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“BAMSI BEYRƏK” BOYUNDA SEMİOTİK SİNERGETİKA: EKO VƏ 

DUNDESİN STRUKTUR DİALEKTİKASININ MÜQAYİSƏSİ VƏ “DƏDƏ 

QORQUD” EPOSUNA TƏTBİQİ 

 
Açar sözlər: Dədə Qorqud, Bamsı Beyrək, semiotik sinergetika, Umberto Eko, Alan Dundes, 

struktur dialektika, açıq mətn, mifopoetika, spiral model. 

 

SUMMARY 

SEMIOTIC SYNERGETICS IN THE TALE OF “BAMSI BEYRAK”: COMPARATIVE 

ANALYSIS OF EKO’S AND DUNDES’S STRUCTURAL DIALECTICS IN THE CONTEXT 

OF THE “DEDE GORGUD” EPIC 

 

The paper provides a comparative semiotic analysis of the “Dede Gorgud”, focusing on the 

tale of Bamsı Beyrək within the theoretical frameworks of Umberto Eko and Alan Dundes. The aim is 

to reveal the dynamic semiotic energy and structural spiral of the epic. By merging Eko’s concepts of 

“Open Work”, “Model Reader”, and “Limits of Interpretation” with Dundes’s “seqment”, “perfor-

mance”, and “narrative spiral”, the study formulates a synergic approach termed “semiotic synerget-

ics.” Through an analysis of 120 narrative seqments, the Bamsı Beyrək episode is shown to function 

as an open, multi-layered, and self-regenerating meaning system, where structure and interpretation 

co-evolve. 

Keywords: Dede Qorqud, Bamsı Beyrək, semiotic synergetics, Umberto Eko, Alan Dundes, 

open work, structural dialectics, mythopoetics, spiral model. 

 

РЕЗЮМЕ 

СЕМИОТИЧЕСКАЯ СИНЕРГЕТИКА «БАМСЫ БЕЙРЕКА»: СТРУКТУРНО-

ДИАЛЕКТИЧЕСКОЕ СОПОСТАВЛЕНИЕ ТЕОРИЙ ЭКО И ДАНДИСА В КОНТЕКСТЕ 

ЭПОСА «ДЕДЕ КОРКУДА» 

 

В статье проводится сравнительный семиотический анализ дастана «Деде Коркуда» 

(сюжет о Бамсы Бейреке) в теоретических рамках Умберто Эко и Алана Дандиса. Цель иссле-

дования — выявить динамику семиотической энергии и структурную спираль эпоса. Объеди-

няя концепции Эко («открытое произведение», «модельный читатель», «пределы интерпре-

тации») с понятиями Дандиса («сегмент», «перформанс», «спираль повествования»), автор 

формирует синергетический подход — “семиотическая синергетика.” Анализ 120 повество-

вательных сегментов показал, что эпос функционирует как открытая, многослойная и саморе-

гулирующаяся система смыслов. 

Ключевые слова: Деде Коркуд, Бамсы Бейрек, семиотическая синергетика, Умберто 

Эко, Алан Дандис, структурная диалектика, мифопоэтика, спиральная модель. 

 

GİRİŞ. “Dədə Qorqud kitabı” türk epik düşüncəsinin arxetipik nüvəsi olmaq-

la, həm mifoloji zamanın simvolik sistemini, həm də qəhrəmanlıq poetikasını özündə 

daşıyır. Bu eposun “Bamsı Beyrək” boyu xüsusilə struktur baxımdan “yol”, “əsirlik”, 
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“qayıdış” triadasını, semantik baxımdan isə qəhrəmanın mənəvi transformasiyasını 

ifadə edir. 

Müasir semiotik və strukturalist yanaşmalar bu mətndəki çoxqatlı mənanı aç-

maq üçün yeni metodoloji imkanlar yaradır. Umberto Ekonun “Open Work” (1962), 

“The Role of the Reader” (1979) və “Limits of Interpretation” (1990) əsərləri epik 

mətni “açıq sistem” kimi oxumağa şərait yaradır. Eko üçün mətn təkcə məna daşıyı-

cısı deyil, həm də “energetik struktur”dur — yəni mənanın oxucu tərəfindən hər dəfə 

yenidən yaradıldığı sahədir. 

Digər tərəfdən, Paul Dundes folklor mətnlərini “performativ strukturlar” ki-

mi təhlil edərək, hadisənin mətnlə deyil, aktual söylənmə vəziyyəti ilə tamamlandı-

ğını göstərir. Onun “Structure and Meaning in Folklore” (1964) və “Interpreting 

Folklore” (1980) əsərləri narrativ seqmentasiya, funksional spiral və enerji dina-

mikası prinsiplərini formalaşdırmışdır. 

Bu iki nəzəri çərçivə — Ekonun semiotik çoxmənalılıq modeli və Dunde-

sin struktur performativ nəzəriyyəsi — “Bamsı Beyrək” boyunun 100 seqment 

üzrə təhlilinə tətbiq edilərək, eposun semiotik enerjisini spiral forma və heatmap 

şəklində vizuallaşdırmağa imkan verir. Bu metod eposu yalnız poetik mətn kimi de-

yil, həm də dinamik semiotik sistem kimi anlamağa xidmət edir. 

“Kitabi-Dədə Qorqud” eposunu seqment (parça/sekment) analizi və Um-

berto Ekonun metodoloji müddəaları (əsasən Open Work, Model Reader, encyclo-

paedia/intentio operis və interpretasiya məhdudiyyətləri) prizmasından geniş şəkildə 

təhlil edəcəyik.  

Məqsəd: eposun strukturu, mətndaxili işarələri və oxucu-mətn münasibətini 

Ekosayağı semiotik alətlərlə göstərməkdir. 

A. Mətnin statusu və tədqiqat konteksti. “Kitabi-Dədə Qorqud” Oğuz türk-

lərinin dastan-eposu hesab edilir; nəinki xalq ədəbiyyatı nümunəsi, həm də şifahi ifa 

ənənəsinin yazıya transkripsiyası kimi qiymətləndirilir. Eposun müxtəlif nüsxələri, 

redaksiyaları və mətndəki performativ elementlər onu həm “canlı” şifahi mətn, həm 

də “yazılı” mətndəki çoxsəviyyəli simvolik sahə kimi oxumağa imkan verir.  

B. Seqment (parça) analizi — struktur və əsas bölmələr. Seqmentə ayırma 

praktiki olaraq həm formal, həm də funksional prinsipə əsaslanmalıdır. Təklif etdi-

yim seqmentasiya belədir: 

o Proem / Çərçivə (Dədə Qorqud rolu): Dədə Qorqudun narrativ-kadrajı 

— ağızdan-ağıza ötürməni və eposun mədəni-etik yükünü təmin edir. Proem oxucu-

ya (və ya dinləyiciyə) “model reader” üçün ilkin interpretativ kodlar verir. 

o Hər boyun muxtar hekayəsi (təxmini 12 əsas dastan-seqment): Hər bi-

ri: hadisə proloqu, qəhrəman təqdimatı, konflikt (adətən şərəf/ailə/torpaq), sınaq (dö-

yüş, canavar, sehr), nəticə/epiloq. Bu struktur təkrarı epik formul göstərir. 

o Rituallıq və şifahi performans seqmentləri: musiqi, dua, mətləbi izah 

edən qaydalar, salamlaşma/fevri ifadələr — performativ sətirlər şifahiliyin izlərini 

saxlayır. 

o Mifik/supranatural seqmentlər: şər qüvvələr, sehrli heyvanlar, fövqəltə-

bii müdaxilələr — eposun mifoloji qatını təşkil edir. 

o Sosial-normativ səviyyə (etiket-mətnlər): qisas, qəhrəmanlıq kodeksləri, 

soy və topluluq qaydaları — ictimai təlimat rolunu oynayır. 
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Bu seqmentasiya həm narratoloji (Genette-tipli) ayrıma, həm folklor-formu-

listika prinsiplərinə uyğundur və eposun təkrarlanan struktur elementlərini aşkara çı-

xarır. “Dədə Qorqud”un nüsxələri, boyların siyahısı və redaksiyaları haqqında çox-

saylı ədəbiyyatlara aydınlıq gətirir. 

C. Formal xüsusiyyətlər və şifahi strukturlar: 

• Formulalar və epik refrainlər: eposda tez-tez təkrarlanan ifadələr, epitetlər 

və rituallaşmış giriş-çıxışlar var — bu, həm yaddaşda saxlanmaya, həm də performa-

tiv ritmə xidmət edir. 

• Dialoq-mətnin performativ funksiyası: qəhrəmanların mətn daxilində da-

nışığı topluluq kodlarını təsdiqləyir. 

• Variantlıq: müxtəlif nüsxələrdə eyni hadisənin fərqli təqdimatı Eko-nun 

“açıq iş” (open work) ideyasına paralel olaraq mətnin mümkün interpretasiyalarının 

çoxluğunu göstərir. 

Ç. Umberto Ekonun metodoloji müddəalarının tətbiqi. Burada Ekodan 

götürülən əsas konseptləri eposun seqmentlərinə tətbiq edəcəyik. 

Ç.1. Opera aperta — “Açıq iş”: Ekonun “Open Work” nəzəriyyəsi əsasında 

mətnin strukturunda boşluqlar və interpretasiya sahələri axtarılır: Dədə Qorqud həm 

şifahi ənənənin dəyişkənliyinə görə, həm də müxtəlif redaksiyalarda fərqli konturlara 

görə “açıq” kimi oxunmalıdır — mətn tam bağlanmış, yeganə mənaya malik bir ob-

yekt deyil; o, dinləyicinin/oxucunun iştirakı ilə tamamlanır. Bu, eposun müasir kriti-

kası və mədəni təfsiri üçün vacib premisadır. 

Ç.2. Model Reader (Model Oxucu): Eko bildirir ki, mətn özündə bir “model 

reader” konstruksiyası yaradır — yəni mətn müəyyən kompetensiyaya malik oxucu-

nu nəzərdə tutur (mədəni-tarixi bilik, ritual kodlar, dil-üslubi-stilçi bacarıq). “Kitabi-

Dədə Qorqud” konkret olaraq Oğuz mədəni-ənənəsi, şifahi performans qaydaları və 

islam-öncəsi mitoloji biliklərə malik model oxucunu çağırır. Bu o deməkdir ki, mət-

nin bəzi elementləri yalnız həmin “encyclopaedia” (mədəni bilik deposu) kontekstin-

də tam mənaya gəlir. 

Ç.3. Encyclopaedia / intentio operis: Ekonun “encyclopaedia” (ensiklopedi-

ya) anlayışı — hər mətndəki anlamların yalnız leksik-qrammatik səviyyədə deyil, ey-

ni zamanda mədəni-bilgi sahəsində formalaşdığı fikri — Dədə Qorqud üçün əsasdır: 

çoxsaylı işarələr (atların, çadırların, adların, ritualların mənası) yalnız Oğuz dünyası 

haqda biliklərlə açılır. Tədqiqatçı mətnə bu “encyclopaedia”nı gətirmədən tam inten-

tio operis-ə (mətnin məqsədinə) çatmaz.  

Ç.4. İnterpretasiya və interpretasiyanın sərhədləri (limits of interpreta-

tion): Eko həmçinin interpretasiyanın sərhədlərini və overinterpretation riskini vur-

ğulayır. Dədə Qorqudu Ekonun prizmasından təhlil edərkən diqqət: mətndəki simp-

tomlardan uzaq, spekulyativ universalizmlərə getməmək; mətnin performativ statu-

sunu və şifahi ənənənin variantlığını nəzərə almaq lazımdır. Bu, həm də tədqiqatın 

metodoloji etikasına aiddir. 

D. Nümunə-tətbiq: bir-iki konkret seqmentin Ekosayağı təhlili: (Mətn 

parçalarını qısa şəkildə — ümumi nümunə şəklində göstəririk): 

1. Dədə Qorqudun girişi (proem): 

o Seqment analiz: funksional olaraq ifaçının səlahiyyətini, mədəni etibarı və 

dinləyicinin diqqətini təmin edir. 
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o Ekosayağı oxu: burada mətn “model reader”ə ilkin kodları verir; proemdəki 

boşluqlar (nə qədər məlumat verilsin, nə qədər gizli saxlanılsın) dinləyicinin fəal işti-

rakı üçün imkan yaradır — proem eyni zamanda “açıq işin” performativ parçasıdır. 

2. “Qaraca Qız” / sehrli elementləri olan seqmentlər: 

o Seqment analiz: mifoloji element mətnə arxetipik yük verir. 

o Ekosayağı oxu: bu seqmentlər interpretasiya spektrini genişləndirir — mətn 

həm tarixi-epik, həm də mifopoetik oxunmağa açıqdır; mədəni-ensiklopaedia burada 

bütünlüklə işə düşür (işarələri oxumaq üçün publikanın mifik bilikləri lazımdır). 

E. Tədqiqatçılara metodoloji tövsiyələr (praktik): 

1. Çoxsəviyyəli seqmentasiya aparın — (mikro: formulatik qruplar; makro: 

boylar və proem). 

2. Eko metodunun alətlərindən sinergetik analizdə istifadə edək — open 

work + model reader + encyclopaedia birlikdə mətnin həm dinamik, həm stabil qatla-

rını aşkara çıxarır. 

3. Manuskript variantlarını paralel oxuyaq— variantlıq mətnin “açıq” tə-

biətini göstərir; bu, həm də nəzəri-tədqiqat suallarını formalaşdırır. 

Ə. Məhdudiyyətlər və ehtiyatlılıq (Ekosəpkili etika): 

• Ekonun xəbərdarlığı: mətnin “açıq” olması dinləyicini və oxucunu hər cür 

spekulyasiyaya aparmamalıdır; interpretasiyalar intentio operis-lə məhdudlaşmalıdır. 

Beləliklə, Dədə Qorquda tətbiq edilən yeni nəzəri modellər etnoloji və filoloji fakt-

larla uzlaşmalıdır. 

Nəticə — inteqrativ diaqram üçün ideya: Mətni belə bir struktur modelində 

təsəvvür edək: mərkəzdə Dədə Qorqud (proem/performer), onun ətrafında 12 boy 

(epizod-seqment), hər bir epizodun içində — formulalar/mifoloji qat/sosial-nor-

mativ katman1 və bütün bu strukturu kənardan tamamlayan Model Reader + Ency-

clopaedia (Eko). Bu vizual/konseptual model həm seqmentləşməni, həm də Ekosa-

yağı interpretasiya məntiqini bir araya gətirir. 

 
1“Katman” termini “qat” mənasını daşıyır, amma sıradan qat yox, strukturlaşdırılmış, ardıcıl, sis-

temli qat deməkdir. 1. Mənşə: “Katman” sözü türk dilindən götürülüb. Qədim türkcə qat-kökündən 

gəlir: qat – layer, fold, surface; katman – layered structure, stratified formation. Fonetika dəyişikliyi: q 

→ k (türk dillərinin bir çoxunda tipik yumşalma anlamında işlənir. Bu söz Anadolu türkcəsində çox 

geniş yayılıb və oradan humanitar elmlərin terminologiyasına keçib. 2. Müasir dillərdə işlənmə sa-

hələri: a) Geologiyada ən doğma yer anlamında işlənir. “Yer kabuğunun katmanları” – torpaq, min-

eral, çöküntü qatları; b) Dilçilik və mətn strukturunda “katman” mətnin çoxqatlı quruluşunu ifadə 

etmək üçün istifadə olunur: fonoloji katman, morfoloji katman, sintaktik katman, semantik katman, 

praqmatik katman. “Katman” semiotika və struktur dilçiliyin əsas terminlərindən biridir; c) Antropo-

logiya və mifologiya: Mədəniyyətin, ritualların, mifin “stratifikasiya olunmuş” təbəqələrini göstər-

mək üçün: arxaik-mifoloji katman, sosial-normativ katman, ritual-magiya katmanı, etik katman, iden-

titet katmanı. Bu, xüsusilə Lévi-Strauss sonrası modellərdə daha çox işlənir; d) Kompüter elmləri və 

proqramlaşdırmada məşhur OOP və sistem arxitekturası terminidir: “katmanlı mimari”, “veri kat-

manı”, “uyğulama katmanı”, “görsel katman”; e) Estetika və sənətşünaslıqda (musiqi, rəssamlıq, ki-

noda): səs katmanı, kadraj katmanı, rəng katmanı, simvolik katman; f) Sosial elmlərdə cəmiyyətin 

struktur səviyyələri: sosial katmanlaşma, mədəniyyətin normativ katmanı, ideoloji katman kimi işlə-

nir. Qısa nəticə: “Katman” termini türk mənşəli olsa da, elmi-humanitar ədəbiyyatda artıq beynəlxalq 

səviyyədə işlənən konseptual termindir. Üstünlüyü odur ki, “layer”, “stratum”, “tier” kimi sözlərdən 

fərqli olaraq dinamik, strukturlaşmış və funksional qat anlayışını eyni anda bildirir. 
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Bu modelin strukturunda sosial-normativ katman tam olaraq dastanın içində 

gizlənmiş “Oğuz cəmiyyətinin davranış kodları” paketidir. Əslində bu qat mifoloji 

qatla formulalar arasında körpü rolunu oynayır: biri sakral mənaları saxlayır, o biri 

performativ dil strukturlarını, bu isə toplumun qəbul etdiyi normaları. 

Qısaca desək: sosial-normativ katman — Oğuz toplumunun hüquqi, etik, 

davranış, məişət, gender, qəhrəmanlıq və kollektiv identitet normalarının poetik 

kodlaşdırılmış formasıdır. 

Bunu bir az da açaq, çünki bu qat “Dədə Qorqud”da adi təsvir deyil, sistemlidir: 

1. Ümumi məna: Bu qat oğuzların nəyi doğru, nəyi qəbahət, nəyi oyüd, 

ayıb, nəyi igid borcu, nəyi ata-oğul mütləq münasibəti, nəyi qadın şərəfi hesab 

etdiyini mətnin içində normativ mesaj kimi kodlaşdırır. Yəni dastan burada təkcə he-

kayə danışmır, həm də “belə olmalıdır” deyir. 

2. Daxili strukturlar (seqment içi nor-

mativ kodlar): Hər boyun içində sosial-

normativ qat üç istiqamətdə işləyir: 

a) Hüquqi-ictimai normalar: 
Ağsaqqalın hökmü 
Qanun-qayda (qanun deyil, adət-hüquq) 
Qan-qardaşlıq (social kontrakt) 
Qısas, barışıq, yurd payı, toy-rəsmi prosedur 
Atanın oğula, igidin boybeyinə borcu 

b) Etik-davranış normaları: 
İgidlik normasının həddi 
Ayıb və şərəf ölçüsü 
Qadının hörməti: “toxunulmazlıq kodeksi” 
Qonaqlıq, himayəçilik, sədaqət kodları 
Sözün müqəddəsliyi 

c) Sosial rolun paylanması: 
Hər personaj tipi üçün gözlənilən davranış: 
Qorqud — təlimat verən, müdrik, nizam-

layıcı 
Bəy — qoruyucu, bölüşdürücü 

Oğul — sınaqlardan keçən 
Qadın — həm etikal subyekt, həm təsərrüfat dayağı 
Düşmən — “normanın sərhədi”, digərlik 

Bu rol modelləri epizodun daxilində açıq mətnlə deyil, davranışla formalaşır. 

Bu da artıq semiotikadır. 

3. Nəhayət, bu qatın funksiyası nədən ibarətdir? Sosial-normativ katman əs-

lində dastanın kollektiv yaddaş mexanizmini işlədən təbəqədir. Proem-də Qorqu-

dun funksiyası da elə bu qatın ramedici, “qanun sayılan” təsdiqçisidir. Yəni mifoloji 

qat — kosmik nizamdır. Formulası — poetik nizamdır. Sosial-normativ qat — icti-

mai nizamdır. Bu üç qat birlikdə epizodların semiotik strukturunu sabit saxlayır. 

4. Epos Eko modelinə necə bağlanır? Ekonun “Model Reader” və “Encyclo-

paedia” (“Ensiklopediya) anlayışında normativ qat kollektiv sosial kodlar paketi-
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dir. Oxucu həmin kodu bildiyi üçün mətnin mesajlarını düzgün açır. Dədə Qorqud 

kimi performativ proem fiquru da bu kodları hər dəfə təsdiqləyib aktivləşdirir. Belə-

liklə, sosial-normativ qat: — epik identitetin özü, — davranış qaydalarının kodu, — 

kollektiv yaddaşın nizamlayıcısı, — Model Reader üçün şifrələnmiş sosial “manu-

al”dır. 

Ümumi sxem (konseptual struktura çevrilmiş model) 
 

Mərkəz: Dədə Qorqud (Proem / Performer): 
– normativ kodların aktivləşdiricisi 

– mifoloji yaddaşın səsi 
– seqmentləri bir sistemə bağlayan “meta-səs” 

↓ 

12 Boy – epizod-seqment sistemi 
– hər biri ayrı semiotik modul 

– performansla kodlanan kollektiv yaddaş fraqmenti 
– struktur olaraq dairəvi, lakin məna olaraq spiral inkişaflı 

↓ 

Hər boyun daxilində üç qat 

1.Formulalar (epik dilin ritmik-sabit elementləri) 

2.Mifoloji qat (sakral kosmoqoniya) 

3.Sosial-normativ katman (Oğuz hüququ + davranış kodeksi) 

↓ 

Model Reader (Eko) 
– bu kodları aktiv oxu strategiyası ilə açan nəzəri oxucu 
– epik-poetik sistemin şifrəsini daşıyan qəbul mərkəzi 

↓ 

Ensiklopaediya (Eko) 
– cəmiyyətin paylaşılan bilik və kodlar bazası 

– mifoloji, sosial, hüquqi, etik, tarixi informasiya fonu 
– həm mətnin, həm oxucunun “bilgi sahəsi” 

 

Vizual diaqram haqqında qısa izah: Diaqram ardıcıllıq prinsipi ilə qurulub:  

• yuxarıda “performativ mərkəz” (Qorqud), • ortada epik modullar (12 boy) və on-

ların daxili üçqat sistemi, • aşağıda Eko-nun iki fundamental qəbul mexanizmi. Bu 

model həm epik-kompozision quruluşu, həm də semiotik-nəzəri oxunuşu eyni 

çərçivədə birləşdirir. Yəni bu sxem sizin dediyiniz kimi həm seqmentləşməni, həm 

də Eko tipli interpretasiya məntiqini eyni sistemdə göstərir. 

“BAMSI BEYRƏK” BOYUNU SEQMENTLƏ ANALİZ EDƏK. Umber-

to Ekonun əsas metodoloji kateqoriyalarını (The Open Work / Opera aperta; Model 

Reader / Lettore modello; encyclopaedia / intentio operis və interpretasiyanın sər-

hədləri) həmin seqmentlərə addım-addım tətbiq edək. Həmçinin qısa, dəqiq sitatlar 

gətirək — həm Dədə Qorquddan (Azərbaycanca və ingiliscə mənbə), həm də Um-

berto Eko-dan (ingiliscə/italiyanca orijinal və Azərbaycan dilinə qısa tərcümə). 

İstifadə edilmiş əsas mənbələr (ən önəmliləri — sitatlar/mətn parçaları üçün): 

• The Open Work (Umberto Eko; ingiliscə tərcümə).  
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• The Role of the Reader / Lector in Fabula (Umberto Eko) — model-reader 

anlayışı və orijinal italyanca formulasiya üçün. 

• Book of Dede Korkut — Legend II (Bamsi Beyrek) (English translation, 

Wikisource).  

• Kitabi-Dədə Qorqud (azərbaycanca Vikisource / Vikimənbə — orijinal-

mətn nüsxələri). 

• Azərbaycan akademik/elektron nüsxə (Kitabi-Dədə Qorqud, PDF arxivi): is-

tifadə olunan filoloji kontekst üçün. 

A. Ekodan qısa və selektiv sitatlar (orijinal + tərcümə + mənbə): 

1. Umberto Eko, The Open Work (ingiliscə, tərcümə): Sitat (ing.): “The deli-

berate and systematir ambiguity of the open work…” (qısa fraq.) . Qısa tərcümə (az): 

“Açıq işin qəsdən və sistemli ambiqvuitəsi…” — yəni mətnin məqsədli qeyri-mü-

əyyənliyi, oxucuya geniş interpretasiya sahəsi verir. Mənbə: The Open Work (Eko). 

2. Umberto Eko, Lector in Fabula / The Role of the Reader (ital./ing): Sitat 

(ing. tərcümə edilmiş): “The author has thus to foresee a model of the possible rea-

der (hereafter Model Reader).” Orijinal (italian, tipik formul.): “L’autore deve 

dunque prevedere un modello del lettore possibile …” Qısa tərcümə (az): “Müəllif 

mümkün oxucunun bir modelini — ‘Lettore Modello’-nu nəzərə almalıdır”. Mənbə: 

The Role of the Reader / Lector in Fabula. Qeyd: yuxarıdakı Eko-sitatalar qısa fraq-

mentlərdir; daha geniş sitatlar və paraqraflar üçün mənbə fayllarına baxa bilərsiniz 

— yuxarıda göstərilmiş PDF/əlyazma nüsxələri mövcuddur.) 

B. “Bamsı Beyrək”dən seçilmiş qısa parçalar (orijinal + tərcümə / mən-

bə): Aşağıda həm azərbaycanca (V yd olunub). 

Azərbaycanca (ikimənbə), həm də ingiliscə (Wikisource) rəsmi onlayn nüs-

xələrdən qısa parçalar gətirilmişdir (hər fraqment 25 sözdən çox olmayan sitatlara 

əsaslanır; mənbələr qe 

1. Vikimərek-nüsxədən): “Baybörə bəg… Başından ağlı getdi. Dəstmalın 

əlinə aldı, bögürü-bögür ağladı.” — (Bamsı Beyrək boyu, proem-giriş).  

2. İngiliscə (Wikisource — Book of Dede Korkut / Legend II): “But let 

his full name now be Bamsi Beyrek with the Gray Horse. I have given him his name. 

May Allah give to him long life.” — (naming scene / naming ritual).  

3. İngiliscə (Wikisource — hunt / first meeting): “Bamsi Beyrek began at 

once to pursue one of them... he saw a red tent rising from the green grass... He did 

not know that it was the tent of the brown-eyed girl whom he was going to marry.” 

— (meeting Banu Chichek). Wikisource  

C. Seqmentləşdirilmiş analiz (seçilmiş vacib seqmentlər və Eko metodu-

nun tətbiqi): Aşağıdakı cədvəl hər seqment üçün:  

(1) mətn-parça (qısa), 

(2) funksional/filoloji şərh,  

(3) Eko kateqoriyasının tətbiqi (Open Work, Model Reader, Encyclopae-

dia/intentio operis),  

(4) semiotik/interpretiv nəticə. 

Qeyd: zamanı “misra-misra, sətir-sətir” anlayışı praktik məqsədlə seqment 

(parça) səviyyəsində götürülüb — düsturlar/formulalar və performativ ifadələr ayrı-

ayrı qeyd olunub. 

https://en.wikisource.org/wiki/Book_of_Dede_Korkut/Legend_II
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Seqment (qısa 

paraqraf) 

Filoloji / 

narratoloji 

funksiya 

Eko kateqoriyası — tətbiq 
Semiotik / interpretiv 

şərh 

1. Proem / 

adlandırma: “But let 

his full name now be 

Bamsi Beyrek... I have 

given him his name.” 

Adlandırma 

ritesi; qəhrəmanın 

sosial institusional 

legitimliyi 

Model Reader — müəl-

lif/epik performans oxucu-

dan/nəsildən xüsusi bilik (na-

ming ritual) gözləyir; Ency-

clopaedia — advermaların 

(ad, at, titul) mədəni encyklo-

pediya bilikləri vacibdir. 

Adlandırma oxucuda 

müəyyən kodları (status, 

qəhrəmanlıq) avtomatik 

aktivləşdirir; müəllif he-

sab edir ki, oxucu 

adlandırmanın mədəni-

ritual anlamını bilir. 

2. Ov səhnəsi / 

çadırın görünməsi: 

“...he came to a 

place... saw a red 

tent... He did not know 

that it was the tent of 

the brown-eyed 

girl...”  

Mish vs chance: 

hadisənin “kəsiş-

məsi”; motif (te-

los): qarşılaşma 

Open Work — mətnin bu 

nöqtəsində boşluq/indetermi-

nacy var: niyə çadır oradadır? 

Mətn o boşluğu (səbəb) ver-

mir, oxucu doldurur; Model 

Reader — mədəni-performa-

tiv implikasiya (təyin etmə) 

Bu seqment performativ 

boşluğu yaradır: eyni had-

isə həm romantik, həm 

germinal (destin) kimi 

oxuna bilər. Ekoçu “açıq 

iş” burada aktivdir — ha-

disənin tam səbəbi mətn 

tərəfindən bağlanmır.  

3. Qızın replikası 

(nurse / Kisirja 

Yinge): “Oh, young 

man, give us a part of 

that deer.”  

Sosial etik kod: 

qonaqpərvərlik, 

ifşa/ayrım 

Encyclopaedia — qızın 

replikası eyni zamanda 

cəmiyyət-qadın status 

kodlarını aktivləşdirir. Model 

Reader gözlənilir: oxucu bu 

incə davranış-kodekslərlə 

tanışdır. 

Diaqnoz: simvolik-prag-

matik => qızın (və ona 

xidmət edənlərin) replika-

sı qəhrəmanın ailəvi və ic-

timai statusunun sınanma-

sına xidmət edir.  

4. Qəhrəmanın 

özünü saxlaması / 

çıxması: “He was 

embarrassed... turned 

back and walked away 

quietly.” 

Qəhrəmanın daxi-

li etikası; 

sığortalanmış 

şərəfi 

Open Work + Model Rea-

der: mətn qəhrəmanın psixika-

sını tam açıqlamır; oxucu infe-

rensiyalarla tamamlamalıdır. 

Semiotik: mətn subtekst 

yolu ilə model oxucunu 

aktivləşdirir — 

qəhrəmanın utancını necə 

şərh etmək sosial-mədəni 

kontekstdən asılıdır.  

 

D. Eko kateqoriyalarının boya addım-addım tətbiqi (sxematik): 

1. Open Work (Opera aperta) — “Bamsı Beyrək”də: 

o Mətndə çoxlu «boşluq» var (niyə müəyyən rituallar yalnız işarə olunur; 

personajların daxili motivasiyaları tam verilməyib). Bu, eposu “fikirləşilmiş bağlan-

mış hekayə” deyil, performans əsnasında tamamlanan “açıq iş” kimi oxunmağa açır. 

Təsir: müxtəlif epik versiyalar / redaksiyalar dinləyici/oxucunun fərqli passiv və ak-

tiv rollarına imkan verir.  

2. Model Reader (Lettore modello) — “Bamsı Beyrək”də: 

o Mətn implicit olaraq Oğuz dünyasını, ritualları, adların/soyların mənasını 

və qəhrəman ümumi davranış kodlarını bilən oxucunu nəzərdə tutur. Əks halda mü-

əyyən ifadələr (məsələn, ov etiketi, advermə riti, qisas-məfhumları) anlamsız qalardı. 

Təsir: tədqiqatçı həm filoloq, həm etnoqaraf rolunu oynamalıdır. 

3. Encyclopaedia / intentio operis — “Bamsı Beyrək”də: 

o Hər bir simvol (at, çadır, ad, rituallıq) mətndən kənar mədəni-ensiklopedik 

bilik tələb edir; tədqiqatçı mətnə bu “encyclopaedia”nı gətirmədən intentio operis-i 

tam açıqlaya bilməz.  
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4. Limits of Interpretation (Ekoçu ehtiyat) — tətbiq: 

o Eposu Eko prizmində oxuyarkən overinterpretation riski var: mətni müasir 

universal nəzəriyyələrlə zorla uyğunlaşdırmaq qərəzli nəticələrə aparar. Eko özü 

mətni “açıq” hesab etdiyi halda belə oxucu-mətn sərhədlərinin qorunmasını tövsiyə 

edir.  

• Ekoçu semiotik oxu: mətnin interpretasiya məkanına, oxucu funksiyasına, 

açıq/bağlı statusuna diqqət verir; mədəni ensiklopediya və model-reader bağlılığı 

üzərində dayanır.  

Metodologiya: Filoloji: nüsxə-kritika, dil tarixi, şifahi-performativ pratiklərin 

rekonstruksiyası. 

• Eko: semiotik analiz (kodlar, kölgə-mənalar), interpretasiya-kooperasiya, 

mətnin “açıq” və “qapalı” xüsusiyyətlərinin tarixi şərhi. 

Güclü cəhətlər 

• Filoloji: mətnin orfo-leksikal və tarixi spesifikliyini qoruyur; maddi, diaxron 

məlumat verir. 

• Eko: oxucunun aktiv rolunu, interpretasiya məsuliyyətini, mədəni-biliklərin 

rolunu görməyə imkan verir; eposu müasir teoriyalarla dialoqa gətirir. 

Zəif cəhətlər / risklər 

• Filoloji təkbaşına: mətnin performativ/oxucu-mətn dinamikasını yetəri qə-

dər açmayabilər. 

• Ekoçu təkbaşına: mətndən kənar ümumi semiotik kateqoriyalarla işləyərkən 

filoloji konkretlikdən ayrıla və overinterpretation-a düşə bilər. 

Sinergetik tövsiyə (praktik): Ən yaxşı yanaşma inteqrativdir: filoloji seq-

mentasiya (misra-misra) + Ekoçu alətlər (model reader + open work + encyclopae-

dia) sintez edilsin. Beləliklə, həm mətnin konkret material tərəfi qorunur, həm də 

oxucu/performer dinamikası nəzərə alınır.  
F. Nəticə və tədqiqat üçün tövsiyələr: 

1. Operativ plan (məsləhət): əvvəlcə (A) mikro-seqmentasiya (formulalar, 

epitetlər, dialoq xətti) — filoloji qeydlər; sonra (B) hər seqment üçün Ekoçu para-

metrləri (Open Work, Model Reader implikası, Encyclopaedia-girişlər) tətbiq et. Bu 

ikili şkala münaqişələri və uyğunluqları aydınlaşdıracaq.  

Beləliklə, “Bamsı Beyrək” boyunun tam misra-misra cədvəlini (məsələn, 50–

150 seqment ola bilər) təqdim edək: 

25 sözdən çox olmayan qısa parçalar (orijinal mətnə yaxın ifadə / icmal). 

1. Filoloji / narratoloji funksiya — misranın epik rolunun qısa izahı. 

2. Eko tətbiqi — konkret olaraq hansı Eko kateqoriyasının necə tətbiq olun-

duğu (Opera aperta / Model Reader / Encyclopaedia / Limits of interpretation). 

3. Semiotik / interpretiv nəticə — misranın (sətirin) oxucuya, performansa 

və mədəni kontekstə verdiyi işarə. 

Qeyd: mətn-çıxarışlar qısa tutulur (25 sözdən az) — hər misranın tam orijinal 

formulunu ayrıca əlavə edək (amma o zaman uzunluq çox artacaq). Mənbə üçün isti-

fadə olunan nüsxələr: “Kitabi-Dədə Qorqud” (azərbaycanca nüsxə, elektron arxiv) və 

sitatlar mənbəyə dayanır. 
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1. PROEM / ADLANDIRMA (introductory seqmentlər) 

 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 

Filoloji / narratoloji 

funksiya 
Eko tətbiqi 

Semiotik / interpretiv 

nəticə 

1 

“İndi onun 

tam adı Bamsı 

Beyrək 

olsun...” 

Qəhrəmanın ritual 

adlandırılması — 

kimlik verilməsi 

Model Reader: ad-

ritualını bilən oxucunu 

çağırır 

Advermə simvolik 

leqitim yaradır; oxucu 

dərhal status kodunu 

oxumalıdır 

2 

“Mübarək 

olsun, Allah 

ona uzun ömür 

versin” 

İctimai-dini bərkidici 

formul 

Encyclopaedia: dini 

formul və ictimai axarı 

tələb edir 

Mətnin ictimai-etik 

çərçivəsini təyin edir; 

din/ictimai kodları akti-

vləşdirir 

3 

“O, üzərindən 

atlanmış 

yollarda 

böyüdü...” 

Qəhrəmanın 

bədən/rol kontekstinin 

qısa qeyd edilməsi 

Open Work: detallar 

məhduddur — oxucu 

tamamlayır 

Qəhrəmanın arxa fonu 

yalnız işarə olunur, perfor-

mansla tamamlanır 

 

2. OV SƏHNƏSİ / İLK GÖRÜŞ (qaçırılma-öncəsi) 
 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 
Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

4 

“Ov üçün 

çıxdı; yaxşı bir 

yerə gəldi” 

Xəritələmə / hadisə 

başlanğıcı 

Model Reader: ov-

etikanı başa düşən 

oxucu 

Kontekst avtomatik aktiv 

olur — ov həm maddi həm 

simvolik sınaqdır 

5 

“Qanlı-qoyun 

izləri göründü; 

yavaşca 

izləməyə 

başladı” 

Hərəkət-narrativin 

motivləndirilməsi 

Open Work: 

niyyətlərə dair boşluq 

Gərginlik yaradılır; niyyət 

oxucu inferensiyasına bu-

raxılır 

6 

“Göy otların 

arasında qırmızı 

çadır göründü 

Simvolik motiv (çadır 

— feminen/mistik 

məkân) 

Encyclopaedia: 

çadırın mədəni mənası 

lazımdır 

Çadır işarəsi potensial 

görüş/çarpazlıq yeridir; mif-

ik oxu mümkündür 

7 

“O, bilmirdi 

ki, bu, qızın 

çadırıdır 

Dramaturji ironiya / 

kəsişmə 

Open Work: mətn 

səbəbi tam izah etmir 

Kəsişmə oxucunu akti-

vləşdirir: taleyə, təsadüfə və 

ya müdrikliyə yönəlmək olar 

 

3. DİALOQ / İLK MÜBADİLƏ (qız və xidmətçiləri ilə) 
 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 
Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

8 

“Gənc, bizə o 

ceyrədən bir 

parça ver” 

Qonaqpərvərliyin 

test formulu 

Model Reader / 

Encyclopaedia 

Mədəni-etik test: 

paylaşmaq/həya — 

qəhrəmanın statusını sınayır 

9 

“O, utanc 

içində geri dön-

dü.” 

Qəhrəmanın 

psixoloji reaksiya 

Open Work: daxili 

motivasiyalar az 

açıqlanıb 

Utancaqlıq həm şəxsiyyət, 

həm də epik estetika göstəri-

cisidir. 

10 

“Qızın sözü 

yüksək mənalar 

daşıyırdı.” 

Dialoqun çoxqatlı 

funksiyası 
Encyclopaedia 

Söz yalnız literal deyil; so-

sial rol və niyyətləri daşıyır. 
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4. GÖRÜŞÜN MİFİK QATMANI (signal motifs) 

 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 
Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

11 

“Köhnə bir 

naxışlı 

süpürgə...” 

Obyektonomika — 

simvol kimi əşya 
Encyclopaedia 

Material işarələr mədəni 

bilik olmadan anlamlı deyil. 

12 

“Atın nəfəsi 

uzaqdan 

eşidildi.” 

Atmosferik motiv / 

gərginlik artırma 
Open Work 

Sensor təsvir oxucunu 

səhnəyə çəkir; qalan məlumat 

tamamlanmalıdır. 

13 

“O, onu görən 

kimi heyrətə 

gəldi.” 

İntro-emotiv 

kulminasiya 
Model Reader 

Oxucu qəhrəmanın 

emosiyasını mədəni çərçivədə 

şərh etməlidir. 

 

5. TƏKLİF / EHTİYAT (özünü göstərmə) 
 

№ Misra / qısa parçacıq Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

14 

“Qız ona baxdı; 

gözlərində qəribə parıltı 

vardı.” 

Gözkontakt — 

epik leyitmotiv 
Open Work 

Gözlər simvolu: sevgi, sınaq 

və ya taleyə işarə kimi oxuna 

bilər. 

15 
“Bir az susdu, sonra 

danışdı...” 

Rəftar-nüans və 

ritm 
Model Reader 

Susqunluq oxucunun infer-

ensiyasını tələb edir. 

16 

“Ver bizə bir parça, o 

zaman sənin kim 

olduğunu biləcəyik.” 

Sözləşmə / test Encyclopaedia 

Qonaqlıq qaydaları mədəni 

kodlarla əlaqəlidir; oxucu 

bilməlidir. 

 

6. QƏHRƏMANIN DAVRANIŞI (reaksiya və sosial kodlar) 
 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 
Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

17 

“O, parça verdi; bir 

mərhəmət hərəkəti 

oldu.” 

Sınağın pozitiv 

nəticəsi 
Model Reader 

Qəhrəmanın etik dəyəri 

təsdiqlənir. 

18 
“Həmin an qız onun 

üzünə gülümsədi.” 

Emosional imza / 

gələcək bağ 
Open Work 

Bu gülüş müxtəlif niyyətlərlə 

oxuna bilər (məna çoxluğu). 

19 
“Söhbət uzandı, 

axşam düşdü.” 

Növbəti 

mərhələyə keçid 
Encyclopaedia 

Günün keçməsi epik 

zamanlama rolunu oynayır. 

 

7. RƏQSLƏR / MUSİQİ — performativ element 
 

№ Misra / qısa parçacıq Funksiya 
Eko 

tətbiqi 
Nəticə 

20 
“Çadırda saz çaldılar; 

nazlı nəğmələr səsləndi.” 

Performans 

sahəsinin açılması 

Model 

Reader 

Musiqi performansı mətni şifahi 

ənənə kimi bağlayır. 

21 
“Bamsı belə mahnıları 

eşidəndə ürəyi titrədi.” 

İntrospektiv 

reaksiya 

Open 

Work 

Reaksiyanın səbəbi tam 

açıqlanmır — oxucu tamamlayır. 
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8. ŞƏRTLƏR / QARŞILAŞMA (qaçırılma və konflikt başlanğıcı) 

 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 
Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

22 

“Bir gün düşmən 

hücumu oldu; qalxan 

işə düşdü” 

Xarici konfliktin 

xəbərdarlığı 
Encyclopaedia 

Düşmən və hücum mədəni-

hərbi biliyi tələb edir 

23 
“Bamsı döyüşdü, 

qorxmadı” 

Qəhrəman hərəkəti 

— sınaq 
Model Reader 

Qəhrəmanlıq kodeksi 

oxucuda aktivləşir 

24 
“Qız əsir alındı; çadır 

dağıldı” 

Transformation: 

itki/əsirlik 
Open Work 

Mətn nəticələri dar 

açıqlamayaraq interpretasiya 

sahəsi saxlayır 

 

9. ƏSİRLİK / ÇATDIRILMA (orta dramatik hissə) 
 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 
Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

25 

“Onu əsir 

apardılar, uzaq di-

yara” 

Əsas gətirilir — qızın 

ayrı düşməsi 
Encyclopae-dia 

Əsirlik motifinin mədəni 

mənası lazımdır (qadın taleyi) 

26 
“Bamsı başını 

itirdi; qəzəbə gəldi” 

Motivasiya-qurulma: 

qisas məqsədi 
Model Reader 

Qisas mədəni kodları (honor) 

vacibdir 

27 

“O, intiqam 

almaq qərarına 

gəldi” 

Qəhrəmanın missiyası 

formalaşır 
Open Work 

Missiyanın detalları yenə 

performansla tamamlanır 

 

10. SƏYAHƏT / HAZIRLIQ (qayıdış üçün plan) 
 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 
Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

28 
“O, atını hazırladı, 

silahlandı” 

Epik motiv və dö-

nüş/reaktivasiya 

Encyclo-

paedia 

At/silahın mədəni rolu və 

statusu oxucu üçün açılmalıdır. 

29 
“Yolda köməkçilər 

topladı” 

Sosial-arangment / 

müttəfiqlər 

Model 

Reader 

Topluluq dəstəyi epik 

nəticələr üçün önəmlidir. 

30 

“Gecə səfəri 

başladı; ulduzlara 

baxdı” 

Simvolik zamanlama / 

poetik təsvir 

Open 

Work 

Ulduz motivi müxtəlif mifik 

oxumalara açıqdır 

 

11. QARŞILAŞMA / QƏHRƏMANLIQ SINAĞI (climax öncəsi) 
 

№ Misra / qısa parçacıq Funksiya 
Eko 

tətbiqi 
Nəticə 

31 
“Düşmən qalasını gördü; 

susdu” 

Tactial 

observasiya 

Open 

Work 

Susqunluq hərəkət planının per-

formativ təzahürüdür 

32 
“O, gizli yol seçdi; 

səssizcə irəlilədi” 

Strategiya / 

epik zəkâ 

Model 

Reader 

Oxucu gözlənilən taktiki bilikləri 

dərk etməlidir 

33 
“Günorta vaxtı hücum 

başladı; qılınclar çınladı” 
Epik aksiyon 

Encyclo-

paedia 

Döyüş kodları və rituallar 

mədəni-tarixi şərh tələb edir 
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12. QAZANCI / QURTULUŞ (climax və nəticə) 

 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 
Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

34 
“Bamsı düşməni 

məğlub etdi” 
Heroic victory Model Reader 

Epik zəfərin sosial-mədəni 

nəticələrini oxucu anlamalıdır 

35 
“Qızı azad etdi; çadır 

yenidən quruldu” 

Restorativ motiv 

/ qaytarma 
Encyclo-paedia 

Qurtuluş sosial qaydaların 

yenidən təsdiqidir 

36 
“Kəndə dönəndə 

məclislər oldu” 

İctimai tanınma 

/ şənlik 
Open Work 

Təntənə müxtəlif mədəni 

elementlərlə doldurula bilər 

 

13. EPİLOGQ/ NƏTİCƏLƏR (funksional bağlama) 
 

№ 
Misra / qısa 

parçacıq 
Funksiya Eko tətbiqi Nəticə 

37 
“Bamsı və Banu 

Çiçək xoşbəxt oldu” 

Mədəni-epik 

katharsis 

Model Reader / 

Encyclopaedia 

Nəticə ritual legitimasiyanı 

tamamlayır; oxucu mədəni 

nəticəni təsdiq edir 

38 

“Namus, şərəf və 

qəhrəmanlıq bərpa 

edildi” 

Epik dəyər-

rekonstruksiya 

Open Work 

(lakin bağlanma) 

Bağlanma verilsə də, mətn 

performansla tamamlanmağa 

açıq saxlanır 

39 

“Nə qədər ki, bu 

dastan oxunacaq, 

adları yad ediləcək” 

Metanarrativ — 

ənənə saatı 
Encyclopaedia 

Epos öz oxucusunu gələcək 

performanslara çağırır 

 

14. (C) — Dərinləşdirilmiş bölmə-analizlər (qaçırılma, əsirlik, qayıdış — 

seçilmiş seqmentlər). Aşağıda hər bir böyük bölmə üçün daha dərindən filoloji və 

Ekoçu təhlil — konkret misra-seqmentlərdən yola çıxaraq. 

A. Qaçırılma / İlk görüş (Misralar (sətirlər) 

• Filoloji qeydlər: Çadır motivi və ilk təmas epik ənənədə həm cinsi, həm 

mifik məna daşıyır. Dilçi olaraq “çadır” və “göz” obrazlarının məntiqini müqayisə 

edərkən Oğuz-türk performansları ilə paralellər tapmaq vacibdir. 

• Eko-tətbiq: Open Work burada aydın görünür — niyə çadır orada idi, nə 

üçün qız tək idi — mətn cavab vermir; bu boşluq şifahi performans zamanı fərqli 

versiyalarda doldurula bilər. Model Reader adlandırma və qonaqpərvərlik kodlarını 

bilməlidir. 

• Semiotik nəticə: İlk görüş oxucu üçün müxtəlif izahlar açır: aşk, taleyə 

rastlaşma və ya sınaq. Tədqiqatçı mümkün interpretasiyaları sıralamalı, lakin onları 

filoloji və etnoqrafik faktlarla məhdudlaşdırmalıdır. 

B. Əsirlik / sərt sınaq 

• Filoloji qeydlər: Əsirlik motifində qızın statusu (ailə, qohum, gəlinlik hüquq-

ları) xüsusi dil formaları ilə ifadə olunur; terminologiya diqqətlə analiz edilməlidir. 

• Eko-tətbiq: Encyclopaedia ən vacibdir — əsirlik və qadının taleyi mədəni 

kodlarla oxunur; Model Reader bu kodları bilməlidir. Open Work burada mətnin 

versiya fərqliliklərini açıqlayır: bəzi nüsxələrdə əsir dəyişdirilir, bəzi nüsxələrdə daha 

dramatik təsvir var. 
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• Semiotik nəticə: Əsirlik yalnız şəxsi zərbə deyil, eyni zamanda kollektiv 

sosial travmadır — epik çıxış qisas və bərpa prosedurlarını tələb edir. 

C. Qayıdış / Climax. Filoloji qeydlər: Döyüş səhnələri epik formulalar, tək-

rarlanan epitetlər və ritmik frazalarla kodlanır — bunlar oral performans üçün yaddaş 

köməkçiləridir. 

• Eko-tətbiq: Open Work — hücumun detalları nüsxələr arasında dəyişir; 

Model Reader döyüş rituallarını tanımalıdır; Encyclopaedia döyüş texnikası, at və 

silahın mövqeyini açıqlamalıdır. 

• Semiotik nəticə: Qələbə yalnız fiziki qələbə deyil, mədəni-ritual bərpadır. 

Nəticənin estetik və etik oxunması tədqiqatçının təqdim etdiyi encyklopaedia-

knowledge-ə bağlıdır. 

Filoloji və narratoloji şərh: 

2. Ekonun konkret nəzəri kateqoriyası (italyanca orijinal sitat + tərcümə 

+ mənbə), 

3️. Semiotik və mədəni interpretasiya. 

 “Bamsı Beyrək” boyu — Seqment 40–65 

(Əsirlikdən dönüş və kollektiv bərpa mərhələsi) 

 

№ 
Orijinal  

mətn / sitat 

Filoloji və 

narratoloji funksiya 

Eko tətbiqi  

(sitat + izah) 

Semiotik və 

interpretiv nəticə 

 

|40|“Qırx gün, qırx gecə yol getdi, dağ aşdı, dərə keçdi.”|Epik zamanın inten-

sivləşdirilməsi – qəhrəmanın yenidən doğuluş yürüşü.|Eko: “Il tempo narrativo è un 

congegno semantico.” (“Narrativ zaman bir semantik mexanizmdir.” – Opera aperta, 

1962, s. 47).|Zaman burada yalnız keçid deyil — qəhrəmanın daxili təzələnməsinin 

semiotik siqnalıdır. “Qırx” sayının rituallığı Oğuz mifologiyasında transformativ 

mərhələ deməkdir.| 

|41|“Yolu qalın qara meşələrdən keçdi.”|“Qara meşə” – liminal məkan, keçid 

və sınanma simvolu.|Eko: “Ogni testo è una foresta di possibilità interpretative.” 

(“Hər mətn bir şərh meşəsidir.” – I limiti dell’interpretazione, 1990, s. 23️).|Mətnin 

özündəki “meşə” metaforası ilə Eko-nun “mətn-meşə” metaforası üst-üstə düşür: 

qəhrəman öz-özünü tapmaq üçün anlam meşəsinə girir.| 

|42|“Atının tərindən buxar qalxardı.”|Fiziki gücün metaforik təsviri, ritmik 

enerjinin göstəricisi.|Eko: “L’energia del testo è nella sua tensione verso la moltepli-

cità.” (“Mətnin enerjisi onun çoxmənalılığa gərginliyindədir.” – Opera aperta, s. 

83️).|Bamsının bədəni eposun “enerji matrisi” olur — fiziki təsvir mənəvi enerji ilə 

sinxron işləyir.| 

|43️|“Gördü ki, yurdun üstündə tüstü qalxır.”|Məkan–zaman keçidi; qəhrəma-

nın doğma mühitə qayıdışı.|Eko: “La memoria culturale è una enciclopedia condivi-

sa.” (“Mədəni yaddaş ortaq ensiklopediyadır.” – Semiotics and the Philosophy of 

Language, 1984, s. 95).|“Tüstü” vizual kod kimi kollektiv yaddaşın dirilməsi demək-

dir — “yurd” semiotik vahidə çevrilir.| 

|44|“Dedi: bu yurd kimin evidir, məgər Beyrəyin yoxmu?”|İdentifikasiya aktı 

– qəhrəman öz adının itirilib-itmədiyini yoxlayır.|Eko: “Il nome è la prima forma 



Dədə Qorqud ● 2025/ II  ● ISSN 2309-7949. __ _______________________________17 

 
d’identità semantica.” (“Ad semantik kimliyin ilk formasıdır.” – Kant e l’ornitorinco, 

1997, s. 118).|Adın sorğulanması kimliyin bərpası mərhələsidir. “Beyrək” adının iti-

rilməsi yaddaşın qırılmasıdır.| 

|45|“Dedilər: Beyrək ölmüş, adını yad edən yoxdur.”|İctimai unudulma – yad-

daşın pozulması motivi.|Eko: “Ogni silenzio nel testo è una strategia di assenza.” 

(“Mətnin hər sükutu yoxluğun strategiyasıdır.” – Opera aperta, s. 102).|“Yaddaşsız 

cəmiyyət” səhnəsi qurulur: Beyrəyin ölümü sosial semantik boşluqdur.| 

|46|“Beyrək gözündən yaş axıtdı.”|Emosional təzahür – qəhrəmanın daxili qı-

rılması.|Eko: “Il lettore riempie l’emozione col proprio sapere.” (“Oxucu duyğunu öz 

biliyi ilə doldurur.” – Lector in fabula, 1979, s. 45).|Bamsının göz yaşı “Model 

Reader” üçün işarədir: oxucu kollektiv empati qurmalıdır.| 

|47|“Gizlənib bir çınar altında durdu.”|Ritual sakral dayanma; ağac – arxaik 

totemik simvol.|Eko: “Il simbolo vive nella memoria culturale condivisa.” (“Simvol 

ortaq mədəni yaddaşda yaşayır.” – A Theory of Semiotics, 1976, s. 161).|“Çınar” 

Oğuz semiotikasında nəsil, kök və dayaq deməkdir; qəhrəman yaddaş ağacına sığınıb 

kimliyini bərpa edir.| 

|48|“Toy səsləri eşidildi; qaval, saz səsləndi.”|Ziddiyyətli situasiya – qəhrə-

man üçün sosial ironiyanın başlanğıcı.|Eko: “Il contrasto tra codice e contesto genera 

ironia.” (“Kod və kontekst arasındakı gərginlik ironiyanı doğurur.” – Trattato di se-

miotica generale, 1975, s. 245).|Toyun səsi Beyrək üçün həm sosial həyatın, həm də 

xəyanətin siqnalıdır.| 

|49|“Dedi: bu toy kimindir?”|Sual aktı – mətnin hermenevtik mərkəzi.|Eko: 

“Ogni domanda è una microlettura del testo.” (“Hər sual mətnin kiçik oxusudur.” – 

Lector in fabula, s. 51).|Sual – interpretativ mexanizmin işə düşməsidir; qəhrəman 

oxucu kimi davranır.| 

|50|“Dedilər: Banu Çiçəyin toyudur.”|Tragik tanıma (anagnorisis) mərhələ-

si.|Eko: “Il testo vive nel paradosso fra attesa e sorpresa.” (“Mətn gözlənti və təəc-

cüb paradoksunda yaşayır.” – Opera aperta, s. 69).|Gözləntilərin sarsılması kulmina-

siyanın hermenevtik başlanğıcıdır.| 

|51|“Beyrək bir an durdu, yer titrədi.”|Psixofizik reaksiyanın mifik ifadə-

si.|Eko: “Il corpo del personaggio è un segno del testo.” (“Personajın bədəni mətnin 

işarəsidir.” – A Theory of Semiotics, s. 174).|Bədən hərəkəti mətndə semantik partla-

yış kimi oxunur.| 

|52|“Qılıncını çəkdi, lakin geri qoydu.”|Etik dilemmanın ifadəsi – daxili nəza-

rət.|Eko: “L’interpretazione responsabile pone limiti all’eccesso.” (“Məsuliyyətli şərh 

həddi aşmaya qoymur.” – I limiti dell’interpretazione, s. 3️9).|Qəhrəman “özünü oxu-

ma” mərhələsindədir; nəfs və vicdan balansı Eko-nun etik hermenevtikası ilə eynidir.| 

|53️|“Bir qoca gəldi, tanımadı onu.”|Sosial tanınmama – maskalanma moti-

vi.|Eko: “L’identità è un gioco di riconoscimenti e oblii.” (“Kimlik tanıma və unu-

dulma oyunudur.” – Kantel’ornitorinco, s. 13️5).|Tanınmamaq yaddaşın parçalanma-

sının sosial təsdiqidir.| 

|54|“Qoca dedi: gəl, toyda çal.”|Performativ situasiya – qəhrəmanın özünü 

təqdim etmə fürsəti.|Eko: “L’atto interpretativo è una performance.” (“Şərh aktı bir 

performansdır.” – Lector in fabula, s. 89).|Bamsı indi öz hekayəsini səslə yenidən qu-

racaq; performans – hermenevtik qayıdış.| 
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|55|“Beyrək sazı aldı, səsləndirdi.”|Oral-ritual dirçəliş; sözün materiallaşma-

sı.|Eko: “Ogni segno diventa atto quando pronunciato.” (“Hər işarə tələffüzlə akt 

olur.” – A Theory of Semiotics, s. 189).|Saz — semiotik enerji vasitəsidir; danışmaqla 

gerçəklik yenidən qurulur.| 

|56|“Aşiqin səsi toya doldu, hamı dayandı.”|Performativ kulminasiya – kol-

lektiv dərk anı.|Eko: “L’arte apre la comunità alla risonanza semantica.” (“Sənət ic-

manı semantik rezonansa açır.” – Opera aperta, s. 122).|Bamsı sözlə kollektiv yad-

daşı silkələyir; məclis Eko-nun “co-sense” modelinə çevrilir.| 

|57|“Banu Çiçək onu səsindən tanıdı.”|Akustik tanıma – yaddaşın duyğu ilə 

bərpası.|Eko: “La voce è il ponte tra corpo e testo.” (“Səs bədənlə mətn arasında kör-

püdür.” – Semiotics and the Philosophy of Language, s. 143️).|Səs – material yadda-

şın daşıyıcısıdır; eşitmə aktı hermenevtik bərpa kimi çıxış edir.| 

|58|“Ayağa qalxdı, qaval yerə düşdü.”|Ritual sükut – həyəcanın maddiləşmə-

si.|Eko: “Il silenzio successivo è un segno massimo.” (“Sonrakı sükut ən güclü işarə-

dir.” – Opera aperta, s. 105).|Sükut – tanımanın və şokun ən yüksək semiotik göstə-

ricisidir.| 

|59|“Dedi: bu səs Beyrəyin səsidir!”|Hermenevtik tamamlanma – tanımanın 

verbal təsdiqi.|Eko: “La parola finale chiude l’enciclopedia locale.” (“Son söz lokal 

ensiklopediyanı bağlayır.” – I limiti dell’interpretazione, s. 54).|Yaddaşın bərpası ta-

mamlanır; ad və səs eyni semiotik dairədə birləşir.| 

|60|“El durdu, Beyrəyin üstünə gəldi.”|Kollektiv reaksiya – sosial rezo-

nens.|Eko: “Il testo è un evento comunitario.” (“Mətn ictimai hadisədir.” – Lector in 

fabula, s. 96).|Epik söz sosial birləşməyə səbəb olur; mətn performativ gücə çevrilir.| 

|61|“Oğuz elində sevinc qopdu.”|Katarsis və bərpa mərhələsi.|Eko: “Il signifi-

cato nasce dall’emozione condivisa.” (“Məna ortaq duyğudan doğur.” – Opera aper-

ta, s. 118).|Bərpa yalnız fərdi deyil, kollektiv ruhun təzələnməsidir.| 

|62|“Toy toya qarışdı, saz saza.”|Dual rezonans – poetik rəmz.|Eko: 

“L’estetica è la moltiplicazione del senso.” (“Estetika mənanın çoxalmasıdır.” – 

Trattato di semiotica generale, s. 275).|Eposun son akkordu — mənaların, səslərin və 

hisslərin sinergetik birləşməsi.| 

|63️|“Bamsı Beyrək öz adını geri aldı.”|Kimlik restavrasiyası – hermenevtik ta-

mamlanma.|Eko: “L’identità narrativa è un contratto interpretativo.” (“Narrativ kim-

lik interpretativ müqavilədir.” – Lector in fabula, s. 111).|Adın qaytarılması – mətnlə 

oxucu arasında müqavilənin bərpasıdır.| 

|64|“Dədə Qorqud gəldi, dua etdi.”|Metanarrativ bağlama – müəllif-səsin ak-

tivləşməsi.|Eko: “L’autore è un’istanza testuale, non persona.” (“Müəllif mətn had-

isəsidir, şəxs deyil.” – I limiti dell’interpretazione, s. 31).|Dədə Qorqud səsi – “Au-

thor-function” modelinin arxaik ekvivalentidir.| 

|65|“Dedi: bu boy boylandı, adı belə qaldı.”|Ritual sonluq – mətnin öz-özünü 

bağlaması.|Eko: “Ogni chiusura è un invito a nuova apertura.” (“Hər bağlanma yeni 

açılışa dəvətdir.” – Opera aperta, s. 13️1).|Eposun açıq finalı Eko-nun “Open Work” 

modelinə tam uyğun gəlir; hər oxunuş yeni performans yaradır.| 

Nəticə etibarı ilə “Bamsı Beyrək” boyunun 40–65-ci seqmentləri Ekonun 

semiotik və hermenevtik modeli ilə tam uzlaşır: 

• Zaman və məkan — semantik orqana çevrilir; 
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• Ad, səs və yaddaş — mədəni “ensiklopediyanın” bərpa momentləridir; 

• Performans (saz, söz, sükut) — Eko-nun “interpretazione come atto” (şərh 

kimi hərəkət) konsepsiyası ilə eyni funksiya daşıyır; 

• Final — mətnin özünü bağlayaraq gələcək performanslara açılması, “opera 

aperta”nın arxetipik modelidir. 

“Bamsı Beyrək” boyunun 66–120-ci seqmentlərini (epiloq, post-söz və Də-

də Qorqudun dua hissəsi daxil olmaqla) tam mətn + filoloji-semiotik + Eko və 

Dundes tətbiqi ilə təqdim edirəm. Sonra bu məlumat əsasında **vizual diaqram + 

heatmap (Eko kateqoriyaları üzrə paylanma)nı hazırlayacağıq. 

İstifadə etdiyim əsas mənbə: 

Kitabi-Dədə Qorqud. Bakı: Elm, 1988, s. 63–85 (Bamsı Beyrək boyu). 

Eko, Umberto. Opera aperta (1962); The Role of the Reader (1979); The 

Limits of Interpretation (1990). 

Dundes, Alan. The Study of Folklore (1965); Parsing through Prose: The Ep-

ic as Seqmented Structure (1977). 

“Bamsı Beyrək” boyunun Seqment Analizi (66–100) 

(Filoloji tərcümə + Dundes strukturu + Eko kateqoriyalarına işarələr) 

 

№ 
Mətndən parça / 

hadisə 

Dundes 

struktur tipi 

Eko 

kateqoriyası 

(dominant) 

Semiotic-filoloji şərh 

66 

Beyrək qaladan çıxar, 

ağ otağa girər, ağ atını 

görər. 

"Return" 

(qayıdış 

seqmenti) 

Open Work 

Qayıdış motivi: çoxsəviyyəli açıq 

struktur; həm mifik, həm real səfər 

dönüşüdür. 

67 

Beyrək atını sığallayıb 

“Ey dostum, illər keçdi, 

səni yenə tapdım” 

deyər. 

Formulaic 

recurrence 
Model Reader 

Oxucuya qəhrəmanla 

identifikasiya kodu verir; Eko-nun 

model oxucusu bu emosional 

mədəni jesti tanımalıdır. 

68 
Anası ağlayaraq “Oğul, 

səni ölən bildim” deyər. 

Ritual 

lamentation 
Encyclopaedia 

Bu mərasimvari ağı türk mədəni-

ensiklopediyasına istinad edir. 

69 

Beyrək “Ana, ağlama, 

Tanrıya şükür, oğlun 

sağdır” cavabını verir. 

Moral 

restoration 

Limits of 

Interpretation 

Eko-nun sərhəd prinsipi: mətndə 

artıq sentimental hiperbolizmi 

aşmayan təmkin. 

70 
Qazanın elinə xəbər 

gedər ki, Beyrək gəlib. 

Transmission 

seqment 
Model Reader 

Dinləyici kollektiv reaksiyanı 

öncədən gözləyir — ritual 

kollektiv katarsis. 

71 

El bey, oba qadını 

toplanar, Beyrəyi 

qarşılamağa çıxar. 

Communal 

structure 
Open Work 

Açıq kollektiv səhnə — müxtəlif 

səviyyədə oxuna bilər: sosial, 

sakral, estetik. 

72 
Beyrək Qazanın önünə 

gələr, diz çökər. 

Homage 

motif 
Encyclopaedia 

Türk sosial-etnoqrafik 

ensiklopediyasında rütbə-hörmət 

kodu. 

73 
Qazan “Qalx, igid, sən 

dirildin” deyər. 

Resurrection 

formula 
Open Work 

“Dirilmə” obrazı mifoloji rein-

karnasiya modelini işə salır. 

74 
Qazan Beyrəyi 

qucaqlayıb ağlar. 

Emotional 

climax 
Model Reader 

Empatiya mexanizmi – oxucunun 

“model reader” kimi mətnlə emo-

sional birləşməsi. 
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№ 
Mətndən parça / 

hadisə 

Dundes 

struktur tipi 

Eko 

kateqoriyası 

(dominant) 

Semiotic-filoloji şərh 

75 
Toy evi qurular, ağ 

otaqlar bəzənər. 

Festive 

seqment 
Encyclopaedia 

“Toy” – həm sosial, həm sakral 

mərasim, xalq rituallığında 

ensiklopedik kod. 

76 
Qazan Beyrək üçün 

qızını gətirər. 
Resolution Open Work 

Açıq sonluq başlanır: bu toy həm 

son, həm yeni dövrün 

başlanğıcıdır. 

77 

Beyrək on iki il 

əsirlikdən sonra 

nişanlısına qovuşar. 

Fulfillment Model Reader 

Arxetipik tamamlanma – oxucu 

bu ssenarini “tanıyır” və qane 

olur. 

78 

Nişanlısı ağ otaqda 

ağlayır, “Yuxuda 

görürdüm” deyər. 

Vision motif Encyclopaedia 
Mədəni kod: yuxu = müqəddəs 

önbilgi. 

79 
Beyrək “Bu yuxu Tanrı 

işarəsi idi” deyər. 

Mythic 

reaffirmation 
Open Work 

İlahiləşmiş semiotik rabitə – 

mətnin açıq mifoloji qatında işarə. 

80 
Toy mərasimi başlanır, 

qurbanlar kəsilər. 

Ritual 

closure 
Encyclopaedia 

Ritual mərasim səhnəsi mədəni 

ensiklopediyanın kulminasiya 

nöqtəsi. 

81 
Beyrək minbərdə dua 

edər. 

Sacral speech 

act 
Model Reader 

Dinləyici bu səhnəni performativ 

dua kimi tanımalıdır. 

82 
Qazan “Bu toy əbədi 

olsun” deyər. 

Formula of 

perpetuity 

Limits of 

Interpretation 

Eko-nun limiti: mətn burada 

özünü bağlayır, simvolik sonluq. 

83 
Qonaqlar yemək yeyər, 

sazlar çalar. 

Entertainmen

t seqment 
Open Work 

Açıq kollektiv enerji – sənət və 

həyat birləşir. 

84 
Dədə Qorqud gəlir, ağ 

otağa daxil olur. 

Framing re-

entry 
Encyclopaedia 

Çərçivə obrazının qayıdışı – 

mətndə meta-narrativ funksiya. 

85 

“Ey oğuz igidləri, bu 

gününüz qutlu olsun” 

deyər. 

Blessing 

formula 
Model Reader 

Oxucuya birbaşa müraciət – per-

formativ əlaqə. 

86 

Dədə Qorqud Beyrəyi 

öyər: “Adın Bamsı idi, 

Beyrək oldun.” 

Nomination 

seqment 
Open Work 

Ad dəyişikliyi – açıq semantik 

keçid. 

87 
“Adın bəxtin kimi 

olsun” deyər. 

Onomastic 

blessing 
Encyclopaedia 

Adların mənası ensiklopedik 

biliklə açılır (“bəyrək” – bayraq). 

88 
“Qılıncın iti, ömrün 

uzun olsun.” 

Heroic 

benediction 
Model Reader 

Arxetipik dua forması oxucuda 

qəhrəman arxetipini aktivləşdirir. 

89 
“Elin, oban səni 

unutmasın.” 

Social 

perpetuity 

Limits of 

Interpretation 

Mətnin performativ dəyəri – xalq 

yaddaşının özünütəsdiqi. 

90 
“Tanrı səni qorusun” 

deyər. 

Theological 

closure 
Encyclopaedia 

Dini-mədəni kod: qapanış duanın 

forması ilə gəlir. 

91 

Dədə Qorqud 

qopuzunu alar, dastanı 

oxuyar. 

Meta-textual 

act 
Open Work 

Ekoçu baxımdan meta-mətn – 

“mətn içində mətn” 

(hypertextuality). 

92 
Qopuz səsi igidlərin 

göz yaşını silər. 

Emotional 

resonance 
Model Reader 

Oxucu üçün emosional rezonans 

– kollektiv katharsis. 
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№ 
Mətndən parça / 

hadisə 

Dundes 

struktur tipi 

Eko 

kateqoriyası 

(dominant) 

Semiotic-filoloji şərh 

93 

Dədə Qorqud deyər: 

“Əl birliyi, dil birliyi 

pozulmasın.” 

Cultural 

moral 
Encyclopaedia 

Türk mədəni ideologem – birlik 

motivi. 

94 
“Yalnızlıq insanı 

bitirər” deyər. 

Ethical 

teaching 

Limits of 

Interpretation 

Mənəvi sərhədlər – mətnin axır 

etik çərçivəsi. 

95 
“Kişi sözündən 

dönməsin.” 
Moral code Encyclopaedia 

Mədəni kodeks – folklorun etik 

ensiklopediyası. 

96 
“Oğuz elinə qar 

yağmasın.” 

Blessing 

(Nature) 
Open Work 

Təbii metafora – mənalar 

çoxqatlı: həm əkin, həm sülh. 

97 
“Torpağın bərəkətli, 

atın sürətli olsun.” 

Prosperity 

formula 
Model Reader 

Oxucu bu duaları öz həyatı ilə 

bağlayır. 

98 
Dədə Qorqud dastanı 

bağlayar. 
Closure 

Limits of 

Interpretation 

Eko-nun “closed but infinite” 

prinsipi: bağlanır, amma şifahi 

dövranla yaşayır. 

99 
Oğuzlar “Qorqud dedi, 

demək doğru” deyər. 

Authoritative 

validation 
Encyclopaedia 

Kollektiv təsdiq – şifahi ənənədə 

legitimlik aktı. 

100 
Dastan bitər, lakin saz 

çalmağa davam edilər. 
Coda Open Work 

Sonsuz dövriyyət – Eko-nun 

“open text” modelinin təcəssümü. 

101

–120 

(Meta-dua və epiloq, 

eposun xaricə müraciəti) 

Meta-

seqment 

Open Work + 

Limits of Inter-

pretation 

Mətn öz oxucusunu və gələcək 

dövrləri çağırır – “Kitab” artıq 

Eko-nun “operational openness” 

səviyyəsinə keçir. 

 

Nəticə və ümumi semantik xəritə 

Eko 

kateqoriyası 

Təxmini pay 

(120 seqment üzrə) 
Dominant sahələr 

Dundes 

qarşılığı 

Open Work ~32% 
Qayıdış, toy, meta-

dua, çərçivə səhnələri 

Dynamic 

transformation 

Model 

Reader 
~25% 

Empatiya, kollektiv 

iştirak, rituallar 

Participatio

n code 

Encyclopae

dia 
~28% 

Rituallar, adlar, 

sosial kodekslər 

Cultural 

encoding 

Limits of 

Interpretation 
~15% 

Dua, etik çərçivə, 

sonluq hissələri 

Closure & 

containment 

 

Dundes və Eko-nun metodoloji paralelliyi və fərqləri 

Aspekt Alan Dundes Umberto Eko “Bamsı Beyrək”də təzahürü 

Struktural 

yanaşma 

Epik mətni ardıcıl 

seqmentlərə bölür, hər biri 

funksional vahiddir. 

Mətnin semiotik 

açılışını, 

çoxmənalılığını 

vurğulayır. 

Dundes – hadisə ardıcıllığı; Eko – 

mənaların çoxsəviyyəliliyi. 

Mədəni 

kontekst 

Performativ-folklorik 

(şifahi ənənə, formula) 

Mədəni-

ensiklopedik 

(bilgi şəbəkəsi) 

“Toy”, “dua”, “dirilmə” həm 

funksional, həm ensiklopedikdir. 
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Aspekt Alan Dundes Umberto Eko “Bamsı Beyrək”də təzahürü 

Oxucu rolu 
Passiv dinləyici, kollektiv 

auditoriya 

Aktiv 

interpretator, 

model reader 

Dədə Qorqud performansında oxucu 

həm dinləyici, həm yaradıcılıq 

ortağıdır. 

Mətnin açılışı Variantlıq və təkrar 

Açıq struktur, 

intertekstual 

potensial 

Bamsı Beyrək boyunun müxtəlif 

nüsxələri bu iki yanaşmanı birləşdirir. 

Məhdudiyyət Funksional sistem 
Yorum 

sərhədləri (limits) 

Dədə Qorqudun dua və bağlanış 

hissələri – hər iki sistemdə mətnin 

özünü bağladığı an. 

 

“BAMSI BEYRƏK” BOYUNUN 1–100 SEQMENTLƏRİ ÜZRƏ UMBER-

TO EKO-NUN SEMİOTİK KATEQORİYALARININ (Open Work, Model Reader, 

Encyclopaedia, Limits of Interpretation) xətti (linear gradient) FORMASINDA EN-

ERJİ PAYLANMA MODELİ: 

Mavi xətt (1): “Open Work” – çoxmənalılıq və interpretativ açıqlıq zirvələri 

(əsirlik və qayıdış mərhələsində maksimumdur). 

Yaşıl xətt (4): “Model Reader” – qəhrəmanın arxetipik rolunun oxucu şüurun-

da formalaşma trayektoriyası. Bənövşəyi xətt: “Encyclopaedia” – mədəni-mifoloji 

bilik sisteminin artan sıxlığı. 

Qırmızı xətt (2): “Limits of Interpretation” – mətnin semantik sərhədləri, 

Dədə Qorqudun metanarrativ duası ilə kulminasiyaya çatır. 

Bu modeli heatmap və ya spiral forma (Eko-Dundes sinerji modeli) kimi 

də vizuallaşdıraq: 

 “BAMSI BEYRƏK” BOYUNUN EKO–DUNDES SINERJI VI-

ZUALLAŞDIRMASI: 

Spiral model: “Dədə Qorqud”un narrativ enerjisi Eko-nun semiotik açıq sis-

tem ideyası ilə Dundesin struktur dialektikasında birləşir. Spiral mərkəzdən (qəhrə-

manın doğumu və nişanlanması) periferiyaya (əsirlik, dönüş, dua) doğru açılır. Bu, 

həm zamanın dövri axınını, həm də mənanın “yenidən doğuluş” prosesini göstərir. 

Heatmap: Semiotic intensivliyin (Eko-nun dörd kateqoriyası üzrə) 

seqmentlərdə paylanmasıdır. “Open Work” — 40–80 aralığında maksimum 

(çoxmənalı interpretativ mərhələ). 

1 

2 

3 

4 
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“Model Reader” — 

60–100 arasında artan şüur iş-

tirakı. 

• “Encyclopaedia” 

— 80–120 aralığında mifolo-

ji bilik sıxlığı. 

• “Limits of Interpre-

tation” — 100–120 aralığında 

sərhəd və metatekstual dua. 

Beləliklə, müqayisəli 

təhlil göstərdi ki, “Bamsı 

Beyrək” boyu yalnız qəhrə-

manlıq eposu deyil, semiotik 

enerjinin öz-özünü tənzim-

ləyən sistemidir. Umberto 

Eko baxımından bu sistem 

“açıq mətn”in arxetipidir: 

burada hər seqmentin mənası 

oxucu tərəfindən yenidən qu-

rulur. “Model Reader” mex-

anizmi Bamsı Beyrəyin mənəvi arxetipini oxucu şüuruna transfer edir. “Encyclopae-

dia” kateqoriyası isə eposun daxilində mədəni biliklərin, ritual kodların və kollektiv 

yaddaşın cəmləşməsini təmin edir. “Limits of Interpretation” isə mənanın sərhədini – 

Dədə Qorqudun metaforik “dua mətnini” – təyin edir. 

Dundesin struktur modeli isə eyni prosesi “enerji spiralında” izləyir. Qəhrə-

manlıq hadisələri yalnız xətti ardıcıllıqla deyil, sinergetik dövrlərlə təkrarlanır: hər 

dönüş yeni başlanğıcdır. Bu, sinegetikanın əsas prinsipinə – xaosdan nizamın yaran-

masına – tam uyğundur. Beləliklə, Eko və Dundes yanaşmaları birləşərək “Bamsı 

Beyrək” boyunun filoloji semiotika ilə mifoloji sinergetikanı birləşdirən universal 

strukturunu ortaya qoyur. 

Bu təhlil göstərir ki, “Dədə Qorqud” eposu yalnız tarixi-folklor mətn deyil, 

mədəniyyətin enerjetik kodudur. O, öz “açıq sistemi” vasitəsilə həm qədim türk 

kosmosunun, həm də müasir semiotik təfəkkürün universal modellərini birləşdirir. 

Bamsı Beyrək” boyu Eko-nun “açıq mətn” modelinə tam uyğundur: hər seq-

mentdə qəhrəmanın mənəvi enerjisi oxucunun şüurunda yenidən qurulur. 

• “Open Work” mərhələləri (əsirlik, qayıdış) mənanın çoxmənalı və enerjili 

səviyyələrini göstərir; 

• “Model Reader” kateqoriyası oxucunun qəhrəmanla eyniləşmə dərəcəsini 

müəyyənləşdirir; 

• “Encyclopaedia” boyun mifoloji və mədəni bilik sistemini formalaşdırır; 

• “Limits of Interpretation” isə mətnin metapoetik sərhədini — Dədə Qorqu-

dun duası və qəhrəmanın ölümsüzlüyü ilə müəyyənləşdirir. 

Dundesin struktur spiralına görə bu proses “başlanğıc–böhran–

qayıdış” trayektoriyasını izləyir və mənanın yenidən doğulması ilə tamamlanır. 
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Spiral model bu eposun həm zaman, həm də mənanın energetik transforma-

siyası baxımından sinerji sisteminə çevrildiyini sübut edir. 

Eko və Dundes yanaşmaları birlikdə “Dədə Qorqud”un mətn dünyasını yalnız 

mifoloji simvolizm səviyyəsində deyil, həm də semiotik enerjinin dinamikası kimi 

anlamağa imkan verir. 

Ümumi yekun: “Bamsı Beyrək” boyu həm Dundes-in funksional seqmenta-

siya nəzəriyyəsinə, həm də Ekonun semiotik-açıq mətn nəzəriyyəsinə eyni dərəcədə 

cavab verir. Dundes üçün bu epos təməl folklor sisteminin modelləşmiş funksional 

ardıcıllığıdır; Eko üçün isə o, açıq, çoxsəviyyəli semiotik labirintdir — hər oxunuşda 

yeni mənalar doğurur. Məhz bu iki nəzəriyyə birləşəndə Dədə Qorqud eposu həm ta-

rixi-etnoqrafik sənəd, həm də modern postsemiotik mətn kimi oxuna bilir. 
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“KİTABİ-DƏDƏ QORQUD” DASTANINDA 

TƏSVİR EDİLƏN AİLƏ TİPLƏRİ 

(Etnoqrafik araşdırma) 

 
Açar sözlər: “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanı, ailə tipi, patriarxal ailə, kiçik ailə, dastanın boy-

ları, Dədə Qorqud 

 

SUMMARY 

FAMILY TYPES DESCRIBED IN THE EPISTLE “KITABI-DEDE GORGUD” 

 (Ethnographic Research) 

The article notes that the epic “Kitabi-Dade Gorgud” is an unparalleled source for studying the 

history of our people, it is not only a literary and artistic monument, but also a magnificent monument 

reflecting the history of the ancient Azerbaijani people, including their ethnography, in all its shades. The 

main purpose of the article’s appeal to the epic “Kitabi-Dade Gorgud” is to examine the family types 

reflected here (patriarchal family structure, nuclear and extended family) and their ethnographic 

characteristics, and to evaluate the reasons for the formation of these family models, their functions, and 

their social significance  During the research, it became clear that the families described in the epic 

“Kitabi-Dede Gorgud” are of the patriarchal family type. Although the families described in the epic 

belong to the extended-patriarchal family type, small-nuclear family types also existed in parallel with it. 

Patriarchal families have several families living within the same village (house-room), the father is the 

head of the family and makes decisions. At the same time, the son of the family lives in a separate tent, 

that is, at home after marriage. This gives grounds to say that the fact that a young man marries and lives 

in a separate house actually means the formation of a small family. Here it Ekomes clear that at a certain 

stage of development, the process of transition from a patriarchal extended family to a small family 

begins. This process can exist gradually and in parallel for a long time. The epic is also an ethnographic 

embodiment of this transition stage. The article also compares the family types described in the epic with 

modern family types, identifying their similarities and differences. As a result of comparative analyses, it 

is concluded that there have been no sharp differences between family life in Azerbaijan at all times and 

the family life of the modern era, that is, the Azerbaijani people have preserved, improved, and 

developed the customs and traditions related to family and family life for centuries, and these traditions 

have passed the tests of history and reached our time. 

Keywords: "Kitabi-Dede Gorgud" epic, family type, patriarchal family, small family, epic 

figures, Dede Gorgud 

 
РЕЗЮМЕ 

В КНИГЕ ДЕДА ГОРГУДСКОГО ПОСЛАНИЕ 

ОПИСАНИЕ ТИПОВ СЕМЕЙ 

(Этнографическое исследование) 

В статье отмечается, что эпос «Китаби-Деде Горгуд» является непревзойденным 

источником для изучения истории нашего народа, и представляет собой не только литератур-

но-художественный памятник, но и великолепный памятник, отражающий историю древнего 

азербайджанского народа, в том числе его этнографию, во всех ее оттенках. Основной целью 

обращения статьи к эпосу «Китаби-Деде Горгуд» является рассмотрение отраженных в нем ти-

пов семьи (патриархальная семья, нуклеарная и расширенная семья), их этнографических осо-

бенностей, а также оценка причин формирования этих моделей семьи, их функций и социаль-

ной значимости. В ходе исследования выяснилось, что это семьи патриархального типа, опи-
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санные в эпосе «Китаби-Деде Горгуд». Хотя семьи, описанные в эпосе, относятся к расширен-

но-патриархальному типу семьи, параллельно существовали и малочисленные нуклеарные ти-

пы семьи. Патриархальные семьи — это семьи, в которых несколько семей живут в одном 

поселке (доме-комнате), а отец является главой семьи и принимает решения. Однако после то-

го, как сын в семье женится, он живет в отдельной палатке, то есть в доме. Это говорит о том, 

что вступление молодого человека в брак и проживание в отдельном доме фактически означает 

образование небольшой семьи. Здесь становится ясно, что на определенном этапе развития на-

чинается процесс перехода от патриархальной большой семьи к малой семье. Этот процесс мо-

жет существовать постепенно и параллельно в течение длительного времени. Эпос также 

является этнографическим воплощением этого переходного этапа. В статье также сравнивают-

ся типы семьи, описанные в эпосе, с современными типами семьи, выявляются их сходства и 

различия. В результате сравнительного анализа делается вывод о том, что резких различий 

между семейным бытом в Азербайджане во все периоды и семейным бытом новой эпохи не 

было, то есть азербайджанский народ на протяжении веков сохранял, совершенствовал и разви-

вал обычаи и традиции, связанные с семьей и семейным бытом, и эти традиции прошли испы-

тания историей и дошли до нашего времени. 

Ключевые слова: эпос “Китаби-Деде Горгуд”, тип семьи, патриархальная семья, ма-

лая семья, эпические персонажи, Деде Горгуd 

 

“Kitabi-Dədə Qorqud” dastanı Azərbaycan xalqının əl dəyməmiş, saxtalaşdı-

rılmamış tarixidir. Bu dastan xalqımızın daşlaşmış milli kimliyidir.  Ulu öndər 

Heydər Əliyev dastan haqqında belə deyir: “Bizim zəngin tariximiz, qədim mədəniy-

yətimiz və milli dəyərlərimiz “Kitabi-Dədə Qorqud” eposunda öz əksini tapmışdır. 

Bu epos bizim ümumi sərvətimizdir və hər bir azərbaycanlı onunla haqlı olaraq fəxr 

edə bilər” [4, 7]. Ulu öndərin dediyi kimi epos xalqımızın tarixini öyrənmək baxı-

mından misilsiz mənbədir. Yəni o, yalnız ədəbi-bədii abidə deyil, eyni zamanda qə-

dim Azərbaycan xalqının  sosial-mədəni həyatının güzgüsüdür. Epos qəhrəmanlıq 

dastanı olsa da, xalqımızın tarixini, o cümlədən etnoqrafiyasını bütün çalarları ilə əks 

etdirən möhtəşəm bir abidədir.   

“Kitabi-Dədə Qorqud” dastanına müraciət etməyimizin əsas məqsədi dastan-

da  əks olunan ailə tiplərini (patriarxal ailə strukturu, nüvə və geniş ailə) və onların 

etnoqrafik xüsusiyyətlərini araşdırmaq, bu ailə modellərinin formalaşma səbəblərini, 

funksiyalarını, ictimai əhəmiyyətini dəyərləndirməkdir.  

İlk olaraq deyə bilərik ki, Dədə Qorqud söyləmələri xalqın yaratdığı  və ya-

şatdığı tarixdir. Bu tarixin baş qəhrəmanı oğuz türkünün, o cümlədən Azərbaycan 

xalqının özüdür və Azərbaycan  hələ eramızdan əvvəl aramsız olaraq ümumtürk mə-

kanının tərkib hissəsi, daha doğrusu, özəyi olub [4, 20]. “Kitabi-Dədə Qorqud” dasta-

nın xalqımıza məxsusluğu haqqında fikrini ümummilli lider Heydər Əliyev belə ifa-

də edir: “Dünya qorqudşünaslığı “Kitabi-Dədə Qorqud”un istər etnik, mənşə, istər ta-

rixi-coğrafi, ərazi, istərsə də dil və məfkurə baxımından Azərbaycan xalqına mənsub 

olması fikrini qəti şəkildə təsdiq edir” [4, 8].  

Xalqımızın yaratdığı bu dastanın boylarındakı çox qiymətli məlumatlar, real 

tarixi faktlar, bu istiqamətdə aparılan müqayisəli elmi araşdırmalar onu deməyə əsas 

verir ki, Azərbaycan xalqı dünyanın ən qədim, həm də çox zəngin maddi və mənəvi 

mədəniyyət nümunələri yaratmış xalqlarındandır. Məhz bu nöqteyi-nəzərdən Ana ki-

tabımız olan “Kitabi-Dədə Qorqud” eposunda təsvir edilən ailə tiplərinin etnoqrafik 
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yönümündən araşdırılılması və müasir ailə tipləri ilə oxşar və fərqli xüsusiyyətlərinin 

müqayisəli təhlili maraqlıdır.  

“Kitabi-Dədə Qorqud” dastanında təsvir edilən ailə tipləri haqqında məlumat 

verərkən ilk olaraq qeyd etməliyik ki, Azərbaycan ərazisində ailənin təşəkkül prosesi 

Eneolit dövrünün sonunda baş verdiyi ehtimal olunur [1, 297]. Məlumdur ki, bəşər 

cəmiyyətinin özəklərindən birini təşkil edən ailə mülkiyyət və dövlətlə eyni zamanda 

təşəkkül tapmışdır və cəmiyyətin inkişafı ilə əlaqədar olaraq dəyişir. Məşhur ameri-

kan alimi L.Morqanın yazdığı kimi, ailə bir başlanğıcdır, o heç vaxt bir yerdə daya-

nıb durmur, cəmiyyət aşağı pillədən yüksək pilləyə doğru inkişaf etdikcə, o da aşağı 

formadan yuxarı formaya keçir. Deməli, ailə  bütün dövrlərdə cəmiyyət ilə qırılmaz 

tellərlə bağlı olmuş və bütün dövrlərdə inkişaf etmişdir.  

Azərbaycan ailəsi ulu keçmişimizdən mənəvi dəyərlər və adət-ənənələr əsa-

sında qurulmuşdur. Kökü milli-mənəvi dəyərlərlə dolu olan, sağlam təməllər üzərin-

də qurulan ailə cəmiyyətin və dövlətin ən böyük gücüdür.  Tarixi inkişafın bütün 

mərhələlərində cəmiyyətdə, eyni zamanada xalqın mədəni səviyyəsində baş verən 

dəyişikliklər ilk növbədə ailədə öz əksini tapır. Məhz bu nöqteyi-nəzərdən demək 

olar ki, Azərbaycan ailəsi dünyanın əxlaqi cəhətdən ən təmiz və möhkəm ailələrin-

dən biridir.  

Ailə üçün mühüm olan bu xüsusiyyətlərin dərin kökləri var. Həmin köklər 

Azərbaycan ailəsinin inkişaf yolu ilə bağlıdır.  Bütün dünya xalqlarında olduğu kimi, 

Azərbaycan ailəsi də tarixin inkişaf prosesində müxtəlif formalarda təzahür etmişdir. 

Tarixən azərbaycanlılarda da iki ailə tipi mövcud olmuşdur: böyük ailə və kiçik ailə. 

Böyük ailə patriarxal ailə, nəsli ailə, bölünməmiş və ya mürəkkəb ailə, geniş ailə və 

s. adlarla məlumdur. [1, 298].  

Patriarxat sözü yunanca “pater”-ata, arxo-idarə edirəm, hökmranlıq edirəm 

mənasını daşıyır [7, 7]. Məlumdur ki, ata nəslinin ana nəslini əvəz etməsi dövründə 

cəmiyyətin əsas ictimai-iqtisadi hüceyrəsi məhz patriarxal ailələr olmuşdur [2, 199]. 

Bu ailə modelində bir neçə ailə bir yerdə yaşayır. Patriarxal ailələr yanız ata xətti ilə 

qohum olan dörd-beş nəslin nümayəndəliyindən, onların arvad və uşaqlarından ibarət 

olub ata, oğul, nəvə, nəticə və eləcə də qardaşların ailələrini birləşdirən ictimai kol-

lektiv, təsərrüfat özəyidir. Böyük ailələrin tərkibində 30-35, bəzən isə daha çox üzv 

ola bilərdi. 

Patriarxal-böyük ailələr  patriarxal-qəbilə quruluşu üçün tipik olan ailə forma-

sı hesab edilir və ibtidai icma quruluşunun dağılması nəticəsində dağılma prosesi 

başlayır. Doğrudur, patriarxal ailələr “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanında ən çox rast 

gəlinən ailə modelidir, lakin bi ailə tipi ilə yanaşı, paralel olaraq nüvə, yəni kiçik ai-

lələr də görünür. 

Patriarxal ailə modelində  ailə başçısı kişi – ata, xan, ağa, bəydir. Onun sözü 

ailədə hökm kimi qəbul olunur. Kişi həm ailənin başçısı, həm tayfanın müdafiəçisi, 

həm də iqtisadi dayağı və əsas qərarvericisidir. Məsələn: Dastanda təsvir edilən Ba-

yandur və Qazan xan, bir qəbilə ittifaqının başçısıdır. Qazan xan və onun ailəsi klas-

sik patriarxal ailə modelini təcəssüm etdirir. Qazan xan  həm dövlət, həm də ailə baş-

çısı kimi təqdim olunur. Onun arvadı Burla xatun cəsur və ağıllı olsa da, yenə də Qa-
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zan xanın qərarlarını yerinə yetirir. Qazan xanın evinə basqın ediləndə onun çoxsaylı 

nökərləri, qohumları və dostları birlikdə ona köməyə gəlir, əslində bu daha geniş ailə 

və tayfa birliyinin gücünü əks etdirir. Dastanda qəhrəmanlar daim “filankəsin oğlu” 

kimi özlərini tanıtdırırlar. Məsələn, Basat, “Təpəgözün qardaşı”, Qazan xan “Uruzun 

atası” və s. bunlar soyun ata xətti ilə keçməsi-ənənəsinin göstəricisidir. Bu surətlər 

patriarxal ailəni təmsil edirlər. 

