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ÖZET 

 

Doktora Tezi 

 

Köroğlu Merkezli Hikâyelerin Sembolik Açılımı 

 

Gülda ÇETĠNDAĞ SÜME 

 

Fırat Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Enstitüsü 

Türk Dili ve Edebiyatı Ana Bilim Dalı 

Türk Halk Bilimi Ana Bilim Dalı 

Elazığ–2011; Sayfa: XII + 462 

  

Milletlerin dil, din, gelenek ve görenekler, örf ve âdetler, yaĢam felsefesi ile 

hayata bakıĢ açısını içinde barındıran halk anlatıları, geçmiĢ ve gelecek arasında 

kültürel bir bağ kurarak millî bilincin göstergesi olurlar. 

Türk milletinin kolektif düĢünce dünyasını ve birlik ruhunu yansıtan anlatılar, 

çözülmeyi bekleyen ve çözüldükçe gerçek değerini bulacak olan cevher niteliğindedir. 

Sembolik ifadelerle örülü olan anlatıların arka plânında metnin gerçek değerini temsil 

eden Ģifreler yer alır. Bu Ģifreler ardına kodlanan anlam bütünlüğü ile asıl anlatılmak 

istenen açığa çıkar. Açığa çıkan anlam ile Türk milletinin bilinç dıĢında yer alan ögeler 

gün yüzüne çıkmıĢ olur. Sembollerin çözümlenmesi, milletin bilinç dıĢı ögelerinin 

somut dünyaya aktarılmasıdır. 

Destanlar, halk anlatıları içinde sembolik anlamlarla yüklü olan en önemli edebî 

metinlerdendir. Köroğlu Destanı da Türk dünyasında önemli bir yer tutan edebî bir 

metindir. Destan kahramanı olan Köroğlu‟nun bireyleĢme süreci ve bu süreçteki 

semboller, çalıĢmanın kapsamı içindedir. 

 

Anahtar Kelimeler: Köroğlu, Köroğlu hikâyeleri, destan, sembol, arketip 
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ABSTRACT 

 

Doctoral Thesis 

 

Symbolical Expansion of the Köroğlu-Centered Tales 

 

Gülda ÇETĠNDAĞ SÜME 

 

Fırat Unıversity 

The Institute of Social Sciences 

Main Branch of Turkish Language And Literature 

Turkish Folklore Literature Science 

Elazığ–2011; Page: XII+462 

 

Public narratives, including the values of nations such as language, religion, 

customs, traditions, life philosophy, their attitude to life become a sign of national 

consciousness by forging a cultural link between past and the future.   

Narratives, reflecting the collective intellectual world and esprits de corps of 

Turkish nation, have the characteristics of a jewel that is waiting for being solved and 

then it will find its true value. There are cryptos on the background of the narratives that 

consist of the symbolical expression which represents the main value of the text. The 

main idea comes out by content integrity using these cryptos. Unconscious items of 

Turkish nation are presented by this meaning. Analysing these symbols transfer 

unconscious items to the real world. Eposes are one of the most important literal work 

keeping the symbolical meaning. Köroğlu epos, shaped with the symbolical element 

that concealed into the text, is a result of a common cultural memory that is told in the 

wide area of the Turkic world. 

National heroes, that name after the epos, are the idol of the nation by various 

aspects. The above- mentioned heroes perform the task by completing a phase which is 

given by tha nation. Köroğlu, as one of the heroes of the Turkish epos, completing his 

own individualization process and the symbols in this process are included in the scope 

of this study.  

 

Keywords: Köroğlu, Köroğlu tales, epos, symbol, archetype. 
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ÖN SÖZ 

 

Varlığının farkına varabilmek ve bu farkındalığı ortaya çıkarabilmek adına yer 

ve gök arasında olan uçsuz bucaksız mekândaki yolcunun hikâyesidir hayat. 

Yolculuğunu tamamlamak üzere yola çıkan, yatay ve dikey boyutta ilerleyen insanoğlu, 

kendisini konumlandırabildiği ölçüde vardır ve var olacaktır. Onu asıl olarak 

mükemmelliğe ulaĢtıran da varoluĢ sebebini kavrayabilme sürecidir. Nitekim birey, 

ancak farkındalığını kazanabilirse kendisini tanıma ve tanıtma imkânı bulur. 

YaĢanılan hayatın her yönüyle yansıması olan halk anlatıları bir yolculuğu, 

anlatının kahramanı ise bir yolcuyu anlatır. Yola çıkan kahramanın, kendisini tanımak 

adına çıktığı bu serüven ve serüvende karĢılaĢtığı semboller, anlamlandırıldığı ölçüde 

metin de gerçek değerine ulaĢacaktır. Metinlerde yer alan semboller, görünenin ardında 

gizlenen anlamlar bütünüdür ve bu anlamlar, bir milletin kolektif düĢüncesinin 

ürünüdür. Her milletin var olduğu andan itibaren ortak hafızasında yer eden ve 

tekrarlandıkça anlam kazanan semboller, anlatıları da zengin birer hazine olarak 

karĢımıza çıkarır. Semboller ile Ģifrelenen metinlerin Ģifresini çözmek ve sembollerin 

açılımını yapmak, bir milletin geçmiĢten günümüze kadar getirdiği en kutsal değerlerini 

gözler önüne serer. 

Milletler kendi kültürel özelliklerini, bir kahraman Ģahsında toplayarak anlatır, 

onu her zemin ve zamanda yeniden canlandırırlar. ÇalıĢmamıza konu olan yolculuk 

hikâyesi de kahraman Köroğlu‟nun ve Köroğlu‟nun Ģahsında Türk milletinin anlatı 

düzlemindeki görüntüsüdür. Köroğlu, Türk halkının gönlünde taht kurmuĢ, 

kahramanlık, adalet, yiğitlik, cesaret gibi sembolik değerlerin yansıması olmuĢtur. 

Ġdealize edilen bir tip olan Köroğlu‟nun en üstün vasfı, haksızlığa uğrayanların yanında 

olması ve onların haklarını savunmasıdır. Türk sözlü geleneğinde yüzyıllardır var olan 

Köroğlu Destanı, tarihî süreç içerisinde ortaya çıkmıĢ, geliĢmiĢ, olgunlaĢmıĢ ve 

yayılmıĢ bir destandır. Yaygınlık alanı Köroğlu Destanı kadar fazla olan ve bu kadar 

fazla kol‟a ayrılan bir baĢka destan yoktur. Destanın bu kadar yaygınlaĢmasında 

Köroğlu tipinin yiğitlik, kahramanlık, hak, adalet gibi değerleri temsil etmesinin yanı 

sıra âĢıkların ve “Köroğluhan” adı verilen Köroğlu anlatıcılarının rolü büyüktür.  

Köroğlu anlatmaları, özellikle de Anadolu‟da yaygınlaĢan metinler ayrı ayrı ele 

alındığı takdirde bir hikâye özelliği gösterirken, Köroğlu‟nu merkez alan kol ve eĢ 

metinler bütünüyle bir destan özelliği göstermektedir. Özellikle Türk dünyasında 
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anlatılan Köroğlu metinleri, mitolojik ve sembolik unsurlarla ĢekillenmiĢ bir destan 

niteliğindedir. Buna bağlı olarak, çalıĢmamızda tek bir metinden söz ederken hikâye, 

metinlerin tamamını kastederken destan terimini kullanmayı uygun gördük. Köroğlu 

Destanı/Köroğlu Merkezli Hikâyeler bir bütün olarak Türk milletini yansıttığı için tek 

bir metin üzerine eğilmek yerine, elde ettiğimiz bütün metinleri sembolik unsurlar 

doğrultusunda incelemeye çalıĢtık. Değerlendirmelerimiz sonucunda Türk dünyasındaki 

Köroğlu merkezli anlatmaların ortak unsurlarını belirleyerek bu anlatılardaki ortaklığın, 

millî birlik ve beraberliği iĢaret ettiğinin farkına vardık.  

Her okumada yeniden çeĢitlilik ve zenginlik kazanan metinler, sembollerin 

açımlanmasıyla farklı bir derinliğe ulaĢır. Bu sebeple halkın yarattığı her metin, farklı 

zamanlarda farklı bakıĢ açıları ve metotlarla incelenirse metin, dolayısıyla metnin ait 

olduğu milletin kültürel zenginliği ve bakıĢ açısı hakkında geniĢ ölçüde fikir sahibi 

olunur.  

Türk milletinin edebî ürünlerine yansıttığı unsurlar, insan ruhunun ve 

bilinçaltının çözümlenmeyi bekleyen sembolik anlamlarıdır. Bu amaç bizi, doktora tez 

çalıĢması olarak Köroğlu merkezli hikâyelerin sembolik manada çözümlemesine sevk 

etmiĢtir. Türk dünyasının ortak zenginliği olan Köroğlu üzerine Ģimdiye kadar çok fazla 

çalıĢma yapılmıĢtır. Biz bu çalıĢmalardan farklı olarak Türk dünyasının ortak hazinesi 

olan Köroğlu‟nu, sembolik unsurlar, arketipsel sembolizm ve yolculuk, mitolojik ve 

ġamanistik unsurlara göre tahlil ettik. Bu doğrultuda ele aldığımız çalıĢmamızın, 

yapılacak diğer çalıĢmalara ıĢık tutacağı düĢüncesi bile bizi mutlu kılmaktadır.  

Köroğlu Merkezli Hikâyelerin Sembolik Açılımı adlı çalıĢmamız, “Ön Söz”, 

“Kısaltmalar” ve “GiriĢ”in dıĢında dört bölüm ile “Sonuç”, “Kaynaklar” ve “Ekler”den 

meydana gelmektedir. 

ÇalıĢmanın GiriĢ kısmı “Sembol Hakkında Genel Bilgi” adını taĢımaktadır. Bu 

ana baĢlık altında “Sembol” ve “Arketipsel Sembolizm” baĢlıkları yer almaktadır. 

“Sembol” baĢlığı altında, sembol hakkında geniĢ bilgi verilmiĢtir. Bir diğer baĢlık olan 

“Arketipsel Sembolizm” kısmında ise arketip ve arketipsel sembolizm hakkında bilgi ile 

arketipsel yolculuk ve bu yolculuktaki arketipsel ögeler ayrı baĢlıklar altında ele 

alınmıĢtır. 

Dört bölümden oluĢan çalıĢmanın Birinci Bölüm‟ü, “ÇeĢitli Yönleriyle Köroğlu” 

adını taĢımaktadır. Bu kısımda Köroğlu hakkında bilgiler verilerek, çeĢitli yönleriyle 

tanıtılmaktadır. Köroğlu‟nun tarihî kimliği, âĢıklığı ve edebî yönü, destanî kimliği, dinî-
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mistik kiĢiliği, metinlerden örneklerle anlatılmaktadır. Bu bölümde ayrıca Köroğlu‟na 

bağlı olarak anlatılan inanıĢlar, halk arasında yaygınlaĢan efsaneler ile Köroğlu‟nun 

günümüze akisleri yer almaktadır. 

Köroğlu Destanı/Köroğlu Merkezli Hikâyeler adını taĢıyan Ġkinci Bölüm, “Sözlü 

Kültürün Metne DönüĢen Yüzü: Destan ve Halk Hikâyesi” ile baĢlamaktadır. Bu baĢlık 

altında destan ve halk hikâyesi hakkında genel bilgi verildikten sonra Köroğlu 

anlatmaları, destan ve halk hikâyesi olarak ayrı baĢlıklar altında ele alınmıĢtır. Bir diğer 

ana baĢlık, “Köroğlu Destanı/Köroğlu Merkezli Hikâyeler Hakkında Genel Bilgi”dir. 

Bu kısımda Köroğlu Merkezli Hikâyeler hakkında genel bilgiler verilmiĢtir. Bölümün 

son baĢlığı olan “Köroğlu Merkezli Hikâyeler/Köroğlu Destanı Üzerine Yapılan 

ÇalıĢmalar”da ise Köroğlu ve hikâyeler ile ilgili yapılan çalıĢmalar değerlendirilmiĢ ve 

çalıĢmaların bir listesi hazırlanmıĢtır. 

ÇalıĢmanın Üçüncü Bölüm‟ü “Köroğlu‟nun Arketipsel Yolculuğu” adını 

taĢımakta ve bu baĢlık altında Köroğlu‟nun sembolik yolculuğu anlatılmaktadır. 

Köroğlu‟nun yola çıkıĢ, erginlenme ve dönüĢ serüveni bir yolculuk bağlamında 

değerlendirilmektedir. 

Dördüncü Bölüm, “Köroğlu Merkezli Hikâyelerde Sembol Dünyası”dır. Bu 

baĢlık altında Köroğlu‟nun doğumundan ölümüne kadar olan serüveni sembolik 

değerler bağlamında incelenmiĢtir. Köroğlu‟nun doğumu, ad alması, mezar, dağ, 

mağara, kuyu gibi mekânlar; su, ağaç, rüya, yıldız, taĢ, hayvanlar, renkler, sayılar vb. 

çalıĢmamızda ele aldığımız sembollerden bazılarıdır. 

ÇalıĢmamız; “Sonuç”, “Kaynaklar” ve “Ekler” ile sona ermektedir. Sonuç 

kısmında, çalıĢmada ulaĢtığımız değerlendirmeler yer almaktadır. Bibliyografya baĢlığı 

altında yararlandığımız kaynaklar, yazarın soyadına göre alfabetik olarak verilmiĢtir. 

Aynı yazara ait kaynaklar kronolojik sıraya göre, aynı tarihli olanlar ise harf verilmek 

suretiyle listelenmiĢtir. 

“Ekler” kısmı “Metinler” ve “Fotoğraflar”dan meydana gelmektedir. Metinler 

kısmına özellikle sembolik değerler bakımından zengin olan ve farklı sahalarda 

anlatılan metinlerden örnekler konulmuĢtur. Ayrıca nazım, nesir ve nazım-nesir 

metinler olmak üzere farklı metinler tercih sebebimiz olmuĢtur. BeĢ ayrı metinden 

oluĢan Metinler kısmının ilk metni Kazak anlatması olup “Mezarda Doğan 

Köroğlu”dur. Ġkinci metin ise “Hikâye-i Köroğlu” adını taĢımaktadır. Bu metin 

genellikle Anadolu‟da anlatılan metin olup ilk taĢbaskı hikâyedir. Üçüncü metin, Behçet 
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Mahir Anlatması olup daha çok Erzurum civarında anlatılan “Kenan Kolu”dur. Bir 

diğer metin örneği “Telli Hanım” adını taĢımaktadır. Bu metin de Türkmen halkı 

arasında anlatılan metindir. Ekler kısmının son metni ise “Göroğlu‟nun Ölümü” olup 

yine Türkmen halk destanıdır. 

Fotoğraflar kısmında ise Köroğlu‟nu tanıtan resim ve Köroğlu‟nun günümüze 

akislerini yansıtan fotoğraflara yer verilmiĢtir. 

Her bireyin kendisini tanıma ve tanıtma aĢamasında, bireyleĢme sürecindeki 

yolculuğunda ona yol gösteren bir rehbere ihtiyacı vardır. Çıktığım uzun ve meĢakkatli 

yolculuğumda bana ıĢık tutarak yolumu aydınlatan, zorlukları kolaylaĢtıran, bilgi ve 

tecrübesiyle rehber olan hocam Prof. Dr. Esma ġĠMġEK Hanımefendi‟ye Ģükranlarımı 

sunmaktan büyük bir zevk duyuyorum. 

Doktora tez çalıĢmamın baĢından itibaren fikirleriyle bana yol gösteren, kaynak 

kitaplara ulaĢmamı sağlayan ve engin birikimleriyle desteklerini üzerimden eksik 

etmeyen Sayın Prof. Dr. Ali Berat ALPTEKĠN ve Sayın Yrd. Doç. Dr. Doğan KAYA 

hocalarıma Ģükranlarımı sunarım.  

Alanlarındaki engin bilgi birikimleriyle çalıĢmama sağladıkları katkılarından 

dolayı değerli hocalarım Prof. Dr. ġener DEMĠREL ve Doç. Dr. Tarık ÖZCAN 

Beyefendilere minnet duygularımı ifade etmek isterim. 

ÇalıĢmanın sağlam bir temele oturtulmasında emeği geçen, kapısını her 

çaldığımda güler yüzü ve dostane tavırlarıyla yardıma hazır olan hocam Yrd. Doç. Dr. 

Ebru ġENOCAK‟a, çalıĢmanın baĢından sonuna kadar yardım elini üzerimden hiç 

çekmeyen, desteğini hep hissettiğim yol arkadaĢım ve sevgili dostum Nilüfer 

YILDIRIM‟a da teĢekkür ediyorum. 

 Bugünlere gelmemi sağlayan, desteğini ve sevgisini daima yüreğimde 

hissettiğim aileme ve yardımlarının yanında engin sabrı ve hoĢgörüsüyle beni gerçek 

manada anlayan eĢim Ayhan SÜME‟ye sonsuz teĢekkürler. 
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KISALTMALAR 

 

akt.  : Aktaran 

bk.  : Bakınız 

C  : Cilt 

çev.  : Çeviren 

HBH  : Halk Bilgisi Haberleri 

Hz.  : Hazret 

hzl.  : Hazırlayan 

S  : Sayı 

s.  : Sayfa 

TDA  : Türk Dili AraĢtırmaları 

TDEA  : Türk Dili ve Edebiyatı Ansiklopedisi 

TDTEA : Türkiye DıĢındaki Türklerin Edebiyatı Ansiklopedisi 

TFA   : Türk Folklor AraĢtırmaları 

vb.  : Ve baĢkaları, ve benzeri 

vd.  : Ve devamı, ve diğerleri 

vs.  : Vesaire 

Y  : Yıl 

yy.  : Yüzyıl 

 

 

 

 

 

 



GĠRĠġ 

 

I. SEMBOL HAKKINDA GENEL BĠLGĠ 

 

I.1. Sembol 

Ġnsanoğlu, yaĢam biçimini Ģekillendirmeden önce anlaĢmayı ilke edinmiĢ, gerek 

iĢaretler yoluyla gerekse dilini kullanma suretiyle kendisine özel bir dünya kurmuĢtur. 

Bu dünyayı; düĢünerek, yaĢayarak değiĢtirmiĢ ve geliĢtirmiĢtir. Öyle ki önce iĢaretler ve 

farklı sesler yardımıyla kendisini ifade etmeye çalıĢmıĢ ve nihayet en üstün anlaĢma 

aracı olan dili kullanmayı öğrenmiĢtir. Dil, zamanla o kadar geliĢmiĢtir ki; insanlar bir 

dönem anlaĢmakta zorlanırken daha sonraları, söylemek istediklerini doğrudan değil de 

dolaylı, imalı ve sanatlı yoldan ifade etme yoluna gitmiĢlerdir. Bu durum, insanın 

kendisini ve dilini ne kadar geliĢtirdiğinin açık bir göstergesidir. 

Ġnsanlar arasında en geliĢmiĢ anlaĢma aracı olan dil, göndericiden alıcıya bir 

mesajın iletilmesidir. Sembol de aynı Ģekilde göndericiden alıcıya iletilen mesajlar 

bütünüdür. Bu bağlamda, sembol için de insanlar arasında anlaĢmayı sağlayan ifade 

Ģekillerinden biri, tanımı yapılabilir. Ancak sembolik dil, ilk bakıĢta anlaĢılamayan, 

herkese açık olmayan bir dildir. Nitekim sembol, A. Lalande‟un tarifiyle: “Doğal bir 

iliĢki aracılığıyla mevcut olmayan veya algılanması imkânsız bir Ģeyi çağrıĢtıran somut 

bir iĢaret.” (Durand, 1998: 9) Ģeklinde tanımlanır. Sembol dilini anlamak için insanlar 

arasında kültürel bir geçmiĢ, referan birliği ve kolektif bilinç gereklidir. 

Sembol, belli bir seviyedeki hakikatin, baĢka bir seviyede ona tekabül eden 

hakikatle temsil edilmesidir. Sembolizm, konuĢmaların harfsiz ve sessiz yapıldığı bir 

düĢünce dili ve Ģeklidir. DıĢ ben‟imizi oluĢturan fizikî ya da psikolojik unsurlar 

tarafından belirlenen bir dil değil, ilahî gerçekleri anlatan metafizik bir lisandır. 

Sembolik ifade, zahiren görünüp bilinmediği halde, delil ve ispat olmaksızın hemen 

herkes tarafından kabul edilen bir Ģeye atıfta bulunabilmesini sağlayan, o Ģeyi hatırlatan 

en iyi formül olarak kabul edilen bir ifadedir (Livingston, 1998: 110-111). Nitekim, 

semboller kullanıldıkça yaygınlık kazanır ve temsil ettiği gerçekliğe göre evrensel bir 

dil hâlini alır. 

Sembolik dilde obje, günlük hayatın dıĢında ve ötesinde olduğu için günlük dilin 

araçları bu tecrübeyi ifadede yetersiz kalır. Günlük dile ait unsurlara yeni anlamlar 

yükleyerek dili kullanmak, bizi dilin sembolik kullanımına götürmektedir. Semboller 
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vasıtasıyla insan hayatına ait en derin düĢünce ve inançlar, somut imgeler ortamına 

aktarılır (Uluç, 2009: 39-40). 

“Semboller içerdikleri mesajların kolayca anlaĢılmasını ve hatırlanmasını 

sağlayarak düĢünceleri sınırlandırmaksızın biçimlendirir ve belirginleĢtirir. Canlı ve 

tutarlı bir semboller sistemi, insanın kendisi, içinde yaĢadığı toplum ve nihayet evren ile 

ahenk içinde olduğunu hissetmesini sağlar ve kiĢiye kolektif eylem ilhamı verir.” (Uluç, 

2009: 40). 

Sembol, en genel ve en yalın tanımıyla kendisi olmayandır. Örtülü bir anlatıma 

sahip olan sembol, sıradan ögelerin yeni anlamlar kazanması ve ona yeni anlamlar 

yüklenmesidir. “Bütün evren potansiyel bir simgedir. Ġnsan, simgeleĢtirici yetisiyle 

bilinçsiz olarak nesne ve biçimleri sembollere dönüĢtürür.” (Jung, 2009: 232). Ġnsan, 

çevresindeki her Ģeyi semboller aracılığıyla ifade etme ihtiyacı duyar. Çünkü insan, var 

olanı anlamak için daima sembol yaratır. Ġnsanın yaratılıĢının özünde sembol yaratma 

kabiliyeti vardır. Dünyayı tanımaya, çevresindekileri anlamlandırmaya çalıĢan insan, 

değerlendirmekte güçlük çektiği durumları semboller vasıtasıyla çözmeye çalıĢır. 

Semboller; ferdî, geleneksel ve evrensel semboller olmak üzere farklılaĢmıĢtır. Ferdî 

semboller tekrarlandıkça gelenekselleĢir, geleneksel semboller ise kullanıldıkça 

evrensel sembol hâline gelir. Evrensel sembol ise tüm insanlık için ortak olan 

sembollerdir. Öyle ki Fromm, evrensel sembol için: “Ġnsanlığın geliĢtirdiği tek ortak 

dil.” (Fromm, 1990: 34), ifadesini kullanır. 

“Ġnsan, bilinçsiz olarak ve kendiliğinden de düĢler Ģeklinde semboller 

türetmektedir.” (Jung, 2009: 21). Ġnsanlar; nesnelere, kavramlara çeĢitli anlamlar 

yüklerler. Zamanla bu anlamlar yaygınlık kazanır ve ortak bir çağrıĢım değeri olarak 

kabul görür. Millî hafızanın kolektif ürünleri yine kolektif olarak yarattığı semboller ile 

örülü hâle gelir. Ortak bilinç dıĢının meydana getirdiği bu semboller kullanıldıkça 

yaygınlık kazanır ve evrenselleĢir. Bu sebeple bir millete dair en hususî değerler, 

milletin kolektif yaratma gücüne bağlı olarak Ģekillenir. 

Semboller, yaratıcının/anlatıcının/sanatçının muhayyilesinden ortaya çıkan, 

anlaĢılması güç Ģifrelerdir. Bu Ģifreler, bir millete mal olmuĢ edebî eserlerin de gizli 

dilidir. Sembol adı verilen bu gizli dilin anlamlandırılması vasıtasıyla edebî eserin de 

dili çözülür, metin anlamlandırılır ve milletin hayat felsefesi açıklığa kavuĢur. Sembolü 

anlamak için görünenin ardındaki görünmeyen unsurlara doğru bakabilmek gerekir. 
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Sembol, bizlere görünmeyen bir âlemin kapısını açan anahtardır. Bu anahtar 

doğru yöne çevrilirse görmek istediğimiz âlem, gözlerimizin önüne serilir. Aksi 

takdirde yanlıĢ bir yola gireriz. Birden fazla okumayla yeniden yorumlanan, anlam 

kazanan, her seferinde kendisini yineleyen, yenileyen sembol, anlatılmak istenene 

ulaĢmayı sağlayan bir vasıtadır. Bir Ģeyin özüne ulaĢmak için onu çevreleyen, onun arka 

planını oluĢturan her Ģeyi incelemek gerekir. Anlatım, doğru ya da dolaylı yoldan da 

olsa, ki buna örtük anlatım ya da imalı anlatım da diyoruz, görünen her zaman, 

göründüğünden daha fazlasını içermektedir. 

Bir toplumu birleĢtiren ve birbirine bağlayan en önemli faktör olan semboller, 

toplumun anlam merkezi olup, inanç ve davranıĢlarına Ģekil verirler. Sembollerin iki 

önemli toplumsal iĢlevinden ilki, bireyleri belli biçimde ortak hareket etmeye 

yönlendirmesi, ikincisi ise farklı halk yığınlarını iyi iĢleyen bir cemiyete 

dönüĢtürmesidir. Kısacası semboller, bir toplum içindeki ortak yönleri artırıp pekiĢtirir; 

farklılık ve zıtlıkları da azaltır. Böylece, bir milletin birlik ve bütünlük içinde 

yaĢamasına katkıda bulunur (Uluç, 2009: 41). Ortak hafızanın ürünü olan semboller, bir 

milleti ayakta tutan, millî bilincin uyanık kalmasını sağlayan Ģifrelerdir. 

“Her sembolün iki yönü vardır: Semboller, ilk olarak, ilahî hareketleri yeterli 

bir Ģekilde (gereği gibi) yansıtırlar ve bu yansıtma, sembolizmin kullanılması için 

yeterli bir gerekçe teĢkil eder; ikincisi, semboller sadece birer yansımadırlar ve bu 

yüzden arızidirler (baĢka bir Ģeye veya sebebe bağımlıdırlar; baĢka sebebe dayalı 

olarak ortaya çıkarlar; kendiliğinden var olamazlar; hakikat âlemindeki gerçeğine 

uygun olarak sonradan yaratılmıĢlardır; dıĢ dünya ile ilgilidirler.) Bu yönlerin birincisi 

özdür; ikincisi ise bu özün, ona bağımlı olarak tecelli etmiĢ Ģeklidir.” (Livingston, 

1998: 116). 

Sembolün belirgin özellikleri vardır. Bu özelliklerin ilk ve temel vasfı, sembolün 

kendisi dıĢında ve kendisini aĢan bir hakikati temsil etmesi, onun yerine geçebilmesidir 

(Uluç, 2009: 44-45). Bu bakımdan semboller, sembolize ettikleri Ģey hakkında bize 

bilgi verirler. 

Simge olarak da adlandırılan sembol, yüklemi bir araya getirmek ve birleĢtirmek 

anlamına gelir. Örneğin iki kiĢi aynı yerde konu olarak birlikte olurlar, birbirlerinden 

ayrılırken de herhangi bir Ģeyi (yüzük vb.) ikiye bölerek, her biri bir sembol olarak bir 

parçasını alır. Bu iki kiĢi, bir sonraki karĢılaĢmalarında, o parçaları bölerek, birbirlerini 

tanırlar. Dolayısıyla her sembol, onunla birlikte (bir Ģeyi) simgelediği bir diğerini 
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gerektirir (Ġbn Sina- Sühreverdi- A. Gazzali- N. Razi, 2004: 117-118). Ġnsanlar arasında 

çağrıĢım değeri aynı olan unsurlar sembol değeri taĢır. “Semboller, dağınık olay ve 

gerçekliklere tutarlı bir bütünlük kazandırır ve onları anlaĢılır kılar. Yine onlar sonsuz 

çeĢitteki anlam ve iliĢkileri bir araya getirir. Tek bir figür veya olay, bir dizi karmaĢık 

örnek ve iliĢkileri özetler.” (Uluç, 2009: 40). Sembolizm, etkisi ve kalıcılığı sebebiyle 

bütün insanlık için geçerli olan evrensel bir dildir. Birden fazla anlama karĢılık 

gelebilmekte olan sembolün anlam alanı da oldukça geniĢtir. KiĢi eğitim seviyesine ve 

kültürel birikimine bağlı olarak sembolleri yorumlayabilir. 

Semboller, görünenin ardında gizli bir dünya barındırırlar ve bir metne görünen 

anlamının ötesinde daha fazla anlam yüklerler. Sembollerle kurulu edebî metinlerin 

sembolik açılımını yapmak, bu sebeple çok önemlidir. 

“Sembol, bir hakikatin yerine geçen duyusal ve hayalî bir nesne veya mevcut 

olmayan bir Ģeyi hayal edebilmek için kullandığımız doğrudan tecrübe edilebilen 

herhangi bir Ģeydir. Bu tanıma göre sembol, herhangi bir sebepten ötürü duyularımızla 

algılayamadığımız bir Ģeye bizi yönlendiren algılanabilir bir Ģeydir.” (Uluç, 2009: 40). 

Sembolik unsurların hatırlattığı durum ve Ģeyler tesadüfî değildir, hepsinin birbiriyle 

bağlantısı ve uyumu vardır. Bir zincirin halkaları gibi birbirine geçmiĢ olan sembollerin 

açımlanmasıyla diğer bir halkaya geçilir. Böylece parçadan bütüne doğru bir yol 

izlenmiĢ olur. 

Sembolün anlaĢılabilmesi için öncelikle kiĢilerarasında bir iletiĢim olması ve 

göndergenin doğru algılanması Ģarttır. “Kaynağını ve hedefini insanların oluĢturduğu 

iletiĢimlere „kiĢiler arası iletiĢim‟ adı verilir. KarĢılıklı iletiĢimde bulunan kiĢiler, 

bilgi/sembol üreterek, bunları birbirlerine aktararak ve yorumlayarak iletiĢimi 

sürdürürler.” (Dökmen, 2006: 23). ĠletiĢimin hedeflerinden birisi de sembolün 

yaratılması ve alıcıya gönderilmesidir. 

ĠletiĢimin bir Ģekli de metinler aracılığıyla yapılır. Metinler; anlatıcıdan, 

dinleyiciye gönderilen bir göndergeler dizgesidir ve bu dizge zengin bir sembolik dünya 

barındırır. “Yorum esnasında kendi varlığını kazanan metin, aynı zamanda yorumcuyu 

etkiler ve onda bir dönüĢüm gerçekleĢir. Ġdealist veya metafizik felsefeler, metinlerin 

gerisine bilinci yerleĢtirmek, metinlerin varlığını onu anlayacak bilinçlere indirgemek 

suretiyle gerçekte metnin gerisine yorumu yerleĢtirmektedirler.” (Tatar, 2004: 101). 

Yazar, yorumu, meydana getirdiği metnin gerisine gizlemeye çalıĢır. Metinde gizlediği 

bu yorumu, okuyucunun bulmasını sağlayacak zemini oluĢturur. Okuyucuyu, anlamanın 
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eĢiğine getirir. Yazar doğrudan anlatmak yerine genellikle dolaylı anlatımı tercih eder, 

böylece daha etkili ve yoğun bir anlatıma baĢvurmuĢ olur. Az sözle çok Ģey anlatmayı 

hedefler. Yazarın baĢvurduğu bu sembolik iĢlem hiç de kolay değildir. Doğrudan 

anlatım kolay olduğu halde yazar zor ama etkili ve kalıcı olan anlatımı seçmiĢ olur. 

Halk edebiyatının anonim türlerinden olan destanlar, masallar, türküler, bilmeceler, 

tekerlemeler, vb.‟lerinde de böyle bir sembolik dil söz konusudur. Anonim ürünlerde 

belirli bir yazar yoktur. Halk kendi eserini kendisi ortaya koyar, anlatmak istediklerini 

de metnin gerisine saklar. Dolayısıyla örtülü anlatım, halkın yarattığı edebî ürünlerde de 

farkında olmadan ortaya çıkmıĢ olur. 

Yorum, bir metni hayata getirmektir. Metinde söylenmek istenen Ģey, yani 

metnin niyeti, yorumcunun kendi dilini açığa çıkarması, açması ve yaymasıdır. 

Yorumun açık mekânı içinde metinler de kendi varlıklarını açarlar (Tatar, 2004: 72). Bir 

metin ne kadar okunur ve anlamlandırılırsa o kadar zenginleĢir. Her okuma yeni bir 

yorum alanını da beraberinde getirir. Edebî metinler sembollerle örülüdür. Bu sebeple 

görünenin ardında gizlenen dünyayı görmek için metni farklı okumalarla anlamak ve 

anlamlandırabilmek gerekir. Çemberin içerisine girebilmek için öncelikle sembollerle 

örülü bu çemberi kırmak Ģarttır. 

“Semboller yapay değildir. Bir sembol, herhangi bir sebepten dolayı çözülüp 

kaybolabilir. Fakat onlar insanlar tarafından basitçe inĢa edilemez; ancak 

yaratılabilirler. Sözcükler ve iĢaretler de asılları itibarı ile sembolik bir karaktere 

sahiptirler; kendilerine özgü içkin bir güçle manayı taĢırlar.” (Uluç, 2009: 45). 

Semboller hakikatin kendisi değil, hakikate açılan bir pencere olarak görülmelidir 

(Uluç, 2009: 46). Nitekim sembolik görüntü, benzerliğe dayalı değildir, baĢka bir 

hakikati hatırlatmaya yöneliktir. Yani sembol, sembolize ettiği hakikatten baĢka bir Ģey 

değildir (Livingston, 1998: 116-117). Buna bağlı olarak sembol için “Duyularla 

algılanamayan yüce gerçekliklerin yerine geçen somut bir Ģeydir.” (Uluç, 2009: 56)  

ifadesi kullanılabilir. Bir Ģeyin kendisi olmayan, ancak o Ģeyi çağrıĢtıran sembol, birden 

çok anlam alanına sahiptir. 

 “Sembol, anlatılamaz ve görünmez bir gösterilene gönderen ve bundan dolayı 

da anımsayamadığı bu denkliği somut olarak tecessüm etmek zorunda olan ve bunu da 

uygunsuzluğu tükenmez bir biçimde düzelten ve tamamlayan ikonogrofik, ritüel, mitik 

yinelemeler oyunu aracılığıyla yapan iĢarettir.” (Durand, 1998: 13). 
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“Bütün insanlığın bilinçaltında müĢterek veya birbirinin çok benzeri olan 

çağrıĢımlar ve algılamaların olduğu bir gerçektir.” (Yıldırım, 2006: 129). Bu sebeple, 

evrensel düĢüncelerin dıĢavurumu olan semboller, ortak kalıplardır. 

Kendisi olmayan anlamında kullanılan sembol, bir Ģeyin kendi anlamı dıĢında 

baĢka bir değeri, kavramı, fenomeni tanımlamaya yönelik bir anlam ve anlam dizgeleri 

doğrultusunda kullanılmasıdır (Korkmaz, 2002: 263). 

Yüksek olan, aĢağı olanı hiçbir zaman sembolize edemez, fakat aĢağı olan daima 

yüksek olanı sembolize eder. Sembolün daha ulaĢılabilir, dolayısıyla ifade ya da temsil 

ettiği Ģeyden daha az karmaĢık olması gerekir (Guenon, 2001: 107). “Ġnsanın bilinç ve 

bilinçaltını imgeleyen bütün anlatım ve simgelerde aĢkın bir boyut vardır.” (Yıldırım, 

2006: 130). “Sembolik süreç, imgelerde bir deneyim ve imgelerin bir deneyimidir ve 

amacı aydınlanma ya da yüksek bilinçtir ki, bu yolla baĢlangıçtaki durumdan daha 

yüksek bir düzeye geçilir.” (Ġnayet Han, 1997: 46). 

“Bir dilin sesbilimleriyle, kelimeleriyle, cümle Ģekilleriyle oluĢturduğu 

sembolizm daha derin bir gösterilene göndermekteyse, bu gösterilen onu açıklayan ve 

tezahür ettiren dilin ayırdedici karakterini muhafaza etmelidir, dil gibi sembolizm de 

genellemelere tabi olmaz. O, ayırdedici bir niteliktedir ve filolojik sembolizm yalnızca 

sosyolojik bir anlama gönderebilir.” (Durand, 1998: 40-41). 

Sembol bir Ģeye gönderme yapar, ancak tek bir Ģeye indirgenemez (Durand, 

1998: 53). Gösterilen tasvir edilemediğinde ve iĢaret algılanır bir nesneye değil de bir 

anlama gönderme yaptığında tam anlamıyla sembolik imgelem olduğunu söyleyebiliriz 

(Durand, 1998: 9). 

“Semboller, doğası gereği algılanması ve anlatılması mümkün olmayan 

hakikatleri gösteren algılanabilir ve anlatılabilir Ģeylerdir. „ġeyler‟ kategorisi basit 

maddi bir cisimden dilsel-figüratif araçlara kadar uzanan geniĢ bir yelpazeyi içine 

almaktadır.” (Uluç, 2009: 235). Sembol, duyularımızla algılayamadığımız, mevcut 

olmayan bir varlığın veya gerçekliğin yerine kullanılan algılanabilir bir nesnedir. 

“Sembolle sembolize edilen arasında içkin bir bağ vardır. Bu bağ sayesinde 

semboller, insanlar tarafından üretilen ve teorik düzlemde de olsa bir diğerinin yerine 

geçebilen iĢaretlerden ayrılırlar.” (Uluç, 2009: 307). Sembolün en önemli özelliği, 

sembolize ettiği gerçeklikle içkin bir iliĢkiye sahip olmasıdır (Uluç, 2009: 311). 

Cassier‟e göre sembolizm ilkesi; evrenselliği, uygulanabilirliği ve geçerliliği ile 

büyülü bir cümle olan “Açıl susam açıl!”dır. Ġnsana, özel dünyaya, kültür dünyasına 
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giriĢ imkânı verir. Sembolizm olmasaydı, insan hayatı Platon‟un meĢhur mağara 

metaforundaki tutsakların hayatı gibi olurdu ve insan, “ideal dünya”ya geçit bulamazdı 

(Uluç, 2009: 52-53). “Açıl susam açıl!” ifadesi, sembol için kullanılabilecek en öz ve 

belki de en güzel ifadelerdendir. Sembol yaratılır ve yaratılan bu semboller açımlanırsa 

karĢımıza yeni bir dünyanın sırlı kapısı aralanır. Ġç içe olan bu kapılar açıldıkça otuz 

dokuzuncu kapıya ulaĢılır, sembolleri doğru yorumlayan için kırkıncı odanın kapısı da 

sonuna kadar açılmıĢ olacaktır. 

Günlük hayatta sembol yerine iĢaret, simge, alegori, imge, mazmun, metafor, 

istiare, mecaz gibi kavramlar kullanılabilmekte ve bu terimler birbirleriyle 

karıĢtırılmaktadır. Oysa bu terimler birbirinden farklı özellikler arz eder ve sembolün 

taĢıdığı anlamları birebir karĢılamazlar. Bu bakımdan terimler arasındaki karıĢıklığı 

önlemek adına bazı açıklamalarda bulunmak gerekir. Örneğin, “Sembolle sembolize 

edilen arasında içkin ve ayrılmaz bir iliĢki varken, iĢaretle iĢaret edilen arasında böyle 

bir iliĢki yoktur. Semboller insanlar tarafından icat edilemez ve birbirlerinin yerine 

kullanılamazken, iĢaretler, insanlar tarafından icat edilmiĢ olup, teorik düzlemde de 

olsa birbirlerinin yerine geçirilebilirler. Sembollerin bir ucu fizikî dünyada, öteki ucu 

metafizik âlemdedir; iĢaretlerin ise her iki ucu da fizikî dünya ile sınırlıdır.” (Uluç, 

2009: 54). Sembol yerine kimi zaman simge kullanılır ki, bu doğru bir kullanımdır. 

Çünkü sembol ve simge, eĢ anlamlı kelimelerdir. Sembole anlam bakımından eĢ olan 

kavramlardan birisi de remzdir. Remz, sembolün sufîler arasındaki karĢılığıdır. “Remz, 

sözün zahirinin altında yatan, ehlinden baĢkasının anlayamayacağı gizli mânâdır.” 

(Uluç, 2009: 75). TDK Türkçe Sözlük‟te de sembol karĢılığında, “Duyularla ifade 

edilemeyen bir Ģeyi belirten somut nesne veya iĢaret, remiz, rumuz, timsal, simge.” 

(TDK Türkçe Sözlük 2, 2005: 1937) terimleri geçmektedir. 

Sembol ve iĢaret terimleri de benzer iĢlevlere sahip oldukları için birinin, 

diğerinin yerine kullanıldığı görülmektedir. Ancak, “Sembol herkes tarafından kabul 

edilmiĢ itibarî bir mânânın maddede sabitleĢmiĢ Ģeklidir. Bu demek oluyor ki, semboller 

kendileri dıĢında bir Ģeye iĢaret ederler. Ne var ki iĢaretler de kendileri dıĢında bir Ģeye 

iĢaret ederler.” (Uluç, 2009: 50). ĠĢaretle iĢaret edilen arasında varoluĢsal bir iliĢki 

bulunmadığı halde sembolle sembolize edilen hakikat arasında böyle bir iliĢkinin 

varlığı, sembolle iĢaret arasındaki en önemli farklılığı oluĢturmaktadır (Uluç, 2009: 51). 

Sembol-iĢaret ayrımı, sembolün insanlar tarafından icat edilmezlik özelliği üzerine 

kurulmuĢtur. Bu ayrım, sembollerin kökenini insanî düzleme indirgeyen her türlü 
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yaklaĢımı reddeder (Uluç, 2009: 51). Cassier‟e göre: “Bir iĢaret, oluĢun fizikî âleminin 

bir parçasıdır; bir sembol ise mânânın beĢerî anlamının bir parçasıdır.” (Uluç, 2009: 

51). ĠĢaret, gösterilene iĢaret eder ve zihindeki tasarımları kolaylaĢtıran araçlar olarak 

tanımlanır. ĠĢaretler, gösterdikleri Ģeyden daima ayrı dururlar. 

“Sembol ve iĢareti, „kendisinden baĢka bir Ģeyi gösteren her Ģey‟ olarak mutlak 

biçimde tanımladığımızda, kendisinden baĢkasını fiziksel dünya içinde kalarak gösteren 

Ģey iĢaret, fiziksel dünyadan yola çıkarak metafizik âleme varan Ģey sembol 

olmaktadır.” (Uluç, 2009: 53). 

Birbirinin yerine kullanılan sembol ve alegori de aslında farklı anlamlara 

gelmektedir. Türkçe Sözlük‟te alegori için, “Bir görüntü, bir yaĢantı veya bir 

davranıĢın daha iyi kavranmasını sağlamak için göz önünde canlandırıp dile getirme.” 

(TDK Türkçe Sözlük 1, 2005: 77) ifadesi kullanılmaktadır. Alegori, soyut ve teorik 

fikirler ile ahlâkî değerlerin mesel ve örneklerle anlatımıdır. Alegoriyi diğer anlatım 

tarzlarından ayıran özellik, onun soyut bir ideayı somut bir Ģeyle açıklama yöntemine 

dayanmasıdır (Uluç, 2009: 54). “Alegoride sınırlı bir gösterenle sınırlı bir gösterilen 

söz konusudur. Oysa sembolün her iki unsuru da sınırsızdır. Somut bir sembol, 

geniĢleyerek betimlenemez niteliklere götürmektedir. Sembolde, somut bir Ģeyden 

hareket edilir ve soyut bir anlama ulaĢılır. Alegoride ise, sembolün izlediğinin tersi bir 

süreç izlenir. O, genel ve soyut olandan baĢlar, somut ve özel olanda son bulur.” (Uluç, 

2009: 56). Sembol bir çağrıĢım iken; alegori, somut varlıklar ile soyut kavramları 

karĢılamak üzere kullanılmaktadır. 

P. Godet‟e göre ise sembol, alegorinin tersidir: “Alegori bir figüre varmak için 

bir fikirden yola çıkar, oysa sembol her Ģeyden önce ve bizatihi bir figürdür ve bundan 

dolayı da birçok Ģey arasında figür kaynağıdır. Çünkü sembolün özelliği, alegorik 

figürün algıya göre merkezkaç karakterinden öte merkezcil olmasıdır. Alegori de 

sembol de algılanırdan, simgelenenden gösterilene giden yoldur; fakat bunun dıĢında o 

ulaĢılmaz gösterilenin tabiatı icabı bir tecellidir, yani gösterenin aracılığıyla ve onun 

içinde anlatılamaz olanın zuhurudur.” (Durand, 1998: 10). Dolayısıyla alegoride anlam 

açıklanmaz ve okuyucuya bırakılır. 

Sembol ile aralarında ilgi kurulan bir diğer kavram ise mazmundur. Mazmunlar, 

sıradan kalıplar değildir, mazmunların oluĢması ve kullanılması bir gelenek meselesidir. 
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Mazmunu sembol ile karıĢtırmamak gerekir. Sembol, birbirinden farklı 

yorumlarla ifade edilirken, mazmunda herkes tarafından bulunabilecek bir anlam vardır 

(Demirel, 2002: 129).  

Mazmun, dile getirilmek istenen duygu, düĢünce ve hayallerin çeĢitli edebî 

sanatlar aracılığıyla, birtakım ipuçları verilerek ima yoluyla anlatılmasıdır. Mazmunda 

her Ģeyden önce bir gizlilik hâkimdir. Fakat bu gizlilik sonsuza kadar sürecek nitelikte 

değildir (Demirel, 2002: 125).  

Ġçinde yaĢanılan kültür ortamının bir özeti olarak ortaya çıkan mazmunların 

oluĢması, insanların karar vermesiyle değil, içinde yaĢanılan kültürel ortamın doğal 

sonucu olarak meydana gelir. Böylece mazmunlar, o kültürün üyesi olan insanların 

yaĢantısına nüfuz eder, insanlar da o mazmunları içselleĢtirir ve hayatlarının parçası 

hâline getirirler (Özdenören, 2006: 20). Bu bakımdan mazmunların neyi ifade ettiğini 

anlamak için ortak bir kültürel geçmiĢe sahip olmak gerekir. Sembol, evrensel bir dil 

iken; mazmun, millî bir özellik arz eder. 

Ġm kökünden türeyen imge ise hayal ve imaj anlamlarına gelmektedir. Ġmaj, 

düĢselliktir, algının kopyasıdır. Ġmge, bireylerin tasarrufunda olan, hayal unsuru ve 

soyut çağrıĢımlardır. Ġmgeler, bu yönleriyle sembollerden ayrılırlar. Bireylerin 

tahayyülünde yarattığı imgelerin ilk bakıĢta anlaĢılması oldukça güçtür. 

Ġmgeler, baĢkalarına aktarılırken kelimelere muhtaçtır. Önce belli bir imge 

olmalıdır ki onun aktarılması ihtiyacıyla karĢılaĢılsın. Kelimeyle ifade edilmemiĢ bir 

imge, aslında bir imge olarak kabul edilemez. Ġmgeler kelimelerle biçim alır; fikirlere, 

kelimelerden oluĢmuĢ tablolara dönüĢür. Öyle bir imge ancak kiĢinin hafızasında 

bulutsu yani içeriği, sınırları belirsiz bir Ģekilde durur (Özdenören, 2006: 19). 

Sembol ile aynı anlama gelecek Ģekilde kullanılan, ancak aralarında farklılık 

olan bir diğer terim de istiaredir. 

Bir kelimenin benzetme ilgisi ile baĢka bir kelimenin yerine kullanılması 

anlamına gelen eğretileme, bir diğer adıyla istiare, aslında anlaĢılabilir olanı bir baĢka 

tarzda söylemekten ibarettir. Mantığın (örneğin, adalet, özgürlük gibi) genel 

kavramlarının yerine, rol ve anlamları “temsil ettikleri” kavramlarla aynı belirginlik 

düzeyinde olan “istiare”li figürler konulur. Buna karĢın bir simge “temsil etmez”; o 

baĢka bir Ģeyin karĢılığıdır, o büründüğü ve sayesinde baĢka bir Ģeyi simgeleĢtirdiği 

görünümün üstünde olan bir bilinç ve gerçeklik düzeyine ulaĢmada tek vasıtadır (Ġbn 

Sina- Sühreverdi- A. Gazzali- N.Razi, 2004: 116). Ġstiare, bir kelimenin anlamının 
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geçici olarak bir baĢka kelime hakkında kullanılmasıdır (Uluç, 2009: 55). Eğretileme, 

adından da anlaĢılacağı üzere benzetme ilgisiyle bir kelimenin baĢka bir kelime yerine 

temsili olarak geçmesidir. 

Bir söz sanatı olan metafor da eğretileme/istiare ile aynı anlamdadır. Metafor, bir 

Ģeyin baĢka bir Ģeyin yerine kullanılması anlamına gelir. Aralarında benzerlik ilgisi olan 

sözlerden birisini kullanarak diğerini çağrıĢtırma iĢine metafor ya da istiare adı verilir. 

Dolayısıyla metafor ve istiare, teĢbih/benzetme temeline dayanmaktadır. 

Metafor, nakletmek anlamındadır. Soyut bir fikri, somut örneklerle açıklamaktır. 

Ancak bu, alegorideki gibi kiĢileĢtirici bir somutlaĢtırma ile değil, benzetme ve 

karĢılaĢtırma yoluyla yapılır. Metafor, temelde bir benzetme olmakla birlikte, bu 

benzetmedeki „gibi‟ ve „olarak‟ benzetme edatları düĢmüĢtür (Uluç, 2009: 55). Hayatın 

kendisinde metafor yoktur, yazının varlığı ise bir metafor olayıdır. Hayatın bir dili 

yoktur, insan ona dil dolayısıyla anlam izafe eder. Ona izafe edilen anlam da 

kendiliğinden metafor (istiare) oluĢturur (Özdenören, 2006: 57). Metafor ya da istiarede 

anlam ya da açıklanmak istenen düĢünce doğrudan söylenir. Sembolde anlam ilgisi 

olmadan bir çağrıĢım yapılırken, metaforda bir anlam ilgisi, benzetme söz konusudur. 

Sembolün yerine kullanılan terimlerden birisi de mecazdır. Oysa sembol ile 

mecaz arasında da farklılıklar söz konusudur. Mecaz, bir kelimenin asıl anlamından 

baĢka bir anlamda kullanılmasıdır. Mecazî kullanım, benzetme amacıyla kullanıldığında 

„istiare‟, benzetme dıĢında bir amaçla kullanıldığında „mecaz-ı mürsel‟ adını almaktadır 

(Uluç, 2009: 54). 

Görüldüğü üzere günlük hayatta bilerek ya da bilmeyerek birbirinin yerine sıkça 

kullanılan terimler öz olarak aslında birbirinden farklı yapılardır. Ancak terimler 

arasındaki farklılıklar önemli de olsa ilk bakıĢta çözülmesi güç ayrıntılar olduğu için 

terimlerin birbirlerinin yerine kullanılması doğal karĢılanır. Bilimsel çalıĢmalarda 

olmasa da günlük hayatta bu kavram kargaĢasının önüne geçmek bir hayli güçtür. 

Sembol ile birbirinin yerine kullanılan terimler arasındaki farklılıklar konusuna 

açıklık getirdikten sonra sembolik bir temel üzerine oturtacağımız çalıĢmada büyük 

önem taĢıyan sembol ve mitoloji iliĢkisine kısaca değinmek yerinde olacaktır. 

Mitoloji ve sembol arasında ayrılmaz bir bağ vardır. Mitoloji, asıl olarak 

varoluĢun hikâyesidir. Arkaik ve geleneksel insan, doğayla iç içedir. Kendini ve doğayı 

anlaması, benliğinin farkına varması için de insanın mite ihtiyaç duyduğu muhakkaktır. 

Ġnsanlığın ortaya çıkıĢından itibaren var olan sırlar, mitoloji ile açıklık kazanır. Ġnsanlar 
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kendilerine ve ait oldukları milletlere dair bütün soruların cevabını mitolojide bulurlar. 

Mitos söylenilecek sözün hem temel kaynağı hem de söyleyebilmenin aracı olabilir. 

Mitoslar, kendilerini sembol dili aracılığı ile ifade eden geçmiĢ zaman 

bilgelikleri ve özdeyiĢleridir (Fromm, 1990: 7). Mitoslar, arketiplerin simgesel 

biçimidir, ruhsal yapıyı ve ruhsal geliĢim evrelerini bilince aktaran bir aracı, ortak bilinç 

dıĢının kendisine has dilidir (Gökeri, 1979: 31). “Mitoloji, kavranılamayanı „kavrama‟ 

ve özne-nesne ayrımına henüz izin vermeyen/her Ģeyi saran bütünün, benlik dıĢında 

kalan ögelerini „nesneleĢtirme‟ çabasının ürünüdür. Bu da, „Bilincin GeliĢim 

Serüveni‟nden baĢka bir Ģey değildir. Ġnsan hem mitlerin yaratıcısı, yani „mitojenik‟tir; 

hem de nesnesi, yani „mitolojik‟tir.” (Saydam, 1997: 44-45). Neden, nasıl, niçin 

sorularının cevaplarına anahtar olan mitoloji, bilinmezlerin, sırların açılımıdır. Mitik 

unsurlardan hareketle bir milletin meydana getirdiği edebî ürünleri, dolayısıyla 

milletlerin kültür, tarih ve inanç cephesinin arka plânını görebilmek mümkündür. 

Mitlerin tarihi, insanın varoluĢuyla baĢlar. Ġnsan, merak ettiklerinin cevabını 

mitik düĢüncelerde arayarak bulmuĢtur. Eliade; miti, “YaradılıĢın öyküsü, kutsal bir 

öykü.” (Eliade, 1993: 13) olarak tanımlar. Campbell ise mitlerin, insanüstü romanslar 

olduğunu ifade eder (Campbell, 2010: 276). 

Mitolojik figürler, sadece bilinç dıĢının belirtileri değildir, aynı zamanda tarih 

boyunca insan fiziğinin biçimi ve sinirsel yapısı gibi, belli ruhsal ilkelerin değiĢmeyen 

denetimli ve istemli ifadeleridir (Campbell, 2010: 287). Mitler, insan ruhunun yaratıcı 

eylemlerle yaptığı sıçramaları, nesiller boyunca canlılığını koruyan ve ileriye açık 

kazanımlar Ģeklinde yansıtmaktadır. Ortak ürünler, insan bilincinin geliĢim öyküsünü ve 

bu zorlu süreç içindeki korku, kaygı, umut, coĢku gibi yaĢantılarını aynalar. Gerek birey 

gerekse kültür olarak insanı anlamak, mitlerin müziğine kulak vermekten geçer 

(Saydam, 1997: 7). Mitolojik insan da bilinç dıĢının, yani doğanın esaretinden ve 

kuĢatıcılığından çıkmaya baĢlayan bilinçli benlik olarak kabul edilir. Bilincin 

taĢıyıcısı/uygulayıcısı/ uyarlayıcısı olan benlik de bilinçli özne‟nin merkezi kurumudur 

(Saydam, 1997: 31, 44). 

Sembol bir Ģifredir. Bu Ģifrenin çözülmesiyle sır perdesi aralanır ve görünenin 

ardındakiler gün yüzüne çıkar. Görünenler, aslında sembolik değerlerdir. Sembolün, 

ayrılmaz bir parçası olan mitlerle aralarında sıkı bir bağ vardır. Mitler edebî metinlerde 

farklı karakter ve olaylarda kendilerini gösterseler de aslında metinlerin arka planında 

mitsel özellikler vardır. Bu bakımdan edebî metinlerin kaynağı çoğunlukla mitolojidir. 
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Mitler, insanlık tarihinin cevap bulamayan sorularına ıĢık tutan ilk devirlerdeki 

gerçeklerdir. 

Mitik unsurların en fazla olduğu edebî ürünlerin de destanlar olduğunu 

görebilmek mümkündür. Çünkü destanlar bir milletin en arkaik dönemlerinin ürünüdür. 

Bu ürünlerin, mitolojinin devamı niteliğinde olduğunu söyleyebiliriz. 

Edebî metnin dünyası mono-mit‟ten koparılmıĢ mitik sembollerle örülen sözsel 

bir çevrimdir (Özcan, 2003b: 219). Ġnsanların edebî ürünlere yansıttığı unsurlar, insan 

ruhunun çözümlenmeyi bekleyen sembolik anlamlarıdır. Bu sembolik tahliller yapılınca 

beni, ötekini, iç dünyamızı, gerçek kiĢiliğimizi tanır; karanlık dünyamızı aydınlığa 

çıkarabiliriz. 

Sembollerin ardında insanlık için ortak bir anlam alanı vardır. Bu bakımdan, 

“Söylenmeyen, her zaman için söyleneni aĢar.” (Tatar, 2004: 46) ifadesinden hareketle 

sadece söylenilene değil, söylenmeyen, ancak asıl söylenmek istenenlere de bakmak 

gerekir. 

Sembol, somutla soyutu, gerçekle hayali, olanla olması gerekeni, temel anlamla 

mecazı, olayla olguyu bünyesinde bütünleĢtirerek sunan gizli bir dünyadır. Ardında, ilk 

bakıĢta görünmeyecek bir dünya barındıran semboller, Ģifreli bir dilden ibarettir. 

Sembolleri anlamlı ve gizemli kılan da ilk bakıĢta anlaĢılamayan, derin bir anlama sahip 

olmalarıdır. Bu derinlik, sembolün içerdiği anlamları zenginleĢtirmektedir. 

Sembolik bir dil ile örülü olan halk anlatıları da görünenin ardında gizli bir 

dünya barındırırlar. Anlatılardaki gerçekler, ancak semboller açımlandığı zaman ortaya 

çıkacak, millî değerler de ancak bu Ģekilde ifadesini bulacaktır. Türk milletinin dili, 

dini, inanıĢı, hayata bakıĢ açısı, felsefesi, kültürü, tarihi vb. de kolektif ruhunun 

yansıması olan sembollerin çözümlenmesiyle ortaya çıkacaktır. Biz de çalıĢmamızda 

metin üzerine sinen anlamları sembolik ve mitolojik çözümlemelerle değerlendireceğiz. 

Amacımız simgesel boyutta anlatılan metinleri, derinlemesine tahlil ederek Türk 

milletinin ortak kültürel değerlerini tespit etmektir. 

 

I.2. Arketipsel Sembolizm 

Ġlk örnek, ana örnek, temel model, köken örnek, prototip, ilk yaratma, bir Ģeyin 

ilk, tipik ve en mükemmel örneği, ilk ifade, âyan-ı sabit, değiĢmeyen, sabit öz 

anlamlarına gelen arketip, tarih boyunca insanoğlunun baĢından geçen benzer olayların 

kökeninin, ilk hâlinin adıdır. 
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Arketip, insanlığın dünya ile olan ilk bağları, kökleri, kısacası özüdür. 

Arketipler, ortak bilinç dıĢını oluĢturan ögelerin genel adıdır. Tüm insanlar tarafından 

kullanılarak yaygınlık kazanan arketipler, sembolik bir dildir. Sembolik dil ise bütün 

insanlar için evrensel olan dildir. Evrensel dil olması sebebiyle de bütün insanlık için 

sembol yaratma düĢüncesi ortaktır. 

“Archetype/kökenörnek, „arch‟ ön-eki, hem üstünlüğü hem ilkliği gösterir ve bu, 

gönül gizlilikçi bakıĢla her ne kadar ötesine geçmek zorunda olsa da, yine aynı bakıĢtan 

çıkan bir yeniden bütünleĢme görüĢüyle ilk kökenimize doğru yönelen bir ereklilik 

anlamını da sözcüğe kazandırır. Bütün emeller ve enerjiler, benliğin ötesinde durana 

teksif edilmedikçe, anlamsal çığır üzerinde hiçbir ilerleme olamaz.” (Lings, 2003: 24). 

Gelenek , “ilk” (en eski), olandır. Gelenek, “Her ne Ģekilde zuhur ederse etsin, 

her zaman ve her yerde esas itibarıyla aynı.”dır (Livingston, 1998: 29). Arketip, 

anlatılarda tekrar eden ve daima ilk örneğin izini taĢıyan ögelerdir. Halk anlatılarında ilk 

örneğin model alınarak tekrar edildiği semboller, arketip adını alır. Arketipsel 

örneklerin yalnızca özgün biçimleri değiĢebilir, ruhsal anlamları ise olduğu gibi kalır. 

“Arketipler, bir insanın geçmiĢ yaĢantılarının ürünü olan bellek imajları gibi 

canlı görüntüler değildir. Gerçek dünyada bir karĢılığı bulunduğunda, bu belirsiz 

imajlar, canlı ya da cansız varlıklarda, bizim için anlam taĢıyan bir biçimde 

somutlaĢırlar.” (Geçtan, 1993: 167). 

Bir toplumun ya da kültürün kendine özgü arketipleri vardır. Bu arketipler, o 

toplumun geçmiĢine ait ürünlerdir. Arketipleri ile bütünleĢmiĢ ve özümsenmiĢ yaĢam 

felsefesine sahip olan toplumlar, dünyadaki hızlı dönüĢümlere de kendilerini kolayca 

adapte edebilirler (Geçtan, 1993: 167-168). Kolektif bilinç dıĢında arketip olarak 

adlandırılan, insanlığın en eski simgeleri vardır ve arketipler, “Bilinçli aklın gizli 

esaslarıdır veya diğer bir benzetmeyle bunlar, ruhun dar anlamında yalnızca toprağa 

değil, genel olarak tüm dünyaya saldığı köklerdir.” (Stevens, 1999: 57) denilebilir. 

Arketipler, köke bağlı olan aynı zamanda da dallanıp budaklanan sembollerdir. 

Bir baĢka deyiĢle arketipler, kökeni ruhsal yapının derinliklerinde gizli olan 

bilincin temel ögeleridir (Gökeri, 1979: 10). 

Freud, ruhsal durumları açıklığa kavuĢtururken kiĢisel bilinçaltı ibaresini 

kullanır. Jung ise kiĢisel bilinçaltından ziyade ortak bilinç dıĢının önemli olduğunu 

vurgular ve ortak bilinç dıĢı terimini kullanır. KiĢisel bilinçaltında sadece bireyi 
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ilgilendiren ferdî kalıplar söz konusudur. Ferdî bilinçaltı ögeleri kullanıldıkça ortak 

bilinç dıĢı ögelerine dönüĢür ve ortak bilinç dıĢı, bütün insanlığı ilgilendirir. 

Arketiplere yönelik çalıĢmalara Jung öncülük etmiĢtir. Arketipler, insan 

ruhundaki güçlü ve daimi kalıplardır. Jung, arketipin insan ırkının ortak bilinç dıĢına ait 

olduğunu ve bu sebepten arketiplerin edebî eserlerde tekrarlandığını ifade eder. 

“Arketipler, zihinsel mimarînin temelidir. Ġnsanda varoluĢundan bu yana bulunurlar, 

onun bilinç dıĢını oluĢtururlar.” (Jung, 2003: 13). Arketip, her Ģeyin ilk aslını anlatan, 

bütün cinslerin ondan türediği veya kopya edildiği orijinal veya ideal model ya da 

kalıptır (Livingston, 1998: 159). Arketiplerin gücü, kendilerinden menkul değildir; bir 

yer ve durumun imgesidirler ve o yer ile durumun kendisinden kaynaklanan bir 

zorlayıcılıkları vardır (Jung, 2001: 12). 

Arketip‟ler ortak bilinç dıĢına ait enerji kaynaklarıdır; kendi baĢlarına 

bilinemezler: KiĢinin bilinçli deneyimi, arketipe özgü içeriğini verir. Arketipler, 

etkinlikleri açısından, Nesne ĠliĢkileri Kuramı‟nın ana merkezini oluĢturan içsel 

kendilik ve nesne tasarımlarının ilksel, ayrımlaĢmamıĢ formlarına koĢut düĢmektedir 

(Saydam, 1997: 39). 

Geleneksel insana göre bir arketipik modelin taklit edilmesi, o arketipin ilk kez 

gösterildiği mitsel anın yeniden canlandırılmasıdır. “Tüm ayinler bir tanrısal arketipi 

taklit eder ve bu arketiplerin sürekli yeniden canlandırılıĢları tek ve aynı zamandıĢı 

mitsel kertede gerçekleĢir.” (Eliade, 1994: 81). Mitoslarda baĢlangıç, ilk olan, orijinal, 

örnek model daima büyük önem taĢır. GüneĢ doğmadan önce kuyudan çekilmiĢ su, 

çocuk motifi, yetim vb. gibi ilk modellerdir (Eliade, 1994: 85) ve her insan aynı temel 

arketip imajlarına sahiptir (Geçtan, 1993: 167). Mitoslar, zamanın baĢlangıcında 

gerçekleĢen büyük olayları periyodik olarak yeniden güncelleĢtiren törenler için bir 

model oluĢturması anlamında sonsuza kadar tekrarlanabilen bir tarihtir (Eliade, 1994: 

12). 

Bir nesne veya eylem ancak bir arketipi tekrar ettiği ölçüde gerçek olur. Örnek 

modeli olmayan her Ģey anlamsız ve gerçeklikten yoksundur (Eliade, 1994: 47). Her Ģey 

için örnek bir model Ģarttır. Örnek model tekrar edildiği müddetçe anlam ve gerçeklik 

bulur. Bu sebeple ilk örnek, ana model daima tekrar edilerek süreklilik kazanır. 

Tüm tekrarlar yani arketiplerin taklit ediliĢleri ile insan, arketiplerin ilk ortaya 

çıktığı mitsel çağa aktarılır (Eliade, 1994: 48). Gelenek tekrar edildiği ve yaĢatıldığı 

sürece gelenek olur. 
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“Ġlkel arkaik insan bilinçli davranıĢında daha önce baĢka birisi tarafından, 

insan olmayan bir varlık tarafından yapılmamıĢ ve yaĢanmamıĢ herhangi bir eylemi 

yaptığını ileri sürmez. Onun yaptığı her Ģey de daha önce yapılmıĢtır. YaĢamı 

baĢkalarınca baĢlatılmıĢ hareketlerin bitmek bilmez tekerrürüdür.” (Eliade, 1994: 19). 

Hayatın kendisinde bir devamlılık, süreklilik söz konusudur. Her Ģeyin mutlaka bir ilk 

örneği vardır. 

“Belli paradigmatik jestlerin bu bilinçli tekrarlanıĢı özgün bir ontolojiyi 

göstermektedir. Doğanın kaba ürünleri, insanın çalıĢmasıyla biçimlenmiĢ nesneler 

aĢkın bir gerçekliğe katılmaları ölçüsünde gerçeklik, özdeĢlik kazanırlar. Her jest, bir 

ilk eylemi tekrarladığı ölçüde anlam ve gerçeklik kazanır.” (Eliade, 1994: 19). Ġç 

görüntüler adı verilen arketiplerin kökenleri bilinmemektedir. Görünen, yeryüzünün her 

tarafında ortaya çıkıyor olmalarıdır (Jung, 2009: 69). Ruhsal içerik olan arketipler, 

varoluĢsal yolculukta değiĢmez özdür. Bir Ģeyin ilk hâli, ilk oluĢumudur. Ġlkin devamı 

söz konusu olunca yapılan da anlam ve kutsallık kazanır. Bu bakımdan toplumların 

hayatında ritüellerin ve geleneksel uygulamaların anlamı oldukça derindir. Çünkü bu 

uygulamalar bilerek ya da bilmeyerek ilk örneği taklit ederler. 

Ġnsan kavrasın ya da kavramasın, arketiplerin dünyasının bilincinde olmak 

zorundadır, zira o dünya, doğanın henüz bir parçasıdır ve ona kökleriyle bağlıdır (Jung, 

2001: 32). Arketipler, bütün yaĢamımızı yöneten ilk imgelemin imgeleridir (Bachelard, 

2004: 195); her Ģeyin ilk ve sabit hâli, yani özüdür. 

Arketiplerin olumlu, yararlı, aydınlık, yukarıya iĢaret eden bir yanı olduğu gibi, 

aĢağıya iĢaret eden, kısmen olumsuz ve düĢmanca, kısmen de yeraltına özgü, ama 

genellikle nötr tarafları da bulunmaktadır (Jung, 2001: 95). Ġyi-kötü, güzel-çirkin, 

olumlu-olumsuz yönleriyle arketipler, kiĢinin içinde var olan bir bütünün iki zıt yönünü 

temsil eder. Bu zıtlıklar, kiĢiyi bir uyuma götürür. Zira, bir Ģeyin bilinmesi için onun 

mutlaka zıddının var olması gerekmektedir. 

“ġifahi kültür içerisinde oluĢan eserlerimizi kolektif bilinçdıĢının yansımaları 

olarak kabul ettiğimiz takdirde bu eserlerde Türk milletinin ortak zihin özelliklerinin 

birçoğunun simgesel anlatımlarını görmemiz mümkündür.” (Özcan, 2003a: 77). Bu 

bakımdan karĢılaĢtığımız tüm bilinç dıĢı içerikler, arketipler bağlamında ele alınıp 

arketipsel yolculuğun metin düzleminde tahlili yapılmalıdır. Bu incelemeden hareketle, 

Türk milletinin kolektif yaratma gücüne ve kökleriyle olan ilk bağlarına ulaĢılabilir. 
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Ġlk örnek adı verilen arketipler, zaman içerisinde tekrarlanarak yaygınlık 

kazanmıĢtır. Böylece bu arketipler, kolektif bilinç dıĢı ögeleri olarak adlandırılmıĢtır. 

Bütün insanlık için ortak unsurları barındıran arketipler, evrensel niteliktedir. Kutsal 

ana, ata, anavatan, kadın, erkek gibi ögeler, bilinç dıĢında farkında olmadan yaĢatılan ve 

nesilden nesile aktarılan, aralarında kültür ve referan birliği olan insanlar için ortak 

ögelerdir. Arketipleri sonradan meydana getirmek mümkün değildir. Bunlar bir milletin 

hafızasında yer etmiĢ, değiĢtirilemeyen, kültür ve referan birliğine dayanan unsurlardır. 

Bu unsurlar, atalardan yadigâr kalan ve gelecek nesillere armağan olacak nitelikteki 

özümüz, kültürel dokumuz ve en güçlü bağımızdır. 

 

I.2.1. Arketipsel Yolculuk 

I.2.1.1. BireyleĢme Süreci 

EĢref-i mahlukât olan ve yaratılıĢı itibariyle bir düĢüĢ yaĢayan insan, gerçek 

hayat gibi anlatı düzleminde de ruhsal yolculuğunu tamamlamaya çalıĢan bir yolcudur. 

VaroluĢundan itibaren eksik, yarım olan insanın, bu dünyaya gelmesinin amacı 

kendisini tanımak, tanıtmak ve tamamlamaktır. Bu düĢüĢü yaĢamayan insanın 

yükselmesi de mümkün değildir. Manevî boyuttaki yolculuğunda kendiliğinin farkına 

varıp, kendiliğini ispatlayan insan, ruhsal yolculuğunu baĢarıyla tamamlamıĢ, kemâle 

ermiĢ olur. Böylece baĢlangıçta eksik olan insan, dönüĢüm/değiĢim geçirerek bütünlüğe 

ulaĢır. 

Jung: “Ortak bilinç dıĢının yapısal ögeleri olan arketiplerle bilinç arasındaki 

etkileĢimden doğan ruhsal geliĢim sürecine bireyleĢim süreci.” (Gökeri, 1979: 17)  

adını vermektedir. Bireyin var oluĢundan hayatının sonuna kadar geçirdiği zorlu süreçte 

kendisini tanımlama ve tamamlama çabasına bireyleĢme süreci denilmektedir. Birey, 

bilinenden bilinmeyene doğru yatay ve dikey doğrultuda ilerleyip sınavlardan geçerek 

bireyleĢme sürecini tamamlar. 

Bilinçaltı tarafından bilincin izni olmadan ve çoğunlukla ona rağmen üstlenilen 

birey olma süreci, insanı kendi merkezine, ben‟ine doğru götüren süreçtir (Eliade, 2003: 

250). Heidegger, insanın iki farklı biçimde varolduğu görüĢünü ileri sürmektedir. 

Bunlardan birincisi, varoluĢun „dalgınlık‟ durumu ikincisi ise varoluĢun „farkındalık‟ 

durumudur (Geçtan, 1993: 183). 

BireyleĢme sürecinin amacı, ruhsal bütünlüğe ulaĢmaktır. Bir bakıma bilincin 

alanını geniĢletip bilinç dıĢını açığa çıkarmak, onu aydınlatabilmek, onunla 
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bütünleĢebilmektir. Bu sayede insan, kendi ruhsal yapısının en karanlık kısımlarına, 

bilincine varabilir (Gökeri, 1979: 17). KiĢinin iç görü sahibi olarak iç huzuru 

yakalayabilmesi, bireyleĢebilmesi, insanı sonsuza dek mutlu edecek temel sebeptir 

(ġenocak, 2007: 54). 

Bireyin fiziksel büyüme dıĢında ruhsal büyümeye de ihtiyacı vardır. Fiziksel 

büyümesini tamamlayan birey için artık ruhsal büyüme zamanı gelmiĢtir. Bireyin bu 

ruhsal olgunlaĢma süreci farkına varmadan geliĢir. Nitekim; “Çocukluktan yaĢlılığa, 

ilkelden uygara ruhsal büyümenin evresel akıĢı arketipsel olgu örüntüleri olarak 

simgeleĢir.” (Gökeri, 1979: 18). 

Hayatın kendisi gibi anlatılar da bir yolculuğu, her insan gibi anlatı kahramanı 

da kendisini tamamlamaya çalıĢan yolcuyu anlatır. Anlatılardaki bu yolculuk, 

kahramanın erginleĢmesini sağlayan ruhsal bir yolculuktur. Özellikle de destanlarda 

yansımasını bulan bu manevî yolculuk, çeĢitli sembolik değerler üzerine kuruludur. 

Kahramanın yolculuğunda karĢılaĢtığı bu sembolik değerler, onun erginleĢme sürecinde 

onu tamlığa götürecek iĢaretlerdir. 

Kahraman, bireyleĢme sürecinde bilinçaltı ya da kiĢisel bilinç dıĢı adı verilen 

ögelerle mücadele etmek ve bu ögelerin karanlık taraflarıyla yüzleĢip onlarla uzlaĢmak 

zorundadır. Zira; “Ġnsan kendi kiĢiliğinin arketipiyle özdeĢleĢebilmelidir.” (Spiegelman, 

1997: 12). 

Evrensel varoluĢ sürecinde, rolünü oynayabilmesi için insanın kendini her Ģeyin 

merkezinde konumlandırmayı baĢarmıĢ olması ve „gerçek insan‟ hâline gelmiĢ olması 

gerekir (Guenon, 2001: 153). Tasavvufî boyutta da gerçek ve tam insan, insan-ı kâmil 

mertebesine ulaĢmak için çile çekerek nefsanî duygulardan arınmıĢ olmalıdır. 

Kahramanın girdiği manevi yolculuğun belirli aĢamaları vardır. “Ayrılma, 

erginlenme, dönüĢ” ana baĢlıkları altında değerlendirebileceğimiz bu süreçte kahramana 

birtakım iĢaretler sunulur. Kahraman, kendisine sunulan iĢaretleri doğru algılamak ve 

anlamlandırmak zorundadır. Aksi takdirde kahraman, ileriyi göremez ve yolunu 

belirleyemez.  

Kahraman, yolculuğa çıkmadan önce, içsel bir çağrı alır, onu uyaran bu çağrı ile 

yola çıkar. Kahramanın harekete geçmesi ve kendisini erginleĢtirmesi için çağrı alması 

Ģarttır. Bilinenden bilinmeyene doğru bir yol izleyen kahraman, bu yolculukta kendisini 

nelerin beklediğini bilmemektedir. Campbell tarafından “balinanın karnı” olarak 

nitelendirilen bu süreçte kahraman; gölgeleri, anima/animusu ile yüzleĢir. Ġçine düĢtüğü 
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zorluklarda kendisini “Yüce Birey” korur, kahramana yol gösterir. Kahraman aklını, iç 

sesini dinleyerek doğru adım atabilirse, karĢısına çıkan eĢikleri de birer birer atlayacak, 

bu Ģekilde farkındalığını kazanacaktır. Kahramanı baĢarıya götürecek olan da onun 

çıktığı yolculuktaki azim ve kararlılığıdır. Kahraman, zorluklardan yılmadan mücadele 

ederse ve içindeki doğru sesi dinleyerek yolunu tamamlarsa, baĢarıya ulaĢacak, 

kendisini olgun bir insan haline getirecektir. 

“Sembol kendisinde algılanan ve algılanamayan dünyaya ait iki boyutu 

birleĢtirir. Ġnsan da iki varoluĢ boyutunu, yani cismânî ve rûhânî âlemi nefsinde 

birleĢtirmektedir. Çünkü insanın çamurdan yaratılmıĢ bedeni, onun maddî ve fânî 

yönünü temsil ederken, bu cesede üflenmiĢ ilâhî ruh onun rûhânî yönünü temsil 

etmektedir. Bir baĢka ifadeyle, insan tabiatı bir yönüyle somut, diğer yönüyle de 

soyuttur. Ġnsanı rûhânî ve cismânî âlemler arasında köprü görevi üstlenmeye ehil kılan 

da bu çift tabiatlılığıdır. Dolayısıyla bir ara-varlık olan insan, doğrudan tecrübe 

edilebilir bedeniyle rûhânî âlemi temsil ettiğinden, mükemmel bir sembol olarak 

görülmelidir.” (Uluç, 2009: 42). 

“Ruhun psiĢik tezahürleri onun arketipik bir doğası olduğunu gösterir, yani ruh 

denen fenomen, insan psike‟sinin bilinç öncesi yapısında evrensel olarak var olan özerk 

bir ilk imgeye dayanır.” (Jung, 2001: 84). Arketip biçimler birbirlerinin yerine bir 

ölçüde geçerler. Ama onların özgünlüğü gerçektir ve bu özgünlük olduğu gibi kalır. 

Arketipsel bir olgunun değeri de buradadır (Jung, 2009: 99). MeĢakkatli yolculuğunda 

doğru yollardan giden, Yüce Birey‟e, sağduyusuna kulak veren, aklını kullanan, anima-

animusuyla uzlaĢan, gölgesiyle yüzleĢen ve onu alt eden insan, eksik olan yanını da 

tamamlar. Kahramanın bireyleĢme sürecinde birtakım arketipsel ögeler, kendisini yol 

boyunca takip edecektir. Kahramanı yalnız bırakmayan bu ögeler, insanlığın ilk 

devirlerinden itibaren var olan bilinç dıĢının içerikleridir. Bu arketipsel semboller 

ıĢığında kahramanın macerası da baĢlamıĢ olur. 

BireyleĢme sürecinde bilinç ve bilinç dıĢı içerikler oldukça önemlidir. Bilinç ve 

bilinç dıĢından oluĢan kiĢiliğin merkezinde ise yaratıcı güç olan „ben‟ vardır. 

Jung, bilinç dıĢı kavramını; kiĢisel bilinç dıĢı ve ortak bilinç dıĢı olarak ele alır. 

Ona göre kiĢisel bilinç dıĢının içeriği kiĢiye özgüdür ve bu kiĢisel bilinç dıĢı, bilinç 

dıĢının sadece küçük bir bölümünü kapsar. Ortak bilinç dıĢı ise tüm insanlarda aynilik 

gösteren ortak bir ruhsal temelde birleĢir (Gökeri, 1979: 6-8). 
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“Jung‟un psikolojik düĢünceye en önemli katkısı, -Freud‟un „bilinçaltı‟ kavramı 

gibi- yalnızca bastırılmıĢ arzuların bir tür saklanma yeri olarak değil de bireysel 

yaĢamın, egonun bilinçli, düĢünen dünyası gibi gerçek ve belli baĢlı bir parçası olarak 

gördüğü sonsuz kapsamlı ve zengin „bilinç dıĢı‟ kavramıdır. Bilinç dıĢının dili ve 

„kiĢileri‟, düĢlerimizin bizimle bağlantı kurduğu sembollerdir.” (Jung, 2009: 8). Çoğu 

zaman bilinç dıĢı kavramı yerine bilinçaltı kavramı kullanılır. Ancak bilinç dıĢının 

bilinçaltı olarak adlandırılması yanlıĢtır. Bilinç dıĢı yalnızca bilincin altında değil, 

üstündedir de. Hatta o kadar üstündedir ki kahramanın ona ulaĢması için bir hayli 

tırmanması gerekir (Jung, 2001: 107). Freud‟un kiĢisel bilinç dıĢı görüĢüne Jung, 

kolektif bilinç dıĢı görüĢünü eklemiĢ ve arketip kavramını geliĢtirmiĢtir. Bu bakımdan 

Freud ve Jung‟un görüĢleri arasında farklılık görülmektedir. 

