə.Haqverdiyevin dedikləri xüsusi dəyər daşıyır: “Qədim Azərbaycan- 
da ölən böyük qəhrəm anlar üçün ağlamaq bir adət idi. Qəhrəm an ölən 
günü camaatı bir yerə toplayırdılar. Bu toplantıya “yuğ“ deyərdilər 
(yuğlamaq - ağlamaq sözündəndir). Toplananlar üçün qonaqlıq düzələr- 
di, xüsusi dəvət edilmiş “yuğçular“ isə ikisimli qopuz çalıb oynayardı- 
lar. Yuğçu ə w ə lc ə  m ərhum  qəhrəm anm  igidliklərini danışıb onu tərif- 
ləyərdi. Sonra isə qədim havalära keçib şanlı qəhrəm an üçün ağı deyər- 
di. Toplananlar da hönkür-hönkür ağlayardı“ [73, 118].

Deyilənlərdən aydın olur ki, başqa yerlərdə olduğu kimi, Azərbay- 
canda da ağılar musiqinin müşayiəti ilə icra edilirmiş. Yas mərasiminin 
kütləviləşm əsi, yəni yalnız adlı-sanlı igidlər, qəhrəm anlar üçün deyil, 
bütün ölənlər üçün icra olunması ondakı təntənəni, dəbdəbəni zəiflət-
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m əyə başlayır. Bundan savayı, bu m ərasim də öz qopuzlanyla iştirak 
edən yuğçuları-kişiləri, ağıçılann-qadınlann əvəz etməsi, nəhayət, m ə- 
rasimin tədricən dini istiqamət alması onun m əna və məzm ununa təsir 
göstərmiş, beləliklə, musiqiçinin aradan çıxmasma səbəb olmuşdur. 
Bununla belə, indinin özündə də ağıçının söylədiyi ağı bilavasitə m əc- 
lis iştirakçılannm  zümzüməsi, ağıçınm avazlı səsinə səs verm ələri ilə 
müşayiət olunur və doğrudan-doğruya, bütöv halda kədərli, hüznlü mu- 
siqi parçası kimi səslənir. Başqa şəkildə deyilsə, m ərasim  iştirakçılan- 
nın oxuduqlan bir növ xor dəstələrinin çıxışlarma bənzəyir.

Ağılar m əzm unca bayatı. və vəsfi-hallardan fərqlənsələr də, şəkli 
əlam ətlərinə görə onlarla eynidir:

Əzizinəm qanlı gül,
Qanlı danış, qanlı gül,
Yemiş bülbül bağrını 
Çıxmış ağzı qanlı gül.

(Bayatı)

Oturmuşdum səkidə,
Ürəyi səksəkidə,
Üç qızıl älma gəldi,
Bir gümüş nəlbəkidə.

(Vəsfi-hal)

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

(Ağı)

Azərbaycan xalq şerinin ən əski poetik öm əklərindən sayılan ağı- 
ları özlərinə yaxm janr nüm unələrindən fərqləndirən səciyyəvi cəhət- 
lərdən biri də onlann öz ifaçılannı tanıtmalarıdır:

Göydən gedən sonalar,
Bir-birinə yan älar,
Nalə çəkər, saç yolar 
Oğlu ölmüş analar [373, 216].
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Yaxud:

Əziziyəm yüz qandı,
Əlli qandı, yüz qandı.
Qız, nişanlın ölübdü,
Zülf pərişan, üz qandı [373, 214].

İstənilən sayda nümunə verilməsi mümkün olan bu tərz ağılann 
ifaçısı professional ağıçıdır. Ananın öz övladı üçün söylədiyi ağıda kə- 
dər, üzüntü, həsrət, qanlı göz yaşları ilə yoğrulmuş acı fəryad qabanq 
və olduqca təsirli şəkildə verilir. Həm  də həmin ağıları m əhz ananın 
dem əsinə heç bir şübhə yeri qalmır:

Bağa girdim bağbarisız,
Dəvə gördüm sarbansız.
Aləmə dərman dedim,
Balam öldü dərmansız [373, 200].

Durma gəl talan canım,
Odlara yanan canım,
Bala deyib yaş tökür
Balasız qalan canım [373, 203]. və s.

Bacının qardaş, qadmın ər üçün söylədiyi ağılar da məzmunu ilə 
seçilir, öz müəlliflərinin kimliyini bildirirlər.

Ağı m ətnləri heç də həm işə xalq ədəbiyyatmdan hazır şəkildə gö- 
türülüb söylənilmir. Xüsusən ağıçılar ölənin şəxsiyyətilə m ərasim  işti- 
rakçılarınm tərkibinə uyğun yeni ağı öm əkləri də qoşurlar.

Qədim  türk bahadırı Alp Ər Tonqa (Əfrasiyab) haqqında Mahmud 
Kaşqarinin “Divani-lüğət-it türk“ (XI əsr) əsərində verilmiş ağı nümu- 
nəsi də bayatı biçim inə yaxmdır:

Ulaşıb Ərən bərlöyü,
Yırtın yaxa urlayu,
Sığırin ulu yorloyu,
Sıqtan gözü örtülür.

Hər kəs qurd kimi ulayır,
Yaxasını yırtaraq bağırır.
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Ünü çıxanacan hayqırır,
Gözü örtülənəcən ağlayır.

Alp Ər Tonqa öldümü?
Isiz ajun qaldı mu?
Ödhlək əcün aldı mu?
Emdi yürək yırtılur? [9 8 ,1, 41]

Alp Ər Tonqa öldümü?
Gidi dünya qaldımı?
Fələk qisas aldımı?
İndi ürək yırtılar?

Ağılar “m ənzum  parça“, “ ilkin şer“, “bayatı“dan başqa, nəsr for- 
masında da ifadə olunmuşdur. Misal üçün, VII yüzilliyin sonu və VIII 
yüzilliyə aid edilən Orxon abidələrində nəsr formasında yazılmış ağı 
nümunəsi vardır. M əşhur döyüşçü Gültəkinin ölümü ilə bağlı qardaşı- 
nın dediyi ağı belədir: “M ənim gözlərim  kor olmuşdur. G ələcəkdən xə- 
bər verən ağlım, idrakım kütləşmişdir. Heç bir şey anlamıram. M ən 
bədbəxt olmuşam“ [494, 21].

Ağılann səciyyəvi cəhəti ölən adamın bütün qüsurlarmı buraxıb 
onu yüksək bir sima, m ərhəm ətli, nəcib bir şəxs kimi təsvir etməkdir:

Altı bədov atlı,
Əli çərkəz qəmçili,
Arxası dağ dəstəli,
Çiyni zər tüfəngli,
Gümüş xəncəlli,
At bağrı çatladan,
Düşmən bağrı yaran,
Aslan ürəkli,
Şir biləkli,
Bənövşə buğlu,
Mina boylu,
Darvaza kürəkli,
Gen sinəli,
Gözü qızlar avçısı
Dili qızlar elçisi [3 8 4 ,1, 70-71] və s.
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Ağılann başlanğıcı, m üqəddim əsi diqqəti daha artıq cəlb edir. Bu- 
rada igid olmayanlar belə, ağıçılar tərəfindən pəhləvan səviyyəsinə 
qaldınlır:

“Açılmayan tüfəngin, sıvnlmayan xəncərin öz canına qurban. Ay 
kimi doğdun, gün kimi batdın, m ənim  də at bağnm ı yardın, saydığına 
salam verdin, saymadığma yol verdin, düşm əninə dirsək göstərdin, qə- 
nim inə qan uddurdun, altmın bədöv atına, çiyninin süzən tüfənginə, 
tərkinin dolu xurcununa, ağzının kəsərli sözünə anan qurban“ .

Türk etnosu emosional duyğularla zəngin olduğu üçün hüzn, kədər, 
həsrət, ayrılıq iztirabım əks etdirən ağılar türk xalqlarınm, o cüm lədən 
də azərbaycanlılarm folklor yaradıcılığında geniş yer tutur.



ƏMƏK NƏĞMƏLƏRİ

Əm ək nəğm ələri hələ ən qədim, ibtidai icma dövründə əm ək 
m ərasim ləri, görülən işlərin ahəngi, bu işləri yerinə yetirənlə- 

rin əhvali-ruhiyyələri, ovqatlan, onların özlərinin melodik səsləri, 
züm züm ələri, nəhayət, sözləri ilə m üşayiət olunmuşdur. Bu zümzümə- 
lər, melodik səslər, sözlər zaman-zaman biçim lənərək poetik m əna 
kəsb etm əyə başlamış və ilkin nəğm ələrə çevrilmişdir. Daha çox 
əm əklə - ovçuluq, əkinçilik, maldarlıqla məşğul olan qədim  insanlarm 
ilk əm ək nəğm ələri belə yaranmışdır.

Əm ək nəğm ələrinin ən qədim  öm əkləri ovçuluq nəğm ələridir. Bu 
da təbiidir. Çünki insanın ilkin əm ək fəaliyyəti, əsasən, ovçuluqla bağ- 
lı olmuşdur. Azərbaycanda ovçuluğun ilkin m ərhələsi sehrə, ovsuna 
güclü inam olduğu ibtidai çağlara gedib çıxır. Elə Qobustan qayaların- 
dakı ov, ovçuluq təsvirləri də bu dövrün daşda qorunub qalmış izləri- 
dir. Ovçu nəğm ələri ovun uğurlu olması m əqsədilə söylənilmişdir. Bu 
noğm ələrdə sözün melodik-magik gücünün ovu ram etm əyə, ələ keçir- 
m əyə qadir olduğuna inanılmışdır:

Ay ahum, gözəl ahum,
Dağları bəzə, ahum.
Ay ahum, ana ahum,
Ox atım, hara ahum?

Ay ahum, bala ahum,
Dırmaşıb yala ahum,
Kamanda oxum yoxdur,
Düşəsən tora ahum [474, 37-38].

İndi də yaşamaqda olan bəzi adət-ənənələrdən bəlli olur ki, ovçu- 
luğa, ov ovlamağa heç vaxt adi hal tək yanaşılmamış, ayrı-ayrı şərtlərə,
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qayda-qanuna əm əl etm ək zəruri sayılmışdır. Misal üçün, harada, nə 
vaxt, hansı quşu, heyvanı ovlamağın öz şərtləri vardır. Etiqada görə, 
oeaq, pir çevrələrində m əskən salan quşlar, heyvanlar ruhlarla bağlı ol- 
duğundan belə yerlərdə ov ovlamaq el-obaya fəlakət, uğursuzluq gəti- 
rər.

Yaralı quşu, heyvanı ovlamaq da günahdır, ovçuluq şərtlərini poz- 
maq deməkdir. Bu işi görən ovçunun elə birinci olaraq özünün bəlaya 
düçar olacağı zənn edilərmiş. “K itabi-Dədə Qorqud“da Bokil ovda 
olarkən qarşısına yaralı keyik çıxır. O, şərti pozaraq yaralı keyiki at dö- 
şünə salır, üstünə ox-yay çəkir. Keyik qayadan atılıb özünü m əhv elə- 
yir. Elə o andaca əm əlinin cəzası olaraq Bəkil atdan yıxılıb sağ ayağı- 
nı ombadan smdırır [442, 124]. Göründüyü kimi, mifoloji təxəyyülün 
ortaya qoyduğu yasağı pozan şəxs folklor təfəkkürü tərəfındən cəza- 
landırılmışdır. Ovçuluğun əsas şərtlərindən biri, bəlkə də birincisi ov- 
çunun neçə ov ovlaya bilm ək hüququnda olmasıdır. Ovçunun hər ov 
mərasim ində, hər ov mövsümündə və bütövlükdə ovçuluq etdiyi müd- 
dətdə m üəyyən say hüdudunu gözləm əsi vacibdir. Yoxsa yenə də qar- 
şısıalınmaz fəlakət baş verər. “Ovçu Pirim“ nağılında bu mifık yasaq 
belə xatırladılır: “Pirim ovçuluq qayda-qanunlarını yaxşı bilən mahir 
bir ovçudur. O bilir ki, ovçu min şikar vurduqdan sonra bu peşədən əl 
çəkməlidir. Əks təqdirdə fəlakətə düşə bilər. Günlərin birində ovladı- 
ğı şikar omba dayanır. Bu, mininci şikar olmaq əlamətidir. Ovçu Pirim 
bunu başa düşür, şikarı buraxaraq evə qayıdır. Yolda o, iki ilana rast gə- 
lir. Baxır ki, bir gözəl dişi ağ ilan son dərəcə kifır qara erkək ilana yal- 
manır. Erkək ilan isə ona əhəm iyyət vermir. Ovçu Pirim o qədər qə- 
zəblənir ki, tövbə etmiş olduğunu yaddan çıxarır, oxunu kamana min- 
dirərək qara ilana atır. Lakin ox süzüb ağ ilana dəyir. İlanlar qaçıb yox 
olurlar. Ömründə birinci dəfə idi ki, o, ovçuluq qanununu pozmuşdu. 
Ovçu Pirim m əsələni başa düşür. O, bilir ki, fəlakət baş verəcəkdir“ 
[3 8 2 ,1, 8]. Doğrudan da, belə fəlakət baş verir və bu, Ovçu Pirimin hə- 
lakı - canavarlar tərəfındən parçalanması ilə nəticələnir.

Ov m ərasim ləri fərdi və kollektiv şəkildə həyata keçirilmişdir. 
Ova yollanan ovçulara uğur arzulanmış, onlar xüsusi nəğm ələrlə yola 
salınmışdır. Etiqada görə, həm in nəğm ələrlə uğurlanan ovçular tezlik- 
lə və asanlıqla ov qənim ətləri əldə edə bilirlər:

Ova gedən, ovun tuş,
Ovun olsun maral, quş.
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Ovu vuran kamanın,
Batsın gözünə yamanın.
Dağ-dərədə qurd-quşu,
Səhər-axşam lərzə-lürzə salan gəl,
Bədəsildən, bədnəzərdən dolan gəl [474, 37].

Əmək nəğm ələrinin ən bitgin və geniş yayılmış nüm unələri əkin- 
çiliklə bağlı cüt nəğm ələridir. E1 arasında cüt nəğm ələri “Holavar“ ad- 
lanır. Bu nəğm oləri yer sürüldükdə əkin zamanı hodaqçılar-cütçülər 
xüsusi avazla, uca, melodik səslə oxumuşlar. Holavarların məzmunu 
əm əyin, görülən işin, fərdi və ictimai ovqatın necəliyi, hodaqçınm əh- 
vali-ruhiyyəsi ilə şərtlənm iş, onun musiqisi, avazı cütə qoşulmuş hey- 
vanların hərəkət ritm inə uyğun olmuşdur.

Əvvəllər holavar nəğm ələri azmisralı və azhecalı m ətnlər olmuş 
və ahongə, səsə, avaza uyğunlaşdırılmışdır. Zaman keçdikcə holavarlar 
öz ilkin, qədim  şəklini tədricən dəyişmiş və bayatı biçim inə düşmüş- 
dür. Bununla belə, holavar nəğm ələrinin ayrı-ayrı misralarında tez-tez 
tokrar olunan “qara kəlim“, “qaşqa kəlim“, “öküz“, “qara öküz“, “hodaq“, 
“kotan“, “mac“, “cüt“ və s. sözlər onları çox asanlıqla əsl bayatılardan 
fərqləndirir. Holavarların hər bir nümunosi bilavasitə torpağın şumlan- 
ması ilə, əkin-biçinlə bağlı olur. Cütçü bu nəğm ələrdə həm  öz həyatı- 
nı, dolanacağım nəql eləyir, həm də öküzləri tərifləyir, novazişli söz- 
lərlo onları torpağı tez şumlamağa həvəsləndirir. Bütün digər ilkin folk- 
lor nəğm olərində olduğu kimi, burada da sözün-nəğm ənin sehrli gücü- 
nə, xeyir-bərəkət, uğur, bolluq gətirə bilm ək qabiliyyətinə inam vardır:

Qara öküz aranda,
Çıxar gün qızaranda,
Hodaq murada çatar,
Torpaqdan bar alanda.

Oküz, öküz, xan öküz,
Dırnaqları qan öküz,
Sən kotana güc eylə,
Mən də deyim can öküz!

Öküzün hodaqları,
Sallamb dodaqları.



158 ŞİFAHİXALQ ƏDƏBİYYATI

Tez çəkin, yer qurtarsın,
Qayıtsın hodaqları.

Qoyunçuluğun Azorbaycan kəndlisinin dolanacağının tominindo 
müstosna rolu olmuşdur. Qoyunun əti yeyilir, südündən qatıq, yağ, pen- 
dir, şor, yunundan paltar, xalça-palaz hazırlanır. Bu sobəbdən də qoyu- 
na həm işə qayğı ilə yanaşılmış, sayının artmasına, çoxalmasına səy 
edilmişdir. “Qoyunun oldu əlli, adın oldu bəlli“, “Qoyunun oldu yüz, 
gir içində üz“,

Qoyunlu evlər gördüm,
Qurulu yaya bənzər.
Qoyunsuz evlər gördüm,
Qurumuş çaya bənzər -

kimi deyim lər də elə həmin münasibətdən yaranıb yayılmışdır.
Bu deyilənlər qoyunla bağlı nəğm əlorin də meydana çıxmasını 

şərtləndirmiş və sayaçı sözləri yaranmışdır. Sayaçı sözlərinin tarixi qo- 
yunçuluğun özü qədər qədimdir. Bunu nəğm əlordəki mifık və tarixi 
şəxslərin adları da sübut edir:

Bu saya kimdən qaldı?
Adəm atadan qaldı.
Adəm ata gələndə,
Qızıl öküz duranda,
Buğda, sünbül solanda,
Dünya binnət olanda,
Musa çoban olanda...

Yaxud:

Nənəm a qızıl qoyun,
Yollara düzül qoyun.
Şuqayıbdan qalmısan,
Qalasan yüz il qoyun [384, I, 15].

N əğm ədə adı çəkilən Şuqayıbın köklori gedib oski “Şu“ dastanma 
çıxır. Şu - miladdan qabaq dördüncü yüzillikdə yaşamış tarixi şəxsiy-
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yətdir. Şu həm də Qayı tayfasımn başçısı olmuşdur. Qayı tayfası haq- 
qında “Kitabi-Dədə Qorqud“un lap ilk səhifəsində bclə dcyilir: “Axır 
zamanda xanlıq geri, Qayıya dəgə, kim sənə əllərindən almaya, axır za- 
man olub qiyam ət qopunca“ [442, 11]. Qaynaqlarda belo bir bilgi də var 
ki, İskəndor Zülqom cyn Türküstana qoşun yeritdiyi zaman türk ordula- 
rına homin bu Qayı hökmdarı Şu başçılıq ctmişdir [90, 41]“ . Şunun noğ- 
mədəki Şuqay adı “Quran“da da “Şueyb“ şəklində təqdim  olunub. “Əl- 
ə ra f  ‘ surəsində deyilir ki, Şueyb Allah tərəfındon təyin olunmuş pey- 
ğəm bərlərdondir [108, 134]. N əğm ədə adı çəkilən vo yenə də elə hə- 
min “Ə l-oraf ‘ surəsində Allah tərəfındən göndorilən peyğəm bərlərdən 
olması bildirilən [108, 136] Musa peyğəm bər bu Şueyb peyğomborin 
qoyunlarmı otarmış və onun qızı ilə də evlənmişdir [735, 72]. Çox ol- 
sun ki, Şueyb Şunun “Quran“dakı prototipidir.

İndiyə qədər Azərbaycan folklorşünaslığında “Saya“ haqqında 
xeyli söhbot getmiş vo bu sözün açımına çeşidli yönlərdən yanaşılmış- 
dır. Fimdin boy Köçərliyə görə, “Kölgə“ mənasma gələn “Saya“ əslin- 
də “himayo“, “m üdafıə“ deməkdir. Daha sonra o, bildirir ki, azərbay- 
canlılar bu sözü nemət, yaxşılıq, xcyirxahlıq mənasında işlədirlər. Bu- 
radan da sayaçı sözü “nemət gətiron“, “bolluq gətirən“ mənasma golir. 
Sayaçı səyyar nəğm əkar aşıq deyil, dərviş deyil, adi tərəkəm odir. Payı- 
zın axırında, qışda evləri gozir, sərbəst şəkildə olan nəğm olərlə ev hey- 
vanlarınm gətirdiyi xeyri tərənnüm  edir. Bu nəğm olərdə heyvanlara 
m əhəbbot ifadə olunur, onların xarakter cəhətləri təsvir edilir, yaxşı, 
bol məhsul arzusu ifadə olunur [300, 1-10].

Y usif V əzir Çəm onzəminli sayaçı sözləri haqqında F.Köçərlinin 
dedikləri ilə razılaşır (“Sayaçı sözləri tərəkom ə xalqı arasında heyvanat 
qismino m əxsusdur“) [111, 10], M .A rif isə “Saya“nı “Kitabi-Dədə 
Qorqud“dakı “soy söylodi, boy boyladı“ ifadələri ilo qarşılaşdırır və 
nəticə etibarilə “Saya“nm “nəğm ə“ olması qonaətinə gəlir [206].

Homçinin M.Tohmasib eyni m əsələdə M .Ariflə həm fıkir olmaqla 
yanaşı, həmin elmi qənaəti aşağıdakı istiqamətdə inkişaf etdirir: “Azər- 
baycanca “say“ sözünün bir sıra m ənası vardır. Buradakı say sözü Də- 
də Qorqud dastanlarında şer monasında işlənən “söy“ sözü ilə əlaqə- 
dardır. “Bir söy dəxi söylədi, görəlim, xanım, nə söylədi“ . Göründüyü 
üzrə, “söyləmok“ do bu köklə əlaqodardır. Bəzi dialektlərdə “soy“ sov 
şəklində indi də işlənm əkdədir: “Sözdən; sovdan“ . Bozi rayonlarımız- 
da isə “sav“ atalar sözü mənasında da işlənmişdir. Bütün bunları nəzə- 
rə alaraq ehtimal etmok olar ki, “saya“ nəğm ə dem əkdir“ [9, I, 15].
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Saya yaxşı sayadı,
Yeri, yurdu qayadı,
Onun gözəl sözləri,
Yatanları oyadı.

Bu bəndi misal çəkən başqa bir folklorçu alim “Sayanı“ “el nəğ- 
məkarı - aşığın ən ulu babası“ hesab edir və onun çobandan başqa bir 
kimsə olmaması qənaətinə gəlir: “İstər şifahi, istərsə də yazılı ədəbiy- 
yatda rast gəldiyimiz çoxlu çoban surətləri hər yerdə xeyirxah, etibarlı, 
yolgöstorən, ağsaqqal, inamlı, müdrik simalardır“ [429, 10].

Sayaçı nəğm olərində qoyuna, eləeə də keçiyə məxsus əlam ətlər, 
onların səeiyyəvi cizgiləri (kərə, kürə, dıbır, qumral, səkil, kəlim, qə- 
m ər və s.) sadalanır, verdikləri məhsulların keyfıyyətindən söz açılır:

...Şişliyimiz öyəcdi,
Onun dərdi uludu,
Aşıqlığı qurudu,
Paçası qiymətlidi,
Qabırğası dadlıdı,
Qabırğa içi pərdə,
Salmaz adamı dərdə,
Pərdə iki irəngdi,
Böyrək ona gərəkdi.

Altmış arşın bağırsaq,
Bir-birinə ulqaşıq,
Yeyir-yeyir gərnəşir,
Buynuzuyla döyüşür,
Buynuzu burma-burma,
Zinhar qoyunu vurma,
Qoyunsuzyerdə durma [384, I. 15].

Yaxud:

Nənəm qoyunun ağı,
Gedər dolanı dağı,
Biçir qara qıyağı,
İçir sərin bulağı.
Qızlara cehiz ağı,
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Uşağa bələk bağı,
Qarı tutanda yağı,
Gəlin yeyir qaymağı,
Çobana vurur dağı [3 8 4 ,1, 17] və s.

Holavarlar kimi, yalmz şəkilcə bayatılara oxşayan, lakin məzmun- 
ca qoyunçuluqla bağlı olan sayaçı nəğm ələri də çoxdur:

Nənəm boz-ala qoyun,
Yolda tozala qoyun,
Yiyən sənin sayanda 
Gedib qız ala, qoyun.

Nənəm, a nazlı qoyun,
Qırqovul gözlii qoyun,
Pendiri kəsmə-kəsmə,
Qatığı üzlü qoyun.

Dağlardax). endi qoyun,
Dolaşdı bəndi qoyun.
Süd-qaymağı bol eylə,
Sevindir kəndi qoyun.

Balaca-balaca çəpişlər,
Yovşanın başın dişlər.
Gedər yaylağı gəzər,
Gələr aranda qışlar [407, 70-73].

Bilavasitə heyvandarlıqla bağlı Sağm nəğm ələri, Eydirm ələr də 
əm ək nəğm ələri sırasma daxildir. Buzov eydiriləndə, süd sağılanda bə- 
zən inək xamlıq edir, ayağını, quyruğunu dinc qoymur. “Bəzən də sü- 
dünü yelinindən saxlayıb buraxmır. Sağıcı inəyi tumarlaya-tumarlaya, 
yelinini sığallaya-sığallaya nəvazişlə “maral inəyim “, “ceyran inəyim “ 
deyo-deyə nəğm ələr oxuyur“ :

Maral, maral inəyim,
Qarnı xaral inəyim.
Qatığın bıçaq kəsməz,
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Südü yarar inəyim,
Anam ay inəyim,
Sonam, ay inəyim.

Dağlar qoynu meşədi,
Nərgizdi, bənövşədi. '
Yelini ay parçası,
Əmcəkləri şüşədi,
Bacım ay inəyim,
Cicim ay inəyim.

Balası göyçəyim maral,
Mayası çiçəyim maral.
Əllərim sığal çəkər,
Ağrımaz əmcəyin maral,
Balam ay inəyim,
Gülüm ay inəyim.
Nənəm ay tutey,
Tutey, başına dönnəm,
Körpə balalı nənəm,
Teli xınalı nənəm.
Nənəm, başına dönnəm,
Dönnəm, başına dönnəm [424, 30-31].

Bu nəvazişdən, sığaldan xoşlanan inək sakit durur və yelinində süd 
saxlamır.

Sağılmış südün bişirilm əsindən başlamış ondan pendir tutulmasına, 
qatıq qoyulmasına, qatığm nehrədə çalxalanıb yağ alınmasına, ayranm- 
dan süzmə, şor hazırlanmasından bəhs edən nəğm ələr də vardır. Bu 
nəğm ələr arasında nehrə nəğm ələri daha səciyyəvidir:

Kərəsi at başıyca!
Ayranı göz yaşıyca.
Artsın bin-bərəkəti 
Qırx külfətin aşıyca.
Nehrəm gəl, ey, nehrəm gəl,
Çalxan gəl, ey, çalxan gəl [424, 30-31].
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Keçəçilik və hanaçılıqla əlaqədar yaranan nəğm ələr də ən qədim 
əm ək nəğm ələri sırasına daxildir. İstər alaçıq, istərsə də döşənəcək va- 
sitəsi kimi çox mühüm dəyəri olan keçəni peşəkar sənətkarlar - həllac- 
lar hazırlayırlar. Onlar dəstələrlə kəndləri gəzir, günlərlə yun atıb keçə 
salırlar. Az qala m ərasim  səciyyəsi almış bu keçəsalma işində həllac- 
larla yanaşı, kəndin cavanları da iştirak edirlər. Onlar həllacm  girişin- 
dən atılmış yunu keçə şəklinə salmaq üçün ayaqlarmm dabanlan ilə o 
tərəfdən bu tərəfə, bu tərəfdən o tərəfə vura-vura işin ahənginə uyğun 
nəğm ə oxuyurlar:

Həllacın var dişiəri,
Qırılmaz girişləri,
Vurun, vurun keçəni,
Tamam olsun işləri,
Dəymə-dəymə qoy dursun,
Həllac görsün qudursun,
Toxmağı güclü vursun.

Hanaçılığa həsr olunmuş nəğm ələrdə yunun daraqda əlçim daran- 
ması, cəhrədə əyrilm əsi, ipin boyanması, ilmə, əriş, arğac, corab, xur- 
cun, palaz, cecim, xalça, kilim və s. toxunması tərənnüm  olunur.

Xalça nəğm ələrində isə görülən işlər təsvir və tərənnüm  olunur, 
bu nadir sənət nüm unələrinin adları da sadalanır:

Oxu, hanam, oxu hanam,
“Xonça gü l“lər, “Qonça gül“lər,
Toxu hanam, toxu hanam.
“Ağ gül “lərin ağ baxt olsun,
“Qızılgül“ün xoşbəxt olsun.
“Pirəmsə“nin ağ gün görsün,
Yüz-yüz illər ömür sürsün.
İlmələrim ayaqdadı,
“Sarı gü l“üm boyaqdadı,
“Üç q ız“, “Sonam “ boyaqdadı,
Qoy ünümə balam gəlsin,
Oxu hanam, oxu hanam,
“Qönçə gü l“lər, “Xonça gül“lər 
Toxu hanam, toxu hanam [474, 38-39].
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Nəhayət, çəltik şitilinin cücərdilməsi, əkilməsi, becərilm əsi, biçi- 
lib-döyülməsi morasimi ilə bağlı olan və “Bicar noğm ələri“ adlanan 
əm ək nəğmolori də oxunmuşdur:

Ay çəltiyin iki başı,
Sulufonun yoldaşı.
Şitili bir-bir düzün,
Arada yoxdu naşı.
Əkin, çəltiyi, əkin!
Çəltiyə çəpər çəkin!
Bicarın var ucağı,
Göyərib hər bucağı,
Əkin, çəltiyi, əkin!
Çəltiyə çəpər çəkin! [482, 20-21].

Əmək nəğmələri alın təri və halallığa güvonən zəhm ət adammın 
saf və duru könlündoki m ənəvi zənginliyin poctik özünüifadəsidir.



BAYATILAR

Insanın dünyaya gəlişindən dünyadan gedişinə qədərki bütün 
ömür boyunu çevrələyən bayatılar həyatm ayrı-ayrı m əqam  və 

m ərhələlərinə uyğun duyğu və düşüncələri bənzərsiz bir zəriflik və 
həzinliklə əks etdirir. Lirik ovqatlı kövrək duyğulardan tutmuş güclü 
üm um iləşdirm ə və fəlsəfı dorinliyə malik həyati düşüncələri yığcam 
bir biçim daxilində poetik sərrastlıq və ecazkar harmoniya ilə ifadə 
edən bu əvəzsiz folklor öm əklərinin bədii-estetik nüfuzetm ə qüdrəti şi- 
fahi və yazılı odobiyyatın hər hansı bir janrından müqayisəolunmaz də- 
rəcədə güclüdür. Onu Azərbaycan folklomnun lirik axardakı ən işlək 
janrı hesab etm ək mümkündür. Lirik duyğuların poetik ifadəsində ba- 
yatı tərzi o qədər uğurlu, tutumlu bir biçim sayılmışdır ki, etnosun mə- 
nəvi yaşamınm digər qatlarım təcəssüm  etdirən layla, nazlama, ağı, sa- 
yaçı sözü, holavar, vəsfı-hal və s. bu kimi çoxçeşidli folklor öm əkləri- 
nin böyük əksəriyyəti də m əhz homin formanm poetik-stm ktur ölçülə- 
ri əsas götürülm əklə yaradılmışdır. Bayatmın folklor yaradıcılığı boyu 
gentş şəbəkəyə nüfuz etməsi nəticəsində janrın öz daxilində də bayatı- 
bağlama, bayatı-tapmaca, bayatı-deyişmə kimi çeşidləri ortaya çıxmışdır.

Qafiyə sistemi a-a-b-a prinsipi ilə qurulan dörd misralı və hər mis- 
rası yeddi hecadan ibarət olan şer şəkli ümumən türk folklomnda geniş 
yayılmış formalardandır. Ayrı-ayrı türk xalqlarında mani, xoyrat, yır, 
jır, aydım, çınq, aşulə, aytıspa, sarınq, koşuq və s. bu qəbildən olan re- 
gional adlar altında tanınan həmin şer şəkli Azərbaycan folklor arealın- 
da bayatı adlanır. Bununla belə, Azərbaycan folklor mühitinin özündə 
də yuxarıda qeyd olunan çeşidli ad variantlarınm bəzilorinə təsadüf 
edilməkdədir. M əsələn, güney Azərbaycanın Savə-X ələc bölgəsində 
‘“bayatı“ əvəzinə “yır“ və ya “yir“, Qaşqay-Şiraz çevrəsində “koşuq“, 
Şərqi Anadoluya sərhəd bölgələrdə, o cüm lədən Sulduz-Urmiya xətti 
boyunda “m ahnı“ - “m ani“, Qafqazda - Dərbənd mahalımn bəzi yerlə- 
rində “sarınq“ adları da işlənm əkdədir. Ancaq bu adlar “bayatı“ adınm
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yayılma miqyasından böyük nisbətdə az əhatə dairəsinə malik olduqla- 
rından daha çox m əhəlli səciyyə daşıyırlar.

“Bayatı“ söz-termininin tarixi-semantik məzmunu fıloloji fıkirdə 
əsasən üç istiqamətdə şərh olunmuşdur. Birinci m ülahizəyə görə, bu ad 
“köhnə, əski“ anlamı verən “boyat“ (m əsələn, “boyat çörək“) kəlm əsi- 
nə bağlıdır (İ.Hikmət, F.Köçərli). Sözlər arasında zahiri oxşarlığa isti- 
nadən söylənən bu mülahizə o qədər də məntiqi səslənm ir, çünki xalq 
heç vaxt öz könül duyğularımn ifadəsi olan şeri “köhnəlmiş, əskilm iş“ 
saymazdı. “Boyat“ın m üsbət m ənada “qədim lik“ m əna çaları verməsi 
də imkansızdır - belə bir m əna çaları nə dil tarixi faktlarında, nə də çağ- 
daş dilin folklor və dialekt səviyyələrində özünü göstərmir.

İrəli sürülən ikinci mülahizəyə görə, “Bayat“ totem adıdır (Ə.Də- 
mirçizado, M .Təhmasib). Bu şer şəkli guya “Bayat“ adlı totemin şərə- 
fınə yaradılmış və ona (“Bayat“a) xitabən söylənmişdir. Şübhəsiz ki, 
digər türk xalqlarında da həmin şer şəkli “bayatı“ adlanmış olsaydı, bəl- 
kə də burada m üəyyən inandırıcılıq görünə bilərdi. Yuxarıda deyildiyi 
kimi, həmin şer şəklinin türk xalqlan arasında çoxsaylı adı vardır, “ba- 
yatı“ həmin adlardan biridir və yalnız Azərbaycan folklor arealında 
yayqmdır. Burada “totem“ə bağlılıq söhbəti olsaydı, “bayatı“ adı, heç 
olmazsa, ən azı oğuz kökənli türk xalqlarında (qaqauzlar, Anadolu türk- 
ləri, Azərbaycan türkləri, türkmənlor, İraq türkmanları) sözü gedən 
folklor şerinin vahid adı olmalı idi. Halbuki həmin xalqlarda “bayatı“ 
adı əvəzində “mani“, “xoyrat“ və “aydım“ adları işlənir. Deməli, tote- 
m ə bağlılıq mülahizəsi də dəqiq deyildir.

“Bayatı“ ad-termininin mənşəyi ilə bağlı üçüncü mülahizə ondan 
ibarətdir ki, bu şer şəklinin adı oğuz tayfasına məxsus boylardan birinin
- “bayat“ boyunun-qəbiləsinin admdan götürülmüşdür (Ə.Abid, S.Müm- 
taz, F.Köprülü). Folklorşünaslıqda daha çox üstünlük v.erilən bu mülahi- 
zə tərəfdarlarınm yekdil fıkrino görə, “bayatı“ - Bayat tayfasına məxsus 
şer, nəğmə, mahnı anlamı kəsb edir. Burada tarixi-mədəni gerçəkliyə 
uyğunluq çoxdur. Bəllidir ki, “Bayat“ qəbiləsi Oğuz xanın nəvəsi Bayat 
xanın nəsli hesab olunur və bu səbəbdən də onun admı daşıyır. Tarixi 
qaynaqlardan aydın olur ki, “Bayat tayfası“ Azərbaycan türklərinin soy- 
kökündə dayanan əsas tayfalardan biridir. Azərbaycan ərazisində “Ba- 
yat“ toponimini əks etdirən çoxsaylı yer-yurd adlarmm olması da bu ta- 
rixi gerçəkliyi təsdiqləyir. Qədim oğuz ellərinin əsas söz-musiqi hami- 
si, ustad bilicisi, dastan-nəğmə-havacat yaradıcısı Dədə Qorqud da bu 
tayfaya mənsubdur: “Rəsul əleyhissəlam zamanına yaqın Bayat boym-
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dan Qorqut ata diyərlər, bir ər qopdı. Oğuzın, ol kişi təm am  bilicisiydi,
- hər nə diyərsə, olurdı. Qaibdən dürlü xəbər söylərdi, həq təala anın 
könlinə ilham edərdi...“ [444, 33] Görünür, Bayat elində sözə, musiqiyə 
məxsusi həssaslıq olmuşdur. Dədə Qorqudun Bayat boyuna mənsublu- 
ğu qənaətinin dastançı təfəkküründə qərar tapmasında çox olsun ki, baş- 
qa səbəblərlə yanaşı, bu arqument də m üəyyən rol oynamışdır.

Bayat tayfasınm yayıldığı etnik-coğrafı ərazidə digər türk etnosla- 
rının çeşidli leksem lərlə adlandırdıqları folklor şerinə “bayatı“ adı ve- 
rilm əsi əsasən aşağıdakı səbəblə bağlı olmuşdur: Sözə, musiqiyə son 
dərəcə həssas m ünasibət göstərən bayatlar arasında bu folklor şerinin 
geniş yayılması, onun etnik-mənəvi həyatın ayrılmaz tərkib hissəsinə 
çevrilməsi, ən başlıcası isə, həmin şer biçimində olan öm əklərin yara- 
dılmasında bayatların önəmli rol oynaması, m əhsuldar və yüksək sə- 
viyyəli yaradıcılıq qabiliyyəti nümayiş etdirməsi tədricən sözügedən 
şer biçiminin bayatlara məxsusluğu qənaətini doğurmuşdur. Şer və ya 
musiqi biçiminin etnosun, yaxud da etnik qrupun folklor repertuarında- 
kı işlənm ə tezliyinə görə ad alması (m əsələn, “Varsağı“ - Varsaq tay- 
fasına məxsus şer tərzi, “Ovşarı“ - əfşarların havası, “Qaytağı“ - Qay- 
taq tayfasına məxsus musiqi-rəqs biçimi, qaytaqların havası və s.) təc- 
rübəsinin türk etnik-m ədəni sistemində ənənəviliyi də “bayatı“ adının 
“Bayat“ tayfası ilə bağlılığım folklor qanunauyğunluğu kimi qəbul et- 
m əyə əsas verir [113, 159-160].

Azərbaycan türklərinin etnocoğrafıyasında Bayat tayfasına məxsus 
el-obaların geniş yer alması səbəbindən, olsun ki, “bayatı“ kəlm əsi 
folklor şerinin adı kimi yavaş-yavaş bu etnocoğrafıyanm folklor arealm- 
dakı yaxın və qonşu tayfalar (deyək ki, əfşarlar, beləsuvarlar, bəydili- 
lər, qarapapaqlar, bayandurlular və s.) tərəfındən də m ənim sənilərək 
qəbul edildikdən sonra aparıcı mövqe qazanmışdır.

Bu gün Azərbaycan folkor arealında “bayatı“ adı altında fəaliyyət 
göstərən folklor şeri öm əklərinin heç də hamısı sırf Azərbaycan ağız 
ədəbiyyatına m əxsus deyildir. Azərbaycan folklor söyləyicilərinin re- 
pertuarında olan yüzlərlə bayatı eyni poetik mətn halında, yaxud da 
onun çox cüzi variant fərqi ilə başqa türk xalqlarmın folklor söyləyici- 
sinin repertuarında da (mani, aydım, yır, çınq, aşulə, aytıspa, koşuq və 
s. adlarla) mövcuddur [192, 34]. Bu baxımdan Azərbaycan bayatıları- 
nın, m əsələn, Anadolu və qaqauz maniləri, İraq-türkmən xoryatlan, ku- 
mık yırları, türkm ən aydımları, özbək koşuqları ilə çox sayda səsləşm ə 
məqamları və üst-üstə düşmə hallan nəzərə çarpır.
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Azərbaycan bayatısı:

Dam üstə yatan oğlan,
Köynəyi kətan oğlan.
Yarını apardılar 
Bixəbər yatan oğlan.

Türkmən aydımı:

Tam üstə yatan oğlan,
Kömləgi katan oğlan.
Tur, yarın apardılar,
Bixavar yatan oğlan.

Yaxud:
Anadolu manisi:

Karşı-karşı hanımız,
Yanında harmanımız.
Gel sarılalım sevdiyim,
Çatlasın düşmanımız.

Azərbaycan bayatısı:

Çardax üstü şanımız,
Qarşıdır eyvanımız.
Sən ordan çıx, mən burdan,
Kor olsun düşmanımız.

Biri-birinin təkran və ya oxşarı olan poetik m ətnlər sözü gedən 
folklor şerinin türk etnosunun şaxələnm əsindən öncəki ortaq etnik-mə- 
dəni çevrə daxilində təşəkkül tapdığını göstərir. Həmin tarixi epoxanm 
yadigarı olan poetik m ətnlərin indi ayrı-ayrı türk xalqlarınm folklorun- 
da biri-birinin təkrarı kimi görünməsi bu baxımdan təbiidir. Odur ki, 
onların ortaq m ədəni keçmişin yadigarları sayılması daha düzgündür. 
Bayatılarla mani, yır və koşuqlar arasında poetik ruh, bədii ifadə tərzi, 
üslub maneraları baxımından bənzərlik və bağlılığın son dərəcə qüv- 
vətli olmasında da, şübhəsiz ki, başlanğıc, ilkin m ərhələdəki poetik
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ənənə vahidliyi, bədii düşüncə tərzinin və sisteminin birtipliliyi (eyni- 
köklülük anlamında) həlledici rol oynamışdır. Bu bağlılıq və vahidlik 
hətta etnik şaxolənm ədən sonrakı dövrün (ayrı-ayrı türk xalqlarına 
məxsus folklor arealının yaranması) poetik yaradıcılığında da apancı 
xətt kimi davam etmişdir.

Azərbaycan folklor mühitində “bayatı“ adı alan dördmisralı türk 
folklor şeri ortaq mədəni keçmişin daşıyıcısı olmaqla yanaşı, zaman-za- 
man özünəməxsus poetik-üslubi əlam otlər də qazanmışdır ki, bu cizgi- 
lor digər türk xalqlanndakı həmin ölçülü folklor şerlərində müşahidə 
edilmir. “Əzizim “, “Əzizinəm “, “M ən aşiq“, “A şiqəm “, “Eləm i“ , 
“Aşıq“, “Yox aşıq“ sırasından olan spesifık başlama maneraları yalmz 
Azərbaycan bayatıları üçün səciyyəvidir:

Əzizim el yoludu,
Bu gələn el yoludu.
Başımda bulud oynar,
Gözlərim sel yoludu.

Mən aşiq, gül üşüdü,
Şeh düşdü, gül üşüdü.
Güldün, ağlım apardın,
O necə gülüşüdü?!

Bayatı yaradıcılığında Azərbaycan toponimikasına, xüsusən də 
yer-yurd, el-oba, elat, mahal adlarma fəal şəkildə m üraciət olunması da 
regional atributları gücləndirmişdir. Təbriz, Gəncə, Şirvan, Dərbənd, 
Qarabağ, Ordubad, M ərənd, Salmas, Xoy, Əhər, Marağa, Savalan, Qoş- 
qar, Kəpəz, Şahdağ, Araz, Həkəri, Arpaçay və s. bu sıradan yüzlərlə 
yer-yurd, çay, dağ adları olduqca çox sayda bayatımn poetik strukturun- 
da yer almışdır. Bu adların əksər hallarda həmin bayatılarm poetik 
strukturunda qafıyə mövqeyi tutması isə onların yalnız Azərbaycan 
folklor arealına m ənsub öm oklər olduğunu şərtləndirir:

Burdan uzaq Gəncədi 
Gülü pəncə-pəncədi.
Olüm allah işidi,
Ayrdıq işgəncədi.
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Su gəlib bəndə dəyər,
Gümüş kəməndə dəyər.
Sənin bir kəlmə sözün 
Cəmi Dərbəndə dəyər.

Ağ dəvə düzdə qaldı,
Yükü Təbrizdə qaldı.
Oğlanı dərd apardı 
Dərmanı qızda qaldı...

Dildən-dilə, nəsildən-nəsilə adlayan bayatılar xalqın yaddaşında 
yüz illər boyunca yaşayaraq uzun bir tarixi yol keçmişdir. Bu folklor ör- 
noyinin azmisralı və azhecalı olması onun asanlıqla yadda saxlanılma- 
sına və bö>öik sürətlə etnos daxilində yayılmasına imkan açmışdır. Ba- 
yatı mətninin melodik avazla söylənilməsi də onun bədii nüfuzetmə 
gücünün artmasında mühüm amil olmuşdur. Sadalanan cəhətlər bayatı- 
nın sadəcə bədii m ətndən ibarət bir folklor şeri olmadığım göstərir. Əs- 
lində bayatı mətni yalnız onun məxsusi avazlı ifası ilə bir yerdə, qovu- 
şuq halında olduqda onu həqiqi folklor öm əyi hesab etm ək olar. Baya- 
tının canlı folklor öm əyi kimi gerçək görüntüsü aşağıdakı m ənzərədən 
ibarətdir: Bayatı heç də bütün vəziyyətlərdə deyil, m üəyyən bir lirik- 
psixoloji ovqatın yaranmış olduğu situasiyada söylonilir. Bu zaman 
poetik mətn məxsusi bir melodik avazla, əksər hallarda uca səslə və da- 
ha çox yanıqlı tərzdə ifa olunur. M ətnin hansı əhvalla (dərd, nisgil, ay- 
rılıq iztirabı, sevgi göynərtisi, vətən, ata, ana, bacı, qardaş, yar həsrəti 
ilə və s.), hansı coğrafı şəraitdə (dağ, aran, meşəlik, çay qırağı, çöllük, 
bağ-bağça içi, yol qırağı), ilin hansı çağında (yaz, yay, qış, payız), kim- 
lərin əhatəsində (cavanlar, qocalar, qız-gəlinlər, qohumlar, dərdlilər, 
yadlar və s.) və nə m ünasibətlə söylənilməsi bayatınm həqiqi və bütöv 
folklor görkəmi üçün çox mühüm şərtdir. Söyləyici öz vəziyyətinə və 
əhvalına uyğun olaraq bayatınm ənənəvi m ətnindəki bəzi sözləri və ya 
misranı dəyişdirə bilir. Hətta bəzən əhvalından gələn əlavələr hesabı- 
na misranm həm  ölçüsünü, həm  də sayını ənənəvi həcm dən çıxarır. 
M əsələn:

Eləmi göyəm yerlər,
Göy yerlər, göyəm yerlər.
Bu viran könlümə qan ağladır
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Belə sərıin Ayağın dəyən yerlər,
A mənim quzum.
A mənim balam...

Canlı danışıqda işlənən “bayatı çağırmaq“ , “bayatı çəkm ok“ kimi 
spesifık qolib-ifadələrin yaranması da bayatınm adi, sıravi bir şer kimi 
söylənmodiyini oks etdirir. Həmin ifadə-qəliblər bayatınm qeyri-adi 
torzdo, normal danışıq-səs hüdudunun fövqündə ifa olunduğunu dil və 
folklor tarixinin yaddaş faktı kimi də təsdiqloyir. Bütün bunlar göstərir 
ki, bayatı melopoetik kompleks təşkil edir - poetik m ətni lirik-psixoloji 
situasiyadakı melodik-avazlı ifası ilə bir yerdə, qovuşuq halında götür- 
m ədən sözü gedən ömoyin gerçok folklor həyatının dolğun təqdimini 
vermək mümkün deyildir. Əks təqdirdə onun yazılı ədəbiyyat şerindən 
heç bir fərqi olmaz ki, bu da folklor şeri ilə yazılı ədəbiyyat arasında 
eyniyyət olduğu qənaətini ortaya qoya bilər. T əəssüf ki, Azərbaycan fı- 
lologiyasınm (eləcə də bir çox türk xalqlarındakı ədəbiyyatşünaslığın) 
tarixi tocrübəsində belə yanaşma tərzi uzun zaman mühüm yer tutmuş- 
dur. Bu mövqe bir çox yanlış elm i-nəzəri dəyərləndirm ələrə də gətirib 
çıxarmışdır.

Bayatınm avazlı söylənişi, melodik ahənglə ifa olunması onun 
folklor şeri kimi çox-çox qədim lərdən baş alıb gəldiyini göstərir. Çün- 
ki əski çağlarda türk folklor şeri musiqi alətinin iştirakı olmadan ifa edi- 
lir - melodik avazla oxunurdu. Musiqi ifanın - söylənişin özündə, şeri 
oxuyanın səsi vasitəsilo yaradılırdı. Bu zaman ifaçı səsinin melodik 
ahəngi poetik m ətnlə qovuşuq-sintez halında ortaya çıxırdı. Sözü gedən 
ibtidai m ərhələdə şerlə mahnı arasında ayrıntı yox idi, buna görə də on- 
lar hələlik bir-birindən fərqlənmirdi. Xeyli sonralar musiqi alətinin mü- 
şayiətçi kimi bu akta qoşulması şer ifaçılığı ilə mahnı ifaçılığının fərq- 
lənm əsinə səbəb oldu. Bununla belə, indinin özündə də əski poetik sis- 
temin davamı kimi Sibirdə yaşayan türk xalqlarınm bir çoxunda şerin 
melodik-avazh tərzdə - mahm ahəngində söylənməsi ənənəsi qalmaq- 
dadır. Nəhəng epik şer olan “Manas“ dastanının söyləniş özəlliyi - epo- 
sun musiqi alətinin iştirakı olmadan emosional-melodik avazla ifa olun- 
ması da əski türk şer ifaçılığmdan gələn tarixi-estetik keyfıyyətdir. 
Azərbaycan bayatılarınm söylənişində m üşahidə edilən məxsusi melo- 
dik ahong-mahnı tempi də həmin ənənəyə bağlıdır və qədim  türk folk- 
lor tocrübəsinin ilkin çağlardakı tarixi görüntüsünün davamıdır.
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Eyni şüurda “bayatı“ anlayışının poetik m ətndən başqa melodiya, 
avaz, harmoniya anlamı kəsb qjmosi sonrakı sivilizasion irəliləyiş bo- 
yunca bu ada modəni çevronin digər istiqamətlərində, xüsusən də mu- 
siqidə rast gəlm ək imkanı yaratmışdır. Belə ki, “Çoban bayatı“ saz ha- 
vasının, “Bayatı Şiraz“ , “Bayatı İsfahan“, “Bayatı Qacar“, “Bayatı 
türk“, “Bayatı kürd“ muğamlarının adında yer alan “bayatı“ komponen- 
ti “melodiya, musiqi, avaz biçimi“, “oxu tərzi“ anlamındadır. “Bayatı 
Şiraz“ - Şiraza (çox olsun ki, Şiraz və onun çevrəsində yaşayan Qaşqay 
türklərinə) məxsus oxu tərzi, musiqi-melodiya biçimi; “Bayatı İsfahan“
- İsfahan bölgəsinə xas olan oxu tərzi, səs-avaz biçimi; “Çoban bayatı“
- çoban oxu tərzi, səs-avaz biçimi - bu hava uca səslə oxunur, onu oxu- 
maq üçün zil, şaqraq səsin və güclü nəfəsin olması vacibdir; “Bayatı 
Qacar“ - Qacar tayfasına məxsus oxu tərzi, yaxud Qacarların havası, 
melodiyası və s.

“Çoban bayatı“ aşıq havası istisna olmaqla, yuxarıda adı çəkilən 
muğamların heç birində oxu materialı kimi bayatılardan istifadə olun- 
mur, həm in vəzifəni bir qayda olaraq klassik qəzəllər yerinə yetirir. Bu 
da “bayatı“ sözünün muğamın adına folklor şerindən deyil, sözün öz ta- 
rixi-estetik m əna tutumundan (melodiya, musiqi, avaz) gəldiyini göstə- 
rir.

Bayatıların böyük əksəriyyəti el yaradıcılığının məhsuludur. Doğ- 
rudur, hər hansı bir folklor öm əyi, şübhəsiz ki, ilk öncə kimsə bir nə- 
fər tərəfındən yaradılır, sonra həm in nüm unə dildən-dilə, eldən-elə gə- 
zib dolaşaraq tədricon m üəyyən dəyişikliklərə uğrayır, arınır, dumlur, 
cilalanır və son nəticədə bir adamın yox, bütöv xalqın yaradıcılığına 
çevrilir, m üəlliflik hüququ xalqa məxsus olduqdan sonra isə poetik 
mətn folklor statusu alır. Müəllifı bilinən bayatıları çıxmaq şərtilə 
Azərbaycan bayatılarınm əksəriyyəti belə bir hüquq və statusa sahibdir.

Bayatı türk etnopsixologiyasındakı lirizmi, humanizmi, kövrəkliyi, 
genişürəkliyi, səm im iyyət və m əhəbbəti sonsuz sayda çalarlarla əks et- 
dirən könül güzgüsü, duyğu dünyasıdır. Onun m ənəvi-estetik zəm rət 
və yaşam ehtiyacı kimi etnosun gündəlik həyatından ayrılmaz olduğu 
Molla Vəli Vidadinin XVIII yüzillikdə söylədiyi m əşhur

Külli Qarabağın abi-həyatı,
Nərmü-nazik bayatıdır bayatı -

m isralarında da öz əksini tapmışdır. İnsanın m ənəvi aləm indəki əsas li-
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rik-psixoloji moqamlar - sevgi, hosrot, ayrılıq göynərtisi, ümid, itgidon 
doğan kodor və iztirab, vətən, ailə, dost, yar nisgili, ömür yolunun müx- 
tə lif m ərhələləri ilo bağlı acılı-şirinli xatirolər, təəssüf, heyrət, peşi- 
manlıq və s. bayatılarda təsirli və orijinal bədii boyalarla obrazlaşdırıl- 
mışdır. Sevgiliyə qarşı diqqət vo hossaslığın, bununla yanaşı, həm də 
m əqbul bir qısqanclığın:

Əzizim baxtı yarım,
Baxtımın taxtı yarım.
Uzündə göz izi var,
Sənə kim baxdı yarım?! -

bayatısındakı qədər dəqiq poetik ifadəsi varmı?! Dərdin, kədərin və 
tənhalığın aşağıdakı lakonik təqdimi də bonzorsizdir:

Aşıq Meşkindən oxur,
Çıxıb keşkindən oxur.
Mən yaralı bülbüləm,
Derlər, eşqindən oxur.

Bayatılarda vətənə, yurd-yuvaya bağlılıq, qürbətə, qəribliyo dö- 
zümsüzlük duyğusu qabarıq yer tutur. Qürbətə, qəribliyə dözümsüzlük 
motivi daşıyan bayatılar dolayısı ilə vətən torpağına sevginin, ana yur- 
da bağlılığm da ifadəçisidir:

Mən aşıq vətən sarı,
Köynəyi kətan sarı.
Çıxaydım Şah dağına 
Baxaydım vətən sarı.

Dəvələr dəstə gedər,
Dolanar dosta gedər.
Viran qalsın qürbəti 
Sağ gələn xəstə gedər...

İnsanın lirik-psixoloji ovqatımn təbiət əşya vo hadisələri üzərinə 
köçürülməsi yolu ilə ifadəsi də bayatı yaradıcılığınm poetik axtarışları 
üçün olduqca səciyyəvidir. M əsolən, gənc ərini itirən cavan gəlinin
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uğursuzluğu həm işə cüt gəzən yaşıl ördəyin tənha qalmasma təəssüf- 
yanğı dolu sorğu-xitab yönəltm əklə bildirilir:

Yaşıldı başın, ördək,
Qələmdi qaşın, ördək.
Həmişə cüt gəzərdin,
Hanı yoldaşm, ördək?!

Gənclik illərində ərini itirib tək-tənha ömür keçirən bir qadının 
nisgilli ahıllıq çağları:

Bu dağlar uca dağlar,
Ucları haça dağlar.
Ovçusu cavan ölmüş,
Maralı qoca dağlar -

bayatısında da ovqatın təbiət üzərinə köçürülməsi yolu ilə ifadə olun- 
muşdur. Misal gətirilən bu bayatılarda unikal təsir gücü olan p'sixoloji 
paralelizm yaradılmışdır.

Bayatıda həcm  hüdudu digər şer şəkillərinin hər hansı birindən da- 
ha yığcam olduğuna görə onun kiçik struktur imkanları daxilində sər- 
rast poetik obrazlar, uğurlu bədii təsvir vasitələri, cazibədar üslub ça- 
larlan yaratmaq böyük m əharət tələb edir. Yüzillərin daş sınağından 
süzülə-süzülə, cilalana-cilalana gələn el bayatılarındakı poetik əlvanlıq, 
dil-üslub gözəlliyi bu baxımdan folklor təxəyyülündəki qeyri-adilikdən 
soraq verij. Bayatı yaradıcılığınm tarixi təcrübəsi göstərir ki, adətən, 
bayatımn ilk iki misrası əsas fikrin çatdırılması üçün hazırhq m ərhələ- 
si funksiyasmı yerinə yetirir. Bir növ, bayatınm özülü qoyulur və həmin 
özül üzərində m ətnin həlledici hissəsi yaradılır:

Fələyin qəsdinə bax,
Xəncərin dəstinə bax.
Yıxdıbdı mərd igid,
Gülürlər üstünə bax.

Burada ilk iki misrada haqsızlıq-ədalətsizlik təsəvvürü oyadan zə- 
min hazırlandıqdan sonra əsas fikir (mərd igidin yıxılmasına gülənlərə 
təəssü f etmək) üçüncü və dördüncü misrada çatdırılır.
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Bəzən özül fimksiyası bayatının ilk misrasındakı qafıyənin üzərinə 
düşür. Qafıyə kimi götürülən söz və ya ifadə bayatım qurur. Bu zaman 
əksər hallarda birinci misrada başlama qəlibindən (əzizim , mən aşiq və 
s.) istifadə olunmur və misra birbaşa qafıyə tutulan söz və ya ifadədən 
başlanır:

Xalxala,
Xub yaraşır xal xala.
Tanrıya rəvadırmı,
Sevdiyimi xalx ala.

Yaxud:

Ordubada 
Yol gedir Ordubada.
Sərkərdə qoçaq olsa,
Heç verməz ordu bada

və ya:

Qaz uçar,
Eyləyər pərvaz, uçar,
Sənsiz könlüm binası 
Durub tablamaz, uçar.

Göründüyü kimi, misal gətirilən birinci bayatı “Xalxal“ ikinci ba- 
yatı “Ordubad“ yer adlarınm, üçüncü bayatı isə “qaz uçar“ deyiminin 
qaflyə tutulması ilə qurulmuşdur. Kərkük xoyratlarını xatırladan bu tip- 
li bayatılardan əsasən m üxtəlif aşıq havalarında ana mətni tamamlayan 
yardımçı-yedək kimi istifadə olunur. Odur ki, bu qəbildən olan bayatı- 
ları şərti olaraq “saz bayatıları“ da adlandırmaq mümkündür [109, 249- 
250].

Bayatılarm qafıyə sistemi əsasən üçlük ahəngindən ibarət olur: ilk 
iki misra və dördüncü misra bir-biri ilə qafıyələnir, üçüncü misra isə 
sərbəst buraxılır. Folklor söyləyicilərinin repertuarında m üşahidə edil- 
m əyən, lakin yazılı qaynaqlarda - əlyazma, cüng və təzkirələrdə rast 
gəlinən altımisralı bayatılarda beşinci misranm sərbəst qalması, altıncı 
misranm isə əvvəlki üçlüklo qafıyələnm əsi faktları da vardır:
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Əzizim yüzdə nalam,
Artıbdı yüz də nalam.
Yüz çəkic, yüz kəlbətin,
Yiiz zindan, yüz dənə lam,
Qaşın, gözün zəkatın 
İstərəm yüzdən alam [412, 33].

Görüniir, dördmisralılıqdan altımisralılığa keçid orta çağlarda əl- 
yazmaçı katiblərin fərdi təşobbiisü olmuş, ancaq özünü doğrultmamış- 
dır. Belə bir cohd yazılı ədəbiyyatda XVII yüzilliyin şairi M ohəm m əd 
Əmani tərəfındon də edilmişdir. Onun öz yazdığı bayatılar altımisralı- 
dır.

E1 bayatılarının ümumi m onzərəsindən aydın olur ki, qafıyə üçlü- 
yü heç də həm işo gözlonilməmişdir. Bəzən birinci və ikinci misralar- 
dakı qafıyə demok olar ki, bir-birinin tokrarı olur:

Əzizim bıı sabaha,
Söz verdi bu sabaha.
Yar yardan necə doysun,
Can ucıız, busə baha.

Bu qəbildən olan bayatıların qafıyolənməsi zahirən üçlük prinsipi- 
nə bağlıdır, əslində isə onlar ikiqafıyəlidir.

E1 bayatılarında qafıyə m əsələsinə son dərəcə həssaslıqla yanaşıl- 
dığı duyulmaqdadır. Bu, bir tərəfdən bayatı yaradıcılığında qafıyə tut- 
mağın önəmli rol oynamasından, ikinci tərəfdən də, oynaq, axıcı, uyu- 
şumlu qafıyələrin poetik m ətnə emosional-üslubi təravət aşılaya bilmo- 
sindən irəli gəlir. Odur ki, bayatılarda misralararası əlaqəni mükəm- 
m əlləşdirən, mətn bütövlüyünü tənzim ləyən qafıyə rəngarəngliyinə və 
uyuşum əlvanlığına ayrıca diqqot yetirilmişdir.

Bu sıradan qafıyə üçlüyünün cinaslardan təşkil olunduğu bayatıla- 
rın xüsusi dəyəri vardır. Cinas bayatılar söz və səs ahənginin ecazkar 
harmoniyasım əks etdirən sənət inciləridir:

Əzizim dağda qara,
Gün düşüb dağda qara.
İtirmisən Leylini,
Məcnun ol dağ-dağ ara.



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 177

Bayatının təşkil olunduğu “dağda qara“ cinası birinci misrada dağ- 
da qara rongin olmasını, ikinci misrada dağda qarın üstünə gün düşmə- 
sini, dördüncü misrada isə, yarını itirən aşiqin sevgilisini tapmaq üçün 
dağ-dağ gəzib dolaşmasım ehtiva etmişdir. Göründüyü kimi, c'nas ba- 
yatıda həm  qafıyə m ükəm m əlliyinə nail olunmuş, həm  musiqili-har- 
monik uyuşum əldə edilmiş, həm  də m əzm un dolğunluğu yaradılmış- 
dır.

Cinas bayatılar Azərbaycan türkcəsinin zəngin linqvistik imkanla- 
rını, bitib tükənm əyən üslub çalarlannı, canlı danışığın dinamik və me- 
lodik biçimlərini üzə çıxarmaq baxımmdan müstəsna əhəm iyyətə ma- 
lik olan öm əklərdir. Milli koloritin, etnoqrafık yaddaşın qomnub keç- 
m işdən bu günə və gələcəyə daşınmasında da onlann rolu böyükdür:

Mən aşıq Gülüxara,
Yaylığın gülü xara.
Cəfanı bülbül çəkdi,
Verdilər gülü xara.

Bayatının birinci misrasında qız adı (Gülüxar), ikinci misrasında 
xara gülü olan qədim  milli yaylıq m əhz cinas qafıyə sayəsində etnoq- 
rafik yaddaş kimi qorunmuşdur.

Cinas bayatılardan aşıq yaradıcılığına məxsus təcnislərdə cığa-ye- 
dək kimi istifadə olunaraq “cığalı təcnis“ adlı şer şəkli də meydana gə- 
tirilmişdir:

Sərrafın dəstində nə danə gördüm,
Mürğü dəhanında nə danə gördüm.

Aşıq, nə danə gördüm,
Xalın nə danə gördüm.
Tülək tərlan tuş. oldu 
Axır nadanə gördüm.

Gövhəri verdilər nadanə gördüm,
Bilmədi qiymətin, ay hayıf-hayıf! [372, 117]

Azorbaycan folklorunda bayatılar üstündə qurulmuş rəvayətlər, 
elat söyləm ələri və dastanlar da mövcuddur. Bu sıradan Sarı Aşıqla 
bağlı rəvayətlər, nişanlı oğlanla nişanlı qız arasındakı zarafatları əks et- 
dirən bayatılı hekayətlor, “Arzu-Qəm bər“ , “Yaxşı-Yaman“, “L ələ“ və
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s. kimi el dastanları daha yayqındır. Bayatıh dastanlar aşıq repertuarın- 
da m üşahidə edilmir. Onlar əsasən folklor informatorları (xüsusən də 
qadın sinədəftərlər) tərəfındən söylənilir [127, 119-127]. Repertuar 
spesifıkası və mövzu-süjet əhatəsi göstərir ki, bayatılı dastanların əksə- 
riyyəti elə qadın yaradıeılığına da məxsusdur.

Bayatı biçiminin Azərbayean folklor arealındakı tarixi aktivliyini 
əks etdirən əlam ətlər eərgəsində kütləvi anonim bayatı yaradıeılığı ilə. 
bərabər, ayrı-ayrı bayatı ustadlarınm bu sahədəki m əhsuldar ədəbi fəa- 
liyyəti də qeyd olunmalıdır. XVII yüzilliyin sənətkarları olan Sarı Aşıq 
və Lələnin yaratdıqlan bayatılar bədii üm um iləşdirm ə gücünə, poetik 
kamilliyinə görə bu janrın klassik öm əkləri sayıla bilər:

Aşıq suda mar kimi,
Oynar su damar kimi.
Sızüdatdın Aşığı 
Yağa su damar kimi.

Lələ der: ağı damlar,
İtirib ağı damlar.
Yoxsulun ömrü boyu 
Gözündən ağı damlar.

Bayatılar təkcə folklor həyatı yaşamamışdır. Yazılı ədəbiyyat nü- 
m ayəndələri zaman-zaman bu janra m üraciət etmişlər. Şah İsmayıl Xə- 
tayi, M ohəm m əd Əmani, Molla Vəli Vidadi və başqa klassiklər neçə- 
neçə unudulmaz bayatı qələm ə almışlar. M araqlıdır ki, bu zaman onlar 
folklor ənənəsinə həm  dil və üslub, həm  də poetik ifadə tərzi baxımın- 
dan sədaqətli qalmışlar. Aşağıdakı Xətayi bayatısı ilə el bayatısı arasın- 
da zə n əcə  fərq, ayrıntı görünmür:

Xətayi, al çağında,
Haqq könül alçağında.
Min Kəbədən yeyrəkdir,
Bir könül al çağında.

Bu bayatı ilə birbaşa ideya-estetik bağlılığı, qan qohumluğu olan el 
bayatısında deyilir:
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Mən aşıq, yüz qandır,
Əlli qandır, yüz qandır.
Kəbə yıxmaq bir evdi,
Könül yıxmaq yüz qandır.

Güclü bədii nüfuzetmə imkanma malik olan bayatılar Azərbaycan 
türklərinin tarixən qonşuluq m ünasibətində olduğu digər etnik-mədəni 
çevrələrin (gürcü, ləzgi, erməni, fars, yunan, aysoru etnoslarına məxsus 
folklor m ühitləri nəzərdə tutulur) folklor repertuannda da qabarıq yer 
almışdır [373, 11]. Bundan əlavə, həm in m ühitlərə m əxsus yazılı ədə- 
biyyat nüm ayəndələri də (Sayat Nova, X.Abovyan, Yetim Əmin, 
S.Stallı və s.) bayatı yaradıcılığı ilə m əşğul olmuşlar. İstər Azərbaycan 
bayatılarmın sözügedən etnosların folklor repertuarında fəal işləklik qa- 
zanması amili, istərsə də onların yazılı ədəbiyyatında bayatı janrm ın 
inikas olunması faktı türk m ədəniyyətinin yüzillər boyunca üstün bir 
m ənəvi-estetik sərvət kimi qonşuluğundakı kültür çevrələri öz təsiri al- 
tında saxlamaq qüdrətinə malik olduğunu göstərən danılmaz tarixi ger- 
çəklikdir.

Zorif və yığcam poetik öm ək kimi bayatılar həlo orta çağlardan çe- 
şidli əlyazm alanna daxil edilmiş, cünglərə köçürülmüşdür [412].

XIX yüzillikdən başlayaraq ayrı-ayrı məcm uə və dərslik səhifələ- 
rində də bayatılara yer verilmişdir. Bu sarıdan m əşhur SM OM PK top- 
lusunun m üxtəlif buraxılışlarmı, XX yüzilliyin əvvəllərində A.Şaiq, 
R.Əfəndiyev, F.Köçərli, M .Abbaszadə və başqalarmm m üntəxabat tip- 
li dərsliklərini aynca qeyd etmək lazım gəlir. Sadalanan toplama və 
nəşr işləri həvəskarlıq səviyyəsində aparıldığından elmi prinsip əsasın- 
da sistemləşdirilməmişdir.

Bütövlükdə Azərbaycan folklomnun öyrənilm əsinə böyük diqqət 
yetiron “Azərbaycanı tədqiq və tətəbbö cəm iyyəti“ 1923-cü ildən 
“Azərbaycanı öyrənm ə yolu“ adlı toplu yaradaraq el-obadan toplanmış 
lolklor öm əklərini, o cüm lədən də bayatıları ardıcıl şəkildə nəşr etmə- 
yə başlamışdır. Bundan əlavə, 1925-ci ildə “Azərbaycan ədəbiyyatı cə- 
miyyəti“ də A.Şaiq, Ş.Əfəndizadə və Hatifın hazırladığı “Azərbaycan 
xalq ədəbiyyatından bayatılar“ kitabmı çap etmişdir. 1938-ci ildə
H.Əlizadənin topladığı daha böyük həcm də “Azərbaycan bayatıları“ ki- 
tabı işıq üzü görmüşdür. 1943-cü ildə M .Təhmasib mövcud toplama və 
tərtib işləri əsasında “Bayatılar“ kitabını ilk dəfə elmi təsnifat apararaq 
nəşr etdirmişdir. Bayatılarm toplanması və nəşri istiqam ətində uzun-



18U SİFAHİ XALQ ƏbƏRİYYATI

müddətli və m əhsuldar fəaliyyət göstərən H.Qasımov 1956 və 1960-cı 
illərdə “Bayatılar“ kitabınm iki nəşrini hazırlamışdır. Bu yöndo güney 
Azərbaycanda misilsiz folklorşünaslıq xidm ətləri olan M.Fərzanənin 
də dəyərli fəaliyyəti olmuşdur. O, 1966-cı ildə Cənub ellərindən və ya- 
zıh qaynaqlardan topladığı “Bayatılar“ kitabım dolğun müqəddimə ilə 
Tehranda çapdan buraxdırmışdır. Sonrakı dönəm də indiyə qədər top- 
lanmış bayatıların iki yeni nəşri ortaya qoyulmuşdur. Bunlardan birin- 
cisi - 1983-cü ildə Nizami adına Ədəbiyyat İnstitutunun hazırladığı 
(tərtibçilər - İ.Abbaslı. T.Fərzəliyev, B.Abdulla, E.Məmmodli, Q.Ba- 
bazadə) “Azərbaycan bayatıları“ kitabı elmi təsnifatla hazırlanmış sis- 
temli bayatı toplusu kimi çapdan çıxmışdır. İkinci kitab - V.Vəliyev və
S.Paşayevin toplama işi olan “Bayatılar“ (1985) toplusudur. A.M əm- 
mədovanın əlyazm a və cünglərdən toplayıb nəşr etdirdiyi “Bayatılar“ 
kitabı (1977) da bu jan n  əhatə edən yazılı m ənbələrin üzə çıxarılması 
baxımından böyük əhəm iyyətə malikdir. Göstərilən kitablardan başqa, 
m üxtəlif vaxtlarda ayrı-ayrı folklor antologiyalannda, ağız ədəbiyyatı 
toplularında da yeni toplanmış bayatılara geniş yer ayrılmışdır.

Azərbaycan bayatılarının m ənşəyi, janr təsnifatı, poetik özünə- 
məxsusluğu, dil və üslub keyfıyyətləri ilə bağlı Ə.Abid, Y V.Çəmən- 
zəminli, S.Mümtaz, İ.Hikmət, F.Köprülü, F.Köçərli, M Təhmasib, 
Ə.Dəm irçizadə, V .Vəliyev, İ.Abbaslı, M .Fərzanə, A.Əliyev və başqa 
tədqiqatçılarm çeşidli yönlərdən apardıqları araşdırmalar öz elmi-nə- 
zəri dəyəri ilə seçilir.



XALQ MAHNILARI

Lirik xalq mahnıları poetik xalq yaradıcılığınm ən kütlovi janr- 
larından biridir ki, onlarda insanların daxili alomi, duyğu və 

düşüncələri, təbiətdə və com iyyətdə baş verən hadisələrə münasibəti 
əks olunur. M orasim lərlə, ayrı-ayrı əm ək sahələri ilə, ilkin peşələrlə 
əlaqəsini itirib, xalqın m əişətinə müstəqil yaradıcılıq forması kimi da- 
xil olan Azərbaycan xalq mahnılarınm böyük tarixi, modəni və estetik 
ohomiyyəti vardır.

Lirik xalq mahnıları əm ək və mərasim nəğm ələri, layla və aşıq 
poeziyası ilə bir sırada şer-musiqi folkloruna aiddir, daha doğrusu, şer- 
lə musiqinin sintezindən ibarətdir, çox halda mətn hazır melodiya əsa- 
sında yaranjr. Yaxud xalq hər hansı bir mahnı m ətninin quruluşuna, öl- 
çüsünə uyğun xüsusi musiqi bəstələyir, bəzən do oksinə olur, lakin hor 
ikisi (mətn və musiqi) formalaşıb qurtarmamış xalq arasında yaşamır, 
ifa edilib yayılmır.

Xalq mahmlarınm poetik strukturu məhz melodiya ilə əlaqəsinə 
görə biçimsizdir, misranm heca və bölgü düzümündə, qafıyə sistemin- 
də ardıcıllıq heç də həm işə gözlənilmir. Eləcə də, xalq mahndarı, mə- 
rasim nəğm ələri, sayaçı sözləri və dramlardan fərqli olaraq oyunlardan, 
dinamik hərəkətlərdon uzaqdır. Lakin demək olmaz ki, tamaşa ünsür- 
lərini öziində tam əks etdirmir. Xalq mahnıları söz, musiqi və ifa sonə- 
ti olmaq etibarilə insanların emosiyalarından doğur. Əsl ifaçılar melodi- 
yanı qanına, canına, ruhuna hopdurur, onlar qəmli, kədərli mövzuya uy- 
ğun sarsıntılarım mimika və jestlərlo  biruzə verirlər. Bunun əsas səbə- 
bi ondadır ki, folklorun bütün lirik janrları m ənşocə eyni kökə bağlıdır, 
sinkrctikdir vo hom ifaçılıqda, həm də şer yaratmaqda improvizədən 
faydalanır.

Xalq mahnıları söz, musiqi və ifa sənəti olmaqla, ilk növbodə, mə- 
rasim nəğm ələrinə yaxındır. Lakin mərasim  nəğm ələrindən fərqli ola- 
raq, mövzu və üslubca əfsun-tilsim  başlanğıcına malik deyil. Xalq mah-
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nıları ümumi mozmunu ilo insanların gerçok miinasibətlərindən doğan 
ən tipik təəssüratları bir-birinə ötürm əyə yardım göstərip. E ləcə də 
konkret şərait, yaşantı, dolğun hoyat epizodları mahnıların ideyasını aş- 
kara çıxarır. M ərasim noğm ələrində özünü açıq-aydın göstərən şərtilik, 
uydurma və fantastik alom əvəzinə, burada hoyati hadisəlordən yara- 
nan hiss və həyəcanlar, emosiyalar qoyulur. Bu m ənada xalq mahnıları 
hamının çox asanlıqla anlaya bildiyi məzmun və formaya malikdir, 
ümumxalq malıdır. İnsanların m əişətindo geniş işlənm əsinə, kütləvili- 
yino görə heç bir folklor janrından geri qalmır və milyonlarla Azorbay'- 
can türkünün gündəlik həyati tələbatına, monəvi qidasına çevrilir. Xalq 
m əişəti ilə sıx bağlılığı onun sürətlə inkişafına və daha geniş ərazilər- 
də yayılmasına şərait yaradır. Bu monada lirik xalq mahnıları bədii, 
poetik, çoxcəhotli, səmimi yaradıcılıq növüdür və həqiqi xalq duyğula- 
rı ensiklopediyasıdır.

M ərasim və əm ək nəğm ələrindən forqli olaraq, xalq mahnılarınm 
oxunma yerinə, vaxtına, mənsubluğuna görə ciddi m ohdudiyyətlər qo- 
yulmur. Əgər morasim nəğm ələri təqvim  bayramlarında (Novruz mə- 
rasimi nəğm ələri yalnız yazın gəlişi ərəfəsində) və toy şənliklorində, 
yaslarda (toy-halay nəğm oləri, ağılar), laylalar (beşik başında, körpəlor 
yatırılarkon) analar tərofındən, sayaçı sözləri təkcə qoyunçuluqda (bir 
peşə daxilindo) oxunursa, xalq mahnıları hər zaman, hor yerdə hamı tə- 
rəfındən ifa olunur. Çünki onlar insanların gündolik fəaliyyəti, yaşayı- 
şı, işi və istirahəti ilə qırılmaz tellərlə bağlanır, ən çətin anlarda xalqın 
tosəllisi olur. Doğrudur, xalq mahmlarında da m üəyyən mohdudiyyət- 
lər özünii göstərir: ayrı-ayrılıqda bəzilərini yalnız gənclər, qocalar, qa- 
dınlar, kişilər oxuyurlar. Lakin ifanın hansı zümroyə məxsusluğuna 
baxmayaraq, mahnı hamının qolbinə yol tapır. Yaxud qaçaq mahnıları 
xalqın kiçik bir hissosinə həsr olunsa da, hər kəsin zövqünü oxşayır, ru- 
hunu dillondirir və bütün bu xırda m əhdudiyyətlor janrın müoyyənloş- 
m əsinə heç bir maneçilik törətmir. Ü .Hacıbəyov qeyd edirdi ki, “el 
mahnıları Azərbaycan xalqının əhvali-ruhiyyəsini şərh, zövqi-musiqisi- 
ni boyan, şer və musiqidəki yaradıcılıq qabiliyyətinin dorəcəsini təyin 
edə bilən böyük bir material olduğundan onun istər maddi, istər ədəbi, 
istər psixoloji, istər etnoqrafık əhəmiyyəti çox böyükdür“ [175, 220-221].

Xalq mahnılarınm müstəqil janr kimi formalaşması tarixi mərasim- 
lərin ilkin təsəvvürlərlə əlaqəsinin qırılmağa başladığı dövrlərə təsadüf 
edir. M əlumdur ki, on kəskin inamlardan doğan yazqabağı ayinlori əv- 
vəl atəşporəstlər (tonqalla, odla bağlılığına görə), sonra da müsəlmanlar



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 183

(novruzun - yeni günün, ilin tozolonməsinin eyni vaxta tosadiif etməsi- 
nə görə) özününküləşdirmişlər. Mohz bu keçidlərdə, yəni ilkin təsəvvür 
vo inamlardan yaxa qurtardıqda bir sıra nəğm olər m ərasim lərdən ayrılıb 
müstoqil oxunmuş, yaxud onun hazır melodiyası əsasında insanlarm 
gerçək hiss və duyğularım əks etdirən yeni mahmlar yaranmışdır.

Bir m əsələni də nəzəro çatdırmalıyıq ki, ilkin türk nəğm əsi milli 
musiqi alətləri (ilk növbodə qopuz) yaranandan çox əvvəllor formalaş- 
mış və ağızda ifa edilən melodiya onun poctik strukturundan əm ələ 
gəlmişdir. Ona görə də əski xalq nəğm ələri sabit formaya malik deyil. 
Az qala hər nəğm ənin öz xüsusi poetik sistemi var. Bu günün özündə 
belo türk xalq mahnıları musiqi alətlorinin iştirakı olmadan da melodi- 
yasına yatımlıdır, asanlıqla avazlana bilir.

Beləliklə, xalq poeziyasının söz, musiqi və ifa növü olan lirik mah- 
nılar uzun bir inkişaf m ərhələsi keçmişdir. Bu m ərhələləri aşağıdakı ki- 
mi sistem ləşdirmək olar:

1. İlkin om ək prosesinin təqlidindən ibarot rəqsləri müşayiət edon 
nəğm ələr.

2. Ovsun, tilsim və dualarla bağlı mahmlar.
3. Əski inam və etiqadları əks etdiron mövsüm (təqvim ) mərasim- 

lərində oxunan nəğm ələr.
4. M əişot m ərasim i nəğm ələri - toy və halay mahnıları.
5. Körpə uşağın doğulması və bəslənm əsinə həsr olunan ana nəğ- 

m ələri - laylalar, oxşamalar.
6. Ölüm-itim acısından doğan yuğlar, ağılar.
7. M üxtolif əsatir, əfsanə, tarixi rəvayət m otivlərindən nəşət edən 

nəğməlor.
8. M əşhur dastan və nağıl personajları ilə bağlı nəğm ələr.
9. Xalqın milli-azadlıq və ictimai haqsızlığa qarşı mübarizəsi za- 

manı igidlik göstərən qəhrəm anlara və qəhrəm anlığa həsr olunan noğ- 
mələr.

10. Gündəlik həyatda baş verən maraqlı və əyləncəli hadisələr 
əsasında yaranan mahnılar.

11. İnsanların hiss və həyəcanlarım , daxili aləmini əks ctdirən 
mahnılar.

Göründüyü kimi, folklorun ayrı-ayrı lirik janrları m əhz bu m ərhə- 
lələrdə m üəyyənləşm iş və özünəməxsus xüsusiyyətlər kəsb etmişdir.

Lirik xalq mahnıları, ilk növbədə, mərasim və əm ək noğm ələrin- 
dən mövzu rəngarongliyinə görə fərqlənir. Əgər əm ək nəğm ələrində
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işin səmorəliliyini artırmaq və yüngülloşdin-nək, ovu uğurla başa çat- 
dırmaq, məhsul bolluğu arzulanırsa, m ərasim lərdə günəş, bulud, külək, 
qış, yaz-təbiət hadisəlori və qüvvələrindon kömok dilonirsə, lirik xalq 
mahnılarında insanların gerçək əhvali-ruhiyyəsi əks olunur.

Lirik xalq mahmlarının insanların əhvali-ruhiyyəsinə görə təsnifı 
onun poetik məzm unun bir tərəfıni əks etdirir. Obraz fərqlərindən vo 
ohvali-ruhiyyədən asılı olmayaraq, mahmların mövzusu və məzmunu 
rongarəngdir, çoxcohətlidir. Onun əsas obyekti gerçokliyin m üxtolif tə- 
rofləridir ki, ailə ziddiyyotləri, m əhəbbət əkslikləri, ictimai bərabərsiz- 
likdən doğan narazılıqlar, daha doğrusu, sosial-m əişət zominində for- 
malaşan toqquşmalardan ibarotdir. Mohz buna görə də lirik xalq mah- 
nılarını məzmununa göro təsnif etmək daha m əqsədəuyğundur:

1. M ohəbbət lirikası.
2. İctimai lirika.
3. A ilə-m əişət lirikası.
Xalq mahnılarınm poetik məzmunundan bohs edərkən, onlarda, 

osasən, m əhəbbot yöniimündo iki m əsələnin daha qabarıq verildiyini 
göstərm ək olar: birincisi, qadınlara aiddirso, əziz adamlarmdan zorla 
ayrılıb, ozazil, yaşlı adama ərə verilm əlorindən, qul kimi satılmaların- 
dan, dörd divar arasında əsir edilmolorindən, zalım orin və qaynananm 
dözülmoz rəftarmdan acı-acı şikayətləri əks olunur; ikincisi, kişilərə 
həsr edilirsə, sevgilisi ilə olan xoş çağlar xatırlanır, m əşuqonin açıq-aş- 
kar xoyanətinə nifrotlor yağdırılır, ömrün ağrılarından, acılarından bohs 
açılır, eləcə də həsrətdən doğan kədəri, qəmi unutdurmağa çalışır. Bu 
m ənada qohrəmanmm ailodə və şəxsi həyatında qarşısına çoxlu prob- 
lemlor çıxır, lakin o, başa düşmür ki, başına gələn müsibətlərin, çəkdi- 
yi m əşəqqətlərin əsas səbəbi alın yazısında deyil, sosial əksliklərdodir.

Aşiqin gözündə sevgilisi “cənnət hurisi“ndən də gözəldir, onun 
hər cəfası şirindir. Yarını bir dəfə ötəri görmok üçün o, ölm əyə, bircə 
gülüşünə canını qurban verm əyə hazırdır. Aşiqə görə, bülbiil kimi ge- 
co-gündüz nalə etmok, hicran, ayrılıq acısından min dəfə o dünyaya, 
cohonnomə gedib-golmək ən böyük səadətdir, təki qolbinin əksi, bir 
parası olan istoklisinin bir telinə belə ziyan dəyməsin, “ürəyinin başına 
peykan yol“ salmasın. Küləyin bərk əsm əsi belə onu qorxudur, birdən 
yarın zülflərini pərişan edər, “gül butası əyilər“ - bütün bunlar “Gözo- 
lim sənsən“ mahnısmm əsas qayəsini təşkil edir:

Gözəlim, sənsən, gözümün nuri, 
Cənnətdə yoxdur, sənin tək huri. (2)
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Öldürdü məni yarımın cövri, 
Ona vuruldum,
Ona mən yar oldum. (2)

Nəqarot

Sevgilimə dəymə, dəymə, dəymə, 
Gülümün butasın əymə, əymə, əymə. 
Uca dağ başında ceyran yol eylər, 
Ürəyim başında peykan kol eylər. 
Sevən sevdiyinə can qurban eylər. 
Ona vuruldum,
Ona mən yar oldum.

(2)

(2)

N əqarət [388, 13]

M ohəbbət dastanlarında yııxuda Xızırdan (yaxud Xıdır Nəbidən, 
pirani qocadan, dərvişdən və İmam Əlidən) buta alan aşiq ayılan kimi 
saz tələb edir, birdən-birə onda gözol sos, çalıb oxumaq qabiliyyəti 
əm ələ gəlir, ürəyinin yanğısmı yalnız sözlə, musiqi ilə ifadə edə bilir. 
“Aman nənə“ mahnısı mohz bu motiv üzərində qurulur. Doğrudur, aşiq 
gonc dastan qohromanmdan fərqli olaraq, yarına yalvarır ki, ona saz al- 
sın, çalmaqla dərdini, qəmini unutsun. Eləcə də xalq mahmsınm pcrso- 
najı qızdır, başqa sözlə, sevən qızın daxili aləmini oks etdirir. M əhəb- 
bət dastanlarında isə ikinci tərofın, yoni m əşuqənin buta alan zaman 
hansı hala düşməsi heç vaxt təsvir edilmir. Bu, yəqin ki, xalqımızın psi- 
xologiyasından, adət-ənənəsindon (qızlar heç vaxt öz mohobbotlorini 
ilkin açmırlar) irəli gəlir. Lakin xalq mahmlarında bu prinsipə əm əl 
edilmir, bəzən qızlar da ürək sirlərini başqalarına verirlər. Bu da təbii- 
dir ki, belə hallarda eşqindən qovrulan gənc qız dordini ancaq nənəsi- 
nə açmağa cəsarət edir:

Yarıma demişəm mənə saz alsın,
Aman nənə, zahm nənə, yar, nənə!
Onu çalım dərdim, qəmim azalsın,
Aman nənə, zalım nətıə, yar, nənə!
Məgər mən ölmüşəm, yarım qız alsın?!

Ay aman yar, ay zalını yar,
Ay gözəl yar, ay giil yarım! [388, 9]
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Yarının uzun müddət gözə görünməməsi, yoxa çıxması onda özü- 
no qarşı şiibhə oyadır: görən hansı hərokətindən incik düşüb, hansı sö- 
zü yara ağır gəlib? Qohordon “gülü özündon olan yaylıq“ boynuna do- 
lanmışdır; amma o, nə qədor sıxılsa da, sevgilisinə “zalım yar“ demo- 
yo çətinlik çəkir, özü də bilm ədən bir kəro dilindən çıxardır, tez təşvi- 
şə düşür, dəyişib sözünə qızıl “gül ətri“, şəkər qatır:

Bir yaylığım vardır, gülü özündən,
Aman nənə, zalım nənə, yar, nənə!
Dolanır boynuma özü-özündən,
Aman nənə, zalım nənə, yar, nənə!

Ay aman yar, ay zalım yar,
Ay gözəlyar, ay gülyarım! [388, 10]

İstəklisinə qovuşacağına ümid yarananda isə sevincini gizlətmir. 
“Ay Lolo“ mahmsında yaxasına gül düziib çoməndo gəzən, yarın hər 
cövrünə dözüb mehribanlığım qorumağa çalışan, evin kiçik qızının qo- 
şulub qaçmasından dili dolaşan qızın baraıağına anası bir gül üzük ta- 
xır. Düymələri m ərcan yarın vüsalı ona qol-qanad verir, fərəh gətirir:

Ay Lolo, yar diiymələri mərcan, (2)
Ay Lolo, qızıl üzük laxladı,
Ay Lolo, verdim, anam saxladı;
Ay Lolo, anama qurban olum,
Ay Lolo, məni də adaxladı [388, 10].

M ohəbbət mövzusuna həsr olunan xalq mahnılarmı başqa lirik nü- 
m unələrdən (istər folklorda, istərsə də yazılı poeziyada) ayıran xüsu- 
siyyətlər, ilk növbədə, təbiətə münasibətdo öziinü göstərir. Yurdumu- 
zun füsunkar çəm ənləri, bağları, çayları, bulaqları, laləlori, gülləri, ot- 
ları - göz oxşayan m onzərələri aşiqin başına gələn qəribə hadisələrlə 
və onun daxili aləmi, əhvali-ruhiyyosi, duyğuları, düşüncələri ilə qarşı- 
laşdırılır, m üqayisədə torənnüm edilir. Belə ki, alça ağacınm çiçoklo- 
məsi evin kiçik qızının qoşulub qaçmasına təkan verir:

Alça gül açdı, nənəm ey,
Dilim dolaşdı, nənəm ey,
Ax, bu evin kiçik qızı
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Qoşuldu qaçdı, nənəm ey!
Qoşuldu qaçdı, nənəm ey! [388, 10]

Aşiq dərdini unııtmaq m əqsədilə təbiətə sığınır, bağa girib, çiçək- 
lərin seyrinə dalır, lakin yarın xəyalı gözlərinin önündən çəkilmir, narı 
da onun iiçün dorir:

Bağa girdim nar üçün
Ay aman, ay aman, ay aman, ay aman.
Narı dərdim yar iiçün
Ay aman, ay aman, ay aman, ay aman [388, 11].

Yaxud:

Gedək bağa, lalə dərək,
Ay dağlar gözəli.
Sinəmizin üstünə sərək,
Ay dağlar gözəli [388, 14-15].

“Hor ağacda bar, heyva, nar“ olsa və “yüz min gül-çiçək“ açsa da 
bülbülsüz bahar olmadığı kimi, yarsız bağa girən aşiq do öz “bağbanmı 
görm ür“, “güldən dostə tutub çələng hörm ür“, “başqa gözəlləri sevib 
könül vermir“, yazı qışa, ürəyi “göz üstə kababa“ dönsə də bilir ki,

Aləm məni atsa da,
Sevgilim məni atmaz [388, 13].

Göründüyü kimi, m əhəbbot mövzulu xalq mahmlarmın əksəriyyə- 
tində güllər, çiçəklər, m üxtəlif m eyvələr, bağ, bostan tərənnüm  olunur. 
Bəzi mahnılar hətta bitkilərin adı ilə tanınır: “Bənövşə“, “Üç gül“, “Al- 
ma mahnısı“, “Qubanın ağ alması“, “Gül açdı“, “Süsən sünbül“ və s. 
mahnılarda çiçəyə, gülə, ən ləziz m eyvəyə oxşadılan yara münasibət 
əks olunur. Belə ki, yazın ilıq nəfəsini duyan gənc bənövşəyə üz tutur, 
açılmasını (yəni, yarın onunla görüşə gəlm əsini) xahiş edir:

Dağlara gün düşübdür,
Açd, bənövşəm, açd.
Bağlara gün düşübdür,
Açü, bənövşəm, açıl.
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Təbiətin şıltaqlığından - dağlara çökən dumandan (yəni pis nəzər- 
dən) bənövşəni qommağa çalışır:

Dağlara çökdii duman,
Gizlən, bənövşəm, gizlən.
Bağlara çökdü duman,
Gizlən, bənövşəm, gizlən.

Tez-tez sevən gənclərin talelorinə qar yağır, aşiq qorxur ki, bu za- 
man bənövşosi soyuğa tab gətirə bilməz, onu ürəyinin odu ilə qızdır- 
mağa razıdır:

Dağlara qar yağıbdır,
Yığd, bənövşəm, yığd  
Bağlara qar yağıbdır,
Yığd bənbvşəm, yığd  [388, 58].

Yurdumuzun fiisunkar təbiətino həsr olunan “Vətənin baharı“, 
“Bizim vəton qızları“, “Şirvanm yolları“, “Şuşanın dağları“ , “Uca dağ- 
lar“ , kimi mahnılarda da məhobbot təsvirlərin, m ənzorolorin fonunda 
verilir. Aşiq yollara baxanda yarını görmür, ürəyindən daş asılır, amma 
alagözlüsünün vofadarlığına şübhə etmir, ümidini üzmiir. Yaşıl geyim-
li, qırmızı qoftalı, seyrək dumanlı Şuşa dağlarımn “dərdindon ölm əyə 
çoxdur gümanlı“ . Lakin tobiotin bu gözəl guşəsində yaşayan gəlinlər, 
qızlar daha gözol vo qiymətlidirlər:

Şuşada axşamlar yanar ulduzlar,
Onlardan gözəldir gəlinlər, qızlar,
Yol üstə dayanıb yarını gözlər [388, 77].

“Qızlar oylağı“ olan, tərifə layiq İsa bulağı ilə sorağı hər yandan 
gəlon Şuşa dağları indi qarğa, quzğun məskoninə çevrilmişdir...

Quşlara və heyvanlara həsr olunan mahnılarda (“Sarı bülbül“, “So- 
na bülbüllər“ , “Ay laçın“, “Üçtelli durna“ , “Yaşılbaş sona“, “Bir cüt so- 
na“ , “Bülbül“ , “Ay bülbül“, “Dum am “ , “Bülbüllər oxur“ , “Aman kok- 
lik olindən“, “Sular sonası“, “Ahu kimi“ , “Ceyran balası“ vo s.) sevən 
gənclərin duyğuları, əhvali-ruhiyyəsi daha əlvan boyalarla əks olunur:



Haray getdi dəm əldən, balam,
Qoymaz məni qəm əldən.
Gedirsə dərdi-qəm getsin, balam,
Getməsin həmdəm əldən.

Nəqarot:

Aman kəklik əlindən,
Bidad kəklik əlindən.
Baş götürüb gedirəm 
Mən də kəklik əlindən.

Qərənfdəm, dəstəyəm, balam,
Bülbüləm, qəfəsdəyəm.
Gedin yarıma deyin, balam,
Həsrətindən xəstəyəm.

Nəqarət [388, 96]

İkincisi, xalq mahnılarında m əişətlə bağlı detallara üstünlük verilir. 
Ocağın külü, yar əli ilə toxunan xalı, xana-xana evlər, yanı buta yaylıq, 
oymaq-oymaq obalar aşiqin daxili aləmini əks etdirən vasitəyə çevrilir:

Evləri var, ay aman, xana-xana, (2)
Mən kül oldum, ay aman, ay aman, yana-yana. (2)
Yaylığının yanı buta, (2)
Saldı məni, ay aman, ay aman, yanar oda. (2)
Obaları, ay aman, oymaq-oymaq, (2)
Yalan sözdür, ay aman, ay aman, yardan doymaq [388, 14]. (2)

“Sudan gələn sürməli qız“da m əişətdə çox işlənən kuzə aşiqin 
duyğuları ilə m üqayisədə verilir:

Sudan gələn sürməli qız, (2)
Çox incidir kuzə səni, bala,
Çox incidir kuzə səni...
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Kuzəni boynundan aşır 
Saçın dabana dolaşır, bala, 
Saçın dabana dolaşır...

(2)
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Kuzə suyu şərbət olar, (2)
Bulaq üstə söhbət olar, bala,
Bulaq üstə söhbət olar... [388, 69-70]

“Ay qara xal yar“ mahnısında isə araqçın aşiqin yarla görüşünə sə- 
bəb kimi tərənnüm  olunur:

Araqçının məndədir, qara xal yar,
Sərmişəm çəməndədir, qara xal yar,
Aləm gözələ dönsə, qara xal yar,
Mənim gözüm səndədir, qara xal yar [388, 68]. (2)

“Yar bizə qonaq gələcək“ mahnısı da m əişət detalları üzərində qu- 
rulur. Yarının qonaq gələcəyindən təşvişə düşən aşiq həyəcandan stə- 
kanların yerini tapa bilməməsini yarını görm əm əsi ilə əlaqələndirir:

İstəkanlar irəfdədir,
Hər biri bir tərəfdədir,
Görməmişəm bir həftədir [388, 82].

Şən əhvali-ruhiyyəli mahnılarda (“Qalalı“, “Çal-oyna“ , “Dağlarda 
çiçək“, “Qadan alım“, “Almanı atdım xarala“ , “Pəncərədən daş gəlir“, 
“A Leyli“, “Həsiri basma“, “Nar, nar, nargilə“, “N iyə bala“, “Oyna gü- 
lüm“, “Ay dili-dili“ və s.) incə xalq yumorundan gen-bol istifadə olunur.

Xalq arasında geniş yayılan əfsanə, əsatir və dastan motivləri əsa- 
sında da mahm yaranmışdır. “Apardı sellər Saranı“ mahnısı m əhz na- 
kam eşq məcrasmın son akkordu kimi səslənir. Bir-birinə bağlanan iki 
gənci sosial problem ə görə (Xançoban kasıb çobandır, Sara isə varlı ai- 
lənin qızıdır) bir-birindən ayırmaq istəyirlər. Lakin qəlbindon atasınm 
qoyun sürülərini otaran çobana olan sonsuz m əhəbbətini çıxarıb Saranı 
boyə ərə verə bilmirlər. O, ölməyi Xançobansız yaşamaqdan üstün tu- 
tur və özünü qayadan coşğun dağ çayına atıb həlak edir. Bu eşq faciə- 
sinə bu gün də xanondələrin dilinin əzbərinə çevrilmiş mahnı ilə əbə- 
di abidə qoyulmuşdur:

Arpa çayı aşdı-daşdı,
Sel Saranı aldı, qaçdı.
Ala gözlü, qələm qaşlı.
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Nəqarət

Apardı sellər Saranı,
Bir ala gözlü balam.

Gedin deyin Xançobana,
Gəlməsin bu il Muğana,
Muğan batıb nahaq qana.

N əqarət

Arpa çayı dərin olmaz,
Axar suyu sərin olmaz,
Sara kimi gəlin olmaz.

N əqarət [388, 79-80]

Sevən oğlan və qızların tərifınə, bədii portretlərinin yaradılmasına 
həsr olunan m ahnılar (“Ay qadası“, “Ay qız, kimin qızısan“, “Kimə yal- 
varım“, “Azərbayean ceyranı“, “Qara tellər“ , “Gör nə m əlahətlisən“ , 
“Ay gözəlim “, “Qara qız“, “Sənə sözüm var“, “Azərbaycan maralı“ , 
“Ay qaşı, gözü qara qız“, “Heyranm ollam“, “Bulaqda“ , “Güloğlan“, 
“Xum ar oldum“, “Ay G üləbətin“, “M əhbubəm “, “Q aragilə“, “D ilbər“ 
və s.) forma və m əzm ununa görə aşıq gözəlləm ələrini xatırladır. Onlar- 
da sevgililərin zahiri əlam ətləri - sürməli gözləri, qara qaşları, qoşa xal- 
ları, incə belləri, qönçə gülə bənzər üzləri daxili aləm ləri ilə vəhdətdə 
tərənnüm  edilir:

Ay qız, gözün qaradı,
Qaşın bir ayparadı.
Düşdün yenə yadıma, gülüm,
Gözüm səni aradı.

Sinəndə var sarı gül,
Yarı qönçə, yarı gül.
Danışmadıq doyunca, gülüm,
Uzaqdan bir barı gül [388, 89].
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Bəzən tə rif kənkret şəxsə - oğlana (Güloğlan) və qıza (Güləbətin, 
M əhbubo, Qaragilə, Dilbər) ünvanlanırsa da, burada ad şərtidir, bir nə- 
fərin deyil, bütün gənclərin qəlbinə güzgü tutulur və aşiqin ümumiləş- 
miş bodii portreti canlandırılır:

Qapıda duran oğlana,
Güloğlana, Güloğlana,
Boynunu buran oğlana,
Güloğlana, Güloğlana 
Irəhmin gəlsin, nənə.
Gəlsin, nənə, gəlsin, nənə,
Qoy məni alsın, nənə.

Ay nənə, hey!..
...Adı bir gül,
Sözü bülbül,
Saçı sünbül, Güloğlan,
Dur gəl, mən sənə qurban [388, 44].

Aşiq istəklisinin zahiri bər-bəzəyini nə qədər v əsf etsə də, son nə- 
ticədə onu öz təbii halında - ənliksiz, kirşansız, boyasız görm ək istəyir:

Qarayanız, ay suyuşirin,
Sürməni neylərsən?
Ox kimidir kirpiklərin,
Sürməni neylərsən?
Sən bəzəyi neylərsən?

Xalqın uzaq və yaxm dövrlərdə milli-azadlıq hərəkatına, haqsızlı- 
ğa qarşı m übarizəsinə və iştirakçıların igidliyinə qoşulan mahmlar icti- 
mai məzmun kəsb edirdi. Yurdumuz qəsbkarlarm döyüş meydanları idi. 
Rusiya ilo İran imperiyaları Azərbaycan türklərinin torpaqlarından gö- 
zünü çəkmir, ə lə  keçirmək m əqsədilə işğalçı m üharibələr aparır, nəha- 
yət, öz aralarında m ənfur sülh müqaviləsi bağlamaqla yurdumuzu par- 
çalayırlar. Xalq ikiyə bölünür. Bütün bunlara etiraz edənlər əlinə silah 
alıb dağlara çəkilir, qəsbkarlarla son damla qanları qalanadək vuruşur- 
dular. Belə qəhrəm anların şəninə dastanlar düzülüb-qoşulmaqla yana- 
şı, müstəqil ifa edilən mahnılar da yaradılırdı.
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Xalqın qaniçon işğalçılara qarşı nifroti, etirazı Qaçaq Nəbiyə, Hə- 
cərə, Qaçaq K ərəm ə və Qaçaq Cavadoğluna həsr olunan mahnılarda 
daha gur səslənirdi. Dar ayaqda igidin arxası, dayağı atdır. Qaçaq Nəbi 
çotinə düşdüyündən Boz atına üz tutur, ondan köm ək diləyir:

Boz at, səni sər tövlədə bağlaram,
And içirəm, səni məxmər çullaram,
Ay Boz at, çullaram,
Əgər məni bu davadan qurtarsan,
Qızddan, gümüşdən səni nallaram,
Ay Boz at, nallaram...
Gün gəlibdir günortanın yerinə,
Həcər xamm qalxıb atın belinə.
Atın belinə.
Əşrəfı, mirvari düzüb telinə,
Qoy sənə desinlər ay qaçaq Nəbil 
Həcəri özündən ay qoçaq Nəbi!
Ay qoçaq Nəbi! [388, 18]

Ailə qurmaq istəyən gənclərin ən böyük faciəsi ictimai bərabərsiz- 
likdən doğan əksliklər idi. Varlı-kasıb qarşılaşması çox vaxt böyük bə- 
laya çevrilirdi. Ata-ana öz qızını yoxsula vermək istəmir, övladımn səa- 
dətini bəzən dul, yaşlı adamın puluna, varına qurban edirdi. Xalq öz 
mahnılarında bu haqsızlığa etirazını bildirirdi:

Əzizim gülü yansın, 
gülü yansın,
Butada gülü yansın, 
gülü yansın,
Məni yardan edənin,
A Leyli, a Leyli,
Ağzında dili yansın.
A Leyli, a Leyli,
Hey, hey, hey, hey, hey.
Bu dərədə qaz gedə.
Qaz gedə.
Qaqqddaşa, tez gedə, 

tez gedə.
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Tanrıya rəvadırmı,
A Leyli, a Leyli,
Dul kişiyə qız gedə.
A Leyli, a Leyli,
Hey, hey, hey, hey, hey [388, 83-84].

Xalq mahnılarının bir qismi ailə-m əişət mövzusuna həsr olunmuş- 
dur. M ərasimləri müşayiət edən toy və halay nəğm ələrindən (elçilik, 
nişantaxma, gəlin gətirm ə zamanı oxunan) fərqli olaraq, ailə-m əişət 
mövzulu xalq mahnıları ayinlərsiz, müstəqil ifa edilir və toydan sonra- 
kı hadisələri əks etdirir.

Gəlin-qaynana, ər-arvad, valideyn-övlad münasibotləri tarix boyu 
xalqın ortaq m əxrəeə qoymaq istədiyi problem lərdən biri olmuşdur. Ən 
populyar və kütləvi folklor janrları vasitəsilə bu m əsələnin həlli yolla- 
rı axtarılmış və xalq mahnılarında da özünə yer tapmışdır.

Gəlinin ata evindən çıxıb ər evino qədəm  basdığı andan sonra ba- 
şına gələn hadisələr kiçikhəemli əsərdə elə lakonik və bədii dillə veri- 
lir ki, hamınm ibrət güzgüsünə çevrilir. llk növbədə mahnılarla gəlini 
düşdüyü yeni şəraitə uyğunlaşdırmağa çalışırlar:

Ay gəlin, evlər ayrıdır,
Əylən, gəlin, əylən, gəlin.
Bizim elin adətini 
Öyrən, gəlin, öyrən, gəlin.

Gəlin baldızlan ilə münasibətini tarazlamalı, onların rəfıqəsinə 
çevrilməli, evdə əmin-amanlığı qoruyub-saxlamaq üçün əlindən gələni 
əsirgəm əm əlidir:

Ay bu gecə Ay doğacaq,
Əylən, gəlin, əylən, gəlin.
Ay bacdar oynayacaq,
Öyrən, gəlin, öyrən, gəlin.

Gəlin ilk növbədə elə etm əlidir ki, ərinin sir-sifətindən zəhər tö- 
külməsin, sevinc, təbəssüm  üzündən əskik olmasm:

Ay qayğına qalmasalar,
Əylən, gəlin, əylən, gəlin.
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Ay sənə baxan yar olar,
Oyrən, gəlin, öyrən, gəlin.

Eləcə də gəlin hər şeyi ürəyinə salıb qanını qaraltmamalı, dilinə 
bal, şəkər qatmalı, ev dağıtmamalı, ocaq söndürməməli, qurmalı, yan- 
dırmalıdır:

Ay gəlin var, işsiz durar,
Əylən, gəlin, əylən, gəlin.
Ay gəlin var, evlər qurar,
Öyrən, gəlin, öyrən, gəlin [388, 66].

A ilə-m əişət mövzulu mahnılarda gəlinin tərifı əsas yer tutur. Xalq 
“əl-ayağı düz“, “şirin dilli“, “qara telli“, eldə obada tayı-bərabəri olma- 
yan gəlinin bədii portretini yaratmaqla, zahiri gözəlliyini tərənnüm  et- 
m əklə kifayətlənm ir, həm  də onu evdəki xırda-para söz-söhbə- 
t səbirli olmağa çağırır:

Əzizinəm, ay gəlin,
Ulduz gəlin, ay gəlin,
Ay gəlin, ay.
Bizim eldə-obada 
Varmı sənə tay, gəlin?
Tay gəlin, tay.

N əqarət

Ay qəşəng ceyran,
Yar sənə heyran.
Danış dilinə qurban, bala.
Qara telinə qurban,
Danış sözünə qurban, bala,
Bir cüt sözünə qurban.
Almanı alma, gəlin,
Yanağı alma gəlin.
Ay gəlin, ay.
Evlərdə çox söz olar,
Ürəyinə salma, gəlin!
Ay gəlin, ay.
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Noqarət

Anam-bacım qız gəlin,
Əl-ayağı düz gəlin,
Düz gəlin, düz.
Yeddi oğul istərəm,
Bircə dənə qız, gəlin!
Qız gəlin, qız [388, 67].

Xalq mahnılarının bir qismi deyişmə şəklindədir. Təbiətdə və cə- 
miyyotdə qarşılaşmanm, m ünasibətləri aydınlaşdırmanm tarixi çox qə- 
dimdir. M ərasim tamaşalarında, m iflərdə, dastanlarda və nağıllarda 
qarşılaşmalar nəticəsində yaranan dialoqlar süjetyaradıcı əlam ət kimi 
çıxış edir.

Xalq mahnılarında, deyişmə, əsasən, sevənlə sevilən arasında 
mövcud olur:

Oğlan:
Sən bir qanadlı quş olsan,
Göylərə uçacaq olsan ',
Mən də bir qığdcım olub, bala,
Səni yandırsam, neylərsən?

Qız:
Sən bir qığdcım olsan,
Məni yandıracaq olsan,
Mən bir ovuc darı olub, bala,
Yerə səpilsəm, neylərsən?

Oğlan:

Sən bir ovuc d,arı olsan,
Yerə səpiləcək olsan,
Mən cücəli toyuq olub, bala,
Səni dənləsəm, neylərsən?



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 197

Sən cücəli toyuq olsan,
Məni dənləyəcək olsan,
Mən bir gözəl ceyran olub, bala,
Düzlərə qaçsam, neylərsən ?

Oğlan:

Sən bir gözəl ceyran olsan,
Düzlərə qaçacaq olsan,
Mən bir mahir ovçu olub, balam,
Səni ovlasam neylərsən?

Qız:

Sən bir mahir ovçu olsan,
Məni ovlayacaq olsan,
Mən bir qızü alma olub, bala.
Sandığa girsəm, neylərsən? [388, 128]

“N eylərsən“ deyişmə-mahnısının məzmunundan görünür ki, ulu 
əcdadlarımızın ən əski etiqadlannı özündə əks etdirir və m ənşəcə ilkin 
animistik baxışlara söykənir. Ruhun tez-tez bir cisim dən çıxıb başqası- 
na keçm əsinə inamın izlərinə ən qədim  əsatir və nağıllarımızda təsadüf 
edirik. “Oxayın nağılı“nda adamcıl tilsimkarla qarşılaşan Əhm əd az qa- 
la mahnıdakı gənc oğlanla qızın söylədiyi şəkildə bir formadan başqa- 
sına girir. Nağılda cilddən-cildə düşmə əsas qəhrəm anm  sehrkar düş- 
moninə qalib gəlm əsinə yardım edirsə, mahnıda m übahisə edən iki 
gəncin sevgilərini bir-birinə bildirmək vasitəsinə çevrilir. Qeyri-adi 
m üqayisələrlə höcətləşən oğlanla qız axırda xəyal, nağıl aləm indən ay- 
rılıb, gerçək həyata qayıdırlar:

Oğlan:

Mən bir gözəl oğlan olub, bala,
Səni alarsam, neylərsən?

Qız:
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Sən bir gözəl oğlan olub, bala,
Məni alarsan, neylərəm?! [388, 128]

“M uleyli“ deyişm əsində gənc oğlanla qız hiss və həyəcanlarım  
bir-birinə daha maraqlı şəkildə çatdırmağa çalışır. Qız əvvəl şirin dili- 
ni işə salıb “köynəyi yaşıl oğlanı yoldan eləyir“ , sonra bir xeyli naz sa- 
tır və günahım söyləm ədən onu m əzəm m ət edir:

Qız:
Köynəyi yaşıl oğlan, Muleyli,
Əcəb yaraşır oğlan, Muleyli.
Qapımızda dolanma, Muleyli,
Anam savaşır oğlan, Muleyli.

Oğlanın eşqində sadiq olduğunu, təkcə ona könül verdiyini gör- 
dükdə, qız yumşalır:

Qız:

Qapınızda bar olsun, Muleyli,
Heyva olsun, nar olsun, Muleyli,
Sənə könül verərəm, Muleyli,
Səndə düz ilqar olsun, Muleyli.

Oğlanın ürəklənib ona yaxınlıq etm ək niyyətini biləndə isə qız el 
adətini yada salır:

Oğlan:

Qızd gülü biçmişəm, Muleyli,
Üstündə and içmişəm, Muleyli,
Gözəl qızlar içindən, Muleyli,
Təkcə səni seçmişəm, Muleyli.

Yad bağını arama, Muleyli, 
Ağacların darama, Muleyli,
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Əgər məni sevirsən, Muleyli,
Elçi göndər anama, Muleyli [388, 122].

Deyişm ələrin oksəriyyəti m üqayisə və bənzətm ələr əsasında qu- 
rulur. Oğlan zahiri əlam ətlərini bir-bir tərifləm oklə qızı ələ  almağa, 
onunla yaxınlıq etm əyə can atır. Özünü arif göstərən qız isə sözlə onu 
bağlayır, üzünün cizgilərini - yanaqlarını çiçəklə, qara xalını m ixəklə, 
dodaqlarım balla, qaşlarını hilalla əvəz etməyi m əsləhət görür:

Oğlan:

Ay qız, sevmişəm gül camalını,
Bir insaf eylə, göstər xalını.

Qız:

Oğlan, gəl burax xam xəyalını,
Məyərhil, mixək görməmisənmi? [388, 123]

“Yaylığı“ deyişmə-mahmsında oğlan qızı söhbətə tutmaq üçün 
onun yerdən tapdığı yaylığım özündo saxlamaq istəyir, qız onu qardaşı 
ilə hədələdikdə isə ürəkdən sevdiyini, yaylığı gizlətm əklə bəhanə et- 
diyini bildirir:

Qız:

Ay kələkbaz oğlan, oğlan,
Inciyərəm səndən, inan,
Çıxmasa yaylıq qarşıma,
Xəbər verrəm, a balam, qardaşıma, 

yar, ay can,
Gözəl oğlan, ver- yaylığı,
Xəbər verrəm qardaşıma, 

yar, ay can,
Gözəl oğlan, ver yaylığı.

Oğlan:

Qurban olum göz-qaşına,
Gedib demə qardaşına,
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Sevgilindən gəl incimə,
Yaylıq məndədir gözəl yar, yar can,
Al sevgilim, alyaylığı.

Deyişmə-mahnılarda uğursuz sevgi motivlərinə də rast gəlinir. İki 
aşiq gəncin arasına üçüncü qara qəlbli, pis niyyətli şəxs girir, onlann 
səadətinin qarşısına aşılmaz sədd çəkilir. Bəzən oğlanın eşq elan et- 
m əkdə geçikdiyi, artıq qızın könlünün başqasında olduğu bildirilir.

Deyişmə-mahnılarda ovçu-maral, ovçu-kəklik qarşılaşmasına rast 
gəlinir ki, bunlar xalq romantikasının ən bitkin nüm unələridir, insanla- 
rın duyğularını, hiss və hoyəcanlarmı daha təsirli vermək vasitəsi kimi 
çox dəyərlidir. Sevgilisini itirmiş ovçu sonsuz kədərini unutmaq məq- 
sədilə dağlara üz tutur, uman yerdən küsüb qarşısına çıxan dağ maralı- 
nı ovlamaq istəyir. Maral dil açıb yalvarır ki, onun eşq yarası almış qəl- 
bini oxlamaqla yarından, yəni ovçudan ayırmasın:

Maral:

Aman ovçu, vurma məni,
Mən bu dağın, ay balam, 

maralıyam.
Maralıyam, maralıyam.
Ovçu əlindən, ay gülüm, 

yaralıyam.

Ovçu:

Çəkilməz, yar, duman yerdən,
Küsərlər, yar, uman yerdən.
Maralımı itirmişəm,
Gəzirəm, yar, uman yerdən [388, 126].

Kəklik-ovçu qarşılaşmasında ovçu kəkliyin yuxusuna haram qat- 
mışdır, onunla rastlaşanda ayaqlarına düşüb deyir ki, gəl, eşqin kəm ən- 
dini boynuma salıb məni ovla:

Kəklik:
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Gecə-gündüz gəl ovla məni,
A balam, gəl ovla məni.
A gülüm, gəl ovla məni,
Ay ovçum, gəl ovla məni.

Ovçu:

Kəklik, kəklik daşları gəzər.

Kəklik:

Qələm, qələm qaşları gəzər,
Ay yarım, qaşları gəzər.

Ovçu:

Adın, sözün düşüb dillərə.
Kəklik:

Eşqim, sevdam başları gəzər,
A balam, başları gəzər... [388, 126]

Azərbaycan xalq musiqisini muğamlarsız təsəvvür etm ək mümkün 
deyil. Bütün m ədəni dünyada şöhrət qazanan, Bethoven kimi bəstəkar- 
ların ilham m ənbəyinə çevrilən muğam və təsniflərin söz hissəsi yazı- 
lı ədəbiyyata söykənm əklə yanaşı, xalq poeziyasından da qidalanmış- 
dır. Nəsimi, Füzuli, V aqif Nəbati, S.Ə.Şirvani, Vahid şeri qədər məla- 
hətli, həzin təsn if m ətnlərinə folklorda da rast gəlirik. “Dilkəş“ , 
“Əraq“, “M urği-səhər“, “M aeyi-şur“, “Şahnaz“, “Bayatı-Qacar“, “Şi- 
kəsteyi-fars“, “Arazbarı“, “Zəm in-xara“, “Səm ayi-şəm s“, “Sərənca“ 
və “D əşti“ təsnifləri üçün xüsusi xalq mahnıları düzülüb-qoşulmuşdur. 
Qəzəl, bayatı formalı şerlərlə birlikdə, təsnifdən təsnifə dəyişərək ye- 
ni, orijinal, heç bir şer şəklinə bonzəm əyən xüsusi forma kəsb edən 
mahnılar, əsasən, m əhəbbətə həsr olunurdu. M araqlıdır ki, təsniflərdə 
bənddən-bəndo keçdikcə melodiyanın tələbinə uyğun olaraq mətnin 
quruluşu başqalaşır. Belə ki, Əraq təsnifınin birinci bəndindəki bir-bi- 
rinə həm qafıyə olan üç misradan “ay amanı“ ixtisar etsək, ikisi 10, biri
11 hecalıdır:
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Dağların başın qışda qar alar, (11)
Kəskin baxışlar (ay aman), ürəkdə qalar (11)
Yar yarın görməsə, rəngi saralar. (12)

Nəqəratlar cüt-cüt qafıyələnir və hər cüt misra hecaların sayına gö- 
rə bir-birindən fərqlənir, bu formaya həm işə riayət olunmur, ümumiy- 
yətlə, təsniflərdə sabit şer şəklindən danışmaq düz deyil:

Nəqərat

Gəl xoş avaz, (4)
Saz kimi saz, (4)
Gəl, xoş avazlım, gəl. (6)
Gəl, sədəf sazlım, gəl. (6)
Ay qız, sazını saz elə, saz elə, (H )
Hər gün gününü yaz elə, yaz elə; (11)
Al sazı, (3)
Çal sazı, (3)
Çal sazı, (3)
Ellər oynasın [388, 152]. (5)

İkinci bəndin dörd misrasından üçü 5, biri isə 7 hecalıdır, bayatı ki- 
mi qafıyolonir: a-a-b-a.

Təsniflərdə kodər, həsrət, niskil, ayrılıq göynərtisi üstünlük təşkil 
edir, “qoşa xallı“ yarı görm əyəndə aşiqin rəngi saralır. Onun üçün yar- 
sız meşə həmin meşə, bənövşə həm in bənövşə deyil. Bir quru sözə gö- 
ro ondan inciyib küsməyinin peşimançılığım çəkir. Sərv qaməti gözün- 
dən getdiyindən həyatı “həşri-qiyam ətə“ dönür. Uzaqdan da olsa onu 
görm əyə çalışır, bircə kəlm əsinə canını qurban verm əyə hazırdır. Gö- 
rüş dəm ində səhvini boynuna alıb, bağışlanmasını xahiş etməyi qərara 
alır:

Gəl inad etmə böylə,
Sevimli dilbərim.
Yollarını gözləyir 
İntizar gözlərim.

N əqərat
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Gəl, gəl, qadan-balan 
mən alım yar,

Sənsiz gülməz eşqim, 
amalım, yar.

Gəl, yada salma, dilbər, 
ey vəfadar,

Olub keçənləri hər nədir,
Qəlbinə dəymişəm yar, 

bilirəm, yar.
Bilirəm hər günah məndədir.
Qəlbim, gözüm, yar, yenə səndədir.
Laylasını dinlə, gəl,
Suların, sevgilim.
Seyrinə çıxaq birgə 
Baharın sevgilim.

N əqərat [388, 160]

O, yarına “güləbətin yaxalı“ köynək bağışlayacaq, gecə-gündüz 
xidm ətində duracaq... Nəhayət, “hər sözə bir söz düzən“ gözəlinin piş- 
vazına çıxır, onun tərifıni söyləyir:

Yarım gözəllər xası,
ay aman, aman.

Xoşdur mənə cəfası.
Yara bir köynək aldım, 

ay aman, aman,
Güləbətin yaxası [388, 161].

B iləndə ki, yolunda can üzm əsindən yarının heç xəbəri yoxmuş, 
viran olur, talanır, hay salır. D ərdə-qəm ə batsa da, yanıb külə dönsə də, 
gülünün qəlbinə qığılcım sala bilmir:

Aşiqin çoxdur sənin,
Kipriyin oxdur sənin.
Yolunda can üzərəm,
Xəbərin yoxdur sənin [388, 162].
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Yaxud:

Hay salıram oyanmır,
Dərdə-qəmə boyanmır.
Düşmüşük eşq oduna,
Mən yanıram, o yanmır [388, 163].

Çatma qaşlara, gül yanaqlara, süzgün baxışlara, laçın yerişə həsrot 
qaldığı üçün könül evi viranəyə dönür, gözləri yollara baxmaqdan ma- 
ral kimi yorğun düşür, bir vaxtlar yarı ilə gəzdiyi bağda quzu tək m ələ- 
yir, ağlını, huşunu itirir:

Bu dağda bir maral var,
Başında tirmə şal var.
Adı çıxıb yadımdan,
Üziində qara xal var [388, 165].

Amma bir anda olsa ümidini üzmür, ürəyi həyat eşqi ilə, yan bir də 
görmək arzusu ilo döyünür:

Eşqimi təzələ,
Ömrümü yaz elə,
Azca naz elə,
Bu ayrdığın
Ömrünü az elə [388, 167].

Başa düşür ki, yarı vəfalıdır, bu çağadək ona naz satırdı:

Vəfalısan gözəlim,
Bu etibar ki, səndə var.
İnan mənə, sevgilim,
Sənsən mənim öz gülüm [388, 1].

Aşiqin qışı bahara çevrilir, buzlar əriyir, ürəklər qızır. O, yarı ilə 
həm söhbət olur:

Dedim: a gül, böylə sallanma,
Burda belə yaxşı var, yaman var.
Dedim: ey gül, qadan mən alım,
Dedi: səbr eylə zaman var, ay zalım [388, 168].
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Təsniflərin bir qismi Vətənin tərənnüm ünə həsr olunur. Xalqın, 
vətənin dar günündo aşiq bülbülü qəhrəm anhq nəğm əsi oxumağa vadar 
edir:

Dinlə bülbülün səsini,
Qəhrəmanlıq nəğməsini [388, 157].

Lirik qəhrəm an Azərbaycan torpağınm azadlığı uğrunda canmdan 
keçəm əyə hazırdır. Yaşıl, laləli çəm ənlordən xarın qovulması, bir ya- 
səm ən çiçəyinin düşmən əli ilə üzülm əm əsi üçün daim keşikdə durur. 
İstəyir ki, “kainatda ancaq odalət hökm sürsün, xəyanət yer üzündon si- 
linsin“, çünki

Yox əziz bir şey vətəndən,
Qov bütün xarı çəməndən.
Qırmasın bir çiçək yasəməndən,
Səhni-gülüstanımıza əsməsin xəzan,
Bayrağımız dalğalanıb,

olsun hökmran 
Zülümdən aləmə gərək qalmasın nişan [388, 157].

Beləliklə, “mahnı xalqın qəlbidir, mahnı xalqın m ənəviyyatı, daxi- 
li aləmi, fıkri, hissi, düşüncələri, iztirabları, sevinc və kədəridir, mahnı 
xalqın özüdür. M ahmlarına göro xalqın həyat tərzini, toyunu, yasını, 
mübarizəsini m üəyyənləşdirm ək mümkündür. Xalqımız sazı, söhbəti 
qədim dən bori sevən, qiym ətləndirən şair xalqdır. Saz və söhbət, m ə- 
həbbət, ürək çırpmtıları dinclik, əmin-amanlıq dövründə cövlana gəlir, 
çağlayır. Şirin m ahnılar həyatdır, yaşayışdır“ [73. 211]. Görkəmli sə- 
nətkarımız Bülbülün oxuduğu “Qalada yatmış idim“ mahmsında Azər- 
baycan türklərinin sözə vo musiqiyə necə qiymət verdiyi poetik dillə 
gözəl ifadə edilmişdir:

Qalada yatmış idim,
Top atddar, oyanmadım,
Saz ilə, söhbət ilə oyatddar [388, 93].

Mahnılar xalqın söz və musiqinin vəhdətindən hörüb düzoltdiyi 
gözəl bir çələngdir.



ƏFSANƏLƏR

Xalq hekayəti ənənəsinə daxil olan əfsanənin əsas məğzini o 
hekayətlər təşkil edir ki, onun əsasında duran m öeüzə söylə- 

yici, yaxud dinləyicilər tərəfındən təsdiq olunmuş, inanılmış tərzdə 
qəbul edilsin. Bununla da rəvayətlərdən fərqli olaraq əfsanolər həm işə 
öz fantastik m əzm un çalarına görə seçilirlər. Onlar həm  keçmişdə - 
dioxronik, həm hazırda, həm də gələcəkdə - sinxronik baş verən hadi- 
sələr kimi söylonilir.

Başqa xalqların folklorunda olduğu kimi, Azərbaycan folklorunda 
da əfsanələr bir janr kimi əsasən kosmoqonik, toponomik, etnoqrafık, 
dini, tarixi, qəhrəm anlıq səciyyəsi daşıyır. M üstəqil janr kimi özüno- 
m əxsus səciyyəvi xüsusiyyətlərə malik olan əfsanələrin mətni sabit 
olur, süjet isə bütöv yox, yarımçıq, yaxud bir parça, kəsik, epizodik şə- 
kildə təqdim  edilir.

Folklorun digər jan r və növləri kimi əfsanələr do həm  tarixi qay- 
naqlarda - salnamə, xronika, cüng və əlyazmalarında qorunub saxlan- 
mış, həm  də şifahi ənənədə - dildə-ağızda gəzib dolaşa-dolaşa zəmanə- 
m izə qədər gəlib çatmışdır. Ayrı-ayrı yüzilliklərin ictimai-siyasi hadi- 
sələrini əks etdirən tarix əsərlərində özünə yer tapmış əfsanələr yazılı 
m əxəz kimi az da olsa moxsus olduğu janrın səciyyəvi əlamotlərini 
hifz edə bilmişdir. “Albaniya tarixi“ndə Varaz Tiridatm hakimiyyəti il- 
lərində ölkəni bürümüş dəhşətli aclıqdan söz açılır və qeyd edilir ki, 
xalq bu acınacaqlı faciəyə öz münasibətini bildirmiş, bu hadisə ilə bağ- 
lı belə bir əfsanə qurmuşdur: “Mon Şakaşen vilayətindəki Kaku çölün- 
də gizlənmiş bir darıyam. Yanımdan bir çox müştəri keçirdi, amma mə- 
no əhəm iyyət verməyib almaq da istəmirdilər. İndi isə yaxşı günlər 
gəldi, çünki padşahlıq edən m ənim  Aclıq adlı qardaşımdır. İndi mən 
knyaz Varaz-Tiridatın və katolikos Yeliazarın daim yemək masasında- 
yam. Moni yeyəni isə qan aparırdı. Onları təqsirləndirm əyin!“ [109- 
186; 537, 156-157]
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M inlərlə insanı həyatdan aparmış bu faciəli hadisəyə, əsərdə qcyd 
edildiyi kimi, “ağıçı qadınlar“ öz m ünasibətlərini bildirmiş və bu sözlə- 
ri demişlər: “Qoy insanlar nə qədər dünyada var, belə il heç vaxt yer 
üzünə gəlm əsin“ [109, 201].

Bütöv və ardıcıl süjet xətti olmayan bu əfsanədə darı insani çalar- 
lar kəsb edən keyfıyyətlərlə obrazlaşdırılmış və o aclığın rəmzi kimi 
ümumiləşdirilmişdir. Bitkilərin, quşların, heyvanların insani cizgilərlə 
sociyyələndirilm iş əlam ətlərini oks etdirən bu qəbil öm əklər az da ol- 
sa yazılı qaynaqlarda özünə yer tapa bilmişdir.

\,Tarixi-xronoloji baxımdan kosmoqonik əfsanələr daha qədim çağ- 
larda formalaşmışlar. Səma cisimləri ilo bağlı yaranmış ayrı-ayrı əfsa- 
nələrdə xalqın kosmoqonik görüşləri üstün yer tutmuşdur^Ay, Günəş, 
Ulduz və özgə planetlərdən söz açan belə öm əklər sonralar astral sə- 
ciyyəli folklor əsərlərinin yaranmasında mühüm rol oynamışlar. Bu qə- 
bil əfsanələrdə Günəşin, Ayın, ayn-ayrı ulduzların (Dan ulduzu, Ü lkər 
ulduzu və s.) yaranması, bir-birlərinə olan romantik m əhəbbətləri can- 
lı poetik boyalarla səciyyələndirilm işdir [387, 137; 380, 35-40].

Heyvanlar, quşlar haqqında olan əfsanələr də geniş yayılmışdır. 
“Simurq quşu“ , “Səm əndər quşu“ kimi mifoloji köklərə malik örnək- 
lərdə quşa tapınma, oda inam kimi motivlər qomnmuşdur. Simurqun 
ikinci adı Zümrüd quşu olmuşdur. Etimoloji baxımdan si-murğ (otuz 
quş), siyah-mürğ (qara, ən böyük quş), sək murğ (it quş) kimi çeşidli 
anlamlarda şərh edilən Simurq “M əlikm əm m əd“ nağılında Zümrüd adı 
ilə ön planda obrazlaşdırılmışdır] Əfsanəyə görə isə o, Q af dağında ya- 
şarmış. Simurq beş yüz ildən bir uçub M isirə gedər, Günəş allahı Ranın 
m əbədini ziyarət edərmiş. Lakin bir dəfə onun bəxti gətirmir. M əbədə 
çatar-çatmaz onu tutub oda atırlar. Simurq isə oddan-atəşdən qorxmur. 
O, dəfələrlə atəşə atılsa da yanmır, sönən odun külü içərisindən dirilib 
çıxır. Qırx gün M isirdə qaldıqdan sonra Hindistana üz tutur [3 7 8 ,1, 34]. 
“Səm əndor quşu“ əfsanəsinə görə isə o, qarlı-buzlu ölkələrdə yaşayan 
qar quşu kimi səciyyələndirilm işdir. Quşun dimdiyi polad, caynaqları 
çaxmaq daşı, tükü isə qov olur. Bir dəfə balalarının pərvazlanıb uçdu- 
ğunu görən Səm əndər quşu sevincindən dimdiyini caynağına vumr. 
Beləliklə, bu toqquşmadan od saçır, onun qov tükü alışır və quş yanıb 
kül olur [387, 85]. Eyni motiv əsasında rəvayət şəklində formalaşan ör- 
nəkdə isə quşun adını daşıyan Səm əndər və onun istəklisi Qönçə ob- 
razlaşdınlmışlar. Bu dəfə oda atılan oğlan Səm əndər quşu kimi alovdan 
çıxıb sevgilisi Qönçə-pərvanə ilə qoşalaşır. Onlar ölməzlik, əbədilik
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keyfıyyəti qazanıb alovun ətrafında dolanırlar [387, 85-86].
“Şanapipik quşu“, “Göyorçin“, “Hophop“, “K əklik“, “Turac“, 

“Xoruz ilə Tovuz quşu“, “Qu quşu“, “Yusif-Nəsib quşu“, “Hüt-hüt qu- 
şu“, “Yapalaq quşu“, “Pərvanə ilə od“, “Bayquş ilə Tovuz quşu“, “İlan- 
la qaranquş“ və onlarla bu qəbil əfsanələrdə adı çəkilən quşlar barədo 
olan xalq təsəvvürləri canlandırılmışdır [384, II, 237-239; 387, 86-134]. 
Şübhəsiz ki, bu qəbil örnoklərin yaranmasına səbəb, hər şeydən öncə, 
xalqın ictimai ədalətsizliyə qarşı kəskin nifrəti olmuşdur.

c_Əfsanolərin çoxunda dönərgələr (çcvrilmələr) aparıcı rol oynayır. 
M əhz bu odəbi-bədii üsul nəticəsində əfsanə rəvayətə və əksinə, rəva- 
yət əfsanəyə çevrilə bilər. Bu isə hor iki janrı eyni m əcrada qovuşdu- 
mr, onların janrdaxili funksional xüsusiyyətlorini ortadan götürür3jn- 
sanların pişiyə dönüb onlarla birgə yaşaması, pişiyin cinə, başına qurd 
donu düşən kim sənin adamcıla, adamcılın yenidən insana, insanın qıza, 
qızın qızıla dönmoləri kimi motivlərlə bağlı onlarla örnəkdə [380, 105- 
111] əfsanələro məxsus səciyyəvi əlam ətlər qomnsa da, onlar rəvayət 
ünsürlərindən də kənarda qalmamışlar.

Quşlar, heyvanlar haqqında əfsanələr rəngarəng məzmun və ideya 
çalarlarına malikdir. “Yapalaq quşu“, “Turac“, “Pərvanə ilə od“, “Kək- 
lik“ kimi ofsanələrdə ictimai ədalətsizliyə qarşı mübarizə motivi üstün 
yer tutursa, “Şanapipik quşu“, “Hophop“ adlı öm əklordə etik keyfıy- 
yətlər oxlaqi-m ənəvi doyərlər ön planda səciyyələndirilir. Ayrı-ayrı 
quşların törənişləri, yiyələndikləri insani keyfıyyotlər “Bayquş ilə To- 
vuz quşu“ , “İlan ilə qaranquş“ adlı əfsanələrdə ümumiləşdirilmişlər. 
Paxıllıq, gözügötürməzlik, yalançılıq, riyakarlıq, hiyləgərlik, qibtə kimi 
hisslərin doğurduğu nəticələr də bu qəbil əfsanələrdə geniş planda təq- 
dim edilmişdir [384, II, 86-134].

Ağac, çiçək, gül, dağ, daş, qaya, bulaq, çay, dəniz və s. kimi təbiət 
m ənzərəlori barədə də rəngarəng əfsanələr mövcuddur. Bu əfsanələr- 
də tərbiyəvi fıkir ön planda aşılanır. Eyni zamanda dostluq, sədaqət, 
bəraborsizliyə qarşı mübarizə, daha geniş m ənada isə xalqın arzu və 
idealı bədii boyalarla canlandırılır. Bu qəbil öm əklər xalqın ayrı-ayrı 
tarixi kəsim lordə baş vernıiş hadisə və əhvalatlara münasibətini öyrən- 
m ək baxımından da mühüm dəyər kəsb etməkdədir. Hər hansı bir da- 
ğın, qayanın, çayın, şəlalənin yaranması, onun görünüşü, m ənzərəsi 
xalqın bədii düşüncəsində xüsusi fıkirlər oyatmış, bu isə poetik təfək- 
kür süzgəcindən keçərək əfsanəyə çevrilmişdir.
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“Qum-qum daş“ , “Kor daş“, “Oğlan-qız daşı“, “Daş qız“ adlı əfsa- 
nələrdə həm in obyektlərin nə üçün xatırladılan adlarla qorunması izah 
edilmişdir [387, 23-26]. “Ağgül ilə bülbül“, “Bonövşə əfsanəsi“, “Kök- 
sü qaralan lalə“ kimi öm əklərdə isə bitkilər, çiçəklər insanaxas keyfıy 
yətlərlə obrazlaşdırılıb ayrı-ayrı yönlərdən xarakterizə olunmuşdur 
[387, 78; 80-81]. Bu əfsanələrdə həm  də ağgülün qızılgülə çevrilməsi- 
nin, bonövşənin boynunun əyri, lalənin isə köksünün qara olmasınm 
səbəbləri eanlı boyalarla səciyyələndirilmişdir. İştirakçıları tamamilə 
bitki və heyvanlardan ibarət olan bu öm əklərin qəhrəm anları insan mə- 
nəviyyatına, onun daxili aləm inə xas keyfıyyətlərlə yeni məzmun və 
ideya çalarları kəsb etmişlər.

<Toponomik əfsanələrin çoxu m üxtəlif yer, ərazi adlanna, qalalara, 
dağlara, bulaqlara, çaylara və s. həsr edilmişdir. Bu qobil əfsanələr içə- 
risində Rəşidbəy Əfəndizadənin toplayıb dərc etdirdiyi “Nohur gölü“ 
öm əyi xüsusi maraq doğurür^) Ə fsanədə deyilir ki, Qobələ yaxmlığında 
olan bir gölün altından insan, inək, qoyun səsləri gəlir. Guya vaxtilə bu- 
ra kənd olmuş, sonra bu kənd yerin təkinə çökmüş, üzərində isə göl ya- 
ranmışdır. Ö m əkdə daha sonra göstərilir ki, kəndin sakinlərindən biri 
öz qızı ilə yaxınlıq etdiyi üçün kəndin başına belə bir fəlakət gəlmişdir. 
Ona görə də camaat oraya Nohur gölü adını vermişdir [683, 71-72]. 
Önəmli oxlaqi dəyər və tərbiyəvi fıkiri aşılayan bu əfsanədə eyni za- 
manda xalq təfəkküründə formalaşmış yer adının m əna çaları açıqlan- 
mışdır. K əlbəcər rayonunda yerləşən “Əjdaha qayası“ adlı başqa topo- 
nimik öm əkdə isə deyilir ki, əsanəyə görə, Əjdaha qayasmm dalı bö- 
yük mağaradır. Qədim  zamanlarda bir pəhləvan bu mağaraya gedib bir 
əjdaha öldürmüşdür. Guya qayadan damla-damla axan da su deyil, əj- 
dahanın yağıdır.

Qayanın ətrafından da guya b irg il tapılır ki, adma “padizəhər“ de- 
yirlər. Qədim insanlardan kim əjdahanın yağmdan zəhərlənirm işsə, pa- 
dizəhərdən yeyib yaxşı olurmuş. Padizəhəri də pəhləvan tökmüşdür ki, 
hər kəs əjdahanm yağından zəhərlənərsə, yeyib yaxşı olsun [378, 51].

Göründüyü kimi, sabit və ardıcıl süjet xotti olmayan bu əfsanədə 
ayrı-ayrı epizodik məqamlar, qm q-qınq m otivlər vasitəsilə daha çox 
möcüzəli ovqat bağışlayan fantastik fıkirlər aşılanmış, eyni zamanda 
qaya adı ilə bağlı xalq düşüncəsində etimoloji baxış əks etdirilmişdir. 
Biçim və quruluş baxımmdan “Sımq“ adlı əfsanə də eyni səciyyəyə 
malikdir. Burada deyilir ki, Sınıq körpünü kişi paltarı geymiş bir qız sal- 
dırmışdır. Körpünün tikintisi başa çatdıqdan sonra o, kişi paltannı çıxa-



210 SİFAHİ XALQ ƏDƏBİYYA TI

rıb öz paltarını geymişdir. Körpü çox illərdən sonra sınıb dağılmış və 
Sınıq körpü adı ile məşhurlaşmışdır [378, 53]. “Gəlin qaya“, “Saçh qaya“, 
“Gəlin daşı“, “Daş gəlin“, “Gəlin atılan qaya“, “Əriyən qaya“, “Saçlı 
qaya“, “Kor daş“, “Oğlan-qız daşı“, “Daş qız“, “Soltan bud“, “Geyti da- 
ğı“, “Beşikli dağ“, “İncəbel“, “Ocaq daşı“ və s. onlarla bu kimi əfsanə- 
də də adları xatırladılan toponimlorin xalq etimologiyasında qorunmuş 
izahı verilmiş, onların m əna çalarları açıqlanmışdır [387, 15-39].

Əfsanolər içərisində dini mövzuda olan öm əklor də çoxdur. Bu qə- 
bil əfsanələrin böyük bir qismi Quran və başqa dini kitablardakı hadi-, 
sələr əsasında formalaşmışdır.



RƏVAYƏTLƏR

Şifahi xalq poetik yaradıcılığında hekayət səciyyəsi daşıyan rə- 
vayətlər keçmişdə baş vermiş hadisələr və real şəxslər haqqm- 

da məlumatların mocmusundan ibarətdir. Şahidlərin söhbətləri, heka- 
yətləri zəm inində formalaşan rəvayətlər ilk yarandığı çağdakı gerçək 
tarixi görüntüdən uzaqlaşıb tədricən bədii dəyişikliyə uğrayaraq qis- 
mən nağıl və əfsanəyə yaxınlaşırlar.

PAzərbaycan epik folklorunun ənənəvi janrı sayılan rəvayətlər ay- 
rı-ayrı xalqlarda m üxtəlif adlarla tanmmaqdadır. Belə ki, bu janra yu- 
nanlar “paradosis“ , latınlar “leqenda“, almanlar “sake“ yaxud “uberşe- 
ferinq“ , fransız və ingilislər “traditisn“, ruslar “predanie“, yaxud 
“skaz“, ukraynalılar “opovideniya“, latışlar “tenkas“ kimi adlar vermiş- 
lər. Bəzi xalqlarda rəvayətlər yazılı ədəbiyyatla bağlı jan r kimi də araş- 
dırılmışdır.

Rəvayətlər o qədor də geniş süjet xətti olmayan, nisbətən yığcam 
çərçivəli m əzmunu ilə m əhdudlaşan folklor janndır. Onlar obrazlannm
- iştirakçılarmm az sayda olmasına görə də seçilir\ Şübhəsiz ki, rəvayət- 
lər m üxtəlif tarixi kəsim lərdə yaranmışdır. Əksəriyyəti yerli zəm inlə 
bağlanan hadisələr, ayrı-ayrı kim sələr, m üxtəlif tə səw ü rlə rlə  bağlı for- 
malaşmışdır. Bir sıra rəvayətlərdon aydın olur ki, fərdlər, ayn-ayn ta- 
rixi şəxsiyyətlər arasındakı m ünasibətlərin təsviri axarmda yaranmış bu 
əsərlər həmin insanların fəaliyyətlərini, m übarizələrini bədii boyalarla 
əks etdirmişlər.

Ganrın toplanması və nəşri tari-xçəsi göstərir ki, rəvayətlər poetik 
söz sənotinin epik növü kimi oksər xalqlar içərisində hələ  ötən yüzilli- 
yin əvvəllərindən başlayaraq önəmli çapları ilə diqqəti cəlb etmişdir^ 
Bu baxımdan rəvayətlərin alman, rus, isveç, ingilis, Danimarka, italyan, 
latış, yapon və s. dillərdəkı nəşrləri folklorşünaslıqda geniş yayılmış və 
dəyərləndirilm iş əsərlərdir.



212 SİFAHİXALQ ƏDƏBİYYATI

Azərbaycan rəvayətləri isə bugünədək ayrıca araşdırma mövzusu- 
na çevrilməmişdir. Janrın səciyyəvi əlam ətlərini özündə birləşdirən və 
daxili tələblərinə cavab verən rəvayətlərin nəşrinə də az təsadüf olu- 
nur. Azərbaycan rəvayətləri daha çox ayrı-ayrı epik janrların tərkibinə 
səpələnm iş torzdə dərc edilmiş, beləliklə də çox vaxt özünə yaxın janr- 
larla qarışdırılmışdır.

Bir janr kimi rəvayətlərin yaranması və formalaşmasını hər hansı 
tarixi kəsim ə sığışdırmaq, yaxud bağlamaq mümkün deyildir. Dövrü- 
müzə golib çatmış onlarla rəvayətlərin məzmun və ideyası, poetik ça- 
larlan, ictimai-sosial mahiyyəti belə bir qənaət doğurur ki, onlar həm 
antik çağlarda, həm  ilkin və orta yüzilliklərdə, həm  də yeni və ən yeni 
dövrjərdə yaranıb ortaya çıxmışdır.

YFolklorun digər janrları kimi rəvayətlər də tarixi, ictimai, etnik, 
m əişət mövzuları ilə sıx bağlıd ır|E pik  qolun nağıl, əfsanə, dastan, he- 
kayət janrlarm dan fərqli olaraq rəvayətlər başlıca olaraq dinloyiciləri- 
nə dünyəvi, tarixi, dini hadisələrlə bağlı biliklər aşılayır. Ə lbəttə, bura- 
da sözün poetik qüdrətindən istifadə də az rol oynamır.

^A yrı-ayrı tarixi m ərhələlərdə dildə-ağızda gəzib dolaşan rəvayət- 
lər çox vaxt janrdaxili xüsusiyyətlərindən, poetik fıqurlarmdan uzaqlaş- 
mış, məzmun çalarlarma görə nağıl səciyyəsi daşım ışlanİBelə ki, gür- 
cü folklorunda Amiraninin (“Amiraniani“ eposu) a3Tllə bağlı rəvayət- 
lərin bəzi variantları, həmçinin rus imperatoru Birinci Pyotrun fəaliyyə- 
ti ilo səsləşən rəvayətlərin bir çoxu toplayıcı və naşirlər tərəfındon 
həm  rəvayət, həm  də nağıl kimi təqdim  olunmuşlar [576, 236-243; 503, 
34]. Eyni m ənzərəni Azərbaycan folkloruna dair noşr örnəklərində də 
m üşahidə etmək mümkündür. Harun əl-Rəşid, Şah Abbas, Şah İsmayıl 
və başqa tarixi şəxsiyyətlərlə bağlı eyni süjetli həm nağıl, həm  də rəva- 
yətlər qorunmuşdur.

Azərbaycan xalq rəvayətləri tarixi lətifələrlə də qaynayıb-qarış- 
mışdır. Ayrı-ayrı tarixi şəxsiyyətlər, onların fəaliyyətləri, başlanna gə- 
lən hadisələr, maraqlı əhvalatlar və s. barədə söz açan rəvayətlor bə- 
zən şifahi ənənədə dolaşa-dolaşa satirik-yumoristik boyalara bürün- 
müş, beləliklə də qism ən gülm əcələrə doğru istiqamət götürmüşlər. 
Belə ki, Sultan Mahmud, Bəhlul Danəndə, Nəsirəddin Tusi, Molla 
(Xoca) N əsrəddinin adlan ilə bağlı rəvayətlərlə yanaşı külli miqdarda 
lətifələr də formalaşmışdır. Bu baxımdan həm  rəvayət, həm  də gülmə- 
cə-lətifə ünsürlərini özündə birləşdirən “Xacə Nəsrəddin Tusi ilə bos- 
tançı“ öz səciyyəvi cəhətlərinə görə seçilir. Ö m əkdə hər şeydən öncə,



AZƏRBA YCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 213

bu tarixi şəxsiyyətin alimliyi, müdrikliyi, hazırcavablığı, rast gəldiyi 
hadisəyə həssas münasibəti diqqət m ərkəzindədir. Rəvayət olunur ki, 
günlərin bir günündə Nəsrəddin Tusi başının adamları ilə isti havada 
uzun bir yol getdikdən sonra bərk susayır. Nəhayət, onlar bir bostançı- 
ya rast gəlib susuzluqlarını yatırmaq üçün ondan qarpız istəyirlər. Tusi 
əlini hansı qarpıza doğru tutursa, bostançı onu kəsm ədən tumu, rəngi, 
dadı barədə öncədon məlumat verir. Qarpız kəsildikdən sonra onun 
söylədiklərinin gerçək olduğu təsdiqlənir. Bostançınm qeyri-adi isteda- 
dma heyran qalan Nəsrəddin Tusi üzünü bostançıya tutub: “Qoca, başın 
yaxşı başdır. H eyif olsun ki, qarpıza işlətm isən“, deyir. Göründüyü ki- 
mi, bu öm ək süjet xətti və epizodları ilə birlikdə rəvayət səciyyəsi da- 
şıyır. Bostançı ilə baş vermiş dialoq hissəsi isə ayrılıqda götürüldükdə, 
yaxud danışıldıqda lətifo m ahiyyəti də kəsb edir.

Nağıl və dastanlarımızın, xüsusilə “Koroğlu“ eposunun tərkibində 
onlarla rəvayət mahiyyəti kəsb edən epizodlara rast gəlm ək mümkün- 
dür. Bu janra dair örnəklər kosmoqonik, etnoqonik-toponomik, tarixi, 
dini və s. bölgülər altında qmplaşdırılmışdır [577; 589, 176-189].

Azərbaycan rəvayətləri m əzm un və ideya, səciyyə və mahiyyəti- 
nə görə ayrı-ayn biçim lərdə nəzərə çarpır. Bu sırada əsas yeri milli rə- 
vayətlər tutur. Bu qəbil rəvayətlər özlərinin coğrafı çevrəsinə, iştirak- 
çılarmm şəxsiyyətinə, tarixi kim liyinə, qəhrəm anlarm ın ad-sanlarma 
görə məxsus olduğu xalqın yaşadığı tarixi kəsim lə, onun inam və eti- 
qadları, təsərrüfat m ünasibətləri, həm çinin də m əişət həyatı, tarixi keç- 
mişi, m ədəniyyəti, xarakteri, psixologiyası ilə bilavasitə yaxından bağ- 
lanır.

Elə rəvayətlor də vardır ki, onlar mövzu və ideyalanna görə daha 
çox tipoloji səciyyə daşıyır. Süjet və motivləri, mövzu və obrazlan eti- 
barilə bu rəvayətlər oksər xalqlar arasında eyni sociyyə kəsb edir. Kai- 
nat, dünya, Ay, Günəş, ulduzlar haqqında olan kosmoqonik rəvayətlər 
dem ək olar ki, əksər xalqlar arasmda eyni məzm una malikdir.

R əvayətlərin m üəyyən qismi alınma süjetlər əsasında qumlmuş- 
dur. Bu qəbildən olan rəvayətlər adətən, qonşu xalqların m ədəniyyət 
və ya folklor çevrələrindən Azərbaycan folklor m ühitinə daxil olmuş- 
dur.

Xalq rəvayətlərindən yüzilliklər boyu tarixçi, etnoqraf, arxeoloq 
və salnam əçilər ilkin qaynaq kimi öz əsərlərində geniş istifado etmiş- 
lər. Herodotun “Tarix“i bu baxımdan daha zəngindir. Uyğun araşdırma- 
lardan, xüsusilə “Tarix“in özündən bəlli olur ki, Herodot səyahətləri
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zamanı xalq içərisində dolaşan izahlı tarixi, toponomik rovayətlərlə bi- 
lavasitə canlı söyloyicilərlə söhbət əsnasında tanış olmuş, onları topla- 
yıb etibarlı qaynaq kimi düşüncə süzgəcindon keçirmişdir [517; 542; 530].

Xalq rəvayotlərindən istər ilkin orta əsrlərdə, istərsə də sonrakı 
yüzilliklərdə Azərbaycanm bir sıra tarixçi, etnoqraf, arxeoloq və salna- 
m əçiləri, həm çinin də klassik şair və yazıçıları tarixi qaynaq kimi geniş 
şəkildo faydalanmışlar. Bu ədəbi-m ədəni prosesin özü onlarla xalq rə- 
vayətlərinin qorunmasına, onlann əbədiləşdirilib dövrümüzə qədər 
gəlm əsinə səbəb olmuşdur.

^A zərbaycan rəvayətlərinin səciyyəvi xüsusiyyətlorindən, ideya- 
məzmun axarından və ümumi m ahiyyətindən çıxış edərək onları təx- 
m inən bu bölm ələrdə qruplaşdırmaq daha m əqsədyönlü sayıla bilər:

ETİMOLOJİ RƏVAYƏTLƏR. Bu qrup rəvayətlərdə onun söylə- 
yiciləri bir sıra çətin və anlaşılmaz sözləri, ifadələri aydınlaşdırmağa 
cəhd etm işlərlİnsan, yer vo predmetlərin adlarının yaranması və onla- 
rın mona, məzmun açımı bu rəvayətlərin əsas məğzini təşkil edir. Bu 
qəbil rəvayətlər xalqın m ənşəyinin (etnogenezinin) aydınlaşdırılmasm- 
da xüsusi əhom iyyətə malikdir. Bu qrup rəvayətlərdə həmçinin, müx- 
tə lif xalqlar arasında olan tarixi əlaqələri, m ədəni bağlılıqlan öyrən- 
mək mümkündür, çünki çox vaxt bu barədə tarixi sənədlərə, qaynaqla- 
ra az təsadüf olunur.

Bəllidir ki, Azərbaycanm bir sıra bölgələrində, o cüm lədən Şama- 
xı, Q əbələ, Şəki, Qax, Qazax, İsmayıllı, G ədəbəy rayonlarında, həmçi- 
nin də Bakıda “Qız qalası“ adlı abidələr və onlar barədə m üxtəlif rəva- 
yətlər vardır. Bu qalaların bir qismi oğuz qalalarıdır və müdafıə moq- 
sədilə bir istehkam kimi tikilmişdir. “Qız qalası“ adlı poema yazmış 
C.Cabbarlı m araqlıdır ki, Xəzəri “Quzğun“ adı ilə təqdim  etmişdir. 
“Quzğun“ sözündə isə, hər şeydən öncə, xalqın soykökü ilə bağlı 
“quz“ , “oğuz“, “qız“ etnonimləri qorunmuşdur.

Rəvayətlər içərisində el, qəbilə, tayfa, totem haqqında bir sıra ör- 
nəklər vardır ki, onlarda Oğuz, Bayat, D ədə Qorqud, A ldədə və başqa- 
ları barodə m əlum atlar şərh olunur.

İZAHLI RƏVAYƏTLƏR. Bu qrup rəvayətlərdə kainatın, dünya- 
nın, Günəşin, Ayın, ulduzlarm yaranması, dağların, dərələrin, göllərin, 
çayların, bulaqların meydana gəlm əsi, bitki və heyvanlarm xeyirli və 
ziyanlı cəhətləri, insanın onlarla münasibəti, həmçinin də insanın hə-
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yatla, m əişətlə bağlı bilikləri və s. bu kimi cəhətlər təqdim  olunurJ
Əksor rəvayətlordə dağlara, daşlara müqoddəs bir varlıq, fövqəl- 

bəşər bir qüvvə kimi tapımlmışdır. “Gəlin daşı“ rəvayətində körpəsi ilə 
küləyə düşən gəlin göylərə, fələyə yalvarır ki, ona köm ək əli uzatsın- 
lar, amansız külok balasını köksündən qoparıb aparmasın. Hətta qadın- 
ana son yalvarışında körpəsi ilə daşa dönməyi küləkdən ölm əkdən üs- 
tiin tutur. N əhayət daşa bir varlıq kimi etiqad bəsloyən qadın uşağı ilə 
daş heykələ çevrilir [387, 12]. Yaxud “Gəlin qaya“ rəvayətində göldə 
çimən gəlin qaya üstündən ona tamaşa edən qayınatasım görüb xəcalət 
çəkir. Bu xəcalətdən xilas olmaq yolunu ancaq daşa dönm əkdə görür. 
O, həyalanıb üzünü göylorə tutub yalvarır: “Ya məni quş elə, ya daş 
elə! Elə oradaca gəlin daşa dönür“ [387, 16-17]. Eyni hadisə ilə “Oğ- 
lan-qız daşı“ rəvayətində də qarşılaşırıq. Atasmın istəmədiyi, özünün 
isə sevdiyi oğlana qoşulub qaçan qız yolda təsadüfən atası ilə rastlaşan- 
da göylərə üz tutub yalvarır: “Ay Allah, sən bizi bu Əzrayılın əlindən 
qurtar və elə et ki, qanımız tökülməsin. Allah qızm yalvarışlarım eşidib 
hər ikisini daşa döndərir“ [387. 24]. “Oğlan-qız daşı“ , “Daş qız“ rəva- 
yətlərində də daşa tapınmaya dair eyni etiqadlar aşılanmaqdadır [387, 
25-27].

Daşa tapınmanm izləri Qobustan, Gəmiqaya arxeoloji muzeylor 
silsiləsindo qayalara həkk olunmuş təsvirlrdə də qorunmuşdur. Qobus- 
tandakı Qavaldaş çalınarkən onun doğurduğu musiqi, melodiya sədası 
nəinki daşın fövqəladə qüdrətini nümayiş etdirir, həm  də ona etiqadın 
qədim  kökə malik olduğunu yada salır.

Daşın m üqəddəs varlıq, övliya kimi səciyyələndirilm əsi orta yüzil- 
lik poetik söz sənətinin önəmli nüm ayəndəsi, cinaslı bayatı ustası Lələ 
haqqında dolaşan xalq rəvayətlərində daha geniş qorunmuşdur. Övlad 
həsrəti ilə yaşayan ailədə beşiyə qoyulan dibək daşının canlı insana, 
özgə sözlə, gələcək Lələyə çevrilməsi və onun şəxsiyyəti ətrafında baş 
vermiş rəngarəng m acəralar bu rəvayətlərin leytmotivini təşkil edir 
[462,31-45].

Alvız (ana), Qoşqar, Murov, K əpəz (Alvız ananın oğlanları), Ağn 
dağı, Şah dağı kimi onlarla dağlarm subyektə çevrilib obrazlaşdırılması 
“Dağların ayrılığı“ [378, 33-34]. “Ağrı dağı“ , “Ana A ğn dağı“, “Bala 
A ğn dağı“, “Şah dağı“ kimi rəvayətlərdə zəngin bədii boyalarla can- 
landırılmışdır [387, 33, 41-45].

Çaylar, arxlar, bulaqlar, dağ gölləri haqqında dolaşan onlarla rəva- 
yətdə onların adlannın şərhi; yaranma tarixi ətrafında yaşayan əhalinin
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onlardan nə dərəcədə yararlanması kimi fikirlər aşılanır. Bu baxımdan 
“Xatın arxı“, “Div arx“, “Qarı körpüsü“, “Sımq“, “Araz çayı“, “Xan qı- 
zının bulağı - M aralgöl“, “M ingəçevir, Kür, Salahlı“ , “Sumqayıtla Cey- 
ranbatan“ kimi rəvayətlər diqqəti xüsusi cəlb etməkdədir.

Bir sıra rəvayətlərdə nəbatat və heyvanat aləm inə tapmma motiv- 
ləri də qorunmuşdur.

[TARİXİ ŞƏXSİYYƏTLƏRLƏ BAĞLIRƏVAYƏTLƏR. B u qəbil 
öm əklərdə tanınmış tarixi şəxsiyyətlərin həyatı, fəaliyyəti ilə bağlı əh- 
valatlar qomnmaqdadır. Süjet bütövlüyünə o qədər də ehtiyacı olmayan 
etimoloji və izahlı rəvayətlərdən fərqli olaraq bu qmp öm əklərin əksə- 
riyyətində süjet və fabula əsas rol ovnayıu 'B u  rəvayətlərin qəhrəm an- 
ları - istər ictimai, istər hərbi, istər m ədəniyyət, istər din nüm ayəndə- 
ləri olsunlar - hər şeydən öncə, bədii təfəkkür boyalarına bürünmüş ob- 
razlardır. “Nuh peyğəm bər“, “Süleyman m əhkəm əsi“ , “Astiaq“, “Tom- 
ris“ , “Makedoniyalı İsgəndər“, “Teym urləng“, “Nadir şah“ adlı rəva- 
yətlər tarixi şəxsiyyətlərlə bağlı yaranmış folklor öm əkləridir [378; 
423, III.].

Rəvayətlərin bir qismi islamiyyətlə-bağlı inam və etiqadlar əsasın- 
da formalaşmışdır. Onlarda allah, cənnət, cəhənnəm , günah, şər, şeytan 
kimi səciyyəvi obraz və elem entlər aparıcı rol oynayır.

Xalq rəvayətlərində ictimai münasibətlər, m əişət həyatınm  təsviri 
kimi motivlər də geniş planda əks etdirilmişdir.

Etimoloji və izahlı rəvayətlərin qmplaşdırılmasında bu bölm olər 
aparıcı rol oynayır:

Günəş, Ay, Ulduzlar haqqında.
Dağlar, qayalar, dərələr, səhralar haqqında.
Göllər, çaylar, bulaqlar, şəlalələr haqqında.
Bitkilər və heyvanlar aləmi haqqında.
Mahallar, şəhərlər, kəndlər haqqında.
Qalalar, körpülər, yollar haqqmda.
Sərdabələr, qəbrlər, m əzarlıqlar haqqında və s.
Tarixi şəxsiyyətlərlə bağlı rəvayətlər isə padşahlara, hökmdarlara, 

alim lərə, yazıçılara, sənətçilərə, m üqəddəslərə, övliyalara və b. həsr 
edilmişdir. Azərbaycan rəvayətləri özünün poetik xüsusiyyətlərinə, bə- 
dii dəyərinə görə də maraq doğumr.



NAĞILLAR

Epik folklor janrları içərisində nağıllar mühüm yer tutur. İlk nü- 
m unələri uzaq keçmişlərdə yaranan nağıllar, ağızlardan-ağız- 

lara, nəsillərdən-nəsillərə keçərək biçimlənmiş, zonginləşmiş və zə- 
m anəm izə qədər gəlib çatmışdır. Onlarda xalqın həyatı, tarixi, məişəti 
ilə bağlı ilkin görüşlər, etiqadlar, adət-ənənələr dolğun şəkildə əks 
olunmuşdur.

Xalq nağıllarında həyati problemlər, bəşəri arzu və istəklər fantas- 
tik biçimdə ifadə olunur. Odur ki, nağılı digər epik janrlardan fərqlən- 
dirm ək istəyən tədqiqatçılar belə qənaətə gəlm işlər ki, nağıl folklorun 
daha çox fantaziyaya əsaslanan janrıdır, tarixi ənənələri və ietimai zid- 
diyyətləri qabarıq halda, bədii uydurmalar vasitəsilə və çox halda nik- 
bin bitən əhvali-ruhiyyə ilə əks etdirir.

/W ğ ı l la r  ənənəvi olaraq üç qrupa ayrılır:
a) sehrli nağıllar;
b) heyvanlar aləm indən bəhs edən nağıllar;
e) m əişət nağılları.
Azərbaycan nağıl repertuarında sehrli nağıllar böyük yer tutur.

[ Sehrli nağıllar nağıl spesifıkasmı özündə qabarıq əks etdirir. Bu tip na- 
ğıllar, adətən, “xüsusi nağıllar“ adlandırılır, qeyri-adi hadisələrlə, fan- 
tastik qəhrəm anlarla, möcüzəli əşyalarla zəngin ol u \  M ürəkkəb quru- 
luşa malik olan sehrli nağıllarda insanların qədim mifık təsəvvürləri 
özünəməxsus şəkildə əks olunmuşdur.

Sehrli nağılların ən səciyyəvi xüsusiyyətlərindən biri odur ki, bu 
nağıllarda süjet əfsanəvi m əkan və zaman daxilində inkişaf edir. Bədii 
nağıl məkanı real m əkandan ayrılır. Hadisələr xəyali səltənət və ölkə- 
lərdə cərəyan edir. Sehrli nağıllarda həm  də həqiqi dünya - kəndlər və 
şəhərlər, təbiət, göllər, m eşələr, dağlar,əks olunur. Bütünlükdə bu dün- 
ya xüsusi bir şərtilik, qeyri-reallıq çərçivəsində təsvir edilir.
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Naäıl məkanı “öz“ və “özgə“ şahlığına ayrılır. Onları bir-birindən 
aralarındakı qalın m eşələr, uca dağlar, dərin quyular, çaylar, dənizlər 
ayırır. “Özgə“ şahlıqda qəhrəm an əsas sınaqlardan keçir, öz rəqibi ilə 
qarşılaşır, onunla döyüşür. Çox zaman burada qəhroman Simurq quşu- 
nun, sehrli atın və ya sehrli əşyaların köm əyilə istəyinə çatır, uğurla 
“öz“ şahlığına yetir. Qəhrəman bozən “yeraltı şahlığ“a düşür, onun yo- 
luna keçilməz sədlər, uzaq mosafəlor, qorxulu tilsim lər çıxır, ancaq 
qəhrəm an bu m aneolərin hamısının öhdəsindən gəlir, “heç bir məsafo 
nağılın inkişafına mane olmur, əksinə, ona genişlik, əhəm iyyət, özüno- 
məxsus pafos gətirir. M əkan isə onda baş verən hadisənin əhəm iyyəti 
ilo qiymotləndirilir“ [549, 386].

Nağıl məkanı həm işə əsas iştirakçı ilo bağlı olur. Nağılçı sanki 
qəhromanla bir sırada dayanır. O, görünən və eşidilən hər şeyi təsvir 
edir.

M üxtəlif hadisələrlə bağlı olaraq qəhrəm anın yerdəyişmosi süjetin 
inkişafında mühüm əhom iyyət daşıyır. Belə ki, adətən, “öz“ şəhərinin 
kənarında qohrəman onun düşüncəsini, istəyini, bütün dərdlərini aşkar 
duya bilən, ona doğru yol göstəron, ona sehrli vasitələr və köm əkçilər 
oldə etməkdo köm ək edən qoca ilə qarşılaşır. Yolda, kimsəsiz çöldə 
nağıl qohrəmanı gələcək yol yoldaşları ilə, yaxud düşmən qoşunu ilə 
qarşılaşır. Qeyri-adi m əkanda - yeraltı dünyada nağıl qəhromanı möcü- 
zəli düşm ənlərlə - div, əjdaha və digər şər varlıqlarla üz-üzə gəlir.

Nağıl zamanı da nağıl məkanına uyğun olur, nağıl məkanı kimi o 
da real zamandan ənənəvi nağıl başlanğıcı və sonluğu ilə aynlır. Artıq 
başlanğıcda “ ...var idi, yox idi“, “uzaq keçm işdə“, “əvvəlki zamanda“ 
və s. ifadələrlə nağıl zamanmın əsas xüsusiyyəti göstərilir. Nağıl zama- 
nı həm işə keçmişə bağlanır, bununla bərabər, onun uzaqlığınm qeyri- 
müoyyənliyi də qeyd edilir. Bu qeyri-m üəyyənlikdə bir şərtilik, ger- 
çəklikdən uzaqlıq var.

Nağıl bədii zamam qəhrəm anla eyni müstovidə inkişaf etmir, za- 
man dolanır, amma qohrəman qocalıq tanımır. Nağıl zamanı məkanla 
bağlı inkişaf edir, normal zaman ölçüləri ilə deyil, hadisələrlə hesabla- 
nır. Nağıl zamanı süjet hərəkəti ilə üst-üstə düşür və hərəkət özü “hə- 
mişə ardıcıl olaraq bir istiqamətdə gedir vo heç vaxt geri qayıtmır“ 
[549, 252].

Sehrli nağılın bədii zamanı “yol zamanma“ və “hadisələr zama- 
nı“na bölünür. Yolla bağlı zaman “çox getdilər, az getdilor“, “dərələr- 
dən sel kimi“ , “təpələrdən yel kimi“ və s. formullarla ifadə edilir, za-
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manın qeyri-müəyyon ölçüsü göstorilir. Nağılda çotin və uzaq yolda 
qohromanın paltarı köhnəlir, dəm ir ol ağacı yeyilir. Böyük mokan kiçik 
vaxt içində qot edilir. Nağıllarda zaman problemi həm işə schrli kömək- 
çilər - qanadlı atlar, xilaskar quşlar, sehrli vasitələr - uçan xalça, sehrli 
çəkmə, sehrli üzük vo s. köməyi ilə yerinə yetirilir. Onların köməyi ilə 
qohrəman bir göz qırpımında “özgə“ şahlıqdan “öz“ şahlığına çatır.

Xeyirlo şorin mübarizəsi sehrli nağılların əsas mövzusunu təşkil 
cdir. Bu nağıllarda xeyirxahlığı və bədxahlığı təm sil edon qüvvələr 
ənənəvi obrazlarda əks olunurlar. Üm um iyyətlə, sehrli nağılların müx- 
tə lif süjet tiplərində bodii obrazların hər biri öz daimi səciyyəsində fəa- 
liyyət göstərir. Ziyankar funksiyasında div, əjdaha kimi sehrli varlıqlar- 
la yanaşı, paxıl qardaşlar, rəhmsiz analıq, qəddar şah, köm əkçi rolunda 
iso m üxtəlif xeyirxah qüvvələr fəaliyyət göstərirlər. Onların arasında 
qəhrəm an daha əhoiyyətli mövqe tutur. İkinci dərəcəli obrazların xa- 
rakteri qəhrəm ana m ünasibətdə aşkara çıxır.

Baş qəhroman nağıl idealınm əsas daşıyıcısı hesab olunur. Xalq öz 
qəhrəm anm ı hüsn-rəğbətlə təqdim edir, onun zalım düşm ənlərini itti- 
ham edir. Nağıl qəhrəm anı xalqın çoxəsrlik mübarizə prosesində yaran- 
mış arzu və ümidlərinin ifadəçisidir. Nağılın ideal qəhromanları ağılın, 
qorxmazlığın, doğruçuluğun daşıyıcısı kimi əks olunurlar. İnsanlan 
m üxtəlif haqsızlıqlardan qorumaq istəyi onların başlıca amalı kimi sə- 
ciyyələndirilir.

Sehrli nağılların bir çoxunda nağıl qəhrəmanı onu ohatə edənlər- 
dən bir sıra qeyri-adi keyfıyyətləri ilə fərqləndirilir. Onun qəhrəmanlı- 
ğı sehrli, ecazkar olur. Belə nağılların ekspozisiyasında qəhroman öz 
qeyri-adi doğuluşu, dünyaya gəlişi ilə diqqəti çəkir.

Qəhrəm anın dünyaya möcüzəli golişi, qeyri-adi doğuluşu motivi 
Azərbaycan sehrli nağıllarında geniş yayılmışdır. Bu m otivə sehrli na- 
ğılların əksəriyyətində təsadüf etm ək olar. Tipoloji səciyyə daşıyan bu 
m otivə dünya xalqları folklorunun ayrı-ayrı janrlarında, o cüm lədən na- 
ğıllarında da sıx-sıx rast gəlinir.

Baxmayaraq ki, qəhromanın m öcüzəli şəkildə doğulması motivi 
m üxtəlif xalqların şifahi yaradıcılığında geniş yayılıb, Azərbaycan sehr- 
li nağıllarında həm in motiv orijinal əlam ətlər də daşıyır. “Kəl Həsənin 
nağılı“, “Tapdıq“, “Reyhanm nağılı“ bu cəhətdən diqqəti çokir. “Rey- 
hanın nağılı“nda övlad həsrəti ilə yaşayan ata-ananın dünyaya gözəl bir 
qızı gəlir, ancaq onların sevinci uzun sürmür. Gözəl Reyhan xanımı 
Qülzəm i-Q af şahının oğlu Əş-əş div oğurlayır. Anası onu tapmaq arzu-
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su ilo dağı, doroni gəzir, ancaq heç yerdə onu tapa bilməyib kor-peşi- 
man geri dönür. Bu zaman o bork yanmağa başlayır. Özünü bir təhər su 
gölm əçəsinə çatdırıb həmin sudan doyunca içir. Bu gölmoçə də dərya 
ayğırımn su içdiyi gölm əçə olur. Bu sudan Gülcahan uşağa qalır vo 
onun pəhlovan kimi bir oğlu olur. Doğulan uşağın atası su və suda ya- 
şayan ayğır olur. Ana özü də deyir ki, oğlumun canında bəzi at nişanə- 
ləri var. Ayğır H əsən hələ uşaqlığında dağa əl atsa yerindən qoparır. 
Adlı-sanlı igid kimi- böyüyən Ayğır H əsən div şahını öldürərək bacısı- 
nı işıqlı dünyaya çıxarır, paxıl yoldaşlarından intiqam alır.

Bu böliimə daxil olan nağılların bir çoxunda övladsız valideynlor 
dərvişin verdiyi sehrli almanı və yaxud hor hansı bir təsadüf nəticəsin- 
də əldə olunmuş almanı yedikdən sonra övlad istəklərino çatırlar.

Ata-ananm möcüzəli almanı yem əsiylə dünyaya gələn uşaqlar da 
qeyri-adi keyfıyyətlərilo başqalarından fərqlənirlər. Bu motiv, ümu- 
m iyyətlə, Şərq xalqlarınm folklorunda geniş yayılmışdır: “Sehrli nağıl- 
larda, xüsusən Şərq xalqlarında (ərəb, fars, türk) magik mayalandırma- 
nın əsas vasitəsi almadır. Bu almanı övladsız padşaha (bəzən isə onun 
vəzirinə) səyahət zamanı (və ya onun yuxusuna girmiş) qoca dərviş 
bəxş edir“ [531, 229]. Bu motivə “Cantiq“, “İbrahim“, “Şahzadə Müta- 
lib“, “Molik M əm m əd və M əlik Əhm əd“, “C əlayi-vətən“, “Şəms-Qə- 
m ər“ və onlarca digər nağıllarda da təsadüf etmək olar.

Nağıllarımızda diriltmə, cavanlaşdırma, uşaqvermə və s. funksiya- 
ları yerinə yetirən alma təkcə bizdə deyil, dünya mifologiyası və folk- 
lorunda da tez-tez rast gəlinən obrazlardandır. Alma ağacı meyvəsini 
mohsuldarlıq kultu ilə bağlı olaraq bizdə də bərəkət rəmzi kimi dəyər- 
ləndirm ək olar. Bu problemin ikinci cəhəti də maraqlıdır.

Nağıl qohrəmanmm ideallaşdırılması üsulu kimi özünü göstorən 
qeyri-adi, möcüzəli doğuluş motivi ilə qəhrəm anın yenilməzliyi əsas- 
landırılır. Göründüyü kimi, burada sehrli nağıllan uyduran, düzüb qoşan 
xalq təxəyyülü ikiqat iş görmüş olur. Qəhroman doğuluşundan qcyri- 
adidir, qüvvətlidir, güclüdür. Çünki o xalqın istəyi yolunda, xalq idealı 
uğrunda çarpışmalıdır. Burada qəhrəm anı fövqəladə qüvvələrlə bağla- 
yan xalq təfəkkürü həm  də öz ədalət axtarıcılığını, öz haqq istəyini 
ideallaşdırır. “Sehrli xalq nağıllarında iki əsas qəhrəm an tipi olur. On- 
lardan biri epik qəhrəm andır - onu “əsli-nəcabətli m ənşəyi“ , igidliklə- 
ri və gözəlliyi qəhrəm an edir, o biri isə “aşağı“ , “ümid verm əyən" qəh- 
rəmandır. O, aşağı sosial-vəziyyətdə olur, kasıb geyinir, ətrafdakıların 
qozəbinə m əruz qalır, görünüşü etibarilə tənbəl və sadədir, lakin göz-
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lənilm ədən igidliklər göstərir, ya da sehrli qüvvələrdən yardım alıb 
m əqsədinə nail olur. İkinci tip - sırf demokratik qəhrəm an sehrli nağıl 
üçün daha xarakterikdir“ [554, 213]. “Aşağı m ənşəli“ qəhrəm anlar türk 
xalqlarımn nağıllarında keçəl obrazı vasitəsi ilə ümumiləşmişdir.

Azərbaycan nağıllarında kcçəl obrazı mühüm yer tutur. Keçəl ka- 
sıb, evsiz-eşiksiz, ancaq şən, hazırcavab, mübariz bir qəhrəm an kimi 
tosvir olunur. Bu qəhrəm an yeri gəldikcə fövqəladə q ü w ə lə rə  arxala- 
nır, sehrlərə güvənir. M əsələn, “Keçəl M əhəm m ədin nağılı“nda Keçəl 
M əhəm m əd Pəri qızının verdiyi sehrli üzüyün vasitəsilə şaha və onun 
yaxın adamlarına üstün gəlir.

Bəllidir ki, mövzu və problemlərindon asılı olmayaraq bir çox na- 
ğıllarda qarşıdurma aşağı ilə yuxarınm, zəiflə güclünün mübarizəsi şək- 
lində öz ifadəsini tapır. Bu tipli nağıllarda qəhrəm an həm işə sehrli va- 
sitələrin köməyi ilə öz istəyinə çatır. Belə nağıllar qohromanm yoxsul 
hoyatınm təsviri ilə başlayır və onun xoşbəxtliyə çatması ilə sona yetir. 
Üm um iyyətlə, bu, nağıl kompozisiyasınm səciyyəvi xüsusiyyətlərin- 
dəndir. “Daş üzük“, “Sehrli üzük“ və s. nağılları da bu qrupa afd etmək 
olar.

Sehrli nağılların bir bölümündə nağıl qəhrəmanı m üəyyən müddət 
keçol sifətində gizlənir. O, səfərə yola düşondə öz paltarım yolda bir 
çobanla dəyişir, keçəl sifətində sevgilisinin yaşadığı yerə gəlib çıxır, öz 
gələcək qaynatasınm sürüsünü otarır və s. Adaxlı m üxtəlif sınaqlarda 
uydurulmuş ad altında hərəkət edir, onu əhatə edənlərdən həqiqi sifə- 
tini gizlədir.

Bu motiv “Gül Sənavoro neylədi, Sənavər Gülə neylədi“ [382, I, 
93-111] nağılında da əks olunmuşdur. Çətin sınaqlardan çıxan qəhrə- 
man (M əlik Cümşüd) axırda gəlib özgə bir şohərə çatır. Yolda o, bir ço- 
bandan qoyun alıb kəsərək  qoyunun qamını tərsinə çevirib başına keçi- 
rir və keçəl sifətində şəhərə daxil olur, burada şahın bağbanma kömək 
etm əyə başlayır. Şahın kiçik qızı onu görüb sevir. Bundan qəzəblənən 
şah onu M əlik Cüm şüdə qoşub saraydan çıxartdırır, köhnə bir daxma- 
ya köçürür. Yad bir şah bu şəhərə hücum edərkən hər şey aydın olur. 
Şahın böyük kürəkənləri düşm ənlə döyüşdə yenilir, M əlik Cümşüd isə 
sehrli köm əkçilərin yardımı ilə döyüş meydanma daxil olur və onun 
igidliyi sayəsində düşm ən qoşunu m əğlubiyyətə uğrayır. Bundan sonra 
şah və onun adamlarına aydın olur ki, M ə^k Cümşüd əsl igid imiş. Ona 
görə də şah böyük kürəkənlərini samanlığa qovub, M əlik Cümşüdlə ki- 
çik qızı yanına köçürür.
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Bu nağılda folklör poctikasının ən mühüm bir cəhəti - m üəyyən iş- 
ləri həyata keçirm ək üçün paltar dəyişm ək aktının vacibliyi öz əksini 
tapmışdır. Bu m əsələyə folklorumuzun digər janrlarında da sıx-sıx rast 
gəlinm əkdədir. M əsələn, “Kitabi-Dədə Qorqud“da Beyrəyin Oğuz eli- 
nə qayıdarkən, “Koroğlu“ dastanmda Koroğlunun çətin səfərlərdə ge- 
yimlərini dəyişm osi qəhrəm anların vacib atributiv əlam ətləri kimi diq- 
qəti cəlb edir. Nağıllarımızda bu funksiyanı keçəl yerinə yetirir. Haq- 
qında danışdığımız nağılda da qəhrəm an m əhz paltarım dəyişm əklə öz 
m əqsədinə çatır. Bu nağılda Keçəl-adaxlı obrazınm meydana çıxması 
motivi əks olunmuşdur. M əlik Cümşiid qoyun dərisində öz düşm ənlə- 
rindən gizlənir, qəsdən bu sifətdə hərəkət edir. O m üxtəlif sınaqlarda 
uydurulmuş ad altında horəkət edir, öz həqiqi sifətini gizlədir. Bu, qə- 
dim adətin xalq nağılında özünəməxsus şəkildə ifadəsidir.

Ü m um iyyətlə, sehrli nağıllarda ənonəvi səciyyələr üzrə hərəkət 
edən m üəyyən surətlər qrupu var. İştirakçılar arasmda baş qəhroman 
daha mühüm yer tutur. Onun dostlara və düşm ənlərə münasibəti nağı- 
lın ideya m əzm ununun açılmasına zəmin yaradır. Nağıl baş qəhrəm a- 
nın həyatının təsviri ilə başlayır və onun uzun m übarizədon sonra xoş- 
bəxtliyə çatması ilə sona yetir. Qalan surətlərin (kömokçi, yaxud düş- 
mən) rolu ona m ünasibotdə m üəyyənləşdirilir.

Qəhrəm anm  obrazı digər obrazlarla qarşılaşdırmada açılır. Qəhrə- 
manın şər qüvvolərlə qarşılaşdırılması xüsusi m əna daşıyır. Çünki bu 
personajların m ünasibətləri m üxtəlif həyati baxışları əks etdirir və be- 
ləliklo, nağılın ideya məzmununu aydınlaşdırma vasitəsi olur.

Sehrli nağılların mənfı obrazlarım şərti olaraq iki qrupa ayırmaq 
olar: sehrli alom lə bağlı şər qüvvələri təm sil edən obrazlar - div, əjda- 
ha, təpəgöz və b; real alomlə bağlı şər qüvvələri təm sil edən obrazlar - 
şah, analıq, paxıl qardaşlar və b.

Sehrli aləm lə bağlı obrazlar sehrli qəhrəm anlıq süjetləri üçün sə- 
ciyyəvi obrazlardır. Bu tipli süjetlərdə xalq fantaziyası zahirən adi qəh^ 
rəmanlarla fantastik m öcüzələrə sahib olan şər qüvvələri qarşılaşdırır. 
Qəhrəm anla düşm ənlərinin barışmaz m ünasibətləri sehrli nağıl süjetlə- 
rinin özəyini təşkil edir. Buna baxmayaraq, süjetin ümumi bonzərliyin- 
də heç bir nağıl başqasmı təkrarlamır. Bu, mənfı obrazların sayca çox- 
luğu ilə şərtlənən süjet m üxtəlifliyindən yaranır.

Azərbaycan sehrli nağıllarında ən səciyyəvi obrazlardan biri div 
obrazıdır. Çox az sehrli nağıl tapmaq olar ki, orada div obrazına təsadüf 
edilməsin. Azərbaycan nağıllarında div daha çox şər q ü w ə lə ri təmsil
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edir. D ivlər həyat m ənbəyi olan başlıca vasitələri (su, işıq və s.) və gö- 
zəl qızları oğurlamaqla insanları səadətdən məhrum etm əyə çalışırlar. 
Fantastik gücə malik divlər başdan-ayağa tilsimli olurlar. Odur ki, adi 
insanlar onların qarşısında gücsüz görünür. Yalnız sehrli aləm lə, sehrli 
varlıqlarla bağlı olan və ya sehrli əşyalara, köm əkçilərə sahib olan qəh- 
romanlar divləri m əğlub etm əyə qadirdirlər.

Gözəl qızların divlərin əlində əsir olması m otivinə onlarca nağıl 
süjetində rast gəlinir. Divlər çox vaxt gözəl qızları oğurlayaraq öz qa- 
laçalarına gotirirlər. “Kəl Həsənin nağılı“, “Reyhanın nağılı“ və bir çox 
başqa nağıllarda bu motiv qabarıqdır. Bu tipli nağıllarda əsas hadisələr 
gözəl qızların divlor tərəfındon oğurlanmasından sonra başlayır.

M əlum olduğu kimi, bir çox xalqların, o cüm lədən Azərbaycan 
xalqının folklorunda Günəş qız şəklində təsvir olunur, divlər isə zülmə- 
ti, qaranlığı təmsil edirlər. Deməli, divlərin qızları oğurlaması folklor 
təsəw üründə  işıq-qaranlıq, həyat-ölüm, xeyir-şər qarşıdurmasınm və 
onlar arasında gedən əbədi m übarizənin ifadəsidir.

Sehrli nağıllarda şər q ü w ələ ri təm sil edən mifık əjdaha surəti də 
mühüm yer tutur. Onlar insanlara ölüm və fəlakət gətirir. Çətin anlarda 
qəhrəm ana köm ək göstərən, bəzən ona xeyirxah m əsləhətlər də verən 
Simurq quşu kimi qüvvələrin nəslini kəsm əklə insanları m əhv etm əyə 
çalışırlar. Əjdaha ilə mübarizə m otivinə “Cantiq“, “Simanm nağılı“ , 
“Şah oğlu Bəhramın nağılı“, “Qara at“, “Güloğlan“ və s. bir sıra nağıl- 
larda da təsadüf etm ək olar. “ ...Bir çox dünya xalqlarınm folklorunda 
geniş yayılmış əjdaha surəti yağışsız qara buludun rəmzi olmaqla yana- 
şı, m üxtolif əsatiri görüşlərin, etiqadların nəticəsi olaraq, hom də istili- 
yin, quraqlığın, payızın, qışın, ümum iyyətlə, ölümün və qaranlığın rəm- 
zidir“ [282, 39].

Sehrli nağılkrın  bir bölümündə isə ilan-əjdahaya ikili m ünasibət 
ifadə olunur. Bu tipli nağıllarda ilan-əjdaha həm  şər, həm  də xeyirxah 
bir qiiw onin zoomorfık obrazı kimi əks olunur. Bu cəhətə dünya xalq- 
ları nağıllarında geniş yayılmış “Sehrli arvad və ya ər“ [498, 32] süjet 
tipinin orijinal variantı olan “İlan və qız“ nağılında rast gəlinir.

Bir çox nağıllarda isə ilan daha çox xeyirxah qüvvə kimi canlandı- 
nlır. “Şahzadə M ütalib“ nağılında İrəm  bağının yolunu ağ ilanlar şahı 
göstərir. “Daş üzük“ nağılında qəhrəm an ilanlar ölkəsinə düşür, qızmı 
ölümdən qurtardığına görə ilanlar şahı ona sehrli üzük bağışlayır. “Əh- 
nıəd“ nağılında ilan çobana sehrli kisə və papaq bağışlayır. “Zəm anə- 
nin hökmü“ nağılında yoxsul kişi ilanın köm əyilə var-dövlətə çatır. De-
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məli, nağıllarda ilan, əjdaha xeyirxah qüvvə kimi də əks olunmuşdur.
O, qəhrəm ana gələcək hadisələrdən xəbər verir, ona doğru yol göstə- 
rir, ancaq göstormək lazımdır ki, bir çox Azərbaycan nağıllarında bu 
obraz iştirak etmir, oxşar funksiyasım qəhrəm anın himayəçisi müdrik 
qoca yerinə yetirir.

“Simanın nağılı“ , “Güloğlan“ nağıllarında qarı insanlara ölüm gə- 
tirən şər q ü w ə  kimi canlandırılır. O, insanları m üxtəlif şəkillərə saldı- 
ğı kimi, özü də sehr və tilsimləri ilə m üxtəlif cildlərə girərək xeyirxah 
qüvvolərə qarşı çıxır. Belə nağıllarda qarılar əsasən şərin, ölümün sim- 
volu kimi verilirlər. “Daş üzük“, “Sehrli üzük“, “Qırx qönço xanım“ na- 
ğılında şər q ü w ə lə r küpəgirən qarılardan bir vasitə kimi istifadə edirlər.

Xeyirxah qarılar isə daha çox kimsəsiz qadın və qızların köməkçi- 
si rolunda çıxış edirlor. “Üç bacı“, “Ölü M əhəm m əd“, “Nar qızı“ və b. 
nağıllarda ölüm təhlükəsi qarşısında qalmış günahsız və m əsum  qızlar 
yalnız xeyirxah qarının köm əyilə xilas olub xoşbəxtliyə çatırlar.

“Kəl H əsənin nağılı“, “Nazikbədon“, “Cəlayi-vətən“ və b. sehrli 
qəhrəm anlıq süjetlərində qəhrəm an qeyri-adi m əkanda - qaranlıq dün- 
yada xeyirxah qarı ilə rastlaşır. O, qəhrəm anı öz komasında saxlayır, 
ona doğru yol göstərir.

Sehrli nağıllarda şər qüvvolər sırasında Təpəgöz (Kəlləgöz) obra- 
zı da xüsusi yer tutur. “Kəllogözün nağılı“ və “Təpəgöz“ nağılları ümu- 
mi məzmununa, obrazlarına görə “Kitabi-Dədə Qorqud“dakı “Təpə- 
göz“ süjetinə çox yaxındırlar. Dastanda, həm də onun nağıl variantla- 
rında Təpəgöz qorxunc şər varlıq kimi canlandırılır. O, möcüzəli şəkil- 
də dünyaya gəlir. İlk baxışda insanlardan yalnız təpəsində tək gözü ol- 
ması ilə seçilir, ancaq o həm  də sehrlidir, ona ox batmır, bədənini qı- 
lınc kəsmir. Bir qədər böyüyəndən sonra Topəgöz ətrafındakılar və bü- 
tün insanlar üçün dəhşətə çevrilir. Ona heç cürə yem ək çatdıra bilmir- 
lər, axırda o, insanları belə yem əyə başlayır. Hamı onun qarşısında aciz 
qalır. Adlı-sanlı igidlər belə Topəgözün qurbanı olur və nəhayət, ona 
bata bilm əyəcəklərini başa düşüb şərti ilə razılaşırlar.

Nağıl variantlarında Təpəgözün kimliyi, yəni ata-anasmın kim ol- 
ması aydın olmur, yalnız onun qeyri-adi şəkildə tapıldığı nəzərə çarp- 
dırılır. Dastanda isə göstərilir ki, onun atası adi çoban, anası isə pəri qı- 
zıdır. M əlum  olduğu kimi Təpəgözü Basat öldürür, bunun səbəbi Basa- 
tın antropomorfık, zoomorfık valideynlərinin olmasıdır.

“Kəlləgözün nağılı“ və “Təpəgöz“ nağılında da qəhrəm anm  real 
anasından başqa, zoomorfık anası - aslan da var. Təpəgözə heç kim üs-
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tün gəlo bilmir, onu ancaq şir südü ilə boya-başa çatan, şir südü ilə yoğ- 
rulmuş qılıncla silahlanan qəhrəm an məğlub edə bilir.

Göründüyü kimi, sehrli nağılların bir bölümündə xalq idealının ifa- 
doçisi olan qohrəm anlar insanın təbiətin qorxunc qüvvələri haqqında 
tosəvvürlorinin bədii əksi olan divlərlo, əjdahalarla, təpəgözlərlə, sehr- 
kar qarılarla qarşı-qarşıya gətirilmişdir. Xalqın bədii təfəkküründə şəro 
qarşı yönəldilmiş diqqətin miqyas genişliyi şərin konkret ifadəçilərinin 
nohəngliyində də ifado olunmaqdadır. Şərin böyüklüyü öz növbəsində 
ona qarşı duran qəhrəm anın da əzəm ətindən xobər verir.

Sehrli nağıllarda qəhromanm köm əkçilərinə də əhəm iyyətli yer 
ayrılır. Bu sırada birinci yeri qəhrəm anm  sevgilisi tutur. Bu da tamami- 
lə təbiidir, çünki sehrli nağılların fınalı qəhrəm anın evlonməsi ilə sə- 
ciyyəvidir. Üm um iyyətlə, sehrli nağıllar xarakterinə görə kişilərdən 
geri qalmayan qadın obrazları ilə zəngindir. “Nardan qızın nağılı“ , 
“Gülnar xanım“ və s. nağıllarda qadınlar hətta baş qəhrəm an funksiya- 
sında çıxış edirlər. “Yeddi dağ alması“ , “Şah oğlu Bəhramın nağılı“ , 
“Yetim İbrahim və sövdəgər“ vo bir çox digər nağıllarda qəhrəmanları 
qadınların m əsləhəti və köməyi ilə öz istəklərinə çatırlar.

Sehıii nağılm qadın qəhrəmanları bəzən sehrbazlar, divlər tərəfın- 
dən qorunan əfsanəvi Gülüstani-İrəm də yaşayan pərilər olurlar. Ayrı- 
ayrı süjetlərdə pəri qızlar daha çox m üsbət obrazlarda canlandırılırlar. 
“Tapdıq“, “Soltan İbrahim“ və s. nağıllarda göyərçin donlu pəri qızla- 
rın çətinliyə düşmüş və ya ölümcül yaralanmış qəhrəm ana kömək əli 
uzatması m otivinə rast golinir. “Göyərçinlərin həmin xüsusiyyəti onla- 
rın m əhəbbət mifi ilə əlaqədar olmalarından doğur. Həmin m əhəbbət 
onqonları hətta öz lələkləri ilə də aşiq qəhrəm anın kor edilmiş gözləri- 
ni, ağır yarasım dərhal sağaldırlar“ [141, 81].

“Hatəmin nağılı“nda olduğu kimi, bəzi nağıllarda pəri qızları ürək- 
dən sevdiyi qəhrəm anla evlonm əyə razılıq verir, onun əvəzsiz kömək- 
çisi, xeyirxahı olur. Onu həm işə paxıl, nam ərd insanların xəyanətindən 
qoruyur. Azərbaycan sehrli nağıllarında pəri qızları gözəlliyin, xeyir- 
xahlığın simvolu kimi əks olunurlar.

M iflərdə hadisələr ümumdünya mahiyyəti daşıyır və lokallıqdan 
uzaqdır. M if öz tarixi, ictimai-mədəni funksiyasım yerinə yetirib; yeni 
tarixi şəraitdə öz nüvəsini nağıla təslim  etdiyi vaxtdan isə nağıl qlobal 
kosmik konflikti ailə səviyyəsinə endirir. Üm um iyyətlə, sehrli nağıllar- 
da ailə mövzusu mühüm yer tutur. Xüsusilə də “ibtidai sehrli nağıllar- 
dan fərqli olaraq janrm  klassik sehrli nüm unələrində ailə mövzusu spe-



226 ŞİFAHİXALQ ƏDƏBİYYATI

sifık rol oynayır. Ailo pərdosi altında artıq sırf sosial konfliktlər çıxış 
edir, sosial cəhətdən mohrum adamların nağıl üçün səciyyəvi olan 
ideallaşdırılması meydana çıxır. Ailə (sosial) motivləri isə əsasən süje- 
tin daha arxaik (mifoloji) nüvəsinin çərçivəsi şəklində üzə çıxır“ [619, 90].

Bu tipli nağılların böyiik bir bölümündo süjet qardaşlar arasındakı 
konflikt osasında inkişaf edir. Belə nağılların m ərkəzində kiçik qarda- 
şın obrazı durur, kiçik qardaş dem ək olar ki, bir çox dünya xalqları na- 
ğıllarımn müsbot qohromanıdır. Bu cür hadisə, olbotto, təsadüfı deyil- 
dir. Kiçik qardaşın ideallaşdırılmasının tarixi və sosial kökləri, ibtidai 
m ənşəyi var.

Azərbaycan xalq ədəbiyyatmda da üç qardaş haqqında orijinal na- 
ğıllar yaranmışdır. Bu nağılları iki qrupa ayırmaq olar. Birinci qrup na- 
ğıllarda kiçik qardaş bahadır, pohləvan kimi göz qarşısına gəlir. O, div, 
ojdaha, Təpəgöz vo b. sehrli şər qüvvələrə qarşı vuruşur. “Şah oğlu 
Bohramın nağılı“ , “Paslı qılınc“, “Üç şahzado“ nağılları buna öm ək ola 
bilər.

Üç qardaş haqqındakı ikinci tip süjetlərdə isə böyüklərlə kiçik qar- 
daş arasındakı konflikt nağılın əsas məzmununu təşkil edir. Kiçik qar- 
daş hiyləgər, paxıl qardaşlarına qarşı qoyulur. Bu m üqayisədə kiçik 
qardaşın üstünlüyü, yüksək mənovi siması üzə çıxır. O, əsl qəhrəm an, 
böyük qardaşlar iso yalançı qəhrəm an rolunda çıxış edirlor. “Hazaran- 
dastan bülbülü“, “Ağ atlı oğlan“, “M əlik Ciimşüdün nağılı“ , “Hatəmin 
nağılı“ və s. nağıllarda əsasən xəstə ataya dorman axtarılır və ya sehrli 
əşya, dorman və s. tapmaq üçün qardaşlar çətin səforə çıxırlar. Kiçik 
qardaş homişo ata tapşırığım namusla yerinə yetirir, paxıl, bacarıqsız 
qardaşlar isə onun igidliyini öz adlarına çıxmaq üçün kiçik qardaşı hiy- 
lə ilə aldadırlar. Onlar öz qardaşlarım quyuya salır, yaralayır, onu kö- 
m əksiz qoyub yüngül qənim ətlərlə geri qayıdırlar. Möcüzoli köməkçi- 
lorin yardımı ilə kiçik qardaş ölümdən qurtarır, ata yurduna qayıdır, bö- 
yük qardaşlarım cəzalandırır.

“Molik Cümşüdün nağılı“ [382, III, 74-82] bu cohətdən səciyyəvi- 
dir. Ata tapşırığı ilə çətin səfərə çıxan böyük qardaşların cəhdi uğursuz 
olur. Kiçik qardaş bu tapşırığı namus və igidliklə yerinə yetirir, qardaş- 
larını da əsirlikdən qurtarır. Rəhmsiz böyük qardaşlar isə şirin yuxuda 
olan kiçik qardaşı doğrayıb qara daşın dibində basdırırlar. Əfsanəvi Xı- 
zır onu ölümdən qurtarır.

Bəlli olduğu kimi, Xıdır İlyas obrazı türk xalqları folklomnun ayrı- 
ayrı janrlarında xeyirxah və xilasedici mh, mifık hami kimi özünü gös-
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tərir. M əhz bu xeyirxah hami, gözəgörünm əz xilasedici qüvvə “Kitabi- 
Dədə Qorqud“un birinci boyunda ölümcül yaralanmış qəhrəm ana ana 
südüylə dağ çiçəyini məlhom buyurur. “Məlik Cümşüdün nağılı“nda 
Xıdır İlyas xeyirxah vo xilaskar hami vəzifəsini yerinə yetirir. Deməli, 
“Molik Cümşüdün nağılı“ da, bu tipli digər nağıllar da türklərin qədim 
mifoloji görüşlori ilə səsləşir.

Bu mövzuda ilkin mühüm qaynaqlardan biri kimi “Qurani-Kə- 
rim “doki Yusif peyğəm bərin taleyi ilə səsləşən kiçik qardaş haqqında- 
kı süjetlərdə iki m ərhələnin izlori m üşahidə edilir. Birinci m ərhələni 
əks etdirən süjetlərdo qardaşların dostluğu, ailodo birliyi ifadə olunur. 
İkinci dövrii oks etdirən nağıllarda isə qardaşlar arasındakı konflikt öz 
əksini tapır və kiçik qardaşın obrazı ideallaşdırılır. Süjet quruluşuna və 
obrazlarına görə rəngarong, zəngin olan sehrli nağıllar nikbin sonluqla 
başa çatır.

Xalq nağıllarının başqa bir bölümünü heyvanlar aləm indən bəhs 
edən nağıllar təşkil edir.jjleyvanlar haqqındakı nağıllar folklorun ən 
arxaik öm əklərindəndir. Hcyvanlar aləm indən bəhs edon nağıllarda 
m iixtəlif heyvan və quşlar osas iştirakçı olur, onların horokot və müna- 
sibətləri siijetin əsasında durur.f^

Schrli nağıllarda hadisələr möcüzəli yolla, həm də xeyirin şər üzə- 
rində qələbəsi ilə sona yetir. Burada bütün heyvanlar və quşlar bir sə- 
ciyyə daşıyır və sehrli kömokçi funksiyasını yerinə yetirir. Heyvanlar 
aləmindon bohs edən nağıllarda isə həm in obrazlardan hər biri fərdi sə- 
ciyyo daşıyır. Bu nağılların qəhrəm anları ayı, qurd, şir, dovşan, tülkü, 
at, it, qoyun, keçi, həmçinin ev vo çöl quşları olurlar. İştirakçıların sə- 
ciyyəsi heyvanların horokətinin tərzinə, xarici görünüşüno görə əsas- 
landırılır, oxlaqi məzmun baxımından da homişo bu əlam ətlərə görə 
doyərləndirilir. Belə ki, tülkü homişo hiyləgər, xomz lovğa, it sədaqot- 
li təsvir olunur və s. Bir çox folklor süjetlərində canavar təhlükəli vəh- 
şi obrazında verilir. Ancaq “Tülkü ilə qurd“, “Tülkü ilo canavar“, “Ac 
qurd“ nağıllarında canavar bunun əksinə olaraq “səfeh“ kimi verilir. 
Belo nağıllarda qurdu asanlıqla aldadan tülkii onun isti yuvasım ələ ke- 
çirir, qurdun azuqosini yeyib kef-damaqla qışı başa vumr.

Buna oxşar qiymot güclü, cürətli vəhşi heyvanlardan biri olan ayı- 
ya da verilir. Ayı da heyvanlar aləm indən bəhs edon nağıllarda “səfeh, 
axmaq“ kimi göstərilir.

Nağıllarda tülküyə ikili münasibot nəzərə çarpır. O, bütün heyvan- 
lardan öz hiyləgorliyi ilo seçilir. Bicliyi onun təbii təm kinliyini şortlən-
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dirir. Tülkü görünmədon toyuq hininə girib xoruzu sürükləyir, çox güc- 
lü vəhşilori - canavarı, ayını asanlıqla aldadır. Buna baxmayaraq tülkü 
ayı ilə, canavarla vo digor vohşi heyvanlarla ehtiyatlı, mehriban müna- 
sibətini saxlamağa çalışır. Buradan onun ikinci keyfıyyəti, ikiüzlülüyü 
üzə çıxır. “Dost-dosta tən gərək“, “Tülkünün kələyi“ və s. nağıllarda 
tülkü hiyləgərlik rəmzi kimi verilir.

“Tülkü və hacıleylək“, “Tülkü və kəklik“, “Tülküynən toyuq“ na- 
ğıllarında isə tülkü özü aldanaraq pis vəziyyətə düşür. Ələ keçirdiyi 
kəklik onun ağzından qurtularaq uçub gedir, toyuğu yem ək istərkən 
özünün quyruğu bozdarın ağzma keçir, dostu hacıleyləyi ac saxlayan 
tülkü öz əm əlinin cəzasım çokir vo s. Deməli, hiyləgərlik rəmzi kimi 
tanınan tülkü heç də bütün nağıllarda eyni funksiyada çıxış etmir.

Heyvanlar aləmindon bəhs edən nağıllarda yırtıcılar - şir, poləng, 
ayı, canavar, tülkü vo b. bütün başqa xırda meşə heyvanlarma, quşlara, 
eləcə də ev heyvanlarına qarşı qoyulur. Bu tip nağıllarda konflikt güc- 
lü-zoif, böyük-kiçik, yırtıcı-qeyri-yırtıcı prinsipi ilə qurulur. Bununla 
yanaşı, nağıl yırtıcı, vəhşi heyvanların öz aralarındakı toqquşmanı da 
göstərir. Bir-birino yaxın olan yırtıcılar həm  də bir-birlərino qarşı 
amansız, rəhmsiz ola bilər. M əsələn, tülkü canavarı, şiri və ayını alda- 
daraq insanın zərbəsi altına salır.

Obrazların səciyyəsi süjetin inkişafında açılır. H ər bir süjetdə ob- 
razın əsas cəhəti üzə çıxır. Hadisələrin gedişində zəngin fərdi xüsusiy- 
yətlorə malik obrazın ənənəvi xarakteri yeni çalarlarla açılır.

Heyvanlar aləm indən bəhs edən nağıllarda süjet sadə olur. İştirak- 
çıların sayı yaxşı tanış olan heyvan və quşları əhatə edir. Təsadüfı de- 
yil ki, bir sıra süjetlər əşya və hadisələrin sadalanması üzərində quru- 
lur. Heyvan, əşya və insanlar bir-biri ilə asılılıqda göstərilir.

M əişət nağıllan'yrcal həqiqətə, ictimai və m əişət problem lərinə 
daha yaxındır. Başqa növlərdən fərqli olaraq “ ...burada uydurma zama- 
nı tə sə w ü r olunan hadisələrin adi düşünco normalarına uyğun gəlm əsi 
əsas götürülür. Fantastik uydurma bu halda da bütün hekayətin əsasını 
təşkil edir“ [498. \96JT£

Öz məzmun və mövzusuna görə m əişət nağılları müxtəlifdir. Tap- 
macanın, çətin sualın müdrik cavabı, qəddar və ağılsız hökmdarın, ax- 
mağın, tənbəlin, forsizin ələ salınması haqqında süjeti özündə birləşdi- 
rən m əişət nağılları var.

M əişət nağıllarınm mövzusu kimi monşəyi də müxtəlifdir. Müdrik 
cavab, m əsləhət haqqmda süjetlər qədim mərasim qaydalarından do-
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ğur; yelbeyin, fərsiz övladlar barədə, quldur və oğrulardan bəhs edən 
süjetlorin monboyi m əişətlə bağlıdır; tamahkar mülkədar və xurafatçı 
mollalar barodoki nağıllarda isə bədii münaqişə ictimai ziddiyyətlordən 
töroyir.

M əişət nağıllarının öz süjet dairəsi, obrazları, spesifık bodii təsvir 
üsulları var. Sehrli nağıllardan forqli olaraq onların qohromanları həqi- 
qi dünyada yaşayır, öz zirokliyi, ağlı ilə istəyino çatır. Onların hərəkət- 
ləri bəzən yaşadıqları cəmiyyətin əxlaq normalarına qarşı çevrilir.

M əişət nağıllarında horəkət əsasən kənd və kəndli mokanında in- 
k işaf edir. Kənd daxmaları, evləri, ağa malikanəsi, m eşələr, çöllər, şə- 
hər dükanları, bazarlar süjetin gerçokləşdiyi zəmini təşkil edir. Əgər 
sehrli nağıllarda hadisələr uzaq ölkələrdə, çox uzaq keçmişdə, sehrli 
alomdo baş verirsə, m əişət nağıllarında hadisələr “bir kənddə“, “mali- 
kanodə“, “çöldə“ , “yaxın bir şəhərdə“ baş verir.

M əişət nağıllarımn bədii məkanını səciyyəlondirsək, fantastiklik- 
dən deyil, şortilikdən danışmalıyıq. Bu şərtilik nağılçı tərəfındən təq- 
dim olunan hadisələrin tipikləşdirmə üsulunda özünü göstərir. Eyni cə- 
həti m əişət nağıllarının zamanı haqqında da demək olar: nağılçı nağıl- 
dakı hadisələrin mokan və zamanmı xobor verərkən bozon bir kəndin, 
şəhərin adını çokir, dinləyiciləri yaxın bir kəndo, şohərə aparır, özünü 
hadisəlorin iştirakçısı kimi təqdim edir.

M əişət nağılları həm işə öz qəhrəmanının sinfı və şərti monsubiy- 
yətini dəqiq qeyd edir. Bu, nağılların yalmz demokratik istiqamətini 
miiəyyənləşdirmir, personajlarm sosial-ictimai və mal-mülk vəziyyəti- 
nin göstorilməsi artıq xalq təqdim etm əsinə məxsus m əlum  səciyyolən- 
dirmədir. M əişət nağılları ilə digor nağıllar arasında fərqli cəhətlər ol- 
duğu kimi, oxşar cohətlər də çoxdur. M əişət nağılları ilə müqayisədə 
sehrli nağılların m ürəkkəbliyi möcüzəli əşya və hadisələrin, obrazların 
bu nağıllarda əsas yer tutması ilə seçilir. M oişət nağıllarmda əski ele- 
mentlər əsas obrazların və hadisələrin tosviri fonunda çox zə if  hiss edi- 
lir. Odur ki, folklorşiinasların bir çoxu belə nəticəyə gəlm işdir ki, məi- 
şət nağılları digər nağıl növlərindən çox-çox sonralar yaranmışdır: 
“ ...sonrakı dövrlorə aid olan m əişət nağıllarına nisbotən sehrli nağıllar- 
da on qədim dövrlorin qalıqlarına, m üxtəlif təbii və ictimai hadisələr 
haqqında ibtidai insanın primitiv anlayışlarına və s. rast golirik“ [327, 
71-72].

Azərbaycan nağıllarınm təhlili m əişət nağıllarımn daha sonrakı 
dövrlərin m əhsulu olması fıkrinin doğru olmadığını göstərir. Bu baxım-
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dan sual-cavab əsasında qurulmuş m əişət nağıllarını nəzərdən keçir- 
mok kifayətdir. Sual-cavab üzərində qurulan nağıllar öz səciyyəsino 
görə sehrli nağıllara yaxındır. Sehrli nağıllarda qəhrəm an öz istəyino 
m ürəkkəb hərəkotlordon, hadisələrdon, çoxsaylı sınaqlardan keçdik- 
dən sonra nail olur. Eyni tipli m əişət nağıllarında isə o adam qalib gə- 
lir ki, rəqibinə həlledilm əz sual-tapmacalar verir və yaxud əksinə, sual- 
tapmacalara düzgün cavab tapır.

Bu tipli nağılların bəzilərində süjetin əsasında sual-tapmaca durur 
və hadisələr həmin tapmacanm sirrinin açılması ilə sona yetir. “Şahla 
qız“ nağılında hadisələr bu üsulla qurulmuşdur. Şah kəbin kəsdirdiyi 
sövdəgər qızını çox sınağa çəkir, həlledilm əz sual-tapmaca ilə onu çə- 
tin vəziyyətə salır. Sövdəgər qızı öz ağlı və fərasəti ilo bu sınaqdan çı- 
xır, şahı heyran qoyur, sual-tapmacanm cavabını tapır, bununla da şaha 
qalib gəlir. Nağılda qıfılbənd sualların, tapmacaların işlədilm əsi təsa- 
düfı deyildir. Bu sual tapmacaların m ənşəyi uzaq keçmişə gedir, qədim 
adotlə - nişanlınm ağlının, bacarığınm sınağı ilə bağlanır.

Bu cür evlənm ə adətinin izlori “Üç şahzadə“ [382, V, 155-164] na- 
ğılında da qorunub saxlanılmışdır. Üç şahzadə qardaşın hər biri şah qız- 
ları ilə şahzadə olduqlarma görə evlənmirlor. Şah qızları ona göro on- 
larla evlənm əyə razılıq verirlər ki, qardaşların hər biri sınaqdan uğurla 
çıxır, onlarla verilmiş tapşırığın öhdəsindən ləyaqətlə gəlirlər. Deməli, 
qədim  toy adotinə uyğun olaraq, oğlanın valideyninin kimliyi deyil, ba- 
carığı, qabiliyyəti əsas götürülür.

Sual-tapmacalar daha çox qəhrəm anm  zəkasını, dərrakəsini, nə də- 
rəcədo hazırcavab olduğunu yoxlamaq m əqsədi daşıyır. Bir çox nağıl- 
larda oğlan qızın düzəltmiş olduğu tilsimləri sındırır və qızın tapmaca- 
larına cavab verməli olur. Bu tipli nağılların bir qism ində isə nişanlınm 
fıziki gücünü yoxlamaq, sınaqdan keçirm ək üstünlük toşkil edir. Bu cə- 
hət “Hazarıstan bülbülü“ [382, I, 165-172] nağılında aydın əks olun- 
muşdur. Bilqeyis xanım ancaq o oğlana ərə getm əyə razılıq verir ki, ona 
qalib gəlsin. Kiçik şahzadə qızın bu şərtini yerinə yetirir və Bilqeyis xa- 
nımın razılığmı alır.

“Dərzi şagirdi Ə hm əd“ [382, V, 256-274] nağılı da kompozisiyası- 
na, təsvir vasitələrinin zənginliyinə görə seçilir. Süjeti yuxu və onun 
yozulması üzərindo qurulan bu nağılda qəhrəm an çoxsaylı sınaqlardan 
çıxır, nəhayət, yuxuda gördüyü arzusuna çatır, gözəl və ağıllı şah qızı 
ilə evlonir. Nağıldakı sual-tapmacalar qəhrəm anm  ağıl və bacarığını 
üzə çıxarır. Düşmənin göndərdiyi bütün sual-tapmacalara cavab tapan
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Əhməd sevdiyi şah qızı ilə qovuşacağına əmin olduqdan sonra gördüyü 
yuxunun sirrini açır.

M əişət nağıllarının böyük bir bölümünü satirik nağıllar təşkil edir. 
Onların da bir çoxunda sosial-ictimai ziddiyyətlər, yoxsul-varlı münasi- 
bətləri apancı yer tutur. Bu nağıllarm qəhrəm anlarının səciyyəsi əksər 
hallarda onların ictimai m ənsubiyyəti ilə şərtlənmiş olur.

“Bostançı və Şah Abbas“, “Padşah və pişik“, “Loğmanla şəyirdi“ ki- 
mi satirik nağıllarda xalq ölkəni idaro etməyin m əsuliyyət və ağırlığım 
dərindən düşünm əyən hökmdarlara kəskin etirazını bildirir. “Padşah və 
dəm irçi“ [382, V, 181-186] nağılında ədalətsiz və tələsik  hökmlərin in- 
sanlara ölüm, fəlakət gətirdiyi, sonrakı peşimançılığın heç bir nəticə ver- 
m ədiyi, vaxtında ədalətli hökm çıxarmağın vacibliyi əks olunmuşdur.

Satirik m əişət nağıllarında süjet mənfı qəhrəm anm  rüsvay edilmə- 
si ilə sona çatır. Bu baxımdan “K eçəl“ [382, IV, 192-201] nağılı səciy- 
yəvidir. Nağılda təsvir olunur ki, hər gün xəsis tacir Keçəli axşama qə- 
dər işlədib quru çörok qırm tılan ilə yola salır. Təhqirə dözm əyən Ke- 
çəli tacir hiylə ilə yorğana sarıdıb döyür. Bundan sonra hadisələr məi- 
şət çərçivəsində olsa da, qeyri-adi şəkildə davam edir. Canını döyül- 
məkdon zorla qurtaran Keçəl tacirin öz nökərlərinə özünü ölüncə döy- 
dürür. Süjetə əlavə kimi görünən darğa ilə tacir arvadınm məcarasınm 
daxil edilməsi qəhrəm anların xarakterini bir qədər açıqlamış olur. Bun- 
dan istifadə edən Keçəl düşm ənlərini axıradək ifşa edir. Hadisələrin 
gedişində Keçəlin ağıl və fərasəti, mübarizliyi, tacirin xəsisliyi, darğa- 
nın riyakarlığı üzə çıxır.

Satirik m əişət nağıllarmda monfı qəhrəm anm  xarakterindəki hor 
hansı bir mühüm xüsusiyyət mübaliğəli şəkildə verilir. Bu cəhət satirik 
m əişət nağılları üçün sociyyəvi xüsusiyyotlərdən biridir. Əgər sehrli 
nağıllarda qəhroman sehrli qüvvələr və yaxud m öcüzəli əşyalarm kö- 
m əyilə arzusuna çatırsa, m əişət nağıllarmın qohrəmanlarmm ağlı, bə- 
zən də hiylə və kələyi onların qələbəsini təmin edir.

M əişət nağıllarmm bir bölümündə isə insanlarm xarakterində, ailə 
m ünasibətlərində olan mənfı adətlər, nöqsanlar ələ salınır. Bu mövzu- 
da yaradılan nağıllarda yumor üstünlük təşkil edir. M əsolən, “Dəlisov 
arvad“ nağılında yelbeyin, ailənin sinini dünyaya car edən ağılsız qa- 
dınlar lağa qoyulur.

Ailə m ünasibətlərindəki qiisurları tənqid edən m əişət nağıllarmda 
qəhrəm anm  xarakterindəki mənfı cohətlər m üxtəlif şokildə üzə çıxır. 
“Dad Xanpərinin əlindən“ nağılında paxıl arvad ərindən onun bacara
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bilm əyəcəyi bir sənəti öyrənməyi tələb edir; “H axnəzər“ nağılında 
ağıllı arvadın tədbiri ilə tonbəl ər zohm ətə alışdırılır və s.

Komik m əişət nağıllarında da qəhrəm anın hər hansı xüsusiyyəti 
olduqca mübaliğəli surətdə verilir. “Əvvəli elə, axırı belə“ nağılında 
qəhrəm anın tənbəlliyi, “M əhəm m əd“, “Ustacan Ə hm əd“ nağılında 
qəhrəm anın acizliyi, forsizliyi mübaliğəli şəkildə təsvir olunur.

M əişət nağıllarında sözün çoxmənalılığından da m əharətlə istifadə 
olunur. Sözün m üxtəlif mənada işlənməsi mübahisə doğurur. Mənfı 
qəhrəm an ağlının məhdudluğu ucundan sözün hoqiqi və məcazi məna- 
sını başa düşmür, müsbət qəhrəm an isə özünü, sözün ikinci mənasını 
başa düşm əyən kimi göstərir və tapşırığı əks monada icra edir. M osə- 
lən, qazı deyondə “qulpu sınıq küpü götür gəl“ , Keçəl təzə küpü sındı- 
rıb gətirir; qazı deyəndə “o buzovun qulağından çək gətir bura“, Keçəl 
buzovun qulağını çıxarıb gotirir; qazı deyəndə, “a gədə, get o qatırın 
başını hayla gətir bəri“ Keçəl qatırın başını kəsib qazının qabağına atır 
və s.

Məişot nağıllarında çox vaxt nağıl boyu təsvir olunan hadisəlorin 
nəticəsi ifadə edilir. Bozən nağılın əxlaqi nəticəsi aforizm şəklində, 
atalar sözü və mosəl formasında ifado edilir, hom də bu mücərrod yox, 
m əzmunla sıx əlaqədə olur.

Nağıl kompozisiyasında ənənovi formul və üsullar mühüm yer tu- 
tur. Sehrli nağıllarda digər nağıllarla müqayisədo ənənəvi formul və 
üsullar daha çox rəngarəng və zəngindir. Bu, sehrli nağılların mürək- 
kəb məzmun və quruluşu ilə bağlıdır. Səciyyovi formul və üsullar na- 
ğılları digər epik janrlardan fərqləndirən osas əlamotlordəndir.

Nağıllar bəzən xüsusi müqoddimo - təkorləmo ilə başlayır. Bu mü- 
qəddim ə - tokərləm ə məzhəkoli məzmuna, ritmik ifadoyə malik olur. 
M əsələn: “Badi-badi giriftar, hamam-hamam içindo, xəlbir saman için- 
də, dəvə dəlləklik elər, köhno hamam içində. Qarışqa şıllaq atdı, dəvə- 
nin qıçı sındı. Hamamçınm tası yox, baltaçının baltası yox, orda bir ta- 
zı gördüm, onun da xaltası yox, ömriimdə çox şilo aşı yemişəm, heç bc- 
lə yalan dem əm işəm “ [382, I. 79].
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Əgər təkərləm ələr yalnız bir qisim nağıllarda işlənirsə, ənənovi 
nağıl formulları m üxtəlifhadisələrdə, məqamlarda sıx-sıx işlonir vəjıa- 
ğılın məzmunu ilə m üxtəlif cəhətdən bağlanır. M üxtəlif süjetlərdəjtək- 
rar olunan formullar eyni nağıl süjetində də bir neçə dəfə cüzi dəyişik- 
liklə işləno bilər. Ənonəvi formullar bədii funksiyasına görə də müxtə- 
lifdir. Kompozisiya baxımından ənənəvi formulları başlanğıc, medial 
və fınal formullarına ayırmaq olar.

Başlanğıc formulları nağılın giriş hissəsinin onənəvi tərkib hissəsi- 
dir. Xarakterinə görə onlar hərəkətin zamanını və hadisolorin məkanı- 
nı təyin edir. Azərbaycan nağıllarında “biri var idi, biri yox idi“ vo ya- 
xud “biri var imiş, biri yox imiş“ ən geniş yayılmış başlanğıc formulu- 
dur. Belə başlanğıc formulunda hadisələrin məkan və zamanı, qəhro- 
manı haqqında yığcam məlumat verilir, danışılanın uydurma olduğu, 
hadisəlorin artıq keçmişdə baş verdiyi qcyd edilir. Başlanğıc formulla- 
rını aşağıdakı kimi qruplaşdırmaq olar:

1. Ən sadə başlanğıc formulunda hadisənin zamanı və qəhrəmanı 
oks olunur. Bu formul geniş yayılıb. M əsolən: [382, II, 119] “Biri var- 
mış, biri yoxmuş, kcçmişlərdo bir padşah varıymış“ .

2. Hadisənin baş verdiyi məkan vo qəhrəm anı göstərilir. M əsələn: 
“Biri vardı, biri yoxdu, bir padşahın ölkəsində bir ovçu, onun da bir ar- 
vadı vardı“ [382, III, 95].

Hadisənin məkanmı göstərən formullar horəkətin zamanını əks et- 
dirən fomıullara nisbotən məhduddur. Hom də bu formullarda hərəkə- 
tin zamam da göstorilir.

3. M ürəkkəb başlanğıc formulları. Bu formullarda hərəkətin za- 
man və məkanı bildirilir, personajları adlandırılır, nağılçınm hadisələrə 
münasibəti oks olunur. M əsolən: “Biri vardı, biri yoxdu, Allah vardı, 
şəriki yoxdu, günlorin bir günündə Qondaharda bir padşah vardı“ [382,
II, 5].

Sonluq formulları ideya mozmununun ifadəsindo əhom iyyətli yer 
tutur, aydın şokildə onu ümumiləşdirir. Sonluq fonmıllarında nağılın 
əsas m əqsədi, təsvir edilən hadisəlorə, xeyir və şər qüvvələrə qarşı na- 
ğılçınm miinasiboti də əks olunur. Sonluq formulları məzmununa görə 
başlanğıc formulları kimi, demək olar ki, m üxtəlif nağıllarda oxşardır, 
ancaq ifadəsino göro rəngarongdir. M əsəlon: “Təzodən toy cdib başla- 
dılar şadlıqla gün keçirm əyo“ [382, I, 31].

Sonluq formullarının köməyi ilo təhkiyə başa çatdırılır. Əgər baş- 
lanğıc formulları vasitosilə nağılçı dinləyicilori real alomdən nağıl alo-
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minə aparırsa, sonluq formulları ilə nağıl aləm indən real alomə gətirir. 
Sonluq formullarında qəhrəm anın xoşbəxt həyatı göstərilm əklə yanaşı, 
dinləyieilərə də xoşbəxt həyat, uzun ömür arzulanır: “Onlar yeyib-içib 
yerə keçdilər. Siz də yeyin-için, muradınıza çatın“ [382, II, 22].

Əgər başlanğıc və sonluq formulları ancaq başlanğıcda və son his- 
sədə işlənirsə, medial formulları nağılın m üxtəlif hissələrində işlənə 
bilir. Onları iki qrupa ayırmaq olar: xarici medial formulları və daxili 
medial formulları. Bu formullar nağıl süjeti, motivi qəhrəmanları ilə 
m üxtəlif cəhətdən bağlanır.

Nağıl tohkiyəsi boyunca nağılçı xarici mcdial formullarınm kömə- 
yilə dinləyicilərin diqqətini bu və ya digər mühüm ana cəlb edir, onla- 
rın marağım istiqamətləndirir, qəhrəm anm  qeyri-adi əhvalatlarını din- 
ləm əyə hazırlayır. G östərm ək lazımdır ki, başqa xalqların nağıllarında 
olduğu kimi, Azərbaycan nağıllarında da keçid formullarma tez-tez mü- 
raciət edilir: “Bunlar toy tədarükündə olsunlar, al xəbəri kimdon, Pəri 
xanımın atasmdan“ [3 8 2 ,1, 199], “Soltan İbrahim yatmaqda olsun, xə- 
bəri sənə kim dən verim, yeddibaşlı divin qardaşlarından“ [382, II, 339] 
və s.

Keçid formulları funksiyasına görə təhkiyədə üç cür işlənir. Birin- 
cisi, bir epizodun başa çatması və yeni epizodun başlanması zamanı ke- 
çid formuluna m üraciət edilir; ikincisi, keçid formulunun vasitəsilə ye- 
ni epizodun başa çatması və bir daha əvvəlki epizoda - qəhromanm ho- 
yatının əvvəlki tarixçəsinin danışılmasma başlanılır; üçüncüsü, bu vasi- 
tənin köməyi ilo nağılın ümumi məzmununa uyğun əlavə bir epizodun 
söylənm əsi üçiin zəmin yaradılır. Daxili medial formulları çoxfunksi- 
yalıdır. Adından da göründüyü kimi, bu formullar üzvi surətdə əhəmiy- 
yətli nağıl elementləri ilə bağlıdır.

1. Bir bölüm formullar m üəyyən nağıl obrazlarına və tosvirə aid 
olur. Bu bölüm ə daxil olan ən səciyyəvi formullarm bir hissəsi nağıl 
qəhromanmın gözəlliyini əks etdirir: “Qız nə qız, görən bunun camalı- 
na heyrandı, qaş qara, gözlər sürməyi, boyu sərv, burnu hind fındığı, 
dişləri inci, mirvari kimi, dodaqları zərif, qıpqırmızı idi“ [382, II, 123]; 
“Oğlan nə oğlan... Rüstəm-Zal heç onun olinə su da tökm əyə layiq de- 
yildi“ [382, IV, 131].

Bu bölümə daxil olan formulların bir hissəsi qəhrəm anm  daimi 
diişməni divin zahir olmasım əks etdirir: “Div qara bulud olub qızın ya- 
nına düşdü. Reyhan gördü ki, hər tərəfı qara bulud basdı“ [382, III, 
150].
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Belə m übaliğəli formullar həm  də qəhrəm am n qeyri-adi sürotlə 
böyüməsini əks etdirir. Qeyri-adi uşaqların böyüməsi Azərbaycan na- 
ğıllarında belə verilir: “Sizə kimdən deyim, uşaxdan... Uşax nə uşax, 
saatbasaat günbəgün boy atırdı. Bir ayın içində üç yaşında uşağa dön- 
müşdü“ [382, IV, 156].

Şər varlıqların tosvirini əks etdirən formulları da bu qrupa aid et- 
m ək olar: “İbrahim başını qaldırıb baxanda gördü bu bir ifritədi ki, alt 
dodağı yer süpürür, üst dodağı göy süpürür“ [3 8 2 ,1, 247].

2. Nağıl personajların hərəkətini təsvir edən formullarda qohrəma- 
nın getdiyi yol əks olunur. M əsolən: “Yeddi gün, yeddi gecə yol gedon- 
dən sonra gəlib çıxdılar həmin yeddi yolun ayrıcına“ [382, IV, 74].

3. Formul-dialoqlar və ya ayrı-ayrı personajların ibarəsini, sözünü 
əks etdirən formullar. Belə formullar zəngindir. M əsələn: “ ...- Ana, 
adam-madam iysi gəlir, yağlı badam iysi gəlir. Qatır gələr dımaq salar, 
quş gələr qanad salar. De görək, bura kim gəlm işdi?“ [382, III, 117]

4. Azərbaycan nağıllarında geniş yayılmış formullardan biri do şa- 
hın qəhrəm ana omrini əks etdirir. Bu formul özündə daha çox hədəni 
ifado edir. M osələn: “- Uzun danışma, qırx günə kimi almanı gətirdin 
gətiribsən, gətirm ədin boynunu vurduracağam“ [382, II, 95].

Nağılda geniş yayılmış vasitələrdən biri də kontaminasiya üsulu- 
dur. Bu üsulun m üxtəlif tipləri yayılıb: “Bu tiplərin fərqi yalnız süjetlə- 
rin bonzərsizliyi, iştirak edən şəxslərin müxtəlifliyi ilə deyil, həm də 
danışanm qarşıya qoyduğu m üxtolif yaradıcılıq vəzifələri ilə izah edi- 
lir. Təkcə nağıllarda deyil (heyvanlar haqqında, m əişət, sehrli)“, elocə 
də folklorun başqa janrlarında özünü göstərən on səciyyəvi kontamina- 
siya tiplərindon biri tematik kontaminasiyadır.

Azərbaycan nağıllarında tematik kontaminasiyadan geniş şəkildə 
istifadə olunur: “Qızıl qoç“ [382, IV, 45-67] nağılı bu cəhətdən maraq- 
lıdır. Bu nağılın əsasında dostluq dumr. Şahzadə M əlik sədaqətli dos- 
tunun qədrini bilmir, ona inanmır, dostundan şübhələnir, onun daşa 
dönm əsinə bais olur. Ancaq dostunun heç bir günahı olmadığını görən 
şahzado necə olursa-olsun öz sədaqətli dostunu həyata qaytarmağı qə- 
rara alır. Nağıla daxil edilmiş Əhm ədlə M ommədin dostluğu haqqında- 
kı hekayətdə əsl dostluğun xalq arasında necə olduğu göstorilir. Şahza- 
də M olik əsl dostluğu onlardan öyrənir və xeyirxah dərvişin köməyi ilə 
sədaqətli dostunu ölümdən xilas edir, bundan sonra dostlar xoşbəxt ya- 
şamağa başlayırlar. Bu nağılda kontaminasiya üsulundan istifadə edilə- 
rək dostluq haqqındakı mövzu daha təsirli şəkildə əks etdirilmişdir.
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Üm um iyyətlə, nağılda hadisələr bir-biri ilə m üxtəlif vasitələrlə 
bağlanır. Bəzən nağılda hadisənin şaxələnm əsi o biri hadisədən asılı 
olur. Belə ki, qəhrəm an bir hadisəni öyrənmok istəyərkən ondan başqa 
bir hadisənin səbəbini öyrənməyi tələb  edirlor. Gedib həm in hadisənin 
səbobini öyronmok istədikdə isə daha başqa bir hadisənin sobobini öy- 
ronməyi tələb edirlər. Deməli, qəhrəm an bir neçə yerə gedib m üxtəlif 
hadisələrin səbəbini öyrənir, axırda yenə birinci yero gəlir. Beləliklə, 
bu yolla bir siijet xətti ətrafında iki-üç nağıl birləşdirilmiş olur.

Retardasiya vo üçlük üsulu da nağıllarda ən səciyyəvi vasitələr- 
dondir. “ ...Ümumiyyətlə, retardasiya üç rəqəm inin müqəddəsliyi ilə 
bağlıdır... İstər adət və ənonələrim izdə, istər inam vo etiqadlarımızda, 
istərsə də sırf m əişot m əsələlərində “üç“ sözü, m üəyyən bir işin, hadi- 
sənin “üçü“, cləcə də hər hansı bir işin “üç“ dəfə təkran xalqımızın çox 
qodim göriişləri ilə bağlıdır və çox geniş şəkildə yayılmışdır. “Ü çəm “
- yəni bir hadisənin, məcoranın, epizodun üç dəfo təkrarı isə nağılları- 
mızda xüsusilə tez-tez görünür“ [152, 100].

Nağıllarda epik təkrarın m üxtəlif növlərindən istifadə olunur. Bə- 
zən qəhrəm anın hərəkəti üç dofə təkrar edilir, personajlar öz əhvalatı- 
nı damşır, müdrik şəxsin və ya xeyirxah köməkçinin m əsləhət şəklin- 
də dedikləri sonrakı hadisələrin gedişində həyata keçir. Nağıllarda bir 
çox qeyri-adi horəkətlər, əhvalatlar - qəhrəm anın divlorlə vuruşması; 
çətin tapşırıq, ata qəbrində qaravul, sınama, suallar və s. üç dəfə təkrar 
edilir. Bu üsula tohkiyə prosesində tez-tez müraciət olunur. Bir çox hal- 
larda eyni hərəkəti üç dəfə eyni şəxs yerinə yetirir, bu halda həm in üsul 
ohvalatı uzatmağa xidm ət edir, əsasən formal xarakter daşıyır. Əgər ey- 
ni hərəkət m üxtolif qohrəmanlar tərəfındən yerino yetirilirsə, bu halda 
qarşılaşdırma gücləndirilir, bununla da üçünciinün iki əvvəlinci ilo mü- 
qayisədə üstünlüyü üzə çıxır. M osolən, “Üçbığ-Kosa“ [382, II, 157- 
166] nağılında ata üç oğluna iki vəsiyyət edir. Ölondən sonra qəbrinin 
üç gün qorunmasım, elçi daşının üstündə hər kim otursa, qızının ona ve- 
rilməsini və s. Birinci tapşırığa əvvəlcə iki qardaş əm əl edə bilmir, ki- 
çık qardaş həm  böyük qardaşlarınm, həm  də özünün növbəsində axıra- 
dək keşik çəkir və üç sehrli at oldə edir. Atanın ikinci vəsiyyotinə də 
qardaşlarımn əksinə olaraq yalnız kiçik qardaş əm əl edir vo buna görə 
də üç sehrli kömokçi əldə edir.