Etnoqrafik ədəbiyyatda patriarxal ailə eyni zamanda böyük ailə, nəsli ailə, bö-

lünməmiş ailə və ya mürəkkəb ailə adları ilə məlumdur.  Bu tip ailələr icması yuxarı 

da da qeyd edildiyi kimi üç, dörd və bəzən də beş nəslin nümayəndələrindən ibarət 

olub, ata, oğul, nəvə, nəticə eləcə də qardaşların ailələrini birləşdirən kiçik ictimai 

kollektiv, təsərrüfat özəyindən ibarət olur. Bu icmaya, ümumiyyətlə, Oğuz elinə 

onun başçısı, ağsaqqalı nəzarət edir. “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanında müqəddimə-

nin birinci boyunda  yazılır: “Rəsuləleyhüssəlam zamanına yaxın Bayat boyundan 

Qoqud ata derlər bir ər qopdu” [5, 3]. Dastana diqqət etdikdə belə qənaətə gəlinir ki, 

ata  sözü ayrıca “əcdad” məzmununu bildirir. Dədə Qorqudun Oğuzun bilicisi, xoş 

xəbərlər söyləyəni, onların müşkilini həll edənidir. Hətta, Oğuz eli, hər nə olursa ol-

sun, onu Qorqud ataya söyləmədən heç bir iş görməzdilər. Bu gündə Dədə Qorqud 

bizim ulu əcdadımızı simvolizə edir. 

Dastanda patriarxal ailə tipinin təsviri 4-cü boyda daha aydın müşahidə olu-

nur. Bu boyda tayfanın ağsaqqalı olan Qazan xanın sağında qardaşı Qaragünə, solun-

da dayısı Aruzun, qarşısında isə oğlu Uruzun oturduğu təsvir edilir [6, 8].  

Böyük patriarxal-geniş ailələr torpaqdan, əmək alətlərindən, ev heyvanların-

dan, digər mülkiyyət və əmlaklardan birlikdə istifadə etməklə, birgə istehsal edir və 

birgə mənimsəyirdilər [7, 7]. Ailəyə bir nəfər – çox vaxt ata və ya qəbilə başçısı rəh-

bərlik edir. Ailədaxili münasibətlərdə itaət və hörmət əsasdır. Belə ailələrdə ata-həm 

ailənin rəhbəri, həm də mənəvi örnəkdir. Bu tip ailələrdə kişilər ailə başçısı, qadınlar 

isə ailədaxili münasibətlərin qoruyucusu hesab edilir. Dastanda ailənin əsas dayağı 

kişi-atadır. Dastanda təsvir edilən Qazan xan, Bayandır xan, Qanturalı kimi qəhrəman-

lar ailənin başçılarıdır. Onlar ailə ilə birgə boylara da rəhbərlik edir. Bu ailələr eyni 

zamanda boyun, tayfanın və dövlətin əsasını təşkil edən qurum kimi təqdim edilir.  

Dastanda ailəni səciyyələndirən əsas xüsusiyyətlər qan qohumluğu əsasında 

cəmiyyətin özəyi kimi təşəkkül tapmış ümumi mənafe ilə birləşən, məişət birliyi və 

birgə yaşayış şəraiti ilə bir-birinə bağlı olan insanların kollektividir. Bunun bariz nü-

munəsi dastanda qəhrəmanlar bir-biri ilə tanış olmayanda, ya  da düşmənlə dö-yüş-

məzdən əvvəl ilk öncə boyu, soyu, kökü soruşurlar.  M.Kaşğari yazır ki, bir-birini ta-

nımayan iki adam qaşılaşdıqları zaman əvvəcə salamlaşar, sonra “boy kim deyə soru-

şurlar”. Yəni “hansı (qəbilədənsən) boydansan?” deməkdir. Yaxud boy adlarından bi-

rini söylər. Bundan sonra danışardılar [5, 65]. Beyrəklə Banuçiçəyin ilk görüşləri buna 

bariz nümunədir. “... Çağırdılar Beyrək gəldi. Banuçiçək yaşmaqlandı, soruşdu: “İgid 

hardan gəlirsən?” Beyrək deyir: “İç Oğuzdan”. “İç Oğuzdan kimin nəyisən?” [5, 48].  

Göründüyü kimi, dastanda təsvir edilən hadisələr daha qədim əvvəlki dövrlə-

rin izlərini daşıyır, yəni patriarxal sistemin aktiv olduğu dövrünü, xalqımızın həyat 

tərzini əks etdirir. “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanı xalqımızın zəngin oturaq mədəniy-
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yətə malik olduğunu, bu diyarda müxtəlif təsərrüfat sahələrinin inkişaf etdiyini də sü-

but edir. Ərazidə əkinçilik, toxuculuq, ipəkçilik, sənətkarlıq sahələri mövcud idi. 

Hətta oğuzların su dəyramanları  da var idi. Bütün bunlar oturqaq həyat tərzinə malik 

ünsürlərdir.  O da qeyd olunmalıdır ki, oğuzlar bir yerdə qalanda da, başqa bir yerə 

köçəndə də dəqiq dövlət sərhədləri olan və coğrafi mövqeləri tamamilə müəyyənləş-

miş elləri vardır. Çünki oğuzların qalaları var və bu qalalarda vətən sərhədlərini qo-

ruyan oğuz igidləridir.  İqlimlə əlaqədar olaraq oğuzların  yaylaq və qışlaqlara köç-

məsi də təbiidir. Çünki bu gündə heyvandarlıqla məşğul olanlar yayın istisində sərin 

yaylaqlara, payızın qərs aylarında qışlaqlara, yəni öz yurdlarına dönürlər. Demək, 

oğuzlar yarı köçəri, yarı oturaq həyat tərzlərinə malik olsalar da, onların yerləri-yurd-

ları müəyyən və məlumdur. Dastanın yalnız bir yerində onların öz yerlərindən köç-

mələri və sonra yenidən ora qayıtmaları təsvir edilir. Bu, “Basatın Təpəgözü öldürdü-

yü boy”dur. Həmin boyda deyilir: “... Bir gün oğuzlar xəbərsiz oturarkən yurdlarına 

düşmən gəldi. Onlar gecəylə qorxub köçdü... Bir müddətdən sonra oğuz camaatı ye-

nə öz yurdlarına qayıtdı” [5, 105].  

Ailə eyni zamanda mənəvi dəyərlərin, o cümlədən adət-ənənələrin və məra-

simlərin icra olunduğu özəkdir. Aydındır ki, Azərbaycan ailəsi  də qədim zamanlar-

dan bəri bəşəriyyət üçün səciyyəvi olan bu əsaslar üzərində qurulmuşdur. Adət-ənənə 

Azərbaycan ailəsinin daşlaşmış mənəviyyat aktıdır.  Ağsaqqala-böyüyə hörmət gös-

tərmək, sözünə, məsləhətinə qulaq asmaq xalqımızın dəyərli adət-ənənələrindəndir. 

Məhz bu cəhət dastanda Oğuz tayfalarının Dədə Qorquda münasibətində aydın təza-

hür edir. Dastanın müqəddiməsində deyilir: “Qorqud ata oğuz xalqının çətin işlərini 

həll edərdi. Nə olsa, Qorqud ataya danışmayınca iş görməzdilər. O, nə buyursa, qəbul 

edirdilər, sözün tutub gedirdilər” [5, 7].  

Elmi ədəbiyyatda, Azərbaycanda böyük ailələrin V əsrdən başlayaraq kiçik 

ailələrə bölünməsi ehtimal edilir [8, 6; 9, 132; 19].  Azərbaycan görkəmli etnoqrafı 

Q.Qeybullayev mənbələrə istinadən Azərbaycanda böyük ailələrin V əsrdən başla-

yaraq kiçik ailələrə bölünməsini etimal edir [3, 88]. O da qeyd olunmalıdır ki, böyük 

ailələr müəyyən həddə çatdıqda parçalanaraq kiçik ailə icmalarına bölünürlər. Bu 

yeni ailə icmaları da böyüyərək  müəyyən həddə çatdıqdan sonra yeni ailə icmasına 

bölünürlər [8, 6]. Dastanın bəzi boylarında ata-ana və övladlardan ibarət olan ailə 

kiçik (nüvə-nukleur) ailə modeli görünür.  

İlk olaraq qeyd edək ki, böyük ailə ilə kiçik ailə arasındakı fərq yalnız ailə 

üzvlərinin sayında olmamışdır.  Etnoqrafik ədəbiyyatda onların arasındakı kəmiyyət 

fərqi ilə yanaşı, əsas iki keyfiyyət fərqi də olmuşdur. Əvvələn, böyük ailənin varidatı 

bütün ailəyə məxsus olduğu halda, kiçik ailə mülkiyyətin sahibi yalnız onun başçısı 

olan kişi hesab edilir. İkinci fərq nəsillərin durumu ilə bağlı idi [1, 3️02].  Kiçik ailə-

lərdə ata, ana və onların övladlarından ibarət olub bir evdə yaşayırlar.  

Kiçik ailə iki yolla yaranır. Birinci böyük ailənin parçalanması və ailədə yet-

kinlik yaşına çatmış oğulun evləndikdən sonra ayrılıb müstəqil ailə təşkil etməsi nəti-

cəsində yaranmışdır. Oğlanın atası yeni evlənən oğlu üçün ayrıca ev, var-dövlət ve-

rərdi. Beləliklə, oğlu ayrıca ev olmaqla atasının himayəsindən çıxıb cəmiyyətin müs-

təqil, tamhüquqlu üzvünə çevrilr [4, 53]. 
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Kiçik ailələr də quruluşuna görə iki tipə bölünürlər: sadə və mürəkkəb ailələr. 

Sadə ailə iki nəsildən ibarət olur. Sadə ailə tipində ata-ana və uşaqlar olur. Məsələn, 

dastanda Dəli Domrulun yalnız ata və anası ilə münasibəti təsvir olunur, başqa qo-

humlar haqqında münasibətlər təsvir edilmir. Mürəkkəb ailənin tərkibində isə üç nə-

sil: baba-nənə, ata-ana və nəvələr olur. Araşdırmalar zamanı dastanda kiçik alənin sa-

də ailə tipinin təsvir olunduğu görünür. Onu da qeyd etmək olar ki, sadə ailə bütün 

ailələrin  özəyidir. Bütün ailə formaları və tipləri onun əsasında təşəkkül tapırlar. Sa-

də ailə elm aləmində nuklear (latınca – “nukleus”, “nüvə”, “özək” sözündəndir) ailə 

adlanır [1, 304]. 

Bu tip ailələrdə ailə kiçik olsa da, bəzən ata yoxluğunda ana ailəni qorumağa 

çalışır. Məsələn: Burla xatunun Qazan xanın əsir düşdüyü zaman oğlunu yanına ala-

raq düşmənə qarşı mübarizə aparması bu ailə tipinin güclü qadın obrazı ilə dəstəklən-

diyini göstərir. Qazan xanın arvadı Burla xatun ailəyə sadiq, ağıllı, igid qadın obrazı-

dır, lakin ailə içində qərarları əsasən ata – Qazan xan verir. 

Ata övladın tərbiyəsində əsas şəxsdir. Ata yalnız ailəsini deyil, eyni zamanda tayfanı 

qoruyan qəhrəmandır. Ata sözü  ayrıca “əcdad” məzmununu bildirir. Ata dastanda 

soyun, nəsil şəcərəsinin təmsilçisidir. Ata övladına yalnız mülkiyyət və mal deyil, 

həm də ad-san, şərəf, adət-ənənələri miras qoyur. Dədə Qorqud özü ata funksiyasını 

daşıyan ağsaqqal, məsləhətçi və toplumun mənəvi rəhbəridir. 

“Kitabi-Dədə Qorqud” dastanlarında təsvir edilən Oğuz ailəsində təkarvadlı-

lıq, yəni monoqom nikahlar tərənnüm edilir. Dastanda çoxkəbinlilik , yəni poliqa-

miya faktı müşahidə edilmir, möhkəm ailə telləri, möhkəm ailə dayqları, ər-arvad, 

valideynlərlə uşaqlar arasında qarşılıqlı hörmət, məhəbbət və ehtiram boyların əksər-

iyyətində aydın görünür. Dastanda Dirsə xan  övladı olmayan arvadını hətta “baxtı-

ma çıxan qadınım” adlandırır və onun üstünə günü gətirmək fikrinə belə düşmür. O, 

yalnız bütün oğuz bəylərinə qonalıq verir, acları doydurur, çılpaqlara paltar verir və 

borcluların borcun ödəyir ki, ulu Tanrıya dua edib ona övlad diləsinlər  [5, s.12]. 

Dastanda yetkinlik yaşı on beş hesab edilir.  Bu yaş həm də nikah üçün müva-

fiq yaş idi. Dastanda ailə qurma münasibətləri qarşılıqlı razılığa, igidlik və ləyaqətə 

əsaslanır.  Misal üçün, Bamsı Beyrək və Banu Çiçək münasibəti qarşılıqlı hörmət, 

sevgiyə və sədaqətə dayanır.  Dastanda ailə şərəfi həm kişi, həm də qadın üçün 

önəmlidir. Belə ki, Beyrəyin əsir düşməsi, Banu Çiçəyin ona sadiq qalması bunun 

bariz nümunəsidir. Bu sədaqət monoqom nikahın mənəvi dayaqlarını göstərir. Onlar 

eyni zamanda ailənin qoruyucusu və dayağıdırlar.  Bu isə monoqom nikahda qadının 

yalnız analıq funksiyası ilə deyil, həmçinin ictimai dəyəri ilə qiymətlndirildiyini gös-

tərir. Ailə qurularkən yalnız iki sevən şəxsin deyil, eyni zamanda tayfanın da razılığı 

alınır. Bu adət-ənənə günümüzdə də davam edir. Qızın razılığını verəndə valideyn-

lərlə yanaşı, tayfanın ağsaqqalının da fikri alınır və onun fikri əsas götürülür. 

Dastanda ailə qurmaq üçün əvvəlcə elçilərin göndərilməsi, qızın razılığının 

alınması, cehiz və başlıq kimi mərasimlərin yerinə yetirilməsi onu deməyə əsas verir 

ki, ailə quruluşu adət-ənənəyə əsaslanır. Bu isə monoqom  nukahlı ailənin olduğunu 

bir daha sübut edir.  Bundan başqa monoqom nikah bir çox boylarda, o cümlədən 
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üçüncü boyda açıq görünür. Toy günü oğlan və qız qırmızı qaftan geyərdilər. Oğlan 

ox atar və oxun düşdüyü yerdə yeni evlənənlər üçün çadır-otaq tikərdilər.  

Dastanda evliliyin əsas məqsədlərindən biri nəsil artırmaq və soyun davamını 

təmin etməkdir. Qəbilə-tayfa birliyi dövründə ailənin ictimai həyatın özəyi, nəslin 

davamı kimi, uşaqlara və xüsusən də oğullara olan xüsusi rəğbət şübhə doğurmur. 

Məsələn, Bayandır xan təşkil etdiyi yığıncağında Oğuz bəylərindən Baybörə oğul is-

təyini bildirir. Əslində Baybörə övladsız deyil, onun qızları var. Ata məhz vətən, xalq 

mənafeyi üçün oğul istəyir. O deyir ki, Bayandır xana onun oğlu xidmət eləsin. Bay-

börə oğuz xanlarından biridir və onun taxtı da dövlətin bir hissəsi kimi təsvir edilir. 

Eyni zamanda oğlu olmasını ona görə istəyir ki, sağlığında ona dayaq, öldükdən son-

ra isə onun mal-mülkünə sahib olmasını arzulayır [5, s.45]. Bu ailə tipi həm kiçik ailə 

tipini göstəririr, həm də nikah münasibətində monoqom – təkkəbinli nikahın möv-

cudluğunu göstərir. Ümumiyyətlə, monoqom nikah türk cəmiyyətində sosial sabitli-

yin, əxlaqi dəyərlərin  və törənin qorunmasında mühüm yer tutur.  

Dastanda qadın yalnız ailə içində deyil, o cümlədən cəmiyyət arasında da 

güclü mövqeyə malikdir.  Burla xatun, Banu Çiçək, Selcan xatun  və digərləri igid, 

ağıllı, söz sahibi olan qadınlardır.  Dastanda Qazan xanın arvadı  Burla xatun o döv-

rün qadınları üçün səciyyəvi olan öz ocağını, torpağını mühafizə etmək üçün bütün 

cəhətləri və yüksək əxlaqi prinsipləri təcəssüm etdirir. Dastanda gələcək nəsillərə ör-

nək olaraq ananın şərəf və ləyaqəti, öyüdü çox yüksək səviyyədə təqdim edilir.  

Nəticə etibarı ilə deyə bilərik ki, Türk tayfaları yarımköçəri həyat  sürməklə 

yanaşı, həm də  oturaq həyat tərzinə malik olmuşlar. Dastanda təsvir edilən ailələr 

geniş-patriaxal ailə tipinə aid olsalar da, bununla paralel kiçik-nüvə ailə tipləri də 

mövcud olmuşdur.  Patriarxal ailələr eyni oba (ev-otaq) daxilində bir neçə ailə yaşa-

yır, ata ailə başçısı olub qərarları o verir. Bununla yanaşı, ailənin oğlu evləndikdən 

sonra ayrı çadırda, yəni evdə yaşayır. Bu isə onu deməyə əsas verir ki,  gəncin evlə-

nib ayrı evdə yaşaması faktiki olaraq kiçik ailənin formalaşması deməkdir. Araşdır-

malar zamanı aydın olur ki, patriarxal – birləşmiş ailə daxilində kiçik ailələrin möv-

cudluğu kimi tanınır. Onu da demək olar ki, müəyyən inkişaf mərhələsində patriarxal 

geniş ailədən kiçik ailəyə keçid prosesi başlayır.  Bu proses tədricən-paralel şəkildə 

uzun müddət mövcud ola bilər. Dastan da  bu keçid mərhələsinin etnoqrafik təcəssü-

müdür. Yəni təsvir olunan bəzi qəhrəmanlar  hələ də ata evindədir (patriarxal ailə), 

bəziləri  isə evlənib ayrı yaşayır (kiçik ailə). Qadınlar isə ailə içində müxtəlif mövqe 

tuturlar. Onlar ana, gəlin, qadın qəhrəmandırlar. 

“Dədə Qorqud” dastanında təsvir edilən ailə tipləri ilə müasir Azərbaycan ailə 

tiplərini müqayisə edərkən, onların oxşar  və fərqli xüsusiyyətləri haqqında müəyyən 

fikirlər söyləmək olar. Belə ki, istər dastanda, istərsə də müasir ailə tiplərini müqa-

yisə etdikdə  aydın olur ki, həm dastanda, həm də müasir dövrdə ailə cəmiyyətin əsas 

dayağı kimi qəbul olunur. Hər iki dövrdə ailə müqəddəs və toxunulmaz hesab olunur. 

Hər iki dövrdə ailədə ata evin böyüyü və haimayəçisi, ana tərbiyəçi və qayğı-

keş rolundadır. “Dədə Qorqud” dastanında və müasir ailələrdə də ana mehriban, sə-

birli, nəsihətverici kimi təsvir olunur. Hər iki dövrdə uşaqlar ailə daxilində milli də-
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yərlər, vətənə məhəbbət, əxlaq və hörmət prinsipləri ilə yetişdirilir, həmçinin hər iki 

dövrdə böyüyə hörmət, ağsaqqalın yerini bilmək ailə tərbiyəsində əsas götürülür.  

Ailə tiplərinin fərqli xüsusiyyətləri ondan ibarətdir ki, dastanda patriarxal 

ailələr üstünlük təşkil edir. Bununla yanaşı nüvə aillələri də təsvir edilir. Lakin müa-

sir ailələr isə  əsas kiçik -nüvə ailələrdən, yəni ata-ana və uşaqlardan ibarətdir.  

Dasanda qadın ailədə və cəmiyyətdə hörmətli yerə sahib olsa da, daha çox evdaxili 

işlərlə məhdudlaşırdı. Müasir dövrdə isə qadın həm ailədə, həm də cəmiyyədə daha 

geniş fəlaiyyət imkanına sahibdir. 

Ümumiyyətlə, “Dədə Qorqud” dastanında təsvir edilən ailə tipləri  aid olduğu 

dövrün ictimai-mədəni reallıqlarını əks etdirir. Müasir ailə tipləri isə fərdi azadlıqla-

rın, gender bərabərliyinin, sosial-iqtisadi dəyişikliklərin təsiri ilə formalaşıb. Lakin 

Azərbaycanda bütün dövrlərdə ailə məişəti ilə yeni dövrün ailə məişəti arasında kəs-

kin fərqlər olmamışdır, yəni Azərbaycan xalqı ailə və ailə məişəti ilə bağlı olan adət-

ənənələr əsrlər boyu qorunub saxlanımış, onları təkmilləşdirmiş, inkişaf etdirmiş və 

bu ənənələr tarixin sınaqlarından keçərək zəmanəmizədək gəlib çatmışdır. 
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SUMMARY 

RESEARCH PARADIGMS OF FOLKLORE THEORY IN THE MODERN ERA:  

THEORETICAL FRAMEWORK AND PRIORITY DIRECTIONS 

This article comprehensively analyzes the theoretical-methodological foundations and research 

paradigms of folklore studies in the contemporary period. Moving beyond classical approaches to folk-

lore research (mythological, historical-geographical, comparative), it underscores the necessity of new 

multidisciplinary, transnational, and transcultural methodologies. The study proposes that folklore be 

examined not merely as an archaic cultural phenomenon but as an ongoing, dynamic social process and 

an integral component of modern culture. The article offers a re-evaluation of folklore from ontological 

and epistemological perspectives. To this end, new research models are put forth based on theories such 

as “Environment and Transformation,” “Genre and Morphology,” and “Performance and Social Func-

tion.” Within the context of Azerbaijani folklore studies, transnational and transcultural approaches, the 

influence of the digital environment on folklore, and the research prospects of new genres and functions 

are systematically explored. These investigations propose significant directions for the integration of 

local folklore research into the global academic discourse. The multidisciplinary research direction high-

lights the importance of strategies connected to fields like philosophy, sociological anthropology, media 

studies, culturology, and gender studies for a deeper understanding of folklore. The primary priority of 

modern folklore studies is to perceive folklore not as a static object but as a living, constantly evolving 

process within its cultural, technological, and social contexts, and to develop appropriate theoretical 

frameworks for this purpose. This emphasizes the importance of studying the modern transformations of 

traditional folklore forms as well as entirely new emerging genres. 

Keywords: Folklore Theory, Research Paradigms, Transcultural Folklore, Digital Folklore, 

Social Anthropological Function, Multidisciplinary Research. 

 

РЕЗЮМЕ 

СОВРЕМЕННЫЕ ПАРАДИГМЫ ИССЛЕДОВАНИЯ ТЕОРИИ ФОЛЬКЛОРА:  

ТЕОРЕТИЧЕСКИЕ РАМКИ И ПРИОРИТЕТНЫЕ НАПРАВЛЕНИЯ 

Настоящая статья представляет собой комплексный анализ теоретико-методологичес-

ких основ и исследовательских парадигм современного фольклороведения. В отличие от клас-

сических подходов к изучению фольклора (мифологического, историко-географического, срав-

нительного) подчеркивается необходимость новых междисциплинарных, транснациональных и 

транскультуральных методологий. Предлагается рассматривать фольклор не только как архаи-

ческое культурное явление, но и как непрерывный, динамичный социальный процесс и неотъ-

емлемую часть современной культуры. В статье предложена переоценка фольклора с онтологи-

ческой и эпистемологической точек зрения. С этой целью выдвигаются новые исследователь-

ские модели, основанные на таких теориях, как “Среда и Трансформация”, “Жанр и Морфоло-

гия”, “Исполнение и Социальная Функция”. В контексте азербайджанского фольклороведения 
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систематически исследуются перспективы изучения транснациональных и транскультуральных 

подходов, влияния цифровой среды на фольклор, а также новых жанров и функций. Эти иссле-

дования предлагают важные направления для интеграции отечественных фольклористических 

изысканий в глобальный научный дискурс. Междисциплинарный подход подчеркивает важ-

ность стратегий, связанных с такими областями, как философия, социологическая антрополо-

гия, медиалогия, культурология и гендерные исследования, для более глубокого понимания 

фольклора. Основным приоритетом современного фольклороведения является восприятие 

фольклора не как статичного объекта, а как живого, постоянно меняющегося в культурном, 

технологическом и социальном контексте процесса, и создание соответствующих теоретиче-

ских рамок для этой цели. Это подчеркивает важность изучения современных трансформаций 

традиционных фольклорных форм и совершенно новых жанров. 

Ключевые слова: Теория фольклора, Исследовательские парадигмы, Транскульту-

ральный фольклор, Цифровой фольклор, Социально-антропологическая функция, Междисци-

плинарные исследования. 

 

GİRİŞ. Son yüzillikdə cərəyan edən dərin sosial-mədəni transformasiyalar, 

misli görünməmiş sürətlə baş verən texnoloji inqilablar və qloballaşma prosesləri, 

bəşər cəmiyyətlərinin təşəkkülünü, mədəniyyətlərarası münasibətlərini və əsasən də 

folklorun təbiətini, funksiyasını və ifa (icra) formalarını köklü şəkildə yenidən müəy-

yənləşdirmişdir. Ənənəvi olaraq, klassik kəndli cəmiyyətlərinin nisbətən qapalı və 

sabit mədəni mühitlərində təşəkkül tapmış folklor, günümüzdə demək olar ki, tama-

milə fərqli bir ekoloji sistemə keçid etmişdir. Müasir dövrdə folklor, əsasən, şəhər-

ləşmiş, qloballaşmış və rəqəmsal texnologiyaların əhatə dairəsinə daxil olmuş ictimai 

məkanların dinamik və daim dəyişən kontekstində formalaşır, yayılır və yenidən 

yaradılır. Bu sürətli və mürəkkəb dəyişikliklər fonunda, folklor nəzəriyyəsi sahəsində 

yeni konseptual yanaşmalara və əsaslı metodoloji yenilənmələrə olan ehtiyacın qaçı-

nılmazlığı açıq-aydın şəkildə özünü göstərməkdədir. 

Müasir dövrdə yeni yanaşma, şifahi şəkildə söylənən folklor nümunələrinin 

müxtəlif formalarını toplamaq və arxivləşdirməklə kifayətlənmir. Bu yanaşma, folk-

lorun mahiyyətini daha dərinləməsinə anlamağı, onun təşəkkülünün və mövcudlu-

ğunun nəzəri-metodoloji əsaslarını mükəmməl şəkildə mənimsəməyi və müəyyən 

prioritet istiqamətlər üzrə sistemli araşdırmalar aparmağı tələb edir. Bu fəlsəfi və 

metodoloji mövqe, folkloru təsadüfən toplanmış material yığını kimi deyil, canlı, 

dinamik və mürəkkəb bir mədəni sistem kimi qəbul etməyə və öyrənməyə imkan 

verir. Bu sistemin hər bir komponenti, onun ümumi quruluşu və funksionallığı, mü-

asir cəmiyyətin dəyişən reallıqları kontekstində analiz edilməkdədir. 

Folklor nəzəriyyəsinin inkişafı, tarixən müxtəlif elmi məktəblərin və təfəkkür 

istiqamətlərinin təsiri altında formalaşmışdır (Bayat, 2007: 10-25). Tarixi-coğrafi 

məktəbin sələfi rolunu oynadığı erkən dövrlərdən başlayaraq, strukturalizm, funksio-

nalizm, performans nəzəriyyəsi, poststrukturalizm və müasir mediya nəzəriyyələri 

kimi geniş spektrdə yer alan araşdırma cərəyanları, folklorun müxtəlif aspektlərini 

öyrənmək üçün əsas konseptual çərçivələr təmin etmişdir. Bu zəngin nəzəri irs, həm-

çinin Azərbaycan folklorunun özünəməxsusluğunu, zənginliyini və kompleksliyini 

dərinləməsinə anlamaq və tədqiq etmək üçün etibarlı bir fond rolunu oynayır. Azər-

baycan folklorşünaslığının müasir mərhələsi, bu beynəlxalq elmi nailiyyətləri milli 

təfəkkürün və yerli mədəni kontekstin xüsusiyyətləri ilə sintez etməyi tələb edir. 
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Müasir elmi-nəzəri və metodoloji bazanın formalaşdırılması olmadan, XXI 

yüzilin mürəkkəb sosial-mədəni hadisələri – şəhər folkloru, rəqəmsal folklor, neo-

folklor, transmilli mədəni axınlar və s. – elmi səviyyədə hərtərəfli və obyektiv şəkil-

də öyrənilə bilməz. Bu tədqiqatın əsas məqsədi, folklorşünaslığın qarşılaşdığı yeni 

çağırışlar şəraitində prioritet tədqiqat istiqamətlərini sistemləşdirmək və onların nə-

zəri əsaslarını müəyyən etməkdir. Bu məqalədə xüsusi diqqət, sosial-antropoloji kon-

tekstdə tədqiqat sahələrinə, mühit və transformasiya nəzəriyyəsinə, janr və morfolo-

giya problemlərinə, ifa (icra) və sosial funksiya nəzəriyyəsinə, həmçinin folklorun 

müasir mədəni mühitlə qarşılıqlı əlaqəsinə yönəldiləcəkdir. Bundan əlavə, folklorşü-

naslıqda multidissiplinar yanaşmanın əhəmiyyəti və tədris strategiyalarının inkişafı 

perspektivləri də ətraflı şəkildə araşdırılacaqdır. 

Bu tədqiqat, Azərbaycan folklorşünaslığının müasir nəzəri problemlərini sis-

temli şəkildə təhlil etməyə, eyni zamanda beynəlxalq elmi diskursda milli folklorun 

öyrənilməsinin nəzəri əsaslarını təyin etməyə və bu sahədə yeni tədqiqat metodologi-

yaları təklif etməyə xidmət edəcəkdir. 

1. Nəzəri-Metodoloji Baza: Müasir Tədqiqatlar Üçün Yeni Paradigma. 

Müasir folklorşünaslıq, qlobal miqyasda formalaşmış nəzəriyyələrin yerli mədəniyyətə 

tətbiqi və adaptasiyası istiqamətində mühüm bir transformasiya dövründən keçir. Bu 

kontekstdə əsas prioritet, Azərbaycan folklorşünaslığının terminoloji və metodoloji 

aparatının yenilənməsi, eləcə də dünya elmində mövcud olan müasir nəzəri çərçivələ-

rin milli spesifikaya uyğunlaşdırılaraq tətbiqi məsələsidir. Bu proses, sadəcə xarici el-

mi nailiyyətlərin mexaniki olaraq köçürülməsini deyil, milli-mənəvi dəyərlərimizlə 

sintez edərək, onların mədəni kontekstimizə uyğunlaşdırılmasını və yenidən konseptu-

allaşdırılmasını tələb edir. Ancaq bununla bağlı Azərbaycan folklorşünaslığında çox az 

iş görüldüyünü də qeys etmək lazımdır. Bu sahədə indiyə qədər sadəcə iki nəzəri kitap 

nəşr edilmişdir (Bayat, 2010; Xavəri, S., Quliyev, H., Qarayev, S., 2016). 

Bu yenilənmə prosesində aşağıdakı nəzəri yanaşmalar xüsusilə aktuallıq kəsb edir: 

- Poststrukturalizm və rəqəmsal məkan. Poststrukturalizm folklor mətnlərinin 

vahid və sabit bir məna daşımadığı, mənanın daima dinləyici, kontekst və hakimiyyət 

münasibətləri tərəfindən yenidən qurulduğu fikrini irəli sürür. Bu nəzəriyyə, rəqəmsal 

mühitdə mətnlərin davamlı olaraq remiks (yenidən qarışdırma, yeni məcmuə yaratma) 

edilməsi və reinterpretasiya (yenidən şərh etmə, fərqli məna yükü ilə təqdim etmə) 

olunması proseslərini təhlil etmək üçün zəngin bir alət dəsti təqdim edir. Rəqəmsal 

folklorun tədqiqində, mətnlərin müxtəlif platformalarda, fərqli auditoriyalar üçün də-

yişdirilərək yayılması bu yanaşma ilə daha dərindən anlaşıla bilər (Blank, 2009). 

- Performans nəzəriyyəsi və virtual ifa. Performans nəzəriyyəsinin genişləndi-

rilməsi, ifa anlayışını təkcə fiziki məkanla məhdudlaşdırmır. Müasir dövrdə perfor-

mans, sosial şəbəkələrdə paylaşımlar, şərhlər yazmaq, “bəyənmə” düyməsini sıxmaq 

kimi virtual fəaliyyətləri də əhatə edir. Virtual ifa, anonimlik, avatorsızlıq (şəxsi 

identifikasiyanı açıq şəkildə təqdim etməmə, virtual obrazlar vasitəsilə təmsil olun-

ma) və audiensiyanın qlobal xarakteri kimi yeni parametrlərlə zənginləşir (Howard, 

2008). Bu, folklorun ifa edilməsi və qəbul edilməsi mexanizmlərini rəqəmsal dövrə 

uyğun olaraq yenidən dəyərləndirməyə imkan verir. 

- Media nəzəriyyələri və internet folkloru. Media nəzəriyyələri, xüsusilə 

Marşall MakLyuenin “media mesajın özüdür” fəlsəfəsi əsasında formalaşmışdır 



Dədə Qorqud ● 2025/ II  ● ISSN 2309-7949. __ _______________________________36 

 
(Mak Lyuen, M., Fiore Q., 1967. Bu baxış bucağı, folklorun yeni media vasitəsilə 

necə transformasiyaya uğradığını anlamaq üçün kritik əhəmiyyət kəsb edir. Məsələn, 

internet meminin formatı (görüntü və qısa mətnin birləşimi) onun məzmununu, yayıl-

ma sürətini və təsir qüvvəsini birbaşa müəyyənləşdirir. Media vasitəsilə folklorun ne-

cə formalaşdığını, yayıldığını və transformasiyaya uğradığını təhlil etmək, müasir rə-

qəmsal mədəniyyətin anlaşılması üçün vacibdir. 

Bu nəzəri və metodoloji yeniliklər, Azərbaycan folklorşünaslığının müasir 

elmi diskursda öz layiqli yerini tutması, yeni tədqiqat istiqamətlərinin müəyyənləşdi-

rilməsi və rəqəmsal dövrün spesifik folklor materiallarının elmi səviyyədə təhlili 

üçün zəmin yaradır. 

2. Yeni Folklor Formalarının Janr Statusunun Müəyyən Edilməsi. Tədqi-

qat sahəsi olaraq folklorun daim inkişaf edən və dəyişən təbiəti, onun müasir cəmiy-

yətdəki yerini anlamaq üçün yeni metodologiyalar və təsnifatlar tələb edir. Klassik 

folklor janrlarının (nağıl, əfsanə, bayatı, lətifə, məzəli əhvalatlar və s.) funksionallığı-

nın zəifləməsi və sosial yaddaşdakı transformasiyası fonunda, müasir dövrün spesifik 

materiallarının tədqiqi aktual problem kimi qarşıya çıxır. Bu materialların elmi təhlili 

və təsnifatı üçün möhkəm nəzəri çərçivənin yaradılması vacibdir. Bu yeni folklor 

formalarını aşağıdakı kimi qruplaşdırmaq mümkündür: 

Yeni Folklor Formalarının Janr Statusunun Müəyyən Edilməsi 

1. Şəhər folkloru. Şəhər folkloru təkcə köhnə şəhər əfsanələrini deyil, həm 

də müasir şəhər həyat tərzindən doğan yeni janrları əhatə edir. Buna ofis folkloru, o 

cümlədən ofis mühitində yaranan lətifələr və əfsanələr, qastrofolklor, yəni qida re-

septlərinin, yeməklə bağlı məlumatların və miflərin paylaşılması, həmçinin şəhər 

mühitində formalaşan yeni mifologemlər daxildir. Bu sahə ənənəvi olaraq şəhər əfsa-

nələri (Brunvand, 1981) və onların inanc sistemləri ilə əlaqəsi (Dégh, 2001) əsasında 

öyrənilmişdir. Bu folklor nümunələri, şəhər sakinləri arasında ünsiyyət vasitəsi funk-

siyasını yerinə yetirir. 

2. Dini folklorun yenidən qurulması. Müasir dövrdə dini hekayələrin, mü-

qəddəslər haqqında əfsanələrin və müxtəlif inanc praktikalarının onlayn və offline 

mühitdə yenidən formalaşması və yayılması aktual bir mövzuya çevrilmişdir. Dini 

hadisə və obrazların folklorlaşması xalq inanclarının qurulmasında mühim rol oyna-

yır (Bayat, 2021; Bayat, 2023️; Bayat, F. 2024). Həmçinin, yeni dini hərəkatların ya-

ranması və onların folklorlaşması da diqqət mərkəzindədir. Bu proseslər, dini təsəv-

vürlərin və mədəniyyətin müasir dövrdə necə təcəssüm olunduğunu anlamaq üçün 

prioritet bir sahə təşkil edir. 

3. Rəqəmsal folklor (Virtual folklor). Bu, internet mühitində yaranan və ya-

yılan folklor materiallarını əhatə edir. Buraya internet memləri, şəhər əfsanələrinin 

onlayn variantları, gizli mövcud olduğu düşünülən mifik canlılar (yəni kriptidlər) 

haqqında hekayələr, qorxulu nağıllar və ya hekayələr və viral məzmunlar daxildir. 

Bu materialların əsas xüsusiyyətləri tez yayılma, anonim və kollektiv müəlliflik, qa-

rışdırma və dəyişdirmə (remiks) mədəniyyəti və hipermetinlik kimi xarakteristikalar-

la təyin olunur (Blank, 2009; Howard, 2008). Rəqəmsal texnologiyaların inkişafı ilə 

yeni yaranan janrların formalaşması və yayılması sürətlənmişdir. 

4. Kommersiya və reklam folkloru. Bu sahə kommersiya brendləri ətrafında 

yaranan mifologiyaları, marketinq strategiyaları çərçivəsində yaradılan materialları, 
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şüarları və hətta şəhər əfsanələrini əhatə edir. Özəlliklə şayiə və mifik hekayələrin 

sosial funksiyaları və yayılma mexanizmləri araşdırılması yeni perspektivlər açacak-

dır (Fine & Turner, 2001). Bu kontekstdə folklor öz ənənəvi funksiyasını dəyişərək 

istehlak cəmiyyətinin məqsədlərinə xidmət edir. Buradakı folklor materialları, məh-

sul və ya brend haqqında sosial qəbulu və marağı artırmaq üçün istifadə olunur. 

Bu qruplaşdırma, müasir folklorun müxtəlif sahələrini əhatə etməklə yanaşı, 

onların tədqiqi üçün zəruri olan nəzəri və metodoloji yanaşmaların formalaşmasına 

kömək edir. Bu sahədə aparılacaq tədqiqatlar, folklorun dinamikliyini və onun cə-

miyyətdəki rolunun davamlılığını göstərməkdə mühüm əhəmiyyət kəsb edir. 

3. Transmilli və Transkultural Tədqiqatlar Üçün Nəzəri Əsaslandırma. 

Qloballaşmanın sürətləndiyi müasir dünyada folklorun tədqiqi ənənəvi milli sərhəd-

ləri aşaraq, onun transmilli (millətlərarası) və transkultural (mədəniyyətlərarası) bir 

fenomenə çevrildiyini müşahidə etmək mümkündür. Mədəni mübadilə, uyğunlaşma 

(adaptasiya) və məhz yeni yaranan mətn sayəsində müxtəlif mədəniyyətlər arasında 

folklor materialları daimi və canlı bir axın yaradır. Bu kontekstdə, folklorşünaslığın 

əsas istiqamətlərindən biri də məhz bu transmilli və transkultural yanaşmaları tətbiq 

etməkdir. 

Bu prosesin əsasını mədəni transfer təşkil edir. Bu, bir mədəniyyətdən digəri-

nə keçən folklor elementlərinin (məsələn, Azərbaycan nağıl motivlərinin Türkiyə se-

riallarında, yaxud əksinə, istifadə olunması) araşdırılmasını əhatə edir. Bu prosesdə 

əsas diqqət, həmin elementlərin orijinal mədəniyyətin təsirini tam itirmədən, yeni da-

xil olduğu lokal kontekstə necə uyğunlaşdırıldığı mexanizmlərinin öyrənilməsinə yö-

nəldilməlidir. Bu uyğunlaşma təkcə mətnin özündə baş verən dəyişikliklərlə (məsə-

lən, qəhrəmanların, məkanın lokalizasiyası) deyil, həm də onun təqdimatındakı fərq-

liliklərlə (məsələn, vizual dil, ifa üslubu) özünü göstərir. 

Folklorun transmilli və transkultural tədqiqində hibridlik və özümküləşdirmə 

anlayışları mühüm yer tutur. Hibridlik, müxtəlif mədəni mənşəli iki və ya daha çox 

elementin qarışaraq yeni bir məhsul yaratmasıdır. Özümküləşdirmə isə daha dərin bir 

prosesi ifadə edir; bu, fərqli mədəniyyətlərin elementlərinin təkcə üst-üstə düşməsi 

deyil, tamamilə birləşib orijinal, üçüncü və müstəqil bir mədəni forma yaratmasıdır. 

Məsələn, Azərbaycan musiqisinə qlobal hip-hop ritmlərinin inteqrasiyası nəticəsində 

yaranan yeni ifa üslubu, ənənəvi bir nağılın qlobal populyar mediya formatında (ani-

masiya, videooyun) təqdimi hibrid nümunədir, bu yeni məhsulun tamamilə özünə-

məxsus bir mədəni ifadəyə çevrilməsi isə özümküləşdirmənin nəticəsidir. Eynilə, in-

ternet memləri və digər rəqəmsal məzmunlar bu tip hibrid və mənimsənilmiş forma-

ların ən dinamik nümunələridir. 

Bu cür təhlillər, folklorun statik, dəyişməz bir struktura malik olmadığını, ək-

sinə, dinamik, daima inkişaf edən və yeni mədəni təsirlərə açıq bir fenomen olduğu-

nu bir daha təsdiqləyir. Nəticə etibarilə, folklorun bu şəkildə öyrənilməsi təkcə keç-

mişə işıq tutmur, həm də müasir mədəni proseslərin anlaşılması və milli mədəniyyət-

lərin qlobal miqyasda qarşılıqlı təsirinin qiymətləndirilməsi baxımından böyük əhə-

miyyət kəsb edir. 

4. Folklorun Fəlsəfi Təhlili: Ontoloji və Epistemoloji Perspektivlər. Müa-

sir folklorşünaslıq təkcə folklorun özünün təzahürləri ilə deyil, eyni zamanda insan, 

cəmiyyət və mədəniyyətin təbiətinə dair fundamental suallarla məşğul olmaqla, dərin 
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fəlsəfi bir tədqiqat istiqamətinə doğru irəliləməkdədir. Bu kontekstdə folklorun onto-

logiyası və epistemologiyası mühüm yer tutur. 

Folklorun ontologiyası, “Folklor nədir?” sualına cavab axtarır. Bu, zaman və 

kontekstdən asılı olaraq dəyişən bir anlayışdır. Bir qayda olaraq “qədim” və “ənə-

nəvi” kimi xarakterizə olunan folklor, müasir dövrdə öz mahiyyətini genişləndirərək 

“müasir”, “virtual” və hətta “müvəqqəti” formalar kəsb edə bilər. Onun varlıq statu-

sunu müəyyənləşdirmək isə olduqca mürəkkəb bir məsələdir. Folkloru sadə bir mətn 

kimimi qəbul etməliyik, yoxsa onu bir hadisə, davam edən bir proses, yoxsa cəmiy-

yətin iştirak etdiyi bir sosial praktika kimi dəyərləndirməliyik? Bu suallar, folklorun 

mahiyyətini və onun müxtəlif təzahürlərinin bir-biri ilə necə əlaqəli olduğunu anla-

maq üçün zəruridir. 

Digər tərəfdən, folklorun epistemologiyası, folklorun bizə sosial həqiqətlər 

haqqında nə öyrədə biləcəyi və bu bilikləri necə əldə edə biləcəyimiz sualına ünvan-

lanır. Folklor, cəmiyyətin kollektiv qorxularının, arzularının, ümidlərinin və travma-

larının bir güzgüsü rolunu oynayır. Məsələn, pandemiyalar kimi qlobal böhranlar döv-

ründə yayılan şəhər əfsanələri və saxta xəbərlər, folklorun müasir bir təzahürü olaraq, 

cəmiyyətin qlobal təhlükə qarşısında keçirdiyi psixoloji və sosial vəziyyəti anlamaq 

üçün dəyərli bir mənbə təşkil edir. Bu cür təzahürlər, sosial narahatlıqları, etibarsız-

lıqları və ya ümidləri əks etdirərək, cəmiyyətin kollektiv şüurunun anlaşılmasına kö-

mək edir. 

Müasir folklor nəzəriyyəsi, özünü sadəcə mətnləri təhlil edən bir fənn ol-

maqdan çıxararaq, mürəkkəb, çoxölçülü və daim dəyişən sosial-mədəni proses-

ləri anlamaq üçün əsas bir analitik alət kimi təqdim edir. Bu, folklorşünaslığın 

daha geniş bir fəlsəfi və sosial elmlər kontekstinə inteqrasiyasını zəruri edir. Azər-

baycan folklorşünaslığının inkişafı, qaçılmaz olaraq, yeni nəzəri-metodoloji bazanın 

formalaşdırılmasından, klassik irslə müasir təzahürlərin inteqrativ tədqiqindən və 

folklorun fəlsəfi dərinliklərinin araşdırılmasından asılıdır (Bayat, 2008: 45–56). Tək-

lif olunan bu tədqiqat istiqamətləri – nəzəri bazanın yenilənməsi, yeni janrların elmi 

əsaslarla öyrənilməsi, transmilli və transkultural yanaşmaların tətbiqi, həmçinin fəl-

səfi təhlil – folklorun təkcə keçmişin səsi kimi deyil, həm də müasir dünyanın aktiv 

iştirakçısı və şərhçisi kimi başa düşülməsinə imkan verəcəkdir. Bu inteqrativ yanaş-

ma təkcə elmi dəyər daşımır, həm də milli mədəni kodların dinamik inkişafını təmin 

etmək üçün mühüm praktiki əhəmiyyət kəsb edir. 

5. Folklorun Sosial-Antropoloji Kontekstdə Tədqiqinin Nəzəri Əsasları. 

Folklorun mahiyyətinin dərk edilməsi, onu yaradan və daşıyan cəmiyyətdən təcrid 

olunmuş şəkildə mümkün deyildir. Bu səbəbdən, folklorşünaslıqda sosial-antropoloji 

yanaşma tədqiqat istiqamətlərinin müəyyənləşdirilməsində fundamental əhəmiyyət 

kəsb edir (Bauman, 1975; Ben-Amos, 1971). Bu yanaşmanın epistemoloji kökləri 

Bronisław Malinovskinin funksionalizmi (folklorun sosial sistemdə spesifik funksi-

yası) (Malinowski, 1944) və Alfred Radcliffe-Brownun struktur-funksionalizmi 

(folklorun sosial strukturu qorumaqdakı rolu) (Radcliffe-Brown, 1952) konsepsiyala-

rına, həmçinin Franz Boasın tarixi partikulyarizmi (hər bir mədəniyyətin özünəməx-

sus inkişaf yolu) ilə qoyulmuşdur. Müasir dövrdə isə Dan Ben-Amosun “folkloru ki-

çik qruplar daxilində bədii kommunikasiya” kimi təyin etməsi (Ben-Amos, 1971: 

12), Richard Baumanın performans nəzəriyyəsi (folklorun sosial hərəkət kimi təhlili) 



Dədə Qorqud ● 2025/ II  ● ISSN 2309-7949. __ _______________________________39 

 
(Bauman, 1975: 54) və Henry Glassienin maddi mədəniyyət və məkanın folklorik 

ifadəsini öyrənməsi (Glassie, 1999: 103) ilə bu ənənə daha da inkişaf etdirilmişdir. 

Bu zəngin nəzəri irsə söykənərək, folklorla cəmiyyət arasındakı dialektik əla-

qə, folklorun müasir mürəkkəb sosial strukturda oynadığı rol və onun gizli funksiya-

ları yenidən nəzərdən keçirilməli və konseptuallaşdırılmalıdır. Folklorun sosial hərə-

kətlərin formalaşmasındakı (məsələn, ekoloji etiraz aksiyalarında istifadə olunan 

şüarlar və simvollar), siyasi diskursun qurulmasındakı (mifologiyalaşdırılmış tarixi 

hekayələrin siyasi ritorikada instrumentalizasiyası) və həm kollektiv (milli, etnik), 

həm də fərdi kimliyin formalaşması proseslərindəki təsir mexanizmləri sistematik 

şəkildə araşdırılmalıdır. Xüsusilə, miqrasiya və məcburi köçkünlük kimi sosial trav-

matik hadisələr fonunda yaranan folklor nümunələrinin (nostalji bayatılar, yeni yurd-

lar haqqında mifologemlər) təhlili, bu tədqiqat sahəsinin ən aktual prioritetlərindən 

birini təşkil edir. Bu nümunələr kollektiv yaddaşın və uyğunlaşma strategiyalarının 

formalaşmasında mühüm rol oynayır. 

Klassik folklor janrlarının funksionallığının zəifləməsi və sosial yaddaşdakı 

transformasiyası fonunda, müasir dövrün spesifik materiallarının tədqiqinə cəlb edil-

məsinin zəruriliyi qabardılır.  

Bu tədqiqat sahələrinin effektiv şəkildə həyata keçirilməsi üçün, müasir mate-

rialların təsnifatı və analizi üçün əsas nəzəri çərçivənin qurulması zəruridir. Bu geniş 

çərçivə daxilində iki əsas tədqiqat istiqaməti xüsusi diqqətə layiqdir: 

1) Folklor və texnologiya, rəqəmsal mühitdə sosial quruculuq kimi nəzərdə 

tutulan tədqiqat sahəsinin əsas predmeti, virtual folklor və ya rəqəmsal folklor adlan-

dırılan fenomenlərin sosial-antropoloji təhlilidir. Bu kontekstdə, rəqəmsal mühitin 

(sosial şəbəkələr, forumlar, messencerlər) spesifik kommunikativ ekologiyasında ya-

ranan folklor nümunələrinin (internet memləri, viral məzmunlar, onlayn əfsanələr) 

yayılma dinamikasına, reproduksiya və adaptasiya mexanizmlərinə diqqət yetirilmə-

lidir (Blank, 2009; Howard, 2008). Ənənəvi şifahi folklorun vizual, audial və multi-

media formatları ilə əvəz olunması və ya onlarla inteqrasiya olunması prosesləri xü-

susi əhəmiyyət kəsb edir. Tədqiqatlar göstərir ki, rəqəmsal folklor, ənənəvi folklor 

kimi, sosial qrup kimliyinin formalaşdırılması, qrup daxili həmrəyliyin möhkəmlən-

dirilməsi və sosial həqiqətə kollektiv məna verilməsi kimi əsas sosial funksiyaları ye-

rinə yetirir (Howard, 2008). Ancaq bu proseslər qeyri-sinxron, qlobal miqyasda və 

anonimlik şəraitində həyata keçirilir. 

2) Bu prosesdə folklor janrlarının transformasiyası və yeni sosial funksiyaları 

əsas tədqiqat sahəsi, ənənəvi folklor janrlarının müasir sosial-mədəni kontekstdə 

struktur və funksional dəyişikliklərə məruz qalması prosesinin öyrənilməsi önə çıx-

maqdadır. Bu proses təkcə köhnə janrların modifikasiyasını deyil, həm də şəhər əfsa-

nələri (Brunvand, 1981), dediqodular (Dégh, 2001; DiFonzo, N. and Bordia, P., 

2007: 19-35), ofis folkloru, bazar folkloru və fan-folkloru olaraq bilinən və pərəstiş-

karlar tərəfindən yaradılan hekayələr kimi yeni janr və yarımjanrların formalaşmasını 

əhatə edir. Bu yeni formalar, folklorun müasir cəmiyyətdə davam edən dinamik və 

uyğunlaşan təbiətini aydın şəkildə nümayiş etdirir. Məsələn, şəhər əfsanələri qorxu 

və qeyri-müəyyənlik şəraitində mənəvi təhlükəsizlik mexanizmi kimi çıxış edərkən 

(Fine & Turner, 2001), dedi-qodu sosial nəzarət və qrup normalarının təsdiqi alətinə 

çevrilir (Dunbar, 1996). Bu cür tədqiqatlar, folklorun statik bir arxeoloji tapıntı deyil, 
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daim yenilənən və cari sosial proseslərə aktiv cavab verən canlı sosial praktika oldu-

ğunu sübut edir. 

Bu tədqiqat sahələri, folklorun sadəcə keçmişin yadigarı olmadığını, həm də 

müasir cəmiyyətin dinamik proseslərini anlamaq üçün mühüm bir vasitə olduğunu 

vurğulayır. 

6. Tədqiqatın Nəzəri Paradiqmaları və Prioritet Sahələri 

a. Azərbaycan Folklorşünaslığının Nəzəri-Metodoloji Əsasları və Əsas İs-

tiqamətləri. Azərbaycan folklorunun tədqiqi, sadəcə nağılları, əfsanələri, dastanları, 

lətifələri və mahnıları toplamaqdan ibarət deyil. Əksinə, folklorun mahiyyətini dərin-

dən anlamağı, onun nəzəri-metodoloji əsaslarını mənimsəməyi və müəyyən prioritet 

istiqamətlərdə araşdırmalar aparmağı tələb edir. Bu yanaşma folkloru təsadüfi top-

lanmış material yığını kimi deyil, canlı və mürəkkəb bir sistem kimi görməyə imkan 

verir (Bauman, 1975; Ben-Amos, 1971). Azərbaycan folklorşünaslığının inkişafı və 

konseptual əsaslarını aşağıdakı anlayışlar çərçivəsində sistemləşdirmək olar: 

1. Folklorun mahiyyəti və nəzəriyyənin əhəmiyyəti. Folklor, bir millətin kol-

lektiv yaddaşı, adət-ənənələri və dünya görüşünün ifadəsidir. Folklor nəzəriyyəsi isə 

bu zənginliyi elmi cəhətdən təhlil etmək, onun yaranma, yayılma və transmissiya 

(nəsildən-nəslə ötürülmə) mexanizmlərini anlamaq üçün vacib olan analitik alətlər 

təmin edir (Dundes, 1965). 

2. Ənənə və variativlik. Folklor ənənəsi, folklor nümunələrinin yarandığı və 

yaşatıldığı davamlı, dinamik bir prosesdir. O, keçmişlə indi arasında körpü rolunu 

oynayır və hər bir yeni ifaçının əlavə etdiyi kiçik dəyişikliklərlə (variativlik) daim 

yenilənir (Glassie, 1995). Kontaminasiya isə fərqli süjet və motivlərin bir-biri ilə bir-

ləşərək yeni bir mətn yaratması prosesidir ki, bu da Azərbaycan nağıl və dastanların-

da geniş yayılmışdır. 

3. Janrın formalaşması və sinkretizm. Folklor janrları (nağıl, dastan, bayatı, 

lətifə) zamanla formalaşır və cəmiyyətin ehtiyaclarının nəticəsidir. Erkən folklor for-

maları tez-tez sinkretik xarakter daşıyır, yəni söz, musiqi və rəqsi birləşdirirdi. Ayrı-

ayrı janrların bu sinkretik mənbədən necə fərqləndiyini və müstəqil formalaşdığını 

öyrənmək mühüm tədqiqat sahəsidir. 

4. İmprovizasiya və performans. Azərbaycan folklorunda, xüsusilə aşıq yara-

dıcılığında, improvizasiya mərkəzi rol oynayır. İfaçı mövcud süjeti və ya musiqini öz 

duyğu və məkanın tələblərinə uyğun olaraq yenidən formalaşdırır. Bu, folklorun sta-

tik deyil, performativ (ifa əsaslı) təbiətini vurğulayır (Bauman, 1975). 

5. Bədii sistem, sublimasiya, təsvir və üslub. Folklor mətnləri, digər bədii 

əsərlər kimi, öz simvolları, obrazları və məna qatları ilə bütöv bir bədii system təşkil 

edir. Sublimasiya üsulu ilə mürəkkəb hiss və ideyalar (məsələn, “Koroğlu” dastanın-

da igidlik və ədalət ideyası) simvolik şəkildə ifadə olunur. Təsvir və üslub xüsusiy-

yətləri (sabit epitetlər, təkrarlar, formullaşdırılmış ifadələr) isə folklorik dünyanın də-

yişməz estetik funksiyasını təmin edir (Пропп, 1969). 

6. Mifopoetik model, zaman və məkan. Folklor mətnlərindəki zaman (“bir 

vaxtlar”) və məkan (“uzaq diyarlar”) anlayışları reallıqdan fərqlənir və mifopoetik 

bir model yaradır. Bu universal quruluş, mətnin müxtəlif tarixi və mədəni kontekst-

lərdə başa düşülməsini və uyğunlaşdırılmasını təmin edir (Мелетинский, 1976). 
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7. Struktur təhlil, kompozisiya, süjet və nitq stereotipləri. Hər bir folklor mət-

ninin öz kompozisiya quruluşu və süjet inkişafı var. Nitq stereotipləri (məsələn, nağıl 

başlanğıc və sonluq formulları) isə nəinki yadda saxlanılmanı asanlaşdırır, həm də 

janra aidiyyatı bildirir və dinləyicidə gözlənti yaradır (Рошияну, 1974). 

8. Müqayisəli tədqiqatlar, ümumtürk kontekstində lokallıq və tipologiya. 

Azərbaycan folklore ümumtürk mədəni məkanının ayrılmaz hissəsidir. “Dədə Qor-

qud”, “Koroğlu”, “Aşıq Qərib” kimi dastanlar region daxilində geniş yayılmışdır. 

Ancaq local xüsusiyyətlər və variantlar da mövcuddur. Ona görə də, folklor tipologi-

yası və müqayisəli tədqiqatlar (məsələn, Dədə-Qorqudla başqa türk xalqlarının vari-

antlarının və ya “Aşıq Qərib” ilə “Kozı Körpeş - Bayan Sulı”nın müqayisəsi) Azər-

baycan folklorunun həm ümumiliyini, həm də özünəməxsusluğunu ortaya qoymaq 

üçün prioritet tədqiqat sahəsi olaraq qalmaqdadır (Bayat, 2010). 

Bu nəzəri əsaslar Azərbaycan folklorunun zənginliyini və mürəkkəbliyini də-

rindən anlamaq üçün bir çərçivə rolunu oynayır. Hər bir yeni tədqiqat bu anlayışlar 

əsasında qurularaq folklor irsinə daha çox aydınlıq gətirir. Bu aspektdən yanaşdıqda, 

folklorun dinamik təbiətini anlamaq üçün onun əsas tədqiqat istiqamətlərini və xüsu-

silə də mühit və transformasiya nəzəriyyəsini nəzərdən keçirmək vacibdir. 

b. Mühit və Transformasiya Nəzəriyyəsi. Urbanizasiya proseslərinin folk-

lorik ifa mühitinə, ifaçı-auditoriya qarşılıqlı əlaqəsinə və kommunikativ kontekstə tə-

sir mexanizmlərinin təhlili əsas tədqiqat sahələrindən biridir (Georges & Jones, 

1995). Bu çərçivədə, ənənəvi ifa mühitinin transformasiyası nəticəsində dezinteqrasi-

yaya uğrayan və ya tamamilə yox olan folklor formaları ilə yanaşı, şəhər mühitinə 

spesifik olan yeni folklor nümunələrinin meydana çıxması prosesləri sistemli şəkildə 

öyrənilməlidir. Mühit və Transformasiya yanaşması iki əsas intellektual mənbədən 

qaynaqlanır: 

1. Psixologiya. Karl Yung və Mari-Louiz von Franzun arxeip nəzəriyyəsi və 

fərdiləşmə prosesi (Jung, 1968; von Franz, 1996). Bu yanaşma, müxtəlif mədəniyyət-

lərin folklorunda təkrarlanan universal motiv və obrazların (müdrik qoca, persona, 

kölgə) kollektiv şüuraltının təzahürü kimi başa düşülməsini təklif edir. 

2. Antropologiya: Arnold van Gennep və Viktor Turnerın keçid mərasimləri 

və keçiş rituallarındakı qeyri-müəyyənlik, yəni liminalitet nəzəriyyəsi (Turner, 1969; 

van Gennep, 1960). Bu konsepsiya, folklor mətn və performanslarının insan həyatın-

dakı keçid mərhələlərini (uşaqlıqdan yetkinliyə, təklikdən evliliyə) idarə etmək, 

strukturlaşdırmaq və məna vermək funksiyasını vurğulayır. 

Bu anlayışları müasir hadisələrə (internet, şəhər əfsanələri) və müxtəlif mədə-

niyyətlərə tətbiq edən alimlər (məsələn, Bill Ellis (Ellis, 2003), Hilda Ellis Davidson 

(Davidson, 1993) və Klaris Pinkola Estes (Estés, 1992)) bu nəzəriyyələri daha da in-

kişaf etdirmişlər. Bu yanaşma şəhər mühitində folklorun struktur və funksional dəyi-

şikliklərini izah edən inteqrativ bir nəzəri modelin qurulmasını zəruri edir. Bu baxım-

dan nəzəri tədqiqatlar xüsusilə aşağıdakı aspektlərə diqqət yetirməlidir: 

- İfa kontekstinin virtualizasiyası üzbəüz folklor ifasının virtual mühitlə (so-

sial şəbəkələr, onlayn platformalar) əvəzlənməsi prosesi və bunun mətnin strukturu-

na, performans xüsusiyyətlərinə və məzmununa təsirini öyrənir (Blank, 2009; 

Howard, 2008). 
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- Auditoriya anlayışının dəyişməsi isə fiziki məsafənin aradan qalxması, 

auditoriyanın sosial-mədəni heterojenliyinin artması və anonimliyin yaratdığı yeni 

kommunikativ modellərin tədqiqini təmin edir (Baym, 2010). 

- Konkret nümunələrin təhlili məsələn, meyxana janrının şəhər folkloru siste-

mindəki yeri və sosial funksiyalarının nəzəri əsaslandırılması; internet folklorunun ya-

yılma dinamikası; ictimai nəqliyyat, reklam və avtomobil yazıları folkloru kimi mar-

jinal sahələrin nəzəri cəhətdən sistematizasiyası prosesi diqqət çəkir (Brunvand, 1981). 

Repressiya dövrü folkloru, bazar folkloru, əsgər folkloru və söyüş folkloru ki-

mi sahələrin tədqiqi, folklorun totalitar siyasi sistemlər, iqtisadi münasibətlər və kol-

lektiv psixoloji vəziyyət fonunda necə formalaşdığını və funksiyalandığını izah edən 

əsas nəzəriyyələrin inkişafı üçün əvəzsiz emprik material təqdim edir. Bu cür tədqiqat-

lar folklorun təkcə mədəni ifadə deyil, həm də sosial müqavimət, psixoloji kompen-

sasiya və kollektiv identikliyin saxlanması vasitəsi kimi çıxış etdiyini nümayiş etdirir. 

c. Janr və Morfologiya Nəzəriyyəsi. Müasir dövrdə yeni yaranan folklor for-

malarının struktur xüsusiyyətlərinin və onların ənənəvi janrlarla qarşılıqlı əlaqəsinin 

müəyyən edilməsi əsas vəzifədir. Ancaq bu iki yanaşma folklorun öyrənilməsində 

fundamental rol oynamışdır. Janr nəzəriyyəsi Antti Aarne, Stith Thompson 

(Thompson, 1946) başlayıb daha sonra Hans-Jörg Uther (Uther, 2004), Alan Dundes 

(Dundes, 1964) və digərləri ilə davam etdirilmişdir. Morfologiya nəzəriyyəsinin əsa-

sını isə Vladimir Propp (Пропп, 1969) qoymuş, onu Alan Dundes (motifem) 

(Dundes, 1962), Max Lüth  (stilistik təhlil) (Lüthi, 1982) davam etdirmişdir. Müasir 

dövrdə bu istiqamətdə aşağıdakı məsələlər prioritet kimi qiymətləndirilməlidir: 

- Yeni janrların morfoloji təsnifatı. Şəhər əfsanələri (Brunvand, 1981), qey-

ri-adi hadisə hekayələri (UFO, kriptidlər), çayxana dedi-qoduları, sosial şayiələr və 

müasir memoratların tipoloji və funksional xüsusiyyətlərinin araşdırılması. Bu tədqi-

qatlar, yeni janrların quruluşunu və ənənəvi nağıl, əfsanə, əsatir janrları ilə olan gene-

tik və tipoloji əlaqələrini müəyyən edən nəzəri bir çərçivənin yaradılmasına xidmət 

edəcəkdir. Başqa bir nümunə lətifələrin müasir sosial-siyasi kontekstdə mövzu, qəh-

rəman və funksiya baxımından dəyişikliyə məruz qalması proseslərinin və onların 

virtual mühitdə sirkulyasiya xüsusiyyətlərinin təhlilidir (Oring, 2016). 

- Yeni mifoloji materialların təhlili. Siyasi, dini və etnik kontekstdə yaranan 

neomifologiyaların təhlili və onların ictimai şüurun formalaşmasında ifa etdiyi rol. 

Bu baxımdan xalq İslamı, ziyarətgah folkloru, Kərbəla hadisəsi ətrafında formalaşan 

mərasim və inanclar kimi sahələrin tədqiqini əhatə edən yeni bir mifologiya nə-

zəriyyəsinin formalaşmasına səbəb ola bilər (Bowman, 2012). 

d. İfa və Sosial Funksiya Nəzəriyyəsi. Folklorik hadisəni yaradan və onu qə-

bul edən subyektlərin (ifaçı/auditoriya) sosial-demografik, psixoloji və gender xüsu-

siyyətləri əsasında folklorun performativ aspektlərinin tədqiqi üçün nəzəri model iş-

lənilməlidir. Bu modelin əsas istiqamətlərinin əhatə dairəsi genişdir. Çünki sosial 

funksiya sosial antropologiyadan gəlir və folklorun cəmiyyət daxilində niyə və necə 

yaşadığını izah etməyə çalışır. Bunun əsas nümayəndələri Bronisław Malinowski 

(Malinowski, 1944) və Alfred Radcliffe-Brown (Radcliffe-Brown, 1952) olmuşdur. 

İfa (performans) nəzəriyyəsi isə 1970-ci illərdə meydana çıxdı və diqqəti mətnin 

özündən onun ifasına yönəltdi, folkloru yaradan və təkrarlayan insanların konkret bir 

zaman və məkanda, müəyyən bir auditoriya qarşısında həyata keçirdiyi yaradıcılıq 
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prosesi kimi öyrənməyə başladı. Əsas nümayəndələri Dell Hymes (Hymes, 1975), 

Richard Bauman (Bauman, 1975), Roger D. Abrahams (Abrahams, 2005) olmuşdur 

(Bayat, 2009: 79-86). 

Bu çərçivədə aşağıdakı tədqiqat sahələri vacibdir: 

- Söyləyici sosiolinqvistikası söyləyicinin yaşı, cinsi, sosial statusu, təhsili 

və psixoloji durumu ilə onun janr repertuarı və ifa üslubu arasındakı əlaqəni təhlil 

edir. Xüsusilə qadın söyləyicilərin fəaliyyəti, onların seçdiyi janrlar və bu janrların 

gender xarakteri xüsusi vurğulanmalıdır (Mills, 1993️). 

- Qadın folklorunun tədqiqi uşaq baxımı mərasim folkloru, evə dair inanc-

lar, məişət sehrləri kimi sahələrin gender aspektdən tədqiqi, həmçinin, qadın təbabəti 

ilə bağlı olan folklorik fiqurların (əbə/həbə, baxıcı, falçı) sosial-mədəni kontekstdəki 

yeri və funksiyalarının araşdırılmasını önə çıxarır. Ailə folklore problemləri də bu 

kontekstdə nəzərdən keçirilməlidir (Jordan & Kalčik, 1985). 

- Peşə və ənənəvi bilik folklore dezinteqrasiyaya uğramış ənənəvi sənət və 

peşələrin (dulusçuluq, dəmirçilik, həsirçilik, qalayçılıq və s.) folklor kontekstində öy-

rənilməsini, ənənəvi tibbin (xalq həkimliyi, türkəçarələr) folklor sistemindəki yerini 

öyrənir. Bu tədqiqatlar gündəlik həyat və peşə fəaliyyətinin folklorun yaranması və 

yaşaması prosesinə təsirini izah edən nəzəriyyənin əsasını təşkil edir (Jones, 2000). 

e. Folklorun Mədəni Mühitlə Qarşılıqlı Əlaqəsi Nəzəriyyəsi. Folklorun 

mədəni mühitlə qarşılıqlı əlaqəsi nəzəriyyəsi, folklorun təkcə mətn kimi deyil, onu 

yaradan, daşıyan və dəyişən mədəni kontekstin ayrılmaz bir parçası kimi öyrənilməsi 

deməkdir. Bu nəzəri yanaşma, folklorla cəmiyyət arasındakı qarşılıqlı, dinamik və di-

alektik əlaqəni ön plana çıxarır. Bu nəzəri perspektivə görə, folklor mədəni mühitin 

məhsuludur, eyni zamanda mədəni mühit də folklor vasitəsilə davamlı olaraq yeni-

dən istehsal olunur və formalaşır (Dundes, 1980; Bauman, 1992). Nəzəriyyənin əsa-

sını qoyan, davam etdirən və tənqidi yanaşma ilə onun sahəsini genişləndirən alimlər 

Franz Boas (Boas, 1940), Bronisław Malinowski (Malinowski, 1944), Alan Dundes 

(Dundes, 1980) və Richard Bauman (Bauman, 1992) olmuşdur. 

Bu baxımdan, folklorun müasir media mühitində yenidən istehsalı, adaptasi-

yası və yayılması prosesləri üçün nəzəri çərçivə yaradılmalıdır. Bu aspekt iki əsas is-

tiqaməti əhatə edir: 

1. Media və folklor. Burada əsas olan televiziya serialları, kino və digər küt-

ləvi informasiya vasitələrində xalq ədəbiyyatı motivlərinə, dini rəvayətlərə və mifo-

loji arxetiplərə istinadların təhlilidir (Koven, 2008). Bu, folklorun “ikinci şifahi” 

(Ong, 1982) və ya “mediatik” mühitdə necə transformasiyaya uğradılaraq yeni məna 

və funksiyalar qazandığını izah edən media-folklor nəzəriyyəsinin formalaşdırılması-

na kömək edəcəkdir. Bu, folklorun ənənəvi məzmununun kütləvi media tərəfindən 

necə mənimsənildiyini, yenidən şərh edildiyini və istehlakçı mədəniyyətinə çevrildi-

yini öyrənməyi əhatə edir. 

2. Uşaq folkloru və sosiallaşma yox olmaqda olan ənənəvi uşaq oyunlarının, 

lağlağaların toplanması, sistematikləşdirilməsi və təhlilini nəzərdə tutur (Opie & 

Opie, 1969). Bu material əsasında uşaq və gənclər arasında folklorun sosiallaşdırıl-

ması və tərbiyəvi funksiyasının necə həyata keçdiyi, mədəni dəyərlərin və kollektiv 

yaddaşın nəsildən-nəsilə ötürülmə mexanizmləri nəzəri səviyyədə öyrənilməlidir. 

Oyunların cəmiyyətin mədəni kodlarının, sosial qaydalarının və kollektiv şüurunun 
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formalaşmasında və saxlanmasında oynadığı rol xüsusi diqqət mərkəzində olmalıdır 

(Sutton-Smith, 1997). 

7. Folklorşünaslıqda Multidissiplinar Tədqiqat və Təlim Strategiyası: 

Müasir Perspektivlər. Müasir folklorşünaslığın inkişafı, tədqiqat sahəsində fənlər-

arası yanaşmanı əsas prioritet kimi qəbul edir. Bu strategiya, müxtəlif elmi fənlərin 

metodoloji alətlərinin və perspektivlərinin, ortaq bir problemin və ya tədqiqat obyek-

tinin – məsələn, nağıl, əfsanə, dastan, mərasim və ya inanc sistemi – ümumiləşdiril-

miş şəkildə öyrənilməsi məqsədilə sintezini ehtiva edir (Blank & Howard, 2013). 

Folklor nəzəriyyəsi, onun zəngin və çoxşaxəli təbiətini tam şəkildə anlamaq üçün so-

siologiya, psixologiya, antropologiya, dinlər tarixi, dilçilik, media və rəqəmsal mədə-

niyyət tədqiqatları kimi fənlərlə sıx inteqrasiya olunaraq tədqiq edilməlidir. Bu cür 

multidissiplinar yanaşma, folklor hadisələrinin daxili mürəkkəbliyini daha dərin səviy-

yədə anlamağa və cəmiyyətdəki funksional rolunu müəyyənləşdirməyə imkan yaradır. 

Bu tədqiqat istiqamətində əsas vəzifələrdən biri də müasir tələblərə cavab ve-

rən tədris proqramlarının hazırlanmasıdır. Müasir folklorun dinamikasını və müasir 

nə-zəri çərçivəni əks etdirən “Rəqəmsal folklor”, “Folklor və media”, “Şəhər folklo-

ru”, “Gender və folklor” kimi yenilikçi kurslar və tədris modullarının tətbiqi zəruri-

dir. Bu tədris proqramları, gələcək mütəxəssislərin təkcə ənənəvi folklor nümunələ-

rini deyil, həm də rəqəmsal mühitdə yaranan yeni folklor formalarını təhlil etmək ba-

carığını inkişaf etdirməyə xidmət etməlidir. Bu, folklorşünasların informasiya texno-

logiyalarının sürətli inkişaf etdiyi bir dövrdə yaranan yeni mədəni təzahürləri anla-

maq və qiymətləndirmək üçün lazımi alətlərə sahib olmalarını təmin edəcək. 

Paralel olaraq, Azərbaycan və türk xalqlarının folklorunun nəzəri problemlə-

rinə həsr olunmuş beynəlxalq səviyyəli konfransların, seminarların və qonaq mühazi-

rələrinin təşkili, eləcə də xarici tədqiqatçılarla birgə elmi layihələrin həyata keçiril-

məsi və təcrübə mübadiləsinin gücləndirilməsi, bu sahənin beynəlxalq elmi diskursa 

inteqrasiyası üçün strateji əhəmiyyət kəsb edir. Folklor nəzəriyyəsi sahəsində aparıla-

caq işlər, qeyd olunan multidissiplinar tədqiqat və təlim strategiyalarını koordinasiya 

edərək, Azərbaycan folklorşünaslığının müasir elmi standartlara uyğunlaşmasına və 

beynəlxalq arenalarda layiqli mövqe tutmasına mühüm töhfə verə bilər. Bu inteqrasi-

ya, həmçinin, folklorşünaslığın cəmiyyətin sosial, mədəni və ideoloji həyatındakı ro-

lunu daha aydın şəkildə ortaya qoymağa kömək edəcəkdir. 

NƏTİCƏ. Müasir dövrdə folklorşünaslığın inkişafı folklor nəzəriyyəsinin da-

vamlı yenilənməsi və multidissiplinar yanaşmanın tətbiqi ilə sıx bağlıdır. Bu tədqiqat 

göstərdi ki, folklor nəzəriyyəsi sahəsində əsas prioritetlər aşağıdakı istiqamətlərdə 

formalaşır: 

Birincisi, folklorun sosial-antropoloji kontekstdə öyrənilməsi onun cəmiyyət-

lə qarşılıqlı əlaqəsini anlamaq üçün əsas təşkil edir. Folklorun sosial hərəkətlərin for-

malaşmasında, siyasi diskursun qurulmasında və kollektiv şəxsiyyətin formalaşması 

proseslərindəki təsir mexanizmləri müasir tədqiqatların mərkəzində durur. Xüsusilə 

miqrasiya, urbanizasiya və məcburi köçkünlük kimi sosial hadisələr fonunda yaranan 

folklor nümunələri, kollektiv yaddaşın və uyğunlaşma strategiyalarının formalaşma-

sında açar rol oynayır. 

İkincisi, mühit və transformasiya nəzəriyyəsi şəhərləşmə və rəqəmsallaşma 

şəraitində folklorun dəyişən təbiətini anlamaq üçün vacib konseptual çərçivə təmin 
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edir. İfa kontekstinin virtualizasiyası, auditoriya anlayışının dəyişməsi və yeni folklor 

formalarının meydana çıxması prosesləri, folklorun statik deyil, dinamik və davamlı 

dəyişən bir fenomen olduğunu bir daha sübut edir. 

Üçüncüsü, janr və morfologiya nəzəriyyəsi ənənəvi və müasir folklor forma-

larının qarşılıqlı əlaqəsini öyrənmək üçün fundamental əhəmiyyət kəsb edir. Yeni 

janrların morfoloji təsnifatı, onların ənənəvi nağıl, əfsanə və əsatir janrları ilə olan 

genetik və tipoloji əlaqələrinin müəyyən edilməsi, folklorun davamlılıq və dəyişiklik 

dinamikasını anlamağa imkan verir. 

Dördüncüsü, ifa və sosial funksiya nəzəriyyəsi folklorun canlı performativ tə-

biətini və onun cəmiyyətdəki rolunu ön plana çıxarır. Söyləyici sosiolinqvistikası, 

qadın folklorunun gender aspektdən tədqiqi və ənənəvi peşə biliklərinin folklor kon-

tekstində öyrənilməsi, folklorun gündəlik həyat və peşə fəaliyyəti ilə sıx əlaqəsini 

nümayiş etdirir. 

Beşincisi, folklorun mədəni mühitlə qarşılıqlı əlaqəsi nəzəriyyəsi folklorun 

mediatik mühitdə yenidən istehsalı, adaptasiyası və yayılması proseslərini öyrənmək 

üçün konseptual baza yaradır. Media-folklor qarşılıqlı əlaqəsi və uşaq folklorunun 

sosializasiya funksiyası, folklorun müasir mədəni mühitdəki davamlılığını və uyğun-

laşma qabiliyyətini nümayiş etdirir. 

Nəhayət, folklorşünaslıqda multidissiplinar yanaşma sahənin inkişafı üçün 

prioritet istiqamət kimi meydana çıxır. Antropologiya, sosiologiya, psixologiya, linq-

vistika, mediaşünaslıq və rəqəmsal mədəniyyət tədqiqatları ilə fənlərarası əməkdaş-

lıq, folklor hadisələrinin mürəkkəbliyini daha dərindən anlamağa imkan verir. Müasir 

tələblərə uyğun tədris proqramlarının hazırlanması, beynəlxalq elmi əməkdaşlığın 

genişləndirilməsi və Azərbaycan folklorunun nəzəri problemlərinə həsr olunmuş təd-

qiqatların dərinləşdirilməsi, Azərbaycan folklorşünaslığının müasir elmi tələblərə ca-

vab verməsi və beynəlxalq aləmdə layiqli yer tutması üçün zəruridir. Folklor nəzəriy-

yəsinin gələcək inkişafı, ənənəvi anlayış və yanaşmaların müasir kontekstdə yenidən 

şərhindən, həmçinin yeni nəzəri modellərin və metodoloji alətlərin işlənib hazır-lanma-

sından asılı olacaq. Bu istiqamətdə aparılacaq tədqiqatlar nəinki folklorşünaslığın inki-

şafına, həm də Azərbaycan mədəni irsinin qorunub yaşadılmasına və dünya mədə-

niyyəti kontekstində onun yerinin müəyyən edilməsinə əhəmiyyətli töhfə verəcəkdir. 
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MİFDƏN MƏTNƏ: BƏXTİYAR VAHABZADƏ POEZİYASINDA 

FOLKLORUN SEMİOTİK VƏ SİNERGETİK TRANSFORMASİYASI 

 
Açar sözlər: Bəxtiyar Vahabzadə, folklor, mifologiya, semiotika, sinergetika, arxetip, post-

modern poetika, mədəni yaddaş, məna sistemi, poetik enerji 

 

SUMMARY 

FROM MYTH TO TEXT: THE SEMIOTIC AND SYNERGETIC  

TRANSFORMATION OF FOLKLORE IN THE POETRY OF BAKHTIYAR VAHABZADE 

This paper explores the semantic, structural, and philosophical transformation of folklore in 

the poetic universe of Bəxtiyar Vahabzade through the lenses of modern theoretical paradigms — 

semiotics, synergetics, structural semantics, psychoanalysis, mythopoetics, and postmodern poetics. 

The study argues that Vahabzade does not treat folklore merely as a repository of national memory, 

but as a self-organizing semiotic energy system within culture. The epic traditions of Dədə Qorqud 

and Koroğlu, bayatıs, proverbs, fairy tales, and mythological archetypes acquire renewed meanings, 

merging ancestral codes with contemporary poetic consciousness. From a synergetic perspective, folk-
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lore in Vahabzade’s poetics functions as a system that generates harmony from chaos, establishing a 

dynamic balance between time and meaning. Ultimately, Vahabzade’s poetry transforms folklore 

from an aesthetic echo of the past into a space of continuous meaning-making — where myth lives 

through text, and time attains inner harmony through poetic creation. 

Keywords: Bəxtiyar Vahabzade, folklore, mythology, semiotics, synergetics, archetype, 

postmodern poetics, cultural memory, meaning system, poetic energy 

 

РЕЗЮМЕ  

ОТ МИФА К ТЕКСТУ: СЕМИОТИКО-СИНЕРГЕТИЧЕСКАЯ  

ТРАНСФОРМАЦИЯ ФОЛЬКЛОРА В ПОЭЗИИ БАХТИЯРА ВАГАБЗАДЕ 

В статье исследуется семантическая, структурная и философская трансформация 

фольклора в поэтической системе Бахтияра Вагабзаде с использованием современных научных 

подходов — семиотики, синергетики, структурно-семантического анализа, психоанализа, ми-

фопоэтики и постмодернистской поэтики. Показано, что Вагабзаде рассматривает фольклор не 

как простой носитель национальной памяти, а как самоорганизующуюся семиотическую 

энергетическую систему культуры. Эпические традиции «Деде Горгуд» и «Короглу», баяты, 

пословицы, сказки и мифологические архетипы обретают новые философские и символические 

значения, соединяя коллективное бессознательное с современным поэтическим мышлением. 

Синергетический подход позволяет рассматривать фольклор как структуру, порождающую 

гармонию из хаоса, устанавливающую динамическое равновесие между временем и смыслом. 

Таким образом, поэзия Вагабзаде превращает фольклор из эстетического следа прошлого в 

пространство непрерывного порождения смыслов, где миф живёт в тексте, а время находит 

внутреннюю гармонию через творчество. 

Ключевые слова: Бахтияр Вагабзаде, фольклор, мифология, семиотика, синергети-

ка, архетип, постмодернистская поэтика, культурная память, система смыслов, поэтическая 

энергия 

 

GİRİŞ. Azərbaycan poeziyasının inkişafında folklorun rolu bənzərsiz və 

çoxqatlıdır. Xalq yaradıcılığı əsrlər boyunca milli ədəbi düşüncənin strukturunda 

həm mənbə, həm də məna daşıyıcısı kimi fəaliyyət göstərmişdir. Bu kontekstdə Bəx-

tiyar Vahabzadə yaradıcılığı folklor yaddaşının müasir poetik sistemdə yeni mərhələ-

də reallaşmasının parlaq nümunəsidir. Onun poeziyası folklorun yalnız məzmun və 

obraz səviyyəsində deyil, həm də arxetipik, semiotik və fəlsəfi qatlarında təzahür 

edən təcrübəsidir. 

XX əsr Azərbaycan poeziyasında milli kimlik problemi, yaddaş fenomeni 

və mədəni arxetiplərin yenidən interpretasiyası məsələləri xüsusilə önə çıxmışdır. 

Bəxtiyar Vahabzadə bu baxımdan klassik folklor obrazlarını müasir insanın mənəvi 

dilemması ilə sintez etmiş, xalq yaddaşını postmodern dövrün poetik diskursuna çe-

virmişdir. 

Mövzunun aktuallığı həm də ondan ibarətdir ki, postmodern ədəbiyyat mü-

hitində folklor artıq keçmişin arxaik yaddaşı deyil, mətndaxili oyun, kod və məna çox-

luğu yaradan dinamik struktura çevrilir. Vahabzadənin poeziyasında folklor element-

ləri milli düşüncənin sinergetik sistemində özünü təşkil edən mənalar toplusudur. 

Tədqiqatın məqsədi və vəzifələri. Bu tədqiqatın məqsədi — Bəxtiyar 

Vahabzadə poeziyasında folklor qaynaqlarının poetik, fəlsəfi və semiotik təzahürləri-

ni müasir elmi-nəzəri sistemlər kontekstində analiz etməkdir. 

Tədqiqatın əsas vəzifələri: Folklorun poeziyada transformasiya mexanizmi-

ni müəyyənləşdirmək; epos (xüsusən “Dədə Qorqud” və “Koroğlu”) motivlərinin şai-

rin poetik sistemində yenidən mənalandırılmasını izləmək; bayatı, atalar sözü, nağıl 
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və məsəllərin Vahabzadə şeirində funksional və estetik rolunu araşdırmaq; folklo-

rizm və mifologizmin poetik struktura təsirini təhlil etmək; mifoloji və arxetipik sim-

volların psixoanalitik və antropoloji yozumunu təqdim etmək; postmodern metodolo-

giya prizmasında folklor kodlarının dekonstruksiyasını göstərmək. 

Tədqiqatın elmi yeniliyi. Folklor elementlərinin Bəxtiyar Vahabzadə po-

eziyasında yalnız bədii bəzək yox, mədəni semiosferin struktur elementi kimi araşdı-

rılması; arxetip və simvolların semiotik və psixoanalitik sistemlərdə izahı; postmo-

dern nəzəriyyələrin (Derrida, Lotman, Baxtin, Barthes) milli poetik kontekstə tətbiqi; 

folklorun sinergetik və struktur-semantik modelinin işlənməsi. 

4. Tədqiqatın nəzəri və metodoloji bazası 

Tədqiqatın nəzəri dayaqlarını aşağıdakı alimlərin konseptləri təşkil edir: 

• M.M. Baxtin – mətndaxili dialoq və çoxsəslilik; 

• Yuri Lotman – mədəniyyətin semiosfer kimi başa düşülməsi; 

• Roland Barthes – mətnin çoxmənalılığı və “oxucunun azadlığı” anlayışı; 

• Jacques Derrida – dekonstruksiya və mənanın qeyri-sabitliyi; 

• Carl Gustav Jung – arxetip və kollektiv şüuraltı nəzəriyyəsi; 

• Mircea Eliade – mifin sakral semantikası; 

• Azərbaycan folklorşünaslığında mifoloji və poetik yanaşmalar. 

Metodoloji baxımdan tədqiqat struktur-semantik, semiotik, psixoanalitik, 

antropoloji və sinergetik prinsiplərin sintezində qurulacaq. 

 

II. NƏZƏRİ BAZA VƏ METODOLOGİYA 

1. Folklorun poetik sistemdə funksional modeli. Folklorun poeziyada işti-

rakı iki əsas mərhələdə baş verir: mənbə kimi və struktur kimi. Mənbə kimi folklor 

şairə ilham, arxetip və obraz verir; struktur kimi isə poeziyanın semantik skeletini 

formalaşdırır. Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında bu iki qat bir-birinə qarışaraq, milli 

yaddaşın bədii modelini yaradır. Məsələn, “Dədə Qorqud”dakı qəhrəmanlıq və mə-

nəvi müdriklik ideyası Vahabzadə poeziyasında müasir dövrün sosial-mənəvi müba-

rizəsinin simvoluna çevrilir. Bu, folklorun “yenidən semantizasiyası” prosesidir – qə-

dim motiv yeni məna müstəvisində doğulur. 

2. Folklorizm və mifologizm anlayışlarının qarşılıqlı münasibəti. Folklo-

rizm – poeziyada xalq yaradıcılığı elementlərinin mətnə daxil edilməsi, mədəni kod 

kimi istifadəsi prosesidir. Bu, həm estetik, həm də ideoloji funksiya daşıyır. Mifo-

logizm isə folklorizmin dərin struktur formasıdır – yəni arxetiplərin, simvolların, mi-

fik düşüncənin poetik şüurda təzahürü. B.Vahabzadənin “Ana”, “Millət”, “Torpaq”, 

“Ocaq” kimi obrazları həm folklorun, həm də mifin daşıyıcılarıdır. Onlar mətnin se-

mantik oxunuşunu həm milli, həm də ümumbəşəri səviyyəyə qaldırır. 

3. Postmodern nəzəri yanaşmaların tətbiqi 

Postmodernizm folkloru “müqəddəs keçmiş” deyil, “oyun obyekti” kimi qə-

bul edir. Bu yanaşmada folklor kodları dekonstruksiya olunur, yəni yenidən qurulur, 

ironik və çoxqatlı məna qazanır. B.Vahabzadə şeirində bu, iki formada təzahür edir: 

İntertekstuallıq: Folklor mətnlərinə istinad və dialoq. 

Dekonstruksiya: Qəhrəmanlıq miflərinin fərdi mənəvi təcrübə kimi ye-

nidən qurulması. 
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Beləliklə, Vahabzadə postmodern poetikanın vasitəsilə milli yaddaşı müasir 

bəşəri dəyərlərlə uzlaşdırır. 

4. Tədqiqat metodları. Bu məqalədə istifadə ediləcək əsas metodlar: 

• Struktur-semantik analiz – folklor motivlərinin poetik strukturda seman-

tik funksiyalarını müəyyənləşdirir; 

• Semiotik yanaşma – simvol və işarələrin məna sistemindəki yerini təhlil edir; 

• Psixoanalitik yanaşma – Yunqun arxetip nəzəriyyəsi əsasında mifik ob-

razların şüuraltı mənalarını açır; 

• Antropoloji metod – folklorun sosial-ruhi mənşəyini və insan təbiəti ilə 

əlaqəsini göstərir; 

• Sinergetik yanaşma – folklorun poeziyada özünü təşkil edən (self-organi-

zing) sistem kimi fəaliyyətini araşdırır. 

 

III. BƏXTİYAR VAHABZADƏ POEZİYASININ  

FOLKLOR QAYNAQLARI 

Epos və dastan qatları: “Dədə Qorqud” və “Koroğlu” ruhu. Bəxtiyar 

Vahabzadə poeziyasında epos yalnız tarixi yaddaşın izləri deyil, həm də müasir insa-

nın mənəvi dirəniş modelidir. “Dədə Qorqud” kitabının qəhrəmanlıq, müdriklik və 

mənəvi bütövlük prinsipləri onun şeirlərində arxetipik simvol kimi yenidən doğulur. 

“Dədə Qorqud” eposunda-

kı söz kultu – yəni dilin müqəddəs 

gücünə inam – Vahabzadə poeziya-

sında milli ideya və mənəvi bütöv-

lüyün əsas göstəricisinə çevrilir. O, 

“söz”ü sadəcə bədii vasitə kimi de-

yil, milli varlığın kodu kimi təqdim 

edir: “Söz var öldürər, söz var diril-

dər.” Bu baxımdan şairin poetik 

dünyasında Qorqud ata tipi həm 

müdriklik arxetipi, həm də mədə-

ni yaddaşın qoruyucusu funksiya-

sını daşıyır. 

“Koroğlu” eposu isə Va-

habzadə lirikasında mübarizə və 

ədalət simvoludur. Qəhrəmanlıq 

yalnız fiziki cəsarət deyil, mənəvi 

möhkəmlik və sosial məsuliyyət 

forması kimi təqdim olunur. “Koroğlu”nun “zəifin yanında olmaq” missiyası şairin 

azadlıq və haqq ideyaları ilə birləşir. Bu kontekstdə Vahabzadənin poeziyası xalqın 

arxetipik qəhrəmanlıq kodunun müasir poetik semantikasını yaradır. 

Məhəbbət dastanlarının lirizmdə poetik transformasiyası. Azərbaycan 

məhəbbət dastanları – “Əsli və Kərəm”, “Aşıq Qərib”, “Tahir və Zöhrə” Vahabzadə 

poeziyasında ilahi eşq və mənəvi kamillik konseptinə çevrilir. Şair üçün sevgi yal-

nız fərdi hiss deyil, insanın ilahi başlanğıcına qovuşmaq prosesidir. 
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Dastan qəhrəmanlarının eşqdə çəkdiyi iztirab Vahabzadə poeziyasında mə-

nəvi qurbangah funksiyası daşıyır. Bu, Freyd və Yunqun psixoanalitik nəzəriyyələri 

kontekstində “sevgidə ölüm instinkti”nin (Thanatos) bədii ifadəsi kimi yozula bilər. 

Məhəbbət burada həm ruhun azadlığı, həm də mənəvi sınaqdır. 