Bilinç düzeyine çıkmıĢ olan her bilinç dıĢı içerik, bilincin etkisiyle kısmen de 

olsa değiĢir (Jung, 2009: 308). Bilincimizin en önemli özellikleri içselliği ve uyumudur. 

Her kiĢinin bilinci, kendi içindedir; bilincinin içini sadece kiĢinin kendisi bilebilir ve 

kimse, kiĢinin bilincine dolaysız giremez. Herkes „ben‟ diye apayrı bir kiĢiyi kasteder 

(Ong, 2003: 91). Anlatılarda da karĢımıza çıkan “muzaffer kahraman”, bilinci 

sembolize eder (Jung, 2009: 265). Bilinç dıĢındakileri alt eden kahraman, bilinç 

seviyesine yükselmiĢ olur. Dolayısıyla baĢarıya ulaĢmıĢ kahraman, bilincin sembolü 

haline gelir. 

Bilinç dıĢı, anlamlı ve önemli oldukları görülen simgeleri üreten bir doğa 

fenomenidir. O, görmezden gelinemez; yıldızlar gibi doğal, sınırsız ve kudretlidir (Jung, 

2009: 102-103). Kısacası, “Bilinç dıĢı, saf doğadır.” (Jung, 2009: 258) denilebilir. 

Ayrıca bilinç dıĢı, ay ıĢığı altındaki bir araziye benzetilir. Bütün görüntüler 

silinmiĢ, her Ģey iç içe geçmiĢtir. Bir Ģeyin nerede baĢlayıp, nerede sona erdiği 

bilinemez. Buna bilinç dıĢı içeriğin kirliliği de denir (Jung, 2009: 173). Ġnsan ruhunun 

büyük bir bölümü hâlâ karanlıklarla kaplıdır; çünkü „psike‟ denilen bilinç, onun içeriği 

ile eĢ anlamlı değildir (Jung, 2009: 23). 

Psikolojide insan davranıĢlarını açıklarken kiĢilerarası iletiĢim çatıĢmalarının 

nedenlerinden birisi de bilinç dıĢıdır. Psikanalitik yaklaĢıma göre insanların bilinç 

dıĢlarında bulunan birtakım duygular, çatıĢmalar, onların görünürdeki duygularını, 

düĢüncelerini ve davranıĢlarını yönlendirir. Günlük yaĢamda sergilenen iletiĢim 

çatıĢmalarının nedenlerinden birisi de bilinç dıĢında bulunan ruhsal ögelerdir. Küçük 

yaĢlardan itibaren bilinç dıĢında depolanan birtakım istekler, çatıĢmalar, Ģu andaki tüm 
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davranıĢları ve onların önemli bir parçası olan iletiĢimleri etkilemektedir. Kavgaların, 

dil sürçmelerin, insanların birbirlerini yanlıĢ anlamaların, küskünlüklerin arkasındaki 

belirleyici güç, bilinç dıĢıdır (Dökmen, 2006: 101, 102). Günlük hayatta karĢımıza çıkan 

olay ve durumlara karĢı gösterdiğimiz tepkilerin, duygu yoğunluklarının temelinde 

bilinçaltına atılmıĢ saklı duygular yatmaktadır. Ġnsan, farkında olmadan bilinçaltına 

attığı duygu ve düĢünceleri, bir olay karĢısında ortaya çıkarır. Olaylara karĢı gösterdiği 

tepkilerin temelinde de bilinçaltında yatan bu bastırılmıĢ duygular yer almaktadır.  

“Bilinç dıĢı malzeme, akla gelebilen bütün dürtüler, impuslar ve maksatlardan, 

rasyonel ve irrasyonel düĢüncelerden, algılamalardan, sezgilerden, koĢullardan, 

mantıklı sonuçlardan ve her türlü duygudan oluĢabilir. Bunların her biri ya da hepsi 

birden, kısmen, bir süre için bazen de sürekli olarak bilinç dıĢında kalabilirler.” (Jung, 

2009: 37). Bilinçli olan içerik, bilinç dıĢı içerisinde kaybolabileceği gibi, o zamana 

kadar bilinçli olmayan yeni içerikler de bilinç dıĢından bilince yükselebilir (Jung, 2009: 

37). Bir eriĢkin, bütünlük duygusuna, ancak bilincin bilinç dıĢı ruhsal içerikle 

birleĢmesinden sonra ulaĢabilir (Jung, 2009: 149). 

Bilinç ve bilinç dıĢı içeriklerin bütünlüğü, kahramanı da bütünlüğe götürecek 

olan unsurlardır. Bu bütünlük, kahramanın bireyleĢme sürecinde, kendiliğini bulmasıyla 

son bulur. Bu bakımdan bilinç ve bilinç dıĢı içerikleri, kahramanın bütünlüğe ermesi 

adına, birbirinden ayırmamak ve birlikte ele almak gereklidir. 

Kahramanın bütünlüğe ermesi için geçen evrelerde, bilinç ve bilinç dıĢı ögelerin 

bir arada olması ile kahraman, erginleĢme yoluna girer. Campbell bu aĢamayı Ģu Ģekilde 

açıklamaktadır: 

“Kahramanın mitolojik macerasının standart yolu, geçiĢ ayinlerinde sunulan 

formülün büyütülmüĢ halidir: ayrılma-erginleme-dönüĢ: buna monomitin çekirdek 

birimi denebilir. Bir kahraman, olağan dünyadan çıkıp doğaüstü tuhaflıklar bölgesine 

doğru ilerler: burada masalsı güçlerle karĢılaĢılır ve kesin bir zafer kazanılır: 

kahraman bu gizemli maceradan benzerleri üzerinde üstünlük sağlayan bir güçle geri 

döner.” (Campbell, 2010: 42). 

Kahramanın bireyleĢme sürecindeki yolculuğunu üç ana baĢlık altında 

değerlendirmemiz mümkündür: Ġlk Çağrı ve Yola ÇıkıĢ, Erginlenme/Sınavlar Dünyası 

ve DönüĢ/Ödül. Yolculuktaki bu aĢamaları sırasıyla tamamlayan ve mücadelesini 

yorulmadan gerçekleĢtiren kahraman, kendiliğini kazanarak olgunluk mertebesine 

ulaĢır. 
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Bir çağrı alarak merkezden yola çıkan kahraman, eĢiklerle dolu sınavlar 

dünyasındaki macerasını tamamlayarak geri dönüĢ yoluna girer. Bilinenden 

bilinmeyene doğru yola çıkan kahraman, artık eskisi gibi değildir. O, dönüĢ(üm)ünü 

tamamlamıĢ, baĢlangıç noktasına, kendisini ispatlayarak geri dönmüĢtür. 

 

I.2.1.1.1. Ġlk Çağrı ve Yola ÇıkıĢ 

Kahramanın kendisini gerçekleĢtirme yolunda attığı ilk adım, yola çıkıĢtır. Asıl 

serüven de yola çıktıktan sonra baĢlar. Kahraman, içsel yolculuğa çıkmak için öncelikle 

bir uyarana ihtiyaç duyar. Onun yolculuğa çıkması için bir çağrı olması Ģarttır. 

Kahramanın bu çağrıyı reddetmemesi oldukça önemlidir. Çünkü çağrıyı reddeden için, 

macera olumsuz bir seyir alacak ve kahraman, karĢısına çıkan kendiliğini kazanma 

fırsatını kaçırmıĢ olacaktır. 

Çağrı, bazen rüyalar vasıtasıyla bazen de bir duygunun ortaya çıkmasıyla belirir. 

Kahramana çağrı, genellikle bir ağacın altı, suyun baĢı gibi ıssız yerlerde yapılır. Bu 

gibi mekânlar mitolojide kutsal yerler olarak kabul edilir. Kahramanın yalnız kalıp 

Tanrı‟yla ve kendisiyle baĢ baĢa kaldığı, kendisini dinlediği ve dinlendirdiği bu 

mekânlar, kahramana çağrının geldiği yerlerdendir. Bazen de çağrı, içimizdeki bir ses, 

bilinçaltında saklanan duygulardır. 
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Mitolojik yolculuğun -maceraya çağrı olarak belirlenen- ilk aĢaması kahramanı 

çağıran ve onun ruhsal ağırlık merkezini toplumunun sınırlarından, bilinmeyen bir 

bölgeye çeken kaderidir (Campbell, 2010: 72). 

BireyleĢme sürecinin ilk evresini bilinçteki boĢluk oluĢturur (Jung, 2009: 167). 

Bir boĢlukta, kaosta, çıkmazda olan birey, yola çıkmaya hazırdır. Yola çıkan kahraman, 

baĢına gelebilecek her Ģeye, ölüme bile hazırlıklı olmalıdır. Nitekim, “Genç, dileklerini, 

isteklerini bırakmaya ve sınava girmeye çağırılmaktadır. Bu sınavı baĢarı umudu 

olmaksızın kabul etmeye istekli olmalıdır. Gerçekten de ölmeye bile hazır olmalıdır.”  

(Jung, 2009: 131). Gençliğin egosu daima ölüm riskini göze almak zorundadır. Eğer bir 

genç, ulaĢabileceğinden daha yüksekteki bir amaca yönelmezse, gençlikten olgunluğa 

kadar önüne çıkacak olan engelleri de aĢamaz (Jung, 2009: 122). Aksi takdirde 

kahramanın baĢarıya ulaĢması mümkün değildir. 

Kahraman içteki sesi, kendisini uyaran durumu dinleyerek yola çıkarsa, 

bireyleĢme sürecini de baĢlatmıĢ olur. “Mit ve düĢlerde yalnız baĢına bir yolculuk, 

kurtarıcı bir geçiĢi simgeler. AĢkınlık yoluyla kurtuluĢun en bilinen düĢ simgeleri, 

adayın, ölümün doğasıyla tanıĢacağı yalnız baĢına bir gezi ya da bir hac 

yolculuğudur.” (Jung, 2009: 151). Ruhsal yolculukların en önemlisi, bireyin kendi iç 

dünyasına doğru yaptığı yolculuktur. 

YaĢamın gerçek amacı, insanın kiĢiliğinin geliĢtirilmesi üzerinedir (Ġnayet Han, 

1997: 42). Ġnsan daima bağımsız olma çabasındadır. Bu çaba da onun yaĢamının özünü 

oluĢturur (Geçtan, 1993: 43). Ġnsan, kendisini gerçekleĢtirmek için öncelikle kendi 

baĢına olmalıdır. Kendini her anlamda ispat eden birey, yaĢamın gerçek amacına da 

ulaĢmıĢ olur. 

“Sufizm ve analitik psikolojide temel konu, insanı farkında olmama durumundan 

daha yüksek bilinç düzeylerine götüren bilinç ve farkındalığın geliĢtirilmesidir. Her iki 

modelde de yol, nefs‟e (kendilik, self) götüren bir dönüĢüm süreci olarak kabul edilir.” 

(Dorst, 1997: 22). 

Yağmur damlası, bir inci olarak dönmek üzere deryadan ayrılır (Schimmel, 

2004: 96). Bilinen aydınlık yoldan bilinmeyen karanlık yola giren kahraman, kendisinin 

farkına vardığı zaman dönüĢümünü de tamamlamıĢ olacaktır. Yolculuk esnasında ve 

sonunda önemli olan bireyin farkındalığını yaratabilmesidir. 

Kahramanın yola çıkıĢ amacı; ad alma, özgüven kazanma, mutlu sona ulaĢma, 

kurtuluĢa ermedir. Bu amaçla yola çıkan kahramana, mutlaka doğaüstü yardımlar gelir. 
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Bu yardımlar sayesinde kahraman, ilk eĢiği aĢar ve balinanın karnına yani erginlenme 

aĢamasına geçmiĢ olur.  

 

I.2.1.1.2. Erginlenme/Sınavlar Dünyası 

Birey, varoluĢu itibariyle eksiktir ve bu eksikliği sebebiyle daima bir arayıĢ 

içerisindedir. Bu eksiklik ve eksikliğe bağlı olarak arayıĢ, insanoğlunu, kendisini ve 

Yaratan‟ı bulmaya sevk edecektir. Yeryüzüne eksik özne olarak düĢen insanoğlu, 

kendisini, tamamlama serüveni içinde bulur. Serüvene atılan insan, dünyadaki her Ģeyi 

bilmek, öğrenmek için çaba sarf edecek, eksikliğini gidermeye çalıĢacaktır. Bu 

eksikliğin giderilmesi, yarımın tamamlanabilmesi için bireyin bazı aĢamalardan geçmesi 

gerekir. Bu aĢama, sembolik yolculukta erginlenme adını alır. Erginlenme ise balinanın 

karnı olarak nitelendirilen mekânda gerçekleĢir. 

“BireyselleĢme süreci çoğunlukla bilinmeyen bir yere yapılan bir geziyle 

simgelenir. Böyle bir geziye, yazında sayısız koĢutluklar bulunur. BireyleĢme sürecinin 

baĢlangıcı, sıklıkla bir dağılma dönemi olabilir. BaĢkahraman, korku içinde karanlık 

ormana girer.” (Jung, 2009: 277-278). Issız bir yerde çağrıyı alan kahraman, bilmediği, 

karanlık bir mekâna girer. Bu mekânın karanlığı, kahramanın bilinçaltındaki karanlıkları 

sembolize etmektedir.  

Balinanın karnı olarak adlandırılan, kahramanın ruhsal büyümesinin 

gerçekleĢtiği mekânlar ve bu mekânlardaki semboller, sınavlar dünyasını anlatmaktadır. 

Bu dünyada kahramanın karĢısına pek çok engel çıkacaktır. Bu engellere ise eĢik adı 

verilmektedir. Kahraman, karĢısına çıkan her engeli tek tek aĢmalı, hiçbir engeli 

atlamamalıdır. “EĢiğin aĢılması evrensel kaynağın kutsal alanına atılan ilk adımdır.” 

(Campbell, 2010: 98). EĢik adı verilen engelleri atlayan kahraman, kendisini bulmak 

için girdiği yola devam edebilecektir. Kahramanın eĢiklerle dolu sınavlar yolundaki 

sabrı ve baĢarısı, onun tamlığının da göstergesi olacaktır. 

EĢiği aĢan kahraman, evrensel kaynağın kutsal mekânına da ilk adımı atmıĢ 

olacaktır. “EĢiği aĢtıktan sonra, kahraman bir dizi sınavdan geçmek üzere tuhaf 

biçimde akıĢkan, belirsiz biçimlerin dıĢ dünyasında ilerler. Bu, mit-maceranın sevilen 

bir aĢamasıdır; mucizevî sınavlar ve iĢkencelerle dolu bir dünya edebiyatı yaratmıĢtır. 

Kahraman bu bölgeye girmeden önce karĢılaĢtığı doğaüstü yardımcının önerileri, 

tılsımlar ve gizli araçlardan yardım almaktadır. Ya da insanüstü yolculuğu sırasında 
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kendisini her yerde destekleyen iyi kalpli bir güç olduğunu ilk kez burada da fark 

edebilir.” (Campbell, 2010: 113). 

“Ġrade ve bilincin olmadığı bir yerde imtihandan bahsetmek mümkün 

olamayacağından, insana cüzi bir irade verilmiĢ ve böylece o, kendi eylemlerinin öznesi 

kılınmıĢtır. Ġnsan kendi hakikatini, cüzi bir iradeyle, bu çatıĢmadan aldıklarıyla 

belirleyecektir. Böyle bir çatıĢmanın/çatallaĢmanın olmaması, onun insanî vasıflarla 

donanmaması anlamına gelir.” (Doğan, 2008: 37). 

Yola çıkan kahraman, yol boyunca anılara, düĢüncelere dalar. Yanında 

imgelerinden, rüyalarından baĢka bir Ģey yoktur. Aslında kahraman, rüyalarının 

anlamını bilmeden onların peĢinden gitmekte, rüyalarının anlamını kendisine 

açıklayacak birini aramaktadır (Özdenören, 2006: 136). Kahramanın bilinçaltında saklı 

bulunan duygular, düĢünceler ve hayaller, rüyalar vasıtasıyla açığa çıkar ve kahramanı 

yola çıkmaya iter. 

“Büyülü eĢikten geçiĢin bir yeniden doğum alanına geçme olduğu fikri, 

dünyanın her yerinde rahim imgesi olan balina karnıyla simgelenmiĢtir. Kahraman, 

eĢiğin gücünü ele geçirmek ya da onunla uzlaĢmak yerine bilinmeyenin içinde kaybolur 

ve ölmüĢ gibi görünür.” (Campbell, 2010: 107). Erginlenme ayini, ana rahmine 

simgesel dönüĢ, sonra en yüksek düzeyde ruhsal düzeyde yeniden doğmak, simya 

anlamında kullanılır (Eliade, 2002: 77). KiĢisel bilinç dıĢını sembolize eden balinanın 

karnı, kahramanın kendisiyle yüzleĢtiği yerdir. Onun en rahat olduğu yer, ana rahmi ve 

ana rahmini simgeleyen yerlerdir. Bu sebeple kahraman, her fırsatta mezar, mağara, 

kuyu gibi ana rahmini hatırlatan ve simgeleyen mekânlara yönelir. 

“Birçok mağarada uzun, zahmetli bir yolu alçak, karanlık ve rutubetli geçitlerle 

geride bırakmak gerekir ama sonunda ortalık birdenbire geniĢler.” (Jung, 2009: 234). 

Görünürde karanlık olan mekân, kahramanı erginleĢtirdikten sonra aydınlık bir mekân 

hâlini alır. Kahraman, karanlık olan düĢüncelerini, aydınlığa dönüĢtürebilme baĢarısına 

ulaĢmıĢ demektir. Bu durum, kahramanın bilinçaltı karanlıklarından bilinç düzeyine 

çıkıĢını simgeler.  

Her insanda bulunan ruh içi gerçeğin sonuçta gizli bir ereğe yöneliĢi vardır, bu 

durum kendini gerçekleĢtirebilmektir (Jung, 2009: 203). Kendini gerçekleĢtirme 

yolundaki aĢamalar ne kadar zor olursa hedef de bir o kadar anlamlı olur. 

Bir kiĢiye bilimin gizlerini verdiğinizde bu kiĢi erginlenme sınamalarından 

geçirilmiĢ olur. Özel bir erginlenme aĢamasından geçmiĢ, seçilmiĢ önemli öğrenciler 
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bazı gizlere sahiptir. Simya, insanlarla ölümsüzlüğü birleĢtirecek yöntemlerden, 

deneylerden ve reçetelerden söz eder (Eliade, 2002: 73-74). 

“Dünyanın içinde yuvalanan kahraman, beninin eĢiğinden çıkarak kolektif bilinç 

dıĢına uzandığı serüveninde erginlenme döneminin aĢamalarını baĢarıyla 

tamamlamıĢtır.” (Özcan, 2003c: 112). 

BireyleĢmenin hedefi, insanoğlunu bir bütün hâline getirmektir. Ruhunun bilinç 

ve bilinç dıĢı içeriklerinin ahenk içinde çalıĢabilmesi için sonuç, kendisinin insan 

topluluğunun geçerli bir üyesi hâline gelmesi olmalıdır (Tweedie, 1997: 95). 

BireyselleĢme süreci bir bütünleĢme sürecidir. KiĢinin önce kendisiyle sonra da 

çevresiyle barıĢması ve uyum içinde olması, onu bütünlüğe ulaĢtırır. Bir merkezden 

yola çıkan kahraman, dünyanın dönüĢü gibi kendi çevresindeki dönüĢümünü 

tamamlayarak baĢladığı noktaya döner. Bu dönüĢ, kahramanın gerçek benini bulmasını 

ve ikinci doğuĢu yaĢamasını sağlar. 

Merkeze ulaĢmak kutsallaĢmaya, erginleĢmeye hak kazanmaya eĢittir; dünün 

dindıĢı ve yanıltıcı varoluĢunun yerini yeni bir varoluĢ, gerçek, kalıcı ve etkin olan yeni 

bir yaĢam almaktadır (Eliade, 1994: 31). 

Bilinç dıĢının ruhsal yapıları olan arketipler, erginlenme sürecindeki kahramanı 

yol boyunca yalnız bırakmayacaktır. Kendilik/self, yüce birey, gölge, anima-animus ve 

persona olarak adlandırılan arketiplerin hem aydınlık hem de karanlık yanları vardır. 

Kahramanın ruhsal serüveni aydınlık ve karanlık yönleriyle bu arketipsel ögeleri de 

içerisinde barındırır. 

Kahramanın bilinç dıĢı ögeleri olarak kabul edilen arketipler Ģu baĢlıklar altında 

değerlendirilebilir: 

 

I.2.1.1.2.1. Kendilik/Self 

Asıl bireyleĢim süreci, kiĢinin kendi ruhsal merkeziyle, self‟iyle bilinçli olarak 

karĢı karĢıya gelmesidir. Self, bir diğer adıyla kendilik, bütünsellik olarak kabul edilir 

ve bu bütünsellik, bireyin kendisiyle birlikte çevreye olan uyumunu da kapsar. 

Bilincin merkezi ve öznesi konumunda olan, dıĢ dünyanın gerçekleriyle uyum 

sağlayan benlik, bireyin kendi var oluĢunun bilincine varmasıyla baĢlar. Benlik, ruhsal 

bütünlüğün merkezinde yer alır. Ancak ruhsal bütünlük sadece benlikten ibaret değildir. 

Bu bütünlüğün içerisinde benliğin dıĢında, bilinç ve bilinç dıĢı da vardır. Jung, bu 
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bütünlüğe iç/tüm benlik (self), kendilik adını vermektedir (Gökeri, 1979: 6, 161). 

Böylelikle benlik (ego) ile tüm benlik (self) arasındaki ayrım ortaya konulmuĢ olur. 

“Psike, yüzeyinde bilinci temsil eden beyaz bir leke (A) bulunan bir küreyle 

gösterilebilir. Ego, o yüzeyin merkezidir (bir Ģey ancak ego onu tanıyorsa bilinçlidir.) 

Self, hem bütün küre (B) hem aynı zamanda onun çekirdeğidir. Onun düzenleme 

iĢlemleri düĢleri üretir.” (Jung, 2009: 161). 

Jung, her insan varlığının temelde bir bütünlük duygusuna, tam güçlü, 

mükemmel bir kendilik duygusuna sahip olduğunu düĢünmektedir. Ġnsan eriĢkin 

olduğunda da bireyselleĢmiĢ ego bilinci bu kendilikten -ruhsal bütünlükten- yükselir 

(Jung, 2009: 128). 

Sınırlı olan „kendiliğimizin‟ artıklarından gerçek „kendiliğimizi‟ (nefsimiz) 

damıtırız ve bunu gerçek özümüze çeviririz (Fernandez, 1997: 37). Hiçbir özgün kuram 

öteki‟nden çıkmaz. Her Ģey aslında kendi‟nin kuramıdır. Ötekini ise Jung‟un 

kendi‟sindeki, benliğinden öte duran ve nesnellik tanıdığı ruh içeriklerinde aramak 

gerekir (Jung, 2001: 7). Ben ve öteki‟nin çatıĢmasından da gerçeklik ve anlam çıkar 

(Jung, 2001: 64). 

Her Ģey ben‟den ortaya çıkar. Asıl öz de ben‟de yatar. Önemli olan bu özü, 

kiĢinin kendi içinden bulup çıkarabilmesidir. Bütün insanlığı kötülüklere iten Ģey, 

insanın kendisi olmaması, kendisini gerçek manada tanımamasıdır. Yolculuğun amacı 

da insanın kendi varoluĢ gerçeğini kavrayabilmesidir. 

Yuvarlak ya da dört köĢe yapılar genellikle, bireyleĢme sürecinin tamamlanması 

için ego‟nun tâbi olması gereken self‟i temsil eder (Jung, 2009: 163). “Self sıklıkla, 

kendi dürtüsel doğamızı, bu doğanın kiĢinin çevresiyle bağlantısını simgelemek üzere 

bir hayvanla temsil edilir ve çoğu kez yardımcı bir hayvan olarak gösterilir.” (Jung, 

2009: 206- 207). 

Bireyler için tek macera, bilinç dıĢının keĢfidir. Bu keĢifte amaç self‟le bağlantı 

kurmaktır (Jung, 2009: 213). “BireyleĢmenin, kendilik‟in en büyük psiĢik tehlikesi, ben-

bilincinin kendilik ile özdeĢleĢmesidir.” (Jung, 2001: 75). Kahramanın kendisini 

keĢfetmesi, çıktığı yolculukla mümkün olur. Kahraman asıl yolculuğunu bilinç dıĢına 

doğru yapar. Çünkü bilinç dıĢında kahramanın yüzleĢmesi ve uzlaĢması gereken birçok 

unsur vardır. 

BirleĢme/bütünleĢme sürecinin nihai hedefi, ruhun merkezi olan ruhtur; içkin ve 

aĢkın olan kendiliktir. BütünleĢme, her zaman dönüĢüm ile birliktedir. Kendi‟ndeki 
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ötekini özümsemiĢ olan insan aynı kalamaz (Jung, 2001: 14). Kendini gerçekleĢtirme 

serüvenine baĢlayan birey, yolculuğu sonunda artık eski ben‟inden arınmıĢ, 

dönüĢümünü tamamlayarak gerçek ben‟ine ulaĢmıĢtır. 

Ġnsan, yaratılıĢın tamamlanabilmesi için gereklidir; çünkü insanın kendisi, ikinci 

bir yaratıcıdır ve dünyaya nesnel varlığını kazandıran da odur. Nesnel varoluĢu ve 

anlamı yaratan, varoluĢun yüce sürecinde vazgeçilmez olan da yine insandır (Jung, 

2001: 9). 

YaĢamın asıl amacı, insanın varoluĢ sebebini anlayarak kendisinde gördüğü 

eksiklikleri tamamlamak, içsel huzursuzluklarından sıyrılmak ve bilinçaltındaki 

olumsuzlukları alt etmektir. Belirtilen hedeflere ulaĢan insan, kendini bütünlemiĢ olarak 

varlığını ve adını kazanır. 

Kendilik, yaĢam boyu ruhsal yapımıza destek veren bir yapıdır. Kahramanın, 

özünü bulmaya giden yolu, onu kendiliğe çıkaracak olan tek yoldur. Kahraman, 

kendisini ne kadar tanırsa, yolculuğunda da o kadar baĢarılı olur. 

 

I.2.1.1.2.2. Yüce Birey Arketipi 

Bireyin kiĢiliğini kazanma ve tanıma sürecinde, ona yol gösterecek, zor 

anlarında yardım edecek bir rehbere ihtiyacı vardır. Rehber görünümüyle karĢımıza 

çıkan somut yardımcı, sembolik manada kahramanın sağduyusudur. Kahraman, 

sağduyusuna yani içindeki sezgilere kulak verirse, doğru yoldan gidebilir ve yolun 

sonunu görebilir. 

Ġç benlik, arketipin simgesi olan ve genellikle lider olarak yansıyan Yüce 

Birey‟dir. Yüce Birey, bilinç ve bilinç dıĢı arasında bağ kurabilen üstün bir kiĢidir. 

Anlatılarda karĢımıza çıkan Yüce Birey arketipi, genellikle akıl veren, yol gösteren ak 

sakallı bilge bir ihtiyar, Hızır veya derviĢtir. Yüce Birey arketipi; kadın, erkek, hayvan, 

nesne, mekân gibi somut Ģekillerde görünebilir. 

Tüm fenomenlerin öncesinde ve üstünde bir anne ilkimgesi vardır (Jung, 2001: 

17). Arketipin taĢıyıcısı öncelikle kiĢisel annedir, çünkü baĢlangıçta çocuk onunla tam 

bir ortaklık, bilinç dıĢı bir özdeĢleĢme içindedir. Anne, çocuğun hem fiziksel hem de 

psiĢik ön koĢuludur. Ben bilincinin uyanmasıyla ortaklık yavaĢ yavaĢ ortadan kalkar ve 

bilinç, bilinç dıĢıyla zıtlaĢmaya baĢlar. Anne, tüm deneyimleri içine alan biçimdir. Buna 

karĢılık baba, arketipin dinamizmini temsil eder, çünkü o hem biçim hem de enerjidir 
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(Jung, 2001: 38). Bu arketip modeller, durağan değil, aksine hareketlidir ve hayallerin, 

düĢüncelerin yansıması olan rüyalarda ortaya çıkmaktadır. 

Yüce Birey ya da yüce ana arketipiyle karĢımıza çıkan kadın karakterler, 

arketipsel diĢi ve yüce ana konumundaki kiĢilerdir. Kahramanın bireyleĢim sürecine 

olumlu katkıda bulunur (Özcan, 2003c: 112). Ġyilikte bulunan ve yardımsever olan ulu 

kadın/ulu adam, kahramanın olumlu özelliklerinin temsilcisidir. Aynı zamanda bu 

konumdaki kiĢiler, bilge ve yardımcıdırlar. Kahramanı doğru yola yönelten sağduyunun 

sesidirler. 

Bilinenden bilinmeyene doğru yol alan kahraman zor anlarında, baĢı sıkıĢtığı 

zamanlarda rehbere ihtiyaç duyar. Bu rehber, kahramanın yaralarını saran kutsal güçtür. 

“Rehberin rolü, arketip düzeyinde ve insan kiĢiliği sınırları içerisindedir. Rehber, yeni 

baĢlayanın transpersonal bölgeye geçebilmesine, orada keĢfettiği boyutları kendi 

kiĢiliğinin ve hayatının dokusuna bütünleĢtirebilmesine yardımcı olan bir köprüdür. 

Arketipler, anlam örüntüleri sağlarlar ve kiĢiliğin geliĢimi için olgunlaĢmaya rehberlik 

ederler. KiĢinin bilinçli tecrübesi, arketipe özgün içeriğini veren Ģeydir. Arketipler, 

kendi baĢlarına bilinemezler. Bireyin tecrübesinden ilgili materyali çıkaran bir 

kompleksin çekirdekleridir.” (O‟kane, 1997: 63-64). Rehber yani Yüce Birey, 

kahramanı koruyan, kollayan, onu doğru yola ulaĢtıran bir aracıdır. Birey, tek baĢına 

yola çıksa da ona ıĢık tutan olmazsa, farkındalığını kazanıp yolun sonuna ulaĢamaz. 

Dolayısıyla Yüce Birey, insanın farkındalığını kazanma sürecinde olmazsa olmazdır. 

Rehber konumunda bulunan Yüce Birey, kahramanın karĢısına yolculuk 

esnasında ya da düĢ sırasında çıkar. Uykuya dalan, gerçek dünyadan uzaklaĢarak 

bilinçaltındakilere yaklaĢır. Kahraman en sıkıntılı anında iken rüyasında, kendisine yol 

gösterecek kurtarıcıyı görür. Bu kurtarıcı, rüyada verdiği mesajlarla kahramanı 

düĢünmeye ve bu mesajlar doğrultusunda yolunu belirlemeye iter. 

“YaĢlı bilge adam düĢlerde büyücü, hekim, rahip, öğretmen, profesör, büyük 

baba ya da otorite sahibi herhangi bir kiĢi olarak görünür. Ġnsanın gulyabani ya da 

hayvan görünümündeki ruh arketipi, insanın idrak, anlayıĢ, iyi bir tavsiye, karar, plan 

gibi Ģeylere ihtiyaç duyduğu, ama kendi imkânlarıyla bunlara ulaĢamadığı durumlarda 

ortaya çıkar. Arketip bu ruhsal yetersizliği, boĢluğu dolduran içeriklerle telafi eder.” 

(Jung, 2001: 86). 

Edebî metinlerde yaĢlı adam, sık sık kim, neden, nereden nereye sorularını 

sorarak, insanın kendisi üzerine düĢünmesini ve ahlakî güçlerin toplanmasını sağlar 
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(Jung, 2001: 89). Dolayısıyla kahramanın erginleĢme sürecinde en büyük pay, Yüce 

Birey‟e aittir. 

Self, sadece bilinç alanımızın zaman aralığında bulunmaz. O, bütün evreni 

kaplayan bir Ulu Adam‟la simgeleĢtirilir. Bireyin düĢünde böyle bir sembol ortaya 

çıkarsa bu düĢ, onun sorunlarının yaratıcı bir çözüme kavuĢacağına iĢarettir. Bu durum 

ruhsal yaĢamın çekirdeğini harekete geçirir, iç varlığın birliğini sağlar ve büyük 

zorlukları alt edebilecek hâle gelir (Jung, 2009: 200). Ulu Adam, zamanları ve 

mekânları aĢan özelliğiyle her yerde ve bütün dönemlerde evrensel bir kurtarıcı olarak 

görülebilir. 

Kahramanın rehberi olan Yüce Birey; bilgi, bilgelik, akıl, iç ses, vicdan, sezgi, 

düĢünce gibi kavramları sembolize eder. Görünen rehber, içteki seslerin 

somutlaĢtırılmıĢ sembolik bir görüntüsüdür. 

 

I.2.1.1.2.3. Gölge Arketipi 

Ġnsanoğlunun yaĢam tecrübesi daima bir düĢüĢ ve yükseliĢten ibarettir. DüĢüĢ ve 

yükseliĢ arasındaki süreç, bireyin imtihanıdır. Bu imtihan genellikle kiĢinin kendisine 

karĢı olan mücadelesini anlatır. KiĢi; bilinçaltının kıskançlık, nefret, korku, endiĢe gibi 

çoğu zaman olumsuzluk içeren yanlarıyla yüzleĢir. Gölge adı verilen bu içerikler, 

kahramanın karanlık taraflarını temsil eder. ErginleĢme aĢamasında gölge adı verilen 

karanlık yanları ile yüzleĢip uzlaĢmak zorunda kalan kahramanın karanlıktaki yönlerini 

ortaya çıkarması, kendisini gerçekleĢtirme yolunda atılan bir adımdır. KiĢi bu 

korkularını ortaya döküp paylaĢırsa, manevi olgunlaĢmanın kapılarını açmıĢ olur. Ancak 

iç hesaplaĢmasını çözüme ulaĢtıramayan kahramanın bilinçaltında yer alan unsurlar 

daima bir gölge olarak kalır. 

Gölge her zaman olumsuz içerikleriyle karĢımıza çıkmaz. Kimi zaman da 

olumlu taraflarıyla doğru yönü gösterir. “Gölgeler aslında bize yardımcı olmaktadır. 

Gölge sayesinde bozulan dengemizi kendi iç dünyamıza dönerek yeniden 

kurabilmekteyiz.” (Vaughn-Lee, 1997: 138). Gölgenin dost ya da düĢman olacağı, 

kiĢinin kendisine bağlıdır. Bilinmeyen bodrum ve düĢlerin gösterdiği gibi gölge her 

zaman bir iç düĢman değil, birlikte yaĢanılan diğer insanlar gibi durumun gereğine göre 

bazen boyun eğerek, bazen direnerek bazen de severek birlikte yaĢamak zorunda 

olduğumuz bir varlıktır. Gölge ancak görmezden gelinir ya da yanlıĢ anlaĢılırsa 

düĢmanlaĢır (Jung, 2009: 172). 
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Gölgenin en önemli iĢlevi, egonun karĢıt yanını temsil etmek ve kiĢinin baĢka 

kiĢilerde beğenmediği özellikleri taĢımaktır (Jung, 2009: 173). Birey kendi gölgesini 

görebilmek için giriĢimde bulunduğunda, kendisinde inkâr ettiği, ama baĢkalarında 

gördüğü özelliklerin, bencillik, zihinsel tembellik ve dağınıklığın, gerçek dıĢı hayallerin, 

utanç ve kötü niyetlerin, dikkatsizlik ve korkaklığın, para hırsının ve ihtirasların, kısaca 

kendi kendine „hiç önemi yok; bunu kimse fark etmez, ayrıca herkes yapıyor bunu‟ 

dediği küçük günahların farkına varır (Jung, 2009: 168). Ġnsanların çoğu zaman 

karĢısındaki kiĢide gördüğü olumsuzluklar aslında kendi içinde bastırdığı 

olumsuzluklardır. Ġnsanlar kabul edemedikleri, benimseyemedikleri davranıĢları, 

yüzleĢmek istemedikleri durumları, kendilerine itiraf edemedikleri gerçekleri daima 

bilinçaltına iterler. Bunlar gölge adıyla bilinçaltında bastırılmıĢ olarak kalır. Bu gölgeler 

ruhsal bütünlüğün karanlık tarafını oluĢturur. 

Toplum tarafından benimsenmeyen davranıĢlar, düĢünceler de baskı altına alınır. 

Kahraman bu olumsuz taraflarıyla yüzleĢir, mücadele ederse olumsuz tarafları olumlu 

hale gelecektir. Gölgeleriyle savaĢan kahraman, kendisini tanımıĢ ve kendisini 

geliĢtirme yolunda adım atmıĢ olur. 

OlgunlaĢan kiĢiliğin toplumsal olarak istenmeyen yönleri genellikle kiĢisel bilinç 

dıĢına itilir. Bunlar bir araya gelip, baĢka bir kompleks veya Jung‟un gölge adını verdiği 

kısmi bir kiĢilik oluĢtururlar (Stevens, 1999: 65). Yasaklar, kısıtlamalar, kurallar, 

bireyin yapmak istediklerini engeller. Bu sebeple birey, engellemeler sonucunda 

yapmak isteyip de yapamadıklarını bilinçaltına iter. 

“Gölge, kiĢinin alt etmesi gereken güdüsel bir dürtüyü içerebilir.” (Jung, 2009: 

215). Dev, canavar, ejderha gibi semboller, insanın bilinçaltına ittiği, kabul etmek 

istemediği gölge arketipidir. Dev, bilinçaltına itilmiĢ gölge yanımızdır. Ancak kahraman 

bununla yüzleĢmedikçe, dev de gittikçe büyür. Aslında burada mücadele edilen dev 

değil, yüzleĢmekten kaçınılan korkular, endiĢeler kısacası gölgelerdir. Kahraman, ne 

olursa olsun kendi gölgesiyle uzlaĢmak zorundadır. Kahramanın bilinçaltında yatan bu 

gölgeler çoğu zaman onu yolundan alıkoymaya çalıĢır. Bu sebeple kahramanın, 

gölgelerinin üzerine gitmesi gerekmektedir. 

“DüĢlerimizde karanlık figürler görünüp bizden bir Ģey yapmamızı isterlerse 

bunların gölge ya da self‟ten mi yoksa her ikisinden mi kaynaklandığından en baĢında 

pek emin olamayız. Bu karanlık „öbürü‟nün, yenmemiz gereken bir kusuru mu 

gösterdiğini, yoksa kabul etmemiz gereken bir yaĢam parçası mı olduğunu kavramak, 
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bireyleĢme yolunda karĢılaĢacağımız en zor sorunlardan biridir.” (Jung, 2009: 175). 

DüĢlerde, gölge figürü her zaman düĢü görenle aynı cinsiyetten olur (Jung, 2001: 13). 

Gölge, bilinç dıĢı kiĢiliğin bir bütünü değildir; egonun bilinmeyen ya da az bilinen 

özelliklerini, tümüyle kiĢisel alana ait olan taraflarını temsil eder, bunlar bilinçli de 

olabilir. Bazı bakımlardan gölge, bireyin kiĢisel yaĢamı dıĢındaki bir kaynaktan gelen 

kolektif etmenleri de içerebilir. Gölge, kiĢiliğin bilinç dıĢı kısmıdır ve düĢlerde 

kiĢileĢmiĢ bir biçimde ortaya çıkar (Jung, 2009: 168). Bilinçaltındaki anlamlar 

değiĢmedikçe davranıĢlar da değiĢmez. KiĢi, dıĢ dünyada gördüğü bir Ģeye farklı 

tepkiler verebilir. Bu tepkilerin sebebi bilinçaltında yatan uyaranlardır. Ġnsanlar gölge 

taraflarının farkında değillerdir. Karanlık yanlarını gösteren hususiyetleri düĢ 

aracılığıyla görürler. 

Farkındalığını yaratmaya çalıĢan kahramanın kendi olma sürecinde ona en 

büyük engel, gölgeleridir. Bu gölgeler kahramanın birtakım sebeplerden dolayı 

yüzleĢemediği korkuları, kıskançlıkları, hırsları vb. gibi karanlık yönleridir. BireyleĢme 

sürecinin tamamlanabilmesi için kahramanın bilinçaltında yer alan bu karanlık taraflarla 

uzlaĢması Ģarttır. 

 

I.2.1.1.2.4. Anima-Animus Arketipi 

Arketipsel içerikler olan anima ve animus, bireydeki diĢil ve eril unsurları temsil 

eder. Anima, erkeğin bilinç dıĢındaki diĢil elemana verilen addır. Animus ise kadındaki 

erkek figürlerdir. 

Her kahraman kendi içinde erkek ve diĢil özellikleri bir bütün olarak taĢır. 

Kahraman, kendi içindeki diğer yarısıyla barıĢık olmak zorundadır. Anima, erkeğin 

bilinç dıĢını bütüne ulaĢtıran diĢil öge; animus ise kadının içindeki eril ögedir. 

Kahramanın, yolculuğunu tamamlayabilmesi ve tamlığa ulaĢabilmesi için 

anima/animusuyla bütünleĢmesi Ģarttır. 

“DüĢü gören eğer erkekse bilinçdıĢının diĢil bir kiĢiliğini de keĢfedecektir; bir 

kadın içinse bu bir eril figür olur. Çoğunlukla bu figürler gölgenin ardında durup yeni, 

farklı sorunlar çıkarırlar. Jung, bunların eril ve diĢil biçimlerine „animus‟ ve „anima‟ 

adını verir. Anima erkeğin ruhundaki, belli belirsiz duygular, huylar, sezgiler, akıldıĢı 

olana karĢı duyarlık, kiĢisel sevgi yetisi, doğa sevgisi, en önemli olarak da bilinçdıĢını 

algılama yetisi gibi bütün diĢil psikolojik eğilimlerin kiĢileĢmesidir.” (Jung, 2009: 177). 
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Birbirine zıt olan eril ve diĢil ögeler, Yang ve Yin ikililiği üzerine kuruludur. 

Düz çizgiler Yang ya da eril yani güçlü; kesik çizgiler Yin ya da diĢil yani zayıf sayılır 

(Jung, 2009: 290). Erkekte üstün olan Yang, kadında ise Yin‟dir, ikisi de iki cinste de 

bulunur (Campbell, 2003b: 31). DiĢi durağan iken, erkek hareketlidir. Eril ile diĢil 

elemanlar daima birlikte bulunur ve bir bütünü meydana getirirler. Zira, “Semboller, 

psikedeki karĢıtlıkları birbirine barıĢtırmak ve birleĢtirmek için doğal bir giriĢimdir.” 

(Jung, 2009: 99). Her zaman aktif olan erkek unsur nefsi; durağan olan diĢi unsur ise 

aklı simgeler (Livingston, 1998: 42). 

Anima dıĢadönük olduğunda ölçüsüz, keyfi, kontrolsüz, duygusal, sezgisel, 

insafsız, Ģirret, yalancı, riyakâr ve mistiktir; buna karĢın animus inatçı, ilkeci, yasa 

koyucu, öğretici, dünyayı düzeltme meraklısı, kuramsal, sözcüklerin tutsağı, kavgacı ve 

iktidar düĢkünüdür (Jung, 2001: 56). 

Hayatın kendisi zıtlıklar üzerine kuruludur. Her Ģey zıddıyla vardır. Bir Ģeyin 

bilinebilmesi için de onun zıddının var olması gereklidir. Kadın olmadan erkek, erkek 

olmadan da kadın yarımdır. Zıtlıkların buluĢmasıyla uyuma giden bütünlük gibi kadın 

ve erkek de bütünü sembolize etmektedir. 

Kadındaki bilinç dıĢının karĢı cinsten biçimleniĢi olan animus, olumlu ve 

olumsuz yanlar taĢır. Animus, kadınlarda sıklıkla kutsal inançlar olarak ortaya çıkar 

(Jung, 2009: 189). Kadın içindeki animusu kiĢileĢtirirse bu durum kadını insancıl 

iliĢkilerden özellikle de bir erkeği sevmekten alıkoyabilir (Jung, 2009: 191). Kadın, 

“Animusunun ne ve kim olduğunu, kendisine neler yaptığını anlarsa, büyülenmek yerine 

gerçeklerle yüzleĢirse o kendisine giriĢim, cesaret, objektiflik ve ruhsal berraklık gibi 

eril özellikler sağlayan son derece değerli bir içsel yoldaĢa dönüĢecektir.” (Jung, 2009: 

194). 

“Ġnsanın kendi animası ya da animusuyla içinden, bilinçsiz bir Ģekilde onunla 

özdeĢleĢemeyecek denli uzun boğuĢursa, bilinçdıĢı ego karĢısında baĢka, yeni bir 

sembolik biçim alır. Ruhun çekirdeğinin, yani self‟in biçiminde görünür. Kadınların 

düĢlerinde self kiĢileĢtiğinde üstün bir diĢil varlık, örneğin rahibe, büyücü, toprak ana, 

doğa ya da aĢk tanrıçası olarak görünürken erkekte takdis edici yaĢlı bilge, doğanın 

ruhu, kahraman gibi ortaya çıkmaktadır.” (Jung, 2009: 196). Kahramanlar genellikle 

anima/animus gibi arketip ögeleriyle yüzleĢemezler. YüzleĢemedikleri bu içerikler 

çoğunlukla rüyalarda açığa çıkar. Çünkü bunlar kiĢinin ruhsal yapısında var olan, ancak 

bilinçaltına itilen arketiplerdir. 
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Anima, anlatılarda erkeğe ya çözmek ya da ölmek zorunda olduğu bilmeceler 

soran diĢil figürlerle canlandırılır. Buna bağlı olarak animanın içsel rehber özelliği 

taĢıdığını söyleyebiliriz (Jung, 2009: 181, 183). 

“Erkekte animanın görünüĢü önce annesinin karakteri tarafından biçimlenir. 

Eğer onu olumsuz olarak algılamıĢsa anima çoğunlukla depresif tabiat, sinirlilik, 

sonsuz hoĢnutsuzluk ve alınganlık özelliklerini taĢır. Ama eğer erkek bunu aĢabilirse 

bunlar onun erkeksiliğini güçlendirici olarak da etkiler.” (Jung, 2009: 177). Anima 

arketipi, erkek psikolojisinde annenin imgesiyle baĢlangıçta iç içe görünür ve anneye 

mitolojik bir arka plan vererek ona otorite hatta tanrısallık katar  (Jung, 2001: 23). 

Anima ve animus, gölge gibi hem olumlu hem de olumsuz özellikler taĢır. Bu 

arketipsel ögeler de gölge gibi kahramanın yüzleĢmesi ve gün yüzüne çıkarması gereken 

yönleridir. Eril kahraman animası, diĢil kahraman da animusuyla uzlaĢma yoluna 

gitmelidir. Böylece anima ya da animusunu bulan kahraman kendisini tamamlamıĢ, 

yolculukları sonunda ruhsal bütünlüğüne ulaĢmıĢ olurlar. 

 

I.2.1.1.2.5. Persona 

Persona adı verilen arketipsel öge, kahramanın serüveninde geçici olarak 

sembolize edilen somut değiĢimlerdir. Persona bir çeĢit maskedir. Kahraman da çeĢitli 

maskeler takarak kendisini gizleme yoluna gider. Kahramanın baĢka bir insan, hayvan 

ya da bir nesne Ģekline bürünmesi bir çeĢit personadır. Kahraman, persona sayesinde 

korunma, saklanma, gerçek kimliği gizleme gibi amaçlar güder. 

Bir pelerin çoğu zaman insanın çevresine gösterdiği „maske‟ ya da „persona‟ 

olarak kabul edilir. Pelerin çoğunlukla çevreye karĢı takılan koruyucu bir kılıfı ya da 

Jung‟un „persona‟ adını verdiği bir tür maskeyi simgeler. Persona bir yandan bireyin 

dıĢa görünümünü sağlar, öte yandan iç kimliğini diğer insanların merakından korur 

(Jung, 2009: 286-287). 

“Rüya imgemiz kiĢi ötesi kendiliğimiz ve „persona‟mız yani etrafa karĢı tavrımız 

arasında bir geçiĢtir.” (Ġnayet Han, 1997: 61). 

Maske, ġamanizm inancında da farklı bir önem taĢımaktadır. Maske, Ģamanın 

mitolojik kiĢiliğinin ete kemiğe bürünmesini yansıttığı gibi elbise de Ģamanı insanüstü 

bir varlığa dönüĢtürerek onun bir özden baĢka bir öze aktarılmasına yardımcı olur. 

Maske takan Ģamanlar, maskenin simgelediği mitolojik mahiyetteki ataya dönüĢürler 

(Eliade, 1999: 211). 



 34 

“ġamana ürkütücü bir görünüm kazandıran maske, türlü renk ve Ģekillerle 

ayinlerde kullanılır. Maskeyi yüzüne takan Ģaman, maskenin temsil ettiği ruhun suretine 

girdiğini hisseder. Maskelenen Ģaman bir bakıma artık beden değiĢtirmiĢ, maskenin 

temsil ettiği kiĢi veya Ģey olup çıkıvermiĢtir. Bu durum yer altına inen veya gökyüzüne 

yükselen Ģamanın tanrı ve ruhlarla daha rahat iletiĢim kurabilmesini kolaylaĢtırır. 

Özellikle yer altına iniĢlerde maske tam bir koruyucu vazifesi görür. Kötü ruhlar 

tarafından tanınmak istemeyen Ģaman, maskeyle kendini kamufle eder.” (Yıldırım, 

2004: 59-60). 

Simgesel anlamına bağlı olarak maske, baĢlangıçtaki hayvan kılığının 

anlamından farklı değildir. Onun ardında harekete geçen bireysel dıĢavurumuyla insan 

doğası saklıdır. Maskenin, onu taĢıyanı arketipsel bir figüre dönüĢtürdüğü söylenebilir 

(Jung, 2009: 236). 

Persona adı verilen maske, kahramanın ideal insan olma yolunda gösterdiği 

çabanın bir parçasıdır. Kahraman, karĢısına çıkan zorlu süreçte kimliğini gizlemek, 

kötülüklerden korunmak, zor durumdan kurtulmak, kendisini saklamak ve gerçek 

ben‟ine ulaĢmak amacıyla maske takar. 

 

I.2.1.1.3. DönüĢ 

Yola çıkan mutlaka dönecektir. Ancak bu dönüĢ diğer dönüĢlerden farklıdır. 

Artık kahraman, yola çıkan kahraman değildir. O, ruhsal bakımdan büyük bir değiĢim 

ve dönüĢüm yaĢamıĢ, kendisini gerçek manada hedefe ulaĢtırmıĢtır. 

“Kahramanın macerası, ya kaynağa nüfuz etme ya da birtakım erkek ya da 

kadın, insan ya da hayvan kiĢileĢmelerin yardımıyla sona erdiğinde, maceracının yaĢam 

değiĢtiren gezisinden dönmesi gerekir. Monomitin ölçütü olan tam çevrim, kahramanın, 

ödülün, topluluğun, ulusun, gezegenin ya da on bin dünyanın yenilenmesiyle 

sonlandırabileceği bilgelik tılsımlarını, Altın Post‟un ya da uyuyan prensesini insanlar 

dünyasına geri getirmesi gerekmektedir.” (Campbell, 2010: 222). 

Varolma, farklılaĢmayı ifade eder. GeliĢme süreci, ayrılma, ayrı bir varlık haline 

gelme sürecidir. Kendini yönetmek, kendine güvenmek, kendi ayakları üstünde durmak, 

bireyselleĢmek, kendine ait birisi olmak, bağımsızlık, insanın varlığını ispatladığının 

iĢaretleridir (Yalom, 2001: 569). 
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“Kahramanın baĢarılı macerasının sonucu, yaĢamın dünyanın gövdesine 

akıĢının kilidini açmak ve onu serbest bırakmaktır.” (Campbell, 2010: 52). Her 

kahraman özgürlüğü ve her Ģeyden arınmıĢ olmayı ister. 

Arınma, bir bakıma kökenlerimize bir dönüĢtür (Lings, 2003: 78). Ġnsanlar 

arınmak için ilk hallerine dönmek isterler. Bu sebeptendir ki insanlar daima 

geçmiĢleriyle ve atalarıyla övünürler. Yapılan ritüellerde de daima ilk örneklere dönüĢ 

vardır. 

Bireyin serüveni ile simya arasında da bir ilgi söz konusudur. Bir arayıĢ ve 

arayıĢ sonrasında cevheri buluĢ, öze dönüĢ birlikteliği vardır. 

“Bir tasavvuf ıstılahı olarak insân-ı kâmil, sözlerinde, fiillerinde ve ahlâkında 

mükemmelliğe ulaĢmıĢ, bunun neticesinde mükemmel marifeti elde etmiĢ kimse 

demektir. Bir baĢka deyiĢle insân-ı kâmil, Ģeriat-tarikat-hakikat-marifet dörtlüsünden 

müteĢekkil tasavvufî mertebelere ulaĢmıĢ kimsedir. Temelde ahlâk ve marifetten oluĢan 

bu iki aĢamalı kemâli gerçekleĢtirmenin yolu da seyr-i sülûktan geçmektedir.” (Uluç, 

2009: 132-133). 

Macerasını tamamlayıp dönüĢümünü gerçekleĢtiren birey, artık insan-ı kâmildir. 

“Ġnsan-ı kâmil, bütün varlıkların hakikatlerini kendinde toplar. Bu bakımdan onların 

varoluĢ ilkelerini ve (varlığa) geliĢ yollarını, hareketlerini ve duruĢlarını, nefeslerini ve 

onlara ait olan ve onlardan ortaya çıkan her Ģeyi bilir.” (Ġbn Arabi, 2010: 20). 

Yolculuğunu baĢarıyla tamamlayan insan, dönüĢ yoluna yani baĢlangıç 

noktasına, bireyleĢmesini kazanarak geri döner. Yolculuğu boyunca atladığı bütün 

eĢikler, karĢısına çıkan gölgeler, anima/animus ve rehber olan Yüce Birey, aslında 

kahramanın kendi içindeki olumlu veya olumsuz içeriklerdir. Kahraman bütün bu 

arketipsel unsurlarla kendiliğine ulaĢır. Ruhsal yolculuk sonunda, dünyanın kendi 

etrafında dönerek dönüĢünü tamamlaması gibi kahraman da kendi dönüĢümünü 

tamamlamıĢ olur. 

Kendini bulmak ve erginleĢmek adına yola çıkan kahraman, sembolleri doğru 

yorumlayarak baĢlangıç noktasına geri döner. Tanrı‟nın yeryüzündeki iĢaretlerini rehber 

edinen kahraman evreni tam anlamıyla anlamıĢ ve özüne dön(üĢ)müĢtür. 

 

 

 

 



BĠRĠNCĠ BÖLÜM 

 

1. ÇEġĠTLĠ YÖNLERĠYLE KÖROĞLU 

 

1.1. Tarihî Kimlik Bağlamında Köroğlu 

Her millet yaĢam tarzının bir gereği olarak kendi tarihini ve tarihinin 

kahramanlarını yaratır. Çünkü her millet bir kurtarıcıya ihtiyaç duyar, bu ihtiyacı ve 

idealleri doğrultusunda da kurtarıcısını, tarihin sayfalarından seçer. Bu kurtarıcı 

kahraman kimi zaman tarihten alınmıĢ ve zaman içinde farklı özelliklerle değiĢikliklere 

uğratılmıĢtır, kimi zaman da sıradan bir kahraman, tarihî bir kimliğe büründürülerek ona 

tarihî boyutta önem kazandırılmıĢtır. Böylece tarihî kahraman ile edebî kahraman iç içe 

geçmiĢ bir Ģekilde anlatılagelmiĢtir. 

Tarihî kimlikleriyle ön plana çıkan pek çok kahraman, anlatı düzleminde de 

yansımasını bulur. Nesilden nesile sözlü gelenek çerçevesinde aktarılan edebî 

mahsullerde karĢımıza çıkan kahramanların çoğu, tarihî bir kimliği olan; ancak halkın 

hafızasında yeniden canlanan, olağanüstü özelliklerle Ģekillenen kiĢilerdir. Bu 

yönleriyle kahramanların hem tarihî bir geçmiĢi, hem tarihî olaylarla bağlantısı hem de 

destanî özellikleri bulunmaktadır. 

Milletlerin tarihini sözlü mahsullerle yaĢatıp gelecek kuĢaklara aktarmaları, 

tarihin, edebiyata yansıyan farklı bir yüzüdür. Mekânlar ise bu tarihe tanıklık eden 

sembolik göstergelerdir. Sembolik dil ile tarihî Ģahsiyetler edebî Ģahsiyetlere, tarihî 

mekân ve zamanlar, edebî zaman ve mekânlara dönüĢür. Bu bakımdan Ģifreleri çözmek, 

açılmadık kapıları açmak ve kapıların ardını görmek, bir bakıma tarihe tanıklık 

etmektir. Elbette destan metni, tarihî bir belge değildir; ancak tarihe ıĢık tutacak, tarihî 

kahramanı halk muhayyilesinde canlandıracak niteliğe sahiptir. Bu yönüyle, konusunu 

tarihten alan edebî metinler ve kahramanı tarihten alınan edebî metin kahramanları, bir 

millet hayatında oldukça önem taĢımaktadır. 

Konusunu tarihten alan ve kahramanı tarihî bir kahraman olan edebî metinlerin 

en önemlilerinden birisi de Köroğlu Destanı ve bu destanın kahramanı Köroğlu‟dur. 

Destan kahramanı Köroğlu‟nun tarihî bir kimliği olduğu ve destanın konusunu genel 

olarak tarihten aldığı görüĢü pek çok araĢtırmacı arasındaki ortak görüĢlerdendir. 

Destan kahramanı Köroğlu‟nun tarihî kimliği ile ilgili farklı görüĢler ileri 

sürülmektedir. ÇeĢitli kaynaklara göre; “Destan kahramanı Köroğlu‟nun tarihî 
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prototipini bazı bilim adamları Çin kaynaklarına dayanarak 9. yy.‟ye kadar 

götürüyorlar. Çin salnamelerinin verdiği bilgiye göre, Tan Sülalesi devrinde (618-907) 

ana tarafından Türk, baba tarafından Soğd veya Hun olan An-lu-Ģan (YaloĢan) adlı 

birisi isyan çıkarmıĢ, Çin‟i zor duruma sokmuĢ ve Uygur Türklerinin de yardımı ile 

Çinliler bu isyanı bastırmıĢlardır. Ayrıca An-lu-Ģan‟ın Türk olan anasının Ģaman 

olduğu da kaynaklarca söylenir. Mesela N. Biçurin‟e göre, An-lu-Ģan, Hun asıllı bir 

isyancıdır. Çinliler de bu isyancıya hu (barbar anlamında) demekle onun Çinli 

olmadığını bir kez daha onaylamıĢlardır. Kanadalı bilim adamı E. Pulleyblank‟a göre 

Çin kaynaklarında adı geçen isyan baĢçısı An-lu-Ģan, RokĢan Ģeklinde okunmalıdır. 

RokĢan adının destan kahramanı RouĢan, RuĢen Ali veya sadece RuĢen, Azerbaycan 

varyantlarında ise RövĢen olabileceği akla yatkın gibi görünür. Bazı bilim adamları da 

RokĢan‟ın (Doğuluların RövĢen‟i) Köroğlu‟nun tarihî prototipi olabileceğini 

düĢünmüĢlerdir.” (Bayat, 2009: 37). 

Köroğlu ile ilgili ilk vesika 25 Ekim 1580 tarihlidir. Bu vesikaya göre Köroğlu, 

Gerede kazasının Sayık köyündendir. Ġkinci vesikada da Köroğlu‟nun gerçek adının 

RuĢen olduğu açıklanmaktadır. 1581 yılındaki belgeye göre, Köroğlu‟nun adının 

Anadolu‟da anlatılan pek çok rivayette geçtiği gibi RuĢen Ali olduğunu, Kıbrısçık 

kazasından Çakaloğlu Kara Mustafa ile birleĢip Celalî oldukları, yörede yağma ve 

tahriklerde bulundukları, adları yazılı olan birçok kimseyi de kendilerine yardımcı 

aldıkları belirtilmektedir (Sümer, 1975: 13). 

Köroğlu adına bazı tarihî vesikalarda da rastlamak mümkündür. Nitekim 1604 

tarihli bir raporda da 24 ismi içeren bir belge yer alır ki, bu belgede Arslan Gazioğlu, 

Ali ve Mehmed ÇavuĢlar, Sarı Mehmed ile Köroğlu adları geçer ve bunların fukaranın 

mallarını çalmaları, kızları kaçırmaları vs. anlatılır (Bayat, 2009: 38). Raporların resmî 

birer belge olması ve bu raporlarda Köroğlu adının geçmesi, onun geçmiĢte yaĢamıĢ bir 

kiĢi olduğu düĢüncesini doğurmaktadır. 

Köroğlu‟nun yaĢadığı dönem 16. yüzyıl olarak gösterilmektedir. Ancak onun 

doğum ve ölüm tarihleri hakkında kesin bir bilgi yoktur. Köroğlu ile ilgili olarak 

BaĢbakanlık arĢivinde bazı belgelere rastlanmaktadır. BaĢbakanlık mühimme 

defterlerinde Köroğlu‟nun yanında Kiziroğlu Mustafa ve Demircioğlu gibi eĢkıyaların 

da adları geçmektedir. Bu belgelerden hareketle Köroğlu‟nun ve diğer eĢkıyaların 16. 

yüzyılda yaĢadıkları kesinlik kazanmaktadır. 
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MeĢhur gezgin Evliya Çelebi, Köroğlu hakkında en eski bilgilerden birini veren 

Seyahatname (17. yy) adlı eserinde Köroğlu‟nu, Bolu-Çerkez yöresinde eĢkıyalık 

yapan meĢhur bir haydut olarak göstermektedir (Boratav, 1991: 231). 

Köroğlu‟nun eĢkıyalığını ilk defa dile getirenlerden biri de A. Chadzko 

olmuĢtur. Ona göre Köroğlu, kervan yolları üzerinde oturup, gelip geçen kervanları 

soyan bir hayduttur (Bayat, 2009: 92). 

Mehmet Kaplan, Köroğlu‟nu hem eĢkıya hem de ahlakî bakımdan dejenere 

olmuĢ bir kahraman olarak görür (Kaplan, 1991: 103). Mehmet Kaplan, Köroğlu‟nun 

ahlakî yönden çökmüĢ bir tip olduğunu söyler ki bu oldukça büyük bir yanılgıdır. 

Çünkü Köroğlu, toplum tarafından idealize edilmiĢ bir halk kahramanıdır. 

Nedim Ulusakul, II. Abdülhamid döneminde Erzurum civarında Köroğlu adında 

bir eĢkıyanın ün saldığını belirtir (Uzun, 1997: 2). 

Köroğlu üzerine araĢtırma yapan pek çok araĢtırmacı, Köroğlu‟nun tarihî kimliği 

ile ilgili birtakım görüĢler öne sürmüĢtür. Bu görüĢlerden en fazla kabul görenleri onun 

Celalî olduğu yönündeki görüĢlerdir. 

Köroğlu‟nun 16. yüzyıl sonlarında Osmanlı sultanı ve Ġran Ģahına karĢı 

ayaklanan Celalîlerden biri olduğunu ileri süren görüĢler Ģöyle sıralanabilir: 

Tebrizli Arakel, Köroğlu‟nun 16. yy. Celalî isyancılarından biri olduğunu ilk 

söyleyen araĢtırmacıdır (Bayat, 2009: 37). 

Fuzuli Bayat, Mitolojik Köroğlu‟na Celalîlik donunun giydirildiğini ifade 

ederken; Faruk Sümer, BaĢbakanlık ArĢiv belgelerine baĢvurarak 1580-1584 yıllarını 

kapsayan sekiz vesikayı incelemiĢ ve Köroğlu‟nun Bolu yöresinde yaĢayan Celalî 

eĢkıyası olduğu sonucunu ortaya çıkarmıĢtır (Bayat, 2009: 41). 

Köroğlu‟nun Celalî olduğu görüĢüne Boratov, Jirmansky, Zarifov PetruĢevsky, 

ġumuellyan, Braginsky, Araslı, Tohmasıb, Ferhandov, Efendiev ve Karriev de 

katılmaktadır (TDEA, 418). 

Evliya Çelebi‟nin Seyahatname‟sinde XVII. yy.‟da Celali isyanlarına katılanlar 

arasında Katırcıoğlu Gürcü Nebi, Kiziroğlu Mustafa Bey ile Köroğlu‟nun da adı 

geçmektedir (TDEA, 417-418). 

Köroğlu‟nun diğer Celalîlerden daha fazla ön plana çıkması ise onlardan daha 

önce hareket etmesi ve Ġran Sır savaĢlarındaki baĢarısından ileri gelmektedir (Özkaya, 

1983: 68). Bu düĢünce, destan kahramanı Köroğlu‟nun Celalîler arasında da 

kahramanlık bakımından üstün olduğunun bir göstergesidir. 
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Köroğlu, vesikalarda kadılara, ehl-i örfe, servet sahiplerine saldıran bir Celalî 

olarak görülür (Özkaya, 1983: 67). Birçok ortak görüĢe göre, Köroğlu bir Celalî‟dir. 

1581 yılında Anadolu Beylerbeyine yazılan bir hükümde, Gerede kazasından 

Köroğlu adlı eĢkıyanın baĢkaldırıp, memleketi yakıp yıktığı, halktan pek çok kiĢinin 

memleketini terk etmesine sebep olduğu ve Köroğlu‟nun Celalî olduğu açıklanmaktadır 

(Özkaya, 1983: 68). 

Köroğlu‟nun zenginden alıp fakire vermesi, sosyal adaleti koruması, paylaĢımı 

sağlaması bir gerçektir ve bu Celalî isyanları kısmen de derebeyliklerle alakalıdır. Onun 

yiğitlerinin prototipi de Celalî ayaklanmalarındaki Ģahsiyetlerdir (Bayat, 2009: 38). 

Köroğlu, tarih kaynaklarına isyancı olarak geçmiĢtir; ancak onun, adaletsizliği gidermek 

için uğraĢması ve fakir halkı koruyup kollaması gözden kaçmamaktadır. 

Köroğlu‟nun Celalî olduğunu ileri süren görüĢlere karĢı olan araĢtırmacı Müjgan 

Cunbur; Ģair Köroğlu‟nun, destan ve halk kahramanı ile XVI. yy.‟deki Celalî 

hareketlerine katılmıĢ bir kiĢi ile karıĢtırıldığını ifade eder (Cunbur, 1987: 48). 

Osmanlı Ġmparatorluğu‟ndaki Celalî isyanlarını araĢtıran tarihçi Mustafa Akdağ, 

16. yy.‟de yaĢamıĢ Köroğlu‟nu bir Celalî önderi olarak görmektedir. 1581 tarihinde 

Çorum Beyi olup Bolu muhafazasına memur olan Behram Bey‟in mektubunda da 

Köroğlu adına rastlanmaktadır (Akdağ, 1963: 122). 

“Köroğlu adının 16. yy. sonları ve 17. yy. baĢlarında meĢhur Anadolu âĢıkları 

arasında zikredilmesi, araĢtırmacıları gerçekte yaĢamıĢ bir âĢığın destana ismini 

vermesi düĢüncesine götürmüĢtür. Köroğlu‟nun gerek 16. yy. gerekse 17. yy. saz Ģairleri 

arasında görülmesi, Ģiirlerinin mecmualara alınması, aynı adlı saz Ģairinin veya 

Ģairlerinin olduğundan haber verir. Ayrıca Fuad Köprülü‟nün de tespit ettiği üzere 16. 

yy. saz Ģairleri içinde Köroğlu adlı bir ordu Ģairi de olmuĢtur. Ancak bu saz Ģairinin ki 

adının Kuroğlu olması ihtimali de vardır. 17. yy.‟de yaĢadığını söyleyenler de vardır.” 

(Bayat, 2009: 45). Verilen bilgiler, Köroğlu‟nun 16. veya 17. yüzyılda yaĢamıĢ gerçek 

bir Ģahsiyet olduğu düĢüncesini destekler niteliktedir. 

Bazı araĢtırmacılar da Köroğlu‟nun Ģahsında eski kahramanları görmektedir. 

Ziya Gökalp, Köroğlu‟nu Ġskitlere kadar götürmekte (Birdoğan, 1996: 33) ve 

Köroğlu‟nda, Gazneli Mahmud‟un çehresini görmektedir. Zeki Velidi Togan ise onu, 

Batı Göktürklerine dayandırmaktadır. Fahrettin Kırzıoğlu, Köroğlu‟nun tarihî bir 

kiĢiliği olduğunu ileri sürerken, Tehmasıb onu, Babeklilerin Araplara karĢı 

baĢkaldırmaları ile ilgili görmüĢtür. Faruk Sümer, Ahmet Edip Uysal, Pertev Naili 
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Boratav gibi araĢtırmacılar ise onun 15. yy. sonlarında Bolu-Gerede civarında yaĢayan 

bir kahraman olduğunu, tarihî vesikalara dayanarak ispatlamıĢlardır (Alptekin, 1987: 

55). Bu fikirler, Köroğlu‟nun yaĢadığı düĢüncesini kuvvetlendirmektedir. 

Bilinen bir Köroğlu koĢmasında da ġah Ġsmail‟in adının geçtiğinden ve onun 

KızılbaĢ olarak adlandırılmasından bahsedilir (Abbasov, 2008: 49). ġah Ġsmail, tarih 

sahnesinin önemli simalarındandır. Köroğlu‟nun onun döneminde yaĢamıĢ olması, tarihî 

zemindeki Köroğlu varlığını kanıtlayan deliller arasındadır. 

AraĢtırmalar sonucunda Köroğlu‟nun etnik kökeni ile ilgili bilgiler de elde 

edilmiĢtir. Bu bilgilere göre: 

Tebrizli Arekel, Köroğlu‟nun Teke boyundan olduğunu, babasının Sultan 

Murat‟ın yanında bulunduğunu belirtir (TDEA, 418). Ermeni yazar Ağayan, 

Köroğlu‟nun Ermeni olduğunu; Meszaros ise Köroğlu hikâyelerini, Ġran menkıbelerinin 

TürkleĢmiĢ Ģekli, Köroğlu‟nu da Ġranlı sayar (TDEA, 418). Köroğlu‟nun gerçek tarihî 

Ģahsiyete dayandığını düĢünen yazar, onun Türkmenler arasından çıkmıĢ, Safevi 

hükümdarı II. ġah Abbas‟ın hâkimiyeti zamanında yaĢamıĢ cengâver bir kiĢi olduğunu 

kaydeder (Abbasov, 2008: 12). 

Chodzko, Köroğlu‟nu, dinlediği rivayetlere dayanarak Ġran ġahı Ġkinci Abbas 

(1648-1667) zamanında yaĢamıĢ ġimali Horasan‟da doğmuĢ, Teke kabilesinden bir 

Türkmen olarak kabul etmiĢtir. Ona göre Köroğlu, Ġran Azerbaycan‟ında yaĢamıĢ Hoy-

Erzurum yolu üzerinde eĢkıyalık yapmıĢtır (Boratav, 1991: 237). 

Ġ. ġopen‟in efsane tarihine iliĢkin notlarında Köroğlu, Timur hanedanlığı 

yıkıldıktan sonra Akkoyunlu ve Karakoyunlular arasındaki iç çatıĢmalardan 

yararlanarak eski kaleleri ele geçiren, bu kalelerden saldırılar yapan bir Tatar‟dır. Ġ. 

ġopen‟in, Köroğlu‟nu köken olarak Tatar olarak adlandırması dikkat çeker. Yani 

Köroğlu Ak Koyunlu ve Kara Koyunlu Türkmenlerinin hanedanlığı döneminde faaliyet 

göstermiĢ bir Türk‟tür (Garriyev, 2007: 29). 

H. Samuelyan, Köroğlu‟nun Ermeni metnine yazdığı ön sözde Ģöyle demektedir: 

Gerçekte, XVII. yy.‟de büyük bir ün kazanmıĢ Köroğlu adında bir kiĢi yaĢamıĢtır. 

Destanın Azerî ve Türk varyantlarında Köroğlu‟nun Türk kabilesinden bir Türkmen ve 

babasının da Sultan Murat‟ın yanında görevli olduğu zikredilmektedir (Garriyev, 2007: 

20). 

Köroğlu Paris nüshasında Teke-Türkmenlerindendir. Tekeliler 1510-1511 

yıllarında ġah Ġsmail‟in tarafına geçmiĢ ve Azerbaycan arazisine göçmüĢlerdir. Sonra I. 
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ġah Abbas‟ın merkezleĢme siyasetine karĢı çıktıkları için, Tekelilerin büyük bir kısmı 

mahvedilmiĢ, kalanlar ise Azerbaycan‟ın çeĢitli bölgelerine yerleĢmiĢlerdir. Bu tarihî 

hadiseler, Köroğlu Destanı‟nda akislerini bulmuĢtur (Abbasov, 2008: 48). 

Sümer, destan kahramanı Köroğlu‟nun tarihî Ģahsiyetinin aydınlatılması 

hususunun ihmale uğradığını belirtir. Destan kahramanının Türkmenistan‟daki Teke 

adlı Türkmen oymağına mensup olduğu ve destanın Türkmenistan‟dan Ġran‟a geldiği, 

oradan da Anadolu‟ya yayıldığı hakkında eski bir görüĢün hala bazı Türk ülkelerinde ve 

ilim çevrelerinde hâkim olması sadece bu ihmal ile ilgilidir. Oysa Köroğlu, Anadolulu 

bir Türktür, Anadolu‟da meydana gelen destan, ilk önce Ġran‟a oradan da 

Türkmenistan‟a geçmiĢtir (Sümer, 1975: 12). 

Sözlü gelenekte Köroğlu‟nun Sultan Murat‟ın yanında Ġran SavaĢlarına katıldığı, 

Osmanlı ordusunda büyük yararlılıklar göstediği anlatılmaktadır. Tarihî kayıtlara göre 

1578‟den beri devletin Ġran‟la savaĢ halinde olması, sözlü gelenekte anlatılanı ve 

Köroğlu‟nun o yıllarda yaĢamıĢ olduğunu doğrular mahiyettedir. Gerede‟nin 

güneyindeki takriben 2400 m. yüksekliğindeki Köroğlu Dağları, Gerede ile Yeniçağ 

arasındaki Köroğlu Derbendi gibi yer isimleri de Köroğlu‟nun, Bolu civarında 

yaĢadığına delil olarak gösterilebilir (Sümer, 1975: 13). 

Penn‟e göre Köroğlu, Türkmen kabilesinden, Tugi tayfasındandır. Kuzey 

Horasanlı olup 17. yüzyılın ikinci yarısında kervan soymuĢtur. Azerbaycan‟da Salmas 

Ovası‟nda Ģimdi bile Çamlıbel harabeleri vardır (Birdoğan, 1996: 18). 

AraĢtırmacı A. Chodzko, kendi neĢrinin ön sözünde: “Asya‟da ve genellikle 

Doğu‟da öyle bir köĢe bulunmaz ki, orada Köroğlu adı meĢhur olmasın. Siz onu 

Besarabya‟da, Moldovya‟da bile duyabilirsiniz. Bu, Köroğlu‟nun yalnız dağlar efesi 

olmayıp, belirli tarihî rol oynamıĢ olduğunu da göstermiyor mu? Herhalde onun 

Asya‟daki Ģöhreti Homer‟in Yunanistan‟daki Ģöhreti kadar büyüktür.” (Kafkasyalı, 

2008: 140) ifadelerini kullanır. 

Chodzko‟dan sonra Mirza Velizade de Köroğlu‟nu, Kafkasya hanlarından birine 

karĢı isyan etmiĢ bir eĢkıya olarak gösterir (Boratav, 1991: 237). Köroğlu 

kahramanlarını belirgin tarihî kiĢilerle özdeĢleĢtirmek gerekirse XVI.-XVII. yüzyıllarda 

Güney Azerbaycan‟da yaĢanan olayların Köroğlu gibi halkın hakkını arayanlarla ilgili 

hikâyelerin temelinde yer aldığı olgusunu göz önünde tutmak gerekmektedir (Garriyev, 

2007: 25). 
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Ġ. P. PetruĢevskiy‟in çalıĢmalarında ġah Abbas‟ın düĢmanlarından biri olan, 

1805 yılında Osmanlı ordularına karĢı saldırıyı yönetmiĢ yetenekli kumandan 

Cigalioğlu‟yla ilgili kısa bilgiler bulunmaktadır. Köroğlu‟nun bilge danıĢmanı ve 

dedesi, Ģahların ve sultanların uzlaĢmaz düĢmanı Cigalı Bey figürüne Köroğlu‟nun 

Türkmen anlatmasının yaĢlı kahramanlarından birinin mümkün prototipi olarak dikkat 

etmekteyiz (Garriyev, 2007: 26). 

J. Sand adlı araĢtırmacı, Köroğlu‟nu efsanevî sima değil, gerçek tarihî Ģahsiyet, 

cengâver saymıĢ, onu Hazar etrafındaki bütün halkların epik kahramanı olarak kabul 

etmiĢ ve Köroğlu‟nu “Göçerlerin Napolyon”u olarak adlandırmıĢtır (Abbasov, 2008: 

15). 

19. yy.‟ye ait Ermenice el yazmasında Köroğlu‟nun Hüsrev ġah‟ın veziri 

tarafından öldürüldüğü yazmaktadır (Abbasov, 2008: 47). Köroğlu‟nun, tarihî 

Ģahsiyetler tarafından öldürülmüĢ olması dikkat çekicidir. 

Elyas Müçek yazmasında ise Köroğlu‟nun ġah Abbas döneminde yaĢadığı 

kayıtlıdır (TDEA, 418). 

1942‟de Ġsmail Hakkı UzunçarĢılı, Osmanlı arĢivlerinde çalıĢırken Bolu 

yöresinde ortaya çıkmıĢ Köroğlu adında bir eĢkıyanın cezalandırılması için Bolu Beyi 

ile Gerede kadısına gönderilmiĢ bir emre rastlamıĢtır. 

Köroğlu türküsünü kaydeden Atanas Monof, Köroğlu‟nun Gagavuzlar arasında 

bilinen kimliği hakkında Ģu bilgileri vermektedir: “Ġzmir köylerinden olan Köroğlu‟nun 

arkadaĢı Ayvaz‟la beraber Anadolu‟da yapmıĢ olduğu yiğitliklerin türküsü Gagavuzlar 

arasında çok yayılmıĢtır. Köroğlu, kervanları ve zengin adamları durdurup onlardan 

baç alırmıĢ. Toplanan paralarla fakirlere yardım edermiĢ. Aynı Köroğlu bir müddet 

sonra Dobruca‟ya geçmiĢ, orada da aynı Ģekilde mücadeleye devam etmiĢ. Nihayet 

tekrar Anadolu‟ya dönmüĢ ve burada ölmüĢ.” (Özkan, 2007: 24). Fermanlarla, Osmanlı 

arĢivlerinde adının geçiyor olması, onun gerçek bir kahraman olduğunun ispatıdır. 

Köroğlu gibi Ģahsiyetleri incelerken kendi tarihî ve coğrafi dönemi içinde 

incelemek yerinde olacaktır. Çünkü o dönemin siyasî, sosyal, coğrafî koĢulları ile 

bugünün koĢulları birbirinden farklılık arz etmektedir. Köroğlu‟nun halk arasında 

düzeni sağlamaya, adaletsizlikleri gidermeye yönelik yaptığı tutum ve davranıĢlar, o 

günün koĢullarında haklı olarak değerlendirilebilir. 
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Köroğlu‟nun tarihî bir zemini olduğu için tarihî kahramanlar da metinlerde 

yerini almaktadır. Sultan Murat, Süleyman, ġah, Ġran ġahı, Genç Osman, bu tarihî 

kiĢilerden bazılarıdır. 

Sonuç olarak Köroğlu‟nun XVI. yy.‟de yaĢamıĢ bir halk kahramanı ve Ģair 

olduğu, Celalî isyanlarına karıĢmıĢ bir kiĢi konumunda bulunduğu söylenebilir. 

EĢkıyalık yapan, bir haydut olarak da nitelendirilen Köroğlu, tarihin belli dönemlerinde 

yaĢamıĢ tarihî kahramanlarla karĢı karĢıya getirilmiĢ bir karakterdir. 

1580-1585 yıllarına ait mühimme defterlerinde ve diğer resmî belgelerde adının 

geçmesi ona, tarihte yaĢamıĢ bir insan hüviyeti kazandırmaktadır. Ancak Köroğlu‟nun 

tarihî kimliği zaman içerisinde unutulmuĢ; kahraman, tamamen destanî bir hüviyet 

kazanmıĢtır. Bu yönüyle onun tarihî bir prototipi olsa da artık sembolik ve mitolojik 

unsurlarla yeniden ĢekillenmiĢ bir destan kahramanı olduğunu söylemek mümkündür. 