“Şah oğlu Bohramın nağılı“nda [382, II, 226-246] gözləri tutulmuş 
atanın gözünün dərmanm ı axtarıb tapmağa üç qardaş yola çıxır. Bir ne- 
ço m ənzıl yol gedəndən sonra onların qabağına üç yol çıxır. Bu yolla-
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rın birincisinin üstünə “axtaran tapar“ , ikincisinin üstüno “get, ağıllı ol 
gol“ , üçüncünün iso üstüno “gedon golmoz“ yazılıb. Böyük qardaşlar 
birinci yolu, kiçik qardaş iso üçüncü yolu seçir. Böyük qardaşların ata- 
nın gözüno dərman olacaq daşı axtarıb tapmaq cəhdi uğursuzluqla no- 
ticəlonir. Kiçik qardaş yolda müdrik qoca ilə qarşılaşır, onun m əsləhot- 
lorini dinləyir, sonra qeyri-adi üç yol yoldaşına rast gəlir, onların xahi- 
şilo onları da özü ilə götürür. Kiçik qardaş uzun çətinliklərdən sonra ağ- 
çeşmə sahibinin bütün şərtlorinə əm əl edir və atasınm gözünə dərman 
olacaq daşı gətirir.

Göründüyü kimi, bir bölüm nağıllarda süjetin osas epizodu, ikinci 
qisim nağıllarda isə epizodlar sırası üç dəfə təkrar olunur. Bozən eyni 
hərəkəti yerinə yetirən bir qəhromanm hərəkəti eyni ilo təsvir olundu- 
ğu halda, bir bölüm nağıllarda birinci iki qəhrəm anm  hərəkəti yığcam 
verilir, ya xatırlanır, üçüncü qohrəmanm hərokoti isə ətraflı təsvir.olunur.

Onu da göstərm ək lazımdır ki, xalq nağıllarınm poetik m ətnlərin- 
do bozi saylara tez-tez tosadüf etm ək olar. Belə saylar adot-ənənələr, 
inam və etiqadlarla bağlı ilkin görüşlərlə əlaqədardır. Xalqımızın dün- 
yagörüşündo, m ərasim  və adotlərində, gündolik həyatında möhkəm 
kök salmış “üç“, “yeddi“, “qırx“ saylarını sehrli saylar hesab etmək 
olar. M əlum olduğu kimi, dünyanm m üxtolif xalqlarmda üç, beş, yeddi, 
səkkiz, doqquz, on iki, qırx və s. saylar sehrli, müqoddəs sayılır.

Xalq inamına görə müəyyən “sehrli saylar“ magik təsir edir, belə 
ki, onlar xeyir, şadlıq və yaxud əksinə, bodbəxtlik, zərər, itki gətirir. 
Deməli, insanlar sayların “sehrli qüvvoləri“ndən “bədxahlar“dan xilas 
üçün kömək gözləmiş və nəsillərin ənənəsi m üəyyən saylar yaratmışdır.

Azorbaycan nağıllarında ən sevimli saylardan biri “üç“dür. Nağıl 
motnlərində üçlük, üç qardaş, üç bacı, üç yol, üç şərt, üç sınaq, üç sual, 
üç döyüş, üç tapşırıq, üç köməkçi, üç əşya, üç gün, üç div, üç əmr, üç- 
başlı varlıqlar və s. gərəkli kompozisiya funksiyasmı yerinə yetirir.

Azərbaycan xalq nağıllarında üç şər obrazı üç köm əkçi obrazından 
fərqlənir. Köm okçilər üç personaj keyfıyyətində təsvir olunur, üç funk- 
siya yerinə yetirir, belə ki, onlardan hər biri yalnız özünə xas olan 
m üəyyən keyfıyyotə malikdir. Ancaq üç əjdaha, üç div, üç quldur bclə 
funksional keyfıyyətə malik deyil. Azərbaycan nağıllarında üç şor qüv- 
və obrazı vahid şər simvolu kimi dərk edilir. Üç sayı adət və ənənələr- 
lə bağlı olaraq uğurluluq mənasında işlonməkdədir.

Təsəvvürlərdə və adət-ənonələrdə üç sayına xüsusi diqqətin səbo- 
bi qədim  xalqların baxışında kosmosun üçpilloli strukturu ilə bağlıdır.
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Nağıllarımızda “yeddi“ sayı da geniş şokildə işlədilir. Qədim türk 
mifologiyasının mühüm sistemlərindon olan “Sehrli yeddilik“ mürək- 
kəb tarixi prosesdə m üxtolif xalq ayin vo mərasim lərino daxil olmuş- 
dur. Qodim insanlar mifoloji obrazları göy cisimləri ilo bağlamışlar. 
“Böyük ayı biircü“ haqqında əfsanə “ycddi“sayının nağıllarda ənənovi- 
ləşm əsino əsas olmuşdur.

Ycddilik onənəsinin gözlonilməsi personajların sayını m üəyyən- 
ləşdirir - yeddi köməkçi, yeddi div, epik zamanın təsvirindo yeddi gün, 
yeddi geco, həm çinin məkan - yeddimortəboli saray, qala, yeddi qatlı 
hasar xalq nağılları iiçün mühüm bədii üsullardandır. Nağılçılar onənə- 
yə uyğun olaraq yeni süjct, motiv yaradarkon, obrazlar sistemini müəy- 
yənləşdirərkən ycddiliyə müraciət edirlər.

Ehtimal etmək olar ki, yeddiliyin uzunömürlülüyiinün səbobi yed- 
di himayodar motivinin yaranması və təşokkülü ilə də bağlıdır. Bu mo- 
tiv ay fəzalarının dövrovi dəyişm ələrino əsaslanan Böyiik Ayı bürcü- 
nün yeddi ulduzunun mifoloji təbiətinin yeddi günlük vaxt hesabım əks 
etdirir.

Azorbaycan xalq nağıllarında işlonən bir sıra frazeologizmlorin 
torkibində “qırx“ sayı riyazi funksiya yerinə yetirmir. Çox zaman pal- 
tarı yamaqlı yolçu nağılda belə təsvir olunur: “Paltarı qırx yerdən ya- 
maqlı yolçu“ , yalan danışmağı çox sevən adam haqqında deyirlər: 
“Onun qırx dili var, qırx om cəyi“ , “Qırx gün, qırx gecə“ nağıl fonnu- 
lunda məkan vo zamanın dəqiq ölçüsü oks olunmur, yalnız yol və za- 
manın hüdudsuzluğu göstərilir. Bu cəhət “qırx hörücüklü qız“, “qırx 
qulaqcıqlı qazan“ və s. ifadolərdə xüsusi oks olunur.

Üç, yeddi, qırx sayları Azərbaycan folklorunda, o cüm lədən xalq 
nağıllarında “uğurlu“ saylar hesab olunur.

Xalq nağılları poetik xüsusiyyətlərinə göro do digər janrlardan 
fərqlənir. Nağıllarda epitet təsvir edilən hadisənin bu və ya digər xarak- 
ter əlamotlorinin meydana çıxarılmasında, onun qiymətləndirilm əsindo 
mühüm rol oynayır, haqqında danışılan əşyaya aydınlıq, obrazlılıq verir.

Nağıllar çün xarakterik olan epitetlərin böyük bir bölümü qəhrə- 
manların hərəkət məkanmı toyin edir. Bu məkan öz coğrafıyasına görə 
rcal aləm dən seçilən xüsusi diinyadır. Qohromanın düşdüyü mokan hə- 
m işə sonrakı hadisolorin xarakterini toyin cdir, həmin məkan simvolik- 
dir. Nağıl epitetləri bu yerin fıınksional ohəmiyyətini aydın əks etdirir. 
Bir çox epitetlər nağıl məkanımn qeyri-müəyyənliyini, şərtiliyini ifadə 
edir. M əsələn: “ ...Qara qoç da M əlikmommədi götüriib qaranlıq dünya-
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ya apardı“ [382, III, 195]; “ ...Div qızı zülmət dünyasına aparmaqda ol- 
sun, sizə xobor verim Tapdıqdan“ [382, III, 40].

“Qaranlıq dünya“, “zülmət dünyası“, “zülmət quyusu“ və s. bu tip- 
li ənonəvi epitetlər çoxmonalı olub, sehrli nağıllar üçün daha xarakte- 
rikdir. “Zülm ət dünyasına“ aneaq qəhrəm an gəlib çıxır, o, oğurlanmış 
gözəli və ya oşyanı gətinnəyə çalışır, qaranlıq m eşolərdən, çaylardan 
keçərək sehrkar şər varlıqlara qalib gəlir vo işıqlı dünyaya çıxır. “İşıq- 
lı dünya“ “zülmot dünyası“na qarşı qoyulur. “Tapdıq hom işıqlı dünya- 
nın, həm də zülm ət dünyasınm padşahı oldu“ [382, III, 68].

Möcüzoli oşyaları təyin edən epitetləri iki qrupa ayırmaq olar: qəh- 
rəmanın axtarış hədəfıni və sehrli vasitəlori toyin edən epitetlor. Qoh- 
rəmanın axtarış hodəfıni təyin edon epitetlər nağıllar üçün xarakterik- 
dir. M əsələn: “Birinci şortim budur ki, gedəsən zülm ətdə olan bir dor- 
ya atı var, onu gotirosən. İkinci şərtim budur ki, o atın homin zülm ətdə 
sahibi var, onu da götiirəsən. Üçüncü şortim budur ki, böyük səhrada 
bir göl var, o gölün başında bir qızıl cam var, onu gərok gətirəsən. Dör- 
diincü şərtim budur ki, böyük səhrada bir göl var, o gölün başında qızıl 
qanadlı bir qaz var, o qazı gətirəsən“ [382, IV, 241].

Sehrli vasitələıi - möcüzəli əşyaları ifado edon cpitetlər daha aydın 
funksionallıq ifadə edir. Həmin vasitəlorin köm əyilə qəhrəm an möcü- 
zə əldo edir, şah qızı ilə evlənir vo uğurla geri dönür. Belə ənənəvi va- 
sitələr rolunda “uçan xalça“ , “gözəgörünm əz papaq“, “sehrli qılınc“ , 
“sehrli üzük“, “sehrli kisə“, “sehrli toppuz“ və s. vasitolor çıxış edir: 
“Ona qara toppuz deyərlər. N ə desən o tez əm əl eləyər“ [382, III, 138]; 
“Özü də al sono bir schrli qılınc bağışlayıram, bunu da həm işə üstündo 
gizlət“ [382, IV, 59].

Nağıllarda bədiiliyin sadə və çox işlonon şokli olan bənzətm ədən 
də geniş şəkildə istifado olunur. Bonzətm ə obrazları m onbəyindən ası- 
lı olaraq tobiot və insan həyatındakı m üxtəlif sahələri əhatə edir. Bir 
qrup bənzətm ə obrazlarma quşlar və heyvanlar alomi daxildir. “ ...On 
beş yaşında, cavan, tovuz misallı bir qız“ [382 ,1, 189]; “İncəbelli, uzun- 
boylu, şux dayanışlı, ceyran yerişli bir maraldı“ [3 8 2 ,1, 264].

Bir qisim nağıllarda bənzətm ə obrazları bitkilor aləmini əhatə edir. 
Geniş yayılmış “lalo kimi qırmızı“ , “bənövşə kimi otirli“ qadın qəhro- 
manlarm gözəlliyinin təsvirində işlənən ənənəvi bonzotm ə obrazları- 
dır. M əsələn: “Bu qız elə gözəldi ki, m isli-bərabəri yoxdu. Qaşlar qa- 
ra, yanaqlar dağ lalosinə oxşayır“ [3 8 2 ,1, 83].
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Ay və Günəş ümumişlək bonzətm ə obrazına qadın qəhromanları- 
nın misilsiz gözəlliyini ifadə etmok üçün m üraciət olıınur: “ İçəri baxıb 
gördü, vallah M ələkxatın elə bil on dörd gecəlik aydı“ [382, II, 38]; 
“Qəm or xanım da bir Qəm or xanım idi ki, gün kimi işıx salırdı, ay ki- 
mi parıldayırdı. Aya deyirdi m ən olan yerdə son çıxa bilməzson, güno 
deyirdi mən ki, varam, sən işıx sala bilm əzsən“ [382, III, 37].

Nağıllarda miibaliğoyə də tez-tez müraciət cdilir. Nağılda dcm ək 
olar ki, bütün horəkətlər, əşyalar, hadisələr mübaliğəli təsvir olunur. 
Bu, nağılların spesifık xüsusiyyətindən - möcüzəli hadisələr üzərində 
qurulmasından irəli gəlir. Göstərm ək lazımdır ki, m übaliğə digər təsvir 
vo ifadə vasitolərindən ayrıca üsul kimi fərqlənmir. Həmin vasitəlor də 
mübaliğəli obrazların yaranmasına tabe edilir.

Beloliklə, xalq nağılları özünoməxsus süjet tərkibi, obrazlar siste- 
mi, ənənəvi formul və üsulları, bədii təsvir vasitələri ilə seçilir. Bunlar 
nağılları digər epik janrlardan fərqləndirm əyə, onların janr sərhəddini 
m üəyyənləşdirm oyə, səciyyəvi xüsusiyytlərini aşkara çıxarmağa kö- 
m ək edir.



LƏTİFƏLƏR

Lotifo orobmonşoli “lə t if ‘ kəlm əsindon om olə gəlmişdir. Bu 
söz də özündə yerinə görə “ incə“, “gözəl“, “xoşagələn“ an- 

lamlarını və bu anlamların bədii-üslubi çalarlarım cəmləşdirir. Xalq 
arasında bəzən “ lətifə“ əvəzinə “gülm əcə“, “bəzəm ə“, “dodaqqaçdı“ 
adlan da işlənir.

İnco yumor, hikmotli kəlam, kəsgin ironiya xalq lətifələrinin m əz- 
mun və bədii forma xüsusiyyətlərini şərtləndirir.

Şərqdə lətifə janrım n ilk nüm unələrinə pərakəndə halda klassik 
şairlərin, salnam əçilərin, tarixçilərin, alimlərin əlyazmalarında, divan- 
larında, elmi əsərlərindo təsadüf edilir. Şərq klassiklorinin bir çoxu öz 
m ənzum əsərlərində yeri gəldikcə lətifələrdən istifadə etmişlər. M əş- 
hur İran şairi Sodi Şirazinin “Gülüstan“ əsərində zərbi-m əsəl kimi dil- 
lər əzbəri olmuş lətifə nümunələri çoxdur. XII əsrdə yaşamış Suriya 
yazıçısı Əbül-Forocin yaxın Şərqdə m əşhur olan və orta əsr nəsrinin 
əyləncəli və ibrətamiz nümunəsi sayılan “Maraqlı əhvalatlar kitabı“nda 
yeddi yüzdən artıq “maraqlı tarixçə“, “rəvayət“ toplanmışdır ki, bunla- 
rın bir hissəsi lətifələrdən ibarətdir. Lətifələr Xaqani, Nizami, Nəsimi, 
Füzuli, Zakir, Seyid Əzim, Sabir, Cəlil M əm m ədquluzadə kimi klassik- 
lərimizin əsərlərində də öz ifadəsini tapmışdır. Həmçinin Əbu Nəvas, 
Sənayi Qəznəvi, Suzəni, Cəlaləddin Rumi, Şeyx Əttar, Cami, Əlişir 
Novainin əsorlori də lotifo ilə zəngindir.

Lətifələr şərqdə müstəqil janr kimi Harrun-ər Rəşid dövrü (IX əsr), 
Səlcuq hakimiyyəti (XII), monqol istilası (XIII), Teym urləng hakimiy- 
yəti (XIV) dövründə geniş vüsət tapmış, sonrakı yüzilliklərdə də hər 
dövriin öz sosial-bədii iqliminə uyğun məzmunla daha da zənginləşmiş- 
dir. Yaxın və Orta Şərqdə, həmçinin Azərbaycanda bu lətifələr əsasən 
Molla Nosrəddin, yaxud Xoca N əsrəddin adı ilə m əşhur olmuşdur.

Azərbaycan xalq lotifəlorinin yazıya alınması, toplanması, nəşri və 
todqiqi Şərq, xüsusiİQ, Qafqaz və Orta Asiya xalqları üçün m üştərək
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olan lətifələrin yazıya alınması, toplanması, nəşri və tədqiqi tarixi ilə 
sıx bağlıdır. Zaqafqaziyada, Azərbaycanda lətifələrin  nəşrinə XIX əs- 
rin üçüncü rübündən sonra başlanılmışdır.

“Kavkazskiy uçebnıy okruq“ nəşriyyatı tərəfındən XIX əsrin 80-ci 
illərindən başlayaraq Tiflisdə buraxılan SM OM PK (“Sbomik materia- 
lov dlya opisaniya mestnostey i plemen Kavkaza“) m əcm uəsi bu işdə 
böyük rol oynamışdır. Molla N əsrəddin adı ilə  bağlı lətifələri Poti Mi- 
neral şəhər m əktəbinin müəllimi A.Zaxarov [641, 52-74], Bakı üçüncü 
rus-tatar m əktəbinin müdiri M om m ədhəsən Əfəndiyev [643, 126-166] 
nəşr etdirmişlər.

Lətifələrə dövri mətbuatda da geniş yer verilmişdir. 149 lətifə 
D.A.Eristov tərəfındən m s dilinə tərcüm ə edilib “Novoe obozrenie“ 
[626] qəzetində dərc olunmuşdur.

1906-cı ildən etibarən Azərbaycanda çıxan m üxtolif qəzet və jur- 
nal səhifələrində (xüsusilə “Dəbistan“ [422] v ə  “M əktob“ [464] jum al- 
larında) külli miqdarda lətifəyə rast gəlirik. Bunlarm  bir qismi şəxsiy- 
yət adı ilə bağlı, bir hissəsi isə heç bir adla əlaqədar olmayan ənənəvi 
(yəni ümumi, “bir nəfər“, yaxud “birisi“ tərəfindən danışılan) lətifələr- 
dən ibarətdir. Bu lətifələr kənd və şəhər ziyalıları, folklor həvəskarla- 
rı tərəfındən toplanmış, yaxud başqa dillərdən tərcüm ə olunmuş və qis- 
m ən m üasirləşdirilərək uşaqlar üçün işlənilm işdir.

Azərbaycanda lətifələrin xüsusi kitab şəklində nəşri 1906-cı ildən 
sonrakı dövrə aiddir. Həmin illərdə Əli Abbas M üznib [471; 472], Mir- 
zə M əm m əd Axundov [473], M irəbdülbaqi oğlu M irəbdülmüin, M irzə 
Abbas M ollazadə [463] kimi ziyalılar bu sahədə m üəyyən təşəbbüslər 
göstərmişlər.

Bu ilk təşəbbüslər təqdirəlayiq olsa da, dem ok lazımdır ki, tərtib- 
çilər lətifələrin folklorşünaslıq prinsipləri baxım ından tərtibinə lazımi 
əhəm iyyət verməmiş, onları m əzm unlarma görə təsn if etməmiş, tərtib- 
də sistemsizliyə yol vermişlər.

XX yüzilliyin sonrakı m ərhələlərində A zərbaycanda ayrı-ayrı nəş- 
riyyatlar tərəfındən bir çox lətifə kitabları buraxılm ışdır [453; 466; 470; 
478]. Bunlarm içərisində ən çox yayılan və diqqəti cəlb edən prof. 
M .Təhmasibin “Molla Nəsrəddin lətifələri“d ir [467]. Kitaba yazılmış 
m üqəddim ə, bəzi lətifələrin variantlarmm verilm əsi onun dəyərini ar- 
tırmışdır. Bundan başqa “Bəhlul D anəndə lətifə ləri“ , “Şərq xalqlarmm 
lətifələri“, “Dava yorğan davasıymış“, “Şəki lə tifələri“, “Ayrım bəzə- 
m ələri“ kitablan da nəşr olunmuşdur.
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Lətifələr zahiri əlam ətlərinə görə iki qrupa bölünür:
1. M üəyyən tarixi hadisə və ya şəxsiyyət (istər mifık, istərsə də ta- 

rixi olsun) adı ilə əlaqələndirilən, daha dəqiq desək, avtorlaşdınlan lə- 
tifələr. Belo lətifələr özü-özlüyündə yarımqruplara bölünür:

a) Şorq xalqları tərəfındən ən çox sevilən m üştərək motiv və süjet- 
li Molla (Xoca) Nəsrəddin adı ilə məşhurlaşmış lətifələr;

b) Danəndə və ya Divanə Bəhlulun adı il bağlı olan lətifələr;
c) müəllifı bəlli olan, yaxud da m üxtəlif dövrlərdə yaşamış m əşhur 

alim və m ütəfəkkirlərin, şair və ədiblərin, rəssam  və artistlərin, dövlət 
xadimləri və sərkərdələrin bilavasitə həyat və fəaliyyətləri ilə əlaqə- 
dar deyilən, başqa sözlə, onlarm hikm ətli kəlam lanndan düzəldilən lə- 
tifələr. Bu qəbildən olan lətifələrə çox vaxt hikmətli sözlər və ya sadə- 
cə “atmacalar“ deyilir;

ç) Azərbaycanın m üəyyən bölgələrində, m əsələn, Salyanda, Gən- 
cədə, Şəkidə və Naxçıvanda tanınan bəzi yerli adamlarm adma istina- 
dən deyilən, lakin ümumxalq malına çevrilə bilmoyən, kütləviləşm ə- 
yən məhəlli lətifələr.

2. Şəxsiyyoti, yəni müəllifı m əlum  olmayan, başqa sözlə, kiminsə 
başına gələn bir əhvalat kimi nəql edilən ümumi ənənəvi lətifəlor.

Danəndə və ya Divanə Bəhlul lətifələri Azərbaycan xalqınm m əi- 
şətində özünə m öhkəm  yer tuta bilməmiş, kütləviləşmomişdir.

Eyni sözləri digor Şərq ölkələrində geniş yayılmış Cüha, Təlxək, 
Bazarlı, Qasım İşıq, Mir Divanə, İncili Çavuş, Xorasanı Dədə, Molla 
Müşfıqi, Kəminə, Eldarkosa, Esenpolat, Əhməd Aqayla bağlı lətifələr 
barədə də dem ək olar. Ancaq bütün bu adlardan fərqli olaraq, Molla 
Nəsrəddin lətifoləri milli şifahi yaradıcılıq xəzinəm izin malı olmuş, 
həm bir çox yaxın Şərq xalqları folklorunda, həm də Azərbaycan folk- 
lorunda işlək bir mövqe qazanmışdır.

M əhəlli lətifələro, yəni Azərbaycanm müəyyən bölgələrində, mə- 
sələn, Salyan (M irzə Bağı), Şəki (Hacı dayı), G əncə (Bam əzə Musa), 
Laçın (Əli Cabbar) və Naxçıvan (M olla Tanrıverdi oğlu Hüseyn) tanı- 
nan bəzi yerli moşhurlarm adına istinadən deyilən lətifələrə gəldikdə 
iso, göstormək lazımdır ki, onlar geniş miqyasda kütləviləşə bilməmiş- 
lər.

Folklor aləm indo Molla (Xoca) N əsrəddinin şoxsiyyəti və proto- 
tipləri haqqında m üxtəlif fıkirlər mövcuddur. Türk m ənbələrinə görə 
Xoca N əsrəddin tarixi şəxsiyyət olmuşdur. Təxm inən Sultan Orxan za- 
manında Anadoluda - Sivrihasarda dünyaya gəlmiş, Sultan I İldırım Ba-
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yazid dövründə ömür sürmüş və 60 yaşlarında ikən A ğşəhərdə vəfat et- 
mişdir.

Şərqin m üxtəlif yerlərində Molla Nəsroddinin prototiplori olan di- 
gər tarixi şəxsiyyətlər barədə də elm aləm ində çoxsaylı m ülahizəlor 
vardır. Hətta onun böyük Azərbayean m ütəfəkkiri Xaeə Nəscəddin Tu- 
si ilo bağlılığı da ehtimal olunur.

Lakin lətifə qəhrəmanlarmı, eləcə do Molla N əsrəddini tam halda 
hər hansı bir konkret tarixi dövr və şəxsiyyətlə bağlamaq doğru olmaz- 
dı. Üm um iyyətlə, folklorda, aşıq yaradıcılığı istisna olmaqla, şifahi xalq 
ədəbiyyatınm  əksər janrlarında, xüsusilə nağıllarda, atalar sözləri və 
m əsəllərdə, bayatılarda, tapmacalarda, eləcə də lətifələrdo m üəllif və 
ya prototip axtarmaq üsulu düzgün deyildir. Ağızdan-ağıza, yüzildon- 
yüzilə, nəsildən-nəsilə adlayan folklor öm əkləri m üxtəlif tarixi şərait 
və m ühitlərdən asılı olaraq əlavə çalarlar, yeni cizgilər qazandığından 
ilkin vəziyyətini dəyişdirir, xalq yaradıcılığı onu zaman-zaman cilala- 
yır, dərinləşdirir. Elə buna görə lətifələrin də qəhrəm anları hər hansı 
bir tarixi şəxsiy>rətin bədii əksi, portreti deyil, xalqın əsrlərdən bəri ya- 
ratdığı üm um iləşdirilm iş surətdir.

C əm iyyət daxilində, ictimai həyatda baş verən qüsur və nöqsanla- 
rı tənqid edən, ailə, m əişət, tərbiyə və s. zəm ri m əsələ lərə toxunan lə- 
tifələr şirinliyi və duzluluğu ilə yadda qalır.

Ailo, m əişət, tərbiyə m əsələlərinə toxunan lətifələrdə islahedici 
yumor qabarıqdır. İctimai rəftar və davranışdan bəhs edon lotifələrdə 
isə yumorla yanaşı, bəzən satira da, hətta sarkazm da özünü büruzə verir.

L ətifə lərdə təsvir olunan zongin tiplər silsiləsi cəm iyyətin müxtə- 
lif təbəqələrin i təmsil edir. Hər bir lətifədə əsasən iki və ya üç tip olur. 
Bunların biri həm işə müsbət, digəri isə mənfı surot kimi göstərilir. 
M üsbət obraz yalnız lətifə qohrəmanı özü olur. M əsələn, Molla Nəs- 
rəddin lətifələrində Molla Nəsrəddin suroti. Onun mübarizə apardığı 
başqa personajlar - hökmdar, şah, ayrı-ayrı saray məmurları, şəhər ha- 
kim ləri, qazılar, sövdəgər və tacirlor, avam, cahil və nadanlar hamısı 
mənfı tiplərdir. Bu surətlərin hərəsinin özünəmoxsus fərdi xüsusiyyət- 
ləri və keyfıyyətləri vardır.

Ədalətlilik, insanpərvərlik, doğruçuluq, xeyirxahlıq kimi keyfiy- 
yətlər, aydın, parlaq, xoşagələn, zövq oxşayan boyalar Molla Nəsrəd- 
din surətində cəmləşdirilmişdir.

Xalqa görə Molla Nəsrəddin saçı-saqqalı ağarmış, yoxsul və nura- 
ni bir qocadır. Lakin Molla Nəsrəddin hamının gündə gördüyü adi qo-
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calardan deyildir. O, ağıllı, dərrakəli, bilikli, dünyagörüşlü, səbrli və 
təmkinli, bərkdən və boşdan çıxmış qocalardandır.

Molla N əsrəddinin qəlbi, vicdanı təm iz və pakdır. O, insanın başı- 
nı aşağı, üzünü qara edən çirkin əm əllərə nifrət edir. Molla Nəsrəddin 
üçün təmiz ad, gözəl əxlaq şöhrətdən, mal və dövlətdən qat-qat yük- 
səkdir.

Molla Nəsrəddin həyatın mənasmı düzgün dərk edir. Yaxşı və pi- 
sin, xeyir və şərin nə olduğunu bilir. Dövrünün, zəmanəsinin, paxıl, 
yaltaq, xəsis, ikiüzlü, qəddar, zalım, ədalətsiz, rüşvətxor, riyakar, əy- 
yaş, avam, nadan və cahil adamlarım tanıyır, onlara qarşı həm işə banş- 
maz və amansız mübarizə apanr. Düşm ənə heç vaxt güzəştə getmir, 
onu tamamilə m əğlub etm əyincə geri çəkilmir. Bu m übarizədə o prin- 
sipiallığı və inadkarlığı ilə rəqiblərindən fərqlənir. Buna görə də həmi- 
şə qalib gəlir.

Molla Nəsrəddin ədalətsiz hökmdarları, qəsbkarları, xain, paxıl və 
hiyləgər vəzirləri, xalqı çapıb-talayan, var-yoxunu əlindən alan rüşvət- 
xor və kütbaş qazılan, şəhər hakimlərini sevmir, onlara dərin nifrət 
bəsləyir. Yaltaqlıqdan zəhləsi gedir. Buna görə də o heç bir vaxt rəqib 
qarşısında əyilmir.

Molla N əsrəddinin mətin səciyyəyə malik olduğunu ən çox hökm- 
darla - Teymurla qarşılaşdıqda görm ək olar. Teymurun külli-ixtiyar ol- 
masına baxmayaraq Molla N əsrəddin onun önündə əyilmir, əksinə, 
m əğrur dayanaraq ona cəsarətli cavablar verir, əksər hallarda isə onu 
fəndgir ifadələr, ikibaşlı deyim lərlə m əsxərəyə qoyur, ələ  salır.

Xalq lətifələrində mənfı tiplərdən biri m üstəbid hökmdar obrazı- 
dır. M üstəbid hökmdarlara xas m ənfi sifətlər Molla N əsrəddin lətifələ- 
rində Teymur obrazında ümumiləşdirilmişdir. O da başqa müstəbid şah, 
soltan, xaqanlar kimi kinli, xudbin, şöhrətpərəst, lovğa, xəsis, ədalətsiz, 
qəsbkar, zalımdır. Onun sir-sifətindən, üz-gözündən qəzəb yağır, o, hə- 
m işə əm r etmək, fərman vermək hissi ilə yaşayır. Adamı tutdurmaq, 
döydürmək, cəza verdirmək və edam etdirmək onun gündəlik peşəsidir.

Teymura haqq, ədalət, azadlıq və bərabərlik sözləri yaddır, insan- 
pərvərlikdən, humanizmdən onda əsər-əlam ət yoxdur. Əksinə, onunla 
əlaqədar lətifələrdən aydm olur ki, o, insana əzab, işgəncə verməkdən 
zövq alır.

Teymurun hökmranlıq etdiyi ölkədə hamı ac və çılpaqdır, xalqm 
yem əyə, üstünə örtm əyə bir şeyi yoxdur. O, günlərini ov və əyləncə- 
lərdə keçirir. M üharibələr üçün bosləyib saxladığı fıllərini başına bu-
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raxdırıb əkin yerlərini xarabazarlığa döndərir, vergiləri gündən-günə 
artırıb əm əkçi insanları olmazın əzab və əziyyətlərə düçar edir və s.

Xalqm lətifələrdə təsvir etdiyi vəzir, şəhər hakimi, saray əyanları 
da m üstəbid hökmdar, yəni Teymur kimidir. Lakin onlar Teymurdan bir 
xüsusiyyətlə fərqlənirlər. Bu fərq ondan ibarətdir ki, onlar özlərindən 
aşağı m ərtbədə olanlara qarşı amansız, özlərindən yuxarıda duranların 
qarşısında qorxaq, aeiz, yaltaq və müti olurlar.

Saxtakar qazılar xalqın qəzəblə, nifrətlə tosvir etdiyi mənfı tiplər- 
dəndir. Vaxtilə həm  dövlət məmuru, həm  də ruhaniliyin nümayəndəsi 
olan bozi tamahkar qazıların mənfı əm əlləri xalq lətifələrində qabarıq 
verilmişdir. Özlərini əxlaqlı, təmiz, savadlı hesab edən qazıların əksə- 
riyyəti əslində kütbaş, tamahkar və rüşvətxordurlar. Yalan danışmaq, 
tərəfkeşlik etm ək onların adətidir. Ədalətsizlikdə, haqsızlıqda, kütbaş- 
lıqda, yelbeyinlikdə, axmaqlıqda onlar öz ağalanndan bir o qədər də 
forqlənmirlər. İetimai m ənsubiyyətindən asılı olmayaraq, mal, dövlət 
və pul düşgünü olan bütün yaramazlar lətifələrdə ən səeiyyəvi xüsusiy- 
yətlərilə birlikdə ifşa olunurlar.

Konflikt, istehza, kinayə, istiarə, satira və yumor lətifələrin ətini, 
eanını, qanını təşkil edir. Hər bir lətifə gülüş və təzadlardan ibarət olur. 
Təzad, gülüş, kinayə lətifələrdə tərifləm ə, özünü görm əzliyə, eşitməz- 
liyə, saymazlığa və bilm əzliyə vurma, pisə yaxşı, yaxşıya pis demə, 
rüsvay etmə, ələ salma, m əsxərəyə və lağa qoyma yolu ilə yaradılır. Bu 
vaxt rəngarəng eyhamlardan, təkrir və idiomlardan istifadə olunur.

Lətifələrin özünəməxsus ifşa üsullann içərisində ən başlıeası açıq 
tendensiyadır. Bu ifşa üsulundan xüsusən Molla N əsrəddin həm işə, hər 
yerdə istifadə edir. Adətən, tipin əvəzinə danışmaq, onu quru-quru tə- 
rifləm ək, onunla yalan m übahisəyə girişmək, fıkir və sözləri təh rif et- 
mək, təsdiq olunması lazım gəldikdə inkar eləm ək və əksinə, inkar la- 
zım gəldikdə bəyənm ək, yersiz m übahisəyə girişmək - bütün bu ədəbi 
üsullar lətifə qəhrəm anm m  sınanmış mübarizə və ifşa cəbboxanasıdır.

Kollektiv yaradıcılıq m əhsulu olan lətifələr canlı danışıq üslubun- 
dadır. Şifahi ədəbiyyatım ızın digər növləri kimi onun da söylənişində 
xalq dilinin koloritindən istifadə olunur. Lətifələrdə uzunçuluğa və 
sözçülüyə, artıq ifadə və kəlm ələrə yer verilmir. Bədiilik, canlılıq, real- 
lıq, səlislik, yığcamlıq, aydınlıq, konkretlik, oynaqlıq, şirinlik lətifə di- 
linin əsas xüsusiyyətləridir. Demək olar ki, xalq dilinin bütün incəlik- 
ləri lətifələrdə özünə yer tapmışdır.



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 247

Lətifolərin əksəriyyəti m ükaliməlordən ibarətdir. M ükalim ələrdə 
tiplərin dili öz şüurlarına, dünyagörüşlərinə uyğun gəlir. Molla Nəsrəd- 
dinin, Teymurun, vəzirin, şəhər hakiminin, qazının, axundun, dərvişin, 
seyidin, tacirin, baqqalm, kəndlinin, əkinçinin hər birinin özünəməxsus 
damşıq tərzi vardır.

Lətifələrdə ən çox işlədilən xalq damşıq frazeologiyasıdır. Əksə- 
riyyəti məcazi səciyyə daşıyan bu frazeloji vahidlər lətifələrin reallığı- 
nı, həyatiliyini, təbiiliyini, canlılığım, təsir qüvvəsini qat-qat artırır. On- 
lar hər bir personajın nitqini daha da canlandırır, lətifəyə obrazlılıq, 
emosional ovqat gətirir, fıkrin daha aydın və təsirli ifadəsini təmin edir.

Lətifələr əsasən tezis, antitezis və nəticədən (və ya sübutdan) iba- 
rət olur. Lətifələrdə irəli sürülən tezis və onun əksi olan antitezis nəti- 
cəni doğurur, estetik idealı sübuta yetirir. Bu baxımdan təzad lətifə jan- 
rının meyarıdır. Təzadsız lətifə yoxdur. Lətifələrdə əvvəlcə Molla 
N əsrəddinin növbəti sərgüzəşti haqqında çox yığcam m əlum at verilir 
ki, bu da lətifənin bir növ hazırlıq səhnəsi, ekspozisiyasıdır. Bundan 
sonra tezis (obyekt, subyekt və ya iş haqqında mühakimə), sonra antite- 
zis (qarşılaşdırma, konflikt, yaranan ziddiyyət və ya münaqişə), nəha- 
yət nəticə (qərar, inkar, sübut, təkzib) gəlir.

Bu bölgü prinsipi, bəzi nağılvari lətifələr istisna edilərsə, əksər lə- 
tifələr üçün xarakterikdir. Aşağıdakı öm əkdə lətifə strukturu xüsusilə 
dəqiq gözlənilmişdir:

“Molla N əsrəddin özünü çox dərin alim kimi qələm ə verən “alim- 
lərdən“ biri ilə m übahisə etməli olur. Molla yalançı alim ə bir neçə sual 
verirsə də, heç birinə cavab ala bilmir. Qazı mollanm əlində aciz qaldı- 
ğını görüb deyir:

- Sənə elə sual verərəm  ki, ağzını açıb danışa bilməzsən.
- Buyumn görək o hansı sualdır ki, mən ona cavab verə bilmərəm.
- De, görüm, dünyanm ortası haradır?
- Molla əsası ilə yerdə dairə çəkib deyir:
- Buradır.
- Bu saat sübut etməlisən.
- M ənə sübut olub, inanmırsan buyur ölç.
- Göydə nə qədər ulduz var?
- M ənim eşşəyim in tükü qədər.
- Sübut?
- İnanmırsan bu eşşək, o da ulduzlar. Say bax.
- M ənim saqqalımda nə qədər tük var?
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- M ənim  eşşəyim in quyruğunun tükü qədər.
- Yalan danışırsan.
- Yalan niyə danışıram? Bu sənin saqqalm, bu da m ənim  eşşəyimin 

quyruğu. Bir tük ondan çək, bir tük də bundan, elə ki, düz gəlm ədi, on- 
da dam şanq, - deyə molla cavab verir“ .

Lətifədə əvvəlcə hadisə haqqında qısa arayış verilir, tezis irəli sü- 
rülür. İkinci hissədə tezisin əksinə olan qarşılaşdırma, antitezis qoyulur, 
üçüncü hissədə isə nəticə əldə edilir. Beləliklə, lətifə janrı əsasən 
məntiqi təfəkkür qanunları əsasında yaranır.

Lətifə bir tərəfdən də şifahi xalq ədəbiyyatmm  sinkretik növünə 
xas olan xüsusiyyətlərə malikdir. Belə ki, o, folklorun bir sıra növlərin- 
dən - nağıllardan, əfsanələrdən, rəvayətlərdən, atalar sözlərindən, mə- 
səllərdən... istifadə ilə yaranır. Buna görə də lətifə folklorun m üxtəlif 
növlərinin münasib formalarmı özündə birləşdirən və əks etdirən mü- 
rəkkəb bir tərkibə malik olur. D igər janrlarla qarşılıqlı fayda götürmə- 
nin nəticəsində lətifələr atalar sözlərindən və zərbi-m əsəllərdən və ək- 
sinə, atalar sözləri və zərbi-m əsollər də lətifələrdən yaranır. Lətifələr- 
dən əm ələ gələn atalar sözləri və m əsəllər lətifənin m ətnindən çıxan 
nəticədən ibarət olur. Başqa sözlə, lətifənin sonluğu aforizm kimi ye- 
kunlaşır, yəni atalar sözü və zərbi-m əsələ çevrilir.

Azərbaycan folklorunda lətifələrdən yaranan və m üstəqil şəkildə 
atalar sözləri və zərbi-m əsəllər kimi işlənən aforizm lər kifayət qədər 
vardır. M əsələn, m əlum dur ki, “sən çaldın“, “kişinin sözü bir olar“ , 
“bəlkə yolum ağacdan o yana düşdü“, “iynənin sapını düyünlə, sonra 
peşiman olmayasan“ və s. kimi ifadələr lətifələrdən gəlir. Bəzən də 
əksinə, “Gün gələr dəm ir qapınm da taxta qapıya işi düşər“, “Danışmaq 
gümüşdür, danışmamaq qızıldır“ , “Dostu əli aşağı olduqda yaxşı tanı- 
maq olar“ və s. atalar sözləri və zərbi-m əsəllərdən lətifələr yaranmış- 
dır.



ATALAR SÖZÜ VƏ MƏSƏLLƏR

Yığcam, bitkin bədii formada ibrətli müdrik m əzm un ifadə et- 
m ək atalar sözü və m əsəllərin başlıca səciyyəsidir. Atalar sö- 

zü və m əsəllərə m üxtəlif xalqlarda “ibrətamiz söz“ , “qanadlı söz“ , 
“qızıl söz“, “dilin gülzan“, “ipə-sapa düzülməmiş incilər“, “hakim fı- 
kirlər“ , “xalq m əktəbi“, “mhun təbibi“ , “təcrübənin barı“ kimi adlar 
verilmişdir. Xalq zəkasım və hikmətini, onun uzun əsrlərdən bəri qa- 
zandığı sınaq və təcrübələrin nəticələrini özündə cəm ləşdirən atalar 
sözü və m əsəllər zəngin m ənəvi-estetik xəzinədir.

Xalq bu əvəzsiz sənət incilərini yaddaşında yaşatmış, zənginləş- 
dirmiş, ancaq əsrlər boyu yaranan bu hikmətli xalq örnəkləri yazıya 
alınmadığından, onun ancaq m üəyyən bir hissəsi bizə gəlib çatmışdır. 
Bəzi yazılı ədəbi nüm unələrdə atalar sözü və m əsəllərdən zəngin nü- 
m unələr qomnub saxlanmışdır. M əsələn, “Kitabi-Dədo Qorqud“un 
həm m üqəddim əsində, həm də ayn-ayrı boylarında qiym ətli atalar sö- 
zü və m əsəllər vardır:

At işlər, ər öyünər.

Kül təpəcik olmaz.

Ana haqqı, tanrı haqqı.

Qarı düşmən dost olmaz.

Əzəldən yazdmasa, qul başına qəza gəlməz.

Əski pambıq bez olmaz. <**
Oğul atanın yetiridir,
İki gözünün biridir.
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Öyünməklə övrət ər olmaz.

Çıxan can geri qayıtmaz və s.

“Kitabi-Dədə Qorqud“da atalar sözünə aid m ükəm m əl, bitkin 
m ənsur nüm unələr olduğu kimi ibrətamiz mənzum nüm unələr də çox- 
dur:

Oğul dəxi neyləsin 
Baba ölüb mal qalmasa?
Baba malından nə fayda,
Başda dövlət olmasa?

Dastandakı atalar sözü və m əsəllər təsvir edilən hadisə və əhvalat- 
larla bağlı, köməkçi material kimi m ətnə daxil edilmişdir. Atalar sözü 
və m əsəllərin peşəkar şəkildə toplanması və nəşri işinə XIX əsrin son- 
larından etibarən başlanılmışdır [294, 125].

XIX əsrin səksəninci illərindən başlayaraq qısa zaman ərzində bu 
zəngin  janrın  xeyli hissəsi toplanıb nəşr olunm uşdur. Bu işdə 
SMOMPK məcm uəsi səm ərəli iş görmüşdür. Azərbaycan ziyalıları tə- 
rəfındən toplanmış atalar sözü və m əsəllər həmin m əcm uənin 1881-ci 
il I, 1882-ci il II, 1894-cü il XVIII, XIX, 1899-cu il XXIV saylarında 
çap olunmuşdur.

M əm m əd Vəli Qəmərlinin “Atalar sözü“ adlı kitabında və Əli Ba- 
dikuyinin “Təcridil-lüğət“ əsərində (kitabın haşiyəsində) çap olunmuş 
atalar sözlorini də toplayıcılıq işi kimi qiym ətləndirm ək olar. Atalar sö- 
zü və m əsəllər təlim -tərbiyə işlərində istifadə m əqsədilə də toplanıb 
nəşr olunmuşdur. Bu iş həm xüsusi kitabçalar nəşr etm ək yolu ilə, həm 
də m üxtəlif qəzet, m əcm uə və dərsliklərdə nüm unələr verilməsi vasi- 
təsilə aparılmışdır. V.Çemyayevskinin “V ətən dili“, F.Köçərlinin “Ba- 
lalara hədiyyə“, F.Ağazadənin “Ədəbiyyat m əcm uosi“, R.Əfəndiyevin 
“Bəsirətül-ətfal“ adlı kitablarında da atalar sözü və m əsəllərə dair çox- 
saylı öm əklər verilmişdir.

Atalar sözü və m əsəllərin toplanıb nəşr olunması və tədqiqi ilə 
məşğul olan ilk Azərbaycan ziyalılarından biri Eynəli Sultanovdur. O, 
1891-ci ildə “Novoe obozrenie“ oxucuları üçün atalar sözü və m əsəllər 
barədə məlumat vermiş, onlardan seçm ələr təqdim  etmişdir. 1920-ci il- 
lərdən sonra atalar sözü vo m əsəllər toplanıb dəfələrlə kitab şəklində
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nəşr olunmuşdur. H ənəfı Zeynallının və Əbülqasım Hüseynzadənin 
atalar sözü və m əsəllorin tərtibi və nəşrində səm ərəli fəaliyyətini xü- 
susilə qeyd etm ək lazımdır.

Nizami adına Ədəbiyyat İnstitutunun m üxtəlif bölgəlordə (Göyçə, 
Dorbənd, Naxçıvan, Borçalı, Şirvan və b.) keçirdiyi ekspedisiyalar za- 
manı xeyli atalar sözü və onların yeni variantları toplanıb nəşrə hazır- 
lanmışdır.

Atalar sözü və m əsollər haqqında bir sıra elm i-tədqiqat işləri də 
yazılmışdır. M.İbrahimov, H.Araslı, H.Zeynallı, M.Tohmasib, V.Vəli- 
yev, P.Əfəndiyev, T.Fərzəliyev, Q.Paşayev janrın tarixi və poetikası, 
dilçi alimlordən S.Cəfərov, H.Bayramov, Z.Əlizadə isə leksik-seman- 
tik və frazeoloji əsasları barədə maraqlı elmi fıkirlər söyləmişlər.

Atalar sözü və m əsəllər m əzm un və formaea bir-birlorinə çox ya- 
xındırlar. Aneaq onlan fərqləndirən eəhətlər də vardır. Tədqiqatçılar- 
dan bəziləri atalar sözü ilə m əsəllər arasındakı fərqi onların qrammatik 
quruluşunda, bəziləri nəzm  və ya nəsrlə olmasında, bəziləri isə həcm- 
co böyük və ya kiçik olmasında axtarmışlar: “ ...Atalar sözü ilə m əsəl- 
lərin arasında olan fərqi onların həcmində, quruluşunda, məcazi məna- 
ya malik olub-olmamalarmda, m ənzum  və ya m ənsur olmalarmda dc- 
yil, m əzmunlarmda axtarmaq lazımdır. M əlumdur ki, həm  atalar sözü, 
həm  də m əsəl ictimai həyat m übarizəsinin koşf etdiyi bu və ya digər 
həqiqəti əks etdirən, səlis və hikmətli ifadolərdir. Lakin quruluşca bir- 
birinə bu qədər yaxın olan atalar sözü ilə m əsəllər arasında mənaca ay- 
rılıq var ki, bu da onlarm xüsusi ad daşımalarma səbəb olmuşdur“ [294, 
125]. Atalar sözünün ən qabarıq xüsusiyyəti onun bir hökmü, ya bir fık- 
ri ümumiləşmiş və tam bitmiş şəkildo ifadə etməsidir. Həm  də atalar 
sözündə m əna daha dərin, səlis, ifadə olunan fıkrin əhatə dairəsi daha 
geniş olur:

Ağacı qurd içindərı yeyər.

Ayda-ildə bir namaz,
Onu da şeytan qoymaz.

Adamın gözü, yerin qulağı var.

Ocaqdan kül əksik olmaz.
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Çobansız qoyunu qurd yeyər.

Bildirçinin bəyliyi darı sovrulanacandır.

Qurd ağzından sümük alınmaz.

Bunlarda əlavə izaha, şərhə heç bir ehtiyac qalmır. Həm  də heç bir 
konkret şəraitlə bağlılıq yoxdur. Deməli, “atalar sözünü m əsəldən fərq- 
ləndirən ikinci əlam ət birincinin tam hökm bildirməsi ilə yanaşı, heç 
bir hədəf, şərh güdm əm əsidir“ [267, 28].

Atalar sözündən fərqli olaraq, m əsəllərdə m üəyyən bir fıkir tam 
bitmiş şəkildə deyil, yarımçıq halda verilir. M əsələn, “Sən çaldın“ , 
“Doyan o rohm ətlik kimi olar“, “Aldın payını, çağır daymı“, “Sənin 
üzün, dəvənin dizi“ , “A yn qardaş, yad qonşu“, “Bir atım barıtı varmış“ 
və s.

Atalar sözü xalq zəkasınm və xalq dilinin zəngin ifadəsi olduğu 
halda, m əsəllər əsasən bu mövqeyo qalxa bilmir. Atalar sözünə xas 
olan hökmün qətiliyini m əsəllərdə tapmaq olmur.

Atalar sözü və m əsəllər m əzm un baxımından çox zəngindir, xalqın 
həyat və m əişət təcrübəsini əks etdirir. Onların m ənşəyini xronoloji şə- 
kildə m üəyyənləşdirm ək mümkün deyildir. Bununla belə, onların içə- 
risində uzaq keçmişlə əlaqədar olan elə nüm unələrə təsadüf olunur ki, 
keçmişimizi öyrənm əkdə əvəzsiz rol oynayırlar. M əsələn, qədim  əm ək 
nəğm ələrinin izlərini indi də özündə yaşadan, m üəyyən təsərrüfat işlə- 
ri icra edildikdə hodaqçı tərəfındən söylənən qədim  holavar nəğm ələ- 
rindon belə bir mosəl yaranmışdır: “M ən belə holavar eşitm əm işəm “ . 
Ehtimal etmək olar ki, bu m əsəl ibtidai əm ək nəğm lərinin variantı olan 
holavar qədər qədimdir.

Qədim insanın zəhm ət prosesində işlətdiyi bir sıra sözlərdən və ni- 
dalardan da m osəllərin yaranmasmda istifadə olunmuşdur:

Hoha var dağa çıxardar,
Hoha var dağdan endirər.
Birə də ho de,
Mənə də ho de!

Ehtimal etm ək olar ki, belə atalar sözü və m əsəllər əm ək mədəniy- 
yəti tarixində heyvanlann gücündon istifadə edilm əyə başlandığı döv- 
rün izlərini özündə saxlamaqdadır.
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“M ənim dərin dəryada nə işim var ki, Xıdır İlyas da çağırım“ . Bu 
öm əkdə boğulmaqdan xilas olmaq üçün sular tanrısı İlyasın və yaşıllıq 
tanrısı Xıdırın çağrılması həmin mifoloji surotlərə inamla bağlıdır.

Atalar sözü və m əsəllərdə bir sıra qədim adət və ənənələrin, inam- 
ların izlori də yaşayır. M əsələn, ata-baba mhlarına inam, mhları razı 
salmaq məqsodilə bişmiş xörəkdən onlar üçün pay ayırıb xüsusi bir ye- 
rə qoymaq ənənəsi belə bir m əsəlin yaranmasına səbəb olmuşdur:

Nə diriyə hay verir, nə ölüyə pay.

Ata-baba ruhlarmın hor axşam evlərin baealarına gəlm əlorino inam 
iso: “Hər kəsin ölüsü öz bağçasına golər“ kimi atalar sözünün yaranma- 
sına sobəb olmuşdur.

Xalqımızın qədim, ənonəvi toy və yas morasimləri ilə bağlı atalar 
sözü və m əsəllər do vardır:

Toyda oynamaz, vayda ağlamaz.

Toy mənim, xeyrət babamın.

Toy gününü qoyub, vay gününə oynayır.

Şübhəsiz hər hansı atalar sözü vo məsəlin m ənşəyini tapmaq, nə 
vaxt yarandığım m üəyyonləşdirm ək çox çotindir. Bununla yanaşı, elə 
atalar sözü və m əsollor də vardır ki, real hadisolor və şəxsiyyətlərlə 
bağlıdır. M əsələn: “H ər oxuyan Molla Ponah olmaz“ . Bu m osəldə mü- 
qayiso obyekti kimi XVIII əsrin görkəmli şairi, dövlət xadimi Molla 
Pənah V aqif götürülmüşdür.

Atalar sözü və məsollorin bir qismi də insanların əm ok fəaliyyəti 
ilo bağlı olaraq yaranmışdır: “Bu günün işini sabaha qoyma“, “Cəfa 
çəkm əsən, səfa görm əzsən“ , “Ə km əsən biçmozson“, “Yazın hərəkəti, 
payızın bərəkəti“ və s.

Ayrı-ayrı atalar sözü və m əsəlləri ilə m üxtəlif təsərrüfat saholəri 
arasında konkret bağlılıq tapmaq da mümkündür. M əsələn, əkinçiliklə 
bağlı: “Əkinçi cütündo gərok“, “Kotan nə bilir qayış no çokir?“, “Əkin- 
də əkm əyən, xırmanda ağlar“ ; ovçuluqla bağlı: “Ceyranm yüyürdüyü- 
nü gördüm, ətindən əl üzdüm“, “Tazı heysiz olanda, dovşan tayada ba- 
lalar“, “Atılan ox geri qayıtmaz“, “Oxu atıb yayı gizlotm ə“, “Dovşana
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qaç deyir, tazıya tut“, “Ovu gərok bərədə vurasan“ ; maldarlıqla bağlı: 
“İnək kimi süd verməyən, öküz kimi kotan sürər“, “Keçi can hayında, 
qossab piy axtarır“ , “Malı qırov öldürər, qışın adı bədnam dır“, “G ələr 
qatıq yeyərik, golm əz süd“, “Arxalı köpək qurd basar“ , “Çobansız qo- 
yunu qurd yeyər“, “Oba köçüb yurdu qalıb“, “Ət yeyən hcyvanın əti ye- 
yilm əz“, “İki at bir ağaca bağlanmaz“, “Poləngə ət yeməyi, keçiyə ot 
yeməyi öyrətm əzlər“ ; m üxtəlif peşə, sənotlərlə bağlı: “Bal tutan bar- 
maq yalar“, “Bağa baxarsan bağ olar, baxmasan dağ olar“ , “Dərziyə 
köç dedilər, iynəsini yaxasına sancdı“ , “Dəyirmanın yaraşığı torba, çu- 
valdır“ və s.

Ümumiyyətlo, həyatın, m əişətin, təsərrüfatın elə bir sahəsi yoxdur 
ki, xalq o barədə onlarca atalar sözü və m əsəl söyləm əm iş olsun.

Bu atalar sözü vo m əsəllərin bir çoxunun müstəqim mənası yaran- 
dığı dövrü öyrənm ək üçün imkan verirsə, onların m əcazi mənası hər 
zaman öz əhəm iyyətini saxlayaraq, insanların davramşında, həyat və 
com iyyətə miinasibətindo ibrətamiz, tərbiyəvi öm əklər kimi istifadə 
edilir.

Atalar sözü və m əsəllərin digər bir bölümü dini və tarixi hadisələr, 
şəxsiyyətlər, əfsanə və rəvayətlərlə bağlı yaranmışdır: “Elə bil behişti 
satın alıb“, “Nuh-Nəbidon qalıb“, “Nadiri taxtda görüb, Süleymanı qun- 
daqda“, “Elə bil buğda yeyib cənnətdən çıxıb“, “Bu da bizə Kərom 
olub“ və s.

Atalar sözü və m əsəllərin istifadə etdiyi m ənbələrdən biri də folk- 
lomn epik və lirik janrlarıdır. M əsəlon, öz məzmunundan m əsəl yarat- 
mış olan nağıllardan biri “Kosa“ nağılıdır. Bu nağılda təsvir olunur ki, 
göygöz Kosa öz nökəri ilə şortləşir ki, əgor əm rlərino əm əl olunmasa, 
ona əm ək haqqı verilm əyəcəkdir. Nökor razı olur. İlin axırında Kosa 
ona bir küpə qatıq, bir bütöv və bir də para çörək verib deyir ki, “bütö- 
vii kəsm ə, paraya dəym ə, doyunca ye“ . Ağıllı nökər çörəklərin kənar- 
larına əl vurmadan ortasım kəsib yeyir. Nağılda Kosanın nökorin qarşı- 
sına qoyduğu şərt - yəni “bütövü kəsm ə, paraya dəym ə, doğra, doyıın- 
ca ye“ məsol halına keçmişdir. Bu m əsəl icrası çətin olan bir işo etiraz 
olunduğu vaxt işlənir. E ləcə də “Özüm-özümo elədim, külü gözümə 
elodim“, “Yaxşılıq elə at dəryaya, balıq bilm əsə də xaliq bilər“ kimi 
atalar sözlərinin də nağıllardan yarandığını ehtimal etmək olar. Bu ba- 
xımdan lətifolər daha səciyyəvidir. “Sən çaldın“, “Doyan o rəhmətlik 
kimi olar“ , “Kişinin sözü bir olar“, “Kişinin malı göz qabağında“, “De- 
dilər: molla, aş aparırlar, dedi: m ənə nə, dedilər: sizə aparırlar, dedi: sə-
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no no?“ vo s. lətifələr ağızlarda m əsəl kimi işlonir.
“Leyliyə M əcnun gözü ilə bax“, “Məcnun dərd əlindən dağa çıx- 

dı, dedilor bəxtəvər yaylağa çıxdı“, “Mocnun kimi dərs oxuyan axırı 
Leylidə qalar“ , “Ölüb Fərhad, gəlm ir külüngünün səsi“ , “Fərhad kimi 
külüng çalır“ , “Sən ki oldun dəyirmançı, çağır gəlsin dən Koroğlu“ , 
“Koroğlu deyib: igidlik ondur, doqquzu qaçmaqdır, biri də gözə görün- 
m əm ək“ kimi m əsəllər əfsanə, rəvayot və dastanlardan yaranmışdır.

Atalar sözü və m əsəllərin böyük bir bölümü öz m onbəyini lirik nö- 
vün layla, mahnı, bayatı, ağı və s. janrlarından alır. Çünki bu janrların 
atalar sözü ilə qarşılıqlı təsir dairəsi daha genişdir. Odur ki, bu janrlar 
atalar sözünün sayca artmasında böyük rol oynayır. M əsələn:

Bala dadı, bal dadı,
Bala adam aldadı.
Şirini şirin olu,
Acısı da bal dadı.

Əziziyəm Ərzuruma,
Yol gedər Ərzuruma.
Dəvəsi ölmüş ərəbəm,
Dözərəm hər zuluma.

Əzizim gözəl alma,
Bağında gözəl alma.
Əsil al, çirkin olsun,
Bədəsil gözəl alma.

Belə nünum olərdə bir misra, bəzən isə bir beyt atalar sözü halına 
keçərək işlənmişdir. Elə atalar sözlərinə də rast gəlm ək olur ki, onlar 
heç bir dəyişikliyə uğramamış bayatıdan ibarət olur:

Tüfəngini yaxşı at!
Yaxşı doldur, yaxşı at!
Kişini cavan saxlar,
Yaxşı arvad, yaxşı at.

Xalq ədəbiyyatınm  geniş yayılmış janrlarından biri olan tapmaca- 
lar da atalar sözlərinin m ənbələrindən biridir. Tapmacaların böyük ək-
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səriyyəti eyni zamanda atalar sözü və m əsəl kimi işlənir. Maraqlı cəhət 
odur ki, atalar sözü və m əsəl kimi işlonən tapmacalar dem ək olar ki, 
heç bir dəyişikliyə uğramırlar. Atalar sözləri ilə tapmacalar arasında 
əsasən bu yaxınlığın başlıca səbəbi, hər şeydən əvvəl, onların oxşar 
m əqsodə xidmot etmələridir. Bclə ki, atalar sözünün mozmununda olan 
əsas xüsusiyyət ifado etdiyi bir hadiso ilo ona oxşar başqa bir hadisəni 
müqayisə edib nəticə çıxarmaqdan ibarətdir. Tapmacalarda isə əsas cə- 
hət oxşar hadisə və ya şeylərin birini dolayı ifadə yolu ilə izah etmək- 
dir. Diqqət yetirdikdə bu janrların bir-birino yaxınlığı aydın görünür. 
Odur ki, atalar sözü ilo tapmacalar daim bir-biri ilə əlaqədədir. M əsə- 
lən, “Aləmi bəzər, özü lüt gəzər“ tapmacasımn m ənası ivnə deməkdir. 
Bu tapmaca hom də m əsəl kimi işlənir. Bu məsəlin m ənası geyinm əyə 
ctinasız olan dorziyə, ailə başçısına və başqa bu kim ilorə öz laqeydliyi- 
ni yada salmaqdan ibarətdir. “Əkdim palıd, çıxdı şabalıd“ , “Gecə əzilir, 
gündüz düzülür“, “Uzun qız ox, kölgəsi yox“, “Uzun qız lovğa gəzər“, 
“Ətindən kabab olmaz, qanmdan kasa dolmaz“, “Qanadı var uçmağa, 
iynosi var sancmağa“, “Əzilməz, üzülməz, min ilə çürümoz“, “Özü bir 
qarış, quymğu on bir qarış“ , “Özü əyri, yolu düz“, “Üzünə baxanda göz 
qamaşar“ , “Ac qul qapıları gəzər“, “Adı var, özii yox“, “Alçaq damdan 
qar yağır“, “Bir qapağı, min yarpağı“, “Bir damım var iki dirəkli“ və s. 
onlarca tapmacanı bu sıraya daxil etm ək olar.

Azərbaycan atalar sözü vo məsollorinin zəngin monbəlorindon bı- 
ri də aşıq şeridir. Ustad aşıqların yaradıcılığı bu janrın kəm iyyət və key- 
fıyyotco zonginləşm əsində müsbət rol oynamışdır. M əsələn, el içində 
çox işlənən:

Yaman qonşu, yaman arvad, yaman at,
Birindən keç, birin boşa, birin sat -

atalar sözü, Aşıq Ələsgərin:

Bu dünyada üç şey başa bəladı:
Yaman oğul, yaman arvad, yaman at,
İstəyirsən qurtarasan əlindən,
Birin boşla, birin boşa, birin sat!

qoşmasının ikinci və dördüncü misralarının bir qodor dəyişdirilmiş şok- 
lindən ibarətdir.



47ƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 257

Eləcə də Tufarqanlı Aşıq Abbasın:

Abbas bu sözləri deyər sərindən,
Arxı vurun, suyu gəlsin dərindən.
El bir olsa dağ oynadar yerindən,
Söz bir olsa zərbi kərən sındırar.

bəndinin axırıncı misrası xalq arasında “E1 yığılsa zərbi kərən smdırar“ 
şəklində yayılıb.

Atalar sözü və m əsəllərin zənginləşm əsində, yayılmasında aşıq 
poeziyasınm böyük bir bölümünü təşkil edən ustadnam ələrin yerini xü- 
susilə qeyd etm ək lazımdır. M əsələn:

Vəfalıya əmək çəksən itirməz,
Bədəsil nəsihət, öyüd götürməz,
Qabaq tağı tər şamama bitirməz,
Göy söyüddə heyva olmaz, nar olmaz.

(X əstə Qasım)

Vəli deyər, doğru danış, sinə, sən!
Cəhd et, yetiş pürkamala, sinə sən.
Dostlarını bir təklikdə sına sən,
Tikəni bilməyən dağı da bilməz.

(Şair Vəli)

Yanağın lalası saralıb solmaz,
Şahmar zülfün çalan kimsə sağalmaz.
Gedər bu gözəllik sənə də qalmaz,
Vardı sənin kimi çox sarı köynək!

(Aşıq Hüseyn)

U stadnam ələrdən gətirilən bu bəndlərin hərəsinin bir misrası, ya- 
xud bir beyti atalar sözünün ustad aşıqlar torəfındən yaradılmış yeni va- 
riantlarıdır.

Atalar sözü və m əsəllərlə digər janrlar arasında əlaqə əks şəkildə 
də olur. Yəni, bəzən atalar sözü və m əsəllərin məzmununa uyğun ola- 
raq nağıl, rəvayət və lətifə düzəldilir. Əksər halda isə bu janrların ayrı- 
ayrı nüm unələrinin təsir gücü o qədər geniş olur ki, onların məzmunun-
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dakı tərbiyəvi, ibrətamiz nəticə bir cüm lədə yekunlaşır, ümumiləşir. 
Bir müddət həmin ümumiləşmiş fıkir öz m ənbəyi ilə paralel şəkildə 
danışılır, lakin zaman keçdikcə yeni yaranan atalar sözü özünə vətən- 
daşlıq hüququ qazanır. Nəhayət, müstəqil janr kimi yaşamaq imkanı əl- 
də etdikdən sonra öz kökündən ayn şəkildə işlənir.

Atalar sözü və m əsəllərin yaranmasında tarixdə yadda qalan hadi- 
sə və şəxsiyyətlər haqqmdakı rəvayətlər də müəyyən rol oynamışdır. 
Başqa sözlə deyilsə, bu janr tarixi rəvayətlərdən də istifadə edərək 
zənginləşir. M əsələn:

Ərəb nədi, corab nədi?

Ərəb öldü, qan düşdü.

Nə dəvənin südü, nə ərəbin üzü -

kimi atalar sözü və m əsəllər ərəb istilası ilə bağlı olaraq yaranmışdır.
Öz məzmunu etibarilə konkret tarixi hadisələrdən yaranan atalar 

sözü və m əsəllər də vardır. Belə tarixi hadisələrin m üəyyənliyi həmin 
öm əklərin də yarandığı tarixi aydınlaşdınr. M əsələn, M.P.Vaqifın hə- 
yatı ilə bağlı bir rəvayəti yada salaq: “Şahsevənli Fərəculla xan İbrahim 
xanın qızı Kiçik bəyim lə evlənmişdi. Bir gün o, qaymatası İbrahim xa- 
nı qonaq çağırır. Lakin xan başqa işlə məşğul olduğundan vəziri Molla 
Pənahı qonaqlığa göndərir. Uzaqdan atlılann gəlməsini görən Fərəcul- 
la xan onların qabağına çıxır, dəstənin başında İbrahim xanı görmədik- 
də tutulur:

- M əgər xanın bir adamı yoxdur mənim yanıma göndərsin?
V aqif dərhal cavab verir:
- Xeyir, xanın adamı çox idi, adamı adam yanına, bizi də sənin ya- 

nına göndərdi.
Fərəculla xan Vaqifı tanıyıb pərt olur, ondan üzr istəyir“ .
Bu rəvayətdəki “adamı adam yanına, bizi də sənin yanına göndər- 

dilər“ bu gün də bir m əsəl kimi işlənir.
Folklor yazılı ədəbiyyat üçün tükənm əz m ənbə olduğu kimi, yazı- 

lı ədəbiyyat da folklomn zənginləşm əsinə, dərin m əna və məzmun 
kəsb etm əsinə yardım edir. Şair və yazıçılarm hikmətli misra və beyt- 
ləri, atmacaları bəzən məşhurlaşıb atalar sözünə çevrilir. M əsələn, 
N .Gəncəvinin:
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İnsana arxadır, onun kamalı,
Ağddır hər kəsin dövləti, varı.

Sabirin:

Düşdü bütün qəzetlər qiymətdən ay can, ay can!

Ah necə kef çəkməli əyyam idi,
Onda ki, övladi vətən xam idi...

Kim nə deyər bizdə olan qeyrətə,
Qeyrətimiz bəllidir hər millətə!

S.Vurğunun:

Birinci addımda lovğalanlar,
İkinci addımda yıxdacaqdır.

Qızdı udsa da qara torpaqlar,
Yenə qiymətini özündə saxlar -

hikmətli ifadələri atalar sözü və m əsəl kimi işlənir.
Atalar sözü və m əsəllərin dolğun m əna kəsb etm əsində məcazla- 

rın xüsusi yeri var. Qeyri-məcazi, müstəqil mənada (yəni özünün ilkin 
mənasında), götürdükdə, başqa hadisəyə bağlamadıqda onlann müəy- 
yən qismi m ənasız kimi görünür. M əsələn, “Diş yox ikən dodaq var 
idi“ i əsi aydındır və ilk baxışda adama elə gəlir ki, burada yeni bir 
şey yoxdur; yəni dodağın, dişdən ə w ə l  mövcud olması hər kəsə bəlli 
bir m əsələdir. Lakin bu m əsəli başqa bir hadisə ilə əlaqələndirdikdə 
daha mənalı görünür. Belə ki, bu ifadə qohumluq, sahiblik mənsubiy- 
yəti bildirmək m əqsədilə işləndikdə çox qüw ətli bir m əna alır. “Yanan 
yerdən tüstü çıxar“ frazemi də ilk baxışda çox adi görünür. Ancaq eyni 
ifadə hər hansı bir ədalətsizliklə bağlı “ürəyi yanan“ və ona qarşı çıxan 
adamın vəziyyəti ilə bağlı olaraq işlənirsə, dərin bir m əna alır. Demə- 
li, atalar sözündəki əsas məzmunu dərk etmək, duya bilm ək üçün on- 
dakı mənanı oxşar hadisəyə tətbiq etm ək lazım gəlir.

Atalar sözü və m əsəlin əsas səciyyəvi xüsusiyyəti müqayisədir. 
Bu vasitənin köməyi ilə onun əsl m ənası üzə çıxır. M əsələn, “İt hürər,
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karvan keçər“ , “D əvə ölər yükü qalar, xoruz ölər-tükü qalar“, “ İlanın 
ağına da lonot, qarasına da“, “Bədəsildən əsil olmaz, qaçan qızdan xa- 
nım“, “Buynuzsuz qoçun qisası buynuzlu qoçda qalmaz“, “Ağırlıq qızıl 
qala, yüngüllük başa bəla“, “Sonin üzün - dəvənin dizi“ - bu tipli atalar 
sözləri güclü təşbehləri ilə cazibəlidir.

M əcazi m ənanın üstünlük təşkil etdiyi atalar sözü və m əsəllər mə- 
na dərinliyi, fıkir genişliyi ilə seçilir. M əsəlon, “Arıq ata quyruğu da 
yükdür“, “Arxalı köpək qurd basar“, “Şeytana ortaq olan buğda əkər - 
saman biçər“ .

Atalar sözü və m əsəllərin böyük bir qismi alleqoriyanın üstünlüyü 
ilə diqqəti çəkir. Alleqorik atalar sözlərinin çoxluğu onların epik əsər- 
lərdon törəm əsi ilə də müəyyən dərəcədə bağlıdır. “Ala it çaqqalın da- 
yısıdır“, “Ac ayı oynamaz“, “Anasından qabağa düşən quzunu qurd ye- 
yər“ kimi onlarla belo nüm unələrə təsadüf etmək olar.

Kinayə, təriz və m übaliğədən də Azərbaycan atalar sözü və mə- 
səllorində geniş istifadə olunur:

Qudurasan ay qurbağa,
Gəlibdi bizi vurmağa.

Boynum tükdən nazikdir və s.

Atalar sözündə təzad və ritorik sualların işlənm əsi də xüsusi yer 
tutur:

Avazın yaxşı gəlir -
Oxuduğun Quran olsa.

Bildir gələn bildirçin,
Hanı sənin bir qıçın?

İgidin-igiddən nəyi artıqdır? -
ehtiyatı!

Şücaətini Kərbəlaya saxlayıbsan?

Azərbaycan atalar sözləri və m əsəlləri öz formalarına görə həm 
nəsr, həm də- nəzm  şoklində olur. İstər mənzum, istərsə də m ənsur 
olanlar zəngin forma xüsusiyyətlərinə malikdir.
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Monsur atalar sözü vo m əsəllordə diqqəti çəkon xüsusiyyətlərdon 
biri onlarda dram və tohkiyə ünsürlorinin üstün olmasıdır. Bunun əsas 
səbobi onların m ənşə etibarilə epik əsərlərlə bağlılığıdır. M əsələn: 
“Birinə dedilər: - Bitə baxan gəlir! Dedi: - Gözə görünən gedər. Dedi- 
lər: - Təndirə çırpan gəlir! Dedi: Ayağı sürüşən gedər. Dedilər: - Qa- 
zanda qaynadan gəlir: Dedi: - Vay halıma!“ “İtə dedilər: - Gündə neçə 
dofə döyülürsən? Dedi: - M ərdimazara rast golm əklədir“ . “Birini evə 
qoyan yox idi, soruşdu: - Çuxamı haradan asım?“ , “X eyirsöyləm əzə de- 
dilor: Xeyir söylə, gedim golim, sənə don tikdirərəm. Dedi: Əvvəl tik- 
dir, bəlkə getdin golmodin?“ “Qazan dedi: dibim qızıldı, çömçə dedi: 
indi gozib golm işəm “. M üəyyən süjetə malik olan belo öm oklərə nis- 
bətən az rast gəlm ək olur.

M ənzum atalar sözü və m əsəllori heca vəznindədir. İki hecalıdan 
başlamış on üç hecaya qodor atalar sözü çox geniş yayılıb:

Yüz ölç,
Bir biç (2 hecalı)

Qız yükü,
Duz yükü. (3 hecalı)

Saxla gönü,
Gələr günü. (4 hecalı)

Dövlətdə dəvə,
Övladda nəvə (5 hecalı)

Açaram sandığı,
Tökərəm pambığı. (6 hecalı)

Dəvəni yükü ilə,
Sarbam ipi ilə. (7 hecalı)

Ağrdardan göz ağrısı,
Hər xəstənin öz ağrısı. (8 hecalı)

Ləpəni demə düyünü de,
Dünəııi demə, büyünü de (9 hecalı)

Arvad nə bilir bağda dumandı,
Oturub evdə hökmü rəvandı (10 hecalı)
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Yaman qonşu, yaman arvad, yaman at,
Birini boşla, birini boşa, birini sat (11 hecalı)

Gecə ayaz, gündüz bulud - ilin nəsidir,
Giindüz ayaz, gecə bulud - ilin xasıdır (13 hecalı)

Monzum atalar sözlərində cazibəli ahəng, ritm və melodiya iistün- 
dür. Onların içərisində:

Sağalarsa həkiməm,
Sağalmasa mən kiməm? -

kimi m ükəmməl qafıyələrə,

Ayran içdim,
Xataya düşdüm. -

kimi dodaq qafiyəsinə,

Sən ağa, mən ağa,
İnəkləri kim sağa?! -

şəklində daxili qafiyolərə, eləcə də qafıyəlorin sadə və m ürəkkəb növ- 
lərino təsadüf olunur.

M ənzum atalar sözləri üçün rodif də səciyyəvidir:

Ağam bir xatın aldı,
Davanı satın aldı.

Var evi - kərəm evi,
Yox evi - vərəm evi.

Bu nüm unələrin birincisində “aldı“ , ikincisində isə “evi“ sözlori- 
nin təkrarı ilə sadə rədiflər düzoldilmişdir.

Monzum atalar sözlərində şerimizdə işlənən növlərin bir çox nü- 
munələrino rast gəlm ək olar:

Dərdimi dağa desəm dağ əriyər.
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Kiminin sacı, kiminin ələyi olar.

atalar sözləri tək misraya,

Mindin atın sağrısına,
Qatdaş yanın ağrısına.

atalar sözü beyto,

Hər nə yedin dadındır,
Hər nə verdin adındır,
Hər nə qaldı yadındır.

isə üçlüyə nümuno ola bilər.
Atalar sözü və məsollor mozmunca bitkin, formaca zəngin və rən- 

garəngdir.



TAPMACALAR

Hər hansı bir əşya, hadisə və məfhum haqqında yaranan tapma- 
ca əsasən metafora şəklində qurulmuş düşündürücü suallar- 

dan ibarot olur. Tapmacada məfhum, əşya və hadisonin m üəyyən əlar 
məti, keyfıyyəti dolayı yolla söylənilir, başqa cohətləri isə gizli saxla- 
nılır. Burada əsas moqsəd qarşı tərəfın zehni qabiliyyətini, dünyagörü- 
şü və düşüncosinin əhatə dairəsini, fəhminin çevikliyini, təxəyyülünün 
hossaslıq dərəcəsini üzə çıxarmaqdır:

O yanı qaya, bu yam qaya,
İçində sarı maya. (Yumurta)

Bir zağada bir tikə ət,
Yaşdı yeri qurumaz,
Nəmişlikdə çürüməz. (Dil)

O yanı çəpər,
Bu yanı çəpər - 
İçində atlı çapar. (Göz)

Ancaq tapmacaların hamısının ucdantutma metafora şəklində qu- 
rulduğunu söyləm ək doğru olmaz. Çünki tapm acalann böyük bir hissə- 
si sadəcə sual şəklində verilir:

O nədir ki, ağzı dəmirdən,
Dili kəndirdən,
Üstü ocaq, altı su? (Lampa)

O nədir ki, balaca üzüdü,
Min iki gözüdü? (Üskük)
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O rıədir ki, baldan şirindi,
Zəhərdən acı? (Dil)

O hansı quşdu balasına süd verər? (Yarasa)

Tapmacalar özünoməxsus xüsusiyyətləri ilə digər janrlardan seçi- 
lir. Əgər atalar sözündə bitmiş bir fıkir, dərin məna lakonik şəkildə ifa- 
də edilirsə, tapmacalarda fıkrin monası üstüörtülü olur. Həm də tapma- 
calarda təsvir, təəssürat, xəyal, fantaziya üstünlük təşkil edir.

Tapmacalar iki və daha artıq şəxs arasında mükalimə şoklində qu- 
rulur. Ona görə də tapmaca atalar sözünə, bayatıya, mahnıya nisbətən 
daha çox kollektiv ifa və icra xüsusiyyətinə malikdir. Əgər mahnı və 
atalar sözünün ifaçısı əsasən bir nəfərdən ibarət olursa, tapmacalarda 
ən azı iki nəfərin iştirakı zəruridir.

Tapmacalar şifahi xalq ədəbiyyatı janrları içərisində bir də çoxva- 
riantlılığı ilə seçilir. Elə tapmacalar var ki, onun onlarla variantı möv- 
cuddur. Bu janrın ən səciyyəvi xüsusiyyətlorindən biri də odur ki, eyni 
bir tapmacanm bir neçə cavabı olduğu kimi, bir neçə m üxtəlif tapmaca- 
nın da bir cavabı ola bilər:

Yerə vurdum baltanı,
Ağzı gümüş xaltanı.
Yerdən bir oğlan çıxdı,
Dünyaların soltanı. (Buğda, günəş, su və s.)

Bu tapmacanın bir neçə cavabı var. Təsvir olunan əşya və ya hadi- 
sənin bir xüsusiyyət və ya əlam ətinin başqasına m üəyyən bənzəyişi 
olanda belə vəziyyət əm ələ gəlir:

Bir quşum var alaca,
Getdi qondu ağaca.
Özünə yuva tikdi,
Nə qapı qoydu, nə baca. (Barama, balqabaq)

Bu tapmacada balqabaq və baramanm xarici görünüşlorindəki for- 
ma oxşarlığı, hər ikisinin ağzının bağlılığı, birinin içində ipəkqurdu, o 
birinin içində isə çəyirdək olduğu üçün hər ikisi haqqında eyni tapma- 
ca yaranmışdır.
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Tapmacaların monşoyi çox qodimdir və ulu babaların şərti, müom- 
malı, məcazi düşünco vo danışıq torzino mcyli ilo bağlıdır. Bir sıra tap- 
macalarda mifık dünyagörüşü, qodim dini tosovvür, ayin vo hadisolori 
oks ctdiron ünsürlor do özünii göstorir:

Ağacda var bağırsaq,
Yel babanı çağırsaq,
Ağzın açıb ney çalar,
Südeymanı çağırsaq. (Kaman)

Göstorilon öm ok qəbilindon olan tapmacalar qodim əfsanə və rə- 
vayətlərin izlərini öziində saxlayır. M əsələn, ofsanəyə görə, keçmiş 
oyyamda günlərin biri günü bir qartal heyvanın cəmdəyini parçalayaraq 
onun bağırsağını caynaqlarına alıb ağacın başına qaldırır. Bağırsaq bu- 
daqlara ilişib isti gün altında qumyur. Əsən küləyin uğultusu və budaq- 
ların ona toxunması həzin səslor çıxarır. Bu zaman yoldan keçən bir nə- 
fər bu soslərə vumlur. Həmin adam hadisənin səbobini öyrənib ilk mu- 
siqi alətini icad edir.

Bir janr kimi tapmaca məzmun və formaca böyük təkamül yolu 
keçmişdir. Əvvəlcə, onlar sadəco danışıqdan ibarot olmuş, hər hansı 
hadiso və əşyanı açıq, öz adı ilə deyil, dolayı şəkildə, metaforik yolla 
ifadə etmişdir. İnsanların belə bir danışıq formasından istifadə etməsi- 
nin sobəbləri var idi. Qədim insanlar tobiət hadisələri, səma cisimləri, 
vəhşi heyvanlar haqqında dərin molumata malik olmadığından, onları 
sehrli bildiklərindən və qorxduqlarından, o şeylərin adlarını olduğu ki- 
mi deyil, oxşar adlarla, dolayı yollarla çəkirdilor. Onlar elə təsəvvür 
edirdilər ki, ov zamanı heyvam və ya oxun adını çəksələr heyvan onu 
başa düşər, qaçar, yaxud insana zərər vurar.

Ayı, Günəşi, ulduzları, ildırımı, küləyi, yağışı insan kimi canlı və 
şiiurlu, eyni zamanda, həm  də möcüzəli və sehrli hesab edən ən qədim 
inancın, ibtidai təfəkkürün izlərino tapmacalarda da rast gəlm ək olar:

Burdan vurdum baltanı,
Ordan çıxdı qaltanı,
Anam bir oğlan doğdu,
Yerin-göyün soltanı. (Ay və ya Gün)

Bu tapmacada Ayın və Günün insan kimi doğulub törəm əsinə işa-
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rə edilir. Tapmacalarda küləyin canlı insan kimi təsvir edilməsi mifolo- 
ji təsəvvürlə bağlıdır:

Uçan bir quş kəpəkdir,
İşi tamam kələkdir,
Dəyirmana can verər,
Xırmana da gərəkdir. (Kiilək)

Ahanı ha ahanı,
Gəzər cümlə cahanı.
Dərələrdə öldürdüm,
Nə əti var, nə qanı. (Külək)

Ayaği yoxdur qaçır,
Qanadı yoxdur uçur. (Külək)

Burada kiilək bu və ya başqa şəkildo canlı bir varlıq kimi təsəvvür 
olunmuşdur. Küləyin canlı varlıq kimi təsəvvür olunmasına nağıl və əf- 
sanələrim izdo də rast gəlinir. M əsələn, “Göyçək Fatm a“ nağılında yu- 
mağı aparan küləyə Köyçək Fatma “Yel baba“ deyə müraciət edir, 
onunla insan kimi danışır.

İbtidai insan öz damşığında bu və ya digər cismə, əşya və hadisə- 
yə dolayı yolla, obrazlı, metaforik ifadə ilə ad vermişdir. Qodim insan- 
ların təbiət hadisəlori, vohşi heyvanlar və s. qarşısındakı acizliyi onları 
belə məcazi, sirli dildə danışmağa mocbur etmişdir. Onlar qorxudan bir 
çox əşya, hadisə və heyvanları öz adları ilə deyil, sonradan onlara ver- 
dikləri rəmzi adlarla çağırmışlar. “Elm sübut etmişdir ki, m ərasim lorlə 
olaqodar olmasından başqa, tapmacaların ta qədim dövrlərdə inkişafı 
gizli nitqlə, hcyvanların, bitkilorin və m üxtəlif əşyaların ilin müəyyən 
fəsillərində və müəyyon şoraitdə bilavasitə düzgün adının çəkilmosi- 
nin qadağan edilm əsilə əlaqədardır“ [7, 206].

Folklorun digər janrları kimi, tapmacalarda da insanların cəmiyyət 
haqqında fıkirləri, meşodə, dağda, qayada çətin şəraitdə quşları, hey- 
vanları ovlamaqla, daha sonralar isə okinçilik, maldarlıq və sənətkarlıq- 
la bağlı arzuları, tobiət hadisələri barədə düşiincəlori, sınaqları, təcrü- 
bə və müşahidələri ifadə edilmişdir. Tapmacalar insanları düşiinmoyo 
mocbur etmiş, onların bilik və bacarığım yoxlamaq vasitəsi olmuşdur.
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Tapmacalardan qədim də siyasi, hərbi, diplomatik m ünasibətlərdə 
də istifadə edilməsi nağıllardan aydın olur. Belə ki, bir hökmdar digəri 
ilə müharibə etm əzdən əvvol ona bir neçə tapmaca göndərir, qarşı tə- 
ro f cavab vero bilmodikdə iso m üharibə elan olunurmuş. “Dərzi şagir- 
di Ə hm əd“, “Daşdomirin nağılı“ buna nümunə ola bilər.

Tapmacalar bəzon feodal müharibəlori zamanı gizli diplomatik sir- 
ləri söyləm ək vasitəsi də olmuşdur. Tapmaca formasında olan, hom də 
diplomatik xarakterli belə suallara epik folklor nümunəlorində təsadüf 
edilir. Bəzən iso elə nağıllara rast gəlinir ki, onların süjeti bütövlükdə 
tapmacalar üzorində qurulur. “Şahla qız“ nağılında hadisələr bu üsulla 
inkişaf etdirilir. Nağılda tapmacanm, sirrin açılması ilə hadisələr aydın- 
laşır. Şah kəbin kəsdirdiyi qızı çətin sınağa çəkir, həlli çotin sual-tap- 
maca ilə onu çıxılmaz vəziyyətə salır, qız öz ağıl və fərasəti ilə bu çə- 
tin sınaqdan çıxmağı bacarır, bununla da şahı heyran edir.

Araşdırmalar göstərir ki, nağılda, eləcə də dastan və rəvayotlərdə 
tapmacaların işlədilmosi təsadüfı hal deyildir. Bu cür tapmacaların 
m ənşəyi uzaq keçmişə gedir, qədim adətlə nişanlınm ağlını, bacarığım 
sınaqdan keçirmək ənənəsi ilə bağlanır. Bu cür evlənm ə adətinin izlə- 
ri “Üç şahzadə“ nağılında da qorunub saxlanmışdır. Bu nağıldakı kiçik 
şahzadə ilə şah qızı arasmdakı sual-tapmacalar şəklində yarış-müsabi- 
qə evlənm ə mərasimini əks etdirir. Oğlan və qız tapmacalarla yarışır- 
lar. Bu cür m üsabiqədə nə qalib, nə də məğlub olur, hər iki tə ro f öz fə- 
rasətini, ağlını nümayiş etdirir, bununla da evlonmək qərara alınır.

Deməli, qədim nigah adətinə görə, oğlanın ictimai mənsubiyyəti 
deyil, bacarığı, qabiliyyəti m ərasim də əsas rol oynayırmış. Bu baxım- 
dan “İlyasın nağılı“ xüsusilə səciyyəvidir. Nağılda təsvir olunur ki, gö- 
zəl bir qıza ölkənin şahı, vəziri, bir də İlyas adlı bir bağban oğlu vuru- 
lurlar. Qız onların hər üçünə bir-bir eyni sual-tapmacanı verir, şahla və- 
zir qızın verdiyi tapmacaya cavab tapa bilmirlər, İlyas isə bu tapmaca- 
nın cavabını söyləyib qızın məhobbətini qazanır.

Bəzi nağıllarda isə şah sual-tapmacada vəzirinə üstün gələn kənd- 
lini özünə vəzir seçir, fərasətsiz vəzirini isə qovur. Bununla xalq var- 
dövlətin, vəzifənin ağıla və şəxsi ləyaqətə görə ədalətlə bölünməsi ba- 
rədə arzusunu ifadə edir.

Hazırda tapmacaların əhatə dairəsi o qədər də geniş deyildir. On- 
lardan əsasən, uşaqların zehni inkişafı üçün istifadə olunur. Uşaq dü- 
şüncə və təfəkkürünün cilalanmasında bu qəbildon olan folklor öm ək- 
lorinin mühüm rolu vardır. Üm um iyyətlə, düşünmə, axtarıb tapma qa-
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biüyyəti uşaqlarda həm  də təbiət, göy cisimləri, heyvanlar, quşlar və s. 
haqqında maraqlı təsəvvür yaradır.

Tapmacalar həm  də əyləncə vasitəsi olmuşdur. Vaxtilə kitab, teatr, 
kino, radio və televiziyanın olmadığı zamanlarda çeşidli əyloncələr iço- 
risində tapmacalara xüsusi yer verilmişdir. Bayramlarda, toy mərasim- 
lərində, elocə də adi günlərdə, uzun qış gecələrində bir yerə yığışıb bu 
maraqlı odəbi m ərasim ə hovəslə qulaq asmışlar, tapmaca söyləmək, 
onun cavablarını tapmaq kütləvi xarakter daşımışdır.

Tapmacaların mövzularım şərti olaraq aşağıdakı kimi qruplaşdır- 
maq olar:

təbiət hadisoləri; insan və onun bədən üzvləri; maddi nemətlər; 
bitkilər aləmi; heyvanlar, quşlar aləmi, təsorrüfat alotləri, coğrafı, kon- 
kret-tarixi, yaxud m ücərrəd baxış və anlayışlarla bağlı hadisələr.

Bu mövzularda yaranan yüzlərlə tapmaca xalqın məşğuliyyəti, hə- 
yata baxışı, həvəs və maraq dairəsi, işlətdiyi oşyalar və s. barədo bilgi 
verir.

Ə vvəllər təbiət hadisələri, insan və onun bədon üzvləri, m üxtəlif 
bitkilər, m eyvələr tapmacanm əsas mövzusu olmuşdursa, sonralar onun 
əhatə dairəsi daha da genişlənmişdir. Artıq kondlinin bağ-bağçası, əkin 
yerləri, mal-qarası, geyimləri, ev əşyaları və sairə do tapmacanm möv- 
zusuna çevrilmişdir. Tapmacalarda ayrı-ayrı sənətlərə, xüsusən toxucu- 
luq, dorzilik, dəmirçilik, arıçılıq, ipokçilik və başqa sonət sahəlorinə 
geniş yer verildiyi aydın görünməkdədir.

Qədim dövrlərdon başlamış son zamanlara qədər insanlar ən çox 
hansı m əsələ ilə məşğul olmuşsa, hansı peşə və yaxud əşya, heyvan 
onun gündəlik həyatında mühüm rol oynamışsa, o haqda daha çox tap- 
maca yaranmışdır. Bu səbəbdən də təsərrüfat, xüsusən, maldarlıq, 
əkinçilik, bitkilər aləmi barədə tapmaca daha çox yayılmışdır:

Dəyirmana dən gəldi,
Durun görün kim gəldi.
Toxunmamış çuvalda,
Üyünməmiş un gəldi. (İydə)

Nədəndi, ha nədəndi,
Bağrım başı zədəndi,
Yarpağında od yanar,
Ağacı göynədəndi? (Böyürtikən)
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Onu da göstərm ək gərəkdir ki, hər bir xalq öz mühitinə, təbii şə- 
raitinə uyğun olan bitkilər əkmiş, məhsul yetişdirmişdir. Azərbaycanda 
mövcud olan bütün m eyvələr, bitkilər haqqmda tapmaca vardır. Bu tap- 
macalarda müəmmalı örtük altında bu və ya digər meyvənin, bitkinin 
əsas xüsusiyyətləri verilmişdir:

Nədəndi, ay nədəndi,
Dərmə, nazik bədəndi.
Plov üstə məskəni,
Görən rəngi nədəndi? (Zəfəran)

və yaxud:

Salxım-salxım sallanar,
Çox qaldıqda ballanar.
Göydə nərdivan olsa 
Çıxar ordan sallanar. (Üzüm)

Tapmacada tarixi həqiqətlərin nişanələrini tapmaq üçün onların 
m ahiyyətinə diqqət yetirmək lazımdır. M osələn, tapmacalarda toxucu- 
luq sənətinə dair izlər tapmaq olar. Belə ki, çox keçm işlərdə insan ilk 
toxucu dəzgahınm nümunəsi olan cəhrədə yun əyirmiş, parça toxumuş- 
dur. Buna görə də cəhrə və onun hissələri haqqmda onlarca tapmaca 
yaranmışdır:

Evdə durub bir kişi,
Nənəmlədir hər işi. (Cəhrə)

Yolla gedir dörd ulaqlı,
Dəmir mıxlı, gen qulaqlı,
Yüyürər, yüyürər yumbalanar,
Yüyürər, yüyürər yumurtlar. (Cəhrə)

Nənəmin bir quşu var fırlanar,
Quyruğunnan çatı, gəbə sallanar. (Cəhrə)

Tapmacalarda vaxtilə Azərbaycanm ictimai-siyasi, iqtisadi-mədə- 
ni həyatında mühüm rol oynamış bir sıra yer, şəhər adlarına da rast gəl- 
m ək olar. M əsələn:
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Nə burda var, nə orda 
Doludur Naxçıvanda. (Duz)

Almışam atannan,
Gəncədə satannan.
Qu tükünnən yüngül,
Qırağı qızd gül. (Kəlağayı)

Bu tapmacalarda adları çəkilən və çəkilm əyən bəzi şəhərlərin ipək 
kəlağayı, əla keyfıyyətli duzla, gözəl xalça və bəzək şeyləri ilə şöhrət 
qazanması onların əsas məzmununu təşkil edir.

Tapmacalar obrazlı, bədii təfəkkürün gözəl öm əkləridir. Bu qəbil- 
don olan öm əklordə metafora, təşbeh, müqayisə kimi bədii təsvir vasi- 
tələrindən geniş şəkildə istifadə olunur.

Tapmacalar nəzm lə və ya nəsr şəklində olur. N əsr şəklində olan 
tapmacalar sayca nisbətən azdır. Bu cür tapmacalar çox zaman sadə 
cümlə şəklində olur: M əsələn: “Ağac başında al yanaqlı qız“ (alma), 
“Alçaq damdan qar yağır“ (ələk), “Bir qabda iki rəng su“ (yumurta), 
“Ağac başında unlu dağarcıq“ (iydə), “Üstü dəri, içində şəkər pəri“ 
(əncir), “Qara toyuq qapıda yatar“ (süpürgə), “Yer altdan oxlov gedər“ 
(ilan), “Düz əkdim  əyri bitdi“ (tağ), “Balaca kişi çəpor hörər“ (biz), 
“Qaranlıq damda at kişnər“ (nehrə), “M ən qalıram, o gedir“ (səs), 
“Ağaca minər, qıçı sallanar“ (əriştə) və s.

Tapmacaların çoxu mənzum olur. O nlann 2, 3, 4 və daha çox mis- 
ralı nüm unələri var:

Yerdə bitər tağı yox,
Əridərsən yağı yox. (Şabalıd)

Bir at aldım yox yerişi,
Nə erkək idi, nə dişi,
Nə yayı görür, nə qışı. (Göbələk)

Gözlərində çırağı,
Dişlərində qırmağı,
Yağı adam küsdürər,
Zəhmi heyvan əsdirər. (Canavar)
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Bunlardan başqa 5, 6, 7 və 8 misralı tapmacalara da rast gəlinir. 
Tapmacada ritm, ahəng aparıcı yer tutur. Lakin bəzən tapmacalarda he- 
caların sayının düz gəlmədiyi hallar da olur. Bu, tamam ilə təbiidir. 
Çünki tapmacanın kcyfıyyəti, vəzn və qafıyəsi özünəməxsusluğu ilə 
seçilir. Ondan hom işə dəqiq vəzn və qafiyə tələb etmok doğru deyildir. 
Bayatı-bağlama, qıfılbənd və müəm m a kimi şer biçimləri tapmacaların 
poetik və struktur zəmini əsasında yaramb təşəkkül tapmışdır.



XALQ DRAMLARI

Xalq dramlarının xalq teatrı ilə sıx əlaqəsi olmasına baxmaya- 
raq, onlar eyni anlayışlar deyildir. Xalq teatrı deyəndə, folklor 

materialları zəm inində, xalq oyun və mərasim ənənələri əsasında quru- 
lan rəngarəng səhnə tamaşaları nəzərdə tutulur. Başqa sözlə, xalq teat- 
rı elə bir sinkretik ifaçılıq sənətidir ki, m üxtəlif növ və formalarda tə- 
zahür edir: morasim tamaşaları, zorxana oyunlan, atüstü oyunlar, kukla 
tamaşaları, şəbihlər, lal oyunu, yaxud pantomima tamaşaları, yallı 
oyunları, qaravəlli tamaşaları, fərdi tamaşalar və s.

Xalq dramları isə xalq teatrlarında oynanılmaq, tamaşaya qoyul- 
maq m oqsədilə yaradılan folklor nüm unələridir ki, mozhokolordon, na- 
ğıl, dastan, qaravəlli, lətifə və rəvayətlər əsasmda yaradılan pyeslər- 
dən, sosial və m əişət dramlarından, eləcə də dini məzm unlu faciələr- 
dən ibarətdir.

Xalq teatrlarınm müxtəlifliyi və çoxşaxəli olması xalq dramlannm  
formasınm, m əzm ununun zənginləşm əsinə, mövzu dairəsinin genişlən- 
m əsinə zəmin yaradır. Xalq teatrımn elə növləri var ki, onlarda dram- 
lardan, yəni söz yaradıcılığından istifadə olunmur. Kölgə, gözbağlayı- 
cı, lal oyunları (pantomima), kəndirbaz və zorxana tamaşaları mimika- 
lardan, jestlərdən, idman və əl-qol hərəkətlərindən qurulur.

Xalq teatrı sinkretik (inkişafın ilk m orhələsində sənətlərin qovu- 
şuqluğu, ayrılmazlığı) hadisədir, xalq incəsənətinin bir çox saholərini, 
ya da onların mühüm elementlərini özündə birləşdirir. Sinkretiklik xalq 
ədobiyyatımn əksər janrlarında özünü göstərir: m ərasim  nəğm ələrində, 
aşıq yaradıcılığmda, oyunlarda və s. Lakin xalq teatrında sinkretiklik 
daha mürokkobdir. Belə ki, ozan, aşıq, aktyor, bəstəkar, xanəndə, rəq- 
qas, foksçu, kəndirbaz və güləşçiliyin müoyyon ünsürlorini özündo bir- 
ləşdirm əklə yanaşı, dekorasiyaqurma, gizləncək (maska) yaratma, 
qrimlənmə, paltartikm ə peşələrini də əks etdirir, bu zaman mimikalar- 
dan, jestlordən geniş istifado olunur.
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Dramatik fəaliyyətin əsas fərqli xüsusiyyəti ifaçılann (xalq aktyor- 
lanm n) sözlərini başqa insanlara, yaxud heyvanlara oxşada, rola girə 
bilmələridir. Rolagirmə başqa janrlarm  ifasında da özünü göstərir. Das- 
tançı aşıqlar, nağılçılar bəzi epizodları xüsusi intonasiya (səslərini al- 
çaldıb-yüksəldir, heyvanlan, quşları yamsılayırlar), mimika, jestlərlə 
ifa edirlər. Lakin əsl rolagirm əyə yalnız xalq teatrlarmda rast gəlirik.

Xalq sənətinə məxsus şərtilik xalq teatrlarmda daha qabarıq nəzə- 
rə çarpır: uea bir yerə qoyulmuş kürsü şah taxtını əvəz edir, dərzi əlin- 
də iri qayçı, əkinçi bel, dəllək ülgüe, ovçu ox-yay tutmaqla təsvir olu- 
nur.

Folklorun əsas əlam ətlərindən sayılan ənənə və improvizasiya 
xalq teatrlannda özünü qovuşuq şəkildə büruzə verir. Belə ki, süjet 
sxemləri və ayrı-ayrı epizodlar başqa janrlarla müqayisədo bir qədər 
sabitdir. Tamaşalarda eyni süjet sxemlərindən istifadə edilməsi ənənə- 
dən irəli gəlir. Lakin on sadə replikaya improvizasiya yolu ilə cavab ve- 
rilir, hər tamaşada dramın az qala yeni variantı formalaşır. Bəzən təzə 
detal və bütöv sohnə tamaşaçılarm gözü qarşısında yaradılır.

Xalq dramlarında əksliklər, təzadlar həm  süjetin strukturunda, həm 
m ənafelərin toqquşmasında, həm  də personajların xasiyyətində özünü 
göstərir və dramatik vəziyyətlərin yaranmasında mühüm rol oynayır. 
Əksliklər m üxtəlif formalarda təzahür edir: sosial təzadlar (varlı-kasıb, 
bəy-kəndli, ağa-nökər arasında); m əişət ziddiyyətlori (ər-arvad, ata- 
oğul, qaynana-gəlin və qardaşlar arasında); əxlaqi toqquşmalar (tənbəl- 
işgüzar arasında); ilkin-ibtidai dünyagörüşlərdən doğan qarşılaşmalar 
(kosa-keçi, günəş-bulud, qış-yaz və xeyir-şər arasında).

Xalq dramları kəskin satirik m əzm unu və komik vəziyyotləri ilə 
də başqa janrlardan fərqlənir. Onların tamaşalarmda ilk baxışda bayağı, 
şit görünən parodiyalardan, şarjlardan geniş istifadə olunur. Eləcə də, 
şifahi xalq ədəbiyyatı ənənəsində özünü nadir hallarda büruzə verən, 
dramatik toqquşmalarla zəngin olan faciəliliyə (Şəbih tam aşalannda) 
rast gəlirik ki, belə əsərlərdə xalqın yaddaşında dərin izlər buraxmış 
dəhşətli tarixi hadisələr canlandırılır.

Xalq teatrlarmm tarixi köklərini öyrənm ədən xalq dramlarmın 
m ənşəyindən, forma və janr xüsusiyyətlorindən danışmaq mümkiin de- 
yildir. “İstər təbiətin oyanması, başqa sözlə, zəhm ət, varlı həyat müj- 
dəçisi olan yeni ilin başlanması, istərsə toy, başqa sözlə, cəm iyyətin ilk 
özəyi olan ailə həyatınm yaranması, istərsə də doğum və ölüm günləri 
m ünasibətilə xalqın öz inamına uyğun olaraq keçirdiyi m üxtəlif növ
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m ərasim lərdə dramaturgiyanın ilk rüşeymləri yaranmışdır. Xalqın uy-
durduğu zəngin əfsanələrr sağlam, xəyali rəvayətlər isə ona can ver- 
miş, onu böyütmüşdür. Qədim insanın hər bir işi oyuna, hər oyunu isə 
m üəyyən təqlidi hərəkətə  çevrilə bilirdi. İnsan inanırdı ki, işin oyunu- 
nu göstərmok, onun əsas hissəsini yerinə yetirmək dem əkdir“ [148, 24].

İncəsənətin ən qədim  növü cildəgirm ə, geyindirilmə hesab edilir. 
Bu günün özündə də xalq bayramlarında adamlar üzlərinə m üxtəlif 
heyvan gizləncəkləri taxırlar.

H ələ gerçəkliyə estetik m ünasibətin formalaşmadığı dövrlərdə bə- 
şər övladı başqa varlıqların donuna girm əyə, görünüşünün şəklini də- 
yişm əyə təşəbbüs göstərirdi. İnkişafın ən aşağı pilləsində belə insanlar 
kor-koranə maddi nem ətlər əldo etm əklə kifayətlənm əm iş, işlərini 
yüngülləşdirm ək üçün m üxtəlif vasitələrə əl atmış, primitiv, sadə üsul- 
lardan belə faydalanmışlar. Onlar ov zamanı heyvana daha yaxm olmaq 
m əqsədilə, ilk növbədə, özlərini həm in heyvana oxşatmış, “cildə gir- 
m işlər“ . Qədim qayaüstü rəsm lərdə belə ov səhnələrinə (ovçu öz ovu- 
nun dərisinə bürünmüş şəkildə təsvir olunur, onlar bir-birindən ancaq 
bədən quruluşuna görə fərqlənirlər) rast gəlm ək mümkündür.

Başqa şəklə düşmə, cildəgirm ə, rolagirmə holə teatr sənətinin ün- 
sürünə çevrilm əm işdən çox-çox əvvəllər əm ək prosesindən aynlmış, 
müstəqil ifa edilən ovçu, maldar, əkinçi, toxucu rəqslərinə çevrilmişdir. 
İnsanlar artıq ov etm əm işdən, yer şumlayıb toxum səpm əm işdən - hər 
hansı bir fəaliyyətə, işə başlamamışdan qabaq ov və ev heyvanlannın 
“şəklini“ alıb (onların dərisinə bürünüb), oyun göstərirdilər ki, ovlan 
və səpinləri uğurlu olsun. Xalq dramlarmm ilk elementlori məhz bu za- 
manlardan başlayaraq təşokkül tapmağa başlamışdır. Belə ki, ov və 
əkin rəqsləri əvvəlcodən düşünülmüş “ssenari“ (məlum m əsələdir ki, 
şifahi şəkildə) osasında daha tocrübəli rəqqaslar tərəfındən qurulurdu. 
Təbiət hadisolərinə qarşı təsəvvürlər dəyişdikcə, animistik, totemistik 
və mifık dünyagörüşü formalaşdıqca rəqslər ayinlərlə, m ərasim lərlə 
əvozlənir, xüsusi nəğm ələr qoşulur, fərdi ifaçılarm xorla deyişmosi 
dialoqlarm yaranmasına səbob olurdu. M ərasimlərin m əzm unu geniş- 
ləndikcə rəqslər, deyişm ələr, dialoqlar kifayət etmir, insanlar təsəvvür- 
lorində yaratdıqları obrazları tamaşalarda canlandırıb gerçəkliyə çevir- 
m əyə çalışırdılar. Əsl xalq teatrları və dramları məhz bu tamaşalardan 
doğmuşdur.

Cildəgirmonin forma və m əzm unu tez-tez dəyişdirilirdi. Əgər ilkin 
dövrlərdə insanlar özləri ovu uğurla başa vurmaq m əqsədilə heyvanla-
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640] verilirdi. E ləcə də R.Xəlilov “Traumıy mesyats M aqarram“ [646] 
m əqaləsində Şəbih tamaşalarından bəhs açırdı.

XIX əsrin sonu və XX əsrin əw əllə rin d ə  F.Köçərli qədim  sayaçı 
tamaşalarında ifa olunan nəğm ələri, mərasim  oyunlarım toplayıb çap 
etdirm əklə yanaşı, yaranması və xalq m əişətindəki rolu barədə bu gün 
də elmi dəyərini itirm əyən m ülahizələr irəli sürür: “Zaqafqaziya tatar- 
ları (Azərbaycan türkləri - red.) bu sözü (söhbət “saya“ sözündən gedir
- red.) nemət, yaxşılıq, xeyirxahlıq mənasında işlədir. Burada da sayaçı 
nemət gətirən, bolluq gətirən m ənasına gəlib çıxır. Bu, gəzən səyyar, 
nəğm əkar aşıq deyil, dərviş deyil, adi tərəkəm ə köçəridir, payızın axı- 
nnda, qışda evləri gozir, sərbəst nəğm ələrlə ev heyvanlarınm insanlara 
verdiyi xeyiri tərənnüm  edir. Bunun əvəzində o, yağ, pendir, un, buğ- 
da, düyü və s. şeylər alır. Bu mahnılarda heyvanlara m əhəbbət ifadə 
olunur, onların özlərinə məxsus xarakterik cəhətləri təsvir edilir, yaxşı, 
bol məhsul arzusu ifadə olunur“ [451; 644, 1-12].

Əsrimizin 20-30-cu illərində xalq dram və tam aşalanna bir neçə 
dəyərli m əqalə həsr edilmişdir. Y .V.Çəm ənzəm inli şəbih tamaşaları 
haqqında yaşadığı dövrün tələbinə uyğun fıkirlər söyləm əklə yanaşı, 
onların formasından, məzmunundan, əks etdirdiyi faciəli hadisələrin 
xalqa təsirindən danışmışdır [337].

H.Sarabski Bakıda keçirilən bir xalq tamaşasmın təsvirini verirdi: 
“Kosa-Kosa“ qədim  oyundur. Z irək bir uşağa kürkü tərsinə geydirib, 
bir parça çitdən üzünə maska taxar və kəllə qənd kağızmdan başına şiş 
papaq qoyar, ayaqlarına uzun ağac və boynuna da zınqırov salar və m ə- 
həllə uşaqları onu evbəev gəzdirib oynadardılar. Kosanı oynadarkən bu 
mahnıları oxuyardılar:

Bu nəğm ənin daha qədim variantlannda “Kosa“ əvəzinə “Qodu“, 
yaxud “Dodu“ işlənir:

(SM OM PK, IX buraxılış, s.46) (SMOMPK, XVII buraxılış, s.129)

Ay Kosa-Kosa gəlsənə! 
Gəlib salam versənə, 
Çömçəni doldursana,
Kosanı yola salsana!.. [325]

- Qodu, Qodu, dursana! 
Çömçəni doldursana, 
Qodunu yola salsana!

Dodu, dodunu gördünüzmü? 
Doduya salam verdinizmi? 
Dodu gedəndən bəri 
Heç gün üzü gördünüzmü?- Allah! Allah!
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Ə.Haqverdiyevin “Azərbaycanda teatr“ m əsələsi də bu illərdə çap 
olunmuşdur. Ədib xalq teatrlannm  mənşəyi, növləri, formalan haqqın- 
da əhəmiyyətli m ülahizələr yürütmüş və tamaşaya qoyulan dram əsər- 
lərinə münasibətini bildirmişdir: “Xalq tamaşalan hər bir zaman xalq- 
lann həyatında mühüm rol oynamışdır. Açıq meydanlarda, həvəskar ca- 
maatın gözü qabağmda və heç bir dekordan istifadə etm ədən oyun çı- 
xaran m üxtəlif sehrbazlar və yalançı pəhləvanlar kütlənin diqqətini hə- 
m işə'cəlb etmişlər“ [278, 414-421]. Ə.Haqverdiyev xalq dram və tama- 
şalarınm tarixi köklərini ən qədim dini, mifik təsəw ü rlərlə  bağlayır və 
Musa peyğəm bərlə olaqədar xalq arasmda söylənilən əsatirlə fıkrini 
təsdiqə çalışırdı. Şəbihgərdilər, mütriblər, dərvişlər və rövzəxanlann 
şəhər m eydanlannda tamaşa göstərərək adamlan heyran qoymalarm- 
dan danışarkən qeyd edirdi ki, “hər bir oyun üçün onlann məzəli sözlə- 
ri vardır“ [278, 415], xalq teatrmm hər növünə aid xüsusi pyeslər, m əz- 
həkələr, faciələr mövcud idi. T əəssüf ki, həmin dövrlərdə onların heç 
birinin mətni qeydə alınmamış, babalanmızın yaddaşlarında qalaraq, 
itib-batmışdır.

Ə.Haqverdiyev XIX əsrin sonlarmda xalq arasmda oynamlan “Şə- 
bih oyunu“ adlı bir tamaşam gözləri ilə görmüş və təsvirini vermişdir. 
Onun kilimarası oyunda (kukla tamaşası) göstərilən “Şah Səlim “ adlı 
xalq dramı haqqmda qeydlərindən aydın olur ki, kukla teatrları kənd və 
şəhərlərdə el-camaatmı əyləndirmiş, xüsusilə varlılann istirahətini tə- 
min edən am illərdən biri olmuşdur.

Ə.Haqverdiyev fərdi tamaşalardan söz açarkən dərvişliyin meydana 
gəlmo səbəblərini araşdınr və onlann fəaliyyətinə qiymot verərək gös- 
torirdi ki, “meydanlarda və bazarlarda camaatm diqqətini dərvişlər də 
uzun müddət cəlb etmişlər. Onlar əvvəlcə yalmz Əli Xəlifəni və onun 
nəvə-nəticələrini tərifləyirdilər; sonralar isə imamlann, padşahlarm, əf- 
sanəvi qəhrəm anlann və i.a. həyatından m üxtəlif uydurmalar söyləyə- 
rək, öz peşələrinin hüdudlarmı genişləndirmişdilər“ [278, 416-417].

Azərbaycan xalq dram və tamaşalarma həsr olunan ən sanballı təd- 
qiqat işi 50-ci illərdə M.Arifın qələm indən çıxmışdır. İlk dəfə onun 
“Azərbaycan xalq teatrı“ məqaləsində xalq dramlarmın yaranmasına 
köm ək edən am illər elmi cəhətdən düzgün şərh edilmişdir.

Xalq dramlarmın m ənşəyindən söz açan alim xalq oyun və məra- 
simlərində teatr və tamaşa ünsürlərini göstərərək yazır ki, “hər bir öl- 
kədə olduğu kimi, Azərbaycanda da xalq teatn öz kökü etibarilə xalqın 
qədim adət və ənənələri, mərasim və ayinləri, əyləncə və oyunlan ilə .
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bağlı olmuşdur. Öz məzmun, şokil və hotta menalarmı dəyişərək zəma- 
nəmizo qədər golib çıxan adət və ənənələrdə, morasim vo mahnılarda 
xalq tcatrı sənotinin, xalq dramınm nişanələrini görmək olar... Aşıq ya- 
radıcılığı kimi qədim v ə  son dərəcə zəngin bir xalq sənətinin xüsusiy- 
yətlərini nəzərdən keçirərkən aydın olur ki, Azərbaycanda aşıq sənəti 
incəsənətin bir çox sahələrini (oxumaq, çalmaq və rəqs) əhatə edərək 
xalq teatrının təloblərini ödəm işdir“ [32, III, 49].

Ə.Sultanlı Azərbaycan dramaturgiyasımn tarixi köklərindən və in- 
kişaf m ərhəlolərindən danışarkən xalq dramlarınm mənşəyini “xaiqın 
m üxtəlif görüşlərindən nəşət edən“ m əişət mərasimləri və ayinlərlə 
bağlayır: “Dramaturgiyamn əsl ibtidai ünsürlərini qədim  insanın məiş'ət 
və etiqadında, təbiətlə mübarizəsinin hər sahəsində tapmaq mümkün- 
dür“ [148, 24].

70-ci illordə xalq dramlarınm toplamb noşr edilməsi və tədqiqinin 
yeni m ərhələsi başlanır, folklor tədqiqatçıları onlara xalq yaradıcılığı- 
nın mühüm sahəsi kimi yanaşır, yaşlıların dilindən yazıya alıb toplula- 
ra salır, ali moktəb dərsliklorində xüsusi fəsillər həsr edirdilər. M əhz 
bu dövrdə xalq dram və tamaşalarımn tarixinə, forma və məzmununa, 
xalqın m əişətində oynadığı roluna dair aynca tədqiqat işləri yazılmış- 
dır. Bu sahədə M.Allahverdiyevin [26; 196; 197; 198], Ə.İsmayılovun 
[296], Ə.Axundovun [14], Ə .Nağıyevin [314], Elçinin [240; 241; 242; 
243; 244; 245], T.Forzəliyevin [327] xidmətlərini qeyd etmək lazımdır.

Xalq dramlarmı söz sənəti olmaq xüsusiyyotinə görə belo sistem- 
ləşdirmok məqsədəuyğundur:

I. Qədim ınam, etıqad və m ərasim lərlə əlaqədar yaranan dramlar:
a) əm ək fəaliyyəti ilə bağlı dramlar;
b) mövsüm (təqvim) m orasim lərində oynanan dramlar.
II. Nağıl, dastan, qaravolli və lətifələr əsasında yaranan dramlar:
a) kilimarası oyunlarda (kukla teatrlannda) istifadə olunan lətifələr 

və nağıllar (xüsusilə alleqorik nağıllar);
b) qaravəlli tamaşalarında göstərilən dramlar;
c) fərdi tamaşalar - qəhrəm anlıq, vətənpərvərlik və m əhəbbət 

mövzularma həsr olunan dramlar.
III. Dini-tarixi mövzuda yaranan faciələr, yuğ-şəbihlər.
IV. Əsl xalq dramlan:
a) ictimai məzmunlu dramlar;
b) ailə-m əişət dramları.
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Ulu babalanm ızın ən əski əm ək fəaliyyəti sahələrindən biri qo- 
yunçuluq olmuşdur desək, yamlmarıq. Sayaçı nəğm ələrinin birindo 
Azərbaycanda qoyunçuluğun tarixi köklərinin ilk insan nəslinin yer 
üzünə ayaq basdığı anlarla bağlanmasına işarə vardır:

Bu saya kimdən qaldı?
Adəm atadan qaldı.
Adəm ata gələndə,
Qızd öküz duranda,
Buğda sünbül salanda.
Dünya binnət olanda,
Musa çoban olanda,
Şişliyimiz öyəcdi... [3 8 4 ,1, 15]

Sayaçı dramında iştirak edən obrazlar qoyunçuluqda fəaliyyəti 
olan adamlar və heyvanlar idi: soytarı (tamaşanı idarə edən, aparıcı), 
baş sayaçı - çoban, onun köməkçiləri, qoyun, keçi, təkə, çəpiş, quzu, 
köpək, nənə, gəlin, maskalı rəqqaslar, çalğıçılar. Oyunçulann əsas ge- 
yimləri ağ və qara yapıncılar, keçə papaqlar, başa keçirilən aşılanmış 
heyvan dəriləri və gizləncəklərdən ibarət idi.

Sayaçı dramları girişlə açılırdı. Yeniyetmo qızlar və əlixınalı gəlin- 
lər otlaqdan qayıdan sürünü qarşılamaq, sağım vo pay bölm əklə bağlı 
nəğm ələr, roqslər icra edirdilor. Sonra dramın aktları başlanırdı. Soyta- 
rı növbə ilə iştirakçıları meydana dəvət edirdi. Əvvəl baş çoban öyülür 
və alqış sədalan altmda içəri girirdi. Çobanla bağlı nəğm ələr oxunur- 
du, onun igidliyi, mərdliyi, xeyirxahlığı nəğm ələrin əsas məzmununu 
təşkil edirdi. Çoban peşəsinin ululuğundan danışılırdı. Sayaçı köməkçi- 
lərinin meydana girməsi ilə dramatik fəaliyyət çoxalır, çobanlarm çöl- 
lərdə başına gələn qəribə hadisələr təqlid və improvizə yolu ilə nüma- 
yiş etdirilirdi.

Növbəti aktlarda meydana bir-birinin ardınca B ənək köpək, Qaşqa 
qoyun, keçi və başqa heyvan rollarmı aparan oyunçular gətirilirdi. Ay- 
rılıqda hər birinin xasiyyətindən, xeyirli cəhətindən danışılır, hərəkət- 
ləri yamsılanırdı.

Qoyunun öyülməsi: Keçinin öyülməsi:

Nənəm, qaraqaş qoyun, Nənəm, a xallı keçi,
Qarlı dağlar aş, qoyun. Məməsi ballı keçi.
Ay qaranlıq gecədə Uca qaya başında
Çobana yoldaş qoyun. Tutubdur yallı keçi.
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Quzunun öyülməsi:

Can quzu, canım quzu! 
Tükü çalar qırmızı. 
Əbrişim, telli quzu, 
Qonurdu onun gözü.

Çəpişin öyülməsi:

Xırda-xırda çəpişlər,
Yovşanın başın dişlər.
Gedər yaylağa, yaylar,
Gələr, aranda qışlar [378, 98-99].

Canavarın hücumu və Bənək köpəyin qoyun-quzunu, keçini-çəpi- 
şi qorumaq m əqsədilə onun üstünə cumması ilə dramatik gərginlik ya- 
ranır. Bənək köpək canavarla vuruşur və uzun həm lələrdən sonra onu 
yaralayıb qovur. Q ələbədən hamı sevinir, şənlənib oxuyurlar:

Haramı gəldi, qoyunu basdı 
O yel səbrimi kəsdi,
Bənək ha, a Bənək ha!

Bənək ha, a Bənək ha.
Səhər ertə yel əsdi,
Bənək ha, a Bənək ha!

Suyun bulaqda qaldı, 
Yalın yalaqda qaldı, 
Bənək ha, a Bənək ha...

Tamaşa zamanı sadə sxem süjetləri improvizə yolu ilə ətə-cana gə- 
lir, oyunçulann bədahətən yaratdıqları dialoqlarla obrazlann xarakteri 
açılır. Ən başlıcası isə xalqın çox-çox ə w ə llə r  çobana, keçiyə, qoyuna 
və s. həsr etdiyi nəğm ələr dram yaradıcılarınm süjet qurm alanna yar- 
dım edir.

“Sayaçı“ dram lan ictimai və m əişət konfliktləri üzərində deyil, 
əsasən, təbiətlə m übarizədə qarşıya çıxan çətinliklər (qoyunlan cana- 
varların aparıb parçalaması, sürüyə xəstəlik düşməsi, yem azlığı və s.) 
əsasında qurulmuşdur. N əğ:. alərdə adamlar arasmda ictiami vəziyyət- 
lərinə görə əksliklərin (varlı-kasıb) olduğuna da işarə vardır:

Qoyunlu evlər gördüm, Nənəm, qumral, tat qoyun,
Qurulu yaya bənzər. İldən ilə art, qoyun,
Qoyunsuz evlər gördüm, Balalar ölməkdədir,
Qurumuş çaya bənzər. Ölmə gəl, namərd qoyun! [378, 97]
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“Mən çobanam, verm ərəm “ adlı süjetli sayaçı tamaşasmda isə 
konflikt qurdla qoyunlar arasında baş verir və Odabaşımn - Sayaçmın 
işə qarışması ilə vəhşi qurd məğlub edilir. Tamaşanm uşaqların yadda- 
şı vasitəsilə bizim zəm anəm izə gəlib çıxmış və oyun halına salınmış 
variantında belə gərginlik, mübarizə qorunub saxlanmışdır: “İştirakçı- 
lardan biri Qurd olub sıra ilə bir-birinin belindən tutmuş dəstəyə və 
onun başçısı Çobana - “M ən qurdam, bütün qışı heç bir şey yeməmi- 
şəm, m ənə qoyun ver!“ - deyir. Başçı - “Sən qurd isən, al görüm, m ən 
çobanam, verm ərəm !“ - cavabım verir və dəstəni qurddan qoruyur. 
Qurdun əli dəymiş iştirakçı meydandan çıxır. Oyun bəzi yerlərdə “Ana, 
məni qurda verm ə“ adı ilə çağırılır“ [35, 138].

Azərbaycan türklərinin yazın gəlişi ilə əlaqodar olaraq formalaşan 
əski inamlarında mifık obrazlar qarşılaşdırılır, gərgin dramatik vəziy- 
yətlər özünü büruzə verir: Qış - Kosa son günlərini yaşasa da yer üzü- 
nü tərk etmək istəmir, Yazla - Keçi ilə ölüm-dirim döyüşünə girir. Mü- 
barizənin kəskinliyinə, birincinin sərtliyinə, güclülüyüno baxmayaraq, 
qələbə ikinciyə verilir. Əlbəttə, bu təsvirlər xalq dramları üçün əvəzsiz 
material rolunu oynamışdır. M.Seyidovun sözləri ilə desək, “təbii əvəz- 
lənm ə, təbii “vuruş“ olmasa, “yaz gəlm əz“, əski insan inanmış ki, belə 
halda onun heyvanı qırılar, əkin-biçini olmaz, hətta özü də yaşaya bil- 
məz. Qış yazla əvəzlənm əsə, “ölüm “ (qışın “ölümü“) olmasa, olum 
(yazın “dirilməsi“) olmaz. Əski inama görə, əksliklərin “vuruşu“ , qışın 
yazla əvəzlənm əsi həyatı, yaşayışı var olmaq üçün “təm in“ edir. Vaxtı 
irəli aparır“ [145, 8].

“Kosa-Kosa“ xalq dramı dövrümüzə bir çox variantlarda gəlib çat- 
mışdır: onların bir qismi Kosa-keçi qarşıdurmasmı əks etdirir ki, açıq- 
aydın ilkin etiqadlarla, animistik görüşlərlə bağlanır; digər qismi isə 
Kosa-gəlin m ünasibətlərinə həsr olunur və gerçəklik qanunları ilə yoğ- 
rulur. Birincilərdə əski inamlar, tə səw ü rlə r ənənə şəklində qorunub- 
saxlanır, ikincilərdə isə m əişət hadisələri fonunda itib-batır.

Ə.Sultanlınm yazıya aldığı “Kosa-kosa“ xalq dramında Kosa, onun 
köməkçisi olan bir başqa Kosa və Keçi iştirak edir.

Kosa üzünə maska taxır, başına şiş papaq qoyur, uzun ləbbadənin 
altına yoğun qurşaq sarıyır, boynundan zınqırovlar asır, sağ əlinə iri bir 
çöm çə götürür.

Köməkçi Kosa əsas Kosanı meydana çağınr:



284_____________________________ __________ ŞİFAHİ XALQ ƏDƏBİYYA TI

A Kosa, Kosa gəlsənə,
Gəlib salam versənə,

(Sonra üzünü meydan sahibino tutur):

Boşqabı doldursana,
Kosanı yola salsana.

Kosa meydanda görünon kimi tamaşaçılar onun üst-başına, zınqı- 
rovlarının sosino, şit horokətlorinə gülürlər.

Kosa (libasını göstorir və qarnına əl vura-vura deyir):

Yediyim yarma aşı, yarısı sudu,
Geydiyim yeddi qat paltar, təzəsi budu.

Kosa dövrə vurub meydançada oturmuş tamaşaçılardan kömək di- 
ləyir. Ona bir şey verm ək istəmirlər.

Camaat (hamı bir ağızdan oxuyur):

Kosam bir oyun eylər,
Quzunu qoyun eylər.
Yığar Şabran düyüsün 
Mahmudun toyun eylər.

Kosa şit hərəkətlər çıxarmaqda davam edir, adamlara ol açıb yal- 
varır, lakin bir şey ala bilmir.

Camaat:

Ay uyruğu, uyruğu,
Əritməmiş quyruğu,
Saqqalı it quyruğu,
Bığları yovşan Kosa.

Camaat Kosanı ə lə  salmaqda davam edir. Kosa m əzəli oyunları ilə 
tamaşaçıları güldürür. Köməkçi Kosa, yaxud yalançı pəhləvan da ona 
qoşulur. Nağara-zum a ilə bir şən-şux oyun havası çalınır, hamı oyunçu- 
ların komik rəqslərinə gülm əkdən qamını tutur. Kosa yorulub yerə yı- 
xılır. Musiqi kəsilir.
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Kosa (ağlayıb-sızıldamağa başlayır): “Pulum yoxdu, qam ım  da ya- 
man acdı. İnsafımz olsun, mono yemoyo bir şey verin“ . Camaatın Ko- 
saya yazığı golmir, ona deyirlor ki, “son yalançısan“ . Kosa (hor yerdon 
oli üzüldüyündon hönkür-hönkür ağlayır): “Sizin ölkodon çıxıb uzaq bir 
diyara gedirom. Çünki burada güzoramm pis keçir“ . Camaat yeno Ko- 
sanı olo salıb gülür. Yalançı pohlovan (Kosanın bütün hərokotlərini 
yamsılamaqla tamaşaçıları bir qədər də şənləndirir, sonra üzünü Kosa- 
ya tutur): “Camaatdan bizə imdad yoxdu. Bir çıxış yolumuz var, o da 
Keçiyə müraciət eləm əkdi. Gəl, Keçiyə yalvaraq, bəlkə o, bizim qamı- 
mızı doydurdu, bizə bir az pul verdi“ . Bir çobanı keçi dərisino salıb 
meydana buraxırlar, özü də ona uzun saqqal qoyurlar. Kosa (saqqalın- 
dan yapışıb, Keçidən soruşur): “Mon gələndə sənin saqqalın yox idi, 
bu, hardan oldu?“ Keçi (çox gültinc hərokotlərlə cavab verir): “Hoccə 
gctmişdim, orada uzatm ışam “. Kosa dərdini keçiyə açır, o da ağzında 
bir ağac camaata to rəf üz tutur və onlardan pul istoyir.

Pul yığılıb qurtarır. Kosa pulun çox hissəsini özünə götürür, az his- 
səsini yalançı pəhləvana verir. Keçiyə bir şahı da çatmır. Keçi başına 
döyür, ağlayır, qarnıac balalarım meydana çağırır, onlarla birlikdə Ko- 
saya yalvarır. Kosa yalvarışlara m əhəl qoymur. Keçi əlacsız qalıb təzə- 
dən adamlardan pul yığır. Kosa homin pulları da keçinin əlindən alır və 
keçini balalarına qoşub meydandan qovur, özü yorğunluğunu almaq 
üçiin yıxılıb yatır. Keçi yavaş-yavaş ona yaxınlaşır, yuxuda ikən Kosa- 
nı buynuzları ilo vurub öldürür. Yalançı pəhlovanm bundan xobəri ol- 
mur. O, Kosanın yanına gəlib yüz cür oyun çıxarır, adamları şənləndi- 
rir. Nəhayət, aydın olur ki, Kosa canını tapşırıb.

Yalançı pohləvanm  hərokətləri gülüş doğurur:

Arşın uzun, bez qısa,
Kəfənsiz öldü Kosa...

Yalançı pəhləvanm  ağı dem əsinə baxmayaraq, adamlar sevinir. 
Axırda keçi balaları ilə meydana daxil olub şənliyə qoşulur. Hamı ça- 
lıb-oxuyur.

Qışı tomsil etdiyini nəzərə çarpdırmaq m oqsədilə (qışda hor yan 
ağappaq qarla örtülür) Kosaya ağ paltar geyindirirlər. M .Seyidov bütün 
tədqiqatçıların diqqətindon yayınan bir epizodun şərhini verərək yazır: 
“Kosanın yalançı pəhləvanı yeri qazır, guya buraya qızıl basdırıblar. 
Kosa gəlib oranı eşələyir, özünü elə göstərir ki, qızılı tapıbdır. Bizcə, 
bu hadisənin törənə daxil edilməsi tosadüfı deyildir... Deyəsən, torpaq-
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yaxınlaşır, onunla dilxoşluq edir. Kosa dönüb arxaya baxanda bunu gö- 
rür. Kosa ilo oynaş arasında m übahisə düşür, onlar dalaşırlar. Əvvəl bir- 
birinin qam ına təpik vururlar, sonra əlbəyaxa olub süpürləşirlər. Sə- 
nəm  oynaşına kömək edir ki, Kosaya qalib gəlsin.

Tamaşa Kosanın hamıdan küsüb meydançanı tərk etməsi ilo başa 
çatır. “Kosa-gəlin“ tamaşasınm maraqlı bir variantı B.Şahsoylunun tər- 
tib etdiyi “Qarı nənə və övladları“ kitabında (Bakı, 1986, s.30-34) ve- 
rilmişdir.

Beləliklə, təqvim  və yaz törəni “Kosa-Kosa“nm yaranışı günündən 
ilkin dram sənoti ilə ilişgəli olmuşdur. Bu dramın yaranması təbiətin 
fəsillərinin bir-birini əvoz etməsi, təbii vuruşu ilə bağlı olmuşdur. Baş- 
qa sözlə desək, qışın (Kosa-Kosanm) yazla (Keçi ilə) əvəzlənm əsi tö- 
rəni ilkin dramın yaranmasınm özülünü qoymuşdur. Yazın gəlişi əkin- 
çiliyin, maldarlığın dirçəlməsi demək idi.

Azərbaycanda kuklalarla tamaşa göstərm ək ənonəsinin tarixi çox 
qədimdir. Vaxtsız və uzun müddət yağan leysan yağışına son qoymaq, 
günəşi çağırmaq m oqsədilə keçirilən “Qodu-Qodu“ morasimi kukla- 
m ü q əw a ilə icra edilmişdir. Oyunçular “müqəvva “Qodu“nu qapı-qapı 
gəzdirib, şəninə təriflər deyir, m əzəli səhnələrdə kuklanı çomaqla vu- 
rub “öldürür“, sonra yenidən dirildir, oynadır, atıb-tutur, çalır, oxuyur, 
şənlənirdilər. Bəzi yerlərdə isə, günəşin çıxmasını arzulayanlar qırmı- 
zı ilə bəzədilm iş gəlin-kuklanı qucaqlarından asırdılar“ [35, 56]. Yur- 
dumuzun şim al-qərbində isə yaz şənliyi ərəfosində şər qarışanda uşaq- 
lar və subay gənclər tərofındən oynanılan “Saya gəzisi“ adlı mərasim 
tamaşasında (“Qodu-Qodu“nu xatırladan) “əcaib geyimli iştirakçılar 
dof çala-çala, əllərində bir, yaxud iki müqovva-kukla evbəev, qapı-qa- 
pı gozir, morasim təkərlom əsi, bajabaja (baca-baca) oyunu və m üxtəlif 
m əzəli rəqslərlə ev sakinlorini qışm bitmosi münasibətilo təbrik edirdi- 
lər“ [35, 55-56]. Bütlər, müqəvvalarla başlanan ənəno sonralar müstə- 
qil xalq teatrı növünə çevrilmiş, nağıl, dastan gecəlorində kiçik lətifə- 
ləri, qaravəlliləri kuklalarla səhnələşdirm iş, uzun sürən ozan-aşıq söy- 
lom ələrində camaatı əyləndirmiş, nəhayət, uşaq oyunlarınm ünsürləri- 
no çevrilərək obrazları əyaniləşdirmişdir.

Ən qədim  oyuq-kukla tamaşası bobəkoyunu hesab edilir. E.Asla- 
nov yazır ki, bəbəkoyunu tamaşasında “kukla oynadan bir qayda olaraq 
ya yerdə oturur, ya da arxası üstə uzanır, hər əlinə bir kukla, dizlərinə 
iso, çöm çədən hazırlanan kuklaları bağlayır, onları kilim arasından nü- 
mayiş etdirirdi. Sonralar, üm um iyyətlə, “kukla tamaşası“ mənasında iş-
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lonən bu deyimın “bobəkoyunu“ və “bübək oyunu“ təloffiiz şəkillori 
də olmuşdur“ [35, s.34].

Azərbaycanda “Kilimarası“ adlanan kukla tamaşaları da geniş ya- 
yılmışdır. M.Arifın, E.Aslanovun verdiyi məlumatlardan aydın olur ki, 
ıbtidai halda hazırlanmış kuklalar barmaq, ayaq və hətta diz vasıtəsi ilə 
horəkəto gotirilir, kilim arasında göstərilirdi. Bu oyunlar səssiz olurdu, 
mimika və hərəkətlor vasitəsilə nümayiş etdirilirdi. Tamaşa kilim növ- 
lü xalça arasında göstərildiyinə göro belə adlamrdı. Kukla oynadan xal- 
çanın ortasında uzanır, iki nəfər kömokçi kilimin kənarlarım  qaldırıb, 
bir növ “şirma“ qururdu. İfaçı əl vo dizlərinə fiqur taxaraq dörd kukla- 
nı təkbaşına və eyni vaxtda idarə edirdi. “Maral oyunu“, “Kaftarkus“ və 
başqa yüngül moişot süjetlorindən ibarot geniş bir repertuara malik olan 
“Kilimarası“ oyunu, hor şeydən əvvol, güldünnək vo əyləndirmək 
moqsədi daşıyırdı. M .A rif Kəlbəcor rayonunun Ağcakənd kəndindo 
məşhur kuklaçı C’abbarın 50-ci illərədək göstərdiyi “Tapdıq Çoban“ 
kukla tamaşasının gedişini izloyərək yazır ki, “məzmun çox aydın, sü- 
jct iso çox sado olduğundan sözsüz və danışıqsız belə hər kəs oyunu ba- 
şa diişür, m əharətlo horəkət etdirilən kuklaların hərəkət vo mimikası 
aktyor sənətini ovoz edir. Bütün bu xüsusiyyətlər kukla teatrınm Azər- 
baycan xalqı arasında uzun zaman şöhrət qazanmasına səbəb olmuş- 
dur“ [32, III, 59].

İndi də “Tapdıq Çoban“ tamaşasmın gedişinə nəzər salaq:
Kuklaçı iki köməkçi və bir aşıqla meydana gəlir. Aşıq sazda şən 

havalar çalmağa başlayır. Kuklaçı, kilimin dalında sağ əli ilə Ceyran xa- 
nımı, sol oli ilə onun əri Şəfıni, sağ dizi ilə Tapdıq çobanı (Ceyran xa- 
nımın oynaşını), sol dizi ilo isə Züleyxanı (Ceyran xanımın qızım) oy- 
nadır. Çox horəkət edon və m ürəkkəb rol oynayan Ceyran xanımı kuk- 
laçı sağ əlindo nıimayiş etdirir. Qadının bir qolunu baş barmağı ilə, o bi- 
ri barmağım çeçolə və adsız barmaqla, başını isə şəhadət və orta bar- 
maqları ilə oynadır. Barmaqlar yaxşı horəkət etsin deyə, şəhadət bar- 
mağı ilə orta barmağı, çeçələ barmaqla da adsız barmağı kiçik ağac va- 
sitəsilə bir-birinə bağlayır. Kuklalara sadə paltar geydirilir. Kişilərin 
belində qurşaq, başında papaq, qadınların isə başında yaylıq olur və la- 
zım gəldiyi yerdo boynuna və yaxasına zinət şeyləri taxılır.

Aşığın çaldığı sazın müşayiəti ilə kilimin altından bəzəkli Ceyran 
xanım çıxır və çalınan havaya uyğun olaraq rəqs edir. Bir qədərdən 
sonra onun əri Şəfı meydanda görünür, o da rəqs edə-edo Ceyran xanı- 
ma yaxınlaşır, onu qucaqlamaq istoyir. Ceyran xanım onu rədd edir. Şə-
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fl nə qədər ç a l ı ş ı r s a ,  Ceyran xanım ona məhəl qoymur. Şəfı öz səyinin 
nəticə vermədiyini görüb kənara çəkilir və kilimin altına guya yatmağa 
gedir. Şəfı gedər-getm əz Ceyran xanım sevinməyə və rəqs etm əyə baş- 
layır. Ərinin yatdığmı yəqin etdikdən sonra rəqs edə-edə kilimin o biri 
başına gedir, ehtiyatla o tərəf, bu tərəfınə baxır və əl işarəsi ilə Tapdıq 
çobanı çağırır. Çoban gələn kimi Ceyran xanım ona naz satmağa başla- 
yır, onu qucaqlayır və oxşayır. Birdən Şəfı kilimin altından çıxıb çoba- 
nın üstünə düşür. Ceyran xanım da ərinə köm ək edərək çobanı döyür. 
Bir az sonra meydana çıxan Züleyxa da onlara qoşulur.

Göründüyü kimi, lal səhnəli kukla tamaşalarında daha çox m əişət 
mövzusunda əsərlər səhnələşdirilirdi. Lakin kukla tamaşalarının səsli 
növü də mövcud idi. Ə.Haqverdiyev yazırdı ki, tamaşalarda “kuklalar- 
la m üxtəlif m əişət səhnələri göstərirlər; pərdə arxasındakı komediant 
isə cürbəcür səslərlə onların əvəzinə danışır. Bu tamaşalar, adətən, 
dövlətli evlərinə dəvət edilən tamaşaçılara göstərilirdi. “Şah Səlim “ 
oyunu keçən əsrin 90-cı illərinə qədər çox yayılmışdı“ [278, 416]. Səs- 
li kukla tamaşalarında ictimai məzmunlu nağıl, dastan motivlərinə az- 
çox müraciət edilsə də, əsasən, alleqorik nağıllardan istifadə olunurdu. 
Ona görə ki, kuklalarla heyvanları canlandırmaq daha asan və m əqsə- 
dəuyğun idi. Bu cür kukla tam aşalannm əsas obrazlan Kosa, keçi, ca- 
navar və tülkü idi. “Şəngülüm, M əngülüm “ nağılı əsasında səhnələşdi- 
rilib qurulan oyunda m əqsəd xeyirin şər üzərindəki qələbəsini nümayiş 
etdirm ək idi. “Tülkü, tülkü, tünbəki“ tamaşasmda isə tülkü obrazınm 
kukla vasitəsilə əks etdirilməsi və insan təbiətindəki bir sıra nöqsanlı 
keyfıyyətlərin inkarı həm  tərbiyəvi əhəm iyyət kəsb edirdi, həm də ta- 
m aşaçılan əyləndirm əyə böyük imkanlar yaradırdı.

Qaravəlli tam aşalan xalqın m ənəvi tələbatım  ödəyir, insanlann 
m əişətində, təbiətində, xasiyyətində və ictimai həyatında mövcud olan 
nöqsanlann, çatışmazlıqlarm aradan qaldınlmasına yönəldilir, eləcə də 
onlann gündəlik istirahətini təmin edirdi. Vaxtilə elə bir kənd, m əhəl- 
lə olmazdı ki, orada qaravəlli oyunlan çıxardan istedadlı adamlar tapıl- 
masın. Onların şöhrəti az qala aşıqlarm şöhrətinə bərabər idi.

Qaravəlli xalq arasmda nağılın m əzəli əhvalatlardan, yumor və ya- 
lanlardan yoğrulmuş bir növünə verilən addır. Çox ehtimal ki, nağılla- 
rın başlanğıcmda işlədilən pişrovlar qaravəllinin təsiri ilə yaranmışdır. 
“Qaravəlli“ sözünün həqiqi mənasına gəlincə, o, oğuz tayfası Qaravəl- 
li ilə bağlıdır ki, vaxtilə həmin tayfaya məxsus məzəli əhvalat anlamın- 
da işlənirdi. Bu, folklorumuzun bayatı və varsağı şer şəkillərinin və saz

L______________ _____________________________________________ -
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havalarının cyni adlı türk-oğuz tayfalannın adından yaranması ənənəsi- 
nin davamı kimi başa düşülməlidir. Eləcə də qaravəlli orta osrlərdə na- 
ğıl-dastan m əclislərinin gedişində yaranan fasilələrdə “bir və ya iki 
aşıq kömokçisinin söyləyib oynadığı yüngül tobiətli mozəli oyun növü 
və xalq içorisində bəzən “oyun“, “oyunçu“ anlamı qarşısında işlənən 
bir dcyim“ [35, 48] mənalarmı da daşımışdır. Belə ki, ə w ə llə r  bəzi 
dastanlardakı faciəli hadisələrin ağır təsirini yüngülləşdirm ək, dinləyi- 
cilərin könlünü açmaq və onlarda yenidon osas mövzuya qulaq asmaq 
həvəsi doğurmaq m oqsədilə qaravolli oyunları göstərilirdi. Sonralar bu 
sənət forması aşıq, nağıl m oclislərindən ayrılıb m üstəqilləşm iş, bir ne- 
çə oyunçu tərəfındən ifa edilən m əzhəkələrə çevrilmişdir.

Qaravəlli oyunlarmm əsas xüsusiyyəti tamaşaçıları güldürmək idi. 
Ona göro də satirik və yumoristik nağıllara, lətifələrə tez-tez m üraciət 
cdilirdi. T.Forzəliyev insanlar arasındakı m ünasibətlərdən irəli gəlib 
komik gülüşün hədəfınə çevrilən nöqsan və qüsurları iki əsas qrupa 
ayırır: birincisi, m üvəffəqiyyətsizlikdən, avamlıqdan, sadəlövhlükdon, 
insanın fıziki qüsurlarından irəli gəlir ki, bunlar, əsasən, yumoristik sə- 
ciyyə daşıyır; ikincisi isə, haqsızlıq, zorakılıq, pislik, bədxahlıq, paxıl- 
lıq, tüfeylilik, oxlaqsızlıq, oğurluq, quldurluq və s. bu kimi barışmaz 
ziddiyyətlərdən doğur ki, bunlar da başlıca olaraq özünü insanın “nifrət 
gülüşündə“ göstərir. Qaravəllilərdə bu gülüş formasınm hər iki növü 
özünü büruzə verirdi.

Azorbaycan folklorunun ən moşhur komik obrazı keçəldir desək, 
yanılmarıq. Onun şöhrəti və xalq arasında sevilmə həddi heç də Kosa- 
dan, Molla N əsrəddindən əskik deyildir. Qaravəlli tamaşalarmm da 
əsas personajı m əhz Keçəldir.

Dörd aktda oynanılan “K eçəl“ m əzhəkəsi ictimai məzmunu, kəs- 
kin satirik məğzi, komik vəziyyətlərinin təsiri ilə diqqəti cəlb etdiyi 
üçün onun da bir qədər qısaldılmış məzmununu burada veririk. M əzhə- 
ko bir qamı ac, bir qamı tox güzəran keçirən keçəlin anası ilə mükali- 
məsi şəklində başlanır:

Keçəl: Ana, qabaqda yağı kimi qış gəlir. Deyirlər bu qış elə sərt qış 
olacaq ki, yaza salamat çıxanı barmaqla göstorəcəklər. Əgər mən bir qa- 
zanc yolu axtarıb tapmasam, bu işıqlı dünyadan əlimizi üzməli olacağıq.

Qarı: Ay sənin keçəl başın batsın, elə pul qazanmaq sənin o qart 
keçəl başına yaraşır.

Keçəl: Mon kimdən əysiyəm. Bu daz başım padşah olmağa layiq-
dir.
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Qarı (ıstoyır keçəlin başına qapaz vursun. keçəl yana oyılır): Ə. 
gıe-gic danışma, eşıdən olar, küçə-bacaya çıxa bilmorik Hor yerınnən 
duranı üstümüzə güldürərsən.

Aşıq sazda şən, şux oyun havası çalır Keçəl anasınm ətratında 
dövro vurub oynayır. Qarı hər dəfo ona yanaşanda ısətyir kı, keçəlin ba- 
şına qapaz ilişdirsin, əli boşa çıxır

İkinci səhno şah sarayında baş verır
Qapıçı: Şah sağ olsun, bir keçol sızı gönnək ıstoyır. deyır kı. mən 

padşaha xeyirli bir söz deyəcəyəm  
Şah: Buraxın, qoy gəlsin!
Keçəl golib şahın qarşısında ıkıqat əyılır: Ey böyük şah. mən ısto- 

yırəm, səno elə bir tac bağışlayım ki, ömrün boyu mondon razı qalasan 
Şah: Keçəl, mənim tacım qızıldandır, son məno nə cür tac bağışla- 

ya bilorsən ki, mənim öz tacımdan qiymotli olsun?
Keçəl: Şah sağ olsun, monim sizə verəcəyim tacın ıkı xüsusıyyotı 

var. Birincisı budur ki, həmin tacı siz başımza qoyan kimi sizin yerını- 
zo kim keçmok fıkrinə düşübsə, siz o xaın adamı tamyacaqsımz. İkıncı 
xüsusiyyəti do ondan ibarətdir ki, həmin tac başınızda olan kımı. hor kı- 
mın üzünə baxsanız, homin adamın atasından xobərsiz olduğunu, vənı 
bic adamları dərhal tanıyacaqsmız.

Şah (bir qodor düşünəndən sonra): Doğrudur, Keçol, şah üçün be- 
lə tacdan qiymətli nə ola bilər? Elo mənim başımda belo bır tac olsa. 
taxt-tacıma göz dikənlori tamyıb başını bodənindon üzorəm. Həm do o 
qodər həromlərim  var ki, onlardan doğulan uşaqların atası olub-olmadı- 
ğını bilərəm. Yaxşı, ay Keçəl, sənin tacının qiyməti neco olacaq0 

Keçəl (bıc-bic gülür): Şah sağ olsun, elə yüz qızıl versəniz bosım 
dır. Şah sağ olsun, amma onu da deyim ki, siz bir hoftodən sonra bütiin 
saray əyanlarını da toplayarsımz, tacqoyma günü münasibətilo həmın 
dəbdobəli moclisdə mon tacı gotirib öz olimlə sizin başımza qoyaca 
ğam. Siz homin moclisdə iştirak edon bütiin dost və düşmənlərinızı ta 
myacaqsımz

Şah (ollorını bir-birinə vuraraq): Xəzınədar, Kcçələ yıi/ qızıl vcı 
Keçəl qızılı götürüb oynaya-oynaya meydanı tərk edır 
Üçüncii səhno keçəlin yaşadığı cvdo baş verır Keçol ıçorı gıron kı 

mı qızılları anasınm qabağına tökür
Keçol: Niyə gözlorın dam üstüno çıxmış dana gözu kımı böyuyür 
Qarı (qorxa-qorxa): A səni vurğun vursun. son kımın evını vıxııu 

san, bu no qızıldır?
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Keçəl: Heç qorxma, ana, bu m ənim  zəhm ət haqqınıdır. Bunları 
padşah verib, əvəzinə mən ona tac düzəldəcəyəm .

Qarı (bir az da qorxuya düşür): A səni keçəl yesin, tac nədi, zad nə- 
di? Başını qartlaya-qartlaya gəzirsən, özünə bir papaq tapa bilmirsən, 
sən şaha tac düzəldənsən, şah bəyəm  sənin taymdı? Sən gəl məni eşit, 
qızılları necə gətirm isən, eləcə də apar qaytar. Sonra şah səni öldürtdü- 
rər. Sən lap ağlını itirmisən.

Keçəl: Sən fıkir-zad eləm ə, ana, ağılda o şah heç m əndən geri qa- 
lan deyil.

Aşıq sazda bir oynaq hava çalır. Keçəl yeyib-içib yatır, qan hər də- 
fə yaxınlaşıb, dəyənəklə onu durquzur ki, qalx, a yel aparmış, vədə çatır, 
padşah gələnəcən başınm çarəsini qıl. Keçəl saymır, elə yeyib-içib yat- 
mağında davam edir. Elə ki, pullar qurtarır, durub bir yekə qab quru ot 
yığır, səbətə oxşar bir şey hörür, anasınm başına qoyub kənardan baxır, 
görsün bir şeyə oxşayırmı. Xoruzun yerdən tapdığı iki lələyini də səbə- 
tin ortasından taxır, padşahın verdiyi qızıllardan birini saxlamışdı, onu 
da sancır düz qabağına. Sonra onu bir siniyə qoyub üstünə örtük çəkir.

Keçəl: İndi, ay ana, get padşahı muştuluqla ki, tacın hazırdır. Bö- 
yük məclis qursun...

Sonuncu səhnə Keçəlin padşahla görüşü ilə açılır.
Şah: Keçəl, tacm üstünü aç, yoxsa görümcəlik istəyirsən?
Keçəl: Hörmətli şah, tacının əsas xüsusiyyəti budur ki, mən üstü- 

nü açanda kim güldü, bil ki, həmin adam atasmdan xəbərsiz bicdir. Hər 
kim yerində qurcuxdu, yanmdakma him-cim edib danışdı, taca pis nə- 
zərlə baxdı, o saat siz bilin ki, o adam taxt-tacmıza göz dikəndi, sizə 
düşməndi, o dəqiqə onun boynunu vurdurun.

Şah: M əni istəyən keçələ nəm ər versin.
Keçəl (bir qucaq xələt yığıb bir qıraqda qorxa-qorxa durmuş anası- 

na yaxınlaşır): Gəl, gedək, ana, bu nəm əri ömrümüzün axırına qədər 
satıb yesək, bizə çatar.

Qarı: Ay keçəl bala, bu qədər var-dövləti bilm irəm  sənə nəyə gö- 
rə verdilər. Əgər hördüyün səbotə görədirsə, elə səbətdən m ən arvad- 
lığımla gündə yüzünü hörərəm.

Keçəl: İş səbətdə deyil, ay ana, iş bu keçəl başımlıqdı. Gedək.
Səhnədə qəribə bir vəziyyət yaranır. Şah başmda otdan tac müqəv- 

va kimi əyləşib durur, hamı ağzma su alıb oturur. Şahın böyük oğlu içə- 
ri girir, atasını o vəziyyətdə görüb özünü saxlaya bilmir, qəhqəhə çəkib 
gülür.
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Şah (öz-özünə): Aha, deyəsən bu oğlan mənim deyil, atasını tanı- 
mayan bicdir (əllərini bir-birinə vurur) Cəllad!!!

Cəllad (içəri girib şahın qarşısında ikiqat olur): Buyur, böyük 
hökmdar, çörəyini ycmişəm, qolum qüw ətlid ir, kimi buyurursunuz bu- 
yurun, boynunu elə vurum ki, bir damcı qan yerə düşməsin.

Şah: Apar, bu oğlanın boynunu vur, mon ondan şübhəliyəm.
Əvvəl oğlan, sonra vəzir-vəkil şahın ayağına düşüb yalvarırlar.
Vəzir: Ey qüdrətli hökmdar, bir Keçəl bizim başımıza oyun açdı, 

istədiyi qədər də qızıl çırpışdırdı. Axı başına qoyduğun bu tac otdan hö- 
rülmüş səbətdən başqa bir şey deyil. Ölmüş keçəl elə şərt qoydu ki, 
qorxumuzdan heç birimiz bir söz deyə bilmədik. Aldanmağımız bir kə- 
nara, hələ doğma övladımzı öldürmək istəyirsiniz?

Şah: Vəzir, yaxşı ki, gözlərimi açdın. Əslində m ən özüm də bu tac- 
dan şübhələnmişdim. Özümü də möhkəm  gülmək tutmuşdu, amma mə- 
nə bic dem əsinlor deyə özümü zorla saxladım, oğlumu azad edin, özü 
də bu m əsəlonin üstünü açmayın. Elə bilərik ki, aldanmamışıq. Yoxsa 
aləm ə yayılar, biabır olarıq.

Aşığın çalıb-oxuması ilə əsər tamamlanır. M əzhəkənin nağıl-qara- 
vəlli variantı ilə “Qaravəllilər, nağıllar“ (toplayıb tərtib edənləri
H.Tantəkin, S.Əliyev. Bakı, 1988, s.96-101) tanış olmaq mümkündür.

Haqsızlığa dözm əyən, diribaş, hazırcavab, ilk baxışda özünü sadə- 
lövh aparan keçəl, əslində, hər çətinlikdən çıxmağı bacaran, görüb-gö- 
türən, “dünyanm altından da, üstündən də xəbəri olan“, saf, təm izqəlb- 
li bir insandır, məzlum, zəhm ətkeş xalqın nümayəndəsidir. Qaravəlli 
tamaşalarında keçəl min cür hiylo və şirin sözlərlə xəsis var-dövlət sa- 
hiblərini, zalım hökmdarları ələ salıb lağa qoyur, onların iç üzünü açıb 
göstərir. Q eyri-bərabər m übarizədə çox vaxt ağlın köməyi ilə rəqiblə- 
rinə qalib gəlib bir çox ciddi, həyati və əxlaqi m əsələləri həll edirdi. 
“Bu surəti ifa edən oyunçu, adət üzrə, kiçikboy, cındır geyimdo olub, 
başma qoyun qamı və ya ağ keçədən papaq keçirir, yaxud sadəcə çit 
parça bağlayır, unlanmış sifətinə uzun qara bığ yapışdırır, boynuna ki- 
çik bir balqabaq asıb, əlində balaca təbil tuturdu“ [35, 104].

Professional teatrlarda bir səhnənin başqası ilə əvəfc edilməsi və 
dekorasiyalarm dəyişdirilməsi pərdonin Örtülüb açılması arasında yara- 
nan kiçik fasilələrlə həyata keçirilir. Xalq tamaşalarında isə bir görüş 
bitən kimi oyunçuları aşıq əvəz edir, saz çalıb oxumaqla imkan yaradır 
ki, meydanda növbəti görüşə lazım olan hazırlıq işləri aparılsın. Səhnə 
primitiv və şərti olduğundan şah sarayım bildirmək üçün bir-iki əlam ət-
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dən istifadə olunurdu: hündür yer seçilir, bir tərəfdə “taxt“ qurulurdu.
Azərbaycanda fərdi tamaşaların və oyunlann tarixi sayaçı, varsaq, 

ozan, aşıq sənətlərinin meydana gəlm əsi ilə eyni vaxta təsadüf edir. Bir 
şoxsin timsalında xalq yaradıcılığınm epik vüsətli əsərlərinin həm  yu- 
mor hissi ilə, həm  də ciddi şəkildə söylənməsi, meydançalarda heyvan- 
larla (ayı, meymun) hoqqalar çıxardılması, dərvişlik, zorxanaçılıq, kən- 
dirbazlıq, meyxanaçılıq, naqqallıq (bəzən fərdi şəkildə, bəzən də iki 
nəfərin dəyişm əsi ilə) m üxtəlif dövrlərdə toy və şənliklərin, bayram və 
mərasim lərin bəzəyi olmuşdur. Ozan, aşıq m əclislərində qəhrəm anlıq 
mövzusu üstünlük təşkil edirdi. Xalqın keçdiyi mübarizə yolunu bədii- 
liklə əks etdirən dramatik əhvalatları bir şəxs - ozan, yaxud aşıq öz sa- 
zı, sözü, rəqsi, roldan-rola girməsi ilə nümayiş etdirirdi. Vaxtilə xüsusi 
“koroğluxanlar“ mövcud idi ki, onlar m əharətlərini ancaq “Koroğlu“ 
dastanmı ifa etm əklə göstərirdilər. Bu barədə dastanı 1842-ci ildə Lon- 
donda ingilis dilində nəşr etdirən polyak diplomatı, etnoqraf və yazıçı- 
sı A.Xodzko yazırdı ki, “Koroğluxan“larm vəzifəsi öz qəhrəm anı haq- 
qmda olan “m əclis“lərin (“Koroğlu“ dastanmın qollarmı bu cür adlan- 
dırırdı) hamısını əzbərdən bilmək və Koroğlunun sevimli çalğı aləti 
olan çunqur, yaxud setann (sazı belə adlandınrdı) m üşayiəti ilə söylə- 
yib oxumağı bacarmaq idi [62, 62]. Koroğluxanlar hansı obrazdan danı- 
şırdılarsa, onun xarakterinə uyğun hərəkətlər edir, səsinin tonunu azal- 
dıb-çoxaltmaqla, mimika və jestlərlə hadisələrdəki gərginliyi çatdırma- 
ğa çalışırdılar.

İlk baxışda xalq dramı güldürmək, əyləndirm ək üçün oyunbazlann 
çıxardıqları hoqqa kimi nəzərə çarpır. Lakin ədəbi yaradıcılığın dram 
növünün hər üç janrı burada təm sil olunmuşdur. Azərbaycan xalq 
dramları içərisində faciələrə, yuğşəbihələrə də rast gəlirik. Öz tarixini 
dastanlarla yaşadan türk tayfaları, xüsusilə soykökümüzü təşkil edən 
oğuzlar, ulu babalarmm başına gələn qanlı hadisələri, dəhşətli qarşılaş- 
maları gələcək nəsillorə ibrət dərsi olsun və yaddaşlarda özünə həmi- 
şə yer tapsın deyə, xüsusi tamaşalar düzəldirdilər. Oyunçular böyük it- 
kiləro səbəb olan tarixi səhnələri canlandırarkən həm  şəhid qəhrəman- 
ların ruhunu yad edir, həm də buraxılan səhvlərdən nəticə çıxarmaq 
hissi aşılayırdılar. Miladdan əvvəl ycddinci yüzillikdə yaşamış, çox se- 
vilən, “türk bəyləri içində adı və igidliyi ilə tanmmış, məlumatlı, əxlaq- 
lı, böyük elləri idarə etmoyi bacaran, bir çox qövmə hökm edən“ xaqan 
Alp Ər Tunqanm xəyanət nəticəsində öldürülmosi uzun əsrlər boyu 
türkləri yandırmış, m əşhur dilçi alim M.Kaşğarinin m üşahidələrinə gö-
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rə, XI əsrdə belə m ərasim lərdə onun faciəsini əks etdirən tamaşaya 
bənzər ayinlər keçirilmiş, yuğlar oxunmuşdur:

Alp Ər Tunqa öldümü, 
Yaman dünya qaldımı?’ 
Fələk öcün aldımı?
İndi ürək dağlanır!..

Ərlər qurd tək ulaşır,
Yaxa yırtıb bağrışır.
Yırlayıcı kimi inildər, inlər, 
Ağlamaqdan gözü örtülər [155, 44].

Ə.Haqverdiyevin yazdığı kimi, “Qədim Azərbaycanda ölən böyük 
qəhrəm anlar üçün ağlamaq bir adət idi. Q əhrəm an ölən günü camaatı 
bir yerə toplayardılar. Bu toplantıya “yuğ“ deyirdilər (yuğlama - ağla- 
maq sözündəndir). Toplananlar üçün məclis düzələrdi, xüsusi dəvət 
edilmiş “yuğçular“ isə ikisimli “qopuz“ çalıb-oynayardılar. Yuğçu əv- 
vəlcə m ərhum  qəhrəm anın igidliklərindən danışıb, onu tərifləyərdi. 
Sonra isə qəmli havaya keçib şanlı qəhrəm an üçün ağı deyərdi“ [278, 
417-418].

İslam dininin qəbulundan sonra müsəlmanlıq uğrunda canlarını fə- 
da edən ilk şəhidlərə, İmam Əlinin övladlarımn qətlə yetirilm əsinə 
həsr olunan birsəhnəli faciələr son dövrlərə qədər “Şəbih“ adı ilə səh- 
nələşdirilirdi. Y .Çəm ənzəm inlinin qənaətinə görə, dini dramlar-şəbih- 
lər Azərbaycana qonşu ölkədən, İrandan gətirilirdi. Xalqımızın həyat 
tərzi, məişəti, milli m ənəviyyatı və adətləri, şifahi ədəbiyyat ənənəsi 
ilə mayalanmadığına görə həqiqi faciə səviyyəsinə yüksələ bilmirdi. 
“Şəbih“ tam aşalannın tarixi köklərini Ə.Haqverdiyev daha düzgün gös- 
tərirdi: “ ...Şiəliyi m öhkəm lətm ək üçün ölü üçün ağlamaq adətinə baş- 
qa bir məzmun verilir. İndi artıq qəhrəm anlar üçün deyil, Fəratın sahil- 
lərində qeyri-bərabər bir m übarizədə həlak olan peyğəm bər övladları 
üçün ağlayırdılar. Y uğçulann yerini rövzəxanlar tutur, bütün m əhərrəm  
aymda m əscidlərdə və varlı şəxslərin evlərində təziyə düzəldirdilər“ 
[278,418].

Xalq dramları formalaşmağa başladığı zamandan bir neçə m ərhələ 
keçmiş, bu dramlar m ərasim lərdən, ayinlərdən, ilkin dünyagörüşündən, 
dini təsəw ü rlərd ən  ayrılaraq sərbəst şəkildə yaranmağa, inkişaf edib 
xalq arasında yaşamağa başlamış, adamların m əişət və ictimai münasi- 
bətlərindən doğan əksliklərə həsr olunmuş, real hadisələri əks etdir- 
miş, əsas personajlar sadə peşə və sənət adamlarınm (ər, arvad, qayna- 
na, keçəl), dövlət m əm urlannm  (padşah, qazı, darğa) içərisindən seçil- 
mişdir. Oyunçular öz müasirlərini, yaxşı tanıdıqları dost-tamşlarım can-
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landırmaqda, rolunu oynamaqda çotinlik çəkmirdilər. Eləcə do bu cür 
tamaşalar üçün çox böyük hazırlıq işi aparmaq lazım gəlmirdi. Tanın- 
mamaq üçün ən adi teatr ünsürlərindən, boyalardan, köhnə kürk və pa- 
lazlardan istifadə edirdilər. Belə tamaşalardan biri barədə Ə.Haqverdi- 
yev yazırdı: “ ...Şəbi oyunu“ çox m əşhur idi. Tamaşada iştirak edənlər 
tənbol Şəbi və atasından ibarət idi. Şəbi işləm ək istəmir, atası onu dan- 
layır, dilə tutur ki, tənbəllikdən əl çəkib zəhm ətə qurşansın. Şəbi isə 
evdə oturmaq üçün min cür bəhanə gətirir. Onun hər bir bəhanəsi şid- 
dətli gülüş doğurur. Bu tamaşa çox qısadır, cəmisi on-on beş dəqiqə çə- 
kir. N əsihət etm əkdən cana gələn ata oğlunu söyərək döym əyə başla- 
yır. Şəbi bağıra-bağıra yıxılaraq bir çox ədəbsiz hərəkətlər edir. Ca- 
maat heyran qalır, tamaşa qurtarır [278, 415].

Azərbaycan xalqınm ictimai məzm unlu xalq dramlarından ən məş- 
huru “Ə kəndə yox, biçəndə yox, yeyəndə ortaq qardaş“, yaxud “Tən- 
bəl qardaş“dır. Bu xalq dramınm m ənşəyi qədim əkinçilik və yazqaba- 
ğı m ərasim lərlə səsləşir. Lakin uzun bir inkişaf yolu və şifahi yaradıcı- 
lıq m ərhələsi keçdikdən sonra tamam ilə ictimailəşmiş, əski inamlar, 
etiqadlar arxa plana keçmişdir. Xalq dramınm bir neçə variantı yazıya 
alınmışdır.

M.Arifın “Tənbəl qardaş“ adı ilə təqdim  etdiyi variantda hadisələr 
üç səhnədə verilir:

Birinci səhnədə meydana iki kəndli qardaş çıxır; bunlar əkinçilik 
etm ək fıkrindədirlər. Hər ikisi şərikli işləm ək qərarm a gəlirlər. Kotan 
qoşub yer şumlarkon birinci qardaş özünü xəstəliyə vurur, ikinci qardaş 
yeri şumlayıb tumu səpir. Suvarma zamanı birinci qardaş bir bəhanə ilə 
işdən boyun qaçırır. Beləliklə, taxıl xırmanda döyülüb buğda oluncaya 
qədər tənbəl qardaş əlini əlinə vurmur. Məhsul hazır olduqda çalışqan 
qardaş ona heç bir şey vermək istəmir. Qardaşlar dalaşırlar, ağacla bir- 
birinin qaraına vururlar (qarınları inciməsin deyə altdan çox şey sarı- 
dıqlarmdan ağacları çox cəsarətlə bir-birinə endirirlər). N əhayət, kənd 
hakim inə m üraciət edirlər: hakim çalışqan qardaşa haqq qazandırır.

İkinci səhnədə artıq tənbəl qardaş arıqlamış və əlinə əsa almışdır, 
arvadı tənbəl kişidə qalmaq istəmoyib ondan ayrılır, ancaq uşaqların 
kim də qalması üstündə m übahisələri düşür. Uşaqlara nə ata yiyə dur- 
maq istəyir, nə ana. Bu halda çalışqan qardaş yenə əvvəlki kimi kefı- 
kök, tox bir vəziyyətdo meydana çıxır və qardaşına töhm ətlər yağdıra- 
raq uşaqları öz him ayəsinə alır.
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Üçüncü səhnədə çalışqan qardaş öz qardaşı uşaqları ilə birlikdə tə- 
sərrüfatda çalışır: əkirlər, biçirlər, bostan becərirlər, kefıkök dolanırlar. 
Tonbəl qardaş peşiman olur və təsərrüfata şərik edilməsini xahiş edir. 
Çalışqan qardaş onu m əzəm m ət edir və deyir ki, duz-çörəyə and içmə- 
sən sənə inana bilmərik. Tənbəl qardaş duz-çörəyə and içir ki, bundan 
sonra bir də tənbəllik etm əyəcək və onların təsərrüfatında özünü çalış- 
qan göstərəcəkdir. Bu tənbeh və anddan sonra onu təsərrüfata şərik 
edirlər [32, III, 60-61].

Olduqca sadə süjet üzərində qurulan xalq dramı həyatiliyi, gerçək- 
liyi əks etdirməsi ilə səciyyəvidir, sırf m əişət m əzhəkəsidir.

Ə.Sultanlının təqdim  etdiyi variantda hadisələrə kirayə ilə torpaq 
verən mülkədar, onun bəhrə yığanı bir də nökər əlavə edilir və adi ai- 
lə toqquşması ictimai məzmun kəsb edir, kəskin konfliktli drama çev- 
rilir. Birinci variantdan fərqli olaraq burada kəndli qardaşların heç nəyi 
yoxdur, “bir həsir, bir m əm m ədnəsir“dirlər. K əndlilərlə mülkədar ara- 
sında gedən m ükalim ədə iki qardaşın deyil, bütün yoxsul əkinçilərin 
problemləri qaldırılır. Belə ki, iki qardaş bir mülkədardan əkib-becər- 
mək üçün bir parça torpaq istoyir. M ülkədar çox ağır şərtlə razılıq verir.

M ülkədar (bığını burur, özünü düzəldir): Şərtim budur: sizə on 
pudluq yer verərəm, əkərsiniz, biçərsiniz, döyərsiniz: taxılı mənim, sa- 
manı mənim, küloşi mənim, yerdo qalanı sizin olsun (ikinci qardaş özü- 
nü saxlaya bilmir, gülür).

Birinci qardaş: Bah, bəs, bizə? İnsaf elə, bəy, allah bəndəsiyik.
M ülkədar (hirsli): İnsaf... İnsaf... M əndən insaflı bəy tapsanız... 

(söyür). Adə, M əmmədqulu, M əmmədqulu.
M əm m ədqulu (içəri girir): Bəli, ağa, qurbanm olum, buyurun.
Miilkədar: Adə, de görüm, mənim kəndlilərim  necə yaşayırlar?
Nökor: Bu nə sözdür ağa? Çox yaxşı, allaha şükür.
Mülkədar: Adə, de görüm, Səftərqulu necədir?
Nökər: Səftərqulu... hə, Səftərqulu yaxşıdır. Ağa, yazığın uşaqları 

acından öldülər.
M ülkədar (qəzəbli): Adə, bəs Qurban kişi necodir?
Nökər: Qurban kişini soruşursunuz? Ağa, yaxşıdır, yaxşıdır (guya 

gizlincə ağasına), ağa, Qurban kişini dünən özün uryadnikə verib qəzə- 
m ətə göndərdin ki...

Mülkodar: Kəs, kəs... Mundar (ucadan), hə, yaxşıdır. Adə, Məm- 
mədqulu, Pəltək M əmmod necodir?
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Nökər: Ağa, qurbanın olum, bircə Pəltək M əm m ədin işi yaxşıdır, 
dünən acından bazarda dizliyini satırdı.

Mülkədar: Hə, onun da işi yaxşıdır. Yaxşı olsun, göydə allah, yer- 
də bəndələri; adam gorok bir-birinə əl tutsun, görürsünüz? Nə deyirsi- 
niz? Şərtim şərtdir.

Qardaşlar (onun ayağına yıxılaraq): Ay ağa, allahı sevərsən, bizə 
rəhm  elə, bizə də bir az taxıl ver.

M ülkədar (rəhm ə gələrək): Yaxşı, sizə də bir tula payı verərəm 
[148,51].

Bu m ükalim ələr XIX əsrin birinci yarısında təhkim çilik hüququ- 
nun zorla Azərbaycana tətbiqinə qarşı xalqın etirazmı əks etdirir. Mə- 
lumdur ki, başqa ölkələrlə m üqayisədo bizdə və başqa türk ellərində 
təhkim çilik olmamışdır. Torpaqlarımızın Rusiya tərəfındən işğalından 
sonra çarizm öz ölkəsindo olan bir sıra mənfur qanunları Azərbaycan 
türklərinə də boyunduruq etm əyə çalışmışdır. Ciddi narazılığa səbəb 
olan təhkimçilik m əsələsi isə sonralar bütün Rusiyada ləğv edilmişdir. 
Əlbəttə, tarix boyu qul, kölə kimi yaşamayan, ac da olsa müstəqilliyini 
qoruyub saxlayan ulu babalarımız birdən-birə imperiyanm qanunlarına 
tabe olub əslini-nocabətini tanımadığı ağaların çaldığı havaya oynaya 
bilməzdilər.

“Əkəndə yox, biçəndə yox, yeyəndə ortaq qardaş“ xalq dramınm 
Ə.Axundovun yazıya aldığı üçüncü variantı daha dolğundur və dram 
janrınm  bütün ölçülərinə uyğun şokildədir. İlk səhnədə mülkədarla iki 
kəndli arasında ictimai odalət prinsipləri pozulduğundan toqquşma baş 
verir, lakin konfliktə çevrilmir. İkinci səhnədə ixtilaf iki qardaş arasın- 
da baş verir. Bu ixtilaf düyünlənir, süjet yüksələn və enən xətlə inki- 
şaf etdirilir. Tənbəlliyi özünə peşə edən kiçik qardaş əlini işə vur- 
mamaqdan ötrü oyunlardan çıxır, axırda böyük qardaşm əm əyinin bəh- 
rəsinə şərik olmaq istəyir, hər cür hiyləyə əl atır, fınalda m əğlubiyyə- 
tə uğrayır. Xalq dramı orijinal “lal“ səhnə ilə tamamlanır:

“Beşinci sohnə. Böyük qardaş geyinib-keçinmiş halda ortaya çıxır. 
Xırda qardaş isə cır-cındır içindədir. Xırda qardaş indi dilənçi olmuş- 
dur. H ər kəsə əl açırsa, heç kəs ona kömok etmir, onu mənalı sözlərlə 
rədd edirlər. Öz qardaşına yanaşır. Böyük qardaş: “Əkəndo yox, biçən- 
do yox, yeyəndə ortaq qardaş“, - deyə kürəyini ona tə rə f döndərib təs- 
beh çevirə-çevirə gedir. Tamaşa burada bitir“ [3 8 5 ,1, 223-224].

Xalq dramınm variantları müqayisə edildikdə üçüncünün kökünün' 
daha qədim lərlə səsləşdiyini göstərən bir sıra əlam ətlər nəzərə çarpır:



300 SİFAH İXALQ ƏDƏBİYYATI

a) qardaşlar bəzən “Kosa“ kimi verilir;
b) onlar Ə.Sultanlı variantında olduğu kimi lüt-üryan təsvir edil- 

m irlər, özlərinin iki öküzü və cütləri var;
c) Ə.Sultanlı variantında qardaşlara, m ülkədar dem ək olar ki, heç 

nə vermək istəmir, məhsulun hamısım özü m ənim səm əyə çalışır, yal- 
nız yalvar-yaxardan sonra tulapayı vəd edir; Ə.Axundov variantında isə 
(M.Arifın təqdim etdiyi variantda m ülkədar obrazı iştirak etmir) mülkə- 
dar bir qədər “insaflı“ təsvir edilir, hər çuvaldan bir çanaq qardaşlara 
çatır. Hiss olunur ki, zəhm ət adamları hələ ağadan tam asılı deyildir.

Xalq dramlarınm bir qismi ailə-m əişət m övzulanna həsr olunmuş- 
dur. P.Əfəndiyev yazır ki, “burada, əsasən, mövzu üç nəfər - ər, arvad 
və aşnanın hərəkətləri üzərində qurulur“ [62, 107]. Lakin ailə-m əişət 
mövzusunda yaranan xalq dram lannm  ən m əşhur qəhrəm anları qarı, 
qayınana, gəlin, ata, oğul, nənə, nəvə və keçəldir. Ə.Sultanlı əm ək 
m əşğuliyyəti, yaz bayram lan haqqında olan tamaşalara nisbətən bu 
mövzudakı oyunlarm xalq arasmda geniş yayılmaması, inkişaf tapa bil- 
m əm əsi qənaətinə gəlmiş və bunun səbəbini ailə dramlarmda özünü 
büruzə verən şit, bayağı, bəzən də ədəbsiz səhnələrdə görmüşdür. M ə- 
sələyə bu şəkildə yanaşıb xalqın m əişət yönümlü əksliklərdən törəyən 
nöqsanlannm  tənqidinə həsr etdiyi dramları onun zəngin yaradıcılıq 
emalatxanasından çıxarıb atmaq, üstündən xətt çəkm ək olmaz. Əlbəttə, 
onunla razılaşırıq ki, m əişət dram lan şit, bayağı hərəkətlərdən xali de- 
yildir. Bunlarla yanaşı, əsrlər boyu xalqı düşündürən qayınana-gəlin, 
ər-arvad, valideyn-övlad qarşılaşmasından, münasibotlərindən doğan 
problem lərin həllinə həsr olunan onlarla maraqlı, orijinal xalq dramlan 
yaranmışdır ki, tədqiq edilməsi vacibdir.

“Q an nənənin arzusu“ dramında bir qannın ömrünün xoş çağlarını 
çoxdan yola salmasına, axır anlarım yaşamasına baxmayaraq, ürəyinin 
həyat eşqi ilə döyünməsi, ərə getmək istəmosi bir qədər bayağı görünsə 
də təbiidir, bəzi insanlara xas olan xüsusiyyətdir. Övladlannın onunla za- 
rafatı - analarını yekə bir zənbilə qoyub, guya gəlin köçürmələri qannın 
ruhunu bir qədər də cavanlaşdırır, sevincindon mahnı oxumağa başlayır:

Nənə qurban beş oğluna,
Xoş günün, ayın gördülər.
Nənə qurban beş oğluna,
Nənənin toyun gördülər.
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"Oğlan nonosi“ dramında validcynin övladım golinino, elocə də 
oksıno, golinin ərinı qayınanasına qısqanması ucbatından əm ələ gələn 
narazılıqlar oks olunmuşdur. Nənə gözünün ağı-qarası birco nəvəsinə 
golin gotirır, orı ışə yollanandan sonra gəlin qarını incitmoyə başlayır, 
odun yardırır vo başına başqa oyunlar açır. Axşam da kələk işlodib nə- 
nənı orının göziindon salmağa çalışır. Lakın oğlan nənəsinə daha çox 
ınanır vo arvadını boşayır. Başqası ilə evlənir. Bu, ovvəlkindon də sərt 
horokətlər edir. Oğlan bu arvadını da atır, üçüncü dəfə evlənir və uzaq 
sofərə yollanır. Tozo golin nonəni bazara aparıb qul kimi satır.

Göründüyü kimı, əsər dramatik sohnolərlə, münaqişələrlo doludur. 
Son sohnə olduqca təsırli vo orijinaldır: şəhərlori gəzib dolaşan oğlan 
nonəsı ilə rastlaşır Qarı qaval çalıb oynaya-oynaya yoldan keçonlərə 
kım olduğunu bildirır

Bır gəlin gətirdim. Bir gəlin gətirdim,
Odunçu oldum, Qoyunçu oldum.
Oğlan nənəsiyəm Oğlan nənəsivəm.

Bır gəlin gətırdim.
Qııl olub satddım.
Oğlan nənəsiyəm

"l ç bacf' dramı bodıı dəyorinə görə heç də ıctımaı məzmunlu və 
m orasim lərlə əlaqodar yaranan dramlardan gerı qalmır. Üç bacı, ya da 
talelorinə göro bacılaşan üç golin zalım qaymananm əlinə düşür. Qayı- 
naııa gəlinlərino çox zülm verir, qarın dolusu yeməyi belo onlardan 
osırgəyir Onların hər üçünə göz vcrib, ışıq vermir. Nəhayət, bir gün 
qayınaııa qızıgilə qonaq gedır. Bacıların sevinci yerə-göyə sığmır, yuxa 
bışırıb doyunca yemok qorarına gəlirlor. Nəğmo oxuya-oxuya xəmir 
voğururlar ocaq qalayırlar. sacı tomizləyib qızdırırlar. Elo ki, yuxa ha- 
/ır oluı /alım  qayınanamn sosı gəlir. bağırtısı alomı götiirür. G əlinlər 
bork qorxuya diişürlor Kıçık bacı tez yuxanı belinə bağlayır...

Hor üçıi sakıt durub arvadı gözloyır Qayınana evo girib gəlinlorı- 
nın ^aşqın vozıyyotdo olduğunu görür Anlayır ki, golinlər nəsə ediblər, 
ondan gızlodırlor Qayınana özünü o yero qoymayıb deyir kı, bır arzum 
var, ıstəyırom gəlınlorım bır-bıı oynasınlar. mon də tamaşalarına dumb 
lərohlənim
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Qayınana qavalı olinə alıb çalır, bir-bir gəlinlorini oynadır:
Böyük golin: “Bu da bir fonddir, bacı“ - dcyib oynayır.
Ortancıl golin: “Görso qiyamotdi, bacı“ - dcyo düşür ortaya.
Kiçik golin: “Qatması borkdir, bacı“ - deyo bacılarına ürok-

dirok verir.
Böyük golin: “Fonddir, bacı, fonddir, bacı“.
Ortancıl golin: “Görso qiyamotdir, bacı!“
Kiçik golin: “Bağlamışam, qorxma, bacı, Qatması borkdir,

bacı...“
Axırda qayınana qaval çala-çala özii do oyuna girir, bir yerdo roqs 

edirlor. Tamaşa xoş ohvali-ruhiyyo ilo tamamlanır.

Xalq dramları folklomn on zongin saholorindən biridir, lakin bu 
günədək onun oksər növünə aid nüm unələr lazımınca xalqın dilindon 
yazıya alınmamışdır. Xalq dramlarmın ibtidai sonot olması ən görkəm- 
li tədqiqatçılar (M.Arif, Ə.Sultanlı) tərəfındon təsdiqlənsə də, m ənşə- 
yi, jan r xüsusiyyətləri, mövzu dairəsi, formaları hələ kifayət qədər 
araşdırılmamışdır.

Xalq yaradıcılığımızda dram qədər xüsusi adları, istilahları olan və 
rəngarəng formalarda tozahür edən ikinci janr yoxdur. Babalarımız xalq 
dramlarım m ənəvi tələbata cavab verən əsərlər kimi həm işə öz m əişət- 
lərində işlətmişlər.



MEYDAN TAMAŞALARI

Türk tayfalarının şifahi repertuarında meydan tamaşaları xüsusi 
yer tuturdu. Meydan tamaşaları açıq havada fıziki gücü, baca- 

rığı, şücaəti əks etdirmək, ilboyu ehtiyaclarım ödəm ək üçün çalışıb- 
çarpışan adamları asudə vaxtlarda, bayramlarda, m ərasim lərdo əylon- 
dirmok məqsədi daşımışdır. Meydan tamaşalarınm ilk nümunolərini 
“sözsüz tamaşalar“ təşkil etmişdir.

Pantomim hərəkətlərə əsaslanan meydan tamaşaları ilk m ərhələdə 
əl-qol oynatmalarına, mimikalara əsaslanmış, sonralar iso tədrici təka- 
mül yolu ilə xaotik rəqslərdən süjetli roqslərə doğru inkişaf etmişdir.

Bədii sözün imkanlarından istifadə hüdudları genişləndikcə mey- 
dan tamaşalarınm kompozisiya olvanlığı, süjet vo m əzm un tərkibi də 
zənginləşmişdir. Meydan tamaşaları zaman keçdikcə xalq həyatınm 
m üxtəlif sahələrini çevroləmişdir. Dramatik keyfıyyətlərə malik qədim 
oyun və tamaşalar yüz illər ərzindo folklor təxəyyülünün m üxtəlif qat- 
larının sinkrctik ifadəçisinə çevrilərək xalqın m əişətində yaşamış, zən- 
ginləşmiş, getdikcə çeşidli musiqi ritm ləri və melopoetik m ətnlərlə ci- 
lalanmışdır.

Qədim türk tayfalarınm açıq havada keçirdiyi ilk meydan tamaşa- 
ları içərisindo öz kiitləviliyi ilə seçilən cıdır tamaşalarıdır. Cıdır tama- 
şaları əmok m övsümlərinin qurtarması vo ya başlanması, habelə yazın 
gəlişi, bir sıra digər m əişət m ərasimləri ilə əlaqədar keçirilmişdir. Bu 
tamaşaların icraçıları əsasən igid, cəngavər cavanlar olmuşdur. Yaxşı 
atçapma başlıca igidlik, bahadırlıq atributlarından biri sayılmış, bu sə- 
bəbdən də m üxtolif mərasim lərlo bağlı keçirilən at yarışmalarında çe- 
vik hərəkətlər niimayiş etdirərək nəzər-diqqəti özünə cəlb etmək hü- 
nor hesab edilmişdir. At çaparkən onun üstündə ayağa durmaq, atın qar- 
nının altından keçib yəhərə qalxmaq və s. kimi m ürəkkəb fıziki horo- 
kətlər cıdır-tamaşanm mühüm keyfıyyət göstəricisi olmuşdur. Sürotli 
atçapma zamam akrobatik hərokətlərlə diqqot çəkən cıdırçılar xüsusi
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nəm ərlorlə mükafatlandırılmışdır.
Atçapmadan əlavə atoynatma yarışması da keçirilmişdır. Moşhur 

atçapanlar toy-diiyün yığıncaqlarında, şadlıq morasımlorindo xüsusi ha- 
zırlıq keçmiş yaraşıqlı, əzəm ətli görkomə malik atları musiqi sodaları 
altında oynatmışlar. Atı şahə qaldırıb onu dal ayaqları üstə oynatmaq 
böyük məharot sayılmışdır. Atlar coşğun zurna havalarına uyğun müx- 
tə lif hərəkətlor etmişlor. At sahiblərı və ya m ehtərlər atı oynatmaq 
üçün coşğun musiqi ilə yanaşı, avazlı şokildo mclodik m ətnlər də söy- 
ləmişlər. Bu m ətnlərdə ritmik temp və emosional təsir aparıcı mövqc- 
dodir:

Oyna elin igid atı,
Oyna oğul amanatı,
Oyna maxlııq yığılsın.
Oyna qəmim dağılsın 
Oyna elin igid atı,
Oyna oğul amanatı.

Atçapmanm maraqlı tamaşalarından biri do atı m üxtəlif m aneələr 
üstündən tullandırmaq olmuşdur. M aneələri aşıb mənzil başına yetmok 
xüsusi igidlik hesab edilmişdir. Atçapma zamanı igidlik göstəronlərə 
xələt paylanmışdır. Bu xələtlər əsason tamaşaya gələn varlı adamlar. 
cıdır hovəskarları tərəfındən verilmişdir.

Cıdır tamaşalarım daha maraqlı etmək üçün cıdır zamanı oxatma 
(daha sonralar gülləatma) yarışı da keçirilmişdir. Bundan ötrü öncədən 
şortlonilmiş h əd ə f seçilmişdir: m əsələn, ağac başında domir həlqə, al- 
ma, nar, yaylıq vo s. hətta bəzən at çapanın qarşısında quş uçurdarlar- 
mış. Şücaətli at minicilori də at üstündo çapar, atda çapa-çapa hədəfı ni- 
şana alarmışlar. Açıq havada kütləvi tamaşalar kimi formalaşan oxatma 
cıdır tamaşalarınm ən maraqlı əyləncələrindən hesab edilmişdir. Qırx 
oxu bir həlqədən keçirmok, göyə alma atıb almam havada vurmaq, 
uçan quşu vurub yerə salmaq və s. keyfıyyotlor peşəkar ox atanların 
m əharətini nümayiş etdirməyin yaxşı nüm unələrindən olmuşdur. Qə- 
dim türk eposlarında, eləco də nağıl, əfsanə və rəvayətlərdə bu tama- 
şa-müsabiqələrin təsvir-təqdim inə geniş ycr verilmişdir. “Kitabi-Dodə 
Qorqud“ vo “Koroğlu“ eposlarında da oğuz igidlərinin at çapa-çapa ho- 
dəfı vurması ilə bağlı diqqətçokon səhnələr vardır.

Cıdır tamaşalarınm maraqlı əyləncələrindən biri də qılıncoynatına- 
dır. Qədim lərdə at belində meydana çıxan cavanlar bir-birinin əlindəki
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qılıncı sındırana, yaxud da vurub yero salana qodor döyüşərdilor. Qılın- 
c o y n a tm a  bəzən at üstiində, bəzən də yerdo xüsusi düzəldilmiş mey- 
dançada keçirilərdi. Qılıncoynatma döyüşlərino də qabaqcadan xüsusi 
hazırlıq işləri görülər, döyüş qılıncları sifariş edilər və qılmcla davran- 
manın üsul və qaydaları öyrədilərdi. Qılıncoynatma sonraiar cıdır tama- 
şalarından ayrılıb m üstəqil oyun kimi milli məişəto daxil olmuşdur.

Zorxana tamaşaları üçün olimp tipli meydançalar, üstiiörtülü tama- 
şa zalları yarandıqdan sonra qılıncoynatma kütləvi tamaşalardan birinə 
çevrilmişdir. Qodim türk tayfaları içərisində meydan tamaşalarınm bir 
tipi kimi yaranıb formalaşan qılıncoynatma sonralar bütün Avropada 
yayılmış və rapiraçıların oyunu kimi geniş şöhrətlonmişdir.

Meydan tamaşaları içərisində geniş yayılanı və m ənşə etibarilə il- 
kin olanlarından biri do zorxana tamaşalarıdır. Bunlar Azərbaycanda da 
qodimdon açıq havada keçirilən kütləvi tamaşalardan olmuş, zaman 
keçdikcə özünəməxsus çalarlarla zənginləşmişdir. İlk vaxtlarda zorxa- 
nalar ibtidai şokildə düzəldilmişdir. İbtidai zorxanalar göy otun üstün- 
də təşkil edilmiş, sonralar zorxana meydanlarınm düzəldilm əsinə baş- 
lanmışdır.

Bayram günlərində, xüsusən Novruz bayramı günlərində zorxana- 
larda daha təm təraqlı m ərasim lər qurulmuşdur. Belə günlərdo zorxana 
pəhləvanları meydanları gəzib dolaşaraq igid cavanları güləşə çağırmış, 
m ərasimin canlı və təsirli keçməsi üçün todbiri coşğun musiqi sədaları 
və alqış-dualar altında icra etmişlər. Toy m ərasimləri ilə bağlı zorxana- 
lar da düzoldilmişdir. Onlar toy zorxanası adlandırılmışdır.

Fiziki kamillik tərbiyə edən tamaşalar repertuara daha çox daxil 
edilmişdir. Zorxanalarda m üxtəlif zor tamaşaları, pəhləvan oyunları, 
akrobatik tamaşalar, ekba (daşoynatma) oyunları mühüm yer tutmuşdur. 
Bir sıra zorxana taınaşaları yuğların gimnastik hərəkətlərinin transfor- 
masiyası noticəsində ortaya çıxmışdır. Əksər hallarda belə tamaşalar 
m üxtəlif pəhləvanlarm  ayrı-ayrı horəkətlərindən sonra onların müşa- 
yioti ilo “sümüksüz“ qızların “yuğ hərəkət“lorini nümayiş etdirməsin- 
dən ibarət idi. Bu oyunlar əsasən zorxanalarda ilin payız, qış mövsüm- 
lorində göstərilmişdir. Zorxana tamaşaları içərisində qurşaqtutma, oliis- 
tə gozmə, sinə tamaşası, ekba (daşla oynama) oyunları geniş yayılmış- 
dır. Bu tipli tamaşalar bahadırlıq psixologiyası ilə yaşayan türklərin et- 
nik-m ənəvi sistemi daxilində yaşam biçiminin ayrılmaz tərkib hissəsi 
kimi çıxış etmişdir.
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Meydan tamaşaları içərisində zaman keçdikcə əyləncə xarakterli 
tamaşalar üstünlük təşkil etm əyə başlamışdır. Cıdır tamaşalarındakı 
bayram əhvali-ruhiyyəsi xalqm demək, gülmək, əylənm ək, sevinmək 
istəyi ilə sıx bağlı olduğu kimi, əyləncə tamaşalan da asudə vaxtı şən, 
mənalı və maraqlı keçirmək arzusu ilə əlaqədar yaranmışdır. Əyləncə 
tamaşalarmda gülüş ön plandadır. Burada gülüş nikbin ovqat, xoş əhval, 
m ənəvi-psixoloji rahatlıq gətirən folklor aktıdır. Bu tipli tamaşalarda 
gülüş obyekti konkretdir, tamaşalar gülüş doğuran epizodlarla yanaşı, 
gülüş yaradan obrazlarla da zəngindir. M əlum dur ki, meydan tamaşala- 
rında belə obrazlar kosalar və təlxəklərdir. Əyləncə tamaşaları bəzən 
dərin ictimai, bəzən də ənənəvi ailə, m əişət və gündəlik davranış qay- 
dalarmı əhatə edən gülüşlə cilalanır. Bu gülüşdən sonra yorğunluq aza- 
lır, tamaşaçı dincəlir, baxdığı tamaşa ona müəyyən estetik zövq verir. 
Bütün bu keyfıyyətlərinə görə başqa xalqlarm şifahi yaradıcılığında ol- 
duğu kimi, Azərbaycan xalq teatr m ədəniyyətində də əyləncə tamaşa- 
lan hələ çox qədim dən yayılmışdır. Təbriz, Şamaxı, Dərbənd, Tiflis, 
Bakı, Şəki, M arağa, Həm ədan kimi m ədəniyyət m ərkəzləri çevrəsində 
daha geniş yayılan əyləncə tamaşaları zaman keçdikcə komik xalq teat- 
nnın təşəkkül və formalaşmasmın zəminiriə çevrilmişdir. M əzhəkəçi- 
lər, kəndirbazlar xalq arasında m əzhəkə teatrmm əsas daşıyıcıları kimi 
fəaliyyət göstərmişlər.

Onlar ənənəvi repertuarm (lətifələr, qaravəllilər, gülməli oyunlar 
və s.) ibtidai teatral ifaçısı olmaqla yanaşı, vəziyyətə uyğun, dövr və za- 
manın tələbləri ilə səsləşən improvizə və yaradıcılıq yeniləşm ələri də 
aparmışlar. Əyləncə tamaşalarmm auditoriyası həm işə geniş olmuşdur. 
Açıq havada keçirilən bu tamaşalara uşaqlı-böyüklü bütün el-oba top- 
laşmışdır.

Ə yləncə tam aşalan içərisində gözbağlıcılar da mühüm yer tutmuş- 
dur. M ənşə etibarilə sehrkarlıqla bağlı olan bu tamaşalar öz ilkinlik xü- 
susiyyətini az qoruyub saxlaya bilmişdir. Qədim şum erlər içərisində 
yayılmış sehrkarlıq Azərbaycan ərazisində qüvvətli şəkildə mühafızə 
olunmuşdur.

Ə yləncə tam aşalannm  geniş yayılan tiplərindən biri də masqara ta- 
maşalarıdır. B əzən masqaralarla m əhzəkə tam aşalan eyniləşdirilir. 
Türk xalqlannda masqara tamaşaları gülüş doğuran tamaşalardan olub, 
satirik xalq dramlarına - m əzhəkələrə qədərki meydan tamaşalarmdan- 
dır. M asqaralann m əzhəkə tamaşalarmm sələfı olması, hər ikisinin 
“masqara“ söz kökü ilə bağlılığı şəksizdir.
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“Masqara“ mofhumu Yunanıstanda, Özbəkistanda, İranda, Tacikis- 
tanda və Avropa xalqlarında olduğu kimi, qodim Azərbaycanda da ko- 
mediya, güldürən, əyləndirən, təlxək, komediant və m ozhəkəçi məna- 
sını daşımışdır. Cənubi Azərbaycanda indi də komediya ustalarına hoq- 
qabaz, kələkbaz, m əzhəkəçi və ya m əsqorəçi deyirlər. Bu ikili işlədil- 
mo göstərir ki, m üəyyən m orhələdə onlar müstəqil tamaşa göstərənlər 
olmuşdur. M asqaraçı Azorbaycanda m əzhəkəçidən əvvəl mövcud ol- 
muş, meydan tamaşalarım aparmış və satirik xalq dramlarmın yaranma- 
sında mühüm rol oynamışdır. M asqara sözüno olavə edilon “baz“ şəkil- 
çisi vasitəsilə düzoldilmiş “masqarabaz“ masqara göstərən, əyləncə ta- 
maşası təşkil edən mənasım verir. “M asqarabaz“ “komediya oyunu“ 
monasından daha çox komediya göstərən, masqara göstərən mənasına 
uyğun gəlir.

Masqara tamaşaları özünoməxsus quruluşa və ifa tərzino malik ol- 
muşdur. Qrup halında olan bu teatral dostə kiçik musiqi ansamblından, 
masqarabazdan və onun köməkçisindon təşkil edilmişdir.

Tamaşadan öncə masqarabaz m əzəli bir əhvalat danışmağa başla- 
yır: “Bir neçə ay bundan qabaq düşmən padşahın ölkəsino gedib çıx- 
mışdım. Ziyarətə gedəndə yol azmışdım. Qaravullar moni tutub ayaq- 
larıma qandal vurdular, əlimi açıq qoydular. Məni padşahın hüzumna 
gətirdilər. Padşah da nə padşah. Boyu bir çərək, saqqalı üç çorək; gözü 
dombalan, danışığı yalan, geydiyi palan. Saçı seyrək, dişi köyrək...“
H.Sarabski yazır ki, bu yerdə köməkçi səslonərdi: “M asqaraya düşmək 
istoməyən ağalar pul atsın. Bir də görərdin ki, kimsə bir dəm ir pul atdı 
masqarabaza. O dəqiqə masqarabaz söhbəti saxlayıb başlayardı pul ata- 
nı masqaraya qoymağa: “Ay boyu darzanbal, uzunduraz beynəmaz, 
xeyrə-şorə yaramaz. Bu qara qopik ceyran duruşuna, maral baxışına... 
heç yaraşırmı, camaat sənin, a qara bəxt, atasına xeyirverm əyən bəd- 
bəxt, bu hərokətinlə barışırmı...“ Bu vaxt masqarabaza kağız pul verər- 
dilər. Masqarabaz dəm ir pul verəni o ki var utandırıb əvvəlki əhvalatı- 
na qayıdır və beləliklə tamaşa davam edirdi“ [139, 91-92].

M asqarabazlar görondə ki, masqaraya qoyduğu adam cımayır, tez 
obyekti dəyişər, bir başqasım masqaraya qoyar, ya da tamam ünvanı 
molum olmayan əhvalatlardan, lətifələrdən danışardı. M əsələn: “Bir 
padşahın bir kar vəziri var idi. Padşah xəstələnib yatağa düşmüşdü. Bü- 
tün saray onun yanına gəlmişdi, bir vəzirdən başqa. V əzir yaxşı bilirdi 
ki, padşahdan hər dəfə bir sözü təkrar somşanda, ya da ona “bəli“ de- 
yəndə padşah əsobiləşir. Odur ki, vəzir padşahın yanına getm əyə ehti-
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yat eləyordi. N ə isə, vozir nə deyib, nə eşidocəyini qabaqcadan götür- 
qoy edib padşahın yanına gəlir. Salam-əleykdən sonra başlayır hal-oh- 
val tutmağa:

- Padşahım, bu no yataqdı düşüb qalmısan?
Padşah deyir:
- Ölüm yatağı.
Vəzir deyir:
- Tezbazar olsun.
Vozir soruşur:
- Hokimin kimdir?
Padşah deyir:
- Əzrayıl.
Vəzir deyir:
- Əli yüngül olsun.
Padşah lap əsəbiləşir, elə bilir ki, vəzir onu ələ  salır. Vəzir də öz- 

lüyündo hesablayır ki, verocoyi suallardan biri qalıb, onu verir:
- Yeyib içdiyin nədir?
Padşah deyir:
- Zəhrimar.
Vəzir deyir:
- Nuş canın olsun.
Padşah əm r edir ki, vəzirin boynunu vursunlar. Bir masqarabaz gə- 

lib padşaha deyir ki, allah onun boynunu onda vurub ki, qulağını kar 
eləyib. Daha sən gəl allahla yarışma, vəziri burax getsin.

Padşah masqarabazın söziinə baxıb vəziri azad edir“ .
Bundan sonra masqarabaz yenə masqaralarını davam edər, çəkib 

meydançaya növbə ilə bir-iki nəfər salar, onları da masqaraya qoyardı. 
Axırda masqarabaz köm əkçilorinə, musiqiçiləro masqara edər və bu- 
nunla da tamaşa bitərdi.

M asqara tamaşaları da bəzən dörd-beş saat çəkərdi.
M asqarabazlar mozoli sözlər, lətifələr, rəvayətlər düzəldə bilən, 

hazırcavab, söz oynadan söz ustaları idi. Tamaşaya xüsusi libasda çıxar- 
dılar. Paltarları - xələtləri, əbaları allı-güllü olar, başlarına əm m am ə qo- 
yar, bellərinə qurşaq bağlayardılar. Bəzi masqarabazlar isə meydana 
başıaçıq çıxardılar. Başlarım ülgüclə qırxdırar, kokillorini alnmdan sal- 
layardılar. Bu özü də müəyyon gülüş doğurardı. Ayaqlarına yüngül 
m əst geyərdilər.
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Bu obraza məxsus bir sıra komik cizgilər təlxəklər, m əzhəkəçilər 
tərəfındən mənimsonilmiş, masqarabazın bir sıra xüsusiyyətlərini onlar 
öz üzərinə götürmüşlər. Bu isə m üəyyən mənada masqara tamaşaları- 
nın m üxtəlif satirik xalq tamaşaları ilə çarpazlaşmasına səbəb olmuş- 
dur.



UŞAQ FOLKLORU

Uşaq folkloru dedikdə, hər şeydən əvvəl, şifahi xalq ədəbiyya- 
tının böyüklər və uşaqlar tərəfındən yaradılan elə nüm unələ- 

ri nəzərdə tutulur ki, onlar uşaqlara həsr olunsun, başqa sözlo, uşaqla- 
rın məişətini, oyunlarım, əyləncələrini, istirahətlərini, m əşğuliyyətləri- 
ni, istəklərini, arzularmı ifadə etsin və əhato etdiyi mövzuları, ideyala- 
rı, forması, məzmunu, üslubu, hətta sözlərin seçilib-düzəlməsi, ifadə 
tərzi balacaların zövqünə, biliyinə, yaş səviyyəsinə, psixikasına uyğun- 
laşdırılsın.

Uşaq folkloru iki istiqamətdə - həm  böyüklərin (nağıllar, tapmaca- 
lar, laylalar, oxşamalar və s.), həm  do uşaqlarm yaradıcılığı (dolamalar, 
acıtmalar, öcəşm ələr, oyun nəğm ələri və s.) hesabına zənginləşir.

Ulu əcdadlarımızın m əişətinə daxil olan ayin və m ərasim lər, inam 
və əqidəsinə hopmuş inanclar bədii yaradıcılığın inkişafına güclü təkan 
vermişdir. Dünyaya övlad gətirilməsi, körpənin qırxınm tökülməsi, di- 
linin açılması, dişinin çıxması, yeriməsi, adının qoyulması ilə bağlı ke- 
çirilən m ərasim lərdə, heç şübhəsiz ki, tilsimdən, əfsundan, duadan 
gen-bol istifadə edilmişdir. Deməli, uşaq folklorunun meydana golmə- 
si bir tərəfdən ilkin etiqadlarla, təsəvvürlərlə bağlıdırsa, digər tərəfdən 
lap qədim lərdə, sinifli cəm iyyət formalaşmamışdan qabaq uşaqları 
dövrün tələbinə uyğun şəkildə böyüdüb tərbiyələndirm ək, körpəlikdon 
əm əyə, işə alışdırmaq, m übarizəyə hazırlamaq və ovçuluq, əkinçilik, 
maldarlıq, toxuculuq peşələrinin sirlərini öyrətm ək tələbatı ilə əlaqə- 
dardır. Uşaqlara təbii qüvvələrdən, fəlakətlərdən (soyuqdan, istidən, 
tufandan, yanğmdan), xəstəliklərdən qorunmağın, maddi nem ətlər əldə 
etməyin yollarım göstərm ək, yırtıcı heyvanların və yağıların qəfıl hü- 
cumları zamanı ov alətlorindən, silahlardan istifadə etmok bacanğı aşı- 
lamaq folklor vasitəsilə həyata keçirilmişdir.

Uşaq folklorunun yaranma yollarmı m üəyyənləşdirərkən üç istiqa- 
m ət əsas götürülməlidir:
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1. Xalq pedaqogikasınm ehtiyaclarım ödəm ək m əqsədilə böyüklə- 
rin uşaqlar üçiin xüsusi folklor nüm unələri düzüb-qoşmaları.

2. Folklorun “cəm iyyətin uşaqlıq dövrü“ndə əski inam və etiqad- 
larla bağlı yaranan nümunolorinin (bir sıra omək nəğm ələrinin, məra- 
simlərdo oxunan şer parçalarınm) tədricən böyüklərin yaddaşından si- 
linib uşaqların repertuarma keçməsi. Bu hadisə, ulu əcdadlarım ız təbiət 
hadisələrinin sirlərinə az-çox bələd olmağa başlayandan sonra baş ver- 
mişdir. Uşaqlar yaşlılardan aldıqlan hazır şer şəkillərini yaş səviyyələ- 
rinə, zövqlərinə uyğun formaya salmışlar.

3. Yamsılamaqla, təqlidetm ə ilə uşaqların özlərinin yaradıcılıq qa- 
biliyyətinin formalaşması, özünəməxsus şəkildə inkişaf etməsi.

Uşaq folkloru uşaqların yaş səviyyəsinə, zövqünə, biliyinə uyğun 
özünoməxsus janrlarla zəngindir. B u jan rlar sadəliyi, yığcamlığı, kon- 
kretliyi, oyunlarla bağlılığı, melodikliyi ilə bir-birinə yaxın olsa da, 
poetik sisteminə, uşaq m əişətində oynadığı roluna, mövzu rəngarəngli- 
yinə görə fərqlidir.

Azərbaycan uşaq folklorunun janrlarım  aşağıdakı kimi qruplaşdır- 
maq mümkündür.

Lirik növ: layla, oxşama, dilaçma, öyrətm ə və uşaq nəğm ələri 
(düzgü, sanama, öcəşm ə, acıtma, dolama, çağırış və müraciətlər).

Epik növ: tapmaca, yanıltmac və uşaq nağıllan.
Dramatik növ: uşaq oyun və tamaşaları.
Uşaq folklorumuzun lirik növdəki janrlarmı ifaya görə iki yerə 

ayırmaq olar: a) analar tərəfındən yaradılıb ifa olunan “ana nəğm ələri“ ; 
b) bir qismini böyüklərin, digər qismini isə uşaqların qoşduqları “uşaq 
nəğm ələri“.

Laylalar anaların körpələrini yuxuya vermək, bəsləm ək, əzizlə- 
mək, gəzdirm ək, dilini açmaq və s. ilə əlaqədar oxuduqları nəğm ələr- 
dir. Ananın övladına sonsuz m ohəbbəti bütün laylaların canına hopmuş- 
dur:

...Bala gəzən yerlərə 
Analar qurban olsun.

Ana öz balasım müqəddəsləşdirir, onu dünyada hər şeydən, hətta 
şirin canmdan, elindən, obasından üstün tutur. Pirlərə, imamlara üç, ya- 
xud yeddi qurban deyilirsə, ana övladmm bircə əm əli, hərəkəti üçün on 
iki qurban vəd edir:
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Mən gördüm haçan günü,
Dağlardan qaçan günü?
On iki qurban kəsərəm 
Balam dil açan günü.

Laylaları məzmununa görə aşağıdakı kimi qruplaşdırmaq olar: yu- 
xulatmalar, oyatmalar, əyləndirm ələr, bəsləm ələr, arzulamalar, bon- 
zətm ələr, inam və etiqadlarla bağlı olanlar (qarğış-laylalar, alqış-layla- 
lar, qurbanlıqlar), şikayətlər (anaların öz güzəranmdan narazılığı və 
xəstə uşağmın sağalması üçün yalvarışları).

Uşaqları yuxulatmaq üçün düzülüb-qoşulan laylalar xüsusi forma- 
ya malikdir: noqəratlıdır, əksər misraların əvvəlində, yaxud sonunda 
“laylay“, “balam“ ifadələri, eləcə də m üxtəlif səs birləşm oləri təkrar- 
lanır:

Lay-lay beşiyim, lay-lay,
Evim, eşiyim, lay-lay 
Sən get şirin yuxuya,
Çəkim keşiyin lay-lay.
Balam, lay-lay, a lay-lay,
Gülüm, lay-lay, a lay-lay.

Laylaların içərisində elələri var ki, uşaqları yatırmağa deyil, oyat- 
mağa həsr olunur:

Lay-lay dedim, can dedim,
Yuxudan oyan dedim,
Sən yuxudan durunca 
Canımı qurban dedim.

Məni oyaq qoyan sən,
Qızd gülə boyan sən.
Öpüm qara gözündən.
Bəsdir yatdın, oyan sən.

Bu günədək toplanan laylalar içərisində ən çox arzulamalara təsa- 
düf edilir. Ana övladınm dil açmasım, ayaq tutub yeriməsini, gəzməsi- 
ni, oynayıb-gülməsini, sevinməsini, nəhayət, ərsəyə çatmasım, özünə
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qız seçib-bəyənm əsini istəyir. Ana qocalıb əldən düşsə də, küçələrdə 
carçı olmağa razıdır, təki balasının toy gününədək nəfəsi kəsilməsin. 
Evində, eşiyində şənlik qurulandan, qapısından gəlin girəndən sonra 
dünyadan rahat köçə bilor.

Ana övladım m üxtəlif bitki və heyvanlarla m üqayisə edir, bəzən 
uşağın yerişini, gülüşünü, yatışım, gözlərini ən adi əşyalara bonzodir. 
Üm um iyyətlə, qadınların dilində işlənən cpitetlori, təşbchlori sistem- 
ləşdirərkən m üəyyənləşdirm ək olur ki, laylalarda uşaq bitkilərdən gü- 
lə, sünbülə, laləyə, bənövşəyə, heyvan və quşlardan şirə, quzuya, bül- 
bülə, göy cisim lərindən aya, ay parçasına, ulduza, günə, insana gündə- 
lik lazım olan maddi nem ətlərdən duza, çörəyə, bala, m əişət oşyaların- 
dan güzgüyə, bəzək şeylərindən sədəfə, dürdanəyo, eloco də yarağa, 
alınmaz qalaya, gözünün qarasına, üroyinin başına, qardaşına, atasına 
oxşadılır. Nohayət, ananın arzusuna, gərəyinə, əm əyino, ümidinə çev- 
riLir. Gülə, bənövşəyə təkcə körpə özü deyil, həm də onun beşiyi, yu- 
xusu, yastığı, döşəyi bənzədilir. Bu müqayiso və bonzotm olərdən ən 
çox işlənəni güldür. Ana körposino “gül beşikdə“ “qızılgül yuxusu“ ar- 
zulayır. Onun “yastığında gül“, “döşəyində bənövşə“ bitirir. Əski türk 
mifologiyasında “qızıl gül“ və “bənövşə“ bitki ilahəsidir, bütün canlı- 
ların havadarıdır.

Oxşamalarla laylalar arasında az-çox mövzu-məzmun eyniliyi olsa 
da, formaca bu janrlar bir-birindən fərqlənir. Laylalar hcca vəzninin 
yalnız yeddilik, oxşamalar isə həm  yeddilik (ikimisralı oxşamada birin- 
ci misra yeddi, ikinci misra səkkiz hecadan ibarətdir), həm  də beşlik öl- 
çüsündə olur. Qafiyə sisteminə görə bir qismi (beşlik ölçüdə olanlar) 
laylalarla eynidir: a, a, b, a; bir qismi isə başqa cürdür: a, a, a, b.

Çaydır, dərıizdir,
Quldur, kənizdir.
Balam hər nədir,
Mənə əzizdir.

Tüstüsüz damlar,
Sarı badamlar,
Tənbəl adamlar 
Bu balama qurban.

Oxşamaların bir qismi ikimisralıdır. Ana səkkizhecalı birinci mis- 
rada heyvanları, quşları, əşyaları balasına qurban deyir. Yeddihecalı
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ikinci misra isə onun sorğusundan ibarət olur. Burada körpənin im əklə- 
məsi, ol çalması, dil açması, oynaması, quş ovlaması, evlənm əsi, bəy 
olması və s. arzulanır:

Balama qurban inəklər,
Balam haçan iməklər?

Balama qurban xalçalar,
Balam nə vaxt əl çalar?

Azərbaycan uşaq folklorunda yenicə dil açmağa başlayan körpə ilə 
ananın bir növ dialoqundan ibarət olan maraqlı şer öm əklərinə rast gə- 
linir ki, onları dilaçmalar, yaxud öyrətm ələr adlandırmaq olar. M əsələn:

Ana soruşur:
- Bu nədir?
Körpə cavab verir:
- Qulaq.
Ana:
- Sənin dilinə 

Biz qurban olaq.

“Bu nədir?“ , “O kimdir?“ sualları ilə bədon üzvlərinin, ətrafda gö- 
rünən əşyaların, qohum -əqrəbanm  adını xəbər alırlar, körpo dili dola- 
şa-dolaşa cavab verir, ana düz cavab alarsa fərəhini gizlodə bilmir, uşa- 
ğın dcdiyi sözlə həm ahəng ojan misra ilə balasmı alqışlayır, yaxud 
onunla “zarafatlaşır“ : ehmallıca qulağmı dartır, burnundan tutub “bu- 
m r“ . Bu zaman ıışağın dilinin açılması, sözlərə öyrəşməsi ilə bərabər, 
ananın da yaradıcılıq qabiliyyəti inkişaf edir.

- Bu nədir?
- Burun.
- Bir elə burum,

Bir elə burum.

Böyüklor körpələrə m üxtəlif suallar verməklo də dilaçma düzəldə 
bilirlər. Söz ehtiyatları çoxaldıqca uşaqlar sorğuya düzgün cavab verir- 
lər və buna görə də alqışlanırlar:
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- Nə görürsən?
- Dağ.
- Qızım düz tapdı,

Üzü oldu ağ.

- Göydə nə var?
-Ay.
- Balam düz dedi,

Balama bir pay.

Dilaçmalar körpələrə söz öyrətm əklə yanaşı, hom də onları əylon- 
dirm əyə xidmət edir.

' Analar uşaqların barmaqları ilə bağlı maraqlı oyunlar göstərirlər. 
Bunlara barmaq oyunları demək olar. Əvvol körpənin barmaqlarınm 
hərəsinə bir ad qoyurlar:

Baş barmaq - 
Başala barmaq,
Uzun hacı,
Göy turacı,
Xırdaca bacı.

Sonra onun ovuelarına işarə edib deyirlər: “Burdan bir dovşan çıx- 
dı“ . Uşağın barmaqlarım bir-bir qatlayaraq, davam edirlər: “Bu vurdu, 
bu tutdu, bu bişirdi, bu yedi, vay, bəboyə qalmadı“ .

Uşaqlar bu cür oyunun məzmunundan çox, analarınm jestlərinə, 
mimikalarına, səslərindəki dəyişikliyə (böyüklor sözləri ifadə edorkən 
çalışırlar ki, səslərini körpələr kimi çıxarsmlar) maraq göstorir, külür 
və dəfələrlə tokrarlanmasım istəyirlor.

Tədqiqatçılar “Uşaq nəğm oləri“ başlığı altında düzgüləri, sanama- 
ları, acıtmaları, heyvanlar, quşlar haqqında şerləri təqdim  edirlər. Uşaq 
nəğm ələri geniş anlayışdır. Buraya uşaqların gündəlik həyatmda və 
m əişətində, əyləncə və oyunlarında, əm ək fəaliyyotlərində istifado et- 
dikləri mənzum parçalar daxildir. Uşaq nəğm ələrinin xeyli hissəsi bö- 
yüklərin yaradıcılığından götürülmüş, bir qismini isə uşaqlar özləri ya- 
ratmışlar.

Uşaq nəğm ələrinin mövzuları rəngarəngdir. Doğrudur, bəzilorində 
məzmun rol oynamır, saylar sadalanır, ritmik sözlər bir-birinin ardınca
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düzülür, səslərlə, səs birləşm ələri ilə ahəng yaradılır, yalanlardan, əy- 
ləncəli təsvirlərdən qurulur. U?aq nəğm ələrinin xeyli hissəsi heyvanla- 
rın, quşların, bitkilərin bəhsindən ibarət olur.

Düzgülor, əsasən, formasına görə m üəyyənləşon və özünəməxsus 
poetik sistemo malik olan uşaq folkloru janrıdır. Mozmunu ilə nağıl-ya- 
lanlara (qaravəllilərə) yaxınlaşır; əyloncəli, m əzəli əhvalatlardan 
müəyyən cpizodlar danışılır, hadisələr, təsvirlər tez-tez dəyişir və çox 
vaxt onların arasındakı əlaqə qırılır.

Düzgü adı altında toplanan şerlər m ənşocə çox qədim lərlə səslə- 
şir, hər birinin ayrılıqda müəyyon m əqsədlə yarandığı az-çox nəzərə 
çarpır. Başqa sözlə, ovçuluq, maldarlıq, toxuculuq nəğm olərinin izləri 
bəzi düzgülordo bugünədək qalmaqdadır.

Xalq yaradıcılığınm bu nüm unələrinə “düzgü“ adı verilm əsinə tə- 
sadüfı hal kimi baxmaq olmaz. Bu, hər şeydən əvvəl, şerlərin qurulu- 
şundan götürülmüşdür. Belə ki, misralar zəncirvarı şəkildə bağlana- 
bağlana bir-birinin ardınca düzülür. Daha dəqiq desək, bozi misraların 
sonuncu sözü sonra gələn misraların əvvəlinci sözünü toşkil edir:

...Cahan gedib hamama,
Hamamın suyu isti,
Isti su da nə pisdi...

Yaxud misra özündən əvvəlki misrada iştirak edən sözlərdən biri 
əsasında qurulur və bu şəkildə növbələşm ə axıradək davam edir:

Üşüdüm ha, üşüdüm.
Dağdan alma daşıdım.
Almacığımı alddar,
Mənə cürüm verdilər,
Mən cürümdən bezaram.
Dərin quyu qazaram.
Dərin quyu beş keçi,
Hanı bunun erkəci?
Erkəc qaya başında...

Doğrudur, bu sistemin tələblərinə həm işə əm əl olunmur; arada po- 
zulur və təzədən bərpa olunur. Bu da düzgülərin tam m ətnlərinin unu- 
dulmasından, m üxtəlif mövzulu bir neçə nəğm ənin bir-birinə qarışma- 
sından irəli gəlir.



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 317

Diizgiilor heca vozninin yeddilik ölçüsündo olur, oksor hallarda 
misralar cüt-cüt qafıyəlonir: a, a. Bozon üç misra bir-birino uyğun gə- 
lir: b, b, b. Sorbəst misralara da təsadüf edilir: a, a, c. b, b, b, ç...

Ulu əcdadlar okilən torpaq sahələrini ölçəndə, naxırdan qayıdan 
mal-qaranı sayanda işi asanlaşdırmaq və alınan rəqəm ləri uzun müddot 
yadda saxlamaq m oqsədilə xüsusi nəzm  nümunələri yaratmışlar. Ço- 
banların “Yoxlama və cütləm o“ mahnıları bu cür formalaşmışdır. Son- 
ralar böyüklordən uşaqlara keçən sanamalarda cütləm ə bu gün də özü- 
nü göstorir:

Sınamada ciit roqəm lorə miinasibot bildirilir: ilk cüt bildirkidir, yə- 
ni ötən ildən qalmadır, ikinci cüt xəstədir, çölo çıxarılmalıdır, iiçüncü 
cüt dal gün üçiindür, qorunmalıdır və dördüncü, beşinci cütlər şişlik 
üçiindür, mağara aparılmalıdır, qınnızı donlu gəlinin ayaqları altında 
kəsilməlidir.

Oyunlarla bağlı yaranan başqa sanamalarda uşaqlar həm  tək, həm 
do cüt saylara söz calayırlar: Biri birə, İkisi yero, Üçü üskük, Dördü dö- 
şək, Beşi bişok, Altısı alma, Yeddisi yemiş... Bu cür sanamalarda say 
bildirən sözlərin əvvəlinci bir və iki səsi ahəng yaratmaqda əsas götü- 
ıiilür, olaqəyə girdiyi sözün həmin sos və səs birloşməsi ilə başlanma- 
sı tələb olunur, elocə də təkrəqəm li misralarla cüt rəqəm lilər bir-biri 
ilə qafıyolonir.

İkinci qisim sanamalarda saylar iştirak etmir, sözlərin, səslorin, səs 
birləşm olərinin m üxtəlif formalarda təkrarlanması ilə sanama yaradılır. 
Bu cür sanamalara təkərlom ə də deyilir:

Bir, iki - Bildirki.
Uç, dörd - Qapını ört.
Beş, altı - Daş altı.
Yeddi, səkkiz - Qırx səkkiz. 
Doqquz, on - Qırmızı don.

Motal-motal, 
Tərsə motal. 
Qd atar, 
Qaymaq qatar. 
Ağ quşum, 
Ağarçınım.
Göy quşum, 
Göyərçinim...
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Tokərləm ələr uşaq oyunları zamanı fıziki hərəkətlorin ritmi üzə- 
rində qumlduğundan saylarla əlaqodar yaranan sananıalara nisbəton da- 
ha oynaq və axıcıdır.

Uşaqların şəxs adları üzərində qumb yaratdıqları, bir-birinin paxı- 
rını açan, xasiyyətlərindoki, davramşlarmdakı, hərəkətlərindəki və ge- 
yimlərindoki nöqsanları, çatışmamazlıqları “tənqid edən“ nüm unələrə 
acıtmalar deyilir.

Acıtmada uşaq təfokkürünə uyğun məzəli tosvir və toşbehlərə tə- 
sadüf olunur: əli süpürgoli, köhnə tumanlı, saçı sirkəli, yaxası bitdi. 
Acıtmaların əksəriyyoti “Neynirom onu?!“ misrası ilə tamamlanır və 
pis keyfıyyətlərə malik qızlar, oğlanlar inkar edilir:

Zibeydə çöldə,
Ayağı göldə.
Başı dumanlı,
Köhnə tumanlı,
Əli süpürgəli,
Saçı sirkəli,
Yanı itdi,
Yaxası bitdi.
Fənadı sonu,
Neynirəm onu?!.

Acıtmalarda Fatma dalaşqanlığı, Tükəzban acgözlüyü, deyingənli- 
yi ilo tay-tuşlarınm qarşısında gülünc vəziyyətə düşür.

Acıtmaların bir qismi kcçələ həsr olunur:

Keçəl, keçəl mərəndi,
Qolları düymələndi,
Eşitdi saçlı gəlir 
Başına kül ələndi.

Xalq nağıllarında olduğu kimi, acıtmalarda da kcçəl ilk önco tən- 
bəl, sonra hiyləgər vo “bir arpanı bcş eyləyən“ kimi təsvir olunur.

Dolamalarda, acıtmalardan fərqli olaraq, şəxs adları atılır, şer bir- 
başa heç kəsin ünvanma yönəldilmir, bir növ söz oyunu xarakteri daşı- 
yır, iki nəfərin deyişm əsindən ibarət olur. Kim ifa zamam diqqətsizli- 
yə yol verib axıradok “söz güləşdirm əkdə“ davam etsə, gülünc hala dü-
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şür, ya it kimi hürdüyünü, at kimi kişnodiyini, xoruz kimi banladığım, 
ya da pişik kimi miyoldadığım “boynuna alır“ :

- Gəl gedək bağa.
- Mərı də, mən də.
- Çıxaq budağa.
- Mən də, mən də.
- Şaftalı yığaq.
- Mən də, mən də.
- Bağban gəlsin.
- Mən də, mən də.
- Iti qısqırtsın.
- Mən də, mən də.
- It mənə hürsün.
- Mən də, mən də.

Böyüklor uşaqlara heyvanlar haqqında bir sıra noğmolor düzüb- 
qoşmuşlar. Bu noğm olordə inək, öküz, keçi, eşşok, pişik və s. dil açıb 
xasiyyətlərindəki, horəkotlərindəki qəribəliklər barədə m əlum atlar ve- 
rir, eləco də zahiri görünüşlərini təsvir edirlor. Bir qismi deyişmə şək- 
lindodir, digor qismi monoloqlardan ibarotdir. Uşaq bu nəğm ələrdon 
öyrənir ki, öküz qışın üç ayını tövlədə yeyib yatır, yazda isə ona xış qo- 
şurlar, gün doğandan batanadək yer şumlayır, “ağlı-qırmızılı buğda“ 
əkir. “Heyvanların bəhsi“ adlanan nəğm ədə öküzlə yanaşı qoyun, də- 
və, at, camış və inək mübahisə edirlər. “Pişik“ adlı nəğm ədo isə zahi- 
ron pələngə oxşadığına görə pişik özünü öyiir.

Uşaq folklorunun epik janrlarında həyat hadisələri tohkiyə, nağı- 
letmə yolu ilə oks etdirilir. Xalqın istək və arzuları öz ifadəsini rənga- 
rong obrazlar vasitəsilə tapır. Doğrudur, uşaq folklorunun tapmaca və 
yanıltmac kimi janrlarında ohvalat, hadisə arxa plana keçir, daha çox 
əşyaların zahiri görünüşü, mahiyyəti haqqında maraqlı məlum atlar sa- 
dalanır. Lakin lirik nümunəlordən fərqli olaraq onlarda hiss və hoyə- 
canlar, cmosiyalar özünü göstərmir, hər hansı bir obrazm daxili aləmi 
deyil, əşyaların, hadisəlorin məzmunu, monası (tapmacalarda dolayısı 
yolla) təsvir edilir. Epik növün nəzm lə yaranan nüm unələri məhz bu 
xüsusiyyotinə görə lirik əsərlərdən seçilir.

Azorbaycan uşaq folklorunun üç janrı epikdir: tapmaca, yanıltmac 
və nağıl.
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Bir sıra keyfıyyotlərinə - yığeamlığına, mövzu genişliyinə, kon- 
k r e t l i y i n o  vo oyləncəli xarakterinə göro tapmacalar uşaqların ən çox 
s e v d i y i  tolklor nüm unələrindəndir.

Tapmacalara bozon bilmoco do deyilir. Birincisi “tapm aq“, ikinci- 
si “bilmok“ felindon omolo golmişdir. Əlbətto, biliyi, məlumatı az olan 
tapmacanm cavabını tapmaqda çətinlik çokir.

Tapmacalarda əşyanm, yaxud hadisənin adı çəkilmir, yalmz moca- 
zi təsviri verilir, ya da hor hansı bir əşyanın, hadisənin bir sıra xarakte- 
rik olamoti sadalanır. Tapmacalarda müqayisə, bənzotmo, təzad, təş- 
bch, epitet, bədii sual, fantaziya vo s. tosvir vasitolorindən geniş istifa- 
də olunur. Məsolon:

Qırmızı nar,
Hər evdə var. (Od)

Bu tapmaca metaforadan ibarotdir. Od qırmızılığına görə nara bon- 
zədilir.

Bəzi tapmacalarda oşya və hadisənin olaməti, keyfıyyoti, xassəsi 
m üqayisəsiz verilir:

Gecələr bcşalar,
Gündüzlər dolar. (Yük yeri)

Gecə yumular,
Səhər açdar. (Sarmaşıq)

Tapmacalar uşaqların zehni inkişafına kömək edir. Əlamotləri mü- 
qayisədə göstərilən əşyanın, hadisənin özünü tapmaq üçün uşaqlardan 
güclü fantaziya vo bilik təlob cdilir:

Gözləri var, başı var,
Nə tükü, nə qaşı var.
Ayağı yox, diliyox,
Dərisində pulu çox. (Balıq)

Tapmacada balığın on adi əlam ətləri sadalamr. M əlum dur ki, balı- 
ğın tükü, qaşı, ayağı, dili olmur. Balıq “dərisində pulunun çoxluğu“ ilə 
başqa canlılardan seçilir. Bununla belə, balığı görməyən, onun haqqın-
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da təsəvvürü olmayan tapmacanm cavabım tapa bilməz. Deməli, fanta- 
ziya ilə yanaşı, uşaqların bili>: aə  tapmacanm cavabınm tapılmasında 
böyük əhəm iyyət kəsb edir.

Xalq həyatınm elə bir sahəsi yoxdur ki, ona tapmaca qoşulmasın. 
Lakin tapmacaların içərisində elələri var ki, yığcamlığına, sadəliyinə, 
ifadə tərzino, məzmununa görə uşaqlara daha yaxındır. Bu cür tapma- 
calarda heyvanlar, quşlar yamsılanır; tapmacaların bir qismi söz oyunu 
üzərində qurulur.

Yumsılama uşaqlarda dil açmağa başlayandan özünü göstərir və 
yamsılaya-yamsılaya onlar quşların, heyvanların “dilini“ öyrənirlər. Bu 
mənada təqlidi sözlərin bir sıra tapmacalarda heyvanlarm, quşların, tə- 
biət hadisələrinin əlam əti kimi verilməsi maraq doğurur.

Uşaqlar pişiyi “xoruldamasından“, “mırıldamasından“, keçini “bə- 
yiı. osindon“, yarasanı “ziyildəm əsindən“ tanıyırlar:

Ovun alsan miyoldar,
Sığallasan xoruldar. (Pişik)

Heyvanm öz səsindən deyil, tərpənişindən, hərəkətindən doğan 
səslərin yamsılanması ilə düzələn tapmacalarda da rast gəlirik:

Taxçadan düşdü tap elədi. (Siçan)

Gülsənam onu hap elədi. (Pişik)

Tapmacaları uşaqlara bağlayan başqa bir cəhət özünü səs oyunlan 
ilə əlaqəsində göstorir. “Biz bizə biz deyirik, siz bizə nə deyirsiniz?“ - 
tapmacası “biz“ sözü üzərində qurulmuşdur. Bir cüm lədə “biz“ dörd 
dəfə işlənir: birinci şəxs əvəzliyi, ikinci, üçüncü və dördüncü isə bir şe- 
yi deşm ək üçün metaldan hazırlanan ucuşiş alət mənasındadır. Maraq- 
lıdır ki, cavab tapmacanm özündə üç dəfə qeyd olunur. Uşaq bir qədər 
fıkirləşsə başa düşər ki, qoyulan sual onu çaşdırmaq üçündiir. Söz 
oyunlarmda istifadə olunan tapmacalarm bir qismi riyazi m əsələ şək- 
lində yaradılır: Beş, beş, beş - on beş, üç - on səkkiz, iki - iyirmi, neçə 
eylər hamısı? (5+5+5=15+3=18+2=20) Rəqəm lər ardıcıllıqla toplanır 
və tapmacanm cavabı alınır, sual isə dinləyəni çaşdırmaq m əqsədilə 
verilir: İki tülkii balası, üç - anası (yəni üçüncü anası), dörd - atası (yə- 
ni dördüncü atası), neçə eylər hamısı? (Dörd: iki bala, ata, ana).
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Söz oyunlarında on çox işlənən uşaq folkloru janrı yanıltmacdır.
Sözlərin, səslərin, səs və söz birləşm ələrinin bir cüm lə daxilində 

m üxtəlif formalarda təkrarlanmasından (bəzən belə cüm lələrin özünün 
tokrarından daha m ürəkkəb quruluşlu yanıltmaclar düzəldilir) ibarət 
olan yamltmaclar uşaqlann düzgün tələffüz vərdişino yiyəlonm əsində, 
söz ehtiyatlarının artırılmasında böyük əhəm iyyətə malikdir.

Yanıltmaclar sabit formaya malik olmasa da, hamısı üçün ümumi 
olan keyfıyyətlər mövcuddur:

a) oxşar səs və söz birləşm ələrinin cümlə boyu bir-birini izləməsi: 
“Ey qəfəsdoki çil bildirçin qardaş, gəl səninlə çil bildirçinləşək, çil bil- 
dirçinləşsən də, çil bildirçinləşm əyəcəyəm “. Burada “çil bildirçin“ söz 
birləşm əsi və “çil“, “çin“ , “il“, “ir“, “ləş“ səs birləşm ələri təkrarlamr.

b) sözlərin, yaxud bütöv cümlənin müəyyən doyişikliklərlə düzül- 
məsi, m əsələn:

Getdim, 
gördüm, 
bir taxçada bal, 
bir taxçada qd, 
bir taxçada zil.
Balı uddum,
Qdı diddim,
Zili atdım

Yanıltmaclar həm nəsrlə, həm  də nəzm lə yaradılır, canlı xalq dili- 
nin bütün incəliklərini əks etdirir və uşaqların səlis nitqini, diqqətini 
formalaşdırmaqla yanaşı, onları əyləndirir, söz oyunu kimi iso tərbiyə 
vasitəsinə çevrilir.

Uşaq nağıllarım da böyüklər düzüb-qoşurlar və söyləyirlər. Lakin 
onlar formasına, məzmununa, eləcə də başqa xüsusiyyətlərinə görə ta- 
rixi, sehrli və ailə-m əişət nağıllarından fərqlənir.

Birinci, uşaq nağıllarında süjet xətti çoxşaxəli olmur, əksər vaxt 
epizodik xarakter daşıyır, hər hansı bir obrazın (uşağın, heyvanm, qu- 
şun, bitkinin) həyatınm  bir anı, yaxud bir günü göstərilir. Sual-cavab və 
dialoq şəklində qurulur.

İkinci, köklü fərqlər dilində nəzərə çarpır. Uşaq nağıllarında cüm- 
lələr azsözlü, sadə olur, bədii təsvir və ifadə vasitələri ilə yüklənmir. 
Çox halda heyvan, quş səsləri yamsılamr, ifadələr, cüm lələr cüzi dəyi-
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şikliklə təkrarlanır. M əsələn, “Xoruz və padşah“ nağılında xoruz “quq- 
q u lu q u “ , “padşah“, “m ən“, “nə“, “imiş“ sözlərini tez-tez işlodir.

Üçüneü, obrazların və mövzuların seçilm əsində özünü göstərir. 
Uşaq nağıllarımn qəhrəm anları, əsasən, uşaqlar, heyvanlar, quşlar, bit- 
kilor olur. Uşaqların acgöz tacirlərlo, zalım xanlarla, uşaq əti yeyən div- 
lərlə, xortdanla m übarizəsi, güzoranı, əyləncəsi, istək və arzııları, hey- 
vanların, quşların, bitkilərin həyat tərzi, xasiyyəti, gündəlik q^yğılan, 
balalarına azuqə toplamaları, onları yırtıcılardan qorumaları və s. uşaq 
nağıllarınm mövzusunu təşkil cdir. Burada təbiətdə gözə görünən nə 
varsa, hamısına canlı insan kimi baxılır, adicə qarğı çubuğu da, dəyə- 
nək də yeri düşəndə uşaqların dostuna, köməkçisinə çevrilir. Heyvan- 
lar, quşlar, bitkilor adamlar tək danışa, düşünə, mühakimə yürüdə, yax- 
şını pisdən, dostu düşm əndən ayıra bilirlər. Haqsızlıqla rastlaşanda dö- 
yüş meydanma atılıb qoləbo çalmağı bacarırlar. Çoxlarmın isə m əqsə- 
di dinc, yanaşı yaşamaqdır. “Şəngülüm, Şüngülüm, M əngülüm “ nağı- 
lında keçi özündən qat-qat üstün olan qurdu məhv edir. Ona görə ki, o, 
haqq iş üçün vuruşur, doğma balalarının qisasım alır.