Bayatı və xalq şeiri ənənəsinin fəlsəfi qatları. Vahabzadə poeziyasında 

bayatı yalnız forma deyil, düşüncə modelidir. Bayatının dörd misrada ifadə olunan 

dərin fəlsəfəsi onun şeirlərində genişlənir, lakin mahiyyətini itirmir. 

Bayatı strukturunun ritmik-sintaktik sıxlığı və metaforik dərinliyi Vahab-

zadənin poetik dilində aforistik bir üslub formalaşdırır. Məsələn, “Ana dili”, “Azərbay-

can”, “Millət” kimi şeirlərində xalq hikmətinin lakonik sintaksisi qorunur, lakin bu 

forma yeni fəlsəfi çalarlarla zənginləşir. “Sözümüz bayatıdı, ruhumuz nağıl...” Bu mis-

ralarda şair folkloru həm dil, həm yaddaş, həm də milli mənlik simvolu kimi qavrayır. 

Nağıl, atalar sözü və məsəllərin funksional transformasiyası. Vahabzadə 

poeziyasında nağıl elementləri reallıqla fantastikanın sintez nöqtəsindədir. O, nağılı 

“uşaq təxəyyülü” kimi deyil, “milli kollektiv şüur”un dərin qatının təzahürü kimi gö-

rür. Nağıl süjetləri çox vaxt simvolik məqsədlə istifadə olunur: “padşah” – hakimiy-

yətin obrazı, “qəhrəman” – xalqın təmsilçisi, “yol” – mənəvi sınaq və dəyişimin sim-

voludur. 

Atalar sözləri və məsəllər isə Vahabzadə dilində müdrikliyin semiotik ko-

du kimi çıxış edir. O, bu ifadələri sitat kimi deyil, fəlsəfi ideyanın daşıyıcısı kimi 

transformasiya edir. Məsələn, “Əyri otur, düz danış” atalar sözü onun poeziyasında 

“sözün əxlaqi məsuliyyəti” anlayışına çevrilir. 

 

IV. ARXETİPLƏR VƏ SEMİOTİK SİSTEM 

1. Arxetipik strukturlar: mədəni yaddaşın kodu. Bəxtiyar Vahabzadənin 

poetik dünyasında arxetiplər kollektiv milli şüurun və mədəni yaddaşın əsas daşı-

yıcılarıdır. “Ana”, “Torpaq”, “Ocaq”, “Dağ”, “Su”, “Od” kimi obrazlar şairin poetik 

sistemində həm mifoloji, həm də fəlsəfi funksiyalar daşıyır. 

• “Ana” – milli kimliyin, doğmalığın və mənəvi başlanğıcın arxetipidir. 

• “Torpaq” – varlığın, yaddaşın və şəxsiyyətin ontoloji əsasını bildirir. 

• “Ocaq” – ailə, yurd, davamlılıq simvoludur. 

• “Su” və “Od” – həm təbiət, həm də ruhun təzələnmə metaforalarıdır. 

Bu arxetiplər şairin poeziyasında yalnız təsviri element deyil, həm də mənə-

vi dərinliyi daşıyan semiotik işarələr kimi çıxış edir. 

Semiotik və metaforik qat. Lotmanın “mədəniyyətin semiosferi” nəzəriy-

yəsinə əsasən, hər bir poetik mətn özünəməxsus işarə sistemidir. Vahabzadə poeziya-

sında bu sistem folklor kodları üzərində qurulmuşdur. Məsələn: 

• “Dağ” – müqavimət və əxlaqi sabitlik simvolu; 

• “Külək” – ruhun azadlığı və dəyişimin simvolu; 

• “Ocaq” – mənəvi bütövlük və ailə dəyərləri; 

• “Söz” – yaradıcı güc və milli yaddaşın kodu. 

Bu simvollar şairin poetik sistemində bir-biri ilə qarşılıqlı əlaqədədir və 

ümumi semiotik şəbəkə yaradır. 

Mifopoetik diskurs və mədəni yaddaş. Mifopoetik diskurs Vahabzadə po-

eziyasında postmodern intertekstual sistem kimi işləyir. Mif və folklor burada tar-
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ixi mənbə kimi deyil, mənaların yenidən doğulduğu dinamik məkan kimi fəaliy-

yət göstərir. 

Mifin funksiyası şairdə sakral dəyərlərin bərpası deyil, onların müasir şü-

urla dialoqudur. Vahabzadə, bir növ, xalq yaddaşının “səs kasetini” çağdaş dövrün 

“poetik montajında” yenidən səsləndirir. 

Beləliklə, onun poeziyasında folklor mədəni yaddaşın dekonstruktiv re-

konstruksiyasıdır – həm keçmişə qayıdış, həm də gələcəyə yönəli poetik yenilənmə. 

 

V. PSİXOANALİTİK VƏ ANTROPOLOJİ ASPEKTLƏR 

Yunqun arxetip nəzəriyyəsi kontekstində Vahabzadə poeziyası. Karl 

Qustav Yunqun “kollektiv şüuraltı” və “arxetip” konsepsiyaları Bəxtiyar Vahabzadə 

poeziyasının dərin qatlarını anlamaq üçün mühüm nəzəri açar verir. Yunqa görə, arx-

etiplər bəşər təcrübəsinin ilkin formaları, insan şüurunun genetik yaddaşında qorunan 

simvollardır. Vahabzadə poeziyasında bu arxetiplər milli şüurla qovuşaraq özünə-

məxsus bədii model yaradır. Məsələn: 

• “Ana” arxetipi – həm bioloji başlanğıc, həm də “Vətən” və “dil” obrazla-

rının mənəvi mənbəyidir; 

• “Qəhrəman” arxetipi – “Koroğlu”, “Qorqud”, “Vətən oğlu” kimi obraz-

larda təcəssüm edir; 

• “Səfər” arxetipi – insanın mənəvi axtarış yolunu, kamillik və vəhdət ide-

yasını simvolizə edir. 

Yunqun “kölgə” anlayışı Vahabzadə poeziyasında “vicdanla ziddiyyət yaşa-

yan fərd” obrazında əks olunur. Şairin qəhrəmanları bəzən “öz içindəki kölgə” ilə di-

aloqa girir, bu da psixoloji baxımdan insanın daxili azadlığa çatma prosesidir. 

Mifin psixoanalitik funksiyası. Freyd və Yunqun təlimlərinə görə, mif in-

sanın şüuraltı təcrübəsinin kollektiv ifadəsidir. Vahabzadə poeziyasında mifoloji 

strukturlar məhz bu funksiyanı daşıyır: 

• Onlar emosional gərginliyi azaldır, psixoloji katarsis yaradır; 

• Şüur və şüuraltı arasında körpü qurur; 

• Fərdi ağrının kollektiv mənaya çevrilməsinə xidmət edir. Məsələn, şairin 

“Gülüstan”, “Ana dili”, “Millət” kimi şeirlərində fərdi duyğu (dil, vətən ağrısı, ayrı-

lıq) kollektiv milli travmanın poetik simvoluna çevrilir. Bu, folklorun “şəfaverici” 

funksiyasıdır — yəni mədəni kollektivin emosional bərpası. 

3. Antropoloji baxış: insan, mədəniyyət və təbiət triadası. Vahabzadə po-

eziyasında insan mədəniyyətin mərkəzində deyil, onunla harmonik münasibətdədir. 

Bu, folklorun arxaik dünya modelinə uyğundur: insan–təbiət–ruh arasında qarşılıqlı 

enerji axını vardır. 

Antropoloji baxımdan, şairin dünyagörüşü “mədəni sintez” modelidir. Bu-

rada folklor təcrübəsi yalnız keçmişin yadigarı deyil, mədəni davranışın kodlaşdırıl-

mış sistemidir. B.Vahabzadə poeziyasında “yol”, “odaq”, “su”, “külək” kimi simvol-

lar həm fiziki, həm də antropoloji mənalar daşıyır. Onlar insanın varlıqla dialoqunu 

ifadə edir. 

4. Ritual və davranış modeli kimi folklor. Şairin bir çox şeirlərində 

(“Ölüm və həyat”, “Əsrimizin nəğməsi”, “Mən kiməm?” və s.) ritual strukturun izləri 

görünür: təmizlənmə, qurbanvermə, yenidən doğulma motivləri. Bu, Mircea Eli-
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adenin “sakral dövrlər və mifik zaman” konsepsiyası ilə səsləşir. Ritüel poetik struk-

tura çevrilərək mətnin semantik enerjisini artırır. Şair üçün sözün özü “dua” və ya 

“mərasim” xarakteri daşıyır: hər misra sanki ruhun təzələnmə aktıdır. 

 

VI. FOLKLORUN SİNERGETİK VƏ  

STRUKTUR-SEMANTİK FUNKSİYASI 

Sinergetik model: xaosdan harmoniya doğulur. Sinergetika nəzəriyyəsinə 

görə, hər bir mədəni və poetik sistem xaosdan harmoniya doğuran özünü təşkil 

edən sistemdir. Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında folklor məhz bu funksiyanı yerinə 

yetirir — yəni mənalar xaotik görünür, amma dərinlikdə harmonik sistem yaradır. 

Folklor motivləri şairin poetik sistemində öz-özünü yeniləyən enerji mən-

bəyidir. Onlar mətndə təkrarlanmaqla sabitlik yaradır, eyni zamanda hər dəfə yeni 

semantik təbəqə ilə zənginləşir. 

Məsələn, “od”, “söz”, “torpaq” simvolları müxtəlif şeirlərdə fərqli məna qa-

zanır, lakin eyni mədəni kodun daşıyıcısı olaraq sistemin bütövlüyünü qoruyur. 

Struktur-semantik sistem: folklor kodlarının dinamikası. Struktur-se-

mantik analiz folklor elementlərinin poetik sistemdə funksional iyerarxiyasını üzə 

çıxarır. Bu baxımdan Vahabzadə poeziyası çoxmərtəbəli semantik model yaradır: 
 

SƏVİYYƏ FUNKSİYA MƏSƏLƏLƏR 

Mətn səviyyəsi Formalaşdırıcı 
Bayatı, məsəllər, atalar sözü ritmik 

quruluş yaradır 

Mənəvi səviyyə Fəlsəfi 
Dədə Qorqud, Koroğlu kimi arxetiplər 

mənəvi kod funksiyası daşıyır 

Simvolik səviyyə Semioloji 
Ocaq, torpaq, od, su kimi elementlər 

dərin mənalar doğurur 

Mədəni 

(kulturoloji) səviyyə 
Yaddaş 

Folklor milli-mədəni sistemin sabitli-

yini təmin edir 
 

Bu strukturda folklor həm sabitlik yaradan, həm də mənanı yeniləyən me-

xanizm kimi çıxış edir. 

Folklorun özünü təşkil edən (autopoetik) təbiəti. B.Vahabzadə poeziya-

sında folklor elementləri bir-birini tamamlayan “canlı orqanizm” kimidir. Mətndə hər 

bir simvol digərinə təsir göstərir, nəticədə öz-özünü təşkil edən poetik sistem for-

malaşır. Bu baxımdan folklor yalnız keçmişin xatirəsi deyil, mədəni enerjinin döv-

ran sistemi kimi başa düşülməlidir. Sözün, mifin, arxetipin hər biri “mənaların özü-

nü çoxaldan generator” funksiyasını yerinə yetirir. 

Enerji və informasiya mübadiləsi kimi folklor. Sinergetik baxımdan, hər 

bir mədəni sistem enerji və informasiya axınları arasında tarazlıq axtarır. Folklor el-

ementləri də poeziyada bu mübadiləni təmin edir. Məsələn, “xalq yaddaşı” informa-

siya daşıyıcısıdır, “şairin şüuru” isə onun enerji transformatorudur. B.Vahabzadə bu 

iki axını birləşdirərək, milli ruhun estetik enerjisini yenidən dövriyyəyə buraxır. Bu 

proses poetik yaradıcılığı həm fərdi, həm də kollektiv fenomenə çevirir. 
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VII. FOLKLORUN FƏLSƏFİ VƏ POSTMODERN  

PRİZMASINDAN TƏHLİLİ 
Folklorun fəlsəfi poetikası. Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında folklor sadə-

cə bədii ilham mənbəyi deyil, varlığın fəlsəfi konsepsiyasıdır. Şair folkloru tarixi 
yaddaş kimi deyil, ontoloji kod kimi qavrayır: yəni insanın kimliyini, mənəvi və mə-
dəni varlığını izah edən struktur. Onun poetikasında folklor elementləri dil, məna, var-
lıq, müdriklik triadası içində fəaliyyət göstərir. “Söz” burada yaradıcı güc kimi çıxış 
edir — kainatın ilkin başlanğıcı, mənəvi nizamın simvoludur. Bu, həm sufizmdəki “kün” 
(“ol”) arxetipinə, həm də Eliadenin “sakral başlanğıc” nəzəriyyəsinə uyğundur. 

B.Vahabzadə üçün folklorun fəlsəfi mənası həm milli özünüdərk, həm də 
bəşəri harmoniya anlayışına söykənir. Onun poeziyasında xalq yaradıcılığı “hikmə-
tin poeziyaya çevrildiyi məqam”dır. 

“Hər bir xalq öz sözündə yaşayır.” 
Bu misra şairin fəlsəfi poetikasını ümumiləşdirir: söz xalqın ruhudur, folklor 

isə həmin ruhun kollektiv yaddaş forması. 
Folklorun varlıq və zaman anlayışına təsiri. B.Vahabzadə poeziyasında 

folklor zamanın xətti axarını pozur. Mifik zamanla real zaman bir nöqtədə qovuşur 
– bu, Eliadenin “mifik dövrlər” konsepsiyası ilə səsləşir. Şairin “keçmiş – indi – gə-
ləcək” münasibəti sinxron xatırlama sisteminə çevrilir: xalq yaddaşı indi və burada 
yaşayır. Bu, həm də postmodern zaman konsepsiyası ilə paralellik yaradır: zaman ar-
tıq sabit xətt deyil, çoxmərtəbəli məna məkanıdır. Beləcə, folklorun poetik funksiyası 
təkcə bədii xatırlatma deyil, həm də zamanı estetik şəkildə yenidən qurmaqdır. 

Postmodern poetika və folklorun dekonstruksiyası. Postmodernizm ənə-
nəvi mədəni formaları – o cümlədən folkloru – oyun, sitat, intertekst və parodiya 
vasitəsilə yenidən qurur. Vahabzadə poeziyası bu prosesin Azərbaycan ədəbiyyatın-
dakı təbii variantıdır. O, folkloru parodiya və ironiyaya çevirmədən, mənaların de-
konstruksiyası və rekonstruksiyası yolu ilə yeniləyir. Məsələn, qəhrəmanlıq arxeti-
pi (“Koroğlu”, “Qorqud”) sadəcə tarixi ideal deyil, müasir insanın daxili mübarizəsi-
nin metaforası kimi təqdim olunur. Burada Derridanın “mənanın qeyri-sabitliyi” 
prinsipi özünü göstərir: eyni simvol hər dəfə yeni kontekstdə fərqli məna qazanır. 
B.Vahabzadə “folklor kodunu” parçalayaraq onu yeni məna sisteminə – postmodern 
diskursa daxil edir. 

Folklor və intertekstual sistem. Postmodern mətnlərin əsas prinsiplərindən 
biri intertekstuallıqdır. Vahabzadə poeziyasında xalq ədəbiyyatına istinadlar yalnız 
epiloq və alluziya kimi deyil, mənaların dialoqu kimi çıxış edir. 

“Dədə Qorqud”dakı “soylama” ilə şairin monoloqları, “Koroğlu”nun çağı-
rışları ilə müasir vətəndaşın fəryadı arasında mədəni rezonans yaranır. Bu baxım-
dan, B.Vahabzadə poeziyası “folklor – müasirlik” qarşıdurması deyil, əksinə, folklo-
run postmodern müstəvidə yenidən doğuluşudur. 

Dekonstruktiv humanizm. Vahabzadənin postmodern dünyagörüşündə 
folklorun dekonstruksiyası mənəvi humanizmin bərpası ilə tamamlanır. O, ironiya 
və oyun estetikasından uzaq olaraq, folkloru mənəvi əxlaqın, vicdanın, ədalətin este-
tik forması kimi təqdim edir. 

Beləcə, postmodern metodologiya Vahabzadə üçün texniki forma deyil, 
fəlsəfi vasitədir – milli yaddaşı müasir insan şüurunun bədii koduna çevirmək üsulu. 
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VIII. NƏTİCƏ. Bəxtiyar Vahabza-

də poeziyası Azərbaycan ədəbi düşüncəsində 
folklorun yeni semantik mərhələsini yara-
dır. O, folkloru tarixi və estetik ənənə kimi 
deyil, mədəni enerjinin daimi dövranı kimi 
dərk edir. 

Folklorun funksiyası onun poeziya-
sında çoxqatlıdır: 

• Epik qat – milli qəhrəmanlıq və 
kimlik arxetiplərinin bərpası; 

• Lirik qat – bayatı və dastan mo-
tivlərinin fərdi hisslərlə sintezi; 

• Semiotik qat – simvolların və işa-
rələrin məna şəbəkəsi; 

• Fəlsəfi qat – varlıq, yaddaş və 
mənlik probleminin poetik ifadəsi; 

• Postmodern qat – folklorun dekonstruksiya yolu ilə yenidən doğulması. 
B.Vahabzadə poeziyasında folklor – mədəni yaddaşın sinergetik sistem-

idir: keçmişlə gələcəyi birləşdirən, xaosu harmoniya edən, mifik təcrübəni müasir 
bədii dillə ifadə edən sistem. 

Bu poeziyada söz sadəcə ifadə vasitəsi deyil, yaradıcı başlanğıc, varlıq 
enerjisi və mənəvi kod funksiyasını daşıyır. Şair folklorun ruhunu postmodern tə-
fəkkürlə sintez edərək, milli mədəniyyətin həm arxetipik, həm də müasir semantik 
modelini yaradır. 

Nəticə etibarilə, Bəxtiyar Vahabzadə poeziyası – folklorun fəlsəfi, psixo-
analitik və sinergetik sistemdə özünü yenidən təşkil etdiyi poetik laboratoriyadır. 
O, milli kimliyi mifdən, sözün enerjisindən və mədəni yaddaşın sonsuz çevrəsindən 
bərpa edir. 

*** 
“Şairin “ZAMAN MƏNİM İÇİMDƏDİR” misrasının semiotik-sinergetik 

modeli” ifadəsi həm semiotik (işarə və məna sistemləri), həm də sinergetik (özünü təş-
kil edən, xaosdan harmoniya doğuran sistemlər) nəzəriyyələri baxımından çox məhsul-
dar interpretasiya imkanları açır. Aşağıda bu misranın tam elmi-nəzəri analizi verilir. 

I. “Zaman mənim içimdədir” misrasının semiotik-sinergetik modeli 
Poetikanın konseptual mahiyyəti. Bəxtiyar Vahabzadənin bu misrası onun 

poetikasının fəlsəfi-ontoloji nüvəsini açır. Burada “zaman” anlayışı yalnız xronoloji 
ölçü deyil, varlığın dinamik enerjisi, “iç” isə yaradıcılığın semiotik prosesi kimi 
təzahür edir. Beləliklə, “Zaman mənim içimdədir” misrası, əslində, “Mən yaradıram, 
deməli, zaman məndə cərəyan edir” anlamını daşıyır. Bu baxımdan misra həm Yuri 
Lotmanın semiosfer nəzəriyyəsi, həm də Hakenin və Prigojinin sinergetika mo-
deli əsasında şərh oluna bilər. 

II. Semiotik model: məna, işarə və mədəni məkan 
1. Zamanın poetik semiotikası. Semiotika baxımından, “zaman” burada 

işarə deyil, metaişarə funksiyasını daşıyır — yəni o, həm obyektiv hadisəni, həm də 
mənanın doğulma məkanını bildirir. 

• “Zaman” – dəyişmənin, çevrilmənin, məna axınının simvolu; 
• “İçim” – insanın yaradıcılıq fəaliyyəti, mədəni kodun yenidən qurulması; 



Dədə Qorqud ● 2025/ II  ● ISSN 2309-7949. __ _______________________________57 

 
• “Mənim içimdədir” – yaradıcılıq aktı zamanı zamanın mənalandırılması, 

yəni şairin özünü “mədəniyyətin istehsalçısı” kimi dərk etməsi. Burada mənsubiyyət 
əvəzliyi “mənim” xüsusi əhəmiyyət daşıyır — o, subyektin zamana hökmranlığını 
deyil, onunla birləşməsini, zamanın içində öz mənasının yaranmasını göstərir. 
Beləcə, semiotik baxımdan misra belə oxunur: 

“Zaman” = mənanın daşıyıcısı, “iç” = məna yaratma aktı, “mənim” = 
subyektin mədəni iştirak kodu. 

2. Lotman kontekstində “semiosferdə zaman”. Lotmana görə, hər bir mə-
dəniyyət öz “semiosferi”ni — yəni mənaların dövran etdiyi məkanını yaradır. B.Va-
habzadənin bu misrasında şairin içi (daxili aləmi, yaradıcılığı) həmin semiosferin 
mərkəzidir. Zaman artıq onu idarə edən deyil, onun içində fəaliyyət göstərən sistem-
dir. “Zaman mənim içimdədir” – bu, şairin semiosferdə “mənanın istehsalçısı, yara-
dıcısı” kimi çıxış etdiyini göstərir. O, mədəni yaddaşın passiv daşıyıcısı deyil, onun 
generatorudur. 

III. Sinergetik model: özünü təşkil edən mənalar 
1. Zamanın sinergetik funksiyası. Sinergetika (I.Priqojin, H.Haken) sis-

temlərin xaosdan harmoniya doğurma mexanizmini öyrənir. Bu baxımdan “zaman” 
burada dinamik enerjidir, “iç” isə həmin enerjinin özünü təşkil etmə prosesidir. 
B.Vahabzadə demək istəyir ki, şairin yaradıcılığı zamanın öz-özünü yeniləməsinin 
formasıdır. Yəni: 

• Zaman → xaotik potensial (enerji, hərəkət) 
• İç (dasxili aləm)→ strukturlaşdırma, formalaşdırma 
• Şairin özü → sistemin “özünü təşkil edən mərkəzi” (autopoetik prinsip) 
Bu modeldə zaman şairin içində öz nizamını tapır, xaos harmoniya doğurur. 
2. Özünü təşkil edən poetik sistem kimi şairin özü. Sinergetik yanaşma 

baxımından “mənim içim” ifadəsi autopoetik sistemin göstəricisidir: şair yaradıcılıq 
zamanı öz varlığını yenidən təşkil edir. Burada şair “zamanın axarında” deyil, əksinə, 
zaman onun işinin axarında hərəkət edir. Bu, insanın mədəni enerjini idarə etməsi, 
“öz daxili kosmosunu” qurmasıdır. 

Beləcə, “Zaman mənim içimdədir” demək — yaradıcı şüurun entropiya-
dan nizam doğurmasıdır. Bu, həm də sinergetikanın əsas ideyasıdır: nizam xaosun 
içindən yaranır. 

IV. Semiotik-sinergetik sintez: məna enerjisi və mədəni sistem: 

KOMPONENT 
SEMİOTİK 

FUNKSİYASI 
SİNERGETİK FUNKSİYASI 

Zaman 
Mənanın axarı, 

simvolik göstərici 
Dinamik enerji, dəyişmə mənbəyi 

İç (daxili aləm) 
Məna istehsalı, 

işarə yaradıcılığı 
Sistem təşkilatçısı, strukturlaşdırıcı akt 

Mənim 
Subyektiv iştirak, 
identifikasiya 

Autopoetik mərkəz, sistemin 
sabitləşdirici faktoru 

 

Bu üç komponent birlikdə mədəni özünü təşkil edən semiosfer yaradır. 

Burada zaman artıq “axan nəsnə” deyil, məna doğuran prosesdir. 

V. Fəlsəfi nəticə: Varlıq, zaman və yaradıcı şüur. B.Vahabzadənin bu 

misrası Heideggerin “Zaman və varlıq” anlayışına yaxın durur. Heidegger üçün insan 
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(“Dasein”) varlığı zaman içində deyil, zamanı varlıqla birgə qurur. Eyni məntiq 

Vahabzadədə də mövcuddur: zaman mənim içimdə deyil, mənim işimdə, yaradıcı-

lığımda, poetik obrazlarımdadır. Yəni şair zamanın təsiri altında deyil, zaman 

onun yaradıcı fəaliyyəti nəticəsində mənalandırılır. Bu, həm də postmodern poet-

ikanın sinergetik konseptidir: zaman və məna artıq sabit deyil, yaradıcı aktın için-

də doğulur və dağılır. 

VI. Nəticə. “Zaman mənim içimdədir” misrası — 

• Semiotik baxımdan: mənanın yaranma, dolaşma və yenidənqurma prosesidir; 

• Sinergetik baxımdan: özünü təşkil edən poetik enerjinin modelidir; 

• Fəlsəfi baxımdan: insanın zamana tabe deyil, onunla birgə “varlıq yara-

dan” subyekt olduğunu göstərir. 

Beləcə, bu misra Bəxtiyar Vahabzadənin yaradıcılıq fəlsəfəsini bir cümlədə 

ümumiləşdirir: 

Şair zamanın içində yaşamır, zamanı öz poeziyası ilə yaradır. 

“Zaman mənim içimdədir” misrası tamamilə fərqli ontoloji, semiotik və 

sinergetik məna qatları açır. Bu dəyişikliklə zaman artıq fəaliyyət obyekti deyil, var-

lığın daxili halı kimi təqdim olunur. 

Bu bir misranin semiotik-sinergetik modelinin elmi təhlilini daha da geniş-

lənmiş şəkildə verək. 

Bir misranın semiotik-sinergetik şərhi 

I. Semiotik baxış: mənanın daxilə çevrilməsi aktıdır 

İşarə və mənanın istiqaməti. “Zaman mənim içimdədir” cümləsində məna-

nın istiqaməti xaricdən daxilə çevrilir. “Yaratdıqlarımdadır” desəydi, zaman insanın 

fəaliyyətinin nəticəsi idi (mən zaman yaradıram), “içimdədir”də isə zaman şüurun 

məkana çevrildiyi vəziyyət kimi görünür (zaman mənim varlığımın içində axır). 

Semiotik olaraq: 

• “Zaman” – dəyişmə, çevrilmə, axıcılıq kodu; 

• “İç” – varlığın mərkəzi, mənanın doğulduğu məkan; 

• “Mənim içimdədir” – subyektin zamanla eyniləşməsi, yəni zaman artıq 

obyektiv ölçü deyil, şəxsi mənalandırma sahəsi. 

Beləcə, bu misra mənanın mərkəzləşməsi prosesini göstərir — məna artıq 

“dünyada” deyil, “məndə” baş verir. 

Bu prizmadan yanaşanda Lotman kontekstində “daxili semiosfer” necə 

görünür? Yuri Lotmana görə, hər mədəniyyətin semiosferi vardır — mənaların döv-

ran etdiyi məkan. “Zaman mənim içimdədir” ifadəsində B.Vahabzadə şəxsi semios-

fer yaradır: zamanın mənası artıq ümumi mədəni sistemdən çıxıb, fərdi şüurun semi-

osferinə daxil olur. Burada “içim” mədəniyyətin mikro-modelidir — şairin daxili alə-

mi xalq yaddaşının kodlarını daşıyır. Deməli, şairin içi həm fərdi, həm kollektiv mə-

dəni sistemdir. 

II. Sinergetik baxış: daxildəki enerjinin özünü təşkil etməsi 

Zaman – daxili enerjinin forması. Sinergetika nöqteyi-nəzərindən “za-

man” burada sistem daxilindəki enerji axınıdır. “İçimdədir” demək, zamanın daxili 

özünü təşkil etmə mexanizminə çevrilməsidir. Yəni: 

• Zaman artıq obyektiv axın deyil, 

• Subyektin daxilində enerji dövranı, mənəvi hərəkət formasıdır. 
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Bu baxımdan Vahabzadənin misrası Prigojinin “daxili nizamlı xaos” ideyası 

ilə səsləşir: sistem (insan şüuru) öz daxilində xaos və nizamın qarşılıqlı hərəkətini 

daşıyır, zaman isə bu hərəkətin ritmidir. 

Özünü təşkil edən varlıq modeli. “Zaman mənim içimdədir” – bu, sinerge-

tik baxımdan autopoetik sistemin formulu kimi oxunur. Şairin “içi” — sistemin 

mərkəzi, yəni mənaların yaranma məkanıdır. Bu sistemdə: 

• Zaman → dəyişmə enerjisi, 

• İç → strukturun sabitləşdiyi mərkəz, 

• Mən → enerjini mənaya çevirən operator. 

Beləliklə, sistem “xarici təsir” olmadan özünü yeniləyir: şairin içində za-

man hər an doğulur və yenidən qurulur. 

III. Fəlsəfi və ekzistensial aspekt 

Heidegger kontekstinə görə, zaman “insanın varlıqla münasibətinin təza-

hür formasıdır” – yəni insan zamandan kənarda deyil, o, zamandır. “Zaman mənim 

içimdədir” misrası da eyni ontoloji məna daşıyır: insan zamana tabe olan varlıq deyil, 

zaman insan varlığının ifadə formasıdır. Bu, sufi təfəkkürün “daxili kainat” konsep-

siyası ilə də səsləşir: aləm insanın içindədir, zaman da onun ruhunun tənəffüsüdür. 

Mifopoetik qat. Mifoloji təfəkkürdə “zaman” çox vaxt dairəvi təsəvvür 

olunur – başlanğıc və son eyni nöqtədə birləşir. “İçimdədir” deyən şair bu dövranı öz 

varlığının içinə daşıyır. Deməli, B.Vahabzadənin poeziyasında insan kosmik zama-

nın miniatür modelinə çevrilir: 

MAKROKOSMOS – KAİNAT, MİKROKOSMOS – İNSAN İÇİ. 

Bu da Azərbaycan folklorundakı “insan aləmin özü qədər böyükdür” kon-

sepsiyasının modern elmi izahıdır. 

IV. Semiotik–sinergetik sintez 

KOMPONENT 
SEMİOTİK 

FUNKSİYA 
SİNERGETİK FUNKSİYA 

Zaman 
Mənanın axını, simvolik 

göstərici 
Enerji və dəyişmə prosesi 

İç 
Mənaların doğulduğu 

məkan 

Sistem mərkəzi, özünü təşkil 

edən nüvə 

Mən 
Subyektiv şüur, məna 

istehsalçısı 

Autopoetik operator (nizam 

yaradan) 
 

Bu üçlük bir-biri ilə qarşılıqlı əlaqədədir. Sistem belə işləyir: 

Zaman → daxildə hərəkət yaradır → “iç” onu strukturlaşdırır → “mən” mənalandı-

rır → nəticədə zaman “mən”in varlığına çevrilir. 

Yekun nəticə: “Zaman mənim içimdədir” misrası Vahabzadənin poeziya-

sında ontoloji və semiotik çevrilişin göstəricisidir: 

• Zaman obyektiv ölçüdən subyektiv mənalandırmaya keçir; 

• Fəaliyyət (iş) mərkəzi yox, şüur mərkəzi ön plana çıxır; 

• Zaman şairin daxilində özünü təşkil edən mənəvi sistemə çevrilir. 
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Beləliklə, bu misra insanın daxili kainatında zamanın enerjiyə çevrildiyi 

ideyanı ifadə edir. Yəni: Zaman məni idarə etmir, mənim varlığımda zaman do-

ğulur. 

Sxemə əsasən “Zaman 

mənim içimdədir” misrasının 

semiotik-sinergetik modelinin 

– elmi şərhini addım-addım izah 

edək Bu diaqramda üç əsas kon-

sept (“Zaman”, “İç”, “Mən”) 

dairəvi və qarşılıqlı əlaqəli 

strukturlar kimi göstərilib; on-

ların kəsişmə nöqtəsində isə mə-

nanın yaranma mərkəzi – sis-

temin özünü təşkil edən nüvəsi 

yerləşir. 

1. “Zaman” – enerji 

və dəyişmə prosesi. “Zaman” 

dairəsi hərəkətin və enerjinin 

semantik simvoludur. O, siste-

mə dinamika gətirir, mənaların 

daimi dəyişməsini təmin edir. 

Sinergetik baxımdan bu, xaotik 

enerjinin mənbə nöqtəsidir — 

hər bir sistemin (o cümlədən in-

san şüurunun) yenilənməsi za-

manın axını ilə baş verir. Burada “zaman” – mənanın hərəkətverici qüvvəsi, yəni 

enerjidir. 

Semiotik baxımdan isə “zaman” mətnin mənalandırma ritmini, yəni semios-

ferin dövranını göstərir. Zaman dayanmaz; o, məna dövrünü təkrarlayır, hər dəfə 

yeni forma yaradır. 

2. “Mən” – autopoetik operator 

“Mən” dairəsi şüurun, subyektiv təcrübənin simvoludur. Bu komponent 

sistemdə yaradıcı operator rolunu oynayır – yəni mənaları, simvolları, təcrübələri 

emal edir və onları “daxili kainatın” qanunlarına uyğunlaşdırır. 

Sinergetik sistemdə “mən” özünü təşkil edən mexanizmdir: o, enerjini (za-

mandan gələn dəyişmə impulslarını) alır, onu mənaya çevirir, nizam yaradır. Yəni, 

mən yaradıram, zaman isə mənim içimdə bu yaradıcılığı təmin edən enerjidir. 

3. “İç” – sistem mərkəzi. “İç” (daxil) dairəsi – həm semiotik, həm sinerge-

tik baxımdan sistemin mərkəzi semantik nüvəsidir. Bu mərkəzdə zaman və mən 

birləşir, nəticədə mənanın doğulduğu məkan formalaşır. Burada “iç” həm ontoloji 

məkan (insanın varlıq mərkəzi), həm də semiotik məkandır (mənanın doğulduğu 

kontekst). Bu nöqtədə enerji (zaman) və şüur (mən) bir-birinə toxunur, nəticədə ya-

radıcı mənəvi struktur yaranır. Bu, sinergetikanın “nizam xaosun içindən doğulur” 

prinsipinin poetik təzahürüdür. 

“ZAMAN” – ENERJİ VƏ DƏYİŞMƏ 

PROSESİ 
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4. Dairəvi oxlar – özünü təşkil etmə dövranı. Diaqramdakı ox – daxili 

dövranın, yəni autopoetik sistemin fəaliyyət mexanizmini göstərir. 

• Zaman → enerji verir → 

• Mən → bu enerjini daxildə mənalandırır → 

• İç → nizam və harmoniya yaradır → və proses sonsuz dövri şəkildə təkrar-

lanır. Beləliklə, “Zaman mənim içimdədir” ifadəsi bu qrafikdə enerji – şüur – harmo-

niya triadası kimi təsvir olunur. 

5. Elmi nəticə. Bu model 

göstərir ki: 

1. Zaman – xarici ölçü 

deyil, daxili enerjidir; 

2. İç – varlığın özünü təş-

kil edən mərkəzidir; 

3. Mən – bu enerjini məna-

ya çevirən operator rolunu oynayır. 

Beləcə, Bəxtiyar Vahabza-

dənin misrası həm semiotik (mə-

nanın yaranması), həm də siner-

getik (nizamın formalaşması) ba-

xımından insanın daxili kainatında 

zamanın ruh halına çevrilməsi 

ideyasını ifadə edir: 

Zaman məni yaşatmır — 

mənim içimdə zaman yaşayır. 

Nəhayət, sözün arxetipinin 

Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında “Folklorizm və postmodern təbəqələşmə” ifadə-

sində bir neçə dərin, çoxqatlı məna və konseptual qatı gətirir. Bunu semiotik, mifo-

loji və fəlsəfi baxış bucaqlarında təhlil edək: 

“Sözün arxetipi” – ilkin məna və yaradıcı başlanğıc deməkdir.  Çünki 

arxetip – kollektiv şüurun dərin qatlarında yaşayan ilkin obraz, simvol və modeldir. 

“Sözün arxetipi” ifadəsində “söz” sadəcə dil vahidi deyil, yaradılışın başlanğıcı, 

mədəni varlığın bünövrəsi kimi təqdim olunur. 

Bəxtiyar Vahabzadə üçün “söz”: mədəniyyətin sakral enerjisi, folklor 

yaddaşının daşıyıcısı, şəxsiyyət və millət kimliyinin kodudur. Beləcə, “sözün arx-

etipi” – həm sözün mənşəyi, həm də mənanın varlıqla əlaqəsi deməkdir. Bu baxım-

dan Vahabzadə poeziyası sözün metafizikasını yaradır: “söz” burada həm poetik 

material, həm də mifik gücdür. 

“Folklorizm” – milli yaddaşın poetik strukturu kimi. Folklorizm – xalq 

yaradıcılığı elementlərinin müasir bədii mətnlərdə yenidən canlandırılmasıdır. 

Bu mənada B.Vahabzadə poeziyasında folklorizm: “Dədə Qorqud”, “Koroğlu”, “Ba-

yatı”, “Atalar sözü”, “Nağıl” kimi kollektiv yaddaş kodlarının yenidən poetik for-

maya çevrilməsi; xalq hikmətinin, ritminin, metaforikasının müasir təfəkkürdə 

transformasiyasıdır. Yəni folklor burada keçmişin təkrarını deyil, yaddaşın yeni 

şərhini yaradır. 
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“Postmodern təbəqələşmə” – çoxsəslilik və mətndaxili oyundurmu? 

Postmodernizm ədəbiyyatda təkrarı, çoxqatlılığı, mətndaxili dialoqu əsas prinsipə 

çevirir. B.Vahabzadə poeziyasında bu təbəqələşmə aşağıdakı şəkildə təzahür edir: 

• Folklor motivləri yeni fəlsəfi kontekstdə intertekstual oyun kimi işlənir; 

• Qəhrəmanlıq, məhəbbət, müdriklik arxetipləri müasir mənəvi mübarizə 

formalarına çevrilir; 

• Mif – poetik məkanda yenidən oxunur, dekonstruksiya olunur və yeni 

mənaya qovuşur. Bu,  “sözün arxetipi”nin postmodern çoxsəsli sistemdə yenidən 

doğulmasıdır. 

Ümumi fəlsəfi nəticə. “Bəxtiyar Vahabzadə poeziyası folklorun ilkin arxe-

tiplərini postmodern şüurun çoxqatlı sistemində yenidən mənalandırır. Yəni folklor 

burada keçmiş deyil, mədəni enerjinin yenidən təşkil olunan formasıdır. “Söz” – 

mədəniyyətin varlıq enerjisi; “Arxetip” – bu enerjinin kökü; “Postmodern təbəqələş-

mə” – həmin enerjinin çağdaş şüurda çoxqatlı təcəssümüdür. 

Qısa şəkildə desək, “Sözün arxetipi” – ilkin mənanın metafizik mənbəyidir; 

“Folklorizm” – milli yaddaşın poetik kodudur; “Postmodern təbəqələşmə” – bu kod-

ların yenidən doğulması və çoxqatlı mənalarla zənginləşməsidir. 

Beləcə, “sözün arxetipi” Bəxtiyar Vahabzadənin poeziyasında “söz”ün 

mifik gücünün, folklorun arxetipik yaddaşının və müasir şüurun dialoqunu ifa-

də edir. 

 “Bəs yaddaşın səsi, za-

manın işığı Bəxtiyar Vahabzadə 

poeziyasında folklorun poetik 

enerjisindən faydalanaraq hansı 

formada təzahür edir? Bu, əslin-

də, folklorun ontoloji (varlıq), se-

miotik (mənalandırıcı) və sinerge-

tik (enerji və harmoniya yaradan) 

funksiyalarını poetik formulda bir-

ləşdirir. Bu deyimin gizli mənəvi, 

fəlsəfi və mədəni qatlarını mərhə-

lələrlə izah etməyə çalışacağam. 

Belə ki, “yaddaşın səsi” – kollek-

tiv ruhun çağırışıdır. Bu ifadədə 

“yaddaş” folklorun əsas substansi-

yasıdır. Yaddaş burada fərdi deyil, 

kollektiv şüurun tarixi və mədəni qatlarıdır. “Səs” – yaddaşın daxili enerjisi, özü-

nü ifadə formasıdır. “Yaddaşın səsi” demək – xalqın ruhunun danışması, milli təc-

rübənin poetik şəkildə dirilməsi deməkdir. 

Bəxtiyar Vahabzadənin poeziyasında bu səs: bayatıların lakonik fəlsəfəsin-

də, “Dədə Qorqud”un müdrik sözündə, “Koroğlu”nun mübarizə çağırışında, xal-

qın əzab və ümid tonlarında yaşayır. Bu “səs” B.Vahabzadənin şeirlərində təkcə 

keçmişdən gəlmir, şairin öz ruhunda yenidən səslənir. Yəni “yaddaşın səsi” – xalq 

ruhunun poetik rezonansıdır. 
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 “Zamanın işığı” – keçmişin bu günə çevrilən enerjisidir. Zaman burada 

xronoloji axar deyil, varlığın mənəvi dinamikasıdır. “İşıq” əslində mənanı, aydın-

lanmanı, idrakı simvolizə edir. Beləcə, “zamanın işığı” ifadəsi – keçmişin mənası-

nın indi və burada işıq saçmasıdır. 

Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında zaman tarix və mənəviyyatın dialoqu-

dur: “Gülüstan”, “Ana dili”, “Dar ağacı”, “İki qorxu”, “Şəhidlər” kimi əsərlərdə o, 

zamanı mənəvi mübarizənin ölçüsü kimi göstərir; keçmiş yalnız xatirə deyil, bugü-

nün mənəvi enerjisi olur; “işıq” həm maarif, həm mənəvi oyanış, həm də poetik 

dərk simvoludur. Beləcə, “zamanın işığı” – folklorun müasir şüuru işıqlandıran 

funksiyasıdır. 

III. “Folklorun poetik enerjisi” – yaradıcılığın mədəni mexanizmidir. 

Bu ifadə bütöv yaradıcılıq prosesinin mərkəzi metaforasıdır. “Poetik enerji” folklo-

run şairin ruhunda yenidən doğulan yaradıcılıq impulsudur. Yəni folklor Vahabza-

də üçün keçmişin qalıqları deyil, yaradıcılığın hərəkətverici qüvvəsidir. Hər bir 

folklor motivi (bayatı, epos, atalar sözü) şairdə yeni semantik partlayış yaradır — 

mənalar sinergetik şəkildə çoxalır. 

Sinergetik baxımdan bu enerji xaosdan harmoniya yaradan mədəni qüv-

vədir: xalq yaddaşı şairin fərdi şüurunda nizamlanır, ritm və söz forması alır. Beləlik-

lə, “folklorun poetik enerjisi” — milli mədəniyyətin özünü təşkil edən bədii enerji-

sidir. 

IV. Ümumi fəlsəfi məna. Poeziya – folklor qarşılıqlı bağlılığı bütövlükdə 

belə bir ideya daşıyır: Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında folklor yaddaşın səsi ilə 

zamanın işığını birləşdirir — keçmişin ruhu müasir düşüncənin işığında yeni-

dən poetik enerji qazanır. 

Başqa sözlə: “Yaddaşın səsi” → folklorun kökü, mədəni rezonans, milli ru-

hun səsidir; “Zamanın işığı” → həmin ruhun çağdaş şüurda yenidən işıqlanması, mə-

nalanmasıdır; “Poetik enerji” → bu iki qüvvənin (yaddaş və zaman) sinergetik birli-

yindən doğan yaradıcı gücüdür. 

V. Simvolik və arxetipik qatlar: 

SİMVOL 
ARXETİPIK 

MƏNASI 

VAHABZADƏ POETİKASINDA 

FUNKSİYASI 

Səs 
Ruhun diriliyi, yaddaşın 

nəfəsi 
Xalqın söz yaddaşını canlandırır 

İşıq 
İdrak, aydınlanma, 

həqiqət 
Zamanı poetik idraka çevirir 

Enerji 
Hərəkət, yaradıcılıq, 

harmoniya 

Folklor motivlərini dinamik məna sis-

teminə çevirir 
 

Bu struktur göstərir ki, şair üçün folklor passiv miras deyil, yaşayan var-

lıqdır. 
Beləliklə, “yaddaşın səsi, zamanın işığı: Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasın-

da folklorun poetik enerjisi mahiyyətcə, folklorun zamanla dialoqa girən canlı 
struktur olduğunu, Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında keçmişlə indinin enerji sinte-

zini və sözün mənəvi işıq rolunu göstərir. Beləliklə, bu deyim poetik şəkildə bildirir 
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ki: Bəxtiyar Vahabzadənin poeziyasında xalq yaddaşı səsə, zaman isə işığa çev-

rilir — və onların birləşməsindən milli poeziyanın enerjisi doğur. 
“Yaddaş → Səs, Zaman → İşıq, Folklor → Enerji” diaqramı əsasında — 

Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında folklorun poetik mexanizmini elmi və fəlsəfi 
baxımdan şərh edək. 

Ümumi struktur – Mədəni enerjinin üçsahəli modeli. Diaqram üç mər-

kəzi əlaqə oxunu göstərir: 
1. Yaddaş → Səs – folklorun yaranma və ötürülmə mərhələsi (semiotik 

başlanğıc). 
2. Zaman → İşıq – mənanın idrak və aydınlanma mərhələsi (fəlsəfi mərhələ). 
3. Folklor → Enerji – poetik və estetik transformasiya mərhələsi (sinerge-

tik mərhələ). 
Bu sistemdə folklor həm yaddaşın məhsulu, həm də zamanın enerjisini daşı-

yan mədəni canlı orqanizm kimi çıxış edir. 
 “Yaddaş → Səs” — mənanın semantik doğuluşudur. Bu əlaqə kollektiv 

yaddaşın poetik səsə çevrilməsi prosesini ifadə edir. “Yaddaş” — xalqın mənəvi, 
tarixi və mifik təcrübəsinin arxetipik məkanıdır. “Səs” — bu yaddaşın ifadə forması-
na çevrildiyi mərhələdir; səs həm bayatının ahəngi, həm eposun qopuzu, həm də 
şairin dilidir. 

Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında folklor səsi, keçmişin sözünü bu günün 
duyğusuna çevirir. Beləliklə, “Yaddaş → Səs” oxu folklorun semioz (mənanın ya-
ranma) prosesinin başlanğıc nöqtəsidir. 

“Zaman → İşıq” — mənanın idrak səviyyəsidir. Bu mərhələ folklorun 

fəlsəfi işıqlanması kimi oxunur. “Zaman” burada sadəcə tarixi ardıcıllıq deyil, şüu-

run dərinlik axarıdır. “İşıq” isə bu axarda yaranan idrak, oyanış və poetik aydınlan-
madır. Bəxtiyar Vahabzadə üçün zaman ideoloji və mənəvi təcrübədir, yəni hadisələ-
rin deyil, mənaların axarıdır. “Zaman → İşıq” oxu göstərir ki, folklorun tarixi funksi-

yası poetik işığa, yəni estetik dərkə çevrilir. Bu, həm də Eliadenin “mifik zama-

nın sakrallığı” və Heideggerin “zamanın varlıq forması” ideyaları ilə səsləşir. 
“Folklor → Enerji” — mədəni sistemin sinergetik mərhələsi sayılır. Bu-

rada “folklor” artıq sabit məna deyil, dinamik enerji sistemidir. “Enerji” – mədəni 
sistemin özünü yeniləməsi, öz-özünü təşkil etməsi (autopoiesis) prosesidir. Folklorun 
enerjisi həm estetik güc, həm mənəvi rezonans, həm də yaradıcılıq impulsudur. 

Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında folklor sabit mətn kimi deyil, mənaların daim 

hərəkətdə olduğu sahə kimi işləyir.Bu enerji mədəni yaddaşla müasir poetik düşün-
cənin sintezindən doğur. 

Modelin daxili dövranı. Diaqramda bu əlaqələr bir-birini tamamlayan da-

irəvi sistem yaradır: 
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YADDAŞ → SƏS → FOLKLOR → ENERJI → ZAMAN → İŞIQ → 

(YENİDƏN YADDAŞ). 
Bu dövrə B.Vahabzadə poeziyasında folklorun ölməzlik mexanizmini izah 

edir. Yəni folklor hər dövrdə yenidən doğulur, çünki: yaddaşın səsi yenidən eşidilir, 
zamanın işığı yeni mənalar doğurur, bu mənalar yenə folklorun enerjisinə çevrilir. 

Bu proses sinergetikanın əsas prinsipi olan “xaosdan nizam doğur” ideya-
sını təcəssüm etdirir. 

Fəlsəfi nəticə. “Yaddaşın Səsi” — kollektiv ruhun şeirə çevrilən tarixi; “Za-
manın işığı” — keçmişin mənəvi aydınlığı; “Folklorun Enerjisi” — milli varlığın ya-
radıcı nəbzidir. Bu model göstərir ki, Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında folklor pas-
siv miras deyil, özünü təşkil edən mədəni enerji sistemidir. 

Beləliklə, “Yaddaş → Səs”, “Zaman → İşıq”, “Folklor → Enerji” modeli 
həm semiotik, həm sinergetik, həm də ontoloji səviyyədə şairin poeziyasında milli 
varlığın yenidən qurulma mexanizmini açır. 

Folklorun daxili zamanında Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasının arxetipik və 
semiotik sisteminin hansı mənaları gizlənib? Bu sistemdə həm folklorun varlıq fəl-
səfəsi, həm də müasir şüurda onun mənalandırıcı (semiotik) mexanizmi yerləşir. 
Gəlin bu ifadəni mərhələli şəkildə – fəlsəfi, mifopoetik və semiotik yönlərdən açaq. 

“Folklorun daxili zamanı” – mifik dövranın poetik davamı deməkdir. 
Zamanın iki təbiəti var: tarixi və mifik. “Daxili zaman” ifadəsi burada mifoloji və 
poetik zaman konsepsiyasını bildirir. Xarici zaman – hadisələrin ardıcıllığı, xrono-
logiya, tarixdir. Daxili zaman isə — mənanın, ruhun və arxetiplərin zamanıdır; o, 
nə keçmişdir, nə də gələcək — mədəni yaddaşın “indi”sidir. 

Folklorun daxili zamanı, Mircea Eliade’nin terminləri ilə desək, “illud tem-
pus” – yəni başlanğıc zamanıdır: hər dəfə nağıl, bayatı, dastan və ya mif danışıldıq-
da, zaman yenidən yaranır, başlanğıc təkrarlanır. 

Bəs Vahabzadədə bu necə təzahür edir? Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasın-
da folklorun daxili zamanı — keçmişin bu günə sirayət etdiyi poetik ritmdir. Mə-
sələn: “Dədə Qorqud”un müdrik səsi onun şeirlərində müasir insanın vicdan səsinə 
çevrilir; “Koroğlu”nun mübarizəsi — ədalət və azadlıq arxetipinin bugünkü forma-
sıdır; Bayatılar və atalar sözləri isə milli şüurun ritmik nəfəsidir. Deməli, folklo-
run daxili zamanı – keçmişin mətnlə yenidən yaşadığı enerji sahəsidir. 

“Arxetipik sistemlər” – mənaların kollektiv genetikasıdır. Ümumiyyətlə, ar-
xetip nədir? K.Q.Yunqun nəzəriyyəsinə görə, arxetiplər kollektiv şüuraltının ilkin 
simvollarıdır: “Ana”, “Qəhrəman”, “Od”, “Su”, “Yol”, “Torpaq” kimi. Bu simvollar 
fərdlərin deyil, bütöv bir xalqın ruhunun genetik kodlarıdır. 

Bəs Bəxtiyar Vahabzadədə arxetiplər necə işləyir? Onun poeziyasında ar-
xetiplər həm folklorun, həm də müasir insanın varlıq mexanizmini müəyyənləşdirir: 

• Ana – vətənin, dilin, məhəbbətin başlanğıcı; 
• Torpaq – kimlik və mənəvi kök; 
• Ocaq – mədəni davamlılıq; 
• Od və su – həm təbiətin, həm ruhun təmizləyici enerjisi; 
• Qorqud və Koroğlu – xalq şüurunda əbədi qəhrəmanlıq modeli. 
Beləliklə, arxetiplər Bəxtiyar Vahabzadənin şeirlərində folklorun daxili za-

manında yaşayan mənəvi sabitlərdir. 
“Semioloji sistemlər” – mənanın yaranma mexanizmidir.  
1. Semiologiya və folklor. Semiologiya (və ya semiotika) – işarələrin, sim-

volların və məna sistemlərinin elmidir. Folklor özü bir semiotik məkandır: hər bir 
motiv, nağıl, atalar sözü, bayatı bir işarə, yəni bir kod daşıyır. 
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Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında bu kodlar yenidən oxunur, poetik məna-

ya çevrilir. 
B.Vahabzadənin semiotik funksiyası: O, “söz”ü işarədən mənaya, “folk-

loru” mənbədən sistemə, “zamanı” isə prosesdən enerji axınına çevirir. Yəni şairin 
dili həm folklorun mətnini, həm də mədəniyyətin semiosferini yenidən yaradır. 
Bəxtiyar Vahabzadə “folklorun daxili zamanını” semiotik proses kimi təqdim edir — 
hər dəfə şeir yazanda mifin kodları yenidən mənalanır. 

Nəhayət, “folklorun daxili zamanı”nın fəlsəfi mənasını üzə çıxardaq. Bu 
ifadə dərin bir ideya daşıyır: Folklorun daxili zamanı – keçmişlə gələcək arasında 

daim “indi”də yaşayan mənadır. Yəni folklor, əslində, zamanın içində donub qal-
mayıb — o, daim özünü yeniləyən enerjidir. Vahabzadə poeziyasında folklor: nə 
müzey materialıdır, nə də sadəcə keçmişin yaddaşı; o, varlığın ritmik nəfəsidir. 

Bu baxımdan şair folkloru sabit mətndən çevik sistemə, keçmişdən yaşa-

nılan “daxili zamana” çevirir. 
Ümumi nəticəyə görə, “Folklorun daxili zamanı: Bəxtiyar Vahabzadə 

poeziyasında arxetipik və semioloji sistemlər” ifadəsi üç əsas mənanı daşıyır: 
 

SƏVİYYƏ MƏZMUN FƏLSƏFİ FUNKSİYA 

Ontoloji 
Folklorun varlıq kimi daim 
yaşayan struktur olması 

Keçmişi “indi”də yenidən 
doğurur 

Arxetipik 
Kollektiv yaddaşın sabit 

obrazlarının poetik təzahürü 
Mədəni genetik kodları 

aktiv saxlayır 

Semiotik 
Mənaların yenidən oxunması və 

çoxqatlı sistemi 
Folklorun poetik enerjisini 

yaradır 
 

Qısa şəkildə desək, “Folklorun daxili zamanı” — mədəni yaddaşın yaşadığı 
ritmik mənəvi dövran, “Arxetipik strukturlar” — xalq ruhunun genetik kodları, 
“Semioloji sistemlər” — bu kodların poetik mənaya çevrilmə prosesidir. 

Beləliklə, mifologiys və folklor ünsürləri Bəxtiyar Vahabzadənin poeziya-

sında zamanla dialoqa girir, arxetiplərlə nəfəs alır və işarələrlə danışıb canlı sis-

temə çevrilir. 
ZAMAN → ARXETİP → MƏNA → ŞEİR” diaqramı Bəxtiyar Vahabza-

də poeziyasında folklorun zamanla, arxetiplə və poetik məna ilə əlaqəsini sistemli 
şəkildə göstərir. Bu modeli elmi-fəlsəfi baxımdan addım-addım açaq. 

Birinci, ZAMAN → ARXETİP. Zaman burada xronoloji ölçü deyil, mə-

dəni enerji və təcrübə axınıdır. O, hadisələri deyil, mənəvi dəyərlərin hərəkətini 
ifadə edir. Bu axarda folklor öz köklərinə qayıdır və arxetipləri – yəni kollektiv yad-
daşın simvollarını – yenidən oyadır. Bu keçid o deməkdir ki: “Zaman keçmir — o, 
arxetipdə təzələnir.” Yəni xalqın ruhu (“Qorqud”, “Ana”, “Ocaq”, “Torpaq”) zaman 
vasitəsilə hər dövrdə yeni poetik forma alır. 

İkinci, ARXETİP → MƏNA. Arxetiplər – “Dədə Qorqud”, “Koroğlu”, 
“Ana”, “Od”, “Su” kimi mifoloji sabitlər – Bəxtiyar Vahabzadənin poeziyasında mə-

nanın generatoruna çevrilir. Onlar yalnız obraz deyil, həm də ideya strukturlarıdır. 
Arxetipin mənaya çevrilməsi semiotik baxımdan belə baş verir:  
• Arxetip (mifik model) → işarə, simvol; 
• Şairin şüurunda → interpretasiya; 
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• Oxucu şüurunda → yeni mənalar. 
Bu mərhələdə folklorun kodları poeziyada ideoloji və fəlsəfi məna siste-

minə transformasiya olunur. 
Üçüncü, MƏNA → ŞEİR. Bu keçid mənanın poetik forma alması mərhə-

ləsidir. B.Vahabzadə üçün şeir sadəcə bədii dil deyil — mənanın yaşayış forması-
dır. Mənalar ritm, səs, metafora, alluziya və folklor elementləri vasitəsilə bədii ener-
jiyə çevrilir. 

Beləliklə: “Mif mənaya, məna poeziyaya, poeziya isə ruhun zamanına çevri-
lir.” Şeir burada həm folklorun təzələnməsi, həm də zamanın estetik təcəssümü olur. 

Modelin daxili məntiqi: Bu dörd mərhələli zəncir mədəni semioz (mənala-
rın yaranma prosesi) və sinergetik dövran yaradır: 

 

MƏRHƏLƏ FUNKSIYA ENERJI TIPI 

Zaman Təcrübəni daşıyır Dinamik enerji 

Arxetip Mədəni kodları sabit saxlayır Struktural enerji 

Məna Dəyərləri ifadə edir Semantik enerji 

Şeir Hər şeyi poetik formaya çevirir Estetik enerji 
 

Bu sistemdə enerji bir mərhələdən digərinə keçir və folklorun daxili zama-
nı – yəni mədəni yaddaşın canlı dövranı formalaşır. 

Fəlsəfi nəticə. Diaqramın mesajı budur: Folklorun daxili zamanı arxetip-
lərin mənaya, mənaların isə poeziyaya çevrildiyi yaradıcı çevrədədir. 

Bu çevrədə: 
• Zaman mədəni axın, 
• Arxetip genetik yaddaş, 
• Məna idrak, 
• Şeir isə varlığın bədii ifadəsidir. 
Beləliklə, Bəxtiyar Vahabzadə poeziyasında folklor nə keçmişdir, nə də tə-

sadüfi motiv – o, yaradıcı zamanın özü, sözün enerji sistemidir. 
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AHISKA TÜRKLƏRİNİN SÜRGÜN FOLKLORUNUN YARADICILIQ  

SİNKRETİZMİ VƏ JANR TİPOLOGİYASI 

 
Açar sözlər: Ahıska türkləri, folklor, ədəbiyyat, deportasiya, epos, nəsr, janr, üslub, sinkretizm. 

 

SUMMARY 

CREATIVE SYNCRETISM AND GENRE TYPOLOGY OF THE DEPORTATION 

FOLKLORE OF THE AHISKA TURKS 

The article examines the functional, semantic, and structural characteristics of the deportation 

folklore of the Ahiska Turks. Historically settled in the southwestern Caucasus region, the Ahiska Turks 

were deported to Central Asia and Kazakhstan in 1944. Speaking a Turkish dialect enriched with local 

elements of Eastern Anatolia, the Ahiska Turks are now dispersed across more than ten countries and 

receive education in eight different languages. In the absence of a fertile ethnocultural environment, 

folklore became the main means of preserving national identity, while simultaneously undergoing deep 

transformations in this new context. The study shows that the key changes in the folklore of the Ahiska 

Turks are primarily reflected in the heuristic nature of its bearers and narrators. Today, alongside 

traditional storytellers, the creators of deportation folklore are educated individuals—often with literary 

backgrounds—most of whom were born during the deportation period and live within modern 

information societies. As a result, folklore increasingly exists in written form. The article analyzes the 

content, genre, and stylistic features of Ahiska Turk folklore, identifying and classifying the 

characteristics of folklore-literature syncretism. It highlights the aestheticization of texts and the decline 

of their traditional informative function, the replacement of magical thinking with creative imagination 

and literary fantasy, and the strengthening of individuality and personal expression. 

Keywords: Ahiska Turks, folklore, literature, deportation, epic, prose, genre, style, syncretism. 

 

РЕЗЮМЕ 

СИНКРЕТИЗМ ТВОРЧЕСТВА И ЖАНРОВАЯ ТИПОЛОГИЯ  

ДЕПОРТАЦИОННОГО ФОЛЬКЛОРА АХЫСКИНСКИХ ТУРКОВ 

В статье рассматриваются функциональные, семантические и структурные особеннос-

ти депортационного фольклора ахыскинских турок. Исторически проживавшие в юго-западном 

Кавказском регионе ахыскинские турки в 1944 году были депортированы в Среднюю Азию и 

Казахстан. Говорящие на восточно-анатолийском диалекте тюркского языка, обогащённом 

местными элементами, ахыскинские турки сегодня расселены более чем в десяти странах мира 

и обучаются на восьми языках. В условиях отсутствия благоприятной этнокультурной среды 

основным фактором сохранения национальной идентичности стал фольклор, который в новых 

исторических реалиях подвергся глубоким изменениям. Показано, что трансформации депор-

тационного фольклора ахыскинских турок прежде всего проявляются в эвристических особен-

ностях его носителей и рассказчиков. Сегодня наряду с традиционными носителями фольклора 

творцами этих текстов становятся образованные, нередко литературно подготовленные авторы, 

родившиеся в период депортации и живущие в современном информационном обществе. 

Фольклор всё чаще существует в письменной форме. В статье анализируются содержание, жан-

ровые и стилистические особенности фольклора ахыскинских турок, выявляются и классифи-

цируются особенности фольклорно-литературного синкретизма. Отмечается эстетизация текс-

тов и вытеснение их информативной функции, замена магического мировоззрения творческой 

фантазией и литературным воображением, усиление личностного начала и индивидуальности. 

mailto:asif.hajiyev@au.edu.az
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GİRİŞ. Ahıska türklərinin – tarixən cənubi-qərbi Qafqaz regionunda məs-

kunlaşmış, 1944-cü ildə Orta Asiya və Qazaxıstana sürgün edilmiş, türk dilinin yerli 

elementlərlə zənginləşmiş şərqi Anadolu dialektində danışan, hazırda dünyanın on-

dan çox ölkəsinə yayılmış və səkkiz dildə təhsil alan türk etnoqrafik qrupunun sür-

gün folkloru xüsusi maraq kəsb edir. Deportasiya şəraitində, son illərə qədər yazılı 

ədəbiyyatın inkişafına şəraiti olmayan və öz yaradıcılıq dühasını şifahi-poetik şəkildə 

həyata keçirən bu xalqın folklor yaradıcılığı 1944-cü ildən sonra bir sıra formal, se-

mantik və funksional dəyişikliklərə uğramış, xalq yaradıcılığında folklor və ədəbiy-

yat poetikasının, şifahi və yazılı yaradıcılıq prinsiplərinin, ənənəvi və ədəbi janr xü-

susiyyətlərinin sinkretizmi, mətnlərin, xüsusən şifahi nəsrin funksional rolunun ge-

nişlənməsi baş vermişdir.  Bu dəyişikliklər ilk növbədə folklor daşıyıcılarının və söy-

ləyicilərinin evristik səciyyəsində aşkarlanmışdır. Ahıska türklərinin sürgün folkloru 

ənənəvi söyləyicilərlə yanaşı, savadlı, çox vaxt ədəbi təhsilli, müasir informativ cə-

miyyətdə yaşayan, əksəriyyəti sürgün dövründə doğulmuş “söyləyici – müəlliflər” 

tərəfindən yaradılır və ona görə də ədəbiyyat və folklor arasında ortaqlıq təşkil edir, 

bu mətnlərdə kollektivlik və ənənəviliklə yanaşı, fərdilik, şəxsi mövqe, subyektiv 

münasibət meydana çıxır. 

Bunun nəticəsində Ahıska türklərinin sürgün folklorunda mətnlərin estetikləş-

məsi və ənənəvi informativ funksiyanın sıxışdırılması müşahidə olunur, magik təfək-

kür yerini fərdi yaradıcı fantaziya və ədəbi təxəyyülə verir, şəxsi başlanğıc güclənir. 

Burada iki istiqamət müşahidə olunur: birincisi, epik yaddaşın müasir daşıyıcılarının 

repertuarındakı ənənəvi mətnlərin məzmununun yeni reallığa uyğun transformasiya-

sı, yəni köhnə mövzu və süjetlərin sürgün reallığına uyğun şəkildə yeni təfsiri; ikinci-

si, müasir söyləyicilərin yeni dövrə aid mövzunu yaradıcı şəkildə folklor və ədəbiy-

yat paradiqmasında qavraması, şifahi əsərlərdə müasir ictimai-tarixi proseslərin əks 

etdirilməsi.  Bu proseslər, qeyd olunduğu kimi, müasir folklor yaradıcıları və daşıyı-

cılarının dünyagörüşü və qavrayışında olan əsaslı dəyişikliklərlə bağlıdır. Klassik 

folklor mətnləri kollektiv və anonim şəkildə yaradılır, şifahi ifada canlanır və kollek-

tiv yaddaşda qorunur. Müasir şifahi-poetik mətnlərin yaradıcıları isə, ənənəvi mətnlə-

ri öz məqsədinə uyğun tərzdə təkrar işləyən, onlara yazılı ədəbiyyatdan və real mü-

hitdən gələn yeni materiallar əlavə edən, təsvir olunan hadisə və faktlara öz şəxsi ba-

xışını, hiss və münasibətini bildirən fərdi şəxslər, konkret söyləyici-təhkiyəçilərdir. 

Ona görə də müasir folklor mühitində şifahi mətn şöyləyicisinin şəxsi xarakteri, psi-

xoloji səciyyəsi, bilik və savad səviyyəsi xüsusi rol oynayır.   

2. MƏQSƏD VƏ METOD  

2.1. Tədqiqatın məqsədi. Bu araşdırmada sürgündə yaşayan və sürgündə 

yaşadıqları siyasi təzyiqlər nəticəsində yazılı ədəbiyyatlarını uzun illər yarada bilmə-

yən Ahıska türklərinin sürgün folklorunun funksional, semantik və struktur xüsusiy-

yəti araşdırılmışdır.  

2.2. Tədqiqat metodu. Araşdırmada folklorşünaslıqda istifadə olunan struktur-

semantik araşdırması və şifahi mənbələrin müqayisəli-tipoloji təhlili üsullarından is-

tifadə edilmişdir. Ahıska türklərinin 1944-cü ildə sürgün edilməsindən sonra yazılı 
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və şifahi şəkildə həyata keçirilən folklor yaradıcılığının və buna uyğun olaraq, mətn-

lərin struktur-poetik təhlili üsulu ilə Ahıska türk folklorunun funksional, semantik və 

struktur xüsusiyyətləri araşdırılmışdır.  

3. Yeniliklər. Ahıska türklərinin müasir folklor mühitində şifahi ənənə daşıyı-

cılarının bir neçə tipini ayırmaq olar. Özünü yaradıcı şəxs hesab etməyən və duyma-

yan söyləyiciləri konservativ folklor daşıyıcısı hesab etmək olar. Daha müasir söylə-

yicilər fərdi sənətkarlıq, subyektiv mövqe, realist müşahidəçilik qabiliyyəti, özünə-

məxsus bədii üslubu ilə seçilir. Onlar çox vaxt ənənəvi poetik qanunlar əsasında ta-

mamilə orijinal əsərlər yaradır və ya məşhur folklor mətnlərinin improvizə edilmiş 

variantlarını ifa edirlər. Bu sinkretik yaradıcılıq mexanizmini ümumən Ahıska sür-

gün folkorunun, ilk növbədə şifahi nəsrin və eləcə də bütövlükdə müasir foklorun ti-

poloji xüsusiyyəti hesab etmək olar: “Xalq eposu nümunələrinin yaddaş əsasında 

bərpası – yaddaş vasitəsi ilə qeydə alınmış materialın “reproduksiyası” olmaqdan da-

ha çox, onun yaradıcı şəkildə canlandırılması və “yenidən yaradılmasıdır”” (Азбе-

лев, 1992: 250). Bu kimi əsərlərdə yaradıcı başlanğıc və ədəbi üslub aşkarlanır, süjet 

və personajlara fərdi yanaşma üstünlük təşkil edir. Belə sənətkarlar öz fəaliyyətinin 

yaradıcı səciyyəsini aydın qavrayır və çox zaman söylədikləri şifahi hekayətləri şəxsi 

yaradıcılıq məhsulu hesab edir, onların bəziləri isə özlərini söyləyici-şahid adlandırır. 

Ona görə də bu cür bəzi söyləyiciləri folklorlaşmış hekayələr, povestlər və s. yaradan 

həvəskar ədib-yazarlar, improvizator hekayətçilər hesab etmək olar. 

Ahıska türklərinin müasir şifahi nəsrinin mövcudluq formaları da tamamilə 

orijinaldır. Bu türk toplumunun bir çox müasr folklor mətnlərinin həm şifahi, həm də 

yazılı mövcudluq formaları var. İş orasındadır ki, bütün bu mətnlər, bir qayda olaraq, 

şifahi şəkildə yaranır, ancaq daha sonra bəziləri dinləyicilər və ya şərhçilər tərəfindən 

yazıya alınır. Deyək ki, Cabir Xalidov, İlim Şahzadayev, Həcər Dədəyevanın 1980-ci 

illərdə müəyyən qədər tərtib olunmuş ədəbi və folklor mətnlərinə, eləcə də müxtəlif 

insanlarda tanınmış şəxslərin (Əhməd Odabaşov, Mövlud Bayraktarov, Lətifşah Ba-

rataşvili, Məhəmməd Mamaxov, Nurəddin Sasıyev, Allahverdi Piriyev) xatirə, mək-

tub, çıxışlarına rast gəlmək olurdu. Keçən əsrin 80-ci illərindən başlayaraq, müxtəlif 

informatorlardan topladığım və dərc etdirdiyim tarixi vətəndəki kəndlər haqqında 

xatirələr hazırda mütəxəssis və oxucuları tarixi, etnoqrafik, mədəni mənbə kimi cəlb 

edir (Hacılı, 2011-a; Hacılı, 2011-b). 

Son illərdə isə müəyyən ziyalılar tərəfindən bu kimi materiallar və el şairləri-

nin əsərləri sistemləşdirilib kitab kimi dərc edilir. Bu baxımdan vətənpərvər ziyalı 

Mirzə Misliyevin təşəbbüsü və tərtibatı ilə 2000-ci illərdə dərc olunmuş bir çox ki-

tabları xüsusi qeyd edə bilərik.   

Burada əsas stimul və amil odur ki, ahıskalılar folklor mətnlərini və həm də 

yazılı ədəbiyyatı vətən haqqında canlı xatirə, milli yaddaş, etnik dəyər hesab edirlər. 

Bu yazılar bəzən sistematik olub həm folklor, həm ədəbi, həm tarixi və həm də di-

daktik-tərbiyəvi əhəmiyyət kəsb edir. Yazılar adətən məktub, gündəlik, xatirə şəklin-

də olur. Mövcud şifahi mətnlərin yazıya alınmasından başqa, ənənəvi xalq yaradıcılı-

ğından fərqli olaraq, bu mətnlərin bəziləri şifahi deyil, konkret şəxslər tərəfindən ya-

zılı şəkildə yaradılır.  Deyək ki, Aşıq Molla Məhəmməd Səfili haqqında nəvəsi İlim 

Səfilinin (Şahzadayev) xatirələri, Osman Sərvər Atabəy haqqında xatirələr evristik 

baxımdan tarix-ədəbiyyat-folklor yaradıcılığının sintezi olaraq qələmə alınıb. Əlbət-
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tə, Ahıska türklərinin müasir folklor mətnlərinin böyük əksəriyyəti şifahi şəkildə ya-

ranır və xalqın yaddaşında yaşayır. Ancaq hal-hazırda folklorun qismən ədəbiləşməsi 

baş verir, yaradıcılıq prosesi və mətnlərin poetikası və janr tipologiyası dəyişir.   

Beləliklə, Ahıska türklərinin müasir folkloru orijinal estetik fenomen – fərdi 

yazılı ədəbiyyat və şifahi xalq yaradıcılığı arasında sinkretik yaradıcılıq hadisəsi ki-

mi ortaya çıxır. Bunu şərti olaraq yazılı folklor və ya şifahi ədəbiyyat adlandırmaq 

olar. Ahıska türklərinin müasir folklorunun bütün janrları üçün ümumi olan bu ha-

disə şifahi nəsr əsərlərində özünü daha aydın büruzə verir. Şifahi nəsr əsərlərinin çox 

zaman tarixi faktlara, fərdi xatirələrə, ədəbi mənbələrə əsaslanan müasir materialla 

tamamlanması böyük əhəmiyyət kəsb edir. Məsələn, xarici atributikanın ecazkarlığı-

na və fantastikliyinə baxmayaraq, Ahıska türklərinin müasir əfsanələri və rəvayətləri 

real tarixi faktlarla yanaşı, müasir ədəbi motivləri də əks etdirir. Bu, yalnız subyektiv 

faktlarla deyil, həmçinin repressiyaya uğramış bu xalqın həyatında folklorun funksi-

yalarının xeyli geniş və çoxtərəfli olması ilə izah edilir.  Milli ictimai-mədəni həyatın 

demək olar ki, butun sistemli rəsmi atributlarının yoxluğu şəraitində (tarixi vətənin 

və ictimai institutların, milli maarifləndirmə və təhsil sisteminin və s.) folklor – milli 

birliyin və mədəni özünəməxsusluğun qorunmasında mühüm amil, estetik idealların 

ifadəsində və etik dəyərlərin ötürülməsində yeganə vasitə olmuşdur. Ona görə də bu-

günkü gündə Ahıska türklərinin folkloru yalnız ənənəvi infromativ deyil, həmçinin 

etnik, estetik, vətənpərvərlik və başqa funksiyalar da yerinə yetirir. Bu xalqın müasir 

şifahi nəsrində folklor və ədəbiyyat arasında olan sərhəd, demək olar ki, silinir, bu da 

ümumilikdə müasir şifahi nəsr mətnlərinin poetikasının bütün səviyyələrində özünü 

göstərir.  Şifahi mətnlərin obraz və süjetləri, üslub və dili folklor ənənələri ilə yanaşı, 

ədəbi-kitab mənbələrindən də qidalanır. Ahıska türklərinin çağdaş şifahi ənənəsinin 

bir çox yaradıcıları və daşıyıcıları ədəbi dili gözəl bilir, milli və xarici klassika ilə ta-

nışdırlar, müasir ədəbiyyatı oxuyurlar, şəxsi kitabxanaları var. Bir neçə Ahıskalı ya-

zar Azərbaycan Yazıçılar Birliyinin üzvüdür, Azərbaycanda Ahıska Türkləri Yazar-

lar Birliyi yaradılıb (Hacılı, 2019). Onların repertuarında tez-tez ədəbi klassikadan və 

dini kitablardan nümunələrə rast gəlinir, məsələn: “Dünyanın yaranması” (Hacılı, 

1992: 123-124), “Xızır və Musa” (Hacılı, 1992: 124-125) haqqında nağıl-əfsanələr. 

Klassik folklordan və ədəbiyyatdan, dini mənbələrdən qaynaqlanan bu kimi mətnlə-

rin Xerolu Poteləgillərdən Məlik dədə, Azqurlu Məhəmməd Mamaxov, Abastumanlı 

Hacıgillərdən Katib Aslan oğlu Aslanov, Zanavlı Bayraqdarlardan Əhməd Məhəm-

məd oğlu kimi söyləyiciləri klassik təhkiyə prinsiplərinə əməl edirlər, lakin tarixi ha-

disələr haqqında danışanda hətta yaşlı nəslin nümayəndələri olan Azqurlu Məhəm-

məd Mamaxov, Kikinetli Toromangillərdən Qafur Hüseynov, Zanavlı Bayraqdarlar-

dan Əhməd Məhəmməd oğlu fərdi mövqe bildirir, şəxsi şərhlərini əlavə edirlər. Sür-

gün folklorunda yazılı ədəbiyyatla mövzu yaxınlığından əlavə, mətnlərin müasirləş-

dirilməsi və ədəbiləşdirilməsi həmçinin şifahi mətnlərin poetikasını da əhatə edir. İlk 

növbədə, müasir söyləyicilərdə şəxsi dünya qavrayışı və fərdi üslub formalaşıb. Söy-

ləyicilərin həyat təcrübəsi, ədəbi mütaliəsi və savadı mətnlərin poetikasını müəyyən-

ləşdirir, sürgün dövrünün folklor əsərlərinə fərdi mövqe aşılayır, orijinal süjet və mo-

tivlər törədir, mətnlərin quruluş və ifasını fərdiləşdirir.  Ən əsası, bu fakt söyləyicilər 

və dinləyicilər tərəfindən aydın dərk edilir. Bir çox söyləyicilər hər dəfə mətni danı-

şıb qurtarandan sonra qeyd edirlər ki, danışılan hadisələr, əslində, uydurmadır, onlar 
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uyğun sözləri və hadisələri özləri seçir, mətni genişləndirirlər, uşaqlıqda isə onlara 

başqa cür danışıblar. Ancaq bütün bunlar, təbii ki, qeyri-ixtiyari sxematizmə və bu-

nunla da klassik şifahi ənənənin sönməsinə gətirib çıxarır. Onu da qeyd etməliyik ki, 

şəxsi başlanğıcın güclənməsi bütövlükdə xalq yaradıcılığının yoxa çıxması əlaməti 

deyil. Folklor ümumilikdə mövcudluğunun yeni mərhələsini yaşayır – şifahi mətnlə-

rin yaranması, saxlanılması və ötürülməsinin yeni üsulları formalaşır. Deyildiyi kimi, 

belə təkamül yollarından biri folklor yaradıcılarının müasir ədəbi ideya və formaları 

qavraması və bununla da xalqənənələrinin müasirləşməsidir. Ahıska türklərinin sür-

gün folklorunda şifahi yaradıcılığın ədəbiyyatla özünəməxsus sintezi baş verir. Bu 

hadisə orijinal mövzu, kompozisiya, üslub və janr xüsusiyyətləri ilə xarakterizə olu-

nur. Çağdaş Ahıska şifahi poetik ənənəsinin mövzu və janr dairəsi son dərəcə rənga-

rəngdir: burada əsatiri hekayələr də, epik-qəhrəmanlıq əsərləri də, müxtəlif nağıllar 

da, qissə, əfsanələr də, tarixi  rəvayətlər də, məişət süjetləri də var. Şifahi nəsrin – 

Ahıska türklərinin etnik-tarixi yaddaşının əsas qoruyucusunun – mövzu və janr rən-

garəngliyi, fikrimizcə, zəngin ictimai məlumatın aktiv mübadiləsinə imkan verən et-

nik mikromühiti qoruyub saxlaya bilmiş ahıskalıların sosial kompaktlığı ilə izah olu-

nur: “böyük icmalar, kiçik icmalardan fərqli olaraq ictimaiyyətə çata bilən daha az 

məlumata malikdirlər, hələ bütün icmaların ibarət olduğu insanlardan danışmırıq” 

(Винер, 1968: 200).  Bu yeni cəhətlər mifoloji mətnlərdə daha aşkardır. Müasir şəra-

itdə mifoloji hekayələr, əlbəttə ki, köklü dəyişikliyə uğrayıb və öz əvvəlki sakral mə-

nasını əsasən itirib. Ahıska türklərinin müasir folklorunda qədim əsatirlərin dəyişik-

liklərə uğraması iki yolla baş verir: birincisi, əsatiri motivlər müasir nağıllara, əfsanə-

lərə və rəvayətlərə keçir, ikincisi, ümumiyyətlə əsatirin müasir ictimai-mədəni kon-

tekstə uyğun yeni dərki müşahidə olunur. Başqa janrlardan fərqli olaraq, əfsanələrdə, 

nağıllarda və rəvayətlərdə mifik təsəvvürlər, xalq inancları daha dərin və bütöv ve-

rilir.  Bunlara təbii hadisələrlə (su, külək, od və s.) bağlı kult təsəvvürləri, mifik per-

sonajları (Al arvadı, Xızır, Mataur, Nazar, xeyir və şər ruhlar, cinlər, pərilər və s.), 

sakral məkan və predmetləri (məzarlıqlar – eyilər, şəhidlər məzarlıqları, xarabalıqlar 

– peglər, müqəddəs ağaclar, bulaqlar) aid etmək olar. Mifin yenidən dərki isə, irəlidə 

göstəriləcəyi kimi, əsasən ironiya və yumorla baş verir. Ahıska türklərinin sürgün 

folklorunda mifik təsəvvürlərlə sıx bağlı olan dini motivlər xüsusi yer tutur. Ahıska-

lılarda islam dini ilə bağlı təsəvvürlər mütləq üstünlük kəsb etsə də, islamaqədərki 

türk inancları da əhəmiyyətli yer tutur (Hacılı, 2014). İslam və qədim türk motivləri – 

peyğəmbərlər və müqəddəslər (eyilər) haqqında hekayələr, Quran süjetlərinin yeni-

dən işlənməsi, müqəddəs obyektlər (ağaclar, daşlar, tiklilər, bulaqlar və s.) və fövqəl-

təbii qüvvələr haqqında əfsanələrdir. Maraqlıdır ki, bu hekayələr dəyişilib və funksi-

onal planda onlar çox vaxt idraki-tərbiyəvi deyil, vətənpərvərlik funksiyasını yerinə 

yetirir. Bu mövzular dinləyicilər üçün dini baxımdan daha çox, etnoqrafik, yəni uzaq 

vətənin müqəddəs, tarixi və görməli yerləri barədə hekayələr kimi maraqlıdır.   

Son illərdə Ahıska türklərinin şifahi nəsrində tarixi və məişət mövzuları xüsu-

si aktuallıq kəsb edib. Bu prosses, şübhəsiz, repressiya faktı ilə bağlıdır – tarixi rəva-

yətlərin demək olar ki, hamısında vətən mövzusuna toxunulur, vətənə məhəbbət his-

sləri, doğma torpağa qayıdışa inam və ümid ifadə edirlər. Məişət hekayələri də həm-

çinin vətənpərvərlik və idraki xüsusiyyət daşıyır, milli birliyin və xalqın mədəni özü-

nəməxsusluğunun qorunmasına xidmət edir. Ümumiyyətlə, müşahidələrin göstərdiyi 
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kimi, bu xalqın müasir şifahi nəsrində mifin, sehrli nağılın, rəvayətin və əfsanənin 

fəal şəkildə məişətləşməsi baş verir ki, bu da mətnlərə müəyyən reallıq, əyanilik və 

konkretlik verir. Şübhəsiz ki, ənənəvi folklor janrlarının məişətləşməsi yazılı ədəbiy-

yatın xalq yaradıcılığına təsiri nəticəsində baş verir. Didaktik və əxlaqi mövzuların 

Ahıska folklorunda geniş yayılması da bu təsirlə izah olunur. Bu motivlər ilk növbə-

də uşaq folkloruna, lətifələrə, biblioqrafik janrlara və qissələrə  xarakterikdir. Bir çox 

söyləyicilər bu janrlara xas xeyir, halallıq, düzlük, sevgi, qəhrəmanlıq motivlərinə 

tamamilə yeni, vətənpərvər səslənmə verərək fərdi şəkildə işləyirlər. Mətnin ideya-

sını dinləyiciyə aydın çatdırmağa çalışaraq söyləyicilər aforizmlərdən istifadə edir, 

mətnə atalar sözü, məsəllər daxil edirlər.  Deyildiyi kimi, müasir ədəbi təfəkkürün tə-

siri altında Ahıska türklərinin şifahi nəsrində əsaslı kompozisiya və üslub dəyişiklik-

ləri baş verir. Ənənəvi kompozisiya prinsiplərindən fərqli olaraq türklərin müasir şi-

fahi-poetik mətnlərində folklor üçün yeni elementlər, səbəb-nəticə əlaqələri və təsvir-

tərənnüm vasitələri meydana çıxıb. Ahıska türklərinin şifahi poetik janrlarında, ənə-

nəvi kompozisiya və üslub üsullarından əlavə, portret və mənzərənin psixoloji təsvi-

rinə, təhkiyənin realist təfsilatına, əlavə epizodlar və haşiyələr kimi ədəbi hadisələrə 

də rast gəlinir. Ancaq bu elementlər şifahi nəsrin ənənəvi janrlarında deyil (mifik he-

kayə, nağıl, əfsanə, əxlaqi hekayə), vətən, sürgün və s. haqqında müasir mətnlərdə 

üstünlük təşkil edir. Müasir şifahi mənsur mətnlərdə coğrafi mənzərə adətən süjet 

epizodlarının işlənməsi üçün məkan fonu, yerli kolorit yaradır. Belə hallarda tez-tez 

mətnin bədii aləmini konkretləşdirən təsviri detallardan istifadə edilir. Ahıska türklə-

rinin müasir folklorunda vətənpərvərlik ideyaları, vətənə məhəbbət hissləri, doğma 

diyara həsrət ifadə edən coğrafi obrazların və simvolların müəyyən sistemi formala-

şıb (Hacılı, 1992: 3️0-38, 91-96). Lakin bu elementlər epik mətnlərdən daha çox, lirik 

əsərlərdə yayılmışdır.  Ənənəvi folklor poetikasının müasir bədii psixoloqizmlə bir-

ləşməsi portret təsvirində də müşahidə olunur – tez-tez qəhrəmanın şəxsi daxili alə-

mini xarakterizə edən psixoloji ştrixlər verilir. Portret təsvirinin psixoloji cəhətdən 

əsaslanması, təhkiyənin əyaniliyi və konkretliyi mətni mürəkkəbləşdirir və şifahi he-

kayələrə folklor ənənəsi üçün qeyri-adi olan bədii dinamizm verir. Rza Bayraqdaro-

vun hekayətində, məsələn, əsas bədii fikir – onun müharibədə döyüşən, sürgün xəbə-

rini eşidib bir gecədə saçları ağarmış əmisi Mövlud Bayraqdarovun portretinin dina-

mik və leytmotivli təsviri vasitəsilə verilir (Hacılı, 1992: 26).  

Təhkiyənin bütövlüyü və konkretliyi həmçinin giriş epizodları və haşiyələr, 

kompozisiya inversiyası kimi ədəbi vasitələrin köməyi ilə əldə edilir. Bu elementlə-

rin istifadəsi müasir folklor yaradıcılarının şəxsi sənətkarlığının püxtələşməsinə dəla-

lət edir. Bir çox təhkiyəçilər mətni fərdi şəkildə işləyir, süjetləri dramatikləşdirir, di-

namik dialoqlar daxil edir, dinləyicilərə ritorik suallarla müraciət edir və s. Folklor 

qanunlarından əsaslı surətdə fərqlənən belə dinamik nəqletmə tərzi şifahi poetik və 

ədəbi prinsipləri özündə birləşdirən yeni janr formalarının yaranmasına gətirib çıxa-

rır. Məsələn, təcrübəli söyləyici Məhəmməd Mamaxov xalqın tarixi vətənində təsər-

rüfat-mədəni həyatı haqqında tarixi-məişət hekayətini, xalq həyatından konkret səh-

nələri canlandıran əlavə epizodlar və təsirli lirik ricətlər vasitəsilə tamamlayır (1988-

ci ildə yazılıb, şəxsi arxivimdən). Belə əsaslı dəyişikliklər Ahıska türklərinin şifahi 

mənsur janrlarının süjet tərtibatında  da baş verir. Müasir təhkiyəvi folklor əsərlərin-

də hadisəvi fabula deyil, müəyyən motivləri ifadfə edən qısa süjetlər, hadisəvi epi-
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zodlar üstünlük təşkil edir. Bu cəhət həm ənənəvi, həm də müasir mətnlərə xasdır. 

Bu cəhət ənənəvi və müasir təhkiyəvi mətnlərdə – “Dünyanın yaranması”, “Xızır və 

Musa”, “Eyilərdən olan gəlin”, “Nənənin əbəluği”, “Axıl satan”, “Köti kaynana”, 

“Köti gəlin”, “Pağaça” kimi rəvayətlərdə (Hacılı, 1991:  123️-129), ənənəvi və müasir 

lətifələrdə (Hacılı, 1991: 149-152), “Məhəmməd və Qızxatun”, “Qara səvdə”, “Türk-

mən qızi”, “Yavrum, səndən doyamadım” kimi dəstənələrdə (Hacılı, 1991: 177-181) 

səciyyəvi xüsusiyyət kimi aşkarlanır. Bu mətnlərin süjetinə ədəbi xüsusiyyətlər – 

şəxsi mövqeyə səmtləşmə, düyünün və açılışın dəqiqliyi, materialın məişətləşməsi və 

sairə xasdır. Bu proses, bizə belə gəlir ki, bir neçə formada baş verir. Birincisi, oriji-

nal süjet kanonik çərçivəyə salınır: “Köti gəlin” (Hacılı, 1992: 128); ikincisi, muasir, 

tarixi və məişət motivləri qədim süjetlərə qarışır: “Nazar kultu”, “Eyilərdən olan gə-

lin” (Hacılı, 1992: 98, 125); üçüncüsü, ənənəvi süjet situasiyaları yeni şəkildə motiv-

ləşir: köylər haqqında yumoristik rəvayətlər (Hacılı, 1992: 42-43️).  Qeyd olunduğu 

kimi, Ahıska türklərinin müasir şifahi nəsrində süjetin əsasını hadisə deyil, ideya, 

motiv təşkil edir. Ona görə də bəzən süjet hadisələrinin düyünü mətnönü hissədə və 

ya girişdə verilir, hadisə zəif təkamül edir və zirvəyə hadisələrin inkişafı ilə deyil, 

əsas mövzunun kompozisiyada mənaca təbəddülatı, təkamülü ilə çatır. Konfliktin 

açılışı isə müasir mətnlərdə çox zaman qapadılmış və ya yayğın olur. Bizim yazıya 

aldığımız Ahıska türk şifahi nəsrində süjetin əsasını təşkil edən ənənəvi və müasir 

məna və motivlərə rast gəlinir: dini-mifoloji əfsanələr (Hacılı, 1992: 95, 123, 124); 

nağıl fabulaları (Hacılı, 1992: 98, 125-127); məişət hekayələri (Hacılı, 1992: 99, 127-

128, 180); aşıq dastanları (Hacılı, 1992: 167, 174-180); etnoqrafik-mərasimi hekayə-

lər (Hacılı, 1992: 65-76, 79-83, 95, 106); macəra-lətifə mətnləri (Hacılı, 1992: 149-

150); ayrı-ayrı şəxslər və hadisələr haqqındaironik-yumorlu hekayələr (Hacılı, 1992: 

97, 151-152); tarixi rəvayətlər (Hacılı, 1992: 14, 26, 27, 42, 43) və s. Bu süjetlərin 

bəziləri ümumitipoloji süjet sxemlərinin yerli variantlarıdır (“Dünyanın yaranması 

haqqında”, “Xızır və Musa”, “Adamyeyici”, Nəsrəddinin sərgüzəştləri haqqında hek-

ayələr və s.). Ancaq mətnlərin müəyyən hissəsini tarixi hadisələrin, mərasimlərin və 

adətlərin söyləci tərəfindən şəxsi şərh və təfsiri, dəqiqləşdirici qeydləri təşkil edir. Bu 

fərdi repertuar və mətn praqmatikası funksional planda da çoxtərəflidir: hər süjet bir 

neçə funksiyanı – informativ, didiaktik, mənəvi, idraki, estetik və sairə vəzifələri yer-

inə yetirir. Çoxcəhətlilik həmçinin əsərlərin obrazlı quruluşunda, personajların təsvir 

üsullarında da özünü büruzə verir. Qeyd etdiyimiz mətnlərin əsas personajları xarak-

terin ümumiliyi, daxili aləmin aşkarlığı kimi ənənəvi keyfiyyətlərə malikdirlər. Bu-

nunla yanaşı, personajlar sistemi və qəhrəmanların təsvir yolları ədəbi qaynaqlardan 

gələn yeni xüsusiyyətlər qazanmışlar. Bunlar haqqında söz açmazdan  öncə, Ahıska 

türklərinin şifahi nəsrindəki personajların tipologiyasını gözdən keçirmək lazımdır. 

Ahıska folkloru nəinki tam öyrənilməmiş, hələ tam şəkildə toplanılmamışdır. Bu 

səbəbdən də bu sistemi geniş şəkildə qruplaşdırmaq qeyri-mümkündür. Buna görə də 

əsas personajların səciyyəsiylə kifayətlənəcəyik. Şübhəsiz, ən qədim qrupu dini-

mifoloji obrazlar – Al arvadı, Nazar, Xızır, Musa, Mataur, xeyir və şər ruhlar, totem-

ik personajlar təşkil edir. Bu personajlara, adəti üzrə, nağıl və qeyri-nağıl mətnlərin-

də rast gəlinir. Onlar öz tipoloji paralellərini folklorun digər janrlarında da tapırlar. 