 

1.2. Edebî Yönüyle ÂĢık Köroğlu 

Milletlerin idealinde yaĢattığı, edebî kimlikle Ģekillendirdiği kahramanlar vardır 

ve bu kahramanlar edebî ürünlerde her yönüyle yansımasını bulur. Böylelikle 

kahraman, onu yaratan toplumun aynası konumuna geçer. Ben‟den hareketle biz‟i 

yansıtan destan kahramanı, ortak kültürel değerlerin ve ortak bağların savunucusudur. 

Bu yönüyle toplumun idealindeki tiptir ve örnek bir kiĢiliğin temsilcisidir. 

Köroğlu; alplik, alperenlik, eĢkıyalık gibi özelliklerinin yanı sıra edebî yönü de 

olan bir destan kahramanıdır. Gerektiğinde sesiyle dağları inleten, düĢmanın korkulu 

rüyası olan, fakirin dostu, zalimin belalısı olarak nam salan Köroğlu, aynı zamanda 

âĢıklık özelliğiyle de dikkat çekmektedir. 

ÂĢık, toplumun sözcüsü konumunda bulunan, yüreğindekileri sesine ve sazına 

nakıĢ nakıĢ iĢleyen sanatçıdır. Ozan, kam, baskı, Ģaman geleneğinden gelen ve bu 

adlarla da anılan âĢıklar, toplumun önder ve bilge insanlarıdır. ÂĢıklar, hem kendi ruh 

hallerine hem de toplumun sorunlarına kayıtsız kalamayan hassas ve sorumluluk sahibi 

kimselerdir.  

Halk arasında saz Ģairlerine âĢık adı verilir. BeĢerî aĢktan ilahî aĢka geçiĢ yapan 

âĢıkların, saz çalıp Ģiir söyleme özelliklerini mürĢit, pir ya da Hızır elinden bade içmek 

suretiyle kazandıklarına inanılır (Köprülü, 1999: 167). Allah aĢkıyla dolu olan Hak 

âĢıklarının birçoğu keramet sahibi oldukları için halk da onları normal insanlardan farklı 
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görür. Hatta Köroğlu‟nun kılık değiĢtirdiği zaman âĢık kılığına girmesi, âĢıkların bu 

üstün özelliğinden faydalanıldığını göstermektedir. 

AraĢtırmacı Chodzko‟ya göre Köroğlu, Türk tayfalarının asıl millî âĢığı, o 

dönemin tanınmıĢ simasıdır (Abbasov, 2008: 12). Köroğlu sadece Anadolu‟da değil, 

Bulgaristan‟da da hem yiğit bir savaĢçı hem yetenekli bir müzisyen hem de âĢık olarak 

tasvir edilmektedir (Garriyev, 2007: 80). Dolayısıyla Köroğlu, halk arasında 

kahramanlığının yanında güçlü ve tanınmıĢ bir âĢık olarak da kabul görmektedir. 

Köroğlu, düĢmanı her zaman bilek gücüyle değil, kimi zaman da yürek gücüyle 

yener. Söylediği türkülerle, çaldığı sazıyla, aklını kullanarak düĢmanı yenmesini bilir. 

Nitekim alplik de sadece bilek gücüyle olmaz, alp kimliğini kazanabilmek için akıllı ve 

yetenekli de olmak gerekir. Burada, sazın ve saz eĢliğinde söylenen türkünün yardımcı 

bir unsur olduğunu düĢünebiliriz. Köroğlu, sazını çalıp, türküsünü söyleyerek gücünü 

göstermesini bilir. 

Nitekim Korkmaz da türkü için, “Toprağın türküsünü yakan insan aslında ona 

yansıyan kendi varlığının türküsünü söylemiĢ olur. Çünkü musiki yönüyle türküler, 

yaĢamın seslere gömülü gizli anlamını içerirler. Bu gizli anlam, tüm değiĢik zaman, 

mekân ve karakterleri ortak bir estetik bilinç etrafında toplar, onlara manevi bir kimlik 

kazandırır. Ġnsan, zamanı aĢmanın yolunu buldukça, ebedî varoluĢu da içinde 

duyumsar. Bu yönüyle türküler, baĢlangıcın ve sonun, ölümle ölümsüzlüğün, tükeniĢle 

doğuĢun buluĢtuğu yerdir.” (Korkmaz, 2004: 126) ifadelerini kullanır. Ayrıca türkünün 

sözleri kadar ezgilerinin de insanların kendi kimliklerini, büyük insanlık ruhunu 

keĢfetmelerini sağladıklarını belirtir (Korkmaz, 2004: 124). Bu anlamda türkü, kaybolan 

değerlerimizi bize yeniden buldurur, unutulmaya yüz tutmuĢ geçmiĢimizi hatırlatır. 

Onun için türkü söyleyen kiĢi, geçmiĢle olan bağların koparılmadan sağlam bir Ģekilde 

kalmasını sağlamıĢ olur. 

Köroğlu, adını aldıktan sonra rüyasında bir derviĢ ona dolu bir bade uzatır. 

Köroğlu bu badeyi ilk seferde içmez, ancak ikinci getiriĢte içer. Badeyi içen 

Köroğlu‟nun sesi güzelleĢir. Babası onun kulağına eğilerek erdiğini ifade eder. Bunun 

üzerine Köroğlu ilk olarak Kırat‟a bakarak türkü söyler. 

Köroğlu‟nun babası ona âĢık olduğunu, artık saz çalıp türkü söyleyebileceğini 

ifade eder. Bunun üzerine Köroğlu, ustasından bir saz yapmasını ister. Ancak onun 

yaptığı sazı beğenmez. Ustasından, kendi sesine uygun bir saz yapmasını ister. Bunun 

üzerine; 
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  “Mayıl oldum çırağının sözüne 

Sürmeler çekeyim alâ gözüne 

Usta, sedef döĢe sazın yüzüne 

Usta gazandım gayır (yap) sazımı. 

 

Ezel bahar yaz aylarım gülü dermeli 

Bülbül gibi söylemeli dilleri 

Ġpekten sırmadan olsun telleri 

Usta kazanalım gayır sazımı.” (Makal, 1975: 3-4) diyerek 

düĢüncelerini dile getirir. Köroğlu, ustasından, sıradan bir saz istemez. Onun sazı sedef 

kakmalı, ipek sırma telli olmalıdır.  

Köroğlu‟nun bade içmesi, bade içtikten sonra saz çalıp, türkü söyleme yeteneği 

kazanması, ustasının olması vb. gibi özellikler onun tam bir âĢık olduğunu 

göstermektedir. Köroğlu‟nun âĢık kimliğine bağlı olarak anlatılmasında, onun âĢık 

olmasının yanı sıra âĢık anlatıcıların dilinde Köroğlu hikâyelerinin yeniden Ģekillenmesi 

hususiyetleri yer almaktadır. 

Köroğlu, âĢıkların piri olarak kabul edilir. Rivayete göre Köroğlu, fasıllarda 

kendisinden bir türkü söylemeyecek âĢıklar için beddua etmiĢtir (Boratav, 2002: 32). 

ÂĢıklar kendi Ģiirlerine geçmeden önce Köroğlu‟ndan bir Ģiir söyler, daha sonra kendi 

Ģiirlerini okurlar. Nitekim bazı âĢıkların mahlas olarak kendilerine Köroğlu‟nun adını 

alması, onun âĢıklar arasında bir pir olduğunun göstergesidir. Çukurova bölgesinde 

hikâye anlatıcılığı ile bilinen ÂĢık Mehmet Demirci, Köroğlu‟na olan hayranlığı ve 

Köroğlu hikâyelerini çok iyi anlatması sebebiyle Köroğlu mahlası ile anılmaktadır. 

ÂĢıklık geleneği içerisinde yerleĢmiĢ olan “Köroğlu okumak” terimi; Köroğlu 

hikâyeleri anlatılırken, hikâyede geçen türkülerin “Köroğlu” adı verilen özel bir ezgiyle 

okunması anlamına gelmektedir. Köroğlu, ezgilerine göre; kaba Köroğlu, sert Köroğlu, 

Köroğlu güzellemesi, Köroğlu cenklemesi ve Köroğlu koçaklaması gibi adlar alır 

(Artun 2001: 219). 

Karakalpak anlatmasında Göruglı, Kırmandalı ve cariyeleriyle, karĢılıklı Ģiir 

söylemek suretiyle yarıĢır. Göruglı‟nın hayatı, güzel kadınla atıĢma yapmak üzere iki 

çırağı Miyrimjan ve Kambarjan‟ı getireceğine söz vermesi üzerine bağıĢlanır (Reichl, 

2002: 169). Destanda anlatılan bu olaylardan hareketle Köroğlu‟nun atıĢma yapabildiği 

göze çarpmaktadır. Nitekim, âĢıklık sanatının en önemli özelliği de atıĢma yapabilecek 
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gücü sergileyebilmektir. Köroğlu da atıĢma yaparak, âĢıklık gücünü ve yeteneğini 

gösterebilmiĢtir. 

Türkmen eĢ metninde, Köroğlu‟nun amacına ulaĢmak için atıĢma yaptığı ve 

derdini bu atıĢma ile dile getirdiği görülmektedir: 

                “Kız:   

Gülünü soldurup sahraya bâda, 

  BaĢını kesmeye versem cellada, 

   Kime arzın deyip gitsen imdada, 

  Sürül buradan haramzade hocasın. 

 

           Göroğlu:   

Sen kaba konuĢma, kolum yellidir, 

Bilen bilmeyene hâlim bellidir, 

AtmıĢtan on noksan yaĢım ellidir, 

Bana hoca deme hoca değilim.” (Nurmemmet, 1996: 187). 

 

ġairlik, ölümsüzlük, yiğitlik gibi “biyolojik, toplumsal ve tinsel” (Eliade, 2002: 

15) manada niteliklerle bezenmiĢ olan Köroğlu‟nun, korkutan yanlarının dıĢında bir de 

hassas tarafı vardır. Onun duygusal yönünün en büyük göstergesi, destan boyunca 

sazıyla terennüm ettiği Ģiirleridir. Köroğlu‟nun sazını ve sesini birleĢtirerek dile 

getirdiği bu Ģiirler, hem kendi bilincinin hem de toplumun bilincinin uyanık kalmasını 

sağlar. Onun bu gücü, âĢıklığına bağlıdır. Köroğlu‟na Ģairlik ve âĢıklık yeteneği, bir 

düĢünceye göre, “GoĢabulağın suyunu içtikten sonra” (Bayat, 2006b: 143) verilmiĢtir. 

Köroğlu‟nun gerçek bir destan kahramanı hüviyetini kazanmasında, GoĢabulak adlı 

suda bulunan üç köpüğün etkisi vardır. Köpükleri içen Köroğlu; ölümsüzlük, 

kahramanlık ve Ģairlik yeteneklerini kazanmıĢtır. 

Köroğlu‟nun köpük içerek Ģairlik yeteneği kazanması, saz Ģairlerinin bade içerek 

âĢıklık özelliği kazanmalarıyla eĢ değerdir. Yani somut güç yardımıyla soyut özelliklere 

ulaĢılır. Nitekim, “Halk hikâyelerinde (aĢk destanları) âĢığın bâde içip vergi alması 

(manevî güç) kökü itibarı ile ġaman dünya görüĢünden gelmedir. Bu fizikî gücün 

manevî güce çevrilmesi değil, aksine fizikî güçle manevî gücün Türk millî kültüründe 

birlikte yaĢamasının neticesidir.” (Bayat, 2006b: 143). 
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GoĢabulağ‟ın üstünde Hazret-i Ali, nuranî bir kimse sıfatında sağ eliyle Koç 

Köroğlu‟nun küreğine vurdu ve ona yiğitlik badesi içirtti (Ġdrisi, 1995: 107). Bundan 

sonra hiç kimseye mağlup olmayacaksın diyerek ona âĢıklık ve yiğitlik verdiğini ifade 

eder. 

Kahramanlar atlarından, âĢıklar sazlarından ayrı düĢünülemezler. Duygu, 

düĢünce ve hayallerini sazları eĢliğinde dile getiren saz Ģairleri, toplumun sözcüsü 

konumundadırlar. Destan kahramanı ÂĢık Köroğlu da Ģiirlerini saz eĢliğinde söyleyerek 

topluma sözcülük yapma görevini üstlenir. 

MaraĢ anlatmasında Köroğlu‟nun on iki telli, yirmi dört perdeli sedefkârî bir 

sazının olduğu göze çarpar (Özturan, 2009: 190). Köroğlu, bu anlatmada sazına sık sık 

baĢvurarak kimi zaman delileriyle söyleĢir, kimi zaman Kırat ile dertleĢir. Köroğlu 

söylemek istediklerini doğrudan söylemek yerine daha etkili olması ve gücünü 

sergilemesi yönüyle çoğu zaman sazının tellerini konuĢturur. Kiziroğlu‟nu methettiği 

bir Ģiirinde: 

“Koçaklar koçağı gördüm ben onu 

Bütün koçaklardan bir Kiziroğlu 

Bütün orduları yarar da geçer 

Yiğitlikten yanı var Kiziroğlu.” (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 276). 

ustalığını sazı ve sözü ile sergilemektedir. 

Köroğlu bazen saz yerine Kırat‟ın dizginini bazen de kolundaki zincirini kullanır 

(Özturan, 2009: 247, 256). Bu örnekler, kahramanın sazdan vazgeçmediğini, sazın 

olmadığı durumlarda saza benzer nesnelerden faydalandığını göstermektedir. 

Köroğlu, sazı ve sözü birleĢtirerek söylediği Ģiirlerle dinleyenleri etkilediği gibi 

bazı durumlarda kendisine söylenen Ģiirlerden de etkilenir. Destanın Kenan kolunda, 

yiğitlerinin öldüğünü zannederek aklını kaybeden Köroğlu, bir mezara girerek kendini 

ölüme teslim eder. Mezarda iken bezirgân tarafından bulunan Köroğlu, iyileĢtirilmek 

üzere eve getirilir. Ona yiğitlerinin ölmediği, Ayvaz‟ın yaĢadığı, sazla Ģiir söylenerek 

anlatılır. Günlerce bu Ģiirleri dinleyen Köroğlu, yavaĢ yavaĢ kendini toplamaya baĢlar 

ve eski gücünü yeniden kazanır (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 260-261). Köroğlu‟nun saz 

ve sözle iyileĢtirilmesi oldukça dikkate değer bir durumdur. Burada müziğin iyileĢtirici 

etkisinden yararlanıldığı ve geçmiĢin, saz ve söz aracılığıyla hatırlatıldığı 

görülmektedir. Ayrıca müzikle tedavi yöntemi, Ģaman ayinlerini de hatırlatmaktadır. 



 48 

ġamanlar, hasta tedavi ederken müzikten, davuldan faydalanır. Bu sesin yardımıyla 

hastaları tedavi ederlerdi. 

ġamanizm inancında ġaman‟ın ayrılmaz eĢyalarından birisi davuldur. ġaman, 

davulu ve davulun çıkardığı ses ile adeta bütünleĢir. Nitekim, Yıldırım‟ın ifade ettiği 

gibi Ģamanın vecd hali ve ruhlarla olan teması, davulun sesi ile doğru orantılıdır 

(Yıldırım, 2004: 58). Bu sesin büyüsü ile ruhların tedavisi gerçekleĢtirilmektedir.  

“Sözle anlamayan Köroğlu, sazla anlar ve iyileĢir. Burada sazın kutsallık 

açısından Dede Korkut‟un kopuzu özelliği kazandığı açık Ģekilde görülür. Diğer 

taraftan da Köroğlu‟nun mezara girmekle baĢka bir özellik kazanmasına da iĢaret 

edilmiĢ, sazın her iki dünyada anlaĢılır olması veya sazın gerçek âlemle öteki dünya 

arasında alaka kurabilmesi gerçeği korunmuĢtur.” (Bayat, 2009: 182-183). ĠyileĢtirici 

unsur olarak karĢımıza çıkan saz, aynı zamanda iki dünya arasında bağ kurmaya 

yarayan sembolik bir ögedir. 

Azeri ve Türk eĢ metinlerinde Köroğlu, korkakları kınayan evlatlığına savaĢ 

sanatını öğreten ve isteklendiren türküler söyler (Garriyev, 2007: 37). Bu, bir bakıma 

kahramanlık türküsüdür. Köroğlu söylediği Ģiirlerle yiğitlerini yüreklendirir. 

“Eski çağlardan beri karanlığın sildiği, yuttuğu renkleri, sesleri, görüntüleri ve 

anlamları türkülerle/musikiyle yeniden varolmaya çağırmaktadır.” (Korkmaz, 2004: 

121). Türkü, yeniden doğumun, var olmanın sembolizmidir. Buna bağlı olarak da 

Köroğlu, türkü söyleyerek bilincin uyanık kalmasını ve varoluĢ değerlerinin canlı 

olmasını sağlar. 

Paris nüshasında da Köroğlu‟nun, söyleyecek sözünü Ģiirle ifade ettiğinden 

bahsedilmektedir: 

  “Görüm serdar bu gün hara gedirsen, 

  Hencer olub bağrım baĢın didirsen, 

  Bu gün bu dünyanın terkin edirsen 

  Can alıcı Azrailem gelmiĢem.” (Abbaslı-Abdulla, 2005: 22). 

 

Köroğlu sözünü Ģiirle, türküyle dile getirir. ÂĢıkların toplumun sözcüsü olmaları 

gibi o da toplumun sözcüsüdür. ÂĢık kimliğiyle; çevresinde gördüğü adaletsizlikleri, 

aksak giden durumları, gördüğü yanlıĢları doğrudan söylemek yerine saz eĢliğinde dile 

getirir. 
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Köroğlu‟nun ÂĢık Müdami anlatmasında, Köroğlu zindanda iken ekmek yerine 

sazını ister. Bu durum, Köroğlu‟nun sazından ayrılmayan bir âĢık olduğunu göstermeye 

kâfidir. Zindanda iken sazına eğilen Köroğlu: 

  “Yine yiğitlerim düĢtü yâdıma 

  Ağalar ağası yanımda gerek 

  Bir büküĢte yedi giyim nal kıran 

  Koçak Demircoğlu‟m, yanımda gerek.” (Makal, 1975: 24). 

gıdasını türkü ile almıĢtır. Zira âĢıkların beslendiği kaynak, sazları ve sözleridir. Bu 

nedenledir ki Köroğlu her fırsatta düĢüncelerini sazıyla dile getirmektedir. 

 Köroğlu bazen de sazını kullanarak, karĢısındakine Ģifreli bir dille imada 

bulunur. Saz eĢliğinde karĢısındaki adamın kendi oğlu olduğunu anlatır (Alptekin, 1997: 

322). 

Köroğlu adı Ģairnâmelerde de geçmektedir. ÂĢık Ömer‟in Ģairnamesinde onun 

adı Ģu Ģekilde geçmektedir: 

  “Köroğlu çalardı perdesizce saz 

  Kuloğlu‟nun belli nâm u niĢanı.” (Kaya 1990: 29). Bu durum, 

Köroğlu‟nun âĢıklığına bir göndermedir.  

ÂĢıkların maharetlerini gösterdikleri bir destan türü de yaĢname adı verilen 

türdür. YaĢname, bir insanın doğumundan ölümüne kadar olan devreleri ve her yaĢın 

kendine göre özelliklerini belirten destanlardır (Yardımcı, 1999: 327). Köroğlu 

Destanı‟nda da yaĢname örneğine rastlamaktayız. 

Türkmen eĢ metninde, Köroğlu‟nun hayatının sonlarında söylediği yaĢname 

oldukça dikkat çekicidir. YaĢname, metinde Ģu Ģekilde geçmektedir: 

“Biz de olduk dirilerin kavminden, 

Hak can verip kımıldaĢan günlerim, 

Dokuz ay yattığım ana karnından, 

Gözüm açıp yere düĢen günlerim. 

 

Birimde bilmedim yahĢı yamanı, 

Ġkimde tanıdım atam-anamı, 

Üçünde verdiler dil-i zibanı, 

Dört yaĢımda taĢ atıĢan günlerim 
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BeĢ yaĢımda eĢit idim yaz ile, 

Altı yaĢta uğraĢmıĢım saz ile, 

Yedi yaĢta iĢim olmaz kız ile, 

Sekizinde diĢim düĢen günlerim. 

 

Dokuzda mollaya verdim selamı, 

Onumda boynumda Hakk‟ın kelamı, 

On birde götürdüm zekâ kalemi, 

Hak kelamına kavuĢan günlerim. 

 

On ikiden girip on üç yaĢıma, 

On dördümde keder vurdu baĢıma, 

On beĢimde kızlar girdi düĢüme, 

Onların aĢkından coĢan günlerim. 

 

Yirmi yaĢta gelin kızlar kuçardım, 

Otuzda kılıçtan kanlar saçardım, 

Çillesi demirden yaylar çekerdim, 

Okum dokuz fili deĢen günlerim. 

 

Kırkta tespihimi kola almıĢım, 

Elli yaĢta pire kolum vermiĢim, 

AtmıĢ üçte tövbe tövbe kılmıĢım, 

Peygamber yaĢı yaĢayan günlerim. 

 

Ayıp oldu Bey Göroğlu yaĢlandın, 

Vakti yeten bostan gibi dıĢlandın, 

Cesur er tümüne kendin baĢ idin, 

Ağzımdan ak köpük saçan günlerim.” (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 

415-417). YaĢname örneğinde de görüldüğü üzere, Köroğlu‟nun doğumundan ölümüne 

kadar geçirdiği süreç anlatılmaktadır. Köroğlu‟nun dile getirdiği bu Ģiir, onun âĢıklık 

özelliğine güzel bir kanıttır. 
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Köroğlu anlatmalarından örneklerle ele aldığımız kadarıyla Köroğlu‟nun edebî 

yönünün bulunduğunu, usta bir âĢık olduğunu söylememiz mümkündür. Köroğlu 

irticalen Ģiir söyleyen, atıĢma yapabilen ve saz çalabilen bir âĢıktır. Farklı özellikleri 

bünyesinde barındıran Köroğlu, aynı zamanda edebî yönü güçlü bir Ģair kimliğiyle de 

edebiyattaki yerini almaktadır. 

 

1.3. Destan Kahramanı Köroğlu 

Ġnsanlar tarih boyunca kendilerine daima koruyucu bir kahraman seçmiĢlerdir. 

Bu koruyucu kahramanlar, insanların ideal ettikleri bütün özellikleri Ģahsında toplar, 

halkın sözcüsü olurlar. Ġnsanlar yapmak isteyip de yapamadıklarını, söylemek isteyip de 

söyleyemediklerini kahraman Ģahsında birleĢtirir, adaletsizlikleri, haksızlıkları onun 

diliyle ifade ederler. Köroğlu, bu yönleriyle idealize edilmiĢ tarihî, mitolojik ve 

sembolik bir tip olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

“Birincil sözlü kültürde ve ilk yazılı kültürlerde, kahramanların hep üstünlük 

yarıĢına girmesini, yalnız sözlü geleneğin kavgacı yaĢam biçimiyle değil, esas olarak 

sözlü zihin süreçleriyle açıklayabiliriz. Herkesin tanıdığı, önemli ve „ağır‟ kiĢilikler ve 

etkileyici eylemleri kolay kolay bellekten silinmez. Bu nedenle sanıldığı gibi romantizm 

etkisinden veya öğretici amaçlara hizmet etmek için değil, yaĢanan olayların anısını 

koruyabilmek için, sözlü geleneğin kendine özgü zihin iĢleyiĢinden üstün boyutlu kiĢiler, 

kahramanlar doğar. Soluk kiĢilikler, sözlü zihin belleğinde tutunamaz. Kahramanın 

anısının iyice yer etmesi için, hemen bütün kahramanlar birer „tip‟ oluĢturur.” (Ong, 

2003: 88). Köroğlu da üstün ve ağır bir kiĢilik olduğu için sözlü gelenekte bellekte 

kalan tip olmuĢtur. Zaman içinde gerçek kimliği unutulan Köroğlu, halkın ortak 

kahramanı hâline gelmiĢtir. 

Köroğlu‟nun “Koç Köroğlu” adından da anlaĢılacağı üzere o, tam bir yiğittir. 

Zira, “koç” kelimesi yiğit anlamını verecek biçimde kullanılır. Köroğlu gibi 

kahramanlar, halkın zor durumunda ortaya çıkarak ihtiyacı olanlara yardım ederler. 

Halk, kahramanlara olağanüstü vasıflar yükleyerek onu farklı bir boyuta taĢır ve onların 

sıradan insanlardan ayrı olmalarını sağlarlar. Köroğlu gibi kahramanlar halk için yaĢar 

halk için ölürler. Evlenmek, çoluk çocuk sahibi olmak gibi gayeleri yoktur. Hatta bu 

gibi geçiĢler, kahraman için çoğu zaman yasaktır. Çünkü eĢ, çocuk, kahraman için 

bağlayıcı unsurlardır ve dünyevidir. Oysa kahraman böyle sıradan değildir. Halkın ortak 

bilincinde oluĢturduğu kahramanın kiĢisel hayatı yoktur. Kahramanın ben duygusundan 
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ziyade biz duygusu ağır basmaktadır. Bu yönüyle de çevresindeki insanlardan 

ayrılmakta ve farklılaĢmaktadır. Toplumun beklentileri ve istekleri, Köroğlu‟nu, kiĢisel 

duygulardan toplumsal duygulara kaydırmıĢtır. O, toplum için, toplumun refahı için 

varlığını idame ettirmektedir. Bu vasıflarıyla da diğer insanlardan ayrılarak „kahraman‟ 

olma özelliği kazanmıĢtır. 

Adaleti sağlayan bir destan kahramanı, elbette bütün insanların ortak ülküsüdür. 

Buna bağlı olarak her millet kendi ihtiyacına, kendi idealine göre bir Köroğlu 

yaratmıĢtır. 

Köroğlu farklı dönemlerde faklı tiplerin temsilcisi olmuĢtur. Anadolu‟da 

haksızlığa uğrayanın sesi, Celalî reisi, mitolojik bir tip, sosyal haydut, Ģaman gibi 

kimlikler, Köroğlu‟nun bünyesinde birleĢtirilmiĢtir. Onun asıl değeri, metinlerde 

değiĢen ve zenginleĢen kiĢiliğidir. Zira bu kiĢilik, mitolojik bir kahraman, destan 

kahramanı, âĢık, Ģaman, alp, gizli bilgilerle donanmıĢ eren kimlikleriyle karĢımıza çıkar. 

O, tarihî bir kahraman kadar gerçek, masal kahramanı kadar hayaldir, bir Ģaman kadar 

lider, alp tipi kadar yiğit ve akılcıdır. 

Köroğlu‟nun yukarıda sıralanan nitelikleri, onun çevresinde geliĢen olaylar, her 

dönemde yeniden canlanmasına ve sözlü gelenekte uzun süre anlatılan bir destan 

hüviyeti kazanmasına yol açmıĢtır. 

Köroğlu‟nun tarihî bir prototipi olsa da o, zamanla edebî zeminde ĢekillenmiĢtir. 

Köroğlu, kurulu düzene baĢ kaldıran bir haydut veya eĢkıya değil; asıl olarak kendi 

kurallarıyla düzensizliğe, haksızlığa, adaletsizliğe düzen getirmeye çalıĢan bir halk 

kahramanıdır. 

Her ne kadar Mehmet Kaplan, Köroğlu‟na verilen değerin haksız olduğunu 

düĢünüp onu olumsuz eĢkıya bir tip olarak (Kaplan, 1991:103) gösterse de bu doğru bir 

yaklaĢım değildir. Köroğlu merkezli metinler incelendiği takdirde de Köroğlu‟nun 

olumsuz bir tip olmadığı, aksine onun özelliklerinin tam olarak destan kahramanı 

niteliklerini taĢıdığı görülecektir. 

Köroğlu‟nun sadece Ģahsiyeti değil, fizikî yönü de destan kahramanlarının 

özelliklerine oldukça uygundur. DüĢmanlarına korku saçan, yaptıklarıyla nam salan 

Köroğlu‟nun dıĢ görünüĢü, fizikî yapısı, yiğitliği halk tarafından mübalağalı bir anlatım 

yoluyla yeniden ĢekillendirilmiĢtir. Halk, onu görmek istediği yere oturtmuĢtur.  

O, fizikî görüntüsü itibariyle, “Kafası kümbet gibi, alnının çatı bir karıĢ, gözleri 

bakır tas gibi, kaĢları dört parmak eninde. Göğsü taraba tahtası gibi, nefes alıp 
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verdikçe kalaycı körüğü gibi „Harr! Harr!‟ eder. Kolları çınar dalları gibi, sırtı ekmek 

tahtası gibi. Bıyığı koĢ boynuzu gibiydi, uçlarını kıvırıp kulaklarının ardına asmıĢtı. 

Boynu arasa küleği gibi, kolları yedi yaĢlı çınar gövdesi gibiydi. Heybetli bir adam 

(Özturan, 2009: 83, 113) Ģeklinde tasvir edilmektedir. Köroğlu‟nun bu özellikleri bize 

Oğuz Kağan‟ı hatırlatmaktadır. Köroğlu, Oğuz Kağan gibi güçlü, kuvvetli bir 

kahramandır. Onun bedeni de gür kıllarla kaplıdır, bu kıllar kahramanın gücünü ve 

dayanıklılığını sembolize etmektedir. 

Kazak anlatımında Köroğlu on üç yaĢına geldiğinde, geniĢ omuzlu, geniĢ 

kürekli, geniĢ göğüslü, ela gözlü, yakıĢıklı, soğuk görünüĢlü, alıcı kartal sıfatlı ve 

yürekli biri olarak tanımlanmaktadır. 

  “O zaman Köroğlu on üç yaĢına yetti, 

GeniĢ omuzlu, geniĢ kürekli, hem de yakıĢıklı, 

GeniĢ göğüslü, ela gözlü, soğuk görünüĢlü, 

Alıcı kartal sıfatlı, yürekli.” (Arıkan, 2007: 151). 

 

Köroğlu, Gagavuzlar arasında anlatılan metne göre de dıĢ görünüĢ itibariyle 

güzel yüzlü, mavi gözlü, kıvrık bıyıklı, arkalı, kudretli bir yiğit olarak ifade 

edilmektedir (Özkan, 2007: 25). 

Köroğlu‟nun fiziksel görünümünün geniĢ omuzlu, kalın kaĢlı vs. olması 

“Göçebe insanın doğal dünyasına ait arketipsel sembollerdir.” (Özcan, 2003: 77). 

Göçebe hayatın insanı tabiatla bir bütün halinde iç içe yaĢamıĢtır. Tabiatın zor 

koĢullarına ayak uydurmaya çalıĢan göçebe toplumun insanı, kendisini doğayla adeta 

bütünleĢtirmiĢtir. Göçebe toplumun vazgeçilmezleri olan hayvanları da yardımcı, 

kurtarıcı, hem de kutsayıp örnek aldıkları birer koruyucu olarak görmüĢlerdir. Bu 

bakımdan hayvana ait özellikler, kahramana ait özelliklermiĢ gibi verilmektedir. 

Türk millî kültüründe Tanrıoğlu, Türk ilinin, Türk devletinin, Türk milletinin 

sembolüdür, Tanrı‟nın hükmündedir ve üzerine düĢen görevi fizikî güce dayanarak 

yerine getirir. Bu manada Tanrıoğlu motifi; fizikî güce dayalı, devlet kuran atlı göçebe, 

Türk düĢüncesinin ürünüdür. Türk milletine ait destanlardaki Tanrıoğlu motifi, tarihin 

ilk devirlerinde ortaya çıkmıĢ destanlarda olduğu gibi baĢkahramandır (Bayat, 2006b: 

132, 133, 135, 136). Köroğlu, Tanrıoğlu sıfatıyla tanımlanan bir destan kahramanıdır. 

Onun bu motif çerçevesinde anılması, kahramanın kutsanmıĢ bir kiĢilik olduğunu 

düĢündürmektedir. 
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Fizikî gücünü çeĢitli hasletlerle birleĢtiren Köroğlu, vatanı uğruna her zorluğu 

göze alır, yılmadan mücadele eder, düĢmana aman vermez. Kendisinden kat kat üstün 

de olsa düĢmanını yiğitliği ile alt etmesini bilir. Verdiği sözden asla dönmez, 

kendisinden yardım dileyenin daima yanındadır. Köroğlu hem yol gösterici, hem de 

öğüt verici mert bir kahramandır. Kimseyi arkadan vurmaz, haksız yere kimseye 

dokunmaz. Bu mertliğini ve dürüstlüğünü, “Tüfek icat oldu mertlik bozuldu.” sözü 

açıklar niteliktedir. 

MaraĢ anlatmasında “Yiğitlik yürekle olur, bilekle olur, düzenle olur. Yalnız 

yürekli olan, gerçek yiğit olamaz. Yalnız bileği güçlü olan da gerçek yiğit olamaz. 

Yiğitlik için hem bilek, hem yürek gerek. Bir de düzen gerek.” (Özturan, 2009: 44) 

denilerek Köroğlu‟nun vasıfları özetlenmiĢtir. 

Müellif A. Chodzko‟ya göre Köroğlu, Türk tayfalarının en layıklı dövüĢçüsü, 

onların asıl millî âĢığı, o dönemin tanınmıĢ simasıdır (Abbasov, 2008: 12). 

Köroğlu‟nun Türk halklarında, özellikle de Oğuz Türklerinde, kahramanlık 

sembolü olarak gösterilmesinin temelinde, genel karakteri, kökten gelen etnik değerleri 

ve sahip olduğu millî-mahallî alametler yatar (Abbasov, 2008: 4). “Türk milletine ait 

bilinç dıĢı, müĢterek yürüyüĢü içerisinde millî ve mukadder bir kahramanda olması 

gereken davranıĢ repertuvarını tamamlayarak bu davranıĢ kompleksini” (Özcan, 2003: 

77) Köroğlu‟nun Ģahsında görmek mümkündür. Bu özellikler onun kahramanlığını 

pekiĢtirmektedir. 

G. Vambery, Köroğlu‟nu “Millî karakterin tecessümü” ve “Turanın 

kahramanlık sembolü” (Abbasov, 2008: 19) olarak adlandırmıĢtır. Kahramanlığın ve 

mertliğin bir sembolü hâline gelen Köroğlu adı, yüzyıllarca yiğitliğin, adaletin 

temsilcisi, haksızlığa karĢı haklının doğru savunucusu olarak Anadolu‟nun her 

bölgesinde yaĢayagelmiĢ, Türklerin millî kahramanı olmuĢtur. 

Türk millî destanlarında ana kahramanın etrafında bulunan, her zaman ve 

durumda ona yardım eden kiĢiler bulunur. Kırk yiğit, deliler, keleĢler, vb. gibi adlarla 

anılan bu yardımcılar, en az destan kahramanı kadar güçlüdürler. Kahramanın 

korunması adına ölümü bile göze alabilirler. Bu bağlamda Köroğlu‟nun da „deli‟leri 

vardır. Deli; baĢına buyruk, yiğit, hiçbir Ģeyden korkmayan, kimseye boyun eğmeyen 

anlamlarında hem yiğit hem de deli manasına gelecek Ģekilde kullanılır. Dede Korkut 

Hikâyeleri‟nin önemli kahramanlarından Deli Dumrul da bu özelliklerinden dolayı 
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„deli‟ lakabıyla anılmaktadır. “Adamın iyisine „deli‟, atın iyisine „doru‟” denmesi de bu 

düĢünceyle paralel doğrultudadır. 

Köroğlu‟nun delileri, Köroğlu‟nun güttüğü intikam davasında onu 

destekleyerek, sahip oldukları güçlerle ana kahramanı mücadelesinde yalnız bırakmayan 

gözü pek, sadık yiğitlerdir. Onlar Köroğlu‟na, Köroğlu da onlara saygı gösterir. 

Birbirleri için ellerinden geleni yapar, zor durumda kalanı ne pahasına olursa olsun 

kurtarmaya çalıĢırlar. Köroğlu‟nun kayıplara karıĢtıktan sonra yiğitlerinin dağılması, 

onları bir arada tutan gücün, Köroğlu olduğunu göstermektedir. 

Köroğlu Destanı‟nın kahramanlarından ve Köroğlu‟nun en yakın dostlarından 

Demircioğlu, Köroğlu‟nun yiğitliğini duyar ve onu görmek için Çamlıbel‟e gelir. 

Sınavdan geçirilip deliler arasına katılır (Abbasov, 2008: 92) ifadesi, Köroğlu‟nun 

yanına alacağı yiğitleri geliĢigüzel seçmediğini, onları bir sınava tabi tutarak aldığını 

göstermektedir. 

Köroğlu‟nun yiğitleri arasında Deli Hasan, Deli Mehter, Çopur Sefer, 

Tüpdağıtan, Alaybozan, Tokmakvuran, Deli Mehti, Tanrıtanımaz, Dilbilmez, 

Gürcüoğlu, Korkukonmaz, Geridönmez, Benli Ahmet, Ġsabalı, Koca Sefer, 

Kabresığmaz, Darı Değmez, Kıra Çıkmaz, Sivrisinek, Deli Balta, Tellak Hasan 

(Birdoğan, 1996: 103, 184), Dağdeviren, Zincirkıran, Köse Kenan, Selamvermez, 

Ecelalmaz, Sopayadoymaz, Postalpatlatan, Tepedelen, Eceliyakın, Reyhan Arap, 

Canıcebinde (Özturan, 2009: 62, 196-197), Niğdeli Geyik Ahmet, Bursalı Topal 

Dursun, Kayserili Abulobut, Tokatlı Depe DaĢak, Toz Kopartan (Kaplan-Akalın-Bali, 

1973: 233) vd. sayılabilir. Köroğlu yiğitlerini, delilerini “Ġsterem Teklu‟den beylerim 

gelsin!” veya “Ġsterem Türkmen‟den beylerim gelsin!” Ģeklinde çağırmaktadır. Yiğitler, 

Köroğlu‟nun tamlığının sembolüdür. 

Anlatılarda değiĢmez özelliklere sahip olan kahramanlar, „tip‟ adı altında 

değerlendirilirler. Bu yönüyle Köroğlu da bir tiptir. Göçebe toplumun ve destanların 

vazgeçilmez tipi ise alp tipidir. Alp tipinin en önemli özelliği mücadeleci ruhu ve galebe 

çalma özelliği olmasıdır. Halk, Köroğlu‟nu, gösterdiği kahramanlıklar sebebiyle alp tipi 

olarak görmektedir. Alp tipi, kahraman, cesur, asil, üstün özelliklere sahip bir kimsedir. 

O daima hareket halindedir ve daima ileriye doğru atılır. Haklı mücadelesi uğruna her 

Ģeyi göze alır, haklının hakkını savunmak adına oldukça cesurdur. 
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“Alplik, atlı göçebe Türk medeniyetini sembolize eder. Alplere dokuz Ģey 

lazımdır: 

1. Korkusuz yürek 

2. Güç 

3. Gayret 

4. Güzel at 

5. SavaĢ kıyafeti 

6. Yay-ok 

7. Kılıç 

8. Mızrak 

9. ArkadaĢ.” (Bayat, 2006b: 218-220). 

Bütün bu vasıflar irdelendiğinde, Köroğlu‟nda bir alpte bulunması gereken ve 

yukarıda sayılan bütün özellikler mevcuttur. Köroğlu; değerlerin koruyuculuğunu ve 

kahramanlığını yapması, cengâverliği, Ģahsiyetinin ayrılmaz bir parçası ve baĢarılarının 

temeli olan Kır atı, açık mekân adamı olması ve göçebeler gibi dağlarda yaĢaması vb. 

özellikleriyle alp tipine yaklaĢır. Köroğlu, korkusuz bir yüreğe ve güce sahiptir. 

BaĢarıya ulaĢma hususunda gayreti sonsuzdur. Güzel ve kendisi gibi yiğit bir ata 

sahiptir. SavaĢ kıyafetleri, yayı, oku, kılıcı ve mırağı ile adeta bütünleĢmiĢtir. Ayrıca 

onu gerçek manada tamamlayan arkadaĢları, mücadelesinde takipçileri vardır. Zira, 

Köroğlu Destanı‟nda sürekli bir mücadele söz konusudur. Köroğlu da alp tipine uygun 

bir çerçevede bu mücadelesini sürdürür. Bütün bu özelliklere bağlı olarak Köroğlu‟nun 

alp tipi olduğunu söyleyebiliriz. 

Bazı araĢtırmacılara göre ise Köroğlu, birtakım özellikleriyle alp tipinden 

ayrılmaktadır. Köroğlu‟nu alp tipinden ayıran en önemli özellik, alp tipinde toplum, 

kahramana tekaddüm ettiği ve onu Ģekillendirdiği halde Köroğlu, Çamlıbel‟de 

toplumunu kendisi kurar. Bu toplum, hayvan sürülerine sahip değildir ve iktisadî bir 

temelden mahrumdur. Kaplan‟a göre Köroğlu, Müslüman toplumunun ve alp tipinin 

dejenere bir tipidir. Onun dejenere oluĢunu ise arkasını normal bir topluma 

dayamamasına bağlar. Bu da onu haydut durumuna düĢürür  (Kaplan, 1991: 101-104). 

Kanatimize göre Köroğlu‟nun sırtını topluma değil de dağlara dayaması, mitolojiyle 

açıklanırsa daha doğru bir sonuca ulaĢılır. Nitekim Köroğlu, taĢıdığı özelliklerle, atlı 

göçebe toplumunun alp tipi özelliklerini her yönüyle yansıtmaktadır. 
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Köroğlu Destanı‟ndan hareketle ele alınan ve bir halk kahramanı olarak 

değerlendirilen Köroğlu, aynı zamanda mitolojik bir kahramandır. Tarihî, mitolojik, 

efsanevî ve halk kahramanı kimlikleriyle karĢımıza çıkan Köroğlu, olağanüstü birçok 

motifle ĢekillenmiĢtir. Doğumu, çocukluğu, gençliği, yaĢayıĢı ve ölümü; hayata bakıĢ 

açısı, felsefesi, karanlıktan aydınlığa uzanan çizgisi, zayıftan güçlü kahramanların 

doğuĢu, rüya motifi, ayrıca mitolojik atı gibi kendisini tamamlayıcı unsurları, bizi 

mitolojik bir yolculuğa götürmektedir. Karanlıktan aydınlığın çıkmasına bağlı olarak, 

Köroğlu‟nun var olması ve yine zayıf bir attan güçlü bir atın yetiĢmesi, ancak mitolojik 

ve sembolik doğrultuda açımlanabilir. Doğu metinlerinde Köroğlu, doğumu itibariyle 

mitolojik bir kahramandır. Onun özellikleri, Türk milletinin idealize ettiği kahraman 

tipine uygundur. 

“Celali Köroğlusu ile Mitolojik Köroğlu, destanda bir bütün oluĢturmak yoluyla 

yeni epik kahraman tipini ĢekillendirmiĢtir.” (Bayat, 2003: 10). Köroğlu‟nun kimliğinin 

Ģekillenmesinde, mitolojik unsurlar kazanmasında, olağanüstü vasıflarla yoğrulmasında, 

Türk kolektif bilincinin rolü büyüktür. Zira, onun hikâyelerinde arkaik devirlere ait 

izlere rastlamak mümkündür. Tarihî hadiselerin ıĢığında cereyan eden olaylar ile 

olağanüstü unsurların Ģekillendirdiği destan, bu yönüyle de oldukça dikkate değerdir. 

Köroğlu hem tarih hem de edebiyat sahasında haydut, eĢkıya gibi adlarla da 

anılmaktadır. Kelime anlamı kanun dıĢı olmak, haksızlığa uğramak, maddi sıkıntılar 

çekmek, sevdiği kızı alamamak gibi sebeplerden dolayı bir çeĢit baĢkaldırmak olan 

eĢkıyalık, haydutluk malî sorunların olduğu dönemlerde ortaya çıkan ve yasal olmayan 

eylemlerdir. EĢkıyalık sosyal bir olay olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

EĢkıya, kiĢiden kiĢiye farklı algılanıĢı olan kimsedir. Kimine göre halk 

kahramanı, kimine göre halk soyguncusu olarak nitelendirilmektedir. Köroğlu, öç alan, 

mazlumun yanında olan, haksızlıklara boyun eğmeyen, adalet için savaĢan kiĢidir. Bu 

bakımdan halkın gözünde tam bir kahramandır. 

Haydutluk üzerine araĢtırma yapmıĢ olan Hobsbawm, yasalara göre suçlu 

olduğu halde halkın gözünde suçsuz olan hatta kahraman sayılan toplumsal 

haydutlardan bahseder. Hobsbawm, toplumsal haydutlar arasından ayırdığı ilk 

kategoriye soylu eĢkıya adını verir. Bunlar, köylülerin baskı altında ezildiği, 

sömürüldüğü kırsal kesimlerde zalim yöneticilere baĢ kaldıran ve adalet isteyen 

haydutlardır. Hobsbawm‟ın soylu eĢkıyayı tanımladığı özellikler Ģunlardır: 
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1. Soylu eĢkıya bir suç iĢlediği için dağa çıkmaz, bir haksızlığa uğradığı için 

dağa çıkar ve eĢkıya olur. 

2. Yapılan haksızlıkları düzeltir. 

3. Zenginden alıp fakire verir. 

4. Ancak kendini savunmak ya da haklı olmak koĢuluyla öç almak için adam 

öldürür. 

5. Eğer yaĢarsa halkının arasına, toplumun saygın bir üyesi olarak döner. 

6. Halk kendisine hayrandır ve onu destekler. 

7. Ancak ihanet sonucu ölür, çünkü dürüst hiçbir insan onu ihbar etmez. 

8. Hiç değilse teorik olarak görünmezdir ve yenilgiye uğratılamaz. 

9. Kralın ya da imparatorun düĢmanı değildir, çünkü onlar adaletin kaynağıdır. 

Soylu eĢkıyanın düĢmanı, bölgesindeki mütegallibedir (halka zulmeden toprak sahipleri, 

derebeyleri) (Hobsbawm, 1990: 80). 

Yukarıdaki özellikler Köroğlu için de geçerlidir. Halk, haksızlığa uğrayarak 

eĢkıya olan kiĢiyi dıĢlamaz, aksine onu halk kahramanı statüsüne yerleĢtirir. Köroğlu da 

halk tarafından kahramanlık statüsü sınırları içinde düĢünülmüĢtür. Köroğlu‟nun 

kahramanlık öyküsünü Ģu Ģekilde daha anlaĢılır kılabiliriz: 

a) Erdemli soyguncu, yasadıĢı mesleğine bir suç iĢleyerek değil, haksızlığın 

kurbanı olarak ya da halk geleneğinin değil, otoritelerin suçlu bulduğu bir hareket 

yüzünden zulüm görerek baĢlar. Sosyal haydutlar, kriminal olmayan bir mücadeleyle, 

onur meselesiyle ya da kendilerinin ve komĢularının haksızlık diye algıladığı bir Ģeyin 

kurbanları olarak mesleklerine baĢlarlar. 

Köroğlu da haksız yere babasının gözlerinin kör edilmesi neticesinde intikam 

almak için eĢkıya olur. Köroğlu haksızlığın kurbanı olduğu için erdemli bir soyguncu 

olarak kabul edilir. 

b) Erdemli soyguncu haksızlıkları düzeltir. Gerçek uygulama ne olursa olsun, 

haydutun adaletin temsilcisi, hatta ahlakın onarıcısı olarak düĢünüldüğü ve onun da 

kendisine aynı gözle baktığı hakkında kuĢku yoktur. 

Köroğlu, haksızlıklar karĢısında boyun eğmez, babasının nasihati ile yola 

koyulur, mekân tuttuğu yerde haksızlıklarla mücadele eder. Öncelikle, yapılan yanlıĢlığı 

ve haksızlığı düzeltmek ister. 

c) Erdemli soyguncu zenginden alıp yoksula verir. Otoritelere karĢı yoksul 

halkın desteğini elinde tutmak ister. 
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Köroğlu, zenginden alıp özellikle de haksız yere zengin olandan alıp fakire 

veren bir halk kahramanı olarak kabul edilir. 

d) Kendini savunma ya da haklı yere öç alma dıĢında hiçbir zaman adam 

öldürmez. Keyfi Ģiddetten kaçınan sosyal haydutlar haklı öldürmeye bağlı kalırlar. 

Köroğlu, adam öldürme iĢine giriĢmez. Sadece kendisini savunma, öç alma 

zamanlarında mecburiyet karĢısında adam öldürür. 

e) Eğer yaĢarsa onurlu bir vatandaĢ ve topluluk üyesi olarak halkına geri döner. 

Aslında topluluğu hiç terk etmez. Halk kültüründe yaptığı eylemlerde suçlu olarak 

görülmeyen kahraman, saygın bir üye olarak topluluğun arasına katılmada güçlük 

çekmez. 

f) Halkı ona hayranlık besler, yardım eder ve destek verir. Erdemli haydut, halk 

nezdinde iyi, dürüst, saygın bir kahraman olarak algılandığından halkın ona karĢı 

hayranlık beslemesi gayet tabiîdir. Dolayısıyla hayranlık duyduğu kahramanından 

yardım ve desteğini esirgemez. 

Köroğlu, halkın yardımını ve desteğini daima hisseder. Bu yardım doğrudan 

olmasa da halk, onun yaptıklarını destekler. 

g) Topluluğun hiçbir üyesi ona karĢı otoriteyle iĢbirliği yapmayacağına göre 

ancak ve her zaman ihanet yüzünden ölür. 

Köroğlu adaletin ve mertliğin temsilcisidir. Tüfeğin çıkmasıyla mertliğin er 

meydanından kalkmasına bağlı olarak kendisi de bu meydandan çekilir. Bunun yanında 

Köroğlu‟nun namertçe öldürüldüğü de birçok anlatıda geçmektedir. Bazı anlatılarda ise 

atının vurulması ile kendisini ölüme bırakır. Bu durum Köroğlu‟nun mertliğe, mertçe 

dövüĢe ne kadar inandığını gösterir. Mertliğin, yiğitliğin olmadığı yerde Köroğlu da 

yoktur. 

h) Kahraman teorik olarak görülemez ve kolaylıkla ele geçirilemez. Halktan 

sonsuz destek gören ve halkın içinden biri olan haydutlar, kimse onları ele 

vermeyeceğine ve sıradan insanlardan ayırt edilemez olduklarına göre neredeyse 

görünmezdirler. 

Köroğlu‟nun da mekân tuttuğu yerler olsa bile o kolay kolay bulunamaz, kimi 

zaman Ģekil değiĢtirerek kendisini saklar, kimi zaman da çeĢitli hilelerle düĢmanlarını 

atlatır. Köroğlu‟nu yakalamak hiç de kolay değildir. 

ı) Adaletin kaynağı olan kral ya da imparatorun değil, yerel kibar takımının, 

memurların ya da diğer baskı uygulayıcılarının düĢmanıdır. 
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Hobsbawm‟ın tespit ettiği bu kurallar çerçevesinde Köroğlu‟nun da sosyal 

haydut düzleminin kurallarına uyduğunu söylememiz mümkündür. Köroğlu, sıradan bir 

eĢkıya değil sosyal haydut özelliklerini taĢıyan soylu bir destan kahramanıdır. 

Köroğlu merkezli olarak anlatılan metinler, Köroğlu‟nun özelliklerine bağlı 

olarak eĢkıyalık hikâyesi özelliklerini taĢımaktadır. 

 Berna Moran da eĢkıya öykülerini dört ana bölümden oluĢan bir yapı üzerine 

kurar (Moran, 1994: 81-82). Bu öykülerin bölümleri ve Köroğlu anlatmalarıyla 

benzeĢen yönleri Ģu Ģekildedir: 

1. Kahramanın çocukluk yıllarını kapsayan ve baĢkaldırısına neden olan 

olaydan önceki durumun anlatıldığı ilk ana bölümde acımasız ağaların ya da beylerin 

yönetimi altında zulüm gören köylünün durumu sergilenir. Köroğlu‟nda astığı astık, 

kestiği kestik Bolu Bey‟i vardır. 

2. Ġkinci bölümde kahramanın kendisine ya da anası, babası, karısı gibi sevdiği 

bir yakınına karĢı ağanın (beyin) yaptığı büyük bir kötülük yer alır ve bunun sonucu 

kahraman dağa çıkar, eĢkıya olur. Köroğlu‟nun babasının gözlerine mil çekilmesi, bu 

özelliğe örnektir. 

3. EĢkıyalık dönemine ayrılan üçüncü bölümde kahramanın soylu eĢkıya olarak 

yoksul köylüye yaptığı iyilikler, zalimlere verdiği cezalar ve kendi öcünü alması 

anlatılır. Köroğlu anlatmaları, kahramanın fakir kiĢilere yaptığı iyilik örnekleriyle 

doludur. 

4. Dördüncü bölümde kahramanın sonunu okuruz. EĢkıya kahraman ya halkına 

döner ya da onlar kahramana sahip çıkarlar. Bazen de kahraman ortadan kaybolur. Bir 

rivayete göre, tüfek icat olunca, Köroğlu eĢkıyalığı bırakmıĢ ve ebediyen ortadan 

kaybolmuĢtur.  Köroğlu‟nun sonu ile ilgili yaygın bir inanıĢ da onun kırklara karıĢtığı 

Ģeklindedir ki bu durum, eĢkıyalık öykülerindeki kahramanın sonu motifine oldukça 

uygundur. 

“Köroğlu bir mit, bir fikir, bir semboldür. Halkın zulme, haksızlıklara, 

yolsuzluklara karĢı tepkisini somutlaĢtırdığı, hatta hikâye ve efsanelerin büyülü 

dünyasında çaresizliğini yiğitliğe dönüĢtürerek belirli dönemlerde belirli kiĢilere 

giydirdiği bir kimliktir.” (Ayvazoğlu, 1991: 52). Köroğlu bir geçit kahramanıdır. Onu, 

alpten alp erene, Ģamandan âĢığa, mitten tarihe geçiĢin kahramanı olarak 

değerlendirmek yerinde olacaktır (Bayat, 2003: 155). 
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Köroğlu‟nun kahramanlığı ile ilgili olarak söylenenleri Ģu Ģekilde özetlemek 

mümkündür: 

Köroğlu, sazı, sözü ve yiğitliği ile sembolik bir tip hâline gelmiĢtir. Halk ozanı, 

destan kahramanı, tarihî bir kahraman, mitolojik bir tip olan Köroğlu, halkın sözlü 

geleneğinden süzülerek gelen çok kimlikli bir Ģahsiyettir. Koçyiğit Köroğlu olarak nam 

salan Köroğlu‟nun kahramanlığı, yiğitliği, cesareti dilden dile dolaĢan bir gerçek hâlini 

almıĢtır. Bu sebeple Köroğlu bir kahraman, adıyla anılan anlatılar da bir kahramanlık 

destanıdır. 

Köroğlu adaletli davranan bir hâkimdir. Düzeni sağlayan, insanları idare eden 

bir yöneticidir. Halkın, haklının yanında olan bir kadıdır. Otorite karĢısında durabilen, 

otoriteye tavrını koyabilen haklının yanında olabilen bir kahramandır. 

Yiğitliği ve adaleti ile ün yapan Köroğlu, gelenek ve göreneklere de bir o kadar 

bağlı bir kahramandır. Onu halkın gözünde büyüten önemli özelliklerden birisi de 

Köroğlu‟nun atalarından gördüğü örf ve âdetleri yerli yerinde uygulaması, 

mücadelelerini saygı çevresinde yürütmesidir. 

Bize örnek bir tipi temsil eden Köroğlu, haklıya hakkını veren, zor durumdaki 

insanlara yardım eden bir halk kahramanıdır. Bu sebeple o, farklı coğrafyalarda 

yaĢatılmıĢ, ünü sınırlardan taĢmıĢ bir yiğittir. 

 

1.4. Köroğlu‟nun Dinî-Mistik KiĢiliği 

Destan boyunca mert, cesur, mücadeleci, tehditkâr yönleriyle öne çıkan Köroğlu, 

dinî özelliklere sahip bir kiĢiliğin de sembolüdür. Köroğlu, doğuĢundan itibaren dinî bir 

kisveye büründürülerek anlatılmaktadır. Onun mezardaki olağanüstü doğumunda, 

koruyucusu kırklar olmuĢtur. 

Köroğlu‟nda muayyen dinî kahraman çizgileri müĢahide olunmaktadır 

(Abbasov, 2008: 51). Kahramanın dinî tarafının bulunması, onu halk arasında daha çok 

sevilen ve saygı duyulan bir kiĢilik hâline getirmiĢtir. Ayrıca o, bu yönleriyle sadece alp 

tipi olarak kalmamıĢ, alperen olarak kahramanlığına ve haklı mücadelesine devam 

etmiĢtir.  

Köroğlu merkezli anlatmaların bazı eĢ metinlerinde Köroğlu‟nun dinî kimliği ön 

plana çıkmaktadır. Paris nüshasının on üçüncü meclisinde Köroğlu‟nun, ihtiyarladığı 

zaman Mekke‟yi ziyaret ettiği görülmektedir (Abbasov, 2008: 47). Ancak bu ziyarete 

diğer Azerbaycan rivayetlerinde rastlanmamaktadır. Köroğlu‟nun, hacı olmak amacıyla 
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Mekke‟ye gitmeye karar vermesi, onun dinî kiĢiliğini netleĢtiren olaylardandır. Burada 

dikkati çeken bir husus da Hacc‟a gitmeye hazırlanan Köroğlu‟nun, kılıç kullanmamaya 

söz vermesi, yemin etmesidir. Bu durum, kahramanın artık kan dökmeyeceği anlamına 

gelmektedir. 

Köroğlu‟nun anlatılarda kimi zaman abdest aldığı, namaz kıldığı, zor 

durumlarında Yaradan‟a sığındığı da görülmektedir. 

Paris nüshasında Köroğlu‟nun kendi ordusunu Ġslâm ordusu olarak adlandırması 

dikkat çekicidir. Ġslâm ordusu olmak; hak, adalet uğrunda vuruĢmak demektir. SavaĢın 

toy-bayram olarak adlandırılması Ģiirin leksik-poetik kabuğunda ölümü toy-bayram gibi 

karĢılamak manasındadır. Ancak temelde Türk-harp ritüeli yatmaktadır (Abbasov, 

2008: 66). Köroğlu‟nun ordusunu, Ġslâm ordusu olarak adlandırması, mücadelesini 

kutlu kıldığının da bir göstergesidir. 

Köroğlu‟nun ölmeden evvel saçının sakalının ağarması, erenlere, kırklara 

karıĢması, Ġslâm dini ile ilgisinin dıĢında arkaik destanlarda kahramanın sırlı âlemlere 

seferinin transformu olabilir (Abbasov, 2008: 109). Bu durum kahramanın hem dinî 

hem de epik yanı ağır basan bir kimliğe sahip olduğunun farklı bir ifadesidir. Huzuru 

sağladığı için Köroğlu‟na bilge bir kiĢilik kazandıran halk, onu aynı zamanda kırklara 

karıĢtırarak ölümsüzlüğe ulaĢan bir derviĢ gibi görmüĢtür. 

Pek çok araĢtırmacı Köroğlu‟nun Hak âĢığı olduğunu ifade eder (Abbasov, 

2008: 51). Hak âĢığı olarak bilinen kiĢi, dünyevi aĢka önem vermeyen, benliğini Allah 

aĢkı potasında eriten, somutluktan uzaklaĢarak soyut âleme yaklaĢan, kimi zaman 

geleceği görebilen, zor durumlarda Hızır baĢta olmak üzere çeĢitli kiĢilerden ilahî 

yardımlar alan kiĢidir. Köroğlu‟nun Hak âĢığı olarak kabul edilmesi, yukarıda sıralanan 

özellikleri taĢıdığına inanıldığını göstermektedir. 

 “Bir sözle, her iki dünya görüĢünü (ġamanlığı ve tasavvufu) birleĢtiren halk 

sufizmi eski inamların Ġslâmî varyantı olup Köroğlu Destanı‟nda da sistemli Ģekilde 

korunmuĢtur.” (Bayat, 2003: 15) ifadesi, destanın kahramanı Köroğlu‟na sufî bir nitelik 

kazandırıldığını göstermektedir. Zira Köroğlu, Allah‟a yalvaran, zor durumlarda O‟na 

sığınan bir kiĢiliktir. 

Köroğlu‟nun Bolu halkı tarafından evliya olarak görülmesi de Hak âĢıklığı ile 

iliĢkilendirilebilir. Bu gün Köroğlu, Ġran‟da KaĢkaylar arasında veli bir kiĢi olarak 

hatıraları canlı tutulan bir Ģahsiyet olarak yaĢatılmaktadır (Kaya, 1998: 105). 
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Günümüzde de Köroğlu‟na bağlı olarak ortaya çıkan inanıĢların merkezinde, onun dinî 

yanının etkisi büyüktür. 

Köroğlu zor duruma düĢtüğünde, koruyucusu Hz. Ali, Bar-ı Kibriya, Hızır, 

derviĢ, pir gibi dinî kimliğe sahip karakterlerdir. Köroğlu‟na gelecekle ilgili bilgiler, 

rüyada ilahî yanı ağır basan yardımcı kiĢiler tarafından verilmektedir. 

Kırkların koruyuculuğuyla hayata baĢlayan Köroğlu, macerasının sonunda 

kırklara karıĢarak halkın nazarında veli mertebesine ulaĢtırılmıĢtır. Halkın, Köroğlu‟nun 

kırklara karıĢtığına inanması, hem onun ölmesini istememesi hem de onu ölümsüzlüğe 

kavuĢacak kadar önemli bir kiĢi olarak kabul etmek istemesine bağlıdır. 

 

1.4.1. Halk Arasında Köroğlu ile Ġlgili ĠnanıĢlar 

Halk arasında büyük bir misyon üstlenen kahramanlar, zaman içerisinde 

inanıĢlara konu olurlar. Halk kendi arasında kahramanın doğum ve ölüm yerini 

genelleĢtirir. Bazen de kahramanın ölmediğine inanır. Bu Ģekilde kahramana her zemin 

ve zamanda kurtarıcılık görevi yüklenmiĢ olur. 

Üstün görülen, veli mertebesine yükseltilen kahramanlar hem yaĢarken hem de 

öldükten sonra halkın hafızasında farklı bir yer edinirler. Bu yönüyle kahramanların 

mezarının hastalıklara iyi geldiğine inanılır. Mezarlar, ölen kimsenin dünyada kalan tek 

bağıdır. Bu sebeple ölen kimseye ait tek hatıra da kutsallaĢtırılarak yâd edilir. Halk 

arasında da kahramana yüklenen üstünlüğe bağlı olarak birtakım inanıĢlar 

yaygınlaĢmıĢtır. 

Köroğlu merkezli inanıĢların Bolu‟dan Iğdır‟a, Ġstanbul‟dan Erzurum‟a, 

MaraĢ‟tan Azerbaycan‟a kadar uzanmasının, onun, dağlara taĢlara ad olmasının altında 

yatan sır, Köroğlu‟nun Türk milletinde yarattığı gücün sembolize edilmiĢ halidir. 

Köroğlu‟na bağlı olarak anlatılan inanıĢların bazıları Ģöyle sıralanabilir: 

Elazığ‟dan derlenen bir inanıĢına göre; “Köroğlu, Muradiye yöresinde Murat 

Suyu kaynağında iki keklik vurur. Keklikleri kaynakta yıkar yıkamaz kutlu su, keklikleri 

diriltir. Pınar parçalanır, Kırat sudan içer ancak Köroğlu içmez. Gizi çözümleyen Kör 

Baba, suyun ölmezlik suyu (abıhayat) olduğunu söyler. Kırat da Köroğlu‟nun 

kayboluĢundan sonra ortalıktan kaybolur. ĠnanıĢa göre de aynı donlarla her yıl 

Ġstanbul‟da bir sakaya hizmet eder.” (Birdoğan, 1996: 51). 
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Köroğlu‟nun hiçbir zaman ekin tarlalarını çiğnemediği inancı, bir saz Ģairinin 

ölüm döĢeğinde iken, oğlundan, üstüne bir Köroğlu okuması isteği de dikkat çekicidir 

(Görkem, 1987: 62). 

Bir baĢka inanıĢa göre Köroğlu, ġavĢat ilçesine uğrar. Çiflik köyünün ġindeban 

çiftliğine yakın çayırlardan birine kazık çaktırıp atını bu kazığa bağlar. Bu yer, eskiden 

beri Köroğlu çayırı adını taĢımaktadır (Birdoğan, 1996: 45). 

Acımasız Hünkâr, düĢmanı Köroğlu‟nun bir mağaraya çekildiğini öğrenir. SavaĢ 

sanatını öğrenmeleri için ona yedi asker gönderir. Askerler, Köroğlu‟ndan kendilerini 

eğitmelerini isterler. Fakat Köroğlu okunu ve yayını eline alınca düĢmanlar kaçıĢır, 

Köroğlu da oku taĢa atar. O günden itibaren insanlar, bu yeri ziyaret edip taĢa saygı 

gösterirlermiĢ (Garriyev, 2007: 149). 

Köroğlu‟na iliĢkin olarak anlatılan inanıĢlardan birisi de Köroğlu Destanı‟nın 

geçmiĢten günümüze kadar geliĢiyle ilgilidir. ĠnanıĢa göre Köroğlu öleceği zaman peri 

olan eĢleri Yunus ve Miskal, ona, adını sonsuza dek sürdüreceklerine dair söz 

vermiĢlerdir. Ġki peri, bahĢıların gönüllerine girerek Köroğlu destanlarını içlerine 

yerleĢtirmiĢtir, bu sebeple destan, geçmiĢten günümüze kadar söylenegelmiĢtir 

(KırbaĢoğlu, 1997: 32). 

Ülkemizde bazı yerleĢim birimlerine isim verilmesine Köroğlu ile ilgili inanıĢlar 

sebep olmuĢtur. Konuya iliĢkin inanıĢlardan bazıları Ģunlardır: 

Bolu ile Ankara arasında Nallıhan, Uluhan, Çayırhan, Beypazarı ve Dörtdivan 

adlarını taĢıyan çeĢitli yerleĢim alanları mevcuttur. Bunların isimleriyle ilgili 

varyantlardan birisi Ģöyledir: Halk kahramanı Köroğlu, Kırat ile yola çıkar. AkĢam bir 

handa konaklar, sabah da yolculuğuna devam etmek üzere handan ayrılır. Ardından 

bakanlar, Kırat‟ın nalının düĢtüğünü görürler, alıp hanın kapısına asarlar ve yörenin adı 

Nallıhan olur. Köroğlu‟nun zalimlerle karĢılaĢıp ululuğunu, büyüklüğünü gösterdiği 

yere Uluhan; beylerle buluĢtuğu yere de Beypazarı adı verilir. Yine Köroğlu, atıyla 

dolaĢırken Kırat‟ın karnı acıkır. Ama bulundukları yer kurak, kayalık, bir tutam otun 

bile bulunmadığı bir alandır. Birdenbire Allah tarafından etraf çayır çimen olur, 

gökyüzünde kuĢlar uçuĢmaya baĢlar. Oraya da Çayırhan denir. Köroğlu‟nun düĢmanla 

savaĢırken 39 beyiyle birlikte dört kez divan kurup kös çaldırdığı yer de Dörtdivan 

adıyla anılır (Özsoy, 2008: 30-31). 

Konu ile ilgili olarak vereceğimiz son inanıĢ, Köroğlu‟nun mezarını konu 

almaktadır. “1941 AĢkabat basımında denilir ki, Köroğlu‟nun mukaddes mezarı Balkan 
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Dağları‟ndadır. Onun kabrini ziyaret eden hastalar sağlık, dertliler Ģifa bulurlar. Bu ise 

halk arasında Köroğlu‟nun mezarının da kutsal Ģahısların kabirleri gibi ziyaretgâha 

dönüĢtüğünün bir göstergesidir.” (Bayat, 2009: 162). Böylelikle Köroğlu‟na 

ölümünden sonra da bir kutsiyet atfedilir. 

Yukarıda sıralanan inanıĢlar, geniĢ bir coğrafî alana yayılan Köroğlu Destanı‟nın 

ölümsüz kahramanı Köroğlu‟nun halkın gözünde sahip olduğu değeri göstermektedir. 

Mezarının toprağının hastalıklara Ģifa olması, konakladığı yerlere onu çağrıĢtıran 

isimlerin verilmesi, ölüm döĢeğindeki birine Ģiirlerinin okunması, kahramana kutsallık 

kazandırıldığının en güzel belirtileridir. 

 

1.4.2. Köroğlu‟na Bağlı Olarak Anlatılan Efsaneler 

Efsane, halk arasında inanıĢ konusu olması bakımından oldukça önemlidir. 

Efsaneler, tabiat olaylarına veya tabiattaki unsurlara çeĢitli anlamlar yükleyerek onlara 

bağlı olarak anlatılan söylencelerdir. 

“Efsane; tabiatın anlam kazanması, tarihin topluma yansıması, imkânsızın 

gerçekleĢmesi demektir. Diğer bir ifadeyle, korkuların, düĢlerin, hayallerin, 

nasihatlerin, emir ve yasakların hikâyeleĢtirilmiĢ Ģeklidir efsaneler. Genellikle belirli 

Ģahıs, olay ve yer hakkında anlatılan, dinî, inandırıcı ve olağanüstü özelliklere sahip 

kısa anlatılardır.” (ġimĢek, 2009: 257). 

Yazarı belli olmayan ve belli bir dönemdeki insanların inancını ortaya koyan 

efsane, umumiyetle tanrılar ve (dinî) kahramanların anlatıldığı geleneksel hikâye; bir 

efsane, bir tabiat olayının, tarihî bir vakanın veya belli bir kültür, adet ve dinî inancın 

kaynağının açıklanmaya çalıĢılması sonucu ortaya çıkar. Bu tür hikâye ve anlatımların 

hepsi, esatir (Livingston, 1998: 129) olarak açıklanmaktadır. 

Bir ders vermek ve manevi bir hakikati göstermek içi anlatılan efsaneler, 

etkinliğini sürekli olarak muhafaza ederler. Metafiziğin kendine özgü bir dili olan 

efsaneler, halk için önemli sayılacak bilgilerin tebliğ edilmesinde en iyi vasıtadır. 

Asırlar boyunca nesilden nesle aktarılarak ezelî, ebedî bir hikâyeye dönüĢen efsaneler, 

tarihî olaylarla temsil edilen evrensel modellerdir. Bir olayın esasen efsanevî olduğunu 

ileri sürmek, hiçbir Ģekilde, o olayın gerçekte yaĢanmıĢ olması ihtimalini reddetmek 

manasına gelmeyip, daha ziyade, hakiki bir olayın yaĢanmıĢ olduğunun iddia edilmesi 

anlamını taĢımaktadır (Livingston, 1998: 123-125). 
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Halk anlatıları arasında yer alan efsaneler, halkın düĢünce dünyasında yaĢattığı 

kiĢi ve olaylara bağlı olarak ortaya çıkarlar. Milletin belleğinde yer ederek efsanelere 

konu olan tiplerden birisi de Köroğlu‟dur. 

Adıyla, hayatıyla, yaptıklarıyla var olan, büyüyen, ölümsüzlüğe kavuĢan 

kahramanlar, zaman içinde efsaneleĢirler. Halk arasında büyük bir Ģöhret kazanan ve bu 

Ģöhreti yüzyıllar geçmesine rağmen unutulmayan, aksine yaygınlaĢan Köroğlu hakkında 

çeĢitli efsaneler anlatılmaktadır. Köroğlu ile ilgili anlatılan efsaneler, özellikle tarihî 

efsanelere örnektir. Köroğlu ve atı hakkında birçok bölgeye bağlı olarak anlatılan 

efsaneler, Köroğlu‟nu adeta ölümsüz kılmaktadır. 

Köroğlu‟na bağlı olarak anlatılan bazı efsaneleri vermenin, kahramanın Türk 

milletinin muhayyilesindeki yerini göstermesi bakımından yararlı olacağını 

düĢünüyoruz. 

Elazığ-Keban asfaltının yirminci kilometresine Poyraz, Pelte ve Cip köyünün 

arazilerinin birleĢtiği yere Kızıltepe ismi verilmektedir. Dağın etrafında bulunan taĢların 

arasında dolaĢıldığında bazılarının üzerinde, değiĢik Ģekillerin olduğu görülür. Bölge 

halkı, bu izleri, Ģekilleri öylesine sevmiĢ ve sembolleĢtirmiĢtir ki, Kırat‟ın ayak izi ile 

topuzun vurulduğu taĢı, oralara getirivermiĢlerdir. Bu efsane, Köroğlu‟nun Topuzu adı 

ile anlatılmaktadır (Alptekin, 1993: 91). Köroğlu‟nun topuzu, Kırat‟ın ayak izi ile ilgili 

bir baĢka efsane de Arapkir yöresine aittir. Arapkir‟de, dokuz yüz doksan dokuz keleĢi 

ile birlikte bulunan ve güreĢte Köroğlu‟nu yenen Kiziroğlu, onunla burada 

karĢılaĢmıĢtır. Belki de babası ile Bingöl‟e giderken, bu diyarlardan geçmiĢ; Kırat ve 

topuz, bu taĢlarda ölümsüzleĢtirilmiĢtir (Alptekin, 1993: 92). 

Köroğlu‟nun atı Kırat‟ın izine de pek çok yerde rastlamak mümkündür. Bolu ve 

Bingöl‟de, Elazığ-Keban asfaltının Kızıltepe mevkiindeki dağda ve Erzincan‟ın 

Refahiye ilçesine bağlı Altköy‟de Kırat‟a ait ayak izleri vardır (ġimĢek, 1997: 268). 

Ardanuç/Müezzinler köylüleri; Karanlık meĢede eski karakol ile Kutul 

arasındaki sal kayalar üzerinden sular akar. Su yatağındaki çukurluklar Köroğlu‟nun 

atının ayak izleridir (Birdoğan, 1996: 45). 

Bolu Beylerinin sarayının duvarı ak taĢtanmıĢ. Köroğlu bu duvardan atladıktan 

sonra sarayın bulunduğu o mahallenin adı Ak-TaĢ olarak kalmıĢ (Boratav, 1984: 131). 

           Bingöl adına bağlı olarak anlatılan Köroğlu efsaneleri ise Ģöyledir: 

Köroğlu bir gün Bingöl Dağları‟nda gezerken bir gölcükte atını sular. AkĢam 

rüyasında, Kırat‟ını suladığı gölün abıhayat olduğunu görür. Sabah kalkınca babasına 
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koĢar ve rüyayı yorumlamasını ister. Babası rüyasını hayra yorunca atlarına atladıkları 

gibi dağlara koĢarlar. Ebedî hayata kavuĢmak arzusuyla günlerce ölümsüzlük suyunu 

ararlar. Ne var ki, bütün aramaları sonuçsuz kalır. Kırat‟ın su içtiği gölün bulunduğu 

yere geldiklerinde gölün bin parçaya bölünmüĢ olduğunu görürler. Gölün bin parçaya 

bölünmesi, Köroğlu ve babasının yöreye “Bingöl” ismini vermelerine sebep olur. 

O günden sonra önce dağlara ve göllere, daha sonra da Ģehir merkezine “Bingöl” 

ismi verilir. Köroğlu‟nun abıhayat gölünden su içen aygırının ise halen bu dağlarda 

yaĢadığı ve her yıl gölden çıkararak bir kısrakla çiftleĢtiği rivayet edilmektedir 

(Alptekin, 1993: 75). 

Köroğlu bir kuĢ vurur. UĢağı, temizlemek için gölün suyuna daldırdığında kuĢ 

dirilir ve uçar. Kanatlarından dökülen su damlaları bin tane göl meydana getirir. Bingöl 

göllerinin adı buradan gelmektedir (Görkem, 2006: 265). 

Deyim hikâyelerinde de Köroğlu‟nun adı geçmektedir. „Atı alan Üsküdar‟ı 

geçti‟ deyimi, Köroğlu merkezli olarak anlatılan aĢağıdaki efsaneye dayanmaktadır: 

Bolu Beyi‟ne baĢ kaldıran eĢkıya Köroğlu, bir gün atını çaldırır. Asil bir hayvan 

olan atını aramak için tebdil-i kıyafet diyar diyar dolaĢır ve sonunda yolu Ġstanbul‟a 

düĢer. Atını, satılmak üzere pazara getirilen hayvanlar arasında görünce hemen alıcı 

rolüne bürünüp: “Efendi” der. “Bu at güzele benziyor. Ancak binip bir denemek 

istiyorum.” Satıcı onu tanımadığı için binmesine izin verir. At, üzerine binen eski 

sahibini tanıyıp koĢmaya baĢlar. Köroğlu, Sirkeci sahiline gelip bir sal kiralar ve 

Üsküdar‟a gider. Bu arada at cambazı aldatıldığından dolayı kıvranmaya baĢlar. 

Köroğlu‟nu atıyla birlikte bir sal üzerinde gören cambazın dostlarından biri onu teselli 

için Ģöyle seslenir: “Üzülmeyi bırak! Atı alan Üsküdar‟ı geçti. O adam Köroğlu‟nun 

kendisi idi.” (Pala, 2004: 41). Anlatılarda da meĢhur Kırat‟a, Köroğlu‟ndan baĢkası 

binemez. Köroğlu, atını kendisinden almak isteyenlere, kılık değiĢtirmek suretiyle atını 

geri alarak güzel bir ders verir.  

Rivayete göre, Köroğlu, kumaĢ alırken fakir halk istifade etsin diye uzun bir 

ölçü icadını düĢünmüĢ olacak ki, kumaĢ ölçüsü olarak mızrağını dağlara bırakmıĢ 

(Boratav, 1991: 232). Buna bağlı olarak halk arasında bugün bile hububat satıcılarının 

buğdayı, arpayı fazlasıyla ölçmelerine,  

„Köroğlu ölçüsüyle ölçmek‟ tabiri kullanılmaktadır. Köroğlu‟nun, fıkara 

kazansın diye mızrağını, kumaĢ ölçüsü olarak tüccarlara kabul ettirdiği rivayet 

edilmektedir (Boratav, 2002: 63). 
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Köroğlu ile ilgili anlatılan efsanelerden birinde Aldede, (Destandaki Ali kiĢi 

tipinin baĢka bir Ģekli) Muradbeyli civarında (destanda Köroğlu da Muradbeyli diye 

adlandırılır) bozkurtun dağ baĢında taĢtan beĢik yapıp bir çocuğu emzirip büyüttüğünü 

duyar. Aldede, çocuğu yakalayıp eve getirir ve çocuk Kurdoğlu adı ile tanınır. 

Efsanede, kurdun dağla iliĢkisi, Ģaman dönemi inam sisteminin kalıntısıdır. 

Köroğlu‟nun dağla olan bu iliĢkisi onun hem kurt olmasında, hem babasının kör 

olmasında hem de dağa sığınmasında kendini korumuĢtur (Bayat, 2006: 51). 

Efsaneye göre Kür Çayı‟nın, Aygır Gölü‟nün adlarını Köroğlu vermiĢtir (Bayat, 

2003: 86). Bu efsane, Köroğlu‟nun Ģaman ya da Dede Korkut gibi ad verme özelliğine 

sahip olduğunun göstergesidir. 

Çenlibel efsanesine göre, çok yaĢlanmıĢ olan Demircioğlu, taĢları yerinden 

oynatır, sonra da kulaklarını yere verip dinlermiĢ. Çoban, bunun sırrını öğrenmek 

istemiĢ. Meğerse Demircioğlu, taĢlardan gelen Köroğlu savaĢlarının sesini duyarmıĢ 

(Bayat, 2009: 20). 

Halk arasındaki inanıĢa bağlı olarak anlatılan bir baĢka efsane, Köroğlu adının 

kaynağı üzerinedir. Efsaneye göre: 

Eski adı Kabutlu, yeni adı Bulgurlu olan bir köyde yaĢayan bazı ailelerin 

soyadları Koroglu olarak bilinmektedir. Kor, mezar anlamında kullanılan bir kelimedir.  

Ailenin bu soyadını alması ile ilgili Ģu efsane anlatılmaktadır: Zamanında Kabutlu 

Köyü‟nü basan Rumlar, burada hamile bir kadını öldürüp, kazdıkları bir mezara 

gömerler. Rumların zulümleri bittikten sonra köyden geçen bir kervan, kadının 

gömüldüğü mezardan çocuk sesleri duyar. Mezara gidip bakınca, mezarın üzerinde 

oynayan üç çocuk olduğunu fark ederler. Kalabalığı gören çocuklar, korkularından 

hemen mezarın içerisine girerler. Bunun üzerine köylüler merak eder ve mezarı 

kazdıklarında kadının çürümemiĢ bedeni ve üç çocukla karĢılaĢırlar. Bugün bu üç 

çocuktan türediğine inanılan boya Koroglu denilmektedir. Kabutlu Köyü‟nde hâlâ bu 

soyadını kullanan aileler vardır (Alptekin, 2009b: 9-10). 