Dördüncü, nağılların yaranmasında özünü göstərir: ohvalatlar, su- 
rətlər mifık səciyyə daşımır, heyvan, quş obrazlarınm arxasında heç bir 
totem gizlənmir. Uşaq nağılları xalqın pedaqoji tələbatı nəticəsində 
körpələrin tərbiyəsinə düzgün istiqamət vermok m əqsədilə düzülüb- 
qoşulur. Bu səbəbdən qurd, ilan, dovşan, tülkü və s. obrazlara müqəd- 
dəs varlıq kimi baxılmır.

Beşinci, uşaq nağıllarınm əyləncəli xarakterdə olmasında nəzərə 
çarpır: “Tülkü, tülkü, tünbəki“də tamah üzündən tülkü, ayı, donuz, 
qurd, çaqqal, ilan və tısbağa quyuya düşürlər. Tülkü görür ki, bir tədbir 
fıkirləşmoso hamısı burada qalıb ölocok, ya da aclıq güc goləcək, bir- 
birinin ətini yeyəcəklər, onda ayı, qurd və donuzla bacarmayacaq. Ona 
görə də hiyləyə əl atır: heyvanlara bir “oyuna“ başlamağı tək lif edir. 
Deyir ki, “mon nəğm ə oxuyum, hər kosin adı axıra düşsə, onu yeyok“ . 
Tülkünün nəğm əsi xalq uşaq oyunlarınm başlanğıcında işlənən sana- 
manı xatırladır. Uşaq oyunlarında kim axıra qalsa, oyunu davam etdir- 
nıək hüququ qazanır. Tülkünün “oyununda“ isə adı sonda çəkilon hey- 
yanı ölüm gözləyir:

Tülkü, tülkü, tünbəki,
Quyruq üstə lümbəki.
Ayı axmaq,
Donuz toxmaq...
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Tülkü oyunda hamını udur. Çünki nəğm əni öz adı ilə başlayır. Əv- 
vəldən razılaşdıqları şərtə görə, adları sonda gələn heyvanlar ayının kö- 
məyi ilə parçalanırlar. Axırda ikisi qalır: tülkü vo ayı. Artıq nəğm ə ka- 
ra gəlmir. Başqa kələk işlətmək lazımdır. Maraqlıdır ki, tülkü noğmə- 
sində ayını axmaq kimi xarakterizə edir. Ayı axmaqlığı üzündon də tül- 
künün hiyləsinə uyur, qoltuğunun otini söküb yeyir və ölür. Beləliklə, 
heyvanların oyunu uşaqları oyləndirir.

Altıncı, real həyatla bağlılığında özünü göstərir. Uşaq nağıllarında 
zəhm ətkeş xalqın güzəranı, əm ək fəaliyyəti, m əişəti, adət-ənənəsi, is- 
tək və arzuları gerçək hadisələrin fonunda verilir. Zümrüd quşları real- 
lığın qabağına pərdə tutduğu halda, uşaq nağıllarında hər şey öz rəngin- 
də, öz halında görünür.

Poetik strukturuna görə rəngarəng, mövzu dairəsi geniş olan Azər- 
baycan uşaq nağıllarım aşağıdakı kimi qruplaşdırmaq olar:

a) uşaqlara həsr olunanlar;
b) alleqorik nağıllar (heyvanlar, quş.lar, bitkilər və s. haqqında 

olanlar, nağıl-təmsillər).
Xalq həm işə uşaqları qoçaq, qorxm'az, haqsızlığa qarşı barışmaz, 

zəhm ətsevər, özgə malına göz dikm əyən, xeyirxah görm ək istomiş, bu 
arzusunu uşaqların hoyatına, davramşına, m übarizəsinə aid nağıllarda 
ifadə etmişdir. E1 arasında əsas qəhrəm anı böyüklər qədər ağıllı, fəra- 
sətli, dözümlü, tədbirli uşaqlar olan nağıl çoxdur: “Cırtdan və Xortdan“ , 
“Göyçək Fatm a“, “Tolot“, “Əlyar və dovşan“, “Kamal və Reyhan“ , 
“M urtuz“ və b. Bu uşaqlar böyük çətinliklərlə qarşılaşırlar, lakin bala- 
calıqlarına baxmayaraq qorxmurlar, bəzisi xeyirxahlığı ıio, bəzisi kələk 
işlətm əklə, bəzisi də heyvanların dostluğuna arxalanmaqla qəddar düş- 
m ənə qalib gəlir.

M .H.Təhmasib yazırdı: “Qəhrəm anların öz düşm ənləri ilə apar- 
dıqları m übarizədə onlara yardım edən qüvvələrin ən başlıcası heyvan- 
lardır. Bu heyvanlar bəzən həqiqi, bəzən də fantastik olur. Ümumiyyot- 
lə, bu vasitələri, bu iştirak edən qüvvələri qəhrəm anlara bəslədikləri 
münasibət etibarilə başlıca olaraq iki yerə bölmək olar. Bunlardan bi- 
rincisi dost, ikincisi isə düşmən və maneçilik törədən qtivvələrdir“ . 
Alim Simurq quşunu, atı, göyərçini, sodaqotli itləri, ağ ilanı, ayını və 
hətta tülkünü dost, divi, əjdahanı, ceyranı düşmən qüvvə kimi verir 
[381,4-5].

Uşaq nağılları içərisində heyvanlara, quşlara, bitkilərə həsr olunan- 
lar daha çoxdur. “Ayı və m ilçək“, “Tülkü, tülkü, tünbəki“, “Şəngülüm,
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Şüngülüm, M əngülüm “, “Tülkü və ilan“ , “D ovşan“ , “Ac qurd“, 
“Qurd“, “H iyləgər keçi“, “Aslan və dovşan“, “Cik-cik xanım “, “Qan 
və pişik“, “Nazikbənazik-Tazikbətazik“, “Tülkünün hekayəsi“, “Pıspı- 
sa xanım və Siçan Solub bəy“ , “Xoruz və padşah“, “Şah və Xoruz“ və 
s. nağıllarda uşaqları maraqlandıran hadisələr nəql olunur. Belə ki, tən- 
bəl milçək arının balına şorik çıxmaq istəyir; qurd gah ana keçinin ye- 
mək dalınca yollanmasından istifadə edib onun ballanna hücum çəkir, 
gah da özünü xəstəliyə vunıb şirin, ayının yem əyinə qonaq olur; sərçə 
saz çalıb oxuyur; tülkü hərdən səbət toxuyur, hərdən də gön tapıb ça- 
rıq tikir, heç vaxt kələyindən qalmır; xoruz bir qaraca pul tapıb, padşa- 
hı ə lə  alır.

Hcyvanlara, quşlara aid nağıllarm bir qrupu haqsızlığa qarşı müba- 
rizəyə həsr olunur. M eşədəki heyvanlar iki cəbhəyə bölünürlər. Qurd, 
ilan, aslan azğın, qəddar, amansız, yırtıcı təsvir edilir. M əsələn, “Aslan 
və dovşan“ nağılmda şir rastına düşən heyvanı parçalayır. “İlan və tül- 
kü“də ilan öz qonşusu tülküyə xəyanət edir, onu tutub yem ək istəyir. 
M araqlıdır ki, əks cəbhədə duran heyvanlar: keçi, dovşan q ü w ə cə  bi- 
rincilərdən qat-qat zə if olsalar da ağılın köməyi ilə qalib gəlirlər.

Oyun uşaqlarm əsl yaradıcılıq fəaliyyətidir. Onlar ilk növbədə hə- 
rəkətə və düzüb-qoşmağa olan ehtiyaclarım ödəyir, istək və arzularmı 
həyata keçirirlər. Həkimi yamsılayırlarsa, bütün varlıqlan ilə xəstə ro- 
lunda tə səw ü r edilən gəlinciyə bağlanırlar, qayğısına qalıb onu “sağal- 
dırlar“ . Uşaqlar sürücüdürlorsə, diqqətlərini maşının düzgün və təhlü- 
kəsiz idarə edilm əsinə yönəldirlər.

Uşaqlar oyunlarda təqlidçilikdən improvizasiyaya keçirlər. Onların 
oyunlarla bağlı yaradıcılıq fəaliyyəti sinkretikliyi ilə də nəzəri cəlb 
edir: rəqs, dram, musiqi ünsürlərini özündə birləşdirir. Uşaq nəğm ələr 
düzüb-qoşanda şair, oxuyanda xanəndə, əkinçini, ovçunu, çobam, hey- 
vanı, quşu yamsılayanda aktyor, əl-qol açıb oynayanda isə rəqqasdır.

Oyun və tamaşa anlayışlanna folklorun uşaqlar tərəfındən yaradı- 
lan m üxtəlif formalan - uşaqların fiziki, zehni, psixi və m ənəvi inkişa- 
fına təsir göstərən nüm unələri daxildir. Oyunlan ifasına, uşaqların məi- 
şətində tutduğu yerinə və roluna göro iki hissəyə ayırmaq olar:

1. M ütəhərrik (hərəkətli) oyunlar.
2. Söz oyunları.
H ərəkətli xalq oyunları uşaqlarm fəaliyyətinin fiziki hərəkətlərə 

yönəldilmiş formasıdır. Bu oyunlar söz oyunlanna nisbətən daha qə- 
dimdir, insanlarm ilk əm ək fəaliyyəti ilə bağlı meydana gəlmişdir. Be-
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lə ki, ilk-əvvəl oyunlar toqlidçilik yolu ilə yaranmış və əcdadlarımızın 
əm ək və m əişət sohnələrini əks etdirmişdir.

Hərokətli oyunların bir qismində uşaqlar m üxtəlif əşyalardan: 
ağacdan, dəsmaldan, tumadan (kəm ərdən), topdan, daşdan, üzükdən, 
çöpdən, aşıqdan, papaqdan, kamandan-oxdan (ağacdan qayrılmış) və s. 
istifadə edirlor. “Cıdır oyunu“nda atlar da uşaqların köm əyinə çatır. 
Bəzi oyun zamanı onlar çuxurlar qazır, daş-çınqılı bir yerə toplayıb tə- 
po düzəldir, tonqallar qalayırlar. Oyunlar əksər hallarda açıq havada, 
yaşıl meydanlarda keçirilir. Üm um iyyətlə, m ütəhərrik oyunları əşyalar- 
sız aparmaq mümkün deyil. M əhz buna görə də, bir sıra todqiqatçılar 
(H.Ağayev, İ.Musayev, S.Axundova) təsnifat apararkon meyar olaraq 
oyunlarda əşyalardan istifadə olunub-olunmamasını götürür və hərə- 
kətli oyunları iki yerə ayırırlar:

1. Əşyalarla oyunlar: “Kirm ə“, “Dəsmalı ver“, “Sultan“, “Xəndə- 
yə düşm ə“, “Pula-pula“ , “Qələndər, ay qələndər“ , “Aşıq-qoz“ və s.

2. Əşyalarsız oyunlar: “B ənövşə“ , “Şənlik“, “Ənzəli“, “Ə1 üstə ki- 
min əli“ vo s.

Söz oyunları sonrakı dövrlərin məhsuludur. İncəsənətin əcdadları- 
mızın əm ək prosesindən aynlıb sərbəst şəkildə formalaşdığı dövrlərdə 
uşaqların oyunları, yaradıcılığı öz xarakterini, keyfıyyotini dəyişmişdir. 
Uşaqlar böyüklorin fəaliyyətini təqlid etmoklo kifayətlənm əm iş, özlə- 
ri oyunlar yaratmağa başlamışlar. Əlbottə, ilk yaranma dövründə bu 
oyunlar böyüklərin yaradıcılığından asılı olmuşdur. Daha doğrusu, yaş- 
lıların düzüb-qoşduqları sanama və yanıltmaclara əsaslanmışdır. Sonra- 
lar uşaqların öz poetik yaradıcılığı hesabına formaca müxtəlifləşmiş, 
mövzu dairəsi genişlənmişdir.

Söz oyunlarınm əsasını tapmacalar və yanıltmaclar təşkil edir. 
Aşağıdakı oyun-tapmacaya diqqət yetirək:

“D əstə başçısı ürəyində bir quş tutur, əl hərəkəti ilə onu nişan ve- 
rir və uşaqlara deyir: - Bir quşum var bir belə.

Uşaqlar bir ağızdan söyləyirlər: - Lov gələ ha, lov gələ.
Başçı: - Dimdiyi var bir belə.
Uşaqlar: - Lov gələ ha, lov gələ...
Beləcə quşun bədən üzvlərinin ölçüləri göstərilir. Axırda başçı so- 

mşur:

- Tapsa kim bu heyvanı,
Alacaq bu meydanı “.
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Quşun adını düz tapan oyun-tapmacanın qalibi hesab edilir.
Söz oyunlarında uşaqların istifado etdiklori folklor janrlarından bi- 

ri do öcoşmolordir. Deyişmo şoklindo olması ilo dilaçmalara oxşayır. 
Dilaçmalarda ana uşağına hor hansı bir hadisoni, oşyanı nişan verib, “bu 
nodir?“ deyo soruşur, uşaq fıkirloşib hadisonin, yaxud oşyanın adını ta- 
pır. Öcoşm olərdə isə, əksinə, uşaq qafıyələndirə biləcəyi hər hansı bir 
sözü tələffuz etm əyi qarşı tərəfdən tələb edir: “Deynən tülkü“ . Qarşı 
tə rə f istənilon sözü olduğu kimi ona qaytarır: “Tülkü“. Oyunu başlayan 
uşaq o doqiqo qafıyəli misra ilə qarşı tərəfı bağlayır: “Geyginən kür- 
kü“ . Bu qayda ilə uşaqlar bir-birinə növbə ilə hər hansı bir sözü tələf- 
füz etdirir və uyğun gələn misralarla cavabını verirlər. Gülüş doğuran 
misralar yaratmaq üçün oyunçulardan böyük m əharət tələb olunur. 
Uşaqlar bir növ qafıyələnm iş cüm lələrlə söz güləşdirirlor:

1. - Deynən “xala“. - Xala. - Qazan dibi yala.
2. - Deynən “dəm ir“ . - Domir. - Al, sümüyü gəmir.
3. - Deynən “beş“ . - Beş. - Bumunla yeri eş.
Ö cəşm ələrin başqa forması yeddihecalı iki misradan ibarət olur. 

Uşaqlardan biri bir misra deməlidir, başqası isə ona uyğun golon digər 
misra ilə cavab vemıəlidir:

I uşaq: - Qoca-qoca qarılar.
II uşaq: - N ənəm  yesin darılar.
I uşaq: - Barlı-barlı bağatlar.
II uşaq: - Gedib bağda kim otlar?!
Uşaqların oyun fəaliyyətində iki mühüm m əsələ diqqəti cəlb edir: 

bir tərəfdən onlar oyunlarla əm əli işo başlayırlar, sərbəstliyə öyrəşir- 
lər, digər tərəfdən mənovi və estetik zövq alırlar, əhatə olunduqları ət- 
ra f mühiti dərk etm əyə çalışırlar. N əticə etibarilə həm  fıziki, həm  də 
monəvi cəhətdən sağlamlaşır, dünyagörüşləri artır vo şəxsiyyətləri for- 
malaşır.

Şifahi xalq odobiyyatınm mühüm qollanndan birini təşkil cdən 
uşaq folkloru m inlərlə dinləyicisini, oxucusunu uşaq aləm inə səyahətə 
aparır, mahir bələdçi kimi onlara körpolərin istəklərini, arzularmı, 
oyunlarım, əyloncələrini, məşğuliyyətlərini, psixologiyasmı göstorir. 
Ən ümdəsi isə Azərbaycan türklərinin milli xüsusiyyətlərini, m ənəvi 
dünyasım, adət-ənənələrini canlandıra bilir və keçmişinin qaranlıq sə- 
hifələrinə aydınlıq gətirir.



QAM-ŞAMAN KOMPLEKSİ

Qədim insan göz açıb gördüyü ə tra f mühiti və gerçəklik hadisə- 
lərini yaşayışa təsir mövqeyinə görə yaxşı-pis, xeyir-şər qütb- 

lərm ə ayırırdı. O, işığm, istinin, suyun, yaşıllığın xeyir verdiyini, həya- 
ta, yaşayışa yardım etdiyini görürdü. Bunun əksinə olaraq soyuğun, qa- 
ranlığın, quraqlığın, fəlakətli tobiət hadisələrinin (tufanın, çovğunun, 
uçqunun vo s.) xəstəlik, aelıq, bədbəxtlik gətirdiyini müşahido edir, an- 
caq bunların nə səbəbdən baş verdiyini anlaya bilmirdi. Beloliklə də ib- 
tidai təfəkkür ə tra f gerçəkliyin əsl mahiyyətini dərk edo bilmək gücün- 
də olmadığından qədim  insanm təbiətdəki hadisə və proseslərə qeyri- 
adi münasibəti yaranmağa başlayırdı. O, gerçoklikdə baş verən bütün 
hadisə və proseslərin arxasmda gözəgörünm əz qeyri-adi qüvvələr da- 
yandığım güman eləyir, yaşayışa təsir göstərən yaxşı vo pis hadisələri, 
xeyir və şər prosesləri həmin qüvvələrin m ərhəm ət, sevinc, kədər və 
qəzəbi ilo bağlayırdı. Gözəgörünm əz qeyri-adi qüvvələrin qarşısında 
özünü gücsüz və aciz hiss eləyən, həyat və yaşayışınm onlardan asılı 
olduğu təsəvvürünə gələn qədim insan həmin mifık qüvvələri təxəyyül 
gücü ilə obrazlaşdırır, onlarla münasibət qurmağa çalışırdı. Həyatı yax- 
şılaşdıran, dirilik, xoş güzəran gətirən qeyri-adi qüvvələrə səcdə və ta- 
pınma, fəlakət və bədbəxtliklə bağlı qüvvələrdən qorxu və çəkinm ə 
tədricən ibtidai mifık dünyagörüşün təşəkkülü ilə nəticələnirdi. İnsanın 
həyatına m üsbət təsiri olan, yaşayışa yardım cləyən gerçəkliklo bağlı 
hadisə və proseslər mifık təsəw ü rd ə  xeyirxah ruhlarla, onların m ərhə- 
məti ilə əlaqoləndirilirdi. Buradan da həm in ruhların m üqəddəsləşdiril- 
məsi imkanı yaranırdı. Beləcə su, ağac, yaşıllıq, dağ, od, işıq kultları 
obrazlaşaraq ibtidai təfəkkürün mifık qatlarmı əm ələ gətirirdi.

İlkin dünyagörüşün yaratdığı ikinci qisim qüvvələr isə dərd, bəla, 
xəstəlik, aclıq və s. bu kimi həyat üçün təhlükəli hadisələrin himayəçi- 
si idi. Qədim insan belə qorxulu və təhlükəli q ü w ə lə rd ən  çəkindiyi 
üçün onlara qarşı ehtiyatla davranmağı, belə ruhları qəzəbləndirm əm ə-
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yi vacib sayırdı. Bu moqsodlo do hor iki qisim ruhlara qurbanlar kosir, 
onlarda özüno qarşı xoş münasibot yaratmağa çalışırdı. İnsanlarda öz 
toxoyyülü ilo yaratdığı ruhlar alomino çox böyük maraq var idi. O ho- 
min ruhlann kömoyi ilo pis hadisolorin qabağım almağa, goləcokdon 
xəbər bilm əyə var gücüylə can atırdı. Bundan ötrü m üxtəlif vasitələr 
işə salımrdı. Bu vasitələr içərisində insanı daha çox duyğulandıran, eh- 
tizaza gətirən və asanlıqla əhval dəyişilm əsinə səbəb olan musiqiyə 
xüsusi üstiinlük verilirdi. M ərasim və ya folklor aktlarınm icrası zama- 
nı musiqiyə ayrıca diqqət yetirilmosi do göstorilon gerçok zəm inə söy- 
kənirdi. Bununla belə, musiqili m ərasim  və ya folklor aktına fbvqəladə 
marağın mifoloji qaynağı daha güclü və qabarıq idi. Çünki əski mifık 
təsovvürə görə musiqi o biri dünya, ruhlar aləmi ilə bağlı idi və məhz 
buna görə də magik qüvvə sayılırdı [514, 64-65]. Təsadüfı deyil ki, qə- 
dim türklərin mifoloji səciyyəli etnik-m ədəni dünyasında musiqinin və 
musiqi alətinin yaradıcısı olan D ədə Qorqud qopuz düzəltm əyi və onu 
necə çalmağı şeytanlardan - ruhlar aləminin nümayəndolorindon öyrə- 
nir [531, 553]. Deməli, burada da qədim  türklərin ibtidai təfəkküriində 
musiqiyə, musiqi alətinə və onun ifaçısına qeyri-adi münasibot yaran- 
ması üçün mifoloji imkan açılmış olurdu. Musiqi aləti və musiqiçi isə o 
sehri, magiyanı, möcüzəni yaradan vasitə və vasitəçi kimi mifoloji ina- 
mın m ərkəzi qatlanna yerləşir. Elə bu səbəbdən də ibtidai cəm iyyətdə- 
ki tayfa başçılarmm gələcəkdən xəbər bilən, ruhçağırma qabiliyyəti 
olan, görücü-baxıcı-bilici funksiyası daşıyan kahinləri - qam-şamanlar 
ayin icrası zamam daha çox musiqiçi kimi fəaliyyət göstərm işdir (Türk 
etnoslarmm folklor və etnoqrafıya mühitində tarixon daha çox “qam“ 
ad-titulu və ya onun “oyun“, “baksa“, “bakşı“ və s. kimi regional əvə- 
zediciləri yayıldığı halda, elmi ədəbiyyatda nodonsə “qam“ əvəzinə 
“şaman“ termininə üstünlük verilir. “Şaman“ tunqus-m ancurlann qama 
verdikləri addır və türk xalqlarmm folklor və etnoqrafıya yaddaşında bu 
ada təsadüf olunmur. Bu onu göstərir ki, “şaman“ adı elmi ədəbiyyat 
vasitəsilə yayılmışdır. Folklorşünaslıqda və türkoloji ədəbiyyatda po- 
pulyarhğı nəzəro alınaraq aydınlıq xatirinə bu termini “qam-şaman“ pa- 
fäleli şəklində verm ək m əqsədyönlüdür).

Qam-şaman mərasiminin m üxtəlif tarix m ənbolorindən və folklor 
qaynaqlarmdan qeydə alınmış çoxçeşidli və çoxşaxəli m ənzərəsi ilə ta- 
mşlıqdan sonra belə bir qənaət irəli sürmok olar ki, həm in mərasimdə- 
ki digər aparıcı ünsürlərin (rəqs, alqış-dualar, qam-şamanm ruhlar alə- 
mindən gətirdiyi xəbərlər və s.) özləri də musiqidən - onun m ənəvi-
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bənzərsiz m ənəviyyat - qan yaddaşı daşıyıcısı, etnik m ədəni sistem qu- 
rucusu və qoruyucusu kimi səciyyələndirir. İlkinliyə, soykökə məxsus 
mifoloji dünyaduyumun əsas axarları, tarixi-genetik özümlüyün aparıcı, 
hərəkətverici impulsları, etnopsixologiyanın milli-spesifık keyfıyyətlə- 
ri m əhz qam-şaman dünyasında, onun ayin və mərasim  strukturlarmda, 
söz və magiya aləm ində, hərəkət, davranış ölçülərində, gerçəkliyə mü- 
nasibət biçim lərində bərqərardır. Varlığın fəlsəfı dərki, gerçokliyin es- 
tetik duyumu, m üxtəlif sənət və yaradıcılıq sahələrinə təkan verən mə- 
nəvi-daxili tərpənişlər (daha sonra isə onların evolyusiyalı yüksəlişlo- 
ri) özünün ilkin-ibtidai, bununla belə, həm  də sağlam və güclü kökləri- 
ni əski qam-şaman m ədəniyyotinin münbit zomininə sancmışdır. Etno- 
sun ayrı-ayrı qollarında (tayfa və tayfa birliklərində), habclə m üxtəlif 
tarixi inkişaf m ərhələlərində çeşidli adlarla (qam, oyun, oin, oyna, 
olonxocu, baxşı, baksı, faksı, ozan, akın, şayır, qayçı, falbin, pərixan, 
cindar, cadugun, cadugər və s.) dəyişkən tutumda - geniş şəbəkodə və 
ya dar çorçivədə fəaliyyət göstərm əsindən asılı olmayaraq qam-şaman 
hadisəsi türk mənəviyyatı üçün təkrarsız özünüdərk vo özünütəsdiq 
faktıdır. Türklüyün əsas çiçəklənm o epoxası sayılan VI-IX yüzilliklor- 
də qam-şamanm cəm iyyətdə tutduğu mövqe sonrakı dövr və m orhələ- 
lərdən qat-qat güclüdür [107, 103-104]. Bu m ənada qam-şamanın sadə- 
cə sənət tipi vəya folklor hadisəsi kimi qavranması o qədər də dəqiq de- 
yildir. Çoxçeşidli fəaliyyəti və hadisələrə dinamik nüfuzetmə imkanları 
baxımından qam-şaman folklor sənətkarından və ya ifaçısından daha 
çox mifologiya qurucusudur. Ən başlıcası isə yaratdığı mifoloji aləmin 
əsas hərəkətverici qüvvəsidir. Buna görə də o, folklor m ətninə müraciət 
edərkən adi bir söyləyici-ifaçı m övqeyində çərçivələnib qalmır, sözlər- 
dən ruhlar dünyasına açar sala bilən magik qüvvə kimi istifadə eləyir: 
seh’rli-melodik axarda söylədiyi alqış-dualardan ilahi aləm ə yollanmaq 
üçün ekstatik güc alır [559, 45].

Bu baxımdan qam-şaman hadisəsi geniş anlamda götürülərsə, o, 
mifoloji mərasimlər, ilkin-ibtidai sənətlər, arxaik etnoloji proseslər top- 
lusunu əhatə edən, onları əlaqəli şəkildə özündə cəmləşdirən, vahid bir 
kompleks halına gətirən mədəni-tarixi sistemdir, etnosun başlanğıc 
mərhələdəki mənəviyyat mərkəzidir. Ona görə də türklüyün ibtidai 
dövrdən sonrakı m ərhələlərdə ortaya çıxan bütün sənət və yaradıcılıq 
sahələri tarixi-genetik baxımdan bu və ya digər formada həm in m ənə- 
viyyat m orkəzinə bağlanmış olur. Burada genetik vahidlik və sonrakı 
diferensasiya ilə əlaqədar m əsələnin maraqlı bir cəhətinə də diqqət ye-
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tirmək lazım gəlir: qam-şaman ilkin mərhələdə mifoloji mərasim icra- 
çüığı ilə folklor sənətkarlığını (habelə ifaçılığım) bir qovuşuq halında 
özündə cəmləşdirir. Düzdür, yuxarıda qcyd olunduğu kimi, nisbətdə gö- 
türdükdə onun əsas funksiyası mifoloji mərasim ifaçılığı istiqamətinə 
daha çox yönəlmişdir. Amma bəllidir ki, arxaik folklor mətnlori olma- 
dan morasim icrası tam bütövlüyü ilə baş tuta bilməz. Sadocə olaraq, 
folklor sənətkarlığı şaman m ərasim ində öz potensial imkanlarmın cüzi 
bir hissəsini gerçəkləşdirdiyindən evolyusiyanm sonrakı irəliləyişləri 
zamanı tədricən mövcud qəlibdəki məhdud çərçivodən qopub ayrılma- 
ğa başlamışdır. Çünki bəşər cəmiyyətinin ibtidaidən aliyə doğru inki- 
şafı ilə bağlı bədii toxəyyül və obrazlı təfəkkürün imkanları böyüdüyü 
üçün insan mənəvi dünyasınm getdikcə artan gücünün mifoloji məra- 
sim hüdudlarına sığması qeyri-mümkün idi [508, 122]. Epik süjetlorin, 
qəhromanlar, bahadırlar haqqında söyləm ə, hekayot, boy və eposların 
yaranıb sistem ləşmə prosesi də folklor sənətkarlığınm mifoloji mora- 
sim icraçılığından ayrılmasmı sürətləndirmişdir [546, 69].

Bundan əlavə, evolyusiya irəliləyişləri şamanın cəm iyyətdəki hol- 
ledici mövqeyinin get-gedə azalması ilə səciyyəvi olduğu üçün folklor 
sənotkarlığı komponentinin sərbost sənətkar atributuna çevrilmosinin 
mümkünlüyünə şoraitin tarixi prosesin özündə yarandığı aydın görünür.

Beləliklə, qeyd olunan tokamül prosesinin nəticəsi kimi bütövlük- 
də qədim  türk etnik-mədəni sistemində, habelə onun ayrı-ayrı bölgələ- 
rində sırf mifoloji morasim icraçısı (qam, oyun, baksı, falbin, pərixan, 
cindar və s.) ilo folklor sənətkarı (qayçı, sannqçı, clonxoçu, jırau, yır- 
çı, şırşı, manasçı. şayır, alpamışçı-baxşı, akın, oğuznamoçi-ozan, aşıq 
və s.) yavaş-yavaş bir-birindən aralanmışdır. Onların tarixi-genetik bir- 
liyini yaşadan bir çox əlam ətlor hər iki tərəfdə qalmaqdadır. M əsolən, 
Sibir-Altayda və Türküstanda eyni coğrafı-etnik bölgə daxilində fəaliy- 
yət göstərən mifoloji mərasim icraçısı ilə folklor sənətkarınm  hər ikisi 
bir çox halda musiqi aləti kimi qopuzdan və ya onun əvəzedicilərindən 
istifadə edir: altaylarda mifoloji morasim icraçısı qamla folklor sonət- 
karı qayçınm, qırğızlarda həmin ikiliyi təmsil edən bakşı ilə jırçm ın 
musiqi aləti qopuzdur, yaxud da tənbur, dombra və ya davuldur. Tür- 
küstan, Qafqaz və Anadoluda qam-ozan m ərhələsindən sonrakı mifolo- 
ji mərasim  icraçılarınm (falbin, pərixan, baxıcı, cindar və s.) musiqi 
alətlərindən az istifadə etm ələri və ya istifadə etm əm ələri onlarm uzun 
zaman islam zehniyyəti tərəfındən sıxışdırılması vo təqib olunması ilə 
xeyli dərəcədə bağlıdır. İslamaqodərki inanış sistemi ilə əlaqəli olduğu
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üçün həmin ərazilərdəki mifoloji mərasim icraçıları bir növ gizli foaliy- 
yət göstərm ək m əcburiyyotində qalmışlar. Təsadüfı deyil ki, onları 
“cadugər, cadugun“ kimi monfı obraz şəklində gözdən salmağa çalışıl- 
mışdır. Belə bir şəraitdə morasim ünsürlərinin hamısım qoruyub saxla- 
maq son dərəcodə çətinləşdiyinə göro icraçılar (falbin, porixan, baxıcı, 
cindar və s.) bir qisim vasitələrdən (qam-şamana məxsus xüsusi geyim 
formalarından, ayin icra etmək üçün istifado olunan əşyalardan) imtina 
etmoli olmuşlar. İslamın haram buyurduğu musiqi alotinin (qopuz, tan- 
bur vo ya davulun) xəlvət fəaliyyət zamanı saxlanması və istifadə edil- 
məsi mümkün olmadığmdan imtina olunan vəsaitlər sırasında onun da 
yer alması təbii idi. Orta yüzilliklərdən başlayaraq sözü gedən ərazilər- 
də musiqi alətinin (qopuz, davul və ya tanbur-dombranm) əvəzində fal- 
bin, porixan və baxıcılar güzəşt variantı kimi təsbehdən - islami ünsür- 
dən istifadə etm əyə başlamışdır [508, 201]. Bununla bclə, Türküstan, 
Qafqaz və Anadoluda mifoloji morasim icraçılarınm m ərasim keçirm ə 
qaydalarında gedən doyişikliklərdə, o cümlodən də musiqi alətinin mə- 
rasimdon kənarlaşmasında islam amili ilo yanaşı, olsun ki, Çin, Hind və 
İran təsiri də m üəyyən rol oynamışdır.

Yeri golmişkən, orasını da qeyd etm ək lazımdır ki, eənub və cə- 
nub-qərb zolağı ilə müqayisədo şimal və şimal-qərb türkləri arasında 
qam-şaman mədoniyyətinin daha dözümlü şəkildə və möhkəm  qayda- 
da duruş gətirm əsinin başlıca səbəbi bir tərəfdən onların xristianlığı 
xeyli gec - orta çağların ikinci yarısından sonra (XVIII əsr) qəbul etmo- 
sidirsə, ikinci tərəfdən də xristianlığın həmin ərazido yüksək nüfuza 
sahib ola bilmoməsidir. Kilsə şamanların saçlarım qırxdırmaq və musi- 
qi alətlərini ollərindən aldırmaq barədo göstəriş versə də bu tədbir la- 
zımi səviyyədə həyata keçirilməmişdir. Çünki xristianlaşma yuxarınm 
göstərişi ilə - dövlot tərəfındən formal qaydada aparılmışdı. Bu iş çətin 
coğrafı iqlim şəraitində - şimal ucqarlarında aparıldığından onunla yük- 
sək səviyyəli din xadimləri məşğul olmurdular. Keşişlərin, kilsə nüma- 
yəndələrinin özlorini yüngül aparması, sadolövh qara camaatı m üxtəlif 
üsullarla tez-tez aldatması, yeni qəbul edilmiş dinin şamançılığı sıradan 
çıxarmasına maneçilik törodirdi. Hətta belə bir tarixi fakt da məlumdur 
ki, 1894-cü ildo Yakutskda bir keşiş xəstələnm iş və m üalicə olunmaq 
iiçün gizlincə özü şamanın - oyunun yardımına müraciət etmişdir [582 
276] (Saxa - yakut türklərinin qam-şamana verdikləri ad - “oyıın1 
(“oin“, “oyna“ və s. variantlarda) sözü digər türk xalqlarında, o eümlc- 
dən qazax, qırğız, özbək və uyğurlarda şamanın özüniin yox, onun kc
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çirdiyi m ərasimin - qamlama prosesinin adıdır (bax: S.M.Abramzon. 
Kirqizı i ix etnoqenetiçeskie i istoriko - kulğtumıe svyazi. B., “Nauka“, 
1971, s.314). Əslində çağdaş Azərbayean və Anadolu türkcolərində iş- 
lonən “oyun“ sözündoki rəqs, musiqili-harmonik hərəkət anlamı da hə- 
min tarixi-semantik məzmunun tərkib hissəsidir). Bu və buna bənzər 
çoxsaylı hadisə və faktlar şimal və şimal-şorq türkləri arasında qam-şa- 
man m ədəniyyətinin daha çox saxlanmasında mühüm rol oynamışdır. 
Conub və cənub-qərb türklərinin üzbəüz qaldığı tarixi-siyasi şəraitdə 
isə bəllidir ki, belə bir imkan mövcud olmamışdır. Burada islam qam- 
şaman m ədəniyyətinin sıradan çıxarılması üçün çox böyük q ü w ə  sərf 
etmiş və ardıcıl, sistemli tədbirlər planı həyata keçirmişdir.

Uyğunluq və eyni kökə bağlılıq amili kimi mifoloji mərasim icra- 
çısı və folklor sənətkarınm hər birində qarşı tərəfın ilkin çağdakı tari- 
xi-semantik əlam otlərinin cizgi və çalarları da yaşamaqda davam edir. 
Belə ki, haqqında danışılan diferensasiyadan sonra şam-qaman mifolo- 
ji mərasim  icrasında yenə də bədii sözün gücündon ekstatik-psixoloji 
vasitə kimi istifado edir. Folklor sənətkarları da mifoloji morasim icra- 
sından gələn bəzi əlam ətləri saxlayırlar. M əsələn, qırğızlarda folklor 
sonətkarı - manasçı xəstənin başı üzərində dayanıb “M anas“ eposundan 
parçalar oxumaqla müalicəvi təsir göstorəcəyinə inanır [508, 123]. 
Qam-şaman kökündən golən bu keyfıyyət özbək folklor sənətkarında - 
şayırda da m üşahidə olunur. O da xəstənin başı üzərində “Alpamış“ 
söyləməyi m üalicə vasitəsi sayır [560, 152-153]. Qafqaz-Anadolu folk- 
lor sənətkarı - aşıqda da eyni əlam ətin davam etməsi mənəvi-genetik 
birliyin qam-şaman sistemindən gəldiyini bir daha təsdiqləyir. Bu ba- 
xımdan aşıq yaradıcılığı məhsulu olan “Koroğlu“ dastanmm həmin 
keyfıyyətə uyğun gələn bir məqamı da olduqca səciyyəvidir. Dastançı- 
nın söylədiyi kimi, Qırat oğurlandıqdan sonra dastanm qəhrəm anı atı- 
nın sorağıyla paşa sarayına gəlib çıxır. Koroğlu libasım dəyişərək özü- 
nü aşıq kimi qələm ə verir. Paşa ondan Koroğlunun Qıratı barədə söz 
soruşur. Aşıq deyir: “Günlorin bir günü yolla gedirəm, elə bax bu saz 
çiynimdə. Bir də onu gördüm ki, məni qamarladılar. Gözümü bağlayıb 
dik götürdülər. Hara getdik, necə getdik bilmodim. Bir də gözümü aç- 
dılar, baxdım ki, bir dağın üstündəyəm, qabağımda da bir kəlpeysərin 
birisi dayanıb. Sən demə, bu, Çənlibel imiş, o kəlpeysər də Koroğlu. 
İndi denən məni buraya nəyə gətiriblər? Sən demə, bu atın yenə də do- 
liliyi tutub. No qədər dava-dənnan eləyirlər, bir şey çıxmır. Yanına 
adam qoymur ki, qoymur. Girinə kim keçirsə, şil-küt eləyir. Axırda Ko-
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roğlunun bir kimyagor hokim dostu var, onu tapırlar. Həkim gorbagor 
dcyir ki', bos bu atın cini var. G ərək bunun yanında üç gün, üç gecə saz 
çalına, söz oxuna ki, bəlkə bunun cini yata. O vaxtlar hələ Koroğlu ça- 
lıb-oxumaq bilməzdi. Sən demə, mən başıdaşlını bunun üçün gətirib- 
lərmiş. Qərəz, başağrısı olmasın, məni itələyib saldılar bu atın yanına.
O üç gündə mon nə çokdim, allah bilir. Day o, necə deyərlər, anamdan 
əmdiyim süd bumumdan goldi.

Hasan paşa tez soruşdu:
' 1 necə oldu? Sağaldımı?

Koroğlu dedi:
- Sağaldı. Elə Koroğlu da ondan sonra çalıb-oxumaq binasım qoy- 

du. Deyirlər, indi genə də beşdə-on beşdə atın cini tutur. Day Koroğlu 
özü çalıb-oxuyub onu sağaldır“ [447, 176-177]. Göründüyü kimi, atın 
cininin (mifoloji mhun) saz çaldırmaqla yatırdılmasında, daha doğmsu, 
xəstənin m üalicəsində musiqidon əsas nüfuzetmo vasitosi kimi istifadə 
olunması qam-şaman keyfıyyətidir. Dastanda rəvayət şəklində xatır! 
nan bu keyfıyyət qam-aşıq genetik əlaqəsinin ilk baxışdan o qədər də 
sezilm əyən məzmunaltı təzahürüdür.

Ayrı-ayrı sənət sahələrinin əski çağlara məxsus dərin qatlarında 
olduğu kimi obrazlı düşüncə və bədii təxəyyülün ilkin-ibtidai m ərhələ- 
yə bağlı arxaik m if və folklor motnlori do hom süjet torkibi, həm do ob- 
raz sistemi baxımından qam-şaman m ədəniyyətinə dayamqlıdır. M əsə- 
lən, cin, div, pori, göylər padşahı, göylər padşahmın sarayı, yeraltı dün- 
yadakı sehrli alma ağacı, can quşu, dirilik suyu, schrli çubuq, sehrli daş 
və s. bu kimi çoxsaylı obrazlaşmalar m əhz qam-şaman dünyasından baş 
alıb gələrək mifoloji rəvayət, əfsanə, nağıl, epos və digər janrların 
stmkturlarına yerimiş, hətta ibtidai m ərhələdən sonrakı dövrlərdə də 
folklomn, o cüm lədən də aşıq yaradıcılığınm bütün m əşhur süjetlərinin 
tərkibini təşkil edən aparıcı ünsürlər sırasında dayanmışdır. Bütün bun- 
lar onu göstorir ki, qam-şaman kökünə bağlı olan sənət sahələri, təxəy- 
yül istiqamətləri arasında no qodor diferensasiya və şaxələnm ələr get- 
sə də, bu sahə və istiqamətləri bir-biri ilə əlaqələndirən genetik başlan- 
ğıcm olamotlori bir çox m üştərək tarixi keyfıyyətləri qomyub saxlaya 
bilir.



QƏDİM TÜRK EPOSU

Bütünlükdə Türk dünyasının ortaq dəyorləri ayrılıqda hər bir 
türk xalqı üçün də doğmadır. Mahmud Kaşğarlınm Orta Asi- 

yada qələm ə alınan “Divan“ı Azərbaycan türkləri üçün nə qədər də- 
yərlidirsə, Azərbaycan coğrafıyasında formalaşan “D ədə Qorqud“ 
oğuznamələri də digor türk xalqları üçün o qədər əziz və doğmadır. Bu 
gün özbək, türkmon, tatar, qırğız, qazax, Azərbaycan... türklorinin “or- 
taq dəyərləri“ dcyəndə də ortaq mifologiyanı, dastan ədobiyyatım, ya- 
zılı irsi əhato edən, ortaq sözdə, dildə gerçəkləşən m ədoniyyət sistemi- 
nin bütövlüyü nəzərdo tutulur.

Azərbaycan odəbiyyatınm özünəməxsusluğu, fenomen rolu və 
milli öm əklori də ümumtürk dəyərlərinin inkarı deyil, bilavasitə təsdi- 
qi və davamıdır. Elə bütün bunlara göro də qədim türk təfəkkürünün in- 
k işaf səviyyəsini və səciyyəsini əks etdirən qədim (ümumi) türk epo- 
sunu mövcud m ənbələr əsasında bu və ya digər dərəcədə öyrənm ədən 
Azərbaycan ədəbiyyatınm  nə təşəkkül, nə də formalaşma tarixini düz- 
gün mctodologiya ilə araşdırmaq mümkün deyildir.

“Epos“ sözü odəbiyyatşünaslıqda həm dar - “dastan“ mənasında, 
həm  də geniş m ənada işlənir ki, onlardan sonuncusu bu və ya digər xal- 
qın, yaxud xalqların qədim  ədəbiyyatından danışanda özünü daha çox 
doğmldur. Hor şeydən ə w ə l,  ona görə ki, qodim dövrlərdən qalmış, 
m üxtəlif yazılı m ənbələrdə mühafızə edilmiş əsərlər nə qədər müstəqil 
olsalar da, vahid bir əsərin - eposun hissələri təsəw ürünü  yaradır. Qə- 
dim (ümumi) türk eposu da belədir... V ə bu mənada “epos“ sadəcə das- 
tan deyil, m üxtəlif dastanlar, süjetlər, motivlər verə bilən, mənsub oldu- 
ğu xalqın ictimai-estetik təfəkkürünü bütövlükdə ifadə edən m öhtəşəm 
əsər-potensiyadır. Onu tam halında bərpa və ehtiva etm ək mümkün ol- 
masa da, mövcud m ənbələr əsasında təxm inən təsəvvür, yaxud rekons- 
tm ksiya eləmok mümkündür: Homin təsəvvür ideya-estetik, poetexno- 
loji, linqvopoetik və s. komponentlərin yaratdığı sistemdən ibarətdir.
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Qədim türk eposunun ideya-estetik, poctexnoloji, linqvopoetik və 
s. potensialı istər Azərbaycan eposu, istərsə do, yazılı ədəbiyyatı üçün 
elo bir zəngin m ənbodir ki, həm in potensial m üxtəlif dövrlərdə, mər- 
hələlərdə olduğu kimi, bu gün do odəbiyyatın estetik-poetik əsasmda 
durmaqda davam edir və müasir türk xalqları ədəbiyyatlarm ı vahid bir 
kökə bağlayır.

Türk eposunun m ənşəyi barədə danışarkən türk mifologiyasına qə- 
dorki Altay, həmçinin daha ə w ə lk i Turan mifologiyasına diqqət yetir- 
mok zəruridir. Bu barədə m ükəm m əl araşdırmalar mövcuddur [753]. 
Homin araşdırmalar belə bir nəticə çıxarmağa imkan verir ki, protürk- 
türk mifologiyası konkretlikdən (naturalizmdən) m ücərrədliyə (anali- 
tizmə) doğru inkişaf etmiş və bu proses tiirk təfəkkürünü tanrıçılığa gə- 
tirib çıxarmışdır. “T ann“ ideyası (dünyagörüşü) formalaşana qədər mi- 
fık təfokkürün hansı inkişaf dövrlərindən keçməsi protürk mifologiya- 
sının kifayət qədər mübahisəli m əsələlərindən biridir.

Bununla belə, “Tanrı“ ideyasınm məhz müəyyən təkamül prosesi- 
nin m əhsulu olması heç bir mübahisə doğurmur. Həmin ideya epos tə- 
fokkürünün formalaşması ilə stabilləşərok türk epos təfəkkürünün tə- 
kamül səviyyəsini m üəyyən etmişdir.

Tanrıçılıq dünyagörüşünün m üəyyənləşm əsi ilə ona qədorki bütün 
etnik-ideoloji idrak formaları tanrıçılığa tabe olur, m ifolcgiya bundan 
sonra m əhz bu m ükəm m əl dünyagörüşünün “m əntiqi“ ilə yaşayır, onu 
tamamlayır və qodim türk cəm iyyətində kütləvi düşüncədən fərqli ola- 
raq “professional“ düşüncə (yuxarı silkin, cəm iyyətin yüksək təbəqələ- 
rinin düşüncəsi) daha çox tanrıçılığa əsaslanır.

Qədim türk eposu ilə təxm inən eyni dövrdə təşəkkül tapan və türk- 
çülük təfəkkürünün ideya-estetik əsasını təşkil edən tanrıçılıq elə bir 
m ükəm m əl ideoloji-mənəvi sistemdir ki, qədim  türk m ədəniyyətini (o 
cüm lədən ədəbiyyatım ) həmin sistemdən kənarda izah etm ək mümkün 
deyil. Qədim türk idrakmın on böyük əsəri həmin idrakın gəlib çıxdığı 
“Tanrı“ ideya-obrazıdır ki, onu türk varlığı özünün bütün potensial im- 
kanı ilə yaratmış, on azı minillik (e.ə. I minilliyin ortalarından eramızın 
I minilliyinin ortalarına qədər) ictimai və m ənəvi həyat təcrübəsinin et- 
nik (universal) idrak metodologiyasına çevirmişdir.

Tanrı - göylər aləmi ilə bağlıdır: lakin türkün yaşadığı torpağm da, 
comiyyətin də, qəbilənin də taleyini Tanrı m üəyyənləşdirir. Ə gər tanrı 
istəm əsə, kim sə türk cəmiyyətinin hökmdarı (kağanı) ola bilməz. Ona 
görə də türklərdə həm  də hökmdar kultu mövcud olmuş, hətta tanrıçı-
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lığın tənəzzülündən sonra da yaşamışdır.
Ola bilsin ki, tanrıçılıq özünəqədorki mifoloji dünyagörüşü tama- 

m ilə inkar etmək gücündə olmamışdır. Lakin o, mahiyyət etibarilə türk 
düşiincəsində, ən azı, tokallahlığjn ərəfəsi idi. Türküstanda geniş yayıl- 
mış əfsanəyə görə, Allahın rəsulu M əhəm m əd meraca çıxdığı gecə 
peyğəm bərlər arasmda tanımadığı bir şəxsi görmüş və Cəbrayıldan 
onun hansı peyğəm bər olduğunu soruşmuşdur. Cəbrayıl cavab vermiş- 
dir ki, o, peyğom bər deyil, 333 il sonra Türküstanı dininizə döndərəcək 
Salur Buğra xanın ruhudur... Peyğəm bər yerə endikdən sonra Buğra xa- 
na dua etmiş, əshabınm  xahişi ilə, yerdə də onun və qırx m əsləkdaşınm  
ruhu ilə görüşmüşdür [705, 12].

Türklərin islamı qəbul etdikləri dövrün tarixçiləri yazırdılar ki, 
türklər həm işə tək bir Tanrıya inanır, ərəblərin də vahid Allaha inan- 
maları onları islama yaxınlaşdırırdı.

Zəngin türk mifologiyası və şamanizm türk etnosunda tanrıçılıq 
qədər böyük rol oynamamışdır və oynaya da bilməzdi. M ükəmməl 
epos təfəkkürü üçün tək bir Allah (tək bir hökmdar, tək bir qəhrə- 
man...) lazım idi. Ona görə də qodim türk eposunun (m üxtəlif m ənbə- 
lərdə bu və ya digər şəkildə mühafızə olunmuş dastanların) əsas qəh- 
rəmanları “Tanrı“ obrazınm transformları olan hökm dar-qəhrəmanlar- 
dır ki, onların iradəsi həmin dastanı yaradan epos təfəkkürünün (xalqın, 
etnosun, etnik-modoni sistemin və s.) bilavasitə iradəsidir. Tanrı türk 
insanmı, türk cəm iyyətini, türk dövlətini (və türk hökmdarmı) hifz edir.

M ədəniyyət qohumluğu, sivilizasiya bağlılığı baxımından türk 
eposuna çox yaxın olan akkadların tərcüm əsində nisbətən bütöv şəkil- 
də qorunub-saxlanan ilk epik abidə “Qilqamış“ dastanıdır.

Enkidunun ölüm qarşısında sarsılması lövhəsində iki qəhrəm anm  
dostluğu, həyatsevərliyi, ölümün mənası haqqında etik-fəlsəfı motiv bu 
dastanda qabarıq ifadəsini tapmışdır. Ölümdən qaçan Dədə Qorqud, 
Əzrayılla cəngə çıxan Dəli Domrul, qocalıq çağı kədərə bürünən Ko- 
roğlu obrazları, həm çinin beşikdən .qəbrə qədər olan m əsafəni uzat- 
maq, onun m ənasım  dərk etmək, gözəlliyini duymaq ideyasmm müştə- 
rəkliyi göstərir ki, həm  Orta Asiya və Qafqazda, həm  də Dəclə-Fəra- 
t arası yaşayan qədim  xalqları birləşdirən irsi əlaqə və etnik-m ədəni ti- 
pologiya çox qüvvətli olmuşdur.

I minilliyin ortalarında Hun-türk dövləti dağılır. Şərqdə oğuzlann 
Göy türk (tanrı türk), Qərbdə isə qıpçaqlann m üxtəlif dövlətləri yara- 
nır. M əhz bu dövrdən başlayaraq türklərin diferensiasiyası münbit coğ-
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rafı-sosial mühito düşüb giiclənir. I minilliyin ikinci yarısında bir-birin- 
dən həm iqtisadi-ekoloji həyat tərzinə, həm də m üəyyən qədər dünya- 
görüşünə görə fərqlənən oğuz, qıpçaq və karluq-uyğur birlikləri forma- 
laşır. Qıpçaqlar, əsasən, Qərb, oğuzlarla karluq-uyğurlar isə, əsasən 
Şərq dünyası ilə bağlı idilər, lakin haqqında söhbət gedən diferensiasi- 
ya türklüyün daxili kontaktlarınm fəallığım heç də tamamilə sarsıtmır.

Qorbdə ovvəl xristianlığın, sonra islamın, Şorqdə islamın (oğuzlar 
arasında), buddizmin və manixeyizmin (karluq-uyğurlar arasında) ya- 
yılması qədim (ümumi) türk eposuna homin dinlər dünyagörüşləri ilə 
əlaqədar m üəyyən motivlər, ideyalar gətirir (Əsasən V-X əsrlərdə baş 
veron həmin m ənəvi-ideoloji kontaktlar nəticəsindo türk eposu Şorqdə 
Çin-Tibet, Hind-İran, Ərəb, Q ərbdə isə German, Skandinav, Slavyan 
eposları ilə qarşılaşır).

IX-XI əsrlərdə aşağıdakı türk etnik-kulturoloji regionları formala- 
şır ki, bu da qədim  (ümumi) türk eposunun diferensiasiyası üçün etnik- 
ictimai şərt olur: Sibir-Türküstan (yaxud M ərkəzi Asiya), Ural-Volqa- 
boyu, Şərqi Avropa, Qafqaz - Kiçik Asiya.

Türk etnik-m ədəni sistemində mifologiya ayrı bir önəm  və doyər 
daşıyır. Türk mifoloji sistemi və onun struktur qatlarım tarixən tonzim- 
loyən qanunauyğunluqlar özünəməxsusluğu ilə dünya mifologiyasında 
ayrıca yer tutur.

Kosmoqonik, etnoqonik və təqvim-mövsüm miflorinin dövrümüzə 
gəlib çatan süjetləri, ayin və m ərasim lərdəki izləri dastan vo nağıllar- 
da, eləcə də yazılı ədəbiyyatda böyük bir türk mifoloji sistemi haqqm- 
da dolğun bilgi sistemi verir. Yakut, çuvaş, xakas, altay, özbək, qazax, 
qırğız... folklorunda, dünyagörüşündə, inanc sistemində öz əksini tapan 
mifoloji sistem Azərbaycanda da m ənəviyyat sistemi tarixini öyrənm ək 
üçün ortaq yaddaşdır. Çin, hind, slavyan, fars, german... folklorunda, 
yazılı ədobiyyatında əksini tapan, qorunub qalan türk mifologiyası ün- 
sürlori də zəngindir.

Azərbaycan mifologiyasım bir sistem kimi açmaq və şərh etmək 
üçün xalqımızm soykökündə iştirak edən Atropaten-Alban amilini do 
nəzərə almamaq mümkün deyildir. Azərbaycan mifoloji sistemində 
Qafqaz ictimai-siyasi, modəni-etnik konteksti də mühüm amildir.

Azərbaycan-türk kosmoqonik m iflərində kosmosla (nizam, düzüm) 
xaos (qarışıqlıq, dağıdıcılıq, nizamsızlıq) arasındakı əbədi mübarizə öz 
əksini tapır. Qodimliyi özündə saxlamış kosmoqonik m iflərdən əxz 
olunan bilgi silsiləsi mifık düşüncənin dünya modelinin açıqlanması
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üçün do çox doyorlidir.
Etnoqonik və ya geneoloji m iflər cəm iyyət münasibətlərinin ilkin 

çağlarmı, ailə, evlənm ə, qohumluq, ictimai birgəyaşayış norma və prin- 
siplərini və nəhayət, dövlət quruluşunun ana xətlərini ifadə etmək ba- 
xımından çox qiymətlidir. M ədəni qəhrəm an - demürq anlayışımn for- 
malaşması vo üm um ən ilkin əcdad, soy kökü, soy ağacı, şəcərə anlayış- 
lannın açıqlanması bilavasitə etnoqonik miflərlə bağlıdır. Dövlət və 
hərbi qüvvələr simvolu Oğuz xan, qopuzda maddiləşən müdriklik-bil- 
gəlik simvolu D ədə Qorqud, eləcə də Koroğlu, Boz qurd, Xızır İlyas və 
s. obrazlar m ədəni qəhrəm an siqləti daşıyan surətlər kimi önəmlidir.

Təqvim mifləri zaman anlayışınm insan psixolojisində, həyat və 
davramşındakı inikasıdır. Zaman fəlsəfəsi, zaman idrakı, zaman hərə- 
kəti, kainatdakı dövrilik və s. anlayışları açıqlayan və daha çox məra- 
sim lərdə reallaşan təqvim  mifləri də o biri qisim m iflərlə qırılmaz şə- 
kildə bağlıdır və vahid üzvi vəhdəti əks etdirir. Üç qisim m if zaman- 
məkan-insan triadası kosm os-təbiət-cəm iyyət üçlüyünə uyardır. Bu 
uyarlıq ayrı-ayrı kod sistemi ilə vahid bilginin verilməsi sistemidir.

Türkiyə ədəbiyyatşünaslığında “Dastan dövrü“ və ya “Türk das- 
tanları“ kimi verilən şifahi xalq ədəbiyyatı növü də m iflərlə qınlmaz 
şəkildə bağlıdır [705; 750; 742].

Əvvəl onu qeyd edək ki, istər törənişlə, ilkin dünyagörüşlə bağlı 
mif-dastanlar, istərsə də nisbətən sonrakı dövrlərdə formalaşan dastan- 
lar (“Kitabi-Dədə Qorqud“, “M anas“, “Alpamış“, “Koroğlu“ və s.) mi- 
foloji obrazlarla, ünsür və m otivlərlə çox zəngindir.

M if-dastanlarm milli, bədii və tarixi dəyəri böyükdür. Bu dastanlar 
xalq gözüylə görülən, xalq ruhuyla duyulan və xalq xəyalında nağıllaş- 
dırılan tarixlərdir (N.S.Banarlı).

“Yaradılış“ (törəniş), “Saka“, “Alp Ər Tonqa“, “Şu“, “Oğuz Ka- 
ğan“ , “Siyenpi“, “Göytürk“, “Uyğur“ ... əsatiri dastanlan əsasən Sibir, 
Aliay, Orta Asiya, Qafqaz türklərinin folklorundan toplansa da, ayrı-ay- 
n  türk xalqlannm  ortaq qaynağıdır. Bu mənada Azərbaycan ədəbiyya- 
tının kökünü bu əsatir-dastanlarsız tə sə w ü r etmək olmaz. Bu əsatir- 
dastanların bir neçəsini təqdim etm əkdə m əqsəd diqqəti Azərbaycan 
türklorinin dominant m ənəvi qaynaqlarma çəkməkdir.

Beləliklə, qədim  türk eposunun zənginliyi, ideya-estetik mükəm- 
məlliyi tannçılığın fəlsəfı idrak imkanlarmm genişliyi ilə, türklərin ta- 
rixinin, iqtisadi, ictimai və siyasi həyatlannm  zənginliyi, çoxtərəfliliyi, 
fəallığı ilə, nəhayət, türklərin Altaydan Avropanın içərilərinə qədor ge-
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niş bir coğrafıyada, m üxtəlif xalqlar, etnoslarla fəal əlaqədə olub, 
ümumdünya proseslərində ardıcıl iştirak etmələri ilə bilavasitə bağlıdır.

M əhz bütün bunlarm vəhdətdə təsirinin nəticəsidir ki, qədim türk 
epik ənənəsi həm  Şərq, həm də Qərb xalqlarınm epos təfəkkürünə, 
ədəbiyyatına, m ədəniyyətinə təsir göstərm əklə yanaşı, xüsusilə I mi- 
nillikdə Şərq epik-m ədəni ənənələrinin Qərbə daşınmasında çox mü- 
hüm rol oynamış, təxm inən min il ərzində Şərqlə Qərb arasında əsas 
m ənəvi-kulturoloji ötürücü olmuşdur [562].

Qədim türk epos təfəkkürünün m üxtəlif m ənbələrdə zom anəm izə 
qodər gəlib çıxmış əsas əsərləri aşağıdakılardır: “Yaradılış“ , “Alp Ər 
Tonqa“, “Oğuz Kağan“, “Göy türk“, “Ə rgənəkon“, “Şu“, “Siyenpi“ , 
“Köç“ dastanları, qədim  türk (runik) və m üəyyən dərəcədə uyğur yazı- 
lı abidoləri.

Həmin əsərlər mətnşünaslıq səciyyəsinə, mühafızə olunma üsulu- 
na görə bir-birindən fərqlənir - onların çox az bir hissəsi uzun zaman 
şifahi şəkildə xalq arasında dolaşmış, yalnız son dövrlərdə yazıya alın- 
mışdır; əksər hissəsi isə orta əsrlərdə türk və ya qeyri-türk dilli monbo- 
lərə səpələnm işdir. Həmin m ənbələrdə ya bilavasitə əks olunmuş; ya 
da m ətndə “gizlədilm iş“ (məsolon, Ə.Firdovsinin “Şahnam ə“sində ol- 
duğu kimi) türk epos təfəkkürünü (onun m ətnlərini) bərpa etm ək işi el- 
mi vəzifə kimi bu gün də qarşıda dayanmaqdadır.

Qədim türk dastanları, əsasən, e.ə. I minilliyin ortalarına qədərki 
dövrdə meydana çıxmışdır. Lakin epos ənənəsinə uyğun olaraq, daha 
qədim  dövrlərin hadisələri, ictimai, etnik-estetik əhvali-ruhiyyəsi də 
onlarda öz əksini tapmışdır. Aparıcı ovqat, dünyagörüşü, etnik-ictimai 
emosiya iso mohz dastanların formalaşdığı dövrə aiddir.

“Qədim türk dastanları“ bir anlayış kimi bir də ona görə şərtidir ki, 
onların həcmi, mənzum, yaxud m ənsur formada olması, dil, üslub xü- 
susiyyətləri barədo konkret məlum at yoxdur - m ənbələrdə həm in əsər- 
lərin əsasən, “qısa m əzm unu“ və ya “süjet“i mühafızə olunmuşdur. Be- 
lə məzmun və süjetlərin özü də bir sıra hallarda ya tam deyil, ya da öz 
zəm anəsi üçün “m üasirləşdirilm iş“ , m üəyyən məqamları təhrifə məruz 
qalmışdır. Çin və ya İran m ənbələrində mühafızə olunmuş qədim  türk 
dastanlarında (əslində, dastan süjetlərində) nəinki bir sıra motivlər, hətta 
adlar belə doyişikliyə məruz qalmış, türk adları Çin və ya İran adları ilə 
əvəz edilmişdir... Bütün bunlarla bərabər, qədim türk dastanları qədim 
(ümumi) türk eposunu rekonstruksiya etmək üçün hələlik başlıca qaynaq- 
lar olaraq qalır və onların hər biri üzərində ayrıca dayanmaq lazımdır.
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Qədim türk epos təfəkkürünün dəyərli m əhsullanndan biri “Yara- 
dı1ış“ dastanıdır. Yarandığı dövrdən min illər sonra yazıya almmasına 
baxmayaraq (onu V.Radlov Altaydan yazıya almışdır), dastan qədim 
məzmununu mühafızə etmişdir. Bu isə Altay türklərinin XIX əsrdə də 
hələ qədim dövrlərin “əhvali-ruhiyyə“si ilə yaşamaları nəticəsində 
mümkün olmuşdur.

Dastanda deyilir ki, bir vaxtlar yalnız Tanrı Qara xan və su vardı. 
Qara xandan başqa görən, sudan başqa görünən yox idi. Qara xan tək- 
likdən darıxıb nə edəcəyini düşünərkən su dalğalandı, “Ağ Ana“ gö- 
ründü. O, Qara xana “yarat“ deyib yenidən suya daldı. Bunu eşidən Qa- 
ra xan bir kişi yaratdı. Qara xanla kişi intəhasız suyun üstü ilə iki qara 
qaz kimi uçurdular. Lakin halından məm nun olmayan kişi Qara xandan 
daha yüksəkdə uçmaq istəyirdi. Onun nə istədiyini bilən Qara xan kişi- 
dən uçmaq qabiliyyətini aldı. Kişi dibsiz suya yuvarlandı. Boğulurdu. 
Elədiyinə peşiman olub Tanrı Qara xandan bağışlanmasım xahiş etdi.

Tanrı Qara xanın iradəsi ilə sudan bir ulduz çıxdı. Kişi həm in ul- 
duzun üstünə çıxıb xilas oldusa da, Qara xan onun bir daha uçmayaca- 
ğını nəzərə alıb dünyanı yaratmaq qərarma gəldi. Kişiyə buyurdu ki, 
suyun dibinə dalaraq torpaq çıxarsın. Şər düşüncədən əl çəkm əm iş ki- 
şi torpaq gətirərək fıkirləşdi ki, özü üçün gizli bir dünya da yaratsm, 
ona görə də torpağın bir hissəsini ağzında saxladı.

Elə ki, ovcundakı torpağı su üzərinə səpdi, Tanrı Qara xan torpağa 
“böyü!“ deyə buyurdu. Torpaq böyüyüb dünya oldu. Lakin kişinin ağ- 
zında saxladığı torpaq da böyüyüb onu boğmağa başladı. Qara xan ona 
“tüpür!“ dem əsəydi, boğulub öləcəkdi.

Tanrı Qara xan dümdüz bir dünya yaratmışdı, lakin kişi tüpürəndə 
ağzından çıxan torpaq bataqlıqlar, təpələr əm ələ gətirdi. Hirslənən Qa- 
ra xan itaətsiz kişiyə “Erlik“ (şeytan) adını verib özünün işıq dünyasın- 
dan qovdu.

Sonra yerdə doqquz budaqlı bir ağac bitirdi, hər budağın altında bir 
adam yaratdı ki, bunlar doqquz insan irqinin ataları oldular. Erlik insan- 
ların gözəlliyini, xoş həyatım  görüb Tanrı Qara xandan xahiş etdi ki, 
həm in insanları onun ixtiyarına versin. Qara xan vermədi. Lakin Erlik 
istəyindən dönmədi, insanları öz tərəflnə çəkm əyə başladı. Qara xan 
insanlarm ağılsızlığım, Erliyə aldanmalarmı görüb acıqlandı və onlan 
öz başlarına buraxdı. Erliyi isə yer altındakı qaranlıq dünyanm üçüncü 
qatına qovdu. Özü isə göyün on yeddinci qatını yaradıb oraya çəkildi. 
M ələklərindən birini insanlan qorumaq üçün yer üzünə göndərdi.
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Erlik Tanrı Qara xanm qəraı tutduğu gözəl göyü görüb ondan ica- 
zə istədi ki, özü üçün bir göy yaratsın. İcazə alıb yaratdı və aldatdığı şər 
ruhları öz göyündə yerləşdirdi. Lakin Qara xan görəndə ki, Erliyin tə- 
bəəsi onunkundan daha yaxşı yaşayır, m ələklərindən birini göndərib 
həm in göyü dağıtdırdı. Göy yıxılıb dünyaya düşdü, dağlar, dərələr, or- 
manlar-meydana gəldi. Acıqlanmış Tanrı Qara xan Erliyi yerin ən aşa- 
ğı qatına sürdü. Buyurdu ki, bu günəşsiz, aysız, ulduzsuz yerdə dünya- 
nın sonuna qədər qalsın.

Tann Qara xan göyün on yeddinci qatında oturub kainatı idarə et- 
məkdədir. Ondan bir qat aşağıda Bay Ölgün Altun dağda qızıl bir taxt 
üstündə oturub. Göyün yeddinci qatında Gün Ana, altıncı qatında Ay 
Ata oturmuşdur [690; 705, 43].

Göründüyü kimi, “Yaradılış“ dastanmda dünyanm yaranması barə- 
də qədim  türklərin epik təsəvvürü əks olunmuşdur. “Xaosdan kosmo- 
sa“ m əntiqinə əsaslanan həmin təsəvvürə bu və ya digər şəkildə dün- 
ya xalqlannm  çoxunun eposlarmda təsadüf olunur. Qədim  türk eposu- 
na görə dünyanm m ənşəyində hər iki başlanğıc-ideya ilə materiya vəh- 
dətdə dayanır. İdeya - Tanrı Qara xan materiyadan - sudan (əslində, Ağ 
Ana obrazı göstərir ki, materiya da haradasa ideya kimi dərk olunur!) 
asılı olmayaraq mövcuddur və həyatın təşəkkülündə də Tann Qara xa- 
nın rolu aparıcıdır. Ancaq görünür, o, dünyanı ancaq xeyirxah hisslər, 
düşüncələr və əm əllər dünyası kimi yaratmaq iqtidarmda deyil - qədim  
türklər yalnız xeyirxahlığı Tanrı ilə bağlamış, bədxahlığın isə Tanrı ira- 
dəsindən kənar olduğuna inanmışlar. Lakin “Yaradılış“ dastanı onu da 
qeyd etm əyə əsas verir ki, türk Tanrısı yalnız xeyirxahlığm deyil, bəd- 
xahlığın da mövcudluğuna m üəyyən qədər rəvac verir, ancaq o halda 
işə qarışır ki, bədxahlıq xeyirxahlıqdan yüksəyə qalxmaq, dünyanı ida- 
rə eləm ək, “kosmos“a hökm etmək iddiasına düşür.

Qədim  türk inanır ki, dünya bütünlükdə Tanrınm iradəsinə tabedir, 
elə bir qüvvə yoxdur ki, onunla m üqayisəyə gəlsin.

“Alp Ər Tonqa“ dastanı ən geci e.ə. I minilliyin ortalarmda forma- 
laşmış olsa da, həm in dastandan türkcə çox az şey - yalnız M.Kaşqari 
“Divan“ında qeydə alınmış ağı qalmışdır. Ancaq güman edilir ki, Turan 
hökmdarı Alp Ər Tonqa (Assuriya m ənbələrində Maduva, Herodotun 
“Tarix“ində Madyas, İran m ənbələrində Əfrasiyab) haqqında həm tu- 
ranlılar (əslində türklər), həm  də iranlılar arasında xüsusi dastan təşkil 
edəcək qədər əfsanələr, rəvayətlər dolaşmış, Ə.Firdovsi “Şahnamə“ni 
yazarkən İran m ənbələri ilə yanaşı, türk m ənbələrindən də istifadə et-
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mişdir. Ə.Firdovsiyə haqqında söhbət gedən mövzuda əsər yazmağı si- 
fariş veron türk hökmdarı Sultan M ahmud Qəznəvi həm in mövzunun 
türklər üçün şə rə f gətirən hadisələrdən bəhs etdiyini bilirdi, “Şahna- 
m ə“ müəllifınin iranpərost mövqe tutduğunu gördükdə isə, qəzəblən- 
ərək şairi mükafatlandırmaqdan imtina etmişdi.

Ə.Firdovsiyə, qism ən də M .Kaşğariyə dayanaraq “Alp Ər Tonqa“ 
dastanının qısa m əzm ununu aşağıdakı şəkildə rekonstruksiya etmək 
mümkündür (rekonstruksiya zamam Atsızdan [690] istifadə olunmuş- 
dur):

Turan hökmdarı Beşəng bir gün türk ulularım başına yığıb söylədi: 
“İranlılar bizə çox zülm lər vermişlər, türkün öc olmaq zamanı gəldi“ . 
Hökmdarın oğlu, köksü aslan kimi möhkəm lənm iş Alp Ər Tonqa irəli 
yeriyib: “Baba, öc almağa izin ver, m ən gedim“ - dedi. Beşəng izin ver- 
di.

Alp Ər Tonqanm başçılığı altında türk-Turan ordusu yazda İrana 
girdi. Düşmənin ordusunu pozub, Dehistan qalasım aldılar. Hökmdar 
əsir düşdü. Alp Ər Tonqanm qardaşı Alp Aruz satqınlıq etdi. Alp Ər 
Tonqa onu öldürdü.

İrana tabe olan Kabul ölkəsinin padşahı Zal iranlılara köm əyə gə- 
lərək türk-Turan ordusuna böyük ziyan vurdu. Alp Ər Tonqa bundan 
acıqlanıb dustaq saxladığı İran hökmdarım öldürdü...

İran taxtına Zev keçdi. İranla Turan arasında savaş yenidon başla- 
dı. Qıtlıq oldu. İnsanlar qırılıb qurtarmasın deyə sülh bağladılar. İran 
torpaqlarınm şimal hissəsi Turana qatıldı.

Zev öldükdən sonra türk-Turan ordusu yenidən İrana girdi. Lakin 
bu dəfə Zalın oğlu Rüstəm onlann qarşısına çıxdı. Alp Ər Tonqanm or- 
dusunu dağıtdı. Az qala Alp Ər Tonqanı da yenəcəkdi, lakin türk baha- 
dırları onu qurtardılar. Rüstəm Keyqubadı taxta çıxardı. Sülh bağlandı 
və Alp Ər Tonqa vətənə döndü.

İran taxtına Keykavus çıxanda türk-Turan ordusu yenidən İrana 
girdi, ancaq bu dəfə yardıma gələn Zal onları məğlub edib İrandan çı- 
xardı.

Keykavusun əyləncələrlə m əşğul olduğunu bilən Alp Ər Tonqa 
yenidon İran üzərinə yeridi, Keykavus oğlu Siyavuş ilə Rüstəmi onun 
qarşısına göndərdi. Qara qayğılı yuxu görən Alp Ər Tonqa sülh bağla- 
dı. Buxara, Səm ərqənd və Çaçı düşm ənə verib Qanq şəhərinə çəkildi. 
Həmin sülhdən razı qalmayan Keykavus Siyavuşla R üstəm ə qəzəblən- 
di. Rüstəm acıqlanıb öz ölkəsinə getdi. Siyavuş isə Alp Ər Tonqaya sı-
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ğınıb əvvəl türk qəhrəmanlarından birinin qızı ilə, sonra isə Alp Ər 
Tonqanm gözəl qızı Firəngizlo evləndi. Birinci qadından bir oğlu oldu
- adını Keyxosrov qoydular.

Siyavuşu sevm əyənlər onu Alp Ər Tonqaya çuğulladılar. Siyavuş 
öldürüldü. Rüstəm hücum edib Alp Ər Tonqanm oğlunu öldürdü. Alp 
Ər Tonqa ordusuyla öc almaq üçün yeridisə də, m əğlub olub Çin dəni- 
zinə qədər qaçdı. Turan yıxılıb-yaxıldı. Alp Ər Tonqa Turanın yıxılıb- 
yaxıldığına, ordusunun dağıldığına çox ağladı, öc almağa and içdi. Nə- 
hayət, ordu toplayıb İrana yeridi, ölkəni darmadağın etdi.

Keykavus taxtı nəvəsi Keyxosrova verdi. Keyxosrov türk-Turan 
ordusunu da dağıdıb dünyanm yarıdan çoxunu tutdu. Lakin onun əsas 
məqsədi Alp Ər Tonqanı məhv etm ək idi. Ona görə də Turanın paytax- 
tı Qanqda-qalada yaşayan ixtiyar Alp Ər Tonqanm üzərinə yeridi. İran 
ordusu Turan ordusunu yenib qalaya girso də, Alp Ər Tonqa iki yüz bə- 
yi ilə qaçıb Çin padşahmm yanına getdi. Keyxosrov Turan hökmdarının 
ardmca düşdü. Onunla üz-üzə dayandı. Alp Ər Tonqa Keyxosrova mək- 
tub yazıb tək lif etdi ki, onun seçdiyi kənar bir yerdə təkbətək döyüşsün- 
lər. Keyxosrov təklifı qəbul etmədi. Ordular vuruşası oldular. Düşmən 
hiylə işlədib türk-Turan ordusunu yendisə də, Alp Ər Tonqa imkan ta- 
pıb yenə düşm əndən qurtardı. Ordusunun dağılması, Çin hökmdarınm 
ondan üz döndərməsi Alp Ər Tonqaya ağır təsir etdi, onu sarsıtdı.

Öz ölkəsino qayıdıb dağda-daşda ac-yalavac dolaşan Alp Ər Ton- 
qa bir mağarada acı günlər yaşayır, taleyinə yana-yana özü-özünə, tap- 
dalanmış vətəninə ağı deyirdi. Türkcə danışığı eşidib onun kim olduğu- 
nu anladılar və tutmaq istədilər. Ancaq qaçıb suya atıldı. Keyxosrov 
m əsələdən agah oldu, Alp Ər Tonqanı hiylə ilə sudan çıxarıb öldürdülər.

Turan hökmdarınm ölümü türklər-turanlılar arasında böyük həyə- 
cana səbəb oldu, onun ölümünə ağı deyib ağladılar, qan-yaş tökdülər:

Alp Ər Tonqa öldümü,
İzsiz amun qaldımı,
Ödlək öcün aldımı,
İmdi yürək yırtdır.

Ödlək yaraq gözətti,
Oğru tuzaq uzatdı,
Bəglər bəgin azatdı,
Qaçsa, Kalı qurtulur?
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Ulaşıb ərən börləyü,
Yırtıb yaka urlayu,
Sıkrıb ünü yurlayu,
Sığtab gözü örtülür...

“Alp Ər Tonqa“ dastanı “Şahnam ə“ müəllifı tərəfındən “təhrif 
edilsə“ də (prof. M.Kazım bəy. “Firdovsiyə görə farsların mifologiya- 
sı“ m əqaləsində üm um iyyətlə, “Şahnam ə“ni deyil, “Şahnam ə“də fars 
mifologiyasım araşdırdığından həm in m əsələdən sərf-nəzor etmişdir 
[536].) burada türk hökmdarı Alp Ər Tonqanm eahangirlik ehtiraslan, 
vətənpərvərliyi, haqq-ədalət (dünya nizamı) uğrunda mübarizəsi və s. 
heç də tamamilə itirilməmişdir. Tanrınm iradəsi ilə hərəkət edən 
hökmdar m əqsədinə nail olmasa da, həm in obrazı yaradan epik təfək- 
kür öz m əqsədinə tamamilo nail olmuşdur: hökmdar taledən qaça bil- 
mir, bədxahlıqla öldürülür və “dünya yiyəsiz, sahibsiz qalır“ .

Dastanda qədim  türklərin geniş coğrafı təfəkkürü, dünyada gedən 
miqyaslı ictimai-siyasi proseslərə nəzarot edə bilmək bacarığı, dövlət- 
çilik təsəvvürləri və s. əks olunur.

M.Kaşğari “Divan“ındakı parçalar göstərir ki, “Alp Ər Tonqa“ das- 
tanı irihəcmli m ənzum  bir əsər imiş, I minilliyin sonu - II minilliyin əv- 
vəllərinə qədər türklər arasında onun m üəyyən hissələrini, yaxud ha- 
mısını əzbər bilən ozanlar olmuşdur.

“Oğuz Kağan “ dastanı qodim türk eposunun ən m ükəm m əl təza- 
hürlərindən biridir. Dastanın e.ə. I minilliyin sonlarında formalaşdığmı 
güman etm ək olar. Eramızın birinci minilliyində türklər arasında geniş 
yayılmış, təxminon həm in minilliyin sonu, II minilliyin əvvəllərindən 
etibarən daha çox oğuz türklərinin epik tarixi funksiyasında çıxış etsə 
də, m ənşəyi, tipologiyası baxımından ümumtürk miqyaslı hadisədir.

“Oğuz Kağan“ dastanmm ideya-məzmunu, poetik xüsusiyyətləri 
barədə kifayət qədər təsəvvür yaradan aşağıdakı əsas yazılı m ənbələr 
mövcuddur: təxm inən XIII əsrdə uyğur əlifbası ilə Türküstanda yazıl- 
mış kiçik bir motn (əw ə ld ən  də, sondan da naqisdir), F.Rəşidəddinin 
XIV əsrə aid farsca “Came ət-təvarix“ kitabmda böyük bir hissə, bizə 
golib çıxan nüsxəsi XVI əsrə aid (XI əsr m ənbəyindən üzü m üəyyən 
redaktə ilə köçürülən) “Kitabi-Dodə Qorqud“, XVII əsrdə Əbülqazi 
xan Xivəlinin yazdığı “Şəcəreyi-tərakim ə“ və s.

Uyğur əlifbası ilə yazılmış mətnin (“Oğuz kağan“ dastanmm qısa 
m əzm unu həmin m ətnin aşağıdakı nəşrləri əsasında verilir: W.Bang,
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G.R.Rahmeti. Oguz Kağan Destanı. İstanbul, 1936; M.Ergin. Oğuz Ka- 
ğan destanı. İstanbul, 1970. Dastanm yeganə əlyazması Parisdə - Milli 
kitabxanada saxlanılır) qısa məzmunu:

...Ay kağan günlərin bir günü hamilə olub bir oğlan uşağı doğur. 
Adını Oğuz qoyurlar. Gözləri ala, saçları, qaşları qara bu gözəl oğlan 
anasmın ilk südünü əmib daha əmmir, dil açıb çiy ət, bişmiş yemək, şə- 
rab istəyir. Qırx günə böyüyür, ayağı öküz ayağına, beli qurd belinə, 
köksü ayı köksünə oxşayır. Bədəni başdan-başa tüklə örtülür.

İlxıya baxır, at minir, xalqa əziyyət verən vəhşi heyvanları ovlayır- 
dı. Yenilm əz bir igid idi.

Oğuz bir gün Tannya yalvararkən göydən bir işıq düşdü. Yüyürüb 
gördü ki, işığın ortasında gözəl bir qız oturub. Qızı sevib aldı. Günlər, 
aylar keçəndon sonra qızın Oğuzdan üç oğlu oldu: birinə Gün, ikincisi- 
nə Ay, üçüncüsünə Ulduz adı qoydular.

Yenə günlərin birində Oğuz ova getdi, göl ortasında bir ağac gör- 
dü. Ağacın koğuşunda gözəl bir qız oturmuşdu. Oğuz onu görəndə ağ- 
lı başından gctdi. Qızı aldı, günlər, aylar keçəndən sonra o da üç oğlan 
doğdu: birinin adını Göy, ikincisininkini Dağ, üçüncüsününkünü Dəniz 
qoydular.

Oğuz xalqını başına yığıb yem ək-içm ək verdi. M əclisin sonunda 
dedi:

Mən sizlərgə boldum kağan,
Alalınq ya, takı kalkan.
Tamqa bizçə bolsun buran,
Kök börü bolsun qd uran.

I

Tömür çidalar bol orman,
Av yirdə yirisin kulan.
Takı taluy, takı müren,
Kün tuğ bolqd, kök kurıkan.

Sonra hər tərəfə elçilər göndərib xəbər çatdırdı ki, mən hər yerin, 
hamının hökmdarı - kağanı oldum (“Yəni Tanrı özü məni kağan seçdi. 
Kim monə baş əysə, hədiyyələrini qəbul edib onu özüm ə dost sayaram, 
kim itaət etm əsə, düşməndir, üstünə qoşun çəkərom “).

Sağ tərəfdə hökmdarlıq edən Altun kağan Oğuz kağana baş əydi, 
itaət elədi, sol torəfdə hökmdarlıq edən Urum kağan boyun qaçırdı. 
Oğuz kağan hirslənib onun üzorinə yeridi. Qoşun Buz dağının ətəyində
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dayandı. Səhər açılanda Oğuz kağanın çadırına bir işıq topası düşdü. 
İçindən böyük bir erkok göy qurd çıxıb “ey Oğuz, m ənim  arxamca gəl“ 
dcdi. Oğuz kağan qoşunu ilə qurdun arxasınca gedib İtil dəryasına çat- 
dı. Urum kağan ilə vuruşub qoşununu yendi, kağan qaçdı, Oğuz kağan 
onun ölkəsini ələ  keçirdi.

Oğuz kağan yoluna davam etdi. Göy qurd yenə də öndo gedib yol 
göstərirdi. Kağan Hind, Tanqut, Suriya və s. ölkoləri döyüşlo aldı, bir 
sıra yerlərə, igidlərə ad verdi. Uluq Türük adlı bir ağıllı qocanı özünə 
baş vəzir elodi.

Uluğ Tiirük bir gün yuxuda bir qızıl yay, üç gümüş ox gördü. Yay 
gündoğandan günbatana qədor uzanmışdı, üç gümüş oxsa şimala doğru 
uçurdu.

Uluğ Türük yuxusunu Oğuz kağana danışıb: “Tanrı bütün dünyanı 
sonin törom ələrino bağışlasın“ deyir. Oğuz kağan baş vəzirin sözünü 
bəyonir. Üç oğlunu gündoğana, üçünü də günbatana göndərir. Böyük 
oğullar bir qızıl yay, kiçik oğullar üç gümüş ox tapıb gətirirlər... Oğuz 
kağan yayı böyük oğlanlarına, oxları da kiçik oğlanlarma verir.

Qurultay çağırıb xalqla yeyib-içib m əsləhətləşdikdən sonra ölkəsi- 
ni oğulları arasında bölüşdürür və onlara:

Ay oğullar, köp mərıi aşdum,
Uruşqular köp məni gördüm.
Çıda bilə oq köp mən atdum,
Ayğır birlə köp yürüdüm,
Düşmanlarını ıqlaqurdum,
Dostlarumnı mən kültürdüm,
Kök tenqriqə mən ötədim...
Sənlərqə bire mən yurdum - deyir.

Oğuz kağan Tanrı mənşəlidir, m orkəzləşm iş tiirk cəmiyyətinin 
(dövlətinin) epik yaradıcısı, hökmdarı və hamisidir. Onun Tanrı m ənşə- 
yi ilə yanaşı, Tanrı tipologiyası da vardır ki, bu da özünü hər şeydən əv- 
vəl, göy qızları ilə evlənm əsində göstərir. Oğuza (və onun xalqına) yol 
göstərən, onu diişmən üzərində qələbəyə aparan, türklərin cahan döv- 
ləti yaratmasına kömok edən Göy qurd da Oğuzun bilavasito Tanrı hi- 
m ayəsində olduğunun ifadəsidir.

“Şu“ dastanı Makedoniyalı İsgəndərin Türküstana yürüş etdiyi 
dövrün hadisələrindən bəhs edən, görünür, I minilliyin əvvəllərində
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ümumi türk eposu əsasında forwıalaşmış bir əsərdir ki, ondan m üəyyən 
əhvalatlar, rəvayətlər şəklində M.Kaşğari “Divan“mda öz əksini tap- 
mışdır.

Dastanda deyilir ki, İsgəndor Səmərqondi keçib türk torpaqlarına 
girəndə türklərin hökmdarı Şu adlı bir gənc idi. Balasaqunda Şu qala- 
sında böyük bir ordu ilə oturmuşdu. Kimsədən xəbərsiz bir dəstə gön- 
dərmişdi ki, İsgəndər ordusunun hərəkətlərinə nəzarət etsin.

Şunun bir gümüş hovuzu vardı. İçərisində qazlar, ördəklər üzürdü- 
lər. Gonc hökmdar isə onları seyr edib dincəlirdi. Ordu başçıları ondan 
soruşanda ki, “ İsgəndər gəlir, nə edək? Döyüşokmi?“ cavabında dedi: 
“Bu qazlara, ördəklərə baxın, görün necə üzürlər“ .

Xalq gördü ki, dünya hökmdarın vecinə deyil, nə döyüşə hazırlaşır, 
nə də bir yana qaçmaq fıkri var.

Şunun göndərdiyi öncüllər gəlib xəbər gətirdilər ki, İsgondərin qo- 
şunları yaxınlaşır. Hökmdar gecə ilə yürüş əmrini verdi. Hazırlıqsız 
xalq əlinə nə keçdisə, minib Şunun arxasınca getdi. M inik tapa bilmo- 
yən 22 kişi ailəsi ilo yurdda qaldı. Onlar “nə edək“ - deyə düşünorkən 
daha iki kişi ailəsi ilə oraya yaxınlaşdı. Dedilər ki, bu hərif (İsgəndər) 
gəldi-gedərdi, necə olsa çıxıb gedəcək, yurdumuzu tərk etməyək. Hə- 
min iki kişiyə “qal ac“ dedilər, onların övladları indi “qalaç“ (kalaç) 
(xalaç) adlanır.

İsgəndər qoşunu ilə gəlib haqqında söhbət gedon 22 kişini gördü. 
Onların üzərindəki əlam ətlərə baxıb kim sədən soruşmadan “türk mə- 
nənd“ dedi (yəni “türkə bənzəyirlor“). İsgəndərin həmin sözü bu kişi- 
lərin adı olaraq (“türkm ən“) qaldı. Türkm ənlər 24 boydur. 2 boy xalaç- 
lardır ki, onlar 22 boy əsl türkm ənlərdən fərqlənirlər.

Türklərin hökmdarı Şuya gəlincə o, Çin tərəfınə keçdi. İsgəndər 
də onun ardınca düşdü. Uyğurda Şu İsgəndərin önünə gənclərdən iba- 
rət bir qoşun göndərdi. Onlar İsgəndərin öncüllərino gecə basqını edib 
onları məğlub etdilər.

Sonra İsgəndər Uyğurda şohərlər saldı. Bir müddot oralarda qalıb 
çəkildi, getdi. İsgəndər gedəndən sonra Şu geriyə döndü. Balasaquna 
gəlib Şu şəhərini saldı. Oraya tilsim qoydurdu. İndiyə qədər leyləklər 
o şəhərin önünə golir, ancaq o yana keçə bilmirlər. Tilsim öz q ü w əsi- 
ni bugünə qədor saxlayır [688].

Qədim türk dastanlarında, əfsanələrində Makedoniyalı İsgəndərlə 
bağlı əhvalatlara təsadüf olunması dünyanın böyük cahangirinin yürüş- 
lərinə, yəni konkret tarixi hadisələrə türk epos təfəkkürünün reaksiya-
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sını göstorir; həm in reaksiyanın məzmununu bu cür üm um iləşdirm ək 
olar ki, M akedoniyalı İsgəndər nə qədər m əğlubedilm əz sərkərdə, nə 
qədər müdrik hökmdar olsa da, türk dünyası üçün “gəldi gedərdir“, ona 
görə də “Şu“ dastanınm qəhrəm anı İsgəndərin golişini laqeyd qarşıla- 
yır, xüsusi bir tədbir görməyi mənasız sayır. Qədim  türk epos təfəkkü- 
ründə formalaşmış həm in ideya-estetik nəticə XII əsrdə N.Gəncəvi ya- 
radıcılığınm mozmununa əsaslı təsir göstərmişdir (Bu barodə bax: 
N.Cəfərov. Qədim  türk ədəbiyyatı və N.Gəncəvi. “Nizami G əncəvi“ . 
M əqalələr m əcm uəsi, Bakı, 1991).

“Ərgənəkon" dastanı toxminən I minilliyin ortalarında m üxtəlif 
qodim rəvayətlər əsasında formalaşmışdır. Dastanm məzmunu barədə 
XIV əsrdə F.Roşidəddin, XVII əsrdə isə Əbül Qazi Xan məlumat verir.

Dastanm qısa m əzmunu belodir [7 0 5 ,1, 53-54].
Moğol elinə Oğuz xan soyundan olan İ1 xan hökmdarlıq edirdi. O, 

tatarların başmda duran Sevinc xanla vuruşur, homişə qalib gəlirdi. Se- 
vinc xan hədiyyələr göndərərək Qırğız xanını öz tərəfınə çəkdi. Mo- 
ğollar bütün döyüşlərdə üstün olduqlarına görə digər türk boylarmın 
onlarda qisası vardı. Ona görə də Sevinc xanın ətrafında toplaşıb mo- 
ğolların üzərinə yeridilər.

M oğollar möhkəm  dayanmışdılar. Sevinc xan qoşununun məğlub 
olacağım görüb hiyləyə əl atdı. Xan və boyləri toplayıb geri çəkilmək, 
gedorkən lazımsız malları buraxmaq buyruğunu verdi. M oğollar elə bil- 
dilər ki, düşmən yenilib qaçır. M öhkəm ləndirilm iş ordugahlarından çı- 
xıb onların ardınca düşdülər. Tatarlar geri donüb vuruşmağa başladılar, 
moğollarm böyüklərini qırdılar, kiçiklərini isə dustaq elədilər. Dustaq 
olanlar yiyələrinin soy adını aldılar, moğollardan dünyada əsər-əlam ət 
qalmadı.

Moğol hökmdarı İ1 xanın oğlu Qıyanla qardaşı oğlu Nüküz də dus- 
taq olmuşdular. H ər ikisi təzəcə evlonmişdi. İmkan olan kimi qadınları 
ilə birlikdə qaçıb yurdlarına gəldilər. Döyüşdən on gün keçmişdi. Gör- 
dülər ki, bəzi heyvanlar da düşm əndən qaçıb yurda dönüb. Onları da 
götürüb dar dağ cığırı ilə əlçatmaz, ünyetməz bir yerə gəldilər. Bu yer 
çox gözəl idi: axar çaylar, bulaqlar, çayır-çəm ənlər, m eyvəli ağaclar, 
cürbəcür ov heyvanları... Tanrıya şükür elədilər. Qışda mallarınm ətini 
yeyir, dərilərini geyir, yazda südünü içirdilər. Bu yerin adını Ərgənə- 
kon qoydular (yəni - “Hündür dağ yamacı“).

Qıyanla Nüküzün övladları oldu, mal-heyvanları artıb çoxaldı. Bö- 
yük bir xalq əm ələ goldi. O qədər artdılar ki, Ə rgənəkon onlara darlıq
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elədi. Buraya golişlərindən dörd yüz il keçmişdi.
Bir gün toplaşıb söhbət elodilər. Babalarımız deyərdi ki, Ərgəno- 

kondan konarda gözəl, geniş bir ölkə var, xalqımızı tatar qırmış, ölko- 
mizi yağmalamış - deyə söylədilər. - İndi gərək dədo-baba yurdumuza 
qayıdaq.

Ancaq dədə-babaların buraya qaçıb gəldiklori dar cığırı heç kim 
xatırlamırdı. Ona göro də Ərgənokondan çıxış üçiin yol aradılar, lakin 
tapmadılar. Bir domirçi gəlib dedi ki, burada bir dəm ir modəni var, onu 
əritsək, yol açılar.

Camaat kimi kömür, kimi odun gətirdi. Bir sıra odun, bir sıra kö- 
miir düzdülor. Dəridon yetmiş görük düzəltdilər. Od vurub körüklərin 
hamısım biıdən görüklodilər. Tanrınm köməyi ilo dəm ir əriyib yüklü 
bir dəvə keçəcək qodər yol açıldı. Ərgənəkondan çıxdıqları həmin gü- 
nü moğollar hom işə bayram edərlər. Bir domiri qızarana qədər odda 
saxlar, sonra onu çokiclə döyərlər. Bu günə “zindandan çıxıb baba yur- 
dumuza gəldiyimiz giin“ deyərlər.

Ərgənəkondan çıxıb öz ölkolərinə dönəndo moğolların hökmdarı 
Qıyan soyundan olan Börtə Çinə idi. Bütün boylara xəbor göndərdi ki, 
biz Ərgonəkondan çıxıb geriyə - ölkəm izə qayıtdıq. Bəziləri sevindilər, 
bəziləri kədərləndilər. Tatarlar onların üzərinə gəldi. Böyük bir döyüş 
oldu. M oğollar düşməni yendilər, böyüklərini qılıncdan keçirdilər, ki- 
çiklərini dustaq etdilər. Mallarım yağmaladılar. Belocə dörd yüz ildən 
sonra tatarlardan qanlarım aldılar.

Ətrafda moğollardan güclü bir xalq yox idi. Hətta əslində moğol 
olmayanlar da “moğoluq“ deyirdilər.

...“Ərgənəkon“ dastanmda əsas qəhrəm an bu və ya digər konkret 
şəxs-insan yox, eyni soydan olan m üxtəlif boyları öz ətrafına toplayıb 
güclü ittifaq yaratmağa çalışan tayfa-xalqdır. Tanrı onu xilas edib yeni- 
dən əw ə lk i tarixi ehtişamına qaytarır.

Türklorin cəm iyyət tarixində diqqəti cəlb edən ən mühiim m əsələ- 
lərdon biri m üxtəlif boyların ictimai-siyasi miinasibətləri olduğundan 
türk epos təfəkkürü həm in m əsələyə biganə qalmamış, haqqında söh- 
bət gedən m ünasibətlər xalqın epik yaddaşmda özünəmoxsus bir şəkil- 
də faktlaşaraq mühafızə olunmuşdur. “Ərgənəkon“ dastanmda türk tay- 
falarından olan moğolların Tanrı tərəfındən m üəyyənləşdirilm iş haki- 
miyyət səlahiyyətləri uğrunda m übarizələri, pozulmuş tarixi harmoni- 
yanm borpa olunması konkret hadisələr əsasmda, kifayət qədər obrazlı 
şokildə göstərildiyindən epos burada həm tarixi interpretasiya, özünə-
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məxsus tərzdə şərh etm ək, həm  də mənsub olduğu cəm iyyətə mənəvi- 
estetik zövq vermək, onun ruhunu oxşamaq, səfərbər etm ək fiınksiya- 
sını uğurla yerinə yetirir.

Görünür, ölən və dirilən təbiət, eləcə də bunun transformları olan 
ölən və dirilən cəm iyyət barədəki qədim  təsəvvürlər də dastanm ide- 
yasına təsir göstormişdir (ümumiyyətlə, qədim türk eposunda, xalqın, 
dem ək olar ki, tam am ilə m əhv olub yenidən yaranması, əvvəlki vəziy- 
yətinə qayıtması ideyası möhkəm yer tutur); tanrıçılıq həm in təsəvvür- 
ləri m üəyyən qədər məhdudlaşdırıb onları yeni məna-m əzm unla zən- 
ginləşdirsə də, “Ərgənəkon“ dastanmdan göründüyü kimi, bütövlükdə 
aradan qaldırmır. Etnosun yenidən (“rüşeym“dən) canlanmasınm ma- 
ğara-təbiətlə bağlanması da qədim türk epos təfəkküründə natur təsəv- 
vürün əhəm iyyətli yer tutmasından irəli gəlir. “Ərgənəkon“ (“Ərgənə- 
kona girm ək“, “Ərgənəkonda yaşayıb artmaq“, nəhayət, “Ərgənəkon- 
dan çıxmaq“ və s.) obrazı elə bir müqoddəs rəmzi obrazdır ki, burada 
ən zə if  bir həyat işartısınm güclənməsi, artması üçün münbit ekoloji şə- 
rait mövcuddur.

“Ə rgənəkon“ dastanmm əsas ideyası “Göytürk“ dastanında özü- 
nəm əxsus şəkildə davam ctdirilir. “Göytürk“ dastanmm m əzm unu ba- 
rədə m əlumata Çin m ənbolərində təsadüf edilir [698].

M ənbələrin birində göstərilir ki, hunlarm soyundan golən Göy 
türklər A-şi-na ailəsindən törəmiş, m üxtəlif oymaqlar halında yaşama- 
ğa başlamışlar. Lakin onların ölkəsi L inlər tərəfındən işğal olunmuş, on 
yaşlı bir uşaqdan başqa, hamısı qılıncdan keçirilmişdir. Düşm ən əsgər- 
ləri uşağa, kiçik olduğu üçün o qədər də fıkir verməyib, sadəcə ayaqla- 
rını kəsərok onu bataqlığa atırlar. Bir dişi qurd peyda olub uşağı bəslə- 
yir. Böyüdükdən sonra onunla ər-arvad kimi yaşayırlar. Qurd ondan ha- 
milə olur.

Uşağın böyüyüb yaşadığım bilən düşmən hökmdar əsgərlərini 
göndərir ki, onu öldürsünlər. Qurd qaçır, Kas-çanq (Turfan) ölkəsinin 
şimalındakı dağa qalxır. Həmin dağda bir mağara vardı. İçərisində ət- 
rafı sərt qayalarla əhatə olunmuş bir oba yerləşirdi. Qurd həm in mağa- 
raya girir vo orada on oğlan doğur. Oğlanlar böyüdükcə kənardan gətir- 
dikləri qızlarla evlənirlər. Hər birindən bir soy törəyir. Çoxaldıqdan son- 
ra mağaradan çıxıb Altay dağları ətəklərində m əsgən tutub avarlara ta- 
be oldular. Əsas m əşğuliyyətləri onlara dəmirçilik etm ək idi [705 ,1, 52].

İkinci m ənbədə göstərilir ki, Göytürklər Hun ölkəsinin şimalında- 
kı Sou ölkəsindəndirlor. Onların başında A Panq-pu dururdu. Onun da
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yeddi qardaşı vardı. Böyük qardaşlarmdan birinin adı İ-ci Ni-su-tu idi 
ki, qurddan doğulmuşdu. Yağışa, küləyə hökm edirdi.

Qardaşlarım düşmən öldürdü, ancaq Ni-su-tu qaldı. Biri yaz, digə- 
ri qış tanrısının qızı olan iki arvadı vardı. Onlardan dörd uşağı olmuşdu. 
Uşaqlardan biri böyüyüb ağ leylək oldu. İkincisinin adı Çi-qu (Qırğız) 
idi. A-fu və Kem çayları arasında yerləşmişdi. Üçüncüsü Çu-cin suyun- 
da məskunlaşdı. Ən böyükləri olan dördüncüsünün adı Na Tu-liu idi. O 
da Çien-su, Şin dağlarında qərar tutmuşdu.

Həmin dağlarda ulu babası A Panq-punun bir nəsli yaşayır, soyuq- 
dan çox sıxıntı çəkirdi. Na-Tu-liu od əldə edib onları isitdi, bəslədi. 
Ona görə də qardaşları onu başçı seçib admı Türk qoydular. Türkün on 
arvadı vardı. Bunlardan olan oğlanları soyadlarım analarından alırdılar.

Türk öləndə oğlanları böyük bir ağacın altına yığışdılar. Dedilər ki, 
ən hündürə hoppananı özümüzə başçı seçəcəyik. Hamısı bir-bir hündü- 
rə hoppandı. Türkün ən cavan arvadı A-şi-nanm oğlu, qardaşlardan ən 
gənci qalib gəldi. A-şi-na nəsli ondan törəmişdir [705, I, 52-53].

Göytürklərin törəyib artmasından bəhs cdon bu dastana (dastanla- 
ra) eyni zamanda “Boz qurd“ dastanı, yaxud dastanları da deyilir ki, bu 
da, şübhəsiz, türklərin öz köklərini Boz qurdla bağlamalarından irəli 
gəlir. “Göytürk“ dastanmm m əzmununu mühafızə edon ikinci m ənbə- 
dən fərqli olaraq, birinci m onbədə göytürklərin Boz qurddan törəməsi 
barədəki təsəvvür təfsilatı ilə verilir.

Az qala tamamilə m əhv olub sonra yenidən törəyib artan cəmiyyət
- etnos ideyası, haqqında söhbət gedən dastan-əhvalatda öz əksini tap- 
mışdır. Düşm ən tərəfındən m əhv edilən türk boyu yalnız bir türk uşa- 
ğının qalması nəticəsində yenidən dirçəlir (bu dəfə, sözün ən geniş mə- 
nasında, mühafizəçi işini dişi Boz qurd görür). Qədim türk epos təfək- 
küründə xalqın öz mənşəyini canlı, yaxud cansız təbiətlə bu qədər sıx 
bağlaması, görünür, həmin xalqın bilavasitə təbiətin - ekoloji mühitin 
övladı olması ilə əlaqədardır. V ə təsadüfi deyil ki, qədim  türk tarixinin 
m üqayisəyəgəlm əz mütəxəssisi L.N.Qumilyovun etnos nəzəriyyəsin- 
də təbiətin - coğrafıyanm bu və ya digər xalqın, tayfanm, qobilənin ta- 
rixində, davranış stereotiplərinin formalaşmasında roluna xüsusi diqqot 
verilir: [526; 525; 521; 523] “Artıq sübut edilmişdir ki, NOTAO SAP- 
IENS növünün mövcudluq forması - etnosdur və etnosların bir-birindən 
forqi nə irq, nə dil, no din, nə də savadlılığına görə deyil, ancaq davra- 
nış stereotipinə görə m üəyyənləşir ki, bu da insanın landşafta fəal uy- 
ğunlaşmasmın yüksək formasından ibarətdir“ [524, 7].
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Təbiotdən-Tanrıdan doğulmaq, sonra m ədəni qəhrəm ana, hökm- 
dara çevrilmək ideyası qodim türk eposunun təzahürü olan daha bir sı- 
ra dastanlarda ifadə edilmişdir ki, onlardan biri də naqis “Siyenpi" das- 
tanıdır.

“Siyenpi“ dastanının qısa mozmununu Çin m ənbəyi danışır. Hə- 
min m onbədə göstərilir ki, Mo-lo-heu adında bir Siyenpi Cənub kunla- 
rının ordusunda üç il əsgərlik edir. Bu müddət ərzində arvadı bir uşaq 
doğaraq adını Tan-şe Hoau qoyur. M o-le-heu yurduna dönüb uşağı gö- 
rüncə bərk qəzəblənir, arvadı da, uşağı da öldürmok istəyir. Arvadı isə 
deyir ki, bir gün göy bərk guruldayanda qorxub göyə baxdım, ağzıma 
bir dolu dənəsi düşdü, ondan hamilə olub on aydan sonra bu uşağı doğ- 
dum.

Mo-le-hcu həm in qeyri-adi işə inanır kimi oldu, ancaq uşağın üzü- 
nü belo görmək istəmədi. Anası onu gizlicə böyütdü. Uşaq on beş ya- 
şına çatanda bir gün sürülərini yağmalamağa gələn hoydularla elə qəh- 
romancasına çarpışdı ki, böyük ad qazandı. Ətrafına bir çox igidlər yı- 
ğdmağa başladı... (Dastanm bir variantım V.Radlov Altay türklərindən 
yazıya almışdır).

“Siyenpi“ dastanmda qeyri-adi şəraitdə (göydən düşmüş dolu də- 
nəsindən) doğulmuş qəhromam barədə müfəssəl söhbət getmir, onun 
ancaq yağmaçılarla çarpışıb böyük ad qazanması və ətrafına bir çox 
igidləri toplaması barədə deyilir ki, bu da onun qüdrətini, epik potensi- 
yasım təsəvvür etm oyə imkan verir.

“Törəyiş “ dastam da, əslində “Boz qurd“ dastanları silsiləsinə da- 
xildir. Çin m ənbəyində təsbit olunmuş həm in dastanm qısa məzmunu 
belədir:

Qədim Kun yabğularından birinin olduqca gözəl iki qızı vardı. O, 
inana bilmirdi ki, bunları Tanrı insanlarla evlənm ək üçün yaratmışdır. 
Düşünürdü ki, bunların əri ancaq bir Tanrı ola bilər. Ona göro də qızla- 
nnı Tanrıya vcrmək üçün ölkəsinin şimalında bir qala tikdirdi, qızları 
da həm in qalada saxladı.

Yabqu Tanrıya yalvardı ki, gəlib qızları alsın.
...Qoca bir qurd qalanın ətrafında gecə-gündüz dolaşır, qorxunc 

səslə ulayaraq qalanı qoruyurdu. Sonra qurd onun divarı yanında özünə 
bir yuva düzəltdi. Kiçik qız başa düşdü ki, uzun zamandan bəri onları 
qoruyan bu qurd atalarınm qızlan verdiyi Tanrıdan başqa bir kəs deyil. 
Böyük bacısmı da xəbərdar etdi. Qızlar aşağı endilər.
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Qurdla həm in qızların evlənm əsindən doğulan Doqquz oğuzun sə- 
si qurd səsinə oxşayır. Mahnı oxuyanda qurd hayqırtısım yamsılayırlar 
[690; 7 0 5 ,1, 54].

“Törəyiş“ dastanı daha qədim dövrlərin törəyiş barədəki təsəvvür- 
ləri əsasında formalaşmışdır. Göründüyü kimi, dastanda söhbət ümu- 
miyyətlə, türklərin, yaxud oğuzların deyil, doqquz oğuzun (uyğur türk- 
lərinin) genezisindən gedir ki, bu da həmin dastanm sonralar - təxmi- 
nən V-VII əsrlərdə meydana çıxdığı qənaətinə gəlm əyə imkan verir.

Qədim türk eposunda Qurd obrazı ilə Tanrı obrazı arasında kifayət 
qədər m ürəkkəb olan əlaqə özünü “Törəyiş“ dastanmda bütün aydınlı- 
ğı ilə hiss elətdirir; belə m əlum  olur ki, dastanda barəsində danışılan 
qoea Qurd “atalarınm qızları verdiyi Tanrıdan başqa bir kəs deyil“ . La- 
kin bu, deformasiya olunmuş təsəvvürdür və uyğur türklərinin yaşadıq- 
ları dini-ideoloji mühit həmin deformasiya işində, heç şübhəsiz, müəy- 
yən rol oynamışdır. Əslində isə, Qurd (Boz qurd, Kök börü) qədim türk 
epik təfəkküründə Tanrınm köməkçisi, onun iradəsinjn bilavasitə ifa- 
dəçisidir, onun (Qurdun) Tanrı əlam ətlərini daşıması flınksiyalarmm 
çoxtərəfliliyi, genişliyi ilə yanaşı, məğlubedilmozliyində, gücünün ye- 
nilməzliyində, ən m üxtəlif m aneələri aradan qaldırmasmda da meyda- 
na çıxır.

Qədim türk epos təfəkkürünün birbaşa təzahürü olan dastanlar, ya- 
xud dastanlaşmış (epos təfəkkürü baxımından interpretasiya olunmuş) 
m iflər üzərindəki m üşahidələr göstərir ki, Qurd həm  ata, həm  də ana 
başlanğıcı funksiyasım daşıyır.

“Törəyiş“ dastanı kimi “K öç“ dastanı da uyğur türklərinin dastanı- 
dır; dastan həm  Çin, həm də İran m ənbələrində əks olunmuşdur.

Çin m ənbəyindəki variant:
Uyğur ölkəsində Hu-lin adında bir dağ vardı. Tuqla və Selenge 

çayları öz başlanğıcım bu dağdan götürürdü. Bir gecə dağdakı bir ağa- 
cın üzərinə göydən Tanrı işığı endi. İki çay arasında yaşayan xalq bunu 
gördü. Ağacın gövdəsi hamilə qadın kimi şişməyə başladı. İşıq doqquz 
ay on gün həmin ağacın üzərində dayandı. Vaxt tamam olanda ağac ya- 
nldı, içərisindən bir neçə uşaq çıxdı. Xalq onları götürüb böyütdü.

Uşaqlarm ən kiçiyi Buğu xan çox keçmodən böyüyüb hamını öz 
hökmü altına aldı. Bir müddət keçdikdən sonra Yulun tigin hökmdar ol- 
du. Ç inlilərlə m üharibələr elədi. Nəhayət, bu işə son verm əkdən ötrü 
oğlu Qalı tigini Çin hökm dan ailəsindən Kiü-liep adlı bir qızla evlən- 
dirmək istədi.
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Xanım Kiü-liep öz sarayım Xatun dağında qurdurmaq qərarına gəl- 
di. Həmin ətrafda Tanrı dağı adında bir dağ, onun cənubunda isə Kut- 
ludağ adında bir qaya vardı. Xamm Kiü-liepin elçiləri baxıcılarla birlik- 
də buraya gəldilər. Onlar baxıb öz aralarında söylədilər ki, bu dövləti 
zəiflətm ək üçün həm in qayam yox etm ək lazımdır, çünki ölkənin səa- 
doti qaya ilə bağlıdır.

Çin elçiləri tiginə dedilər ki, Kutludağı başlıq olaraq çinlilərə ver- 
sin. Tigin razılaşdı. Qaya çox böyük olduğundan yerindən tərpətm ək 
mümkün deyildi. Ona görə də ətrafm a odun yığıb yandırdılar. Qaya qız- 
dıqdan sonra üzərinə kəskin sirkə töküb parçaladılar. Sonra qaya parça- 
larım arabalara yükləyib Çinə apardılar.

Bu, ölkəyə ağır oturdu. Quşlar, heyvanlar qayanın aparılmasına hə- 
rə öz dilində ağlaşdılar. Yeddi gün sonra tigin öldü. Ondan sonra ölkə 
folakətdon qurtarmadı. Xalq rahatlıq görmədi. Yulun tigindən sonrakı 
hökmdarlar da tez öldülər. Ona görə də m ərkəzi Hoçuya köçürməyə 
m əcbur oldular. Hakimiyyətlərini oradan Beşbalığa qədər genişləndir- 
dilor.

İran m ənbəyindəki variant:
M ənbəyini Qaraqorumdan götürən Tuğla və Selenge çaylarınm 

birləşdiyi Qumlançuda bir fındıq, bir dənə də qayın ağacı vardı. Bunla- 
rın arasında bir dağ peyda oldu. Bir gecə o dağın üzərinə göydən bir işıq 
düşdü. Dağ gündən-günə böyüm əyə başladı. Uyğurlar bu hala m əəttəl 
qaldılar. Ədoblə dağa tə rə f getdilər. Oradan gözəl musiqi səsləri gəlir, 
gecələr otuz addım çevrəsində bir işıq görünürdii.

Nəhayət, doğum vaxtı çatanda dağdan bir qapı açıldı. İçəridə bir- 
birindən aralı beş dairə, hərəsində də bir uşaq vardı. Göydən asılmış 
əm ziklərdən süd əmirdilər. Xalq və bəylər onları əzizlədilər. Uşaqla- 
rın adları böyükdən kiçiyə doğru Sunqur tigin, Kutur tigin, Tükək tigin, 
Ür tigin, Buku tigin idi. Bunların Tanrı tərofmdən gəldiyini duyan uy- 
ğurlar içlərindon birini kağan eləm əyi qorara aldılar.

Buku ağlı, ehtiyat və gözəlliyinə görə o birilərdən üstün olduğuna 
göro diqqəti onun üzərində comləşdirdilər. Böyük bir şölən eləyib onu 
xanlıq taxtına oturtdular. Tanrı ona üç qarğa vermişdi, qarğalar ölkədə 
olub-keçənlər barədə xəbər gdtirirdilər.

Bir gecə Buku xan yatarkən pəncərəsindən bir qız girdi. Buku xan 
qorxdu, ancaq dillənmədi. Qız ikinci gecə yenə gəldi. Buku yenə qorx- 
du, ancaq səsini çıxarmadı. Üçüncii gecə əhvalatı danışdığı vəzirinin 
sözü ilə qızla görüşdü. Hor gecə birlikdə Ağ dağa gedərək orada söh-
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bət edirdilər. Bir gecə ağsaqqal bir qoca Buku xanın yuxusuna girərək 
ona bir daş verib, “neçə ki bu daşı saxlayırsız, dünyanın dörd tərəfınə 
hakim oläcaqsız“ - dedi.

İllər keçdikdən sonra Buku xanın övladlarından biri x ilaf çıxdı. 
M üqəddəs daş itirildi. Bundan sonra heyvanlar, uşaqlar “köç! köç!..“ 
deyə bağırışmağa başladılar. Haya-küyə düşüb yurdlarım buraxaraq 
getdilər. Harada durmaq istədilərsə, həmin səsləri eşitdilər. Sonda Beş 
Balığın yerləşdiyi yerə gəlib çıxdıqda səslər kəsildi. Orada beş məhəl- 
lə yaradıb adını da Beş Balıq qoydular.

Dastanm hər iki variantında əsas m əsələ uyğur türklərinin öz qə- 
dim vətənlərindən Beş Balığa köçm ələrinin miflk-epik səbəbini izah 
etməkdir. Birinci variantda “səbəb“ düşmənin hiylə işlədərək ölkənin 
m üqəddəs qoruyucusu olan qayanı parçalayıb özü ilə aparması, ikinci 
variaııtda isə m üqəddəs daş parçasınm itirilməsidir. Qədim  türk epik tə- 
fəkküründə daşın, qayanın, dağın ilahi gücə malik olduğunu göstərən 
külli miqdarda nüm unələr vardır ki, həm in tə səw ü r sonrakı dövrün 
türk xalqları eposlarında da yaşamaqda davam edir.

Lakin haqqında söhbət gedən “Köç“ dastanmda qodim türk eposu- 
nun diqqəti cəlb edon daha bir sıra obrazları, ideyaları və motivləri də, 
əsas m əsələ ilo o qədər əlaqədar olmadan mövcuddur: Dağ, öz m ənbə- 
yini Dağdan götürən iki Çay, Dağdakı (əsasən, tənha) Ağac, Tanrı işı- 
ğı (ümumiyyətlə, İşıq), iki Ağac arasında Dağın peyda olması, Dağm, 
yaxud Ağacın göydən düşən İşıqdan (Tanrı işığmdan) hamilə olması və s.

Bir qismini nəzərdən keçirdiyimiz bu əsatir-dastanlar, mifık əfsa- 
nələr bir tərəfdən təkallahlığa gələn uzaq yolların, digər tərəfdən söz 
sonətinin dolanbac yollarınm bəlirtisidir. Zaman keçəcək. D ini-fəlsəfı 
və bədii-estetik dünyagörüşün bu zəngin qaynağı “Avesta“ , Atropaten- 
Alban, Midiya və Qafqaz mifoloji dünyagörüşünü əks etdiron qaynaq- 
larla qaynayıb-qarışacaq və Azərbaycan söz sənəti, Azərbaycan ədə- 
biyyatı adlı özünəməxsus bir sərvətin mayası, cövhəri olacaqdır.

❖

Türk xalqları tarixini və m ədəniyyətini əks etdirən qaynaqlar daha 
çox şifahi yaddaşla - ağızdan-ağıza keçə-keçə yaşayan söz sənəti ör- 
nəkləri ilə bağlıdır. Yandırılan salnam ələr, yasalar, kitabolər, bitiklər,
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unudulan qayaüstü cizgilər və rəsm lər, damğa və yazı kələnəyi folklor- 
la çiyin-çiyinə yaşayaraq xalqın tarixini, m ənəviyyatını yaşatmışdır. Bu 
abidələrin sırasında oğuznamələr ayrıca bir yer tutur. Oğuznamələr - 
türk etnosunun həyatını, mübarizəsini, mənəviyyatını obrazlar, bədii 
lövhələrlə əks etdirən ədəbi-tarixi qaynaqlardır. Oğuz tarixi, oğuz dü- 
şüncəsi ilə oğuz epik ənənəsini üzvi şəkildə birləşdirən oğuznamələri 
yaradan qam-şaman-ozan-baxşı-akm deyilən qədim söz ustaları, m ənə- 
viyyat aləmini sənətdə yaşadan “Haqq-Taala könlünə ilham etmiş“ us- 
tadlar olub. Üç oğuz, altı oğuz, doqquz oğuz, dış oğuz, iç oğuz adı ilə 
moşhur olan Göytürk xaqanlığınm aparıcı qolları kimi yabqu ünvanı ilə 
ad-san qazanıb oğuz yabqu dövlotini quran, iyirmi dörd sancaq bəyinin 
birliyini təmsil edən və Oğuz Ataya bağlı bu türk tayfalarınm VII-VIII 
yüzilliklərdə Tula çayı sahillərində, IX-XII yüzilliklərdə Sırdorya sa- 
hillərində və Türküstan çöllərində, X-XI yüzilliklərdən sonra Qafqaza
- Azərbaycana vaxtaşırı axınları və öz həm dilləri - oturaq türklərlə bir- 
gə Azərbaycan xalqınm soykökünün əsasında dayanması tarixin danıl- 
maz faktıdır. Q ədim  və orta əsrlər dünyasında Azərbaycanm  oynadığı 
geosiyasi rol, iqtisadi-mədəni əlaqələrdə daşıdığı flınksiya türk dilini 
Azərbaycan üçün (sonralar bütün Avrasiya üçün) vahid ünsiyyət dilinə 
çevirmişdi. İctimai-siyasi dominant olması, m ədəni-iqtisadi imkanlar 
türk dilinin gələcək taleyi üçün təm əl olmuşdur [691; 706; 81].

Türk mifoloji düzümünü zaman-zaman saxlayan oğuznam ələr türk 
epik ənənəsinin, etno-m ədəni sisteminin daşıyıcısı kimi istər Şərq 
(Türküstan, Sibir), istərsə də Qərb (Azərbaycaıı, Ön Asiya) “Oğuz ka- 
ğan“ dastanma, eləcə do Rəşidəddinin (XIV əsr), Yazıçıoğlu Əlinin 
(XV əsr), Hafız Abrunun (XV əsr), H əsən Bayatlınm (XV əsr), Salır 
Babanın (XVI əsr), Əbül Qazinin (XVII əsr)... əsərlərindəki ayrı-ayrı 
hissələr, qeydlər, eləcə də Çin, ərəb və fars dillərindəki m ənqəbələr, 
qaynaqlar isə oğuznam ələrə işıq salan ədəbi-tarixi m ənbələrdir.

Bu oğuznamolərin rəm zə çevrilmiş öməyi “K itabi-Dədə Qorqud“ 
dastanlarıdır (“K itabi-Dədə Qorqud“ dastanları barədə bu cilddə ayrıca 
böyük oçerk verilir - red.). Bu günümüzə gəlib çatan bir m üqəddimə, 
on iki boy - on iki oğuznamə böyük oğuznamə m ədəniyyətini əks etdi- 
rən ensiklopedik səciyyoli çoxlaylı, çoxqatlı nadir bir ədəbi-tarixi qay- 
naqdır. Dastanların əlyazması üzərində yazılmış “Kitabi-Dədəm  Qor- 
qud əla-lisani-taifeyi-oğuzan“ (Oğuz tayfalarınm dilində olan “Dədəm  
Qurqud kitabı“) adı oğuznamələrin etnik-m ədəni m ənsubiyyətini dəqiq 
ifadə edir.
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Şübhəsiz ki, oğuznam ələr çox olmuş, Türküstanda, Qafqazda, Si- 
birdə, Ön Asiyada dildən-dilə gəzmişdir. Fəqət bizə Drezden və Vati- 
kan əlyazmalarında gəlib ç’atan, XV əsrdə başqa əlyazmalarından köçü- 
rülməsi təxm in edilən “Dədə Qorqud kitabı“ Azərbayean ərazisində 
formalaşan və coğrafıya, dil-üslub baxımından bu ərazini daha çox əha- 
tə edən bu böyük abidə oğuz yazılı və şifahi odəbiyyat ənənəsinin ən 
parlaq və sanballı yadigarıdır.

Çoxsaylı, çoxqatlı abidə olan “D ədə Qorqud kitabı“ndakı üç qatı - 
mifik qatı, yazıyaqədərki inkişaf və formalaşma qatını və yazıyaalınma 
qatını nəzərə almadan kamil araşdırma aparmaq mümkün deyildir.

Bu m ənada Qazax türkləri arasında Qorqudun küyləri (nəğmoləri) 
bu günəcən dolaşırsa, Türkmən türkcəsi Dədə Qorqudun məğzini ifadə 
edən deyim lərlə, dil-üslub özəllikləri ilə zəngindirsə, Sibir türklərində 
şaman-qam Dədə Qorqudun adı keçirsə, Kiçik Asiya - Türkiyə ərazi- 
sində yüzlərlə D ədə Qorqud motivlərini, süjetlərini əks etdirən folklor 
öm əkləri yaşayırsa, özbək, qırğız, tatar dastanları Dədə Qorqud m hunu 
birbaşa və dolayı şəkildə saxlayırsa, deməli, bu böyük abidəni məhdud 
coğrafıyada anlamağa heç bir elmi əsas qalmır. Əslindo buna ehtiyac da 
yoxdur. Çünki “D ədə Qorqud kitabı“nm dilcə, coğrafıyaca Azorbaycan 
ağırlığı onun ümumtürk, ümumoğuz sanbalım inkar etmir, əksinə, təs- 
diq edir.

Yuxarıda qeyd etdiyimiz çoxlaylılığı və oğuznamələrin bizə gəlib 
çatmayan onlarla, yüzlərlə öm əyinin olması “Dodə Qorqud kitabı“nm 
zaman və m əkan kontekstini dinamik və dialektik şəkildə götürüb qav- 
ramağa yardım edir.

Görkəmli Qorqudşünas X.Koroğlu “Oğuz qohromanlıq eposu“ ad- 
lı dəyərli əsərində hər boyun təxmini tarixini və boyların yaranma xro- 
nolojisini m üəyyən edir ki, bəzi m übahisəli məqamları olsa da, bu prin- 
sip elmi baxımdan obyektiv və məqbuldur [545].

Abidənin kitab adlandırılması əsərin ozan-aşıq ağzından deyil, ya- 
zıdan (neçə dəfələrlə) köçürüldüyünü sübut edir.

M əsələn, D ədə Qorqud obrazında şamanlıq, ozanlıq, el ağsaqqalı- 
nın müdrikliyi kimi xüsusiyyətlər ayrı-ayrı fıınksional göstəricilər 
olaraq vahid obrazın semantik çoxşaxəliliyini ifadə edir. Üstəlik D ədə 
Qorqud bu boyların yazarı-müəllifı, eyni zamanda hadisələrin iştirakçı- 
sıdır. Bu cəhət “Dodə Qorqud kitabı“nm mifık zamanı ilə real zamanı 
arasındakı m əsafəni dərk etmoyə yardım göstərm əklə yanaşı, oğuzna- 
m ələrin yazıyäqodərki və yazıdan sonrakı taleyini əks etdirir. Dastan-
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ların kitablaşma - yazıya alınma prosesi diqqotdon kənarda qala bilməz.
“D ədə Qorqud kitabı“nın etnomədoni sistemi, dastanlarda ifadə 

olunan ictimai-siyasi baxışlar, hüquq vo dövlotçilik prinsipləri, dini ba- 
xışlar, ailo tərbiyəsi, etik, estetik-psixoloji baxışların ardıcıl inikası abi- 
dənin tarixi rolunu açıqlayır. Bu m ənada görkəmli ədəbiyyatşünas 
F.Köprülünün “K itabi-Dədə Qorqud“u tərəzinin bir gözünə, bütün türk 
ədəbiyyatım  o biri gözünə qoysan yenə də “Dədə Qorqud“ tərəfı ağır 
gəlor“ fıkri tam am ilə təbii və dəqiq təsir bağışlayır.

Ədəbiyyatımızda ana abidə kimi dəyərləndirilən “D ədə Qorqud 
kitabı“ Azərbaycan ədobiyyatının ictimai-sosioloji, estetik-poetik özəl- 
liklərini incələm ək, izləm ək üçün əvəzsiz örnəkdir.

“Dədə Qorqud“da poetik əhvali-ruhiyyə elə qurulub ki, hər şey iç- 
içədir, daşıyıcı bodii vasitələr yalnız bir-birini izlomir, tamamlamır, ey- 
ni zamanda birgə gəlir, bütöv, monolit təsir bağışlayır. Bədii təəssüra- 
tın ifadə vasitələri dəqiqliyi, şəffaflığı ilə seçilir. “D ədə Qorqud kitabı“ 
diriamik üslub, dərin, tutarlı bədii dil nümunəsidir.

Dastanların dilinə başdan-başa hopan özünəməxsus nəfəs-ritm  və 
intonasiya, təkrarlar sistemi, səslərin, sözlərin, sintaktik biçimlərin ar- 
dıcıl tokrarı, xüsusilə alliterasiya və paralellik, bədii formulalar, özünə- 
məxsus metaforalar və bədii təşbehlor elə bir hava, mühit, istilik yara- 
dır ki, “Dədə Qorqud“ dünyasına daxil olan hor kəs üçün unudulmaz tə- 
sir bağışlayır. Bu bədii-poetik vasitələrin yaratdığı kosmos zamansız 
m if ölçüsü ilə ən real bəşəri duyğuları, m ünasibətləri fantastik bir də- 
qiqliklə ifadə edir.

Qədim türklərin sözə inamı, sözün magik qüvvəsi şeri, yəni xüsu- 
si sırası ilə, qədim  torzi ilə adi danışıqdan seçilən söz düzümünü yarat- 
mışdır. “Dədə Qorqud kitabı“ndan gəlib çatan on iki dastan və ustadna- 
m ələrin qədim  şəkli olan müqəddimo - atalar sözləri ona görə süjetin 
ayrılmaz hissəsidir, informativ-semantik yük daşıyır ki, sonrakı hissə- 
lərlə onun sistemi eyni olub, sadəcə yazıya alınana qədərki dövrəcən 
adi təhkiyə süjetin m üəyyən hissələrini daha çox özününküləşdimıiş, 
şer həddindən çıxararaq təhkiyələşdirm işdir. Bu, m əzm un planı ilə 
bağlıdır. Yəni o yerdə ki, şer səviyyəsində məqam lar var (intizar, təlaş, 
sevgi, sevinc, kədər, qəriblik...), orada ozanı şer kökündən salmaq 
mümkün olmayıb. Qopuzun nüm unəsində musiqi də burada öz rolunu 
oynayıb. M üqayisə etsək görorik ki, sonrakı dastanlarımızda da, m əsə- 
lon, “Koroğlu“da yalnız şerlər musiqi ilə - sazla oxunur, digər hissolər 
isə şer səviyyəsindo təqdim olunmur.
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“Dədə Qorqud“ boylarınm vaxtilo başdan-başa şer olması fıkri hi- 
potezdir. Mövcud m ətndə yalnız səcli nəsrdon və ya özünəməxsus 
Qorqud şerindən söhbət gedə bilər. M üasir ağ şer, sərbəst şer anlayışın- 
dan fərqli olaraq bu şer öz poetik ölçüləri olan (ritm, ahəng, vurğu, qa- 
fıyə, alliterasiya...) şerdir.

Qədim türk dastanlarında təsadüf edilən Qorqud obrazları, ideyalar 
və motivlor, əslində, öz m ənşəyinə görə, cposa qədərki dövrə - mifo- 
logiya dövrünə məxsus olsalar da (eyni ilə Boz qurd obrazı kimi), artıq 
tanrıçılıq dövrünün prinsipləri, idrak məntiqi ilə mövcuddurlar, başqa 
sözlə, tanrıçılığın mifoloji bazasım təşkil edirlər. Ümumiyyətlo, dünya 
dillərinin hamısınm (iudaizmdən tutmuş islama qədər) ən inkişaf etmiş, 
təkm illəşm iş m orhələlərində belə əvvəlki dövrlərin “m üstəqil“ mifolo- 
ji görüşləri ehtiva olunur [534; 573; 563] ki, tanrıçılıq da, m üəyyən sə- 
bəblərdən diinya dininə çevrilo bilm əm əsinə baxmayaraq, bu baxım- 
dan istisna təşkil etmir. Qədim tiirk dastanlarında m üşahidə olunan bir 
sıra kosmoqonik, yaxud kosmoloji (“Yaradılış“ dastanmda), etnoqonik, 
yaxud geneoloji (“Törəyiş“ dastanmda), təqvim (“Ə rgənəkon“ dasta- 
nında) və s. m əzmunlu m iflər tanrıçılığın bir din kimi fomıalaşmasın- 
dan daha əvvəlki dövrlərin m əhsulu olub, sonralar həmin dinin seman- 
tik dekorasiyasına çevrilmişdir. Eyni sözləri haqqında söhbət gedon 
dastanlardakı məkan, zaman, hərəkot (dinamika) və s. mofhumlar barə- 
sində də dem ək mümkündür. Mifoloji mokanın ilahi məkana, yaxud 
mifoloji hərəkətin  (dinamikanm) ilahi hərəkətə (dinamikaya) çevrilmə- 
sini, bir növ, “keçid m ərhəlosi“ndə olan dastanların poetik semantikası 
açıq-aydın nümayiş etdirir: “Yaradılış“ dastanmda Tanrı Qara xanın su 
üzərindən göyə qalxması, “tanrılaşması“ və Tanrıya moxsus olan möv- 
qe (göylər səltənotində) tutması, “səbəb-nəticə“ olaqələri əsasında - 
bodxah hərəkotə qarşı reaksiya - ideal zamanda gedən proseslər və no- 
hayət, kosmik harmoniyanm bərpa olunması və s.

Qədim türk dastanları yazılı m ənbolərdə oks olunmaqdan əsrlərlə 
qabaq şifahi şəkildə mövcud olmuş, özünün normal-təbii funksiyasmı 
yerinə yetirmişdir. Buna müvafıq olaraq tanrıçılıq dini də yazılı mətn- 
lərdə deyil, şifahi m ətnlərdə təsbit olunmuş, əsas kanonları m əhz hə- 
min m ətnlərdə ifadə edilmişdir.

Qədim türk dastanlarınm dili Avrasiyanm Şərqdən Q ərbə doğru 
geniş orazidə nəinki türklər, hətta qeyri-türklər tərəflndən də anlaşılan 
qədim  türk dili olmuşdur (“Qədim türk dili“ barodə geniş məlumat 
üçün bax: [706, 75-76]). Dastanlar həmin dilin yüksək inkişaf etmiş,
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zəngin obrazlılığa, dərin fəlsofı m ündərəcəyə malik mükomməl bir dil 
olduğunu söyləm əyə imkan vcrir.

I minilliyin ortalarından başlayaraq əvvəl qədim türk (mnik) sonra 
uyğur, daha sonra ərəb  əlifbası ilə yazılmış ümumtürk abidələri qədim 
türk epos təfəkkürünün bilavasitə “tozyiqi“ altında yaranmışdır (İlk or- 
ta əsrlər türk (runik) yazılı abidəlorinin m əhz qodim türk epos tofəkkü- 
rünün məhsulu olmasım tədqiqatçılar qeyd etmişlər. Bax: [613, 16-17]). 
Həmin abidələrdə (xüsusilə runik abidəlordə) nə qədor konkret tarixi 
şəxsiyyətlər, hadisələr barəsində danışılırsa damşılsın, m ütləq homin 
şəxsiyyot və ya hadisəlorin qeyri-konkret epik m onşəindən çıxış edilir, 
“tarixə qədərki“ təsəvvürə istinad olunur.

Bu baxımdan Kül tiginin şərəfınə yazılmış abidə diqqəti xüsusilə 
cəlb edir (Həmin abidə barədə geniş məlum at üçün bax: [620, 1-144]). 
VIII əsrin birinci yarısına (732-ci il) aid həm in abidədə Göytürk dövlə- 
tinin yaranması və formalaşması tarixi barədo söhbət getso də, bu söh- 
bət qədim türk dastanlarınm epik təhkiyəsini, intonasiyasım miihafızo 
edir:

“Üze kök-tenri, asra yaqız yir kılıntıkda ekin ara kisi oğlı kıhnmıs. 
Kisi oğlınta üze eçüm-apam Bumın kağan, İstemi kağan olurmıs. Olurı- 
pan türk budunın ilin, terüsin tuta birmis, iti birmis.

Tört bulun kop yağı ermis. Sü süləpən tört bulundakı budunıq kop 
almıs, kop baz kılmıs. Başlığıc yüküntirmis, tizliqiq sökürmis, ilqərü 
Kadırkan yışka, kirü Temirkapıqka teqi kokturmıs.

Ekin ara idi oksız kök türk ança olurur crmis... Bilqə kağan ermis, 
alp kağan crmis. Buyurıkı yeme bilqə ermıs erinç, alp ermis erinç; beq- 
lori yeme, budunı yeme tüz ermis. Apı üçün iliq ança tutmıs erinç, iliq 
tutıp itmis.

Özi ança gerçək bolmıs. Yuğçı, sığıtçı ənrə gün toğsıkda Bökli çe- 
liq il, tabğaç, tüpüt, apar, purum, kırkız, üç kurıkan, otuz tatar, kıtan, ta- 
tabı-bunça budun kəlipən sığtamıs, yuğlamıs. Antaq küliq kağan ermis“
[552,21].

Çağdaş Azərbaycan türkcəsində:
“Yuxarıdakı göy-Tanrı, aşağıdakı boz yer yarandıqda ikisinin ara- 

sında insan oğlu yarandı. İnsan oğlu üzərində əcdadlarım  Bumın kağan- 
da İstemi kağan (hökmdar)“ oldular. (Hökmdar) olub türk xalqınm döv- 
lətini, qanun-qaydalarım qumb qorudular.

Dörd tərəfm də düşmən çox idi. Qoşun çəkib dörd tərəfındoki xalq- 
ları tamamilə (özlorinə) tabe etdilər. Tamamilə əmin-amanlıq yaratdı-
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lar. Başı olana baş əydirdilər^dizi olana diz çökdürdülər. İrəlido (gün- 
doğanda) Kadırkan yaylasına, geridə (günbatanda) Dəmirqapıya qədər 
getdilər.

(Bir vaxtlar həmin) iki arada dövlətsiz Göytürk (xalqı) moskun 
idi... Müdrik kağan olmuşlar, igid kağan olmuşlar. Buyruqçuları (vəzir- 
ləri) də müdrik olmuşdular, igid olmuşdular, bəyləri də, xalqı da həqi- 
qətpərəst idilər. Ona görə də o zaman dövlət qura bilmişlər, dövlət qu- 
rub qanun-qaydalar qoya bilmişlər.

Sonra dünyadan getmişlor. İrolidon - gündoğandan Böklü çölünün 
xalqı yuğçuluğa, ağı dem əyə (gəlmişlər), (eləcə də) tabğaç, tibet, avar, 
rum, qırğız, üç kurıkan, otuz tatar, kıtay, tatabı - bu qədər xalqın (hamı- 
sı) golib göz yaşı tökmüş, ağlamışlar. Bu qədər şöhrətli kağan olmuş- 
lar...“

Göytürk dövləti, tarixi tədqiqatların göstərdiyi kimi, VI əsrin orta- 
larında formalaşmışdır, lakin yuxarıdakı m ətndə həm in dövlətin tarixi 
az qala dünyanın yaranmasından başlayır ki, bu da epos təfəkkürünün 
“təzyiqi“nin nəticəsidir. Hotta Göytürk dövlotini yaratmış kağanlardan, 
onların gördüyü böyük işlərdən, m üxtəlif xalqların, tayfaların onların 
(kağanların) ölümünə kədərlənm əsindən - prinsip etibarilə olmuş tari- 
xi hadisəlordon danışılsa da, mətnin ümumi məzmununda, bədii intona- 
siyasında qədim  türk dastanlarında gördüyümüz poetik xüsusiyyətlər 
mövcuddur.

Qədim  türk (runik) yazılı abidələrində (istər Kül tigin, istər Bilqə 
kağan, istərsə do Tonyukuk abidələrində) qədim türk dastanları üçün 
xarakterik olan mifoloji anlayışlara, birinci növbədə isə Tanrı obrazına 
təsadüf edirik. Həmin anlayışlar, obrazlar, eləcə də epik intonasiya türk 
cəm iyyətinin konkret tarixi dövrdəki ictimai-siyasi ideyalarınm ifadəsi- 
nə bilavasitə köm ək göstərmoklə, bir növ, müasirləşir:

“ ...İnisi eçisin teq kılınmaduk ermiç, oqlı kanın teq kılınmadık 
erinç. Biliqsiz kağan olurmıs erinç, yablak kağan olurmıs erinç, buyuru- 
ku yeme biliqsiz erinç, yablıq ermis erinç... Kağanladuk kağanın yitürü 
ıdmıs, tabğaç budunka beqlik urı oqlın kul boltı, silik oğlın gün boltı. 
Türk beqlor türk atın ıtı, tabğaçcı beqlər tabğaç atın tutınan tabğaç ka- 
ğanka kormis, eliq yıl isiq-küçiq birmis...

Türk kara kamuq budun ança timis: “İlliq budun ertim, ilim amtı 
kanı?“ “Kömgə iliq kazğanurm ən?“ - tip ermis. - “Kağanlıq budun er- 
tim, kağanım kanı? N ə kağanka isiq-küçiq biriirmən?“ - tir ermis. Ança 
tip tabğaç kağanka yağı bolmıs.
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Yağı bolın itinü yaratunu umaduk yana içigmis. Bunça isiq-küçiq 
birtükqərü sakınmatı, “türk budun ölürəyin uruğsıratayın“ - türk ermis, 
yokadu barır ermis.

Üze türk tenqrisi, türk ıduk yiri, subı ança timis o... Türk budun yok 
bolmazun tiyin, budun bolçun tiyin kanım İlteris kağanlıq, eqim İlbilqo 
katunığ Tenri təpəsintə tutın kötürmis erinç. Kanım kağan yiti yeqirmi 
orin tışıkmıs, taşra yorıyur tiyik kü esidip balıkdakı tağıkmıs, tağdakı 
inmis-tirilip yetmis ər bolmıs. Tenri küç birtük üçün kanım kağan süsi 
bori teq ermis, yağısı kop teq ermis...“ [552, 21-22]

Çağdaş Azərbaycan türkcəsindo:
“Kiçiklər böyüklor kimi olmalıdırlar, oğullar ataları kimi olmalıdır- 

lar. Ağılsız kağan oldular, qorxaq kağan oldular - buyruqçuları (vəzir- 
ləri) də ağılsız imişlər, qorxaq imişlər... Kağanlıq edən kağanlarmı itir- 
din (ey türk xalqı), bəy olmalı m öhkəm oğıılların tabğaç xalqına qul ol- 
du, təmiz qızların kəniz oldu. Türk bəylori türk adını atıb tabğaç bəylə- 
ri kimi tabğaç adı daşıdılar. tabğaç kağanma tabe oldular. Əlli il ona xid- 
m ət elədilər...

Türk qara camaatı öz-özünə demişdi: “Dövləti olan xalq idim, döv- 
lətim indi hanı? Kimo dövlət yaradıram?“ Demişdi ki; “Kağanı olan 
xalq idim, kağanım hanı? Hansı kağana xidmət edirəm ?“ (Və) belə de- 
yib tabğaç kağana qarşı çıxmışdı.

(Tabğaç kağana) qarşı çıxıb əlindən bir şey gəlm ədiyinə görə ona 
yenə də tabe olmuşdu. (Və) düşünmüşdü ki, “tabe olmaqdansa, yaxşısı 
budur, türk xalqı özü-özünü m əhv etsin“ . Bunu deyib ölümə getmişdi.

(Ancaq) yuxarıda türk tanrısı, türk yeri, suyu: “Türk xalqı qoy yox 
olmasın“, - dem işlər, - “xalq qoy olsun“ , - demişlər. (Ona görə də) atam 
İlteris kağanı, anam İlbilqə xatunu yuxarıda tutub yüksəltmişdir. Atam 
kağan on yeddi adamla (irəli) çıxmış, onun yürüşünü eşidən şəhordəki- 
lər dağa çıxmış, dağdakılar enmiş - yığılıb yetmiş adam olmuşlar. Tan- 
rı güc verdiyi üçün atam kağanın qoşunu canavar kimi imiş, düşmən iso 
qoyun kimi imiş...“

Qədim türk (runik) yazılı abidələrində mifoloji süjetlər, motivlər, 
obrazlara təsadüf olunsa da [552, 21-22], tanrıçılıq düşüncəsi, heç şüb- 
həsiz, aparıcıdır - türk aristokratiyasınm dövlətçilik ideologiyası birinci 
növbədə m əhz həm in düşüncəyo əsaslanır. Yuxarıdakı m ətndən də gö- 
rünür ki, müstəqil yaşamağa, başqa xalqları, tayfaları öz ətrafında bir- 
ləşdirib m üəyyən ictimai-siyasi harmoniyaya adət etmiş xalq məhkum- 
luğa dözmoyib ölüm arzulayanda “türk tanrısı, m üqəddəs türk yeri, su-



366 ŞİFAHİXALQ ƏDƏBİYYATI

yu“ bunun “əleyhinə çıxır“, tiirk xalqına (konkret olaraq, göytürklərə) 
arxa durur, onları nəinki ölümdən, məhkumluqdan da xilas cdir.

Əminliklə dem ək olar ki, qədim türk (runik) yazılı abidələrinin 
əsas qohromanı Tanrı (və müqəddəs yer, su) tərəfındən m ühafızə olu- 
nan, monsub olduğu xalqın ictimai-siyasi ideallarını m üdafıə edən türk 
kağanı - hökmdarıdır (yaxud şahzadədir). Onun mövcudluğu xalqın 
xoşbəxtliyi kimi, ölümü isə böyük kədəri kimi təqdim  olunur. M əsələn, 
Kül tiginin ölümü onun şərofınə yazılmış abidədə böyük qardaşı - Bil- 
gə kağanın dililə olduqca emosional-həyəcanlı bir şəkildə təsvir edilir: 

“İnim Kül tiqin gerçək boltı, - özim sakıntım: görir gözim görməz 
teq, bilir biliqim bilməz teq boltı - özüm sakıntım. Öd tenri yasar, kisi 
oqlı kop ölqəli törümis. Ança sakıntım... Közdə yaş kəlsər, eti də köpül- 
tə sığıt kəlsər, yanturu, - sıkıntım, katıqdı sakıntım... Eki şad ulayu ini- 
yiqünim, oğlanım, budunım közi yaş boltaçı tip sakıntım...“ [552, 26-27] 

Çağdaş Azərbaycan türkcəsində:
“ ...Kiçik qardaşım Kül tigin (şahzadə Kül) dünyadan köçdü, - mən 

kədərləndim : görür gözüm görməz, düşünən başım düşünməz oldu - 
mən kodərləndim. Taleyi tanrı m üəyyən edir, insan oğlu öləri doğul- 
muşdur. K ədərlə düşündüm... Gözdən yaş gələndə könüldən ağrı golər, 
yandırar - kədorlə, ağır kədərlə düşündüm... Arxamca gələn iki şad (ti- 
tullu) kiçik qohumlarımın, övladlarımın, bəylərimin, xalqımın gözü 
yaşlı oldu - deyib kədorlə düşündüm...“

Bumın kağan (VI əsr), İstemi kağan (VI əsr), İltcris kağan (VII əs- 
rin ikinci yansı), Bilgə kağan (683-734), Kül tigin (685-732)... tarixi 
şəxsiyyotlər olsa da, qədim  türk (runik) yazılı abidələri onları az qala 
epos qəhrəm anları kimi təqdim edir (buna müvafıq olaraq, “Oğuz ka- 
ğan“ dastanmın qəhrəm anm ı da m üxtəlif tarixi şəxsiyyətlərin obrazı 
hesab ctmək ənənəsi vardır). Xüsusilə ona göro ki, həm in tarixi şəxsiy- 
yət - qəhrəm anlar biitünlüklə xalqın ideallannı daşıyır, Tanrınm kömə- 
yi ilə mənsub olduqları etnik cəmiyyəti bu və ya digər təhlükodən xi- 
las etm əyə çalışır (vo xilas edirlər).

Qədim türk (runik) y a^ lı abidələrində bir sıra ifadə-formullara 
təkrar-təkrar rast gəlinir ki, iıomin tokrarlar mətnin epik-bədii gücünü, 
poetik qüdrətini artırır; m əsələn; edqüti esid, katığdı tınla (yaxşıca eşit, 
m öhkəm cə dinlə), sabı suçiq, ağısı yımşak (nitqi şirin, hədiyyəsi qiy- 
m ətli), çığan budunığ bay kıltım, az budunığ üküş kıltım (kasıb xalqı 
varlandırdım, az xalqı çoxaltdım), tizliqiq sökürtimiz, başlımğ yükün- 
türtimiz (dizi olana diz çökdürdük, başı olana baş endirtdik), üze basma-
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sar, asra yir təlinm əsər (yuxarıdan tanrı-göy basmasa, aşağıdan yer ay- 
rılmasa), kanın subça yüçürti, süpükün tança yatdı (qanın su kimi axdı, 
sümüyün dağ kimi yığıldı), içrə aşsız, taşra tansız (qamı ac, əyni yalın), 
tün udımadım, küntüz olurmadım (gecə yatmadım, gündüz dayanma- 
dım), umay tcq əqim katun (Humay tək anam xatın), süsin sançdımız, 
ilin altımız (qoşununu qırdıq, dövlətini aldıq), Altun yışığ asa koltimiz, 
Ertis üçüzüq keçə kəltimiz (Altun yaylasım aşıb gəldik, İrtış çayını ke- 
çib gəldik), kızış kanım təkti, kara tərim  yüçürti (qızıl qanım töküldü, 
qara tərim axdı) və s.

Qədim türk təfəkkürü özünü bu və ya digər şəkildə uyğur yazılı 
abidələrində hiss etdirir, lakin qədim türk (mnik) yazılı abidələrindən 
fərqli olaraq, uyğur yazılı abidələri, əsasən, Şorq dillərindən tərcüm ə- 
lərdon ibarət olduğuna görə burada türk epos təfəkkürü bilavasitə yox, 
bilvasitə, yəni ideoloji-estetik kontekst kimi çıxış edir. Uyğur türkləri 
arasında daha çox m əşhur olan “Xuas-tuanft“ (manixeylorin tövbo dua- 
sı), “Altun yaruk“ və s. əsərlərdo qədim  türk dilinin cpik təhkiyəsi diq- 
qəti cəlb edir.

Manixeyizm, buddizm, xristianlıq kimi inkişaf etmiş, mükəmməl 
dinləri qəbul etm əklə qalmayıb həm in dinlərin m öhtəşəm  əsərlərini öz 
dillərinə çevirən uyğur (Şərqi Türküstan) türklori, hər şeydən ovvəl, 
mövcud epos yaradıcılığı təcrübəsinə əsaslanmışlar, m əhz ona görə də 
kifayət qədər dərin məzmunlu, bir sıra hallarda hətta m ürəkkəb süjet, 
əhvalat və m ülahizələr qədim türk dilinə olduqca uğurla çevrilmişdir.

Qədim türk (mnik) abidələri ilk orta əsrlər dövrünün epik ədəbiy- 
yatını öyrənm ək üçün nə qədər material verirsə, M.Kaşğarinin “Di- 
van “ı da lirik-epik ədəbiyyatı öyrənm ək üçün, dem ək olar ki, o qədər 
material verir. “Divan“da toxminən I minilində xüsusən həm in minilli- 
yin ikinci yarısında formalaşmış türk poeziyası nüm unələri toplanmış- 
dır ki, onların, dem ək olar ki, hamısı türk eposunun m ənzum  “parça- 
lar“ı, yaxud “qəlpəlor“i idi.

“Divani-lüğət-it-türk“ü ərəbcədən türkcəyə çevirmiş B.Atalayın 
həm in tərcüm əyə yazdığı ön sözdə qeyd etdiyi kimi, M.Kaşğari o döv- 
rün yalnız dil xüsusiyyətləri barədə m əlumat verm əklə qalmır. “Türkün 
əski tarixini, ədəbiyyatım , yaşayışım, düşünüşünü“ təqdim  edir [7 1 0 ,1, 
8]. “Divan“ müəllifınin özü isə yazır: “M ən bu kitabı hikm ət səci, ata- 
lar sözü, şer, rəcəz, nəsr kimi şeylərlə süsləyərək heca hərfləri sırasıy- 
la tərtib etdim“ [7 1 0 ,1, 5].
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M.Kaşğari türk torpaqlarmı illər boyu piyada dolaşmış, folklor ör- 
nəklərini toplamış, ikinci minilliyin əvvəllərindo ümumən qədim türk 
ədəbiyyatı barədə m ükəm m əl təsəvvür yaratmışdır: “Kitabda (söhbət 
“Divan“dan gedir - red.) türklərin görgülərini, bilgilərini göstərm ək 
üçün söylədikləri şer nümunələrini səpələdim. Qayğılı və ya şad gün- 
lordə yüksək düşüncələrlə söylonmiş olan savları (sav - atalar sözü, ya- 
xud zərbi-m əsəl.) da aldım. Onları ilk söyləyənlər sonrakılara, bunlar 
da daha sonrakılara bildirmişlər“ [7 1 0 ,1, 8].

M.Kaşğari “Divan“ında toplaşmış türk poeziyası qədim  türklərdə 
epik-lirik düşüncənin miqyası, kcyfıyyəti, poetikası barədə tam təsəv- 
vür yaradır:

Qurvı çuvaç quruldı,
Turum tigin uruldı,
Süsin otun uruldı,
Qançuq qacar, ol tutar.

Ərən arıq öprəşür,
Öçin, kikin irtəşür,
Sakal tutup tartışur,
Köksi ara ot tütər.

Opkəm kəlip oqradım,
Arslanlayu kükrədim.
Alplar başın toğradım,
Emdi məni kim tutar?

Qədim türk poeziyası eyni təfəkkür potensiyası, eyni dil-üslub sti- 
xiyası əsasında yaranmış və nə qədər m üxtəlif ideoloji m eyllərə, dini 
dünyagörüş və istiqam ətlərə şaxələnsə də, həm in meyl və istiqamətlər 
eyni bir göklə, qədim  türklərin ümumi poetik idrak m ədəniyyəti ilə əla- 
qədardır (“Qədim türk poeziyası“ dedikdə, M.Kaşğari “Divan“ında top- 
lanmış şerlərlə yanaşı, qədim uyğurların həm  orijinal, həm də tərcüm ə 
şerlorini də nəzərdə tutur. Bax: [694; 590, 118-125; 655, 102-106].; 
Qədim  türk poeziyasınm görkəmli tədqiqatçılarından İ.V.Stebleva hət- 
ta qədim  türk (runik) yazılı abidolərini də şer nüm unələri sayır. Bax: 
[568]). Qədim türklər dünya hadisələrində bilavasito iştirak etm əklə 
yanaşı, həmin hadisəlorin m əntiqinə də varmış, onlan insanın, boyun-
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tayfanın, xalqın (“türk budun“un!) və ümumən xalqların tarixi taleyi, 
mövcudluğunun şərtləri baxımından təhlil və təfsir etmişlər. Bu baxım- 
dan qədim türklərin lirik, yaxud epik poeziyası həm  də zəngin fəlsəfı 
m ündəricəyə malik olan, türk idrakınm tarixi çevikliyini, məntiqliyini, 
sistemliliyini əks etdirən poeziyadır; narahat, döyüşkən, öz taleyinə bi- 
ganə olmayan, əbədi qanunauyğunluqlar (kosmos!) axtaran, m üxtəlif 
dünya dinlərini, təriqətlərini etnik idrakın təcrübəsindən keçirən və 
üm um ən yer üzündə baş verən hadisələrin tarixi m əsuliyyətini daşıma- 
ğa hazır olub, bunu öz fəaliyyətində dönə-dönə sübut edən bir etnosun- 
xalqın poeziyasıdır. Qədim  türk eposu olmasa idi, şübhəsiz, qədim  türk- 
lərin yuxarıda haqqında bəhs olunan m ükom məllikdə poeziyası da ol- 
mazdı.

M.Kaşğari “Divan“ı ilə yanaşı, XI-XIII əsrlərdə türk yazılı odəbiy- 
yatının “Kutadqu biliq“ , “Divani-Hikmət“, “Atibət ül-həqaiq“ kimi 
əsorləri yaranır ki, onlar islam baxımından “yenidən təşkil olunmuş“ 
türk təfəkkürünün məhsullarıdır. İslamın qəbulu türklər üçün göydən- 
düşmə, təsadüfı və başlıcası, məcburi xarakter daşımadığına görodir ki, 
türk epos təfəkkürünün yeni fəaliyyət sferalannı m üəyyən etmiş olur.

M üəyyənləşm iş ənənəyə görə, türkologiyada XI-XIII əsrlər ədə- 
biyyatı “qədim  türk ədəbiyyatı“ adlanır [693; 703], hətta bir sıra tədqi- 
qatçılar daha sonrakı əsrlərin yazılı ədəbiyyatmı da buraya (ümumtürk 
ədəbiyyatı tarixinin qədim  dövrünə) aid edirlər. Bu sahədə fıkir-möv- 
qe müxtəlifliyi üzərində dayanmadan, dem ək olar ki, hər necə olursa- 
olsün, II minilliyin ilk əsrlərində yaranmış türk, yaxud qeyri-türk (əsa- 
sən fars) dilli odəbiyyatın əsasında qədim  türk eposu durur, onda məhz 
epos təfəkkürünün hazırladığı ideyalar, süjetlər, motivlər, obrazlar və 
s.-dən istifadə olunur.

Qədim  türk ədəbiyyatınm  təkamülü qədim  (ümumi) türk eposunun 
təkamül potensiyasına əsaslanır və qədim  (ümumi) türk eposunun tə- 
nəzzülü ilə ümumi türk ədəbiyyatı tarixinin “qodim dövrü“ başa çatır. 
Qədim  türk eposu nəinki XI-XIII əsrlər, ümumi türk yazılı ədobiyyatı- 
nın yaranmasında, eyni zamanda orta əsrlər türk ictimai-tarixi təfəkkü- 
rünün, fəlsəfı dünyagörüşünün formalaşmasmda mühüm rol oynamış- 
dır. M .Kaşğarinin ensiklopedik m əzmunlu “Divan“mdan tutmuş F.Ro- 
şidəddinin “Cam e-ət-təvarix“ əsərinə qədər bir sıra m ükəm m əl türk 
(türkdilli, yaxud qeyri-türkdilli) yazılı abidələrin ideya m ənbəyini (və 
əsasını) qədim  (ümumi) türk eposu təşkil edir. Hətta daha sonralar 
(XVI-XVII osrlərdə) yaranan bir sıra şəcərələr də m əhz qodim türk
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eposundan golir (Əbül Qazi xanın “Şocəreyi-tərakim ə“si və s.).
Miişahidolor göstərir ki, IX-XI osrlər qodim türk epos tofəkkürü- 

nün tənəzzülü, regional (gələ-gələ milli) türk eposlarının toşəkkülü 
dövrüdiir. IX-XI əsrlərdon tiirk etnokulturoloji rcgionları bir-birindon 
təcrid olunur və həmin prosesin noticəsində qodim (ümumi) türk epo- 
su da rcgional xüsusiyyətlər kosb edir. I minilliyin sonu II minilliyin 
əvvollorində türk eposunun “diferensiasiyası“ etnokulturoloji regionlar 
üzro gedir: Sibir, Türküstan, Ural-Volqaboyu, Şərqi Avropa, Qafqaz- 
Kiçik Asiya.

I minilliyin sonu II minilliyin əvvəllərində Sibir “m ədəni dün- 
ya“dan kənarda qaldığı üçün burada qədim  türk epos tofokkürii, bir növ, 
konservativləşərək mühafızə edilir. Bunun əksino olaraq Türküstan 
mürəkkob etnik, ictimai-siyasi, dini-m ənəvi bir m ənzorə yaradır: Şorq- 
do, osasən, karluq-uyğur, Şim al-qərbdə qıpçaq, Conub-qorbdə isə oğuz 
türklərinin epos təfəkkürü bir-birindən az və ya çox dərocədə forqli 
keyfıyyətlor nümayiş etdirir.

Şorqi Avropada qıpçaqlar Qorb (xristian) dünyası ilə ən gcci I mi- 
nilliyin ortalarından başlayan intensiv etnokulturoloji əlaqolorin noticə- 
si olaraq sinkretik bir təfəkküro yiyələnirlor ki, bu da todricən həmin 
etnokulturoloji regionun süqutuna (slavyanlaşmasına) gotirib çıxarır (bu 
hadisə toxminən II minilliyin ortalarında baş verir). Əksinə, Ural-Vol- 
qaboyu regionu (xüsusilə regionun Qərb, m üəyyən dərəcədo Cənub- 
qərb h issəs i) iso həm  Qərbdon (xristianlıqdan), həm də Şorqdən gələn 
modəni-ideoloji təsirləro baxmayaraq özünəməxsusluğunu mühafizo 
edir.

Qafqaz-Kiçik Asiya regionunda gedən etnokulturoloji prosesləro 
gəldikdə qeyd etm ək lazımdır ki, onu zənginliyinə görə ancaq Türküs- 
tanda gcdon etnokulturoloji proseslərlə müqayisə etmok miimkündür. 
Birinci növbodə ona görə ki, Türküstanda başlayan oğuz-səlcuq yürüş 
horəkatı Qafqaz-Kiçik Asiya regionunun Qərb qurtaracağında başa ça- 
tır - bu da bir sıra epik süjetlərin Şərqdon Qərbo daşınması, mənovi 
ideoloji rabitonin canlanması demok idi. İkinci tərofdən, başqa türk re- 
gionlarından forqli olaraq, Türküstan və Qafqaz-Kiçik Asiya tiirkləri 
XI-XII əsrlərdon özlorini müsəlman dünyasının yalnız hərbi-siyasi sa- 
hədo dcyil, mədoni-m ənəvi sahodə də aparıcı qüvvəsi sayırlar - odur 
ki, m əhz bu regionlarda türkdilli ədəbiyyatla yanaşı, farsdilli və ərob- 
dilli ədobiyyat da sürətlo inkişaf edir. Nohayət, bir cəhot də qeyd edil- 
m əlidir ki, haqqında söhbot gedən regionlarda (xüsusilo oğuz etnik mü-
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hitində) türk eposu bir tərəfdən islamın, digor tərofdon islama qodərki 
Şərq cposlarınm, demok olar ki, əhəm iyyətli tosirinə moruz qalır.

Tanrıçılıqda islama keçid ilkin orta əsrlər türk təfəkkürü (eləco də 
odobiyyatı) tarixinin on qlobal problemlərindon biri, bolkə də, birinci- 
sidir. Lakin XI-XIII əsrlər türk odəbiyyatlarımn genezisində daha çox 
ümumi müsəlman m ənbələri araşdırıldığı, həmçinin tanrıçılığa aid mü- 
qoddəs motnlor (bunların əksəriyyəti şifahi şəkildə mövcud olmuşdur) 
oldo cdilmədiyi üçün tanrıçılıqdan islama keçid bütün baxımlardan, 
hərtərəfli tədqiq cdilməmişdir. Bununla bclə, “Tanrı-Allah“ (“Kitabi- 
Dodə Qorqud“) ideyası islamın türklər arasında m əhz tanrıçılıq əsasın- 
da qəbul olunmasım, ideoloji-estetik, m ənəvi-əxlaqi “metodologiya“ya 
çevrilməsini təsdiq edir. Türklərin qəbul etdiyi (xüsusilə m ənəvi-m ə- 
doni sahodə) islam öz idraki m əzm ununa göro ərəblərin, yaxud farsla- 
rın qobul etdiyi islamdan, kəskin şokildə olmasa da, hor halda fərqlənir 
(bu xalqların hor biri dövrün və ya dövrlərin mütorəqqi dünyagörüşü 
olan islamı öz qədim  mifologiyaları, eposları əsasında qəbul etmişlor). 
N ozərə almaq lazımdır ki, türklər islamı ümumtürk eposunun etnokul- 
turoloji regionlar üzrə diferensiasiya dövründə qəbul etm işlər ki, bu da 
homin diferensiasiya prosesino, yəni əslində, qədim  (ümumi) türk epo- 
sunun tənəzzülünə müəyyon dərəcədə tosir göstormişdir. Türk isla- 
mında nəinki türk tanrıçılığınm (eposun), hətta türk mifologiyasınm be- 
lə izlərini müşahidə etmək mümkündür. Yalnız onu dem ək kifayotdir 
ki, XII-XIII əsrlərdə Orta Asiyada “Quran“ın təfsirləri üzərindoki mü- 
şahidələr islamın bu əsas kitabına türklərin kifayət qədər orijinal təfək- 
kürlə yanaşdıqlarım göstorir. Eyni xüsusiyyət - m üxtəlif dini dünyagö- 
rüşlərə miinasibətdo türk təfəkkürünün orijinallığı türk xristianlığında 
da miişahidə olunur. Bu isə o dem əkdir ki, türklər islama, xristianlığa, 
yaxud iudaizmə kifayət qodər m ükəmməl m ənəvi-ideoloji tofəkkürlo, 
zongin idrak m ədəniyyəti ilə gəlirlor...

Beləliklə, odəbi tərəqqido ana xəttin - milli-etnik mahiyyətin tari- 
xi-obyektiv qanunauyğunluq səviyyəsində montiqini belə ifadə etmək 
olar ki, Azərbaycanda mövcud olan mürəkkob etnokulturoloji şərait 
onun hom şifahi xalq ədəbiyyatında (epos tofəkküründo), həm do yazı- 
lı odəbiyyatında klassik bədii-fəlsəfı əksini tapmışdır.

Əvvəl (ən geci III-V əsrlərdo) qıpçaq türklərinin, bunun ardınca 
(IX-XI osrlərdə) oğuz türklorinin Azərbaycanda faktik olaraq məskun- 
laşması ilə II minilliyin əvvəllərindən ctibarən bu ərazidə ümumi türk 
sistemi kontekstindo (və həmin sistemlə genetik əlaqəsini heç zaman



itirməyən, vaxtaşırı həmin ümumi sistemdən “qidalanan“ yerli faktlara
- eoğrafıyaya, landşafta, ekologiyaya) əsaslanan özünəm əxsus etnik- 
m ədəni bir sistem formalaşmışdır. Beləliklə də, yerli türklərin həmdil- 
li gəlm ə türklərlə sözün geniş mənasında anlaşmasınm nəticəsi olan 
həm in sistemin ilk epik məhsulu, heç şübhəsiz, “Kitabi-Dədə Qorqud“ 
dastanlarıdır. Lakin “gəlm ə“ oğuzlar “yerli“ qıpçaqlarla m üqayisədə 
həm  çoxsaylı, həm  də pasionarlıq (termin L.N.Qumilyova məxsusdur) 
baxımından fəal olduqlarına görə istər Azərbaycan xalqınm, istər Azər- 
baycan etnik-m ədəni sisteminin, istərsə də Azərbaycan epos təfəkkü-' 
rünün təşəkkülündə daha böyük rol oynamışlar ki, bunu sonrakı dövr- 
lərin ən m üxtəlif (dil, m ədəniyyət, ictimai təfəkkür və s.) fakt əlam ət- 
ləri təsdiq edir.

Azərbaycanda türklərlə yanaşı, qeyri-türk monşəli m üxtəlif etnos- 
ların fəal etnik-m ədəni kontaktlarınm, qarşılıqlı təsirlərinin mövcudlu- 
ğu, VII-IX əsrlərdən başlayaraq ölkədə yayılan islam dininin bütün yer- 
li m ədəniyyətlərə, o cümlədon epos m ədoniyyətinə təxm inən eyni şə- 
kildə münasibəti, bu və ya digər m ədəniyyətə xüsusi üstünlük vermo- 
məsi türkm ənşəli Azərbaycan eposunun bir sıra qeyri-türk (əsasən, 
İran) ünsürləri ilə zənginləşm əsinə gətirib çıxarmışdır. Azərbaycan 
türk xalqınm m ədəni-m ənəvi üstünlüyü ilə yerli etnoslar öz mifoloji 
baxışlarım, epik təfəkkür m ədəniyyətlərini, mentalitetlərini ya qismən, 
ya da əsasən islama uyğunlaşdırmağa çalışmaqla onlan bu və ya digər 
şəkildə yaşatmağa cəhd etmişlər. Haqqmda söhbət gedən dövrdo türk- 
m ənşəli Azərbaycan eposuna, görünür, ən çox zərdüştlük - “Avesta“ 
ideyaları təsir göstərmiş, işığa, oda türklərin tarixi inamı atəşpərəstliyin 
Azərbaycanda m üəyyən idraki-estetik mövqe qazanmasına imkan ver- 
mişdir.

İslam mifologiyası, islam dini IX-XI əsrlərdə m üəyyən ictimai- 
qnoseoloji çətinliklərlə, XI-XIII əsrlərdə isə daha inamla (və yerli et- 
nik-m ədəni sistemin reaksiyasından irəli gələn “güzəştlər“lə, bəzən 
“diplomatik“ deformasiyalarla) Azorbaycan epos təfəkkürüno əsaslı tə- 
sir göstərmişdir. İslam dini tarixi m əna və təcrübə etibarilə zəngin ol- 
duğuna, müsəlman epik m ədəniyyəti ilə yanaşı, nudaizmin, xristianlı- 
ğın epik m ədəniyyətini də ehtiva etdiyinə görə Azərbaycan eposuna bir 
sıra ideyalar, süjetlər, obrazlar gətirmişdir. Xüsusilə, İslam sufızmi 
XIII-XVI əsrlərdə bilavasitə həm  yazılı, həm də şifahi ədəbiyyata, ey- 
ni zamanda yazılı ədəbiyyat vasitəsilə şifahi ədobiyyata, şifahi ədəbiy- 
yat vasitəsilə yazılı ədəbiyyata nüfuz etmişdir. Azərbaycan türk eposu
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ilə islam sufızminin əlaqəsi XVI əsrdə m ükəm m əl bir sənət sahəsinin
- aşıq ədobiyyatının formalaşmasına gətirib çıxarmışdır ki, son orta əsr- 
lər Azorbaycan eposu özünün inkişafı üçiin, birinci növbədo, m əhz aşıq 
sənotinin təşəkkülünə əsaslanmışdır. “Koroğlu“, “Əsli və K ərəm “, 
“Aşıq Qərib“ kimi onlarla dastan ozan ənənəsini yeni tarixi-kulturoloji 
şəraitdo özünəməxsus şəkildə davam etdirən aşıq institutunu yaratmış- 
dır.

Qodim türk eposunun diferensial-regional davamı olan Azorbaycan 
eposu, onun istər şifahi, istər yazılı odəbiyyatdakı təzahürlori Azərbay- 
can etnik-m ədəni sisteminin II minilliyin ortalarından sonra muxtariy- 
yəti genişlənən sisteminin m üəyyənləşm osi üçün ideya-estetik potensi- 
ya təşkil etmiş, xalqın etnokulturoloji passionarlıq dövrlərində (m əsə- 
lon, XIII-XIV-XVII-XVIII əsrlərdo) həm in potcnsiya özünün bütün gü- 
cü ilo təzahür edərok mənsub olduğu xalqa xidmət göstormişdir. Epik 
potensiyanın homin təzahür dövrlərində türk xalqları eposları ilə “giz- 
li“ daxili əlaqolər də qabarmış (m əsələn, “Koroğlu“ dastanı XVI-XVII 
əsrlərdə oğuz tiirklərinin, demək olar ki, hamısında eyni zamanda for- 
malaşmışdır), epik genotipə fəal m ünasibət ifadə olunmuşdur.

Türk ədəbiyyatlarının genetik-funksional vəhdətinin (ümumdünya 
ədəbiyyatı kontekstində) metodoloji olaraq inkar edilməsi hər bir müs- 
toqil türk odəbiyyatı üçün “müstəqil genezis“ uydurmağa gətirib çıxar- 
mışdır. Ona görə do ümumi türk ədəbiyyatı tarixinin bütöv bir hadisə 
kimi təsəvvürdə canlandırılması bir sıra problemlər doğurur - hər şey- 
don əvvəl bu, ondan irəli gəlm işdir ki, mövcud yazılı m ənbələr fetiş- 
loşdirilmiş, onların zəngin epos təfəkkürünə münasibəti, bir qayda ola- 
raq, unudulmuş və nozərə alınmamışdır ki, türk epos təfəkkürü əsrlər 
boyu, müasir dövrə qədər türk xalqları ədəbiyyatlarm ın ideya-estetik 
əsasında durmuşdur.



OZAN-QOPUZ ƏNƏNƏSİ

Əski çağlarda ozanın yerinə yetirdiyi vəzifələrlə qamın funksi- 
yası arasında elə bir eiddi fərq olmamışdır. Türk tayfalarında 

qam-şamanm çoxvariantlı adlarından biri də "ozan" olmuşdur. Bu ad 
oğuzlar arasında daha çox yayılmış və tədrieən "qam" sözünü əvəz et- 
mişdir.

İlkin ibtidai çağlarda ozanlar da ruhani, təbib, musiqiçi, tayfa ağ- 
saqqalı, xaqanın m əsləhətçisi-yardım çısı və s. bu kimi qam-şaman və- 
zifələrini icra etmişdir. Bir sıra təkam ül proseslərindən sonra bu key- 
fıyyətlərin m üəyyən bir axarı -  musiqiçı-söz sənətkarı xətti güclən- 
m əyə başlamış və ozanlar da əsasən çalıb-çağıran, söz diizüb-qoşan el 
sənətkarı səciyyəsi qazanmışlar. Bununla belə, onlar əvvəlki keyfıy- 
yətlərini tamam ilə itirməmiş, həm in keyfiyyətlərin əsas cizgi və əla- 
m ətlərini musiqiçi-söz sənətkarı fəaliyyətinin tərkib hissəsinə çevir- 
mişlər. M əsələn, adqoyma, qaibdən, gələcəkdən xəbər bilmə, ulusun- 
tayfanın müşkülünü həll etm ə keyfıyyətləri sırf qam-şamana məxsus 
əlam ət olsa da, onların icrası ilə ozan-D ədə Qorqud da məşğul olur. 
D ədə Qorqud ozanların (habelə baxşıların) piri, ustadı, yolgöstəricisi 
və hamisidir. Bununla yanaşı, o, həm  də ilk ozandır, ilk oğuznamənin 
yaradıcısı və söyləyicisidir. Qopuz havalarının ilk bəstəçisidir. Ozan 
Qorqudun qam keyfıyyəti "Kitabi-Dədə Qorqud" dastanmm bəzi mə- 
qamlarında tam qabarıqlığı ilə öz əksini tapmışdır. Dastanm bir yerin- 
də ozan-Qorqud özünün qam keyfıyyətindən -  ruhlar dünyası, ilahi 
aləm lə bağlılığından mövcud hadisəyə təsir etm ək vasitəsi kimi istifa- 
də eləyir: "Dəli Qarcar qılıncı əlinə aldı. Yuqarısında öygə ilə həm lə 
qıldı, Dəli bəg dilədi ki, dədəyə dəpərə çala. Dədə Qorqud ayıtdı: 
"Çalırsan, əlün qurısun, - dedi. Həq təalanm  əm rilə Dəli Qarcarın əli 
yuqarıda asulu qaldı. Zira Dədə Qorqut vilayət issi idi, diləgi qəbul ol- 
dı" [444, 56]. "Vilayət issi" -  ruhlar, ilahi aləm lə əlaqəlilik mifoloji 
statusuna malik olan D ədə Qorqud şübhəsiz ki, adi ozan deyil, Tanrı 
dünyası ilə əlaqəli, övliya m ərtəbəsində bir ozanlar piridir.

Oğuz cəm iyyətində uşağa ad qoymaq hüququnun ozanda -  D ədə 
Qorqudda olması da onun ilahi aləm lə bağlılığım göstərir. "Dədəm 
Qorqud gəlsün, bu oğlana ad qoysun" [444, 36] -  qənaəti adın tanrı tə-
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rəfındən bəxş edilm əsi və ruhlar dünyasına bağlı olan qam-ozan vasi- 
təsilə gətirilə bilm əsi inamından doğurdu.

Tayfa ağsaqqalı, dolaşıq işlərin çözücüsü, ulusun yolgöstəricisi və 
başqa bu qəbildən olan xüsusiyyətlər də ozanda -  D ədə Qorqudda ya- 
şayan qam keyfıyyətləridir. M usiqiçi -  söz sənətkarı kimi ozan hərbi 
yürüşlərin və etnoqrafık m ərasim in -  toy-düyün və başqa şadlıq yığ- 
naqlarının çalıb-çağıranıdır. "El-evinüzdə çalub ayıdan ozan olsun" 
[444, 32] -  alqış-duası onun əsas funksiyasını dəqiqliyi ilə ifadə edir.

Ozana çalıb-çağırması m üqabilində qiymətli hədiyyələr verilməsi, 
istəyinin yerinə yetirilm əsi, razı yola salmması oğuz cəmiyyətinin 
adətidir. Qazan xanın onu öyüb-tərifləyən ozana: "M əndən nə dilər- 
sən? Qul-qaravaşmı dilərsən? Altun-axçamı dilərsən, verəyim" [444, 64]
-  deməsi bu səbəbdəndir. Beyrəyin bacısmın:

Ağam Beyrək gedəli bizə ozarı gəldügi yoq,
Əginimizdən qaftanumuz alduği yoq.
Başımuzdan gecəligümüz alduğı yoq.
Buynızı burma qoçlarımız aldığı yoq [444, 62] -

deyə dərd-qəm  eləm əsi də ozana pay, bəxşiş verməyin xoşbəxtlik ol- 
duğunu, amma bu xoşbəxtliyin onlardan uzaq düşdüyünü göstərir. Gö- 
rünür, ozana könlünün istəyincə pay, bəxşiş verilm əsinin etnik və etik 
norma səviyyəsinə qalxmasında da onun ruhlar dünyası ilə bağlılığına 
inamın rolu az deyildir. M əhz ruhlar aləm inə xoş gəlm ək, onları narazı 
salmamaq, xətirlərini əziz saxlamaq m əqsədilə ozana öz istəyinə uy- 
ğun səviyyədə pay və ya bəxşiş verilm əsi etnik norma halını almışdır. 
Ozanın öz çal-çağırı m üqabilində yaxşı bəxşiş, qazanc əldə etməsi ba- 
rədəki tarixi gerçəklik qədim bir folklor nüm unəsinin yaddaşında da 
m üşahidə olunur:

Qızım, qızım qız ana,
Qızımı verrəm ozana.
Ozan axça qazana,
Qızım geyə, bəzənə [388a].

Ananm öz köıpə qızını əzizləm ək, oxşamaq üçün söylədiyi bu 
nazlama mətni zə rif və həzin bir uşaq folkloru örnəyi olmaqla yanaşı, 
nümunənin yarandığı dövrdə etnosun ozana yüksək m ünasibət bəslə- 
diyini, onun sayılıb-seçilən adam olduğunu, yaxşı güzəran keçirdiyini 
əks etdirən qaynaq kimi də son dərəcə qiymətli və əhəm iyyətlidir.

Ozan daim hərəkətdə olan, səyyar, gəzərgi sənətkardır. Onun bu 
əlam əti "Kitabi-Dədə Qorqud"da "Eldən-elə, bəydən-bəyə ozan gə-
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zər" -  cümləsi ilə də təsdiqlənir. Bıından əlavə, "Ər comərdin, ər na- 
kəsin ozan bilür" -  qənaətinin təşəkkül tapıb m öhkəm lənm əsində də 
ozanın çox yerlər gəzib-dolaşm ası, çox adamlar görüb tanıması əsas 
amil kimi çıxış edir. Atlı həyat tərzi keçirən oğuzlarm sənətində səy- 
yarlığın, hərəkət və dinamikamn mövcud olması təbii hal idi. Etnosun 
həyatda da dinam ikliyə üştünlük verməsi folklorda "At ayağı külük, 
ozan dili çevik olur" [444, 36] -  poetik qəlibini də ortaya çıxarmışdır. 
Bu qəlib sonralar m üəyyən dəyişikliyə uğrayaraq "Aşıq dili yüyrək 
olar" -  şəklini almışdır. Bahadırlıq və cəngavərliyi özünün həyat devi- 
zinə çevirən və tarix səhnəsində zəfərlərlə dolu yürüşləri ilə şöhrətlə- 
nən bir etnosun sənətkarı şübhəsiz ki, öz musiqi və söz repertuarmı da 
həmin ovqat üzərində yaradırdı. Bu səbəbdən də ozanların əsasən 
qəhrəm anlıq, bahadırlıq təbliğ-tərənnüm  edən m ahnılar oxuması, oğuz 
igidlərinin şücaətindən, döyüş hünərlərindən bəhs edən dastanlar-' 
oğuznam ələr düzüb-qoşması və söyləm əsi tarixi zərurətdən irəli gələn 
sənət göstəricisi idi. "Ozanlar hələ Atilla dövründən (eranın V əsri) və 
Atilla saraymdan başlayaraq səlcuqlar da daxil olmaqla XV əsrə kimi 
qopuzları ilə saraylarda, şənlik və toplanışlarda bahadırları tərənnüm 
etmiş, onları tanıdıb yaşatmışlar... Qədim  türk dövlətlərinin sarayların- 
da, həmçinin Alp Ər Tonqa, Atilla kimi xaqan sərkərdələrin, xalq qəh- 
rəmanlarınm  ordusunda ozan-şairlər və m usiqiçilər yaxından fəaliyyət 
göstənrıişlər" [175, I, 6]. XI-XII yüzilliklərdə səlcuq və məmlük ordu- 
larının yürüşləri zamanı hücumdan öncə ozanlar qopuz çala-çala qəh- 
rəm anlıq nəğm ələri oxuyaraq döyüşçülərin qələbə ruhunu gücləndirir- 
dilər [726, 134]. Tarixi m ənbələrdən əlavə olaraq orası da m əlum dur 
ki, təkcə döyüşdən əvvəl yox, həm də vuruş başa çatan zaman ozanlar 
həm in döyüşdə qəhrəm anlıq göstərən bahadırların hünərlərini elə ora- 
daca öyüb-tərifləyərək çalıb-çağırırdılar [531, 535]. Ozan repertuarı- 
nın bir çox sənət öm əkləri bu tərzdə -  hadisənin içərisində yaranmış, 
oğuz igidlərinin vəsfıni əks etdirən gerçək vumş və yürüş hekayətləri 
kimi ortaya çıxmışdır. Yəqin ki, hərbi yürüşlərdə iştirak edən, ordular- 
da qalibiyyətli vumş əzmi yaradan ozanlar etnoqrafık m ərasim lərdə -  
toy-düyündə, elat yığnaqlarında çalıb-çağıran adi ozanlardan fərqlən- 
mişlər. Olsun ki, həm in ordu ozanlarına "alp ozanlar" deyilmişdir. "Ki- 
tabi-D ədə Qorqud"un Dəli Domrula həsr olunmuş boyunda "alp ozan- 
lar"ın sıravi ozanlardan xüsusi vurğuyla seçilib ayrılması onların oğuz 
cəm iyyətində yüksək ııüfuz və hörm ətə sahib olduqlarım əks etdirir: 
"D ədəm  Qorqud gəlübən boy boyladı, soy soyladı: Bu boy Dəli Dom- 
rulun olsun. M əndən sonra alp ozanlar söyləsün" [444, 83].

Ozanların orduya cəlb olunması, yürüş və vuruşlarda onların çal- 
çağırından, mahm və söyləm ələrindən ardıcıl və sistemli şəkildə isti- 
fadə edilməsi əsasən iki səbəbə söykənirdi. Birinci və üzdə olan sə-
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bəb odur ki, ozanlar qopuzda coşğun havalar çalaraq bahadırlıq nəğ- 
m ələri, qəhrəm anlıq türküləri oxuyur və hərbi yürüşə hazırlaşan ordu- 
nun əhvali-ruhiyyəsini yüksəldir, döyüşçüləri qələbə, zəfər ovqatına 
kökləyirdilər. Ordu qarşısında ozanların toplu halında, dəstə ilə çalıb- 
oxuduğunu güman etm ək daha inandırıcıdır. Toplu halında bir ağızdan 
oxunan ozan mahmları erkən yüzilliklərdə və daha sonrakı çağlarda 
ordu marşlarının meydana gəlm əsi üçün münbit bir zəm in olmuşdur
[717,21].

Ozanların orduya cəlb olunmasımn ikinci və daha çox dərində 
olan səbəbi musiqinm magik qüvvə sayılması ilə əlaqədardır. Əski 
türk təsəvvürünə görə, musiqi o biri dünya, ruhlar aləm i ilə bağlı oldu- 
ğu üçün onun köm əyi sayəsində qara qüvvədən-fəlakət, xəstəlik, düş- 
mən və s. neqativliklərdən qorunmaq mümkündür [514, 64-65]. Bu sə- 
bəbdən də oğuzlar mifık inanışdan gələn belə bir qənaətdə möhkəm- 
lənm işdilər ki, ozan və onun qopuzu tanrı dünyası ilə bağlı olan sehrli 
bir vasitə kimi düşm ən -  qara qüvvə üzərinə gedən ordunu öz magik 
gücüylə qoruyub toxunulmaz, yenilm əz, m əğlubedilm əz edə bilər və 
qalibiyyəti asanlaşdırar.

Musiqinin qorxu, xəstəlik, ölüm, qara qüvvə, düşm ən və s. bu ki- 
mi neqativlikləri qovub uzaqlaşdırmaq imkanı barədəki mifoloji təsəv- 
vür D ədə Qorqudla bağlı bir rəvayətdə də öz əksini tapmışdır. Rəva- 
yət olunur ki, Dədə Qorqud ölüm dən qaçıb qurtarmaq, onu özünə ya- 
xın buraxmamaq üçün qopuzu icad etmişdi. O, dayanmadan gecə-gün- 
düz qopuz çalırdı və bu musiqi alətinin ecazlı səsi sehrli magiyaya 
çevrilərək ölümii D ədə Qorquda yaxın buraxmırdı. Dədə Qorqud qırx 
il bu cür qopuz çaldı və ölüm dən qoruna bildi. N əhayət, qırx ildən 
sonra günlərin bir günü o, yorğunluğunu almaq üçün əl saxlayıb bir an- 
lıq gözünü yumanda ölüm fursətdən istifadə edərək qara bir ilana çev- 
rildi və cəld Dədə Qorqudun üstünə atılaraq onu vurub öldürdü [505, 
478].

M usiqinin qeyri-adi gücü, ozan qopuzundakı səslərin hami-müha- 
fız keyfıyyəti barədəki əski-m ifik təsəvvürün geniş şəbəkəli izləri qə- 
dim türk cəm iyyət quruluşlarınm əksəriyyətində m üşahidə edilir. Belə 
ki, ibtidai m ərhələnin tayfa başçılarından tutmuş orta yüzilliklərin xa- 
qanlarına, bəy, sultan və hökmdarlarınacan bütün ali idarəedicilər öz- 
ləri musiqi alətində -  qopuz və ya sazda çalmağı bacarmış və taxtları- 
nın baş ucundan həm in musiqi alətini asmışlar. Musiqi alətində çal- 
mağı bacarm ayanlar isə yanlarında musiqiçi-qopuzçu saxlamışlar [699, 
129]. Yad ölkələrin elçilərini -  əcnəbiləri qəbul edərkən bəd nəzər və 
ya ovsundan qorunmaq üçün xaqanlara əllərində qopuz tutmaq m əslə- 
hət bilinmişdir [141, 186-187].
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Folklor qaynaqlarının və tarixi faktların yuxarıdakı tarixi-mifoloji 
m ənzərosinə əsasən belə bir üm um iləşm iş m ülahizə yüm tm ək olar ki, 
ozan öz tarixi funksiyasına görə musiqi və söz sənətkarı olmaqla yana- 
şı, həm də tayfa oeağının, ulusun, habelə öz etnosuna məxsus hərbi-si- 
yasi qurumun - ordunun himayəçi-qomyucusudur.

Ozanın mifoloji estetik keyfıyyətləri sırasında qam-şaman komp- 
leksinə daxil olan bilicilik-öncəgörm əlik xüsusiyyəti də diqqət önündə 
duran tarixi əlam ətlərdəndir. "Kitabi-Dədə Qorqud"un m üqəddim ə- 
təqdim at hissəsində ozan Qorqudun öncəgörm ə qabiliyyəti konkret 
cizgilərlə atributlaşır: "Oğuzun ol kişi tamam bilicisiydi, -  nə diyərsə 
olurdu. Qaibdən dürlü xəbər söylərdi. Həq təala anın könlünə ilham 
edərdi" [444,31].

Qam-ozan-baxşı üçlüyünün vahid bir sistem olduğunu və bu siste- 
min türk etnik-m ənəvi bütövlüyünün özülündə dayandığım şərtləndi- 
rən əsas am illər sırasında qopuz ənənəsinin xüsusi mövqe kəsb etməsi 
onun tarixi-coğrafı məskunluğunun irimiqyaslı hüdudlarında da görü- 
nür. Akademik V.V.Bartold "qopuz" sözünə uyğur və şorlardan (türk- 
lüyün Şərq hüdudundan) başlamış Krım tatarları və karaim lərəcən 
(türklüyün Qərb hüdudunacan) əksər türk dillərinin leksik tərkibində 
rast gəlindiyini qeyd edir [505, 478].

Bu onu göstərir ki, türk xalqlarınm əksəriyyətinin folklor və musi- 
qi m ədəniyyəti tarixi baxımdan istinasız olaraq m üştərəkdir və vahid 
bir başlanğıcdan təkan alır. Uzunmüddətli tarixi-siyasi proseslərdən, 
eləcə də coğrafı şəraitdən doğan fərqlənm ə və aralanmalar qopuzun 
adının çoxvariantlılığma (qopuz, qopız, qobuz, qobis, kabaş, kabas, qo- 
mus, xomus, xomıs, kumuz, komuz, qomuz, qopis, qomis, qaus, qouz, 
qous, qos, qus və s.) [528, 136], funksiyasınm isə çoxyönlülüyünə sə- 
bəb olsa da, onun ilkin ibtidai m ərhələdəki özünəm əxsusluğuna o qə- 
dər də xələl gətirə bilməmişdir. Qopuz və onun təm sil etdiyi m ədə- 
niyyət irimiqyaslı coğrafı genişliyi əhatələyən türk çevrəsindən dışa- 
rıda da güclü təsirə m alik olmuşdur. Polyak və ukraynalıların xalq mu- 
siqi alətinə (kobza) və m usiqiçi-nəğm əkara verdikləri ad (kobzar) sırf 
qopuz ənənəsinin təsiridir [508, 478]. Özü də bu təsir təkcə linqvistik 
planda deyil, çalğı alətinin quruluşu, musiqi və söz (mahnı) repertuarı- 
nın oxşarlığı, bəzən isə eyniliyi ilə ən m üxtəlif səviyyə və məqam- 
larda da üzə çıxaraq bütöv bir mədəni sistemin başqa bir etnik mühit- 
dəki əks-sədası kimi çıxış edir [574, 24-27].

Bəllidir ki, indiki ibtidai m ərhələdə ruhlar aləmi ilə əlaqə yarat- 
maq, onlarla xoş m ünasibətdə olmaq, beləliklə də özünün əmin-arxa- 
yınçılığım, təhlükəsizliyini, yaxşı yaşayışım  təmin etmək, xəstəlikdən, 
qoıxunc təbii folakətlərdən, qara qüvvələrdən, m ənfıliklərdən qomn- 
maq qədim insanın maraq dairəsində olan əsas m əsələlərdən biri idi.
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O biri dünya -  ruhlar aləmi ilə əlaqə vasitəsi kimi musiqiyə və 
musiqi alətinə xüsusi üstünlük verən, onda qeyri-adi qüvvənin, magik 
gücün mövcudluğuna inanan mifık təfəkkür bu yöndə öz təxəyyül im- 
kanlarına uyğun rəvayətlər qururdu. Buna görə də qopuzdan və qopuz 
havalarından da ruhlar aləmi ilə əlaqə yaratmaq vasitəsi kimi istifadə 
edildiyindən qopuzun yaramşım, qopuz musiqisinin mahiyyətini qeyri- 
adilikdə, ilahi aləm lə, ruhlar dünyası ilə bağlayan mifoloji 
rəvayətlərin meydana gəlm əsi təbii bir zərurətin nəticəsidir. Öncə də 
qeyd edildiyi kimi, musiqinin sehrli-magik qüvvəyə malikliyi barədə 
mifık təsəvvürə görə, belə bir alət (burada konkret olaraq qopuz) adi 
insan tərəfındən yaradıla bilməzdi. Türküstan ərazisində gəzib- 
dolaşan çoxsaylı rəvayətlər qopuzun Dədə Qorqud tərəfındən 
yaradıldığım söyləyir. Dədə Qorqudun m üqəddəslər cərgəsinə aid 
olduğunu, ruhlar aləm i ilə bağlılığım nəzərdə saxlasaq, qopuzun 
yaramşında qeyri-adilik amilinin oynadığı rola mifık təfəkkiirün xüsusi 
diqqət yetirdiyi aydınlaşır. Olsun ki, qopuzun ruhlar aləm i ilə bağlılığı 
xəttinə inamı gücləndirm ək m əqsədilə mifık təfəkkür D ədə Qorqudun 
həmin aləmin nüm ayəndələrinin köməyi ilə qopuz icad etdiyini 
rəvayətləşdirm işdir. Türküstan ərazisindəki rəvayətlərdən birində 
deyilir ki, musiqinin ölm əzlik gətirəcəyindən xəbərdar olan Dədə 
Qorqud ormanları gəzib-dolaşaraq istədiyi musiqi alətini düzəltm ək 
fıkrinə düşmüşdü. Amma o nə qədər əlləşirdisə, düzəltdiyi alətlərdən 
musiqi alınmırdı. M üxtəlif ağaclardan ayrı-ayrı ölçü və formalarda 
alətlər hazırlayırdısa da, zəhm əti boşa çıxırdı -  musiqi aləti 
düzəltm əyin sirrindən agah ola bilmirdi ki, bilmirdi.

Bir gün o, yenə də ağacların arasında götür-qoy eləyə-eləyə gəzib 
dolaşırdı. Birdən qabağına şeytanlar çıxdı. Şeytanlar ondan nə axtar- 
dığını soruşdular. Qorqud qopuz düzəltm ək istədiyini, ancaq m əqsə- 
dinə nail ola bilmədiyini söylədi. Şeytanlar gülüşüb uzaqlaşdılar. Qor- 
qud ağacların arasında gizlənib onları izləm əyə başladı. Qorqudun çı- 
xıb getdiyini güman eləyən şeytanlar bir-birlərinə dedilər: «Qorqud 
özünə havayı yerə əziyyət verir. O, qopuzu icad edə bilməz. Çünki 
Qorqud bilmir ki, qopuz hər ağacdan düzəldilm əz». Şeytanlar qopuzu 
hansı ağacdan və necə düzəltm əyi, onun çanağına dəvə dərisindən 
necə üzlük çəkm əyi, at tükündən necə tel hazırlayıb bağlamağı yerli- 
yerində bir-birinə danışmağa başladılar. Onlar danışdıqca D ədə Qor- 
qud hər şeyi incəliyinə qədər yadında saxladı. Sonra o gedib qopuz dü- 
zəltm ək üçün lazım olan ağacı kəsdi, şeytanların göstərdiyi üsulla qo- 
puz düzəltdi. Bu, həqiqətən sehrli səsə malik bir musiqi aləti oldu 
[531, 553]. Qopuzun Dədə Qorqud tərəfındən icad olunduğuna inam 
«K itabi-Dədə Qorqud»dakı «M ərə kafır, dədəm  Qorqud qopuzı hör- 
m ətinə çalmadım, -  dedi» [444, 114] -  cüm ləsində də mövcuddur.
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Musiqi alətinin ruhlar diinyasının nüm ayəndələri olan şeylanlarla əla- 
qəsi barədəki mifık təsəvvürə -  başqa bir rəvayətdə də rast gəlinir. 
R əvayətə görə, baxşıların piri, ustadı olan Baba Qambar musiqi aləti- 
nin -  dütarın da yaradıcısıdır. Baba Qambar dütarı icad etsə də, bu mu- 
siqi alətində sehrli, ovsunlayıcı havalar çala bilmirdi. O, nə qədər əla- 
vələr, dəyişikliklər eləyirdisə, dütarda sehrli-cazibəli musiqi səslən- 
mirdi.

Bir gün Baba Qambar əlində dütar fıkirli halda yol gedirdi. Birdən 
onun qabağına bir şeytan çıxdı. Şeytan Baba Qambarın fıkirli olması- 
nın səbəbini soruşdu. Baba Qambar dütar düzəltdiyini, amma onda 
qeyri-adi havaların yaranmadığım dərdli-dərdli söylədi. Belədə şeytan 
bildirdi ki, diitarda sehrli hava yaratmağın sirrindən yalnız o, agahdır. 
Əgər Baba Qambar razılaşsa ki, dütar onların icad etdikləri şərikli 
musiqi alətidir, onda şeytan həmin sirri açar. Baba Qambar əlacsız qal- 
dığı iiçün razılaşmalı oldu. Şeytan dütarın boğaz hissəsindəki hansı 
nöqtəyə pərdə bağlamaq lazım gəldiyini Baba Qambara başa saldı. 
Qambar oradaca şeytanm m əsləhətini yerinə yetirdi və gördü ki, həqi- 
qətən do bundan sonra dütarda sehrli-cazibədar musiqi çalmaq müm- 
kündür. Amma şeytana verdiyi sözə əm əl eləm ək istəm ədi və bildirdi 
ki, o, bu işdə heç kəslə şərik olmayacaq. Şeytan Baba Qambara onunla 
şərikliyini heç cür dana bilm əyəcəyini söylədi və narazı halda çıxıb 
getdi. Baba Qambar obaya qayıtdı, adamları başına yığıb dütar çaldı. 
H əm işəkindən fərqli olaraq sehrli musiqi səsi eşidən adamlar ondan 
bunun səbəbini soruşduqda Baba Qambar qeyri-ixtiyari əli ilə dütarın 
yeni pərdəsini göstərib: «Hər şey bu şeytan pərdəsinin başındadır», -  
dedi, Baba Qambar özü də bilm ədən sirrin üstünü açdı və onun sehrli 
dütar icad etm əkdə şeytanla şərik olduğu aydınlaşdı. Elə o vaxtdan da 
dütarın ən gözəl səs yaradan pərdəsi «şeytan pərdəsi» adlanmağa baş- 
ladı [509, 57]. Bu rəvayət Dədə Qorqudun qopuzu icad etməsi barə- 
dəki mifoloji rəvayətlə əlaqəlidir. Daha doğrusu, şeytan obrazı istisna 
olmaqla əvvəlki rəvayətin bir neçə ünsürü burada deformasiyaya uğra- 
mışdır. Belə ki, Dədə Qorqud Baba Qambarla, qopuz isə dütarla əvəz- 
lənmişdir. Bəs əvəzlənm ənin səbəbi nədir? Heç şübhəsiz, burada ta- 
rixi-siyasi şəraitdən asılı olan dünyabaxışın dəyişm əsi özünü göstərir. 
M üsəlm anhğı qəbul etmiş türkm ənlər əski dünyagörüşün -  qam-şa- 
man sisteminin sütunlarından sayılan Dədə Qorqudu islamın təqdim 
etdiyi obrazla -  Baba Qambarla əvəz etm əklə islam aqədərki dini- 
mifık baxışlardan ayrıldıqlarım və yeni sistemə bağlandıqlanm  
göstərm əyə çalışmışlar. Bəllidir ki, Baba Qambar (Qəm bər) H əzrət 
Əlinin ən yaxın və sədaqətli adamlarından biridir. O, Əlinin m əşhur 
atı Düldülün xidm ətçisi -  m ehtəri olduğu üçün islam mifologiyasında 
atların qoruyucu-hamisi kimi də simvollaşmışdır. M araqlıdır ki, Baba
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Qambarın dütarı Düldülün yanında icad etməsi barədə də rəvayət 
vardır [509, 58-59]. Qopuzun Dütarla əvəzlənm əsi də əvvəlki 
dünyagörüşdən -  qam-şaman təsəvvürlərindən uzaqlaşmaq (əslində 
uzaqlaşdırmaq) meyli ilə bağlıdır. Baba Qambarın D ədə Qorqudu, 
dütarın isə qopuzu əvəz etməsini sonrakı tarixi proseslərin təsiri kimi 
qəbul etm əklə, türkm ənlər arasındakı rəvayətdə də musiqi alətinin 
ruhlar aləmi ilə bağlılığı barədə əski təsəvvürün mövcudluğunu 
görürük. Görünür, türk etnik-m ədəni çevrəsində musiqi alətinin 
(qopuzun) ruhlar aləm inin nüm ayəndəsi ilə əlaqəliliyi son dərəcə 
geniş yayılmış bir təsəvvür olmuşdur. Ruhlar aləmi nümayəndəsinin 
«şeytan» kimi obrazlanması islamın qəbulundan sonrakı hadisədir.

Yəqin ki, qopuzun sirrini insana öyrədən ruhlar aləm inin nüma- 
yəndəsi islam aqədərki təsəvvürdə «şeytan» deyildir. Ruhlar aləminin 
həm in nüm ayəndəsi hami ruhlardan biridir. Onun ilkin çağdakı həqiqi 
obrazı və hansı adla çağrılması xüsusi tədqiqata ehtiyacı olan bir 
m əsələdir. Türkm ənlərdə baxşı dütarlarınm müqəddəs musiqi aləti sa- 
yılması da ilahi aləm lə bağlılıq əlam ətidir [516, 71]. Qeyd etm ək la- 
zım dır ki, musiqi aləti və musiqi barədə xalq arasında işlənən «şeytan 
əm əli» ifadəsinin yuxarıdakı mifoloji rəvayətlərlə birbaşa ilgisi möv- 
cuddur. «Şeytan əm əli» anlamı mənfı məzmunu islam zehniyyəti güc- 
ləndikdən sonra kəsb etm işdir [164, 61]. Qopuza, daha sonra isə onun 
xələfı olan saza «şeytan əm əli» kimi yanaşılması iki münasibəti təza- 
hür etdirir:

a) bu m ünasibət islam ənənəsinin öz tərkibində olan yasaqlardan 
irəli gəlir. M usiqinin haram buyrulması belə bir islami mövqeyi for- 
malaşdırmalıydı;

b) m ünasibətin m əhz «şeytan əm əli» ifadəsiylə biçim lənm əsi 
göstərir ki, islam aqədərki dünyagörüşün musiqi aləti və musiqinin 
ruhlar aləmi ilə bağlanması və bu mövzuda çoxsaylı (eyni zamanda 
çoxvariantlı) mifoloji rəvayətlər yaradıb yayması islam ideoloqlarma 
m əlum  olmuşdur. Ona görə də «şeytan əm əli» ifadəsini təsadüfı 
saymaq olmaz.

Dini zehniyyətin musiqi alətinə (qopuza, daha sonra isə saza) 
m ənfı m ünasibət bəsləm əsi və «Şeytan əm əli» damğasıyla ona yasaq- 
layıcı mövqedən yanaşması m iixtəlif zamanlarda el sənətkarları tərə- 
fındən narazılıqla qarşılanmışdır. Onlar öz sənətlərinin halallığı, mənfı 
məzm unlu «şeytan əm əli»ndən uzaqlığı barədə çoxlu şer düzüb-qoş- 
muşlar. Həmin şerlər aşıqların əksəriyyəti tərəfındən əzbərlənm iş və 
lazım gəldikdə özlərini m üdafıə m əqsədilə söylənmişdir. On sək- 
kizinci yüzilliyin Anadolu aşıqlarından Aşıq Dərdli sxolastik «şeytan 
əm əli» damğasına öz etirazım «Şeytan bunun nərəsində?» sualı ilə 
belə bildirmişdir:
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Telli sazdır bunun adı,
Nə ayət dinlər, nə qadı.
Bunu çalan anlar kəndi,
Şeytan bunun nərəsində?

Abdəst alsan, aldın deməz,
Namaz qdsan, qddın deməz,
Qadı kibi haram yeməz,
Şeytan bunun nərəsində?

Venedikdən'1 gəlir teli,
Ardıc ağacından qolu.
Bu, allahın şaşqm qulu -  
Şeytan burıun nərəsində?

Içindəmi, dışındamı?
Burğusunun başındamı?
Köksünün naxışındamı?
Şeytan bunun nərəsində?

Dərtli kibi sarıqsızdır,
Ayağı da çarıqsızdır.
Buynuzu yox, quyruqsuzdur,
Şeytan bunun nərəsində?

XIX yüzilliyin görkəmli el sənətkarı Göyçəli Aşıq Musa da eyni 
ovqat üstündə m əşhur «Nə günahı telli sazm?» - gəraylısım  söyləmiş- 
dir. Bu şerdə saz-söz adamınm saflığına bəraətlə yanaşı, ona hücum 
eləyənlərə qarşı ədalətli ittiham da var:

Yoldan çıxıb yolun azmır,
Iblis kimi ara pozmur.
Molla kimi cadu yazmır,
Nə günahı telli sazın?..

Musa vəsjin söylər saza,
Ruh verir gəlinə, qıza.

1 Venedik -  yer adıdır. Görünür, Anadoluya saz telləri əsasən oradan gətiril- 
mişdir.
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Oxşamır o şeyidbazcı,
Nə günahı telli sazın?.. [3 7 2 ,1, 339]

Hər iki şerdə mənfı məzmunlu «şeytan əm əli» iddiasına qarşı da- 
yanıldığı və «şeytan» kəlm əsinin xüsusi şəkildə vurğulandığı (müqa- 
yisə et: «Şeytan bunun nərəsində?» və «Oxşamır o şeyidbaza...») göz 
qabağındadır.

Qaraguruhçu zehniyyətin qopuz-saz ənənəsinə qarşı çıxmasına, 
dərin köklərə malik olan bu qədim duyum və düşüneə sistemini müx- 
tə lif istiqamətli təqib və təzyiqlərə m əruz qoymasına baxmayaraq türk 
həyat tərzi Qafqaz, İran və Anadoluda öz tarixi gələnəyini qorumuş- 
dur. Belə ki, qopuz və saza ruhlar dünyası ilə bağlı m üqəddəs-sehrli 
alətlər kimi baxıldığından islamiyyətin bütün zamanlarında həmin mu- 
siqi aləti evin-oeağın yuxarı başında yer almışdır. Azərbayean aşıqları 
bu gün də sazı evin baş ucunda divardan asırlar. Eyni vəziyyət Ana- 
doluda da müşahidə olunur: «Anadoluda sazın yeri ozanın başucudur. 
Ozanın yataq başıdır. Ozanın və yatağın başına, adətən, Kurani-Kərim 
türündən qutsal (m üqəddəs -  red.) şeylər asılıdır. Bir ozana ən böyük 
həqarət və beddua: «Sazım ayaq altına asalar» - sözüdür» [722, 33].

Qopuzun ruhlar dünyası, ilahi aləm lə bağlılığı yerinə yetirdiyi 
tarixi funksiyalardan görünür. O, hər şeydən əvvəl qam-baxşı və 
ozanın mərasim icrasında istifadə etdiyi müqəddəs alətdir. Bu səbəb- 
dən də əski çağlarda qopuz və onun m usiqisinə əyləncədən daha çox 
ibadət vasitəsi kimi baxılmışdır.

«Qam-baxşı və ozanlar hər türlü havayı ibadət edər kimi çalırmış- 
lar» [699, 40]. X əstəni sağaltmaq istəyərkən və ya hər hansı qaranlıq 
bir m əsələyə aydınlıq gətirərkən altay qamlarının və qırğız baxşıları- 
nın mərasim icrasına qopuza üz tutan alqış-dualarla, yalvarışlarla 
başlamaları və buna bir statik ənənə kimi dəqiqliyi ilə əm əl etm ələri 
həmin prosesin -  qopuz qarşısındakı alqış-dua, yalvarış m ərhələsinin 
xüsusi ibadət tipi olduğunu göstərir [699, 104-105]. Deyəsən, qopuz 
və onun musiqisinə ibadət kimi baxıldığının əlam ətidir ki, qopuz 
çalmaq qədim türk cəm iyyətində hamının yerinə yetirm əli olduğu 
normativ bir ənənə şəklində qəbul edilmişdir. «Kitabi-Dədə 
Qorqud»dakı m ənzərədən aydın olur ki, oğuzlarda qopuzu dem ək olar 
ki, hamı çala bilir. Qazan xan, Dirsə xan, Beyrək, Səkrək, Əkrək, 
Qanturalı və onun qırx yoldaşının qopuz çalması dastanın m üxtəlif 
boylarmda təsvir olunur. Tarix qaynaqlarının verdiyi məlum atdan bəlli 
olur ki, IX-X yüzilliklərdə uyğur türkm ənləri hətta çöldə gəzərkən və 
səfərə yollanarkən də musiqi alətlərini (yəqin ki, qopuzu) yanlarında 
saxlayırmışlar [141, 186]. Görkəmli qazax alimi A.Jubanovun verdiyi 
m əlumata görə, ta qədim  çağlardan iyirminci yüzilliyin ortalarına 
qədər qazaxlarda nadir hallarda elə bir yurda (ev-çadıra) rast gələrdin
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ki, onun divarından ikisimli dombra (qopuzun variantı) asılmasın [533, 
18].

Bu cəhətin oğuzlarda da m üşahidə olunması onu göstərir ki, mu- 
siqi alətinə türk etnoslarımn əksəriyyəti eyni m ünasibət bəsləmişdir. 
Etnosun kütləvi şəkildə musiqi aləti (qopuz) saxlaması və onu öz ya- 
nında gəzdirm əsi ruhlar aləm inin təm silçisinə ibadət etm əklə (qopuz 
çalmaqla) onların nəzər-diqqətini öz üzərində saxlamaq m əqsədi daşı- 
mışdır. Bahadırların yaraq-silahla bərabər, musiqi aləti də götürm ələri 
etnik norma kimi Dədə Qorqud qəhrəm anlarınm  səfərlərində açıq şə- 
kildə ortaya çıxır. Əslində Koroğlunun qılınc-qalxanla yanaşı, sazla da 
gəzib-dolaşması həm in ənənənin davamıdır. Bahadır və qopuz müna- 
sibətlərinin m ifoloji-estetik səciyyəsi «K itabi-Dədə Qorqud»un «Qanlı 
qoca oğlu Qanturalı boyını bəyan edir, xanım hey-hey...» boyunda da- 
ha qabarıqdır. Sevgilisi Selcan xatunun nam inə ağır sınaqlardan keç- 
məli olan Qanturalı hər sınaq m ərhələsindən öncə deyir: «Hey, qırq, 
eşüm, qırq yoldaşım, niyə ağlarsız? Quruluca qopuzım götürün, ögün 
məni» [444, 88]. Qırx yoldaş qopuz çalaraq onu öyür və coşdururlar. 
Bundan sonra Qanturalı növbə ilə vəhşi buğanı, aslanı və qızmış 
dəvəni öldürüb bütün sınaqlardan üzüağ çıxır. Bahadırın öz qopuzuyla 
öyünməsi iki keyfıyyəti cəmləşdirir:

a) musiqi və coşdurucu sözlər (onların həm də alqış-dua səciyyəsi 
var) estetik vasitədir: bahadırın əhvalım  yüksəldir, onda qələbə ovqatı 
yaradır;

b) qopuzun magik gücə malik olması, D ədə Qorqudla, ruhlar 
aləmi ilə bağlılığı bu ağır sınaq m əqam ında xilaskar-qoruyucu flınksi- 
yası yerinə yetiıir. Qopuz vasitəsilə qoruyucu-xilaskar, həm  də qüv- 
vətverici ruhlar köm əyə çağırılmış olur.

Qopuzun magik gücə malik olması, güc-qüvvət bəxş etməsi, uğur, 
bərəkət, xeyir, qələbə gətirm əsi türk m ühitindən kənarda -  qonşuluq- 
dakı yabançılar arasında da qəbul edilmişdir. Qazan xanı həbs edən ka- 
firlər onu bir şərtlə azad etm əyə razılıq verirlər ki, oğuz bahadırı qo- 
puz çalıb onları tərifləsin, oğuzu sındırsın. Qazan xan qopuzu əlinə 
alıb tamam ilə tərsinə hərəkət edir: özünü və oğuzu öyür, kafıri alçal- 
dır, sındınr. Burada qopuzun qeyri-adi musiqi aləti kimi yad etnik mü- 
hit tərəfındən də etirafı son dərəcə qiymətlidir. Çünki bu etiraf qo- 
puzun tədricən həm in mühitdə də yayılacağına perspektiv zəmin ha- 
zırlayır. H əqiqətən də qopuz və onun təmsil etdiyi sənət dünyasının 
türk çevrəsinin qonşuluğundakı yabançı etnik m ühitlər tərəfındən 
m ənim sənilm əsi gerçək bir m ədəni-tarixi prosesə çevrilmişdir [739].

Qopuzun yayılma coğrafiyasını izləyən görkəmli araşdırıcı Əh- 
məd Cəfəroğlu onun yabançı etnik m ühitlərdə tutduğu mövqeyin miq- 
yas genişliyindən söz açarkən çox böyük hüdudları göz önünə gətirir:
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«Türk xalq şerlərini və zəfərlərini tərənnüm  edən qopuzun hun türk- 
lərinin dövriindən etibarən macarlar, çexlər, polyaklar, litvalılar, al- 
manlar, ruslar, ukraynalılar, fınlər, Afrikada yaşayan yerli əhali və nə- 
hayət, bütün Balkan m illətləri tərəfındən m ənim sənilm əsi və istifadə 
olunması iddia edilən təsiri bütün gücüylə göstərm əkdədir» [707, 25].

Qopuz etnoqrafık m ərasim lərin icrasında -  toy-düyün, şadlıq yığ- 
naqlarında da istifadə olunan musiqi alətidir. «Kitabi-Dədə Qorqud»da 
«D ədə Qorqud gəlübən şadlıq çaldı» -  cümləsinin dəfələrlə (demək 
olar ki, bütün boyların sonunda) təkrarlanm ası xoş əhvallı məclislərin 
coşğun qopuz havalarıyla süsləndiyindən xəbər verir. Qopuz hava- 
larında rəqs ahəngi və oynaq ritm lər də mühüm yer tutmuşdur. Qopuz 
havasına rəqs etm əyin mümkünlüyü Bamsı Beyrəyin «ərə varan qız 
qalqa, qol saluban oynaya, mən qopuz çalam» [444, 64] -  istəyindən 
də bəlli olur. Qopuzun oynaq ritmli, qan qaynadan, ilhamlandırıcı ha- 
valarından yalnız birinin adı «Kitabi-Dədə Qorqud»da xatırlanır: 
«Qanturalıyla qızı götürüb gərdəgə qoydılar. Ozan gəldi, yelətm ə 
çaldı» [444, 90]. «Y elətm ə» -  yelləndinnə, həvəsləndirm ə, coşdurma 
m əzm unu verir. Bu havanın gəlinköçürm ə, yaxud da gəlin gərdəyə- 
salma m ərasim ində çalındığım güman etm ək olar. Ola da bilər ki, 
«Atlandırma» («Vağzalı») rəqsinin melodiyası qopuzun «Yelətm ə» 
havasından gəlir.

«Qopuz» adı ilkin ibtidai m ərhələdə türk arealında üm um iyyətlə 
musiqi aləti m əfhum unu ifadə etmişdir. Dağıstanda yaşayan noqaylar 
arasında bu tarixi təsəvvür bu günün özündə də qalmaqdadır. Noqaylar 
xalq musiqi alətlərinin hamısını «qomus» adlandırırlar. Bundan əlavə, 
qazaxların simli musiqi alətindən başqa bir sıra ağızla çalınan nəfəsli 
alətləri «qopuz» («ağız qomusu») adıyla çağırması da m əhz həm in sə- 
bəbdəndir [533, 19].

Əski mifık təsəvvürə görə, musiqi ilahi aləm lə, ruhlar dünyası ilə 
bağlı olduğundan təbii ki, musiqi alətinə verilən adda tarixi-semantik 
məzmunun m üəyyən cizgiləri əks olunmalıydı. Bu m ənada «qopuz» 
adı bir qədər m ürəkkəbləşm iş tərkib kimi götürülməlidir. «Qop»-«uz» 
hissələrindən ibarət olan bu sözün birinci tərəfı, yəni «qop» kompo- 
nenti ucalıq, yüksəklik, m üqəddəslik anlamı verir. Ən uca, yüksək 
dağa «Q af dağı» deyilm əsi də «qop» -  «qab» -  qaf» sözünün qədim 
türkcədə ucalıq, yüksəklik, göylər -  ruhlar aləminə, T ann dünyasına 
yaxınlıq məzmunu əks etdirdiyini göstərib. «Uz» və ya «oz» kompo- 
nentinin isə qədim türkcədə nəğm ə, musiqi, avazlı səs bildirdiyini nə- 
zərə alsaq, onda qopuzun ucalıqla, göylər -  ruhlar aləm iylə, m üqəddəs 
Tanrı dünyası ilə bağlı musiqilər, avazlı, ahəngli sehrli-melodik səslər 
toplusu anlamı verdiyi qənaətinə gəlm ək olar. Deməli, ibtidai təsəv- 
vür musiqi alətini ilahi aləm lə, ruhlar dünyası ilə bağlı olan sehrli-me-
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lodik səslərin (m usiqilərin) toplusunu özündə cəm ləşdirən magik va- 
sitə saymış və ona ilkin ibtidai m ərhələdə yerinə yetirdiyi funksiya- 
sına və tarixi-semantik məzm ununa uyğun olaraq «Qopuz» adı veril- 
mişdir.

Ozan sənətinin səyyar səciyyə kəsb etdiyini nəzərə alaraq qo- 
puzun bir musiqi aləti kimi quruluş baxımından dinam ikliyə -  hərəkət 
və yürüşə uyğun bir formada olması təsəvvürünə gəlm ək mümkündür. 
Konkret şərhə keçm əzdən öncə belə bir tarixi həqiqəti xatırladaq ki, 
m ənbələrdə qopuzun iki tipi qeyd olunur:

1. Kamança şəkildə olan qopuz.
2. Hazırkı saz qəlibinin ibtidai formasım xatırladan qopuz.
Kamança şəklində olan qopuz oğuzlara m əxsus deyildir. «Qıl

kiyaq» və «tem ir komuz» adlarıyla da tanınan bu qopuz növü əsasən 
xakaslar, şorlar, qırğız və qazaxlar arasında yayılm ışdır [558, 135]. 
M araqlıdır ki, həmin ərazilərdə kamançaya bənzər qopuzla yanaşı, 
sazabənzər qopuzdan da istifadə olunm uşdur [514, 166]. Görünür, bu 
qopuz növlərinin hərəsinin özünəm əxsus tarixi funksiyaları vardır. 
Deyəsən, kamançaya bənzər qopuzlar yalnız mifoloji m ərasim lərdə -  
baxıcılıq, qamlama proseslərində çalınmışdır. Atlı həyat tərzi üçün is- 
tifadəsi imkansız olan bu musiqi aləti dinamik türk etnoqrafık 
m ərasim lərində, xüsusən də yürüşlərdə əl verm ədiyindən geniş 
yayılmamışdır.

Oğuzlara məxsus olan sazabənzər qopuz həyat tərzinin tələbinə 
uyğun çevik biçim ə və xırda ölçülərə malikdir. «K itabi-Dədə Qor- 
qud»da tez-tez xatırlanan «qolça qopuz» ifadəsindən də göründüyü ki- 
mi qopuz təqribən qolçadır, yəni ki, qol boydadır. Bundan əlavə das- 
tanın oğuz bahadırı Qanturalıya həsr olunmuş boyunda «qolça qo- 
puz»la yanaşı «quruluca qopuz» və «alça qopuz» ifadələri də işlədil- 
mişdir: «Quruluca qopuzım götürün, ögün m əni...» «M ərə, alça qo- 
puzum ələ  alın, məni ögün» [444, 88]. Bəlkə də dastanm ayrı-ayn 
m əqamlarında rast gəlinsəydi bu ifadələrə əsasən «quruluca qopuz», 
«qolça qopuz» və «alça qopuz»un qopuz növləri olduğu gümanma 
düşm ək olardı. Lakin nəzərə alanda ki, hər üç ifadə eyni boy daxilində 
eyni qəhrəm an (Qanturalı) tərəfındən öz qopuzuna aid söylənir, onda 
bu deyim lərin ayrı-ayrı məqam larda təsvir elementi funksiyası daşıdı- 
ğına şübhə yeri qalmır. «Quruluca qopuz» olsun ki, «qurulmuş, kök- 
lənmiş qopuz» anlamındadır. Bununla belə, «quruluca» sözü bəzəkli, 
yaraşıqlı, səliqəli m əzm unu da verə bilir. M üqayisə üçün, «qurulu ev», 
«qurulu otaq» xalq ifadələrini yada salmaq kifayətdir. «Qurulu ev», 
«qurulu otaq» ifadələri xalq arasında yaraşıqlı, səliqə-səhm anlı ev, 
otaq mənasında işlənir. Ehtimal ki, «quruluca qopuz» ifadəsi də «qu- 
rulu qopuz» m ənasındadır. «Quruluca» oxşama, əzizləm ə tərzində
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olan bir söylənişdir. Bəzəkli, yaraşıqlı məzmununu əzizləm ə tərzində 
çatdıran «alça qopuz» ifadəsi də bu baxımdan «quruluca qopuz»un 
eynidir. H ər iki deyimin təsvir elementi -  «quruluca» və «alça» sözləri 
qopuzun yaraşıqlı və bəzəkli görkəm ə malik musiqi aləti olduğunu 
əks etdirir. Qopuzun icad olunması ilə bağlı mifoloji rəvayətlərdən də 
aydındır ki, o, hər ağacdan düzəldilə bilməz. Türk m ədəniyyət tarixi- 
nin görkəmli araşdırıcısı Bahəddin Ögəl qopuz düzəltm ək üçün isti- 
fadə edilən ağacların mifoloji dünyagörüşdə əsasən sakral məzmun 
daşıdığını m üəyyənləşdirm işdir. Böyük alim türk etnosunun yayıldığı 
coğrafı ərazilərdəki qopuz düzəldilən həm in ağaclardan bir qismini 
dəqiqləşdirm işdir: çam (qaraqay), ceviz, tut, ardıc, sədir ağacı və s. 
[699, 106-107]. Ən qədim  çağlarda qopuzun telləri at quyruğunun tü- 
kündən -  qıldan düzəldilm işdir [699, 24, 100]. Qurudulmuş qoyun ba- 
ğırsağından -  "giriş"dən isə pərdə bağlanmışdır. "Giriş"dən pərdə 
bağlamaq ənənəsi uzun m üdət davam etmişdir. At qılmı sonralar ipək 
tellər və metal sim lər əvəz etsə də, giriş uzun zaman qopuza, daha 
sonra isə saza pərdə bağlamaq üçün istifadə edilən əsas vasitə 
olmuşdur. İyirminci yüzilliyin ortalarına qədər Azərbaycan 
sazbəndlərinin əksəriyyəti sazın pərdəsini girişdən düzəldirdilər.

Tarix və folklor qaynaqları qədim  türk qopuzlarının əsasən iki və 
üç telli olduğunu göstərir [492, 305]. Sibir-Altay, Uralboyu, Çin-Uyğur 
və Türküstan ərazilərindəki qopuzların (eləcə də onların əvəzediciləri 
olan tanbur və dombraların) sim düzülüşündə ikisimlilik ənənəsi indi 
də gözlənilir [532, 24]. Türkm ən dütarları, adından da göründüyü ki- 
mi, tarixən ikisimli musiqi aləti olmuşdur. Sonrakı təkam ül m ərhələ- 
lərində onun sim lərinin sayı artırılmışdır. İlkin ibtidai m ərhələdə qo- 
puzdan qam -şamanlar m ərasim  aləti kimi istifadə etdiklərindən onun 
iki və üçtelli olmasını m ifoloji-semantik m ahiyyətdə olan bir m əsələ 
hesab etm ək mümkündür.

Bəllidir ki, qam-şaman təsəvvür sisteminə görə üç aləm möv- 
cuddur: 1) göylər aləmi; 2) yer aləmi; 3) yeraltı aləm  [508, 55]. Bu üç 
aləm in ikisində -  göylər aləm ində və yeraltı dünyada olan ruhlar mi- 
foloji m ərasim lərin diqqət m ərkəzində daha çox dururdu. Mifoloji 
m ərasim  aləti -  qədim  qopuz həm in aləm lərlə əlaqə yarada bilən 
(bəzən isə onları təm sil edən) vasitə kimi düşünüldüyündən əski mifık 
təsəvvürə görə ikitelli qopuzun tellərindən biri göylər aləminin, digəri 
isə yeraltı aləm in ruhları ilə bağlıdır. Üçtelli qopuzlara gəlincə isə, 
belə güman etm ək olar ki, görünür, bəzi tayfaların (o cüm lədən də 
oğuzların) qam-şamanları hər üç aləm i özlərinin təsir dairəsində 
saxlamaq istəmiş və bu m əqsədlə də qopuzun üçtelli olmasmı zəruri 
saymışlar. Sibir-Altay və Türküstanda ikitelli qopuzla yanaşı, üçtelli 
qopuzun da müəyyən yer alması həmin mifoloji təsəw ürlə bağlı
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olmalıdır [492, 315]. İıidinin özündə də Qırğızıstanın şimal
bölm əsindəki baxşılar qamlama m ərasim lərində yalnız üçsimli 
qopuzlardan istifadə edirlər [492, 315].

Qafqaz, İran və Anadoluda da qopuzun əsasən üçsimli tipinin ta- 
rixi mövcudluğu m ülahizəsini yürütm ək üçün m üəyyən əsaslar vardır. 
Bu bölgələrin etnik yaddaşında yaşayan «üçtelli sazını sinəsinin 
üstünə aldı>> -  ənənəvi folklor qəlibi və «saçından üç tel ayırdı, basdı 
bağrına, görək nə dedi» -  poetik təsəvvürü də etnosun qədim  musiqi 
alətinin üç telli olmasından irəli gəlir.

Musiqi alətinin telində ruhun əks olunması barədəki mifoloji tə- 
səvvürün izlərinə «Aşıq Qərib» dastanında da təsadüf olunur. Belə ki, 
Qərib uzaq səfərə çıxanda sazını divardan asıb ana və bacısına bildirir 
ki, nə vaxt sazımın simi öz-özünə qırılsa, onda bilin ki, mənim başıma 
qəziyyə gəlib, daha salamat deyiləm. Musiqi alətinin teli -  sazın simi 
ruhlar dünyası ilə bağlı olduğu üçün folklor təfəkkürünə görə uzaq sə- 
fərdə olan Qəribin taleyindən xəbər gətirə bilir. N əzərə alaq ki, Qərib 
haqq aşığıdır, tanrı vergisinə sahibdir və bu səbəbdən də ilahi aləm lə 
əlaqəlidir. Əski çağların qam-şamanıyla orta əsrlərin haqq aşığı ara- 
sında elə bir prinsipial fərq olmadığından (onların hər ikisi ilahi 
aləm lə, ruhlar dünyası ilə əlaqəlidir) musiqi alətinin teli barədəki ilkin 
mifoloji təsəvvür qam-ozan-baxşı -  aşıq ardıcıllığının bütün m ərhələ- 
lərində eyni statusa malikdir. Gətirilm iş misaldan da göründüyü kimi, 
qopuz tellərinin ruhlar aləmi ilə bağlılığı barədəki mifık qənaət daha 
sonra sazın sim inə də adlamışdır.

Sənətin tarixi m ənzərəsi göstərir ki, qopuz ayrı-ayrı bölgələrdə 
bir sıra digər adlar da qazanmışdır. Bunlardan ən çox yayılanı tanbur 
və onun çeşidli variantlarıdır: tambur, dombra, dombura, dombrak və 
s. Qazax və özbəklər arasında daha çox yayılmış bu ada Qafqaz və 
Anadoluda da qism ən təsadüf olunur. Azərbaycanm Qax-Zaqatala-Ba- 
lakən bölgəsində tanburdan bir musiqi aləti kimi indi də istifadə edilir. 
Bu regionun bayatı öraəklərində tanbur adının fəal işləkliyi də onun 
həm in çevrənin folklor həyatında xüsusi əhəm iyyət kəsb etm əsindən 
irəli gəlir:

Tanbur çaldım sinədə,
Beş il qaldım binədə.
Beş il də indən qalsam,
Unutmaram yenə də.

Tanburun beş bəndinə,
Oğlan gedər kəndinə.
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Bir allah kömək olsun 
İkimizin dərdinə.

Tanburun teli uzun,
Şantalar düzüm-düzüm.
Bir bu yana baxsana,
Ay mənim ala gözlüm.1

M araqlıdır ki, qazax və özbək dombraları, Uralboyu tanburaları 
əsasən ikisimli2 olduğu halda, Azərbaycan və Anadolu ərazisindəki 
tanbur üçsimlidir. Bu, Qafqaz-Anadolu qopuzunun üçtelli olması qəna- 
ətini qüvvətləndirən bir dəlildir. Qopuzla yanaşı, tanbur adının işlən- 
məsi və sonradan bu adın üstünlüyü ə lə  alması aşağıdakı səbəblə bağlı 
ola bilər: qopuz qam-şaman m ərasim lərində istifadə olunan mühüm 
vasitələrdən biri olduğu üçün islam dünyagörüşü türk mənəviyyatına 
daxil olduqdan sonra qam-şaman kompleksinin bütün ünsürlərini, o sı- 
radan da musiqi alətini sıxışdırmışdır. Belə vəziyyətdə qopuzun dar 
çərçivədə -  hansısa bir tayfa daxilində mövcud olan m əhəlli adların- 
dan birini fəallaşdırmaq, irəli çıxarm aq və «qopuz» adını arxa plana 
keçirm ək zərurəti doğmuşdur. Görünür, «tambur» belə m əhəlli səciy- 
yə daşıyan adlardan biri olmuş və «qopuz» adını kölgələyərək diqqəti 
onun üzərindəki təzyiqdən m üəyyən qədər yayındıra bilmişdir.3 Türk- 
m ənlərin qopuzu sonradan «dütar» adlandırmaları da elə bu səbəbdən- 
dir. Orta əsrlərdə gedən bu əvəzlənm ələrdən sonra «qopuz» adı əsa- 
sən mifoloji m ərasim  icraçılarına -  baxıcı, bakşı, qam və oyuna məx- 
sus musiqi aləti üzərində qalmışdır.

Qədim  türk m ədəni mühitində qopuz çalan sənətkarlara istifadə 
etdikləri musiqi alətinə uyğun olaraq «qopuzçu» adı da verilmişdir. 
«Manas», «Semetey» və «Seytək» kimi dərin etnik-m ədəni yaddaş sis- 
tem inə malik dastanlarda «qopuzçu» sözünə sənətkar statusunda tez- 
tez rast gəlindiyindən belə bir qənaətə gəlm ək olar ki, bu söz hətta ad- 
titul səviyyəsində işlənm işdir [558, 138]. Qopuzçu (qopuzda çalıb-ça-

1 Nümunələri Azərbaycan MEA Şəki Elm Mərkəzinin əməkdaşı Əli Süley- 
manov Zaqatala rayonunun kəndlərindən toplamışdır.
2 Bununla belə, Türküstamn özündə -  qazaxlarda da üçsimli, on iki-on dörd 
pərdəli dombralar vardır. Bax: [538, 7].
1 Qopuzun kənar etnik mühitlərə təsiri eyni ilə tanbur-dombra üçün də səciy- 
yəvidir. Dombranın slavyanlara adlaması, xüsusən də ruslarda ənənəvi musiqi 
alətinə çevrilməsi tarixi gerçəklikdir. Bunu rus dombralarının qazax, qırğız və 
türkmən dombralarından demək olar ki, fərqlənməyən quruluşu və çalğı tərzi 
də açıq şəkildə təsdiqləyir. Bax: [533, 19].
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ğıran) ad-titulu türk xalqlarınm böyük əksəriyyətində «ozan» və 
«baxşı»nm m üştərək əvəzedicisi kimi onlarla birlikdə fəaliyyət gös- 
tərm işdir.1 «Qopuzçu»nun ümumtürk arealındakı fəal işləkliyinin əla- 
m ətidir ki, bu ad qonşu m ədəniyyət çevrələrinə də nüfuz edə bilmiş- 
dir. Ukrayna və Polşa xalqlarınm folklor sənətkarına -  musiqiçi-söylə- 
yicilərə verdikləri «kobzar» adı türk etnik-m ədəni m ühitindən gələn 
«qopuzçu»nun birbaşa təsirindən meydana gəlmişdir. «Qopuz - ər» 
birləşm əsindən yaranmış «kobzar» qopuz çalan ər, qopuz çalan adam 
m ənasım  əks etdirir ki, bu da qopuzçunun dem ək olar ki, eynidir. Bu- 
rada adın leksik anlamı və qrammatik quruluşu türk dil və düşüncə tər- 
zinə o qədər uyğundur ki, əslində dərin araşdırma aparmadan da bunu 
sezm ək mümkündür. «Kobzar» ad-titulunun kənar etnik m ühitdə geniş 
yayılması və yaşaması onun öz doğma m ühitində də uzun m üddət po- 
pulyar olduğunu söyləm əyə imkan verir. «Qopuzçu» adı çox ehtimal 
ki, «qopuz» və «ozan» adlannm  sıxışdırılıb sıradan çıxarılmasıyla bir 
zamanda tədricən öz doğma mühitini tərk etmişdir.

Orta çağlarda «ozan» və «qopuzçu» adlarıyla yanaşı, «mütrüb» adı 
da bir sıra hallarda qopuz çalıb-oxuyan sənətkar anlamında 
işlənmişdir. Ozanlara əsasən İran m ədəniyyət çevrəsində «mütrüb» 
adı verilmişdir. «Əyləndirən, könül açan» m əzm unu verən ərəb 
m ənşəli bu söz XVI yüzilliyin ortalarına qədər m üsbət səciyyədə 
işlənmişdir. M əhəm m əd Füzulinin «Yeddi cam» m əsnəvisində də 
mütrübün bir sənətkar kimi m üsbət obrazı yaradılmışdır.

«Mütrüb» adının m ənfı çalar qazanması yəqin ki, ozanın sıxışdırı- 
lıb gözdən salınması prosesi ilə üst-üstə düşür və bu hadisə zaman eti- 
barilə on altıncı yüzilliyin ikinci yarısı ilə on yeddinci yüzilliyin əv- 
vəlləri arasına uyğun gəlir.

Ozan sənəti özünün çoxəsrlik fəaliyyəti boyunca çoxsaylı m ə- 
'dəni-estetik hadisələrlə qarşılaşmış, yaxın və uyğun sənət sahələri ilə 
m üxtəlif səviyyəli əlaqə və faydagötürmə m ünasibətlərində olmuşdur. 
Bu baxımdan zəngin və çoxşaxəli m ənəvi-estetik şəbəkəyə malik olan 
baxşı və ozan-aşıq m ünasibətlərinin aydınlaşdırılması xüsusi əhəm iy- 
yət kəsb edir.

Qam-şaman kom pleksinə bağlı olan və bu sistemin digər daşıyıcı- 
larına nisbətən daha uzunm üddətli zaman hüdudlarında fəaliyyət gös- 
tərən baxşıların da türk etnik-m ədəni mühitinin gəlişm əsində, o sıra- 
dan da aşıq sənətinin təşəkkülündə əhəm iyyətli yeri vardır. Türküstan,

1 Qeyd: Bəzən folklor sənətkannın adı «ozan» musiqi alətinə adlamış, onun 
istifadə etdiyi musiqi aləti də «ozan» adlanmışdır. Bu zaman «ozan» «qo- 
puz»un əvəzedicisi kimi çıxış etmiş və folklor sənətkanna da «ozançı» ad- 
titulu verilmişdir. Bax: [39, 57].
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Çin-Uyğur və Uralboyu kimi irimiqyaslı coğrafı-etnik türk bölgə- 
lərində qam-şamanın ənənəvi funksiyasını regional özünəməxsusluq- 
lar və tarixi yeniləşm ələrlə davam etdirən baxşılar qədim  türk m ədə- 
niyyətinin əsas daşıyıcı və qoruyucularından biridir. Dərin mifoloji 
köklərə malik əski m ərasim  və ayinlərin, eləcə də söz, musiqi və rəqs 
sənətlərinin göstərilən coğrafı ərazilərdəki yaranış və inkişafında on- 
ların çoxəsrlik fəaliyyəti aparıcı-m ərkəzi damar rolu oynamışdır. «Ba- 
xşılar ən əski dövrlərdə musiqi ilə sehr yapan, şerlər tərənnüm  eləyən, 
qaibdən xəbər verən, hakimlik edən qam lar idi» [726, 68].