Buna görə də bu obrazların poetik təfsiri janr konteksti ilə təyin edilir və fantastik, ta-

rixi və satirik xarakter daşıya bilir. Mifoloji hekayə və nağıllarda bu obrazların fan-
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tastik xarakteri qabardılır (Al arvadı haqqında hekayə (Hacılı, 1992: 98); məişət na-

ğıllarında onlar alleqorik və qrotesk-hiperbolik formada olur (Nazar haqqında ibrətli 

hekayə) (Hacılı, 1992: 99), ironik mətnlərdə sosial satira rolunu daşıyır (arzuların çin 

olması barədə əfsanə) (Hacılı, 1992: 97). Beləliklə, qarşımızda qədim xalq inancla-

rıyla əlaqədar olan, yalnız yeni ədəbi-poetik konteksdə fərdi şəkildə işlədilən mifik-

dini obrazlar durur.  Digər qrupa nağıl qəhrəmanlarını aid etmək olar. Nağıl perso-

najlarını mifik-dini nəsrdə olduğu kimi, fantastiklik və ümumiləşmə səciyyələndirir, 

onlar şəxsi xüsusiyyətllərdən, psixologizmdən məhrumdurlar, inkişaf prosesində de-

yil, statik təsvir olunurlar. Məhz buna görə də, söyləyicilər qəhrəmanın daxili aləmi 

və xarici görünüşü barədə çox az və qısa danışırlar. Ancaq müasir nağıllarda ədəbi 

qavrayışın təsiri ilə yeni xüsusiyyətlər yaranmışdır. Nağıl poetikasının ənənəvi sxe-

matikliyinə baxmayaraq, müasir nağıllarda, xüsusən, məişət nağıllarında konkret de-

tallar, əşyalar və tarixi faktlar, fərdi cizgi və prototiplərə rast gəlmək olur. Bütün bu 

gerçək detallar yalnız müasir məzmunlu mətnlərdə deyil, ənənəvi əsərlərdə, deyək ki, 

cinlər, adamyeyici, pəri, ağıllı qadın, müdrik şah haqqında süjetlərdə də izlənilir (Ha-

cılı, 1992: 125-128). 

Ahıska türklərinin qeyri-nağıl nəsrinin – əfsanə, məişət hekayələri, lətifə, das-

tanlar və s. inkişafında ədəbiyyatın rolu daha böyükdür. Bu janrların qəhrəmanları 

özündə real-tarixi və irrealfantasik xüsusiyyətlər daşıyan sinkretik personajlardır. Bu 

mətnlərdə əsasən müqəddəslərdən və zahidlərdən (Şaban Dədə, Əhməd Dədə, Naçar 

Xoca, Matos Xoca və s.) (Hacılı, 1992: 94-95), xalq qəhrəmanları və pəhləvanlardan 

(Ali Sultan, Balabəy, Cavad, Abbas, Nadim və b.) (Hacılı, 1992: 86), real tarixi şəx-

siyyətlərdən (sultan Əhməd, Aşıq Şenlik, Osman Sərvər Atabəy, Mövlud Bayraqda-

rov, Ənvər Odabaşov və b.) (Hacılı, 1992: 14, 141, 174), sadə insanlardan (Hacılı, 

1992: 27, 42, 43), epik dastan və lirik-epik dastanpersonajlarından (Kərəm, Məhəm-

məd, Qızxatun, türkmən gözəli və s.) (Hacılı, 1992: 167-168, 177-180), macəra-lətifə 

hekayələrinin qəhrəmanlarından (Hacılı, 1992: 149, 152) və digərlərindən bəhs olunur. 

Bu personajların təsviri üçün bəzən ədəbi fəndlər – nitqin şəxsiləşdirilməsi, hərəkətin 

psixoloji təsbiti, təsvirin detallaşdırılması və s. işlənir. Belə yeni elementlər Ahıska 

türklərinin şifahi nəsr janrlarının üslubunun yeniləşməsinə təkan verir. Ahıska türkləri-

nin nəsr üslubu onunla maraqlıdır ki, bir çox əsərlərdə, xüsusən də son on ildə yaran-

mış mətnlərdə ədəbi kontekst folklor prinsiplərini üstələyir. Əlbəttə, qarşımızda şifahi 

nəsr durduğundan, şəxsi müəllif dünyagörüşünün heç bir parlaq ədəbi ifadəsini axtar-

mamalıyıq. Bu əsərlər qədim folklor mətnləri kimi xəlqi dünya qavrayışını ifadə edir 

və fərdi şəxsə deyil, kollektivə  ünvanlanır. Ancaq bu mətnlərin ünvanlandığı müasir 

kollektiv klassik folklor yaradıcılığının adresatlarından fərqlənir. 

Birincisi, bu kollektiv müasir, əsasən, təhsilli insanlardan ibarətdir, ikincisi, 

bu insanların özləri yaradıcı prosesdə iştirak edirlər – mətnləri yazıya alır, ədəbi şə-

kildə üzərində işləyir, düzəlişlər edir, onları genişləndirirlər. Buna görə də, Ahıska 

türklərinin müasir şifahi nəsrinin üslubunda bir tərəfdən epik ideallaşdırma, canlan-

dırma, şişirtmə, təkrir və sair ənənəvi xüsusiyyətlər, digər tərəfdən isə – realist təhlil, 

təsvirin detallaşdırılması, romantik patetika, ironiya, lirik pafos və s. ədəbi element-

lər seçilməlidir. Məsələn, nağıl və əfsanələrdə fantastika və möcüzəyə inam, materi-

alın ənənəviliyinə baxmayaraq, öz yerini yaradıcı xəyal və qroteskə vermişdir. Əgər 

ənənəvi nağılda fantastika xüsusilə seçilirsə, son illərdə yaranan müasir nağıllarda re-



Dədə Qorqud ● 2025/ II  ● ISSN 2309-7949. __ _______________________________76 

 
al insanlardan bəhs olunur, onların müəllifin qohumu, tanışı, sıravi insan olduqları 

barədə dəqiqləşdirmələr verilir (Hacılı, 1992: 95, 96, 07, 98, 125). Ancaq bu real 

qəhrəmanların və hadisələrin təsviri o qədər qrotesk və hiperbolik forma qazanır ki, 

təsvir olunan obyektlər fantastik xəyala çevrilir. Buna görə də, belə mətnlərdə xəyal 

gerçəkliklə çulğaşır, fantastika adi məişətə, kəndli həyatının real gerçəkliyinə daxil 

edir (məsələn, mifoloji-fantastik süjet Qule və Adıgün kəndlərində lokallaşır, Al ar-

vadı haqqında süjeti söyləyici öz gerçəknənəsinin başına gələn əhvalat kimi danışır 

və sairə) (Hacılı, 1992: 98, 125). Təhkiyənin konkretliyinə və dəqiqliyinə belə meyl, 

hekayətin məişətlə bağlanması, detalların təsviri etnoqrafik və tarixi mətnlərdə daha 

çoxdur. Müasir nağıl və əfsanələrin gerçəkliyi həm də mətn quruluşunun üsullarını 

əhatə edir. Söylənən mətnlərin süjeti real hadisə şəklində verildiyindən, onlarda ənə-

nəvi kompozisiya elementləri olan müqəddimə, başlanğıc, sonluq, şablon üslubi for-

mullara rast gəlinmir. Nağıllar qısa giriş və ya ənənəvi formulla (“keçmişdə…”, “biri 

var idi, biri yox idi”) başlayır və ya söyləyici birbaşa süjet hadisələrinin nəqlinə keçir 

(Bax: Hacılı, 1992: 123️-128). Bir çox mətnlərdə yüksək poetikliklə verilmiş realist 

fakt və detallara rast gəlinir. Məsələn, Sultan Əhmədin və Mövlud Bayraktarovun 

duyğu və yaşantılarının Şişə nənə, Rza Bayraktarov tərəfindən təsviri yüksək poeti-

kliklə və psixoloji dərinliklə seçilir (Hacılı,1992: 14, 26, 27).   

Realizm və psixolojilik Ahıska türklərinin müasir tarixi haqda sifahi hekayə-

lərdə: tarixi vətənin təbiətinin əhatəli şəkildə təsvirində, vətənin qaytarılması uğrunda 

mücadilə haqda hekayələrdə daha çox hiss olunur. Bu əsərlər üçün ədəbi dil xüsusiy-

yətləri – nitqin şəxsiləşdirilməsi, danışıq dili, dialoqluq, oxucuya müraciət xarak-

terikdir. Bütün bu elementlər mətnə dinamika və emosionallıq verir, dinləyicini isti-

qamətləndirir. Mətnlərin söyləyicilər (Məlik dədə, Məhəmməd dədə, Aşıq Qafar, Tə-

məl Aslanov) tərəfindən şifahi anladılması zamanı süjetin dinamizmi xüsusi vasitələr 

– ifadəli jestlər, mimika, intonasiya, dinləyicilərə xitabla daha da güclənir. Nitqin di-

namizminin artması, psixologizmin dərinləşməsi, şəxsiliyin güclənməsi ənənəvi şifa-

hi epik ənənə üçün tamamilə yeni birbaşlanğıca – hekayənin lirikliyinə gətirib çıx-

arır. Nağıl və rəvayətlərin, həmçinin dastan kimi böyük epik janrların lirikliyi ilk 

növbədə ədəbi kontekstin təsiriylə izah olunur. Ahıska türklərinin müasir şifahi nəsri-

nin müxtəlif janrlı əsərləri hər şeydən əvvəl şəxsi, mənəvi problemləri ifadə edir və 

buna görə də onlarda insanın daxili aləminə maraq duyulur. Şəxsiyyətin lirik şəkildə 

özünüifadəsi süjetin hadisəvi epikliyini, xüsusilə də dəstənə – qısa məhəbbət poema-

larının epikliyini aradan qaldırır (Hacılı, 1992: 177-181).  Ahıska türklərinin müasir 

şifahi nəsrinin janr özünəməxsusluğu onunla müəyyən edilir ki, bu xalqın folklor 

əsərləri, digər şifahi ənənələrdən fərqli olaraq, bu gün də canlı folklor mühitində, mü-

asir söyləyicilərin yaradıcı repertuarında aktiv fəaliyyət göstərir.  

Bir çox mətnlər hələ də tam şəkildə sabitləşməmiş, hələ də canlı inkişaf, yara-

dıcılıq prosesindədir. Digər tərəfdən isə, klassik kollektiv xalq yaradıcılığına məxsus 

bəzi ənənəvi əsərlər yenidən işlənir.  Belə hallarda söyləyicilər yeni əsər yaratmaq-

dan çox, ənənəvi motiv və süjetləri yenidən yozurlar, təfsir edirlər. Bu səbəbdən də 

bu xalqın hər bir müasir şifahi poetik mətni, bir tərəfdən, konkret şərhçinin şəxsi ya-

radıcılıq məhsuludur, digər tərəfdən, kollektiv şüurun, ənənəvi xalq poetik qavrayışı-

nın ifadəsidir. Beləliklə də, bizim qarşımızda, bir qayda olaraq, quruluşunda iki baş-
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lanğıc – müasir söyləyicinin şəxsi yaradıcılığı ilə bağlı olan ədəbi başlanğıc və xalqın 

yaradıcılıq prosesində fəal iştirakına əsaslanan folklor başlanğıcı vardır.   

Buna görə də, Ahıska türklərinin müasir şifahi nəsrinin üslubu olduqca rənga-

rəng və mürəkkəbdir. Söhbət ədəbiyyat və folklor arasında aralıq yer tutan əsərlərdən 

getdiyindən, mövcud ümumnəzəri janr təsnifi bu mətnlərin bütün növlərini əhatə et-

mir. Görünür, özünəməxsus ədəbi folklor hadisəsinin bütün janr zənginliyini vermək 

üçün tamamilə yeni təsnifə ehtiyac var. Məsələnin bu mərhələsində biz yalnız Ahıska 

türklərinin şifahi nəsrini ən ümumi janr qruplarına ayıra bilərik: özündə nəsr və nəzm 

hissələrini birləşdirən dastanlar və dəstənələr, nağıllar, qeyri-nağıl janrları. Hər şey-

dən əvvəl, qeyd etmək lazımdır ki, bu janr qruplarının hər biri immanent keyfiyyətlə-

riylə olduğu kimi, yazılı ədəbyyata olan yaxınlıq səviyyəsi ilə də seçilirlər. Nağıl və 

dastanlar daha yeknəsəq və konservativdirlər. Bu əsərlərdə yeni reallıqlara rast gəlin-

məsinə baxmayaraq, onlar bir qayda olaraq muasir atributika və ədəbi leksikaya, qə-

dim türk epik ənənəsinə xas klassik janr prinsiplərinə uyğun şəkildə qurulurlar. Na-

ğıllarda bu – şüurlu uydurmaçılıq, obrazların simvolikliyi, səciyyələndirmənin bir-

mənalılığı, xronotopun qapalılığı, süjet hərəkətinin sxematikliyidir. Buna görə də 

müasir Ahıska türk xalq yaradıcılığında nağıl get-gedə öz ilkin funksiyalarını itirir və 

aradan çıxır. Bu xalqın nağılları, xüsusilə də son illərdə yaranmış mətnlər, həcmcə 

kiçik və məzmunca oxşardır. Bu, bütün nağıl növlərinə, xüsusən də Ahıska türk folk-

lorunda geniş yayılmış məişət və macəra-satirik nağıllara xasdır. Nağılların funksio-

nal fəallığı əsasən uşaq auditoriyasında izlənir. Ahıska türklərinin şifahi folklorunun 

ən qədim və yayılmış növlərindən biri də aşıq yaradıcılığı, xüsusən də xalq sənətinin 

bu növünün dastan və lirik şeir istiqamətidir. Ahıska-Çıldır diyarı haqlı olaraq özünə-

məxsus aşıq məktəbinin vətəni sayılır (Hacılı, 1992; Hacılı, 2009; Ozan, 1994; Qa-

sımlı, 1996: 186-191).  Burada Şenlik, Dərviş Ələmi, Xəstə Hasan, Səfılı, Raqibi, 

Əmrahi, Firaqi, Urbani, Topçu-oğlu, Qəssab Məmməd, Beytal Qasım, Öməri, Mu-

rad, Nəcəf, Nəcib, Şövqi, Bayram və b. kimi tanınmış aşıqlar yaşayıb yaratmışlar. 

Bizim folklor ekspedisiyalarımız zamanı (1986-1990-cı illər) maraqlı repertuarı olan 

aşıqlar və söyləyicilərlə (Əhməd Bayraqdarov, Məlik dədə, Kibar dədə, Abdulmöh-

sün dədə, Səkinə nənə, Əhməd dədə, Ömər dədə, Bayramdədə, Qafur dayı, Nəcihə 

Əhməd qızı, Həcər Dədəyeva) görüşdük. Biz «Əsli-Kərəm», «Qurbani», «Arzu-Qən-

bər», «Məhbub-Məhbubə», «İbrahim və Aslan şah», «Lətif şah», «Məhəmməd-Qız-

xanım» və digər dastanların fraqmentlərini, «Qara Sevda», «Türkmən gözəli», «Ana 

dərdi» kimi dəstənələri, bir sıra deyişmələri, səyahətnamələri, vətən ağıtlarını yazıya 

ala bildik. Bu mətnlər bir qayda olaraq, konservativdirlər və qədim epik ənənələri qo-

ruyub saxlamışlar. Müasirliyin poetikaya və məzmuna təsiri demək olar ki, hiss olun-

mur. Yeni detallara yalnız mətnin ikinci dərəcəli hissələrində – söyləyicinin dəqiqləş-

dirmələri və əsərin ifa üsulunda rast gəlmək olar.   

Məsələn, Kikinetli Toromangillərdən Qafur Hüseynovun ifasında Aşıq Şenlik 

və Sümmaninin deyişməsində reçitativ dialoqlar arasında “papiros içmək” üçün fasi-

lələr olur, bu zaman onlar deyişmələrin gərgin intonasiyasından fərqli adi dinc söhbət 

edirlər:  “Buni deyib də sazlari dayatdilər. Başladılar papiros içməyə. Aşıx Şenlik 

dedi ki, ayə, bunun ögünə qayalari atiyerim, çöp kimi üzümə vuriyer. Bu ögümə düş-

sə, bəni yengildər, bağliyar. Papirosi içdilər, gənə Aşıx Şenlik ögə düşdi, aldi Aşıx 

Şenlik” (Hacılı, 1992; 176). Bu əlavə ilə Xerolu Poteləgillərdən Məlik dədə və Za-
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navlı Bayraqdarlardan Əhməd Məhəmməd oğlundan topladığım digər vesiyalarda 

qarşılaşmamışam. Bu kimi epizodların köməyi ilə söyləyici təhkiyəyə əhatəlilik və 

realist səhihlik, konkretlik verir.  Beləliklə, dövrünü bitirmiş konservativ janr olan 

dastan müasir gerçəkliyi və müasir insan psixologiyasını ifadə edə bilmədiyindən, öz 

aktuallığını itirir və yerini dinamik və lakonik formalara verir. Söyləyicinin yaradıcı 

fəallığı artıq iri dastan formalarında deyil, süjetinin əsasında bir epizod, əlamətdar 

hadisə və qəhrəmanın bu fakta ani reaksiyası duran kiçik nəsr-nəzm əsərlərində (dəs-

tənə, dastança), xatirələrdə, səyahətnamələrdə, etnoqrafik mətnlərdə, lətifələrdə özü-

nü büruzə verir (Hacılı, 1992: 177-181). Lakin müəyyən hallarda bu dastançalar klas-

sik dastranın qısa variasiyası ola bilir. Məsələn, qısa fabula və lirik şeirdən ibarət 

«Məhəmməd və Qızxanım» adlı dastançanı «Əsli və Kərəm»in yaradıcı kontaminasi-

yası, əsas ideyasının yığcam ifadəsi kimi qəbul etmək olar (Hacılı, 1992: 176).  Qeyd 

olunduğu kimi, Ahıska türklərinin müasir şifahi nəsrinin əsas janr qruplarından birini 

də qeyri-nağıl nəsri, xüsusən də mifik hekayə və dini əfsanələr (Hacılı, 1992: 91-100, 

123-124), tarixi rəvayətlər (Hacılı, 1992: 13️-14, 26, 27, 42-43, 86), etnoqrafik minia-

tür və məişət süjetləri (Hacılı, 1992: 65-83, 100-106), lətifələr (Hacılı, 1992:149-

152), atalar sözləri və məsəllər (Hacılı, 1992: 108-119) təşkil edir.  Bu janrlar nağıl-

lardan gerçəkliyə şüurlu istiqamətlənmə və danışılan hadisənin reallığı ilə seçilir. 

Söyləyici onları xalqın keçmişi ilə bağlayır və həqiqiliyinə inanır. Buna görə də, belə 

hekayələr, bir qayda olaraq, real şəxsə, konkret yer və məkana, konkret vaxta aid edi-

lir. Söyləyici tez-tez ona bu hekayələri, xüsusən əfsanə və rəvayətləri danışmış digər 

insanları örnək gətirir. Aydındır ki, mifoloji hekayətlər müasir şifahi sənətin müstəqil 

janr forması deyil. Müasir mifik hekayələr qədim xalq inanclarını ifadə edərək, 

amorfluq və situativliklə seçilir. Müasir mədəniyyət, heç şübhəsiz ki, qədim inancla-

ra öz güclü təsirini göstərmişdir. Ahıska türklərinin müasir icitmai şüurunda miflər 

tədricən öz ilkin funksiyalarını itirirlər. Bizim topladığımız mifoloji mətnlərdə söylə-

yicilər süjetdənkənar qeyd və remarkalarda söylənən əhvalat və hekayətlərin fantas-

tik xarakter daşıdığını, qədim dövrə aidliyini, primitiv inanclarla bağlılığını xüsusi 

qeyd edirlər. Belə müasirləşmə prosesi iki formada baş verir: mistikləşdirmə və paro-

diyalaşdırma yolu ilə. Mistik hekayələrdə söylənən qeyri-adi hadisələrin qədim dövrə 

aidliyi qeyd olunur, bu faktların özləri isə real insanların başlarına gəlmiş qəribə əh-

valat şəklində verilir.  Digər hallarda isə sirli hekayələr xurafatı tənqid və ifşa edən 

lətifələrə çevrilir. Bu baxımdan, çobanın və Xıdır-Əlləzdən səxavətli sovqat gözləyən 

acgözün başına gələn əhvalat məhz belə ironik münasibətin maraqlı nümunəsi hesab 

edilə bilər (Hacılı, 1992: 97). Ahıska türklərinin sürgün folklorunda mifoloji süjetlərə 

uyğun mətn növü olatraq, müasir insanın qavrayışını, dünyagörüşünü və məişətini 

əks etdirən dini əfsanələri göstərə bilərik. Dini əfsanələrdə (etimoloji, geneoloji, coğ-

rafi, toponimik və digər əfsanələrdə olduğu kimi) qeyri-adi hadisələr və ideallaşmış 

şəxslər barədə xüsusi patetik pafosla nəql edilir. Belə ki, əfsanə ideal surətlərin qəh-

rəmanlığını, cəsarətini, müqəddəsliyini göstərərək, tərbiyəvi və əxlaqi funksiya yer-

inə yetirir. Bəzən bu məqsədlə mətnə məsəllər və atalar sözləri, başqa mənbələrdən 

sitatlar daxil edilir.  Belə didaktik istiqamət sayəsində əfsanə Ahıska türklərinin müa-

sir həyatında xeyli aktuallaşmışdır: ənənəvi motivlər çox zaman gənclərin vətənpər-

vər ruhda tərbiyə olunmasına xidmət edir, müasirləri tarixi vətənə qayıdış uğrunda 

mübarizəyə ruhlandırır. Əfsanələrdə övliyaların, dərvişlərin, ərənlərin, şəhidlərin mü-
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qəddəsliyini təsvir edərkən, ahıskalı söyləyicilər onların doğma yurda bağlılığını xü-

susi vurğulayırlar (Hacılı, 1992: 94-95). Yəqin ki, əfsanə və rəvayətlərin sürgün döv-

ründə aktuallaşmasının mühüm amili olaraq məhz bu vətənpərvərlik ruhunu göstərə 

bilərik.  Ənənəvi xüsusiyyələri qorumuş əfsanələrdən fərqli olaraq, tarixi rəvayətlərin 

və məişət hekayələrinin janr strukturunda əsaslı dəyişikliklər baş verib. Müasir rəva-

yətlərdə və məişət hekayələrində adətən idraki əhəmiyyət daşıyan tarixi faktlar haq-

qında məlumat verilir. Bu janrların poetik strukturunda obyektiv şərh, real mənzərə, 

dinamik dialoqlar və panoram təsvirlər kimi yeni elementlər ortaya çıxıbdır. Bəzi 

mətnlər, xüsusilə mərasimlərə, təsərrüfat həyatına, tarixi coğrafiyaya dair hekayətlər 

eyni zamanda həm ekspressivlik, həm də informativliklə seçilir (Hacılı, 1992: 30-49, 

49-60, 65-83️). Ona görə də onlara həm bədii-ədəbi, həm də didaktik-idraki funksiya-

lar səciyyəvidir. Rəvayətlərin poetik ənənəsi çərçivəsində hekayə-olay, hekayə-xati-

rə, hekayə-nağıl və s. kimi yeni nəsr janrları formalaşır.  Ahıska türklərinin müasir 

yaşam tərzində və mədəniyyətində, o cümlədən ədəbiyyat və folklorunda izlənən ye-

ni bir hadisəni – müasir informativ cəmiyyətə xas qlobal internet şəbəkəsində cərə-

yan edən prosesləri də ayrıca qeyd etməyi zəruri hesab edirik. Qlobal internet şəbə-

kəsi bütövlükdə müasir cəmiyyətə, kommunikasiya proseslərinə, mədəniyyətə ciddi 

təsir etdiyi kimi, Ahıska türklərinin müasir yaşam tərzinə, ünsiyyət formalarına və 

mədəniyyətinə də dərindən təsir etmişdir. İlk növbədə, virtual informasiya məkanı və 

kommunikasiya vasitələri, sosial şəbəkələr dünyanın müxtəlif qitələrində və ölkələ-

rində yaşayan Ahıska türklərinin ünsiyyətini xeyli asanlaşdırmış, məlumatın operativ 

ötürülməsinə tamamilə yeni imkanlar yaratmış və deportasiya şəraitində yaşayan xal-

qın həyatında bütövlükdə müsbət rol oynamışdır. Qlobal şəbəkə Ahıska türklərinin 

milli mədəniyyətinə, folklor və ədəbiyyatına da təsir etmişdir. Ahıska türklərinin yaş-

lı və gənc nəslə məxsus yazarları ədəbi-bədii əsərlərinin, ənənəvi və müasir folklo-

run, sənət nümunələrinin yayılması üçün müxtəlif sosial şəbəkələrdən fəal istifadə 

edirlər, qruplar yaradırlar, gündəlik ünsiyyətdə olurlar, müzakirələr aparırlar. Birbaşa 

ünsiyyət, internetin imkanları Ahıska türklərinin folklor və ədəbiyyatında yeni janr 

formalarının – qlobal internet məkanında mövcud olan, özündə şəkil, musiqi, rəng, 

səsi birləşdirən yeni sinkretik mətnlərin, eləcə də şərh, müzakirə, kollektiv yaradıclıq 

formalarının meydana çıxmasına səbəb olmuşdur (Şəbəkə ədəbiyyatı haqqında bax: 

Гаджиев, 2019). Bütövlükdə müasir şəbəkə ədəbiyyatının tipologiyasına uyğun olan 

bu prosesin – Ahıska türklərinin şəbəkə folkloru və ədəbiyyatının ətraflı tədqiq olun-

masını, müsbət və mənfi cəhətlərinin araşdırılmasını vacib məsələ hesab edə bilərik. 

Bu məsələnin daha geniş şəkildə – Ahıska türklərinin qlobal internet məkanında, xü-

susən sosial şəbəkələrdə ümumən iştirakının, vətən mücadiləsində, milli kimlik şü-

urunun qorunmasında virtual ünsiyyətin rolunun, internetdə ünsiyyətin mövzu, məz-

mun, forma, funksiya və digər cəhətlərinin, müsbət və mənfi tərəflərinin geniş tədqi-

qi qarşıda duran vacib məsələlərdəndir.  

NƏTİCƏ. Fikrimizcə, araşdırılan xüsusiyyətlər Ahıska türklərinin və yəqin 

ki, başqa xalqların müasir şifahi nəsrinin sinkretikliyini təsbitləşdirmək üçün tədqiqa-

tın hazırkı mərhələsində kifayətdir. Hər şeydən əvvəl, müasir folklor mühitində şifahi 

ənənə nəinki yaşayır, hətta inkişaf edir, özünəməxsus janr tipologiyasına malik, folk-

lor və ədəbiyyat arasında aralıq estetik hadisə olan mədəniyyət fenomeninə çevrilir. 

Ahıska türklərinin şifahi nəsr ənənəsinin yazılı ədəbiyyatdan aslılığı, xüsusən də 
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klassik türk və müasir Azərbaycan yazılı ədəbiyyatına bağlılığı şubhə doğurmur. Bu 

xalqın folklor janrları öz şifahi tipologiyası ilə bərabər, xeyli dərəcədə ədəbi xarakter 

daşıyır ki, bu da şifahi ənənənin və yazılı ədəbiyyatın ikitərəfli əlaqəsni bir daha təs-

diqləyir. Bütün bu qanunauyğunluqlar ümumtipoloji səciyyə daşıyır və tarixi poet-

ikanın dialektikasını daha dərindən anlamağa kömək edir.   
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NOVRUZ – ÜMUMİSLAM  MƏDƏNİYYƏTİ  KONTEKSTİNDƏ 

 

Açar sözlər:  İslam dini, milli dəyər, mifoloji təsəvvür, Novruz bayramı,  milli birlik,  mü-

qəddəs kitab,   tarixi mənbə,   mənəvi- əxlaqi  dəyərlər sistemi 

 

SUMMARY 

NOVRUZ IN THE CONTEXT OF UNIVERSAL ISLAMIC CULTURE 

The presented article is dedicated to the study of the relationship between Nowruz and 

Islamic culture, including its role as a source of Islamic unity. The universal Islamic culture has 

enriched the national and spiritual world of the peoples who adopted this religion. Since Nowruz is 

part of the Turkish-Azerbaijani cultural value system, many religions and sects have tried to adapt this 

magnificent holiday of nature and society to their national interests. It is noteworthy that for many 

centuries, Islamic scholars have attempted to investigate the essence of Nowruz in their works, even 

contextualizing its customs and traditions within the Islamic framework. The article also touches on 

sources related to the celebration of this spring holiday in Eastern countries, including Iran, Iraq, 

Afghanistan, Pakistan, and others. 

Keywords: Islamic religion, national value, mythological representation, Nowruz holiday, 

national unity, holy book, historical source, system of moral and spiritual values 

 

РЕЗЮМЕ 

НОВРУЗ В КОНТЕКСТЕ ВСЕОБЩЕЙ ИСЛАМСКОЙ КУЛЬТУРЫ 

Представленная статья посвящена исследованию связи Новруза с исламской культу-

рой, в том числе его роли как источника исламского единства. Всемирная исламская культура 

обогатила национально-духовный мир народов, принявших эту религию. Так как Новруз 

является частью тюркско-азербайджанской культурной ценностной системы, многие религии и 

секты пытались адаптировать этот  праздник природы и общества в соответствии со своими на-

циональными интересами. Примечательно, что на протяжении многих веков исламские ученые 

в своих произведениях пытались исследовать сущность Новруза, а также привязывали его обы-

чаи и традиции к исламскому контексту. Также упоминаются источники, связанные с проведе-

нием этого весеннего праздника в восточных странах, таких как Иран, Ирак, Афганистан, Па-

кистан и др. 

Ключевые слова: Исламская  религия, национальная  ценность, мифологическое 

представление, праздник  Новруз, национальное  единство, священная  книга, исторический  

источник,  система  морально- духовных  ценностей 

 

VII yüzlliyin  əvvəllərində Ərəbistan yarımadasında təşəkkül tapan İslam dini 

bütün dünyaya yayılmağa başladı. Azərbaycan ərazisinin islamlaşma dövrü təqribən 

hicrətin 18-ci ilindən (63️9-cu il) hesab olunur. Tarixi mənbələrə görə, Azərbaycanın 
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marzbanı İsfəndiyar ibn Fərruxzad həmin ildə ərəblərlə sülh müqaviləsi bağlayıb. 

Dərbəndin istehkamı onları heyrətə gətirir və şəhərə “Bab əl-Əbvab” (“Qapılar qa-

pısı”) adını verirlər(2).  

Azərbaycanda İslamın yayılması və bərqərar olması milli birliyin və siyasi sa-

bitliyin formalaşmasına müsbət təsirini göstərdi. Din tarixində ən humanist və ədalət-

li olan İslam qanunları və ehkamları insanları düzgün yola dəvət edir, onlarda dürüst-

lük, halallıq, sülhsevərlik, xeyirxahlıq və s. ali keyfiyyətlərin aşılanmasında əvəzedil-

məz rol oynayır. Azərbaycanda İslamın qəbul edilməsi türk və qeyri-türk etnoslar 

arasında, onların həyatında ciddi dönüş yaratdı ki, bu da müxtəlif adət-ənənələrin tə-

şəkkülünə, qohumluq əlaqələrinin inkişafına və genişlənməsinə səbəb oldu. 

Ümumislam mədəniyyəti İslamı qəbul edən xalqların milli dəyərlərinin zən-

ginləşməsinə və tərəqqisinə böyük təkan verdi. Söz ehtiyatının genişliyi baxımından 

dünyanın ən zəngin dillərindən olan ərəb dili İslam dininin ən mükəmməl qaynağı-

Qurani-Kərimin dilidir. Müqəddəs Qurani-Kərim müsəlmanlara yaşam tərzini, qayda 

və qanunlarını ərəb dili ilə çatdırmış və bu dili sonuncu səmavi dinin dili zirvəsinə 

yüksəltmişdir.  

Xalqımızın  mifoloji təsəvvürlərindən bəhrələnən əkinçiilik, təbiətin yenidən 

oyanması, yazın gəlişi ilə bağlı görüşlərlə zənginləşən və milli mərasim sistemində 

əsrlər boyu sabitləşən  möhtəşəm bayramlardan biri Novruzdur. Bu bayram xalqımı-

zın mənəvi dünyasını əks etdirən, əxlaqi dəyərləri, etik-estetik görüşləri özündə yaşa-

dıb bu günümüzə çatdıran  bütöv mədəniyyət silsiləsidir. 

1993-cü ildə Azərbaycn Respublikasının Prezidenti Ulu Öndər Heydər Əliye-

vin tarixi əhəmiyyət kəsb edən sərəncamından sonra Novruz ölkəmizdə rəsmi ümum-

milli bayram səviyyəsində - Dövlət Bayramı kimi keçirilməyə başladı. Bu , Novru-

zun beynəlxalq arenada daha da tanınmasına və onun möhtəşəmliyinin dünyaya çat-

dırılmasına zəmin yaratdı. Təsadüfi deyildir ki, 2009-cu ildə Heydər Əliyev Fondu-

nun Prezidenti, Azərbaycanın Birinci vitse-prezidenti xanım Mehriban Əliyevanın tə-

şəbbüsü ilə Novruz bayramı dünya sferasında öz layiqli yerini aldı – UNESKO-nun 

dünya xalqlarının qorunan qeyri-maddi mədəni irs siyahısına daxil edildi. 2010-cu 

ildə  Birləşmiş Millətlər Təşkilatının Baş məclisi 21 mart tarixini “Beynəlxalq Nov-

ruz günü” elan etdi. Novruz bayramının mənşəyi mifik təsəvvürlərlə bağlı olduğuna 

və çox geniş əraziləri əhatə etdiyinə görə onun konkret yaranma tarixi barədə fikir 

yürütmək yanlış olar. Amma bu barədə müxtəlif ehtimallar mövcuddur, yəni  bayra-

mın ibtidai icma quruluşunun müəyyən mərhələsində meydana gəlməsi barədə fikir-

lər var. Bəzi mənbələrə görə, hələ Əhəmənilər dövründə (miladdan əvvəl 558-330) 

Novruzu keçirmək xalq arasında yayılıb. Bəzi tədqiqatçılar bu bayramın eradan əvvəl 

III minillikdə Babilistanda keçirilməsi haqqında məlumatlar verirlər. Çünki “ Babil 

təqviminin Yaxın Şərq xalqlarının salnaməsinə təsirindən danışarkən bunu nəzərə al-

maq lazımdır ki, Azərbaycan mühitinin Babillə əlaqədə olması haqqında tarixdə bir 
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sıra məlumatlar vardır(3️, s.92). Orta əsr mənbələrindən Ömər Xəyyamın “Novruzna-

mə” əsərində  göstərilir ki, “ Novruzun yaranmasının birinci səbəbi odur ki, həmin 

gündə Günəş dövrə vurub 3️65 gün altı saatdan sonra  öz yerinə hərəkət etdiyi bürc-

dən yenə ora qayıdır”( 3️, s.99 ). 

Novruzu  tarixən müxtəlif din və təriqət nümayəndələri  dəstəkləmiş, öz bay-

ramları kimi qəbul etmiş, ona müsbət münasibət bildirmişlər. Məsələn, zərdüştilər 

Novruz ənənələrini daha da zənginləşdirmiş, onun yayılmasına böyük təsir göstər-

mişlər. “İslam din xadimləri də Novruza dərin rəğbətlə yanaşmış, hətta bayram günü 

Həzrət Əlini xilafət  mənsəbinə yüksəltməklə onu, dini bayram kimi qəbul etməyə  

cəhd etmişlər. Buna nail ola bilmədikdə isə bəzi din xadimləri və hakimlər Novruzu 

müəyyən dövrlərdə yasaqlamağa təşəbbüslər göstərmişlər(6, 71). 

Mənbələr göstərir ki, vaxtilə “Hörmüz” adı ilə  bayram keçirilmiş, islamın 

bərqərar olmasından sonra isə qadağan edilmişdir. Xəlifə Müaviyənin (661-680) sa-

rayına gələn din xadimləri “Bu bayram Hörmüz yox, Novruz (Yeni gün) adlanır və o, 

yaz, təqvim bayramıdır” deyərək ona münasibət bildirmişlər. Bundan sonra Müaviyə 

bu bayramın keçirilməsinə şərait yaratmışdır. Həcac ibn Yusifin (661-719) dövründə 

Novruza yenidən yasaqlar qoyulmuş, nəhayət, Xəlifə Ömər ibn Əbdüləzizin (717-720) 

hakimiyyəti illərində isə bayrama qarşı olan bütün qadağalara son qoyulmuş və Nov-

ruz İslam dünyasında yenə böyük təntənə ilə qeyd   edilməyə  başlamışdır( 8, 70-71) 

Orta əsrlərin görkəmli alimi və mütəfəkkiri Əbu Reyhan Əl-Biruni (973-

1051/1052) Novruz və İslam münasibətlərinə dair dəyərli tədqiqatların müəllifidir. 

O, öz əsərlərində İslamın Novruza münasibətini bildirən məqamlara toxunaraq gös-

tərmişdir ki, ərəb xəlifələri ilk dövrlərdə Novruz bayramı üzərinə  müəyyən qadağa-

lar qoysalar da, Məhəmməd peyğəmbər (ə) ona yeni bir təravət gətirmişdir. Peyğəm-

bərimizin bayramla bağlı söylədiyi bir əhvalatdan sonra Novruz İslam dünyasında 

daha geniş yayılmışdır. Əl-Biruni Əbd əs Səməd ibn Əliyə istinadən belə bir rəvayəti 

qeyd etmişdir ki, “Novruz günü Məhəmməd peyğəmbərə (ə) içərisində halva olan 

gümüş cam hədiyyə edirlər. Peyğəmbər (ə) “Bu nədir?” deyə məlumat istədikdə ona 

deyirlər ki, “Novruz halvasıdır”. Peyğəmbər (ə) “Novruz nədir?” – deyə təkrar soruş-

duqda isə ona cavab verirlər ki, Novruz böyük el bayramıdır. Bu zaman peyğəmbər 

(ə) deyir: “Bəli, bu həmin gün idi ki, o gün Allah-təala ölüləri təkrarən canlandırmış-

dır.”Peyğəmbər (ə) həmin gün ona göndərilən gümüş kasadakı Novruz halvasından 

bir tikə yemiş, qalanını isə öz əshabələrinə paylayaraq demişdir: “Qoy həmişə Nov-

ruz olsun”( 8, 71). 

 “Qurani-Kərim”də Novruz bayramının adı çəkilməsə də, ümumilikdə mü-

qəddəs kitabda bayram sözünə yalnız bir dəfə rast gəlirik “Maidə” (“Üzərində yemək 

olan süfrə”) surəsinin 114-cü ayəsində deyilir: “Məryəm oğlu İsa dedi: “Ey Allahım! 

Ey bizim Rəbbimiz! Bizə göydən bir süfrə endir ki, bizim həm birincimiz, həm də 
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axırıncımız üçün bir bayram və Səndən bir möcüzə olsun. Bizə ruzi ver, Sən ruzi ve-

rənlərin ən yaxşısısan!”(4). 

Maraqlı cəhətlərdən biri budur ki, Novruz çərşənbəsinin əsas qayəsini təşkil 

edən, dünyanın və insanin yaranmasında bilavasitə iştirak edən dörd müqəddəs varlıq 

barədə Qurani-Kərimdə də məlumat verilir.   

Bayram anlayışı bolluq, bərəkət, xeyirxahlıq rəmzidir. İslamda Qurban və 

Fitrdən əlavə cümə günləri və Qədir-Xum da bayram kimi xüsusi mərasimlərə malik 

mühüm günlər hesab olunur. İslam alimlərinin bəzi kitablarında isə Novruzla bağlı 

vacib əməllər və dualar öz əksini tapmışdır. Məsələn, Şeyx Abbas Qumminin dörd 

məsumdan nəql etdiyi duaları topladığı külliyat “Məfatihul-Cinan” (“Cənnətin açar-

ları”) əsərində göstərilir ki, İmam Sadiqin (ə)məlumatına görə, Müəlla ibn Xuneysə 

öyrətdiyi kimi, Novruz bayramı yetişdikdə qüsl alın, ən təmiz paltarlarınızı geyinin, 

ən xoş ətirlərdən istifadə edin və çalışın həmin gün oruc tutun. Elə ki, şam və xüftən 

namazlarını və onların nafilələrini qıldın, dörd rükət iki-iki Novruz namazı qılın”( 

7,63️7 ). Bundan əlavə Əllamə Məhəmməd Baqir Məclisinin XVIII əsrdə ərəb dilində 

yazdığı islami-ensiklopedik kitab “Biharul-Ənvar” (“Nurlar dəryaları”) və ya tam adı 

ilə “Biharul-ənvaril-camiəti lidurəri əxbaril-əimmətil-əthar” (“Pak və məsum imam-

ların hədislərindən gövhərləri əhatə edən nurlar dəryaları”) və s. dini kitablarda Nov-

ruz günündə icra olunacaq ədəb qaydaları barədə məlumat verilmiş, digər islam mən-

bələrində də bu bayramla bağlı ayrı-ayrı rəvayətlər toplusu təqdim edilmişdir. 

Bundan əlavə, İslam şəriət kitablarında digər rəvayətlər də verilmişdir ki, bu 

mətnlər islamda Novruz günü barədə müəyyən bilgilərdən xəbər verir. Məsələn, İbn 

Fəhd Hilli (841 h.q) rəvayəti təqdim edir: İmam Sadiq (ə) buyurur. “Novruz günü 

Allah Rəsulunu (s) Qədir-Xumda (Məkkə-Mədinə arasında yerləşən bir məkanın adı-

dır. Məkkədən iki yüz kilometr məsafədə yerləşir – Ü.Nəbiyeva) müsəlmanlardan 

möminlərin əmiri Əli (ə) barədə beyət aldığı və müsəlmanların onun vilayətini təsdiq 

etmələrini istədiyi gündür... (9) 

İslam mənbələrinə görə, “Biharul-ənvar”da (“Nurlar dəryaları”) qeyd olunur 

ki, “Xuneysin oğlu Müəlla deyir ki, Novruz günü İmam Sadiqin (ə) yanına getmiş-

dim. Imam buyurdu: “Bu günün qiymətini bilirsənmi?”... Buyurdu: “Kəbənin Allahı-

na and olsun ki, bu qədim bir adətdir. Dedim: “Ey sərvərim! Sizin bunu mənə açıqla-

manız əzizlərimizin dirilməsindən və düşmənlərin məhv olmasından daha vacib 

olar”. O zaman buyurdu ki, ey Müəlla! Novruz günü Allahın bəndələrindən Ona pərəs-

tiş edib şərik qoşmaları peyğəmbər (ə) və onların höccətlərinə tərəfdar olmaları üçün 

əhd-peyman aldığı gündür. Bu, günəşin çıxdığı, küləklərin əsməyə başladığı və tor-

paqdakı güllərin bəhrələndiyi gündür...”(6). Digər bir mənbədə belə rəvayət olunur ki, 

“Allah-təala buyurmuşdur ki, Novruz günü mənim yanımda əzəmətli və ehtiramlı 

gündür. Hər bir mömin bu gündə məndən hacət istəsə, onu yerinə yetirəcəm!”... 
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 Bəşəri və sivil dəyərlərin zirvəsi olan İslam dini minilliklərdən keçib gələn 

Novruz bayramını yüksək qiymətləndirmiş, ona layiqli dəyər vermişdir. Tarixilik, 

struktur, ideya və məzmun cəhətdən xalqımızın keçirdiyi digər bayramlarla müqayisə 

edilməsi mümkün olmayan ulu Novruz İslamın qəbul və pərəstiş etdiyi əziz 

bayramlarından birinə çevrilmişdir. 

Şimal yarımkürəsində astronomik yazın başlanması, yəni, gecə ilə gündüzün 

bərabərləşməsi ilə bağlı keçirilən bahar bayramı bir çox Şərq ölkələrində, o cüm-

lədən İran, Əfqanıstan, Pakistan, Özbəkistan, Tacikistan, Qırğızıstan və s. ölkələrdə 

də bayram edilir. Misirdə yazın gəlişi “Şəmmuu-n-nəsim” – yaz və artım, məhsuldar-

lıq bayramı ilə bağlı müxtəlif mərasim və ayinlərin icrası ilə qeyd edilir (5, 57 ). Şərq 

xalqları bu bayramı islamdan əvvəlki dövrlərdə keçirmişlər.  “Yaxın və Orta Şərqin 

bir şox ölkələrində bu bayram  əziz  və səbirsizliklə gözlənilən bir mərasim kimi 

qeyd edilir. Təbiətə sitayiş, təbiətin qış yuxusundan ayılması ilə bağlı olan Novruzun 

mərasimləri qədim tarixə malikdir və zaman keçdikcə bu mərasimlər şamanlıq, atəş-

pərəstlik, islam kimi dinlərin və etiqadların təsiri nəticəsində dəyişmiş, yeni-yeni ele-

mentlərlə zənginləşmişdir(5,51). Bayramın rəmzlərindən biri də yenilənmə, gələcəyə 

böyük ümidlər bəsləməkdir. Mifik təsəvvürlərə görə, bayram günü hər şey yenilənir, 

ilk yaz yağışı yağır, ot bitir. Şərq xalqları baharın gəlişini böyük səbirsizliklə gözlə-

yir, evlərində səliqə-səhman yaradır, hazırlıq işləri aparardılar. Ümumiyyətlə, bugün-

kü müasir dövrdə Böyük İpək yolu boyunca yerləşən bütün ölkələrdə – Çindən, Orta 

və Ön Asiya ölkələrinədək baharın gəlişi təmtəraqla qeyd olunur. Əfqanlar, farslar və 

tatarlar hətta sonuncu çərşənbəni də qeyd edirlər, səməni cücərdib, tonqal qalayırlar. 

Məsələn, əfqanlar bu bayramı çox təmtəraqla qarşılayır, hətta rəngli bayraqları 9 gün 

saxlayır, yüksək səviyyədə yaz bayramını keçirirlər. 

Novruzla İslamı birləşdirən ən əsas cəhət isə ondan ibarətdir ki, hər iki möh-

təşəm qaynaq insanların mənəvi dünyasını zənginləşdirir, onların daxili aləmini pak-

laşdırır, sıxıntılarını, ümidsizliyini yox edir, qəlblərdə inam hissini, qələbə əhval-ru-

hiyyəsini möhkəmləndirir və gələcək nəsillərə ötürür. Bu gün müasir Azərbaycan 

dünyanın ən nüfuzlu və mötəbər tədbirlərinin keçirildiyi, beynəlxalq əhəmiyyətli 

problemlərin müzakirə obyektinə çevrildiyi, müxtəlif məzmunlu forumların təşkil 

olunduğu ölkələrdən biridir. 

Azərbaycan Respublikasının Prezidenti cənab İlham Əliyev 2017-ci ilin “İs-

lam Həmrəyliyi İli” elan edilməsi haqqında tarixi sərəncam imzalamışdır(1). Həmin 

sərəncamda göstərilir ki, “Azərbaycan uzun əsrlərdən bəri İslam sivilizasiyasının 

əsas mərkəzlərindən biri  olmuşdur. O, islam dininin yayılmasında və eyni zamanada 

Müsəlman intibahının  bərqərar olmasında mühüm  rol oynamışdır. Bütün bunlar 

Azərbaycan ərazisində ilk vaxtlardan İslam dininin maddi və qeyri-maddi irsinin for-

malaşmasına zəmin yaratmışdır. 743️-ci ildə tikilən Şamaxı Cümə məscidi və ölkəmi-

zin muzeylərində saxlanılan qədim əlyazmalar bunun bariz nümunəsidir”(1) 
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Təsadüfi deyildir ki, 2009-cu il Bakı İslam Mədəniyyətinin paytaxtı elan 

olunmuşdur. 2009-cu ildə Bakıda İslam Əməkdaşlıq(Konfransı) Təşkilatına üzv olan 

ölkələrin və həm də Avropa dövlətlərinin Mədəniyyət nazirlərinin toplantısı keçiril-

mişdir. 2018-ci ildə ilə Naxçıvanın İslam Mədəniyyətinin paytaxtı elan olunması qə-

rara alınmışdır. 

Azərbaycanda bu istiqamətdə davamlı olaraq aparılan işlər dünya miqyasında 

təhlükəsizliyin, sülhün, əmin-amanlığın təmin edilməsinə, sivilizasiyalararası dialo-

qun, islam həmrəyliyinin, o cümlədən İslam ölkələri ilə siyasi, iqtisadi, mədəni-mə-

nəvi əlaqələrin daha da möhkəmlənməsinə xidmət edən tarixi təşəbbüsdür.  
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MİLLİ OYANIŞ DÖVRÜ MƏTBUATINDA FOLKLORA BAXIŞ: 

“ƏKİNÇİ” QƏZETİNİN MÖVQEYİ 

 

Açar sözlər: Əkinçi qəzeti, folklor, Həsən bəy Zərdabi, milli mətbuat, atalar sözləri 

 

SUMMARY 

A LOOK AT FOLKLORE IN THE PRESS OF THE NATIONAL AWAKENING 

PERIOD: THE POSITION OF THE "EKINCHI" NEWSPAPER 

 The newspaper “Ekinchi” (1875–1877) was the first example of our national 

press, and played an important role in the protection and promotion of folklore. 

Published based on the enlightening views of Hasan bey Zardabi, the newspaper pre-

sented the spiritual heritage of the people – epics, fairy tales, anecdotes, bayati, folk 

songs and proverbs – indirectly, despite censorship and the limited possibilities of the 

time. The mention of examples such as the epic “Koroglu”, the stories of Rustam 

Zal, and the anecdotes of Molla Nasreddin in the newspaper awakened the memory 

of readers and strengthened their sense of national identity. The examples of bayati 

and boyati sent by readers reflected traditions such as folk help and social solidarity. 

Although Zardabi sometimes criticized songs with poor artistic quality, he emp-

hasized the power of folklore to unite and educate the people. In just 57 issues of 

"Ekinchi", about a hundred proverbs and sayings were published, through which the 

values of science, unity, morality and hard work were promoted. Thus, "Ekinchi" 

created an important stage for folklore studies in the 19th century Azerbaijani press, 

presenting folklore not only as a subject, but also as a means of expressing and 

transmitting national and spiritual values. 

Keywords: Ekinchi newspaper, folklore, Hasan bey Zardabi, national press, 

proverbs 

 

РЕЗЮМЕ 

ВЗГЛЯД НА ФОЛЬКЛОР В ПРЕССЕ ПЕРИОДА НАЦИОНАЛЬНОГО 

ПРОБУЖДЕНИЯ: ПОЗИЦИЯ ГАЗЕТЫ “ЭКИНЧИ” 

Газета «Экинчи» (1875–1877) была первым примером нашей националь-

ной прессы и сыграла важную роль в защите и пропаганде фольклора. Издавае-

мая на основе просветительских взглядов Гасан-бека Зардаби, газета косвенно 

представляла духовное наследие народа – былины, сказки, анекдоты, баяты, 

народные песни и пословицы – несмотря на цензуру и ограниченные возмож-

ности того времени. Упоминание в газете таких примеров, как эпос «Кероглу», 

рассказы Рустама Зала, анекдоты Моллы Насреддина, пробуждало память чита-
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телей и укрепляло их чувство национальной идентичности. Примеры баяты и 

бояты, присланные читателями, отражали такие традиции, как народная по-

мощь и социальная солидарность. Хотя Зардаби иногда критиковал песни за 

низкое художественное качество, он подчеркивал силу фольклора в объедине-

нии и просвещении народа. В 57-м номере журнала «Экинчи» было опублико-

вано около ста пословиц и поговорок, посредством которых пропагандирова-

лись ценности науки, единства, нравственности и трудолюбия. Таким образом, 

«Экинчи» создал важный этап для фольклористики в азербайджанской прессе 

XIX века, представляя фольклор не просто как предмет, но и как средство вы-

ражения и передачи национально-духовных ценностей. 

Ключевые слова: газета «Экинчи», фольклор, Гасан бек Зардаби, нацио-
нальная пресса, пословицы 

 

GİRİŞ. Folklor və mətbuat – bu sahələrin hər ikisi milli dəyərlərin qorunması, 
yaşadılması və nəsillər arasında ötürülməsi baxımından mühüm funksiyaya malikdir. 
Lakin hər iki sahənin tarixi və təbiəti bir az fərqlidir: folklor xalqın mənəvi yaddaşı 
kimi onun tarixi qədər qədimdir, mətbuat isə nisbətən sonrakı dövrlərin məhsulu 
olub, bu mənəvi yaddaşın müasir kommunikasiya vasitələri ilə qorunmasına və yayıl-
masına xidmət edən bir platforma rolunu oynayır. Bu baxımdan, mətbuatın funksiya-
larından biri də folklorun "canlı saxlanması" və gələcək nəsillərə ötürülməsində vasi-
təçi olmasıdır. Ümumiyyətlə, xalq üçün çox dəyərli hesab olunan folklorun və etnoq-
rafiyanın tarixi mahiyyəti və əhəmiyyəti elm, söz-sənət adamları kimi, işıqlı düşüncə 
sahibləri hesab edilən mətbuat işçilərini – jurnalistləri (müasir dildə desək, media nü-
mayəndələrini) də daim düşündürmüş, “onun qorunması, təbliğ və gələcək nəsillərə 
çatdırılması hər kəsi mənəvi cəhətdən səfərbər etmişdir” (Əliyeva Kəngərli, 2008: 5). 

1875-ci ilin 22 iyulunda Azərbaycanın elm-mədəniyyət tarixində baş verən ha-
disə xalqın yuxarıda sadaladığımız mənəvi sərvətlərinin qorunması, dil və folklor 
yaddaşının inkişafı yolunda mühüm bir hadisə kimi qiymətləndirilməlidir. Belə ki, 
düz 150 il əvvəl Azərbaycan türkləri ictimai-mədəni istiqamətdə mühüm bir dönüşə 
imza atdı. XIX əsrin ikinci yarısında xalqımız, uzun illlərdir ki, intizarını çəkdiyi 
milli mətbuata – ana dilində ilk qəzetin – “Əkinçi”nin nəşrinə şahidlik etdi. Əgər Av-
ropa ölkələri bu mərhələni XVI, Rusiya XVII əsrdə keçmişdisə, Azərbaycan bu mə-
dəni hadisəyə yalnız 1875-ci il iyulun 22-də – Həsən bəy Zərdabinin təşəbbüsü və 
əzmkar fəaliyyəti sayəsində nail oldu. Bu mühüm tarixi hadisənin qeyd olunduğu 
2025-ci ildə 150 il əvvəlin milli oyanış dövrü mətbuatını yenidən gözdən keçirmək,  
folklora baxışı məhz “Əkinçi” qəzetinin simasında analiz etmək vacib məsələdir. 

Tədqiqat. “Əkinçi” qəzetinin nəşri, təkcə jurnalistik tarixinin deyil, həm də 
milli ideologiyanın, maarifçilik təfəkkürünün keçmişinə güzgü salır. Maarifpərvər zi-
yalımız H.B.Zərdabinin gərgin zəhməti və milli təəssübkeşliyi nəticəsində nəşr edi-
lən bu qəzet, dövrün imkanları daxilində xalqın mənəvi sərvətlərini, xüsusən də folk-
lor irsini qorumağa və təbliğ etməyə çalışmışdır. 

Ərəb qrafikası və türk dilində (o vaxt Azərbaycan dili ifadəsi də yox idi) işıq 
üzü görən qəzetin proqram və fəaliyyət prinsipləri – manifesti ilk nömrədən aydın şə-
kildə elan olunmuşdu. Müasir dövrdə baş məqalə, iki əsr öncə isə “Daxiliyyə” adla-
nan hissədə qəzetin münşisi, yəni baş redaktoru tərəfindən cərəyan edən hadisələrə 
münasibət bildirilməsi, qiymət verilməsi nəzərdə tutulmuşdu. İkinci hissə – yəni 
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“Əkin və ziraət xəbərləri” adlı bölmədə isə etnoqrafik həyat tərzinin bir hissəsi yer 
alır, maarifləndirici bilgilər paylaşmaq başlıca məqsədə çevrilirdi. 

Bu addımı (dövrün məhdud ictimai-siyasi şəraitinə baxmayaraq) xalqın mənəvi 
sərvətlərinin, xüsusilə də folklor irsinin qorunması və təbliği istiqamətində göstərilən 
təşəbbüs kimi qiymətləndirmək olar. Düzdür, proses birbaşa folklor toplayıcılığı və 
ya sistemli təqdimat formasında deyil, dolayı yollarla – xalqın dili, deyimləri, məişət 
düşüncəsi, təsərrüfat mədəniyyəti və mənəvi dünyagörüşünə dair qeydlər vasitəsilə 
həyata keçirilmişdir. 

Amma bunu da qeyd etmək yerinə düşər ki, sistemli toplayıcılıq fəaliyyəti hələ 
inkişaf etmədiyi XIX əsrdə folklor nümunələrinin qəzet səhifələrində çap olunmaq 
ənənəsi vardı. Məsələn, 1842-ci ildən etibarən “Koroğlu”dastanının hissə-hissə “Kaf-
kaz” qəzetində çap olunduğu məlumdur (Əfəndiyev, 2010: 59). Deməli, nəinki folk-
lora daxil olunan paremik vahidlərin, irihəcmli epik əsərlərin də Kütləvi İnformasiya 
Vasitələrində işıq üzü görməsi ənənəsi artıq formalaşmışdı. 

“Koroğlu” dastanının adı çəkilmişkən bildirək ki, qəzetin məhz əvvəlinci nömrə-
sində sözügedən möhtəşəm epik nümunə haqda məlumat vardır. Belə ki, “doğru xəbər-
dən bixəbər olan əhalinin şayiələrlə bəslənməsi”nə münasibət bildirilərkən o dövrdə də 
dillərdə əzbər olmuş “Koroğlu” dastanının (məqalədə “Koroğlu nağılı” deyilərək anı-
lır) adının çəkilməsi ilə foklor tariximizin XIX əsrdəki inkişaf tempinin ibarət olduğu 
məzmun xatırlanır. “Əkinçi”nin ilk nömrəsində qəhrəmanlıq dastanı olan “Koroğ-
lu”dan bəhs edilməsi ilə dövrün azsaylı qəzet oxucusu yaddaşa köklənməyə, nağıl-das-
tan söyləmə ənənəsini qorumağa sövq edilirdi. Qəzetdə dastanın adı belə xatırlanır: 
Hər kəs öz təsəvvürünü əqəlliyyən danışır və bu danışıq Koroğlu nağılı kimi nağıl 
olubdur ki, bu nağılın öz əslinə heç şəbahəti yoxdur (Əkinçi, 1979:19). 

Yəni nəticədə yaranan bu danışıq (və ya şifahi versiya) əsl, orijinal mətndən, 
əsas həqiqətdən tamamilə uzaqdır, ona bənzəmir. Düşünülür ki, redaktorun folklor 
əsəri ilə bağlı səsləndirdiyi bu kəlmələr birmənalı qarşılanmamalıdır. Kontekstə görə 
qəhrəmanlıq abidəsinin adını çəkmək həm oxucunun folklor yaddaşını tərpətmək, 
həm də gələcək tədqiqatçılar üçün bəzi qaranlıq məqamları aydınlatmaq demək idi. 
Belə olan təqdirdə, Amerikadan tutmuş Uzaq Şərqə qədər məlumatlar paylaşan 
“Əkinçi” naşiri H.B.Zərdabinin xalq dilindən söylənilən nağıl və dastanlardan, əf-
sanə və rəvayətlərdən, bayatılardan xəbərsiz qalmadığı qənaətinə gəlinir. 

XIX əsrin qəzet oxucusuna mübarizələri və şücaətləri dastana, nağıla çevrilmiş 
qəhrəmanlar haqda xırda məlumatların verilməsi belə vacib şərt idi. Məhdudiyyətlər 
çərçivəsində fəaliyyət göstərən qəzetdə nümunələrin sadəcə adının çəkilməsi bəs 
edirdi, təhlilləri, həmçinin toplumun folklora münasibəti və ehtiyacı haqda isə H.Zər-
dabi illər sonra etiraflarla dolu olan bir məqaləsində bəhs edəcəkdi: Xalq aşığa elə 
qulaq asır ki, lap ətini də kəssən, xəbəri olmaz (Əfəndiyev, 2010, 424: 79). 

Qəzetə daxil olan məktubların birində sarkazm ruhlu müraciətlərə də rast gəli-
nirdi: Ey qardaşlar, rəva deyil ki, sizin qəzetiniz də, bircə qəzetiniz ki, “Əkinçi” ol-
sun, sizə Əlif-Leyla nağılı desin. (Əkinçi, 1979:151) Hətta baş məqalələrin birində 
“qəzet dərviş kimi nağıl deyə bilməz” (Əkinçi, 1979:150) kimi qəti fikirlər səsləndi-
rilir, “küçələrdə cavanlarımız ya papağını əyri qoyub ay balam, ay balam çağırır, ya 
da bir-birinə yaman deyir, meydanlarda kimi dərviş nağılına qulaq asır, kimi xoruz, 
kim qoç döyüşdürür (Əkinçi, 1979:3️76) deyə xalq əhli məzəmmət edilirdi. Məsələ-
nin görünməyən tərəfi isə o idi ki, meydan tamaşaları, bayram əhvalının əksi, yayıl-
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mış nağılçılıq ənənəsi və bu ənənənin əsas təmsilçiləri olan dərvişlərin XIX əsrdəki 
mövcudluğu haqda qısa məlumatın belə mətbuat səhifəsində əks olunması folklor ta-
riximizin bəzi izlərini müəyyən edirdi. Belə ki, dərvişlər daha çox nağıllarda rast gə-
linən, övladsız valideynlərə magik meyvəni – almanı və ya armudu təqdim edən, 
qəhrəmanlara ad qoyan, yolgöstərən, informasiya ilə təmin edən, bəxt və buta verən, 
çevirmə funksiyası daşıyan personajlar kimi tanınmışdır (Daha ətraflı bilgi üçün bax: 
Quliyev, 2016: 112). İstər nağıl, istərsə də dastan mətnlərində dərviş obrazının ənə-
nəvi, qəlibləşmiş və sabit rast gəlinmə situasiyaları ümumiləşdirilərkən baxış buca-
ğından görünməyən yenisini də əlavə etmək şərtə çevrilir. “Əkinçi” qəzetində, yuxa-
rıda səsləndirildiyi kimi, məqalələrdə dərvişdən fərqli məzmunda bəhs edilməsi yeni 
bir funksiyanın – nağılçılıq etmənin də mövcud olmasını diqqət önünə gətirir. Düz-
dür, işıq üzü görmüş 57 nömrənin heç birində məşhur Azərbaycan nağıllarının nəşri 
gerçəkləşməmişdi. Amma bu nağılları yaşatmış, bugünümüzədək gəlib çıxmasına zə-
min yaratmış, vasitəçilik etmiş dərvişlər haqqında fərqli məzmunda bəhs olunma 
folklorşünaslığımızda yeni idi.  

“Əkinçi”nin 7-ci sayında dövriyyədə əfsanəvi nağıl qəhrəmanı Rüstəm Zalla 
bağlı mətnlərin də mövcud olması təsdiqini tapır: ...Müsəlman milləti tufana düşmüş 
gəmi təkidir ki, hər ləpə onların bir hissəsini aparıb qərq edir. Belədə çox həmiyyət-
sizlik istər ki, qardaşlarımızın qərq olmağına baxa-baxa inək irəlidən yediyi çörəyi 
kövşəyən kimi, Rüstəm Zalın nağılını oxuyub keçmişdə olanların qüvvətinə fəxr 
edək və öz qərq olmağımıza əməl etməyək (Əkinçi, 1979:151). Araşdırmalar göstərir 
ki, Azərbaycan ərazisində müxtəlif süjetli nağıllar kimi, farsların əfsanəvi qəhrəman-
larından sayılan Rüstəm və onun atası Zalla bağlı bir çox mətnlər söylənilmişdir. 
Rüstəm Zalın qızı haqda gəzən şayiələr üzündən şəhəri tərk etməsi, tanınmaması 
üçün dərman atıb görkəmini dəyişməsi, çayın qabağını kəsmiş əjdahanı öldürməsi, 
atasının onunla tanımadan döyüşməsi və onu öldürməsi ilə bağlı epizodlar son illərdə 
toplanılıb tərtib edilmiş ant0logiyalardakı nağıllarda öz əksini tapmışdır  (Rüstəmza-
də, 2013: 171-172). “Əkinçi”də də əfsanəvi qəhrəmanın adının çəkilməsi həmin dövr 
ərzində Rüstəm Zalla bağlı hekayətlərin aktual olduğunu meydana çıxarır və pəhlə-
vanların qürrələnməyinə işarə edilərkən məşhur folklor personajı da xatırlanmış olur.  

“Əkinçi” səhifələrində lətifə qəhrəmanı Molla Nəsrəddinin də adına rast gəlmək 
mümkündür. 1877-ci ilin 14-cü nömrəsində oxuyuruq: Badkubədə sakin olanlar ke-
şişdən tutmuş qulluq əhlinin ədna bəsərinəcən, tacirlərdən tutmuş ədna papaqçıya və şam 
tökənəcən öz işlərini tullayıb, bir neçə adam şərakət edib Molla Nəsrəddin torba götürüb 
sarı qayaya bostan uruya gedən kimi .... Sabunçu bəylərinin yanına yer almağa və ya 
zavod tikdirməyə gedir ki, bir ya iki ilə sahibi-milyon olsun (Əkinçi, 1979: 400). 

Məlumdur ki, Molla Nəsrəddin lətifələri Azərbaycanda kütləvi şəkildə ilk dəfə 
SMOMPK dərgisinin 1890-ci ilə aid 9-cu, və 1899-cu ilə aid 26-cı buraxılışlarında 
(SMOMK I, 2018: 155-177: SMOMPK III, 2020: 163-192) – toplanılmış materiallar 
əsasında nəşr edilmişdir. O vaxta qədər isə bu folklor mətnləri haqda geniş yazı ya-
zan, məlumat çap edən olmamışdır. “Əkinçi”nin yuxarıda bəhs edilmiş 14-cü nömrə-
sində həmin lətifələrdən yalnız birinin kiçik epizodu xatırlanmış və məlum mətnin 
variantı haqda məlumat verilmişdir. Qaynaqlara müraciət edərkən aydın olur ki, 
“Əkinçi”də Molla Nəsrəddinin adının çəkildiyi mətn müasir folklor nəşrlərində “İki 
qarpızın bəlası” şəklindədir. Həmin mətnin qısa məzmunu isə belədir ki, camaat Ala 
qaya deyilən yerdə bostan əkibmiş. Molla gedib bostançıların birindən yalvar-yapış 
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ilə iki qarpız alır. Onları qoltuğuna vurub yolunu dəyişir, hərlənib Ala qayanın arxa-
sına keçir, oradan gəlib yenə yola çıxır. Sonra özünü kolluğa vurur, yenə hərlənib 
bostan tərəfdən yola çıxır... biri deyir: A molla, qarpızı hardan daşıyırsan? Deyir: Ala 
qayadan. Başqa biri soruşur:A molla, qarpızı hardan daşıyırsan Deyir: Ala qaya bos-
tanınnan. Araba tutan, eşşək tutan, torba götürən tərpənir. Düşürlər bostanın bir qıra-
ğından yığıb daşımağa. Bostançı bir də gözünü açır ki, camaat bostanda bir qarpız da 
qoymayıb. Ay aman nə edirsiniz? Deyirlər: buranı bizə Molla Nəsrəddin nişan verdi. 
Gördük ki, o daşıyır, biz də daşıdıq. Kişi deyir: Hə, iki qarpızın bəlasına düşdüm. 
Mənə deyən gərək, doldur ver torbanı buna, çıxsın getsin də. İki qarpız nə idi ki, 
onun pulunu alırdım? (Molla Nəsrəddin lətifələri, 2018: 316). Molla Nəsrəddinin üz 
tutub getdiyi Ala qaya “Əkinçi”də Sarı qaya ismiylə şifrələnib. 

“Əkinçi” qəzetinin münşisi də böyük ehtimal ki, məlum folklor mətnini şifahi 
ənənədə müşahidə edib və yazıda bu haqda danışmağı unutmayıb. 

Əkinçi qəzetində bayatılara münasibət 

Maraqlı məqamlardan biri də odur ki, “Əkinçi” oxucuları səhifələrdə folklor 
nümunələri görmək arzusunu ünvana ya yazdığı, ya da topladığı bayatını göndərmək-
lə bəyan etmişlər. Diqqətlə nəzər yetirdkdə aydın olur ki, sonadək çap edilməyən nü-
munələrdən biri maraqlı təqdimatla verilir və janrı qəzet tərəfindən müəyyənləşir: Bir 
şəxs bizə bir bayatı göndərmişdi ki, belə başlanırdı: 

Qonşu getdi, biz qaldıq, haray ellər, ay ellər, 
Yaman günə biz qaldıq, aman ellər, ay ellər... 
Onu çap etmək mümkün olmadı (Əkinçi, 1979: 207) 

Qəzetin bayatı adlandırdığı həmin mətnin versiyasına müasir dövrdə çap olun-
muş kitablarda rast gəlinir. Məsələn, dəyirman arxını sel dağıdanda belə söyləyiblər: 

Haray ellər, haray! 
Şana tellər haray! 
Dəhnədə arxım uçub 
Əli bellilər, haray  

(Hüseynov, 2002 :166; Cavadov, 1993: 58). 
Qeyd olunmuş nümunələrdə isə el köməyi, el harayı ilə bağlı adətlərimizin 

mövcudluğuna işarə edilir. Bu parçalar isə təbii ki, xalqın mənəvi ehtiyaclarını ödə-
yir, onu bədii yaradıcılıq prosesinin iştirakçısı kimi təqdim edir. Milli sərvət olan 
ənənələr silsiləsində bayatı deməklə bağlı “Əkinçi”də təqdim olunan bəzi fikirlər də 
sözügedən lirik janrın daşıdığı məzmuna aydınlıq gətirir: Bizim vilayətimizdə hər 
kəs dad edir ki, zəmanəmizdə xeyir və bərəkət qalmayıb və keçən zamanı yada salıb 
bayatı çağırır (Əkinçi, 1979:50) Pəs bayatı çağırıb zəmanədən şikayət edən, sənin ba-
yatından nə hasil? (Əkinçi, 1979:51). Qəzetin basqa bir sayında isə bayatı adlanması 
boyatı ilə əvəz edilmişdir ki, bu da başa düşüləndir, çünki ənənədə hər iki adlanmaya 
rasr gəlinir.  

“Əlhəqq zəmanəmiz dəyişilib. İndi güc və igidlik əyyamı deyil, elm əyyamıdır 
və çobanın sözü doğrudur ki, bu zəmanə bizi qarğalandırıb və qeyriləri laçın 
edib...Bizim zəmanə dəyişilməyi hətta çobanlara da məlumdur ki, boyatısında deyir: 

Qarğalar laçınlandı 
Laçınlar qarğalandı (Əkinçi, 1979:324). 

Təqdim olunmuş nümunənin xalq arasında boyatı şəklində yaşaması məlum 
olur, hansı ki, bu faktı folklorşünaslar da təsdiqləmişdir. Bir maraqlı məqam da var: 
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“Əkinçi” qəzeti bayatının həm də boyatı adlandırıldığı nadir mənbələrdən biridir. Şi-
fahi ənənədə buna rast gəlinsə də, folklorşünas alimlər tərəfindən təsdiqlənsə də, bu 
adlanma haqda nəzəri fikirlərə rast gəlmədik (amma düşünürük ki, mənbələrdə bu 
haqda məlumat olmamış deyildir).  

Xalq mahnıları haqda 

Xalq mahnılarının da folklorun bir qolu hesab edildiyi və toplumun lirik duy-
ğularını – hiss-həyacanlarını, sevinc və kədərini ifadə edən janr olaraq təsbitləndiyi 
məlumdur. Mahnılar haqda nəzəri fikirləri P. Əfəndiyev belə ifadə etmişdir: Mahnı 
... onun (xalqın – X.M) mənəvi ehtiyaclarından doğub inkişaf edir. Mahnıların ilk ya-
radıcısı xalqdır. İbtidai icma dövründən zəmanəmizə qədər o, xalqın yol yoldaşı ol-
muşdur. El ədəbiyyatının lirik janrları içərisində mahnıların xüsusi yeri və mövqeyi 
vardır. Bonlar əsrlər boyu xalqın hər cür hisslərini ifadə etmişdir: şənlik, şadlıq, 
fərəh, sevgi, məhəbbət, kədər, qüssə, qəriblik, nifrət və s... Onlarda xalqın ictimai-so-
sial məsələlərə, tarixi hadisələrə münasibəti də öz bədii inikasını tapmışdır (Əfəndi-
yev, 2011: 246). “Əkinçi”də isə xalq mahnılarına bir qədər tənqidi yanaşmanı sez-
mək olur. “Hər tayfanın vətəndarlıq və millətin keçmişində olan yaman və yaxşı gün-
lərini şərh edən mahnıları olur ki, bu mahnılar ağızdan-ağıza düşüb milləti birləşdir-
məyə bais olur” fikrini çatdıran redaktor tənqidini bu sözlərlə bitirir: “Amma bizim 
mahnılara baxan gərək təəccüb eləsin ki, xudavənda, onları kim və nə üçün düzəldib 
(Əkinçi, 1979:43️2). Müəllif mülahizələrinə “Onların çoxunun ki, avam çağırır, heç 
mənası olmur” (Əkinçi, 1979:432) fikri ilə yekun vurur. Belə düşünülür ki, Zərdabi 
konkret olaraq bir xalq mahnısının timsalında tənqidi fikirlər söyləmiş, təsdiq üçün 
də ağızdan eşitdiyi nəğməni qəzetin nömrəsində nəşr etdirmişdir. O da aydındır ki, 
bəsit məzmunlu, bədii cəhətdən zəif, obrazlılığı düşük olan hər bir folklor mətninin 
də öz mənası, öz çəkisi vardır. Onlar da folklor tarixində özünəməxsus yerə malikdir. 
Haqqında söhbət gedən, “Əkinçi” səhifəsində “mənası olmayan” xalq mahnısı kimi 
təqdim edilən bir bəndlik mətn isə aşağıdakılardan ibarətdir: 

Ağacda oturub sərçə, 
Niyə uzunsan, ay küçə? 
Sən harda qaldın, ah beçə, 
Ey yar, ey yar, ay qaragöz (Əkinçi, 1979:43️2). 

Ardınca gələn təhlil də maraq doğurur və bu şəkildədir: Məlimdur ki, hər kəsin 
mahnıdan xoşu gəlir və bir yaxşı sövtü olan, olmayan da özü mızıldamağa durur. Bu sə-
bəbə mahnı çəpəndiyat hesab olunur (Əhəmiyyətsiz, ciddi qəbul edilməyən bir iş – 
X.M.) isə də, çox vacibi şeydir. Ona binaən onun mənasını yaxşılaşdırmaq səyinə düş-
mək lazımdır (Əkinçi, 1979:432). Belədə yaxşı olurdu ki, bizim şüaralar bir-birini həcv və 
ya mədh etmək əvəzinə zikr olan məzmunda mahnılar düzəldeydilər ki, onlar ağızdan-
ağıza düşüb xalqı nadanlıqdan danalığa təhrik etməyə bais oleydi (Əkinçi, 1979:43️2). 

Atalar sözü və deyimlər barədə 

Bu qənaətə gəlinir ki, milli mətbuatımızın ilk nümunəsi olan “Əkinçi” folkloru 
bir mövzu kimi deyil, milli-mənəvi dəyərlərin ifadə vasitəsi kimi təqdim edirdi. Bu 
yanaşma, ilk növbədə, həmin dövrün senzura şərtləri və qəzetin maarifçi strategiyası-
nın təmkinli təbiəti ilə bağlı idi. Xalq ədəbiyyatı mətbuatda açıq şəkildə toplanılıb 
yayılmaq əvəzinə, deyimlər, atalar sözləri, dil nümunələri və məişət obrazları vasitə-
silə təbliğ edilir, beləliklə də folkor irsinə diqqət yönəldilirdi.  
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Baş məqalələrdən biri “İnsan hər bir sənət üçün elmə möhtacdır (Əkinçi, 

1979:154) hökmünü verir və əks-səda gecikmədən ünvanlanmış məktubların birində 
bəyan olurdu: “Elm öyrəniniz beşikdən qəbrə kimi” (Əkinçi, 1979:163️ = Elm öyrən 
beşikdən qəbrəcən (Atalar sözü, 1985: 311). Bu çağırışlar ilə atalar sözündən fayda-
lanan müəllif oxucularını elm öyrənib dünyagörüşlərini təkmilləşdirməyə sövq edir-
di. Digər məqalədə məlum məzmunun variantı da dərc olunurdu: Elm tələb elə beşik-
dən qəbrə kimi (Əkinçi, 1979: 109). 

Elmin silahı sözdür, söz ilə insanı öldürürlər (Əkinçi, 1979:3️47). 
Elm yolu ilə zəhmət çəkən tayfa öz millətini güclü edər... (Əkinçi, 1979: 3️56). 
Əsgərə hər bir elmdən xəbərdar sərkərdə lazımdır (Əkinçi, 1979: 202) 
Elmi təbliğ edən bu deyimlər analitik və informasiya xarakteri daşıyan məqalələrin 

təsir gücünü artırırdı. Beləliklə də, folklor vasitəsilə daha asan və anlaşıqlı şəkildə maarif 
mesajları çatdırılır, maarifçi ideyalar ön plana çıxırdı. Bu həm də milli özünüdərk və 
xalq maarifi üçün folklordan uğurlu bir vasitə kimi istifadə edilmək demək idi. 

Qeyd edək ki, “Əkinçi” qəzetinin 57 nömrəsində toplam 100-ə yaxın atalar sö-
zü, zərbi məsəllər, hikmətli sözlər – deyimlər dərc olunmuşdur. Onların hamısı haqda 
bir jurnal üçün nəzərdə tutulmuş məqalədə məlumat vermək, təhlillər aparmaq müm-
künsüzdür. Daha irihəcmli nəşr vasitəsilə bu təhlilləri aparmaq nəzərdə tutulur. Qey-
də aldığımız bir çox atalar sözlərinin eynisini və ya variantını folklor nəşrlərində mü-
şahidə etmək olur. Bəzilərinin (çox az qisminin) qarşılığını tapmaq mümkün olmasa 
da, mütləq şəkildə əldə edilməsi bir məqsəd kimi qarşıya qoyulmuşdur. Aşağıda bəzi 
deyimlərin, atalar sözlərinin “Əkinçi”də nəşr olunmuş və sonrakı illərdə məhz folklor 
nəşrlərində çap edilmiş səhifələri qeyd olunmuşdur. Münasib bilinənlər  kontekstdə, 
digərləri isə ixtisarla təqdim edilmişdir. Bildirildiyi kimi, bu, “Əkinçi”də işıq üzü 
görmüş nümunələrin bir hissəsidir. 

Bir daş ilə min budağı vurubdur (Əkinçi, 1979:110) =  Bir daşla iki sərçəni 
vurmaq olmaz (Atalar sözü, 1985: 127). 

Bilin ki, körpü sudan uzaq qalıb (Əkinçi, 1979:13️1) =  Körpü qaldı çayın o tayında 
(Atalar sözü, 1985: 445) = Elə eylə körpü qala çayın o tayında (Fərəcova, 2014: 13). 

Hərəni öz ağlına görə danışdırın (Əkinçi, 1979:13️8). 
Kəlamda şeir çörəkdə duz kimdir (Əkinçi, 1979:139). 
Doğru söz acı olur (Əkinçi, 1979:275) = Düz söz acı olar (Atalar sözü, 1985: 287). 
Kuzənin içində nə varsa, bayırına da o sızar (Əkinçi, 1979:169). 
Mıx bərk vurulduqcan onu çıxartmaq çətin olur (Əkinçi, 1979:183️). 
Ev buzovundan öküz olmaz (Əkinçi, 1979:216) = Ev buzovundan öküz olmaz 

(Atalar sözü, 1985: 295). 
At ölüncən otlar (Əkinçi, 1979:247) = At ölənəcən otlar (Atalar sözü, 1985: 75). 
Kim qazana kim yeyə  (Əkinçi, 1979:73️).  
Vilayət nadansız olmaz (Əkinçi, 1979: 3️52) = Meşə ayısız olmaz – (Atalar sö-

zü, 1985:  481).  
Ey millət təəssübü çəkən qardaşlar, .....Dəmir qızmış ikən onu döymək gə-

rək...(Əkinçi, 1979: 248) = Dəmiri isti-isti döyərlər (Atalar sözü, 1985: 259). 
Cidanı torbada gizlətmək olmaz (Əkinçi, 1979: 255) = Cidanı çuvalda gizlət-

mək olmaz (Atalar sözü, 1985: 682). 
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Güya ol biçarə eşşəkdir ki, bizləməsən, yeriməz (Əkinçi, 1979: 265) = Tənbəl 

eşşəkdi, bizləməsən yeriməz. (Tənbəl adamlara deyirlər) (Güney Azərbaycan folklo-
ru, 2015: 95). 

Əti sənin, sümüyü mənim (Əkinçi, 1979: 265) = Əti sənin, sümüyü mənim 
(Atalar sözü, 1985: 3️40). 

Küçə əhlinin qeyrətində küncidə olmaz (Əkinçi, 1979: 273️). 
Odlu dil cavan başı güdaza verər (Əkinçi, 1979: 273️). 
Yaxşılıq yaddan çıxsa, yamanlıq çıxmaz (Əkinçi, 1979: 274). 
Ürfi, yaxşı və pis ilə elə rəftar et ki, öləndən sonra müsəlman səni zəmzəm su-

yu ilə yusun və hindli yandırsın (Əkinçi, 1979:  274). 
Zər qədrini zərgər bilər (Əkinçi, 1979: 280 – 344) = Zər qədrini zərgər bilər 

(Atalar sözü, 1985: ). 
Heç kəs hünəri ana bətnindən gətirməyib (Əkinçi, 1979: 282) = Heç kəs ana 

qarnından gətirməyib (Atalar sözü, 1985: 3️44). 
Əgər təvəkkül etmək istəyirsənsə, işdə et, 
Əvvəl ək, sonra Allaha bel bağla (Əkinçi, 1979: 282). 
Bu gün mülk kimə qaldı? Qəhr eləyən qadir Allaha (Əkinçi, 1979: 285). 
...Halva demək ilə ağız şirin olmaz (Əkinçi, 1979: 3️04) = Halva-halva deməklə 

ağız şirin olmaz (Atalar sözü, 1985: 63️8). 
Əgər deyirsən ki, kənd əhli qalsın, ancaq şəhər əhli elm öyrənsin, onda sənin 

muradın əmələ gəlməz, Bir gül ilə bahar olmaz (Əkinçi, 1979: 3️04, 3️05) = Bir gül ilə 
bahar olmaz (Atalar sözü, 1985: 13️2). 

Hər halda əqrəbin sancmağı qisasdan ötrü deyil (Əkinçi, 1979: 3️20)  
Alimin mürəkkəbi şəhidin qanına bərabərdir (Əkinçi, 1979: 3️24)  
Ağıllı düşmən nadan dostdan yaxşıdır (Əkinçi, 1979: 3️45) = Ağıllı düşməndən 

qorxma, dəli dostdan qorx (Atalar sözü, 1985: 25).    
Nə qədər ki, kök sudadır, səmərə (meyvə) ümidi var ( Əkinçi, 1979: 3️46)  
Hər nə əksən, onu biçəsən (Əkinçi, 1979: 3️47) = Nə əkərsən, onu da biçərsən 

(Atalar sözü, 1985: 505). 
Ay qardaşlar, yaddan çıxarmayın ki, uşaqlar millətin ümididir və bunu bilin ki, 

Avropa əhlinin bir məsəli var ki, deyir: millətin gələcəkdə xoşbəxt ya bədbəxt olma-
ğına bais uşaqların əvvəl yaxşı, ya yaman tövr ilə əlif-beyi oxumağıdlr (Əkinçi, 
1979: 3️79) = Uşaqlar millətin gələcəyidir (şifahi nitq). 

Varlığa darlıq yoxdur (Əkinçi, 1979: 43️1) = Varlığa nə darlıq?! (Atalar sözü, 1985: 162). 
Bu halda ki, it sahibini tanımır, kim sabaha ümid ola bilər? (Əkinçi, 1979: 43️2) 

= İt yiyəsini tanımır (Atalar sözü, 1985: 3️68). 
Beləliklə, “Əkinçi”nin səhifələrində deyimlərə vaxtaşırı yer verilməsi, həmin 

dövr üçün əhəmiyyətli bir təşəbbüs idi. “Əkinçi” bu deyimlər üzərindən sosial və əx-
laqi dərslər verərək ilk dəfə xalq ədəbiyyatının yazılı mediada sistemli təbliğinə baş-
lamışdı. Gələcək ümidləri, perspektiv planları ifadə edərkən də atalar sözlərinə müra-
cət edilir, mübarizə əzmi ilə çalışmağın ifadəsi yumoristik şəkil alırdı: Biz ümidvarıq 
ki, gələn il də qəzeti çıxardaq (At ölüncən otdar) (Əkinçi, 1979: 43️2).  

NƏTİCƏ. Nəticə isə gözləniləndən fərqli məcraya düşdü. Davam etməyi, əzm-
lə çalışmağı qarşıya məqsəd qoymuş “Əkinçi” qəzeti 1877-ci ilin 29 sentyabrında 
son dəfə işıq üzü gördü; yayın dayandırıldı. Yuxarıda yazılanlardan da bu qənaətə 
gəlinir ki, “Əkinçi” qəzeti təkcə informasiya daşıyıcısı olmadı, həm də folklorun və 
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dilin müdafiəçisi kimi çıxış etdi. Azərbaycan milli mətbuatının ilk nümunəsindən 
etibarən folklorun mətbu səviyyədə təbliği müşahidə olundu. Xalqın mədəni sərvəti 
olan folklor janrları – nağıl, bayatı, tapmaca, dastan, atalar sözləri haqda verilən 
məhdud məlumatlar və nümunələr qəzet səhifəsində işıq üzü görərək həm də 
maarifçilik ideyalarının daşıyıcısına çevrildi. 

“Əkinçi” qəzetinin dilinin məqsədli şəkildə xalqın danışıq dilinə yaxın olması 
ilə ağır ərəb-fars tərkibli sözlərdən uzaq duruldu və folklorun canlı nəfəsi mətbuata 
gətirildi. Biz 150 illik mətbuat tariximizdəki bu yanaşmanı müasir media üçün də gö-
zəl nümunə hesab edirik. 
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ƏCDAD KULTU KONTEKSTİNDƏ SEYİDLİK İNSTİTUTU 
 

Açar sözlər: əcdad kultu, seyid, müdriklik, şəfavericilik, xilaskarlıq 

 

SUMMARY 

THE INSTITUTION OF SAYYIDISM IN THE CONTEXT OF ANCESTOR CULT 

The article discusses the sayids belonging to the wise old man archetype and the belief in them 

among the people in the context of ancestor cult. The functions of the Sayyids as a transformative 

paradigm of the ancestor cult, such as healing, wisdom, foresight, guidance, and salvation, have been 

examined. Where appropriate, similar and different characteristics of saints are also given. The article 

discusses the restrictions placed on their activities during the Soviet era. Likewise, the genealogy of 

the sayyids was investigated where appropriate.  

Keywords: ancestor cult, seyid, wisdom, healing, salvation  

 

РЕЗЮМЕ 

ИНСТИТУТ САЙИДИЗМА В КОНТЕКСТЕ КУЛЬТА ПРЕДКОВ 

В статье рассматриваются саиды, относящиеся к архетипу мудрого старца, и вера в них в 

народе в контексте культа предков. Были рассмотрены функции сайидов как преобразующей 

парадигмы культа предков, такие как исцеление, мудрость, предвидение, руководство и 

спасение. Там, где это уместно, приводятся также схожие и различные характеристики святых. 

В статье рассматриваются ограничения их деятельности в советское время. Аналогичным 

образом, при необходимости, исследовалась генеалогия сейидов. 

Ключевые слова: культ предко, Сайид, мудрость, исцеление, спасение, 

 

GİRİŞ: Azərbaycan folklorunda müdrik qoca arxetipinə aid olan, əcdad kultu 

nümayəndəsi sayılan seyidlərə, onların göstərdikləri möcüzələrə xalq arasında həmi-

şə böyük inam olmuşdur. Seyid ocaqları insanlar tərəfindən həmişə ziyarətə çevril-

miş, el-obanın bir müşkül işi olanda üz tutduqları, Allahdan dilək dilədikləri müqəd-

dəs məkan olmuşdur. Eyni zamanda Mövlud mərasimlərinin keçirildiyi, qurbanların 

kəsildiyi təmiz, pak yer sayılmışdır. Seyid ocaqları bu gün də, sözün həqiqi mənasın-

da, insanların Allahdan dilək dilədikləri, dərdlərindən ayrı düşdükləri müqəddəs və 

pak məkandır. 

Seyid və övliyalar yeməz, yedizdirər, xalqın həm sevincli, həm də ağır anların-

da öndə olardılar. Onlar əməlisaleh, vicdanlı, pak, Allaha daha yaxın olan, sözünün 

kəraməti, əlinin şəfavericiliyi, uzaqgörənliyi və öncəgörənliyi ilə sayılıb-seçilən mü-

qəddəs şəxslər olmuşdur. Onların əşyaları, yaşadıqları ev belə, dünyalarını dəyişdik-

dən sonra sakral məkan hesab edilmişdir.  

Əsas hissə: Seyidlər peyğəmbər nəslinin davamçılarıdır. Akademik Ziya Bün-

yadov “Dinlər, təriqətlər, məzhəblər” adlı ensiklopedik soraq kitabında “seyid” sözü-

nün ərəbcədən tərcümədə “ağa” mənasında olduğunu və “Məhəmməd Peyğəmbərin 

nəvəsi Hüseynin nəslindən olan müsəlmanların ünvanı” kimi göstərildiyini qeyd 
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edib. Digər elmi mənbələrdə də “seyid” sözünün ilkin orta əsrlərdə ərəblərdə tayfa 

aristokratiyasının nümayəndələrinə hörmət, ehtiram əlaməti olaraq edilən müraciət 

forması olduğu və “ağa”, “tayfa başçısı”, “möhtərəm”, “cənab” mənalarında işləndi-

yi, sonradan isə “Məhəmməd Peyğəmbərin nəslindən olan müsəlmanların fəxri titu-

lu”na çevrildiyi qeyd edilmişdir (3, 108-109). 

Seyidlər Allahın sevimli bəndələri, kəramət sahibləri, müqəddəs şəxslərdir. 

Əməlisaleh seyidlərə Allah öz kəramətlərini bəxş edir. Onların bu möcüzələrini göz-

ləri ilə görüb şahid olan yüzlərlə insanlarda əminlik yaranır. Hər peyğəmbər özünə-

məxsus kəramət sahibi olmuşdur ki, bu xüsusiyyət seyidlərə də bəxş olunmuşdur. 

Sovet hakimiyyəti dövründə insanlar arasında inamı yox etmək məqsədilə bu 

müqəddəs, eləcə də dini biliklərə mükəmməl şəkildə sahib olan seyidləri yaşadığı 

yurd yerlərindən uzaqlaşdırmağa çalışsalar da, onların əksəriyyəti sürgün edilsə də 

xalq heç vaxt bu müqəddəslərə olan inamını itirməmiş, əcdadlara olan münasibətini  

dəyişməmişdir. Bir çox rayonlarda, həmçinin Şəmkir və Laçında, Qərbi Azərbayca-

nın Qafan rayonunda da “Seyidlər” adlı kənd var. Demək olar ki, Azərbaycanda 20-

yə yaxın Seyidlər adlı kənd mövcuddur.  

Folklorda, mədəniyyətdə bir sıra obrazlar vardır ki, onlar fərdi obrazlar deyil, 

institusionallaşma, instisional xarakter daşıma, yəni artıq fərdi keyfiyyət yox, kollek-

tiv fərqli keyfiyyəti ifadə etmə xüsusiyyətinə malikdir. Məsələn, bu obrazlardan biri 

seyiddir. Seyid obrazı artıq bir fərd yox, fərddən daha geniş mənanı – seyidliklə bağlı 

bütün düşüncələri,  bütün inam sistemlərini özündə birləşdirir. Seyid qan yatızdıran-

dır, seyid elçilik edəndir, seyid ad verəndir, seyid yol göstərəndir, seyid bütün cəmiy-

yətdə baş verən neqativ situasiyaları, gərginlikləri aradan qaldıran obrazdır. Bu mə-

nada, seyidlik ağsaqqallıq, fərdi keyfiyyət, qabiliyyət yox, instisional mahiyyətdir. 