ĠnanıĢlarda olduğu gibi, çeĢitli mekânlara isim verilmesinde Köroğlu ile ilgili 

efsanelerin de etkili olduğu görülmektedir. Konuya iliĢkin efsanelere Ģu örnekler 

verilebilir: 

Ardanuç‟ta eskiden beri bir kısım Hristiyanlar otururken onlar Köroğlu‟na haraç 

vermezlermiĢ. Köroğlu, onları da vergiye bağlamak için Ardanuçluları sıkıĢtırır. 

Ardanuç kale beyi korktuğu için Köroğlu‟na kırk deve yükü altın verir. Ayrıca Köroğlu, 
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Yalağuz-Çam ormanlarındaki karanlık meĢeden Kürdevan yaylarına kadar olan yerleri 

de ister. “Buralarda benim atlarım otlayacak.” der. Bir sene o yerlere atlarını yollayıp 

otlatır. O sırada Hristiyan olan Ardanuç beyi, atların bir kısmını çaldırtır. At çobanlarını 

da kovup oralardan attırır. Buna son derece canı sıkılan Köroğlu, oturduğu Göle‟den 

kalkıp gelip Ardanuç‟u yakıp yıkar. Kale beyini de baĢına çevirip bağlar. Göle 

ormanlarının bir kesimi bugün Köroğlu Ormanları adını taĢımaktadır. 

Bir gün Köroğlu‟nun delilerinin arasına ikilik düĢer. Delilerin bir kesimi 

baĢlarını alıp Kür Irmağı‟nın öbür yakasına giderler. Köroğlu, onların kalelerine kadar 

giderek geri dönmeleri için epeyce dil döker, ancak onları bir türlü ikna edemez. Bunun 

üzerine “Siz çok ters adamlarsınız.” der. O günden sonra iki köyün adı Ters Deliler ve 

Düz Deliler diye anılırmıĢ (Birdoğan, 1996: 44). 

Köroğlu, ordusuyla gelirken havada uçar gibi koĢan atların ayaklarının izleri 

karanlık meĢedeki eski karakol binasının yanındaki derenin taĢlarında kalır. Ardanuç‟u 

ıslah edip beyi de yeniden haraca bağladıktan sonra Kutul‟a döner. Günümüzde 

Yalağuz-Çam‟da Kutul denilen yarda hanlara yakın yol ile ġosa kavĢağı arasındaki 

Köroğlu ordugâhının yıkıntıları denilen yer bundan kalmadır (Birdoğan, 1996: 45). 

Huluflu, Ahıska‟daki Zeyzet dağlarının doğusunda bir Çenlibel olduğunu 

söylemektedir. Aynı yerde Köroğlu kalasının ve tavlasının yıkıntıları olduğunu iddia 

etmektedir (Birdoğan, 1996: 44). 

Köroğlu, Kür ırmağını geniĢ görüp Kırat‟ı sıçrattığında arka ayağının biri suya 

batıp nalı düĢmüĢ. Köroğlu, “Çay sen kür (yaramaz), ben Kör (ya da kür: kavgacı)… 

Biz ikimiz birlikte yola gidemeyiz.” deyip ovayı bırakıp dağlara çekilmiĢ (Boratav, 

1984: 130).  

Bir kadın kör olasın Köroğlu dermiĢ. Köroğlu bunu duymuĢ ve, “Valide neden 

böyle söylüyorsun, Köroğlu‟ndan ne fenalık gördün.” diye sormuĢ. Kadın da 

“Bilmiyorum oğlum, herkes kör olasın Köroğlu diyor, ben de onlara uydum 

söylüyorum.” demiĢ. Bu fıkra, anlamadan dinlemeden baĢkalarının hükümlerine 

uyanları örnek göstermek için anlatılmaktadır (Boratav, 1991: 223). 

Köroğlu‟na bağlı olarak anlatılan inanıĢ ve efsanelerin, yer adlarının sayısını 

artırmak mümkündür. Bunun sebebi, Köroğlu‟nun çok geniĢ bir coğrafyada 

benimsenmiĢ olmasına bağlanabilir. 

Köroğlu merkezli efsaneler, Köroğlu‟nun halk arasında farklı bir boyuta 

taĢındığını ve kahramanın efsanevî yönünün ağır bastığını göstermektedir. Yüzyıllar 
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öncesinde yaĢayan Köroğlu ve meĢhur Kırat, halk arasında anlatılan efsaneler 

vasıtasıyla yaĢamaktadır. Onun efsanelere konu olması, çok sevildiğinin ve Türk 

milletine mâl edildiğinin birer kanıtıdır. 

 

1.5. Kültürel Mirasta Köroğlu Adının YaĢatılması 

Bir milletin maddi ve manevi değerler bütününe kültür adı verilmektedir. 

Milletleri birbirinden ayıran, insan topluluklarının millet hâline gelmesinde pay sahibi 

olan kültür, geçmiĢten günümüze kadar taĢınan yaĢantı ve tecrübeler birliğidir. Millete 

ait kültürün uzun senelere rağmen canlı kalması ve kuĢaktan kuĢağa aktarılıp 

yaĢatılması için farklı yollara baĢvurulmaktadır. Bu yollardan biri, belki de en önemlisi, 

kültüre bağlı unsurun, adın topluma ait çeĢitli alanlarda kullanılmasıdır. 

Türk milletine ait sözlü kültür ögelerinin baĢında halk anlatıları gelmektedir. 

Anlatıların merkezinde bulunan kahramanlar, kültürel birer öge olarak halk 

hafızasındaki yerlerini alırlar. Kahramanlık konusunda halkın belleğinde yer etmiĢ olan 

Köroğlu da çeĢitli Ģekillerde kültürel miras ögelerinde varlığını koruyarak devam 

ettirmektedir. 

Köroğlu adı; kardeĢliğin, dostluğun, mertliğin, yiğitliğin, dürüstlüğün, adaletin 

temsili olmuĢ, buna bağlı olarak halk nazarında onun adı her alanda yaĢatılmıĢtır. 

Ġnsanlar muhayyilelerinde yaĢattıkları halk kahramanlarının adını ebedîleĢtirmek 

amacıyla Köroğlu adını parklara, dağlara, caddelere, sokaklara vererek kültürel mirası 

koruma çabası içine girmiĢlerdir. 

Sadece Anadolu‟da değil, bütün Türk dünyasında Köroğlu‟na izafe edilen yerler, 

dağlar, kaleler, mağaralar vardır. Bu durum Köroğlu efsanesinin eskiliğini ve 

yaygınlığını göstermektedir (Ayvazoğlu, 1991: 52). 

Köroğlu‟nun adının yaĢatılmasına bağlı olarak Abant Ġzzet Baysal 

Üniversitesi‟ne Köroğlu Meslek Yüksekokulu‟nun açılması hususu talebinde 

bulunulmuĢtur. 

Köroğlu‟nun ölümsüzlüğe karıĢması, adının ölümsüz kalması, onun adının 

birçok somut varlığa verilmesiyle de kendisini göstermektedir. Köroğlu adının geçtiği 

yerler aĢağıda sıralanmıĢtır: 

Köroğlu Gazetesi (Bolu) 

Köroğlu TV (Bolu) 

Köroğlu Kültür Sanat ve Turizm Festivali (Bolu) 
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Dörtdivan Köroğlu Festivali (Bolu), 

Köroğlu Dağları, (Karadeniz Bölgesi), 

Köroğlu Park (Bolu), 

Hotel Köroğlu (Bolu), 

Köroğlu Beton (Bolu), 

Köroğlu Otomotiv (Bolu), 

Köroğlu Devlet Hastanesi (Bolu), 

Köroğlu Dinlenme Tesisleri (Bolu), 

Köroğlu Gıda (Bolu), 

Köroğlu Eczanesi (Bolu), 

Köroğlu Kırtasiye (AkĢehir) vb. 

Yukarıdaki örneklerde görüldüğü üzere, Köroğlu ile ilgili yerlerin çoğu Bolu‟da 

bulunmaktadır. Bu durum, kahramanın Bolu‟da yaĢadığına inanılmasının bir sonucu 

olarak gösterilebilir. 

Halk kahramanı Köroğlu‟nun 16. yy.‟de Dörtdivan ilçesinin Sayık köyünde 

yaĢadığı Osmanlı arĢivlerinde tescil edilmiĢ, onu tanıtmak ve yaĢatmak adına 

DĠVANKAV adında bir Köroğlu Kalkınma ve Tanıtma Vakfı kurulmuĢtur. 

DĠVANKAV tarafından Köroğlu‟nun at koĢturduğu Köroğlu yaylalarında 

kültürel ağırlıklı yayla Ģenlikleri yapılmaktadır. Aynı vakıf, 2000 yılında dağcılarla 

birlikte Köroğlu zirvesine büyük bir yürüyüĢ gerçekleĢtirmiĢtir. 

Güzel sanatların bir dalı olan heykeltraĢçılık, önemli olay, kiĢi ve nesnelerin 

sembolü olan heykellerin yapımını kapsar. Heykeller, çeĢitli alanlarda önemli sayılan 

kavram ve objelerin ölümsüzleĢtirilmesini sağlarlar. Bolu‟nun merkezinde yer alan 

heykelinde Köroğlu, Kırat‟ın üstünde, elinde sazıyla tarihî dönemleri günümüze taĢıyan 

edasıyla Ģehir halkını selamlar. Bolu Güzel Sanatlar Müdürlüğü‟nde de Köroğlu heykeli 

çalıĢması devam etmektedir. Yine Bolu‟nun Dörtdivan ilçesine, Köroğlu heykelinin 

dikilmesi projesi Kültür Bakanlığı‟nın programına alınmıĢtır. 

Bolu‟da Kültür ve Turizm Bakanlığı tarafından Köroğlu anıtı proje yarıĢması 

düzenlemiĢ, daha sonra beğenilen projeye uygun bir anıt, 1981 yılı sonlarına doğru Bolu 

Kültür Merkezi‟nin bahçesine dikilmiĢtir. 

Dörtdivan‟da Köroğlu Kültür Evi ve Köroğlu Kültür Parkı projeleri devam 

etmektedir. Köroğlu‟nun doğduğu köy olan Sayık‟ta Köroğlu müzesi oluĢturulmak 

üzere bir ev tespiti yapılmıĢ, bu konuda çalıĢmalara baĢlanmıĢtır. 
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Bolu sınırları içinde yer alan Köroğlu Dağları, adını Köroğlu Destanı‟ndaki 

Köroğlu‟ndan almıĢtır. Bu durum destanların geçmiĢimize ıĢık tutma yanında geleceğe 

de ıĢık tutacak nitelikte eserler olduğunu göstermektedir. 

Köroğlu Havaları, Köroğlu peĢrevi, Köroğlu oyunu, Köroğlu geleneği, Köroğlu 

türküleri ve bazı ailelerin Köroğlu soyadını taĢıması, kültürel mirasta Köroğlu adının 

yaĢamasını sağlamaktadır. 

Yine Ġnebolu‟da bir cins elma vardır ki bu elmanın adına Köroğlu elması 

denilmektedir (Boratav, 1991: 225). Görüldüğü üzere Köroğlu adı her yerde ve 

zamanda yaĢatılmaktadır. 

Elbistan kazasına bağlı Nurhak Dağı‟nda bulunan on iki Türkmen aĢiretinden 

birisi Köroğlu aĢiretidir ki bu, kırk aileden ibarettir (Boratav, 1991: 225). 

Köroğlu adı en çok mekân isimlerinde kullanılmaktadır. Türk dünyasının ve 

Anadolu‟nun çeĢitli coğrafyalarındaki yerler, Köroğlu adıyla anılmaktadır. Konu ile 

ilgili örnekleri Ģu Ģekilde sıralamak mümkündür: 

Veli Huluflu, Azerbaycan‟da Köroğlu‟na isnat edilen yerleri iĢaret eder: “Gence 

kazası yanında Eldar ovuğu, Zeğem yakınındaki Karaul tepesi, eski ve yeni Kalebent 

yakınındaki Köroğlu kalası, Zemkir çayının boğazında ÇaykarıĢan adlı yerde Köroğlu 

kayası, Kazak mahallinde Agstafa çayı ile Kervansaray‟a doğru giderken iki tarihi kala, 

ayrıca Gürcistan‟ın Kocor yaylarında, Gökçegöl‟ün ortasındaki ġivan adasında iki 

Köroğlu istihkamatıdır.” (Birdoğan, 1996: 43). Köroğlu adının Azerbaycan‟da 

yaĢatılması, onun Azerî sahasında da sevilen bir kahraman olduğunun göstergesidir. 

Zira, Köroğlu Destanı Azerbaycan sahasında da anlatılmaktadır. 

Bolu ile Beypazarı arasında, Bolu‟nun güneydoğusunda 2315 metre yükseltide 

Köroğlu Dağı ve bu dağdan çıkan Köroğlu deresi, Köroğlu kayası ve dibinde 

Köroğlu‟nun pusuya yattığı oyuk bulunmaktadır. 

Kars-Tuzluca‟daki Tekelti dağının yanında Köroğlu tepesi ve kayası, 

Kağızman‟ın Morpet boğazında eski bir gümrük kalası niteliğindeki Köroğlu 

kalası, 

Ani yöresindeki Sıçan köyünde Köroğlu kayası, 

Doğu Bayazıt ile Ağrı arasındaki Ġpek Gediği‟nde Köroğlu kayası, 

Refahiye yakınında Köroğlu boğazı, 

Bolu-Gerede arasında Köroğlu karakolu (derbent), 

Köroğlu karakolunun içinde Köroğlu çeĢmesi, 
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Palu‟da Murat nehri kıyısında Köroğlu mezrası, 

GümüĢhane-Köse dağında Köroğlu mağarası (Birdoğan, 1996: 44) Köroğlu‟nun 

adıyla bilinen yerlerdir. Pertev Naili Boratav‟ın Köroğlu Destanı adlı eserinde de 

Köroğlu‟na bağlı olarak geçen coğrafî yer adları ayrıntılı bir Ģekilde sıralanmıĢtır 

(Boratav, 1984: 126-129).  

Erzincan coğrafyasında da Köroğlu‟na bağlı yer adları vardır. Bunlar: Tercan‟da 

Köroğlu Tepesi ve Köroğlu‟nun evi, Çadırkaya‟da Köroğlu Kalesi ve kuyusu, Kırat‟ın 

izleri, Karakaya‟da Köroğlu Eyvanı, Kemah‟ta Köroğlu Kulesi, Refahiye‟de Köroğlu 

Deresi, Köroğlu Mağarası, Köroğlu köprüleridir. Ayrıca Köroğlu adıyla bilinen bir köy 

de mevcuttur (Kaya, 1998: 103). 

Bolu‟nun kazalarından Göynük‟ün Sarılar köyünün baĢında, Köstebek köyüne 

de yakın Sarılar kayası bulunmaktadır. Buna Köroğlu tepesi de denilmektedir. Bolu ile 

Kastamonu arasında Köroğlu Çamlıbeli diye meĢhur bir dağ vardır. Yine 

Afyonkarahisar‟ın Ģimal istikametinde Afyon-EskiĢehir demiryolunun Ģarkında, 

Ġhsaniye ile Döger demiryolu parçasının tam orta noktasının 17 km. kadar Ģarkında, 

Karaböyrüklü Dağı ile Kazuçuran Dağı arasında Köroğlu Kalesi bulunmaktadır 

(Boratav, 1991: 225). 

Karadeniz‟deki sıradağların adı Köroğlu Dağları‟dır. Tokat-Sivas arasındaki 

Çamlıbel Dağı‟nın ve Çamlıbel yakınlarındaki 1827 metre yüksekliğindeki dağın adı 

Köroğlu‟dur. Kars-Göle yöresinde yüksekliği 2250 metre olan dağlar da Köroğlu adıyla 

anılmaktadır. Sivas‟ın SuĢehri ilçesi ile Erzincan‟ın Refahiye ilçesi arasındaki boğazın 

adı Köroğlu Boğazı‟dır. Sivas‟ın Kangal ilçesinde Sivas-Çetinkaya demiryolunun 

geçtiği boğazın adı da Köroğlu‟dur. Köroğlu sıradağlarının üzerindeki yüksekliği 2400 

metre olan bir tepenin adı Köroğlu Tepesi‟dir. Bolu‟nun Gerede ve Yeniçağa ilçeleri 

arasında Köroğlu‟nun sığınak yerlerinden biri olan Köroğlu Derbendi bulunmaktadır. 

Afyonkarahisar‟la Emirdağ ilçesi arasında derelerle, tepelerle, mağaralarla dolu bir 

yerin adı Köroğlu Beli‟dir  (Yağcı, 2000: 26-27). 

Kırklara karıĢarak ölümsüzleĢtiğine inanılan Köroğlu, cismanî olarak aramızda 

bulunmasa da somutlaĢtırılarak kültürel mirasta ülkemizin her yerinde yaĢatılmaktadır. 

Bu durum kuzeyden güneye, doğudan batıya damgasını her yere vuran Köroğlu‟nun 

halk nazarında ne kadar fazla sevildiğini ispatlamaktadır. 

 



ĠKĠNCĠ BÖLÜM 

 

2. KÖROĞLU DESTANI/KÖROĞLU MERKEZLĠ HĠKÂYELER 

 

2.1. Sözlü Kültürün Metne DönüĢen Yüzü: Destan ve Halk Hikâyesi 

Sözlü gelenekten gelerek metinleĢen ve anlatıya dönüĢen halk edebiyatı ürünleri, 

ait olduğu milleti her yönüyle yansıtmaktadır. Dil, din, örf ve âdetler, gelenek ve 

görenekler, yaĢam felsefesi, hayata bakıĢ açısı, tarih gibi milleti yansıtan unsurlar, halk 

anlatılarının konusu içerisinde yer almaktadır. 

Kolektif bilincin ortaya çıkardığı sözlü ürünler, halk edebiyatı geleneği 

içerisinde anlatılır. Destan, halk hikâyesi, masal, efsane, fıkra gibi halk edebiyatı 

ürünleri bir milletin aynası konumundaki ürünlerdir. ÇalıĢmamıza konu olan destan ve 

halk hikâyesinde de bir milletin en arkaik dönemlerine ait kültürel izleri bulmak 

mümkündür. 

Destan, kelime anlamı olarak; dastan, Farsça‟da efsane, mesel ve hikâyet-i 

güzeĢtegan manasına gelmektedir (Elçin, 2002: 19). Klasik manada da epos karĢılığında 

destan kelimesi kullanılmaktadır. 

Destanın tanımı, TDK Türkçe Sözlük‟te: “Tarih öncesi tanrı, tanrıça, yarı-

tanrı ve kahramanlarla ilgili olağanüstü kahramanlarla ilgili Ģiir, epope.” (TDK 

Türkçe Sözlük 1, 2005: 510) Ģeklinde verilmiĢtir. 

ÇeĢitli dönemlerde meydana gelmiĢ olayları bir araya toplayarak, baĢ kahraman 

çevresinde gerçekleĢen olaylarmıĢ gibi kurgulanan anlatılara destan denir (Çobanoğlu, 

2003: 21). 

Millet hayatında derin iz bırakan ve etkisi yüzyıllar boyunca devam eden göç, 

kıtlık, savaĢ, doğal afet gibi olaylar, halkın hafızasında destanların ortaya çıkma sürecini 

hazırlamıĢtır. Sözlü gelenekten aktarılarak gelen destanlar bu yönleriyle bir milletin 

geçmiĢ tarihine ve kültürel unsurlarına ıĢık tutacak mahiyettedir. 

“Zamansal ve uzamsal değiĢimler (örn. göçler), her zaman „merkez‟i de 

beraberinde taĢımıĢtır. Türk toplulukları yayıldıkları coğrafyada varoluĢlarını 

tanımlarken, kendi merkezlerini evrenin merkezi niteliğiyle yeniden bulmuĢlardır.” 

(Saydam, 1997: 51). 
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Destan geçmiĢ ve gelecek arasında kültürel bir bağ kuran anlatmalardır. 

Destanlar, Türk milletinin binlerce yıllık mazisinin saklı olduğu sözlü kültürün 

metinleĢen yüzüdür. 

Destan, “Milletlerin en büyük kahramanlık hikâyelerini dile getiren epik 

karakterli eser.”dir (Sakaoğlu, 2002: 68). “Bir milletin tarihinde gerçekleĢmiĢ, 

unutulması mümkün olmayan bir olay üzerine söylenmeye baĢlayıp, geliĢmesini 

asırlarca devam ettiren millî eserlere destan denilmektedir. Destanlar, milletlerin 

geçmiĢlerindeki diri ve canlı hedeflerin belirli amaçlar doğrultusunda geleceğe 

aktarılmasında birinci derecede önem taĢıyan yazılı veya sözlü belgelerdir.” (Güzel-

Torun, 2005: 108).  

Destan, bir halktan diğerine geçen benzer konuların yığıntısı değil, bir halkın 

uzun geliĢim tarihi boyunca tarihî gerçeklikten doğmuĢ, kalıplaĢmıĢ, büyümüĢ, 

toplumsal hayat ile günlük hayatın birlikteliğiyle kaynaĢmıĢ estetik düĢüncenin bir 

ürünüdür (Ibrayev, 1998: 37). 

Türklerin tarihinde destan konusu olabilecek kahramanlıklar oldukça fazladır. 

Bundan dolayı, Türk destan kahramanlarının çoğunun tarihî bir kimliği vardır. Nitekim, 

destanlar; tarihin, halk bilincinin prizmasında kırılmasıdır (Garriyev, 2007: 42). 

Bir milletin geçmiĢine, tarihine ve kültürüne ayna tutan destanlar, tarihî metin 

olarak kabul edilmeseler de tarihin karanlık dönemlerini aydınlatırlar ve edebî zeminde 

kendilerine yer bulurlar. Tarihî kiĢiler, kimi zaman destan kahramanı olarak karĢımıza 

çıkarlar. Hun Ġmparatorluğu‟nun kurucusu Mete‟nin, Oğuz Kağan kimliğiyle karĢımıza 

çıkması, yine Alp Er Tunga Destanı‟ndaki kahramanın, tarih sahnesinde görünen Saka 

Türklerinin komutanının yansıması olduğu düĢüncesi, tarih ile destanın iç içe geçtiğini 

gösteren delillerdir. 

Kahramanlık destanına halkın sözlü sanatının en yüksek seviyedeki gerçekliği 

denilebilir (Ibrayev, 1998: 3). Destanlar, tarihin izlerini ve coğrafî yer adlarını doğayla 

bütünleĢtirip zamanımıza getiren, onları zaman içinde yeniden Ģekillendiren ve anlam 

kazandıran anlatılardır. 

Destanlar, tarihten ilham alır, tarihle Ģekillenir, ancak tarihî bir belge olarak 

kabul edilemezler. Öyle olsalardı, sadece tarihî birer vesika olarak kalırlardı. Oysa 

tarihle Ģekillenen metinler, edebî metin hüviyetine bürünürler. Bu değiĢim de anlatıcı 

sayesinde gerçekleĢir. Destan, bir millete ait tarihî olayları, edebî gelenek çerçevesinde 

Ģekillendiren en önemli türdür. 
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Arkaik ve geleneksel toplumların insanıyla modern toplum insanı arasındaki 

baĢlıca fark, öncekinin kendisini kozmosla ve kozmik ritmlerle ayrılmaz biçimde 

bağlantılı olarak görmesi, ötekinin ise sadece tarih ile bağlantılı olduğunu iddia 

etmesidir (Eliade, 1994: 11). Destanlar mitoloji ve tarihle yakından ilgilidir. Bu 

bakımdan bir millete ait destanlarda hem tarih öncesi mitik unsurlara hem de tarihî 

dönemdeki unsurlara rastlamak mümkündür. 

Destan; millî bilincin sağlanması, edebî zevkin ortaya çıkıp geliĢmesi ve 

zenginleĢmesine zemin hazırlar. Sözlü gelenek içerisinde zenginleĢen destan, 

kahramanlık, adalet, fazilet, erdem, aĢk gibi duyguları yüceltir. Bu duygular 

yüceltilirken olay örgüsünün merkezinde, milletin idealize ettiği bir kahraman bulunur. 

Bu kahraman, destanın en önemli unsuru yani baĢ kahramandır. Destan kahramanı 

millete ait ideal özelliklerin hepsini bünyesinde taĢıyarak o milleti yansıtan değerler 

bütününü Ģahsında toplar. Göçebe yaĢamın kahramanı alptir, yiğittir, cesurdur, 

güçlüdür. Bu özellikler, destan kahramanın alp tipi olduğunu göstermektedir. Alp; yiğit, 

kahraman, atılgan, çevik anlamlarına gelecek Ģekilde kullanılmaktadır. Bu anlamlara 

bağlı olarak bu ismin kutsî bir tarafı da vardır. Alp tipi doğuĢtan güçlüdür. Alplik, 

alperenlik, velilik gibi alt kimliklere sahip olan kahraman, destan boyunca bir ülküyü 

gerçekleĢtirmek için daima mücadele eder. Destan kahramanı, milletinin ona yüklediği 

ülküsünü, destanlar aracılığıyla anlatır, böylece kahraman, milletin sözcüsü 

konumundaki kiĢi olur. Ortak yaratma gücüne bağlı olarak her millet, destan 

kahramanını kendisi yaratmıĢ ve bu kahramanı destan metinlerinde yüceltmiĢ, adeta 

ölümsüzleĢtirmiĢtir. 

“Destan kahramanı, içerisinden çıktığı milletin manevî değerlerini yaĢatan 

insandır. Oğuz Destanı‟nda böyle bir kahraman tipi „alp‟tır. Türk epik ananesinde 

alplık ruhu sadece cesaret, korkusuzluk, fedakârlık, güç sembolü değil, destan 

kahramanının medeni-davranıĢ kodudur.” (Bayat, 2006b: 216). Destan kahramanları 

diğer kahramanlardan oldukça farklı özelliklere sahiptir. Herkesin kahraman olması 

mümkün değildir. Bu sebeple kahramanların, Tanrı tarafından seçilmiĢ, olağanüstü 

vasıflar yüklenerek kutsanmıĢ kiĢiler oldukları söylenebilir. 

“A.Baytursınov, “Halk kendi derdinde, kahramanlar ise herkesin derdindedir.” 

(Ibrayev, 1998: 3) diyerek, kahramanın diğer insanlardan farkını çok güzel bir Ģekilde 

ortaya koyar. Onun doğumundan ölümüne kadar diğer insanlardan farklı, olağanüstü, 
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mitolojik bir hikâyesi vardır. Çünkü o, ben‟in değil biz‟in sorumluluğunu yüklenmiĢtir. 

Gayesi kendi derdi ve kendi baĢarısı değildir. Amacı; toplumun refahını, değerlerini, 

ülküsünü her Ģeyin üstünde tutmaktır. Bu bakımdan o, toplumda diğerlerinden farklı bir 

konumdadır. 

Sözlü kültür ürünü olduğu için destanlarda kahramanların derinlemesine tahlili 

yapılmaz. Önemli olan kahramandan hareketle millî bilinci uyandırmaktır. Destanlarda 

“ben” yerine “biz” bilinci hâkimdir. Bu bilinç, millete ait ortak geçmiĢin, ortak dilin ve 

kültürün etkisiyle uyanır. Ötekine karĢı mücadele etmek için ben yerine biz 

düĢüncesinin hâkim olması gerekmektedir. 

Kahramanlık destanına, halkın sözlü sanatının en yüksek seviyedeki gerçekliği 

denilebilir (Ibrayev, 1998: 3). Destanlar toplumların millet olma sürecinde ortaya çıkıĢ 

ya da bu konudan esinlenmiĢ uzun manzum-mensur karıĢımı hayat hikâyeleridir. 

Sözlü ve yazılı edebî geçmiĢiyle zengin bir külliyata sahip olan Türk milletinin 

yarattığı ürünler her yönüyle dikkate Ģayan ve incelenmeye değerdir. Bu değerler, Türk 

milletinin geçmiĢ ve geleceğini kuran en önemli yapı taĢlarıdır. Metinlerde semboller 

ardına gizlenen gerçekler, bizi geçmiĢin karanlık dünyasını aydınlatmaya götürür. 

Mitolojik dönemlerin izlerini taĢıyan, millî unsurlardan kurulu destanlar, bir medeniyeti 

gözler önüne serer. 

Destanların ortaya çıkmasında ve yayılmasında destan anlatıcılarının, âĢıkların 

büyük rolü vardır. Destan anlatma geleneği baĢlı baĢına önemli bir görevdir. Herkes 

destanı anlatamaz. Bunun için önemli ölçüde bilgi birikimi, özel bir kabiliyet, millî ve 

manevi değerlere saygı, evrensel bir bakıĢ açısı gerekir. Destan anlatıcısı, destanı, 

dönemin tarihî yapısını ve edebî anlayıĢını dikkate alarak kendi üslubu ve yaratıcılığı 

doğrultusunda sözlü gelenek içerisinde anlatır. Destanı anlatmakla kalmaz adeta 

anlattıklarını yaĢar. Destan, ağızdan ağza Ģekillenir, nesilden nesle aktarılır ve 

anlatıldığı milletin ortak yaratması olarak hafızalarda yer edinir. Belli bir müddet sonra 

da destanlar yazıya geçirilerek edebî metinler arasında yerini alır. Milletin kolektif 

ruhunu yansıtan destanlar, yine millete hitap edecek Ģekilde yinelenir, yinelendikçe de 

yenilenir. 

Göçebe kültürü yansıtan ve bu kültürün ürünü olan destanlar, tabiatla iç içe 

yaĢayan insanları anlatırlar. Tabiat, insan hayatını Ģekillendiren onların dinini, 

inanıĢlarını, ritüellerini etkileyen canlı bir varlık olarak görülmektedir. Çok geniĢ bir 

coğrafyaya yayılan göçebe insanı için asıl mekân dünyadır. Göçebe hayatın insanı 
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ataktır, çeviktir, kuvvetlidir. Hep ileriye doğru gitmek, galebe çalmak ister. Bu hissiyat, 

ona doğanın verdiği güçtür. Kahraman doğayla barıĢık olduğu gibi doğa da kahramana 

karĢı lütufkârdır. 

Göçebe hayata bağlı olarak insanlar, hayvanlarla iç içe yaĢamıĢ, onların etinden, 

sütünden, gücünden faydalandıkları gibi kendilerini onlarla özdeĢleĢtirmiĢlerdir. At gibi 

asil, aslan gibi güçlü, kurt gibi atılgan, kaplan gibi yırtıcı olmuĢlardır. 

Göçebe hayat tarzının ürünü olan destanların en önemli unsurlardan birisi, hatta 

olmazsa olmazı attır. Atı olmayan kahraman, tam anlamıyla bir kahraman sayılamaz. 

Kahraman atıyla birlikte vardır, onu baĢarıya ve zafere götüren daima atıdır. Kahramanı 

aslına döndüren de yine yoldaĢı, sırdaĢı attır. At, uzak mesafeleri yaklaĢtıran, zorlukları 

bir anda atlayabilendir. Destanlarda karĢımıza çıkan atlar; soylu, akıllı, zeki, yetenekli, 

düĢünen, tehlikeyi önceden sezen ve kahramanı tehlikelere karĢı uyaran üstün 

varlıklardır. Bu yönleriyle bir insan gibi düĢünülür, kahramanla eĢ özelliklerle 

nitelendirilirler. 

Destanlarda atların özel adları vardır. Atın adı, kahramanın adının yerine de 

kullanılır. Destanda atın adı geçtiği zaman atın sahibinin de adı anılmıĢ olur (Yıldırım, 

2002: 61). Atın, kahramanla aynı, hatta kahramandan daha öne çıkması Türk kültüründe 

ata verilen değeri açıkça göstermektedir.  

Göçebe yaĢamın zorunluluğu olan av geleneği de destanların olmazsa olmazıdır. 

Çünkü av sadece eğlence amacıyla yapılmaz. Av olmadan göçebe yaĢamda yaĢamın 

sürekliliğini sağlamak imkânsızdır. Ata mesleği olan av, hayatı idame ettirmek adına tek 

yoldur ve destanlarda geçen önemli unsurlardandır. 

Nitekim av, Türk millî kültüründe fizikî ve manevî gücün, sınav meydanının 

sembolik açılımıdır (Bayat, 2006b: 154). Bu bakımdan av merasimlerinde kahramanlar 

hünerlerini gösterir, daima ileriye doğru olduklarını gösterirler. 

Bütün bu özellikleriyle destanlar, bir milletin varlığının mitolojik ve tarihî 

dönemlerden günümüze uzanan hikâyesini bir kahraman Ģahsında toplayarak 

anlatmaktadır.  

Gadamer‟in vurguladığı Ģekliyle dil, gelenektir, tarihsel devamlılıktır. Bu 

nedenle metinleri anlamak, dilin ve geleneğin sürekliliğini sağlamaktır (Tatar, 2004: 

80). Sözü mekâna bağlayan yazı, dili geliĢtirir, düĢüncenin yapısını değiĢtirir. Bir yazılı 

metnin meramını anlatabilmesi için dolaylı ve dolaysız olarak, dilin doğal ortamı olan 

ses dünyasıyla bağlantı kurması gerekir. Bir metni „okumak‟, metni sese dönüĢtürmektir 
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(Ong, 2003: 20). Sözlü gelenekten gelen destanlar da yazıya aktarıldığı zaman 

devamlılığı söz konusu olur. 

Halkın kolektif yaratma gücünün eseri olan destanlarda sembolik ve mitolojik 

pek çok unsur bulunmaktadır. Nitekim destanlar, mitolojinin bir uzantısı, devamı olarak 

nitelendirilir. Milletlerin düĢünce sistemi ve felsefesine bağlı olarak meydana getirilen 

edebî metinlerde sembolik ve mitolojik unsurlar açımlandığı takdirde o milletin tarihi, 

edebî zevki, yaĢamı, kültürel özellikleri, felsefesi, dünya görüĢü de ortaya çıkmıĢ olur. 

Destanlar genellikle kahramanın doğumu, büyümesi, kahramanlığı, ad alması, 

yiğit olması, mücadelesini kazanması Ģeklinde bir yolculuktan ibarettir. Kahramanın 

doğumu çoğunlukla olağanüstüdür. Bu, kahramanın macerasının ilk evresidir. Ġlk 

evreyi, kahramanın kısa sürede büyümesi izler. Fiziksel anlamda büyüyen kahraman, 

cesaretiyle yoğrulmuĢ olan yiğitliğini ispat ederek ad alır. Alp tipi özelliklerini de 

kazanarak mücadelesini baĢlatır ve serüveninin sonunda zafere ulaĢır. 

Destanlarda erkek kahramanlar kadar önemli olan bir tip de kadın 

kahramanlardır. Kadınlar da erkekler kadar güçlü, korkusuz, yiğit, atılgan, çevik ve her 

Ģeyden önce akıllıdır. Bu yönüyle kadın kahramanların da erkekler kadar üstün 

özelliklere sahip olduğunu ve millet hayatında olduğu gibi destanlarda da kadınların 

fonksiyonunun önemini vurgulayabiliriz.  

Kadın bir toplumun en küçük birimi olan ailenin kurucusu ve bu kutsal yuvanın 

devamının sağlayıcısıdır. Türk destanlarında kadınlar namuslu, zeki, hassas, fedakâr 

yönleriyle erkeğinin daima yanındadır. Erkeğinin yanında yer alan hatta çoğu zaman 

erkek kahramana yol gösteren ve onun akıl hocalığını yapan kadın kahramanlar bütün 

bu özellikleriyle alp tipi özellikleri taĢımaktadırlar. 

Yiğitlik ve yol göstericilik özelliklerine bağlı olarak kadınlar, kutsanmıĢ 

kahramanlar olarak nitelendirilirler. “Erkeğin insanî, kadının ise ruhanî bir hüviyet 

taĢıdığı” (Demirel, 2010: 69), destanlarda kadın ve erkeğin birbirini tamamladığı 

görülmektedir. YaratılıĢı konu alan destanlarda kadın, tanrısal özelliklere haiz, kutsal, 

zarif, ince ruhlu ve ilahî yaratılıĢlı, ıĢıktan veya sudan doğan, adeta zarafet ve güzellik 

tanrıçasıdır (Demirel, 2010: 16). 

“Türk destanlarındaki sosyal yaĢam ve bu yaĢamın önemli bir parçası olan 

avcılık, hayvancılık, akıncı ruh ve göçebe yaĢayıĢ, alp tipinin doğmasına neden 

olmuĢtur.” (Yardımcı, 2010: 51). Göçebe yaĢam tarzı bir hareketi ve mücadeleyi de 
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beraberinde getirmektedir. Bu sebeple millet hayatında dolayısıyla destana yansıyan bu 

milletin kadın ve erkekleri de mücadeleci, yiğit, korkusuz, güçlü kiĢilerdir. 

Köroğlu kollarında da kadın tipler çok belirgin ve ön planda olmasa da önemli 

rol oynarlar. Nitekim Köroğlu olmadığında, Çamlıbel‟in hâkimi Köroğlu‟nun hanımıdır. 

Köroğlu‟nu zorlu mücedelelerinde çoğu zaman hanımı kurtarır, karanlık kuyuya düĢen 

Köroğlu‟nun kurtarıcısı yine hanımıdır. Bu yönleriyle ilk bakıĢta hanımlar görünmese 

de kahramanı yöneten, kurtaran, ona akıl veren, kahramanın üstün mertebelere 

gelmesini sağlayan kiĢi kadındır. 

Köroğlu anlatmalarında kadın tipler üç gruba ayrılmıĢtır: 1. Köroğlu veya 

keleĢlerinin evlenmeyi düĢündüğü veya kendileri Köroğlu veya kardeĢleriyle evlenmeyi 

düĢünen kadın tipler. 2. Köroğlu veya keleĢlerine yardımcı olan kadın tipler. 3. Köroğlu 

veya keleĢlerine kötülük eden kadın tipler (Ekici, 1999: 11). 

Köroğlu‟nun Anadolu sahası anlatmalarından “Köroğlu‟nun Ġstanbul Seferi” ve 

“Demircioğlu Erzurum Seferi” gibi kollarda adı geçen Nigar Hanım, Ġstanbul, Erzurum 

ya da baĢka bir yerden Çamlıbel‟e getirilmiĢ, Köroğlu‟nun hanımı olarak ölümüne 

kadar Çamlıbel‟de Köroğlu ile birlikte kalmıĢtır. Nigar Hanım Çamlıbel‟deki tek ve 

hâkim kadın figürüdür. Çamlıbel‟de ne zaman bir toplantı, düğün veya eğlence tertip 

edilse Nigar Hanım oradadır (Ekici, 1999: 11). Burada kadının erkeğinin yanında yer 

alması, önemli toplantılarda söz sahibi olması, yeri geldiğinde kararlar alabilmesi, 

eğlencenin tadı tuzu olması anlatılmaktadır. 

Nigar Hanım sadece Ayvaz‟ın değil bütün keleĢlerin annesi konumundadır. 

Köroğlu‟na doğrudan söylenemeyen Ģeyler Nigar Hanım vasıtası ile söylenir (Ekici, 

1999: 11). Nigar Hanım yapıcı, uzlaĢtırıcı bir Türk annesi, Türk kadını profili 

çizmektedir. 

Köroğlu Destanı‟nda “Gam odası” ve “Dem odası” adlarıyla geçen iki meĢhur 

oda, Köroğlu‟nun üzüntülü olduğu zamanlarda kullandığı odalardır. Gam odasına 

sadece Nigar Hanım‟ın girme izni vardır (Ekici, 1999: 11). Bu durum ve Nigar Hanım‟a 

verilen özel izin, Köroğlu‟nun bütün derdini, sevincini sadece hanımıyla paylaĢtığını 

göstermektedir. 

Köroğlu bir sefere gidip dönmediğinde ya da geciktiğinde onu en çok merak 

eden, onun için üzülen ve gerektiğinde keleĢleri Köroğlu‟nun yardımına gönderen kiĢi 

Nigar Hanım‟dır (Ekici, 1999: 11). Nigar Hanım kimi zaman Köroğlu‟nu aramak ya da 
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onu düĢman elinden kurtarmak adına kılık değiĢtirerek bir alp kadını gibi atıyla yollara 

düĢebilmektedir. 

Nigar Hanım, Ayvaz Çamlıbel‟e getirildiği zaman onu gömleğinden geçirerek 

evlat edinir. “Köyneyinden keçirmek” evlatlığa kabul etmek anlamındadır. Kötü bir 

düĢüncede olmamak anlamında kullanılır (Alptekin, 2009a: 28). Bu bir anttır. Köroğlu 

da karısı ve evlatlığı arasında böyle bir ritüel gerçekleĢtirerek onları ana-oğul yapar. Bu 

durum çok eski bir Türk geleneği ve inanıĢı olarak uygulanmaktadır. Bu davranıĢ aynı 

zamanda yeniden doğuĢu ve arınmayı sembolize etmektedir. 

Nigar Hanım, padiĢah veya paĢanın kızı olarak tarif edilmektedir ki bu, onun 

soylu bir aileye mensup olduğunu göstermektedir. O, hem anne hem eĢ hem de göçebe 

ve yerleĢik hayatın alp tipi kadınını temsil etmektedir. 

Köroğlu‟nun Anadolu anlatmalarında yer alan bir baĢka kadın karakter de 

“Köroğlu‟nun Dağıstan-Derbent Seferi ve Oğlu Hasan Bey Kolu”nda tanıtılan Mömine 

Hanım‟dır. Mömine Hanım, Derbent PaĢası Arap PaĢa‟nın kızı olması itibariyle yüksek 

bir sınıfa mensuptur ve yönetici bir aileden gelmektedir. Mömine Hanım, Köroğlu‟nun 

Çamlıbel dıĢında evlendiği bir kadındır ve aynı zamanda Köroğlu‟nun oğlu Hasan 

Bey‟in annesidir. Pasif bir tip olan Mömine Hanım, soylu ve anne olması sebebiyle 

Türk toplumunun yerleĢik hayatının kadın tipini temsil etmektedir (Ekici, 1999: 12). 

Kadının destandaki yeri, sosyal hayattaki üstün mevkiinin aynısıdır. Kadın; aile 

reisi, evinin direği, erkeğinin vefalı arkadaĢı gibi pek çok alt kimliğe sahiptir. Bu 

kimliklerin en önemlisi kadına büyük değer verilmesini sağlayan anneliktir. Destanlarda 

yer alan kadın kahramanlar zeki, erdemli, namuslu, güçlü, kuvvetli, akıllı ve güzel olma 

gibi pek çok olumlu özelliğe sahiptir. 

Destanın önemli özelliklerinden birisi de mitoloji, halk hikâyesi, masal gibi 

anlatıları; atasözü, deyim, dua, beddua, bilmece gibi nazım türleri; halk inanıĢı, halk 

müziği, halk hekimliği, gelenek, görenek, âdetler gibi folklor ürünlerini de içerisinde 

barındırmasıdır. 

Destan gibi halkın gerçek hayatının izlerini taĢıyan bir baĢka ürünü de halk 

hikâyeleridir. Türk milleti zengin kültürel yaĢantısını halk edebiyatı ürünlerine de 

aksettirmiĢtir. YaĢam tarzına bağlı olarak birtakım hususiyetleri bir kahraman 

çerçevesinde toplamıĢ ve hikâye geleneği içerisinde nesilden nesle aktarmıĢtır. Sözlü 

gelenekte var olan ve anlatıldıkça zenginleĢen bu anlatılar, halkın kolektif bilincini 

ortaya koymuĢtur. 
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Edebî ürünlerden olan halk hikâyesi, “Göçebelikten yerleĢik hayata geçiĢin ilk 

mahsullerinden olup; aĢk, kahramanlık, vb. gibi konuları iĢleyen; kaynağı Türk, Arap-

Ġslâm ve Hint-Ġran olan, büyük ölçüde âĢıklar ve meddahlar tarafından anlatılan nazım-

nesir karıĢımı anlatmalardır.” (Alptekin, 1997: 7). 

Halk hikâyelerinde merkezde yer alan kahraman, genellikle idealize edilmiĢ bir 

tiptir. Halkın gerçek ve hayali hislerini üzerinde toplayan bu kahraman bir yolculuğa 

çıkar ve bu yolculuk sayesinde kendisini tanır ve tanıtma imkânı bulur. Hikâye, 

kahramanın doğumu ile hatta doğumundan önce baĢlar. Genellikle çocuğun olmaması, 

olağanüstü bir Ģekilde çocuk sahibi olma, kahramanın doğması, bir yiğitliğe bağlı olarak 

ad alması, kendisini keĢfetme ya da bir güzeli arama yolculuğuna çıkması, gittiği 

yerlerdeki maceraları ve kendisini gerçekleĢtirerek geri dönmesi halk hikâyelerinin ana 

bölümlerindendir. 

Destandan modern anlatıya geçiĢ sürecinde ortaya çıkan halk hikâyeleri, tıpkı 

destanlar gibi milletin ortak muhayyilesinin ürünüdür. Nazım-nesir karıĢımı bir 

anlatıma sahip olan halk hikâyeleri, konu bakımından da destanlarla benzerlik gösterir. 

Ancak destanlarda millî konulara daha fazla yer verilirken, hikâyelerde kiĢisel konular 

ön plana çıkar. Halk hikâyeleri, destanlar kadar uzun soluklu anlatmalar değildir. 

Destanlarda daha coĢkulu bir üslup varken, halk hikâyeleri bu yönüyle daha yalın bir 

üslupla anlatılmaktadır. 

Destanlar bir destan dairesi teĢkil ederler ve genellikle bir son yoktur. Macera, 

kahramanın oğlu ya da yakını tarafından devam ettirilir. Halk hikâyelerinde ise 

çoğunlukla mutlu sonla bitiĢ vardır. Destan kahramanı düĢman ya da olağanüstü 

güçlerle savaĢır. Hikâyede ise iliĢkiler cemiyet içinde Ģahıslar ve tabakalar arasında 

cereyan eder. Çünkü destan, göçebe toplumun ürünü iken, halk hikâyeleri yerleĢik 

yaĢamın ürünleridir. 

Özetle, destanlar millet hayatında derin iz bırakmıĢ olayların akislerini yansıtır. 

Bir destan, teĢekkül ettiği devri ve ait olduğu milleti her yönüyle anlatır. Milletin 

kolektif ruhunu, yaratma gücünü, düĢüncesini, mücadelesini ortaya koyan destanlarda 

geçmiĢin derin izleri, tarihin derin yankıları baskın bir Ģekilde hissedilir. Bu bakımdan 

destanın çözülmeyi bekleyen Ģifresi de destanın içerisindedir. Bununla birlikte halk 

hikâyeleri de gerçekten olmuĢ ya da olabilirlik seviyesi yüksek olayları edebî bir 

çerçevede bir kahramanın etrafında anlatan ürünlerdir. 
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2.1.1. Destan Çerçevesinde Köroğlu Anlatmaları 

Kahramanlık, yiğitlik, erdem, fazilet gibi konuları içeren ve değerlerin 

yansımasını bulduğu destanlar, milletin idealize ettiği destan kahramanının etrafında 

Ģekillenerek anlatılan edebî türlerdir. Nitekim, destanlar ve destan kahramanları, 

milletin ortak görüntüsüdür. 

Kahramanlığın sembolü olan destanlar içerisinde en önemlilerinden birisi de 

Köroğlu Destanı‟dır. Konusu tarihten ilham alınarak oluĢturulan, halkın edebî ruhuyla 

zenginleĢen Köroğlu Destanı, sembollerle örülü bir destan niteliği taĢımaktadır. Bütün 

kol ve eĢ metinleriyle birlikte destan özelliği gösteren Köroğlu anlatmaları oldukça 

geniĢ bir sahaya yayılmıĢtır. Öyle ki; yaygınlık alanı Köroğlu kolları kadar fazla olan 

baĢka bir destan daha yoktur. Köroğlu kolları adı verilen anlatmalarda da her bir kolun 

onlarca eĢ metni olduğu düĢünülürse karĢımıza çok kapsamlı bir destan örneği 

çıkmaktadır. 

Kol terimi, merkezde aynı kahramanın olduğu, ana konunun değiĢmediği, 

olayların bir zincirin halkaları gibi iç içe ve birbirinin devamı niteliğinde olduğunu ifade 

etmek için kullanılan bir terimdir. Bu olaylar zinciri, aynı konudan ayrılmadan birbirini 

takip ettiği için hikâyelerin her birine „kol‟ adı verilmektedir. 

Varyant terimi ise kol teriminden daha farklı bir anlama gelmektedir. 

Anlatmaların farklı bölgelerde çeĢitlenmesi, temelde aynı konu olmakla beraber 

anlatıcıya ya da bölgeye göre değiĢiklik gösteren anlatılar, varyant terimi ile ifade 

edilmektedir. Ancak varyant teriminin kullanılması ve bir metnin varyantlaĢması bize 

asıl metnin, hangi metin olduğu sorusunu getirir ve ana metni aramaya zorlar. Fakat 

Köroğlu Destanı‟nda bir metnin ana metin olup, diğerlerinin bu metnin varyantları 

olduğunu söylememiz zordur. Bu sebeple her bir metnin birbirinin eĢ metni olduğunu 

kabul etmek ve varyant yerine eĢ metin terimini kullanmak daha yerinde olacaktır. 

Öcal Oğuz, varyant terimini, asıl metinden az çok uzaklaĢmıĢ, çeĢitlenmiĢ metin 

olarak açıklar. Metinlerdeki biyografiden hareketle Köroğlu‟nun nerede yaĢadığını 

bilmenin büyük kolaylık olduğunu ifade eder. Çünkü metinler bir coğrafyaya bağlıdır. 

Her coğrafya kendi ihtiyaçlarına göre bir Köroğlu yaratmıĢtır. Bu sebeple bir metni asıl 

metin, diğerlerini de bunun bozulmuĢ, değiĢmiĢ Ģekilleri olarak kabul etmek folklor 

araĢtırmalarına göre yanlıĢ olur. Bunun için bu metinlerin her birine eĢ metin terimi 

kullanılabilir. Böylece asıl metin tartıĢması da haliyle ortadan kalkmıĢ olur (Oğuz, 

1998: 63). 
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Anlatmaların bu kadar yaygınlık kazanmasında destanın konusunun, destan 

kahramanının temsil ettiği değerlerin etkisi kadar âĢıkların da rolü oldukça fazladır. 

ÂĢıklar dıĢında Köroğlu Destanı‟nı anlatan kimselere “Köroğluhan” adı verilmektedir. 

ÂĢıkların, destan anlatıcılarının, Köroğluhanların destan anlatma geleneği içerisinde 

kendilerine göre unsurlar katarak Ģekillendirdiği anlatılar her seferinde yeni bir metin 

olarak karĢımıza çıkar. Destanlar yazıya geçirilmediği sürece sözlü gelenekte anlatıcılar 

vasıtasıyla yaĢatılırlar. Nesilden nesle aktarılarak birtakım farklılıklara uğrarlar. 

Destanların yaygınlaĢmasını sağlayan da anlatıcılardır. Destanlar, millî bilinci ayakta 

tutmak amacıyla âĢıklar tarafından anlatılmaktadır. 

Köroğlu kollarının eĢ metinlerinin birbirinden farklılık göstermesi, metnin 

değerini düĢürmez, aksine metne zenginlik ve çeĢitlilik katar. Anlatılarda farklılık 

olmasına rağmen asıl tema ve unsurlar aynıdır. Bu da metnin tek bir destan metni 

olduğunu gösterir. Özellikle Türkmen, Özbek, Kazak gibi Türk dünyasındaki anlatılar 

sembolik ve mitolojik ögeleriyle tam bir destan özelliği göstermektedir. 

Köroğlu Destanı, Doğu ve Batı olmak üzere iki ana çerçevede anlatılır: 

1. Doğu ya da Orta Asya anlatmaları: Özbek, Türkmen, Tacik, Karakalpak, 

Orta Asya Arapları, Sibirya Tobolları anlatmaları. 

2. Batı ya da Kafkas ve Anadolu anlatmaları: Azerbaycan, Gürcü, Anadolu, 

Gagauz ve diğer Balkan anlatmaları, Kırım anlatması (Türkmen, 1983: 83). 

Türkiye Türkçesinde halk hikâyesi olarak adlandırılan Kerem ile Aslı, ÂĢık 

Garip vb. anlatmalar, Türk dünyasında genel olarak destan adı altında ele alınmaktadır. 

Buna bağlı olarak Türk dünyasında destan terimi, halk hikâyesini de alt baĢlığına 

almaktadır (Özkan, 2007: 9). Bu bakıĢ açısına bağlı olarak Köroğlu anlatmaları hem 

destan hem de hikâye olarak adlandırılmaktadır. 

“Destanda bulunması gereken tarihî kiĢilerden, olaylardan ve coğrafyadan izler 

taĢıma, geniĢ bir alanda değiĢik varyantlar halinde anlatılma toplumun mitolojik 

değerlerini, kimliğini ve kültürel zenginliğini günümüze kadar getirme gibi önemli 

özellikler açısından bakıldığında bütün metinlerde destanî değerlerin var olduğu 

görülecektir.” (Özkan, 2007: 21). 

Köroğlu Destanı‟nın bütün eĢ metinlerinde Türk milletinin düĢünce yapısı, 

değerleri, geleneği, kısacası dünya görüĢü ve kültürü yer almaktadır. Destandan 
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hareketle Türk milletinin en kutsal değerlerine ulaĢmak mümkündür. Bu bakımdan 

destanların, millî birliğin sembolü olduğu söylenebilir. 

Elçin, Köroğlu gibi nazım-nesir olarak ortaya konulmuĢ mahsullerin destan 

olarak adlandırıldığını ifade etmektedir (Elçin, 2002: 24). Köroğlu Destanı‟na 

Azerbaycan Türkleri, Köroğlu Destanı, Destan Köroglı adını vermektedirler (Garriyev, 

2007: 44). 

Köroğlu anlatmaları ortaya çıkıĢ özelliklerini kaybetmeden muhafaza edildiği, 

mükemmeliyeti koruduğu ve destanî özellikleri bünyesinde barındırdığı için destan 

hüviyetindedir denilebilir. Yine anlatılardaki Köroğlu Ģiirlerinde de bir destan havası 

sezinlenmektedir. 

Benden selam olsun Bolu Beyi‟ne 

Çıkıp Ģu dağlara yaslanmalıdır 

Ok gıcırtısından gürzün sesinden 

Dağlar seda verip seslenmelidir. 

 

Bu coĢkun Ģiirler, millî bilinci uyanık tutan destan parçasından baĢka bir Ģeyi 

hatırlatmamaktadır. 

Mitolojik ve sembolik unsurlarla ĢekillenmiĢ olması, Köroğlu anlatmalarını bir 

destan hüviyetinde göstermektedir. Özellikle Orta Asya‟daki anlatmalar tamamen 

mitolojik kaynaklı destanlardır. Tarihî ve mitolojik yönleriyle tanınan halk ozanı ve 

halk kahramanı “Köroğlu” aynı zamanda Türk Dünyası ve ona komĢu olan milletlerde 

yayılmıĢ kahramanlık destanının adıdır. Köroğlu Destanı ve farklı kollardan oluĢan 

hikâyeleri, Türklerin geçmiĢten bugüne uzanan tarihsel, sosyal, dinsel ve kültürel 

ögelerinin ve değer yargılarının daha iyi anlaĢılmasında önemli ipuçlarına sahiptir. 

Anlatı düzleminden evrensel boyuta taĢınan destanlar, bir milleti her yönüyle 

yansıtan bir ayna vazifesi görür. Öyle ki destan içerisinde destanın ait olduğu milletin 

yaĢam tarzı, hayata bakıĢ açısı, örf ve âdetleri, gelenek ve görenekleri kısacası kültürü 

yer alır. Bir milletin destanları, o millete ait sembolik değerleri barındırır. Bu bağlamda 

destanlardaki sembol dilinin çözümlenmesi, destanın ait olduğu milletin değerlerinin 

anlaĢılabilmesi açısından oldukça önemlidir. 

Mitler tarih öncesi kiĢilerin hayal dünyalarının bir ürünü değil, onların dünya 

görüĢü, etraflarını çevreleyen dünya hakkındaki görüĢleridir. BaĢka bir deyiĢle mitoloji 

ilk devirlerde yaĢayan gerçektir (Ibrayev, 1998: 79). 
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Anlatmaların merkezinde bulunan Köroğlu, sembolik ve mitik bir destan 

kahramanıdır. Onun mezarda doğması, fiziksel görünümü ve gücü itibariyle 

sıradanlıktan uzaklaĢması, bu özelliğine bağlı olarak da bir anda kalabalık düĢman 

grubunu alt edebilmesi, tarihî bir prototiple Ģekillenmesi, Tanrı tarafından kutsanması, 

kırk yiğidiyle birlikte hareket etmesi, göçebe bir hayatın kahramanı konumunda 

bulunması, kırklara karıĢması, göksel unsurlarla kutsanan kılıcın tek kullanıcısı 

hüviyetini taĢıması gibi özellikler onun destan kahramanı; anlatmaların da destan türü 

olduğunu göstermektedir. 

Köroğlu anlatmalarının destan olarak nitelendirilmesinde metin içinde yer alan 

unsurların rolü büyüktür. Bu unsurların baĢında at motifi gelir. Destanlarda kahraman, 

atıyla bir bütündür. Köroğlu, Kırat‟tan ayrı düĢünülemez. Kırat, olağanüstü niteliklere 

sahip destansı bir varlıktır. Köroğlu‟nun her dediğini hatta düĢündüğünü bile anlar. 

Zekidir, sahibine yardım etmek için kendi aklını ve sezgisini kullanır. 

Göçebe hayatın en önemli ve kıymetli varlığı atlardır. Atlar sayesinde kısa 

zamanda yollar aĢılır, güçlükler atlatılır. At, bir kahramanı kahraman yapan en önemli 

ve tamamlayıcı unsurdur.  Kahramanı atından ayrı düĢünmek mümkün değildir. Öyle ki 

at, kahramandan daha üstündür. Kahramandan daha akıllıdır, sezgileri daha güçlüdür, 

buna bağlı olarak yolun çizgisini daha iyi belirleyebilir. Kahramanın düĢünemediğini 

düĢünür, onun göremediğini görür, duyamadığını duyar. 

Köroğlu anlatmaları, muhtevasında olduğu gibi Ģekil özellikleriyle de destana 

yaklaĢır. Çünkü anlatılar, destan türünde olduğu gibi nazım-nesir karıĢık bir yapıya 

sahiptir. 

Destanlarda kullanılan dil, halkın anlayacağı sade, ama soylu bir dildir. Halkın 

ortak mahsulüdür, ancak usta bir kalemden çıkmıĢ gibidir. Sözlü gelenekte 

yoğrulmuĢtur, fakat yazılı bir kaynak eser gibidir. Yine destanlarda kullanılan 

atasözleri, deyimler, ikilemeler, benzetmeler adeta düĢünülerek ortaya konmuĢ bir eser 

izlenimini verir. Oysa destanlar, günümüzden çok önce ortaya çıkmıĢ anlatmalardır. 

Onun edebî yorum gücü, halkın keskin zekâsından ve muhayyile gücünden ortaya 

çıkmıĢtır. 

Köroğlu anlatmaları, bütün kol ve eĢ metinleriyle birlikte geniĢ hacimli bir 

destandır. TaĢıdığı motifler, olağanüstü unsurlar, Ģekil ve dil özellikleri, anlatmamızı 

destan olarak nitelendirmemizin en önemli kanıtlarıdır. 
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2.1.2. Halk Hikâyesi Çerçevesinde Köroğlu Anlatmaları 

Halk hikâyesi, halkın edebî zevkini karĢılamak üzere âĢık, meddah veya hikâye 

anlatıcısı tarafından sözlü gelenekte nesilden nesle aktarılarak yaĢatılan ürünlerdir. Halk 

hikâyeleri gerçeği ya da gerçeğe yakın olayları bir kahraman çerçevesinde anlatır. 

Köroğlu Destanı olarak adlandırılan destanın kollarının her biri birer hikâye 

özelliği gösterir. Her hikâye, adını, Köroğlu ve onun mücadele ettiği kiĢi ya da 

kiĢilerden alır: Köroğlu ile Bolu Beyi, Köroğlu ile Demircioğlu gibi. 

Köroğlu merkezli hikâyelerde her bir kol kendi içerisinde değerlendirildiğinde 

bir halk hikâyesi özelliği göstermektedir. Çünkü her kol kendi içinde ayrı bir bütünlük 

arz etmektedir. Anlatmaların özellikle Batı dairesi çerçevesinde anlatılan eĢ metinleri 

daha çok hikâye niteliğindeki anlatmalardır. 

Pertev Naili Boratav, Halk Hikâyeleri ve Halk Hikâyeciliği adlı eserinde halk 

hikâyelerini tasnif ederken hikâyeleri üç ana baĢlığa ayırır, her bir baĢlığın alt 

baĢlıklarını sınıflandırır. Bu tasnife göre; 

I. Kahramanlık Hikâyeleri: 

   A. Köroğlu Kolları 

   B. Diğer Kahramanlık Hikâyeleri 

      a. Köroğlu dairesine bağlı olanlar 

      b. Diğer hikâyeler 

II. AĢk Hikâyeleri 

A. Kahramanları Muhayyel Olanlar 

B. ÂĢık-ġairlerin RomanlaĢmıĢ Hayatları 

a. YaĢadıkları rivayet olunan âĢıklar 

b. YaĢadıkları muhakkak olanlar 

            III. Bu Kategorilere Tamamiyle Girmeyen Hikâyeler 

               A. AĢk Maceraları 

                B. MeĢhur kaçaklara (eĢkıyalara) ve kabadayılara ait hikâyeler (Boratav, 

2002: 17-18). Boratav, tasnifini yaparken Köroğlu hikâyelerini kahramanlık hikâyeleri 

içinde değerlendirmiĢ ve Köroğlu Kolları ile Köroğlu dairesine bağlı olanlar Ģeklinde 

baĢlıklar ilave etmiĢtir. Bu tasniften de anlaĢılacağı üzere Köroğlu hikâyeleri, 

kahramanlık hikâyeleri olarak değerlendirilmektedir. 

 Ali Berat Alptekin de hikâyeleri tasnif ederken Köroğlu hikâyelerini “Türk 

Kaynağından Gelen Halk Hikâyeleri” (Alptekin, 1997: 42) baĢlığı altında ele 



 88 

almaktadır. Halk hikâyeleri üzerinde yapılan birçok tasnife bağlı kalarak hikâyelerin ve 

kolların kahramanlık dairesi içerisine girdiğini söylemek mümkündür. 

Ünlü âĢıkların hayatları etrafında birçok halk hikâyesinin teĢekkül ettiği 

bilinmektedir. Köroğlu bu yönü ile de halk hikâyesi olma özelliğine sahiptir (Alptekin, 

1987: 59). 

Köroğlu‟nun bir yol hikâyesinin olması, bade içerek Ģairlik, âĢıklık, ölümsüzlük, 

yiğitlik kazanması halk hikâyesine uygun motiflerdir. Görüldüğü gibi çeĢitli anlatmalara 

bağlı olarak değerlendirdiğimiz Köroğlu kolları, hem birer halk hikâyesi hem de bir 

destan olma özelliği gösterir. Bu bakımdan kolların her biri bir halk hikâyesi iken bir 

bütün olarak destan özelliği taĢımaktadır. Bu özelliğine bağlı olarak Dede Korkut 

Hikâyeleri‟yle benzerlik gösterdiği söylenebilir. 

Halk hikâyeleri muhteva ve Ģekil özellikleri bakımından, ikiye ayrılır. Bu 

kısımda Köroğlu hikâyelerinin muhteva ve Ģekil özellikleri incelenirken, Ali Berat 

Alptekin‟in Halk Hikâyelerinin Motif Yapısı adlı çalıĢmasında yer alan sıralama esas 

alınarak hazırlanmıĢtır (bk. Alptekin, 1997). 

 

ġekil Özellikleri 

- Halk hikâyeleri nazım-nesir karıĢık bir yapıya sahiptir. Köroğlu anlatmaları da 

nazım-nesir karıĢık bir Ģekilde meydana getirilmiĢtir. Hikâyelerin nesir kısımlarında 

anlatıcı tarafından değiĢiklikler olsa da nazım kısımlarında fazla bir değiĢiklik olmaz. 

Hikâyelerde nazım kısımlar genellikle saz eĢliğinde söylenir. Köroğlu da hikâyeleri saz 

eĢliğinde dile getirir. Sazın olmadığı yerlerde de sopa, zincir, saç örüğü vs. saz yerine 

kullanılır. Yine Köroğlu anlatmalarının âĢıklar arasında özellikle nazım kısımlarının saz 

eĢliğinde anlatıldığı bilinmektedir. 

- Hikâyelerin giriĢinde kalıplaĢmıĢ ifadelere yer verilir. Köroğlu‟nun da özellikle 

Batı‟daki anlatmaları hikâye özelliği taĢıdığı için, anlatmalar, “Râviyân-ı ahbâr ve 

nâkilân-ı âsâr ve muhaddisân-ı rûzigâr Ģöyle rivâyet ederler ki…” (Fedai, 1998: 179) 

gibi kalıplaĢmıĢ ifadelerle baĢlar. 

- Hikâyelerin dili halkın anlayacağı Ģekilde sadedir. Halka hitap eden Köroğlu 

hikâyeleri de sade ve anlaĢılır bir dille anlatılmaktadır. “Köroğlu düĢündü taĢındı; „Ben 

Ģu adama bağırsam, çağırsam korkocağa benzemez. En iyisi Ģuna birkaç hane türkü 

söyleyeyim, belki ĢaĢkınlığına gelir de istediklerimi verir.‟” (Kaftancıoğlu, 1979: 3). 
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Metinden alınan örnekte de görüldüğü üzere anlatılar genellikle halk diline uygun, sade 

ve anlaĢılırdır. 

- Hikâyelerin giriĢ kısmında hikâyenin aslında olmayan daha sonradan anlatıcı 

tarafından hikâyeye ilave edilen manzum parçalara yer verilir. Köroğlu anlatmalarında 

da aynı özelliğe rastlanmaktadır. Behçet Mahir anlatmasında ya da MaraĢ anlatmasında 

hikâye anlatıcılarının hikâyeye belirli sözlerle ara verip daha sonra kaldıkları yerden 

baĢlamaları gibi. Örneğin Behçet Mahir anlatmasında; “Evet, bir adam eğer görgülü 

olursa, bilgili olursa, elbette o adamın baĢı dara düĢmez. Cenab-ı Allah hiçbir zaman 

devletimize, milletimize zeval vermesin! Eskiden bir Türk çocuğunun yüzde bir tanesi, 

yahut üç tanesi okur yazar bilirdi. Lakin Ģimdi yedi yaĢına girer girmez, çok Ģükür 

mekteplerimiz de çok, Cenab-ı Allah hiçbir zaman vatanımıza, milletimize, devletimize 

zeval vermesin, bütün yeniden yetiĢen çocuklarımız, hepsi okur-yazar, eğer kız eğer 

erkek. Çünkü neden? Her bir Ģey görgü ile ileri gider, görgüsüz bilgisiz bir adama 

adam denilmezdi.” (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 239). 

- Yazma ve matbu halk hikâyeleri, sözlü anlatmalara göre daha uzun, Ģiirler ise 

daha fazladır. Günümüzde ise çoğunlukla sözlü kaynaklardan derlenen metinler oldukça 

kısadır, manzum kısımlar ise unutulmuĢtur. Köroğlu merkezli metinlerde de mensur 

kısımların kısa olduğu, manzum kısımların da azaldığı görülmektedir. 

- Güzellerin ve çirkinlerin tasviri, kalıplaĢmıĢ ifadelerle yapılır. Köroğlu 

anlatmalarında da güzellerin ve çirkinlerin tasvirleri, halk hikâyesinin özelliklerine 

uymaktadır. 

- Halk hikâyesi içerisinde halk edebiyatının diğer türlerine rastlamak 

mümkündür. Köroğlu hikâyeleri içerisinde de masal, atasözü, deyim, bilmece, dua, 

beddua, fıkra gibi türler yer almaktadır. Ayrıca örf ve âdetlere, masallarda kullanılan 

yemin, selam, kılık değiĢtirme, Kaf Dağı, cadı, peri, büyü, Keloğlan vb. gibi masal 

motiflerine rastlamak mümkündür. 

 

Muhteva özellikleri 

- Halk hikâyelerinin konuları aĢk, kahramanlık ya da aĢk ve kahramanlık 

konularını içine alır. Köroğlu hikâyeleri de kahramanlık konulu bir hikâyedir. Ancak 

kahramanlık ve aĢk konusunun birlikte iĢlendiği hikâyeler de mevcuttur. Hasan Kolu, 

Ağca Guzu, Telli Hanım gibi. 
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- Halk hikâyeleri, konusunu gerçekten alır veya gerçeğe çok yakındır. Hikâyeler 

genellikle teĢekkül ettiği devrin özelliklerini yansıtır. Köroğlu hikâyeleri de ana 

konusunu tarihten almıĢtır. Anlatmaların bazı kollarında Celalî isyanlarının yansımaları 

görülmektedir. 

- Kahramanların baĢından geçen pek çok hadisede olağanüstü unsurlar vardır. 

Köroğlu‟nun su üzerindeki üç köpüğü içmesi üzerine Ģairlik, kahramanlık ve 

ölümsüzlük kazanması, atının kanatlarının olması, gelecekten bilgi alınması gibi 

olağanüstülükler, hikâyeleri Ģekillendirmektedir. 

- Kahramanlar genellikle olağanüstü doğum hadisesi ile dünyaya gelirler. 

Destanın Doğu anlatmalarında Köroğlu, mezarda doğar. 

- Kahramana ad veren, yol gösteren, onu zor durumlardan kurtaranlar vardır. 

Köroğlu anlatmalarında da Kırat baĢta olmak üzere Hızır, Hz. Ali, pir ve kahramanın 

babası yardımcı konumunda bulunan kiĢilerdir. 

- Kahramanlar bade içerek, aynı evde büyüyüp, kardeĢ olmadıklarını öğrenerek, 

resme bakarak, ilk görüĢte âĢık olurlar. Köroğlu anlatmalarında fala bakarak, ilk görüĢte 

ve bade içme yoluyla âĢık olma hususiyetlerine rastlanmaktadır. 

- Hikâyelerin belirli anlatıcıları vardır. Hikâyeler âĢıklar, meddahlar, hikâye 

anlatıcıları gibi daha çok erkekler tarafından anlatılmaktadır. Köroğlu hikâyelerini de 

âĢıklar ya da Köroğluhan adı verilen kimseler icra etmektedir. Köroğlu hikâyelerinin 

birçoğunu hikâye anlatıcısı Meddah Behçet Mahir anlatmıĢtır. Yine MaraĢ Ağzı 

Köroğlu‟nda Köroğlu‟nun kollarını anlatan âĢık, her gece hikâyeyi belli bir yerinde 

bırakıp ertesi gün anlatmaya devam etmektedir ki bu durum da hikâye anlatmanın 

özelliklerindendir. 

- Hikâyeler, giriĢ, geliĢme ve sonuç kısımlarından meydana gelir. Köroğlu 

kolları da aynı planda iĢlenmektedir. 

- Hikâyelerin sonunda dinleyiciler için dua edilir. ÂĢıkların ve meddahların 

anlattığı Köroğlu hikâyelerinde de dinleyicilere dua edildiği görülmektedir. 

- Kahramanlar, insan dıĢındaki varlıklarla da konuĢurlar. Köroğlu‟nun zor 

durumda iken atıyla konuĢtuğu, turnalara seslendiği görülmektedir. 

- Halk hikâyeleri genellikle mutlu sonla biter. Köroğlu merkezli hikâyeler de 

mutlu sonla bitmektedir. Hatta Köroğlu‟nun Kocalığı adlı son kolda bile çoğunlukla 

Köroğlu‟nun ölmediği, kırklara karıĢtığı anlatılır. Zira halk, onun ölümsüzlüğüne 

inanmak ister. 
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- Hikâyelerin bazıları âĢıkların hayatları etrafında teĢekkül etmiĢtir. Muhtemelen 

Köroğlu üzerine anlatılan hikâyelerden bazıları ÂĢık Köroğlu üzerine anlatılmıĢ, ancak 

bu hikâyeler, destan kahramanı Köroğlu ile iç içe geçmiĢtir. 

- Kahramanlar tarafından edilen dua ve beddualar mutlaka kabul olur. Köroğlu 

anlatmalarının olay örgüsündeki dua ve bedduaların da gerçekleĢtiği görülmektedir. 

- Halk hikâyelerinde çok geniĢ bir mekân tasavvuru vardır. Ancak bazen çok dar 

bir mekânı da görmek mümkündür. Köroğlu merkezli hikâyelerde de gerçek ve hayalî 

mekânlar vardır. Tokat, Sivas, Ġstanbul gibi gerçek mekânlar ile Çamlıbel, Kafdağı gibi 

tasavvur edilen mekânlar hikâyelerde birlikte anılmaktadır. 

- Bazı halk hikâyelerinde atlı-göçebe hayatının izleri görülürken bir kısmında da 

yerleĢik hayata geçiĢ söz konusudur. Köroğlu hikâyelerinde atlı göçebe hayat devam 

ederken bir taraftan da yerleĢik mekânların adı geçmektedir. 

- Halk hikâyeleri millîdir. Köroğlu ile ilgili anlatmalara da bütün Türk 

dünyasında tesadüf etmek mümkündür. 

- Hikâyede asıl kahraman vardır. Asıl kahraman dıĢında kahramanın yakın 

çevresi, idareciler, yardımcı tipler, arabozucu tipler, insan dıĢındaki tipler bulunur. 

Köroğlu anlatmalarında hikâyelerin asıl kahramanı Köroğlu‟dur. Hikâyelerde Köroğlu 

dıĢında kahramanın babası yer almaktadır. Köroğlu‟nun babası da attan çok iyi anlayan 

seyis ve sınĢıdır. Köroğlu‟nun annesi bazı anlatmalarda ya yoktur ya da mezarda iken 

kahramanı doğurmuĢtur. Ġdareci tipler de anlatmaların yapısında yer almaktadır. Bunlar 

genellikle diğer hikâyelerdeki gibi yapıcı tipler değil, Köroğlu‟nun babasının gözlerinin 

kör olmasına sebep olan ve Köroğlu ile mücadele eden tiplerdir. Yardımcı tipler olarak 

Hızır, Hz. Ali, ak saçlı ihtiyar vs. karĢımıza çıkar. Arabozucu tiplere ise cadı örnek 

verilebilir. Hikâyelerde insan olmayan tipler ise Kırat ve diğer hayvanlardır. Ayrıca 

Köroğlu‟nun hanımları periler de insan ve hayvan dıĢında kalan tiplerdendir. 

Halk hikâyesinin muhteva özellikleri ile Köroğlu anlatmalarının muhteva 

özellikleri karĢılaĢtırıldığında Köroğlu anlatmalarının halk hikâyesine de uygun bir 

yapısının olduğu görülecektir. Köroğlu anlatmalarının daha çok Batı bölgesinde 

anlatılan metinler halk hikâyesine yakındır. Ayrıca her bir kol ayrı ayrı halk hikâyesi 

özelliği sergiler. Bu bakımdan metinleri tek tek ele aldığımız zaman halk hikâyesi 

terimini kullanmanın doğru olacağı kanaatindeyiz. Hem halk hikâyesi hem de destana 

uyan özellikleriyle Köroğlu anlatmaları, Dede Korkut Hikâyeleri gibi geçiĢ özelliği 
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göstermektedir. Bütün bu yönlerine bağlı olarak, anlatmalar için hem halk hikâyesi hem 

de destan teriminin kullanıldığı görülmektedir. 

Bazı araĢtırmacılar, Köroğlu hikâyelerini, Dede Korkut hikâyeleri gibi büyük bir 

destanın yeni çevre ve devirlere uyarlanmıĢ kolları olarak görmek gerektiğini ifade 

ederler. 

Köroğlu merkezli hikâyeler farklı anlatılar gibi görünse de hepsi tek bir 

çekirdeğin etrafında geliĢen olaylardır. Hikâyenin kahramanı ve ana motifleri değiĢiklik 

göstermez. Kahraman isimleri, mekânlar coğrafî özelliklere bağlı olarak değiĢiklik 

gösterse de hikâyenin özü değiĢmez. Bu özellikler de ayrı ayrı hikâyeler olarak 

karĢımıza çıksa da aslında bir destanın parçalarıdır. 

 

2.2. Köroğlu Destanı/Köroğlu Merkezli Hikâyeler Hakkında Genel Bilgi 

Kahraman Köroğlu ve yoldaĢı Kırat etrafında Ģekillenen Köroğlu anlatmaları, 

Türk milletinin birlik ve beraberlik ruhunu en öz ve en güzel biçimde yansıtmaktadır. 

Halk, Köroğlu Destanı‟nda millî değerlerini ve manevi varlığını muhafaza eder ve 

destan vasıtasıyla bu değerleri gelecek kuĢaklara nakleder. 

Köroğlu menkıbesi, Ġslâmiyet‟ten önce ortaya çıkmıĢ, Ġslâmiyet‟ten sonra da 

Oğuzların vasıtasıyla Ġran, Azerbaycan ve Anadolu sahalarına kadar yayılmıĢtır. 

Menkıbe, tek ve büyük bir hükümdarın değil, hakana bağlı sıradan bir hudut „Tarhan‟ın 

Ġranlılarla mücadelelerini anlatır (Köprülü, 2009: 83). 

Köroğlu Destanı, Türk dünya görüĢünün ve destan yaratıcılığının mahsulüdür. 

Destan, Farsların ġehnamesi, Köroğlu da Ģairlik yönü dolayısıyla Firdevsi ile 

karĢılaĢtırılır (Abbasov, 2008: 12). 

Bazı halk Ģairlerine göre Köroğlu destanları kırk tanedir ve hepsi birer gecede 

söylenebilecek Ģekilde hedeflenmiĢtir (KırbaĢoğlu, 1997: 31). 

Eserde Celalilik ile beraber, KızılbaĢlık ve ġiilik de kendini açık bir Ģekilde 

gösterir. Köroğlu Destanı‟nda tarihî katman oldukça güçlüdür. Köroğlu, kahramanlık 

destanıdır. Ancak muhabbet destanları ile ilgili kısımlar da vardır. 

Köroğlu rivayetlerinin çeĢitli değiĢikliklere uğraması ve pek çok kola ayrılarak 

zenginleĢmesi, Sünnî Özbekler ve Türkmenler ile ġiî-Ġran arasındaki „millî-mezhebî‟ 

mücadeleye dayanır (Köprülü, 2009: 83). Bu destan yeni çevre ve devirlere uyarlanarak 

Köroğlu kolları olarak halkalar büyümüĢtür. Bu halkanın teĢekkülü geniĢ bir tarihî seyir 

içerisinde teĢekkül ettiği için pek çok eĢ metin söz konusudur. 
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Türk sözlü kültüründe var olan Köroğlu, zaman geçtikçe ve coğrafyalar 

değiĢtikçe farklı unsurlarla zenginleĢerek yeniden ĢekillenmiĢtir. Köroğlu Destanı kadar 

eĢ metni olan ve yayılan baĢka bir destan yoktur. Köroğlu‟nun halk tarafından çok fazla 

sevilmesi, onun sembolize ettiği adalet, eĢitlik duygusuna ve insanların onun Ģahsında 

kendilerini görmesine bağlıdır. Köroğlu Destanı‟nın bu kadar yaygınlaĢmasının bir 

sebebi de âĢıklara bağlanabilir. ÂĢıklar tarafından sözlü gelenekte yaĢatılan Köroğlu 

Destanı anlatıla anlatıla her bölgeye yayılmıĢtır. 

Köroğlu Destanı, Türk dünyası dıĢında Türklerle komĢu olan, kültür 

alıĢveriĢinde bulunan milletleri de etkilemiĢ ve destanın varyantlaĢmasına sebep 

olmuĢtur. Buna bağlı olarak da destan, anlatıldığı her bölgenin tarihî, coğrafî, kültürel 

özelliklerini bünyesine katmıĢ, farklı motif ve sembollerle zenginleĢmiĢtir. 

Özkan; Köroğlu anlatmaları ve Ģiirlerinin, Türkistan‟dan Kafkasya‟ya, Ġdil-

Ural‟a, Azerbaycan‟a, Anadolu‟ya oradan da Balkanlar‟a hatta Ortadoğu‟ya uzanan çok 

geniĢ bir alana yayıldığını ifade etmiĢ, sadece Türk boy ve topluluklarıyla sınırlı 

kalmayıp Araplara, Ermenilere, Gürcülere, Kuzey Kafkasya topluluklarına ve Taciklere 

de aktarıldığını söylemiĢtir (Özkan, 2007: 21). 

En az 15 dilde icra edilip yazıya geçirilen Köroğlu Destanı, 25 halkın sözlü 

geleneğinde var olmuĢtur. 25 halkın özgün varyantı ve her varyantın onlarca alt varyantı 

bulunmaktadır. Dolayısıyla iki yüzün üzerinde Köroğlu Destanı‟ndan bahsetmek 

mümkündür (Bayat, 2009: 16). 