«Baxşı» adı altında cəm ləşən bu çoxyönlü fəaliyyətin nəticəsidir 
ki, orta yüzilliklərə qədər Türküstan xalqları öz salnaməçi və katib- 
lərinə də «baxşı» deyə müraciət edirdilər [506, I, 99]. Uyğurlarda sa- 
vadlı, məlumatlı adama «baxşı» adı verilirdi [512, 52]. M üxtəlif tarixi 
qaynaqları və türk dillərinin leksik fondunu araşdıraraq görkəmli şərq- 
şünas V.V.Bartold «baxşı» sözünün «katib, cərrah, dövlət məmuru, ru- 
hani xadim, cadugər, sehrbaz-təbib, xalq nəğm əkarı-m usiqiçi, tayfa 
ağsaqqalı, hər şeydən xəbərdar olan, məlumatlı, savadlı adam və s. 
M ənalarını m üəyyənləşdirm işdir ki, bu da baxşınm qamla ekvivalent 
təşkil etdiyini açıq şəkildə göstərir» [505, 501]. «Baxşı» ad-titulu türk 
dillərində «baksı», «baksa», «faksa», «faksı», «bakşı» və başqa bu ki- 
mi variantlarda işlədilmişdir. Bu ada qədim türk arealınm qonşulu- 
ğunda olan m ərkəzi Asiya xalqlarınm bəzilərində də təsadüf olunur. 
Belə ki, Koreya və Tayvanda da «paksı», «baksı» adları kor qam-şa- 
man m əzm unu əks etdirir [607, 27]. Təkcə addakı oxşarlığa görə yox, 
m ərasim  icrasındakı uyğunluqlara görə də sözü gedən əraziyə tarixən 
güclü türk təsirinin adladığım güman etm ək mümkündür. «Paksi» sö- 
zünün kor qam-şaman anlamı verm əsinə gəldikdə isə dem əliyik ki, bu, 
ilkin təxəyyülün doğurduğu m üəyyən tarixi-tipoloji tə səw ü rə  söy- 
kənir; çünki ibtidai təsəvvür o biri dünyanı qaranlıq aləm  kimi qəbul 
edir və qam-şamanı da o biri dünyadakı -  qaranlıq aləm dəki ruhlarla 
əlaqədə olan magik bir varlıq sayırdı. Bu m ənada qam-şamanın kor- 
luğu onun ruhlar dünyası ilə əlaqəsinin m ifoloji-semantik atributu kimi 
çıxış edir. Orasını da qeyd etm əliyik ki, «korluğun» ruhlar aləmi ilə 
əlaqəlilik  keyfıyyəti kimi mifık qavramı dünya xalqlarının əksəriyyə- 
tinin m if sistem ində mövcuddur.

V.V.Bartold «baxşı» adının sanskritcədəki «m üəllim », «bilici», 
«məlumatlı adam» m əzmunu əks etdirən «bxikşu» sözündən törədi- 
yini güman eləyir [505, 501]. Türk dillərinin söz ehtiyatına yaxşı bələd 
olan görkəmli tədqiqatçının bu qənaəti o qədər də ağlabatan deyildir. 
Baxşının qaibdən soraq gətirm ək, görücülük, baxıcılıq edərkən gələ- 
cəkdən xəbər verə bilm ək qabiliyyətinə malik olduğu barədə elmi tə- 
səvvürdə olan alim əslində bu sözün türkcədəki «baxıcı» kəlm əsinə
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bağlandığını diqqət önünə gətirm əliydi. N ədənsə, türk dili və folklor 
sistem inə lazımi səviyyədə bələdliyi olan professor X.Koroğlu da «ba- 
xşı» adının sanskritcədən gəldiyini və türk kontekstinə budda təsiri ilə 
daxil olduğunu məqbul sayaraq V.V.Bartoldun m övqeyinə tə rə f çıxır 
[546, 69]. Halbuki bir çox türk dillərində, o cüm lədən də Azərbaycan, 
qırğız, özbək, qaqauz, Anadolu türkcələrində «falçı» sözünə qarşılıq 
olaraq «baxıcı» kəlm əsinin də işlənm əsi «baxşı»nm ilkin təşəkküldə 
həm leksik, həm də m ifoloji-sem antik «baxıcı» olduğuna təkzibolun- 
maz sübutdur. Baxşıda baxıcılıq-görücülük flınksiyasının, yəni qam- 
şaman keyfıyyətinin aparıcı olması tarix və folklor qaynaqlarında qa- 
barıqdır.

Tarixi təkamül nəticəsində baxşılar qama məxsus digər keyfıyyət- 
lərə nisbətən m usiqiçi-nəğm əkar funksiyasım daha çox qorumuş və 
inkişaf etdirmişlər. Öz m ədəni-tarixi funksiyasınm əsas hissəsini et- 
noqrafık m ərasim də -  toy-düyün və şadlıq yığıncaqlarında çalıb-çağır- 
maqla icra eləyən baxşıların etnos daxilindəki hörm ət və nüfuzunun 
səviyyəsi bütün Türküstanda m əşhur olan bir el m əsəlində də bərqə- 
rardır:

İslam dünyagörüşünün şamançılığı sıxışdırmağa başladığı erkən 
orta əsrlərdən etibarən baxşılar bir çox əski m ərasim  və ayinlərin icra- 
smdan tədricən uzaqlaşmağa m əcbur olsalar da islam aqədərki türk 
m ədəniyyət və m ənəviyyatım  Qafqaz, İran və Anadoludakı daşıyıcı- 
larla (ozan və aşıqla) m üqayisədə xeyli dərəcədə artıq mühafızə edə 
bilm işdir [567, 13]. Buna görə də baxşılar yarım üsəlm an-yarışam an 
sənətkarlardır. Baxşıların özünüm ühafızəsinin belə güclü alınması 
əsasən ənunla bağlıdır ki, Qafqaz, İran və Anadoluya nisbətən Türküs- 
tan və Uralboyunda islam dini bir qədər zə if yayılmışdı. Bu səbəbdən 
də orada etnik-m ənəvi həyat dem ək olar ki, tarixi-ənənəvi axarında 
davam edirdi. İslam təsirinin lazımi səviyyədə şiddətlənə bilm əm ə- 
sinə görədir ki, baxşı sənəti m üəyyən məzmun yenilikləri (islam 
dünyagörüşündən gələn m otivlər) qəbul etsə də, ciddi keyfıyyət dəyi- 
şikliklərinə uğramadı. Halbuki tarixi m ahiyyət baxımından onunla ey- 
niyyət təşkil edən ozan sənəti Qafqaz-İran və Anadoluda duruş gətirə 
bilm əyərək islam m ədəniyyətinin güclü təsiri altında aşıq sənətinə çe- 
vrilmişdir.

İslam təsirinin nəticəsi kimi baxşı sənətində gedən dəyişikliklər 
sırasında bəzi bölgələrdə «baxşı» adının başqa adlarla əvəz olunma- 
sına meylin yaranmasım qeyd etm ək lazım gəlir. Belə ki, «baxşılıq»

Hər işin öz vaxtı yaxşıdır
Toyun gəlişgi (bəzəyi -  red.) baxşıdır [540, 126].
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islam aqədərki inamş və tapınmalarla bağlı bir dünyagörüş toplusu ol- 
duğu üçün onun m üsəlm an zehniyyəti tərəfındən sıxışdırılması və 
imkan daxilində sıradan çıxarılması təbii bir proses kimi baş vermə- 
liydi. Atlı həyat tərzi keçirən Türküstanda bu proses başqa islam böl- 
gələrinə nisbətən bir qədər ləng getsə də, hər halda, m üəyyən səviy- 
yədə öz təsirini göstərirdi. Orta yüzilliklərin sonlarına doğru türkmən 
və özbək baxşılarınm bir qisminin özlərini «şayır», «şaqır» adlandır- 
maları, qazaxlarda, qism ən də qırğızlarda isə bu qəbildən olan sənət- 
karların «akın» adı ilə çağrılması bilavasitə həmin təsirin nətieəsidir. 
«Akın» adının ruhani, din xadimi m əzm unu əks etdirən «axund» sözü- 
nün xəlqiləşm iş variantı ilə bağlı olduğunu F.Köprülü, B.Ögəl, 
A.Samoyloviç kimi görkəmli araşdırıeılar öz tədqiqatlarında məntiqli 
şəkildə sübuta yetirm işlər [726, 230; 699, 412; 567, 131]. Qazax ədə- 
biyyatşünaslarınm bir qismi (M .Auezov, S.Mukanov, E.İsmayılov) isə 
«akın» ad-titulunun «axan, eoşan, kükrəyən» m əzm unu verdiyini və 
«axmaq» m əsdərinə bağlandığını güman eləyir [535, I, 397-398]. La- 
kin bu m ülahizə tarixi prosesin gerçək m ənzərəsinə uyğun gəlm ədi- 
yindən ağlabatan görünmür.

«Akın» sənətkar ad-titulu kimi qazax və qırğızlar arasında on sək- 
kizinci yüzilliyin ikinci yarısında və milli-etnik həyatda din xadimi, 
ruhani mənasında deyil, savadlı, bilikli, məlumatlı, müdrik, dünyagör- 
müş adam anlamında qavranılmışdır. O, musiqi alətindən -  qopuzdan 
və qopuzun variantı olan dombradan (yaxud da dombrakdan) istifadə 
edən m usiqiçi-söyləyici olduğu üçün etnosun digər folklor söyləyi- 
cisini -  jıraunu üstələyə bilmişdir. Daha doğrusu, jıraular -  bahadırlıq 
hekayətləri, bəylərin, ulus başçılarının şərəfınə söyləm ələr düzüb-qo- 
şan el sənətkarları da tədricən akına çevrilmişdir. Jırauların akına çev- 
rilm əyənləri isə qissəxanlıq funksiyasım yerinə yetirm işlər [551, 128- 
133]. Akının folklor sənətkarı statusu almasından sonra qazax və qır- 
ğızlarda «baxşı-bakşı-baksı» adı daha çox falçı-baxıcı, sehrbaz, təbib 
anlamı daşımağa başlamışdır.

«Baxşı» əsasən qıpçaq, uyğur və karlıq türklərinin sənətidir. Oğuz 
tayfasından olan Türküstan türklərinin -  türkm ənlərin və Xarəzm 
oğuzlarının bu sənəti qəbul etm əsi çox ehtimal ki, sonrakı hadisədir. 
Çünki Türküstan oğuzları da Qafqaz, İran və Anadoludakı həmtayfa- 
ları kimi ozan sənətinə bağlı idilər. Oğuzlara məxsus ozan sənətinin 
Türküstanda baxşı sənəti ilə əvəzlənm əsi bir sıra sosial-siyasi proses- 
lərin gedişatında tarixi-estetik hadisə kimi ortaya çıxmışdır.

Sözü gedən prosesin baş verməsi, yəni baxşı sənətinin türkm ənlər 
və digər Türküstan oğuzları arasına nüfuz etməsi və orada hegemon 
sənətə çevrilməsi əsasən aşağıdakı səbəblərlə əlaqədardır:

. __________
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1. İslam dininin təsiri altında erkən orta çağlardan başlayaraq 
Qafqaz, İran və Anadoluda ozan sənəti yavaş-yavaş sıxışdırılıb gözdən 
salınmış və onun yerində aşıq sənəti intişar tapmağa başlamışdı. Adı 
çəkilən əsas oğuz bölgələrində ozana yuxarıdan aşağı baxıldığı, adının 
həqarətlə çəkildiyi bir zamanda həm in ərazilərdəki həm tayfalarıyla 
sıx əlaqədə olan Türküstan oğuzlarınm onu qoruyub yaşatmaları 
imkan daxilində deyildi [726, 141].

2. Orta yüzilliklərdə bütövlükdə Türküstanda eığatay-özbək təsiri- 
nin güclü olduğunu nəzərə alsaq, başqa m ənəviyyat axarları (m əsələn, 
klassik poeziya, memarlıq, rəssam lıq və s.) kimi baxşı sənətinin də 
Türküstan oğuzları arasına yayılması təbii hal sayılmalıdır. Türküstan 
oğuzlarının əhatələndiyi çevrədə baxşı sənətinin əsas yer tutması sə- 
bəbindən bu təsir həm  də qazax və qırğız bölgələrindən gələ bilərdi.

3. Baxşı və ozan sənətləri arasındakı ifaçılıq və repertuar yaxınlığı 
da əvəzlənm ə prosesinin asan və sürətli getm əsində m üəyyən rol oy- 
namışdır.

Çünki əslində baxşı və ozan sənətləri arasında elə böyük bir fərq 
nəzərə çarpmır. Musiqi alətinin (qopuz və tanburun) eyniliyi, reper- 
tuardakı motivlərin (bahadırlıq, qəhrəm anlıq təbliğ-tərənnüm  eyləyən 
söyləm ə, hekayət və dastanların) yaxınlığı bu sənətlərdən birinin 
digərini əvəz etməsi üçün ciddi m aneə ola bilməzdi.

Türkm ən və Xarəzm  baxşılarının ənənəvi epik repertuarı və ora- 
dakı sənətin çağdaş m ənzərəsi göstərir ki, ozan sənəti türkmən oğuz- 
larında sadəcə olaraq baxşı sənəti ilə əvəzlənm iş, əslində onların 
özünəm əxsus tarixi-estetik qovuşuğu baş vermişdir. Türkmən baxşı 
sənətində ozan-aşıq ənənəsinə uyğun gələn elə keyfıyyətlər müşahidə 
edilir ki, həmin cəhətlərə qazax, qırğız və özbək baxşılarınm nə söz 
və musiqi repertuarında, nə də ifaçılıq prinsiplərində təsadüf olunur 
[731, 44-49]. Buraya çalğı və oxu manerasının oxşarlığı, yardımçı me- 
lodik vasitələrin bənzərliyi, «Aşıq Qərib», «Səyyad-Həm ra», «Tahir- 
Zəhra», «Qul M ahmud» və s. bu kimi epik m ətnlərin repertuar müştə- 
rəkliyi daxildir [538. 175]. Çox ehtimal ki, baxşı və ozan sənətləri 
türkm ən oğuzları arasında bir m üddət yanaşı işlənmişdir. Ozan və bax- 
şıların m üştərək qaydada m ərasim  keçirm əsi, şadlıq yığnağında iştirak 
etməsi bir qədim  türkm ən ata sözündə də iz qoyub:

Hansı yerə döülət gəlsə,
Baxşı bilən ozan gələr [567, 144].

M araqlıdır ki, Türküstan ərazisindəki başqa bir oğuz bölgəsində -  
Xarəzm də də baxşı sənətinin ozan-aşıq ənənəsi ilə geniş tarixi-estetik 
əlaqələrə malik olması qabarıq şəkildə nəzərə çarpır. D igər özbək
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baxşılarından ciddi şəkildə fərqlənən Xarəzm baxşılarımn söz və mu- 
siqi repertuarı ilə türkm ən baxşı sənətinin və Qafqaz-İran aşıq sənəti- 
nin uyğunluqları çoxdur. M əsələn, aşıq yaradıcılığına m əxsus ənənəvi 
m əhəbbət dastanlarmın bir qism inə («N əcəb oğlan», «Qul Əlbənd», 
«Tahir-Zöhrə», «Aşıq Qərib», «Aşıq Aydın», «Səyyad-Həm ra») Xa- 
rəzm  baxşılarının epik repertuarında da rast gəlinir.

Bundan əlavə, onların musiqi repertuarınm
a) «Şirvan havaları» və
b) «İran havaları» adıyla iki qism ə ayrılması və həm in havalar sı- 

rasında «Zarıncı», «Dübeyti», «G özəlləm ə», «M üxəm m əs», «Şah- 
köçdü», «Təbrizi», «Şirvani» və s. kimi saz melodiyalarının mühüm 
yer tutması şübhəsiz ki, oğuz və ozan-aşıq amilindən irəli gəlir [565, 14]. 
Bundan əlavə, türkm ənlərin Qorqud Ata və Baba Qambarla yanaşı 
Aşıq Aydını musiqi və söz sənətinin piri, ustadı, hamisi hesab etm ələri 
və Şimali Türkm ənistanda, o cüm lədən də Xarəzm də (Özbəkistan) 
m əşhur olan «Aşıq Aydın ocağım» (Aşıq Aydının m əzarı Xarəzm 
ərazisindədir) ziyarətgaha çevirm ələri, ona qurban və sadağalar, nəzir- 
niyazlar ayırmaları da aşıqlığın bu coğrafi-etnik çevrədə m üəyyən 
mövqe qazandığını göstərir [509, 63-64]. Türkmən və Xarəzm baxşı- 
larıyla Azərbaycan aşıqlarınm repertuarında m üştərək yer almış «Ye- 
tim Aydın» dastanının qəhrəm anı olan Aşıq Aydının Y əsəvi təriqətinə 
m ənsub aşıq-dərvişlərdən biri olduğu və yəsəviliyin yayılıb-yaşadıl- 
masında da böyük xidm ətlər və kəram ətlər göstərdiyi m ənqəbələrdə 
çoxvariantlı rəvayətlər şəklində xatırlanır. M araqlıdır ki, türkmən və 
Xarəzm  baxşılarınm çağdaş repertuarında Əhməd Y əsəvinin hikmət- 
ləri, həm də Aşıq Aydının fəlsəfı-ürfani şerləri yaşamaqdadır. Bütün 
bunlar göstərir ki, türkm ən və Xarəzm  oğuzlarınm yaşadıqları bölgə- 
lərdə də ozan sənətinin aşıq sənəti ilə əvəzlənm əsinə m üəyyən tarixi 
meyl olmuşdur. Sadəcə olaraq yuxarıda qeyd olunan tarixi-siyasi hadi- 
sələr və qonşu ərazilərdən gələn sosial-m ədəni təsirlər bu əvəzlən- 
m ənin axıradək başa yetm əsinə imkan verməmişdir. Beləliklə, Tür- 
küstan oğuzlarınm aşıq sənəti yoluna doğru gedən ozanları prosesin 
m üəyyən m ərhələsində ciddi təsir altına düşərək başqa bir sənətə 
yönəlm əli və baxşıya çevrilməli olmuşlar. Buna görə də Türküstan 
baxşıları içərisində əlahiddə hal kimi türkm ən və Xarəzm  baxşılarının 
həm  yaradıcılıq, həm  də ifaçılıq istiqam ətlərində baxşı ənənəsi ilə 
aşıq sənəti keyfıyyətləri bir qovuşuq halında təzahür edir.

Əslində ozan və baxşı sənətlərinin genetik yaxınlığı, bundan 
əlavə, onların yayıldığı bölgələrdəki türk etnoslarının bir-biri ilə fəal 
ə laqə m ünasibətində olması bu iki sənət sahəsinin geniş m ənada qar- 
şılıqlı təsiri üçün münbit tarixi zəmindir. Buna görə də diqqətlə yanaş- 
dıqda eyni bahadırın bədii obraz və igidliklərinin həm  ozan, həm də
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baxşı yaradıcılığında tərənnüm  olunduğunu, mifık qəhrəm anların müş- 
tərək qaydada eposda təcəssüm  etdiyini asanlıqla görm ək mümkündür. 
Qorqud obrazınm istər ozanlar, istərsə də baxşılar tərəfındən sənətin 
piri, ustadı, bir sözlə, mifoloji hamisi kimi qəbul olunması, m əşhur 
Bamsı Beyrək süjetinin ozan dastanı «Kitabi-Dədə Qorqud»la yanaşı, 
baxşı yaradıcılığı nümunəsi olan «Alpamış» eposunda m üşahidə edil- 
məsi heç də təsadüfı deyildir [687, 154-170]. «O ğuznam ə»lərlə 
«Manas», «Yedigey», «Alpamış» arasındakı çoxsaylı süjet və motiv 
oxşarlıqlarım, «Koroğlu» epik silsiləsinin m ifoloji-semantik və genetik 
m üştərəkliyini də buraya əlavə etsək, baxşı və ozan-aşıq qarşılıqlı tə- 
sirlərinin geniş miqyaslı m ənzərəsi xeyli dərəcədə aydınlaşmış olar.

Ozan-baxşı qarşılıqlı təsiri Türküstan və Ural boyunda olduğu 
kimi Qafqaz, İran və Anadoluda da öz tarixi izlərini saxlamaqdadır. 
Türküstan və Ural boyu ilə m ədəni-tarixi və genetik əlaqələrlə yanaşı 
Qafqaz, İran və Anadoluda tarix boyunca m üxtəlif qıpçaq tayfalarınm 
yerləşm əsi də qarşılıqlı təsir üçün çoxyönlü imkanlar açmışdır. Olsun 
ki, Azərbaycan, İran və Türkiyə ərazilərində m əskunlaşan qıpçaq 
tayfalarının baxşı və yaxud da «yırçı» sənəti güclü oğuz təsiri nəti- 
cəsində ozan, daha sonra isə aşıq sənəti ilə əvəzlənm işdir. Türküstan 
oğuzlarında ozan sənətinin baxşı sənəti ilə əvəzlənm əsi hansı m ədəni- 
tarixi şəraitlə bağlıdırsa, Qafqaz, İran və Anadoludakı qıpçaq tayfa- 
larının ozan-aşıq sənətinə tapınması da dem ək olar ki, eyni səbəb və 
zəm in üzərində getmişdir. Qafqaz ərazisindəki -  Dağıstanda yaşayan 
qıpçaq kökənli kumıkların və onlara çox yaxın olan noqayların ozan- 
aşıq sənətinə yiyələnm əm ələrinə gəldikdə, bu, bir tərəfdən onların 
əsasını oğuzlar təşkil edən Azərbaycan türklərinə qarışmadan yığcam 
halda və ayrıca coğrafı bölgədə m əskunlaşm alan, digər tərəfdən sufı- 
dərviş iqlimini yaşamamaları, təkkə-təriqət sisteminə bağlanmaları ilə 
əlaqədardır. İndi də kumık və noqaylar əski ənənəyə uyğun olaraq 
m usiqi-folklor sənətkarı statusunda «yırçı»nı qoruyub saxlayır və mu- 
siqi aləti kimi «qomus»dan istifadə edirlər.

«Baxşı»nm Qafqaz, İran və Anadoluda yaşamaqda davam edən iz- 
ləri onun adı çəkilən ərazilərin etnik-m ənəvi həyatında bir müddət 
m üəyyən nüfuza malik olduğunu göstərir. Adam adı (Baxşı, Baxşəli) 
və soyad (Baxşıyev, Baxşəliyev şəklində) işləkliyini hələ də saxlayan 
«baxşı» kəlm əsinin Cənubi Azərbaycanda kənd (Baxşılı kəndi) və dağ 
(Baxşıdağ) adları kimi hazırda yaşaması həm in səbəbdəndir. Baxşıya 
söz sənətkarı kimi hörm ət və ehtiramın əlam ətidir ki, XVI yüzilliyin 
sərkərdə şairlərindən biri olan Osmanlı hökmdarı I Sultan Səlim öz 
şerlərini «Baxşı» təxəllüsü ilə qələm ə almışdır [518, I, 88]. Bütün 
bunlar baxşı sənətinin və üm um ilikdə baxşılığın Qafqaz, İran və Ana-
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dolu türklüyünün m ədəni-tarixi gerçəkliyində tutduğu yerin cüzi bir 
qismini əks etdirir.

Ozan-baxşı qarşılığı təsiri nəticəsində sənətdə və etnik-m ənəvi 
həyatda baş verən yeniləşm ələr heç şübhəsiz ki, sonralar aşıq sənəti- 
nin təşəkkül və inkişafında dəyərli genetik qaynaqlardan birinə çevril- 
mişdir.

Beləliklə, sənətin təşəkkül və təkamülünün yaratdığı geniş hü- 
dudlu tarixi m ənzərədən aydın olur ki, qam-ozan-baxşı-aşıq xətti bo- 
yunca sənətkarlıq atributu konkretləşdikcə ilkin ibtidai m ərhələlərin 
çoxşaxəli funksiyaları tədriclə azalmağa başlayır. Sənətkar kimi o qə- 
dər də konkretləşm əm iş qam-şaman özündən sonrakı davamçılardan 
fərqli olaraq, daha çox tarixi-estetik (eləcə də sosial-siyasi) vəzifə da- 
şıyır: o, gələcəkdən xəbər gətirəndir, təbibdir, musiqiçidir, dövlət mə- 
m urudur (hətta tayfa başçısıdır), ruhani xadimdir, etnoqrafık mərasim- 
lərin təşkilatçısı və aparıcısıdır və s. C əm iyyət qum luşlarında və tarixi 
proseslərdə gedən evolyusiya dəyişikliklər ilə əlaqədar «baxşı» və 
«ozan» qam-şamana nisbətən öz fəaliyyət istiqam ətlərinin şəbəkəsini 
xeyli dərəcədə yığcamlaşdırır. Sosial-siyasi, eləcə də m ədəni-estetik 
iqlimin dəyişm əsinin təsiri ilə onlar yuxarıda sadalanan çoxsaylı funk- 
siyaların bir qismini davam etdirm ək imkanını itirir: m əsələn, islamın 
qəbulundan sonra din xadimi və tayfa başçısı vəzifələrinin icrası tama- 
m ilə başqa qüvvələrin ixtiyarına keçir.

Erkən orta əsrlərə  qədər mənsub olduğu cəm iyyət daxilində həl- 
ledici -  idarəedici mövqedə dayanan qam və onun davamçıları sözü- 
gedən m ərhələdən etibarən öz nüfuz dairəsini təsiredici səviyyədə 
mühafızə edə bilmir. Əvəzində ozan və baxşınm m usiqiçi-sənətkar 
keyfıyyətlərinin güclənm əsi üçün m üəyyən zəmin yaranır. Qam- 
baxşı-ozan epoxasına nisbətən xeyli dərəcədə başqa sosial-siyasi 
m ühitdə fəaliyyət göstərm əli olan aşıq isə əvvəlki tarixi-estetik funk- 
siyaların böyük əksəriyyətini yavaş-yavaş tərk etm əyə başlayır və 
daha çox musiqiçi və sənətkar statusunda möhkəm lənib sabitləşir. Gö- 
ründüyü kimi, üm um ilikdən konkretliyə doğru gəldikcə fəaliyyət isti- 
qam ətlərinin azalması və m ənəvi-estetik gücün vahid bir axara yönəl- 
məsi müşahidə olunur ki, bunun nəticəsində də sənətkarlığın xüsusi 
çəkisinin artması tarixi qanunauyğunluqdan gələn təbii imkan kimi or- 
taya çıxır.
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nin tamamlanmasında əsr yarım sonra başqa bir german dili -  ingilis 
dili ağırlığı öz üzərinə götürdü. 70-90-cı illərdə ingiliscə üç tərcüm ə 
və nəşri [744; 746] «Kitab»^ dünya şərqşünaslığınm diqqətinin azal- 
madığını bir daha göstərdi.

„ «Dədə Qorqud kitabı»ndakı tarixi hadisələrin və bədii süjetin 
coğrafıyası barədə m üəyyən m übahisələr olsa da, ümumi fıkir birliyi 
vardır. Şübhəsiz, dastan konkret bir zaman kəsiyində yaranmadığı 
kimi, onu m ütləq coğrafı koordinata yerləşdirm ək də zorakılıq sayı- 
lardı. Bu, oğuznamədir; oğuzlar tarixən m üxtəlif ərazilərdə dövlətlər 
yaratdığından burada oğuzların tarixi coğrafıyasının izləri görünməli- 
dir. Oğuzlaıın tarixi coğrafıyası, Sibiri çıxmaqla, təxm inən bugünkü 
türk dövlətlərini əhatə edir.» Həmin coğrafiyada çoxlu oğuznam ələr ya- 
ranm ışdır.'Ə lim izdə olan əsər, deyildiyi kimi, məhz Azərbaycan oğuz- 
nam əsidir, Abidənin Azərbaycana aid olmasını dil yaxınlığından da, 
etnoqrafık uyğunluqlardan da əvvəl, adicə gözlə görünən, toponim- 
lərdə əyaniləşən coğrafı xəritə təsdiqləyir; Bərdə, Qapılar Dərbəndi, 
Qaradağ, Qaracuq dağı (Qarabağın indiki Xocavənd ərazisindəki dağ 
silsiləsi), Dərəşam  (Naxçıvan ərazisində), Göyçə dənizi (indiki Göyçə 
gölü), Ə lincə qalası (Naxçıvanda) və s.

Dünya qorqudşünashğının yaranması və inkişafında əvəzsiz xid- 
m ətləri olan, abidənin bütün problem lərinə kamil bələd olan V.Bar- 
toldun sözünün m ötəbərliyinə şübhələnm ək qeyri-elmi görünərdi. O 
deyir: «Qopuz çalan, nəğm əkar-şam an Qorqudun haqqındakı əfsanə- 
nin mənşəyi necə olur-olsun, Qorqudun adı ilə bağlı bu epik silsilə, 
çətin ki, Qafqaz m ühitindən kənarda yaradıla bilərdi» [504, 120].

Heç kəs buna etiraz etmir: «D ədə Qorqud kitabı»nda tarix əks 
olunur; burada olmuş bir qəhrəm anlıq hərəkatının əks-sədası var; das- 
tanda dövlət quruculuğu, etnik m ənsubiyyət, etnosların konsolidasiyası 
prosesi oxunur.

Ancaq bu hadisələr nə vaxta aiddir, hansı əsri və ya əsrləri əhatə 
edir? Deyildiyi kimi, dastanın coğrafıyası Azərbaycan olduğundan hə- 
min hadisələr Azərbaycan tarixinin hansı dövrünə m əxsusdur və ya 
hansı dövrünə uyğundur? ı Azərbaycan qorqudşünaslığınm atası
H.Araslı abidəni X-XI əsrlərin yadigarı sayır, oğuzların Azərbaycana 
gəlişi ilə bağlayır/[9, I, 50]. Azərbaycan tarixçiləri oğuzların Azərbay- 
cana ilk gəlişini yanlış olaraq həmin dövrə aid etdikləri üçün görkəmli 
qorqudşünas da o əsrləri əsas tutur. Ancaq bir halda ki, H.Araslı əsərin 
bu dövrdən yadigar qaldığım söyləyir, eyni zamanda onu dastan -  şifa- 
hi yaradıcılıq nüm unəsi bilir, dem əli, əsərin yaramşınm daha əvvəl- 
lərə getməsini də qəbul edir.»70-80-ci illərin Azərbaycan tədqiqatçı- 
ları dastanların hadisələrini də, yaranma tarixini də daha qədim lərdə 
gördülər [44; 77]. Dastandakı «Peyğəm bər əleyhüssəlam  zamanına ya-
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qın Bayat boyından Qorqud Ata derlər bir ə r qopdı» ifadəsinə görə 
onun yaranması islamiyyətin meydana çıxdığı ərəfəyə (VII əsr) aid 
edilirV Şübhəsiz, bu, islamın təbliği ilə bağlı, sonralar yazıya alınma 
zamam deyilmiş yox, m əhz yazılmış cümlədir. Burada çox ustalıqla 
dastanm tərkibinə əlavə olunmuş islam ünsürləri ilə ahəngdarlıq yara- 
dılmışdır. Yəni əslində dastanlarda islamdan qabaqkı m otivlər -  
dünyagörüşü izləri daha qabarıqdır. İslamın yasaq bildiyi çox şeylər 
əsərdə normativ sayılır. Şənlik m əclisləri şərabsız keçmir. Qızın ova 
çıxması, at minib ox atmaqda yarışması, gürş tutub güləşm əsi -  ərə 
getm ək istədiyi oğlanı yoxlaması, yaxud qılınc götürüb ərinin düşmən- 
lərini qırması çox qədim  ünsürdür. Oğuz qəhrəm anm m  bu əlam ətdə 
qızla evlənm ək istəyi təsadüfı deyil. Qanturalı atasına deyir: «M ən ye- 
rim dən durmadan ol durmış ola. M ən qaraqoç atumı m inm ədən ol 
minmiş ola. M ən qanlı kafır elinə varmadan ol varmış ola, m ənə baş 
gətirm iş ola». Adətin, etnik mühitin qəbul etmədiyi xüsusiyyətlər olsa, 
Oğuz igidi bu arzu ilə çıxış etməzdi. Əgər bu xüsusiyyətlər islam 
dövrü üçün səciyyəvi sayılsa idi, «Koroğlu» kimi tipik qəhrəm anlıq 
dastanmda belə qadın obrazı verilərdi. Nigarın sədaqəti, hətta övladı 
olmayan Eyvaza ana qayğısı və s. xalis qadın davranışlandır. Bu, islam 
dövrü qadınlarımıza məxsus öm ək xasiyyətlərdir. Halbuki süjetinə 
görə qədim lərə gedən nağıllarımızda Qorqud xatınlarınm cizgiləri da- 
ha çox görünür.

Dastanlardakı ictimai qumluş çox qədim lərə aiddir. Əsərdə qul 
sözü var, ancaq, bu, quldarlıq cəm iyyəti anlayışı yaratmır. Ümumiy- 
yətlə, boylarda qul sözü çoxmənalıdır: yerinə görə insan, qulluqçu, 
nökər, əsir m əzm unlarında çıxış edir: qul-xəlayiq, qul-qaravaş şəkil- 
lərində də işlənir. Təbii ki, əsir alınan adamlar qul anlayışınm tarixi 
m ənasına uyğundur. Ancaq dastandakı «qullar» nəzarət altında deyil, 
adi nökərlər kimi işləyirlər. Ya bu, quldarlıq əlam əti deyil, ya da bi- 
zim marksist fəlsəfədən ictimai qum luşlar haqqında bildiyimiz məf- 
humlar Avropa standartına uyğundur, türk-oğuz tarixinin spesifıkasım 
açmır. Oğuzda qullar at saxlayır, at minirlər.^Təbii ki, qul istədiyi vaxt 
sahibinin atını minib qaça bilər. İki cəhət nəzərə alınmalıdır. Qul 
anlayışı qədim türklərdə bugünkü mənada çıxış etmir. M əsələn, V 
əsrdə Şabalio xana Çin imperatomna vassal olmağı tək lif etdikdə, sö- 
zun mənasını soruşur. Ona izah edirlər ki, bu bizdəki «qul» dem əkdir 
[521, 54-55]. Xan m əm nuniyyətlə razılaşır. Yaxud nökər monqolca -  
«dost», «azad döyüşçü», qədim türkcədə «hərbi qulluqçu» m ənalannı 
verib [543, 80]. M araqlıdır ki, nökər sözü həmin m ənasında məhz 
Azərbaycan tarixində də özünü göstərir [561, 113]. V ə bu tarixi-se- 
mantik təzahürlərdən ikinci cəhət mənalanır: aydın olur ki, türkün-
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oğuzun tarixində, üm um iyyətlə, insana humanist m ünasibət daimi 
olub, qula, nökərə normal insan münasibəti bəslənib .1

İctimai-siyasi davranışlardan aydın olur ki, dastanlarda feodalizm 
quruluşu hökm sürür. Ancaq qəbilə və quldarlıq nişanələri də hiss 
olunur. Bu o dem əkdir ki, boyların tarixi daha qədim lərə gedir, həm 
də boylar m üxtəlif zamanlarda yaranıb.

Ə sərdə belə ifadələr var: «Oğuz zamanında bir yigit ki, evlənsə, 
oq atardı. Oqı nə yerdə düşsə, onda gərdək tikərdi»; «01 zamanda 
bəglərün alqışı alqış, qarğışı qarğış idi»; «01 zamanda bir oğlan baş 
kəsm əsə, qan tökm əsə, ad qoymazlardı» və s. Bu o dem əkdir ki, boy- 
lardakı oğuz dövlətlərindən daha əvvəlki dövrlər, oğuzun 24 tayfaya 
ayrılmadığı vaxtlar, oğuzun monolit olduğu zamanlar, hətta dastandakı 
halında bir dövlət olsa da, İç və Dış oğuzlara ayrılmadığı dərinliklər 
var imiş. Həmin vaxt yaranmış dastanlar, m əsələn, IX-XII əsrlərdə 
m üasirlər üçün, ə tra f üçün söylənir. M araqlıdır ki, boylar içində daha 
qədim liyi ilə səciyyələnən «Bamsı Beyrək» boyunda həm övlad do- 
ğulması üçün alqış-dua məqamı var, həm  də Beyrək oxunu atır, düşən 
yerdə gərdək qurdurur.

Dil faktları da həm in tarixi göstəriciləri təsdiqləyir ki, hadisələr 
islamdan əvvələ gedir. Təbii ki, xalqın tarixini əks etdirən dil etiket- 
lərindən biri antroponim lər sistemidir. Antroponim sisteminin dini 
m ənsubiyyətlə birbaşa əlaqəsi var.

.Dastanlardakı bodii personajların, hadisələrin iştirakçısı olan şəxs- 
lərin adı qədim  türk adlarıdır -  islamdan qabaqkı sistemdir: Qorqud, 
Bayandır, Ulaş oğlu Salur Qazan, Uruz, Banısı Beyrək, Qanlı Qoca 
oğlu Qanturalı, Banu çiçək, Selcan xatun, Boyuuzun Burla xatun 
və s. hətta oğuz olm ayanlar da, Qalın Oğuzun düşm ənləri də qədim  ad 
sistemi ilə tanınırlar: Qıpçaq M əlik, Qara Təkur M əlik, Şöklü M ə- 
lik, Sulu Sandal M əlik, Ağ M əlik Çeşm ə və s. ^

Dastanm obrazlarından yalnız üç nəfəri m üsəlman adı daşıyır: Şir 
Şəm səddin, Rüstəm və Fatma. Bunların da soy-kökündə qədim  türk 
adı qalır: Q əflət Qoca Oğlu Şirşəm səddin, Düzən oğlu Alp Rüstəm.

Qorqud şeri prosesdə deyil, donuq haldadır. Bu poetexnika IX-X 
əsrlərdəkindən o yanın xüsusiyyətlərini əks etdirir. Dastanların yazıya 
alındığı XV-XVI əsrlərdəki zəngin poeziyamızın hərarəti Qorqud şer 
formasımn donunu aça bilmirsə, dem əli, o həmin dövrün qaynar poe-

1 Qədim Bizans elçisi Prisk yazır ki, Attilanm paytaxtında küçədə bir yunanla 
rastlaşır. Bu, müharibədə əsir düşübmüş, indi azad rəiyyət hüququnu alıb. 
Prisk ona vətənə.getməyi təklif etdikdə yunan razılıq vermir, söyləyir ki, 
burada qıpçaqlar arasında güzaranı yaxşıdır. Bax: [493, 118].
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ziya m ühitinə girməyib. Bu şer dili bizə XV-XVI əsrlərin şer prizması 
vasitəsilə yox, qədim  əlyazm asınm  köçürülməsi ilə çatmışdır.

Söylənməsini, yazıya alınmasım Türkiyə mühiti ilə bağlamağa ça- 
lışan Faruq Süm ər XVI əsrdə Azərbaycanda, Şirvanda dastanlann ya- 
zıla biləcəyi səviyyədə nəsr ədəbiyyatınm  olmamasına söykənərkən 
[149, 351-352] bu əsərin  şerdən ibarət olduğunu, hətta az-çox gözə- 
çarpan nəsr ünsürlərinin məhz XVI əsrdə əlavə edildiyini nəzərdən 
qaçırır.

Üm um iyyətlə, Türkiyə qorqudşünasları dastanların XIV-XVI əsr- 
lərdən əvvəl yarandığım qəti rədd edirlər. Q ədim liyə şübhə edən tür- 
kiyəli m ütəxəssislər, görünür, abidənin içindən çox onun əlyazmasmın 
üstünü əsas götürürlər. Drezden nüsxəsinin üstündə belə bir qeyd var: 
«Tarixi-vəfati-Osm an -  sənə 993» (1584 miladi). Bu rəqəm , birinci 
növbədə, əldəki əlyazm anm  köçürülm əsi tarixi haqqında düşüncə do- 
ğurub, sonra, üm um iyyətlə, yazıyaalmanm dövrü -  əldə olanın ilkin- 
liyi, yoxsa keçmiş nüsxədən köçürülmüş olması barədə myübahisə 
açıb və nəhayətdə söhbət dastanların yaranması, boylann tamamlan- 
ması fıkrinə qədər böyüyüb. M ülahizələrdə tarix «1584» rəqəm inin 
orbitindən kənara çıxmır. Ədəbiyyatşünasın (Orxan Şaiq), dilçinin 
(M .Ərgin) və tarixçinin (Faruq Sümər) qənaətləri bir az o yana, bir az 
bu yana, ümumən uyğun gəlir. Türkiyəli m ütəxəssislərin XIV-XVI 
əsrlər tarixi arasında fırlanmasmın bir səbəbi də həm in əsrlərdə 
«Dədə Qorqud» obrazlannın adaşları olan tarixi şəxsiyyətlərin möv- 
cudluğudur. Söhbətlər üm um ən dastanlarm baş və ya təşkiledici ob- 
razlan olan Qorqud, Bayındır və Qazan ətrafında gedir. H əqiqətən de- 
yilən əsrlərin tarixi şəxsiyyətləri arasında bu adlar var. Belə ki, XV 
osrdə Azərbaycan və Türkiyə tarixlərində xidm ətləri olmuş ağqoyun- 
lular özlərini və xanədanı Bayandır xanın nəsli sayırdılar [149, 368; 
507, 581]. Qazan xanın da Bayandır elindən çıxması söylənir. Onun 
peyğəm bərdən 300 il sonra yaşaması göstərilir. Hətta Qorqud Atanın 
onu vəsf etm əsindən də danışılır [543, 71-72], dem əli, Qorqudla Qa- 
zan müasir olublar. X ivə xanı Əbül Qazinin «Şəcəreyi-tərakim ə»də 
yazmasına görə, Qorqud Ata Qayı tayfasından çıxmış hökmdar İnal- 
Yavanın vəziri olub [543, 57]. Başqa m ənbədə isə Qorqud II İldırım 
öayazidin (XV əsr) oğlu -  Türkiyə şahzadəsi kimi verilir [531, 528]. 
XVII əsrdə alman səyyahı Adam Oleari 1638-ci ildə Dərbənd şəhə- 
rındə Dodə Qorqudun qəbrinə rast gəldiyini söyləyir. Daha maraqlı 
olanı odur ki, həm in əsrdəcə Türkiyə səyyahı Övliya Çələbi 1647-ci 
ıldəki səyahətində Dərbonddə, 1655-ci ildəki səfərində Ə hlətdə (bi- 
zım indiki Ələt qəsəbəsi) Dədə Qorqudun qəbrini gördüyünü yazır. 
Sır-dərya ətrafında Xorxut kəndinin kilometr yanm lığında (indi də- 
miryol stansiyası kimi qalır) Korkut-Ata qəbrinin olduğunu İnisial Vel-



yaminov -  Zem ov (1854-56-cı illərdə), zabit L.M eyer (1865), həvəs- 
kar arxeoloq İ.Kastanye və başqaları təsvir edirlər [531, 545]. Görün- 
düyü kimi, bıı, el arasındakı M olla N əsrəddinin 12-ci qəbri əfsanəsinə 
bənzəyir. Həmin A.Oleari Urmiya yaxınlığında Burla Xatunun qəbrini 
qeydə alır [531, 546].

Fəzlullah Rəşidəddinin «Tarix»ində Qazan xan monqol nəslindən 
olan şəxs kimi tanıdılır [572, II, 140] (Çingiz xanın altıncı nəsli).

Göründüyü kimi, bu m əlum atlarda, bir tərəfdən, anoxronizm var, 
o biri tərəfdən, m üxtəlif m ənbələrin məlumatları bir-birini rədd edir. 
Görkəmli tarixçi: «Dədə Qorqud» üzrə m ötəbər m ütəxəssislərdən biri 
V.Bartolda görə bu oğuznam ələrin (Rəşidəddinin, Əbül Qazi Xivəli- 
nin, Osman Bayburtlunun tarixi məlum atları nəzərdə tutulur) hamısı 
ziddiyyətlərlə doludur və onlara tarixi m ənbə kimi çox tənqidi yanaş- 
maq lazımdır, çünki onlar üm um ən ağızlardan alınmış nağıllar əsa- 
sında yazılmışdır [507, II, 584]. M əhərrəm  Ərgin də əslində tarixçi- 
lərin və filoloqların ən m ötəbər m ənbə saydıqları Rəşidəddin «Ta- 
rix»ində Oğuzlarla bağlı m əlum atların rəvayətlərə əsaslandığını gös- 
tərir [713; 714, 34-35]. Bu likir özünü tamam doğruldur ki, Osmanlı 
xanədanı Oğuz nəslindən olması ilə fəxr edərək, Qayı damğasını rəs- 
mi gerb kimi götürür, şahzadələrə Oğuz xan, Qorqud kimi adlar qoyur- 
lar [149, 348-349]. M.Ərginin və F.Sümərin sözləri həm özlərinə, həm 
də D ədə Qorqud obrazlarını XIV-XVI əsrlər Türkiyəsindəki tarixi 
şəxsiyyətlərin adları ilə bağlayan digər m üəlliflərə cavabdır. Deməli, 
əslində həmin əsrlərdəki tarixi şəxsiyyətlər «Dədə Qorqud» dastan- 
larına gəlmir, əksinə, adlı-sanlı Qorqud obrazları el arasındakı hörmət- 
ləri ilə dövrün şah-soltan-zadəgan ailələrinə daxil olurlar -  valideynlər 
öz övladlarına bu ibrətli şəxsiyyətlərin adlarını qoyurlar.

«D ədə Qorqud» obrazlarmı konkret tarixə və tarixi şəxsiyyətə 
bağlamaq adicə baxışla özünü doğrultmur. Təkcə Qorqudun tarixi coğ- 
rafıyasına diqqət yetirək: Türkiyədə İnal Yavanın vəziri kimi qələm ə 
verilir, halbuki «D ədə Qorqud»da İnal Yava adlı xan adı çəkilmir; bir 
az sonra bu «vəzir» «şahzadə» nıövqeyinə qalxır (II Bayazidin oğlu); 
onun qəbirləri Dərbənddə, Bakı yaxınlığında (Ələtdə), Qazaxıstanda 
tapılır. Bu tarixi m əlum atlar Oğuznam əm izdəki Qorqud D ədə ilə mü- 
əyyən dərəcəyə qədər bağlanır. M əsələn, Qorqudun vəzir olması fak- 
tını alaq. M əlum dur ki, vəzirlər həm işə müdrik şəxslərdən təyin olu- 
nublar. Dastanımızdakı Dədə Qorqud da Oğuz elinin çox müdrik ağ- 
saqqalıdır. O, məlum atlarında vaxtı qabaqlaya bilir, proqnozları düz çı- 
xır. Bu keyfıyyət islam baxımından övliyalıq, şeyxlik əlam ətidir, daha 
qədim  inanışa görə şamanlıqdır. Görünür, dastandakı Dədə Qorqudun 
xislətində bu sonuncu keyfıyyət dayanmışdır. Bu keyfıyyətdə tarixi 
şəxslər ən qədim lərdən deyilən orta əsrlərə qədər həm işə olub. Bun-
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ların birinin do (ola bilsin ki, mohz ən qədiminin) adı Qorqud olmuş- 
dur. Yəqin m üxtəlif zamanlarda (bu tarix min beş yüz-iki min il də he- 
sablana bilər) yalnız qorqudxislətli adamlar yox, həm in xislətdə m əhz 
Qorqud adlı adaşlar da təkrar olunmuşdur. Bəlkə də manasçı (aşıq 
nəslən, irsən davam etdiyi kimi, şaman olaraq, Qorqud nəsilləri d - 
olub və nəvələr öz babalarının adaşı kimi təkrar-təkrar Qorqud adını 
yaşadıblar. B eləcə Qorqud adını m ütləq tarixi şəxsiyyətə bağlamaq 
düriist göriinmür -  dastandakı çox qədim  Qorqud sonrakı tarixi qor- 
qudların keyfıyyətləri ilə dolğunlaşıb, dədələşib və əsr-əsr yaşadılıb. 
ITətta görünür, bu ad təkrarı o qodər yaxın zamanları əhatə edib ki, 
dalbadal gələn Qorqudlar sonrakı əsrlərdə eyni bir Qorqud sayılıb və 
yaşlar üst-üstə yığılıb. Buna görə tarixi rəvayətlərdə Qorqudun 300 il 
yaşadığı söylənir, 2 sajen (6 m) boyu olduğu göstərilir [505, V, 236- 
237]. Yaxud yenə m üasirləşdirilib-m üsəlm anlaşdırılıb imam Qorqud 
adı verilir [505, V, 377]. Başqa rəvayətə görə o, pəhləvan, xalq qəh- 
rəmanı kimi qələm ə verilir [505, V, 236]. Başqa m əlum ata görə, XI 
əsrdə M avərənnəhrdə quzlarm buzuk (bozok) qrupunun əm iri Qorqud 
ibn Əbd-ül Həmid olmuşdur [5 0 6 ,1, 582].

Qazan xan haqqında da beləcə ziddiyyətli fıkirlər söylənir. Adam
Oleariyə görə Qazan xan M idiya çarı Kassandır. Oleari Təbrizdə onun
qəbrini gördüyünü söyləyir. Qazan xanın dastandakı qadını Burla xa-
tınm məzarı Urmiyada göstərilir. Oleari «Dədə Qorqud»dakı hadisələr
ilə səsləşən Qazan xan haqqında əfsanəvi qəhrəm anlıq söhbətlərini
isə Dərbənddə eşitmişdi [505, V, 377-380]. Rəşidəddinin «Tarix»ində
isə Qazan 1271-ci ildə M azandaranda anadan olub, 3 yaşında at mi-
nirdi. Babası Abaqa xan 5 yaşı tamam olanda ona çinli müəllim  tutur.
Müəllimi ona monqol və uyğur yazılarını öyrədir, dövrün elmlərini
tədris edir, davranış qaydalarını aşılayır. 5 ildə bu m əsələlərdə tam
kamilləşir. 10 yaşından süvari sənətinə yiyələnir, mahir ox atıcısı olur.
Nəticədə, qısa m üddətdə Qazan kim yagərliyin sirlərinə elə bələd olur
ki, qızıl-gtimüş emal edir. Bütün xəstəlikləri və dərmanlarını bilir, yer-
altı m ədən aşkar etm əyin sirlərindən hali olur. Göy cisimlərini təhlil
edir, astronomiya və astrologiyanı bilm əkdə ona çatan yoxmuş. Üzünə
baxmaqla insan və heyvanların şəxsiyyət və xasiyyətlərini deyərmiş.
Cadupitikdən başı çıxarmış. Zərgər, dəm irçi, xan*at, çilingər və başqa
sənətləri hər sahənin ən kamil sənətkarm dan daha kamil bilirmiş. Fi-
zıki giicü də ki öz yerində -  «D ədə Qorqud»dakı qəhrəm anlardan da
yuksəkdə duran şücaət sahibi imiş [572, 141-143, 213-214]. Maraqlı-

ır kı, Qazan şahın D iyirbəkir yüriişündə əm irlərindən -  sərkərdə-
ənndən  birinin adı Çobandır [572, 171] (Dastandakı Qaracuq Çobanı 

yada salın).
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Biitün bu tarixi m əlumatlara V.Bartoldun dediyi kimi, tənqidi ba- 
xılmalıdır; həm in qənaətlə V.Jinmmski Oğuznam ələri yarımtarix kimi 
alır və s. Ə lbəttə, M.Ərginin bu fıkri dürüstdür ki, Orta əsr tarixçi- 
lərinin Oğuzlar haqqındakı tarixi m əlum atları aşağı-yuxarı «Dədə Qor- 
qud kitabı»ndakı təsvirlərin improvizəsidir. Bu sözü əyani təsəvvür 
etm ək üçün B.Bartolduıı bir m üqayisəsinə diqqət yetirm ək kifayətdir.

«Dədəm Qorqud kitabı» «Tarix-əl-Səlcuq» 
(XV əsr, Yazıcıoğlu)

Rəsul əleyhüssəlam zamanına ya- 
qın Bayat boyından Qorqut Ata derlər 
bir ər qopdı. Oğuzın ol kişi tamam bi- 
licisiydi. Nə dersə, olurdı. Qaibdən 
dürlü xəbər söylərdi. Həqtəala anın 
könlinə ilham edərdi. Qorqut Ata ayıt- 
dı: «Axır zamanda xanlıq gerii Qayıya 
dəgə. Kimsənə əlləründən almıya. 
Axır zaman olıp qiyamət qopınca». Bu 
dedügi Osman nəslidir. İşdə sürilib ge- 
dəyüdir.

Rəsul-əleyhüssəlam zamanına 
yaqın zamanda Bayat boyından 
Qorqud Ata qopdı. Kəndü qövmi- 
nin biiiklisiydi. Nə dersə, olurdı. 
öaibdən xəbərlər söylərdi. Həq- 
təala anun könlinə ilham edərdi. 
Ayıtdı: «Axır zamanda gerü xan- 
lıq Ğayıya verilüb. Kimsə əl- 
ləründən almıya» dedi. Dediigi, 
Osman rəhmətullah nəslidir.

Yəni, «Dədə Qorqud kitabı» Yazıcıoğlunun tarix əsərinin təkcə 
m əzm ununa uyğun deyil, m ətnlər bütünliikdə cüm lə-cüm lə, kəlm ə- 
kəlm ə üst-üstə düşür. Aydındır ki, biri o birindən götürülüb. Hansı- 
hansından? Ə lbəttə, «Dədə Qorqud kitabı» ilkindir. Bu tarixi m ənbə- 
lərin hamısından daha qədimi «D ədə Qorqud»dur. Əslində həqiqi tarix 
m əhz «Dədə Qorqud kitabı»dır, tarix sayılan m əlum atlar isə mövcud 
halında rəvayətlərdir. Bu baxımdan bir m üqayisə maraqlıdır. Qədim 
türklərdə ikihakimiyyətlilik olub: xaqan (kağan) hakimiyyəti və şah 
hakimiyyəti (çarlıq). Xaqan cəm iyyətdə dünyəvi hakim iyyət sahibidir, 
maddi şeylərə, əm laka cavabdeh deyil. Şah isə həm in xaqanlığm əm- 
lakına, xəzinəsinə yiyəlik edir. Buna görə də qədim  türkün bayrağında 
qärtal gerbi olub [493, 515]. Xaqan səsverm ə yolu ilə xanlardan mli- 
əyyən m üddətə seçilirdi, şah isə lıakimiyyətini irsən qəbul edjrdi. 
«D ədə Qorqud» kitabmda həmin ikihakimiyyətlilik göıiinür: Bayaıidır 
xan xanlar xanıdır -  xaqandır. Qazan xan isə bəylər bəyidir, sadəcə 
xandır. Bu, padşah rütbəsidir. Təsadüfı deyil ki, Qazan xanın sözündən 
inciyib divanı tərk edən Bəkilə qadını m əsləhət verərkən deyir ki; 
«Padşahlar Tanrının kölgəsüdür».

Belə bir fıkirlə qəti razılaşmaq olmaz ki, guya Bayındır xan obrazı 
dästanlara ozanlar tərəfındən sonralar əlavə olunmuşdur [149, 302]. 
Bu, həm in tarixi ikihakimiyyətliliyi qiym ətləndirm əm əkdir. Nəyin ba- 
hasına olursa-olsun, dastanlardakı Bayındır xanı bayandırlar nəslindən
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olan ağqoyunlu xanədanı ilə bağlamağa çalışıb qədim  faktı cavanlaş- 
dırmağa çalışan tarixçi təəccüblə belə sual verir: «Ancaq Bayandır 
xanın atasına nə üçün Göy xan deyil, Qamğan adı verilməsini heç cür 
izah etmək mümkün olmur» [149, 302]. Halbuki ağqoyunlu xanəda- 
nından qopub dastandakı qədim liyə dalsa, m üəllif hadisələrin qədim 
mifoloji kökünə yaxınlaşar, qam inancı dövrünə çatar və asanlıqla tə- 
səvvür edər ki, Bayandır məhz Qam xanın (Qam ğanın) oğludur. Be- 
ləliklə, çoxlarının dastanda ancaq kölgə saydığı xanlar xanı Bayındır 
xan əslində xaqandır. Lakin dastanda mülki m əsələlər, hərbi sursat, 
xəzinə-əm lak m əsələləri ilk planda olduğu üçün Qazan xan, yəni şah- 
lıq hakimiyyəti diqqət m ərkəzindədir. Qazan xan ona görə fəal obraz- 
dır. Deməli, «D ədə Qorqud kitabı»nda təsvir olunan Qalın Oğuz döv- 
lətində ən qədim  türk dövlət quruluşunun modeli görünür -  xaqan və 
padşah iki hakimdir. VI-VIII əsrlərə aid türk yazılı abidələrində artıq 
xaqanlığın öz dövrünü qurtardığı söylənir: «İlliq budun ertim, ilim 
amtı kanı?.. Kağanlıq budun ertim, kağanım kanı?» [552, 29] (Dövləti 
olan xalq idim, dövlətim  indi hanı?.. Xaqanı olan xalq idim, xaqanım 
hanı?). Deməli, «D ədə Qorqud kitabı»ndakı hadisələr Orxon abidə- 
lərində artıq arxaikləşmişdir. Burada daha bir paralelə diqqət yetirm ək 
maraqlıdır. Göriindüyü kimi, Kiiltiqin abidəsində bugünkü «dövlət» 
mənasında m əhz «el» (il) sözü işlənir. «Dədə Qorqud»da Qalın Oğuz 
dövləti Qalın Oğuz eli kimi təqdim  olunur. Azərbaycan Oğuznaməsin- 
dəki hadisələri tarixin daha qədim  və dərin qatlarına bağlayan bu qə- 
dər kəsərli, qarşıdurulm az faktlarla hesablaşmaq gərəkdir.

Dastanlarda təsvir olunan Qalın Oğuz eli (dövləti) ilə bağlı bəzi 
mübahisəli m əqam lar var. «D ədə Qorqud»dan danışan fıloloq və ta- 
rixçi qorqudşünasların təxm inən hamısı dastandakı oğuzları köçəri 
sayırlar. Bu ideya, üm um iyyətlə, türkm ənşəli olmayanların, türklüyə 
qarşı duran dövlətlərin ideoloqlarının hazırladığı didici, yandırıcı da- 
mğadır. V.Bartold kimi böyük şərqşünasın -  tarixçinin oğuzlara ver- 
diyi təyinaıa diqqət yetirm ək kifayətdir: «Oğuzlar VI əsrdə Çindən 
Qara dənizə qədər bütün tayfaları bir köçəri imperiyada birləşdirən 
böyiik bir xalqdır» [505, V, 524].

V.Bartold kimi ustad bir tarixçi siyasət xatirinə bu sərtlikdə qeyri- 
elmi və yanlış ifadə işlodir. Köçəri və imperiya, xalq və köçəri an- 
layışlarını heç bir m əntiq birleşdirm ir, yalnız siyasət bağlayır. Şovinist
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siyasət bu sözləri qrammatik cəhətdən elə bağlayıb ki, bunlar antitürk 
bir kəlam  kimi nəsildən-nəslə, əsrdən-əsrə tiirkün cəngavərliyi qarşı- 
srnda uduzan xalqların birindən o birinə «əziz» xatirə kimi keçə-keçə 

jlib. Beləcə ərəblər, farslar, avropalılar və ruslar bu yalançı sintaktik 
vahidi (köçəri türk) qanuni tarixi ayin kimi yaşatmışlar. Türk tarixçi- 
ləri də fərqinə varmadan onları təkrar etmişlər. Ən təəccüblüsü isə bu- 
dur ki, görkəmli Türkiyə tarixçisi, oğuzşünas və qorqudşünas Faruq 
Sümər də yadların hazırladığı həmin möhür-damğanı türk xalqlarının 
canına yapışdırır. Hətta «köçəri bir həyat tərzi sürən oğuzlar» [149, 
363] dem əklə kifayətlənm əyən m üəllif ifrata yüksəlir: «Dastanlarda 
qəhrəm anların m ənsub olduqları Oğuz elinin vəsfləri bunlardır: a) tam  
köçəridirlər...» [149, 352-353]'. M əsələ budur ki, həm işə tarixi mən- 
bələrdə oğuzlar başqa türklərlə m iiqayisədə m ədəni səviyyəcə daha 
yüksək təqdim olunurlar. M əsələn, XI əsrin nəhəng tiirkşünası Mah- 
mud Kaşqarlı Ön Asiyada oğuzların zəngin süni ədəbiyyatı (yəni ya- 
zılı ədəbiyyatı) olduğunu söyləyir [506, I, 691 ]2.Təbii ki, köçəri xalq 
(üm um iyyətlə, xalq köçəri olmaz, köçəri tayfa olar) yazılı, həm də 
zəngin yazılı ədəbiyyat yarada bilməz. Belə olduğu halda, F.Sümərin 
dastandakı oğuzları (bunların m əhz Azərbaycan əhalisi olması barədə 
danışıldı) «tam köçəri» qələm ə verməsi tam yanlışdır. Görkəmli ta- 
rixçinin etiqadını öz faktları da rədd edir. Həmin F.Sıimər İbn Fadlana 
əsaslanaraq varlı oğuzların yüz min qoyunu, on min dəvəsi olduğunu 
söyləyir [149, 363]. Bu boyda təsərrüfatı köçəri həyat tərzində necə 
saxlamaq, idarə etm ək olar? Həmin m üəllif deyir. «Oğuz elinin daimi 
yaşadığı bir yurdu vardı. Yəni bu el-yurd dəyişmirdi. O öz yurdunda 
tam köçəri bir həyat sürməkdədir: toplu halda köçüb-qonur, yəni el 
halında yaylaqdan qışlağa gedib-gəlir» [149, 362]. Bu, əlbəttə, xalqın 
köçəriliyi deyil. İkinci boyda kafirlər Qazan xanın evini yağmalayıb 
tovla-tovla şahbaz atlarını, qatar-qatar dəvələrini aparır və öyrənirlər 
ki, onun Qapılar D ərbəndində daha on min qoyunu var. Bu, təsərrüfatı 
saxlamağın fonnasıdır.
ı. ‘ Dastanlardakı Qalın Oğuz eli (dövləti) sabit dövlətdir, bu el Üç Ox 
və Boz Ox qollarından təşkil olunur. Birinci İç, ikinci Daş (çöl) Oğuz 
adlanır. Deməli, siyasi hakim iyyət Üç Oxdadır ki, ona İç Oğuz deyilir. 
Azərbaycan ərazisinə m üxtəlif dövrlərdə -  bəzən 25-30, bəzən 50 il, 
bəzən də daha çox fasilələrlə yeni türk axınlan olub. Olsun ki, həmin 
prosesdə oturaq türklər İç, gəlm ələr isə Daş (dış) sayılmış, gələnlər

1 Burada V.Bartoldun yanlış köçəri imperiya ifadəsi təxminən təkrar olunur. 
F.Siimər də «Oğuz eli» birləşməsində «el» sözünün dövlət mənasına gəldi- 
yinə fıkir vermir və beləliklə, «köçəri dövlət» anlayışı yaranmış olur.
2 Azərbaycan oğuzları olması barədə bax: [40, 32].
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yerlilərə tabe olmuş, onların razılığı ilə miiəyyən ərazilərdə yerləş- 
mişlər. Bu Dövlət böyiik ərazini əhatə etmişdir. Dastanda göstərilir ki, 
Qazan xan Aruzun üstünə (Daş Oğuza) neçə gecə-gündüz at sürür. 
Deməli, bu dövlət, bugünkü Azərbaycanımızda gördüyümüz kimi, 
m üxtəlif iqlim qurşaqlarını əhatə edibmiş və bu halda qışlaq və yaylaq 
təsərrüfat formaları m ütləq olmalı imiş. Buna xalqın köçəriliyi dam- 
ğasını vurmaq dövlətçilik və təsərrüfat məntiqi ilə hesablaşmamaqdır.

Oğuza (və üm um iyyətlə, türkə) köçəri damğası vurulmasının bir 
sobəbi bu qövmün atla munisliyidir. At türk (oğuz) üçün çox şeydir, 
yaxud hər şeydir: minik vasitəsidir; silahıdır -  at üstdə döyüş türkün 
kəşfıdir, türk atın üstündə Altaydan Dunaya və Dunaydan qərbə ge- 
d ib1; qida m ən b əy id ir-  ətini yeyib, südünü içib; ən m üqəddəs tapınma 
predmeti olan G ünəşə türk yalnız atı qurban kəsib, demoli, at bütün əti 
yeyilənlərdən ən əzizidir ki, onu öz Tanrısına hədiyyə verməyi rəva 
bilib. Tiirkün (Oğuzun) üç m üqəddəs arzusu olub: at yəhərləm ok, ət 
yemək, evlənm ək2. Bu qədər dəyərlərinin içində niyə atın ancaq köçə 
yaramaq (minik) vəzifəsi əsas tutulur? M əhz bu çoxvalentliyinə görə 
at türkün həyatında çox fəal olub. Ət yem ək hərisliyinə görə mal-hey- 
van təsərrüfatı ön plana çəkilib. Və təbii ki, evlənm ək arzusu ailə qur- 
maq, evdarlıq xasiyyəti ilə bağlıdır. Üm um iyyətlə, türkün böyük əra- 
zilərə yayılması köçərilik yox, münasib yaşayış yeri axtarışıdır: səl- 
cuqilərin Kiçik Asiya yarımadasında məskunläşmasını xatırlayın.

Dastandakı dövlət Qalın Oğuz eli adlanır. Buradakı «qalın» sözü, 
yəqin ki, çoxluq anlayışı ifadə edir, «böyük» deməkdir. M üasir təbirlə 
bu, Böyük Oğuz dövləti mənasını bildirir. Həmin qəliblə dövlət adı 
ifadə etm ək təcrübəsi yeganə deyil. Buntürklər m iirəkkəb sözündə 
birinci tə rə f -  «bun» qədim türkcədə qalın mənasındadır. Beləliklə, 
Buntürk dövləti Böyük Türk dövləti dem əkdir [283, 89]. Aydın olur 
ki, dastandakı Qalm Oğuz eli -  Böyük Oğuz dövləti m öhtəşəm  bir 
dövlətdir; onun çoxlu bəylərbəyilikləri var.jM üasir anlayışla nəhəng 
bir federativ dövlətdir. Dastanlarda «Qalın Oğuz' bəyləri» ifadəsi var: 
«Dirsə xanun xatunı oğlancuğın ilk avudır deyü atdan ayğur, dəvədərr^  
buğra, qoyından qoç qırdurdı. Qanlu Oğuz bəklərün toylıyayum ‘ -* 
dedi». Bu məqam da «qanlı» sözünü döyüşkən, qisas alan mənalarına 
yozanlar da var [149, 262]. Əbülqazinin «Şəcərə»sində «qanqlı» sözü

1 Niyə Makedoniyalı İsgəndərin yaratdığı imperiyaya görə ellinləri köçəri 
saymırlar, ancaq Attilanın İsgəndərinkindən min il çox yaşayan imperiyasım 
türkün köçəriliyi bilirlər? Peyğəmbər əleyhiissəlam, onun xəlifələri islam 
diinyasını at üstündə ideoloji fəth edibsə, bu, əıəblərin köçəriliyidirmi?
2 Aä>kh Mypa^. riojibiH b n0Ji0B euK 0r0 nojıa. M., c. 137. Həmin mənbədə de- 
yilir ki, türk uşağa yeriməkdən qabaq at iistündə oturmağı öyrədib [126].



\
410 ŞİFAHİ XALQ ƏDƏBİYYA T1

igid, qəhrəm an mənasındakı «dəli» (Koroğlu dəliləri kimi) sözünün 
sinonimi kimi təqdim olunur [543, 60] ki, bu da Oğuznamənin mövcud 
qəhrəm anlıq anlayışlarının tarixi kontekstinə tamam uyğundur.

Əldə olan bu Oğuznamənin m übahisəli m əsələlərindən biri onun 
yazıyaalınma m əsələsidir. Türkiyə qorqudşünaslarının fıkrincə, əldə 
olan Drezden nüsxəsi abıdənin ilk yazıya alınmasıdır. Hətta bu barədə 
də fıkir ayrılığı var: bəziləri abidənin ilk dəfə XV əsrdə yazıya alın- 
dığını, XVI əsrdə ondan köçürüldüyünü deyiıiər [149, 350]. Bəziləri 
isə əlim izdə olan XVI əsr nüsxəsinin birbaşa ağızdan yazıya alındığmı 
dürüst sayırlar [149, 351]. Bu, əlbəttə, deyildiyi kimi, Türkiyə qorqud- 
şünaslarının dastan hadisələrini və obrazlarını XIV-XV əsrlərə aid 
bilm ələri ilə bağlı qənaətdən gəlir. Bu barədə Azərbaycan qorqud- 
şünaslannın öz fikirləri vardır.

Görkəmli qorqudşünas H.Araslı yazırdı: «Oğuz qəbilələrinin 
Azərbaycana gəldiyi əsrlərin tarixi hadisələri ilə səsləşən m üxtəlif 
dastanlar XI əsrdə b izə m ıəlum  olmayan bir şəxs tərəfındən yazıya 
köçiirülmüşdür ki, indi «Kitabi-Dədə Qorqud» adı ilə məşhurdur. Bu 
dastanlar Azərbaycan şilahi xalq ədəbiyyatının dəyərli nüm unələri ol- 
duğu kimi, Azərbaycan yazılı ədəbiyyatının da qədim  nümunəsi kimi 
böyük əhəm iyyətə malikdir» [9, 50]. Bu fıkir iki baxımdan qiymət- 
lidir:

1. Əsərin XI əsrdə yazıya alınması söylənir (yəni əslində bızə 
çatan XV əsr nüsxəsi XI əsrdə yazıya alınmış nüsxədən köçürülmüş- 
dür).

2. Ə sər həm də yazılı ədəbiyyat faktı kimi qiym ətləndirilir, bunu 
. 0 m ənada götürm ək gərəkdir ki, yazıya alındığı üçün yazıda yaşamağa

başlayır və onda müəyyən tarixi dövrü qavramalı oluruq.
H.Araslı abidənin XI əsrdə yazıya alındığını deyir, ancaq nəyə 

əsaslandığını göstərmir. 1985 və 1986-cı illərdə m üxtəlif m üəlliflər 
tərəfındən Drezden nüsxəsinin son səhifəsində «təm m ət» («bitdi») sö- 
zündən sonrakı naxış-butaların arasında alt-alta 4, 6, 6 rəqəm ləri 
oxundu [529, 45; 284; 285] -  bu, uyğur yazı üsulu ilə əsərin yazıya 
köçürülmə tarixi olmalı idi. Miladi tarixdə 1074-cü il alınır. Aydın olur 
ki, mərhum H.Araslı həmin tarixi görübmüş ki, m əhz XI əsrin üstündə 
dayanıb (ancaq görünür, şəxsiyyətə pərəstiş xofu canından çıxmamış 
tədqiqatçı diqqəti çəkm əm ək üçün ümumi sözlə kifayətlənmişdir).

____________________ _ _________________________
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XV əsr nüsxəsinin ilk yazılış olmadığını, XI əsr yazılışınm şübhəsiz- 
liyini nəzərə çatdırmaq üçün diqqəti belə bir tarixi m ənbəyə yönəlt- 
m ək dəyərlidir: Əbu Bəkr Abdulla ibn Aybək əd-Dəvadari «Dürər- 
iittican» əsərində Çingiz xan tarixi ilə bağlı 1229-cu il hadisələrindən 
danışarkən yazır: «...bu kitabın onlar yanında böyiik bir hörməti vardır. 
Nasıl ki, Oğuz türklərinin yanında «Oğuznamə» deyilən bir kitab var- 
dır ki, əldən-ələ dolandırırlar»'. Göründüyü kimi, bu «Oğuznamə» 
XIII əsrin əvvəllərində kitab halındadır, əldən-ələ gəzir, vəni şifahi 
şəkildə ağızdan-ağıza dolanmır, m əhz əldən-ələ dolandırılır, gəzdiri- 
lir. Deməli, XIII əsrin əvvəllərində «D ədə Qorqud»un yazılı nüsxəsi 
var imiş.

«Dədə Qorqud»un dili yazıyaqədərki dövrün, bilavasitə isə XI 
əsrin dil xüsusiyyətlərinin təsəvvürünü verir2. Şübhəsiz ki, əsərin XV 
osrdə yazıya alınmış nüsxəsində yazılı dövrün əks-sədası olmalı idi və 
var. Bu, birinci növbədə, dastanm dilinə ərəb-fars sözlərinin daxil 
edilm əsidir -  yəqin ki, bu leksika artıq XV əsr üçün arxaikləşmiş türk- 
m ənşəli sözlərin müqabili idi. Yaxud onomastik vahidlərdə əlavələr 
hiss oiunur. M əsələn, m iiqəddim ədə ərəbm ənşəli xüsusi isimlərin -  
islam antroponimiyasının işlənm əsi, dastanda İstanbul adının çəkil- 
məsi (yazıya alan şəxs mövcud coğrafı koordinatdakı keçmiş adı müa- 
siri olduğu, tanıdığı toponim ilə avtomatik əvəz edir) və s.

Bu baxımdan Türkiyə qorqudşünaslığındakı bir fıkir diqqəti çəkir. 
Göstərilir ki, istər uyğur «Oğuznamə»si, istərsə də Rəşidəddin «Oğuz- 
nam ə»si türkçüliik şüurıınun parladığı dövrün rnəhsuludur [149, 346, 
350]. Doğrudan da, türkçüliik şüurunun baş qaldırdığı tarixi şəraitlərdə 
ya bu Oğuznam ələr, o ctimlədən «D ədə Qorqud» dastanları yaranmış, 
ya yeni boylar əlavə olunmuş, ya söylonmiş, sakitləşm iş dastanların 
söylənm əsində -  boylanmasında bir hərarət meydana gəlmiş, ya ya- 
zıya alınmış, ya da yenidən üzü köçürülmüşdür. Həmin m əntıqlə bu 
Oğuznamənin -  «D ədə Qorqud kitabı»nın XI yüzildə yazıya alınması

; «Oğuznamə»nin məhz «Dədə Qorqud» olduğu zikr olunur: Təpəgöz əh- 
valatı xatırladılır, Basatın, Aruzun adı çəkilir və s. M.Ərgin yazır ki, görünür, 
Aybək Dədə Qorqud hekayələrini içinə alan «Oğuznamə»ni görmüşdür (yenə 
orada, s.37).
: Əlbəttə, ola bilər ki, XI əsr yazılışı dastanm ilk yazıya ahnması deyil. Ancaq 
XI əsrdə yazıya köçürülməsi özünü tamamilə doğruldur. Bu, türk renessansı- 
nın başlanğıcıdır. Təsadüfi deyil ki, XI əsrin məhz 70-ci illəri ilk ortä əsrlərlə 
qovuşağın ən monumental iki abidəsinin -  M.Kaşğarinin «Divanü-lüğat-it- 
türk» və Y.Balasaqunlunun «Kutadğu bilik» əsərlərinin yarandığı onillikdir. 
O dövr uyğur mədəniyyəti sürətlə artırdı, uyğur əlifbası geniş fəaliyyətdə idi. 
Deməli, 466 rəqəminin uyğur yazı üsulu ilə alt-alta yazılması da təsadüfı de-
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tam qanuni görüniir; bu dövrdə türkçülük şüuru son dərəcə yüksəlir: 
M.Kaşğari «Divan»ının, Y.Balasaqunlu poemasının yaranmasını, səl- 
cuqilər hərəkatınm  başlanmasını, Türküstan və Ön Asiyada türk döv- 
lətlərinin siyasi-m ədəni yüksəlişini yada salmaq kifayətdir. «Dədə 
Qorqud kitabı»nm XI əsrdəki nüsxədən köçürülmüş olmasını inkar et- 
m əyə çalışan «faktlar» aciz görünür. Ə lbəttə, əlim izdəki XVI əsr nüs- 
xəsiııin XI əsrdə yazıya alınmış nüsxədən köçürülmüş olması o dem ək 
deyil ki, bu, eposun ilk yazıya alınmasıdır. Bu m ülahizə bir hadisə ilə 
özünü bir daha doğrultdu: 2000-ci il aprelin 8-də YUNESKO-nun 
qərarı ilə «Dədə Qorqud kitabı»nın 1300 illik yubileyi keçirildi. Yəni 
bıı m öhtəşəm  yazılı abidəmizin tarixi eramızın VII əsri ilə möhür- 
ləndi. Dünya m ədəniyyətinin qəbul etdiyi bu fakt m əhz «Kitab»ın ta- 
rixidir, yazılı eposun tarixidir. Təbii ki, «Dədə Qorqud» eposunun şi- 
lahi tarixi eradan əvvələ gedən daha qədim  zamanları içinə alır. De- 
m əli, bizim azəri-türkdilli yazılı odəbiyyatım ızın hələlik VII əsrdən 
gəlm əsi aşkardır.

Həm işə olduğu kimi xanlar xanı xan Bayındır oğuz bəylərini 
qonaqlığa çağırır. Bu dəfə belə göstəriş verir: Oğlu olanı ağ otağda, 
qızı olanı qırmızı otağda, oğlu-qızı olmayanı qara otağda yerləşdirin. 
Bu tədbir adlı-sanlı oğuz bəylərindən sonsuz Dirsə xanı qəzəbləndirir. 
Acıq edir, 40 igidini də başına alıb gedir. Əhvalatı xanımına danışır. 
Xammınm sözünə qulaq asır: gördüyü acları doyurur, çılpaqları ge- 
yindirir, borcluları borcundan qurtarır. Bir ağzı dualınm alqışı ilə Al- 
lah-taala ona bir oğul verir. On beş yaşına çatanda Bayındır xanın buğa 
döyüşii tamaşasında bu oğlan buğanı məğlub edir, başını kəsir. Dədə 
Qorqud oğlana Buğac adı qoyur, D irsə xan öz oğluna bəylik verir. 
Uşağın belə ad-sanı Dirsə xanın igidlərini qorxuya salır. Şeytan^yıb 
atasmı ondan narazı salırlar. Şərtləşib ova çıxırlar. Dirsə xan oğlunu 
oxla kürəyindən vurur. Oradaca qoyub geri dönürlər. Dirsə xanın xatu- 
nunun ürəyinə şübhə damır, qırx incə qızı götürüb, ova gedənlərin yo- 
luna çıxır. Dirsə xanın qırımından nigaran qalır. Qazlıq dağına gəlir. 
Bır qarğa-quzğun enib-qalxan yeri tutub gedir, oğlunu al qana bulaşmış 
tapır. Anasınm «Qara qıyma gözlərin uyqu almış, açqıl axı» səsinə Bu- 
ğac gözün açır, deyir: bu yaradan m ənə ölüm yoxdur -  Boz atlı Xızr 
gəlib yaramı üç kərrə sığadı, dağ çiçəyi ilə anam südün m əlhəm  bu- 
yurdu. Qızlar dağ çiçəyi gətirdilər, anası döşünü sığadı, südlə qan qarı-
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şıq gəldi. M əlhəm i yaraya qoyub, Buğacı ata mindirib evə gətirdilər. 
Buğacın ölm ədiyini qırx namərd hiss edir. Onlar D irsə xanı tutub, 
əllərini bağlayıb kafır elinə yönəlirlər. Buğac qırx igidini başına alıb, 
atasını nam ərdlərdən xilas edir. Xanlar xanı Buğaca bəylik verir, taxt 
verir. Dədəm  Qorqud gəlib boy boylayır, söy söyləyir.

Dastanın bu boyunda oğuzun tarixi keçmişi haqqında, mifoloji dü- 
şüncəsi, adət-ənənələri: antropoloji əlam ətləri haqqında tarixi-elmi bi- 
lik nəzərə çarpır. Boyun başlanğıcından Oğuzun dövlətçiliyi ilə bağlı 
m əlum at diqqəti çəkir.

Aydın olur ki, Oğuz dövləti bəyliklərdən ibarətdir. Bu bəyliklərin 
hamısı bir m ərkəzə tabedir. Dövlətin başçısı xanlar xanıdır. Xanlar 
xanı ən böyük vəzifədir. Burada və üm um iyyətlə, dastanda bəzən xan 
və bəy titullarının üst-üstə düşdüyü görünür. M əsələn, «Dirsə xan de- 
yirlərdi bir bəgün oğlı-qızı yokdı». O biri boylarda da belə m əna uy- 
ğunluğu görünür: «Dəli Dondar aydır: -  Xan Qazan, m əsləhətdir». 
Yaxud: «Qazan bəy burada yurdilən xəbərləşm iş, görəlim  xanım nə 
xəbərləşm iş» və s. Ancaq duyulur ki, bu, bir sıra hallarda ya rəsmi 
məzmun daşımır, ya da sadəcə üslubi tətbiqdir. Xanın bəydən yüksək 
rütbə olması şəksiz təsdiqlənir. M əsələn, xanlar xanı xan Bayandıra 
heç yerdə bəy deyə müraciət olunmur. Yaxud Dirsə xanın oğluna bəy- 
lik verm əsindən söhbət gedirsə, dem əli, bəylik aşağı tituldur. Bu Qalın 
Oğuz dövlətində bəyliklərin başçılarınm yığıncaqları olur, bu yığın- 
caqlarda dövlətin m üxtəlif m əsələləri müzakirə olunur, qərarlar çıxa- 
rılır. Bundan əlavə, m ütləq bir yığıncaq da olurmuş: «Xanlar xanı xan 
Bayındır yildə bir kərə toy edib, Oğuz bəglərün qonaqlardı». Bu bu- 
günkü təbirlə dövlətin varlığınm şərti olmuş bir günün qeyd olunma- 
sıdır.

Bu dövlətdə və bu cəm iyyətdə kult anlayışı güclüdür. M araqlıdır 
ki, dövlət və ailə kultları bir-birini tamamlayır. M əsələn, oğlundan 
Dirsə xana böhtan deyəndə bir dəstə nam ərd Buğacın xanın ata-anası- 
nı təhqir etdiyini söyləyir: «Ağ saqqallı qocanın ağzını sögdi, ağ bir- 
çəkli qarının saçın yoldı». Bu, təbii görünür, valideyn hörmətinin mü- 
qəddəsliyi daima olub. Hətta Salur Qazan boyunda Qazan xan qoca 
anasını sağ-salamat verərsə, qalan hər şeyi düşm ənə keçəcəyini vəd 
edir. Ancaq iş onda deyil ki, Dirsə xan öz ata-anasımn təhqir olunma- 
sına yol verməz -  əsas odur ki, ağsaqqal-ağbirçək kultunun pozulma- 
sına yuxarıdan, dövlət səviyyəsindən nəzarət olunur. Buna görə də 
nam ərdlər Dirsə xanı belə hədələyirlər: «Aqan turı sulardan xəbər ke- 
çə, ərquru yatan Ala tağdan xəpər aşa, xanlar xanı Bayındıra xəbər 
vara... G əzdigindən öldügin yek ola. Bayındır xan səni çağıra, sana 
qatı qəzəb eyləyə». O biri nam ərd dəstəsi isə belə böhtan söyləyir: 
«A1 şərabın itisindən aldı -  içdi, anasilə söhbət eylədi, atasına qəsd ey-
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lədi». Bunlar da bu xəbərin Bayındır xana çatacağı ilə Dirsə xanı 
hədələyirlər. Aydın olur ki, Qalın Oğuz elində qeyri-adi tərbiyəçilik 
mövcuddur. Həyat yoldaşının namusuna cavabdehlik Dirsə xanın şəxsi 
işi deyil; Dirsə xan və hamı bu işdə cəm iyyət qarşısında m əsuliyyət 
daşıyır. Adət-ənənənin, tərbiyənin pozulmasmı qatı qəzəb gözləyir. 
Buna görə də oğuz-türk ailəsi namusludur. Buna görə Qalın Oğuz döv- 
lətində ərə və arvada, yəni indiki təbirlə həyat yoldaşına halal deyir- 
lər. Bu sözün əksi haramdır. Deməli, türkün ailə quruculuğunda halal- 
lıq, nam us-şərəf dövlətin qanunu ilə qorunan ictimai keyfıyyət olub.

Dastanm ilk boyundan görünür ki, Oğuz elində və üm um iyyətlə, 
türk coğrafıyasında insan uşaqlığından qocalana qədər, beşik evindən 
gor evinədək ictimai him ayədədir. Və şəxsiyyətin tanmmasmda, qiy- 
m ətləndirilm əsində m ərhələlər var. Burada da ailə və dövlət institut- 
larının bir-biri ilə əlaqəsi, bir inkişaf xətti təşkil etməsi görünür. M ə- 
sələn, Dirsə xanın oğlunun vətəndaş kimi qəbul olunması onun Ba- 
yındır xanın buğasım basmasından başlanır. Bu, şəxsiyyətin fiziki qə- 
buludur. Buğam m əğlub etdiyi üçün ona Buğac adı verirlər. Oğuz elin- 
də vətəni qorumaq, döyüşlərdə yaşamaq vətəndaşlığın mühüm amili 
olduğundan bu fıziki e tiraf stimulu həlledicidir. Bu vaxt Buğacın on 
beş yaşı vardı. Bu, elə-belə adi rəqəm  deyil, erkək türkün kişilik vaxtı- 
dır. Həmin vaxt dastandakı hadisənin iqlim coğrafıyası haqqında da tə- 
səvvür v e r ir -  deməli, bu oğul isti yerin övladıdır.

Bu iqlim ifrat istilik əlam əti zonasına da düşmür, m əhz bizim bu 
gün yaşadığımız Azərbaycanın, Səfəvi İsmayılı 14 yaşmda şahlıq tax- 
tına qaldıran torpağm iqlimidir. Göstərdiyi fıziki imkana, verdiyi fıziki 
güc imtahanına görə ona bir bəyliyin daxilində rütbə-taxt düşürdü. 
Ona atası bəylik verir, öz atasının kölgəsində, onun yardımı, m əsləhəti 
ilə bəylik edə bilirdi. İkinci m ərhələdə üm um dövlət səviyyəsində 
mövqe tutur -  ona xanlar xanı Bayındır xan bəylik verir. Birinci bəy- 
likdə D ədə Qorqudun m əsləhəti əsasdır -  o, siyasi ağsaqqal deyil, an- 
caq Bayındır xan siyasi ağsaqqaldır. İkinci bəylik ictimai əhatənin, 
bəylik mühitinin Buğaca münasibətinin nəticəsidir, bəyliyin xanı Dir- 
sənin qırx igidi (bu, bəyliyin ordusu, hərbi qüvvəsi dem əkdir) Buğacın 
istedadını görür, onun gələcək yüksəlişinə qısqanır və onu m əhv et- 
m əyə çalışır, həm də Buğac o dərəcədə qəhrəm andır ki, qırx igid (ar- 
tıq bu m ərtəbədə onlar qırx nam ərddir) onu məhz öz atasının əfi ilə 
qətlə yetirm əyi mümkün bilir. Beləliklə, dövlət Buğacı yetkin şəxsiy- 
yət kimi qiym ətləndirir, ona bəylik verir. Yəni artıq Buğac özü qırx 
igidin sərkərdəsidir.

Boyda bir m əqam  da diqqəti çəkir: burada ziddiyyət, Buğacla qırx 
igidin, qırx igidlə Dirsənin arasındakı ədavət bəyliyin içindədir. Ona 
görə asanlıqla aradan götürülür, üm um dövlət səviyyəsinə çıxmadan
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həll olunur. Dastanın sonundakı ziddiyyətlərin, bəyliklər arasındakı 
münaqişənin Qalın Oğuz dövlətini m əhv etdiyini xatırlayaq. Ümumiy- 
yətlə, tarixən həm işə türk xarici qüvvələrlə döyüşdə güclü olub, qalib 
çıxır. O, içəridən ziddiyyətin qarşısında aciz olub; türk özü-özünə qa- 
lib gələ bilmir, özü-özünə məğlub olur. Bu boyda da ziddiyyət daxili 
didişm əyə çevrilə bilərdi. Onun qarşısını qadın-ana müdrikliyi alır. 
Anası Buğacı D irsə xanla barışdırır, ata ilə oğul arasında ədavət yaran- 
masına imkan vermir. Əks halda Dirsə xanın bəyliyinin aqibəti pis 
olardı. Boyda ikinci dəfədir ki, qadın sözünün eşidilməsi xoşbəxt nə- 
ticə verir. Dirsə xan qara otaq hadisəsindən evinə qəzəblə qayıdarkən 
də onun qəzəbini öz qadını soyudur. Qadını Dirsə xanın qəzəbinə bu 
sözlərlə cavab verir: «M ənə qəzəb etmə. İncidib acı sözlər söyləmə. 
Atdan ayğır, dəvədən buğra, qoyundan qoç öldürgül. Ac görsən, do- 
yurgil. Yalıncıq görsən, donatqıl... Ola kim, bir ağzı dualınm alqışilə 
Tanrı bizə bir yetman əyal verə». Bu məqamda dastanda bu sözlər 
söylənir: «Dirsə xan dişi əhlinün söziylə ulu toy eylədi». «Dişi əhli» 
ifadəsi göstərir ki, Qalın Oğuz elində güclü patriarxat ruhu hakimdir. 
Bununla belə qadın sözünə böyük hörm ət var. Bu, türkün qadına mü- 
nasibətində «Ana haqqı Tanrı haqqıdır» kimi əzəli qanunun yaşarılı- 
ğıdır.

Boyda daha bir sıra detallar var ki, bunlar oğuzun-türkün qədim 
həyat tərzi, m ədəni səviyyəsi, adət-davranışları, estetik düşüncəsi və 
s. haqqında m əlum at verir. Dirsə xanın övladınm dünyaya gəlm əsi 
haqqında ilk söz budur: «Bir neçə m üddətdən sonra bir oğul doğurdı. 
Oğlancığını dayələrə verdi, sağlatdı». Dayə anlayışı qədim  türkün ana- 
ya və övlada qayğı m ədəniyyətinin göstəricilərindəndir. Deməli, kapi- 
talist aristokrat m ədəniyyətinin ailədəki yüksək pedaqoji-tibbi davra- 
nışlarından sayılan bu iş türkün qədim  etnik-ailə əlam ətlərindəndir. 
Körpə anadan tamam təcrid olunub, dayələrə verilir. Bu halda dayə 
uşağın yalnız qidası ilə yox, həm də fıziki və əqli tərbiyəsi ilə məşğul 
olur. Bu, yüksək səviyyəli cəm iyyətin faktorudur. Qadını Dirsə xana 
belə müraciət edir: «Xan babamın göygüsü, Qadın anamın söygüsü, 
Atam-anam verdigi, Göz açuban gördigim, Könül verüb sevdigim, a 
Dirsə xan». Burada qədim  türkün bütöv nikah-evlənm ə m əcəlləsi əks 
olunur: qızın ərə  köçm əsində ata-ananın ciddi iştirakı var -  babamın 
(atamın) göygüsü, anamın söygüsü (bu «sevgi» sözü deyil, məhz 
«söygü» ilə -  söylə-sözlə qəbul etm ək, bəyənm ək deməkdir). Və de- 
m əli, ata və ana birgə razılıq verir. Eyni zamanda qadın «göz açuban 
gördigim» (yəni başqa heç kəsdə gözü olmayıb), «könül verüb sev- 
digim» (yəni qız özü bəyənm əsə, getm əzdi) ifadələrini işlədir. Be- 
ləliklə, qızın ər seçm əkdə hüququ söylənir. Bu, yüksək demokratik cə- 
m iyyətin xüsusiyyətidir. Həmin cəm iyyətdə qadın hüququnu bu sözlər
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də təsdiqləyir -  Dirsə xan qadınına, qadını da ona eyni sözlər -  tə- 
y inlərlə m üraciət edir: «Bərü gəlgil, başum baxtı, evüm taxtı».

Türkün m əlum  tanrıçılıq inamı burada da görünür. Bayındır xan 
övladsız bəylərin qara otaqda oturdulması göstərişini verəndə m əhz 
Allah yolunu tutduğunu bildirir: «Oğlı-qızı olmayanı Allah Təala 
qarğıyıbdır, biz dəxi qarğarız, bəllü bilsün». Bununla da həyatda hər 
şeyin Allah əm ri ilə olduğunu qəbul edir. Deməli, D irsə xan nə gü- 
nahın yiyəsidirsə, Tanrı ona övladsızlıq cəzası vermişdir. Bu cəzadan 
xilas olmağın çarəsi acı doyurmaq, yalım-yalavacı geyindirmək, borc- 
lunu borcundan qurtarmaqdır ki, onların duasını, alqışım Allah eşitsin. 
Bu, şübhəsiz, türkün m ifoloji-tanrıçılıq görüşüdür, islam şəraitinə də 
uyğun gəlir. Bu da türkün qədim  mifoloji düşüncəsidir ki, ruh-can 
bədəndən-cism dən kənarda yenə yaşayır -  anasınm Buğaca sözü hə- 
min məzmundadır: «Yüz-gözündə canın varsa, oğul, ver xəbər 
mana». Dirsə xanın qadınma «Öz gövdəndən başunı kəsəyinm i?» ifa- 
dəsində «öz» təyini yenə ruhun-ağlın başda olmasına və gövdədən ay- 
rılmasına işarədir.

D irsə xanın süfrə zənginliyi belə göstərilir: «Dəpə kibi ət yığdı. 
Göl kibi qımız sağdırdı». Bizə m əlum  tarixi çatdırmalarda Azərbaycan 
oğuzları qımız işlətmir. Deməli, boy çox qədim dövrlərin yaradıcı- 
lığıdır.

Boyda Qalın Oğuz xalqınm antropoloji quruluşu barəsində məlu- 
mat var -  bu, vacib tarixi detaldır. D irsə xanın qadınmın görünüşündən 
bir cizgi: «Qara, qıyma gözləri qan-yaşla doldı»; həm in ana oğlu 
Buğaca belə xitab edir: «Qara, qıyma gözlərin uyğu almış, açqıl axı»; 
D irsə xan oğluna söylər: «Ağ yüzlü, ala gözlü gəlinlər gedərsə, bənim 
gedir». Aydın olur ki, bu xalqın içində qıpçaq (qıyma göz) və oğuz (ağ 
üzlü, ala gözlü) cinsləri mövcuddur.

Bayındır xanın ağ meydanmdakı buğa döyüşü göstərir ki, bugünkü 
toreodor yarışlarınm sələfı yenə türk-oğuz eli olub.

Boy Dirsə xan oğlu Buğacın adı ilə tanınsa da, hadisələrin qəh- 
rəmanı o deyil. Hətta bədii m ünaqişələrin düyünlənm əsində əsas sə- 
bəb olan Dirsə xan da boyun qəhrəm anı m ərtəbəsinə qalxmır. Dirsə 
xanı boyun qəhrəm anı olmaqdan m əhrum  edən onun ağıllı, tədbirli qa- 
dınıdır. Xanlar xanı xan Bayındırın cəzasından ərini-ailəsini xilas edən 
məhz bu qadındır. Oğlunu nam ərdlərin qurbanı olmaqdan qurtarıb ya- 
şadan da bu «qadın» anadır. Və nəhayət, o, ərini ölüm dən qurtarır, bü- 
töv Dirsə xan bəyliyini saxlayır, oğlu Buğaca ikinci bəyliyin, dövlət- 
çilik səviyyəsində bəy titulunun verilm əsinə nail olur, oğlunun gələ- 
cək xan rütbəsi tutmaq yolunu hazırlayır. Beləliklə, birinci boyun əsas 
qəhrəm anı Dirsə xanın halalı, bəyliyin xatunu Xan Qızıdır. Oğuz cə-
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m iyyətində qadına-anaya m ünasibət buradan, dastanm ilk pilləsindən 
görünm əyə başlayır.

Bir gün Ulaş oğlu Salur Qazan doxsan başlı ban evlərin qurdurub, 
doxsan yerdə xalı-ipək döşədib, səksən yerdə badiyələr (küpələr) 
qoydurub, qızıl ayaq-sürahilər düzdürmüşdü, Qalın Oğuz bəylərinə 
qonaqlıq verirdi. A1 şərabdan beyni qızışan Qazan xan bəylərə deyir: 
yata-yata yanımız ağrıdı, dura-dura belim iz qurudu, gəlin ova çıxaq. 
Oğuz bəyləri razılaşırlar və Ala dağa ova çıxırlar. Kafırin casusları 
bundan xəbər tuturlar. Kafırin 7 minlik ordusu gecə Qazan bəyin yur- 
duna gəlib talayırlar: var-dövlətini, malım-qoyununu, atını-dəvəsini 
qabağına qatır, ailəsini -  Boyu uzun Burla xatunu, Qazanın qoca ana- 
sını, oğlu Uruzu, bütün kənizini-qulluqçusunu götürüb gedirlər. Bir ka- 
fır yada salır ki, Qazan xanın Qapılar D ərbənddə on min qoyunu var. 
Altı yüz kafır atlısı ora yollanır. K afırlər Qaracıq çobana m əliklərinin 
bəylik verəcəyini vəd edirlər, döyüşsüz təslim  olmasım tək lif edirlər. 
Qaracıq çoban onları sapanla daşa tutur, hər daşla iki-üç düşməni yıxır. 
Daş tükənir. Çoban qoyunları-keçiləri sapana qoyub tullayır. Çobanın 
iki qardaşı şəhid olur, ancaq düşmənin ordusundan üç yüz döyüşçünü 
öldürür. Qalanları başını götürüb qaçırlar.

Ovda Qazan xan yuxu görür, qardaşı Qaragünəyə damşır, bəyləri 
ovda qoyub yurduna dönür, yurdunu xaraba görür. Yurdla xəbərləşir, 
qan-yaş tökür, kafırin izinə düşüb gedir. Yolda Qaracıq çobanla rastla- 
şır. Çoban onu əhvalatdan hali edir. Qazan çobanı ilə yem ək yeyib yo- 
la düşəndə Qaracıq da onunla getm ək istəyir. Qazan çoban köməyini 
özünə əskiklik bilib onu iri bir ağaca bağlayır. Çoban zərb edib, ağacı 
kökündən çıxarır, Qazanın ardınca düşür, ona çatır, Qazan çobanmı 
açır, ikisi yola davam edir.

Bu zaman kafırlərin məliyi Qazan xanın arvadım m əclisə gətirdib, 
ona sığraq sürdürm ək istəyir. Adam gəlib Burla xatunu soruşur. Qırx 
yerdən hamı «m ənəm » deyir. Kafır m əlik buyurur ki, Qazan xanın 
oğlu Uruzu doğrayın, qara qovurma bişirin, onlara verin, kim yem əsə, 
Qazanın arvadı odur. Əhvalatı Burla xatun bilir, oğluna çatdırır. Oğlu 
Uruz anasına deyir ki, qırx bəy qızından hərəsi bir tikə yeyəndə sən 
ikisini ye, atamın namusunu saxla. Kafırlər Uruzu doğramaq üçün qə- 
narənin dibinə gətirirlər. Uruz üzünü kafırlərə tutub deyir ki, izn ver- 
sinlər o, asılacağı ağacla söyləşsin. İzn verilir. Uruz ağaca ağı-rekvi-
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yem söyləm əkdə ikən Qazanla Qaracıq çoban ora çatırlar. Qaracıq 
çoban sapanını işə salır, dünya-aləmi kafırin gözündə qaranlıq eləyir. 
Qazan xan bu fırtınada qoca anasının ayaqlar altında qalacağından qor- 
xub düşm ənə tək lif edir ki, anasını versə, qalan hər şeyi -  var-döv- 
lətini, oğlunu-ailəsini ona qoyub, dava-dalaşsız qayıdır. Kafır razı ol- 
mur, hələ Qazanın anasının ünvanına təhqiramiz sözlər söyləyir. Qa- 
racıq çoban sapanı işə salmamışdan kafırin təhqirinə təhqirlə cavab 
verərkən Qalın Oğuz bəyləri özlərini yetirirlər. Bir qiyam ət savaş qo- 
pur. Kafirlər m əhv edilirlər. Qazan xan ailəsini götürüb yurduna dö- 
nür. Qaracıq çobana bəylik verir. İgidlərinə ö lkələr bağışlayır. Şənlik 
qurulur. Dədə Qorqud gəlib boy boylayır, soy soylayır.

İkinci boyda hadisə böyiiyür, tayfa-bəylik çərçivəsindən çıxır. Bu 
boyda qəhrəm an Qazan xandır. O, Dirsə xanla m üqayisədə daha nü- 
fuzludur, daha dövlətlidir, daha igiddir. M əlum dur ki, tarixən şəxsin 
mövqeyi yüksək olduqca onun titul-təyinləri artır. Qazan xan bu əla- 
m ətlərlə təqdim olunur: «Ulaş oğlu, Tulu quşun yavrusu, bizə-miskin 
(yazıqların -  red.) umudı, üm m ət soyının aslanı, Qaracığın qaplanı, 
Qonur atın iyəsi, Xan Uruzın ağası, Bayındır xanın göygüsü, Qalın 
Oğuzun dövləti, qalmış -  yigit arxası». Aydın olur ki, bu dövlətdə Qa- 
zan xan Bayındır xandan sonra ikinci simadır. M araqlıdır ki, Bayındır 
xan üçün bu qədər təyin sadalanmır. Xanlar xanı ən yüksək əlam ət 
olduğu üçün, dövlətin birinci şəxsini ifadə etdiyi üçün təyinlənm əyə 
ehtiyac qalmır. M əhz bu qeyri-adi qüvvəsinə, seçmə (elita) ləyaqətinə 
görə Bayındır xan onu kürəkənliyə qəbul edib. Qazan xamn şəxsiy- 
yətinin təqdim ində «Qalın Oğuzun dövləti» təyini də var. Dastanda 
«dövlət» sözü ağıl m ənasında işlənir. Deməli, o, fıziki gücü ilə yanaşı, 
həm də ağlı ilə seçilir. Təsadüfı deyil ki, o da Bayındır xan kimi Oğuz 
bəylərini -  xanlarını qonaqlıq m əclisinə toplamaq hüququna malikdir. 
Oğuz bəylərinin-xanlarınm  Qazan xana m üraciətindən aydın olur ki, 
Qazan xan Qalın Oğuzun baş ordu komandanıdır. Ordu dövlətin var- 
lığının təminatçısıdır. Ona görə Qazan xanı Qalın Oğuzun dövləti 
(ağlı) sayırlar. Sərkərdə dövləti ağılla qoruyar. Qazanın təyinlərindən 
hər birinin tarixi-ictimai m əzm unu var. Burada, üm um iyyətlə, türkün 
etnik-tarixi anketi əks olunur. Qazan birinci Salur adı ilə təyinlənir. Bu 
onun tayfasının adıdır -  Salur oğuz tayfalarından biridir. Sonra atası ilə 
təqdim  edilir, kimin törəm əsidir -  Ulaşın oğludur. Tulu quşun yavrusu 
(sevimlisi) -  bu, görünür, onqon söykənəcəyi olmalıdır; valideyndən -  
atadan sonra m əhz onqon -  himayəçi m ötəbərliyi gəlir ki, bu da dasta- 
nın çox qədim yaradıcılıq m əhsulu olmasını göstərən detallardan biri- 
dir. Dastanda islam ideoiogiyasına xüsusi diqqət verildiyindən bu mi- 
foloji himayəçilik izi donuq qalır. Olsun ki, həmin təyinin saxlanması 
dastan dilinin şerliliyindən gəlir. «Bizə -  miskin umudu» Qazanın
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cəm iyyətdəki humanist mövqeyinə ciddi işarədir -  dem əli, o, yazıq -  
fəqirlərin pənahıdır, həm işə yazıqlara yardım göstərir. Bir az sonra 
gələn «qalmış yigit arxası» təyini təxm inən bu məzmundadır. Ancaq 
burada m əhz vaxtilə vuruşub igidliklər göstərmiş, sonradan ya qocal- 
mış, ya da əlil olmuş şəxslər nəzərdə tutulur -  deməli, vaxtilə döyü- 
şüb, xalq, vətən qarşısında borcunu yerinə yetirm işləri Qazan xan 
unutmur. «Üm m ət soyunun aslanı» artıq o dem əkdir ki, Qazan xan 
dövlət elitasının -  qvardiyasımn, sarayı himayə edən ordu nəslinin ən 
cəngavər şəxsidir. «Qonur atın iyəsi» - at qəhrəm anın qəhrəm anlığı- 
nın tam yarısıdır, təbii ki, Koroğlu Qıratı, Qaçaq Nəbi Bozatı ilə təyin- 
ləndiyi kimi, Qazanın şəxsiyyətini tanıdan subyektlərin siyahısında 
Qonur at da olmalı idi. Nəhayət, Qazan xanın ordenləri içərisində 
«Xan Uruzun ağası» titulu da var. Bu, oğlu Uruzun dövlət mövqeyində 
Qazan xanı ləyaqətlə əvəz etdiyinə dəlalətdir. Təsadüfı deyil ki, 
«Uruz bəy», «bəy Uruz» yox, m əhz Xan Uruz deyilir. Ərəblərdəki 
Əbu Talıb qəlibinə uyğundur. Deməli, belə ata-oğul m ünasibəti ilə 
adlanma qədim türkdə mövcud imiş.

Qazan xanın baş komandan mövqeyi Qalın Oğuz bəylərinin dö- 
yüşə girmə sistem indən və hər birinin ona müraciət formasından da 
görünür. Qardaşı Qaragünə «Çal qılıcın, qardaş Qazan» yetdim, dayısı 
Aruz Qoca: «Çal qılıcın, bəgim Qazan» yetdim deyir. Artıq burada, 
görünür, qohumluq dərəcəsinin rolu var. Qalın Oğuz bəylərinin hamısı 
«Çal qılıcın, ağam Qazan» yetdim deyə müraciət edir. Burada «ağam» 
hərbi m üraciət forması kimi Qazan xanın hərbi riitbəsinin hamısından 
yüksəkliyini bildirir və bu cinah kom andirlərinin sərkərdəyə raportu 
kimi səslənir, hücum sistemi də maraqlıdır: «Daş oğuz bəglərilə Dəli 
Dondar sağdan dəpdi, C ilasun-yigitlərlə Qaragünə oğlu Dəli Budaq 
soldan dəpdi. İç Oğuz bəglərilə Qazan dibə (m ərkəzə -  red.) dəpdi». 
M ərkəzdən hücum m əhz baş komandanın işidir.

Oğuz ordusunun döyüş-hücum taktikası dünya m üharibə təcrübə- 
sinin tipik nüm unələrindəndir. Burada Attilanm, Çingiz xanın, Əmir 
Teymumn döyüş stili aydınca əks olunur. Mühüm əlam ətlərdən biri də 
qəfıl hücumdur. Oğuzun işlənmiş, m əşq olunmuş elə m ükəm m əl tak- 
tikası var ki, çatan hissələrdən hər biri m ərkəzdə, yaxud cinahlarda 
dərhal öz yerini tutur. Hərbi bölüm lər haqqında da real təsəvvür var. 
Hər komandirin tabeliyində qırx igid cəmləşir. Ancaq görünür, bu qırx 
ıgıdli dəstələr xüsusidir, təxm inən indiki qvardiya hissələri tipindədir. 
Bütün dastan boyu 40 igidin tez-tez vurğulanması 40 rəqəm inin sok- 
rallığı ilə yox, m əhz sabit hərbi m əzm un bildirməsi ilə izah olun- 
malıdır. Boyda Qazan xanın Şöklü M əliklə döyüş səhnəsinin dəhşəti 
«ol gün bir qiyam ət savaş oldu, meydan dolu baş oldı... qiyamətün
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güni ol gün oldı» ifadələri ilə yanaşı, «bəg nökəründən, nökər bəgün- 
dən ayrıldı» cümləsi var.

Oğuzların cəm iyyətində namus m ənəvi aidiyyət kimi bütün 
maddi-fiziki varidatdan yüksəkdir. Təkcə bunu dem ək kifayətdir ki, 
oğuzda həyat yoldaşına -  ərə  də, arvada da halal deyirlər. Oğuzun 
namus əsası halallıqdır. Bunu oğuzun düşməni də bilir. Buna görə də 
Qazan xanın evini, mal-mülkünü talayan, ailəsini, qul-qaravaşını əsir 
edən kafırlərin məliki ən sərt qisas yolunu seçir: o öz m əclisində 
Qazan xanın qadınına sığraq sürdürm ək (şərab paylatmaq, gəzdirtm ək) 
istəyir. Əgər kafırin m əqsədi sadəcə kef-şəhvət olsa idi, o daha cavan 
əsir qız-gəlinlərə qane olardı. Düşmən Oğuzun ən kövrək hissinə bə- 
ləddir və ən qatı qisas variantım seçir. Bu namusun Oğuz üçün nəliyini 
Qazanın oğlu Uruz bir daha nümayiş etdirir. Anasını aşkarlamaq üçün 
onun ətindən düşm ənin qara qovurma hazırlamaq xəbərini eşidəndə 
Uruz Burla xatuna deyir: «Bu nə sözdür, saqın, qadın ana... M ənim 
üçün ağlamayasan. Qoy bəni, qadın ana, çəngələ ursunlar. Qara qo- 
vurma etsinlər. Qırq bəg qızınun önünə ilətsünlər. Onlar bir yedigündə 
sən iki yegil... Ta kim sası dinli kafırin döşəginə varmayasan... Atam 
Qazan namusun sımayasan, saqın». Bu sözlər Oğuzun nam us-şərəf 
m əcəlləsidir. Ana-ata namusu belə gözlənən yerdə vətən, xalq qeyrəti 
də ideal qorunar. «D ədə Qorqud kitabı»nın bədii kəsəri dastanın bü- 
tövlüyündə olmaqla, belə detallarda da gur qığılcımlarla şölə çəkir. Bu 
boyda anaya hörm ət dərəcəsi, ana kultu anlayışı zirvəyə qalxır. Əv- 
vəlki boyda ana kultu xeyli xəfıf hiss olunur, qiyabi qavranır, bir növ 
sözdədir. Ancaq burada əm əli iş halında görünür. Qaracıq çoban sapan 
çatladanda, dünya-aləm i kafırin gözünə «qaranqu» edəndə, adlı-sanlı 
bəylərinin köm əyə gələcəyini və yüz faiz qələbə çalacağım bildiyi 
halda Qazan xan deyir: «Qaracıq çoban, anamı kafırdən diləyəyim , at 
ayağı altında qalmasın». Buna görə də Şökli M əlikə müraciət edib an- 
caq qoca anasını versə, hər şeydən keçib döyüşsüz qayıdacağım söy- 
ləyir: «Ağır xəzinəm , bol ağçam gətirübdürürsən -  Sana xərclik olsun! 
Qırq incə bellü qızla Burla xatunı gətirübdürürsən -  Sana yesir olsun! 
Qırq yegidlən oğlum Uruzı gətirübdürürsən -  qulun olsun! Tavla-tavla 
şahbaz atlarım gətirübdürürsən -  Sana binət olsun! Qatar-qatar dəvə- 
lərim gətirübdürürsən -  Sana yüklət olsun! Qarıcıq anam gətirübdü- 
rürsən, m ərə kafır, anamı vergil mana, Savaşmadan-uruşmadan qayı- 
dayım, gerü dönəyim, gedəyim, bəlli bilgil». Bu məqam da ana kultu 
ilə yanaşı başqa cəhət də diqqəti çəkir: Qazan xan şərtlə süih tək lif 
edir -  türk həm işə sülhə meyilli olub. Bütün bu faktlarda oğuzun si- 
yasi-m ədəni səviyyəsi, dövlət quruculuğu oxunur. Ə sərdə türkün tex- 
niki-m ədəni anlayışı, m əişət m ədəniyyəti haqqında da nişanələr var. 
Uruzun ağaca m üraciətindən misralar: «Böyük-böyük suların köprisi
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ağac. Qara-qara dənizlərin gəmisi ağac». Böyük-böyük suların kör- 
püsü adi körpü deyil, bu texniki üsullarla qurulmuş, tikilmiş inşaat nü- 
munəsi deməkdir. Türk bütün tarixi boyu Baykaldan -  Yeniseydən 
Dunaya -  Aralıq dənizinə qədər böyük-böyük, qara-qara (qara -  böyük 
və dərin) sulardan keçib, sularda daşınıb. Ona görə də ona texniki 
körpülər də tanışdır, gəm ilər də. Qazan xan isə «ağac gəm iləri oy- 
nadan su» deyirsə, deməli, bu qədim  türkün su nəqliyyatı haqqında ge- 
niş anlayışı olub. H ələ VI-VIII əsrlərin  Orxon-Yenisey kitabələrində 
bugünkü fonetika və semantikası ilə köınür sözü varsa, əlim izdəki 
oğuz abidəsində gəm idən danışılırsa, bu, türkün qədim  gəm içilik sə- 
nayesinə bələdliyi deməkdir; əlbəttə, daha qədim, daha ibtidai m əişət 
də qalır: «çağmaq çəkub od yaqmaq» və s.

Təbii ki, bu qədim  abidədə mifoloji anlayışlar xeyli yer tutur. 
Qazan xanın yuxusu, qardaşı Qaragünənin onu yozması türkün tipik 
mifoloji psixoloji düşüncələrindəndir. Uruzun ağaca sadaladığı m əişət 
və həyat vəzifələri göstərir ki, boyun yaradıcılığında bu, türkün m əhz 
həyat Ağacı sayılmışdır. Qazan xanın yurdla, su ilə, qurdla, köpəklə 
xəbərləşm ələri qədim  inanclarla bağlı dünyagörüşünün tərkib hissə- 
ləridir. Suya qədim  türk həm işə dərdini deyib və köm ək umub. Füzuli 
də «Əgər su dam ənin tutdum, rəvan döndərdi üz m əndən» deyəndə 
qədim  inanca söykənir. Qurd, rəvayətə görə, türkün babasıdır. Qaza- 
nın öz babası ilə dərdləşm əsi təbiidir. Köpək də türkün mifoloji baxı- 
şında m üqəddəs olub (XI əsrdə X arəzm  hökmdarı M əhəm m əd özünə 
Köbək «köpək» titulu götürüb -  qəpik, ruscadakı kopeyka həm in 
hökmdarın adı ilə bağlıdır). Dastanm ilk yaradıhşında ancaq mifoloji 
vəzifədə olan bu xəbərləşm ələr indiki halında daha çox bədii məna 
daşıyır.

Qazan xanın yurdla xəbərləşm əsi sərt bir rekviyemdir, ağıdır, 
hönkürtüdür: «Səni yağı neredən darımış, gözəl yurdum! Ağ ban evim 
dikiləndə yurdu qalmış. Qarıcıq anam olum nda yeri qalmış! Oğlım 
Um z ox atanda puta qalmış. Oğuz bəgləri at çapanda meydan qalmış. 
Qara m ədbəq dikiləndə ocaq qalmış».

Hadisə zənginliyi ilə yanaşı, bu boy bədii cəhətdən də əvvəlkin- 
dən daha dolğundur. Süjetin inkişafında dramatizm diqqəti çəkir: kon- 
flikt-ziddiyyət kamil və inandırıcıdır. Hadisədən hadisəyə keçiddəki 
nigarançılıq -  intizar süjetdəki bədiiliyin təminatçısıdır. Boydakı ob- 
razların aydın portretləri var. Bu portret-obrazlarda həm  xarici cizgilər, 
həm də şəxsiyyət, daxili məzmun birgə oxunur. Oğuz bəylərinin sər- 
kərdə portretlərinə diqqət yetirək: Q aradərə ağzında qara buğa dəri- 
sindən beşiginin yapuğu olan, acığı tutanda qara taşı kül eləyən, bığın 
ənsəsində yedi yerdə dügən ərən lər ərəni Qaragünə; Dəmirqapı Dər- 
vəndindəki dəm ür qapuyı dəpüb alan, altmış tutam ala göndərinün
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ucında ər bəgürdən Qıyan Səlcuq oğlı Dəlü Dondar; Həm idlən M ər- 
din qələsin dəpüb yıqan, dəm ür yaylı Qıpçaq M əlikə qan qusduran, 
gəlübən Qazanın qızın ərliklə alan, Oğuzın ağ saqqalu qocaları gö- 
rəndə ol yigidin təhsinləyən, al m əkm uri şalvarlı, atı bəhri qotazlı 
Qaragünə oğlu Qarabudaq; Dəstursızca Bayındır xanın yağısın ba- 
san, altmış bin kafırə qan qusdıran, ağ-boz atının yelisi üzərində qar 
durduran Q əflət Qoca oğlu Şir Şəmsəddin: Parasarın Bayburd hasa- 
rından pırlayub uçan, apalaca gərdəgünə qarşu gələn, yedi qızın 
umudı, Qalın Oğuz imrəncisi, Qazan bəgün yınağı Boz ayğırlu Bey- 
rək; Çapə çalmalu, Çal qaraquş ərdəm lü, qurqurma quşaqlu, qulağu 
altun kübəlü, Qalın oğuz bəglərinü bir-bir atından yıqıcı Qazlıq Qoca 
oğlı bəg Yegnək; Altmış erkəc dərisündən kürk eyləsə, topuqlarım 
örtm əyən, altı ökəc dərisindən külah etsə, qulaqlarım örtm əyən, qolı- 
budı xıranca, uzun baldırları incə, at ağızlu Aruz Qoca; ...acığı tu- 
tanda bığlarından qan daman Bığı qanlu Bəgdüz...

Bunlar bir azacıq mübaliğə ilə real türk pəhləvanlarıdır və rel- 
yefli, aydın, sərt cizgili bədii obraz-portretlərdir. Bu portretlərin cizgi- 
lərindən aydın olur ki, hər biri vaxtilə Buğac kimi göstərdiyi bir 
rəşadətə görə ad və bəylik alıb.

Boydakı düşm ən -  Şöklü M əlik də m ükəm m əl obrazdır. Qazan 
xanın qadınına sığraq sürdürmək, qadını aşkar etm ək üçün oğlunun 
ətindən anaya qara qovurma bişirtm ək təklifləri göstərir ki, Şöklü 
M əlikin düşmənçiliyi güclü psixoloji qisasçılıq üstündə durur. Bu, das- 
tanın m ükəm m əl bədiilik əlam ətlərindəndir ki, düşm ənlə yanaşı 
Oğuzun öz itkiləri də göstərilir: «On iki bin kafır qılıncdan keçdi. Beş 
yüz Oğuz yigitləri şəhid oldı»...

<3> <3> 

<3>

Oğuz bəyləri yenə Bayındır xanın ilbaşı söhbətinə yığılırlar. 
Bayındırın qarşısında, sağında, solunda oturan cavan bəyləri görən 
yeddi qız atası Baybörə böyür-böyür ağlayır. Ona əyilib dərdini so- 
ruşan Qazana deyir: Bir gün ölsəm, taxtım boş qalacaq. İstərəm , mə- 
nim də bir oğlum olsun. Bayındır xanın qulluğunda dursun. Oğuz bəy- 
ləri üzünü göyə tutub ona oğul arzulayırlar. Baybecan bəy Oğuz bəy- 
lərinə deyir: Allaha dua edin, m ənə də bir qız versin. O qızımı Bay- 
börənin oğluna beşikkərtm ə yavuqlu sayıram. O vaxt bəylərin alqışı 
alqış, qarğışı qarğış idi. B əylər Baybecana da qız arzulayırlar. Zaman 
keçdi. Baybörənin oğlu, Baybecanm qızı oldu. Baybörə bəzirganları
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çağırıb oğluna qiym ətli şeylər dalınca Ruma göndərir. 15 il sonra qa- 
yıdan bazirganları yolda kafırlər talan edirlər. Ova çıxmış Beyrək ba- 
zirganların malını qılıncla qaytarır. Bazirganlar Baybörənin qəbulunda 
Beyrəki görüb tanıyırlar, əhvalatı damşırlar. Beyrək igidlik göstərdiyi 
üçün Qorqudu çağırırlar, ona Boz ayqırlı Bamsı Beyrək adını verir. 
Bir gün Beyrək ovda geyikini qova-qova Baybecan qızı Banıçiçəyin 
qırmızı otağına rastlaşır. Üzüniqablı Beyrəyin onun beşikkəsm ə nişan- 
lısı olduğunu bilib Banıçiçək sınağa çəkir: at çapırlar, ox atırlar, kürş 
tuturlar. Hamısında Beyrək qalib gəlir. Altun üzüyünü qızın barmağına 
keçirir. Evə gəlib evlənm ək istədiyini bildirir. Baybörə Oğuz bəylərini 
yığır. Dədə Qorqud elçi gedir. Qızın qardaşı Dəli Qarcardan güclə can 
qurtarır. Axırı şərt kəsir: min dəvə, min ayqır, min qoç, min quyruq- 
suz-qulaqsız köpək, min birə istəyir. Şərt ödənir. Beyrək oxunu atır, 
düşən yerdə gərdəyini tikdirir. Casuslar Bayburd hasarı bəyinə xəbər 
çatdırırlar ki, Baybecan sənə verəcəyi qızı Beyrəyə verdi. Gecə kafır 
otağa girir, bir nayibi (növbətçini) öldürür, 39 igidlə Beyrəyi dustaq 
aparır. Bu hadisədən 16 il keçir. Dəli Qarcar Bayındır xana üz tutur: 
«Beyrəyin qaldı xəbərin gətirənə altun-ağca, öldü xəbərin gətirənə 
bacımı verərəm». Yalançı oğlu Yalıncıq vaxtilə Beyrəyin ona bağışla- 
dığı köynəyi qana bulaşdırıb gətirir. Banıçiçəyi Yalıncığa verməli 
olurlar. Baybecan bazirganları ö lkələrə saldırıb oğlunu axtartdırır. 
Parasarın Bayburd hasarında bir şənlik m əqamında Beyrək qaladan 
bəzirganlarla xəbərləşir. Kafir bəyinin qızı Beyrəyi örkənlə qaladan 
buraxır. Beyrək kafırin ilxısında Boz ayqırım bulur. Toy günü öz elinə 
çatır. K ürəkənin üzüyünə nişan atırlardı. Beyrək onu paralayır. Ozan 
qiyafəsində gələn Beyrək seçilir. Qazan xan bir günlük bəyliyini ona 
verir. Özünü sərbəst bilən Beyrək qızların otağına girir. Özünü Banı- 
çiçəyə tanıdır. Yalıncıq qaçır. Beyrəyin qanı ilə atasınm gözü açılır. 
Beyrək deyir ki, 39 yoldaşını xilas etm əyincə muradına çatmaz. Oğuz 
bəyləri Bayburd hasarım alır, igidləri xilas edirlər. D ədəm  Qorqud 
şənlikdə boy boylayır, söy söyləyir.

M araqlıdır ki, Bayındır xanın illik hesabat və proqram səviyyəli 
yığıncağmda yenə övlad problemi qalxır. Oğuz bəylərindən Baybörə 
oğul istəyini bildirir. M əhz oğul dərdi olduğu üçün bu arzu ailə səviy- 
yəsindən çıxır, dövlət yığıncağında alqışı-qarğışı Tanrı yanında eşi- 
dilən Oğuz bəylərinin duaları m ərtəbəsinə qaldırılır. Baybörə övladsız 
deyil, yəni D irsə xanın halında deyil, onun qızları var. Ata m əhz 
vətən, xalq mənafeyi üçün oğul istəyir. O deyir ki, Bayındır xana onun 
oğlu qulluq göstərsin. Düzdür, Baybörə gələcəkdə öz taxtınm da boş 
qalacağından narahatlığım bildirir. Ancaq öz taxtı da dövlət 
strukturuna daxildir: Oğuz xanlarından biri kimi Baybörə taxtı dövlətin 
hissəsidir.
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Bu boyda dövlət strukturu ilə bağlı təsəvvür bir qədər də geniş- 
lənir. Bəylərin Bayındır xana nəzərən oturuşu onların idarəçilikdəki 
mövqeyi ilə bağlıdır. Bayındır xanın qarşısında Qaragünə oğlu Qara- 
budaq dayanır (oturmur, m əhz dayanır). Bu Qarabudaq Bayındır xanın 
kürəkəni Qazan xamn qardaşı oğlu və kürəkənidir. Ancaq bu yerdə 
ona görə dayanmır. Ona görə dayanır ki, Həmidlən M ərdin qalasın yı- 
xıb, dəm ir yaylı Qıpçaq m əliyə qan qusdurub. Qazanın qızını qəhrə- 
manlıqla (ərliklə) alıb. Oğuzun ağsaqqalları görəndə bu igidə əhsən 
deyirlər: Şöklü M əliyə m ərkəzdən Qazan xan cumanda sol cinaha 
məhz həmin dəli Qarabudaq başçılıq edirdi. Sağ yanında Qazanın oğlu 
Uruz durur. Uruzun hələ şücaəti məlum deyil, ancaq Qazan xanın tə- 
yinləri içərisində «Xan Uruzun ağası» adlı nişan var. Deməli, onuri 
ləyaqəti şəksizdir (həm də növbəti boyun qəhrəm anı m əhz o olacaq- 
dır). Sağ yanda durmaq artıq m ötəbərlik əlam ətidir. Ola bilsin ki, bu- 
rada qohumluq dərəcəsinin də rolu var. Xatırlayaq ki, Bamsı Beyrəyin 
bazirganlar gələn m əclisdə atasınm sağ tərəfındə oturması vurğulanır. 
Bayındırın sol yanında Qazlıq Qoca oğlu bəg Yegnək durur. Bu həmin 
Yegnəkdir ki, Qalın Oğuz bəylərini bir-bir atından yıxıb, belində 
qurqurama qurşağı, qulağında altun küpəsi var. Həmin sistem Qalın 
Oğuzda parlamentsayağı bir idarədir.

Bu boyda Oğuz dövlətçiliyinin bir maraqlı detalı da var: mərasim  
səciyyəli yarışlarda (görünür, bunun başqa məqam ları da var) qalibi 
mahalın hakimi öz vəzifəsi ilə rnükafatlandırır. Boyda belə bir səhnə 
var: Bamsı Beyrək ozan libasında, əli sazlı nişanlısınm toy m ərasim inə 
gəlir; keçirilən yarışda bəylərə qoşulur və udur. Qazan xan deyir: 
«Dəli ozan, dövlətün dəpdi (bəxtin gətirdi)... Bəglər, bugünkü bəg- 
ligim bunın olsun». Dünya demokratiyası tarixində belə m ərdanə 
demokratiyanın tayı yoxdur. İnsan hüququna, şəxsi ləyaqətə heç yerdə 
belə qiym ət verilm əyib ki, hakim iyyətin sahibi qalibi mükafatlandır- 
maq üçün qələbənin m əzm ununa uyğun neçə günlüyəsə hakimiyyot 
səlahiyyətlərindən əl çəksin, səlahiyyətlərini şərtləri udmuş şəxsə 
versin. Bu mükafat üsulu ölkədə insanları igidliyə, qəhrəm anlığa çağı- 
rır. Burada m əsələnin başqa tərəfı də var: müvəqqəti bəylik (hakimiy- 
yət) alan da yetkin adam olm alıdır ki, dövlətçilik əziyyət çəkməsin. 
Deməli, bu cəm iyyətdə insanların fıziki-əqli-əxlaqi tərbiyəsi bir bü- 
tövlük təşkil edib. Deməli, bu cəm iyyət son dərəcə yetkin olub.

M araqlıdır: burada da Beyrək 15 yaşına çatanda igid adı alır 
(Buğac kimi). Boyda ticarət tarixim iz haqqında m əlum at var, qiymətli 
alver m əlumatı, ticarət term inləri (dan-dansuq-m əzəndə və s.); ticarət 
coğrafıyası (Ruma səfər) diqqəti çəkir. Aydın olur ki, Oğuz elinin 
zəngin ticarəti və yiiksək ticarət m ədəniyyəti olub.
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Boyda etnoqrafık tariximizin qiym ətli öm əkləri var; yas və toy 
m ərasim ləri incəlikləri ilə təsvir olunur. Yasda ağ soyunub qara ge- 
y inirlər -  hətta bu gün həmin adət qarğış şəklində bizə çatıb: qara 
geyib, göy çalasan (alına göy rəngli çalma bağlamaq). Baba-nənələri- 
mizin namusunu, sədaqətini göstərən yeni detallarla rastlaşırıq. Ər- 
nişanlı itkin düşürsə, düşm ənə əsir qalırsa, arvadı-nişanlısı sədaqətlə 
onu gözləyib; bu qanun möhkəm ailə namusu üçün şərt olub. Bu işdə 
dövlətlə ailə həm rəydir. Bu namus kodeksinə dövlət nəzarət edir. Tə- 
sadiifı deyil ki, Bamsı Beyrək əsir aparılandan 16 il keçəndə Dəli 
Qarcar Bayındır xanın qəbuluna gəlib bacısmın nişanlısımn öldü-qaldı 
xəbərinin m üəyyənləşdirilm əsini tələb edir. Tələb Beyrəyin ata-ana- 
sına yox, m əhz dövlət başçısına ərz olunur. Burada bir maraqlı tarixi 
həqiqət də aşkar olur: ərin və ya oğul-nişanlınm öldü xəbəri yəqinlə- 
şəndə onun arvadı və ya nişanlısı ə rə  getməlidir. Görüniir, bu, həm cə- 
m iyyətdə əxlaqı qorumaq, həm də nəsil artırmaq üçün zəm ri sayılıb. 
Ailənin m əzm unu ilə bağlı başqa bir detal. Bayburd hasarında əsir 
olan Beyrək onu sevən Bayburd bəyinin qızına bildirir ki, öz elində 
Yalançı oğlu Yalıncıq adlı birisi yalandan onun ölüm xəbərini aparmış 
və nişanlısı ilə evlənir. Qız Beyrəyin nişanlısı olduğunu bilə-bilə şərt 
kəsir: «Əgər səni hasardan (qaladan -  red .) aşağı orğanla sallandıracaq 
olursam, babana-anana sağhqla varacaq olarsan, bəni bunda gəlüb 
halallığa alırmısan?» Beyrək razılaşır və məhz igid kimi söz verir: 
«Qılıncıma doğranayın, oquma sancılayın, yer kibi kərtiləyin, torpaq 
kibi sovmlayın -  sağlıqla varacaq olursam Oğuza, gəlüb səni halallığa 
almaz isəm». Beyrək yalandan and içməzdi, deməli, Oğuzda iki, ya 
çoxarvadlılıq olub. Bu, yenə nəsil artırmaq və döyüşlərdə öimüş 
ərlərin arvadlarım əxlaqsızlıqdan qom m aq üçün nəzərdə tutulubmuş 
(H əzrət Peyğəm bərim iz də islamda m əhz həmin normanı gözləyib). 
M əlum dur ki, Attilanm hələ qızlarım nəzərə almasaq, 118 övladı olub. 
Şübhəsiz, bu oğulları əsgər olmaq üçün törədirdi. Ancaq bu qədər öv- 
ladı 1-3 qadından ala bilməzdi. Burada müəmmalı qalan odur ki, Oğuz 
bəyləri Bayburd qalasına girib, 39 oğuz igidi xilas etdikləri halda, niyə 
Beyrək o qızı da götürmür. Əgər aldatmaq qəsdi olsa idi, nişanlısınm 
varlığım boynuna almazdı. Bu isə B eyrək üçün və üm um iyyətlə, Oğuz 
bəyləri üçün böyük qəbahət sayılmalı idi. Ola bilsin ki, dastan sonralar 
köçüriilərkən nəsə ixtisarlar, düzəlişlər edilib. Görünür, həmin düzə- 
lişlər bu əlavələrin  nəticəsidir ki, kilsəni uçurub məscid tikirlər, 
keşişləri öldürüb, əzan verdirirlər (bunları dastana islamçı əlavəsi say- 
maq gərəkdir) -  Bayburd bəyinin qızı xristian idi, dem əli, onu Bey- 
rəyə layiq bilməyiblər.

Bu boyda bədiilik əvvəlkilərdən çox güclüdür. Burada gözəl tə- 
biət təsvirləri, ov səhnələri, m ərasim  oyun-yarışları yetkin bədii dillə
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verilir. Aydın, artıq sözsüz m ükalim ələr, şerləşm ələr -  şerlə müka- 
lim ələr hələ XI yüzilliyə qədər türkcəmizin şirinliyi, kamilliyi, sərt- 
liyi, hər şeyə qadirliyi ilə seçildiyini əyanicə göstərir. Oxuyamn -  din- 
ləyənin beynini göynədən yas-kədər məqamları orta əsrlərin və yeni 
dövrün hər hansı cahanşümul faciə janrındakından daha həzin, daha 
dramatik dillə çatdırılır. Buradakı kədər dili təkcə acılığı ilə yox, həm 
də kövrəkliyi, lirizmi ilə seçilir; bu dilə ağı şeriyyəti hopub. Əsir Bey- 
rək vətənindən gələn karvançıya belə deyir: «Ayağı uzun şahbaz ata 
binən arğış (karvançı -  red.)\ Ünüm ünlə, sözüm dinlə, arğış! Qalın 
Oğuz içində Ulaş oğlu Salur Qazanı sorar olsam, sağmı, arğış? Qıyan 
Səlcuq oğlu Dəli Dondar sorar olsam, sağmı, arğış? Ağ saqqallı ba- 
bamı, ağ birçəkli anamı sorar olsam, sağmı, arğış? Göz açuban gör- 
diigim, könül ilə sevdigim Baybecan qızı Banıçiçək evdəmi, arğış, 
yoxsa gordamı, degil mana! Qara başım qurban olsun, arğış, sana!» Bu, 
döyüş meydanmda nərəsilə dağ titrədən, qılıncı ilə başlar kəsən, oxu 
ilə qalxan deşən pəhləvan, Boz ayqırlı Bamsı Beyrəyin dilidir. Ağı 
deyir. Bu ağı sərt igidin ürəyinin lirikasıdır. Bu, D ədə Qorqudun, ya 
hansı bir düzüb-qoşan söz sənətkarınm  yox, məhz belə tərbiyə almış, 
belə böyüdülmüş Beyrəyin öz dilidir. Türk öz uşağını düşm ənə cavab 
verən pəhləvan yetişdirdiyi kimi, həm  də ata-anasına sinən, sevgilisini 
kövrək hisslərlə sevən zə rif  ürəkli insan kimi tərbiyə etmişdir. Türk 
vəhşi pəhləvan hazırlamır; insan sifətli, m ələk ürəkli igid böyüdür. 
Türkün kəsən-doğrayan sərt qılıncı və sevən, kövrək ürəyi olur. Türk 
demokratiyası bu ürəyi döyündürən ictimai mühitin məhsuludur.

❖ <♦>
<j>

Bir gün Ulaş oğlu Qazan xan yenə böyük yığıncaq düzəldir. Onun 
söhbətinə 90 min gənc oğuz toplanmışdı. 9 yerdə şərab küpəsi qo- 
yulmuşdu. 9 qara gözlü, xurma saçlı, əlləri biləyindən xınalı, bar- 
maqları nigarlı, boğazları bir qarış kafır qızı al şərabı altun ayaqla -  
qızıl badə ilə Qalın Oğuz bəylərinə gəzdirir. Qazanın qarşısında oğlu -  
Uruz durur, sağ yanında qardaşı Qaragünə, sol yanında dayısı Aruz 
oturur. Qazan sağına-soluna sevinclə baxır, qarşısına baxanda ağlayır. 
Uruz səbəbini soruşur. Qazan deyir ki, 16 yaşm a çatmısan, heç bir 
igidlik göstərm əm isən. Uruz ona irad tutur ki, hünəri ata oğuldan yox, 
oğul atadan öyrənir. Söz Qazanı tutur. Üç yüz igidini yanına alır, Uruz 
da qırx igidi ilə ova çıxırlar. Ovlayıb bir neçə gün yeyib-içib qalırlar. 
Tatyan qalasından xəbər tutan kafırlər 16 minlik dəstə ilə hücuma
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keçirlər. Qazan oğluna m əsləhət görür, dağa çıxıb tamaşa etsin. Özü 
döyüşə girir. Kafırin bir dəstəsi atasına köm əyə enən Uruzu və igid- 
lərini m ühasirəyə alır, 40 igidi öldürür, Uruzu əsir aparır. Qazan ka- 
fırin öləni ölüb, qalanı qaçandan sonra baxır ki, oğlu dediyi yerdə yox- 
dur. Hesab edir ki, uşaq anasınm yanına qaçıb. Evə gəlir. Boyu Uzun 
Burla xatunun dəhşətli, həzin danlağı ilə qarşılaşır. Geri dönür, döyüş 
yerində Uruzun igidlərinin ölüsünü, atının oxlandığım görür. İzini izlə- 
yib kafırin ardınca gedir. Düşmən qələ qapısına sarıyıb köndələninə 
Uruzu yıxmışdı ki, gələn-gedən üstündən keçsin. Qazanı görəndə 
Uruz atasına deyir ki, vuruşmasın, salamat ağbirçək anasınm yanına 
qayıtsın. Qazan üç dəfə hücum edir, axırıncıda gözünün üstündən qı- 
lınc yarış alır. Qan gözünün üzünü örtür. Bu anda Burla xatun, ardınca 
Qalın Oğuz bəyləri özlərini yetirirlər. Bəylərin əvvəlki siyahısına 
Bamsı Beyrək əlavə olunur... «15 min kafırin kimi qırıldı, kimi tu- 
tuldu. Oğuzdan 3 yüz igid şəhid oldu. Ağcaqala Sürm əliyə gəlib Qa- 
zan 40 otaq tikdirdi. 7 gün, 7 gecə yem ə-içm ə oldu. Qazan 40 qulu, 40 
cariyəni oğlu başına çevirib azad etdi. Dədəm  Qorqud gəlib şadlıq 
çaldı».

Bu yığıncaq da sadəcə yem ək-içm ək m əclisi deyil. Tərbiyəvi, 
ictimai məzmun daşıyır. Təsadüfı deyil ki, m əclisdə 90 min oğuz 
gənci cəmləşib. Görünür, yeni nəslin Oğuzdakı tutumu, mövqeyi təhlil 
olunur. Bu səbəbdəndir ki, ətrafına baxıb Oğuzun halına sevinən 
Qazan xan qarşısında oğluna baxıb ağlayır. O, bir sərkərdə kimi başa 
düşür ki, onun oğlu gəncliyə öm ək olmalı, gəncliyi ardınca apar- 
malıdır. Necə deyərlər, oğlu onu cəm iyyətdə xar edir. Türkün qədim 
qaydasıdır ki, oğulu xan övladı olduğu üçün yox, cəm iyyətdəki yerinə 
görə qiym ətləndirərlər. Attila ilə tarixiləşən bu fakt [493, 135] Qazan 
xanın oğluna m ünasibətində də görünür. Qəfıl düşm ən hücumuna 
m əm z qalanda Qazan oğluna m əsləhət görür ki, təpəyə qalxıb, oradan 
həm  atasının döyüşünü görüb öyrənsin, həm  də arxanı gözləsin. Qazan 
oğlunu əzizləm ək üçün belə etmir. O görür ki, oğlunun döyüş təc- 
rübəsi yoxdur, havayı qurban gedəcək. Qazan deyəndə ki, bu gələn 
yağıdır, oğlu ona hətta belə sadəlövh sual verir: «Yağı deyü niyə 
derlər?» Qazan cavab verir: «Oğul, onunçun yağı derlər ki, biz onlara 
yetsəvüz, öldürərüz, onlar bizə yetsə, öldürər». Sonrakı sualları da xa- 
lis uşaq marağı kimi görünür. N əticədə Qazanın dedikləri düz çıxır: 
Um z atasınm döyüşündən uşaq kimi cuşa gəlib döyüşə atılır və mü- 
hasirəyə düşüb igidlərini itirir, özünü də kafır qəsdən öldürməyib Qa- 
zan xanın oğlu kimi əsir aparır.

Burada türkün özünü tanıtmasında, cəm iyyətdə etiraf olunmasında 
yaş senzi bir daha təsdiqlənir; Qazan xana dərd olan odur ki, oğlunun
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16 yaşı varsa da, hələ heç bir ad çıxarmayıb, baş kəsm əyib, qan 
tökməyib. Deməli, Uruz bunları 15 yaşında etməli idi.

Oğuzun cavanlarının cəm iyyət üçün tərbiyəsi haqqında əvvəlki 
boylarda söylənənlər burada daha bir faktla dolğunlaşır. Düşmən qa- 
lasının qapısında Uruz irəli çıxıb atasını ölüm dən qurtarmaq xatirinə 
sözlər deyir: «Oğul» deyə inləyən ağbirçəkli anamı «Başım bəxti 
Qazan» deyirib də ağlatma, qara gözlü qızqardaşlarımı gözü yaşlı 
qoyma və s. həm də son olaraq deyir: «Oğul üçün ata ölm ək eyib 
olur» -  Oğuzda oğulu bu əqidə ilə tərbiyə edirlər; Oğul atasını qoru- 
malıdır. Yəni atanın qoruduqlarım da -  eli-obam, torpağı, vətəni də 
oğul qorumalıdır!

Toy, yas adətləri ilə bağlı əvvəlki boylardakı etnoqrafık tarix də 
yenə təsdiqlənir. Uruz da söyləyir ki, anam gözləsin, üç aya gəlm ə- 
səm, «Yad qızı halalıma dəstur versin. Bana tutan gərdəgə ayruq 
girsün». Yaxud: «Anam m ənim  üçün gög geyüb, qara sarınsun». 
Deməli, forma belədir: göy geyinəndə qara çalma, qara geyinəndə göy 
çalma sarınarmışlar.

Oğuz dövlətində demokratiyanm da yeni detalım görürük. Qələ- 
bədən sonra Qazan xan kim lərisə m ükafatlandırmaqla yanaşı, kimləri 
də bağışlayır, əfv edir: «Qırq ulu qulla qırq cariyə oğlu başına çevirdi, 
azad eylədı. Cilasun ərən lərə qara ölkə verdi. Cübbə, Çuqa verdi».

Boy Uruzun adı ilə verilsə də, qəhrəm an o deyil. Bütün fəallığına, 
hətta udulan döyüşə etdiyi sərkərdəliyinə görə belə Qazan da boyun 
qəhrəm anı ola bilmir. Psixoloji m ənzərəyə hakim olan, oğlunun xila- 
sına şəraiti kökləyən, nəhayət, son m əqam da yaralanan ərinin yardı- 
mına çatan, ardınca Oğuz bəylərini çəkib gətirən, kafırin sancağını 
(bayrağını) qıhnclayan Boyu Uzun Burla xatun boyun əsas bədii qəh- 
romanıdır. Dramatizmi kökləyən də, bədii gərginliyi çözən də odur. -  
Burla xatun Dirsə xanm qadımndan daha mükəm m əl cizgilərə ma- 
likdir. Dirsənin qadını ərinin qarşısında acizdir, cəsarətsizdir, yalnız 
ana kimi sızıldayır, təhrik edə bilmir. Dirsənin qadını da nəzir-niyazla 
oğul tapır, Burla xatun da deyir ki: «Ac görsəm, doyurdum, yalıncıq 
görsəm, donatdım. Dilək ilə bir oğulı güclə buldum». Dirsənin qadını 
da xan qızıdır, Burla xatun da. Ancaq Burla xatun xanlar xanı Ba- 
yındırın qızıdır. Hətta Qazan xana meydan oxuyur və gərəksə, ata- 
sından yardım almasına işarə edir: «Xan babamın yanına m ən varayım, 
ağır ləşgər, bol xəzinə alayım». Burla xatunun ana yanğısı da Dirsə 
xanın qadınmmkmdan təsirlidir. Bu oğul yanğısı m əcbur edir ki, Burla 
xatun Qazan kimi zabitəli əri, adlı-sanlı sərkərdəni öz igidləri qarşı- 
sında qarğışla hədələsin: «Yalnız oğul xəbərin, a Qazan, degil mana, 
Deməz olsan, yana-göynə qarğaram, Qazan, sana!»
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Burla xatun ana arzularını indi ağı kimi dilinə gətirir: «Qalqubanı 
yerimdən duram, derdim. Yelisi qara Qazlıq ata binəm , derdim. Qalın 
Oğuz içinə girəm , derdim. Qara yerdə ağ otaqlar dikəm, derdim. 
Yürürübəni oğulı ol gərdəkə köçürəm , derdim. M uradla m əqsuda ir- 
gürəm, derdim...» M əhz bu ağının psixoloji dünyasına girdiyi, onun 
hüznünün ağırlığı ilə real ətrafdan təcrid olunduğu üçün bayaqdan dili- 
nin ucunda olan, deyilm əsi ilə ərini hədələdiyi qarğışı deyir: «Murada 
yetürm ədin məni, Qara başım qarğışı tutsun, Qazan, səni». Qadınmm 
qarşısında uzun-uzadı sükut edən Qazan xan qarğışı eşidən kimi dil- 
lənir, m öhlət istəyib oğlunun ardınca gedir. Yəni aydın olur ki, 
Oğuzda qarğış çox ciddi imiş. Bütün dastan boyu düşm ənə silahla ya- 
naşı, «yarımasın, yarçımasın» qarğışı ilə də cavab verilir. Qarğış elə 
bil son sözdür, onu hər vaxt dem əzlər, ancaq bıçaq sümüyə dayananda, 
ölüm və yoxluq faktı ilə üz-üzə duranda bu son söz deyilərmiş. Burla 
xatun həmin son sözü dem ək m əcburiyyətində qalır. Qazan xan da 
dərsini götürür, özünü səfərbər edir. Beləliklə, dastanda hər söz, hər 
işarə Oğuzun psixologiyası, həyat tərzi, ictimai davranışı, dünyagö- 
rüşü, m ədəni-əxlaqi qumculuğu haqqında məlumatdır. Bu boydakı 
mövqeyi Oğuzda qadının həyatında ağbirçək idarəçisi olduğunu, ümu- 
m iyyətlə, Oğuz cəm iyyətində qadınlığın sayılan ictimai zümrə oldu- 
ğunu bir daha təsdiqləyir.

Oğuzda Duxa Qoca oğlu Dəli Dom m l deyilən bir ər varmış. O, bir 
qum  çayın üstündən körpü saldırır. Bu körpüdən keçənlərdən otuz üç, 
keçm əyənlərdənsə döyə-döyə qırx ağça alırmış. V ə bu yolla şöhrətini 
Ruma, Şama yaymaq istəyirmiş. Bir gün körpüsünün yaxınlığında 
düşən bir obada bir igid ölür, şivən qalxır. Dəli Domml yaxınlaşıb nə 
olduğunu somşur. D eyirlər ki, yaxşı bir igid ölüb. Soruşur ki, bu yaxşı 
igidi kim öldürdü. Deyirlər ki, Allahın buyruğu ilə Əzrayil onun canını 
aldı. Domrul coşur ki, Əzrayil nə kişidir, igid canını ala. Allah onu 
gözümə göstərsin, bu igidin canını geri qaytarım. Dommlun sözü 
Allaha xoş getmir. Bir gün Domml qırx igidi ilə yeyib-içən vaxt 
Əzrayil Domrulun sinəsinə qonur. Domml bu heybətli qoca ilə müba- 
hisə edir. «A1 qanadlı Əzrayil sən im işsən» deyir. Qara qılıncını çəkib 
Əzrayilə həm lə edəndə o, göyərçinə dönüb pəncərədən uçur. Domml 
gülür. Dalınca çıxır bir-iki göyərçin öldürür. Geri qayıdanda Əzrayil 
atının gözünə görünür, at hürüküb onu yerə çırpır. Əzrayil yenə qonur
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sinəsinə. Bu dəfə Domrul Əzrayildən aman istəyir. Əzrayil deyir, buy- 
ruq Allahındır. D iləyir ki, qoy Allaha sözümü deyim. Deyir: «Yuca- 
lardan yucasan, Kimsə bilm əz necəsən, Görkli Tanrı... M ənim  canım 
alur olsan, sən alğıl. Əzrayilə almağa qomağıl». Bu söz allaha xoş gə- 
lir. Əzrayilə xəbər gəlir ki, canının yerinə can bulsun, onu azad elə...

Domrul qoca atasına əhvalatı söyləyir. Atası deyir, nə istəyirsən, 
verim, ancaq can şirindir. Anasına deyir. Anası da həmin cavabı verir. 
Belə olanda Əzrayilə deyir ki, qoy yoldaşımla görüşüb, halallaşım, 
sonra canım al. Gəlib əhvalatı halalına deyir. Sonra da deyir ki: 
«Gözün kimi tutarsa, Könlün kimi sevərsə, Sən ona varğıl, İki oğlan- 
cığı ögsüz qomağıl». Halalı deyir ki, səndən sonra mən bu dünyanı, 
onun var-dövlətini, ləzzətini neylərəm , qoy Əzrayil m ənim  canımı al- 
sın, sənin canma dəym əsin. Belə olanda Dəli Domrul bir də Allaha üz 
tutur: «Yucalardan yucasan... Alursan, ikimizin canın bilə alğıl, qor- 
san, ikimiziin canun bilə qoğıl, Kərəm i çoq qadir Tanrı!» Bu söz Al- 
laha xoş gəlir. Ər-arvad onlara 140 il təzədən ömür verir, atasınm, 
anasımn canını almağı Əzrayilə buyurur. Dədəm  Qorqud gəlib boy 
boylayır, söy söyləyir...

Boy iki cəhətdən səciyyəvidir. Biri odur ki, insanın dinə gəlm ə, 
Allahı qəbul etmə yolu göstərilir. Bu proses olduqca inandırıcı gedir. 
Dünyanın yaranması, göydən idarə olunması haqqında heç bir təsəv- 
vürü olmayan Dəli Domrulun Allahı dərk etməsi səmimi verilir. 
Domrul Allahın gücünü görür, onun qüdrətinə inanır, Quranda söylən- 
diyi kimi, onun adilliyinin, kərim liyinin, bilavasitə boyun özündə gös- 
tərilon ifadələrlə desək: cabbarlığınm, səttarlığınm şahidi olur və 
Allalıı qəbul edir. Bu, türkün təkallahlılıq, göy Tanrısı inamı ilə də 
özünü doğruldur, eynən islam ölçüsü ilə də. Təbii ki, boyun son yazıya 
alınma m əqammda islam ideologiyası buraya gərəyincə hopdurulub, 
hətta ola bilsin ki, bu boy həm in baxımdan əsaslı surətdə işlənib, ya da 
üm um iyyətlə, müvafiq nağıl süjetlərindən dastanm məzm ununa uyğun 
hazırlanmışdır. Boyun şer dili dastanm əslinin tamam atılmadığım təs- 
diqləyir.

Boyda ikinci spesifik cəhət Oğuz cəm iyyətini saflaşdırmaq məq- 
sədilə mənfi obrazlar yaratmaqdır. Domrulun ata-anası Oğuz cəmiy- 
yətinin dastandakı etnik kredosunu alt-üst edir. Bir boy əvvəl Qazan 
və halalı Burla xatun övladları üçün ölüm lə üz-üzə dururlar. Uruz 
atasmı ölüm dən xilas etm ək üçün yalvarır ki, «Oğul iiçün ata ölmək 
eyib olur». Yəni orada valideynlər övladı iiçün ölməyi yüksək tutur, 
övlad da öz ölümün seçir. Burada isə nə övlad -  Dəli Domrul ölmək 
istəyir (istəyir ki, onun yerinə ata-anasınm canı alınsın), nə də ata-ana 
özlərini övlada qurban verm ək m eylindədir -  can şirindir deyib, 
oğullarının ölümünə razı olurlar. Aydın olur ki, belə valideyn məhz
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belə övlad tərbiyə edər. Ancaq bu ailədə bir yad qızı -  gəlin var. 
Domrul məhz yad qızı ifadəsini işlədir -  Əzrayilə deyir: «Yad qızı ha- 
lalım var, andan m ənim  iki oğlancığım var, əm anətim  var, ismarlaram 
anları, andan sonra m ənim  canım alarsan». M əhz bu yad qızı, Dom- 
rulun ata-anasmın tərbiyəsini görm əm iş cavan qadın bu ailənin əxla- 
qını yerə çırpır. Oğuz elinin tərbiyəsini bayrağa çevirir, əri Dommla 
belə deyir: «Nə dersən, nə söylərsən, göz açub gördügim, Könül verüb 
sevdigim. Qoç yigidim, şah yigidim. Qarşu yatan qara dağları səndən 
sonra mən neylərəm ? Yaylar olsam, mənim gomm olsun! Sovuq- 
sovuq sulardan içər olsam, mənim qanım olsun!.. Səndən sonra bir 
yigidi sevib, Varsam, bilə yatsam, ala yılan olub, bəni soqsun!.. Ərş ta- 
nığ olsun, kürsi tanığ olsun, Yer tanığ olsun, kög tanığ olsun -  M ənim 
canım sənün canına qurban olsun». Dastanda bu and, bu söz ən güclü, 
ibrətli nüm unələrdəndir. Bunu «qılıncıma doğranayım, oxuma sancıla- 
yım...» deyən Bamsı Beyrəyin andı ilə m üqayisə etm ək olar. Bu xa- 
nım, bu ana başqa ailənin, ancaq yenə Oğuzun tərbiyəsini görmüş 
şəxsdir. Dastanı yaradan ailə quruculuğuna Oğuzun gələcəyi kimi bax- 
dığından həmin ailəyə Boyu Uzun Burla xatun xislətində bir gəlin kö- 
çürür -  ailə çürüm əkdən xilas olunur. Burada iki oğlan böyüyür, bu 
ananın südünü əm iblər, onlar Bam sılar olacaqlar.

Boydakı ailə qum culuğu qayəsi ilə bağlı bir sözün m ənasına diq- 
qət yetirm ək maraqlıdır: Domml öz halalım bizim bu gün işlətdiyimiz 
«həyat yoldaşı» ifadəsinin sinonimi olaraq «yoldaş» sözü ilə Əzrayilə 
təqdim  edir. Deməli, türkün ailəsində ər və arvadın «yoldaş», yəni 
həm m əslək, eynihüquqlu insanlar kimi tanmması, bəzilərinin saydığı 
kimi, sosializmin bəhrəsi deyil, qədim  etnik əlamətidir.

Oğuz zamanmda Qanlı Qoca adlı bir ər, onun Qanturalı adında ye- 
tişmiş cilasun bir oğlu vardı. Qanlı Qoca öz oğlunun evləıımək vaxtı- 
nın keçdiyindən gileylənir. Oğlu deyir ki, m ənə necə qız almaq istər- 
sən. Ata deyir: Sən necəsin istərsən? Oğlu: Eləsin ki, mən yerimdən 
durmamış o dursun, m əndən qabaq atımı minmiş ola, mən kafır elinə 
varmadan, m ənə baş gətirm iş ola. Atası deyir ki, bala, sən arvad istə- 
m irsən, cilasun ər istəyirsən, eləsini sən tap, mən alım.

Qanturalı İç Oğuzu axtarır, tapmır. Atası deyir ki, səhər çıxıb 
günorta qayıtmaqla, əlbəttə, tapmazsan. Qanlı Qoca özü İç Oğuzu, Daş 
Oğuzu gəzir, tapmır. İgidləri ilə yoluna davam edir. Trabzona gəhr.



432 ŞİFAHİXALQ ƏDƏBİYYATI

Trabzon Təkurunun bir gözəl, əzim  qızı olduğunu görür. Ancaq tə- 
kurun şərti varmış: onun saxladığı qara buğam, qara buğranı və qoca 
aslanı basana verir qızını, basmayanm başını kəsirmiş. 7 gün, 7 gecə 
Oğuza yol qayıdıb əhvalatı oğluna danışır və onu da deyir ki, bu işə 
getm ək ölüm ə getməkdir. Qanturalı 40 igidini götürüb yola düşür. 
Gəlib təkurla üz-üzə durur, onun qızı Sarı donlu Selcan xatunu istədi- 
yini bildirir. Şərtlə işə başlayır. Niqabım üzündən çıxaranda köşkdən 
baxan Selcanın öysəl dana kimi ağzının suyu axır. Qorxur ki, belə oğul 
m əhv olacaq.

Qara buğanı buraxırlar. Buğacın üsulu ilə Qanturalı onu öldürür. 
Qağan aslanı buraxırlar öldürür. Qara buğranı da m əhv edir. Təkur 
ozan çağırır, gərdək tikdirir, qızını Qanturalıya verir. Qanturalı and içir 
ki, ancaq ata-anasınm hüzurunda gərdəyə girər. Yola düşür. 7 gün, 7 
gecə Oğuza gəlir. Oğuzun sərhəddində çadır tikir. Ata-anasına sifariş 
göndərir, özü yeyib-içir, yatır. Selcan xatun bilir ki, ona göz dikənlər 
dəstə tutub izləyəcəklər. Özü geyinib, qılıncım, süngüsünü götürüb 
atını minib, bir yüksək yerə çıxıb gözləyir. 6 yüz kafır yığılıb onları 
izləyirlər. Selcan oııların gəlm əsini görür, Qanturalım oyadır. Selcan 
bir yandan, Qanturalı o biri yandan kafırləri qırırlar. Selcan odaya qa- 
yıdır, Qanturalım görmür. Qanturalınm ata-anasını evdə qoyub özü 
yüksək yerə çıxır, toz qalxan tərəfə gedir. Görür ki, Qanturalınm atını 
oxlayıblar, göz qapağından qan axır. Ancaq yaralı-yaralı, piyada Qan- 
turalı kafıri önünə qatıb qovur. Selcan bu başdan o başa kafırləri qırır, 
yäralı Qanturalını tərkinə alıb qayıdır. Qanturalı deyir ki, Oğuzda bilə- 
cəklər ki, sən məni ölümdən qurtarmısan, m ənə ayıb olacaq, ona görə 
səni öldürəcəm. Xeyli sözdən sonra ox atmaq şərtinə gəlirlər. Qantu- 
ralı əvvəl qıza imkan verir. Qız sadağından 90 oxun yerə tökür, ikisi- 
nin dəm rənini çıxarıb atır: Qanturalınm başındakı bit ayağına enir. 
Qanturah qızı qucaqlayır, barışırlar. Deyir, mən səni sınayırdım, heç 
öldürərdim m i? Qız da deyir ki, dəm rənsiz oxla atdım, mən sənə qıyar- 
dımmı? Gəlirlər. Qanturalımn atası, anası onları qarşılayırlar. Qan- 
turalı böyük şənliklə toy edir. Dədəm  Qorqud gəlib şadlıq çalır...

Bu boy ənənəvi dastan üslubu ilə yaradılıb. Q əhrəm an Qanturalı 
evlənm ək üçün özünə layiq qız axtarır. Onun istədiyi şərtlərə uyğun 
gözəl tapmaq çətindir. İstənilən əlam ətli qız Oğuz elindən kənarda 
tapılır. Bütün Oğuz cəm iyyəti üçün mütləq olan möhkəm, fıziki və 
əqli tərbiyə, kamil olan ailə quruculuğu burada da gözlənir. Boyda ye- 
ganə ictimai motiv m əhz Oğuzun sağlam ailə ənənəsini saxlamaq qa- 
yəsidir. Buna görə Qanturalınm atası Qanlı Qoca öz elindən çıxıb la- 
zım olan gəlini arayır və tapır.

Bu boyda tarixilik baxımından maraq doğuran odur ki, Qanturalı- 
nın tapdığı qızın -  Sarı donlu Selcan xatunun ölkəsi də türk ölkəsidir.
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Ölkənin bəyi -  təkuru, kafır adlanan başçısı və camaatı m əhz türkdilli 
xalqdır. Buna görə də qız axtarmaq üçün həmin ölkənin sərhədi keçi- 
lir. Görünür, bu ənənə varmış. Uyğun fakt Bamsı Beyrək boyunda gö- 
rünmüşdü. Orada deyilirdi ki, Baybecan qızı Banıçiçəyi Bayburd hasa- 
rının bəyi də istəyirm iş və əslində razılıq varmış. Sadəcə vəziyyəti 
Beyrəyin ov zamanı Banıçiçəyin otağına rast gəlm əsi dəyişir. Ancaq 
Bayburd bəyinə də təkur və kafır deyirlər. Bu m əsələ hələ qorqud- 
şünashqda açıq qalır. Oğuzun kafır dediyi, başçısını təkur adlandırdığı 
bu ölkələrdə yaşayanlar antropoloji əlam ətlərinə görə qıpçaqlara ox- 
şayırlar. Hətta Salur Qazanın evinin yağmalanması boyunda Qaragünə 
oğlunun igidlikləri sadalananda belə bir fakt da söylənir: «...dəm ir 
yaylı Qıpçaq m əliyə qan qusduran Qaragünə oğlu Qarabudaq». Bəs bu 
türkləri bir-birinə düşm ən edən nədir? Belə çıxır ki, din ayrılığıdır. 
Həmin boyda Şöklü M əlikdən Qazanın qarıcıq anasmı istədikdə təh- 
qirlə cavab verirlər ki: «Qarıcıq ananı gətirmişüz, bizim dir -  sana ver- 
məzüz;, Yayxan keşiş oğlına verərüz». Hesab etm ək çətindir ki, bunu 
sonralar köçürülm ə zamanı islamlaşdırma prosesində ediblər. M əlum- 
dur ki, alban türklərindən eranın V əsrində xristianlığı qəbul edənlər 
vardı. Yaxud Dəmirqapı D ərbəndlə qonşuluqda X əzərlər yəhudiliyi 
qəbul etmişdilər. M əlik kafırlərin titulu sayıldığı halda dastanda Bay- 
becana da m əlik deyilir: «Baybörə bəgin oğlancuğı Beyrək Baybecan 
m əlikün qızını aldı».

Burada da Sarı donlu Selcan xatunun obrazında Oğuz cəm iyyə- 
tində qadın nüfuzunun yüksək qiym ətləndirilm əsi görünür. Yenə sağ- 
lam, güclü nəsil yetişdirilm əsi ictimai qayədir. Xalqın qədim  atalar 
sözü bu m əqam  üçün də deyilib: «M aya budlu qadın al ki, nər budlu 
oğul doğsun». Boy dastamn irihəcmli bəhslərindəndir. Ancaq boyu 
uzadan hadisələrin həcm i deyil, dastançılıq ənənəsilə deyişm ələrin, 
öym ələrin bolluğudur. Təsvirlərin içində dastanm gözəl təşbehləri, 
orijinal söz-obrazlan, ifadələri var. Gözəlin portreti yeni cizgilərlə ve- 
rilir. M əşhur «Qoşa badam sığmayan dar ağızlım» obrazı ilə yanaşı və 
o səviyyədə dilin bədii m ükəm m əlliyini göstərən cizgi-kəlam lar iş- 
lənir: «Yalab-yalab yalabıyan incə tonlum. Yer basmayıb yüriyən, Qar 
üzərinə qan tammış kibi qızıl yanaqlum! Q ələm çilər çaldığı qara qaş- 
lum! Quraması qırq tutam qara saçlum! Aslan uruğı, sultan qızı!»

❖ 0
<♦>
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Qamğan oğlu xan Bayındır İç Oğuz, Daş Oğuz bəylərini yığmışdı, 
yeyib-içirdilər. Onun Qazılıq Qoca adlı bir vəziri vardı. A1 şərabın 
istisindən Qazılıq Qoca Bayındırın qarşısında diz çöküb bir yerə 
basqın üçün icazə istəyir. Xan xeyir-dua verir. Qazılıq Qoca başına 
dəstə yığıb yola çıxır. Bir gün Diizmürd qalasına gəlir. Qalanın Arşun 
Dirək adlı təkuru vardı. 60 arşın qam əti vardı, 60 batman gürz salardı. 
Qazılıq Qoca cəngə başlayır, təkura qılınc endirir, bir zərrə təsiri 
olmur. Növbə təkura çatır, bir gürz endirir, Qocanın düdük kimi qanı 
şorlayır. Qazılıq Qocanı tutub qalaya aparırlar, igidləri vəziyyəti belə 
göriib qaçırlar. Qazılıq Qoca 16 il bu qalada qalır. Əmən deyilən bir 
igid neçə dəfə sonralar qalaya hücum edir, ala bilmir. Qazılıq Qoca 
gedəndə qadını boylu idi. Oğlu olur. 15 yaşına girir. Adı Yegnək idi. 
Bir gün Qaragünə oğlu Budaqla Yegnək sözləşir. Budaq deyir: «Sənin 
atan 16 ildir dustaqdır, qoçaqsan, get, onu qurtar». Yeknək atasını öldü 
bilirdi. Bu xəbəri eşitcək Bayındırın hüzuruna gəlib, icazə istəyir. 
Bayındır 24 sancaq Oğuz bəylərinə hökm edir ki, Yegnəklə getsinlər. 
Yegnək yuxuda görür ki, dayısı Ə m ənlə rastlaşır. Əmən bunun Qazılıq 
Qoca oğlu Yegnək olduğunu bilir; ona deyir ki, 7 dəfə bu qalaya 
hücum etmişəm, ala bilm əm işəm , m əndən igid olmayacaqsan ki, geri 
dön. Yegnək ona deyir ki, axı sən bu bəy igidlərlə hücum etməmisən. 
Yuxusu çin çıxır: heç demə, dayısı Əmən bu aralarda imiş. O da 
qoşulur bütün bəylərə, yetirlər Düzmürd qalasına. Təkura xəbər gedir,
o da döyüşə çıxır. Əvvəlcə Qıyan Səlcuq oğlu Dəli Dondar qabağa 
çıxır, məğlub halda atını geri döndərir. 24 oğuz bəyi zəbun olur. 
Növbə gəlir Yegnəyə. İxlas surəsini oxuyub, atını tərpədir. Kafırin 
çiyninə qılınc endirir. 6 barmaq dərininə kəsir, qaçan təkura qala qa- 
pısında çatır, ənsəsinə vurur, başı top kimi yerə düşür. Qazılıq Qoca 
azad olunur. Bilir ki, düşməni -  Arşun Dirəyi öldürən onun oğludur. 
«Ata-bala öpüşdülər, görüşdülər -  İyəsiz yerin qurdu kibi ulaşdılar. 
Dönüb evlərinə gəldilər. Dədəm  Qorqud gəlib boy boyladı, söy söy- 
lədi...»

Xanlar xam Bayındırın bu dəfəki illik yığıncağında Oğuzun prob- 
lemi -  ancaq yem ək-içm əkdir. Hətta m əclis elə əndazəsizliyə çatır ki, 
Bayındır xanın vəziri Qazılıq Qoca şərabın oyatdığı coşğunluğun 
nəticəsində Oğuzun hökmdarı Bayındır xandan icazə istəyir ki, bir 
yerə basqın edib bac-xərac gətirsin. Görünür, bu şərabın havası o yerə 
çatır ki, müdrik xan Bayındır da onun bu qəsbkar hərəkətinə yol verir. 
N əticə maraqlıdır: ədalətsizlik cəzalandırılır; Qazılıq Qoca 16 il 
əsirlikdə qalır. M əhz qüvvəsini ölçm ədiyi, tədbirsiz hərəkət etdiyi 
üçün Bayındır xan onun xilası ilə maraqlanmır. 16 illik dustaqlıqdan 
sonra onun azad olunmasına Bayındır xan ancaq Yegnəyin, yeni nəslin 
xatirinə razılıq verir -  yeni Oğuz qəhrəm anının yetişdiyini duyan xan-
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lar xanı özünü tanıtdırmaq üçün ona meydan verir. M araqlıdır ki, bütün 
24 Oğuz bəyliyinin (sancağımn) hamısını işə qoşur. Bu yürüş əslində 
Oğuz sancaqlarınm daxili birliyini nümayiş etdirir. Bayındır xanın 
müdrikliyi burada bir daha görünür: Arşun D irəklə təkbətək qarşılaş- 
mada 24 Oğuz bəyi uduzur. Deməli, bu bəylərin qəhrəm anlığı öz döv- 
rünü keçirib, bəylər yaşa dolublar, yeni nəsil yetişm əlidir. Yegnək bu 
nəslin qaranquşu olur. Yenə ənənəvi 15 rəqəm i səslənir -  Yegnəyin 
15 yaşı tamam olur. O, sınaqdan uğurla keçir.

Yegnəyin Bayındır xana m üraciətində Qazan xana verilən təyinlər 
görünür: qalmış yigit arxası; bizə-m iskin umudu; Tulu quşun yavrusu; 
Ümmət soyunun aslanı; Qaracuğun qaplanı; Qazan xana deyilən 
«Qalın Oğuzun dövləti» (ağlı) əvəzinə burada «dövlətli (ağıllı) xan» 
ifadəsi işlənir. Bu o dem əkdir ki, Şərqdə dövlət başçıları, sərkərdələr 
üçün sadalanan təyinlərin şablon qəlibə düşməsi qədim  lürkdə d ə  var. 
Bu cəhətdən də türk ümumşərq kontekstinin qədim  üzvüdür (bəlkə də 
başlayıcılardandır). Ancaq bu titullar içərisində yalmz Bayındıra deyi- 
lən «xanlar xanı» təyininə «Türküstanm dirəyi» kimi bir orden də 
əlavə olunur.

Başqa boylardan fərqli olaraq, burada bədii süjetin açılmasım, 
gərginliyin çözülm əsini islam norması idarə edir. V axtilə «Dəmirqapı 
Dərbəndindəki dəm ir qapıyı dəpub alan, altmış tutam ala göndərinin 
ucında ər bögirdən Qıyan Səlcuq oqlı Dəli Dondar» və ondan adlı- 
sanlı Oğuz bəyləri düşmən qarşısından pərt qayıdırlar. Ancaq 15 yaşlı 
Yegnək «Yucalardan yucasan, Kim sə bilməz necəsən, Əziz Tanrı. 
Anadan doğmadın, Sən atadan olmadın... Qamu yerdə əhədsən, Allahu 
səm ədsən...» İxlas surəsini deyib, atını tərpədir, qılıncım endirir və 
kafır təkuru paralayır.

Burada dastançılığım ız üçün səciyyəvi olan yuxu mikrosüjeti var
-  Yegnək qarşıda olacaq hadisələrin proqrammı yuxuda görür və 
yuxusu çin çıxır.

Boyda tabu-ifadələr şəklində gözəl bədii dil nüm unələri var. Qa- 
zılıq Qoca deyir:

Qaytabanurı mayasını yiiklü qoydım -  
Nərmidir, mayamıdır, anı bilsəm...
Ala gözlü halalamı yiikli qoydım -  
Erkəkmidir, qızmıdır, anı bilsəm.

Dustaq gedəndə bovlu olan qadınmdan oğlanmı, qızmı olduğunu 
soruşur. Həmin anadan olan və boyun qəhrəm anı Yegnək atasınm sual 
tapmacalarına ardıcıllıqla cavab verir (bu ardıcıllıq özü bizim ədə- 
biyyatda ləffü nəşrin gözəl nümunələrindəndir):
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Qaytabanun mayasını yükli qoydın -  
Nər oldı...
Ala gözli görkli halalun yükli qoydın -  
Aslan oldı.

<3> <3> 

<3>

Bir dəfə Oğuzun üstünə qəfıl yağı gəlir -  gecə. Oğuz tələsik yurd- 
dan keçəndə Aruzun oğlancığı yaddan çıxıb qalır. Onu bir aslan tapır, 
bəsləyir. Yenə həm in yurda qayıdanda Oğuz xanın ilxıçısı xəbər gəti- 
rir ki, qamışlıqdan bir aslan çıxır, at basır, qan içir, ancaq yerişi, duruşu 
insana oxşayır. Aruz şübhələnir ki, bu onun uşağı olacaq. Gedib onu 
tutub gətirirlər. Ondan aslan xisləti silinmir. Dədə Qorqud ona insan 
olduğunu təlqin edir və deyir ki, ulu qardaşın Qıyan Səlcuqdur, sənə 
də Basat adı verirəm.

Bir gün yaylağa köçəndə Aruzun Qonur Qoca Sarı adlı çobanı bir 
dəstə pəri görür. Çoban pəri qızlardan birini tutur, dərhal əlaqədə olur. 
Çoban ürkən qoyunun ardınca gedəndə pəri qanad açıb uçur və deyir 
ki, il tamam olanda m əndə əm anətin var, gəlib apararsan, ancaq Oğuza 
bədbəxtlik gətirdin. İ1 tamam olanda yaylağa qayıdırlar. Həmin çoban 
bir yığanağa rast gəlir, pəri yandan çıxıb deyir ki, bu, əm anətindir, 
götür. Çoban sapanla daş atır, yığanağa dəydikcə böyüyür, qorxub qa- 
çır. Bu dəm  Bayındır xan bəylərlə seyrandan qayıdanda bunu görür. 
Bir igit bunu təpir, təpdikcə böyüyür. Aruzun m əhm izi toxunur, yığa- 
naq yarılır, içindən bir oğlan çıxır -  alnında bir gözü. A m z götürüb bu 
uşağı bəsləyir. Böyüdükcə birinin bumun, birinin qulağın yeyir. Axır 
Am z bunu evdən qovur. Anası pəri ona bir üzük verir, taxandan sonra 
ona nə qılınc, nə ox batır. Böyüdükcə gündə 60 adam yeyir. Oğuzun 
adlı-sanlı igidləri üstünə getdi, şəhid oldu. Oğuz buradan köçmək 
istədi -  7 dəfə, hər dəfə Təpəgöz bunları geri qaytardı. Dədə Qorqud 
onun yanına gəlib deyir ki, sənə yem əyə gündə 2 adam, 500 qoyun 
verək. Razı olur. Yunklu Qoca ilə Yapaqlı Qocanı da ayırırlar ki, 
onun yem əyini bişirsin. 4 oğlu olan birini verir... 2 oğlu olan birini ve- 
rir, biri qalır. Qaşıqqan adlı kişi 2 oğuldan birini vermişdi, növbə hər- 
lənib ikincisinə gələndə anası şivən qoparır. Basat qəzadan-akından 
qayıtmışdı. Yanına gəlib bir qul istəyir ki, oğlunun yerinə versin. Elə- 
yir. Axırda Basat Təpəgözlə döyüşə çıxır. Çox çalışır, Təpəgözə silah 
batmır. Yem ək bişirən kişilərdən soruşur. Deyirlər, ancaq gözünü deşə 
bilərsən. Təpəgöz yatm ışkən Basat şiş qızardıb onun gözünü deşir.
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Bundan sonra da çətinliklərlə olsa da, bir-bir Təpəgözün tilsimlərini 
aradan qaldırıb öz qılıncı ilə onu öldürür. Dədəm  Qorqud gəlib şadlıq 
çalır.

Təpəgöz mövzusu nadir fakt kimi, dünya ədəbiyyatında var (Ho- 
meri yada salın). Hətta 70-ci illərin arxeoloji qazmtıları Bolqanstan 
ərazisində nəhəng bədənli, alnında bir göz yeri olan insan skeleti aşkar 
etmişdi.

Bu boyda qədim  türk mifologiyasında, folklorunda dəfələrlə təs- 
diq olunduğu kimi, oğlan uşağını güclü vəhşi heyvan bəsləyir (burada 
aslan olduğu söylənir). Əslində boyun əsasında cəm iyyətin əxlaq nor- 
masının mənası və normanın pozulmasmm verdiyi fəlakətli nəticələrə 
diqqət yönəldilir. Əvvəlki boylarda da göstərilirdi ki, cəm iyyətin m ə- 
nəvi və fıziki sağlamlığı, gücü öz başlanğıcını ailədən götürür. Burada 
bilavasitə o m əsələ  qoyulur ki, bu m əsuliyyəti konkret hər bir ailə, hər 
bir ailə başçısı daşım alıdır və cəm iyyətin namusu təkcə seçmə ailə- 
lərdə deyil. Konkret şəkildə əxlaq normasını Oğuzun bir çobanı pozur, 
fövqəladə varlıq sayılan pəriyə sataşır. Oğuz bu əxlaq normasından 
kənara çıxmanm cəzasım  alır. Ə w ə lk i boylarda nəsil artımı problem- 
ləri süjetlərin əsas m otivlərindən idi. Bu boyda Oğuzun ümumi şə- 
kildə əhalisinin sürətlə azalması bir yana, eyni zamanda dövlətin elita- 
ailələri dağılır. Oğuzun tarixi şəcərəsini təşkil edən bəylər-pəhləvan- 
lar m əhv olurlar. A lplar başı Qazan Təpəgözün zərbəsindən hələ 
özünə gəlm əyib; gözü elə qorxub ki, Basatı Təpəgözlə vuruşdan çə- 
kindirm əyə çalışır. Qazanın qardaşı Qaragünə, Bığıqanlı Bəkdiiz 
Əm ən zəbun olur, Aruz Qoca zərbədən qan qusur -  bu m ənəvi və fı- 
ziki sarsıntılar Oğuzun süqutudur. Ə gər bu cür pəhləvanlarm  fıziki im- 
kanları dövlətə uğur gətirm irsə, bu, m əğlubiyyətdir. Qıyan Səlcuq, 
Dəmirdonlu M umaq, Dözən oğlu Alp Rüstəm, Uşun Qoca oğlu və 
onun iki qardaşı kimi adlı-sanh Oğuz pəhləvanları Təpəgözün əlində 
həlak olurlar. Oğuz eli hər gün gələcəyin pəhləvanı olacaq iki oğulu 
Təpəgözə yem verir. Bu dəhşətli düşm ən hər gün Oğuzun beş yüz 
qoyununu udur. V ə deməli, Oğuz həm  demoqrafık tərəfdən, həm  də 
maddi-iqtisadi cəhətdən sarsılır. Basatın Təpəgözün tilsimlərini aç- 
ması, onu öldürm əsi dastanın ilkin motivi kimi m ifoloji-fövqəladə 
m ənbə ilə şərtlənir; sonrakı islam redaktəsi nəticəsində isə bu, Tan- 
nya tapınmaq və la ilahə illəllah duasınm qüdrəti ilə mümkün olur. 
Ozlüyündə təpəgöz hadisəsi Qalm Oğuzu problem qarşısında qoyur. 
Bu boydan Qalın Oğuzun süqutu başlayır. Dövlətin gələcək  taleyi nə- 
sı^ qəhrəm an elitası, iqtis^di qüdrət və m ənəvi səfərbərlik  problem- 
lərinin necə həll olunacağmdan asılı qalır.
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<3> <3> 

<3>

Yenə Baymdır xan Oğuz bəylərini toplayıb. Doqquztümən Gür- 
cüstanm xəracı gəlib: bir at, bir qılınc, bir çomaq. Bayındır xəracın 
azlığından pərt olur; hamıya paylamaq mümkün olmur. M əsləhətlə 
bunu bir adama -  Bəkil adlı bir igidə verir. Gəncəni vətən tutub Bəkil 
Gürcüstan ağzına düşür. Bayındır bir gün Bəkili çağırdır, şadlıq məc- 
lisi olur, ova çıxırlar. Bəkil yay qurmaz, ox atmazdı. Çapıb ova çatar, 
yayını kəm ənd kimi ovun boynuna atıb tutar, arıqsa, buraxar, köksə, 
saxlardı. Qazan xan deyir ki, bu, atın hünəridir. Bəkil inciyir, asi düşür, 
acıq edib evinə gəlir. Qadını əhvalatı bilir, ərinə m əsləhət görür ki, bir 
ova çıxıb əsəblərini sakitləşdirsin, sonra yenə divana qayıtsın -  padşah 
Tanrınm kölgəsidir. Bəkil ova çıxır. Bir geyikin boynuna öz qaydasilə 
yaymı atır. Geyik özünü uca yerdən buraxır. Bəkil atın cilovunu sax- 
laya bilmir, aşır, qıçı qayaya toxunub sımr. Bir təhərlə atma minib, 
yoldaşlarından ayrı evinə qayıdır. B ir neçə gün sınığım heç kəsə bil- 
dirmir. Axırda ağrıya dözməyib sızıldayanda qadını təkidlə halını 
soruşur. O da deyir. Bir anın içində bütün mahala yayılır, oradan da 
kafırə xəbər çatır ki, Bəkii atdan yıxılıb, qıçı sınıb. Təkur qərarlaşır ki, 
fürsətdir, Bəkili tutsun. Bəkilin də kafır arasında adamı varmış. X əbər 
göndərir ki, başına çarə qılsın. Bəkil oğlunu çağınb deyir ki, Bayındır 
xanın yanma getsin, Qazanın əlni öpsün, köm əyə çağırsın. Oğlu 
Əmran asi düşür: «Qazan kim dir ki, onun köm əyinə sığınaq» deyir. 
Bəkilin donunu, atını, qılıncım, ox-yayım istəyir ki, özü kafırin cava- 
bını versin. Bəkil razılaşır. Əmran kafırin təkuru ilə qarşılaşır, heç biri
o birini m əğlub edə bilmir. Əmran allahı çağınr. Allah Cəbrayilə bu- 
yurur ki, o quluma 40 ərcə qüvvət verdim. Kafır aman istəyir, dinini 
qəbul edir. Qalan kafırlər meydandan qaçırlar. Əmran kafırin elini ta- 
layır, qız-gəlinini əsir gətirir. «Bəkil Bayındıra pəncyek ayırdı, oğlunu 
da götürüb divana getdi. Padşah Qazan xan oğlu Uruzun sağında 
B əkilə yer göstərdi. D ədə Qorqud gəlib şadlıq çaldı...»

H əm işə olduğu kimi, yenə boyun Bayındır xanın tədbiri ilə baş- 
laması dövlətçilik əhəm iyyəti olan m əsələdən xəbər verir. H əqiqətən 
Oğuz bəylərinin bu yığıncağında mövzu yem ək-içm ək və şadlıq məq- 
sədi daşımır. İç Oğuz və Daş Oğuz bəyləri Doqquztümən Gürcüs- 
tandan gələn illik xəracın təhvil götürülməsi ilə bağlı toplanıblar. Bu 
m ərasim  Oğuz cəm iyyəti demokratiyasınm yeni dəlilidir. Yəni asılı 
dövlətdən gələn xərac bəylərin şahidliyi ilə qəbul olunur. Bəylərin 
yığnağı özünəm əxsus b ir parlamentdir. Bayındır xan gəlirin azlığından 
narazı qaldığını bildirəndə müdrik D ədə Qorqud tək lif edir ki, gələn
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qənim ətin hamısım -  atı, qılıncı və çomağı bir adama versinlər. T əklif 
belə də qəbul olunur, heç kəs etiraz etmir. Deməli, demokratik səs- 
verm ə gedir. Bu da m araqlıdır ki, Bayındır xan birinci öz sağına və so- 
luna baxır: bunlar ən yaxın adamlardır. Qənim ətə heç kəs sahib dur- 
mur. Görünür, bu mükafatın özü ilə uğursuzluq gətirə biləcəyi oturan- 
lara məlumdur. Yəni, görünür, b ilirlər ki, bu qənim ətin sahibi Gürcüs- 
tan sərhədinə cavabdeh olmalıdır. Bu mükafat adlı-sanlı bəyə verilmir. 
Bayındır xan sağı-solu razılaşmayanda birbaşa «Bəkil deyirlərdi, bir 
yigit vardı, ona bakdı». Bəkil razı olur. Cüm lədən də göründüyü kimi, 
B əkilə bəy kimi yox, m əhz bir igid kimi təqdim olunur.

Boyun heç yerində Bəkilə rəsm i şəkildə bəy kimi - müraciət 
olunmur -  nə bəylər tərəfındən, nə də dastanı düzüb-qoşan tərəfındən. 
Öz qadını bir dəfə «bəkim yigit», bir dəfə də «bək yigidim» deyir. 
Oğlunun «ağam» deməsi isə övladın ataya, cavanın ağsaqqala müra- 
ciət formasıdır.

Bəkilin qeyri-adi pəhləvan, fövqəladə döyüşçü olması düşmən- 
lərin sözündən də aydın olur; Bəkili qıçı qınlm ış bilib basqına gələn 
yağı onun atını görəndə vahim yə düşür, «bu at Bəkilindir, biz qaçarız» 
deyir. Kafırlərin başçısı -  təkur isə cavab verir ki: «M ərə, qavat, gö- 
rün, bu gələn Bəkilsə, sizdən öndən m ən qaçaram». Kafırlərin bu sözü 
Bəkilin bəylik silkinə götürülm əsinin real fıziki əsasını açır. Bir döv- 
lətlə sərhədi tək qoruyur, sərhəd pozanın başmı Oğuza ərm əğan gön- 
dərir. Burada maraqlı bir hadisə baş verir: Bəkilin qıçının sınmasım 
kafırin Oğuzdakı casusu xəbər verəndə aydın olur ki, Bəkilin də kafır 
elində casusu var imiş. O da düşm ənin niyyətini B əkilə çatdırır. De- 
m əli, Bəkil sərhəddə kəşfıyyatdan istifadə edirmiş. Bu, Oğuzda sər- 
hədçilik prinsipinə dəlalət edir. Xarici kəşfıyyat yüksək dövlətçilik 
əlam ətlərindəndir. Boyda əw ə lk i Oğuz böhranmm nəticəsi hiss olu- 
nur. Ə w ə l söyləndi ki, Oğuzda güclü demoqrafık böhran getdi, iqti- 
sadi baxımdan sarsıntı baş verdi. M əhz bunun nəticəsi olmalıdır ki, 
Gürcüstan sərhədindən simvolik bir qənim ət gəlir. Baymdırm sözünə 
görə «hər yıl altun-ağça gəlirdi, yigidə, bəgə verərdük, xatirləri xoş 
olurdu». M əhz adlı-sanlı oğuz qəhrəm anlarınm  və gənc q ü w ələ rin  qı- 
rılmasınm nəticəsidir ki, bir dövlətin sərhədini qorumağa bir adam 
göndərilir.

Boyda mifoloji düşüncənin izləri var. Bəkilin qıçının sınması, 
Çəkdiyi fıziki əzab, vərdişsiz uşağını qəddar düşm ənin qarşısına təkcə 
göndərməyin m ənəvi sarsıntısı öz ağsaqqalının üzünə qayıtmasınm, 
Qazan xana və Oğuza asi düşm əsinin cəzasıdır. Oğuzun bütün siyasi- 
hərbi və əxlaqi-psixoloji gücü onun cəm iyyətindəki intizamda bütün 
üzvlərin silsilə şəklində bir-birinə bağlılıq ierarxiyasındadır. Bu, ciddi 
bir normanın üstündə durur. Bəkil bu normanı pozur, beləliklə, cəmiy-
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yətə xəyanət edir. Cəm iyyətin canı olan, onu yaşadan fövqəladə və 
ilahi ruh, Tanrı tərəfındən, yoxsa qam vasitəsilə idarə olunan bu ruh 
Bəkili cəzalandırmalı idi. Çünki o bu ruhu incidirdi, yorurdu, bezdi- 
rirdi və Oğuz cəm iyyətinə özbaşmalıq virusu hazırlanırdı. Mifoloji 
kanon Bəkilə əzab verməli idi. Bu qədim  inam xatunun sözü ilə müa- 
sirləşdirilmiş şəkildə söylənir: «Padşahlar Tanrınm kölgəsidir». Xa- 
tununun divandan acıq etmiş ərinə öyüd-nəsihəti Oğuz cəm iyyətində 
qadının əski nüfuzunun hələ yaşadığım göstərir. Qadın ərini, sayılan 
igidi normaya çağırır. Ancaq əvvəlki boylardakı süqut əlam ətlərinin 
davamı görünür. Əvvəlki süqut hərbi-siyasi və iqtisadi m əzmunda idi. 
Burada isə artıq m ənəvi-əxlaqi xasiyyət alır. Düzdür, boyun islam re- 
daktəsi, Tanrmın Cəbrayil vasitəsilə Əmrana güc bağışlaması Oğuzun 
qələbəsini asanlaşdırır. Bununla belə, m ənəvi əprim ə, siyasi süqut 
amansız düşmən kimi Oğuz elinə gözünü ağardır, pusquya durub für- 
sət gözləyir.

Elə m əqam lar var ki, guya həm rəyliyin güclü olduğunu göstərir. 
Ancaq onun arxasındakı narazılıq məzmunudur. M əsələn, Bəkil oğ- 
lunu köm ək ardınca göndərm ək üçün belə deyir: «Ağ alınlu Bayındır 
xanın divanma durup varğıl. Ağız-dildən Bayındıra salam vergil. Bəg- 
lər bəgi olan Qazanın əlin öpgil. Ə lbətdə və əlbətdə, Qazan bəg mana 
yetişsün. Degil: G əlm əz olsan, m əm ləkət bozılıb xərab olır -  bəllü 
bılgil». Sifarişin içində şübhə və qeyri-əm inlik notu var. Əslində nor- 
mal halında «Qazan bəg mana yetişsün» ifadəsi ilə söz bitməli idi. 
Daha niyə «gəlm əz olsan» deyir? N iyə Qazan bəy gəlm əm əlidir, axı 
dövlət sərhədi pozulur? Deməli, Bəkil öz suçunu bilir və gözləyir ki, 
ola bilsin, Qazan köm əyə gəlm əsin -  Bəkil m əhv olandan sonra gedib 
düşməni qovsun. Demək, içəridə potensial şəkildə nifaq qoru var, 
ahşm ağa fürsət gözləyir. Bu nifaqa Bəkilin oğlu Əmran aşkar işarə 
edir: «Ağ alınlu B ayındınn divanma varmağım yoq. Qazan kimdir? 
M ən onun əlün öpm əgüm  yoq». Deməli, oğlu bilir ki, Qazanla Bəkil 
arasında ciddi narazılıq var. Oğul atasınm təəssübünü saxlayır. Bu sərt 
seperatçılıq Oğuz dövlətçiliyinə qarşı qəsddir. Bəkilin içində Qazan və 
dem əli, Oğuza narazılıq o səviyyədədir ki, oğlunun dəliqanlılığından 
məm nun qalır. Halbuki oğlunu başa salardı ki, dövlətçiliklə zarafat 
dəhşətli nəticə verər. Bir sözlə, Oğuzun içindəki büllura ləkə düşüb.

Boyda bəzi dəqiqləşdirici detallar da var. M əsələn, Qazanın titulu 
ilk dəfə burada belə ifadə olunur: bəglər bəgi. Həm də burada «xanlar 
xanı»nın m ərtəbəsi bir daha dəqiqləşir. Bayındır xanlar xanı, Qazan 
bəylər bəyidir.
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Oğuz zamanında Uşun Qoca adlı bir kişinin iki oğlu vardı. Böyük 
oğlu Əgrək Bayındır xanın divanmda, qazan xanın m əclislərində nə 
vaxt istəsə, harda istəsə, oturardı. Bir gün də bəyləri basıb məclisin 
yuxarı başında oturan Ə grəkə Tərsuzam ış adlı igid üz tutur ki, burada 
hərə öz yerini qəhrəm anlıqla -  ya qan tökm əklə, ya ac doyurmaqla 
qazanıb, sən nə haqla orada oturursan. Bu söz Əgrəki tutur. Üç yüz 
igid başına yığıb uzun yollar keçir. Ə lincə qalasında dəstəsi ilə bir 
qoruqda yeyib-içib yuxulayırlar. K afırlər xəbər tutub adamlarını qırır, 
özünü də əsir aparırlar. Bu xəbər oğuz elinə çatır, qız-gəlinlər ağ 
çıxarıb, qara geyirlər. Beləcə, neçə illər keçir. Uşun Qocanın kiçik 
oğlu Səgrək böyüyür. Bir dəfə bir yığıncaqda yeyib-içirmişlər. Səgrək 
arada m əclisdən bayıra çıxanda iki yetim in (öksüz) dalaşdığım görür. 
H ərəsinə bir şillə vurub sakitləşdirir. Biri deyir ki, belə qoçaqsansa, 
Əlincə qalasında əsir yatan qardaşın Əgrəki qurtar. Səgrək evlərinə 
gəlib ata-anasından xəbər alır. Ata-ana boynuna almır, onun qardaşı 
olmadığını söyləyir. Səgrək sözə baxmır. Qazandan köm ək istəyirlər 
və xan buyurur ki, onu evləndirin, otursun yerində. Səgrəki gəlini ilə 
gərdəyə qondururlar. O, qılıncım qoyur gəlinlə özünün arasına. And 
içir ki, qardaşı ölübsə, qisasım almayınca, qalırsa, xilas etm əyincə bu 
gərdəkdən muradım almayacaq. Atına minib gecə ikən yola düşür. 
Gəlin «qoy m ənə qutsuz gəlin deyincə utsuz gəlin desinlər» düşünüb 
özünü cəm ləşdirir, «atamdan yegrək qaynatam...» deyə, qaynatasına- 
qaynanasına xəbər verir. Səgrək yenə dayanmır, ata-anasımn əlini 
öpüb atını tərpədir. Gəlib həmin Ə lincə qoruğuna çıxır. N eçə günün 
yol yorğunu yeyib-içib, atın cilovunu qoluna keçirib yuxuya gedir. 
Düşmən xəbər tutur. 60 adam göndərirlr. At cilovunu çəkib Səgrəki 
ayıldır. Oğlan atına qalxır, kafırlərdən qırdığım qırır, qalanı qalaya 
qaçır. Bu dəfə təkur 100 nəfər göndərir. Yenə oğlanı atı ayıldır, yenə 
həm in etdiklərini təkrarlayır və yenə qayıdıb yuxuya gedir. Bu dəfə at 
onun biləyindən çıxır. Kafırlər yenə əhvalatı təkura danışırlar. Təkur 
buyurur ki, indi 300 adamla gedin. «Varmarız» deyib etiraz edirlər. 
Belə olanda təkur m əsləhət görür ki, əsiri -  Əgrəki onun üstünə sal- 
sınlar. Ə grəkə bildirirlər ki, bir quldur var, onu öldürsən səni azad 
edərik. O razılaşır. 300 kafırlə qoruğa gedir. Yaxınlaşanda kafırlər qor- 
xudan dayanırlar. Əgrək təkcə gedir. Yatmış oğlanın yanında qopuz 
görür. Qopuzu götürüb dərdləşir. Səgrək ayılır. Qarşısındakı adamın 
əlində qopuzu görüb qılınc qaldırmır. Əgrək onun əslini, nəslini so- 
ruşur. Səgrək hamısını deyir və bu qaladakı əsir qardaşınm dalınca
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gəldiyini söyləyir. Bir-birini tanıyıb öpüşüb-görüşürlər. Hərəsi öz 
atına minib kafırlərdən qırdıqlarım qırır, qaçanlarım da qalayacan qo- 
vurlar. Qoruqdakı ilxını da qabaqlarına qatıb evlərinə gəlirlər. Hər iki 
qardaşa gərdək qurulur. D ədə Qorqud gəlib boy boylayır, söy söyləyir.

«Uşun Qoca oğlu Səgrək boyu» bu cümlə ilə başlanır: «Oğuz 
zamanmda Uşun Qoca derlər bir kişi vardı». Bu o dem əkdir ki, boy- 
dakı hadisə çoxdan baş verib və bu dastanda m əhz o zaman Oğuzun 
əsl Oğuz vaxtmda, necə deyərlər, Oğuzun oğlan çağında yaranıb. İndi 
Oğuzun zəiflədiyi, böhran keçirdiyi anda söylənir. M əqsəd də indiki 
cılızlaşmağa gedən nəslə babalarmm nəhəng keçmişini xatırlatmaqdır. 
Bu hal qəhrəm anlıq dastanlarını yaşadan dünya təcrübəsinə bilavasitə 
uyğundur.

Oğuzun qüdrətli vaxtı deyəndə, vacib deyil ki, əsrlər nəzərdə tu- 
tulsun. Burada bir neçə onilliyin də dəyəri var. Təsadüfı deyil ki, bu 
boyların hamısında -  zəifındə də, m ükəm m əlində də Bayındır xanlar 
xanı və Qazaıı bəylər bəyi məqamındadır. Ancaq onların qüdrətli vaxtı 
da var, kəsərdən düşmə məqamı də gəlir. İndi xanlar xanı Bayındırın, 
bəylər bəyi Qazanın qocaiıq çağında, Oğuzun böhran keçirdiyi vaxtda 
bir neçə onillik qabaqda Səgrəkin göstərdiyi qəhrəm anlıq ətrafdakılara 
nəql olunur. «Uşun Qoca oğlu Səgrəkin boyu» həm  bədii-süjet ka- 
milliyi, həm  də igidin fıziki gücü ilə lirik təbiətinin hasil etdiyi insan 
kamilliyi baxımından «Baybörə oğlu Bamsı Beyrək boyu»nu xatır- 
ladır. Belə bir bədii təyinat m üşahidə olunur ki, ağlamaq və bozla- 
maq sözlərindən ikincisi daha sızıltılı, yanıqlı olduğu üçün anaya aid 
edilir. M əhz belə də deyilir: «Ağ saqqallu m ən babanı ağlatmağıl. Qa- 
rıcıq olmış ananı bozlatmağıl». «Başqa» məqam larda həm in təyinat 
çox asan qavranır. M əsələn: «Ağ saqqalı babasım, ağ birçəkli anasını 
ağladubən bozladarmı olur» -  birinci misrada əvvəl baba, sonra ana 
gəlir, ona uyğun ikinci misrada əvvəl ağladuban, sonra bozladuban 
işlənir.

Əgrəkin yatmış qardaşım oxşaması, oyanandan sonra onunla mü- 
kalim əsi səhnəsi dünya ədəbiyyatınm  ən lirik və gərgin, ən kövrək və 
təsirli, ən şirin-nüfuzedici üslubi nüm unələrindən biridir. Səgrək 
sadəcə ilahi fıziki gücə sahib bir igid deyil, o da Beyrək kimi qopuzun 
melodiyası ilə söz deyir, qopuzun dilini bilmək, onunla dərdləşm ək, 
onun dili ilə dərdini söyləm ək Oğuz eli igidlərinin seçm ələrinə məx- 
sus xasiyyətdir. Oğuzun ən seçmə igidləri fıziki və estetik tərbiyəni 
birlikdə təhsil edirlər. Səgrək, görünür, bu Oğuz m əktəbinin ən güclü 
vaxtında, Beyrək yetişən zamanda ərsəyə çıxıb. Bu and da Bamsı 
Beyrəyindir, bu lirik dil də onunçlur ki, Səgrək öz gəlini ilə o dildə 
danışır, qardaşım əsirlikdən qurtarmağın Oğuz işi olduğunu şerlə bil- 
dirir: «M ən qılıncıma doğranağım, Oquma sancılayım, Oğlım doğ-
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masun, Doğarsa, on yaşına varmasun -  Ağamun yüzin görməyüncə, 
Ölmüş isə qanun almayunca Bu gərdəgə girsəm». Yüz düşmənin qa- 
bağında tükü tərpənm əyən bu igid öz qardaşı xatirinə bir kafırə yal- 
varır: «Q ələnizdə dustaq varmıdır, kafır, degil mana, Qara başım qur- 
ban olsun, kafır, sana». Qılıncına sarılanda düşm ənləri toyuq dəstəsi 
kimi hürküdən bu sərt igidin ürəyi bu yumşaqlıqdadır. Oğuzun qüd- 
rətli vaxtında əsl Oğuz qəhrəm anları bu tipdə olublar.

Boydakı hadisələrin Bayındır hakim iyyətinin ilk dövrlərinə, Qalın 
Oğuzun mövcud siyasi-dövlətçilik normalarınm başlanğıc m ərhələsinə 
aid olduğunu göstərən bir detal: Uşun Qocanın böyük oğlu Əgrək Ba- 
yındırın divanma nə vaxt istəsə, girər, Qazanın m əclisində harada 
olsa, oturar. Ancaq bu ixtiyaratı qazanmaq lazımdır. Görünür, Əgrək 
qoçaqdır, potensialında igidlik yatır, ancaq bu qoçaqlıq-igidlik hələ ic- 
timai səviyyədə görünməyib. Bir dəfə Əgrək m əclisdə həm işəki kimi 
saymazyana hörm ətli bir məqamda oturanda Oğuz igidlərindən biri 
Tərsuzamış ona bu halı xatırladır. Oğuz məclisi parlam ent hüququn- 
dadır və hər kəsin öz yeri vardır. Bu yeri hər fərd vətən, xalq, dövlət 
qarşısındakı xidm əti, rəşadəti ilə qazanır. Tərsuzamış Ə grəkə belə de- 
yir: «M ərə, Uşun Qoca oğlı1, bu oturan bəglər hər biri oturdığı yeri qı- 
lıcilə, ətm əgilə alubdır. M ərə, sən başmı kəsdün, qanmı dögdin, acmı 
toyurdın, yalıncıqmı donatdun?» Əgrəkin sualı diqqəti çəkir: «M ərə, 
Tərsuzamış, baş kəsüb, qan dökm ək hünərmidir?» Tərsuzam ışın de- 
dikləri müasir baxımdan yox, tarixilik nəzərindən, öz dövrünə görə 
qiym ətləndirilm əlidir. Burada baş kəsm ək, qan tökm ək deyəndə müs- 
təqil mənada cəlladlıq yox, m əhz vətənin düşm ənləri ilə döyüşdə ya- 
ğını öldürmək, m əğlub etm ək nəzərdə tutulur. Görünür, bu norma hələ 
təzə başlayıb, bunu hamı gərəyincə bilmir, Əgrəkin də bundan xəbəri 
yoxdur. Zaman keçəndən sonra bu ham ıya m əlum  olur.

Səgrəklə ata-anasınm söhbətləri özündən ə w ə lk i boylann sə- 
viyyəsində deyil -  bu, əsl qəhrəm anla onu yetirən layiqli valideynlərin 
mükaliməsidir. Bu m ükalim ələrdə Boyu Uzun Burla xatunla Uruzun, 
Buğacla anasınm dərdləşm ələrinin daxili gücü, romantikası və lirikası, 
munisliyi və ictimai-etnik m əzm unu oxunur. Bu m ükalim ələrdə na- 
mus, şə rə f rəmzi kimi qılıncın bəylə gəlin arasına qoyulub sərhəd xət- 
ti çəkm əsi də boyun bədii məzm ununu Bamsı Beyrək süjetinin sə- 
viyyəsinə qaldıran detallardandır.

Qardaşım əsirlikdən qurtarmaq üçün yoldan dayandırmaq müm- 
kün olmayanda ata-ana Qazanın üstünə adam salır. Qazan buyurur:

1 Bu özü də əlamətdardır ki, Əgrəkə öz adı ilə yox, məhz atasımn adı ilə mü- 
raciət olunur. Deməli, bu da ictimai normadır ki, şəxs bir igidlik göstərmə- 
yincə onun ünvam atasıdır.
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«Ayağına ət tuşağı urın». Bu obrazlı söz -  evləndirm əklə evə bağla- 
maq Səgrəki saxlamac/ üçün son çarədir. Ata-ana Qazanın dediyini edir
-  «yavuqlısı vardı, dügin-diring etdilər». Səgrəki yolundan bu da sax- 
lamır. Ancaq burada diqqəti çəkən odur ki, görünür, artıq Oğuz elində 
hər igidin üstündə əsirlər, dövlət səviyyəsində də igidi havayı ölüm- 
dən qoruyurlar. Bu, Qalın Oğuzun seyrəlm əsi vaxtınm, süqut dövrü- 
nün xofu ilə diktə olunan tədbiridir. Yenə ailə ilə dövlət bir mövqedə 
durur. Ancaq görünür, bu, Oğuz dövründəki hadisənin, yaranmış das- 
tanın süqut vaxtı nağıl olunarkən redaktə edilməsinin əlam ətlərindən- 
dir. Bu redaktə başqa məqam da da hiss olunur. Səgrək qardaşı olduğu- 
nun ona bildirilm əyib gizli saxlanmasından ilk dəfə narazılıq edəndə, 
hətta Uruzun anasına dediyi «Ana, ağzun qurusun, Ana, dilün çürüsün» 
sözlərini öz anasına təkrarlayanda ana «Ana, ağzun içün öləyim, Dilün 
içün öləyim» deyir. Ana sevinir ki, kiçik oğlu böyüyüb, böyük qar- 
daşını qurtarmağa gedəcək. Ananın Səgrəkə sözü budur: «Qarşu yatan 
qara tağun yığılmışdı, yucaldı axır. Qaba ağacda tal-budağın quru- 
mışdı, yaşarub kögərdi axır. Qalın Oğuz bəgləri izinə varsa, sən varğıl.
Ol yigidə yetdigündə ağ-boz atın, üzərindən yerə engil. Ə1 qavşırub ol 
yigidə salam vergil. Əlün öpüb, boynın qucğıl... Qara tağum yüksəki 
qardaş degil. N ə turarsan, oğul, yortğıl». Göründüyü kimi, ana hətta 
oğluna xeyir-dua verib «yola düş» (yortğıl) deyir. Ancaq atası başqa 
cür söyləyir: «Yanlış xəbərdir, oğul. Qaçan-kedən sənün ağan degil, 
ayndur». Süjet qətiyyən belə qurula bilməzdi. Ata da, ana da yetimin 
(ögsüzün) Səgrəkə xəbər verdiyi qardaş əhvalatına eyni cavab verməli 
idi. Demək, Qalın Oğuzun qüdrətli vaxtında yaranmış dastan düşən 
Oğuzda nağıl edilərkən təshih olunurmuş. G ətirilən faktlar bir-birini 
təsdiqləyir.

Əvvəlki boylarda olduğu kimi, burada da aqm  (basqın, hücum) 
dövlət tədbiri kimi qiym ətləndirilir. Hansı igid özünə güvənirsə, dəstə 
götürüb ə tra f dövlətlərə basqın edib bac-xərac, qənim ət gətirm ək 
istəyirsə, Bayındır xana və ya Qazana m üraciət edir. Onlar da ölçüb- 
biçir, qərar çıxarırlar. Bu üsulla qazanc Oğuzun iqtisadi siyasətinin 
tərkib hissəsidir. Əgrək də m əhz həm in niyyətlə Oğuzdan getmişdi. 
Əgrəkin səfərinin uduzulmasınm bir mifoloji yozumu var. Əgrək və 
igidləri yürüş normasım: hərbçi intizammı pozurlar. Onlar yeyib-içir: 
qaravul qoymadan yatırlar. H ələ bu azdır -  atların yəhərini çıxarır və 
əyinlərindən paltarlarım  soyunurlar. V ə cəzalarmı alırlar. Dastanda bu 
m ənzərənin verilm əsi m əqsəd daşıyır -  Oğuz döyüşçüsünə, igidinə 
görk verir, igidliyin şərtlərini gözləm əyə çağırır. Göründüyü kimi, 
Səgrəkin hərəkətində bu qüsur düzəldilir. O, döyüşə hazır halında 
mürgüləyir və atının cilovunu qoluna keçirir. Halbuki qardaşı öz igid- 
ləri ilə atlarmı otlağa buraxmış və soyunub yatmışdı.
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Trabzon təkuru Qazana bir şahin bağışlayır. Bir gecə yem əkdən 
sonra Qazan şahinçibaşına tapşırır ki, sabah şahinləri götürsün, heç 
kəsə dem ədən ova çıxsınlar. Belə də edirlər. Bir sürü qaz görürlər. 
Qazan şahini buraxır. Şahin pərvaza qalxıb Tuman qalasına enir. Pərt 
olmuş Qazan şahinin ardınca xeyli gedir. Neçə dəfə bəylər deyirlər ki, 
dönək, dönmür. Bir az da gedəndən sonra Qazanı küçük ölüm tutur -  
bu, 7 günlük yuxudur. Heç demə, Tumanın təkuru da ova çıxıbmış. 
Casusları gəlib təkura xəbər verirlər ki, bir bölük atlı tərpənib, bəyləri 
yatıb. Öyrənirlər ki, bunlar Oğuz ərənləridir. Təkur ordusu ilə onların 
üstünə gəlir. Qazanın 25 bəyini öldürür, özünü arabaya sarıyıb aparır. 
Yolda Qazan arabanm cırıltısına oyanır, əllərinin bağını qırıb oturur. 
Kafırləri ələ salır, deyir ki, arabanızı beşiyim sandım. Gətirib Qazanı 
Tumanda bir quyuya salırlar, ağzına dəyirm an daşı qoyurlar. Bir gün 
təkurun arvadı Qazanla maraqlanır. Yanına gəlib soruşur: «- Nə yeyib- 
içirsən, nə minirsən?» Qazan cavab verir ki, ölülərinizin aşım yeyi- 
rəm, özlərini də at əvəzinə minirəm. Arvad Qazana deyir ki, 7 yaşında 
qızı ölüb, ona toxunmasın. Qazan da cavab verir ki, ən yorğası odur, 
elə onu minir. Qadın gəlib ərinə bu söhbəti danışır. Təkur bəyləri ilə 
razılaşır ki, Qazanı yerin altından çıxarsınlar, onları öysün, Oğuzu təh- 
qir etsin, söz versin ki, bir də onlarla işi yoxdur, onu buraxsınlar. Qa- 
zan qopuz istəyir. Verirlər. Bir kafır istəyir ki, minsin. Gətirirlər. 
Kafırin belinə yəhər qoyur, başına cilov salır. Cilovu dartıb kafırin 
boynunu qırır, öldürür. Kafıri yox, özünü öyür. Öz qəhrəm anlıq anke- 
tini qopuzla çatdırır. Uruz adlı oğlu, Qaragünə adlı qardaşı olduğunu 
söyləyir. N əqarət kimi dediyini axırda təkrarlayır ki, «yonma ağac 
tanrılı köpəyim kafır. Oğuzu görərkən səni ökməyim yox, öldürürsən, 
m ərə kafır, öldür məni». Oğlundan, qardaşından qorxub öldürmürlər, 
Qazanı bir donuz damına salırlar.

Qazanın oğlu böyüyür. Bir gün ata minib divana gələndə bir nəfər 
soruşur ki, o, Qazanın oğludurmu? Uruz deyir ki, onun atası Bayındır 
xandır. Bu adam Uruzu inandırır ki, Bayındır onun babasıdır, anasınm 
atasıdır, onun öz atası Qazandır və o, Tuman qalasında əsirdir. Uruz 
anasınm yanına gəlir, bu işi indiyəcən gizli saxladığı üçün anasım 
danlayır. Əmisi Qaragünə ilə m əsləhətləşib  ləşgər yığırlar. Qazanı xi- 
las etm əyə yola düşürlər. Qalanın qapısım sındırıb içəri girirlər. Və- 
ziyyəti ağır görən təkur m əsləhət bilir ki, Qazanı həbsdən çıxarın, 
düşm ənləri qırsın, özünü də azad edin. Qazana at, qılınc, gürz verirlər.
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Qazan Beyrəyi, Elək Qoca oğlu Dönəbilm əz Dülək Uranı, Düzən oğlu 
Alp Rüstəmi tanıya-tanıya gürzlə boyunlarından vurub geri qaytarır. 
Növbəti Uruz gəlir. Qazanın çiyninə qılınc endirir, geyimini kəsir, çi- 
ynin dörd barmaq dərinliyində yaralayır. Bir də qılıncını endirmək is- 
təyəndə Qazan aman diləyir, özünü nişan verir. Ata-oğul qucaqlaşıb 
görüşürlər. Oğuz bəyləri kafırləri qırır, kilsəsini yıxıb yerində məscid 
yapırlar. Öz ellərinə qayıdırlar.

Trabzon təkurunun Qazana şahin bağışlaması Qalın Oğuzla qonşu 
dövlətin arasında sülh, m üəyyən dərəcədə dostluq olduğunu göstərir. 
Başqa qonşu tərəfındən əsir aparılması da təsdiqləyir ki, əhatəsində 
olduğu dövlətlərlə Oğuzun münasibəti müxtəlifdir. Eyni zamanda bu 
da məlum olur ki, adlı-sanlı yenilm əz sərkərdə kimi Qazan ə tra f döv- 
lətlərdə məşhurdur, hətta dövlətçilikdən kənar adamlara da nağıl pəh- 
ləvanı kimi tanınır. M əsələn, Tuman təkurunun qadını onunla ma- 
raqlanır, bu əfsanəvi adamın necə göründüyünü bilm ək istəyir. Qazan 
da Qazandır. Əvvələn, qala əhli eşidir ki, o ayılanda qolundakı örkəni 
sadəcə qırır. Özünü əsir kimi yox, m əhz xan kimi aparır. Amiranə- 
liyindən əl çəkmir. Bu boyda dəfələrlə  olduğu kimi, diqqəti birinci o 
cəlb edir ki, Oğuz heç vaxt döyüşdə uduzmur, Oğuz igidini üzbəüzdə 
heç kəs uda bilmir. Oğuz ozanları ona beləcə bir yenilm əzlik ünvanı 
təyin ediblər. Ancaq hadisələrin inkişafı, bədii şəraitin gərginləşm əsi 
üçün Oğuz da m üvəqqəti uduzmalıdır, düşmən də m üvəqqəti təntənə 
etm əlidir və s. Bunun üçün Oğuz ozanı Oğuz üçün, Oğuz qəhrəm anı 
üçün yalnız yuxu kodunu rəva bilib. Yəni Oğuz düşm ənə uduzmaq 
üçün gərək əl-qolunu tərpətm əsin, bu da yuxulu halda olar. Hətta yuxu 
faktoru da dinamikada verilir. M əsələn, Səgrək düşm ən qoruğunda 
yuxuya gedəndə atı biləyindəki cilovu dartıb onu oyadır. Bəs Qazan 
necə tutulmalıdır? Onun yanında iyiraıi beş igidi şəhid olur, o ayılmır. 
Bunun üçün «küçük ölüm» adlı bir yuxu növü «kəşf» olunur -  Oğuz 
qəhrəm anı yuxuya gedir, yeddi gün ayılmır. Kiçik ölüm vəziyyətində 
əsir düşür. Bu yolla Oğuzun am iranəliyi haqqında m if yaradılır. Əsir- 
likdə Qazan həm in am iranəliklə öz sərkərdə şəxsiyyətini qoruyur.

Boyda diqqəti çəkən başqa bir cəhət qədim mifoloji yaşamşın iz- 
ləridir. Bu, Qazanla təkurun qadınmm söhbətində müşahidə olunur. 
Həmin söhbət müstəqim  m ənada götürülsə, bir boş lağlağıdır. Belə çı- 
xır ki, Tuman qalasmın əhlinə avam da dem ək yaramır; Qazan bu 
damşığında təkur qadınmı ələ  salırmı? O halda Qazan özünü də alçalt- 
mış olur. Yaxud əgər bu normal insan mühitidirsə, qadın niyə bu lağ- 
lağını həqiqət qəbul edir? Bəs bu m ənasız dialoqu real sayan təkur 
əhli bu silahlara necə sahib olub, onu necə işlədir, bu qalanı necə tikib 
və s. Deməli, dastanm-boyun bu m ənzərəsi xalis mifoloji m əhvərdə 
verilibmiş. Belə ki, Qazamn quyuya salınması onun yeraltı dünyaya
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daxil olması deməkdir. Mifoloji anlayışa görə ölülər də yeraltı dünya- 
dadır. Deməli: mifoloji anlayışla sözünü müstəqim deyir, daha burada 
nə lağlağı, nə də təhqir var və təkurun qadımnın narahathğı mövcud 
baxışa görə özünü doğruldur. Görünür, boyda sonrakı islam təshihində 
m ənzərə öz m əntiqi əsasından təcrid olunmuşdur. Ona görə də Qa- 
zanın həmin m əlum  dialoqu heç bir bədii m əntiqə uyuşm ur və boyun 
süjetində zə if detal kimi görünür.

Boyda dövlətlərarası m ünasibət də tarixi m əlum at baxımından 
maraqlıdır. N iyə təkur Qazam öldürtmür? M araqhdır ki, sərkərdə dö- 
yüş səhnəsində üzbəüzdə bir-birini öldürür, ancaq döyüşsüz əsir gö- 
türdükdə öldürm əyib həbsdə saxlayır (bu hadisə Bamsı Beyrəyin, Qa- 
zılıq Qocanın əsir götürüldükləri məqam larda da qalır). Görünür, yük- 
sək titullu əsirin öldürülməsi ciddi dövlətlərarası narazılığa səbəb 
olan, böyük qırğınlarla nəticələnən toqquşmalara gətirirmiş. Boydan 
bu parça həmin m əqam  üçün ibrətlidir: «Kafırlər aydır: - Bu bizi ög- 
mədi, gəlün bunı öldürəlim  -  dedilər.

Kafır bəgləri dərüldilər, gəldilər, yenə ayıtdılar:
- Bunın oğlı var, qardaşı var, bunı öldünnək olmaz -  dedilər. -  

Gətirdilər, donuz damına həbsə saldılar».
Boyda tarixilik baxımından xüsusi maraqlı bir cəhət var. Kafırlər 

Qazanı Oğuz bəyləri ilə döyüşə çıxaranda əvvəl nə Qazan özünün- 
küləri tanıyır, nə də onlar Qazanı. Ancaq kimliklərini soruşanda deyir- 
lər və Qazan onları tanıyır. Bununla belə, Qazan öz bəyləri ilə döyüşə 
girişir. Düzdür, onları öldürə də bilərdi, ancaq ölçülü zərbə ilə onları 
məğlub kimi geri qaytarır.

Bu boyda ərəb-fars sözlərinin işlənm ə tezliyi bütün boylardan 
yüksəkdir, «və» bağlayıcısımn sintaksisdə yeri klassik nəsr dilindəki 
kimidir: «Qılıç və sügi və çomaq və sair cəng alətin geydirüb do- 
natdılar». Burada «igid» m əqam ında artıq «çəri» (əsgər) «ərənlər», 
«yigitlər» yerində artıq «ləşgər» (qoşun) sözləri işlənir. Bunlar «Dədə 
Qorqud kitabı» dilinin ümumi konteksti üçün ögey ünsürlərdir. Bun- 
ların hamısına görə hesab etm ək olar ki, bu boy «Kitab»dakı başqa 
boyları qoşan ozanın əlindən-dilindən çıxmayıb, ola bilsin ki, bu boy 
əvvəlki iki boydan birinin ya əlavəsi -  tərkib hissəsidir, ya da va- 
riantıdır; «Kitab»a sadəcə sxematik şəkildə düşüb.

❖ <$>
❖
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Adəti idi: Qazan xan Üç Oqla Boz Oqa birlikdə evini yağmala- 
dırdı. Halalının əlindən tutub çıxar, evində nə varsa, yağma edərdilər. 
Bu dəfə Daş Oğuz iştirak etmir və buna görə də İç Oğuza, Qazana kin 
saxlayırlar. Qılbaş adlı adamı Qazan Aruza dəvətçi göndərir, bilsin ki, 
dost qalırlar, ya düşm əndilər. Aruz cavab verir ki, İç oğuza düşməniz. 
Aruz Əməni, Alp Rüstəmi, Dönəbilm əz Dülək Uranı çağırır. Qurana 
and içdirir ki, onlar da İç Oğuza düşm ən olurlar. Aruz Beyrəyi yada 
salır ki, Daş Oğuzun kürəkəni olsa da, Qazanın inağıdır (yaxınıdır). 
Beyrəyi bu adla çağırtdırır: gəlsin, bizi Qazanla barışdırsın. Beyrək 
yalın əllə gəlir. Quranı qarşısına qoyurlar ki, o da and içib Qazana asi 
olsun. Beyrək rədd edir. Aruz Beyrəyin saqqalından tutur, qılıncla sağ 
budunu çapır. Qalan bəylərin heç biri Beyrəyə əl qaldırmır. Onu ata 
mindirib qucaqlarında evinə gətirirlər. Beyrək Qazana sifariş göndə- 
rib, Aruzdan qisas almasım vəsiyyət edir. İç Oğuz bəyləri başda Qazan 
olmaqla hönkür-hönkür ağlayırlar. Qazana üz tuturlar ki, Beyrəyin və- 
siyyətini yerdə qoymaq olmaz. Qazan İç Oğuzu başına yığıb Daş 
Oğuzun üstünə gəlir. Daş Oğuz döyüşü qəbul edir. Aruz Qazanı, 
Əm ən Tərsuzamışı, Alp Rüstəm Ənsə Qoca oğlu Oxçunu qırım (mü- 
qabil) seçir. Qazan altmış tutam göndəri ilə Aruzu vurur, sinəsindən 
keçir. Qaragünə düşüb onun başını kəsir. İş belə olanda Daş Oğuz bəy- 
ləri atdan enir, Qazanın ayağına düşür, əlini öpür, üzr istəyirlər. Qazan 
onları bağışlayır. Dədə Qorqud gəlib sağlıq çalır.

Son boylarda Qalın Oğuz elində (dövlətində) zərrə-zərrə hiss olu- 
nan zəifləm ə, narazılıq, böhran əlam ətləri, nəhayət, axırıncı boyda 
üzə çıxdı. Necə deyərlər, dama-dama göl oldu -  Üç Oqla Boz Oq, yəni 
İç Oğuzla Daş Oğuz bir-birinə açıq düşmən kəsildi. Dövlət səviyyə- 
sində separatçılıq göründü, Qalın Oğuz Dövlətinin bütövlüyü təhlükə 
altına düşdü. Dastandakı açıq ifadə belədir ki, nifaqın səbəbkarı bəylər 
bəyi Qazandır: o, Üç oqla Boz Oq (İç Oğuzla Daş Oğuz) bir yerdə cəm 
olanda evini bəylərə yağmaladarmış. Bu hadisə prinsipcə bəyliyini 
m üvəqqəti bağışlamaq kimi bir dem okratiyadır -  xəzinəsini xalqın ix- 
tiyarına verir. Əyani göstərir ki, o biri bəylərdən artıq heç nə qazan- 
mır, şəxsi yatır yığmır, xalqla bir süfrədə, eyni səviyyədə iştirak edir. 
Bu özünəm əxsus bir bərabərlikdir. Bu bərabərliyi Qazan (yəni Oğuz 
dövlətçiliyi) ideya kimi irəli sürmür, bir iş kimi əyani icra edir.

Qazanın evini yağmalatdırması çox ibrətli, iqtisadi-siyasi-ictimai 
m əzmunlu bir tarixi hadisədir. Geniş ictim aiyyətə aşkarca təlqin olu- 
nur ki, m al-dövlət yığmaq azarlısı olmaq iyrənc nəticələr verir, dolan- 
maq üçün təm inat kifayətdir. İndi bu faydalı demokratik tədbir əks 
reaksiya verib, İç Oğuzla Daş Oğuz arasında düşm ənçilik yaradıb. 
Doğrudanmı, səbəb odur ki, İç və Daş Oğuz bəylərinin bir yerdə ol- 
duğu vaxtda bu işi başlamaq əvəzinə, Qazan İç Oğuzu yağmalamaya
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buraxandan sonra Daş Oğuza sifariş göndərir? Daş Oğuz da düşünür 
ki, onlar çatınca İç Oğuz bəyləri xeyli dövlət götürmüş olacaqlar, 
onlara az pay düşəcək, belədirmi? Görünür, bu səbəb bədiilik pərdəsi 
kimi verilib, dastandakı tarixilik bədii süjet hüquqlarım artırarkən belə 
bir m ənzərə yaradılmalı olub. Ə slində bu düşm ənçiliyin səbəbi İç 
Oğuzla Daş Oğuzun damğalarınm müxtəlifliyindədir. Ümumi Qalın 
Oğuz bayrağınm arxasında birində Üç Oq, o birində Boz Oq damğası 
olan iki bayraq var. Həmin halında Qalın Oğuz, müasir təbirlə federa- 
siyadır. Bu iki bayraq, iki damğa potensial ayrılıq deməkdir. Bir səbəb, 
ya bəhanə düşən kimi parçalanma getməlidir. Qalın Oğuzun dövlətçi- 
liyində quruluş belə təyin olunub: Iç Oğuzun bəyləri sağ bəyləridir -  
divanda bunlar Bayındır xanın sağında otururlar; Daş Oğuz bəyləri sol 
bəyləridir -  bunlar Bayındır xanın solunda otururlar. Dövlətçilik nor- 
masına görə hakim iyyətə ancaq sağ bəylərin keçmək ixtiyarı var.

M ünaqişənin həllinə xanlar xanı Bayındır müdaxilə etm ir və ümu- 
m iyyətlə, boyda onun adı çəkilmir. Görünür, Bayındır xan dünyasım 
dəyişib; bu, keçid dövrünün hadisəsidir. Sağlarla sollar arasında haki- 
m iyyət davası gedir. Görünür, sollar öz taleləri ilə barışm aq istəm irlər, 
mövcud dövlətçilik normasmı dağıtmağa çahşırlar. Aruz Tannnın yo- 
lundan çıxdığı, Tanrınm yerdə kölgəsi sayılan dövlət başçısına xəya- 
nət etdiyi üçün cəzasını alır -  öldürülür.

Qazan Beyrəyin ölümünü biləndə evinə qapanıb yeddi gün ağ- 
layıb-sıtqayır. Bu yeddi gündə divan fəaliyyətsizdir, hökm verən yox- 
dur, taxtda hakim görünmür. Bu da təsdiqləyir ki, artıq Bayındır xan 
yoxdur və divanın sahibi m əhz Qazandır. Düzdür, boyda ona xanlar 
xanı deyilmir, ancaq hadisələrin m əzm unu onu xanlar xanı kimi təq- 
dim edir. Qazanın yeddi gün divana gəlm əm əsi onu da göstərir ki, o bu 
günləri qərar düşünür, isti başla hökm vermək istəmir. İç Oğuz bəyləri 
qisas hissi ilə qovrulurlar, ancaq özbaşına hərəkət edə bilməzlər. Qa- 
zan divana gələndə başında qisas havası yoxdur. B əylər Beyrəyin və- 
siyyətini ən güclü əsas kimi gətirirlər. Beyrək son anda deyib ki: 
«Yarın qiyam ət günində m ənim  əlüm  Qazan xanun yaqasunda olsın, 
m ənim  qanum Aruza qoyarsa». Qazan camaatın səsinə qulaq asmalı 
olur, igidin vəsiyyətinin m üqəddəsliyini qoruyur -  Aruzdan qisas alır. 
Son anda Qazan Qalın Oğuzun bütövlüyünü saxlaya bilir. O, Aruzu 
öldürdükdən sonra Daş Oğuzun bəyləri atlarından enib, bağışlanma- 
larını rica edirlər. Qazan onları bağışlayır. Bu xahiş boğazdan yuxarı 
deyil, Qazanın qəzəbindən qorxmaq deyil, səmimidir. Çünki o bəy- 
lərin heç biri B eyrəyə əl qaldırmayıb. Aruzla birlikdə Oğuza asi düş- 
sələr də, o, Beyrəyin budunu çapanda öz ağsaqqallarına nifrətlə baxır- 
lar. Görünür, dövlətçilik normasındakı ağsaqqal kultuna görə Aruza əl 
qaldırmırlar. B əylər Aruzla birlik üçün Qurana and içdikləri halda,
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Beyrəyə əl qaldırmamaqla əslində bir oğıızluq xisləti göstərirlər. On- 
lar Aruzun gözü baxa-baxa Beyrəyi atına mindirib öz evinə aparırlar. 
Demək, onlar üçün oğuzluq Boz Oqdan qiymətlidir. Buna görə də 
inanmaq olur ki, Qazan bəy Daş Oğuz bəylərini bağışlamaqla Qalın 
Oğuzun bütövliiyünü saxlamış olur.

Bu boy Dədə Qorqud dastanlarmın layiqli yekunudur. Bütün boy- 
larda qəhrəm anı qalib çıxan dastanın sonu faciə ilə bitir. Qalın Oğuzun 
əvəzsiz bir igidi, Qazan xanın inağı (ən yaxın adamı) cavanlığının 15 
ilini diişmən qalasında yatıb iradəsi qırılmayan, adı və özü gələndə 
cavanlı-ağsaqqallı bütün Oğuz bəylərinin hörmət və təbəssüm lə qar- 
şıladığı, Oğuzun üzüniqablı (ən kamallı və ən camallı) dörd nəfərin- 
dən biri Bamsı Beyrək qətl olunur. Tarix göstərir ki, türkün seçmə 
qəhrəm anları məhz belə ölm əlidir -  nə qocalsın, nə xəstələnsin, qo- 
lunda gücü, düşm ənə məğlub olmadan, oturduğu yerdə. Asiya və Av- 
ropanı fəth edib iki qitəni birləşdirən Attila beləcə döyüşsüz, kef məc- 
lisində, sonuncu arvadınm toy şənliyində burnundan açılan qanda bo- 
ğulub öldü. Beyrəyi süfrə arxasında oturulu halda dayısı Aruz qılınc- 
layır. O, Attila ölümü ilə ölür.

Bu boyda dastanm həm tarixiliyi, həm də bədiiliyi yetkin kamillik 
səviyyəsindədir. Beyrəyin üstünü cübbəsi ilə örtüblər. Deməli, o, son 
nəfəsindədir. O, son sözlərini deyir: «Yigitlərim , yerünüzdən uru tu- 
rın. Ağ-boz atumun quyruğunı kəsün. İriqobulı Ala tağdan düşin, aşun. 
Aqındılu görkli suyı dəlüb keçün. Qazanın divanma çatub varın. Ağ 
çıqarub, qara geyün. Sən sağ ol, Beyrək öldi deyin». Bu sözlər əsərin 
bədiilik çalarım xeyli qüvvətləndirir. Düzdür, bu düşm ənçilikdə, dö- 
yüşdə, ölümdə, igidin atının quyruğunun kəsilib yabana buraxılma- 
sında ciddi tarixi-etnoqrafık məntiq var. Ancaq Beyrəyin ölümü səhnə- 
sinin tragizmi tarixiliyi elə udur ki, yalnız bədiiliklə üz-üzə qalırsan. 
Bütövlükdə bu nüfuzedici sözlərin içində ən ağır çəkilisi «atımm 
quyruğunu kəsin» və «sən sağ ol, Beyrək öldii» cüm lələridir. Süjeti bu 
dramatik m ətnə gətirən m ənzərə var -  bu m ənzərə boyunca Beyrəyin 
xarakteri açıla-açıla gəlir. B ilavasitə bu boydan söhbət gedir. Beyrək 
bir igid kimi dastanm üçüncü boyundan məlumdur. Ancaq bu boya qə- 
dər o, ən çox qılınc qəhrəm anı kimi öyünür. Burada isə m ənəvi abi- 
dəyə çevrilir. Bu m ətnə qədərki dialoqlarda Beyrək belə görüniir: 
Quranı gətirirlər ki, Qazana asi olm ağa and içsin. Beyrək and içdi, an- 
caq «Qazana mən asi olmazam -  deyü and içdi». Bu andın ardınca nə- 
lər deyir: «M ən Qazanın nemətüni çoq yem işəm  -  Bilm əzsəm , gö- 
zim ə tursın. Qaraqoçda Qazlıq atına çoq binmişəm -  Bilm əzsəm , ma- 
na tabut olsın. Yaxşı qaftanlarun çoq geymişəm -  Bilm əzsəm , kəfənim  
olsın. Ala barigah otağuna çoq girm işəm  -  Bilm əzsəm , bana zindan 
olsın, mən Qazandan dönm əzəm , bəllü bilgil». Burada dilimizin seç-
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mə ifadələri var -  yaxşılığı itirənə «gözünə dursun»dan ağır söz yox- 
dur; bu ifadədə inanc, m əslək, iman ölçüləri günəşin zərrəyə sığışması 
kimi sığışıb. Yaxud buradakı anlayışların əlaqəsi riyazi-həndəsi kəşf- 
lər kimi tapılıb: yəhər -  tabut, qaftan-kəfən, otaq-zindan... Bu anlayış- 
ların bağlanmasındakı qeyri-adilik odur ki, paralelin tərəfləri həm mə- 
naca qohumdur, həm  də bir-birini rədd edir, həm sinonimdir, həm də 
antonimdir; qaftan və kəfənin hər ikisi geyimdir -  biri dirinin, biri ölü- 
nün bədənini örtür; otaq və zindan eyni materialdan qurulan tikilidir -  
biri azad insanın, o biri məhkumun, qulun tutduğu mənzildir. Bunlar 
Füzulidən neçə yüz il əvvəl, bəlkə də min ildən artıq dilimizin bitir- 
diyi möcüzələrdir. İnsan psixologiyasını, düşüncəsini, m əsləkini bu 
sözlərdəkindən sərrast, təsirli ifadə etm ək çətindir.

Beyrəyin ölümü dünya bədii ədəbiyyatındakı ən təsirli ölümlər- 
dən biridir. Bu ölçü ilə Beyrək dünyada sədaqət etiketi, mərdlik ör- 
nəyi olur. Təpəgöz Oğuzun alp ərənlərini öldürür, təəssüflənirsən, an- 
caq Beyrəyin ölüm ünə ağlayırsan. Div ürəkli Oğuz bəyləri ağlaşırlar, 
alplar başı, bəylər bəyi Qazan əlinə dəsm al alıb hönkür-hönkür ağla- 
yır. Ər kişilərin hönkürtüsü uca bir rekviyem kimi, yas simfoniyası 
kimi bütün Oğuzu bürüyür, bütün evlərə dolur, bütün ürəkləri sızılda- 
dır. Beyrəyin ölümünü oxuyanda anlaşılır ki, Füzuli «qəm  matəmi» 
ifadəsini niyə işlədib. Heç demə, ölüm dən ölümə, m atəm dən m atəm ə 
fərq varmış. Təkcə bu boyun bədii-dram atik səviyyəsi ilə də «Dədə 
Qorqud kitabı» dünya ədəbiyyatının inciləri siyahsına düşə bilər. 
Bədii ədəbiyyatda belə təsirdə igid ölümünü yalnız bayatılarda görmü- 
şük -  acısının yanğısım, göz yaşından ibarət nəticəsini görmüşük. Bu- 
rada isə ən qəmli bayatıdakı ölümün faciəsi gözümüzün qabağında baş 
verir. Dostluğu və çörəyi həyatından yüksək tutan bir igidin, ordular 
dağıdan bir qəhrəm anm  əl qaldırmadan, m üqavimət göstərm ədən bir 
hiyləgər qoca qurdun caynağında öldiiyünü görürük. Bu, bayatıdakın- 
dan daha yanıqlı ölümdür.