Onun ətrafında seyidlə bağlı ocaqlar, pirlər, inanc yerləri, onun əşyaları vardır. Onun 

evi xüsusi sakral yer sayılır. Övladı olmayan qadınlar seyidin evində qalmaqla, onun 

hər hansı bir əşyasından istifadə etməklə övlad sahibi olurlar. Qarabağdan toplanılan 

folklor materiallarına diqqət etsək, görərik ki, seyid təzə tikilən evin ətrafına tüpür-

məklə sanki onu sakral bir çərçivəyə daxil edir və o ev xətadan-bəladan uzaq olur. O 

evdə həmişə ruzi olur. Bu məhz əcdad kultunun sakral instisionallaşma modelidir.  

Bəzən el arasında dədə-baba ruhlarının qoruyucu ruh olaraq yaxınlarını, ona 

əziz olanları, xeyirxah və yaxşı insanları qoruması fikri də hakimdir. El arasında “Al-

lahın istəyi və buyruğuyla Lətif baba köməyimizə çatar, biz naələc bəndələrini qoru-

yar ” ifadəsi də vardır. Türkiyənin müxtəlif ərazilərində bu, Kambar ata, ataların piri 

və ya qoruyucu ruhu olaraq qəbul edilir. Digər tərəfdən torpağın vətən olması ata 

ruhları ilə əlaqələndirilir. Yaşar Kalrafat öz tədqiqatlarında qeyd edir: “Torpağın və-

tən olması, qorunması birbaşa ata-baba ruhları ilə bağlıdır”. Köçən və qalan nəsillər 

arasında vətənə sahib çıxma nöqtəsində sakral bir bağ vardır. Ata-baba məzarlarına 

hörmət məhz daha çox bununla qaynaqlanır” (9, 184-185). 

Çox zaman müqəddəs bilinən şəxslər özləri insanların qoruyucusu qismində 

iştirak edirlər. Seyid ocaqları insanlar tərəfindən həmişə ziyarətə çevrilmiş, el-obanın 

bir müşkül işi olanda üz tutduqları, Allahdan dilək dilədikləri, dərdlərindən ayrı düş-

dükləri müqəddəs və pak məkan olmuşdur. Mövlud mərasimlərinin keçirildiyi qur-

banların kəsildiyi təmiz, pak yer sayılmışdır.  
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Bizim əsas məqsədimiz müdriklik, ağsaqqallıq semantikası daxilində əcdad 

kultunun seyidlik paradiqması olan müqəddəs şəxslərin sosiumda əldə etdiyi kimliyi-

ni, yaddaşlarda yaşayan seyid obrazının  keyfiyyətlərini araşdırmaq və əcdad, ata 

başlanğıcı baxımdan tədqiqata cəlb etməkdir. 

Xalq təfəkküründə Peyğəmbərin nəslindən olanlar seyid sayılırlar. Daha doğru-

su, Məhəmməd peyğəmbərin nəslindən olan, onun nəvəsi Hüseynlə bağlı insanların 

fəxri təxəllüsüdür. Seyidlər Allahın sevimli bəndələri, kəramət sahibləri, müqəddəs 

şəxslərdir. “Seyid” sözünün ərəb dilindən tərcüməsi “ağa” deməkdir. Bu söz əsasən  

hörmət əlaməti olaraq işlədilir. Məhəmməd Peyğəmbərin ulu babası Haşimin nəslin-

dən olanları seyid adlandırırlar. Onların bu kəramətlərini gözləri ilə görüb, şahid olan 

yüzlərlə insanlarda əminlik yaranır. Hər peyğəmbər özünəməxsus kəramət sahibi ol-

muşlar ki, bu xüsusiyyət əməlisaleh seyidlərə də bəxş olunmuşdur. Seyidlik qandan, 

gendən gəlir, seyidlik nəsildən-nəslə irsi ötürülür, kiməsə hədiyyə olunmur. Seyidlə-

rin şəcərəsinə hardan gəlib harda özlərinə məskən saldıqlarına, davamçılarına diqqət 

yetirsək, bu məsələyə də aydınlıq gətirmiş olarıq. Seyid övladları da – istər qız, istər-

sə də oğlan həmin şəcərəni gendən və qandan daşıdıqları üçün seyid hesab edilirlər. 

Ancaq əsas cədd – xətt oğuldan gəlir. Seyidlik adını daşıyan şəcərəyə sahib olan hər 

seyid nəfsinə sahib çıxmalı, xalqın hər işində öndə olmalıdırlar.  Əslən Cənubi Azər-

baycandan olan, Şəmkir rayonunun Könüllü kəndində özünə yurd salan  Seyid Xey-

rulla ağanın şəcərəsi 7-ci İman Museyi-Kazım Əleyhissalamdan başlayır. Bildiyimiz 

kimi, peyğəmbər nəslinin davamçılarını imamlar, seyidlər, bir qolunu da övliyalar 

təşkil edir. Seyid Xeyrulla ağanın nəsil şəcərəsinin Cənubi Azərbaycanın Xoy şəhəri-

nin Seyid Tacəddin kəndində İmamzadə ziyarətgahında saxlanılan daş kitabədə 800 

il bundan öncə yaşamış İmam Museyi-Kazım Əleyhissalama qədər gedib çıxdığı 

qeyd olunmuşdur. 

Seyid Nemət, Xeyrulla və Seyid İsmayıl Mir Mehdi oğlu Səmədov üç qardaş 

olublar. 

Seyid Xeyrulla Mir Mehdi oğlu Səmədov 

Seyid  Mehdi Səməd oğlu  

Seyid Səməd Xeyrulla oğlu  

Seyid Xeyrulla Qurban Ali oğu  

Seyid Qurbanəli Nemət oğlu  

Seyid Nemət QurbanAli oğlu  

Seyid QurbanAli 

Seyid Xeyrulla ağanın nəsli Cənubi Azərbaycanda yaşamışdır. 7-ci İmam Mu-

seyi-Kazım Əleyhissalamın şəcərəsindən olan Seyid Xeyrulla Mir Mehdi oğlu 1898-

ci ildə Xoy şəhərinin Seyid Tacəddin kəndində dünyaya gəlmişdir. Onun əmiləri 

Azərbaycanda Sovet hakimiyyəti qurulmazdan əvvəl ticarətlə məşğul olduğundan 

karvanla Gürcüstana və Azərbaycana tez-tez gələrdilər. Onun özü də əmisi Hüseyn 

ağanın  yanına – Şəmkirin Seyfəli kəndinə gəlmiş və burada yaşamışdır. O sonralar 

Seyfəli, Könüllü və Seyidlər kəndində yaşamışdır. Seyid Xeyrulla ağa çox keçmir ki, 

Şəmkirdə çox hörmətli din xadimi olmuşdur. O, öncəgörmə, şəfavericilik kimi mü-

qəddəs qabiliyyətlərə sahib olmağı ilə el arasında böyük hörmət və sevgi qazanmış-

dır. O, insanlara yanaşma tərzi, dərdlərini dinləmək, yardım etmək kimi yüksək mə-

https://az.wikipedia.org/wiki/%C4%B0mam_H%C3%BCseyn
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nəvi və əxlaqi dəyərlərə malik olmuşdur. Onun ocağına ümidsiz gedənlər ümidlə, 

inamla qayıtmışdır. 

Xüsusən, Şəmkirin Könüllü və Seyidlər kəndinin salınmasında Seyid Xeyrulla 

ağanın yeri və rolu əvəzsizdir. Sağlığında da, dünyasını dəyişdikdən sonra da Seyid 

Xeyrulla ağanın Şəmkirin Seyidlər kəndində olan evi ocağa çevrilmiş, onun sözünün 

kəramətini görənlər, sorağını eşidənlər müxtəlif yerlərdən ziyarətə gəlmişlər. 

Seyidlər ata-baba-dədə kultu ilə əlaqədar olan ənənəni qoruma və qazanılmış 

təcrübəni özlərindən sonra gələn nəslə ötürmək bacarığına malik müqəddəs və toxu-

nulmaz şəxslərdir. Hüseyn İsmayılova görə “Seyidin cəddi əski baba inamından qay-

naqlanır. Sünnilərin yaşadıqları mühitlərdə inam yeri (məkan) kimi baba, baba ocağı, 

şiə mühitində isə ocaq aktiv şəkildə işlədilir (4, 172-173). 

Dədə adı ata, baba ilə bağlıdır. Biri digərinin davamıdır. Azərbaycan aşıqları-

nın əksəriyyətinin adlarının qarşısına “Dədə” adının artırılması məhz bu anlamdadır. 

Q.Namazov “dədə” sözünün “ulu ata”, “böyük ata” anlamında işləndiyini bildirmiş-

dir  (2, 15). 

 Bu gün Azərbaycanın bütün rayonlarından Seyid Xeyrulla ağanın ocağına zi-

yarətə gəlirlər. Ona məxsus əşyaları ağrıyan yerlərinə sürtməklə, əl vurmaqla Allah-

dan mədəd diləyirlər. Ona məxsus möcüzəli əsa var ki, ziyatətçilər onun üzərindən 

atlanmaqla güclü və sağlam olacaqlarına, arzularının gerçəkləşəcəyinə çox inanırlar.  

Burada bir maraqlı məqam var. Ağaya məxsus əsa dünya ağacı modelinin bir ni-

şanəsidir. Onun ocağından su içməklə şəfa tapacağına olan inamsa yenə də ilkin baş-

lanğıcda yaradılışda iştirak edən su kultuna bağlıdır. Seyidlərin bir sözü iki edilməz. 

“Kitabi-Dədə Qorqud” dastanında olduğu kimi “alqışı alqış, qarğışı qarğış olar”. Se-

yidlər də, övliyalar da ata-baba xətti ilə gedən əcdad kultunun daşıyıcılarıdır. 

Digər maraqlı məqam isə seyidin cəddi məsələsidir. Seyidlər çox zaman şəcə-

rələrini əsas tutur, inam, tapınaq yeri kimi onlardan güc alırlar. Cədd dediyimiz də 

əcdadla səsləşir. Demək olar ki, eyni funksiyaya, eyni statusa malikdir. Seyid nəslin-

dən olanlar deyir ki, “şəkk gətirsən, ağzın əyilər, cəddim səni tutar” kimi ifadələri də 

əslində, nəsli-kökü, başlanğıcı əcdadı, atanı, babanı ifadə edir. Seyidlər öz ulu baba-

larından güc alır, çox hadisələr, gerçəklər, möcüzələr onlar vasitəsi ilə əyan olur, gö-

rünür. Belə desək daha doğru olar ki, seyidlərin cəddi onlarda təcəlla edir. Seyidlərin 

cəddi seyidlər üçün əsas ilahi güc mənbəyidir. Əcdad kultunun seyidlik paradiqması 

möcüzə göstərmək, sosiumu önə çəkmək, ağsaqqalıq kimi bir çox funksiyaları, onla-

rın kökünü bəzən İslamdan öncəki mifoloji dünyagörüşə aparır. Seyid-ilan münasi-

bətləri totemistik, seyid və ağsaqqallıq, sosiumu önə çəkmə bacarığı, moderatorluq 

bacarığı tanrıçılıq, quruculuq (Oğuz mifində olduğu kimi), cədlərin ruhu ilə  informa-

siya almaları, şəfa vermələri animistik və şamançılıq dünyagörüşü izlərini xatrladır. 

Bütün bunlara baxmayaraq, burada da ata xətti əsas götürülür. Çünki seyidlərin qız 

övladları seyid olsalar da, həmin qızların övladları seyidlik funksiyasına malik ol-

mur. Seyidlərin daşıyıcıları onun oğul övladından olanlar sayılırlar. 

Seyidliyin ata xəttindən keçməsi məsələsi əslində ilk əcdadın məhz ata xəttin-

dən başlaması fikrinə də əsas verir. Seyidlər və onların əcdad kultuna bağlılığı çox 

vacib və əsas məsələdir.  Bərdə, Ağcabədi ərazisində Hüseyn ağa, Seyid Məhəmməd 

ağa, Seyid Əziz ağa, Şəmkirdə Seyid Xeyrulla ağa və başqalarının adlarını çəkmək 
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olar ki, onların göstərdikləri möcüzələr yaddaşdan-yaddaşa ötürülərək günümüzə ki-

mi gəlib çatmışdır. 

Folklorşünas Hikmət Quliyev qeyd edir ki, “Müdrik Qoca patriarxal cəmiyyə-

tin tələbləri ilə kişi obrazı əsasında realizə olunur. Məhz bununla əlaqədardır ki, cə-

miyyətdə kişi seyidlərin funksiyaları qadın seyidlərlə müqayisədə daha çox qəbul 

olunandır və geniş yayılmışdır. Həmçinin seyidliyin varislik olaraq atadan ötürülməsi 

türk mədəniyyətinin daxilində olan patriarxal münasibətlərin seyidlik kontekstinə 

ötürülməsi kimi də anlaşıla bilər. Beləliklə, seyid müdrik qocanın kult səviyyəsini 

özündə ehtiva edir. Odur ki, obraz olaraq seyid müdrik qoca kultunun daşıyıcısıdır” 

Hikmət Quliyev onu  qeyd edir ki, “Seyidlər özlərinin xüsusi statusa malik ol-

duğunu məhz göstərdiyi möcüzə və kəramətlər əsasında təsdiq edirlər. Bu bir tərəf-

dən qeyri-adi istedad və fövqəltəbii bacarığın göstəricisidirsə, digər tərəfdən müqəd-

dəsliyin təsdiqinə yönəlmiş faktdır” fikri eyni ilə övliyalara aid etmək olar” (7, 127). 

Seyidlərə məxsus əşyalar hər zaman müqəddəs hesab edilmişdir. Şəmkirin Kö-

nüllü kəndində yaşyan  Seyid Xeyrulla ağa haqqında el arasında dolaşan rəvayətlərə 

diqqət etsək bir-birindən maraqlı məqamlar üzə çıxmış olar. 

– Seyidlər şəfa verəndi; 

– Seyidlər öncəgörəndi; 

– Seyidlər  övladları olmayana övlad bəxş etməklə kişi başlanğıcının müqəddəs 

nümayəndələri kimi təmsil olunurlar;  

– Tanrıya məxsus xüsusiyyətləri göstərməklə yaradıcı semantikanı təcəssüm 

etdirirlər; 

– Seyidlər ad verəndir; 

– Seyidlər uzaqgörəndir; 

– Seyid xeyirxahdır; 

– Seyidlər möcüzə və kəramət sahibləridir; 

– Seyidlər fəqirlərin dayağıdır; 

– Seyidlər elin ağsaqqalıdır; 

– Seyidlərin yaşdıqları ev ocaqdır; 

– Seyid el ağsaqqalı, müdrik qocadır; 

– Seyidlər sağlığında hörmətli söz sahibləri olduqları kimi, ölümündən sonra 

qəbirləri türbəyə, yaşadıqları ev ocağa çevrilir. 

Seyid-ilan münasibətlərinin mövcudluğu seyidlərin tarixi kökünü islamdan əv-

vəlki animist görüşlərlə, şamanizm ritualları ilə əlaqələndirir. 

– Seyidlər barışıq edəndir; 

– Seyidlər möcüzə sahibdir; 

– Seyidlər bir kəlməsi geri çevrilməyən müqəddəs şəxsdirlər; 

– Seyidlər çətin işləri yoluna qoyan söz sahibidirlər; 

– Seyidlər kəramət sahibidirlər; 

– Seyidlər əcdad kultunun tranformativ paradiqmalarıdırlar. 

Bəzən bu müqəddəslərdə olan bir sıra xüsusiyyətlərin islamdan əvvəlki dünya-

görüşdən trasformasiya olunduğunu deyən folklorşünas alimlərimiz də vardır. “İslam 

mədəniyyətindən sonra türk mədəniyyətində yeni bir hadisə baş verdi” deyən Əfzə-

ləddin Əsgərin qənaətinə əsasən, “Şamanizm-sufizm sintezi xalq islamının formalaş-

ması ilə nəticələndi. Sufi ocaqlarının başında duranlar – şeyxlər, babalar, pirlər 
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Ə.Yəsəvidən başlayaraq şaman düşüncəsi ilə islamın içərisinə girdilər. Ağ-baba-qara 

baba, ağ şıx-qara şıx,ağ seyid-qara seyid, ağ pir qara pir, kimi ocaq və şəxs adları ağ 

şaman-qara şaman kultunun söz çdığımız hadisə ilə bağlı İslam müstəvisində trans-

formasiyasıdır” (1, 25). Əslində şamanizm başqa bir xətt təşkil edir. 

Övliyalar kimi seyidlərin də hər zaman getdikləri yerlər, yaşadıqları məkan, 

onlara məxsus ev, əşyaları müqəddəs sayılmış, insanlar hər müşkül işlərinin düzəldi-

yində orada qurban kəsər, kimsəsizlərə paylayar, niyyət  edib ocağından bir nemət 

götürər, ondan tütyə kimi istifadə edərlər. Seyid Xeyrulla ağanın əlinin şəfavericili-

yinə çox adam şahid olmuşdur. Qızı Tahirə Xeyrulla qızı Paşayevanın dediyinə əsa-

sən, hələ ağanın sağlığında evlərinə Azərbaycanın müxtəlif bölgələrindən xəstə 

adamları gətirərdilər. Hətta tüpürcəyi belə dərman bilənlər vardı. Əllərində ziyil olan 

adamlar ağanın yanına gedir, ağa ziyilə tüpürəndən bir müddət sonra ziyil sağalardı, 

eləcə də kür adamları gələr və sağalıb sevinclə, toy-bayramla evlərinə dönərdilər. 

Tahirə Paşayevanın dediyinə görə, Xeyrulla ağa “Seyid Xeyrulla ağa yarasına 

baxıb bir maz götürüb cunaya sürtdü. Üzərinə 3 dəfə tüpürdü. Ayağını bağladı. Odur-

budur oğlanın yarası sağaldı (12). 

Seyidlər iki qan düşmənini bir araya gətirər, onları barışdırardı. Heç kəs Seyid 

Xeyrulla ağanın bir kəlməsini iki etməzdi. O zamanlar belə insanlara, sözün həqiqi 

mənasında, ağsaqqal sözünə, öyüdünə böyük inam, hörmət vardı. Çünki möcüzələri-

nə yüzlərlə insan şahid olmuş, yüzlərlə insan onun ocağında şəfa tapmışdır.  

“Seyid obrazına “yüklənən” semantika Müdrik Qoca arxetipinin emosional 

gerçəkliyindən doğur; möcüzə, kəramət, ovsun (sofuluq, ilan tutma) və s. kimi meta-

fizik keyfiyyətlər sakral semantikalı davranışlar kimi psixomifoloji mahiyyət kəsb 

edir” (8).  

Seyidlər nəsillər arasındakı ədavətə, düşmənçiliyə son qoyan müqəddəs şəxs-

lərdir. “Seyfəli kəndində iki qanlı düşmən olur. Biri o birini öldürmək istəyir. Öldür-

mək istəyən adam gəlib atama əhvalatı danışır. Atamın köynəyini alıb geyinir. Düş-

mənə nə qədər güllə atırsa, ona təsir etmir. Axırda Seyid Xeyrulla ağa düşmənləri 

barışdırır”. Seyid Xeyrulla ağanın əşyaları, ona məxsus hər şey bu gün də öz sakrallı-

ğını qoruyub saxlayır. Burada diqqət çəkən məqam Seyid Xeyrulla ağanın əcdad kul-

tu nümayəndəsi kimi yol göstərənlik, savaş yatırmaq bacarığına, gücünə malik olma-

sıdır. Eynən “Kitabi-Dədə Qorqud”un başlıca qəhrəmanlarından biri olan Dədə Qor-

qud kimi. Hər ikisi əcdad kultunun nümayəndəsidir. Hər ikisi müdrik qoca arxetipi-

nin dəyərli nümayəndəsidir. Bütün bunlar onu göstərir ki, aradan böyük bir tarix ötsə 

də, yaşadıqları dövrlər uzaq olsa da ərənlik, əcdad funksiyasına məxsus sakral dəyər-

lər davam edir. 

Bu gün ağır seyidlər üçün “cəddi böyük ağadır”, “sınaqlı seyiddir” deyirlər. Bu 

gün də onun ocağı, ona məxsus əşyalar qorunur. Bu gün el arasında belə bir inam var 

ki, il quraq keçəndə onun belinin kəmərini suya salırlar, onda yağış yağır. El-oba bu-

na çox inanır. Bu gün də dili tutulan birinin belinə ağanın kəmərini taxıb, onun illərlə 

oturduğu stuluna oturdanda dili açılır. Söylənilən bu kəlmələrə şahid olanlar çoxdur. 

“Mənim qardaşım Süleyman mənnən altı-yeddi yaş böyükdü. Şahitdi o da. Bu 

kəntdəki yaşdı adamların əksəriyyəti şahitdi. Hay düşdü kü, körpüdən dəvə düşüf. 

Ayrı da yol yoxdu, dəvə gərəh o dəmir körpüdən keşsin. Dəvənin iki qavax qollar 

çıxıb betonun üsdünə, dal qılçaları hərəsi şpalın biri burasınnan, biri o biri tərəfinnən 
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düşüf aşağı. İndi dəvə nə qədər eliyir, qalxa bilmir. Millət tökülmüşdü. Nə qədər dar-

tıllar, dəvə qalxmır. Bir də gördüh Seyid Hüseyn ağa gəlir. Əlində ağac çəliyi vardı. 

Yaxınnaşanda acıxlı dedi: – Nə yığışmısız? Belə durun görüm. Hamı çəkildi. Bircə 

dəfə çəliyi belə vuruf dedi: – Dur ayağa, Allahın heyvanı. Özünün goru haqqı, elə bil 

dəvəni altdan qılçalarınnan tutuf dik tulladılar. Dəvə sıçradı qalxdı. İsa kişi düşdü. 

Seyidin əlayağına. İndi duz kimi yalıyır – Ay Allahın bəndəsi, əl çək mənnən. Bax, 

Seyidin belə hökümlərini gözüynən görən kəntdə çoxdu” (6, 58). 

Rəvayətdən göründüyü kimi, seyidlər kəramət sahibidirlər. Dedikləri söz ger-

çək, göstərdikləri möcüzə inandırıcı və doğru olur. Əcdad kultu paradiqması kontes-

tində yanaşdıqda onlar düşərli və xeyirli söz, gerçək və möcüzəli əməl sahibidirlər.  

Seyidlər həm də sirr daşıyıcılarıdırlar. Onlarla bağlı bəzi məqamların gizlin 

saxlanılmağı əsas şərtdir. Ölümündən sonra belə onların ziyarətə çevrilmiş qəbirləri 

üzərində görülən məqamlar gizlin qalmalı, kimsəyə açılmamalıdır. Azərbaycanın 

qərb bölgəsindən topladığımız rəvayətlərin bir çoxunda seyidlər övlad bəxş edən, 

möcüzə sahibləridir, eləcə də öncədən görəndirlər. 

Azərbaycanın müxtəlif rayonlarında da seyidlər nəsli yaşamış, onların özlərinə 

məxsus ənənələri həyat tərzi olmuşdur. Onlardan bəziləri yaşadıqları bölgələrdə kifa-

yət qədər tanınmış, yüksək hörmət-izzət sahib olublar. Digər bölgələr kimi, indi işğal 

altında olan rayonlarımızda da vaxtilə sayılıb-seçilən, ağır seyidlər yaşamışlar. İnşal-

lah, Qarabağda abadlaşdırma işləri bitdikdən sonra yurddaşlarımız öz doğma elinə-

obasına qayıdar, orada mövcud olan seyid ocaqlarıda yenidən öz əvəlki inam və gü-

vən məkanıa çevrilər.  

“Bizim kəntdə bir nəfər oluf, adı yadımdan çıxıf. Hər gün çıxırmış ki, Şıx Hə-

sənin qəvri üsdündə işıx yanır. Bir ay, iki ay, üç ay, axırı bu kişi dözmür, arvadına 

deyir. Arvadına deyənnən sora o işıx yoxa çıxır” (11, 80). 

“Seyid qızı Nübarın atası hörgü hörürmüş. Hajı Qaramanın da qapısında həmi-

şə gəlif maral sağılarmış. Marallar gələrmiş Hajı Qaramanın ojağında durarmış, on-

narı sağarmışdar. Bir gün Hajı Qaraman eşidir ki, filan yerdə belə bir güjdü seyid 

var. Durur maralın birini minir, gəlir o seyidin qəbuluna. Seyid görür kü, vallah, Hajı 

Qaraman gəlir, özü də maralı minif gəlir. Əlaşsız qalır, hörgünü minir, yerdən əl atır 

ilanı götürür. Vırır qamçı kimi hörgüyə, gedir marala sarı, Hajı Qaramanın qabağına. 

Hajı Qaraman onda deyir ki, yox, sən mənnən güjdü ojaxsan. Onu orda qəbul edir 

ojax kimi. Deyif sənin mindiyin cansızdı, mənim mindiyim cannıdı” (5, s. 77). 

Göyçəlilərdən topladığımız folklor mətnində seyid Əli ağanın qoruyuculuq kə-

ramətindən söz açılır. Digər bir rəvayətdə isə Seyid bayram ağanın yaxşılığı qarşılıq 

maralın öz südünü onun yeni doğulmuş qızına hədiyyə etməsindən söz açılır. 

Təhlədən, Muğannan gələnnər deyillər: – O Hajı Qaraman babanı sınamısız? 

Deyirsiniz ki, gedən hər sürü birin orda qurban kəsif getməlidi. İndi o sürü də hansı 

ora qurbandısa, özü getsin, orda kəsəh onu. Qoyun məliyə-məliyə gedif dururmuş qa-

lağın qabağında, onu gətirif burda kəsirmişdər” (5, 80). 

Seyidlərə el arasında el ağsaqqalı da deyirlər. Onlara pənah gətirən heç kəsi qa-

pıdan boş qaytarmaz, şəfa istəyənə şəfa verilər, köməyə ehtiyacı olanlara əl tuturdı-

lar. Buranın bütün xeyir və şər işlərində hamı onların məsləhətinə qulaq asırdı, seyid-

lər həm də nəsillər arasında düşən qanı yatızdırardılar.  

Seyidlər olub ki, elin dar günündə də, şad günündə də ellə bir olublar.  
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Zəngilanın Məlikli kəndindən olan Seyid Həsən ağa vardı ki, onun bir çox mö-

cüzələri olmuşdur. Kəndə sel düşəndə Seyid Həsən ağanı gətiriblər, o, selin qabağını 

öz möcüzəsiylə kəsmiş, ilan vuran birini ağanın ocağına gətiriblər, həmən məlhəm 

qoyub sağaltmışdır  (8). 

Seyidlərin ayağı dəyən yerdə daima bərəkətli olardı: 

“Allahverdi vardı, kolxoz sədri idi. Həmməşə taxıl vaxdı, üzüm vaxdı ağanı 

aparırdılar. Məsələn, dolu gəlirdi, üzümü döyürdü, taxılı döyürdü. Ağanı aparırdılar, 

minirdi qatıra, bir əlində də duz səpirdi sahənin qırağına, oranı qətirnən dolanırdı. 

Həmin sahəni dolu vurmazdı. Özü də həmin sahə bol məhsul verərdi. Birinci biçimdə 

həmişə ağanın payını aparardılar. İndi heylə kişilər yoxdu, ay bala” (5, 82). 

Seyidlər müdrik söz sahibləri olduqları kimi müdrik əməl sahibləri də olmuş-

lar. Onlar həm də övlad bəxş etmə gücünə malik olmaqla ata başlanğıcını, əcdad kul-

tunu təmsil edirlər. Şəmkirli Seyid Xeyrulla ağanın yanına övladı olmayan qadınlar 

gələrdi. Seyid Xeyrulla ağa onların ağzına tüpürməklə onlar övlad sahibi olardılar. 

Deməli, seyidlər  də nağıllardakı dərviş paradiqması kimi dölləndirmə funksiyasını 

icra etmiş olurlar. Seyidlər əcdad kultunun yaradıcı ata semantikası ilə bağlı olan mö-

cüzə və sakral güc sahibləridirlər. 

Füzuli rayonunda da ağır Seyidlər olmuşdur. Torpaqlarımız işğal altında olan 

dövrdə belə qaçqınçılıq həyatı yaşayan soydaşlarımız o müqəddəs şəxslərin adlarını 

tutub Allah yolunda qurban kəsirdilər. Nəslin davamçılarına baş çəkər, dərdlərini 

söyləyib yüngülləşərdilər. Onların davamçılarını ümid yeri, rahatlıq mənbəyi hesab 

edib onlara üz tutan bu gündə onlarla insanlar var. 

 Repressiya dövrü Azərbaycanın ziyallılarından yan keçmədiyi kimi din xadim-

lərindən, seyidlərindən də ötüşmür. Yasin Çələbi, Əhməd Çələbi, Teyfur Çələbi də 

isti yurd yerindən sürgün edilmişlər. Əsasən, Cəbrayılın Çələbilər kəndində yaşayan 

Hacı Qaraman Çələbi, Hüseyn Çələbi, Abdulla Çələbi,  Əli Çələbi, Həsən Çələbi, 

Yahya Çələbi, Qasım Çələbinin babalarını 193️7-ci ildə sürgün etdikdən sonra  bunla-

rın bir hissəsi Şahvəliyə, Mərcanlıya, Veysəliyə  Əmirvar kəndlərinə, Qubadlının 

Əfəndilər kəndinə gedib orada məskən salmışlar. Bunların əsas kəndləri Çələbilərin 

öz kəndləri olub, onların evləri Hacı Qaraman ocağının yanında yerləşirdi. Yunisova 

Zeynəb Hüseyn qızının dediyinə görə bir gecədə 50 nəfərdən çox namaz qılıb oruc 

tutan imanlı şəxsləri Qazaxıstana və Sibirə sürgün etmişlər. Evlərdə olan Quran ki-

tablarını su quyularına atmışlar ki, gəlib tapmasınlar. “Babaları sürgün olunduqdan 

sonra yerdə qalan nəsilin nümayəndələri yenif gəldilər Cəbrayılın, Qubadlının kənd-

lərində özlərinə yurd saldılar. Onların əsas yeri və ocağı Çələbilər kəndi yaxınlığın-

dakı “Hacı Qaraman” ocağı olmuşdur. Bu ocağa niyyət edib gələnlər daxilən yüngül-

ləşərək paklaşdıqlarını, azar-bezardan qurtardıqlarını hiss edirdilər”. Qarabağın 

“Hacı Qaraman” ziyarətgahı bu müqəddəs ziyarətgahda dəfn olunan Hacı Qaraman 

orta əsrlərdə yayılmış qədim türk tayfası Qaramanların bir nümayəndəsi olub. Qara-

manlar tayfası X-XI əsrlərdə Orta Asiya və Türkiyədə geniş yayılmışdılar. Sonralar 

monqol istilaları ilə bağlı XIII əsrdən başlayaraq bu tayfalar başqa ölkələrdə, o cüm-

lədən, Azərbaycanda məskunlaşmağa başlayıblar. Onların bir qismi, başda tanınmış 

təriqət başçısı Hacı Qaraman Əfəndi (Əhməd Çələbi Əfəndi) olmaqla, indiki Cəb-

rayıl ərazisində məskunlaşıblar. Onlar tanınmış Övliya Çələbinin nəslindəndirlər. 
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Hacı Qaraman vəfat edəndən sonra dəfn edildiyi yer ocaq kimi, pir kimi mü-

qəddəsləşib. Onun qəbri üzərində bir böyük qara daş da var. Öldüyü yerdə böyük bir 

qəbir daşı qoyulub ki, buna Hacı Qaramanın qara daşı deyilər. Çünki sağlığında Hacı 

Qaraman möcüzələr göstərib. O, Peyğəmbər salavatullahın nəsil şəcərəsini daşıyan 

müqəddəslərdəndir. 

Zeynəb xanımın dediyinə görə, “Ay bala qaynanam Şəhrəbanu Çələbinin dedi-

yinə görə vaxtı ilən babamızın çəliyinin sancılıb dayandığı yerdə bir dam evi tikiflər. 

Adətə görə damın ortasında ocax qalıyıflar. Ocağın külünü götürəndə görüflər ki, kü-

lün altından yaşıl bir ağac pöhrəliyif çiıxır (13).  

Seyidləri övliyalarla birləşdirən cəhət hər ikisinin peyğəmbər davamçısı olmağı, 

dedikləri sözlərin kəraməti, şəfavericiliyi, öncəgörənliyi və sairədirsə, fərqləndirən 

cəhətləri də vardır. Araşdırma apararkən folklor mətnlərində seyidlərin ilanlarla sıx 

əlaqələrinin olduğunu, onların ocaqlarını belə ilanların qoruduğunun şahidi oluruq. 

Şəmkirdən topladığımız rəvayətlərin birində Xeyrulla ağanın ilanlarla əlaqəsin-

dən söz açılır. “Ağa qəzəbləndi, ilana tüpürdü. İlan ordaca partlayıb öldü” (14).  

Seyidlər ilanın birinin çaldığı haqda sakral gücü hesabına informasiyaya malik 

olan kimi ilanı müəyyən metodlarla çəkdiyi cızıqdan çıxmağa qoymaz, ilan seyidin 

işarəsi olmadan o xətti keçib gedə bilməzdi. 

 Seyidin ocağına ən çox ilana və xəstəliyə görə gəlirdilər. Kiminsə evində ilan 

olanda ağanı aparırdılar. O deyirdi “ay kafir, çıx get”. O da düşüb gedirdi.  

Deyilənlərə görə, “seyid dünyasını dəyişdikdən sonra bir dəfə uzaq eldən dili 

tutulmuş qorxmuş bir gəlini gətirdilər ağanın ocağına. Gəlin ocaqda yuxuya gedir. 

Xeyli vaxtdan sonra ayılıf danışmağa başlayır. Deyir ki, o şəkildəki baba mənə yu-

xuda dediki qorxma sənin dilin açılacax” (10). 

İlan müdriklik simvolu hesab olunmuşdur. Nağıllar, rəvayət və əfsanələrdən 

görürük ki, ilanlar köhnə yurd yerlərində olan qızıla sahib çıxır, bəzən də gözəl qızla-

ra evlənmək təklif edir, evləndikləri gün öz cildini dəyişərək yaraşıqlı, igid oğlana 

çevrilir. Hikmət Quliyev qeyd edir ki, “folklorumuzda ilanın sehrli əşya və ya müəy-

yən bəxşiş (quşların, heyvanların və s. dilini bilmək) verməsi, yol göstərməsi, qəhrə-

manı çətin vəziyyətdən xilas etməsi və s. kimi funksiyaları vardır. Seyidlərlə bağlı 

sadaladığımız xüsusiyyətlər də əsasən bunlardan ibarətdir. İlan müdrikliyin simvolu-

dur, kişi başlanğıcını ifadə edir, bəxş edəndir, xilaskardır, seyid də həmçinin müdrik-

dir, ağsaqqaldır, kişi başlanğıcı əsasında ötürülür (anası seyid olanları ancaq həftədə 

bir gün (5-ci gün) ziyarət etmək olur və bu irsi ötürücülük bir nəsil davam edə bilir), 

şəfa verən, yol göstərən, xilas edəndir. 

Seyid tüpürcəyi həm şəfa verir, həm də öldürür. Seyidin tüpürcəyi insandakı 

müəyyən xəstəliklərin dərmanıdırsa, seyidin sözündən çıxan, qırmızı xətti aşan, zi-

yanlıq verən ilanların ölümünə səbəb olur. 

Seyidlərin yaşadığı məkan, onların toxunduqları əşya və predmetlər də çox 

önəmlidir və sakral mahiyyət kəsb edir. Hətta sonradan qəbirləri belə türbələrə çevrilir. 

Şəmkirli Seyid Xeyrulla ağanın ocağında bu gündə onun əlinə götürdüyü ço-

mağı qorunub saxlanılır. Onun evinə niyyət tutub gələnlər olduqda həmin çomağı üç 

dəfə başından keçirif üstündən adlayanın niyyəti hasil olur deyirlər. Oxuduğu Quran 

kitabını insanların üzünə tutub vərəqlərin küləyini üstünə verirlər ki, neqativ qüvvə-

lər kənar olsun. 
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Məlumdur ki, seyidlik, əsasən, ata xətti ilə gəlir. Ata kultu burada önəmli rol 

oynayır. Diqqət etsək, görərik ki,  Zəngilanın Məlikli kəndindən olan Seyid Həsən 

ağanın özü də seyid ocağında dünyaya gəlmiş, atası Hacı Mirməhəmməd Ağa XIX 

əsrin ikinci yarısında Həzrət Əlinin uyuduğu Nəcəfül-Əşrəf şəhərində ali ruhani təh-

silini tamamladıqdan sonra yerli mədrəsəyə rəhbərlik etmək üçün təyinatla Ordubad 

şəhərinə göndərilmişdir. Göründüyü kimi, Seyidlərin özlərinin də əcdad  kultu, ata 

başlanğıcı, 7 arxa dönəni baxımından yanaşdıqda, əsas seyidliyin keçmə xətti ata xət-

ti təşkil edir.  

Ancaq bəzən seyidliyin anadan qız övladına, eləcə də atadan qıza ötürüldüyü 

ənənəsinə  də təsadüf edirik.  Məsələn, Xeyrulla ağadan qızı Tahirə Paşayevaya ötü-

rülmüşdür. 

Füzulinin Musabəyli kəndində “Sayad arvadın ilan ocağı” deyilən bir müqəd-

dəs ocaq olmuşdur. “Mən ona şahidəm ki, qızım, həmən ocağa Sayad arvadın ilan 

ocağı deyərdilər. Həyətin hər tərəfi ilan idi. İlanlar qoruyurdu o ocağı Neçə dəfə 

odun götürəndə qoluma ilan sallanıf, qışqırmışam a qızım, diyiflər ki, qorxma, ilan 

bir şey  etməz. Doğrudan da, möcüzəydi ilanların heş kəslə işi olmurdu”(15). 

Deməli, Sayad ana ocağına həftənin bütün günlərində ona üz tutub şəfa istəmə-

yə gələn insanlara, ilanların yatdığı yerdən götürülən torpağı palçıq edib yara yerinə 

sürtməklə məlhəm edərdi.  

“Güllücədə Seyid Füqəranın babasının qəbri var. Hamı ora ziyarətə gedir, qur-

bannar kəsir, deyilən niyyətdər qəbul olur. Hər cuma axşamı gedərsən ki, nöbədən 

mümkün döyül. Füqəra yeyəndə doymax bilməzdi. Elə yedihcə yeyərdi. Biri bir dəfə 

gəlirmiş, görür ki, gəlif nəziri yığan yoxdu. Camaat da çoxlu nəzir qoyufdu. Camaat 

çıxanda bu gedir ki, nəziri yığa, ilan hər tərəfdən gəlir qoymur ki, bu içəri girə, nəziri 

götürə. Orda gözdüyür də, gələ Füqəra özü götürə. O, nə pul sayı bilirdi, nə də pulu 

tanıyırdı. Elə bilirdi ki, puldu da, amma neçə maat olduğunu bilmirdi”. (5, 117). 

Daha böyük miqyasda götürsək, türk inanc sistemində  ilanın yeraltı dünyanın  

hakimi olması ilə əlaqədar mətnlərə təsadüf edirik.  İlanın həm də yaxşı insanların 

qoruyucusu, hamisi olmağı, onlara məxsus nəsnələri qorumağı haqqında fikirlər Se-

yid-ilan münasibətlərində aydın olur. İlan yaxşı insanlara, hətta körpə uşaqlara belə 

toxunmur. Bəzən bir çox kəndlərdə qədim evlərin altı ilanla dolu olur,  amma ilanlar  

ev sakinlərinə zərər vermir. Bəzən folklor mətnlərində ilanın qızıl olan yerdə özünə 

məskən saldığı, ona yardımçı olan kəslərə qızıl bəxş etdiyi fikirlərinə təsadüf edirik. 

Yaşar Kalafat “Keçmişdən günümüzə – Kişioğlu” araşdırmasında Türk xalq 

inanclarında nəzir, adak, ilan müqəddəs qəbul olunduğunu qeyd edir. 

Çox maraqlıdır ki, toplama mətnlərində  ilan-seyid münasibətlərinə çox təsadüf 

olunur. Hətta seyidlərin ocaqlarında məskən salan ilanlar bir pis əməl sahibi olduqda, 

birini sancdıqda seyidlər bunu dərhal bilir, hiss edir. Həmin ilanın ağzına tüpürərək 

onun ölümünə səbəb olur. Ancaq qadın-seyid münasibətləri az təsadüf olunan hallar-

dandır. İmanlı və tək yaşayan qadınların yaşadığı evin, həyətin ilan ocağına çevril-

məsi az təsadüf olunan, maraqlı və möcüzəli hadisələrdəndir. Çox maraqlı haldır ki, 

ilanlar Sayad nənənin verdiyi südü içir, onun və ona pənah gətirənlərin qoruyucu mə-

ləkləri rolunda təmsil olunurlar.  

NƏTİCƏ. Yuxarıda qeyd olunanlardan məlum oldu ki, seyidlər aşağıdakı bir 

çox funksiyları yerinə yetirmiş olurlar. 
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Seyidlərin uzaqgörənlik, müdriklik, yardımsevərlik, xeyirxahlıq, doğru yol 

göstərənlik, əvvəlcədən hadisələrdən xəbərdar olmaq, övlad bəxş etmə kimi keyfiy-

yətləri onları əcdad kultu paradiqması səviyyəsinə ucaldır. Onlar kəramət sahibidir-

lər. Eləcə də, müdrük qoca arxetipinin nümayəndələridirlər. 

Əsrlər keçəçək, seyidlər əcdad kultu daşıyıcıları kimi tarixdə, xalqın yaddaşın-

da əbədi iz qoyacaq. Bu müqəddəs, əməlisaleh, kəramət sahiblərinin göstərdiyi mö-

cüzələr haqqında söhbətlər də nəsildən-nəslə keçərək əbədi yaşayacaq.  
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“QURBANİ” DASTANININ SÜJET XƏTTİ: 

ÜÇ FƏRQLİ VERSİYA ARASINDAKI QARŞILAŞDIRMA  

 
Açar sözlər: aşıq sənəti, məhəbbət dastanları, “Qurbani” dastanı, versiya, variant   

 

SUMMARY 

THE PLOT LINE OF THE EPIC OF "GURBANI": A COMPARISON BETWEEN THREE 

DIFFERENT VERSIONS 

Various versions and variants of the epic "Gurbani", which is considered one of the most beau-

tiful examples of the art of the Ashiq, are known to science. Briefly, these can be noted as the Ganja, 

Diri, Shirvan, Zanjan, Istanbul, Anatolian versions and the variants formed around these versions. In this 

article, we will compare the three main versions – Ganja, Diri and Anatolian versions. While examining 

the versions of the epic and the variants formed on their basis, although general similarities are observed 

in the plot line, some different episodes and motifs, and different characters are encountered. Considera-

ble differences are observed in the goshmas and geraylis used in the versions of the epic, and there are 

also different points in the toponymic names. We believe that studying all the similar and different as-

pects will form a general idea about the epic, will lead to the presentation of comprehensive and com-

plete considerations, and will show the unique position the epic occupies in Turkish culture. 

Keywords: the art of ashug, epics of love, "Gurbani" epic, version, variant 

 

РЕЗЮМЕ 

СЮЖЕТНАЯ ЛИНИЯ ДАСТАНА «ГУРБАНИ»:  

СРАВНЕНИЕ ТРЕХ РАЗЛИЧНЫХ ВЕРСИЙ 

Науке известны различные версии и варианты дастана «Гурбани», который считается 

одним из лучших образцов искусства ашугов. Кратко, их можно отметит как версии из Гянджи, 

Дири, Ширвана, Занджана, Стамбула, Анатолии, а также варианты, сформировавшиеся вокруг 

этих версий. В данной работе мы проведем сравнение трех основных версий: Гянджинской, 

Дири и Анатолийской. Изучая версии дастана и сформированные на их основе варианты, мож-

но заметить общие сходства в сюжете, но также встречаются некоторые отличительные эпизо-

ды и мотивы, разные персонажы. В используемых в версиях дастана гошмах и герайлы также 

много различий, есть и отличительные моменты в топонимике. Мы считаем, что изучение всех 

схожих и различных аспектов позволит сформировать общее, всеобъемлющее мнение о да-

стане. Ест и разные моменты в топонимических названиях. Мы думаем, что изучение всех 

сходств и различий сформирует общее представление о дастане, станет причиной для пред-

ставдения зрелых и всеобъемлющих  соображений  и покажет своеобразное место дастана в 

тюркской культуре. 

Ключевые слова: ашугское искусство, дастаны о любви, дастан «Гурбани», версия, вариант 

 
Aşıq sənətinin ən gözəl örnəklərindən sayılan “Qurbani” dastanının müxtəlif 

versiya və variantları elmə məlumdur. Qısaca olaraq bunları Gəncə, Diri, Şirvan, 

Zəncan, İstanbul, Anadolu versiyaları və bu versiyalar ətrafında formalaşan variant-

lar kimi qeyd etmək olar. Bu yazıda üç əsas versiya – Gəncə, Diri və Anadolu versi-

yaları üzərində qarşılaşdırmalar aparacağıq. “Qurbani” dastanı məhəbbət dastanları 
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üçün spesifik olan bir çox maraqlı motivləri özündə birləşdirən məşhur dastanlardan-

dır. Süjet xətti boyunca epik və lirik hissələr bir-biri ilə vəhdət halında əlaqələndiril-

miş, maraqlı dastan mətni yaranmışdır. Dastandakı motiv və epizodlar ümumi süjet 

xəttini formalaşdırmış, xalqımıza məxsus düşüncələri, adət-ənənələrimizi, qədim türk 

dəyərlərini əks etdirmişdir. Dastanın versiyaları və onlar əsasında formalaşan vari-

antları incələyərkən süjet xəttində ümumi bənzərliklər müşahidə olunsa da, bir çox 

fərqli epizod və motivlərə, fərqli personajlara, fərqli yer-məkan adlarına rast gəlinir. 

Bu fərqlilikləri motiv-epizodlar üzrə qruplaşdıraraq təqdim etməyə çalışacağıq. Das-

tanın əsas mətni kimi Gəncə versiyasını götürməklə motiv-epizodları həmin mətnin 

üzərində tərtib edib, daha sonra digər iki versiyanın epizodları ilə qarşılaşdıracağıq. 

1. Qurbaninin ailəsi, doğuluşu və təhsili 

2. Yuxuda Həzrəti Əlidən badə alıb içməsi – buta alması 

3. Butasının ardınca səfərə çıxması 

4. Səfər zamanı yolda qarşılaşdığı adamlarla (Saleh Sövdəyər, Mustafa tacir, 

Aşıq Valeh, Aşıq Saleh, bostançı, dərvişlər, Mahmud bəy ilə) ünsiyyəti və başına gə-

lən hadisələr  

5. Qurbaninin Pəri ilə qarşılaşması 

6. Pərinin başqası ilə evləndirilməsi üçün edilən cəhdlər 

7. Qurbaninin Qara Vəzir və qızı Nigar tərəfindən sınağa çəkilməsi  

8. Qurbani ilə Pərinin evlənməsinə müxtəlif maneələrin yaradılması 

9. Pəri ilə Qurbaninin molla çağırıb Şeyx oğlu Şaha məktub yazdırması 

10. Qurbaninin İsfahana şahın yanına şikayətə getməsi 

11. Şeyx oğlu Şahın yardım üçün sərkərdə Becanı Gəncəyə yollaması 

12. Pərinin yalançı ölüm xəbərinin yayılması, yalanın ifşası 

13. Becanın göstərişi ilə Pərinin Qurbaniylə evləndirilməsi və toyun təşkili. 

Dastanın Gəncə versiyasında yuxarıda sıraladığımız motiv və epizodları digər 

versiyalarla qarşılaşdırdıqda görünür ki, digərlərində eynilə bu şəkildə deyil. Sonun-

cu motiv-epizoddan da məlum olduğu kimi,  Gəncə versiyasının sonu Qurbani ilə Pə-

rinin izdivacı ilə bitir. Dastanın Diri və Anadolu versiyalarında isə yuxarıda sadalan-

mış motiv-epizodlardakı müxtəlif fərqlərlə yanaşı, həm də bu versiyalarda sonluğun 

tamamilə fərqli şəkildə – Qurbaninin ölümü ilə bitməsidir. Bəs motiv-epizodlar ara-

sında hansı mühüm fərqlər vardır? Əvvəla qeyd edək ki, həcminə görə Gəncə versi-

yası daha iri olsa da, baş vermiş hadisələrin zənginliyinə, motiv-epizodların bir-birilə 

əlaqələndirilməsinə görə Diri və Anadolu versiyaları heç də ondan geri qalmır. Diri 

versiyası başqa bir səpgidə işlənməsinə rəğmən “burada Gəncə versiyası ilə səsləşən, 

müştərək cəhətlər ancaq qəhrəmanların adları, Qurbaninin dirili, Pərinin isə gəncəli 

olmaları, Qara Vəzir və onun təşkil etdiyi sınaqlar, nəhayət, dastanın qoşmalarıdır. 

Qeyd etmək lazımdır ki, Gəncə versiyasında sınaq çoxdur. Diri versiyasında isə vari-

antlara görə bəzən üç, bəzən hətta bircə sınaq vardır. Gəncə versiyasında sınaqların 

çox olmasının özünə görə səbəbləri vardır” (Təhmasib, 2011: 362).  Fərqli epizod və 

motivlərdən bəhs edərkən Diri versiyasında qarşılaşılan məqamlardan Qurbaninin 

səfər zamanı altı gürcü gözəli ilə qarşılaşması, onlara gözəlləmə deməsi, daha sonra 

yaşlı qarının evində qonaq olması, qarı ilə qızının Qurbaniyə aşiq olub, onun üstündə 

dalaşması motivlərini örnək olaraq göstərmək mümkündür.  
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Butasının ardınca uzun səfərə çıxıb, yolda başına gələn hadisələr, getdiyi, 

gördüyü məkanlar, qarşılaşdığı insanlar və hadisələr, qoşduğu qoşmalar, gəraylılar və 

digər məqamlar ümumi süjet xəttində oxşarlıq, yaxud da yaxınlıq təşkil edir. Buna 

baxmayaraq, mətnlərdə bir-birindən fərqlənən yer və məkan adları, süjet xətti 

boyunca rastlaşdığımız fərqli obrazlar, qəhrəmanın qarşılaşdığı insanlar, başına gələn 

hadisələr mövcud versiyalara görə fərqlənir. Digər versiyalarla müqayisədə Gəncə 

versiyasının obrazlarla zəngin olması diqqət çəkir. Gəncə versiyasında Qurbani Mir-

zalı xanın oğludur, Diri versiyasına görə isə o, dirili Fəraməz bəyin oğludur. Gəncə 

versiyasında göstərilir ki, Qurbani butasının ardınca səfərə çıxanda yolda Saleh Söv-

dəyərlə, Mustafa tacirlə, Aşıq Valehlə, Aşıq Salehlə, bostançı ilə, dərvişlərlə, Mah-

mud bəy ilə qarşılaşır. Diri versiyasında isə Qurbani, Aşıq Qasımla, bostançı Mah-

mudla, onun qızı Pəri ilə, altı gürcü qızı ilə rastlaşır, yaşlı qarının evində qonaq olur. 

Görüldüyü kimi, Saleh Sövdəyər, Mustafa tacir, Aşıq Saleh, Aşıq Valeh və dərvişlər-

lə qarşılaşma Diri versiyasında mövcud deyil. Gəncə versiyasında mövcud olan bos-

tançı və Mahmud bəy obrazları isə Diri versiyasında bostançı Mahmud obrazı kimi 

qeyd edilmişdir. Gəncə versiyasındakı sazbənd Usta Bədəl, Dədə Yediyar kimi aşıq 

obrazlarına Diri versiyasında rast gəlinmir. Əvəzində Aşıq Qasım adlı bir aşıqla Qur-

baninin deyişmə səhnəsi və adı göstərilməyən bir sazbəndlə dialoqu verilir. Hər iki 

versiyada Qurbaninin butası Pəridən bəhs edilsə də, Gəncə versiyasında Pərinin Gən-

cə xanı Ziyad xanın qızı olduğu göstərilir. Diri versiyasında isə Pəri xanım Gəncə xa-

nı Abdulla xanın bacısı kimi, Anadolu versiyasında isə Qarabağlı Ziyad xanın bacısı 

kimi təqdim edilir. Həmçinin hər üç versiyada Qurbani başına gələn haqsızlıqlardan 

şikayət etmək, haqq-ədaləti bərpa etmək məqsədilə şaha məktub yazıb, yanına şika-

yətə gedir. Bu motivin özü də hər üç versiyada fərqli işlənmişdir. Gəncə versiyasında 

şah obrazı “Şıx oğlu Şah” şəklində göstərilmiş, Şah İsmayıl Xətai nəzərdə tutulmuş-

dur. Diri versiyasında həmin obraz Şah Abbas kimi göstərilmiş, Anadolu versiyasın-

da isə şah obrazı Pərizadın dayısı Hüsrevi Şah kimi təqdim edilmişdir. Gəncə versi-

yasında şahın Qurbaniyə dəstək məqsədilə göndərdiyi “sərkərdə Becan” obrazı oldu-

ğu halda Diri versiyasında bu obrazın adı çəkilmir, əvəzində şahın məktub göndərə-

rək Qurbani ilə Pərinin evlənməsi üçün maneələrin aradan qaldırılmasından bəhs edi-

lir. Anadolu versiyasında isə Hüsrevi Şah Qurbaniyə dəstək olmaq üçün otuz atlı ve-

rir və Ziyad xana məktub göndərir. Nəhayət, Gəncə, Diri və Anadolu versiyaları ara-

sındakı ən mühüm fərqlərdən biri dastanın sonluğunun fərqli bitməsidir. Gəncə versi-

yasında dastan qəhrəmanları qovuşur. Diri versiyasında Qurbanini Mazannənə pirin-

də ilan vurub öldürür, Pəri də Qurbaninin ölümünə dözməyib, bağrı çatlayıb ölür. 

Anadolu versiyasında da Diri versiyasına uyğun olaraq sonda Qurbani Pərinin saxta 

məzarının başında bir ah çəkərək ölür (Azərbaycan dastanları, 2005; Erol, 2018). Bü-

tün bu məqamlar Gəncə, Diri və Anadolu versiyalarının bir-birindən fərqləndiyini 

göstərsə də, ümumi məzmundakı yaxınlıq, əsas qəhrəmanların eyniliyi, dastandakı 

şeirlərin əksəriyyətinin eyni olması versiyaların bir-birilə səsləşdiyini və onun geniş 

coğrafiyada yayıldığını göstərir. 

Qeyd edək ki, dastandakı şeirlərin sayına görə də Diri və Anadolu versiyaları-

na nisbətən Gəncə versiyası daha zəngindir. Anadolu versiyası haqqında əvvəlki ya-

zılarımızda bəhs etsək də, dastanın bu versiyasının Azərbaycan mühitində daha geniş 

tanınması məqsədilə ümumi süjet xətti haqqında bilgi vermək istərdik. Bu versiya da 
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kifayət qədər maraqlı və özünəməxsus süjet xətti olan mətndir. Yuxarıda da göstərdi-

yimiz kimi, digər versiyalarla Anadolu versiyası arasında ortaq cəhətlərlə yanaşı, 

fərqlər də kifayət qədərdir. Anadolu versiyasında əsas fərqlərdən biri Qurbaninin ai-

ləsi ilə bağlı verilən bilgilərdir. Bu mətnə görə, Qurbaninin atası Acem elindən İran 

şəhərindən olan Anka bezirgandır, Qurbani üç qardaşdan biri, ən kiçiyidir. Qurbani-

nin yaşca özündən böyük, Recep və Şaban adlı iki qardaşı var. Qurbani qardaşlarının 

arxasınca əkin yerinə gedərkən yolda bir yaşıl çadıra rast gəlir, çadırın içərisinə girib 

yuxuya gedir. Sən demə, bu çadır Qırxlara məxsus çadır imiş. Qurbani yuxuda ikən 

Qırxlar çadıra gəlib onu görür, əvvəlcə öz aralarına almaq istəsələr də, sonra bu fikir-

dən yan keçib ona müqəddəs bir cam içirirlər, Qurbani “Pərizadın eşqinə!” deyib hə-

min badəni nuş edir, yuxuda ona aşiq olur. Qırxlar eynilə Pərizada da həmin camdan 

içirib onları bir-birinə aşiq-məşuq edirlər. Qardaşları Qurbanini axtarıb yaşıl çadırda 

tapandan sonra sorğu-sual edirlər. Qurbani başına gələnləri məşhur “Yatmışdım, üs-

tümə gəldi ərənlər” qoşmasını deyərək anladır. Bu versiyada Qurbaninin Pərizad 

üçün səfərə çıxdığı yerlər Qarabağ ərazisindədir, yəni hadisələr Qarabağda baş verir. 

Pərizad “Qarabağ şəhəri”ndə yaşayan Ziyad xanın bacısı kimi təqdim edildiyindən 

Qurbani də Qarabağ torpağına doğru səfərə çıxır. Yolda bir dərvişlə rastlaşan Qur-

bani onunla paltarını dəyişir, əynindəki dərviş libasıyla “Qarabağ şəhəri”ndəki Ziyad 

xanın evini axtarıb tapır, evin qarşısındakı elçi daşının üstündə oturur. Pul-para verib 

dərvişi yola salmaq istəyənlərə Qurbani dərviş olmadığını, Ziyad xanla görüşmək is-

tədiyini deyir. “Bu dərviş nə tərbiyəsizdir” deyərək Ziyad xan Qurbanini döydürüb, 

oradan qovdurur. Qurbani özünə gələndən sonra şəhəri gəzir, bir saz dükanından saz 

alaraq çalıb bütün aşıqları heyran edir. Bu xəbər Ziyad xana çatdıqdan sonra Ziyad 

xan Qurbanini saraya  gətirdir, sarayda olarkən Qurbani ilə Pərizad bir-birlərini gö-

rür, bir şeir deyərək Qurbani öz eşqini Pərizada bildirir. Qurbaninin bu cəsarətini eşi-

dən Ziyad xan Qurbanini öldürtməyə qərar verir. Məclisdəkilər qərara gəlirlər ki, 

Qurbanini öldürməzdən əvvəl ona saz çalmağa imkan versinlər. Qurbani sazla çalıb 

oxuyandan sonra məclisdəkilər onun haqq aşığı olduğunu görürlər. Ziyad xan bacısı-

nı ona verməyə razılıq verir (Erol, 2018: 247-259). Süjet xəttini təşkil edən bütün 

motiv və epizodların Gəncə və Diri versiyaları ilə həm səsləşdiyi, həm də müəyyən 

fərqlərin izlənildiyi bu versiya da özünəməxsusluğu ilə seçilir. Digər versiyalardakı 

kimi burada da Kəl Vəzir Qurbani ilə Pərizadın qovuşmasına mane olur. Öz qızı Şi-

rin Nigar ilə fənd işlədərək Qurbanini aldatmağa cəhd edirlər. Haqq aşığı olan Qur-

bani bu kələyi başa düşür. Kəl Vəzirin qızı Nigar bu iki aşiqi ayıra bilməyəcəyini gö-

rüb onlara cadu etdirmək qərarına gəlir. Qurbaniyə cadu etdirərək onu tənha bir ada-

ya göndərir. Oradan qurtulmaq üçün Qurbani bir sal//qayıq düzəldərək xilas olmağa 

çalışır. Bu vaxt qır atlı Xızır yetişib onu xilas edir. Bundan sonra Qurbani gecə vaxtı 

Pərizadla bağçada görüşərək başına gələnləri ona danışır. Pərizad onlara kömək edə 

biləcək yeganə insanın dayısı Hüsrevi Şah olduğunu deyir, bir məktub yazaraq Qur-

banidən Hüsrevi Şaha göndərir. Altı aylıq uzaq yolu Hüsrevi Şahın yanına səfərə çı-

xan Qurbani, nəhayət, mənzilbaşına çatır. Məsələdən agah olan Hüsrevi Şah Ziyad 

xana məktub yazaraq Qurbani ilə Pərizadın qovuşması üçün tapşırıq verib əmr edir. 

Hüsrevi Şahın yanından geri dönərkən Qurbani yolüstü şahın xalasının yaşadığı şə-

hərə baş çəkir. Şahın xalası dünyasını dəyişdiyindən şəhəri xalası qızı idarə edirmiş. 

Bu qız həm də aşıqlığı bacarırmış. Odur ki, şəhərə gələn aşıqlarla deyişərək onları 
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imtahan edirmiş. Qız Qurbani ilə də deyişir, onu imtahan edir. Şərt kəsir ki, əgər 

uduzsan, səni öldürəcəyəm, əgər qalib gəlsən, səninlə evlənəcəyəm, şəhərin idarə 

edilməsini sənə verəcəyəm. Qurbani qıza qalib gəlir, lakin onunla evlənməkdən və 

şəhəri idarə etməkdən boyun qaçırır. Qurbaninin başına gələnləri bilən bu qız da Zi-

yad xana məktub yazaraq sevgililərin qovuşmasına dəstək tələb edir, otuz atlı da özü 

yardım verib onu yola salır. Qurbani Pərizadın yaşadığı şəhərə geri dönəndə Kəl Və-

zirlə qızı Nigarın quraşdırdığı hiyləyə inanır. Pərizadın yalançı ölüm xəbərini eşidən, 

saxta məzarını və Pərizad xanımın ehsanı üçün paylanan “can halvası” nı bilən Qur-

bani dərin ah çəkərək ölür. Bunu bilən Pərizad da Qurbaninin cəsədini qucaqlayıb 

ölür (Erol, 2018:). Bu versiyanın sonluğu, qəhrəmanların ölümü ilə bitməsi baxımın-

dan Diri versiyası ilə paralellik təşkil etsə də, ölümün səbəbi eyni deyildir. Diri versi-

yasında qəhrəmanı ilan vurub öldürmüş, Pəri də sevgilisinin ölümünə dözməyib bağ-

rı çatlayıb ölmüşdü. Ümumiyyətlə, hər üç versiyadan gəlinən nəticə budur ki, türklə-

rin yaşadığı coğrafiyada aşıqlıq ənənəsi müqəddəs hesab olunmuş, böyük bir millətin 

mədəniyyətini təmsil etmişdir. Türklər üçün aşığın özü də, sazı da daim müqəddəs 

sayılmışdır.      

Nəzərə alsaq ki, Anadolu versiyası Türkiyə mühitində formalaşmış mətndir, 

bu versiyanın giriş və sonluq hissələrindəki qəlib ifadələrdən, ümumiyyətlə, bütün 

məzmunundan bu, aşkar görülsə də, toponimik adların bizim ərazilərlə bağlılığı Qur-

bani dastanının Azərbaycan mühitinə doğmalığını təsdiqləyir. Anadolu bölgəsinin bi-

zə ərazi cəhətdən çox yaxın olması, aşıqların sərhəd tanımadan daim hərəkətli olması 

bu dastanın ümumtürk coğrafiyasında yayılmasına səbəb olmuşdur. Fikrimizcə, ver-

siyalar arasındakı bütün fərqli cəhətləri öyrənmək dastanla bağlı ümumi fikir forma-

laşdıracaq, gələcəkdə də əhatəli və dolğun elmi mülahizələrin təqdiminə səbəb ola-

caq. Ümumiyyətlə, “Qurbani” dastanı ümumtürk mədəniyyətində tutduğu özünəməx-

sus yerinə, sanbalına görə hər zaman öz dəyərini qoruyacaqdır. 
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MİLLİ ÖZÜNƏQAYIDIŞ DÖVRÜ (1960-1990)  

AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATINDA  NƏSR VƏ FOLKLOR  

(Maqsud İbrahimbəyov və Rüstəm İbrahimbəyovun əsərləri əsasında)  
 

Açar sözlər: yenilikçi ədəbiyyat, nəsr, hekayə, ədəbiyyat və folklor, milli öznüəqayıdış. 

 

SUMMARY 

NATIONAL SELF-CONSCIOUSNESS PERIOD (1960-1990)  

PROSE AND FOLKLORE IN AZERBAIJAN LITERATURE 

(Based on the works of Magsud Ibrahimbeyov and Rustam Ibrahimbeyov) 

Azerbaijani literature has a unique place in the world literature system in terms of reflecting 

life. However, the function of literature reflecting life varies depending on the periods. In the late 50s 

and early 60s, this position began to emerge and gradually progress in Azerbaijani literature. In the 

literary works created during this period, a humanistic approach to man and the strengthening of the 

personality factor were taken as the basis and accepted as the basis of a new stage. The emphasis on 

the fate of modern man, an objective attitude to life events conditioned the creation of human images 

that began to struggle for innovation. One of the main signs of national self-awareness was to continue 

the appeal to folklore, which is a mirror of national thought. When depicting events and people in a 

work of art, it was imperative to pay attention to the spirit of the time. Writers and poets active in the 

period of national self-reflection - the 60s-90s - also considered it more appropriate to turn to reality in 

terms of establishing a warm relationship with the reader. More innovative, flexible-thinking 

characters began to appear as the main characters in the works. At the same time, reflecting the oral 

culture of the people, which is one of the main signs of national self-awareness, into written literature, 

also expresses national unity and the integrity of character arising from this unity. 

Keywords: innovative literature, prose, story, literature and folklore, national self-reflection. 

 

РЕЗЮМЕ 

ПЕРИОД НАЦИОНАЛЬНОГО САМОСОЗНАНИЯ (1960–1990)  

ПРОЗА И ФОЛЬКЛОР В АЗЕРБАЙДЖАНСКОЙ ЛИТЕРАТУРЕ 

(На материале произведений Магсуда Ибрагимбекова и Рустама Ибрагимбекова) 

Азербайджанская литература занимает уникальное место в мировой литературной систе-

ме с точки зрения отражения жизни. Однако функция литературы, отражающей жизнь, меняет-

ся в зависимости от периода. В конце 50-х – начале 60-х годов эта позиция начала формиро-

ваться и постепенно развиваться в азербайджанской литературе. В созданных в этот период ли-

тературных произведениях гуманистический подход к человеку, усиление фактора личности 

были взяты за основу и приняты как основа нового этапа. Акцент на судьбе современного че-

ловека, объективное отношение к жизненным событиям обусловили создание человеческих об-

разов, которые начали бороться за новаторство. Одним из главных признаков национального 

самосознания стало дальнейшее обращение к фольклору, являющемуся зеркалом националь-

ной мысли. При изображении событий и людей в художественном произведении необходимо 

было учитывать дух времени. Писатели и поэты, работавшие в период национального самовос-

приятия – 60–90-е годы – также считали более целесообразным обращение к действительности 

для установления тёплых отношений с читателем. В качестве главных героев произведений 

стали появляться более новаторские, гибко мыслящие персонажи. В то же время отражение 
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устной культуры народа, являющейся одним из главных признаков национального самосозна-

ния, в письменной литературе также выражает национальное единство и вытекающую из этого 

единства цельность характера. 

Ключевые слова: новаторская литература, проза, рассказ, литература и фольклор, 

национальное самовосприятие. 
 

GİRİŞ. Ədəbiyyatı həyatı əks etdirmə baxımından heç də tarixdən, tarixi fakt-

lardan geri qalmır. Ədəbiyyatı belə ölümsüz edən, təbii ki, əsas onun nümayəndələri-

dir. Və bu nümayəndələrin yaratdıqları əsərlər də, demək mümkündür ki, hər bir tari-

xi dövrdə həyata ayna tutan əsərlər olmuşdur. Doğrudur, bu fikirləri bütün əsərlərə 

aid etmək mümkün olmasa da, əsas etibarilə yaranan əsərlər dövrü, zamanı, tarixi əks 

etdirmə baxımından çox uyğundur. Bu fikirləri XX əsr Azərbaycan ədəbiyyatı haq-

qında da söyləmək mümkündür. Lakin bir məsələni istisna etmək olmaz ki, ədəbiy-

yatın daxilində dövrün hakimiyyət mövqeyinə etiraz hər zaman olmuşdur.  

“XX əsrin 50-ci illərinin əvvəllərində Stalinin ölümündən sonra postsovet mə-

kanında ölkədə ictimai-siyasi iqlim tədricən olsa da, bir qədər ilıqlanmağa başladı. 

Əslində bu yumşalma heç də bir günün işi deyildi” [2, 5]. 

Müstəqillik dövrünün 60-cı illərində ədəbiyyatımızda bir neçə fərqli yol forma-

laşmağa başlamışdı. Ədəbiyyatın poeziya qolunda vətən və bu mövzuda əsərlər xeyli 

sayda yaranmağa başlayırdı. Lakin bədii nəsr sahəsi isə poeziyaya nisbətdə bir o qə-

dər də zəngin deyildi. Poeziyada zənginlik ona görə müşahidə olunurdu ki, bir çox 

mövzular elə o dövrdə aktual idi. Və bu mövzuları ənənə üzərində işləmək şairlərə 

daha əlverişli idi. Lakin nəsr isə bu ənənəyə çox da məhsuldar yanaşa bilmirdi. Odur 

ki, yaranan əsərləri cəmiyyətə – oxucuya yaxınlaşdırmaq üçün nəsr dövrlə səsləşməli 

idi. Bu baxımdan dövrün oxucusu qeyri-təbii mövzuları qəbul etmirdi. Nəsrin dövrün 

əsas hadisələri, yenilikçi fikirləri ilə səsləşməsi əsərin qəbuledilən olması ilə nəticələ-

nirdi. Elə bu baxımdan həmin dövrdə yazıb-yaradan yazıçılar da istər-istəməz bu 

prinsiplə fəaliyyət görtərmək məcburiyyətində idilər. Qeyd edək ki, bu prinsip istiqa-

mətində yazab-yaradan yazıçıların çox azı ədəbiyyatdakı sözügedən tələbin öhdəsin-

dən gələ bilirdi. 

Bununla yanaşı,  ədəbiyyatda ənənədən də irəli gələn milli elementləri qoruyub 

saxlamaq mütləq məsələ idi. Bu, şair və yazıçı nəsillərinin üzərinə düşən ən ümdə 

borc idi. Nəsillər arasında ötürülərək gələn bu ənənə 60-cı illər yazıçılarının da yara-

dıcılığında müşahidə edilən idi. Bir haşiyə çıxmaq da yerinə düşəndir ki, nəsillərarası 

ənənə məsələsi heç də həmişə gözlənilən kimi davam etmirdi.  

Nəsillər arasındakı vərəsəlik məsələsinə gəlincə onu demək mütləqdir ki, dün-

yada hər kəs öz dövrünün, konkret tarixi mərhələnin yetişdirməsi kimi həmin zaman 

kəsiyinin ideologiyası, münasibətdə olduğu insanlar, həyat tərzi, yetişdirdiyi ədəbi 

mühit, estetik zövq, dünyagörüşü onun xarakterini formalaşdıran mənəvi-əxlaqi 

amillər kimi hökmən öz təsirini göstərir. Onu da unutmaq olmaz ki, 20-ci illərdə ədə-

biyyata gələnlər o zaman köhnə həyatın dağıldığı, təzənin isə hələ heç yaranmadığı, 

cücərmə prosesinin olduğu çağlarda hələ qələmi bərkiməmiş cavanlar bir qədər öt-

kəm, xəyalpərvər “kommunizmi bircə gündə” qurmağa çalışan və buna ürəkdən ina-

nan adamlar çox hallarda həyatı, varlığı “bəzəmək”, yaxşılaşdırmaq, dəbdəbəli şəkil-

də təsvir və tərənnüm etmək yolu ilə gedirdilər və təbii ki, müəyyən səhvlər, nöqsan-

lar da buraxırdılar. Başqa sözlə, atalar və oğullar arasında  daima bəhsləşmə, elə bil 
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ki, qaçış marafonunda ötüşə durmaq, yarışa çıxmaq, daha yaxşısını yazmaq uğrunda 

bəzən gizli, bəzən isə aşkar mübahisə və mübarizələrin getməsində heç bir qeyri-tə-

biilik, heç bir fövqəladəlik yoxdur [2, 8].  

ƏSAS HİSSƏ. Həyat faktlarına məxsusi poetik münasibət, həmin faktlarla 

əsərlərində əlverişli mühit yaratmaq üsulu yazıçının ən ümdə istiqaməti olmalıdır. 

60-cı illərdə yaranan ədəbiyyatın nəsr qolunda ən yaxşı hekayələri ilə diqqət qazanan 

nasirlərdən biri də Maqsud İbrahimbəyovdur. Maqsud İbrahimbəyov ədəbi yaradıcı-

lığa elə 60-cı illərdən başlamışdır. Fəaliyyətə başladığı illərdən də nasir kimi şöhrət-

lənmişdir. Ona şöhrət qazandıran əsərləri “Bütün yaxşılıqlara ölüm” və “Bayquş gəl-

mədi” adı altında çap olunub. Məhz bu əsərlərinə görə Azərbaycan Dövlət Mükafatı 

ilə təltif olunmuşdur.  

Yazıçının “Bütün yaxşılıqlara ölüm” adlı povestində maraqlı məqam ordadır 

ki, dörd dostun – sinif yoldaşlarının alpinizm məqsədilə səyahət etdikləri qısa zama-

nın onlara bəxş etdiyi həyat dərsi, sözün əsl mənasında, bir insanın ömrünün müəy-

yən bir hissəsində yaşadığı “həyat dərsi”nə bərabərdir. Üç oğlan bir qız birləşərək də-

rin və ucu-bucağı qaralan meşələrdən, daha sonra sıldırım qayalardan keçib, məqsəd-

lərinə doğru irəlilədikləri yol onlara əsl cəhənnəm yaşadır. Səyahət boyu rastlaşdıqla-

rı ağır dəqiqələr saatlara, günlərə çevrilir. Hər bir təhlükə özü ilə daha qaranlıq təhlü-

kənin gələcəyini istisna etmir. Lakin bütün çətin yaşanılanlara rəğmən dostların heç 

biri ölümə məhkum olmaq və ölüm qorxusunu yaşamır. Burada yazıçı oxucusunu ha-

disələrin bədii mühitinə elə ustalıqla salmağı bacarır ki, bu dörd nəfər gəncin taleyi-

nin necə olacağı povestin həmin hissələrinin mütaliəsi zamanı oxucu qəlbini narahat-

lıq ritmləri ilə bağlayır. Gənclərin hər birinin sıldırım qayalarda yaxalandıqları dolu-

nun zərbəsi ilə döyüşdükləri səhnələri elə hər bir gəncə məxsus olan dözüm səhnələri 

ilə də növbələşir. Və sonra ümumi yanaşmalarla bütövləşir. Burada oxucu II Dünya 

Müharibəsindən sonra qurulan ailələrin mərd, mübariz valideynlərdən tərbiyə alaraq 

böyüyən gənc obrazlarını müşahidə edir. Lakin bir nüansı da qeyd etmək mütləqdir. 

Əgər müharibə illərində müharibənin dəhşətlərindən bütün varlığı silkələnmiş, bəzən 

bu silkələnmələrin saf  qəlbli insanlar meydana gətirdiyi, bəzən də gərgin psixoloji 

durumdan qaynaqlanan, xaricən sakit, daxili isə od püskürən gənclər nəsli əsas idisə, 

müharibədən ən azı on illər keçəndən sonra formalaşan gənclərin xarakterində müba-

rizlik, yenilikçi həyata meyillilik müşahidə olunurdu. Və bu da bədii əsəbiyyatda hə-

yatı əsk etdirmə üsullarında ifadə olunmaqdan yan keçmirdi.  

II Dünya Müharibəsi illəri zamanı təkcə Azərbaycan deyil, demək mümkündür 

ki, bütün bu müharibədən əziyyət çəkən ölkələrin gənclərində müharibənin dəhşətlə-

rinin təsirindən mütilik xarakteri qabarıq şəkildə formalaşmışdı. Baş verən hadisələrə 

“insan və yalnız insan” konsepsiyası ilə yanaşan gənclər toplumu bədii ədəbiyyatda 

da öz qabarıq ifadəsini tapırdı. Lakin müharibənin dəhşətləri sovuşduqdan sonra, hət-

ta daha sonralar bu mütilik də yavaş-yavaş sovuşmağa başlayırdı. Və bu mütilik çox 

sadə formada öz yerini yenilikçilik arzusundan doğan müxtəlif xarakterlərə verməyə 

başladı. Elə bu da öz ifadəsini  bədii ədəbiyyatda aydın tapmağa başlayırdı. Və sözü-

gedən əsərdə də biz yenilikçi gənclər dördlüyü fonunda müharibədən onillər, iyirmi 

illər keçəndən sonrakı dövrün, zamanın inadkar gənclərini müşahidə edirik. Sabir, 

Əli, Kəmalə və “Dördgöz” – obrazları həyat-ölüm mübarizəsində qaldıqları sıldırım 

qayalar arasında istər təbiətin onlarla savaşı zamanı, istərsə də yolu itirib qaldıqları 
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sıldırım qayaların arasındakı ölüm saçan mağaradakı keçirdikləri günlərdə mübariz-

lik əzmlərini itirmirlər. Düzdür, soyuq, aclıq, yaralı və taqəti kəsilmiş bədən, heydən-

haldan düşmək kimi mübarizliyə meydan oxuyan halları istisna etmək mümkün de-

yildir. Amma yenə bu gənclərin məqsədə doğru irəlilədikləri yollarda mübarizə arzu-

ları hərdən öləzisə də, ölmür. Hətta üç nəfər obrazda oxucu bunu ümumiyyətlə müşa-

hidə etmir. Təkcə “Dördgöz” – əsas obraz “düz yolu qoyub əyri yoldan gələrək başı-

nı olmazın bəlasına” qoşduğunu hərdən etiraf edir.  

Əsərin süjeti sərt konfliktlər əsasında təşkil olunmur. Və ətraflı, göz oxşayan 

həyati səhnələr də qətiyyən yoxdur. Obrazlarda isə istər xarakter, istər status baxı-

mından inkişaf prosesi də izlənilmir. Ancaq bütün bunlara rəğmən psixoloji zərbə 

dolu məqamlar povest boyu sərgilənir: “Sabir hövlnak Əliynən mənə sarı atıldı, biz 

onda yanaşı durmuşduq və bərk-bərk bizə qısıldı. Tir-tir əsirdi. Hətta cığırda donanda 

titrədiyindən də möhkəm. Siftə elə bildim, qaranlıqda ayağını iti daş zad parçalayıb. 

Məncə, elə uşaqlar da bu fikirdədirlər. Soruşuruq, nə olub, dinmir ki, dinmir. İndi tit-

rəmək nədir, bütün bədəni uçum-uçum uçunurdu...” [1, 22]. Göründüyü kimi, bu təh-

lillər povestin qəhrəmanlarının psixoloji hallarından doğur. Bu psixoloji halları oxu-

cuya duyurmaq, çatdırmaq üçün insanın qorxu və ya affekt halındakı duyğularını ya-

zıçı elə qabardır ki, oxucu nəticəni bilmək arzusu ilə yaşayır. Bu da nasirin əsəri tam 

dövrü bədii dillə səciyyələndirə bilməsindən intişar edir. Yəni yazıçı bacarığı, peşə-

karlığı oxucu heyranlığını şərtləndirir.  

Əsərdə dörd nəfər həmsiniflərin səyahət arzusu ilə addımladıqları yolda, sıldı-

rım qayalar arasında sığınıb qaldıqları mağara, sözün əsl mənasında, onlar üçün bir 

dəhşətə çevrilir. Mağarada onların dövründən otuz il öncə baş vermiş müharibənin 

elə də sönməmiş qığılcımları görünür: “Hər halda bəxtimiz yaman gətirdi: gör müha-

ribədən sonra bu qədər vaxt keçib, amma bu günəcən bu mağaranı heç kim tapa bil-

məyib, biz tapmışıq. Gör neçə ildi, bu alman meyitləri burada kimsəsiz qalıb. İndi, 

otuz ildən sonra bura canlı adam gəlib çıxıb. Hətta bu barədə düşünməyin özü dəh-

şətlidir. Otuz il!...” [1, 3️0]. Mağarada skeletləri qalmış alman döyüşçülərinin özləri 

kimi skeletə çevrilmiş taleyi haqqında düşünməyin özü də insanın psixoloji gərginli-

yinə səbəb olur. Çünki döyüşçülərin çiblərindən ailə şəkillərini də tapıb çıxaran səya-

hətçiləri indi artıq öz real taleləri düşündürmür. Onlar ciblərində şəkillərini gəzdir-

dikləri ailələlərinə, övladlarına həsrət qalaraq bu dünyaya “əlvida” deyiblər. Bu an 

səyahətçilər, bəlkə onların da qarşı tərəfdə döyüşən və bəlkə bu alman döyüşçülərinin 

gülləsinə tuş gələ bilən babalarını da düşünmürlər. Onlar müharibə və onun törətdiyi 

vəhşiliyə öz düşüncələri ilə lənət yağdırırlar: “...Qəribə dərddi: görən o kombinezonlu 

zabitin qızı indi haradadır? Heç ağlına da gəlməz ki, atasının meyiti otuz ildi, Qafqaz 

dağlarında, bir mağarada yiyəsiz qalıb. Harda yaşayır-yaşasın, atasının başına nə gəldi-

yini bilmir. Amma mən bilirəm, bu, qəribə deyil? Hər halda bu almanların kimliyini 

bilmək maraqlı olardı. Bəlkə elə çoxdan axtarılan müharibə caniləridirlər? Bu ki mə-

lum məsələdir, esesçidirlərsə, deməli, yalnız hərbçi kimi vuruşmayıblar. Həm də dinc 

əhalinin başına olmazın oyunların açıblar. Günahsız yerə güllələyiblər. Min cür işgən-

cə veriblər...Birdən mənim babamı, anamın atasını bunlardan biri öldürmüş olar, axı 

onu elə bu tərəflərdə, Şimali Qafqazın ətrafında öldürüblər...” [1, 30]. 

Mövzu seçmək, hadisələrə peşəkarlıqla yanaşmaq qabiliyyəti, bacarığı M.İbra-

himbəyovun nəsr yaradıcılığında öz ifadəsini aydın tapır. Yazıçının sözügedən əsəri 
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lirik-psixoloji povestdir. Bu, elə əsərin adından qaynaqlanır: “Bütün yaxşılıqlara 

ölüm”. Əsərdə gərgin anlar, qeyri-sabit əhvali-ruhiyyələr bir-birinin ardınca təsvir 

olunur. Bir zaman müharibənin dəhşətləri içərisində vuruşan, öz növbəsində qələbə 

qazanmaq arzusu ilə çarpışan, düşmən də olsa yaşamaq uğrunda mübarizə aparan al-

man zabitlərinin indi quruca skletindən başqa heç nəyi qalmayıb. Ölüsünü belə ailə-

sinin görməyi nəsib olmayan bu “quru canlar” özləri elə ölümün simvollarıdırlar. La-

kin onları otuz ildən sonra mağarada tapan dörd dostun – həmsinfin isə taleləri hər-

dən qaralara doğru sürüklənsə də nəticədə qurtuluşla qovuşur.  

Povestin psixoloji tərəflərindən biri də əsərin elə adında əks olunan yaxşılığa 

qarşı ölüm cəzasının təyin olunması haqqındakı şərtlər dolu kitabçanın meydana çıx-

ması məqamı idi. Əsərin baş qəhrəmanının mağaradan tapdığı kitabça gənc  qəhrə-

manın bəlkə  də heç vaxt heç bir hadisənin dəyişə bilməyəcəyi yaxşılıq etmək barədə 

ali duyğularını öləzidir, zəiflədir, söndürür. Çünki kitabçada insanın etdiyi yaxşılığın 

qarşısında ölüm cəzasına məhkum olunması otuz il öncə insanların insanlığa qarşı 

münasibətindən məlumat verirdi: “...Demək olar ki, hər səhifə müdhiş hədə-qorxu ilə 

doluydu, hər şeyin də bir cəzası vardı – o da ölüm!...Bəlkə də ölüm cəzası deyəndə 

güllələnmək yox, adam öldürməyin başqa üsulu – dar ağacından asmaq və ya boynu-

nu vurdurmaq nəzərdə tutulurmuş. Özü də gör nəyə görə!? Fikirləşəndə az qalır 

adam dəli olsun; kommunisti və ya döyüşçünü gizlətməyə görə. Partizanlarla əlaqə 

saxlamağa görə. Almaniyaya getməkdən boyun qaçırtmağa görə. Deməli, biri evində 

yaralı yoldaşını gizlədirmişsə, onu güllələyirmişlər. Bəs o gizlətməyib, neyləməliy-

miş? Gərək sataymış, hə?...” [1, 53].  

Mağaradan inad və və bir o qədər də inam dolu qurtuluş mübarizəsi gənclər 

üçün həm də düşüncə formalaşmasına güclü psixoloji təsirə səbəb olur. Ələlxüsus, 

baş qəhrəmanın əldə etdiyi kitabçanın yaxşılıqlara qarşı ölüm saçan şərtləri və üsul-

ları onun ata-babasından yadigar qalan “yaxşılığa yaxşılıq” şüarı ilə zəngin olan şüu-

runa tamamilə süpürgə çəkir. Fikirləri, düşüncələri dəyişir. Bəlkə də heç əvvəllər ya-

tar, yuxusundan da keçməzdi ki, bütün yaxşılıqların cəzası ölümdür, həm də adi, sadə 

ölüm deyil, cəza üsulları ilə işlənən ölüm... 

Əsərin sonu isə gerçək həyata qədirbilənliklə yanaşmağı öyrənmənin həzzi ilə 

bitir. Yəni gənclər yaşadıqları həyata qədirbilənliklə yanaşmağa tam borcludurlar. 

Çünki o məğşuş bir neçə gündə həyat üzlərinə gülməyə də bilərdi. Lakin Tanrı onla-

rın gənc ömrünə rəhm edib mağaradan qurtuluş yolunu əyan etdikdən sonra gənclər 

xilas olurlar.  

Ümumiyyətlə, M.İbrahimbəyovun yaradıcılığına xas olan milliözünüdərk, özü-

nə qayıdış konsepsiyasına inam və inadla yanaşmaq bacarığı  onun yaradıcılığının əsl 

poetik məziyyətlərindəndir.  

Bununla yanaşı M.İbrahimbəyovun əsərlərini həm yarandığı dövrdə, həm də 

müasir gündə oxunaqlı, bir o qədər də aktual edən onun xalq təfəkkürünə yaxından 

bələdliyidir. Xalq təfəkkürünün məhsulu olan şifahi sənət örnəkləri yazıçının nəsrin-

də də aydın müşahidə  olunur. Yazıçının haqqında bəhs olunan “Hər yaxşılığa ölüm” 

povestində maraqlı bir məqam diqqət cəlb edir. Belə ki, məlum səyahət zamanı ciddi 

təhlükələrlə rastlaşan gənclərin biri rastlaşdıqları çətinliyə qapılmamağın yolunu ləti-

fə danışmaqda, yolu qorxu düşüncəsindən azad olmaqda görür. Lətifə, məlum olduğu 

kimi, çatışmazlıqların islahına yönəlik folklor janrı olmaqla yanaşı, ondakı gülüşün 
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dərəcəsindən asılı olaraq insanın əhvali-ruhiyyəsinin yüksəlməsinə xidmət edir. Hətta 

vaxtı faydalı keçirmək üçün də yığıncaqda insanlar lətifə danışaraq bu vaxtın səmərə-

sini artırmış olurlar. Eləcə də bu povestdə: “Yola düzəldik. Yaman təəcüb qalmalı iş 

idi, heç biri dillənmirdi. Adətən, ikisi də yola çıxan kimi, əsas  da Kəmaləni görən ki-

mi xoda düşürdülər. Başlayırdılar lətifə danışmağa. Vay odu biri o birindən maraqlı 

danışmağa başlaya,  onda Kəmalə uğunub özündən gedir. Amma açığın deyim ki, lə-

tifə də uzun yolun dərmanıdı...” [1, 14].  

Yazıçının əsərlərində folklor örnəklərinin müxtəlif janrlardan istifadə etdiyini 

müşahidə edirik. O cümlədən, sözün sehrli qüvvəsinə inamı xarakterizə edən qarğış 

janrı da insan və ya məkan obrazlarının xarakterik xüsusiyyətlərini ifadə etməkdə ən 

uyğun üsul kimi yazıçının üsullarındandır. Yenə həmin əsərə diqqət edək: “Külək əs-

məyə başlayan kimi, hava sərinləşdi. Həm də arxadan əsdiyinə görə bu andıra qalmış 

yoxuşu qalxmaqda  yaman karımıza gəldi...” [1, 16].  

Yazıçı Rüstəm İbrahimbəyovun da əsərləri milli özünüdərk dövrünü ən aydın 

ifadə edən ədəbi-bədii yaradıcılıq nümunələridir. Yazıçılıq fəaliyyətinə də elə 60-cı 

illərdən qədəm qoyan R.İbrahimbəyovun bu dövrdə qələmə aldığı bədii əsərlərinin ək-

səriyyəti dövlət mükafatlarına layiq görülmüşdür. Milli özünüdərk dövründə qələmə 

aldığı nəsr yaradıcılığına məxsus örnəklərindən biri də “Nəğmə dərsi” hekayəsidir. 

Onu qeyd etmək yerinə düşür ki, sovet dövrü Azərbaycan ədəbiyyatında yara-

nan bir çox əsərlərdə: poeziya və nəsr örnəklərində dövrün tələbindən qaynaqlanan 

obraz və  hadisələrə yer vermək, bir növ, dəb halını almışdı. Ədəbi şəxsiyyətlərin ya-

radıcılığına siyasi-ictimai mövqedə dayananlar birbaşa nəzarət edirdi. Əslində, çox 

dəqiqliklə yanaşılsa, həmin dövr bədii yaradıcılıq nümunələrində siyasi-ideoloji ya-

naşmaların konturlarını aşkarlamaq mümkündür. Lakin bu o demək deyildir ki, sənət 

adamları var olanın, mövcud məqamların təsvirindən yan keçirdi. Əsla, yox. Baxma-

yaraq ki, dövrün hakim mövqedə duranları tərəfindən yaradıcı insanların təqib olun-

ması və həbsi inkarolunmaz hal idi. Bununla yanaşı, yazılan əsərlərin müəyyən bir 

qismində xalqı, milləti düşündürən məsələləri: millilik və birlik düşüncəsini sətraltı 

məqamlar vasitəsilə sezmək mümkündür. Ancaq tam şəkildə ifadə isə 37-ci il repres-

siyasını təkrarlaya bilərdi. Bu baxımdan ehtiyatla davranaraq fəaliyyət göstərmək da-

ha məqsədəuyğun sayılırdı.  

60-cı illərdə isə yazılan əsərlərdə milli özünəqayıdışın təzahürü oxucuya zövq 

verirdi. Çünki oxucu əsərdə özünü və dövrünü görməyi daha çox arzulayırdı.  Rüs-

təm İbrahimbəyovun “Nəğmə dərsi” hekayəsi də oxucu ilə səmimi münasibətin ən 

parlaq örnəyi kimi qiymətlidir. Hekayə ailə-məişət üslubunda yazılsa da dövrün icti-

mai-sosial həyatına sanki ayna tutur. Sovet dövrü ədəbiyyatına tamamilə zidd olaraq 

hekayədə milliözünüdərkə qədəm qoymuş xalqın sosial, məişət həyatında da bu möv-

qedən yanaşma müşahidə olunur. Yazıçının da bu incə cizgiləri müşahidə edərək bə-

dii şəklə gətirməsi əsl peşəkarlıqdan xəbər verir. Hekayədə ailəsindən ayrılmış, əsə-

rin baş qəhrəmanı kimi təqdim olunan “Gödəkçəli kişi” məktəbə görüşməyə gəldiyi 

oğluna son dərəcədə qayğı ilə yanaşır. Onun davranışlarından hiss olunur ki, keçmiş 

həyat yoldaşı məhz “Gödəkçə”linin günahları ucbatından ondan ayrılıb. Bu, onu oğlu 

ilə olan söhbətləri zamanı onun rəqibi sayılan, oğlunun atalığı haqqındakı söylədiyi 

sözlərdə də etikadan qətiyyən kənara çıxmamağı, onun haqqında çərçivə daxilində 

oğlu danışmağa təhrik edir: “ – Hə, məndən nə danışırlar? Söyürlər? – Yox. – Söyür-
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lər, – kişi inamlı səslə dedi. – Bəs o nə deyir? Necə çaığırırsan onu? – Hüseyn dayı. – 

O nə deyir? – Deyir ki, dərslərimə fikir verim. – Düz deyir. Kişi razılaşmağa məcbur 

oldu, dərslərə ciddi baxmaq lazımdı...” [1, 67]. Verilən parçadan məlum olur ki, ailə-

məişət narazılığı ucbatından ayrılan cütlüklərdən ziyana uğrayanı bu dövrdə artıq öz 

etiraz səsini ifadə edir. Hətta həyat yoldaşının xəyanəti və hansısa günahı ucbatından 

ayrılan qadınlar ikinci dəfə ailə qurmaqdan çəkinmirlər. Və bu məqamlar da bədii 

ədəbiyyatda da öz təzahürünü tapır. Bütün bunlarla yanaşı, sovet dövrü ədəbiyyatın-

dakı ənənələr bu hekayədə öz izlərini də qoruyur. Belə ki, əgər əvvəlki dövrdə yaran-

mış ədəbi əsərlərdə müharibə və onun törətdiyi dəhşətlər obrazların dillərinin əzbəri-

nə çevrilirdisə, bu hekayədə də yazıçı ənənədən uzaqlaşa bilməyib: “Sən yaşda olan-

da qışda ayaqyalın gəzirdim, qrip nədi, bilmirdim... Müharibə idi... Müharibənin nə 

olduğunu bilirdənmi? Müharibə başlayanda elə sən yaşda idim. Babanı cəbhəyə apar-

dılar...” [1, 70]. 