Azerbaycan ve Anadolu‟da 14-18, Özbekistan‟da 47, Türkmenistan‟da 14, 

Kazakistan‟da 65, Tacikistan‟da 50 hikâye kolu tespit edilmiĢtir. Bunların varyantları da 

dikkate alınırsa 100 kadar hikâyeden söz edilebilir (TDEA, 416). Köroğlu destanı kadar 

yaygınlık alanı fazla olan baĢka bir destan bulunmamaktadır. 

Özbek destanının yüceliğini anlatan M. Aybek, Köroğlu Destanı için: “Kırk 

uzun Ģiirden oluĢan „Goroglı‟ silsilesi büyük bir dağ sırası gibi yükselmektedir. 

Doğu‟da en sevilen ve en yaygın destanlardan biri Goroglı‟dır.” (Garriyev, 2007: 158) 

der. 

Orta Asya varyantları içinde Köroğlu Destanı‟nın Türkmen varyantı, birleĢtirici 

ve temel unsurların fazlalığı ile dikkat çeken Orta Asya varyantlarından birisidir (Bayat, 

2009: 23). 

Köroğlu Destanı‟nın Kazak ve Türkmen anlatmalarında kahramanın düĢmanları 

Ġran KızılbaĢlarıdır. 
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Köroğlu Destanı‟nın Kazakistan varyantı M. Avezov tarafından 1958 yılında 

Kızılordalı meĢhur bahĢı Rahmet Mezhocayev‟den derlenmiĢ Batırlar Jırı adlı eserde 

yayımlanmıĢtır. Kazak varyantının tamamı manzumdur. 

Anlatmanın Özbekistan varyantı, 1926 yılında Harezm Bölgesi bahĢılarından 

Muhammedkul Camratoğlu Polken‟den derlenmiĢtir. Bu derleme 1967 yılında Melik 

Muradov tarafından adıyla yayımlanmıĢtır. Destanı yayıma hazırlayan ġehzade 

Hocayeva‟dır. Destan manzum mensur karıĢık bir yapıya sahiptir. 

Türkmenistan varyantı 1990 yılında Göroglı adıyla yayımlanmıĢ, manzum 

mensur bir yapıya sahip olan varyanttır. 

Kuzey Azerbaycan varyantı, 1975 yılında Koroğlu adıyla yayımlanan kitapta 

yer almaktadır. Kitap M. H. Tehmasıb tarafından yayımlanmıĢtır. Bu metin Bozalganlı 

ÂĢıg Hüseyin, Tavuzlu ÂĢıg Esed, Gazahlı ÂĢıg Ali‟nin anlattığı varyantlar ile A. 

Chodzko‟nun neĢrettiği varyantlardan faydalanılarak tertip edilmiĢtir. 

Güney Azerbaycan varyantı Hicri 1345 yılında Tebriz‟de yayımlanan Külliyat-ı 

Köroğlı adlı eserden alınmıĢtır. 1937 yılında Gazahlı ÂĢıg Ali‟den derlenerek 

yayımlanmıĢtır. 

Ermeni varyantları ise esas olarak Azerbaycan varyantlarına bağlıdır. 

Köroğlu Destanı, Batı versiyonu ve Orta Asya versiyonu Ģeklinde ikiye ayrılır. 

Köroğlu Destanı‟nın Batı versiyonuna Azerbaycan, Anadolu, Balkan ve çevre Türk 

yerleĢim sahalarında yer alan Türk rivayetleriyle, Gürcü, Ermeni ve diğer etnik grup ve 

milletlerin hayatında yer alan rivayetleri dâhil etmekteyiz. Orta Asya versiyonu, 

Türkmen, Özbek, Karakalpak, Tatar, Kazak, Kırgız, Uygur Türklerine ait rivayetler ile 

Tacik ve Buhara Arapları arasında dolaĢan Arapça ve Tacikçe anlatılan rivayetleri 

kapsar. Afganistan Türkleri arasında dolaĢan Köroğlu Destanı rivayetleri de Orta Asya 

versiyonuna dâhildir (Yıldırım, 1983: 105). 

Batı versiyonu ile Orta Asya versiyonu arasındaki farklılıklar Ģunlardır: 

1. Kahramanın ailesinin, atalarının kimliği ve hayat hikâyeleri hakkında 

farklılıklar, 

2. Kahramanın doğuĢu ve yetiĢmesi ile ilgili uyumsuzluklar, 

3. Kahramanın Köroğlu unvanını almasına mesnet gösterilen motiflerle ilgisi, 

4. Kahramanın tarihî Ģahsiyet olup olmaması veya destanda yer alan tarihî 

hadiselerin değiĢik yapılarda olması, 
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5. Mitolojik ve Ģamanistik tabaka ve unsurların gösterdiği hususîlikler ve 

değiĢmeler, 

6. Köroğlu Destanı‟nın geneolojik daireleĢme iĢleminde versiyonların durumu, 

7. Destanın icra ve kompozisyonunun inĢasında kullanılan anlatım 

tekniklerinin, ifade geleneklerinin gösterdiği değiĢiklikler (Yıldırım, 1983: 105-106) 

Azerbaycan halkının kahramanlık düĢüncelerinin halk yaratıcılığını zengin bedii 

imkânları içerisinde mükemmel bir Ģekilde aksettiren “Köroğlu Destanı”nın çeĢitli 

istikametlerden öğrenilmesinde çağdaĢ folklorĢünaslığın aktual problemleri sırasına 

dâhildir. Çünkü kahramanlık destanı, halkın kahramanlık hakkında düĢüncelerinin, arzu 

ve isteklerinin ümit ve hayallerinin yansıması Ģeklinde gerçekleĢir ve bütün zamanlar 

için gerçekliğini korur (Abbasov, 2008: 4). 

Köroğlu destanı epik malumatın zenginliği bakımından bütün benzer 

abidelerden ayrılır. Bu fark kendini önce onda gösterir ki, “Köroğlu” destanı bir epik 

silsile teĢkil eder ve konkret tarihten çok devirlerin ve eponaların kahramanlık ruhunu 

ve millî maneviyatını yaĢatır. Aslında halk bu destanda manevi varlığını muhafaza eder 

ve devriyede metinler ifadan-ifaya geçtikçe bu gerçekliği özünde daha çok ve daha 

mükemmel bir Ģekilde birleĢtirilmiĢtir (Abbasov, 2008: 4). 

Köroğlu Destanı‟nın Paris nüshası hem evrensel özellikleri hem de mahallî 

özellikleri içerdiği için zengin epik özellikler arz eder. Paris nüshası Köroğlu‟nun diğer 

metinlerine oranla daha çok tanınmaktadır (Abbasov, 2008: 4, 5). 

“Köroğlu destanı, kaynağı ve konusu bakımından Batı ve Doğu olmak üzere iki 

ana kolda çeĢitlenip geliĢmiĢtir. Doğu koluna Özbek, Türkmen, Kırgız, Uygur ve 

Karakalpak Türkleri ile Sibirya Tobol Tatarları ve Orta Asya Arapları arasında 

anlatılan varyantları; Batı Koluna ise Anadolu, Azerbaycan, Kırım, Balkan ve Gagavuz 

Türkleri varyantları ile Ermeniler ve Gürcüler arasında yayılan varyantları dâhil 

edebiliriz.” (Özkan, 2007: 21- 22). 

Köroğlu Türk sultanlarına, Arap feodallerine ve KızılbaĢlara karĢı savaĢır. 

KızılbaĢ adı, son zamanlarda bütün Ġran halkı için kullanılmaktadır. Daha önceleri ise 

Müslüman olmayan putperestler için kullanılmıĢtır (Garriyev, 2007: 96). 

Köroğlu Destanı bir çatıĢma üzerine kuruludur. Bu çatıĢma öncelikle Köroğlu ile 

beyler (Bolu Beyi, Dolu Bey vs.) arasında gerçekleĢir. Destan daha çok bu zıtlıklar 

üzerine kuruludur. Köroğlu Destanı‟nın temelindeki asıl unsur ise göze mil çekilmesi 

motifidir. Destanda karĢıt güç karanlık, tematik güç ise aydınlıktır. 
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Köroğlu Destanı, Çamlıbel‟in yok olma tehdidi karĢısında insanları birlik 

olmaya davet eder (Garriyev, 2007: 99). 

Paris nüshası ifadesi Ġ. Abbaslı tarafından Azerbaycan edebiyatına getirilmiĢtir. 

Paris nüshası 156 sayfalık el yazmasından ibarettir ve Ģikeste hattı ile kaleme alınmıĢtır. 

Sayfalardaki satırların sayıları sabit değildir. Bir sayfada en fazla 19 satır yazı bulunur. 

Nüsha 13 bölüme ayrılır, bölümler arasında çizgiler bulunur. Bölümler birer çizgiyle 

birbirinden ayrılır. Bölümler özel adlar taĢımasalar da genellikle kaçıncı bölüm olduğu 

hakkında bilgi verilir. Metnin nesir kısmı Farsça, Ģiirler ise Azerbaycan Türkçesi ile 

yazılmıĢtır. ġiirin mısralarının altında küçük harflerle Farsça satır tercümeleri de vardır. 

El yazmasında çok sayıda karalanmıĢ veya üstü çizilmiĢ sözler, mısralar ve cümleler 

vardır. Bazı yerler karıĢık ve bozuktur, belirgin yazılmamıĢtır. Bundan dolayı da zor 

okunur (Abbasov, 2008: 6, 7). 

El yazmasının üzerinde Polyakça “Quldur Koroglu‟nun Maceraları” yazılıdır. El 

yazması, Paris Millî Kütüphanesi‟nde Türk el yazmaları fondunun Fars ilavesi 

bölmesinde A. Chodzko‟nun Ģahsî arĢiv materyalleri ile birlikte S.P. 994 Ģifresi altında 

saklanmaktadır. Nüshanın sonuna metinden 44 sayfalık Polyakça tercüme ilave 

edilmiĢtir. 1989 yılından beri Azerbaycan MEA Nizami adına Edebiyat Enstitüsünün 

arĢivinde elyazmanın fotokopisi ve mikrofilmi bulunmaktadır. Paris nüshasından 

alınarak yurd hissesinin ihtisarla Türkçe, Ģiirlerin ise hepsinin tam verildiği birçok 

defter elyazması 1920‟li yıllardan itibaren Ġstanbul‟da Türkiyat Enstitüsü‟nün arĢivinde 

mevcuttur. 

Kitabın tasnifine sebep Hacı Mirza Ġskender (Aleksandr Chodzko-E.A.) 

olmuĢtur. Kitabın musannifi ÂĢık Sadık adı ile bilinen Sadık Bey ve onu kaleme alan 

Mirza Abdülvahap olmuĢtur. El yazmasının en arka sayfasında Ģöyle bir kayıt 

bulunmaktadır: “Bu nüshayı evvelden ahıra kadar Mahmud Han Dünbüli Dircuy 

toplamıĢtır. Metin düzgündür, lakin Türkî resmül-hattında birçok sehv gediptir.” Ulu 

Mirza Ġskender bunu kaydetse de, onları düzeltmeye fırsatı olmamıĢtır (Abbasov, 2008: 

7-8). 

Paris nüshası tahminen 1840-1841 yıllarında hazırlanmıĢtır. Chodzko müeyyen 

hisseleri korlanmıĢ destanı, Farsçaya çevirttirmiĢ, onu ġimali Ġran Türklerinin dilinden 

topladığını ise Londra neĢrinde yazdığı ön sözde belirtmiĢtir (Abbasov, 2008: 8). 
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Türk edebiyatında Köroğlu‟nun Paris nüshasının araĢtırmalara konu edilmesi, 

öğrenilmesi 1920‟li yıllarda baĢlamıĢtır. 1928‟de Ahmet Kutsi Tecer, Halk Bilgisi 

Dergisi‟nde “Köroğlu‟na Dair” adlı bir makale yazmıĢtır. 

Köroğlu Destanı‟nın Paris nüshasında Ģiirlerin yarıdan fazlası Köroğlu‟nun 

isteklerini, öğütlerini ve çağırıĢlarını ifade eder. Köroğlu destanındaki Ģiirlerde lirizm 

olsa da onların geneli, tarihi kahramanlık nameleridir (Abbasov, 2008: 60, 62). 

Halk ruhunu, halk düĢüncelerini aksettiren Köroğlu destanının Ģiirleri, halk 

deyimleri ve ifadeleri, atasözü ve meseller Köroğlu‟nun hem nesir hem de nazım 

kısımlarında geniĢ bir Ģekilde yer almaktadır (Abbasov, 2008: 67). 

Köroğlu Destanı‟nı incelemenin tek ve doğru yolu, destanın bütün varyant ve 

versiyonlarına bir bütünün parçaları olarak bakmak, farklılıkları icra ortamına göre 

değerlendirmek, tarih öncesinden günümüze kadar mitolojik olgulardan tarihî olaylara, 

ġamanlık kurumundan halk sufizmi düĢüncesine kadar çok katmanlı, çok yönlü Köroğlu 

fenomenolojisini bütüncül yaklaĢımla çözebilmekle mümkündür (Bayat, 2009: 33). 

Köroğlu anlatıları tek bir alanda kalmamıĢ, destan, hikâye, masal, efsane gibi 

halk anlatılarının hepsine konu olmuĢtur. Ayrıca romanlarda gerek doğrudan Köroğlu 

adı altında gerekse farklı adlar altında kahramanın maceraları çeĢitli yazarlar tarafından 

iĢlenmiĢtir. Köroğlu âĢık ve Ģairlerin Ģiirlerinde de kiĢiliği ve kahramanlığı ile yerini 

almıĢtır. Yine Köroğlu‟nun hayatı televizyon filmi olmuĢ, halk oyunlarında oynanmıĢ, 

Köroğlu türküleri söylenmiĢ, manileri düzülmüĢtür. Operası yapılmıĢ, adına 

sempozyumlar düzenlenmiĢ, bilimsel makaleler yazılmıĢtır. Tarihî geçmiĢi olan destan 

kahramanı Köroğlu, sadece yaĢadığı yüzyılda değil, günümüzde de gerek halk 

anlatılarında gerekse modern edebiyatta yerini almıĢtır. Bu durum Köroğlu Destanı‟nın 

ve taĢıdığı adalet misyonunun ne kadar yaygınlık kazandığının göstergesidir. 

Köroğlu anlatmaları Anadolu sahasında “kol” adı verilen ve her biri kendi içinde 

bir bütünlüğe sahip olan müstakil parçalar halinde birer birer veyahut da anlatıcılar 

tarafından bu parçaların birbirine kenetlenmesi suretiyle bir bütün olarak 

anlatılabilmektedir (Ekici, 1999: 10). 

24 koldan müteĢekkil olan Köroğlu kollarında bazı değiĢiklikler meydana 

gelmiĢtir. Bu farlılıkların sebebi, metnin yayılma sahası ve yayılırken geçirdiği 

değiĢikliklerdir. Yine Köroğlu anlatmalarının farklılıklarla kol adı altında 

anlatılmasında âĢıkların ve “Köroğluhan” adı verilen Köroğlu anlatıcılarının etkisi 

oldukça fazladır. 
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Köroğlu Destanı‟nın çeĢitli sayıda kollarının olduğu söylenmektedir. Bu kolların 

sayıları 700‟e kadar çıkmaktadır (Alptekin, 1983: 23). 

“Köroğlu”, “Köroğlu‟nun Ġstanbul Seferi ve Nigar Hanım‟ı Kaçırması”, 

“Köroğlu ve ÂĢık Cinun”, “Köroğlu‟nun Türkmenistan Seferi”, “Köroğlu ve 

Demircioğlu”, “Köroğlu‟nun Erzurum Seferi”, “Köroğlu‟nun Tokat Seferi”, “Köroğlu 

ve Bolu Beyi”, “Köroğlu‟nun Bağdat Seferi”, “Köroğlu‟nun Ballici Seferi”, 

Köroğlu‟nun Rum Seferi”, “Köroğlu‟nun Derbent Seferi”, “Köroğlu‟nun YaĢlılığı” 

(Garriyev, 2007: 46) Köroğlu kollarının en bilinenleridir. 

Bulgaristan‟daki Köroğlu kolları ise Ģu Ģekilde geçmektedir: 

“Hasan Bey”, “Ġlk Mücadele”, “Ayvaz‟ın Kaçırılması”, “Kenan”, “Müzisyen”, 

“Demircioğlu”, “Köroğlu‟nun Esir Alınması”, “Köroğlu‟nun Evlenmesi”, “Çiçek 

Demeti”, “Köroğlu Kırat‟ı Kurtarıyor”, “Tüccarların BaĢı”, “Dağıstanlı Hasan Bey”, 

“Benli Hanım”, “Köroğlu‟nun Ölümü” (Garriyev, 2007: 78). 

Özbek versiyonuna göre, “Köroğlu‟nun DoğuĢu”, “Köroğlu‟nun Gençliği”, 

“Çamlıbel‟in Muhasarası”, “Köroğlu‟nun Evlenmesi”, “Avaz Han”, “Avaz‟ın 

Evlenmesi”, “Avaz ve Ay-Zaynab”, “Avaz‟ın Zarnigar‟a GeliĢi”, “Avaz ve Zulfizar”, 

“Butakoz”, “Gülnar Peri”, “Miskal Peri”, “Zulhumar”, “Avaz‟ın Köroğlu‟nu 

Kurtarması”, “Reyhan Arap”, “Kırat‟ın Kaçırılması”, “Dalli”, “Masrikka”, “Melike 

Ayyar”, “Bala Gardan”, “Bezirgan”, “Kırk Bin”, “Harman-Dali”, “Kunduz ve Yulduz”, 

“Ġntizar”, “RavĢan”, “Zaman Bek”, “Temir-Han PadiĢah”, “Holdur Han”, “Hasan Han”, 

“Nurali”, “Cihangir” (Garriyev, 2007: 160). 

Köroğlu Destanı, Türk-Oğuz destanı olarak bilinmektedir. Gagavuz anlatmasına 

göre bu metin Köroğlu Destanı‟nın Oğuz (Batı) kolunun bir özetidir. Bu metindeki 

Köroğlu‟nun, Anadolu ve Azerbaycan‟da anlatılan Köroğlu kollarından tek farkı sazın 

yerini kauĢ adı verilen kemanın almıĢ olmasıdır (Özkan, 2007: 25). 

Anadolu‟da anlatılan Köroğlu kollarında Köroğlu, Bolu Beyi‟nin yanında seyis 

olan ve bulduğu atın beğenilmemesi üzerine gözlerine mil çekilen bir babanın oğludur. 

Yapılan bu haksızlık ve babasının kör edilmesinden dolayı Köroğlu adıyla tanınan bu 

halk kahramanı, Bolu Beyi‟nin beğenmediği tay, babasının tavsiyeleriyle kanatlanıp 

uçan bir Kırat olarak yetiĢtirmiĢ, hem babasının hem de haksızlığa uğrayan diğer 

insanların öcünü almak için yola çıkmıĢtır. Kısa sürede Ģöhrete ulaĢtığı için etrafına pek 

çok insan katılmıĢ ve verdiği mücadelelerle namlı bir Celalî isyancısı olarak tarihe 
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geçmiĢtir. Kaçırarak kendine yol arkadaĢı yaptığı Ayvaz, gönül verdiği bir sevgilisi ve 

ondan doğan Hasan adlı bir oğlu vardır (Özkan, 2007: 22). 

Köroğlu adıyla bilinen ÂĢık Mehmet Demirci‟nin repertuvarındaki türkülü 

hikâyelerin birinci maddesi Köroğlu kollarıdır. Bu türkülü hikâyeler, yedi koldan 

ibarettir. Köroğlu‟nun Ayvaz‟ı Getirmesi, Kır Atını Kaybetmesi, Ayvaz‟ı Kaybetmesi, 

Gürcistan Seferi, Moskoflar SavaĢı, Yemen Seferi, ġam Seferi (Son Kol). Diğer kollara 

ait türküleri de Ģiir-vak‟a Ģeklinde parça parça anlatmaktadır. Bu hikâyelerde her kolun 

anlatılma süresi için kendisi, “Bir gecede ancak iki tanesi anlatılabilir.” cevabını 

vermiĢtir. Bu Ģekilde her kol ortalama üç-dört saat sürmektedir (Görkem, 2000: 36). 

Köroğlu Destanı‟nın tamamı Türkmen ve Karakalpaklar arasında kırk bir; 

Özbekler arasında Batı versiyonu on dört-on altı, Orta Asta versiyonu kırk üç, Kazaklar 

arasında altmıĢ iki, Tacikler arasında elli kol olarak hesaplanmaktadır. Bu sayıya Tatar, 

Uygur, Kırgız, Sibirya ve Afganistan Türkleri ile Buhara Arapları arasında dolaĢan 

destan kolları da ilave edilince geniĢ bir sonuç elde edilir (Yıldırım, 1983: 107). 

Köroğlu‟nu merkeze alarak anlatılan pek çok hikâye vardır. Farklı coğrafyalarda 

farklı motif ve sembollerle zenginleĢtirilen hikâyelerin sayısı bugün oldukça fazladır. 

Edebî metinler, kahramanların baĢlarından geçen yolculukları ve bu yolculuklar 

esnasındaki serüvenleri anlatır. Bu anlatılar edebî gelenek içinde meydana gelir, yine 

edebî gelenek ile büyür, Ģekillenirler. Sözlü kültür ürünleri yine sözlü gelenek içinde 

yaĢarlar. 

Köroğlu‟na bağlı olarak anlatılan kol sayısı farklılıklar göstermektedir. Bazı 

kollar birleĢerek aynı kol içerisinde anlatılmıĢ kimi zaman da ayrılarak farklı bir kol gibi 

anlatılmıĢtır. 

 

2.3. Köroğlu Destanı/Köroğlu Merkezli Hikâyeler Üzerine Yapılan 

ÇalıĢmalar 

Orta Asya‟dan Balkanlara kadar Türk halkları arasında çok geniĢ bir alana 

yayılmıĢ olan Köroğlu Destanı, çok sevilen ve sahiplenilen bir destandır. Bu duruma 

bağlı olarak Köroğlu Destanı ve bu destanın kahramanı Köroğlu üzerine çok fazla 

çalıĢma yapılmıĢtır. Bu çalıĢmaların bir kısmı bizzat âĢıklardan ve kaynak kiĢilerden 

derlenerek bir kısmı da kaynak kitapları tarama yöntemiyle hazırlanmıĢtır. Ayrıca 

Köroğlu ana metnini esas alarak Köroğlu‟nu anlatan romanlar, Ģiirler, tiyatro eserleri 
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yazılmıĢ, televizyon filmleri çekilmiĢ, opera hazırlanmıĢtır. Köroğlu; hikâye, destan, 

masal, efsane olarak anlatılmakta, piyes olarak oynanmakta, Ģiir olarak okunmaktadır. 

Köroğlu ve Köroğlu Destanı üzerine yapılan çalıĢmalar çok fazla olduğu için 

burada sadece belli baĢlı çalıĢmaları tanıtıp, geri kalan çalıĢmaları da liste halinde 

vermenin yararlı olacağını düĢünüyoruz. 

 

Kitaplar 

Köroğlu adının geçtiği ilk çalıĢma, Tarihçi Arakel Tebriz‟in 1662 yılında 

yayımlanan Tarih adlı eseridir. Arakel, köylülerin ve Ģehirdeki fakirlerin isyanından 

bahsetmiĢ ve bu isyanın önderlerinden birinin adının da Köroğlu olduğunu ifade 

etmiĢtir. 

Köroğlu ile ilgili olarak bilinen en eski koĢma, Ermeni Alfabesiyle 1688‟de 

yazılan ve söyleyeni belli olmayan el yazması halindeki bir koĢmadır. 

Evliya Çelebi, Seyahatname‟nin beĢinci cildinde Köroğlu‟nun Bolu-ÇerkeĢ 

dolaylarında yaĢamıĢ bir soyguncu olduğunu ifade etmektedir. 

Köroğlu Destanı hakkında ilk bilgi ve destan parçası 1830 tarihinde Tiflis 

Haberleri adlı gazetede yayımlanmıĢtır. 

XVII. asrın ilk yarısında Köroğlu ile ilk kez Ermeni araĢtırmacı ve ticaretçisi 

Elyas MuĢegyan ilgilenmiĢtir. MuĢegyan, Tebriz‟de ticaret yaptığı yıllarda Ģifahî olarak 

dinlediği manileri 1721‟den itibaren yazıya geçirmiĢtir. Bir süre sonra Ġran adına 

casusluk yaptığı gerekçesiyle tutuklanmıĢ, Mani kitabı (mecmua) onun üzerinde 

bulunmuĢtur. Bu mecmuada Köroğlu‟na ait 13 koĢma mevcuttur. Mecmua 1724‟te 

Moskova‟daki devlet arĢivine konmuĢ daha sonra da koruma altına alınmıĢtır. 

Mecmuanın bir foto sureti de bugün Azerbaycan Nizami Adına Dil ve Edebiyat 

Enstitüsü‟nün ilmi arĢivinde No: 445‟te saklanmaktadır. MuĢegyan, gerek âĢıklardan 

dinlediği gerekse yazılı kaynaklardan topladığı koĢmaları 1721 yılında Nağmeler 

Kitabı adıyla Ermenice ile okuyucunun hizmetine sunmuĢtur. 

1834 yılında Iğdır‟da ÂĢık Sadık Bik‟in söyleyip Mir Abdülvahap‟ın yazıya 

geçirdiği Köroğlu anlatımı, Ġngiliz bilgini Alexander Chodzko‟ya verilmiĢtir. Paris‟teki 

Bibliotheque Nationale‟de bulunan 156 sayfalık mecmua, Türkiye‟de yazıya alınan ilk 

Köroğlu Destanı sayılır. Chodzko bu anlatımı Ġngilizce‟ye çevirmiĢ ve 1834‟te 

Londra‟da yayımlamıĢtır. Bu çeviri, daha sonra 1856‟da C.C. Penn tarafından Tiflis‟te 

Rusça‟ya aktarılmıĢtır. 
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1840 tarihinde daha geniĢ bir metin, Ġ. ġopen tarafından Petersburg‟da 

yayımlanmıĢtır. Ġ. ġopen, destan hakkında Rus okuyuculara ilk bilgi verenlerdendir. 

Köroğlu Destanı‟nın ilk yazılı izlerine cönklerde rastlanmaktadır. Köroğlu 

destanlarına ait bazı el yazma Ģiirler XVII.-XVIII. yy. cönklerinde bulunmuĢtur. XIX. 

yy.‟nin baĢlarında yaĢayan Ġran (Güney Azerbaycan) Türk Ģairlerinden Endelib 

Karacadağî‟nin yazdığı ve halk edebiyat örneklerini topladığı cönkte bulunan Köroğlu 

destanlarının parçalarından olan Ģiirler en iyi örneklerdendir (Kafkasyalı, 2008: 139). 

Köroğlu hakkında ilk matbu bilgiye ise Tiflis Varakları adlı gazetede rastlanmaktadır 

1937 yılında ġamhor‟un Seyfelli kentinde ÂĢık Hüseyin‟den birkaç Köroğlu 

hikâyesi derlenmiĢ ve Edebiyat Gazetesi‟nde seri halinde yayımlanmıĢtır. Köroğlu 

destanlarının kitap halinde ilk yayımı 1941 yılında H. Elizade tarafından 

yayımlanmıĢtır. H. Elizade, Köroğlu‟nun 14 hikâyesini derlemiĢ ve kitap halinde 

yayımlamıĢtır. 

Brosset‟in Collection d‟Histories Armeniens adlı dizisinde Ermeni tarihçilerinin 

yapıtları Fransızca‟ya çevirip yayımlanmaya baĢlayınca bu bilgiler de ilk güvenli 

dayanak olmuĢtur. 

Köroğlu‟nun tam Ermeni varyantı Prof. H. Samuelyan tarafından 1941 yılında 

Erivan‟da yayımlanmıĢtır. Bu kitaptaki kollar 1912 yılında G. Tanverdyan‟a, Ermeni 

âĢığı Kevork Taroyan tarafından anlatılmıĢtır. Daha önce ÂĢık Cemalî, Köroğlu‟nun iki 

kolunu 1898 ve 1904‟te ÂĢık Hayat da Bolu Bey kolunu 1900 yılında Ermenice‟ye 

tercüme etmiĢlerdir. Ayrıca Tebrizli Arakel ve Ġlyas MuĢek gibi Ermeni yazarları da 

Köroğlu‟ndan söz ederek bazı Ģiirlerini kaydetmiĢlerdir. Ermeniler arasındaki Köroğlu 

varyantları 14 koldur. 

Chodzko, Köroğlu Destanı‟nı Avrupa milletlerine tanıtan ilk araĢtırıcı kabul 

edilir. 1834 yılında Iğdır‟da ÂĢık Sadık Bik‟in söyleyip Dümbeli uruğundan Mahmut 

Han‟ın yanındaki yazman Mir Abdülvahap eliyle yazıya geçirilen Köroğlu anlatımı, 

Ġngiliz bilgini Alexander Chodzko‟ya verilmiĢtir. Paris‟teki Bibliotheque Nationale‟de 

bulunan 156 sayfalık mecmua, Türkiye‟de yazıya alınan ilk Köroğlu Destanı sayılır. 

Chodzko, bu anlatımı Ġngilizce‟ye çevirmiĢ ve 1843‟te Londra‟da yayımlamıĢtır. Bu 

çeviri 1856 yılında C.C. Penn tarafından Tiflis‟te Rusça‟ya aktarılmıĢtır. 

1846 yılında Fransız kadın romancısı George Sand, Köroğlu ile ilgilenmiĢ ve de 

Meunier d‟angibault adlı romanın sonunda onun öyküsünün bir özetini vermiĢtir. 
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Köroğlu ile ilgili masal, efsane ve destan parçalarının Azerbaycan Türkleri 

arasından derlenip yayımlanmasında Kafkas gazetesinin büyük rolü vardır. Kafkas 

gazetesinin özellikle 1846, 1847 ve 1853 yayımlarının sayılarında çok sayıda Köroğlu 

olayı anlatılmıĢtır. 

Köroğlu Destanı‟nın ilk geniĢ neĢri A. Chodzko tarafından 1842 yılında 

Ġngilizce yayımlanmıĢtır. Chodzko, Köroğlu Destanı‟nı Avrupa‟ya tanıttığı için büyük 

bir hizmette bulunmuĢtur. 

Köroğlu‟nun M. H. Tehmasıb neĢrindeki yedi kolun Paris nüshası esas alınarak 

hazırlandığı kaydedilmektedir. 

Azerbaycan‟da çalıĢma yapanlardan birisi de Himmet Alizade‟dir. 1941 yılında 

yayımlanan kitabında 14 kol yer almaktadır. 

1963 yılında Türkiye ĠĢ Bankası yayınlarından Ferruh Arsunar‟ın Köroğlu adlı 

kitabı yayımlanmıĢtır. Arsunar, destanı MaraĢ‟ta hikâyeci Fırıldak ÖkkeĢ‟ten 

derlemiĢtir. Arsunar, türkü derlemecisi olduğu için 72 Köroğlu türküsü de 

yayımlamıĢtır. 

Zeki Velidi Togan‟ın, Paris Millî Kütüphanesi‟ndeki el yazmasıyla ilgili olarak 

yaptığı çalıĢma Türkiye‟de Köroğlu Destanı‟nı araĢtıran kiĢiler için önemli bir kaynak 

olmuĢtur. 

A. Chodzko‟nun yazıya aldırttığı ve Farsçaya çevirttiği Köroğlu varyantı ilk defa 

Londra‟da Ġngilizce olarak neĢredilmiĢtir. Kitap, ġimali Ġran‟ın Yollar Cengaveri 

Köroğlu‟nun Maceraları ve Ġmprovizasiyaları adını taĢımaktadır. Destanın Chodzko 

varyantı Fransızca ve Almanca‟dan sonra Macar diline de tercüme edilmiĢtir. 

Köroğlu Destanı Ġngilizceden sonra Almanca olarak da neĢrolunmuĢtur. Destanı 

Almancaya çeviren Veymar Üniversitesi Profesörü Oskar Bernar Lüdvig Volf‟tur. 

Köroğlu Destanı‟nın yedi bölümü Fransız yazar Jorj Sand tarafından Fransızca‟ya 

çevrilmiĢtir. Ancak son zamanlarda yapılan araĢtırmalar çevirinin Sond tarafından 

yapılmadığını, bu iĢi Eliza Turanjene‟ye havale ettiğini, kendisinin de düzeltmeler 

yaparak dergide yayımladığını göstermektedir J. Sand, Köroğlu‟nun Avrupa‟daki ilk 

araĢtırmacılarından biri sayılır. 

Köroğlu Destanı‟nın Paris el yazma nüshası farklı adlarla anılır. Bu adlar 

Ģöyledir: 

Pertev Naili Boratav Paris Rivayeti, 

B. Qarrıyev Cenubî Azerbaycan Versiyası 
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M. H. Tehmasib Hodzko Varyantı/Hodzko NeĢri 

F. Ferhadov Hodzko Varyantı/Hodzko NeĢri 

A. Nebiyev Hodzko Varyantı/Hodzko NeĢri 

Fransız âlim Jorj Dümezil, Köroğlu ile ilgili çalıĢmalar yapmıĢtır. H. Berberyan 

adlı Ermeni bir âlim 1938 yılında Paris‟te Ermenice II Arsak-Koroğlu adlı bir eser 

yayımlamıĢ ve Köroğlu Destanı‟nın menĢeini Ermenilere bağlamaya çalıĢmıĢtır. 

Berberyan‟ın kanaatlerinin esasının olmadığı Ġsrafil Abbaslı tarafından ispat edilmiĢtir. 

Valeh Hacılar‟ın, Gürcistan‟da Türk Edebiyatı adlı eserinde Köroğlu Destanı ile 

ilgili bilgi bulunmaktadır. Hacılar‟ın 32 sayfalık MeĢhur ÂĢık ve Adlı-Sanlı 

Kahraman Köroğlu adlı kitabı bulunmaktadır. 

V. Uspenski-V. Belyayev, Türkmen Musikisi adlı kitaplarında Köroğlu‟nun 

adına bağlanan manilerden bahsetmiĢ, ayrıca Köroğlu hakkında bilgi de verilmiĢtir. 

XIX. yy‟nin ilk yarısında gazete ve dergilerde Köroğlu‟ndan hikâyeler 

yayımlanmıĢtır. 1842 ve 1856 yılları destanın yayımlanması için daha verimli olmuĢtur. 

XIX. yy.‟nin ikinci yarısında ise hikâyelerin taĢ baskıları görülmektedir. 

SSCB BA Asya Halkları Enstitüsü Leningrad Bölümünde korunan 1853 tarihli 

kopya (Arap yazılı) Köroğlu‟nun Orta Asya versiyonlarının incelenmesi için büyük bir 

ilgi uyandırmıĢtır. 

Köroğlu Destanı‟nın Gürcistan Bilimler Akademisi‟nde korunan ve 19. yy.‟nin 

ilk yarısında yazıldığı tahmin edilen varyantı 384 varak (768 sayfa) olup 28 koldan 

ibarettir. Bu nüsha, destanın sözlü kültürden yazıya aktarılma sürecinde yaĢanan 

değiĢikleri göstermesi bakımından önemlidir. El yazma 2005‟te Bakü‟de Tebriz 

Nüshası adı altında yayımlanmıĢtır. 

Köroğlu Destanı‟nı Azerbaycan‟da daha sistemli bir Ģekilde derlemeye çalıĢan 

araĢtırmacılardan birisi de Himmet Elizade‟dir. 1937 yılında Köroğlu Destanı‟nın 14 

kolunu âĢıklardan derleyerek yazıya geçirmiĢtir. Bu kolları öncelikle Edebiyat 

Gazetesi‟nde yayımlamıĢ, 1941 yılında da kitap halinde bastırmıĢtır. 

1924 yıllında Kafkasya Ermenilerinden Ağayan, “Köroğlu‟nun Tutuklanması”, 

“Köroğlu Değirmenci”, “Köroğlunun Kılıcı” bölümlerini taĢıyan otuz sayfalık bir kitabı 

vardır. 

Türk edebiyatında Köroğlu‟nun Paris nüshasının araĢtırmalara konu edilmesi, 

öğrenilmesi 1920‟li yıllarda baĢlamıĢtır. 1928‟de Ahmet Kutsi Tecer, Halk bilgisi 

Dergisi‟nde “Köroğlu‟na Dair” adlı bir makale yazmıĢtır. Zeki Velidi Togan‟nın, Paris 
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Milli Kütüphanesi‟ndeki el yazmasıyla ilgili olarak yaptığı çalıĢma Türkiye‟de, Köroğlu 

destanını araĢtıran kiĢiler için önemli bir kaynak olmuĢtur. 

Ahmet Kutsi Tecer‟in Koçyiğit Köroğlu adlı eseri, konusunu Köroğlu 

hikâyesinden almaktadır. 1 Ekim 1941-1 Mart 1942 tarihleri arasında Ülkü 

Mecmuası‟nda tefrika edilen bu eser, ilk kez 1949 yılında Ankara Devlet Tiyatrosu‟nda 

sahnelenmiĢtir. 1969 yılında ise kitap olarak basılmıĢtır. Eser bir manzum prolog, iki 

bölüm ve altı tablodan oluĢur. Köroğlu hikâyesinin asıl konusu dıĢına çıkmadan 

hazırlanan eserin en önemli özelliği de Türklerin Ġslâmiyet öncesi özelliklerini, yaĢam 

tarzını, inançlarını yansıtıyor olmasıdır. Dekora verilen önemle oyun daha fazla 

zenginleĢmiĢtir. 

Köroğlu Gazetesi 1908-1918 yılları arasında Kastamonu‟da yayımlanan bir 

gazetedir. Gazete, adını ve vasıflarını Köroğlu‟nun sembolleĢen hürriyet düĢüncesinden 

almıĢtır. Köroğlu‟nun adı ve onun etrafında Ģekillenen hikâyeleri esas alan gazete, bu 

esasları yayın ilkeleri olarak ilk sayısında kamuoyu ile paylaĢmıĢtır. Bir hürriyet 

kahramanı olan ve halk nazarında bir sembol olarak düĢünülen Köroğlu ile gazete 

bütünleĢtirilmeye çalıĢılmıĢtır. 

Pertev Naili Boratav, Paris nüshasını inceleyen araĢtırmacılardandır. Boratav, 

destanın Paris nüshasının, bütün nüshalardan daha gerçekçi olduğunu iddia etmiĢtir. 

Boratav‟ın 1931 yılında çıkardığı Köroğlu Destanı adlı kitap, destanın tarih-

mukayeseli olarak öğrenilmesinde oldukça önemli rol oynar. Boratav, o zamana kadar 

derlenmiĢ veya ayrı ayrı cönklerde var olan Köroğlu kollarını ve Ģiirlerini bir araya 

getirmiĢtir. Köroğlu Destanı ile ilgili yapılan birçok çalıĢmanın da Boratav‟ın bu 

çalıĢması esas alınarak hazırlandığı görülmektedir. 

J.Sand, Köroğlu‟nun Avrupa‟daki ilk tetkikatçılardan biri sayılmaktadır. 

Valeh Hacılar, Gürcistan‟da Türk Edebiyatı adlı eserinde Köroğlu Destanı ile 

ilgili bilgi bulunmaktadır. Hacılar‟ın 32 sayfalık MeĢhur ÂĢık ve Adlı-Sanlı 

Kahraman Köroğlu adlı kitabı bulunmaktadır. 

Köroğlu‟nun Özbek varyantları hakkında ilk defa 1890 yılında Kazan 

Üniversitesi‟nde basılan Kâtip Molla Hasan Mir tarafından yazılana Hikâyet-i Köroğlu 

Sultan” adlı çalıĢma Pertev Naili Boratav tarafından 1931 yılında Köroğlu Destanı adı 

altında hazırlanmıĢ, rivayetleri özetlenerek karĢılaĢtırılmıĢtır. 

Özbekistan‟da sözlü gelenekten ve çeĢitli yazmalarda bulunan Guroğlu ve 

kolları 1967‟de TaĢkent‟te Uzbek Halk Ġcodi adlı bir seride yayımlanmıĢtır. 
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Köroğlu Destanı‟na dair yapılan çalıĢmalardan bahĢılardan veya diğer sözlü 

kültür taĢıyıcılarından derlenmiĢ, elde edilen malzemeler “Türkmen Medeniyet 

Enstitüsü‟ne bağlı olan “Dil ve Edebiyat Enstitüsü”nde toplanmıĢtır. Nefes Hocayev, 

Pelvan BahĢı‟dan 1939 yılında derlediği “Göroglı‟nın Ölümi” kolu Ata GovĢudov 

tarafından Latin harfleriyle neĢredilmiĢtir. Bu nüsha Türkmen versiyonuna ait 

anlatmaların ilk defa bir arada neĢredilmesi bakımından önemlidir (Arslan, 1998: 69). 

Yapılan çalıĢmalarda ve bahĢıların anlatmalarında dönemin siyasi ve ideolojik 

yapısına göre bazı değiĢiklikler yapılmıĢtır. Bu durum metni aslından uzaklaĢtırmıĢtır. 

Kanaatimize göre yapılan bu değiĢikler çalıĢmayı ilmi olmaktan uzaklaĢtırmaktadır. 

Köroğlu destanları ilk olarak kitap halinde 1842 yılında Aleksandr Leonardoviç 

Chodzko tarafından Lonra‟da Ġngilizce olarak yayımlanmıĢtır. Polonya asıllı olan ve 

Ġran‟da 13 yıl Rus konsolosu olarak görev yapan Chodzko, bu görevde iken Ġran 

Türkleri arasında özellikle de Güney Azerbaycan‟da yaygın olarak yaĢayan Köroğlu 

destanlarından 13 kolu derlemiĢ ve Londra‟da Ġngilizce olarak yayımlamıĢtır. Bu 

varyantın Türkçe ve Ġngilizce el yazma orijinal metni Paris‟te Milli Kütüphane‟de 

bulunmaktadır. Daha sonra 1856 yılında S. S. Penn tarafından Rusça‟ya tercüme 

edilerek önce Kavkaz gazetesinde tefrika edilmiĢ ardından da kitap halinde 

yayımlanmıĢtır. Köroğlu destanları 1853 yılında George Sanden tarafından Fransızca‟ya 

tercüme edilerek Paris‟te yayımlanmıĢtır. 

Köroğlu Destanı‟nın Ermenice ilk tercümeleri 1897‟de Tiflis‟te yayımlanmaya 

baĢlamıĢtır. Bu tercüme Ermeni ÂĢık Cemali tarafından yapılmıĢtır. 

N. Y. Marr, Gürcistan‟dan “Kaloğlan‟nın Kıratı Kaçırması” adlı kolu toplayıp 

neĢretmiĢtir. 

Penn, Köroğlu Destanı‟nın tamamını Ġngilizceden tercüme etmiĢtir. Bu tercüme, 

Rusça yapılmıĢ ilk, tam ve en hacimli tercümedir. Bu eser, Rus araĢtırmacılar arasında 

heyecan uyandırmıĢtır. 

N. Berg, Senkovski‟nin tercümesini nazma çekmiĢ, Ġranlı Kuldur Köroğlu‟nun 

Nağmeleri adı altında yayımlamıĢtır. Bu çalıĢmada çok fazla hata vardır. 

Folklor araĢtırmacısı olan ve Köroğlu üzerine araĢtırmalar yapan Tahir Kutsi 

Makal; Sivas, Refahiye, Bolu, Erzurum ve Kayseri‟de Köroğlu hikâyelerinin değiĢik 

varyantlarını dinlemiĢ, hikâyelerin ortak noktalarını ve Köroğlu‟nun Ģiirlerini tespit 

etmiĢtir. 1975 yılında Köroğlu adıyla hazırladığı kitabında da hikâyeyi Posoflu ÂĢık 

Müdami‟den tespit ederek kaleme almıĢtır. 
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Anadolu varyantına çok benzeyen Balkan Türkleri varyantı, araĢtırmacı bilim 

adamı Rıza Mollov tarafından yayımlanmıĢtır. Bu varyant 14 koldan ibarettir. 

Köroğlu Destanı‟nın Sibirya‟da Tobol Tatarları arasında yayılmıĢ olan varyantı 

ilk defa W. Radloff tarafından yayımlanmıĢtır. Masalsı bir özellik gösteren bu varyantta 

Köroğlu, Anadolu ve Azerbaycan varyantlarına çok yakın bir özellik taĢımaktadır. 

BaĢı ve sonu olup tam bir metin olarak kabul edilen dört anlatıdan en uzunu 

Polonyalı Alexandre Chodzko‟nun Ġngilizceye çevirdiği Paris Ulusal Kitaplığında 

bulunan Azeri anlatısıdır ve 150 sayfadan ibarettir. Bu anlatıların en kısası Tobol 

anlatısıdır (Tobol, Sibirya‟daki bir ırmağın adıdır). Bu anlatı altı sayfadan ibarettir. 

Diğer tam olan anlatılar ise Özbek ve Ġstanbul anlatılarıdır. 

B. Karrıev ve F. Ferhadov, Köroğlu Destanı‟nın Ermeni anlatması hakkında 

geniĢ bilgi vermiĢlerdir. 

Ermenistan kütüphanesi Matenadaran kütüphanesinde XVIII. yüzyıl sonu ve 

XIX. yüzyıl baĢına ait bir elyazması korunmaktadır. Bu yazmanın 105-120 sayfaları 

arasında Ermeni harfleriyle yazılmıĢ Türkçe Köroğlu‟ndan bölümler yer almaktadır. 

Erivan‟daki Edebiyat ve Sanat Enstitüsü‟nde Türkçe olan değerli bir el yazması 

korunmaktadır. Bu el yazmasında büyükçe bir bölüm Köroğlu‟nun kahramanca iĢlerinin 

anlatımına ayrılmıĢtır. 

1882‟den baĢlayarak Ġstanbul‟da taĢ basma olarak yayımlanan Köroğlu 

Destanı‟nın kolları, Cumhuriyet döneminde 1928, 1930 yıllarındaki neĢirlerle devam 

etmiĢtir. Bu eseri yayıma hazırlayanlar Nizamettin Tepelendioğlu ve Tevfik 

Özzorluoğlu‟dur. 

Köroğlu merkezli hikâyeler üzerine oldukça fazla kitap yazılmıĢtır. Bu 

çalıĢmalardan Anadolu varyantı üzerine ilk çalıĢma MeĢhur Köroğlu‟dur. 1886 tarihli 

olan 15 sayfadan oluĢan bu metin S.T.H rumuzunu kullanan biri tarafından düzeltilerek 

yeni ilavelerle 1899 yılında 48 sayfa halinde Köroğlu Hikâyesi adıyla yeniden 

yayımlanmıĢtır. 

Selman Mümtaz, 1927 yılında Bakü‟de AzerneĢr tarafından yayımlanan Ġl 

ġairleri‟nin birinci cildinde ve aynı yapıtın 1928‟deki ikinci cildinde Köroğlu‟nu 

anlatmaktadır. 

Ġlk Köroğlu yayını 1927 yılında Azerbaycan Ġnceleme ve AraĢtırma Derneği 

tarafından yapılmıĢtır. Önceki yayınların değerlendirmesini yapan Veli Huluflu, kitaba 

(Atlı-ÂĢık Köroğlu) adında bir ön söz yazmıĢtır. Huluflu, Orucov‟un yayınını sadece 
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değiĢiklikler, çıkarmalar ve bazı yer adlarını AzerileĢtirmeyle Ġstanbul yayının kopyası 

olarak görmektedir. 

ÂĢık Hüseyin varyantının temel alındığı Köroğlu Kitabı 1936 yılında 

yayımlanmıĢtır. 

Köroğlu ile ilgili çok sayıda çalıĢma yapan Pertev Naili Boratav‟ın bu alandaki 

önemli eserlerinden birisi de Halk Hikâyeleri ve Halk Hikâyeciliği‟dir. Boratav, 

çalıĢmasında 1940‟lı yıllarda Doğu Anadolu Bölgesi‟nde sözlü gelenekte yaĢayan halk 

hikâyelerini değerlendirmiĢtir. ÇalıĢmada hikâyecilik geleneği, hikâyeciler, hikâyeler 

hakkında bilgi verilmiĢtir. Bu hikâyeler içinde Köroğlu hikâyesi ve tasnifi de önemli bir 

yer tutmaktadır. 

Özbekistan‟da sözlü gelenekte ve çeĢitli yazmalarda bulunan Guroğlu ve kolları, 

1967‟de TaĢkent‟te Uzbek Halk Ġcodi adlı bir seride yayımlanmıĢtır. 

Azerbaycan‟da halk yazını ve özellikle de Köroğlu üzerine çalıĢan bilim 

adamlarının ilk sırasında Veli Huluflu gelir. Huluflu, ÂĢık Hüseyin‟den derlediği on bir 

kolu iki bölümde sıralamaktadır. 

Naki Tezel, destanın Ġstanbul rivayetini Köroğlu Masalı adıyla yayımlar. 

Destanın Antep rivayeti ise Hüseyin Bayaz tarafından yazılır. 

1973 yılında Mehmet Kaplan, Mehmet Akalın ve Muhan Bali‟nin Behçet 

Mahir‟den derlenerek hazırlamıĢ olduğu Köroğlu Destanı adlı çalıĢma oldukça 

önemlidir. Erzurum ve civarında anlatılmakta olan Köroğlu anlatmalarından 15 kola yer 

verilmiĢtir. 

Birkaç eĢ metni olan Türkmen Köroğlu Destanı‟nın yayımlanmıĢ bütün 

varyantları bir araya getirilerek Türkiye Türkçesine aktarılmıĢ ve sekiz cilt halinde 

Ankara‟da yayımlanmıĢtır. Türkmen anlatmalarının en hacimlisidir. Otuz koldan oluĢan 

bu varyantı O. AĢirov 1970‟lerde yayıma hazırlamıĢtır. Annagulı Nurmemmet ise 1996 

yılında Türkiye‟de yayımlamıĢtır. Bu destan Türkmen Köroğlu‟nun hacim olarak 

bugüne kadar yayımlanmıĢ en büyük varyantıdır. Göroğlu Türkmen Halk Destanı, 

1996 yılında hem Kiril alfabesiyle hem de Türkiye Türkçesiyle kaleme alınmıĢ bir 

eserdir. Türkmen metinlerini esas alan yazar, birçok kola yer vermiĢ ve bütün anlatıları 

bir araya almıĢtır. Bu anlamda alanında yapılan önemli çalıĢmalardandır. 

Nejat Birdoğan, 1996 yılında Köroğlu Bir Toplumsal DireniĢin Destanı adlı 

çalıĢmasında, Köroğlu ve Köroğlu Destanı hakkında bilgi vererek, bazı kollara yer 

vermiĢtir. Birdoğan, bu kitabı, Iğdır merkez ile Iğdır‟ın Aralık ve Tuzluca ilçelerini 
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gezerek âĢıklardan ve halktan, Köroğlu üzerine derlemeler yaparak hazırlamıĢtır. 

ÇalıĢmanın derleme yoluyla hazırlanmıĢ olması çalıĢmayı daha önemli kılmaktadır. 

Enver Uzun‟un geniĢ çaplı bir araĢtırması sonucu hazırladığı Köroğlu adlı 

yapıtında Köroğlu hakkında bilgi ile Köroğlu koĢmaları yer almaktadır. Yazar 

tarafından yapılan değerlendirmeler de ayrıca önem arz etmektedir. 

Öner Yağcı‟nın Köroğlu YaĢamı ve ġiirleri adlı kitabı halk kültürüne hizmet 

edenleri daha yakından tanıtmak amacıyla hazırlanan bir çalıĢmadır. Bu çalıĢmada, 

Köroğlu hakkında bilginin yanı sıra Köroğlu hikâyelerinden örnekler yer almaktadır. 

Ayrıca Köroğlu‟nun Ģiirleri ve Köroğlu‟ndan bahseden kitaplar da çalıĢmanın diğer 

bölümlerini oluĢturmaktadır. Kitaptaki eĢ metinler özet niteliğinde olmakla birlikte 

Köroğlu Ģiirleri kitabın büyük bölümünü kapsamaktadır. 

Köroğlu Destanı adını taĢıyan bir çalıĢma da Ġsa Öztürk tarafından yapılmıĢtır. 

Bu kitap, Ferhat Gulamoğlu Ferhadov tarafından düzenlenip Bakü‟de Devlet Maarif 

NeĢriyatı arasında 1975‟te yayımlanmıĢ olan destan metninin Azerbaycan Türkçesinden 

Türkiye Türkçesine aktarıp uyarlanan halidir. 

Koroğlu: Poetik Sistemi ve Strukturu adlı kitap, Elçin Abbasov tarafından 

Köroğlu Destanı‟nın Paris nüshası esas alınarak hazırlanan bir çalıĢmadır. Yazar, Paris 

nüshası hakkında ayrıntılı bir Ģekilde bilgi vererek nüshayı tanıtmıĢtır. Köroğlu 

Destanı‟nın Paris nüshasında yer alan arkaik, mitolojik ve folklorik unsurlar da 

örneklerle açıklanmıĢtır. Bu yönde tahlillerin olması, çalıĢmayı daha önemli bir hale 

getirmiĢtir. 

A. Haydar Avcı tarafından Köroğlu Ayaklanması adındaki kitap, 1994 yılında 

yayımlanmıĢtır. ÇalıĢma daha çok belgeler ıĢığında Köroğlu‟nu tanıtmaktadır. Ayrıca 

destandan hareketle Köroğlu‟nun bazı hususlarına değinilmiĢtir. 

Köroğlu‟nun Ortaya ÇıkıĢı adını taĢıyan ve Zekeriya Karadavut tarafından 

hazırlanan çalıĢma, 2002 yılında yayımlanmıĢtır. ÇalıĢmada Köroğlu Destanı üzerine 

yapılan çalıĢmalar tanıtıldıktan sonra Köroğlu‟nun Zuhuru Kolu‟nun yapı bakımından 

tahlili yapılmıĢtır. ÇalıĢmada ayrıca Ģiirler ve metinler de yer almaktadır. 

2003 yılında Behruz Haqqi tarafından hazırlanan Köroğlu-Tarihi Mifoloji 

Gerçeklik adlı kitap, Azerbaycan anlatması esas alınarak tarihî temel ve destandaki 

unsurlar ele alınarak incelenmiĢtir.  
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Metin Ekici‟nin hazırlamıĢ olduğu Türk Dünyasında Köroğlu adlı çalıĢma, 

Köroğlu‟nun ilk kol‟u üzerine yapılan bir çalıĢmadır. Köroğlu hakkında çalıĢmaların 

tanıtımı ile doğu ve batı anlatmalarındaki ilk kolun karĢılaĢtırılması yapılmıĢtır.   

Köroğlu adıyla yayımlanan bir baĢka kitap da Mehmet Fuat tarafından 

hazırlanmıĢtır. Bu kitapta Köroğlu‟nun YaĢamı, DüĢünce Dünyası, Sanatçı KiĢiliği ve 

Seçme ġiirleri yer almaktadır. Özellikle Ģiirlerin yer aldığı bölüm dikkate değerdir. 

ġiirlerin alt kısmında anlamı bilinmeyen kelimelerin anlamlarının verilmesi, Ģiirleri 

açıklamada kolaylık sağlamaktadır. 

Köroğlu‟nun ilk yazma nüshası olan Paris nüshası, on üç meclis halinde Ġsrafil 

Abbaslı ve Behlul Abdulla tarafından Koroğlu adıyla hazırlanmıĢ ve 2005 yılında 

yayımlanmıĢtır. 

Nevzat Özkan‟ın hazırlamıĢ olduğu Gagavuz Destanları adlı çalıĢmada 

Gagavuz Türkleri arasında anlatılan destanlar arasında Köroğlu Destanı‟na da yer 

verilmiĢtir. Metin hem özgün haliyle hem de Türkiye Türkçesiyle aktarılmıĢtır. 

Fuzuli Bayat, Köroğlu Destanı üzerine mitolojik ve sembolik manada çalıĢma 

yapan araĢtırmacılardandır. Bu yönde yaptığı çalıĢmalar tez çalıĢmamız için de yön 

gösterici nitelikte olmuĢtur. Türk Destancılık Tarihi Bağlamında Köroğlu Destanı 

(Türk Dünyasının Köroğlu Fenomenolojisi) adlı kitap, Köroğlu ile ilgili daha önce 

yapılan çalıĢmalardan farklılık gösterir. Köroğlu Destanı ve destandan hareketle Türk 

dünyasının Köroğlu fenomenolojisi ortaya konulmuĢtur. Destan, varyantlarıyla birlikte 

ele alınarak destanda geçen mitolojik unsurlar ve sembolik anlam taĢıyan hususlar 

çalıĢmada açıklamaya tâbi tutulmuĢtur. 

Köroğlu üzerine Azerbaycan sahasında yapılan çalıĢmalardan birisi de Eli ġamil 

tarafından hazırlanmıĢtır. Koroğlu Dastanı (Eli Kamali arxivindeki variantlar) adını 

taĢıyan bu çalıĢma içerisinde yer alan metinler ilk defa 2009‟da yayımlanmıĢtır. Bu 

metinler, Eli Kamali‟nin arĢivinden alınmıĢtır. 

MaraĢ varyantını anlatan bir çalıĢma daha vardır ki o da Hacı Ali Özturan 

tarafından hazırlanmıĢtır. MaraĢ Ağzı Köroğlu adını taĢıyan bu çalıĢma Köroğlu‟nun 

MaraĢ eĢ metnidir. Bu metin, Hamza Küçükkürtül, Fırıldak ÖkkeĢ (Bilal) ve Nuh 

Osman (SuboĢaltan)‟dan derlenerek hazırlanmıĢtır. Bu kitapta Köroğlu‟nun farklı adlar 

taĢıyan kolları birbirini takip eden bir sırayla verilmektedir. ÇalıĢmanın sonunda 

MeĢhur Köroğlu Hikâyesi‟nin Osmanlıcası ve yeni harflerle Türkçesi bulunmaktadır. 
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Adana Halk Hikâyeleri ve Halk Hikâyeciliği Geleneği adını taĢıyan ve Refiye 

OkuĢluk ġenesen tarafından hazırlanan kitapta Köroğlu hikâyelerinin Adana‟da 

anlatılan kolları ve bu kolların değerlendirme kısımları yer almaktadır. 

Hatice Ġçel tarafından 2010 yılında hazırlanan Köroğlu‟nun Bolu Beyi Kolu 

Üzerine Bir Ġnceleme adlı kitap, Köroğlu‟nun Bolu Beyi kolunu anlatan farklı 

anlatmalar esas alınarak hazırlanmıĢtır. ÇalıĢmada yapısal inceleme, dil ve üslup 

özellikleri de irdelenmiĢtir. 

 

Romanlar 

Var olan geleneksel değerler dönüĢüme uğratılıp modernize edilerek romanlara 

konu olur. Gelenek ve göreneklerimiz, dilimiz, müziğimiz, oyunlarımız vb. her zaman 

için sanatçılara ilham kaynağı olmuĢtur. Halk kültüründen beslenen çoğu Ģair ve yazar, 

eserini meydana getirirken zengin motiflerle süslemesini bilmiĢtir. YaĢar Kemal de halk 

kültüründen beslenen yazarlardandır. Onun yaĢadığı coğrafya ve ilham kaynağı 

tamamen halk kültürüyle yoğrulmuĢtur. Üç Anadolu Efsanesi Köroğlu, Karacaoğlan, 

Alageyik adlı roman, yazarın kültür unsurlarına fazlaca yer verdiği bir romandır. 

Kemal, üç ayrı hikâyeye yer verdiği romanında, ana malzemeyi halktan alır ve kurguyu 

bu yönde oluĢturur. 

Murat Sertoğlu da Köroğlu adlı romanını, Köroğlu hikâyesini esas alarak 

yazmıĢtır. Romanın, konuya göre alt baĢlıklardan meydana gelmesi ve Ģiirlerle 

süslenmesi, eseri daha ilgi çekici hâle getirmiĢtir. 

Ayrıca Refik DurbaĢ tarafından yazılan Köroğlu romanı da içerisindeki modern 

çizimlerle dikkat çekmektedir. 

 

ġiir 

Köroğlu hikâyeleri hemen her alanda kendisini göstermektedir. Bu alanlardan 

birisi de Ģiirdir. Köroğlu üzerine birçok Ģiir yazılmıĢtır. Saf Ģiir geleneğinin temsilcisi 

Necip Fazıl Kısakürek, I. Yeni (Garip) Hareketi‟nin baĢ aktörü Orhan Veli ve II. Yeni 

Hareketi‟nin önde gelen Ģairlerinden Ġlhan Berk bu alanda çalıĢma yapan çağdaĢ dönem 

sanatçılarıdır. 

Necip Fazıl‟ın Çile adlı Ģiir kitabında destan kahramanı Köroğlu, Ģiirsel bir dille 

anlatılmıĢtır. Orhan Veli 1946 yılında yayımladığı Destan Gibi adlı kitabında 
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Köroğlu‟ndan bahseder. 1955 yılında Ġlhan Berk, Köroğlu‟nu bütün zamanların zulme 

baĢkaldıran simgesi olarak görmüĢ ve modern anlamda Köroğlu Destanı‟nı yazmıĢtır. 

Köroğlu‟nun Ģiirlerini konu alan pek çok Ģiir kitabı çıkmıĢtır. Köroğlu‟nu konu 

alan kitaplar içerisinde Ģiirlere yer verildiği gibi, müstakil Ģiir kitapları da mevcuttur. 

Köroğlu Bütün ġiirleri adıyla Akvaryum Yayınevi‟nden 2007‟de çıkan bir 

kitap ile Oktay Mert tarafından hazırlanan Köroğlu Bütün ġiirleri adlı kitaplar 

mevcuttur. 

 

Oyun 

Köroğlu ile ilgili olarak yapılan çalıĢma alanlarından birisi de tiyatro eserleridir. 

Ahmet Kutsi Tecer‟in, halk edebiyatından esinlenerek çağdaĢ kalıplara uyarladığı 

Koçyiğit Köroğlu adını taĢıyan çalıĢması zengin mitolojik unsurlarla süslenmiĢtir. 

Konusunu Köroğlu hikâyesinden alan bu eser, bir Oğuz Destanı niteliğindedir. Olaylar 

Anadolu‟da Ġslâmiyet öncesi dönemi anlatmaktadır. Sade bir Türkçe ile yazılan oyunda 

ġamanizm‟in etkisi açıkça görülür. Oyun ilk kez Ankara Devlet Tiyatrosu tarafından 

1949‟da Büyük Tiyatro‟nun açılıĢ oyunu olarak temsil edilmiĢtir. 

1997 yılında Koroğlu‟nun Çenlibele QayıdıĢı piyesini yazan Adil Babayev, 

eseri 2010 yılında kitap halinde yayımlamıĢtır. Eser, C. Memmedquluzade adına 

Naxçıvan Dövlet Musiqili Dram Teatrında 2008‟de sahnelenmiĢtir. Piyes, konusunu 

Köroğlu hikâyesinden almıĢtır, ancak yazarın kendi üslubuyla yeniden ĢekillenmiĢtir. 

Piyesin en önemli özelliklerinden birisi de Atatürk, Babek ve ġah Ġsmail‟in eser 

içerisinde lider olarak görünmeleridir. 

 

Opera 

Librettosunu Selahattin Batu‟nun yazdığı, müziğini Ahmet Adnan Saygun‟un 

hazırladığı üç perde dokuz sahnelik Köroğlu Operası ilk olarak 23 Haziran 1973‟te 

sahnelenmiĢtir. Eser, Muharrem Gürses‟in kaleminden çıkmıĢtır.  

Bestekârı Üzeyir Hacıbeyli, liberatta yazarı Memmed Said Ordubadi olan 

Köroğlu Operası ilk defa 30 Nisan 1937‟de Bakü‟de, Üzeyir Hacıbeyli‟nin orkestra 

Ģefliğinde sahnelenmiĢ ve büyük bir ilgiyle karĢılanmıĢtır. Operanın konusu Köroğlu 

Destanı‟ndan alınmıĢtır. Eserde Köroğlu‟nun yiğitliği, halk ve vatan sevgisi, zalimlere 

karĢı mücadelesi anlatılmaktadır. 
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1977 yılında Azerbaycan‟da bestekâr Üzeyir Hacıbeyli tarafından Köroğlu 

Operası bestelenmiĢtir. 

Köroğlu operası besteleyenlerden birisi de Gacibekov‟dur. Sanatçı, operasını 

1932-1936 yıllarında bestelemiĢtir. 

Mehmet Seyda‟nın Köroğlu adlı eseri 1960‟lı yıllarda TRT‟nin Arkası Yarın 

programlarında uzun süre radyoda canlandırılmıĢtır. 

 

Tezler 

Yüksek Lisans Tezleri 

Türk Folklorunda Köroğlu adlı tez çalıĢması Süreyya Günendi (Doğan) 

tarafından 1996‟da Mustafa Erkan danıĢmanlığında yapılmıĢtır. ÇalıĢmada Köroğlu 

hakkında genel bir bilgi verildikten sonra Köroğlu‟nun Türk folkloru içerisindeki yeri 

tespit edilmiĢtir. Ayrıca Ģiir, saz Ģairleri ve klasik Ģairler, halk hikâyeleri, atasözü, 

deyim, fıkra, türkü ve Köroğlu seyirlik oyunları gibi destanda yer alan unsurlar 

incelenmiĢtir. 

Osman Nedim Tuna danıĢmanlığında hazırlanan Göroglı Türkmen 

Gahrımançılık eposı (Köroğlu Destanı) (Kempir, Göroglı Hem Balı Beg 439-533) 

adlı tez çalıĢması 1996 yılında Yakup AktaĢ tarafından hazırlanmıĢtır. ÇalıĢma 

Türkmenistan‟da kril alfabesiyle yayımlanan metin; transkripsiyon, tercüme ve metin 

gramerinden ibarettir. 

Ġzzet Topal‟ın 1996 yılında hazırlamıĢ olduğu Köroğlu Destanı adlı tez 

çalıĢması Mehdi M. Ergüzel danıĢmanlığında yapılmıĢtır. ÇalıĢmada Köroğlu 

Destanının bazı kolları ele alınarak kolların konusu, metinlerin fonetik ve morfolojik 

yapısı, dil özellikleri vb. incelenmiĢtir. 

Köroğlu Türkmen Kahramanlık Destanı adlı tez, 1996‟da Eyüp Zengin 

tarafından hazırlanmıĢtır. DanıĢmanlığını Mehdi Ergüzel‟in yaptığı çalıĢmada Türkmen 

kahramanlık destanlarından Köroğlu‟nun Kiril harfleriyle yayımlanan metni, Türkiye 

Türkçesine aktarılarak metin ve dil özellikleri incelenmiĢtir. 

Seçkin Özmen‟in, Simten GündeĢ danıĢmanlığında 1998 yılında hazırlamıĢ 

olduğu Türk Sinemasında Destan Filmleri ve Bir Uygulama Örneği Olarak 

Köroğlu Filmi adlı tez çalıĢması, destan filmlerinden hareketle Köroğlu filminin ele 

alınıp değerlendirildiği bir çalıĢmadır. 

http://193.140.255.11/tezvt/liste.php?-tur=ayrintili&-skip=0&-max=10&DanismanAdSoyad==Osman%20Nedim%20Tuna
http://193.140.255.11/tezvt/liste.php?-tur=ayrintili&-skip=0&-max=10&AdSoyad==Seçkin%20Özmen
http://193.140.255.11/tezvt/liste.php?-tur=ayrintili&-skip=0&-max=10&DanismanAdSoyad==Simten%20Gündeş
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Köroğlu‟nun Kazak Varyantları adını taĢıyan yüksek lisans tezi, Ġzmir Ege 

Üniversitesi‟nde 1999 yılında Fikret Türkmen danıĢmanlığında Metin Arıkan tarafından 

yapılmıĢtır. ÇalıĢmada Kazak sözlü geleneği ve bu gelenek içerisinde Kazakistan‟da 

anlatılan Köroğlu metinleri değerlendirilmiĢtir. 

Sarıncı, Bököy-Kedeykan (Köroğlu ile ilgili Kırgız destanları) adını taĢıyan 

bir tez çalıĢması da 2000 yılında Belgin Turgut tarafından Fikret Türkmen 

danıĢmanlığında hazırlanmıĢtır. ÇalıĢmada, Kırgız Türklerinin Sarıncı Bököy ve 

Kedeykan destanı ile Anadolu Türklerinin Köroğlu destanlarının yakınlıkları dikkate 

alınarak metin transkripsiyonu ve Türkiye Türkçesine aktarımı yapılmıĢtır. 

Köroğlu‟nun Sonu Kolu Üzerine Mukayeseli Bir AraĢtırma adını taĢıyan ve 

Faruk Folak danıĢmanlığında yaptırılan tez, Mehmet Mendilli tarafından 2001‟de 

yapılmıĢtır. Tez çalıĢmasında Köroğlu‟nun Sonu Kolu üzerine anlatmalar, 

karĢılaĢtırmalı olarak incelenmiĢtir. ÇalıĢmada yer alan motifler de Stith Thompson‟un 

Index‟inden faydalanılarak gösterilmiĢtir. 

2003 yılında Asuman GüneĢ‟in hazırlamıĢ olduğu Köroğlu Destanı‟nın Ayvaz 

Kolu adlı tez, Ġsa Özkan danıĢmanlığında hazırlanmıĢtır. ÇalıĢmada Ayvaz Kolu‟nun 

farklı anlatmalarından hareketle Ayvaz‟ın kiĢiliği, tarihî kimliği, destandaki rolü, evlat 

edinilmesi gibi hususiyetler değerlendirilmiĢtir. 

Köroğlu ve Kaçak Nebi Destanları‟nın Benzer Tarafları adını taĢıyan bir 

baĢka tez çalıĢması da 2004‟te Mustafa Özgül tarafından Alâeddin Mehmedoğlu 

danıĢmanlığında yapılmıĢtır. ÇalıĢmada, Köroğlu Destanı ile Kaçak Nebi Destanları 

hakkında bilginin yanı sıra destanların motifler, sosyal hususiyetler, dil ve üslup 

özellikleri bakımından karĢılaĢtırması yer almaktadır. 

Reyhan Gökben Saluk tarafından 2008 yılında yapılan Köroğlu Destanı‟nın 

Uygur Versiyonu (Metin-Aktarma-Ġnceleme) adlı tez, Gazi Üniversitesi‟nde yüksek 

lisans tezleri arasında yer almaktadır. 

 

Doktora Tezleri 

Köroğlu Destanı (Azerbaycan Varyantı) Ġnceleme-Metin adını taĢıyan 

doktora tezi, GülĢen Seyhan tarafından 1990 yılında Muharrem Ergin danıĢmanlığında 

yapılmıĢtır. Tez çalıĢması, Köroğlu Destanı‟nın Azerbaycan varyantı ele alınarak 

hazırlanmıĢtır. Köroğlu Destanı hakkında bilginin yanında Köroğlu Destanı‟nın 

Azerbaycan varyantındaki ses özellikleri yapı özellikleri, Ģekil bilgisi vs. incelenmiĢtir. 

http://193.140.255.11/tezvt/liste.php?-tur=ayrintili&-skip=0&-max=10&AdSoyad==Mehmet%20Mendilli
http://193.140.255.11/tezvt/liste.php?-tur=ayrintili&-skip=0&-max=10&AdSoyad==Mustafa%20Özgül
http://193.140.255.11/tezvt/liste.php?-tur=ayrintili&-skip=0&-max=10&DanismanAdSoyad==Alâeddin%20Mehmedoğlu
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1997 yılında Mustafa Arslan‟ın, Fikret Türkmen danıĢmanlığında hazırlamıĢ 

olduğu Köroğlu Destanı‟nın Türkmen Versiyonu Üzerinde Mukayeseli Bir 

Ġnceleme adlı tezi, Türkmen Köroğlu anlatmaları ile Anadolu‟daki Köroğlu 

anlatmalarının karĢılaĢtırması üzerinedir. Anlatılarda yer alan unsurlar, Türk 

Dünyasında anlatılan diğer anlatmalara da değinilerek hazırlanmıĢtır. 

Filiz KırbaĢoğlu tarafından Muhan Bali danıĢmanlığında 2000 yılında yapılan 

Köroğlu Destanı‟nın Özbek Varyantları Üzerine Bir AraĢtırma adlı doktora tezi, 

Köroğlu hakkında bilgi ve Köroğlu‟nun Özbek anlatmalarını içermektedir. 

Ġsmail Görkem‟in danıĢmanlığında KürĢat M. Korkmaz tarafından 2003 yılında 

yapılan doktora tezi Çukurovalı ÂĢık Mehmet Demirci (Köroğlu)‟nin Hikâye 

Anlatıcılığı Üzerinde Bir AraĢtırma adını taĢımaktadır. ÇalıĢmada sözlü gelenekten 

ve bu gelenek içerisinde Köroğlu adını kullanan ÂĢık Mehmet Demirci‟den 

bahsedilmektedir. Ayrıca âĢık, hikâye anlatma geleneği içerisinde değerlendirilmiĢtir. 

 

Sempozyumlar 

Köroğlu‟nu ve onun etrafında Ģekillenen destanı tanıtmak, ölümsüzleĢtirmek ve 

edebiyat dünyasındaki yerini belirlemek adına Türkiye‟nin çeĢitli illerinde farklı 

isimlerde sempozyumlar düzenlenmiĢtir. Birçok araĢtırmacının bildirileriyle 

zenginleĢen bu sempozyumlar daha sonra kitap hâline getirilerek ilim dünyasının 

hizmetine sunulmuĢtur. 

Bu sempozyumları Ģöyle tanıtabiliriz: 

1982 yılında Köroğlu üzerine Bolu‟da düzenlenen sempozyumda sunulan 

bildiriler 1983 yılında Köroğlu Semineri Bildirileri adıyla yayımlanmıĢtır. 

Sultan Baba ve Köroğlu adlı sempozyum, Elazığ Fırat Üniversitesi‟nde 1987 

yılında düzenlenmiĢtir. Sempozyumda sunulan bildiriler daha sonra kitaba dâhil 

edilmiĢtir. 

Köroğlu‟nu tanıtmak adına düzenlenen sempozyumlardan birisi de Bolu‟da 

Halk Kültürü ve Köroğlu Uluslararası Sempozyumu‟dur. 1997‟de düzenlenen 

sempozyum bildirileri 1998 yılında basılmıĢtır. 

2006 yılında Bolu‟da düzenlenen Halk Kültürü ve Köroğlu Bilgi ġöleni‟nde 

de Köroğlu‟nu çeĢitli yönleriyle tanıtan bildiriler sunulmuĢtur. Bu bildiriler 2008 yılında 

kitap hâline getirilmiĢtir. 
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2009 yılında Bolu‟da Uluslararası Köroğlu Bolu Tarih ve Kültürü 

Sempozyumu (17-18 Ekim 2009) düzenlenmiĢ ve bu sempozyumda çok sayıda 

Köroğlu ile ilgili bildiri sunulmuĢtur. Ancak bildiri metinleri henüz yayınlanmamıĢtır. 

Köroğlu üzerine yapılan belli baĢlı çalıĢmaları tanıttıktan sonra ulaĢabildiğimiz 

bütün çalıĢmaları liste halinde vermenin, bu konuda çalıĢma yapacak olanlara katkı 

sağlayacağını düĢünüyoruz. 

 

Köroğlu Destanı/Köroğlu Merkezli Hikâyeler Üzerine Yapılan ÇalıĢmalar 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

 

3. KÖROĞLU‟NUN ARKETĠPSEL YOLCULUĞU 

 

3.1. Köroğlu‟nun Ġlk Çağrıyı Alması ve Yola ÇıkıĢ Serüveni 

Milletlerin kolektif bilincini yansıtan edebî metinler, bir kahraman etrafında 

vücut bulur ve millete ait bütün değerler, kahramanın Ģahsında somutlaĢtırılır. Zira 

anlatılardaki kahraman, gerçek hayattaki insanın metin düzlemindeki görünümüdür. 

Milletlerin geçmiĢ-hâl ve gelecek yaĢantısına ıĢık tutan destan ve destan 

kahramanı, kendisine verilmiĢ olan rolünü oynamak üzere yola çıkar. Köroğlu 

Destanı‟nın baĢkahramanı Köroğlu da Türk milletine ait manevi değerlerin 

somutlaĢtırılmıĢ görüntüsüdür. 

“Kahramanın mitolojik macerasının standart yolu geçiĢ ayinlerinde sunulan 

formülün büyütülmüĢ halidir: ayrılma-erginleme-dönüĢ: buna monomitin çekirdek 

birimi denebilir. Bir kahraman olağan dünyada çıkıp doğaüstü tuhaflıklar bölgesine 

doğru ilerler: burada masalsı güçlerle karĢılaĢılır ve kesin bir zafer kazanılır: 

kahraman bu gizemli maceradan benzerleri üzerinde üstünlük sağlayan bir güçle geri 

döner.” (Campbell, 2010: 42). 

Ġnsanoğlu doğumundan ölümüne, ana rahminden mezara kadar olan süreçte 

sembolik bir yolculuğa tâbidir. Bu yolculuk, kahramanın bilinç dıĢı ögeleriyle yüzleĢtiği 

bir yolculuktur. Kahraman, yaratılıĢı itibariyle hep bir arayıĢ içerisindedir. Bu arayıĢ, 

aslında onun kendi‟ni arayıĢıdır. Ancak kahraman neyi, nerede ve nasıl arayacağını 

bilmemektedir. Kahramanı kendi‟liğinden alıkoyan sorun da budur. Kahramanın onu 

yola çıkaracak, manevi huzura kavuĢturacak, zorluklarla karĢılaĢtığında rehber olacak 

güçlere ihtiyacı vardır. Bu güçlere sahip olmak, kahramanın kendi ile mücadelesinden 

baĢarıyla çıkmasına bağlıdır. 

Kahramanın bir statüden baĢka bir statüye geçiĢi bir süreci gerektirir ve bu süreç, 

bir yolculuk ile baĢlayıp son bulur. Kahraman sıkıntılı bir dönemin içerisine girer. Bu 

sıkıntı, onu yolculuğa çıkaran en önemli etmendir. Sıkıntılı dönemi atlatmak isteyen 

kahraman, belli bir süre sonra yolculuğa çıkmak için adım atar. 

Kahraman için sıkıntılı baĢlayan yolculuk, aynı Ģekilde devam eder. Bu sıkıntı, 

kahramanın içindeki soru iĢaretleridir. ArayıĢ, intikam duygusu, kendini ispat etme, 

adını duyurma, bir iĢ sahibi olma, sevdiğine kavuĢma gibi düĢüncelerle ve amaçlarla 
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yola çıkan kahraman, kahramanlık özelliklerine bürünmüĢ bir Ģekilde baĢlangıç 

noktasına geri döner. 

“DevekuĢu kızgın taĢları yutar, ama tabii yapısı taĢı soğutarak hararetini 

giderir. Böylece taĢ onun midesine zarar vermez. Bunun gibi yılan da sert kemikleri 

yutar. Bu onun gıdası olmuĢ olur. Yani devekuĢu ve yılan bu iki sert, katı ve zorlu 

cevheri yumuĢatarak özümsenecek hale getirirler. Ġnsanın da bunlardan aĢağı 

kalmaması gerekir. Ġnsan Ģehvet ve gazap heyecanının hararetini nefsin akletme 

özelliğiyle gidermeli, sert olanı yumuĢatmalı, yoğun olanı çözmeli, zor ve inatçı olanı 

itidale getirmelidir.” (Ġbn Sina-Sühreverdi-A. Gazzali-N.Razi; 2004: 172). Sadece 

gerçekten isteyen yolculuğa çağrılır, dolayısıyla gerçek manada isteyen de amacına 

ulaĢmıĢ olur. 

Kahramanın kendisini kanıtlaması için mutlaka bir yolculuğa çıkması gerekir. 

Bu yolculuk, manevi bir yolculuktur ve kahramanın fizikî yolculuğunu tamamladıktan 

sonra ruhsal yolculuğunu tamamlaması adınadır. Kahraman, yolu ve adı olmayan bir 

yere doğru yol alır. 

Arketipsel yolculuk bağlamında değerlendireceğimiz destan kahramanı Köroğlu 

hemen hemen bütün anlatılarda olduğu gibi ruhsal dönüĢümünü yaĢamak için yola 

çıkar. Köroğlu en genel ifadeyle; “ayrılıĢ-aĢama-dönüĢ” sürecini kapsayan 

yolculuğunda, bulunduğu konumdan farklı bir boyuta ulaĢır. 

Köroğlu anlatıcılarına göre Köroğlu‟nun sefere çıkmasının üç sebebi vardır. 

Bunlar at, yiğit ya da bir kadındır (Ekici, 1999: 10). Köroğlu anlatmalarında görüldüğü 

üzere Köroğlu bazen Kırat‟ını bazen de sevdiği kadını kurtarmak adına yola çıkar. 