Bu dramatik faciəli boyun (və bütövlükdə dastanm) sonunda yenə 
Dədə Qorqud gəlib şadlıq çalıb bu misraları oxuyur:

Qanı dedigim bək ərənlər,
Dünya mənüm deyənlər?
Əcəl aldı, yer gizlədi.
Fani dünya kimə qaldı?
Gəlimli-gedimli dünya.
Sonucı ölümlü dünya!
Əlaqıbət, uzın yaşun ucı ölüm,
Axırı ayrduq.
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M araqlıdır ki, bu şer -  nəğm ə hər boyda m əhz şadlıq məqamında 
deyilir. Halbuki m əzm unu kədərlidir. Deməli, Oğuz öz qoca müdrik 
Dədə Qorqudunun şeri və qopuzu ilə şadlıq m əclisində də ölümü yada 
salıb cəm iyyətini tərbiyə edirmiş; bu şadlıq melodiyasınm kədəri ilə 
həyatın, dünyanm gəlişinin-gedişinin təhlilini verirmiş, Oğuz cəmiy- 
yətini ölənin qəm  m atəmi ilə üzülm əyə yox, yaşamağa, həyatın bər- 
kinə-əzabına dözm əyə hazırlayırmış. «Dədə Qorqud kitabı»nın bədii 
Oğuz həqiqəti budur.

<3> <3> 

<3>

Əlim izdə olan «D ədə Qorqud kitabı»nda 12 boy əhatə olunur. 
«Bakinski raboçi» qəzetindəki (4 avqust 1936) m əlum ata görə prof. 
B.Çobanzadə Leninqrad Şərqşünaslıq İnstitutu kitabxanasınm əlyaz- 
maları arasında dastanm 13-cü boyunu tapmışdır. Ancaq bu boy orta- 
lığa çıxarılmadı. B.Çobanzadənin repressiya qurbanı olması və 1950-ci 
ildə dastanm Azərbaycanda (SSRİ-də) qadağan edilməsi 13-cü boy 
söhbətini unutdurdu. Ancaq «Kitab»dakı hadisələr, qəhrəm anların sə- 
ciyyə anketləri göstərir ki, boyların sayı ən azı dastandakı igidlərin sa- 
yı qədər olmalıdır. M əsələn, D irsə xanın oğlu göstərdiyi rəşadətə görə 
Buğac admı alır və Buğac adı ilə boy yaranır. Yaxud Qam Börə oğlu 
Beyrəyin göstərdiyi igidliyə və başına gələn m acəralara görə Bamsı 
Beyrək boyu meydana çıxır. Dastanda Beyrəyin anketi belə təqdim  
olunur: «Parasarın Bayburd hasarından pırlayıb uçan, apalaca gərdəgü- 
nə qarşu gələn, Qalın Oğuz im rəncisi, Qazan bəgün inağu Boz ayğurlu 
Beyrək» (4-cü boy). Başqa qəhrəm anlardan «Dəmirqapı Dərvəndün- 
dəki dəm ir qapuyı dəpüb alan, altmış tutam ala göndərünin ucında ər 
bögirdən Qıyan Səlcuq oğlı Dəli Dondar» «Amid ilən M ərdin qalasun 
dəpüb alan, dəm ür yaylu Qıpçaq M əlikə qan qusduran, gəlübən Qa- 
zanun qızın ərliklə alan Qaragünə oğlı Qarabudaq» və s. Deməli, 
Qıyan Səlcuq oğlu Dəli Dondarın Dəmirqapı Dərvəndi aldığım, Qa- 
ragünə oğlu Qarabudağın Am idlə M ərdin qalasım aldığım, qara yaylı 
Qıpçaq M əliyə qan qusdurduğunu təsvir edən boylar olub, ancaq or- 
tada yoxdur. E ləcə də digər qəhrəm anlarla bağlı boyların olmuş ol- 
ması və hardansa üzə çıxa biləcəyi haqqında M .Ərginin gümanı haqlı 
sayılmalıdır [708, 33-34]. Beləliklə, boylardan hər birinin m üstəqil 
qəhrəm anı var və konkret bir qəhrəm anm  adı ilə adlanır. Buna görə də 
hər boyun bir dastan olması özünü doğruldur. Təsadüfı deyil ki, boy 
sözü türk dillərində m əhz dastan m ənasında işlənmişdir. Bununla belə,
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boyların hamısında əsas tutula bilən adlar var ki, onları birləşdirir və 
bir əsər kimi təqdim  olunmağa haqq qazandırır. Həmin ad-obrazlar 
Dədə Qorqud və Qazan xandır. Bu da maraqlıdır ki, əldə olan tarixi 
yazı nüm unələrindən Drezden nüsxəsi Dədə Qorquda (belə adlanır: 
«Kitabi-Dədəm  Qorqud əla lisani-taifeyi oğuzan»), Vatikan isə Qazan 
xana (belə adlanır: «Hekayəti-Oğuznameyi-Qazan bəg və ğeyri») üs- 
tünlük verir.

Oğuz elinin kafir kimi qələm ə verdiyi ə tra f dövlətlərlə münasi- 
bətində diqqəti çəkən spesifik m əqam lar var. Oğuz öz qonşularına qız 
verir, onlardan qız alır. Bamsı Beyrək boyunda Baybecan öz qızı Banı 
çiçəyi Bayburd təkuruna verm ək istəyir. Qanturalı Trabzon təkurunun 
qızı ilə evlənir. Trabzon təkuru Qanturahnm  toyu üçün ozan gətirir. 
Deməli, bunların Oğuzla adətləri eyni, yaxud çox yaxındır. Bu təkurun 
qızının adı Selcan xatundur -  bu tipik türk adıdır. Oğuzun ən çox mü- 
haribə apardığı qonşu dövlətin başçısı Şöklü M əlikdir -  Şöklü türk- 
lərdə kişi adı kimi işlənir. Dastanda oğuzlar bu qonşularla sərbəst da- 
nışırlar. Düşmən tərəfdən başçınm biri Qıpçaq M əlikdir -  bu, birbaşa 
düşmən sərkərdəsinin də, onun camaatınm da qıpçaq olması demək- 
dir. Beləliklə, aydın olur ki, Oğuzun qonşuluğundakı ərazilərdə qıpçaq 
türkləri yaşayır. Oğuzlarm onlara kafır deməsi tarixən özünii doğrul- 
dur: m əlum dur ki, qıpçaqlar XII əsrin ikinci yarısından sonra islamı 
qəbul ediblər [149, 357]. Bu fakt, birinci, təsdiq edir ki, boylar islam 
dövründə ozanlar tərəfmdən müasirləşdirilmiş, islamlaşdmlmışdır. İkinci, 
islamı ilk qəbul edən ölkələrdən biri Azərbaycan idi və onun əhalisinin 
əsas hissəsi oğuz idi.

Dədə Qorqud dastanlarınm bədii abidə kimi kamilliyi qeyri-hərbi 
səhnələrdə, m əişət m ənzərələrində daha çox duyulur. Psixologizm, 
insanın insanlığı, cəm iyyətin fərdlərdə təcəssümü, təb iətlə insanın ün- 
siyyəti həm in m əqam larda daha canlı surətdə əyaniləşir. Qəhrəm an- 
ların, oğuz igidlərinin insan obrazı m əhz həm in vəziyyətlərdə üzə çı- 
xır. Obrazların portretləşm əsindəki nəqqaş işlərinin bəhrəsi aydm gö- 
rünür. Qılınc, ox-yay, nizə əlində təsbeh kimi görünən, fıziki gücü ilə 
əvəzsizliyə qalxan Qazan xanın təbiətindəki valideyn hissi və oğuz 
təəssübkeşliyi oğlu ilə m ükalim əsində onu m ənən qat-qat yüksəldir, 
ovdan oğulsuz qayıdarkən qadını Burla xatunun danlağı qarşısındakı 
sükutu ilə onun xislətindəki zəriflik, yumşaqlıq heyrətləndirici dərə- 
cədə bədiiləşir. Bu, ikinci Qazandır. Ata və ər kimi ikinci Qazanın bə- 
dii kamilliyi sərkərdə və döyüşçü kimi amansız olan birinci Qazandan 
yüksəkdə durur. Oğuz elinin im rəncisi, sevimli igid Bamsı Beyrək öz 
boyundakı qopuzu ilə və son boydakı sədaqəti, dostluqdan dönməzliyi, 
faciəvi monoloqu ilə daba unudulmazdır.
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Boylardakı ov səhnələri, toy və yas m ərasim ləri yüksək bədiiliklə 
canlandırılır. Təsvirlər, detallarm yerli-yerində nümayişi, dilin şirinliyi 
və sərrastlığı ilə nadir ədəbiyyat öm əkləri kimi diqqəti çəkir.

Dastandakı bədii m übaliğələr də adi obrazlı təfəkkür nəticəsi de- 
yil, real insan tipi haqqında təsəvvürdür. Qaracuq çobanın köməyini ar 
bilən Qazan xan onu bir iri (qaba) ağaca sarıyıb yoluna davam edir. 
«Qaraca çoban zərb eylədi, qaba ağacı yeriylə-yurduyla qopardı, arqa- 
sına aldı, Qazanun ardına düşdi». Ə lbəttə, bu m ənzərənin mübaliğə 
payı da var. Ancaq üm um iyyətlə, Oğuz igidləri olduqca cüssəli, qeyri- 
adi fıziki imkanlı şəxslər kimi təsvir olunurlar. İndi də xalq içində belə 
deyilişlər var: ağır bir cisim üçün -  elə bil oğuz ölüsüdür; nəhəng bir 
şey üçün -  elə bil oğuz qəbridir. Deməli, iplə arabaya sarınmış Qazan 
xanın bir dartınma ilə qollarım açması, Qaraca Çobanın iri ağacı kö- 
kündən çıxarması kimi m übaliğələr qədim  nəhəng Oğuz insan tipinin 
mövcudluğu üzərində dumr.

Dədə Qorqudun bədii dili güclü məntiqi ilə səciyyələnir. Təyinlə 
təyinlənən, bənzəyənlə bənzədilən arasında sərrast m əntiqi əlaqə 
mövcuddur -  bu əlaqələrdə təfəkkür səviyyəsi, qrammatik kamillik 
özünü göstərir. Klassik ədəbiyyatım ızda ərəb ədəbiyyatı poetikasın- 
dan alınmış sayılan ləffu nəşr adlı üslubi fıqurun D ədə Qorqudda 
rəngarəng təzahürləri var. Dəli Qarcarın Dədə Qorquda müraciətin- 
dəki ləffii nəşrlə intonasiya mütənasibliyi dildə şeriyyət yaradır: «Ay 
əm əli azmış, feli dönmüş, qadir Allah ağ alnuna qada yazmış. Ayaqlu- 
lar buraya gəldügi yoq, ağızlular suyumdan içdigi yoq. Sənə noldu? 
Əməliinmü azdı? Felünmi döndi? Əcəlünmi gəldi? Bu aralarda neylər- 
sən? - dedi».

Bu bədii-üslubi fıqur əslində mövcud kommunikativ fəaliyyətlə 
şərtlənir. V ə ən əsası budur ki, poetikada ləffü nəşr adı ilə tanınan və 
ədəbiyyatım ıza gəlm ə sayılan həm in fıqur divan ədəbiyyatım ızdan 
çox-çox qabaq xalq -  folklor abidəm izdə özünü göstərir, milli-etnik 
yaradıcılığımızın özü ilə bağlıdır. H əqiqətən bu üslubi fıqur düşüncə 
kamilliyinin nəticəsidir və dem əli, bu dastanları düzüb-qoşan bədii 
təfəkkür həmin kamil m əntiqə qabildir.

«D ədə Qorqud» dilində şeriyyət adicə qrammatik təyinlərdən 
başlayır: qarğu kibi saç, qara hindu qul, qazabənzər qız, ala gözlü üç 
yüz yigit, qara qıyma gözlər, qalın kafır eli, ağ alınlı Bayındır, qanlı 
oğuz bəyləri, bəy yigidim, xan yigidim, xanım olğu və i.a.

Abidənin dilində bədiilik elə yüksəkdir ki, elə bil üslubi nəza- 
rətdən kənarda heç bir söz, heç bir cüm lə yoxdur. Sanki hər sözün, hər 
səsin üslubi m əqsədi var. M əsələn, ağzun, dilün tərzində işlənm ə döv- 
rün morfoloji normasıdır. Ancaq hiss edirsən ki, sonra gələn sözlərdən
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(qurusun, çürüsün) dodaq saitlərinə uyğunlaşma əvvəlki sözün son he- 
casından başlanır.

Yaxud adi qarğışdır: Ağ yüzini qara yerə təpəydim . Burada ağ 
və qara antonimləri ancaq bədii m əqsədlə işlənir. Cummaq, hücum 
etm ək əvəzinə təpm ək, çıxmaq yerinə qopmaq, axmaq yerinə şorla- 
maq, parçalamaq yerinə qol-bud etm ək, qırğın yerinə qırış işlənm ə- 
sində intensivlik kimi üslubi m əqsədlər var. İsim və sifətlərin təkrarı 
da həm musiqi, həm  də sürəklik verir (hələ təkrar sözdən sonra gələn 
təyin-sifət emosionallığı necə artırır): qatar-qatar qızıl dəvə, tavla- 
tavla şahbaz at, quru-quru çaylar, böyük-böyük sular, qara-qara dəniz- 
lər, dolab-dolab ağ süd, yalab-yalab yalabıyan incə don və s.

Üm um iyyətlə, əşya, şəxs, hadisə qarşısında, adətən, bədii dilin 
göstəricisi kimi atribut gəlir, bəzən bu təyin sabit qalır, bəzən əlvan- 
laşır: ayğır at, ağ boz at, qonur at, şahbaz at, qara qazılıq at, yelisi qara 
qazlıq at, boynu uzun bədəvi at, qara polad üzlü qılınc, çalıb kəsər uz 
qılınc, qarşı yatan qara dağ, köksü gözəl qaba dağ, qara donlu dərviş, 
qara donlu -  azğın dinli kafır, alca qan, xan baba, qam ən axan yükrək 
su, ağır ləşkər, təpə kimi ət, göl kimi qımız, şah yigit, şahbaz yigit, 
qoç yigit, qaragözlü yigit, yuca tanrı, qadir tanrı, görklü tanrı, ulu tanrı 
və s. Bəzən bədiilik əlam ətlərin, m əcazların silsiləsi ilə alımr: «Doq- 
quz qara gözlü, xub üzlü, saçı ardına örülü, köksü qızıl düyməli, əlləri 
biləgindən xınalı, barmaqları nigarlı, m əhbub kafır qızları Qalın Oğuz 
bəglərinə sığraq sürüb içərlərdi».

Bu təyinlər dildə rəssam  işi səviyyəsinə çatır. Kamil bənzətm ə- 
təşbeh tablo yaradır və bu təşbehlərin silsilə şəklində davamı m üxtəlif 
rənglərdən qurulmuş süjetli m ənzərə təqdim  edir:

Evdən çıqub yüriyəndə səlvi boylum,
Topuğında sarmaşanda qara saçlum,
Qurulu yaya bənzər çatma qaşlum,
Qoşa badam sığmayan dar ağızlum,
Güz almasına bənzər al yanaqlunı.

Burada M olla Pənah Vaqifin qoşmalarındakı kimi fotoya düşən, 
fokusa gələn bütün detallar nəzərə alınıb, vurğulanıb, qabardılıb -  boy 
ucalığı, saç qaralığı, qaş çatmalığı, ağız darlığı, yanaq allığı ilə keyfıy- 
yətlənilir.

Başqa boyda həm in rənglər necə dolğunlaşdırılır:

Yalab-yalab yalabıyan incə donlum,
Yer basmayub yüriyən səlvi boylum,
Qar iizərində qan dammış kibi qızd yanaqlum,
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Qoşa badam sığmayan dar ağızlum,
Qələmçdər çaldığı qara qaşlum,
Quraması qırq dutam qara saçlum,
Aslan uruğı, sultan qızı!

Artıq burada sevgilinin donu (yalab-yalab yalabıyan -  alov kimi 
alovlanan), yerişi xüsusi diqqətə çatdırılır, yanağın qırmızılığı daha da 
tündləşir -  qarın üstündə qan damcısı daha al görünür, qaş, necə de- 
yərlər, kosm etikləşdirilir -  yəni əvvəl qurulu yayla müqayisə olunan 
dolğun qara qaşlar idi, indi rəssam ın qələm lə çəkdiyi qaşdır, zərifdir; 
əvvəl saçın uzunluğu, topuğa çatması diqqətə çatdırıhr, burada qalın- 
lığı, gurluğu daha çox seçilir. Bu zahiri portretə gözəlin xisləti də 
əlavə olunur: aslan törəm əsi, soltan nəsli.

Dastanın bədii dilinin özünəm əxsusluğunda onun orijinal atalar 
sözləri və m əsəlləri də seçilir. Bir-iki nümunə:

Aslan ənigi yenə aslandır. Arı könüldə pas olsa, şərab açar. 
Oğuzun arsızı türkmanm dəlisinə bənzər. Əski donun biti, öksüz oğlu- 
nun əti acı olar. Q ədəm i qutsuz gəlin deyüncə udsuz gəlin desünlər. 
Ulaşuban sular daşsa, dəniz dolmaz. Könlün yuca tutan ərdə dövlət ol- 
maz. Kül təpəcik olmaz, qara eşşək başuna uyən ursan, qatır olmaz və 
s.

Dastanm dilində ritm yaradan am illərdən biri allitersiyadır. Bu 
üslubi fıqur yalnız şerin texniki tərkibi kimi işlənmir, bu melodik detal 
az qala üm um ünsiyyət-nitq faktına çevrilir. M əsələn, tez-tez işlənən 
xəbər: bəlli bilsin. Yaxud adi cümlə: Bayındır xandan buyruq böy- 
lədir. Şübhəsiz, şer məqam ında allitersiya sistem halı alır:

Urduğun ulıtmayan ulu tanrı.
Basdığın bəlirtməyən bəlli, tanrı.

Alliterasion sözlərin arasında qeyri-uyğun söz düşə bilir, allitera- 
siya fasilə ilə davam edir:

Qafd olma qara başın qaldır, yigit.
Qırx min ər yağı gördümsə, qıya baxdım.

Allitersiya cüm lə başlanğıcındakı sözlərlə icra olunur:

On min ərdən yağı gördümsə, oyunum dedim.
Yigirmi min ər yağı gördümsə, ydamadım.
Otuz min əryağı gördümsə, ota saydım.
Qırx tnin ər yağı gördümsə, qıya baxdım.
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Əlli min ər yağı gördıımsə, əl vermədim.
Altmış min ər gördümsə, aytışmadım.
Səksən min ər gördiımsə, səksənmədim.
Doxsan min ər gördümsə, donatmadım.
Yüz min ər gördümsə, yiizüm dönmədi.

Adətən, alliterasiya üçün sözlərdə ilk bir səsin eyniliyi zəruridir. 
Ancaq «Dədə Qorqud»un dilində bu, daha m ükəm m əl şəkildə təzahür 
edir. Bir çox halda ilk 3-4 səs uyğun gəlir (bu, gələcəkdə heca şe- 
rindəki qafıyəyə keçmək üçün bir m ərhələdir). Abidənin dilində ritm 
üçün səs oyunu geniş tətbiq olunur: D ədəm  Qorqudun altındakı toğlu 
başlı Turu ayğır yoruldı. Dədəm Qorqud keçi başlı Keçər ayqıra sıçradı.

Dastanm sintaktik vahidlərinin -  söz birləşm ələri və cüm lələrinin 
leksik sistemi göstərir ki, yaradılışında nəsr sintaksisi olmayıb; ilkin 
poetik formalarınm sonrakı şəkil dəyişm ələri ilə onda az-çox nəsrləş- 
dirm ə işi aparılmışdır. Bununla belə, dəyişm ə əm əliyyatları dastanın 
dilini ilkin poetik m ahiyyətdən «təm izləyə» bilməmiş, başlanğıcında 
onun şer dili olmasına dəlalət edən çoxlu am illər qalmışdır. M üxtəlif 
naşirlər bunlardan bir qismini şer texnikası ilə düzüb təqdim  edirlər. 
Ancaq dastanm nəsr kimi verilən hissələri də şerlə və ya şer tələb- 
lərini ödəyən qisim lərlə doludur. Sintaktik vahidlərin düziilüşündə, 
prosodik təşkilində qədim  şer arxitektonikası özünü göstərir. Söz bir- 
ləşm ələri və cüm lələrdə alliterasiya (söz əvvəlinin ahəngi), qafıyə 
(söz sonunun ahəngi), assonans (sözün m üxtəlif hissələrinin ahəngi) 
və sintaktik paralelizm (ritm simmetriyası) geniş yer tutur. Bu əlam ət- 
lər həm in am illərdir ki, «Kitab» naşirlərinin şer kimi düzdüyü hissələr 
m əhz onlarla səciyyələnir. Sintaktik təzahürlərin hamısı ritm ik tənəf- 
füslə m üşayiət olunur. N aşirlərin nəsr kimi verdiyi hissələrdən fıkri- 
mizi əsaslandıran bir neçə öm əyin üzərində dayanaq.

«Bu halları gördügində Qazanın Qara qıyma gözləri qan-yaş toldi. 
Qan tamarları qaynadı. Qara bağrı sarsıldı. Qonur atını öncələdi. Kafər 
keçdigi yola düşdi, getdi» («Salur Qazanın evinin yağmalandığı boy»)
-  bu, nəsr sintaksisi kimi bir abzasdır. Ancaq cüm lələrdəki sözlərin 
fonetik başlanğıcı, söz əvvəlinin sistemli harmoniyası nəsr dilinə məx- 
sus keyfıyyət deyil. Dastanda m üxtəlif naşirlərin alliterasiya şeri kimi 
verdiyi parçaların prinsipi üzrə bu da şerdir:

Bu halları gördiigində 
Qazanın qara qıyma gözləri 
Qan-yaş toldi.
Qan tamarları qaynadı.
Qara bağrı sarsddı
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Qonıır atını öncələdi.
Kafər keçdigi yola düşdi.
Getdi.

Xalis şerdir. İlk misrada alliterasiya yoxdur. Ancaq iki ritmik his- 
sədən (4x2) ibarət 8 hecalı bir misradır. Yeddinci misralarda gözləni- 
lən q yerinə k gəlir. Ancaq, əvvələn, bunların özündə k/g alliterasiyası 
var; kafər -  keçdigi (keçdigi -  getdi) getdi; ikincisi, m üxtəlif türk dil- 
lərində və ya bir-bir türk dilinin tarixinin m üxtəlif m ərhələlərində q- 
k, k-g səs uyğunluqları olmuşdur. Bunu da unutmaq olmaz ki, «kafər» 
sözü alınma olduğundan, şübhəsiz, hansı qədim türk sözünü isə əvəz 
etmişdi. Şerə aid başqa cəhət: psixoloji gərginlik, dramatizm misra- 
ciimlədən m isra-cüm ləyə artır, hətta son cümlənin xəbərləri atın çapış 
ritmini verir, «getdi» söz-misrası uzaqlaşan atın son ayaq səsinin as- 
sosiasiyasım yaradır. Düzdür, bəzi sintaktik nüm unələrdə alliterasiya 
nisbətən zəitləyir, seyrəkləşir, ancaq hər halda o, deyilişdə qulaqla 
duyulur, oxunuşda gözlə görünür:

Haman dəm at saldı. Yel kibi yetdi, yeləm  kibi yapışdı. Kafərin 
çigninə bir qılıc urdı. Geyimini-gecimini toğradı. Altı barmaq dərinligi 
zəxm  irişdirdi. Qara qanı şorladı. Qara sağrı soqmanı tolu qan oldu. 
Qara başı bunaldı, bunlu oldi. Haman dəpdi. Q ələyə qaçdı. Yegnək ar- 
dından yetdi. Hasar qapusına girm işkən qara polat uz qılıncı əsnəsinə 
eylə çaldı kim, başı top kibi yerə düşdi («Qazılıq Qoca oğlı Yegnək 
boyu»). Ə lbəttə, burada alliterisiya sistem halında deyil, ancaq var: yel 
kibi yetdi, yeləm  kibi yapışdı; Yegnək yetdi, qara qanı şorladı, qara 
soğmanı qan oldu, qara başı bunaldı, qələyə qaçdı, qara qılınc (hələ 
söz içindəki səslərdə assonans, şer ritm inə xidm ət göstərir: «qara sağrı 
soğma silsiləsində q, «başı yerə düşdi» birləşm əsində ş və s.). Bu alli- 
terasiya sisteminin seyrəkləşdirilm əsi sonrakı nəsrləşdirm ə işindən 
gəlir. Verdiyimiz örnəklərdə Drezden və Vatikan nüsxələrinin fərqinə 
diqqət edək: birinci misalda Drezdendəki Qara bağrı sarsıldı misra- 
smdan sonra Vatikan nüsxəsinə Yürəki oynadı misrası artırılır. Əlavə 
əvvəlki misraya m əntiqcə çox güclü bağlıdır, ancaq alliterasiya prin- 
sipi pozulmuşdur. Yaxud ikinci misalda Qara qanı şorladı cümlə-mis- 
rasına Vatikan niisxəsini köçürən katib qoynu doldı sözlərini artırır -  
alliterasiya ölçüsü saxlamlır. Deməli, köçürənlər m üxtəlif səviyyədə 
artırm a-əksiltm ələr edirlər.

Başqa bir misal: «İrağından-yaqınmdan gəlişdilər. Gizli yaqa tutu- 
ban iyləşdilər. Tatlu damağ verübən soruşdular. Ağ-boz atlar binibən 
yortuşdular. Bək babası yanına irişdülər («Qanlı Qoca oğlı Qanturalı 
boyu»)». Əvvələn, cüm lələrin sonu qafıyədir: gəliş, iyləş, soruş, 
yortuş, iriş (hətta 3-cü, 4-cü xəbərlər qalın saitlər, 5-ci isə 1-ci və 2-ci
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incə saitlə gəlir). Bu isə misra deməkdir; cüm lə-misraların hər birində 
ilk və son taktlar 4 hecalıdır: irağından... gəlişdilər, güzdü yaqa... 
iyləşdilər və s. Aralıqdakı sözlər gah dörd (yağınmdan), gah üç (ve- 
rübən) hecalıdır. Bu halda ilk misra örnək olmalıdır -  sözlərin morfo- 
loji qəlibi uyğundur: iraq-m-dan, ya-qın-ın-dan. Deməli, dəyişiklik 
sonrakılarda gedib. M əlum dur ki, türkcələrin tarixində və bilavasitə 
«Kitab»ın özündə -  ıban feli bağlaması həm də -  ıbanı şəklində işlə- 
nir. N əhayət, sonuncu misrada hal şəkilçisi olmuş ki, qopuzla oxu- 
nuşda ozan onu ikinci təqtin üstündə demişdir. Beləliklə, hər misrası 4 
hecalı taqtdan ibarət şer:

lrağından -  /yaqınından/gəlişdüər.
Gizlü yaqa /verübəni/ soruşdular.
Ağ-boz atlar /biniibəni/yortuşdular,
Bəg babası /nun yanına/ irişdilər.

Bəzən aydın görünən elem entar pozğuntulara təsadüf olunur. 
Atası Qazan bəyə Uruz deyir:

« - A bək baba. D əvəcə böyümüşsən, kəşəkcə ağlun yoq, Təpəcə 
böyümüşmən, tarıca ağlun yoq, hünəri oğul atadanmı görər, ögrənər, 
yoxsa atalar oğuldanmı ögrənər? («Qazan bəy oğlı Uruz bəgin tutsaq 
olduğı boy»)» -  m üqayisəyə diqqət verək: oğul atadanmı, atalar oğul- 
danmı ögrənər. Birinci halda, oğul-ata qarşılığında subyektlər təkbətək 
götürülür. İkinci halda tərəflərin nisbəti pozulur: atalar-oğul. Halbuki 
olmalı idi: ata-oğul. Deməli, köçürən mətnin şer, ya nəsr olmasmın 
fərqinə varmayıb. Şersiz-nəsrsiz, bu, adi m əntiqcə də yanlışdır (hələ 
bu bizə çatan iş neçənci köçürənindir? Yəqin əvvəlki köçürənlərdə 
fərqlər az olub). M ətnin linqvo-poetik təhlili göstərir ki, a bək baba 
xitab kimi, hünəri sözü məntiqi vurğu ilə şerin vəznindən kənara 
çıxarılır. Və hecalar təxm inən belə nizamlanır:

A bək baba,
Dəvəcə böyiimişsən,
Köşəkcə ağlun yoq.
Dəpəcə böyümişsən,
Tarıca ağılun yoq.

Hünəri
Oğul atadanmı /  görər ögrənər -  6-5=11
Yoxsa ata oğul /  danmı ögrənər -  6-5=11
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D eyilənlər təsdiq eləyir ki; 1) Bu nəsr sintaksisi deyil. Sintaksisin 
leksik-prosodik xüsusiyyətlərinin kompleks halında təhlili göstərir ki, 
«Dodə Qorqud» başlanğıcında şerlə yaradılmışdır; 2) «Dədə Qorqud» 
sintaksisinin əcnəbi təsirə düşm əm əsinin bir səbəbi də odur ki, bu 
sintaksis şer texnikası üzrə qurulm uşdur -  əcnəbi təsir həm işə milli 
şerimizin yalnız leksikasına aid olmuşdur; 3) Alliterasiya və heca 
vəzni türkcə şerdə eyni dərəcədə başlanğıcdır; 4) «D ədə Qorqud 
kitabı» XV əsrdə yazıya hökmən başqa -  daha qədim  bir nüsxədən kö- 
çürülüb. Əgər o, XV yüzillikdə ilk dəfə yazıya alınsa idi, ən azı 
«Şühədənam ə»nin dili kimi redaktə olunardı.

«Dədə Qorqud»un ağızda yaşamamasınm əsas səbəbi, görünür, 
xüsusi ifaçı ozan nəslinin kəsilm əsidir. Bu gün qırğızların «Manas» 
dastanmı hər aşıq deyə bilmir, onu manasçı adlanan xüsusi aşıqlar ifa 
ediıiər -  bunlar şaman təbiətli adamlardır, ifa zamanı ətrafdan təcrid 
olunur, xüsusi hala girir və cildlərlə mətni günlərlə əzbər deyirlər 
(avazla oxuyurlar). M anasçılıq irsən keçir, onu dinastiyada növbəti 
nosildən kimsə biri qəbul edir. Deməli, bizdə xüsusi qorqudçular olub- 
lar, nəsilləri kəsilib, dastanm ağızda deyilməsi dayanıb. Dastanm 
məlız xüsusi adamlar tərəfındən ifa olunması İbn Aybəkin bu sözlərin- 
dən də aydın olur. «D ədə Qorqud» boylarım -  nağıllarım nəzərdə tu- 
tan m üəllif yazır: «Bu nağıllar bu günə qədər ağızlarda dolaşır durur. 
Bu nağılları Oğuzlar içində ağıllı, bilgili k im sələr əzbərlər və qo- 
puzlarını çalaraq söylərlər» [713, 36].

Burada iki cəhət diqqəti çəkir: 1. Bu nağılları ağıllı, bilgili adam- 
lar söyləm işlər -  dem əli, bunu hər ozan oxuya bilmirmiş, həmin ağıllı, 
bilgili sayılan adamlar, m əhz qorqudçular imiş; 2. Həmin kim sələr bu 
nağılları əzbərləyib söylərm işlər -  nağılı əzbərlm ək nə deməkdir, de- 
m əli, «Dədə Qorqud» həqiqətən ucdantutma şer imiş.

Üm um iyyətlə, dünya qorqudşünaslığında dastanlarda şer və nəsr 
m əsələsi ətrafında m übahisələr var. Az da olsa, bu fıkirdə olanlar var 
ki, «Dədə Qorqud»da, üm um iyyətlə, şer adına heç nə yoxdur, bu uc- 
dan-uca nəsrdir (C.Öztelli) [748, VII, 526]. Dastanları incəlikləri ilə 
bilən M.Ərginin fıkrincə, kitab m ənzum  və m ənsur parçalardan iba- 
rətdir. O belə hesab edir ki, m ükalim ə və m üraciətlər əsas etibarilə 
mənzumdur, «bu qonuşmaların qarşılaşmalarda və həyəcanlı anlarda 
keçənləri isə, ozan gələnəyi gərəyincə daima m ənzum  olduğu üçün 
«kitab aşağı-yuxarı yarı-yarıya m ənzum  parçalarla doludur» [705, I, 
32]. M üəllifın bu qənaəti də m araqlıdır ki, «Dədə Qorquddakı m ənsur 
parçalar normal m ənsur hekayələrdə gördüyümüz nəsrə heç bənzəm ə- 
m əkdədir. Bir-birini qovalayan cüm lələr böyük bir ahənglə sıralan- 
maqda, bunların meydana gətirdikləri axıcı bütünlük, daşıdıqları seçi 
ünsürlərinin dışında ayrı bir ölçü izləmini daşımaqdadır [708, I, 30]».
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M əsələnin bu şəkildə qoyuluşu, hər halda deyilən «nəsrin» nəsrliyinə 
və şer yoxluğuna şübhələnm ək deməkdir. Rus qorqudşünası V.Jir- 
munski də eyni m övqedədir -  nəsr və nəzm  dilinin növbələşdiyini 
söyləyir; eyni zamanda nəsr dilinin sintaktik paralelizm lə yüksəlm ə- 
sini, hətta prozaik partiyalarda qafıyələrin işlənm əsini də təsdiqləyir 
[531, 616-618]. D ədə Qorqud dastanlarınm poetikası ilə ardıcıl məşğul 
olan K.Vəliyev sabit vəznin olmaması, heca mtarsızlığı ilə yanaşı, 
əsərin qədim türk poetik sisteminin spesifıkliyinə uyğunluğunu təsdiq- 
ləyir və bütövlükdə şer sayılması fıkrinə rəğbətini bildirir: «Əlbəttə, 
«D ədə Qorqud»un vaxtilə başdan-başa şer olması fıkrini hipotez kimi 
qəbul etm ək mümkündür» [752, 105-107].

«Dədə Qorqud» dastanlarım qətiyyətlə başdan-başa şer sayanlar 
var. Bu m üəlliflərə görə, abidənin üzünün sonrakı köçürm ələrində və 
ya m üxtəlif əsrlərdə söyləyən ozanların yaddaşında m üəyyən dəyiş- 
m ələr getmiş, şəkilçilər və ya sözlər düşmüş, nələrsə artırılmış və bu- 
günkü şəkil alınm ışdır [749, 23-33; 146-156]. Bugünkü halında həqi- 
qətən dastanm dilində şer vəzni (həm heca, həm də alliterasiya) xeyli 
pozulmuşdur. Lakin bu pozulmuşluğun özündə də əslinin şerliyini təs- 
diqləyən güc var. O.Şaiq «Dədə Qorqud» dastanlarındakı şeri bugünkü 
sərbəst nəzm lə m üqayisə edir. Ona etiraz edən O .Sərtqayanm  Qorqud 
şerini ucdantutma dörd-dörd -  üç bölgülü misralardan ibarət dördlük- 
lər (bəndlər) sayması da [718] ifrata varmaqdır. H əqiqət budur ki, 
Qorqud şerində heca vəzni də, alliterasiya da iştirak edir; 7, 8 hecalı və 
9, 10, 11, 12... 15... hecalı m isralar da var -  əlbəttə, uzun misraları 
(15=7 və 8, 16=8 və 8 və s.) qısa həcm də də təqdim  etm ək olar. 
Ancaq əslində həm in misralar, m əhz uzun-uzadı verilsə, müvafıqdir. 
Çünki misraların həm in uzunluğu dastanm dilindəki epik intonasiyanm 
göstəricisidir. Onları qısaltmaqla epiklikdən m əhrum  edirik. Misra- 
lann m üxtəlif həcm lərdə olması, standart ölçünün yoxluğu, yəni ölçü- 
süzlük Qorqud şerinin spesifıkasıdır. Bir halda ki, bu şer həm heca, 
həm  alliterasiya, həm  qafıyəli, həm  qafıyəsiz düzülür, dem əli, onu va- 
hid ölçü çərçivəsinə salmaq və dürüst qəlibdə görm ək tarixiliyi nəzərə 
almamaqdır. Bu əslində, üm um iyyətlə, ölçüsüzlük deyil, m üxtəlif öl- 
çülərin birləşm əsi, m üasir təbirlə -  m üxtəlif ölçülərin montajı demək- 
dir. Yəni buradakı ölçüsüzlüyü şərti qavramaq gərəkdir. Qorqud şeri 
ozan yaradıcılığıdır. Ona görə də ozan sözünün tarixi lüğətlərdəki mə- 
nası Dədə Qorqud şerinin s in inə  açar rolunu oynayır. Cığatay lüğət- 
lərində ozan sözünə belə şərh verilir: vəznsiz şer söyləyən şəxs [728, 
132-140]. Deməli, bu şeri vəznsiz şer deyən qorqudçu ozanlar deyər- 
m işlər və bu deyilən vəzn ölçüsüzlüyü onlann bir ölçüsü, norması imiş.

Ədəbi-bədii abidə olaraq «D ədə Qorqud»un tarixi səciyyəsi kimi 
p ^öprülüzadənin qənaətindən yüksək söz dem ək mümkün deyil: bü-
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tün türk ədəbiyyatlarını tərəzinin bir, təkcə D ədə Qorqudu o biri
gözünə qoysan, ikinci göz (Qorqud gözü) ağır basar [727]. Bu qiy- 
m ətdə xalqın dilinin m ükəm m əlliyi, abidənin fərdi üslubi xüsusiyyət- 
ləri, şerinin emosional gücü, obrazlarınm dolğunluğu və tipikliyi, sü- 
jetlərinin tarixiliyi, təbiiliyi, zənginlik və bitkinliyi, bədii təqdimatında 
reallıq və miibaliğənin harmonik birliyi əks olunur.



AŞIQ SƏNƏTİ

Əski çağların mifık qatlarına bağlanan aşıq sənəti öz m ürəkkəb 
təşəkkül və inkişaf yolu boyunca m iixtəlif yönlü sosial-siyasi 

iqlim lərlə, fəlsəfı-ürfani axınlarla qarşılaşmışdır. Bu sıradan onun hə- 
yatında yaranış və biçim lənm ə amili kimi aparıcı rol oynayan əsas ha- 
disə və dəyişm ələr orta yüzilliklərdə baş vermişdir. Erkən orta çağlar- 
dan başlanıb on altı-on yeddinci yiizilliklərə qədər davam edən 
miirəkkəb və keşmokeşli zaman m əsafəsində Azərbaycan aşıq sənəti 
hadisə səviyyəsində dayana bilən keyfıyyət və funksiya dəyişm ələri 
keçirmişdir. Bu da əsasən onunla əlaqədardır ki, həmin uzunmiiddətli 
dövr ərzində bütövlükdə Yaxın və Orta Şərq aləm ində, o cüm lədən də 
Azərbaycan ictim ai-m ədəni m ühitində m ənəvi-estetik miinasibətlər 
daha çox islam dünyagörüşündən gələn axarlarla hərəkət edir. Sözü 
gedən axar yüzillər boyundan adlayıb gələn və islam aqədərki qədim 
türk etnik-m ədəni sisteminin özülü və özəyi sayılan şamançılıq ənən- 
ələrinə, o cüm lədən də bu ənənələrin  əsas daşıyıcılarından biri kimi 
fəaliyyət göstərən ozan sənətinə təsirsiz qalmamışdır.

İslam dininin geniş yayılması, xüsusən də Anadolu, İran, Qafqaz, 
Uralboyu və Orta Asiyada möhkəm şəkildə bərqərar olması səbəbin- 
dən erkən orta yüzilliklərdən başlayaraq bu coğrafı bölgələrdə şaman- 
çılıq təsəvvürlərinin və bu təsəvvürlərin əsas hərəkətverici qüvvə- 
lərindən sayılan ozanların meydanı get-gedə daralmağa başlayır. Tək- 
tanrılı inam sistem inə bağlı olan ozanlar təkallahlı islam dünyagörü- 
şünü dem ək olar ki, m üqavim ət göstərm ədən qəbul edir və ona uyğun- 
laşmağa can atırdılar. «Kitabi-Dədə Qorqud» boylarınm bəzi məqam- 
larında bu cəhətin xüsusi dini qəlib və deyim lər vasitəsilə özünü qaba- 
rıq büruzə verməsi heç də təsadüfı deyildir. Dastanm başlanğıcında:

Ağız açıb öyər olsam üstümüzdə Tanrı görklii!
Tanrı dostıı, din sən’əri Məhəmməd görklii! [444, 32]

kimi çoxsaylı təriflərin nəzərəçarpacaq fəallıq niimayiş etdirməsi və 
istinasız olaraq, cüzi dəyişikliklərlə bütün boyların sonunda dini bi- 
çimli alqış-duaqapam alar işlədilm əsi ozanın yeni m ühitə -  islam iqli-
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minə uyğunlaşma cəhdlərini göstərir. Bu səpgidən olan dini səciyyəli 
digər poetik qəliblər və ibarəli deyim lər də dastanm bədii sisteminə 
yuxarıdakı m əqsədə uyğun şəkildə sonradan daxil edilmişdir. Lakin 
islam dininin insanın m ənəvi-estetik dünyası ilə bağlı bəzi sənət sahə- 
lərini, o cüm lədən də rəqs və musiqini haram buyurub yasaq etməsi 
ozanların yaxınlaşma və uyğunlaşma cəhdlərinə ciddi maneçilik törə- 
dirdi. Yasağın şiddətlənm əsi nəticəsində digər incəsənət sahələri kimi 
ozan sənəti də güzəştsiz şəkildə sıxışdırılırdı. Sıxışdırma zamanı 
ozanın m usiqiçi-folklor sənətkarı m əzm unu daşımasmdan əlavə, onun 
islamaqədərki inanış sistem inə -  qam-şaman kom pleksinə bağlılığı da 
diqqət önündə saxlamlırdı. Odur ki, yasaq qoyularkən ozana həm ha- 
ram buyurulan musiqi ifaçısı, həm  də küfr sayılan əski inanış sistemi- 
nin daşıyıcı -  yaşadıcısı kimi yanaşılırdı. Deməli, ozan bir tərəfdən is- 
lamın haram buyurduğu musiqinin ifaçısı, digər tərəfdən də islamaqə- 
dərki inanış sisteminin -  şamançılığın daşıyıcısı olduğuna görə erkən 
orta yüzilliklərin radikal mövqeli dini-siyasi mühitində çətinliklə du- 
ruş gətirə bilirdi. Ancaq bununla belə, hər cür yasaq və sıxışdırmalara 
baxmayaraq, qüdrətli ozan sənəti bir neçə əsr öz varlığım qorumağı 
bacardı. O, yalnız yeni mühitin yaratdığı altemativ sənətlə -  aşıq sənə- 
tilə roqabət nəticəsində yerinə yetirdiyi tarixi vəzifəni başa vurdu.

Erkən orta əsrlərdə islamlaşmış ərazilərdə bəzi sosial-siyasi ha- 
disələr baş verdi ki, həm in hadisələrin təsiri və həm də nəticəsi olaraq 
bir sıra dini ehkam və yasaqlar ya tam am ilə aradan qaldırıldı, ya da 
xeyli dərəcədə yumşaldıldı. Belə ki, VIII-IX yüzilliklərdən başlaya- 
raq, hakim iyyət uğrunda gedən siyasi çarpışmalarda m əğlubiyyətə 
uğrayan bir sıra nüfıızlu islam ideoloqları arasında bu dini dünyagö- 
rüşün bəzi m üddəalarınm  təshihi və yeniləşdirilm əsi meylləri yarandı 
ki, bu da ayrı-ayrı təriqətlərin meydana gəlm əsi ilə nəticələndi [541, 
27-29]. Həmin dini-siyasi istiqam ətlər içərisində fəlsəfı-estetik prin- 
siplərinin xəlqiliyi və daha çox humanistliyi ilə seçilən sufılik sadə 
xalq kütlələri arasmda yayılaraq özünə külli miqdarda tərəfdar topladı. 
Çünki hakim iyyət uğmndakı gərgin m übarizədə m əğluba çevrilmiş 
yüksək rütbəli m hanilər -  sufı şeyxlər və onların ətrafına cəm ləşm iş 
həm fıkirləri -  dərvişlər ağır güzəran, çətin yaşayış keçirən qara cama- 
at arasına gedərək öz ideyalarım m üxtəlif vasitələrlə təbliğ edirdilər. 
H akim iyyətdə olan əks qütb islam ideoloqlarının hər cür təqiblərinə 
baxmayaraq, onlar öz yollarından dönm ür və geniş xalq kütlələri içə- 
risində sufıliyi yayırdılar. Çətin və ağır güzəran keçirən sadə camaata 
təsəlli verə biləcək bu vasitə (yəni sufı ayin və m arasimləri ilə məşğul 
olmaqla hələ diriykən Allaha qovuşmaq; beləliklə də içərisində ya- 
şadığı əzablı mühitin zülm və əziyyətlərindən qurtulmaq inamı) doğ- 
m dan da gözlənilən nəticəni vermiş və öz ətrafına külli miqdarda tə-
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rəfdar cəlb edə bilmişdir. Təriqətin ortaya çıxmasından -  doqquzuncu 
yüzilliyin əvvəllərindən başlayaraq çoxəsrlik bir zaman boyunca Qə- 
zali, Bəstami, Həllac M ənsur, Əhm əd Yəsəvi, Hacı Bəktaş, Şəms 
Təbrizi, Mövlana Cəlaləddin Rumi və başqa bu kimi onlarla qüdrətli 
sufı ideoloqu yeritdikləri dünyagörüşün m öhkəm lənm əsi və daha yük- 
sek səviyyəyə qalxması üçün əfsanəvi ağıl və könül şücaətləri göstər- 
mişlər.

Sufıliyin əsas m üddəası ilahinin xəlq etdiyi, yaratdığı bəndənin 
yenidən qayıdıb Ona (Allaha) qovuşmasım təmin və tənzim etməkdir. 
Uzunmüddətli özünütəkm illəşdirm ə və dördm ərhələli (şəriət, təriqət, 
m ərifət, həqiqət) kam illəşm ə yolu keçən bəndə öz istəyinə çatmaq -  
Allahına qovuşmaq üçün sufıliyin irəli sürdüyü ayin və mərasimləri 
ciddi və ardıcıl yerinə yetirməlidir. Həm in ayin və mərasim lərin ke- 
çirilm əsində m əqsəd ekstaz vəziyyəti -  coşğunluq, çılğm hq yaratmaq- 
dır ki, bu üsulla da tannnm  qulu olan bəndə vəcde gələrək Vücuda 
(Allaha) yetişir, beləliklə də qovuşuq -  «Vəhdəti-vücud» yaranır. Heç 
şübhəsiz, çılğmlıq və çoşğunluqla şərtlənən bu prosesdə musiqi və 
rəqs həlledici q ü w ə  kimi çıxış edə bilərdi. İnsanı ekstatik vəziyyətə 
doğru aparmaqda musiqi və rəqsin böyük im kanlan mövcud olduğun- 
dan bu vasitələrdən istifadə etmək günün zərurəti idi. Həmin vasitələr 
isə, bəlli olduğu kimi, islam ehkamlan tərəfındən yasaq sayılırdı. Öz 
ayin və m ərasim lərini həyata keçirm ək üçün sufilik islamın musiqi və 
rəqs üzərindəki yasağmı aradan qaldırmaq m əcburiyyəti qarşısındaydı 
və nə qədər təhlükəli olsa da təriqət belə bir cəsarətli addımı atdı 
[541, 45-46]. Bununla da özünə m üxtəlif səviyyələrdə yaşamaq yolları 
axtaran ozan sənətinin (eləcə də digər musiqili sənətlərin, o cümlədən 
nəğm əçiliyin və rəqsin) nəfəsgenişliyi taparaq yenidən dirçəlm əsinə 
və gəlişm əsinə tarixi bir imkan açılmış oldu.

Genetik cəhətdən ozan sənətinin də mənsub olduğu şamançılıq 
sistemində ayin icra etmək və m ərasim  keçirm ək üçün lazım olan zə- 
ruri ekstaz ünsürləri -  musiqi, rəqs, avazlı oxu tərzi hazır biçim lər ha- 
lında qabaqcadan mövcud olduğundan sufılik, əsasən də Türküstan, 
Qafqaz, İran və Anadoludakı türk sufıliyi şamançılıqdakı mərasim ən- 
ənəsinin yetkin təcrübəsindən faydalanmağı məqsədyönlü sayırdı. Şa- 
mançılığın smaqdan çıxmış mərasim imkanlarım -  çalğı, rəqs və oxu- 
manı əski inanış sisteminə məxsus m əzm un axanndan çıxararaq təri- 
qət ideyalarmm xidm ətinə doğru istiqam ətləndirm əklə bu niyyəti ger- 
çəkləşdim ıək mümkün idi.

Beləliklə, tarixi şəraitir ortaya qoyduğu qarşıiıqh güzəşt və fayda- 
götürm ə kontekstində sufılik yaşamaq və dirçəlm ək imkam axtaran 
qam-şaman kompleksine, o cürnlədən də ozan senətinə, buna qarşılıq 
olaraq, şamançılıq sısteminin ənənə və təcrübesi də təriqət, ayin ve
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m ərasim lərinin təşkil vasitəsi, eləcə də ideya yayıcısı kimi sufıliyə tə- 
kan verə bilmək imkanmda idi. Tarixi prosesin sonrakı m ənzərəsi gös- 
tərir ki, sufıliyin öz ideyalarmı yeritm əkdən ötrü istifadə etdiyi ayin və 
m ərasim lərin tarixi-semantik sistemində, eləcə də musiqi və rəqslərin 
mozmun, harmoniya tərkibində, melodiya axarında islamaqədərki 
yerli, regional dini-mifık təsəw ü rlər, xüsusən də şamançılıq ənənələri 
əhəm iyyətli yer tutmağa başladı. Əslində elə bu səbəbdən də yerli-re- 
gional m ühitlərdəki güclü qarşılıqlı təsir nəticəsində orta yüzilliklərdə 
islam dünyasımn Qafqaz, Anadolu, İran və Türküstan bölgələrində şa- 
mançılıqla sufıliyin qovuşuğundan yaranan yeni tipli bir sufılik -  türk 
sufıliyi ortaya çıxdı [571, 54].

Şamançıhq türk sufıliyinin dam arlanna öz qaynar və saf qanını 
vurmaqla, türk mifologiyasımn təm iz havasını onun ruhuna yeritm əklə 
qeyri-adi gücə malik bənzərsiz bir mənəvi-ürfani sistemi meydana gə- 
tirdi. Bu məzmun və keyfıyyət göstəricisinə görə də türk sufiliyi ərəb 
və əcəm  sufıliyindən kəskin şəkildə fərqlənərək, sözün həqiqi məna- 
sında xalq sufıliyinə çevrildi.

Sufı-dərvişlər təkkə ocağında cəm ləşərək şamançılığın mərasim 
təcrübəsindən m ənim sədikləri musiqi, rəqs və oxuma üçlüyü (həm də 
onlann sinkretikliyi!) sayəsində ekstatik vəziyyət -  coşğunluq halı alır 
və öz mərasimlərini icra edirdilər. Şübhəsiz ki, onlar islamaqədərki 
türk m ədəniyyəti sistemindən qaynaq kimi götürdükləri musiqi, rəqs 
və oxumam eyni ilə təkrarlamır, mövcud qəlibləri şəraitə və m əqsədə 
uyğun olaraq məzmun və keyfıyyət dəyişikliklərinə uğradırdılar. Mə- 
sələn, musiqidə daha yüyrək və çılğm melodiklik, rəqsdə ürfani məz- 
mun daşıyan rəmzi hərəkətlər sistemi, oxumada isə sırf təsəvvüf sə- 
ciyyəli m ətnlər (ilahilər) apancı mövqe tuturdu. Bu zaman mərasim 
icrasının tələblərinə görə sufı-dərvişlər istər-istəm əz, özləri də sez- 
m ədən, sənət axtarışlarma baş vururdular: yüyrək və yüksək templi 
melodiklik əldə etm ək üçün musiqi alətini təkm illəşdirir, yaxud mu- 
siqi alətləri topluluğu (saz, balaban, ney, qaval, davul və s.) yaradırdı- 
lar; musiqiyə və rəqs hərəkətlərinə çeşidli rəmzi-ürfani anlamlar ve- 
rirdilər; oxunan ilahilərin mətnində daha kamil poetikliyə can atırdılar 
və s.

Təkkə ocağmda təriqətə qulluq edən, məxsusi m ərasim lər keçirə- 
rək "vəhdəti-vücud"a çatmaq -  Tanrıya qovuşmaq istəyində olan hə- 
min bu sufı-dərvişlər özlərini "aşiq" -  "ilahi eşqin aşiqi", "haqq aşiqi" 
sayır və bu adla da çağınlırdılar. Onlar yorulub usanmadan tanrı eşqinə 
m ahnılar-ilahilər oxuyur, bayılıncaya qədər çalıb-çağınr, rəqs edirdi- 
lər. Təkkə ocağmda təriqət m əzm unu daşıyan hekayətlər, rəmzi-sim- 
volik rəvayətlər də düzülüb qoşulur və dərviş-aşiqlər tərəfındən söy- 
lənir, təbliğ olunurdu. Beləcə gələcəkdə sənətkar anlamı alacaq aşıq-
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lığın özülü təkkədə qoyulurdu. Bir qədər sonra onlar təkkədən çıxıb 
el-oba arasına yayılaraq təsəvvüf ideyalarının təbliğ-tərənnüm ünə baş- 
ladılar. M üxtəlif toplantılarda, o sıradan da toy-düyün yığnaqlarında, 
Səfəvilərin hakim iyyəti zamanı isə dövlət tədbirlərində - hərbi məra- 
sim lərdə çalıb-çağıraraq öz ideyälarım yayan dərviş-aşiqlər dini-ruha- 
ni vəzifə icra etm əklə yanaşı, tədricən sənətkar statusu da qazamrdı- 
lar.

Bu m ərhələ tam başa çatanədək "aşıqlıq" hələlik  dini-ruhani və- 
zifə icra edən sufi-dərviş statusunun əksetdiricisi idi:

Haqq qulları dərvişlər,
Həqiqəti bilmişlər.
Haqqa aşiq olanlar
Haqq yoluna girmişlər [692, 334].

Sufı-dərviş statusu əks etdirən "aşıq"lığın ilkin təşəkkül prosesin- 
dəki tarixi mövqeyi XV yüzilliyin əw əllə rin d ə  Anadoluya gəlmiş av- 
ropalı səyyah Klaviyonun səfər təəssüratında da dəqiqliyi ilə öz əksini 
tapmışdır. Səyyah Klaviyo Ərzurum bölgəsindəki bir sufı-dərviş-aşıq 
ocağını belə təsvir edir: "Bazar günü D əlilər kəndinə gəldik. Bunlar 
müsəlmandır, zahidlər kimi yaşayırlar. Bunlara "aşıq" deyərlər. Mü- 
səlmanlar bunlann ziyarətinə gələrlər. Bu aşıqlar xəstələri müalicə 
edərlər. Gecə-gündüz davul çalar, türkü söyləyərlər" [685, 476]. Səy- 
yahın yol qeydindən də göründüyü kimi, sözü gedən m ərhələdə "aşıq- 
lıq" hələlik sufı-dərviş anlamı səviyyəsindədir. Yol qeydində aşıqların 
müalicə edə bilm ək qabiliyyətinə malik olm alan və davul çalaraq 
türkü söyləm ələri də xüsusi şəkildə vnrğulanır ki, bu keyfıyyət də 
qam-şamanlara məxsus əlam ət kimi səciyyəvidir. Deməli, qam-şaman 
kompleksi yeni tarixi mühitdə "aşıq" ad-titulu altmda m üəyyən təka- 
mül və transformasiya keçirərək sufı-dərviş sisteminə çevrilir və yal- 
nız bundan sonra öiriinün yeni keyfiyyət göstəricisinə - sənətkar sta- 
tusuna doğru gedir. Təriqətin simvolik "aşiq-aşıq" obrazı mürəkkəb və 
uzunmüddətli m ədəni-tarixi proseslər nəticəsində m ərhələli şəkildə 
tədricən sənətkar statusu əldə edir və "aşığ"ın m usiqiçi-sənətkar an- 
lamı daşıyan ad-titul kimi ortaya çıxması da elə bu vaxtdan başlamr.

una görə də erkən orta əsrlərdə adlar qarşısında rast gəlinən "aşiq" 
sozu, habelə "aşiqlər" ifadəsi heç də m usiqiçi-sənətkar anlamı daşımır.

əmm sözlər bir qədər əvvəldə qeyd olunduğu kimi, dərvişlik -  su- 
C ' , St̂ tusunu 0ks etdirən titul və rəm zlər kimi başa düşülməlidir. 
^  ° ncə dərvişlörin və sufı şairlərin adı idi, sonra saz şair-

n  bn adı götürdülər [726, 186]. XI-XIII yüzilliklərə məxsus yazılı 
qaynaqlarda təsadüf olunan "aşiq" ifadəsinə, xüsusən də Xoca Əhməd
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Yəsəvinin m əşhur "Aşiqlər" şerinə istinadən həmin çağlarda səııetkar 
kimi "aşıq" ad-titulunun və aşıq sənətinin mövcudluğunu irəli sürm ək 
tarixi gerçəkliyə uyğun gəlmir. Əhm əd Yəsəvi "Aşiqlər"i sənətkar ad- 
titulunu yox, ilahi eşqin aşiqi olan sufı-dərvişləri əks etdirir. Əslində 
bir qədər diqqətlə fıkir verdikdə şerin özü açıqca göstərir ki, Əhməd 
Yəsəvinin "aşiqlər"i kimdir:

Otı səkkiz min aləmdə 
Heyran bolqan aşiqlər.
Tapmay məşuq çarağın 
Sərsan bolqan aşiqlər.

Hər dəm başı urqulub,
Gözü xalqa təlmolub.
"Hu-hu" deyü curqulub,
Kiryan bolqan aşiqlər [692, 326].

Şerdə məşuq çarəsini -  Allaha qovuşmaq yolunu tapmayınca sər- 
san-sərkərdan olan, "hu-hu" nidasıyla sufı mərasim i keçirən dərvişlər- 
aşiqlər barədə söz açıldığı göz qabağındadır. Ə.Yəsəvi onların ob- 
razını yaradarkən hətta dərvişliyə məxsus əşyaları da portretə əlavə 
eləyir:

Himmət qurin bağlayan...
Gahi yüzü sarğayib,
Gahi yulidə qərib.
Təsbehləri "Ya həbib ",
Cövlan bolqan aşiqlər [692, 326].

Göründüyü kimi, Əhməd Yəsəvinin "aşiqləri" indiki anlamda başa 
düşülən el sənətkarlan deyil, sufıliyin ideya daşıyıcılan olan dərvişlər- 
dir. Bununla belə, həm in "aşiqlər" bir qədər öncə deyildiyi kimi, aşiq- 
likdən gedən yolun m üəyyən m ərhələsini təşkil etmiş və aşıq sənəti- 
nin təşəkkülündə, o sıradan da sənətkar məzmunu ifadə eləyən "aşıq" 
ad-titulunun biçim lənm əsində m üəyyən tarixi funksiya yerinə yetir- 
mişlər. Qu m ənada Əhm əd Yəsəvinin dərviş "aşiq"ləri sonralar ozan- 
ların əvəzinə sənət meydanma gələcək sənətkar aşıqlarm m ənəvi-ür- 
fani sələfləridir.

Buradan da. aşıqhğın birinci m ərhələsində sufı-dərviş keyfıyyəti- 
nin - dini-ruhani vəzifə icraçıhğm m  qabarıq və öndə oiduğu, ikinci 
m ərhələsində sufı-dərviş keyfıyyətinin m usiqiçi-sənətkar keyfıyyəti 
ilə bərabərləşdiyi, daha sonra isə ikinci keyfıyyətin birincini üstə-
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lədiyi və ön plana keçdiyi qənaətinə gəlm ək mümkündür. Beləliklə də 
aşıqlığın sənətkar statusunadək üç m ərhələdən keçdiyi aydınlaşır:

1. Birinci m ərhələdə "aşiqlik" ideyası ortaya çıxır, Xl-XII yüzil- 
liklərdə türk sufıliyinin banisi Əhməd Yəsəvinin yaratdığı "Yəsəvilik" 
və ondan çıxan təriqət qolları (ələvilik, bəktaşilik və səfəviyyə) "ilahi 
eşq aşiqliyi"ni, "haqq aşiqliyi"ni ideya və obraz kimi sufı-dərviş ocaq- 
larında - təkkələrdə m öhkəmləndirir.

2. İkinci m ərhələdə "aşiqlik" ideyası təkkədən -  sufı-dərviş oca- 
ğmdan çıxarılaraq xalq arasına yeridilir. Bu m ərhələdə "aşiq" titulu 
daşıyanlar dini-ruhani vəzifə icraçılığı və "ilahi eşq aşiqliyi"nin təbliği 
ilə məşğul olan m issioner dərviş-aşiqlərdir. Olduqca uzun sürən və 
m əşəqqətli keçən bu m ərhələ XIII-XV yüzillikləri çevrələyir.

3. llçüncü m ərhələdə "aşiqlik" dini-ruhani vəzifə icraçılığından 
tədricən "musiqiçi-folklor sənətkan" statusuna keçir. O, yeni statusa 
keçm əklə yanaşı, təkkə ocağından götürdüyü missiyanı -  təriqət təb- 
liğini də davam etdirir. "Aşiq"liyin aşıqlığa -  yəni sənətkar statusuna 
keçməsi XV-XVI yüzilliklərə düşür.

"Aşıqlıq" ideyasım türk m ənəvi dünyasında yayan və böyük 
uğurla m ənim sədən Əhməd Yəsəvinin və onun yaratdığı yəsəvilik tə- 
riqətinin, o cüm lədən də bu təriqətdən çıxan əsas qolların -  ələviliyin, 
bəktaşiliyin, səfəviyyənin güclü təsiri kifayət qədər uzun bir zaman 
boyunda -  XII-XVII yüzilliklər arasında ozan sənətini aşıq sənəti ilə 
əvəzləndirmişdir.

Təkkə ocağından çıxan dərviş-aşıqlar sənətkar statusuna yiyələn- 
dikdən sonra orta əsrlərin islam m ühitində ozanlara nisbətən daha nü- 
fuzlu bir mövqeyə sahib oldular. Çünki onlar həmin mühitin öz yetir- 
məsi idilər və tarixi şəraitin tələblərinə tamamilə uyğun gəlirdilər. 
Ozanlar isə nə qədər islamlaşmış olsalar belə, yenə də m üəyyən qədər 
əski inanış sistem inə bağlıydılar. Aşığın yeni tipli (xeyli dərəcədə də 
islami səciyyəli!) sənətkar kimi ortaya çıxması, gündən-günə artan nü- 
fuz və hörm ətə sahib olması ozanı iki yol qarşısmda qoyurdu: onlar ya 
təkkə kökənli aşıqlann təsiri altında aşıqlaşmalı, ya da öz biçimlərini 
qoruyaraq ənənəvi sənət axarlannı davam etdirməliydilər.

Orta əsrlərdə ozan və aşığm bir m üddət yanaşı yaşaması müşahi- 
də edilirsə də sonralar yavaş-yavaş bu tarixi m ənzərə dəyişir və yana- 
Şidurma rəqabətli qarşıdurma səciyyəsi alır. Son anda ozanların bir 
qısminin aşıqlaşması, digər qisminin isə sənət meydanmı tərk etmə- 
sıylə nəticələnən homin rəqabətlə qarşıdurmanm izləri çox qabanq 
Şəkildə olmasa da, bir sıra dastanlann süjet xəttində sezilməkdədir. 
Burada belə bir m əsələyə aynca diqqət yetirm ək lazımdır ki, islamlaş- 
jruş ozanlarm (əslində onlar ilk vaxtlarda yanm üsəlm an, yanşamandır- 
ar) aşıqhğı qəbul etm əyən qismi ifa və repertuar baxımından müəy-
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y-ən dəyişikliyə uğrasalar da əvvəlki sənət ənənələrini mümkün qədər 
qoruyub saxlamağa çalışmışlar. Bu səbəbdən də orta əsrlərin sosial- 
siyasi axmlanna, xüsusən də ən dinamik istiqaməti təmsil edən və 
əsas nüfuz sahibi olan sufıliyə əl vermədiyindən həm in züm rədən olan 
ozanlar hərokotverici siyasi qüw onin  (XVI yüzillikdən etibarən həm 
də dövlətin) m övqeyində dayanan aşıqlar tərəfındən sıxışdınlmışdır. 
Siyasi q ü w ə lə r tərəfındən him ayə olunan, tərəfı saxlanılan aşığın 
aşıqlığı qəbul etm əyən ozanı sıxışdırması nəticəsində bu sənət istər- 
istəm əz meydanı tərk etm əyə m əcbur olmuşdur. Ozana həqarətlə bax- 
maq, onu uzunçu, boş danışan hesab eləm ək artıq XVII yüzillikdə xalq 
arasında m öhkəmlənmiş estetik qənaətə çevrilmişdir [699, 411]. Bu 
zaman aşıqlığı qəbul etm əyən ozanlar geniş arenadan, m ərkəzlərdən 
yığışaraq ucqarlara - dini-siyasi təsirin az duyulduğu xırda tayfalar ara- 
sına çəkilmişlər. Ola da bilsin ki, məhdud ucqarlığın çərçivəsinə düş- 
dükdən sonra ozan-varsaq, ozan-yanşaq əvəzlənm ələri getmişdir və 
ozanlar bir müddət həm in adlar altmda fəaliyyət göstərm işlər. N əzərə 
alsaq ki, "varsaq" və "yanşaq" sənətkar titulu olmaqla yanaşı, həm də 
həmin addakı türk tayfalarmm (yəni "Varsaq" və "Yanşaq" tayfaları- 
nın) yaşadıqlan bölgələrin -  ərazilərin adıdır [141, 302], onda belə bir 
m ülahizə yüm tm ək olar ki, "Yanşaq" ərazisinin (və tayfasınm) ozanı- 
na yanşaq, "Varsaq" ərazisinin (və tayfasınm) ozanma isə varsaq de- 
yilmişdir. Ozan sənətinin son məqam da Yanşaq və Varsaq kimi tayfa- 
ların arasına sığınıb yaşaması təsadüfı deyildi. Həmin qəbildən olan 
türk tayfaları atlı həyat tərzi keçirir və heyvandarlıqla m əşğul olurdu- 
lar. Atlı həyat tərzi keçirən tayfalann yaşayış və düşüncə sistemini 
güclü islam təsiri altma salmaq son dərəcə çətin m əsələ idi - onlar 
müsəlmançılığı qəbul etsələr də dini ehkamlann fərqinə o qədər də 
varmır, əvvəlki ənənələrin  böyük əksəriyyətini yaşatmaqda davam 
edirdilər. Şiddətli din təsirindən, o cüm lədən də təriqət axarından qı- 
raqda qalmaq, m üəyyən m ənada islamaqədərki inanış sistemiylə - 
dədə-baba qaydasıyla və sərbəst düşüncəylə gəzib-dolanmaq həmin 
ərazilərdə ozan sənətinin başqa yerlərlə nisbətdə bir qədər də artıq 
yaşamasına imkan verirdi. Lakin bu müddətin özü də az çəkmişdir. 
Çünki XVII yüzillikdə ozanla bərabər yanşaq və varsağa da ikrahlı 
münasibətin mövcudluğu yazılı qaynaqlarda qeyd olunmuşdur [699, 
411]. İndi də canlı danışıqda işlənm əkdə davam edən "Sarsaq-varsaq 
danışma!", "Yanşaqlıq eləm ə!", "Yanşıma", "Bu nə yanşaq-yanşaq da- 
nışır" frazem-qəliblərində boş-boş, yorucu, uzun-uzadı, gəvəzə-gə- 
vəzə danışmaq, sözünün-söhbətinin yerini bilm əm ək m əzm unu daya- 
nır ki, həmin semantik tutum öz kökləri etibarilə ozan-yanşaq-varsaq 
sənətinin gözdəç salmdığı orta çağlarla bağlıdır. "Koroğlu" dastamnda 
"Aşıqsan, yoxsa yanşaqsan?!" suahnın verilməsi də sözügedən mə-
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qamda (ehtimal ki, XVII yüzillikdə) aşığa hörm ətlə yanaşıldığını, ya- 
nşağa-ozana isə artıq yaxşı münasibət bəslənm ədiyini, yuxandan aşağı 
baxıldığını və hətta sənətkar sayılmayaraq ələ  salmdığını göstərir. 
Orta yüzilliklərin salnam ə və folklor yaddaşında ozanın bir sənətkar 
kimi "uzun-uzadı danışan, özündən əfsanə, yalan uyduran" təşbehləri 
ilə gözdən salınması onun aşıqlığı qəbul etm əm əsiylə yanaşı, repertu- 
arında türk m ifologiyasının şah əsərləri olan oğuznamələri yaşatması- 
dır. Ozanm "uzun-uzun danışdığı, əfsanəyə, yalana bənzəyən" folklor 
örnəkləri m əhz oğuznamələrdir! İslam təsirindən, başlıcası isə təriqət 
(sufılik) axanndan kənarda dayanan bu folklor örnəklərinin yaşadıl- 
ması və nəsildən-nəslə ötürülməsi m üsəlman zehniyyətinin hakim ol- 
duğu orta əsrlərdə yolverilm əz idi. İlkin çağlann mifık təsəw ürləri və 
oğuzların islam aqədərki etnik ənənələri ilə bağlı olan, qalibiyyətli 
türk yürüşlərini təbliğ və tərənnüm edən ozan dastanlarmın ideya-es- 
tetik mövqeyi yeni dini-siyasi iqlim ə uyğun gəlmirdi. Buna görə də 
onların qarşısmı almaq və bu qəbildən olan folklor öm əklərini istisna- 
sız şəkildə gözdən salıb sıradan çıxarmaq üçün bütün vasitələrdən isti- 
fadə edilirdi. Artıq on altıncı yüzilliyin ikinci yansı və on yeddinci 
yüzilliyin əvvəllərində həmin m əqsədə dem ək olar ki, nail olunmuş- 
du. Ozanlar öz repertuarlan ilə birlikdə sənət meydanmı tərk etmişdi- 
lər. Bu vaxtdan etibarən oğuznam ələr Qafqaz və Anadolu ərazisində 
bir daha nəzərə çarpmır. O nlann XIV-XV yüzilliklərdə yazıya alınmış 
cüzi bir qismi, o cüm lədən "Kitabi-Dədə Qorqud" boylan əlyazmalara 
sığınıb qala bilir.

Beləliklə, erkən orta çağlardan başlanıb on altıncı yüzilliyin orta- 
larına qədər davam edən m ürəkkəb, çoxşaxəli və keşməkeşli yolun 
yekunu kimi sənət aləm ində ozan-aşıq keçidi baş verdi.

Ozarı-aşıq keçidinin əsas mahiyyəti ozan sənətinin tarix səhnəsin- 
dən çəkilərək öz yerini aşıq sənətinə buraxmasıdır. Burada söhbət 
transformasiyadan, yəni bir sənətin öz şəklini, halını dəyişərək başqa 
bir sənət şəkli almasmdan (baxmayaraq ki, bir qisim ozanlar aşıqlığın 
təsiri ilə aşıqlaşmışlar) deyil, bir sənətin (ozan sənətinin) müəyyən 
tarixi-siyasi və ideoloji səbəblər üzündən başqa bir sənətlə (aşıq sənəti 
də) əvəzlənməsindən gedir. Bu sənətlər tarixi-mədəni funksiyasına 
görə nə qədər bir-birinə bənzəsələr də mənsub olduqları dünyagörüş 
və ideoloji sistem onları rəqib sənətlər halında saxlamışdır. Aşıq sənəti 
süfı-dərviş sistemi vasitəsi ilə qam-şaman kompleksinin tərkibində ozan 
sənətinə məxsus bir çox keyfıyyətləri mənimsəsə də heç bir zaman ozan 
sənətini özünün birbaşa sələfı və ana qaynağı kimi qəbul etməmişdir. 
Bu mənada ozan sənəti aşıq sənətinin birbaşa deyil, dolayısıyla (qam- 
Şaman kompleksindən suji təriqətlərinə, oradan isə aşıqlığa) sələfi sa- 
yda bilər.
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Ozan-aşıq keçidi başa çatdıqdan sonra "haqq aşığı" və "aşıq" ad- 
titulu xalq arasında öz nüfuzunu m öhkəm lədərək, heç bir başqa titulla 
m üştərəkliyə yol verm ədən sərbəst işlənm ə hüququ qazandı. Folklor 
yaddaşı və yazılı qaynaqlar göstərir ki, "haqq aşığı" -  istedad vergisi 
olan sənətkardır. Ona aşıqlıq haqq-ilahi tərəfm dən vergi kimi veril- 
mişdir. Bədahətən çaiıb-çağırmaq, sinədən söz söyləmək, qaibdən 
xəbər vermək, tann dərgahmdan soraq gətirm ək, müşkül m ətləbləri 
yüngül eləm əyə qadir olmaq "haqq aşığı"nm əsas əlam ətləridir. Haqq 
aşıqlarmm ilham m ənbəyi ilahi-qudsal aləm  olduğu üçün onları heç 
kəs bağlaya bilmir. Bu qisim sənətkarlann üzərində haqq nuru, Tanrı 
nəzəri dayandığına görə dünyadan köçdükdən sonra onların dəfn olun-
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duqları yer ocaq sayılır, qobirləri pir kimi ziyarət edilir. Bu baxımdan 
Laçın rayonu ərazisində - Həkəri çayı sahilində "Haqq aşığınm qəbri" 
adıyla m əşhur olan Sarı Aşıq m əzarm ın ziyarətgah hesab olunması 
barədə Salman M ümtazın 1927-ci ildə yazdığı "Aşıq Abdulla" başlıqlı 
m əqaləsitıdəki'qeyd maraq doğurur: "Əhalinin bir qismi aşığı "haqq 
aşığı" adıyla yad edərək ziyarətinə gəlirlər" [113, 170]. Cəbrayıl 
rayonu ərazisindəki Diri dağında "Aşığın qəbri" adlanan pir-ziyarətgah 
da haqq aşığı Dirili Qurbaninin dəfn olunduğu yerdir [460, 20].

Belə bir diqqət çəkən cəhətə də nəzər yetirmək yerinə düşər. 
"Haqq aşığı" ad-tituluna yiyələnm iş klassik sənətkarların əksəriyyəti 
barədə dastan yaradılmışdır. Həmin dastanlarda aşiqlik (sevgi) və 
aşıqlıq (sənətkarlıq) onlara yuxuda ikən buta kimi, vergi kimi ilahi tə- 
rəfındən (bəzi dastanlarda nurani dəı*viş, bəzilərində Xızır, bir başqa 
qismində isə H əzrət Əli vasitəsilə) verilir, buna görə də onlar toxunul- 
maz, söz-sənət meydanmda yenilm əz və məğlubedilməz olurlar. Tanrı 
vergisinin qüdrəti ilə bütün m üşküllərdən qurtara bilirlər. "Qurbani", 
"Abbas-Gülgəz", "X əstə Qasım" dastanları bu baxımdan xüsusi əhə- 
m iyyətə malik olan folklor öməkloridir. Hətta tarixi şəxsiyyətlə bağlı 
olub-olmadıqları bilinm əyən "Aşıq Qərib", "Seydi-Pəri", "Yetim 
Aydın", "Novmz-Qəndab" və başqa dastanlarm qəhrəm anları (Qərib, 
Novruz, Seydi, Yetim Aydm) m əhz ilahi vergiyə malik haqq aşıqları 
olduqları üçün hər cür maneəni d ə f edərək istəklərinə çata bilirlər. 
"Əsli-Kərəm" dastanmda isə K ərəm  buta və "haqq vergisi" almadığın- 
dan "haqq aşığı" səviyyəsinə qalxmır və buna görə də sonuncu maneə- 
dən (tilsimli don) keçə bilmir. K ərəm lə bağlı olan dastandakı məhəb- 
bət (müsəlman-türk oğluyla erməni qızı arasındakı sevgi) xalq tərəfm - 
dən təqdir olunmur, əksinə, folklor təfəkkürü belə bir izdivacın qəbul- 
edilməzliyini özünəm əxsus tərzdə irəli sürür. Ona görə də "Əsli-Kə- 
rəm" dastanmm əvvəlində başqa m əhəbbət dastanlarından fərqli ola- 
raq K ərəm ə buta verilmir. Həm butanın verilməməsi, həm  də son- 
luqda arzuolunmaz qovuşuğun -  K ərəm in Əslinin vüsalına yetməsinin 
qarşısmm alınması -  Kərəm in yandırılaraq cəzalandırılması milli-etnik 
düşüncənin bu hadisəyə tarixi-estetik münasibətini əks etdirir.

Haqqında danışılan və tutuşdurmaya cəlb olunan dastanların 
ümumi m ənzərəsindən də göründüyü kimi, qəhrəmanları "haqq aşığı" 
olan dastanlarda dini-təsəvvüf ruhlu şerlər - deyişmə, qıfılbənd və mü- 
ənım alar xeyli yer tutur və bu istiqam ətdə gedən bütün sınaq məqam- 
larında haqq vergisinə malik olan aşıqlar neçə-neçə aşığın aça bilmə- 
diyi ən çətin bağlam alan belə asanlıqla açıb şərh edərək qalib gəlirlər. 
Yəqin ki, K ərəm ə haqq vergisi verilm ədiyindən onun taleyindən danı- 
Şan dastanda təriqət səciyyəli dini-mhani sorğu-deyişmələr yox dərə- 
cəsindədir.
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Ənənədən gələn keyfıyyət göstəricisi kimi qam-ozan-baxşı komp- 
leksində mövcud olan görücülük-baxıcılıq qabiliyyəti haqq aşıqlarmda 
da təzahür edir. Təsadüfı deyildir ki, dastanlarda bir qayda olaraq, sı- 
naq aktı kimi dastan qəhrəm anm m  "haqq aşığı" olub-olmadığını yoxla- 
maq üçün onun gözlərini dəsm alla bağlayıb m üxtəlif sorğular apa- 
rırlar. M əsələn, gözübağlı Qurbanidən Qara Vəzirin əlində nə tutduğu 
soruşulduqda, o həmin şeyin alma olduğunu şerlə söyləyir. "Novruz- 
Qəndab" dastanmda Novruzun gözlərini bağlayıb qabağmdan gözəl 
qızları növbəylə keçirirlər. Novruz onların kimliyini, hətta əyinlərin- 
dəki geyimləri və zinət şeylərini tam dəqiqliyi ilə bir-bir deyir və ən 
nəhayət, növbə gəlib çatanda öz sevgilisini tanıyır. "Seydi-Pəri" das- 
tanında haramı quldurlar Seydidən təpənin arxasmda gizlənənlərin 
kimliyini soruşurlar. Seydi kişi paltarında olan qızlan şerlə təsvir 
edərək adbaad sadalayır. Bütün bunlar haqq aşığmda görücülük-baxıcı- 
lıqla əlaqədar olan qam-şaman keyfıyyətinin yaşadığmı göstərir. Aşıq 
Ələsgərin aşıqlığın mahiyyətini əks etdirən m əşhur ustadnaməsində:

Hər yanı istəsə, baxanda görə,
Təriqətdə bu sevdalı gərəkdi

deməsi də bu baxımdan olduqca qiymətlidir. Çünki "hər yanı istəsə 
baxanda görə" bilm ək qabiliyyəti yuxarıda qeyd olunan qam-şaman- 
ozan kompleksinin özülü ilə genetik əlaqədədir.

Dini-təsəvvüfı və mifoloji örtüyü, eləcə də xalq yaradıcıhğına 
məxsus mübaliğəni nəzərdə saxlamaqla "haqq aşığı" titulu barədə 
əsasən o qənaəti qəbul etmək lazım dır ki, bədahətən çalıb-çağırmaq, 
söz düzüb-qoşmaq istedadı olan və orta əsrlər tə sə w ü f  dünyagörüşünə 
dərindən yiyələnən el sənətkarlan bu adla tanmmışlar. Saz sənətinə 
öyrənm ə yolu ilə yiyələnən, bu sənətin kamil bilicisinə çevrilən, 
lakin, istedad vergisiııdən ("haqq vergisindən") məhrum olan sənətkar- 
!ar isə sadəcə "aşıq" deyə çağırılmışlar. "Haqq aşığı" və "aşıq" ad-ti- 
tullarıyla dərəcələnən ölçü-mizanlar orta əsrlərdən sonra yavaş-yavaş 
unudulmağa başlamış və on doqquzuncu yüzilliyin ikinci yansından 
etibarən aşıqlar arasında belə bir prinsipial fərq apanlmamışdır. Bu da 
əsasən onunla bağlıdır ki, həmin dövrdən sonra ictimai-siyasi iqlimin 
dəyişm əsi nəticəsində sufılik təriqəti xalq gütlələri arasmda öz nüfuz 
dairəsinin əw ə lk i səviyyəsindən aşağı enm əyə başlamışdır.

Ozaıı-aşıq və qopuz-saz əvəzlənm əsi bu sənətdək,i sinkretik ün- 
sürlərin əsas təbəqələrinə - musiqi, rəqs və söz üçlüyünə yeni bir ab- 
hava, bədii-estetik iqlim gətirmişdir. K ifayət qədər geniş zaman və 
m əkaç əhatəsində gedən həmin hadisənin ən qaynar m əqam lan XV- 
XVI əsrlərə düşür. Qopuz musiqisinin saz musiqisinə çevrilməsi zəru-
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rəti sənətin tərkibindəki digər ünsürləri -  rəqs və sözü də zəncirvari 
şəkildə əhatə edirdi. Təriqət axarı mifoloji mezmun daşıyan qa'm-şa- 
man ekstatik hərəkətlərini tədriclə çəkib özünün m əqsədlərinə yönəl- 
dirdi. Daha doğrusu, bir qədər öncə də deyildiyi kimi şamançılıqda 
mövcud olan m ərasim  rəqsləri hazır qəlib kimi götürülür və m üəyyən 
improvizasiya prosesindən sonra onlardan sufı ayinlərinin icrasında 
istifadə oiunurdu. Tokkələrdə keçirilən mərasim və ayinlərdə icra olu- 
nan sufı-dərviş rəqsləri eynilə qam-şaman rəqsləri kimi esktatik ma- 
hiyyət daşıyırdı. Təkkə m ərasim lərindəki musiqi və rəqslər ilahi 
aləm lə, tann dünyası - göy, səm a ilə bağlı olduğu üçün həm in musiqi 
və rəqslər "səma" adlanırdı. Səm ayi-səmavi musiqi və səmayi rəqs 
təkkələrdə çox zaman aşıqlar tərəfındən ifa olunurdu. Ayin zamam 
sazla bərabər ney, qaval, davul, balaban və s. də çalımrdı. İstər qam- 
şaman rəqslərinin, istərsə də səmayi rəqsin məqsədi insanı ekstaz və- 
ziyyətinə gətirm ək idi. Sufılərin «vəcd» adlandırdıqlan həm in vəziy- 
yətdə şamançılıqda olduğu kimi, müqəddəs ruhlarla əlaqəyə gimıək, 
ilahi aləm ə səfərə çıxmaq mümkün sayılırdı. Sadəcə olaraq qam-şa- 
m anlar ekstaz halına çatdıqdan sonra qarşıya qoyduqları m əqsədə mü- 
vafıq olaraq tanrı dünyasında m üxtəlif ruhların arxasınca getdikləri 
halda, sufılər yalnız bir ruha -  «Vücud» deyə tapındıqları Allaha qo- 
vuşmağa can atırdılar. «Vəhdəti-vücud» anlayışı da buradan doğmuş- 
dur. Son m əqsədə - nəticə ayrılığma baxmayaraq, qam-şaman və sufı 
m ərasim lərindəki üsul və istiqam ətlər bir-birinə yaxın idi.

Yəqinlik hasil etm ək üçün hər iki m ərasimin səciyyəvi cizgilərini 
tutuşdurmaq kifayətdir:

1. Mərasimə başlayan qam-şaman əvvəlcə davulun və ya qopuzun 
ritminə uyğun tərzdə güclə eşidiləcək dərəcədə astadan oxumağa baş- 
Iayır, sonra yavaş-yavaş musiqinin və şamanın səsi yüksəlir. Şaman 
başını və çiyinlərini kəskin şəkildə o yan-bu yana oynadaraq oxumasını 
xüsusi dualara -  alqışlara çevirir. Sonra fırlanaraq çiyinlərini və ba- 
şını gah sağa, gah sola dötıdərə-döndərə çe\’ik şəkildə rəqs edir [559, 
29, 32-33].

2. Sufdərin təkkə mərasimi ibadətlə başlanır. Qurandan sıırələr 
oxunur. Zümzümə şəklində alqış-dualar, ilahilər deyilməyə başlayır. 
Həmin andan mərasimə musiqi -  saz, balaban, ney, qaval, nağara- 
davul və s. qoşulur. Get-gedə musiqidə yüyrəklik və oxumaların çdğın- 
laşan tempi artırdır. Çoşğun oxumalar və çdğın musiqi sədaları al- 
tında ekstatik hərəkətlər toplusu olan məxsusi rəqs -  səma başlanır.

M üqayisəli təsvirdən də göründüyü kimi qam-şaman və sufı mə- 
rasimləri ayrı-ayn dünyagörüş sistem lərinə aid olsalar da m ərasimlər- 
arası funksional yaxınlıq və bağlılıq son dərəcə güclüdür. Daha doğ- 
rusu, şaman rəqsi sufı rəqsini hazır qəliblərlə təmin eləyən bir təm əl-
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dir. Təriqət m ərasim inə şaman rəqsinin daşıyıcısı isə, əsas etibarilə 
ozan-aşıqiar olmuşdur. Ustad aşıqların "məclis havaları", "səmayi ha- 
valar" və yaxud "təkkə havaları" adlandırdıqları saz çalğıları çox gü- 
man ki, sufı mərasim lərinin tarixi tələbatı üçün yaradılmışdır və tə- 
riqət ayinlərinin icrası zamanı, o cüm lədən də səmayi rəqslərin təşki- 
lində oniardan geniş şəkildə istifado edilmişdir. Ümumiyyətlə, səma 
ayininin həm musiqi, həm rəqs, həm  də söz ( tə sə w ü f ruhlu aşıq şer- 
ləri, nəfəs və ilahilər) baxımmdan təchizində aşıqlar müstəsna rol oy- 
namışlar. İndi də aşıqların havacat repertuarında mühüm yer tutan "Baş 
divani", "Urfani", "Heydəri", "M ansın", "M üxəmməs", "Qələndəri" 
kimi saz havalan səmayi havalar sırasındadır. Bir ənənə olaraq, "Baş 
dıvani" havasımn çalınmasına başlanarkən aşığın: "Ya ilahi, ya möv- 
lam, ya şahi-mərdan, səndən m ədəd!" nidasıyla üzü göylərə -  Tanrı 
dərgahma, m hlar aləm inə xitab etməsi də sözügedən havanın səma- 
yiiiyini göstərir.

Ozanın sənət meydanmı aşığa təhvil verməsi ilə el sənətkarınm 
yaıadıcılıq aləm inə təriqət səciyyəli söz-term inlər daxil olmağa başla- 
yır və onlar get-gedə linqvistik və poetik aktivliyi artırıb bir növ nor- 
mativ keyfıyyət kimi təzahür edirlər. Hətta bu axm o dərəcədə güc- 
lənir ki, şer sistemi və dastan epik m ühitiylə bərabər klassik aşıq təxəl- 
lüslərinin əksəriyyəti də sufı məzmunlu sözlərlə əhatələnir: «miskin», 
«qıd», «xəstə», «divanə», «öksüz-yetim», «səfd» kimi təxəlliislər (və ya 
təxəllüs təyinləri) tanrı qarşısında bəndə «miskin»liyini göstərir; 
aşığın tanrının «qulu» olduğunu bildirir; bağlandığı vəhdəti-vücud fəl- 
səfəsinə uyğun şəkildə aşıq ilahi eşqin mərəzinə tutulub onun «xəs- 
tə»sinə, «divanə»sinə çevrilir; vücudla vəhdətə girməyincə, Allaha qo- 
vuşmayınca öziinü «yetim-öksüz», «səfd» və ya «qərib» sayır. Bu meyl 
klassik poeziyada da qabarıq şəkildə nəzərə çarpır. Nəsimi, Xətayi, 
Füzuli və başqa klassiklərin təriqət şerlərində yuxanda bəhs olunan 
söz-term ınlər təxəllüs təyinləri kimi tez-tez boy göstərirlər: xəstə 
Nəsimi, qul Nəsimi, miskin Xətayi, xəstə Xətayi, Miskin Füzuli və s. 
Türk tə sə w ü f  ədəbiyyatınm  babası Əhməd Yəsəvi də bir çox hik- 
m ətlərinin m öhürbəndində «Qul Xoca Əhməd» təxəllüsü işlətmişdir. ’ 
Həmin bu axarın davamı kimi Türküstan baxşılarmm Qul Əlbənd, Qul 
M əşrəb, Qul Mahmud, Qul Əhməd, Qul M əhəm m əd; Azərbaycan 
aşıqlarmm Qul Abbas, Xəstə Qasım, Divanə Həsən, M iskin Mahmud, 
Şikəstə Abdulla, Yetim Aydın, Səfıl Şənlik, Anadolu aşıqlarmm Qul 
Hümmət, Qul Dəvəçi, Quloğlu, Öksüz Dədə, Aşıq Dərdli adlanyla 
sənət aləm inə gəlm ələri təriqət cazibəsinin olduqca böyük m ənəvi və 
coğrafi genişliyə yayıldığından soraq verir. H ələ orasmı da əlavə 
eləyək ki, sözügedən cazibənin q ü w ətli təsiri altında türk xalqlarma 
məxsufe etnik-coğrafi ərazilərin qonşuluğundakı digər xalqlann -
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gürcü, yunan və erm ənilərin aşıqları da təriqət m əzmunlu təxəllüsləri 
və təxəllüs təyinlərini bol-bol işlətmişlər.

T ə sə w ü f dünyagörüşü orta çağ aşıq şerlərindəki obraz və deyim- 
lərin də daha çox simvolik səciyyə almasına, m əcazi-işarəvi məzmun 
kəsb etm əsinə təkan vermişdir. Həmin obraz və deyim lərin bir qismi 
təriqət leksikonundan və klassik poeziya ənənəsindən hazır qəliblər 
şəklində aşıq yaradıcılığına adlamış, digər qismi isə gerçəkliklə bağlı 
olan məlum folklor obrazlarınm ürfani məzmun alaraq yeniləşm əsiylə 
yaranmışdır. «Mey», «badə», «Şahi-mərdan», «M eyxanə», «ərən», 
«qırxlar», «cam», «əlif», «dal», «eşq», «mövla», «can», «canan» və s. 
bu kimi obrazlar birinci qismi, «qərib», «xəstə», «bülbül», «könül», 
«yol» qəbilindən olanlar isə ikinci qismi təmsil edirlər. İlk baxışdan 
islama zidd görünən «mey», «meyxanə»,- «mey içmək», «sərxoş ol- 
maq» kimi obraz və deyim lərin təriqət leksikonundakı rəm zi-m ənəvi 
məzmunu aşıq sənətində də fəal poetik vasitəyə çevrilmişdir. XVII 
yüzillikdə Abbas Tufarqanlı «mey» və «meyxana»nı ürfani-işarəvi ob- 
raz kimi «məscid», «beytullah» ucalığında görür:

Bir məscidə vardım, meyxana gördüm,
Meyxana içində beytullahı var.

Aşıqlar təşəkkül və tarixi təkamül prosesi boyunca əsasən üç mə- 
rasim istiqamətində fəaliyyət göstərmişlər:

1. Etnoqrafık mərasimdə.
2. Hərbi-siyasi mərasimdə.
3. Təkkə-təriqət m ərasimində.
Etnoqrafık və hərbi-siyasi istiqam ətlərdəki fəaliyyət istisnasız 

olaraq ozan ənənəsinin davamıdır. Belə ki, aşıq da ozan kimi elin toy- 
düyün m əclislərinin, şadlıq yığnaqlarınm əsas çalıb-çağıramdır; hərbi 
yürüş ərəfəsində ordunu coşğun əhval-ruhiyyəyə gətirən musiqiçi- 
nəğm əkardır və s. Etnoqraflk m ərasim in ənənə ölçülərinə uyğun ola- 
raq, toy-düyün m əclislərində təbiət gözəllikləri, sevgi duyğuları və 
güzəran qayğılan ilə bağlı xəlqi çal-çağırlara, elat oxuma və söyləmə- 
lərinə, şer, rəvayət, hekayət, m əzəli əhvalat, dastan kimi folklor ör- 
nəklərinə geniş yer verilmişdir. Bu istiqamətin aşıq yaradıcılığında ana 
xətt olması onunla səciyyələnir ki, tarixi-etnik m ədəniyyətin əsas yü- 
künü aşıqlar m əhz toy-düyün m əclislərində, elin şadlıq mərasim- 
lərində yaşadaraq daşımış və bir nəsildən digər nəslə ötürmüşlər. Mil- 
li-etnik m ədəniyyəti folklor konteksti daxilində yaşatma ənənəsi heç 
bir sənət sahəsində aşıq yaradıcılığında olduğu qədər canlı və güclü 
deyildir.
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Türk etnosuna məxsus həyat tərzi, yaşayış qaydalan, dünyaduyum 
və milli m ənlik keyfıyyətləri yüzillər boyu ozan və onun çevresində 
necə yaranmış, davam etmiş və sənətdə əks olunmuşdusa, aşıq və 
onun ətrafında da həmin qaydada yaşayaraq sazın-sözün təsvir-tərən- 
nüm obyektinə çevrilmişdir.

Aşığın etnoqrafık m ərasim dəki fəaliyyəti digər iki yöndə -  təkkə- 
təriqət və hərbi-siyasi m ərasim lərdəki funksiyalarda daha böyük şəbə- 
kəyə malikdir. Belə ki, təkkə-təriqət ve hərbi-siyasi m ərasim lərdə 
yaimz həmin istiqamətlərin özünə m əxsus olan repertuar imkanlan işə 
salındığı halda, etnoqrafık m ərasim də -  toy-düyün, şadlıq yığnaq- 
larında adı çəkilən hər üç m ərasimin söz və musiqi m ətnləri eyni sə- 
viyyədə ifa olunmuşdur. Bunun əsas səbəbi odur ki, aşıqlar etnoqrafık 
m ərasim lərdən həm də təkkə-təriqət və hərbi-siyasi m ərasim lərdəki 
ideyalarm təbliği üçün geniş auditoriya -  söz meydanı kimi istifadə 
edirdilər.

Orta çağlarm hərbi-siyasi m ərasim lərində ifa olunan aşıq mahnı- 
ları və sazda çalınan cəngi havalar dövlətin resmi göstərişinə əsas- 
lanırdı. Əslində qəhrəmanlıq, cəngavərlik, alp ərlik əhvali-ruhiyyəsi 
yaradan söz və musiqi qüdrəti barədəki dövlət təsəvvürü qədim türk 
cəm iyyət quruluşundakı bahadırlıq dünyagörüşünə və həmin dünya- 
görüşü yaradıb-yayan, m öhkəm lədən qam-şaman-ozan ənənəsinə söy- 
kənirdi. Hemin ənənə hun, məmlük, səlcuq yürüşləri zamanı etnik 
norma kimi formalaşmış və türk milli psixologiyasında qəti şəkildə 
möhkəmlənmişdi [726, 134]. Sonralar Cığatay, Osmanlı və Səfəvi 
dövlətlərinin ordu strukturuna aşıq və baxşı dəstələrinin rəsmi qurum 
şəklində daxil edilməsi və onlardan mənəvi-ekstatik iqlim yaradan va- 
sitə kimi istifadə olunması tarixi təcrübə və ənənəye əsaslanırdı. Bun- 
dan əlavə, türk etnosuna məxsus tarixi m ənlik keyfıyyətlərinin -  baha- 
dırlığın qorunub saxlanması m əqsədilə həm hərbi-siyasi, həm də et- 
noqrafık m ərasim lərdə alp ərlik -  qəhrəm anlıq motivlərini əks etdirən 
çal-çağırın, eləcə də rəvayət və dastanlarm ifa olunmasma xüsusi diq- 
qət yetirilmişdir. Bu ideyanın əsas daşıyıcısı olan «Oğuznam ə»lər is- 
lam dininin təsiri altında sənət meydanmı tərk etdikdən sonra 
«Koroğlu» və «Şah İsmayıl» qəbilindən olan dastanlar bahadırlıq mo- 
tivinin ikinci nəfəsi kimi ortaya çıxmışdır. Bəllidir ki, oğuz igidlərinin 
vuruş meydanlarmdakı zəfər dolu şücaətlərini ve qalibiyyətli yürüş- 
lərini tərənnüm  edən ozanlar bəylər məclisində, şadlıq yığnaqlarmda 
çalıb-çağıraraq etnosun gələcək fealiyyeti üçün m enəvi zəmin hazır- 
layırdılar. Eyni zamanda onlar yağı üstünə yollanan igidleri de hemin 
mahnı və söyləm ələrin müşayiəti ilə coşdurub uğurlayırdılar. Bu isti- 
qam ətdəki fəaliyyət sənət meydamnda ozanm yerini tutan aşıqlarda 
daha sistemli və m ütəşəkkil qaydada getmişdir. Öncə xatırlanan tarixi
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qaynaqlardan da göründüyü kimi, istər Osmanlı, istərsə də Səfəvi or- 
dularında dövlət tərəfındən him ayə olunan xüsusi aşıqlar dəstəsi sax- 
lamlırdı. Onlar çıiğın ovqat yaradan cəng havaları çalır və döyüş, qə- 
ləbə ruhlu mahmlar oxuyaraq ordunun vuruş əzmini, zəfər eşqini daha 
da gücləndirirdilər. Bir çox hallarda döyüşün qızğın çağında aşıqlar 
özləri də bahadırlarla birlikdə qılınc götürüb düşm ənə qarşı vuruşur- 
dular.

Ozan m ərhələsində oğuz igidlərinin şərəfınə «Oğuznam ə»lər ya- 
radıldığı, boylar düzümləndiyi, bahadırlıq nəğm ələri qoşulduğu kimi 
aşığın fəaliyyəti dövründə də qəhrəm anlar və onlann hünərləri, cən- 
ğavərlikləri, m ərdlikləri barədə çoxçeşidli folklor örnəkləri yaradıl- 
mışdır. Koroğlu və onun dəliləri, Şah İsmayıl, Ərəbzəngi, Batman- 
qılınc və s. dastan obrazları m əhz genetik qəhrəmanlıq duyğularmın 
bədii təcəssüm ünü əks etdirir. Bu m ənada ozanın Qazan xanı, Beyrəyi, 
Dəli Domrulu ilə aşığın Koroğlusu, Giziroğlu Mustafa bəyi, Batman- 
qılıncı, Dəli Alısı, Qaçaq Kərəm i eyni gene-semantik xətt üzrə gələn 
alplıq-bahadırlıq-qəhrəmanlıq ənənəsinin ayn-ayrı tarixı m ərhələ və 
sosial-siyasi m ühitlərdəki özünüifadəsidir.

Döyüş meydanında aşıqlarm oxuduqları qəhrəm anlıq nəğm ələrini 
m üşayiət edən saz havalan da m ənəvi təpər, dözümlülük, əzmkarlıq, 
dönm əzlik və yenilm əzlik ruhu yaradan melodik tərkibə malikdir. 
Buna görə də meydan havaları çalınanda simlərdə yuvalanmış qılınc 
cingiltisi, at kişnərtisi, şığıyıb gedən bədöy ayaqlarınm meydangir səsi 
aydın şəkildə duyulur. Aşıqlarm hərbi-siyasi m ərasim lərə ardıcıl və 
mütəşəkkil tərzdə cəlb olunmasının əlam ətidir ki, hazırda repertuarda 
yaşamaqda davam eləyən saz havalarmın yandan çoxu döyüş ovqat- 
lıdır [82, 218-231]. Bundan əlavə, başda saz olmaqla türk etnosuna 
mxsus musiqi alətlərinin əksəriyyətinin quruluşunda yürüş və vuruş 
əlam ətləri qabanqdır. Sazda çanağın arxası ilə boyun hissəsini birləş- 
dirən xüsusi ip (yaxud qayış) vardır. Həmin ip hərəkət zamanı -  aşıq 
yeriyərkən, yaxud da at belində gedərkən sazı çiynindən asmaq üçün- 
dür. Çox güman ki, qopuzun da belə bir ipi olmuşdur. M əlum dur ki, 
oğuz igidləri, bahadırlar qopuz-saz və qılıncı qoşa gəzdirirdilər. «Ki- 
tabi-Dədə Qorqud» boylanndan göründüyü kimi, hər oğuz igidinin de- 
m ək olar ki, özünün şəxsi qopuzu vardır. Sonrakı m ərhələdə Kor- 
oğlunu, Şah İsmayılı meydanda saz və qılmcla görürük. Buna görə də 
ustad aşıqlarm qəhrəm anlıq dastanları söyləyərkən «Saz qılıncın qar- 
daşıdın> -  cümləsini tez-tez diqqət önünə çəkməsi tarixi gerçəkliyə 
söykənən folklor deyimi kimi son dərəcədə qiymətlidir. Fiziki və 
m ənəvi gücün vəhdətini təm sil eləyən saz və qılınc qovuşuğu -  könül 
və qol birliyi türk bahadırlarmm tarix boyundakı əsas milli m ənlik 
keyfıyyətidir. Bu keyfıyyətin güclü axarda davam etm əsində sazdan
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başqa zuma («Oğüznam ə»lərdə, o cüm lədən də «Kitabi-Dədə Qor- 
qud» boylarında «sumay» adıyla təqdim olunur) və d əf («Oğuz- 
nam ə»lərdə «davul») də mühüm rol oynamışdır. Yürüş və vum şla 
bağlılığm əlam ətləri zuma və d ə f m elodiyalannm  səs tərkibində baş- 
lıca xətti təşkil etm əklə yanaşı, həm  də həmin alətlərin qumluşundakı 
m üəyyən detallarda özünü büm zə verir. Zumanın alt hissəsindəki zən- 
cir və dəfın üstündəki iplər yürüş zamanı bağlanmaq (zumanın zənci- 
rini çalğıçının kəm ərinə; dəfin iplərini isə dəfçinin belinə) m əqsədilə 
düzəldilmişdir. Bütün bunlar göstərir ki, saz, zuma, d ə f və s. kimi türk 
musiqi alətləri hərəkət, yürüş-vumş etnopsixologiyasını həm melo- 
semantik, həm də texniki quruluş baxımından tarix faktı kimi yaşadır. 
Ümumiyyətlə, atlı həyat tərzi ilə sıx bağlı olan qədim türk kültürünün 
xarakteri tələb edirdi ki, türk musiqi alətlərini hərəkət zamanı, yürüş 
və vumşda çalmaq mümkün olsun. Bu sıradan sazm tarixi imkanları və 
xidmətləri daha yaddaqalan olmuşdur.

Aşığm tarixi funksiya baxımından fəaliyyət göstərdiyi üçüncü isti- 
qamət təkkə-təriqət m ərasim inə bağlıdır.

Sufılərin təkkədə keçirdikləri ayin və m arəsim lərin ekstatik aktını 
təşkil etmək, yəni melodik imkana malik musiqidən -  sazdan və tem- 
peramentli oxu tərzinə köklənmiş ifaçıdan -  aşıqdan başqa vasitələrə 
nisbətən daha fəal istifadə olunması m əqsədyönlü şəkildə həyata keçi- 
rilmişdir. Əslində təkkə-təriqət morasimləri aşığı öz tədbirlərinin işti- 
rakçısına çevirm əklə onu qaragümhçu xurafat yasaqlanm n pəncəsin- 
dən xilas edərək yaşatmış və tarix səhnəsindən silinib getm əsinə im- 
kan verməmişdir. Bu m ənada aşıq sənətinin həm  təşəkkül və inkişafı 
prosesində, həm  də hər cür təqib və təzyiqlərdən mühafızə edilmə- 
sində təkkə-təriqət m ərasim lərinin qomyucu-himayəçi kimi müstəsna 
rolu olmuşdur. Bu m ərasim lərdəki ardıcıl fəaliyyət aşığın musiqi və 
söz repertuarında öz dərin izlərini buraxmışdır. Səmayi havalar və on- 
lann müşayiəti ilə oxunan sufı məzmunlu saz şerləri uzun zaman 
aşığın əsas sənət yükü sayılmışdır. «Aşıqhğm qapısından gir, bacasın- 
dan çıx» smağı ilə üzbəüz qaldıqda ilahidən m ədəd diləyib «Baş di- 
vani»dən «M üxəm m əs»ə qədər davam edən çətin və m ürəkkəb sənət 
sirlərini, ifaçılıq qaydalarmı açıb incələyən aşıqlar səmayi havalara və 
təsəvvüf m hlu ustad sözlərinə (xüsusən də müəmma, qıfılbənd, təcnis, 
bağlama-deyişmə, vücudnamə kimi formalardakı kamil şerlərə) ayrıca 
diqqət yetirmişlər. Bu sənət sınağı aşıqlığın başlıca şərti hesab olun- 
duğundan ustadmdan dərs aİıb sərbəst fəaliyyətə başlamaq istəyən hər 
bir şagırd həm in normativi tam dürüstlüyü ilə yerinə yetirdikdən sonra 
xeyir-aua ala bilmişdir. Ustad-şagird ənənəsində əsas xətlərdən birini 
təşkil edən bu cəhətə indinin özündə də xüsusi həssaslıq və tələbkar- 
lıqla fikir verilməkdədir. Göründüyü kimi, təkkə-təriqət m ərasimlərin-
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dəki uzunmüddətli fəaliyyət bir çox sənət ənənələrinin yaranması ilə 
nəticələnm iş, çalğı və oxu ifaçılığmı yeni-yeni axarlara yönəltm əklə 
rəngarəngləşdirm iş, repertuarın şəbəkəsini böyüdərək onu əlavə məz- 
mun və poetik imkanlarla zənginləşdirmişdir.

Üm um iyyətlə, etnoqrafık, hərbi-siyasi və təkkə-təriqət mərasim- 
ləri aşıq sənətini həm işə bir vəhdət və toplu halında olan sistem kimi 
irəlilətm işdir: yuxarıda sözügedən problemin m üxtəlif yönlərdən işıq- 
landırılması da göstərdi ki, hər üç m ərasim in bu və ya digər dərəcədə 
bir-biri ilə daxili əlaqəsi vardır. Bu əlaqə onların bir-birinə uyğun- 
laşma, m üəyyən xətlərlə bir-birini tamamlama və bütövləşdirm ə 
m eyllərindən yaranmışdır. Aşığın üç mərasim istiqam ətində ifaçılıq 
ənənəsinə m alik olduğunu

Həm aşığam, həm dərvişəm, həm dəli [395. 28] -

misrasında dəqiq ölçülərlə bölgüləyən Aşıq Ə ləsgər şübhəsiz ki, yüz- 
illərin arxasından üzü bəri yol alıb gələn çoxyönlü fəaliyyətin tarixi 
m ənzərəsinə isnad etmişdir. Çünki artıq Aşıq Ə ləsgər m ərhələsində -  
on doqquzuncu yüzillikdə təkkə m ərasim ləri zəiflədiyindən, habelə 
Anadolu, İran və Qafqazdakı dövlət quruluşları dəyişdiyindən aşığm 
fəaliyyəti hərbi-siyasi və təkkə-təriqət axarlarından çıxaraq yalnız 
etnoqrafık m ərasim  istiqam ətinə yönəlm əklə kifayətlənmişdir. Hərbi- 
siyasi və təkkə-təriqət m ərasim lərinə məxsus musiqi və söz repertuarı 
həm in vaxtdan etibarən m üəyyən itkilərə məruz qalmasına baxma- 
yaraq, etnoqrafık m ərasim də ifa olunaraq (əslində elə ə w ə llə r  də ifa 
edilirdi!) öz tarixi missiyasım qeyri-rəsm i şəkildə davam etdirmişdir.

Aşıq sənəti türklüyün əski çağlardan gələn m illi-m ənəvi gücünün 
qorunmasında və etnosun perspektiv fəaliyyət üçün istiqam ətlənm ə- 
sində zəngin potensial imkanlara malikdir.



AŞIQ MÜHİTLƏRİ

Tarixi təşəkkül başa çatdıqdan, orta yüzilliklərdəki ozan-aşıq 
keçidi sona yetdikdən sonra Qafqaz, İran və Anadolu ərazi-' 

lərində aşıq sənətinin iki istiqaməti yaranmağa başlayır. Birinci istiqa- 
m ət Qafqaz və İran ərazisində, ikinci istiqamət isə Anadoluda özünü 
göstərir. Bir çox ortaqlıqlarla yanaşı, sənətin ayrı-ayrı ərazilərdə key- 
fıyyət fərqlənm ələri keçirm əsi m üəyyən tarixi-siyasi şəraitdən irəli 
gəlirdi. Bəllidir ki, sözügedən tarixi m ərhələdə Anadoluda Osmanlı, 
Qafqaz və İranda isə Səfəvi xanədanları güclü fövqəldövlətlər idi. 
Buna görə də Qafqaz və İrandakı aşıq sənəti Səfəvi dövlətinin, Ana- 
doludakı aşıq sənəti isə Osmanlı dövlətinin m ədəni-siyasi həyatına 
uyğunlaşırdı. N əzərə almsa ki, hər iki dövlətin başında duranlar aşıq 
sənətinə xüsusi maraq göstərən şair-hökmdarlar idi, onda qayğı və 
diqqətin hansı səviyyədə getdiyini təsəvvürə gətirm ək o qədər də çə- 
tin olmaz. Təsadüfı deyildir ki, aşıq sənəti yaranışdan bu günədək heç 
bir zaman XVI-XVII yüzilliklərdə olduğu qədər dövlətin diqqət və 
nəzarəti altında olmamışdır. Aşıqlığın "qızıl çağı"nm həm in dövrə 
düşm əsi də bu səbəbdəndir. Həm  Osmanlı, həm  də Səfəvi dövləti 
aşıqlardan orduda və xalq arasında mövcud hakim iyyətə inam yaradan, 
qələbə, zəfər, yenilm əzlik aşılayan qüvvətli vasitə kimi istifadə etdi- 
yindən həm in dövlətlər daxilindəki aşıq sənətində mövcud siyasi iq- 
lim öz qabarıq əksini tapırdı. Buna görə də eyni sənətin musiqi və söz 
repertuarında fərqlənm ələr, daha sonra isə iki istiqam ətə yönəlm ə 
m eylləri ortaya çıxırdı.

İki ayrı yönə çevrilm ənin bir başqa səbəbi də Qafqaz və İran 
ərazisindəki aşıqlığın daha çox təkkədən gələn, sufı-dərviş ocaqlarına 
sıx bağlı olan sənət tipi olmasıydı. Bu, təşəkkül baxımından aşıqlığın 
əsas tipi idi. Aşıqlığını ikinci tipi isə birinci tipi sufı-dərviş ocaqların- 
dan çıxan aşıqlann təsiri ilə aşıqlıq yolunu tutanlar, yəni aşıqlaşmış 
ozanlardır. İstər Qafqaz və İranda, istərsə də Anadoluda aşıqlığın hər 
iki tipi təşəkkül tapmışdır. Sadəcə olaraq, Qafqaz və İranda aşıqlığm 
birinci, Anadoluda isə ikinci tipi daha üstün m övqeyə malik olmuşdur. 
Qafqaz və İranda sufı-dərviş ocaqlarmın çox olması səbəbindən bu 
ərazidəki aşıqfığın əsasən təkkədən çıxması ehtimalı böyükdür. Hə-

L
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min ərazinin ozanlarına gəldikdə isə, onların bir qismi sufı-dərviş 
ocaqlarına m əxsus aşıqlarm təsiriylə təşəkkülün növbəti m ərhələsi 
kimi aşıqlaşmış, uyğunlaşmayanları isə sənət aləmini tərk edərək sıra- 
dan çıxmışlar. Anadoluda sufı-dərviş ocaqları Qafqaz və İrana 
nisbətən az olduğundan aşıqlaşma prosesi orada bir qədər gec və ləng 
getmişdir. Anadolu ərazisində ozanların aşıqlaşması xətti daha 
qabarıqdır. Bu da onu göstərir ki, Anadolu aşıqlığı əsasən Qafqaz və 
İrandakı təkkə kökənli aşıqlığın təsiri altında biçimlənmişdir.

Aşıqlaşmış ozanlar əski sənət gələnəklərindən -  ifaçılıq prinsip- 
lərindən tam ayrıla bilm ədiklərindən onların çalğı, oxu və davranış 
tərzləri ilə sufı-dərviş ocağına m əxsus aşıqların ifa tərzləri arasmda 
m üəyyən fərqlər gözə çarpır. M araqlıdır ki, bu fərqlər indinin özündə 
də aşıq ifaçılığının bir sıra axarları boyunca qorunub saxlanılmaqdadır. 
Belə ki, Anadoluda bardaş qurub oturaraq saz çalıb oxumaq da ifaçılıq 
ənənəsinə daxil olduğu halda, Qafqaz və İranda ayaq üstə dayanaraq, 
yaxud da hərəkət edərək (gəzişərək və ya rəqs edərək) çalıb-oxumaq 
qaydası mövcuddur. Bardaş qurub oturaraq çalıb-oxumaq ozan ifa tər- 
zinə məxsusdur. Bu keyfıyyətin Anadoluda güclü şəkildə qorunub 
saxlanması oradakı aşıqlığın aşıqlaşmış ozanlardan təşkil olunmasınm 
dolğun bir görüntüsüdür. Bundan əlavə, Anadolu aşıqlarınm oxu və 
çalğı tərzlərində də ozan biçim ləri xeyli yer tutur. Buna görə də 
Anadolu aşıqhğı Qafqaz və İrandakı aşıqlığa nisbətən ozan sənətinə 
daha yaxındır. Qafqaz və İrandakı aşıqlıq sufı-dərviş ocağma, təkkə 
ayin və m ərasim lərinə bağlı olduğundan onların davranış, oxu və çalğı 
tərzlərində hərəkətə, rəqsə sövq eləyən ekstaz ünsürləri aparıcıdır. Bu 
keyfıyyət Anadolu aşıqlığında bir qədər zəifdir.

Deməli, bir tərəfdən aşıqlığın hansı tipdə təşəkkül tapmasından, 
digər tərəfdən də Osmanlı və Səfəvi dövlətlərindəki m ədəni-siyasi 
şəraitin tarixi axarından asılı olaraq aşıq sənəti elə orta yüzilliklərdə 
bir-birindən o qədər də uzaq olmayan iki qola aynlm ışdır. Tarixi və 
çağdaş baxımdan indiki Qafqaz və İranda bu sənətin əsas təmsilçisi 
hüququna Azərbaycan türkləri sahib olduğuna görə həm in ərazidəki 
aşıq sənətinə Azərbaycan aşıq sənəti, bugünkü Türkiyə ərazisindəki 
aşıq sənətinə isə Anadolu aşıq sənəti deyilm əsi gerçəkliyə uyğundur.

"Azərbaycan aşıq sənəti" etnik-m ədəni m əfhum  olaraq götürüldü- 
yündən onun miqyası etnosun tarixi-coğrafı məskunluğuna uyğun şə- 
kildə m üəyyənləşdirilm əlidir. Özünün ilkin inkişaf m ərhələlərini va- 
hid bir m ədəni-siyasi çevrədə - Səfəvi dövləti ərazisində keçirsə də, 
sonrakı tarixi proseslər nəticəsində Azərbaycan aşıq sənəti parçalanan 
torpaqlarla birlikdə bir neçə dövlət daxilində fəaliyyət göstərm ək 
m əcburiyyətində qalmışdır.
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Öncə İran və Rusiya arasında bölünən Azərbaycan torpaqlarımn 
şimal kəsim indəki bir çox bölgələr sonralar m üxtəlif zamanlarda Er- 
mənistan və Gürcüstana qatılmışdır. Taleyin uğursuzluğundan Azər- 
baycan aşıq sənətinin əsas ocaqlarınm bir çoxu itirilən torpaqların qis- 
m ətinə düşmüşdür. Sonradan onların bir çoxu həm in tarixi türk ərazi- 
lərindən - Göyçə, İrəvan, Ağbaba, Zəngəzur mahallarından zorla çıxa- 
rılmışdır. Bu səbəbdən də Azərbaycan aşıq sənətinin həqiqi mən- 
zərəsini yaratmaq üçün onun çağdaş m ədəni-coğrafı görkəmi ilə ya- 
naşı, tarixi m əskunluğunun hüdudlarına da xüsusi diqqət yetirm ək la- 
zım gəlir.

Tarixi şəraitdən və sosial-iqtisadi əlaqələrin vəziyyətindən asılı 
olaraq Azərbaycan aşıq sənəti təşəkkülündən üzü bu yana həm işə 
özündə m üəyyən m ədəni-coğrafı bölgələr toplusunu birləşdirmişdir. 
Texniki nəqliyyat imkanlarınm məhdudluğu və coğrafı şəraitin çətin- 
liyi etnosun məskunlaşdığı ərazilərin bölgələrə - mahallara ayrılmasım 
təbii bir prosesə çevirmişdir. Borçalıdan Göyçəyə, G öyçədən Gən- 
cəyə, G əncədən Şirvana, eləcə də Şirvandan Qaradağa, Təbrizdən Ur- 
miyaya gediş-gəliş imkanları böyük zaman apardığından, üstəlik də 
coğrafı və iqtisadi cəhətdən əlverişsiz olduğundan həm in ərazilərdə 
məhdud çevrəli m ədəni-iqtisadi ə laqələrə malik bölgələrin yaranıb 
formalaşması baş vermişdir. Orta əsrlər şəraitində bu cür bölgələrin 
sosial-m ədəni zəm in əsasında ilkin aşıq mühitləri meydana gəlmişdir. 
Ehtimal ki, ilkin m ühitlər təkkə ənənəsinin güclü olduğu Xorasan, 
Təbriz, Gəncə, Dərbənd, Urmiya, Şirvan kimi gəlişm iş ərazilərdə 
yaranmışdır. İstər ilkin mühitlər, istərsə də onların m ənəvi-estetik 
axarları hesabına formalaşan sonrakı m ühitlər söz və musiqi repertuarı 
baxımından eyni ana xətt üzrə hərəkət etmişdir. Belə ki, Təbriz aşıq 
mühiti ilə G əncə aşıq mühiti, yaxud da Göyçə aşıq mühiti ilə Urmiya 
aşıq mühiti arasında elə bir ciddi ifaçılıq və repertuar fərqi mövcud 
deyildir. Qəhrəm anlıq və m əhəbbət dastanları, klassik ustad aşıqların 
(Qurbani, Abbas Tufarqanlı, X əstə Qasım, Aşıq Ə ləsgər və s.) poetik 
irsi, eləcə də m əlum  ənənəvi saz havaları yaxın və ya uzaqlığından 
asılı olmayaraq bütün m ühitlərin aşıq repertuarınm əsas yükünü təşkil 
etmişdir. Bəzi m ühitlərdə bir sıra m əhəlli səciyyəyə malik özəlliklər, 
yerli koloritdən gələn, habelə regional yaradıcılığı təm sil edən ifaçılıq 
və repertuar özünəm əxsusluğu nəzərə çarpsa da, həm in cəhətlər sə- 
nətin əsas və vahid axarını dəyişdirm ək gücündə deyildir.

Sənət çevrəsi kimi düşünülən "aşıq mühiti" anlayışı təkcə sənətin 
müəyyən ərazidəki mədəni-coğrajı məskunluğunu əks etdirmir, həm də 
yaradıcdıq və ifaçılıq proseslərinin bölgədaxili mənzərəsini bir komp- 
leks halında təqdim eləyir. Bu baxımdan aşıq mühiti mürəkkəb bir 
kompleksdir: oraya saz-sözlə bərabər, tarixi-coğrafı çevrənin adət-ən-
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ənəsi, iqlimi, suyu, havası, təbiəti, yerli camaatın psixologiyası, aşıq 
sənətinə həssaslıq dərəcəsi və s. bu kimi çoxsaylı və çoxqatlı atributlar 
daxildir.

Azərbaycan aşıq mühitlərini m ədəni-tarixi səciyyəsinə görə aşa- 
ğıdakı şəkildə təsn if etm ək olar:

1) G əncəbasar aşıq miihiti;
2) Borçalı aşıq mühiti;
3) Göyçə aşıq mühiti;
4) D ərələyəz aşıq mühiti;
5) İrəvan aşıq mühiti;
6) Çıldır aşıq mühiti;
7) Şirvan aşıq mühiti;
8) Dərbənd aşıq mühiti;
9) Qarabağ aşıq mühiti;
10) Naxçıvan aşıq mühiti;
11) Qaradağ-Təbriz aşıq mühiti;
12) Urmiya aşıq mühiti;
13) Zəncan aşıq mühiti;
14) Xorasan aşıq mühiti;
15) Savə aşıq mühiti;
16) Qaşqay aşıq mühiti.
Hazırda Anadolu aşıq sənətinin tərkibinə daxil olan Qars- 

Ərzurum aşıq ınühiti tarixi baxımdan Azərbaycan aşıq sənəti ilə 
Anadolu aşıq sənəti arasında keçid-körpü fımksiyası daşıyır. Belə ki, 
Qars-Ərzurum aşıq m ühitində həm Anadolu aşıq sənətinin, həm də 
Azərbaycan aşıq sənətinin xüsusiyyətləri cəmləşmişdir. Qabarıq 
şəkildə olmasa da belə bir keyfıyyət Azərbaycan aşıq sənətinin 
IJiTniya və Çıldır aşıq m ühitlərində də özünü göstərmişdir.

Azərbaycanm dem ək olar ki, bütün böyük mahallarını təmsil edən 
on altı tarixi aşıq mühiti XVI-XVIII yüzilliklər arasında özünün ən 
qaynar və parlaq dövrünii yaşamışdır. Bu müddət ərzində bir aşıq mü- 
hiti belə hər hansı tənəzzülə uğramamış və sıradan çıxmamışdır. Aşıq 
mühitlərinin bir qisminin sönməsi və ya sönmək dərəcəsində zəiflə- 
m əsi iyirminci yüzilliyin m iixtəlif m ərhələlərində baş vermişdir. Tə- 
əssüf ki, sönmə və zəifləm ə prosesinə sənətin daxili gücünün 
azalması səbəb olmamışdır. Aşıq m ühitlərinin sıradan çıxmasında 
əsasən iki amil həlledici rol oynamışdır:

a) Erm ənistana qatılmış Azərbaycan mahallarında erm ənilərin et- 
nik təm izləm ə siyasəti keçirm ələri nəticəsində Göyçə, İrəvan, Dərə- 
ləyəz və Çıldır aşıq m ühitləri m əcburiyyət qarşısında dağılmışdır. 
İyirminci əsrin əvvəliərində (1905-1918-ci illərdə) başlayan, 
ortalarında (1948-1950-ci illərdə) daha məkrli şəkildə davam etdirilən
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bu proses sonuncu rübdə (1987-1988-ci illərdə) Azərbaycan türkləri- 
nin adı çəkilən mahallardan zorla çıxarılması ilə tamamlanmışdır;

b) m illi-m ədəni siyasətin düzgün qurulmaması və yad etnik-mə- 
dəni təsirlərin giiclənməsi nəticəsində Qarabağ, Dərbənd kimi aşıq 
m ühitləri tənəzzül m ərhələsi keçirir. Sənətin birindən digərinə ötürül- 
məsi ənənəsi aradan çıxdığına, xüsusən də ustad-şagird miinasibətləri 
dayandığına görə indiki yaşlı aşıqlar nəsli dünyasım dəyişdikdən sonra 
bu mühitlərin sıradan çıxma ehtimalı böyükdür.

M illi-m ənəvi özümlülüyli şərtləndirən saz musiqisinin dövlət tə- 
rəfındən himayə olunan rəsmi musiqi qurumlarında (xalq çalğı alətləri 
ansambllarmda, orkestrlərdə və s.), musiqi tədrisi ocaqlarında (Musiqi 
Akademiyasında, musiqi m əktəblərində), eləcə də radio və televiziya 
verilişlərində lazımi səviyyədə yer almaması, tar-kaman-qaval üçlü- 
yiinə nisbətən sazın arxa plana keçirilm əsi aşıq m ühitlərinin sönmə- 
sində əsas am illərdən birinə çevrilmişdir. Aşıq sənəti məhz dövlət tə- 
rəfındən rəsmi şəkildə himayə olunduğu XVII-XVIII yüzilliklərdə çi- 
çəklənm ə m ərhələsi keçirmişdir. M illi-m ədəni siyasətin düzgün isti- 
qam ətləndirilm əm əsi yad etnik-m ədəni təsirlərin m illi-m ənəvi sis- 
tem ə yol tapmasına, daha sonra isə onun müəyyən qatlarım ələ keçir- 
m əsinə şərait yaradır ki, son ucda da kökdən, etnogenezdən gələn ta- 
rixi duyum və düşüncə (bütövlükdə isə m ənəvi yaşam) tərzi ciddi 
aşınmalara m əruz qala bilir.

GÖYÇƏ AŞIQ MÜHİTİ

Gəncəbasar, Zəngəzur, D ərələyəz, İrəvan mahalları ilə əhatə- 
lənən Göyçə mahalı uzunluğu təqribən yüz, eni isə qırx kilometr olan 
böyük bir ərazidə yerləşir. Özündə Basarkeçər, Kəvor, Aşağı 
Qaranlıx, Yelenovka, Ç əm bərək kimi beş iri rayon m ərkəzini və 
yüzdən yuxarı kəndi cəm ləşdirən bu qədim  oğuz diyarında son bilgiyə 
(1988-ci il hesablamalarına) görə yüz mindən yuxarı adam yaşayırdı 
[53, 195]. M ahalın əhalisinin yüzdə səksənini Azərbaycan türkləri, 
yüzdə iyirmisini isə erm ənilər və başqaları təşkil edirdi.

"Kitabi-Dədə Qorqud" boylarında adı keçən Göyçə Azərbaycan 
türklüyünün ən saf bölgələrindən biri olduğu üçün orada saz-söz 
sənəti həm işə güzəranın ayrılmaz tərkib hissəsi olmuş və ulusun 
m ənəvi yaşam sistemində aparıcı m övqeyə yiyələnm işdir. Şübhəsiz 
ki, əzəm ətli o'zan sənətinin də əsas m əskənlərindən biri olmuş bu 
qədim türk yurdu öz misilsiz koloritini, bulaq kimi qaynayan obrazlı 
danışıq tərzini milli ruhun ən saf və ən dərin qatlarından şirə çəkərək
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yaşatmışdır. Göyçə ağsaqqal-ağbirçəklərinin damşıq tərzi ilə Dədə- 
Qorqud boylarının dili arasında az qala eyniyyətin mövcudluğu heç də 
təsadüfı deyildir. Bu mahal qərar tapdığı ilkin zamanlardan üzü bəri 
son süqut məqam ına qədər dem ək olar ki, həm işə canlı folklor həyatı 
yaşamışdır. Orta yüzilliklərdə aşıq sənəti təşəkkiil tapdıqdan sonra 
Göyçədə qüdrətli m ühitlərdən birinin meydana gəlm əsi də oradakı 
folklor həyatının ecazkar qüdrəti ilə bağlıdır.

Göyçə aşıq mühiti Azərbaycan aşıq sənətinin təkkə ocağı əsa- 
sında intişar tapan qanadına daxildir. "Miskin Abdal ocağı" adıyla pir, 
ziyarətgah səviyyəsinə qalxan m əşhur sufı-dərviş ocağınm Göyçədə 
qərar tapması bunu söyləm əyə tam əsas verir. Miskin Abdal XVI yüz- 
illikdə ömür sürmüşdür. Onun İrandan - güney Azərbaycandan köçüb 
gəlm əsi, Şah İsmayıl Xətayi ilə şəxsi tanışlığı və yaxınlığı (hətta qo- 
humluğu) barədə çoxsaylı rəvayətlər indi də el arasında gəzib dolaş- 
maqdadır. Elə bu özü də onun sufı-dərviş ocağına mənsubluğunun əla- 
mətidir. Əsl adı "Hüseyn" olan sufı-dərvişin təsəvvüf məzmunu daşı- 
yan "Miskin Abdal" təxəllüsiinü götürm əsi və İrandan gələrək qarşıya 
qoyduğu missiyanı həyata keçirm ək üçün ocaq yaratması, çoxlu tərəf- 
darlar toplayaraq, təkkə ayin və m orasimləri keçirməsi Göyçə aşıq 
mühitinin rəmzi statusunu və ideya-estetik zəminini hazırlamışdır. 
Hətta çox-çox sonralar - XIX yüzilliyin ikinci yarısı ilə XX yüzilliyin 
əvvəlləri arasında yaşayıb-yaradan Növrəs İman Göyçə mühitində 
Miskin Abdalın yaratdığı ideya-estetik zəmini dərindən m ənim sə- 
m əyin aşıqlıq üçiin zəruri şərt olduğunu xüsusi vurğulamışdır:

Yaxşı öyrənmişəm Miskin Abdalı,
Cəm inıiş başında huşu, kamalı...

Sözü gedən tarixi-estetik kontekstdo Miskin Abdalı bu günkü an- 
lamda aşıq saymaq olarmı? Əgər olarsa, onda onun aşıqlığı bu statusun 
hansı m ərhəlosinə uyğun gəlir? Sualın şərhinə keçm əzdən öncə folk- 
lor qaynağmın belə bir bilgisini də nəzərə alaq ki, M iskin Abdalın saz 
çalması və hətta "Şahsevəni" saz havasmı yaratması barədə rəvayət də 
el yaddaşında yaşayır. Bununla belə, sufı-dərviş ocağının yaradıcısı ol- 
duğu üçün onun el m əclislərində, şadlıq toplantılarında saz çalıb söz 
söyləm əsi imkansız bir m əsələdir. Yaddaşlarda yaşayan və bəzi əl- 
yazma parçalarına sığınıb qalan M iskin Abdal möhürlü şerlərdən də 
onun aşıqlığınm m ahiyyəti aşkar duyulur:

Guşə-guşə yanıb nara yaxıllam,
Cismim od-atəşə qalanıb gedər.
Imtahan eylərlər könliim şəhrini,
Eşqi-hiiqdan qeyri talanıb gedər.
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Könlündə "eşqi-haqdan" - haqq aşiqliyindən başqa bir şey saxla- 
mayan Miskin Abdal aşıqlığın təkkə m ərhələsini təmsil edir. Onun ge- 
niş anlamda -  el arasında çalıb-çağıran aşıq kimi təsəvvür olunması 
yanlışdır. Bununla belə, m əhz M iskin Abdal öz təkkə ocağındakı ayin 
və m ərasim lərdə aşıqlığın fəlsəfı-ürfani məzmununu m ənim sətdikdən 
sonra Göyçədə aşıqların el arasına yayılaraq təsəvvüf dünyagörüşünü 
təbliğ etməsi, o cüm lədən də toy-düyün yığnaqlarım, şadlıq məclis- 
lərini aparması başlanmışdır. Buna görə də Miskin Abdalın aşıqlığı da- 
ha çox simvolik m əzm un daşıyır və təkkə mərasimi hüdudundan kə- 
nara çıxmır.

Göyçədə, eləcə də Qafqazın digər təkkə kökənli aşıq mühit- 
lərində aşıqlığın intişar tapması "Miskin Abdal ocağı" qəbilindən olan 
sufı-dərviş ocaqlarıyla yanaşı (hərçənd ki, bu ocaqları da bir qayda 
olaraq, Güney Azərbaycandan gəlm iş sufı-şeyxlər qurmuşlar), orta ça- 
ğın sonlarına doğru -  XVII-XVIII yüzilliklərdə Güneydən (Təbriz-Qa- 
radağ, Urmiya, Zəncan və s.) gələn və aşıqlığı ideya və sənət kimi 
yaymaqla məşğul olan ustad aşıqların missionerlik fəaliyyəti ilə də 
bağlıdır. Belə ki, m əsələn, sözügedən Göyçə aşıqlığının ana axarında 
duran Aşıq Ə ləsgərin sənət şəcərəsi əslən İrandan -  Güney Azərbay- 
canın M ərənd mahalından olan və G öyçəyə gənc yaşlarmda aşıq kimi 
gələn Ağ Aşığa (öz adı Allahverdidir) söykənir:

Aşıq Talıb (XX yüzillik); 
i

Aşıq Ə ləsgər (XIX yüzillik); 
i

Aşıq Alı (XVIII-XIX yüzillik); 
1

Ağ Aşıq (XVII-XVIII yüzillik);

Ağ Aşıq güneydən gələn ilk aşıq olmasa da, aşıqlığın ideya mər- 
hələsindən sonra sənət statusuyla G öyçəyə yeridilm əsində həlledici 
mövqeyi olan əsas sənətkardır. Göyçə aşıq mühitinin XVIII yüzilliyin 
ikinci yarısından başlanan və XIX yüzillikdə ən parlaq dövrünü keçi- 
rən çiçəklənm ə m ərhələsini m əhz onun sənət şəcərəsinə mənsub olan 
sənətkarlar yaratmışlar.

1 Ağ Aşığın İranda -  Güney Azərbaycanda olan ustadı barədə Göyçə aşıq- 
lannda bilgi yoxdur.

?>

-
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"Miskin Abdal ocağı"nın güclü m ənəvi-estetik zəminino, bununla 
belə, həm də Güney Azərbaycandan gələn Ağ Aşıq Allahverdi kimi 
ustadların yaratdığı sənət iqliminə dayanan Göyçə aşıq mühitindo 
neçə-neçə qüdrətli el aşığı yetişmiş və ağır yüklü - dərin məzmunlu 
dastanlar düzülüb qoşulmuşdur. XIX yüzillikdə Azərbaycan aşıq sənə- 
tinə M əhəmm ədhüseyn, Aşıq Alı, Aşıq Ələsgər, Aşıq M əhərrəm , 
Aşıq Musa, Şişqayalı Aydın, Aşıq Əziz, Usta Abdulla, Əbdüləzim, 
Növrəs İman və başqa onlarla kamil sənətkar bəxş edən Göyçə mühiti 
aşıqlar vətəni kimi biitün yaxın və uzaq mahallarda ad çıxarmışdır. 
Ağkilsə, Zod, Qızılvəng, Zərzibil kəndlərində az qala hər ev bir aşıq 
ocağma çevrilmişdir. İyirminci yüzilliyin əvvəllərində təkcə Basar- 
keçərin Zərzibil kəndində otuz beş aşıq yaşamışdır. M ühitdəki sənət 
həyatını - ifaçılıq və yaradıcılıq ahəngini dinamik vəziyyətdə, rəqabət 
və yarış ovqatında saxlayan bu çoxsaylılıq poetik və melodik kamil- 
liyin -  musiqi və söz sərraflığının davamlı yüksəliş keçirm əsinə təkan 
vermişdir. Azərbaycan aşıq sənətinin ümumi m ənzərəsinə diqqət ye- 
tirdikdə xüsusi m əharət və istedad tələb edən bağlama, qıfılbənd, mü- 
əm m a və deyişm ələrin çox hissəsinin Göyçə mühitində yaradıldığı 
m əlum olur. Təcnisin yeni çalarlarla zənginləşdirilm əsində də bu mü- 
hitin xidm ətləri böyükdür. Aşıq Alı, Aşıq Ələsgər, Növrəs İman kimi 
qüdrətli sənətkarlar bütövlükdə aşıq şerinin bədii-üslubi və fonnal- 
texniki hüdudlarını ciddi keyfıyyət dəyişiklikləri hesabına genişləndir- 
mişlər. Bütün zamanlar ərzində G öyçə aşıq mühitində yaradılan bədii 
örnəklər - şer və dastanlar öz poetik kamilliyi, m əzm un dərinliyi, dil 
təmizliyi və üslub gözəlliyi ilə seçilmişdir. Bütövlükdə Azərbaycan 
aşıq sənətini təm sil eləm ək haqqına sahib olan Aşıq Ə ləsgər istedadı 
da bu mühitin poetik ab-havasında yetişmişdir.

Göyçə mühiti söz yaradıcılığı ilə yanaşı bəstəçiliklə - biri-birin- 
dən gözəl və təravətli saz havaları yaratmaqla da şöhrətlənmişdir. 
"Göyçəgülü", "Göyçə qaragözü", "Göyçə gözəlləməsi", "Köhnə Göyçə", 
"M əmmədsöynü", "Nəcəfı", "Heydəri" və bu qəbildən olan onlarla 
başqa saz havası ilk dəfə Göyçə sənotkarlarınm  barm aqlanndan qop- 
muşdur. Göyçə aşıq m ühitində pərvəriş tapan həmin havalar az sonra 
Azərbaycanm bütün aşıq m ühitlərinə yayılmış və aşıqların musiqi re- 
pertuarmda möhkəm lənm işdir. Bundan əlavə, digər m ühitlərdə yara- 
nan bir çox saz havalarmm cilalanmasında və dolğunlaşmasında 
Göyçə aşıqları xüsusi sənətkarlıq m əharəti göstərm işlər.

Aşıq sənətinin tarixi m ənzərəsində belə bir özəllik də mövcuddur 
ki, bir sıra hallarda saz havaları öz ilkin bəstəçisindən daha çox mahir 
ifaçısının adını daşımışdır. Ola da b ilər ki, bir qisim saz havaları başqa 
zamanlarda və başqa m ühitlərdə yaranmış, lakin cilalanma və kamil- 
ləşm ə m ərhələsinə Göyçə aşıqlarının ifaçılığında çatmış, bu səbəbdən
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də mahir cilalayıcısının, bənzərsiz ifaçısının adını öz üzərinə almışdır. 
Y üksək ifaçılıq m ədəniyyəti ilə əsl sənət öm əyi səviyyəsində daya- 
nan Göyçə aşıq miihitində belə adgötürm ə imkanı çox olmuşdur. Şirin 
və yüyrək oxu tərzi, həm in ahəngdə də çalğı ritmi bu mühitdəki ifaçı- 
lığın əsasını təşkil etmişdir.

Yaradıcılıq meydanında Göyçə aşıq mühitinin zirvəsinə Aşıq 
Ə ləsgər qalxmışdırsa, ifaçılıq m əharəti sahəsində bu ucalıq onun şa- 
girdi Aşıq N əcəfə nəsib olmuşdur. M əlahətli səsi və gözəl məclis 
aparmaq qabiliyyəti ilə qonşu mahallarda da ad-san qazanmış Aşıq 
N əcəfiy irm inci yüzilliyin əvvəllərində milli-etnik m ünaqişələr tüğyan 
etdiyi zaman erm ənilər tərəfindən vəhşicəsinə öldürülmüşdür. Göyçə 
mahalmın camaatına dağ çəkmok iiçün azğın erm ənilər elin sevimli 
sənotkarının kürəyinə qaynar samovar bağlamış və yanğının şiddətin- 
dən bağıra-bağıra ölən aşığın gözəl səsinə divan tutub həzz almışlar. 
Bu dəhşətli faciə Aşıq N əcəf səsinin vurğunu olan m inlərlə adamı sar- 
sıtmışdır.

Aşıq N əcəfdən başqa Göyçə aşıq miihitinin yetirm əsi olan ağ- 
kilsəli Aşıq M usanın və zodlu Aşıq Əsədin də yliksək templi oxuma 
tərzi və zil zənguləsi el arasında xüsusi m əhəbbətlə qarşılanmışdır. Bu 
səbəbdən də onlara "Koroğlu aşığı" -  "Koroğluxan" deyinnişlər.

G öyçədə saza və sözə həssaslıq güclü olduğundan çox ehtimal ki, 
orada aşağı səviyyəli ifaçılıq üçün heç zaman imkan yaranmamışdır. 
Bu miihitin yaradıcılıq və ifaçılıq keyfıyyətləri mahaldan kənardakı 
bəzi yaxın bölgələri də öz təsiri altında saxlamışdır. M əsələn, Kəlbə- 
cər-Laçın aşıqlarınm repertuarı və ifaçılıq üslubu tarix boyunca Göyçə 
aşıqlarından dem ək olar ki, fərqlənm əm işdir. Göyçə süqut anına qədər 
həm işə Laçın-K əlbəcər regionunu sənət qidası ilə təmin etmişdir. Əs- 
lində Laçın-K əlbəcər regionundakı aşıqlıq Göyçə aşıq mühitinin bir 
sənət şəbəkəsi kimi mahaldan kənardakı davamıdır. H ələ XIX yüzil- 
likdə K əlbəcər və Laçmdan neçə-neçə saz-söz həvəskarı Göyçəyə, 
Aşıq Ələsgərin və digər aşıqların yanına gələrək onlardan aşıqlıq el- 
miııin sirlərini öyrənm işlər. M araqlıdır ki, 1915-ci ildə Aşıq Ə ləsgər 
qocalığına və başına gələn ailə m üsibətlərinə görə aşıqlığı tərgitdiyi 
zaman öz sazmı G əlbəcərin Nədirxanlı kəndindən olan Aşıq Hüseynə 
bağışlam ışdır.1 Hər halda Aşıq Ə ləsgər elə-belə, adi bir aşığa saz ver- 
məzdi. Görünür, Aşıq Hüseynin yüksək ifaçılıq qabiliyyəti və saz-söz 
aləminin sirlərinə dərin bələdliyi qocaman sənətkarı valeh etmiş və 
buna görə də öz sazını ona bağışlamaq qərarma gəlmişdir. Ə ləsgər sa- 
zınm K əlbəcər aşığma tapşırılması faktının özü də K əlbəcərin Göyçə 
aşıq m ühitindən ayrılmaz olduğunu dolayısı ilə təsdiqləyir. K əlbəcərin

1 Bu bilgini İslam Ələsgər vermişdir.

___________________________________________
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Ağdabanlı Qurban, Aşıq Bəsti, Aşıq Şəmşir, Qəmkeş Allahverdi kimi 
qüdrətli saz-söz ustadlaıı yetinnəsində də həmin ədəbi-estetik bağlılıq 
əhəm iyyətli rol oynamışdır.

Bu gün G əncəbasar aşıq mühitinin tərkibinə daxil olan G ədəbəy 
aşıqları da əslində Göyçənin süqutuna qədər keçid-aralıq səciyyəsi da- 
şımışdır. G əncəbasar aşıq mühiti ilə Göyçə aşıq mühitinin nüfuz da- 
irəsi tarix boyunca, bir qayda olaraq, G ədəbəydə kəsişmişdir. Gədə- 
bəy aşıqlarının çağdaş musiqi və söz repertuarı, eləcə də ifaçılıq bi- 
çimləri indi də həm in tarixi m ənzərəni qabarıq şəkildə əks etdirir.

Göyçə aşıq mühiti Gəncəbasar, Qarabağ, D ərələyəz və İrəvan 
aşıq mühitləri ilə sıx sənət əlaqələri saxlamışdır. Şəmkirli Aşıq 
Hüseyn, Aşıq Ə ləsgər və Bozalqanlı aşıq Hüseyn üçlüyünün saz-söz 
əlaqələri, Aşıq Ə ləsgərin D ərələyəz, Qarabağ, G əncə və İrəvan səfər- 
ləri, Növrəs İman, Aşıq M əhəm m əd kimi istedadlı Göyçə aşıqlarının 
çoxsaylı və çoxşaxəli m ədəni-tarixi miinasibətləri həm adı çəkilən 
m ühitlərin, həm də bütövlükdə Azərbaycan aşıq sənətinin yüksələn 
xətt üzrə inkişaf keçinnəsinə güclü təkan vermişdir.

Göyçə aşıq mühiti 1988-ci ildə Azərbaycan türklərinin zorla 
dədə-baba yurdlarmdan çıxarılması nəticəsində dağılmaq məcburiy- 
yəti qarşısında qalmışdır. Qaçqınlıq, didərginlik m əşəqqətləri çəkən 
Göyçə sənətkarları pərakəndə şəkildə Gəncə, Şəmkir, Daşkəsən, Şa- 
maxı və Bakı ərazilərində m əskunlaşmışlar. Sənət mühitini təkcə 
adamların yox, həm  də tarixi-coğrafı ərazinin, iqlim şəraitinin, güzə- 
ran biçiminin və yaşam tərzinin bir toplu, bütöv halında ortaya qoy- 
duğu göz önünə alınsa, artıq Göyçə mahalınm tarix yaddaşına çəkil- 
diyi, bu səbəbdən də Göyçə aşıq miihitinin dağıldığı ürək ağrısı ilə eti- 
ra f edilməlidir.

DƏRƏLƏYƏZ AŞIQ MÜHİTİ

Sənət ənənəsi baxımından G öyçə aşıq m ühitinə olduqca yaxın 
olan D ərələyəz aşıq mühiti də öz sazlı-sözlii oym aqlan, çal-çağırlı 
m əclisləri və kamil ustadları ilə ad çıxarmışdır. İyirminci əsrin əvvəl- 
lərində yüzdən yuxarı kəndi əhatə edən D ərələyəz mahalımn ardıcıl 
sıxışdıımalardan və vaxtaşırı zorla köçürülm ələrdən sonra səksəninci 
illərdə iki rayonda (Soylan və Keşişkənd) cəm ləşən iyinniyə yaxın 
kəndi qalmışdı [53, 153-156]. 1988-ci ildə Azərbaycan türkləri həmin 
kəndlərdən də m əcburən çıxarılmışdır.

Göyçə mahalı ilə D ərələyəz mahalını bir-birindən m əşhur Səlim 
gədiyi ayınnışdır. Çox mürəkkəb coğrafı mövqedə yerləşən bu gədik
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yalnız ilin altı ayında gediş-gəlişə imkan vermişdir. Altı aylıq qış 
dönəm ində qar yağıb gədiyi bağladığından bir mahaldan o biri mahala 
adlamaq mümkün olmamışdır. Yaz-yay aylarında yaxın güzəran əlaqə- 
ləri quran, sənət m ünasibətləri saxlayan Göyçə və D ərələyəz camaatı 
qış dönəmiııdə dem ək olar ki, mahaldaxili həyat keçirmişlər. Qış za- 
manı bir-birinə qapanan aşıq m ühitləri də həyatın digər axarları kimi 
yaz-yay çağlarında yenidən qaynayıb-qarışmış və öz sənət münasibət- 
lərini qarşılıqlı faydagötüm ıə zəm inində qurmuşlar. Öz mahallarından 
əlavə Göyçə aşıqlarının D ərələyəz mahalına, D ərələyəz aşıqlarınm 
isə Göyçə mahalına toy-düyünə çağırılması inkişaf ahənginin eyni 
axarda getm əsinə geniş imkan və şərait yaratmışdır. Bundan əlavə, 
gah Göyçə aşıqlarının D ərələyəz aşıqlarmı, gah da əksinə, D ərələyəz 
aşıqlarının Göyçə aşıqlarını saz-söz meydanma çağırması və sənət 
imtahanına çəkm əsi də inkişafda az iş görməmişdir. Sonralar aşıq 
iıekayətlərinə, dastan qanadlarma çevrilən bu sənət imtahanları yaradı- 
cılıqda poetik siqlətin, ifaçılıqda isə m ədəni-estetik tutumun qüvvət- 
lənm əsinə təkan vermişdir.

Göyçədə olduğu kimi D ərələyəz mahalının da hər kəndində bir 
neçə aşıq yaşayıb-yaratmışdır. Sallı, Qabaxlı, Qaraqaya kəndləri isə 
peşəkar aşıqlaı* m əskəni sayılmışdır. XIX yüzilliyin sonu ilə XX yüz- 
illiyin ortaları arasında Sallı kəndində iyirmiyə yaxın saz-söz sənət- 
karmın çalıb-çağırması orada sənət həyatının olduqca qaynar keçdiyin- 
dən soraq verir. Sallı kəndində ərsəyə gələn Aşıq Paşa, Qul Mustafa, 
Aşıq Cəlil, Şair Təhm əz, D əllək X ələf, Aşıq Əsəd, Şair Alhüseyn, 
Şair M əhəm m əd (Aşıq Cəlilin qardaşıdır), Şair Rzaqulu, Aşıq Qulu, 
M əhəm m ədəli, Aşıq Bəhmən, Aşıq Mirzalı və başqaları D ərələyəz 
aşıq mühitinin kamil saz-söz ustadları kimi şöhrətlənm işlər. Bu 
sıradan başda yer alan Aşıq Paşanın XVI yiizilliyin ikınci yarısı ilə 
XVII yüziliiyin əvvəlləri arasında yaşayıb-yaratdığmı ehtimal etmək 
mümkütıdür. Folklorçu İ.Abbasov Erm ənistanda M atendaran əlyazma- 
ları arasında axtarış apararkən onun 1611-ci ildə yazıya alınmış "Əca- 
yib görəydim dersən" misrası ilə başlanan bir gəraylısına rast gəlmiş- 
dir [2, 186]. Həmin m ənbədəki 1687-ci il tarixli bir başqa əlyazma- 
smda isə Qul Mustafanm:

Bulandı çeşmirn seli,
Məgər bir gün durulmazmı?
Üzün gördüm, oldum dəli,
Aşıq Paşa dirilməzmi?! [2, 187]

bəndiylə başlanan gəraylısı verilm işdir ki, burada da Qul M ustafanın 
Aşıq Paşanı ustad kimi qəbul eləm əsi anlaşılır. H ər halda, bu orta əsr
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əlyazmalarındakı şerlər ən yaxşı vəziyyətdə həmin sənətkarların öz 
sağlığında yazıya alına bilərdi. Amma sonradan başqa bir ifaçı dilin- 
dən qeydə alınması da mümkünlük içərisindədir. Bununla belə, va- 
riantlardan hansınm dəqiq olub-olmamasından asılı olmayaraq, Aşıq 
Paşa və Qul M ustafanm aşıq sənətinin təşəkkül və biçim lənm ə mər- 
hələsində yaşayıb-yaratdığı göz qabağındadır. Olsun ki, D ərələyəz 
aşıq mühitinin əsası da Aşıq Paşa və onun davamçıları tərəfındən qo- 
yulmuşdur. Burada belə bir cəhət də xüsusi maraq doğurur ki, Aşıq 
Paşa öz adı qarşısında "aşıq" sözünü m əhz sənətkar ad-titulu kimi 
işlətmişdir. Bu m ənada 1611-ci ilə məxsus əlyazmadakı "Aşıq Paşa" 
təxəllüsü "aşıq" sözünün sənətkar statusunda çıxış etdiyini soraq verən 
ilk yazılı qaynaqlardan biridir.

D ərələyəz aşıq mühitinin sonrakı dövr sənətkarları içərisində 
Sallı kəndindən olan Aşıq Cəlil xüsusi yer tutmuşdur. Aşıqlıq elminin 
sirlərinə dərindən bələd olan Aşıq Cəlil bəstəçilik sahəsində - yeni 
saz havalarınm yaradılmasında m isilsiz xidm ətlərə malikdir. Söylən- 
diyinə görə o, on iki saz havasınm yaradıcısıdır. Hazırda aşıqların mu- 
siqi repertuarında yaşamaqda davam edən Aşıq Cəlil havaları aşağıda- 
kılardır: "Baş Cəlili", "Orta Cəlili", "Ayaq Cəlili", "Qəhrəmanı", "Də- 
rələyəz gəraylısı", "Qaytarma", "Badamı". Aşıq Ə ləsgərlə yaxından 
dostluq edən Aşıq C əlil yaratdığı havaları, bir qayda olaraq, ilk öncə 
böyük ustadın hüzurunda çalar, onun xeyir-duasını alarmış. Göyçə aşıq 
m ühitində Aşıq Ə ləsgər hansı haqqa sahibdirsə, D ərələyəz aşıq mühi- 
tində Aşıq Cəlil həm in mövqeyin yiyəsidir. Ondan yuxarı şagird ye- 
tişdirən Aşıq Cəlilin qardaşı və üç oğlu, daha sonra isə iki nəvəsi də 
aşıq olmuşdur. Kiçik oğlu Bəhm ən m əlahətli səsi və bənzərsiz çalğısı 
ilə atasınm şöhrətini davam etdirmişdir. "Cəlil ocağı"nm son nü- 
m ayəndəsi -  Aşıq Cəlilin nəvəsi Aşıq M irzalı 1993-cü ildə vəfat etmiş 
və bununla da D ərələyəz aşıq mühitinin əsas ocağı sönmüşdür.

D ərələyəz aşıq mühitinin ifaçılığı saz və balaban m üştərəkliyinə 
əsaslanmışdır. Yüyrək templi oxu tərzinə və musiqinin ritm inə uyğun 
dinamik hərəkətə  -  oynaq gəzişm ələrə bu bölgədə xüsusi fıkir veril- 
mişdir. Repertuarda fəlsəfı-ürfani m əzm un daşıyan deyişmə, mü- 
əm m a, bağlama və buna bənzər öm əklərin  önəmli yer tutması və bu 
qəbildən olan öm əklərin  saz-söz m əclislərində fəal işləkliyi, əlbəttə, 
yuxarıdakı ifaçılıq prinsipləri ilə birlikdə Göyçə aşıq mühiti kimi 
D ərələyəz aşıq mühitinin də təkkə kökənli olmasım səciyyələndirən 
qabarıq cizgilərdir.

Bütün aşıq m ühitlərində olduğu kimi D ərələyəz aşıq mühitində 
də musiqi və söz repertuarınm yerli yaradıcılığı və ifaçılığı əks etdirən 
regional-m əhəlli cizgiləri olmuşdur. H əm in cəhətlərin kamillik və ci- 
lalılıq dərəcəsinə görə diqqət çəkənləri mühitdən kənara çıxaraq küt-
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ləviləşm iş, yetkin olmayanları isə m ühit daxilində bir müddət fəaliy- 
yət göstərdikdən sonra işləkliyini itirmişdir.

Milli-siyasi təzyiqin güclü olduğu tarixi m ərhələlərdə, xüsusən də 
1915-1918-ci illərdə və əsrin ortalarında (1948-1950-ci illər) Dorə- 
ləyəz mahalını tərk etm əyə m əcbur olan aşıqların böyük əksəriyyəti 
Naxçıvana gedərək orada m əskunlaşmışlar. D ərələyəz aşıq mühitinin 
bel sütunu sayılan Aşıq Cəlil də ömrünün son bir neçə ilini Naxçıvanm 
Dizə kəndində keçirmiş və həm in kənddə də dünyasım dəyişmişdir. 
Üm um iyyətlə, XIX-XX yüzilliklərdə D ərələyəz aşıq m ühitinə mən- 
sub aşıqlar öz fəaliyyətlərinin çox hissəsini Naxçıvan aşıq mühitinin 
tərkibində davam etdirmişlər. D ərələyəz aşıq mühiti hazırda tamamilə 
sıradan çıxmışdır.

NAXÇIVAN AŞIQ MÜHİTİ

Göyçə və D ərələyəz aşıq m ühitləri ilə yaxından sənət əlaqələri 
saxlayan Naxçıvan aşıq mühiti də Azərbaycan aşıq sənətinin tarixi 
m ənzərəsində m üəyyən yer almışdır. İfaçılıq prinsipləri baxımından 
qonşu m ühitlərdən o qədər də seçilm əyən Naxçıvan mühiti ötən yüzil- 
lıklər ərzində söz yaradıcılığı və saz bəstəçiliyi sahəsində özünəm əx- 
sus uğurlar qazanaraq aşıq sənətinin repertuar zənginliyinə qiymətli 
öm əklər əlavə etmişdir. "Naxçıvanı", "Naxçıvan gülü", "Köhnə Nax- 
çıvanı", "Ağır şərili", "Yüngül şərili" [377, 371-377] və s. bu kimi ori- 
jinal saz havaları, "Ordubadlı Kərim ", "Ziyad-Şövkət" dastanları, ha- 
belə regionun tarixi güzəranını əks etdirən çoxsaylı aşıq hekayətləri və 
aşıq şeri nüm unələri Naxçıvanda saz-söz ovqatının uzun bir zaman ər- 
zində sənət mühiti şəklində yaşadığını göstərir.1 M araqlıdır ki, gör- 
kəmli folklorçu Hüm m ət Əlizadə "Koroğlu" dastanmm ən m əşhur qol- 
larından birini - "Koroğlunun Ballıca səfəri"ni 1930-cu ildə Ordubadda 
Aşıq Muxtardan yazıya almışdır.

Əsasən Şəm r, Şahbuz, Sədərək və Ordubadın kəndlərində çalıb- 
çağıran Naxçıvan aşıqlarının ifaçılıq m əharətinin sorağı mahaldan kə- 
nara da yayılmış, onları İran (xüsusən Urmiya, Təbriz ətrafı) və Tür- 
kiyə (İqdır, Ərzum m) toylarına dəvət etmişlər. XX yüzilliyin əvvəl- 
lərinə qədər Naxçıvan aşıqları Naxçıvanın özündən daha çox İran və 
Türkiyə ərazisinin toy-düyünlərini aparmışlar. Onlar getdikləri yerlərə 
öz m ühitlərinin sənət havasım apardıqları kimi həm in m ühitlərin çalğı

1 Naxçıvanda yerli camaat "Şərur" adını "Şəril" şəklində tələffuz edir. "Şərili" 
- Şərura məxsus hava anlamında işlədilmişdir.
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və oxu tərzindəki incə çalarları da m ənim səyərək Naxçıvana gətir- 
mişlər.

Səksəninci illərdə fəaliyyət göstərm əkdə davam edən Şərur aşıq- 
larının boğaz qaynatmalarında Urmiya və Anadolu aşıqlarına məxsus 
oxu üslubu hələ də sezilirdi.

Naxçıvan aşıq m ühitinə mənsub olan ən qüvvətli saz-söz sənət- 
karı XVIII yüzillikdə yaşayıb-yaratmış Aşıq Süleymandır. O öz sənət- 
karlıq qüdrəti ilə Naxçıvandan çox-çox uzaqlarda da ad çıxarmışdır. 
Aşıq Süleyman müasiri olan Abdalgülablı Valehin sənətkarlıq m əharə- 
tinin sorağını eşitdikdən sonra Qarabağa yola düşmüş və orada onu sə- 
nət imtahanma çəkmişdir. H ər iki ustad bu ağır sınaqlı qarşılaşmadan 
üzüağ çıxmış və ömürlük dost olmuşlar. Aşıq Süleymanla Abdal- 
gülablı Valehin bir-birini sənət sınağına çəkm əsi ağır yüklü bir saz-söz 
hekayətinə çevrilərək uzun zaman aşıqların repertuarında yaşamışdır.

Naxçıvan aşıq mühiti Aşıq Süleymandan başqa Xanxanım oğlu 
Əli, Çobankərəli Aşıq C əfər, Aşıq M əm m ədcəfər, Aşıq Muxtar, 
Gülalı M əm m əd, Aşıq Fətulla, Aşıq Əzim, Aşıq Sultan, Aşıq Dədə- 
kişi, Aşıq Aslan, Aşıq Abbas, Aşıq Həsən, Aşıq Y usif Sədərəkli kimi 
ustad aşıqlar yetirmişdir. Azərbaycan qadın aşıqlarınm ən görkəmli 
nüm ayəndələrindən biri sayılan Aşıq Nabat Cavadova da bu sənət 
m ühitində püxtələşib kam illəşdikdən sonra öz m əlahətli səsi və gözəl 
ifaçılığı ilə dörd bir yana səs salmışdır.

XIX yüzillikdə Azərbaycan aşıq sənətinin azman ustadları Aşıq 
Alının, Aşıq Ə ləsgərin və Aşıq Hüseyn Şəmkirlinin Naxçıvana çox- 
saylı səfərlər eləm ələri, oranın toy-düyünlərində çalıb-çağırmaları, 
yerli sənətkarlarla birgə sənət m əclisləri qurmaları həm in dövrdə bu 
mühitin saza-sözə, aşığa həssaslığım  əks etdirir.

M ühitdə sənət qaynarlığını səciyyələndirən tarixi ə lam ətlər sıra- 
sında 1935-ci ildə Naxçıvan Aşıqlar İttifaqı adlı rəsmi təşkilatın yara- 
dılmasım da qeyd etm ək lazımdır. Naxçıvan Aşıqlar İttifaqının həmin 
il keçirilən təsis konfransına regional mühiti təmsil edən əllidən 
yuxarı el sənətkarınm  nüm ayəndə göndərilm əsi faktı da sənətin tarixi 
m ənzərəsi barədə az söz demir.

Azərbaycan Aşıqlar Birliyinin əldə etdiyi son bilgiyə (1993-cü il) 
görə hazırda Naxçıvanda fəaliyyət göstərən yerli və gəlm ə (1988-ci 
ildə D ərələyəzdən gələn) aşıqların birgə sayı səkkizdir. Əsasən Şərur, 
Şahbuz, Babək və Sədərək rayonlarınm kəndlərində güzəran keçirən 
bu aşıqların böyük əksəriyyəti altmış-yetmiş yaşlarındadır. Ustad-şa- 
gird 'ənənəsi davam etm ədiyi üçün Naxçıvan aşıq mühitinin perspektiv 
fəaliyyət imkanları azdır.
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İRƏVAN AŞIQ MÜHİTİ

Azərbaycan aşıq sənətinin inkişafında İrəvan aşıq mühitinin də 
əhəm iyyətli mövqeyi olmuşdur. Ö zünəm əxsus tarixi parlaqlıq keçirən 
bu mühit XX yüzilliyin əvvəllərinə qədər fəaliyyət göstərmişdir. Tə- 
əssü f ki, İrəvan aşıq mühitinin söz və musiqi repertuarı vaxtında ya- 
zıya alınmadığından indi onun gerçək görüntüsünü yaratmaq o qədər 
də asan deyildir. XIX yüzilliyin sonlarınadək əhalisinin əsas hissəsini 
Azərbaycan türkləri təşkil edən İrəvan şəhəri (1828-ci ildə əhalisi: 
Azərbaycan türkləri -  1807 ailə, 7331 nəfər; erm ənilər 567 ailə, 2369 
nəfər nisbətində olmuşdur) [317], onun əhatəsində olan Qəmərli, Üç- 
kilsə, Ellər, Zəngibasar, Vedibasar elləri türk folklor yaddaşında saz- 
söz m əskəni kimi iz qoymuşdur. XIX yüzilliyin otuzuncu illərindən 
rus imperiyasınm himayədarlığı ilə başlayan etnik sıxışdırma XX yüz- 
illiyin əvvəllərində İrəvan şəhərində say nisbətini kəskin şəkildə er- 
m ənilərin xeyrinə dəyişdirdikdən sonra m illi-m ədəni həyatın bir sıra 
digər qatlan kimi aşıq sənəti də öz meydanmı daraltmaq m əcburiyyəti 
ilə üzləşmişdir. İrəvan etnik təm izlənm ə aparılan ilk tarixi türk 
bölgəsi olduğu üçün Azərbaycan aşıq sənətinin zor gücünə tənəzzülə 
uğradılaraq sıradan çıxarılan birinci aşıq mühiti də m əhz onun taleyinə 
düşmüşdür.

Sıradan çıxarıldıqdan xeyli keçsə də İrəvan aşıq mühiti çoxəsrlik 
fəaliyyəti boyunca tarixi m əxəzlərə və folklor qaynaqlarına pozulmaz 
izlər sala bilmişdir. "İrəvan çuxuru", "İrəvan gözəlləm əsi" kimi saz 
havalarının mövcudluğu mühitdəki bəstəçilik və ifaçılıq m ədəniy- 
yətinin inkişaf səviyyəsi barədə xeyli təsəvvür verir. İrəvanda saz-söz 
m əclislərinin qurulması, yaxın-uzaq mahallardan özünə güvənən aşıq- 
ların saz götürüb həm in m əclislərə gələrək  sənət meydanında minbir 
sınağa girməsi bir çox dastanm süjet xəttinə yerimişdir. "Yetim 
Aydın" dastanında əsərin  qəhrəm anı Yetim Aydın saz-söz sənətinin 
ən kamil biliciləri olan D ədə Qürbət, Dədə Güclü və Dədə H eykəllə 
məhz İrəvanda qarşılaşır. O, sənət imtahanmdan qalib çıxır və üstəlik 
özündən qabaq buraya deyişm əyə gəlib uduzaraq "əsir düşən" otuz 
doqquz aşığı da xilas edir. Şübhəsiz ki, dastan təfəkkürü bu yeri 
(İrəvan) və sənət meydanlarım boşuna xatırlatmır. Onların arxasında 
m üəyyən m ədəni-tarixi zəm in dayanır. N isbətən yaxın zamanın -  XIX 
yüzilliyin saz-söz iqlimini əks etdirən "Aşıq Ə ləsgərin Uluxanlı 
(Zəngibasar) səfəri" isə İrəvan çevrəsindəki m ədəni-tarixi gerçəkliklə 
birbaşa bağlıdır.



.AƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ

ÇILDIR AŞIQ MÜHİTİ

Azərbaycan aşıq sənətinin klassik ifaçılıq ənənələrini və təşəkkiı 
dövrü repertuarını həssas bir mühafızəkarlıqla qoruyan Çıldır aşıq 
mühitinin yerinə yetirdiyi tarixi vəzifə də bənzərsizdir. On səkkizincı 
yüzilliyin axırlarına qədər geniş hüdudlu bir mahal kimi Osmanlı 
dövləti daxilində öz m ədəni-coğrafı bütövlüyünü saxlayan qədim Çıl- 
dır mahalı on doqquzuncu yüzillikdə rus işğalı nəticəsində ikiyə parça- 
lanmış, daha sonra isə ərazinin işğal olunmuş kəsimi Gürcüstan və 
Erm ənistan arasında paylaşdırılmışdır. Beləliklə, XIX-XX yüzilliklər 
ərzində Çıldır mahalı üç bölüm dən ibarət olmuşdur:

1. Mahalın Şərqi Anadoluda - Türkiyə ərazisində qalan və indi də 
"Çıldır" adı daşıyan hissəsi.

2. Ermənistana qatılan Ağbaba və Qızılqoç kəsimi. Bunlar sonra- 
dan Amasiya və Qukasyan rayonları adlanmışdır.

3. Gürcüstana qatılan və "M əsxət -  Cavaxetiya" adı verilən bö-
lüm.

Tarixi Çıldır mahalı anlayışı bu üç bölümün bütövlüyündən ibarət- 
dir. Çıldır aşıq mühiti də həm in irimiqyaslı ərazidə qərar tapmışdır. 
Borçalı və Qars aşıq m ühitləri arasında yerləşən Çıldır aşıq mühiti 
özündə həm Azərbaycan, həm də Anadolu aşıqlığının özəlliklərini 
cəmləşdirmişdir. Ümumi nisbətdə Azərbaycan aşıq sənətinə məxsus 
xüsusiyyətlər -  ifa tərzi və repetuar şəbəkəsi daha qabarıqdır. Təksazlı 
ifaçılığa əsaslanan bu mühit aşıqlaşmış ozanlar qrupuna daxildir. Bar- 
daş qurub oturaraq çalıb-oxumaq ənənəsi də Çıldır aşıqlarınm ifaçılı- 
ğında m üəyyən yer tutmuşdur.

Ənənəvi olaraq on iki simli sazlardan istifadə edən Çıldır aşıqları 
əsasən üç kök üstündə (Şah pərdə, Baş pərdə, Orta pərdə) çalıb-çağır- 
mağa üstünlük verm işlər [195, 130]. Çalğıda üçpərdəli sistemin statik- 
liyi qopuz çalğı tərzinin m ühafızəsindən də gələ bilər.

Azərbaycan aşıq sənətinin ənənəvi musiqi repertuarı Çıldır aşıq 
m ühitində də ana axarı təşkil etmiş, bununla belə, bu mühitdə digər 
m ühitlərdə miişahidə edilm əyən sayda saz havası mövcud olmuşdur: 
"Ağbabayı", "Deyişmə", "Diyarbəkiri", "Qaracaoğlan", "Qurdoğlu", 
"Göynəbaşı" ("İfxam"), "Güləndamı" ("İsgəndəri"), "Otalı", "Otuz 
biri", "Xoşdamağı", "Çuxuroba", "Çıldır divanisi", "Çalpapaq", "Şah- 
sevəri", "Sümmani", "Şənlik M irzacanısı" [195]. Bu saz havaları Çıldır 
m ühitində bəstəçiliyə tarixən güclü meyl olduğunu göstərir. Ənənəvi 
havaların çalğısı zamanı ye *li çalarların əlavə olunması və yeni gül- 
lərin vurulması da Ç ıldır ıtaçıhğı üçün səciyyəvi keyfıyyətdir.
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Çıldır aşıq mühiti neçə-neçə tanınmış saz-söz sənətkarı yetirmiş- 
dir. Onların içərisində X əstə Həsən uzun bir sənət yolunun binasım 
qoyan ustad kimi seçilir. XVIII yüzillikdə yaşayıb-yaradan bu qüdrətli 
söz sərrafı yüzlərlə aşıq şerinin və bir neçə dastanın yaradıcısıdır. O öz 
dövründə dəfələrlə Qul Qarani, Usta Polad, Ömər, İlfani, Səfıli kimi 
istedadlı aşıqlarla sənət yarışmasına girmiş və saz-söz xiridarı oldu- 
ğunu sübuta yetirm işdir [80, 22]. X əstə Həsənin sənət ocağı Çıldır 
aşıq mühitində yaxın zamanlara qədər davam etmişdir. Belə ki, ustad- 
şagird ənənəsi vasitəsilə bu ocağın saz-söz yatırı X əstə Həsəndən 
Aşıq Nuruya, Aşıq Nurudan Aşıq Şənliyə, Aşıq Şənlikdən Aşıq Nə- 
sibə (Kor Nəsib), Aşıq N əsibdən isə Ağbabalı Aşıq İsgəndərə təhvil 
verilmişdir. Bu sənətkarların digər şagirdləri olsa da, aparıcı axar yu- 
xarıdakı xətt üzrə getmişdir.

X əstə H əsən ocağının ərsəyə gətirdiyi Aşıq Şənlik Çıldır mühi- 
tindən çox-çox uzaqlarda da saz-söz sənətkarı kimi şöhrətlənmişdir. 
Çoxsaylı qoşma, gəraylı, təcnis, divani və m üxəm m əslərdən başqa o, 
bir neçə dastan və aşıq hekayəti də düzüb-qoşmuşdur. Şənlik saz ha- 
vaları da bəstələm işdir. Sənət dərsini Aşıq Şənlikdən alan Kor Nəsib 
ustadlarına layiq bir aşıq olmuşdur. Saz dünyasının kamil bilicisinə 
çevrilən bu qüdrətli sənətkarın qarşısına çıxmağa nadir aşıqların cəsa- 
rəti çatmışdır. Onun Aşıq Ə ləsgərlə m əşhur deyişm əsi ağır sənət sı- 
naqlarından sayılır. Kor N əsibdən sonra Xəstə H əsən ocağına onun 
şagirdi Ağbabalı İsgəndər (1915-1992) sahib olmuşdur. Çıldır aşıq mü- 
hitinin bütün siqlətini sinəsinə toplamış bu ustad sənətkar ən zəngin 
saz və musiqi repertuanna malik aşıqlardan biri olsa da lazımınca qiy- 
m ətləndirilm əm işdir. Ağbabalı İsgəndər X əstə H əsən ocağının so- 
nuncu böyük nüm ayəndəsi idi. Güclü hafızəyə malik olan bu misilsiz 
söyləyici-ifaçınm repertuarı dem ək olar ki, yazıya alınmadan itirilmiş- 
dir.

Xəstə H əsən ocağınm Aşıq Şənlik xətti ilə davam edən axarında 
Aşıq Süleyman, Aşıq M əhm ət, Aşıq Ə ləsgər, Çorru M əhəm m əd, Aşıq 
Balakişi, Aşıq Əhməd, Şıxmahmudlu usta Abdulla və başqa bu kimi 
istedadlı sənətkarlar da yetişm işdir [160, 10].

Çıldır aşıq mühiti bu mahal daxilində və ona yaxın çevrədə yaşa- 
yan gürcü və erm ənilərə dərin təsir göstərdiyindən onların arasında 
aşıq sənətini m ənim səm ək istəyi yaranmışdır. Bu təsirlənm ədə Xəstə 
Həsənin və Aşıq Şenliyin sənətkar şəxsiyyəti xüsusi rol oynamışdır.
XVIII-XX yüzilliklərdə Aşıq Ruhani, Aşıq Şeydayi, Aşıq Şivğa, Aşıq 
Zeyni, Aşıq Feydayi, Aşıq Pəkdayi, Aşıq Niko, Səfıl Lado, Aşıq Eto 
və başqa gürcü aşıqları m əhz Çıldır aşıq m ühitindəki sənət iqliminin 
təsiri altında çalıb-çağırm ışdır [80, 72]. Çıldıra yaxın çevrə sayılan 
Güm rüdə onlarla erməni aşığı da həm in tarixi dövrdə eyni musiqi və
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söz repertııarı əsasında çalıb-oxumuş və Azərbaycan türkcəsində şer- 
lər, hekayətlər qoşmuşlar [129, 91].

Rus imperiyasmın antitürk siyasəti nəticəsində Çıldır mahalınm 
Gürcüstana verilən kəsim ində 1944-cü ildə aparılan etnik təm izləm ə- 
dən (türklərin zorla Qazaxıstan və Orta Asiyaya sürgün olunması) 
sonra indi M əsxət-Cavaxətiya adlanan ərazidə fəaliyyəti o qədər də 
hiss edilm əyən bir neçə qoca gürcü aşığı istisna olunmaqla aşıq mühiti 
yoxdur. Həmin ərazidən sürgün olunan əhali ilə birgə qürbətlərə səpə- 
lənmiş Çıldır aşıqlarmın bir qismi Qazaxıstanın Çimkənt, Taldı-Kur- 
qan və Cambul vilayətlorində və Qırğızıstanm rayonlannda fəaliyyət- 
lərini davam etdirirlər.

Çıldır mahalının Ermənistana qatdan ikinci kəsim indən isə 1988- 
ci ildə etnik sıxışdırma yolu ilə türklər tamamilə çıxanlmışdır. Həmin 
kəsimin (Ağbaba və Qızılqoç) əhalisi, o cüm lədən də aşıqlan pəra- 
kəndə şəkildə Azərbaycanm m üxtəlif bölgələrinə yayılmışdır. Belə- 
liklə də Çıldır aşıq mühitinin indiki Gürcüstan və Ermənistan 
ərazisinə düşən kəsim ləri zor gücünə dağıdılaraq sıradan çıxarılmışdır.

Mahalın Şərqi Anadoluda qalan hissəsində aşıq mühiti hələ də 
yaşamaqdadır. Lakin iyirminci yüzillikdəki siyasi şərait uzun zaman 
ərzində gediş-gəlişin, mədəni-estetik əlaqələrin qarşısını aldığından 
mahalın Türkiyədəki hissəsi ilə Sovet İttifaqındakı kəsim ləri arasmda 
hər hansı bir ilişgi qurulmamış, bu da Türkiyədəki Çıldır aşıq mühi- 
tinin Anadolu aşıq sənətinə uyğunlaşmasına səbəb olmuşdur [689, 14]. 
Bununla belə, oradakı çağdaş Çıldır aşıq mühiti Azərbaycan aşıq sə- 
nətinə məxsus repertuarı qoruyub saxlayır. Dəyişiklik daha çox ifaçılıq 
prinsiplərində nəzərə çarpır.

DƏRBƏND AŞIQ MÜHİTİ

M ərkəzi D ərbənd mahalı olmaqla əhatə dairəsi Quba-Xaçmaz və 
Şəki-Zaqatala hüdudlarmacan uzanan Dərbənd aşıq mühiti də tarixən 
Azərbaycan aşıq sənətinin başlıca regionları sırasında dayanmışdır. 
Zəngin iqtisadi-siyasi həyat yaşayan bu qədim  mahal yüzillər boyunca 
m ədəniyyət diyarı və söz-sənət m ərkəzi kimi də şöhrətlənmişdir. Əski 
Çağlardan üzü bəri Azərbaycan m ədəniyyəti digər bölgələrdə olduğu 
kimi Dərbənddə də elm, incəsənət və ədəbiyyatın çoxşaxəli şəbəkəsi 
daxilində yaşamış və inkişaf etmişdir. Qaynaqlar Dərbənddəki türk 
nıədəniyyətinin çox-çox qodimlərdən baş alıb gəldiyini göstərir. "Ki- 
tabi-Dədə Qorqud" boylarmda, "Koroğlu" dastanında, eləcə də folklor 
örnəklərində adı və qaynar həyatı qürurla vurğulanan Dəmirqapıya
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başqa cəhətlərlə yanaşı, uzun bir zaman ərzində yaradılan milli-mə- 
nəvi sərvətlər, o cüm lədən də saz-söz sənəti xüsusi hörm ət gətirmiş 
və nüfuz qazandınnışdır. Türk etnik-m ədəni sisteminin əsas təmsilçi- 
lərindən biri sayılan dədə Qorqudun qəbrinin D ərbənddə olması barə- 
dəki tarixi rəvayət də bu mühitin milli-mənəvi dəyərlərlə zənginliyini 
təsdiqləyir.

Əski çağlarda olduğu kimi, orta əsrlərdə də türk-islam konteks- 
tində gedən başlıca m ədəni-siyasi hadisələr D ərbənddə öz geniş ək- 
sini tapmışdır. Buna görə də təsəvvüf dünyagörüşünün yayılıb möh- 
kəm lənm əsində, sufı-dərviş ocaqlarmın meydana gəlm əsində və ən 
nəhayət, bu m ənəvi-siyasi və m ədəni-estetik istiqamətin qanunauyğun 
davamı kimi aşıq sənətinin təşəkkültapm a prosesində Dərbənd və 
onun çevrəsinin son dərəcə mühüm rol oynaması təbiidir. Hələ XV- 
XVI yüzilliklərdə Şah İsmayıl Xətayinin babası Şeyx Cüneyd və atası 
Şeyx Heydərin Dərbənd və onun ətrafında sufı-dərviş ocaqları qurma- 
ları və bu yolda şəhid olmaları sonrakı m ərhələdə regionun mənəvi- 
ürfani ovqata köklənm əsinə güclü təkan vermişdir [70, 36]. İndi də 
D ərbənddə ziyarətgah kimi m üqəddəs tutulan «Qırxlar piri» orta əsr- 
lərin sufı-dərviş sistem inə məxsus bir ocaqdır. Bu ocaq həmin mər- 
hələnin epik yaradıcılığında -  orta əsr dastanlarmda işlək mövqeyə 
malik olan təsəvvüf səciyyəli simvolik «qırxlar» obrazı ilə birbaşa 
bağlıdır. Haqq aşıqlarmm:

Sidqimi bağladım qırxlarpirinə...

və ya

Qırxlar məclisindən badə içnıişəm -

deyə ilahi vergiyə sahib olduqlarmı rəmzi-ürfani «qırxlar» obrazı ilə 
əlaqələndirm ələri də «qırxlar piri»nin (olsun ki, bu adda pir sufi- 
dərvişliyin güclü olduğu digər bölgələrdə də var) sufı-dərviş-aşıq 
ocağı kimi qavranılmasından irəli gəlir. «D ərbənddə qırxlar, Şirvanda 
şıxlar köməyin olsun» alqış-duasında da «qırxlar» obrazı Dərbəndlə 
birgə folklor təfəkkürünə yerimişdir. Əlbəttə, bütün bunlar Dərbənddə 
təkkə ocağına söykənən aşıq mühitinin formalaşması üçün lazımi mə- 
nəvi-ürfani zəminin tarixi mövcudluğunu şərtləndirir.

Yazılı m ənbələrdə Dərbənd aşıq mühitinə məxsus XVI yüzilliyin 
saz-söz sənətkarı Bayat Abbasın yüksək poetik tummlu qoşma və gə- 
raylılanna rast gəlinir ki, bu da həmin mühitdəki yaradıcılıq ənənəsi- 
nin dərin köklərindən xəbər verir [109, 78-82]. Mühitin sənət cazibəsi 
orta yüzilliklərin Abbas Tufarqanlı, Xəstə Qasım, Abdalgülablı Valeh
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kimi ustad aşıqlarım m üxtəlif vaxtlarda çəkib D ərbəndə gətirmişdir. 
Onlar Dərbənd sənətkarları ilə qarşılaşmış və kifayət qədər yüksək 
səviyyəli saz-söz sınaqlarından çıxmalı olmuşlar. Bu sənət sınaqları 
«Abbas-Gülgəz», «X əstə Qasım», «Valeh-Zəm igar» dastanlarınm 
D ərbəndlə bağlı hadisələrində öz geniş əksini tapmışdır. «Valeh-Zər- 
nigar» dastanında Aşıq Zəm igarın Dərbənddə saz-söz meydanına gə- 
lən qırx aşığı sorğu-sualla bağlayıb sazlarmı da əllərindən alması ba- 
rədə söz açılır. Güman ki, burada m üəyyən mübaliğə vardır. Amma bu 
mübaliğənin yaranm asına Dərbəndin saz-söz cazibəsi, orada aşıq sə- 
nətinə həssaslığın və tələbkarlığın yüksək olması imkan açmışdır.

Dərbənd aşıq mühiti sənət aləm inə Dərbənd mahalından olan 
Yersulu aşıq Emin, Səfılli M əm m əd, Xalid Qaradağlı, Əhməd Hü- 
meydi, V əlikəndli Fətəli, Aşıq Qonaqbəy, Aşıq Tahirbəy, Aşıq Nif- 
tulla kimi görkəmli saz-söz ustaları da bəxş etmişdir. Dərbənd çevrə- 
sində yaşayıb-yaradan Varxiyanlı M əhəm m əd (Zaqatala), Molla Cümə 
(Şəki), Xaltanlı Tağı, Aşıq Soltan, Aşıq Qəndab (Quba) və başqaları 
da bu mühitə m əxsus sənətkarlardır. Dərbəndə yaxın bölgələrdəki Da- 
ğıstan (ləzgi, dərgin, avar, saxur və s.) aşıqları da ifaçılıq prinsipləri- 
nin, söz və musiqi repertuarmın eyniliyinə görə D ərbənd aşıq mühi- 
tinə daxildirlər [109, 160-173]. Onların böyük əksəriyyəti Dərbənd 
aşıq mühitinin təsiriylə Azərbaycan türkcəsində söz düzüb-qoşmuş, 
bir ənənə olaraq m əclisləri də bu dildə aparmışlar. Hətta onların öz 
dillərində yaratdıqları dastan və şerlərin strukturunda və poetik siste- 
mində də Azərbaycan aşıq sənətinin güclü təsiri olmuşdur [511,5 , 9].

Dərbənd m ühitinə m ənsub aşıqların ifaçılığı saz-balaban, bir sıra 
yerlərdə isə saz-balaban-nağara m üştərəkliyinin m üşayiəti ilə çalıb- 
oxumaq üstündə qumlmuşdur. Oxu tərzinin Şirvan ifaçılığına bənzəri 
çoxdur. Boğaz qaynatmaları zamanı muğam çalarlarına da müəyyən 
qədər yer verilir. Ən çox istifadə olunan cürə sazdır. M ühitin Balakən- 
Zaqatala kəsim ində saz əvəzinə tamburdan da istifadə edilmişdir. 
Tamburlu aşıqlara balaban-nağara qoşulmur. Onlar aşıqlığın aşıqlaşan 
(əslində axıradək aşıqlaşmayıblar) ozanlar qanadına daxildirlər.1

Dərbənd aşıq mühiti əsasən təkkə ənənəsinə söykəndiyi üçün hə- 
rəkətə - rəqs və gəzişm ələrə meyllidir. Saz bəstəçiliyi o qədər də 
güclü deyildir. Şirvan ifaçılığınm musiqi repertuarına da daxil olan 
«Dərbəndi» adlı saz havası vardır. Bu mühitin ərsəyə gətirdiyi başqa 
bir hava -  «Quba Kərəm i» isə əksər aşıq m ühitlərinin musiqi reper- 
tuarına daxil olmuşdur.

1 Ola da bilər ki, baxşılardır. Çünki Azərbaycanın həmin bölgəsi əsasən qıp- 
Çaq kökənli türk soylarıdır. Qıpçaqların ozan biçimindəki sənətkar tipi isə 
baxşıdır.
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Dərbənd aşıq mühiti ənənəvi -  işlək dastanlardan başqa bir sıra 
klassik dastanları da öz repertuarında qoruyub saxlamaqla seçilir. 
D igər m ühitlərdə o qədər də nəzərə çarpmayan «Yetim Aydın», 
«Bikəs», «Adıgözəl», «Ovçu Pirim», «Seyfəlmülük», «Səfilli M əm- 
m əd» dastanları da bu qəbildəndir. «Aşıq Qərib», «Abbas-Gülgəz», 
«Valeh-Zəm igar» kimi m əşhur ənənəvi m əhəbbət dastanlarınm isə bu 
mühitdə özünəm əxsus cizgilərlə seçilən variantlarına təsadüf edilir. 
Bundan əlavə, D ərbənd m ühitinə m əxsus aşıqların söz repertuarında 
təsəvvüf dünyagörüşünə bağlı olan poetik nüm unələr xüsusi üstünlüyə 
m alikdir ki, bu da həm in çevrənin m ənəvi yaşam biçim ində təriqət 
sisteminin uzun m üddət ərzində aparıcı fəlsəfı-ürfani istiqamət kimi 
davam etm əsinin nəticəsidir.

Bu m ühitdə ərsəyə gələn Varxiyanlı M əhəm m əd (Zaqatala) və 
M olla Cümə (Şəki) poetik yaradıcılıqda böyük uğurlar qazanmışdır. 
Onların ifaçılıq qabiliyyəti barədə elə bir bilgi qalmasa da yaradıcılıq- 
larının bitkinliyi, bədii-üslubi əlvanlığı, m əzm un-m ündəricə əhatəsi- 
nin genişliyi diqqəti çəkir. Lakin hər iki sənətkarın təhsilli olması du- 
yulur. Bu səbəbdən də onların şerlərində klassik yazılı ədəbiyyatdan 
gələn dil və üslub əlam ətləri, poetik deyim lər gözə çarpır. Molla 
Cümə aşıq şerinə bir sıra yeni formalar da gətirmişdir. Həmin formalar 
(xüsusən də cinaslı şer qəlibləri) klassik Şərq poetikasından yaradıcı 
şəkildə bəhrələnm ə hesabına düzəldilm işdir [64, 294].

Dərbənd aşıq mühiti XX yüzilliyin ortalarından etibarən zəiflə- 
m əyə başlamışdır. Hazırda yalnız D ərbənd dövrəsindəki iki kənddə 
(Yersu və M arağa) aşıq sənəti öz nüfuzunu m üəyyən qədər qoruyub 
saxlayır. Quba, Xaçmaz, Şəki, Zaqatala və Qaxda aşıqlara seyrək şə- 
kildə təsadüf olunur. Azərbaycan aşıq sənətinin təşəkkül və inkişa- 
fında, eləcə də adı çəkilən regionda türk etnik-m ədəni sisteminin apa- 
rıcı mövqe qazanmasında misilsiz xidm ətləri olan D ərbənd aşıq mühiti 
sıradan çıxan tarixi m ühitlər cərgəsinə qoşulmaq ərəfəsindədir.

QARABAĞ AŞIQ MÜHİTİ

Tarixi taleyi D ərbənd və Naxçıvan aşıq m ühitlərinə bənzəyən 
Qarabağ aşıq mühiti özünəm əxsus sənət keyfıyyətləri ilə zəngin olan 
saz-söz bölgəsi kimi tanmmışdır. Aşıq adının Qarabağda toponim sə- 
viyyəsinə qalxması da (Beyləqanda «Aşıqlı» adında kənd vardır) ma- 
halın tarixi keçmişində aşıq sənətinin mühüm yer tutumasına dəlalət 
edir. Bu mühitin sənət həyatı XVI-XVIII yüzilliklər arasında daha 
qaynar və canlı keçmişdir. Qarabağ aşıq mühitinin yetirm əsi olan
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Qurbani (XVI yüzillik), Lələ (XVII yüzillik), Abdalgülablı Valeh 
(XVIII yüzillik) kimi qüdrətli saz-söz ustalannın da göstərilən tarixi 
çevrədə yaşayıb-yaratması təsadüfı deyildir. Sözü gedən yaradıcı us- 
tadlardan əlavə, həm in m ərhələdə bir çox qüvvətli ifaçı aşıqlar da 
Qarabağ mühitini şöhrətləndirm işdir. Aşıq Valeh XVIII yüzillikdə 
özündən öncəki istedadlı saz-söz ifaçılarmm m əharətindən söz açaraq, 
onların ləyaqətli davamçısı olması ilə təsadüfən qünələnm ir:

Mərıəm Aşıq Məhəmmədirı novbatı,
Aşıq Cünun, Aşıq Güllü nabatı.
Aşıqlıqda hər kəsdənin övladı 
Valeh ilə bərabərsə de, gəlsin!

Qarabağ mühitinin yetirm əsi olan Aşıq M əhənəm in  öz ifaçılıq 
qabiliyyəti ilə yaxın Şərq ölkələrinə səs saldığı, orada onun həsrətinin 
çəkildiyi də Valeh misralarmda iz qoymuşdur:

Bu dünyada heç gəzməmişdi kəm,
Aşıq Əli oğlu Aşıq Məhərrəm,
Həsrətin çəkirdi Rum, həm də Əcəm,
Əlində tütəyi-balaban hanı?

Sənətin tarixi nüfuzunun nəticəsidir ki, Qarabağ aşıq mühitində 
yetişmiş sənətkarlardan ikisinin -  Qurbaninin və Lələnin məzarları 
pir-ocaq səviyyəsində m üqəddəsləşdirilm iş və ziyarətgaha çevrilmiş- 
dir. Cəbrayıl rayonunun Diri kəndində və Füzuli rayonunun Əhmədal- 
lar kəndində «Haqq aşığının qəbri» adıyla m əşhur olan həmin məzar- 
ziyarətgahlara yüzillər boyudur ki, müşkülləri asana çevirən, ağır 
dərdlərə əlac qılan, övlad həsrəti çəkənlərə övlad bəxş edən, 
xəstələrə şəfa verən bir ocaq kimi tapımlır. Şübhəsiz ki, aşıq qəbri ilə 
bağlı m üqəddəsləşdirm ə düşüncəsinin, şəfakar ocaq sayaraq ona 
tapınma duyğusunun meydana gəlm əsi haqq aşığınm ilahi aləm lə 
əlaqəliliyi barədəki mifoloji-ürfani təsəvvürlə ilgilidir. Sözü gedən 
təsəvvürün güclü olması və haqq aşığınm qəbrinin ocaq-ziyarətgah 
səviyyəsinə qaldırılması bu duyum və düşüncə sisteminin orta çağ 
Qarabağ m ühitində münbit zəm in üzərində dayandığından soraq verir. 
Bu həm  də onu göstərir ki, Qarabağ aşıq mühiti təriqət axannda ya- 
ranmışdır və aşıqlığın təkkə ocağına söykənən qanadına daxildir. 
«Qurbani» dastanmm rəmzi-ürfani səciyyə daşıması, Abdalgülablı 
Valeh yaradıcılığında təsovvüf simvolikasının qabarıq yer alması mü- 
hitin tarixi m ənzərəsindəki təkkə-təriqət əhatəsi ilə birbaşa bağlıdır.
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Qarabağ m ühitində aşıqlığın dərin ürfani-estetik köklərə, xüsusən 
də təriqət ənənəsinə bağlılığı Valehin:

Adıma pay gəlir qadir mövladan,
Bu torpaqda aşıqlar binası var —

misralarında öz dolğun ifadəsini tapmışdır. Aşığın göz açdığı kəndin 
adında (Abdalgülablı) təsəvvüf səciyyəsi daşıyan «abdal» (sufı-dərviş) 
kəlm əsinin yer alması da orada aşıqlığa rəvac verən təriqət ocağının 
tarixi m əskunluğunu təsdiqləyir.

Qarabağ aşıq mühiti coğrafı mövqeyinə və tarixi-siyasi vəziyyə- 
tinə görə Gəncəbasar, Göyçə və Qaradağ aşıq m ühitləri ilə daha çox 
qarşılıqlı sənət m ünasibəti saxlamışdır. M araqlıdır ki, rəvayətə görə 
Qurbani əslən Qaradağ mahalındandır: şerlərindən birində «Qaradağ- 
dan Qarabağa gəlm işəm » misrasını da çox güman ki, bu səbəbdən iş- 
lətmişdir. Qurbaninin G əncə səfərinin dastan yaddaşına keçməsi isə 
Qaradağ-Qarabağ-Gəncəbasar xətti boyundakı qarşılıqlı sənət münasi- 
bətlərinin tarixi axarını əks etdirən əlam ət kimi səciyyəvidir. Aşıq 
Ə ləsgərin oğlu Aşıq Talıbın söylədiyinə görə, ta keçmişlərdən üzü 
bəri payız və qış aylarında Göyçə aşıqları aran Qarabağa enər, mahalın 
kəndlərində çalıb-çağırar, yaxşı da qazanarmışlar [150, 95-97]. Aşıq 
Ə ləsgərin özü də dəfələrlə Qarabağa səfər eyləmiş və hətta Valeh 
ocağı Abdalgiilablıda çoxsaylı m əclislər keçirmişdir. Onun bu 
kənddən olan Aşıq Abbasqulu və Aşıq N əcəfqulu ilə qurduğu saz-söz 
yığnaqları şirin bir hekayət kimi dillər əzbərinə çevrilm işdir.1 Göyçə 
aşıqlarının Qarabağda çoxsaylı saz-söz m əclisləri keçirməsi bu 
mahalın tarixən saza xüsusi həssaslıq göstərm əsinin əlam əti olmaqla 
yanaşı, Qarabağ-Göyçə sənət əlaqələrinin dinamikliyini əks etdirmək 
baxımından da böyük əhəm iyyət kəsb edir. Çox ehtimal ki, «Aran gö- 
zəlləm əsi» saz havası «Göyçə gözəlləm əsi»nə qarşılıq olaraq (tutuş- 
dur: «Göyçə» -  dağ və «aran» -  Qarabağ) Qarabağda Göyçə-Qarabağ 
sənət əlaqəsi nəticəsində yaradılmışdır. G öyçə-K əlbəcər-Tərtər- 
Bərdə-Beyləqan-Ağcabədi xətti boyundakı tarixi axar Göyçə və Qara- 
bağ aşıq m ühitləri arasında oxşar ifaçılıq və repertuar m üştərəkliyinə 
səbəb olmuşdur. Yuxarıda adı çəkilən Qaradağ və G əncəbasar aşıq 
m ühitləri ilə də dem ək olar ki, eynən belə bir sənət bağlılığı mövcud 
olmuşdur. Bu səbəbdən də Qarabağ aşıq mühitinin ifaçılığı həmin 
m ühitlərdə olduğu kimi, saz-balaban m üştərəkliyinə əsaslanır. 
Dastançılığın və söz yaradıcılığınm  güclü olduğu bu m ühitdə saz 
bəstəçiliyi də m üəyyən yer almışdır: «Qarabağ dübeyti», «Qarabağ

1 Bu bilgini 1993-cü ildə İslam Ələsgər vermişdir.
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qaytağı», «Qarabağ qaytarması» saz havalarınm adı, elocə də Qurbani 
«Divani»ləri və Abdalgülablı Valeh barmaqlarına məxsusluğu söylə- 
nilən «Ayaq Sarıtel», «Orta Sarıtel», «Baş Sarıtel» silsilə havaları 
bunu söyləm əyə əsas verir [82, 219-230].

Qarabağ aşıq mühiti regionda m uğam -qəzəl üslubunun güclən- 
məsi ilə on səkkizinci yüzilliyin sonlarından etibarən zəifləm əyə baş- 
laınışdır. On doqquzuncu yüzillikdə Qarabağda əvvəlki ənənənin da- 
vamı olaraq M aralyanlı Aşıq Pəri kimi istedadlı saz-söz sənətkarı ye- 
tişsə də, artıq bu dövrdə mahalın sənət ovqatı saz-qoşma biçimindən 
m uğam -qəzəl üslubuna doğru xeyli aralanmışdı. İyiıminci yüzillikdə 
Qarabağ aşıq m ühitinin G öyçə-K əlbəcər xəttinə söykənən hissəsində
-  T ərtər və Beyləqanda aşıq sənəti yaşamaqda davam etmişdir. İstisna 
hal kimi Abdalgülablı Valeh ocağında da sənət ənənəsi qorunub sax- 
lanmışdır. Aşıq Valehin kötücəsi Aşıq Xaspolad Ağdamın Abdalgü- 
lablı kəndində çalıb-çağırmış və yaradıcı aşıq kimi bir neçə dastan 
qoşmuşdur.

Göyçənin süqutundan sonra Qarabağ aşıq mühitinin tənəzzülü 
dalıa da güclənmişdir. Ə ldə olan son bilgiyə (1993-cü il) görə, Qara- 
bağda yeddi aşıq vardır. Bu aşıqların orta yaş göstəricisi əllibeşdən yu- 
xarıdır.1 G östərilən yaş ölçüsünü və regionda ustad-şagird ənənəsinin 
fəaliyyətsizliyini nəzərə almaqla bu qənaətə gəlm ək olar ki, Qarabağ 
aşıq mühiti öz mövcudluğunun sonuncu m ərhələsini yaşayır. Bununla 
belə, Qarabağ aşıq mühiti tənəzzüləqədərki uzunm üddətli zaman mə- 
safəsində -  təşəkkül və inkişaf çağlarında m ədəni-m ənəvi həyatın bir 
çox istiqam ətlərinə güclü təsir göstərə bilmişdir. Belə ki, Qarabağdan 
pərvazlanan bir çox təsniflərin, eləcə də xalq mahmlarının melodik 
axarı saz havalarından qaynaq götürmüşdür. Çalğı-melodiya və oxu 
tərzinə görə sənət incisi sayılan ecazkar «Qarabağ şikəstəsi»nin özü 
də bir zamanlar bu mahalda aparıcı m övqeyə malik olmuş aşıq-saz 
üslubunun yadigarıdır. Sıravi m üqayisə nəticəsində də m üəyyənləşdir- 
m ək mümkiindür ki, «Qarabağ şikəstəsi», «Çoban bayatı» saz havası 
ilə eyni melodik qəlib üzərində intişar tapmışdır. Çox olsun ki, 
«Qarabağ şikəstəsi» əvvəllər saz-balaban m üştərəkliyinin müşayiəti 
ilə aşıqlar tərəfındən çalınıb-oxunmuş, daha sonra regionda muğam 
üslubunun güclənm əsi nəticəsində xanəndə ifaçılığma adlamışdır. 
Hazırda Urmiya aşıq m ühitində «Qarabağı» adı altında çalınan havanın 
«Qarabağ şikəstəsi» ilə eyni musiqi biçim inə malik olması və bu hava 
üstündə oxunan bayatıların «Qarabağ şikəstəsi»ndəki m ətnlə (məlum 
bayatılarla!) səsləşm əsi də başqa bir əsasa bağlı deyildir.

1 Bax: Azərbaycan Aşıqlar Birliyinin arxivi; qovluq N»17.
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Bir sıra aşıq m ühitlərində hələ də aşıqların musiqi repertuarında 
işləkliyini saxlayan «Qaradağ şikəstəsi» (Qaradağ-Təbriz aşıq mühiti), 
«Şirvan şikəstəsi» (Şirvan aşıq mühiti) bəstələrinin «Qarabağ şikəs- 
təsi» ilə yaxın melodik uyarlığa malik olması da hər üç şikəstənin saz 
kökünə bağlılığından irəli gəlir. Bundan əlavə, Qaradağ və Şirvan 
şikəstələrində olduğu kimi, «Qarabağ şikəstəsi»ndə də oxu materialmı 
təşkil edən m ətnlər el bayatılarından ibarətdir ki, həm in öm əklər də 
əsasən saz m ühitinə məxsus poetik biçimlərdir. Bu və buna bənzər 
çoxsaylı tutuşdurm alar göstərir ki, muğam üslubu Qarabağ aşıq mühi- 
tinin bir çox sənətkarlıq çalarlarım, o cüm lədən də oxu və çalğı tərzin- 
dəki incəlikləri m ənim səyərək öz melopoetik sistemini zənginləşdir- 
mişdir.

ŞİRVAN AŞIQ MÜHİTİ

Ərazi əhatəsinə görə ən irimiqyaslı m ühitlərdən biri olan Şirvan 
aşıq mühiti özünəm əxsus ifaçılıq və yaradıcılıq yolu keçmişdir. O, 
Azərbaycan aşıq sənətinin bölgə keyfıyyətlərinə görə ən çox seçilən 
mühitidir. Oxu və çalğı üslubunda xanəndə tərzini qabarıq görüntü- 
lərlə əks etdirdiyinə görə Şirvan aşıq mühitinin musiqi repertuarı ən- 
ənəvi aşıq repertuarından xeyli fərqlidir. Belə ki, bu mühitdə aşıq tərzi 
ilə xanəndə tərzinin qovuşuğu olan «Pişrov» havaları (on ikiyə yaxın 
belə hava var), «Şikəstələr»lər (doqquz şikəstə havası mövcuddur), 
«Şəşəngi»lər (sayı üçdür) m üşahidə edilir ki, həmin havalar sırf regi- 
onal səciyyəlidir. Adı çəkilən havalarm saz-balaban-nağara və qoşa 
nağara m üştərəkliyi olmadan tək sazla -  solo şəklində ifasınm müm- 
kün olmaması da havanın m əhz aşıq tərzi ilə xanəndə tərzinin sinte- 
zindən yarandığım göstərir. Bununla belə, Şirvan aşıqlarınm musiqi 
repertuarında yerli havalarla yanaşı, bütövlükdə Azərbaycan aşıq 
sənətinə məxsus olan klassik saz havaları («M üxəmm əs», «Dübeyti», 
«Kərəm i», «Koroğlu» havaları və s.) da mühüm yer tutur.

M usiqi repertuarından fərqli olaraq Şirvan aşıq mühitinin söz re- 
pertuarı digər m ühitlərdən regional əlam ətlərlə seçilmir. Ənənəvi 
klassik aşıq dastanları, eləcə də saz-söz ustadlarınm poetik irsi burada 
da söz yükünün əsasını təşkil edir. Bir sıra hallarda bəzi dastanların 
(«Abbas-Gülgəz», «X əstə Qasım», «Alıxan-Pərixanım», «Şah İsma- 
yıl» və s.) süjet xəttində variant dəyişiklikləri nəzərə çarpır ki, bu da 
aşıq mühitlərinin əksəriyyəti üçün səciyyəvidir və folklor m ətninin 
şifahi şəkildə mövcudluğundan irəli gələn təbii bir haldır. M araqlıdır 
ki, Şirvan aşıq mühiti kənardan gələn təsir nəticəsində saz havalarınm
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tarixi melodik axarının dəyişiklik keçirərək yeni m əcraya yönəlm ə- 
sinə yol verdiyi halda, söz repertuarınm qorunmasında kəskin mühafı- 
zəkarlıq nümayiş etdirir. M ühitdəki söz repertuarınm çağdaş m ənzə- 
rəsi göstərir ki, Azərbaycan aşıq sənətinin tarixi təşəkkülündə mühüm 
rol oynayan «Yetim Aydın», «G öyçək Rza», «Seyfəlm ülk», «Seydi- 
Pəri», «Adıgözəl» kimi rəmzi-ürfani dastanlar başqa m ühitlərdə 
arxaikləşərək işləkliyini itirsə də Şirvan aşıqları tərəfındən indi də 
söylənilir. «Qurbani» dastanmm orta çağ təsəvvüf simvolikası ilə zən- 
gin olan Zəncan versiyasınm Şirvanda qorunması da mühitin klassik 
aşıq repetuarına m ühafızəkarlıqla yanaşmasından irəli gəlir [152, 337].

Şirvan regionu orta yüzilliklərdə sufı-dərviş ocaqlarının, təkkə-tə- 
riqət ənənəsinin geniş yayıldığı ərazilərdən biri olduğu üçün orada 
aşıq sənətinin təşəkkül taparaq güclü inkişaf keçirm əsinə münbit mə- 
dəni-tarixi şərait mövcud olmuşdur. Əsasən sufı şeyxlərinin qəbir- 
lərindən ibarət olan Şirvan pir-ocaqlarınm çoxsaylılığı və bu ocaqlara 
əhalinin əksər hissəsinin sidq-ürəkdən tapınması mahalda təkkə-tə- 
riqət sisteminin tarixi gücü barədə m üəyyən təsəvvür verə bilir [118, 
68-69; 46, 52-53]. Təkkə kökənli digər aşıq mühitləri kimi Şirvan aşıq 
mühiti də təşəkkül prosesini bu sistem daxilində keçirmişdir. Şirvan 
aşıqlarımn rəqsə -  ekstatik hərəkətlərə  güclü meyl göstərm əsi, ifa za- 
manı coşğun templi çalğı və oxuya üstünlük verməsi, habelə musiqi 
alətləri topluluğunun (saz-balaban -  qoşa nağara və s.) m üşayiətin sə- 
nət normativinə çevrilməsi təkkə m ərasim lərindən qalma əlam ətlər- 
d ir.1

Şirvanda ustad sənətkar kimi tanınan aşıq M ahmud Ələsgəroğlu- 
nun (Qobustan rayonunun Şıxzərli kəndi) mənsub olduğu sənət ocağı 
barədə verdiyi m əlum at Şirvan aşıq mühitinin təkkə-təriqət sisteminə 
bağlılığı baxımından olduqca qiym ətlidir. Aşığın söylədiyinə görə, 
onların nəslinin kökü Sofı Həmid soyuna söykənir.2 Sofı Həmid öz 
möcüzatları ilə m əşhur olan sufı şeyxi olub və hazırda onun qəbri 
Şirvanın ən sınaqlı ziyarətgahlarından biridir [118, 68]. Çox ehtimal 
ki, Sofı Həmid ocağına m ənsub sufı-dərvişlər təriqət ayin və məra- 
sim lərinin icrasında musiqidən -  sazın da iştirak etdiyi musiqi toplu- 
luğundan istifadə etmişlər. Onlar həm in m ərhələdə simvolik aşıqlığı -  
haqq aşiqliyini həyata keçirmişlər. Buna görə də onların aşıqlığı 
rəmzi-ürfani səciyyəyə malikdir. Sofı Həmid ocağının rəmzi-ürfani 
aşıqlığı Göyçədə M iskin Abdal ocağınm yerinə yetirdiyi tarixi vəzi-

1 Qeyd: Bu mülahizə söylənərkən iyirminqi yüzillikdə həmin topluluğa yersiz 
olaraq əlavə musiqi alətləri (qarmon, klamet və s.) qatılması istisna edilir.

Bu bilgini 1993-cü ildə Qobustanın Şıxzərli kəndində Aşıq Mahmud 
Ələsgəroğlu vermişdir.



fəyə tam uyğun gəlir. Aşıqlığın sənət tipi səciyyəsi alması bu qəbildən 
olan təkkə-təriqət ocaqlarımn tarixi-estetik təkamülü ilə bağlıdır. Bu 
m ənada Şirvanda aşıq sənətinin biçim lənm əsində digər təkkə-təriqət 
ocaqları ilə yanaşı Sofı Həmid ocağı da mühüm rol oynamışdır. Yeri 
gəlm işkən, orasını da qeyd etm ək lazımdır ki, Şirvanm əsas aşıq ocaq- 
larından biri sayılan Şıxzərli kəndinin adındakı «Şıx» («Şıx» əslində 
«Şeyx» sözünün canlı danışıq biçimidir) komponenti də bu yerin ta- 
rixən təriqətlə sıx bağlılığınm nişanəsidir.

Şirvan aşıq mühiti ifaçılıq ənənəsi baxımından Quzey Azərbay- 
candakı aşıq m ühitlərinə nisbətən Güney Azərbaycandakı m ühitlərə 
daha yaxm dır.1 Saz-balaban-nağara, bəzən də qoşanağara m üştərəkli- 
yinə əsaslanan ifa tərzinin oxşarlığı, söz repertuarındakı bəzi variant 
çarpazlaşmalarmın mövcudluğu m ühitlərarası tarixi əlaqədən gələn 
qabarıq əlam ətlərdir.

Qonşuluqdakı Qarabağ və G əncəbasar m ühitlərinə nisbətən bir 
qədər aralı m əsafədə dayanan Giiney Azərbaycan m ühitlərinə, xüsu- 
sən də Qaradağ-Təbriz əhatəsindəki aşıq m ühitinə yaxınlıq və bağlılı- 
ğın tarixi-estetik səbəbi nədir? Qaynaqlardan əldə edilən bilgilərə 
əsaslanaraq bu barədə aşağıdakı m ülahizələri yürütm ək mümkündür:

a) Qaradağ-M uğan-Şirvan xətti boyundakı coğrafı şərait gediş-gə- 
liş iiçün əlverişli imkan açmışdır. Buna görə də həm in bölgələrin iqti- 
sadi və m ədəni həyatı, o sıradan da aşıq mühitləri bir-biri ilə yaxından 
bağlı olmuşdur;

b) Səfəvilər zamanmda Təbriz-Şirvan münasibətlərini nizamla- 
maq üçün həyata keçirilən demoqrafik tədbirlər -  Azərbaycanın güne- 
yindən bir qisim tayfa və elatların köçürülərək Şirvanda yerləşdiril- 
məsi də öz həlledici təsirini göstərm işdir [61, 189-190]. Həmin tayfa 
və elatlara mənsub olan aşıqlar güneydəki aşıq m ühitlərinə məxsus 
ifaçılıq ənənəsini və söz repertuarım özləri ilə gətirərək Şirvanda ya- 
ym ışlar.2 Hazırda Şirvanın əsas aşıq kəndləri sırasında öndəki yerlər- 
dən birini alan Şamlı, Cəyirli, Kolanı, Padar, Quşçu, Təklə və başqa 
kəndlər Səfəvilər zamanında güneydən Şirvana gətirilən tayfa və elat- 
ların adlarım daşıyırlar.

Şirvan aşıq mühiti Şirvan bölgəsi hüdudlarından xeyli kənara nü- 
fuz etdiyindən onun əhatə dairəsini ad götürdüyü mahalla çərçivələ- 
m ək mümkün deyildir. Belə ki, Muğan bölgəsinin -  Salyan, Sabirabad, 
Biləsuvar və başqa bu kimi ərazilərdəki aşıq sənəti də ifaçılıq
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1 Şirvan aşıq mühiti Quzey Azərbaycandakı mühitlərdən yalnız Dərbənd aşıq 
mühiti ilə uzlaşır.
2 Görünür, «Qurbani» dastanının Zəncan versiyası da Şirvan aşıq mühitinə 
məhz belə daxil olmuşdur.
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baxımından Şirvan aşıq m ühitinə daxildirlər. M araqlıdır ki, hətta bir 
çox hallarda Şirvan aşıq mühitindəki sənət həyatının qaynarlığmı Saı- 
yan aşıqlanm n ifaçılıq və sənətkarlıq məharəti təmin etmişdir. Bu 
baxımdan Şirvan aşıq mühiti geniş anlam kəsb edir.

Əldə olan bilgiyə görə Şirvan aşıqlığının ilk tamnmış nümayən- 
dəsi olan Şirv'anlı Aşıq Dostunun on altmcı yüzillikdə yaşadığı təxmin 
edilir. On yeddi-on səkkizinci yüzilliklər arasında Şamaxıda Aşıq Baba 
Şirvani, Aşıq Rüstəm, Aşıq Saleh kimi ustad sənətkarlar şöhrət qazan- 
mışlar. On doqquzuncu yüzillikdə Şamaxı, Ağsu, Kürdəmir, Göyçay, 
Ucar, İsmayıllı və başqa nahiylərdən Aşıq Səməd, Aşıq M ürsəl, Şıx- 
zərli Aşıq Bilal, Padarlı Aşıq Zəki, Nabirli Aşıq Badam, Şilyanlı Aşıq 
Soltan, Cəyirli Aşıq Səlman saz-söz aləm ində ad çıxarmışlar. Şirvan 
aşıq mühiti iyirminci yüzilliyə Aşıq M irzə Bilal, Aşıq Şakir, Aşıq Pə- 
nah, Aşıq Bəylər, Aşıq M əm m ədağa, Aşıq Rza Qobustanlı, Mahmud 
Ələsgəroğlu sənətini bəxş etmişdir. Hazırda onların ifaçılıq və yara- 
dıcılıq ənənəsini Abbas Musaxanlı (Qobustan), Aşıq Barat, Aşıq Xan- 
musa (Şamaxı). Aşıq Əvəz, Aşıq Yanvar (İsmayıllı), Aşıq İxtiyar (Sal- 
yan), Aşıq Əhliman (Ucar), Aşıq M əhəm m əd Şirvanlı (Ağsu) və baş- 
qaları ləyaqətlə davam etdirirlər.

Şirvan aşıq mühiti regionda muğam üslubunun güclənm əsi səbə- 
bindən XIX-XX yüzilliklərdə çalğı və oxu tərzini bir qədər dəyişdir- 
mək m əcburiyyətində qalmış və xeyli dərəcədə xanəndəçiliyə meyl- 
lənmişdir. Sovet hakimiyyəti dönəm ində ideologiyadan gələn bayağı 
və şit çalarlar (kolxoz, pambıq, partiya tərənnüm ləri və s.) da klassik 
ifaçılıq və yaradıcılıq ovqatına m üəyyən xələl gətirmişdir. Bununla 
belə, sənətin ana axarı sıradan çıxmamış və öz tarixi mahiyyətinin 
əsas cizgilərini qom ya bilmişdir. Şirvan aşıq mühiti ustad-şagird ən- 
ənəsini yaşadan çağdaş m ühitlərdən biri olduğu üçün öz tarixi möv- 
cudluğunu davam etdirm ək imkanma malikdir.

BORÇALI AŞIQ MÜHİTİ

Ustad-şagird münasibətlərini tarixi ənənədən gələn münbit zəmin 
üzərində mühafızə etm ək baxımından Borçalı aşıq mühitinin sənət 
m ənzərəsi xüsusi maraq doğurur. Zəngin repertuar yükünə və yüksək 
səviyyəli ifaçılıq m əharətinə malik bu mühitdəki sənət qaynarlığının 
qomnub saxlanılmasmda aşıqlığın birindən digərinə ötürülməsi prin- 
sipinin ciddiliyi və davamlılığı əsas təkanverici qüvvədir. Folklor yad- 
daşının verdiyi bilgiyə görə digər aşıq mühitlərinə nisbətən Borçalı 
aşıq mühitində şagirdlərin öz ustadlarından xeyir-dua alıb sərbəst aşıq-
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lığa başlaması prosesi daha çox vaxt aparmışdır. Bu ənənə indinin 
özündə də qismən gözlənilir.

Borçalı aşıq mühiti təşəkkül tərzinə görə Azərbaycan aşıqlığının 
təkkə kökənli tipindən daha çox aşıqlaşmış ozanlar qanadma daxildir. 
Düzdür, bu m ühitdə təkkə ənənəsinin də m üəyyən əlam ətləri vardır, 
daha doğrusu, mühitin söz repertuarında təkkə şeri, eləcə də rəmzi- 
ürfani söyləm ələr digər m ühitlərdə olduğu kimi üst qatda yer alır. Bu- 
nunla yanaşı, təkkədən gələn ovqat oxu, çalğı və davranış tərzində gö- 
rüntülü cizgilərlə nəzərə çarpmır. Oxu, çalğı və davramş tərzində eks- 
laz yaradan ünsürlərin aparıcı olması ilə səciyyələnən təkkə kökənli 
aşıqlardan fərqli olaraq burada oxu və çalğının ləngərliliyi, bir növ 
ağırtaxtalılığı, bundan əlavə, aşığın az hərəkətliliyi qabarıqdır ki, bu 
da ozan ifaçılıq ənənəsindən qalma keyfıyyətlərdir. Əslində Borçalı 
aşıqlarının təksaz ifaçılar olması da onlarm ozan ənənəsinə söykəndi- 
yini göstərir. Bəllidir ki, ozanlar təkcə qopuzla çalıb-oxuyurdular. 
Təkkə ocağma birbaşa bağlılığın olmamasına görədir ki, Borçalı aşıq 
mühiti yaradıcı mühitdən daha çox ifaçı mühit kimi səciyyəvidir. Çalğı 
və oxu kamilliyinə görə digər mühitlərin bir çoxundan aşkar üstün- 
lüklə seçilən Borçalı aşıq mühitində ötən yüzilliklər ərzində Qurbani, 
Miskin Abdal, Abbas Tufarqanlı, X əstə Qasım, Aşıq Ələsgər, Hiiseyn 
Şəmkirli, Hüseyn Bozalqanlı səviyyəsində yaradıcı aşıqların müşahidə 
edilməməsi bu baxımdan heç də təsadüfı deyildir. Bu faktın ciddi ar- 
qument olduğunu qüvvətləndirən belə bir cəhəti də diqqət öniində 
saxlamaq lazımdır ki, mühitin tarixi m ənzərəsində «haqq aşığı» statu- 
suna malik sənotkar dem ək olar ki, yoxdur. Əslində təşəkkülün tıpi və 
prinsipi baxımından bu tamamilə təbii bir haldır. Çünki Borçalı aşıq 
mühiti öncə də deyildiyi kimi, təkkə ocağmdan çıxan aşıqlardan daha 
çox təkkə-təriqət sisteminin dolayı təsiri nəticəsində sonradan aşıqlaş- 
mış ozanlardan təşkil olunmuşdur. «Haqq aşığı» ad-titulu isə təkkə 
ocağma sıx bağlılıq tələb etdiyindən aşıqlaşmış ozanlar mühitində bu 
statusun yer almaması tarixi baxımdan sənət qanunauyğunluğu daxilin- 
dədir.

Borçalı aşıq mühiti öz sənət şəbəkəsini yalnız admı daşıdığı ma- 
halın coğrafı hüdudları ilə çərçivələm ir. Borçalı mahalından əlavə 
qonşu Başkeçid, Qarayazı, Qaraçöp regionları da sənət ahəngindəki 
uyğunluğa görə bu mühitin adı altında fəaliyyət göstərir. Tarixi baxım- 
dan yanaşdıqda buraya iyirminci yüzilliyə qədərki Tiflis ərazisini də 
əlavə etm ək olar. Sözü gedən iri miqyaslı çevrədəki aşıq mühitinin adı 
tarixən şərti şəkildə «Tiflis», «Tiflis şəhəri», «Tiflis mahalı» biçi- 
mində də getmişdir. Adətən, m əşhur aşıq mühitlərinin adlarına dastan- 
ların süjet xəttində sıx-sıx rast gəlinir. Təbriz, Zəncan, Urmiya, Naxçı- 
van, İrəvan, Dərbənd, Qarabağ, G əncə adlarınm dastanlarda tez-tez
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çəkilm əsi, hətta bəzi dastanların yurd yerlərinin həm in ərazilərdəki 
əhvalat və hadisələrlə bağlanması bu səbəbdəndir. Sadalanan yer ad- 
ları sırasında «Tiflis» adının da xüsusi fəallıq kəsb etməsi bəlli bir hə- 
qiqətdir. Bu folklor faktına söykənərək belə bir m ülahizə yürütmək 
mümkündür ki, orta çağ kontekstində «Tiflis», «Tiflis şəhəri», «Tiflis 
mahalı» folklorik biçim ləriylə dastan yaddaşına yerləşm iş tarixi-es- 
tetik qənaət indiki anlamda başa düşülən Borçalı aşıq mühitini ehtiva 
etmişdir. Başqa sözlə, folklor qaynağındakı «Tiflis» təsəvvürü müəy- 
yən şərtilik daxilində çağdaş «Borçalı aşıq mühiti» sənət şəbəkəsinin 
dem ək olar ki, əvəzedicisidir.

Borçalı aşıq mühiti tarixi-m ədəni şəraitə uyğun olaraq Gəncəba- 
sar, Göyçə, Urmiya, Çıldır və Qars aşıq mühitləri ilə daha sıx sənət 
əlaqələri saxlamışdır. Təşəkkül tərzindəki oxşarlığa görə Anadolu 
aşıq sənətinə bağlılığı da mövcuddur.

İfaçılıqda digər musiqi alətlərindən istifadəyə yol verilmodiyi sə- 
bəbindən Borçalı aşıq m ühitində sazın melodik imkanlarımn genişlən- 
dirilm əsinə xüsusi diqqət yetirilmişdir. Təsadiifı deyildir ki, iri tavar 
sazlarda çalıb-oxumaq ənənəsi əsasən bu mühitdə qərarlaşmışdır. Sa- 
zın texniki baxımdan gücləndirilm əsi -  onun yeni sim lər və pərdələrlə 
zənginləşdirilm əsi istiqam ətində ustad sənətkar Əmrah Gülməm- 
m ədovun apardığı islahatların Borçalıda baş verməsi də regionun saza 
məxsusi həssaslıq göstərm əsinin əlam əti kimi səciyyəvidir. Aşıq Əm- 
rah iyirminci yüzilliyin ortalarında tədrici təkamül yolu ilə sazın sim- 
lərinin sayını artıraraq doqquzdan on birə, pərdələrini isə on üçdən on 
səkkizə qaldırmışdır.

Sazın texniki gücünün artırılması yönündə olduğu kimi melodik 
imkanlarınm çoxçeşidli sənət şəbəkəsi yaratmasında da Borçalı aşıq 
mühiti mühüm rol oynamışdır. Bu sıradan da Əmrah Gülm əm m ədovun 
çalğı üslubunun yaratdığı ənənəni ayrıca vurğulamaq lazım golir. Yük- 
sək sənətkarlıq keyfıyyətlərinə malik olan bu çalğı üslubu az bir za- 
man içərisində Azərbaycan aşıq mühitlərinin əksəriyyəti tərəfındən 
m ənim sənilmişdir.

Borçalı aşıq m ühitinə məxsus sənətkarlar klassik havaların məha- 
rətli ifaçısı olmaqla yanaşı, saz bəstəçiliyi ilə də m əşğul olmuş, 
«M əm m ədbağırı», «Başxanımı», «Sultanı», «Qəribi», «Mansırı», 
«Mixəyi», «Fəxri», «İbrahimi», «Dol Hicranı», «Faxralı m üxəmməsi», 
«Faxrali Dilqəmi», «Bəhm əni», «Borçalı yurd yeri» kimi orijinal ha- 
valar yaratmışlar.

Aşıq ifaçılığındakı ənənəvi musiqi repertuarına özünəm əxsus mü- 
hafızəkarlıqla yanaşan bu m ühitdə bir sıra hallarda klassik saz hava- 
larının variant çalarlarına da rast gəlinir. Bəzən variant çalarları saz 
havasınm ad dəyişm əsinə də gətirib çıxarır. M əsələn, çalğıdakı
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variant çalarına görə ənənəvi «Göyçəgülü» Borçalıda «Başkeçı 
gözəlləm əsi», «K ərəm  gözəlləm əsi» -  «Əhmədi Kərəm », «Hüseym
-  «Dastanı», «Qəhrəm anı» -  «H əcəri» adlarıyla tanınır. Əslində b 
melodik mətnin -  saz havasınm m üxtəlif adlar altında çalınması digi 
aşıq m ühitlərində də m üşahidə edilir. Hava adlarınm sayının saz h; 
valarınm özlərindən bir neçə dəfə çox olması m əhz bu səbəbdən 
m ühitlərə məxsus yerli -  regional adların yaranmasından irəli gəlmi^ 
dir.

Çalğı və oxu tərzində özünəm əxsus melodik-üslubi keyfıyyətlə 
nümayiş etdirən Borçalı aşıq mühitinin söz repertuarında da bölgə ko 
loritini və yerli sənətkarların yaradıcılığına məxsus bəzi özəllikləı 
sezm ək miimkündür. «Koroğlu» dastanmm digər aşıq miihitlərindi 
m üşahidə edilm əyən bir sıra qolları, «Cahangir-M ələksim a», «Şəhrı 
M ehri», «Zərqəm şah», «Güllər Pəri», «Yetim Hüseyn», «Şah İsma 
yılın ata mülkü», «Səm ədağa» kimi bölgə səciyyəli dastanlar, habeh 
Şair Nəbi, Şair Ağacan, Xındı M əm m əd və başqa ustadlarla bağlı he 
kayət və söyləm ələr bu qəbildəndir. Borçalı m ühitində Azərbaycaı 
aşıq sənətinin Dost P innəm m əd, Qul Allahqulu, Dollu Abuzər, Şaiı 
Nəbi, Şair Ağacan, Xındı M əm m əd, Sadıq Sultanov, Quşçu İbrahim 
Əmrah Gülm əm m ədov, Hüseyn Saraclı, Alxan Qarayazılı, Kamandaı 
Əfəndiyev, Aşıq Göyçə kimi ustadları çalıb-çağırmışlar. Aslan Kosalı. 
Əhm əd Sadaxlı, M əhəm m əd Sadaxlı, Aşıq Sona, Nurəddin Qasımlı. 
Ziyəddin Keşəli, Aşıq Giilabı və onlarla başqa saz-söz ustaları bu gün 
mahalın sənət ənənəsini ustadların adına və ruhuna yaraşan bir ləya- 
qətlə davam etdirirlər. Əldə olan son bilgiyə (1993-cü il) görə hazırda 
regionda fəaliyyət göstərən aşıqların sayı otuzdan yuxarıdır. Bir çox 
aşıq m ühitlərinin dağıldığı və ya tənəzzülə uğradığı iyirminci yüzil- 
likdə Borçalı aşıq mühiti m illi-etnik həyat tərzinin kənar m üdaxilələrə 
yol verm əm əsi (Azərbaycan Respublikası ərazisindən kənarda -  indiki 
Gürcüstanda qaldığı üçün orada yad etnik-m ədəni təsirdən özünii qo- 
ruma meyli güclüdür) nəticəsində öz tarixi qaynarlığım qoruya bilmiş- 
dır.

GƏNCƏBASAR AŞIQ MÜHİTİ

Quzey Azərbaycandakı aşıq m ühitləri sırasında həm yerinə yetir 
diyi tarixi-m ədəni funksiyaya, həm  də sənətin çağdaş m ənzərəsind; 
tutduğu aparıcı mövqeyə görə Azərbaycan Respublikasınm qərbindt 
qərarlaşm ış aşıq mühiti xüsusi nüfuz və hörm ət sahibidir. Bu aşıq mıı 
hitinin sənət şəbəkəsini əhatə edən coğrafı hüdudlar Goranboy-Dn
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kəsən-G əncə-Şəm kir-Tovuz-G ədəbəy-Q azax boyundakı irimiqyaslı 
ərazini çevrələyir. Sözü gedən ərazini tam dəqiqliyi ilə ifadə eləyə bi- 
ləcək tarixi-coğrafı adın olmadığım nəzərə alaraq oradakı aşıq mühi- 
tini şərti şəkildə «G əncəbasar aşıq mühiti» adlandırmaq m əqsədyönlü- 
dür. Borçalı, Göyçə və Qarabağ aşıq m ühitlərinə söykəyi olan Gəncə- 
basar aşıq mühiti öz ətrafında iki yüzdən yuxarı kəndi cəmləşdirir. Bu 
gün də əksəriyyətində saza böyük həssaslıq duyulan həm in oymaq- 
larda tarixən aşıqsız bir toy-düyün belə keçirilməmişdir. Gəncəbasar 
mühitinin ana axarını təşkil edən Tovuzda hətta elə kəndlərə (Bozal- 
qanlı, Xatınlı, Əlim ərdanlı, Azaflı, Öysüzlü və s.) rast gəlinir ki, orada 
hər evdə ən azı bir saz var. Bu kəndlərdə saza-sözə bağlılıq o qədər 
güclüdür ki, uşaqdan böyüyə hamı, o cüm lədən qız-gəlinlər də saz ça- 
lıb-oxumağı bacarırlar.

Azərbaycan türklüyünün ən saf bölgələrindən biri olan G əncə- 
basar oğuzlara m əxsus dil, ruh və folklor koloritinin son dərəcədə 
güclü qorunduğu bölgələrdən biri olduğu üçün m illi-m ənəvi özümlü- 
lüyün yaşayıb inkişaf keçirm əsindən ötrü burada münbit zəm in möv- 
cuddur. Bu səbəbdən də əski ozan sənətinin, daha sonra isə aşıq sənə- 
tinin G əncəbasarda bir çox q ü w ətli ocaqlar yaratması təbiidir. «Ozan- 
lar m əhəlləsi» (G əncə) yer adının bu bölgədə olması, orta çağlarda 
G əncədə söz və musiqi m əclisləri qurulması bölgədəki sənət ənənə- 
sinin qədim  çağlara bağlanan dərin köklərindən soraq verir.

G əncəbasar aşıq mühiti Azərbaycan aşıqlığınm əsasən «təkkə kö- 
kənli aşıqlar» qrupuna daxildir. Düzdür, burada «aşıqlaşmış ozanlar» 
xətti də m üəyyən yer tutur: xatırlam aq kifayətdir ki, ozan sənətinin 
təmsilçisi olan D ədə Yediyarın hərəkətlərində (m əsələn, Qurbani ilə 
G əncədəki deyişm ələrində) aşıqlaşm aya cəhd edildiyi açıq duyulur. 
Bununla belə, Gəncəbasarda aşıqlığın təkkədən -  sufı-dərviş ocağın- 
dan təm əl götürən axarı daha qabarıq olmuş, hətta onların güclü təsiri 
altında bu bölgənin aşıqlaşmış ozanları da sənətin təkkədən gələn ov- 
qatına köklənm işlər.

Gəncəbasarda sufı-dərviş ocağınm hansı səviyyəli tarixi mövqeyə 
malik olduğunu A ldədə ziyarətgahınm  el arasındakı hazırkı nüfuz gös- 
təricisindən də m üəyyənləşdirm ək mümkündür. Tovuz rayonu ərazi- 
sində olan bu ziyarətgah orta çağın ən güclü sufı-dərviş ocaqlarından- 
dır. M iskin Abdal (Göyçə) və Sofı H əm id (Şirvan) ocaqlarınm qurucu- 
ları kimi bu ocağın qurucusu da, şübhəsiz ki, sufı şeyxidir. Ocaq onun 
adına bağlı olduğu üçün «Aldədə ocağı» adlanır. D igər təriqət ocaq- 
larında olduğu kimi, «A ldədə ocağınm » da m öcüzələrgöstərm ə qabil- 
iyyəti barədə çoxsaylı rəvayətlər el arasında gəzib-dolaşır. Özü də 
təkkə-təriqət sisteminin daşıyıcısı olan «Haqq aşığı» Aşıq Ələsgərin
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on doqquzuncu yüzillikdə A ldədə möcüzatına ayrıca diqqət yetirməsi 
səbəbsiz deyildi:

Aldədədə olur möcüzat zühur...

«Aldədə» çox ehtimal ki, ocaq sahibi şeyxin rəmzi-ürfani adıdır. 
Onun əsl adı yəqin ki, başqadır. Əslində «Aldədə» rəmzi-ürfani sə- 
ciyyəyə malik ad-titul qovuşuğudur. «Dədə» sufı sistem ində şeyxlik 
m ərtəbəsi göstəricilərindən biridir. «A1» komponenti isə ruhlar dün- 
yasına -  ilahi aləm ə bağlılıq əlam ətinin əksetdiricisidir. Orta yüzillik- 
lərdə bu qəbildən olan rəmzi-ürfani ad-titullar «haqq aşiqliyi» statusu ' 
nun çoxsaylı çeşidləri sırasında olmuşdur. Miskin Abdal və Sofı Hə- 
mid ocaqları kimi A ldədə ocağı da aşıqlığın «haqq aşiqliyi» -  ilahi eşq 
aşiqliyi m ərhələsini hazırlamışdır. Bu ocaqdan çıxan dərviş-aşıqlar 
tədricən sənətkar-aşıqlara çevrilmişlər. Olsun ki, aşıqlığın Gəncəba- 
sarın başqa kəsim lərinə nisbətən Tovuzda daha qüvvətli olması ora- 
nın sufı-dərviş ocağına -  A ldədəyə birbaşa bağlanmasından irəli gəlir. 
Bu çevrədə Avdal, Avdallı, Softılu, Sofular, M iskinli, Yekallar, Öy- 
süzlü kimi təriqət m əzm unu daşıyan yer-kənd adlarımn mövcudluğu 
və m əhz həm in kəndlərdə aşıqlığa güclü meyl göstərilm əsi də Gəncə- 
basar aşıq mühitinin təkkə kökənli olmasına dəlalət eləyir.

İfaçılığın saz-balaban m üştərəkliyinə əsaslanması, çılğın-yüyrək 
oxu tərzinə üstünlük verilm əsi, ifa zamanı ekstatik hərəkətin  -  rəqsin 
qabarıqlığı da G əncəbasar aşıq mühitində təkkə-təriqət ocağından gə- 
lən mərasim  norm ativlərinin izləri kimi yaşayır. M ikayıl Azaflı iyir- 
minci yüzilliyin qırxıncı illərində ustadı Aşıq Əsədin öz dilindən eşit- 
m işdir ki, bir zamanlar aşıqlar üzbəüz durub saatlarla coşğun tərzdə 
çalıb-çağırar, axırda vəcdə gələrək  qızmış sac üstünə çıxıb saz çala- 
çala daha çılğın tərzdə oxuyar və sonra yerə enərm işlər. Qızmış sac 
onların yalın ayağını zərrəcə yandırm azm ış.1 Musiqi, temperamentli 
oxu və rəqs vasitəsilə ekstaz vəziyyətinə gələrək qeyri-adi hərəkətlər 
eləyə bilm ək (möcüzat göstərm ək!) də təkkə m ərasim lərindən gəlm ə 
keyfıyyətdir.