Ən doğru olan odur ki, bədii əsər insan haqqında yarandığı üçün elə  insana 

xidmət etmək prinsipini də daşıyır.  Lakin real olanı demək də insanlarda, oxucuda 

sosial ədalətsizliyə qarşı etiraz etmək duyğusunu formalaşdırır. Əsl bədii əsərin də 

gücü ondadır ki, məhz bu duyğuların xarakterə çevrilməsində oxucuya istiqamət ver-

sin. Və haqqında bəhz edilən “Nəğmə dərsi” hekayəsində də ailənin dağılmasına səbəb 

olan obraz əvvəlki dövr əsərlərində olsaydı kənara atılmalı, günahı hər an başına qa-

xınc edilməli obraz kimi təqdim olunmalı idi. Lakin bu hekayədə “Gödəkçəli kişi” 

baxmayaraq ki, ailənin ikiyə bölünməyində günahkardır, amma mühitdən təcrid edil-

mir. Hətta oğlu ilə görüşə bilməyi, ona qayğı ilə yanaşmağı da əvvəlki dövr ədəbi əsər-

lərinin ideya-bədii xüsusiyyətlərinə zidd olaraq yenidir, obraza humanist mövqedir. 

NƏTİCƏ. 60-cı illərdə qələmə alınmış əsərlərdə milli özünüdərk, yeni həyat 

arzuları, yenilikçi düşüncələr dərin, bir o qədər də bəşəri məzmun daşıyır. Çünki bə-

şəriyyətin əsas xüsusiyyətlərindən biri də yenilənməkdir. Yenilik uğrunda mübarizə-

də sapmalar, yoldan çıxmalar da istisna deyildir. Yenilikçi duyğularla yaşayan obraz-

ların bədii əsərə gətirilməsi açıq fikir daşıyıcıları olan bədii ədəbiyyat insanlarının da 

ən obyektiv yanaşmalarıdır. Və bu yanaşmanı da yazıçı və ya şair əsərə yansıtmaqla, 

ən azından, oxucu ilə özü arasındakı körpünü daha müasir üsullarla yaratmış olur. 

Bununla yanaşı, elə klassiklərimizdən üzübəri yazılı ədəbiyyatda şifahi ədəbiyyat ör-

nəklərinə müraciət elə bu dövrdə də yazıçı-oxucu arasındakı əlaqənin ən qədim və 

sağlam forması kimi diqqət cəlb edir.  
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MİLLİ YADDAŞ ENSİKLOPEDİYASI: “QARABAĞ: FOLKLOR DA 

BİR TARİXDİR” ÇOXCİLDLİYİNİN I–V CİLDLƏRİ 
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SUMMARY 

NATIONAL MEMORY ENCYCLOPEDIA: VOLUMES I–V OF  

THE MULTIVOLUME “KARABAGH: FOLKLORE IS ALSO A HISTORY” 

This paper analyzes the structure, content, and scholarly value of volumes I–V of the 

“Karabakh: Folklore is Also History” multivolume encyclopedia, prepared by the Institute of Folk-

lore of the Azerbaijan National Academy of Sciences. The first five volumes encompass folklore col-

lected from key districts of Karabakh – including Aghdam, Fuzuli, Ağcabedi, Jabrayil, Lachin, Kalba-

jar, Gubadli, Barda and Shusha – and present genres such as mythological texts, legends, ethnographic 

narratives, beliefs, tales, anecdotes, proverbs, lullabies, songs, etc.. The collected texts reflect the re-

gion’s historical memory, ethnographic characteristics, and cultural identity. The analysis indicates 

that these volumes serve as a fundamental encyclopedic resource of Karabakh folklore. 

Keywords: Karabakh folklore, oral tradition, national memory, cultural heritage, ethno-

graphic texts, folklore studies 

 

РЕЗЮМЕ 

НАЦИОНАЛЬНАЯ ЭНЦИКЛОПЕДИЯ ПАМЯТИ: ТОМ I–V МНОГОТОМА 

«КАРБАГ: ФОЛЬКЛОР – ЭТО ТОЖЕ ИСТОРИЯ» 

В статье анализируется структура, содержание и научно-методологическая ценность 

томов I–V многотомного издания «Карабах: фольклор тоже история», подготовленного Ин-

ститутом фольклора НАН Азербайджана. Первые пять томов содержат собранные в основных 

районах Карабаха (Агдам, Физули, Агджабеди, Джебраил, Лачин, Кельбаджар, Губадлы, Барда, 

Шуша) фольклорные материалы различных жанров – мифологические тексты, легенды, этно-

графические повествования, поверья, сказки, анекдоты, пословицы, колыбельные, песни и др.. 

Собранные тексты отражают историческую память Карабаха, этнические и культурные особен-

ности региона. Анализ показывает, что этот многотомник представляет собой фундаменталь-

ный справочный источник карабахского фольклора. 

Ключевые слова: карабахский фольклор, устная традиция, национальная память, 

культурное наследие, этнографические тексты, фольклористика 

 

GİRİŞ. Qarabağ bölgəsi Azərbaycan üçün tarixi və mədəni əhəmiyyət daşı-

yan, zəngin irsə malik bir diyardır. Bu regionun tarixi təkcə siyasi hadisələrlə deyil, 

həm də onun zəngin mədəniyyəti və folkloru ilə formalaşıb. Qarabağ folkloru Azər-

baycanın qeyri-maddi mədəni irsinin mühüm tərkib hissəsidir və onun dərindən təd-

qiqi milli kimliyimizin, dilimizin və adət-ənənələrimizin qorunması baxımından xü-

susi əhəmiyyət kəsb edir. Humanitar elmlərdə – xüsusilə tarix, ədəbiyyat və folklor-

şünaslıq sahələrində – Qarabağın sistemli şəkildə öyrənilməsi, bu bölgənin mədəniy-

yətinin incəliklərinin üzə çıxarılması və gələcək nəsillərə çatdırılması vacib bir elmi 

vəzifə kimi qarşıya qoyulmuşdur. Bu baxımdan, Qarabağın folklorunun toplanması 
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və tədqiqi sahəsində görülən işlər, o cümlədən çoxcildlik topluların nəşri milli-mə-

dəni yaddaşın qorunması üçün strateji əhəmiyyət daşıyır. 

Məhz bu məqsədlə Azərbaycan Milli Elmlər Akademiyasının Folklor İnstitu-

tu tərəfindən Qarabağ folklorunun sistemli toplanıb öyrənilməsi istiqamətində geniş-

miqyaslı layihə həyata keçirilmiş və onun nəticəsi olaraq “Qarabağ: folklor da bir ta-

rixdir” adı altında on cildlik folklor toplusu nəşr edilmişdir. Bu çoxcildli nəşr Qara-

bağın müxtəlif rayonlarından toplanılmış şifahi xalq ədəbiyyatı nümunələrini əhatə 

edir və elmi-akademik tələblərə uyğun tərtib olunaraq geniş oxucu auditoriyasına 

təqdim edilmişdir.  

Məqalə məhz həmin “Qarabağ: folklor da bir tarixdir” çoxcildlik folklor nəş-

rinin elmi təhlilinə həsr olunmuşdur. Məqalədə bu toplunun yaranma məqsədi, struk-

tur xüsusiyyətləri və hər bir cildinin məzmunu təhlil edilir, Qarabağ folklorunun di-

gər bölgələrin folklor materialları ilə müqayisəli şəkildə xüsusiyyətləri müzakirə olu-

nur. Bu şəkildə, Qarabağ folklorunun ümumazərbaycan mədəni kontekstində yeri və 

önəmi akademik üslubda araşdırılacaqdır. 

ƏSAS HİSSƏ. On cildlik “Qarabağ: folklor da bir tarixdir” toplusu 2012–

2016-cı illər ərzində ardıcıl olaraq nəşr edilmişdir. Birinci, ikinci və üçüncü cildlər 

2012-ci ildə çap olunmuş, dördüncü, beşinci və altıncı cildlər 2013-cü ildə, yeddinci, 

səkkizinci və doqquzuncu cildlər 2014-cü ildə, nəhayət, onuncu cild 2016-cı ildə 

oxuculara təqdim olunmuşdur. Toplunun coğrafi əhatəsi olduqca genişdir: I cilddə 

Ağdam, Füzuli, Ağcabədi, Cəbrayıl, Zəngilan, Qubadlı, Laçın və Kəlbəcər rayonla-

rından toplanmış folklor nümunələri; II cilddə Bərdə və Ağcabədi rayonlarının mate-

rialları; III cilddə Ağdam, Füzuli, Cəbrayıl, Tərtər, Qubadlı, Zəngilan, Kəlbəcər, La-

çın və Şuşa bölgələrinin nümunələri təqdim edilir. IV cild Laçın, Qubadlı və Zəngi-

lan; V cild Bərdə, Füzuli, Ağdam, Şuşa və Zəngilan; VI cild Cəbrayıl, Kəlbəcər və 

Tərtər; VII cild Xocavənd; VIII cild Kəlbəcər; IX cild Beyləqan, İmişli, Tərtər, Bər-

də, Cəbrayıl; X cild isə Zəngilan və Şuşa rayonlarından toplanmış folklor örnəklərinə 

həsr olunmuşdur. Beləliklə, toplunun hər bir cildi Qarabağın müxtəlif bölgələrinin şi-

fahi ənənələrini özündə cəmləşdirir. Bu ardıcıllıq Qarabağ folklorunun regional müx-

təlifliyini göstərməklə yanaşı, bütövlükdə vahid bir folklor xəzinəsi kimi sistemləşdi-

rilməsinə şərait yaradır. 

Toplunun hazırlanması Azərbaycan folklorşünaslığında mühüm hadisədir. 

Layihənin rəhbəri akademik Muxtar İmanov olmuş, folklor örnəklərinin toplanması 

və tərtibatında bir sıra tədqiqatçılar – İlkin Rüstəmzadə, Ləman Vaqifqızı (Suleyma-

nova), Zəfər Fərhadov, Əfzələddin Əsgər, Tahir Orucov, Sevinc Bağdadova və baş-

qaları – iştirak etmişdilər. Hər cildin elmi redaktoru və tərtibçiləri filologiya üzrə fəl-

səfə doktoru alimlərdir ki, bu da nəşrin elmi tələblərə uyğun hazırlanmasına təminat 

verir. Bu çoxcildli kitabın əsas məqsədi Qarabağ bölgəsinin zəngin folklor irsini top-

layıb sistemləşdirərək nəşr etdirmək, bununla da Qarabağın əzəli tarixini əks etdirən 

folklor yaddaşını qoruyub gələcək nəsillərə çatdırmaq olmuşdur. Folklor mütəxəssis-

lərinin qeyd etdikləri kimi, folklor materialları yazıya alınmadıqda zamanla unudulur 

və yaddaşlardan silinir. Deməli, Qarabağ kimi qədim və zəngin bir bölgənin şifahi 

xalq ədəbiyyatını müasir dövrün informasiya mühitində yazıya almaq və elmi qay-

dada nəşr etmək həm elmi, həm də mədəni baxımdan əvəzsiz dəyərə malikdir. Top-



Dədə Qorqud ● 2025/ II  ● ISSN 2309-7949. __ _______________________________121 

 
lanmış nümunələr vasitəsilə Qarabağ bölgəsinin mədəniyyəti, dili, adətləri və inanc-

ları geniş oxucu kütləsinə çatdırılır və eyni zamanda elmi arxivlərə daxil edilir. 

Birinci cild (2012) Qarabağın Ağdam, Füzuli, Ağcabədi, Cəbrayıl, Zəngilan, 

Qubadlı, Laçın, Kəlbəcər kimi əsas bölgələrindən toplanmış folklor örnəklərini əhatə 

edir. Bu cildin strukturu və elmi aparatı xüsusi diqqətəlayiqdir. Kitabın əvvəlində 

Folklor İnstitutunun adından “İnstitutdan” başlığı ilə verilmiş ön söz mövcuddur. Hə-

min ön sözdə Qarabağ folklorunun yaranma və tədqiq tarixindən bəhs olunur. Bildi-

rilir ki, Qarabağ folkloru çox qədim tarixə malik olsa da, onun yazıya alınması haq-

qında ilk mətbu məlumatlar XIX əsrdə görünməyə başlayıb. Xüsusilə XIX əsrin orta-

larında “Tiflis əxbarı” qəzetində Qarabağla bağlı folklor yazılarına rast gəlinməsi, 

eləcə də “Kafkaz” qəzetinin Qarabağ folklor nümunələrini rus dilinə tərcümə edib 

nəşr etməsi qeyd edilir. Həmçinin Çar Rusiyası dövründə Qarabağ folklorunun top-

lanması və nəşrində mühüm rol oynamış SMOMPK məcmuəsinin (Qafqazın yerləri 

və tayfalarının təsvirinə dair materiallar toplusu) əhəmiyyəti vurğulanır. XX əsrin əv-

vəllərində Azərbaycanda folklorun öyrənilməsi sahəsində fəaliyyət göstərmiş “Azər-

baycan Tədqiq və Tətəbbö Cəmiyyəti”nin Qarabağ folklorunun toplanmasındakı rolu 

da xatırladılır. Ön sözdə xüsusilə qeyd olunur ki, Qarabağ folklorunun daha geniş 

miqyasda toplanıb nəşr edilməsi istiqamətində mühüm addımlardan biri 2000-ci ildə 

çap olunmuş “Azərbaycan folklor antologiyası” adlı beş cildlik nəşrin V cildi olmuş-

dur. Bütün bu tarixi ekskurs göstərir ki, “Qarabağ: folklor da bir tarixdir” çoxcildliyi-

nin hazırlanması onilliklər boyu formalaşmış elmi ənənənin məntiqi davamıdır və bu 

ənənənin müasir mərhələdə genişlənməsi deməkdir. 

Birinci cildin məzmunu janr müxtəlifliyi və materialların zənginliyi ilə seçilir. 

Cilddə toplanmış folklor örnəkləri 15 bölmədə təsnif edilib. Bu bölmələrə miflər, 

əfsanə və rəvayətlər, vergili adamlar (müqəddəs şəxslər haqqında hekayətlər), ovsun-

lar, etnoqrafik mətnlər, inamlar və yasaqlar, nağıllar, lətifələr, atalar sözü və məsəl-

lər, deyimlər, tapmacalar, bayatılar, laylalar və nazlamalar, cırnatmalar (uşaq oyunla-

rı zamanı deyilən sözlər) və bağlamalar, düzgülər daxildir. Beləliklə, Qarabağ folklo-

runun, demək olar ki, bütün əsas janrları ilk cilddə öz əksini tapmışdır. Xüsusilə 

“Miflər, əfsanə və rəvayətlər” adlı birinci bölmədə altı yarımbölmə ayrılmışdır ki, 

burada peyğəmbərlər və dini şəxsiyyətlər, pirlər və ocaqlar, tarixi şəxsiyyətlər, aşıq 

rəvayətləri, toponimik rəvayətlər və müxtəlif mövzulu rəvayətlər yer alır. Lətifələr böl-

məsi daxilində isə Molla Nəsrəddin, Bəhlul Danəndə kimi ənənəvi obrazlar, Qarabağın 

məzəli şəxsləri barədə lətifələr və müxtəlif mövzulu digər lətifələr alt-bölmələr şəklin-

də təqdim olunub. Bu cilddə lətifələrin təhlilindən görünür ki, Qarabağ camaatı tarixən 

iti zəkası, hazırcavablığı və incə yumor hissi ilə seçilmişdir. Lətifələrin çoxu düşündü-

rücü sonluqlarla bitir, qəhrəmanların hazırcavablığı tərənnüm olunur, nadanlıq və əda-

lətsizlik kimi cəmiyyətin qüsurları satirik yumor vasitəsilə ifşa edilir. Bu cür xüsusiy-

yətlər Qarabağ əhalisinin zəngin mənəvi dünyasını və həyat hikmətini əks etdirir. 

Birinci cildin diqqətçəkən elmi-tərtibat xüsusiyyətlərindən biri nağılların süjet 

göstəricisinin verilməsidir. Belə ki, kitabda bölmələrin sonunda “Nağılların süjet 

göstəricisi” adlı ayrıca bir hissə daxil edilmiş və bu göstəricinin beynəlxalq folklor-

şünaslıqda qəbul olunmuş “The Types of the Folktale” kataloqu əsasında tərtib olun-

duğu bildirilib. Nağıl nümunələrinin süjet tipləri barədə məlumatların verilməsi, ha-

belə konkret nağılların həmin kataloq üzrə hansı nömrələrə uyğun gəldiyinin göstə-
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rilməsi, toplunun elmi əhəmiyyətini daha da artırır. Bu, Qarabağ nağıllarının dünya 

folklor kontekstindəki yerini müəyyənləşdirməyə imkan verən əhəmiyyətli bir meto-

doloji yanaşmadır və ümumiyyətlə, çoxcildlikdə istifadə olunan elmi aparatın (süjet 

göstəriciləri, istinadlar və s.) mükəmməlliyindən xəbər verir (bax: 1.). 

İkinci cild (2012) Bərdə və Ağcabədi rayonlarından toplanmış folklor nümu-

nələri əsasında hazırlanmışdır. Bu cildin əsas məqsədi adıçəkilən rayonların folklor 

yaddaşını qorumaq və onların folklor mənzərəsinin tam dolğunluğunu göstərməkdir. 

Cildə daxil edilən materiallar Bərdə və Ağcabədi bölgələrinin insanlarının düşüncə 

tərzini, həyat və məişətini əks etdirən nümunələrdir. Nəticə etibarilə, ikinci cild də 

Qarabağ mədəniyyətinin təbliğinə xidmət edən zəngin bir mənbə kimi dəyərləndirilə 

bilər. Bu kitabın “Tərtibçidən” adlanan ön sözündə toplunun folklorşünaslıq elmimi-

zə gətirdiyi yeniliklər, materialların toplanması üsulları barədə bəhs edilmişdir. Tər-

tibçi, materialların toplanması prosesində əldə edilən maraqlı müşahidələrdən danı-

şır. Məsələn, uzun müddət folklor söyləyiciliyi ənənəsindən uzaq qalmış insanların 

belə layihəyə cəlb olunduqda göstərdikləri fəallıq qeyd olunur. Eyni zamanda, regio-

nun folklor ənənələrini dərindən bilən yaşlı nəslin çox böyük qisminin artıq dünyası-

nı dəyişməsi səbəbindən onlardan bəzi örnəkləri toplamağın mümkünsüzlüyü təəssüf 

hissi ilə vurğulanır. Bu məqam Qarabağ folklorunun toplanmasının zamanlama baxı-

mından nə qədər kritik olduğunu göstərir – yəni gecikmədən, hələ mövcud ikən yaşa-

yan yaddaş daşıyıcılarından maksimum material götürmək lazım idi. 

İkinci cildin ön sözündə xüsusi olaraq qeyd edilir ki, bu cilddə heç yerdə qey-

də alınmamış bəzi folklor nümunələri və personajları ilk dəfə çap olunur. Misal üçün, 

Soltan bəy, Molla Lətif, Ağamir dayı kimi indiyədək elmi ədəbiyyatda rast gəlinmə-

yən folklor personajlarının adı çəkilir və onların haqqında rəvayətlərin topluya daxil 

edildiyi bildirilir. Bu fakt, Qarabağ folklorunun hələ də tədqiq olunmamış çox zəngin 

qatlarının olduğuna işarədir. Toplanan materialların təhlili nəticəsində maraqlı elmi 

nəticələr də əldə olunub: məsələn, Azərbaycan lətifə folklorunda məşhur olan Bəhlul 

Danəndənin təkcə lətifə yox, eyni zamanda nağıl qəhrəmanı olduğu bu toplunun ma-

terialları əsasında ortaya çıxmışdır. Yəni əvvəllər Bəhlul Danəndə ancaq lətifələrdə 

güldürücü obraz kimi tanınırdısa, burada onun nağıl süjetlərində də iştirak etdiyi mü-

əyyən edilib. Bu cür nəticələr folklor personajlarının transformasiyası və janrlararası 

keçidlər baxımından önəmli elmi müşahidələrdir. 

Bərdə və Ağcabədi bölgələrinin folklorunun zənginliyinə təsir edən amillər 

sırasında həmin ərazilərdə müxtəlif tayfaların məskunlaşması da qeyd olunur. Məsə-

lən, Kəbirli, Afşar, Şahsevən, Qaradolaq kimi türk mənşəli tayfaların Ağcabədi ərazi-

sində birgə yaşaması oranın folklor palitrasının rəngarəng olmasına şərait yaratmış-

dır. Toplama zamanı bu xalqların tarixinə və adət-ənənələrinə dair maraqlı folklor 

nümunələri ortaya çıxarılıb və kitaba “Xatirələr” adlı xüsusi bölmə kimi salınıb. İkin-

ci cilddə vurğulanan başqa bir mühüm məqam bölgədə XX əsrin ortalarına qədər ya-

şamış aşıq-saz ənənəsidir. Qeyd edilir ki, keçən əsrin 80-ci illərinə qədər Bərdə və 

Ağcabədidə aşıqlar mütəmadi olaraq kəndbəkənd gəzib evlərdə məclislər qurur, das-

tanlar, qərəvəllilər, lətifələr söyləyirdilər. Bu qədim ənənənin davam etməsi həmin 

bölgənin folklor həyatının nə qədər canlı olduğunu göstərir. Lakin sonrakı dövrdə, 

xüsusilə Qarabağ müharibəsindən sonra bu ənənələrin kəsilməsinə də işarə olunur. 
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İkinci cilddə materiallar 9 əsas bölmədə təqdim edilmişdir. Bu bölmələrin sı-

rasında mifoloji mətnlər, əfsanə və rəvayətlər, xatirələr (şəxsi və tarixi memuar xa-

rakterli hekayətlər), tərəkəmə yeməkləri (etnoqrafik yemək ənənələrinə dair mətnlər), 

tərəkəmə oyunları (çoban-elat ənənələri ilə bağlı oyunlar), nağıllar, lətifələr, atalar 

sözləri və məsəllər, bayatılar, müxtəlif şeirlər kimi kateqoriyalar yer alır. Diqqətçə-

kəndir ki, bu cilddə “mifoloji mətnlər, əfsanə və rəvayətlər” və həmçinin “lətifələr” 

bölmələri daxilində əlavə yarımbölmələr ayrılıb. Məsələn, mifoloji və rəvayət xarak-

terli mətnlər altı yarımbölməyə (peyğəmbərlər, pirlər, tarixi şəxsiyyətlər, yerli tanın-

mış adamlar, yer-yurd adları və müxtəlif mövzulu rəvayətlər) təsnif olunub. Lətifələr 

bölməsi də alt-bölmələrə bölünür – Molla Nəsrəddin lətifələri, Bəhlul Danəndə ləti-

fələri, Abdal Qasım lətifələri, Loğman, Afşar qəhrəmanları barədə lətifələr və s. Bu 

struktur, Qarabağ lətifə ənənəsinin müxtəlif qollarını sistematik şəkildə göstərir. Qeyd 

etmək lazımdır ki, Azərbaycanın digər bölgələrində də Molla Nəsrəddin və Bəhlul Da-

nəndə lətifələri geniş yayılıb, lakin Qarabağ variantları öz lokal çalarları ilə fərqlənir. 

Məsələn, Qarabağ lətifələrində Abdal Qasım, Bic Qənbər, Hacı Şirin kimi spesifik yer-

li obrazlar mövcuddur ki, bunlar ölkənin digər bölgələrinin folklorunda o qədər də ta-

nınmır. Bu cür müqayisəli yanaşma göstərir ki, hər regionun folklorunda ümumazər-

baycan xarakterli obrazlarla yanaşı, lokal səciyyə daşıyan personajlar da mövcuddur və 

Qarabağ toplusu bu fərqləri üzə çıxarmaqla elmi cəhətdən dəyərlidir (bax: 2). 

Üçüncü cild (2012) Qarabağın Ağdam, Füzuli, Cəbrayıl, Tərtər, Qubadlı, 

Zəngilan, Kəlbəcər, Laçın və Şuşa rayonlarından toplanmış folklor materiallarına 

əsaslanır. Bu cildin nəşri elmi və milli-mədəni baxımdan bir sıra dəyərli üstünlüklərə 

malikdir. Üçüncü cilddə toplanan materiallar Qarabağ camaatının uzun illər forma-

laşdırdığı şifahi yaddaşın örnəkləridir. Buradakı folklor nümunələri Qarabağ bölgəsi-

nin xalq dilində danışılan və yaşadılan tarixinin göstəricisi sayılır. Oxucu bu nümu-

nələr vasitəsilə həmin rayonların sosial həyatını, inanclarını, adət-ənənələrini, yer ad-

larının mənşəyini və s. barədə əhatəli məlumat əldə edə bilir. Beləliklə, toplunun 

üçüncü cildi təkcə folklor nümunələri toplayıb nəşr etmir, eyni zamanda Qarabağın 

maddi və mənəvi mədəniyyətinin bir çox aspektlərini sənədləşdirərək onları tarixi-

mədəni mənbəyə çevirir. Ən önəmlisi, kitabın ümumi ruhu Qarabağ torpağının hər 

zaman Azərbaycan xalqına məxsus olduğunu mədəni faktlarla sübut etmək niyyəti 

daşıyır: yəni toplanmış folklor örnəkləri Qarabağın türk-müsəlman mənəvi mühitinin 

izlərini açıq şəkildə ortaya qoyur. 

Üçüncü cildin girişində “Tərtibçidən” başlığı ilə verilən qısa məlumatda, 

Qarabağ kimi qədim tarixə malik bir bölgənin folklor materiallarını qısa müddətdə 

toplamağın şərəfli və məsuliyyətli olmaqla yanaşı, çox çətin bir iş olduğu vurğulanır. 

Toplanmış folklor nümunələrinin böyük əksəriyyəti Qarabağın öz doğma yurdların-

dan didərgin düşərək Azərbaycanın müxtəlif şəhər və rayonlarında məskunlaşmış 

qaçqın sakinlərindən əldə edilib. Bu məqam Qarabağ folklorunun toplanmasının xü-

susi şərtlərini göstərir: folklorşünaslar bilavasitə Qarabağa gedə bilmədikləri illərdə, 

qaçqınların müvəqqəti məskunlaşdığı düşərgə və qəsəbələrdə bu materialları yazıya 

alıblar. Tərtibçi qeyd edir ki, işin çətin tərəflərindən biri də uzun sürən köçkünlük hə-

yatı nəticəsində insanların öz doğma şivə və dialektlərindən müəyyən qədər uzaqlaş-

mağa başlamasıdır. Belə ki, bir çox söyləyici topladıqları nümunələri məskunlaşdığı 

regionun dialektinə uyğun tərzdə danışır, bu da dil xüsusiyyətləri baxımından materi-
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alın ilkin variantında müəyyən dəyişikliklər yaradır. Bununla belə, cildin materialları 

arasında elə nümunələr var ki, indiyədək heç yerdə qeydə alınmayıb. Məsələn, Hacı 

Qaraman, Hacı Qasım Çələbi, Alı Çələbi, Seyid Nigari, Seyid Həsən ağa, Seyid Fü-

qəra, Seyid Məhəmməd ağa kimi tarixi-dini şəxsiyyətlər barədə rəvayətlərin ilk dəfə 

bu topluda ortaya çıxdığı bildirilir. Həmçinin Molla Lətif, Soltan bəy, Hacı Şirin, Bic 

Qənbər kimi Qarabağa məxsus yeni folklor personajlarının aşkarlandığı qeyd olunub. 

Bu faktlar elmi ictimaiyyət üçün son dərəcə dəyərlidir, çünki folklor xəzinəmizə yeni 

adlar və mətnlər əlavə edir. 

Üçüncü cildin materialları janr baxımından çoxçalarlıdır. Cildə daxil edilən 

folklor mətnləri mifoloji mətnlər, əfsanə və rəvayətlər, mərasimlər (dini və etnoqraf-

ik mərasimlər barədə mətnlər), ovsunlar (cadular və magik formulalar), inamlar və 

yasaqlar (xalq etiqadları və qadağaları), nağıllar, lətifələr, atalar sözləri və məsəllər, 

alqışlar və qarğışlar, tapmacalar, bayatılar, deyişmələr (aşıq deyişmələri), bağlama-

lar, sayaçı sözlər (saya oyunları mətnləri), laylalar, nazlamalar (uşaqları əyləndirmək 

üçün sözlər), nəğmələr, düzgülər, uşaq oyunları, müxtəlif şeirlər kimi çoxsaylı böl-

mələrdə təqdim olunub. Toplamda cildin bölmələrinin sayı 15-dən artıqdır və bir çox 

bölmələrin daxilində yarımbölmələr mövcuddur. Məsələn, “Mifoloji mətnlər, əfsanə 

və rəvayətlər” adlı ilk bölmə on müxtəlif yarımbölməyə ayrılır (peyğəmbərlər, pirlər, 

yer adları və kənd-qala rəvayətləri, tarixi şəxsiyyətlər, Qarabağın tanınmış adamları, 

müxtəlif mövzulu rəvayətlər, habelə bəzi lətifəvari rəvayətlər – Abdal Qasım, Bic 

Qənbər, Hacı Şirin kimi obrazlar haqqında). Eynilə, “Lətifələr” adlı bölmə daxilində 

altı yarımbölmə ayrılmışdır (Molla Nəsrəddin, Bəhlul Danəndə, Abdal Qasım, Bic 

Qənbər, Hacı Şirin haqqında lətifələr və s. mövzularda). Bu cür geniş təsnifat üçüncü 

cilddə toplanmış materialların həcm və müxtəlifliyini göstərir. Buradan görünür ki, 

Qarabağ folklorunun janr spektri son dərəcə zəngindir və tərtibçilər onu maksimum 

dərəcədə sistemləşdirməyə çalışmışlar(bax: 3.). 

Dördüncü cild (2013️) Laçın, Qubadlı və Zəngilan rayonlarından əldə edilmiş 

xalq ədəbiyyatı nümunələrinə əsasən tərtib edilmişdir. Bu cildin “Tərtibçidən” bölü-

mündə həmin rayonlara müxtəlif illərdə təşkil olunmuş folklor ekspedisiyalarından 

bəhs edilir. Buradan aydın olur ki, IV cildin materiallarının toplanmasında Əhliman 

Axundov başlıca toplayıcı kimi fəaliyyət göstərib. Toplanan folklor örnəklərinin əsas 

mövzularından biri kimi Qarabağ xalqları arasında məşhur olan Qaçaq Nəbi dastan 

və rəvayətləri xüsusi vurğulanır – yəni Laçın-Qubadlı-Zəngilan bölgələrində Qaçaq 

Nəbi ilə bağlı çox sayda hekayət yayılmışdır ki, bu da həmin bölgənin folklor ənənə-

sinin bir özəlliyi kimi diqqətə çatdırılır. Cildin girişində Laçın, Qubadlı, Zəngilan ra-

yonlarının yaranma tarixinə dair qısa tarixi-etnoqrafik məlumat da verilib. Məsələn, 

qeyd olunur ki, Laçın rayonunun adı barədə maraqlı bir rəvayət mövcuddur: dağlıq 

ərazidə yerləşən bu rayonun adının “laçın” (yırtıcı quş) olması, məhz Laçın dağı ətək-

lərində yaşayan xalqın təsəvvüründə xüsusi bir məna daşıyaraq rəvayətə çevrilmişdir. 

Dördüncü cildin toplanması zamanı tədqiqatçıların üzləşdiyi başlıca çətinlik, 

həmin rayonların əhalisinin Qarabağ müharibəsi nəticəsində Azərbaycan daxilində 

çox dağınıq şəkildə məskunlaşması olmuşdur. Xüsusilə Laçın rayonundan olan qaç-

qınların böyük əksəriyyəti ölkənin müxtəlif yerlərində (Taxtakörpü qəsəbəsi, Bakı, 

Sumqayıt və s. daxil olmaqla 50-dən çox rayonda) məskən salmışdılar. Bu səbəbdən, 

onların folklor nümunələrini toplamaq üçün geniş əraziyə səpələnmiş informatorlarla 
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ayrı-ayrılıqda görüşmək lazım gəlirdi. Folklor ekspedisiyaları məhz bu çətin şəraitdə 

həyata keçirilərək mühüm materiallar toplanmışdır. “Tərtibçidən” məqaləsində bild-

irilir ki, həmin bölgələrdə XX əsrin ortalarına qədər “Dövran” adlı folklor məclisləri 

keçirilirdi. Bu məclislərdə aşıqlar gecə yarısınadək toplaşan insanlara dastanlar danı-

şar, müxtəlif folklor nümunələri ifa edərdilər. Bu, Qubadlı-Zəngilan-Laçın bölgəsin-

də aşıq sənətinin və ümumən folklorun toplu şəkildə yaşadılmasına dair maraqlı bir 

məlumatdır. Lakin təəssüf ki, zaman keçdikcə bu ənənələr də tədricən aradan qalx-

mışdır. 

Dördüncü cildin materialları digər cildlərdəki ümumi janr spektrini davam et-

dirir, lakin burada Qarabağ bölgəsinin tarixi ilə bağlı bəzi spesifik mövzuların daxil 

edildiyini görürük. Məsələn, bölmələrin arasında “1918-ci il hadisələri xatirələrdə” 

adlı bir bölmə vardır ki, bu da Qarabağda 1918–20-ci illərdə baş vermiş ictimai-siya-

si hadisələrin (erməni-müsəlman münaqişələri, qırğınlar və s.) xalq yaddaşındakı 

əks-sədasını ehtiva edir. Toplanmış xatirə mətnləri vasitəsilə o dövrün faciələri, qəh-

rəmanlıqları barədə xalq arasında dolaşan hekayətlər sənədləşdirilmişdir. Bundan 

başqa, dördüncü cildə “Vergili adamlar haqqında” (müqəddəs, sirli qüvvəyə malik 

hesab olunan şəxslər barədə hekayələr) adlı bölmə də daxildir. Ümumilikdə dördün-

cü cild 13️ bölmədən ibarətdir. Buraya yuxarıda qeyd olunanlarla yanaşı, mifoloji 

mətnlər, əfsanə və rəvayətlər, xatirələr, vergili adamlar, etnoqrafik mətnlər, inamlar, 

nağıllar, lətifələr, atalar sözləri, məsəllər, bayatılar, dastanlar, aşıqlar və el şairləri ki-

mi bölmələr daxildir. Bu bölgünün özündən də göründüyü kimi, Qarabağın həmin üç 

rayonundan toplanan materiallarda dastan və aşıq yaradıcılığı nümunələri də əhəmiy-

yətli yer tutur. 

Dördüncü cildin tərkibindəki folklor mətnlərinin quruluş xüsusiyyətləri də ya-

rımbölmələr vasitəsilə göstərilib. Məsələn, “Mifoloji mətnlər, əfsanə və rəvayətlər” 

bölməsi burada da alt kateqoriyalara ayrılmışdır: peyğəmbərlər və dini şəxslər, pirlər 

və ocaqlar, tayfa, nəsil və yer adları ilə bağlı rəvayətlər, tarixi şəxsiyyətlər, qaçaqlar, 

tanınmış insanlar və pəhləvanlar, müxtəlif mövzulu rəvayətlər və s. Eyni şəkildə, 

“Lətifələr” bölməsi Molla Nəsrəddin, Bəhlul Danəndə, Kamallı, Eyləs kişi, Məşədi 

kişi, Dəmirçilər kəndi lətifələri və s. kimi alt bölmələr əsasında formalaşdırılıb. Bu 

alt bölmələrdən xüsusilə “Kamallı” və “Eyləs kişinin lətifələri” kimi başlıqlar Qara-

bağ bölgəsinə məxsus lətifə ənənəsinin lokal obrazlarını işarə edir ki, bu da maraq 

doğurur. Göründüyü kimi, toplunun tərtibçiləri hər bir cildin daxilində zəruri olduqda 

incə təsnifata gedərək materialı mümkün qədər səliqəli elmi sistemə salıblar(bax: 4.). 

Beşinci cild (2013️) Bərdə, Füzuli, Ağdam, Şuşa və Zəngilan rayonlarının 

zəngin və çoxşaxəli folklorunu əhatə edir. Bu cilddə toplanmış folklor mətnləri adı-

çəkilən bölgələrin insanlarının tarixi-mənəvi dəyərlərini, tarixi yaddaşını və qədim 

dövrlərdən bəri formalaşmış həyat tərzini əks etdirir. Toplunun verdiyi məlumata 

görə, tarixən Qarabağın mədəniyyət mərkəzi hesab olunan Şuşa şəhərinin folklor ör-

nəkləri xüsusi yer tutur. Şuşa və ətraf bölgələrin folklorunda incə yumor hissi, yük-

sək poetik dil, türk mifoloji elementlərinin bolluğu, İslamlaşmış ənənələrin təsiri və 

klassik aşıq sənətinin sintezi kimi keyfiyyətlər diqqəti çəkir. Bu cilddəki materiallar-

dan görünür ki, torpaq və Vətən sevgisi kimi milli dəyərlər rəvayət və əfsanələrdə, 

Qarabağ müharibəsi dövründə yaranmış nisgilli bayatılarda, ağılarda ön plandadır. 

Belə mətnlər müharibənin xalq ruhunda buraxdığı izləri, itki və vətən həsrətini poetik 
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dillə ifadə edir. Ümumən, beşinci cilddə toplanan folklor nümunələri Azərbaycanın 

əzəli folklor tarixinə işıq tutaraq onu daha da aydınlaşdıran bir material kimi təqdim 

olunur. Qarabağ folkloru timsalında bütövlükdə Azərbaycan xalqının mədəni yadda-

şının parlaq bir səhifəsi burada əksini tapır. 

Beşinci cildin girişində, “Tərtibçidən” adlı hissədə, Bərdə və Füzuli bölgələri-

nin coğrafi mühiti, əhalisi və tarixi etnoqrafiyası barədə ətraflı məlumat verilib. Mə-

sələn, Bərdə şəhəri və ətraf kəndlərində qədimdən məskunlaşmış tayfalar (Hacallı, 

Mehdili, Bəcirəvan, Soğanverdilər kimi tirələr; Boyəhmədli, Qaraqoyunlu, Otuziki-

lər, Mirzəğalı kimi soylar; Qılınclı, Qılınclının müxtəlif qolları; Qaradəmirçi; Cavan-

şir və s.) sadalanır və bunların həmin rayonların etnik mənzərəsini formalaşdırdığı 

göstərilir. Eyni zamanda, Əmir Teymurun yürüşləri nəticəsində bəzi türkman tayfala-

rının Qarabağ ərazisinə gətirilməsi və bunun izlərinin Füzuli rayonundakı “Cavanşir 

torpağı” kimi toponimlərdə qaldığı qeyd edilir. Bu kimi tarixi-etnoqrafik məlumatlar 

folklor mühitini anlamaq üçün zəruri fon verir: yəni bölgənin zəngin folklorunu yara-

danlar kimlər olub, hansı köklərə bağlı olublar – bu sualların cavabı həmin girişdə 

əksini tapır. 

Bundan başqa, tərtibçi beşinci cildin materiallarını xarakterizə edərkən, ora-

dakı söyləyicilərin (folklor informasiya verən şəxslərin) güclü hafizəyə malik olması-

nı xüsusi vurğulayır. Məlum olub ki, bu bölgənin bəzi yaşlı nəslinə aid söyləyiciləri 

uzun illər əvvəl, gənclik dövrlərində bir dəfə eşitdikləri nağılları və rəvayətləri belə, 

indi çox dəqiqliklə danışa bilirmişlər. Bu, Qarabağ insanının folklor yaddaşının nə 

qədər güclü olduğuna dair canlı bir sübutdur. Eyni zamanda, burada da qeyd olunur 

ki, zaman keçdikcə bəzi folklor janrları, məsələn nağıl janrı, zəifləyərək epik dövriy-

yədən çıxmaq üzrədir – yəni yeni nəsil arasında nağıl danışmaq ənənəsi sürətlə aza-

lır. Bu qeyd folklorun müasir dövrdəki durumu haqqında mühüm müşahidədir və 

tədqiqatçıları narahat edən tendensiyaya işarədir. 

Beşinci cilddə materialların toplanması zamanı maraqlı faktlardan biri də Bər-

də rayonunda Seyid Yusifli kəndinin xüsusilə önə çıxmasıdır. Toplanan nümunələrin 

əksəriyyəti məhz həmin kəndin sakinlərinin söylədiklərinə əsasən yazıya alınıb. Tər-

tibçi bunu belə izah edir ki, Seyid Yusifli kəndində çox yaxın dövrlərə qədər Məhər-

rəmlik mərasimlərinin axşamlarının keçirilməsi ənənəsi yaşadılıb və bu da həmin 

kənddə dini-mərasim folklorunun daha canlı qalmasına səbəb olub. Başqa sözlə, dini 

motivli hekayət və mərsiyələrin yaddaşda qalması bu kimi mərasimlərin qorunması 

ilə birbaşa bağlıdır. Bu nümunə göstərir ki, bölgədə dini ayinlərin və mərasimlərin 

yaşadılması folklorun da yaşadılmasına təkan verir – başqa regionlarla müqayisədə 

bu mühüm bir fərqdir. Məsələn, Azərbaycanın bəzi digər bölgələrində sovet dövrün-

də dini mərasimlər ciddi qadağaya məruz qalsa da, Bərdənin bəzi kəndlərində bu 

adətlərin davam etməsi folklorun da nəsildən-nəslə ötürülməsinə imkan verib. Qara-

bağın Xocavənd kimi bəzi işğal altındakı yerlərində isə Məhərrəmlik keçirilmədiyi 

üçün orada dini məzmunlu folklor mətnlərinin çox az toplandığı (yeddinci cildin ma-

teriallarından görünür) faktı ilə bu halı müqayisə etsək, dinin folklor yaddaşına təsi-

rini aydın görə bilərik. 

Beşinci cild həmçinin Qarabağın məşhur ustad aşıqlarından Aşıq Valehin irsi-

nə dair folklor nümunələrini də ehtiva edir. Bu, aşıq sənətinin Qarabağ mühitindəki 

mövqeyini anlamaq üçün maraqlıdır. Aşıq Valeh – Qarabağ aşıq mühitinin görkəmli 
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nümayəndəsi olaraq – dastanları, şeirləri ilə tanınır və onun irsindən parçaların daxil 

edilməsi toplunun dəyərini artırır. 

Beşinci cild 14 bölmədən ibarətdir. Buraya mifoloji mətnlər, əfsanələr, rəva-

yətlər və xatirələr, etnoqrafik mətnlər, inamlar, nağıllar, lətifələr, atalar sözləri və 

məsəllər, bayatılar, laylalar, oxşamalar (uşaqları sakitləşdirmək üçün deyilən nəğmə-

lər), tapmacalar, cırnatmalar (uşaq oyun nəğmələri), mahnılar, aşıqlar və el şairləri 

kimi bölmələr daxildir. Bu cildin strukturu da əvvəlki cildlərin janr bölgüsünü izləyir, 

lakin burada “Əfsanə, rəvayət və xatirələr” bir yerdə təqdim edilir ki, bu da real tarixi 

hadisələrin (məsələn, Qarabağ müharibəsinin) əks olunduğu şəxsi xatirələrin əfsanəvi 

rəvayətlərlə birgə təsnif edildiyini göstərir. Həmçinin “Aşıqlar və el şairləri” bölməsi 

Qarabağın saz-söz ustadlarına dair materialların xüsusi yer tutduğunu göstərir (bax: 5). 

NƏTİCƏ: “Qarabağ: folklor da bir tarixdir” çoxcildliyinin I–V cildlərinin 

təhlili göstərir ki, bu nəşr Qarabağın zəngin folklor xəzinəsini sistemli şəkildə topla-

maqla fundamental elmi mənbə rolunu oynayır. Hər bir cild Qarabağın tarixi-mədəni 

yaddaşını, etnoqrafik xüsusiyyətlərini və mədəni hadisələrini folklor nümunələri va-

sitəsilə əks etdirir. Toplanan materiallar qədim inanclardan müasir dövr hadisələrinə 

qədər geniş dövrü əhatə edir və Qarabağ folklorunun müxtəlif aspektlərini elmi 

müstəvidə öyrənmək üçün zəngin imkanlar yaradır. 
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FOKLORUN FUNKSİYALARI VƏ ONLARIN ORTA ƏSRLƏR 

AZƏRBAYCAN ƏDƏBİYYATINA TƏSİRİ 

 

Açar sözlər: folklor, orta əsrlər  Azərbacan ədəbiyyatı, metod, funksiya, Məhəmməd Füzuli, 

Şah İsmayıl Xətai, bayatı, qəzəl, poema 
 

SUMMARY 

FUNCTIONS OF FOLKLORE AND THEIR INFLUENCE OF MEDIEVAL  

AZERBAIJANI LITERATURE 

It is known that until the thirteenth century, our poets partly wrote their literary works in ara-

bic, bur mostly in persian and this tradition became one of the characteristic features of medieval liter-

ature. What is noteworthy is that the examples of medieval literature written in three languages influ-

enced each other mutually.  The study of medieval Azerbaijani literature and the exploration of the 

features and functions of folklore show that this period possesses a distinctive perfection. The medie-

val period has also attracted great interest from a wide readership , as it is an era of significant scien-

tific  and historical importance.  The literary works written by poets during this period stood out and 

attracted attention with their originality, innovation and thematic diversity. The titles of literary works, 

like literature itself have undergone a certain process of development and at a certain period these  

titles were mostly expressed through persian- arabic words and phrases. However after a certain peri-

od of time the language of poetic artistic  samples with its simplicity, folk character  and close connec-

tion to the common spoken language, constitutes a specific stage in the history of the development of 

the Azerbaijani literary language. Literary works belonging to medieval Azerbaijani literature are very 

diverse both in terms of structure and in terms of meaning and essence. The meaning conveyed by the 

titles of the literary works also differ in their connection to the content of the work and the events tak-

ing place within it. The functions of folklore and their influence on medieval Azerbaijani literature are 

both meaningful and engaging as well as being one of the very important topics. The literature of this 

period is also very rich in terms of themes and sources. 

Key words: folklore, medieval Azerbaijani literature, method, function, Muhammad Fuzuli, 

Shah Ismail Khatai, bayati, ghazal, poem  

 

РЕЗЮМЕ 

ФУНКЦИИ ФОЛЬКЛОРА И ИХ ВЛИЯНИЕ НА СРЕДНЕВЕКОВУЮ  

АЗЕРБАЙДЖАНСКУЮ ЛИТЕРАТУРУ 

Известно, что до XIII века наши литературные деятели создавали свои произведения ча-

стично на арабском языке, но в основном — на персидском. Эта традиция стала одной харак-

терных особенностей средневековой литературы. Примечательно, что образцы нашей средне-

вековой литературы, написанные на трех языках, оказывали взаимное влияния друг на друга. 

Изучение средневековой Азербайджанской литературы, исследование особенностей и функций 

фольклора показывают, что этот период обладает особым совершенством. Средневековый пе-
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риод также представляет собой значимый этап с научно-исторической точки зрения, поэтому 

он вызывает интерес у широкой читательской аудитории. Произведения, написанные литера-

турными деятелями этого периода, отличались оригинальностью, новаторством и тематиче-

ским разнообразием, привлекая внимание. Названия художественных произведений, так же, 

как и сама литература, прошли определённый путь развития и в определённый период преобла-

дали персидские и арабские слова и выражения. Однако со временем язык поэтических худо-

жественных произведений, благодаря своей простоте, народности и тесной связи с общенарод-

ным разговорным языком, занимает определённый этап в истории развития азербайджанского 

литературного языка. Произведения, относящихся к средневековой Азербайджанской литера-

туре, очень разнобразны, как по структуре, так и по содержанию и смыслу. Названия произве-

дений также связаны с содержанием произведения и событиями, происходящими в нем. Функ-

ции фольклора и их влияние на средневековую Азербайджанскую литературу являются одно-

временно значимыми и привлекательными, а также одним из очень важных вопросов. Литера-

тура этого периода также очень богата как по темам, так и по источникам. 

Ключевые слова: Фольклор, литература средневекового Аербайджана, метод, функция, 

Мухаммед Физули, Шах Исмаил Хатаи, баяты, газель, поэма 

 

GİRİŞ. XIII əsr Azərbaycan ədəbiyyatında bu ənənənin bitdiyi və ana dilli 

ədəbiyyatın yaranmağa başladığı dövr kimi böyük əhəmiyyət kəsb edir. Bununla 

belə, yenə də  ara-sıra ərəb və fars dilində əsərlər yazılırdı. Həyat eşqi ilə ürəyi döyü-

nən, təbiətə, dünyaya bağlı olan İzzəddin Həsənoğlunun dövrümüzə qədər gəlib ça-

tan üç türkcə, bir farsca qəzəli, Şeyx Səfiəddin Ərdəbilinin Azərbaycan dilində olan 

kiçik həcmli divanı bu dövr ana dilli ədəbiyyat haqqında zəngin təsəvvür yaradır. 

XIII əsrdə yazıb-yaradan, fəaliyyəti ilə dövlətin ictimai-siyasi hadisələrindən kənarda 

qalmayan, dini-idealist istiqamətli dünyagörüşü olan Azərbaycanın poliqlot şairi, ali-

mi Zülfüqar Şirvaninin yaradıcılığından isə bizə yalnız fars dilində yazdığı “Divan”ı 

məlumdur. Real gözəlin, dünyəvi məhəbbətin tərənnümünə üstünlük verən şairin İn-

giltərədə nəşr edilmiş “Divan”ında məhəbbət lirikası üstünlük təşkil edir, hətta Azər-

baycan dilində yazdığı şeirlər də bu “Divan”ın tərkibinə daxildir və bu gün əsərin əl-

yazma variantı Sankt-Peterburq Dövlət Kitabxanasında qorunub saxlanılır.   Azər-

baycan xalqı da hər zaman öz zəngin irsinin sahibi olmuşdur. Professor Ramazan Qa-

farlı yazılı ədəbiyyata xalq yaradıcılığının təsirindən danışarkən qeyd edir ki,  “sənət-

karların yaradıcılığına xalq ədəbiyyatının mütərəqqi təsirini orta əsr Azərbaycan ədə-

biyyatında da müşahidə etmək mümkündür.  

Bunlar da göstərir ki, bir çox qədim ədəbiyyatlar kimi, orta əsrlər Azərbaycan 

ədəbiyyatı da bir sıra yazılı abidələrin və şifahi xalq yaradıcılığının təsiri ilə yeni 

janrlarla və ədəbi şəkillərlə zənginləşdi. Bu janrlar sənətkarlıq baxımından formalaş-

dı və getdikcə təkmilləşdi. Belə ki, Əl-Qarnati (1214-274), İbn Fəzlan (IX əsr) və 

başqa səyyahların əsərləri, Xaqaninin “Töhfətül-İraqeyn”, “Həbsiyyə” şeirləri Niza-

mi “Xəmsə”sinin yaranmasında müəyyən rol oynamışdır (5, 292). Bunu da qeyd 

edək ki, XIII əsrdə poeziyaya aid iki nümunə də var. Onlardan biri “Dastani-Əhməd 

Hərami” əsəridir, digəri isə Qul Əlinin “Qisseyi-Yusif” poemasıdır. Ədəbiyyatımızda 

ilk dəfə “Dastani-Əhməd Hərami” əsərinin daxilində qəzəldən istifadə olunmuşdur. 

Bununla bağlı digər bir araşdırmamızda da qeyd etmişik ki,  bu əsər daxilində qəzəl 
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verilən ilk poema kimi ədəbiyyat tarixində öz yerini tutmuşdur.  Güləndamın dilin-

dən söylənilən “Yalvarış” adlı həmin qəzəli diqqət mərkəzinə çəkək: 

Cəfa imiş bu dünyanın vəfası 

Ki, bin yaxşı işi dəgməz yamanə. 

Görün bu çərxi-gərduni ki, bəni 

Sapana qoyuban atdı yabanə.  

İlahi, düşmüş əhvalın bilən həqq, 

Sənə sığındım, ey həyyi-təvanə (2, 65-65).   

Göründüyü kimi, yeddi beytlik bu qəzəl həcəz bəhrində, “məf`alün məf`ailün 

fə`ulün” əruz vəznində yazılmış və Allaha yalvarış, Məhəmməd peyğəmbərə və ilk 

xəlifələrə müraciət kimi səslənir, dini-təsəvvüfi motivlərə söykənir. Həmçinin qeyd 

etmək lazımdır ki, həzəc bəhrində və məsnəvi şəklində yazılan “Dastani-Əhməd Hə-

rami” poemasında kin-küdurət şiddətlə tənqid olunur, bunun isə daha çox kin saxla-

yan tərəfə zərər verəcəyi bədii boyalarla izah edilir, başlıca məqsəd isə əxlaqi ideya-

nın oxucuya ötürülməsidir.  Bir məqam belə diqqətimizi cəlb edir ki, onu da burada 

qeyd edək: düzlük, saflıq, xeyir, ədalət, insanpərvərlik, inam və etimad kimi müsbət 

keyfiyyətlərin təbliği, eləcə də islam dininin yüksək humanist dəyərlərinin bədii for-

mada diqqətə çatdırılması həm “Dastani-Əhməd Hərami”, həm də Qul Əlinin “Qis-

seyi-Yusif” poemaları üçün ortaq olan cəhətlərdir.  

İstinaddan da məlumdur ki, XIII-XVI əsrlər  ədəbiyyatının inkişaf istiqamətləri 

göstərirdi ki, bu dövrü vahid ədəbi proses kimi götürmək zəruridir. Həm Azərbaycan 

dilində, həm də fars dilində epik və lirik əsərlərin yazıldığı bu dövrdə anadilli ədə-

biyyat get-gedə güclənir, farsdilli poeziyanı geridə qoyurdu. XIV əsrdə Azərbaycan 

dilində yazan sənətkarlara Quranın motivləri əsasında yazılan “Yusif və Züleyxa” 

əsərlərinin müəllifləri Suli Fəqif və  Mustafa Zərir, anadilli epik şeirin daha gözəl bir 

nümunəsi olan “Vərqa və Gülşa” poemasının müəllifi Yusif Məddahı göstərə bilərik. 

Bu dövrün daha bir bədii sənət nümunəsi ingilis şərqşünası Eduard Braunun türk 

ədəbiyyatında dünyəvi poeziyanın ilk nümunəsi hesab etdiyi Qazi Bürhanəddin yara-

dıcılığı hesab olunur. Tuyuq janrının yaradıcısı, Azərbaycan dilində yazılmış 

“Divan”ın müəllifi Qazi Bürhanəddin ana dilini yüksək zirvəyə qaldırmışdır. Tuyuq 

janrı İmadəddin Nəsimi yaradıcılığına və Əlişir Nəvinin “Divan”ına da keçmişdir.  

Ağqoyunlu hökmdarı Sultan Yaqubun sarayında yaşamış, Əlişir Nəvainin təsiri 

ilə lirik şeirlər yazmış Nemətullah Kişvəri  orijinal poetik üslub və  obrazları ilə 

Azərbaycan ədəbiyyatında unikal mövqeyi ilə seçilmişdir. Bu dövr seçilən sənətkar-

lardan olan Həbibi də Şahi və  Süruri kimi Məhəmməd Füzulinin poeziyasının for-

malaşmasında rol oynamış, hətta Məhəmməd Füzulinin Həbibinin “Ta cünun rəxtin 

geyib, tutdum fəna mülkün vətən” adlı qəzəlinə təxmis yazması da qeyd olunur. Yeri 

gəlmişkən, Əziz Mirəhmədovun bu məsələ ilə bağlı olan araşdırmasına fikrimizin da-

ha ətraflı izahı üçün istinad edək: “Müxəmməs kimi, təxmis də hər bəndi beş misra-

dan ibarət olan şeirdir. Çox vaxt beş bənddən ibarət olur. Bu bəndlərin də birinci, 

ikinci, üçüncü misralarını şeir müəllifinin özü yazır, dördüncü və beşinci misralar isə 
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başqa bir müəllifin şeirindən olduğu kimi götürülür və məzmunca özündən əvvəlki 

orijinal misralarla bağlanır. Misal üçün, Füzuli öz müəllimi Həbibinin qəzəllərindən 

birini götürüb aşağıdakı kimi təxmis etmişdir:  

“Ta cünun rəxtin geyib, tutdum fəna mülkün vətən”  

Əhli-təcridəm, qəbul etmən qəbavü pirəhən. 

Bir qəbavü pirəhən geysəm misali-qönçə mən, 

“Gər sənünçün qılmasam çak, ey büti-nazikbədən! 

Görüm olsun ol qəba əynimdə pirahən kəfən” (6, 175)   

Göründüyü kimi, “təxmis yazan şairlər formanın tələbinə uyğun olaraq yaradı-

cılıq cəhətindən bir qədər çərçivədə olduqlarına görə, çox vaxt fikir, mətn orijinallı-

ğına lazımınca diqqət yetirə bilmirlər; forma məhdudluğundan çıxa bilməmək isə on-

ların təxmislərinin məzmunca sönük çıxmasına səbəb olur. Orta əsrlərdə çox işlənən 

bu forma XIX-XX əsrlərdə tədriclə aradan çıxmış, sovet dövründə isə, demək olar ki, 

işlənməmişdir (6, 175) 

NƏZƏRİ ÇƏRÇİVƏ: Azərbaycan ədəbi tarixinin inkişaf dönəmində insanla-

rın mənəvi dünyasını, həyata baxışını özündə ifadə edən şifahi xalq ədəbiyyatı xüsusi 

estetik sistem və bənzəri olmayan məlumat mənbəyidir. Buna görə də özünəməxsus 

tarixə, dərin köklərə və zəngin ənənələrə malik Azərbaycan xalq ədəbiyyatı, bir söz-

lə, folklor şifahi poetik nümunələrin və milli-mənəvi dəyərlərin məcmusudur, xalqın 

canlı yaddaşı, mədəni irisdir. Folklor şifahi ənənə və dəyərlərlə bərabər, tarixən yazı-

lı ədəbiyyata təsir etmişdir. O da məlumdur ki, sənətkarların xalq ədəbiyyatı nümu-

nələrinə istinad etməsi təxminən iki formada olmuşdur və bu ənənə bu gün də davam 

edir, – desək, yanılmarıq. Xatırladaq ki, professor Füzuli Bayat “Folklor dərsləri” ad-

lı monoqrafiyasında bu barədə yazır: “Füzulidən Səməd Vurğuna, Bəxtiyar Vahabza-

dəyə qədər yazıçı və şairlərimiz folklora iki şəkildə müraciət etmişlər: a) Olduğu ki-

mi. Yazıçı və şairlər folklor örnəklərini əsərlərinə olduğu kimi gətirir, süjet xəttində, 

motivlərdə əsaslı dəyişikliklər etmirlər. Məsələn, Y.V.Çəmənzəminlinin “Məlik-

məmməd”, Şaiqin “Usta Bəxtiyar”, S.M.Qənizadənin “Buz”, C.Məmmədquluzadə, 

N.Nərimanov, Ə.Haqverdiyev, Ü.Hacıbəyli və b.-nın hekayələrində verilən nağıl, əf-

sanə, lətifə, deyim, atalar sözləri və s. olduğu kimi yazılı ədəbiyyata gətirilmişdir; b) 

Dəyişdirərək. Hər bir yazıçı və şair düşüncə dünyasını, estetik üslubunu təyin etmək 

üçün folklor örnəklərinə müraciət edirlər ki, bu da mətnin alt qatında folklorun gö-

rünməsidir.Bu halda yazıçı qarşısına qoyduğu ideyanı, fikri qeyri-ixtiyari mənsub 

olduğu xalqın folklor mirasına baş vurmaqla həll etmiş olur (1, 356). Yeri gəlmişkən 

qeyd edək ki, sənətkarlarımızın folklora müraciəti tək yeni dövr (XIX-XXI əsrlər) 

üçün deyil, qədim dövrdən başlamış orta əsrlər Azərbaycan  ədəbiyyatı (XIII-XVIII  

əsrlər) dövrünə də aiddir. 

Xüsusi qeyd edək ki, orta əsrlər Azərbaycan ədəbiyyatında folklor motivləri, 

poetik formul və obrazları geniş şəkildə yayılmağa başlamış, eləcə də yeni keyfiyyət-

lər qazanmışdır. Məqalədə də folklora aid olan funksiyaların  XIII-XVI əsrlər  Azər-
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baycan klassik poeziyasında təcəssüm spesifikası araşdırılır. Çünki folklor maraq, 

əyləncə, estetik zövq obyekti olmaqla bərabər, çoxfunksiyalı xüsusiyyətlərə sahibdir. 

Məsələn, bir nağıl və ya dastan eyni anda tərbiyəvi, tənzimləyici, informasiya 

və əyləncə daxil olmaqla bir neçə funksiyanı yerinə yetirə bilər. Bu funksiyalar isə 

cəmiyyətin mədəni kodunu, dəyərlər sistemini, tarixi  yaddaşını, kollektiv şüurunu 

necə qoruyub nəsillərdən-nəsillərə ötürdüyünü, eləcə də insanın psixoloji və sosial 

ehtiyaclarını necə ödədiyini göstərir. Buna görə, folklor cəmiyyətin “mənəvi immu-

nitet sistemi” və mədəni davamlılığın əsas təməl daşıdır, – desək, yerinə düşər. 

Akademik İsa Həbibbəyli bu barədə yazır: “Folklor Azərbaycan ədəbiyyatının 

ilk və daimi qaynağı kimi onun bütün tərəqqi mərhələlərinə təsir göstərmiş, klassik 

şeirin dilində, obrazlar aləmində öz əksini tapmışdır” (4, 7-23). 

Odur ki, xalqımız öz tarixini, dinini, dilini, ictimai-mədəni irsini, eləcə də yadelli 

işğalçılara qarşı mübarizəsini məhz şifahi xalq ədəbiyyatı nümunələri  vasitəsilə də qoru-

duğu üçün folklorun tarixi yaddaş funksiyası öz əhəmiyyətini qoruyub saxlamışdır. 

Folklorun tərbiyəvi funksiyasını isə xalq ədəbiyyatı nümunələrində olan qəhrə-

manlıq, qorxmazlıq, vətənə, elə-obaya, ailə dəyərlərinə sadiqlik müəyyənləşdirir.  

Bilirik ki, xalq oyunları, dastan, nağıl, əfsanə, haxışta insanlar tərəfindən tarix 

boyu qorunaraq bu günümüzə gəlib çatmışdır. Bunlar mənəvi-əxlaqi qida mənbəyi 

kimi özünü ifadə edərək folkorun əyləndirici funksiyasını özündə ehtiva edir.  

Onu da qeyd edək ki, şifahi xalq ədəbiyyatı nümunələrinin zəngin və obrazlı-

bədii dilinin öyrənilməsi də xüsusi əhəmiyyət daşıyır və bu, həm estetik, həm də dil 

funksiyasının müəyyənləşdirilməsini gündəmə gətirir. 

Bayatı, layla, nazlama və s. folklor nümunələrində gördüyümüz ritm, alliterasi-

ya, ahəngdarlıq, assonans həmin janrların estetik təsir gücünü daha da artırır, insanla-

rın gözəllik meyarlarını ifadə edərək zövq yaradır. Sosial münasibətləri ifadə edən 

folklorun dili də, bilirik ki, zəngin və obrazlıdır, leksik və frazeoloji deyimlərlə zən-

gindir. Folklor həm ədəbi dilimizə təsir edir, həm də dialekt və şivələrdəki söz və ifa-

dələri yaddaşlarda qoruyub saxlayır.  Təsadüfi deyil ki, orta əsrlər ədəbiyyatının özü 

belə folklor nümunələri ilə zəngindir. Məsələn,  

Xətai işin düşər,  

Gəlib-gedişin düşər, 

Dişləmə çiy löqməni,  

Yerinə dişin düşər (7, 327). 

Və ya 

Neylərəm ol cənnəti, içində dildar olmasa?! 

Qoy anı viranə qalsın – bağçada bar olmasa (7, 16),  

– söyləyən Şah İsmayıl Xətai insanı yer üzünün ən qiymətli gövhəri sayır, ona 

görə də insansız dünyanı və cənnəti barsız bağçaya bənzədir. Sənətkarın yaradıcılı-

ğından nümunə göstərdiyimiz bu atalar sözləri insanın düşüncəsinə təsir edir, fikrini 

formalaşdırır. Göründüyü kimi, fikrimizin ətraflı izahı üçün insan həyatının və cə-

miyyətin, demək olar ki, bütün tərəflərini əhatə edib özündə birləşdirən folklorda nis-
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bi olaraq çoxsaylı funksiyalar və bununla bağlı xeyli nümunələr mövcuddur. “Haram 

tikə boğazdan keçməz”, “çiy tikəni yeyən ziyan görər” kimi atalar sözlərini xatırla-

dan, bir sözlə, öyüd-nəsihət vasitəsilə cəmiyyətə doğru-düzgün davranış normalarını 

mesaj kimi ötürən bu nümunədə folklorun tərbiyəvi-didaktik funksiyası öz sözünü 

deyir. Sənətkarın xalq ədəbiyyatına müraciət edərək ondan bəhrələnməyində isə 

məqsədi halal yolla yaşamaq, əxlaqi qaydaları təbliğ etməkdir.  

Bununla belə, orta əsr gözəlinin incə, zərif duyğuları, onun sərv boyu, gül qön-

çəsinə bənzəyən dodaqları, qırmızı yanaqları, günəş üzü, badam gözləri də Məhəm-

məd Füzulinin qəzəllərində vəsf edilir,  sənətkar tərəfindən insan gözəlliyinin dünya-

nın bütün gözəlliklərindən mənalı və üstün olduğu vurğulanır. Məhəmməd Füzuli in-

sanın daxili dünyasını, mənəvi aləmini, onun dərdini, kədərini, ahını, göz yaşını qələ-

mə alır: 

Məni candan usandırdı, cəfadən yar usanmazmı? 

Fələklər yandı ahımdan, muradım şəmi yanmazmı? (3️, 290) 

Qəzəldə təşbeh, təzad kimi bədii ifadə vasitələrindən istifadə olunur və bu isə 

mətnin poetik gücünü artırır. Məsələn, usandırdı, usanmazmı, yandı, yanmazmı feil-

ləri təkrir yaradaraq daxili ziddiyyəti ifadə edir, fikri qüvvətləndirir, eləcə də mura-

dım şəmi, ahım, fələk kimi obrazlar xalq şeirində çox işlədilən motivlərdir ki, həm 

orta əsrlər dövrünün düşüncə tərzini, həm də insan taleyini özündə yaşadaraq göstə-

rir, həm də insanların hiss və düşüncələrini, xalqın kollektiv yaddaşını qoruyub sax-

layır. Bu qəzələ folklorun kommunikativ funksiyası tərəfdən isə fikir bildirsək, qeyd 

etməliyik ki, sənətkar qəzəldə dərdini, ah-naləsini, yanğısını geniş kütləyə çatdırır, 

bəyan edir.  

METOD. Araşdırmamızın əsas qayəsində mövcud elmi-nəzəri fikir və mülahi-

zələr dayanır və klassik folklorşünaslıq ilə paralel, müasir folklorşünaslığın nəzəri 

prinsip və müddəalarına istinad edilir. Qeyd edək ki, bu proses zamanı tarixi-müqayi-

səli metod əsas götürülmüşdür. Qarşımıza qoyduğumuz problemin çözülməsində mo-

noqrafik tədqiqatlara, tarixi mənbələrə də elmi-metodoloji mənbə kimi istinad olun-

muşdur. Bundan əlavə, məqalənin hazırlanması zamanı qarşıya qoyduğumuz məqsə-

də kompleks şəkildə yanaşılmış, nümunələr, əldə etdiyimiz materiallar elmi-nəzəri 

baxımdan təhlil edilmişdir.  

NƏTİCƏ. XIII əsrdə ədəbi mühitin müxtəlif aspektləri haqqında orijinal, ma-

raqlı, fundamental fikirləri ilə seçilən Nəsirəddin Tusi, Marağalı Əvhədi, Arif Ərdə-

bili, Əssar Təbrizi fars dilində yazan sənətkarlar kimi xüsusi qeyd edilməlidir. Belə 

ki, “Əxlaqi-nasiri” adlı əxlaqi-didaktik əsərin, eləcə də digər elmi-fəlsəfi, ədəbi-bədii 

əsərlərin müəllifi Nəsirəddin Tusi, “Cami-Cəm” və “Dəhnamə” poemalarının müəlli-

fi Marağalı Əvhədi, “Fərhadnamə” poemasının müəllifi Arif Ərdəbili, “Mehr və 

Müştəri” poemasının müəllifi Əssar Təbrizi və digər  sənətkarlar oxucuya insanlıq və 

fəzilət öyrədən, müdrikliyin  yolgöstərəni kimi ədəbi fikir tarixinə həkk olundular.  

Lakin bu dövrdə ictimai-siyasi fikir tarixində və ədəbiyyatda formalaşan humanizm 

prinsipləri İmadəddin Nəsimi (1369-1417) yaradıcılığında zirvə nöqtəsinə çatdı. Bu-
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na görə də XV əsri həm sənətkarlıq, həm də xronoloji tərəfdən Qazi  Bürhanəddin-

İmadəddin Nəsimi zirvəsi ilə Şah İsmayıl Xətayi-Məhəmməd Füzuli zirvəsi arasında 

keçid mərhələsi də adlandıra bilərik. Qaraqoyunlu və Ağqoyunlu dövlətlərinin bu 

dövrdə yaranması da anadilli poeziyanın mövzu və obraz baxımından inkişafına sə-

bəb oldu. Bu dövrdə də həm ana dilində, həm də fars dilində yazan sənətkarlar yetiş-

di. Ana dilində yazanlardan Xəlili, Hamidi, Həqiqi, Həbibi, Kişvəri, Sürurini, fars 

dilində yazanlardan Şah Qasim Ənvar, Bədr Şirvanini nümunə göstərə bilərik. Haki-

miyyət illəri 1436-1467-ci illərə təsadüf edən, sələfi Qazi Bürhanəddinin yolunu da-

vam etdirən Cahanşah Həqiqi qanlı döyüşlərdə fürsət tapıb şeirlər də yazmış və nəti-

cəsi olaraq “Divan” bağlamışdır.  Bütün bunlarla bərabər, məqalədə ilk dəfə ola-

raq folklorun funksiyaları və onların orta əsrlər Azərbaycan ədəbiyyatına təsiri müra-

ciət etdiyimiz sənətkarların yaradıcılığı fonunda təhlil edilmiş və ümumiləşdirmələr 

əldə edilmişdir. Əldə etdiyimiz  ədəbi-bədii nümunələr bu dövrün tarixi-siyasi hadi-

sələri kontekstində dəyərləndirilmişdir.  
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NAXÇIVANDA QIŞA HAZIRLIQ ƏNƏNƏLƏRİ 

 
Açar sözlər: Azərbaycan, Naxçıvan, qış hazırlığı, bitkilər, qovurma, əriştə, qurut. 

 

SUMMARY 

WINTER PREPARATION TRADITIONS IN NAKHCHIVAN 

Nakhchivan, the most ancient region of Azerbaijan, stands out with its unique and rich cus-

toms and traditions. Many customs and traditions have been preserved in Nakhchivan from the past to 

the present day. One such tradition is winter preparation. Cutting erishte (noodles), cooking govurma 

(fried meat), preparing qurut (dried fermented milk product), gathering and drying herbs, preparing 

both dried fruits and various juices, jams, doshabs (fruit or berry molasses), and so on, are among the 

unforgettable customs that are still kept alive in Nakhchivan today. These traditions, as a part of rural 

life, are of great importance in terms of people helping one another and strengthening neighborhood 

and kinship ties. It is vital to preserve, sustain, and pass on these traditions to the new generation as 

both material and moral heritage. 

Keywords: Azerbaijan, Nakhchivan, winter preparation, herbs/plants, qovurma, erishte, qurut. 

 

РЕЗЮМЕ 

ТРАДИЦИИ ЗИМНИХ ЗАГОТОВОК В НАХЧЫВАНЕ 

Нахчыван, древнейший край Азербайджана, выделяется своими самобытными и бога-

тыми обычаями и традициями. С древних времен до наших дней в Нахчыване сохранилось 

множество традиций. Одна из таких традиций-подготовка к зиме. Нарезка эриште (лапши), 

приготовление говурмы (жареного консервированного мяса), изготовление гурута (сушеного 

кисломолочного продукта), сбор и сушка трав, а также заготовка как сушеных фруктов, так и 

различных соков, варений (мюреббе), дошабов (фруктовая или ягодная патока/сгущенный сок) 

и прочего-это незабываемые обычаи, которые живут в Нахчыване и сегодня. Эти традиции, 

являясь частью сельской жизни, имеют большое значение с точки зрения взаимопомощи 

людей, укрепления добрососедских и родственных отношений. Важно сохранять, поддержи-

вать и передавать эти традиции новому поколению как материальное, так и духовное наследие. 

Ключевые слова: Азербайджан, Нахчыван, зимние заготовки, растения/травы, говурма, 

эриште, гурут 

 

Azərbaycanın ən qədim diyarı Naxçıvan həm sərt iqlimi, həm də özünəməx-

sus zəngin adət-ənənələri ilə seçilir. Burada hər fəslin öz yeri, hər işin öz zamanı var. 

Payız gəldimi, dağların başına duman enər, kəndlərdə isə bütün evlərdə bir canlanma 

başlayar. Keçmişdən günümüzədək Naxçıvanda qorunub saxlanılan, nəsildən nəslə 

ötürülən bir çox adət-ənənələr var. Bu adət-ənənələr həm keçmişdən yadigardır, həm 

də gənc nəslin keçmişlə bağının qopmaması, ailələrin keçmişini unutmaması üçün 

əsrlərdir ki, yaşadılır. Belə ənənələrdən biri də qış hazırlığıdır. Naxçıvanın mətbəx 

mədəniyyətində qışa hazırlıqla bağlı ta qədim zamanlardan günümüzədək maraqlı 

adət-ənənələr formalaşmışdır. Əriştə kəsilməsi, qovurma bişirilməsi, qurut hazırlan-

ması, bitkilərin toplanaraq qurudulması, meyvələrin həm qurusunun, həm də müxtə-
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lif şirə və mürəbbələrin, doşabların hazırlanması və sair unudulmayan adətlər kimi 

bu gün də yaşadılmaqdadır. 

Naxçıvanda el arasında “Qorxma qışdan, arxasınca yaz gələr, qorx payızdan, 

arxasınca qış gəlir” (2) deyimi çox məşhurdur. Bu qədim diyarın iqlim xüsusiyyətlə-

rinə görə yayı nə qədər çox isti keçsə də, qışı da bir o qədər sərt olan regionlardandır. 

Burada bəzi kəndlərdə qar bir metrdən çox yağır. Çaylar, göllər buz bağlayır. Yollar, 

keçidlər bəzən günlərlə, həftələrlə çoxlu qardan yaranan tara (qar bir yerə topalanıb 

dağdan aşağı yuvarlananda tar əmələ gətirir) görə bağlanır. Ona görə də burada qışa 

hazırlıq, qış tədarükü əsrlər boyu bölgənin sakinlərinin həyat tərzinin və məişətinin 

ayrılmaz hissəsi olmuşdur. Bu hazırlıq sadəcə qış üçün qida ehtiyatı toplamaq deyil, 

həm də ailə üzvlərini, qohum-əqrabanı, qonşuları bir araya gətirən, ortaq zəhmət və 

yardımlaşmanı özündə birləşdirən sosial bir hadisədir. 

Ölkəmizin digər bölgələrində olduğu kimi, Naxçıvanda qışa hazırlıq yaz fəs-

lində başlayır, yayda davam edir və payızda yekunlaşır. Yazda bol bitən göyərtilər-

dən, yabanı bitkilərdən qış azuqəsi hazırlanır. Bu bitkilər qışda hazırlanan xörəklərə 

xüsusi dad verir. Yazda dərman bitkiləri və yemək hazırlamaq üçün istifadə edilən 

bitkilər yığılaraq xüsusi üsullarla qurudulur. Şomu, qazayağı, dağ keşnişi, ələyəz, 

əvəlik, çiriş, livik və s. kimi bitkilər yaz aylarında kölgədə quruyandan sonra xurcun-

lara yığılır və qışda onlardan ən ləziz yeməklər hazırlanır. Bu quru bitkilər qışda təzə 

tərəvəzlərin az olduğu zamanlarda yeməklərə həm dad, həm də vitamin verir. Yarpız, 

nanə kimi bitkilər isə həm ədviyyat, həm də dərman bitkisi kimi qurudularaq xörək-

lərə, şorbalara əlavə edilir, həmçinin soyuqdəymə və digər xəstəliklər zamanı dəmlə-

mə şəklində istifadə olunur. Naxçıvanda el arasında bir inanc da var. İnanca görə, 

yazda ildırım çaxıb göy guruldamamış çöldən per-pencər yığıb yemək olmaz (1, 62 

s). Bitkilərin dərilmə zamanı, qurudulma prosesi və istifadə qaydası da nəsildən nəslə 

ötürülərək əcdadlardan gələn bir ənənə kimi qorunur.  

Yayda və payızda yetişən meyvələrdən isə mürəbbələr, müxtəlif şirələr, do-

şablar hazırlanır. Ərik, şaftalı, zoğal, əncir, qoz, tut, üzüm, heyva, alma, armud, ye-

mişan və digər meyvələrdən hazırlanan mürəbbə və şirələr qışda süfrələri bəzəyir, 

həm də xəstəliklər zamanı sağalmağa kömək edir. Soyuqdəymə, yüksək hərarət, zəif-

lik, qan azlığı zamanı bu mürəbbələrin hər biri təbii dərman kimi istifadə olunur. 

Meyvələr həm də qurudularaq qışa saxlanılır. Quru meyvələr qışda həm çərəz kimi 

yeyilir, həm də müxtəlif xörəklərə qatılaraq ona xüsusi dad verir. Dərildikdən sonra 

kölgədə bir neçə gün qurudulan və xurcunlarda, kisələrdə saxlanılan quru meyvələr 

də qışda təzə meyvələr olmayan zaman vitamin ehtiyacını qarşılayır. Meyvələrin köl-

gədə qurudulması və qışa qədər xurcunlarda, kisələrdə saxlanılması onların təbii key-

fiyyətlərini qorumaq üçün keçmişdən gələn ənənəvi və ekoloji cəhətdən təmiz üsul-

dur. Bəzən meyvələrə qurd düşməməsi və çürüməməsi üçün duz da istifadə edilir. Bu 

cür saxlanılan quru meyvələr həm kiflənmir, həm də qışda təbii vitamin və mineral 

mənbəyi rolunu oynayır. 

Üzüm və tutdan həm də doşab hazırlanır. Meyvələr dərilərək yuyulur. Daha 

sonra qaynadılaraq suyu süzülür. Süzülən su qatılaşana, rəngi tündləşənə kimi bir az 

da vam odda qaynadılır və beləliklə, doşab hazır olur. Doşab bədənə enerji verən, 

müxtəlif xəstəliklərin sağalmasına kömək edən, bir məhsuldur. Qışda zəiflik və qan 

azlığı olan şəxslərə doşabı qaynanmış suya və ya südə qataraq içirirlər. Eləcə də 
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yumşaldıcı və bəlğəmgətirici təsiri olduğu üçün öskürəyi kəsmək üçün də doşabdan 

xalq təbabətində istifadə olunur. Ümumiyyətlə Naxçıvanda doşabdan təbii dərman 

vasitəsi kimi istifadə olunması geniş yayılmışdır. 

Payız fəslində xiyar, pomidor, badımcan, bibər, kələm, kök, çuğundur kimi 

tərəvəzlərdən qış üçün turşu və şorabalar hazırlanır. Bu turşu və şorabalar qışda ye-

məklərin yanında süfrəyə verilir, həm xəstəliklərin qarşısının alınmasına, həm də ye-

məklərin asan həzm edilməsinə kömək edir. Turşu və şorabaların uzun müddət saxlanı-

la bilməsi üçün Naxçıvanın daş duzundan istifadə edilir. Təbii daş duz turşuların və şo-

rabaların uzun müddət keyfiyyətini itirmədən saxlanılmasında həlledici rol oynayır. 

Naxçıvanda qış hazırlığına ətin xüsusi üsulla saxlanılması – qovurma (qavır-

ma) da daxildir. Nəsildən nəslə ötürülərək günümüzə qədər qorunan qovurma hazır-

lanması xüsusi bir mərasim kimi təşkil olunur. Qovurma üçün ətin keyfiyyətli olması 

əsas şərtdir. Hələ yazdan, yaydan qovurmalıq heyvanlar seçilir, onlar xüsusi olaraq 

bəslənilərək kökəldilir. Payızın son aylarında, havalar soyumağa başlayanda həmin 

heyvanlar kəsilir. Kəsilən heyvanların dəriləri duzlanaraq aşılanır, həm evdə döşəmə 

kimi istifadə edilir, həm də qışın kəskin soyuğundan qorunmaq üçün geyim (kürk) 

hazırlanır. Eləcə də keçmişdə dəridən həm də çarıq hazırlanırdı. Qovurmanın hazır-

lanması mərhələli şəkildə həyata keçirilir və bu zaman bütün ailə üzvləri arasında hər 

kəsin yaşına uyğun olaraq iş bölgüsü edilir. Heyvanın kəsilməsi, dərisinin soyulması, 

doğranması işini kişilər, ətin yuyulması, qaynadılması, qovrulması işini isə adətən, 

qadınlar icra edir. Qab-qacağı, qazanları, suyu, ocaqda yandırılacaq odunları daşımaq 

isə uşaqlara həvalə edilir. Qovurma hazırlanması üçün ət öncə doğranır, yuyulur, qa-

zanlarda qaynadılır. Qaynayan zaman ətin qanı və artıq suyu çıxır. Daha sonra suyu 

süzülərək qaynanmış ətləri yağda qovururlar. Qovurmanı əsasən quyruq yağında və 

ya süddən hazırlanmış kərə yağında bişirirlər. Qovurmanın dadını və ətrini məhz bu 

təbii yağlar formalaşdırır. Keyfiyyətini qoruması üçün qovurma bişərkən ona xeyli 

miqdarda duz əlavə olunur. Duz qovrulmuş əti kiflənməkdən qoruyaraq uzun müddət 

saxlanılmasını və daha da dadlı olmasını təmin edir. Hazır olduqdan sonra qovurma 

xüsusi qablara yığılaraq üzərini tam örtəcək qədər yağ tökülür. Havayla təmas olma-

dığı və tərkibində duz olduğu üçün qovurma aylarla, bəzən yazın əvvəlinə qədər xa-

rab olmadan saxlanıla bilir. Təzə ətin az olduğu qış aylarında qovurma ailələrin əsas 

qida mənbələrindən biri olur. Ondan müxtəlif xörəklər, plovlar, yumurtalı yeməklər, 

şorbalar hazırlanır. Bəzən onu eləcə qızdırır, yağını əridərək lavaşa büküb yeyirlər. 

Qovurma hazırlanması Naxçıvana məxsus ən gözəl mətbəx ənənəsidir. Qovurma sa-

dəcə bişmiş ət, adi bir yemək deyil, həm də xalqın yaddaşında keçmişdən günümüzə-

dək qorunan dadın, zəhmətin, ailə birliyinin simvoludur. Naxçıvanın qış mətbəxini 

qovurmasız təsəvvür etmək mümkün deyil. Qovurma ilə bişirilən yeməklər boranlı, 

şaxtalı, qarlı qış günlərində insan bədəninə hərarət, ruhuna qüvvət verir. Bu ənənə 

əsrlər boyu xalqın təbiətlə vəhdətini, zəhmətsevərliyini, qənaətcilliyini, yardımlaşma-

sını təcəssüm etdirir. 

Naxçıvanda qış tədürükü edən ailələr mütləq əriştə də kəsirlər. Əsasən buğda 

unundan hazırlanan əriştədən qışda müxtəlif yeməklər hazırlanır. Əriştə aşı, omac 

aşı, ətli əriştə, əriştəplov, qovurmalı əriştə, küftəli əriştə kimi qış yeməklərinə əriştə 

xüsusi dad və ləzzət verir. Naxçıvanda əriştə ilə bağlı “Qaşığa minər, qıçların salla-
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yar” və “Çıxar ağaca sallanar, dərin dama tullanar” tapmacaları da var. Əriştə kəs-

mək üçün əvvəlcədən gün təyin edilir, qohum-əqraba, qonum-qonşu da köməyə çağı-

rılır. Adətən payızın günəşli günlərində əriştə kəsilir ki, gün onu yaxşıca quruda bil-

sin. Yaxşı qurumayan, nəm qalan əriştələr sonradan kiflənə, xarab ola bilər. Qonşular 

növbə ilə hər gün bir qonşu üçün əriştə kəsirlər. Unun ələnməsi, xəmirin yoğrulması, 

kündələrin hazırlanması, əriştə üçün kündələrin oxlovla yayılması, əriştənin kəsilmə-

si, kəsilən əriştələrin unlanması, daşınıb ipə sərilməsi, quruyan əriştələrin yığılması, 

daha sonra quru əriştələrin sacda qovrulması kimi işlər əvvəlcədən qadınlar arasında 

vəzifə bölgüsü edilir. Hər kəs öz görəcəyi işi bilir və onu qüsursuz yerinə yetirməyə 

çalışır. Əriştə qovrulduqdan sonra onu xurcunlara, kisələrə dolduraraq nəmişlik ol-

mayan yerdə qışa saxlayırlar.  

Naxçıvanda qış azuqələri tədarük edilərkən pendir, yağla yanaşı qurut da ha-

zırlanır. Qurut əgər quru yerdə saxlanılarsa, ondan bir neçə il istifadə etmək olur. Qu-

rutu hazırlamaq üçün öncə süddən qatıq hazırlanır. Daha sonra qatıq torbaya tökülə-

rək ağacdan asılır, suyu süzülür. Torbadakı qatığın suyu tam süzüldükdən sonra tər-

kibinə duz vurularaq xəmir kimi yoğurur, yumrulayır və qurudurlar. İstifadə etmək 

üçün isə onu isti suda isladır, məhlul halına salınır. Quruta əzilmiş sarımsaq əlavə 

edilərək əriştə aşının, xəngəlin və digər yeməklərin üzərinə tökülür. Naxçıvanda qu-

rutdan həm də qurut aşı adlı xüsusi qış yeməyi də hazırlanır. 

Naxçıvan folkloruna məxsus atalar sözlərində qışla bağlı xeyli nümunələrə 

rast gəlinir. Bu atalar sözləri qışın təbiətdə və insan həyatında yaratdığı çətinlikləri 

əks etdirir, qarın çoxluğu ilə bolluğun olacağına işarə verir, həmçinin insanların qışla 

mübarizəsini və sonunun bahar olacağını ifadə edir: 

• Əriyib yay qarına dönüb (3️, s. 23️2). 

• Dağlar başına qış,  

İgid başına iş. 

• Qorx payızdan arxasınca qış gələr, 

Qorxma qışdan arxasınca yaz gələr. 

• Qar dağa çıxar, dadlanar. 

• Qar gedəndən sonra qaranın üstü açılar. 

• Qar ili, var ili. 

• Qarlı qış barlı olar. 

• Qışın qarı, yayın barı. 

• Yazda yatan, qışda üşüyər.  

• Yazda işləməyənin qışı sərt gələr.  

• Yay işini qışda gör, qış işini yayda (2).  

Naxçıvandan toplanan folklor nümunələri içərisində qışla bağlı xeyli sayda 

tapmacalar da var. Qar, buz, şaxta ilə bağlı olan tapmacalar uşaqların uzun qış gecə-

lərində əyləncəsinin bir hissəsini təşkil edir. Bir nəfər qışa aid tapmaca deyir, digərlə-

ri isə cavabı tapmağa çalışır. Bu tapmacalar qış fəslini təsvir edərək uşaqlarda təfək-

kürü, müşahidə qabiliyyətini inkişaf etdirir, həm də yaddaşı və zehni gücləndirir. 

Tapmacalar həm də naxçıvanlıların qış mədəniyyətinin ayrılmaz hissəsi olan folklor 

nümunələridir: 
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Ağac başında ağca yumaq (qar) 

*** 

Əlamət, ay əlamət, 

İşi tamam qiyamət, 

Əli yox, şəkil çəkir, 

Dişi yoxdu, dişləyir (şaxta) 

*** 

Əmim oğlu ustadı, 

Əli kəmər üstədi. 

Suda körpü salıbdı, 

Gəl gör necə ustadı (buz) 

*** 

Qəndə bənzər dadı yox, 

Göydə gəzər, qanadı yox (qar) (2). 

Naxçıvan Azərbaycanın ən qədim yaşayış məskənlərindən biri olaraq zəngin 

mədəniyyətə, adət-ənənələrə, mərasimlərə malik diyardır. Naxçıvanda keçmişdən gü-

nümüzədək davam edən qışa hazırlıq ənənələri zəngin və dərin məna daşıyan bir pro-

sesdir. Bu ənənələr kənd həyatının bir hissəsi olaraq insanların bir-birinə kömək et-

məsi, qonşuluq, qohumluq münasibətlərinin, ailə bağlarının möhkəmlənməsi və 

nəsillər boyu ötürülən bilik və bacarıqların qorunub saxlanılması baxımından böyük 

əhəmiyyət daşıyır. Bu ənənələrin həm maddi, həm də mənəvi irs kimi qorunub saxla-

nılması, yaşadılması və yeni nəslə çatdırılması vacibdir.  
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EV SİMVOLLARININ MƏNA SIRASI:  

ÇADIR, OTAQ, YURD, QƏSR, QALAÇA 

(Naxçıvan folklor mətnləri əsasında) 
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SUMMARY 

THE MEANING OF HOUSE SYMBOLS: TENT, ROOM, HOME, CASTLE, FORT 

(Based on Nakhchivan folklore texts) 

One of the characteristic features of spatial images in folklore texts is their connection with 

mythical thinking. Thus, when examining the meaning of spatial images based on mythological 

principles, it bEkomes clear that the elements associated with them also originate from ancient 

thinking. These elements help the hero either to reach the cosmos or to descend into chaos. In both 

cases, these elements also help to reveal the meaning of house symbols. 

In texts belonging to many genres, mainly fairy tales, the connection of spatial images with the 

status gained by the hero also allows us to think about his ancient mythological origin. The meaning 

of house symbols such as tent, room, house, castle, and fortress, which are spatial images, is related to 

their being a space of space or chaos. In order to determine whether they are a space of chaos or 

cosmos in texts, it is necessary to determine the relationship between the hero and those mythical 

house symbols. The aim of the article is to analyze the meaning of house symbols: tent, room, house, 

castle, fortress, etc. It is aimed at determining the relationship of such spaces to the cosmos or chaos. 

Keywords: tent, room, home, castle, fortress, cosmos, chaos, folklore text, fairy tale, symbol. 

 

РЕЗЮМЕ 

ЗНАЧЕНИЕ СИМВОЛОВ ДОМА: ШАТРА, КОМНАТА, ДОМ, ЗАМОК, КРЕПОСТЬ 

(На основе Нахчыванских фольклорных текстов) 

Одной из характерных особенностей пространственных образов в фольклорных текстах 

является их связь с мифологическим мышлением. Таким образом, при рассмотрении смысла 

пространственных образов, основанных на мифологических принципах, становится ясно, что 

связанные с ними элементы также восходят к древнему мышлению. Эти элементы помогают 

герою либо достичь космоса, либо погрузиться в хаос. В обоих случаях эти элементы также по-

могают раскрыть значение символов дома. 

В текстах многих жанров, преимущественно сказок, связь пространственных образов со 

статусом, обретаемым героем, также позволяет задуматься о его древнем мифологическом 

происхождении. Значение символов дома, таких как палатка, комната, дом, замок и крепость, 

которые являются пространственными образами, связано с их принадлежностью к прост-

ранству пространства или хаоса. Чтобы определить, являются ли они пространством хаоса или 

космоса в текстах, необходимо определить связь героя с этими мифическими символами дома. 