Kahramanın sembolik yolculuğuna çıkması için öncelikle kendisine gönderilen 

çağrıya kulak vermesi gerekir. Kahramana çağrı, bazen bir rüya, bazen kutsal bir 

rehberin görünmesi bazen de sevgilinin tasvirini görmesi gibi farklı Ģekillerde gelebilir.

 Kahramana gelen çağrı Ģekilleri fazla olmakla birlikte genel olarak üç ana baĢlık 

altında toplanır. Bunlar: “1. Kahraman bir gereksinme ile zorlanıp kendiliğinden yola 

düĢebilir. 2. Bir otorite figürü tarafından yollanabilir. 3. Rastlantı ya da yanlıĢlık 

sonucu kendini serüvene atılmıĢ da bulabilir.” (Gökeri, 1979: 66). 

Ġnsanın düĢlerini düĢünmesi, kendine dönmesi anlamına gelmektedir. DüĢlerin, 

ruhun bilinçaltı etkenliğinin doğal ürünü olduğu düĢüncesine inanıldığında, gerçek 

düĢlerin bir bildiri taĢıdığına da inanmak gerekir (Jung, 2003: 56). Ġnsanı anlamak için 

düĢlerine bakmak yeterlidir. Çünkü kahramanın bilinçaltında yatanlar, rüyalar 
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aracılığıyla ortaya çıkar. Rüyalar ile iç dünyamızı dıĢa taĢırız. Rüya, kiĢinin uykusunda 

çıktığı yolculuktur ve sonsuzluğa uzanan çizgidir. Rüya aynı zamanda hareketin 

baĢlangıç noktasıdır. KiĢiyi uyaran, harekete geçiren rüya, kiĢiye bilgi de verir. Rüyalar, 

insanların sorunlarını anlamada, kendilerine itiraf edemedikleri durum ya da olayları 

açıklamada, bilinçaltındakileri ortaya çıkarmada adeta çıkıĢ noktasıdır. 

Destan kahramanı Köroğlu, kendisine gelen çağrıyı alıp yolculuğa çıkarak, 

kendi‟liğini bulma yolunda ilk adımı atmıĢ olur. Köroğlu anlatmalarının çoğunda ortak 

bir motif olan babanın kör edilmesi, Köroğlu‟nu yola çıkaran en önemli ve en belirgin 

çağrıdır. Kahraman, ilk çağrıyı aldığı zaman genellikle bir huzursuzluk, mutsuzluk 

içindedir. Köroğlu da babasının haksız yere gözlerinin kör edilmesine tahammül 

edemez ve intikam ateĢiyle yola çıkmaya karar verir. Onun yola çıkmasındaki 

çağrılardan birisi de babasının nasihatidir. Köroğlu, yolculuğu boyunca özellikle 

babasından dinleyeceği nasihatlerden ilkini ve en önemlisini, kendisini gerçekleĢtirme 

yolunda almıĢ olur. 

“Kahraman göbek bağı noktasından kaderini gerçekleĢtirmek üzere ayrılır. 

YetiĢkinlik iĢleri dünyaya yaratıcı güç dağıtır.” (Campbell, 2010: 368). Destan 

kahramanı Köroğlu‟nun mitolojik yolculuğunun ve kendisini gerçekleĢtirme sürecinin 

baĢlangıcı, ayrılıĢtır. Anne karnından/evden/yuvadan/vatandan vb. ayrılıĢla baĢlayan 

yolculuk için kahraman öncelikle bir çağrı alır. Köroğlu, mitolojik unsurların fazlalığı 

ile dikkati çeken Doğu anlatmalarında, yolculuğuna, anne rahminden ayrılarak baĢlar. 

Mezarda dünyaya gelen olağanüstü kahraman Köroğlu, gözlerini karanlık âlemde 

dünyaya açar. Karanlık âlem, mezar, doğurganlık ve koruyuculuk iç içe geçerek 

destanda ilk olarak akla, Yüce Ana arketipini getirmektedir. Kutsal ana, bakire ana, 

koruyucu ana olarak nitelendirebileceğimiz ve rahim imgesiyle simgelendirilen mezar, 

kahramanın varlığının ilk düĢüĢ mekânıdır. Bu mekân oldukça karanlıktır. Tıpkı 

kahramanın hiçbir Ģeyin farkında olmaması, karanlık bilinç dıĢında seyir etmesi gibi. 

Karanlık yer‟den aydınlığa doğru dikey bir sıçrama yapan Köroğlu, bundan sonraki 

yolculuğunu yatay boyutta gerçekleĢtirecektir. O, karanlıktan çıktığı zaman aydınlık 

anlamına gelen RuĢen adını alacaktır. 

“Evden/yuvadan kopuĢun bir diğer Ģekli, destana adını veren Köroğlu‟nun 

mucizevi doğumunda görülür. Doğum motifi, Köroğlu‟nun bireyleĢme sürecinde 

kimliğini belirleyen simgesel değerlerin ilkidir. Kahramanın evden/yuvadan kopuĢu 

olarak belirttiğimiz bu ayrılıĢ, ana rahminden bela evine düĢen insanın yalnızlığını 
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ifade eder. Doğumla düĢtüğümüz dünya/bela evi, önemsiz sebeplerin intikama 

dönüĢtürebileceği hırslar, kinler ve intikamlarla doludur. Köroğlu, bu diyardan savaĢı 

barıĢa, kavgayı düzene dönüĢtürebilmek için ayrılır.” (ġenocak, 2009: 4).  

“Doğum, hatta rahme düĢme anından baĢlayarak sıra dıĢı güçler bağıĢlamak 

yönünde olmuĢtur. Kahramanın yaĢamının tamamı, büyük asıl macera doruk noktası 

olmak üzere bir mucizeler geçidi olarak gösterilmiĢtir.” (Campbell, 2010: 348). Bireyin 

doğumu, yaĢamı ve ölümü, bilinç dıĢına düĢüĢ ve geri dönüĢ olarak görülebilir. 

Kahraman, yaĢamdayken, yaratılıĢı hemen hemen bilinçsiz kılan süperbilinçliliğin 

taleplerini bilen ve temsil eden kiĢidir. Kahramanın macerası, yaĢamında aydınlanmayı 

elde ettiği anı temsil etmektedir (Campbell, 2010: 289). 

“Kahramanın doğum yeri ya da insanlar arasında yetiĢkinlik iĢlerini 

gerçekleĢtirmek üzere geri döndüğü uzak sürgün ülkesi, dünyanın orta yeri ya da göbek 

deliğidir. Bir sualtı kaynağından kabarcıkların çıkması gibi, evrenin biçimleri bu 

kaynaktan halka halka yayılır.” (Campbell, 2010: 366). 

 Oğlunu kaybeden Cığalı Bey‟in hamile gelini de ölmüĢ, soyunu devam ettiren 

torunu ise dünyaya gelmemiĢtir. Bir gün rüyasında ona, mezarlığa giderek gelininin 

mezarını açması ve oradan torununu alması söylenir. Bu sese kulak vermeyen Cığalı 

Beğ‟e torununun yaĢadığı haberini büyük oğlu Gencim getirir. Gencim, her gün bir 

keçinin sürüden ayrılarak bir mezarın baĢına gidip kaybolduğunu ve bir süre sonra 

tekrar ortaya çıktığını görür (Bayat, 2009: 53). Bilinçaltı patlamaları olarak kabul edilen 

rüyalar vasıtasıyla kahramanlara gelecek hakkında bir mesaj verilir. Ancak bu anlatıda 

kahraman, rüyada iletilen mesaja kulak vermez, bu sebeple karanlıkta doğan torunundan 

haberdar olamaz.  

 Köroğlu, ilk gücünü ve kahramanlığının temellerini anne sütü içerek baĢlatır. 

Kutsal anne, mezarda karanlıktaki annedir. Burası oldukça karanlık, ıĢıksız bir yerdir. 

Köroğlu bu karanlıkta olgunlaĢarak aydınlığa çıkar. Onun yoldaĢı olan atı da 

kahramanlığını bu Ģekilde kazanmıĢtır. Karanlık, insanı olgunlaĢtıran, içsel büyümeyi 

sağlayan bir unsurdur. Aydınlığa ulaĢmak için karanlığın olması Ģarttır. 

 BaĢlangıç noktasından yolculuğa çıkan Köroğlu, yolculuğu esnasında 

kendisine yol gösterecek birtakım iĢaretlerle, sembollerle karĢılaĢır. ġenocak, bu 

sembolik değerleri, Kora Ģemasına göre Ģu Ģekilde göstermiĢtir: 
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 Ülkü değer 

 

KarĢıt değer 

KiĢi RavĢan/Deli Yusuf, Köroğlu/Deli 

Ali, kırk koçak/bin dokuz yüz 

doksan dokuz keleĢ (Ayvaz, 

Demircioğlu Kenan vb.), yoksul 

halk, derviĢ, Rüstem, Bibi Hilal, 

RavĢan Bey, AdilĢah. 

Bolu Beyi, ġahdar Han, Hünkâr 

Sultan, Devlet adamları, zengin halk, 

Reyhan Arap, KızılbaĢlar, 

ötekileĢenler/ yabancılaĢanlar. 

 

Kavram 

 

 

 

Ġçtenlik, dürüstlük, fedakârlık, 

düzen, inanç, umut, direniĢ, 

baĢkaldırı, hayal, geçmiĢ, adalet, 

cesaret, gelecek, savaĢ, mitoloji, 

merhamet 

ÖtekileĢme, çıkarcılık, hile, 

duygusuzluk, iki yüzlülük, maddeye 

tapma, adaletsizlik, bugün, sömürü, 

nefret, gerçek, inançsızlık, vergi, 

menfaat yabacılaĢma/ ötekileĢme. 

Simge 

 

 

 

Saz, türkü, at, doğa, mezar, ok, 

kılıç, kalkan, nara, demir, kutsal 

su/köpük, aĢık, eğer, ad, Askar 

Dağı, Yavmit, Çamlıbel, üç tüy. 

Tüfek (delikli demir), yasa, kanun, 

hapishane, dünya, para, devlet, 

Bedbaht Dağı, Zerger. 

 

Kora Ģemasında belirtilen sembolik değerler, Köroğlu‟nun bireyleĢme 

sürecindeki yolculuğunu tanımlayan en önemli unsurlardır (ġenocak, 2009: 2). 

Bilincin merkezi ben demektir. Eğer nesne ben‟e ulaĢmaya uygun değilse, 

nesneyi ben‟e bağlayacak bir köprü yoksa, nesne bilinç dıĢıdır, yani bireyde yokmuĢ 

gibi bulunur (Jung, 2003: 72). Evrenin merkezinde bulunan Köroğlu için amaç, kendi 

ben‟ine ulaĢmaktır.  

 

Sonuç olarak, makrokozmosto mikrokozmos olan Köroğlu‟nu, erginleĢme 

serüvenine çıkartan sebep çoğunlukla öc alma duygusudur. Köroğlu, babasının 

intikamını almak ve onun nasihatini dinlemek üzere içsel sesi duyarak manevi 

yolculuğuna çıkar. Bu yolculuk, onun ruhsal büyümesini sağlayacak olan yoldur. 
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3.2. Sınavlar Dünyasında Köroğlu 

YaĢadığı an‟dan ve kendinden memnun olmayan, huzursuzluk içinde bulunan 

kahraman, çağrıyı alıp yola çıkarak kendisini gerçekleĢtirme yolunda en büyük adımı 

atmıĢ olur. Yola çıkan kahramanı artık sınavlar dünyası beklemektedir. 

“Nietzsche‟nin dediği gibi, „Kendi kendine yuvarlanan bir tekerlek‟ olan bir 

insan- karĢısında güçlükler erir ve ilerledikçe beklenmedik büyük bir yol açılır.” 

(Campbell, 2010: 376). 

Ġnsan, kendisini tamamlamaya daima muhtaçtır. Çünkü insanoğlu bir yanıyla 

hep eksiktir. Kendisini tamamlaması, ispatlaması ve yetiĢkin birey olarak adını 

duyurabilmesi için sınavlar arenasında mücadelesini vermek zorundadır. Bu durumun 

farkında olan kahraman “ergin” olabilme adına çeĢitli maceraların içine atılır. Bu 

atılımlar bazen kendi isteğiyle bazen de kendi isteği dıĢında gerçekleĢir. 

“Mitlerde, „bireysel olan‟, „evrensel olan‟la çakıĢır. Evrenin ve insanın yaratılıĢ 

öyküsünde mitolojik kahramanların maceralarında, „en‟ bireysel geliĢim öyküleri de 

dile getirilmiĢ olur. „Mitojen/mitolojik‟ atalarının mitlerinde, birey kendi kökenini 

bulur. Ġnsanlığın soyoluĢ serüveni, insanın bireyoluĢ öyküsünde bireysel düzeyde 

tekrarlanmaktadır.” (Saydam, 1997: 48). 

Kahraman için en kötü durum, arada kalma durumudur. Birey, farkındalığını 

yaratma adına kendini yola çıkarmalıdır. Hiçbir zaman kararsızlık içinde olmamalı, 

eĢikte kalmamalıdır. Çünkü eĢik, kahramanın bireyselleĢmesini engelleyecek 

güçlüklerden ibarettir. 

“Sufizm ve analitik psikolojide temel konu, insanı farkında olmama durumundan 

daha yüksek bilinç düzeylerine götüren bilinç ve farkındalığın geliĢtirilmesidir. Her iki 

modelde de yol, nefs‟e (kendilik, self) götüren bir dönüĢüm süreci olarak kabul edilir.” 

(Dorst, 1997: 22). 

Kahraman, bildiği kendi ülkesinden karanlığa doğru yola çıkar, orada macerasını 

tamamlar ya da yine basitçe bize olan bağlarını kaybeder, hapsedilir ya da tehlikeye 

düĢer; ve dönüĢü öte bölgeden eve dönüĢ olarak anlatılır (Campbell, 2010: 245). 

“YaĢam ağacı, yani evrenin kendisi bu noktadan büyür. Kökleri ağırlığını 

taĢıyan karanlıktadır; zirvesinde altın güneĢ kuĢu türemiĢtir; dibinde bir pınar, bitmez 

tükenmez bir kuyu fıĢkırır.” (Campbell, 2010: 53). Ağaç, bireyleĢme sürecini 

simgelemektedir. Ağacın, kökten gelip göğe doğru uzanan yapısı, geliĢim sürecini 

anlatmaktadır. Kutsal bir varlık olan ağaç ve kutsal erginlenme mekânı olan ağacın altı, 
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kahramana üstün vasıfların geldiği yerdir. Köroğlu da âĢıklık, güç, ölümsüzlük gibi 

üstün vasıflarını ağacın altında kazanmıĢtır. Bu durum, onun sınavlar dünyasındaki en 

zor imtihanlarındandır. 

Ġlk çağrıyı alarak yolculuğuna baĢlayan Köroğlu‟nu sınavlarla dolu uzun bir 

yolculuk beklemektedir. Köroğlu, sınavlar yolunda çeĢitli aĢamalardan geçer ve 

zorluklarla karĢılaĢır. 

Macera her zaman ve her yerde bilinen örtüsünün ötesinde bilinmeyene bir 

geçittir; sınırda bekleyen güçler daima tehlikelidir; onlarla iĢ yapmak da risklidir. Yine 

de ustalıklı ve cesaretli biri karĢısında tehlike silinir (Campbell, 2010: 99). 

“Büyülü eĢikten geçiĢin bir yeniden doğum alanına geçme olduğu fikri, 

dünyanın her yerinde rahim imgesi olan balina karnıyla simgelenmiĢtir. Kahraman, 

eĢiğin gücünü ele geçirmek ya da onunla uzlaĢmak yerine bilinmeyenin içinde kaybolur 

ve ölmüĢ gibi görünür.” (Campbell, 2010: 107). Balinanın karnı olarak nitelendirilen ve 

kahramanın erginleĢmesine olanak tanıyan mekânlar anne karnı, mezar, yerin altı, kuyu 

fikirleriyle birleĢmektedir. Köroğlu, bilinenden bilinmeyene doğru yol aldığı yolculuğu 

esnasında, karanlık olan bu mekânlara farkında olmadan girerek, farkındalığını 

kazanmıĢ olur. 

EĢikten geçiĢ, bir bakıma kendini yok etme biçimidir. Kahraman yeniden 

doğmak üzere içe doğru yönelir (Campbell, 2010: 108). Kahraman, kaderinin ona 

rehber ve yardımcı olan kiĢileĢtirmeleriyle birlikte macerasında, aĢırı güç bölgesinin 

giriĢindeki “eĢik muhafızı”na gelinceye kadar ilerler (Campbell, 2010: 94). Kahraman 

ilk eĢiği aĢarsa macerasına devam eder. 

Bilinmeyenin alanları (çöl, derin deniz, bilinmedik diyarlar, vb.) bilinç dıĢı 

içeriğin yansıtılması için serbest alanlardır (Campbell, 2010: 96). EĢik muhafızının ilk 

ve koruyucu yönünü ortaya çıkartan genellikle bir düĢtür (Campbell, 2010: 99). 

Kahraman genellikle bilinmeyen mekânlara bir düĢ aracılığıyla girer. “Yapılabilecek tek 

Ģey, gerçekleĢme yolunun üzerindeki engellerin kırılmasıdır.” (Livingston, 1998: 203). 

“Bir Ģey yaparken, insanın en öz Ben‟i dıĢa çıkar (zahire yansır)” (Livingston, 

1998: 61).  “Ġnsan, kendisini iĢine aĢkla vermek suretiyle mükemmeliyete veya baĢarıya 

ulaĢır.” (Livingston, 1998: 224). Köroğlu iĢini aĢkla yaptığı için baĢarıya ulaĢır. O, 

hedeflediği yolda bıkmadan, usanmadan yürümesini bilir, azminin ve sabrının 

karĢılığını da alır. 
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Köroğlu Destanı‟nın aslî mekânı olan Çamlıbel, Köroğlu‟nun kendi‟liğini 

kazandığı, ben‟ini keĢfettiği, ölümsüzlüğü bulduğu yerdir. Köroğlu, kırk yiğidini, 

kendisini tamamlayan hanımları, Ayvaz‟ı hep Çamlıbel vasıtasıyla kazanmıĢtır. 

Çamlıbel, onun güç aldığı dayanak noktasıdır. Sırtını Çamlıbel‟e dayayan Köroğlu 

kutsal atanın/ananın gücünden güç alır. Köroğlu‟nun yaĢadığı mekân olan Çamlıbel, 

onun kendiliğini bulma yeridir. Köroğlu bu mekândan güç alarak zalime karĢı zulüm 

görenin yanında olur, haksızlıklara karĢı gelir. 

Merkeze giden yol, zorlu bir yoldur. Kendi benliğine, varlığının merkezine giden 

yolu arayan kiĢi, birtakım zorluklarla karĢılaĢır. Yol zahmetlidir, tehlikelerle doludur, 

çünkü dindıĢı olandan kutsal olana, geçici ve yanıltıcı olandan gerçeklik ve ebedîyete, 

ölümden yaĢama, insandan tanrıya geçiĢ ayinidir (Eliade, 1994: 31). Köroğlu da kendi 

benliğini kazanıp kutsal mekâna ulaĢır. 

Gürcü eĢ metnine göre, atın olgunlaĢtığı mekân bodrum olarak geçer. Köroğlu, 

yakaladığı ata hiç binmeden onu bodrumda saklar, zamanı gelince onu bodrumdan 

çıkarır (Garriyev, 2007: 64). Bodrum, olgunlaĢma mekânlarından birisidir. Bodrum, 

kuyu gibi kapalı, karanlık mekânlar kahramanı olgunlaĢtırır. Burada öncelikle 

tutunmayı sağlayan insan, daha sonra kendisini ait hissettiği mekâna sığınır.  

Köroğlu rüyasında görüp sevdiği Aga Yunus‟un ülkesine giderken ülkenin 

giriĢini koruyan dev-ejdarha vs. ile karĢılaĢır (Garriyev, 2007: 121). Köroğlu, karĢısına 

çıkan bu engelleri aĢar ve sevdiği kıza ulaĢır. Kahramanın uzun ve zorlu yolculuğunda 

karĢısına birçok engel çıkar. Kahraman bu engelleri teker teker aĢar. Bu engelleri 

aĢmasında onun en büyük yardımcısı atıdır. 

Dünya Hanım, Köroğlu‟nun kuyudaki zor hâline yanar ve ona acır. Köroğlu‟nu 

kuyudan çıkarmak için bir ip getirir ve ipi kuyuya sarkıtır (Birdoğan, 1996: 271). 

Kuyuda bulunan Köroğlu‟nu kurtarmak için onun delilerinden Ġsabalı, belindeki 

kemendi Köroğlu‟na atar. Köroğlu, bu kement sayesinde kuyudan hemen çıkar 

(Birdoğan, 1996: 275). Köroğlu‟nu kuyudan çıkaran, bayanların verdiği ip değil, kendi 

yiğitlerinden birinin ipidir. Kuyu ters çevrilmiĢ bilinçtir, yani bilinçaltıdır. Kahramanın 

ötelediği duygular burada yer almaktadır. Köroğlu‟nun kuyudan yani bilinçaltından 

çıkması ancak ve ancak akıl ile mümkündür. Köroğlu‟nun kuyudan çıkmasını sağlayan 

ip ise aklı sembolize etmektedir. Köroğlu da ancak bu ip ile yani akıl ile kendi 

kurtuluĢuna zemin hazırlar. 
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Türkmen eĢ metnine göre Köroğlu‟nun yolculuğunda karĢısına bir engel çıkar. 

Dağ çatlar, Köroğlu da çatlak içinde kalır. Köroğlu bu zorluğu da yener (Garriyev, 

2007: 127).  

Görüldüğü üzere sınavlar dünyasında Köroğlu‟nun karĢısına birçok engel 

çıkmaktadır. Köroğlu aklı, Kırat‟ı, yiğitleri ve olağanüstü yardımcıların yardımı ile bu 

zorluklardan kurtulmasını bilir ve kendisine yeni bir yaĢam alanı yaratır. Merkez bir 

noktadan yola çıkan Köroğlu, sınavlarla dolu yolculuğunu tamamlayarak baĢlangıç 

noktasına geri dönecektir. 

 

3.2.1. Köroğlu‟nun Kutsal Rehberi: Yüce Birey Arketipi 

Kahramana yol gösteren, onu doğru yola ileten rehber, Yüce Birey olarak 

adlandırılır. Türk halk anlatılarında ak saçlı ihtiyar, bilge kiĢi, Hızır adlarıyla da 

karĢımıza sıklıkla çıkan bu kutsal birey, toplumun lideri, yol göstericisi ve 

aydınlatıcısıdır. 

Mitolojiden destana, masaldan halk hikâyesine, efsaneden romana kadar hemen 

her anlatıda kahramana yardım eden, onun yoluna ıĢık tutan bir rehber vardır. Köroğlu 

Destanı‟nda da onun yardımcısı, manevi rehberi olan kutsal temsilciler vardır. Köroğlu 

merkezli anlatmalarda onun kutsal rehberi öncelikle babasıdır. Köroğlu‟nun 

erginleĢmesi için yola çıkmasını sağlayan, ona ilk çağrıyı ileten babadır. Yine 

Köroğlu‟nun ölümsüzlüğe ulaĢmasında, babasının gördüğü rüya ile oğluna yol 

göstermesi Yüce Birey arketipini hatırlatmaktadır. 

“Yüce kahraman, yine de, sadece kozmogonik çevrimin dinamiğini sürdüren kiĢi 

değil, bütün geliĢ gidiĢ, dünya panoramasının zevk ve kederleri arasında Bir Varlık‟ın 

yeniden görünmesi için gözlerimizi yeniden açan kiĢidir. Bu diğerinden daha derin bir 

bilgelik ister ve bir eylemin değil ayırt edici temsilin örüntüsüyle sonuçlanır.” 

(Campbell, 2010: 377). 

Kahramana yardımcı olan kiĢi YaĢlı Bilge Adam‟dır. Aniden ortaya çıkarak 

korkunç canavarı öldürecek olan büyülü parlak kılıcı gösteren, bizi bekleyen kısmeti ve 

hazinelerle dolu kaleyi haber veren, en öldürücü yaralara iyileĢtirici merhemini süren ve 

sonunda büyülü geceye uzanan büyük maceranın ardında muzaffer kiĢiyi normal 

yaĢama döndüren bilge kiĢidir (Campbell, 2010: 20). Kahramanın beklemediği bir anda 

ortaya çıkarak ona yardıma hazır olan kiĢi Yüce Birey‟dir. Yüce Birey tam bir mit, 

rehber ve kahramanın yoldaĢı konumundaki kiĢidir. 
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Köroğlu Destanı‟nda, öncelikle babanın bir Yüce Birey görünümüyle karĢımıza 

çıktığı görülmektedir. Babası, Köroğlu‟nun ağ bulaktan içmesine, adını almasına, 

yolunu belirlemesine, sınavları geçmesine kadar birçok konuda kendisine rehberlik, 

sırdaĢlık, yoldaĢlık eder. 

Özbek anlatmasında Köroğlu‟nun birgün Kırat‟ı kaybolur. Kahraman, atını 

ararken çok uzak ülkelere gider. Orada kendisini koruyacak olan kırk pir, Hıdır ve on 

iki imamla karĢılaĢır (Garriyev, 2007: 163). Köroğlu meĢhur atı Kırat‟ı yetiĢtirirken 

gizli koruyucusu olan erenler ona büyülü bir kılıç verirler (Garriyev, 2007: 151). Kırk 

pir, Hıdır, on iki imam ve gizli koruyucu adı altındaki kutsal kiĢiler, Yüce Birey‟dir. 

Yüce Birey, kahramana yolculuğunda ıĢık tutan, doğruyu gösteren ve onu kötülüklerden 

koruyan kimsedir. 

  “Köroğlu‟yam budu sözümün sağı 

Onun hökmündedi, kovser bulağı 

Adı Hazret-i Ali-dinin dayağı 

Duldulune suvar oldu da getdi.” (Ġdrisi, 1995: 132). Hz. Ali 

görümündeki Yüce Birey, kahramana ve atına her durumda yardımcı olan kutsal 

rehberdir. 

BireyleĢme sürecindeki en önemli aĢama, öncelikle kiĢinin kendi olması, 

kendisini tanıması ve topluma tanıtabilmesidir. BireyselleĢme yolundaki insanın 

mutlaka bir rehbere ihtiyacı vardır. Bu rehber insanın aklı, sağduyusudur. Edebî 

metinlerde rehber; Hz. Hızır, derviĢ, pir, ak saçlı ihtiyar kimliklerine bürünerek 

karĢımıza çıkar. Köroğlu‟nda Yüce Birey arketipi; Hızır, Hz. Ali, pir gibi kimliklerde 

karĢımıza çıkmaktadır. 

Ağca Guzu, bu durumdan çok büyük bir üzüntü duydu. BaĢını alıp bir köĢede 

uykuya daldı. Uykusunda nuranî bir adam kendisine yol gösterdi (Ġdrisi, 1995: 114). 

Yüce Birey, kahramana yol gösteren bir kimsedir. 

“Deli Yusuf açıkladı: „Oğlum, sen gittikten sonra uyumuĢum. DüĢümde ak saçlı, 

ak sakallı, ak sarıklı, ak cübbeli, ak gömlekli, ak tesbihli yaĢlı bir adam gördüm. „Yusuf, 

kalk oğlum, uyan!‟ dedi. „Senin gözüne merhem olacak bir su var. Çamlıbel‟de akıyor. 

O suyla üç kez yüzünü yıkarsan gözlerin açılır.‟ YaĢlı adam öyle dedi ama yetiĢemedik. 

Eninde sonunda ulu Tanrı‟nın dediği oluyor.” (Özturan, 2009: 57). 

 “Olumlu baba kompleksi erkeklerde genellikle otorite inancı, ruhsal dogma ve 

değerlere kayıtsız Ģartsız boyun eğme, kadınlarda ise ruhsal istek ve ilgilerin çok yoğun 
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olması biçiminde tezahür eder. DüĢlerdeki baba figürü kati beyanlarda bulunur, 

yasaklar ve öneriler getirir.” (Jung, 2001: 84). Köroğlu‟nu uyaran, ona akıl veren, 

nasihat eden, onu koruyan ve rüyaları aracılığıyla yolunu çizen hep baba rolüyle 

karĢımıza çıkan Yüce Birey‟dir. 

Köroğlu anlatmalarında Yüce Birey arketipi olarak karĢımıza çıkan bir baĢka 

öge, kurttur. Köroğlu‟nun mezarda doğumu motifi, Bozkurt ile iç içe geçmiĢtir. 

Köroğlu‟nun bilinçaltını sembolize eden, mezardan yerin üstüne çıkmasında ona Yüce 

Birey olan kurt yardımcı olmuĢtur. Anlatıda, Köroğlu‟nun kökeninin kurt olması, 

kurttan türemesi, kurt soyundan gelmesi, mitolojiyle açıklanabilir. 

Kazak eĢ metnine göre Köroğlu, rüyasında akrabası Gül Aim‟i, KızılbaĢlardan 

kurtarmasını emreden pirleri görür (Garriyev, 2007: 183). Kahramanın rüyasında ona 

bilgileri sunan genellikle pirlerdir. Kahramanı doğru yola iten yüce güçler, rüyada 

kahramana yol gösterirler. Ona gelecek hakkında bilgi verirler, baĢına gelecek kötü bir 

durumdan onu haberdar ederler ve ona kurtuluĢunun anahtarını sunarlar. Köroğlu bütün 

bu güçlere ve gizli bilgilere rüyası sayesinde ulaĢır. 

Kahramanın koruyucusu olan pirler, Köroğlu‟na ne istediğini sorarlar: Oğul, 

bahadırlık ya da savaĢta ün‟den birisini seçmesini isterler. Köroğlu, kahramanlığı tercih 

eder, bu bakımdan çocuksuzluğa mahkûm edilir (Garriyev, 2007: 183). 

Gagavuz eĢ metnine göre Dede, Köroğlu‟na üç aylık bir yolu olduğunu, yol 

boyunca karĢılaĢacağı engellerden yılmaması gerektiğini söyler. Köroğlu‟na, gideceği 

yerde ejderha tarafından korunan bir peri yaĢadığını, o perinin de kendisini beklediğini 

ifade eder. Bu peri kızının, düĢünde Köroğlu‟nu görerek ona âĢık olduğunu ve bu 

durumu kendisinin sağladığını dile getiren Dede, yere eğilip bir avuç toprak alır ve 

Köroğlu‟na verir. Bu toprağı ejderhanın açık ağzına atmasını, bunun üzerine onun 

dağılıp bir ağaç olacağını vurgular (Özkan, 2007: 184). Burada Yüce Birey ve gölgenin 

iç içe geçtiği göze çarpmaktadır. Yüce Birey, Köroğlu‟nu destekleyip ona nasihat 

etmektedir. Böylece yolun baĢında olan kahramana manevi yolculuğunda rehber 

olmaktadır. Köroğlu, rehberi dinleyip yola çıktığı için bireyleĢme yolculuğunda önemli 

bir adım atmıĢ olur. Bu adım, kahramanın kendileĢmesine olanak sağlayan önemli bir 

aĢamadır. Peri, kahramanın kendisini bütünlemesini sağlayacak animası, mücadele ettiği 

ejderha ise Köroğlu‟nun bilinçaltında sakladığı korkuları, yani gölgesidir. Köroğlu, 

Yüce Birey‟i dinleyip, kendisini tamamlayacak olan animasına doğru giderken 

gölgeleriyle de uzlaĢmak zorundadır. 
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Her insan, bir mit kahramanıdır. Birey, özgün yaĢam yolunda yürürken, kendi 

bireysel mitini de oluĢturur (Saydam, 1997: 48). Macera, bireyin yol boyunca sadece 

kendisiyle kaldığı ve iç hesaplaĢmasını yapabildiği bilinç dıĢına doğru yöneldiği 

yolculuğudur. 

Babası, eĢiklerden doğru bir Ģekilde atlayan, sınavlardan baĢarılı bir Ģekilde 

geçen atın adını Kırat koyar ve onu tıpkı kahramanının geliĢim sürecine benzeyen 

Köroğlu‟na emanet eder. Oğluna, onu canından daha ileri koruması gerektiğini ifade 

eder (Birdoğan, 1996: 72). Artık öç alma zamanı gelmiĢtir. Babası, Köroğlu‟na önce 

sabırlı olmayı, her Ģeyin bir zamanı olduğunu öğretir. Baba, Köroğlu‟na yol boyunca 

baĢına gelecekleri önceden haber veren bir rehberdir. Köroğlu da yol boyunca babasının 

yani koruyucu kutsal gücün, rehberin sözünden çıkmaz. 

“Oğlun senin acılarını yerde koymaz baba!” (Birdoğan, 1996: 69) diyen, bir 

destan boyunca bu uğurda mücadele eden kahraman, babasının gözlerinin açılmaması 

yolunda olumsuz bir Ģey yapmıĢ olmaz. Zira Köroğlu‟nu yola çıkaran neden, intikam 

duygusudur. Köroğlu bu uğurda canı pahasına savaĢır, mücadele eder ve sonunda 

babasının intikamını alır. 

“Kolektif bilinç dıĢının arketipleri, bir güneĢ gibi onun kara güçlerini 

aydınlatarak gölgesini tanımasına yardımcı olmaktadır.” (Özcan, 2003c: 112). 

Kahraman için, bilinçaltı içerikleri kendisini tanımasına ve tamamlamasına yardımcı 

olacak arketiplerdir. 

 

3.2.2. Köroğlu‟nun Bilinçaltına Yolculuğu ve Gölgeyle Mücadelesi/Gölge 

Arketipi 

Gölge, kahramanın kiĢiliğini ele geçiren olumsuz taraflardır. Her bireyin 

yüzleĢemediği, baĢ edemediği tarafları vardır ki bunlar kiĢinin gölgeleridir. Bu gölgeler 

edebî metinlerde cadı, ejderha, dev gibi korkunç yüzlerle karĢımıza çıkarlar. Kahraman 

bilinçaltındaki bu korkularla yüzleĢirse gölgeler olumsuz olmaktan çıkıp olumlu 

düĢüncelere döner. 

“Bilinçli düzenlerinin altında yatan bilinç dıĢı arzu, korku ve gerilimlere 

simgesel bir anlatım verilmiĢtir.” (Campbell, 2010: 283). Bu simgesel anlatım, gölge 

adını almaktadır. KiĢisel bilinç dıĢımızın diğer yüzü gölgedir. Gölge, bireyi daima tehdit 

eden diğer yanıdır, bu kısım saklı kaldıkça ve uzlaĢma amacıyla üzerine gidilmedikçe 

büyüyen taraftır. 
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Jung psikolojisinde, gölgeyi yaratan Ģey bir arketipi bastırmaktır. Bir arketipin 

olumlu yanını ifade etmezsek, o bize olumsuz formuyla hükmedebilir (Pearson, 2003: 

75).  

Kahramanın yüzleĢmeye korktuğu kendi içindeki korkular, endiĢeler, 

kıskançlıklar, nefretler, yalanlar, iki yüzlü düĢünceler onun yüzleĢmeye korktuğu 

gölgeleridir. Kahraman bu gölgelerini ortaya çıkarıp onlarla yüzleĢebilirse ergin insan 

olabilir. Aksi takdirde karanlık tarafı ağır basan bir kimse olarak hayatını idame 

ettirmeye çalıĢır. 

Ölüm, her yerde hazır olan bir gölgedir. VaroluĢumuzu karartır, bu nedenle de 

insanoğlu bu duyguyu daima bastırma eğilimindedir (Soll, 2006: 53). Ölüm, insanı 

yaĢamdan ya da sevdiklerinden yoksun kılar. Bu nedenledir ki ölüm, hep soğuk yüzüyle 

insanların peĢindedir. 

Aga Yunus‟un kız kardeĢi yeraltında yaĢamaktadır. O, bir devin karısıdır. 

Köroğlu onun yardımıyla yer üstüne çıkar. Devler gelip kahramanı, Çamlıbel‟e 

arkadaĢlarının yanına götürürler (Garriyev, 2007: 150). Dev, Köroğlu‟nun yüzleĢmeye 

çekindiği gölgesidir. Köroğlu, içindeki korkuları büyüttükçe dev de aynı orantıda 

büyümüĢtür. Kahraman, içindeki kötü huyların farkına vardığı, bu kötülükleri içinden 

çıkarmaya baĢladığı zaman kendisini yer altının karanlıklarından çıkarmıĢ olur. Böylece 

bilinçaltındaki kötülükleri yenerek, bilinç düzeyine yükselir. 

Mitolojik bir unsur olarak karĢımıza çıkan dev, genellikle kahramanla dost olur. 

Bu durum insanın bilinçaltında bastırdığı duygu ve düĢüncelerinin tanınması ve onların 

ilkel gücünden güç kazanılması anlamına gelmektedir. Ġnsan ruhunun olgunluk 

aĢamasında ulaĢtığı son noktadır (IĢık, 2009: 270). 

Kahramanın gölgeleri genellikle bilinçaltındadır. Bilinçaltındaki karanlık 

düĢünceler ise çoğunlukla rüyalar vasıtasıyla ortaya çıkar. Kahraman, ortaya 

çıkaramadığı ve bilinçaltında büyüttüğü korkularını, endiĢelerini, kıskançlıklarını, 

nefretlerini daha çok rüya aracılığıyla öğrenir. Gölge, ona içindekileri anlatmaya 

yardımcı olur. Zira gölge, insanın içindeki baĢka ben‟idir. 

ġahdarhan rüyasında, gidenlerin kurtulduklarını ve kendi yurtlarına ulaĢtıklarını 

görür. Bu rüyayı müneccimlere tabir ettirir. Müneccimler de Bibi Hilal‟den doğacak 

çocuğun yurdu ele geçireceğini, bu yüzden onu öldürmesini söylerler (KırbaĢoğlu 2000: 

116). Bu rüyada görülenler asıl olarak ġahdarhan‟ın kendi içindeki korkularıdır. 
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ġahdarhan, Köroğlu‟nu öldürmek istese de bunu baĢaramaz. Bilinçaltına atılan bu 

korkular da onu yalnız bırakmaz. 

Kazakistan metninde KızılbaĢ Hanı ġağdat Han‟ın gördüğü rüyayı, cadı 

yorumlamaktadır (Karadavut, 2002: 35). Cadı, ġağdat Han‟ın bilinçaltında bastırdığı 

gölgesidir. Olumsuz bir kahraman olan ġağdat Han‟ın bilinçaltında yatan olumsuz 

duygular, dıĢ dünyaya kin, nefret, zorbalık, hainlik Ģeklinde yansımıĢtır. Han‟ın 

bilinçaltındaki bu olumsuzluklar, rüya ile patlak verir. Zira rüyalar da bilinçaltının 

patlaması sonucu ortaya çıkarlar. Rüyayı yorumlayan cadı, kahramanın bir bakıma 

gölgesidir. Kahraman gerçek hayatta yüzleĢemediği gerçeklerle rüyada yüzleĢir ve bu 

yüzleĢmede kahraman, gölgesiyle karĢı karĢıya gelir. 

“DüĢ gören tamamen terk edilmiĢ ve derin bir mahzende yalnızdır. Odasının 

duvarları giderek daralır, bu yüzden kıpırdayamaz. Bu hayalde anne rahmi, kapatılma, 

hücre ve mezar fikirleri birleĢmiĢtir.” (Campbell, 2010: 120). “Kozmogonik çevrim, 

evrensel bilincin dıĢa vurulmamıĢ olanın derin uyku alanından, düĢ aracılığıyla 

uyanıklığın gününe ve sonra düĢ aracılığıyla yine zamandıĢı karanlığa geri geçiĢi 

olarak anlaĢılmalıdır.” (Campbell, 2010: 295). “Gerçek varlık, Ģekillerde değil, düĢ 

görendedir. DüĢteki gibi, imgeler yüce olandan gülünç olana dek değiĢir.” (Campbell, 

2010: 299). Mitlerin düĢlerle ortak yanı çoktur. Ancak mitler ve düĢler, tam olarak aynı 

değildir. Her ikisi de aynı kaynaktan, bilinç dıĢı kuyularından beslenirler (Campbell, 

2010: 284). 

Ġnsanın bilinçaltındaki gölgeleri genellikle Arap veya çirkin bir varlık olarak 

ortaya çıkar. Kara, çirkin vb. gibi ögeler, bilinçaltının karanlık yüzleridir. Bu karalık, 

ancak ak ile yani akıl ve bilinç ile yenilgiye uğratılır. Kahramanlar, gölge yanlarını 

genellikle ok, bıçak, kılıç gibi erkeksi simgelerle alt ederler. Çünkü bu savaĢ aletleri, 

kahramanın erilliğini, yani kahramanın kendisini sembolize etmektedir. Bu sebeple 

kahraman için savaĢ aletleri oldukça önmelidir. Bir yol boyunca bu aletler, kahramanın 

yanından ayrılmaz. 

Kahramanın bireyleĢme yolculuğunda onu erginleĢmeye davet eden mekânlar 

vardır. Bu mekânlar genellikle kuyu, zindan, mağara gibi oldukça karanlık yerlerdir. 

Kahramanın bilincinden uzaklaĢıp sadece bilinçaltıyla baĢbaĢa kaldığı bu mekânlar, 

onun erginleĢmesini sağlayacak yerlerdir. 

Köroğlu‟nun bireyleĢme sürecinde mağara, bodrum, kuyu gibi mekânlara 

düĢtüğü ya da bilerek girdiği görülür. Onun bu düĢüĢleri, dünyaya düĢüĢüne benzer. 
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Kendisini karanlıkta bulan kahraman, aydınlığa ulaĢmak için öncelikle kendi içindeki 

karanlıkları yok etmeye çalıĢır ve bilinçaltıyla uzlaĢma yoluna gider. Bu onun, içsel 

kurtuluĢunu sağlamak için baĢvurduğu bir yoldur. Köroğlu, bu karanlık mekânlardan 

genellikle ip vasıtasıyla kurtulur ki ip, kahramanın aydınlık yönü, aklıdır. Bu ipi 

Köroğlu‟na uzatan genellikle kadındır. Bu ipi uzatan kadın, kahramanın diğer yarısı 

olan animasıdır. 

“Kuyu, dünya göbeğidir, yanan kuyu varoluĢun yok edilemez özü, dönüp duran 

yatak Dünya Eksenidir.” (Campbell, 2010: 198-199). Yer altı tasarımları daima 

bilinçaltının simgesi olarak kabul edilir (Jung, 2009: 169). 

Kahramanın inanç, itaat, saygı, sadakat gibi erdemlerini kanıtlama fırsatı, onun 

en çok tek baĢına kalıp kendi bilinciyle hesaplaĢtığı anlarda ortaya çıkar (Ong, 2003: 7). 

Bu bakımdan mağara, bodrum, kuyu gibi karanlık mekânlar, aslında bireyi aydınlığa 

çıkaracak yerlerdir. BaĢlangıçta karanlık gibi görünen ve kiĢiyi boğan bu yerler, 

kahraman için sonsuz bir geniĢliğe açılan kapı olabilir. Çünkü bu gibi mekânlar, 

kahramanın kendi iç hesaplaĢmasını yaptığı, kendisiyle baĢ baĢa kaldığı ve kendisiyle 

gerçek manada yüzleĢebildiği mekânlardır. 

“KiĢiler, bilinçdıĢının karanlığında hapsettiği korkaklık, cimrilik, ikiyüzlülük, 

kötülük, vb. gibi duygularını ancak kontrol altına almayı öğrendikleri zaman bireyleĢme 

yolculuklarında önemli bir mesafe kat edebilirler. Bu yüzden benliğin bilinmeyen 

mekânlarını sık sık ziyaret edip onlarla yüzleĢmeleri gerekir. Rüyalar, bu güçlerin 

tanınması için bize sunulmuĢ büyük bir fırsattır.” (ġimĢek-ġenocak, 2009: 115-116). 

Kahramanın bireysel yolculuğunda karĢısına çıkan mekânlardan birisi de 

kırkıncı odadır. Bu oda bir eĢik konumundadır. EĢik, kahramanın geçmesi gereken bir 

engeldir. Otuz dokuz odanın kapısı açılır; ancak kırkıncı odanın kapıları daima kilitlidir. 

Kırkıncı odanın kapısını açabilmek, erginleĢmeyi baĢaran insanın iĢidir.  

Kapı bir eĢik simgesi, tehlikelerin kol gezdiği bir yer, aynı zamanda ayıran ve 

birleĢtiren bir yerdir (Jung, 2009: 293). Bu kapıyı açan kahraman, kendi gölgesiyle 

karĢılaĢır. Kahramanın gölgesi genellikle buradadır. Bilincin katmanlarını oluĢturan 

odalar, gölgeyi en derinlerde saklar. Köroğlu, sevdiği kadının resmini bilinçaltının en 

derin yerinde kırkıncı odada saklar. Buraya ulaĢmak oldukça zordur. Köroğlu‟nun bu 

noktasına ulaĢan kiĢi yine kendi aklından, gücünden olan oğludur. Oğul, burada 

Köroğlu‟nun bilinçaltındakileri ortaya çıkaran aklını sembolize etmektedir. 

Bilinçaltındakiler ortaya çıkınca Köroğlu da artık animasını yenmiĢ olur. 
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“BilinçdıĢı -bir düĢ sırasında, güpegündüz ya da delilik esnasında- akla her 

türlü sisi, acayip yaratığı, korkuyu ve ürkütücü imgeyi gönderir; çünkü insan krallığı, 

bilinç dediğimiz Ģu görece düzenli küçük barınağın zemini altında, akla hayale 

gelmeyen Alaaddin mağaralarına iner. Orada yalnız mücevherler değil, tehlikeli cinler; 

yaĢamlarımıza katmayı düĢünmediğimiz ya da buna cesaret etmediğimiz uygunsuz ya da 

karĢı koyulan psikolojik güçler de vardır. Ve bunlar orada akla hayale hiç gelmeden de 

kalabilir.” (Campbell, 2010: 18). Kendi dıĢımızda en çok korktuğumuz ürkünç ejderha 

içimizde gölgenin anahtarını barındırır (Pearson, 2003: 251). 

Gagavuz anlatmasına göre ejderhanın kımıldamadığını gören Köroğlu, öfkeyle 

kemanını alıp ona bir türküsünü çalar (Özkan, 2007: 184). Nitekim, türküler, bizim 

kendimizle ve geçmiĢimizle aramızı bularak ruhlarımızı daima uyanık tutar. Beraberce 

dinlenen türküler kiĢileri, farkında olmadan derin bir yapıda biribirine ve geçmiĢ 

zamanların tinsel varlığına bağlar. Ġnsan böylece çoğalmıĢ ve bütün zamanlara yayılmıĢ 

olur (Korkmaz, 2004: 128). 

Köroğlu, gölgesini millî duygularla uyandırır. Türkü, öze dönüĢtür. Nitekim 

türkü, geleneği, köklere bağlılığı ifade eder ve bu yönüyle millî bilincin uyanık 

kalmasını sağlar. 

 

3.2.3. Bütünlüğe Erme: Anima-Animus Arketipi 

Arketipsel içeriklerden olan anima ve animus, içimizde yaĢattığımız karĢı cinsin 

baĢkasındaki görünümüdür. Bu görünümler, bilinçaltının genellikle rüyalarda açığa 

çıkması ile olur. 

“Yang, aydınlık, etkin, eril ilke ve Yin, karanlık, edilgen ve diĢil ilke; bütün 

biçimler dünyası bunların etkileĢimleriyle olur ve oluĢur.” (Campbell, 2010: 173). Ġyi-

kötü, güzel-çirkin, aydınlık-karanlık, doğru-yanlıĢ gibi eril ve diĢili temsil eden Yang ve 

Yin, zıtlıktan öte birlikteliği, tamlığı sembolize ederler. Çünkü hayatın kendisi zıtlıklar 

üzerine kuruludur. Zıtların birbirini çekmesi ve yaklaĢması ölçüsünde erkek ve diĢi de 

birbirini çeker bu çekim gücü, bir bütünü temsil eder. 

Zıtlıklar üzerine kurulu olan Köroğlu Destanı da eril ve diĢilin tam uyumunu 

göstermektedir. Anima ve animusun birlikteliği gibi kahramanın da diğer yarısıyla bir 

bütün olması beklenir. Köroğlu, kendisini tamamlayan bir diğer yarısıyla, animasıyla 

barıĢık bir Ģekilde yaĢamaktadır. Köroğlu‟nun animasını ise Kırat simgelemektedir. 



 156 

Nitekim anlatılarda Köroğlu ve Kırat, birbirilerini her yönden tamamlayan bir bütünün 

göstergesidir.  

Köroğlu‟nun bireyleĢme sürecinde, sevdiği kızı kurtarması daima animanın 

kurtuluĢu anlamına gelmektedir. Ġnsanlar kendi korkularıyla mücadele ettikleri takdirde 

baĢarıya ulaĢırlar. Nefsini yenen kahraman, insan-ı kâmil mertebesine yükselir. 

Köroğlu‟nu genellikle karanlık kuyulardan çıkaran, ona ipi uzatan, kılık 

değiĢtirmek suretiyle düĢman elinden kurtaran hep bir kadındır. Bunun yanında 

kahramanı tamamlayan en önemli unsur, atı Kırat‟tır ki Kırat, destanda kahramanın 

diğer yarısını animasını temsil etmektedir. Kırat, kahramana yol boyunca akıl verir, onu 

kötü düĢüncelerinden arındırır, sezgileriyle yolunu belirler. 

Özbek eĢ metninde, mezardan çıkan Köroğlu‟na, Baytal adlı yavrusunu yitiren 

bir atın bakması ve onu kendi yavrusu yerine koyarak emzirmesi (KırbaĢoğlu 2000: 97) 

gerçek manada birbirini bütünleyen ikiliğin bir olduğunun göstergesidir. 

Bütün olan kiĢide Yang ve Yin ayrımı söz konusu olamaz (Guenon, 2001: 153). 

Tamlığa ermiĢ bir kahraman anima/animusuyla barıĢıktır. Köroğlu da yol boyunca 

geçirdiği maceralarda animasıyla barıĢık bir Ģekilde bir bütün görünümünde yoluna 

devam eder. 

 

3.2.4. Yüzeysel DeğiĢimler/Persona 

Persona, genellikle dıĢ dünyaya karĢı aldığımız bir tavır ya da tehlikelere karĢı 

takındığımız içsel bir davranıĢ Ģeklidir. Ġnsanların, bulundukları mekânlara ve 

çevrelerindeki insanların özelliklerine göre değiĢimlerine ya da giydikleri farklı 

yüzlerine persona adı verilmektedir. 

Kahramanın içinde bulunduğu sıkıntılı durumdan kurtulmak, bir çıkıĢ yolu 

bulmak, kimliğini gizlemek, farklı kılıklara bürünmek gibi amaçlarla saklanması, maske 

takmak anlamına gelmektedir. Persona, bir bakıma dıĢ dünyaya karĢı geliĢtirdiğimiz 

zırhımızdır. Kahramanın kendisine koruyucu bir kalkan tutmasıdır. 

“Köroğlu beyaz bir takma sakal yaptı. Cübbeyi sırtına, sarığı baĢına giydi. Kara 

kaplı kitabı koltuğunun altına alıp beklemeye baĢladı.” (Özturan, 2009: 138). Köroğlu 

yolculuğu boyunca, tanınmamak, hedefine ulaĢmak için kılık değiĢtirir, farklı maskeler 

takar. Köroğlu gerçek ben‟ini bulunca da ikinci bir doğuĢ yaĢar. 

Ġhtiyarın yanına gitmek, onun ilmini ve öğüdünü alabilecek seviyeye gelmiĢ 

olmakla açıklanır. Ġhtiyarın söze baĢlayıp selam vermesi de onun etkisinin ulaĢması 
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anlamındadır. Köroğlu‟nun babasının sözünü dinlemesi, kendisinden önceki akılları, 

tecrübeleri dinlemesi anlamına gelmektedir. 

“Yol, „alttan‟ karanlık bir kemerin altından, yani bilinçaltının derininden 

gider.” (Jung, 2009: 293). Ġnsan gerçekte kim olduğunu ve nereden gelip nereye 

gittiğini bilirse ancak o zaman doğru yolu bulur. 

Vatandan ayrılıp yola çıkmak zor olsa da insanın geliĢmesi için zorunludur, 

yağmur damlası, bir inci olarak dönmek üzere deryadan ayrılır. Peygamber, Medine‟den 

hükümran olmak ve muzaffer biçimde dönmek için Mekke‟den ayrılmıĢtır (Schimmel, 

2004: 97). 

Köroğlu zaman zaman kılık değiĢtirmek suretiyle farklı bir kimliğe bürünür ve 

kendisini gizler. Bu Ģekilde amacına ulaĢma yolunda sınavını geçmiĢ olur. 

Köroğlu bir âĢık elbisesi giyip omzuna da bir saz asar (Birdoğan, 1996: 186). 

Bazen de kılık değiĢtirerek derviĢ ya da değirmenci kılığına girer. Kahraman, takındığı 

farklı yüzlerle farklı kimliklere bürünmüĢ ve kendisini gizlemiĢ olur. 

“Köroğlu‟nun hangi kılıkla dolaĢacağını Ayvaz bilirdi. Çarık, çorap, derviĢ 

hırkası, küçük bir yatağan… Ayvaz her Ģeyi ortaya getirdi. Köroğlu, çekti ayaklarına 

çarıkları, baĢına geçirdi börkü, sırtına aldı hırkayı kürkü. Sarındı sarmalandı, kır atı 

bindi.” (Kaftancıoğlu, 1979: 8). 

Kahraman, kendi sınırları dıĢına çıkar. Sıkıntılı bir dönem geçirir. Belli bir süre 

geçtikten sonra anne rahmine/eve/vatana dönüĢ yolculuğu baĢlar. O, serüveninde ilk 

eĢiği baĢarılı bir Ģekilde atlatabilmelidir. EĢik, kahramanın bilinmeyen yolculuğundaki 

engelidir. Yolculuğa çıkan kahraman, baĢlangıç itibariyle eksiktir. Yolculuk sonunda ise 

tamamlanmıĢ olarak geri döner. 

Köroğlu, yolculuğu esnasında toplumdan kopmamıĢtır. Onu kahraman yapan 

unsurların baĢında da ben duygusuyla yola çıkması, ancak biz‟e ulaĢma gayesi 

yatmaktadır. Biz‟e ulaĢmak için de kahramanın ben‟ini tanıması ve tanımlaması 

gerekmektedir. 

 

3.3. BireyselleĢme Yolculuğunda Köroğlu‟nun Farkını Yaratması/ 

DönüĢümü 

Kendisini gerçekleĢtirmek adına yola çıkan kahramanın merkeze dönmesi, onun 

dönüĢ yolculuğunun sona erdiğini anlatmaktadır. 
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“Geri dönen kahraman, macerasını tamamlamak üzere dünyanın etkisini 

atlatabilmelidir.” (Campbell, 2010: 253). Her yola çıkan mutlaka dönecektir, ancak bu 

dönüĢ diğer dönüĢlerden ve yola çıkıĢ halinden farklılıklar arz eder. Yola çıkan 

kahramandaki büyük değiĢimler ve dönüĢümler onu eski halinden farklılaĢtırmıĢtır. 

Yani kahraman, istediğine, asıl amacına ulaĢmıĢtır. Kahramanın, görünüĢte hangi sebep 

olursa olsun çıktığı yolculuğu aslında kendi içinde yaptığı yolculuktur. Yolculukta 

karĢısına çıkan arketipsel ögeler de aslında kahramanın kendisiyle yüzleĢemediği 

gerçeklerdir. Ruhsal büyümeyi engelleyen bu ögeler, yolculuk esnasında kahraman 

tarafından ortadan kaldırılır ve dönüĢ yoluna girilir. 

Kahramanın doğaüstü macerasından dıĢarıdan yardımla geri getirilmesi 

gerekebilir. Dünyanın gelip onu alması zorunludur (Campbell, 2010: 235). Köroğlu 

yaĢadığı evrenin merkezinde olan bir kahramandır. Büyük bir güçle, ölümsüzlükle 

kutsanmıĢtır. Köroğlu‟nun ölümsüzlükle kutsanması, ona verilen en büyük mükâfattır. 

Yolculuğunu baĢarıyla tamamlayan, erginleĢen Köroğlu‟nun mükâfatı da ölümsüzlük 

olmuĢtur. 

Köroğlu, Çamlıbel‟in merkezinde olan bir kahramandır. Çamlıbel, bir yurt bir 

dünya olarak düĢünülürse o, dünyanın merkezinde olan bir kahramandır diyebiliriz. 

Yolculuğa çıkan Köroğlu‟nun hem kendisinde hem de sosyal statüsünde önemli 

değiĢiklikler olur. Köroğlu‟nun kendisini gerçekleĢtirmesine karĢılık ona ölümsüzlük 

ödülü verilmiĢtir. 

Köroğlu dıĢa dönük bir tiptir. Kendi iç hesaplaĢmasını yaparken toplum 

sorunlarına kayıtsız kalamaz. Aksine kendisini, toplumun sorunlarını çözerken 

olgunlaĢtırır. 

Erginlenmenin iki derecesi babanın yaĢadığı yerde ayırt edilebilir. Oğul ilkinden 

temsilci olarak, fakat ikincisinden „Ben ve babam biriz.‟ bilgisiyle döner (Campbell, 

2010: 381). Köroğlu‟nun yola çıkmasında, erginleĢmesinde, ölümsüzlüğe kavuĢmasında 

babası etkili olmuĢtur. Baba, ona yol gösteren, akıl veren ve onun olgunlaĢmasında 

yoluna ıĢık tutan kiĢidir. 

 “Kahramanın baĢarılı macerasının sonucu, yaĢamın dünyanın gövdesine 

akıĢının kilidini açmak ve onu serbest bırakmaktır.” (Campbell, 2010: 52). 

Bütün dinlerde ve geleneklerde tam ve gerçek insan olma zorunluluğu vardır. 

Bir yanıyla hep eksik olan kahraman, kendini tamamlama ihtiyacı duyar. Kendisini 

tamamlaması için de birtakım sınavlardan geçmek zorundadır. Ona yolculuğu boyunca 
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bazı iĢaretler sunulur. Kahraman bu iĢaretleri anlamlandırıp doğru yorumlarsa 

bireyleĢme yolculuğundaki kendi‟liğini kazanmıĢ, insan-ı kâmil mertebesine ulaĢmıĢ 

olur. 

Edebî eserlerde yaĢanmıĢlıklar, semboller ardına ĢifrelenmiĢtir. Bu eserlerde 

kodlanan kolektif bilinç dıĢı bilgilerini çözümleyebilmek için mitolojik bir yolculuk 

yaparak arketipsel sembolizm bağlamında değerlendirme yapmak gerekir (ġimĢek-

ġenocak, 2009: 110). Ruhsal yolculuğa çıkan kahramanın kararlılığı ve gayreti onu bu 

yolculukta baĢarıya götürecek durumlardır. Köroğlu da azmi, kararlığı ile yolculuğunu 

sonuna kadar tamamlar ve ödülünü alarak merkeze döner.  

“Ġnsan için en mükemmel kader olan bu manevi (ruhani) yücelme, 

„gerçekleĢmedir‟ (Hakikate ulaĢma, „O‟ olma).” (Livingston, 1998: 39). GüneĢ her gün 

yeniden doğar ve batar. Ġnsan gibi hayat gibi onun da baĢlangıcı ve sonu vardır. Ben‟ini 

aramaya çıkan kahramanın öyküsü de bir vardır bir yoktur. Ben‟ini tanımaya çıkan 

kahraman, yolculuğu sonunda biz‟e ulaĢırsa amacına ulaĢmıĢ olur. Dolayısıyla 

kahraman, mahalli olmaktan çıkarak evrenselliğe uzanır. 

“Merkezsiz bir çember olamaz, çünkü çember bütünüyle merkezden 

doğmaktadır. Her ne kadar çemberdeki varlıklar, ne merkezi ne de yarıçapları 

göremiyorlarsa da, her biri kaçınılmaz olarak öteki ucu merkeze ulaĢan bir yarıçapın 

beri ucunda bulunur. ĠĢte bu bağlamda kabuk araya girer, içerde ne varsa hepsini 

gizler. Oysa çember üzerinde kendi yerine uygun gelen yarıçapın da bilincine vararak 

bu kabuğu aĢabilen kiĢi sonsuzca dönüp durmaktan kurtulmuĢ olacak ve merkeze doğru 

yol alabilmek için sadece bu yarıçapı izleyecektir. Bu yarıçap Ģeriatten hareket ederek 

kendisiyle hakikate ulaĢılan tarikattır. Kabuk aĢılıp içeri girilir girilmez, batın alanına 

girilmiĢ olur. Bizzat kabuğa göre, varlığın durumundaki bu giriĢ, dıĢtan içe geçiĢ demek 

olan, bir tür asıla dönüĢtür.” (Guenon, 2004: 42). 

Köroğlu, aslını bulmak adına merkezden çıkıp dönüĢ yolculuğuna girer. Onun 

evine, merkeze dönüĢünün anlamı; asıl olana dönüĢ=gerçeği buluĢ=kendini buluĢ 

demektir.  

Tevhid öğretisi, yani her türlü varlığın varoluĢ ilkesi öz olarak birdir (Guenon, 

2004: 45). Her Ģey bir noktadan, merkezden doğar. Her Ģeyin bir özü, cevheri vardır. 

Merkez olan ise ruhtur. Varolmak, uzlaĢmak, geliĢmek kavramları ve bu kavramların 

içerdikleri anlamlar, birbirleriyle karĢılıklı etkileĢim içindedir. Birinin olması diğerini 

de beraberinde getirmektedir. 
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Kahramanların kendilerini gerçekleĢtirmeleri; kemale ermeleri, hakikate 

ulaĢmaları, kusurlarından arınmaları, üzerlerine düĢen görevleri ikmal etmeleri ile 

mümkündür (Livingston, 1998: 130). “Köroğlu efsanelerinde Köroğlu‟nun Korkut 

Ata‟nın oğlu olması hakkındaki bilgi, sembolik planda Korkut‟u Ģaman-ozan, 

Köroğlu‟nu alp eren ve âĢık kesimini simgeleĢtiren tipler gibi karakterize eder. Korkut 

Ata‟nın Ģaman, ozan statüsünü veya bu fonksiyonu taĢıması nasıl gerçekleĢirse, 

Köroğlu‟nda Alplik, erenlik, âĢıklık fonksiyonu destanın poetik arhitektonikasında (ilk 

yapısında) o Ģekilde gerçekleĢir.” (Bayat, 2003: 15). 

Anadolu‟daki Yalvaç anlatmasına göre kahramanın gözleri az gördüğü için ona 

Köroğlu denmiĢtir. Bu anlatmaya göre Köroğlu‟nu yola çıkaran neden, diğer anlatılar 

gibi öç alma duygusu değil, onun, yıldırım taĢından olağanüstü bir kılıç elde etmesine 

dayanmaktadır. 

Kahramanın yolculuğu, yola çıkıĢ-erginlenme-dönüĢ aĢamalarından 

oluĢmaktadır. Kahraman farkına varmadan çıktığı yolculuktan, farkındalığını kazanarak 

döner. Yola çıktığı an ile dönüĢ yolundaki an, birbirinden oldukça farklıdır. Ġnsanoğlu 

kendisini tamamlamaya daima muhtaçtır. Çünkü insanoğlu bir yanıyla daima eksiktir. 

Kendisini tamamlaması, ispatlaması ve yetiĢkin birey olarak adını duyurabilmesi için 

yaptığı kahramanlıklarla ölçülür. Bu sebeple kahraman “ergin” olabilme adına çeĢitli 

maceraların içine atılır. Bu atılımlar bazen kendi isteğiyle bazen de kendi isteği dıĢında 

gerçekleĢir.  

Bu hayat ve bu hayatın içerisindeki her Ģey insanoğluna sunulmuĢ bir lütuftur. 

Ancak insanoğlu, kendini gerçekleĢtirdiği, farkındalığını yarattığı zaman bu nimetlerin 

farkına varabilecektir. 

Kahraman, yolculuğu esnasında önce ilk eĢikle karĢılaĢır, ilk eĢiği atlayabilen 

kahraman daha sonra diğer eĢikleri geçer. “Ayrılık aĢaması fark edilmeyi bekleyen 

rehberin çağrısıyla uyanıĢa geçen kahramanın hikâyesidir.” (ġimĢek-ġenocak, 2009: 

111). Köroğlu da erginleĢme yolculuğunda eĢikleri atlayarak, serüvenini kutsal rehber 

ıĢığında tamamlar. 

 “Bilinç dıĢı -bir düĢ sırasında, güpegündüz ya da delilik esnasında- akla her 

türlü sisi, acayip yaratığı, korkuyu ve ürkütücü imgeyi gönderir; çünkü insan krallığı, 

bilinç dediğimiz Ģu görece düzenli küçük barınağın zemini altında, akla hayale 

gelmeyen Alaaddin mağaralarına iner. Orada yalnız mücevherler değil, tehlikeli cinler; 

yaĢamlarımıza katmayı düĢünmediğimiz ya da buna cesaret etmediğimiz uygunsuz ya da 
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karĢı koyulan psikolojik güçler de vardır. Ve bunlar orada akla hayale hiç gelmeden de 

kalabilir.” (Campbell, 2010: 18). 

Kahramana yardımcı olan kiĢi, YaĢlı Bilge Adam‟dır. Aniden ortaya çıkarak 

korkunç canavarı öldürecek olan büyülü parlak kılıcı gösteren, bizi bekleyen kısmeti ve 

hazinelerle dolu kaleyi haber veren, en öldürücü yaralara iyileĢtirici merhemini süren ve 

sonunda büyülü geceye uzanan büyük maceranın ardında muzaffer kiĢiyi normal 

yaĢama döndüren bilge kiĢidir (Campbell, 2010: 20). Kahramana beklemediği bir anda 

yardım edecek kiĢi, Yüce Birey‟dir. 

DüĢ kiĢiselleĢtirilmiĢ mittir, mit kiĢisellikten çıkarılmıĢ düĢtür; hem düĢ hem de 

mit, ruhun dinamiğinin genel iĢleyiĢi içinde simgeseldir (Campbell, 2010: 30). 

“Çağrının tipik ortamı karanlık orman, büyük ağaç, çağıldayan kaynak ve 

kaderin gücünün taĢıyıcısının beklenmedik, tasarlanmamıĢ ortaya çıkıĢıdır.” 

(Campbell, 2010: 66). Kahraman, genellikle tek baĢına ıssız bir yerde iken çağrıyı alır. 

Köroğlu da en sıkıntılı zamanında çağrıyı alır ve yola çıkar. Kahramanı yola 

çıkaran birtakım sebepler vardır. Yola çıkıĢ sebebi, bazen bir güzel adına bazen 

kahramanlık adına bazen de bir iĢ uğrunadır. 

Köroğlu, rüyasında peri ülkesinde olan Aga Yunus‟u sever. O, rüyasında 

gördüğü güzeli aramak için yola koyulur. Yol uzaktır, fakat Köroğlu kararlıdır. Kanatlı 

atıyla yolu kırk günde alır (Garriyev, 2007: 121). Kahramanın uzun ve meĢakkatli 

yolculuğunda yardımcısı atıdır. Kahraman, çıktığı yolculuktan genellikle yedi yıl sonra 

döner.  

“EĢiği aĢtıktan sonra, kahraman bir dizi sınavdan geçmek üzere tuhaf biçimde 

akıĢkan, belirsiz biçimlerin dıĢ dünyasında ilerler. Bu, mit-maceranın sevilen bir 

aĢamasıdır; mucizevî sınavlar ve iĢkencelerle dolu bir dünya edebiyatı yaratmıĢtır. 

Kahraman, bu bölgeye girmeden önce karĢılaĢtığı doğaüstü yardımcının önerileri, 

tılsımlar ve gizli araçlardan yardım almaktadır. Ya da insanüstü yolculuğu sırasında 

kendisini her yerde destekleyen iyi kalpli bir güç olduğunu ilk kez burada da fark 

edebilir.” (Campbell, 2010: 113). 

 “DüĢ gören, tamamen terk edilmiĢ ve derin bir mahzende yalnızdır. Odasının 

duvarları giderek daralır, bu yüzden kıpırdayamaz. Bu hayalde anne rahmi, kapatılma, 

hücre ve mezar fikirleri birleĢmiĢtir.” (Campbell, 2010: 120). 
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 “Babanın evi, babanın kendisi gibi merkezi simgelemektedir.” (Campbell, 2010: 

150). Kahraman, macerasını tamamladıktan sonra baba evine, kendisini gerçekleĢtirmiĢ, 

dönüĢtürmüĢ olarak geri döner.  

Kahramanın macerası, ya kaynağa nüfuz etme ya da birtakım erkek ya da kadın, 

insan ya da hayvan kiĢileĢmelerin yardımıyla sona erdiğinde, maceracının yaĢam 

değiĢtiren gezisinden dönmesi gerekir. Monomitin ölçütü olan tam çevrim, kahramanın, 

ödülün, topluluğun, ulusun, gezegenin ya da on bin dünyanın yenilenmesiyle 

sonlandırabileceği bilgelik tılsımlarını, Altın Post‟un ya da uyuyan prensesini insanlar 

dünyasına geri getirmesi gerekmektedir. (Campbell, 2010: 222). 

“Zafere ulaĢan kahraman eğer tanrı ya da tanrıçanın kutsamasını elde ederse ve 

toplumun yapılanması için bir iksirle birlikte dünyaya dönmekle görevlendirilirse, 

macerasının son aĢamasında doğaüstü efendisinin tüm güçleriyle desteklenir.” 

(Campbell, 2010: 225).  

Bir baĢka anlatmaya göre, Köroğlu‟nun rüyasında görüp sevdiği Aga Yunus‟u 

bulmaya gitmesi ve gittiği ülkede Aga Yunus‟la evlenmesi onun için ödüldür. Köroğlu 

Aga Yunus‟u alıp Çandıbil‟de mutlu sona ulaĢır. 

Özbek anlatmasına göre, yolculuğunu tamamlayıp yurda dönen Köroğlu, Çambil 

Ģehrini kurarak kırk yiğidiyle burada yaĢamaya baĢlar (Ekici 2004: 311). Köroğlu, bu 

mekânı yaĢanası bir yer yapar ve etrafındaki ihtiyacı olanları da yanına alır. Bu 

davranıĢ, Köroğlu‟nun yolculuğu esnasında farkındalığını yarattığını göstermektedir. 

Köroğlu Ağca Guzu‟yu da Perzad Hanım‟ı da bağrına basar. Bir toy düzenlenir. 

Hayvanlar kesilir, yemekler piĢer. Dünyanın gözü böyle toy görmemiĢtir. Bu günden 

sonra da Çamlıbel‟de soyları artar. Uzun bir ömür sürerler, mutlu bir Ģekilde yaĢarlar 

(Ġdrisi, 1995: 133). Köroğlu‟nun Ağca Guzu kolunda da Köroğlu ailesi ile birlikte 

yolculuğunun sonunda mutlu bir hayat sürer. Bu onun erginleĢme aĢamasını 

tamamladığını göstermektedir. 

Normal dünyaya dönme zamanı geldiğinde, erginlenen, yeniden doğmuĢ gibi 

olacaktır (Campbell, 2010: 21). “Kahraman bildiğimiz ülkeden karanlığa doğru yola 

çıkar, orada macerasını tamamlar ya da yine basitçe bize olan bağlarını kaybeder, 

hapsedilir ya da tehlikeye düĢer; ve dönüĢü o öte bölgeden bir dönüĢ olarak anlatılır.” 

(Campbell, 2010: 245). Geri dönen kahraman, macerasını tamamlamak üzere dünyanın 

etkisini atlatabilmelidir (Campbell, 2010: 253). Yüce birey tam bir mit, rehber ve 

kahramanın yoldaĢıdır. Kahramana, geri dönüĢ yolunda yardım edecek kiĢi Yüce 
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Birey‟dir. Kahraman, Yüce Birey sayesinde hedeflediği merkeze, amacını 

gerçekleĢtirmiĢ olarak döner. 

Kahraman, yolculuğu sonunda olgun insan mertebesine ulaĢınca 

mükâfatlandırılır. Köroğlu‟nun en büyük mükâfatı, yolun sonunda ölümsüzlük 

kazanmasıdır. 

“Köroğlu ve atı, abıhayatı içtikleri için kaybolurlar. Bu kayboluĢ: “Gece yarısı 

sabaha yakın Köroğlu elbisesini çıkardı, çıplak olarak aĢağıya indi. Ahırdan Kırat'ı 

çekti; dizginlerini, yularını, eyerini oraya bıraktı. Kıratla çıkıp gittiler.” Ģeklinde 

anlatılır. Dikkat edilirse, bu gidiĢte hem Köroğlu‟nun hem de kıratın üzerinde dünyevî 

âleme ait hiç bir Ģey kalmaz. Bir nevi, maddiyattan, kesretten arınarak manevi âleme 

ulaĢma, fenafillaha eriĢme düĢüncesi vardır. Bu da Köroğlu‟nun kırklara 

karıĢmıĢlığının bir baĢka anlatım Ģeklidir.” (ġimĢek, 2009: 16). 

Kahramanın sembolik yolculuğu ve kendisini erginleĢtirme süreci, “Günlük 

kulübe ya da kalesinden yola çıkan mitolojik kahraman, macera eĢiğine cezbedilir, 

sürüklenir ya da kendi isteyerek ilerler. Orada, geçidi koruyan bir gölge varlıkla 

karĢılaĢır. Kahraman bu gizi alt edebilir ya da onunla anlaĢıp karanlığın krallığına 

canlı olarak gidebilir (kardeĢ savaĢı, ejder savaĢı; adak, tılsım), ya da rakibi tarafından 

katledilir ve ölüme sürüklenir (parçalanma, çarmıha gerilme). Öyleyse eĢiğin ötesinde, 

kahraman, bazısı onu Ģiddetlice tehdit eden (sınavlar), bazısı büyüsel yardım veren 

(yardımcılar), alıĢılmadık, fakat tuhaf biçimde çekici güçler dünyasında yolculuk eder. 

Mitolojik çevrimin en alt noktasına gelince büyük bir sıkıntı atlatır ve ödülünü alır. 

Zafer, kahramanın dünyanın anne-tanrıçasıyla cinsel birleĢimi (kutsal evlilik), yaratıcı 

baba tarafından tanınmasıyla (babanın gönlünü alma), kendisinin tanrısallaĢması 

(tanrılaĢtırma), ya da yine –eğer güçler ona dostça davranmadıysa- almaya geldiği 

ödülü çalması (gelin kaçırma, ateĢ çalma) olarak gösterilir; aslında bu bilincin ve 

böylece varlığın geniĢlemesidir (aydınlanma, yücelme, özgürlük). Son çaba, dönüĢ 

çabasıdır. Eğer güçler kahramanı kutsamıĢsa, artık onların koruması altında ilerler 

(özel elçi); kutsamamıĢlarsa, kaçar ve takip edilir (dönüĢüm kaçıĢı, engel kaçıĢı). DönüĢ 

eĢiğinde aĢkın güçler geride bırakılmalıdır; kahraman korku krallığında yeniden ortaya 

çıkar (dönüĢ, diriliĢ). Getirdiği ödül dünyayı yeniler (iksir).” (Campbell, 2010: 273-

274). 

Gençliğin tazeliğini bir kez daha kazanmak ile orijinal duruma yeniden dönmek 

aynı anlama gelmektedir (Spiegelman, 1997: 12). Köroğlu merkezde olan bir 
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kahramandır. Bir noktadan baĢlayan yolculuğu erginleĢme süreci tamamlanınca aynı 

noktaya dönmekle nihayet bulur. 

Ben‟den hareketle çıktığı yolculuğundan, biz‟in bilincine vararak dönen 

Köroğlu, gerçek manada ergin bir kahraman olarak dairenin çevresini tamamlar. Bu 

tamamlama, kahramanın kendi tamamlanmasını da sembolize etmektedir. 

Köroğlu merkezden, baba evinden çıktığı yolculuğuna değiĢerek geri döner. 

Köroğlu ruhsal yolculuğunu tam manasıyla gerçekleĢtirir ve olgunluk mertebesini 

kazanır. Zira onun bu yolculuk sonundaki ödülü de ölümsüzlük olmuĢtur. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



DÖRDÜNCÜ BÖLÜM 

 

4. KÖROĞLU MERKEZLĠ HĠKÂYELERDE SEMBOL DÜNYASI 

 

4.1. VaroluĢ Sürecinin Ġlk Adımı/Doğum/Mezar 

Sembolik ve mitolojik unsurlarla donanmıĢ olan halk anlatıları ve özelde 

Köroğlu merkezli hikâyeler, Türk milletinin sembollerle örülü dünyasını yansıtan en 

önemli anlatılardandır. Türk dünyasının hemen her köĢesinde anlatılan Köroğlu 

merkezli hikâyeler gerçek anlamına, sembolik unsurlar açımlanınca ulaĢacaktır. 

BeĢikten mezara, doğumdan ölüme kadar bir yaĢamı anlatan halk hikâyeleri ve 

destanlar sembolik bir dünyayı içinde barındırırlar. Köroğlu‟nun doğumundan, 

hayatının sonuna kadar geçirdiği süreç de ĢifrelenmiĢ semboller dünyasını kapsar. 

Özellikle Doğu dairesi adı verilen Türkmen, Özbek, Kazak, Azerbaycan vb. anlatmalar, 

mitolik unsurlarla ĢekillenmiĢtir. 

Doğum, bireyin varoluĢ sürecinin baĢladığı, yola ilk çıkıĢı, mekâna ilk 

tutunuĢudur. Doğumla beraber bireyin varoluĢ hikâyesi de baĢlamaktadır. 

“Mezarda doğum motifi” denilince akla öncelikle Köroğlu Destanı‟nın Doğu 

anlatmaları gelmektedir. Destanın Doğu anlatmalarında, kadın bebeğine hamile iken 

ölür. Hamile olan kadın, bebeği ile birlikte gömülür. Bir süre sonra da mezarda bir 

erkek çocuk doğar. Çocuğa, mezarın Farsça karĢılığı olan “gor”la iliĢkilendirilerek 

Goroglu, Göroğli gibi adlar verilir. Bu motif daha çok Türkmen, Kazak, Uygur ve 

Özbek anlatmalarında görülmektedir (Alptekin, 2009b: 2-3). 

Azerbaycan ve Anadolu eĢ metinlerinde ise Köroğlu‟nun doğuĢu kolu yoktur. 

Türk destan geleneğinde kahramanın doğması ile baĢlayan epik motifin, Köroğlu 

Destanı‟nın bu iki varyantında olmaması, Köroğlu‟nun bir tip olarak tarihileĢmeye 

doğru gitmesiyle ilgili olmalıdır (Bayat, 2003: 17). 

Doğu anlatmalarında ise Köroğlu‟nun varoluĢ süreci korda yani mezarda doğum 

hadisesi ile baĢlar. Köroğlu Destanı‟nın temelinde yer alan bu hadise, mitolojiyle ve 

ġamanizmle doğrudan bağlantılıdır. Mezar karanlık bir yerdir. Kör‟ün oğlu olması, ile 

mezar anlamına gelen kor‟un oğlu olmak arasında bir anlam iliĢkisi söz konusudur. 

Körlük, mezar, karanlık, yeraltı motifleri iç içe geçmiĢ olan aslında Köroğlu‟nun 

bilinçaltı alanlarıdır.  
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Kahramanın doğumu motifinde rüya da oldukça önemli rol oynamaktadır. 

Kahramanın doğumunun rüya aracılığıyla bildirilmesi, Uygur, Türkmen, Kazak eĢ 

metinlerinde ortak bir motif olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

Köroğlu Destanı‟nın Kazak eĢ metninde, bir beyin hamile iken ölen hanımının 

kabirde iki çocuk doğurduğu söylenir. Beyin çobanı mezarın baĢında oynayan bu iki 

çocuğu görüp, durumu beye anlatır. Bey de çocukları almak için gelir. Çocuklardan biri 

anında göğe uçup gider, ikincisi ise mezara girip saklanır. Kabirde saklanan çocuğu 

yakalayıp eve getirirler ve ona Goroğlu adını verirler (Bayat, 2009: 58). Ġkizler miti, 

Türk mitolojisinin en eski katmanını oluĢturur. Özellikle YaratılıĢ mitinde ikizler kültü 

oldukça güçlüdür. Ġkiz olan iki çocuktan biri göğe uçarken, diğeri de yeryüzünde kutsal 

kahraman olur. 

Türkmen eĢ metninde, “Bibi Hilâl‟in ölümünün ardından üç ay, dokuz gün, 

dokuz saat, dokuz dakika geçti. RevĢenbek‟ten altı aylık hamile kalmıĢtı. Bibi Hilâl ölse 

de çocuğu ölmemiĢti. Burada vakti doldu. Doğum zamanı geldi. Bibi Hilâl‟in cesedi 

mezarda kıpırdadı. Ölü bedenini doğum sancısı tuttu. 