Təkkə kökənindən gəldiyi üçün G əncəbasar aşıq mühiti ifaçılıqda 
yüksək peşəkarlıq qabiliyyəti nümayiş etdirm əklə bərabər poetik yara- 
dıcılığa da xüsusi diqqət yetirmişdir. Yəhya bəy Dilqəm, Hüseyn Şəm- 
kirli, Hüseyn Bozalqanlı, Öysüzlü Səm əd, Xınnalı Qasım, Seyfəli Pə- 
nah, Əlimərdanlı Nəcəf, Xəyyat M irzə kimi yaradıcı sənətkarların öz 
m ühitlərindən çox-çox uzaqlarda saz-söz xiridarı sayılması, düzüb- 
qoşduqları şerlərin dildən-dilə, eldən-elə yayılması, bir çox aşıq

1 Bu bilgi Mikayıl Azaflıdan 1989-cu ildə Tovuzda qeydə alınmışdır.
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rəvayət və söyləm ələrinin, eləcə də «Dilqəm», «Aşıq Hüseynin Nax- 
çıvan səfəri», «Aşıq Sö)oinün Tiflis səfəri», «Hüseynlə Bəyçoban», 
«Öysüzlü Səm əd» və s. dastanların onların adına bağlanması G əncə- 
basar aşıq mühitinin yaradıcı m ənzərəsindən soraq verir.

Diqqəti çəkən yaradıcı keyfiyyətlər sırasında mühitin sənət həya- 
tında aşıq deyişm ələrinin tarixən xüsusi fəallığa malik olması faktını 
da vurğulamaq lazım gəlir. D eyişm ələrə meylin güclülüyü və söz re- 
pertuarınm bu qəbildən olan örnəklərlə zənginliyi G əncəbasar aşıq 
mühitində poetik m əharətin tarixi göstəricisi olmaqla yanaşı, həm də 
dərin təsəvvüf bilgisinin əksetdiricisidir. Çünki həm in deyişm ələrin 
böyük əksəriyyəti fəlsəfı-ürfani m əzm una m alikdir və qarşıdakınm 
klassik aşıqlıq norm ativinə hansı səviyyədə uyğun gəldiyini, yəni tək- 
kə-təriqət sistem inə bağlılıq və bələdlik  dərəcəsini m üəyyənləşdir- 
mək m əqsədi daşıyır. Buna görə də m ühitdə biçim lənm iş dastan, rə- 
vayət və söyləm ələrin süjet axarında deyişm ələrin əsas yer tutması, ən 
başlıcası isə həm in deyişm ələrdə təriqətlə bağlı sorğu-suallara geniş 
meydan verilməsi təbiidir.

Deyişm ələrdən əlavə, aşıq şeri şəkillərinin çeşidli biçim lərinin 
yaranmasında, xüsusən də təcnisin yeni çalarlarla zənginləşdirilm ə- 
sində G əncəbasar sənətkarları mühüi rol oynamışlar. İsmayıl Sadıxh, 
M ikayıl Azaflı, Xalıqverdi Bozalqanlı kimi sənətkarların təcnis yaradı- 
cılığına gətirdiyi yeniliklər sözü gedən aşıq şeri şəklinin struktur və 
poetik sistemini əhəm iyyətli dərəcədə fəlsəfı və aşiqanə məzmuna 
malik lirik, eyni zamanda lirik-epik öm əkləri əhatə etm əklə yanaşı, 
bahadırlıq-ərənlik m otivləri daşıyan el hekayətlərini, tarixi-qəhrəm an- 
lıq dastanlarım özündə cəm ləşdirir. Başqa öm əkləri xatırlamadan 
öncə, orasını ayrıca qeyd etm ək lazım dır ki, «Koroğlu» dastanımn əsas 
ocaqlarından biri m əhz G əncəbasar aşıq mühitidir. «Koroğlu» dasta- 
mnın ifaçılığındakı misilsiz qabiliyyətinə görə bu m ühitdə bir qisim 
ustad aşığa m üxtəlif zamanlarda m əxsusi olaraq «Koroğlu aşığı» - 
«Koroğluxan» deyilmişdir. Aşıq Əsəd, Qaraçıoğlu İbrahim, Aşıq Qara 
M övlayev, Aşıq İslam Yusifov, Aşıq M irzə, Aşıq İmran, Aşıq Ə ləsgər 
Tağıyev G əncəbasar aşıqlığında «Koroğlu aşığı» - «Koroğluxan» titulu 
qazanan qüdrətli sənətkarlardır. Onlar güclü və temperamentli səsə 
rnalik olduqlarından oxuyan zaman səsləri uzaq m əsafədən eşidilmiş- 
dir. Gəncəbasarda saz-söz meydanmda hərbə-zorba gəlm ə üsulların- 
dan birinin zil səslə «Misri» üstündə «Koroğlu» oxunması da təsadüfı 
deyildir. Tam amilə təbiidir ki, «Koroğlu» dastanmın Hüm m ət Əlizadə 
tərəfındən hazırlanmış nəşrindəki (1941-ci il) materialların dem ək olar 
ki, əksəriyyəti G əncəbasar aşıq m ühitindən toplanılmışdır.

XIX-XX yüzilliklərdə Çar Rusiyasınm Azərbaycandakı müstəm- 
ləkəçilik siyasətinə qarşı çıxan, haqsızlığı-ədalətsizliyi qəbul etm əyə-
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rək qaçaqçılıq yolunu tutan el bahadırları haqqında G əncəbasar aşıq- 
ları çeşidli dastanlar düzüb qoşmuşlar. M ahalda igidliyi, mərdliyi ilə 
ad çıxaran qaçaqların hünər və şücaətləri «Qaçaq Tanrıverdi», «Qan- 
dal Nağı», «Dəli Alı», «Qaçaq Kərəm », «Qaçaq Süleyman» dastan- 
larında öyülüb təriflənm işdir [566, 44-45].

İstər «Koroğlu» dastanınm, istərsə də adı çəkilən qaçaq dastan- 
larının G əncəbasar aşıqlarınm repertuarında mühüm və işlək bir möv- 
qe tutması bu m ühitdəki aşıqlığın tarixən həm də hərbi-siyasi məra- 
sim lərdə çalıb-çağıran, ordunun (eyni zamanda xalqın) döyüş, müba- 
rizə ovqatım yüksəldən meydan aşıqlığı olduğunu göstərir.

Yaradıcılığa meylin güclü olması səbəbinə görədir ki, Gəncəbasar 
mühiti sənət və ruh baxımından aşıqlara çox yaxın olan istedadlı el 
şairləri ilə də zəngindir. Təkcə iyirminci yüzillikdə burada Xəyyat 
M irzə, Kəmsavad, Molla Səməd, Bisavad Teymur, M ülkülü Həsən, 
M əftun Əziz, Salahlı Paşa, Kar Hüseyn, İsmayıl Katib, Miskinli şair 
Vəli, Goranboylu Səfər, Bimar İsgəndər və başqa onlarla el şairi saz 
kökü üstündə söz düzüb-qoşmuşdur. Əslində on səkkizinci yüzillikdə 
V aqif və Vidadi də G əncəbasar m ühitinə (Qazax) məxsus el şairliyin- 
dən qalxaraq yazılı ədəbiyyata bağlanmışlar. Aşıqlar arasında «Vaqif» 
dastanmm və «Vaqifı» saz havasınm, habelə Vidadi və V aqif şerləri- 
nin geniş yayılması onların G əncəbasar mühiti ilə el şairi kimi birbaşa 
əlaqəsini təsdiqləyir.

Azərbaycan aşıq sənətinə Aşıq Ovalar, Aşıq Şıvıldıq, Aşıq Cəfər- 
qulu, Aşıq M əm m ədqulu (XVII-XVIII yüzilliklər), Küvəndikli Əh- 
m əd, Hüseyn Şəmkirli, Öysüzlü Səm əd (XIX yüzillik), Hüseyn Boz- 
alqanlı, N əcəf Ə lim ərdanlı, M irzə Bayramov, Əsəd Rzayev, Şair Vəli, 
İbrahim Qaraçıoğlu, Aşıq Zülfuqar, İslam Yusifov, Qara Mövlayev, 
Teymur Morullu, Şıxlı M əhəm m əd, Ə ləkbər Xatınlı, M ikayıl Azaflı, 
Ə kbər Cəfərov, İmran Həsənov, Avdı Qaymaqlı, Cəlal Qəhrəm anov, 
Aşıq Əskinaz (XX yüzillik) kimi saz-söz ustadları bəxş edən Gəncə- 
basar aşıq mühitində hazırda Ə dalət Nəsibov, M urad Niyazlı, Ə ləsgər 
Tağıyev, M ahmud M əm m ədov, İsfəndiyar Rüstəmov, Hacı Çaylı, 
N əsrəddin İsmayılov, Əlixan N iftəliyev, Solmaz Kosayeva, Gülarə 
Azarlı və başqa istedadlı sənətkarlar çalıb-çağırırlar. Bütövlükdə 
götürdükdə isə Azərbaycan aşıq sənətinin əsas yaradıcı və ifaçı qüv- 
vələrinin toplaşdığı çağdaş G əncəbasar aşıq m ühitində yetm işə yaxın 
aşıq fəaliyyət göstərir.

Mühitin ifaçılıq və yaradıcılıq tarixində özünəm əxsus mövqeyi 
olan saz-söz sənətkarları çoxdur və onların əksəriyyətinin zəngin sə- 
nət şəcərəsi vardır. G əncəbasar mühitinin ifaçılıq tarixində misilsiz 
xidm ətləri olan m ərhum  ustad Aşıq Əkbərin (Tovuz) mənsub olduğu 
sənət şəcərəsi də bu qəbildəndir:
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Aşıq Əlixan N iftəliyev (XX yüzillik)
4

Aşıq Əkbər C əfərov (XX yüzillik)
4

Bozalqanlı Q ədir (XX yüzillik)
4

Aşıq M irzə Bayramov (XX yüzillik)
1

Aşıq Hüseyn Bozalqanlı (XIX-XX yüzillik)
4

Bozalqanlı M əm m ədqulu (XIX yüzillik)

Bozalqanlı Cəfərqulu (XVIII-XIX yüzillik) 
i

Aşıq Şıvıldıq (XVIII yüzillik)
4

Aşıq Ovalar (XVII-XVIII yüzillik)'
4

?

Yaradıcılıqda özünəm əxsus dəsti-xətti olan G əncəbasar aşıq mü- 
hiti bəstəçilik və peşəkar saz ifaçılığında da ad çıxarmışdır. «Dil- 
qəmi», «Aşıq Söyünü» («Dastanı»), «Zülfuqar dübeyti», «Azaflı dü- 
beyti», «Vaqifı», «Qazax səbzəsi», «İncəgülü», «Ə kbər qaragözü», 
«Səlminazı» və başqa neçə-neçə saz havası bu bölgəyə məxsus sə- 
nətkarların barmaqlarından yadigardır [82, 219-230]. Bundan əlavə, 
bir çox havaların yerli-m əhəlli çalarlarla səslənən variantları Gəncə- 
basar ifaçılığı üçün səciyyəvidir [194, 69-70].

Klassik saz havalannm  m ahir ifaçılığı sahəsində Ədalət Nəsibov, 
Əli Quliyev, Xanlar M əhərrəm ov, Cəlal Q əhrəm anov və Zülfıyyənin 
xüsusi m əharət və orijinal fərdi-üslubi keyfıyyət nümayiş etdirməsi bu 
m ühitdə sənətin çoxyönlü inkişaf istiqam ətlərinin münbit estetik zə- 
minə və zəngin tarixi ənənəyə söykəndiyini göstərir.

Üm um ən türk m ədəni sistemi üçün xarakterik olan komponent- 
lərin kompleksliyi G əncəbasar aşıq mühitindəki çoxyönlü inkişafın 
stabil və uzunöm ürlü olmasmı təm in etmişdir. Belə ki, ifaçılıq və bəs- 
təçiliyin kamil bir biçim ə düşm əsində aşığın istedadı ilə yanaşı, onun 
əlindəki sazın yüksək metodik və estetik imkanlara m alik olması va-

1 Aşıq O valann əslən  Güney A zərbaycandan -  Qaradağ mahalm dan olduğu 
söylənilir.
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cibdir. Bu isə tam m enası ilə sazbəndliyin inkişaf səciyyesindən, xeyli 
dərəcədə də sazbəndin ferdi qabiliyyətindən -  ustadlıq m əharətindən 
asılıdır. Gəncəbasarda aşıq sənətinin özü kimi sazbəndlik də zəngin 
təcrübə və ənənəyə malik olduğundan komponentlərin kompleksliyi 
yaranmış və bu da inkişafın sistemliliyini şərtləndirmişdir. Özü də 
G əncəbasar sazbəndliyinin sorağı regional hüdudlardan çox-çox uzaq- 
lara yayılmış və tarixən, bir qayda olaraq, qonşu Göyçə, Borçalı, Qara- 
bağ mahallarınm aşıqları öz sazlarmı bu mühitin sazbəndlərinə düzəlt- 
dirmişlər.

G əncəbasar sazbəndliyinin yüksək səviyyəyə malik olması və ət- 
ra f mahallarda onun böyük şöhrət tapması dastan yaddaşında da iz 
qoymuşdur. «Qurbani» dastanmda Qurbani G əncəyə gələn kimi saz- 
bənd dükanma gedir və usta B ədələ deyir:

«-Usta, m ənə elə bir saz ver ki, öz-özünə süxənvərlik eləsin.
Ustanın buna acığı tutub dedi:
- Yox, sənə elə bir saz verim ki, özü pul qazansın, gətirib səni də 

saxlasın. Bu bir tikə uşağın danışdığı sözə bax.
Qurbani dedi:
- Usta, niyə acığın tutur? Bax, o asılan sazı deyirəm.
Usta qəzəblənib dedi:
- D ədə Yadiyar kimi usta aşıq o sazı çala bilmir, indi sən çalacaq- 

san? Get, hələ ağzının qatığını sil!
Qurbani dedi:
- Sən o sazı m ənə ver, gerisi ilə işin yoxdu.
Usta Bədəl sazı alıb acıqlı-acıqlı Qurbaniyə verib dedi:
- Al, əgər bu sazı dindirə bilsən, pulsuz sənə bağışlaram, dindirə 

bilm əsən vay sənin gününə!
Qurbani sazı alıb döşünə, zilini zil, bəmini bəm eylədi, saz süxən- 

vərlik eləməyə başladı. Usta Bədəl bunu görəndə lap heyran qalıb dedi:
- Oğul, o sazı sənə bağışladım» [377, 192].
Tarix boyu qabiliyyətli ustalarınm  m əharəti üm um iləşm iş halda 

dastan yaddaşında yaşayan G əncəbasar sazbəndliyi iyirminci yüzil- 
likdə Usta Xudunun (Tovuz) əlindən çıxan sazlarla şöhrətlənm işdir. 
Çağdaş sazbəndlikdə və aşıqlar arasında «Xudu sazı» deyimi yaxşı 
səsi olan, zövqlü, yaraşıqlı saz anlamınm əvəzedicisi yerində işlənir. 
Gəncəbasarda Usta Xududan başqa Sazbənd Qəzənfər, İsmayıl Mahir, 
Usta Sirac, Sazbənd V ilayət kimi ustalar da sazbəndlik sənətinin ya- 
şayıb-yayılmasında xeyli əm ək sə rf etmişlər. Sazbəndliyin uzun za- 
mandan bəri davam edən sənət uğurları G əncəbasar m ühitində aşıq 
sənətinin yaradıcılıq, bəstəçilik və ifaçılıq istiqam ətlərinin kompleks 
inkişafına güclü təkan verən başlıca q ü w ə lə r  sırasındadır.

J_____ ^ _________ __________________________________________ __
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Çağdaş G əncəbasar aşıq mühiti öz tarixi qaynarlığım  yerli regi- 
onal imkanlar daxilində olsa da qoruyub saxlamaqdadır.

GÜNEY MÜHİTLƏRİ

Azərbaycanm  tarixi və çağdaş aşıq mühitləri arasında son dərəcə 
mühüm m övqeyə m alik olan Güney (Cənubi) Azərbaycan mühitləri də 
aşıq sənətinin təşəkkül və təkam ülündə misilsiz rol oynamışdır. Əs- 
lində sufı-dərviş ocaqları öncə orada qurulduğundan aşıqlığın sənət 
statusuna keçən ilk işartıları da elə həm in regionlarda -  Xorasan, Təb- 
riz, Urmiya, Zəncan çevrələrində üzə çıxmağa başlam ışdır [571, 159- 
165]. Azərbaycan aşıq sənətinin orta yüzilliklərə bağlı ən qüdrətli 
ustadlarınm -  Dirili Qurbani, Tufarqanlı Abbas və X əstə Qasımm Gü- 
ney Azərbaycanda meydana çıxması da aşıqlığın ilkin və əsas ocaq- 
larının sözü gedən ərazidə qurulması ilə bağlıdır. Tarixi m ənzərə 
göstərir ki, Azərbaycan aşıqlığınm sənət mühiti statusuna yiyələnm iş 
əsas beşiyi -  m ərkəz nöqtəsi Təbriz-Qaradağ çevrəsidir. İkinci belə 
bir m ərkəz Urmiya sayıla bilər. Bu m ülahizəyə təkan verə biləcək 
belə bir faktı vurğulamaq yerinə düşər ki, Qafqazdakı əsas aşıq mühit- 
lərinə -  Göycə, Gəncəbasar, Borçalı, Dərbənd və Şirvana aşıqlığı nə 
zamansa İrandan -  Güney Azərbaycandan gəlmiş bir aşığın (çox za- 
man onun konkret adı çəkilm ir) gətirm əsi barədə həm in m ühitlərə 
məxsus aşıqlar arasında dumanlı xatirə-rəvayətlər gəzib dolaşır. Adı 
çəkilən regionlarda əsas ustad aşıqların sənət şəcərəsi ilə maraqlan- 
dıqda dördüncü və ya beşinci ustadın Güney Azərbaycandan gəlm əsi 
faktı ortaya çıxır. Bundan əlavə, Şirvandakı əsas sufi-dərviş ocağınm 
başçısı Sofı Həmidin, Göyçədə M iskin Abdalın, Gəncəbasarda Al- 
dədənin (Tovuz) əslən  iranlı -  güney azərbaycanlı olması da el ara- 
sında söylənilir ki, bu da aşıqlığın sənət statusu ilə yanaşı fəlsəfı- 
estetik ideyasının da güneydən quzeyə gətirildiyini göstərir.

Aşıqlığın güneydən quzeyə yayıldığım əks etdirən başlıca qaynaq- 
lar sırasında orta yüzilliklərə m əxsus m əhəbbət dastanlarında yer alan 
aşıq səfərləri də m ühüm yer tutur. Belə ki, Qurbani, Abbas Tufarqanlı, 
Xəstə Qasım kimi haqq aşıqlannın adına bağlı dastanlarda qəhrəm an 
(haqq aşığı) öz vətənindən -  Təbriz-Qaradağdan Qafqazın m üəyyən 
bir bölgəsinə -  Qarabağa, Gəncəbasara, Dağıstana və s. səfər eləyir. 
Orta yüzilliklərə m əxsus bu qəbildən olan m əhəbbət dastanlarında 
Gəncəbasar, Göyçə, Qarabağ, Borçalı, Dərbənd, Şirvan bölgələrindən, 
bir sözlə, quzeydən əks istiqam ətə -  güneyə aşıq səfərinin m üşahidə 
olunmadığım nəzərə alsaq, haqq aşıqlarının güneydən quzeyə səfər 
eləm əlori barədəki dastan yaddaşı faktını da aşıqlıq missiyasmın əsas
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ocaqdan -  m ərkəzi nöqtədən digər bölgələrə, o cüm lədən də quzeyə 
yayılması kimi mənalandırmaq olar.

XVI-XVIII yüzilliklər arasında öncə güneyli m issioner dərviş- 
aşıqların, daha sonra sənətkar-ustad aşıqların uzun sürən səm ərəli fəa- 
liyyəti nəticəsində Qafqazda güclü aşıq mühitləri yaranmışdır. Göyçə, 
Gəncəbasar, Borçalı kimi bölgələrdə aşıqlıq elə münbit zəm inə düş- 
müşdür ki, XVIII-XX yüzilliklərdə orada sənətin inkişafı güney 
m ühitlərindən çox-çox qabağa getmişdir. Hətta adı çəkilən m ühitlərdə 
sənətkarlıq o dərəcədə yüksəlm işdir ki, güney m ühitləri onların sənət 
uğurlarından faydalanmalı olmuşlar. Təbriz-Qaradağ, Urmiya, Zəncan 
kimi çağdaş güney m ühitlərində G əncəbasar və Borçalı aşıqlarınm 
oxu, eləcə də çalğı biçiminin m ənim sənilm əsi (bunu onların özləri də 
söyləyirlər) həm in təsirin nəticəsidir. Deməli, güneydən quzeyə gələn 
aşıqlıq burada münbit m ənəvi-estetik zəm in taparaq, daha da qüvvət- 
lənmiş və güneyə ikinci nəfəs -  yardımçı sənət qidası vermişdir.

Bəllidir ki, iyirminci yüzilliyin ortalarından başlayaraq Qafqaz- 
dakı aşıq mühitlərinin bir qismi (Azərbaycan Respublikasından kənar- 
dakılar) repressiyaya m əruz qalıb sıradan çıxmış, bir qismi isə (Azər- 
baycan Respublikası ərazisindəkilər) milli m ədəniyyətlə bağlı siyasə- 
tin düzgün qurulmaması nəticəsində öz əvvəlki qaynarlığım itirmişdir. 
Bundan fərqli olaraq İran ərazisindəki Azərbaycan aşıq mühitləri öz 
tarixi mövcudluqlarım bugünədək say itkisinə yol verm ədən qoruyub 
saxlamışlar. Güney mühitlərinin say itkisinə yol verm əm əsi və tənəz- 
zül keçirm əm əsi iki səbəbə söykənir:

a) İranda Azərbaycan türklərinin hüquqlan sıxışdırılsa da, onlara 
qarşı əski Sovetlər Birliyində olduğu şəkildə milli-etnik təm izləm ə 
m əqsədi daşıyan repressiya və kütləvi sürgünlər həyata keçirilməmiş- 
dir. Qafqazdakı Göyçə, İrəvan, Çıldır, D ərələyəz kimi m ühitlər m əhz 
etnik təm izləm ə nəticəsində sıradan çıxanlm ışdır;

b) İranda otuz m ilyonluq Azərbaycan türklüyünün m illi-mənəvi 
özünüifadəsinin başlıca vasitələrindən biri aşıq sənətidir. Ana dilində 
m ətbuatı, telefıziyası, kinosu, təhsil və m ədəniyyət ocağı, rəsmi mu- 
siqi qurumları olmayan xalqın sadalanan sahələrdəki m ənəvi-m ədəni 
yükünün bütün ağırlığı sazın, aşığın üzərinə düşür. O, xalqın özünü- 
ifadəsinin və yabançı m ədəniyyətə müqavim ət göstərm əsinin yeganə, 
bununla belə, ən güclü imkanı kimi çıxış edir. Bu səbəbdən də güney 
m ühitləri olduqca qaynar sənət həyatı keçirir.

Güneydəki başlıca aşıq m ühitləri aşağıdakılardır:
1. Qaradağ-Təbriz aşıq mühiti.
2. Urmiya aşıq mühiti.
3. Zəncan aşıq mühiti.
4. Savə aşıq mühiti.
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5. Xorasan aşıq mühiti.
6. Qaşqay aşıq mühiti.
Üst-üstə götürdükdə bu m ühitlərdə fəaliyyət göstərən çağdaş 

aşıqların sayı təqribi hesablamalara görə min beş yüzdən yuxarıdır. 
Belə bir m üqayisə kifayətdir ki, bütövlükdə Qafqazdakı çağdaş aşıq- 
ların sayı yüz iyirmi-yüz otuz arasmdadır.

Güneydəki aşıq m ühitlərinin əhatə dairəsi və mədəni-tarixi zən- 
ginlik baxımından daha çox diqqət çəkəni Qaradağ-Təbriz aşıq mü- 
hitidir. M əşhur Savalan və Səhənd dağları dövrəsındəki mahalları 
əhatə eləyən bu mühit çağdaş anlamda da güney aşıqlığınm m ərkəzi 
sayıla bilər. Buraya savalan dağı ətrafındakı Əhər, K ələyvər, Sərab, 
Şəbüstər mahalları və Səhənd dağı çevrəsindəki Marağa, Sərəskənd, 
M ərənd yaşayış m əskənləri daxildir. Təbriz aralıq-keçid regionu kimi 
Savalan və Səhənd çevrələri arasında yerləşmişdir. Adı çəkilən re- 
gionlardan aşıqlığa daha sıx bağlı olanları Təbriz, Əhər, Kələyvər, 
Şəbüstər, Meşkin və Sərəskənddir. Qaradağ-Təbriz aşıq mühiti tarixən 
bu bölgələrdən çıxan sənətkarlarla şöhrətlənmişdir. Tutarqanlı Ab- 
basın, X əstə Qasımın burada yetişm əsi, Qurbaninin əslən Qaradağlı 
olması, bir çox klassik xalq dastanlarınm («Xəstə Qasım», «Abbas- 
Gülgəz», «Nəcəf-Pərizad», «Aşıq Qərib» və s.) yurd yerinin Qaradağa 
bağlanması Təbriz-Qaradağ aşıq m ühitində saz-söz sənətkarlığınm  ta- 
rix boyundakı yüksək səviyyəsindən soraq verir.

M ühitin ənənəvi repertuarım 45-50 dastan təşkil edir. Digər mü- 
hitlərdə m üşahidə olunanlarla yanaşı, «Qulam-Kömtər», «Əlişah», 
«Xudadat», «Güneyli Nəcib usta», «M olla Əliynən Rafı», «Kəlbi- 
Səlbi», «Hatəm şah», «Şikari» kimi regional səciyyəli dastanlar da 
mövcuddur. Hətta «Əsli-Kərəm », «Aşıq Qərib», «Alıxan-Pərixanım», 
«Şah İsmayıl» sırasından olan bir çox dastanm da bu m ühitdə olduqca 
kamil və tutumlu variantları vardır. Mühitin söz repertuarında «Kor- 
oğlu» dastanmın mühüm yer tutması (burada «Koroğlu»nun 14 qolu 
söylənilir) Təbriz-Qaradağın əsas «Koroğlu» ocaqlarından biri oldu- 
ğunu da göstərir. Bundan əlavə, «X əstə Qasım», «Abbas-Gülgəz» ki- 
mi nəhəng orta çağ dastanları bu mühitin yetirdiyi azman sənətkarların
-  Tikmədaşlı X əstə Qasımın və Tufarqanlı Aşıq Abbasın adına bağlı- 
dır. Olsun ki, m əhz buna görə də adı çəkilən dastanların ən dolğun va- 
riantına Təbriz-Qaradağ aşıqlarının repertuarında rast gəlinir. Əslində 
bu variantlar həm in dastanların ana mətnləridir.

Söz repertuarındakı əlvanlıq və zənginlik eynilə musiqi repertu- 
armda da öz əksini tapmışdır. Ə nənəvi klassik saz havalarından əlavə 
bu m ühitə məxsus «Qaradağ şikəstəsi», «Doxabəyi», «Qürbəti», «Na- 
rıncı», «Qaytarma», «Əhər gözəlləm əsi», «Qəşəm  dübeyti», «Şəqa- 
yiqi» kimi havalar burada saz bəstəçiliyinə xüsusi diqqət yetirildiyini
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təsdiqləyir. İfaçılıq və bəstəçiliyin yüksək səviyyədə olmasını səciy- 
yələndirən əlam ətlərdəndir ki, Təbriz-Qaradağda təkcə «Divani» ha- 
valarının beş növü («Şahxətayi-divanisi», «Sadə divani», «Qoca di- 
vani», «Urmani divani», «Osmanlı divanisi») vardır.

Üçlük halında -  saz, balaban, qaval m üştərəkliyi ilə çalıb-oxuma 
ənənəsinə malik olan Təbriz-Qaradağ aşıqlarının həm G əncəbasar və 
Göyçənin, həm  də Şirvan və Dərbəndin çalğı və oxu tərzinə yaxınlığı 
qabarıqdır. İfa zamanı rəqsə və çevik gəzişm ələrə üstünlük verilir. Zil 
və yüyrək oxu biçimi bu çevrənin aşıqları üçün daha səciyyəvidir. 
Aşıqlığa yiyələnm ə ustad-şagird ənənəsinə söykənir. Təbriz-Qaradağ- 
da, eləcə də digər güney m ühitlərində aşıq sənətinə kütləvi marağın 
nəticəsidir ki, iri yaşayış m əskənlərində könüllülərdən ibarət saz sinif- 
ləri təşkil olunur və orada aşıq şagirdlərə çalmaq və oxumaq öyrədir.

Təkkə kökənli aşıq mühiti olduğu üçün təriqət m əzm unu daşıyan 
poetik öm əklər Qaradağ aşıqlarının repertuarında əsas qatlardan birini 
təşkil edir.

Azərbaycan aşıq sənətinin əsas «haqq aşıq»larım yetirmiş Təbriz- 
Qaradağ mühiti təşəkküldən üzü bəri həm  ifaçı, həm  də yaradıcı mühit 
kimi fəaliyyət göstərmişdir. Ötən çağlarda olduğu kimi, iyirminci yüz- 
illikdə də bu m ühitdə qüdrətli sənətkarlar ortaya çıxmışdır. Şəbüstərli 
Aşıq Qəşəm , Aşıq Əli Təbrizli, Əziz Şahnazi, Rəsul Qurbani, Mə- 
rəndli M əhəm m əd, M ərəndli Tağı, K ərkərli M əhəm m əd, Həsən İs- 
kəndəri, Yaqub Binisli, Aşıq Polad, Aşıq Fərhad təkcə mənsub olduq- 
ları Təbriz-Qaradağda deyil, Güney Azərbaycanın bütün mahallarında 
sayılıb seçilmişdir. Sonralar G əncəbasar aşıq mühitində (Goranboy) 
fəaliyyət göstərsə də, Aşıq Hüseyn Cavan da bu mühitin yetirməsi 
kimi şöhrətlənm işdir. İyirminci yüzillikdə güneyin ən qüdrətli aşığı 
sayılan Aşıq Qəşəm in sənət şəcərəsi Təbriz-Qaradağ aşıqlığınm ana 
axarı kimi qəbul edilə bilər ki, bu da həm in şəcərənin Tikmədaşlı 
X əstə Qasıma bağlanması ilə əlaqədardır:

Aşıq Q əşəm  Güneyli (XX yüzillik);
Aşıq N əcəf Binisli (XIX-XX yüzillik);
Aşıq M əhəm m əd (XIX yüzillik);
Aşıq C əfər (XIX yüzillik);
Aşıq Nem ət (XVIII-XIX yüzillik);
.........................(XVIII yüzillik)1
X əstə Qasım (XVII yüzillik).

1 Aşıq Q əşəm ə şagirdlik etmiş Aşıq Yaqub Binisli bu bilgini verərkən sənət 
şəcərəsin in  X əstə Qasım dan sonrakı nüm ayəndəsinin adını xatırlaya bilm ədi 
(17 may 1995-ci il, Təbriz).
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Son zamanların təqribi bilgisinə görə Təbriz-Qaradağda çalıb-ça- 
ğıran çağdaş aşıqların sayı beş yüz əllidən yuxarıdır. Bu m ühitə məx- 
sus qırxa yaxın aşıq hazırda Tehranda sənət fəaliyyətini davam etdirir.

Söz repertuarı Təbriz-Qaradağ ifaçılıq prinsipləri və musiqi yükü 
baxımından bir sıra qabarıq özəlliklərə malik olan Urmiya aşıq mü- 
hiti güneyin əsas aşıq ocaqları sırasında yer alır. Xoy, Maku, Səlmas, 
Sulduz və Urmiyanm özünü əhatə edən bu mühit Azərbaycan aşıq 
sənəti ilə Anadolu aşıq sənəti arasında bir keçid -  körpü rolu oynayır. 
Urmiya mühiti təkkə kökənli aşıqlarla aşıqlaşmış ozanların qovuşuğa 
malik olduğu sənət çevrəsidir.

M ühitin çağdaş ifaçılıq biçim lərində qovuşuğun bu nisbəti orijinal 
m ədəni-tarixi keyfıyyət kimi aşkar şəkildə görünməkdədir. Belə ki, 
Urmiya aşıqlarının hərəkətli-rəqsli ifaçılıqla yanaşı, bardaş quraraq 
çalıb-oxumaq vərdişinə sahib olması sözü gedən qovuşuğun əyaniliyi- 
dir. Təksaz ifaçılığa əsaslanan bu mühitin çalğı biçimi Anadolu aşıq- 
larının (xüsusən də Qars və İqdır çevrəsinin) çalğı biçim iylə xeyli də- 
rəcədə səsləşir. Bununla belə, qeyd etm ək lazımdır ki, Urmiya mühi- 
tinə məxsus saz havalarının ahəngində Anadolu saz havalarına bənzər 
metodik axarın duyulması kənardan gələn təsirdən daha çox, içəridə -  
mühit daxilində baş verən, yəni Urm iya aşıqlığım meydana çıxaran iki 
axarın -  təkkə kökənli aşıqlıqla aşıqlaşmış ozanlığın qovuşmasıyla 
bağlı bir m əsələdir.

Urmiya aşıqlarınm səs tipində çağdaş türkmən baxşılarınm oxu 
tərzinə -  boğaz qaynatmalarına yaxınlıq, daha dəqiq desək, oxşarlıq 
m üşahidə edilir ki, bu da m ühitdə ozan ifaçılıq ənənəsinin xeyli dərə- 
cədə qorunub saxlandığım göstərir. Həm  ozanlığa, həm  də təkkə kö- 
kəninə -  sufı-dərviş sistem inə digər m ühitlərə nisbətən daha mühafı- 
zəkarlıqla yanaşmağın əlam ətidir ki, yaxın zamanlara -  XX yüzilliyin 
ortalarına qədər Urm iya aşıqları toy-düyün m əclislərindən əlavə saz 
götürüb xanəgaha -  təkkə ocağına gedər və orada ilahilər oxuyarmış- 
lar. M araqlıdır ki, indinin özündə də əlallahılıq təbliğ edən bir qisim 
ələvi-dərvişlər Urmiyada m əclis quraraq tənbur çalır, H əzrət Əli şə- 
ninə mahnılar oxuyur və rəqs edirlər.

Zəngin saz və musiqi repertuarına malik olan Urmiya aşıq mühi- 
tində dastan ifaçılığına ayrıca diqqət yetirilir. B əzən bir neçə gün çə- 
kən toylar və dastan gecələri indi də Urmiyanın bir çox yerlərində, xü- 
susən də aşıqsevər kəndlərində ənənə olaraq davam etm əkdədir.

M ühitin söz repertuarındakı dastanların sayı 40-45 arasındadır. 
Klassik dastanlarla yanaşı, burada «Kəm tər», «Qulam-Heydər», «Əh- 
məd-İbrahim», «Kəlbi» kimi regional səciyyəli dastanlar da söylənilir. 
Əsas «Koroğlu» ocaqlarından sayılan Urmiyada dastanın on qolu var- 
dır.
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sayı on ikidir. Üm um ən çağdaş Urmiya mühitindəki aşıqların sayı isə 
yüz əlliyə yaxındır.

Güneydəki aşıq m ühitlərinin ən qaynar nöqtələrindən biri də Zən- 
can və onun çevrəsindəki Əbhər, X ürrəm dərə, Sultaniyə, Qeydar, 
Hiydəc bölgələrində qərarlaşmışdır. Əsas qüvvələri Xürrəm dərə və 
Ə bhərdə cəm ləşən Zəncan aşıq mühitinin ifaçılığı saz, balaban və 
qaval üçlüyü üzərində quralmuşdur. M ühitdəki çağdaş aşıqların sayı 
yüzdən çoxdur. Təkcə Xürrəm dərənin Ə m ilər kəndində otuzdan yu- 
xarı aşıq yaşayır.

Zəncan aşıq mühiti Azərbaycan aşıq sənətinin klassik söz və mu- 
sıqi repertuarını m ühafızə etm əklə yanaşı, yerli-regional xüsusiyyət- 
ləri əks etdirən özəlliklərə güclü meyl etməsi ilə seçilir. Yaradıcı 
keyfıyyətin güclii olması səbəbindəndir ki, «Qurbani» dastanınm 
ənənəvi süjeti bu m ühitə məxsus sənətkarlar tərəfındən köklü şəkildə 
dəyişdirilmiş və nəticədə dastanm yeni bir versiyası «Zoncanlı Qur- 
ban» ortaya çıxm ışdır [152, 355]. «X əstə Qasım» dastanınm Zəncan 
aşıqlarının repertuarında yer alan variantı da indiyə qədər bilinən sü- 
jetdən, habelə poetik m ətnlərdən (X əstə Qasımın şerlərindən) xeyli 
fərqlidir. Bütövlükdə Zəncan aşıq m ühitinə məxsus sənətkarların söz 
repertuarmda qırxa yaxın dastan m ühafızə olunur.

Oxu və çalğı biçim inə görə Zəncan aşıq m ühitinə yaxınlığı olan 
Savə aşıq mühiti də güney m ühitləri arasında önəmli yer alır. Əsasən, 
Savə-H əm ədan bölgəsini əhatələyən bu m ühitdə həm  saz-balaban 
m üştərəkliyi, həm  də təksaz ifaçılıq mövcuddur. Bu mühitin aşıqları 
istifadə etdikləri çalğı alətini «çukur» adlandırır, bəzən «aşıq» əvəzinə 
«çukurçu» adını da işlədirlər. Hazırda əllidən yuxarı çağdaş aşığın ça- 
lıb-çağırdığı Savə aşıq mühitində dastançılıq aparıcı axarı təşkil edir. 
D igər m ühitlərdə o qədər də m üşahidə edilm əyən «Telimxan» dastanı 
Zəncan aşıqlarının repertuarında çox fəal mövqeyə malikdir. Zəngin 
süjet tərkibinə və kamil poetikliyə malik olan bu dastan Azərbaycan 
dastançılığının unikal örnəklərindəndir.

Təbriz-Qaradağ, Urmiya və Zəncan aşıq m ühitlərində olduğu ki- 
mi, təkkə kökənli bu m ühitdə də toy-düyündə çalıb-çağırmaqla yanaşı, 
çayçı-qəhvələrdə oxumaq ənənəsi mövcuddur. Savə aşıq mühitində 
saz bəstəçiliyinə və mahir ifaçılığa xüsusi fıkir verilir. Savə mühitində 
yaradılmış «H əm ədan gəraylısı», «H əm ədan dübeyti», «Savəgülü» 
kimi zə rif ruhlu saz havaları güneydəki aşıq m ühitlərinin əksəriyyə- 
tində ifa olunur. İncə saz çalğısı ilə seçilən Savə aşıqlarınm bu sahə- 
dəki ifaçılıq keyfıyyətləri Urmiya və Borçalı aşıqlarınm çalğı biçim- 
lərinə də yaxındır.

Qədim  türk m ədəniyyətinin əsas beşiklərindən olan Xorasan ma- 
halında da zəngin keçm işə malik aşıq mühiti mövcuddur. Xorasan ta-
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rixən öz sufı şeyxləri, təkkə ocaqları ilə ad çıxarmış bir bölgə oldu- 
ğundan orada bəlkə də bütün regionlardan daha öncə təkkə kökənli 
aşıqlığın intişar tapması üçün rnünbit zəm in yaranmışdır. Orta çağ mə- 
həbbət dastanlarında haqq aşıqlarının yuxuda ikən «Xorasan ərən- 
ləri»ndən dərs almaları, yaxud da Xorasan ərənlərinin əlindən badə 
alıb içm ələri heç də təsadüfən xüsusi şəkildə vurğulanmır. Aşıqlığın 
mənəvi-ürfani statusunun hazırlanmasında Xorasan ocağına məxsus 
sufı şeyxlərinin mühüm rol oynaması yuxarıdakı ürfani-mifoloji qəli- 
bin biçim lənm əsinə və dastan strukturunda stabil mövqe qazanmasına 
səbəb olmuşdur.

Xorasan aşıqlığı aşıq sənətinin Türküstana yerim əsinə güclü mə- 
nəvi təkanlar vermişdir. Kökü Xorasan ərənlərinə bağlı olan Aşıq Ay- 
dın ocağınm Türküstanda qərar tutaraq m öhkəm lənm əsi, türkmən 
baxşılarının onu özlərinə pir-ustad hesab eləm ələri bu m ənəvi təkan- 
ların qanunauyğun nəticəsidir [509, 63-64]. Türküstanla sıx sənət əla- 
qələri yaratdıqlarından türkmən və Xarəzm  baxşılarının ifaçılığına 
aşıq melopoetik ünsürləri daxil olduğu kimi Xorasan aşıqlarının oxu və 
çalğı tərzinə də türkm ən və Xarəzm  baxşılarının təsiri adlamışdır. Xo- 
rasan aşıqlarının boğaz qaynatmaları türkm ən baxşılarınm boğaz qay- 
natmalarının eynidir. Görünür, elə bu səbəbdəndir ki, Xorasanm bəzi 
kəsim lərində «aşıq» və «baxşı» ad-titulları yanaşı işlənir və çox asan- 
lıqla biri digərinin əvəzedicisinə çevrilə bilir. Bu, bir başqa tərəfdən 
də Xorasan aşıq m ühitinin Azərbaycan aşıq sənəti ilə türkm ən baxşı 
sənəti arasında keçid-körpü rolu oynadığım səciyyələndirir.

Aşıqlığın m ənəvi-ürfani statusunun hazırlanmasında mühüm rol 
oynayan Xorasan mühiti sənət statusuna keçiddən sonra ilkin m ərhələ- 
dəki səviyyədə güclü mövqeyə sahib ola bilməmişdir. Bunun başlıca 
səbəbi orta çağların sonlarına doğru Xorasanda türk iqliminin səngi- 
m əyə başlaması və Xorasandakı təkkə ocaqlarının hərəkət edərək 
Qafqaz və Anadoluya yerləşm əsidir. Buna görə də Xorasan aşıq 
mühiti Azərbaycanın digər aşıq m ühitləri ilə m üqayisədə o qədər də 
güclü sənət inkişafı keçirməmişdir. Bunu Xorasan aşıqlarınm əsasən 
cürə sazlardan istifadə etm əsindən də duymaq mümkündür. Hazırda 
Xorasan aşıq m ühitində fəaliyyət göstərən aşıqların təqribi sayı 60-a 
yaxındır.

Güney Azərbaycanm da aşıqlığın təkkə kökənindən daha çox aşıq- 
laşmış ozanlar qanadına bağlı olan bir mühiti mövcuddur: Qaşqay aşıq 
m ühiti. Təksaz ifaçılığa əsaslanan bu m ühitdə aşıqlar adətən bir yerdə 
dayanaraq (çox zaman bardaş qurub oturaraq) çalıb-oxuyurlar. Onların 
repertuarında fəlsəfı-ürfani səciyyə daşıyan söz və musiqi yükü cüzi 
yer tutur. Bu m ühitdə xalq mahnıları tərzində olan oynaq el nəğm əçi- 
liyi repertuarın aparıcı axarını təşkil edir. İndi də atlı həyat tərzi keçi-
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rən Qaşqay tayfalarının m əskunlaşdığı irimiqyaslı Qaşqay-Şiraz regi- 
onunda aşıq sənətinin saz bəstəsi üzərindəki el nəğm əçiliyi olması et- 
nik-m ənəvi yaşam biçim indən irəli gələn təbii-tarixi qanunauyğunluq- 
dur. Qaşqay aşıqlarınm ifaçılıq baxımından Xorasan aşıqlarına və türk- 
m ən baxşılarına bənzərliyi çoxdur. Bu m ühitə məxsus aşıqlar beşsimli, 
yeddi pərdəli qopuzaoxşar cürə sazlardan -  çukurlardan istifadə edir- 
lər. Saza metal sim lər əvəzinə m əxsusi burulmuş ipək tellər bağlandı- 
ğından Qaşqay aşıqları təzənəyə ehtiyac duymur və sazı əski qaydanın 
davamı olaraq barmaqla çalırlar. Bu səbəbdən də Qaşqay saz havaları 
digər mühitlərdəki saz havalarından xeyli dərəcədə fərqlənir. Qaşqay- 
larda saz çalıb-oxumaq kütləvi səciyyə daşıyır. M ühitdə fəaliyyət gös- 
tərən çağdaş peşəkar aşıqların sayı isə 150-dən yuxarıdır.

Beləliklə, sənətin ana axarına sadiq qalmaqla tarixi-m ədəni şəra- 
itdən asılı olaraq regional yaradıcılıq və ifaçılıq özəlliyi kəsb edən aşıq 
m ühitləri Azərbaycan aşıqlığını zəngin və çoxçeşidli sənət şəbəkəsinə 
çevirmişdir. Özünəm əxsus əhatə dairəsi, m ədəni-estetik iqlimi və in- 
k işaf m ərhələləri olan bu m ühitlər tarixi mövcudluğun dinamikasım 
m üəyyən itkilər bahasına olsa da, yaşatm aqda davam edir.



USTAD AŞIQLAR 

QURBANİ

Qurbani Şah İsmayıl Xətaidən bir qədər əvvəl doğulmuş və 
ondan çox yaşamışdır. Lakin Xətainin qısa ömrü ilə bağlı bir 

sıra izlər olmasaydı, Kərəm  kimi, Qərib kimi Qurbani də əfsanəvi bir 
şəxsiyyət olaraq qalardı.

Görkəmli el sənətkarınm  həyatı haqqında məlumatı onun öz şer- 
lərindən və «Qurbani» dastanmdan almaq mümkündür.

Qurbani haqqında ilk dürüst məlum atı Salman Mümtaz vermişdir.
S.Mümtaz Qurbanini doğulub yaşadığı ərazidə -  Diri dairəsində ol- 
duğu kimi, «Qurban» adı ilə el şairi kimi səciyyələndirərək yazırdı: 
«Bu qədər ki, Qurbanın da bir şeri olmasa idi, onun da haqqında bir 
söz deyə bilməyəcəkdik. Amma bu şer bizə köməklik edir. ...Bildiyi- 
miz bir şey varsa, o da budur ki, Qurban Şah İsmayıl Səfəvi Qafqazı 
aldığı zamanda yaşayıb, şahın vəzirlərindən birinə xoş gəlmədiyindən 
Qurbanı qolubağlı Qarabağ tərəfındən Xudafərin köıpüsündən keçir- 
dərək İrana sürgün etmişdir. Qurban da bu əhvalatı şerlə yazıb Şah 
İsmayıla yolladığından, şah onu bağışlayıb azad etmişdir» [305].

Qurbaninin Şah İsmayıl hakimiyyəti illərində (1501-1524) yaşa- 
dığı inkaredilməzdir, lakin bu onun ömrünün həmin illərlə məhdudlaş- 
dığını göstərmir. Şerlərindən aydm olur ki, onun qolubağlı şah diva- 
nına aparılması Şah İsmayıl hakimiyyətinin ilk illərinə aiddir. Deməli, 
bu illərdə o, bir şair, bir şəxsiyyət kimi artıq tamnırmış. Bu m əntiqlə 
onun təvəllüd tarixi XV əsrin son rübünə aiddir.

D igər tərəfdən, Qurbani Şah İsmayılın vəfatına şerlər həsr etmiş 
və onun dəfnində iştirak etmişdir. Deməli, Şah İsmayıldan sonra da 
ömür sürmüşdür.

Qurbaninin doğulduğu Diri kəndi Xudafərin körpüsünün qarşı- 
sında, Diri dağının döşündə (indiki Cəbrayıl rayonu ərazisində) yer- 
ləşirdi. Güman etm ək olar ki, Qurbani ilə Şah İsmayılm tanışlığı 1501- 
ci ildə 13-14 yaşlı bu gəncin Xudafərin körpüsünü keçərək Şirvan üzə- 
rinə yeridiyi zaman olmuşdur. Çünki İsmayılın təriqəti barədə söz-
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söhbət el-obaya geniş şəkildə yayılmışdı. Qurbaninin şerlərindən ay- 
dın olur ki, o, qızılbaşlarm tərəfdarlarından olmuşdur, ona görə də öz 
ordusu ilə körpünü keçən İsmayılı öz sazı, sözü ilə qarşılamaya bil 
məzdi. Sonralar Xudafərindən qolubağlı keçirilərək Təbrizə şah div? 
nına gətirilərkən söylədiyi:

Mürşıdi-kamilim, şeyx oğlu şahim,
Bir ərzim var qulluğuna, şah, mənim.
Əziz başm iiçün oxu yazğumu,
Agah ol halımdan, qibləgah, mönim -

bəndi ilə başlayan qoşmasından da aydm olur ki, Qurbani gənc şah ih 
əvvəldən tanış imiş.

Bir sıra əfsanə və rəvayətlərdən, Qurbaninin öz əsərlərindən hiss 
olunur ki, o, Şah İsmayıl Xətai ilə yaxın və dost olmuş, bir müddət 
onun sarayında yaşamış, şahın bir sıra döyüşlərində iştirak etmiş, sa- 
zmın, sözünün q ü w əsi ilə m üridlərə qol-qanad vermişdir. Diri kən- 
dində yaşadığı dövrdə də şah ilə əlaqəsini kəsm əm iş, tez-tez Təbrizə 
səfər edərək Xətai ilə görüşmüşdür.

Şah İsmayılm qəfıl ölümünə həsr etdiyi «01a» rədifli mərsiyə- 
divaninin:

Getmiş idim mürşidimə dərdimə dəva qda,
Mən nə bilim mən gəlincə xak ilə yeksan ola -

misralarından aydın olur ki, 1524-cü ilin yazında Şah İsmayıl Şəki xanı 
Həsən bəylə Gürcüstan tərəflərdə ov edib Ərdəbilə qayıdarkən Qur- 
bani onunla təzəcə görüşüb Diriyə qayıtmış, hansı bir səbəbdənsə ye- 
nidən şahı görm ək üçün Təbrizə gəlm əli olmuş və şahın ölüm xəbən 
ilə qarşılaşmış, dəfnində iştirak etməli olmuşdur.

M.Təhmasib divaninin çox pozulmuş olduğunu nəzərə almış vt 
onun həqiqi məzmununa əsasən belə bir doğru qənaətə gəlm işdir ki 
bu şer «Şah İsmayıl Xətai ölümünə yazılmış m ərsiyədir» və «son mis 
radakı «xanədani-Şəfı» də «xanədani-Şeyx Səfı» imiş».

Qurbaninin təvəllüd tarixini dəqiqləşdirm ək üçün aşağıdakı diva 
nisi daha tutarlı qaynaqdır:

Kufə əhli bihəyalər şərmi, həyanı atdılar,
Adəm olan yoldan çıxıb, bir-birin aldatddar.
Qazdara ıiişvət verib, şəri batil etdilər,
Bu divan ki, divan deyil, ədalət divan gərək.
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Axşam olacağın məşriqdə batdı şəms, doğdu qəmər,
Yer üziinə qiilqülə düşdii ki, ta oldu səhər,
Ağhm itirdim, əlim titrər, göz ağlar, sər əsər,
Pirim girib ol niqabə getməyəydi cavan gərək.

Gərək, biçarə Qurbani, sən bu cəbrə dözəsən,
Əl uzadıb o yasəmən bağdan bir gül üzəsən,
Yaşın yetirdin əlliyə, indi üz tut yüzə sən,
Əslimiz türabdəndir, məskəninıiz kan gərək.

Araşdırmalar göstərir ki, bu şer də Xətainin ölümü ilə bağlıdır, la- 
kin əvvəlki divani-m ərsiyədən bir qədər sonra yazılmışdır.

Divan işləri uğrunda tökülən qanlar, əm irlərin həyasızlığı, haki- 
m iyyət uğrunda miibarizədə bir-birini aldatma, əyanların yoldan çıx- 
ması; qazılarm rüşvətxorluğu, şəriəti pula satmaları, vəq f malının mə- 
nim sənilm əsi halları Təhmasib hakim iyyətinin (1524-1576) ilk illərinə 
aiddir. Ona görə də ikinci divaninin birincidən çox gec yazıldığım gü- 
man etm ək olmaz. Həm  hiss olunur ki, gənc şahın təcrübəsizliyindən 
istifadə edən bütün yaramaz qüvvələr baş qaldırıb, həm  də hiss olunur 
ki, Şah İsmayılın qəfıl ölümünün dost qəlbinə vurduğu qəfıl yara hələ 
qaysaq bağlamayıb. Xətainin ölümündən keçən üç il ərzində hakimiy- 
yət uğrunda mübarizə o yerə çatır ki, Şah İsmayılın görkəmli sərkər- 
dələrindən biri, gənc şahın vəkili Div Sultan Rumlu 1527-ci ildə şahın 
öz iştirakı ilə öldüriilür. Bu, Şah İsmayıldan sonra Şeyx Səfı xanəda- 
mna rəxnə törədə bilən ilk böyük hadisə idi. Ona görə də ikinci diva- 
ninin məhz bu ildə, bu hadisələrlə əlaqədar yazıldığım güman etmək 
mümkündür.

Bu şerin ən qiym ətli cəhətlərindən biri son bəndin üçüncü misra- 
smda söylənilən fıkirdir: «Yaşın yetirdin əlliyə, indi üz tut yüzə sən». 
Deməli, bu şer yazılarkən Qurbaninin 50 yaşı varmış. Şerin 1527-ci 
ildə yazıldığım nəzərə alsaq, Qurbaninin təvəllüd tarixi 1477-ci ilə aid 
olur.

❖ <j>
<j>

Şerlərindən aydın olur ki, Qurbani daim ictimai-siyasi və m əişət 
çətinlikləri ilə üzləşm əli oimuşdur. «Eylədim» rədifli şer göstərir ki, 
Şair hələ çox gənc yaşlarında bir bəy oğlu ilə dostluq etmiş, onun 
yolunda «yaxa yırtmış», «dadü bidad eyləmiş», lakin elə onun yolunda 
Ja «özü öz evini yıxmış», düşm ənlərini, paxıllarım sevindirmişdir.
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Bəy oğlu isə köm ək əvəziru* şairin düşm ənləri, paxılları ilə namərd- 
cəsinə kefdə olmuşdur:

Dostyolundu \a\n vırtdun, baş açdım,
Gecə-gündiiz dadiı hidad eylədinı.
Oz əlimlə yıxdıııı ınııın evirni,
Miiddəilər evın n/uıd eylədim.

Şahin-şonqar hə\ oğlunun qolunda,
Seyrağıblar həııı sağında, solunda,
Qurbani der «Bir namərdin yolunda,
Heyf, cavan ömrüm bərbad eylədim».

Bu, Qurbaninin, gönünür, o qədər də təcrübəli olmadığı, çox gənc 
yaşlarmda üzləşdiyi m əhrumiyyətdir.

Təqribən elə bu illərdə atasının da öldüyünü, «əli əllərdə», «ağzı 
dualı» yetim qaldığım söyləyir:

Humay kinıi dövr eylərəm havada,
Babam öldii, yetim qaldım.yuvada.
B 'ır əli əllərdə, ağzı duada,
Bir əli də ayağında saqinin.

Başqa mühüm bir hadisə də Qara vəzirin fitnələri ilə bağlıdır. 
Qurbaninin Xudafərindən qolubağlı keçirilib şah divanına gətirilm əsi 
və bu zaman şaha m üraciətlə söylədiyi «M ürşidi-kamilim, şeyx oğlu 
şahim» misrası ilə başlayan şeri onun həyatım  öyrənm ək üçün bir açar 
olmuşdur. «M ənim» rədifli bu şerdə şair «seyrağıbın sirrindən baş 
açmadığını», «oğlu ölmüş vəzirin» fıtnəsi ilə bəla girdabına salındı- 
ğını, şaha sonsuz sədaqətini bildirir:

Şair olan dərsi alır pirindən,
Baş açmadım seyrağıbın sirrindən,
Qolubağlı keçdim Xudafərindən,
Uzüm gülməz, heç açılmaz, ah, mənim.

Qurbani der: «Bahar olur, gəlir yaz,
Göllərdə üziişür ördək ilə qaz,
Sərim təvəlladır, üzüm payəndaz,
Yoxdur bundan qeyri bir mətah mənim».

Aydın olur ki, bu hadisə də yaxşı qurtarmış, şair cəzalandırılma- 
mış, əksinə, rəğbətlə qarşılanmış, «mürşidi-kamil» tərəfındən köhnə
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dost kimi qəbul edilmiş və bir m üddət sarayda saxlanmışdır.
Şairin həyatı ilə bağlı başqa bir hadisə daha kədərli, daha ağrılı 

olmuşdur. Qurbanini öz ailəsindən, elindən, obasından, vətənindən 
ayırıb zorla Türkiyəyə aparmışlar. 1535-1537-ci illərdə Sultan Süley- 
manın Azərbaycana yürüşü zamanı Qars şəhərinə aparılan Qurbani 
kimin «qonağı» olduğunu, hara aparıldığım «Dönübdü» şerində aydın 
söyləmişdir:

Biz də qonaq olduq Qarslı Osmana,
Yunistək lap daldıq qərqi-ümmana,
Qurbani der: «Dönsün belə zamana,
Göydəki ulduzlar ayə dönübdü».

«On bir il çəkm işəm  zimistan qəhrin» deyən Qurbani bu əsirlik- 
dən 1548-ci ildə -  Təhm asibin orduları Qars şəhərini işğal edib 
Osman Çələbini -  Qars hakimini m əhv edərkən azad olmuşdur. Şair- 
aşıq ömrünün son illərini öz vətənində -  Diri kəndində, əm in-amanlıq 
şəraitində, şaha m innətdarlıq hissi ilə keçirmişdir. Bu vaxt Qurbani 
artıq 70 yaşlarında idi:

Qurbani qurbandı şahın dərinə,
Dərviş bilər xirqə nədi, dəri nə.
Ağam qiya baxdı, atdı dərinə,
70 il bənd etdi Cəbrayd, Pərim!

Qurbani Diri kəndində doğulub-böyümüş və bu kənddən oldu- 
ğunu şerlərində dəfələrlə  xatırlatmışdır: «İsmim Qurbanidi, kəndim 
Diridi» və ya: «Dirili Qurbanın ərzi-halım  yalvara-yalvara yara deyər- 
sən». «Qurbani» dastanınm m üxtəlif versiya və variantlarında rast gəl- 
diyimiz qeyd və işarələr bu fıkri təsdiq etm əyə imkan verir. Dastanın 
Gəncə versiyasınm əvvəlində deyilir: «Ustadlar belə nəql edirlər ki, 
qədim lərdən baş Xudafərin körpüsü ilə A raz-K ür qovşağı arasında 
Araz boyu yeddi yüz yetmiş iki kənd yaşayırdı. Bunların hamısı dirili 
Hüseynalı xana baxırdı». Dastanda təsvir edilən bu Hüseynalı xan 
Qurbaninin əm isidir -  şaiıin atası M irzalı xanın qardaşıdır. Diqqət 
edilsə, dastanda çox aydın deyilir: «Arazla Kür qovşağı arasında», 
«baş Xudafərin körpüsünün» yaxınlığında. Şairin yurdunu nişan verən
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əlam ətlər öz zənginliyi ilə indi də qalmaqdadır: dastan variantlarında 
dağ -  Diri dağı, buta verilən yer -  M azannənə piri, çay -  Araz, körpü -  
Xudafərin, yaxın kəndlər -  Soltanlı, Daşkəsən, dağın zirvəsində qəbir- 
lər -  Qurbani ilə Pərinin qəbirləri, Diri kəndinin xarabalıqları, bulaq 
yerləri, dağda zəhərli ilanların çoxluğu (bir versiyaya görə Qurbanini 
çox gənc ikən ilan çalıb), bu yerlərin Qaradağla Qarabağın sərhədi ol- 
ması və s. Qurbaninin doğulduğu kəndin Qarabağın cənub qurtaraca- 
ğında (hazırkı Cəbrayıl rayonu ərazisində) olduğunu qətiləşdirir.1

Qurbani öz qoşmalarında Qaradağ mahalından olduğunu qeyd 
edir. Bu cəhət dastan variantlarında da öz ifadəsini tapıb. M əsələn, .o, 
G əncəyə gedərkən Nizaminin m əqbərəsi yanında M ahmud bəyin 
sualına: «Qaradağlıyam, ay bəy, adım da Qurbanidi» -  deyə cavab 
verir. Bir aşığin sualına da eyni cür cavab verir:

Ismim Qurbanidi, kəndim Diridi,
Qaradağdan Qarabağa gedirəm.

Qurbaninin yaşadığı dövrdə ölkə bəylərbəyliklərə bölünmüşdü. 
B əylərbəyliklər isə mahallara ayrılırdı. «Qarabağ bəylərbəyliyinə Kür 
və Araz çayları arasındakı ərazi daxil idi» [10. 269]. Amma Arazın sol 
sahilindəki bəzi kəndlər Təbriz bəylərbəyinin Qaradağ mahalı ilə 
bağlı idi və saysız m üharibələrə, ərazi bölgülərinə baxmayaraq, bu 
kəndlər Sovet hakim iyyətinə qədər Qaradağ ilə əlaqəni kəsm əm işlər. 
Soltanlı, Hasanlı, Xudayarlı, Qumlax, indi xarabalıqları qalmış Diri 
kəndi və s. bu qəbildən idi. Həm do bu kəndlərdə yaşayanların bir 
qismi Qaradağdan köçüb gələnlər idi. Görünür, Qurbaninin də babaları 
vaxtilə o yerlərdən gəlmişdir. Bunu şair özü də şerlərində qeyd et- 
mişdir: «Qurbani der: «Əslim Qaradağlıdı». Bu səbəblərdən Qurbani 
özünü Qaradağlı hesab etm əkdə haqlı idi. Lakin bu, onun doğulub-bö- 
yüdüyü kəndin Arazın şimal sahilində olduğunu inkar etmir. Qəbri də 
buradadır. Qurbaninin göz açdığı Diri kəndi bağlı-bağatlı, tər bənöv- 
şəli, laləli-nərgizli, ətirli çiçəklərlə dolu olan Diri dağının qoynunda 
olub, qalın meşəsi, uca çinarları, nar kolları, üzüm və əncir bağları, şi-

1 Qurbaninin əksər tədqiqatçılan heç bir fakta əsaslanm adan onun Cənubi 
Azərbaycanın Dirili kəndindən olduğunu qeyd etmişlər. Cənubi Azərbaycanın 
Qaradağ mahalında belə bir kənd var. Son vaxtlar yaradılmış əlaqələrdən  ay- 
dın olur ki, həm in kənddə Qurbani ilə bağlı bir iz m üşahidə olunmur. Tarix- 
çilər həm in kəndin XVIII əsrdə yarandığım  qeyd edirlər: «M araqlıdır ki, Diri 
dağının döşündə (Cəbrayıl rayonu) qədim  qalanın və Diri kəndinin xarabalıq- 
ları qalmışdır. XVIII əsrdə əhali Dirini tərk  etmiş, Qaradağda -  İranda məs- 
kunlaşmışlar» [516, 75-76].
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rin bulaqları, hər cür ov heyvanları, gözəl zəmi və tarlalan, Xan 
Arazın gur suları ilə dünyanm ən zəngin və gözəl guşələrindən idi. Bu 
yerlər öz füsunkar təbiətini yenə də qoruyub saxlamışdır. Diri dağının 
zirvəsinə doğru uzanan dərələrdə əncir, üzüm və nar bağları insanı 
xəyalən 500 il əvvələ aparır. K əkliklərin qaqqıltısı yolçunu yoldan 
eləyir.

Qədim M azannənə pirinə axışıb gələnlər buranı Azərbaycanm 
uzaq elatları ilə bağlayırmış. Ulu Xudafərin uzaq-uzaq ellərlə bu 
yerlər arasında bir körpü imiş. Qurbani göz açıb bunları görmüş, tə- 
biəti və insanları burada sevmişdir. Elə buna görə də şairi ən çox insan 
və təbiət, insan m əhəbbəti, təbiət gözəllikləri əfsunlamışdır. O öz il- 
hamını ana vətəndən, onun uca dağlarmdan, keçilm əz m eşələrindən, 
gur çaylarmdan almışdır.

Quıbani insanı, insanın daxili, ruhi aləmini, təbiətin gözəlliklərini 
dərindən duymuş, yüksək şair istedadınm gücü ilə onları ustalıqla mə- 
nalandıra bilmişdir. Təbiətin gözəl guşəsində doğulan Qurbaninin təs- 
vir etdiyi sevgili obrazı -  Pəri bu təbiətin özü qədər saf, gözəl, təra- 
vətli, zə rif və sevimlidir. Qurbani Pərisi bahar nəsimi kimi xoş, dağ çi- 
çəkləri kimi ətirlidir. Onun qəlbində kədər də var, dodaqlarmda təbəs- 
süm də. Küsməyi də var, barışmağı da. V ətənin özü qədər sevimlidir. 
Bir qönçə kimi xarı da var, bir laçın kimi sarı da. Bu gözəlin öz əli ilə 
yandırdığı çırağı yaxmağı da var, oğrun-oğrun baxmağı, öz baxışları 
ilə aşiqi yandırmağı da... Bunlar real insanın dəruni duyğularmm ifa- 
dəsidir.

Qurbani şerlərində sevgili öz gözəlliyi ilə təbiəti gözəlləşdirir, tə- 
biətin gözəllikləri isə sevgilini səhər şəfəqi ilə nura boyayır, onun 
saçlarma min bir ətir çiləyir. Təbiətin və gözəlin həm ahəng, əlaqəli, 
müqayisəli təsviri Qurbani şerinin rayihə mənbəyi, ən mühüm keyfıy- 
yətidir. Bu m üqayisədə təbiət əfsunlu bir aləm ə çevrilir:

Tanrı səni xoş camala yetirmiş,
Səni görən aşiq ağlın itirmiş,
Mələklərmi dərmiş, göydən gətirmiş,
Heyf ki, dəriblər az bənövşəni.

Qurbani der: Könliim bundan sayrıdı,
Nə etmişəm, yarım məndən ayrıdı?
Ayrdıqmı çəkib boynu əyridi,
Heç yerdə görmədim düz bənövşəni.

Şairin zövqü, istək və arzuları sevgiliyə münasibətində, gözəl 
Pərinin zahiri və m ənəvi aləm inin təsvirində özünü qabarıq göstərir.
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Qurbani şirin dilli, camalı aya, günə bənzər, m əhəbbəti aşiqə tə rə f 
olan bir gözəl arzulayır. Onun təsvir etdiyi gözəl xoş rəftarlıdır, si- 
fətdə Züleyxa kimidir, xubların xubudur. Boyu uzundur, buxağında 
gözəl xallar asılıb. Mirvari qolbağlı, bəyaz biləklidir. Bu gözəlin əlin- 
də tel şanası, belində halqa-halqa, qıvrım-qıvrım, çinbəçin on dörd hö- 
rük var. Süzgün gözləri ilə qıya baxmaqla ortalığa qan salır, aşiqin ağ 
ürəyinə qara nöqtə qoyur. Gümüş piyaləli, altun ayaqlı, sürahi gərdən- 
li, qaymaq dodaqlı, ceyran yerişli, ayna qabaqlıdır. Günəş nişanəli, qə- 
m ər misallıdır. Qoynunun içi cənnətülm əvadır. Əbrişim telləri, kaman 
qaşları var. Qurbani pərisinin təsviri çox zəngindir. Buradakı müqa- 
y isələr klassik poeziyadan da qaynaq almışdır, el ifadə tərzindən də.

Bütün bu əlam ətlər, müqayisə və bənzətm ələr əksəriyyət etiba- 
rilə real insan cizgilərinin təsvirindən ibarətdir. Bununla belə, Qurbani 
Pərisinə o qədər də sadə nəzərlə baxmaq olmaz. Onun təsvir etdiyi 
sevgili obrazı həm işə eyni m ahiyyətdə olmayıb, eyni real zəm inlə 
bağlı deyil. Qurbani Pərisi bir çox hallarda rəmzi pəridir, «qaşı Kəbə 
küncü» olan, «nurdan badə içib eşqə dalan» yardır. Şairin nəzərində 
belə bir sevgiliyə qovuşmaq haqqa vasil olmaq deməkdir. M .Təhmasib 
bu cəhəti təhlil edərək yazırdı: « 0  da (Qurbani -  Q.K.) öz m əşuqəsinə 
hüsn-m ütləq kimi yanaşmış, ona olan m əhəbbətinə rəmzi məna 
vermiş, «əhli-həqq»in öz «nigar»ına olan m əhəbbətini izhara çalışmış 
şairlərdəndir». Qurbaninin m əhəbbət lirikasına diqqətlə nəzər saldıq- 
da bu fıkrin doğruluğuna şübhə qalmır. Onun bir çox şerlərində aşiqin 
böyük əzablara dözərək şəriət, təriqət və həqiqət kimi sufı m ərhələ- 
lərini başa vurmaqla «ədəb almaq», «ərkana yetişmək», allaha qovuş- 
maq yolunda göstərdiyi fədakarlıq ön plandadır.

Qeyd etm əliyik ki, XV-XVI əsrlərdə yaşayıb-yaradan bir çox şair- 
lərim izin -  Hamidi, Xəlili, Kişvəri, Süruri, Şahi və b. əsərlərində də 
təriqət meylləri, əhli-həqqin öz m əbuduna m əhəbbətinin təsviri aydın 
m üşahidə edilir. Lakin onlar bir küll halında təriqətçi şairlər hesab 
olunmurlar. Bu dövr, M .Təhm asibin də qeyd etdiyi kimi, m üxtəlif 
təriqətlərin şiəliklə birləşdiyi, qovuşduğu dövrdür. Ona görə də ədə- 
biyyatımızda istər-istəm əz o dövrün təriqətçilik meylləri m üəyyən yer 
tutmuşdur. Lakin xalqa yaxın olan sənətkarlar orta əsr feodal zülmünü, 
ictimai əsarət və ədalətsizlikləri dərk edərək dünyəvi m əhəbbətin, 
real eşqin, insan azadlığınm təsvirinə öz əsərlərində daha geniş yer ve- 
rirdilər. Xalqa yaxın olan belə qüdrətli sənətkarlardan biri də Qurbani 
olduğundan onun yaradıcılığında dini-mistik fıkirlərə nisbətən dün- 
yəvi m əhəbbət, m ənəvi azadlıq ideyaları daha üstündür. Ümumən 
Qurbani sənətində dünyəvilik, dünyəvi eşq, real həyatın və real 
gözəlin təsviri elə güclü, elə zəngin və qüdrətlidir ki, bunların ara- 
sında rümuzatla bağlı m isralar itib-batır, nəzəri cəlb etmir və xüsusən
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müasir oxucu üçün xüsusi əhəm iyyət kəsb etmir. Onun özündən son- 
rakı poeziya ustalarına bu istiqam ətdə böyük təsiri olmuşdur. Şairin 
«Gülə-gülə», «Tez-tez», «Aldatdı məni», «Gəldim», «Aldığım», «Gə- 
lirəm mən», «Dilbər» və s. gəraylıları, «Kənarında», «Göz dəyər 
sənə», «Eylədi», «Bəhanədi bu» kimi qoşmaları real və zə rif insan 
hisslərinin, insanın ürək çırpıntılarının, həqiqi m əhəbbətin, təbii duy- 
ğuların poetik ifadəsindən ibarət olan gözəl şerlərdir.

Şairin gəraylıları real el gözəlinin naz-qəm zəsini, aşiqin m əhəb- 
bət və qayğılarını, əzabkeşliyini, zərif, dəruni hisslərini incə lirizimlə, 
qüvvətli m üqayisələrlə, yumor və təbəssüm  doğuran obrazlı ifadələrlə 
əks etdirir. Vaxtilə bulaq üstə tez-tez görüşən sevgililər indi nədənsə 
az-az görüşürlər. Bu soyuqluğun, dönüklüyiin səbəbini aşiq dərinlərdə 
axtarır, sevgilinin ürəyindən keçənləri m əhəbbətin gözü ilə dərk edir:

Heç gəlmirsən bulaq üstə,
Gündə üç yol gəlirəm mən,
Üzümə soyuq baxırsan,
Ürəyini bilirəm mən.

Bulaq başında barmaqları üşüyə-üşüyə su dolduran el qızlarının 
real, təbii obrazı həzin ahənglə qədim  Dirini, onun buz bulaqlarım, 
nəsil-nəsil ötüb keçən insanlarını göz önündə canlandırır:

Axşamdan yağan qar çıxıbdı dizə,
Kəsilib bulaqdan yolu qızların.
Sənəyin doldurub qoyanda diizə 
Üşiidü barmağı, əli qızların.

«Dilbər» şeri, dərin qatda yerləşən bəzi işarələri nəzərə almasaq, 
dini-mistik fıkirlərdən uzaq, təbii hadisələrin lirik ifadəsidir:

El köçüb, otaq xəlvətdi,
Gəlsən, alam busən, dilbər.
Günüz səbrii qərarımı,
Gecə yuxum kəsən dilbər.

Şairin lirik poeziyasında sevgili öz yerişi, duruşu, geyimi, hərəkət- 
ləri, boy-buxunu, ədaları ilə canlı və təbii insandır, real el gözəlidir. 
Lirik qəhrəm an öz sevgilisi yolunda bütün cəfalara dözm əyə hazırdır, 
onu bəd nəzərlərdən, yolların qubarından belə qorumağa can atır:

Sallana-sallana gələn Salatın,
Gəl belə sallanma, göz dəyər sənə.
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Dəstələ, ziilflərin yerə dəyməs 'ın,
Yollar qubarlanar, toz dəyər sənə.

Hələ M .P.Vaqifdən iki əsr əvvəl fanatizmin çox güclü olduğu bir 
aləm də Qurbaninin əzabkeş qəhrəm anı sevgilisini yaşmaqsız görm ək 
itsəyir. Sevgilisini yuxuda görməyi ilə təsəlli tapan aşiq ona da belə 
yuxular arzulayır:

Ay üzünü görmək istər, sevgilim,
Söylə görüttı bəs buyaşmaq nədəııdi?

Hər gecə vayğamda görürəm səni,
Sən allah, sən tanrı, sən də gör məni...

Qurbani şerlərinin ictimai-estetik dəyəri böyükdür. Şair hakim- 
lərin namərdliyini acı-acı pisləm işdir. İctimai zülmə, özbaşınalığa, 
haqsızlıq və odalətsizliyə, rüşvətxorluq və tüfeyliliyə qarşı narazılıq, 
etiraz ifadə edən qəzəbli və qəhərli şerlər onun yaradıcılığının mühüm 
qolunu təşkil edir. Zəm anə insanlarınm vəfasızlığı, düşmənin, paxılın 
tənəli sözləri, çərxi-fələyin sitəm ləri, başdan-başa ədalətsizliklərlə 
dolu olan dünya «boş ələk», yediyi duz-çörəyi itirənlər, amansız fə- 
ləyin cəfası, namusu satanlar, nihan dərdlər, naşı təbiblər, hicran gecə- 
ləri, sızıldaşan yaralar, rüzgarın darlığı, zimistan qəhri, çuğul, kəzzab 
sözləri və şah qəzəbi, qıfrbət el, qürbət məkan, ağa-nökər əksliyi 
(«Kimi ağa, kimi nökər, N ökər olan cəfa çəkər») -  Qurbani narazılıq- 
larının natamam siyahısıdır. «Şeş atdım, çahar oynadım, Axır fələk 
uddu məni» deyən şair zəm anəsində hər adama dərd açmağın da 
mümkün olmadığım qeyd edir:

Dərdin söylə bilənlərə,
Dərd başına gələnlərə.
Hər üziinə giilənlərə 
Etibar eyləmək olmaz.

Qurbaninin yaşadığı dövrdə, Şah İsmayıl və onun oğlu Şah Təh- 
masibin zamanında vəzirlər ölkə daxilində böyük ixtiyar sahibləri 
idilər. Baş vəzir ali divana rəhbərlik edirdi, onu «sahibdivan» adlandı- 
rırdılar. Bir çox ədalətsizliklərin m ənbəyi bu vəzirin ədalətsiz hökm- 
ləri idi. Baş vəzirdən əlavə, ayrı-ayrı vilayətlərdə hakim və şah- 
zadələrin də vəzirləri var idi. Qurbani bir əyalət vəzirinin timsalında 
vəzirlərə nifrətini çox qabarıq ifadə etmişdir. Hiss olunur ki, o özü də 

' ' —  — il^ h/wiik ayqMarri düçar olmuşdur:
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«Oğlu ölmüş vəzir qəza eylədi», «V əzir də m ənim tək kamın almasın», 
«Zülm eləyən vəzir namərd oğludu»... Şairin «Başım üstə qanım tökə 
cəlladım » adlandırdığı vəzirdən şaha şikayət etdiyi də («Qurbaniyəm, 
Qara vəzir əlindən Şeyx oğluna şikayətə gəlm işəm »), bir klassik 
gəraylısında onu min cür lənətlədiyi də məlumdur:

Vəzir, sənə qarğayıram,
Haq diləyin yetirməsin.
Göydən min bir bəla ensə,
Birin səndən ötiirməsin.

Bu gəraylıdakı kəskin qarğış və söyüşlər səbəbsiz olmamışdır. 
Şairi vəzirin fıtvası ilə qolubağlı halda Xudafərindən cənuba keçirmiş, 
yurdundan-yuvasından didərgin salmağa çalışmışlar:

Şair olan dərsi alar pirindən,
Baş açmadım seyrağıbın sirrindən,
Qolubağlı keçdim Xudafərindən,
Uzüm gülməz, heç açılmaz, ah, mənim.

Qurbaninin şerlərində qürbətin, hicran gecələrinin təsviri çox tə- 
sirlidir. Şair vətəndən uzaqlarda üzünün bir an gülmədiyini kədərlə 
qeyd etmişdir:

Xəstə düşiib qürbət eldə yatıram,
Bir kimsənəm yoxdu oyada məni.
Bağrım dəlik-dəlik, sinəm peykandı,
Mənim üzüm gülməz vətəndən ayrı.

Şair vətən həsrəti, vətənə qayıtmaq arzusu ilə çırpınmışdır:

Nə ola, bir şadlıq xəbəri gələ,
Yüklənə barxanam ellərə doğru.

Çox güman ki, bu cür şerlər Qurbaninin zorla vətənindən ayrılıb 
Türkiyəyə aparıldığı dövrdə yazılmışdır.

Şəxsi həyatında baş vermiş kədərli hadisələr, şahidi olduğu taci- 
ə lər Qurbani şerinin ictimai-siyasi kəsərini gücləndirmişdir.

Qurbaninin şerlərinin bir qismi dini məzmuna malik olub, sulı- 
liyin və hürufıliyin ictim ai-fəlsəfı ideyalarına əsaslamr. Yer, göy, tə- 
biət, kainat haqqında fıkirləri, dörd ünsür -  ab, atəş, xak, bad barədə 
mülahizələri onun dövrün təriqətçilik ideyaları ilə bağlı olduğunu gös-
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tərir. Bu cəhəti qoşma və gəraylılarında da müşahidə etm ək mümkün- 
dür. Bu vaxta qədər dastanlarda ixtisar edilmiş bir çox deyişm ələr baş- 
dan-başa dini etiqad və inamlarla, islamın meydana çıxdığı dövrlərdən 
və daha qədim lərdən mövcud olan dini əfsanələrlə bağlıdır. Xüsusən 
D ədə Yediyarla bağlı olan deyişm ələrdə daha çox nəzərə çarpan bu 
cəhət, heç şübhəsiz, dövrün ümumi təbii-tarixi ənənələrindən irəli gə- 
lirdi. Bu şerlərdə «haqqa ermək», haqqa qovuşmaq ideyaları zəm anə- 
m izə qədər qorunub saxlanmışdır. Dini şəxsiyyət və hadisələrə işarə- 
lər bir küll halında onun şerlərində m üəyyən yer tutur. Əli M ədhinə 
həsr olunmuş şerləri nəzəri daha çox cəlb edir. Onu da qeyd etm əliyik 
ki, bu cür şerlərdə də Qurbaninin sənətkarlıq qüdrəti aydın görünmək- 
dədir:

Damanda qalmışam, yetiş dadıma,
Öziinü Xeybərə yetirən Əli.
O dəm ziilfüqarı çəkəıı zəbanə,
Dinsizləri dinə gətirən Əli.

Mənim pirim kövsər üstə saqıdı,
Mömünlərin yeri cənnət bağıdı,
Qurbaninin bu giin müşkül çağıdı,
Cəmi müşkülləri bitirən Əli.

Bütün bunlarla yanaşı, aydın duyulur ki, real təbiət hadisələri, tə- 
biot və insan gözəllikləri, zamanın təbii qayğıları, insanın istək və ar- 
zuları Qurbanini özünə daha çox çəkmişdir, buna görə də onun poezi- 
yasında həqiqət aləminin, real duyğu və düşüncələrin təsviri apancıdır.

ABBASTUFARQANLI

Azərbaycan aşıqlığının on yeddinci yüzillikdəki sənət zirvəsi 
Abbas Tufarqanlı yaradıcılığıdır. Qeyri-adi istedadı və ecazkar saz-söz 
m əharətiylə haqq aşığı m ərtəbəsinə yüksəlmiş bu böyük sənətkarın 
poetik irsi əsrlər boyunca aşıqların söz-havacat və dastan repertuarının 
mühüm hissəsini təşkil etmişdir.

Orta çağa məxsus digər ustad aşıqlar kimi Abbas Tufarqanlınm da 
ömür və sənət yolu çoxsaylı rəvayətlərə bürünmüşdür. Ustad-şagird 
ənənəsi boyunca ötürülən və zaman keçdikcə çeşidli dəyişikliklərə 
uğrayan informativ aşıq bilgilərinə və öz poetik irsinin yaratdığı təəs- 
sürata əsasən onun on yeddinci yüzillikdə -  Şah Abbas zamanında ya- 
şadığı qənaətinə gəlm ək olur. Şerlərinin möhiirbəndində daha çox
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«Qul Abbas», «Şikəstə Abbas», «Aşıq Abbas» və ya sadəcə olaraq 
«Abbas» təxəllüslərini işlətsə də, o, aşıqlar və el arasında «Tufarqanlı 
Abbas» adı ilə tanınmışdır. Aşıq Abbas Təbrizin təqribən əlli kilo- 
m etrliyində yerləşən Tufarqan mahalında (indi A zərşəhr adlanır) do- 
ğulmuş və bu səbəbdən də saz-söz aləm ində Tufarqanlı Abbas adı ilə 
çağırılmışdır. Kimliyini və yer-yurdunu qoşmalarınm çeşidli məqam- 
larında özü də açıqlayır:

Adım Aşıq Abbas, yerim Tufarqan,
Gahdan ağla, gahdan yada sal məni,

yaxud:

Burdan bir yol gedir ol Tufarqana,
Tamam qohum-qardaş, el bu yandadı.

Abbas Tufarqanlı aşıqlıq və şairlik istedadına fıtrətən sahib ol- 
muşdur. Onun badə içib ilahi meyin gücü ilə haqq vergisi alması, haqq 
aşıqlığı m ərtəbəsinə yüksəlm əsi və bu səbəbdən də söz-sənət meyda- 
nında yenilm əz olması adına bağlanmış «Abbas-Gülgəz» dastanmda 
rəvayət şəklində söylənilir. Haqq aşıqlığına badə içm əklə sahib ol- 
masını ustad sənətkar şerlərindən birində özü dolayısı ilə belə bildirir:

Çərxi-fələk badəsindən 
Içib sərxoş olan könlüm.

Tufarqanlınm poetik irsinin ümumi m ənzərəsi və dastanın onun 
barəsində verdiyi bilgi göstərir ki, Aşıq Abbas ərəb və fars dillərini də 
kamil bilmiş, islam dini ilə bağlı qaynaqlardan, xüsusən də Quranın in- 
cəliklərindən xəbərdar olmuş, təsəvvüf dünyagörüşünü dərindən mə- 
nim səm iş və yaradıcılığında təkkə-təriqət sisteminin təbliğ-tərənnü- 
m ünə geniş yer vermişdir. Əslində bu, elə belə də olmalı idi. Orta ça- 
ğın Abbasa qədərki və ondan sonrakı bütün haqq aşıqları -  Qurbani, 
X əstə Qasım, Aşıq Valeh və s. dövrün fəlsəfı-estetik təlim lərini, o 
cüm lədən islam fəlsəfəsini və aşıqlığın əsas fəlsəfı-estetik dayağı sa- 
yılan ələvi-bəktaşi təriqətinin irfani-təsəvvüfı dəyərlərini köklü şə- 
kildə m ənim səm iş sənətkarlardır. Bu baxımdan yanaşdıqda Abbas Tu- 
farqanlı Şərq ədəbi-m ədəni ənənələrinə, fəlsəfı-irfani dəyərlərinə ya- 
xından vaqif olan bir sənətkar sayılmalıdır:

Firon, Firdovsi, Nəmrudu Şəddad,
Onlar da qoydular di'ınyada bir ad.
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Yusiflə Ziileyxa, Şirinlə Fərhad,
Bəhram ilə Güləndamı görmüşəm.

yaxud:
Sevdiyimin hüsnü Qüreyişi nuri,
Yusijı-Kənandı, Çinin fəqfuri,
Deyirlər behiştdə çox olur huri,
Onlar da köhnəlib yar təzə-tərdi -

misralarını söyləyən aşığın bilik və m əlum at dairəsi onun dünyagörüş 
əhatəsinin genişliyi barədə kifayət qədər dolğun təsəvvür yarada bilir.

Abbas Tufarqanlı şerinin bədii-üslubi tərkibinə diqqət yetirdikdə 
onun yaradıcılıq qaynağımn ana axarında folklor ənənələri, xüsusən 
də çoxəsrlik ozan-aşıq sənəti təcrübəsinin dayandığı açıq şəkildə gözə 
çarpır. Qaynaq baxımından diqqət çəkən ikinci bir xətt isə klassik 
Şərq poeziyası ənənələri ilə bağlıdır. O, bir tərəfdən folklor sənətkarı 
kimi şifahi poetik ənənənin daşıyıcısıdır -  ozan-aşıq sənəti təcrübəsini 
öz istedad və ifaçılıq məharəti ilə folklor mühitində yaşadır, saz çalıb- 
söz qoşur, dastan bağlayır, yeni poetik keyfıyyətlərlə şifahi ənənəni 
zənginləşdirir və növbəti m ərhələyə ötürür. Başqa bir tərəfdən isə 
yaratdığı poetik örnəkləıdə -  qoşma, gəraylı, təcnis və divanilərdə 
folklor -  elat şeri hiidudlarmdan bir qədər kənara çıxır -  klassik Şərq 
poetikasına məxsus obraz və deyim lərə, təsəvvüf simvolikasma, ən- 
ənəvi ərəb-fars üslubi qəliblərinə m üəyyən yer ayırır. Qeyd etmək 
lazımdır ki, üm um iyyətlə, aşıqlığın təşəkkülü sırf folklor hadisəsi ol- 
madığına görə bu cəhət təkcə Abbas Tufarqanlı poetik irsi üçün deyil, 
bütövlükdə klassik ustad aşıqların böyiik əksəriyyətinin yaradıcılığı 
üçiin səciyyəvi bir m əsələdir. Elə bu keyfıyyət göstəricisinə görə də 
aşıq poeziyası folklor ənənəsi ilə klassik ədəbiyyat ənənəsinin özünə- 
məxsus daşıyıcısı kimi çıxış edir.

Abbas Tufarqanlı aşıq sənəti tarixində bənzərsiz bir saz-söz us- 
tadıdır. Onun şerlərinin lirik-emosional ovqatı, poetik həzinliyi, bədii- 
üslubi axıcılığı o qədər güclü və təsiredicidir ki, aşıq m əclisinin ən 
duyğulu, ən kövrək m əqammda Tufarqanlı sözlərinə müraciət olun- 
ması dəyişm əz, statik bir ənənə halını almışdır:

Duman, gəl keç bu dağlardan 
Dağlar təzə bar eyləsin.
Nə gözlərim səni görsün,
Nə könliim qübar eyləsin.

Təbiətin iqlim, mövsüm və rəng çalarları ilə insan duyğuları ara- 
sında psixoloji paralellər görən aşığın sözlərindəki bodii nüfuzetmənin
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təsir gücü o qədər qüvvətlidir ki, həmin misralar adamın ruhuna istər- 
istəm əz avazla, musiqi ahəngi ilə daxil olur. Saz sədası, çal-çağır ov- 
qatı Tufarqanlı şerlərinin poetik üslubu üçün səciyyəvi olduğuna görə- 
dir ki, onun qoşma və gəraylıları aşıq repertuarmda öz fəal işləkliyi ilə 
seçilir:

Budu gəldi bahar fəsli,
Dağların lala vaxtıdı.
Açdıbdı qızdgüllər,
Biilbülün bala vaxtıdı.

Gözəlliyin təsvir və təqdimində, sevgi duyğularınm dilə gətiril- 
m əsində Tufarqanlı könlünün özünəməxsus bir poetik havası vardır:

Könül, Məcnıın kimi yayd dağlara,
Əyil, bu lalənin budağından öp.
Pərvanə tək dolan yarın başına,
Arala tellərin qabağından öp!

Kitabda oxunan Sina yaxşıdı,
Seyraqıbın boynu sına yaxşıdı.
Mən dedim, öpməyə sinə yaxşıdı,
Könüd ha yalvarır: buxağından öp!

Saz-söz gözəlinin boy-buxun və camal yaraşığı aşığın təsvir etdiyi 
milli-etnoqrafık cizgilər fonunda daha ecazkar görünür:

Qanovuz köynəyi, atlaz qoftası,
Yaşd basmaları nə gözəl imiş.

Etnoqrafık təsvir el gözəlinin xəlqi kaloritli portretini yaratdığı ki- 
mi aşığm şer dilinə də bir axıcılıq gətimıişdir. Abbas Tufarqanlı etnoq- 
rafık detalları portret üzərinə elə köçürür ki, onun təsvir-təqdiminin 
hazırladığı el gözəli canlı təsir bağışlayır, sanki o, aşığın m isralan bo- 
yu könül aparan bir görsənişlə yeriyib gəlir:

Başına örtiıbdü kələğay gəzər,
Əyri tel üstündən qızd düymələr.
Belinə bağlayıb zərbafdan kəmər,
Çəpgənli, çarqatlı ağ bədən gəlir.

Tufarqanlınm ilham qaynağı olan gözəllik el-oba güzəranı -  Mu- 
ğanın, Təbrizin, Tufarqanm, Dərbəndin tarixi m ənzərəsi içərisində
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olduğu üçün diqqəti daha çox özünə çəkə bilir:

Dərbənd gözəlləri qəsirdən baxar,
Gələni-gedəni yandırıb-yaxar...

Aşığın təbiət gözəlliklərindən, el-yurd axar-baxarından söz açdığı 
tərənniim lər tarixi ünvanı baxımmdan misilsiz və unudulmazdır:

Döşündə çeşmələr, zirvəsində qar,
Gözəlində həya, igidində ar.
Elə ki qış getdi, yetişdi bahar -  
Laləzardı sağı-solu Dərbəndin.

Biitiin bunlar Abbas Tufarqanlınm el-oba arasmda çox gəzib-do- 
laşmasından, zəngin və həssas həyati m iişahidələrindən, mənsub ol- 
duğu xalqın milli-etnoqrafik dəyəıiərini qoruyub yaşatmaq yanğısm- 
dan soraq verir. Elə bu səbəbdən də onun hərarətli sənətkar ürəyinin 
çırpmtılarım yaşadan təravətli poeziyası könül kövrəldən lirik duyğu- 
iarla yanaşı, həm də müdrik diişüncələrin, həyata fəlsəfi baxışın, dorin 
məzmunlu və uzaqgörən öyüd-nəsihətlərin poetik təqdimidir. Ululuq- 
ustadlıq m ərtəbəsindən söylənmiş Tufarqanlı ustadnamələri öz təzə- 
tərliyini hər zaman qoruyub saxlamağa qadir olan dədə kəlamlarıdır:

Söz bir olsa dağ oynadar yerindən,
El bir olsa zərbi kərən sındırar.

Haqq aşığı statusuna ınalik oiduğu üçün Abbas Tufarqanlımn də- 
dəİik-müdriklik m ərtəbəsindən söylədiyi kəlam iar təkcə gerçək na- 
disələri deyil, iiahı-mənəvi aləm lə bağb m əsələləri də çevrəiəmişdir. 
Aşıqlıq missiyasmın təsəvvüf təbliği ilə sıx şəkildə bağiı olduğu orta 
çağ saz-söz sənətkannda, xüsusən də naqq aşığında fəlsəfı-irfani dü- 
şüncənin qabarıq olması təbii idi. Bu baxımdan Abbas Tufarqanlı yara- 
dıcılığında da təsəvvüf düııyagörüşünün təqdim və təbliğinə geniş yer 
ayrılmışdır. Ümumiyyətlə, orta çağ aşıqlığında aşığın səviyyə göstəri- 
cisi onun təsəvvüf elminə bələdlik və bağlılıq dərəcəsi ilə müəyyən- 
ləşdirilirdi. Aşıqlar söz sınağına çəkilərkən və meydanda üz-üzə daya- 
nıb dövüşərkən də əsas diqqət dini-irfani biüyin yoxlanmasma yönəl- 
dilirdi. Bu tarixi gerçəklik orta çağ dastanlarmm əksəriyyetində öz ini- 
kasırn tapmışdır. Belə ki, «Qurbani», «Abbas-Gülgəz», «X əstə Qa- 
sım», «Aşıq Qərib» və bu sıradan olan digər dastanlarda haqq aşıqları 
digər aşıqlarta imtahan-deyişmalərə girərkən bir-birlərini istisnasız 
olaraq təsəvvüflə bağlı sorğu-suala çəkirlər. Adətən, sufı-dərviş siste-
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minin birbaşa təm silçisi -  Tanrı vergisinə sahib haqq aşıqları həmin 
im tahan-deyişm ələrdən qalib çıxmışlar.

Abbas Tufarqanlının fəlsəfı-irfani şerlərindən onun sufı-dərviş 
sistem inə könüldən bağlandığı duyulmaqdadır. Bu qəbildən olan şer- 
lərində o, təsəvvüf simvolikasını əks etdirən «mey», «badə», «cam», 
«meyxana», «qırxlar», «mövla», «can», «qərib», «xəstə», «şahlar 
şahı», «şahi-mərdan», «m ərifət», «həqiqət» və başqa rəmzi obrazların, 
eyhamlı m üəm m a və m əcazların dili ilə danışır:

Bu gün durdum vardım könlüm şəhrinə,
O şəhərdə gördiım şahlar şahı var.
Üçyüz altmış kiiçəsini dolandım,
Qırx səkkiz yerindən bəndirgahı var.

Bir dükançı gördüm, müdam oyaqdı,
Məhşər gi'mü möminlərə dayaqdı.
Şəriət, təriqət, mərifət haqdı,
Əsil həqiqətin mənzilgahı var.

Abbas Tufarqanlı yaradıcılığımn mövzu çoxşaxəliliyi kimi janr 
ohatəsi də genişdir. Ustad sənətkar aşıq şerinin əksər şəkillərindən is- 
tifadə edərək yüksək bədii dəyərə malik poetik öraəklər yaratmışdır. 
Onun qoşma, gəraylı və təcnisləri özündən sonrakı yüzilliklərdə aşıq- 
ların söz-havacat repertuarında geniş yer almışdır. Orijinal rədiflər, oy- 
naq qafıyələr əsasında qurduğu şeıiərdə forma-biçim yetkinliyi ilə ya- 
naşı, məzmun dolğunluğuna da xüsusi həssaslıqla yanaşdığındandır ki, 
Abbas Tufarqanlı təxəllüsü keçən hər hansı bir şerdə cilalılıq, axar-ba- 
xarlı obrazlılıq, hərarətli dinamizm göz-könül oxşayır.

Saz-söz aləm inin incəliklərini dərindən duyan ulu sənətkar təkcə 
bəlli şer şəkillərində öz məharətini sınamamışdır. O, Azərbaycan aşıq 
sənəti tarixində həm  də cığalı təcnisin yaradıcısı sayılır. Qoşma qəlibi 
üzərində biçim lənən adi -say a  təcnisin hər bəndinin ilk iki misrası ilə 
son iki misrası arasına cinaslı bayatı əlavə etm əklə yaradılan cığalı 
təcnis xüsusi sənətkarlıq m əharəti tələb edir. Abbas Tufarqanlınm 
qoşduğu «Göz ala» rədifli cığalı təcnis sözü gedən şer şəklinin aşıq 
poeziyasmdakı ilk nüm unəsi olmaqla bərabər, həm də ən dolğun 
örnəklərindən biridir:

Bağbansan bağa bax, bax işini gör,
Bağ bəslə, bağ becər, bağ işini gör.
Aşıq, bağ işini gör 
Bağa bax, işini gör.
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m üəyyən bir xronika yaratmaq mümkündür. İndi də Tikm ədaşda qo- 
runub saxlanan qəbir daşındakı yazıdan onun 1702-ci ildə anadan olub, 
1778-ci ildə 76 yaşında dünyadan köçdüyü aydın olur.

Qasım atasının istəyi ilə m əktəb-m ədrəsə təhsili almış, ərəb və 
fars dillərini, dövrünün din, fəlsəfə, tarix elmlərini dərindən öyrənmiş, 
klassik Şərq ədəbiyyatının incəliklərini m ənim səyə bilmişdir. Şer-sə- 
nət dünyasınm sirli-sehrli ecazı onun qəlbindəki qeyri-adi istedadı 
hələ uşaqlıq və yeniyetm əliyindən oyatmış, artıq ilk gəncliyindən o; 
eldə-obada və tədricən də ə tra f mahallarda öz söz-söhbətiylə diqqəti 
çəkm əyə başlamışdır. Ancaq el arasında, xüsusən də ana yurdu Tik- 
m ədaşda gəzib-dolaşan rəvayətlərə görə, Qasıma haqq aşıqlığı və 
şairlik vergisi təqribən qırx yaşına yaxın verilmişdir. Deyilənə görə, o, 
otuz beş yaşında ikən elə bir xəstəlik  tapmışdır ki, nə qədər təbib- 
loğman yanına getsə də, pirə-ocağa pənah aparsa da, dərdinə şəfa tapa 
bilməmişdir. Beləcə, bir xeyli m üddət ötür və nəhayət, bir gün yuxuda 
Qasıma bildirilir ki, onun şəfası Ə rdəbildə Şeyx Səfı türbəsindədir. 
Gedib sağalana qədər həmin türbədə qalmalı, şeyxlərin qəbrinin xid- 
m ətində durmalıdı. Qasım Ə rdəbilə gəlib qırx gün Şeyx Səfı məqbə- 
rəsində qalır. Qırxıncı giin H əzrət Əli onun yuxusuna girir və ona haqq 
aşıqlığı verir. Qasım yuxudan oyanıb özünü tamamilə sağalmış görür, 
əhvalatın nə yerdə olduğunu başa düşür və Tikm ədaşa dönür. Bu 
vaxtdan da o, haqq aşığı kimi tanınır. Çox olsun ki, Qasım özünə 
«Xəstə» təxəllüsünü illərlə şəfa tapmayan xəstəliyinin ilahi eşqlə -  
haqq aşıqlığı ilə bağlı bir m əsələ olduğunu yəqinləşdirdikdən sonra 
götünnüşdür. Bu baxımdan onun adını müşayiət edən «xəstə» sözü 
yalnız zahirən, üzdə olan ilkin-ibtidai məzmununa görə gerçək xəstə- 
liyə işarə edir. Əslində isə «Xəstə Qasım» təxəllüsünün «xəstə» kom- 
ponenti haqq aşığının ilahi eşqin xəstəsi olduğunu, təsəvvüf sevgisinə 
m übtəlalığmı ifadə edən simvolik-ürfani, məcazi məna tutumuna ma- 
lik bir söz-termindir.

Haqq aşıqlığı qazandıqdan sonra X əstə Qasımın səsi-sorağı dörd 
bir yana yayılır. Saz-söz m əclislərində onun qarşısında dayana bilən 
aşıq tapılmır. X əstə Qasımın dərin məzmunlu, m əcaz və müəmmalarla 
dolu təcnis, qıfılbənd və bağlamaları dillər əzbərinə çevrilir.

X əstə Qasım təqribən qırx yaşlarında ikən Tikm ədaş mahalından 
ayrılıb Qafqaza getm ək m əcburiyyətində qalır. E1 yaddaşımn gətirdiyi 
sorağa görə o, Nadir şah Əfşarın Qafqaza yürüşü zamanı,(1741-ci il) 
Dağıstana aparılmışdır. Rəvayət edilir ki, Nadir şahın bütün yürüş- 
lərində aşıqlar dəstəsi onu m üşayiət edirmiş. Dağıstan səfərində Nadir 
şah öz aşıqlarını oranın aşıqları ilə qarşılaşdırır və şahın aşıqları saz- 
söz meydanmda Dağıstan aşıqlarına (burada əsas sima kimi Ləzgi
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Əhm əd çıxış edir) məğlub olur. Şahın pərişan olduğunu görüb Tikmə- 
daşdan X əstə Qasımı gətirirlər.

Aşığın:

Ayrılırıq, sağlığınan qalasız 
Qasım gedir Dağıstana, kəkliklər, -

misraları həmin səfərə işarə edir.
Xəstə Qasım Dağıstan aşıqlarınm hamısmı, o cüm lədən də məğ- 

lubedilməz sayılan Ləzgi Əhmədi bağlayır və şahın aşıqlarının saz- 
larını geri qaytartdırır. Dağıstan səfərindən sonra o, bir müddət (bəzi 
rəvayətlərə görə on il) Şirvanda -  Şamaxı valisi Qara xanın saz-söz 
məclislərinin başında durur. Onun Şamaxıya gəlişi şerlərində birbaşa 
ifadə olunmuşdur:

Köhnə Şamaxının seyrin eylədim,
Əl dəyməmiş təzə bağlar qalıbdı.
Elə köçüb gedib ulusu, eli,
Işlənməmiş ağ otaqlar qalıbdı.

Görünür, bu təəssüf-ağrı dolu təsvirin səbəbi az öncə Nadir şahın 
Dağıstan səfəri zamanı Şamaxıdan da keçərək oralara «əl gəzdir- 
məsi»dir.

X əstə Qasım Şamaxıda az bir zaman içərisində yerli mühitin saz- 
söz iqlimi ilə qaynayıb-qarışmış və mahalın sənət adamları onun 
qeyri-adi istedad və dərin savadı ilə hesablaşmalı olmuşlar. Özünün 
Şirvandakı söz-sənət nüfuzu barədə şerlərindən birində ustad sənətkar 
heç də təsadüfən belə demir:

Köniil həris deyil dünya malına,
Yaşdına, tirməsinə, alına.
Qara xan giivənsin öz mahalına,
Xəstə Qasım kimi qəzəlxanı var.

Elindən, mahalmdan ayrı yaşamaq Xəstə Qasıma qürbət sıxıntısı 
gətırmiş və bir çox şerlərində el-oba, qohum -əqrəba, ailə nisgilini 
dönə-dönə dilə gətirmişdir:

Ay həzarat, ay camaat,
Dağa qar düşdii, qar düşdü.
Öziim qaldım qürbət eldə 
Yada yar düşdii, yar diişdii.
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Xəstə Qasım bir neçə il Şamaxıda yaşadıqdan sonra yenidən 
Tikm ədaşa qayıtmış və ömrünün sonunadək orada yaşamışdır. Aşığın 
Şamaxı həyatının dəqiq neçə il sürdüyünü söyləm ək mümkün olmasa 
da, onun Şirvanın saz-söz m ühitində oynadığı tarixi rolun böyük əhə- 
m iyyəti vardır. Aradan kifayət qədər uzun bir zaman m əsafəsi keçsə 
də, hətta indinin özündə belə Şirvan aşıq mühitində X əstə Qasımın 
güclü təsiri duyulmaqdadır. Bu, bir tərəfdən X əstə Qasım və digər 
Güney aşıqlarının Şirvan m ühitinə m ənim sətdikləri çalğı və oxu bi- 
çim lərində özünü göstərirsə, başqa bir tərəfdən də X əstə Qasım şer- 
lərinin, o cüm lədən də «X əstə Qasım» dastanının digər m ühitlərlə 
m üqayisədə Şirvan aşıqlarınm repertuarında daha geniş və işlək bir 
mövqe kəsb etməsi ilə səciyyələnir. Şirvanın m aarifpərvər ziyalısı 
müəllim  M ahmud M ahmudbəyov on doqquzuncu yüzilliyin axırlarına 
yaxın Şamaxı qəzasınm  Tircan kəndində Aşıq Orucdan X əstə Qasımla 
bağlı dastan-rəvayət tipində bir material toplayaraq onu əvvəlcə 
«SMOMPK» m əcm uəsində [622], daha sonra isə «Kaspi» qəzetində 
[623], «Molla Qasım» başlığı altında sətri tərcüm ə yolu ilə rus dilində 
çap etdirmişdir. Bu dəyərli materialdan aydın olur ki, X əstə Qasım el 
arasında, o cüm lədən də Şirvanda həm də «Molla Qasım» adı ilə ta- 
nmmışdır. M üəllifın qaynaq kimi istifadə etdiyi Aşıq Oruc da X əstə 
Qasımdan söhbət boyu daha çox «M olla Qasım» kimi söz açmış, ancaq 
bununla yanaşı, dastan-rəvayətin içərisindəki şerlərin m öhürbəndində 
«X əstə Qasım» təxəllüsünü işlətmişdir. Bu fakt indiyə qədər folklor- 
şünaslıqda qaranlıq qalan bir m əsələyə işıq salmaq imkanı açır. Gör- 
kəm li araşdırıcı S.M ümtaz 1929-cu ildə «İnqilab və m ədəniyyət» jur- 
nalının birinci nöm rəsində çap etdirdiyi «Molla Qasım və Yunis İmrə» 
adlı m əqaləsi ilə fıloloji fıkirdə belə bir m ülahizəyə meydan açmışdır 
ki, M olla Qasım Yunis İm rə zamanmda (XIII-XIV əsrlər) yaşamış şir- 
vanlı el sənətkarıdır. Alimi bu fıkrə gətirən Yunis İmrənin belə bir 
beytidir:

Dərviş Yunis bu sözü əyri-büyrü söyləmə,
Səni siyqəyə çəkər bir Molla Qasım gəlir [113, 354].

S.Mümtaz yazır: «Əskidən qalma bəyaz və cünglərdə «Min 
kəlamı Molla Qasım Şirvani» ünvanı ilə iki-üç şer gözə çarpmadadır» 
[113, 355]. İki təcnis və bir gəraylıdan ibarət olan şerlərə əsasən o, 
təcnisin hələ on üçüncü yüzillikdən Azərbaycan ədəbiyyatında kamil 
nüm unələri olduğu qənaətinə gəlir. Sonralar folklorçu Ə.Axundov hə- 
min şerlərdən birini:

Məqabirdən giizar etdim,
Əcayib mərdüman gördiim.
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Qaranqu torpaq altında 
Yatar cismilə can gördüm, -

bəndi ilə başlanan gəraylını aşıqlardan X əstə Oasımın şeri kimi yazıya 
alaraq «Azərbaycan aşıqları və el şaırlərı» toplusunda çap etdırmışdır 
T372 I 951 Başqa bir qaynaqda -  yenə də Ə.Axundovun toplanmış 
olduğu «Xəstə Qasım və M ələksim a» dastanında da bu şer süjetin 
m üəyyən məqam ında Xəstə Qasımın dilindən söylənilir [420, 85].

M M ahmudbəyovun Şamaxıda Aşıq Orucdan topladığı «M olla 
Qasım» dastan-rəvayəti və X əstə Qasımın öz şerlərinin verdiyi 
bilgilər aşığın Şirvanda Molla Qasım adı ilə tanmmasmm səbəbini 
açıqlayır:

Cədvəlkeş Quranım, qırx cüzv kitabım,
Üstü zərli qələmdanım necola?!

Deməli, X əstə Qasım üstü zərli qələm dan -  yazı-pozu sahibidir, 
Quran cədvəlkeşidir -  Quran açır, oxuyur, təfsirlər verə bilir, özünün 
də qırx cüzvlük (cildlik) kitabı (yəqin ki, şer dəftərləri) vardır. Təkcə 
saz çalıb söz qoşan aşıq olmadığı, yazı-pozu işindən də dərindən baş 
açdığı (ərəb-fars dillərini m ükəm m əl bilməsi amili də burada mühüm 
rol oynamışdır) üçün yazı-oxu əhlinə verilən «molla» (Molla Pənah 
V aqif və M olla Vəli Vidadidə olduğu kimi) ünvanı Şirvanda «Xəstə 
Qasımı» həm də «M olla Qasım» etmişdir. Beləliklə, o, Tikmədaşlı 
X əstə Qasım olm aqla yanaşı, Şirvanlı Molla Qasım da adlanmış, cüng 
və bəyazlara da bir qisim şerləri Şirvanlı Molla Qasım ünvanı ilə düş- 
müşdür. T əəssüf ki, repressiya illərində S.Mümtazın arxivi dağıdıldı- 
ğından və bir çox materiallar it-bata düşdüyündən bu gün Molla Qasım 
Şirvani adı keçən cüng və bəyazları əldə edərək onların tarixini və ha- 
rada, kim tərəfındən hazırlandığım m üəyyənləşdirm ək imkan daxi- 
lində deyildir. Bununla belə, həm in cüng və bəyazların XVIII yüzillik- 
dən tez olmayaraq Şirvanda, xüsusən də Şamaxıda hazırlanması ehti- 
malı böyükdür. Olsun ki, hətta bu şerlər X əstə Qasım Şamaxıda yaşa- 
dığı zaman cüngə köçürülmüşdür.

Diqqətçəkicidir ki, Şirvanlı M olla Qasımın adına gedən üç şerin 
ikisi m ükəm m əl, yüksək səviyyəli təcnisdir və Azərbaycan aşıq poe- 
ziyasında da əsas təcnis ustadı Xəstə Qasım sayılır. Bunu dolayısı ilə 
böyük sənətkarın özü də söyləyir:

Xəstə Qasım, sözün yetdi tamama,
Giindoğav, gimbatan gəlsin salama.
Nə alim işidir, nə də üləma,
Təcnis mənasımn çox hünəri var.
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Dorin kitabları m əna eyləyən və özünü Füzuli nəsli sayan aşığın 
sözün geniş m ənasında fəlsəfı-ürfani bilik sahibi olduğu şerlərindən 
açıq şəkildə görünm əkdədir. Poetik irsinin təqribən üçdə ikisini təşkil 
edən dini-ürfani şerlər və həmin örnəklərin klassik poeziya iqlimi ilə 
yaxından səsləşən obraz sistemi, bədii-üslubi ifadə tərzi X əstə Qa- 
sımın sənət dünyasında folklor və yazılı ədəbiyyat ənənələrinin qovu- 
şuğu kimi çıxış edir. Görünür, onun təhsilli olması belə bir m ənzərə- 
nin yaranmasına gətirib çıxarmışdır. Əslində X əstə Qasımın təcnisə 
meylinin güclü olması, cinas qafıyələri asanlıqla düzüm ləm əyi bacar- 
ması və bu zaman ərəb-fars kəlm ələrini çox rahat bir şəkildə cinaslan- 
dım ıa əm əliyyatına cəlb etməsi də onun klassik poeziya ruhunu özünə 
yaxın bilməsinin əlam ətidir:

Mərhum olmaz şəcər qucub, nar əmən,
Sənsiz getməm behiştə mən, narə mən.
Təcüb qaldım qoynundakı narə mən,
Niyə atar sərxoş yayınan məni.

Bilindiyi kimi, Azərbaycan aşıq ədəbiyyatının təcrübəsində ən 
dərin, dolaşıq, açılmaz qıfılbənd və m üəm m alar X əstə Qasımın söy- 
lədiyi bağlamalardır. Onun söylədiyi bağlamaların bir qismi çox-çox 
sonralar Aşıq Ə ləsgər, Molla Cümə, Şəmkirli Hüseyn, Növrəs İman 
kimi ustadlar tərəfındən açılmış, bir qisminin isə hətta indiyədək 
doğru-dürüst cavabı tapılmamışdır. Ə lbəttə, X əstə Qasım bağlama- 
larmda onun poetik mənalandırma, işarə olunan obyekti və yaxud so- 
m şulan motləbi incə çalarlarla obrazlaşdırma məharəti aparıcı amildir, 
ancaq bununla belə, həmin şerlərdə klassik Şərq poetikasının sirlərin- 
dən, Quran ayə və surələrindən, eləcə də təsəvvüf simvolikasından 
ustalıqla istifadə olunması az iş görməmişdir. Ləzgi Əhm ədlə üzbəüz 
gəlib saz-söz sınağına çıxdığı zaman böyük sənətkar folklor, klassik 
Şorq poetikası və təsəvvüf ənənələrini özündə cəm ləşdirən kompleks 
bılıyini öz poetik istedadı ilə çulğaşdıraraq qarşıdakını m əğlubiyyətə 
uğratmağa m üvəffəq ola bilmişdir.

Sözü gedən keyfıyyətlərin, xüsusən də təsəvvüf amilinin qabarıq- 
lığı X əstə Qasımın təkcə bağlamaları üçün səciyyəvi deyildir. Ustad 
sənətkarın başqa səpgili şerlərində, xüsusən də təcnislərində təsəv- 
vüflə ilgili eyhamlı ifadə və sorğulara da tez-tez rast gəlinm əkdədir:

Kinı yetikdi həqiqətin evinə,
Həqiqətin, mərifətin evi nə?

yaxud:
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Həqiqət bəhrində qəvvascım deyən,
Qəvvas isən, gir dəryaya üzhaüz...

Xəstə Qasım şerlərinin diqqəti çəkən cəhətləri sırasında xalq 
ruhundan gələn öyüd-öm ək keyfıyyətini ayrıca vurğulamaq lazım gə- 
lir. Qurbani və Abbas Tufarqanlı poetik irsində də mühüm yer alan 
ustadnam ələrin X əstə Qasım yaradıcılığındakı nüm unələri ulu ozanlar 
və dədə aşıqlar dünyasınm m ənəvi-estetik və fəlsəfı-etik koloritini qo- 
ruyub saxlayır. Bununla belə, X əstə Qasım ustadnam ələri fərdi-poetik 
yaşantıların, həyat təcrübəsindən gələn uzaqmənzilli müdrikliyin 
özünütəqdimidir:

Xəstə Qasım günü keçmiş qocadı,
Gələn bəzirgandı, gedən xocadı.
Sərv ağacı hər ağacdan ucadı,
Əsli qıtdı, budağında bar olmaz.

yaxud:

Xəstə Qasım kimə qılsın dadını,
Canı çıxsın, özii çəksin odunu.
Yaxşı igidyaman etməz adını,
Çiinki yaman addan öliim yaxşıdı.

Ustad sənətkarın könlündən qopan misralar, obraz və deyim lər öz 
poetik sərrastlığı, bədii tutumu, üslubi rəngarəngliyi ilə də yadda qalır. 
Onun şerlərinin, cinaslar da daxil olmaqla, bütövlükdə qafıyə sistemi, 
misra və bənd boylarını çevrələyən həzin və axıcı harmoniyası coş- 
ğun, hərarətli bir ilhamın ifadəsidir:

Gümüş kəmər bağlayıbdı belinə,
Danışdıqca mail oldum dilinə.
Giil uzatdım nazlı yarın əlinə,
Canım aldı, gülü məndən alınca.

Xəstə Qasım adına dastan bağlanmış haqq aşıqlarından biridir. 
Dastanı onun özünün, ya sonrakı dövr aşıqlarınm bağlamasından asılı 
olmayaraq süjet xətti boyunca sıralanan şerlərin hamısı X əstə Qasıma 
məxsusdur. Bu dastanın bir sıra m əqam ları (m əsələn, Dağıstan səfəri, 
Şeyx Səfı m əqbərəsini ziyarət və s.) aşığın gerçək həyatı ilə bağlı olsa 
da, güman ki, mətn bütövlükdə X əstə Qasım şerlərinin imkan verdiyi 
məzm una uyğun olaraq yaradıcı şəkildə qurulmuşdur. Digər orta çağ
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dastanlarına nisbətən «X əstə Qasım» dastanı təsəvvüf dünyagörüşü ilə 
daha çox bağlıdır ki, bu da X əstə Qasım yaradıcılığında təriqət ənənə- 
sinin, fəlsəfı-ürfani axarın aparıcı mövqedə olması ilə əlaqədardır.

SARI AŞIQ

XVII yüzilliyin ustad sənətkarlarından olan Sarı Aşığın ömür yolu 
sağlığında və özündən sonra yaranmış çoxsaylı və çoxvariantlı rəva- 
yətlər içərisindən o qədər də aydın görünmür. XVII yüzilliyə aid 
cünglərdə [412, 14] bayatılarına rast gəlinsə də, həm in öm əklər ano- 
nim şəkildə verildiyindən onun haqqında öz dövrünün yazılı qaynaq- 
larından hər hansı bir bilgi almaq mümkün olmur.'

Sarı Aşıqla bağlı bilgi toplayan və ilkin araşdırmalar aparan 
Ə.Qaracadaği, S.Miimtaz, B.Behcət, Ə.Axundov və başqalarımn əldə 
etdiyi materiallara diqqət yetirdikdə aydın olur ki, «Sarı Aşıq» sənət- 
karın təxəllüsüdür. E1 arasında yayılmış çeşidli rəvayətlər onu müx- 
tə lif  adlarla təqdim edir: Abdulla, Abduləli, Sarıca Nəbi, Qərib və s. 
Olsun ki, bu adlardan biri onun əsl adıdır. Ancaq hansı birinin gerçək 
ad olduğunu həlolik dəqiqləşdirm ək imkan içərisində deyildir. Azər- 
baycan aşıq sənətində təxəllüsün bütövlükdə ad-titul yerində çıxış et- 
məsi, sənətkarın gerçək adını arxa plana keçirməsi ənənəvi bir hadisə 
olduğundan (m əsələn, «Aşıq Valeh»in əsl adının Səfı, «Ağ Aşığ»ın 
gerçək adının Allahverdi olması və s.) Sarı Aşığın da gerçək adının 
dumanlara biiriinməsi və dildən-dilə gəzən rəvayətlər arasında çoxva- 
riantlı şokillər alması mümkün olan təbii bir haldır.

Sarı Aşıqdan söz açan ilk yazılı qaynaq Əndəlib Qaracadağinin 
«Təzkirəyi-Qaradaği» (XIX yüzillik) təzkirəsidir. Ə.Qaracadağinin 
verdiyi bilgiyə görə Sarı Aşıq əslən Qaradağ mahalındandır. Sonradan 
köçüb Zəngəzura getmiş, H əkəri çayının sahilində Güləbürt adlı yerdə 
yaşamışdır.2 Sarı Aşığın yer-yurdu, əsil-nəsəbi, kimliyi ilə bağlı sonra- 
lar bir çox fərqli m ülahizələr irəli sürülsə də, bu qaynaq öz mötəbər- 
liyini qoruyub saxlamaqdadır. Ə .Qaracadağidən təqribən yarım əsr 
sonra fədakar folklorçular Bəhlul Behcət Əfəndi və Salman Mümtaz

1 Hüsam əddin Toqatinin 1677-ci ildə təılib  etdiyi cüngdəki San Aşıq bayatısı 
bclədir:

Aşıq, Yaxşıya məndən,
Dürriin yaxşı Yəməndən.
Salam-dua, tənıənna 
Apar Yaxşıya məndən.

2 Ə lyazmalar İnstitutunun fondu, N“7602, s.7-10.
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da Sarı Aşığın öm ür yolu və ədəbi irsi ilə dərindən maraqlanaraq də- 
yərli materiallar ortaya çıxarmrşlar. Salman Mümtazın bu yöndəki fəa- 
liyyəti müstəsna əhəm iyyət daşıyır. O, Sarı Aştğın bayatılarının ilk 
sistemli tərtibini haztrlamtş və bu ədəbi şəxsiyyətlə bağlı elmi-bioqra- 
fik oçerk yazmışdır. Həmin kitab 1927-ci ildə (daha sonra təkm illəşdi- 
rilmiş və əlavələrlə zənginləşdirilm iş şəkildə «Sarı Aşıq» adı ilə 
1934-cü ildə) «A zəm əşr»də «Aşıq Abdulla» adı altında çap olunmuş- 
dur. Çeşidli qaynaqlardan bilgilər toplayan S.Mümtazın Sarı Aşıqla 
bağlı bioqrafık təqdimatı Ə.Qaracadağinin verdiyi ilkin bilgini təsdiq- 
ləm əklə yanaşı, bir çox yenilikləri və dəqiqləşdim ıələri ilə diqqəti çə- 
kir: «XI əsr-hicrinin əvvəllərinə qədər yaşamış Aşıq Abdulla çox sə- 
mimi və nazikxəyal el şairidir. O taylı, yəni Arazın o tayından gəlm ə, 
həm də sarışın olduğuçün Sarı Aşıq, Qərib Aşıq adları ilə də şöhrət 
tapmışdır. Aşıq X əsr-hicrinin axırlarında Qaradağ mahalmdan köçüb 
Zəngəzur qəzasına gəlmiş və orada da Qaradağlı kəndində sakin ol- 
muşdur. Təqribən yüz il bundan qabaq dağılıb viran olan Qaradağlı 
kəndi o zamanlar şənlikli, abad kənd imiş. Burada aşığın adı ilə adlan- 
mış bir təpə də vardır ki, bu gün yenə ona «Aşıq yaylağı» deyirlər. 
Aşıq o təpənin üstündə otumb bayatı çağırarmış» [113, 164-165]. 
S.Mümtaz daha sonra aydınlaşdırır ki, Sarı Aşıq qonşu kənddən (bu 
kəndin adı m üxtəlif rəvayətlər üzrə Səfıyan, Türklər və ya M əqsud- 
ludur) Yaxşı adında bir qızı sevir. Qız da ona könül verir. Ancaq ailə- 
lərin razılığı olmadığına görə iki sevgili həsrət içində qalır. Ayrılıq iz- 
tirabına dözə bilm əyən Aşıq m əcnunm isal bir güzəran keçirir. Yaxşı 
da eşq qübarına dözm əyib yorğan-döşəyə düşür və bir m üddət sonra 
dünyasını dəyişir. Yaxşının ölüm ündən az sonra Aşıq da köçünü dün- 
yadan çəkib gedir. Bu iki sevgilinin hekayəti dildən-dilə düşür. Rəva- 
yətlərə, dastan yarpaqlarına çevrilir. Deyilənə görə, son nəfəsdə Aşıq 
bir bayatı çağıraraq onun qəbrini Yaxşınm qəbri ilə üzbəüz qazmağı 
vəsiyyət eləyir:

Mən aşıq tər sinə qoy,
Tər təni tər sinə qoy.
Yaxşının qibləsinə,
Aşığı tərsinə qoy [94, 170].

Onun vəsiyyətinə əm əl edilmişdir.
S.Mümtazın verdiyi bilgilər belə bir cəhəti ilə də diqqəti çəkir ki, 

araşdırıcının gətirdiyi fakt və dəlillər, eləcə də tarixi-coğrafı təsvirlər 
daha çox m əhz onun özünə məxsusdur. Belə ki, S.M ümtazın Sarı Aşıq 
qəbrini öz gözləri ilə görməsi və əldə etdiyi bilgiləri həm in çevrənin 
el-camaatından toplaması açıq-aydın duyulur: «Aşıq günbəzi Güləbird 
kəndinin özündə vaqe olub H əkəri çayının sol tayındadır. Günbəzin
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üstündə heç bir yazı, tarix yoxdur. Yalnız qəbir daşının üstündə bir saz 
şəkli qazılmışdır. Bundan qiyas etm ək olar ki, Aşıq saz da çalarmış. 
Yaxşınm qəbri isə H əkəıi çayının o biri tayında, yolun yuxarısındadır. 
Yaxşı Aşığın istədiyi kimi qibləyə, Aşıq da tərsinə gömülmüşdür. 
Iləkəri çayı da bu iki qəbrin arasından axmadadır. Əhalinin bir qismi 
Aşığı Haqq Aşığı adı ilə yad edərək ziyarətinə gəlirlər» [113, 170]. 
Göründüyti kimi burada ilkin-birbaşa m üşahidədən gələn təsvir-təqdi- 
mat vardır. Canlı və xronikal səciyyə daşıyan bu təsvirlər Sarı Aşığın 
tarixi şəxsiyyət olduğunu və zəngin bir ədəbi irs qoyub getdiyini gös- 
tərir.

Sarı Aşığın ədəbi irsi miirəkkəb bir m ənzərə içərisindədir. Mü- 
rokkəbliyi yaradan bir tərəfdən onun sənətkar statusu ilə bağlı tam ay- 
dınlığın olmamasıdırsa, başqa bir tərəfdən də poetik irsinin müəyyən 
hissəsinin anonim ləşm əsi, yəni Sarı Aşıq bayatılarının xalq bayatıları 
ilə qarışıq düşməsidir. Sarı Aşıq hansı sənətkar statusuna sahibdir? O, 
sözün klassik anlamında aşıqdır, yoxsa el şairidir? Sarı Aşıq haqqında 
əldə edilmiş bilgilər onun aşıq statusu daşıdığını o qədər də əsaslan- 
dıra bilmir; Aşığın ustad-şagird m ünasibtlərində iştirakı, yəni 
ustadının kim olması və ya hansı şagirdləri yetirməsi barədə heç bir 
soraq yoxdur: onun klassik anlamda aşıq funksiyası yerinə yetirməsi -  
toy-düyiində, şadlıq yığnaqlarında, aşıq m əclislərində çalıb-çağırması 
ııo rəvayətlərdə, nə də adına bağlı dastanda xatırlanır. Sarı Aşığın 
poetik irsi aşıq repertuaıında olduqca az yer tutur. Bu poetik irsin əsas 
daşıyıcısı adi folklor söyləyiciləri -  sinədəftərlər, qocalar, qarılardır. 
Buııunla belə, onun ad-titulunda «Aşıq» kolməsi yer alır, məzarı 
«Haqq aşığının qəbri» adlanır, qəbir daşında saz şəkli qazılmışdır. Bü- 
tün bunlar onun sənətkar statusunda qarışıq, ziddiyyətli məqam lar 
kimi ortaya çıxır. Sarı Aşıqla bağlı rəvayət və el söyləm ələrinin, eləcə 
də onun öz poetik irsinin m ənzərəsindən daha çox el şairi statusu boy 
göstərir. Görünür, şerlərini saz müşayiəti ilə bodahətən söyləm əsi və 
öncəgörm əlik -  qayibdən xəbərverm ə keyfıyyətinə malik olması (bir 
sıra rəvayətlər elə bu barədədir) onu «Aşıq» və «Haqq Aşığı» adlan- 
dırmaq imkanı vermişdir. Bu baxımdan Sarı Aşığın aşıqlığı şərti məna 
kəsb edir.

Sarı Aşığm poetik irsində mühüm yeri bayatılar tutur. Onun baya- 
tıları imkan daxilində toplanılaraq S.Mümtaz, Ə.Axundov, H.Kürdoğlu 
və S.Paşayev t§Təfindən bir neçə dəfə ayrıca kitab halında nəşr edilsə 
də Sarı Aşıq bayatıları ilə el bayatıları arasında tam sərhədi müəyyən- 
ləşdirm ək o qədər də asan deyildir. Doğrudur, Sarı Aşıq bayatılarını el 
bayatılarından ayıran m üəyyən fərqləndirici əlam ətlər vardır, m əsə- 
lən, Aşığın sevgilisi Yaxşının adının bayatıda çəkilməsi:
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Aşıq Qaramanlıdı,
Xalın qara manlıdı.
Yaxşının tənəsindən 
Dağda qar amanlıdı -

yaxud, bayatının üçüncü və ya dördüncü misrasında Aşığın öz adını 
xatırlatması:

Züljun snda mar kimi.
Oynar su damar kimi.
Sızıldatdın Aşığı 
Yağa su damar kimi.

Aşıq deyər: o tiyan,
O mancılaq, o tiyan.
Yarın yad oldu, Aşıq,
Ağla, ağla, otu, yan.

Sarı Aşıq bayatılarının böyük əksəriyyəti «Aşıq» təxəllüsü ilə 
söylənmişdir. Ancaq «aşıq» deyiminin ötən yüzilliklər ərzində «əzi- 
zim, əzizinəm , eləm i» sırasından olan spesifık bayatı başlanğıcları -  
bayatıönü qəliblər cərgəsinə qoşulması mövcud m ənzərənin xeyli də- 
rəcədə m ürəkkəbləşm əsinə gətirib çıxarmışdır. İndi bayatı önlərində 
kütləvi şəkildə m üşahidə olunan «aşıq», «mən aşıq», «aşiqəm» deyim- 
lərinin hansının Sarı Aşığın təxəllüsünü, hansınm isə bayatıönü qəlibi 
ifadə etdiyini söyləm ək olduqca çətindir. Bu səbəbdən də anonimləş- 
miş Sarı Aşıq bayatılarının, eləcə də Sarı Aşığın adına çıxılan bir çox 
el bayatılarınm m üəlliflik m əsələsi zaman-zaman folklor araşdırıcıları 
arasında fıkir m üxtəlitliyi və m übahisəli m ülahizələrin meydana çıx- 
ması ilə nəticələnm işdir. Belə bir faktla hesablaşmaq lazım gəlir ki, 
«aşıq» bayatıönü qəlibi ilə m üşayiət olunan Azərbaycan bayatılarının 
bir xeyli qism inə sözü gedən ifadənin («aşıq») başqa bir kəlm ə ilə 
əvəzlənm əsi şərti ilə türkmən aydımları, özbək qoşuqları, türk-qaqauz 
maniləri və kərkük xoryatları arasında da rast gəlinir. Şübhəsiz ki, bu, 
Sarı Aşıq bayatılarının yayılma coğrafıyasını əks etdirmir. Həmin ör- 
nəklər türk folklor ənənəsinin ortaq-m üştərək məhsullarıdır. Bu ba- 
xımdan bayatı önlərindəki «aşıq» sözlərinin heç də hamısını Sarı Aşı- 
ğın təxəllüsü kimi qəbul etm ək olmaz. Elə isə Azərbaycan folklor şə- 
bəkəsi daxilində Sarı Aşıq bayatılarınm  el bayatılarından seçilm əsində 
mümkün variantlar hansılar ola bilər? Yuxarıda nisbətən sadə və üzdə 
olan iki nüans (bayatıda Yaxşının adının çəkilm əsi və son misralarda 
«Aşıq» təxəllüsünün xatırlanması) diqqət önünə çəkildi. Sarı Aşığın
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ömür-gün sürdiiyü və güzəran keçirdiyi Zəngəzur bölgəsindən, eləcv 
də qonşu Qarabağ və Qaradağ mahallarından folklor ekspedisiyalar 
zamanı əldə edilmiş m ateriallar əsasında başqa bir neçə fərqləndiricı 
əlam əti də m üəyyənləşdirm ək mümkündür. Belə ki, S.Mümtaz və 
B.Behcətin 20-30-cu illərdə, Ə.Axundovun 50-60-cı illərdə, S.Pa- 
şayev, S.Rüstəmov, H.Kürdoğlu, E.M əm m ədli və başqalarının 70-80-cı 
illərdə Sarı Aşıqla bağlı toplamış olduqları folklor materiallarının 
ümumi m ənzərəsindən aydın olur ki, Sarı Aşıq bayatılarının böyük 
çoxluğu yurd yeri olan bayatılardır. Yəni onların əksər qismi müəyyən 
əhvalat və ya rəvayətlə ilgili olaraq yaranmışdır. Həmin bayatılı rəva- 
yət və əhvalatların bir qismi əsasında da sonradan «Yaxşı və Aşıq» 
dastanı ərsəyə gəlmişdir. Bayatı yaranması ilə nəticələnən aşağıdakı 
rəvayət diqqətçəkicidir: Bir gün Aşıq Yaxşıgilin evinin yanmdan 
keçir. Sevgilisini görm ək üçün doqqazdan içəri boylanır. Görür ki, 
Yaxşı anası ilə ocaqda qaşıq aşı bişirir. Yaxşının anası Aşıqdan nə 
üçün doqqazdan içəri boylandığmı soruşur. Aşıq ona bayatı ilə belo 
cavab verir:

Yeməyə qaşıq aşı,
Bişirir qaşıq aşı.
Aşığı yoldan eylər 
Yaxşının qaşıq aşı.

Aşığın sözündən xoşu gələn arvad onu içəri çağırıb qaşıq aşına qonaq 
eləyir. Bundan bir neçə gün sonra Aşıq yolda Yaxşı ilə qarşılaşır. 
Sevgilisi gözünə bir az incik kimi dəyir. Bunun səbəbini soruşduqda 
Yaxşı gileylənir:

- Sənin meylin qaşıq aşmdaymış ki! H ələ üstəlik qaşıq aşına tərif 
də dedin.

Aşıq gıilümsəyib qayıdır ki:
- Ay qız, m ən tərifı qaşıq aşına dem əm işəm . Sənin qaşına demi- 

şəm. Bir qulaq as:

Yeməyə qaşıq aşı,
Bişirir qaşıq aşı.
Aşığı yoldan eylər 
Yaxşının qaşı-qaşı...

«Yaxşı və Aşıq» dastanda yer alan çoxsaylı rəvayətlər də daxil 
olmaqla Sarı Aşıq bayatılarını çevrələyən rəvayət və əhvalatların 
təqribi sayının yüzə yaxın olması da m üəllif m üəyyənliyi m əsələsində 
«yurd yeri» amilinin mühüm rol oynadığını təsdiqləyir.
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Sarı Aşıq bayatılarının (xüsusən də «Yaxşı və Aşıq» dastanı və 
rəvayət m ətnləri daxilindəki bayatıların) qafıyə sistemi də müəyyən- 
ləşdirici əlam ət kimi çıxış edə bilər. E1 bayatıları ilə qarışdırılma ehti- 
malının az olduğu S.M ümtaz toplamaları və epik mətn (dastan və rə- 
vayət) daxilindəki öm əklər Sarı Aşığın cinas qafıyələrə güclü meyl 
göstərdiyini, üstəlik də qafıyə quruculuğunda zərif, oynaq, canlı 
danışıq koloritinə, ana dilinin saf və təbii axarına, poetik çalarlarla 
zəngin dinam izm ə xüsusi diqqət yetirdiyini açıq cizgi və boyalarla 
büruzə verir:

Aşıq Yaxşıdan gözlər,
Mürğün yaxşı dən gözlər.
Baxdıqca iirək yanar,
Doymaz Yaxşıdan gözlər.

Mən Aşıq Giilməkanda,
Gül bitmiş gül məkanda,
Mən səni gördüm, güldüm,
Mən handa, giilmək handa?

Sarı Aşığın bayatıları daha çox onun gerçək könül duyğularının, 
sevgi, yar həsrəti və ayrılıq göynərtisi ilə bağlı ürək çırpıntılarının po- 
etik ifadəsidir. Bununla belə onun bayatı dünyasında ilahi eşq çalarları 
da sezilməkdədir. Q əribədir ki, həm in ilahi eşq çalarları ümumən aşıq 
poeziyası üçün daha səciyyəvi olan təsəvvüf-sufı-dərviş axarına deyil, 
hürufı simvolikasına meyllidir:

Bu Aşıq zində deyil,
Yatmış, özündə deyil.
Kim deyir haq camalı 
Yaxşı üzündə deyil.

«Haq camalı»nın Yaxşı -  sevgili üzündə olması təsəvvürü hürufı 
dünyagörüşünün əsas fəlsəfı-irfani konsepsiyası («ənəlhəq» - «haq 
m əndədir») ilə birbaşa bağlıdır. Sarı Aşığın m əşhur bayatılarından 
birində hürufıliyin əsas tarixi-ədəbi simalarından biri olan İmadəddin 
Nəsim inin adını çəkm əsi və ən başlıcası isə özünü ona bənzətm əsi, 
görünür, elə bu səbəbdəndir:

Gözəllik soy iləndir 
Şahmar da soy ilandır.
Nəsimi tək bu Aşıq 
Yolurıda soyulandır.
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Sarı Aşığın bayatı dünyası poetik incəliyi və emosional həzinliyi 
ilə könül oxşayan sirli-sehrli bir sənət cazibəsidir. Onun söz sehri ilə 
yaratdığı ecazkar bədiilik bir tərəfdən sənətkar istedadınm bənzərsiz 
qüdrətini, başqa bir tərəfdən də Azərbaycan türkcəsinin yığcam bir 
tutum (dörd misra) içindəki heyrətam iz poetik axarını təcəssüm  
etdirir:

Mən Aşıq bu dağınan,
Gül sınmış budağınan.
Sənə Yaxşı deməzlər 
Mən ölsəm bu dağınan.

Qoy Aşıq sində qalsın,
Sindədir, sində qalsın,
Can məndə qərar tutmur,
Göndərim səndə qalsın.

Sarı Aşığın bayatı sənətkarlığı bayatı biçiminin təkcə poetik-üs- 
lubi sistemində deyil, eləcə də janrın «bayatı-tapmaca», «bayatı-bağ- 
lama» kimi spesifık şəkillərində orijinal görüntülər yaradır. Aşağıdakı 
bayatı-bağlama bu baxımdan diqqətçəkici bir örnəkdir: Bir gün Sarı 
Aşıq Araz qırağında bir dəstə qızla rastlaşır. Qızlar aşığın hazırcavab- 
lığını yoxlamaq istəyirlər. Aralarından bir dilavər qız soruşur:

Aşıq, bənək-bənəkdir,
Xalın bənək-bənəkdir.
Səndən soruşum, aşıq,
Araz neçə sənəkdir?

Aşıq hazırcavablığından qalmır:

Ay qız, bənək-bənəkdir,
Xalın bənək-bənəkdir.
Çağır Araz dayansın,
Ölçüm, neçə sənəkdir!

Sarı Aşığın Azərbaycan folklorundakı tarixi mövqeyi bayatı ustadı 
m ərtəbəsiylə zirvəyə yetişsə də, onun klassik aşıq şeri standartlarına 
cavab verən qoşmaları da vardır. M araqlıdır ki, Sarı Aşığın bayatı dili 
öz saflığı, duruluğu ilə seçildiyi halda, əldə olan qoşmalarında ərəb və 
fars ibarə-tərkiblərinin sıxlığı m üşahidə olunur. Bu qəbildən olan 
şerləri onun klassik poeziya ənənələrindən xəbərdarlığım  əks etdirir:
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Kəbeyi-kuyindi Aşiqə merac,
Dərgahi-vəslinə tapılmaz əlac.
Səhrayi-xütbəndən alardım xərac,
Süzgün çeşmı-qəzalını görsəydim.

Görünür, dil-üslub axarının folklor m ühitindən daha çox, klassik 
poeziya iqliminə uyğunluğu səbəbindən Sarı Aşıq qoşmaları aşıq ifaçı- 
lığında geniş yer alıb repertuar m öhkəm liyi qazana bilməmişdir. Çağ- 
daş aşıq repertuarında onun qoşmalarına, dem ək olar ki, rast gəlinmir.

Sarı Aşıq təkcə folklorda yox, bütövlükdə Azərbaycan ədəbiyyatı 
tarixində səmimi, həzin və poetik incəliyə məxsus bayatıları ilə bən- 
zərsiz və təkrarsız bir sənətkar kimi ucalır. Elə buna görə də lirik folk- 
lorun ən kövrək, ən təsirli və geniş yayılmış janrı olan bayatıdan ha- 
rada və nə zaman söz düşsə, həm in m əqam da ilk öncə göz önünə Sarı 
Aşığın poetik irsi gəlir.

A B D A L G Ü L A B L I V A L E H

Orta çağın son dönəm ində yaşayıb-yaratmış Abdalgülablı Valehin 
ömür və sənət yolu nisbətən yaxın keçmiş olduğundan onunla bağlı 
əldə olan bilgilərin gerçəkliyə uyğunluğu çoxdur. Qarabağ aşıq mühi- 
tinin yetirməsi olan Aşıq Valehin bütün həyatı Ağdamın Abdalgülablı 
kəndində keçmişdir. Onun həm in kəndin qəbristanlığındakı məzarınm 
başdaşında belə yazılmışdır: «K ərbəlayi Səfı ibn M əhəm m əd hicri 
1238-ci ildə vəfat etmişdir». Buradan onun miladi tarixlə 1822-ci ildə 
vəfat etdiyi bəlli olur. Başdaşına döyülmüş bir bəndlik şerdən aşığın 
əsl adı və ləqəbi də aydınlaşır:

Valeh ləqəbimdir, Səfıdir adım,
Allahı sevənlər, budur muradım.
Qəbrim yol kənarında irzillah,
Hər görən desin bir qulfulallah.

Qəbir daşındakı bir bilgi də diqqətçəkicidir: Aşıq Valeh Kərbəla 
ziyarətinə getmiş və «Kərbəlayı» ünvanı qazanmışdır. Kərbəlayı Səfı 
M əhəm m əd oğlu -  Aşıq Valeh təqribən yüz ildən bir qədər artıq yaşa- 
mışdır. Bu barədə ömrünün sonlarına yaxın söylədiyi bir vücudnamə- 
dən bilgi almaq olur:

Yüz yaşında oldum piri-natəvan,
Gələnlə-gedənlə, qonşuyla yaman.
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Könlümdə ahuzar, çeşmimdə duman,
İstədim fənadan köçəm üqbaya.

Bu hesabla aşığın doğum tarixi təqribən 1720-ci ilə düşür. Aşıq 
Valeh uşaq vaxtlarında molla yanında təhsil-təlim  almış, ərəb-fars dil- 
lərini öyrənmişdir. Təhsilli olması ona klassik Şərq ədəbiyyatına ya- 
xından bələd olmaq imkanı vermişdir. «Hanı» rədifli cahannam əsində 
Şərq poeziyasımn əsas ədəbi-tarixi simalarını, eləcə də m əşhur obraz- 
larını poetik dəyərləndirm ə yolu ilə sadalaması əldə etdiyi ədəbi bili- 
yin əhatə dairəsi barədə dolğun təsəvvür verə bilir:

Ham Xosrov, Həsən, Yusif Ziileyxa,
Hanı Əsli, Kərəm, Vamiqü Əzra.
Şeyx Sənan sevmiş idi bir tərsa,
Onların bircəsi bu zaman hanı?

Hafızü Nəvai, Füzuli, Cami,
Şeyx Sədi, Hilali, Urfı, Nizami.
Dünya, səndə kəşt eyləyib təmami,
Firdovsi tək nəzmi-diirəfşan hanı?

Aşıq Valeh öz müasiri olan M olla Pənah Vaqifın poetik irsini də 
dərindən bilmiş və onu yüksək qiymətləndirm işdir. V aqif ruhu, V aqif 
üslubu Valeh şerlərində kifayət qədər açıq görüntülərlə gözə çarpır. 
Böyük şairin ölüm ündən on il sonra qoşduğu bir şerdə ötən illərin 
nisgil-xiffət dolu xatirələri içərisində V aqif itkisini ayrıca vurğulaması 
onun ürəyindəki göynərtinin hələ də soyumadığından və unudulmaz 
olduğundan soraq verir:

On il qabaq Molla Pənah sağ idi...

Hanı Molla Pənah, bivəfa cahan,
Təxəllüsü «Vaqif», nəzmi dürəfşan.
İndi eyləmisən xak ilə yeksan,
Tapmaq olmaz o camalda can, hanı?!

Aşığın şerlərindəki informativ bilgidən aydın olur ki, o, dini təh- 
sil-təlim  alsa da, ruhani fəaliyyətə deyil, saz-söz sənətinə yönəlmişdir. 
Burada iki amilin həlledici olduğunu güman etm ək mümkündür: Valeh 
ailə ocağı etibarilə aşıqlığa bağlı idi -  ulu babalarınm, eləcə də nənə- 
lərindən birinin Qarabağın ünlü aşıqları olması barədə meydankir bir
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fəxarətlə söz açan ustad sənətkar öz sənət şəcərəsi ilə heç də təsadü- 
fən qürrələnm əm işdir:

Mənəm Aşıq Məhəmmədin novbatı,
Aşıq Cünun, Aşıq Güllü nabatı.
Aşıqlıqda hər kəsdənin övladı 
Valeh ilə bərabərsə, de gəlsin.

Valehin aşıqlığa yönəlm əsində ikinci mühüm amil Abdalgülablı 
Aşıq Səm ədin ifaçılıq məharəti və ecazkar sənətkarlığı olmuşdur. 
Aşıq Səməd XVII-XVIII yüzilliklər arasında Qarabağ aşıq mühitinin 
aparıcı saz-söz ustadlarından biri sayılmışdır. Valehin uşaqlıq və 
yeniyetməlik illəri onun sənətinin ən qaynar çağlarına düşmüşdür. 
Aşıq Səm əd sənətinin sehri Valehi özünə cəlb etmiş, bu səbəbdən də 
aşıqlıq elminin sirlərini öyrənm ək üçün onun şagirdi olmuşdur:

Dünya, səndə Aşıq Səməd var idi,
Nəzmii, şeri-ləli gövhərbar idi... -

misralan Valehin öz böyük ustadına m əhəbbət və ehtirammın ifadəsidir.
Qarabağ mühitində aşıqlığın dərin ürfani-estetik köklərə, xüsusən 

də təriqət ənənəsinə bağlılığı Valeh poeziyasında dönə-dönə dilə gəti- 
rilir:

Adıma pay gəlir qadir mövladan,
Bu torpaqda aşıqlar binası var.

Aşığın göz açdığı kəndin adında (Abdalgülablı) təsəvvüf 
səciyyəsi daşıyan «abdal» (sufı-dərviş) kəlm əsinin yer alması da orada 
aşıqlığa rəvac verən təriqət ocağının tarixi məskunluğunu təsdiqləyir.

Qarabağ mühitinin V alehəqədərki zəngin sənət ənənəsi və Valeh 
m ərhələsindəki kam illik zirvəsi saz-söz dünyasında izlər qoymuşdur. 
Belə ki, tarixi şəxsiyyətlər olan ərdəbilli Aşıq Mahmud, dərbəndli 
M əsum Əfəndi, naxçıvanlı Aşıq Süleyman, dərbəndli Zəm igar və 
başqa m əşhur sənətkarlar Valehin sorağını eşitdikdən sonra onunla sə- 
nət meydanmda qarşılaşmaq qərarına gəlmiş, ancaq bu imtahanda öz- 
ləri m əğlubiyyətə uğramışlar. Valeh özü də şerlərindən birində buna 
işarə edir:

Ərdəbilli Aşıq Mahmud zay oldu,
Məsum Əfəndinin yaşı çay oldu.
Naxçıvanlı Siileymana tay oldu,
Bu mahalda şairlər övladı var.
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Aşıq Valehin sənət aləm indəki əsas hünəri onun Dərbənd səfəri 
ilə bağlıdır. Bu səfər dərbəndli Aşıq Zəm igarın Qafqazın qırx m əşhur 
aşığını bağlayıb sazlarını əllərindən aldıqdan sonra Valehə də meydan 
oxuyaraq onu D ərbəndə saz-söz meydanına dəvət etməsi ilə ilgilidir. 
Dərbənd səfəri ilə bağlı hadisələr sonralar «Valeh-Zəm igar» dasta- 
nında cəmləşmişdir. Dastanın yurd yerindəki əhvalatların böyük əksə- 
riyyəti olmuş hadisələrdir. Aşıq Valeh ata-anasından və ustadı Aşıq 
Səm əddən icazə aldıqdan sonra D ərbəndə yollanmış, yolboyu müxtə- 
lif hadisələrlə üzbəüz qalmış, ən nəhayət, D ərbənddə Zəm igarla 
qarşılaşaraq söz-sənət imtahanına girişmişdir. Uzun sorğu-sualdan 
sonra axırda Valeh sənət meydanında qalib gəlmişdi. O, Zəm igarın 
m ərdliyini, alicənablığını, m ənəvi zənginliyini çox bəyənm iş və bu 
dərbəndli sənətkarla evlənmişdir. Aşıq Zəm igar ömrünün qalan hissə- 
sini Qarabağda Valehin söz-sənət ocağmda yaşamışdır. Abdalgülablı 
kəndində Aşıq Zəm igarın qəbri Aşıq Valehin məzarı ilə yanaşıdır. 
Q əbir daşına belə bir bənd yazılmışdır:

Vəfayi eşqdə düz ilqar mərıəm,
Sadiqi-aşiqə vəfadar mənəm.
Məkani-Dərbəndəm, övrəti Valeh,
Sorağı dastanlı Zərnigar mənəm.

Aşıq Valeh və Z əm igar xanımın övladları da könüllərini saza- 
sözə bağlamışlar. Oğulları Aşıq Taleh, nəvələri Aşıq Mirzalı, ən 
nəhayət, Valeh ocağınm kötükcəsi Aşıq Xaspolad onların sənət 
şəcərəsinin sonrakı davamı olmuşdur. «Valeh-Taleh», «Taleh- 
Həqiqət» və başqa dastanlar bu şəcərənin yadigarlarıdır.

Valeh şerinin poetik sistemi Qurbani, Abbas Tufarqanlı və V aqif 
ənənəsindən şirə çəkir. Bu zaman klassik poeziyanm ədəbi təcrübə- 
sinə də istinad etm əkdən çəkinmir:

Aşkar deyil, mənim dərdim pünhandı,
Firqətindən əşki-çeşmim giryandı.
Malım-mülküm, cümlə canım qurbandı,
Sənin təki məhliqaya, sevdiyim.

Ancaq bununla belə, onun öz poetik nəfəsi var. Yüyrək-axıcı üs- 
lubunun axar-baxarı Qarabağ təbiətinin əsrarəngiz təbiəti və cazibədar 
gözəlliyi ilə həmahəngdir. Görünür, elə bu səbəbdəndir ki, Qarabağın 
coğrafı və poetik xəritəsi Valeh misralarında çox dəqiq ölçülərlə cızıl- 
mışdır:
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Bir yanı Gəncədi, biryam  Şirvan,
Bir yanı Arazdı, bir yanı Muğan.
Dağları kəklikli, düzləri ceyran,
Gözəl ləzzəti var, şəkər dadı var.

Valeh poeziyası fəlsəfı-ürfani, didaktik və lirik m övzular ətrafında 
cəmləşmişdir. Dədəlik-ustadlıq m ərtəbəsindən söylədiyi şerlərin dil- 
lər əzbərinə çevrilm əsində sözü, öyüd-nəsihəti koloritli bir biçimdə 
çatdırmaq m əharəti, şübhəsiz ki, böyük rol oynamışdır:

Hərcayı bədəslə vermə əməgin,
Səni sayar cüvəllağı, bəyənməz.
Kasıblıqda tapmaz yavan çörəyi,
Yetişsə baylığı, yağı bəyənməz.

Valeh həzinliyi, Valeh zərifliyi lirik duyğuların ifadəsində ecazlı 
poetik görsənişlər yaradır. Lirik duyğuların, emosional ovqatın saz 
ahəngi üstündəki dilavər təsvir-təqdim ində onun şairlik m əharəti ilə 
aşıqlıq-ifaçılıq qüdrəti heyrətam iz bir vəhdətdə çıxış edir. Buna görə 
də Aşıq Valehin lirik-aşiqanə şerlərində fıkrin obrazlı ifadəsi ilə ya- 
naşı, sözlərin və misraların düzülüş-sıralanma mexanizminə də xüsusi 
diqqət yetirilmişdir. Onun bu qəbildən olan şerlərində aşıq dilinin yüy- 
rək dinamizmi də orijinal poetik vüsət yaradır:

Qurban olum ala gözün məstinə,
Süzgün baxıb girmə canım qəsdinə.
Əlim qoyum tər sinənin üstünə,
Darçına, mixəyə, hilə biikülmüş.

Abdalgülablı Valeh həm də bəstəçi aşıq olmuşdur. «Baş Sarıtel», 
«Orta Sarıtel», «Qarabağ qaytağısı», «Qarabağ şərilisi» saz havaları 
onun bannaqlarm m  yadigarlarıdır. M araqlıdır ki, aşıqlar «Qarabağ şə- 
rilisi» havası üstündə bir qayda olaraq Aşıq Valehin «01um» rədifli 
m əşhur gəraylısını oxuyurlar. «Qarabağ şərilisi» ahəngində oxunan bu 
gəraylı xanəndə ifaçılığma da adlamışdır:

Ay ana, bu ciit sonanın 
Hansına qurban mən olum?!
Süzgün baxıb can alanın 
Hansına qurban mən olum?!

Abdalgülablı Valehin saz-söz irsi sonrakı yüzilliklərdə əksər aşıq 
m ühitlərinin söz-havacat və dastan repertuarında önəmli yer almışdır.
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AŞIQ ƏLƏSGƏR

Aşıq Ə ləsgər qədim  türk torpağı olan Göyçə mahalının Ağkilsə 
kəndində, təxm inən 1821-ci il mart ayının 21-də dünyaya göz açmış- 
dır. Söz düşəndə özü deyirmiş: «M ən Novruz bayramı günü anadan 
olmuşam. Ə vvəlcə adımı «Novruz», ya da «Əli» qoymaq istəyiblər. 
Amma bu adlar qohum və qonşularda var deyə, o adların heç biri ilə 
adlandırmamış, «Əli Əsgər» qoymuşlar». Bu ad sonradan xalq arasında 
«Ə ləsgər» şəklində sabitləşmişdir.

Ə ləsgər ailənin ilk uşağı idi. Bundan sonra Alm əm m əd kişinin 
Saleh, Xəlil, M əhəm m əd adlı üç oğlu, Fatma və Qızxanım adlı iki qızı 
olmuşdur. Səkkiz nəfərlik ailəni dolandırmaqda bir qədər çətinlik çə- 
kən Alm əm m əd kişi əkin-biçindən sonra K əlbəcərin m eşələrindən 
gətirdiyi ağacdan taxta, kürək, şana və s. düzəldib satarmış. Oğlanları 
böyüyəndən sonra o, bir dəyirman nizamlamış və güzəranı xeyli 
yaxşılaşmışdır.

Ə ləsgər 13-14 yaşlarına çatanda kəndlərində K ərbəlayı Qurban 
adlı birisi A lm əm m əd kişidən xahiş etmiş, tay-tuşları içərisində mə- 
rifət və qanacağı ilə seçilən bu uşağı aparıb, təsən-üfat işlərində nökər 
kimi dörd il işlətmişdir.

Kərbəlayı Qurban hər işi səliqə ilə görən Ə ləsgərlə çox mülayim 
rəftar etmiş, yeganə uşağı olan qızı Səhnəbanı ilə onun arasında yaran- 
mış m əhəbbətə ürəkdən şad olmuş və qızını Ə ləsgərlə evləndirib, hə- 
m işəlik öz evində saxlmaq fıkrinə düşmüşdü. Lakin Kərbəlayı Qur- 
banın qardaşı Pullu M əhərrəm  bu işi pozaraq, Səhnəbanmı güclə oğlu 
M ustafaya almışdır.

H ələ nökərlik illərindən şerlər qoşan və sevgilisini böyük m əhəb- 
bətlə v əsf edən Ə ləsgər ondan əli üzüləndən sonra uzun müddət bu 
dərdi sinəsində gəzdirm iş, 40 yaşına qədər subay qalmış, evləndikdən 
sonra yaratdığı şerlərdə də uğursuz olan bu sevgini bədii boyalarla və 
yanıqlı bir dildə əks etdirmişdir. Onun «Öldürür», «Dönübdü», «Yet- 
mədi», «Gedibdi» və s. rədifli bir çox m ənzum ələri aşiqi rahat burax- 
mayan qəm -kədərin, çəkdiyi ah-nalənin bədii ifadəsidir. Ömrünün son 
çağlarında yaratdığı şerlərdə də unuda bilmədiyi bu dərdindən danış- 
mış, «Ələsgəm ən bəd başladın cavan vaxtından, fələk!», - deyərkən 
ilk uğursuz m əhəbbətinə işarə etmişdir.

Kərbəlayı Qurbanm evindən ayrılandan sonra qəm  dəryasında 
qərq olan Ə ləsgərin əhvalına yanan, m əhəbbət bəlasınm  əzablarım 
dərk edən Alm əm m əd kişi ona saz almış, əli saza yatandan sonra isə 
Göyçənin Qızılvəng kəndindən olan Aşıq Alıya şəyird vermişdir.
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Aşıq Alının yanında beş il şəyirdlik eləyən Ə ləsgər bu müddət ər- 
zində klassik aşıq poeziyasını dərindən-dərinə m ənim səm iş, aşıq sə- 
nətinin sirlərinə y iyələnərək bir aşıq kimi püxtələşmişdir.

Deyilənlərə görə, təxm inən, 1840-cı illərdə Göyçənin Qızılbulaq 
(Çaxırlı) kəndində həm in kənd sakini Böyük Ağa və Aşıq Alının təşkil 
etdiyi Göyçə aşıqlarının sınaq m əclisində Ə ləsgərlə ustadı qarşı- 
qarşıya dayanaraq, eyni rəd if və eyni qafıyədə onlarca m üxtəlif şəkilli 
şer oxumuş, nəhayət, Ə ləsgərin «A yağa-yağa» dodaqdəym əz təcnisi 
cavabsız qalmışdır. Ustadının «m əğlubiyyəti»ndən çox m ütəəssir olan 
Ə ləsgər elə oradaca oxuduğu «Ağ damar, damar» rədifli təcnisində:

Bir şəyird ki ustadına kəm baxa,
Əlbəttə, gözünə ağ daınar, damar.

-  deyərək, ustadına xəyanət etmədiyini, ömrünün axırına qədər səda- 
qətli olub, ona ehtiram göstərəcəyini bildirmişdir.

Bu hadisə elə o zamandan Aşıq Alının Aşıq Ə ləsgərlə deyişməsi 
və Ələsgərin Alını bağlaması adı ilə hər yana yayılmışdır.

Ata-ananın, qohum-qonşunun danlamasından və öyüd-nəsihətin- 
dən sonra Aşıq Ə ləsgər K əlbəcərin Yanşaq kəndindən olan Nəbinin 
qızı Anaxanımla evlənmiş, səmimi bir ailə qurmuş və ömrünün sonuna 
qədər onunla yaşamışdır.

Aşıq Ə ləsgər bir aşıq kimi tanınandan sonra bir çoxları bu sənətə 
yiyələnm ək üçün ona m üraciət etmişdir. Göyçənin Daşkənd kəndin- 
dən N əcəf, Q ızılvəngdən M ustafa və Yusif, Qızılbulaqdan Hüseynalı, 
Zoddan Qasım və Ağayar, Hüseynqulağalıdan İsa və M ikayıl, Böyük 
Qaraqoyunludan Əsəd, Sarıyaqubdan M əhəm m ədəli və Paşa, Böyük 
M əzrədən Qiyas, Zərzibildən Nağı və Sayad, Ağkilsədən Qurban, 
Talıb, N əcəf, İman və başqaları aşıqlıq sənətinin incəliklərini Aşıq 
Ə ləsgərdən öyrənm işlər. Böyük ustad XX əsrin əvvəllərində dediyi 
bir şerində:

Adım Ələsgərdi, mərdü mərdana,
On iki şəyirdim işlər hər yana.

-  misralarında çoxlu aşıq yetişdirdiyini iftixar hissi ilə qeyd etmişdir.
Aşıq kimi sənətini daha da şöhrətləndirən, şair kimi misilsiz sənət 

inciləri yaradan böyük nəğm əkar bir şəxsiyyət kimi də bir çox nəcib 
insani keyfıyyətləri öz şəxsində cəm ləm iş, xalq arasında təmiz, na- 
musla dolanmış, öz əxlaqı ilə başqalarına nümunə olmuşdur:

Yaxşı hörmətinən, təmiz adınan 
Mən dolandım bıı Qafqazın elini,
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Pirə ata dedim, cavana -  qardaş,
Ana-bacı bildim qızı, gəlini.

Odur ki, hamı Aşığı sevmiş, rəncbər də, ağa da ona hörm ət qoy- 
muş və hər zaman böyük ehtiram göstərmişdir.

Göyçənin Zod kəndindən olan, fransız, rus, fars, ərəb və türk di- 
lində m ükəm m əl təhsil görmüş M irzə B əylər «Ələsgər» rədifli qoş- 
masında onu ikinci Hafız adlandırmış, dostunun şairlik qüdrətinə mü- 
nasibətini aşağıdakı şəkildə bildirmişdir:

Gərçi müləbbəssən ev libasında,
Şahidəm, şaribsən haqqın tasında.
Azərbaycanda, tiirk arasında 
Sənin kimi şair hanı, Ələsgər!

Heç bir m əktəb təhsili görm əyən, şəyirdlərinin dili ilə desək, 
adını yazmağı da bilm əyən Aşıq çox kəskin hafızə sahibi imiş. Yaxın- 
dan tanıyanların söylədiklərinə görə, o, sözün yeri gələn kimi sazı si- 
nəsinə basar, şeri oradaca yaradarmış. Təəccüblü budur ki, bədahətən 
dediyi belə şerləri lıərn də yadında saxlayıb, şəyirdlərinə öyrədərmiş.

Təbiətin xalqımıza bəxş etdiyi bu nadir şəxsdə qarşısındakı 
adamın fıkrindən keçənləri «oxumaq», kənar yerlərdə törədilmiş hadi- 
səiərdən, hətta gələcək işlərdən xəbər vermək kimi qeyri-adi fıtri qa- 
biliyyət də varmış ki, bu barədə indi də bir çox maraqlı rəvayətlər 
söylənm əkdədir. Belə möcüzəli əlam ətləri böyük şöhrət qazanmış 
şair-aşığın m üqəddəsləşm əsinə, el arasında ocaq kimi, pir kimi tanın- 
masına səbəb olmuşdur.

Böyük ifaçılıq m əharətinə m alik olan sənətkar başqa aşıqlardan 
fərqli olaraq sazı sol əli ilə çalar, sağ əlini pərdələr üzərində gəzdirər- 
miş.

Aşıq Ə ləsgər böyük bir ailənin qayğısını çəkmişdir. O, iiç oğul və 
altı qız böyüdüb boya-başa çatdırmış, onları ev-eşik sahibi etmişdir. 
Oğlanlarınm hər üçüniin şairlik təbi olmuşdur, aşıqlıq edəni kiçik oğlu 
və sonbeşiyi olan Talıbdır.

Dülgərlik işlərini də bacaran Aşıq fıziki əm əklə məşğul olmağı 
çox sevirmiş. O, əkin vaxtı kotanm m əcindən yapışar, toxumu özü sə- 
pər, biçin vədəsi isə kərəntisini götürüb, hamıdan qabağa düşərmiş.

Aşığın ömrünün XX əsrdəki illəri çox əzab-əziyyətli keçmişdir. 
1905-ci ildə erm ənilərin törətdikləri milli qırğın və bununla əlaqədar 
olaraq, ellərin yaylağa çıxa bilm əm əsi onu hədsiz dərəcədə kədərlən- 
dirmiş və göz yaşı tökm əsinə səbəb olmuşdur ki, bunun bədii ifadəsini 
«Dağlar» (...sellərin, dağlar!) qoşmasında görə bilərik.
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Ələsgərin böyük oğlu Bəşir Aşığın 28 il Sibir sürgünündə qaldıq- 
dan sonra təxm inən 1908-ci ildə kəndə təzəcə qayıtmış xalası oğlu 
M olla Rəhimi bilm ədən güllə ilə vurub öldürür.

Aşığın məşhur:

Nagah badi-sərsər əsdi iizümə,
Omür bostanımm tağı kəsildi,
Oz əlimnən xəta dəydi göziimə,
Bədəndən qolumun sağı kəsildi.

-  bəndi ilə başlayan qoşması bu ağır faciə m ünasibətilə deyilmişdir.
Birinci Dünya müharibəsi zamanı baş vermiş aclıq, qəhətlik, insan 

qırğını və digər m əşəqqətli hadisələri Aşıq həm in ildə yaratmış ol- 
duğu «Qalmadı» rədifli qoşmasında bədii şəkildə ümumiləşdirmişdir.

1915-ci ildə qardaşı M əşədi Salehin oğlu, Aşığın ən istəkli şagirdi 
və kürəkəni Aşıq Qurbanın vəfatı ona o dərəcədə təsir etmişdir ki, bu 
hadisədən sonra o bir daha əlinə saz almamışdır.

Bundan sonra, 1916-cı ilin yayında dərdli Aşığa başqa bir məyus- 
luq da üz vermişdir. O zaman Türkiyə sərhəddində işləm ək üçün fəhlə 
toplayırmışlar. Kəndin kovxası M əşədi Qasım Ələsgərin ortancıl oğlu 
Əbdüləzimi də fəhlə göndərm ək istəyir, lakin Əbdüləzim  onun sözünə 
baxmaq istəmir. Bundan qəzəblənən kovxa onu qamçı ilə döyür. Bu 
xəbəri eşidən B əşir M əşədi Qasımı güllə ilə vurub aradan çıxır. Bu 
işin üstündə Aşığın qardaşı Xəlili və Əbdüləzimi təqsirləndirib həbs 
edirlər. Aşıq Ə ləsgər on bir ay divanxanalar qapısına ayaq döydükdən 
sonra m əhkəm ə zamanı bir neçə adamla Tiflisə getmiş və dustaqları 
azad etdirmişdir. B əşir isə çar hakim iyyəti yıxılana qədər qaçaq yaşa- 
mışdır.

Aradan bir il keçməm iş Xəlilin vəfat etməsi də Aşığın qəlbinə 
ağır yara vurmuş, dərdlərinin üstünə dərd artırmışdır.

1918-ci ilin yazı öz gəlişi ilə yalnız böyük sənətkara, onun ailə- 
sinə yox, Göyçə mahalında yaşayan bütün Azəri tiirklərinə də çox ağır 
faciə gətirdi. Silahlanmış erm ənilər müsəlman kəndləri üzərinə hücu- 
ma keçərək evləri talan edir, yandırır, əhalini amansızcasına qətlə ye- 
tirirdilər.

İşi belə görən Bəşir ailəni K əlbəcərin Qanlıkənd kəndinə kö- 
çürdü, özü isə əli tüfəng tutan göyçəlilərlə birlikdə erm ənilərlə vuruş- 
mağa başladı və böyük hünər göstərdi. Lakin xaricdən canlı qüvvə və 
silah alan erm ənilər aprelin 10-da m üsəlmanları G öyçədən çıxardılar. 
Yüzlərlə qoca, qarı və uşaq dağlarda borana düşüb tə lə f  oldu.

Aşığın ailəsi üç il Q anlıkənddə yaşamışdır. Dünyanın qəm yükünü 
daşıyan, bir çox m əhrum iyyətlərin acısını dadan Aşıq bu illərdə yarat-
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dığı «Gözlə, gözlə, sən», «Bu yerdə tapılmaz», «Dolansın» və s. Rə- 
difli şerlərində xalqın da kədərini yanıqlı bir şerlə ifadə etmişdir.

Aşığın bir çox pərəstişkarları, eləcə də bəzi tədqiqatçılar onun 
«Aşıq -  dəyirmançı, ağa - çarvadar» misrasına əsasən iddia edirlər ki, 
Ə ləsgər qaçqın olduğu həmin illərdə dəyirm ançılıq etmişdir. Bu doğ- 
rudanmı belədir? O zaman həmin kənddə Ə ləsgərlə birlikdə yaşamış 
oğlu Aşıq Talıbın dedikləri bu suala aydın cavab verir. Onun söyləm ə- 
sinə görə, bir dəyirmanı olan Qanlıkəndlə qonşu Elləzallar kəndi ara- 
sına qanlıçılıq düşmüş, heç kəs cürət edib, dəyirmana gedə bilməmiş- 
dir. Undan sarı çox korluq çəkən bu kəndlərin ağsaqqalları Aşıq Ələs- 
gərin yanına gəlib xahiş etm işlər ki, heç kəs sənin yanında bir-birinə 
əl qaldırmaz; ara düzələnə qədər dəyirm anda dur. Aşıq onlarm bu xa- 
hişini yerə salmamış və bir müddət gününü dəyirm anda keçirməli ol- 
muşdur. Dəyirmançılıq edən isə dəyirm anm  sahibi, Qanlıkənd sakini 
M ərdan oğlu Abbas imiş.

1921-ci ildə Aşıq Ələsgərin də ailəsi köçüb, doğma Ağkilsə kən- 
dinə qayıtmışdır.

Oğlanlarmın, qız-gəlinlərinin söyləm ələrinə görə, bu illərdə yüzü 
haqlamış müdrik qoca taqətdən düşməmişdi. Onun nə qəddi əyilmiş, 
nə gözü işıqdan qalmış, nə də qulağı ağırlaşmışdı.

T əəssüf ki, camalına tamaşa etm ək istədiyimiz bu müqəddəs 
viicudun fotoşəkli əlim izdə yoxdur. D eyilənlərə görə, onun şəkli bir 
dəfə Dəli Alının bacısı oğlu Zeynalabdinin toy şənliyi zamanı, bir dəfə 
də Tiflisdə olarkən fotoqraf tərəfındən çəkilmişdir.

Aşığı yaxından tamyanların təsvirinə görə, o, ucaboy, enlikürək, 
bədəncə çox sağlam, pəhləvan qüvvətli, qara gözlü, çatma qaşlı, dolu 
sifətli, yaraşıqlı bir adam imiş. Əynino uzun ətəkli arxalıq, üstündən 
çuxa, ayağına məst geyər, başına buxara papaq qoyarmış. H əm işə ba- 
şını ülgüclə qırxdırar, üzündə xətt saxlarmış.

1922-ci ildə Aşığın ömür-gün yoldaşı Anaxanım həyatdan köç- 
müşdür.

1924-cü ildə, öliimündən bir az əvvəl dövlət tərəfındən İrəvana 
dəvət olunan böyük ustad bu təklifı qəbul etməmişdir.

Vəfat edəcəyi günü əvvəlcədən xəbər verən Aşıq 1926-cı il mart 
ayının 7-də dünyasım dəyişmişdir. O, Ağkilsə kəndinin qərbindəki 
köhnə qəbiristanlıqda dəfn edilmişdir.

Anadan olmasının 150 illik yubileyi ilə əlaqədar olaraq 1972-ci 
ildə onun qəbri üzərində daş büstü qoyulmuşdu.
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Aşıq Ə ləsgərin yaradıcılığı çox zəngin olduğu kimi, həm də 
çoxcəhətlidir. Həyatda elə bir vacib m əsələ yoxdur ki, Aşıq ona toxu- 
nub öz münasibətini bildirməm iş olsun.

Aşığın diqqətini, hər şeydən əvvəl, təbiətin gözəllikləri cəlb et- 
mişdir. Yaradanm əzəli və əbədi olaraq, kainata bəxş etdiyi bu nizam, 
a s t r o n o m i k  hadisələrdəki pozulmaz olan qanunlar, fəsillərin bir-birini 
əvəz etməsi ilə Yer üzünün ildə bir dəfə donunu təzələm əsi kimi 
hadisələri görən Aşıq xaliqin bu qüdrəti qarşısında baş əyir:

Yaradcın yaradıb külli-aləmi,
Arif olan bıı fərmana can desin!

Yer üzünün gözəlliklərini v əsf etm əkdən doymayan sənətkar bü-. 
tün canlılara həyat verən, onu yaşadan torpağı hər şeydən əziz tutur. 
Aşığa görə, torpaq hər şey deməkdir. Odur ki, bu ölm əz söz ustadının 
yaradıcılığım başdan-başa V ətən m əhəbbəti müşayiət edir:

Bahar fəsli, yaz ayları gələndə,
Süsənli, sünbüllü, lalalı dağlar.
Yoxsulu, ərbabı, şahı, gədanı 
Tutmaz bir-birindən aralı dağlar.

Dağlarda qar əriyəndən sonra, xüsusən yay aylarında ellərin orada 
şənlik m əclisləri keçirm ələri, igidlərin güllə atmaqda yarışmaları, qız- 
gəlinlərin süddən cürbəcür nem ətlər düzəltm ələri, arıların «hər biri 
bir irəng çalan» çiçəklərdən bal toplamaları, sürülərin m ələşm əsi, 
atların kişnəşm əsi, «çeşməsindən abi-həyat car olan» bulaqların 
ətrafındakı gözəllər yığnağım və sair gözəllikləri Aşıq elə əlvan bədii 
boyalarla təsvir etm işdir ki, sanki dağlar barədə bir də söhbət açmağa 
ehtiyac qalmamışdır. Lakin Aşıq bir daha bu mövzuya qayıtmalı 
olmuşdur.

Tarixdən m əlum dur ki, 1905-ci ildə erməni-m üsəlman qırğını tö- 
rədilmiş və bu ixtilafla əlaqədar olaraq el yaylağa çıxa bilməmişdir. 
«Türfə gözəllər», «mərd iyidlər» yaylayan qoyunlu-quzulu, mallı-atlı 
dağlar boş qalmışdı. Dağların əvvəlki şən vəziyyəti ilə indiki pərişan 
halını müqayisə edən Aşıq cavab ala bilm əsə də, ona belə qəmli su- 
allar verir:
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Hanı mən gördüyüm qurqu-büsatlar,
Dərdiməndlər görsə, tez bağrı çatlar;
Mələşmir süriilər, kişnəşmir atlar,
Niyə pərişandı halların, dağlar?!

Hanı bu yaylaqda yaylayan ellər?
Görəndə gözümdən car oldu sellər.
Seyr etmir köysiındə türfə gözəllər,
Sancılmır buxaqa güllərin, dağlar!

Hanı mərd iyidlər, boş qalıb yurdu?
Səxavətdə Eldar nur — əlanurdu 
Erkək kəsib, ağır məclis qururdu,
Şiilən çəkilirdi malların, dağlar!

Xalqın bu pərişanlığı Aşığı o dərəcədə qəm ləndirir ki;

Arsız Aşıq elsiz niyə yaşadı!?
Ölsün Ələsgər tək qulların, dağlar!

-  deyərək, onsuz yaşamaq belə istəmir.
Aşıq Ə ləsgər bütün ömrü boyu xalqı azad, şad və xoşbəxt, hər 

kəsi öz zəhm əti ilə dolanan, bir-biri ilə mehriban görm ək arzusunda 
olmuşdur. Odur ki, V ətənin təəssübünü çəkən, yeri gələndə öz can- 
ları-qanları bahasma onu qoruyan m ərd oğulları tərifləm iş, onların 
göstərdikləri qəhrəm anlıqları böyük bir ilhamla v əsf etmişdir. Aşığın 
təriflədiyi belə mərd igidlərdən biri Goranboyun Qarasuçu kəndindən 
olan Dəli Alı idi. Aşıq onun tərifınə bir qoşma və iki böyük müxəm- 
m əs həsr eləmişdir:

Süzəni götürüb, minəndə ata,
Fələk əhsən deyir boya, büsata.
Nərə çəkib, təpinəndə saldata,
Sel kimi axıdır qan Dəli Alı.

Loğman kamallı, qəhrəm an şücaətli, hatəm səxalı bu igid tək de- 
yildir; onun dəstəsində düşm ənlə vuruş zamanı böyük hünər göstərən 
Aslan, C əfər ağa, Molla Qasım, Əsəd, Bayramxan, Qızılhacılı Allah- 
verdi, M əşədi M əhəm m əd, Balçalı Kəlvayı Əli, Oruc, Qəfər, İskən- 
dər, Tatoğlu, Bala M əşədi, İsmayıl kimi azəri oğullarmın adlarını çə- 
kən Aşıq onları da böyük m əhəbbətlə tərifləmişdir.

Dəli Alıya həsr edilən bir bənddə deyilir:
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Ata-baba iyiddilər,
Bəyənmişəm əsli-zatın.
Doğruluğun səbəbinə 
Mövlam veribdi bəratın.
Əli kəmərbəstəsidi,
Cəm eyləyib hər büsatın.
Fürsəti düşmana verməz,
Əldən qoymaz ehtiyatın.
Kəpəzdə ovun gözləyir 
Alvızın tərlanı kimi.

Aşıq Ə ləsgər təm iz qəlbli, saf m əhəbbətli bir aşiqdir. Onun eş- 
qini, aşiqliyini Səhnəbanıya olan m əhəbbəti ilə m əhdudlaşdırm aq ol- 
maz. O, üm um iyyətlə, gözəllik aşiqi, obrazlı şəkildə desək, gözəllik 
şamının pərvanəsidir.

Eşqin odundan şikayətlənən aşiq ondan ayrı dura da bilmir. Bu od 
onu həm yandırır, həm də həyat verir. Eşq onu göylərə qaldırdığı 
kimi, dizin-dizin süründürür də. Fələk lərə baş əym əyən aşiq məşuqəsi 
qarşısında yazıq və acizdir. O göstərir ki, hər dərdin əlacı var, «M ə- 
həbbət oduna heç olmaz çara». H ər nadan eşqi, m əhəbbəti qiym ətlən- 
dirə bilməz. Eşqi yolunda canını fəda edənləri qanan adamlar adam 
sayar.

Olsəm Fərhad kimi Şirin yolunda,
Adam sayar adam saydan məni.

Aşıq eşqə m übtəla olduqdan sonra tarixi-əfsanəvi aşiq rəmzi kimi 
sabitləşən M əcnunun, Fərhadın, Şeyx Sənanın, K ərəm in nələr çəkmiş 
olduğunu dərk edir. Eşqi, m əhəbbəti yolunda min cür əzab-əziyyətlərə 
qatlaşan, hətta canlarını fəda qılan bu aşiqlərə bəraət qazandırır, özü 
ilə birlikdə onların da halına acıyır:

Ələsgərəm, mən deyirdim,
Pərvana əfsana yanır;
Şövqdən bir od düşüb 
Cismimə, mərdana yanır,
Deyirəm, danışıram,
Dönürəm hər yana, yanır,
Ürəyim bir Kərəmə,
Bir şeyx Sənana yanır;
Qəlbdən yas tuturam 
Məcnuna, Fərhada bu gün.
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Aşıq özünü eşqə düşənlərin ən dərdlisi hesab edir:

Aşiq olan eşqə düşər, dərd çəkər,
Mənim kimi dərdi yüz olmaz, olmaz.

Eşqi yolunda m üsibətlərə düçar olan aşiq, «Eşq ataşı canda sən. 
gisə, qala», -  deyərək, bu odun hərarətini hər zaman canında duymaq 
istəyir. Eşqin sövdasına düşən aşiq bunun peşimançılığım çəkmir, 
hətta bununla öyünüb fəxr edir:

«Bəli», - deyib, yol-ərkaııa gəlmişəm,
Nəqş olub sinəmdə eşqin kitabı 
Çeşfni-nəbüvvətə aşiq olmuşam,
Bir suala verrəm yüz min cavabı.

Buradan göründüyü kimi, onun eşqi adi çərçivədən çıxaraq ali 
m ərtəbəyə yüksəlir və ilahiləşir.

Aşıq Ələsgərin şerlərində gözəllərin təsvir və tərənnüm ü xüsusi 
yer tutur. B ənzətm ələrdən geniş istifadə edən Aşıq çox zaman klassik 
şer ənənələrinə sadiq qalaraq qaşı -  kamana, buxağı -  büllura, yanağı
-  almaya, dişləri -  dürrə, dodağı -  qönçəyə, saçı -  şahmara, qaməti -  
sərvə bənzətsə də, bəzən bu bənzətm ələrdən istifadə etm ədən elə ifa- 
dələr tapır ki, gözümüz önündə m isli-bərabəri olmayan bir gözəl can- 
lanır.

Tərsa üzün görsə, tez gələr dinə,
Alim görsə, gedər saz alı, Güllü!

Yaradan xəlq edib bir qətrə nurdan,
Diişübsən ellərə nişana, Telli!

Aşığın bəndlərini, hətta ayrı-ayrı misralarını məcazsız təsəvvür 
etm ək çətindir. Lakin bəzən nə bənzəyənin, nə də bənzədilənin ad- 
larmı çəkm ədən Aşıq indiyə qədər eşitdiyimiz elə ifadələrə müraciət 
edir ki, dinləyici onları əlam ətlərinə görə m üəyyənləşdirir.

Camalın şoxundan cismim əridi,
Zülfündən üstümə sayə diişərmi?!

Beytə fıkir verəndə aydın olur ki, gözəlin camalı Günəşə, saçları 
buluda, aşiqin cismi isə muma bənzədilmişdir.
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M əlum dur ki, gözəllik nisbidir. Aşığın belə üsullardan istifadə ilə 
tə rif  etdiyi qızlar isə hamının nəzərində gözəl görünür. Gözəlliyin bu 
yolla təriflənm əsi Aşığın yaradıcılığı üçün səciyyəvidir.

Aşıq Ə ləsgər bəzən gözəlləri zahiri əlam ətlərinə görə elə təsvir 
edir ki, rəssam larım ız onu kətan üzərinə çox asanlıqla köçürüb, portret 
yarada bilər.

Yanağı qırmızı, buxağı ağdı,
Çiraban eyləyib ağı qırmızı.
Ala gözlərinə gözüm sataşdı,
Əridi ürəymin yağı qırmızı.

Qüdrətdən çəkilib qaməti-şahbaz,
Mərnus dizlik geyib, çəpgəni ətlaz,
Buxaq diiymələnib kağızdan bəyaz,
Mərcan diizüb boyunbağı qırmızı.

Aşıq Ə ləsgər zahiri gözəlliyi nə qədər böyük ilhamla tərifləsə də, 
onu hələ tam gözəllik saymır; o, əsl gözəlliyi m ənəvi aləm də axtarır:

Gözəl xanım cilvələnib 
Gözəllər xasından gözəl;
Silkinir, gərdən çəkir 
Göllər sonasından gözəl;
Libası əndama layıq,
Əndam libasından gözəl;
Qəbliyət-mərifət tapıb,
Ata-anasından gözəl;
Gözəlliyi cəm veribdi,
Xaliqi-sübhan gözələ.

«G özəllər xasından gözəl» olan, «göllər sonasından gözəl» silki- 
nib gərdən çəkən, bədənində heç bir eybi olmayan, gözəl libas geyi- 
nən gözələ Aşığın başqa şerlərində də rast gəlmişdik. Orada təsvir 
olunan gözəllikləri «cəm» hesab eləm əyən sənətkar bunlann üzərinə 
qabiliyyət və m ərifət əlavə olunduqdan sonra «Gözəlliyi cəm veribdi 
xaliqi-sübhan gözələ», -  deyir.

Aşıq Ə ləsgər dost və dostluq haqqında daha ətraflı danışır. O, 
əvvəlcə, dostluğun şərtini xatırladır:

Ya dost olma, ya zəhmətdən incimə,
Dost yolunda boran, qar olacaqdır.



578 ŞİFAHİXALQ ƏDƏBİYYA TI

Dost dostunun yolunda hər zəhm ətə qatlaşmalı, onun sevincinə 
şərik olduğu kimi, kədərini də bölüşməlidir. Çox baha başa gələn 
dostluq hər şeydən ötrü pozula bilməz. «Dost dostdan inciyər, qəl- 
bində dönməz», - deyən Aşıq «Varlıqda dost, yoxluqda kənar» olanları 
adam hesab etmir. Dostluqdakı incəliyi hər zaman gözləm ək lazımdır.

Dostun məzəmməti adam öldiirür,
Düşmanla söyüşüb, döyüşmək olar.

Aşıq Ə ləsgər dostluqda bir m üqəddəslik də görür. Sanki bu adi 
keyfıyyətlərdən deyildir. Aşığın dili ilə desək, «Dosta xain baxan kor 
olacaqdır».

Aşıq Ə ləsgər dostluğu hər yerdə, birinci növbədə ailədə, qohum- 
qonşuda axtarır. «Qonşuynan dalaşıb, uşağı döyən»lər onun əsas tən- 
qid hədəflərindəndir.

Aşıq Ə ləsgər başqalarının m alına göz dikməyi, oğruluğu insan 
üçün bağışlanılmaz qəbahət sayır. Adam özü üçün hər hansı bir yaşa- 
yış tədbiri görür-görsün, maya halal olmalıdır. Onun

Halaldan kəsb eylə özünə maya.

Yaxud:

Haqqınan sevda qd, əl çək haramdan,
Halaldan mətləbin al, qoca baxtım!

- misralarında verdiyi nəsihət daha çox başqalarına aiddir.
Çox böyük həyat təcrübəsinə malik olan, hər bir hadisənin səbə- 

bini düzgün m üəyyənləşdirən bu müdrik el ağsaqqalı insanlardakı 
m üsbət keyfıyyətlərin başlanğıcım, hər şeydən əvvəl, nütfə paklığında 
görür. Nütfə pak olmadıqda insandan hər cür pis hərəkət gözləm ək 
olar. Aşığa görə, bir çox bəlalarm, xoşagəlm əz halların baş verməsinin 
səbəbi nütfə «əyriliyi»dir.

Nütfədən qarışan şeyitbaz olar,
Mərd də sığışdırmaz, nahaq qan eylər.

Nütfədən pak olan, özü pak olar,
Mömindən törəyən xoş idrak olar.

Aşıq Ə ləsgər nütfə paklığım o qədər yüksək qiym ətləndirir ki, 
əgər bu paklıq olmasa, biri nə qədər dərs alır-alsın, istər lap alim ol-
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sun, onun adam olması, m ərifət-kam al sahibi kimi yetişm əsi mümkün 
deyildir.

Loğmandan kəc olan, nütfədən əyri 
Yüz dərs alsa, pür kamala yetişməz.

Haram yeyənlər, nütfədən düz olmayanlar özlərini nalayiq hərə- 
kətləri, iyrənc əm əlləri ilə bildirəcəklər.

Nütfəsində əyri olan 
Tez göstərər isbatın.
Hər ağac kökündən bitər,
Hər meyvə gözlər zatın.

Aşıq Ə ləsgər böyük bir nasehdir. N əsihətam iz ruh onun bütün ya- 
radıcılığına hakimdir. Hamıya bəllidir ki, həcvlərdə ən çox söyüşlər- 
dən istifadə olunur. Aşıq həcvlərində söyüşlərlə yanaşı, tənqid hədə- 
fınə bir nəsihət də verir:

Bir adamsan, bir adama nama yaz,
Mahalı incidib, eldən danışma.
Ara qarışdırma, ay səmi diraz,
Kar çıxmaz qovğadan, qaldan danışma!

Aşıq Ə ləsgərin bir çox bəndləri, beytləri və misraları xalq ara- 
sında atalar sözü kimi işlədilm əkdədir:

«Can» deməklə candan can əysik olmaz,
Məhəbbət artırır, mehriban eylər,
«Çor» deyənin nəfı nədir dünyada,
Abad könlü yıxar, pərişan eylər.

Yadın oğlu yağlı aşa mehmandı,
Dar günündə görərsən ki, usandı,
Düşman günii düşmanınla düşmandı,
Yüz il keçsə, qohum sənlə yad olmaz.

Günü-giindən işi düşər müşgiilə,
Hər kəs namus, qeyrət, arı çəkməyə.
Güzəran xoş olub, giın xoş keçəndə,
Ağ otaqdan tövləxana yäxşıdır.
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Belə misalların sayını istənilən qədər artırmaq olar. Aşığın şer- 
lərinin böyük bir qismi başdan-başa nəsihətdən ibarətdir. Bıı cəhətdən 
onun «Dayanmaz», «01maz», «01a bilməz», «Ad olmaz», «Eylər», 
«01maz, olmaz», «01ar», «01acaqdır», «Yaxşıdır» və s. rədifli şerləri 
daha səciyyəvidir.

Bir m əsələni də açıqlamaq yerinə düşərdi. Bu, Aşığın dinə olan 
münasibətidir. Bəzi tədqiqatçılar onun mollaları, keşişi həcv edən şer- 
lərinə əsasən Aşığı dinə qarşı qoyur və düşmən münasibətini göstər- 
m əyə çalışırlar. Bu, doğrudanmı, belədir? H ər şeydən əvvəl, onu de- 
yək ki, «Kəbə -  qıvlam, dinim -  M əhəm m əd dini» misrasından da gö- 
ründüyü kimi, o, m üsəlman olması ilə fəxr edir. Aşıq mollaları və di- 
gər bir çox din xadimlərini ona görə həcv edib, tənqid atəşinə tutur ki, 
dini, şəriət qanunlarım müdafıə etməli olan bu adamların özləri dinə 
xəyanət edir və hər cür eybəcərliklər törədirlər. Aşığa görə, nə qədər 
yüksək dini təhsil alsa da, dinin buyurduqlarına düzgün əm əl etm əyən 
mollaları m üsəlm an hesab etmək doğru olmaz. Şerlərinin tərbiyəvi tə- 
sir gücünə əmin olan qüdrətli sənətkar belələri haqqında:

Mərıim sözüm yoldan çıxan mollanı,
Inşallah, qaytarar, miisəlman eylər

- deyir. Deməli, molla haqq yolundan çıxarsa, o, müsəlman deyil. Mü- 
səlmançılıq dini təhsillə deyil, insanın qəlbinin təmizliyi ilə ölçülür. 
Elmi, təhsili yüksək qiym ətləndirən Aşıq istəyir ki, buna yiyələnənlər 
Allahın buyurduğunu, peyğəm bərin xəbər verdiyini xalqa düzgün çat- 
dırsınlar və özləri də buna həm işə düzgün əm əl etsinlər. Aşıq belə 
alimlərin, mömin müsəlm anların yolunda canını qurban verm əyə ha- 
zırdır:

Mən istərəm, alim, mömin yüz ola,
Meyli haqqa doğru, yolu düz ola.
Diliynən zəbanı üzbəüz ola,
Ələsgər yolunda can qurban eylər.

Aşıq Ə ləsgər öz yaradıcılığında aşıq şerinin m üxtəlif şəkillərin- 
dən istifadə etmiş və bütün janrlarda yüksək sənətkarlıq nümunəsi 
göstərmişdir. Hamıya bəllidir ki, təcnis yaratmaq digər şer növlərinə 
nisbətən xeyli çətindir. Şair cinas yaratmaq üçün m üxtəlif vasitələrə əl 
atır. Çox zaman bəndləri təşkil edən misralardakı fıkirlər bir-birinə 
m ənaca bağlanmayan söz yığınına çevrilir. Aşıq Ələsgərin təcnisləri 
onun qoşmaları qədər sadə, axıcı və məzmunludur:
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Xudam səni nə xoş gündə yaradıb,
Meylim axır sana sarı, görəndə.
Həsrətindən yüz yara var sinəmdə,
Insaf eylə, birin sarı, görəndə.

Aşığın yaratdığı təcnislərin bəndləri arasında da çox zaman məz- 
mun və məna əlaqələri özünü göstərm əkdədir. İlk nümunəsini özü ya- 
ratdığı güman edilən dodaqdəym əz təcnislərdə də Aşıq heç kəsə mü- 
yəssər olmayan m üvəffəqiyyət qazanmışdır. Aşıq Ə ləsgər haqqında 
fıkir söyləyənlərin hamısı onun bu sahədəki sənətkarlığını çox yüksək 
qiymətləndirmişdir. Filologiya elm ləri doktoru, professor Mir Cəlal 
yazır:

«Aşığın dodaqdəym əz m ənzum ələri çox sənətkarlıqla deyilmiş 
şerlərdir. Şer elə təbii, elə axıcı deyilm işdir ki, bizə əvvəlcədən xatır- 
latmasalar, burada dodaq hərflərini işlətm əkdən qaçmaq kimi çətin bir 
şərtin gözlənildiyini seçmərik. Bu şərt aşıq ilhamına, bədii m əntiqin 
davam və inkişafına xələl gətirə bilməmişdir» (9, II, 248).

Aşıq Ə ləsgər şerlərinin hamısım savadlınm da, savadsızın da çox 
aydın başa düşdüyü sadə, canlı danışıq dilində yaratmışdır.

A Ş I Q  H Ü S E Y N  Ş Ə M K İ R L İ

Aşıq Hüseyn Qurban oğlu 1811-ci ildə Şəmkir mahalınm Qapanlı 
kəndində anadan olmuş, bir qədər sonra ailələri həm in rayonun Qara- 
cəmirli kəndinə köçmüşdür. Omrünün sonuna qədər Qaracəmirli kən- 
dində yaşayan sənətkar 1891-ci ildə Gədəbəyin Ağbulaq yaylağında 
vəfat etmiş və onu Qalakəndin qəbiristanlığında dəfn etmişlər. Bir eh- 
timala görə əsilləri Qazağın D ağkəsəm ən kəndindəki Sarılar nəslin- 
dəndir, özü də M olla Pənah Vaqifın bacısı Tükəzbanm nəvəsidir.

Aşıq Hüseyn saz çalmağı, aşıqlığı Alabaşlı kəndindən olan, «M əc- 
nun» təxəllüsü ilə şerlər yazan K əblə Bağır adlı bir dəm irçidən öyrən- 
mişdir. O, peşəkar aşıq kimi yox, daha çox yaradıcı, şair-bəstəçi, das- 
tançı kimi şöhrət qazanmışdır.

Aşıq Hüseyn ərəb, fars və türk dillərində m ükəm m əl təhsil görüb- 
müş. Deyildiyinə görə o, on il Yaxın Şərq ölkələrini gəzmişdir. Sa- 
vadlı olduğunu, çoxlu m ənbələr oxuduğunu Aşıq Hüseyn özü də şer- 
lərində, ayn-ayrı bənd və beytlərində xatırlatmışdır:

Aşıqlıq elmindən mən xəbərdaram,
Açmışam hər yerdə meydanı bir-bir.
Yüz on dörd kitabdan almışam dərsim,
Gəl sana göstərim, əyanı bir-bir.
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«Yüz on dörd kitabdan» dərs alan el sənətkarı hansı ölkələri gə- 
zib-dolaşdığını da şerlərində nişan vermişdir:

Şəmkirli Aşıq Hüseynəm,
Mən burada yer eylədim.
Urumu, Səlmas, Marağa,
Isfahanı zar eylədim.
Gəzdim Çeçeni, Çərkəzi,
Dəmirqapı Dərbənd, Quba,
Gürcüstam var eylədim.

Gəzm ək, görm ək aşığa çoxlu mövzu verdiyi kimi, onun dünyagö- 
rüşünü də zənginləşdirm iş, püxtə sənətkar kimi yetişm əsinə köm ək et- 
mişdir. Aşıq Hüseynin poeziyasında Qurbaninin, Vaqifın, Dilqəmin 
şerləri ilə səsləşən bəndlər, beytlər və m əlum  misralar vardır. Onun 
«Qarı da m əndən» qoşması Qurbaninin m əlum  misralarım yada salır:

Yeri, dağlar, sənlə həmdəm olmaram,
Dağlar, əsirgədin qarı da məndən.
Seyraqubun tənə-tənə sözləri 
Bir gün ayrı salar yarı da məndən.

Vaqifın «Oynasın» rədifli qoşması ilə Aşıq Hüseynin eyni rədifli 
qoşmasım bir-birindən ayırmaq çətinlik törədir, biri digərini tamamla- 
yır. Vaqif:

Nə müddətdir ona güvənən bizik,
Həsrətin çəkməkdən canımız üzük.
Hər əlinə alıb bir dənə üzük,
Üzüyü dəstinə alan oynasın.

Aşıq Hüseyn:

Dostlar arasında hey ola düzlük,
Olmaya xainlik, həm iki üzlük,
Hər əlində vardır bir ala yüzlük,
Yüzlüyü əlinə alan oynasın.

«Oynasın» rədifli qoşmaların mövzusu da, m əzm unu da gözələ 
m ünasibəti də eynidir, buradakı poetik ruhun yaxınlığı və doğmalığı 
sənət aləm indəki sələflər və xələflər xəttinin aparıcılığını göstərir.
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Aşıq Hüseynin «01ar» rədifli qoşmasında da V aqif nəfəsi dərindən 
duyulur:

Hər yetən gözələ gözəl demərəm,
Gözəldə özgə bir əlamət olar.
Zülf dağılar, çin-çin düşər gərdənə,
Qaşınan, gözünən işarət olar.

Aşıq Hüseyn saza dərindən bələd olduğu üçün aşıq şerinin bütün 
forma və şəkillərindən bacarıqla istifadə edə bilmiş, eyni zamanda 
üçbaşlı təcnisin ilkin nümunəsini yaradıb meydana çıxarmışdır:

Ibtida əlifdən dərsim alanda,
Göstərdilər mənə nə qara yaxşı.
Oxudum dərsimi hər ayə qərəz,

Yox aşıq hər ayinə,
Xalların hərayi nə?
Aşıq Söyün nə dedi,
Dost yetdi hərayinə?

Görsə canım bəyənməz hər ayinə,
Səyrəqib geyinsin nə qara yaxşı,
Naləsi yetişsin həraya qərəz.

Aşıq Hüseynin şer dili obrazlıdır, təsvir və tərənnüm  üslubu 
özünəməxsus çalarlarla zəngindir. İncə lirizm və əlvan bədii boyalarla 
işlənmiş canlı lövhələr onun qoşma və gəraylannda könül oxşayan bir 
gözəllik yaradır.

Aşıq Hüseynin «Sarı gül» şeri (buna çox zaman «Üç gül»də de- 
yirlər) aşıqlar və xanəndələr arasında xalq mahnısı kimi yayılmışdır. 
«Bayramı» saz havası ilə oxunan bu qoşmada güllərin rəng çalarların- 
dan çox bacarıqla istifadə olunmuşdur:

Ağca gülün qapısından baxmalı,
Qızdgülii ağ buxağa taxmalı,
Sarı gülii dəstə tutub qoxmalı,
Ağ gül, qırmızı gül, illah sarı gül.

Aşıq öz qoşmalarında, təcnislərində, bir qayda olaraq, səmimi və 
həzin bədii lövhələr yaratmağa çalışır. Bu cəhətdən «Qıj-qıj» rədifli.
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dodaqdəym əz təcnisdəki axar-baxar, eləcə də təbii m ənzərə ilə bədii 
m ənzərənin qovşuğu qibtəolunacaq dərəcədə gözəldir:

Qış çilləsi Xıdır Ilyas gələndə,
Hərlənər gərdişi, ay elər qıj-qıj.
Qar selə dönəndə, yaz açdanda,
Şaqqddar leysanı, ay elər qıj-qıj.

Aşıq Hüseyn m üxəm m əs və divanilərin m ükəm m əl nüm unələrini 
yaratmışdır. Onun çoxsaylı m üxəm m əs, cığalı m üxəm m əs və zəncir- 
ləm ə m üxəm m əslərinin hər biri qiym ətli sənət incisidir.

Ustad sənətkarın cığalı və zəncirləm ə m üxəm m əslərinin əksəriy- 
yəti gözəlləm ə ovqatı üstündə qurulub. Bununla belə, bəzi müxəm- 
m əslərində tənqidi ruh, hərbə-zorba, həcv keyfıyyətləri də qabarıqdır. 
Aşığın bütün m üxəm m əsləri forma mükəm m əlliyi, bədii tutumu, məz- 
mun əhatəsi və xoş qayəsi ilə dinləyicinin könlünü asanlıqla ələ  alıb 
ovsunlaya bilir:

Nigarın barmağında iizüklərin qaşı yaşd.
Sən ala gözlü sona, qalxa göldən başı yaşd.
Salıbsan bu canıma eşqin ataşı yaşd.
Yanağı gül yarpağı, sırğaların guşu yaşd.
Geyinib al qəddinə libası, qumaşı yaşd.

Görkəmli söz ustasınm divaniləri də m üxəm m əsləri kimi şux və 
nikbindir. Heç təsadüfı deyildir ki, toy m əclislərində onun bu qəbildən 
olan şerləri aşıqlara dönə-dönə sifariş verilir:

Ahu gözlü şux baxışlı,
Qəddi dal əcəm qızı.
Ləbin qönçə, yanağın gül,
Siyah tel əcəm qızı.
Zənəxdanın çöhrəsi xal,
Necə qoyum qiyməti?
Boy uzun, gərdən uca,
Nazik bel, əcəm qızı.

Aşıq «Verir» rədifli m əşhur qıfılbənd divanisini öz müasiri Göy- 
çəli Aşıq Ə ləsgərə göndərmişdir. Aşıq Ə ləsgər açması dəyirman olan 
bu şerə layiqli cavab vermişdir. Aşıq Hüseynin sözünü ehtiram əlam əti 
olaraq «ustad kəlam ı» adlandıran Aşıq Ə ləsgər beş bəndlik cavabınm 
bir bəndində deyir:
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Annamaz nadan eşitsə,
Deyər hədyandı bu söz.
Əhli-ürfan məclisində,
Ləlii mərcandı bu söz.
Müxtəsəri, türki-zəban,
Bil, dəyirmandı bu söz.
Ab şəcərə, əhən səndə,
Gör necə cövlan verir.

Aşıq Hüseyn Göyçə mahalına getmiş və orada Aşıq Ə ləsgərlə gö- 
rüşmüş, səmimi qurulmuş m əclisdə hər iki sənətkar «M ərd» rədifı 
üstündə divani söyləmişdir.

Şəmkirli Hüseyn saz-söz aləm ində dastan yaradıcısı kimi daha bö- 
yük şöhrət qazanmışdır. «Aşıq Hüseyn və Reyhan xanım», «Aşıq Hü- 
seyn və Bəyçoban» dastanları onun bədii təxəyyülünün məhsuludur. 
«Aşıq Hüseyn və Reyhan xanım» dastanı, bəzi aşıqlar tərəfındən 
«Aşıq Hüseynnin Naxçıvan səfəri» adı ilə də ifa olunur. XVIII əsrdə 
Aşıq Valeh D ərbənd səfəri zamanı ustadı Aşıq Səm əddən, sevgilisin- 
dən, anasından, dağlardan icazə alıb, «halal, hüm m ət» elədiyi kimi, 
Aşıq Hüseyn də Naxçıvan səfəri ərəfəsində ustadı K əblə Bağırdan, 
anası Xeyransadan, arvadı Bəstidən xeyir-dua alıb sonra yola düşür. 
Aşıq Hüseynin Reyhan xanımın m əktubuna yazdığı cavab onun ədəbi 
irsi barədə ətraflı m əlum at verir:

Ey nazənin, namən gəldi yetişdi,
Qədəm qoyub o meydaııa gəlirəm.
Aşıqlıq elmindən xəbərdaram mən,
Xəbər eylə, hər bir yana gəlirəm.

Altı yiiz varımdı divani, təcnis,
Yeddi yiiz miiəmma, qıfilbənd, təxmis.
Səksən bəhri-təvil demişəm hərgiz,
Yük bağlayıb Naxçıvana gəlirəm.

Aşığın yaratdığı hər iki dastan klassik dastançılıq ənənəsinin tə- 
ləblərinə uyğun biçimdədir. Səfər təəssüratı və yol hadisələri ətra- 
fında qurulmuş süjetin başlıca istiqaməti Aşıq Hüseynin poetik isteda- 
dının gücünü, bədahətən şer dem ək qabiliyyətini, dərin dini-fəlsəfı və 
aşıqlıq biliyinə malik olduğunu nümayiş etdirməkdir.

Aşıq Hüseynin şerləri real zəm inlə, doğulub böyüdüyü coğrafı 
ərazi ilə canlı insanlarla, tanıyıb-bildiyi adamlarla bağlıdır. Ona görə 
də onun düzüb-qoşduqları təbii görünür, təbii səslənir və aradan böyük 
zaman m əsafəsi ötüb keçsə də öz təsir gücünü qoruyub saxlayır.
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Aşıq Hüseyn söz xiridarı, dastan yaradıcısı olmaqla yanaşı, həm 
də havacat bəstələyən ustad kimi ad-san qazanmışdır. Bu günümüzdə 
də aşıqların repertuarında möhkəm  yer alan və saz bağrında əbədi 
yuva bağlamış «Aşıq Hüseyni» («Dastanı»), «Sarayı», «Şəm kir gözəl- 
ləm əsi», «Zeynalabdini» adlı havalar onun bəstəçi barmaqlarının yadi- 
garıdır.

Aşıq Hüseyn Şəmkirlinin zəngin poetik irsi heç də bütünlüklə hifz 
olunub qoruna bilməmişdir. Hazırda əldə olanlar aşıq repertuarında 
yaşayanlardır. Aşığın oğlu atasının əlyazm alarının çap olunmaq üçün 
otuzuncu illərdə Vəli Xuluflu tərəfindən Bakıya aparıldığını söylə- 
mişdir. Görünür, 1937-ci ildə V.Xuluflu həbs edilərkən həmin əl- 
yazmaları da təhlükəsizlik orqanları tərəfindən götürülmüş və olsun 
ki, məhv edilmişdir.

Hüseyn Şəmkirlinin aşıq repertuarından və el yaddaşından toplan- 
mış şerlərini m üxtəlif illərdə çeşidli toplular içərisində və ayrıca kitab 
halında V.Xuluflu, H.Əlizadə, Ə.Axundov, H.Arif, R.Rüstəm zadə və 
N .M əm m ədova nəşr etdirmişlər.

A Ş I Q  H Ü S E Y N  B O Z A L Q A N L I

G əncəbasar aşıq mühitinin yetirdiyi qüdrətli saz-söz ustadları sıra- 
sında öndəki yerlərdən birini alan Aşıq Hüseyn Bozalqanlı (1864- 
1942) təkcə yaşadığı mahalın folklor həyatında deyil, bütövlükdə 
Azərbaycan aşıqlığının inkişafında mühüm rol oynamışdır. Onun sə- 
nətkarlıq qüdrəti çağdaşları Aşıq Ə ləsgər, Aşıq Hüseyn Şəmkirli sə- 
viyyəsində olduğundan el arasında böyük nüfuz və ehtiram sahibi idi.

Aşıq Hüseyn bütün ömrü boyu Tovuzda, doğma kəndi Bozal- 
qanlıda yaşamışdır. Onun yeniyetm əlik və gənclik illəri qovğalı keç- 
mişdir. Oz kəndlərindən olan bir ailə ilə qan davası nəticəsində atasını 
itirmiş, az sonra qarşı tərəfdən qisas alaraq qaçaq həyatı keçirm əyə 
m əcbur olmuşdur. Təqribən on il sonra ailələr arasında barışığa gəlin- 
miş və Hüseyn də öz evinə-ocağına dönmüşdür. O, hələ qaçaq həya- 
tına başlamamışdan saza-sözə xüsusi maraq göstərm iş və öz kənd- 
lərindən olan Bozalqanlı Aşıq M əm m ədquludan sənətin sirlərini 
öyrənm əyə başlamışdır. Söyləndiyinə görə, Hüseyn qaçaq olduğu 
m üddətdə sazı və tüfəngi çiynində qoşa gəzdirmişdir.

Hüseyn Bozalqanlı qaçaq həyatından sonra əkin-biçin işləri və 
aşıqlıqla m əşğul olmuşdur. Güclü təbə və yaradıcı təxəyyülə malik ol- 
duğundan saz-söz m əclislərində ona böyük rəğbət göstərilm iş, To- 
vuzun hüdudlarmdan çox-çox kənarlarda -  Göyçə, Gəncə, Borçalı və
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Tiflisdə də toy-düyün m əclisləri aparmağa dəvət edilmişdir. Sonralar 
Tovuzun adlı aşıqlarına çevrilən Aşıq M irzə, Dəmirçi Hüseyn, Aşıq 
Ə ləkbər, Aşıq Qədir, Aşıq Əkbər, Çopur Ə ləsgər və başqa onlarla saz- 
söz ustası öz sənət dərsini Hüseyn Bozalqanlı ocağından götürmüşdür.

Aşıq Hüseyn ifaçılıq m əharətindən daha çox yaradıcılıq keyfıyyə- 
tinə görə şöhrətlənm işdir. Aşıqlığın bağlı olduğu fəlsəfı-ürfani qay- 
naqları, Quran və islam m ədəniyyətini, o cüm lədən də təsəvvüfün in- 
cəliklərini dərindən bildiyi və bədahətən, sinədən şer söyləm ək qabi- 
liyyətinə malik olduğu üçün söz-sənət sınaqlarında özünü yetkin sə- 
nətkar kimi aparmış, söylədiyi şerlərin poetik sərrastlığı və dərin 
m əna -  m əzm un tutumu ilə qarşısındakıları heyran qoymuşdur. Onun 
m üxtəlif vaxtlarda Aşıq Ələsgər, Hüseyn Şəmkirli, X əyyat M irzə, Şair 
Ağacan, Quşçu İbrahim kimi ustad sənətkarlarla deyişm ələri dillər əz- 
bərinə çevrilmiş, hətta həmin əhvalatlar dastanvarı rəvayətlər şəkli 
alaraq («Aşıq Hüseynin Göyçə səfəri», «Aşıq Hüseynin Borçalı 
səfəri» və s.) aşıq repertuarına yerləşmişdir. Saz-söz meydanmda 
Bozalqanlının sənət yetkinliyini əyaniləşdiraıək üçün təkcə belə bir 
faktı xatırlatmaq yetərlidir ki, Aşıq Ə ləsgər və Aşıq Hüseyn 
Şəmkirlinin söz meydanma qədəm  basanda adı keçən ustadlar altmış- 
yetmiş, Aşıq Hüseyn isə otuz yaşlarında olmuşdur.

XX əsrin ilk onilliklərindən etibarən H.Bozalqanlı folklor araşdı- 
rıcılarımn və ədəbi-elm i ictimaiyyətin də diqqətini çəkm əyə başlamış- 
dır. V.Xuluflu, H.Əlizadə, S.Mümtaz, H.Zeynallı və başqa tədqiqatçı- 
lar aşığın özü ilə görüşərək ondan həm  öz şerlərini, həm  də repertu- 
arındakı dastanlardan öm əklər yazıya almışlar. Azərbaycanda 
«Koroğlu» dastanmm nəşri sahəsində atılan ilk addımm -  Vəli Xuluf- 
lunun hazırladığı «Koroğlu» (Bakı, 1927 -  I nəşr; Bakı, 1929 -  II nəşr) 
kitablarının ortaya çıxmasında da Hüseyn Bozalqanlının əm əyi vardır.
O, həm in kitablardakı «Koroğlu» m ətninin söyləyicisidir. 20-30-cu il- 
lərdən H.Bozalqanlınm şerləri m ətbuat və folklor toplularında nəşr 
edilm əyə başlamışdır. Aşıq Hüseyn Səm əd Vurğun, Osman Sarıvəlli, 
C əfər Xəndan və M əm m əd Rahim lə dost olmuş, onlarla şerləşmişdir. 
Birinci Aşıqlar qumltayının (1927) iştirakçısı olan Bozalqanlı daha 
sonra Yazıçılar İttifaqına üzv qəbul edilmişdir. 1938-ci ildə onun
H.Əlizadə tərəfındən hazırlanmış şerlər kitabı nəşr edilmişdir. 1975-ci 
ildə şerlər kitabınm yeni nəşri, 1987-ci ildə «Dastanlar, hekayətlər» 
kitabı (hər iki nəşrin tərtibçisi Ş.Rzadır), 2003-cü ildə isə son mükəm- 
m əl «Şerlər» kitabı (tərtibçi Ə.Quliyev) çapdan çıxmışdır.

Aşıq Hüseyn Bozalqanlınm sənət irsi çoxçeşidli şerlərindən, özü- 
nün yaratmış olduğu dastanlardan və dastan-hekayətlərdən, eləcə də 
söyləmiş olduğu klassik dastan, rəvayət və qaravəllilərdən ibarətdir. 
Onun bir qisim əlyazm aları, sazı və aşıq geyimi Tovuzda Aşıq Hüseyn
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Bozalqanlı adına Ozan-Aşıq m uzeyində qorunub saxlanmaqdadır. Mu- 
zeyin qarşısında aşığın büstü də qoyulmuşdur.

Bozalqanlı şerinin söz, misra, bənd düzümü o qədər böyük həs- 
saslıq və sərraflıqla qurulmuşdur ki, poetik obrazlılığın, dil-üslub rə- 
vanlığının, folklor koloritinin yaratdığı axar-baxardan doymaq və ay- 
rılmaq olmur:

Quba qaz yerişli, maral baxışlı,
Innabı dodaqlı, mirvari dişli.
Ucu gülabatın xurmayı saçlı,
Telinə şirmayı şana yeridi.

Poetik dinamizmi ürək çırpıntısı, ovqat duyğulanması və xəyal 
avazımasmın özü qədər təbii bir hala gətirən ustad sənətkar sözlərin 
düzümündən, səslərin uyarlı sıralanmasından tutmuş qafıyə və rədifə 
kimi ən m üxtəlif məqam larda bənzərsiz m əharət göstərə bilir:

Bir sona sallandı, çıxdı xanadan,
Süzmüş oylağına gəldi-qayıtdı.
Axtardı səyyadın, bula bilmədi,
Əhvalı pərişan oldu-qayıtdı.

Lirik ovqatın təbiət lövhələri ilə uzlaşdırılması və poetik təqdim- 
etm ə zamanı psixoloji paralelizm ə üstünlük verilm əsi də Hüseyn Boz- 
alqanlı şerlərində qabarıqdır. Onun bu qəbildən olan şerlərində Qur- 
bani və Abbas Tufarqanlı ənənələrindən gələn poetik əlam ətlər yeni 
bədii boyalar alır:

Bahar oldu, çiçək açdı,
Güllər qırmızı geyindi.
Çırtıq dəydi, üz qanadı,
Xallar qırmızı geyindi.

Aşığın güclü bədii təxəyyül imkanları təsvir-tərənnüm  zamanı po- 
etik m ənalandırmanm çeşidli görüntülərini üzə çıxara bilir. Buna görə- 
dir ki, o, istər portret təsvirində, istərsə də əhval təqdim ində özünə- 
məxsus bədii-üslubi m aneralar ortaya qoyur. Bu zaman ənənəvi obraz- 
ların folklor koloriti ilə qovuşdurulması da az iş görmür:

İstəyirəm qədəm qoyam elimə,
Qaşlarıyla qıfd vurur dilimə.
Zülfün kəməndini salıb belimə,
Mt'ienün xütıuıuna sarıyır, lələ!
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Hüseyn Bozalqanlı aşıq şerinin dem ək olar ki, əksər şəkillərində 
şer yaratmışdır. Poetik irsi içərisində qoşma, gəraylı və təcnisləri daha 
çox yer alsa da, yaratmış olduğu divani və m üxəm m əslər də öz mü- 
kəm m əlliyi ilə yadda qalır. Aşığın təcnis sahəsindəki sənətkarlığı 
onun söz-misra üzərində zərgər m əharəti ilə işlədiyinin əyani göstəri- 
cisidir. O, cinasyaratm a prosesinə çox böyük həssaslıqla yanaşdığın- 
dan təcnislərində əsasən az işlənmiş və ya ona qədər üm um iyyətlə iş- 
lənm əm iş cinas qafıyələrə üz tutmuşdur:

Pis övlcıda öyüd versə yaxşı ata,
Igid çıxıb süvar olmaz yaxşı ata.
Kamil ovçu bərəsində yaxşı ata,
Keçirəndə ya dəyməyə, ya dəyə.

Eyni həssaslıq aşığın cığalı təcnislərində də özünü göstərir. Adi -  
saya təcnisdən fərqli olaraq cığalı təcnisdə cığa-bayatınm da mövcud 
təcnis bəndinin cinasları ilə uyuşmasım təmin etm ək lazım gəlir ki, bu 
da sənətkardan böyük ustalıq istəyir. Aşıq Hüseyn öz bənzərsiz cığalı 
təcnisləri ilə bu sahədə də böyük m əharət sahibi olduğunu sübut et- 
mişdir:

Bülbül kimi qondun qeyri dala sən,
Mənim kimi qəm bəhrinə dalasan.

Əziziyəm dala sən,
Dara zülfün dala sən.
Əlif olan qəddimi 
Döndərmisən dala sən.

Məcnun kimi məni saldın dala sən,
Xaraba kiincündə a yata-yata.

Hüseyn Bozalqanlı bir sıra dastanlar da yaratmışdır. Onun «Qara 
Tanrıverdi» dastanı Azərbaycan dastançılığında ayrıca bir qol olan qa- 
çaq dastanları silsiləsinə daxildir. «Qaçaq Nəbi», «Qaçaq Kərəm » das- 
tanlarında olduğu kimi, «Qara Tanrıverdi» dastanmda da haqsızlıq, 
ədalətsizlik və m üstəm ləkə boyunduruğuna qarşı çıxan qeyrətli bir el 
bahadırınm şücaətlərindən söz açılır. Aşıq Hüseynin kənclik illərində 
qaçaq həyatı yaşaması bu dastandakı hadisə və əhvalatlara canlılıq və 
inandırıcılıq gətirm işdir. Qara Tanrıverdinin rus-kazak dəstələrinə 
qarşı qəhrəm anlıq m ücadiləsini aşıq dastan boyu ilhamla təsvir və tə- 
rənnüm etmişdir.

Otuzuncu illərdə Yazıçılar İttifaqınm üzvü olduqdan sonra Hüseyn 
Bozalqanlı sifarişlə «Xanlar» və «Nəriman» adlı dastanlar da qoşmuş-
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dur. Sovet hakimiyyəti uğrunda m übarizədən danışan bu «dastanlar» 
süni səsləndiyi üçün aşıq repertuarında yer ala bilməmişdir. Əvəzində 
aşıq repertuarı onun xalqın gün-güzəranına bağlı, insanın saf, təbii 
duyğularını ifadə edən şerlərini, eləcə də Göyçə, Borçalı, Tiflis səfər- 
lərini əks etdirən dastan-rəvayətlərini əziz bir ərm əğan kimi indinin 
özündə də yaşatmaqdadır.

M O L L A  C Ü M Ə

Azərbaycan aşıq sənətinin inkişafında həm ifaçılıq qabiliyyətinə, 
həm  də yaradıcılıq keyfıyyətinə görə misilsiz rol oynamış ustadlardan 
biri Molla Cüm ədir (1854-1920). Onun şerlərində özü və nəsil-nəca- 
bəti barədə zəngin bioqrafık bilgi vardır. Aşığın yer-yurdu:

Mahalım Göynükdiir, şəhərim Şəki,
Layisqi kəndinin binasıyam mən;

Əsli-kökü və kimliyi:

Binəm Layisqiyə düşiibdü mehman,
Pədərim Salahdır, madərim Reyhan.
Vələdim Həsəndir, əxim Süleyman,
Familim -  Molla Oruc ədnasıyam mən.

Molla Cümənin mənsub olduğu ailə ocağınm dədə-babadan yazı- 
oxu ənənəsinə sahib olması onun nəslinin «molloruclu» adlanmasın- 
dan da görünməkdədir. Ailə ənənəsinə uyğun olaraq Cüm ə kiçik yaş- 
larından Şərq üslubunda təhsil-təlim  almış, ərəb-fars dillərini öyrən- 
miş, Quran və şəriəti, islam qayda-qanunlarım dərindən m ənim səm iş- 
dir. O, heç bir zaman dini-ruhani vəzifə icra etməmişdir, sadəcə ola- 
raq, savadlı və təhsilli olduğuna görə el arasında «M olla Cümə» adıyla 
çağırılmış, şerlərində də bu təxəllüsü işlətmişdir:

Oxuram, ustaddan almışam dərsi,
Oxumuşam ərəb, türkinən farsı.
Fikrim seyr edər ərşinən kürsi,
Dərin kitabların mənasıyam mən.

Uşaqlıqdan saza-sözə xüsusi maraq göstərən Cümə təqribən on 
beş-on altı yaşlarından saz çalmağa başlamış, el arasında söyləndiyinə 
görə elə həmin yaşlarda da ona vergi verilmiş, yuxuda aşıqlıq badəsi
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içirilmişdir. Bundan sonra o, peşəkar aşıqlığa başlamış, Şəki-Zaqatala- 
Balakən bölgəsi və Dərbənd-Dağıstanda el-oba m əclislərində öz saz- 
sözüylə ad çıxarmışdır. Sözü gedən coğrafi məkanda XIX yüzilliyin 
sonları və XX yüzilliyin birinci yarısı arasında aşıqlığın xüsusi vüsət 
tapması əslində həm in regionda Molla Cümənin yaratdığı sənət iqlimi 
ilə bağlıdır. Təsadüfı deyildir ki, XX əsr Şəki-Zaqatala və Dərbənd- 
Dağıstan aşıqlarmın repertuarında M olla Cümə irsi mühüm yer tutmuş- 
dur. İrsin yayılıb repertuarda m öhkəm lənm əsində əvvəlcə Molla 
Cümənin özü, daha sonra isə onun m üxtəlif bölgələrdə aşıqlıq edən 
şagirdləri əsas rol oynamışdır.

M olla Cüm ə ortabab güzəran keçirmiş, el-camaat arasında nüfuz 
və xətir-hörm ətə sahib olmuşdur. 1920-ci il may ayının axırlarında 
Sovet hakimiyyəti qurmaq adı altında Şəkidə əm əliyyat aparan silahlı 
erməni-rus dəstələri bölgənin ziyalı və dini-ruhani xadimlərini, el-ulus 
başçılarını aradan götürmüşlər. Onların arasında böyük el sənətkarı 
M olla Cümə və onun arvadı da olmuşdur. Gecə ilə silahlı bolşeviklər 
tərəfındən evindən aparılan Molla Cüm ə və arvadı güllələnm iş, meyit- 
ləri səhərisi gün kəndin kənarındakı Göynük yolunun qırağında tapıl- 
mışdır. El-camaat onları elə orada da dəfn etmişdir. Aşığın qəbri indi 
də Göynük yolunun qırağındadır.

Poetik istedad vergisinə sahibliyi, bununla yanaşı, həm  də təhsil 
və savadı sayəsində klassik ədəbi-bədii m əxəzlər və dini-ürfani qay- 
naqlardan xəbərdar olması M olla Cüməni şer-sənət aləm ində yenil- 
m əz bir sənətkara çevirmişdir. O, folklor ruhu, ovqatı üstündə köklən- 
miş bir söz sənətkarı olsa da, klassik poeziya ənənələrinin də kamil 
bilicisi kimi Şərq poetikasının incəliklərini geniş miqyasda aşıq poezi- 
yasına tətbiq etm əyə səy göstərmişdir. Ustad sənətkar şerlərini söz 
üstündə, toy-düyündə, şadlıq yığnağında, söz-sənət meydanmda, de- 
yişm ə m əclisində bədahətən söylədiyi kimi, təhsili olması səbəbindən 
kağız üzərində də yazmışdır. Bu, onun sənətkar statusundakı fərdi 
özünəməxsusluqdur. «Şer söyləm ək»dən başqa «şer yazmaq» ənənə- 
sinə də əm əl etməsi Molla Cüm ə yaradıcılığının m üəyyən məqam- 
larda yazılı ədəbiyyat səciyyəsi daşıdığım göstərir. Onun şer dəftərin- 
dəki minacat, qəsidə, surə və qəzəllər sırf yazılı ədəbiyyat öm əkləri- 
dir. Həmin nüm unələr əsasən dini-mhani m ərasim lərdə oxunmuşdur. 
Bununla belə, onlar M olla Cümə irsinin az hissəsini təşkil edir. Yara- 
dıcılığın ana axarı folklor üslubundadır.

Aşığın poetik irsi zəngin və çoxşaxəlidir. Beş hecalıdan tutmuş on 
altı hecalıyadək elə bir aşıq şeri şəkli yoxdur ki, M olla Cümə ondan 
istifadə etməsin. Özünəqədərki bəlli aşıq şeri şəkillərindən əlavə o, 
bir çox yeni biçim lərdə şerlər yaratmışdır. Onun gəraylı, qoşma, təc- 
nis, divani və m üxəm m əs kimi biçim lər üzərində apardığı yeniləş-



592 ŞİFAH İ XA LQ  ƏDƏBİYYA TI

m ələr klassik Şərq poetikasına m əxsus fıqur və qaydaların aşıq şeri şə- 
killərinə tətbiq edilməsi nəticəsində baş vermişdir. M əsələn, nöqtəsiz 
təcnis (bu təcnisdə ərəb əlifbasının nöqtəli hərfləri olmayan sözlər iş- 
lədilir), hərf üstündə qoşma, təcnis, divani, m üxəm m əs (şer şəklinin 
hər misrası eyni hərfli sözlə başlayır və bitir), eyni rəd if üstündə bir 
şer kimi qoşma və təcnis, yaxud bayatılı qoşma, qoşma-münazirə, sal- 
lama gəraylı və s. biçim lər bu sıradandır. Əslində bu biçim lər formal- 
texniki baxımdan o qədər çətindir ki, onlarda şer yaratmaq hər sənət- 
karın hünəri deyildir. Adı çəkilən formalara xüsusi savad və təhsil ha- 
zırlığı olmayan, Şərq poetikasınm incəliklərini bilm əyən bir kəs yaxm 
dura bilməz. Folklor şerində bu biçim ləri qurmaq və onlarm kamil ör- 
nəklərini ortaya qoymaq Molla Cüm ənin şairlik istedadı və bilik dai- 
rəsi ilə bağlıdır. H ərf üstündə şer söyləm ək üm um iyyətlə çətin bir iş 
olduğu halda, M olla Cümə daha çətin bir variantı seçərək h ərf üstündə 
təcnislər də qoşmuşdur. Aşığın «z» hərfi üstündə qurduğu təcnis onun 
nə qədər böyük söz ehtiyatına və çevik poetik-üslubi maneralara malik 
olduğunun əyani göstəricisidir:

Zəhmətim əşəddir, bülbülüm gülsüz,
Zar olur könlümüz, ayağa durmaz.
Zəbanım bəstədir, dəhanım dilsiz,
Zəncəfd göz yaşım a yağa durmaz.

Molla Cüm ənin yaratdığı sallama gəraylı şəkli də çətin və orijinal 
bir biçim olmaqla sənətkardan xüsusi m əharət tələb edir. Bu biçimdə 
gəraylı bəndinin tamamlayıcı (dördüncü) misrası əvəzinə dörd hecalı 
əlavə bəndin işlədilm əsi şərtdir:

Vəfası olmaz maçının,
Gərdəndə quyrum saçının.
Bəxti dönsə bir ovçunun 
turğu uçar, 
ceyran qaçar, 
dağı keçər, 
diiz vay eylər.

Çeşidli yönlərdən sözlə poetik rəftarın özünəməxsusluğunu gös- 
tərm ək üçün Molla Cümə eyni şerin misraları daxilində diqqət önündə 
saxlanılan bir sözün çoxsaylı və çoxqatlı çalarlarmı yaratmağın 
maraqlı nüm unələrini ortaya qoymuşdur:
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Gözəl, Cümə gözəl doymaz sözündərı,
Gözəl qorxdum, gözəl xumar gözündən.
Gözəl busə, gözəl verib üzündən 
Gözəl canın gözəl qatıb cana, get.

M əqsədli şəkildə dönə-dönə vurğulanan və m üxtəlif poetik-üslubi 
çalarlarm ecazlı görsənişlərini təqdim  edən «gözəl» sözü və onu mü- 
şayiət edən alliterasiya gerçəkdən də şerə cəlbedici bir harmoniya və 
gözəllik gətirmişdir.

Molla Cüm ə şerinin könül həm dəm i İsmi Pünhandır. Aşığın şer- 
lərindəki bilgidən aydın olur ki, «İsmi Pünhan» onun sevgilisinin gizli, 
rəmzi adıdır. Ə slində elə «İsmi Pünhan» «adı gizlin» deməkdir. Söylə- 
nildiyinə görə, M olla Cümə ilk gənclik çağlarında öz kəndlərində bir 
qıza vurulmuş, aralarmda olan əhd-peym ana görə onun adını dilə 
gətirm əm işdir. Aşıq öz şerlərində sıx-sıx işlətdiyi, bəzən də şerin 
başlanğıcında m üraciət -  xitab yerində saxladığı «İsmi Pünhan» 
ifadəsi ilə həmin qıza işarə edir. İsmi Pünhan gənc yaşlarında qəflətən 
vəfat etmiş və bu hadisə Molla Cüməni dərindən sarsıtmışdır. Onun 
İsmi Pünhan həsrəti sonsuz bir eşq yanğısı və tale ağrısıdır:

Ismi Pünhan, həsrətindən ağlaram,
Fələk də yaşıma qan qatar indi.
Dərdimi cəm edib dəftər bağlaram,
Onun hesabına kim çatar indi...
Cümənin sirləri xalqa yaydmış,
Ozü yuxusundan indi aydmış.
Əzəlki eşqimiz heç eşq deyilmiş,
Təzədən ciyərim od tutar indi.

«İsmi Pünhan» silsiləsinə daxil olan şerlər İsmi Pünhanm sağlı- 
ğında vüsal soraqlayan həsrətli təsvir-tərənnüm lər və könül pıçıltıları- 
dır:

Sən şöləsən, dörd 'yanında fanaram,
Bülbülünəm, gülşənindən kənaram.
Od tutuban hər məclisdə yanaram,
Dərdim qanan ya bir olar, ya iki.

İsmi Pünhanm yoxluğundan, dünyadan köçm əsindən sonra isə 
ovunmaq bilm əyən sonsuz bir kədər və niskildir:

Buyazıq Ciimənin dönübdü baxtı,
Əsdi əcəlyeli, sərvimi yıxdı...



594 ŞİFAH İ XA LQ  ƏDƏBİYYA TI

Cümə yaradıcılığı təkcə şəkli-biçim  əlvanlığı ilə deyil, həm  də 
mövzu əhatəsinin genişliyi ilə diqqəti çəkir. Lirik-aşiqanə, gözəlləm ə 
səciyyəli şerlərdən başqa onun poeziyasında fəlsəfı-didaktik və dini 
ruhlu poetik örnəklər də geniş yer tutur. Molla Cümə dünyanı düşü- 
nən, insanlığın qayğıları ilə yaşayan, həyata, ə tra f çevrəyə müdrik nə- 
zərlərlə yanaşan el sənətkarıdır. Onun gəlimli-gedimli dünyanın olub- 
olacaqlarına verdiyi poetik dəyərləndirm ələr, zamanın gərdişi ilə bağlı 
dilə gətirdiyi öyüd-öm əklər, həssas həyati m üşahidələr əsasında söy- 
lədiyi müdrik kəlam lar öz dərin hikm ətinə və sərrast ifadəsinə görə el 
yaddaşına hopa bilmişdir:

Sığıngınan yaradana, bəndəyə dad eyləmə,
Dostların könlün yaxıb, düşməni şad eyləmə.
Havadar ol yıxdmasın, evin bərbad eyləmə,
Öz yurdundan özgəyerə köçmə, peşman olarsan.

M olla Cümənin dini-m ənəvi şerləri də dolayısı ilə fəlsəfı-didaktik 
mahiyyət daşıyır. Belə ki, həm in şerlərdə də insan oğlunun haqqa 
tapınması, islam dəyərlərinə sığınaraq gözünü-könlünü saflaşdırması, 
Quran və M əhəm m əd num  sayəsində m hən arımb-dumlması təbliğ və 
təlqin olunur. İnsanın günahlarınm təm izlənm əsinə, haqq dərgahına -  
doğm  yola yönəlm əsinə, saf, dum  və bakirə bir könüllə halal-hümmə- 
tliyə yetişm əsinə israrlı və inandırıcı çağırış olan Cüm ənin kəlamları 
iman və inam əhlinin mhi qidasıdır:

Gecə-gündüz duam budur,
Cabbar Cəlildən mədəd.
Axır zaman peyğəmbəri 
Rəsul Xəlildən mədəd.
Dörd sahaba, dörd məlayik,
Həzrət Cəbrayildən mədəd.
Doğru rahda bizim üçün 
Olan dəlildən mədəd.
Adəmin cəsədi yoğrulan
O abi-gildən mədəd.

Molla Cüm ə yaradıcılığı həm  də elat həyat tərzini, xəlqi-etnoq- 
rafık ənənələri, el-camaatın gündəlik gün-güzəran qayğılarım geniş 
miqyasda inikas etməsi ilə səciyyəvidir. Onun şerləri həyatın birbaşa 
özündən gəlir, burada əkin-biçin üstünün söz-söhbətlərindən tutmuş, 
toy-düyün m ərasim lərinin çal-çağırına qədər ən m üxtəlif folklor kolo- 
riti cəmləşmişdir. E1 igidlərinin m ərdliyindən, elat gözəllərinin təravət
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və yaraşığından ünvanlı şəkildə söz açması da onun könül duyğuları- 
nın içərisində yaşadığı gerçəkliklə həm ahəng olmasını ifadə edir. 
M olla Cümə şerinin bu keyfıyyəti Aşıq Ə ləsgər şerindəki etnoqrafık 
ovqatla üst-üstə düşür:

Tilsimli camalı aya oxşayır,
Qaşları qurulmuş yaya oxşayır,
Hər kəlməsi bir bəlaya oxşayır,
Ciimə üçün şirin dili Tellinin.

Molla Cüm ənin söz-sənət irsi içərisində onun özü tərəfındən ya- 
radılmış dastanlar da m üəyyən yer alır. Aşığın təqribən yeddi dastan 
yaratdığı söylənilsə də, onların üçü aşıq repertuarında nəzərə çarpır. 
Əsasən Şəki-Balakən və Dərbənd-Dağıstan aşıqlarının repertuarında 
yer alan M olla Cüm ə dastanları ənənəvi m əhəbbət dastanlan qəlibin- 
dədir. «Səyyad və Səyalı», «Baxış bəy və Leyla xanım» dastanlarınm 
süjet xəttindəki ənənəvi m əhəbbət m ərhələləri və uğurlu sonluğu 
klassik dastançılıq standartları səviyyəsindədir. M olla Cümə bu das- 
tanların yurd yerini nağıl özülü əsasında hazırlamış, uyğun m əqamlara 
şerlər, deyişm ələr yerləşdirmişdir. «Cüm ə və Könül» dastanı isə daha 
çox M olla Cüm ə ilə Aşıq Könül arasındakı söz-sənət sınağı ilə əlaqə- 
dar rəvayətlər toplusudur. Bu dastan-rəvayət aşığın şagirdləri tərəfın- 
dən yaradılmışdır.