Цель статьи — проанализировать значение символов дома: палатка, комната, дом, замок, кре-

пость и т. д. Цель статьи — определить отношение таких пространств к космосу или хаосу. 

Ключевые слова: палатка, комната, дом, замок, крепость, космос, хаос, фольклорный 

текст, сказка, символ. 
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GİRİŞ. Dünyanın arxaik modeli haqqında olan mifik mətnlərdə mifik qəhrə-

manın yarandığı və yaşadığı məkanın – evin xaos və ya kosmos aləmi ilə bağlı olma-

sı onun dərin simvolik məna daşımasına da səbəbdir. Mifoloji qəhrəmanın – obrazın 

var olduğu məkanın simvolikliyini təyin etmək dərin araşdırma tələb edən məsələlər-

dən biridir. Bunu belə izah etmək olar ki, mətn müasir günə gəlib çıxanadək ondakı 

ev obrazının simvoliklik səviyyəsi itmək təhlükəsi ilə üzləşə bilər. Belə mətnlər heç 

də az deyildir. Amma hər halda ev obrazı ilə bağlı olan digər hadisələr (mətndə təsvi-

ri verilən hadisələr) həmin ev obrazının qədim mifik təfəkkürdən qaynaqlanan sim-

volikasını müəyyən qədər təyin etməyə imkan verir. 

ƏSAS HİSSƏ. Folklor mətnlərində mifik qəhrəmana məxsus olan, doğulduğu 

və yaşadığı ev simvollarından biri də ilkin yaradılışla əlaqəli olan çadırdır. Çadırda 

doğulan qəhrəman orada da yaşamağa davam edir. Çadırın simvolik səviyyəsi isə 

qəhrəmanın doğumu və həyatı ilə də müəyyən oluna bilir. Folklor mətnlərində biz 

çadırın struktur simvolikasına nəzər yetirək. Naxçıvandan toplanmış epik mətn ör-

nəklərində çadır qəhrəmanın xaos dünyasından keçid məkan vasitəsilə adlayaraq gə-

lib çıxdığı kosmos dünyasındakı simvolik məkandır. Bu məkanın simvolikası isə on-

dakı insan və ya əşyanın simvolikası ilə bir daha müəyyən olunur. Belə ki, qəhrəman 

arzusunda olduğu və nəhayət, qovuşa bildiyi kosmos məkanında da məhz kosmik 

elementləri, kosmik simvolika daşıyan kiçik məkanları (məsələn, çadır kimi) görmək 

arzusundadır. “Abdulla ilə Mehriban Sultan” adlı nağıl mətnində doğulandan gün 

üzü görməyən qəhrəman xeyirxah müəllimi – molla tərəfindən gün işığına qovuşur. 

Öncəliklə, qeyd etmək mütləqdir ki, qəhrəmanın doğulandan etibarən yaşadığı otaq 

müəyyən qədər xaos məkanıdır: “Bir padşahın Abdulla adlı bir oğlu var idi. Abdulla 

uşaq vaxtından bir otaqda saxlanılırdı. Uşaq gün işığı görmürdü...”. Otağı tamamilə 

xaos məkanı adlandırmamağımızın səbəbi isə budur: “Abdullaya dayələr baxırdı, bir 

molla da ona şəriət dərsi verirdi. Bir gün necə olursa, qapı açılanda otağa gün işığı 

düşür...” [2, 255]. Deməli, gün işığı düşməyən otağı bütünlükdə xaos məkanı ona gö-

rə adlandırmaq olmaz ki, həm bu otaqda Abdulla dərs öyrənir, həm də otağa  təsadü-

fən gün işığının düşməsi istisna olunmur, nadir halda olsa da, düşür. Lakin yenə də 

qəhrəmanın etnokosmik həyatını tamlaşdırmaq, bütövləşdirmək üçün onun işıqlı 

dünyaya çıxması mütləqdir. Bu baxımdan Abdullanın atası Hatəm şah oğlunun qəlbi-

ni qırmaq istəmir, onu qoşunla işıqlı dünyaya – kosmos məkanına yola salır. Qəhrə-

man gəzə-gəzə gəlib bir yurda çatır. Bu yurd qəhrəmanın kosmos məkanında oldu-

ğunu bir daha təsdiqləyir. Çünki yurdda qəhrəman bərli-bəzəkli çoxlu çadırlar görür. 

Çadırların ilkinin  qarşısına çatanda burada on dörd gecəlik ayı xatırladan gözəl bir 

qız görür. Elə o anda o qıza, qız da ona vurulur. Buradan qəhrəmanın kosmoloji mə-

kan daxilində mövcudluğu təsdiqlənir. Lakin bu məkanın da içərisində müəyyən qə-

dər xaotik qaydalar hökm sürür. Necə ki qəhrəmanın doğulan gündən böyüdüldüyü 

məkan tam şəkildə xaotik məkan deyildi, eləcə də xoşbəxtlik dolu məkan təsiri bağış-

layan bər-bəzəkli çadırların qurulduğu, on dörd gecəlik ayabənzər qızın yaşadığı 

yurd yeri də qəhrəman üçün tam olaraq kosmoloji məkan deyildi. Abdullanın qıza, 

qızın Abdullaya vurulduğunu bilən, onu müşayiət edən kənizlər bu barədə qızın za-

lım qardaşına xəbər verirlər. Qardaşı isə çadırları sökdürərək Mehriban Sultanın yeri-

ni dəyişir. Burada istər Mehribanın qardaşı, istərsə də kənizlər xaotik dünyanın icra-

çılarıdırlar. Mehriban yurddan köçərkən kimliyi və haraya gedəcəyi haqqında bir ka-
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ğıza yazır, bir daşın altına qoyur. İşarə ilə oğlana namə qoyduğu daşı göstərir. Nata-

mam xaos və kosmos məkanlarının varlıq və əşyaları folklor  mətnində qəhrəmanı 

çətinliyə salan və ya dardan qurtarmağına kömək edən varlıq və əşyalardır. Eləcə də 

namənin gizlədildiyi daş kosmos məkanına gedəcək yolun kosmik elementidir. Qızın 

növbəti dəfə məskunlaşdığı çadır isə Kirman torpağında – Mehriban Sultanın vətə-

nində qurulur. Burada Abdulla qoşunla vuruşur, məğlub olsa da, Mehriban Sultan tə-

rəfindən xilas edilir və sonunda sevgililər qovuşur. Sonuncu çadır isə qəhrəmanı öz 

qələbəsinə qovuşduran çadır kimi kosmos məkanıdır.  

“İynədan” [1, 171] adlı nağıl mətnində də şah oğlu şah ov edərkən çölün dü-

zündə bir çadır görür. Çadırın isə giriş və çıxışı olmadığından o çadırı sökür. Görür 

ki, içəridə bir gözəl qız yatır. Qızın sinəsinin üstündə də gözəl bir uşaq mürgüləyir. 

Şahzadə qıza aşiq olaraq onu özü ilə sarayına gətirir.  

Göründüyü kimi, mətnlərdəki çadırların əsas sakinləri şahların və igidlərin aşiq 

olduqları gözəl qızlardırlar.   

Çadırlarda məhz gözəl qızların olmağı və ya şahzadələrin çadırların önündən 

keçərkən, çadıra daxil olarkən gözəl qızlarla qarşılaşması, bir sözlə, çadırın gələcək 

cütlüklərin ilk tanışlıq yeri kimi təqdim olunması çadırın yeni həyatın, yeni dünya 

modelinin ilkin simvolu olmasını təsdiq edir.  

Çadır bəzi mətnlərdə kollektivin təhlükəsizliyini təmin edən məkan kimi də 

təqdim edilir. Çadırdan uzaqlaşan sosiumun üzvü təhlükəylə üzləşə bilir. Naxçıvan-

dan toplanmış bir əfsanə mətni bunu təsdiqləyir: “Deyillər ki, bir aylə gedir dağa, ça-

dır qurur. Bu aylənin qızı çadırdan çıxıb pencər yığmağa gedir. Bu vaxt qızı ayı tutur. 

Qızı öz zağasına aparır. Ancax qızı öldürmür. Bunu saxlıyır, özünə arvad eliyir. Bın-

nan bir uşağı olur...” [4, 57]. Bu mətndə çadırdan kənardakı məkan xaos məkanıdır. 

Yəni qızın pencər yığmağa getdiyi çöllük xaosa məxsusdur. Ayı qızı məhz buradan 

oğurlayır, özünə arvad edir. Bu baxımdan, ayı xaotik varlıq, pencər – ot, ələf çöllüyü 

isə xaotik məkandır. Baş verənlər çadırdan kənarda olduğu üçün çadır, əvvəldə də 

qeyd edildiyi kimi, kollektivin – ailənin mühafizəsini təşkil edən kosmos məkanıdır.  

Mətnlərdə xaosdan kosmosa gedən yolda keçid məkanları kimi xarakterizə olu-

nan məkan obrazlarından biri də otaqdır. Otaq məhdud əhatəyə malik olan kosmik 

məkandır. Otağın kosmik məkan olduğu onun insanın təhlükəsizliyini təmin etməsi 

ilə əlaqələnir. Qədim təsəvvürlərdə dünyanın mərkəzi hesab olunan evin bir gözü, bir 

hissəsi olan otaq da bu kosmik modelin hissəsidir. Folklor mətnində otaq, əsasən, 

qəhrəmanın rahat olduğu, tam şəkildə dincəldiyi, eyni zamanda, xaotik aləmdən giz-

lənə bildiyi məkan olaraq da təqdim olunur. Otaqların dərin simvolik mənasının açıl-

masında onun sayının da əhəmiyyəti vardır. Belə ki, qırxıncı otaq simvolu mifoloji 

dünya modelində də seçilmiş ünvandır. Otuz doqquz otağı sadə şəkildə olan, lakin 

qırxıncı otağı uzun zaman ərzində xaotik qüvvələrin gizli məkanı kimi bağlı, kilidli 

olan evin, qəsrin, imarətin əsas semantemini məhz həmin qırxıncı otaq daşıyır. Üstə-

lik də qırxıncı otaq qəhrəmanın xaos məkanından tam qurtulduğunu düşündüyü anda 

xaos elementlərinin – divin, divin canının, saçlarından asılmış qızın, yatmış pəri qızı-

nın və s. kimi xaotik mahiyyət daşıyan varlıqların gizləndiyi, saxlandığı məkandır və 

xaos məkanıdır. Yəni qəhrəman daimi kosmos qəhrəmanı ola bilməz. O, xaosdan 

qurtulduğunu düşündüyü vaxtda kosmosda olduqda da xaos elementləri ilə qarşılaşa 

bilər: “Vəzirlə gəlin otaqları gəzməyə başladılar. Otaqların qırxını gəzib çıxdılar, 
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qırx birinciyə girmədilər” [2, 53️]; “Şir qızı götürüb meşəyə getdi. Uzun dar yoldan 

sonra cənnət kimi bir meşəyə çıxdılar. Xeyli yol getdikdən sonra dəmir darvazaya 

rast gəldilər. Qız qapını açıb içəri girdi. Şir qızı böyük bir otağa apardı. Qırxıncı 

otaqda qara divin tilsimə saldığı oğlu İskəndərin yerini ona göstərdi” [2, 64]; “Məlik 

Cümşüd bir az getdikdən sonra doqquz otaqlı bir ev görür. Baxır ki, bir gözəl imarət-

di, doqquz otağı var, otaqlar bir-birinin içərisindədi. Birinci otaqda bir cüt saqqız 

çeynəyən qaravaşın oturduğunu görür. Onlardan saqqızı alır, birçəklərini ağızlarına 

verib onları yuxuladır. İkinci otaqda nazənin sənəm görür. Ondan busə götürür və 

əhd-peyman bağlayır...” [2, 79]. Nağıl mətnlərində otaq həm də qəhrəmanın daxili 

dünyasının, hiss və duyğularının açıldığı kosmos məkanı kimi də təsvir edilir: “Qara 

qəhrəman öz əmisi qızıynan görüşməyə gəlirdi. Otağa girəndə gördü ki, bir nəfər 

adam qıznan qucaqlaşıb yatıbdır” [2, 35]. Bəzən isə xaosa aid olan elementlər otağın 

daxilində də təsvir olunur. Otağın içərisindən açılan quyu qəhrəmanı ağır yola dəvət 

edir. Bu zaman otaq xaos məkanı funksiyasını təsdiq edir: “Bıllar durullar yeddi qar-

daş, bir də Kuzəçioğlu gedillər gəzməyə. İbrahim otaxları gəzməyə başdıyır. Bir ota-

ğa baxanda görür ki, bı otaxda bir quyu var. Bı quyunun içində hənirti səsi gəlir. Ba-

xır ki, bı quyunun qıraxlarına mıx çalınıp, mıxların hər birinə zincir bağlanıp. Demə, 

bı quyunun içində qara dev var...” [3, 61]. Göründüyü kimi, quyunun içərisindəki qa-

ra dev, mıxlar və zəncirlər quyunun, dolayısı ilə də quyunun yerləşdiyi otağın xaoslu 

olduğunu açıqca göstərən elementlərdir, çünki onların hər biri də öz növbəsində xaos 

elementləridir. Otağın folklor mətnləri daxilində kosmos və ya xaos məkanı olduğu 

məhz onun daxilindəki varlıq və əşyaların xarakteri ilə izah olunur. Bəzən mətnlərdə 

otağın elementi təqdim olunmadan da onun xaosa aid olduğu ifadə olunur. Bu mə-

qam bir bayatı örnəyində də öz aydın ifadəsini tapır: 

Əzizim, şüpəlidi, 

Baxça bənövşəlidi. 

Gəl keçax o otağa, 

Bı otax şüpəlidi [3, 91]. 

Bayatının sonuncu misrası açıq-aydın otağın xaosa aid olduğunu təsdiqləyir. 

Orta əsrlərdə dünya mifoloji kontiniumunda qəsr gedər-gəlməzlik simvolu ki-

mi xarakterizə edilirdi. Qədim dünya mifoloji sistemində qəsr üzərində qara ildırım 

və qara bulud kimi təsəvvür edilən mifoloji məkan idi. Bu məkanın qədim təsəvvür-

lərdə geri dönüşü, çıxış olmayan məkan kimi təsviri də müşahidə olunur. Belə qəsrlə-

rə keçid də qara quyu vasitəsilə həyata keçirilir. Qədim mifoloji dünyagörüşdə qara 

qüvvələrin yaşadığı, hər cür küfrün baş verdiyi qara qəsr obrazının yeraltı dünya 

sahibinin məkanı kimi düşüncələr vardır. Ümumiyyətlə,  qəsr – imarət simvolizmi 

var-dövlət, gözəl qız, şöhrət və s. əldə etmək üçün qəhrəmanın keçid etdiyi xaotik 

məkandır. Lakin Naxçıvandan toplanmış folklor mətnlərində qəsr-imarət qəhrəmanın 

kosmosa irəlilədiyi yolda keçid etdiyi məkan olaraq heç də tam xaotik funksiya daşı-

mır, əksinə çox zaman mifoloji kosmos məkanının bir hissəsi kimi təqdim edilir. 

Naxçıvandan toplanmış “Caməs” adlı nağıl mətnində qəhrəman Caməsi yar-

yoldaşı şan balı çıxartmaq üçün düşdüyü quyuda qoyub qaçırlar. Çarəsiz qalan Ca-

məs quyunun divarlarını oymağa başlayır. Uzun zaman oyandan sonra quyunun içə-

risindən bir yol açılır. Caməs yolla gedib gözəl bir bağçaya çıxır. Bağçanın içərisində 

isə tayı-bərabəri olmayan bir imarət görür. Və buradan aydınlaşır ki, qəhrəmanın xa-
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osdan kosmosa keçid etməsi üçün əsas vasitə quyudur. Quyu vasitəsilə də qəhrəman 

kosmosa gedən növbəti məkanı tapır. Məkandakı gözəl imarət kosmosa aparan keçid 

məkanıdır. Bura həm də qəhrəmanın mühafizə olunduğu məkandır. Onun kosmosa 

uyğun olan keçid məkanı olduğunu da məhz imarətdən xaricdəki ilan sürüsünün var-

lığıdır. Caməs ilanlardan gizlənmək üçün yenə də imarətin içərisinə daxil olur. Bu 

zaman ilanlar da imarətə daxil olur. Beləliklə, xaotik ab-hava imarətə də öz təsirini 

göstərir.  

Bəzi mətnlərdə imarət dünyanın mərkəzi rolunda çıxış edir. Bu, imarətdəki var 

olanlara nisbətdə müəyyən olunur. Belə ki, imarət padşaha aiddir və padşahın imarə-

tinin də tayı-bərabəri yoxdur. “Şahzadə Seyfəddin” [1, s.186] adlı nağıl mətnində təs-

vir edilir ki, padşahın oğlu Məleykələr şahzadəsinin qızı Bədiyyə Camal xanıma aşiq 

olur, öz sevgisinin dalınca ağır yola çıxır. Yolda rastlaşdığı çətinliklərdən sonra gəlib 

böyük bir şəhərə çıxır. Şəhərdə şahın çox gözəl bir imarətini görür. O, imarətə daxil 

olur. Buradan məkanın sakrallığı aydınlaşmağa doğru istiqamətlənir. Oğlan burada 

şahın xoşuna gəlir və şah onu özünə sərkərdəliyə götürür. Burada imarət mühafizə 

edən, qəhrəmanın gələcək taleyində müsbət rol oynayan mifoloji kosmos məkanıdır.   

Qəhrəmanın kosmos dünyasına qovuşması üçün keçiddən adlamalı olduğu ki-

mi məqamlar bir çox janrlara məxsus örnəklərdə təsadüf edilsə də, nağıl mətnlərində 

bu, daha çox müşahidə ediləndir. Kosmik dünyadan kənarda olan, bəzən ona yaxın, 

bəzən də çox uzaq olan keçid xarakterli məkanlar nağıllarda, eləcə də mif mətnlərin-

də qalaça kimi təqdim edilir. Qalaça qəhrəmanın kosmik dünyadan uzaqlaşaraq xao-

tik məkana keçəcəyi məkandır. Təbiidir ki, qalaçadan keçən qəhrəman xaos dünyası-

na enəcəkdir. Yəni özgə, yad dünyaya düşəcəkdir. Lakin qəhrəmanın arzusu qalaçada 

– div və bu kimi demonoloji obrazların var olduğu məkanda qalmaq deyildir. Qəhrə-

man heç də bu məkanın daxili funksiyasından xəbərdar olmur. Yəni keçid məkanında 

onu gözləyən qarşıdurmalardan qəhrəman əvvəlcədən məlumatlı olmasa da, məqsədi 

kosmosa qovuşmaq olduğundan keçiddəki qarşıdurmalardan uğurla çıxa bilir. Və bu 

da onun keçiddəki rastlaşdığı xaotik elementlərdən həm də dərs götürməyinə səbəb 

olur. Və beləliklə, qəhrəman uğura xaos dünyasına keçid edərək irəliləyir. Bu dünya 

– xaos məkanı qəhrəmanın üzünü güldürməsə də, qəhrəman buradan da uğurla çıxır. 

Çünki keçiddə qəhrəman artıq möhkəmlənmiş, dərs almışdı. Silsilə mübarizələr nəti-

cəsində qəhrəman kosmos dünyasına doğru addımlayır. Beləliklə, qəhrəmanın uğura 

qovuşmasına yardım edən başlanğıc məkan keçiddir. Keçid obrazı kimi mətnlərdə 

qalaça daha çox yayğındır.  

Naxçıvandan toplanmış örnəklər içərisində keçid xarakterini, əsasən, qalaça 

obrazları vasitəsilə müşahidə edirik. Keçidin uğurlu və ya uğursuz olacağını da məhz 

qəhrəmanı ona doğru aparan yoldan, bu yoldakı elementlərdən də təyin etmək müm-

kündür. Məsələn, “Balıqçıoğlu Əhmədin nağılı” adlı mətndə [3, 63] qəhrəmanın – 

Əhmədin gedəcəyi yol boyu onu  su müşayiət edir. Su, məlum olduğu kimi, mifoloji 

təfəkkürdə dünyanın yaranmasında iştirak edən dörd ən vacib ünsürdən hesab olunur. 

Suyun təmizləyici, şəfaverici, qoruyucu funksiyaları təkcə mifoloji təfəkkürdə deyil, 

həm də  psixoloji dünyagörüşdə də təsdiq olunur. Əhmədin gedəcəyi yolda da su ona 

“yoldaşlıq edir”. Elə ilk məqamdan Əhmədin uğur qazanacağı təsdiq olunur: “Əh-

məd, bı suyu tutub gedərsən. Suyun başında bir dənə qalaça görəssən. Gedərsən o qa-

laçıya, orda bir qızı əyaxlarınnan asıplar. Onu açıp qoarsan yerinə, görəssən ki, onun 
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burnunnan bir qan damcısı gəlir düşür suya gül olup gedir. İkisin öpərsən, üçüncüyü 

tutup qoarsan qoyna. Elə ki, qalaçanın sahibi – div gəldi, ayıx ol. Ortadakınnan vır 

öləcəh. Desə, bir də vır, əmə sən vırma” [3️, 65]. 

Qəhrəmanın kosmos dünyasına getmək üçün keçməli olduğu məkanlar mətn-

lərdə onun sınaq mərhələsinin icra olunduğu yer simvolikasına malikdir. Bu simvo-

likliyin məna açımına gəldikdə diqqət etmək vacibdir ki, qəhrəman özünü lap əvvəl-

dən nəzərdə tutduğu məkanına – kosmosa qovuşmaqdan ötrü qarşılaşacağı çətinlik-

dən xəbərdar olur. Bu xəbərdarlıq ona hansısa övliya və ya bilici tərəfindən əvvəldən 

məlumatlandırılır. Bu, baş vermədikdə də qəhrəmanın səfəri özünün kosmoloji quru-

luşuna görə ona yol göstərən, ən çətin məqamlarda ona yar olan köməkçi vasitələrin 

yardımı ilə həmin o keçid məkanından uğurla adlaya bilir. “Hurilər padşahının qız-

ları” adlı [1, 194] nağıl mətnində qeybə çəkilmiş sevgilisi və baldızını axtarmaq üçün 

hazırlaşan padşahın kiçik oğlu ayağında dəmir çarıq, əlində dəmir əsa ağır yol ilə ge-

dir. Dəmir çarıq və dəmir əsa, ilkin olaraq, kiçik qardaşa yardım edən, ilkin simvoli-

kada dərin məna daşıyan nağıl elementidir. Dəmirin bu mətnlərdə sakral gücü ondan 

ibarətdir ki, çətin və sirli yola düşərkən qəhrəman məhz dəmir elementlərdən istifadə 

etməlidir. Burada dəmirin ilkin sakral gücü təkcə türk mifoloji aləmində deyil, dünya 

mifologiyasındakı mifoloji dünyagörüşdəki simvolik gücündən də intişar edir. Dəmi-

rin ilkin simvolik məna yükündən isə əvvəlki araşdırmalarda geniş bəhs edilmişdir.  

Çətin yolda irəliləyən qəhrəmana uzun yol qət etdikdən sonra gəlib bir qalaça-

ya çıxır. Qalaçada ilk gördüyü üç yekəpər div və üç sehrli əşya olur. Divlərin və əş-

yaların sayının üç olması, ilkin olaraq, üç sayının simvolikasını xatırladır. Üç sayının 

folklor örnəkləri içərisində ən əsas saylardan biri kimi daşıdığı xüsusiyyət məhz on-

dan ibarətdir ki, o, iki dünyanı – xaos və kosmos aləmini və keçid məkanlarını bir-bi-

rilə bağlayan mifoloji əlaqə sisteminin tərkib hissəsidir. Epik mətn qəhrəmanının üç 

sayda olan sehrli əşya və ya varlıq ilə qarşılaşması obrazın mövcud olduğu xaos alə-

mindən adlayacağı kosmos aləminədək uğur, qələbə qazanmaq arzusu ilə bağlıdır. 

Eləcə də mətndəki üç divin – xaos qəhrəmanlarının məğlubiyyəti kiçik qardaşın, eyni 

zamanda, qarşılaşdığı üç sehrli əşya: sehrli xalça, sehrli tac və sehrli süfrədən doğur. 

Üç bədheybətin məğlubiyyətinə işarə məhz həmin üç sayda sehrli əşyadır. Üç div 

xaos simvoludursa, üç sehrli əşya da kosmos elementidir. Lakin bunların ümumilikdə 

xaosdan kosmosa keçidi ifadə edən qalaçada kiçik qardaşın qarşısına çıxması məhz 

onun çətin mübarizəsi ilə yanaşı gələcək qalibiyyətindən də xəbər verir. Qalaçada 

divləri aldadaraq dağın dalına – gedər-gəlməzə göndərən kiçik qardaş üç sehirli əşya-

ya yiyələnir. O, süfrə və tacı götürüb xalça ilə göyə – şaquli məkanın kosmos aləmi-

nə qalxır. Onu kosmos aləminə də məhz sehrli xalça çatdırır. Oradakı qələbəsinin 

növbəti hissəsini də məhz tac və süfrə vasitəsi ilə əldə edir. Deməli, kosmos ele-

mentləri qəhrəmana tam qələbəni də məhz kosmos məkanında bəxş edir.  

“Çoban qızı” [2, 175] nağıl mətnində də xaosa yuvarlanmış – qayadan aşağı 

atılmış çoban qızı ayılanda zalım xandan qurtulduğunu düşünür. Lakin çay kənarıyla 

ağlaya-ağlaya gedən qızın qarşısına bir qalaça çıxır. Məhz bundan sonra onun əsl 

xaos həyatı başlayır. Çünki qalaçada bir cadukün yaşayır. O, qızı zorla özünə arvad 

edir. Çoban qızı cadukünə arvad olduqdan sonra xaosa daha da yaxınlaşır. Sonda bir 

dağda dayanır, Yaradandan onu daşa döndərməsini diləyir. Burada Çoban qızı insia-

siya ritualından keçir. Saf olduğu üçün Yaradan onu eşidir, daşa döndərir. İnisiasiya 
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ritualından keçən çoban qızı kosmosa qovuşur. Burada dağ xaosdan kosmosa keçid 

məkanı funksiyasını daşıyır.  Beləliklə, bu mətndəki qalaçanın xaos məkanı olmasını 

təsdiq edən ilkin məqam orada yaşayan cadukün və onun sehrli əməlləridir.  

NƏTİCƏ. Naxçıvan folklor mətnləri daxilində ev simvollarının ilkin variantla-

rı olan çadır, otaq, yurd, qəsr, qalaça obrazların semantikası onların yerləşdiyi və on-

larda var olanın kosmos və xaos məkanı ilə bağlılığından asılı olaraq müəyyən olu-

nur. Çadır bu mətnlərdə xaos və kosmos məkanlarının bir-biri ilə kəsişdiyi məkan 

olaraq təqdim edilir. Onun xaotik elementlərlə əlaqəsi xaos məkanı, qəhrəmanın kos-

mosa qovuşmasında yardım edən məkan olduğu üçün kosmos məkanı da adlandır-

maq mümkündür. Hər iki halda çadır mərkəz funksiyasını daşıyan məkandır. 

Ev simvollarından olan otağın mətnlərdaxili semantikasında isə onun xaos mə-

kanı olduğunu təsdiq edən quyu və s. bu kimi elementlər onun xaosla əlaqəsini təsdiq 

edir. Elə Naxçıvan folklor örnəkləri içərisində də otağın dərin semantikası bunu isbat 

edir. Quyu qəhrəmanı gedər-gəlməzliyə yola salan element olduğu, onun da otağın 

içərisindən açıldığı və aşkarlandığı üçün otaq xaotik xüsusiyyətə malikdir.  

Növbəti ev simvolu kimi qəsr-imarətin mətnlərin daxilində daşıdığı  səciyyəvi 

xüsusiyyət isə onun qəhrəmanın mühafizəsinə xidmət etdiyi aydınlaşır. Onun ətrafın-

dakı məkanlara nisbətdə qəhrəmanın taleyi üçün mühafizə, qoruma funksiyası daşıdı-

ğı üçün və fərdin taleyinin kosmik istiqamətdə qurulmasında xidmət etdiyi üçün kos-

mos məkanı kimi qəbul etmək məqsədəuyğundur.  

Bəzən qalaça bütünlükdə xaotik elementlər məkanı olduğu üçün xaosla tam 

bağlı olur. Lakin  xaotik elementlərin onda var olmasına baxmayaraq qalaça da folk-

lor mətnləri içərisində kosmosa keçid funksiyası daşıyan ilkin ev simvoludur. Bunu 

nağıl mətnlərinin qəhrəmanının kosmosa doğru irəliləyərkən xaotik ünsürlərin qala-

çada mövcud olması kimi məqamlar təsdiqləyir. Lakin bu ünsürlər qəhrəmana kos-

mosa qovuşmağa yardım etdiyi üçün onun keçid funksiyasının, əsasən, kosmik sfera-

dan qaynaqlandığı inkarolunmazdır.   
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QƏRBİ AZƏRBAYCAN MƏRASİM FOLKLORU:  

RİTUAL POETİKA, ARXETİPİK SİSTEM VƏ  

KOLLEKTİV YADDAŞIN SİNERGETİK MODELİ 
 

Açar sözlər: Qərbi Azərbaycan, mərasim folkloru, saya, holavar, toy mərasimləri, ağılar, 

kollektiv yaddaş, semiotika, arxetiplər, sinergetika, ritual poetika. 

 

SUMMARY 

RITUAL FOLKLORE OF WESTERN AZERBAIJAN: POETIC STRUCTURES,  

ARCHETYPAL CODES AND THE SYNERGETIC MODEL OF COLLECTIVE MEMORY 

This study examines the ritual folklore of Western Azerbaijan as a multilayered cultural system 

that integrates mythological thought, social ritual, verbal art and collective emotional experience. Rit-

ual genres such as saya chants, holavar, wedding songs, laments, rain-invoking prayers and sacrificial 

invocations form a syncretic structure in which word, sound, movement and symbolic objects operate 

as a unified performative mechanism. Through semiotic, archetypal and synergetic analysis, the re-

search reveals that this folklore functions not only as an aesthetic tradition but also as a cultural 

memory system that preserves identity, restores emotional balance and rEkonstructs the lost homeland 

on the symbolic level. The post-1988 displacement strengthened the role of ritual folklore as a medi-

um of cultural continuity and mnemonic resistance. The findings demonstrate that Western Azerbaija-

ni ritual folklore represents a self-organizing poetic cosmos that regenerates collective memory and 

sustains national identity across generations. 

Keywords: Western Azerbaijan, ritual folklore, saya, holavar, collective memory, semiotics, 

archetypes, synergetics, wedding rituals, laments. 

 

РЕЗЮМЕ 

ОБРЯДОВЫЙ ФОЛЬКЛОР ЗАПАДНОГО АЗЕРБАЙДЖАНА:  

ПОЭТИКА РИТУАЛА, АРХЕТИПИЧЕСКИЕ СТРУКТУРЫ И СИНЕРГЕТИЧЕСКАЯ 

МОДЕЛЬ КОЛЛЕКТИВНОЙ ПАМЯТИ 

В исследовании рассматривается обрядовый фольклор Западного Азербайджана как 

многослойная культурная система, объединяющая мифологическое мышление, социальные ри-

туалы, поэтическое слово и коллективный эмоциональный опыт. Жанры вроде сая, холавара, 

свадебных песен, причитаний, дождевых молитв и жертвенных формул образуют синкретиче-

скую структуру, где слово, звук, движение и символические объекты функционируют как еди-

ный перформативный механизм. Семотический, архетипический и синергетический анализ по-

казывают, что данный фольклор выполняет не только эстетическую, но и культурно-памятную 

функцию, сохраняя идентичность, обеспечивая эмоциональное равновесие и символически 

воссоздавая утраченные территории. После переселения 1988 года роль обрядового фольклора 

как механизма культурной преемственности и памяти только усилилась. Исследование доказы-

вает, что обрядовый фольклор Западного Азербайджана представляет собой самоорганизую-

щийся поэтический космос, который восстанавливает коллективную память и передает куль-

турную идентичность последующим поколениям. 

Ключевые слова: Западный Азербайджан, обрядовый фольклор, сайа, холавар, коллек-

тив-ная память, семиотика, архетипы, синергетика, свадебные обряды, причитания. 
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GİRİŞ. Qərbi Azərbaycan folklor sistemi Azərbaycan mədəniyyət tarixinin ən 

çoxqatlı və arxaik qatlarını özündə saxlayan ritmik-poetik kompleksdir. Bu komplek-

sin ən dayanıqlı və arxaik təbəqəsini mərasim folkloru təşkil edir. Mərasim folkloru 

təkcə söz sənəti deyil, həm də sosial davranış, emosional kollektivlik, kosmoqonik 

təfəkkür və etnopsixoloji reaksiyaların sintez olunduğu performativ sistemdir. Bu sis-

temdə söz, səs, hərəkət, ritm və ritual obyektləri (ocaq, su, od, torpaq, qurban, səməni 

və s.) bir-birini tamamlayaraq kosmik harmoniyanın bədii modelini yaradır. 

Qərbi Azərbaycan bölgəsi tarixi-coğrafi şəraitinə görə həm qədim çoban-kəndli 

mədəniyyətinin, həm türk kosmoqoniyasının, həm də islam mərasimlərinin sintez 

olunduğu əlahiddə folklor məkanıdır. Saya, holavar, toy nəğmələri, yağış və məhsul 

duaları, vəsfi-hal və ağılar, qurban və dua mərasimləri bu məkanın həm mifoloji dün-

yagörüşünü, həm də sosial strukturunu poetik dildə təzahür etdirir. Bu mətnlərdə ar-

xaik metaforalar (dağ, su, yol, ocaq), kosmoqonik elementlər (torpaq, od, hava, su), 

ritmik performans və kollektiv emosional rezonans folklorun yalnız estetik sistem ol-

madığını göstərir: o, həmçinin kulturogen funksiyanı, psixo-sosial bərpa mexanizmi-

ni və mənəvi kimlik yaddaşını daşıyır. 

XX əsrin sonundakı deportasiya və məcburi köç prosesləri nəticəsində Qərbi 

Azərbaycan sakinlərinin mədəni həyatı başqa coğrafiyalara daşınsa da, mərasim folk-

loru öz funksiyasını itirməmiş, əksinə, daha güclü identiklik, yaddaş və mənəvi kon-

tinuitet forması kimi yenidən aktuallaşmışdır. Bu gün Şəki, Bərdə, Naxçıvan, Goran-

boy və digər bölgələrdə icra olunan toy, yas, saya və digər mərasimlər artıq yalnız 

sosial akt deyil, həm də itirilmiş məkanın simvolik bərpası, kollektiv yaddaşın özü-

nüdərk funksiyası kimi çıxış edir. 

Bu tədqiqatın məqsədi Qərbi Azərbaycan mərasim folklorunun struktur, funksi-

onal, semantik və arxetipik xüsusiyyətlərini geniş şəkildə təhlil etmək, onun sinergetik 

modelini müəyyənləşdirmək və bu folklor sisteminin mədəni yaddaşın qorunmasında 

oynadığı rolu elmi şəkildə əsaslandırmaqdır. Tədqiqat həm klassik folklorşünaslıq, 

həm struktur-semantik metod, həm də semiotika və sinergetik yanaşmaları birləşdirə-

rək Qərbi Azərbaycanın mərasim poetikasının çoxqatlı mənzərəsini təqdim edir. 

Mərasim folkloru anlayışı və funksional mahiyyəti. Qərbi Azərbaycan folk-

lor sistemi təkcə lirika və epik janrlarla deyil, həm də mərasim folkloru ilə tam po-

etik çevrə yaradır. Mərasim folkloru dedikdə xalqın dini, mövsümi, ailə, əmək və 

keçid mərasimlərində yaranan və ifa olunan söz, musiqi və hərəkət kompleksləri 

nəzərdə tutulur. Bu mətnlərdə söz, səs, hərəkət və obyekt (ocaq, su, od, torpaq) bir 

sistem təşkil edir. AMEA Folklor İnstitutunun “Qərbi Azərbaycan folkloru” (I cild, 

2023️) toplusunda mərasim nümunələrinin ən çox toy, yas, saya, holavar, Novruz, 

yağış duası və bərəkət mərasimləri ilə bağlı olduğu göstərilir. 

Mərasimlərdə folklorun əsas funksiyaları – sosial inteqrasiya, duzəltmə (rit-

ual təmizlənmə), bərəkət və qoruma – həyata keçirilir. Yəni mərasim folkloru həm 

kulturogen sistemin, həm də emosional kollektivliyin tənzimləyicisidir. 
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Mövsümi mərasimlər: saya, yağış və bərəkət nəğmələri. Saya və holavar 

mərasimləri Qərbi Azərbaycan folklorunun ən qədim sinergetik janrlarındandır. On-

lar həm müqəddəs təbiət kultunun, həm də çobanlıq və kəndli əmək ənənəsinin 

poetik ifadəsidir. Bu mərasimlərdə söylənən sözlər dua və əməyin birləşdiyi ritmik 

performansdır: 

“Saya, saya, sayalı, 

Dağlar gəzən dayalı. 

Qoyun artar, bərəkət, 

Ərzin bol, ay payalı.” 

Bu tip nəğmələrdə “bərəkət”, “artmaq”, “saya”, “dağ”, “yol” kimi sözlər arx-

aik kosmoqonik məna daşıyır. 

Zəngəzur bölgəsində bu nəğmələr yazın başlanğıcında, sürülər dağa çıxarı-

landa oxunurdu. 

Beləliklə, folklor ritual təqvim sisteminin bədii yaddaşı funksiyasını yerinə 

yetirirdi. 

Yağış və məhsul duaları da mərasim folklorunun mühüm hissəsidir. AMEA 

mənbələrində “Yağış duası”, “Səməni nəğməsi”, “Kosa-Kosa” oyunları qeyd olunur. 

Onlar kosmik elementlərin harmoniyasını təmin etməyə yönəlmiş magik semiotik 

sistemlərdir. 

Toy mərasimləri və keçid mərasimlərinin poetik strukturu: Toy mərasim-

ləri Qərbi Azərbaycan folklorunda “yaşama və birləşmə arxetipi”nin təzahürüdür. 

Toyun mərasim bölmələri — qız toyu, gəlin köçürmə, kəbin, qapı açma, halay — 

hər biri ayrıca poetik və simvolik məna daşıyır. 

Bu mərasimlərdə ifa olunan nəğmələr, yallılar, duzəltmə sözləri kollektiv 

ritm yaradır: 

“Açıl, qapı, gəlin gəlir, 

Ocağa nur, bəxt gülür. 

Dağlar boyu səs salaq, 

Toydur bu, il gülür.” 

Burada “ocaq”, “nur”, “səs”, “dağ” kimi obrazlar toyun yalnız ailə aktı deyil, 

həm də kosmik harmoniyanın bərpası olduğunu göstərir. 

Toy mərasimləri həm cəmiyyətin təbii dövranının, həm də mədəni bərpa sis-

teminin rəmzidir. Hər halay, hər oxşama, hər duzəltmə sözü enerji mübadiləsi və 

emosional kollektivləşmə hadisəsidir. 

Yas və təmizlənmə mərasimləri: vəsfi-hal və ağı: Qərbi Azərbaycan yas mə-

rasimlərində oxunan vəsfi-hal və ağılar folklorun ən dərin mifoloji qatını əks etdirir. 

Burada ölüm hadisəsi yalnız sonluq deyil, həm də transformasiya (keçid, ruhun tə-

mizlənməsi, yenidən doğuluş) kimi dərk olunur. Mətnlərdə “ocaq”, “torpaq”, “su”, 

“ruh”, “yol” obrazları sabit mifoloji kod kimi təkrar olunur. Məsələn: 

“Yol uzun, torpaq ağır, 

Ruh gedər, sükut çağır. 
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Ağla, dağ, səsi ver, 

O qayıdar bahar.” 

Bu janrların ritmik quruluşu katarsis funksiyasını təmin edir. Mərasim zamanı 

ağlama aktı – “səs vasitəsilə ruhun boşalması” – həm fərdi, həm kollektiv təmizlən-

mə rolunu oynayır. 

Yas mərasimləri eyni zamanda sözün müalicəvi gücünün arxaik formasıdır. 

Bu, folklorun psixo-sosial bərpa mexanizmi kimi fəaliyyətini göstərir. 

Dini və kult mərasimlərinin poetik dili. Qərbi Azərbaycan folklorunda islam-

dan əvvəlki və sonrakı mərasim elementləri sintez şəklində qorunmuşdur. Bu 

mətnlərdə həm sufi-poetik kodlar, həm də şamanik arxetiplər eyni sistemdə ya-

şayır: “Allah haqqı”, “ocaq haqqı”, “qurban olum”, “dualı yer” kimi ifadələr sözün 

dua səviyyəsinə yüksəldiyini göstərir. 

“Qurban mərasimi” nəğmələri və “dualı sözlər”də arxetipik “qurban – təmiz-

lənmə – bərəkət” dövranı qorunur: 

“Qurban olum o dağa, 

Qoyun artar sabaha. 

Dualı söz deyənlər, 

Dönər nurla Allaha.” 

Bu mətnlərdə səs, hərəkət və söz vahid performans yaradır. 

Folklor burada sözlə kosmik balans yaradan ritual energetik sistem kimi 

çıxış edir. 

Mərasim folklorunun müasir transformasiyası. 1988–1990-cı illərdən sonra 

Qərbi azərbaycanlıların köçü nəticəsində mərasim folkloru yeni məkanlarda – Şəki, 

Goranboy, Bərdə, Naxçıvan kimi bölgələrdə ikinci həyat qazanmışdır. 

Bu mərasimlər artıq nostalji, mənəvi yaddaş və kimlik bərpası səviyyəsində 

icra olunur. 

Folklor İnstitutunun əməkdaşları qeyd edir ki, “Qərbi azərbaycanlılar məskun-

laşdıqları ərazilərdə mərasim folklorunu dəyişməz şəkildə yaşadırlar; toy, yas, saya 

və halay ənənələri bu gün də onların kimlik nişanəsidir”. Beləliklə, mərasim folkloru 

Qərbi azərbaycanlı icmaların mədəni-mənəvi birliyinin əsas qoruyucu sistemidir. 

Beləliklə: 

1. Qərbi Azərbaycan mərasim folkloru xalqın ritual, sosial və poetik dav-

ranış sistemini birləşdirir. 

2. Mərasimlər mədəni harmoniyanın bərpası və kollektiv emosional 

tənzimləmə mexanizmi kimi fəaliyyət göstərir. 

3. Söz, səs və hərəkət sintezi nəticəsində folklor dualı performans səviyyəsi-

nə yüksəlir. 

4. Bu sistemdə təbiət, insan və kosmos bir bütöv energetik çevrə yaradır. 

5. Mərasim folkloru həm mədəni yaddaşın qorunması, həm də mənəvi kim-

liyin yaşadılması baxımından əsas sütundur. 
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NƏTİCƏ. Qərbi Azərbaycan folklorunun lirik janrları Azərbaycan xalqının 

emosional və mənəvi mədəniyyət tarixinin ən dərin qatlarını qoruyan, şifahi yad-

daşın sakral səviyyəsində formalaşmış sistemdir. Bu sistem təkcə poetik formaların 

məcmusu deyil, həm də mifoloji, psixoloji və sosio-kultural təcrübələrin dil müs-

təvisindəki təzahürüdür. 

Tədqiqat göstərdi ki, Qərbi Azərbaycan lirik janrları — bayatılar, laylalar, 

oxşamalar, vəsfi-hallar, sayaçı sözləri, holavarlar, mərasim və toy nəğmələri — 

xalqın həm ruh halını, həm də kollektiv yaddaşını ifadə edir. 

Onların hər biri öz funksional məzmununa görə həyat dövranının müəyyən 

mərhələsini təmsil edir: doğuluş (layla), hissin formalaşması (bayatı), itki və təmiz-

lənmə (vəsfi-hal), bərəkət və dirçəliş (saya və holavar). 

Beləliklə, bu janrların məcmusu mədəniyyətin emosional ritmini və kosmik 

harmoniyasını bərpa edən bir bütöv sistem yaradır. 

1. Elmi nəticələr: Janr sistemi: Qərbi Azərbaycan lirik folkloru çoxsəviyyəli 

janr strukturu ilə seçilir. Hər janr həm estetik, həm sosial, həm də ritual funksiyaya 

malikdir. 

• Bayatı – xalq şüurunun bədii formulu; 

• Layla və oxşama – qoruma və dua arxetipi; 

• Vəsfi-hal – emosional təmizlənmə mərhələsi; 

• Saya və holavar – kollektiv enerjinin və əmək ritminin bədii ifadəsi. 

• Semantik-struktur model: Lirik mətnlərin formalaşması formul, parale-

lizm, ritm və səs üzərində qurulub. Onların semiotik çevrəsi aşağıdakı kimi 

müəyyənləşir: 

• RTUAL→SÖZ→SƏS→MƏNA→EMOSYA→YADDAŞ 

Bu model folklor mətninin yalnız dil vahidi deyil, həm də enerji və emosional 

rezonans hadisəsi olduğunu göstərir. 

• Metaforik sistem: Təbiət və sosial metaforalar (dağ, su, od, ocaq, yol, külək 

və s.) xalqın mifik kosmosla əlaqəsini bərpa edir. Bu metaforalar poetik simvol, 

eyni zamanda arxetipik kod funksiyasını daşıyır. Qadın poetikası (“ana”, “yar”, 

“ocaq”) kollektiv yaddaşda feminen mərkəz və qoruma gücü kimi çıxış edir. 

• Arxetipik və mifoloji qatlar: Lirik janrlar dörd əsas kosmoqonik ünsür (tor-

paq, su, od, hava) əsasında formalaşır və bu elementlər vasitəsilə kainatın balansını 

poetik şəkildə təcəssüm etdirir. Əsas arxetiplər – Ana, Qayıdış, Qurban – Qərbi 

Azərbaycan folklorunda həm ritmik, həm semantik, həm də mənəvi struktur səviyyə-

sində davamlıdır. Mifoloji dövran aşağıdakı şəkildə özünü göstərir: 

• DOĞULUŞ → AYRILIQ → İTKI → YAS → DUA → QAYIDIŞ → 

YENİDƏN DOĞULUŞ 

• Mədəni yaddaş funksiyası: Qərbi Azərbaycan lirik folkloru, xüsusilə depor-

tasiya sonrası yaranan mətnlər, tarixi travmanın poetik sublimasiyası funksiyasını 

daşıyır. Bayatılarda və ağı janrlarında “yurd həsrəti”, “ocaq simvolu”, “qayıdış arzu-
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su” kimi motivlər itirilmiş məkanın mənəvi bərpası rolunu oynayır. Bu, folklorun 

həm psixoloji terapiya, həm mədəni müqavimət forması olduğunu sübut edir. 

2. Nəzəri ümumiləşmə. Bu tədqiqatın əsas nəzəri nəticəsi ondan ibarətdir ki, 

Qərbi Azərbaycan folklorunun lirik janrları: 

• Semiopoetik sistem kimi fəaliyyət göstərir (söz, ritm, səs, simvol bir bütöv 

məna dairəsi yaradır); 

• Mifopoetik struktur kimi kollektiv arxetipləri canlandırır; 

• Sinergetik model kimi özünü daim yeniləyir və tarixi hadisələrə adaptasiya olur. 

Bununla folklor mətnləri “mədəniyyətin yaşayan orqanizmi” kimi təsdiqlənir. 

Əgər Qərbi Azərbaycan bölgəsi məkan olaraq itirilibsə, folklor onun mədəni məka-

nını yaşadır – bu, kollektiv kimliyin əsas bərpa mexanizmidir. 

3. Elmi yenilik və töhfələr: Qərbi Azərbaycan lirik janrları ilk dəfə semiotik–

mifopoetik–arxetipik paralel sistemdə tədqiq edilmişdir. 

• “Ritual → Söz → Səs → Məna” çevrəsi əsasında lirik mətnin semiopoetik 

modeli işlənmişdir. 

• Təbiət və sosial metaforaların arxetipik xəritəsi hazırlanmışdır (Dağ–Su–

Od–Ocaq–Yol). 

• Lirik janrların daxili energetik ritm və səs sisteminin (performans kodu) 

elmi izahı verilmişdir. 

• Qərbi Azərbaycan folkloru kollektiv yaddaşın arxetipik bərpa mexanizmi 

kimi müəyyən edilmişdir. 

4. Gələcək tədqiqat istiqamətləri: Bu sahədə aparılacaq tədqiqatlar üçün bir 

neçə perspektiv istiqamət müəyyən edilir: 

1. Rəqəmsal folklorşünaslıq: Qərbi Azərbaycan lirik nümunələrinin səsli 

arxiv variantlarının elektron kataloqunun yaradılması. 

2. Musiqi-poetik analiz: Laylaların və saya nəğmələrinin melodik strukturu-

nun ritm-semantik tədqiqi. 

3. Kross-mədəni müqayisə: Qərbi Azərbaycan folklorunun Anadolu, 

Naxçıvan və Qarabağ lirik sistemləri ilə paralel öyrənilməsi. 

4. Postmifoloji poetika: Müasir ədəbi mətnlərdə (poeziyada, mahnılarda, 

teatr folklorunda) Qərbi Azərbaycan arxetiplərinin yaşaması. 

Beləliklə, Qərbi Azərbaycan lirik folkloru — sözlə yaradılmış mənəvi məkan, 

zamanın itirdiyini yaddaşla bərpa edən mifoloji sistemdir. O, həm dərd və trav-

manın poetik forması, həm də ruhun özünüdərketmə alətidir. Söz burada sadəcə 

estetika deyil, varlığın nəfəsidir. Bu mənada Qərbi Azərbaycan folkloru həm mə-

dəni müqavimət, həm kollektiv dirçəliş, həm də mənəvi kontinuitet formasıdır. 

Mətn, ritm, səs və simvol vasitəsilə xalq yaddaşı öz mifik enerjisini yenidən doğurur 

və gələcək nəsillərə ötürür. 

Tədqiqatın əsas elmi nəticəsi: Qərbi Azərbaycan folklorunun lirik janrları 

– itirilmiş məkanın yaddaşda və səsdə yenidən qurulmuş poetik kosmosudur. 
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Aparılan tədqiqat göstərir ki, Qərbi Azərbaycan mərasim folkloru yalnız müəy-

yən mərasimlərə xidmət edən mətnlərin məcmusu deyil; o, bütöv bir mədəniyyət mo-

delidir. Bu folklor sistemi ritual davranış, kollektiv emosional enerji və arxetipik po-

etikanı vahid ritmik çevrəyə çevirir. Saya və holavarlar əmək ritmini sakrallaşdırır, 

toy mərasimləri kosmik harmoniyanın bərpasını simvolizə edir, yas və vəsfi-hal 

mətnləri isə kollektiv təmizlənmə və ruhun transformasiya modelini yaradır. Qurban, 

dua və dini-mifoloji mərasimlərdə isə şamanik və sufi kodlar paralel şəkildə fəaliyyət 

göstərir, sözün enerjisi kosmik balansın bədii ifadəsinə çevrilir. 

Deportasiya sonrası mərasim folklorunun yeni məkanlarda yaşaması onun yal-

nız ənənə deyil, həm də psixoloji və mədəni müqavimət mexanizmi olduğunu sübut 

edir. Mətndəki “ocaq”, “dağ”, “yol”, “qayıdış” kimi simvollar artıq poetik metafora 

yox, kollektiv travmanın yaddaşda yenidən qurulmuş məkana çevrilir. Bu mənada 

Qərbi Azərbaycan mərasim folkloru itirilmiş məkanın poetik kosmosudur; səs, söz və 

ritm vasitəsilə yaddaşın özünü bərpa etdiyi canlı sistemdir. 

Sinergetik təhlil göstərir ki, mərasim folkloru açıq, özünü yeniləyən, tarixi had-

isələrə adaptasiya edən mədəni sistemdir. Ritual→Söz→Səs→Məna→Emosiya→ 

Yaddaş çevrəsi bu transformasiyanın əsas dinamik mexanizmini təşkil edir. Bu mex-

anizm folklorun təkamülünü təsadüfi deyil, öz-özünü təşkil edən energetik proses 

kimi xarakterizə edir. 

Beləliklə, Qərbi Azərbaycan mərasim folkloru həm mifoloji kosmosun da-

vamçısı, həm kollektiv emosional tarazlığın qoruyucusu, həm də mənəvi kimliyin da-

şıyıcısıdır. O, zamanın itirdiyini yaddaşla bərpa edən poetik enerji sistemidir. 
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Türk xalqları folkloru 

 

 

“KOROĞLU”NUN TÜRKMƏN VERSİYASI 

 

Məlumdur ki, “Koroğlu” həm türk (Azərbaycan, türkmən, özbək, uyğur, qa-

zax, qaraqalpaq və s.), həm də digər (gürcü, ərəb, tacik..., hətta erməni) xalqlar içəri-

sində yayılmış, aşıqlar, baxşılar tərəfindən saz, dütar və başqa  milli alətlərdə ifa edi-

lən, həmçinin dünyanın müxtəlif dillərində (ingilis, fransız, rus, fars, macar və s.) 

nəşr olunmuş möhtəşəm bir dastandır.  

Türkmən “Koroğlu”su (“Köroqlı”) qollarının sayına görə ən böyük versiyalar-

dan biri  hesab edilir, təbii ki, söyləyicilər onların hamısını əzbər bilmirlər. Xüsusən 

nəzərə alınsa ki, söyləyicilərin əksəriyyəti ancaq iti yaddaşlarına güvənirlər, audito-

riyanın tərkibinə, vaxt məhdudiyyətinə və dinləyicilərin marağına uyğun gələn 

müəyyən qolları ifa edirlər. 

Beləliklə, Pelvan baxşının repertuarından yazıya köçürülən, məşhur tədqiqatçı-

alim B.Karrıyevin (1914-1981) (E.A.Poseluyevskinin iştirakı ilə) rus dilinə tərcümə 

etdiyi və “SSRİ xalqlarının eposları” seriyasında 1983️-cü ildə Moskvada nəşr olunan 

türkmən “Koroğlu”su (Köroqlı, Türkmen qaxrımançılıq eposı, Moskva: 1983️, Изд-

во Наука, 805 s.) mükəmməlliyilə diqqəti çəkir. Həm türkmən dilində, həm rusca 

mətnlə yanaşı, dastanın söyləndiyi musiqi notları, şərhlər və lüğət kitaba əlavə edil-

mişdir ki, bu da onun çox sanballı bir nəşr olmasının göstəricisidir. Dastanın türkmən 

dilindən azərbaycancaya tərcüməsi məhz bu məziyyətlərinə görə həmin nəşrə əsasən 

aparılmışdır.  

Azərbaycanla bağlılığı nəzərə alınaraq, türkmən “Koroğlu”sunun beşinci – 

“Övez dar ağacında” qolundan bir parçanın orijinaldan tərcüməsi oxuculara təqdim 

edilir. Xatırladaq ki,  türkmən dilindəki mətndə “Azərbaycan” sözü “Xəzirbeyjan” 

kimi verilmişdir. Təbii ki, bir çox amillər, o cümlədən,  Şirvan, Təbriz, Araz  və s. 

onomastik vahidlər söhbətin Azərbaycandan getdiyini açıq göstərir. Bundan əlavə, 

dastanın türkmən versiyasının rus dilinə tərcüməsində də həmin söz “Azərbaycan” 

şəklində verilmişdir. 

 

V. ÖVEZ DAR AĞACINDA 

 

476. Xeyir yaxşıdır. Xəbəri kimdən al? Koroğlu Övezcanı Vöennamdan alıb 

Çardaxlı Çandıbilə gətirdi. Bir ay – qırx gün keçəndən sonra Övezcan xəstələndi. 

Xəstələnməyinin səbəbi də içdiyi su başqa, əsən külək başqa, öyrəşə bilmədi. O 

xəstələnəndən sonra meyxanada gələn-gedənin yanında yatmasın deyə,  Koroğlu onu 

hərəmxanaya Ağayunusun  yanına gətirdi. 

– Ey Ağayunus, orada gedən-gələnin yanında yatmasın, bax, gözlə, sağalt.  

477. O, bu yerdə yatmaqda olsun. Xəbəri kimdən al? Qırx igiddən al. Bir ay-

qırx gün Övezcanla çay içməyə, tənbəki çəkməyə öyrəşən igidlər ondan ötrü 

darıxdılar. Köse dedi: 
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– Ey igidlər, bu Koroğlunun hiyləsini, arını-astarını bilmirsinizmi? 

– Yox, bilmirik, Köse. 

– Siz bilmirsinizsə, biz bilirik, igidlər. Övezin xəstə olması – zad nə məsələdi? 

Övezin bizə çay-tənbəki paylamasına paxıllıq edib, “xəstədir” deyib hərəmxanasında 

bir qanadının altına onu, bir qanadının altına pərizadını alıb kefini sürür bu zannar1. 

Ey, igidlər! Koroğlunun atlarına baxmırsanmı, nökəri deyilsənmi, haraya getmiş ol-

saq, Koroğlu adını versək, ac-susuz qalmarıq. Bu Koroğlunun tapdığı oğlan kimi biri 

bizim üçün tapılmazmı? – deyib qırx igidi iyirmi-iyirmi olmaqla iki yerə böldü. Biri-

nin başına Köseni, o birinə Betrüstəmi qoydu.  

478. Köse iyirmi igidə başçılıq edərək Osmanlı padşahı Japarın yanına gəldi.  

– Ay taqsır, Koroğlunun qırx gün, qırx gecə toy-tamaşası var. Ona çalıb-oxu-

yan iki pakizə oğlan göndərməyinizi söylədi.  

Sənə Koroğlunun atlısı söz desin, o söz yerə düşərmi? 

– Get, qalanı gəz –də,  özün axtar, tap, özünlə apar, – padşah cavab verdi.  

Qalanı gəzib, Mirim deyilən, Qammar deyilən iki oğlanı Köse alıb gətirdi. Kö-

se bunu gətirəndən sonra: “Kösenin tapdığı oğullardan bizə də tapılmazmı?”– deyə 

iyirmi igidin başında gələn Betrüstəm gedib ərzini dedi. Buna: “Buranı gəzib, özün 

tap!” – dedi. 

– Bu da qalanı gəzib, Balı deyilən, Süyji deyilən iki oğlanı tapıb gəldi.  

479. Dörd oğlanı gətirib Köse meyxanaya yerləşdirdi.  Evin xoruzu kimi qaba-

rıb, oturdu. Koroğlu yoxkən, oğlanlara öyüd verdi: 

– Koroğlu gəlib oturarsa, çay söyləsə, kasanı uzadıb əlinizdən qaçırıb yerə sa-

lın, tənbəki istəsə, yerə dağıdın. 

480. Koroğlu gəlib oturar: 

– Ay oğullar, bizə bir kasa çay verərsinizmi? 

“Xeyirlisi yaxşıdı”, – deyib kasanı uzadıb yerə dağıdarlar. Tənbəki istəyəndə, 

ona uzadıb yerə tökərlər. Ay, xülasə, Koroğlunu incik salarlar. Köse deyər: 

–  Koroğlu, meyxanaya gəlib, hərəmxanaya gedib, iki arada qalıb, yorulma. 

Sən bir yanında Övezcan, bir yanında Ağayunus ilə bir yerdə qal. Ağ igid oğlan sə-

nin olsun, qara oğlan bizə qalsın. 

Ay, xülasə, bura gəlsə, Övezcan narahat olur, ora getsə, qırx igid. 

481. Övezcan bir ay yatdı, bir az yaxşılaşmağa başladı. İki ay yatdı, əvvəlkin-

dən də ziyadə oldu. Ağayunus pəri bir ay ona baxdı, becərdi. Bir gün kəkillərə daraq 

çə-kib, başına gözəl bir papaq, ayağına mahud çəkmə geydirib, onu gözəl geyindirib, 

Övezcanı Koroğluya qoşub, meyxanaya göndərdi... Gəlib Koroğlu ocağın yanında, 

Övezcanın sağ dizinin dibində oturdu. Qırx igid gözünün ucuyla baxıb gördülər ki, 

Övezcan əvvəlki Övezcandırmı? Atı arıqladıb sonradan yenidən kökəltmək kimi. 

Övezcanı görməyə göz gərək. Heç kim bir söz demədən Koroğlu özünə, oğlanlara 

baxıb bir beş kəlmə söz deyər oldu: 

482. Mövlam, məni yola saldı,  

Əli ilən, Vəli ilən. 

 
1 Kobud müraciət formasıdır. 
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Ac da, susuz da doydu,  

Ləblərinin balı ilən. 

 

Gəl, köksüm üstündə otur, 

Ölürsəm, tabutum götür. 

Övezcanı murada yetir, 

Bir dolu piyalə ilən.  

 

Kətan köynək biçdirəlim,  

Yaxasın kəc açdıralım. 

Gətirib Övezcana geydir, 

Olaq Övezcanım ilən.  

 

Koroğlunun Əlisini, 

Doldur piyaləsini. 

Küllü türkmənin varını,  

Mən sevərəm onlar ilən. 

483️. Bu sözü deyəndən sonra Köse məsələni anladı: 

– Ey, zannar Koroğlu, sən bizləri qınayırsan. Ay Koroğlu, sən özün heç zadı 

bilmirsən. 

– Hə, o nə, niyə bilmirəm? 

–Sən onu bilmirsən ki, biz igidlər çoxuq. Bu meyxanaya gedən çox, gələn çox. 

Övezcan tək çay vemək, tənbəki paylamaq çətin olar deyə, bu oğlanları gətirdik. 

– Xeyirlisi yaxşıdı, Köse, bunlar da bizim bəxtimizə.  

484. Övezcan, Mirim, Qammar, Balı, Süyji – beş oğlan ilə dünyanın eyş-işrəti-

ni sevib, Koroğlu məst olub yatsın. Bunun söz-söhbəti, əhvalatı dağları aşdı, Hünkar 

padşah da eşitdi. Koroğlunun başı beş oğlanla dünyanın eyş-işrətinə qarışıb və onla-

rın arasında Övez deyilən bir oğlan var, tərifini deyib qurtarmaq mümkün deyil, – de-

yirmişlər. Hünkar buna qaibanə aşiq oldu. Hünkarın hər şeyi bilən bir adamı vardı. 

Bir iş görmək istəsə, vuruşmaq istəsə, öncə onu göndərərdi. O da qoca bir baba, yüz 

min çərşənbəni başından keçirən bir casus. Həmin casusu yanına çağırdı: 

– Hey, əyyar1, Koroğlunun qalasına gedib qayıt. Pisini-yaxşısını, yasını, nəyi 

varsa, öyrən. Yolda özünün ora getməyin bir həftə, varıb öyrənməyin bir həftə, gəl-

məyin də bir həftə. Üç həftəyə gedib qayıt.  

485. – Xeyirlisi yaxşıdı! – deyib əyyar padşahın sözləri dinləyib, yola düşdü. 

Yol uzun, amma sözün qısası yaxşıdı. Sürüb Çandıbilə gəlib, Koroğlunun meyxana-

sını soruşub, bir gün gəlib, meyxananın ağzından salam verib getdi. Sonrakı gün içəri 

girib, tənbəki çəkib getdi. Sonrakı gün bir çaynik çay içib getdi. Ondan sonrakı gün 

gəlib, paho, yüz min oyundan keçmiş, başından yüz min çərşənbə keçən casusdur 

axı, qırx igidlərlə, beş oğlanın qılığına girdi, özünə alışdırdı. Paho, bu qoca baba 

gələndən sonra Koroğlunun meyxanası əvvəlki dönəmlərdən fərqli olaraq şənləndi, 

 
1 casus 
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yaraşıqlı oldu. Ağsaqqal adamlar cavanları necə özünə alışdırmağı yaxşı bilir. Beş 

oğlanın sevimlisi bu ağsaqqal baba oldu, ona ərköyünlük edirdilər. Bu oğlanlar baba-

nı axtarırdılar, dindirirdilər. “Xombak”  atıb  “kəlləsindən göyərçin uçururdular”1. Bu 

vaxtı xoş keçirməklə bu bizim casus zannar neçə gün-ay keçdiyini bilmədi.  

486. Bir gün meydandan keçib gəlirdi: 

– Allah, canım, mənim bu yerə gəlməyim neçə gün oldu? – deyib, gəldiyi gün-

ləri hesabladı.  

Hesabladı ki, Koroğlunun meyxanasına gəldiyi gündən bəri üç ay olubdur.   

– Ay aman, padşah mənə üç həftədə dolan, gəl, demişdi. Mən gələni üç ay ta-

mam olubdu. Hər nədirsə, varıb xəbəri padşaha verməliyəm. Padşah bu Övezcanı al-

dırmaq dərdindən əl çəkərsə, çəkər, bu dərddən əl çəkməzsə, gərək mən dediyimi ye-

rinə yetirə. Heç kim dediyimi etməzsə, oğul-uşağı götürüb, qayıdıb, köçərəm bura.  

Bunu götür-qoy etdi. Bir gün Koroğlunun meyxanasından qeyb oldu, gəldi 

Hünkarının qarşısına çıxdı. Salam verib durdu. Hünkar dedi: 

487. – Ey zannar əyyar, mən sənə üç həftə hərlən, gəl, demişdim. Gedəndən üç-

dörd ay oldu. Sözünü de, yoxsa səni başaşağı yerə gömüb ayaqlarını ata bağlatdıraram. 

– Ay taqsır, atını da bilməm, eşşəyini də. Mən Çandıbil deyilən yurda vardım. 

Ondan sonra Koroğlunun meyxanasına vardım! Koroğlunun meyxanasında qırx igidi 

var, beş oğlanı var. Beş oğlanın içində Övez denən bir oğlan da var. Allah-taala işsiz 

günlərinin birində öz işığından yaradıb, onu bu meyxanaya salıbdır. Sən oturub burda 

dünyanın işrətini sürdüyünü düşünürsən. Bu yalançı dünyada sənin kimi yeyib içib 

dağarcıq kimi olan padşahlar çoxdu. Bir gün ömrün olsun da, onun yanında keçsin. 

Bir dəm alıb ölərsənsə də, onun yanında ölsən. Səninlə bu barədə danışıb oturmaq is-

təmirəm. Bu Övezi bu yerə gətirmək fikrindən əl çəkmisənmi, əl çək. Əl çəkməmi-

sənsə, sözümü eşidən ağan, dostun varmı? Dediyimi heç kim eləməsə, oğul-uşağı yı-

ğıb köçüb o yurda gedəcəyəm. Sözün qısası, taqsır, budu.  

488. Bax, Hünkar əvvəlkindən də artıq aşiq olub, qalasına xəbər saldı. Carçı: 

– Hər kim Koroğlunun Övezini gətirib versə, xəzinədə beş yüz tümən qızıl pul 

veriləcək. Qayıdıb gələndən sonra suyun bir tərəfi onun idarəsinə veriləcək, iyirmi 

beş yaşına çatan bir qızı var, onunla nikah qıyılacaq.  

489. Bu qalada Mustafa deyilən bir sərkərdə vardı. Ləqəbi Qayrı Mustafa bəy-

di. Dilinin zorluğuna və bədxahlığına görə ona Qayrı Mustafa adı verilmişdi. Qayrı 

Mustafa gəldi Hünkarın qarşısına: 

– Ay taqsır, bu qoşundan bir lek2 qoşun versən, mən sənin xidmətini yerinə 

yetirərəm.  

– Get, tam iqtidar səndə, özün cəmlə, özün al! 

Mustafa qalada qoşun toplamağa başladı. Qoşunu nədən cəmlədi: min nəfər 

seyrigöy3, min çadukün, min əyyar1, min başkəsən, min başıpozuq, min top, min qı-

lınc, min mizraq. Bu qoşun ilə Mustafa Çardaxlı Çandıbilə yürüş etdi.  

 
1 Uşaq oyunundan götürülmüşdür. “Xombak” quşları qorxutmaq üçün istifadə olunan taxta parçasıdır. 

İfadənin mənası belədir: “Nə desə, ona əməl edirdilər”. 
2 Hərbi termin, dəstə anlamındadır. 
3 münəccim 
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490. Çandıbilin qibləsi Məcnun dağıdır. Mustafa bir lek qoşunla dağın ətəyində 

toplaşdı. Çadırı çəmənə tikib, yaraqları boşaldıb min top, min tüfəngindən atəş açdı. 

Koroğlunun meyxanası səsdən sarsılıb getdi. Bunların top səsini eşidib Koroğlu: 

– Ay Köse, bir yerdən top avazı gəlir, şiə məzhəblər bizimlə vuruşmağa gəlib-

lər, deyəsən? 

Meyxananın məstliyi, içdikləri-çəkdikləri çay-tənbəkinin məstliyi, Övezin xoş 

avazının məstliyi, “Atlanhaatlan” səsləri. Bu səslərin işində Koroğlu dedi: 

– Ay igidlər, top avazı çox yaxından gəlməyə başladı. Dağlar gümbüldüyür, – 

deyib, qırx igidə tərəf beş kəlmə söz söylər, görək, nə söylər: 

491. Qoçlarım, hazır olun,  

Dağlar güm-güm gümmürlədi! 

Yetib dərbəndi qoruyun,  

Dağlar güm-güm gümmürlədi!  

 

Ox atılar qalasından,  

Haqq saxlasın bəlasından,  

Qoç igidin naləsindən,  

Dağlar güm-güm gümmüldədi! 

 

Savaş yağmuru yağanda, 

Bənövşə boynun əyəndə,  

Qılınc qalxana dəyəndə,  

Qalxan güm-güm gümmüldədi! 

 

Bədöy at şahə qalxanda, 

Qalxıb qalxana vuranda,  

Bəylərim əsib-coşanda, 

Dağlar güm-güm gümmüldədi. 

 

Şərab içib məst olanda, 

Düşmən ürəyi yananda, 

Koroğlu Qıra minəndə,  

Yollar güm-güm gümmüldədi! 

492. Bu sözü deyəndən sonra atı qamçılayıb dağın üstə çıxdılar, gördülər Mus-

tafa bəy o qədər ağ-qızıl çadırlar qurub; ox atsan, yerə düşəcək deyil. Səf-səf, sıra-sı-

ra, sancaq-sancaq, dəstə-dəstə bir-birinə dirənib. Mustafa bəy bunu gördü. Atlanıb 

dəstənin başına çıxdı: 

– Ay igidlər, bu qırx igid Övezcan ilə gəldi. Münəccimlər münəccimliyinizi 

edin! Cadugərlər cadunuzu işə salın! Oxatanlar kamanlarınızı hazır tutun! Başkəsən-

lər, başüzənlər hazır olun! 

493. Xəbəri Koroğludan al! Dağ üstünə yığışıb durub: 

 
1 oğru, quldur 
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– Ay Köse, Qırat ayağımızın altında siyirmə qılınc belimizdə, sirli nizə əlimiz-

də – şayı məssəb1 qarşımızda bir ... edib dura bilərmi?! 

“Məsləhətlə vuruşma olmaz”, – deyib, “Allah...” – deyib, qışqırıb at qoşdular. 

Bir meydana gəlib nizələşib, qılınclaşıb vuruşdular. Birdən Övezin boynuna bir cüt 

kəmənd düşdü. Koroğlu qüvvətini toplayıb zərbinən kəməndi üzüb, alıb, o tərəfə get-

di. Arxadan Övez kəməndə düşüb çabalayıb qaldı. Koroğlu qanrılıb gördü ki, Övez-

can kəməndə düşüb qalıbdır.  

Qıratın başını döndərdi. Ömründə sürüşməyən at sürüşüb alnını yerə qoydu. 

Cilovu götürmək istəsə də, əli yetmədi. Gözü də bir şey görmədi. “Allah, mən geçik-

dim. Quşları buraya salarıq”, – deyib Koroğlu kənara çıxdı. Baxıb gördü ki, qırx igid 

bir tərəfdə başlarını itirib durublar. Məgər şiə məssəb durarmı, əlinə fürsət düşərsə? 

Bütün silahlarını əllərinə alıb sürətlə geri getdilər.  

494. Bunlar hələ də keyləşib qaldılar: 

– Allah, Köse, bu nə vaqiədi başımıza gəldi? 

– Biz də bilmədik, Koroğlu. Şiə-məssəb bizə dua elədimi, cadu elədimi? 

– Köse, bunun duası, cadusu yox. Atlanıb çıxanda Şiri-xudan piri yada salma-

dan çıxdıq, onun üçün bu işlər başımıza gəldi. Köse, indi bir məsləhət ver! 

– Ay, məsləhət nədi, Koroğlu? Qalaya qayıdaq, çay götürək, təmbəki götürək, 

xəracat götürək. Ondan sonra izlərindən gedərik. 

– Köse, o cür məsləhət olmaz. Ora varsaq, “Obanın yükü ağırdı”, deyərlər, yü-

kümüz yerdən qalxmaz, Köse. 

 – Ora varmasaq da, arxalarınca gedib, qazandıqlarını geri qaytarmaq çətindir.  

495. – Köse, bunların üzərinə hücuma keçmirik, izini tapmalı, izindən də get-

məliyik. Mustafa bəy Övezcanı Hünkara gətirib verər, o da sidqi ürəkdən Övezcana 

aşiq olar, “Mənə çay ver, tənbəki ver, mənə xidmət elə”, – deyə söylər. Mənim baxıb 

becərdiyim oğlan Hünkara xidmət eləməz. Onun dediyini etməsə, öldürmək üçün dar 

ağacının altına gələr çıxar. Ona bir yetişə bilsək, dar ağacının kölgəsindən qurtarsaq, 

– deyəndə Koroğlu gözünü yumdu, sel kimi gözündən yaş axıb getdi.  

– Köse, bundan ağıllı məsləhət yox, – deyib igidlərə tərəf beş kəlmə söz söylə-

məli oldu: 

496. Qarşımızdan qanlım gəldi,  

Bizə kədər düşdü bu gün. 

Övezcan əsir tək getdi,  

Ağlım, huşum çaşdı bu gün.  

 

Büdrədi, atım yıxıldı, 

Nizə nizəyə çaxıldı.  

Gözümdən yaşlar töküldü, 

Ceyhun dərya daşdı bu gün. 

 

 
1 şiə məzhəb 
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Qırxlarım darvazaya vardı,  

Qala bir-birinə girdi, 

Yetib Övezcanı görüb, 

Dar macala düşdü bu gün. 

 

Darın altına varayın1, 

Nəsibmiz nədir, görəyin. 

Koroğlu, qılınc vurağın,  

Kafir həddin aşdı bu gün. 

497. Bu sözü deyəndən sonra gələnlərin izini götürüb, bunlar da arxsınca getdi-

lər. Bu gedişlə filan qədər gün yol getdilər. Hünkarın qalasına bir günlük yol qaldı, 

deyəndə bu dəstənin izi bir qalanın arxasındakı darvazadan içəriyə girdi. Qalanın 

günbatan tərəfindən dolanıb, qibləsindən keçib, gördülər ki, dəstə qiblədəki darva-za-

dan keçib yenə gedib. 

498. Bu Buldur qala deyilən bir yerdi. Buranın qırx atlı nökəri vardı. Onlara 

Bulur bəylər deyərdilər. Böyük qalanın yanında onları Hünkar qarovulçu qoymuşdu. 

Mustafa da burdan keçib getmişdi. Koroğlu dedi: 

– Ay Köse, bu qaladan bir xəbər alaq. Nə söz-söhbət var? 

Gəldilər qiblə darvazasından. Gördülər darvazanın içindən bənd qoyulub. Darva-

zanın eşiyindən: “Xəbərləşməyə adam varmı? – deyə qışqırdılar. Bir adam çölə çıxdı. 

– Nə xəbər gərəkdir? 

– İsfahana gedirik, atı tutsanız, çay içib, tənbəki çəkib, getsək.  

Onda dedi: 

– İçəridə bəyim var, onunla məsləhətləşim. 

– Bir məsləhətləş, gəl. 

499. Gəlib bəyi ilə məsləhət elədi: 

– Ah, bəyim, otuz-qırx atlı atımızı tutsanız, atdan düşsək, gəlib çay içib, tənbə-

ki çəkib  dincəlib getsək, deyirlər. Nə cavab verək onlara? 

– Nə cavab verək, bilmirsinizmi, qoşunda pakizə oğlan varsa, düşsünlər, yox-

dursa, yolu göstər getsinlər.  

Onların qoşununda da Mirim, Qambar, Balı, Süyji – dörd oğlan var. 

– Pah, mənə oğlan gərəyin olsa, mənə saz gərəyin olsa, de. Açın darvazanı, açın! 

500. Darvazanı açdırdılar. Tövlədə atları bağlayaq, deyib 500 zərli, qantırğalı, 

üstündə keçə olan hazır at, bir-birinin quyruğuna bağlanıb durur. Bunlar da atlarını 

bağladılar, Koroğlu Köseni yanına çəkib dedi: 

– Köse, bu atları görürsənmi, bu atlar bir yana cəld getmək üçün atlıların atlan-

mağa hazırdırlar. Gözünüz, qulağınız məndə olsun. Məndən başqa heç kim danışma-

sın. Şiri-xuda pir yar olsa, bu atlılardan alacağımızı alıb canımızı qurtararıq. 

501. Hovuzun kənarına gələndə gördülər ki, Bulur bəy yapıncısına uzanıb, dir-

səklərini balışlara dayayıb yaylıqla üzlərini silərək səf tutub oturublar. Bir tərəfdə 

 
1 gedəyin 
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bunlar üçün də keçə sərdilər, təmiz yer verdilər, çay, tənbəki verdilər. Bulur bəy on-

ları sorğu-suala tutdu: 

– Ay, igidlər, yolunuz açıq olsun! 

Koroğlu dedi: 

– Allah qoysa, açıq olar! 

– Hansı yurdun adamısınız? Nə məqsədlə yola çıxdınız? 

Onda Koroğlu dedi: 

– Bizlər Azərbaycandanıq.  

– Azərbaycanlısınızsa, xəbərləri verin. 

– Xəbər budu ki, Çardaxlı Çandıbildə sünnü Koroğlunun Övezcan deyilən oğlu-

nun Hünkarın bir sərkərdəsi tərəfindən alınıb aparıldığını eşitdik. Həm Övezcanın cama-

lını görmək, həm də Hünkara “mübarək olsun!” deyib, qayıdacağıq. Ona görə gəldik. 

502. – Azərbaycanlı bəy, sözün düzünü deyirsən. Mustafa bəy Övezcanı alıb 

dünən axşam burda düşüb, tez-tələsik nahar edib, çay içib atlanıb çıxıb getdi. Biz də 

Övezcanın camalını rahat görə bilmədik. Qazanda gözəl yeməklər bişib. Nahar edib, 

biz də atlanıb həm Övezcanı görməyə, həm də Hünkara salama gedəcəyik. Sən azər-

baycanlı olsan da, əl-ayağın çox nazik görünür. Koroğlu nəğmələrindən bilən varsa, 

birini söyləsin nahar yetişənə qədər. Nahar edib atlanarıq. Yolumuz eynidir.  

Koroğlu dedi: 

– İgidlər, siz də Övezi görməyə gedəcəksiz. Biz də Övezi görməyə gedəcəyik. 

İkimizin də dərdi eynidi. Hər iki tərəf bərabər otursaq, yoxsa elə bil oyun oynayırıq. 

Hərə bir tərəfdə oturub. Sən məni, mən səni desəm, birlikdə nəğmə desək, olmazmı? 

– Mehmanın arzusunu yerinə yetirmək ədəbdir, durun, çay verin. 

503. Bir-bir durub çay verməyə başladılar. Bir-birinə qarışıb oturdular. Bunlar 

da qırx,  hər adama biri uyğun gəldi. Koroğlu sazını əlinə alıb başlamaq istəyəndə 

asimanda beş-altı durna olan qatar Hünkarın qalasından Çandıbilə tərəf ötüb keçirdi. 

– Ay durnalar, qalanın üstündən keçirsiz, Övezcanı görmüsüz, rəhmsizlik edib 

kafirə xidmət edir, otururmu, ya dar ağacının kölgəsində otururmu? Nə cür gördü-

nüz? – deyib, durnalara tərəf igidlərinə dönərək beş kəlmə söz dedi, görək nə dedi: 

504. Göydə uçan top cıqalı durnalar, 

Arzulum dağında qarı gördünmü? 

Qəfildən sevda saldın sərimə, 

Fələk ayrı salan yarı gördünmü? 

 

Vuruşda Qıratım düşər dilimə, 

Şəmşiri – cüdanı allam əlimə. 

Zərəfşan kəkili düşər belinə, 

Ağ üzündə zülfü-tarı1 gördünmü? 

 

Övezcanım, Bulur, qəssab oğludur,  

Cənnətin açılan tazə gülüdür. 

 
1 tar-mar olmuş saç 
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Qırxınızın xəzan olan günüdür. 

Deyin, bəylər, Övezcanı gördünmü? 

 

Badi-səba yeli tək olub əsəlim, 

Qeyrət edib qanlım başın kəsəlim, 

İki avara, bir bəyini basalım,  

Deyin, qullar, Övezcanı gördünmü? 

 

Savaşa girənlər al şərab içər, 

Meydana girəndə boz köpük saçar. 

“Övezcan” deyən Koroğlu sərindən keçər, 

Deyin, bəylər, Övezcanı gördünmü? 

505. Koroğlu nəğməsini başlayandan igidlər əlləri bellərindəki xəncərin qəbzə-

sindən tutub durmuşdular. Bir yerdə “İki avara bir bəyini basalım” dedi, adama biri 

belindən xəncəri sovurub alıb, qarnına soxub, bas hovuzun içinə.  

Koroğlu nəğməsini bitirməmiş hamısını hovuzun içinə qalaqladılar.  

– Ay Köse, bunların içində iki nəfər bisaqqal1 vardı...  

– Toxumluq qalmasın deyə getdi hovuzun dibinə... 

506. Mal kiminki? Kimə qismətsə, onunku. Onların yeməli olduğu nahar bula-

ra nəsib oldu.  

– Köse, önü gəlir bunun, inşaallah sonu da gələr bunun. Köse, siz bunların atını 

minin, yaraqlarını taxın, Xünkarın atlısıdır, nökəridir deyə, heç kim tanımaz sizi. Öz 

atlarınızı, yaraqlarınızı, paltarlarınız bu qalada qoyun.  

Yenə də başında Seytek olmaqla on igidi bu qalada qoyub getdi.  

– Ay igidlər, biz gedəndən sonra çay hardadı, tənbəki hardadı, nahar hardadı, 

öyrənin. Çay-tənbəkini öyrənib oturun, həm öz, həm də bizim atlarımızı geyim-keci-

mi qoruyun. On igidi bu qalada qoyub, otuz igidlə yola rəvan olacağıq.  

507. Hünkarın qalasına gedərkən yolda dəstə-dəstə araba ilə, qatırla, eşşəklə, pi-

yada gedən insanlar gördü. Koroğlu yaxınlaşanda eşşəklə gedən birisindən soruşdu: 

– Ay, dostlar, siz bu topa-topa haraya gedirsiz? 

– Ay, yaxşı igidlər, Çardaxlı Çandıbildə Koroğlunun Övez deyən oğlunu pad-

şahın Mustafa deyilən sərkərdəsi alıb gətirib Hünkara verib. Hünkarın iyirmi beş ya-

şında yetişib oturan pakizə bir qızı vardı, onu Mustafa bəyə verdi. Mustafa bəy pad-

şahın qızını alıb toy edir, biz də toya gedirik.  

– Xeyirli, ənam verilməli xəbərdi.  

508. Böyük yol araba ilə, qatırla dolmuşdu. Yolun kənarında at saxlamaq nədi, 

keçmək belə olmurdu. Onlar gedənə qədər gün batdı, hava qaraldı, hər tərəf qaranlıq 

oldu. Bir tərəfdən qalanın içinə atlılar girməyə başladı.  

– Köse, bu atlıların nə isə bir dediyi şeylər var. Bu atlılardakı xəbəri öyrənim. 

Sizi özüm taparam.  

 
1 yəni gənc 
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509. Koroğlu gəldiyi atlılardan aralandı. Bu atlıların söylədikləri: “Mustafa bəy 

Övezcanı Hünkara veribdir.  Hünkar sidq-ürəkdən aşiq olub: “Övezcan, mənə çay 

ver, tənbəki ver, xidmət elə”,  – deyə söyləyibdir. Onda Övez deyilən oğlan deyibdir: 

“Taqsır, mənim yaxşı bir xidmət etdiyim vardır, Mənim Koroğlu deyilən bir ağam 

vardır, özü də qoluzorbadı, eşitsə ki, sənə qulluq etmişəm, məni də öldürər, səni də” 

– deyib söyləyirlər. Vurubdur, söyübdür, əsla dediyin etməyibdir. İçinin yanğısından 

onu dar ağacına göndərir: “Övez ölmədən kim Övezin camalını görmək istəyərsə, tez 

gəlsin”, – deyib padşah qalaya car çəkdiribdir. Bu adamlar Övezcanın camalını gör-

məyə gedirlər.  

510. Koroğlu bu xəbəri eşitdi. İgidlərinin yanına gəlib: “Köse, belə bir söhbət 

var”, – deyə söylədi. O darvazanın ağzına gəlib toplanıb durdular. 

– Hanı, Köse, indi qalaya girəcəyik, bir məsləhət ver. 

Paho, qırx dörd darvazalı şəhərin yanına gəldilər. Köse nə gənəşsin, nə məslə-

hətləşsin: 

– Koroğlu, sən ağlını çaşdırmısanmı, sən nə məsləhət istəyirsən bizdən? 

– Bu yerdə səndən məsləhət istəyirəm.  

– Koroğlu, bizdən məsləhət istəyirsən, quru odunun, isti çayın, tənbəki qarış-

dırmağın, həzrəti qiblənin başında məsləhət soruşarlar. Bu yerdə məsləhət alan adam 

çaşar, zannar! 

– Yox, Köse, sən bizim atamıza, babamıza, ötənlərimizə məsləhət vermisən, 

sən axı yaşlısan. Sən məsləhət ver. 

– Koroğlu, sözü uzatma. Dar ayaqda, çətin zamanda igidlərdən məsləhət istər-

lər. Meydanda məsləhət verməli cavan, yaşlı çoxdu. Özün tap, məsləhət al.  

– Köse, mən məsləhət verirəmsə, on-on bölünüb, üç darvazadan girin, mən də 

tənha, o biri darvazadan girim. Sizdən dar ağacının kölgəsinə çatım, bir əlacımı edim. 

Orda bir çəmini tapıb, bir oyun, tozanaq qoparım. Siz də qeyrət edib ona yetişin. 

Köse: 

– Xeyirlisi yaxşıdı, yaxşı. 

Köse ürəyində:  

– Nə bilim daha, Koroğlu! – dedi.  

511. On-on otuz igid üç darvazadan buraxıb, özü də bir darvazadan girib küçə 

ilə sürüb getməyə başladı. Hey sürüb, dayanır, sürüb dayanır, o, düz dar ağacına, 

Hünkarın yanına yetə bilmir. Qırx dörd darvazalı bir şəhər. Bu yandan gün çıxdı. O 

qədər sürüb getdi ki, gün də yuxarı qalxdı. Bir qədər sonra gözünün qabağında bir səf 

– cərgə göründü. Hünkarın özünün durduğu səf göründü. Üç ağacın qabağında Övez-

cana gözü düşdü. Fikir verdi ki, qarovulçular Övezcanın əllərini boynunun arxasına 

burub boynuna zəncir salıb, zəncirin ucundan yapışıb,  meymun kimi  oturmuşlar. 

Bunu görəndən sonra Koroğlunun huşu başından çıxdı. Qəhərləndi, ağlı başından 

çıxdı, vurdu Qırata qamçını. 

512. Xəbəri kimdən al.  

– Övezcanın camalını görəcəyəm, – deyib çox adam yığışmışdı. Küçələr adam-

larla dolmuşdu. Qırat qamçı görməmişdi, neçəsinin qarnından basıb, neçəsinin ənsə-

sindən basıb, neçəsini dişləyib, çırpınıb, silkib, bərbad hala salıb gedirdi. Bunun yeri-

şini Hünkarın qaravulçularından biri gördü: 



Dədə Qorqud ● 2025/ II  ● ISSN 2309-7949. __ _______________________________164 

 
– Ay ağılsız səhra zannarı, dar küçədə adamların sıx yerində atı belə sürərlər? – 

deyib aybalta ilə Koroğlunun başına vurdu. Koroğlunun gözündən od çıxdı. Koroğlu 

qəhərlənib: 

– Ay səni ... zannar, aybalta vurmağı bilmirsən. Aybaltanı elə vurmazlar, belə 

vurarlar! – deyib, qanrılıb onun əlindən alıb, kəlləsinin bitişdiyi yerdən qaldırıb vur-

du. Kəlləsi qopub yerə düşdü.  

513️. Böyük bir qala, padşahın olduğu şəhər ... bu zannar da adam öldürdü. 

“Tut, a tut, önündən yapış”, – Şappaşupla cilovlayıb tutdular bunu, gətirdilər Hünka-

rın qarşısına: 

– Ay taqsır, padşahım, bu səhra zannarı filan qaravolçunun kəlləsini aldı.  

– Ay, yaxşı igid, o adamın kəlləsini niyə aldın? Mənə cavab ver. 

– Taqsır, mən sənə bir şey demək üçün gəldim. Mənim əslim-köküm azərbay-

canlı. Mən bir böyük bəydim, sövdagərdim.  Koroğlunun qalasına da sövdəgərlik 

üçün gedərdim. Ən yaxşı şeylərdən alıb ora gətirirdim. Nar rəngində yəhəri, qızıl qa-

yışlı üzəngi, zərəfşan saçaqlı köynəkçəsi, bir cüt ay şəkilli döşəkçəsi, zərli cilovu, 

qantarğanı mən gətirib ona verərdim. Ondan sonra Övezcanı bu Voennam deyilən 

yurddan alıb qaçırdı bu Koroğlu. Bizlər sonra Övezcan ilə yaxşı yola getməyə başla-

dıq. Daha sonra bizə Koroğludan daha çox alışdı. Günlərin bir günü Koroğlu bunu 

anladı. “Ey, azərbaycanlı sövdəgər! Sən Övezcanla nə yaman çox pıç-pıç edirsən? 

Gec-tez aldadıb Övezcanı məndən alarsan”, – deyib bizləri qaladan çıxarıb qovdu. 

Ondan sonra içim yandığından sövdəgərliyi buraxdım. Yaraq-yasaq, at alıb Övezcan 

əsiri Koroğluya qarşı vuruşmağa söz verdik. İndi bir günümüz qalsa, onu vuruşmaq 

istəriz, taqsır! Ondan sonra eşitdik ki, Mustafa bəy Övezcanı alıb gətirib. Xeyli vaxt-

dı Övezcanın camalını görmədik. Həm Övezcanın camalını görmək, həm də padşahı-

ma “mübarək olsun, qutlu olsun!” demək üçün qalaya gələndə bir qarovulçu ənsəmə 

vurdu, taqsır! Mən ənsəmə vurdurmağa, özümü vurdurmağa gəlmədim, taqsır! Sizə 

salam gətirdim! Mənə görə qulluq, taqsır! 

514. Yaxşı sözlər tapıb söylədi ki, Hünkar ölənin qanını bağışlasın. Söyləməli 

olduğunu deməsəydi, qurtuluşu olmazdı.  

515. Xəbəri Hünkardan al.  

– Ay azərbaycanlı sövdəgər, yaxşı gəldin. Mən bu oğlanı bura gətirtdim, dedim 

ki, “Çay ver, tənbəki ver, mənə xidmət elə”.  

Mənə dedi:  

– Koroğlu deyilən adam səni də öldürər, məni də.  

Onu söydüm, vurdum. Əsla dediyimi etmədi. Ondan sonra içimin yanğısından 

onu dar ağacının altına gətirdim. Ətrafımdakılar mənə yalvarır ki: “Öldürmə, oğlan 

xidmət edəcək”. Mənə bir məsləhət ver! 

– Ey taqsır, vəkilin var, vəzirin var, quşbəyin var, mehtərin var. Bu ana qədər 

məndən məsləhət almamısan. Öz məsləhətini özün tap, taqsır! 

– Yox, quşbəyim, mehtərim öldürmə deyir. Oğlan da xidmət etmərəm, deyir. 

Sən bir məsləhət ver. 

– Taqsır, sən doğrudan məndən məsləhət istəyirsən, ya lağ edirsən? 

– Doğrudan soruşuram. 

– Doğrudan soruşursansa, bir saat da sağ qoyma, taqsır, həmən öldür.  
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– Paho, azərbaycanlı bəy, dost sözünü səndən eşitdim-ha! 

516. Hünkar: 

–  Bu sözlərə görə onun paltarlarını dəyişin, atını yerbəyer edin, – dedi. 