Hilâl‟in bedeni mezarda kıpırdadı, 

ġimdi tuttu Hilâl‟in doğum sancısı 

Dalgalanıp derya gibi taĢtı, 

Hay yazık, dertler derde ulaĢtı. 

Bebek kımıldayıp ana karnında 

Hilâl‟in bebeği mezarda düĢtü. 

Çocuğun yüzünün aydınlığından 

Parıldayıp mezar ap aydınlık oldu 

Bibi Hilâl bir nazenin oğul doğurdu 

Aradan üç gün, üç gece geçti.” (Karadavut 2002: 277).  

 

Çardaklı Çandıbil‟in hâkimi Cığalı Bey, oğlu Adı Beğ‟i kaybetmiĢ, hamile gelini 

de ölmüĢ, soyunu devam ettiren torunu da dünyaya gelmemiĢtir. Bir gün rüyasında ona, 

mezarlığa giderek gelininin mezarını açması ve oradan torununu alması söylenir. Buna 

önem vermeyen ve rüyanın gerçekleĢmesini bekleyen Cığalı Beğ‟e torununun yaĢadığı 

haberini büyük oğlu Gencim getirir. Gencim, her gün bir keçinin sürüden ayrılarak bir 

mezarın baĢına gidip kaybolduğunu ve bir süre sonra tekrar ortaya çıktığını görür  

(Bayat, 2009: 53). Bilinçaltı patlamaları olan rüyalar aracılığıyla kahramanlara 
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çoğunlukla gelecek hakkında bilgi verilir ve kahraman, olacaklara karĢı uyarılır. Ancak 

bu sese kulak vermek gerekir. Bu anlatıda kahraman rüyadaki iç sese kulak vermez ve 

karanlıkta doğan torunundan haberdar olamaz. Köroğlu, ilk gücünü, kahramanlığının 

temellerini anne sütü içerek baĢlatır. Kutsal anne, mezarda karanlıktaki annedir. Burası 

ıĢıksız bir yerdir. Köroğlu‟nun atı da kahramanlığını bu Ģekilde kazanmıĢtır. Karanlık 

insanı olgunlaĢtıran, içsel büyümeyi sağlayan bir yerdir. 

Köroğlu‟nun doğumunda bozkurt kültünün de önemli rol oynadığı görülür. Bu 

olgu daha çok Azerbaycan, Anadolu, Türkmen varyantlarında sistemli bir Ģekilde 

korunmuĢtur. Özbek, Kazak, Karakalpak varyantlarında ise kurt bazı adlarda (Mesela 

Kazak anlatmasında Köroğlu‟nun babasının adı Bozay, ona isim veren dayısının da adı 

Bozoğlan‟dır ki her iki ad da kurt anlamına gelir.) veya ad terkiplerinde kalmıĢtır. 

Zangar ülkesinin padiĢahı ġahdarhan, bir gün Türkmen Yovmutlara baskın yapıp, 

onların hükümdarı Cığalı Beğ‟in kızı Bibi Hilal‟i kaçırıp ülkesine getirir. Burada Bibi 

Hilal, daha önce esir edilmiĢ Türkmen RövĢen‟le evlenir. ġahdarhan bir gün rüya görür. 

Onun rüyası Ģöyle yorumlanır: Yovmut‟tan gelen börüden (kurttan) bir çocuk doğacak. 

Bu çocuk senin ülkene Ģah olacaktır. Söyleyicinin börü adı ile kahramanın babasını mı, 

yoksa anasını mı kastettiği belli olmaz. Köroğlu, hamile iken ölen Bibi Hilal‟in 

mezarında doğar. Özbek anlatmasında, kurdun doğurduğu kahramanın kendini kurt 

bilmesini Azerbaycan eĢ metni ile tamamlayabiliriz. “Men ac kurdam, genim üste 

ularam.” (Bayat, 2009: 59). Burada Köroğlu‟nun mezarda doğumu Bozkurt ile iç içe 

geçmiĢtir. Köroğlu‟nun bilinçaltını sembolize eden mezardan yerin üstüne çıkmasında 

ona Yüce Birey kurt yardımcı olmuĢtur. Anlatıda Köroğlu‟nun kökeninin kurt olması, 

kurttan türemesi, kurt soyundan gelmesi, mitolojiyle açıklanabilir. 

“Goroğlu da Ģaman gibi karanlıktan aydınlık âleme, öteki dünyadan reel 

dünyaya gelir. Onun Gor/gur (mezar)oğlu olması aslında ahretin sırlarını bilmesi 

demektir. Nitekim ahiret ölüler içindir ve onu görenler yalnız ölülerdir, sırrını diriler 

bilmez. Bu sırrı bilenler ölüp dirilen Ģamanlar, mezarda doğan Korkut Atalar, 

Goroğlularıdır.” (Bayat, 2003: 19). 

Özbek eĢ metninde Köroğlu‟nun annesi Bibi Hilal ölür, mezarda iken ölü 

vücudundan doğan çocuğu, süt emerek birkaç gün yaĢar. Yine atlardan birinin tayı 

ölmüĢtür. O kısrak da sürüden ayrılarak Bibi Hilal‟in mezarına giderek mezarın üzerine 

yatmaktadır. Mezardaki bebek, atın memelerinden süt emmektedir. Çoban Rüstem, bu 

duruma Ģahit olur. Çocuğun Bibi Hilal‟in olduğunu anlar. Mezarda doğduğu için de 
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adını Guroğlu koyar (Türkmen, 1983: 84). Gur, Farsça‟da mezar anlamına gelmektedir. 

Mezarda doğması sebebiyle de bebeğin adı Guroğlu konulur. 

BaĢka bir Özbek eĢ metninde Köroğlu, annesinin nehirde yüzen kızıl elmayı 

yemesiyle onun ölümünden sonra mezarda dünyaya gelir (Bayat, 2009: 54). Mezarda 

doğum, mitolojik anlayıĢa ve halk inancına göre çok büyük olayların iĢaretidir ve 

mezarda doğan kahramanın halkı ve vatanı için eĢsiz kahramanlıklar göstereceğine 

inanılır. Köroğlu gordan yani mezardan doğar. Onun yerin altından, yerin üstüne 

çıkması, karanlıktan aydınlığa uzanan ve dikey doğrultuda, kozmosun kaostan ayrılması 

Ģeklinde yorumlanabilir. 

“Arketipsel anneyi bütün yaĢamın en temeldeki vericisi olarak düĢündürecek 

biçimde mezara girmelidir. Ancak böylesi bir teslimiyet eylemiyle yeniden doğuĢu 

yaĢayabilir.” (Jung, 2009: 132). 

Goroğlu‟nun doğması motifinde ġamanlık, halk sufizmi ve eski görüĢlerin etkisi 

görülmektedir. Bunlardan biri ikizler miti, ikincisi Bozkurt, üçüncüsü de bakire kızın 

doğması motifidir (Bayat, 2003: 19). Goroğlu‟nun mezarda doğumu, onu mitolojik ana 

motifine bağlar, burada mezar, hem hayatın son noktası hem de yeni bir baĢlangıç 

noktasıdır. 

Goroğlu‟nun mezarda doğması, keçi veya at sütü içerek büyümesi, hiç kuĢkusuz 

Kazak efsanelerinde Korkut‟un kabirden çıkmasının ve dev kızından doğmasının bir 

baĢka Ģeklidir. Bu tipolojik benzerlik, Korkut Ata ve Goroğlu‟nu Ģaman mitolojisi ile 

bağlar ve her iki tipi ıĢığın simgesi, karanlığın antitezi yapar. Goroğlu‟nun mezarda 

doğması, birçok yönleriyle Ģaman folklorunda sık kullanılan ölmüĢ ve gömülmüĢ 

adamın dirilip Ģaman olarak ortaya çıkmasını destanî varyantıdır. Köroğlu‟nun 

karanlıktan doğumu mitolojik kaynaklıdır (Bayat, 2003: 18). 

Ġnsanın doğumu da ölümü de kendi elinde değildir. Doğum, insanı kendi isteği 

dıĢında bir varoluĢ serüveninin içine sokar. Ölüm ise insanı bu süreçten çıkarıp bir sona 

sürükler. Ancak her son yeni bir baĢlangıcın da habercisidir. Köroğlu‟nun olağanüstü 

doğumunda ikizler miti, bozkurt, dağ kültü ve mitolojik ana unsurları korunmuĢ ve 

destanın ana çekirdeğini oluĢturmuĢtur. 

Ölüm, hayatın sonu olduğu gibi yeni bir baĢlangıcının da iĢaretidir. Mezar da 

aynı Ģekilde hem doğumu hem de ölümü sembolize etmektedir. Köroğlu‟nun ölüp 

dirilmesi, yeniden doğması, mezardan çıkması, mezara girmesi, Türk mitolojisinde 
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mevsim mitlerini ve yeniden dirilmeyi hatırlatır. KıĢ ölümü, ilkbahar ise yeniden 

canlanmayı, diriliĢi sembolize eder. 

 

 

 

 Köroğlu, karanlık olan mezarda doğarak yolculuğunun ilk sürecini baĢlatmıĢ 

olur. Karanlık âlemden aydınlığa doğru çıkan ve dikey doğrultuda yükselme yaĢayan 

Köroğlu, erginleĢme yolunda oldukça önemli bir adım atmıĢ olur. Nitekim 

erginleĢebilmek için yatay ve dikey doğrultuda sıçramalar yapabilmek Ģarttır. 

Kahraman, yatay düzlemde yaptığı yolculuğunu tamamladıktan sonra maneviyata 

uzanan yolculuğu ile göğe yükselerek dikey doğrultuda yücelmiĢ, kutsanmıĢ olur. 

 

4.2. Varlığını Ad‟la Konumlandıran Köroğlu 

Ad, bir insanın kendini tanımladığı varoluĢ imgesidir. Birey, varlığını adı ile 

tanır ve tanıtır. Adı olmayanın hiçbir Ģeyi de olamaz. Bu ad, onun toplumdaki yerini 

belirler ve özünü yansıtır. 

Türk kültüründe kahraman, babasının adıyla anılmaz, kendi adını kendisi 

kazanır. Kahramanın ad kazanabilmesi için de hem kendine hem de topluma yararı 

dokunacak bir yiğitlik göstermesi gerekir. Kahramana adını veren ve adın verildiği 

mekân da oldukça önemlidir. Adı ile sosyal hayattaki statüsü arasında da bir ilgi söz 

konusu olacağından kahramanın adı oldukça mühimdir. 

“Ġsim koymak önyargısız, yansız bir eylem değildir: Ġsim koymak 

„mitolojik/ideolojik‟ bir eylemdir. Ġnsanoğlunu, dünyayı ve yaĢamı paylaĢtığı canlı-

cansız „Ģey‟lerden ayıran ve -göreli olarak-„Ģey‟likten çıkaran bu özelliği, onun dünyayı 
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ve yaĢamı bir bütün içinde kavrama aletidir. Her anlama çabası bir kavrama 

(kullanıma açma) taslağıdır; doğrulanabilir ya da yanlıĢlanabilir.” (Saydam, 1997: 

32). 

Ad verme zor, aynı zamanda da mesuliyetli bir iĢ olduğundan kahramana sıradan 

bir ad verilemez. Çünkü adda insanın ruhu yaĢar, adla talih ve yaĢam arasında sıkı bir 

bağ vardır (Bayat, 2006b: 145). 

Ad verme motifine Köroğlu Destanı‟nın bütün anlatmalarında rastlanır. 

Köroğlu‟nun adı, anlatmalarda RuĢen, Renpul RuĢen, RöĢen (IrıĢan), RuĢen Ali, 

Kencum, Goroğlu, Goroglu, Koroglu, Kuroglu, Kürdobıloğlu olarak geçmektedir. 

Aydınlık, ateĢ, karanlık, mezar anlamlarını veren bu isimler, kahramanın ve destanın 

boyutuna Ģekil verir. Zira destan, karanlık ve aydınlık zıtlığı üzerine kuruludur. 

Destan kahramanı Köroğlu‟nun adı öncelikle RuĢen‟dir. RuĢen aydınlık, ıĢık 

anlamlarına gelmektedir. Daha sonra aldığı isim ise Köroğlu‟dur ki bu da aydınlığın tam 

zıttı bir anlam içerir. 

Kör/gor adı mitolojiyle ilgilidir. Bu mitolojik adda kahramanın, esasen genetik 

menĢei kodlaĢmıĢtır. Ad, yalnız yaĢla alakâdar olmayıp aynı zamanda Türk cemiyetinde 

sosyal statüye göre değiĢen bir olgudur (Bayat, 2006b: 146). Kahramanın davranıĢına 

uygun olarak ad alması, onun bireyselleĢmesine katkıda bulunur (Dökmen, 2006: 275). 

Destanlarda ad verme, bir statüden baĢka bir statüye geçmeyle ilgilidir. Diğer 

taraftan ritüel mitolojik seciye taĢıyan ad verme, sırra erme merasimi ile alakâdardır. Ad 

verme motifi destan geleneğinde kahramanın epik biyografisini tamamlayan kutsal 

mahiyetli bir olgudur (Bayat, 2006b: 147-148). 

Asıl adı RuĢen olan ve aydınlığı sembolize eden kahraman, çıktığı yolculukta 

kahramanlığı sonucu Köroğlu adı ile anılır. Bu dönüĢüm, onun karanlık yolculuğunun 

aydınlık bir Ģekilde neticeleneceğini müjdelemektedir. Karanlık, insanı aydınlığa iten 

bir güçtür. Karanlıkta iken aydınlığı arayan insan, yolunu çizer ve mücadelesini bu 

yolda verir. Aydınlık, ıĢık anlamına gelen adı, onun kahramanlık sürecindeki adı olan 

Köroğlu arasında bir zıtlık söz konusudur. Karanlığın, mezarın çocuğu manasını veren 

Köroğlu, aydınlık ve karanlığı, yer altı ve yer üstünü, kötü ve iyi ruhları kensisinde 

taĢır. Bu yönüyle zıtlıktan bütünlüğe doğru bir yol çizer. Karanlık ve aydınlık zıtlığı 

aynı zamanda mitolojide ikizler mitini hatırlatır. Mezar=karanlık=körlük‟ten aydınlığa 

çıkıĢ söz konusudur. Bu unsur bir bakıma destanın da anahtarıdır. 
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Kendisini bölerek çoğaltan mit, yolun sonunda tek bir mitos olarak karĢımıza 

çıkmaktadır. Bu bölünme geliĢi güzel değil aksine geleneğin ve evrensel değerlerin 

belirlediği dünyanın çoğu mitolojisinde görülen benzerlikleri taĢıyan ritmik bir 

bölünmedir (Özcan, 2003c: 104-105). 

Çandıbil halkı ona RovĢen (“Aydınlık”, “Açıklık”) adını verdiler. Çünkü çocuk 

mezardan aydınlık dünyaya çıktı (Garriyev, 2007: 114). Kahraman hem kendisini hem 

de halkını aydınlığa çıkaracak bir güce sahiptir. 

Köroğlu, karanlık yolculuğunu mücadele ile aydınlığa çevirir. Onu yola çıkaran 

güç babasının kör olması, karanlıkta kalmasıdır. Doğu varyantlarında da Köroğlu‟nun 

yolculuğu anne karnında iken baĢlar. Bu barınak karanlıktır. Köroğlu‟nun aydınlığa 

gözlerini açması ile macera da baĢlamıĢ olur. Zıt kutupların birbirini çekmesi ve aynı 

zamanda bütünlemesi ile açıklanan bu durum, Köroğlu‟nun adıyla baĢlamaktadır. 

Çocuğun en güvenli olduğu yer anne karnıdır. Bu sebeple çocuk her fırsatta anne 

karnını hatırlatan ve o güveni veren yere doğru gitmek ister. 

Ruh ile ad özdeĢtir. KiĢinin adı ruhu ile özdeĢtir. Yeni doğan bebeklere 

atalarının ruhunu yeniden canlandırmak adına onların adı verilir. Bu inanıĢ, parçayı 

bütünle bilinçli ben‟i ruhla özdeĢ kılmaya yöneliktir (Jung, 2003: 26). Ad, insan ruhunu, 

özünü, varlığını, kiĢiliğini yansıtmaktadır. 

“Ataların ruhlarının yeni doğan çocuklara geçtiği varsaymakla kalınmaz, 

çocuklara ataların isimleri verilerek atalar çocuklara aktarılmaya çalıĢılır.” (Jung, 

2001: 57). Ataların adının yeni doğan çocuklara verilmesi ritüeli ile ata ruhlarının 

yaĢatılmaya çalıĢılması arasında doğrudan bir ilgi söz konusudur. 

Köroğlu Türkmenler arasında Göroğlı (Mezarın Oğlu), Keroğlı (Sağırın Oğlu), 

Köroğlı (Körün Oğlu) adlarıyla bilinmektedir (Garriyev, 2007: 84). Türkmen halk 

rivayetlerine bazı varyantlara göre kahramanın dedesi Cigalı Bey sadece kör edilmemiĢ 

aynı zamanda sağır da edilmiĢtir. Çünkü onun kulaklarına kızgın kurĢun dökülmüĢtür. 

Keregulı, Keroglı sağırın oğlu anlamındadır (Garriyev, 2007: 91). 

Köroğlu‟na adını, mezarda iken, toplumun bilge kiĢisi, en yaĢlısı vb. verir. 

Anadolu anlatmalarında da ismi ya babası verir ya da halk kendi arasında ona 

bulunduğu konuma göre ad verir. Kahramanın ad alması ve bu adı yaĢatması oldukça 

önemlidir. Ad alma; kahramanın var olması, varlığını ispatlaması anlamına gelmektedir. 

Çünkü kahraman, adıyla vardır. 
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Babası, RuĢen‟e nasihat eder. Adını Köroğlu koyduğunu söyler; ömrünü, onun 

ömrüne bağıĢlar (Birdoğan, 1996: 78). Bundan sonra onun ününün doğudan batıya 

yayılacağını, adalette onun adının geçeceğini söyler. 

Köroğlu ile ilgili anlatmaların çoğunda baba, Köroğlu‟nun üstün vasıflar 

almasını sağlayan kiĢidir. Köroğlu‟nun abıhayattan içmesine sebep olan baba, oğluna 

vasiyet eder ve bundan sonra her ne söylerse söylesin ya da her ne yaparsa yapsın her 

Ģeyi Koroğlu adıyla bitirmesini ister (Abbaslı-Abdulla, 2005: 18). Köroğlu‟nun babası, 

ağ köpükten içemediği için üzgündür. Ancak o ergin bir kahraman olmayacağı için bu 

sudan içemez. Oysa Köroğlu, tamlığını kazanacağı için bu sudan içebilir. Sudan 

içmesiyle birlikte de babası tarafından adı verilir ve o kendisini artık toplumda 

konumlandırmıĢtır. 

Köroğlu‟nun kendini takdim ettiği bir Ģiirde (Abbasov, 2008: 113). Onun bir 

kozmik kahraman (RövĢen) gibi, hareket dairesinin, gündoğandan-günbatana dek 

uzandığı görülür: 

“Adım soruĢsan, bil, RövĢen olu, 

Atadan, babadan cinsim Köroğlu. 

Benim bu yerlerde bir deli, dolu. 

Gündoğandan ta günbatan benimdir.” (Abbasov, 2008: 114). 

 

Doğu anlatmalarının büyük bir bölümünde Köroğlu, soylu bir han ailesinden 

gelen ve gûrda, yani mezarda doğduğu için “mezarın oğlu” anlamında Gûroğlu veya 

Köroğlu adıyla anılan bir hükümdar kahramandır (Özkan, 2007: 22). Gagavuz 

varyantına göre Köroğlu karanlıktan çıkıp geldiği için Aydın adını alır (Özkan, 2007: 

25). 

YaĢlı bir Türkmen “Bu çocuk mezardan çıkmıĢtır, adı Göroglı”dır, der. Ancak 

kimse onun bu uyarısını dinlemez. Fakat o, büyüyüp yiğit olunca ona Göroğlı derler 

(Bayat, 2009: 53). Kazak eĢ metninde RavĢanbek ile Akanay‟ın bebekleri körde 

doğduğu için Kırklar onu beze sararak adını Köroğlı koyarlar. Özbek eĢ metninde ise 

halk, çocuğa karanlık mezardan aydınlık dünyaya çıktığı için “RövĢen” adını verir. Bu 

sırada biraz uzakta tek baĢına duran yaĢlı ve fakir birisi, çocuğun adının “Göroglı” 

olması gerektiğini söyler (Karadavut, 2002: 36-37). Bireysel yolculuk tek baĢına 

aĢılmaz. Bu yolculukta verilen nasihatler dinlenmelidir. Özbek eĢ metnine göre Gur, 
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Farsça‟da mezar anlamına gelmektedir. Mezarda doğması sebebiyle de bebeğin adı 

Guroğlu konulur. 

Tobol-Tatar anlatmasına göre kahraman Kur (Kor)-batır yani Kör-yiğit, Kör-

bahadır adını almaktadır (Garriyev, 2007: 186). Gagavuz anlatmasında ise karanlık 

mağaradan aydınlığa çıktığı için kahramanın adını Aydın koyarlar (Özkan, 2007: 181). 

RavĢan‟ın karĢısına bir gün Ali çıkar, kılıcını çocuğa verir. Çocuğa ve çocuğun 

atına yüz yirmi yıllık hayat bağıĢlar ona Köroğlu adını verir (Garriyev, 2007: 117). 

Görüldüğü üzere burada kahramana adını veren Ali‟dir. 

Köroğlu, karanlık dünyadan ıĢıklı dünyaya çıkarak RuĢen adını almıĢtır. 

Nereden geldiği belli olmayan yaĢlı bir Türkmen, meclisin sonunda, “Bu çocuk 

mezardan çıkmıĢtır, onun için adı Göroglı‟dur, der. Ancak kimse onun bu uyarısını 

önemsemez. Zamanla büyüyüp yiğit olan kahramana „Göroglı‟ derler (Bayat, 2009: 53). 

Azerbaycan anlatmasına göre Ali Seyis, oğlunu yanına çağırıp ona; “Aras‟tan 

içtiğin köpükler diline Ģairlik, kollarına kuvvet, sesine güç vermiĢ. Bil ki senin adın 

doğudan batıya her yere yayılacak. Demir kılıcın belinde, Gırat altında, yerin de 

Çamlıbel olduğu sürece korkma! Senin adını duyan ağalar, beyler önünde eğilecekler. 

Yalnız sana bir diyeceğim vardır: Haksızlıktan sakın! Bundan böyle senin adını Köroğlu 

koydum.” der (Gökdağ-Üçüncü, 2007: 261). Babasının Köroğlu için söylemiĢ olduğu 

bu sözler onu her anlamda özetler niteliktedir. 

Paris nüshasında ise Köroğlu kendi adını nasıl aldığını Ģu Ģekilde 

açıklamaktadır: “Sen atamın gözlerini kor etdiribsen, ona göre de dava meydanında, 

türkülerimde adım Koroğlu olmalıdı.”  (Abbaslı-Abdulla, 2005: 17). 

Koroğlu/Goroğlu ateĢ anlamında kullanılan bir kelimedir. Kor, yanmıĢ ateĢ, köz 

halindeki ateĢ anlamını vermektedir. AteĢin oğlu anlamını veren bu isim, kahramanın 

mitolojik baĢka bir yönünü ortaya çıkarmaktadır. Mitolojilerde ateĢ, ıĢık tanrıları 

savaĢçıdır, güçlüdür. AteĢin kutsal kabul edilmesine bağlı olarak Köroğlu da kutsal bir 

kahramandır. Kahramana verilen isimlerden birisi de Kür oğlu‟dur. Küroğlu, kür 

sözcüğünden gelmektedir. Pehlivan, sırtı yere gelmez adam anlamındadır. Kör, kelime 

anlamı olarak mezar ve görmek anlamlarına gelmektedir. 

Konıratbaev, Köroğlu‟nun adının anlamına bağlı olarak, „kör‟ kelimesinin 

anlamı „mezar‟ demek değildir, der. Oğız-Oks, Uğır, GorĢ, UğıĢ, HoyHor, denilen Oğuz 

boylarının „etnonimlik‟ isminden doğmuĢtur. Destanlar, Oğuz‟un döneminde doğmuĢ 

ve „kör‟-Oğız (Oğır) denilen söz Gorhan, uğıl- kelimesi de Türkçe kahraman (batır) 
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anlamına gelen bir sözdür. Bu sebeple Bozoğlan, Köroğlu, AlpamıĢ, Manas, Kazan, 

Kozı kelimelerinin kökü aynıdır denilebilir. Gumarova ise Köroğlu kelimesini, kökeni 

bakımından „Oğuz kahramanı‟, „ulu kahraman‟ olarak nitelendirmektedir (Gumarova, 

1997: 50). 

“Türk kahramanlık destanlarının ilk okunuĢundan da anlaĢıldığı gibi 

kahramana kutsal adla beraber yenilmez fizikî güç de verilir.” (Bayat, 2006b: 148). 

Köroğlu adı da kendi içerisinde bir kutsallık arz etmektedir. Onun kutsallığı ve 

mitolojik yönü ile adı arasında doğrudan bir bağ vardır. Kendi isteği dıĢında hayata 

adım atan insanoğlu ilk mücadelesini adıyla kazanır. Türk kültüründe ad alma, kiĢinin 

varlığını, kahramanlığını, namını duyurması sonucu elde edilir. Köroğlu da bu 

mücadelede adını kazanır. O, babadan gelen adıyla değil, kendi çizdiği yolda intikam 

duygusu eĢliğinde kazandığı adıyla nam salar. 

Kazak anlatmasında Akanay‟ın mezarda doğan çocuğuna ad vermek için Hak 

Teala, Kırkları mezara göndermiĢtir (Arıkan, 2004: 194). Kahramanların adları sıradan 

olamaz. Çünkü adlarını Tanrılardan, ruhlardan alırlar (Ġnan, 2000: 174). Kahramanın ve 

ailesinin yanında daima kırklar vardır. Onları korur, ad verirler. Mezarda doğan 

anlamına gelen Köroğlu adını verirler. 

Emir Göroğlu Destanı‟nda Hz. Eli‟nin nazarıyla hamile kalan Zulper Ayim‟in 

gör (mezar)de doğan oğluna Hz. Eli‟nin seyisi Kember Dede tarafından Göroğlu adı 

verilir (Saluk, 2008: 4). 

Kahraman, babanın adıyla anılmaz. Kendi gayreti, gücü, kuvveti ile 

kahramanlığını duyurur ve adını alır. RuĢen‟in Köroğlu adını alması da içerisinde 

büyüyen intikam duygusunun ve bu duygunun büyüttüğü kahramanlık olgusunun 

sonucudur. 

Köroğlu, Goroğlu, Guroğlu, Gurguli, Keroğlu gibi farklı bölgelerde farklı 

anlamlara gelecek Ģekilde ad verilen destan kahramanı Köroğlu, farklı adlarla anılsa da 

o, Türk milletinin ortak ruhunun ve düĢüncesinin yansımasıdır. Onun kör bir babanın 

oğlu olması, karanlık mezardan ölmüĢ bir anadan doğması, sağır bir babanın oğlu 

olması, ateĢin oğlu olması vb. gibi olaylara bağlı olarak yüklenen sembolik anlamlar, 

Türk milletinin kolektif yaratma gücünün tezahürüdür. 
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4.3. BireyleĢme Sürecindeki Mekânlar 

Ġnsanın varoluĢunun konumlandığı yer olan mekân, en geniĢ anlamıyla doğanın 

kendisi, en dar anlamıyla da yuvadır. Uçsuz bucaksız doğada kendisini özgür hisseden 

insanın varoluĢunu sağlayan mekân, bireyleĢme sürecinde en önemli unsurlardandır. 

Bireyin kendisini en iyi, en rahat, en güçlü hissettiği yerlerden birisi kendi yuvasıdır. Bu 

yuva, kahraman için anne rahmi, anavatan, kutsal dağ, mağara, kuyu, hayat ağacının 

altı, mezar vb. olabilir. 

Mekâna sinen örtük anlamda insanın, insana sinen örtük anlamda da mekânın 

ruhu daima hissedilir. Mekânları sembolik bir yer haline getiren insanlardır. Çünkü 

mekânı anlamlı kılan, o mekâna kendinden bir Ģeyler katan insanın kendisidir. 

Mekânlarda insanların geçmiĢlerine dair izler, hatıralar, anılar vardır. Bu sebeple 

insanlar için mekânın kutsallığı yadsınamaz. Birey mekânda kendisinden, geçmiĢinden 

bir Ģeyler bulursa o mekânı kabullenir. Mekân, bireyin geçmiĢini sorgulamasını ve 

bugünü kurmasını sağlar. Bu bakımdan mekân bilinçtir. 

Köroğlu Destanı‟nın aslî mekânı olan Çamlıbel, Köroğlu‟nun kendi‟liğini 

kazandığı, ben‟ini keĢfettiği, ölümsüzlüğü bulduğu yerdir. Köroğlu, kırk yiğidini, 

kendisini tamamlayan hanımları, Ayvaz‟ı hep Çamlıbel vasıtasıyla kazanmıĢtır. 

Çamlıbel, onun güç aldığı dayanak noktasıdır. Sırtını Çamlıbel‟e dayayan Köroğlu 

kutsal atanın/ananın gücünden güç alır. 

Ev, kent, ülke annenin yerini tutan simgelerdir (Campbell, 2003: 59). Çamlıbel, 

Köroğlu‟nun yurdu yani annesidir. Onu koruyan, kollayan, kucaklayan mekândır. En 

huzur bulduğu ve kendi olduğu yerdir. 

Çamlıbel/Çenlibel kelime anlamı olarak farklı Ģekillerde kullanılmaktadır. çen; 

sis, duman anlamına, bel ise yer anlamına gelmektedir. Yine Çamlıbel, çamlı bir yer 

anlamında da kullanılmaktadır. 

“Duman var, baĢında, duman. Koca dağ baĢına benzer Köroğlu.” (Tecer, 2007: 

17). Çamlıbel‟in sisli dağları ile Köroğlu birbirine benzemektedir. 

“Köroğlu‟nun ulaĢılmaz kalesi Çamlıbel ülkenin mutluluk sembolüdür. 

Çamlıbel, köylüleri, zanaatkârları ve Ģehrin fakir insanlarını takiplerden, dayanılmaz 

vergilerden ve de sonu gelmeyen savaĢtan koruyan bir sığınaktır.” (Garriyev, 2007: 

46). 
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Köroğlu destanında kahramanın seferleri, Çamlıbel‟den düĢman Ģehirlerine yani 

yukarıdan (dağdan) aĢağıya (dereye) doğrudur. Bu durum destanın temelini teĢkil eder. 

Bu durum kosmosun ve kozmik nizamın teminatına hizmet eder (Abbasov, 2008: 117). 

Yatay ve dikey mekân yapısının merkezi semantik yönden ilk baĢlangıçla, ilk 

baĢlangıç da kutsallıkla iliĢkilidir (Bayat, 2006b: 230). Bu zıtlıklar dünyayı kavramaya 

yardımcı olur. 

Türklerin ana yurdu Ötüken‟dir. Ötüken; ağacı, ormanı, suyu bol olan ve buna 

bağlı olarak yeĢil bir yerdir. Ağaç, orman ve su kutsal ruhları barındıran iyelerdir. 

Çamlıbel de kutsal bir mekân ve anavatan olarak Ötüken‟i hatırlatır. Çamlıbel de dağın, 

ağacın, ormanın, suyun olduğu ve bunların kutsal ruhları tarafından korunan vatan 

toprağıdır. 

RuĢen ve babası birçok mekândan geçerler. Ancak onlar için asıl mekân bu yüce 

dağın yanıdır. Çünkü dağ, koruyucu ruhuyla onları koruyacaktır. Gözleri görmeyen 

baba, RuĢen‟e geldikleri mekânın nasıl olduğunu sorar. RuĢen, bu yerin her yanının 

yıldırımlı, kayalıklı, çenli bir dağ olduğunu söyler. Bunun üzerine babası, burada yüce 

bir kaya olup olmadığını sorar (Birdoğan, 1996: 75). Bir rehber görümünde olan 

Köroğlu‟nun babası, oğlu için en uygun kutsal ruhları olan mekânı seçmektedir. 

Yıldırımların, taĢların/kayaların, dağların ruhlarının koruduğu Çamlıbel, ölümsüz 

kahraman için en uygun mekân olacaktır. 

RuĢen ve babası Çenlibel‟de yaĢamaya baĢlarlar. Günlerden bir gün, babası ona 

dağların birinde kutsal bir pınar olduğunu, bu pınarın adına KoĢabulak dendiğini ifade 

eder. Yedi yıldan yedi yıla cuma akĢamı doğu tarafından bir yıldız, batı tarafından da 

bir yıldız doğar. Bu yıldızlar göğün ortasına doluĢurlar. Onlar doluĢuncaya kadar 

KoĢabulak‟a nur yağar. Bulak, köpüklenip coĢar. Kim KoĢabulak‟ın köpüğünde 

yıkanırsa çok kuvvetli olur, sudan içerse âĢık olur, sesi de çok güçlü olur (Birdoğan, 

1996: 76-77). 

“Çamlıbel bir verimli yer 

Diken diksen güller biter.” (Özturan, 2009: 100). 

 

Çiçeklerin güzelliği ve canlılığı, Çamlıbel‟i yaĢanası bir yer kılmaktadır. Orası, 

çiçekler açacak kadar tazedir, canlıdır. Çamlıbel‟in hayat verici bu özelliği, canlı bir 

baharı, yeniden diriliĢi sembolize etmektedir. Dolayısıyla Çamlıbel, yeni bir hayatın 

doğuĢ mekânıdır. Çamlıbel, sığınılacak asıl yurt, asıl beldedir. O beldeyi hatırlatır. 
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Çamlıbel bir toprak parçası değil, bağımsızlığın bir sembolü olarak hak edilmiĢ bir 

vatan toprağını sembolize etmektedir. Köroğlu‟nun mücadelesi ferdî değildir, anavatan 

uğrunadır. 

 Mekân, insanın bütün değerlerini yansıttığı, onunla bütünleĢtiği kendi 

görünüĢünün yansımasıdır. Ġnsan tek baĢına değildir, onun bir sığınağı, barınağı, 

korunağı vardır. Bu barınak bir ev, mağara, dağ görünümünde olabilir. Köroğlu, 

kendisini gerçekleĢtirdiği Çamlıbel‟e aittir. Kendisini tam anlamıyla orada bulur, orada 

büyütür. Bu sebeple Çamlıbel deyince akla Köroğlu‟nun, Köroğlu deyince de akla 

Çamlıbel‟in gelmesi, mekâna sinen kahramanın ruhunun görüntüsüdür. Her insan ancak 

kendi mekânında kendisi gibi olabilir. Kendisini, en iyi alıĢtığı mekânda ifade edebilir. 

Mekân insanın tutunma noktasıdır. 

Çamlıbel, Köroğlu‟dur, Köroğlu ise Çamlıbel‟dir. Dağların, yeĢilliklerin, sislerin 

arasındaki bu mekân kutsanmıĢ bir yer olarak karĢımıza çıkar ki bu mekân bize 

Köroğlu‟nu çağrıĢtırır. Doğanın güçlerini kendisinde barındıran Köroğlu da kutsanmıĢ 

bir kahramandır. O gücünü; sırtını dayadığı dağların koruyuculuğundan, yeĢilin hayat 

vericiliğinden, ağacın bağlayıcılığından alır. 

 

4.3.1. Dağın EriĢilmez Gücü 

Türk milletinin kolektif ruhunu yansıtan anlatılarda dağ motifi daima kendisini 

göstermiĢ bir külttür. Dağlar yüksekliği sebebiyle Tanrı‟ya en yakın olan merkezlerdir. 

Tanrı‟ya yakın olması, azameti, heybeti ile dağlar kutsal kabul edilen ve en önemlisi bir 

ruhu olduğuna inanılan kutsal varlıklardır. 

Yer-su ruhlarının en önemlisi dağdır. Çünkü dağlar, Tanrı mekânıdır (Ġnan, 

2000: 48-49). Dağ, büyük ata, koruyucu ruh olarak kabul edilir (Ġnan, 1998: 253). Dağ, 

ırmak, göl gibi varlıklar canlı olarak telakki edilmektedir. 

Dağ, “Yeryüzü çekirdeğinden göğe doğru bir yükseliĢi temsil eder ve tırmanarak 

onu Tanrıya yaklaĢtıran bir tür eriĢmeyi simgeler.” (Roux, 2002: 156). Mitolojik bir 

mekân olarak karĢımıza çıkan dağ, ulaĢılmazlığı, azameti, heybeti özellikle de Tanrı‟ya 

doğru uzanan ve ona yakın olan yönüyle kült olarak kabul edilmiĢtir. 

Ahmet YaĢar Ocak‟a göre Türklerin dağlara önem verip onları kült haline 

getirmelerinin temelinde iki önemli sebep yatmaktadır. Bunlardan birincisi, dağların 

Tanrı makamı olduğunu düĢünmeleri, ikincisi ise kutsiyet atfedilen dağı, ata olarak 

kabul etmeleridir (Ocak, 1983: 73). 
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Dağların bir ruhu olduğuna inanılır. Ġnsanlara iyilik eden dağ ruhları, saygısızlık 

edenleri cezalandırırlar. Her dağın ruhu, kendi bulunduğu bölgede koruyuculuk yapar 

ve o mahalden ayrılmaz (Uraz, 1994: 174, 176). 

 Türk mitolojisinde dağlar, kiĢileĢtirilen bir varlık olarak görülür. Yok olma 

tehlikesiyle yüz yüze gelen Gök-Türk soyu Ergenekon‟un himayesi ile yeniden 

güçlenir. Göç destanında Uygur Türklerinin büyüyüp geliĢtiğini gören Çinliler, Kutlu 

Dağ adını verdikleri kayayı parçalayıp götürerek yok etmeye çalıĢırlar, Oğuz Kağan 

ikinci hanımından olan üç oğluna Gök, Dağ ve Deniz adlarını koyar. Köroğlu da 

Ģehirlere sığmayıp dağ baĢlarını mekân tutar (ġimĢek, 2001b: 13). Görüldüğü üzere 

dağlar kutsal bir mekân, kutsal bir varlık olarak görülür. Bu yönüyle kahramanın 

sığındığı bir yerdir dağlar. Dağların mitolojik devirlerde insan olduğuna dair inanıĢlar 

vardır. Bu sebeple dağlar, kutsal ana arketipini içerisinde barındırır.  

Dağlar genellikle analık vasfını üzerinde barındıran kutsal varlıklardır (ġimĢek, 

2001b: 16). Bu sebeple dağlar, kutsal ana gibi korur, sahiplenir, bağrına basar. 

Ġnsanlar arasında dağın coğrafî görünümüne bağlı olarak çeĢitli inanıĢlar, 

efsaneler anlatılmıĢ; dağ, korkulan, aynı zamanda saygı duyulan bir sığınak, barınak, 

korunak olarak kabul görülmüĢtür. 

Yerin ve göğün birleĢtiği kutsal dağ, dünyanın merkezindedir. Her kutsal kent de 

bir kutsal dağdır, dolayısıyla merkezdir (Eliade, 1994: 26). Merkez ise her Ģeyin 

öncesinde kutsal olanın, mutlak gerçekliğin bölgesidir. Birçok inanıĢa göre dağların 

ideal prototipleri göktedir (Eliade, 1994: 21). 

Dikeyliğin güçlü simgesi olan dağ, ormanların karla kaplı oluĢu, ulaĢılmazlığı ve 

gizemliliği; tepeleri göklere varan ve dolayısıyla onu tutan duruĢu ile evrenin 

merkezinde bulunmaktadır (Saydam, 1997: 51). 

Anlatılarda dağ, ululuğu, göğe yakınlığı ile dikkati çeker. Dağ her zaman 

aĢkınlık simgesidir (Lings, 2003: 72). Asıl gerçeklik de kutsal olandadır. Kutsal olan 

mekânların göksel bir prototipi vardır. Mitolojik kurala göre de dağın aĢılması Ģarttır. 

Yüksek dağlar, yaratılmıĢ âlem ile ilahi mekânsızlık arasındaki eĢik bölgesi 

olarak imgelenebilir (Schimmel, 2004: 23). Dağ, her yerde tanrıların mekânı olarak 

kabul edilen kutsal bir mekândır. 

Dağ ruhu bazen kadın, bazen de erkek olarak tasvir olunur. Bu tip, mitolojik 

karakterler, mitolojik Yer-Ana ruhu ile ilgilidir. Aynı Ģekilde eski Türkçede birçok 

kavram vardır ki, hem kadın hem erkek için kullanılır. Mesela kağan, bilge, bey (beyim) 
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vb. gibi unvan terimi de büyük ihtimalle ilk anda kadın anlamını içermiĢtir (Bayat, 

2006b: 115). 

Türkmen anlatmasına göre: “ġu ak dağdan, kara dağdan/Kırk bin yiğit koĢan 

gelsin.” (TDTEA, 2004: 164). Köroğlu zor durumda kalınca dağlarda yaĢayan kırk 

yiğidinden yardım ister. Dağ kutsallığın merkezidir. Kutsal mekândan gelen kırk yiğit 

de Köroğlu‟nu koruyacak ilahi gücü sembolize etmektedir. 

Köroğlu‟nun en önemli sığınağı dağlardır. Onun kutsal vatanı Çamlıbel de 

dağlarla çevrilidir. Köroğlu, dağları; dostu, kardeĢi, sırdaĢı gibi görür. 

Köroğlu‟nun babasının erken ölmesi, annesinin olmaması ona ana-baba 

vazifesini gök ve yer ruhlarının yerine getireceğine iĢarettir. Dağ, su, ağaç, mağara gibi 

koruyucu ruhlar, kahramanın mitolojik kaynaklı anası ve atasıdır. 

  “Hemen Mevlâ ile sana güvendim 

  Arkam sensin, kalem sensin, dağlar hey! 

  Yoktur senden gayri kolum, kanadım, 

  Arkam sensin, kalem sensin, dağlar hey!.” (Boratav, 1991: 231).  

Dizeleri de Köroğlu‟nun dağları arkasına aldığını ve dağların kendi atası olduğunu 

ispatlamaktadır.  

Türkmen anlatmasında Köroğlu‟nun, Yıldız adında bir dağı vardır. Köroğlu, 

Yıldız Dağı‟na bakarak onun baĢından sisin, dumanın neden gitmediğini sorar. “Erine 

pirine kurban olayım.” (TDTEA, 2004: 179). Dağ ruhları, insana iyilik yapar, refah ve 

saadet bahĢederler (Ġnan, 1976: 84). Köroğlu da kendisinin huzurlu, iyi, rahat olduğunu, 

bu sebeple dağın da huzura ermesini ister. Dağların görevi insanların rahatını yerine 

getirmek, onları korumaktır. Çünkü dağ, kutsal ata ve kutsal anadır. 

Körlüğün üstünlük kazanması, Türk mitolojisiyle ilgilidir. Altay ġaman 

mitolojisinde dağ iyesi çoğu zaman gözleri kör bir ihtiyar insan olarak tasavvur edilir. 

Buna göre körlük aslında dağ iyesinin sembolik bir iĢareti olarak destanda karĢımıza 

çıkar (Bayat, 2003: 35-36). Babası kör olan kiĢinin oğlu olması ile kör dağın oğlu 

olması arasında bir bağ söz konusudur. 

Dağ ve onunla eĢleĢtirilen dağ iyesi sadece bir doğa kültünü açıklamakla kalmaz 

aynı zamanda türeyiĢ mitinin de özelliklerini yansıtır. Nitekim boyların, soyların ve 

kabilelerin kutsal dağlarının olması, soyun kendi ecdadının dağ ruhuyla birleĢtirmesi, 

iki mitolojik kategorinin ortak bir külte bağlandığını gösterir. Dünya modelinde de 
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dağın yerin ekseni olması inancı dünya dağlarının veya demir dağların varlığına inancı 

doğurmuĢtur ki bu da dağ kültünü açıklar niteliktedir (Bayat, 2006: 47). 

Köroğlu Destanı‟nın Azerbaycan ve Orta Asya anlatmalarında dağın doğumdaki 

rolü de oldukça önemlidir. Kahramanın kendi koruyucusu olan dağda mekân tutması, 

dağda olduğu sürece yenilmemesi dağın kutsallığını göstermektedir. Köroğlu, dağları 

adeta kendisini koruyan bir ana, hatta anadan daha öte bir vatan gibi görmektedir. 

Ġnsanoğlu her Ģeyden vazgeçse bile en değerli varlığı olan vatanından asla vazgeçemez. 

Dağ da aynı Ģekilde kendisine sığınanları bırakmaz. Dağ, bir ana gibi Köroğlu‟na kucak 

açar. 

Kimi zaman da dağ ruhunun kör olarak tasavvur edilmesiyle karĢılaĢırız. 

Azerbaycan Köroğlu destanında kahramanın babası Alı kiĢi de dağ ruhuyla 

bağlantılıdır. Alı kiĢinin kör olması ve dağa doğru can atması da bu fikri doğrular 

niteliktedir (Bayat, 2006: 55). Dağ ruhunun atla iliĢkisi Azerbaycan varyantında Alı 

kiĢinin gözlerinin atlar için kör edilmesinde korunmuĢtur. Kör gibi tasavvur edilen dağ 

ruhuna verilen at kurbanı bu iliĢkiyi arkaik çağlara götürür. Destanda epik kural icabı, 

dağ ruhunu simgeleyen tipler, atlar dolayısı ile kör edilmiĢtir (Bayat, 2006: 56). 

Köroğlu ruhsal geliĢmesini tamamlamak üzere çıktığı yolculuğunda dağa sığınır, 

dağın gücünden kendi gücüne güç katar. O, daima sırtını dağa verir. Dağ da bir iye 

olması sebebiyle kendisine sığınanı ele vermez, onu ana kucağı gibi korur. Nitekim dağ 

bir ata, ana gibi kutsal kabul edilen bir varlıktır.  

4.3.2. Ağacın/Ormanın Kutsallığı 

Türk kültüründe ve inancında ağaç, yerin altından göğün derinliklerine uzanan 

yapısı, görkemi ve dünyanın merkezini simgelemesi sebebiyle kutsal bir varlık olarak 

kabul edilmiĢtir. Hatta sadece ağacın değil ağacın kutsallığına bağlı olarak ağaçlarla 

donanmıĢ ormanın tamamı bir kült olarak kabul edilmektedir. 

Türk kültüründe dağ, su, taĢ, ağaç gibi kültlerin bir ruhu olduğuna inanılır. Bu 

inanıĢa göre Tanrı ve insan arasında bir aracı konumunda bulunan kutsal varlıklar, her 

yönüyle kendisinden medet umulan, gerektiğinde korkulan, gücüne sığınılan iyelerdir. 

“Hayat ağacı, yeryüzünü gökyüzüne bağlayan yeryüzü cennetinin merkezinden 

çıkar.” (Lings, 2003: 100). Kutsal kabul edilen ve hayat ağacı olarak adlandırılan ağaç, 

yer altı, yeryüzü ve gökyüzü arasında bağ kuran bir güce sahiptir. Toprağın dibine 

bağlılığı, yeryüzünü kuĢatması ve göğe uzanan dalları ile hayat ağacı, tüm evreni sarıp 



 181 

sarmalar ve tüm evrene hâkim olur. Hayat ağacı aynı zamanda göğü tutan bir direk 

konumundadır. 

Ağacın kutsallığına bağlı olarak ağaçtan yapılmıĢ eĢyalara da bir kutsiyet 

atfedilir ve bu eĢyaların ağaca bağlı olarak bir ruh taĢıdığına inanılır. Bu inanıĢın 

temelinde ağacın topraktan gelmesi, yeĢille süslenmesi ve hayatın devamında 

gerekliliğinin olmasına bağlı olarak ağaçların yaĢatılması istenmektedir. 

Yer-su vatan olarak sembolize edilir. Vatanın korunmasında yer-su ruhlarının 

etkisi büyüktür (Ġnan, 1976: 31). Bir vatan olarak kabul edilen Çamlıbel de dağ, ağaç 

gibi yer-su ruhlarıyla korunmaktadır. 

Dağ kültüyle birleĢen orman kültü evrenin merkezi konumunda olan bir 

mekândır. Ağaçların göğe yakın olması ile bir iye olarak kabul edilen ormanlar eski 

Türklerin korunduğu, barındığı bir yerdir. Dağların ve ormanların olduğu yerler adeta 

devletin merkezi konumundadır. Köroğlu‟nun mekân tuttuğu Çamlıbel de merkezi 

konumda olan bir yerdir. Bu sebeple onun kendini kanıtladığı Çamlıbel, eĢkıyalık 

yaptığı bir yer olarak tanımlamaz, aksine devletin idare edildiği, halkın yönetildiği bir 

idare birimi olarak kabul edilebilir. Köroğlu‟nun yaĢadığı devri günümüz koĢulları ile 

değerlendirmek mümkün değildir. Yargı sistemi Ģimdiki gibi olmadığı için Köroğlu‟nu 

kendi dönemi içinde değerlendirmek gerekir. 

GoĢabulag‟ın kaynağı olan ağaç, dünya ağacıdır. Dünya ağacı göğü, yeri ve 

yeraltını birbirine bağladığı için kutsaldır. Köroğlu‟nun bu ağacın altında güç, nara ve 

âĢıklık kazanması dikkate değerdir. 

RuĢen, üç tane kurdun bir köpeğe saldırdığını görür. Köpek arkasını kalın bir 

ağaca dayamıĢ kendini savunmaktadır. Deli Yusuf, gördükleri bu manzara karĢısında: 

“Sırtını sağlam yere dayadın mı sana hiç kimse kötülük edemez.” der (Özturan, 2009: 

54). Babası söyledikleriyle RuĢen‟e ağacın kutsallığını hatırlatır ve zor durumlarda 

ağaçtan güç alması gerektiğini söylemiĢ olur. 

Ağaç, göğe doğru uzanan yapısıyla dikey, ulaĢılmaz, gizemli kutsanmıĢ bir 

varlıktır. Türk mitolojisinde ağacın kutsallığı çok büyük önem arz eder. Ağaçlar kutsal 

olan göğe uzanan halleriyle kutsallık arz ederler. Dağ ve ormanlar, ata ruhlarının 

barındığı yerler olması sebebiyle de kutsal mekânlar olarak kabul edilirler. Ağaç, orman 

içerisinde topluluk içerisinde tek baĢına kalan bireyi sembolize eder. 

Orman ve dağ kültü, vatan kavramının iki eĢit tarafı olarak gözükür. Dağ ve 

orman hayat ile ölümün birleĢtiği yerdir (Bayat, 2006: 51). 
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Dağa baba, ağaca ise ana denilmesi mitolojik dönemin izleridir (Bayat, 2006: 

51). Bu özellikleriyle hem dağ hem de ağaç Köroğlu‟nun anası ve atasıdır. 

“YaĢam ağacı, yani evrenin kendisi bu noktadan büyür. Kökleri ağırlığını 

taĢıyan karanlıktadır; zirvesinde altın güneĢ kuĢu türemiĢtir; dibinde bir pınar, bitmez 

tükenmez bir kuyu fıĢkırır.” (Campbell, 2010: 53). 

BireyleĢme süreci, bilinç dıĢında bir ağaç olarak simgelenir (Jung, 2009: 202). 

Ağaç, bireyleĢme sürecini simgelemektedir. Üstün vasıflar genellikle ağacın altında 

kazanılır. ÂĢıklık, güç, ölümsüzlük vb. bireyleĢme sürecini tamamlama ile ilgilidir. 

Kökten dallara kadar uzanan bir geliĢim sürecidir. 

Dikey çizgi ağacın gövdesini oluĢturur (Guenon, 2001: 61). Bu ağaç, âlemin ya 

da daha çok herhangi bir âlemin (yani benzeri durumda tasavvur edilmesi en 

alıĢılagelmiĢ olan beĢeri hal gibi bir varoluĢ halinin geliĢme alanının) merkezinden 

yükselir. Özellikle kutsal kitap sembolizminde hayat ağacı dünyanın merkezini temsil 

eden yeryüzü cennetinin ortasında dikili olarak tasavvur edilir (Guenon, 2001: 61). 

Ağaç sembolizmi, kozmosun hayatını gösterir, içeriği büyüme, yeniden üretim, 

üretici ve yeniden üretim süreçleridir. Sonsuz hayat için vardır ve bu yüzden 

ölümsüzlüğün bir sembolüne eĢdeğerdir (Sever, 1997: 85). 

Eski Türk inancına göre ağacın kutsallığı, onun hayat ağacı olma özelliği, 

dünyanın merkezi konumunda olması oldukça önemlidir. Ağacın kutsallığı, onun 

koruyucu ruhu, hayat bahĢedici ve üç âlemi birleĢtirici özelliğinden kaynaklanmaktadır. 

KutsanmıĢ yerlerde kötülük olmadığı için dağların, ağaçların olduğu yerlerde de kötülük 

olmaz. Bu gibi yerler, insanlara ilahi güçlerin verildiği kutsal yerlerdir. 

Servi ağacı uzun boyu ve düzgünlüğüyle Gök Tanrı‟ya giden yol ve sonsuzluğu 

sembolize eder (Alptekin, 2007: 36). Ağaçların uzun biçimde göğe uzanan halleri onları 

kutsallaĢtırmaktadır. 

Konusunu Köroğlu Destanı‟ndan alan Koçyiğit Köroğlu adlı eser mitolojik 

unsurlarla bezenmiĢ bir anlatıdır. Eser, Ġslâmiyet öncesindeki Oğuzları anlatır. Göklerin 

gürültüsü, ĢimĢeklerin çakması, ağacın ortadan yarılması ve içinden kamanın çıkması 

tamamen ġamanistik unsurlar olarak karĢımıza çıkar ki bu durum Köroğlu Destanı‟nın 

arkaik özelliklerini bize çok iyi yansıtır. 

Ağaç, öteden beri Türkler arasında kutsal bir varlık olarak görülmüĢtür. Öyle ki 

bu kutsallık günümüzde de inanıĢlarla devam etmektedir. Ağacın koruyucu vasfının 
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olduğuna inanılması, bir nevi barınak olarak düĢünülmesi de ağacın taĢıdığı arkaik 

özelliklerden kaynaklanmaktadır. 

“Erkeğin bilinç dıĢı yanı, diĢil dürtü dünyasıyla simgelenmiĢtir. Orman bilinçdıĢı 

alanın bir simgesi, hayvansallığın bulunduğu bir yerdir. Önce bir geyik, çekingen, 

ürkek, masum kadınsallığın sembolü, ortaya çıkar.” (Jung, 2009: 282). 

Ağaç ortadan ayrılır ve içinden kaman görünür. Ağacın ortadan ayrılması ve 

içinden nur ya da kahramanın evleneceği ilahi nitelikte kızın çıkması Türk destanlarında 

görülen motiflerdendir. Burada da hem ilahi bir olayın meydana gelmesi hem yol 

gösterici vasfıyla kamanın ortaya çıkması ġamanizm‟le ilintilidir. Ağacın kökünün 

yeraltında olması, gövdesinin yeryüzünde bulunması, dallarının ise gökyüzüne 

uzanması ağacın üç dünyayı birleĢtirici özelliğinden kaynaklanmaktadır. 

Dünya ağacı göğü, yeri ve yer altı dünyasını birleĢtirmesi ve üç âlemi birbirine 

bağlaması açısından Türk mitolojisinde kutsaldır. Köroğlu‟nun da böyle kutsal bir 

ağacın altında güç, nara, âĢıklık alması destanın Türk mitolojik düĢüncesinden dıĢarıda 

anlaĢılmayacağını açıklar (Bayat, 2003: 50). 

Ağaç her Ģeyden önce bir ana imgesidir. Su da bir ana imgesidir (Bachelard, 

2004: 86). Köroğlu‟nun da ağaçlık, ormanlık bir mekân olan Çamlıbel‟de barınması, 

ağacın kutsal ruhuyla korunmasını sembolize etmektedir. 

Aynı ağaçtan farklı ağaçlar, farklı dallar aynı ağaç ile birleĢir. Merkezdeki ağaç 

dünyanın eksenidir. Ağaç göğe doğru uzanan haliyle kutsallığı sembolize eder. Yine 

canlılığı, yeĢilliği ile hayatın da kendisidir. Hayat ağacı dünyanın merkezinde yer alan 

yönüyle dünyanın eksenini ağacın dalları da dünyanın katmanlarını sembolize eder. 

GüneĢ figürü genellikle ağaçla birlikte verilir. GüneĢ, devrenin baĢlangıcından 

ağacı terk eder ve devrenin sonunda bu ağaca geri döner (Guenon, 2001: 65). Ağaç, 

dünyanın eksenini sembolize eder (Guenon, 2001: 137). 

Ağaçların Türk kültüründe çok önemli bir yeri vardır. Her ağaç bir insanı temsil 

eder. Ağacın kökü, sağlam bir aileyi, dalları çocuklarını daha küçük dallar torunları 

sembolize eder. Ağaç da insan gibi doğar, canlanır ve kurur. Ġnsanların soyunun soy 

ağacı ile gösterilmesi bundan olsa gerektir. 

Kayın ağacı Tük kültüründe kutsal kabul edilen bir ağaçtır. Bu ağaç Tanrıya 

ulaĢmada bir yoldur. Bir ağacın kutsal olarak kabul edilmesi için ağacın belli 

vasıflarının olması gereklidir: 
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-Ağaç, yalnız olmalıdır. Tanrı tektir eĢi ve benzeri yoktur. Yalnız ağaç da onu 

sembolize eder. 

-Yapraklarını yaz-kıĢ dökmeyen bir ağaç olmalıdır. Türk düĢüncesine göre ebedî 

olan tek Ģey Tanrı‟dır. Tanrı ölmez, onu sembolize eden varlık da ebedî olmalıdır. Yaz-

kıĢ yapraklarını dökmeyen ağaç sonsuzluğu sembolize eder. 

-Kutsal ağaç, etrafındaki ağaçlardan daha uzun, daha gösteriĢli, daha heybetlidir. 

Tanrı da bütün mevcudattan daha azimli ve daha gösteriĢlidir. 

-Kutsal ağaç meyvesizdir. Çünkü Tanrı doğmaz, doğurmaz. Sonu olmayan tek 

Ģey Tanrı‟dır. 

-Kutsal ağaç etrafındaki ağaçlardan daha yaĢlı olmalıdır. Tanrı sonsuzluğun, 

ebedîliğin sembolüdür. YaĢlılık, Tanrısallığın yani sonsuzluğun sembolüdür. 

-Kutsal ağaç, geniĢ ve koyu gölgeli olmalıdır. Türk düĢüncesinde Tanrı sığınılan 

yerdir, Tanrı zorda kalanlara yardım eder (Ergun, 2002: 140-141). Kutsal kabul edilen 

ağaçların bu özelliklerden birine sahip olması gerekir. Kutsal ağaç, Tanrı‟yı ve Tanrı ile 

insan arasındaki kutsal iyeyi sembolize eder. 

Ağaç, dünyanın merkezi dolayısıyla hayatın yaĢam kaynağı olan “evrensel ağaç” 

gibi kutsal bir varlık olarak karĢımıza çıkmaktadır. Göğe uzanan heybetli yönüyle Tanrı 

ve insan arasındaki kutsal iyedir. 

Hayat ağacı dünyanın merkezini sembolize etmektedir. Yer altı, yeryüzü ve 

gökyüzünü dikey bir merkezde birleĢtiren bu ağaç, genellikle kutlu bir dağın tepesinden 

yükselerek cennete kadar ulaĢır (Ergun, 2004: 154). Bu ifade ile paralellik arz eden 

Köroğlu Destanı‟ndaki hayat ağacı, dağ, Çamlıbel ve yaĢamın merkezi olma fikirleri 

birleĢmiĢ durumdadır. 

“Yakutlar, yeryüzünün merkezinde, göğü kat eden büyük gövdeli bir ağacın 

olduğunu ve köklerinin altından „güç verme yeteneği bulunan‟ ebedi bir dalganın 

fıĢkırdığını, bunun köpüklü sarı bir sıvı olduğunu söylemektedirler.” (Roux, 2002: 155). 

Kazak anlatmasında cadı, kürek kemiğiyle fal bakar. Kürek kemiğinde 

yazılanları söyler. Çok kuvvetli bir bahadırın yanında kırkların, pirlerin olduğunu ifade 

eder. ġağdat Han‟a artık iĢinin bittiğini, baĢkent ve Ģehirlerin viran olacağını, büyük 

ağaçların kuruyacağını ifade eder (Arıkan, 2004: 213). Nitekim, “Yer ve gök yaratıldığı 

zaman yaratılan hayat ağacı, ebedî canlılığın sembolüdür. Onun kuruması ise hayatın 

sona ermesi, kıyametin kopması demektir.” (Ergun, 2004: 161). Ağaç, kökünden dallara 

kadar uzanan haliyle yüce bir devleti temsil eder. Ağacın kuruması, bir devletin yok 
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olacağı anlamına gelmektedir. Onun kökü toprağın derinliklerinde, gövdesi yeryüzünde, 

dalları ise göklerdedir. Osmanlı Ġmparatorluğu‟nun simgesi de hayat ağacı Ģeklindeki 

ağaçtır. Bu ağaç, toprağın derinliklerindeki köklerinden dallara uzanan Ģekliyle Osmanlı 

Ġmparatorluğu‟nun simgesi haline dönüĢmüĢtür. 

Köroğlu‟nun da barınak olarak ağaçlık bir yerde kalması, ağacın altında âĢıklık 

ve yiğitlik kazanması, abıhayatı ağacın altında içmesi, ağacın kutsallığına bağlanabilir. 

 

4.3.3. ErginleĢme Mekânı Mağara 

Bilinçaltı mekânlarından olup kahramanın bireyleĢme sürecinde onu için 

koruyucu anne sembolü olan mağara, korunak, barınak ve sığınaktır. 

“Ontolojik anlamda mekân, insan varlığının evrendeki tutunma yeri, bir 

oluĢlar/kılıĢlar diyarı ve nihayet insan baĢarılarının hem ürünü, hem de etkiyen nitelikli 

uygulama alanıdır.” (Korkmaz, 2007: 400). 

Kahraman, yolculuğu esnasında kendisini olgunlaĢtıracak mekâna girer. Bu 

mekânlar kuyu, zindan, mağara gibi karanlık yerlerdir. Tecrit edilmiĢ bu mekânlarda 

kahraman kendi iç hesaplaĢmasını yapar. Kahramanın bu mekâna düĢüĢü dünyaya 

düĢüĢüne benzer. Aslında her insanın dünyaya düĢüĢü de kendisini ve düĢüĢ amacını 

anlaması yolundadır. Karanlığa düĢen kahraman, aydınlığa çıkmak için içindeki 

karanlıkları yok etmek zorundadır. Bu insanın içsel huzurunu sağlaması için ona 

sunulmuĢ bir fırsattır. Önemli olan kahramanın içindeki sese kulak verebilmesi, aklını 

kullanabilmesidir. 

Sığınak, barınak, mağara gibi yerler kahramanı korur, saklar, barındırır, ana 

rahmi gibi kahramanı koruma altına alır. 

Mağara, kuyu gibi mekânlar balinanın karnıdır, yani bilinçaltıdır. Bu mekânlar, 

bireyin yüzleĢmeye çekindiği duygu ve düĢüncelerin atıldığı yerlerdir. Rüyalar da 

kendimizi en yalın haliyle görebildiğimiz bilinçaltı göstergelerdir. Balinanın karnını 

temsil eden bu yerlerden çıkmayı baĢaran kahraman, gölgelerinden kurtulmuĢ olur. 

Ġnsanın gölgesini yenebilmesi için mutlaka bilinçaltına inebilmesi gerekir. 

“Kaya kovukları „taĢtan ana rahmi‟ sembolleri, değiĢtiğimiz, yeniden 

doğduğumuz esrarengiz mağaralardır.” (Jung, 2009: 285). Yatay boyutlu değiĢimler 

niceliksel değiĢimlerdir. 

Mağara, anne karnını sembolize etmektedir. Beslemeyi, büyütmeyi, çoğalmayı, 

barındırmayı simgeleyen bir sığınak, barınaktır. Koruyucu, geliĢtirici, büyütücü vasfı 
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vardır. Büyüdükçe, çoğaldıkça da geniĢlemektedir. Mağaradan çıkıĢ için belli bir 

olgunlaĢma Ģarttır. OlgunlaĢmasını, geliĢmesini tamamlamayan birey buradan çıkıp 

kendisini kanıtlayamaz. 

Mağara, kapalı, sıkıĢtırılmıĢ, bir mekân olarak düĢünülebilir. Ancak, bireyin 

geliĢim süreci açısından düĢünüldüğünde gittikçe büyüyen, geniĢleyen ve sonu 

aydınlığa çıkan açık bir mekândır. Bu bakımdan mekânın ilk görüntüsü değil birey 

üzerindeki uzun mesafedeki etkisi önemlidir. 

Edebî metinlerdeki bütün kahramanlar mağarada olgunlaĢır, mağaradan çıkıĢ 

için bir olgunluk gerekir. Kendisiyle iç hesaplaĢmasını tamamlayan, kendisini tanıyan 

ve tanımlayan kahraman, mağaradan çıkmaya hak kazanır. Böylece yeni bir dünyanın 

kapısını ardına kadar açan kahraman kötü özelliklerinden arınmıĢ olur. Çünkü mağara 

insanın kendi ben‟ini keĢfettiği gizemli bir mekândır. 

Mağara, güvenilen ve bu sebeple saklanılan bir yerdir. Demircioğlu da Telli 

Hanım‟ı bir mağarada saklar. 

Ağca Guzu kolunda Köroğlu ve Bilkeys Hanım, uzun müddet mağarada 

saklanırlar (Ġdrisi,1995: 108-109). Bu anlamda mağara, kahramanları saklayan, koruyup 

kollayan bir mekândır. 

Gagavuz anlatmasına göre Bozbey adındaki hara sahibinin üç oğlu vardır. 

Bunlardan en küçüğü Adı Bek, yürekli ve korkusuzdur, halk onu çok sever ancak karısı 

hamileyken aniden ölür. Mezar içinde çocuğu doğar. Çobanlar, çocuğu mezarın içinde 

bulup babasına getirirler. Babası da ölünce çocuğa halası bakar. Halası çocuğu alarak 

bir mağaraya saklanır. Kadın da ölünce küçük çocuk yapayalnız kalır. Bir keçi gelip 

sütüyle onu doyurmaya baĢlar (Özkan, 2007: 180). 

Köroğlu, bireysel yolculuğunda zaman zaman mağaraya gider. Saklanmak, 

dinlenmek, korunmak amacıyla girilen mağaralar, kiĢinin kendisiyle hesaplaĢma 

mekânıdır. 

“Ol mahalde bir mağara vardı. Hemen bunlar atları ile ol mağaraya girdiler.” 

(Memmedbağıroğlu, 2010: 14). Mağara saklanmak, korunmak için girilen 

mekânlardandır. Ancak asıl anlamı, kiĢinin bilinçaltına yaptığı yolculuğun sembolü 

olmasıdır. 

GeliĢimi yatay çizgiyle gösterilen halin herhangi bir hal olabileceği 

kendiliğinden anlaĢılmaktadır. Bu hal, insan-ı kâmil‟in tezahürü nedeniyle fiilen içinde 
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bulunduğu haldir. Onun için çıkıĢ noktası ve bu tahakkukun dayanağını ya da temelini 

oluĢturan haldir (Guenon, 2001: 24). 

Köroğlu ağ bulaktan içtikten sonra yolculuğuna ilk olarak bir mağarada durak 

verir. Bu mağarada bir müddet kalır (Abbaslı-Abdulla, 2005: 20). Mağara, bireyin 

kendisiyle baĢ baĢa kaldığı ve kendisiyle iç hesaplaĢmasını yapabildiği erginleĢme 

mekânıdır. Köroğlu bir müddet burada kalarak kendisini dinler ve dinlendirir. 

“Destanın Türkmen varyantında Köroğlu‟nun, ömrünün sonlarına doğru 

mağaraya girmesi, mağaraya yüz tane ak renkli kuĢun (Bunlar halk arasında bakire 

peri kızları gibi tanınır.) uçup gelmesi, bu kuĢların Köroğlu‟na ve hanımı Ağa Yunus‟a 

yiyecek ve içecek getirmeleri, mağarada onlara „suyu baldan Ģirin pınar‟ yapmaları, 

Köroğlu‟nun hakka kavuĢtuğuna, hak ile hak olduğuna Türkmen bakĢılarının 

iĢaretidir.” (Bayat, 2009: 168). 

“Döne, mağaraya girdi. Ġç gömleğini Köroğlu‟na getirdi. Köroğlu gömleği aldı. 

Ayvaz‟ın tepesinden geçirdi. Yüksek sesle birden dokuza kadar saydı. Sonra gömleği 

Ayvaz‟ın ayaklarından çıkardı. Böylece Ayvaz Döne‟nin oğlu, Döne Ayvaz‟ın annesi 

oldu.” (Özturan, 2009: 163). Ayvaz, mağarada arınarak olgunluk mertebesine ulaĢtırılır. 

“Mağaraya girip kaybolma veya erenlere katılma motifinde mağaranın mezar 

olması faktörü öne çıkarılmıĢtır. Mağara, Türk mitolojisinde kutsal Yer Ana‟nın (Umay 

da Yer Ana kompleksine girer) meskenidir. Mağaranın hem baĢlangıç hem de son olma 

fonksiyonu da buradan gelmektedir.” (Bayat, 2009: 68). Destanda ana rahmi, mezar, 

körlük, karanlık, mağara, yeniden doğum birbirinin içine geçmiĢ bir Ģekilde anlatıların 

temelini oluĢturur. 

Köroğlu‟nun atı ile beraber ölümü, Paris nüshasında Çamlıbel‟den Kazlı Göl‟e 

indikten sonra olur. Bu, önce aĢağıdan-yukarı istikametinin aksi olmakla, kozmik 

planda yükseklikten derinliğe (yerüstünden yeraltına) doğru bir harekettir. Türkmen 

versiyasında Köroğlu, mağarada öldürülür ki, hem mağara hem de aynı semantik anlamı 

taĢır. MaraĢ anlatmasında ise, Köroğlu, atı ile beraber mağaraya girip kaybolur       

(Abbasov, 2008: 117). 

Böylece, Köroğlu‟nun ortaya çıkıĢından ölümüne kadar olan faaliyeti, kozmik 

planda güneĢin doğuĢundan batıĢına kadar olan istikametini gösterir. Kahramanın ayrı 

ayrı Ģehirlere yaptığı seferler, hareketin-sakral arketipin, epik prayeksiyolanmasından 

ibaret olan paradigmatik cergelerdir. Mitolojik düĢüncede de bu hareket, tabiatın ölüp-
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dirilmesidir (Abbasov, 2008: 117-118). ÂĢık Aslan Kosalı anlatmasında Köroğlu, 

yolculuğu esnasında bir mağaraya girer ve bu mağarayı mesken tutar (Ġdrisi, 1995: 108). 

Mağara özdür, çekirdektir. Bireyin bu merkeze, çekirdeğe yaklaĢması, kendini 

tam anlamıyla bulmasını sağlar. Mağaranın içine girebilmek ve orada kalabilmek, 

mağara içinde yeni keĢifler yapabilmek, bireye verilmiĢ bir Ģanstır. Birey, bu Ģansı 

doğru kullanırsa olgunlaĢma yolunda doğru adım atmıĢ olur (Çetindağ, 2008: 444). 

Kahramanın bireyselleĢme yolculuğunda onu asıl olarak bütünleyecek bir mekân olan 

mağara onun asıl evidir. 

Sembolik manada mağara, bireyin kendisini tanıma ve tanıtma sürecinde ona ev 

sahipliği yapan, insandan topluma uzanan çizgide boyut değiĢtirmeyi sağlayan bir 

mekândır. Ġnsanın kendisini yeniden gerçekleĢtirdiği, kendi benini bulduğu, dönüĢüm 

geçirerek hayata yeniden baĢladığı mağara, aslında bir doğum noktasıdır (Çetindağ, 

2008: 444). 

Türkmen eĢ metnine göre Köroğlu‟nun yolculuğunda karĢısına bir engel çıkar. 

Dağ çatlar, Köroğlu da çatlak içinde kalır. Köroğlu bu zorluğu da yener (Garriyev, 

2007: 127). Dağın koruyan yanı olduğu gibi kimi zaman da korkutandır. 

“Mağara, yeniden doğuĢun gerçekleĢtiği yer, insanın kuluçkaya yatıp 

yenilenmek üzere kapatıldığı gizli bir oyuktur.” (Jung, 2001: 66). Mağara bir orta yer, 

bir dönüĢüm yeridir. “Her kim mağaraya, yani herkesin kendi içinde taĢıdığı mağaraya 

ya da bilincin dıĢındaki karanlığa girerse, kendini önce bilinçdıĢı bir dönüĢüm 

sürecinin içinde bulur. BilinçdıĢına girmesi, bilinci ile bilinçdıĢının içerikleri arasında 

bir bağ kurmasını sağlar. Bunun sonucunda, kiĢiliğinde olumlu ya da olumsuz anlamda 

kökten bir değiĢim olabilir. DönüĢüm genellikle, yaĢam süresinin uzaması ya da 

ölümsüzlüğe adaylık olarak yorumlanır.” (Jung, 2001: 67). Köroğlu da yolculuğunu 

tamamlayıp, dönüĢümü olumlu anlamda gerçekleĢtirdiği için ölümsüzlükle 

mükâfatlandırılmıĢtır. 

Mağara hem karanlık dünyayı hem da kalbi temsil eder. Her kutlu mağara, içe 

doğru dönmüĢ evrendir, kalbin gizli dünyasıdır. Ruhun tanrısal güneĢi ile aydınlanır. 

Hücre, indirgenmiĢ bir mağara imgesidir (Lings, 2003: 143). 

Yunus ve Köroğlu mağaraya girerler. Burada yüz beyaz kuĢ belirir. KuĢlar 

yiyecek ve kaynak getirirler ve “Sen erenlere karıĢtın.” derler (Garriyev, 2007:149). 

Köroğlu‟nun erginleĢme mekânı olan mağara, onun erenlere karıĢması ile 

yorumlanmıĢtır. 
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Ayvaz Köroğlu‟nun Kocalığı kolunda bir mağara görür. Tam mağaraya gireceği 

sırada mağaranın yok olduğunu fark eder. Onun yerinde ak, ıĢıklı bir kaya vardır 

(Birdoğan, 1996: 322). Ayvaz, babası Köroğlu‟nun kırklara karıĢtığını anlar. 

Köroğlu Destanı‟nda mağara, kahramanı olgunlaĢtıran bir mekân olarak 

karĢımıza çıkar. Bu mağara mitolojik bağlamda yer ana kültünün yansımasıdır. Aynı 

zamanda mağara; kiĢinin, bilinçaltıyla hesaplaĢma yeridir. Ġfade ettiği bu anlamlarla 

mağara, tam olarak bir dönüĢüm mekânıdır. 

 

4.3.4. Bilinçaltına Yolculuk ve Kuyu Sembolü 

Bilinçaltının sembolü olan kuyu, karanlıklarla dolu bir dünyadır. Bu dünya,  

kahramanın erginleĢmesine olanak sağlayan bir mekândır. DeğiĢimin, dönüĢümün 

yaĢanmasını sağlayan kuyu, dikey boyutuyla içe, merkeze doğru yönelmeyi sembolize 

eder. Kuyu, bir bakıma yeniden doğuĢun ifadesidir. Bu doğuĢ, tinsel manada bir 

doğuĢtur. 

Kuyu, merkeze doğru giden yapısıyla, bizi insanın özüne, su sembolüne 

götürmektedir. Hayatın kaynağı yani özü, kuyunun dibindedir. Kuyuya bakınca önce su 

görünmese de dıĢtan içe doğru yol alınca suya yaklaĢılır. 

Zindan, bodrum, kuyu gibi karanlık yer altı mekânları, kahramanın kendi özüne 

doğru yol aldığı mekânlardır. Kuyuya atılan ya da kuyuya düĢen kahraman için bu 

mekânlar erginleĢme mekânlarıdır. Kahraman, kuyuda bilinçaltıyla yüzleĢme imkânı 

bulur. Kuyu, bu yönüyle kahramanın kendi farkındalığını yarattığı mekânlardan 

birisidir. Kahramanı kuyudan çıkaracak olan ilahi bir güç ya da akıl olacaktır. 

Tasavvufî manada da düĢünülünce insan-ı kâmil olabilmek için kiĢinin kuyu gibi 

mekânlarda çile çekmesi söz konusudur. Ġnsanı karanlıklardan çıkarıp Allah‟a 

ulaĢtıracak gizli bilgilerin kaynağı, kuyunun en dibindedir. Ġnsanın böyle bir mekândan 

dıĢ dünyaya çıkmasını sağlayan ise ip ile sembolize edilen akıldır. Ġp aynı zamanda 

bilginin de sembolüdür. Kuyudan çıkabilmek için insanın aklını ve bilgisini 

kullanabilmesi Ģarttır. 

Kuyu, dikey ve aktif yapısıyla erili, içindeki su da durağan, pasif ve yayılgan 

imgesiyle diĢil ögeyi sembolize eder. Eril öge olan kuyu, diĢil olan suyu daima içerisine 

hapseder. 
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“Dikey çizgi aktif ilkeyi ve yatay çizgi de pasif ilkeyi temsil ediyor olarak kabul 

edilir, bu iki ilke aynı zamanda beĢeri düzene kıyasla, karĢılıklı eril ve diĢil de kabul 

edilebilir.” (Guenon, 2001: 41). 

Kuyu asıl olarak kiĢinin kendisidir. KiĢi, ortaya çıkmasını istemediği Ģeyleri 

kuyunun dibine yani bilinçaltına atar. Kuyuya daima kara koyunla girilir, ak koyunla 

çıkılır. Kara koyun, kiĢinin bilinçaltındaki kıskançlık, kin, nefret, yalan gibi 

duygularının sembolizmidir. Kuyudan çıkmayı sağlayan ak koyun ise akıldır. Akıl, 

doğruluk, dürüstlük, erdem gibi değerlerle eĢ değerdir. 

Dünya Hanım, Köroğlu‟nun kuyudaki zor hâline yanar ve ona acır. Köroğlu‟nu 

kuyudan çıkarmak için bir ip getirir ve ipi kuyuya sarkıtır (Birdoğan, 1996: 271). Ġp 

yani akıl olmadan kuyudan çıkmak mümkün değildir. “Rasyonel aklın simgesi olan, 

insan eliyle yapılmıĢ merdiven ve düĢ göreni merdiveni kullanmaya yüreklendiren 

kadının varlığıdır.” (Jung, 2009: 123). 

Kuyuda bulunan Köroğlu‟nu kurtarmak için onun delilerinden Ġsabalı, belindeki 

kemendi Köroğlu‟na atar. Köroğlu, bu kement sayesinde kuyudan hemen çıkar 

(Birdoğan, 1996: 275). Köroğlu‟nu kuyudan çıkaran bayanların verdiği ip değil, kendi 

yiğidinin ipidir. 

BaĢka bir anlatmada da Köroğlu, kuyuya atılır ve altı ay boyunca kuyuda 

hapsedilir. Köroğlu‟nun kuyuda hapsedilmesi onun erginleĢme aĢamasını tamamlama 

süreciyle ilgilidir. 

Paris nüshasında, Köroğlu‟nun esir edildiği zaman atıldığı kuyu, yerin-karanlık 

âlemin, ölümün sembolü, metaforasıdır. Onu kuyudan çıkaran kendir, bazen kadın 

örükleri, at kuyruğu gibi Türk halk folklorunda kahramanı karanlık dünyadan, ıĢıklı 

dünyaya, hayata kaytaran/ulaĢtıran sihirli örkendir, bunlara çok sık rastlanır (Abbasov, 

2008: 107). 

Kazak anlatmasında, 

“Aç kurtlar gibi sıraya dizilip düĢman dursun, 

Ġp olup biz uzaktan saralım.” (Arıkan, 2004: 214). 

Kazak anlatmasında ġağdat Han, RavĢanbey‟e ip bağlayıp onu sürüyüp satmak 

için pazara götürür (Arıkan, 2004: 190). 

Kahramana düĢen görev, olumsuz davranıĢın ardındaki olumlu enerjiyi bularak 

gölgeyle bütünleĢmektir (Pearson, 2003: 247) aksi takdirde gölge, kahramanın peĢini 

ömür boyu bırakmayacak bir takipçi olur. Ġnsanın yolculukta aradığı güven, mutluluk, 
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huzur, yuva sıcaklığıdır. Ġnsan ne kadar ararsa arasın, bunların kendi içinde olduğunu 

anlar. Ġnsanın mutluluğu da mutsuzluğu da kendi içindedir. Bu nedenle mutsuz olan, can 

sıkıntısı çeken insan nereye giderse gitsin bu sıkıntısı kendi içinde kalacaktır. Ġç huzuru 

yakalamıĢ insan için ise bir sıkıntı yoktur. 