Molla Cüm ə Azərbaycan aşıq ədəbiyyatı tarixinə yenilikçi aşıq- 
şair kimi daxil olmuşdur. Onun aşıq şeri şəkilləri üzərində apardığı ye- 
niləşm ə-təkm illəşm ələr həm  çağdaşı olan sənətkarlar, həm  də sonrakı 
dövr saz-söz ustadları tərəfındən rəğbətlə qarşılanaraq davam etdiril- 
mişdir. Böyük sənətkarın poetik irsinin əsas hissəsi indi də aşıqların 
söz-havacat repertuarında öz fəallığım  qoruyub saxlamaqdadır.



DASTANLAR

Qədim türk-oğuz epik ənənəsi ilkin ibtidai çağlardan erkən orta 
yüzilliklərəcən poetik düşüncə və bədii təxəyyülün gücüylə 
türk m ənəvi-m ədəni sisteminin, atlı həyat tərzindən doğan etnik ya- 

şam biçiminin, bahadarlıq, cəngavərlik duyğusunun daşınması və ya- 
şaması işinə xidm ət etmişdir. Qədim  türk epos m ədəniyyəti içərisində 
önəmli yer tutan oğuznam ələrdəki etnik yaşantılar bu tarixi ger- 
çəkliyin danılmaz görüntüsüdür.

Türk-oğuz epik ənənəsində şifahilik prinsipi əsas rol oynadığın- 
dan, yəni epik m ətnin nəsildən-nəslə, yüzildən-yüzilə ötürülm əsində, 
habelə etnik-m ədəni areal boyu yayılm asında yazı amili iştirak etmə- 
diyindən sivilizasion və epoxal irəliləyişlər zamanı türk dastançılığın- 
da evolyusiya və transformasiyanın, hətta bəzən deformasiya dəyişik- 
liklərinin hansı şəkildə getdiyini konkret cizgilərlə aydınlaşdırmaq 
çətindir. Bununla belə, etnokültürün genetik əsaslarına və tarixi-siyasi, 
sosial-m ədəni həyatm  aparıcı, taleyüklü istiqam ətlərinə diqqət yetir- 
m əklə folklor yaddaşınm, o cüm lədən də epik ənənənin m üəyyən lay- 
larını, qatlarım işıqlandırmaq mümkündür.

Bilindiyi kimi, türk-oğuz epik ənənəsinin əsas daşıyıcısı olan 
oğuznam ələr erkən orta çağlardan başlayaraq Şərq -  islam konteksti 
daxilində öz əvvəlki fəal tarixi mövqeyini itirməyə başlamış, XV-XVI 
yüzilliklərdə isə dem ək olar ki, tamam ilə arxa plana çəkilm iş və unu- 
dulmaq dərəcəsinə gəlmişdir.

Erkən orta çağlarda sufı-dərviş sisteminin, bir qədər sonra isə bu 
sistem daxilində aşıq sənətinin meydana gəlm əsi şifahi epik ənənənin 
tarixi-siyasi şəraitə uyğun olan yeni bir biçim də ortaya çıxması imka- 
nını yaratdı. İslam öncəsinin düşüncə və yaşayış şərtlərini ifadə edən 
ozan oğuznaməçiliyi yeni tarixi-siyasi şərait və mühitin tələblərinə 
uyğun olaraq epik ənənəni aşıq dastançılığına təhvil verdi. Yürüş və 
vuruş təlqin edən ozan oğuznaməçiliyinin yerinə gələn aşıq dastan- 
çılığı epos təfəkküründə fəlsəfı-ürfani və m ənəvi-estetik istiqam ətlərə 
işıq salmağı üstün tutur. Epik ənənəni ozan oğuznaməçiliyindən qəbul 
edən aşıq dastançılığı ideya-estetik axarlarda bir çox yeniliklər etmək- 
lə bərabər, mövcud folklor ənənəsinin təhkiyə prinsiplərini, poetik-üs-
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lubi maneralarını, bədii nüfuzetm ə imkanlarım, təsvir və ifadə üsul- 
larını, nəsr-nəzm  növbələşm əsini və s. yaşatmaqda davam etdi. Ozan 
epik m ətni ilə, m əsələn, «Kitabi-D ədə Qorqud» boyları ilə aşıq epik 
mətni («Aşıq Qərib», «Qurbani», «Koroğlu», «Abbas-Gülgəz» və s.) 
arasında bu baxım dan tutuşdurma apanldıqda təhkiyə və təsvir üsulları 
arasında fərqlənm ədən daha çox yaxınlaşma, bir-birinə bənzəm ə mü- 
şahidə edilməsi təbiidir.

İstər yazılı, istərsə də şifahi ədəbiyyatım ızda «dastan» daha çox 
ədəbi istilah kimi işlədilmiş və əhvalat, hekayə, rəvayət, macəra, 
tərifnam ə, tərcüm eyi-hal, hətta tarix anlamları daşımışdır. Nizami 
Gəncəvi öz m əsnəvilərini «dastan» adlandırmışdır.

i Azərbaycan folklorunda «dastan» anlayışı aşıq yaradıcılığınm 
m əhsulu olan epik-lirik əsərləri ehtiva edir. Şerlə nəsrin növbələşm əsi 
prinsipinə əsaslanan dastanlarm süjeti təhkiyə şəklində söylənilir. 
Aşıqlar bunu «dastanın yurdu» adlandırırlar. Qəhrəm anlarm  lirik duy- 
ğulanmaları, iztirab və həyəcanları, kədər və sevincləri, həsrət və nis- 
gilləri, deyişm ə və bağlaşmaları isə aşıq şerləri ilə verilir.

Azərbaycan dastanlarmı aşağıdakı şəkildə təsn if etm ək mümkün-
dür:

1. Qəhrəm anlıq dastanları;
2. M əhəbbət dastanları;
3. A ilə-əxlaq dastanları. »
Yüzillər boyunca türkün həyat tərzinin, duyum və düşüncə biçi- 

minin əsas axarını bahadırlıq, cəngavərlik təşkil etdiyindən etnik-mə- 
nəvi sistemin güzgüsü olan folklorda, o cüm lədən də dastançılıq ən- 
ənəsində qəhrəm anlıq motivinin geniş və qabarıq yer alması təbii-ta- 
rixi zərurətdən irəli gəlmişdir. Alplıq -  bahadırlıq təbliğ-tərənnüm  
edən nəhəng oğuznamə silsiləsindən (m ərkəzdə «Kitabi-Dədə Qor- 
qud» boyları olmaqla!) «Koroğlu» eposuna, qaçaq dastanlarmacan öz 
aparıcı mövqeyini qoruyub saxlayan qəhrəm anlıq motivi qədim türk- 
oğuz cəm iyyətindəki yaşamaq, mövcud olmaq təsəvvürünün sonrakı 
tarixi dövrlərə etnik-irsi daşıyıcısı funksiyasını yerinə yetirm işdir.1 
Qədim  türk cəm iyyətində dastan təfəkkürü istisnasız olaraq bahadırlıq 
düşüncəsinin obrazlaşdırılmasına yönəldiyindən həm in m ərhələyə 
məxsus epik ənənənin özəyində qəhrəm anlıq motivi və bu motivin 
itadəsi olan çeşidli qəhrəm anlıq süjetləri durur. Sonrakı tarixi dövr- 
lərdə epik düşüncədə lirik təmayül də m üəyyən yer tutumağa başlayır, 
bu zaman m əhəbbətlə qəhrəm anlıq hüdudlarmda dayanan, bir növ hər

Qəhrəmanlıq dastanlan ilə bağlı geniş bilgi üçün «Qədim türk eposu», 
«Dədə Qorqud kitabı», «Koroğlu» və «Qaçaq dastanlan» oçerklərinə baxmaq 
lazımdır.
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iki motivin qovuşuğunu əks etdirən dastanlar ortaya çıxır. Epik ən- 
ənədə lirik təmayülün güclənm əsi sırf m əhəbbət m otivinə bağlı das- 
tanların meydana gəlm əsi ilə də nəticələnir. ^Orta çağ aşıq ədəbiyyatı 
m əhəbbətin gerçək və simvolik -  fəlsəfı-ürfani anlamlarını qovuşuğa 
gətirərək özünəm əxsus sənət keyfıyyətlərinə malik m əhəbbət dastan- 
ları ortaya çıxardı.^M əhəbbət dastanları spesifık süjet və kompozisiya 
tərkibinə malik olan orijinal epik folklor öm əkləridir]

Aşıq tərəfındən ifa edilən hər bir dastan üç hissədən: ustadnamə, 
dastan özü və duvaqqapmadan (bəzən də cahannamə və ya vücud- 
nam ədən) ibarətdir. Aşığın dastana başlamazdan əvvəl dediyi ustad- 
nam ələr (adətən, üç ustadnam ə deyilir) bir tərəfdən qədim  ustadları 
xatırlayıb yaşatmaq, bir tərəfdən də ustadnam ədə deyilmiş hikməta- 
miz aforizmləri, el müdrikliyindən, uzunmüddətli həyat təcrübəsindən 
gələn m əsləhətləri dinləyicilərə çatdırmaq, adamlarda xeyirxahlıq, 
m ərdlik, ləyaqət, halallıq kimi yüksək insani keyfıyyətlər yaratmaq 
m əqsədi daşıyır:

Ozündən böyüyün saxla yolunu,
Diişən yerdə soruş ərzi-halını.
Amanat-amanat qonşu malını,
Qonşunu yox istəyən özü var olmaz.

yaxud:

Abbas bu sözləri deyər sərindən,
Arxı vurun, suyu gəlsin dərindən.
El bir olsa dağ oynadar yerindən,
Güc bir olsa zərbi gərən sındırar.

Ustadnamədən sonra dastanın əsas süjeti gəlir ki, onu da şərti 
olaraq dörd m ərhələyə ayırmaq mümkündür:

1. Qəhrəm anın qeyri-adi, m öcüzəli doğuluşu;
2. Buta alma m ərhələsi;
3. Qabağa çıxan m aneələr və onlara qarşı mübarizə;
4. Sınaqdan çıxma, m üsabiğə və qələbə.
Dünya xalqlarının əksəriyyətində, o cüm lədən də türk folklor ən- 

ənəsində qəhrəm anın qeyri-adi, m öcüzəli doğuluşu geniş yayılmış bir 
motivdir. İlkin-ibtidai təxəyyülün m əhsulu olan nağıllarımızda da mö- 
cüzəli doğuluşa tez-tez rast gəlinir. Dastan qəhrəm anları da qeyri-adi 
doğuluşu ilə seçilir. M əsələn, m əşhur dastanlarımızın qəhrəm anların- 
dan İbrahim, Şah İsmayıl, Şahzadə Əbülfəz, Heydər bəy, Tahir, eləcə 
də Zöhrə dərviş, Xızır, nurani qoca, H əzrət Əli tərəfındən verilmiş
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almanı atanın iki bölüb öz arvadı ilə yem əsi nəticəsində ana bətninə 
düşürlər. Qurbani, M əcnun, L ətif şah, Kərəm , Əsli, M əsum, Səyyad, 
Seydi və onlarca daha başqa dastan qəhrəm anı isə dua, nəzir-niyaz, 
qurban kəsm ək, ac doyurmaq, yol çəkm ək, körpü salmaq və s. nəcib 
işlər sayəsində allah tərəfındən ata-anaya övlad payı olaraq verilirlər.

Dastan süjetinin ikinci m ərhələsi «buta» motivi ilə bağlıdır. 
«Buta» motivi dastanlarda çeşidli şəkillərdə təzahür edir:

1. «M ehr-M ah», «M əhəm m əd-G üləndam », «Seyfəlmülk» sırasın- 
dan olan dastanlarda qəhrəm an şəklini gördüyü qıza vurulur.

2. «Şah İsmayıl», «Kərim-Süsən», «Əsli-Kərəm » dastanlarında 
qəhrəm an qızın özünü görüb vurulur.

3. Oğlan qızın sorağım eşidib onun arxasınca gedir.
4. Oğlan qızdan məktub və ya sifariş alıb onun arxasınca gedir.
5. Nəhayət, ən çox yayılmış olan variant: yuxuda hər iki qəhrə- 

mana, oğlana və qıza m üqəddəs bir şəxsiyyət tərəfındən «buta» veri- 
lir.

«Buta» çoxm ənalı sözdür. Bu sözün qönçə, gül, budaq, nişan, ni- 
şanə, hədəf və s. kimi mənaları vardır. Bu sözə «hədəf», «nişan», «ni- 
şanə» m ənasında «Kitabi-Dədə Qorqud»da da rast gəlinir. «Qazan 
xanın evinin yağmalanması boyu»nda deyilir:

«Oğlum Uruz ox atanda buta qalmış».
Yaxud «Bamsı Beyrək boyu»nda; «M əgər sultanım, Dəli Qarcar 

dəxi... yoldaşları ilə buta atıb oturardı». Xalq dastanlarındakı «buta» 
təsəvvürü də təqribən hədəf, nişan anlamına yaxın gəlir. Sadəcə ola- 
raq dastanlarda «buta» bir növ obrazlaşdırılmış şəkildədir və poetik- 
simvolik səciyyəsi gücləndirilmişdir.

Yuxuda «buta almaq» qəhrəm anm  daxili aləmini, bütün varlığım 
kökündən dəyişdirir, onu keyfıyyətcə yeniləşdirir. M isal üçün, hələ 
buta almamış Qurbaninin əlindən, dem ək olar ki, heç bir iş gəlmir. O, 
hətta bircə gün işləyib atasınm tapşırdığı yeri də şumlaya bilmir. «Ab- 
bas-Gülgəz» dastanının bir variantına görə, anası Abbası şəhərə aparıb 
m əktəbə qoyur. Ancaq molla nə qədər çalışırsa, Abbas oxuyub-yaza 
bilmir. L ətif şah böyük bir ordu ilə ova çıxır, nə qədər gəzirsə, bir 
dovşan belə vurammır. Qərib isə atadan qalma var-dövləti kef m əclis- 
lərində, qumarda dağıdır, axırda qəpiyə möhtac vəziyyətə düşür.

Belə ağır, çıxılmaz vəziyyətdə Qurbani öküzləri itirmiş olduğu 
əkin yerinin yaxınlığındakı mağarada, m əktəbxanadan qovulmuş Ab- 
bas bir bağda, ov tapa bilm əyən L ətif şah çöldə, bütün var-yoxunu itir- 
miş Qərib isə atasının qəbri üstündə yatır. Bu zaman bəzən Xızır, bə- 
zən nurani dərviş, əksər hallarda isə Həzrət Əli bu ümidsiz cavanın 
yuxusuna gəlir, əlindəki badəni ona içirdir, sonra da iki barmağınm 
arasından uzaq bir şəhər, bu şəhərdə gözəl bir bağ, bu bağda sərin sulu
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bir çarhovuz, çarhovuzun başında isə gələcək sevgilini -  butanı gös- 
tərir, dastan sözləri ilə deyilsə, badə içirib buta verir. M isal üçün, 
«Novruz» dastanında deyilir: «Bir də aləmi-röyada gördü bir nurani 
dərviş başının üstündə durub deyir:

- Oğul, niyə fıkir dəryasına qərq olub qəflət yuxusuna cumubsan? 
Al, bu badəni nuş elə, m ətləbinə çatarsan.

Novruz diqqətlə badəyə baxanda gördü ki, həm  dərvişdən, həm 
də badədən bir nur qalxıb aləm ə bülənd oldu. Bu m öcüzəyə m əəttəl 
qalıb dedi:

- Ağa dərviş, bizlərə o badə haram buyurulub. Biz şərab içmirik.
Dərviş Novruzun cavabında dedi:
- Bu badə o badələrdən deyil. Bu badə Yusifı Züleyxayə yetirən 

badələrdəndi.
Novruz badəni dərvişdən alıb nuş eylədi. O saat sinəsi dəmirçi 

kürəçi kimi yanmağa başladı. Bərkdən qışqırdı:
- Ağa dərviş, yandım, m ənə əlac!
Dərviş iki barmağım onun gözünün qabağına tutub dedi:
- Oğul, barmağımın arasından bax, gör, nə görürsən?
Novruz dedi:
- Uzaq-uzaq yollar görürəm.
Dərviş dedi:
- Daha nə görürsən?
Novruz dedi:
- Bir böyük şəhər, şəhərdə bir saray, içində də bir gözəl qız görü-

rəm.
Dərviş dedi:
- Oğlum, haman gördüyün şəhər Misirdi. Sarayın içindəki qız da 

Cəlal şahın qızı Qəndab xanımdı. Onu sənə, səni də onu buta verdim» 
[386a, II. 176].

Qəhrəm anm  buta ardınca yola çıxdığı gündən qələbə çaldığı, öz 
istəyinə çatdığı son günə qədər təsvir edilən hadisə.lər dastanm üçüncü 
m ərhələsini təşkil edir. Dastanm özəyi, ana axarı sayılan bu hissə 
m üxtəlif m aneələrin və qəhrəm anm  onlara qarşı m übarizəsinin təsvi- 
rindən ibarətdir. Bu m ərhələ özü də üç kiçik hissəyə ayrılır:

1. Qəhrəm anm  hələ öz vətənində rastlaşdığı maneələr.
2. Yol.
3. Butanın vətəninə çatdıqdan sonrakı macəralar.
Qəhrəm an öz butası ilə yuxuda tanışlıqdan sonra bəzən butanın 

harada olduğunu heç bilm ədən ata-anası, qohum-qardaşı, yar-yoldaşı 
ilə görüşüb, halallaşıb yola çıxmalı olur. H ələ yola çıxmamışdan elə 
buradaca ilk m aneələr başlanır. B əzən ata-ana öz yeganə oğullannın 
belə bir səfərə getm əsinə razı olmurlar. Ö yüd-nəsihətdən, yalvarışlar-
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dan bir şey çıxmayanda bəzən ata onu oğulluqdan çıxarır, ana oğlunu 
evdən qovur («Yetim Səyyad»). Bəzi qəhrəm anlar əlacsızlıqdan ana- 
sını, bacısını da özü ilə aparmalı olur («Aşıq Qərib»). Bəzi dastanlarda 
qəhrəm ana nişanlısı, göbəkkəsm əsi mane olmağa çalışır. Lakin bun- 
ların heç bir nəticəsi olmur. Q əhrəm an bu m aneələri d ə f edərək yola 
çıxır. Yolda m aneələrin ikinci silsiləsi başlanır.

Yol m aneələri dastanlarda əsasən üç cür təzahür edir:
a) dastan qəhrəm anı yolda xeyirxah adamlarla rastlaşır. Bu xeyir- 

xah adamlar onu danışdırıb dərdini öyrənir, çaldırıb barmaqlarım gö- 
rür, oxutdurub səsini və sözünü eşidir, yoxlayır, ağıllı, kamallı, məha- 
rətli bir gənc olduğunu yəqin etdikdən sonra getdiyi yoldan qay- 
tarmağa çalışır, onu oğulluğa götürm əyə, var-dövlətini ona tapşırmağa, 
hətta öz qızını və ya bacısını ona verm əyə hazır olduqlarmı deyirlər. 
Lakin nə bu nəsihətlər, nə sadalanan çətinliklər, nə də vəd edilən var- 
dövlət qəhrəm anı yolundan döndərə bilmir;

b) dastan qəhrəm anı yolda həram ilərə, qaçaq-quldura, oğru-əyri- 
lərə, kəlləgözlərə, cin-şəyatinlərə rast gəlir, onlarla ölüm-dirim  müba- 
rizəsinə girirlər. Novruz kim ilər həm  qüdrətli sənətkar, həm də igid, 
qəhrəm an olduqlarına görə düşm ənin öhdəsindən gəlir, əksəriyyət isə 
minbir əzab-əziyyət çəksə də, bir yol ilə qurtulub butasımn arxasınca 
gedir;

c) dastanlarda qəhrəm an bəzən çox gözəl, igid, ağıllı, fərasətli, 
qeyri-adi qabiliyyətlərə malik qızlara rast gəlir. Belə qızlar, adətən, 
yolüstü qalaçalarda qərar tapmış olurlar. Buta arxasınca gedən qəhrə- 
manı hətta bu qeyri-adi qızlar da yolundan saxlaya bilmir. Bir çox hal- 
larda onlar hətta sonrakı m ərhələdə qəhrəm anm  yaxın köm əkçisinə, 
sirdaşına çevrilirlər.

Qəhrəm anm  butanın yaşadığı yerə çatması ilə m aneələr silsiləsi- 
nin üçüncü düzümü başlanır. Bu üçüncü düzüm birinci və ikinci dü- 
zümdən daha m ürəkkəb olduğu üçün bunlara qarşı m übarizə də çətin 
və gərgin olur. Q əhrəm anlar burada şahla, bəzən xanla, bəzən vəzirlə, 
bəzən acgöz tacirlərlə üz-üzə gəlirlər. Abbas zəhər quyusuna salınır, 
Qurbaninin taleyi qumara qoyulur. Şah İsmayılın gözləri çıxarılır, şah- 
zadə Əbülfəzi tikə-tikə doğrayırlar, Saleh çarmıxa çəkilir, İbrahim qul 
kimi əldən-ələ satılır, Tahir sandığa qoyulub çaya atdırılır və s. Das- 
tançı öz qəhrəm anm m  dönməz, m ətin, möhkəm iradəli, sədaqətli ol- 
^uğunu nümayiş etdirm ək üçün onu bütün bu çətinlik və məhrumiy- 
yətlərə, qara qüvvələrə qarşı səfərbər edir və sonunda qalib çıxarır. 
Nəhayət, qəhrəm anm  haqq aşığı olub-olmadığım yoxlamaq qərarına 
gəlirlər ki, bununla da dastanın sonuncu -  «m üsabiqə-qələbə» m ərhə- 
ləsi başlanır.
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ZjVIəhəbbət dastanlarımızda böyük m əharətlə təsvir edilən bu mü- 
sabiqələr digər dünya xalqlarının eposlarında olduğu kimi çeşidli şə- 
killərdə özünü göstərm əkdədir^B u m üsabiqə-yarışın bir şəkli oğlanın 
qızın atası ilə, qardaşları ilə, bəzən də başqa yaxınları, istəyənləri ilə 
vuruşmasıdır («Şah İsmayıl», «Şahzadə Bəhram», «Xurşid M ahmehri» 
və s.). Nəhayət, bu m üsabiqələrin daha sonrakı m ərhələsi qəhrəm anın 
qızın özü ilə, yaxınları-istəyənləri, qızın atası, qardaşı və yaxud hər 
hansı düşmən qüvvə tərəfındən istifadə edilən saray aşıqları ilə deyiş- 
m əsi şəklində olur («Aşıq Qərib», «Yetim Aydın», «Qurbani», «Ab- 
bas-Gülgəz» və s.). Bunun bilavasitə qızın özü ilə deyişm ə şəklinə on- 
larca böyükhəcmli dastanımızda və dastanvari rəvayətlərim izdə rast 
gəlm ək mümkündür («Valeh-Zəmigar», «Hüseyn-Reyhan», «Valeh- 
Taleh» və s.).

Buta uğrunda mübarizənin ən dramatik səhnəsini bir növ, kulmi- 
nasiya nöqtəsini təşkil edən bu m üsabiqələrdə qəhrəm anm  haqq aşığı 
olub-olmadığını sınağa çəkm ək də mühüm yer tutmuşdur. Belə sınaq- 
imtahanların ən səviyyəli öm əkləri «Aşıq Qərib», «Qurbani», «Nov- 
mz», «Abbas-Gülgəz» dastanlarındadır. «Əsli-Kərəm », «Fatma xa- 
mm», «Qurbani»nin Diri versiyası, «Yaxşı-Yaman» kimi bir neçə das- 
tan istisna olmaqla, əsas m əhəbbət dastanlarımızda qəhrəm an müsabi- 
qələrdə və ya sınaq-imtahan m əclislərində qalib gələrək öz butasım 
alır, bununla da əsərin əsas süjeti bitmiş olur. Ən sonda isə, aşıq bir 
m üxəm m əslə bütün dastanı tam am layır ki, bu m əqam a da «duvaq- 
qapma» adı verilir. Bilindiyi kimi, «Duvaqqapma» toyla bağlı bir mə- 
sələdir. A dətə görə, hər bir toydan sonra gəlinin duvağı «qapılıb» gö-. 
türülür... Bu adət bəzi yerlərdə indi də yaşamaqdadır. M əhəbbət das- 
tanlarının da əksəriyyəti aşiqlə məşuqun bir-birinə çatması ilə bitdiyi 
üçün sonda deyilən şerin adını «duvaqqapma» qoymuşlar.

İM əhəbbət dastanlarımızın rəmzi səciyyə daşıyan ən mükəm m əl 
öm əyi «Qurbani» dastanıdır.l Bu dastanm m üxtəlif aşıq mühitlərin- 
dən yazıya alınmış on beşə yaxın variantı üç müstəqil versiya ətrafında 
qruplaşır:

a) G əncə versiyası;
b) Diri versiyası;
c) Zəncan versiyası.
Versiyalarm ən dolğunu G əncə versiyasıdır. Bu versiyaya görə 

Qurbani M irzəli xanın oğludur. M irzəli xanın atası Kürlə Araz arasının 
Xudafərin körpüsünə yaxın olan hissəsinin xanı olmuşdur. O öldükdən 
sonra böyük oğlu Hiiseynalı xan öz oğlanlarına arxalanaraq bütün var- 
yoxu m ənim səm iş, kiçik qardaş M irzəli xana heç bir şey verməmişdir. 
M irzəli xan o qədər yoxsuldur ki, hətta daşıdığı xan titulu da çox 
zaman istehzaya səbəb olur.
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M irzəli xan bütün bu işlərin arxasızlıq, köm əksizlik üzündən baş 
verdiyini anlayır, buna görə də aparıb pirdə qurban kəsir ki, övladı 
olsun. Qurbani də bundan sonra anadan olur. Qurbanla tapıldığı üçün 
adını Qurbani qoyurlar.

Qurbani böyüyür, boya-başa çatır, günlərin birində o, yuxuda badə 
içir və bu badəylə də G əncə xam Ziyad xanın qızı Pəri xanım ona buta 
verilir. İndiyə qədər əlindən heç bir şey gəlm əyən Qurbani badənin 
gücüylə aşiq və aşıq olur. Qurbani valideynlərinin etirazına baxmaya- 
raq, butasımn dalınca G əncə səfərinə yollanır. Başına gələn bir sıra 
m acəralara baxmayaraq, nəhayət, sevgilisi Pəri və onun atası Ziyad 
xanla görüşür.

Pərini öz oğluna almaq istəyən Qara vəzir Qurbaninin doğrudan 
da haqq aşığı olub-olmadığını yoxlamaq istəyir, onu m üxtəlif sınaq- 
lardan keçirir. Qurbani bütün sınaqlardan uğurla çıxır. Xan onun haqq 
aşığı olduğuna inanır, qızı verm əyə razı olur. Bunu görən Qara vəzir 
tək lif edir ki, nərd oynasınlar, kim udarsa, Qurbani onun ixtiyarına ve- 
rilsin. Xan uduzur. Vəzir Qurbaninin asılması üçün əm r verir. Qurbani 
şerlə vəzirə qarğış edir. İldırım düşür, vəzirin evi yamr. Qarışıqlıqdan 
istifadə edən Qurbani cəlladların gözündən yayınıb Pərinin yanına gə- 
lir. Pəri ağıllı və uzaqgörən qızdır. O bilir ki, Qara vəzir onlardan əl 
çəkm əyəcəkdir. Buna görə Qurbanini bir məktubla Şeyx oğlu Şahın 
(Şah İsmayıl Xətainin!) yanına göndərir. Uzun macəralardan sonra şah 
qızı Qurbaniyə verm ək üçün sərkərdəsi Becanı G əncəyə göndərir. 
Qara vəzir isə yeni bir hiyləyə əl atır. Yalandan Pərini ölmüş elan edir. 
Qurbani qəbrin açılmasım tələb edir. Yalanın üstü açılır, əsər xoşbəxt 
sonluqla bitir...

Yuxarıda deyildiyi kimi, versiyaların ən m ükəm m əli budur. Yal- 
nız bunu dem ək yetərlidir ki, bu versiyada min misradan artıq şer var- 
dır. Şerlər əsasən qoşma və gəraylılardan, lap sonda isə hər biri on iki 
misralıq iki divanidən ibarətdir. Qoşm alar içərisində güclü poetik tu- 
tuma və dərin m əzm una malik təcnislər, qıfılbəndlər, müəm m a və de- 
yişm ələr mühüm yer tutur.

Dastanm ikinci versiyası aşığın öz vətəninin adı ilə adlandırılan 
Diri versiyasıdır. Bu versiya Diriyə, Xudafərinə yaxın rayonlarda çox 
yayıldığı üçün belə adlandırılır. Variantlar arasındakı kiçik fərqlər nə- 
zərə alınmazsa, bu versiyanm qısa m əzmunu belədir: Qurbani dirili 
Fərəm əz xanın oğludur. O, qurbanla, nəzir-niyazla anadan olduğu 
üçün belə adlandırılmışdır. Uşaqlıq illərində Qurbani m əktəbdə 
°xuyur. On yeddi yaşına çatanda atası öz əhdinə görə onu ova aparır. 
Bir dağ keçisi vurub yeyir, M azannənə pirində yatırlar. Xan pirə 
yalvarır ki, gecə onun cibini pulla doldursun, keçəl nökər yalvarır ki, 
sağalsın, bəlkə qonşudakı Pərzadı ona verələr, Qurbani də yalvarır ki,
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ona buta versinlər. Belə də olur. Gecə yuxuda ona gəncəli Abdulla 
xanın bacısı Pərini buta verirlər. Qurbani Qaradağdan Qarabağa yola 
düşür. Uzun macəralardan sonra gəlib G əncəyə çatır, Abdulla xandan 
bacısı Pəri xanımı istəyir. Abdulla xan ondan Pərinin əsl adının nə 
olduğunu soruşur. Qurbani haqq aşığı olduğu üçün bu gizli adın Nigar 
olduğunu deyir. Abdulla xan bacısım ona verm əyə razı olur. Lakin qızı 
öz oğluna almaq istəyən Qara vəzir razılaşmır. Qurbanini sınaqlardan 
keçirir. Qurbani bütün sınaqlardan çıxır. Abdulla xan qızı ona verir. 
Qara vəzir M əm m əd xana şikayət edir. M əm m əd xanın göndərdiyi 
adamlar Pərini Qurbaninin əlindən alırlar. Qurbani yenə də gəlib 
M azannənə pirində yatır. Gecə yuxuda ona deyirlər ki, Şah Abbasın 
yanına getsin. Şah Abbas əm r verir ki, M əm m əd xan özü öz əli ilə qızı 
aparıb M azannənə pirində Qurbaniyə tapşırsın. Qızı gətirirlər. Qurbani 
əlində saz onu Diri dağındakı pirdə gözləyir. Ancaq onlar qovuşa 
bilmirlər. Qurbanini ilan vurur. O, bulağın başında ölür. Pəri də onun 
qəbri üstündə ağlayıb ölür. H ər iki aşiqi elə orada yanaşı qəbirlərdə 
basdırırlar.

«Qurbani» dastanmm üçüncü versiyası Cənubi Azərbaycan aşıq- 
larının repertuarında geniş yer alan Zəncan versiyasıdır. Bu versiyaya 
görə Qurbani Zəngan (Zəncan -  red.) şahı Vəlinin oğludur. Vəli şah 
ölür, M əm m ədəli vəzir taxtı ələ  keçirir. Yeni şah Qurbanini saymır, 
hətta onu öz oğlunun toyuna belə çağırmır. Bundan incimiş Qurbani 
bağda çarhovuzun yanında yatır. Yuxuda kabilli Pərizad xanımın qızı 
Pərini ona göstərib badə içirirlər.

Bir sıra m acəralardan sonra Qurbani gedib Kabilə çıxır. Burada o, 
Pərinin özü və anası ilə görüşür. Çuğul vəzir işi Kabil şahma xəbər 
verir. Pəri Kabil şahmın oğluna nişanlıdır. Şah Qurbanini öz hüzuruna 
gətirdir. Qurbani şahın yanına girəcəyi dəqiqədə qapının dalında yalın 
qılıncla cəlladlar dayandığım hiss edir, versiyaların hamısında istifadə 
olunan m əşhur «Dedim könül sevmə xublar xubunu» misrası ilə başla- 
nan qoşmasmı oxuyur. Başqa versiyalarda olduğu kimi, qılmclar kütlə- 
şir. Cəlladlar əhvalatı xəbər verirlər. Şah Qurbaninin haqq aşığı oldu- 
ğuna inanır, onu incidən vəzirin boynunu vurdurmaq istəyir. Qurbani 
şahın qan tökm əsinə razı olmur, öz m əşhur qarğışım deyir. Vəzir yıxı- 
lıb ölür. Şah Pərinin Qurbaniyə getm əsinə razı olur. Dastan Qurbani- 
nin öz butasına yetm əsi ilə bitir.

«Qurbani» dastanmm göstərilən versiyalarınm heç birisi bugünkü 
şəkildə, sözün tam dəqiq m ənasında Qurbaninin öz orijinal əsəri deyil- 
dir. Bu versiyalar, çox olsun ki, onun m üxtəlif m ünasibətlərlə deyilmiş 
qoşmaları və ya orijinal əsəri əsasında sonradan yaradılmışdır. Həmin 
orijinal əsər bu gün əldə yoxdur. Lakin versiyalarda onların izləri, əla- 
m ətiəri yaşamaqdadır. Versiyalarda yaşayan kiçik əlam ətlərdən,
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zərrələrdən tam bir əsəri bərpa etm əyə çalışmaq, şübhəsiz ki, olduqca 
çətindir. Bununla belə, ana m ətnin təqribi m ənzərəsinin aşağıdakı 
məzmunda ola bilməsi mümkündür: Əsas variantlara görə Qurbani 
müflisləşmiş bəy oğludur. O, nəzir-niyazla anadan olmuş, bir müddət 
oxumuş, sonra da ilk ova çıxdığı günün gecəsi M azannənə pirində 
yatmış, burada da eşq badəsi içib buta almışdır. Versiyaların hamısında 
badəni və butanı ona verən H əzrət Əlidir. Versiyaların hamısında da 
onun H əzrət Əli m ədhinə çox qüvvətli qoşmaları vardır. Nəhayət, o, 
G əncə səfərinə yola düşür.

Gəncə versiyasmın B ərdə variantına görə Qurbani yolda bir göl- 
dən keçməli olur. Bu göl çox böyük və dərin olduğuna görə Qurbani 
suya girib keçm əyə cəsarət etmir. Bu gölə «Gilli çay» adında bir su 
axır. Qurbani bu gilli sudan keçməlidir. Çayı keçm əsə G əncəyə gedə 
bilm əyəcək, m əqsədinə çata bilm əyəcəkdir. Çayı keçm ək isə müm- 
kün deyildir. Burada M ustafa Söydayar onun dadına çatır. O, Saleh 
adlı birisini göndərir ki, bu gənc, gözəl, lakin nabələd Qurbanini dəvə 
ilə Gilli çaydan keçirsin. Saleh onu çaydan keçirib M ustafa Söydayarın 
yanına gətirir. Söydayar soruşur:

Başına döndiiyüm, ay cavan oğlan,
Söylə görüm niyə düşdün çölə sən?
Gözəlmi sevmisən, avdalmı olmusan?
Göriirəm ki, nabələdsən yola sən.

Dövlət desən, dövlətim var, malım var,
Nanıusum var, qeyrətim var, arım var 
Oğul olsan, gözüm üstə yerin var,
Bir qızım var, ona həmdəm olasan.

Qurbani buta aldığım, Pərinin ardınca getdiyini deyir. M ustafa 
onunla razılaşır:

Mustafa öz ilqarında bütündii,
Yeri oğlum, mətləbinə yet indi.
Cəfa çəkib yar gətirmək çətindi.
Duam budu, sevdiyini alasan!

Diri versiyasına görə Pəri gəncəlidir. Lakin Ziyad xanın qızı deyil, 
Abdulla xanın bacısıdır. Abdulla xan həlim  təbiətli, xeyirxah, haqqa 
və onun aşığının qüdrətinə inanan adamdır. Xüsusilə Qurbaninin 
«kamal və camal sahibi» olmasından o çox xoşlanır, qızı haqq aşığına 
verm ək qərarına gəlir. Burada Qara vəzir ortaya çıxır. O, Pərinin
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Qurbaniyə verilm əsinə mane olmaq m əqsədilə sınaqlar, imtahanlar 
keçirir.

Versiyaların hamısında sınaqlardan sonra Pərini Qurbaniyə verir- 
lər. Diri versiyasında o, qızı götürüb vətənə qayıdır. G əncə versiya- 
sında isə toy G əncədə olur. Axşam düşür, qonaqlar dağılır. Pəri:

Dərdin alım, əsmər oğlan,
Dıır gəl qoynuma, qoynuma!
Yazıq canım sənə qurban,
Dur gəl qoynuma, qoynuma! -

gəraylısı ilə sevgilisini qoynuna çağırır. Öz butasına çatmaq üçün min- 
bir bəla çəkmiş, dar ağacına qədər getmiş Qurbani isə onun təklifıni:

Ala gözlü, nazlı Pərim,
Yox Pərim, gələ bilmərəm.
Sənə qurban canii-sərim,
Yox Pərim, gələ bilmərəm -

deyə rədd edir. Bu «rəddi» versiyalarda m üxtəlif şəkillərdə «əsaslan- 
dırmağa» çalışmışlar. Misal üçün, G əncə versiyasına görə, guya vəzi- 
rin qızı onları güdürmüş. Şübhəsiz ki, bu qəbildən olan əsaslandırma- 
lar aşıqların sonrakı əlavələridir. Rəsmi toyları olmuş iki gəncin ki- 
m insə onları güddüyündən qorxmaqlarının nə qədər əsassız olduğu 
məlumdur. Rəddin, imtinanm əsl səbəbini Qurbani özü gəraylınm so- 
nunda daha inandırıcı şəkildə əsaslandırır:

Özüm gördüm ərənləri,
Mənə badə verənləri.
Qurbaninin nadan yarı,
Yat, Pərim, gələ bilmərəm.

Vüsala, öz yarına qovuşmamağın səbəbi aydınlaşır; belə ki, şair 
Qurbaniyə maddi, dünyəvi, yəni qeyri-m ənəvi vüsal lazım deyildir. Bu 
vüsal m ənəvi-m əcazi vüsal olmalı idi. Haqq aşığı olan və haqq aşıq- 
lığının bağlı olduğu fəlsəfı-ürfani sistem ə -  təsəvvüf dünyagörüşünə 
tapınan Qurbaninin ideyasına görə əsl vüsal haqqa vasil olmaq -  ilahi 
eşqə qovuşmaqdır. Cismani, dünyəvi vüsal isə haqq aşığının -  ilahi 
eşq aşiqinin qənaətinə görə «nadanlıqdan» başqa bir şey deyildir. Buna 
görə də aşıq sufı-dərviş sistem inə uyğun olaraq dastanda m ənəvi-m ə- 
cazi vüsal tərəfıni önə çəkmişdir.
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Diri versiyasına görə, Qara vəzir şikayət edir və Pərini 
Qurbaninin əlindən alırlar. Qurbani yenə də M azannənə pirinə gəlib 
orada yatır. Yuxuda ərən lər ona deyirlər ki, gedib şeyx oğlu şaha 
şikayət etsin. Qurbani belə də edir. Şah əm r edir ki, Pərini Qurbaniyə 
qaytarsınlar. İki sevgili yol alıb üz qoyurlar Qurbaninin vətəninə sarı. 
M azannənə pirinə çatanda Qurbani deyir: «- Pəri xanım, səni bu 
ocaqda m ənə buta veriblər. Gəl burada bir oturaq.

Hər ikisi atdan düşüb pirin üstündə oturdular. Hər ikisini yuxu 
tutdu. Az yatmışdılar, bir şahmar ilan Qurbanini dodağından vurdu. 
Qurban qalxdı, ilanı gördü, tez Pəri xanımı oyatdı, dedi:

- M əni ilan vurdu.
Qurbani orada vəfat elədi...
...Pəri xanım ağlayıb-ağlayıb axırda bağrı çatlayıb Qurbaninin 

meyitinin yanında öldü... Xalq M azannənə pirində yan-yana iki qəbir 
qazıb bu sevgililəri orada dəfn etdi».

Burada Füzuli «Leyli və M əcnun»undakı ədəbi priyom folklorlaş- 
dırılmış şəkildə təkrar olunur. M əcazi, ilahi qovuşuğu, təsəvvüf eşqi- 
nin, haqq aşiqliyinin -  haqq aşıqlığınm tələb etdiyi vüsalı dastançı tə- 
fəkkürü bu şəkildə obrazlaşdırmışdır.

Diqqət edilsə, dastandakı yer və adam adlarınm da hamısınm 
rəmzi, simvolik anlamı vardır. Tanrı dərgahından pay olan, nəzir-ni- 
yazla, qurbanla dünyaya gələn Qurbani butanı pirdə almışdır. Badəni 
ona H əzrət Əli içirmişdir. Onun sevgilisinin aşkar adı Pəri (əslində elə 
«Pəri» də ilahi aləm lə bağlı bir addır!), əsl adı isə həm də məbud de- 
m ək olan Nigardır. Qurbani yolda gömgöy, yəni dum dum  suyu olan 
ümmana rast gəlir. Hələlik cavan olduğuna -  ilahi eşq yolunda tam 
yetkinləşə bilm ədiyinə görə bu suya girm əyə, bu ümmanda üzm əyə 
cəsarət edə bilmir. Bu ümmana «Gilli su» (bulanıq, qarışıq, çətinlik və 
sınaqlarla dolu m əqam !) qarışır. Bu suyu keçm əkdə ona kömək edən 
M ustafa (peyğəm bərin adı -  rəm z kimi!) olur. Onun əmri ilə Saleh (!) 
adlı bir adam Qurbanini sudan keçirir. Hətta aşiq və məşuqun dəfn 
edildikləri dağın adı da «Diri»dir. Şübhəsiz ki, bunların hamısı düşü- 
nülmüş şəkildə dastanm süjetində yerləşdirilmişdir. T əsəvvüf dünya- 
görüşünün fəlsəfi-ürfani sistemini, o cüm lədən də sufılərə məxsus 
simvolikanı dərindən bilən haqq aşığı Qurbaninin, eləcə də bu ideya- 
estetik yolu davam etdirən sonrakı aşıqların öz fıkir və düşüncələrini 
rəmzi-ürfani m əzm unda təqdim  etm əsi -  dastan m ətnində əks etdir- 
məsi m ümkünlük içərisində idi.

Təsəvvüf simvolikası orta çağ dastançılığında üm um ən geniş yer 
tutur: «Abbas-Gülgəz», «X əstə Qasım», «Novmz-Qəndab», «Seydi- 
Pəri» və başqa bu kimi orta çağ dastançılığının şah əsərləri istər süjet- 
kompozisiya, istərsə də stm ktur semantik və tarixi-poetik baxımdan
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təsəvvüf simvolikası üzərində qurulmuşdur. Həmin dastanların şer sis- 
tem ində təsəvvüf rəm zlərinin obrazlaşdırılması olduqca qabanqdır. 
«Qurbani» dastanmdakı şerlərdə hətta sufı m ərhələlərinin birbaşa adı 
çəkilir:

Ixlas kəmərini qurşadılar belimə,
Mərfətdən bir yel diişdü əlimə.
Həqiqətdən su bağlandı gölümə,
Düşübdü əlimə doğru rah mənim.

Başqa bir variantda isə bu bənd belədir:

Təriqətdən b iryo l düşdü əlimə,
Mərifət kəmərin çəkdim belirnə.
Nagaham su bağlandı göliimə,
Ədəb aldım, xub ərkana yetişdim.

Göründüyü kimi, Qurbani «ixlas kəm ərini» belinə bağlamış, yəni 
islam dininə ixlasla, bütün varlığı ilə qulam olmaq dövrünü -  «şəriət» 
m ərhələsini keçirmiş, «təriqət»dən, yaxud «m ərifət»dən əlinə yol 
düşmüş, «həqiqət»dən gölünə su bağlanmış, bununla da «ədəb almış», 
«xub ərkana yetişmişdir». Qoşmanm sonunda o, bir ilahi eşq -  haqq 
aşiqi kimi keçdiyi yola belə bir yekun vurur:

Qurbani der: budu söz müxtəsəri,
Şah əlindən içdim abi-kövsəri.
Övliyalar, ənbiyalar sərvəri,
Pirim olan Şah-mərdana yetişdim.

Beləliklə, həm  süjetin inkişaf m ərhölələrindəki hadisələrin dolayı
-  məcazi məzmununa, həm  də aşığın könül-sənət dünyasınm birbaşa 
ifadəçisi olan şerlərə əsaslanaraq «Qurbani» dastanınm orta çağ təsəv- 
vüf konteksti ilə sıx əlaqəsi olan rəmzi-ürfani səciyyəli bir dastan ol- 
duğu qənaəti üzərində dayanmaq mümkündür.

M əcazi dastanlar içərisində kosmik aləmin, xüsusən də göy 
cisim lərinin folklor qəhrəm anm m  simasında simvolik təqdim- 
təsvirinə həsr edilmiş əsərlərə  də rast gəlinir ki, bu sıradan «Tahir- 
Zöhrə», «M ehr-M ah», «M ahmehri ilə Xurşid», «Şahzadə Sənubər» 
dastanları diqqəti çəkir. Bu dastanların bir qismi öz mövzusunu klassik 
yazılı ədəbiyyatdan götürmüşdür. Belə ki, bu tipli əsərlər ümumən 
Şərq ədəbiyyatlarında geniş işlənmişdir.
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Astral dastanlar içərisində ən geniş yayılanı «Tahir-Zöhrə»dir. 
Bu dastandakı süjetin Azərbaycanla yanaşı, özbək, tatar, türkmən, uy- 
ğur, Anadolu variantları da mövcuddur. Ə sər adları çəkilən xalqlarda 
üç biçim də -  sadəcə nağıl, xalq dastanı və m əsnəvi-qissə şəkillərində 
yaşamaqdadır.

«Tahir-Zöhrə» dastanı çoxvariantlı dastanlardan biridir. Təkcə 
Azərbaycanda onun iyirmidən yuxarı variantına təsadüf edilir. Lakin 
variantların çoxluğuna baxmayaraq, süjet və poetik struktur fərqinə 
görə onlardan hər hansı biri versiya təşkil edə biləcək səviyyədə ay- 
rıntı yaratmır.

Bilindiyi kimi, astral əsər təbiət qüvvələrinin, təbiətdə baş verən 
hadisələrin, xüsusilə səm a cisim lərinin, ulduz və bürclərin insan şək- 
lində təsəvvürünə əsaslamr. Belə əsərlərdə bəzən tam il daxilində, 
bəzən ayrı-ayrı fəsillərdə, bəzən isə bir gecə-gündüzdə ulduzlar alə- 
m ində baş verən hadisələr bədii şəkildə təsvir olunur. Astral əsərlərdə 
mifoloji obraz və təsəvvürlərə, xüsusən də qədim və orta əsr astrolo- 
giyasına uyğun olaraq ulduzlardan bəziləri qız-qadın, bəziləri isə oğ- 
lan-kişi obrazında insanlaşdırılır və onların bir-birinə m ünasibətinə 
uyğun süjet, kompozisiya qurularaq bədii əsər yaradılır.

«Tahir-Zöhrə»nin doğrudan da astral əsər olduğunu görmək üçün 
onun süjetinin yığcam  m ənzərəsini diqqət önünə çəkm ək yetərlidir: 
Zöhrə Qaraman hökmdarı Hatəm Sultanm qızıdır. Tahirlə o, bir saatda 
dünyaya gəlib, bir yerdə böyüyüb, bir yerdə oxuyublar. M üxtəlif va- 
riantlara görə Zöhrəni Qara vəzirin oğlu, yaxud M olla Bədəl və yaxud 
Keçəl almaq istəyir. Onun hiyləsi ilə Hatəm Sultan öz qardaşım, yəni 
Tahirin atasını öldürür, özünü də sürgün edir. Tahir qəribliyə düşür. 
Ellər, obalar gəzir, nəhayət, Xanverdi sövdəgərin qızı N ərgizə rast gə- 
lir. N ərgiz Tahiri sevir. Lakin Tahir Zöhrəni unuda bilməyib vətənə 
dönür. Zöhrə onu sandığa qoyub suda saxlayır. İp qırılır. Sandıq gir- 
daba düşür. Zöhrə öz qoşmaları ilə onu girdabdan qurtarır. Sandıq 
Çinə gedir. Çin şahzadəsi Banu H ətəm  Sultanı öldürüb Tahirlə Zöh- 
rəni birləşdirir.

Göründüyü kimi, dastanm əsas surətlərindən biri Hatəm  Sultandır. 
O, Qaraman hökmdarıdır. Elm aləm inə indiyə qədər «Qaraman» adı 
ilə qədim  bir türk tayfası, 1301 - 1472-ci illərdə mövcud olmuş bir xan- 
lıq məlumdur. Hatəm  Sultanm hökm dar olduğu Qaraman bu sayılan- 
ların heç birisi ilə bağlı deyildir. Dastandakı Qaraman simvolik addır. 
O, sadəcə qara m ən, yəni qaranlıq göy, səma deməkdir. Onun öz adı 
olan Hatəm sözü isə bir sıra m əlum  mənalardan başqa həm  də sahib, 
hakim, ağa anlamı verir. Beləliklə, Qaraman hökmdarı Hatəm astral 
m ənada qaranlıq gecə deməkdir. O öz doğma qardaşım, yəni gündüzü 
öldürüb hakimiyyəti əlinə almışdır.
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Dastanın əsas qəhrəm anlarından olan Zöhrə Hatəmin, yəni həmin 
qaranlıq gecə səm asının ulduzu -  qızıdır. O, Tahirlə bir saatda doğul- 
muş, bir m üddət onunla sərbəst, azad gəzib-dolaşmış, Tahir sürgün 
edildikdən sonra Hatəm tərəfındən xüsusi bir im arətdə göz dustağı 
kimi «həbs» edilmiş, bir də Hatəm öldükdən sonra sərbəstliyə çıxmış- 
dır. Aydındır ki, bu, axşamdan parlaq bir ulduz kimi görüşüb sonra 
yoxa çıxan, bir də ancaq səhərə yaxın görünən Zöhrə ulduzunun antro- 
pomorfızmidir.

Bəlli olduğu kimi, Zöhrə (bəzi m ənbələrdə onun adı həm də Na- 
hiddir) istər əksər dünya xalqlarınm mifologiyasında, istərsə də astral 
görüşlərdə və klassik bədii ədəbiyyatlarda su ilə, çay ilə, dəniz ilə 
bağlı gözəl, musiqiçi -  nəğm əkar, sevgili kimi tə sə w ü r və təsvir edil- 
mişdir. «Tahir-Zöhrə» dastanmda da onun bu cizgiləri qabarıq görü- 
ntülərlə verilir. Zöhrə vəfalı bir sevgilidir, son dərəcə gözəldir, mahir 
nəğməkardır. Sular onun iradəsinə tabedir. Onun sulara hakim olması 
təsəvvürü mifoloji atribut kimi dastanda xüsusilə gözəl işlənmişdir.

Hatəm Sultan Tahiri sürgün etdikdən sonra su kənarında xüsusi 
bir imarət tikdirib Zöhrəni orada saxlayır. Tahir gəlib çıxdıqdan sonra, 
Zöhrə onu sandığa qoyub gündüzlər su içində gizlədir, gecələr isə öz 
yanına gətirir. Buna görə də Hatəm in cəlladları onu tapa bilmirlər. 
Günün birində ip qırılır, sandıq axır. Lakin uzağa getmir. Elə bil ki, su 
aparmaqdan ötrü Zöhrədən icazə istəyir: «Su sandığı aparmaqda olsun, 
görək Zöhrə sandığın dalınca dəryaya nə deyir:

Qanlı dərya, nə axarsan selabnan,
Axıbanı bir ümmana gedirsən.
Əmanətdir, qərq eyləmə sandığı 
Üz tutuban nə məkana gedirsən?

Sandıq getm əyib yenə də Zöhrənin üstünə qayıtdı. K ənizlər Zöh- 
rəyə dedilər:

- Zöhrə, sandıq getmir, səndən icazə istəyir. Sandığı girdaba 
salma, icazə ver, getsin.

Zöhrə alıb sözünün ikinci xanəsini, görək nə dedi:

Qanlı dərya, nə axırsan qat-qatı?
Oldun mənə İsgəndərin zülmatı.
Səni and verirəm, yar amanatı,
Ya Şəkiyə, ya Şirvana gedirsən!

Sandıq bir qədər gedib, yenə də geri qayıtdı. K ənizlər yenə Zöh- 
rəyə dedilər:
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- Zöhrə, sandıq səndən icazə almamış getmir. Sandığı girdaba 
salma, icazə ver, getsin».

Çox aydın görünür ki, əsrlər boyu ağızlarda gəzərək m üəyyən 
transformasiyaya uğramasına baxmayaraq, Zöhrənin sular ilahəsi ol- 
masının izləri, əlam ətləri folklorlaşmış şəkildə dastanda yaşamaq- 
dadır.

Dastanın baş qəhrəm anı Tahir də Aym antropomorfızmidir. Bu- 
nun doğrudan da belə olduğu dastanm süjetindən də görünməkdədir. 
O, Zöhrə ilə bir zamanda doğulur, sonra sürgün edilir, qürbətlərdə 
gözləm əli olur. İkinci dəfə bir daha Zöhrə ilə görüşür. Qaraman xanı 
onu dənizə axıtdırır. Nəhayət, Çin Banusunun, yəni günəşin qaranlıq 
gecəni məhv etm əsi sayəsində Zöhrəyə qovuşur.

Dastanın maraqlı obrazlarmdan biri də Nərgizdir. Ə sərdə N ərgiz 
m üxtəlif şəkillərdə təsvir olunur. Lakin hər nə şəkildə olursa-olsun o 
özünün əsas xarakter cizgilərini qoruyur. Çox gözəl və m əğrur olan bu 
qız dastanın bütün variantlarında su ilə bağlı təsvir edilir. Dastanın bir 
variantında su sandığı gətirib onun bağına çıxarır. Bir variantda isə 
Tahir özü gəlib onun bağına girir, su içib çarhovuzun yanmda yatır. 
Bəzi variantlarda Nərgiz hətta onu suya da basır:

Sərı niyə məni küsdürdün?
Hökm eylədin, asdırdın.
Döyiibən suya basdırdın,
Al paltarım ələ, Nərgiz!

Mən Tahirəm, yana-yana, ı
Yandı bağrım, döndü qana. I
Sən bir yaşd başlı sona,
Uçdun göldən-gölə, Nərgiz!

Göründüyü kimi, bu surət də N ərgiz gülü ilə əlaqədar olan m əş- 
hur qədim  əsatirlə bağlıdır ki, m əlum  olduğu üzrə, o da eyni zamanda 
həm də su ilə, göllə əlaqədardır.

Dastanm bu mənada, diqqət çəkən surətlərindən biri də Çin şah- 
zadəsi Banudur. O, igid və gözəldir. Hətta dünyada özündən başqa gö- 
zəl olduğuna da inanmır. Tahirlə şərt kəsir ki, Qaramana gedib Zöhrə 
ilə tanış olacaq, əgər o özü Zöhrədən gözəl olsa, onların hər ikisinin 
boyununu vurduracaq. Yox, əgər Zöhrə ondan gözəl olsa, onda Hatəm 
Soltanı öldürüb onları birləşdirəcək. Belə də eləyir. Qoşun çəkib Qa- 
ramanı m ühasirəyə alır. Zöhrənin özündən gözəl olduğunu görüb 
Qaraman hökmranlığına son qoyur, Zöhrə ilə Tahiri birləşdirir.
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Yerinə yetirdiyi astral funksiyadan aydın olur ki, Banu burada Gü- 
nəşi simvollaşdırmışdır.

Dastanda Tahirin macərası Ayın göydəki hərəkətinə tam uyğun 
şəkildə qurulmuşdur. Astroloji təsəvvürlərə görə guya həm işə şərqə 
doğru hərəkət edən Ayın yolunda bir eniş, bir də yoxuş var imiş. Eniş 
fəlakət, qalxış-yoxuş isə səadət hesab edilirmiş. Bizim əsərdə də Tahir 
həm  enişlə axaraq girdaba düşür, N ərgizə rast gəlir, həm  də yoxuşla 
gedərək öz xilaskarı olan Çin Banusu ilə görüşür. Ən böyük səadət isə 
Ayla Zöhrənin bir bürcdə görüşm ələri imiş.

Bütün bunların yüksək sənətkarlıq və bədii təxəyyül gücünə das- 
tan süjetində əks olunması sayəsində folklorumuz «Tahir-Zöhrə» kimi 
unikal bir astral əsərlə zənginləşmişdir.

JX) rta çağ Azərbaycan dastançılığında «Abbas-Gülgəz»  
dastanının da özünəm əxsus yeri vardır. XVII yüzilliyin azman aşığı 
Abbas Tufarqanlınm adına bağlı olan bu dastanın da çox sayda variantı 
mövcuddur. Dastanm Abbas Tufarqanlınm özü tərəfındən, yoxsa 
ondan sonrakı aşıqlar tərəfındən yaradıldığını söyləm ək çətindir. Hər 
halda, dastanm ona yaxın variantınm mövcudluğu ayrı-ayrı tarixi 
m ərhələlərdə və m üxtəlif aşıq m ühitlərində dastanm ilkin variantına 
yaradıcı şəkildə yanaşılmasınm əlam ətidir.

«Abbas-Gülgəz» dastanı süjet dolğunluğuna və poetik tutumuna 
görə aşıq sənətinin ən kamil öm əklərindən biridir. Ustad aşıqlar dasta- 
nın bütöv halda söylənm əsi üçün üç gün lazım olduğunu bildirmişlər. 
Olsun ki, «Abbas-Gülgəz» dastanmın klassik dastan ölçülərinə ən yük- 
sək səviyyədə cavab verməsi onun aşıq repertuarında aparıcı yer tut- 
masını təmin edə bilmişdir. Aşıq repertuarınm tarixi və çağdaş m ənzə- 
rəsi göstərir ki, bu dastan m üraciət olunma aktivliyinə görə hər hansı 
bir dastanla m üqayisəyə girmir.

«Abbas-Gülgəz» dastanmın süjeti boyunca aşıq şeri şəkillərinin 
dem ək olar ki, bütün biçim lərindən istifadə edildiyindən ustad aşıqlar 
öz şagirdlərini sənət imtahanma hazırlayarkən onların həmin poetik 
m ətnlərin uyğun saz havasınm müşayiəti ilə ifa olunmasında göstər- 
dikləri m əharətə xüsusi diqqət yetirm işlər. Bu baxımdan «Abbas-Gül- 
gəz» dastanından aşıqlıq elminin m ənim sənilm əsində dem ək olar ki, 
dərslik kimi istifadə olunmuşdur.

Dastan orta çağ m əhəbbət dastanları üçün səciyyəvi olan buta- 
alma -  haqq aşıqlığı və aşiqlik statusu qazanma m ərhələsi ilə başlanır. 
Əslən Tufarqan mahalından olan Abbasa Təbriz xanı Batmanqılınc 
M əhəm m ədin bacısı Gülgəz Pəri yuxuda buta verilir. Abbas söz götü- 
rüb sevgilisinin arxasınca gedir. Təbrizdə bir çox sınaqlardan, saz-söz 
imtahanlarından çıxandan sonra Batmanqılınc onun haqq aşığı oldu- 
ğuna inanır və bacısı Gülgəz Pərini Abbasa verm əyə razı olur. Bu mə-
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qamda maneçilik törədən qara qüvvələr ortaya çıxır. Gülgəz Pərinin 
sorağını Şah Abbasa çatdırır, onu zorla İsfahana -  Şah Abbasın sara- 
yına aparırlar. Abbas Tufarqanlı sevgilisinin arxasınca yollanır. Yolda
o, bir çox m aneələrlə rastlaşır, hətta onu öldürmək üçün zəhərli qu- 
yuya atırlar. Haqq aşığı H əzrət Əlinin möcüzəli köməyi ilə xilas olur. 
Isfahana gedir, orada Şah Abbasın sarayında sınaqlardan çıxır və 
sevgilisinə qovuşmağa m üvəffəq olur!lJ}astan xoşbəxt sonluqla başa 
çatır və duvaqqapma ilə bitir?)

«Abbas-Gülgəz» dastanında orta çağ dastançılığınm iki mühüm is- 
tiqaməti qabarıq şəkildə nəzərə çarpmaqdadır. Birincisi, buta verilmiş 
haqq aşığı süjet boyu kəskin m aneələrlə üzbəüz qalsa da, bütün çətin- 
liklərə dözür və sınaqlardan uğurla çıxaraq sonda öz istəyinə çatır. Bu 
zaman o özünün haqq aşıqlığmı -  yenilm əz, m əğlubedilm əz olduğunu 
sübuta yetirmiş olur. Çiinki ona badə içirilmişdir. Badə -  ona yenil- 
məzlik və toxunulmazlıq statusu vermişdir. İkincisi, badə içirilən və 
buta verilən andan aşiq -  haqq aşığı səviyyəsinə qalxdığı üçün o, haqq 
aşıqlığının bağlı olduğu fəlsəfı-ürfani sistemi m ənim səm iş vəziy- 
yətdədir. T əsəvvüf dünyagörüşünü əks etdirən fəlsəfı-ürfani sistem 
ona vergi kimi verildiyindən əslində heç bir ali ruhani təhsili olmayan 
aşiq bədahətən şerlər söyləyərək sirli-gizli m ətləblərdən, təsəvvüf 
simvolikasından, sufı-dərviş sisteminin ən dərin və incə m ətləblərin- 
dən söz açır. Buna görə də heç kəs onu bağlaya bilmir, əvəzində isə 
onun söylədiyi m üəm m a və qıfılbəndləri açmaqda aciz qalırlar. Dastan 
bütövlükdə bir mətn olaraq təsəvvüf təbliği və haqq aşığınm qeyri-adi, 
möcüzəli mövcudluğu ideyasına xidm ət edir. Haqq aşığınm, burada 
konkret olaraq Abbas Tufarqanlının möcüzəli, qeyri-adi mövcudluğu 
ideyasının özü də su fı-d əm ş sisteminin təbliğ və təsdiqi kompaniya- 
sının tərkibidir. Dastanda bu m ənəvi-ürfani hərəkatın qüdrəti məm- 
ləkət hökmdarı Şah Abbasın belə haqq aşığınm istəyinə qarşı çıxa 
bilməməsi bədii manerası ilə öz dolğun folklor ifadəsini tapmışdır. 
Göründüyü kimi, «Abbas-Gülgəz» dastam struktur-semantik sisteminə 
görə rəmzi-məcazi dastanla gerçək m əhəbbəti əks etdirən dastan 
arasında dayanır.

Rəmzi-məcazi sistem ə bağlılığı olmayan və gerçək m əhəbbətin 
təsvir-tərənnüm ünə həsr edilmiş dastanlar da geniş yayılmışdır. «Ab- 

u la~Cahan», «M əhəm m əd-G üləndam », «L ətif şah», «Valeh-Zərni- 
8ar», «Əsli-Kərəm», «M əhəm m əd-Səlm inaz» və başqa dastanlarda 
danSƏn sevən gəncin m acəra dolu m əhəbbətindən, sevgi sınaqların- 

aıj ’ ayr,lıq iztirablarından, ən nəhayət, vüsal səadətindən poetik söz 
91 lr- Bunlar içərisində zəngin süjeti, təsirli poetikası ilə «ƏsIi-Kə- 

» astanı xüsusi seçilir. «Əsli-Kərəm » elə nadir dastanlardandır 
’ onun tQkcə yurd yeri və şerləri deyil, «Kərəm » ünvanlı saz havaları
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da aşıq repertuaıında özünəm əxsus yer tutur. «Yanıq Kərəmi», «Kə- 
rəm gözəlləm əsi», «Kərəm köçdü», «Qürbəti Kərəm », «Quba Kə- 
rəmi», «Əhmədi Kərəm » və başqa bu sıradan olan «Kərəm » ünvanlı 
havalar «Əsli-Kərəm » dastanından pərvazlanaraq ən m əşhur saz hava- 
ları sırasına daxil olmuşlar.

Təkcə Azərbaycanda deyil, üm um ən Qafqaz və bir sıra başqa öl- 
kələrdə çox geniş yayılmış bu dastanın qısa süjeti belədir: G əncə xanı 
Ziyad xanla keşiş Qara M əlik övladsızdırlar. Ziyad xanın təklifı ilə on- 
lar əhd peyman edirlər ki, övladları olsa bir-birinə adaxlasınlar. Sonra 
nəzir-niyaz verib acları doyurur, çılpaqları geyindirirlər. Bir müddət- 
dən sonra xanın oğlu, keşişin qızı olur. İllər keçir, uşaqlar böyüyüb 
boya-başa çatırlar. Günlərin bir günü ov zamanı oğlan qızı bağda gö- 
rür. Onlar bir-birini tanıyır və sevişirlər. Oğlanın adı Mahmud, qızın 
adı isə M əryəm dir. Variantların heç birisində yaxşı əsaslandırılmayan 
səbəbə görə, bu görüşdən sonra onların hər ikisi öz adını dəyişir. Oğ- 
lanın adı K ərəm , qızın adı Əsli olur.

Ziyad xan işi bilib Qara M əliyi çağırır, əhd-peymanı yada salır, 
keşiş toy üçün üç ay m öhlət alır, qızını da götürüb qaçır. Kərəm  lələsi 
Sofi ilə onların arxasınca düşür. Obalar, kəndlər, şəhərlər gəzir. Bir 
neçə yerdə Əslini tapırsa da, öz sadəlövhlüyündən keşişin yalan söz- 
lərinə inanıb qızı yenidən əldən qaçırır. Aylar, illər keçir. N əhayət, bir 
şəhərdə vəziyyət elə şəkil alır ki, keşiş qızı K ərəm ə verm əyə m əcbur 
olur. Lakin o, bu gənclərin evlənm əsinə ürəkdən razı deyildir. Buna 
görə də qızına xüsusi bir gəlinlik paltarı hazırlatdırır. Bu paltarın düy- 
m ələri tilsimlidir. Paltar Əslini boğur, Kərəm  nə qədər çalışırsa düy- 
m ələri aça bilmir. Axırda əlacsız qalıb sazı bağrına basaraq saz-sözlə 
yalvaraıağa Başlayır. D üym ələr bir-bir açılır, son düym əyə çatanda bii- 
tün düym ələr yenidən öz-özünə bağlanır. Kərəm  bir neçə dəfə cəhd 
etsə də, hər dəfə eyni vəziyyət təkrarlanır. Bu zaman K ərəm  dərin bir 
ah çəkir. Ahından bir dilim alov çıxır və K ərəm  başlayır yanmağa. Əs- 
linin gözü qabağında K ərəm  yanıb kül olur. Əslinin fəryadına el-cama- 
at yığışır. Əsli Kərəm in külünü ovuclayıb öz başına sovurur. Külün 
içində qalmış son qordan Əslinin saçları od alır, o da yanıb kül olur. 
Onları yanaşı qəbirlərdə dəfn edirlər. Keşişin də boynunu vurub qəbi- 
ristanm bir küncündə basdırırlar. Hər yaz çağı K ərəm lə Əslinin qəbri- 
nin üstiində bir qızılgül, Qara keşişin qəbrinin üstündə də bir qaratikan 
kolu bitir. Q ızılgüllər böyüyür, qalxır, hərəsi bir gül açır. G üllər yaxın- 
laşıb birləşm ək istədikdə keşişin qəbrindən bitən qaratikan kolu qə- 
zəblə bir qol atır. Qol uzana-uzana gəlib iki gülün arasına girir, onları 
qovuşmağa qoymur.

Əsərdə dini-milli təəssüb o qədər qüvvətli verilmişdir ki, nə Kə- 
rəm, nə Əsli, nə də onlara köm ək edənlər ona qarşı durub bu zənciri
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qıra bilmirlər. Əsərin sonunda da Əslini boğan, Kərəmi yandıran, hər 
iki gənci mohv edən din xadiminin tikdirdiyi paltar, bu paltarın tilsimli 
düym ələri olur. Üm um iyyətlə, əsərin bu səhnəsi çox təsirli və ibrətli- 
dir. Kərəm  yanır və aşağıdakı sözləri söyləyir:

Çəkdicəyim dərdlə ələm,
Belə çalmıbdır qələm.
Məndən ibrət alsın aləm,
Yanıram, Əslim, yanıram!

Şübhəsiz ki, burada Kərəm in dilindən deyilmiş «M əndən ibrət al- 
sın aləm» misrası onun özündən çox aşığın-dastançınm mövqeyini əks 
etdirir. Folklorda isə dastançı mövqeyi əksər hallarda xalqın möv- 
qeyinə ekvivalent olur. Deməli, Kərəm in Əsliyə qovuşması əslində 
elo dastançımn və onun təmsil etdiyi xalqın da ürəyindən deyildir.

Xalqın türk-m üsəlm an oğlu ilə ennəni-xristian qızının evlənm ə- 
sinə olan etiraz və narazılığı əsərin belə bir sonluqla bitm əsinə gətirib 
çıxanmşdır. Sonluğun uğursuz olacağım öncədən proqnozlaşdıran 
folklor -  xalq təfəkkürü dastanm əvvəlində K ərəm ə yuxuda buta və 
badə vermir. Beləliklə də o, haqq aşığı statusundan m əhrum  olur ki, 
bu da Kərəm in uğur qazana bilm əyəcəyini öncədən bildirən bir əla- 
mətdir. Bununla belə, dastanda təqdim  olunan Əsli-Kərəm  m əhəbbəti 
dəyanətli, sədaqətli və odlu sevgi simvolu kimi yüz illər boyu folklor 
təxəyyülü və üm um ən poetik düşüncə tərəfındən təqdir və etiraf olun- 
muş, m əhəbbət mövzusu ilə bağlı bədii obrazlaşdırma işində bu rəmz- 
dən geniş istifadə edilmişdir.

Dastanda m ənfı qütbü təmsil edən Qara keşiş haqq-say, qonşuluq- 
dostluq qanmayan, çörək qədri bilm əyən, bağladığı əhdə, peymana 
əm əl etm əyən, verdiyi sözə sadiq olmayan, ikiüzlü, xain qəlbli bir 
adamdır. Eyni zamanda o, həm də qəddar, rəhmsiz, xudpəsənddir. Ke- 
şişin arvadı ərindən də qansızdır. Ə sərdə bu ata-ana ilə Kərəm in ata- 
anası bir-birinin tam əksindən ibarət surətlərdir. K ərəm in atası Ziyad 
xan, anası Qəm ərbanu xanım xeyirxah, mehriban, nəcib və səmimi 
adamlardır.

Azərbaycan dastanlarında tarixi həqiqətlərlə səsləşən çoxlu lələ
surəti vardır. Bir sıra dastanlarda hətta «m üəllif»lər özlərini dastana
lələ şəklində, lələ rolunda daxil edirlər. Üm um iyyətlə, lə lələr tarixdə
də olduqları kimi son dərəcə vəfalı, sədaqətli, fədakar verilirlər.
«Əsli-Kərəm»dəki Sofı də belə lələ surətlərindəndir. Sofı lələ Kə-
^əmə candan bağlı olan sədaqətli dostdur. O, Kərəm in cəfakeş həm-
dəmi, bütün əziyyət və m üsibətlərinin, axtarış və iztirablarımn şahidi- 
dir.
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Dastanda qədim  dastançılıq ənənəm izdən gələn bir sıra əşya-su- 
rətlər də vardır. Bunlar Kərəm in daxili aləmini, dərdini, kədərini, həs- 
rət və nisgilini, eləcə də m üxtəlif hadisələrə münasibətini açmaq üçün 
istifadə edilən vasitələrdir. Bunlardan bəzən K ərəm  də istifadə edir, 
bəzən isə onlar canlandırılır, dilə gəlir, Kərəmin suallarına cavab ve- 
rirlər. Verilən suallar, alınan cavablar da öz çəkilərinə, sanballarına 
görə m üxtəlifdirlər. Misal üçün, Sarı qayaya, m eşəyə, suya Kərəm  an- 
caq öz Əslisindən, onun yolunda çəkdiyi bəlalardan danışır. Onlar da 
K ərəm ə Əslinin haradan keçib getdiyini xəbər verir, yol göstərirlər:

Səndən xəbər alım, ay Sarı qaya,
Mənim Əslim buralardan keçdimi?! -

misrası ilə başlayan bəndə qaya belə cavab verir:

Sənə xəbər verim, aşıqlar xası,
Sənin Əslin bura gəldi də getdi.
Yanındaydı atasıyla anası,
Ləpirin üziimə saldı da getdi.

Kərəm in bütün dastan boyu çox tez-tez müraciət edib dərdləşdiyi 
üç şey vardır. Bunlardan biri vətənə sarı və vətən sarıdan uçan dur- 
nalar, biri badi-səba, biri də öz könlüdür.

Duma istər folklorda, istərsə də yazılı ədəbiyyatda qəriblərin mü- 
raciət etdikləri, vətənə xəbər göndərib vətəndən xəbər aldıqları və 
m əhəbbətlə bağlı nisgil-həsrət obyekti olan bir obrazdır. Kərəm in də 
durnaya m üraciətində yar nisgili qabarıqdır:

Göydə süzən bölük-bölük durnalar,
Nədir sizin əhvalınız, halınız?
Bir ərzi-hal yazım, yara yetirin,
Dost yanına düşər isə yolunuz.

Kərəm in badi-səbaya və öz könlünə xitabən söylədiyi şerlərdə də 
eyni mh hakimdir.

Dastanda çox qədim  görüşlərlə bağlı olan inam, etiqad qalıqlan, 
arxaik söz və deyim lər də diqqəti çəkir. Dastan boyu K ərəm  öz sevgi- 
lisini m üxtəlif adamlardan, cansız körpülərdən, m eşələrdən, qayalar- 
dan somşduğu kimi, qurddan da xəbər alır. Bu, istər-istəm əz qədim 
türk mifoloji düşüncəsində xilaskar-yolgöstərici funksiyası yerinə ye- 
tirmiş boz qurdu və daha konkret olaraq «K itabi-Dədə Qorqud»un 
ikinci boyunda Qazan xanın «Qurd üzü mübarək olar» deyib əsir apa-
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rılan ailəsini qurddan soruşduğunu yada salır. Kərəm in sərv ağacı və 
su ilə xəbərləşm əyi, sevgilisini onlardan soruşmağı da kök-m ənşə eti- 
barilə əsgi inanışlara -  su və ağac kultuna gedib çıxır:

Abi-həyat kimi daim axarsan,
Haqqın camalına hər dəm baxarsan.
Dolana-dolana dağlar yıxarsan,
Mənim Əslim buralardan keçdimi?!

Buradakı «Haqqın camalına hər dəm  baxarsan» -  misrası da istər- 
istəm əz yenə də Qazan xanın elə həm in boyda öz ailəsini sudan soru- 
şarkən işlətdiyi «su haqq didarın gönnüşdür, mən bu su ilə xəbər- 
ləşim» -  ifadəsini xatırladır.

«Əsli-Kərəm » təkversiyalı dastanlardandır. Bu dastana mövzu və 
motivcə, eləcə də süjet baxımından bənzəri olan folklor örnəkləri də 
var. Lakin Orta Asiyada, xüsusən qazaxlar, başqırdlar, qaraqalpaqlar 
və s. qardaş xalqlar arasında çox geniş yayılmış olan «Kozi Körpəş və 
Bayan Sulu» dastanı ilə «Əsli-Kərəm » dastanı arasında çox yaxından 
səsləşən, hətta bənzəyən cəhətlər m üşahidə olunur ki, bunların üzə- 
rində bir qədər ətraflı dayanmaq zəmridir.

Ayrı-ayrı xalqlara mənsub variantlar arasındakı kiçik fərqlər nə- 
zərə alınmazsa «Kozi Köıpəş və Bayan Sulu» dastanının yığcam məz- 
munu aşağıdakı kimidir:

«Qarabayla Sarıbay övladsızdırlar. Əhd edirlər ki, birinin oğlu, 
digərinin qızı olsa evləndirsinlər. Sarıbayın oğlu, Qarabayın isə qızı 
olur. Oğlanın adını Körpəş, qızın adını isə Sulu qoyurlar. Oğlanın atası 
ölür, Qarabay öz qızını yetim ə verm ək istəmir. Qızını da, var-dövlətini 
də götürüb köçür. Körpəş Bayan Suluya adaxlı olduğunu bilib onun 
dalınca gedir. Qarabayın qızını istəyənlər çoxdur. Hətta kalmık şahının 
oğlu da onu istəyir. Qarabəy isə qızı öz nökəri Kodarqula nişanlayır. 
Çünki Kodarqulu köç zamanı susuz səhrada su tapmış, sürüləri qırıl- 
maq təhlükəsindən xilas etmişdir. Körpəş gəlib buraya çıxır, Bayan 
Sulu ilə görüşür. Bir varianta görə Kodarqul, başqa varianta görə isə 
Qarabay Körpəşi öldürür. Qız da Körpəşin qəbri üstündə xəncərlə vu- 
mb öziinü öldürür».

Qazan variantına görə Bayan Sulu özünü öldürm əm işdən qabaq 
Kodarqulu da m əhv edir. Onun meyitini də Körpəşlə Bayan Sulunun 
qəbirləri arasında basdırırlar. Sevgililərin qəbirləri arasından göyərən 
gül kolları birləşm ək istəyir. Kodarqulun qəbrindən qalxan tikan isə 
onların birləşm əsinə mane olur.

Göründüyü kimi, «Kozi Körpəş və Bayan Sulu» ilə «Əsli-Kərəm » 
arasındakı süjet yaxınlığından əlavə surətlərin adlarındakı oxşarlıq-
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bənzəyiş də maraq doğurur: Körpəş-K ərəm , Sulu-Əsli, Qarabay-Qara 
M əlik və s. Hətta Kozi Körpəş də Kərəm  kimi yolda qayaya, çaya, 
m eşəyə, qurda rast gəlir, sevgilisini onlardan xəbər alır. Sondakı epi- 
loqlar da bir-biri ilə dem ək olar ki, eyniyyət təşkil edir. Bütün bunlar 
göstərir ki, «Kozi Körpəş və Bayan Sulu» dastanı ilə «Əsli-Kərəm » 
dastanı arasında genetik bir bağlılıq -  əlaqə mövcuddur. Olsun ki, hər 
iki dastamn m ənşəyi daha ümumi və vahid olan arxaik bir süjetə söy- 
kənir. Həmin arxaik süjet Orta Asiyada «Kozi Körpəş və Bayan Sulu», 
Azərbaycanda isə «Əsli-Kərəm » dastanı şəklində transformasiya olu- 
naraq, yerli, m əhəlli kontekstə (m əsələn, Qafqazdakı azərbaycanlı-er- 
məni m ünasibətlərinə) uyğunlaşdırılmış və bu səbəbdən də m ətnlər- 
arası fərqlər yaranmışdır.

Orta çağ Azərbaycan dastançılığında oğuz epik ənənsinə məxsus 
süjet və poetika iinsürləri, m otivlər m üəyyən yer tutmaqdadır. Bu sıra- 
dan «Kitabi-Dədə Qorqud» boylarından gələn m otivlər daha qabarıq 
nəzərə çarpır. İstər «Koroğlu» eposunda, istərsə də «Şah İsmayıl-Gül- 
zan>, «Novruz-Qəndab», «M ehr-M ah» və başqa m əhəbbət dastan- 
larında ən m üxtəlif istiqamət və səviyyələrdə Dədə Qorqud motivləri 
m üşahidə edilir. Bu sıradan «Aşıq Q ərib-Şahsənəm » dastanı Dədə 
Qorqud boylarına siijet, motiv və obraz yaxınlığı ilə xüsusi seçilir. 
«Aşıq Q əıib-Şahsənəm » dastanı Azərbaycan hüdudlarından kənara çı- 
xaraq Qafqaz, Anadolu, Orta Asiya xalqları arasında da geniş yayılmış, 
dastanm onlarca m üxtəlif variantı, hətta versiyaları tiirkmən, özbək, 
uyğur, türk, qaraqalpak, qaraim, eləcə də erməni və gürcü folklor are- 
alında məskunlaşmışdır.

M ətnin ümumi m ənzərəsi və aparıcı folklor motivi («Ər arvadınm 
toyunda» beynəlxalq üm um folklor indeksi) göstərir ki, «Aşıq Qərib- 
Şahsənəm» dastanı «K itabi-Dədə Qorqud»dakı «Bamsı Beyrək bo- 
yu»ndan istifadə yolu ilə yaradılmışdır. Dastan dəqiq m ənada «ər öz 
arvadınm toyunda» səpgisində deyil, «Bamsı Beyrək» də olduğu kimi, 
orijinal m üstəvidə, yəni sevgilinin öz sevgilisinin, aşiqin öz məşuqəsi- 
nin toyuna gəlib çatması şəklində işlənmişdir. Bu əsas m əsələdən 
başqa boy və dastanın süjet təfərrüatında da əsaslı yaxınlıqlar vardır 
ki, ən başlıcaları aşağıdakılardır:

- istər boyda, istərsə də dastanda oğlanla qız birinci dəfə qızın ya- 
şadığı evin yanında, özü də əksərən qızın kənizinin vasitəsilə görüşür- 
lər;

- Bamsı Beyrək də, Qərib də görüşdən sonra sevgilisinin barnıa- 
ğına üzük taxıb ondan ayrılır;

- «Bamsı Beyrək»də Yalançıoğlu Bamsınm, «Aşıq Qərib»də isə 
Güloğlan -  Kaloğlan Qəribin köynəyini qana batırıb yalan xəbər gəti-
rır;
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- bıına baxmayaraq, nə Banuçiçək Bamsının, nə də Şahsənəm Qə- 
ribin ata-anası ilə əlaqəni kəsmir;

- Bamsının atasının, Qəribin anasının ağlamaqdan gözü kor olur;
- hər iki dastanda qəhrəm anları tapıb vəziyyəti xəbər vermək 

üçün bəzirkanların köm əyindən istifadə olunur, Bamsı da, Qərib də 
bəzirganlarla deyişir;

- Bamsı paltarını dəli ozanla dəyişdirdikdən sonra evlərinə gəlir. 
İlk əvvəl bulaq başında ağlayan bacısını görür. «Aşıq Q ərib»də də ey- 
nilə belədir. Özü də bu dastanların heç birində bacılar qardaşı tanıya 
bilmir;

- hər iki qəhrəm an öz sevgilisinin toy m əclisinə gəlir. Hər iki das- 
tanda da ozan-aşıq kimi qarşılanırlar;

- hər iki dastanda ozan-aşıq libasındakı aşıq (Bamsı və Qərib) do- 
layısı ilə sevgilisindən yadigar qoyub getdiyi üzüyü soruşur və müsbət 
cavab alır;

- m əsələ aydınlaşdıqdan sonra Bamsı Yalançıoğlunu, Qərib də 
Güloğlan -  Kaloğlanı bağışlayır;

- hər iki dastanda kor olmuş valideynin gözləri açılır. Dədə Qor- 
qud Bamsının barmağının qanını, aşiq isə mifoloji hami olan Xızırın 
atının ayağı altından götürülmüş torpağı kor gözə sürtm əklə onu açır;

- Beyrəyin yayını özündən başqa heç kəs gərib, oxunu heç kəs ata 
bilmir. Qəribin də sazı özündən başqa heç kəsin əlində çalınmır;

- fınalda Bamsı öz bacılarını, Qərib də öz bacısını ərə  verir, toylar 
da bir gündə olur.

Sadalanan bənzərliklər və epik mətnin əksər m əqamlarında üst- 
üstə düşən təfərrüat «Aşıq Q ərib-Şahsənəm » dastanının «Bamsı Bey- 
rək boyu»ndan istifadə yolu ilə yarandığını təsdiqləyir. Sadəcə olaraq, 
oğuznamə boyundakı ozan yaradıcılıq üslubu orta çağ m əhəbbət dasta- 
nındakı aşıq dəsti-xətti ilə əvəzlənm iş, beləliklə də, məlum süjet 
fərqli bir dastana çevrilmişdir.

Azərbaycan xalq dastançılığında elə öm əklərə rast gəlinir ki, 
məzmun və süjet əhatəsinə görə həm  qəhrəm anlıq, həm  də m əhəbbət 
mövzularına uyğun gəlir. Bu qrupa daxil olan dastanların qəhrəm anları 
sevməyi bacardıqları kimi qılınc-qalxanla vuruşmağa, igidlik, hünər, 
şücaət göstorm əyə də qadirdirlər. Lakin onlar nə qədər igid, qəhrə- 
man olsalar da, əsasən öz sevgiləri -  butaları uğrunda çarpışırlar ki, bu 
səbəbdən də həm in öm əkləri «m əhəbbət dastanı ilə qəhrəm anlıq das- 
tanı» hiidudlarında dayanan dastanlar adlandırmaq daha münasibdir. 
«Novmz-Qəndab», «Şahzadə Əbülfəz», «Şah İsmayıl-Gülzar», «Şah- 
zadə Bəhram», «Dilsuz-Xəzangül», «Seydi-Pəri», «M əhəm m əd-Gü- 
ləndam», «Seyfəlmülk», «Xurşid-M ah Mehri» kimi dastanlar bu sıra- 
dandır.



M əhəbbət və qəhrəm anlıq m otivlərinin birgə çıxış etdiyi dastan- 
lar içərisində «Şah İsmayıl-Gülzar» öz məşhurluğu ilə daha çox seçi- 
lir. Dastandan aydın olur ki, Adil şah minbir dua, nəzir-niyaz və qur- 
banla yeganə oğul tapır. Yaman gözə gəlm əsin deyə onu hətta on beş 
yaşına qədər xüsusi yerdə saxlatdırıb günəş işığından da qoruyur. Oğ- 
lan böyüyür və həqiqətən azman bir pəhləvana çevrilir. Oğul -  Şah 
İsmayıl bir gün ov zamanı Gülzarı görür, sevir, arxasınca gedir, minbir 
əzab-əziyyətdən sonra öz m əqsədinə çatır, üç gözəllə atasının vilayə- 
tinə dönür. Ata öz gəlinlərini ə lə  keçirm ək üçün oğlunun gözlərini çı- 
xartdırıb quyuya atdırır. Doğma atanın oğula qarşı belə qəddar, vəhşi 
m ünasibətı, sonra isə oğulun sağalıb atadan intiqam alması, yəni əda- 
lətin bu şəkildə bərpa olunnıası dastanın çox geniş yayılmasına səbəb 
olmuşdur. Şübhəsiz ki, burada saraylara xas olan despotizmin, taxt-tacı 
ə lə  keçirənlərin öz övladlarına, qardaşlarına, hətta atalarına qarşı 
qeyri-insani m ünasibətlərinin bədii inikası vardır.

«Şah İsmayıl-Gülzar»ın ondan yuxarı variantı mövcuddur. Vari- 
antlarda atanın adı, qəhrəm am n qalaçada rast gəldiyi ilk qızın adı, 
oııun qardaşlarının müharibə etdikləri düşmənin adı, Ərəbzənginin adı, 
onun tərcümeyi-halı bir-birindən xeyli dərəcədə fərqlənir. Lakin süjet 
və poetik m ətnlərdə elə bir ciddi ayrıntı duyulmur.

Variantların hamısında Şah İsmayılın gözlərini çıxartdıran, qu- 
yuya atdıran atadır. M üxtəlif variantlarda Zülal şah, Adil şah, Fətəli 
xan, Abdulla xan, Aslan şah adlanan bu qansız ata qabaqca oğlunu 
quyuya salmaq, bu baş tutmadıqda zəhərləm ək qərarm a gəlir. Bu 
fəndlər baş tutmur, belə olduqda, oğlunun qollarını bağlatdırıb göz- 
lərini çıxartdırır. Oğul hər nə qədər:

Uca dağlar başı dumandı, çəndi,
Amandı şah baba, zay etmə məni -

deyə yalvarırsa da, ata rəhm ə gəlmir. Çünki öz oğlunun gözlərinin çı- 
xarılmasına rahat-rahat baxan bu düşgün gözləri əxlaqsızlıq, pozğun- 
luq, şəhvət ehtirası tam am ilə dumanlatmışdır. Bir varianta görə onun 
Glilzara, başqa varianta görə isə Ə rəbzəngiyə gözü düşür. Bir va- 
riantda da deyilir ki, o özü bu üç gözəli gətirm ək istəmiş, lakin gətirə 
bilməmişdi deyə oğlunun bu bacarığı ona ağır gəlir.

Şah İsmayılın gözlərinin sağalması da variantlarda m üxtəlif cür 
verilir. Onun gözlərini bəzən göyərçinlər, bəzən m ələklər, bəzən isə 
qarğa sağaldır ki, bunlardan ən qədim i -  arxaik vasitə sonuncudur.

Dastanda başlıca diqqət Şah İsmayılın öz sevgilisi Gülzar xanım 
uğrunda çəkdiyi cəfalara və göstərdiyi qəhrəm anlıqlara yönəldilmiş- 
dır. Şah İsmayıl atasından fərqli olaraq mərd, mübariz, sədaqətli və

620__________________________________ ŞİFAHİXALQ ƏDƏBİYYATI



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 621

vəfalıdır. O, haqq-ədalət tərəfdarıdır. Şah İsmayılın hünər və şücaət- 
lərinin tamamlanmasında onun sevgili atı Qəmərdayın da özünəməx- 
sus yeri vardır. Ü m um iyyətlə, qədim  türk bahadırlıq anlayışının tərki- 
bində mühüm yer alan at, qılınc və qopuz-saz üçlüyü Şah İsmayılın 
qəhrəm anlığının da aparıcı atributu kimi çıxış edir. Bu baxımdan Şah 
İsmayıl obrazı Beyrəyi, Koroğlunu xatırladır, daha doğrusu, onların 
cərgəsində dayanır.

Gülzar da dastanlarımız üçün səciyyəvi olan sevgili surətlərindən- 
dir. M isilsiz və bənzərsiz gözəlliyi ilə Şah İsmayıl kimi bahadır igidi 
m əftun eləyən, onun könlünə hakim kəsilən bu gözəl öz zərifliyi, saf, 
səmimi sevgisiylə yadda qalır.

Lakin qəribədir ki, dastandakı əsas sevgili -  m əşuqə obrazı ol- 
masa da daha qabarıq nəzərə çarpan və dastançı təxəyyülünün daha 
əzəm ətli görüntülərlə təqdim  etdiyi obraz Ərəbzəngidir. Əsas variant- 
lara görə Ərəbzəngi bədəxlaq işlərlə m əşğul olan qardaşını və onun 
özü kimi əm əldaşlarını öldürüb dağlara çəkilmiş igid, namuslu bir qız- 
dır. O, qardaşına və onun bədəm əl yoldaşlarına o qədər nifrət etmişdir 
ki, binamus işlərlə m əşğul olan bütün kişilərə düşmən kəsilmiş, onlar- 
dan intiqam almağı qərarlaşdırmışdır. Kişi cildinə girmiş əzəm ətli 
pəhləvan kimi çıxış edən Ərəbzəngi əslində gözəl, dastançı dilicə 
deyilmiş olsa, «ay parçası kimi bir qızdır». Ərəbzəngi istər m ənəviy- 
yatına, istərsə də fıziki gücünə, igidliyinə, qüvvətinə görə qədim  türk 
etnik düşüncəsindəki «bahadır qız» təsəvvürünün folklorlaşmış ifadə- 
sidir. Onun daxili aləmi, eləcə də bu daxili aləm lə həm ahəng olan 
qəhrəmanlığı Dədə Qorqudun Banuçiçəyini, Selcan Xatununu xatırla- 
dır. Dastanm hətta Gülzarı götürüb geri döndükləri zaman bulaq başın- 
dakı vuruş epizodu «Qanturalı» boyunun həm in epizodunun, dem ək 
olar ki, eynidir. Fərq bircə burasındadır ki, istər Banuçiçək, istər Sel- 
can xatun, istərsə də bu planda olan başqa folklor qəhrəm anları oğlan 
tərəfındən m əğlub edilib ərə getdikdən sonra öz bahadırlıqlarım itir- 
m irlər, Ərəbzəngi isə sona qədər yenilm əz bir qəhrəm an olaraq qalır:

Oğlan mey içmisən, yainki bəngi?
Yoxsa tanımırsan Ərəbi-zəngi?
Görürəm, saralıb iizünün rəngi,
Buraya gələnlər baş verib gedər.

Görünür, m əhz bu keyfıyyətlərinə görə o, dastandakı digər qadın 
qəhrəm anları, o cüm lədən əsas sevgili olan Gülzarı da kölgədə buraxır 
və dastanın Şah İsmayıldan sonra gələn  ikinci əzəm ətli obrazına çev- 
n lə  bilir.
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«Şah İsmayıl-Gülzar» dastamnm süjet xətti, eləcə də dastandakı 
çoxsaylı arxaik-ibtidai təsəvvür və düşüncə sistemi ilə bağlı m otivlər 
göstərir ki, bu dastan aşıq yaradıcılığı məhsulu olana qədər çeşidli 
m ətnlər, m üxtəlif folklor öm əkləri, o cüm lədən, rəvayət və nağıl ha- 
lında mövcud olmuş, elə oradan da aşıq dastançılığına gəlmişdir. Das- 
tanın nağıl m ənşəli olmasım oradakı çoxsaylı nağıl ünsürləri (göz çı- 
xarma, quyu, qeyri-adi güləş səhnələri, qalada tənha yaşayan cəngavər 
qadın m otivləri və s.) də təsdiqləyir. Bundan başqa, m əşhur «Şahzadə 
İbrahim» nağılınm süjeti ilə «Şah İsmayıl-Gülzar» dastanmm süjeti 
kiçik istisnaları çıxmaqla, dem ək olar ki, bir-birinin təkrandır.

Dastanm nağıl m ənşəli olmasına, habelə buradakı obraz və hadi- 
sələrin tarixi -  m ədəni səciyyəsinə əsasən qəti şəkildə söyləm ək 
mümkündür ki, bu əsərdəki Şah İsmayıl obrazmm Şah İsmayıl Xətai 
ilə heç bir bağlılığı yoxdur. Adlar arasındakı bənzəyiş tamamilə təsa- 
düfıdir [152, 187-192].

Azərbaycanda geniş yayılmış dastanlardan biri də «Alıxan-Pə- 
ri»dir. Bu dastan Aarne-Andreyev cədvəlindəki 883 nöm rəli m otivə -  
«Böhtana düşmüş qız» beynəlxalq süjetinə uyğun gəlir. Bu onu gös- 
tərir ki, «Alıxan-Pəri» dastanı da nağıl mənşəlidir.

«Alıxan-Pəri» dastanı Azərbaycan dastanlarımn üçüncü qrupuna -  
ailə-əxlaq dastanlarına daxildir. Bu dastanı ona görə ailə-m əişət deyil, 
ailə-əxlaq dastanı adlandırmaq lazım gəlir ki, burada ümumi m əişət 
m əsələlərindən çox əxlaq m əsəlləri qoyulur və onlar dövrün səviyyə- 
sinə, dastançınm görüşünə müvafıq bir şəkildə həll edilir. Əxlaq m ə- 
sələsi hər yerdə, hər dövrdə o qədər aktual olub ki, dastanlarm da ək- 
səriyyətində onun m üxtəlif cəhətlərinə toxunulur, fıkirlər söylənilir, 
nəticələr çıxarılır. Bu əsərin  doğrudan da sözün həqiqi m ənasında nə 
m əhəbbət, nə də qəhrəm anlıq dastanı yox, m əhz ailə-əxlaq dastanı ol- 
duğunu görm ək üçün lap m üxtəsər bir şəkildə gözdən keçirm ək kifa- 
yətdir.

Səyyad varlı-karlı bir tacirdir. Lakin onun bu vara, dövlətə sahib 
olacaq övladı yoxdur. Səyyadın yaşadığı Bitlis şəhərinin yaxınlığında 
Qanlı adlı bir dəli çay vardır. Səyyad nəzir eyləyir ki, allah ona bir öv- 
lad versin, o da Qanlı çayın üstündən körpü saldırsın. N əzir qəbul olu- 
nur. Səyyadın bir oğlu, bir də qızı olur. Oğlanın adını M əhəm m əd 
(başqa variantlarda İsmayıl, Zülfuqar və s.), qızın adını Pəri qoyurlar. 
E lə həmin gün Səyyad m əscid həyətindən təzəcə doğulub atılmış bir 
uşaq da tapır, götürüb evə gətirir; adını da Tapdıq qoyur. İllər keçir. 
Uşaqlar böyüyürlər. Səyyad oğlu M əhəm m ədi və arvadını götürüb 
M əkkə ziyarətinə gedir. Tapdıqla Pəri evdə qalırlar. Xanı adlı bir qarı 
Tapdığa deyir:



«- Sən Səyyadın oğlu deyilsən. Küçədən tapılma uşaqsan. Ona 
görə də adını Tapdıq qoyublar. İndi fürsət varikən gərək Pərini bir tə- 
hər ə lə  keçirəsən ki, Hacı Səyyadın m al-dövlətindən sənə də bir pay 
düşə».

Var-dövlətə şərik olmaq ehtirası qardaşlıq hisslərinə üstün gəlir. 
Tapdıq Pəriyə təcavüz etmək istəyir. Pəri ona nə qədər yalvarırsa nə- 
ticə vermir. N əhayət, Tapdıq zora keçir. Lakin Pəri çox möhkəm, ira- 
dəli, namuslu, çox da cəsarətlidir. O, Tapdığın baş-gözünü yarır, özünü 
də çıxarıb evdən qovur. V ədə tamam olur. Hacı Səyyadgil ziyarətdən 
qayıdırlar. Tapdıq onların pişvazına gedir, Pərinin özünü çox pis apar- 
dığını danışıb:

«-Axırda da lotularla birləşib m əni bu günə saldı», -  deyir.
Yenicə M əkkə ziyarətindən qayıtmış Hacı Səyyad oğlu M əhəm - 

mədi göndərir ki, gedib Pərini öldürsün. M əhəm m əd Pərini aldadıb 
m eşəyə aparır. Bir neçə yerindən yaralayır, üst paltarını çıxarıb qana 
bulayır, atasına aparır. Pəri qorxudan bir ağacın gövuşuna girib gizlə- 
nir.

Vanlı Alıxan m eşəyə ova çıxır. Pərini görüb, bəyənir, başına gə- 
lənləri öyrənir, evinə aparır, toy edib alır. Pərinin Alıxandan iki oğlu 
olur. İllər keçir, uşaqlar böyüyüb on, on iki yaşlarına çatırlar. Alıxan 
Pərini oğlanları ilə bərabər Qara vəzirə qoşub qiym ətli hədiyyələrlə 
Bitlisə, atasınm yanına qonaq göndərir. Karvan son gecə bir meşə kə- 
narında düşərgə salır. Hamı yatdıqdan sonra Qara vəzir Pərinin çadı- 
rına gəlir, Pəri nə qədər yalvarırsa, vəzir öz murdar niyyətlərindən əl 
çəkm ək istəmir, əgər razı olmazsa, oğlanlarının başını kəsəcəyini de- 
yib, onu təhdid edir. Pəri namuslu qadındır. V əzir onun gözləri qaba- 
ğında hər iki oğlunun başını kəsirsə də təslim  olmur, nəhayət, onun 
əlindən qurtararaq m eşəyə qaçır. V əzir karvana səs salır ki, əslində 
«tapıntı qız» olan Pəri uşaqlarım da götürüb qaçmışdır. Karvan geri 
dönür, Pəri m eşə kənarında Budaq (yaxud Alı) adlı bir çobana rast 
gəlir. Çoban vəzirin əksinə olaraq çox təm iz ürəkli, namuslu bir 
adamdır. O, Pəriyə öz doğma bacısı kimi yanaşır, yedirdir, içirdir, 
hətta paltarım da soyunub ona verir. Alıxanı tapacağım da vəd edir.

Pəri çoban paltarında şəhərə gedir. Yolda o, bir karvan düşərgəsinə

I rast gəlir. Alıxana bir məktub yazıb, bulaq başındakı daşın altma qoyur.
Pəri şəhərdə çox gəzib dolanır, nəhayət gəlib öz evlərinin qaba- 

ğına çıxır. Çoban paltarında olduğundan anası onu tanımır, lakin çox 
xoşuna gəldiyi üçün ərindən xahiş edir ki, onu nökər götürsün. Be- 
ləliklə, Pəri öz evlərində nökərçilik etm əyə başlayır.

L Saleh sövdəgər adlı bir tacir Pərinin məktubunu tapıb xana çatdı- 
rır. Alıxan heç bir söz dem ədən Qara vəziri də yanınca götürüb dərviş 
paltarında Pərini axtarmağa gedir. Yolda o, Budaq çobana rast gəlir.
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Ağıllı çoban Porini soruşmaqlarından dərvişlərdən birinin Alıxan, o bi- 
rinin də Qara vəzir olduğunu başa düşür. Qara vəzir duyuq düşüb qaç- 
masın deyə onlara heç bir söz demir, götürüb Hacı Səyyadın evinə gə- 
tirir. Hacı Səyyad dərvişlərə yaxşı hörm ət edir. Yeyib-içdikdən sonra 
xahiş edir ki, gördüklərindən, eşitdiklərindən yaxşı bir əhvalat danış- 
sınlar. Hamı yığışır. Pəri də nökər paltarında, başında da şələpapaq 
m əclisdə oturmuşdur. Alıxan nə qədər əlləşirsə heç bir şey quraşdırıb 
danışa bilmir. Budaq çoban deyir:

- Keçəl nökərlər dərvişlərdən də çoxbilmiş olurlar, qoyun elə bu 
nökər danışsm qulaq asaq.

Pəri deyir:
- M ən sizə yaxşı bir əhvalat danışaram, ancaq şərtim  var. M ən da- 

nışıb qurtarana qədər gərək heç kəs bayıra-bacağa çıxmasın.
Budaq çoban durub qapının ağzını kəsir ki;
- Keçəl, sən danış. M ən heç kəsi yerindən tərpənm əyə qoymaram.
Pəri atasıgilin ziyarətə getdikləri gündən bəri başına gələnlərin

hamısını danışıb axırda deyir:

Dindirəndə kəlmə-kəlmə danışan,
Gəlinlərdən, qızdan həyalı dərviş!
Xəbər al halımı Budaq çobandan,
O bilir hər işi, hər halı, dərviş!

Fələk məni çox ağlatdı, güldürdii,
Ağladıban göz yaşımı sildirdi,
Qara vəzir bir cüt oğlum öldürdü,
Mərd igid qanına qan alı, dərviş! və i.a.

M əsələ açılır. M əhəm m əd Tapdığı, Alıxan vəziri, çoban da qarını 
öldürür.

Dastanm m üxtəlif variantlarından göründüyü kimi, Alıxanla Pəri 
bir-birini dərin m əhəbbətlə sevirlər. Hətta Alıxan Pərini axtara-axtara 
gəzdiyi günlərin birində N əstərən, yaxud Nərgiz adlı bir gözələ rast 
gəlir. N əstərən  Alı xana aşiq olur, onu alıb bu yerlərdə qalmasım 
tək lif edir:

İltimas eylərəm, ay Alı dərv'ış,
Gəl al məni, getmə bizim yerlərdən.
Sən də mənim kimi eşq oduyla biş,
Gəl al məni, getmə bizim yerlərdən.

Alıxan isə öz sevgilisinə sadiq qalır. O, hətta özünü m əhəbbətdə 
M əcnunla, K ərəm lə bir sıraya qoyur:
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Leyliyə Məcnundu, Əsliyə Kərəm,
Bircə öz yarımın camalın görəm!

Lakin buna baxmayaraq, «Alıxan-Pəri» m əhəbbət dastanı səviy- 
yəsinə qalxa bilmir.

Dastanda Pəri surəti sözün həqiqi m ənasında namus, şə rə f mücəs- 
səm əsi kimi yaradılmışdır. Çox zaman «gözəllik namusun düşməni- 
dir» deyirlər. B əzən doğrudan da namus gözəlliyi daha da gözəlləşdi- 
rənə qədər gözəllik namusu eybəcərləşdirir. Pəri isə həm  gözəl, həm 
də namusludur. Bir sıra cahanşümul əsərlərdə, eləcə də xalq dastan- 
larmda olduğu kimi, gözəlliyi Pərinin başına fəlakətlər gətirir, hətta 
gözləri önündə iki oğlunun başı kəsilir. O isə nə əyilir, nə də alçalır. 
Bu, doğrudan da qarşısında səcdə edilm əyə layiq olan təmiz, pak əx- 
laqi keyfıyyətdir. Lakin dastançı-aşıq yalnız bu keyfıyyəti təsvir və tə- 
rənnüm lə kifayətlənm ir. O, Pərinin başına gələn fəlakətlərin əsas sə- 
bəblərini də izah etm əyə çalışır.

Ə sərdə Pəri nə qədər iradəli, dözümlü, təmkinli qızdırsa, Hacı 
Səyyad bir o qədər xudbin və ağılsız atadır. O, Tapdığın dediklərini 
yoxlamağı ağlına belə gətirm ədən qızının öldürülm əsini əm r edir. 
Onda doğma övladına qarşı belə m ünasibətə səbəb var-dövlətin əm ələ 
gətirdiyi qürur, yekəxanalıq və zəm anənin qadına baxışıdır ki, öz növ- 
bəsində bunların da hamısı dövrün əxlaq normaları ilə bağlıdır. Pəri- 
nin qardaşı M əhəm m əd də atasınm tayıdır. Əgər ata Tapdığın böhtan- 
larına inanaraq Pərinin öldürülm əsini əm r edirsə, qardaşı Pərinin 
yalvarışlarına belə əhəm iyyət vermir. Əsərdən aydın görünür ki, əs- 
lində o, bacısını öldürm ək istəmir, deyəsən heç bacısınm namussuzlu- 
ğuna da inanmır. Lakin öz doğma bacısını ona görə öldürm əyə m əc- 
burdur ki, ata belə əm r etmişdir. Deməli, onda ataya qarşı mütilik bü- 
tün keyfıyyətlərdən güclüdür. Şübhəsiz ki, bu mütilik əsasən ata ma- 
lından m əhrum  olm aq qorxusu ilə əlaqədardır.

Dastandakı ana surəti də çox maraqlıdır. Ata öz qızmın öldürül- 
m əsi üçün əm r verir, qardaş da bu əm ri yerinə yetirm əyə gedir. Ana 
isə hətta etiraz etm ək hüququna belə malik deyildir. Onu hətta sayıb 
fıkrini soruşan da yoxdur. Ağlamaqdan başqa əlindən heç bir iş gəlm ə- 
yən ananın bu dərəcədə hüquqsuzluğu yenə də dövrün əxlaq norma- 
ları, qadına baxışla əlaqədar m əsələdir ki, dastançı əsəri ilə bunun da 
əleyhinə çıxır.

Dastanda Qara vəzirlə Budaq çoban əxlaq cəhətdən tamam ilə bir- 
birinin əksi olan adamlardır. F itrətən əxlaqsız adam olan Qara vəzir 
m eşədə kim səsiz və dıdərgin Pərini görən kimi «aşiqi-giriftar» olur. 
Əvvəlcə Alıxana: «Biz onu bir yerdə tapmışıq, birlikdə də şərik olma- 
lıyıq» -  şəklində m urdar bir tək lif eləyir. Alıxamn qəzəbləndiyini gö-
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rüb susur, hiylə yoluna keçir, fiirsət gözləm əyə başlayır, nəhayət, Alı- 
xanın sadəliyindən istifadə edərək Pərinin müşayiətçisi olur və öz çir- 
kin niyyətlərini həyata keçirm ək üçün illər boyu çörəyini yediyi 
adamın oğlanlarım öldürür.

Anasının gözləri qarşısında oğlanlarınm başını kəsm ək qədər dəh- 
şətli bir cinayət təsəvvür etm ək çətindir. Qara vəzir belə qəddar bir 
canidir. Onu bu dərəcəyə çatdıran, dastançıya görə, fıtri əxlaqsızlıq, 
təbiətindəki vəhşilikdir.

Dastanda Budaq çoban Qara vəzirin tamamilə əks tərəfındə duran 
obraz kimi təqdim  olunur. Pəri Qara vəzirin əlindən qurtardıqdan 
sonra nəfəs dərm ədən səhərə kimi qaçır. Sübh açılanda o, Budaq ço-' 
bana rast gəlir. Çölün düzündə Budaq çobandan və Pəridən başqa heç 
bir kim sə yoxdur. Pəri çobandan qorxur. O isə: «Qorxma bacı, yaxın 
gəl, görüm kim sən» -  deyir. Pəri başına gələnləri çobana danışır.

Çoban Pəriyə nadürüst kişilərdən zülüm görmüş namuslu, lakin 
köm əksiz bir insan kimi yanaşır. Yedirir, içirir, arxa-kömək olur, 
axırda da qisasını alıb Alıxana çatdırır. Folklor təfəkkürü belə əxlaqın 
tərəfdarıdır, dastançı Budaq çoban, Pəri, Alıxan kimi əxlaq sahiblərini 
idealizə edir. Dastanm sonluğunda etnik-m ənəvi qanunların diktəsi öz 
işini görür: öz qara niyyətləri ilə ailə-əxlaq normalarına qarşı çıxan 
qarı, Tapdıq və Qara vəzir ölüm lə cəzalandırılır. Folklor -  xalq düşün- 
cəsi bunu bir ibrət olaraq həyata keçirir.

Az sayda olmuş olsa da, bir qisim dastanlara rast gəlinir ki, onlar 
aşıq repertuarında m üşahidə edilmir. Daha doğrusu, həm in dastanlar 
aşıq ifaçılığı üçün münasib ifa-oxu materialı olmadığından onların aşıq 
repertuarına daxil ola bilm ə imkanı çox azdır. Belə dastanlarda nəsr- 
şer növbələşm əsi mövcud olsa da, m ətnin tərkibindəki şerlər digər ən- 
ənəvi aşıq dastanlarındakı şer şəkillərinə bənzəm ir. Bu tip dastanlar- 
dakı şerlər əsasən bayatılardan ibarət olur ki, onların sazla ifası o qə- 
dər də səm ərəli olmur. «Arzu-Qəmbər», «Yaxşı-Yaman», «Lələ» das- 
tanları bu baxımdan səciyyəvidir. Sadalanan dastanları şərti olaraq 
«bayatılı dastanlan> da adlandırmaq mümkündür. Bayatılı dastanların 
aşıq repertuarında deyil, adi folklor söyləyicilərinin repertuarında məs- 
kunlaşması onlarda rəvayət və nağıl üslubuna məxsus keyfıyyətləri 
gücləndirmişdir. Əslində «Yaxşı-Yaman» və «Lələ» dastanları dastan- 
dan daha çox bayatı ustaları kimi tanmmış Sarı Aşıq və Lələnin başına 
gələn əhvalatları əks etdirən rəvayətlər toplusunu xatırladır.

Bayatılı dastanlar içərisində ən geniş yayılmışı «Arzu-Qəm- 
bər»dir. Bu dastanm Kərkük, Bakı, Gəncə, Qarabağ, Qaradağ, Kumık, 
Türkmən, Özbək, Qaraqalpaq və s. kimi çoxsaylı variantı vardır. Va- 
riantlarda şəxs., yer-yurd adlarınm fərqliliyi, bir sıra hallarda isə son- 
luğun müxtəlifliyi m üşahidə edilm əkdədir. «Arzu-Qəmbən> dastanmm
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ümumi süjet m ənzərəsi onun nağıl m ənşəli olduğunu göstərir. Həm 
m ənşə səciyyəsinə, həm  bayatılı olmasına və üstəlik ümumtürk etno- 
coğrafıyasındakı çeşidli folklor areallarında bənzər biçim lərdəki məs- 
kunluq faktına görə bu dastanın orta çağ aşıq dastanlarından xeyli də- 
rəcədə qədim olduğunu söyləm ək mümkündür.

Azərbaycan xalq dastançılığı özünün çiçəklənm ə m ərhələsini orta 
yüzilliklərdə keçirmişdir. Bu m ərhələnin şah əsərləri olan «Aşıq Qə- 
rib», «Tahir-Zöhrə», «Əsli-Kərəm », «Abbas-Gülgəz», «Şah İsmayıl- 
Gülzar» kimi m öhtəşəm  dastanlar Azərbaycan hüdudlanndan çıxaraq 
ümumən Qafqaz, Anadolu, Orta Asiya ərazilərində də geniş yayılmış, 
eyni soydan olan türk xalqları ilə yanaşı, erməni, gürcü, osetin, tacik 
və s. etnosların folklor arealına yerləşmişdir.

XVIII-XIX yüzilliklərdə dastan yaradıcılığı əvvəlki tempini ya- 
vaş-yavaş azaltmış və dastan ifaçılığma diqqət artırılmışdır. Dastan- 
ların ayrı-ayrı aşıq m ühitlərində dəyişikliklərə m əruz qalaraq variant- 
laşması prosesi də əsasən bu tarixi m ərhələdə getmişdir. XIX-XX 
yüzilliklərdə Aşıq Alı, Aşıq Ə ləsgər, Şəmkirli Aşıq Hüseyn, Bozal- 
qanlı Aşıq Hüseyn, M olla Cümə, Xaltanlı Tağı və başqa onlarla yara- 
dıcı ustad aşıqlar zəngin poeziya irsi qoyub getsələr də, dastan yaradı- 
cılığında elə bir ciddi keyfıyyət göstəricisi qazana bilm əm işlər. Aşıq 
Ə ləsgər, Şəmkirli Hüseyn, Bozalqanlı Hüseyn ətrafında dastanvarı 
söyləm ə-rəvayətlər yaradılsa da, onlar dastanlaşma prosesi keçirə bil- 
m əmiş və orijinal dastanlara çevrilməmişlər. Bu tarixi m ərhələdə ayrı- 
ayrı aşıqlar bir sıra dastanlar yaratsalar da, onlar lokal-m əhəlli möv- 
cudluq keçirmiş, kütləvilik qazanmadığmdan aşıq repertuarında möh- 
kəm lənm əm işdir.

Azərbaycan xalq dastanlarmm ümumi sayı yüzdən yuxarıdır. Va- 
riantlar da nəzərə almsa, bu say üç yüzə yaxın ola bilər. Dastanların 
ümumi sayından tərqli olaraq onların ayrı-ayrı aşıq m ühitlərindəki sayı 
nisbətən azdır. M əsələn, Təbriz-Qaradağ aşıq mühitində yetm işə ya- 
xın, Urmiya aşıq mühitində altmışdan yuxarı, Borçalı və G əncəbasar 
aşıq m ühitlərində əllidən çox, Şirvan aşıq mühitində otuza qədər das- 
tan müşahidə olunur.

Aşıqların öz repertuarındakı dastanlarm sayı da, adətən, qırx-əlli 
hüdudlarında olur. Azərbaycan dastanlarının ümumi sayının daha bö- 
yük ohnasına səbəb isə ayrı-ayrı repertuarlarda m üxtəlif dastanların 
movcudluğudur.

Azərbaycan aşıqlarının dastan yükü onların epik repertuarının əsa- 
sı ır. epertuarın daşınması ustad-şagird ənənəsinə söykənir və sənət 
şəcərəsı xətti ilə davam edir.



«KOROĞLU» EPOSU

Poetik söz sənəti aləm ində Koroğlu -  Goroğlu-Qurqulu silsilə- 
sindən ibarət qəhrəm anlıq m ənqəbələrinin xüsusi siqləti ol- 

muşdur. Bu zəngin m ənəvi irsdə üm um bəşəri m əsələ lərlə yanaşı, 
yerli zəminlə, milli adət-ənənələrlə, hər bir yaradıcının -  xalqın həyat 
tərzi, ovqatı ilə bağlı qəhrəm anlıq səhifələri üstünlük təşkil etmişdir 
ki, bunun da təbii səbəbləri vardır.

Bir sıra türk, həm çinin qonşu xalqlar arasında geniş vüsət alan 
Koroğlu versiyaları sırasında Azərbaycan eposunun özünəməxsus 
mövqeyi vardır. Azərbaycan «Koroğlu»sunun qaynaqları çoxşaxəlidir 
və yüzilliklərin dərinliyinə gedən qədim  kökə malikdir.

«Koroğlu» dastanmm ayrı-ayrı qol və epizodları, hekayət və rəva- 
yətləri, başlıcası isə nəğm ələri əlyazm asından daşbasmasına qədər 
uzun bir təkamül yolu keçmişdir. XVII-XVIII yüzilliklərə aid Azər- 
baycan cünglərində, eləcə də həm in əsrlərdə qonşu xalqların əlifbaları 
ilə toplanmış onlarla əlyazmasında, şer m əcm uələrində, İlyas Muşeqin 
«N əğm ələr kitabı»nda (Təbriz, 1721), Əndəlib Qaracadağinin «Şerlər 
m əcm uəşi»ndə (1804) Koroğlunun adı ilə bağlı onlarla örnəyin özünə 
yer tapması eposun Zaqafqaziya xalqları içərisində geniş vüsət aldığım 
nümayiş etdirir.

Dastanm zəngin nəşr tarixi vardır. Onun ilk çapı XIX yüzilliyin 
30-cu illərinə təsadüf edir. Həmin m ənbədə dastanm kiçik bir epizodu 
verilm işdir ki, bu, daha çox m əlum at səciyyəli rəvayət-hekayət kimi 
diqqəti cəlb edir [666].

Eposun başqa bir variantı 1840-cı ildə çap olunmuşdur. Nəşrin 
m üəllifı İ.Şopen Cənubi Azərbaycanda Araz çayı sahilindəki kənddə 
Ö m ər adlı bir aşıqdan topladığı dastanı rus dilinə təbdil-tərcüm ə et- 
m işdir [681, 22-25]. Toplayıcının qeydlərindən bəlli olur ki, ifaçı-aşıq 
çunqurun müşayiəti ilə Koroğlunun əfsanəvi qəhrəm anlığım  tərənnüm  
etmiş və onun şücaəti barədə həyəcanlı nəğm ələr oxumuşdur. Lakin 
İ.Şopen toplamış olduğu bu mətni bir erməninin şifahi tərcüm əsindən 
sonra yazıya köçürmüşdür. Bu səbəbdən də o, mövcud mətnin dəqiq 
olmayacağım etiraf etmişdir.
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İ.Şopen variantının məzmun çalarları, burada cərəyan edən hadisə 
və əhvalatların inkişaf dinamikası belə bir qənaət doğurur ki, araşdırı- 
cıların göstərmiş olduqları bir çox qüsurlara [532, 507; 540, 23-24; 
152, 11-12] baxmayaraq, bu toplama -  təbdil işi «Koroğlu»nun süjet 
xəttinin əsas düyün nöqtələrini qom ya bilmişdir. D iqqətəlayiq cəhət 
isə onda özünü göstərm işdir ki, İ.Şopen dastan qəhrəm anınm  m ənşə- 
yini bilavasitə türk aləmi ilə bağlamışdır. Bu isə eposun genezisi baxı- 
mından xiisusi dəyərə malik bir təşəbbüs kimi qiym ətləndirilm əlidir.

1830-cu ildən İranda Rusiya m issioner təşkilatında, Təbrizdəki 
rus səfırliyində tərcüm əçi işləmiş, sonralar isə Rəştdə, Gilanda (1832- 
1834) səfır vəzifəsini tutmuş polyak şərqşünası, şair və m ütərcim  
Aleksandr Xodzko «Koroğlu» dastanınm hazır əlyazm asınm  əldə edil- 
məsi, onun ingiliscəyə tərcüm əsi və çapı işində təqdirəlayiq xidm ət 
göstərmişdir. Bir il sonra bu nəşr O.Volfun tərcüm əsində almanca çap 
olunmuşdur (1843). «Koroğlunun sərgüzəşt və improvizasiyaları» hə- 
min illərdə Jorj Sand və A dolf Berjenin tərcüm əsində fransız oxucu- 
larına da çatdırılmışdır.

A.Xodzko nəşrinin ruscaya tərcüm əsi və çapı isə S.S.Pennin adı 
ilə bağlıdır [670]. Bu nəşr eposun msdilli oxucular arasında geniş şöh- 
rət qazanmasına zəmin yaratmış, bundan sonra dastanm bir sıra qol, 
epizod və nəğm ələri m üxtəlif peşə sahibləri -  m üəllim , tələbə, etnoq- 
raf, şərqşünas və b. tərəfındən toplanaraq ayrı-ayrı m ətbuat səhifə- 
lərində dərc olunm uşdur [262; 634].

Bəllidir ki, S.S.Penn «Koroğlu» eposu ilə yaxından tanış idi. O, 
Tiflis ədəbi mühiti üçün adi hal sayılan aşıq saz m əclislərinin iştirak- 
çısı olmuş, burada xalq qəhrəm anm m  şəninə qoşulmuş dastan və nəğ- 
m ələrə dəfələrlə qulaq asmışdır. Bu m ünasibətlə S.S.Penn tərcüm ə- 
sinə yazmış olduğu «M ütərcim dən» başlıqlı m üqəddim ədə qeyd edirdi 
ki, «Koroğlunun improvizasiyaları Qafqazda yerli sazəndələrin, gəzib- 
dolaşan nəğm əkarların dilində tez-tez eşidilir. Burada təqdim olunan 
improvizasiyalar tanmmış şərqşünas Aleksandr Xodzkonun Şərqə sə- 
yahəti və onun burada olduğu on üç il m üddətində fars və türk dil- 
lərində topladığı m üxtəlif dövrlərə aid yerli rəvayətlərdir. Xodzko ki- 
mi nüfuzlu şərqşünasm  şəxsiyyəti, habelə m ənim  bilavasitə Koroğlu- 
xanları dinləm ək imkanı əldə etm əyim  belə bir fıkir söyləm əyə əsas 
verir ki, bu toplama işini qüsurlu improvizasiya kimi qəbul etm ək 
doğm olmaz» [628; 615; 614].

Buradan, hər şeydən qabaq, o qənaət doğur ki, Parisin Milli Döv- 
lət Kitabxanasında saxlanılan «Koroğlu»nun əlyazması həqiqətən də 
A.Xodzkonun Cənubi Azərbaycandan əldə etdiyi və tərcüm ə zamanı 
faydalandığı yeganə qaynaq -  eposun ən qədim əlyazm a nüsxəsi ol- 
muşdur. O da m araqlıdır ki, S.S.Penn öz tərcüm əsində Şərq ənənə-
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lərindən doğan koloriti, xüsusilə dastançılıq üslubunu qorumağa çalış- 
mış, eposda özünə yer tapmış bir sıra arxaik sözləri, o cüm lədən milli 
zəm inlə, xalq təfəkkürü ilə bağlı söz və anlayışları orijinalın dilində 
olduğu kimi saxlamışdır.

Xatırladılan bu nəşrlərlə yanaşı, XIX yüzilliyin ortalarından etiba- 
rən Zaqafqaziyanm əsas m ədəni m orkəzlərindən sayılan Tiflisin rus- 
dilli mətbuat oıqanlarında bir aşıq-şair kimi Koroğlunun şəxsiyyəti, 
apardığı m übarizələrin m əqsəd və amalı, el qəhrəm anm ın hakim da- 
irələrə olan m ünasibəti, dəstə başçısı kimi yenilm əzliyi və s. barədə 
geniş məlumatlar, o cüm lədən dastan səpgili rəvayət-hekayətlər özünə 
əsaslı yer tapmışdır [588].

«Koroğlunun rəvayət və sərgüzəştləri»nin gürcü xalqı içərisində 
yayılması, gtircü aşıqlarının iştirakçısı olduğu saz-söz m əclislərində 
özünə əsaslı yer tapması da ötən yüzilliyin ortalarına təsadüf edir [496, 
56-61; 515, 11-12; 167, 11-40]. M illiyyətcə gürcü olan Xristafor Cə- 
lalov «Koroğlu» başlığı ilə çap etdirdiyi rəvayətdə bu barədə yazırdı: 
«Xalq arasında Koroğlunun həyatına dair külli miqdarda gözəl, xoşa- 
gələn əfsanə və hekayətlər dolaşır. Onun igidliyi səyyar gürcü aşıq- 
larının ən sevimli nəğm ə və rəvayətlərini təşkil edir. Asiyada aşıqlar 
tarixçilərin yerini tutmaqla, hamınm hörm ət və rəğbətini qazanmışlar. 
Belə şairlər sırasında dem ək olar ki, birinci yeri hazırki dövrdə hamı 
tərəfındən oxunan, hərarətli hisslər və yüksək ideallarla dolu qoşma- 
ları olan Koroğlu tutur» [604].

Təsadüfı deyil ki, eposun S.Penn nəşrindən bir m üddət sonra hə- 
min çapdan götürülmüş gürcücə ilk sərbəst tərcüm əsi meydana çıx- 
m ışdır [720]. Yenə həmin nəşrin I, II və III m əclislərinin gürcü dilinə 
sərbəst tərcüm əsi S.Dieli tərəfındən m üxtəlif illərdə iki dəfə nəşr 
olunmuşdur [754].

«Koroğlunun» yurd (nəsr) hissəsini gürcü dilində nəzm ə çək- 
m əklə dastanm şerlərinin əsas formasını saxlayan David Givişvili 
eposu ayrı-ayrılıqda dörd kitab (1887, 1891, 1911 və 1912-ci illər) 
şəklində dərc etdimıişdir. Kitabların titul səhifələrindəki «tatarcadan 
(azərbaycancadan) tərcüm ə olunub şerə çevrilmişdir» -  qeydləri də 
təsdiq edir ki, D.Givişvili nəşrinin əsasını Azərbaycan «Koroğlusu» 
təşkil edir. M araqlıdır ki, m ütərcim  dastanı nəşrə hazırlayarkən Aşıq 
Zülali, Aşıq Camali və Y.Stepanovdan topladığı qollardan da faydalan- 
mışdır.

«Koroğlu» dastanmın iki rəvayətini də Zaxari Çiçinidze (Z.Mtas- 
mindeli) toplayıb dərc etdirm işdir [732].

Gürcü ziyalıları tərəfindən toplanmış «Koroğlu» rəvayətlərinə 
«C6opnHK MaTepnajıOB j\nn onncaHHH MecTHOCTen h  njıeMen KaBKa3a» 
(SMOMPK) niəcm uəsinin səhifələrində də rast gəlirik. Zaqafqaziya
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m üəllim lər seminariyasının tələbəsi G.Şamilovun yazıya aldığı bu nü- 
m unədə qeyd edildiyi kimi «...heç bir m əqsədi, ictimai dünyagörüşü 
olmadan igidliyə girişən və «yarımvəhşi həyat sürən Koroğlu surəti» 
canlandırılm ışdır [271].

«Koroğlu» eposu ilə maraqlanan və onu yazıya alan m üəlliflərdən 
biri də akad. N .Y.M arr olmuşdur. O, «Rasskaz Keroqlı» başlığı ilə top- 
ladığı niimunəni (1904) erməni və gıircü fılologiyasına dair araşdırma- 
larında çap etdirm işdir [553]. Bu qol -  rəvayətin yurd hissəsinin gürcü 
dilində, şerlərinin isə gürcü və Kiril əlifbası ilə Azərbaycan türkcə- 
sində verilm əsi belə bir qonaət doğurm uşdur ki, Zaqafqaziyanm digər 
qonşu xalqlarm dakı kimi Gürcüstandakı «Koroğlu» dastanı da əsasən 
Azərbaycan saz-söz sənətkarlarının yaradıcılıq məhsulu olmuşdur [271].

E rm əni aşıqları, həm çinin m ütərcim ləri də «Koroğlu» eposunun 
təbdil və tərciim əsilə məşğul olmuş, bu silsilədən sayılan bir neçə qol- 
əhvalatı ayrıca kitabçalar şəklində nəşr etdirmişlər. Ə lbəttə, bu ənənə- 
nin özünəm əxsus tarixi kökləri olmuşdur. M araqlıdır ki, hələ 1872-ci 
ildə eposun bir hissəsi erməni əlifbası ilə Azərbaycan türkcəsində nəşr 
edilm işdir [719].

Aşıq Cam alinin təbdil-tərcüm əsi ilə dərc olunmuş ikinci kitab 
eposun G iziroğlu M ustafabəy və Bolu bəy qollarını əhatə edir [450]. 
M ütərcim  kitaba m üqəddim əsində sadə kənd camaatının Azərbaycan 
dastanlarım , o sıradan «Koroğlu» hekayətlərini böyük m əhəbbətlə 
sevdiyini nəzərə çatdıraraq o vaxt yeddi qolu yayılmış bu eposun 
ancaq üç əhvalatım  (hissəsini) kitab halına salmağı qərara almış, yaxın 
vaxtlarda isə qalan dörd qolu da aşıqların söhbətləri əsasında işləyib 
oxuculara çatdırmağı vəd etmişdir.

«K oroğlu» eposunun tərcüm əsi, təbdili, nəşri ilə məşğul olan 
başqa b ir m üəllif -  N əğm əkar Həyat təxəllüslü aşıq-şairdir. M üəllif 
kitaba yazdığı m üqəddim ədə dastan barədə məlum at verm əyə çalış- 
mış, tərcüm ənin  m əqsəd və vəzifələri haqqında maraqlı m ülahizələr 
söyləm işdir. Təbdil-tərcüm ə dastanınm iki qolunu -  «Giziroğlu Mus- 
tafa bəyin başına gəlm iş əhvalatlar» və «Koroğlu ilə Bolu bəy»i əhatə 
edir. H ər üç nəşrin (1897, 1900 və 1904) qarşılıqlı m iiqayisəsindən 
belə bir q ən aə tə  gəlm ək olar ki, istər Aşıq Camali, istərsə də N əğm ə- 
kar H əyat təbdil-tərcüm ələr iizərində işləyərkən xalq dastanının eyni 
variantına m üraciət etmiş, eyni çapından faydalanmışdır. Bu isə 
cposun A zərbaycanda formalaşmış ən qədim variantıdır (A.Xodzko 
nəşrinin orijinalı).

«K oroğlu» eposunun mühüm qollarından biri olan «Kürdoğlunun 
aşma gəlm iş əhvalatlar» da Aşıq Camalinin tərcüm əsi ilə ictimaiy- 

yətə çatdırılm ışdır [452]. İyirminci illərdə Bakıda nəşr olunmuş «Kor- 
oglu» dastanı da ictimaiyyət arasında xüsusi maraq doğurmuşdur. Rza
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Zəkibəyin çap etdirdiyi bu kitab nəsrlədir və mətn daxilində ara-sıra 
nəğm ələr də özünə yer tapmışdır [490].

«Koroğlu» dastanının toplanması, tərtibi və nəşri sahəsində Vəli 
Xuluflu, Hümmət Əlizadə və Ə liheydər Tahirovun mühüm xidm ətləri 
olmuşdur. V.Xuluflu nəşrindən aydın olur ki, Aşıq Hüseyn Bozalqanlı 
«Koroğlu» dastanmm beş qolunu («Toqat səfəri», «Bağdad səfəri», 
«Bolubəy», «Ərəb Reyhan», «Ərzrum səfəri») mükəmməl bilmiş, tərtibə 
isə yalnız iki qol -  «Toqat...» və «Bağdad...» səfərləri daxil edilmişdir [434].

Eposun mühüm bir hissəsinin [662] az sonra isə əldə olunmuş 
əsas qollarmın [669] ayrı-ayrılıqda rus dilində çapı da abidənin geniş 
şöhrət qazanmasına səbəb olmuşdur.

Otuzuncu illərin (XX əsr) əlaqədar m ətbuat orqanlarında, müxtə- 
lif qəzet və jurnal səhifələrində dastanm ayrı-ayrı qol və epizodlarınm, 
külli miqdarda nəğm ələrinin dərc olunması, gələcək elmi nəşrlər, 
həmçinin də araşdırmalar üçün əsaslı zəmin rolunu oynamışdır [264, 346].
O dövrdə dastanm toplanması və nəşrinə göstərilən qayğı barədə mə- 
lumat xarakterli bir yazıda deyilirdi: «AzOZFAN-ın folklor seksiyası 
m əşhur xalq qəhrəm anı Koroğlu haqqında dastanın m üxtəlif variant- 
larını toplamaqdadır. Azərbaycandan başqa türk, gürcü, özbək, tatar və 
Krım variantı əldə edilmişdir. Krımdan Bakıya [dastançı] dəvət olun- 
muş, ondan Krım variantı yazılmışdır... Erm ənistanda da materiallar 
toplanır» [276].

«Koroğlu» dastanmm toplanması və nəşri işində V.Xulufludan 
gələn ənənəni H.Əlizadə davam etdirmişdir. Onun ayrı-ayrı aşıqlardan 
toplayıb tərtib etdiyi mətn ifaçının -  söyləyicinin danışdığı tərzdə oxu- 
culara çatdırılm ışdır [445]. 1941-ci ildə eposdan m üəyyən parçalar da 
ayrıca kitab şəklində buraxdırılm ışdır [389].

Eposun seçmə qollarının sistem ləşdirilərək elmi m ətninin hazır- 
lanması, tərtib və nəşri M .Təhm asibin adı ilə bağlıdır [446]. Sonralar 
bu mətn m üəyyən əlavə və dəqiqləşdirm ələrlə təkm illəşdirilib dəfə- 
lərlə nəşr olunmuşdur [446]. M .Təhm asibin tərtibi rusdilli oxuculara 
da çatdırılm ışdır [668].

Son illərdə eposun ustad aşıqların yaddaşında qorunan və geniş ic- 
tim aiyyətə bəlli olmayan bir sıra yeni qolları da toplanıb əlaqədar tər- 
tib işlərinə salınm ışdır [376, 87-114; 429, 218-300].

«Koroğlu» dastanmın yazıya alınma (toplanma), tərtib, tərcümə, nəşr 
tarixçəsinə bu ötəri baxışdan bəlli olur ki, xalq epopeyasınm çap edilib 
əbədiləşdirilm əsi iki əsrə yaxın bir inkişaf yolu keçmişdir. Lakin bu 
iki yüzillik tarixi kəsim də koroğluşünaslıqda külli miqdarda araşdır- 
m alar meydana çıxsa da epos üçün istər tədqiq, istərsə də nəşr baxı- 
mından daha səciyyəvi sayılan, hər şeydən qabaq dastanı tam, bütöv 
şəkildə əhatə edən iki əlyazması əsaslı araşdırmaya cəlb edilməmişdir.
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Parisin Milli Kitabxanasında və Tbilisinin G.Kekelidze adına Əl- 
yazmaları İnstitutunda qorunan «Koroğlu» dastanları eposun ən qədim 
əlyazm a nüsxələridir. Onlar hər şeydən öncə, əbədiləşdirilm iş folklor 
abidələridirlər. Eposun əsas qaynağım, kökünü təşkil edən bu nüsxə- 
lər, onların zəngin süjet və epizodları, obrazlar silsiləsi, başlıca ideya 
və məzmun çalarları dastanın sonrakı variantlarında bu və ya digər də- 
rəcədə qorunmuşdur.

<J> ❖

<j>

M üxtəlif etnik soya malik on beşə yaxın xalqın şifahi və yazılı 
ənənəsində qeydə alınmış «Koroğlu» eposu, əksər araşdırıcıların qeyd 
etdiyi kimi, yayılma arealı etibarilə alternativi olmayan bir folklor abi- 
dəsidir. Çoxsaylı versiyalar, variantlar, müstəqil qollar, hekayətlər, 
m əclislər, epizodlar, həmçinin nəğm ələr şəklində yaranıb fonnalaşmış 
bu folklor incisi əsasən iki şəkildə -  bəzi xalqlar içərisində tamamilə 
nozmlə, bəzilərində isə nəzm lə nəsrin növbələşm əsi formasında ya- 
yılmışdır.

«Koroğlu» eposu m əzm un və süjet fərqinə görə əsasən üç yerə 
bölünmüşdür: 1. Türkm ən, 2. Azərbaycan, 3. Kiçik Asiya variantları. 
Dastan haqqında xüsusi araşdımıamn m üəllifi P.N.Boratav həmin böl- 
güyə uyğun gələn «Koroğlu»ları tədqiq edərək belə bir qənaətə gəl- 
mişdir ki, bütün bu variant və versiyalarm əsasını -  kökünü Azərbay- 
can eposu təşkil edir [704]. Dastanın əsas süjetinin Azərbaycan ərazi- 
sində təşəkkül tapması fıkri də m əhz həm in m ülahizənin davamı kimi 
diqqəti cəlb edir [544, 169]. Eposun Qafqaz versiyasının (gürcü, er- 
məni, kürd, ləzgi, avar) Azərbaycan variantı, türkmən, tacik, qazax, 
ərəb (Orta Asiya ərəbləri) variantlarmm isə özbək «Koroğlu»su ətra- 
fında m ərkəzləşdiyi mülahizəsi də [446, 12] m üəyyən qədər qeyd edi- 
lən bölgü ilə səsləşm əkdədir.

Qeyd edilən bu problem lə bağlı V.M .Jirmunski ilə H .T.Zərifov öz 
fikirlərini belə üm um iləşdirm işlər: «Koroğlunun Azərbaycan versiya- 
sına bilavasitə yerdə qalan bütün Zaqafqaziya və Yaxın Şərq -  erməni, 
gürcü, türk variantlan daxildir. Bütün bunlar dastanm əsas məğzini, 
başlıca epizodlarmı -  öz igidliyini tərənnüm  edən qəhrəm anın «xeyir- 
xah cəngavər», xalq müdrükü, yenilm əz mübariz və nəğm əkar kimi 
keyfiyyətlərini qom ya bilmişdir» [532, 183].

Eposun tam am ilə bir-birindən fərqlənən variantları əsasən Qərb 
və Şərq regionları qm puna ayrılmışdır. Azərbaycan «Koroğlu»su özü- 
nün də daxil olduğu Qərb regionu variantları sistem ində nəzərdən ke-



çirilərsə, onun daha real tarixi hadisələr fonunda formalaşdığı aşkar 
göriinər. Başqa sözlə, Şərqə nisbətən eposun Qərb versiyasında mifo- 
loji əlam ətlər ön plana çəkilmiş, onun qəhrəm anı, həmçinin əksər ob- 
razlar silsiləsi real, inandırıcı hadisələr zəm inində epik və lirik bədii 
boyalarla təcəssüm  etdirilmişdir. Belə ki, qəhrəm an da, onun başına 
toplaşan dəlilər də daha çox xalqın arzu, idealının, haqq, ədalət işi 
uğrunda m übarizəsinin m ücəssəm əsi kimi canlandırılmışdır.

Azorbaycan eposu mifoloji aspektdən daha çox tarixi səpkidə öy- 
rənilmişdir. Bunu hər şeydən öncə, dastanın mövzu və ideyası, xalq 
cpopeyasında cərəyan edən hadisələrin dinamikası doğurmuşdur. 
«Koroğlu»nu qədim türk m ənbələri ilə bağlı araşdıran N.S.Banarlı 
«ehtimal ki, bu dastan əslində göytürklər dövründəki Tiirk-İran savaş- 
ları əsasmda təşəkkülə başlamışdır» -  deyərkən belə nəticəyə gəlmiş- 
dir ki, eposun «...islam iyyətdən qabaqkı Oğuz-İran savaşlarından doğ- 
duğunu və islam iyyətdən sonra m üsəlman oğuz türkləri arasında do- 
laşdığını söyləm ək mümkündür» [701, 177]. Yaxud dastanın türkmən- 
lər içərisində dolaşan iyirmi beş qoldan ibarət çovdur variantının nəş- 
rində deyilir: «Çovdur variantındakı «Koroğlunun törəyişi» adlanan 
qolda Koroğlu gorda deyil, qeremanda (cənazə saxlanan yerdə) doğu- 
lur». Qolda təsvir edildiyinə görə həmin yerdə qoyulan meyitin baş və 
ayaq uclarında çıraq yandırarmışlar. Dastanda öz əksini tapan odla 
bağlı bu kimi inamlar (o sıradan gəlinin oğlan evinə gətirilərkən üç 
dəfə od üzərindən atdanması, bayram törənlərində tonqal başına top- 
laşıb onun üzərindən tullanmaq və s.) şamanizmdən qalma adətlər ki- 
mi səciyyələndirilm iş və bu baxımdan da «Koroğlu» eposu islamiy- 
yotdən öncəki tarixi kəsim lə bağlanılm ışdır [741, 55-56].

Eposla bağlı nəğm ələrin, həm çinin Koroğlu haqqında rəvayət və 
hekayətlərin yaranması və formalaşması XVI-XVII yüzilliklərə təsa- 
dü f edir. Özgə sözlə, «Koroğlu»nun bünövrəsi m əhz həm in yüzillik- 
lərdə baş vermiş əzəm ətli kəndli hərəkatı illərində qoyulmuşdur.

Bəllidir ki, XVI əsrin sonları və XVII yüzilliyin əvvəllərində Tür- 
kiyədə «Cəlalilər» adı daşıyan böyük xalq üsyanları baş vermişdir. Üs- 
yan Azərbaycanda da geniş vüsət almışdır. Bu üsyanlarm ən böyüyü 
Qara Yazıçı -  Dəli H əsən (1599-1603), Q ələndər oğlu (1606) və Can- 
polad oğlunun (1607) adları ilə bağlıdır. H ərəkatm  tanınmış iştirakçı- 
ları Arabaçı Süleyman, Arnavudlu Gizir Mustafa, Dindar, Təpəsitüklü, 
Ulduzlu İbrahim, Kafır Murad olmuşdur [569, 720, VI, 340]. 1519-cu 
ildə Toqat ətrafm da baş qaldıran qiyamın rəhbəri Cəlalın adı ilə «Cə- 
lalilor» (yəni hökum ətin əm rlərinə və padşahın fərm anlarına asi olan- 
lar, özgə sözlə, «qiyamçılar, quldurlar») adlandırılan bu hərəkat haq- 
qında A.Təbrizli geniş m əlum at vermiş, Koroğlunu da bu qiyamın 
iştirakçılarından biri kimi xatırlatmışdır. A.Təbrizli hökmdara qarşı üs-
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yan edən Hüseyn paşa (1599), Kosa Səfər (1599), Əhm əd paşa (1601), 
İncixan (1604), Yollarkəsdi (1605), Tavul (1593), M əhəm m əd paşa, 
Man oğlu, Canpolad oğlu, Əli paşa və b. adlarını çəkdikdən sonra yazır:

«Koroğlu (bu həmin Koroğludur ki, indi aşıqların oxuduğu saysız- 
hesabsız nəğm ələr qoşmuşdur).

Giziroğlu M ustafa bəy min nəfər ilə (o, Koroğlunun yoldaşıdır, 
hansı ki, öz nəğm ələrində çox yerdə onun adını xatırlamışdır).

Özgə M ustafabəy.
Qaraqaş, Dəli Nəsib, Yola Sığmaz. Tanrı Tanımaz, Göyəbaxan 

Çıplaq, Kosa-kosa, Qırlı, Qara Saad, Ağacan Piri.
Onların hamısı cəlali idilər...» [527, 94-95].
Koroğlunu həm  tarixi şəxsiyyət, cəlalilər hərəkatınm  iştirakçısı, 

həm də nəğm ələri oxunan aşıq kimi təqdim edən A.Təbrizli dastanın 
fəal iştirakçılarından olan Giziroğlu M ustafabəyin də adını çəkmiş, bu 
qiyamların baş qaldırdığı yerləri də xatırlatmışdır. Tarixçi yazır: Onlar 
(cəlalilər) «...Konstantinopolun həndəvərindən tutmuş Yerevan şəhə- 
rinə, Bağdaddan tutmuş Dəmir Qapıya (D ərbəndə -  red.) qədər, Ağ 
dənizdən başlamış Qara dənizə kimi olan ölkələri dağıtmışdılar» [527, 
94-95]. M araqlıdır ki, eposun yaranması da m əhz bu ərazinin m üəyyən 
hissəsinə düşmüşdür. Sonralar o, geniş intişar tapıb A.Təbrizlinin xa- 
tırladığı ərazilərdə şöhrətlənm iş, yayılıb- yaşamışdır [606, 42-46; 595, 
126-148; 612, 239-252; 723, 66-67].

Aşıq-şair Koroğlunun şəxsiyyət olmasını təsdiq edən başqa tarixi 
məlum atlar da vardır. Bu barədə türk ədəbiyyatşünası Sadətdin Nüz- 
hətin məlumatı xüsusi maraq doğurur. O yazır: «M ənim  son zaman- 
larda əldə etdiyim bir vəsiqə Koroğlu adında saz şairinin mövcudiy- 
yətini qətiyyətlə bildirməkdədir. XVII əsrin divan şairlərindən Cövri 
(vəfatı 1654-cü il) IV Murad dövründəki m əşhur musiqi ustalarından 
bəhs edən «hərami humayunda olan xanəndə və sazəndələr vəsfıdir» 
başiıqlı m ənzum əsində bir m ünasibətlə Koroğlunu da xatırlatmaqda- 
dır. Cövri IV M uradın hüzurunda çunqur çalıb:

Çurıqurun belə kamalın görcək şərmindən,
Adəm abadə fırar etdi Koroğlu ııaçar -

deyir».' Buradan aydınlaşır ki, Koroğlu IV Murad dövründə, yaxud on- 
dan az əvvəl vəfat etmiş sazəndodir. Bu yeni vəsiqə Evliya Çələbinin 
yanlış məlum at vennədiyini və Koroğludan başqa Koroğlu adı ilə ta-

1 S.Nüzhet Koroğlunu XVI əsrin sonlarında Anadoluda yaşamış şair kimi xa- 
tırlatmış, onun Özdəmirçioğlu Osman paşanın komandası altında olan Os- 
manlı ordusu ilə İran müharibələrində iştirak etdiyini göstərmişdir (Bax: [733, 
244-245]).

_____
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nınmış bir saz şairinin m övcudiyyətini də göstərir və yaşadığı dövrü 
müəyyənləşdirir. Ərzurum bəylərbəyi Abaza M ehmet paşanın yeniçəri 
kəndxudası Mehmet ağaya yazdığı məktubdan da aydınlaşır ki, Kor- 
oğlu saray m ünaqişələrində iştirak edən, gözəl çunqur çalan aşıq-şair 
olmuşdur [736, 238, 5277-5279].

«Koroğlu» eposuna dair araşdırmaların əksəriyyətində Koroğlu 
həm  tarixi şəxsiyyət, şair-aşıq, həm cəlalilər hərəkatının iştirakçısı, 
həm də dastan qəhrəm anı -  obrazı kimi təqdim edilmiş, bu barədə bir- 
birindən fərqlənən m ülahizələr söylənmişdir. Əzəm ətli kəndli hərə- 
katı iştirakçılarınm eposun qədim Azərbaycan variantlarının (Paris və 
Tbilisi əlyazmaları), habelə həm in variantlar əsasında işlənmiş müxtə- 
lif təbdil-tərcüm ələrin iştirakçısı olması bir daha təsdiq edir ki, bu das- 
tan hər halda Koroğlu həyatda ikən, yaxud da onun həyat səhnəsındən 
getm əsindən az sonra təşəkkülə başlamış, onu yayıb-yaşatmaqda isə 
dastançı aşıqlar, saz-söz şairləri miihüm rol oynamışlar.

Koroğlunun adı ilə bağlı şerlər m üxtəlif xarakterli ədəbiyyatlara 
daxil edilmişdir ki, burada da onun şəxsiyyəti və epos barədə müəy- 
yən fıkirlər söylənmişdir. Belə m ülahizələrə dastanın ayrı-ayrı nəşr- 
lorinə yazılmış qeyd və m üqəddim ələrdə də təsadüf olunur.

Araşdırmalar belə bir qənaət doğum r ki, «Koroğlu» eposu (dasta- 
nm Azərbaycan versiyası) Azərbaycan və Kiçik Asiyada (Anadolunun 
şərq əraziləri) meydana gəlmiş, Orta Asiyada yayılmış eyni adlı dastan 
silsilələrindən asılı olmayaraq yaranıb formalaşmışdır.

Eposun Zaqafqaziya və Yaxın Şərq variantları (türk, kürd, gürcü, 
erməni və s.) Azərbaycan versiyasına daxildir [532, 183]. Dastanın yu- 
xarıda xatırladılan gürcü, erməni təbdil-tərciim ələri də m əhz qədim 
Azərbaycan variantı əsasında işlənib nəşr olunmuşdur.

«Koroğlu» skif, svan (gürcü), osetin və erm ənilərin yazılı tarixi 
qaynaqları və şifahi irsində qorunan «kom n övladı» beynəlxalq moti- 
vinə genezis cəhətdən deyil, daşıdığı adın (Koroğlu) formal m əna və 
şəkil baxımmdan daxildir.

Koroğlu adlı aşıq-şair həyatda olmuş, çox ehtimal ki, o, XVI-XVII 
yüzilliklərdə yaşayıb-yaratmış və cəlalilər hərəkatına qoşulmuşdur. 
Yaxud, bu aşıq-şairin kəndli qiyamınm qabaqcıl iştirakçılarından biri- 
nin adını özünə təxəllüs, yaxud soyadı seçməsi də həqiqətə yaxın gö- 
rünə bilər.

Koroğlu özünün və başına topladığı dəlilərinin şücaəti, qəhrəm an- 
lığı barədə şerlər qoşmuş, nəğm ələr oxumuşdur. Bu nəğm ələr əsrlər 
boyu aşıq-saz m əclislərini rövnəqləndirm iş, aşıq musiqisinin, onun ha- 
vacatlarının inkişafında m üstəsna rol oynamışdır. «Koroğlu» eposu 
həm  Koroğlu haqqında söhbətlərdir, həm də onun özünün söylədiyi, 
yaxud nəğm ələr qoşub-oxuduğu əhvalatlar barədə dastanlardır. Dasta-
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nın qonşu dillərdə nəşr olunmuş təbdil-tərcüm ələrindəki milliləş- 
dirm ə, özününkiləşdirm ə m eylləri m ütərcim  aşıq-şairlərin, yaxud da 
ki, şairlərin aşıq sənətinə «yaradıcı» münasibətindən doğmuşdur. Bəl- 
lidir ki, «Koroğlu» qollarım ifa edən belə sənətkarlar az olmamışdır. 
N əhayət, bəlli bir həqiqətdir ki, eposa yüzilliklər boyu ayrı-ayrı əlavə- 
lər, artırıb-əksiltm ələr edilmiş və bu proses sonralar da davam etmişdir.

«Koroğlu» eposu Azərbaycan xalqının ictimai-siyasi görüşlərinin, 
ayrı-ayrı tarixi hadisələrə fəlsəfı-etik baxışlarınm axarında zənginləş- 
mişdir. Bu səbəbdən də dastanm qollarında öz əksini tapan və xalqın 
gündəlik həyat tərzi, m əişəti ilə yaxından səsləşən hadisələri tək bir 
yüzilliklə, m üəyyən tarixi kəsim lə bağlamaq eposun m əzm un və ideya 
siqlətini azaltmağa, onun əhatə çevrəsini məhdudlaşdımıağa gətirib çıxarar.

«Koroğlu»nun yaradıcı-ifaçı-daşıyıcıları yaşadıqları epoxanm ha- 
kim ideologiyasımn siyasi-ictimai düşüncələrinə biganə qalmamışlar. 
Zamanın, dövranm ziddiyyətlərlə dolu ictimai m ənzərəsi dastançı 
aşıqların təfəkküründən süzülərək poetik çalarlarla zənginləşə-zəngin- 
ləşə onların yaradıcılıq aləm inə yol tapmış, bu isə ilk növbədə söylə- 
nilən qol-əhvalatın həyatla bağlanması üçün real zəm in yaratmışdır.

Eposa ümumi nəzər təsdiq edir ki, yüz əlli ildən artıq toplanma, 
yazıya alınma və nəşr tarixçəsi olan Azərbaycan «Koroğlu»sunun 
formalaşma, yayılıb-yaşama ərazisi baxımından əsasən üç qaynar nöq- 
təsi olmuşdur: Cənubi Azərbaycanda formalaşıb yaranan variant epo- 
sun Paris və Tbilisi əlyazmaları vasitəsilə qorunmuşdur; dastanın yayı- 
lıb-yaşadığı özgə bir bölgə Qazax, Borçalı, G əncəbasar mahalları ol- 
muş4dur ki, həm in yerlərdən toplanmış qollar əsasən V.Xuluflu,
H.Əlizadə və M .Təhm asib nəşrləri ilə həyata vəsiqə almışdır; müəy- 
yən hissəsi Azərbaycan Elm lər Akademiyası Ədəbiyyat İnstitutunun 
elmi arxivində saxlanılan və bilavasitə Ə.H.Tahirovun iştirakı ilə qə- 
ləm ə alınmış, son illərdə isə A.Nəbiyev tərəfındən toplanmış qollar 
isə təsdiq edir ki, «Koroğlu»nun intişar tapdığı üçüncü bölgə Azərbay- 
canın şimalı -  D ərbənd və onun ə tra f m əntəqələri olmuşdur.

Dastanın xatırladılan bölgələrdə tarixən geniş vüsət almış, həmçi- 
nin m üəyyən dərəcədə bu gün də yaşayan əksər qol və epizodları tam- 
lıqda xalq epopeyasınm vahid silsiləsi kimi qəbul edilməlidir.

Eposun bəlli olan bütün variant və qollarına nəzər salınarsa, belə 
bir qənaət doğar ki, bu xalq dastanı onilliklər boyu ayrı-ayrı folklor da- 
şıyıcılarının -  yaradıcı informatorların, başlıcası isə aşıq-ifaçıların saz- 
söz m əclislərindən süzülərək həyatla bilavasitə bağlı real tarixi 
hadisələrin axarında sabitləşm işdir.1

1 Oçerkin buraya qədərki hissəsini professor İ.Abbaslı, buradan sonrakı bö- 
lümünü isə professor N.Cəfərov yazmışdır -  red.
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<3> <s> 

<j>

«Koroğlu»nu, Azərbaycan ictimai-estetik təfəkkür tarixindəki 
m övqeyinə görə, ancaq «Kitabi-Dədə Qorqud»la müqayisə etmək 
mümkündür. «Kitabi-Dədə Qorqud» Azərbaycan xalqının, «Koroğlu» 
isə Azorbaycan m illətinin formalaşdığı dövrün ovqatınm, sosial-siyasi, 
etnoqrafık proseslərinin hər dövrdəki özünəməxsus təzahürüdür. 
«Koroğlu» ilə «Kitabi-Dədə Qorqud» arasında qırılmaz semantik 
struktur (poetik) əlaqə vardır ki, həm in əlaqəni etiraf etm ədən Azər- 
baycan «Koroğlu»sunun nəinki genezisini, heç tipologiyasını da müəy- 
yənləşdirm ək mümkün deyil. «Kitabi-Dədə Qorqud»dan «Koroğlu»ya 
qədər sənət, folklor böyük tarixi çevrilişə məruz qalır: türk-oğuz ozanı 
Azərbaycan aşığına transformasiya olunur...

«Kitabi-Dədə Qorqud»dakı oğuz düzəni (sosial sistemi) «Kor- 
oğlu»da yaşayırsa, bu, IX-XI əsrlərin  eposu ilə XVI-XVII əsrlərin 
eposu arasında etnik-sosial varisliyin hələ çox güclü olduğunu göstərir. 
Buraya daha bir sıra diqqətçəkən m otivləri də əlavə etm ək olar:

1) səfərə getmək, kafırlərlə, yaxud düşm ənlərlə vuruşub qalib 
gəlm ək;

2) kafırin, yaxud düşm ənin qızını sevib almaq, m üxtəlif çətinlik- 
lərə qatlaşıb onu Oğuza, yaxud Çənlibelə gətirm ək;

3) Oğuzda, yaxud Çənlibeldə bir «hərbi demokratiya» həyatınm 
mövcud olması;

4) ozanın, yaxud aşığın xüsusi m övqeyə malik olub, «müşküllər»i 
həll etməsi və s.

Oğuznam ələrin əsasən oğuz xalqları arasında yayılması ilə «Kor- 
oğlu»nun, bir qayda olaraq, Oğuz türkləri içərisində m əşhur olması da 
çox möhkəm etnik-tipoloji əlaqədən xəbər verir.

«Koroğlu»nun Qərb və Şərq variantları, tədqiqatçıların qeyd et- 
diyi kimi, həm m əzmun, həm də formaca biri digərindən kifayət qə- 
dər forqlənir -  Qərb variantları Azərbaycan, türk, erməni, gürcü, kürd, 
ləzgi və s., Şərq variantları isə türkm ən («Koroğlu») özbək, qazax (hər 
ikisində «Qoroğlu»), tacik («Quruqli», yaxud «Qurquli») variant və ya 
versiyalarından ibarətdir. Eposun Qərb variantları, dem ək olar ki, bü- 
tıinlükdə real, tarixi hadisələrdən, əhvalatlardan bəhs etdiyi halda, 
Şərq variantları əfsanəvi-m ifık obrazlar, süjetlərlə zəngindir.

Lakin Şərq «Koroğlu»su ancaq m ənşəyi, bir sıra obraz, epizod- 
süjet və m otivlərinə görə Qərb «Koroğlu»su ilə eynidir, üm um iyyətlə 
isə orijinal variant və ya versiyalardan ibarətdir -  hər bir türk xalqı 
(türkmən, özbək, qazax və s.) «Koroğlu»ya öz tarixi-etnik marağını,
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m ənəvi-etnoqrafık xarakterini, ictimai-siyasi problemlərini gətirmiş, 
onu («Koroğlu»nu) hansı epik, bədii-estetik səviyyəyə qaldırıb-qaldır- 
mamasından asılı olmayaraq, özününkü etmişdir [540; 545].

Azərbaycan «Koroğlu»su Qərb variantlarımn, qeyd olunduğu ki- 
mi, əsasını təşkil edir -  «istər ayrı-ayrı hissələrinin, qollarının yaran- 
masmda, istərsə yaşadığı əsrlər boyu daha da zənginləşm əsində, cila- 
lanmasında bizə m əlum  olmayan saysız-hesabsız söz sənətkarlarm ın 
iştirak etmiş olduğu ən əzəm ətli dastanlarımızdan biri -  «Koroğlu» 
milli təşəkkül dövründə mənsub olduğu xalqın, m illətin hansı yaradı- 
cılıq (və geniş m ənada özünütəşkil!) imkanlarına malik olduğunu gös- 
tərir. M ükəm m əlliyinə, xalqın ictimai-siyasi problem lərini əks et- 
dirm ə imkanma, estetik-poetik səviyyəsinə görə nə Türkiyə türkləri- 
nin «Koroğlu»su, nə də erməni, gürcü, kürd, ləzgi və s. «Koroğlu»su 
Azərbaycan «Koroğlu»su ilə m üqayisə oluna bilməz. Eyni zamanda 
qeyd edilm əlidir ki, Qafqazda yaşayan qeyri-türk m ənşəli xalqların 
«Koroğlu»su əsasən Azərbaycan «Koroğlu»sunun ayrı-ayrı süjetləri- 
nin variasiyası, bir sıra hallarda isə bilavasitə tərcüm əsidir. Heç də 
təsadüfı deyil ki, vaxtilə qeyri-türk m ənşəli bir sıra xalqların ifaçı- 
aşıqları m üxtəlif m əclislərdə «Koroğlu»nun süjetini Azərbaycan türk- 
cəsindən çevirərək öz dillərində (em ıənicə, gürcücə, ləzgicə və s.) da- 
nışmış, dastandakı qoşmaları isə m əhz Azərbaycan türkcəsində oxu- 
muşlar (XVII-XIX əsrlərə aid bir sıra əlyazmaları da bunu göstərir). 
Yəni Qafqaz -  Kiçik Asiya regionunda «Koroğlu»nun aparıcı dili 
Azərbaycan türkcəsi, təmsil və təbliğ etdiyi ideya-estetik m ədəniyyət 
Azərbaycan m ədəniyyəti olmuşdur.

Azərbaycan «Koroğlu»sunun sürətlə yayılması, milli ictimai-este- 
tik şüura fəal təsir göstərm əsi bir də onunla əlaqədar idi ki, Azərbay- 
canla həmhüdud türk coğrafıyasında (m üxtəlif türk xalqlarında) «Kor- 
oğlu» süjetləri, motivləri, metaforaları və s. m əşhur olub, Azərbaycan 
«Koroğlu»suna da yayılm a-genişlənm ə, -  dərinləşm ə istiqamətində 
ardıcıl təkan verirdi. Yəni o (Azərbaycan «Koroğlu»su), təcrid olun- 
muş bir hadisə deyildi: Azərbaycanın Şərqində toplanmış «Koroğlu» 
süjetləri Türküstandakı «Koroğlu» süjetlərini xatırlatdığı kimi, Azər- 
baycanın Qərbindəki «Koroğlu» Anadolu «Koroğlu»su ilə səsləşir. 
Goıiinür, süjet, epizod, motiv uyğunluğu XVII-XIX əsrlərdə daha çox 
olmuşdur.

Azərbaycan «Koroğlu»sunun təşəkkül-form alaşm a tarixini təxmi- 
nən aşağıdakı kimi dövrləşdirm ək olar:

I. XVI əsrin əvvəllərindən XVII əsrin əvvəllərinə qədər -  mə- 
nəvi-kulturoloji, estetik potensialın m üəyyənləşm əsi, XVI əsrin sonu 
XVII əsrin əvvəllərində Azərbaycanm  öz dövlət m üstəqilliyini itir- 
məsi ilə əlaqədar olaraq milli m üstəqillik uğrunda mübarizənin güc-
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lənm əsi nəticəsində eposun meydana çıxması üçün m ənəvi, psixoloji 
və ideoloji şəraitin yetişməsi.

II. XVII əsrin əvvəllərindən ortalarına qədər -  eposun ideya-es- 
tetik əsaslarının, strukturunun, ilk süjet-epizodlarının, əsas obrazlarının 
yaranması.

III. XVII əsrin ortalarından XVIII əsrin əvvəllərinə qədər -  das- 
tanın əsasən formalaşması, dövrün böyük şifahi söz sənətkarları -  
aşıqlar tərəfındən ideya-məzmun və poetik struktur baxımından mü- 
kəm m əl sənət faktına çevrilməsi, eyni zamanda ilkin variant, yaxud 
versiyaların təşəkkülü.

IV. XVIII əsrin əvvəllərindən XIX əsrin ortalarına qədər -  das- 
tanın epik potensiahnm  tam gücündə təzahürü, milli eposa çevrilməsi, 
variantlaşmanın güclənm əsi, ayrı-ayrı qolların, yaxud bütövlükdə das- 
tanın yazıya alınması, Azərbaycan aşıqlarının repertuarında əsas əsərə 
çevrilməsi, yeni qollarla zənginləşm əsi, gələ-gələ daha da cilalanıb 
m ükəm m əlləşm əsi.

V. XIX əsrin ortalarından XX əsrin 30-cu illərinə qədər -  sənət- 
karlıq baxımından daha da zənginləşm əsi, xüsusilə ifaçı aşıqlar tərə- 
fındən m üxtəlif m əclislərdə daha çox söylənib yayılması, ardıcıl şə- 
kildə toplanması, yazılı ədəbiyyata, milli ictimai təfəkkürə müəyyən 
təsir göstərm əsi...

Ə lbəttə, bu bölgüdə m üəyyən şərtiliyin olması təbiidir -  şərti ol- 
mayan isə odur ki, «Koroğlu» XVI əsrin sonu XVII əsrin əvvəllərin- 
dən XIX əsrin sonu XX əsrin əvvəllərinə qədər, yəni təxm inən üç əsr 
xalqın folklor təfəkküründə yaşamış, onun qəhrəm anlıq idealınm faktı, 
hadisəsi kimi mövcud olmuşdur. «Koroğlu» mənsub olduğu xalqın əx- 
laqına, mənəviyyatına, psixologiyasına m ükəm m əl bir m əktəb səviy- 
yəsində əsrlərlə təsir göstərmiş, m illətin epos düşüncəsinin miqyasını 
bütün genişliyi, çoxtərəfliliyi, zənginliyi ilə əhatə etmişdir. IX-XI əsr- 
lərdən sonra Azərbaycan dastan yaradıcılığınm milli epos təfəkkürü- 
nün potensiyası miqyasında təzahürü m əhz XVII-XIX əsrlərdə «Kor- 
oğlu»nun timsalında olmuşdur.

Azərbaycan «Koroğlu»su (eləcə də onun bilavasitə təsiri altında 
formalaşıb inkişaf etmiş Qərb variant və ya versiyaları), əsasən, real 
(konkret) tarixi hadisələrin inikasıdır və «Koroğlu» qəhrəm anlarm ın 
adlarına real tarixi şəxsiyyətlərin adları kimi tarixi əsərlərdə təsadüf 
olunur. Bununla belə eposun alt qatında zəngin mifık potensiyanın 
udulduğunu görm ək o qədər də çətin deyil və «Koroğlu»da həm in mi- 
foloji qat, dem ək olar ki, bütünlüklə üst qatın, geniş m ənada realizmin 
ixtiyarındadır, ona tabe olmuş, hətta onun (üst qatın) təzyiqi ilə bir sıra 
hallarda deformasiyaya uğramışdır.



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATl TARİXİ 641

Lakin m üəyyən məqam larda alt qatın tamamilə üst qata çevrildi- 
yini görm əm ək, sadəcə olaraq, mümkün deyil... «Günlərin bir günü 
Alı kişi Rövşəni yanına çağırıb dedi:

- Oğul, buradakı dağların birində bir cüt bulaq var, adına Qoşa- 
bulaq deyərlər. Yeddi ildən yeddi ilə cüm ə axşamı m əşriq tərəfdən bir 
ulduz, məğrib tərəfdən də bir ulduz doğar. Bu ulduzlar gəlib göyün or- 
tasında toqquşarlar. Onlar toqquşanda Qoşabulağa nur tökülər, köpük- 
lənib daşar. H ər kim Qoşabulağın o köpüyündə çim sə elə qüvvətli bir 
igid olar ki, dünyada m isli-bərabəri tapılmaz, hər kim Qoşabulağın su- 
yundan içsə aşıq olar. Özünün də səsi elə güclü olar ki, nərəsindən 
m eşədə aslanlar ürkər, quşlar qanad salar, atlar, qatırlar dımaq tökər. 
Çox igidlər, şahzadələr bu su üçün gəliblər, ancaq heç birinin baxtı yar 
olmayıb. İndi yeddi il tamam olhaoldur. V ədə çatıb, get axtar, Qoşa- 
bulağı tap...»

Rövşən həmin bulağı tapır, bir qab doldumb başına tökür, bir qab 
içir, bir qab da doldurub atasına gətinnək  istərkən görür ki, köpük da- 
ha yoxdur, bulaq dumlub. Kor-peşiman geri dönür... Və Koroğlu atası 
Alı kişini Qoşabulağın yanında dəfn edir.

«Koroğlu» dastanında mifoloji obrazlarm bu cür fəal şəkildə mey- 
dana çıxması, xüsusilə baş qəhrəm anm  fəaliyyətinin m iflə bağlılığı 
eposun mifoloji semantikasının zənginliyini, onun qədim  m ənəvi-es- 
tetik yaddaş əsasında yaradıldığını, dərin tarixi köklərə malik oldu- 
ğunu göstərir. Alı kişi və Koroğlu obrazlarmm mifoloji m ənşəyindən 
bəhs edən M .Seyidov bu baxımdan, heç şübhəsiz, haqlıdır -  Alı kişi 
daha çox «iyə»dir, yaxud ham i-m hdur, axırda Çənlibelin mifık hami- 
sinə çevrilir və Koroğlunu m ühafızə edən, dem ək olar ki, bütün fıziki, 
mhi qüvvələri ona (Koroğluya) m əhz Alı kişi verir...

«Koroğlu» -  Azərbaycan aşıq ədəbiyyatının yüksəliş dövrünün 
m əhsuludur və qeyd etmək lazım dır ki, həmin ədəbiyyatın klassik 
ədəbiyyata (normativliyə) can atması cəhdinin nəticəsi olub özünə- 
məxsus fəlsəfı-estetik, poetik xüsusiyyətlərə malikdir; onlardan başlı- 
cası odur ki, aşıq qədim  tiirk mifologiyası ilə sufıliyi, sufıliklə həya- 
tiliyi (realizmi) birləşdirm əyə cəhd edir... Aşıq sənətinin əsas ideya- 
estetik prinsiplərini, üm um ən tipologiyasmı miiəyyən etm əyə imkan 
verən əsərlərdən biri məhz «Koroğlu»dur. «Koroğlu»nun müəllifı 
kimdir?» sualına da elə bilirik ki, ən  doğm cavab budur: Aşıq! Mü- 
kəm m əl aşıq-dastançı ənənəsi olmasa idi, heç şübhəsiz, «Koroğlu» ki- 
mi m ükəm m əl bir dastan -  epos da olmazdı. Aşıq «Koroğlu»nun həm 
müəllifı, həm də qəhrəm anıdır və təsadüfı deyil ki, folklorşünaslıqda 
Koroğlunun tarixi şəxsiyvət kimi cəlali-qiyam çı olması barədəki mü- 
lahizə ilə yanaşı «şair-aşıq olması fərziyəsi» də «ağlabatan» sayılır
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[161, 34]. Dastanın qəhrəm anı özünün aşıq olduğunu bir neçə yerdə -  
ya ciddi, ya da zarafatla deyir. M əsələn:

Salam verdim, salam almaz,
Görüm kəssin salam səni.
Axçasız, pulsuz aşığam,
Pulum yoxdur, alam səni.

Koroğlu yalnız fıziki gücü ilə deyil, haqq aşığı olması ilə də haqlı 
olaraq öyünür:

Meydana girəndə meydan tanıyan,
Haqqın vergisinə mən də qanıyam;
Bir igidəm, igidlərin xanıyam,
Bu ətrafda bütün həryan mənimdir!..

Beləliklə, Aşıq «Koroğlu»da özünün sənət ideologiyası üçün va- 
cib olan üç fəlsəfı-estetik kom ponentin özünəməxsus «kompozisi- 
ya»sını təqdim  edir: m ifologiya-sufılik-həyatilik (realizm).

XVII-XVIII əsrlər (son orta əsrlər) Azərbaycan dastanlarınm ha- 
mısında olduğu kimi, «Koroğlu»da da aşıqlıq qəhrəm anların dem ək 
olar ki, hamısım xarakterizə edir -  onların hamısı birinci növbədə (tə- 
biət etibarilə) aşıqdırlar: sözlərini sazla deyirlər... Lakin aşıqlıq ancaq 
saz götürüb söz dem əkdən ibarət deyil; m ənəvi-əxlaqi bir keyfıyyət 
olaraq, onların daxili aləmini m üəyyən etməkdədir. «Koroğlu»da onu 
yaradan bu Aşığın avtobioqrafık obrazı da mövcuddur.

Dastanm daha geniş yayıldığı regionların bir qism ində vaxtilə atlı 
həyat tərzi sürən türkmanlar, yaxud tərəkəm ələr yaşamışlar -  tarixi 
m ənbələr onları hakim iyyətə tabe olmayan, azadlıqsevər bir toplum 
kimi təqdim edir. Türkm anlar güclü, cəsur idilər, əsasən, maldarlıqla 
məşğul olur, tez-tez qonşuları üzərinə çapqına gedirdilər. Qaçaqlıqla 
yağmaya getm ə türkmanların həyat tərzinə, m əişətinə onun üzvi tər- 
kib hissəsi kimi daxil olmuşdur. XVII-XVIII əsrlərdə Azərbaycan mil- 
lətinin formalaşması dövründə onlar (türkmanlar) tədricən öz müstə- 
qilliklərini itirmişlər.

«Kitabi-Dədə Qorqud»la «Koroğlu» arasındakı ideya-məzmun, 
struktur-forma yaxınlığımn bir səbəbi də hər iki dastan-eposun eyni 
bir etnik-m ədəni sistemin m əhsulu olmasıdır, fərq isə həm in etnik- 
m ədəni sistemin keçirdiyi təkam üllə yanaşı, dövrün-zamanm dəyiş- 
m əsindədir ki, bunların hər ikisi etnosun davranışına, funksional im- 
kanlarına özünəm əxsus şəkildə təsir göstərir. «K itabi-Dədə Qor-
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qud»un formalaşdığı dövrlə bağlılığı nə qədər güclüdürsə, «Koroğlu»nun 
öz dövrü ilə bağlılığı da o qədər güclüdür.

«Koroğlu» dastanının ideya-məzmunu barəsində bəhs edərkən 
aşağıdakıları nəzərdə tutmaq lazımdır:

birincisi, eposun qədim  türk mifologiyası və əski türk-oğuz epik 
ənənələri ilə bağlı olması;

ik incisi ,  konkret tarixi dövrdəki hadisələri bu və ya digər şəkildə 
əks etdirməsi;

üçüncüsü, milli intibah düşüncəsinin (və əslində həm in düşüncə- 
nin yetişdirdiyi aşıq sənətinin) m əhsulu olması.

«Koroğlu»da intibah təfəkkürü epik ənənələrə (potensiala) daya- 
naraq dövrün tarixi m ənzərəsini yaradır, ona görə də burada - «Kor- 
oğlu» dastanında həm  keçmiş, həm  indi, həm də gələcək bir qəhrəm an 
kimi iştirak edir.

...Gözləri çıxarılmış Alı kişinin oğlu Rövşən -  Koroğlu Həsən 
xanı öldürüb Ç ənlibelə çəkilir. Orada m əskən salıb xalqın igid, qəh- 
rəman oğullarını başına yığır, yeddi min yeddi yüz yetmiş yeddi dəli 
ilə xanlara, paşalara qarşı vuruşur.

Koroğlunun şöhrəti hər yana yayılır, hətta iş o yerə çatır ki, xot- 
karın (Türkiyə sultanmm) qızı N igar xanım görm əzə-bilm əzə Kor- 
oğluya aşiq olur, ona nam ə göndərir. Koroğlu İstanbula gedir. Nigarı 
Çənlibelə gətirir. Sonra bir sıra xan, paşa qızları da öz istəkləri ilə 
dəlilərə qoşulub Çənlibelə gəlirlər.

Koroğlu ilə Nigarın övladı olmur. Ona görə də onlar, xüsusilə Ni- 
gar xanım dərd çəkir. Bunu görən Aşıq Cünun Təkə-Türkm an ellərini 
gəzib Eyvazı tapır, sonra Koroğlu onu alıb Çənlibelə gətirir və özünə 
övlad edir.

Koroğlu Çənlibeldə öz dəliləri ilə xoş günlər keçirir, tez-tez müx- 
tə lif səfərlərə çıxır, qəhrəm anlıq göstərir. Koroğlunun daha da şöhrət- 
ləndiyini görən paşalar, xanlar tədbir görm əyə çalışırlar ki, onu aradan 
götürsünlər. Keçəl Həmzəni öyrədib Çənlibelə göndərirlər. Həmzə 
Qıratı qaçırırsa da, Koroğlu gəlib atını geri aparır. Bundan sonra Hasan 
paşa Bolu bəylə, Ərəb Reyhanla m əsləhətləşib  qərara alırlar ki, Kor- 
oğlunun üzərinə qoşun çəksinlər. Bolu bəy Çənlibel həndəvərinə gəlir 
və Koroğlunu «tutub» gətirir Ərzincana. Lakin Koroğlu xilas olub 
yenidən Çənlibelə qayıdır. Sonra Koroğlu Ərəb Reyhanla haqq-hesab 
Çürütmək üçiin Qarsa gedir. Qarsda m ühasirəyə düşür. Eyvaz dəlilərlə 
gəlib Ərəb Reyhanla təkbətək  döyüşüb onu öldürür, Koroğlunu xilas 
edir. Eyvaz Qars paşasınm  qızı Hürü xanımla evlənir.

Neçə-neçə döyüşlər görən, yollar yoran, m ərdlərə arxa, namərd- 
lərə düşmən olan Qoç Koroğlu qocalır, dəliləri başından dağıdır, Kor- 
oğluluğu yerə qoyur, N igar xanımla Çənlibeldə ömrünün son illərini
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yaşayır... Lakin həmin illəri sakit, qulağı dinc yaşamaq Koroğluya qis- 
m ət olmur -  İran şahı onu tutmaq istəyir, əldən çıxdığım görüb üstünə 
qoşun göndərir. Bunu eşidən Aşıq Cünun Çənlibeli tərk etmiş dəliləri 
yenidən buraya yığır. Şahın qoşunu darmadağın edilir və Koroğlu ye- 
nidən dövranım davam etdirir...

...Əlbəttə, «Koroğlu» vahid süjet xəttinə malik bir dastan deyildir, 
bununla belə, burada cərəyan edən hadisələrin geniş miqyasda müəy- 
yən ardıcıllığı m üşahidə olunur:

1) Alı kişinin hərəkətinin düzgün anlaşılmaması nəticəsində onun 
gözlərinin çıxarılması, Rövşənin H əsən xandan öz atasının intiqamını 
alması, Çənlibelə sığınması;

2) Rövşənin Koroğlu kimi məşhurlaşması, onun ətrafına dəlilərin 
toplanması, Nigar xanımın Çənlibelə gətirilm əsi;

3) M üxtəlif m əqsədlərlə (görünür, əsasən yağmaya getm ək etno- 
psixologiyasınm təsiri altında) m üxtəlif yerlərə «səfər»lərə gedilməsi, 
Çənlibelin şöhrətinin daha da artması, sərhədlərinin genişlənm əsi, Ey- 
vazın Çənlibelə gəlm əsi;

4) Çənlibelin getdikcə daha ardıcıl şəkildə, xüsusilə xotkar (Tür- 
kiyə sultanı) və paşalar tərəfındən təhdid olunması, Qıratın qaçırıl- 
ması, Koroğlunun «əsir» aparılması, Çənlibeli m üdafıə etm ək uğrunda 
mübarizə;

5) Koroğlunun qocalığı, Koroğluluqdan əl çəkm əsi, lakin məcbu- 
riyyət üzündən (bu dəfə İran şahı m əcbur edir!) Çənlibelin və Kor- 
oğlunun yenidən dirçəlməsi.

«Koroğlu»nun məzmunu, sosial semantikası, koroğluşünasların bir 
neçə nəslinin dönə-dönə qeyd etdikləri kimi, Azərbaycan XVI-XIX 
əsrlər tarixinin hadisələrindən kənarda düşünülə bilməz, dastanın bir 
epos olaraq m ükəm m əlliyinin başlıca əlam ətlərindən (və şərtlərin- 
dən!) biri onun bu m ənada tarixiliyidir...

«Koroğlu»da haqqında söhbət gedən dövrün tarixi iki səviyyədə 
faktlaşır -  bunlardan biri konkret tarixi hadisələrin, şəxsiyyətlərin das- 
tanda əks olunm asıdır (tədqiqatçılar «Koroğlu»nun tarixiliyindən danı- 
şarkən daha çox buna diqqət yetirm işlər), lakin dastanda ümumiləş- 
miş, «həzm olunmuş», fəlsəfı-estetik səviyyəyə qaldırılmış bir tarix də 
vardır.

XVI əsrin 90-cı illərində Şərqi Anadoludan başlayan cəlalilər hə- 
rəkatı XVII əsrin əvvəllərində Azərbaycana, eləcə də qonşu ölkələrə 
yayılır -  bu hərəkat Osmanlı -  «rum» əsarətinə qarşı idi. Ona görə də
I Şah Abbas cəlalilər hərəkatından istifadə edərək Azərbaycanı İranın 
m üstəm ləkəsinə çevirə bildi. Lakin tarixi m ənbələr xəbər verir ki, 
hərəkat bundan sonra da dayanmadı, cəlalilər yerli feodalları da yağ- 
malamağa başladılar... [11, 470] İsgəndər bəy Münşi cəlaliləri «üs-
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yana meylli, fəaliyyətlərində ardıcıl olmayanlar» adlandırırdı [11, 
471].

Cəlalilərin Şərqi Anadoluda, Azərbaycanın Qərbində (Şimalı ilə 
Cənubu arasında) yayıldıqları, Koroğlu, Dəli Həsən, Giziroğlu Mus- 
tafa bəy, Kosa Səfər, Tanrı Tanımaz... kimi başçıları olduğu göstərilir 
[11, 472-474] ki, dastanda həm in tarixi şəxsiyyətlərin obrazları yara- 
dılmışdır.

«Koroğlu»da tarixilik konkret tarixi hadisələrin, şəxsiyyətlərin 
əks olunmasından başlayıb, qeyd etdiyimiz kimi, fəlsəfı-estetik səviy- 
yəyə qaldırılır: Koroğlu əvvəl intiqamçıdır (yerli hakim Həsən xandan 
atası Alı kişinin intiqammı alır), sonra, əsasən Osmanlı sultanına və 
hakim lərinə qarşı vuruşur, daha sonra (qocalığında) isə İran şahı ilə 
üz-üzə gəlir... Bu baxımdan «Koroğlu» dastanında həqiqətən «müx- 
tə lif dövrlərdə baş vermiş tarixi hadisələr bir-birinə qovuşmuşdur», 
lakin həmin «qovuşma»da m üəyyən tarixi məntiq, hətta aydın xrono- 
logiya da iştirak edir -  belə ki, a) Koroğlunun qiyamçılıq missiyasmın 
başlanması XVI əsrin sonu XVII əsrin ilk illərinə (cəlalilər hərəkatı- 
nın əvvəlinə) düşür; b) bundan sonra Koroğlunun missiyası genişlənir, 
və o, Osmanlı imperiyasının düşm əninə çevrilir (əslində, İranın möv- 
qeyində dayanır) ki, bu da XVII əsrin ilk rübünün tarixini əks etdirir;
c) nəhayət, Azərbaycanı faktiki olaraq m üstəm ləkəyə çevirmiş İrana 
(İran şahına!) qarşı m übarizə dövrü gəlir (XVII əsrin 20-ci illərindən 
sonra)... Beləliklə, «Koroğlu»da qəhrəm anın fəaliyyətində təxm inən 
30-40 illik bir tarix bilavasitə əks olunur. Lakin dastanm eposa çevril- 
diyi sonrakı dövrlərin ictimai-siyasi xüsusiyyətləri də buraya əlavə 
edilir ki, bu işi dövrün intibah təfəkkürü özünəməxsus məntiqi ilə görür.

«Koroğlu» hansı ideyanı, yaxud ideyaları əks etdirir? Bu suala bir- 
mənalı cavab verm ək çətindir, hər şeydən əvvəl ona görə ki, hər hansı 
epos m əzm unu etibarilə epoxal səciyyə daşıyır, ən m üxtəlif ideyaları, 
təsəvvürləri, dünyagörüşləri bir yerə yığmağa, m ərkəzləşdirm əyə ça- 
lışır -  yeni dövrün eposlarında isə həm in m ərkəzləşdirm ə -  konsentra- 
siya cəhdi daha güclü olur. «Koroğlu» dastanı, prinsip etibarilə Azər- 
baycan intibahınm ideyalarını -  xalqın (və şəxsiyyətin) azadlığını, 
oyanışını, haqq-ədalət uğrunda m übarizəni, m ənəvi-əxlaqi zənginliyi 
və s. tərənnüm  edir. «Koroğlu»da qəhrəm anlıq, yenə də intibah 
dünyagörüşü ilə haşiyələnir -  burada fıziki qəhrəm anlıqla m ənəvi 
qəhrəm anlıq paralel şəkildə çıxış edir, nə haqsız zora, nə də zorsuz 
haqqa haqq qazandırılır.

Azərbaycan insanının epik obrazı «Koroğlu»da həm  mifık, həm 
də həyati-realist rənglər, çalarlarla çəkilsə də, həm in obraz bütöv, mü- 
kəm m əl və başlıcası, canlıdır...
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«Koroğlu» eposunun baş qəhrəm anı, heç şübhəsiz, eposun mən- 
sub olduğu xalqın ideallarınm əsas daşıyıcısı Koroğludur -  demək olar 
ki, bütün hadisələr, əhvalatlar onun ətrafında cərəyan edir. Əslində 
bütün dastan, bütün m ünaqişələr, bütün süjetlər, hər şeydən əvvəl, 
m əhz Koroğlunun xarakterini açmağa xidm ət edir.

...Bu adı Koroğluya atası Alı kişi verir -  Qırat kimi, Misri qılınc 
kimi, Çənlibel kimi Koroğlu adında da nə isə mifık-ilahi, qoruyucu bir 
qüvvə vardır. Bir sıra folklorşünaslar «Koroğlu» adının bilavasitə mi- 
foloji məzm una malik «Qoroqlu» adından törədiyi («işıq» -  «qaranlıq» 
oppozisiyası əsasında) m ülahizəsindədirlər ki, bunu inkar etmək təs- 
diq etm ək qədər çətindir. Koroğlunun gənclik adı Rövşən (farsca: 
İşıqlı) də, şübhəsiz, bu halda «qaranlıq»dan doğulmuş «işıq» mif-obra- 
zının tədqiqatçıların yadına təsadüfən düşmədiyini, mülahizənin elmi 
m əzmun daşıdığını göstərir.

Koroğlu qisasçıdan qiyamçıya, qiyamçıdan azadlıq uğrunda müba- 
rizə aparan bütöv bir cəm iyyətin başçısına, xalq qəhrəm anına çevrilir
-  baş qəhrəm anm  bu cür təkam ülü yalnız Azərbaycan «Koroğlu»suna 
aiddir ki, bu da tarixi Azərbaycan mühiti, birinci növbədə, xalqın milli 
m üstəqillik, dövlət m üstəqilliyi idealları ilə bağlıdır. D igər variant- 
larda Koroğlunun tarixi-ictimai missiyası Azərbaycan «Koroğlu»sun- 
dakı səviyyəyə qalxa bilmir.

Azərbaycan Koroğlusu həm ilahi m ənşəyə, həm  də ilahi tipolo- 
giyaya malikdir, hətta bir qədər də irəli gedib dem ək olar ki, qədim 
türk təfəkküründə m öhkəm yer tutmuş Tanrı obrazınm konkret tarixi 
dövrdəki transformudur... Tanrıçılıq dövrünün məlum kultlarının m əhz 
Koroğlunun dilində tez-tez xatırlanması da obrazın tarixi semantikası 
barədəki təsəvvürü m üəyyən qədər əyaniləşdirir:

Bir zamanlar səfa sürüb gəzərdim,
Onda səndin mənim qardaşım, dağlar!
Nə zaman ki, yağı düşmən gəlirdi 
Səndə çox olurdu savaşım dağlar!

Taladım şahları, hələ az dedim,
Türfə gözəllərə işvə, naz dedim.
Neçə tacir-tüccar səndə gizlədim,
Açmadın sirrimi, sirdaşım dağlar!
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Koroğluyam, gəzdiyimi tapardım,
Qayalar başında qala yapardım,
Ağ sürüdən əmlik quzu qapardım,
Yeyib qurtlar ilə ulaşım, dağlar!

Koroğlu obrazının ilahi m əzm unu özünü qeyri-adi gücündə, qeyri- 
adi hərəkətlərində, fünksiyasında göstərir, lakin intibah m ədəniyyəti 
həmin ilahi m əzm unu insaniləşdirir, hum anistləşdirir və Koroğludakı 
tanrılıq insaniliyə çevrilir -  insan (şəxsiyyət) Koroğlu dövrün, zama- 
nın təzyiqi ilə tanrı Koroğlunu yenir...

Qədim türk dövründəki hökmdar (xaqan), üm um iyyətlə başçı 
kultu relikt şəkildə özünü Koroğluda da göstərir. Qədim  türklər inamr- 
dılar ki, başçıları tanrı seçir, onların yeri göylərdə -  Tanrının yanında- 
dır (qədim türk yazılı abidələrində deyilir: «Tenrı tek Tenridə bol- 
muş...» Yəni: «Tanrı tək Tanrıdan -  göylərdən doğulmuş...»).

Koroğlu igiddir, mərddir, yüksək m ənəvi keyfıyyətlərə malikdir, 
dosta dost, düşm ənə düşməndir, heç vaxt haqqı nahaqqın ayağına ver- 
mir, tədbirlidir...

Nərə çəkib düşmən üstə gedəndə 
Meydanda göstərər hünər Koroğlu.
Qulaş qolun gərib şeşpər atanda 
Vurar dağı-daşı dələr Koroğlu.

Bilmək olmaz onun min bir felini,
Namərd qoya bilməz yerə belini.
Bir dəfə şeşpərə atsa əlini,
Diişmənin izini silər Koroğlu.
Düşər hər dəm paşalarla davası,
Kəsilməz savaşı, cəngi qovğası,
Cunun deyər, Çənlibelin ağası,
Yeddi min dəliyə sərkər Koroğlu.

Koroğlunun xoş günü də olur, dərdli-qəm li günü də; xoş günündə 
dəliləri başına yığıb şadyanalıq m əclisi qurur, saqi dolanır, keflər 
durulur, dərdli-qəm li günündə üzü üstə düşür, üç gün üç gecə ac-susuz 
yatır. Keçəl H əm zə kimi bir urvatsız gədənin onu aldatması 
Koroğluya ağır gəlir, özü-özünü qınayır, m əzəm m ət edir:

Uca dağları döşəltdin,
Ağır alaylar boşaltdın.
Yüz il lotuluq işlətdin,
Axır oldun xam, Koroğlu...
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Yenilm əz fıziki gücü, düşmənin bağrını yaran dəli nərəsi «min bir 
feli», Qıratı, Misri qılıncı Koroğlunu bir cəhətdən xarakterizə edirsə, 
bir oturuma bir öküzü kabab eləyib yem əsi, yeddi tuluq şərab içməsi 
başqa bir cəhətdən səciyyələndirir.

Azərbaycan tarixşünaslığında Koroğlunu tarixi şəxsiyyət kimi 
təqdim  etm ək cəhdləri (və təcrübəsi) vardır -  istər Azərbaycanda, is- 
tərsə də Anadoluda onlarla Koroğlu qalası, bir neçə Çənlibel, yaxud 
Çamlıbel m övcuddur ki, bunların biri, yaxud bir neçəsi, görünür, tarixi 
şəxsiyyət olan Koroğluya mənsub idi. Lakin dastandakı Koroğlu tarixi 
şəxsiyyət olmuş Koroğludan daha əzəm ətli, daha böyük, daha qüdrətli 
olmaqla yanaşı, həm  də daha çox tarixidir. Çünki dastan qəhrəmanı 
Koroğlu Azərbaycan tarixinin bütöv bir dövrünün, yuxarıda qeyd edil- 
diyi kimi, idealıdır, həm in dövrün estetik təfəkkürünün bilavasitə 
məhsuludur...

Koroğlunun mükəm m əl bir obraz kimi işarələdiyi əsas semantika, 
yəqin ki, mərdlik, kişilikdir -  özünün dediyi kimi:

Qoç quzudan quzu törər, qoç olar,
Qoç igiddən qoçaq olar, şultanım!
Mərd igidlər dava günü şad olar,
Müxənnətlər naçaq olar, sultanım!

Canım qurban mərd igidin özünə,
Mərdi ölsə, əlin vurmaz dizinə;
Fürsət düşsə, düşməninin gözünə 
Burma-burma bıçaq olar, sultanım!

Mərd igidlər bir-birinə daldadı,
Çuğullar ölməyib sağii soldadı;
Mərd meydandan qaçmaz, qaçsa aldadı,
Qovğa günü haçaq olar, sultanım!

Koroğlunun mərdliyi, kişiliyi həm  düşm ənə, həm  də dosta müna- 
sibətdə özünü göstərir; qaçanı qovmur, fağıra, düşmən də olsa, əl qal- 
dırmır, dostu heç vaxt darda qoymur... D əlilər düşmən əlinə keçəndə, 
ölüm ayağında olanda da özlərini m ərdanə aparırlar, çünki bilirlər ki, 
harada olsa Koroğlu gəlib onları xilas edəcək.

Azərbaycan xalq ədəbiyyatı üçün səciyyəvi bir m otivə -  «na- 
m ərdin mərdi aldatması» m otivinə «Koroğlu»da da rast gəlinir: Keçəl 
H əm zə Koroğlunu aldadıb Qıratı qaçırır... Lakin dastanda Keçəl Həm- 
zəyə o qədər də böyük nifrət ifadə olunmur, o, nam ərdliyin üzdə olan, 
görünən tərəfıdir, əslində isə, m ərdə (Koroğluya) yönələn namərd-
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liyin miqyası daha böyük, kökü daha dərindədir. Qıratın arxasınca gə- 
lən Koroğlunu H əm zə yola salır («Koroğlu Həm zə ilə görüşüb, ata bir 
üzəngi vurdu...»), guya heç bir günahı yox imiş. Əslində, Koroğlu da 
ona bənd olmur:

«Koroğlu belə baxanda gördü, üzəngini basan Həmzədi. Dedi:
- Ayə, Kəloğlan! De görüm bir, qızı ala bildin, ya yox? Deyəsən 

sir-sifətini düzəldibsən.
Həm zə dedi:
- Can Koroğlu, sir-sifətimi düzəltm işəm , qızı da almışam. Sənin 

bu gəlm əyin də lap işi düzəltdi...»
Koroğlu mərdliyinin çəkisi elədir ki, o heç vaxt Keçəl Həmzə- 

lərlə ciddi danışa, onlarla üz-üzə dayana bilməz, misri qılınc heç vaxt 
Keçəl Həm zə kim ilərinin qanına bata bilməz.

Koroğlu zarafat eləm əyi sevir -  dostla da zarafat edir, düşm ənlə

«Elə bu dəm də Koroğlu özünü saldı meydana. Aslan paşa gördü 
budu, bir aşıq çiynində saz girdi ortalığa.

- Ayə, yanşaqsanmı?
Koroğlu dedi:
- Bəli paşam, yanşağam.
Aslan paşa dedi:
- Ayə, heç Koroğlunun sözlərindən bilirsənmi?
Koroğlu dedi:
- Ay paşa, izn ver sənə söz oxuyum, söz olsun. Koroğlu nə adamdı 

ki, onun sözü belə m əclisdə oxuna?!»
...Toqatda Koroğlu bir qarıya qonaq olur, tamam əldən düşmüş 

ağzında diş adına bircə kötük qalmış qarının ürəyindən keçir ki, 
Koroğlu onu alıb burada qalsın. Koroğlu qarının ürəyindən keçənləri 
hiss edir... «Qarı dedi:

- Yaxşı evin-eşiyin, kürün-küflətin varmı?
Koroğlu baxdı ki, qarı bir təhər danışır. Dedi:
- Yox təkəm , heç kəsim  yoxdu.
Qarı bir qımcandı. Dedi:
- Bəs niyə indiyə kimi evlənm əm isən?
Koroğlu dedi:
- Nə bilim? Bir halal süd əm m işini tapa bilməmişəm»...
Bu cür zarafatlar Koroğlu obrazınm ciddiliyini zədələm ir, əksinə, 

onu daha da bütövləşdirir, həyatiləşdirir. Həmin sözləri Koroğlunun 
həyəcanları, m ənəvi-ruhi sarsıntıları barədə də dem ək olar:

«Bir də gördülər ki, budur Koroğlu gəlir. Gəlir, amma necə gəlir: 
Dürat yedəyində, başını dikib aşağıya. Özü də elədi, elədi ki, elə bil

də...

Dedi:
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dəyirmançıdı. Dəlilər, xanımlar o saat başa düşdülər ki, Keçəl Həm zə 
dəyirm anda Koroğlunu aldadıb, Qıratı qaçırıb. Hamı başını aşağı saldı. 
N ə bir salam, nə bir kəlam. Heç keyfıni, halını da soruşmadılar...

Koroğlu neçə-neçə səfərlərə getmişdi, amma heç olmamışdı ki, 
qayıdanda dəlilər belə eləsinlər. Amma bu dəfə... Koroğlu elə bir hala 
düşdü ki, az qaldı gözlərindən yaş gəlsin. Sazı sinəsinə basıb qəmli- 
qəmli dedi:

Keçər dövran belə qalmaz,
Şad ol, könül, nə məlulsan?!
Dəlilərim salam almaz,
Şad ol, köniil, nə məlulsan?!

Geydiyim igid kürküdü,
Diinya Süleyman mülkiidü,
Dövlət ki, var əl çirkidi,
Şad ol, könül, nə məlulsan?!

Koroğluyam, deyim sənə,
Od tutub alışdı sinə,
Aşıqlığım bəsdi mənə,
Şad ol, könül, nə məlulsan?!»

Koroğlunu məlul edən m əsələlərdən biri də onun sonsuzluğudur -  
dastanda bunun səbəbi çox prozik şəkildə izah edilir: «D eyilənlərə 
görə, o bir dəfə cavanlıqda Alacalar dağında bərk dara düşüb, yeddi 
gün-yeddi gecə mansırada qalmışdı. Ondan sonra da day uşağı ol- 
murdu». Və bunu əsaslandırm aq üçün Koroğlu ilə Nigarın övlad həs- 
rətinin təsvirinə kifayət qədər geniş yer verilir. Şübhəsiz, dastandakı 
övlad həsrəti, istər Koroğlunun, istərsə də Nigar xanımın keçirdiyi hə- 
yəcanlar olduqca təbii, olduqca insanidir, lakin m əsələ burasındadır ki, 
Koroğlunun övladsızlığı dastanın ideya-estetik və poetik məntiqi, 
semantik strukturu ilə diqtə edilir.

Koroğlunun ilahi m ənşəyi, Tanrı obrazınm özünəm əxsus trans- 
form olması onun (Koroğlunun) tənhalığının (övladsızlığının) genetik 
səbəbidir, ancaq həm in səbəb XVII-XVIII əsrlərdə tamam ilə arxaik- 
ləşmiş funksional (cari) mətnini, poetik semantikasım itirmişdi. Ona 
görə də aşıqlar «yeddi gün-yeddi gecə mansırada qalmaq» motivini 
uydurmuş, «Koroğlunun Dərbənd səfəri»ni (əslində, «Kürdoğlunun 
Çənlibelə gəlm əsi» qolunu) yaratm ışdılarsa da, həm in qol dastanm di- 
gər qolları ilə vəhdət təşkil etm ir.1

1 Qeyd edək ki, hətta Azərbaycan «Koroğlu»sunun bir variantında (həmin va- 
riant 1936-cı ildə Tovuzda Aşıq Hüseyn Bozalqanlıdan toplanmışdır)—>
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Koroğlu obrazının mifoloji-ilahi m ənşəyi, daxili sistemi ümumiy- 
yətlə, «Koroğlu» dastamnın sistemliliyi üçün çox mühüm ideya-estetik 
şərtdir.

Koroğluya həm  m ənəvi, həm də fıziki gücü, heç şübhəsiz tovqəl- 
təbii varlıqlar verm işlər (göydən yerə düşən işıq şüası). Yalnız Qoşa- 
bulağın köpüyündə çim əndən, bir qab doldurub içəndən sonra Rövşən- 
Koroğlu daha yenilm əz olur, saz çalıb-söz qoşur, nərəsi yeri-göyü tit- 
rədir, dəlilər dara düşəndə onu yuxuda görür; təkcə azman pəhləvana 
yox, haqq aşığına, ərənə çevrilir...

Koroğluyam, onu-bunu bilməzəm,
Hər yetən ləşkərə boyun əyməzəm;
Yaradandan qeyri kimsə bilməzəm,
Istər yaxşı, istər yaman bil məni. 1

Koroğlunun atası Alı kişidir -  Alı kişi dastanda bir obraz kimi nə 
qədər m üasirləşdirilsə, həyatiləşdirilsə də, bir sıra əlam ətləri onun 
«bu dünyanm adamı» olmadığım göstərir... Koroğluya fövqəltəbii nə 
verilirsə, m əhz Alı kişi vasitəsilə verilir, bu m ənada o (Alı kişi), han- 
sısa qədim  (və m üqəddəs!) bir obrazın davamı -  stilizasiyasıdır. Və «o 
dünya» ilə «bu dünya» arasında harmoniyanın yaranmasına xidm ət et- 
m əklə Alı kişi öz funksiyası etibarilə son orta əsrlər Azərbaycan das- 
tanlarındakı Xızıra yaxınlaşır.

Alı kişi oğlu Rövşənə -  Koroğluya deyir: «Nə qədər ki Misri qı- 
lınc sənin belində, sən də Qıratın belindəsən, özün də bu Çənlibeldə- 
sən, sənə heç kəs dov gələ bilm əyəcək».

Misri qılınc Koroğlunun əsas silahıdır və dem ək olar ki, ilahi 
m ənşəyə malikdir... «hələ uşaqlıqda bir gün Rövşən çöldə oynadığı 
vaxt yerdən bir daş tapmışdı. Daş balaca idi, amma çox ağır, çox da 
sanballı idi. Özü də işım-işım işıldayır, par-par parıldayırdı.

—>Koroğlu öz oğlunu öldürür, sonra qolundakı bazubənddən onun kim ol- 
duğunu tanıyır, gətirib Çənlibeldə dəfn edir [446, 401].
1 Həmin bənd Gürcüstan Dövlət Muzeyində saxlanan bir əlyazmasındadır 
[446, 438]. Burada Koroğlunun heç də tamamilə «kafir» olmadığı göstərilir. 
XIX əsrin əvvəllərinə aid başqa bir əlyazmasında isə Koroğlunun şiəliyindən 
söhbət gedir:

Alətn bilsin: Mən Əliyə nökərəm,
Düşmənin göziinə mizraq tikərəm,
Meydanda kəllədən bostan əkərəm,
İstə, Təkəlidən dəlilər gəlsin... [446,429]
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...Alı kişi daşı o üzünə, bu üzünə çevirib yoxladı. Baxdı ki, daş 
göydən düşmüş ildırım parçasıdır. Həmin daşı Alı kişi bir misri qılıncı 
qayıranın yanına aparıb dedi:

- Usta, bundan m ənə bir qılınc çək.
...Usta yeddi günə daşdan bir qılınc qayırdı. Elə ki, qılınc hazır 

oldu, usta baxdı ki, qılınc nə qılınc. Vallah, bu elə bir qılıncdır ki, gün 
kimi yanır, ay kimi işıq salır».

Koroğlu ilk dəfə tüfəng görəndən sonra «indi nam ərd dünyası, bic 
əyyamıdı. Bundan sonra igidlik bir qara pula dəyməz. M ən bu gündən 
Koıoğluluğu yerə qoyuram» deyir, Misri qılıncı belindən açıb yerə 
atır, lakin çox keçmir ki, tüfəngli düşm ənə qarşı həmin qılıncla vuru- 
şub qalib gəlir. M isri qılınc dastanda m ərdliyin, igidliyin, Koroğlunun 
atributlarından biri kimi çıxış edir:

Qoyun bədoylar kişnəsin,
Misri qılınclar1 işləsin...

Qırat, eləcə də Dürat, dastanda deyildiyi kimi, dərya atı cinsin- 
dəndir -  Qıratın elə xüsusiyyətləri var ki, onu nəinki başqa atlardan, 
Düratdan da ayırır: əvvəla, Koroğlunun ürəyindən keçənləri bilir, 
ikincisi, dostu düşm əndən seçir, üçüncüsü, Koroğlunu heç vaxt darda 
qoymur...

«...Koroğlu atı cövlana gətirib qızmış şir kimi onların üstünə 
cumdu.

Bir yandan Koroğlu, bir yandan Qırat az vaxtda dəstəni qatım-qa- 
tım qatlayıb əldən-ayaqdan saldılar. Qırılan qırıldı, qalanlar da qaçıb 
dağıldılar. Koroğlu dəstəni dağılmış görüb, Qıratı ildırım kimi süz- 
dürdü, çəkilib bir yanda duran Dəli H əsənin üstünə sürdü. Üzünü ona 
tutub görək nə dedi:

Qıratı gətirdim cövlana, indi 
Varsa igidlərin, meydana gəlsin!..
Görsün mən dəlinin indi gücünü,
Boyansın əndamı al-qana, gəlsin!..»

Koroğlunun öz atına m əhəbbəti xüsusilə Keçəl Həmzənin Qıratı 
aparması qolunda bütün gücü ilə hiss edilir -  heç vaxt heç kimə yal-

' Misri qılınc, əslində, «Misirdə hazırlanmış qılınc» deməkdir və göründüyü 
kimi, «Koroğlu»da xüsusiləşmiş misri qılıncla yanaşı, «misri qılınclar» da 
işlənir. Müqayisə et: Ərəb at («Ərəbi atlar olan yerdə bir qulun olmazmı» olur
-  «Kitabi-Dədə Qorqud»), yaxud: Ərəb atı.
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vam ıayan Koroğlu Keçəl H əm zəyə yalvarır, ondan xahiş edir ki, 
Qırata yaxşı baxsın, aldanıb ucuz satmasın...

Koroğlunun Qırata sözü igidin igidə sözüdür -  elə məqam lar olur 
ki, o öz atından m ərhəm ət diləyir, ona sığınır:

Arxam qarı düşmən, qabağım uçrwrı,
Apar Çənlibelə məni Qıratım!
Sənə sığınmışam, qurtar bu dardan,
Apar Çənlibelə məni, Qııatım...

Qırat da Koroğlu kimi Çənlibeldə Qoşabulağın köpüklü suyundan 
içmişdir, odur ki, onda da nə isə ilahi güc vardır (eyni zamanda yada 
salaq ki, Qıratla Dürat dan yeri yenicə ağaranda dəryadan çıxmış iki 
ayğırın ilxıdakı iki madyana yaxınlaşmasından doğulmuşlar).

Dastanın axırında Koroğlu Qıratın nallarını söküb çölə buraxır, 
lakin öz sahibinə vəfalı olan at Çənlibeldən getmir, Koroğlunun dar 
günündə yenə də onun köm əyinə çatır. Beləliklə, Qırat dastanın ideya- 
məzmununa təsir edəcək qüdrətli bir obraza çevrilir.

«Koroğlu»da ən m ükəm m əl obrazlardan biri Çənlibel obrazıdır -  
həmin obraz dastana aşağıdakı şəkildə gəlir:

«...Getdilər, getdilər, bir uca dağın başına çatdılar. Alı kişi so- 
mşdu:

- Oğlum bura necə yerdir?
Rövşən dedi:
- Ata, bura hər tərəfı sıldırım qayalıq, çənli, çiskinli bir dağ beli-

dir.
Alı kişi somşdu:
- Oğul, bax gör, bu bel ki, deyirsən, bunun hər tərəfındə bir uca 

qaya görünmür ki?
Rövşən dedi:
- Ata, görünür. Biri sağında, biri də solunda. Özü də başları qardır.
Alı dedi:
- Oğlum, m ənim  axtardığım yer elə buradır. M ən buranı çox yaxşı 

tanıyıram. Cavan vaxtlarda burada çox at oynatmışam, çox ceyranlara 
ox atmışam, çox cüyürlər ovlamışam. Bura m ənim  köhnə oylağımdır, 
buraya Çənlibel deyirlər. Biz burada yurd salmalıyıq...»

Şübhəsiz, burada Çənlibel öz mifık tipologiyasından, bir obraz 
olaraq, m əhm m  edilmiş, lakin mifık mənşəyini heç də tamamilə 
itirməmişdir; Alı kişi obrazı kimi Çənlibel obrazı da genezisi etibarilə 
güclü mifoloji semantikaya m alikdir -  Çənlibel sadəcə coğrafı məkan 
olmasından başqa «mühafızəedici məkandır». M əsələnin bu cəhətinə
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xüsusi diqqət yetirən M .Seyidov Çənlibeli türklərdə geniş yayılmış 
dağ kultu ilə əlaqələndirir [330, 191].

Dastanda həm Çənlibel, həm Çardaqlı Çənlibel, həm də Çar- 
daqlı bel adlanan bu qutsal m əkan (Türkiyə variantlarında Çamlıbel), 
fıkrimizcə, sonralar çənlə-dum anla bağlanmışdır; əslində isə, görünən 
işıqla, dan yeri ilə (m üqayisə et: çən-çan-dan) əlaqədardır.

...Çənlibelə düşm ən ayağı dəymir, lakin dost üzünə həm işə açıq-
dır.

Çənlibelin konkret olaraq harada yerləşm əsi barədə dəyişik müba- 
hisələr olmuşdur, lakin bir m əsələ aydındır ki, bu cür m übahisələrə 
son qoymaq mümkün deyil, çünki, qeyd etdiyimiz kimi, Çənlibel kon- 
kret bir m əkan deyil, m ücərrəd obrazdır... |

Koroğlu onun öz tərəfındən sınam b-seçilən dəlilərlə əhatə olun- 
muşdur -  dastanda onların sayı gah yeddi min yeddi yüz, gah yeddi 
min yeddi yüz yetmiş, gah da yeddi min yeddi yüz yetmiş yeddi... gös- 
tərilir. «Çənlibeldə dəlilərin sayı günü-gündən artırdı. İş gəlib o yerə 
çatmışdı ki, Koroğlu hay vurub düşm ən üstünə gedəndə yeddi yüz 
yetmiş yeddi qılınc birdən çəkilirdi. Koroğlu dəliləri dəstələrə  ayırıb 
hər dəstəni bir sərkordəyə tapşırmışdı. Sərkərdələr arasında Dəli 
Həsən, Dəli M ehtər, Çopur Səfər, Dəli Mehdi, Halaypozan, Tüp- 
dağıdan, Toxmaqvuran, Geridönməz, Dəli Əhməd və İsabalı kimi 
igiddər var idi ki, hər biri yüz oğlana bərabər idi».

Koroğlu dəlilərinin hər birini xüsusi şəkildə sınaqdan keçirdikdən 
sonra Çənlibelə gətiraıiş, onları öz qardaşı, övladı kimi sevmiş, hər 
birinin sevincini öz sevinci, kədərini öz kədəri bilmişdir -  m əsələnin 
m əhz bu cür olduğunu göstərm ək üçün Koroğlunun Dəmirçioğluna 
münasibətini öm ək gətirm ək kifayətdir. ...Dəmirçioğlunun qoçaqlığı, 
qorxmazlığı ona əslində təsadüfən rast gələn Koroğlunu heyran edir, 
ona quşu qonur, sonra nərəsi ilə Dəmirçioğlunu ram edib Çənlibelə 
gətirir, Ərzumm səfərinə -  Telli xanımı gətirm əyə də m əhz onu gön- 
dərir...

Qırpınmadı gözün, qaçmadı rəngin,
Aləmə yayılar savaşın, cəngin,
Allam xəracını Hindin, Firəngin,
Göndərrəm İrana, Turana səni.

Göndərir, ancaq yarı canı Dəmirçioğlunun yanında qalır... «Vədə- 
dən çox keçmişdi. Dəmirçioğlundan xəbər gəlmədi. Koroğlunu fıkir 
götürmüşdü. Ü rəyinə dammışdı ki, Dəmirçioğlunun başında bir iş var.
Amma hələ gözləyirdi ki, bir-iki gün də keçsin, görsün nə olur.
Gecənin bir vaxtı bir də yuxuda gördü ki, bir dişi laxlayıb ağzı qan ilə
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doldu. Səksənib yuxudan ayıldı. Elə bir nərə çəkdi ki, bütün dəlilər 
yuxudan qalxdılar...»

Koroğlunun bircə sözü bu olur ki,

At belinə, dəlilərim,
Sizə qurban can, yerisin!..
Tutulubdu Dəmirçioğlu,
Igid pəhləvan yerisin!..

-  və dəlilər başında Ərzuruma yola düşür, Dəmirçioğlunu xilas edib 
Telli xanımla birlikdə Çənlibelə gətirir.

XVI əsrin sonu XVII əsrin əvvəllərindən başlayaraq Azərbay- 
canın, eləcə də Şərqi Anadolunun m üxtəlif regionlarında «dəli» ləqəbi 
ilə m əşhur qiyamçılar, qaçaqlar, qisasçılar olmuşlar, «Koroğlu»ya da 
həm in ləqəb m əhz buradan -  ictimai həyatdan gəlmişdir. Xüsusilə 
Dəli Həsən adına XVII əsrin tarixi m ənbələrində daha çox təsadüf 
edilir.

«Dəli», m əlum  olduğu kimi, igid, qorxmaz, döyüşçü (görünür, 
həm  də azad adam) mənasındadır; «Dəli Qarcar» adına «Kitabi-Dədə 
Qorqud»da rast gəlirik. XVII-XVIII əsrlər qəhrəm anlıq eposu, ümu- 
m iyyətlə epos təfəkkürü üçün bu «dəli» adı da özünəm əxsus inqilabi 
anlayış ifadə edir.

Koroğlu öz dəliləri ilə fəxr edir, dara düşəndə onları xatırlayır, 
onlara güvənir:

Çalxalanıb döyündüyüm,
Arxa verib söyündüyüm,
Qovğa giinü öyündüyüm,
Nər dəlilər yerindəmi?

Koroğlunun bir dəli nərəsi kifayətdir ki, bütün dəlilər bir göz 
qırpımında atlanıb əm rə m üntəzir dursunlar, ən ağır döyüşə girsinlər... 
Lakin dəlilərin hər biri öz-özlüyündə bir şəxsiyyətdir, qolubağlı qul 
deyillər -  Koroğlu onlarla hesablaşmayanda dəlilər «indi ki biz 
dəlilərin sözü Koroğlunun yanında bir çürük qozdur, day bizim burda 
qalmağımızdan nə çıxsın» deyə birbaşa onun özünə narazılıqlarım 
bildirməkdən, hətta aşağıdakı şəkildə izah etm əkdən belə çəkinmirlər:

Təzə sövdəgar olubsan,
Bu sövdən mübarək olsun!
Alış-veriş öyrənibsən,
Bu sövdən mübarək olsun!..
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Bununla belə, nə dəlilər Koroğludan, nə Koroğlu dəlilərdən əl 
götürməyi ağıllarına belə sığışdırmırlar -  Koroğlu dəlilorini nə qədər 
sevirsə, dəlilər Koroğlunu ondan bir neçə dəfə də artıq sevirlər:

«Elə ki ara sakitləşdi, M əhbub xanım yavaşca qapını açıb gəldi 
Bəlli Əhmədin yanına. Dedi:

- Hardan gəldiyini bilirəm , ancaq de görüm kimsən, Koroğlu- 
sanmı?

Bəlli Əhməd güldü, dedi:
- Xanım, mən hara, Koroğlu hara? M ən heç Koroğlunun bir dır- 

nağı da ola bilmərəm . M ənim adım Bəlli Əhməddir. Özüm də Kor- 
oğlunun lap o nəverim  dəlilərindən biriyəm.

M əhbub xanım onun bir m əsti-bəstinə baxdı, bir boy-buxununa 
baxdı, bir qol-bacağına baxdı; ürəyində dedi; «Yox, yalan deyir. Bu 
heç nəverim-zad deyil. Koroğlunun lap adlı-sanlı dəlilərindən biridir».

Koroğlunun dəliləri içərisində Dəli Həsənin xüsusi mövqeyi var. 
Əvvəla, o, Çənlibelə gəlmiş ilk dəlidir (hətta Alı kişi özü oğluna 
demişdi ki, «bu həndəvərdə m əşhur bir qaçaq var, adına Dəli Həsən 
deyirlər, öziinü bircə ondan gözlə»), ikincisi, Koroğlu bir yana ge- 
dəndə Çənlibeli, dəliləri, xanımları heç kimə yox, m əhz Dəli H əsənə 
tapşırıb gedir. Hamı onu «Çənlibelli qoç Koroğlunun sərkəri» kimi 
tanıyır. Və beləcə Dəli H əsəndən Dəli M ehtərə qədər hər bir dəlinin 
Ç ənlibeldə öz yeri, öz mövqeyi vardır; onlar dönə-dönə bərkə-boşa 
düşmüş, çətinliklərdən çıxmış, m ərdlik göstərmişlər...

D əlilər Koroğlunu nə qədər sevirlərsə, Nigar xanımı da az qala o 
qədər sevirlər. Koroğludan inciyib dağılışmaq istəyən dəliləri məhz 
Nigar xanım sakitləşdirir, Koroğlunu isə ərkyana tənbeh edir:

Utan, qoç Koroğlu, utan!
Dağların damənin tutan!
Sənin kitni başa çatan
Elin qədrini nə bilir?..

Nigar xanım Türkiyə sultanmın (xotkarın) qızıdır;1 olduqca fəda- 
kar, gözəl, ağıllı bir qadındır... Koroğlunu görm ədən, adma-sanma 
görə ona aşiq olur və m ərd-m ərdanə belə bir namə yazıb göndərir:

Başına döndiiyüm, ay qoç Koroğlu,
Əgər igidsənsə gəl apar məni!
Həsrətindən yoxdu səbrim, qərarım,
İncidir sərasər ahu-zar məni!

1 Bir neçə variantda Nigar xanım Həsən xanın qızıdır. Bax: [446, 13].
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Çənlibel üstündə əsrəmiş nərsən,
Düştnən qabağında dayanan ərsən,
Tamam dəlilərə igid, sərkərsən,
Axtarsan, taparsan düz ilqar məni.

Mən xotkar qızıyam, Nigardır adım,
Şahlara, xanlara məhəl qoymadım,
Bir sənsən dünyada mənim muradım,
İstərəm özünə eyləyar məni!

Yəqin ki, bu, dastan yaradıcılığında sonrakı dövrlərə m əxsus «re- 
allaşdırma», «dünyəviləşdirm ə» prosesinin məhsuludur, əslində isə, 
görünür, Nigarın Ç ənlibelə gəlm əsi nə isə mifık (bəlkə də m ifık-tə- 
səvvüfı) bir ehtiyacdır (yəni Nigar Koroğluya buta verilmişdir) -  diq- 
qət yetirin:

«Elə ki, Koroğlu nam əni oxuyub əhvalatdan halı oldu, Dəli Meh- 
təri çağırdı ki;

- Qıratı yəhərlə, m ən İstanbula gedəsi oldum.
D əlilər yerbəyerdən dedilər: «Koroğlu, dəli olma, sənin İstan- 

bulda nə işin var? Bilirsənmi ki, paşalar sənin qanına yerikləyir, ge- 
dərsən, tutularsan».

Koroğlu dedi:
- Yox, borcuna deyil, nam ə gəlib, getm əliyəm ...»
Burada Koroğlu əslində öz butasınm arxasınca gedən bir aşiqdir...
Koroğlu ilə Nigar arasında olan sevgi, qarşılıqlı eşq, biri-birini an- 

lamaq, duymaq qabiliyyəti dastanm əvvəlində nə qədər qüvvətlidirsə, 
sonunda da bir o qədər güclüdür. D üşm ənlər Nigarı ondan ayırıb pad- 
şahın hüzuruna aparmaq istəyəndə qan tökm əm əyə söz versə də qoç 
Koroğlu dözə bilmir -  «...Elə bir nərə çəkdi ki, dağlar, daşlar lərzəyə 
gəldi. Dedi:

Ay həzərat, ay camaat,
Urəkzərd oldu, zərd oldu!..
Genə namərdin sözləri 
Cana dərd oldu, dərd oldu!

Dostumu atdım damana,
Rəqibi gəlsin yamana,
Kor olsun belə zamana,
Namərd mərd oldu, mərd oldu!

Koroğluyam, dad hazaram,
Adım dəftərə yazaram,
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Nə qədər səfıl gəzərəm,
Adım qurd oldu, qurd oldu!»

Koroğlunun Nigara, Nigarın Koroğluya m əhəbbətini (həmin mə- 
həbbətin zərifliyini!) göstərən epizodlardan biri də övladsızlıq həsrəti 
çəkən Nigara Koroğlunun təskinlik verm ək istədiyi, lakin bacarmadığı 
yerdir...

Telli Nigar məlul durar,
Əl qoynunda, boynun burar.
Müjganın sinəyə vurar,
Göz oxşayar, qaş inildər...

Eyvaz -  Koroğlunun yalnız igid dəlilərindən biri deyil, həm də 
oğulluğudur. Koroğlu ilə Nigar xammın övlad həsrətini görən Aşıq 
Cünun Təkə-Türkm anda (Koroğlu da həırıin tayfadandır) qəssab Alı- 
nın (Koroğlunun da atası Alıdır!) oğlu Eyvazı axtarıb tapır və Kor- 
oğluya m əsləhət görür ki, onu özünə oğul eləsin. Koroğlu Təkə-Türk- 
mana gəlir, tursət tapıb Eyvazı qaçırır, lakin onları görən qəssab Alı- 
nın xatirinə dəym əm ək üçün atı saxlayıb ondan xahiş edir ki, Eyvazın 
Ç ənlibelə getm əsinə mane olmasın: «Eyvazı m ənim  əlim dən alma. 
Qoy aparım, səndən kəm  baxsam, bu papaq m ənə haram olsun. Hər 
vaxt da ki, istəsən genə də öz oğlundur. Elə o da, mən də». Qəssab Alı 
Koroğlunun bu yalvarışları qarşısında daha etiraz eləmir.

Nigar xanım Eyvazm gözlərindən öpür, köynəyinin yaxasından 
keçirib özünə oğul eləyir və Eyvaz, doğrudan da istər N igar xanıma, 
istərsə də Koroğluya sədaqətli oğul olur.

Aşıq Cünunun təqdim atından belə məlum olur ki, Eyvaz gənc 
olmasına baxmayaraq hələ Ç ənlibelə gəlm əm işdən Təkə-Türkmanda, 
həm  igidliyi və mərdliyi, həm də gözəlliyi, nəcibliyi ilə ad çıxarmış, 
hörm ət-izzət qazanmışdır...

Əyri qdıncı belində,
Tərifı mərdlər dilində,
O Təkə-Türkman elində 
Qəssab oğlu Eyvaz gördüm.

Mərəkədə başda duran,
Meydanda igidlər yoran,
Hərdən pişvazına varan 
Qırx incəbelli qız gördüm.
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Laçın kimi göydə süzər,
Namərdlər bağrını əzər,
Məclisində saqi gəzər,
Ortada söhbət-saz gördüm.

Çənlibeldə həm  dəlilər, həm xammlar, həm  də Koroğlu ilə Nigar 
xamm tərəfındən ən çox sevilən Eyvazdır -  ona Xan Eyvaz da de- 
yirlər... «Bir də baxdılar ki, budu, bir dəstə atlı çapa-çapa gəlir, qabaq- 
larında Eyvaz. Amma Eyvaz nə Eyvaz... Ərəb atın üstündə, misri qı- 
lınc dəstində, tülək-tərlan m əstində, min bir canın qəstində, elə süzür 
elə süzür ki, elə bil oxdu, yayından qopub Duma telini də ki sancıb ba- 
şına, elə bil qeysər balasıdır...»

Eyvazın da Koroğlu kimi, Təkə-Türkm andan olması, hər ikisinin 
atasının Azərbaycan «Koroğlu»sunda məhz Alı adlanması, 
Koroğlunun m əhz Eyvazı oğulluğa götürməsi və s. həm in obrazlar 
arasında mifoloji m ənşə baxımından nə isə yaxın əlaqənin, hətta 
vəhdətin olduğunu dem əyə əsas verir. Dastanda həm in əlaqə, yaxud 
vəhdətin mifoloji m əzm unu unudulmuş; ayrı (real!) m otivlər ortaya 
çıxaraq mifologiyanı sıxışdırmışdır:

Canım qəssab, gözüm qəssab,
Qoy aparım mən Eyvazı,
Yerə salma sözüm, qəssab,
Qoy aparım mən Eyvazı.

Eyvaz deyib Nigar ağlar,
Köysünü çal-çarpaz dağlar,
Aparmasam, qara bağlar;
Qoy aparım mən Eyvazı.

Koroğluyam, mən çaparam,
Qiyamət olub qoparam.
Razı olma zornan aparam,
Qoy aparım mən Eyvazı.

Eyvaz dara düşəndə Koroğlunun keçirdiyi həyəcanı təsəvvür 
etm ək mümkün deyil -  bu həyəcanın bir səbəbi Eyvazın igid bir Kor- 
oğlu dəlisi olmasıdırsa, ikinci (və əsas) səbəb Koroğlunun ona bəslə- 
diyi atalıq m əhəbbətidir... «Dünya Koroğlunun gözürıdə qaraldı. Elə 
bil ki, Çənlibel başına dolandı. Əlini atıb Qıratın yüyənindən tutdu. 
Elə qəzəblə ata sıçradı ki, Qıratın əvəzinə ayrı at olsaydı, çoxdan beli 
sınmışdı. Ondan üzünü Kosa Səfərə tutub dedi:
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Xəbər verin dəlilərim oyansın,
Tutulubdur bir Eyvazım, əldədi!
Misri qılınc qızıl qana boyansın,
Tutulubdur bir Eyvazım, əldədi!..

Yatmışdım, aşkara gördüm duşumu,
Əzəldən mən bilirdim işimi, -  
Çəkin, yəhərləyin çərləmişimi,
Tutulubdur bir Eyvazım, əldədi!..

Diişmənlərim tamaşaya durarlar,
Şad oluban keyf məclisi qurarlar,
Koroğlu getməzsə, yəqin qırarlar,
Tutulubdur bir Eyvazım, əldədi!..»

Dastanda Aşıq Cünunla Xoca Əzizin obrazları daşıdıqları ictimai- 
estetik semantikaya görə diqqəti çəkir. Aşıq Cünun əslində, Ərzu- 
rumlu C əfər paşanın aşığıdır. «Cünun çox dövranlar sürmüş, çox məc- 
lislər görmüş bir ustad idi. Çox özündən dəm  vuran aşıqların sazını 
əlindən alıb yola salmışdı, çox cavanları da öyrədib, əlinə saz verib 
aşıq eləmişdi».

C əfər paşa paşaları yığıb m üşvərət edir ki, Koroğlunun artmaqda 
olaıı nüfuzunun qabağım necə alıb, onu necə m əhv etsinlər. Həmin 
m əclisdə olan Aşıq Cünun düşünür ki, «ey dili-qafıl, bu necə ola bilər 
ki, mən Aşıq Cünun olam, ayağım dəym əm iş yer, gözüm görməmiş 
adam olmaya, amma Çənlibelə gedib Koroğlunu görmüyəm». V ə bu 
fıkirlə də bir gün Ç ənlibelə gedir... Aşıq Cünun haqq aşığı deyil, ancaq 
halal aşıqdır. Çənlibeldə çox böyük hörm ətlə qarşılanır, Koroğlunun 
ən yaxın dostuna, sirdaşına çevrilir.

Aşıq Cünun haqqın, ədalətin tərəfındədir və elə ona görə də 
Çənlibelə gəlib çıxır, lakin onun sənəti -  funksiyası elədir ki, el-el, 
oba-oba gəzir (bu missiya da aşığa ozandan keçir), dünyanı görür:

...Dolandım neçə oylağı,
Keçdim düzü, aşdım dağı,
Hələb qəsri, Bağdad bağı,
Döşənmiş payəndaz gördiim.

Gedəndə mənə oldu tuş 
Qars, Kağızman, İstanbul, Muş,
Çanaqqala, Sarıqamış -  
İgidlərin şahbaz gördiim.



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 661

Alacalardan aşanda,
Ərzurumu dolaşanda,
Qənimlərtək savaşanda 
Gözü qanlı xırsız gördüm...

Aşıq Cünun gəzdiyi, gördüyü bu yerlər, əslində, təxm inən Kor- 
oğlunun at oynatdığı yerlərdir.

Koroğlunun, m əlum  olduğu kimi, özü də aşıqdır, lakin Aşıq Cü- 
nundan fərqli olaraq, Koroğlunun aşıqlığı onun üçün sənət deyil, mə- 
nəvi-əqli keyfıyyətdir... «Koroğlunu çəkib m əclisə apardılar. Amma 
baxdılar ki, bu aşıq heç onlar görən aşıqlardan deyil. Boy uca, kürəklər 
enli, süysün elədi ki, kəl süysünü kimi. Boynunun əti girdin-girdin, 
bığlar kələ buynuzu kimi. Sirindən-sifətindən zəhm  tökülür. M əclis- 
dəki paşalardan biri dedi:

- Aşıq, hara aşığısan?
Koroğlu dedi:
- Qafın anrı tayındanam, ağrın alım!»
Koroğlu zahirən aşığa oxşamasa da, daxilən, fıtrətən aşıqdır və 

heç də təsadüfı deyil ki, dəlilərlə onun arasında inciklik yaranıb hamı- 
dan bezəndə «aşıqlığım  bəsdi m ənə, şad ol, könül, nə məlulsan?!» de- 
yə özünə «təskinlik verir».

Koroğlunun yaxın dostlarından biri də Xoca Əzizdir...
Xoca Əziz də Aşıq Cünun kimi çətin günün dostudur.
«...Xoca Əziz gördü nə?.. Tutulan Eyvazdı, Dəmirçioğludu, bir də 

Bəlli Əhməddi. Dünya-aləm  Xoca Əzizin gözündə qaraldı. Dedi: «Ey 
dadi-bidad! Bu zalım  oğlu zalım uşaqları öldürəcək». Qaldı mat-mə- 
əttəl ki: «Nə təhər eləyim. M ənim  burda əlim dən bir iş gəlm əyəcək. 
T icarət deyil ki, min dənə Bağdad tacirin bir xoruza yük eləyim...» La- 
kin Xoca Əziz çıxış yolu tapır və Koroğluya xəbər verib dəlilərin xilas 
edilm əsinə nail olur.

«Koroğlu»da tacir təfəkkürü, bəzirgan düşüncəsi ilə bağlı obraz- 
lar, ifadələr, dem ək olar ki, fəal şəkildə işlənir. M əsələn:

Bir qulum qaçıbdı, adı İmirzə,
Verməzdim əlliyə, altmışa, yüzə,
Varını, yoxunu tökiin Təbrizə,
Dəyərin dəyməzə satın, gətirin.

Yaxud:

Qədəm qoyub hərdən-hərdən yerişlər,
Bu qdıqda çodar olmaz, hay olmaz,
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Beş-beş verər, on beş-on beş bağışlar,
Bu qılıqda çodar olmaz, hay olmaz.

Ticarət düşüncəsinin intibah dövründə milli-ictimai təfəkkürdə bu 
cür fəallığı, artıq qeyd olunduğu kimi, tacir silkinin cəm iyyətdəki 
mövqeyi ilə bağlı idi.

Lakin «Koroğlu»da Xoca Əziz tacir-bəzirgan sinfınin yeganə nü- 
mayəndəsi deyil -  Əhm əd tacirbaşı da onlardandır, ancaq bir fərqi var 
ki, Xoca Əzizin əlindən tacirlikdən başqa bir iş gəlmir, Əhm əd tacir- 
başı isə çoxbilmiş, haramzadanın biridir, nə qədər alçaq iş desən əlin- 
dən gələr...

Fikrimizcə, Xoca Əzizin daşıdığı titul da təsadüfı deyil (əks halda 
o da Əhməd tacirbaşı kimi ümumi titulla çıxış edərdi) -  «xoca» sadəcə 
tacir, yaxud bəzirgan deyil, dünya ilə alış-verişini başa vurmuş, ən azı 
ticarətdə yetkinləşm iş, yükünü tutmuş adamdır. Və «Koroğlu» forma- 
laşdığı dövrdə yaşamış X əstə Qasım deyənçlə ki, «X əstə Qasım günü 
keçmiş qocadı, gələn  bəzirgandı, gedən xocadı», onu nəzərdə tuturdu 
ki, insan bu dünyaya bəzirgan kimi, yəni dünya ilə alış-veriş eləm əyə 
gəlir, dünyadan gedəndə isə xoca kimi, yəni alış-verişdən qazandıqları 
ilə gedir. Koroğlunun dostu Xoca Əziz də bəzirganlığın yüksək mər- 
hələsinə qalxmış, doymuş, müdrik adamdır...

Koroğlu nə qədər güclü olsa da, felən özündən daha güclü bir so- 
sial-əxlaqi sistem ə qarşı durur: buraya xotkar, şah, paşalar, xanlar və 
onların ətrafında dolaşanlar daxildir ki, dastanda həm in adamların, de- 
m ək olar ki, hamısı yalnız Koroğlunun deyil, haqqın-ədalətin də düş- 
m ənləri kimi təqdim  edilir. Ə lbəttə, «Koroğlu»nun m əlum  dövrdə bü- 
tünlüklə sinfı m übarizəni əks etdirən bir əsər olduğunu söyləyən sovet 
folklorşünaslığının həm in m əşhur mülahizəsi köhnəlmişdir.

Dastanın baş qəhrəm anı nam ərdliyin, müxənnətliyin və haqsız- 
lığın düşmənidir. O, hər şeydən ə w ə l,  gözləri kor edilmiş atasının qi- 
sasını alır (birinci H əsən xandan, sonra isə Həsən paşadan), Nigar xa- 
nımı gətirib xotkarla (Türkiyə sultanı) düşmən olur (göründüyü kimi, 
burada da şəxsi münasibət ön plandadır), padşahın (İran şahının) ona 
etm ək istədiyi nam ərdliyə dözə bilm ir (qibleyi-aləm  qoşun göndərib 
ki, Koroğlunu tutub öldürsünlər, zənənini də aparıb ona çatdırsınlar) 
və nəhayət, digər çoxsaylı m ünaqişələr gəlir ki, bunların hamısı törə- 
m ədir (həmin törəm ə imkanı qeyri-məhduddur).