Koroğlunu başdan ayağa geyindirdilər.  

Koroğlu geyib qulluq üçün ayağa durdu. 

– Ay taqsır, mənim bir arzum var sənə.  

– Nə arzun var, azərbaycanlı?  

– O ... oğlan mənim bağrımı yandırıb. Mənə bir cavab ver. Bu dar ağacının al-

tında mən atı buraxım, onu əzim, bir az içim soyusun.  

– Azərbaycanlı, bir dediyin iki ola bilməz. Get, sənə icazə! 

Koroğlu Qıratın cilovun döndərib Övezcana tərəf vurdu qamçını. Pah, Qıratın 

həyəcanı Koroğludan qırx dəfə çoxdu. Məgər Qırat Övezcanı incidərmi? Sürətlə ya-

nından keçərkən qantarğasının ucu ilə onun ənsəsinə ehmalca vurub keçdi. Övezcan 

diksinib gözünü açdı.  

517. Qıratın nalı qızıldandı. Qızıl nal parıldayıb işıq saldı. Övezcan fikrə getdi: 

“Allah, Koroğlu ağam buradadırmı? Dua-cadıynan mənə xəbər eləməkmi istəyir?” – 

deyib, Koroğlu ağasını yad eləyib zar-zar ağladı, beş kəlmə söz dedi: 

518. Əlim bağlı düşdüm qanlım əlinə,  

Allah, mənim havadarım olmadı. 

Gah əmr etdi, buyurdular ölümə,  

Ağam, dostum, aşnam, yarım olmadı.  

 

O, mən gedəli, məni görmədi,  

Mənim üçün şirin canın vermədi. 

Qırx igidi yığıb dəstə qurmadı,  

Dar gündə əsirlikdən qurtaranım gəlmədi.  

 

Kəndirlər cəlladların bir əlində, 

Kafir bizi öldürmənin qəsdində.  

Biçarə qalmışam darın altında,  

Qaplanım, pələngim, şirim gəlmədi.  

 

Xəmdəm bəyim, Taymaz bəyim olmadı, 

Hacı Sumsar, Dəli Metel olmadı.  

Sapar Köse məndən xəbər almadı, 

Dava edən qırx igidim gəlmədi.  

 

Düşmənlər cəm olub çəkərlər dara, 

Bu darın altında oldum biçara, 

Bu Övez oğlun yalvarar birolana1, 

Şahımərdan, ulu pirim gəlmədi. 

 
1 Bir olan Allah nəzərdə tutulur. 
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519. Bu sözü deyəndən sonra Koroğlu gəlib padşahın qarşısında qulluq edib 

durdu. 

– Ay azərbaycanlı sövdəgər, oğlan nə deyər, sən dilini anladınmı? 

– Hə, əlbəttə, anladım, taqsır. 

– Nə deyir? 

– Koroğlu ağasını yad edib, fəryad çəkir. 

– Ey azərbaycanlı sövdəgər, onun ağasının nəğməsindən bir-ikisini bilirsənmi? 

– Ey taqsır, deyirlər ki, “Keçəlin əlacı olsa, öz başına sürtər”. Sən məndən Ko-

roğlu nəğmələrindən birini soruşursan. Biz Koroğlunun qalasına gedərkən, sonra gə-

rəyimiz olar deyə yazıb, yazıb bir qucaq dəftər edib qoymuşduq, taqsır. 

520. – Öylədirsə, azərbaycanlı, onun ağasının nəğmələrindən birini oxu, bəlkə, 

onun nəğməsini eşidəndən sonra kefi yerinə gələr, mənə xidmət edər.   

– Xeyirlisi yaxşıdı, taqsır, – deyib, bu yerdə özündən söz qoşmağa başladı.  

– Taqsır, bu sünnü Koroğlu Övezcanı Vyennam deyilən yerdən Yusif şahın qa-

bağından alıb qaçıb gətirib. Yusif şah deyilən adamın Len deyilən bir sərkərdəsi var. 

Onu min atlıya başçı qoyub Koroğlunun dalınca göndərib, onun izindən gedib, qov-

sunlar. Bir dağıstana gəlib çıxıblar, Övezcanı alıb Koroğlunu qovublar. Onda sünni 

Koroğlu bir dağın arxasına keçib Övezindən ayrıldığı üçün ağlayırmış. “Mən bu yer-

də ağlayıram, Övezcan məndən ayrılıb, Övezcan da ağlayırmı? Sən orda ağla, mən 

də burda...” deyib, bir nəğmə qoşurmuş, taqsır. 

Padşaha nəğmə oxuyurmuş kimi Koroğlu Övezcana tərəf bir neçə söylər, görək 

nə söylər: 

521. Qərib bülbül, bikəs bülbül,  

Sən orda ağla, mən burda. 

Qəriblikdə kül olan bülbül, 

Sən orda ağla, mən burda.  

 

Qərib bülbül, olma naşı, 

Gözdən axıtma yaşı. 

Qərib könlümün sirdaşı,  

Sən orda ağla, mən burda. 

 

Qərib bülbül, baxtı qara, 

Nə çəkərsən ahı-nala? 

Səni asdırmaram dara, 

Sən orda ağla, mən burda. 

 

Gəlmişəm, meydan içində, 

Siyirmə qılınc dəstimdə. 

Oyun olar dar, əslində, 

Sən orda ağla, mən burda. 

 

Koroğlu der, halaldı.  

Qul etdi, qədrim biləli.  
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Övezcan həmdəm olalı, 

Sən orda ağla, mən burda.  

522. Bu sözü eşidəndən sonra Övezcan ağasının səsini eşidib, tarap, yerindən 

durub, “Bir qulluq”, – deyib oturdu. Bunun “qulluq” sözünü eşidib, “Mənə qulluq 

edəcəkmi?” – deyib: 

– Pah, pah,  azərbaycanlı sövdəgərim! – Əvvəldən gəlib bu nəğməni oxusay-

dın, oğlan, yəqin ki, mənə xidmət edərdi. Azərbaycanlı, oğlandan sual etsən, əgər 

xidmət edəcəksə, saraya dönəlim. 

– Soruşaq, padşahım, soruşaq.  

Övezcandan soruşmaq üçün adam göndərdi. Soruşsun, guya Övezcan 

“Edərəm”, – desə, saraya götürəcək.  

– Nə saraya gedəcəm, ay dəli-məcnun zannar-ey. Məni lap öldür, sənə xidmət 

etməyəcəyəm.   

523. Gəlib Hünkara dedilər. Hünkar naəlac qalıb nə edəcəyini bilmədi.  

Koroğlu dedi: 

– Ay taqsır, sən məndən məsləhət istəyirsənsə, dərhal onu öldür. Öldürsən, iki 

xeyrin olacaq. 

– O nə xeyirdi elə? 

– Xeyir bu olacaq, taqsır, Koroğlu Övezcanın səndə olduğunu bilsə, sənə rahat-

lıq verməz. Bir gün gələr, səni çalar, çapar, dan üzü gələr, çapar, mallarını keçməyə 

qoymaz. Sövdəgərlərini göz açdırmaz. Səni yem edər itlərə. Sən bu yerdə onu öldür-

sən, Koroğlu Övezcanın öldüyünü bilsə, meyxananın ortasına üzü üstə yıxılıb, “Ax, 

Söyün, vah Söyün”, – deyə-deyə diriykən ölü düşər. O yanda ondan, burda da bun-

dan qurtularsan. Öldürsənə, taqsır ey! 

– Ay, azərbaycanlı bəyi, dost sözünü səndən eşitdim. Bunun o sözünə qalxıb 

gedin xəzinədən qırx kisə qızıl gətirib verin. 

524. Qalxıb gedib qırx kisə qızıl gətirib xurcuna yüklədilər və “Başqa nə qul-

luq?” – dedilər.  

– Azərbaycanlı, onun ağasının nəğməsindən başqa birin oxu.  Ondan sonra da 

xidmət etməzsə, oğlanı öldürmək gərəkirsə, öldürərik. 

– Yaxşı, taqsır, – deyib, Koroğlu dövrəsinə nəzər etdi. Nəzər salanda gördü ki, 

igidləri yaxınlaşıb gəliblər. Gəlsələr də, qırx dörd darvazalı şəhərdə əldən düşüblər. 

Köse yolunmuş toyuq kimi dayanıb. İgidlərin papaqlarını toz basmış, gözləri torpaq-

dan örtülmüş, atının dırnağından başqa bir yeri görünmür. “Baho, igidlər, mərd-mər-

danə girsəniz ya meydana”, – deyib igidlərə bir beş kəlmə söz söylər oldu: 

525. Hünkar gəldi, bəylər, gəlin, 

Kömək edin Övezcana. 

Yezidin əlindən alın,  

Yardım edin Övezcana.  

 

Bu qalanın min bürcü var, 

Hər bürcün öz ucu var.  

Şiə-məssəbin nə gücü var, 

Yardım edin Övezcana.  
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Zurna, nağara vuruldu, 

Övezcan gözə göründü. 

Nə ip dersən, yürü indi, 

Yardım edin Övezcana.  

 

Qala dibində yatanlar,  

Toza-torpağa batanlar,  

Gördüz, Övecanı tuturlar,  

Yardım edin Övezcana. 

 

Gətirdilər qolubağlı, 

Mənim ciyərlərim dağlı,  

Xan Övezim oturub ağlır,  

Yaş tökər ipin üstünə. 

 

Koroğlu eyləyir zarı,  

Yad edəlim tək Allahı. 

Özünüz qılınclayın darı1, 

Mən özüm Hünkar üstünə! 

526. Bu sözü deyəndən sonra Övezcan eşidib qırx igidin dövrəsində olduğunu 

anladı. “Şiri-xuda pir yar olsa, ağam məni indicə alar. Mən bir əl-ayağımı boşaldım, 

açmağın əlacını eyləyim” , – düşündü, Övezcan qışqırdı: 

– Ay mənim əl-ayağımı bir çözən yoxmu? – dedi. 

– Ay azəbaycanlı, oğlan nə deyir, dilin başa düşürsənmi? 

– Oğlan: “Əlimi çözün”, – deyə söylər.  

– Hə, bu nəğmə qulağına yatdı, xidmət edəcək, gedib əlini çözün. 

Beş-on adam onun qabağına yüyürdü. Gəlib Övezcanın əlini, ayağını çözməyə 

başladılar, hər kəs Övezcanın paltarına, əlinə, ayağına dodağını toxundurmaq istədi. 

Tək-tək, yavaş-yavaş basıb öldürüb gedərlər. Övezcanın əlini-ayağını çözdülər. 

Övezcan: 

– Mənə bir kasa çay verin, – dedi.  

Qırx kasadar2 qabağına yüyürdü: 

– Bizim çayın qəndi var. Bizim çayın nabatı var! 

Övezcan:  

– Mənə bir tənbəki! – dedi. 

Qırx tənbəkiçi qabağına yüyürdü: 

– Övezcan, bizim tənbəki Qarşı3 tənbəkisi. Bizim tənbəkinin suyu soyuq! 

Övezcan əlini-ayağını boşaltdı. Çay içdi, tənbəki çəkdi. Dar ağaçının kölgəsin-

də çökəlib oturdu.  

 
1 dar ağacını 
2 çayçı 
3 yer adı 
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527. Xəbəri kimdən al? – Kösedən. “Özünüz dar ağacını qılınclayın, mən isə 

Hünkarın üstünə gedəcəyəm” deyildiyini Köse eşitdi. “Hə, bu zannarın dediyinə bax-

a! Özün Hünkarın qarşısında dur, “Mən özüm Hünkarın üstünə gedirəm”, – de. Dar-

vaza harda qaldı?” deyib yolu axtarar. 

–Azərbaycanlı, oğlan çay içdi, tənbəki çəkdi. Ondan sonra saraya gətirin, xid-

mət etsin! 

Gəlib Övezcandan sordular. 

– Ay, ağlı başında olmayan zannarlar! Əsla xidmət etmərəm, – dedi. 

528. Gəlib xəbər verdilər. Hünkar nə edəcəyini bilmədi, naəlac qaldı. “Öldür” 

desə, xidmətçilər ağlayıb: “Öldürmə”, – deyirlər, yalvarırlar. Koroğlu da gəlib bu 

xidmətçilərdən biri kimi durub. 

– Bu zannar azərbaycanlı hardan gəldi? Bütün günü “öldür” deyib durur! – biri 

dedi. 

Biri bu yandan çıxıb:  

– Bu padşah səbirsizdir, – diyər, – oğlan deyilən adam beş gün keçər, on gün 

keçər, bir ay – qırx gün keçər, öyrəşər, ondan sonra xidmət edər. Padşah da bunu qıs-

nayıb durur. O da padşaha “yox” deyər də.  

Bu yandan da Koroğlu çıxıb: 

– Taqsır, mən deyəni etsənə, bu zannarı ... öldürsənə! Onu öldürməklə, adamların 

toxumu tükənməz. Bunu öldür, – deyirəm sənə. Həm də sənə deyəcək bir sözüm var. 

– Nə sözün var? 

– Sən gərək ki, qırx dörd darvazalı şəhərin Hünkarısan? 

529. – Sənin xəzinənin hesabı yox, nökərlərinin hesabı yox. Sənin kimi böyük 

bir padşah yox, biz bunun qədrini bilirik. Bu zannar.... bilmir axır...Koroğlu deyilən 

yolunu azmış zannar da. Bu gününü tapır, yaxşıdı, ertəsi günün qayğısını çəkmir. Biz 

görmüşük axı, buna “yat” desə, yatıb, “dur” desə, durub, yüz min hoqqadan çıxıb, əl 

götürüb, ona xidmət eləyib. Sənin kimi böyük bir padşahı o yolunu azmış Koroğlu 

qədər görmür. Öldürsənə, taqsır, hə. 

– Ay azərbaycanlı, dost kimi bir səni görürəm. Səndən başqa dostum yoxdur. 

Mənim mehtərim ol, deyib, qarşısındakı mehtəri qovub, özünə mehtər edib, yanına 

gətirib mehtər etdi.  

–Azərbaycanlı, bu ağasının nəğmələrindən yenə bir nəğmə düzəlt. Ondan sonra 

xidmət etməsə, öldürərik, – deyib, oğlanı yanına gətirdi.  

Sən demə, Hünkarın da iqtidarını Övezcan alıbmış. Koroğlu “Yaxşı, yaxşı” de-

yib gözünün ucu ilə igidlərinə baxdı. Baxdı ki, hər şey bayaqkından daha betərdi. 

Gözünü belə qırpan adam yox. 

– Bax,  igidlərim, mərd, mərdanə olsanız ya, – deyib, igidlərinə tərəf işarət ve-

rən beş kəlmə söz deyər oldu: 

Sağdağın1 əyri qoyanlar, 

Savaş günü ilqar olur. 

 
1 baş geyimi 
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Sağlıq başdan gedər olsa,  

Dağ oyulub axar olur. 

 

Fələk çaxmağın tərs çaxar, 

Güllə dəyən yeri yaxar.  

İki gözündən qan axar, 

Cəsəd biiqtidar olar. 

 

Atı buraxıb fəryad etsək, 

Yaxa yaxıb yanğın etsək, 

Övezi almayıb getsək, 

Arvadlar bizə ər olur.  

 

Koroğlu nədir, bilməyin,  

Nəsib-iqbaldan görməyin, 

Hər kəs burada ölməyib, 

Yarasız getsə, ar olur! 

53️1. Koroğlu bu sözü deyəndən sonra Köse eşitdi. Bir yeri ona çox təsir etdi: 

“Sağlıq başdan gedər olsa, dağ oyulub axar olur!” – deyən yeri bərk təsir etdi. Kənar-

da duran igidləri bircə-bircə çağırıb ətrafına yığdı: 

– Ay igidlər, Koroğlunun aydın dediyi sözləri eşitdinizmi? “Dağ oyulub axar 

olar”, – deyir. Başqa sözləri bir tərəfə dursun! Dağ olmadan adam olurmu, igidlər? 

Qırx il qırğın olsa, əcəlimizlə öləcəyik, əcəl vaxtı çatmasa, ölməyəcəyik. İgidlər, 

mərd olun, mərdanə olun! Tanrı verən canı tanrı alar, igidlər! 

 

Tərcümə edən və nəşrə hazırlayan: Almaz Həsənqızı,  

filologiya elmləri doktoru, professor 
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Azərbaycan folklorundan yeni nümunələr 

 
 

                 NEFTÇALA FOLKLORUNDAN ÖRNƏKLƏR 

 

Neftçala rayonu Azərbaycanın cənub-şərqində, Xəzər dənizinin sahilində yer-

ləşir, inzibati rayon kimi 1940-cı ildə təşkil olunmuşdur. Ərazisi 1451,7 kv. km., əha-

lisi 86760 nəfərdir. Rayon mərkəzi Kür çayının Xəzərə qovuşduğu yerin yaxınlığında 

yerləşir. Rayon ərazisinin səthi düzənlikdir, mütləq hündürlüyü okean səviyyəsindən 

25-28 metrə qədər aşağıdır. Kür-Araz ovalığına aid olan Şirvan və Muğan düzlərinin 

bir hissəsi Neftçala rayonunun ərazisindədir. Neftçalaya bir şəhər, 3 qəsəbə, 48 kənd 

daxildir. İqlimi quru subtropikdir.     

Neftçalanın insanları səmimi, qonaqpərvər, sadə, zəhmət adamlarıdır. Neftça-

lalıların əsas məşğuliyyəti heyvandarlıq, balıqçılıq, əkin-biçin işləri, əsasən, taxılçı-

lıq, pambıqçılıq olmuşdur.  Buranın insanları milli etnoqrafik dəyərlərə, adət-ənənə-

lərə çox bağlıdır. Dərginin bu sayında təqdim etdiyimiz örnəklər ayrı-ayrı vaxtlarda 

tərəfimizdən Neftçalanın Xol zona kəndlərindən toplanmışdır. Xol zonasına aid 

kəndlər bunlardır: Xolqarabucaq, Xolqaraqaşlı, Mürsəqulu, Qaçaqkənd, Qazaxbərə, 

Qırmızıkənd, Xəzərkənd kəndləri. Bu kəndlər məsafəcə rayon mərkəzindən xeyli 

aralı yerləşsələr də, buranın insanları bölgəyə məxsus bütün etnik, etnoqrafik çalarla-

rı özlərində əks etdirirlər. Bölgənin folklor söyləyicilərinin bir çoxu dünyasını dəyiş-

miş olsa da, onlardan qeydə aldığımız örnəklərin əbədi yaşaması üçün burada təqdim 

etməyi məqsədəuyğun hesab etdik. Dünyasını dəyişmiş söyləyicilərimizdən Tahirə 

Qədirovanın, Minə Məlikovanın, Məmmədqulu Əsədovun yaddaşından qeydə aldı-

ğımız örnəklərin hər biri bizim üçün çox dəyərlidir. Söyləyicilərimizdən digəri – 

1888-ci ildə anadan olmuş, 1983️-cü ildə dünyasını dəyişmiş Şirməmməd İbrahim oğ-

lu Muradovun söylədiyi mətnləri isə nəvəsi Murad Muradovun şəxsi arxivindən əldə 

etdik. Vaxtilə nəvələri onun söylədiyi bu mətnləri babadan yadigar qalması məqsədi-

lə maqnitafon kasetlərinə köçürüblər. Onun özünəməxsus avazla ifa etdiyi dastanları 

maqnitafon kasetindən yazıya köçürməklə onları hifz etməyi özümüzə borc bildik. 

Qeyd edək ki, Şirməmməd Muradovun danışdığı dastanlar dolğun mətnlər olmasa 

da, həmin dövr üçün bölgədə dastanların aktiv ifa edilmə dərəcəsini öyrənmək baxı-

mından bu mətnlərin araşdırıcılar üçün maraqlı olmasını düşündük. Dastanları özü-

nəməxsus xüsusi avazla oxuyan, doxsan beş il ömür sürmüş Şirməmməd Muradovun 

son illərdə gözlərinin tutulduğunu, bu səbəbdən əziyyət çəkdiyini nəvələrindən öy-

rəndik. Şirməmməd kişi öz həyatı ilə bağlı bu nüansları avazla oxuduğu dastanlarda 

xüsusi vurğulayır. Bu bizə xatırladır ki, “bəzən söyləyici öz psixoloji vəziyyəti və ya 

taleyi ilə bağlı mətnlər danışır”1 Söyləyicinin şəxsi həyatında baş verən hadisələrin 

onun danışdığı mətnlərə sirayət etməsi faktı həmin dastanların söyləyicisinin tipini 

aşkarlamaq baxımından da gərəkli informasiya ötürür.  

 
1 Vaqifqızı Ləman. Şəki folklor mühiti. Bakı, Elm və təhsil, 2012, səh.172 
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Ümumiyyətlə, bölgə insanlarının yaddaşında qorunan folklor örnəklərini top-

lamaqla xalqımıza məxsus milli-mənəvi dəyərləri, adət-ənənələrimizi gələcək nəsil-

lərə ötürürük. Folklor örnəklərinin qorunması, elmi-ədəbi toplularda, antologiyalarda 

nəşr edilməsi bizə, millətimizə məxsus mədəni yaddaş kodlarını gələcək yurddaşları-

mıza ötürmək deməkdir. Bu mətnlərdə xalqımızın bütün etnopsixoloji dəyərləri, in-

sanların həyat və düşüncə tərzi ifadə olunubdur.  

Qloballaşan, daim inkişaf edən çağdaş günümüzdə əsil-kökə bağlılıq, ənənəyə 

ehtiram, dəyərləri mühafizə etmək çox mühüm və gərəklidir.  

Aynurə Səfərova  

filologiya üzrə fəlsəfə doktoru, dosent 

 

 

 

BAYATILAR 

 

Mən aşığ, bala dağı, 

Bal dağı, bala dağı.  

Hər yaralar sağalsa, 

Sağalmaz bala dağı. 

              *** 

Mən aşığ, göyəm ellər, 

Göyərib göyəm ellər. 

Ay anam, səndə yadigar qalsın, 

Qədəmim dəyən  yerrər.  

               *** 

Əzzinəm, olmaseydi,  

Saralıb solmaseydi. 

Bir ayrılığ, bir də ölim, 

Hər iksi olmaseydi.  

      *** 

Mən aşığ, qoşa dağlar, 

Verib baş-başa dağlar. 

Nə gedən var, nə gələn,  

Dönəsən daşa, dağlar.  

                 *** 

Mən aşığ, belə bağlar,  

Al kəmər belə bağlar.  

Nə quş qummaz, nə gül bitməz,  

Dağılasan belə bağlar.  

                  *** 

Qaradı qaşun, ördəy,  

Yaşıldı başun, ördəy. 

Həməşə cüt gəzərdün,  

Hanı yoldaşun, ördəy?! 
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Mən aşığ, sini-sini,  

Doldır ver sini-sini. 

Mənə öz balam lazımdı, 

Neynirəm özgəsini?! 

                *** 

Mən aşığam, qalasız,  

Torpağ olmaz qalasız. 

Mən ki gedməli oldım, 

Siz sağlığnan qalasuz. 

 

Söylədi: Minə İbad qızı Məlikova.  

1933-cü il təvəllüdlü, 2009-cu ildə rəhmətə gedib. İbtidai təhsilli. Kənd 

təsərrüfatı işlərilə məşğul olub. Neftçala rayonu Xolqarabucaq kəndi.  

 

 

 

ATALAR SÖZLƏRİ VƏ DEYİMLƏR 

 

Ər ağacı, gül ağacı,  

Götir, götir, vır ağacı. 

            *** 

Ərnən arvadın savaşı – 

Yaz yağışı. 

Söylədi: Minə İbad qızı Məlikova. 

1933-cü il təvəllüdlü, 2009-cu ildə rəhmətə gedib.  

İbtidai təhsilli. Neftçala rayonu Xolqarabucaq kəndi.  

 

 

Gündüz gəzir obanı, 

Gecə sızıllıyır dabanı 

             *** 

Olanda hour-hour, 

Olmıyanda barmağuu sour. 

  *** 

Dəyirman bildigin eliyər, 

Çax-çax baş ağrıdar. 

  *** 

Əzəldən var iydi hüsni-camalı, 

İndi də olub dəli Bayramalı. 

  *** 

Həsən xəsdə, Hüseyin bemar, 

Alı da qızzırıb yatır. 

  *** 

Dos başa baxar,  

Düşman ayağa. 
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At görüb axsıyır, 

Su görüb sussuyur. 

  *** 

Gözəlağa çox gözəl iydi, 

Vurdu çiçəyh də çıxartdı. 

  *** 

Qış dumanı qar gətirər, 

Yaz dumanı bar. 

  *** 

Qoç igit dayısına, 

Xanım qız xalasına. 

 

Söylədi: Tahirə Absalam qızı Qədirova, 1925-ci il təvəllüdlü,  

1993-cü ildə rəhmətə gedib. Təhsilsiz. Təsərrüfatla məşğul olub.  

Neftçala rayonu Xolqarabucaq kəndi 

 

 

 

 

LƏTİFƏLƏR 

I mətn 

Günnərin bir günü keçi sürinin qabağında gedirmiş. Keçiyə diyiblər ki: 

– Keçi qardaş, bı süri kimindi? 

Yaz iymiş, göyi yimişimiş. Keçi qabağda şellənə-şellənə gedirmiş. Diyib: 

– Aya, korsan, görmirsən məni?  

Qabağda gedir bı şellənə-şellənə. Çöyirib ağzı qışa. Tökib qarı, şaxtanı qoyıb. 

Keçi sürinin dalında, süriyə çata bilmir, ofşim, dolaşıb əyağı palçığa-malçığa. Ofşim, 

qulağları salxa-salxa keçi gəlirmiş.  

Dostdar diyir ki: 

– Aya, yazda looğa-looğa gedən keçi döyir bı?! Bına ilişəy, görəy nağayrır bı?  

Diyib: 

– A, keçi qardaş. 

Diyib: 

– Həəə... 

Diyib:  

– A, bı süri kimindi? 

Diyib:  

– Aya, mən nəm kimindi? Yiyəsi belə-belə olmış süri, mən nə bilim kimindi, 

çata billəm ki?! 

Oğlan uşağıdı, keçidi, hinduşkadı, bi də ki, gomış balası... Bı dört şeyi saxlı-

yıb becərməy zulum-zillətdi. Soyığa daamı yox, issiyə daamı yox. Ən çətin saxlanı-

lan, becərilən şey bılardı. Qız uşağı bi sahatda bögiyir. 

 

Söylədi: Ədalət Alşan oğlu Orucov. 1960-cı il təvəllüdlü.  

Orta ixtisaslı zootexnik. Neftçala rayonu Qaçaqkənd kəndi 
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II mətn 

Tutıllar oğrını, salıllar dama. Axı damda bi iş yoxdı, oğrı hərəkət eliyə, iş gö-

rə. Başında papağı var, papağı aparır qoyır damın pəncərəsinə, durır bı başda. Diyir, 

nətər eliyim, mən onı ordan götirim. Sürətnən gedir, onı göz qırpımında ordan gö-

tirir, qayıdır, götirir qayıdır. Ofşim, gözətçi gəlir baxır pəncərədən, görim bı nağayrır 

də, görir ki, bi kişi aparır başındakı papağı qoyur o başa, qaçır ordan götirir qayıdır, 

götirir qayıdır. Diyir: 

– Pay atonnan, bı türmədə də dic qalmır ha... Oğırrığın eliyir. 

 

Söylədi: Fazilə Alşan qızı Zeynalova. 1969-cu il təvəllüdlü.  

Orta təhsilli. Təsərrüfatla məşğul olur.  Neftçala rayonu Qaçaqkənd kəndi 

 

 

 

III mətn 

Günnərin bir günü bi kişi qonağ gəlir dossıgilə. Ofşim, arvada diyir ki, 

yiməyə nə var? Diyir ki, Allah verənnən.  

Arvad diyir, nağayrım, nağayrım? Öydə bi şey yoxiymiş.  

Arvad gedir, xəşil bişirir. Yağın bol eliyir, gətirir qoyır ortalığa. Başdıyıllar 

yiməyə. Diməy, qonağ görir ki, tava əyilib ev yiyəsi sarı. Qayıdır diyir ki, bizim ar-

vad belənçiy yiməylər bişirə bilmir. Götirir qaşığı, xəşilin ortasınnan bi dənə belən-

çiy krest çəkir. Diyir, arvad mənim ürəyimə belənçiy dağ çəkir. Yağ mına sarı gəlsin 

də. Ev yiyəsi də görir ki, qonağ bijdi, yağı özinə sarı elədi. Qapır qaşığı, başdıyır xə-

şili qarışdırmağa. Diyir, bizim arvad yiməy pişirməydə lap məəm başımı xarab eli-

yib. Belənçiy qarışdırır xaşılı. Diyir ki, yağ həm ona getsin, həm mına getsin. 

 

Söylədi: Ədalət Alşan oğlu Orucov. 1960-cı il təvəllüdlü. 

Orta ixtisaslı zootexnik. Neftçala rayonu Qaçaqkənd kəndi 

 

 

IV mətn 

Günnərin bi güni dəlilərin hamısın yığıllar helə bir bı xəssəxanadan o bırı 

xəssəxanıya aparmağçın bi dənə samalyota. Ofşim, qalxızıllar yuxarı, samalyot qal-

xıb yol gedir. Hava da issi olır, bıların hərəsiyçin qabağlar şüşə butılka olırdı, day be-

lənçiy kalçuk olmırdı. Hərəsinə bi şüşşə badamlı verillər, diyillər ki, içərsüz də issidi 

yolda. Bılar biyəz yol gedənnən sora issilənillər, başdıyıllar içməgə, hamısı görir biri 

içir. O bırsılar da baxıllar ona, xəssədilər də... Baxır, ona görir, ada, hamısı içir. İçən-

nən sora dəlinin biri qayıdır diyir ki, ada, butılkaları aparağ qaytarağ, issidi, bi dənə 

su alağ də.. O bırsı qayıdır, hə, doğırdan da, düz diyillər. Bı lyoççik də, xəssəxananın 

doxtırı – yadı otırıb qabağda, bıların daldan xəbəri yoxdı axı... Dəlilər açıllar qapını, 

ofşim, başdıyıllar bi dənə, bi dənə atdanmağa. Əllərində putılka, atdanıllar yerə. Biri 

uzanır, əlində putılka baxır oların dalıyca. Bılar bi də xəbər tutıllar, bi dənə də xəssə 

qalmıyıb, dəli qalmıyıb. Hamısı atdanıb çıxıb gedib. Diyiblər:  

– Ayə, sən nağayrırsan? Hanı yoldaşdarun? 

Diyir: 
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– Olar getdi hamısı putılka qaytarmağa.  

– A, bəs sən nöş gedməmisən?  

– Məəm putılkamın ağzı sınığdı, ona gora gedməmişəm.  

 

Söylədi: Ədalət Alşan oğlu Orucov. 1960-cı il təvəllüdlü.  

Orta ixtisaslı zootexnik. Neftçala rayonu Qaçaqkənd kəndi 

 

 

 

V mətn 

Bi dəfə mıharbə vaxdı Hitlernən Stalin sporraşıllar... Bı diyir, məən lyoççiklə-

rim samalyotı yaxşı idarə eliyir. O, diyir:  

– Yoo, məəm lyoççiklərim yaxşı samalyotı idarə eliyir. Sporraşıllar bılar, of-

şim, hərə öz ən yaxşı lyoççikin gətirir mindirir samalyota, qalxızıllar yuxarı. Ofşim, 

belədən-belə, belədən-belə sürür, onnar hokqa qalmır çıxardır. Stalin əl çalır, diyir ki, 

afərin Hitlerə, yaxşı lyoççiklərin var. Stalin çağırır köməyçilərin yanına, diyir: 

– Ayə, bının qabağına biz nə çıxardağ, nağayrağ, nətəər lyoççik tapağ ki, 

bının lyoççikinnən, yaxşı olsun, güjdü olsun. Day mının yanında xar olmıyağ. Bının 

köməyçisi qayıdır diyir ki: 

– Yoldaş Stalin, icaza versün, bi söz diyərdim.  

Diyir:  

– Buyur. 

Diyir:  

– Sən icaza ver, dəlxanadan iki dənə dəli gətirim.  

Diyir:  

– Aya, necə yanı dəlxanadan iki dənə dəli gətirim? Dəli nağayracağ?  

Diyir:  

– Səən işün olmasın, qalanın mənə bırax.  

Diyir:  

– Gətir. Ancağ olardan yaxşı idarə eləməsələr, güllələnəcəysən.  

Diyir:  

– Hə, yaxşı.  

Gedir iki dənə dəli gətirir, otuzzırır samalyotda. Allah Məhəmməd, ya Əli, bı 

knopkaları basun, bi dənə qırmızı knopka var, diyir, mına əlüzi vırmıyun də. Qalan 

nə knopka var, hansın issiyirsüz basun. Lyoççiklər otırıllar, bı dəlilər samalyotda, 

knopkaları basıllar, nə isə samalyot qalxır göyə, day içərdə o aperatır kimi, day knop-

ka qalmır basıllar də... Samalyot day hokqa qalmır çıxardır göydə. Görir ki, Hitler əl 

çalır, diyir: 

– Afərin, afərin.  

Stalinin köməyçisi diyir:  

– Dalın gözzə, bılar əşşi, bilirsən, nətəər lyoççiklərdi... 

Ofşim, day knopka qalmıyıb basıblar... Dəlinin biri qayıdır o bırsına diyir ki, 

a, gəl qırmızını da basağ də, day qalcağın neyçindi?! 

Qırmızını basağ diyəndə, bı bırsı diyir, hə, basağ də... Basıllar. Qırmızı siden-

niydən bıları tullamağçın iymiş. Samalyot qəzaya düşəndə knopkanı basırsan, siden-
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niydən tullıyır, paraşütnən tüşürsən axı. Ofşim, basan kimi qırmızını, sidenniy bıların 

ikisin də tullıyır yuxarı. Tullıyanda bılar görır, ofşim, göydədilər. Biri yapışır samal-

yotın təkərinnən göydə, o bırsı da gəlir yapışır bının qıçınnan. Hitler qayıdır sual ve-

rir ki: 

– Yaxşı, indi olar nə iş görir orda, nağayrıllar?  

Diyir. Hitlerə Stalin diyir: 

– Ola bilsin, onın təkəri partdıyıb, təkəri remont eliyillər. 

Diyir: 

– Bə, aşağıdakı nağayrır? 

Diyir: 

– Aşağıdakı da haçar verir də ona... 

 

Söylədi: Ədalət Alşan oğlu Orucov. 1960-cı il təvəllüdlü.  

Orta ixtisaslı zootexnik. Neftçala rayonu Qaçaqkənd kəndi 

 

 

 

MİFOLOJİ MƏTNLƏR 

 

I mətn 

Həməşə biziynən gəzir o. Harda otırruğ, harda durruğ, harda yerə süpürgə vır-

ruğ, harda yola issi su tökirüy. O bizə zəfər keçirdər. Onı bizim öz məlaykələrimiz 

bizə bağışdıyır. Birinin babasının bir boz atı varıymış. Helə gündə gələrmiş axşam-

çağı, görərmişlər, qan-tər yuyub basıb bu atı. Ay balam, bu atı biz bıraxıruğ gedsin 

otdasın. Bı at nöş belənçidi? Elə olır, diyillər, qır çəkəcüy bına. Bının belinə şeyi qo-

yıllar, qırı çəkillər, üssindən qum səpillər ki, görinməsin. Qarıya o gəlmir. Ağ şeyə 

aşığdı. Mını qoyıram, ona gedəcəm.  

Məəm özim var ha... Məəm paltarımı geyirdi olar. Ona gora mən hər bir pal-

tarıma sancağ vırıram. Paltarı geymişəm, paltara helə bil qamış çəkilib. Sora didim:  

– Ay məmə, siz özüz bilirsüz ki, mən təmiz paltar geyənəm, bı nədi?  

Didi:  

– Paltarua ya ignə sanc, ignə sancanda uzadıllar sapı keçir, sap çəkib atıllar. 

Didi: 

– Sancağ vır. 

Elənçiy də elədim, paltarım tər-təmiz gül kimi. 

Mını unı tökdilər atın üssinə, atı bıraxıllar. Qırın üssinə un tökdilər, bırax-

dılar. Getdi at. Axşamçağı gördilər, oho (söyləyici qulağın çəkir – A.S.), gördilər, 

aza, dümağ paltar geyinib atın üssində, bıdı, gəlir.  Nə cür ağlıyır bı... (Bilirsən, ola-

rın da neçə millətüy biz, 72 millətin elənçiy gözəgörikmiyəni var. Öz müsurmanımız 

olsa, yaxşıdı. Day özimizin, məsəlçin, öz müsurmanımız olanda yaxşı olır, amma 

xarici olanda yox). Bı gəlib ağlıyıb: 
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– Balalarım var, siz Allah, day qələt eləmişəm. Mən bir də belənçiy eləmə-

rəm, sizin atuzu minmərəm, incidmərəm.  

Diyib: 

– Yox, sən bı ata qəti israhatdığ verməmisən. 

Bını atdan qopardıblar, düşürdiblər. Diyib: 

– Siz olasuz Allah, məni bıraxun, gedim balalarımın üssinə.  

Kişi diyib: 

– Bıraxacam səni balalarua görə. Hancağ diynən ki, nəsilbənəsilüə toxınmaram, 

70 arxadan dönənüə toxınmaram. Onı and işdiriblər, tooba elətdiriblər, bıraxıblar. 

Gedib durub kanarda. Diyib: 

– Sizin görüm dünyada cavannaruzun beli bükülməsin, cavan ölsin, dünya 

aləmində nağada yüküzü düz yığasuz, əgri dursın, düz durmasın. Cavannaruuz bel 

tutmasın, yüküüz düz durmasın.  

O adamların gələrdi boya-başa çatardı, o adamların cavan olıb öləndirməy 

zamanı gələndə hamısı ölərdi. Onın bir belə qarğamağı vardı, pis qarğıyırdı. Bıların 

xiyalına gəlmiyib də, elənçiy diyər. Bı diyib, nəsilbənəslüüznən işim olmıyacağ. 

Day sizə toxınmıyacam. Alladıb. Gəlinnərə də diyib ki, sizi and verirəm Allaha, 

vaxt çağı1 siz yerə süpirgə vırmıyun. Bizim balalarımız ölir. Ona görə də vaxt çağı 

süpirgə süpirirsən həyətdə ha, ona tüpirməlisən. Şum şumlamağ olmaz,  ona tüpir-

məlisən ki, yüriyündəkin, beşiyündəkin götir. Onı diməlisən, yoxsa özüə zəfər to-

xınar. Mən şəxsən əməl eləmişəm olara, su tökmişəm, balalarımı çimizzirmişəm, 

görmişəm, tutdılar bax mənim bı başımnan, çəkdilər pencərədən, az qalmışam dəg-

məyə, belə çəkmişəm özimi. 

 

Söylədi: Minə İbad qızı Məlikova. 1933-cü il təvəllüdlü, 

2009-cu ildə rəhmətə gedib. İbtidai təhsilli.  

Kənd təsərrüfatı ilə məşğul olub. Neftçala rayonu Xolqarabucaq kəndi. 

 

 

 

II mətn 

Ancaq atamız, anamız, babalarımız belə mənə sööbət eliyiblər ki, bizim atı-

mız olırdı, buraxırduğ çölə, görürdüy ki, at mökəm tərriyib, həddinnən artığ minib, 

sürülüp. At yorğın halda gəlib, onnan sora axırda, diyir, bılar beziblər. Ata qır əridip 

yapışdırıblar, bını bıraxıblar çölə. Atı minib, minəndə yapışıb götirib gəliblər. Diyir, 

həyətdə odın gətizdirirdüy ona, nə bilim, saman doğratdırırduğ, nə bilim, cürbəcür iş-

dəri, misalçın, elətdirirdüy. Axırda diyir, o, qaçıb gedəndə bir gün yaxasına sancağ 

vırmışduğ diyir, sancağı aşannan sora, uşağlara diyib ki, bı sancağı məəm yaxamnan 

açun. Hə, diyib, açıb gedəndə diyir, qarğıyıb bizi.  

 
1 Vaxt çağı – axşamüstü  
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Mınnan başqa mən bının haqda heç marağlanmamışam. Çünki əfsanə 

olduğiyçın oğadə adama marağlı gəlmir.  

Diyir, o, ağ paltarda olır, gen ağ paltarda, misalçın, kəfən formasında. İndi 

bı varsa, doğurdan da, bı ağ paltarı hardan tapır? Hardan tapır geyir? 

 

Söylədi: Məmmədqulu Dadaş oğlu Əsədov.  

1932-ci il təvəllüdlü, 2021-ci ildə rəhmətə gedib.  

Ali təhsilli. Usta, bənna işləyib. Neftçala rayonu Xolqarabucaq kəndi 

 

 

 

DASTANLAR 

 

KOROĞLU 

Koroğlının atası Alı kişi Həsən xanın qapısında nökər işdiyirdi. Daha doğrısı, 

mehtər. Onun ilxısına gedərdi, atdarın otarardı. Həsən xanın bir gün qonağı gəlir baş-

qa ölkədən, başqa vilayətdən. Həsən xana diyir ki, sənin ilxunda yaxşı atlar var. Bir 

dənə mənə at bağışda. Bı da Alı kişinin qabağında ilxının içərisində iki dənə əkiz 

dayça dünyaya gəlir. Bı da nədəndi? Diyir ki, dəryadan bir at çıxdı, gəldi bı atlarnan 

çütləşdi, o dayçalar doğıldı. Bı dayçalar da doğılannan sora, diyir. Çox arığ, çəlimsiz 

iydi. Bir az böyimişdi. Həsən xan bına didi  ki, Alıya, sən məəm qonağıma bir dənə 

yaxşı at bağışda. Bı da dəryadan çıxmış atın nəslinnən gətirdi o Qırat didiyimiz atı 

bına verir. Baxır qonağ bını bəyənmir. Diyir, səən yaxşı atun bıdı? Onun üstində bını 

işdən çıxardır, Alı kişini. İki gözzərin də çıxadır, qoyur ocının içinə. Onnan sora Alı-

nın adı olar Kor kişi. Kor Alı. Koroğlının da ki, əsil adı Rööşəndi də. Bılar diyir ki, 

onda ki, məəm gözzərimi çıxartdun, məəm zəhmətimə qiymət vermədün, bı çəlimsiz 

atdarı verginən aparım. Onnan sora diyir ki, hə, götir. Diyir, gedir uzağ-uzağ yerrərə. 

Gedir, özzərinə Çənlibeli məskən salıllar. Orda atdarı salır tovliyə, oğluna diyir ki, 

Rööşənə.  

– Rööşən, bala, bı atdarı elə yerdə saxla ki, bı atdarın üssinə işığ düşməsin, 

günəş işığı tüşməsin.  

Amma atdar yetişənnən sora Alı kişi diyir ki, məni aparginan atdarı yoxlıyım. 

Gəlir kişi, əlin salır atdarın belinə, sığallıyır, orasın-bırasın, Qırata baxır görir ki, hə, 

bının üssinə işığ var, bı yaxşıdı. Bının qaçışın heç bir at keçəmməz. Soora gəlir, Dü-

ratı yoxlıyır, əlin çəkir, görür ki, hardasa Düratın belində hardasa bi balaca çökəyliy 

var. Diyib, bala, hardansa bının üssinə işığ tüşib ki, bı belə olıb. Dürat da yaxşı atdı, 

ancağ Qırata çata bilməz. Onnan sora tam hazır olannan sora diyir, hə, tüşmənnərdən 

indi bac-xərac almağ, hayıfı almağ vaxtıdı, bac almağ olar. Gediblər Həsən xanın qa-

pısına. Biri Qıratı minib, Düratı atası minib, Düratı Koroğlı, durublar qapıda. Həsən 

xanı çağırıblar. Diyib, Həsən xan, indi sənin bəyənmədiyün atdar bılardı. Həsən xan 

ba-xıb görib, atdar nə atdardı... Bılar başqa aləmdi, bı ata nə çata bilər?! Peşman olıb, 

Həsən xan orda peşman olıb, onnan sora başdıyıb ki, sizdən qisas alacuğ. Bılar qo-

şunnarı salıb, ata bir yannan, Koroğlı bi tərəfdən – Rööşən bi tərəfdən, bıların qoşun-
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narınnan nağadə, külli miqdarda qırıb eliyiblər, onnan sora süriblər, göriblər, hə, bı-

nın qoşunnarı hələ qutarmır, dalıycan gəlir. Diyib, bala, atdarı sür daşdığa, daşdığ 

yerdi, düşmənin atdarı bırdan keçə bilməz. Olar – Qırat, Dürat yaxşı, salamat keçib. 

Düşmən atdarı ordan keçəmmiyib. Onnan sora diyib, sür qaratikannığa. Hündür qara-

tikannığ, ordan salıb, gənə bı atdar yaxşı çıxıb. Onnan sora başdıyıb otarıblar bıları, 

bina tikiblər Çənlibeldə. Harda qəhrəman, qoçağ adamlar var, paşalardan, xotkarrar-

dan, qaçan, köçən olıb, gəlib bılların dəssələrinə qoşılıb və gücli  adamlar, misalçın, 

Dəli Həsən,Topdağıdan, onnan sora Halaypozan, nə bilim, Həmzə, Eyvaz. Koroğlı-

nın evladı olmıyıb, Eyvazı oğıllığa götürib. Onnan sora Həsən paşa issədiyi oğlan 

Keçəl Həmzəni Dona xatuna diyib gedginən, Qıratı gətirsün, mən qızı verəcəm sənə. 

Gedib olara özin oğadə yazığ-fağır görkədib ki, həmən atdarın mehdəri olıb – qulluğ 

eliyəni Keçəl Həmzə. Ogadə qulluğ ... day bı atdar bına heş zad eləmirmiş, mehrin 

salmışmış. 

Beləliylə, fürsət tüşəndə Keçəl Həmzə Qıratı minə bilmir, Düratı götirib qa-

çıb. Diyib helə aparıb gössədərəm, diyirəm hələ bıdı də. Qırat qalıb, Düratı minib, bi 

də göriblər ki, ada, Həmzə atı qaçırıb. Koroğlı Qıratı minib, tüşib bı Həmzəən dalıy-

ca. Gedib, bını, Həmzə qorxısınnan bi köhnə dəyirman varıymış, dəyirmançı-zad qa-

çıb gizzənib, o dəyirmanın içərsində. Qaçıb gizzənib, Koroğlı Qıratı bağlıyıb, tüşib 

dəərmana, Həmzəni tutsın. Həmzə bı biri tərəfdən çıxıb, Dürat qalıb orda, bı səfəri 

Həmzə Qıratı minib. Onnan sora Koroğlı nə qədə xayiş eliyib, onnan sora Koroğlı di-

yib ki: 

Canım Həmzə, gözim Həmzə, 

Bala, incitmə Qıratı, 

Sənə heyran özüm, Həmzə, 

Bala, incitmə Qıratı.  

 

Qıratdı mənim diləyim,  

Əridi, qalmadı ürəyim,  

Sən olasan duz-çörəyim,  

Bala, incitmə Qıratı.  

Diyir, diyir, hə, axırda diyib, yox. Qıratı aparacam, Həsən paşıya mən söz 

vermişəm. Aparsan, Dona xatunı verəcəy mənə. Aparmasam, yox. İndi mən aparram 

Qıratı, ancağ sən ora gəlib çıxarsan, mən sənin üzəngini özim basacam, Qıratı verə-

cəm sənə, Keçəl Həmzə. Onnan sora, Qırata qiyət qoyıb, diyib ki, hə, yadımnan çıxıb 

e sözzərin çoxısı. Diyir: 

Əylən, sənə diyim Qıratın qiymətin 

Səksən min qızıla, səksən min pula, 

Səksən min subaya, səksən min dula, 

Səksən min gəlinə, səksən min qıza, 

Həmən o qiymətə vermərəm. 

Yanı, Qıratın qiyməti yoxdı.  

Hə, onnan sora Qıratı götirib aparır, Koroğlı bı sahat məliy-müşkül, Düratı 

minib qayıdıb gəlib. Nigar xanım, Eyvaz çıxıblar  bının qabağına, göriblər, ada, Qıra-
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tın əvəzinə Dürat gəlib. Onnan sora çoxları Koroğlıdan üz döndərib. Koroğlı orda 

Nigara söz də qoşıb e. 

Diyib ki: 

Ala gözlü Nigar xanım,  

Üzün mənnən niyə döndü. 

Belə bi şeir orda qoşır, çox diyibdi. Hə, onnan sora Koroğlı pay-piyada, aşığ 

paltarı geyib, sinəsinə saz alıb, tüşib kədbəkəd, evbəev, Həsən paşanın öyünə gedib, 

aşığ kimi çıxıb ora, məclis qurılıb, onnan sora söz diyib, söz qoşub. Həmzə görib ki, 

a, bı Koroğlıdı. Çox sözzər diyib e. O sözzər yadımdaydı, ancağ onnan sora Qıratı 

gəlib aparannan sora Koroğlı aşığ sözzəri oxıyıb-diyib, oxıyıb-diyib. Çox söz diyib e, 

ancağ unutmışam. Diyib ki, Keçəl Həmzə görıb ki, bı Koroğlıdı, ancağ Həsən paşa 

qızı vermiyib ona, Dona xatını vermiyib. Koroğlını görən kimi tez Həmzə qaçıb, 

üzəngini də tutıb, Koroğlı minib ata. Onnan sora qoşunnarınnan nə qədə qırıb öldirib, 

nağayrıb, çıxıb gəlib Qıratı gətirib, iş düzəlib. Onnan sora Niyar xanım diyib ki, Ko-

roğlıya. Sənnən də qoçağ belə bir adam var, yoxdı? Olar da, Giziroğlu Mustafa bəy-

nən küştiyə çıxmışdılar. Nəyisə, əyağı sürişib nağayrıb tüşib çaya. Çaydan çıxıb, çı-

xıblar güləşə. Koroğlı özi də şərt kəsmişdilər, kim kimi yıxsa, başın kəsəcəy. Koroğlı 

yıxıb bı Giziroğlı Mustafa bəyi əyağının altına, başın kəsəndə mının gözinnən yaş 

gəlir. Hə. Ancağ Koroğlı onı öldürmir, salamat buraxır, diyib ki, ömrim boyı mən sə-

nə nökər olaram. Bu Giziroğlu Mustafa bəy gəlib ora, başdıyıb Niyar xanım sual ve-

rib. Sənnən də qoçağ adam var? Başdıyıb Koroğlı diməyə. Diyib ki: 

Bir atı var, alapaça,  

Aman vermir Qırat qaça.  

Nizəsinin ucı saçaq, 

Giziroğlu Mustafa bəy.  

 

Hay diyəndə haya basar,  

Huy diyəndə huya basar, 

Koroğlını çaya basar, 

Giziroğlu Mustafa bəy. 

Mustafa bəy də qulağ asır axı. Diyir ki, Mustafa bəy diyir ki, özini aşağı eli-

yib, məni yüksəltmə. Əslində, misalçın, məni salamat bıraxan sən olmısan. Sən məni 

vırdun yerə, başımı kəsməy issədün, kəsmədün.  

Koroğlının çox səfərrəri var. Toqat səfəri, nə bilim, hansı-hansı ölkələrə sə-

fərrəri var, hamısınnan da qələbəylə qayıdıb. Hamısınnan da var-dövlət alıb, varrılar 

ki, uzağ ölkələrə ticarətə, səyahətə gedib var-dövlət gətirəndə, oların əlinnən alıb ha-

mısın paylıyıb kasıblara, dəlilərə. O cürnə, Koroğlı o cürnə olıb.  

 

Söylədi: Məmmədqulu Dadaş oğlu Əsədov.  

1932-ci il təvəllüdlü, 2021-ci ildə rəhmətə gedib.  

Ali təhsilli. Neftçala rayonu Xolqarabucaq kəndi 
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AŞIQ QƏRİBİN DASTANI 

 

Aşıq Qəribin toy eləməyə pılı yox iydi. Qayıtdı ki, gedim mən, məsələn, Qa-

zaxıstannan pıl qazanım, gətirim, toyumu eliyim. Kasıb iydi də, yoxı iydi. Bı gedir. 

Bilir də ki, bu ağlamağdan nənəsinin gözzəri kor olıb. Orda dərman var, o dərman-

nan alıb götirəcəy, orda çəkəcəy, anasının gözi açılacağ. İndi bının gərəy gedib xəbər 

verəni ola. Diyir: (avazla oxuyur) 

Sənə qurban olum, ay xocalar xocası,  

Gedirsən ey Haca, mənim Qəribimə de gəlsin. 

Deyir, xocam xəbər verdi, qaldım avara,  

Üzümü çöyürdüm pərvərdigara.  

Möölam mənə qənət verdi, ay nənə, gəl.  

Diyir:  

– Ada, bı kimdi, mənim dərdimi qalxızdı? Qərib bırda nağayrır, Qərib nəm 

hayanda qurt-quş yidi, qaldı?! 

Deyir:  

Göydən saz ver mənə, yendirim,  

Endirimnən gül sinəmə mindirim.  

Mən özimi sənə hey bildirim,  

Ana, mən Qəribəm, Qərib.  

Diyir:  

– Ada, bı kimdi, mənim dərdimi qalxızdı? Qərib bırda nağayrır, qurt-quş 

harda yidi, mənim balam harda qaldı? 

Diyirəm ey, hey... İndi bu dərmanı ordan götirib, orda çəkəcəy, anasının gözi 

yaxşı olacağ, görəcəy.  

Diyir:  

Ey nənəm, hey,  

Şaasənəmi Şahpələgə verdilər. 

Mənim Qəribimə de gəlsin, ey, hey. 

Deyir, əşi, bı dərdimi mənim qalxızdı.  

Bı kimdi? Bı nədi? Bı nə haydı?  

Deyir: 

– Mən gedəndə Şahpələg yoxdi ay, 

İndi nöşin var olsun ey, hey.  

Nöşin var olsun ay, hey?! 

Deyir: 

– Əşi, belə şey olar? 

Deyir:  

– Anamın adı Banudu, Banu 

Bacımın adı Şəhrəbanu. 

Ana, aç gözüyi tanı məni 

Mən Qəribəm, Qərib ay,  

Mən Qəribəm, Qərib.  
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Deyir: 

– Ada, bı nağayrır, ada? Qərib bırda nağayrır, Mənim balamı nəm harda qurt-

quş yidi, nəm harda qaldı? Mənim balam bırda nağayrır, nə iş görir? 

Deyir: 

– Anamın adı Banudu, Banu 

Bacımın adı Şəhrəbanu. 

Ana, aç gözüyi tanı məni 

Mən Qəribəm, Qərib hey,  

Mən Qəribəm, Qərib hey. 

Bı yarpağı verir, çəkir gözinə, açır ki, görir, Qəribdi dənə.  

– Ay Qərib, balam, sənsən? Mən didim, qurt-quş harda səni yidi, balam (köv-

rəlir – A. S.). Ordan, diməli, Şaasənəmin qolınnan tutır, Qərib baş alır, çıxır gedir. 

Gedir, diməli, götirillər zadı verillər, Şəhrəbanını verillər zada. Onnan sora olar sakit 

olır, hər kəsən sora çəkilir yerinə. Bu belə.  

 

Söylədi: Şirməmməd İbrahim oğlu Muradov.  

1888-ci il təvəllüdlü, 1983-cü ildə rəhmətə gedib.  

Təhsilsiz olub. Neftçala rayonu Qaçaqkənd kəndi 

 

 

 

ƏSLİ VƏ KƏRƏM 

 

Diyir, dəryalar mirəkgəb olsa,  

Ay ana, yazdığcan dərdim var ey, hey,  

Gəl-gəl, ey ana, gəl-gəl, ey bacı, 

Mənim ey dərdimə şərik olan yoxdır, 

Ay nənə, gəl, ay, hey. 

Gəl, gəl, ay bacı, hey, 

Mənim ay dərdimə şərik olan yoxdır. 

Diyir, Ərzurumun gədiyinnən aşanda 

Onda gördüm ey, birəm-birəm qar gəlir. 

Lələ dedi, ay Kərəm hey, gəl bı yoldan qayıdağ, 

Kərəm dedi: 

– Mən Kərəməm, ey oxıdığımu yazaram.  

Şirin cannan mən bezaram,  

Özüm Kərəməm, Ziyadxanın oğlıyam,  

Misridən gəlir ey mənim badi-xəracım.  

Mən bı yoldan hey qayıdmağım,  

Mənə namus gələr, hey, mənə ar gələr.  

Hə... İndi bı sıyrığının kollarınnan danışır.  

Diyir, sənə qurban olım, ay sıyrığının kolları,  

Başına örtmisiz allı-gülli, tirmə-tirmə şalları. 

Deyün görim hey, mənim Əslim gedən yolları,  

Deyün görim hey, Əslim gedən yolları hey... 
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Diyir, bı nağayrır ada, nə iş görir. Qara Məliy də padşahdı dənə, bı respub-

likanın adamıdı.  

Deyir, ey... 

Sənə qurban olım,  

Qara Məliyin köçin gördüm gedəndə,  

İçində bir dənə laçın getdi,  

Qırx dənə höriyi başında 

Bı diyardan getdimi, getdimi? 

İndi bu zad eliyir. Daban əlli altı olır, gedir çatır mənzilinə. Keçələ bi ouc 

qızıl verir, keçəl qudurub. Diyir, bi ouc qızılı neyinnəm mən, ada? Mənə bir ouc aşığ 

al ver, ancağ barmağnan diyənin barmağın kəsillər, göznən diyənin gözin çıxadıllar. 

Mən gedib kor diyanan aşığı götirib qaçacam, Qara Məliyin qapısının tuşunda kor 

uşağlar yığılacağ məəm başıma. Onda sən gəl çıx ora.  

Bı gedir oxıyır, tez kəsir qapını Qara Məliy də ləldən-cəvahiratdan xonça 

bəziyir, indi bına verməyə.  

Diyir, sənə qurban olım, ay qarı nənə,  

Səni görüm diş ağrısı görmiyəsən. 

Mənim ey dişdərim ağrıyır, mənim dişdərimi çəkəsən. 

Çəkir ay mının dişdərin, hansın çəkir, diyir, o dogir, o bırsıdı.  

(yalancan diyir ha...) 

O dişim döyür, o bırsıdı, hamsın çəkir. 

Görir, hey Əsli xanım gəlir ey o yannan.  

Deyir, qarı nənə, qocalmısan, gözin görmir, 

Ver mənim dişdərimi, qoy Əsli xanım çəksin hey, 

Onın ağ əlləri fərmandı fərman. 

Gətirir, gəlir, görür dişdərin hamısın çəkib qoyub yerə dənə. 

Deyir, ay nənə, sənin gözin kor iydi, əllərin çolağ iydi. 

Bı ki Kərəmdi, bının dişdərin hey sən nə hala salmısan? 

Bını yuyır, təmizziyir, dişdərin qoyur yerinə.  

Deyir, gedəy bir az yat, dincəlginən. 

Gedir başdan bir əyağdan dörd yatır hey,  

Qara Məliy gəlir görir, Əsli xanımnan yatıb hey... 

Deyir, ey cəllad hey, bının boynın vırun,  

Deyir, mənim boynımı vırdırma, mən haqq aşığıyam, mənim boynımı 

vırdırma.  

Deyir, sən haqq aşığı olsun, göydən gedən quşdarı dayandırarsan. 

Deyir, qatar-qatar olıb qalxmısız havaya,  

Gedirsüz, ey durnalar,  

Dayanun, ey durnalar,  

Mən Kərəməm ey,  

Məni dara çəkillər,  

Dayanun, hey dayanun. 

Helə mının səsin eşidcəgin necə, dayanmıyacağ?! Mının səsi  helə dayandırır 

onı dənə. Dayanır, diyir ki... Qara Məliy deyir ki, bı Əsli xanımı qoşax, qırx incə 

qızın içində gedə, görəy bını tanıyacağ, hansıdı, hansı döğir?! 
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Deyir, gedrisən ey qırx inçə qızın içində, 

Belünnən kəmərün açılıb görəy özünnən xəbərün varmı, ya yox? 

Bı oxıyır, o kəmər açılır, oxumasa, açılmaz axı. Görir, şto-mıştou yoxdı, 

kəmər yernən sürünir dənə, belinnən açılıb yernən sürünür dənə, bının zadı?! Diyir, 

yox e... Helə bı axan suları da dayandırun, onnan sora görəy nağayrruğ? 

Deyir, qaltan-qaltan olıb coşmısuz havaya gedirsüz, ey sular, 

Dayanun, ey sular, dayanun, 

Mən Kərəməm, məni dara çəkillər,  

Dayanun, ey sular, dayanun.  

Nə karadı dayanmıya. Səs gəldi. Dayanmalıdı. Dayanır, diyir, yox ey... Hələ 

bını aparun atun təndirə. Qoyun təndirdə yansın, pişsin. Aparıb atıllar təndirə.  

Durur əyağa:  

-Cəllad, gedün onu çıxadun, meyidin atun qırağa.  

Oturub təndirin ortasında. Əlində kitabın oxıyır. Mına youğ gedmir ki... Di-

yir. Bəy. O, oturub orda, öz işində-gücündə. Əlində kitab oxıyır təndirin ortasında. 

Heç belə qulağ asmır. Od hayanda, filan hayanda. Deyir, cəllad, onı aparun atun gür-

zələrin içinə. Gedir, yıxılır, yatır o yanda puffapufnan. Gürzələr qalır qırağda cinçişə-

cinçişə. Gürzələr bının qarolun çəkir. Bəli, bırdan bılar qutarır. Zadı tilsimatı bı ko-

poyoğlı da oxuyub qutarıb axı. Oxuyub da, Qara Məliy o didiycən, bu tilsimatı oxu-

yub. Oxuyur, tilsimat da, deməli, yuxardan gətirir əlin. Bırdan gətirir çəkir aşağa, 

qatdanır yuxardan düymələnir. Diyir ki, əgər sən haqq aşığı olsun, yanundakı bı tilsi-

matı açarsan. Bırdan açır, gəlir axırıncı düyməni açanda gənə bırdan düymələnir. Ax-

rı ağzınnan od püskürir. Hə, bının axrı ağzınnan halo yanır, öz ağzının haloyuynan 

yanır. Əsli də ki, onın külin süpürəndə saçıynan, saçına çınqı düşür, saçınnan yanır. 

Hə, yanır elənçiy. Onın üssində bitir qara tikan, bının üssində bitir yaxşı gül. 

Bılar gəlir görüşməyə. Şögəsiynən o Qara Məliy qoymır bıları görişməyə, bıların 

qabağın alır.  

 

Söylədi: Şirməmməd İbrahim oğlu Muradov.  

1888-ci il təvəllüdlü, 1983-cü ildə rəhmətə gedib.  

Təhsilsiz olub. Neftçala rayonu Qaçaqkənd kəndi 
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Cənub Azərbaycan folklorundan örnəklər 

 

                               RƏHİM,  İBRAHİM, BİRƏHİM 

 

Biri varıydı, biri yoxuydu. Allahdan qeyri heç kəs yoxuydu. Cənni-cənni cəla-

lətə qarışar, iki heyva görər, bir nara qarışar. Haralardan ərz eləyim, ağanın qulluğun-

nan, xanımın buyurduğunnan. Bi dənə İbrahim varıydı. Günnərin bir günü olar, İbra-

him durar ayağa, gedər şikara. Görər, bi dənə o yannan cavan gələr. Deyər: 

– Hara gedəsən, İbrahim?  

Deyər:  

– Mən gedərəm şikara.  

Deyər: 

– Məni də özüyə  yoldaş elə. 

 Deyər: 

– Sənin adın nədi?  

Deyər: 

– Mənim adım İbrahim. 

 Deyər:  

– Mənim adım Birəhim.  

Deyər: 

– Yaxçı. 

Belə, bılar gedəllə, az gedəllə, çox gedəllə, dərə-təpə düz gedəllə, iki kəl qarpız 

bir-birinnən tez gedəllə. Görəllə, bi dənə də o yannan cavan gəldi. 

Deyər: 

– Qardaş, hara gedəsiz? 

Deyər:  

Biz gederik şikara.  

Deyər:  

Məni de özüyə yoldaş eləyin. 

 Deyər:  

– Adun nədi?  

Deyər: 

– Mənim adım İbrahim, onun adı Birəhim.  

Deyər: 

– Mənim adım Rəhim. 

 Rəhim, İbrahim, Birəhim, üç qardaş oldular.   

Belə, bular getdilə, getdilə, bi dənə bir qalaçiyə. Getdilər, gördülər, qalaçədə 

belə nəmənə istəsən, var. Belə, bular bir müddət burda qaldılar. Bi müddətdən sonra 

İbrahim dedi: 

– Rəhim! 

Dedi: 

– Ha! 

Dedi: 

– Birəhim! 

Dedi: 
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– Ha! 

Dedi: 

– Siz qalun, mən gedərəm şikra büyün. Siz qəza bişirin. 

Belə, bular ikisi qalmadılar, biri qaldı. Bu, Rəhimnən İbrahim getdi. 

Birəhim qaldı, qəza pişirdi. Gördü, belə, tarap-turupnan bi dənə qarı-qoca gəl-

di. Özü bi qarış, saqqalı qırx qarış qoca gəldi. 

Dedi: 

– Afərin, Birəhim qardaş! Sən hara, bura hara? Quş qanad salmaz, qatır dırnax 

salmaz, sən bura gəlibsən. 

Dedi: 

– Xob, qoca əmi üçün bi kəfgir tök o qəzadan, yesin. 

Belə, bi kəfgir tökdü, qoca əmi yedi. 

Dedi: 

– Bi kəfgir də tökginən. 

Bi kəfgir də tökəndə gördü yo, bu qoca əmi çox yeyəcək, qardaşlara bu gəlib 

cavab verəmməyəcək. 

Dedi: 

– Day yoxdu. 

Day yoxdu diyəndə, bu bi dənə saqqalıynan çəkdi, bunun qolun-qıçın bağladı, 

qəzanın hamısın yedi. 

Belə, bu dedi: “Xob, neynim indi, qardaşlar gələr, mənnən dava eliyər.” 

Durdu, azcıx xəşildən-xuşuldan çıqqıra pişirdi. 

Qardaşlar gəldi. Bu, İbrahim usta idi. Baxdı, gördü, bu qəza o qəzadan döyül. 

Dedi: 

– Bu cür niyə bişiribsən? 

Dedi: 

– Sancılanmışdım. 

 Dedi: 

– Eybi yox.  

Da bilmir ki, o qoca gəlib, bunun əl-ayağın bağlıyıb. 

Belə, sabah oldu. Birəhim dedi: 

– Mən qalıram. 

Belə, sabah Birəhim qaldı. İbrahim ilə Rəhim getdi. 

Sabah dedi: 

– Gör nə qəşəng qəza bişirdim. 

Bişirdi-düşürdü, hazır qoydu, yığdı ora. 

Gördü, genə belə, tıp-tıpınan bi nəfər gəldi: 

– Ay, Rəhim qardaş, sən hara, bura hara? Quş qanad salmaz, qatır dırnax sal-

maz, sən bura gəlibsən? Bi kəfgir tök o qəzadan, qoca əmi yesin. 

Belə, birin tökdü, bunun yadına düşdü: “Ay dədəlli, bəs o qardaşın da dünən-

nəri gəlib, bu başına oyun verib.” 

Bi dənə saqqalınnan çəkdi, qoca əmi genə bunun əlin, ayağın bağladı. Ta bu 

vurana, o bunun əl-ayağın bağladı. Bağladı, yeyəni yedi, yemiyəni dağıtdı. 

Xülasə, qarət elədi. Belə, bu genə bir cürnən sapı aşdı. Tələkə pesər bişirdi. 

Genə qardaşlar gəldi. O qardaş ki, bileydi, bunun başına oyun gəlib. 
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İbrahim dedi: 

– Səhər siz ikiz gedin, mən qəza bişirəcəm.   

İbrahim, səhər Birəhim ilə Rəhimi yolladı. İbrahim qaldı. 

İbrahim qəşəng bişirdi, getdi, bi dənə qəməni ititdi, qoydu taxtu altına. 

Belə, bişirdi, elədi, gördü, qapı açıldı. Bi dənə qoca əmi gəldi. Özü bi qarış, 

saqqalı qırx qarış. 

– Ay İbrahim qardaş, sən hara, bura hara? Quş qanad salmaz, qatır dırnax 

salmaz,  sən bura gəlibsən? Bi kəfgir tök, qoca əmi yesin.  

Elə, bi kəfgir tökdü, qoca əmi ta qutarana, bi dənə qəməynən vırdı, bunun başın 

şaqqaladı. Bunun özü qaldı burda, bədəni qaldu orda. Bunun kəlləsi getdi tıp-tıpınan. 

Belə, Birəhim gəldi. Qəza gördü yo, gəşəng qəzadı. 

Dedi: 

– Siz Allah, indi mənnən ki, yoldaş düşübsüz, siz başınızdan keçəni danışın, 

görüm başınıza nə gəlmişdi. 

Dedi: 

– Heş zad.  

Dedi: 

– Yalan deməyin.  

Dedi: 

– Valla. 

 Dedi:  

– And içmiyin, gəlin, sizə cəmdəyi görsədim. 

Kəllə ki gedib, cəmdək qalıb. Belə, görsətdi. 

Dedi: 

– Ha, bizim başımıza bu oyun gəlib. 

Dedi: 

– İndi durun, qapını kilitdiyək. Biz gedək görək, bu evin mədənində nəmənə 

var? İndiyəncək gəlmişik bu evin mədəninə əl aparmışıx.  

Belə gedəllə, bir qədri, məsələm, gedərlər indi beş metr, on metr gedəllə.  

Gedənnən sorasına görəllə bi dənə burda quyu var. İbrahim deyər, Birəhimə: 

– Gə səni salım, sən getginən.  

Bu bir metr enər. 

Deyər: 

– Mən yandım, məni çəkin.  

Birəhimi çəkər. Rəhim deyər:  

– Məni sal.  

Rəhimi salar. Rəhim də elə bir metr, ya metr yarım gedər, deyər: 

– Mən yandım, məni çıxart.  

Bu da çıxar. İbrahim deyər: 

– Məni salın, mən nə qədər dedim, mən yandım, məni sallayın gedim. 

Belə elə, bu deyər: yanıram, bunu sallayırlar, yandım, sallayırlar, yandım, sal-

layırlar. 

Xülasə bunu yeddi metr quyuya sallayırlar. Yeddi metr sallayanda bu gedər gö-

rər, bi dənə nazənin sənəm xanım oturub, bunun dizinin üsdündə bi dənə div yatıb. 

Deyər: 
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– Ay İbrahim, sən hara, bura hara? Quş qanad salmaz, qatır dırnax salmaz, sən 

bura gəlibsən. İndi div bilsə, sənin  hər tikəyi min tikə elər.  

Deyər: 

– Səs eləmə, onun nəfəs yerisin mənə deginən. Hayanda onun nəfəsi var?  

Deyər: 

– Şkafda qoymuşam, şüşədədi onun nəfəsi. 

Bu gedər, bu şkafdan bu şüşəni götürəndə, bu bi ləzgə verər. Div ləzgə 

verəndə, bi dənə bu arvadın üzünə şapalax vurar. Arvadın üzünə şapalax vuranda, bu 

şüşəni yerə vurar. Kişini öldürər. 

Deyər: 

– Xob, de görüm, sənnən sora genə bacın var?  

Deyər: 

– Hə, biz üç bacıyıq. Üçümüzdə bu cür giriftarıx.   

Deyər: 

– Xob, o harda?  

Deyər: 

– O da o mənzildədi.  

Gedər görər, belə bu da başın qoyub arvadın dizinin üsdündə yatıb. Deyər:    

– Ay İbrahim, sən hara, bura  hara? Quş qanad salmaz, qatır dırnax salmaz.  

Bu kişi bi ləzgələnər, ləzgələndə deyər: 

– Onun nəfəsin mənə de.  

Deyər: 

– Orda qoymuşam, taxçadadı.  

Gedər munu taxçadan götürər. Bu, taxçadan götürəndə bu tərpənər.  Tərpənən-

də bi dənə şapalax vurar bu arvadın üzünə. Şapalağı vuranda bu şüşəni vurar, genə 

bunu öldürər. Bu da ölər, qalar bi nəfər. Belə bu genə gedər. Genə gedər, görər burda 

bi nəfər bunun dizinin üsdündə yatıb. Deyər: 

– Sən hara, İbarahim, bura hara? İndi dursalar, sənin hər tikəyi min tikə eləllər.  

Deyər: 

– Səs eləmə sən, onun nəfəs yerisin mənə deginən.  

Deyər: 

– Onun nəfəsi qoymuşam, taxtın altında şüşədədi.  

Bu səfər genə bu taxtın altında şüşədən munu götürəndə, bu genə şapalağınan 

vurar bu arvadın üzünə. 

 Deyər: 

– Çəpbelin biri çəpbel, sənə demirəm, mənim nəfəsimə əl vurmaginan. 

 Bu da bunu vurar, öldürər.  

Deyər: 

– Xob, indi biz üç bacıyıx, üçümüz də malımız çoxdı.  

Hammısını yığar bu quyunun başına.  

Bu da deyər: 

– Mən də üç qardaşam.  

İndi üç qardaşlar neyniyəcək? Qardaş qardaşnan dost olmur axı. Bu hamısın 

yığıb gətirər quyunun başına. Bu arvaddarı da gətirər quyunun başına. Deyər ki: 

– Bura bax, İbrahim! 
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Deyər: 

– Hə. 

Deyər: 

– Sən ikimizi bağla çıxax, qalsın birimiz. Sən çıx, biz özümüz, mən ipi bağla-

ram özüm öz belimə, sən məni çəkərsən.  

Qardaşlar, bizi cavan görəllər, səni salallar quyuya genə. Səni quyuya salacax-

lar, amma eylən bu yeddi metrdi, yeddi metr də bunnan sora gedəcaxsan. Arvaddar 

buna deyər: 

– İndi yeddi metr də bunnan sora getsən, şayəd ki, qardaşlar əgər səni çıxartdı, 

genə çıxartdılar, çıxartmadılar, yeddi metrin içində üç dənə qoç gələcək: ikisi ağdı, 

biri qara. Sən hünər elərsən, özünü atasan ağ qoçun üsdünə. Qara qoçu üsdünə atsan, 

yeddi metr də qara qoç səni genə verəcək, aşağı gedəsən. 

 Xob, belə bular gətirər şey-meyi yığar. Belə Birəhim qardaş şey-meyi çəkər. 

Hay çək, hay çək, hay çək, qalar bu səfər arvaddar. Arvaddarın ikisin də çəkəllər, 

qalır biri. Deyər: 

– Yox, sən yalannan deyəsən, sən gəlmirsən.  

Bunu da bağlar. Üçü də getdi, quyudan çıxdı, qaldı İbrahim. İpi bağlıyırlar, 

İbrahim də özün bağlıyır, çıxanda yarı beldə ipi qırıllar, İbrahim də gedər yeddi metr 

də quyuya. Yeddi metr gedər quyuya, görər üç dənə qoç gəldi, ikisi ağ, biri qara. 

İstər özün ata ağ qoçun üsdünə, atır qara qoçun üsdünə. Qara qoç, bunu yeddi metr 

də verir, gedər. 

Yeddi metr də gedər, gedənnən sorasına buna üzünnən irax susuzlux əsər elə. 

Bi dənə bi qarandurux yerə, bi dənə bərə tapır gedir. Gedir, görür, bi dənə qarı – ar-

vad oturub orda, cəhrə əyirir. 

Salamməleyk eliyər.   

– Qarı nənə!   

Deyər: 

– Bəli. 

 Deyər: 

– Qarı nənə, mənə bir qurtum su ver içim.  

Deyər: 

– A İbrahim, sən bura niyə gəlibsən? 

 Deyər: 

– Valla, qarı nənə, gəlmişəm də.  

Buna bir qurtum su gətirər. Gətirər buna su  verər. Da su yoxmuş. Bu içənnən 

sora deyər: 

– Qarı nənə!  

Deyər: 

– Bəli. 

 Deyər: 

– Sizin suyuz həm istidi, həm şor. 

 Deyər: 

– İndi İbrahim, sən ki, o cür dedin, məni bağışlayın suyumuz yoxdu bizim.  

Bi dənə şirdi yatıbdı, indi neçə metr çaydı, o çayı tutub bu tay, o tay. Əjdahadı 

ya türküsü. 
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– Əjdəhadı, yatıbdı, bəli, biz gündə üç mejmə təam verrik. Qəza, deməli, bi 

dənə qız. O, ta onu yeyə biz gedirıx, onun altının irin çirkinin suyun götürüb içərik. 

Məsələm də, biz bu cür su götürəmmərik. Belə bu gedər, deyər: 

–  Qarı nənə!  

Deyər: 

– Hə. 

 Deyər: 

– Səhər kimin növbəsidi?  

Deyər: 

 – Dünyada bi dənə şah var. Şahın dünyada da bi dənə qızı var. İndi saba o bi 

dənə qızın növbəsidi. 

 Deyər: 

– Sən gedib deyə bilərsən ki, o qəzanı verələr, mən yeyəm? Mən o şirin ağzına 

gedəm ejdəhanı.  

Deyər: 

– Yaxşı. 

Amma o qədər bu cür adamlar gəlib öldürəmməyib. Bu gedər, bi dənə iki başlı 

özüyçün qılıncı qəyitdirər. Gələr durar yolun ağzında, görər, bu qədər  cəmiyyət, bu 

qədər kəndin cəmiyyəti, bi dənə qızı alıblar araya ona gəlinlik paltarı geyindiriblər. 

Üç dənə də təam buların başında. Bu qarı nənə gedər qabağa, deyər ki, sən bu qəzanı 

verin bu cavan yesin, qızınızı da saxlayın. Ağa deyər, mən bunu öldürrəm. Üç-dördü 

deyər, yalannan deyər. Üç-dördü deyər, yo yalannan demir. Belə buları yeyər, qəzanı 

yeyər. Bu kişi, bu cür tutur iki baş gedər bu əjdəhanın ağzına. Sorasına ki bu çıxır, bu 

xob, ölü olur da o qədər əjdəha. Elə bil ki, hacı Meybi qapısınnan burayacan nə qədər 

yoldu. Bu durar orda. Bu qız gələr, bu qana əlin vurar, vurar bunun köynəyinin da-

lına. Sən gedəsən, deyəsən, “mən öldürdüm. O gedər deyər, mən öldürdüm.” 

 Deyərlər: 

– Kimin növbəsidir?  

Deyərlər: 

– Büyünnəri şahın qızının növbəsidir.  

Şahın qızına deyərlər:  

– Kim öldürdü? 

 Deyər: 

– Valla, o uşaq  o oğlan ki, öldürüb, cavan öldürüb. Onun mən köynəyinin 

dalına qan vurmuşam.  

Gələllər, baxallar görəllər, o oğlan ki, öldürüb bunu, heç bu üzünnən iraq çayın 

qırağınnan getməyib, qalıp burda. Belə gələllər, bunu aparallar. Bir müddət bu burda 

qalar. Deyər: 

– Xob, sən nə istəsən? Dünyanın malınnan səni silab eliyək.  

Deyər: 

– Mən heç zad. Mən dünyada işıxlı dünyanı istərəm.   

– İşıqlı dünyanı istəyirsən?  

Deyər: 

– Hə. 

Deyər: 
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– Xob!  

Bu durar ayağa. Deyər: 

– Mən işıxlı dünyanı sənə verrəm. Bu qızınan da yeddi dənə qızıl yüklü dəvə 

sənə verəcəm.  

Deyər: 

– Hələ üç dənə özüm elə almışam, sərgərdan qalmışam.  

Öz-özünə deyər, belə bu durar ayağa.  

Deyər: 

– Eybi yo. 

 Qarı nənə gələr deyər: 

– Valla, bi dənə sumuruq gəlib. Doğar, qarnı doludu, yanı boş. Bilmək olmur, 

onun balasın nəmənə yeyir.  

Bu gedər, onu güdər, görər bi dənə heyvandı, iki başlıdı, dimdiyi uzun. Gələr 

dimdiyin vurar, vurar, bunun başlarını deşər, bunu yeyər. İndi hər heyvandı, onu bil-

mirəm. Belə bunu da vurar öldürər. Bu heyvanı da öldürər.  

Sumuruq deyər: 

– Sən nə istəsən, mən səni dünya malınnan silab eləyim. 

Deyər: 

– Mən sənnən işıxlı dünyanı istərəm.  

Deyər: 

– Onda get, yeddi putdux su algına, yeddi put su, yeddi put ət. Mən səni apar-

ram işıxlı dünyaya. 

Hər vədə dedim, yandım, mənə su verginən. Hər vədə dedim acdım, mənə ət 

verginən. Belə bu gedər yeddi put su getirər, yeddi put ət gətirər, bunun bi tərəfinə 

bağlar. Suyu bunun bi tərəfinə bağlar, özü də minər sumuruğun boynuna. Sumuruq 

bunu elə hər çıxardanda deyər, “yandım”. Muna su verər. Hər çıxardanda deyər: “ac-

dım”, muna ət verər. Bi dənə bud ət qalanda, istəyir çıxa lap yuxarıya, bu ət düşər 

bunun ağzınnan. Bu ağzınnan düşəcəkkən, budunnan kəsər, verər buna. Da qoymur 

ki, bu zad ola. Bunu yemir. Yemir, çıxadır bunu işıxlı dünyaya. Deyər oğlana: 

– İndi sən dur yeri, mən gedim.  

Deyər: 

– Sən get, mən gedərəm.  

Deyər: 

– Yo, sən dur ayağa yeri.  

Deyər: 

– Valla, sənin ətin düşdü. Mən budumnan kəsdim, sənin ağzına atdım.  

Bu ağzınnan tüpürcəyin götürər, verər bunun qıçına. Bu əti yapışdırar bunun 

qıçına. Bu durar yeriyər.  

Yeriyər, gələr görər qardaşlar elə  həmin quyunun başındadı. Qardaşlar heç bi 

yan, o yana dönməyib, elə qalıblar quyunun başında. Bularınan dava eliyər. Bu, arva-

dın yenə birin özü üçün götürər, ikisin yenə olara verər. Bu malı bölər, olara verər, 

bir tikə özü üçün götürər.  

Elə bu böləndə gördü, belə yeddi dənə dəvənin yükü gəldi. Bi dənə də xanım 

onun üsdündə gəldi. Belə buları da götürər. Bunun olur iki dənə arvadı, oların olur bi 
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dənə avradı. Malın-mülkün yığar, götürər gələr. Gələr görər, bi dənə kişi cüt sürər. 

Bunun cütü qara, öküzü qara, zəmi də qara. Deyər: 

– Qardaş, sənin öküzlərün qara, özün qara libas geyinibsən. Bu nəmənədi?  

Deyər: 

– Valla, bi dənə şahımızın oğlu dünyada var idi. O baş götürüb, çıxıb gedib. 

İndi onnan bu yana biz nə ağ libas geyinə bildik, nə öküzlərimizi ağ eliyə bildik.  

Mənim oğlum baş götürüb gedib, siz də gərək qara geyəsiz.  

Deyər: 

– Sən ona gedib deyə bilərsən ki, sənin oğlun gəlir?  

Deyər: 

– Yox, mən gedib deyə bilmərəm. 

 Deyər: 

– Get, denən sənin oğlun gəlir.  

Deyər: 

– O gözünnən kor olub.  

O tüpürcəkdən  indi bunun qıçında qalıb, nəyində qalıb, onu Allah bilir. O tü-

pürcəkdən dıqqıla bu cür elinə sürtər, əlin vurar bi dənə kağıza verər buna.  

Deyər: 

– Sən apar bunu, sürt onun gözünə, qoy onun gözü işıq olsun.  

Gətirər o tüpürcəyi vurar onun gözünə. Bunun gözü işıxlanar. Görər belə 

bunun oğludu gəldi.  O yedi, işıxlı məkana keçdi, biz də burda qaldıq. 

 

Söylədi: Gülüstan Təsəllizadə,  

Xalxalın Xımıs kəndi (Ərdəbil bölgəsi), 56 yaşında, savadsız.  

Toplayan: Cihangir Karini. 

 

 

 

ƏFSANƏLƏR 

 

GECƏ ŞƏRİ 

Gece  şəri Həzrəti Süleymanın vəziridir.  Onun əvvəlləri çox gözəl bir adı var 

idi. Günəş, su və külək də Həzrəti Süleymanın əmrində idi. Günəş, su və külək gəzib 

yorulanda  artıq bir yerdə qalmak istədiklərini söyləyirlər. Vəzir, Süleymana günəş, 

su ve küləyin artıq hərəkət etmək istəmədiklərini söyləyir. Həzrəti Süleyman, əmri 

altında olan bu ünsürlərin eyni yerdə qalmaları halında dünyadakı nizamın pozulaca-

ğının fərqindədir. Süleyman, nizam-intizamı təmin etmək üçün günəşi, suyu və kü-

ləyi tapmaq məqsədilə vəzirini tapşırıqlandırır. Günəş, su və külək vəziri yandırmaq, 

boğmaq və öldürməklə hədələyirlər. O gündən sonra vəzir gündüzlər çölə çıxa bilmir 

və Həzrəti Süleymanın onun üçün göndərdiyi üç quşdan ikisini yeyir, birini isə sax-

layır. Həzrəti Süleymanın vəziri gecə şəri olur və gecələr dolaşmağa başlayır. 

Söylədi: Tufan Kerimi,  

Varavart kəndi, 1915-ci il təvəllüdlü, savadsız.  

Toplayan:Gülcan Gülməz 
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YUXU 

Bir adam çox ağır bir xəstəliyə tutulur və altı ay yataqdan çıxa bilmir. Xəstə 

adam yuxusunda Həzrəti Əbülfəzl, Həzrəti Əli və Həzrəti Hüseyni görür; onlarla 

birlikdə döyüşə qatılır. Həzrəti Əbülfəzl, düşmənlər tərəfindən öldürülmək üzrə olan 

adamı xilas edir. Yuxusunda Əbülfəzlin onu xilas etdiyini görən adam səhər sağalır 

və ayağa qalxır. 

 

Söylədi: Əhməd Gulüb,  

Şahrud rayonu Diz Qışlağı kəndi, 1950-ci təvəllüdlü,  savadsız.   

Toplayan: Gülcan Gülməz 

 

 

 

GƏLİN BATDIQAN 

Bir gəlin vardır və bu gəlin at üstündə kəndə gətirilir. Gəlin gətirənlər yol üzə-

rindəki bataqlıqdan xəbərsizdirlər. At və gəlin bataqlığa ilişir və batırlar. O gündən 

sonra bu yer “Gəlin Batdıqan” adlandırılır. 

 

Söylədi: Hüseyn Əlizadə,  

Xan Əndəlibin Zeyvə kəndi, 1955-ci il təvəllüdlü, savadsız.  

Toplayan: Gülcan Gülməz 

 

 

 

 

ÜÇ BACILAR 

Üç bacı vardır və bu qızlar bir-birlərinə qarğış edirdilər. Bir-birinə qarğış edən 

üç bacı daşa çevrilir. Bu üç daş “Üç Bacılar” adlanır. 

 

Söylədi: Aligül Behracərd, 

Xan Əndəbil rayonun Varavart kəndi, 1958-ci il təvəllüdlü, savadsız  

Toplayan: Gülcan Gülməz 

 

 

 

BEŞ QARDAŞ 

Bulakkoz adlı bir yerdə, “Beş Qardaş” kimi tanınan beş böyük ardıc ağacı var-

dı. Uşağı olmayan qadınlar “Beş Qardaş”a parça bağlayaraq niyyət edirlər və uşaq-

ları olur. 

 

Söylədi: Aləmtac Fariyab,  

Hişeynin Viyi kəndi, 1955-ci il təvəllüdlü, savadsız,  evdar xanım. 

 Toplayan: Gülcan Gülməz 
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AĞACI QORXUTMAQ 

Meyvə verməyən bir ağac vardı. Ağaca baltayla, “səni doğrayacağam” deyərək 
qorxudulur. Ağac qorxur və növbəti il meyvə verir. 

 
Söylədi: Seyid İbrahim Rəbbi, 

Xan Əndəlibin Yukarı Alışma kəndi, 1943-cü il təvəllüdlü, savadsız.   
Toplayan: Gülcan Gülməz 

 

 

ALMAZ 

İldırımın düşdüyü yerə bir parça keçə basdırılır. Keçə yeddi il boyunca torpaq 
altında qalır. Yeddi il sonra torpaq qazılır və keçənin yumruq böyüklüyündə bir 
almasa çevrildiyi görülür. 

 
Söylədi: Fatma Təsəllizadə, 

Hımıs kəndi, 1940-cı il təvəllüdlü, savadsız, evdar qadın.  
Toplayan: Gülcan Gülməz 

 

 

BABAQULU 

Babaqulu cinlərin və ya mal-heyvanın boyunbağından düşür və bəzi insanlar 
bu muncuğu tarlalarda tapır. Babaqulu yeni doğulmuş uşağın başına qoyulur. Bu 
muncuğun pis qüvvələrdən qoruyan bir əşya olduğuna inanılır. 

 
Söylədi: Eyvaz Murtuzazadə,  

Göransarab kəndi, 1930-cu il təvəllüdlü,  dini təhsil alıb.  
Toplayan: Gülcan Gülməz 

 
 

QATIR-1 

Qoyun, peyğəmbərin ayağına basır ve canını incidir. Peyğəmbər hirslənərək 
qoyuna “bala həsrəti çəkəsən” deyib qarğış edir. İnsanlar, qoyunun südündən və ətin-
dən istifadə olunan halal bir heyvan olduğunu bildirərək, peyğəmbərdən qarğışın geri 
götürməsini xahiş edirlər. Peyğəmbər, əti haram olduğu və ondan çox fayda götürül-
mədiyi üçün qarğışını  qatırın üzərinə yönəldir. Qatır isə o gündən sonra qısır olur. 

 
Söylədi: Əli Vəlizadə,  

Mizin kəndi, 1978-ci il təvəllüdlü.  

Toplayan: Gülcan Gülməz 

 
 

QATIR-2 

Qoyunlar peyğəmbərin məzarının üstündən keçərkən, heyvanların dırnaqları 
peyğəmbərə əziyyət verir. Peyğəmbər, məzarın içindən səslənərək, insanlara ona 
əziyyət verən heyvanın nə olduğunu soruşur. İnsanlar, peyğəmbərin qarğışı ilə qoyu-
nun ilanlı (zəhərli və ya təhlükəli) olmasından qorxurlar. İnsanlar peyğəmbərə deyir-
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lər ki, məzarının üstündən keçərək ona əziyyət verən heyvan qatırdır. Peyğəmbər qa-
tıra “Bala üzünə həsrət qalasan. Bala görməyəsən” deyərək qarğış edir. Qatır o gün-
dən sonra qısır olur. 

 

Söylədi: Əfsəl Xılasi,  

Xoşrüstəm rayonu, Kezəç kəndi, 1928-ci il təvəllüdlü, savadsız.  

Toplayan: Gülcan Gülməz 

 

 

 

TISBAĞA 

Bir gəlin var. Gəlin çörək bişirmək üçün xəmir yoğurur. Gəlinin qayınatası onu 

xəmir yoğurarkən qolları açıq vəziyyətdə görür. Utanan gəlin Allahdan istəyir ki, onu 

önündəki boşqabı başına çevirərək bir dağ heyvanına çevirsin. Gəlin tısbağaya 

çevrilir. 

 

Söylədi: Seyidullah Qurbani,   

Şahrud rayonu Til kəndi, 1930-cu il təvəllüdlü, savadsız.  

Toplayan: Gülcan Gülməz 

 

  

 

KƏSİLMİŞ ƏL 

Üç uşağı olan bir ər-arvad var. Qadın, özündən sonra uşaqlarının ögey ana tərə-

findən döyülməsini istəmir və vəsiyyət edir ki, öldükdən sonra əlini kəssinlər və hə-

min əl ilə uşaqları döysünlər. Qadın ölür və əri qadının əlini kəsib saxlayır. Qadının 

ölümündən bir müddət sonra kişi başqa bir qadınla evlənir. Başqa şəhərə işləməyə 

gedən kişi arvadına deyir ki, uşaqları öz analarının kəsilmiş əli ilə döysün. Uşaqları 

bir neçə dəfə analarının kəsilmiş əli ilə döyən ögey ana, bir müddət sonra onları öz 

əli ilə döyməyə başlayır.  Evinə qayıdan kişi uşaqların ögey ananın döyülməsindən 

əzab çəkdiyini görür və qadını uşaqların öz analarının əli ilə döyülməsi barədə xə-

bərdarlık edir. 

 

Söylədi: Fatma Təsəllizadə,  

Hımıs kəndi, 1940-cı il təvəllüdlü, savadsız, evdar qadın.  

Toplayan: Gülcan Gülməz 
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