Koroğlunu təhdid edən düşm ənlərin namərdi m ərdindən çoxdur, 
ancaq mərdi də var -  onların biri Təkə-Türkm an elindən olan Ərəb 
Reyhandır... «Ərəb Reyhan atım cövlana gətirib Koroğlunun üstünə 
sürdü. Dava başlandı. Yetmiş yeddi fəndin hamısını işlətdilər. Amma 
heç biri o birinə dov gələ  bilmədi. N ə qılıncdan kar aşmadı, nə nizə-
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dən iş çıxmadı, nə əmuddan murad hasil olmadı. Axırda Koroğlu qə- 
zəblənib atdan düşdü. Paltannm  ətəklərini belinə sancdı. Qollarını çır- 
madı, meydanda gərdiş eləm əyə başladı. Ərəb Reyhan da atdan düşdü, 
güştü başlandı. Gah onun dizləri meydanı kotan kimi sökürdü, gah bu- 
nun dizləri. Koroğlu gördü, yox, Ərəb Reyhan da balaca canavar deyil. 
Axırda qəzəblənib elə bir dəli nərə çəkdi ki, dağ-daş səsə gəldi. Ərəb 
Reyhanın adamları hamısı qırğı görmüş cücə kimi qaçıb dağıldılar. 
Koroğlu onu başına qaldırıb yerə vurdu. Sinəsinə çöküb xəncəri boğa- 
zma dayadı. Ərəb Reyhan bir dəfə də olsun nə dindi, nə səsini çı- 
xartdı, nə də aman istədi...»

Ərəb Reyhan Dəli Həsən, yaxud Giziroğlu M ustafa bəy kimi Kor- 
oğlunun dostuna çevrilə bilmir, halbuki Koroğlu ilə Ərəb Reyhan ara- 
sında düşm ənçilik üçün elə bir səbəb yoxdur; yalnız o var ki, Təkə- 
Türkmanda hələ indiyə qədər onun sözünün qabağında söz deyən ol- 
mayıb (Koroğlu isə Çənlibeldən gəlib Təkə-Türkm andan Eyvazı apa- 
rıb!). Elə bu iddiasına görə də Ərəb Reyhan, nəticə etibarilə, Kor- 
oğluya qarşı Hasan paşanın rəhbərliyi (və xotkarın birbaşa göstərişi) 
ilə hazırlanan qəsdin iştirakçısına (nam ərdə!) çevrilir, ona görə də Ey- 
vazın əlində həlak olur.

Namərdlik, m üxənnətlik və haqsızlıq -  «Koroğlu»da nə qədər 
konkret «qəhrəm anlar»la təzahür etsə də, eyni zamanda ümumiləşir, 
m ücərrəd obrazlar səviyyəsinə qalxır.

...Koroğlu mərdliyi qala dünyada,
Igid gərək başda sevda qaynada,
Dava günü sər meydanda oynada -  
Meydandan qaçana namus, ar olsun!..

Şübhəsiz, «Koroğlu» dastanmdakı «düşmən» obrazının formalaş- 
masına xüsusilə XVII-XVIII əsrlərdə Azərbaycanda gedən ictimai-si- 
yasi proseslər m üəyyən təsir göstərmişdir: məlum olduğu kimi, həmin 
əsrlərdə Azərbaycan İranla Türkiyə arasında hərbi, siyasi və ideoloji 
mübarizə meydanma çevrilmişdi, get-gedə keyfıyyət həddinə çatan 
m ənəvi-m ədəni intibah isə ölkənin acınacaqlı vəziyyəti ilə barışmaq 
istəmir, m üstəqillik ruhu aşılayır, m üdaxiləyə qarşı çıxırdı... «Kor- 
oğlu» Qafın bu tərəfıni «tanrı tərəfındən ayıranda əslində, milli-icti- 
mai təfəkkürdə m üəyyənləşm iş həm in təsəvvürü əks etdirirdi...» Qarı 
soruşdu ki:

«- Qonaq, sazından görürəm  yanşaqsan. Amma heç bizim yerlərin 
yanşağına oxşamırsan.

Koroğlu dedi:
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- M ən Qafın anrı tərəflərindənəm . Bizim yerlərin adamları elə 
belə olur». Elə ki, Aşıq Cünun əyləşdi, M əhbub xanım soruşdu:

«- Aşıq, hardan gəlib haraya gedənsən? Kimin aşığısan?
- Xanım, Qafın o tərəfındənəm .
M əhbub xanım bu sözü aşıqdan eşitcək soruşdu:
- Aşıq, Koroğlunu tanıyırsan?..»
Əhməd Tacirbaşı Qafın bu üzündən (Azərbaycandan) o üzünə 

(Ruma, yaxud Türkiyəyə) mal aparanda Koroğlu onun qarşısını kəsib 
deyir: «Nə qədər ki: m ən sağam Qafın bu üzündən o üzünə gərək bir 
arşın bez də getm əyə...» N üm unələrin sayını artırmaq da olar, lakin 
elə bunlar da, fıkrim izcə, kifayətdir ki, dastan-epos formalaşdığı dövr- 
də Azərbaycanla Türkiyə arasında m üəyyən sərhəd olduğu anlaşılsın.

İrana gəldikdə isə, m ünasibətin Türkiyəyə nisbətən m ürəkkəb, bir 
sıra hallarda isə hətta ziddiyyətli olduğunu görürük. Koroğlu da bəzən 
«saluban gedərəm  mülki-İrana, ollam Əli qullarınm yekrəngi» deyir, 
bəzən də Irana qarşı durur (həmin ziddiyyət, Azərbaycanın o zamankı 
siyasi-ictimai mövqeyinin nəticəsidir).

❖ $<♦>

«Koroğlu»nun olduqca m ükəm m əl və m ükəm m əl olduğu qədər 
də elastik strukturu vardır. Artıq qeyd edildiyi kimi, dastandakı bütün 
əhvalatlar onun baş qəhrəm anm m  fəaliyyəti ilə əlaqədardır. Azərbay- 
can «Koroğlu»sunu toplayıb nəşr etdirən A.Xodzko, H.Əlizadə, xüsu- 
silə M .Təhmasib dastanm nə qədər m ükəm m əl şəkildə ortaya çıxma- 
sına çalışsalar da, bu cəhd obyektiv səbəblər üzündən istənilən səm ə- 
rəni verməmişdir. Çünki «Koroğlu»nun mövcud olmuş süjetlərinin, 
yaxud qollarınm hamısım bir yerə toplamaq, praktik olaraq, qeyri- 
mümkündür. Əvvəla, eposun xüsusilə XVII-XVIII əsrlərdə m üəyyən- 
ləşmiş bir sıra süjet və epizodları yazıya alınmadan unudulmuş (yalnız 
şer nüm unələri qalmışdır), ikinci tərəfdən, bəzi süjetlər, yaxud qollar 
daha geniş yayılmış, həm  kam illəşm iş, həm  də populyarlıq qazanmış- 
dır (əksinə, bəzi qollar ancaq bu və ya digər aşığın repertuarında mü- 
hafızə olunmuşdur), nəhayət, bir sıra süjetlərin ayrı-ayrı epizodları bir- 
birinə qarışmış, çarpazlaşmış, m üxtəlif qolların onlarla variantı mey- 
dana çıxm ışdır ki, bütün bunlar Azərbaycan «Koroğlu»sunun vahid el- 
mi-tənqidi m ətnini hazırlamaq işini həm işə çətinləşdirm işdir. Lakin
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bu cəhəti qeyd etm ək lazımdır ki, Azərbaycan «Koroğlu»su variantları 
ilə birlikdə bütöv bir sistem təşkil edir.1

Epos-dastanm strukturundakı elastiklik həm diaxron, həm də sinx- 
ron baxımdan özünü göstərir:

a) diaxron baxımdan -  bu və ya digər süjet, epizod mövcud olur, 
gələ-gələ ya məzm un, ya da formaca dəyişir və ya tamam ilə arxaik- 
ləşib unudulur, yaxud yeni süjet, epizod təşəkkül tapıb m üəyyənləşir;

b) sinxron baxımdan -  m üxtəlif aşıqlar eyni zamanda dastanın 
m üxtəlif süjetlərini, epizodlarım ifa edirlər, intensiv variantlaşma gedir 
və variant çoxluğu çarpazlaşmaya imkan verir.

«Koroğlu»nun süjet, yaxud qollarım əsas süjet xəttinə münasi- 
bətinə görə iki səviyyədə nəzərdən keçirm ək mümkündür:

I. Bilavasitə əsas süjet xətti ilə bağlı olub bir növ sintaqmatik xa- 
rakter daşıyan süjetlər, yaxud qollar: «Alı kişi», «Koroğlu ilə Dəli Hə- 
sən», «Koroğlunun İstanbul səfəri», «Eyvazın Çənlibelə gətirilm əsi», 
«Hasan paşanın Çənlibelə gəlm əsi»... «K oroğlunun qocalığı».

II. Əsas süjet xəttindən kənara çıxıb bir növ paradiqm atik xarakter 
daşıyan süjet, yaxud qollar: «Dəmirçioğlunun Çənlibelə gəlm əsi», 
«Koroğlunun Bağdad səfəri» (yaxud «Durna teli»), «Düratın itməsi», 
«Koroğlunun D ərbənd səfəri»...

Birinci səviyyəyə nisbətən ikinci səviyyə daha elastikdir və görü- 
nür, xüsusilə XIX əsrdə və XX əsrin əvvəllərində aşıqlar dastanı daha 
çox ikinci səviyyədə genişləndirm iş, inkişaf etdirmişlər. Təsadüfı de- 
yildir ki, 60-70-ci illərdə, həm in səviyyədəki axtarışları əks etdirən 
«Koroğlunun Quba səfəri», «Misri qılıncın oğurlanması», «M ərcan xa- 
nımın Çənlibelə gəlm əsi», «Koroğlunun Şirvan səfəri», «Koroğlunun 
Türküstan səfəri» və s. kimi süjet-qollar aşkara çıxarılmış, bəziləri 
nəşr edilmişdir.2

Azərbaycan «Koroğlu»sunun iyirmi beşdən artıq (m üxtəlif vari- 
antlarını çıxmaq şəıti ilə) qolu üzərində aparılmış m üşahidələr epos- 
dastanın, mövcud olduğu tarix boyu, çox böyük improvizasiya, ictimai-

1 «Koroğlu»nun Anadolu variantları üzərində apardığımız müşahidələr, həmin 
variantlann Azərbaycan «Koroğlu»sunun müxtəlif variantları ilə müqayisəsi 
də bunu göstərir. Müşahidə və müqayisələr aşağıdakı mətnlər əsasında aparıl- 
mışdır: Azərbaycan «Koroğlu»su -  «Koroğlu», B., 1941, toplayanı H.Əlizadə; 
Koroğlu. Bakı, 1956, tərtib edəni M.Təhmasib.
2 Bu barədə bax: ADU-nun «Elmi əsərlər»i (dil və ədəb. seriyası), 1967, N®1; 
Azərbaycan dastanları (toplayıb nəşrə hazırlayan A.Nəbiyev), Bakı, «Gənc- 
lik», 1977; V.Vəliyev. Azərbaycan qəhrəmanlıq dastanlan, Bakı, ADU nəşr.,
1980, s.53-58.
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estetik sifarişə uyğun yeni qollar verm ək imkanına malik olduğunu 
göstərir.

«Koroğlu» eposu Azərbaycan milli (intibah) təfəkkürünün bədii- 
estetik gücünü, geniş mənada poetikasım (poetik əsaslarını!) əks etdi- 
rir. Burada formal baxımdan nağıl-dastan təhkiyəsi, dialoqlar və müx- 
tə lif  formalı aşıq şerləri bir-birini əvəz edir. Nağıl-dastan təhkiyəsi 
(qeyd edək ki, Azərbaycanın bəzi yerlərində «Koroğlu» dastanı əvə- 
zinə «Koroğlunun nağılı» ifadəsi də işlənmişdir) eposun əsas ifadə 
formasıdır, hətta deyək ki, «Alı kişi» qolu əsasən nağıl-dastan təhkiyə- 
sindən ibarətdir, d igər qollarda da başlıca informasiyanı m əhz həmin 
təhkiyə verir:

«...Hasan paşa xotkarın sağ əli idi. H əm işə onun əziz günlərində 
süfrəsinin başında oturardı. Ağır günlərində də yastığınm dibini kə- 
sərdi. Özü də həm  paşa idi, həm  də çox bacarıqlı qoşun böyüyü idi. 
Dava dəsgahınm min bir fənd-felini sinədəftər eləmişdi. İndiyə kimi 
xotkar onu hansı qulluğa buyurmuşdusa, birəbeş yerinə yetirmişdi.

Qərəz, Hasan paşa da bu m əclisdə idi. Elə ki səs-küy qalxdı, o 
xotkar fıkir verib gördü ki, bu damşanların heç biri qoşun çəkib Kor- 
oğlunun üstünə getm ək fıkrində deyil. Hamı ondan qorxur. Elə bir 
təhər eləm ək istəyirlər ki, İlanı Seyid Əhm əd əli ilə tutalar»...

Azərbaycan dastanları üçün səciyyəvi olan bir sıra nağıl-dastan 
formulları «Koroğlu» təhkiyəsi üçün də xarakterikdir; m əsələn: «Gün- 
lərin bir günü...», «Dəli H əsən bir Koroğluya baxdı, bir dönüb başının 
adamlarma baxdı...», «Az getdi, çox dayandı, çox getdi, az dayandı, bir 
cüm ə günü gəlib İstanbula çatdı; Q ərəz, geconi yatdılar, səhər oldu...», 
«Koroğlu bir Nigara baxdı, bir dəlilərə baxdı, ürəyi telləndi...», «De- 
yirlər ki, bu dəfə Koroğlunun yolu Naxçıvan şəhərinə düşdü...», «İndi 
bunlar burada qalsınlar, eşit Dəmirçioğludan: «Az getdi, çox dayandı, 
çox getdi, az dayandı, yolda yel oldu əsdi, bulaqda mənzil kəsdi, gün- 
lərin bir günü gəlib Çardaqlı Çənlibelə çatdı»; «Bunlar burada deyib- 
eşitm əkdə olsunlar, sənə kim dən deyim, C əfər paşadan»; «İndi C əfər 
paşanı qarın ağrısında qoyaq, görək Aşıq Cünunun işi necə oldu»; 
«Elə ki, söz tamam oldu...», «Aldı (götürdü) görək nə dedi»; «Sözünü 
qurtarıb...», «Ustad deyir ki,..», «Sazla dediyi kimi sözlə dedi ki...»; 
«Bunu deyib...», «Q ərəz, uzun başağrısı olmasın»; «Söz tamama ye- 
tişdi»; «Koroğlu ox’ mağında olsun, paşa qulaq asmağında, dəlilər də 
gözləm əyində, sənə kiindən deyim, kim dən deyim, Gizir oğlu M ustafa 
bəydən», «...Düşdü yolun ağına. Payi-piyadə, günə bir m ənzil, təzyi- 
mənazil, orda ayla-illə, burda m üxtəsər dillə...», «Az getdi, çox getdi, 
gecəni gündüzə qatdı, gündüzü gecəyə qatdı, özünü Toqat şəhərinə 
yetirdi»; «Koroğlu ayaqdan geyindi başdan qıfıllandı, başdan geyindi,
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ayaqdan qıfıllandı»; «Qərəz, Koroğlu öyrənməlisiııi öyrəndi, bilmə- 
lisini bildi»; «Baxdı ki, bir toydu, bir toydu, gəl görəsən» və s. və i.a.

Həmin formullar «Koroğlu»da, nüm unələrdən də göründüyü kimi, 
geniş variantlara malikdir. Və eyni zamanda buraya dastanı ifa edən 
aşığın yeri gəldikcə dinləyicilərə m üraciətlərini də daxil etm ək lazım 
gəlir.

«Koroğlu»nun nəsrində təhkiyəni çox zaman o qədər do gərgin 
dramaturji-psixoloji məzmun daşımayan, daha çox informasiyanı da- 
vam etdirən, m üəyyən qədər qüvvətləndirən dialoqlar tamamlayır: 
«D əlilər düşm ənə elə bir hay verdilər ki, bir nəfər də olsun padşah qo- 
şunundan salamat qurtarıb qayıda bilmədi. Elə ki, dava qurtardı, də- 
lilər hamısı gəldi, Koroğlu atın başını çevirdi ki, Çənlibelə qalxsın, 
Aşıq Cünun əl atıb yapışdı Qıratın yüyənindən. Koroğlu dayandı. 
D əlilər də dayandılar. Aşıq Cünun sözə başladı. Dedi:

- Koroğlu, bu neçə vaxt idi ki, dəliləri başından dağıtmışdın. Kor- 
oğluluğu yerə qoymuşdun. De görüm indi nə fıkirdəsən? Genə də tək 
qalmaq istəyirsən, ya dəliləri yanında saxlayırsan?

Koroğlu dedi:
- Yox, Aşıq Cünun! Düzdü, m ən Koroğluluqdan əl çəkmişdim. 

Amma baxıram ki, bu, olan iş deyil. N ə qədər ki, xotkarlar, padşahlar, 
paşalar, xanlar bu nam ərd dünyada ağalıq eləyirlər, m ən Koroğluluğu 
yerə qoya bilm əyəcəyəm .

Onda üzün dəlilərə tutdu, dedi:
- N ə qədər ki, onlar var, biz də varıq!..»
Epos-dastanm bədii cəhətdən m ükəm m əlliyində, psixoloji-estetik 

enerjisinin təzahüründə aşıq şerləri (gəraylılar, qoşmalar, təcnislər, 
varsağılar, cığalı qoşm alar və s.) mühüm rol oynayır. Onların əksəriy- 
yəti Koroğlunun adından söylənir (elə buna görə də belə bir mülahizə 
var ki, Koroğlu adlı xalq qəhrəm anı ilə yanaşı, həm in adda xalq aşığı 
da olmuşdur); bir sıra əlyazm alarında Koroğluya məxsus şerlər də 
mövcuddur [446, 405-448], lakin həm in şerlərin çoxuna dastanm m ə- 
lum variantlarından heç birində təsadüf olunmur.

Koroğluya məxsus (daha doğrusu, son bəndində Koroğlunun adı 
çəkilən) aşıq şerlərinin bir qismi vaxtilə mövcud olmuş süjetlərdən, 
qollardan düşüb qalmışsa, görünür bir qismi də ya Koroğlu adlı aşıq, 
ya da Koroğlunun adı ilə digər xalq aşıqları tərəfındən müstəqil olaraq 
yaradılmış, milli epos təfəkkürünün özünəməxsus təzahür aktı, tipi ol- 
muşdur. M əsələn:

Üç yaşından beş yaşına varanda 
Yenicə açılan gülə bənzərsən.
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Beş yaşından on yaşına varanda 
Arıdan saçılmış bala bənzərsən.

On dördündə sevda enər başına,
On beşində yavan girər duşuna,
Çünki yetdin iyirmi dörd yaşına,
Boz, bulanıq axan selə bənzərsən.

Otuzunda kəklik kimi sökərsən,
İyidlik eyləyib qanlar tökərsən,
Qırxında sən əl haramdan çəkərsən,
Sonası ovlanmış gölə bənzərsən.

Əllisində əlif qəddin çəkilər,
Altmışında ön dişlərin tökiilər,
Yetmişində qəddin, belin biikülər,
Karvanı kəsilmiş yola bənzərsən.

Səksənində sinir yenər dizinə,
Doxsanında qubar qonar gözünə,
Koroğlu der, çünki yetdin yüziinə,
Uca dağ başında kola bənzərsən.

Koroğlu adından deyilmiş, yaxud yazıya alınmış (Ə.Qaracadağınm 
XIX əsrin əvvəllərinə aid «Şerlər m əcm uəsi»ndə) bu qoşma epos-das- 
tanın hər hansı süjeti, epizodu ilə, çətin ki, bilavasitə əlaqədar olsun, 
lakin burada əksini tapmış ideya-məzmun bütövlükdə «Koroğlu»nun 
özünü yetirmiş intibah təfəkkürünün məhsuludur.

Bununla belə, epos-dastanm elə qoşmaları da vardır ki, Koroğlu- 
nun xarakterinin, psixologiyasınm, yaxud konkret m əqamdakı ovqatı- 
nın bilavasitə təzahürüdür. Buraya xüsusilə döyüşə çağıran «Hoydu, 
dəlilərim , hoydu!» tipli şerlər daxildir:

Hoydu, dəlilərim, hoydu,
Yeriyin meydan üstiinə!
Havadakı şahin kimi 
Tökülün al qan üstünə!

Qoyun bədöylər kişnəsin,
Misri qılınclar işləsin,
Kimi tənab qılınclasın,
Kiminiz düşman üstünə!
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Koroğlu çəkər haşanı,
Bəylər eylər tamaşanı,
Mən özüm Aslan paşanı...
Hərəniz bir xan üstünə!

«...Koroğlu bir doli nərə çəkib» bu gəraylını oxuyur, yəni həmin 
şer dastanda Koroğluya aid xarakterik bir əlam ət kimi obrazlaşmış 
«nərə»nin davamıdır.

H ələ qədim  türklər döyüşə girərkən bərkdən qışqırır, hay-küy sa- 
lar, düşməni qorxudardılar, bu ənənə monqol-tatar qoşununda da da- 
vam edirdi (təxm inən «ura!» çəkm ək şəklində). XVI əsrdən sonra 
özünü düşmən qoşununa vuran igidin nərə çəkməsi (Hoy! Hoy! Hoy!.. 
Haa! Haa! Hahaa!.. Hey! Hey! Heeyy... və s.) barədə m üxtəlif m ənbə- 
lərdə geniş bəhs olunur -  Koroğlunun nərəsi isə daha dəhşətlidir, allah 
vergisidir...

«Hoydu, dəlilərim , hoydu» tipli qoşmalarla yanaşı, dastandakı 
hərbə-zorbalar da diqqət çəkir. H ərbə-zorbalar eposun və onun qəhrə- 
manının xarakterindən irəli gələrək əsərin poetik tipologiyasına əsaslı 
təsir göstərəcək səviyyədədir; həmin hərbə-zorbalarm, dem ək olar ki, 
hamısı Koroğlunun dilindən söylənilir və böyük təsir gücünə, dastanın 
poetik intonasiyasında xüsusi m övqeyə malikdir. M əsələn, Koroğlu 
Dəli H əsənə belə bir hərbə-zorba gəlir:

Qıratı gətirdim cövlana, indi 
Varsa igidlərin meydana gəlsin!..
Görsün mən dəlinin indi güciinü,
Boyansın əndamı al qana, gəlsin!..

Qorxum yox paşadan, sultandan, xandan,
Gəlsin mənəm deyən, keçirdim sandan,
Ərlər daldalanıb qorxmasın qandan,
At sürsün, qovğaya mərdana gəlsin!..

Koroğlu əyilməz yağıya, yada,
Mərdin əskik olmaz başından qada;
Nərələr çəkərəm mən bu dünyada,
Göstərrəm məşhəri düşmana, gəlsin!..

Epos-dastanda əsas yeri döyüşkən əhvali-ruhiyyəli qoşmalar tutsa 
da, yuxarıda qeyd olunduğu kimi, qəhrəm anların, xüsusilə baş qəhrə- 
manın psixoloji ovqatını əks etdirən xalq şerləri də m üəyyən mövqeyə 
malikdir:
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Gəlhagəl, paşanın qızı,
Gəlincən gözlərəm səni,
Sabah çıxan dan ulduzu,
Çıxıncan gözlərəm səni.

Qəbrimi qaz qatı-qatı,
Ustümdə bəzət Qıratı,
Axır bir gün qiyamatı 
Oluncan gözlərəm səni.

Koroğlunun yarı göyçək,
Ağ üzünə töküb birçək,
Mədəd eylə, bir əncam çək,
Çəkincən gözlərəm səni.

Eposun baş qəhrəm anm ın igidliyi, mərdliyi, cəngavərliyi ilə ya- 
naşı incəruhluluğu, həsasslığı, bir sözlə, zəngin daxili dünyası bu və 
buna bənzər lirik-psixoloji məqam larda özünün aydın inikasını tapır...

«...Koroğlu baxdı ki, Eyvaz hələ heç ata minməyib. Heç deyəsən, 
m inm ək fıkrində də deyil. Soruşdu ki:

- Eyvaz, nə gözləyirsən? N iyə minmirsən?
Eyvaz cavab vermədi. Koroğlu bir də soruşdu. Eyvaz yenə də ca- 

vab vermədi. Koroğlu iiçüncü dəfə soruşanda Eyvaz sazı götürdü. 
Gözlərini dolandırıb bir dəfə ətrafa baxdı, dedi:

Uca dağların başında 
Ala dəmgil qar göriinür.
Mənim bu dəli könlümə 
Bir alagözyar görünür.
Göründii dostumun kəndi,
Əməydim ləbindən qəndi 
Açıldı köksiinün bəndi,
Qoynunda cüt nar göriinür.

Koroğlu dönüb Eyvazın baxdığı tərəfə baxanda nə gördü? Gördü 
Hürü xanım qulac saçları töküb gərdəninə, boynunu qoyub çiyninə, 
elə baxır, elə baxır, elə bil bir dənə yaralı ceyrandı. Koroğlu m əsələni 
başa düşdü. Elə bu fıkirdə idi ki, nə eləsin, Eyvaz aldı sözün o biri xa- 
nəsini dedi:

Mən Eyvazam, dözənımərəm,
Al geyinib bəzənmərəm,
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Çənlibeldə gəzəmmərəm,
Dünya mənə dar görünür.

M əsələ Koroğlu üçün lap aydın oldu. Day fıkirləşm əyə yer qal- 
madı. Ata bir qırmanc vurdu, Hürünün yanına çatanda əlini uzadıb dik 
götürdü, qoydu tərkinə, düzəldi yola. Eyvaz da qalxıb atı mindi...»

«Koroğlu»nun poetik strukturca m ükəm m əlliyini, elastikliyini, in- 
tonasiyaca harmonikliyini şərtləndirən səbəblərdən biri epos-dastanm 
təşəkkül tapıb formalaşdığı dildir -  milli intibah dövrünün zəngin 
ifadə imkanlarını özündə ehtiva etmiş Azərbaycan dilidir, onun (Azər- 
baycan türkcəsinin) XVII-XVIII əsrlərdə özünü xüsusi şəkildə göstə- 
rən improvizasiya potensialıdır ki, bu barədə, ötəri də olsa, ayrıca da- 
nışmağa ehtiyac hiss edilir.

«Koroğlu» formalaşdığı dövrün Azərbaycan türkcəsinə məxsus 
bir sıra xüsusiyyətlərini nümayiş etdirir -  dastanda Koroğlunun 
özünün m əhz Azərbaycan türkcəsində danışdığını, hətta ona yaxm 
olan Türkiyə türkcəsini yaxşı bilmədiyini göstərən maraqlı bir fakt -  
epizod mövcuddur:

...İstanbula gələn Koroğlu bir əfəndiyə xotkarın dilindən belə bir 
namə yazdırmaq istəyir ki, «bu nam əni sənə verən adam mənim çovu- 
şumdur. M ənim barigahımda m ənə olan hörmət gərək ona da ola». 
Lakin əfəndi Koroğlunun «dolaşıq adam» olduğunu görüb ayrı şey 
yazır: «Nigar xanım, bu adam quldurdur. Oraya çatacaq tutub asdırar- 
san!» Koroğlu, əfəndinin gözləm ədiyi halda, kağıza alıb baxır və de- 
yir: «Sən elə bilm ə ki, mən savadsızam. M ən dedim sən yazasan ki, 
sizin dilinizdə olsun. A1 düzəlt!»

Koroğlu «sizin diliniz» dedikdə Türkiyə türkcəsinin İstanbul şivə- 
sini nəzərdə tuturdu... Öz dili isə: heç şübhəsiz, Azərbaycan «Kor- 
oğlu»sunun dili -  Azərbaycan türkcəsi idi.

«Koroğlu»nun dili sadəcə xalq danışıq dili deyildir -  xalq danışıq 
dilinə əsaslanan, xüsusi üslub tipologiyası ilə seçilən folklor (daha də- 
qiq desək, aşıq!) dilidir ki, o, zəngin linqvopoetik ifadə imkanlarına 
m alikdir -  bu baxımdan bir sıra dil m əqam-fıqurlarını nəzərdən keçi- 
rək. Onlardan biri müqayisədir...

M üqayisə Azərbaycan, üm um ən türk dastan-eposları üçün 
olduqca səciyyəvidir və həmin m üqayisələrdə əsərin yaranıb 
formalaşdığı dövrün bədii zövqii, estetik xarakteri təzahür edir - 
«Koroğlu»dakı m üqayisələr (geniş m ənada metaforlaşdırma) «Kitabi- 
Dədə Qorqud»da olduğu kimi realistdir; m əsələn: Yarpaq kimi baş 
bədənnən tökərəm; Çay kimi coşmuşam; Eyvazım bənzər laçına; Dava 
günü qızmış nərdi. Bu gələn Eyvaz, bu gələn; belə baxanda gördii Bağ- 
dad bağlarında xurmanın sayı var, amma dəlilərin sayı yoxdu; Şir kimi
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qızaram meydan içində, Təpinib bağrını yararam, paşa; Duman tək 
yurdunu, yuvanı büriir, Tamam dağı, daşı yararam, paşa; Bilmirəm ba- 
haram, yoxsa ki, qışam, Qorx o zamandan ki, qaynayam, coşam; Qırıl- 
maz qayayam, tərpənməz daşam, Fərhad külüngiinü çala qoymaram; 
Adlı-sanlı dəlilər hamısı yan-yana düzülüb qurbanlıq mal kimi yatır; 
Tökiilübdü qaş-qabağın, Boranmı, qışdımı nədi?; Koroğluyam, qoç oğ- 
luyam, qoçam mən; havada dövr edən tərlan quşam mən, Sarlar Niga- 
rımı ala qoymaram; Çaqqal əniyi qurd olmaz, Yenə qurd oğlu qurd 
olu; Çənlibeldən səni deyib gəlmişəm, Alma gözlüm, qız birçəklim 
Qırat, gəll; Hansı igidin sonu yoxdu, Ocaq yanar, daş inildər; Sinəsi 
döşəkdi, məməsi balış; Qarşu yatan qarlı dağlar Baxar qarına güm- 
rənər, İgid hicran çəkər, ölməz, Bcıxar yarına gümrənər; Bəylər, biz 
səhra qurduyuq, Quzu qapmaq işimiz və s. və i.

«Koroğlu»da baş qəhrəm an, onun dəliləri, hətta bəzən düşm ənləri 
qurda bənzədilir ki, bu m üqayisənin dərin tarixi-mifoloji kökləri var- 
dır:

Koroğlu deyiləm, ona timsalam,
Həm Rüstəmü Zalam, həmi Salsalam,
Neçə xotkarları taxtından salan,
Qəninılər üstündə ulayan mənəm.

Yaxud:
Bir ac qurdam, gəldim bura 
Əyri qılınc boynun vura...

Yaxud da:

Osmanlı qoşunu gəlir qurd kimi,
Var get, əcəm oğlu, durma buyerdə...

«Koroğlu»dakı m üqayisə -  m etaforlaşdırma sənətkarlığının yük- 
səkliyini «düşmənin gəldiyi» m əlum atını vermək üçün işlədilən aşa- 
ğıdakı bənzətm ə -  obraz da təsdiq edir:

Dağlara düşiib alaca,
Payızdımı, yazdımı ola?
Deyəsən qurd-quş hərlənir,
Qarğadımı, qazdımı ola?..

Dastanm dilindəki poetik nəfəs genişliyi -  improvizatorluq həmin 
dastanı yaradan xalqın dil-üslub (və təbii ki, ədəbi-estetik təfəkkür) 
axtarışlarının hansı səviyyədə, hansı metaforik düşüncə tipologiya-
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sında getdiyini göstərir, həm uğıırları, həm də, necə deyərlər, qüsurları 
görm əyə imkan verir.

«Koroğlu»da elə uğurlu təsvirlər işlənir ki, onlar hər hansı perso- 
najın xarakterini, təfsilata yer verm ədən aydın şəkildə m üəyyənləşdi- 
rir. M əsələn, «...Keçəl Həm zə sayılmayan, urvatı olmayan bir adam 
idi. M əscidə qoym azdılar ki, başmaq oğurlayar, tövləyə qoymazdılar 
ki, quşqun oğurlayar. Keçəl H əm zə keyf m əclisi başlananda gəlib bir 
təhər özünü salmışdı içəriyə ki, qam ını doyursun...» «Keçəl Həm zə 
çarığmı geydi, patavasım  bərkitdi, dəstərxanm a bir-iki çörək qoyub 
belinə bağladı, düşdü yolun ağına...» «...Bunu deyib Keçəl Həm zə elə 
ağladı, elə ağladı ki, gözünün yaşını bıldır-bıldır tökdü. Koroğlunun 
keçələ yazığı gəldi».

Yaxud:
«Koroğlu Qıratı nalbəndin qabağına çəkəndə Dəmirçioğlu düka- 

nın içində idi. Baxdı ki, atasının yanına bir müştəri gəlib, paltarından 
çodara oxşayır, amma sir-sifəti lap pəhləvan sir-sifətidir. Dəmirçioğlu- 
nun m üştəriyə quşu qondu. Amma elə ki Koroğlu başladı nalbəndlə 
zarafat eləm əyə, nalları əzib geri qaytarmağa, Dəmirçioğluna xoş gəl- 
mədi. Bir istədi ki, çıxıb onun cavabım versin, sonra lənət şeytana de- 
yib gözlədi ki, görsün işin axırı nə olun>.

Birinci təsvirdə -  Keçəl H əm zənin, ikinci təsvirdə isə Dəmirçi- 
oğlunun xarakterindən aparıcı əlam ətlər görürük: belə m əlum  olur ki, 
Keçəl H əm zə -  şərəfsiz, kələkbaz, layiq olmadığı m ərtəbəyə can atan, 
m əqsədinə çatmaq üçün hər cür alçaqlığa gedəndir... Dəmirçioğlu isə 
yersiz zarafatı götürm əyən, təhqir olunmasına imkan verm əyən, şə rə f 
və ləyaqətini gözləyəndir...

«Koroğlu»da təsvir bir sıra hallarda müqayisələrlə gedir: «Koroğlu 
getdi fıkrə. Qalın qaşlar çatıldı. Alın elə qanşdı, ela qanşdı ki, qaşlar bir- 
birinə söykəndi. Gözlər, elə bil, hərəsi bir dənə durğun gölə döndü. 
Üzünə-gözünə qaranlıq çökdü. Nigar baxdı ki, Koroğlu bir təhər oldu. 
Elə bil ki, dünyanın bütün dərdi, qəm i onun üstünə töküldü. Yanaşıb 
onun əlindən tutdu. Baxdı ki, yox, Koroğlu özündə-sözündə deyil».

«Koroğlu»da m əcaz-m etafora sistemi, əslində, bilavasitə dastanın 
təşəkkül tapıb formalaşdığı dövrün Azərbaycan türkcəsinin məcaz- 
metafora sistemidir. H ər hansı epos kimi «Koroğlu» da yarandığı dilin 
yalnız bədii-estetik gücünü deyil, fəlsəfı qüdrətini, etnoqrafık xüsusiy- 
yətlərini də bütün miqyası ilə əks etdirir. Dastanm dilində işlənən ata- 
lar sözləri, m əsəllər, etnoqrafık frazeologiya və leksika həm  kəmiy- 
yətcə, həm də keyfıyyətcə zəngindir.

«Koroğlu»nun sintaksisi üm um ən türk dastan sintaksisi üçün xa- 
rakterik olan m ükəm m əl bir harmoniyaya m alikdir ki, bunu yaradan 
m üxtəlif miqyaslı təkrarlar, paralelizm lər, simmetriyalardır. M əsələn:
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«Elə bir xan, elə bir paşa yox idi ki, Koroğlunun adı gələndə canı 
gizildəməsin. Elə bir igid, elə bir dəliqanlı yox idi ki, Koroğlunun adı 
çəkiləndə ürəyi atlanmasın. Bu səs-səda gəlib İstanbula da çatmışdı».

Yaxud: «Bu paşalar üçü də çoxbilmiş, hiyləgər adamdılar. Biri- 
birinə bac-xərac verən deyildilər. O ki Hasan paşa idi, istəyirdi ki, 
Ərəb Reyhanla Bolu bəyi qızışdırıb göndərsin Koroğlunun üstünə, özü 
lap axırda getsin. Tədarükünü də elə başlamışdı. O ki Ərəb Reyhandı, 
istəyirdi bir təhər olsun ki, bunlardan biri Koroğlunun başını qatsın, 
özü sonra işə başlasın. O ki, Bolu bəy idi, o da istəyirdi ki, hamıdan 
qabaq özü gedib, işi də təkbaşına özü görsün ki, o biri paşaların adı 
çıxmasın. Odu ki, Hasan paşanın m əclisindən m ürəxxəs olub Ərzin- 
cana çatcaq, dayanmayıb başladı yol tədarükü görməyə. De bir gün, iki 
gün... elə ki, hər şey hazır oldu, qoşun götürüb Çənlibelə tə rə f yola 
düşdü».

Axır əcəl gəldi, yetdi, hay, haray!..
Çəkdiyim qovğalar bitdi, hay, haray!..
Tüfəng çıxdı, mərdlik getdi, hay, haray!..
Mənmi qocalmışam, ya zəmanəmi?..

0  <3>
<J>

«Koroğlu» dastanı təşəkkül tapdığı dövrdən bugünə qədər Azər- 
baycan şifahi xalq ədəbiyyatınm  (xüsusilə aşıq sənətinin) m öhtəşəm  
əsərlərindən biri kimi milli m ədəniyyətin etnik əsaslar üzərində daha 
m öhkəm dayanmasında, inkişaf edib zənginləşm əsində heç bir digər 
əsərlə  m üqayisəyə gəlm əyən bir ictimai-estetik mövqeyə, nüfuza ma- 
lik olmuşdur.



QAÇAQ DASTANLARI

Azərbaycanın Türkm ənçay m üqaviləsi ilə rəsm iləşən ədalətsiz 
tarixi bölgüsü elə həmin illərdə çox sürətlə cənubda İran das- 

potizminin, Şimalda isə rus imperiyasının m üstəm ləkə dayaqlarmı 
möhkəmlətdi. Azadlıqsevər xalqın silah tutan qoluna buxov vuruldu, 
sazlı-sözlü dünyasına vətən  və ayrılıq, həsrət hüznü hakim oldu.

Rus imperiyası Şimali Azərbaycanda özünün yeni inzibati-ərazi 
bölgüsünü tətbiq etdi, güclü idarə aparatım, polis rejimini yaratdı. 
M üstəqillik ideyaları yaddaşlardan silinm əyə, Rusiyaya əbədi tabeçi- 
lik psixologiyası təbliğ olunmağa başladı. Əsrin ortalarında artıq impe- 
riya Azərbaycanda özünün m üstəm ləkə siyasətini bütövlükdə bərqərar 
etmiş və yerli hakim təbəqələrin  köm əyi ilə güclü idarəçilik sistemini 
yaratmışdı.

Əsrlərdən bəri cürbəcür talanlara, işğallara, daxili çəkişm ələrə və 
xanlıqlararası ziddiyyətlərə m əruz qalıb var-yoxdan çıxan xalq yeni 
m əhrum iyyətlərə düçar oldu.

İşğal və m üstəm ləkə əhvalı xalqın müstəqil və azad yaşamaq istə- 
yən m əğrur və cəsur oğullarını heç də tamam ilə diz çökdürə bilmirdi. 
İmperiya idarəçiliyini, dini və milli heysiyyata toxunan çarizm qayda- 
qanununu, köləlik, ələbaxım lıq təlqin edən məkrli milli siyasəti qəbul 
etm əyən bahadırlar silaha sarılaraq Azərbaycanm  m üxtəlif bölgələrin- 
də milli-azadlıq, qurtuluş m übarizəsinə qalxdılar. Rus istilasına qarşı 
Ümumqafqaz m ücadiləsinin tərkib hissəsində yer alan Azərbaycan qa- 
çaqçılıq hərəkatı çar rejim inə ağır zərbələr endirirdi.

Sözügedən m ərhələdə milli-azadlıq hərəkatınm  özünəməxsus 
m ərhələsi kimi formalaşan qaçaqçılıq xalqın qeyrət, namus, mərdlik, 
igidlik simvoluna çevrildi. Geniş xalq kütlələri tərəfındən təqdir olu- 
naraq həqiqi bahadırlıq öm əyi sayılan bu hərəkatın ayrı-ayn nümayən- 
dələri haqqında xalq özünün ürək sözlərini əfsanə, rəvayət, nəğm ə və 
dastanlar vasitəsilə dilə gətirdi. Qaçaqların qəhrəm anlığı aşıq repertu- 
arlarında geniş yer tutdu. Adı dillərdə gəzən m əşhur qaçaqların adına 
çoxsaylı nəğm ə və rəvayətlər, dastanlar qoşuldu. Xalq qəhrəmanı 
M olla Numn, Qaçaq Nəbinin, Qaçaq Kərəm in, Qara Nağının, Dəli 
Alının, Qaçaq Süleymanın, Qaçaq Tanrıverdinin və onlaria başqaları-
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nın qəhrəm anlıq və şücaətləri yaddaşlarda nəğm əyə, rəvayət və das- 
tanlara çevrilib yaşadı.

Qaçaq hərəkatı ilə bağlı el şairləri, sinədəftər söz biliciləri və us- 
tad aşıqlar tərəfındən yaradılmış xalq mahnıları, el söyləm ələri, aşıq 
rəvayətləri tədricən m üəyyən bir süjet ətrafında cəm ləşərək  dastan- 
laşma prosesi keçirmişdir. XIX əsrdə yazılı ədəbiyyat istiqamətinin 
güclənm əsi və bu səbəbdən də dastançılıq ənənəsinin nisbətən zəiflə- 
m əsi bu qəbildən olan dastanların Dədə Qorqud boyları, Koroğlu qol- 
ları səviyyəsində poetik əzəm ət qazanmasına imkan verməmişdir. Bu- 
na görə də qaçaq dastanlarında qəhrəm anlıq dastanlarının epik mətni 
üçün səciyyəvi olan təxəyyül obrazlaşmaları, monumental bahadırlıq 
səhnələri, qeyri-adi situasiyalarda göstərilən igidliklər o qədər də qa- 
barıq deyildir. Lakin bütün bunlar qaçaq dastanlarının tarixi-bədii, es- 
tetik dəyərini heç də azaltmır, onlar xalqımızın qəhrəm anlıq tarixinin 
böyük bir dövrünü əks etdirən folklor öm əkləri kimi diqqəti cəlb et- 
m əkdədir. XIX yüzillikdə və XX yüzilliyin əvvəllərində yaradılmış 
«Qaçaq Nəbi», «M olla Nur», «Qaçaq Kərəm », «Qaçaq Tanrıverdi», 
«Qandal Nağı» və s. qaçaq dastanları əsrlər boyu türk folklor təfəkkü- 
rünün ana axarında yer alan bahadırlıq, cəngavərlik motivinin yeni ta- 
rixi şəraitdəki ifadəsi idi.

Azərbaycan qaçaqçılıq hərəkatınm  ilk epik təcəssümü «Molla Nur» 
dastanında öz əksini tapmışdır. XIX əsr Şirvan aşıq mühitinin gör- 
kəm li nüm ayəndəsi olan Xaltanlı Tağının yaratdığı bu dastan Quba- 
Dərbənd, Şəki-Zaqatala zonalarında qeyri-adi qəhrəm anlıqlar göstərən 
m əşhur M olla Num n şücaətlərini tərənnüm  edir.

«M olla Nur» qaçaq dastanı kimi uzun m üddət şifahi repertuarda 
yaşamışdır. İlk dəfə 1975-ci ildə D ərbəndə folklor ekspedisiyası za- 
manı yazıya alınmış və nəşr edilm işdir [375]. Bu kiçik nəşrdən sonra 
dastanm toplanmasına və tədqiqinə maraq artmış, m üxtəlif aşıqların 
repertuarından ayrı-ayrı variantlarda yazıya alınmışdır. Hazırda əldə 
olan ən kamil variant 1983-cü ildə Quba rayonunun Rəngidar kəndin- 
də Aşıq Haşımdan yazıya alınmışdır.

Dastanda təsvir olunan hadisələr əsasən Dərbənd və onun ətra- 
fında baş verir. Molla Num n uşaqlığı və gəncliyinin ilk epizodları das- 
tanın əvvəlində verilir. Burada Aysoltan -  Molla N ur m əhəbbət xətti, 
Hacı İbrahimxəlil -  M olla N ur dostluğu və habelə çar generalı ilə 
M olla Num n qarşılaşdığı epizodlar bu xalq qəhrəm anm ın həlim  təbi- 
ətini, dönməz iradəsini, xalqın azadlıq mübarizəsinin təm ənnasız mü- 
dafıəçisi olduğunu göstərir.

Atasını və qayınatasını öldürən pristavı meydanda qətlə yetrib qa- 
çaqlığa başlayan M olla Nur ədalətsizliyə və ictimai bərabərsizliyə 
qarşı m übarizəyə qalxır.
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Molla Nur tarixi şəxsiyyətdir. Lakin o, bu günüm üzə xalqın bədii 
yaradıcılıq kamalı ilə qüvvətli şəkildə cilalanmış dolğun bədii obraz 
kimi gəlib çatmışdır. Xalq Molla N ur obrazını folklor təxəyyülünün 
gücüylə yüksək m ənəvi keyfıyyətlərə, cəngavər əxlaqına malik el 
qəhrəm anı səviyyəsinə qaldırmış, onu milli mənafeyi, el namus-qey- 
rətini çəkən, vətəninin hər qarışına dərin m əhəbbət bəsləyən yenil- 
.məz bir bahadır kimi yüksəltmişdir. Dastanın m üxtəlif aşıq repertuar- 
larında yaşayan bütün variantlarında M olla Nur xalqının adət-ənənə- 
sini, əxlaq normalarım yüksək tutan el qəhrəm anı kimi təqdim  edilir.

M ülkədar və çar jandarm ı dərəbəyliyinin hökm sürdüyü bir əra- 
zidə M olla Nur əslində uzun illər qayda-qanun yaratmış, sadə xalqın, 
m əzlum camaatın haqq və hüquqlarınm əsl müdafıəçisi kimi tanın- 
mışdır. Molla Nur daim ədalətli bölgünün tərəfdarı olmuşdur. O, xal- 
qın dilənçi vəziyyətinə ürəkdən acımış, onu yaxşılaşdırmağa çalış- 
mışdı. Molla Nur ədalətsiz torpaq bölgüsünün qatı əleyhdarı idi. Epo- 
sun bir yerində qışın çilləsində təhkim li kəndlisi Pirvəliyə taxıl ver- 
m əyib onun on beş baş külfətini acmdan öldürəcəyi ilə qürrələnən 
M ahmud ağa ilə M olla Nurun qarşılaşdığı epizod bu baxımdan çox 
ibrətamizdir:

«M olla Nur:
r -Jvlahmud ağa, Pirvəli on beş ildir sənin əkinini becərir. Elə- 

dirmi?
M ahmud ağa:
- Elədir.
- Bəs onda heç insafdandımı ki, qışın bu çilləsində, yerdə beş 

qarış qar olanda sən onu qapılara salıb naçar qoymusan?
- Bilirsən, M olla Nur, sən m ərd adamsan, sözün düzündən xoşun 

gəlir. Ona görə də sənə sözün düzünü deyəcəyəm . Bu Pirvəli m ənə 
keçən payız yarım  səkləm  çodar borclu qaldı. Dedim ədə, köpəkoğlu, 
çodarı gətir. Dedi gətirəcəm , ancaq gətirib çıxarmadı. M ən də üstünü 
vurmadım. Onun bax bu gününü gözlədim. İndi gərək Pirvəli öz kü- 
çiikləri ilə samanlığında acından köpsün, başqalarına bu görk olsun. 
Bir də cürət eləyib belə qələt eləyən olmasın.

M olla Nur:
- Sənin əlli quyu taxılın var. De görüm, onlardan neçəsi sənin 

külfətini yaza çıxardar?
Mahmud ağa:
- Külfətim  üçün unnuğumu çəkib qoymuşam. Bunların beşi də to- 

xumluqdur, qalanı satdıq. Sabah-birisi gün arandan kirşələrlə gəlib 
satlıq taxıl axtaracaqlar. Oııda buğda quyularımın ağzı açılacaq...

Molla Nur:
- Yox, sənin taxıl quyularının ağzı indi açılacaq...
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Sonra Molla əm r elədi ki, M ahmud ağanın əlli taxıl quyusu açılıb 
kəndlilərə paylansın. Quyuların ağzı açılanda sarı buğdanın ətri şaxta- 
mn soyuq sızağına qarışdı...»

Göründüyü kimi, M olla Nur kəndliləri torpağın sahibi kimi tanı- 
yır, istəyirdi ki, torpağı əkib-becərən onun xeyrini görsün.

Molla N ur Azərbaycanda qaçaqçılıq hərəkatınm  ilk görkəmli baş- 
çılarından biri, bəlkə də birincisi kimi çox geniş miqyasda şöhrətlən- 
miş, onun rəhmdilliyi, alicənablığı Qafqaza gəlib-gedən bir çox de- 
mokratik baxışlı yazıçı və ziyalıların diqqətini cəlb etmişdi. Pristav və 
generalın rus əsgər dəstələri ilə m ərdi-m ərdanə döyüşən, tutduğu 
haqq-ədalət yolundan əl çəkm əyəcəyini dönə-dönə bəyan edən M olla 
Nurun cəsarət və m ətanəti onlarda qibtə doğurmuşdu.

Tarixi faktlar göstərir ki, rus yazıçısı A.A.Bestujev-M arlinski Qaf- 
qazda hərbi xidm ətdə olarkən M olla Nurla görüşmüşdür. Ədib özünün 
«Quba yolu» əsərində bu ərazidə böyük şöhrət və hörm ət sahibi olan 
M olla Nurun xalq qəhrəm anı m ənəvi-əxlaqi keyfıyyətlərindən söz aç- 
mışdır.

A .A.Bestujev-M arlinskinin bu şöhrətli xalq qəhrəm anm m  qoçaq- 
lıq fəaliyyətinə həsr etdiyi başqa bir əsəri isə elə «M olla Nur» po- 
vestidir. A.A.Bestujev-M arlinski M olla Nurun simasında əslində 
Azərbaycanda milli zülm ə və m üstəm ləkə əsarətinə qarşı etirazın 
canlı obrazını yaratmışdır. O, haqlı olaraq bu igid cəngavərin xalq ara- 
sında əfsanəvi bir qəhrəm an kimi tanmdığmı və haqqında qürur doğu- 
ran rəvayətlər, nəğm ələr söyləndiyini ayrıca vurğulamışdır.

M olla N ur haqqında rəvayətlər xalqın şifahi yaradıcılığında hələ 
qəhrəm anm  öz sağlığında dastanlaşmış, rus yazıçılarınm əsərləri vasi- 
təsilə Rusiyaya, oradan da bütün dünyaya yayılmışdır. Milli ifaçılıqda, 
xüsusilə Şirvan aşıqlarının repertuarında hələ yaşamaqda olan «M olla 
Nur» Azərbaycanda m illi-azadlıq hərəkatım n yeni m ərhələsi olan qa- 
çaqçılığın meydana gəlm əsi və həm in hərəkatda xalq qəhrəm anm m  
rolunu öyrənm ək baxımından böyük əhəm iyyət kəsb edir.

Azərbaycanda qaçaqçılıq hərəkatınm  tanınmış nüm ayəndələrin- 
dən biri də Qaçaq Nəbidir. Qaçaq Nəbi tarixi şəxsiyyət kimi mülkə- 
dar-kəndli m ünasibətlərinin kəskinləşm əsi dövründə fəaliyyət göstər- 
miş, ictimai ədalətsizliyə, milli zorakılığa və çarizmin m üstəm ləkə si- 
yasətinə qarşı çıxmışdır. O, hakim təbəqələrə qarşı banşm az mövqe 
tutmuş, çarizmin m ürtəce siyasətinə, m ülkədar ağalığı qaydaları əley- 
hinə mübarizə aparmışdır.

Aşıq m əclislərində Qaçaq Nəbi, onun qəhrəm anlıq mübarizəsi, 
arvadı H əcərin və döyüş yoldaşlarmm qoçaqlığı böyük bir m əhəbbətlə 
v əsf edilmiş, el şairləri, xanəndələr Qaçaq Nəbi haqqında oynaq ritmli 
qəhrəm anlıq nəğm ələri, dolğun m əzm unlu rəvayətlər yaratmışlar. 7a-
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man keçdikcə bu nüm unələr peşəkar ifaçıların repertuarında yeni yara- 
dıcılıq m ərhələsi keçib dastanlaşmışdır.

«Qaçaq N əbi» qəhrəm anlıq nəğm ə və rəvayətlərinin toplanma- 
sına keçən əsrin ikinci yarısından başlanmışdır. İlk nəğm ələr «Kav- 
kaz» qəzetində, sonralar isə SMOMPK m əcm uəsində dərc edilmişdir.

«Qaçaq N əbi» rəvayətləri və nəğm ələri sonrakı illərdə Qafqaza 
gələn bir sıra səyyahların, qafqazşünasların diqqətini cəlb etmiş, onlar 
bu böyük xalq qəhrəm anm m  adı ilə bağlı nəğm ələri Tiflisdə və Rusi- 
yada m üxtəlif qəzet və jum allarda nəşr etdirmişlər.

Azərbaycan folklom nun XIX əsr toplayıcılarından biri, Qori semi- 
nariyasının m əzunu P.V.Vostrikov hələ tələbə ikən ilk dəfə olaraq 
«Qaçaq Nəbi» dastanım toplamağa cəhd etmiş, dastandan yazıya aldığı 
kiçik bir parçanı şer nüm unələri ilə birlikdə SMOMPK m əcm uəsində 
dərc etdirmişdir [399]. Bundan sonra «Qaçaq Nəbi» dastanının ayrı- 
ayrı parçaları «Azərbaycanı öyrənm ə yolu» m əcm uəsində, «Revolöüiə
i kulğtura» jum allarında dərc olunmuşdur.

«Qaçaq Nəbi» nəğm ə və rəvayətləri 30-cu illərdə «Azərbaycan 
kolxozçusu» qəzetinin m üxtəlif saylarında da çap edilm işdir [379].

«Qaçaq Nəbi» dastanı istiqlal m əzm unu daşıdığı üçün m ühacirət 
folklorşünaslığınm da diqqətini çəkmişdir. Belə ki, 1928-ci ildə əslən 
Gəncədən olan professor Əhm əd C əfəroğlu «Qaçaq Nəbi»ni Türki- 
yədə m üəyyən parçalar halında nəşr etdirmiş və onun haqqında m ə- 
qalə yazmışdır.

Dastan ilk dəfə görkəmli folklor toplayıcısı Ə.Tahirov tərəfm dən 
1938-ci ildə kitab halında nəşr edilm işdir [457]. 1941-ci ildə «Qaçaq 
Nəbi» yeni tərtibdə oxuculara təqdim  edilmişdir [389].

50-ci illərdə «Qaçaq Nəbi» süjetinin elmi ekspedisiyalarda şifahi 
repertuardan yazıya alınmasına təşəbbüs göstərilmişdir. Ədəbiyyat- 
şünas alim M uradxan Cahangirovun xidməti sayəsində eposun 232 
səhifəlik aşıq variantı yazıya alınmışdır. Dastanm başqa bir variantı 
Ə.Axundovun tərtibində oxuculara təqdim  edilmişdir [458].

Dastanın qum luşu epik ənənəyə uyğun olaraq m üstəqil qollar 
şəklindədir. Bu qoiların bir qismi hekayət təsiri bağışlayır, bəzisi isə 
bir-birini tamamlayır.

Hər bir qol peşəkar ifaçılıq tələbinə uyğun gəlir. Aşıq hadisənin 
m üəyyən təhkiyə m ərhələsində m üxtəlif poetik im provizələrə qaçır, 
çalır, oxuyur, fıkri obrazlı şəkildə ifadə etm əyə cəhd göstərir. Qollar 
üm um ilikdə Qaçaq Nəbi hərəkatını m üəyyən tarixi xronologiya üzrə 
izləyir. Baş qəhrəm anın psixoloji yüksəlişi, onun daxili aləmi, düşün- 
cəsi və iztirabı, həsrəti dastanda m ərhələ-m ərhələ açılır. Hadisələr 
Oaçaq Nəbinin ölümü ilə tamamlanır. Oğuz qəhrəm anlm  prtosunun
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qəhrəm anın doğulması, igidliklər göstərm əsi və m übarizənin sonunu 
əks etdirmək ənənəsi burada əsasən gözlənilir.

Dastan m üxtəlif təbiətli, m üxtəlif səciyyəli surətlərlə zəngindir. 
Böyük əksəriyyəti kəndli surətləri təşkil edir. Onlarm bir çoxunun bü- 
tün var-yoxu əlindən çıxmışdır, ağaların bir parça çörəyinə möhtacdır- 
lar. İdarəetm ə quruluşu bu kəndliləri kölə halına salmışdır. Lakin on- 
lar qürurunu, m ənliyini, namus və ləyaqətini qorumağı bacarır, bəyə, 
kəndxudaya, ağaya, çar çinovniklərinə etina etmirlər.

Dastandakı m ənfı surətlər -  çar məmurları, pristavlar, bəy və 
m ülkədarlar da aşıq repertuarında yenidən işlənmiş, mənsub olduqları 
züm rənin m ənəvi-əxlaqi dünyagörüşünü bütövlükdə əks etdirm əkdə- 
dirlər. Onların bir çoxu yeri gəldikdə Qaçaq Nəbinin dəstəsi ilə ölüm- 
dirim m übarizəsinə girir, canlarım fəda etm əkdən çəkinmirlər. Bu, 
aşıq yaradıcılığı üçün ənənəvi metoddur. İstər «Kitabi-Dədə Qor- 
qud»da Qazan xan, istərsə də «Koroğlu»da Koroğlu və dəliləri qüd- 
rətli düşm ən qüvvələrinə qarşı vuruşurlar.

Şöklü M əlik, Ərəb Reyhan, Bolu bəy kimi qüvvətli düşmən ob- 
razları «Qaçaq N əbi»də olmasa da buradakı mənfı surətlər dastanm 
poetik ifaçılıq imkanları səviyyəsində ənənəvi m übarizə xəttini qoru- 
yub saxlamağa imkan verir.

Qaçaq Nəbi XIX əsrin 70-ci illərindən m übarizəyə qoşulmuş və 
ömrünün sonuna kimi bu hərəkatın başçılarından olmuşdur. O, 1854- 
cü ildə indiki Qubadlı rayonunun Aşağı Mollu kəndində anadan ol- 
muşdur.

Qaçaq N əbinin atası Alo yoxsul kəndli olmuş, böyük külfətini 
çətinliklə dolandırmışdır. Nəbi ailənin səkkizinci uşağı idi.

60-cı illərin əvvəllərində güzəranı daha da ağırlaşan Alo kişi 
Nəbini dövrünün qabaqcıl baxışlı adamı olan K ərbəlayı M əhəm m ədin 
qapısına nökər verir. K ərbəlayı M əhəm m əd N əbiyə öz övladı kimi 
baxır. Lakin açıqgözlü Nəbi m əhz Kərbəlayının evində qaldığı illərdə 
çarizm ə nökərçilik edən pristav və ağaların, çar m əm urlarının m ənəvi 
puçluğunu, zəhm ətkeş xalqın qatı düşməni olduğunu dərk edir.

70-ci illərin ortalarında N əbi çar məmurları ilə kəskin şəkildə üz- 
üzə gəldikdən sonra qaçaqçılığa başlayır. Ə vvəlcə Zəngəzur dağ- 
larında m əskən salan Nəbi çox keçm ədən geniş bir ərazidə şöhrətlə- 
nir, onun ətrafında xalqın ən igid, cəsur oğulları toplaşır.

Qaçaq Nəbi hərəkatının yüksəliş, əhatə dairəsi geniş və çoxcə- 
hətli idi. Belə ki, Nəbinin dəstəsində ilk illərdə 40-50, sonralar isə iki- 
üç yüzdən artıq adam olmuşdur. Lakin bu kiçik dəstəyə qarşı mübarizə 
üçün çar ordusunun seçmə bölm ələri Azərbaycana göndərilmiş, müx- 
tə lif illərdə Nəbi hərəkatının ləğvi üçün rus generalları böyük ciddi- 
cəhd göstərm işlər.
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Milli dastançılıq ənənəsinə uyğun olaraq «Qaçaq Nəbi»ni yaradan 
improvizatorlar dastam Qaçaq Nəbinin dünyaya gəlm əsi, uşaqlıq və 
gənclik illərinin təsviri ilə başlayırlar. Elə aşıq təhkiyəsinin lap əv- 
vəlində Azərbaycan kəndində hökm sürən siyasi vəziyyət, kəndlilərin 
alm təri ilə əkib-becərdiyi m əhsula göz dikən hampaların, qazıların 
m ənəvi-əxlaqi dünyası özünü büruzə verm əyə başlayır: «Ustad deyir 
ki, Zəngəzur mahalında rəncbər Alonu tanımayan yox idi. Elə ki. yaz 
gəldi rəncbər Alo mehrini salardı çöllərə. Bəylər, hampalar, qazılar 
dayanardılar qapısında növbəyə. Hamı istərdi ki, torpağa toxumu rənc- 
bər Alo səpsin. D eyirdilər ki, əli bərəkətlidir, torpağa atdığı bir dən 
bir çuval olur. Odur ki, varlı-karlı Zəngəzurda kim vardı, hamı taxılım 
Aloya səpdirərdi. Alo da taleyindən naşükür deyildi. Qazılar, hampa- 
lar, azdan-az, çoxdan-çox Alonun yolunu görər, onu ac qoymazdılar. 
Alonun evində heç nə olmasa da, arpadan-buğdadan həm işə tapılardı. 
Arvadı gözəl ətirli çörəklər bişirər, köç-küflət birtəhər qışı yaz, yazı 
payız edərdi. Alonun külfəti də böyükdü. Üç oğlu, yeddi qızı vardı». 
«Günlərin bir günündə soyuq bir qış axşamı Gözəl keçiləri yemləyib 
evə gələndə istədi Aloya nəsə bir söz desin. Amma kişini qanıqara 
görüb m ətləbi açmadı. Amma Alo da arif adam idi. Axşam ocaq qıra- 
ğında oturan vədə Gözəlin üzünə m ənalı-m ənalı baxıb dedi:

- Arvad, sözlü adama oxşayırsan, olmaya yenə...
- Hə, a kişi, yenə...
Bu söhbətdən xeyli keçdi. Gözəlin genə bir oğlu oldu. El-camaat 

Alonun qaranlıq daxmasına yığışdı, körpəyə ad qoydular -  Nəbi».
Göründüyü kimi, qəhrəm anlıq eposlarına məxsus bir sıra element- 

lər burada da m ühafızə edilmişdir.
Peşəkar dastançılıq ənənəsi bütün süjet boyu özünü aydın göstərir. 

Aşıq elə bil ki, «Qaçaq Nəbi»ni im provizə edərkən özünün yaradıcılıq 
imkanlarım, axtarışlarım sınaqdan keçirir. Nəbinin qəhrəm an obraz ki- 
mi yüksəlişini zəngin bədii detallar, canlı həyat lövhəsi ilə əks etdirir.

Milli eposlarda im provizatorlar həm işə xalqın içərisindən çıxmış 
bahadırları istism ar dünyasının tiranlarına, şahlara, hökmdarlara qarşı 
qoyurlar. Demək aşıqlar «Qaçaq Nəbi»ni yaradarkən elə süjet və mo- 
tivlərə istinad etm işlər ki, onlar milli yaradıcılıqda m üxtəlif repertuar- 
larda yaşamış və dastanlaşmışdır. Bu, eyni zamanda belə bir həqiqəti 
də təsdiqləyir ki, «Qaçaq Nəbi» süjeti yüksək professionallıq ənənəsi 
olan improvizatorların yaradıcılığında dastanlaşmış, bu süjetin müxtə- 
lif qollarının, nəğm ələrinin yaranm asında peşəkar nəğm əkarlar iştirak 
etmişlər. Bu nəğm əkarların hər biri aşıq sənətinin, milli improvizator- 
luğun peşəkar ustaları olmuşdur.

Qaçaq N əbinin qəhrəm an obraz kimi epikləşm əsində XVII əsr 
milli improvizatorluq ənənələrindən istifadə olunduğu nəzərə çarpır.
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M əsələn, Koroğlu qəhrəm anlığm ı Qırat, Çənlibel, Misri qılınc ta- 
mamladığı kimi, Qaçaq Nəbi igidliyini də Bozat, «Aynalı tüfəng» və 
Zəngəzur dağları həm in epik vüsətə qaldırır.

Dastanda Kərbəlayı M əhəm m əd N əbiyə silah və at verib deyir:
«-Bu elə bir tüfəngdir ki, düşməni özünə çəkir, bundan çıxan gül- 

lə hədəfdən yan keçməyib. Bir halda ki, Zəngəzur dağlarma çəkilir- 
sən, bu «Aynalı» tüfəngi də sənə verirəm. Bir də, ay oğul, töylədə bir 
boz dayça var, hələ yüyənə düşməyib. Unutma ki, bu adi dayça deyil, 
Boz at nəslindəndir, dəryadan çıxmış madyanla çöl ayğırından törəyib. 
Boz at səni heç vaxt darda qoymaz».

Göründüyü kimi, milli dastançılıq ənənəsindən fəal şəkildə bəh- 
rələnm ə burada özünü aydın göstərir. Aşıqların bu epizodda «Kor- 
oğlu» yaradıcılıq ənənələrindən bəhrələnm əsi, Qaçaq Nəbinin də 
Koroğlu kimi dağlar qoynunda sığınacaq tapması ənənəvi motivlərin 
yeni-yeni transformasiyalarıdır.

XIX əsr aşıq yaradıcılığında qəhrəm anlıq süjetləri əsasən qaçaq- 
ların ömür və m übarizə yolunun təsvir-tərənnüm ünü əhatə edir. Əv- 
vəlki tarixi m ərhələlərin  qəhrəm anlıq motivləri mövcud vəziyyətə 
uyğun yeni tarixi m əzm un çalarları ilə ortaya çıxır. Bu sırada qaçaq 
həyatınm poetik təqdim i, onun döyüş və m übarizəsinin epik və lirik 
lövhələrə köçürülm əsi zamanı tarixi-coğrafı şərait və yerli koloritin 
qorunması daha çox diqqəti çəkir. Dastançı «Qazamatın yandırılması», 
«Palantökən vuruşu» kimi qollarda Qaçaq Nəbini əfsanəvi olduğu qə- 
dər də gerçəkliyin yenilm əz qəhrəm anı kimi obrazlaşdırır:

Nəbi bir igiddir, düşübdiir qaçaq,
Qardaşı Mehdidi, özündən qoçaq.
Qoburnat əlində olubdur naçaq,
Mahalda deyirlər qaçaqdır, Nəbi,
Arvadı özündən qoçaqdır, Nəbi!

Xalq nəğm əkarlarm ın qoşduğu bu nəğm ədə Qaçaq Nəbinin haqq 
işi uğurundakı m übarizəsi ənənəvi dastan motivi olmaqla bərabər, 
həm də XIX əsr qaçaqlıq hərəkatından gələn tarixi gerçəkliyin ifadə- 
sidir.

XIX əsr qaçaqlıq hərəkatı dövrünün diqqət çəkən dastanlarında 
biri də «Qaçaq Kərəm»dir.

Qaçaq K ərəm  də tarixi şəxsiyyətdir, 1860-cı ildə Qazax qəzasının 
Qıraq K əsəm ən kəndində anadan olmuş, 80-ci illərdən qaçaqlıq hərə- 
katına qoşulmuş, Qafqazda böyük şöhrət qazanmışdır. Əsrin axırların- 
da Qaçaq K ərəm  çar general-qubematorunun ciddi səyləri sayəsində 
üzə çıxmış, im perator Qaçaq K ərəm in günahını bağışlamış və beləlik-
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lə Qaçaq K ərəm  qaçaqlığı yerə qoymuş və Cənubi Azərbaycana köç-.. 
müşdür. Burada 1909-cu ildə öz əcəli ilə vəfat etmişdir.

Qaçaq K ərəm in atası da dövrünün açıqgözlü adamlarından olmuş, 
yerli hampalar və bəylər ondan ehtiyat etmişlər. E1 arasında İsgəndər 
Mollazoğlunun böyük hörməti olduğunu görən bəylər m üxtəlif yollar- 
la uzun m üddət onu aradan götürm əyə cəhd göstərm işlər. Kəndxuda 
Ağalar bəy nəhayət İsgəndər M ollazoğlunun üstünə at oğurluğu atdı- 
rıb onu Sibirə sürgün etdirmişdir. Lakin İsgəndər yolda qaçıb geriyə 
gəlmiş, kəndxudanı və onun əlaltılarım  öldürüb qaçaqlığa çıxmış, bir 
m üddət bəylərə və m ülkədarlara divan tutmuşdur. 1884-cü ildə çar ka- 
zakları tərəfındən döyüşdə öldürülmüşdür.

Atasınm ölüm ündən sonra K ərəm  daha Qıraq K əsəm əndə qala 
bilmir. Çünki çar çinovnikləri onu təqib etm əyə, necə olursa-olsun 
Kərəm i də öldürm əyə çalışırlar. Lakin K ərəm  cəld tərpənir. Gecə onu 
öldürm ək istəyən strajnik A.Qribenkonu öldürüb kənddən qaçaq düşür.

Çox qısa bir m üddətdə Kərəm  m əşhur bir qaçaq kimi el arasında 
ad çıxarmış, adına nəğm ələr qoşulmuşdur. Aşıq yaradıcılığında uzun 
müddət Qaçaq K ərəm in adı hörm ətlə çəkilmiş, onun şərəfınə rəvayət- 
lər, dastanlar söylənmişdir.

«Qaçaq K ərəm » haqqında dastanm epik əsasları el söyləm ələri 
şəklində hələ onun mübarizə illərində yaranmışdır. Bu rəvayət və 
söyləm ələr aşıqların repertuarında m üxtəlif variantlarda yayılmış və 
tədricən dastanlaşma prosesi keçirmişdir. Qaçaq K ərəm  haqqında 
yaranmış rəvayət və söyləm ələrdə o, mərdlik, əyilm əzlik və ədalət 
m ücəssəm əsi kimi v əsf edilmişdir. Kərəm  haqqı tapdalananların, 
nahaqdan incidilib alçaldılanların müdafıəçisi, onların himayədarı kimi 
çıxış etmişdir.

«Qaçaq K ərəm » dastanı ilk dəfə H.Əlizadə tərəfıridən toplanıb 
nəşr edilm işdir.1 Dastan Aşıq Qul Vəlinin repertuarından 1934-cü ildə 
Dilicanda yazıya alınmışdır. «K ərəm lə Zalı xan» adı altında yazıya 
alınmış bu m ətn rəvayətlər, söyləm ələr toplusunu xatırladır, burada 
ənənəvi dastan strukturu o qədər də gözlənilmir. Görünür, H.Əlizadə- 
nin əldə etdiyi bu variant aşıq repertuarındakı bitkinləşm əm iş mətndir. 
Ola da bilər ki, Aşıq Qul Vəlinin fərdi repertuarında m ətnin dastan 
variantı yox, rəvayət şəkli öz əksini tapmışdır.

Dastanın «K ərəm  xan Sərtib» adlı başqa bir variantı SSRİ xalq 
artisti Bülbülün rəhbərliyi altında 1937-ci ildə Nuxa (Şəki) rayonuna 
getmiş folklor ekspedisiyasınm üzvləri tərəfındən yazıya almmışdır.

1 Əlyazma A zərbaycan MEA M em arlıq və İncəsənət institutunun arxivində 
saxlanılır.
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Dastanı Aşıq Şirin İsmayılov söyləm işdir.1 Əlyazmanın üstündə belə 
bir qeyd vardır: «K ərəm  xan Sərtib» dastanmı Aşıq Şirin Aşıq M ə- 
həm m əddən öyrənmişdir. « 0 , Zərzibilli (Göyçə mahalında kənddir -  
red.) olub. İndi sağ deyil». Bu variantın Qaçaq Kərəm in öz sağlığında 
yarandığı və XIX əsr aşıq repertuarında geniş yayıldığı ehtimal olunur.

«Qaçaq Kərəm » dastanı m üxtəlif variantlarda ayrı-ayrı aşıqlar tə- 
rəfındən həm keçən əsrdə, həm də əsrim izin əvvəllərində milli reper- 
tuarda ifa edilmişdir. İnqilabın qələbəsindən sonra da bu yaradıcılıq 
prosesi davam etmiş və 1920-ci ildə Aşıq Hüseyn tərəfındən dastanm 
yeni bir variantı yaradılmışdır. Bu variant uzun m üddət şifahi reper- 
tuarda yaşamış və altmışıncı illərin əvvəllərində folklor ekspedisiyası 
zamanı folklorşünas R.Rüstəm zadə tərəfındən yazıya alınm ışdır [449]. 
Dastanm son variantlarından birini də Qazaxda yaşayıb-yaratmış el 
şairi Qəmli Söyün (1863-1984) yetmişinci illərdə düzüb-qoşmuşdur. 
Bu variant Qaçaq K ərəm lə bağlı ilkin qaynaqları toplamaqda xüsusi 
xidm ətləri olan Fənnan Eyvazlı tərəfındən toplanıb nəşr edilmişdir. 
Daha çox G əncəbasar və Göyçə aşıqlarının repertuarında yer almış 
Qaçaq Kərəm mövzusu Şirvan aşıq mühitində də öz əksini tapmış, bu 
m ühitdə də K ərəm lə bağlı saz-söz inciləri yaradılmışdır. Bu baxımdan 
Şirvan m ühitinə mənsub olan Aşıq Haşımın repertuarından yazıya 
alınmış «Qaçaq K ərəm » dastanı öz m əzm un dolğunluğu, milli dastan- 
çılıq ənənələrini qoruyub saxlaması və sənətkarlıq keyfıyyətləri ilə 
diqqəti cəlb edir.2

Başqa qəhrəm anlıq dastanlarından fərqli olaraq «Qaçaq Kərəm» 
aşıq repertuarında bir dəfəyə oxunan dastanlardandır. Yəni bu dastan 
nisbətən yığcam şəkildə aşıqlar tərəfındən ifa edilmiş, ayrı-ayrı aşıqlar 
Qaçaq Kərəm in m üxtəlif qəhrəm anlıq nəğm ələri ilə onun göstərdiyi 
igidıikləri müşayiət edən rəvayətləri birlikdə oxumuşlar.

Dastanda «Kərəm  və İsgəndər», «İsgəndərin vəziyyəti», «Kə- 
rəm lə Güllünün hekayəti», «Kərəm in qaçaq düşməsi», «K ərəm lə İsra- 
fıl ağa», «K ərəm in Qarabağa getməsi», «Samur görüşü», «Kərəm in 
Şabran döyüşü», «K ərəm  Şahdağda», «İsrafıl ağanın xəyanəti», «Kə- 
rəm in ölümü» kimi qollar Qaçaq K ərəm in m əhdud bir ərazidə yaşayan 
qaçaq deyil, bütün Azərbaycanda və Dağıstanda, eləcə də Rusiyada 
şöhrətlənən igid bir cəngavər olduğunu göstərir.

Mövzusu XIX əsrin qaçaq hərəkatından götürülmüş «Qaçaq Kə- 
rəm» üm um ilikdə qaçaq hərəkatınm  ümumxalq m ahiyyətini açır, bu

1 Y enə orada, Bülbülün arxivi, iş N26I.
2 «Qaçaq K ərəm » qəhrəm anlıq dastanı 1982-ci ildə Quba rayonunun folklor 
ekspedisiyası zamanı A .N əbiyev tərəfındən  Aşıq Haşınıdan, Rəngidar kən- 
dində yazıya alınmışdır.
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hərəkatın ətrafında geniş xalq kütlələrinin sıx birləşdiyini əks etdirir.
Azərbaycan aşıq yaradıcılığında bütün bu böyük qəhrəm anlıq sü- 

jetləri ilə yanaşı, m üxtəlif dövrlərdə hakim təbəqələrə qarşı qəhrə- 
manlıq m übarizəsinə qalxan ayrı-ayrı qaçaqlar haqqında da nəğm ələr, 
qəhrəm anlıq rəvayətləri yaranmışdır. Bu nüm unələrdə başlıca cəhət 
qaçaqlığın xalqın mənafeyi m üdafıəsinə qalxmasıdır.

Qaçaqlıq XIX əsrin ikinci yarısında bütün Azərbaycanı əhatə et- 
mişdi. Ayrı-ayrı ərazilərdə el içindən çıxmış igid qaçaqlar əfsanəvi 
hünərlər göstərirdilər. Çarizm və yerli hakim təbəqə qaçaqçılığa qarşı 
ardıcıl m übarizəyə qalxmışdı. M üxtəlif ərazilərdə baş qaldıran qaçaq 
hərəkatları amansızcasına yatırılırdı. B ir çox qaçaqların m übarizə döv- 
rü o qədər də uzun çəkmirdi. Çünki qaçaqlarla m übarizəyə çar ordusu- 
nun seçmə qoşun dəstələri cəlb edilirdi. Bütün bunlara baxmayaraq, 
bu qarşısıalınmaz hərəkat getdikcə daha geniş xarakter alırdı. Kənd- 
lərdə qaçaqlığa meyl artırdı. M ülkədarların zülmünə dözm əyən kənd- 
lilər ağalarla ölüm-dirim  m übarizəsinə getdikcə daha şüurlu şəkildə 
qoşulurdular. Belə bir şəraitdə Azərbaycanda Dəli Alı, Qandal Nağı, 
Qaçaq Tanrıverdi, Qaçaq Adıgözəl kimi xalq qəhrəm anları yetişir, on- 
lar m üxtəlif ərazidə qaçaqlıq hərəkatınm  yeni yüksəlişinə səbəb olur- 
dular. Aşıqların repertuarında bu igidlərin şücaətinin tərənnüm ü get- 
dikcə geniş yer tuturdu.

Qaçaq dastanları bu gün XIX-XX əsr Azərbaycan aşıq yaradıcı- 
lığı, onun inkişaf xüsusiyyətləri və m ərhələləri barədə təsəvvürü daha 
da genişləndirir, aşıq yaradıcılığının yeni-yeni ifaçılıq imkanlarım 
araşdırmağa imkan verir.

Azərbaycan aşıq yaradıcılığında qaçaq dastanları ayrıca bir mər- 
hələ təşkil edir. Bu m ərhələ özünəm əxsus spesifik cəhətlərlə əlam ət- 
dar olduğu kimi, milli qəhrəm anlıq eposunun qabaqcıl meyllərini və 
aparıcı istiqam ətlərini də özündə əks etdirir.



FOLKLORŞÜNASLIQ

Azərbaycan türklərinin çoxəsrlik şifahi ədəbiyyatının araşdırıl- 
ması ilə xüsusi m əşğul olan elm -  folklorşünaslıq XVIII yüz- 

illiyin sonu, XIX yüzilliyin başlanğıcında meydana gəlsə də, əksər ta- 
rixi kəsim lərdə poetik söz sənəti həm işə diqqət m ərkəzində olmuş, 
xalqın, öz yaradıcısınm bədii təfəkkür tarixində mühüm rol oynamış- 
dır. Ə gər qədim  nağılçı -  ozanlar, saz və söz ustaları xalqın zəngin 
milli folklor öm əklərini tarix boyu öz ifaları, təğənniləri ilə qoruyub 
saxlamışlarsa, qədim  və orta çağ şairləri, tarixçi və səlnam əçilər öz 
çüng, divan və təzkirələrində onlara geniş yer ayırmış, lirik-epik əsər- 
lərində bu xəzinədən faydalanmış, beləliklə də bu irsin qayğısını çək- 
miş, onları az da olsa itib-batmaq təhlükəsindən qurtarmışlar.

B əllidir ki, şifahi xalq yaradıcılığı həm işə yazılı ədəbiyyatla qarşı- 
lıqlı təmasda inkişaf etmiş, yazılı irs, onun korifeyləri şifahi ədəbiy- 
yatdan, xalq poeziyası qaynaqlarından bəhrələnm işlər. Bu faydalanma 
da böyiik əhəm iyyət kəsb etmiş, unudulmaqda və itib getm əkdə olan 
folklor inciləıinin yazılı yaddaşda qom nub-saxlanm asına köm ək et- 
mişdir. Klassiklərin folklora bu tarixi-ədəbi xidm ətinin m isilsiz dəyə- 
rini qiym ətləndirm əklə yanaşı, onu da qeyd eləm ək vacibdir ki, bu 
xidm ət şifahi ədəbiyyat öm əklərinin peşəkar, elmi şəkildə toplanması, 
yazıya alınması səviyyəsində olmamışdır.

Azərbaycan türklərinin şifahi ədəbiyyat öm əklərinin toplanması, 
yazıya köçürülməsi orta əsrlərin son onilliklərinə təsadüf etsə də, hələ 
uzun bir müddət o, daha çox kortəbii səciyyə daşımışdır. Folklor ör- 
nəkləri heç də həm işə sənət əsəri kimi dəyərləndirilm əm iş, katib və 
xəttatların diqqətindən kənar qalmış, cüng və əlyazm alarına daxil edil- 
məmişdir. Zaman keçdikcə el ədəbiyyatınm  ən yaxşı inciləri səlnam ə- 
lərə, cünglərə yol tapmış, nisbətən daha ardıcıl və ixtisaslı şəkildə 
toplanmış, dövrümüzə qədər gəlib çatm ışdır.1

1 A zəıbaycan M EA Əlyazmaları İnstitutunda saxlanan əlaqədar cüng və əl- 
yazmaları bu cəhətdən  səciyyəvidir. H əm in m əxəzlərin  bu baxım dan araşdı- 
rılması bu gün də bir vəzifə olaraq folklorşünaslığımız qarşısında durmaqda- 
dır.



AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATI TARİXİ 687

Azərbaycan türk folkloru öm əklərinin yayılma arealı m əhəlli sə- 
ciyyə daşımamışdır. Yüzilliklər boyu Azərbaycan türkləri ilə eyni coğ- 
rafı və sosial-ictimai məkanda yaşayan qonşu xalqlar da bu və ya digər 
dərəcədə bu söz sənəti inciləri ilə yaxından tanış olmuş, həm yazılı, 
həm  də şifahi yolla bu öm əklərin qorunub saxlanılması işində əhəm iy- 
yətli rol oynamışlar. Bir sıra gürcü və erməni tarixçilərinin, habelə şair 
və ədiblərinin yazılı bilgiləri bu baxımdan ayrıca maraq doğumr. 
Gürcü və erməni əlifbaları ilə yazıya alınan, gürcü və erməni m əxəz- 
lərində qorunan əlaqədar əlyazm alarında Azərbaycan türk folklomnun 
əksər növ və janrlarına dair yüzlərlə öm əyə təsadüf etm ək mümkün- 
dür [3; 496; 167; 79]. Belə öm əklər içərisində öz dövründə tacir kimi 
geniş şöhrət qazanmış İlyas M uşeğin tərtib etdiyi «N əğm ələr kitabı» 
(Təbriz, 1721) diqqəti xüsusi cəlb edir. XVIII yüzilliyin əvvəllərində 
Təbrizdə topladığı və ayrı-ayrı uyğun qaynaqlardan faydalanaraq «ki- 
tab» şəklinə saldığı bu toplusunda m üəllif aşıq şeri, bayatı, lətifə, ata- 
lar sözü, «Koroğlu» qoşmaları, habelə Nəsim i, Xətai, Füzuli kimi klas- 
siklərin əsərlərinə xeyli yer ayırm ışdır [519].

Ötən yüzillikdə Azərbaycan ədəbiyyatının, o cüm lədən, folklom- 
nun araşdırılması və tərtibi işində bir çox m əcm uə, əlyazması və çap 
kitablarının, o sıradan Əndəlib Qaracadağinin m əşhur əlyazmasının, 
M irzə Y usif Nersesov Qarabağinin (1798-1864) «M əcmueyi V aqif və 
müasirini digər» ', A.Berjenin «M əcm uəyi-əşari-şüərayi-Azərbaycan», 
Hüseyn Əfəndi Qayıbovun «Azərbaycanda m əşhur olan şüəranm əşa- 
rına m əcm uədir», M ir Möhsün Nəvvab Qarabağinin «Təzkireyi-Nəv- 
vab»2, M .Tərbiyətin «Danişməndani Azərbaycan» və b. ciddi rolu 
olmuşdur [105]. Bu əsərlərdə, xüsusilə tam folklor öm əklərindən iba- 
rət Ə.Qaracadaği əlyazm asm da3 Azərbaycan şifahi ədəbiyyatınm  ayrı- 
ayrı janrlarına dair öm əklərlə yanaşı, el şairlərinin və aşıqların da bir 
çox şerləri özünə yer tapmışdır.

Ö tən yüzilliyin 30-cu illərində Şimali Azərbaycanm Rusiya tərə- 
fındən istilası özünün hegemonçuluq m ahiyyətinə baxmayaraq, azər- 
baycanlı ziyalıların ms və Avropa m ədəniyyətinin nailiyyətləri ilə ya- 
xından tanış olması üçün geniş imkanlar açmışdır. M əhz bu dövrdə 
Azərbaycanda ms və Avropa m ədəniyyətinə yiyələnən ziyalılar nəsli 
yetişir. M irzə C əfər Topçubaşov, M irzə M əhəm m ədəli Kazımbəy ki-

1 Teym urxanşura, 1850.
: Əsasən XIX yüzilliyin Qarabağ şairlərinin həyatı və seçilmiş şerlərindən 
ibarət bu m əcm uəyə 100-dən artıq sənətkarın  əsəri daxil edilmişdir.
1 Əlyazması 1804-cü ildə tərtib edilmişdir. Ə .Qaracadaği bu əlyazmasına
«Koroğlu», «Ə sli-K ərəm » kimi m əlum -m əşhur dastanların qoşmaları ilə ya-
naşı, bir sıra xalq hekayətlərini də daxil etmişdir.
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mi şərqşünas alim lər Rusiyanın elmi m ərkəzlərində fəaliyyət göstər- 
mişlər. Dünya folklorşünaslığına aid m ənbələri yaxından m ənim səyən 
azərbaycanlı alim və ədiblər eyni zamanda Avropada yaranmış folklor 
nəzəriyyələri ilə də bilavasitə tanış olmaq imkanı əldə etmişlər. Elə 
bu vaxtdan da Azərbaycan folkloruna dair ilk m əqalə və yazılar mey- 
dana çıxmağa başlamışdır.

Hələ yüzilliyin ortalarında Avropa və rus əsatirçilərinin ənənəvi 
elmi təlim lərinə qoşulan alim lərdən biri M irzə Kazım bəy (1802- 
1870) olmuşdur. Onun «Firdovsi əsərlərində fars əsatiri» adlı məqa- 
ləsi Azərbaycan folklorşünaslığında ilkin nəzəri fıkrin yaranması kimi 
dəyərləndirilm əlidir. M ifın mahiyyəti, səciyyəsi barədə dəyərli müla- 
h izələr söyləyən M .Kazım bəy xalqın tarixi inkişafında, onun keçmişi- 
nin sirli və qaranlıq qalan bir çox m əsələlərinin aydınlaşdırılmasında 
folklor öm əklərinin, o cüm lədən, əfsanələrin, adət-ənənələrin  mühüm 
rol oynadığım qeyd edərək göstərirdi ki, dünyada öz əsatiri, adət-ən- 
ənəsi ilə fəxr etm əyən xalqa rast gəlm ək mümkün deyildir. Ayrı-ayrı 
xalqların mif, əfsanə və ayinlərində ümumi və oxşar cəhətlər olsa da, 
bir xalqın m ənəvi aləmi özgə bir xalqın mənəvi aləmini əks etdirə bil- 
məz. Əsatirin mənsub olduğu xalqın ədəbiyyat və incəsənətinin yara- 
nıb inkişaf etm əsində mühüm əhəm iyyət kəsb etdiyini xatırladan alim 
Firdovsi əsərlərinə istinadən belə bir qənaətə gəlm işdir ki, ayrı-ayrı 
ruhlar, tanrılar insanların təbiətdə qarşılaşdıqları, lakin varlığım dərk 
edə bilm əkdikləri kortəbii qüvvələrdir. M irzə Kazımbəy mifləri tanrı- 
lar, ruhlar aləm indən və sadə əsatiri qüvvələrdən ibarət iki hissəyə 
ayıraraq yunan və fars əsatirini xalis əsatir sırasına daxil etmiş, Yəzda, 
Hürmüzd, Əhrimən kimi əsatiri obrazlar üzərində ayrıca dayanmışdır. 
Yazılı ədəbiyyatın, peşəkar incəsənətin forma və məzmun gözəlliyi 
üçün əfsanələrdən, xalqın adət-ənənələrindən faydalandığını qeyd 
edən M irzə Kazımbəy belə bir qənaətə gəlm işdir ki, xalqın etiqadı, 
mifık görüşləri, ayrı-ayrı hadisələrə m ünasibətdən irəli gələn təsəv- 
vürləri bu və ya digər formada öz əksini ədəbiyyat və incəsənətdə 
tapmışdır [621, 4].

Rusiyada fəaliyyət göstərən M irzə Kazımbəy kimi alim lərlə ya- 
naşı, B.Dom, V.Qriqoryev, İ.Berezin, N.Xanıkov, X.Fren, A.Berje, 
V.Bartold və başqa şərqşünasların da Yaxın və Orta Şərq xalqlarmın 
tarixinə, ədəbiyyatına, dilinə və adət-ənənələrinə həsr olunmuş əsər- 
ləri Azərbaycaııda şərqşünaslığın, m üəyyən dərəcədə isə folklor- 
şünaslığın inkişafında mühüm əhəm iyyət kəsb etmişdir. Ayrı-ayrı il- 
lərdə Azərbaycanda yaşamış, ölkənin bir çox qəza və mahallarını gə- 
zib-dolaşmış A.S.Qriboyedov, N.Rayevski, A.S.Puşkin, M.Y.Ler- 
montov, V.K.Kyuxelbeker, A .A.Bestujev-M arlinski, A.İ.Odoyevski, 
P.S.Sankovski kimi şəxsiyyətlər də Azərbaycan türklərinin tarixi
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keçmişi, m əişət tərzi, adət-ənənələri, şifahi və yazılı irsi, m ədəniyyəti 
ilə az-çox tanış olmuş, onun təbliğində faydalı işlər görmüşlər. Yüzil- 
liyin birinci yarısında « T h 4) j ih c c k h c  B e^0M 0C TH » qəzetində «Koroğlu» 
haqqında ilk m əlum atlarm  özünə yer tapması, habelə bütün yüzillik 
boyu bu ənənənin «Mayak», «OTeHecTBeHHbie 3anncKH», «CoBpe- 
MeHHHK» kimi m ərkəzi dərgilərdə davam etdirilməsi, dövrün açıqfı- 
kirli milli ziyalılan ilə yanaşı, qonşu ölkə yazıçı və şairlərinin də 
Azərbaycan söz sənəti öm əklərindən faydalanmaları, həm in mövzuda 
əsərlər yazmaları (gürcü dramaturqu Z.Antonovun «Koroğlu» faciəsi 
kimi), az da olsa toplama və təbliğ işi ilə məşğul olm alan, şifahi ədə- 
biyyatın ayrı-ayrı janrları barədə ilk nəzəri m ülahizələr yürütm ələri 
Azərbaycan folklorşünaslığı sahəsində atılmış uğurlu addımlar sayıla 
bilər.

Ö tən yüzilliyin Azərbaycan yazıçı və şairləri də şifahi ədəbiyyat 
öm əklərinin toplanması ilə maraqlanmış, folklomn ayrı-ayrı m əsələ- 
lərinə dair bir sıra dəyərli m ülahizələr yürütmüşlər. Bu baxımdan 
A.Bakıxanov, M .Ş.Vazeh, Q.Zakir, M.F.Axundov, S.Ə.Şirvani, 
M.Ə.Sabir, N .Vəzirov və H .Zərdabinin yaradıcılığı diqqətəlayiqdir.

M .F.Axundov (1812-1878) xalq ədəbiyyatından faydalandığı ki- 
mi, bu m ənəvi irsin əldə olunması m əsələləri ilə də yaxından maraq- 
lanmışdır. Toplama və nəşr işində böyük xidm ətləri ilə H.Zərdabi 
(1842-1907) daha çox fərqlənmişdir. D əfələrlə xalq nəğm ələrindən 
ibarət öm əklər dərc etdirən1 H.Zərdabi mahnı və nəğm ələrin  tədrisinə 
böyük əhəm iyyət vermiş, bu lirik incilərin xalqın keçmişində, mənəvi 
aləm ində oynadığı rolu yüksək dəyərləndirm işdir: «M əlum dur ki, hər 
kəsin mahmdan çox xoşu gəlir və bir yaxşı sövti olan-olmayan da özü 
mızıldamağa dumr. Bu səbəbə mahnı çərəndiyat hesab olunur isə də 
çox vacib şeydir. Ona bina onun m ənasm ı yaxşılaşdırmaq səyinə düş- 
m ək lazımdır. H ər tayfanm vətəndaşlıq və millətin keçm işdə olan ya- 
man və yaxşı günlərini şərh edən mahnıları olur ki, bu mahnılar ağız- 
dan-ağıza düşüb m illəti b irləşdirm əyə bais olun> [173, 125]. H.Zərdabi 
«Bizim nəğm ələrim iz» (1906) adlı başqa bir m əqaləsində aşıq yaradı- 
cılığına, onun təsir gücünə, yayılma vüsətinə dair maraqlı fıkirlər söy- 
ləm işdir [173, 240-242].

XX yüzilliyin ilk illərindən başlayaraq folklomn fəlsəfı ədəbi-ic- 
timai mahiyyəti və dəyəri, rolu daha dərindən dərk edilmiş, bu yaradı- 
lcılıq  sahəsi həm  tədris, təlim -tərbiyə və m aarif sistem ində özünə la-

' Türk nəğm ələrinin m əcm uəsi. Naşiri: H əsən  M əlikzadə Zərdabi, 1-ci təb. 
B ədkubə, Q ubem ski pravleniyanm  m ətbəəsi, 1901; Zərdabi H əsən  bəy M ə- 
likzadə. Türk nəğm ələrin in  m əcm uəsi, «Nicat» m aarif cəm iyyətinin ehtimamı 
ilə təb  olunmuşdur, 2-ci nəşri, B ədkubə, 1909.
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yiqli yer tapmış, həm də onlarca öm əklər ms və Azərbaycan mətbu- 
atında dərc olunmuşdur. XIX yüzilliyin 80-ci illərindən nəşrə başlayan 
və XX yüzillikdə də ardıcıl şəkildə çap edilən SMOMPK m əcmuəsi 
[635] başda olmaqla m üxtəlif m ətbuat orqanları Azərbaycan folk- 
lom na dair m əqalə və yazıların meydana çıxması üçün geniş imkanlar 
açmışdır. Dövri m ətbuatda Azərbaycan folklorunun atalar sözü [637, 
50-62; 636, 4-336; 649, 42-54; 650, 51-53; 306, 325-380; 631, 221], 
tapmaca [645], lətifə (o cüm lədən M olla Nəsrəddin adı ilə bağlı olan) 
[665; 641, 52-74; 422; 464], əfsanə, rəvayət, əhvalat, nağıl, aşıq şeri 
[667; 680; 631, 642], dastan [630, 1-62; 606, 1-20; 608; 633], nəğm ə 
[640; 608, 191; 425] və s. janrlarına aid öm əklər çap edilm əklə yanaşı, 
onlar barədə ilkin m ülahizələr də söylənmiş, bu m ateriallar bu və ya 
digər baxımdan təhlilə cəlb olunmuşdur. Ötən yüzilliyin sonu və əsri- 
mizin əvvəllərində şifahi ədəbiyyat öm əkləri kitabçalar [459] şək- 
lində də dərc olunmuşdur ki, bunlar içərisində ayrı-ayrı xalqların folk- 
lomndan edilmiş tərcüm ələr [426] də m üəyyən yer tutmuşdur.

Molla (Xoca) Nəsrəddinin adı ilə bağlı lətifələrlə bərabər, Azər- 
baycan folklomnun epik qolunu təşkil edən dastan irsi XIX yüzilliyin 
son çərəyindən etibarən erməni və gürcü dillərində tərcüm ə, təbdil və 
nəşr olunmağa başlanmışdır. Təxm inən 30 ilə yaxın bir müddət ər- 
zində 13 Azərbaycan dastanı erməni dilində, bir sıra m əlum -m əşhur 
dastanlar isə gürcü dilində çap edilm işdir ki, bu işdə tanınmış aşıqların 
və naşirlərin xüsusi əm əyi olmuşdur [174; 79].

XX yüzilliyin ilk onilliyindən etibarən Azərbaycan folklorşünas- 
lığında yeni irəliləyiş yaranmış, m aarifçi-ziyalıların xalq yaradıcılığına 
olan marağı xeyli güclənmişdir. Folklor öm əkləri pedaqoji fıkrin ya- 
yılması və m ənim sənilm əsi üçün əsas vasitə kimi geniş istifadə ob- 
yektinə çevrilmişdir. Eynalı Sultanov, Rəşidbəy Əfəndizadə, Fimdin- 
bəy Köçərli, Y usif V əzir Çəm ənzəm inli, Mahmud M ahmudbəyov və 
başqaları el ədəbiyyatı ilə yaxından məşğul olmağa başlamışlar.

XIX yüzilliyin sonlarından bu sahədə fəaliyyət göstərən E.Sui- 
tanov (1868-1935) şifahi ədəbiyyat öm əklərini toplamaqla yanaşı, on- 
ları rus dilinə çevirib dərc etdirmiş, atalar sözü və m əsəllərin etnoqra- 
fık baxımdan öyrənilm əsinə həsr olunmuş m əqalələr yazmış və bu ba- 
rədə maraqlı fıkirlər söyləm işdir [677; 676].

Azərbaycan folklomnun nəşri və öyrənilm əsi işində F.Köçərlinin  
(1863-1920) xidməti miqyaslı və m əhsuldar olmuşdur. Xalqın zəngin 
m ənəvi sərvətinə qayğı ilə yanaşan Köçərli həm  toplama nəşr [451] 
işi ilə məşğul olmuş, həm də şifahi ədəbiyyatın ayrı-ayrı janrları haq- 
qında silsilə m əqalələr yazmışdır [299]. Folklom yazılı ədəbiyyatın 
bünövrəsi sayan F.Köçərli eyni zamanda bu iki yaradıcılıq sahəsi ara- 
sındakı səciyyəvi xüsusiyyətləri şərh etmişdir. Ədəbiyyatşünas-alimin
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şifahi ədəbiyyatın bir sıra ümumi m əsəlləri ilə yanaşı, ayrı-ayrı janr- 
ları -  sayaçı sözləri, aşıq şeri və onun nüm ayəndələri [547], xalq ləti- 
fələri (o cüm lədən M olla N əsrəddin lətifələri) [101, 117], nağıllar 
[100, 6-7], atalar sözü və m əsəllər [100] barədəki m ülahizələri də 
nəzəri baxımdan xüsusi maraq doğurur.

Bir maarifçi ziyalı kimi pedaqoji mövzulardakı m əqalələri, etnoq- 
rafiya, tarix və folklor sahəsindəki toplama işləri (əfsanələr, rəvayət- 
lər, nağıllar, lətifələr, inamlar, fallar, ovsunlar, türkəçarələr və s.) 
Teymur bəy Bayram əlibəyovun (1862-1937) yaradıcılıq axtarışları- 
nın əsas istiqamətləri olmuşdur. O, mənsub olduğu xalqın folklor irsini 
doğma ana dilində yazıya köçürm əklə yanaşı onları m əharətlə rus di- 
linə çevirib geniş oxucu kütləsinin sərəncam ına vermişdir.

Bir sıra pyes və dərsliklərin m üəllifı sayılan Rəşidbəy Əfəndi- 
zadə (1863-1942) folkloru geniş əm əkçi kütlənin yaradıcılıq bulağı 
kimi səciyyələndirm işdir. Bayatı, atalar sözü və rəvayətlər barədə də- 
yərli m ülahizələr söyləyən R .Əfəndizadə xalqın tarixi keçmişinə, mə- 
işət həyatına, təbiətinə aid maraqlı etnoqrafık m ateriallar toplamış, bu 
öm əklərin bir qism indən bədii yaradıcılığında faydalanmış, onlar haq- 
qında m əqalələr yazıb dövri m ətbuatda dərc etdirm işdir [658; 682; 
258; 261].

Azərbaycan folklomnun toplanması, nəşri və tədqiqi ilə yazıçı- 
m üəllim  Abdulla Şaiq (1881-1959) də yaxından m əşğul olmuşdur. O, 
bu sahədəki fəaliyyətini Sovet hakimiyyəti illərində də ardıcıl şəkildə 
davam etdirmişdir.

Azərbaycan folklom nu ürəkdən sevən, onun geniş oxucu kütlə- 
sinə çatdırılması qayğısına qalan maarifçi ziyalılar, naşir, tərtibçi, mü- 
tərcim  və təbdilçilər bir çox m əqalə və kitabların çapı ilə yanaşı, xalq 
müdrikliyindən bəhrələnərək pedaqoji fəaliyyətlərində də onlardan is- 
tifadə etmişlər. Beləliklə də tən əsrin iyirminci ilinədək keçən müddət 
ərzində Azərbaycanda milli folklorşünaslıq sahəsində sanballı, əhə- 
miyyətli bir xəzinə meydana gəlmişdir.

İyirminci illərdən başlayaraq xalqın tarix boyu yaratdığı maddi və 
m ənəvi abidələrin tədqiqi daha da genişlənm işdir [656, 115-122]. Bu 
işdə «Azərbaycanı tədqiq və tətəbbö» (1923) cəm iyyəti mühüm rol 
oynamışdır. C əm iyyət yarandığı ilk gündən onun fəaliyyətinə A.N.Sa- 
moyloviç rəhbərlik etmişdir. O, iyirminci illərdə Rusiyanın ayrı-ayrı 
bölgələrindən Bakıya gəlmiş N.Y.M arr, İ.İ.Meşşaninov, V.V.Qordlev- 
ski, B.B.Bartold, V.M .Sısoyev, A.V.Baqri, İ.N.Oşmarin kimi şərqşü- 
naslardan biri idi. A.N.Samoyloviç cəm iyyətin nəşr orqanı «Xəbər- 
lər»in çap olunmasında fəal iştirak etmişdir. Onun «X əbərlər»də dərc 
olunan bir sıra m əqalələri, xüsusilə «Qafqaz və türk aləmi» yazısından 
sonra jum ala diqqət artmış, az sonra onun səhifələrində V.Qordlevski,
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V.M .Sısoyev, A.P.Fituni kimi m üəlliflərin əsərləri özünə yer tap- 
mışdır.

Azərbaycanı öyrənən cəm iyyətin işində yaxından fəaliyyət gös- 
tərən ziyalılardan Abdulla bəy Sübhanverdixanov (1883-1936) top- 
layıcılıq, naşirlik fəaliyyəti ilə yanaşı, SMOMPK m əcm uəsinin redak- 
toru olmuş L.Lopatinskinin irsi əsasında xüsusi göstərici hazırlamış 
[647], həm çinin onun yazıya aldığı nağılları məzmun və ideya çalar- 
larına görə qruplaşdırmışdır.

A.V.Baqrinin (1891-1949) folklor sahəsindəki işi daha geniş və 
əhatəlidir. O, Qafqaz xalqlarınm şifahi ədəbiyyatına dair biblioqrafık 
göstərici hazırlam ışdır ki, bu iş həm  də Azərbaycan etnoqrafıyasının 
öyrənilm əsində mühüm əhəm iyyət kəsb etmişdir. G östəricidə çap 
olunmuş qaynaqların hər biri haqqında ayrılıqda annotasiya səciyyəli 
m əlum at verilm işdir [625].

A.V.Baqrinin Azərbaycan və ona qonşu ölkələrin folkloruna həsr 
olunmuş üçcildlik kitabı [593] Azərbaycan folklorşünaslığında mühüm 
m ədəni hadisə kimi dəyərləndirilə bilər. İlk cild Hənəfı Zeynallının 
«Azərbaycanın poetik folkloru» adlı giriş m əqaləsi ilə açılır. Kitabda 
vaxtilə L.Q.Lopatinski tərəfındən toplanmış nağılllara geniş yer veril- 
mişdir. Azərbaycan folklorunun başqa janrlarına dair öm əklər ayn- 
ayn bölgələr üzrə qmplaşdırılm ışdır. Çoxcildliyin 2 və 3-cü kitabları 
isə kumık, osetin, lak, noqay, çeçen, gürcü, abxaz, qaraçay, çərkəz və 
b. xalqların folklor öm əklərindən ibarətdir. Son cilddə Aame sistemi 
üzrə Qafqaz xalqları nağıl motiv və süjetlərinin göstəricisi verilmişdir.

A.V.Baqri Azərbaycan atalar sözü və m əsəlləri, el hekayələri, 
xalq m əsəlləri, nağıllar barədə bir sıra m əqalələr yazm ışdır [222; 221; 
591]. O, pedaqoji işlə məşğul olduğundan Azərbaycan folklomnun 
tədrisi və təbliği sahəsində də fərqlənm işdir.

Azərbaycan ədəbiyyatı və folklom na dair araşdırmaları ilə tanı- 
nan Əmin Abid (1899-1937) «Kitabi-Dədə Qorqud» abidəsinin öyrə- 
nilm əsində xüsusi xidm ət göstərmişdir. Boyları feodalizm ə qədərki 
tarixi kəsimin m əhlulu sayan m üəllif belə bir qənaətə gəlm işdir ki, 
Azərbaycan ədəbiyyatı tarixini m əhz bu abidədən başlamaq lazımdır. 
Abid bu fıkrini sonrakı yazılarında da inkişaf etdirm işdir [191]. Uyğun 
fakt və qaynaqlara söykənən Ə.Abid abidəni Azərbaycan mühiti və 
onun m ədəniyyəti ilə bağlı öyrənm əyi əhəm iyyətli saymışdır. O, 
Azərbaycan ərazisində olan D ədə Qorqud, Qazan xan, Burla xatun 
kimi obraz və şəxsiyyətlərin adlan ilə bağlı toponimlər, onların qəbir- 
ləri barədə m əlum at vermiş, bununla bağlı olaraq xalq içərisində dola- 
şan bir sıra əfsanə və rəvayətləri araşdırmaya cəlb etmişdir. «Kitabi- 
Dədə Qorqud»da Dədə Qorqudun boyat qəbiləsindən olması faktına 
əsaslanan Ə.Abid bu qəbilənin Azərbaycan xalqımn tarixində mühüm
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rol oynadığını qeyd etmiş və abidəni məhz bu baxımdan araşdırmağı 
əhəm iyyətli saymışdır. Ə.Abid bu abidənin yaradıcı və daşıyıcısı 
sayılan ozanları xalq fılosof və şairləri adlandırmışdır. Ə.Abid xalq 
şerinin heca vəzninin tarixi, el şairləri barədə də xüsusi m əqalələrlə 
çıxış etmişdir [112; 188]. Onun «Türk xalqlan ədəbiyyatında «manı» 
növü və Azərbaycan bayatılarınm xüsusiyyəti» adlı m əqaləsi [192] 
tarixi baxımdan bir jan r kimi Azərbaycan bayatılarınm öyrənilm əsində 
əhəm iyyətli rol oynamışdır. «Aşula» (əşulə), «türkü», «qayım öləng», 
«aytısba», «manı» adları ilə özbəklər, İraq türkmanları, qazaxlar, qır- 
ğızlar, qaqauzlar arasında tanınan yeddiliklərin Azərbaycan bayatıları 
ilə müqayisəli təhlili onların arasındakı bir sıra oxşar və fərqli cəhət- 
ləri meydana çıxarmışdır. Ə.Abid İraq türkmanları içərisində geniş ya- 
yılmış xoryatlar üzərində də ayrıca dayanmışdır.

«Azərbaycanı tədqiq və tədəbbö cəm iyyəti»nin xətti ilə folklor 
irsinin toplanması, nəşri və araşdırılması ilə Vəli Xuluflu (1894-1938) 
da yaxından m əşğul olmuşdur. O, el aşıqlarına həsr etdiyi tərtib işinin 
[433] ön sözündə aşıq sənəti, onun yayılma vüsəti, din xadimlərinin 
aşıqlara m ünasibəti və s. bu kimi m əsələ lərə  toxunmuşdur. M üəllif 
aşıqları xalq yaradıcılığınm  canlı kitabı sayır və qeyd edirdi ki, onlar 
öz nəğm ələri ilə kütlələrin m ənəvi tərbiyəsində m isilsiz rol oynayır- 
lar. V.Xuluflunun Tovuzda Aşıq Hüseyn Bozalqanlıdan topladığı və 
Gürcüstandan əldə etdiyi «Koroğlu» qollarının öncə ərəb, sonra latın 
əlifbaları ilə çap etdirdiyi [484] tərtib lər də eposun nəşri sahəsində 
əhəm iyyətli hadisə kimi dəyərləndirilə bilər. V.Xuluflunun Azərbay- 
can tapmacalarınm toplanması, nəşri və öyrənilm əsi işindəki fəaliy- 
yəti də diqqətəlayiqdir [485]. Bir jan r kimi az öyrənilm iş tapmacaların 
xalqın m əişəti, həyat tərzi, peşə yönümü ilə əlaqəsinə toxunan V.Xu- 
luflu qeyd edirdi ki, tapmacalar özünəm əxsus səciyyəvi xüsusiyyət- 
lərə malikdir. Onların toxunduğu, əhatə etdiyi material m əişətlə, tə- 
sərrüfatla bağlı əşya və predm etlər daha real, daha təbiidir. Buna görə 
də tapmacalar daha çox təbiət və cəm iyyətdə mövcud olan real varlıq- 
lara m ünasibətdən yaranır. Tapmacaları xalq həyatınm  riyaziyyatı ad- 
landıran V.Xuluflu nəşr zamanı bu öm əklərin  dilini canlı ifada dolaş- 
dığı şəkildə saxlamağı vacib saymışdır.

Yalnız bədii əsərləri -  roman və hekayələri ilə deyil, həm də 
Azərbaycan folklom na dair nəzəri fıkirləri ilə diqqəti cəlb edən 
Y.V.Çəmənzəminli (1887-1942) bu zəngin m ənəvi xəzinənin öyrə- 
nilməsi ilə ardıcıl şəkildə məşğul olmuşdur. Onun araşdırmaları təsdiq 
edir ki, Y .Vəzir Şərq və Avropa m ədəniyyətini yaxından m ənim sə- 
mişdir. O qeyd edirdi ki, xalq yaradıcılığınm  araşdırılması bəşəriyyətin 
həyatında yeni səh ifələr açır. Y .V əzir folklorşünaslığın tarixindən bəl- 
li olan üç nəzəriyyə, üç elmi istiqamətlə: mifoloji, miqrasiya və tarixi
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m əktəblərlə bağlı maraqlı m ülahizələr söyləmişdir. Y .Vəzirə görə, 
bütün epik janrların m ifdən yaranması fıkri ilə razılaşmaq olmaz. Mü- 
ə llif  daha konkret faktlara keçərək xatırladırdı ki, nağıllarla mifləri 
eyniləşdirm ək mümkün deyil. Çünki nağıllar öz m ənşəyi, formalaşma- 
sı etibarilə daha sonrakı dövrlərin məhsuludur. Y .Vəzir mifoloji nəzə- 
riyyəyə tənqidi ruhda yanaşmış, bu elmi istiqamətin bir çox müddəa- 
larını qəbul etm əm işdir [236]. Eyni problem ə həsr olunmuş ikinci mə- 
qaləsində isə m üəllif miqrasiya nəzəriyyəsi və tarixi m əktəb üzərində 
dayanmışdır. M iqrasiya nəzəriyyəsinin Avropa və Rusiya təmsilçi- 
lərinin fıkirlərinə m üraciət edən Y .Vəzir belə bir qənaətə gəlm işdir 
ki, bu nəzəriyyə xalq ədəbiyyatınm  öyrənilm əsində mühüm rol oyna- 
mışdır.

«Xalq ədəbiyyatında bəşəri təm ayüllər», «Azərbaycanda Zərdüşt 
adətləri: Novruz» kimi m əqalələrində Y .V əzir belə bir nəticəyə gəl- 
m işdir ki, Novruz Azərbaycan m ədəniyyətinin məhsuludur. Şərq mü- 
əlliflərinin Novruz barədə ziddiyyətli m üddəalarını nəzərdən keçirən 
m üəllif bir sıra maraqlı və orijinal elmi fıkirlər [230; 234] söyləmişdir.

Y .Vəzir Azərbaycan nağıllarınm toplanması və öyrənilm əsi ilə də 
yaxından məşğul olmuşdur. Nağılları folklorun ən qədim  janrı kimi 
dəyərləndirən Y .V əzir qeyd edirdi ki, bu öm əklərdə dərin fəlsəfı 
m əzm un gizlənm əkdədir. «M əlikm əm m əd»i Azərbaycan nağıllarınm 
ən səciyyəvi nümunəsi sayan m üəllif orada öz əksini tapan dualizm 
üzərində dayanmış, bu ikiləşm ənin bir qütbündə işığın (Hürmüzün) 
əbədi həyatın, digər tərəfındə isə qaranlıq zindanm yaradıcısı Əhrimə- 
nin dayandığını qeyd etmişdir. Bəllidir ki, bu iki antoqonist qüvvə ara- 
sında gedən əbədi mübarizə həm işə xeyirin -  Hürmüzün qələbəsi ilə 
nəticələnir. Bu baxımdan da Y .Vəzir haqqında söz gedən nağılla 
«Avesta» arasında m üəyyən oxşarlıq görmüş və bioloji cəhətləri or- 
taya çıxarmağa çalışmışdır. M üəllif bu fıkirlərini daha da genişləndirib 
inkişaf etdirmiş və «Azərbaycan nağıllarının əhvali-m hiyyəsi» məqa- 
ləsində ümumiləşdirmişdir. Y .Vəzir nağıllarda tez-tez təkrarlanmış rə- 
qəm lər barədə də maraqlı fıkirlər söyləmişdir. O, həm çinin janrın təs- 
nifıni verm əyə də təşəbbüs göstərm işdir [229; 231; 232].

Y.Vəzirin «Folklor yolunda» m əqaləsini isə Azərbaycan folklor- 
şünaslıq tarixinə bir nəzər kimi qiym ətləndirm ək olar.

Azərbaycan ədəbiyyatının araşdırılması, təbliği işində çoxyönlü 
fəaliyyət göstərən Salm an M üm taz  (1889-1938) bir folklor topla- 
yıcısı kimi də fərqlənm iş, şifahi söz sənəti irsinin nəşrində misilsiz 
xidm ət göstərmişdir. Azərbaycanm ayrı-ayrı bölgələrində elmi axtarış 
səfərlərində olmuş S.Mümtaz külli m iqdarda aşıq və el şairlərinin şer- 
lərini toplamaqla bərabər, bayatı, atalar sözü, rəvayət və s. janrlara 
dair çoxsaylı öm əklər də yazıya almışdır.
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İlk folklor araşdırmalarına iyirminci illərdən başlayan S.Mümtaz 
«E1 ədəbiyyatı», «E1 şairi Qurban» kimi m əqalələrlə çıxış etmiş, Azər- 
baycan klassik poeziyasında Füzuliyə bərabər tutduğu Sarı Aşığın ba- 
yatılarını öncə «Aşıq Abdulla» (1927), sonralar isə «Sarı Aşıq» (1935) 
adları ilə oxuculara çatdırmışdır. Bundan sonra Sarı Aşığın irsinin öy- 
rənilm əsinə maraq çoxalmış, bu nəşrlər isə elmi baxımdan yüksək 
qiym ətləndirilm işdir. Folklor janrı kimi bayatım Bayat qəbiləsi ilə 
bağlayan S.Mümtaz həm  də Bayatı bir şəxsiyyət kimi səciyyələndirib, 
onu Oğuz xanın nəvəsi saymışdır.

S.Mütazın adı ilə bağlı nəşrlərdən biri də iki hissədən ibarət «E1 
şairləri» toplusudur (I hissə, 1927; II hissə, 1928). M üəllif sonralar bu 
ilk nəşri təkm illəşdirib yenidən çap etdirmişdir (1935, 1936). Birinci 
nəşrə ön söz yazmış H ənəfı Zeynallı Azərbaycan folklor örnəklərinin 
toplanıb sistemə salınmasında S.M ümtazın xidmətini yüksək qiymət- 
ləndirmişdir.

S.Mümtaz nəşrə hazırladığı kitablardakı folklor öm əkləri barədə 
bir sıra elm i-nəzəri fıkirlər də söyləmişdir. M üəllifın bu sahədəki fəa- 
liyyəti təsdiq edir ki, onu Azərbaycan folklomnun əksər janr və növ- 
ləri maraqlandırmışdır. «Koroğlu» eposu barədə xeyli material topla- 
yan S.Mümtaz dastanı araşdırmaq üçün görəcəyi işin planını hazırla- 
mışdır. O, eposun «Əsli-Kərəm » dastanı ilə qarşılıqlı müqayisəsini də 
aparmışdır.

Folklor irsini toplayıb nəşr etm əyi, araşdırmağı öz fəaliyyətinin 
başlıca istiqaməti sayan S.M ümtaz «Şəki savları» adlı tərtib işini də 
çapa hazırlamışdır.

Azərbaycan folklorunun toplanması, nəşri və təbliğində səm ərəli 
fəaliyyəti ilə seçilən folklorşünaslardan biri də H ənəfi Zeynallı 
(1896-1938) idi. «Azərbaycanı tədqiq və tətəbbö cəm iyyəti»ndə folk- 
lor komissiyasının sədri, Az.OZFAN-da folklor şöbəsinin müdiri, 
A zəm əşrin baş redaktom , sonralar redaktom  vəzifələrində çalışmış 
H.Zeynallı bu çoxyönlü fəaliyyəti ilə bağlı olaraq Respublikada keçi- 
rilən bütün folklor tədbirlərində yaxından iştirak etmişdir. O, xalq 
ədəbiyyatına dair ilk axtarışlarma 1923-cü ildə dərc etdirdiyi «Həyat 
və sənət», «Xəvas və əvam  ədəbiyyatı» m əqalələri ilə başlamışdır. 
H.Zeynallımn poetik söz sənətinin öyrənilm əsindəki əsas xidməti isə 
1922-1936-cı illərin dövrü m ətbuatında dərc olunmuş silsilə m əqalə- 
lərində qabarıq şəkildə nəzərə çarpır.

Folklomn milli istilahla «ağız ədəbiyyatı» adlandırılmasını daha 
münasib sayan və bunu əsaslandırm ağa çalışan H.Zeynallı bu ədəbiy- 
yatın təsir dairəsini də m üəyyənləşdirm əyə çalışmışdır.

Qonşu xalqlarda, həm çinin bir sıra türk xalqları ilə m üqayisədə 
Azərbaycan folklom  öm əklərinin az toplanıldığını təəssü f hissi ilə xa-
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tırladan H.Zeynallı qeyd etmişdir ki, «Xalq ədəbiyyatını toplamaq, onu 
sistem ə salmaq və durmadan bunların dəyişm əsini güdm ək bütün bir 
ziyalı ordusunun hüm m əti, yardımı və çalışması ilə olmalıdır». H.Zey- 
nallı eyni zamanda toplama prosesində materialın dil, ləhcə xüsusiy- 
yətlərinin qorunması, yazıya alınan m əntəqənin, ərazinin coğrafı ba- 
xımdan təsvirinin verilm əsi, öm əklərin  bütün variantları ilə birlikdə 
toplanması prinsiplərinin zəm riliyini də xüsusi qeyd etmişdir.

H.Zeynallınm folklomn m üxtəlif jan r və növlərinə dair nəzəri 
m ülahizələri onun bu janrlara həsr edilmiş ayrı-ayrı kitablara yazdığı 
ön sözdə geniş əks olunmuşdur. 1926-cı ildə çapdan çıxmış «Azərbay- 
can atalar sözü»nə müqəddimiəsində bu janrın tarixindən söz açan mü- 
ə llif  xatırladırdı ki, atalar sözünün əsl adı əski türkcədə «sav» imiş. Bu 
janrı şəkil baxımından iki yerə ayıran H.Zeynallı yazırdı ki, onların bir 
qisminin «zərbülm əsəl» adını daşıyan m əsəllər, digər hissəsini isə adi 
sözlər, yəni «sav»lar təşkil edir.

H.Zeynallı özgə bir m üqəddim əsində Molla N əsrəddinin həm bir 
lətiəfə qəhrəm anı kimi m üxtəlif bölgələrdə, ayrı-ayrı xalqlar içəri- 
sində yayılıb sevilməsi səbəblərini, həm  də onun tarixi şəxsiyyət ola- 
raq uyğun m ənbələrdə xatırladılmasım izləm əyə çalışmışdır.

H.Zeynallı xalq şeri və aşıq sənəti barədə ən dəyərli fıkirlərini 
Salman Mümtazın «E1 şairləri» kitabına ön sözündə söyləmişdir. O, 
qeyd edirdi ki, el şairlərinin hamısı təsəvvüf təsirinə düşm əyiblər. On- 
ların, xüsusilə «xəvas təsəw ü fü »  qm puna daxil olan sənətkarların ək- 
səriyyətinin şerlərində allah, peyğəm bər, övliya, şahimərdan və i.a. 
adlarına tez-tez rast gəlm ək mümkündür. Bu baxımdan H.Zeynallı aşıq 
şerindəki vücudnam ələri ayrıca xatırladırdı. Daha sonra m üəllif qeyd 
edirdi ki, belə m əsələlərin  öyrənilm əsi gələcək araşdırıcılar üçün ol- 
duqca faydalı və vacib sayılmalıdır.

H.Zeynallı aşıq sənəti ilə bağlı fıkirlərini iki cildlik «Azərbaycan 
aşıqları»na m üqəddim əsində də söyləmişdir. Aşıq şerinin dili, onun 
tam koloriti ilə qomnması problemi ciddi bir m əsələ kimi m üəllifın 
diqqət m ərkəzində olmuşdur.

H.Zeynallının Azərbaycan folklom nun ayrı-ayrı jan r və növlərinə 
dair geniş araşdırmaları öz əksini A.Şaiq, A.Musaxanlı və C.Əfəndi- 
zadə ilə birlikdə yazdıqları «Ədəbiyyatdan iş kitabı» əsərində tapmış- 
dır. Bu əsərdə xalq ədəbiyyatınm  predmeti, onun yazılı ədəbiyyatdan 
fərqi, anonimliyi, qəhrəm anları, həm çinin nağıl, atalar sözü, tapmaca- 
ların m ənşəyi, təsnifı, onların ideya-məzmun xüsusiyyətləri və s. kimi 
onlarla problem lərə toxunulmuşdur.

H.Zeynallınm A.Baqrinin « O o jik jio p  A 3 e p 6 a H ; p K a H a  H npnjıeraıo- 
mnx CTpaH » üçcildliyinə, həm çinin onunla birlikdə nəşr etdirdikləri
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«Azərbaycan türk nağılları» (1935) kitabına m üqəddim ələri də elmi- 
nəzəri baxımdan bir sıra maraqlı m ülahizələrlə zəngindir.

H.Zeynallının Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyyatına dair araşdır- 
maları folklorşünaslığımızın formalaşmasında mühüm rol oynamışdır.

Hümmət Əlizadə (1907-1941) Azərbaycanm tanmmış folklorçu- 
larından biri olmuşdur. O, şəxsən özünün topladığı materiallar əsa- 
sında aşıq şerlərindən ibarət bir sıra kitablar dərc etdirmişdir [393; 
400; 396]. H .Əlizadənin fəaliyyətində «Koroğlu» eposunun nəşri də 
önəmli yer tutur. O, Vəli Xulufludan sonra dastanm öz dövrü üçün ən 
m ükəm m əl nəşrini hazırlamışdır. 14 qol və əlavələrdən ibarət olan bu 
toplama-tərtib işi əvvəl rus, sonra isə Azərbaycan dilində nəşr olun- 
muşdur [671, 445].

H.Əlizadə Azərbaycan folklorunun ən kütləvi janrlarından sayılan 
bayatı, tapmaca və xalq nağıllarınm toplanması işində də səm ərəli fəa- 
liyyət göstərmişdir. 1938-ci ildə nəşr olunmuş «Bayatılar» kitabı mü- 
əllifın bu sahədəki əm əyinin bəhrəsi kimi meydana çıxmışdır.

Respublikamızın tanmmış yüksək ixtisaslı və m əhsuldar folklor- 
şünaslarından biri də M.Təhmasib (1907-1982) idi. Onun araşdırma- 
larında folklorun əksər janr və növlərinə toxunulmuşdur. H ələ 30-cu 
illərin sonu, 40-cı illərin əvvəllərində M .Təhmasib Azərbaycan folk- 
lorunun az öyrənilm iş bir sıra problem lərinə həsr olunmuş silsilə 
m əqalələri [346; 349; 345] ilə elmi ictimaiyyətin diqqətini cəlb et- 
mişdi. O, mövsüm və m ərasim  nəğm ələrini monoqrafık səpgidə işlə- 
miş və elm i-nəzəri baxımdan bir sıra dəyərli m ülahizələr söyləm işdir 
[153]. Alim Azərbaycan nağıllarının tədqiqi ilə bərabər, bu öm əklərin 
nəşri ilə də m əşğul olmuşdur. Üç və beşcildlik (1941-1942; 1959- 
1961) Azərbaycan nağıllarınm nəşri m əhz onun fəaliyyəti ilə bağlıdır. 
Onun bu nəşrlərə yazdığı ön söz, izah və qeydlər öz nəzəri istiqaməti 
ilə fərqlənmişdir. M .Təhm asibin div, Simurğ quşu, əjdaha, Hatəm, 
Süleyman, Q af kimi folklor obraz və anlamları barədəki fıkirləri xü- 
susi maraq doğurmuşdur. Onun elmi fəaliyyətində Molla Nəsrəddin 
lətifələrinin tərtibi və nəşri də mühüm yer tutmuşdur [465]. «Aşığın 
səsi», «Bayatılar», «Aşıq Ələsgər», «Telli saz ustadları» kitablarınm 
nəşrində [405; 409; 392; 394; 483] də M .Təhm asibin əm əyi olmuşdur.

M .Təhm asibin Azərbaycan dastanlarmm öyrənilm əsi sahəsindəki 
xidməti xüsusilə qiymətlidir. O, «Kitabi-Dədə Qorqud» və «Koroğlu» 
kimi dastanlarm nəşri və öyrənilm əsi ilə yaxından m əşqul olmuşdur. 
Tanınmış m s şərqşünası V.V.Bartoldun «Kitabi-Dədə Qorqud»un ms 
dilinə tərcüm əsini ilk dəfə H.Araslı ilə M .Təhmasib Bakıda çap et- 
dirm işlər [672]. Tərcüm ənin izahlar və qeydlər bölm əsi M .Təhmasib 
tərəfındən yazılmışdır. Onun bir m ətnşünas kimi abidə ilə bağlı apar- 
dığı təshih və dəqiqləşdirm ələr xüsusi elmi dəyər kəsb etməkdədir. O,
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«Kitabi-Dədə Qorqud» abidəsinə bir neçə silsilə m əqalələr də həsr et- 
mişdir.

M .Təhmasibin folklorşünashq fəaliyyətində orta əsrlər Azərbay- 
can xalq dastanlarma həsr olunmuş monoqrafıya xüsusi m ərhələ təşkil 
edir. Bu araşdırma eposşünaslığın son nailiyyətləri və müəllifın uzun 
illik ehni-nəzəri təcrübəsi əsasında yazılmışdır. Əsərdə dastanların 
formalaşması prosesi m üəyyənləşdirilm iş, aşıq sənəti barədə bir sıra 
maraqlı m ülahizələr söylənmişdir. Ozan, yanşaq, aşıq istilahlannın söz 
açımı barədəki fıkirlər xüsusilə dəyərlidir. Bir janr kimi dastan, onun 
yaradıcıları, ifaçılıq ənənələri və digər m əsələ lər monoqrafıyada tam 
m ahiyyəti ilə geniş şərh olunmuşdur. M .Təhmasib bu əsərində həmçi- 
nin Azərbaycan xalq dastanlarının elmi təsnifıni aparmışdır [152].
H .Əlizadədən sonrakı illərdə «Koroğlu» eposunun nəşri və tədqiqi 
M .Təhmasibin adı ilə bağlıdır. İlk nəşri 1949-cu ilə təsadüf edən bu 
qəhrəm anlıq epopeyası M .Təhmasibin əm əyi sayəsində Azərbaycan 
və rus dillərində dəfələrlə  nəşr olunmuşdur.

M .Təhmasib folklor və yazılı ədəbiyyat problem inə də bir sıra 
m əqalələr həsr etmişdir. Bu baxımdan Nizami, Nəsimi, Vaqif, C.Cab- 
barlı və Y .V .Çəm ənzəm inlinin folklorla əlaqələrinə aid yazıları ayrıca 
dəyərləndirilm əlidir.

M .Təhmasib bədii yaradıcılıqla m əşğul olan bir yazıçı kimi də ta- 
nınmışdır. O, mövzusu folklordan alınmış bir sıra pyeslərin, həmçinin 
kinossenarilərin müəllifıdir. Onun dram əsərləri Azərbaycan səhnə- 
sində oynanmış və ayrıca kitab şəklində nəşr olunmuşdur.

Azərbaycan folklorunun toplanması və nəşri ilə səm ərəli və məh- 
suldar şəkildə m əşğul olan Əhliman Axundov (1903-1977) 30-cu il- 
lərin ortalarından fəaliyyətə başlamışdır. O, sistemli şəkildə Azərbay- 
canın rayon və kəndlərində folklor ekspedisiyalarında olmuşdur. Onun 
toplama sahəsindəki fəaliyyətini ancaq H.Əlizadənin folklor nəşrləri 
ilə m üqayisə etm ək mümkündür. Ə.Axundovun topladığı Azərbaycan 
xalq nağılları üçcildlik, beşcildlik nağıllar toplularında, həm çinin ayrı- 
ayrı kitablar şəklinə Azərbaycan və rus dillərində nəşr olunmuşdur.

Ə.Axundov «Qaçaq Nəbi» dastanınm toplayıcısı kimi də tanınır. 
Bu kitab 1961-ci ildə nəşr olunmuşdur. M üəllifın topladığı «Qatır 
M əm m əd» dastanı da Nizami adına Ədəbiyyat İnstitutunun elmi arxi- 
vində saxlanılır. İkicildlik «Azərbaycan dastanları»nın çapı da 
Ə.Axundovun adı ilə bağlıdır.

Ə.Axundovun aşıq şerinin toplanmasındakı xidməti də yüksək 
qiym ətləndirilm əlidir. Aşıq Ə ləsgərin şerlər kitabınm m üxtəlif illər- 
dəki nəşrində tərtibçilərdən biri kimi iştirak etmişdir. O, uzun illər 
topladığı folklor öm əkləri əsasında iki kitabdan ibarət «Azərbaycan 
folklom antologiyası» [384] çap etdirmişdir. Bu əsəri folklorşünaslığı-
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mız tarixində bu səpgidə ilk nəşr kimi qiym ətləndirm ək mümkündür. 
Antologiyalar m üəllif tərəfındən elmi baxımdan ciddi maraq oyadan 
izah və qeydlərlə də təchiz olunmuşdur. Kitabda folklorumuzun bir sı- 
ra janrlarına dair nüm unələr ilk dəfə olaraq oxuculara çatdırılmışdır.

İkicildlik «Azərbaycan aşıqları və el şairləri» (1982-1983) kitab- 
larının nəşrində də Ə.Axundovun mühüm əm əyi olmuşdur. Bu toplu- 
lar bir il sonra Türkiyə Cüm huriyyətində və İran İslam Respublika- 
sında da çap olunmuşlar.

Ə.Axundov toplama, tərtib, nəşr işləri ilə yanaşı, tədqiqatla da 
məşğul olmuşdur. O, «Aşıq Ə ləsgərin həyat və yaradıcılığı» mövzu- 
sunda namizədlik dissertasiyası m üdafıə etmiş (1946), həmçinin nağıl- 
lar, XIX yüzilliyin Azorbaycan aşıqları barədə xüsusi m əqalələr çap 
etdirmişdir. Onun «Qaçaq Nəbi», «Sarı Aşıq» (rəvayət), «Qatır M əm- 
məd», «L ətif şah» dastanları barədə də tədqiqatları vardır.

<3> <i>
❖

Folklora meyl, onun toplanması və nəşri işlərinə qayğı Cənubi 
Azərbaycanda nisbətən sonra başlanmışdır. Ayrı-ayrı jan r və növlərin, 
həmçinin bu sahədəki araşdırmaların m ətbuat səhifələrinə yol tapması 
1945-1946-cı illərə təsadüf edir. H əm in dövrdə nəşr olunan «Azərbay- 
can», «Vətən uğrunda», «Yeni Şərq» qəzetlərinin bu sahədəki fəaliy- 
yəti mühüm ədəbi-m ədəni hadisəyə çevrilmişdir.

«Azərbaycan»ın səhifələrində M .Ə .Fərzanənin təqdim  etdiyi 
Azərbaycan milli dastanlarından öm əklərin  və xalq ədəbiyyatına dair 
araşdırmaların, həm çinin Rəsul Sərhəddarın, Hüseyn Sabir Zamanın, 
Fatim ə xanım M irzainin, Əbülfəzl Hüseyninin göndordiyi bayatıların 
özünə yer tapması təqdirəlayiq hadisə kimi dəyərləndirilm əlidir. La- 
kin bayatılara olan meyl artsa da, onların m ətbuat səhifələrinə yol tap- 
masına imkan verilm əm işdir. Yalnız Səm əd Behrəngi 1963-cü ildə 
çap etdirdiyi «Parə-parə» əsərinin sonunda 100-dən çox bayatı vermiş- 
dir ki, bu, həmin dövr üçün cəsarətli addım sayıla bilər. Bayatıların ilk 
m üstəqil toplusu isə 1965-ci ildə M .Ə .Fərzanə tərəfındən Təbrizdə 
nəşr olunub ictim aiyyətə çatdırılmışdır. M əcm uənin ikinci və daha 
sonrakı çapları yenə də M .Ə .Fərzanə (Tehran, 1981) və Yəhya Şeyda- 
mn adları ilə bağlıdır.

Doktor Salamullah Cavidin «Azərbaycan folklomndan nümunə- 
lər» (I cild, 1966; II cild, 1980) toplusu, həmçinin Əbdülkərim  Xama-
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neyi ilə birgə hazırladıqları «Tapmacalar» kitablarınm da Cənubi 
Azərbaycan folklorşünaslığında özünəm əxsus yeri və dəyəri vardır.

H əsən M əcidzadə Savalanm «Türk təranələri» adı ilə çap etdir- 
diyi iki cildlik Azərbaycan xalq mahnıları (1963-1965), Əli Təbrizi və 
Kazım Sərduridinin «Əsli-Kərəm », «Aşıq Qərib» (1954) kitablarının 
da Cənubi Azərbaycan folklorunun toplanmasında özünəməxsus yeri 
vardır.

Nağılların toplanması ilə ən çox Səm əd Behrəngi, Bəhruz Deh- 
qani və Hüseyn M əm m ədzadə (Sadiq) məşğul olmuşlar. Azərbaycan 
kəndlərində m üəllim  işləyən bu şəxslər bəlli səbəblər üzündən Azər- 
baycan nağıllarını fars dilində çap etm ək (1965) m əcburiyyətində qal- 
mışlar.

1955-ci ildə Əli Əsgər M üctəhidi «Azərbaycan yerli ləhcəsində 
m əsəllər və hikmətli sözlər» m əcm uəsini çap etdirmişdir. Topluya 
2-500 atalar sözü salınmışdır. Qüds isə atalar sözü və m əsəllərin top- 
lanması ilə daha ciddi məşğul olmuş və janrla bağlı kitabında atalar 
sözü və m əsəlləri mövzu baxımından təsn if etm əyə çalışmışdır. Bu 
işdə M .Ə .Fərzanə və Zöhrə Vəfainin də xüsusi əm əyi olmuşdur. 
M .Ə .Fərzanə öz toplam a-tərtib kitabında frazeoloji birləşm ələrə xeyli 
yer ayırmış və bunun səbəbini belə əsaslandırmışdır: «bu vahidlər hər 
xalqın milli ruhunu, yaşayış şivələrini, adət-ənənələrini, iqtisadi-siyasi 
və əxlaqi-fəlsəfı düunyagörüşlərini əks etdirir. Xalqın doğma dili və 
milli varlığı ilə sirdaşlıq bu birləşm ələrdə o qədər təbiilik və cazibə- 
darlıq yaradır ki, hətta bunlarda canlanan duyğu və düşüncələrin bir 
çoxunu ayrı dillərə tərcüm ə etm ək çətin, hətta imkansız olur».

Cənubi Azərbaycan folklor örnəklərinin toplanması işində Əli 
Kəmalinin misilsiz xidməti və əm əyi olmuşdur. Onun şəxsi arxivində 
yüzlərlə felklor nüm unələri qorunmaqdadır.

Folklorun təbliği, toplanılması və öyrənilm əsi işində «Varlıq» jur- 
nalının da xüsusi rolu vardır. Jum alın səhifələrində Azərbaycan folk- 
loruna dair çoxsaylı m əqalələr çap olunmuşdur. «Varlığ»ın naşiri dok- 
tor Cavad Heyət «Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyyatı» adlı xüsusi kitab 
da çap etdirmişdir.

Bir sıra toplam a-tərtib kitablarının müəllifı kimi tanınan Bəhm z 
Həqqi «Koroğlu»: tarixi-mifoloji gerçəklik» araşdırmasını fars və 
Azərbaycan dilində elmi ictim aiyyətə çatdınm şdır.

Bütün bunlara baxmayaraq əhalisinin 30 milyonu ötdüyü Cənubi 
Azərbaycan türklərinin poetik söz sənəti bu günədək gərəyincə öyrə- 
nilməmiş, yazıya alınıb çap edilməmişdir. Az-çox bəlli nəşrlər isə da- 
ha çox vətənpərvərlik  istəyindən doğmuş, folklorşünaslığın elmi-nə- 
zəri prinsiplərinə söykənmişdir.
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Bir çox folklor öm əkləri «Cənubi Azərbaycan ədəbiyyatı antolo- 
giyası»nın uyğun cildlərində, həm çinin B.Abdullanm tərtib etdiyi 
«Arazam Kürə bəndəm » kitabında oxuculara çatdırılmışdır.

Tarixən İraqda m əskunlaşm ış türkm ən soydaşlarımızın da zəngin 
folklor irsi vardır. Bu irsin toplanması, tədqiqi və nəşri ilə Ata Tərzi- 
başı, Şakir Sabir Zabit, İbrahim Daqyuqlu, Ə bdüllətif Bəndəroğlu və 
b. yaxından məşğul olmuşlar. İraq türkmanlarının folklor irsinin öyrə- 
nilməsi sahəsində görkəmli folklorşünas Q əzənfər Paşayevin dəyərli 
xidməti vardır.

Əsrimizin 20-30-cu illərində Azərbaycan folklomnun toplanması, 
tədqiqi və təbliğində respublikamızın «İnqilab və m ədəniyyət», «Ma- 
arif işçisi», «Gənc işçi», «Ədəbiyyat qəzeti», «Azərbaycan kolxozçu- 
su» və digər m ətbuat orqanları mühüm rol oynamışdır. Onların səhifə- 
lərində şifahi ədəbiyyatım ızın elmi əhəm iyyətli bir çox vacib prob- 
lem lərinə toxunulmuş, nəzəri baxımdan orijinal m ülahizələr söylən- 
mişdir.

Yazıçıların Birinci Ümumittifaq qumltayından (1934) sonra keç- 
miş sovet respublikalarında, o cüm lədən Azərbaycanda şifahi ədəbiy- 
yat öm əklərinin yazıya alınması, nəşri və araşdırılması geniş miqyas 
alm ışdır.’ Tədris və elm i-tədqiqat m üəssisələri respublikanm ayrı-ayrı 
rayon və kəndlərinə ekspedisiyalar keçirmiş [275; 276; 292], yerli zi- 
yalıların, m üəllim  və şagirdlərin köm əyi ilə xalq yaradıcılığı öm ək- 
lərini toplamış, onları nəşr etdirmişdi.

Bu dövrdən etibarən xalq ədəbiyyatı orta və ali m əktəblərin tədris 
proqramlarında özünə əsaslı yer tapmış, bir sıra folklor öm əkləri dərs- 
lik və m üntəxəbatlara daxil edilmiş, onlar haqqında bu və ya digər 
səpgidə elmi m əlum at verilmişdir. Ə lbəttə, vulqar-sosioloji, ateist- 
sinfı əyrilər və ifratlar bu dövrün folklorşünaslıq elm ində də özünü 
göstərmişdir. Hakim rəsmi ideologiya ibtidai şifahi təfəkkürə, az qala 
ilk əsatir və m iflərə də m ütləq bir sinfılik və partiyalılıq meyarı tətbiq

1 Respublikanın iri şəhərlərində yaradılmış ölkəşünaslıq muzeyləri, Azərbay- 
can EA Dil, Ədəbiyyat və Tarix İnstitutu nəzdindəki folklor şöbəsi, Azər- 
baycan Dövlət Universiteti və Pedoqoji İnstitutunun filoloji fakültələri və s. 
bu qəbildəndir.
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etm əyə çalışırdı. Lakin həqiqi elmi, professional folklorşünaslıq öz ən 
yaxşı nüm unələrində belə canfəşanlıqdan yüksəkdə durmuşdur.

Bu dövr araşdırmalarında el ədəbiyyatına xas olan əsas keyfıyyət- 
lər kimi onun «sinfı» mahiyyəti yox, aşağıdakılar diqqət m ərkəzinə 
çəkilmişdir: Folklorun ibtidai əm ək prosesi ilə bağlı yaranması, kol- 
lektiv yaradıcılıq m əhsulu olması, xalqın dünyagörüşünü, bədii təfək- 
kürünü, adət-ənənələrini, təbiət və cəm iyyətə baxışını əks etdirməsi, 
yazılı ədəbiyyatla təm asda inkişaf etm əsi və s. Zamanın əxlaqi meyl- 
ləri, xalqın azadlıq, vətənpərvərlik, humanizm, beynəlm iləlçilik duy- 
ğuları... -  bütün bunların şifahi ədəbiyyatda üzə çıxarılması, təhlili 
araşdırmaların əsas m əğzini təşkil etmişdir.

İbtidai insanın ilkin bədii təfəkkiirünün arxaik növlərindən sayılan 
əm ək nəğm ələri, şübhəsiz ki, onun ruhunu oxşamaq, zəhm ətini yün- 
gülləşdirm ək, əm ək fəaliyyətinin səm ərəliliyini gücləndirm ək m əqsə- 
dinə xidm ət etmişdir. Bu m əsələ lərə toxunulan araşdırmalarda möv- 
süm-mərasim  nəğm ələrinə də geniş yer verilmiş, bu törən və ayinlər 
ulu babaların təbiət qüvvələrinə münasibətlərini, onların bu barədəki 
ilkin təsəvvürlərini özündə ehtiva edən folklor əsərləri kimi xarakte- 
rizə olunmuşdur. Ata-baba günü, qodu-qodu, günəşi dəvət, kosa-kosa, 
vəsfı-hal, toy, mövsüm və m əişət m ərasim ləri də araşdırmalarda izah 
edilmiş, baharın golməsi ilə bağlı icra olunan «Səm əni bayramı» şənli- 
yinin keçirilm əsi «Avesta» qatları ilə qarşılıqlı şəkildə öyrənilmişdir.

Çoxtərəfli m əzm una malik m ərasim  və mövsüm nəğm ələrinin 
sonrakı inkişaf yolları da araşdırılmışdır [206; 74; 5]. Tarixi şəxsiyyət- 
lərə, xalq qəhrəm anlarına həsr olunmuş nəğm ələr, rəvayət-hekayətlər 
toplanmış, dastan şəklində tərtib edilmiş [457; 458; 449; 456], onların 
elmi təsnifatı verilmiş, mövzusu, m əqsəd və ideyası, xalq hərəkatı ilə 
bağlılığı təhlil edilm işdir [322; 134; 135].

Bayatılar haqqında ayrıca tədqiqat və nəşr işləri [102; 410; 411; 
412; 373; 413] aparılmış, bu janrla daha çox bağlı olan holavarlar, sa- 
yaçı sözləri, vəsfı-hallar, laylalar, nazlamalar, oxşamalar, ağılar da 
onunla birlikdə öyrənilmiş, bu növlərin m ənşəyi, yaranma yolları, bir 
söz -  termin kimi etimalogiyaları barədə m üəyyən m ülahizələr yürü- 
dülmüşdür [213; 253].

Azərbaycan nağıllarının nəşri və araşdırılması sahəsində də xeyli 
iş görülmüşdür. Ayrı-ayrı nəşriyyatlarda Azərbaycan və rus dillərində 
onlarla nağıl kitabı dərc edilmişdir [474; 370; 488; 371; 661; 660; 659; 
421; 474]. Nağıllardakı xeyir və şər qüvvələr, div obrazı zərdüştiliklə, 
«Avesta» ilə bağlı öyrənilmiş, m üsbət və mənfı tiplərin səciyyələri 
barədə maraqlı fıkirlər söylənmiş, keçəl və onun prototipi kimi müəy- 
yənləşdirilən kosa surəti nəzərdən keçirilm işdir [199; 282]. Bu janrın 
çoxcildli nəşrləri də olmuşdur. Aame-Andreyev bölgüsünə əsasən
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Azərbaycan nağılları qruplaşdırılmışdır. Heyvanlar aləm indən bəhs 
edən nağıllar (nağıl-təm sillər), sehrli nağıllar, m əişət nağılları ayrı-ay- 
rılıqda öyrənilmişdir. Nağıllardakı ictimai motivlərə, janrın bədii xü- 
susiyyətlərinə, bu öm əkdəki xurafata qarşı mübarizə m otivlərinə, xalq 
m əişətinin inikasına xüsusi araşdırm alar həsr edilmişdir [117; 88; 327; 
29; 219; 279; 281].

Atalar sözü və m əsəllər araşdırma mövzusuna çevrilmişdir. Bu 
janrm  yaranma yolları, atalar sözü və m əsəl istilahları altında toplanan 
öm əklərin  ümumi və fərqli cəhətləri ayrıca araşdırma mövzusu ol- 
muşdur. Hikmətli sözlər püxtələşm iş hökm lərdən ibarət tezislər kimi 
nəzərə çatdırılmış, bu nüm unələrdən klassik və müasir yazıçıların, şair 
və aşıqların necə faydalanmaları incələnmişdir. Son illərdə aparılmış 
tədqiqatlarda bu janrın  özünəm əxsus səciyyəvi cəhətlərinə xüsusi diq- 
qət yetirilm işdir [294, 268, 56].

Xalq teatrınm yaranması, inkişafı, qədim meydan tamaşalarında 
satira və yumor ünsürləri cəm iyyətdəki nöqsanları ifşa etm ək vasitəsi 
kimi qiym ətləndirilm iş, bu tamaşaların hazırlanması və nümayiş etdi- 
rilm əsinin qaydaları az da olsa öyrənilmişdir. Ə laqədar tədqiqatlarda 
Azərbaycanda kukla teatrının təşəkkülü, «Kilimarası» tamaşasımn icra 
tərzi, «Tapdıq çoban», «Maral oyunu», «Kaftarkus», «Salam əleyk, 
say bəylər» və s. tamaşaların m əzm unu barədə maraqlı məlumatlara 
rast gəlm ək mümkündür [246; 278; 206; 47; 48; 26; 27; 269].

Üm um iyyətlə, xalq lətifələrinin, o sıradan da M olla (Xoca) Nəs- 
rəddinin adı ilə bağlı gülm əcələrin nəşri və öyrənilm əsinə həsr olun- 
muş araşdırmalarda Yaxın və Orta Şərq xalqları lətfələrinin komik 
qəhrəm anlarının tarixinə nəzər salınmış, janrın keçdiyi ideya-bədii in- 
kişaf m ərhələləri -  konkret tarixi kəsim lərlə əlaqədar şəkildə tədqiq 
edilm işdir [71; 274; 273; 310]. M olla Nəsrəddin və Bəhlul Danəndə- 
nin adı ilə bağlı lə tifələr respublikamızda və onun hüdudlarından kə- 
narda dəfələrlə dərc olunmuş və geniş oxucu kütləsi tərəfındən rəğ- 
bətlə qarşılanm ışdır [481; 664; 419].

Son illərdə Azərbaycan əfsanə və rəvayətlərinin toplanması, nəşri 
işi geniş vüsət alm ışdır [387; 486; 487; 489]. M üstəqil jan r kimi əf- 
sanə və rəvayətlərin öyrənilm əsi işinə də qayğı güclənm iş və bir sıra 
maraqlı araşdırmalar meydana çıxmışdır. Bu tədqiqatlarda əfsanə və 
rəvayətlərin fərqli cəhətləri, sərhədləri elm i-nəzəri baxımdan müəy- 
yənləşdirilm iş, onların təsnifı aparılmış, ideya-məzmun xüsusiyyət- 
ləri, yazılı irslə bağlı cəhətləri öyrənilm işdir [270; 68; 128; 126].

Aşıq yaradıcılığı sahəsində görülmüş işlər çoxtərəfli mahiyyət da- 
şımışdır. Onun m üxtəlif nəzəri problem ləri araşdırılmaqla [86, 114; 
104; 111] yanaşı, Qurbani, Lələ, Sarı Aşıq, Abbas Tufarqanlı, Xəstə 
Qasım, Aşıq Valeh, Aşıq Ə ləsgər, Ağdabanlı Qurban, Aşıq Hüseyn
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Şəmkirli, Aşıq Şenlik kimi klassik, Aşıq Hüseyn Cavan, Aşıq Mikayıl 
Azaflı kimi çağdaş sənətkarların yaradıcılığı ayrılıqda tədqiq olunmuş 
[460; 462; 408; 205; 36; 55; 295; 123; 28; 160; 85; 97], həm  də külli 
miqdarda aşıq şeri m əcm uələri nəşr edilm işdir [402; 480; 391; 404; 
403; 390; 399; 431; 428; 469; 479; 414; 430; 406; 461; 484; 401; 397; 
485; 398]. Aşıq sənətinin m ənşəyi, ozan-dədə-yanşaq-aşıq istilahları- 
nın etimologiyası, ayrı-ayrı tarixi kəsim lərdə bu yaradıcılıq yolunun 
inkişaf xüsusiyyətləri, həyatilik və xəlqiliyi araşdırılmış, bu şerlərdə 
ürfani, fəlsəfı, estetik, tərbiyəvi, ictimai-sosial fıkirlər öyrənilm işdir 
[33; 105; 212; 238; 259; 164].

Ozan-aşıq yaradıcılığının mühüm qolunu təşkil edən, şifahi nəsrin 
epopeyası sayılan Azərbaycan dastan irsinin araşdırılması əsasən iki 
abidə -  «K itabi-Dədə Qorqud» və «Koroğlu» eposları ətrafında mər- 
kəzləşm işdir ki, bu da bünövrəsi qoyulmuş Azərbaycan eposşünaslığı- 
nın nailiyyəti kimi qiym ətləndirilm əlidir [200; 338; 339; 50; 348; 337; 
141; 333; 44; 43; 545; 502; 30; 161; 58; 89; 112; 131; 93; 207; 584].

Folklorun yazılı ədəbiyyatla əlaqəsi, başqa sözlə, yazıçı və şifahi 
ədəbiyyat probleminin öyrənilm əsi də diqqət m ərkəzində olmuş, onun 
bir sıra mühüm komponentləri -  demokratizm, xəlqilik, obrazlılıq, ide- 
yalılıq, ədəbi priyomlar, janr yaxınlıqları və s. nəzərdən keçirilmiş, 
Nizami [203; 202; 54; 211], Füzuli [220; 168], Sabir [137], 
Y .V .Çəm ənzəm inli [349; 4], Ə .Haqverdiyev [94], C.Cabbarlı [355; 
366; 67], S.Vurğun [6; 260], S.Rəhimov [106], O .Sanvəlli [48] kimi 
sənətkarların şifahi irsdən bəhrələnm ələrinin yolları izlənmiş və 
bütün bunlar bu səpgili araşdırmalarm əsas məğzini təşkil etmişdir.

Azərbaycan folklorşünaslığında qarşılıqlı əlaqə və qarşılıqlı təsir 
yönümündə araşdırm alar türk və Şərq kontekstində apanlm asa da, Za- 
qafqaziya və Orta Asiya xalqlarmm şifahi ədəbi-m ədəni irsi zəmi- 
nm də geniş öyrənilmişdir. Azərbaycan-rus ədəbi əlaqələri də daxil 
olmaqla bu sahəyə həsr olunmuş tədqiqatlarda şifahi ədəbiyyatın bir 
sıra elm i-nəzəri m əsələləri də həllini tapmışdır [146; 31; 110; 496; 
167; 79; 109]. Azərbaycan xalqının qədim  mifoloji -  əsatiri görüşləri, 
folklor öm əkləri də qonşu xalqlarm tarixi, yazılı m ənbələri ilə 
ə laqədə tədqiq olunmuş [140; 141; 143; 145], «Koroğlu» eposuna dair 
erməni, gürcü, osetin, kürd və s. qaynaqlar geniş şəkildə nəzərdən 
keçirilmiş, dastanın Azərbaycan versiyası hərtərəfli öyrənilmişdir [69; 70]. 
Azərbaycan «Koroğlu»su ilə özbək «Koroğlu»su və onun qəhrəm an- 
larının şəxsiyyəti, bu obrazlarm müqayisəli səciyyəsi təhlil olunmuş- 
dur [121; 122]. Araşdırmalarda XVI-XIX əsrlərdə erməni əlifbası ilə 
yazıya alınmış və toplanmış Azərbaycan dastanları, əlyazmalarmdan 
götürülmüş nam əlum  dastanlar, m əlum -m əşhur dastanlann variantlan,
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dastan şerləri tədqiq olunmuş, onlar barədə yeni elmi qənaətlər əldə 
edilm işdir [1; 3].

Ötən yüzilliyin erməni klassik yazıçılarm ın Azərbaycan folkloru- 
nun qədim  süjet və m otivlərindən, m üxtəlif janrlarından bəhrələnm ə- 
ləri və təsirlənm ələri, bunu doğuran am illər öyrənilmiş, onların Azər- 
baycan şifahi ədəbiyyatına dair fıkirləri araşdırılmışdır [130]. Azər- 
baycan türkcəsində yazıb-yaradan gürcü, erməni, aysoru, yunan aşıq- 
ları, onların faydalandiqları aşıq şeri formaları və yaradıcılıqlarındakı 
səciyyəvi cəhətlər təhlil olunmuşdur [129; 78].

İraq türkm ənlərinin tarixən yaradıb-yaşatdıqları xoryatlar (bayatı- 
lar), atalar sözü və m əsəllər, lətifələr, tapmacalar, dastanlar, xalq nəğ- 
m ələri və s. jan r və növlərin toplanıb nəşr edilməsi Azərbaycan folk- 
lorşünaslığında əlam ətdar m ədəni hadisə kimi dəyərləndirilm əlidir 
[386; 436; 437; 438; 439; 440; 441].

Azərbaycan folklorunun rus dilinə tərcüm əsi, nəşri, eləcə də rus 
elmi ictimaiyyətinə təqdimi sahəsində X.Koroğlu, Ə .Vəkilov, V.Qa- 
farov, A.Axundovanın xidm ətləri də böyük elmi dəyərə malikdir. Bu 
sıradan ayrıca qeyd etm ək lazımdır ki, «K itabi-Dədə Qorqud» və 
«Koroğlu» dastanlarının rus dilinə tərcüm ələri xüsusi tədqiqatın pred- 
m etinə çevrilmişdir [563a; 563b].

Pedoqoji-metodiki baxımdan yazılmış əsərlərdə üm um təhsil mək- 
təblərində şifahi ədəbiyyat janrlarının tədrisi metodikası [302; 303; 
110; 12], xalq pedaqogikasının obyekti, m ənbələri, üsulları, əsasları və 
habelə tərbiyənin ayrı-ayrı tərkib hissələri haqqında Azərbaycan xalq 
müdriklərinin zaman-zaman söylədikləri fıkir və m ülahizələrdən də 
ətraflı bəhs edilm işdir [91].

Azərbaycan şifahi söz sənətinin toplanması və tədqiqindən danı- 
şarkən Azərbaycan M illi Elm lər Akademiyası Nizami adına Ədəbiyyat 
İnstitutunun, onun folklor şöbəsi əm əkdaşlannın səyi nəticəsində ha- 
silə yetmiş çoxcildlik tərtib və tədqiqat işlərini, xüsusilə «Azərbaycan 
nağılları» [382], «Azərbaycan dastanları» [374], «Azərbaycan şifahi 
xalq ədəbiyyatına dair tədqiqlər» [17-24], «Azərbaycan aşıqları və el 
şairləri» [372], «Azərbaycan bayatıları» [373], «Azərbaycan mifoloji 
m ətnləri» [380] kimi kitabları qeyd etm əm ək mümkün deyildir.

Son illərdə gənc qüvvələrin apardığı orijinal, maraqlı tədqiqat iş- 
lərində yazılı ədəbiyyatla şifahi ədəbiyyatın qarşılıqlı əlaqələri, dastan 
poetikası, xalq gülüş m ədəniyyəti və onun özəlliyi, ayrı-ayrı folklor 
növ və janrlarm m  bədii xüsusiyyətləri geniş yer tutur.

Ali m əktəblər üçiin yazılmış dərsliklərin də folklorun tədqiq, təd- 
ris və təbliğində mühüm əhəm iyyəti vardır. Bu qəbildən olan «Azər- 
baycan şifahi xalq ədəbiyyatı» kitablarmda folklorşünaslıq elmi, onun 
nəzəriyyəsi və m əktəbləri m üəyyən dərəcədə öyrənilm iş, Azərbaycan
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folklorşünaslığı, Azərbaycan şifahi xaiq ədəbiyyatının arxaik və ən- 
ənəvi janr və növləri, onların təsnifı, m əzm unu və ideyası, başqa əla- 
qədar m əsələləri haqqında ayrı-ayrılıqda m üfəssəl bilgi verilmiş, məz- 
munlu təhlillər aparılmış, elmi üm um iləşdirm ələr yolu ilə bir sıra qiy- 
mətli m ülahizələr irəli sürülmüşdür [163; 112; 37; 63; 64].

Ö tən əsrin 90-cı illərindən başlayaraq zəngin şifahi söz sənəti ir- 
simiz ayrı-ayrı regionlar üzrə ardıcıl, planlı və sistemli şəkildə toplanır 
və nəşr olunur. Azərbaycan MEA Nizami adına Ədəbiyyat İnstitu- 
tunda xalqımızın yüzilliklər boyu yaranıb yaddaşlarda qorunan folklor 
örnəklərinin səciyyəvi cəhətlərini üzə çıxarmaq m əqsədilə çoxcildli 
«Azərbaycan folkloru antologiyası» silsiləsi nəşr olunmağa başlamış- 
dır. Bu nəşr öz növbəsində Respublika folklor arxivi və fondunun, 
həm çinin Azərbaycan folklor külliyyatının (svodunun), Azərbaycanın 
vahid folklor atlasının yaradılmasına yaxından köm ək edəcək və bu 
perspektiv strateji proqramın həyata keçməsi üçün əsaslı zəmin hazır- 
layacaqdır. Ədəbiyyat İnstitutu nəzdində yaradılmış Folklor Elmi-M ə- 
dəni M ərkəzi (hazırda AM EA-nın Folklor İnstitutu) zəngin şifahi ədə- 
biyyatımızın elmi əsaslarla toplanması və öyrənilm əsi sahəsində geniş 
araşdırmaları əlaqələndirir.

Azərbaycan folklorunun toplanması, nəşri və tədqiqi sahəsində 
görkəmli m ütəxəssislərin ötən onilliklər ərzində yaratdıqları elmi ən- 
ənə bu gün A.Nəbiyev, Q.Paşayev, İ.Abbaslı, B.Abdulla, P.Əfəndiyev, 
M .Həkimov, S.Paşayev, M.Qasımlı, A.Hacıyev və başqa onlarla iste- 
dadlı folklorçu tərəfındən ləyaqətlə davam etdirilir.
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385. Azərbaycan folkloru antologiyası, I kitab (Naxçıvan folkloru) (tərt. 

ed. T.Fərzəliyev, M.Qasımlı; Ön sözün müəllifi və redaktom İ.Abbasov). -  
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398. Aşıq Nəcəf Əlimərdanlı. — Bakı, 1983.
399. Aşıq Pənah. Məhəbbətdən danışaq. -  Bakı, 1965.
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420. Dastanlar (topl. Ə.Axundov). -  Bakı, Azəməşr, 1993.
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424. E1 düzgüləri, elət söyləmələri (topl. və tərt. ed. M.Qasımlı). -  Bakı, 
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Maarif, 1986.
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431. Xəyyat Mirzə. -  Bakı, 1966.
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434.Xuluflu V. Koroğlu. - Bakı, Azəməşr, 1927; 1929.
435. Xuluflu V. Tapmacalar. -  Bakı, 1928.
436. İraq-Kərkük atalar sözləri (topl. və tərt. ed. Q.Paşayev). -  Bakı, 
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1987.
442. Kitabi-Dədə Qorqud (tərt. ed. H.Araslı). -  Bakı, Azəməşr, 1962.
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A. KİTABLAR
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noəTHKa. -  EaKy, Əjim, 1990.

492. AöpaM30H C.M. KnprH3bi h hx 3THoreHeTHHecKHe h hctophko- 
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493. Adotcu Mypad. -  riojiHb nojıoBeuKoro nojıa. -  M., 1994.
494. AÜdapoe T. >İ3bIK OpXOHCKHX IiaMHTHHKOB flpeBHeTIOpKCKOH nncb- 

MeHHOCTH VIII BeKa. -  A jiM a-ATa, 1971.
495. Ajıuee T.O. J le re H a a  o X ocpoB e h UlnpHH b jiH TepaTypax HapoaoB 

BocTOKa. -  M., H ayK a, 1960.
496. Anueeaff. H3 h c to ph h  a3ep6aHfl)KaHCKO-rpy3HHCKHX JiHTepaTypHbix 

CB5i3eH. -  BaKy, 1958.
497. ÄHdpeee M.C. no 3TH0Ji0rHH A(J)raHHCTaHa. flojiHHa naHjDKemnp 
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498. AHdpeee H.I7. YKa3aTejib CKa30HHbix CK)H<eTOB no CHCTeMe AapHe. -  

JI., 1929.
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500. Acmaxoea A.M. Xyao>KecTBeHHbiH o6pa3 h MHp0B033peHHecKHH 

3JieMeHT b 3aroBopax. -  M., HayKa, 1964.
501. Axyndoe M./J. KoHuenuHH npocTpaHCTBa h BpeMeHH: hctokh, 

3BOJHOUHJI, nepcneKTHBbi. -  M., HayKa, 1982.
502. Eadcuıoe PaxMan. npaBfla h BbiMbicejı repoHHecKoro 3noca (A3ep6. 

ənoc «KHTa6n /1,3 3̂ KopKyT»). -  BaKy, Əjim, 1983.
503. Eapcoe E. neTp Bcjihkhh b Hapo/iHbix npeaaHHJix h cKa3Kax 

CeBepHoro Kpaa. -  M., 1877.
504. Eapmojibd B. KHHra Moero /Jeae Kopıcyjıa. -  M,- JI., 1962.
507. Eapmojibd B.B. CoHHHeHHJi, t.Y. -  M., H3fl. Boct. JIht., 1968.
505. Eapmojibd B.B. CoHHHeHHS, t.I. -  M., H3fl. Boct. JIht., 1963.
506. Eapmojibd B. CoHHHeHHfl, t. II, h. I. -  M., 1963.
509. Eacwıoe B.H. H3ÖpaHHHKH ayxoB. -  M., nojiHTH3flaT, 1984.
508. Eacujıoe B.H. KyjibT CBaTbix b HCJiaMe. -  M., Mbicjib, 1970.
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M axanK ajıa, 1972.
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EaKy, Əjim, 1990. -  222(1) c.
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1991.

517. repodom . Hctophji. B 9 KHHrax. -  M.- JI., 1972.
518. ropdneecK U Ü  B.A. H3ÖpaHHbie cohhhchhh, t. I. -  M., H3ä. boct. 

jiht., 1960.
519. TocyaapcTBeH H biH  ApxHB BHeniHOH Hojihthkh MH,Z1, Pocchhckoh 
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X2608).
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538. K a p o M a m o e  0 .  Y36eKCKafl Ä0M6p0BaH My3biKa. -  TaııiKeHT, Tocno- 

JIHTH3flaT, 1962.
539. Kappbiee B.A. TypKMeHCKHH ə n o c . /JacTaHbi h ənHHecKoe TBop- 
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HayKa, 1975.
551. Maza3yH M. Ko6bi3 h Konbe. -  A jiM a-ATa, )Ka3yHH, 1970.
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556. Mn(|)bi Hapo,aoB MHpa (3HUHKJioneflH5i). B 2-x TOMax. Cob. Əhuhk- 

jıonejiHa, T.I. -  M., 1986.
557. Mn(j)bi HapoflOB MHpa (3HUHKJioneAHfl). B 2-x TOMax. Cob. Əhuhk- 
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AZERBAIJAN FOLKLORE

The treasury of the spoken-poetic word of the Azerbaijan people 
created during centuries is one of the initial and main sources, contain- 
ing comprehensive information on national-spiritual originality, his- 
torico- ethnographic life style, philosophical -  aesthetic ideas, artistic 
imagination and thinking of our people. Availability of common pecu- 
liarities of the Azerbaijan folklore, forming a part of all-turkic folklore 
area by its genetic and historico-ethnic roots, with the spoken -  poetic 
creative work of the kindred peoples is natural. This commonness is 
most relief at the historical stage preceding the early and late Middle 
Ages, marked by the processes of national diferentiation in the Turkic 
world.

The obviousness of the ancient mythic world outlook, spiritual in- 
tegrity of the ethno-cultural system, bound up with regularities of the 
nomadic life and thinking, stipulated the formation of a uniform folk- 
lore area in a huge ethnographic space where the turkic ethnos inhab- 
ited. The text similarity of the fırst pattem s or models o f artistic think- 
ing in the folklore of the majority of peoples (e.g., such fıgures as “ al- 
gish”  ( “ praising” ), “ gargish”  (“ damnation” ), “ ovsun”  (“ invocation” , 
“ incantation” , “ exorcism” ), “ dua”  ( “ prayer” , “ exorcism” , “ charm” ), 
mythic tales, primitive labour songs, ceremonial sayings or expres- 
sions) is a visual index of common past, similar primogeniture. The 
comparisons reveal that eighty per cent of the Azerbaijan and Turkmen 
proverbs and sayings coincide. Approximately in the same proportion 
we discover the coincidences o f our proverbs and sayings with the ones 
of other kindred peoples (Anatolian Turks, Uzbeks, Gagauzes, Ka- 
zakhs, Tatars, Bashkirs, ets ). The mythological images and motives, 
observed in the folklore of the turkic peoples of the Far East, Siberia, 
Altay (Khakasses, Shors, Touvinians, Yakuts and others), repeat them- 
selves, with small differences, in the folklore of the M iddle Asian 
Turks, Caucasian Turks and Anatolian Turks. It is not casual at all that 
the mythic image of the spirit-keeper and protector in Siberia, Altay -  
“ agaj azi ”  -  spirit of tree, “ su azi”  -  spirit-protector of water, in the 
M iddle Asia -  “ azi-asi” , “ ojak asi”  -  the keeper of the hearth, “ tag
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asi”  -  the spirit -  protector of mountains, in Azerbaijan and Anadoly 
“ aya-yiya”  (ev ayasi -  house keeper) in its variations has got a coin- 
ciding historico-semantic pivot. In the considered ethnographical 
space, similar common and coinciding mythological images (alarvadi, 
godu, saya, kosa, div, ilan, bozgurd, etc.), figure in the main course of 
the mythic thinking. It is doubtless that all these are the relic signs 
outlining initially common spiritual space and ethnopsychology. In the 
course of further historical processes, by the division of the Turkic area 
into defınite community (Oghuzes, Kipchaks, Bulgars, Karlugs and 
others), a number o f differences began manifesting themselves. Start- 
ing with this stage, Azerbaijan folklore, in its contemporary sense, be- 
gan chiefly to stabilize in the structure of the Oghuz folklore. Besides 
the Oghuzes, in the folklore creative work of the Azerbaijan Turks, 
such significant Turkic communities as Kipchaks, Bulgars and Khazars 
played a particular role in the ethnographical space of their inhabita- 
tion.

The spoken -  poetic creative work of Oghuzes along with tradi- 
tionally common folklore culture has formed from heroic dastans- 
sages-oghuznames, created by Ozans (one of their perfect pattems is 
the epos “ Kitabi-Dada Gorgud” -  “the Book of my Father Gorgud”) 
and from the spoken -  poedc forms, imprinted upon the names of their 
ethnic address: bayaty—>Bayat; Varsagi—>Varsag; gerayli—»Geray and 
others), as well as from various small-poetic and epic texts, reflecting 
historical practice, being of the ethnos and its past . Transforming and 
evolving, the historico -  cultural and artistic features o f this order step- 
by-step stipulates the appearance o f the concept “ Azerbaijani folk- 
lore” .

The original lingvo -  stylistic, poetic- fıgurative and subject fea- 
tures o f the spoken folklore in the historico- geographical boundaries 
of Azerbaijan had considerable influence upon the national -  ethnic 
concrete defınition o f the folklore as well. Thus, in the spiritual life , 
there appeared, as a phenomenon of particularly Azerbaijan culture, the 
epos “ Koroglu” , the heroic dastans “ Gachag Nabi”, “Gachag Karam”, 
“ Deli A li” , “ M olla N ur” , the sagas o f love ( “ G urbani” , “ Abbas and 
Gulgez” , “ Xeste Gassim” , “ Valeh and Zamigar” , “ Asli and Kerem” ,
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“ Ashug Garib” , “ Novruz and Gandab” , etc), legends and historical 
traditions of toponymic character, “ latifa”  -  anecdotes, sayings and 
expressions. For the space of long time the folklore has been the main 
and leading form of the artistic self-expression of the Azerbaijan peo- 
ple. Vast time and chronological bounds of the artistic -  cultural proc- 
ess, movement of the folklore, beginning with the fırst mythological 
poetic ideas and realizations, and mounting to the level of a perfect 
artistic system, confirms our thought.

O f course, as is in majority of peoples in the world, our people’s 
artistic thinking began to form, departing from the first elementary 
mythological gleams. The manifestation of the initial outlook- of the 
typological process -  in the mythological form was explained by the 
conformity of natural laws. As the primitive thinking failed to compre- 
hend the true essence of things in reality, our ancient ancestors 
searched explanations to the natural phenomena and processes in su- 
pernatural forces, in interferences of invisible and incomprehensible 
will; salutary or destructive influence of this or another phenomenon 
on m en’s life was linked by favour or anger, by kind or unkind attitude, 
and by the location of the spirit of these invisible forces. Becoming 
aware of his powerlessness and defenselessness in front of almighty 
elements, the ancient man created by imagination, mythic images of 
the rulers of the destinies in the Earth, tried to get in touch with those 
imaginary forces. The primitive men tested superstitious thrill and cu- 
riosity to the illusionary world of spirits.

They aspired to get their benevolence, to prevent disasters with 
their help, to foresee the course of world development and future. As 
the fruit of the artistic imagination, the mythological beliefs, images 
and legends entered the spiritual life of primitive communities, tribes, 
and created favorable ground for the formation o f the ceremonial 
folklore.

The myths and archaic relics o f the mythological thinking today, 
as contrasted to past times, gives unique information about the histori- 

outlook, way of thinking and mode o f life of ethnos. The old-turkic
■ j Ayp.rbaiian myths. The texts
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of both cosmoginic and ethnogonic and calendar myths are based on 
the all-turkic mythological ground.

The mythic foundation also appears as the primary source in the 
constitution of images, motives and scenes in the texts referring to 
many genres of our folklore. It is clearly demonstrated by the details 
and images of fairy tales, legends, ceremonial songs, scenes of national 
games and shows: girls-peri, tum ed into doves; magic beings; magic 
stone; winged horses; rain “aroused” by the folklore personage Godu, 
or the sun becoming vizible at his will; bold fun-maker and entertainer 
or joker -  Kosa, appearing as a messenger o f spring, etc.

The ceremonies, executed by our grandparents, played an impor- 
tant role in forming the primitive artistic creative work and poetic 
thinking. The primitive rites, which accumulated the ethno culture in 
themselves, by the acts and performances executed in them (dancing 
and games, ceremonial (ritual) moves, magic spells, salutations, bless- 
ing, etc.), have aroused the ceremonial songs which were one of the 
early folklore layer. The branch o f the ceremonial folklore, bound with 
the seasons of the year and the calendar, traces back to more remote 
antiquity and originally reflects the mutual relations o f our far ances- 
tors with the surrounding world. The main purpose o f the calendar rites 
was superstitious aspiration for affecting the nature by magic sacra- 
mentals and ceremonial songs, propitiating and making the patronizing 
spirit become kinder and asking them for help and support. Such cere- 
monial songs as the songs of Khidir-Nabi (of the prophet Khidir- 
Khizr), of Novruz (spring holiday) Kosa-Kosa, Godu-Godu, Sayachi 
and others occupied, during many centuries, an important place in the 
life o f our people, regulated his spiritual being. In this sense the age of 
these folklore pattem s is as old as the emotional and spiritual world of 
our ancestors.

The ceremonial folklore is closely associated with the mode of life 
o f the people. In the celebrations, celebrated on various occasions, on 
the occasion o f birth, death, weddings, the ethnos expressed its emo- 
tional feelings in a poetized form. The birth of a child was met with 
joyful, optimistic ceremony; the death of kinsmen was accompanied 
with sad spells -  “aghi” . Two opposite moods -  pleasure and grief,
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merriment and sorrow -  defıned the leit- m otif of everyday rites. The 
folklore pattems in these ceremonies (wedding songs, merry songs as 
well as funeral songs, mournful cryings) let know of the belief o f our 
ancestors in the magic force o f word: in accordance with ancient ideas, 
a song -  magic word is capable to remove evil forces, to call for the 
help, the protection o f good spirits. As is seen, the ceremonial folklore 
combined in itself mythological -  poetic and moral philosophical as- 
pects of the spiritual-historical life.

The fırst impulses of the mythic world-outlook and art fıction of 
our ancestors have also rendered signifıcant influence on the origin and 
development of the genre of tale. The structural semantic picture of 
Azerbaijan tales, on the one hand, reports on the relic of the old -  
turkic mythological world-outlook, on the other hand, is the evidence 
of reflecting the traditional migrant transnational eastem  themes, mo- 
tives and subjects. In fairy and allegorical tales, the Turkic mythologi- 
cal layer (a winged horse, live water, cults of a mountain, a snake, a 
tree) has been mixed and synthesized with the motives and subjects of 
international character. This synthesis is clearly appreciable in the cy- 
cle o f tales about M alik-Mammad, as well as in tales “Tapdiq”, “ Rey- 
han”, “Kal Hassan” , “Girkh giz” (“Forty girls”), “Gezal Fatm a” 
(“Beauty Fatm a”).

Availability o f close analogues and equivalents to many images of 
these tales (old woman -  “kupegiren” witch buried in the jug), little 
brother, the girl-orphan, etc) in the world tales (Baba Yaga, Zolushka 
and others) are the peculiarities, proceeding from the morphology of 
the mythological layer. In the tales o f everyday life, predominantly 
covering the traditional eastern subjects, the social and aesthetic rela- 
tion and medieval way of life have found its reflection. In the majority 
of tales of everyday life, where the chief character or personage is the 
idealized image o f Shah Abbas, moral aspiration of the medieval east- 
ern man, search of justice, diligence and administrative ability and so 
forth occupies a relevant place. In introducing the moral values in the 
structure of the tales, special attention is given to the Islamic symbolics 
and realities of everyday life.
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The aspiration for fıgurative comprehension of natural phe- 
nomenae and processes moved the people’s folklore fantasy to the 
composition o f legends, too. The ancient man invented fantastic expla- 
nations of the reasons o f origination of objects, standing out for their 
singularity, o f the living and lifeless nature (mountains, rivers, rocks, 
springs, birds, etc.). These reasons, which are not depending on a 
man’s will, are intrusion of supematural forces, reducing to this or an- 
other outcome. The folklore thinking tried thus to explain the etymol- 
ogy of heterogeneous attributes o f the surrounding world- Aghridagh, 
Gelin-gaya (“Rock of Bride”), Hacha-gaya (“Rock-fork”), the river 
Araz, Lake Gyok-Gyol, M aral-bulag, the bird hoopoe, the unique plant 
‘khari-bulbul’, (lit. thorn and nightingale”), etc.

The origin and development of epic tradition in the process o f the 
folklore creativity is considerably associated with legendary interpre- 
tation of historical events and troubles endured by an ethnos. The eth- 
nos embodied in its memory the instructive or fatal events of its his- 
torical life, passing this memory from generation to generation, from 
century to century. At each replacement of generations the embodied 
memory underwent changes; eventually the reflected initial picture of 
the past events the subjects lost authentic ground, obtaining a form of 
legends. The active intmsion o f the folklore fantasy on different stages 
has resulted in many variants o f majority of the legends. But irrespec- 
tive of the level o f folklorization and variety, Azerbaijan national leg- 
ends, alongside with the epic memory, are the bearers of the historico- 
ethnic memory, too. The legends about historical persons and monu- 
ments, about toponymes are the national memory embodied in the folk- 
lore. The legends about such famous and heroic fıgures of our history 
as Dada- Gorgud, Gazankhan, Babek, Shah Ismayil Khatai, Koroqlu, 
Gachag Nabi, Qachaq Karam, such monuments as Erk qalasy (“The 
Erk Tower”), Narin-gala, Chirag-gala, Giz-galasy (“The Maiden 
Tower), The Khudaferin Bridge, about ancient strongholds of historical 
Azerbaijan -  Derbent, Ordubad, Ganja, Ardabil, and other towns in- 
form about glorious and rich past o f the Azerbaijan people.

Having undergone legendary comprehension and interpretation in 
the epic plan, the historical events o f the heroic and adventure charac-
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ter were included further in the process o f a broad and scaled dastan 
narrations, too. The epic texts “Alp Er Tongha”, “Shur”, “ Ergenekon”, 
“Oghuz khagan”, nourished by the historical experience of the turkic 
folklore tradition, have gained a dastan form namely on the basis of a 
series of legends.The eposes of the “Book of My Father Gorgud”, 
“Koroglu”, which belongs to the Oghuz -  Azerbaijani folklore sphere, 
as well as medieval ashug dastans, as a matter of fact, are the continua- 
tion o f the mentioned tradition.

The old-turkic epos and its genealogical continuation, the Oghuz- 
Azerbaijani epos, in all folklore -  poetic colorful entourage, mirror in 
itself the historical reality of the turkic heroic passionar thinking; the 
events in the tales o f “Dada-Gorgud” and in the chapters o f “Koroglu” 
are, fırst o f all, realities, reaching from time immemorial, later changed 
and adom ed by the creative work of tellers -  ozans and ashugs. In gen- 
eral, according to its type, the turkic epic-dastan thinking is realistic 
one. For this reason, it, most of all, rests on a principle, expresed in 
popular saying “the ashug sings about what he sees”. The type and 
principles of the dastan thinking allows to consider the Azerbaijani 
heroic epos to be a folklorized history and folklorized annals. In this 
sense, irrespective o f the artistic coloring, poetic decor, the history of 
Azerbaijan passes through all Azerbaijani eposes, without exception.

Cradually becoming obsolete and retreat to the shadow of history 
the knightness and worriomess little by little push aside oghuzname, 
i.e. Oghuz tales, heroic dastans from main repertoire o f ozans-ashugs, 
beginning from the 16-17 th centuries, the leading position in the epic 
space belongs to allegorical love dastans, invested with the Sufı sym- 
bolics. The mystical philosophical and idealogical system become ap- 
parent in Azerbaijan in the form of the current (tarigat) Sefevid- gizil- 
bashes, one of the driving forces of which became ashugness; with all 
its spiritual-poetic potential in both religious rituals and military -  po- 
litical ceremonies and ethnographic rites, the ashugness preached and 
praized the Sefevid idealogy, executing thereby a strategic mission.

The patronage, rendered by Shah Ismayil Khatai, the builder of the 
Azerbaijan Sefevids State, to ashugs, his love to the ashug art in the 
form of the ashug poetry -  “goshma”, raised the historical and social



prestige of ashugness. In this historical stage, the ashugness was in its 
“golden age”. The poetic masterpieces, created by the notable masters 
of the saz, ashugs Gurbani, Abbas Tufarganly, Khaste Gassim, Sari 
Ashug informs us a lot about the ebullient life of the medieval ashug 
art. The authors-ustads (“masters”), appeared in the latest period, such 
as Ashug Alesker, Dollu Mustafa, Abdagyulabli Valeh, Hussein Sham- 
kirli, Hussein Bozalganly and others successfully continued the tradi- 
tion. The philosophical perception of life, wise insight and ardent emo- 
tionality in the expression of feelings, enthusiastic admiration for the 
beauty and confirmation of high moral values are, in general outline, 
the main ideological -  aesthetic merits of the polysemantic and ıich 
ashug poetry.

Popular bayaty -  quatrains (minor form of the folklore poetry), 
which are in close connection with the ashug poetry, are very charac- 
teristic in artistic reflection of the people’s spiritual life. Bayaty is the 
language of sensation o f people, heart-to-heart talk with himself. For 
this reason the bayaty is in the row of the most popular and eternally 
living samples of our folklore. Besides purely popular bayaty, the au-

I
thor’s bayatys, connected with the names of Sari Ashug, Lele, Ma- 
hammad Amani, Khatai, Vidadi and other poets are very popular, too.

The folklore word in broad sense is the expression o f the centu- 
ries-old popular wisdom, and here all the forms young and old in this 
or that extent bear in themselves this quality.In a number o f genres cen- 
tre of gravity of the text load is the capacious expression of popular 
wisdom. The proverbs and riddles, samples of popular humour (anek- 
dots, “garavalli” -  cock-and-bull stories, “bazama” -  embellishments, 
etc.)are revived with shrewd sense, fed on a deep knowledge of life. 
The popular wisdom, adorned and inspired with humour have found its 
realization in Bakhlul Dananda’s, M ollah Nasreddin’s anekdots and 
parables, as well as in the “garavallis” -  tall stories, instructive spells. 
Azerbaijan popular humour is unique possessions of the spiritual cul- 
ture where comic moments in the interrelations of a man and society 
are displayed with gentle and penetrating hints, ironic implication, and 
summing up instructive deductions.
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During centuries Azerbaijan folklore fulfılled, besides aesthetic 
signifıcance, a moral -  educating role. Children, coming into the world 
hear, from the cradle sweet craddle songs. When beginning to walk and 
speak they hear patters, riddles, facetious sayings, children’s tales, so 
they can differ the nuances of word, enrich vocabulary, perfect their 
skill clearly to express meaning and build speech. In this sense, the way 
leading to great and grandiose folklore culture takes its souıces from 
children’s folklore.

Possessing a broad thematic and genre range, Azerbaijan folklore 
is at the same time unique exponent of people’s colorite and national 
mentality. From the smallest folklore sample to a large epic text - in all 
levels the language of our folklore reflects and bears in itself the spirit, 
psychology spiritual energy and power of the people. The spirite of 
people and inchangable national originality are what associates and 
connects millenial remoteness o f the language of the forefather Gorgud 
with the language of nowadays cradle songs, bayaty, tales, dastans. It is 
doubtless that behind this originality stands our invaluable national 
spiritual property-mighty folklore culture.
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A3EPEAİW KAHCKM M  cpOJIEKJIOP

CoKpoBHLUHHLia ycTHorıoəTHHecKoro cjıOBa a3ep6aHA>KaHCKoro 
Hapo/ja, coszıaBaBUjaacjı BeKaMH, -  o/jhh H3 n e p B H H H b ix  h ochobhlix 
hctohhhkob, co/ıep>KamHx KOMnjıeKCHyıo HHcjıopMauHio o Haunonajib- 
H0-Ayx0BH0H caMoöbiTHOCTH, HCT0pHK0-3TH0rpa(})HHecK0M yKJia/ıe 
>KH3HH, (j)HJIOCO(j)CKO-ƏCTeTHHeCKHX npeüCTaBJieHHHX, Xŷ O>KCCTBeH- 
hom Booöpa>KeHHH h MbiııiJieHHH naınero Hapo/ja. EcTecTBeHHO hbjih- 
HHe OÖLUHX nepT a3ep6an^>KaHCKoro (jjojibioıopa, no reHeTHHecKHM h 
HCTOpHKO-ƏTHHHCCKHM KOpHflM BXOAfllHerO B OÖLUeTIOpKCKHH (j)OJlbK- 
JIOpHblH apeajl, C yCTHOHOƏTHHeCKHM TBOpneCTBOM pO/JCTBCHHblX Ha- 

po/ıOB. ƏTa 06mH0CTb Hanöojıee pejibecj)Ha Ha ncTopHHecKOM 3Tane, 
ııpe/uuecTBOBaBLueM paHHCMy h no3jHHeMy cpeAHeBeKOBbio, OTMeneH- 
HOMy ııpoueccaMH HauHOHajibHOH /iH(})(})epeHUHauHH b tiopkckom 
MHpe.

Harjifl/jnocTb i3,peBiıero MH(j)HHecKoro MHpoBH/ıeHHJi, AyxoBHaa 

HeJlOCTHOCTb ƏTHOKyjlbTypHOH CHCTeMbl, CBH3aHHOH C 3aKOHOMepHOCT- 

jim h  KOHeBOH > k h 3 h h  h  M biuijıeH H fl, 06y c j i0BHJiH CTaHOBjıeHHe eA H H oro  

(})OJibKJiopHoro apeajıa b rnraHTCKOM 3TH0re0rpa(j)HHecK0M npocTpaH- 

CTBe, r^e oÖHTan t h d p k c k h h  ə t h o c .  TeKCTOBaa cxo>KecTb nepBbix 06- 

pa3U0B xyao>KecTBeHHoro MbiuuıeHHa b (})ojibKJiope öojibuiHHCTBa Ha- 
po/;oB ( k  npHMepy, t ^ k h x  (})0JibKJi0pHbix >KaHpoB, KaK a n r b iu ı  ( b o c -  

cjıaBJieHHe), raprbiıu ( i ip o k j i j i th m ) ,  OBcyH (3aKJiHHaHHe), Aya (3aroBop, 

MOJiHTBa), MH(j)HHecKHH CKa3, nepBOÖbiTHbie Tpy^OBbie necHH, KajıeH- 

AapHO-oöpjızıOBbie peneHHa h  t . a . )  -  H arjıa /jH b iH  noKa3aTejib e/jHHoro 
ııpouıjıoro, aHanorHHHoro nepBopoACTBa. ConocTaBjıeHHJi BbiflBJiflioT, 

h t o  BOceMb/ıecaT npoueHTOB a3ep6aHA>KaHCKHx h  TypKMeHCKHx noc- 

j io b h h  h  noroBopoK coBnaAaıoT. npHMepHo b t ^ k o m  >Ke cooTHomeHHH 

naxo/iHM coBnazıeHH« Hauınx 0Öpa3U0B c n0CJi0BHu,aMH h ııoroBop- 

KaMH Apyrnx po/jcTBeHHbix HapoztOB (aHaTOJiHHCKHe TypKH, y36eKH, 

raray3bi, Ka3axn, TaTapbi, öauiKHpbi h  ^pyrne). Mnc})0Ji0rHHecKHe 06- 

pa3bi h  MOTHBbi, HaöJiıo/ıaeMbie b (jjojibKjıope t l o p k c k h x  Hapo/ıoB 

^ ajib iıero BocTOKa, CnönpH, AjıraH (xaKacbi, uıopbi, TyBHHUbi, HKyTbi 

h  Apyrne), c He6ojibLUHMH o t j i h h h h m h ,  noBTopflK)TCH y cpe/iHea3HaT- 

CKHX, KaBKa3CKHX TIOpKOB, aHaTOJlHHCKHX TypKOB. OTHIO/Xb He cny-
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HaHHO, HTO MH(})HHeCKHH OÖpa3 ÄyXa-XpaHHTejlfl H nOKpOBHTeJIfl B Ch- 
ÖHpn, Ha AiiTae -  "aac əzi" -  nyx ApeBa, "su əzi" -  /lyx-noKpoBHTenb 
BOAbi, b Cpe/iHeH A3hh -  "əzi-əsi", "ojak əsi" -  xpaHHTejib onara, "tağ 
əsi" - ^yx-xpaHHTejib rop, b A3ep6anzı>KaHe h AHaTOJiHH -  "əyə-yiyə"  
(ev əyəsi -  xpaHHTejib ^0Ma-Kp0Ba) b c b o h x  B apnauH flx  HMeeT coBna- 
^aıomHH HCT0pHK0-ceMaHTHMecKHH cTep>KeHb. B paccMaTpHBaeMOM 
3TH0rpa(j)HMecK0M npocTpaHCTBe no,ao6Hbie oöıune h coBnazıaıoıHHe 
MH(})0Ji0rHMecKHe o6pa3bi (alarvadi, qodu, saya, kosa, div, ilan, 
bozqurd h T./t.) ^nrypnpyıOT b KJHOMeBOM pycjıe MH(})HMecKoro Mbiıu- 
JieHHH.

H ec0M H eH H 0, m to  B ce ə t o  pejiHKTOBbie npH3HaKH, OMepMHBaıoıuHe 

H3HaManbHO o 6 m e e  ^ y x o B H o e  n p ocT p acT B o h əT H o n cH x o n o rH io . B x o -  

j ie  AaJibHenıuHX ncTopHMecKHX n p o u e c c o B , c pa3^ejıeH H eM  TiopKCKoro 

a p e a n a  Ha onp eA ejıeH H b ie  c o o 6 u ıe c T B a  (o r y 3 b i, KHnMaKH, 6 y jıra p b i,  

K apjıyrn  h / ıp y r n e )  b ^ o j ib io ıo p e  h 3THorpa(})HH CTan BbiHBJiHTbcsı pa,n 

o tjih m h h . HaMHHaa c 3T oro  əTana a3ep6an/ı>KaHCKHH 4)0J ib iu i0p  b e r o  

COBpeMeHHOM nOHHMaHHH CTaJI npeHMymeCTBeHHO n03HUH0HHp0BaTb- 

ch  b co cT aB e ory3C K oro (}>ojibKjıopa. O n p ez ıe jıeH H y ıo  p o jib , noMHMo 

0 ry 3 0 B , B (})OJlbKJIOpHOM TBOpMeCTBe a3ep6aHfl>KaHCKHX TIOpKOB B 9T- 

H0rpa(})HMecK0M n p o cT p a H crB e  h x  oÖHTaHHa CbirpajiH TaKHe 3HaMH- 

Mbie TiopKCKHe c o o ö m e c T B a , KaK KHnMaKH, ö y jıra p b i h x a 3ap b i.

YCTHOnOƏTHMeCKOe TBOpMeCTBO 0ry30B, HapHAy c Tpa/IHHHOHHO 
oöıuen (})0JibKJi0pH0H KyjibTypoH, CKJiaxibiBajıocb H3 repoHMecKHx /ıac- 
TaHOB-CKa3aHHH -  ory3HaMe, co3AaBaBuiHxc5i 03aHaMH (o/ihh H3 hx co- 
BepıneHHeHiuHX o6pa3uoB -  ənoc "KHTaÖH /Jefle-ropry#" -  "KHHra 
npaoTua FopryAa") h ycTHonoəTHMecKHX (})opM, 3aneMaTjıeBiuHx b 

Ha3BaHHHX cboh 3THHMecKHH a/ıpec -  öa^Tbi -  EaaT, Bapcarn -  Bapcar, 
repanjibi -  Tepan h flpyrne), a TaK>Ke pa3H00Öpa3Hbix MejıonoəTHMec- 
KHX H 3nHMeCKHX TeKCTOB, OTpa>KaBUIHX HCTOpHMeCKHH OnblT, ÖblTHe 
ƏTHOca h nepe>KHTbie hm co6biTH«. HcTOpHKO-KyjibTypHbie h xyao- 
>KecTBeıiHbie ocoöchhocth  3Toro nopjı/iKa, TpaHC(})opMHpyjıCb h əboji- 
lOHHOHHpya, nocTeneıiHo o6ycjıoBHJiH noHBJieHHe noHHTHfl Ma3ep6aH,n-
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0C 06eH H 0C TH  y c T H o ro  H a p o ^ H o ro  T B o p n ecT B a  b H CTO pH K O -reorpa(j)H - 

n ecK H x  n p e z ıe j ıa x  A 3 e p 6 a f i ^ a H a  T a K ^ e  O K a3ann  c y ıu e cT B e H H o e  b jih - 

HHHe Ha HaUHOHaJIbHO-3THHHeCKyK) K0HKpeTH3aUHlO (})OJlbKJIOpa. T a -  

k h m  0Ö pa30M , noHBHJiHCb b ^y x 0 B H 0 M  o 6 h x o a c  KaK HBJieHHfl c y r y ö o  

a3ep6aH^>KaHCKOH K y n b T y p b i ə n o c  " K e p o r j ib i" ,  rep o H H ecK H e /jacT aH b i 

'T a n a r  H a 6 n " ,  'T a n a r  K e p e M " , " ^ e j iH  A jib i" , " M o ju ıa  H y p " ,  CKa3aHHa 

o  j iio 6 b h  ( 'T y p ö a n H " ,  " A 6 6 a c  h  T ıo j ib r e s " ,  " X e c T e  r a c b iM " ,  " B a n e x  h  

3 a p H H rH p " , " A c jih  k  K e p e M " , " A r n y r  r a p H Ö " , " H o B p y 3  h  r e H / ıa 6 "  h 

Ap y r n e ) ,  J i e r e n a b i  h  ncTO pH H ecK H e npe/jaH H H  T o n o H H M H n ecK o ro  x a -  

p a K T ep a , "jiHTH(|)e" -  aHeKHOTbi, H apoA H bie  peneH H Ji. O o j ib ia ıo p  Ha 

npOT5I>KeHHH ^JIHTeJIbHOrO BpeM eHH OCTaBaJICH OCHOBHOH H B e ^ y m eH  

(j)0pM 0H xyA O ^cecT B eH H oro  caM O B bipa^eH H H  a3ep6aH ,zpK aH C K oro H a- 

p o ^ a .  M a c u iT aÖ H b ie  B peM eH H bie, x p O H O Jio rn n ecK H e  n p e /je jib i  x y ^ o -  

>K ecTB eH H O -K yjibTypH oro n p o n e c c a ,  a b h jk c h h h  (})OJibKJiopa, HaHaBLiıe- 

tocji c n e p B b ix  M H ^ojıo rH M ecK H x noəT H H ecK H x npe^C T aB JieH H H  h  b o - 

n jıo m eH H H  h ^ o c T H r m e r o  ypoB H fl c o B e p u ıe H n o H  xy^o>KecTBeHHOH 

CHCTeMbi, KaK rp aH A H 0 3 H 0 e  ənH M ecK O -^acT aH H oe TB opnecTB O , H a r-  

JHJAHO nojiT B ep>K jıaeT  H a m y  M bicjib .

KoH eM Ho, KaK h  y  öo jibm H H C T B a H a p o ^ o B  M H pa, x y ^ o ^ e c T B e H H o e  

M biuu ıeH H e H a m e r o  H ap o z ıa  HaM ajıo (jıopM HpoBaTbCH, OTTajiKHBaHCb o t  

n e p B b ix  ə jıeM eH T ap H b ix  M H ^ojıo rH M ecK H x n p o 6 jıecK O B . n p o a B Jie H H e  

n e p B O H a n a jib H o ro  M HpoBHneHHH - T H n o jıo rH M e cK o ro  n p o u e c c a  - b m h - 

(})OJIOrHMeCKOH (j)OpMe 0 6 l.HCHHJI0 Cb eCTeCTBeHHOH 3aKOHOMepHOCTbK). 

T aK  KaK n ep B o Ə b iT H o e  M bim jıeH H e ö b i jıo  n e  b c o c t o a h h h  nocTHM b h c -  

THHH yıo cy T b  B eın en  b oK py> K aıom eH  ^eHCTBHTejibHOCTH, H auiH  ApeB- 

HHe n p a m y p b i  HCKajiH oö 'bJicH eH H a n p n p o ^ H b iM  ABjıeHHHM h  n p o u e c -  

caM  b CBepxT>ecTecTBeHH bix CHJiax, b o  BM em aTejibC TB e h c b h ^ h m o h  h  

Hen0CTH>KHM0H b o j ih ;  Ö J ia ro T B o p H o e  h j ih  ry Ö H T ejib H o e  B0 3AeHCTBHe 

T e x  HJIH HHblX HBJieHHH Ha >KH3Hb JHOfleH CBH3bIBajIOCb MHJIOCTbK) HJIH 

m eB O M , A o6pb iM  h j ih  H e ^ o ö p b iM  oT H om eH H eM  h  pacnojıo>K eH H eM  a y x a  

ƏTHX HeBH^HMblX CHJI. /JpeB H H H  MeJIOBeK, O m y m a a  CBOe ÖeCCHJIHe H 

6e33am H TH O CTb n e p e ^  B c e M o ry m e n  C T H xneft, c o 3 ^ a B a jı  h  pacuB eM H B an 

(j)aH Ta3H en MH(})HMecKHe o 6 p a 3 b i B e p m H T e jıe n  3eM H bix c y / ıe 6 ,  C Tpe- 

-------------- — u  ^ . i u c a i t T  r . W U M H  R nnfipA V K aeMhlMH CHJiaM H . r ie p B Ö Ö b lT -
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.ıe  j iio ä h  H cnbiTbiB ajiH  cy eB ep H b iH  T p e n e T  h  jııo ö o n b iT C T B o  n e p e ^  h ji- 

030pH bIM  MHpOM ^yXOB.

OHH CTpeMHJIHCb CHHCKÜTb HX ĞJiarOCKJlOHHOCTb, C HX nOMOLU,bIO 
DeAOTBpaTHTb 6e,acTBHH, npe/ıyraAaTb xo^ co6biTHH h 6y,aymee. M h- 

ojıorHHecKHe BepOBaıiHJi, oöpa3bi h npe/ıaHHfl, KaK njıo^ xy/ıo>KecT- 
SHHOrO B006paÄCHH5I, BXOflHJIH B ^yXOBHyiO >KH3Hb nepBoöbiTHbix 
ooömecTB, njıeMeH, co3flaBajiH ÖJiaro^aTHyıo noHBy jyw  4)opMHpoBa- 
H5I OÖp5I^OBOrO (|)0JIbKJT0pa.

M n(})bi h  apxannecKHe pejiHKTbi MH^ojıorHnecKoro MbiııuıeHH5i ce- 
|o^H5I, nOCpaBHeHHK) C MHHyBUIHMH BpeMeHaMH, pe3KO Cy3HBlUHe 
^ e p y  6bITOBaHH5I HJIH >Ke ZlO>KHBaiOmHe CBOIO (|)OJlbKJIOpHyK) >KH3Hb 
3aıoiHHaHH5i, npe,aaHH5i, p5m 06p5ifl0Bbix pHTyanoB h t .# .) ,  AaıoT yHH- 

KaJIbHbie CBe êHH5I 06 HCTOpHHeCKOM MHpOOIUymeHHH, o6pa3e MblIH- 

neHHfl h  ymıa^e >k h 3h h  3THoca. B a3ep6an̂ >KaHCKHX MH(j)ax -  coc- 
TaBHOH nacTH TiopKCKoro MH(|)0TB0pHecTBa -  3anenaTJiejıocb 
ApeBHeTiopKCKoe MH(j)OJiorHHecKoe MbiıujıeHHe. TeKCTbi KaK k o c m o t o - 

HHHeCKHX, T3K H 3THOrOHHHeCKHX H KaJieHAapHblX MH(j)OB 3H>K£yTC5I Ha 
06meTK)pKCK0H MH(j)0J10rHHeCK0H OCHOBe.

M n(j)HH ecKHH 4)yH ^aM eH T  B b icT y n aeT  KaK nepBOHCTOHHHK TaK>Ke b 

CTpOeHHH 0Ö pa30B, MOTHBOB H CK»KeTOB B TeKCT3X, OTHOC5HUHXC5I KO 

MHorHM ^caH paM  H a u ıe r o  (^ o jib K jıo p a . 3 t o  5 ich o  fleM O H C T pnpyıoT  A e- 

TajiH  h  o 6 p a 3 b i CKa30K, npeA aH H H  h  Jierena, K an eH A ap H 0 -0 6 p 5 i£ 0 B b ix  

n e c e H , c u e H b i H apoziH bix  n r p  h  3 p e jiH m : aeB yuuK H  n e p H , o 6 e p H y B iıiH - 

ec5i ro jıy Ö H u aM H , BO Jim eÖ H bie jiH Bbi, 3aKOJiAOBaHHbiH KaM eHb, k o j i-  

^y H b H , K pblJiaTbie KOHH, ,aO>K£b, "BbI3BaHHbIH" (})0JIbKJ10pHbIM n e p c o -  

Ha>KeM Toay h j ih  >Ke c o jiH u e , B b irjiflH y B u ıee  no e r o  tkq BOJie, n j ıe u ın -  

BblH nOTeLUHHK H 3aTeHHHK -  K e c a ,  BblCTynaiOLUHH BeCTHHKOM BeCHbl 

H T . f l .

06pflAW, HcnojiH5iBuiHecfl HauiHMH npe^KaMH, nrpajın Ba>KHyıo 
pojib b (})opMHpoBaHHH h  npeflCTaBJieHHH nepBoöbiTHoro xyao>KecT- 
BeHHoro TBopnecTBa h  noəTHHecKoro MbiuuıeHH5i. riepBOÖbiTHbie 06- 
p^mbi, aKKyMyjiHpoBaBiune b ceöe ƏTHOKyjibTypy, h c h o jih 5ib l u h m h c 5i Ha 
h h x  aKTaMH h  ceaHcaMH (nji5icKH h  nrpbi, pHTyanbHbie ä b h k̂ c h h ji, Ma-

nnMReTCTBHfl-ÖJiarOCJlOBeHH^I H T .# .) ,  HHCHe-
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BbI3BÜJIH K >KH3HH OÖpa^OBbie neCHH, COCTaBHBLUHe OflHH H3 püHHHX 
(|)0JibKJi0pHbix njıacTOB. CBH3aHHaa c ce30HaMH ro.ua h KajıenzjapeM 
BeTBb oöpajıoBoro 4>ojibKjıopa bocxoaht k öojıee rjıyöoKoö /jpeBHOcTH 
h opnrHHajibHO oTo6pa^KaeT B3aHMOOTHOuıeHHa aaneKHX npamypoB c 
OKpyHcaıoıHHM MHpoM. TjıaBHajı uejib KajıennapHbix oöp»AOB, hochuuhx 
CTaÖHJlbHO-CTaTHHHblH XapaKTep, TO eCTb HeH3MeHHO COnpaHCeHHblX c 
onpe/jejıeHHbiM BpeMeHeM ro/ja, -  cyeBepHoe CTpeMJieHHe 0Ka3aTb bo3- 
^eHCTBHe Ha npnpoAy nocpe/tCTBOM MarnnecKHX pHTyanoB h o6p*mo- 
BblX neceH, yMHJlOCTHBHTb H 3a,ao6pHTb nOKpOBHTeJlbCTByiOmHX Ziy- 
xob, HcnpocHTb y hhx noMomH h noAnepMCKH. TaKHe o6p*moBbie nec- 
hh, KaK necHH XbWbip-Haön (npopOKa XbiAbipa-Xn3pa), HoBpy3a 
(HOBoro/ibJi -  BecHbi), Keca-Keca, Rxay-roAy, Caann h t.a ., Ha npoTa- 
^eHHH BeKOB 3aHHMajiH Ba>KHoe MecTO b >kh3hh Haıııero Hapo^a, per- 
jıaMeHTHpoBajiH ero AyxoBHoe öbirae. B ətom CMbicjıe B03pacT ə thx  
4>ojibKjıopHbix o6pa3uoB cTOJib >Ke ^peBeH, KaK .nyıueBHbiH h AyxoB- 
Hbix MHp HauiHx npaıuypOB.

Oöp^^OBbiH (Jjojibicjıop cBfl3an c öbiTOM, yKJia^oM >kh3hh Hapoxıa. 
Ha Top^cecTBax, cnpaBJiHBiHHxcfl no pa3Hoo6pa3HbiM noBozıaM, no 
cjıynaıo po>KAeHH«, CMepra, CBa^eö, əthoc BbipaHcajı cboh əmohho- 
HajibHbie omymeHHH b ono3TH3HpoBaHHon (|)opMe. noaBJieHHe Ha cbct 
pe6eHKa BCTpenajıocb pa^ocTHbiM, onTHMHCTHMHbiM oöpjiAOM; n p 0 B 0 -  

>KajiH b ııocjıeziHHH nyrb copo^HHeH c nenajibHbiMH npHMHTaHHSMH- 
njıanaMH -  "arbi". /l,Ba ri0JiHpH0 npoTHBonojıo>KHbix HacTpoeHHJi -  pa- 
AOCTb h nenajib, Becejibe h CKopöb onpe^ejiJiJiH jichtm othb öbiTOBbix 
oöpa^OB. OojibKjıopnbie o6pa3Ubi b ə th x  o 6pa,aax (cBa^eÖHbie necHH, 
Becejibie noneBKH, a Taıcace noMHHajibHbie necHH, cKopÖHbie njıann) 
coo6LuaK)T o Bepe npe/jKOB b MarHnecKyıo CHJiy cjıOBa: no ^peBHHM 
npeACTaBJieHH^M necHa -  MarHHecKoe cjiobo cnocoÖHO o tb cc th  3Jibie 
CHJlbl, npH3BaTb nOKpOBHTeJlbCTBO ^OÖpblX AyXOB. KaK BHAHM, o6p«- 
AOBbiH (})0JibKJi0p coneTajı b ce6e h MH(j)OJioro-noəTHHecKHe h mo- 
pajibHo-(|)HJioco(})CKHe acneKTbi ^yxoBHO-HCTopHHecKoro 6biTH«.

nepBbie HMrıyjibCbi MH(})HHecKoro mhpobhachhh h xyfloacecTBeH- 
Horo BbiMbicjıa npauıypoB OKa3ajiH 3HaHHMoe BJiHHHHe TaıoKe Ha 3a- 
po^caeHHe h pa3BHTHe 5KaHpa CKa3KH. CTpyKTypHO-ceMaHTHHecKaa 
K anT H H a a3ep 6aH A > K aH C K H X  CKa30K, C OZIHOH CTOpOHbl, COOÖLUaeT o pe-



IHKTaX ^peBHeTJOpKCKOrO MH(J)OJTOrHMeCKOrO MHpOBHZieHHfl, C A p y r O H  

:TOpOHbI, CBH^eTe^bCTByeT 06  OTpa^ceHHH Tpa^HUHOHHblX 6 pOA«MHX 

rpaHCHaHHOHajlbHblX BOCTOMHblX TeM, MOTHBOB H CK»KeTOB. B BOJl- 

neÖ H bix h  ajuıeropHM ecKHX CKa3aKax t io p k c k h h  MH(J)0Ji0rHMecKHH 

u ıa cT  (KpbuıaTbiH KOHb, >KHBa3 BOfla, KyjibTbi ro p b i, 3M en, ^ e p e B a )  

^MemaJlHCb H CHHTe3HpOBajlHCb C MOTHBaMH H CIO^CeTaMH HHTepHa-

^HOHanbHoro xapaK T epa. 3 tot chhtc3 hbctbchho omyTHM  b n n ıo ıe  

;Ka30K o  M ejiH K -M aM e^ e, a  TaıOKe b CKa3Kax "T an /ib ir" , "P enxaH ", 

'K juib ra ca H " , "CopOK .hcbhh", "K pacaB H ua OaTbM a" h ^ p y r n x .

HaJIHMHe ÖJ1H3KHX aHaJIOrOB H ƏKBHBaJieHTOB MHOTHM OÖpa3aM 
>thx CKa30K (cTapyxa - "KioıiflrHpaH", KOJizıyHbH, xopoHJiuuaacH b KyB- 
HHHe), MJiâ LUHH ÖpaT, ZieBOMKa-CHpOTKa H T.fl., B MHpOBOM CKa30M- 
iOM onbiTe (Baöa >Ira, 3ojıyuiKa h ^pyrne) -  npH3HaKH, nponcTeKaıo- 
nne H3 M0p(j)0Ji0rHH MH^ojıorHMecKoro njıacTa. B öbiTOBbix CKa3Kax, 
ıpeHMyuıecTBeHHO oxBaTbmaıoıuHX TpaAHHHOHHbie BOCTOMHbie TeMbi, 
^auuiH OTpa>KeHHe counajibHO-əcTeTHMecKHe oTHouıeHHR b ymıaa 
:pe^HeBeKOBb5i. B 6ojibiıiHHCTBe 6biTOBbix CKa30K, rae KJUOMeBbiM 
ıepcoHa>KeM HBjuıeTCH H/ıeajiH3HpoBaHHbiH o6pa3 LUaxa A66aca, Ba>K- 
4oe MecTo 3aHHMaıOT HpaBCTBeHHbie Ma«Hb« MenoBeKa cpe^HeeKOBoro 
3ocTOKa, noHCKH cnpaBeAJiHBOCTH, yTBep^aeHHe h nponoBe/ib Bbico- 
<hx ^oöpo^eTejıeH, MHJiocepAHH, My^pocTH h np030pjiHB0CTH, npaBe- 
ĤOCTH H MeCTHOCTH, TpyflOJIIOÖHfl H paCnopHÜHTeJIbHOCTH. Ilp H  BBC- 
êHHH HpaBCTBeHHblX UeHHOCTeH B CKa30MHyK> CTpyKTypy ocoöoe BHH- 

viaHHe yaeJWHO HCJiaMCKOH CHMBOJlHKe H ÖblTOBblM peaJlHHM (o6pa3
:e ^ o 6 o p o A o r o  A epB H uıa b 6 e j ıo n  BJiacaHHue h  t . a . ) .

CTpeM JieHHe k 0Ö pa3H 0M y ocM bicjıeH H io np n p oA H b ix  HBJieHHH h 
ıp o u e c c o B  n o^ B H rajıo  (|)OJibKJiopHyıo (j)aHTa3Hio Hapo,na h k coM H iıe- 

ihk) JiereH fl- /J,peBHHH mcjiobck Bbi^yM biBan (j)aHTacTHMecKHe o 6 t .h c -  

leHHJI npHMHH B03HHKH0BeHHH BblAeJIflBUIHXCJI HeOÖblMHOCTbK) OÖl>eK- 

OB >KHBOH H HOKHBOH npHpOAbl (r o p b l, peKH, CKaJlbl, pO^HHKH, nTHHbl 

[ T.fl.). 3 t H  npHMHHbl, He 3aBHCflIUHe OT BOJIH HeJlOBeKa, - BTOp>KeHHe 

BepXT>ecTecTBeHHbix chji, npHBOAHBinee k TOMy hjih HHOMy p e 3 y jib -  

aTy. O o j ib io ıo p H o e  M biuuıeHH e CTpeMHJiocb t^khm 0Ö pa30M  o 6 t.5 ic -  

HTb əthojiothk) pa3H op o^ H b ix  aTpuöyTOB o p y> K aıom ero  MHpa - A r p b i-  

ara, fflJiH H -raa ("C K ajıa H eBecT bi"), Xana-rajı, ("CKajıa-pa3BHJiKa"),
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peKH Apa3 (ApaKc), o 3epa TeK-rejib, Mapajı-öyuar, nTHiibi yxıofl, yHH- 
KanbHoro pacTeHHA "xapn-öıojiböıojib" (öyKBanbHo: "ııiHn h  cojio- 
Ben"); h ııoflBJiflBiıiHecfl njıo/jbi BOOÖpa>KeHHH, oöJieneHHbie b (|)opMy 
JiereHAbi, CTaHOBHJiHCb xyz^o>KecTBeH hbimh TCKCTaMH.

3apo>KAeHHe h pa3BHTHe ƏHHnecKOH Tpâ HHHH b npouecce 4)0Jib- 
KJiopHoro TBopnecTBa cBJi3ano b 3HaHHTejibHOH CTeneHH c Jiere^/ıap- 
HOH TpaKTOBKOH nepe>KHTbIX 3THOCOM HCTOpHHeCKHX COÖblTHH H IiepH- 
neTHH. Ə thoc 3anenaTJieBajı b naMJiTH noyHHTejibHbie hjih >Ke cy/jböo- 
HOCHbie COÖblTHH CBOeH HCTOpHHeCKOH >KH3HH, nepeflBaJI 3Ty naMJITb 
H3 noKOJieHHH b noKOJieHHe, H3 BeKa b BeK. ripn Ka>K£OH CMeHe n0K0- 
jıeHHH 3aneHaTJieHHası naMKTb npeTepneBajıa H3MeHeHHa, öy^b to  
ııpHBHeceHHa hjih >Ke yceneHHH, 3a6bmaHHJi; c TeneHHeM BpeMeHH o t-  
pa>KaBUIHe nepBHHHyiO KapTHHy MHHyBIUHX COÖblTHH CIO>KeTbI TepHJlH 
AOCTOBepHyıo 0CH0By, oöpeTaa bha npeAaHHH. Akthbhoc BTop>KeHHe 
4)OJIbKJIOpHOH 4>aHTa3HH Ha pa3JIHHHbIX ƏTailƏX npHBeJlO K MHOrOBapH- 
aiITHOCTH ÖOJIblHHHCTBa npe/jaHHH. Ho He3aBHCHMO OT CTeneiIH 4)OJIb- 
KJiopH3anHH h BapııaTHBHocTH, a3ep6an/ı>KaHCKHe Hapo^Hbie npezıa- 
HH5I, HapH^y c 3nHHeCKOH naM5ITbIO, flBJIHIOTCJI TaiOKe HOCHTeJlHMH H 
HCTOpHKO-ƏTHHHeCKOH naMHTH. OpeZiaHHfl 06 HCTOpHHeCKHX JIHH- 
hocthx h naMHTHHKax, o TonoHHMax -  3to  3aneHaTJieHHa  ̂ b 4>0Jib- 
KJiope HapoÄHaa naMHTb. npe^aHHH, jıereıubi o təkhx Bbi^aıomHxcjı h 
repoHHecKHX 4>nrypax HaıııeH hctophh, KaK ,U,eAe-ropry/ı, Ta3aH-xaH, 
Ba6eK, LLİax HcManjı XaTan, Keporjibi, ranar Haön, Tanar KepeM, o 
raKHx naMHTHHKax, KaK KpenocTb 3pK, HapbiH-rana, Hnpar-rajıa, J\q- 
BHHbJl ÖaiHHfl, Xyaa4>epHHCKHH MOCT, O ApeBHHX OIlJlOTaX HCTOpH- 
necKoro A3ep6aH/ı>KaHa -  JJepöeHTe, Opayöa/je, T5iHA>Ke, Ap/jeÖHJie h 
^pyrnx ropo/ıax coo6ınaK)T o AOCTOCJiaBHOM h 6oraTOM npoııuıOM 
a3epöaH/ı>KaHCKoro Hapo^a.

McTopHHecKHe coöbiTHH h npoHcuıecTBHH repoHHecKoro h npHK- 
jnoneHHecKoro xapaKTepa, npeTepneB jıereH/ıapnoe ocMbicjıeHHe h 
npejıOMJieHHe b ənnnecKOM njıaHe, b ^ajibHeHiueM öbiJiH BKJHoneHbi h 
b npouecc pa3BepHyTbix h MacuiTa6Hbix zıacTaHHbix noBecTBOBaHHH. 
ƏnnnecKHe TeKCTbi "Ajih Əp Topra", "LLIy", "ƏpreHeKOH", "Ory3 Ka- 
raH", riHTaBUIHeca HCTOpHHeCKHM OnblTOM TlOpKCKOH 4>OJlbKJ!OpHOH 
Tpa/iHu,HH, HMeHHO Ha 0CH0Be cepHH jıereHA, npHo6pejın AacTaıiHbin
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bha. npHHaAJie^amne 0ry3CK0-a3ep6anzı>KaHCK0H (j)ojibioıopHOH 
cpe^e ənocbi "KHHra npaoTua ropryAa", "Keporjibi", a TaıoKe cpe/jHe- 
BeKOBbie amyrcKHe /jacTaHbi no cyTH CBoen -  npOAOJi>KeHHe ynoMHHy- 
TOH Tpa^HHHH.

J^peBHeTiopKCKHH 3noc h ero  reHeanorHHecKoe npo,aojı>KeHHe 
0ry3CK0-a3ep6an^aHCKHH ənoc, rıpH BceM 4)0JibKji0pH0-n03THHecK0M 

KpacoHHOM aHTypa>Ke, 0Tpa>KaK)T b ce 6 e  HCTOpHHecKyıo peanbHOCTb 

TiopKCKoro repoHHecKoro naccnoHapHoro MbiuuıeHHa: co6biTHfl b 
CKa3Kax "/l.eAe-Kopry^a" h raaBax "Keporjibi" npe>K^e Bcero, peajib- 

octh, flOHOCHmneca H3 nıyÖHHbi bckob, no3£Hee npeo6pa>KeHHbie h 
pacuBeneHHbie TBopnecTBOM CKa3HTejıen -  03aH0B h aıuyroB. Booöme, 
TiopKCKoe 3nHHecK0-AacTaHH0e MbiuiJieHHe no CBoeMy THiry -  pea- 
HCTHHHoe MbiıujıeHHe. rio ətoh npHHHHe oho öojıee Bcero onnpaeTCH 

Ha rıpHHHHn, Bbipa>KeHHbiH b Hapc/iHOM peneHHH "auıyr noeT o tom, 
hto BH^ejı". Tnn h npnHUHnbi aacTaHHoro MbiuuıeıiHJi n03B0JiaeT 

paccMaTpHBaTb a3ep6an,a>KaHCKHH repoHHecKHH ən oc KaK (jjojibKjıopH- 

3HpOBaHHyiO HCTOpHIO, 4>0jlbKjl0PH3HpOBaHHyiO jıeıonHCb. B 3TOM 

CMblCJie, He3aBHCHMO OT XyAO>KeCTBCHHOH OKpaCKH, nOƏTHHCCKOrO /ie- 

opa, nepes Becb a3epöaH^>KaHCKHH ənoc npoxoÄHT, 6e3 HCKJuoneHHH, 

wc ropHJi A3ep6aH,a>KaHa.
riocTeneHHoe OT>KHBaHHe h otxo/t b HCTopHHCCKyıo TeHb ənoxH 

pbmapcTBa h BOHTejibCTBa Majıo-noMajıy OTrecnaK)T H3 ocHOBiıoro 
penepTyapa 03aH0B-aıuyr0B ory3naMe -  or)'3CKHe cKa3bi, repoHHecKHe 
AjäCTaHM, h, HaHHHaa c wecr.ıazmaroro-ceMHazmaToro CTOJierna Bezıy- 
uıyıo no3HUHio b ənnnecKOM npocTpaHGTBe 3aHHMaıOT ajuıeropH- 
necKHe Jiıo6oBHbie zıacTanbi, oÖJieneHHbie b cy(})HHCKyıo CHMBOJiHKy. 
MncTHHecKajı ([)Hjıoco(j)CKO-H/ıeojıorHHecKa5i cncTeMa, npoaBJuuıacb b 
A 3 ep 6 a n ^ a n e  b BH/ıe TeneHH5i (TapnraTa) ce4)eBHH -  rbi3buı6auıeH, 
oahoh H3 ^BH^cymnx chji KOToporo CTana aıuyrcTBo; aıuyrcTBO >Ke co 
BCeM CBOHM AyXOBI’O-nOƏTHHeCKHM nOTCHUHaJlOM H Ha pejınrH03Hbix 
pHTyajıax, h Ha Boemno-nojiHTHHecKHx nepeMOHHax, h Ha 3THorpa(j)H- 
necKHx oöpjı^ax nponoBe^OBajıo h B0ccjıaBJiflji0 ce4)eBHacKyıo njıeo- 
Jiornıo, BbinojiHHfl reM caMbiM CTpaTerHHecKyıo mhcchio.

OoKpoBH'rejibCTBO, OKa3biBaBLueec5i CTpoHTejıeM a3ep6aHA>KaHCKO- 

^ v a a n r x n a  Ce(beBHüOB Lüax-HcMaHJiOM XaTan aıuyraM, ero  jiio-
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öo B b  k  aıuyrcK O M y HCKyccTBy, np oflB H B iueecfl b n r p e  Ha c a 3 e  h c o h h -  

HeH H H  HpKHX CTHXOB B (})OpMe aLUyrCKOH n033HH -  "rOIUMa", H eco -  

MHeHHo, B03BbicHJiH HCTopHHecKHH h  oöıuecT B eH H biH  npecTH>K a u ıy r -  

CTBa. Ha 3 to m  HCTOpHHecKOM 3 T an e a ıu y rcT B o  nepe>KHBaeT c b o h  "30- 

j i o t o h  BeK". noəT H H ecK H e >KeMHy>KHHbi h  ıu e /ıeB p b i, c o 3AaHHbie M ory- 

h h m h  MacTepaMH ca3a-CK a3a, a ıuyraM H  T ypöaH H , A 6 6 a c o M  TycJ)ap- 
raH rjibi, X a c T e  KacyM OM , C ap b i A u ıy r o M , c o o 6 m a ıo T  o  K H n y n e H  >KH3- 

h h  cpe^H eB eK O B oro a u ıy r c K o r o  ncK yccT B a. B b ip o c u m e  b n o 3AHeHuiHe 

n ep H o^ b i TBopubi -  ycT a /ib i -  A u ıy r  A n e c K e p , /J o ju ıy  M y c T a ^ a , A ö ^ a -  

r ıo jıa 6 jib i B a n e x , T yceH H  IUaMKHpjiH, T yceH H  B osajıraH Jibi h  A p y rn e  

y cn eu iH O  n p o /ıo jm H jiH  Tpa^HUHH T B opnecT B a. O njıoco(j)C K oe b o c -  

npHHTHe > k h 3 h h , M yApaH npoH H uaT ejibH O C T b h  n b u iK a a  ə m o h h o -  

HanbHOCTb b H3'bHBjıeHHH HyBCTB, BOCTop>ı<eHHoe np eK jıoneH H e n e p e / ı  

KpaCOTOH H yTBep>K/ieHHe BblCOKHX HpaBCTBeHHblX HeHHOCTeH HCO- 

ÖblKHOBeHHaa HyTKOCTb H ) /TBep>KJieHHe BblCOKHX HpaBCTBeHHblX n e n -  

HOCTen Heo6biKHOBeHHaa nyTKOCTb b n e p e A a n e  ^ b h ^ k ch h h  H ejıO Bene- 

CKoro c e p /ıu a  h  nepe>KHBaHHH ^ y u ın , -  b o t ,  b o 6 i u h x  n ep T a x , o c h o b -  

Hbie HZieHHO-ƏCTeTHHeCKHe ^OCTOHHCTBa MH0r03HaHH0H H ÖoraTOH 

auıyrcK O H  no33HH.
Hapo^Hbie öaaTbi-HeTBepocTHuiHJi (Manaa (j)opMa 4)0JibKJi0pH0H

H033H H), OZIHHM KpblJlOM CBOHM CBH3aHHbie C aiUyrCKOH n 0 3 3 HeH H HC- 

n o jib 3yeM b ie a ıuyraM H  n p n  h c h o j ih c h h h  k ə k  B cnoM oraT ejibH bie M ejıo- 

noəTHHecKHe TeKCTbi, 3aHHMaıOT c a M o r ıp n c y m e e  MecTO b xy/ıo>K ecT- 

BeHHOM o T o 6 pa>KeHHH ^ y x o B H o ro  MHpa H apo/ıa . BasiTbi -  5i3biK nyBCT- 

BOBaHHH H apoAa, e r o  3a^yuıeB H biH , HcnoBezıajibHbiH  p a 3 ro B o p  c caMHM 

c o ö o h .  no 3 t o h  npHHHHe 6 aHTbi -  b pnjxy H a n ö o jıee  non yjiH p H b ix  h 

BeHHo >KHBbix, H e n p e x o ^ ıu H x  0 Öpa3 H0 B a u ıe r o  (j)0 jibi<ji0 pa. Ə t h  neT - 

BepocTHiuHJi, c yHHKanbHOH n 0 3 THHecK0 H eMKOCTbio h  TOHKocTbio n e -  

p e ü a ıo ıu e e  jıupH H ecK He nyBCTBa -  paAOCTb h  n e n a jib , TOCKy p a 3JiyKH h  

pazıocT b BCTpenn, nepe>KHBaHHJi j u o ö a m e r o  c e p /m a , BM ecTe c TeM, 0 6 - 

jıa /ıa ıo T  c h j io h  r j ıy ö o K o r o  (})HJi0 C0 4 )CK0 -3 CTeTHHecK0 r 0  o 6 o 6 uı,eHH5i. 

O c o 6 o  aKTHBHajı p o jib  6 ajiTbi b c t h x h h  a3e p 6 aH^>KaHCKoro (j)OJibKJiopa 

npOHCTeKaeT H3 HaHHOHaJlbHOH MeHTaJIbHOCTH, B KOTOpOrO CHJIbHbl 

jınpHKO-poMaHTHHecKajı TOHanbHOCTb h H acT pofi. LUHpoKO n o n y j ı-  

JipHbl, nOMHMO HHCTO HapO/IHblX ÖaJITbl, TaK>Ke H aBTOpCKHe ÖaJITbl,
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CBjnaHHbie c HMeHaMM Capbi Aıııyra, JIəjiə, MoxaMMezıa AMaHH, Xa- 
Tan, BHaa/iH n /ıpyrnx n03T0B.

BaHTbi h  co3zıaH H bie  b ə to h  (})opMe (})0JibKJi0pHbie noəT H n ecK H e 

o ö p a 3 U b i ( " a r b i"  -  n j ıa n n ,  " j ıa i ı j ıa "  -  K O JibiöejibH bie necnn, " o x u ıa M a "  -  

n acK a T ejib H b ie  noneB K H  h  A p-) -  ə to  cneun(})H H ecK H e TeKCTbi, B bineB a- 

eM bie  h jih  B biCKa3biBaeM bie c o n p e a e jıe H H b iM  Jia^OM . ƏjıeMeHTapHo 
M anbiH  o6"beM h  M ejıonoəT H necK H H  x a p a K T e p  CBH/ıeTejibCTByıOT o 
ApeBHOCTH >KaHpa. Ə t h  >Ke npH3H aK H roB opH T  o nponcxo>K A eH H H  6ajı- 
Tbl OT nepBOÖblTHblX H3bIHeCKHX IIiaMaHCKHX KaMJiaHHH. HMeHHO no 
ə t o h  npHH HHe TeKCTbi n o /ja B J if l io ın e ro  6ojibiıiH H C T B a H a ıu n x  /ıpeB H H x 

n a p o /iH b ix  n e c e H  cocT aB JieH bi H3 6 a a T b i.

O 0 JlbKJ10p H 0 e  CJIOBO B IİIHpOKOM CMblCJie «BJ15ieTCfl Bbipa>KeHHeM 

MHOrOBeKOBOH HapO/IHOH My/ipOCTH, H 3/jeC b  BCe (})OpMbI OT M ajia  n o  

BejiHKa b i 'o h  h j ih  h h o h  CTeneHH H ecyT  b c e ö e  ə t o  KanecTBO. B p a / ıe  

>K3 HpOB UeHTp TH>KeCTH TCKCTOBOH H a i 'p y 3KH HpHXO/IHTCH eMKOH Bbl- 

pa>ıceHHe H ap 0 /iH 0 H M y/ıpocT H . IlocjıO B H U bi h  n 0 r 0 B0 pKH, o 6 p a 3Ubi H a- 

p o / iH o r o  ıo M o p a  (aHeKAOTbi, " ra p a B e ju iH " -H e 6 biJiH iibi, '6 e 3eM e"-n p H K - 

p a c b l  H T ./I .)  3apfl>KeHbI OCTpOH IipOHHUaTeJlbHOH MblCJlbK), nHTaiOTCa 

r j ı y 6 oKHM 3HaHHeM >kh3h h .  n o y H H T e jib H b ie  cy>KneHHH h  yM 0 3 aK JiıoH e- 

IIHJI OnnpaiOTCH Iia  MHOrOBeKOBOH OIlblT, OrpaHHHCb H OTLUJlH(})OBbI- 

B a ac b  Ha npoTH>KeHHH c t o j i c t h h ,  o h h  C T ann  c b o c i o  p o jxa  K p a e y ro j ib -  

ıibiM  KaMHCM /ly x o B H o ro  MHpa H a p o /ıa . B ə to m  CM bicjıe a 3 e p 6 an/ı>KaH- 

cKHe n ocjiüB H U bi -  H a p o a H b ie  ƏTHHecKHe y cT aB bi, KOTOpbie BbiCBeHH- 

B aıoT , n o B e p a ıo T  >KH3Hb h  n o B e /ıeH H e  nejıO B eK a, e r o  oT H oıııeH H e k o k -  

py>K aıom H M . H a p o /iH a fl M y /ıp o cT b , p a cu B en eH H aH  h  c o r p e T a a  io m o p o m , 

n a u u ıa  CBoe (^o jib K jıo p H o e  B o ıu ıo m e H H e  b aH eıc /ıo T ax  h  npH T H ax  B a x -  

j ıy j ıa  /l,aH eH A e, M o ju ib i  H a c p e a a H H a , a TaıoK e b " ra p a B e ju iH "  -  H eö b i- 

j iH u a x , b  ııo y H H T ejib H b ix  p eneH H H x. A 3e p 6 an/ı»caHCKHH H apo/iH biH  

K)M op -  yH H K anbH oe /lOCTOJiHHe zıyxoBHOH K yjibT ypb i, r j \e  k o m h h c c k h c  

MOMeHTbl B3aHMOOTHOLUeHHH HCJlOBCKa H o 6 m eC TB a paCKpblBaiOTCH 

TOHKHMH H IipOHHLia feJIbHblM H HaMeKaMH, HpOHHHeCKHM nOATCKCTOM, 

H nOAbITO>KHBaiOlIIHMH nOyHHTCJlbHblMH BblBO/iaMH. Ə T a TOHKaa 

c(})epa, KJHoneBajı j i h h h h  4 > ojib icjıopa, n e p e 3 KOTOpyK) n p n x o A H T c a  

npoH T H  Ka>K/ıoMy; Tpy/iH O  npe/ıC T aB H Tb a 3 e p 6 an/ı> K aH ua, n e  C B e/ıy-
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mero b H a p o /iH b ix  npH T M ax-"jıyT H tj)e" , He 3 H a ıo m e r o  h  He j n o ö a u ı e r o  

3TOT HCKpOMeTHblH, OCTpOyMHblH (|)OJIbKJIOpHbIH OnblT.

A3ep6aHA>KaHCKHH (})0JlbKJ10p Iia npOTH)KeHHH BeKOB, IIOMHMO 3C- 
TeTHHeCKOH 3HaHHMOCTH, BbinOJlHHJl H IipaBCTBeHHO-BOCnHTyiOlUyiO 
pojib. Mjıa^eHeu, h o jib h b ij lih h c ji  Ha c b c t ,  c nejıeHOK cjibiıuajı cjıa/ıocT- 
Hbie Kojibiöejibnbie ııecHH, jıacKOBbie "oxıuaMa", e/jBa nanaB xo/tHTb h  

roBopHTb, MajibiwH npHHawajiHCb k  My3biKe, a3aM p o /w o H  peHH; nepe3 
CHHTajlKH, CKOpOTOBOpKH, 3ara/IKH, npHÖayTKH, AeTCKHe CKa3KH ynn- 
jiHCb pa3JiHHaTb HioaHCbi cjıoBa, oöorawajiH jıeKCHKy, o rraH H B ajiH  

yMeHHe h c t k o  Bbipa>KaTb Mbicjib h  cTpoHTb penb. B ə to m  CMbicjıe ao- 
pora, Be/ıywaH k b c j ih k o h  h  rpan/iH03H0H (jjojibKjıopHon Kyjibrype, 
ÖepeT CBOH HCTOKH B /jeTCKOM (})0JIbKJ10pe.

A3ep6aHA>KaHCKHH (j^ojibKjıop, oÖJia/ıaıowHH w h p o k h m  TeMarn- 
HeCKHM H MCaHpOBblM AHana30H0M, BMeCTe C TeM, HBJHieTCa yHHKailb- 
HblM Bbipa3HTeJieM HapÔ HOrO KOJlOHTa H HaHHOHajlbHOrO MCHTaJlH- 
Teıa. HaHHHaa o t  caMbix (})0JibKJi0pHbix 0Öpa3H0B ao rnraHTCKoro 
ənHHecKoro TeKCTa -  Ha Bcex ypoBHJix 5i3biK Hawero (j)OJibKJiopa oıpa- 
>KaeT h  HeceT b ce6e nyx, ncHxojıornıo, zıyxoBHyıo 3Heprnıo h  Mowb 
Hapo/ıa. JJyx Hapo/ja h nenpexo/iHwaH HauHOHanbHajı caMo6biTHocTb - 
3T0 TO, HTO COIIpJiraeT H CB5I3yeT TblCHHejieTHeH AaBHOCTH JI3bIK Bewe- 
ro npaoTua TopryAa c H3biKOM cero/iHHWHHx KOJibi6ejibHbix neceH, 
ÖaHTbl, CKa30K, /jaCTaHOB. H 3a ƏTOH CaMOÖblTHOCTbK), HeCOMHeHHO, 
c t o h t  Hawe öecneHHoe HaunoHajibHoe AyxoBHoe /jocTOAHHe -  rpaH/w- 
03Haa (j)0JibKJi0pna>ı KyjibTypa.
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