Kuyuya düĢen dipsiz bir boĢluktadır ve çıkmaza girmiĢtir. Ancak bu çıkmaz, 

kahramanı sonsuz bir huzura kavuĢturacak boĢluktur. Köroğlu‟nun yolculuğu boyunca 

çeĢitli sebeplere bağlı olarak kuyu, mağara, zindan, bodrum gibi mekânlara girdiği 

görülmektedir. Bu mekânlar Köroğlu için kendisini erginleĢtirecek ve dönüĢtürecek 

mekânlardır. 

 

4.4. Maneviyata Teslimiyet: Rüya 

Bilinçaltı patlaması olarak değerlendirilen rüya, insanların gündelik 

yaĢamlarında derinden etkilendikleri olay, durum ve duyguların bir nevi, bellekteki 

görüntüsüdür. Ġnsanın farkına varmadan etkilendiği olay ve olguları hafızasında tutması 

ve bunları sistemli veya sistemsiz bir biçimde rüyada görmesi bilinçaltı patlamasıyla 

açıklanır. DüĢler, karanlığa ittiğimiz, unuttuğumuz, ötelediğimiz duygu ve 

düĢüncelerimizin sırlarla dolu âlemidir. 

Rüyalar, bilinçaltının dıĢavurum biçimleridir, bu yüzden de simgeseldirler (Jung, 

2009: 25). Rüyalar, bilinçdıĢı tepkileri ve anlık dürtüleri bilince taĢıyan normal ruhsal 

olaylardır (Jung, 2009: 67). “Bir rüya bilinçle anlatılan bir hikâyeden tümüyle 

farklıdır.” (Jung, 2009: 39). Çünkü onlar bilinç dıĢı içerikleridir. 

“DüĢü görenin bilinçli yönelimi düĢlerin ve sembolik içeriklerinin uygun bir 

yorumuyla etkilenecek olursa, düĢ yaĢamımız, tek tek ipliklerin bir görünüp bir 

kaybolduğu, hiç ummadık bir zamanda da yeniden ortaya çıktığı dalgalı bir dokunmaya 

benzer.” (Jung, 2009: 161). 

“Hiçbir rüya simgesi, o rüyayı görmüĢ olan kimseden ayrı ele alınamaz. Bu 

yüzden de genel geçerliği olan bir rüya yorumu yoktur.” (Jung, 2009: 52). Çünkü 

rüyalar, rüyayı görenle doğrudan bağlantılıdır. KiĢinin günlük hayatta baĢından geçen 

bir olay, yaĢadığı duygusal bir an, bastırmıĢ olduğu bir korku veya yüzleĢemediği bir 

gerçek, rüya vasıtasıyla ortaya çıkabilir. 

Rüyalar, kiĢinin bulunduğu âlemden baĢka bir âleme geçiĢini sağlar. DüĢü gören 

kiĢi, bilinçaltıyla yüzleĢme, kendisini keĢfetme ve tanıma yolunda önemli bir adım 

atmıĢ olur. 
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Rüyalar gerçek ben‟i ve ben‟in düĢünce ve duygularını içerisinde saklar. Halk 

anlatılarında rüya motifine sıkça rastlamamız mümkündür. Kahraman, rüya ile bir 

yolculuğa çıkar, rüya ile âĢık olur, rüya ile geleceği hakkında bilgi edinir. 

Halk anlatılarında karĢımıza çıkan rüya motifi, Köroğlu Destanı‟nın birçok 

metninde yer almaktadır. Köroğlu‟nun ya da Köroğlu dıĢındaki kahramanların 

gördükleri rüyalar genellikle geleceğe dair bilgi amaçlıdır. Ayrıca kahramanların 

bilinçaltında sakladıkları endiĢeler, korkular, piĢmanlıklar rüyalar aracılığıyla ortaya 

çıkar. 

Köroğlu Destanı‟nda özellikle Köroğlu‟nun doğumu üzerine çeĢitli rüyalar 

görülür. Köroğlu‟nun mezarda doğacağı, gaipten verilen bir bilgi niteliğindedir. Bu 

bakımdan rüya, kahramanın öte âlemden aldığı gizli bilginin yeridir diyebiliriz. 

Ancak insan sadece geçmiĢteki olay ve olguları değil gelecekteki olayları da 

bazen rüyasında görür ki bu durum oldukça merak uyandıran ve açıklanamayan bir 

önsezidir. 

Gagavuz anlatmasına göre, Köroğlu bir gün avdan geldikten sonra düĢ görür. Bir 

ihtiyar, çok güzel bir periyi kolundan tutarak önüne getirmektedir. Kızı, kucağına 

vererek, “Üzülme oğlum iĢte sana eĢ! Bu padiĢahın kızıdır, adı da Cana Yunus‟tur.” der 

ve gider. Kız Köroğlu‟na gelir, kucağında gökten bir ay parçası var gibidir. Onu öpmek 

ister ancak onun yerine yastığını öpebilir. Köroğlu uyanır ve etrafta kızı aramaya baĢlar, 

ama bulamaz (Özkan, 2007: 182). DüĢünü türküyle anlatan Köroğlu için araması 

gereken kız gösterilir. Bu durum Köroğlu‟nun yola çıkmasını sağlayan bir sebeptir. 

Köroğlu, rüyası aracılığı ile gelecek hakkında bilgi edinir ve kendisini tamamlayacak 

kiĢiyi rehberin yardımıyla görür. 

“Rüyalardaki gibi bilinçdıĢının „örtülü‟ mesajlarının bilinçli algılamaya ve 

yorumlamaya açık/anlaĢılır hale gelmesi, bu oluĢumlarda kendini gösteren sembol 

dilinin çözümlenmesiyle mümkündür.” (Saydam, 1997: 109). Rüyaların anlaĢılması için 

rüyalardaki unsurların sembolik yorumları oldukça mühimdir. Bu yorumlar yapılmadan 

rüyaların gizli dilini çözmek mümkün değildir. 

Kazak anlatmasına göre RavĢanbek, yurduna kaçtığı zaman hanımı Akanay 

hamiledir. Kırklar ve Gavus-Kıyas ona, rüyasında hamileyken öleceğini, bebeğin de 

mezarda doğacağını söyler. Özbekistan‟da anlatılan metne göre de Zerger‟in padiĢahı 

ġahdarhan, rüyasında tacının tahtının devrildiğini görür. Yusuf adlı kurandazi düĢü 
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yorarak, tacını tahtını devirecek olanın Yavmit‟ten gelen iki kiĢi olduğunu söyler 

(Karadavut, 2002: 36). Rüya ile geleceğe dair bilgi edinme söz konusudur. 

“Deli Yusuf açıkladı: „Oğlum, sen gittikten sonra uyumuĢum. DüĢümde ak saçlı, 

ak sakallı, ak sarıklı, ak cübbeli, ak gömlekli, ak tesbihli yaĢlı bir adam gördüm. „Yusuf, 

kalk oğlum, uyan!‟ dedi. „Senin gözüne merhem olacak bir su var. Çamlıbel‟de akıyor. 

O suyla üç kez yüzünü yıkarsan gözlerin açılır.‟ YaĢlı adam öyle dedi ama yetiĢemedik. 

Eninde sonunda ulu Tanrı‟nın dediği oluyor.” (Özturan, 2009: 57). Rüyalar oldukça 

önemli bilgi kaynaklarıdır. Rüya, kahramana daha önceden söylenmesi gereken bilgileri 

verir. Rüyada kahramana bilgi veren ise genellikle ak sakallı ihtiyar ya da Hızır gibi 

rehberlerdir. 

Rüyalar ilahi bir ilham kaynağı olabileceği gibi rüyayı göreni uyarmak, ona 

gelecekten haber vermek amacıyla da olabilir (Freud, 2003: 12). “Her görünüm bilinçli 

bir gösterim olmadan önce düĢsel bir deneyimdir.” (Bachelard, 2004: 11). 

Halk anlatılarında kahraman, sembolik rüyalar görerek kendisine bu rüyalar 

doğrultusunda bir yol belirler. Ancak Köroğlu Destanı‟nda diğer anlatılardan farklı 

olarak rüyayı, kahramanın kendisi değil, ona rehber olan babası görür. Babanın gördüğü 

rüya, oğlunun yiğitlik ve ölümsüzlük kazanmasına yardımcı olur. Böylece Köroğlu da, 

destan boyunca babasının intikamını almaya çalıĢarak ona manevi yönden yardım etmiĢ 

olur. 

“Olumlu baba kompleksi erkeklerde genellikle otorite inancı, ruhsal dogma ve 

değerlere kayıtsız Ģartsız boyun eğme, kadınlarda ise ruhsal istek ve ilgilerin çok yoğun 

olması biçiminde tezahür eder. DüĢlerdeki baba figürü kati beyanlarda bulunur, 

yasaklar ve öneriler getirir.” (Jung, 2001: 84). Köroğlu‟nu uyaran ona akıl veren, 

nasihat eden, onu koruyan ve rüyaları aracılığıyla yolunu çizen hep baba rolüyle 

karĢımıza çıkan Yüce Birey‟dir. 

Köroğlu bir gece rüyasında bir kütüğün etrafında yığın yığın toplanmıĢ 

karıncalar görür. Bir ateĢ ile uyanır (Birdoğan, 1996: 175). Rüyalar, kahramanın 

bilinçaltının yansımalarıdır. Birey, kendisine bile söylemeye çekindiği duygu ve 

düĢüncelerini bilinçaltına iter. Rüyalar ile ortaya çıkanlar, kahramanın kendisine bile 

itiraf edemediği duyguların yansımalarıdır. 

Halk arasında „Ağızdan çıkmayan, rüyada mutlaka çıkar.‟ gibi bir inanıĢ vardır 

ki bu inanıĢa göre insanın kendisine bile itiraf edemediği sözler, durumlar bilinçaltında 

saklanan yönleriyle rüya aracılığıyla ortaya çıkar. 
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“DüĢü gören yükseğe, yani yaĢamın zorunluluklarından uzağa kaçar. DüĢ ona 

böylece ruhunun, animanın farklılaĢmadan kalacağını, bir dolu anonim nitelikte ve biri 

ilkel, diğeri daha yüksek düzeyde olmak üzere ikiye ayrılmıĢ kadınlarla gösterir.” (Jung, 

2009: 205-206). 

Kazakistan anlatmasında, KızılbaĢın hanı ġağdat Han, Köroğlu‟nun babası 

RavĢanbek‟i esir aldığı günün gecesinde bir rüya görür. Rüyasında, yeryüzünü fırtına 

bastığını, baĢından altın tacının düĢtüğünü, kendisinin de tahtından yuvarlandığını 

görür. DüĢü yoran cadı, ġağdat‟a Türkmen ile savaĢmasının baĢına bela olacağını 

Türkmen RavĢanbek‟in oğlu olacak Köroğlu‟nun tahtını tacını devireceğini açıklar 

(Karadavut, 2002: 35). Rüyalar kimi zaman gelecek hakkında bilgi verir. Bu bilgi kötü 

kahramanlar için hiç de olumlu bir son değildir. ġahın, padiĢahın, kralın gördüğü rüyayı 

genellikle kimse yorumlayamaz. Rüyanın yorumu için gelecekten bilgi veren cadı, 

büyücü gibi kiĢiler Ģahın, padiĢahın rüyasını yorumlarlar. ġahın gördüğü rüya, 

bilinçaltına itilen birçok korkunun, merakın yansımasıdır. Kara, yasın, matemin, 

kargaĢanın, karanlığın, kaosun rengidir. ġah, büyük bir boĢluktadır ve korku içindedir. 

Onun tahtından olma düĢüncesi rüyasında açığa çıkmaktadır. Kendisine bile söylemeye 

çekindiği bu gerçekler onu rüyasında gelip bulur. ġahın gördüğü rüyayı sadece, fal 

bakarak bütün âlemin sırrını çözen cadı yorumlayabilir. 

“Bir gün ġağdat yatarken rüya gördü; 

Fırtına kopan karla karıĢık kıĢı gördü. 

Üç kaplan üç tarafından saldırıp, 

ġağdat Han‟ı pençeleriyle yakaladı. 

Kaçacağım derken düĢüp yere serpilip, 

ġağdat Han‟ın tahtı kalmıĢ devrilip 

Rüyasında gördüğü kötü olayı unutamayıp, 

Kaygılanıp ġağdat duruyor titreyip.” (Arıkan, 2004: 213). 

 

Rüyaların bireysel anlamları vardır ve bu anlamlar bireyin psikolojik durumuna 

göre değiĢik Ģekillerde yorumlara açıktır. Bunun dıĢında rüyaların toplumsal anlamları 

da vardır. Bilinçaltına itilen, korkulan, ötelenen istekler, davranıĢlar, duygular bireyin 

rüyası ile patlak verir. Bireyin en büyük tehlikesi kendisidir. Kendisini 

olgunlaĢtırmayan, gerçekleĢtirmeyen, kendi olmaktan çıkan birey, bilinçaltındaki 
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gölgelerle mücadele edemezse kendini tanıyamaz hale gelir ve bu korkularla baĢa 

çıkamaz. 

Telli de rüyasında ak sakallı bir derviĢ görür. DerviĢ, Telli Hanım‟a: “Kızım 

niye ağlıyorsun? Al bak, kenarda gördüğün bu sarı çiçeklerden döv. Eziklerini Hasan‟ın 

yaralarına bağla. Sağdır.” Telli uyanınca etrafında gerçekten de bu sarı çiçeklerden 

olduğunu görür. DerviĢin dediğini yapar ve ilacı hazırlar (Birdoğan, 1996: 175). DerviĢ, 

rüyada derdine derman olacak ilacı görmesi için onu uyarır. Nitekim rüyalar, insanları 

uyarmak, gelecekten bilgi vermek içindir.“Örneğin düĢlerde gizli zengin simgeleri 

yukarı çıkarmak baĢarılırsa bununla ruhun geliĢimi büyük ölçüde desteklenebilir.” 

(Jung, 2009: 274). “Bilincimizle algılayamadığımızı çoğu zaman bilinçdıĢımız fark eder 

ve rüyalarımızla bildirir. Rüyalarımız çok zaman bizi bu yolla uyarırlar.” (Jung, 2009: 

51). Günlük hayatta karĢılaĢtığımız pek çok iĢaretin farkına varamayabiliriz. Ancak 

rüyalar bize herhangi bir olay ve durumu önceden haber verebilir, bizi uyarabilir. Ġnsan 

hayatında meydana gelen bazı sembolik iĢaretler, rüyalar, sezgiler insana verilen 

mesajlardır. Bu mesajları doğru anlayıp yorumlamak insan için bir Ģanstır. Bu mesajlar 

bir bakıma kiĢiye doğru yolu bulmada rehber olur. 

Rüyalar, insanların sembol yaratma yeteneklerinin incelenmesinde sürekli ve 

herkes için ulaĢılabilecek bir kaynaktır (Jung, 2009: 25). 

Kazak eĢ metnine göre Köroğlu‟na birgün rüyasında kırk pir, BarĢa Gül‟ün 

kaderini anlatır. Köroğlu uyanır uyanmaz kırk yiğidiyle birlikte yengesini kurtarmaya 

gider ve onu kurtarır. Anlatmada geçen bir diğer rüya motifinde de pirler, bilgi verme 

amacıyla Köroğlu‟na yol gösterirler. Köroğlu rüyasında akrabası Gül Aim‟i 

KızılbaĢlardan kurtarmasını emreden pirleri görür (Garriyev, 2007: 183). Rüyalar 

gelecek hakkında bilgi tayin etmeye, yol göstermeye aracı olur. Kahramana, rüyasında 

bilgileri sunan genellikle pirlerdir. 

Babasının sır odasını karıĢtıran Hasan burada bir kızın resmini görür ve o kıza 

âĢık olur. Hasan‟ın ve kızın rüyasına giren pir, ikisine de dolu içerir (Özkan, 2007: 29). 

Marı varyantında, Adı Bek, ölmüĢ hamile karısının mezarında oğlunu bulur. Bu 

durumu ona rüyasında iken Hızır söylemiĢtir. Kutsal varlık, çocuğa büyük bir güç verir 

ve onun adını RovĢen koyar (Garriyev, 2007: 116). Rüyada kahramana bilgi veren 

genellikle ak sakallı ihtiyar ya da Hızır‟dır. 

“Rüyalar, bizlerin dile getirmeye çekindiği ya da içine attığı gerçekliklerin 

sembollerle dıĢa yansıdığı mesajlardır.” (ġenocak, 2007: 57). 
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Azeri anlatmasına göre Köroğlu‟nun babası Mirza Sarraf, oğluna gördüğü rüyayı 

anlatır. Rüyasına göre RuĢen ilerde büyük bir yiğit olacaktır. 

Türkmen eĢ metninde Göroğlu Övez‟in zindana atıldığı gece rüyasında Övez‟in 

ağır cefada olduğunu, arkadaĢlarıyla birlikte kollarının bağlı olduğunu görür 

(Nurmemmet, 1996: 165). 

Köroğlu masalında, Köroğlu rüyasında Hasan Bey‟in durumunun kötü olduğunu 

görür. Bu rüya üzerine oğluna yardım etmeye gider (Seyidoğlu, 1999: 251) Rüyalar 

bazen yol göstericidir. Ġnsanların zor durumlarında gördükleri rüyalar onların 

hayatlarında da kolaylık sağlar verdikleri kararlarda etkili olabilir. 

Türkmen eĢ metnine göre Köroğlu büyüdüğü zaman rüyasında ona Ali 

gözükmüĢ ve Ali onu kalede kutsamıĢ. Ġslamiyet inancını, silahı, örnek yaĢamı ve 

sözünün gücüyle yaymasını söylemiĢtir (Garriyev, 2007: 85). 

Gagavuz anlatmasına göre Hasan rüyasında gördüğü Kara Vezir‟in kızı Benli 

Hanım‟a âĢık olur (Özkan, 2007: 28). 

“Ben düĢümde gördüm. Çamlıbel‟de bir ulu ağaç… ġöyle, göklere kadar 

ağmıĢ… Onun dallarının uzandığı yere kadar bögür bögür sürüler, hıĢıl hıĢıl ekinler 

dalgalanıyor. Ot ocak tütüyor. O ağaç sensin iĢte (Köroğlu‟na hitaben.)” (Tecer, 2007: 

20). Rüya motifi anlatılarda karĢımıza çıkan en önemli motiflerdendir. Çocuklu bir 

kadın düĢünde Köroğlu‟nun koruyucu bir ağaç gibi olacağını söyler. Bu rüya 

Osmanlı‟nın kuruluĢ dönemini anlatan Devlet Ana, Konak, Osmancık gibi tarihi 

romanlarda ġeyh Edebali tarafından tasarlanmıĢ ya da görülmüĢ düĢün aynısıdır. Kara 

Osman‟ın göbeğinden bir ağaç köklenir, dallanır, budaklanır, gölgesi dünyayı tutar 

(Tuncer, 1998: 166). Burada devlet kurma ideali de vardır. 

Birey, rüyalar vasıtasıyla gün yüzüne çıkardığı bilinçaltı gerçeklikleriyle 

yüzleĢme imkânı bulur. Kendine bile itiraf edemediği korkular, kuĢkular, gerçekler, 

kayıplar rüyalar ile açığa çıkar. Rüyalar, bireyin öncelikle bilinçaltını keĢfetmesini 

sağlar. Rüya görme uyuma hali değil aslında uyanma halidir. Bireyin uyanmasını, 

bilinçlenmesini sağlayan bir geçiĢ dönemidir. 

Rüyalar kiĢinin bireyleĢme sürecinde kendisini tanımladığı farkındalığını 

kazandığı bir zaman dilimidir. KiĢi rüya esnasında kendisiyle iyi ve kötü taraflarıyla 

yüzleĢme imkânı bulur. Öyle ki rüyalar bilinçaltında kalan izlerin ortaya çıkmasıdır. 

KiĢi bilinçaltındakilerle rüyada hesaplaĢır. 
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4.5. Ebedîyete Göç 

Destan kahramanları mücadelelerle dolu yolculuklarını tamamlayınca bir sona 

doğru yol alırlar. Bu son, genellikle kahramanın yolculuk aĢamasında geçirdiği 

yiğitlikle bağlantılı bir Ģekilde olur. Kahraman, olgunluk mertebesine ulaĢmıĢsa ve 

halkın gözünde bir itibar kazanmıĢsa o, ölümsüzlüğe adaydır. Kahraman ölümsüz 

kılınarak, bütün zaman ve mekânlarda yeniden canlanacak, idealize edilmiĢ bir 

kahraman olarak yaĢatılacaktır. 

Ġnsan hayatı baĢlangıcından sonuna kadar yatay bir doğrultuda ilerler. Bu 

doğrultu kendi içerisinde sürekli olarak yinelenir. Ancak zaman zaman dikey 

doğrultudaki sıçramalar, kiĢinin farkındalık kazanmasını sağlar. 

Köroğlu, Anadolu anlatmalarında yatay doğrultuda ilerleyen bir kahramandır. 

Ancak Türk Dünyasında Köroğlu dikey bir doğrultuda yerin altından yerin üstüne çıkar, 

yatay doğrultuda yaĢamını sürdürür. YaĢamını tamamlayınca da yine dikey doğrultuda 

göğe yükselir. Hayatın son aĢaması ise dikey bir doğrultuda ebedîyete doğru uzanır. 

Tanrısal bir kahramanın dönüĢümü-ölüm ve yeniden doğuĢ- aracılığıyla tasvir 

edilir (Jung, 2001: 50). “Evrensel varoluĢ tarzlarının sürekliliğinden dolayı, bir 

devrenin sonu bir diğerinin baĢlangıcıyla çakıĢır.” (Guenon, 2001: 65). Her son, 

aslında yeni bir baĢlangıcın habercisidir. 

Ġntikam duygusuyla yola çıkan ve bu uğurda amacına ulaĢan destan kahramanı 

Köroğlu‟nun sonu anlatılarda farklılıklar göstermektedir. Köroğlu anlatılarında 

“Köroğlu‟nun Sonu”, “Köroğlu‟nun Kocalığı” adıyla yer alan bu kolda genel temayül, 

Köroğlu‟nun ölümsüzlüğe ulaĢtığı yönündedir. Köroğlu ölmemiĢ, halkın nazarında abı 

hayattan içerek ölümsüzlüğe ulaĢmıĢtır. Herkesin kendisinden bir Ģeyler bulduğu 

Köroğlu böylece her dem yaĢatılmıĢtır. 

Köroğlu‟nun sonu, çoğunlukla abıhayat içtiği yönündedir. Ancak bazı eĢ 

metinler de Köroğlu‟nun sonunu tüfekle öldüğü Ģeklinde anlatır. Bir savaĢ aletinin, 

demirin soğukluğu ile buluĢması mert bir yiğidin sonunu getirmiĢtir. 

Köroğlu, mertlikten, dürüstlükten, doğruluktan yanadır. Onun düzeninde 

arkadan vurmak, silah kullanmak yoktur. Bu bakımdan Köroğlu, tüfeğin icadıyla yani 

modernizmin, geleneğin içerisine girmesiyle birlikte hayata veda eder. Tüfek icat 

olunca mertlik töresi bozulmuĢ, eğri kılıcın hükmü kalmamıĢtır. Mertliğin yerini 

namertlik almıĢtır. 
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“Kahraman modern bir insan olarak ölmüĢtür; fakat ebedi insan -

mükemmelleĢmiĢ, belirsiz, evrensel insan-olarak yeniden doğmuĢtur. Öyleyse, onun 

ikinci önemli görevi ve amacı bizlere, dönüĢmüĢ olarak geri dönmek ve yenileĢmiĢ 

yaĢamdan aldığı dersi öğretmektir.” (Campbell, 2010: 31). 

Köroğlu‟nun sonu bir bakıma, Doğu‟nun Batı karĢısındaki sonunun baĢlangıcı 

olarak kabul edilir (Özturan, 2009: 13). Silah, Batı‟yı, sembolize etmektedir. Silahın 

icadıyla Doğu, Batı karĢısında çaresiz kalacaktır. Doğu, burada gelenekleri, ata kültünü, 

inanıĢları ve özümüze ait bütün değerleri sembolize etmektedir. Silah, ateĢ, savaĢ vb. 

gibi unsurlar, öze ait maneviyatı yok edicidir. Bütün bunların Doğu‟ya gelmesi, zarar 

verici durumlardır. 

Anadolu‟da anlatılan Köroğlu Destanı‟nda Yahudi Bezirgânın getirdiği tüfekle 

oynayan beyler, birbirlerini öldürürler. Buna üzülen Köroğlu da kaybolur. Ve meĢhur: 

Tüfek icad oldu merdlik bozuldu 

Eğri kılıç kında paslanmalıdır. 

mısralarıyla baĢlayan Ģiirini söyleyerek ortadan sır olur, kırklara karıĢır. Bir baĢka eĢ 

metinde ise Köroğlu, dağda rastladığı çobanda tüfeği görür, sorar. Aldığı cevaba 

inanmaz. Denemek için tüfeği kendine çevirir, ateĢ açar ve yaralanarak ölür. Köroğlu 

Destanı‟nın Antep Rivayetinde de tüfek meselesi vardır. Usta Frenk‟in hediye adı ile 

getirdiği tabancanın bir adamı öldüreceğine inanmayan beyler tartıĢırlar. Sonunda 

Demircioğlu‟nun da isteği üzerine Ayvaz, tabancayı onun kafasına sıkar. 

Demircioğlu‟nun öldüğünü gören Zor Ahmet Bezirgân, kılıçla Ayvaz‟ın kafasını keser, 

Dağıstanlı Hasan da Zor Ahmet Bezirgân‟ı öldürür. Haber Köroğlu‟na ulaĢtığında bu 

manzara karĢısında onun birden bire saçı sakalı ağarır ve Köroğlu sazla Ģunları söyler: 

“Tüfek icad oldu mertlik bozuldu 

Egri kılıç kında paslanmalıdır. 

Beyler getti Çamlıbel‟i neyleyim 

Varıp ġam eline yaslanmalıdır.”  (Bayat, 2009: 66). 

Tüfek, Köroğlu‟nun mertliği, tüfeğin ise namertliği sembolize ettiğini 

göstermektedir. Yiğitlik uzaktan ateĢ etmekle öldürmek değil, er meydanında kolunun 

gücü ile düĢmanı yenmektir, mantığı bütün destan boyu karĢımıza çıkar. Yiğitliğin 

ölümü Köroğlu‟nun sonu ve genel anlamda kahramanlık döneminin sonu, aĢk 

destanlarının revaç bulduğu dönemdir (Bayat, 2009: 67-68). Tüfek, bilek gücüne, 

yiğitliğe, mertliğe karĢıdır. SavaĢı, soğukluğu temsil eder. 
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Güney Azerbaycan eĢ metnine göre Köroğlu‟nun sonu, diğer anlatmalardan daha 

farklıdır. Köroğlu, kendisinden bir anı kalsın diye son okunu da dağa atar. Köroğlu, çok 

yaĢadığını, hiçbir Ģeye üzülmediğini söyler ve yiğitçe ölümü kabul eder. ġah‟ın askerleri 

onun kafasını kesip geri dönerler. Ancak ġah, Köroğlu‟ndan askerlik bilgilerini 

almadıkları için çok sinirlenir ve adamlarını cezalandırır (Garriyev, 2007: 149). 

Köroğlu, yiğitliğiyle, savaĢ tecrübesiyle dört bir yana ün salmıĢ bir kahramandır. Onun 

düĢmanları bile sanatına, gücüne, askerlik bilgisine hayrandır. Köroğlu‟nun ölümü 

onların iĢine gelmez. Bu bakımdan ölmeden önce onun askerlik bilgisini alma yönünde 

giriĢimde bulunurlar. Bu durum, Köroğlu‟nun sembolize ettiği olumlu değerleri 

kaybetmeme yolunda atılan adımdır. 

Acımasız Hünkâr, düĢmanı Köroğlu‟nun bir mağaraya çekildiğini öğrenir. 

Ondan savaĢ sanatını öğrenmeleri için yedi asker gönderir. Askerler, Köroğlu‟ndan 

kendilerini eğitmelerini isterler. Fakat Köroğlu okunu ve yayını eline alınca düĢmanlar 

kaçıĢır, Köroğlu oku taĢa atar. O günden itibaren insanlar bu yeri ziyaret edip taĢa saygı 

gösterirlermiĢ (Garriyev, 2007: 149). 

Türkmen eĢ metninde de Güney Azerbaycan metnine benzer bir son karĢımıza 

çıkmaktadır. Köroğlu‟nun savaĢ sanatını öğrenmeyen askerlere büyük bir öfke duyulur. 

Köroğlu‟nun kafası, ġah tarafından mağaraya gönderilir. Aga Yunus ve Gül ġirin 

Köroğlu için bir cenaze töreni düzenler ve onun mezarına altın bir gumbez dikerler 

(Garriyev, 2007: 150). Ölüm var olma sürecinin sona ermesidir. Maddi olarak bitiĢi, 

tükeniĢi, ancak manevi anlamda yeniden doğuĢu, yeni bir baĢlangıcı sembolize eder. 

Mezar, manevi anlamda kiĢinin bu dünyayla kalan tek bağıdır. Vatanın kutsallığı da bu 

sebeptendir. Vatan kutsaldır ve vatan uğruna en kutsal Ģeyler bile feda edilebilir. Her ne 

sebepten olursa olsun vatan terk edilemez. Çünkü ataların mezarı oradadır. Mezarlar, 

insanın yaĢamla bağını kuran bir yerdir. Ġnsanlar ölürken geride izler bırakırlar. Bu 

izlerden en önemlisi ve hayata tutunma noktası da mezarlardır.  

AĢgabad anlatmasına göre Köroğlu çok yaĢlanmıĢtır. Kırk yiğidi ve Kırat 

ölmüĢtür, yanında ise sadece karısı Aga Yunus ve kız kardeĢi Gül ġirin kalmıĢtır 

(Garriyev, 2007: 149). 

Çavdar anlatmasına göre ise Köroğlu, yaĢamının sonunda yer altı dünyasına 

yolculuk yapar, yeryüzüne geri döner, bir sonraki kuĢağa bahadır gücünü geçirir 

(Garriyev, 2007: 151) Köroğlu‟nun yeraltına yolculuk yapıp tekrar geri dönmesi 

ġamanizm inancını ve bu inanca bağlı olarak ġaman‟ın yerin altından yerin üstüne 
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çıkıĢını, âlemler arasında yolculuk yaptığını hatırlatmaktadır. Aynı zamanda bu 

yolculuk, ölüp dirilme motifini, toprağın ölüp tekrar canlanmasını sembolize 

etmektedir. 

Köroğlu‟nun sonu ile ilgili dikkat çekici bir eĢ metin de Kırat‟a bağlı olarak 

anlatılan anlatmadır. Kırat‟sız bir hiç olan Köroğlu, Kırat‟ın ölümüyle de her Ģeyden 

elini eteğini çekerek ona olan bağlılığını açıkça göstermektedir. 

Köroğlu kocaldığını sezer, kılıcını kınına sokar, eĢkıyalığı bırakarak yerine 

Ayvaz‟ı geçirir. Ġran ġahının yanına, oradan da Mekke‟ye gitmek üzere yola çıkar. 

Yolda ġah Abbas‟ın gözden düĢmüĢ iki kölesiyle karĢılaĢır, onlara konuk olur. Yeniden 

ġah Abbas‟ın gözüne girmek isteyen bu iki köle, gece Kırat‟ı öldürürler. Köroğlu bunu 

öğrenince, üstüne gelen kölelere karĢı kendini savunmadan boynunu uzatır, Kırat‟sız 

yaĢamaktansa ölmeyi yeğlediğini dile getirir (Fuat, 2004: 20). Türk geleneğine bağlı 

olarak Köroğlu, kendisinin yoldaĢı, dostu olan Kırat‟ı kaybedince büyük bir üzüntü 

içerisine girer ve tuttuğu bu yas, onun sonunu getirir. 

Baron von Haksthausen‟in saptadığı bir anlatıya göre, Köroğlu, Pehlivan 

Rüstem‟in torununa rastlar, onunla üç gün üç gece güreĢip yeniĢemezler, sonunda ikisi 

birlikte tıkanıp ölürler (Fuat, 2001: 21) 

Yunus ve Köroğlu mağaradadır. Burada yüz beyaz kuĢ belirir. KuĢlar yiyecek ve 

kaynak getirirler ve “Sen erenlere karıĢtın.” derler (Garriyev, 2007:149). Köroğlu‟nun 

manevi yok olma kolunda, yani mağaraya girip kaybolması motifinde Hakk‟a 

kavuĢması daha açık görülür. 

Türk dünyasında özellikle Türkmenler arasında bahĢilerin anlatımıyla 

Köroğlu‟nun farklı bir sonu olmuĢtur. Köroğlu bir gün ava gider. YaĢlı bir kadının 

yaĢadığı bir kulübeye girer. Pikir Gız adındaki yaĢlı kadın Köroğlu‟na âĢık olur, 120 

yaĢına kadar Köroğlu‟nu düĢünür, onunla karĢılaĢmayı bekler. Onun son isteği 

Köroğlu‟nun kanından içmektir. Köroğlu düĢünür ve sonunda yakınlarıyla vedalaĢır. 

Yiğitlerinden kendisini bağlamalarını ve yaĢlı kadına vermelerini ister. Kadın, 

Köroğlu‟nun öldürür ve kanını içer. Bundan sonra kadın bir oğlan doğurur ve bu çocuğa 

Eroglı bazı varyatlarda da Ganoglı adı verilir (Garriyev, 2007: 150). Bu son, diğer 

sonlardan çok farklıdır. 

19. yüzyıl Ermenice elyazmasında Köroğlu‟nun, Hüsrev ġah‟ın veziri tarafından 

öldürüldüğü yazmaktadır (Abbasov, 2008: 47). 



 201 

Köroğlu‟nun atı ile beraber ölümü, Paris nüshasında Çamlıbel‟den Kazlı Göl‟e 

indikten sonra olur. Bu, önce aĢağıdan yukarı istikametinin aksi olmakla, kozmik planda 

yükseklikten derinliğe (yerüstünden yeraltına) doğru bir harekettir. Türkmen 

anlatmasında Köroğlu, mağarada öldürülür ki, hem mağara hem de aynı semantik anlam 

taĢıyan, yerin atributlarıdır. MaraĢ varyantında ise, Köroğlu atı ile beraber bir mağaraya 

girip kaybolur (Abbasov, 2008: 117). 

Paris nüshasında Köroğlu yatakta yatarken önce onun atını sonra da kendisini 

öldürürler (Memmedbağıroğlu, 2010: 14). 

Azad Nebiyev anlatmasında, Köroğlu, Kırat sonra da Nigar Hanım kayalıktan 

uçarlar. Deliler, Nigar Hanım‟ın ve Kırat‟ın ölüsünü kayanın dibinden çıkarırlar. Ancak 

ne kadar arasalar da Köroğlu‟nun izine rastlayamazlar (Memmedbağıroğlu, 2010: 14). 

Bu durum halkın onu ölümsüzlüğe ulaĢtırdığını göstermektedir. 

Köroğlu‟nun ebedîyete yolculuğu ile ilgili Ģu sonuçlara varmak mümkündür: 

Köroğlu tüfeğin icadıyla birlikte mertliğin kalmadığını, Doğu‟nun Batı karĢısında yani 

maneviyatın maddiyat karĢısında yok olacağını hisseder ve kayıplara karıĢır. Bir 

mağarada ya da kayalıklardan uçarak kırklara karıĢır. Kendisine sunulan yüz yirmi 

yıllık ölümünü yaĢar ve ölür. Ölümü maddi bir Ģeyle tüfek ya da baĢının kesilmesi 

neticesinde olur. Bu durumda anlatılanlara bağlı olarak özetle üç madde sıralanabilir. 1. 

Kendi eceliyle ölümüĢtür, 2. BaĢkaları tarafından öldürülmüĢtür, 3. Maneviyata 

karıĢmıĢtır. 

Anlatıcılar, Köroğlu‟na farklı sonlar hazırlamıĢlardır. Bunda dinleyicilerin 

Köroğlu‟nun öldüğünü duymak istememeleri gibi bir gerekçe yatmaktadır. Bu sebeple 

âĢıklar tarafından Köroğlu, ebedîyen yaĢayan kırkların arasına giren ve ölümsüzlüğe 

kavuĢan bir kahraman olarak gönüllerde yaĢatılır. 

 

4.6. Ölümsüzlüğe Davet: Abıhayat 

Kutsal hazine olarak nitelendirebileceğimiz su, hayatın kaynağı, bereketi ve 

özüdür. YaĢamla eĢdeğer olan su, varlığımızın da aslî unsurudur. 

Canlılık, arılık, temizlik, bolluk, saflık sembolü olan su, evrendeki her Ģeyin 

temelidir. Suyun, hayatın özü olmasının yanında kutsal boyutu da vardır. Belki de bu 

kutsallık suyun ilk anlamına bağlı olarak yaĢamı simgelemesiyle bağlantılıdır. Suyun 

ömrü uzatmasının, canlılık getirmesinin halk anlatılarına yansıyan yüzü, onun 

ölümsüzlüğün dermanı olmasını sağlamıĢtır. 
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“Suyun doğrudan bilinç dıĢının da sembolü olduğunu çıkarsayabiliriz. 

Bilinç/insan sudan çıkar, „doğar.‟” (Saydam, 1997: 117). Su bizi hiç yapılmamıĢ bir 

yolculuğa davet eden yeni harekettir (Bachelard, 2004: 89). 

Su, diĢil bir ögedir ve ana sembolü ile karĢımıza çıkar. Her Ģeyin temelinde 

özünde de su vardır.  

Su, Türk mitolojisinde yaratıcı baĢat erkin baĢ aktörü olarak kabul edilir (Pala, 

2008: 72). 

Kur‟an-ı Kerim‟de dünya, suyun üzerindeki köpüğe benzetilir (Schimmel, 2004: 

27). Kur‟an‟daki bağıĢlayıcılık yani rahmet ilkesi ile su, özellikle de yağmur birbirinden 

ayrı tutulamaz (Lings, 2003: 77). Bu sebeple su kutsal bir varlıktır. 

 “Self genellikle düĢü görenin yaĢamının kritik zamanlarında, dönüm 

noktalarında, temel tutumunu ve yaĢam stilini değiĢtirdiğinde düĢlerine girer. 

DeğiĢimin kendisi suyu geçmekle simgelenir.” (Jung, 2009: 198). 

Su aynı zamanda tohumdur; yaĢama tükenmek bilmez bir ilerleme kazandırır 

(Bachelard, 2004: 17). Bu yönüyle su, bereketin sembolüdür. Köroğlu‟nun kutsal sudan 

içmesi, onun hayatına bereket getirmiĢtir. 

“Toprakla su faniliğin iĢaretidir. Çünkü insan, toprak ve sudan ibarettir. 

Balçıktan yaratıldığımız için. Öte yandan toprak da tevazu halindedir, su da. Su baĢını 

yere koyarak akar, büyüklenmez. Su, kendisine itibar edene de etmeyene de bir nimet 

sunar.” (Pala, 2008: 68). 

Mitolojiye göre yerin üst tabakasıyla alt tabakası arasında bir sınır olarak kabul 

edilen su, karanlık dünyayla aydınlık dünyayı ayıran bir ayna gibidir. Burada olanların 

tersi; Ģeytanın bulunduğu karanlık dünyada olup biter, dolayısıyla su yansıttığı 

görüntüyü tersine çevirerek ayna özelliği alır (Pala, 2008: 73). “Hayat ile ölümü, 

rahmet ile gazabı, tenezzüh ile kederi aynı anda temsil edip bazen iyi bazen kötü 

olabilmesi de bu yüzdendir.” (Pala, 2008: 73). 

“Kardan soğuk, sütten beyaz olan bu su, içen kiĢinin er dileğinin 

gerçekleĢmesini, ömrünün sonsuz olmasını ve cesedinin kıyamete kadar çürümemesini” 

sağlayacaktır (Arsunar 1963: 27). Kahramanı ölümsüzlüğe davet eden su, her yönüyle 

temiz, berrak ve saftır. Sembolik manada beyazın bütün masumiyetini içinde 

barındırmaktadır. 

Tobol-Tatar anlatmasına göre sudan çıkan tulpar Ģahın kısrağını hamile bırakır. 

Dokuz ay, dokuz gün sonra kısrak üstü tüyle kaplı kara, çirkin bir tay doğurur 
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(Garriyev, 2007: 186). Efsanevi atın sudan çıkması tesadüfî değildir. Suyun kutsiyeti ata 

geçmiĢtir. Atın kusal ana/atası sudur. 

Bolu Ģehrinde bir derebeyinin seyisten iyi bir at istemesi üzerine seyis, ala bir ata 

beğerenerek Sünbüllü pınar adı verilen bir pınardan geçmeye çalıĢırken at ürküp 

pınardan geçemedi, ikinci atı pınardan geçirmek üzere denedi ancak o da geçemedi, 

üçüncü at zayıf, çelimsiz bir at olmasına rağmen sudan geçti (Memmedbağıroğlu, 2010: 

43). Birçok atın içinde en çelimsizinin, en zayıfının ve en çirkinin sudan geçmesi zayıf 

attan çok güçlü bir at olacağına iĢarettir. Ġlk iki atın sudan korkması su kültüyle ilgilidir. 

Halk inancına göre suyun mucizevî tarafları vardır. Ġnsanı ölümsüz kılar, kör 

gözün açılmasını sağlar, atı akıllı bir varlığa çevirir (Garriyev, 2007: 79). Anadolu‟nun 

pek çok bölgesinde de Ģifalı sular halk hekimliğine bağlı olarak tedavi amaçlı kullanılır. 

Suya ve suyun kutsallığına bağlı olarak yeĢil ve baharın canlanıĢı, yeni günün 

doğumu Nevruz da bu konuyla ilintilidir. 

Yusuf Peygamber‟in zindandan çıktığı gün, Yunus Peygamber‟in balinanın 

karnından çıktığı günün, baharın geliĢine Nevruz‟a tekabül etmesi (ġimĢek, 2002: 161) 

tesadüfî değildir. Bu dönemde tabiat yeniden canlanır, yeniden doğum ritüelleri 

uygulanır ki bu durum ilk doğum arketipini hatırlatır. 

“Nevruz bayramı arifesindeki çarĢambaların sonuncusu ahir çarĢambadır. Bu 

çarĢambaya aynı zamanda ilahir çarĢamba, toprak çarĢambası, yer çarĢambası da 

denilmektedir. Ahir ÇarĢamba suya, ateĢe, yele tapınmayı bir bütün halinde kendinde 

yansıtıyor.” (Amanoğlu, 2001: 28). 

Yılın son çarĢambası anlamına gelen “ilahır çerĢenbe”, Nevruz‟un habrecisidir. 

Ġlahır çerĢenbeler, insana hayat veren anasır-ı erbaa‟dan baĢka bir Ģey değildir (ġimĢek, 

2002: 163). Azerbaycan Türklerinin inancına göre son dört çarĢambanın her birinde 

tabiatın dört unsurundan biri canlandırılmıĢ ve insan Ģeklinde düĢünülmüĢtür. Bu 

çarĢambalarla ilgili çeĢitli inanıĢlar meydana gelmiĢtir (ġimĢek, 2002: 164). 

Köroğlu‟nun dağdaki, ÇarĢamba gecesi kaynayan bulağın ak köpüklü suyunu 

içip erene ve aĢığa dönüĢmesi, arkaik medeniyetlerde Ģamana çevrime ritüelinin 

belirtisidir. ġamanist düĢüncede seçilmiĢ Ģahsın, ġaman/Kam olabilmesinin Ģartı, dağ 

iyesi veya yer ananın döĢlerinden süt emmesidir. ġaman olacak kiĢinin bu yeteneği 

kazanması ancak bu yolla gerçekleĢir. Azerbaycan varyantlarının genelinde Köroğlu‟na 

ilahi kuvvet bahĢeden bulağın “KoĢabulak” olarak adlandırılması, Türklere ait MaraĢ eĢ 

metninde, Köroğlu‟nun süt gibi akan sudan içmesinin vurgulanması önemlidir. Su veya 
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süt akan “KoĢabulak”, ana-dağ ruhunun döĢlerine iĢaret etmektedir (Abbasov, 2008: 

58). 

Nevruz‟dan önceki son ÇarĢamba günü, kutsal sayılmaktadır ve bu güne ilahir 

ÇarĢamba yani yılın son çarĢambaları denilmektedir (Kalafat, 2009: 141). Bir bakıma 

baharın geliĢini müjdeleyen bu son ÇarĢamba günleri dilek kapıları açıktır. Bereket, 

sağlık, mutluluk yeni yılla birlikte gelecektir. 

ġaman dağ ruhunun yeni koruyucu ruhun döĢünden yalnız bir kez emmesi ile 

Köroğlu‟nun bulak suyundan yalnız bir kase içebilmesi dikkate değerdir. (Abbasov, 

2008: 59). Türk ġamanizmi‟ne göre at, Ģamanın orta dünyadan yukarı ve aĢağı 

dünyalara seyahatinde onun yardımcısıdır. Hatta bazı ġamanist Türk halklarında, 

Ģamanın davulu, onun ruh atını sembolize ederdi. Köroğlu‟nun Kırat‟ı ahırdan 

çıkarması epizodu bu manada önemlidir. 

ĠnanıĢa göre yeni yılın gelmesiyle birlikte su tazelenirmiĢ. Bu sebeple su 

çarĢambasında insanlar gün doğmadan önce taze suyun yanına giderek önce ellerini 

yüzlerini yıkarlar sonra da suyun üstünden atlarlar (ġimĢek, 2002: 164). Suyun 

tazelenmesiyle birlikte insanlar da sembolik olarak tazelenip yenilenir ve gençleĢirler. 

Köroğlu‟nun da ÇarĢamba günü içtiği suyla ölümsüzlüğe kavuĢması dikkate değerdir. 

Su kutsal bir varlıktır ve ondan yardım dilenir. Tanrıya dileklerinin ulaĢtırılması 

hususunda aracı olarak kabul edilir. 

Halk anlatılarında su, ölümsüzlük ve yaĢam kaynağı denilince akla hemen abı 

hayat gelmektedir. Ölümsüzlük suyu anlamına gelen abı hayat, yaĢam kaynağını 

çağrıĢtırır. Abıhayat: “Ölmezlik suyu, damlaları sonsuz hayat bağıĢlayan tatlı ve lezzetli 

su, bengisu.” (Pala, 1995: 15) anlamına gelmektedir. 

Bengisu anlamına gelen abıhayat içen kiĢiye ölümsüzlük verir. Bu sudan içen 

her kimse dünya durdukça yaĢar. Bu suyu Hızır ve Ġlyas Peygamberler bulup içmiĢler. 

Daha sonra Allah, bu pınarı insanların gözünden sakladığı için Ġskender, Zulumât‟a 

gittiği halde suyu bulamamıĢtır (Onay, 2000: 55). 

Karanlıklar âleminde bulunan ölümsüzlük suyu, gizli bilgileri elde etmek, 

ölümsüzlüğe kavuĢmak, tam anlamıyla olgunlaĢmak için ulaĢılan sudur. Anlatılarda 

iĢlenen ölümsüzlük arayıĢı, kahramanın özgürlük rüzgârına doğru açtığı kanatlardır. 

Bu yönüyle su bizi imgesel bir yolculuğa davet eder (Bachelard, 2004: 149). Bu 

davet ile kahraman kendisini erginleĢtirme yolunda geliĢtirebilir. 
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Abıhayat efsanesi, Köroğlu Destanı‟nda da kendine yer bulmuĢtur. Avladığı 

kuĢu bir gölde yıkarken, kuĢun canlandığını gören Köroğlu, durumu babasına haber 

vermek üzere yola çıkar. Geri döndüğünde suyu bin parçaya ayrılmıĢ olarak bulur (Pala, 

1995: 15). 

Köroğlu‟nun abıhayata ulaĢmasını sağlayan babasıdır. Onun yol boyunca 

erginleĢmesine yardımcı olduğu gibi ölümsüzlüğe kavuĢmasında da onun gördüğü rüya 

etkilidir. Bu durum kahramanın özüne, atalar kültüne bağlanmalıdır. Türk kültüründe 

ataya/dedeye/babaya saygı sonsuzdur. Baba dururken, gelecekten haber alma ve 

ölümsüzlük suyu gibi önemli bir cevheri oğlun rüyada görmesi doğru olmaz Atalar ruhu 

her Ģeyden haberdardır ve bu durum oğla nasihat edilerek ulaĢtırılır. 

“Self genellikle düĢü görenin yaĢamının kritik zamanlarında, dönüm 

noktalarında, temel tutumunu ve yaĢam stilini değiĢtirdiğinde düĢlerine girer. 

DeğiĢimin kendisi suyu geçmekle simgelenir.” (Jung, 2009: 198). Su, büyük bir 

değiĢime neden olabilir. 

Doğudan ve batıdan gelen yıldızların çarpıĢma esnasında KoĢabulak‟ın taĢması 

ile RuĢen ak köpüklerden bir tas baĢına döker, bir tas da içer. Babasının istediği köpüğü 

doldurmak isteyince bir bakar ki köpük yok; su, duru bir Ģekilde akmakta. Bunun 

üzerine Köroğlu çok üzülür, köpüğü önce kendisi içtiği için piĢman olur (Birdoğan, 

1996: 77). 

MaraĢ anlatmasında, “Ali, küçük bir kaynak gördü. Küçük büngültülerle su 

yerden çıkıyor, aĢağı doğru akıyordu. Köpük köpük bir kaynaktı. Kırat‟ı kaynağa sürdü, 

suladı. Kırat biraz içti. KiĢneyerek geri çekildi. Ali ĢaĢırdı. He içiĢte bir helke su içen 

Kırat, nasıl olur da bu suyu içmez ya da içemezdi. Attan indi. Ġki avucunu birleĢtirip su 

doldurdu. Üzerinde beyaz bir köpük vardı. Ġçti… Damarlarına kımıl kımıl bir canlılık 

yayıldı. DeğiĢik bir lezzeti vardı suyun. Bir avuĢ daha aldı. Bu kez de suyun üzerinde 

sarı bir köpük vardı. Ġçti… Ġçtikçe damarlarına dek bir sıcaklık, bir ürperti dağıldı. Bir 

avuç daha aldı. Bu kez de suyun üzerinde mavi bir köpük vardı. Ġçti… Ġçtikçe 

damarlarına mercan közler dağıldı.” (Özturan, 2009: 57). Anlatmaya göre Deli Yusuf, 

oğlu Ali‟nin içtiği suyun abıhayat olduğunu söyler ve suyun üzerindeki köpüklerin 

anlamlarını açıklar. Beyaz köpüğün ölümsüzlük; sarı köpüğün yüreklilik verdiğini; 

mavi köpüğün ise âĢıklık yeteneği kazandırdığını anlatır (Özturan, 2009: 57-58). 
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Ruha yönelik ölümsüzlüğü aramak, uzun ömür iksiri, felsefe taĢı, bir dönüĢümü 

simya adını taĢımaktadır (Eliade, 2002: 34). Köroğlu farkında olmadan aradığı simyaya 

ulaĢmıĢtır. 

Köroğlu erginleĢme sürecini tamamladığı için köpükten içme gücüne 

eriĢebilmiĢtir. Oysa babası bu süreci tamamlamadığı için köpükten içememiĢtir. 

Köpüğün özü sudur. Su ise hayatın özüdür. Köroğlu bu öze ve yaĢam iksirine 

ulaĢmıĢtır. 

Bulgaristan‟da anlatılan Köroğlu hikâyesine göre, Köroğlu‟nun babası, oğlunu 

Aras nehrine göndererek ondan üç renkli köpüğü yakalamasını ve yarısını eve 

getirmesini ister. Ancak Köroğlu köpüğün yarısını kendisi yutar, yarısını da atına verir 

(Garriyev, 2007: 79). Bu durum kahramanın ve atının ölümsüzlük ödülünü kazanacak 

olgunluğa eriĢtiğini ancak babanın bu olgunluğa eriĢemediğini göstermektedir. 

Bazı Altay efsanelerine göre abıhayat, göğe yükselen Dünya Dağı‟nın 

üzerindeki Kayın Ağacı‟nın altında bir çukurda bulunur (Uzun, 1997: 58). Bu su, kutlu 

sudur. Ġçene sağlık, sıhhat, güç, kuvvet, dirilik, canlılık, ölümsüzlük verir. Halk arasında 

da Ģifalı sular vardır ki içenin derdine deva olur, onu sağlığına kavuĢturur. 

GençleĢmek ya da uzun bir ömre sahip olmak için kökenine dönmek ve yaĢama 

yeniden baĢlamak gerekir (Eliade, 2002: 78). Köroğlu da uzun bir ömre sahip olma 

Ģansını, özünü bularak kazanır. 

Köroğlu‟nun âĢıklık, güç ve nara kazanması GoĢabulag sayesinde olur. 

“GoĢabulag, çifte pınar demektir.” (Bayat, 2009: 87). 

Azerbaycan eĢ metninde RuĢen ve babası yolculukları esnasında bir dağ 

eteğinde dinlenirler. RuĢen, av aramaya baĢlar ve iki ördek vurur. Ördekleri yıkamak 

için bir pınarın baĢına gelir. Pınardan akan su, süt gibidir. Pınardan bir tas su içer. Sonra 

da ördekleri suya bastırır. Ördekler birden canlanıp kanat çırpmaya baĢlarlar. 

Kanatlardan sıçrayan her damla sudan, yeni pınarlar oluĢur. Buranın adı yani Aras 

nehrinin doğduğu yer, Bingöl diye adlandırılır (Gökdağ-Üçüncü, 2007: 258). 

Azerbaycan anlatmasına göre RuĢen, suya batırdığı ördeklerin canlandığını 

görünce ĢaĢırır ve bu durumu babasına anlatır. Babası ona bu suyun abıhayat olduğunu 

söyler. RuĢen, babasına bu sudan içirmek için geri döner ama süt gibi suyun durulup 

saydamlaĢtığını fark eder. Bunun üzerine RuĢen ve babası Aras kıyısına giderler. Ali 

Seyis bir çam ağacının altına oturur. RuĢen de Aras‟ın getireceği üç köpüğü bekler. Bu 

köpüklerden babasına içirip onu ölümsüzlüğe ulaĢtırmak ister. Bir süre sonra köpükler 
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gelmeye baĢlar. Ġlk gelen kızıl köpüğü RuĢen içer, ikinci beyaz köpüğü de içer. Üçüncü 

gelen mavi köpüğü ise bir tasa koyarak babasına götürmek ister. Ancak yolda çok 

susayınca dayanamayıp elinde bulunan tastaki suyu da içer (Gökdağ-Üçüncü, 2007: 

258).  Eli boĢ bir Ģekilde babasının yanına giden RuĢen bu duruma çok üzülür, ancak 

babası ona üzülmemesi gerektiğini, ileride yiğit biri olacağını ve kendisinin öcünü 

almasını istediğini söyler. Köroğlu‟nun babası rüyasında gördüğü bu suyun abıhayat 

olduğunu anlar. Aslında bu suyun ölümsüzlük suyu olduğu, RuĢen‟e değil babasına 

bildirilmiĢtir. Fakat suyu içebilen RuĢen olmuĢtur. Kahramana mesaj doğrudan değil de 

babası yoluyla dolaylı bir Ģekilde verilmiĢtir. Burada kahramanın baba sözünü dinleyip 

dinlemediği, atasına saygısı ölçülmektedir. Baba, kendi intikamını alamayacağı için 

babanın intikamını alacak kiĢi, onun neslini devam ettirecek olan oğludur. Bu sebeple 

de köpüğü içen kiĢi RuĢen olacaktır. 

Destanda geçen köpükler mitolojik unsurlardır. Suyun var edici, yapıcı, hayat 

verici özelliği vardır. Köpüğün, su ve beyazlığın birleĢmesi, saflığın temizliğin 

sembolüdür. Kahramana Ģairlik ve kahramanlık kazandırır. 

Elazığ anlatımında ölümsüzlük suyu çok belirgin olarak iĢlenmiĢtir. 1962 yılında 

Harput‟ta kahveci Kör Ġsa‟dan derlenen anlatıya göre; “Köroğlu, Muradiye yöresinde 

Murat Suyu kaynağında iki keklik vurur. Keklikleri kaynakta yıkar yıkamaz kutlu su, 

keklikleri diriltir. Pınar parçalanmıĢ. Kırat sudan içmiĢ. Köroğlu içmemiĢ. Gizi 

çözümleyen kör baba, suyun ölmezlik suyu (abıhayat) olduğunu söylemiĢ. Kırat da 

Köroğlu‟nun kayboluĢundan sonra ortalıktan silinmiĢtir. Ayrı donlarla her yıl 

Ġstanbul‟da bir sakaya hizmet edermiĢ.” (Birdoğan, 1996: 51). 

Her Ģeyin temeli olan su, hayatın özüdür. Su, canlılık, hayat bahĢedicilik, dirilik 

anlamlarına gelmektedir. Bu yönüyle su, Köroğlu‟na da hayat bahĢeden kutsal bir öge 

olarak destanda varlığını korumaktadır. 

 

4.7. Sembolik Hayvanlar 

Göçebe bir kültürün gereği olarak Türkler, hayvanlarla iç içe yaĢamıĢ, bu yaĢam 

tarzı, insanları hayvanların gücünden yararlanmaya ve onları hayatın her alanında 

kullanmaya itmiĢtir. Hayvanlar da çeĢitli özellikleriyle insanların hayatlarına yön 

vermiĢtir. 
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Ġnsanların gücünün yetmediği durumlarda onların en büyük yardımcısı 

hayvanlar olmuĢtur. Bu kültüre bağlı olarak hayvanlar, kutsal bir ata/ana, arkadaĢ, sırdaĢ 

olarak görülmüĢlerdir. 

Hayvanlar sadece günlük hayata değil, dinî hayata da aksetmiĢtir. Eski Türklerin 

inanç sistemlerinde kurt, at, geyik baĢta olmak üzere birçok hayvana kutsiyet atfedilmiĢ 

hatta bazı halkların soyunun hayvan olduğuna inanılmıĢtır. Bu inanıĢın temelinde 

yardımcı ruhların, hayvan kökenli olduğu düĢüncesi yatmaktadır. 

“Aslında hayvan ne iyi ne de kötüdür, sadece doğanın bir parçasıdır. Bir 

bakıma insandan bile daha yukarıdadır.” (Jung, 2009: 238). 

Köroğlu Destanı‟nın olay örgüsünde de göçebe hayata bağlı olarak bazı 

hayvanların geniĢ yer tuttuğu dikkati çekmektedir. Bu hayvanlar sıradan olmayıp 

sembolik anlam içeren özelliklere sahiptir. Köroğlu‟nun doğumundan itibaren onun 

hayatını kolaylaĢtırmada ve sembolik manada erginleĢmesinde hayvanlar büyük rol 

oynamıĢtır. 

 

4.7.1. Kahramanın Ruh Ġkizi: At 

Türk kültüründe yaĢam tarzına bağlı olarak atın çok ayrı bir yeri vardır. 

Kahramanın yolculuğunda onun en büyük yardımcısı, kurtarıcısı, sırdaĢı, tamamlayıcısı 

attır. Kahraman, atı olmadan yarımdır. Onu her anlamda bütünleyen atıdır. Atı olmadan 

kahraman bir hiçtir. Destan kahramanı asla atsız düĢünülemez. Kahramana uzun 

mesafeleri atlatan, uzakları yakın eden, kahramanla konuĢan, düĢünen, tehlikeleri 

önceden sezen at, her yönüyle kahramanın eksik yanlarını tamamlamaya çalıĢmaktadır. 

Kahramanı tamamlaması yönüyle at, kahramanın animasıdır. Kahramanın yola 

çıkabilmesi için animasıyla bütünleĢmesi gerekmektedir. Kadının olmadığı yerde 

kahramanı bütünleyen atı vardır. 

Türk mitolojisinde at, Tanrıları görmüĢ ona yakın olmuĢtur, bu sebeple kainatın 

sırlarına vakıftır. Aynı zamanda insanlara da yakın olan at, onların iyiliğine yardımcı 

olmaktadır (Seyidoğlu, 1996: 56). Bu ifadeler de atın bir hayvan gibi düĢünülmediğini, 

aksine kutsal bir varlık olarak kabul edildiğini göstermektedir. 

“Kahramanı yerle birebir temastan uzak tutmak, ama yine de dünya insanları 

arasında gezinmesini sağlamak üzere, tecrit edici at fikri, doğaüstü güç taĢıyanların 

sıkça aldıkları temel önlemin canlı bir örneğidir.” (Campbell, 2010: 251-252). 
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“At, mitolojide ve folklorda çok yaygın bir arketiptir. Hayvan olduğu için insan 

ruhunu değil, alt-insanı, içimizdeki hayvanı, yani bilinç dıĢı ruhu simgeler. Bu nedenle 

folklorda at, ermiĢ hatta söz yetisine sahiptir. TaĢıyıcı hayvanlar olan atlar, anne 

arketipi ile sıkı bir iliĢki içindedir.” (Jung, 2003: 201). 

Köroğlu Destanı‟nda kahramanın özellikleri ile onun atının özellikleri eĢtir. 

Köroğlu ve atı Kırat doğumundan ölümüne kadar benzer bir hayat çizgisini takip eder. 

Her ikisinin de zayıf iken güçlü bir kahramanlık özelliği kazanmaları, karanlıktan 

aydınlığa çıkmaları (Köroğlu-mezar, Kırat-ahır), yol boyunca bütün engelleri aĢmaları, 

ab-ı hayattan içerek olağanüstü özellikler kazanmaları ve sonlarının benzer olması vb. 

gibi hususlar, onların „bir‟ olduklarının sembolüdür. 

Kırat‟ın destandaki yerini alması, beyin/hükümdarın/paĢanın Köroğlu‟nun 

babasından güçlü bir at istemesiyle baĢlar. Köroğlu‟nun babası attan çok iyi anlayan bir 

seyistir. O, at tercihinde görüntü itibariyle pek de güçlü ve asil görünmeyen ve efsanevi 

bir Ģekilde sudan çıkan atları seçerek beye sunar. Gördüğü cılız atlar karĢısında 

kendisiyle dalga geçildiğini düĢünen bey, gözlerine mil çektirmek suretiyle seyisi 

cezalandırır. Gözlerini kaybeden seyis, acı ve intikam duygularıyla evin yolunu tutar. 

Olanları oğluna anlatan seyis, bu atların yetiĢtirilmesi hususunda oğlundan yardım ister. 

Aslında bu atlar sıradan atlar değildir. Olağanüstü bir Ģekilde ortaya çıkan at, doğru 

yetiĢtirildiği takdirde olağanüstü özelliklere sahip olacaktır. 

Dünyadaki her Ģeyden, bütün nimetlerden üstün tutulan göz, ata bedeldir. Her bir 

göz, ata karĢılıktır. Bu da ata verilen değeri göstermektedir. Ġyi atı göremeyen gözler, 

kör olmaya mahkûmdur. Gözlerin kızgın, kor halinde ateĢ ve demirin birleĢmesiyle elde 

edilen kutsal güç, cezalandırma amacı ile kullanılmıĢtır. 

“Seyislik sadece sanat değil, gizli bir bilgidir.” (Bayat, 2009: 80). Atları 

yetiĢtirmek ve onlara gerekli terbiyeyi vermek kahramana ait bir özelliktir. Bu özellik 

Köroğlu‟nda ata mesleği ve yeteneği olarak görülmektedir. 

Kazakistan anlatmasında RavĢanbek, yolda gördüğü kuru kafanın bir tulpara ait 

olduğunu anlar. Ayrıca ġağdat Han‟ın getirdiği diğer kuru kafaların da kime ve nasıl 

birilerine ait olduğunu anlar. RavĢanbek, ġağdat Han‟ın da gerçekten han evladı 

olmadığını babasının Bağdat‟tan gelen bir fırıncı olduğunu söyler (Karadavut, 2002: 

35). RavĢanbek hem çok iyi bir Ģınsı hem geçmiĢe ait sırları çözen ve geleceğe dair 

bilgiler veren müneccimdir. 
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ġaman, demirci, marangoz, değirmenci gibi, seyis de öteki âlemin gizli bilgileri 

ile donatılmıĢtır. ġaman, ruhlar dünyası ile ilgi kurduğu gibi seyis de genelde hayvan 

dünyasının, özelde atların dilini bilen, hayvan dünyası ile temas kurabilen kimsedir 

(Bayat, 2009: 70). Bu yönüyle Köroğlu‟nun dedesi daha sonra babası ve nihayet 

Köroğlu, bir Ģaman gibi üstün meziyetlere sahiptir. 

Kırat‟ın yetiĢtirilme süreci de önem taĢımaktadır. Bu süreç, seyisin, oğlundan 

hiçbir yerden ıĢık görmeyecek bir ahır yaptırması isteğiyle baĢlar. Atlar, kırk gün 

boyunca en ufak bir ıĢık almayacak ahırda kalacak, at da burada tam bir tulpar olacaktır. 

Atı olgunlaĢtıracak olan bu mekân, onun sahibi Köroğlu‟nun olgunlaĢmasıyla aynı 

özellikleri taĢımaktadır. 

Gagavuz anlatmasında atın karanlık bir bodrumda beslenerek yetiĢtirilmesi 

ancak bodrumun bir noktadan ıĢık alması dikkate değerdir. Bodrumun ıĢık alması bazı 

varyantlarda atın sırtında bir yerin yumuĢak olmasından, bazı varyantlarda da sulanmıĢ 

bir tarlada koĢtuktan sonra ayağına bir parça çamur bulaĢmasından anlaĢılır (Özkan, 

2007: 28). 

Köroğlu, Kırat‟ı arpa ile besler (Özturan, 2009: 289). Arpa özdür, ham 

maddedir. Köroğlu‟nun Kırat‟ı arpa ile beslemesi, onu asıl özle beslediği manasına 

gelmektedir. 

Kazakistan anlatmasında Köroğlu‟nun babası RavĢanbek, yolda giderken bir 

yılkının kuru kafasına rastlar. Onun tulpar olduğunu anlar. Bunu, KızılbaĢın hanı 

ġağdat‟a söyler. RavĢanbek ile Ğejdembek pazara giderek bir dilenciden dor bir tulpar 

alırlar. RavĢanbek, Ğejdembek‟e bu ata kimsenin görmediği bir yerde kırk gün 

bakmasını söyler (Karadavut, 2002: 36). Atlar sıradan olmadığı için onların bakımı da 

sıradan olmayacaktır. Onların bakımı için itina gerecektir. 

Azerbaycan eĢ metinlerinde kahramanın atının (Kırat‟ın) derya atından türemesi 

veya yeraltında tavlada saklanıp, sonra ıĢığa çıkarılması, atı ile vahdette düĢünülen 

kahramanın kendi türeyiĢine benzemektedir. 

Azerbaycan eĢ metnine göre RuĢen, babasının Ģart koĢtuğu gibi atlar için ahırları 

inĢa eder. Otuz dokuzuncu gün RuĢen dayanamayıp ahıra bir delik açar. Hayvanlardan 

birinde kanat çıkmıĢ olduğunu görür, ancak kanatları görür görmez kanatlar yok olur 

(Gökdağ-Üçüncü, 2007: 259). Kırk sayısı tamlığın, bütünlüğün sembolüdür. Kahraman 

kırk günlük süre dolmadan yani at tam anlamıyla bütünlüğe ermeden ona baktığı için at 

kanatlarından mahrum kalır. Kahramanın babası kırkıncı gün atın kanatlarının 
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olmadığını el yordamıyla fark edince kahraman, durumu anlatır. Sabırsızlık ve büyük 

sözü dinlememe, hem kahramana hem de onun atına zarar vermiĢtir. Kahramanın 

babasının sözünden çıkması Kırat‟ın bazı özelliklerini yitirmesine sebep olmuĢtur. 

Atlar, kırk günün sonunda ahırdan çıkarılarak bir sınava tabi tutulur. Atların 

gücünün öğrenilmesi için yapılması gerekenler seyis tarafından Köroğlu‟na söylenir. 

Köroğlu, babasının yönlendirmeleri sonucunda atları dener. 

Ali, arkadan gelen atın renginin doru olduğunu öğrenir. Doru at, hendekli, borlu 

arazide hızlı gidemez. Arkadan gelen ikinci at da al renklidir. Deli Yusuf oğlu Ali‟ye 

Kırat‟ı çalılığa salmasını söyler. Çalılığa salınan Kırat, otları ebemkuĢağı gibi aĢar, iniĢ 

aĢağı giderken keklik gibi süzülür. Arkadan gelen üçüncü atın rengi kırdır. Deli Yusuf 

oğluna, kendilerini kayalığa sürmesini söyler. Meğer kır at da kayalıkta gidemezmiĢ. 

Ali, arkadan bir atlının daha yaklaĢmakta olduğunu söyler. Bu at da yağız renklidir 

(Özturan, 2009: 50-51). 

“Gagauz varyantında kör seyis atların rengine göre onların zayıf taraflarını 

bilir. Mesela oğluyla padiĢahın askerlerinden kaçan seyis, onlara hızla yaklaĢan koyu 

boz (sura) renkli atın durduktan sonra zorla koĢacağını söyler. Oğlu Kırat‟ı durdurur. 

Koyu boz at da durur ve tekrar koĢmaktan imtina eder. Kör seyis, doru atın da hızlı ve 

ağır nefes aldığını, çabuk yorulacağını söyler. Üçüncüde alnında beni olan atın onlara 

yaklaĢtığını öğrenen seyis, oğluna atı gâh koĢturmasını gâh da durdurmasını söyler. Bu 

at da hızlanıp durmaktan güçten düĢer.” (Bayat, 2009: 82). 

“Gürcü varyantında onlar çardan kaçarken peĢlerince gelen atları mehter, 

renklerine göre değerlendirir. Önce arkalarından kuvvetli beyaz bir atın geldiğini 

öğrenen mehter „Korkma atı balçıklığa sür, o atın dizleri zayıftır.‟ der. Ġkinci defa 

arkalarınca hızla yaklaĢmakta olan boz attan kurtulmak için de baba, atı taĢlık ovaya 

sürmesini emreder, çünkü boz atın tırnakları yumuĢaktır. Üçüncüde siyah renkli bir atın 

onlara çathaçatda olduğunu öğrenen mehter, bu atın nefesinin az olduğunu ve uzun 

süre hızlı koĢamayacağını bildirir.” (Bayat, 2009: 83). 

Gürcü anlatmasında atın sırtında bir çöküklük olduğunu görürler. Zira ıĢık, atın 

sırtının bu bölümüne düĢmüĢtür (Garriyev, 2007: 64). Köroğlu‟nun babası atın ve 

oğlunun dayanıklılığını ölçmek amacıyla büyük bir çukuru suyla doldurmuĢ ve bir yıl 

sonra burada bataklık oluĢtuğunda bataklığı farklı yönlerden üç kez geçmesini 

emretmiĢtir (Garriyev, 2007: 64). Köroğlu babasının bu sınavlarını da geçer. Sınavları 
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geçen kahraman artık yolculuğa çıkmaya hazırdır. Köroğlu‟nu yolculuğa çıkaran durum 

öncelikle babasının sınavından geçmesi ile baĢlar. 

Bu sürecin sonunda atlardan birinin istenilen düzeye ulaĢtığının farkına varılır. 

Destan boyunca Köroğlu‟na yardım edecek Kırat tam anlamıyla yetiĢmiĢ, olgunluğa 

ermiĢtir. 

Kır, Türk mitolojisinde kutsal rengin sembolüdür. Köroğlu‟nun atının renginin 

kır olması kutsallıkla bağlantılıdır. 

Köroğlu‟nun babasının atları rengine göre tanımlaması, Türk kültüründeki at 

donlarıyla ilgili kanaatleri yansıtmaktadır. Özellikle al atın yavaĢ, gök atın hızlı olduğu 

değerlendirmesi ilginçtir. Elazığ rivayetinde de Köroğlu ve babası, Bolu Beyi‟nin 

atlılarından kaçarken, baba önde gelen atların rengine göre onları geride bırakmalarını 

sağlayacak fikirler verir ve Kırat‟ın bu yarıĢtan galip çıkmasını sağlar (Özkan, 2007: 

28). Gagavuz anlatmasında, “Köroğlu‟nun babasının atları renklerine göre 

tanımlaması Türk kültüründeki at donlarıyla ilgili kanaatleri yansıtmaktadır. Özellikle 

al atın yavaĢ, gök atın hızlı olduğu değerlendirmesi ilginçtir.” (Özkan, 2007: 28). 

Deli Yusuf, taylardan ilk kopardığı tüylerden, son kopardığı tüylere doğru 

sırayla getirmeye baĢlar. Elindeki tüyleri Ali‟ye uzatır. Tüylere bakan Ali, tüylerin doru 

ancak çok kirli olduğunu söyler. Tüylerin uzun olup olmadığını soran Deli Yusuf, 

“uzun” cevabını alır ve tekrar bir tutam tüy getirir. Getirdiği tüylerin özelliklerini oğlu 

Ali‟ye sorar. Ali, tüylerin renginin biraz açılmıĢ olduğunu, ancak boylarının kısa 

olduğunu belirtir. Ardından Yusuf bir tutam tüy daha getirir. Bu tüylerin süt gibi 

bembeyaz olduğunu, fakat aralarında çok az siyah tüy bulunduğunu öğrenir. Bunun 

üzerine: “Böyle ata beyaz at demezler, kırat derler, bunun adı Kırat olsun. Bakımlı atın 

tüyleri kısa olur, parlak olur.” dedi (Özturan, 2009: 45). 

Gagavuz anlatmasında karanlıkta yetiĢen ve sadece arpayla beslenen at 

yetiĢince, güzel, kıvrak, atik olunca adı da Kırat koyulur (Özkan, 2007: 179). 

Adını alarak kahramanla birlikte çıkacağı serüvene baĢlayan Kırat, olağanüstü 

özelliklere sahip bir Ģekilde yola çıkar. O artık bir tulpardır, yeri geldiğinde uçar, 

konuĢur, sezer, düĢünür. KiĢnemesi, adeta gök gürlemesine benzer. Kırat, destanın 

çeĢitli yerlerinde Köroğlu‟nun Ģiirleri aracılığıyla tasvir edilmekte, onun fizikî 

özellikleri anlatılmaktadır: 
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“ĠniĢe aĢağı keklik sekiĢlim 

YokuĢa yukarı tavĢan büküĢlüm 

Tavus kuĢu gibi burnu nakıĢlım 

Alma gözlü, kız perçemli Kırat‟ım 

Kırat‟ı sorarsan yedidir yaĢı 

Ġridir gövdesi ufaktır baĢı 

Dizgini çekince un eder daĢı 

Alma gözlü, kır perçemli Kırta‟ım.” (Özturan, 2009: 294). 

 

Kırat da Köroğlu gibi zaman zaman zor durumlardan kurtulma, bir amaca 

ulaĢmak, kendisini gizlemek ve Köroğlu‟na yardım etmek için kılık değiĢtirmiĢ halde 

karĢımıza çıkar. 

Kırat, insan gibi kendisine söylenenleri anlar: 

 

“Aman Kırat kiĢne Ģahlan 

Gelenin üstüne çullan 

Ya kap, ya tep, ya da huylan 

ġimdi girecek kapıdan.” (Özturan, 2009: 289). 

 

dizelerinden sonra Kırat, Ģaha kalkar ve söyleneni yapar. Kırat ayrıca Köroğlu‟nu 

sesinden tanıma özelliğine sahiptir. “Kırat Köroğlu‟nu sesinden tanıdı. Vardı kokladı. 

BaĢını Köroğlu‟nun kucağına bıraktı. Gözlerinden dolu dolu yaĢlar akmaya baĢladı.” 

(Özturan, 2009: 289). 

“Köroğlu‟na göklerden bağıĢlanmıĢ bir atın olduğunu iĢitmiĢtim. Bu, o at 

olmalı.” (Özkan, 2007: 188) ifadesi, Kırat‟ın olağanüstü özelliklere sahip bir at 

olduğunun ispatıdır. 

Sevinçli olduğumda sevincimi; üzüntülü olduğumda üzüntümü onunla 

paylaĢtım. Kırat çok duyguludur, çok akıllıdır, çok sadıktır. Ġnsanoğlu arasında bile 

Kırat gibi sadığı az bulunur (Özturan, 2009: 46). Kırat‟ın ne vefalı bir dost olduğu bu 

sözlerden de anlaĢılmaktadır. 

Türkmen anlatmasına göre Köroğlu yere düĢeceği bir sırada Kırat ondan önce 

düĢüp (TDTEA, 2004: 180) Köroğlu‟nu korumaya çalıĢır. 
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Kırat, Köroğlu‟nu tamamlayan çok önemli bir unsurdur. Çünkü o, Köroğlu‟nun 

abıhayattan içerek ölümsüzlük kazanmasına yardımcı olur. Nitekim Kırat, her zaman 

çok su içtiği halde abıhayattan içerken az içmiĢ, böylece Köroğlu‟nun da içmesine 

olanak sağlamıĢtır. Suyun kendisi değil, köpüğü yani özü içilir, bu da yaĢamın 

ölümsüzlüğüne iĢarettir. 

Köroğlu‟nun atı kuĢtan daha hızlı uçan, gözleriyle konuĢan, savaĢ alanında ise 

bin askerin yerini tutan bir attır (Garriyev, 2007: 140). 

Kahramanın sadık dostu ve en büyük yardımcısı olan at, kahraman için ilham 

kaynağıdır. At, kahramanla özdeĢleĢmiĢtir. Atın en belirgin özelliği, onun soylu bir 

varlık olmasıdır. Kırat‟ın da sudan çıkması, onun soyluluğunu ve kutsiyetini bir kat 

daha artırmaktadır. Köroğlu atı sayesinde aĢılmaz engelleri aĢar, geçilmez yerlerden 

geçer. Kahraman, içinden çıkılması güç durumlardan atı sayesinde çıkar. 

At, Türk mitolojisinde sezgiyi sembolize etmektedir (Seyidoğlu, 1996: 53). 

Köroğlu‟nun Kırat‟ı da sezgileri güçlü olan bir attır ve sezgisi ile kahramanı 

tehlikelerden korumaktadır. Kırat, olağanüstü güçlerin ona verildiği özellikler taĢır. 

Mitik dönemlerde gökyüzünde dolaĢan ve tanrıların olağanüstü özellikler bahĢetmiĢ 

olduğu Kırat, kahramanın sevgili yoldaĢıdır (Seyidoğlu, 1996: 55). 

Destan kahramanları sık sık atları ile konuĢur, dertleĢir, ondan yardım bekler ya 

da sadece derdini döker. Köroğlu ile atı arasında da çok sıkı bir bağ vardır. Bu bağ, 

onları, hayatlarının sonlarında bile koparmayacaktır. 

At, kahramanın bir bakıma ruhudur. Onun görmeyen gözü, duymayan kulağıdır. 

Yani at, kahramanın eksik kalan yanlarını tamamlayandır. At, Köroğlu‟nu amaçlarına 

ulaĢtırma yolunda önemli bir yardımcıdır. Kırat‟ın dokuz ay dokuz günde doğması da 

tesadüfî değildir. Bu süreç, Kırat‟ın olgunlaĢma sürecidir. O, sıradan bir hayvan gibi 

değil, bir insan gibi tasavvur edilir. Bu yönüyle Kırat, kahramanı Köroğlu‟ndan 

farksızdır. 

Kahramanın ve atın akıbeti de aynıdır. Paris nüshasında kahramanın ve atın baĢı 

kesilir, Türkmen (AĢkabad) anlatmasında da, Köroğlu atı ve 40 yoldaĢı katledilir. Bu, 

Türk destan geleneğinde geniĢ yer tutmaktadır. Zira, Manas ve atı Akkula, Rüstemhan 

ve atı, ġah Ġsmail ve atı Kamertay da aynı sonu paylaĢır (Abbasov, 2008: 85). 

A. Chodzko anlatımında Köroğlu ile atı arasındaki trajik durum anlatılır. 

Rivayete göre Köroğlu ile mertçe baĢa çıkamayan düĢmanları onun uyuduğu bir anda 

gizlice Kırat‟ın damarlarını keserler, bunun üzerine at ölür. Köroğlu uyanıp Kırat‟ı 
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kanlar içinde görünce dayanamayıp: “Beni de öldürün, Kırat‟sız bu dünyada bana 

hiçbir Ģeyin değeri yoktur.” (Uzun, 1997: 56) diyerek yas tutar. 

Türkmen anlatmasında da Yıldız Dağı‟ndaki bir mağaraya çekilen Köroğlu 

Bey‟in adamları tarafından kıstırılır. Köroğlu ve askerler arasında amansız bir mücadele 

baĢlar. Köroğlu son ana kadar yiğitçe kendisini savunur, ancak aldığı yaralar nedeniyle 

güçsüz düĢerek Kırat‟a seslenir. Mağaradan uzakta bir yerde otlayan ve eski gücünü 

tamamen kaybeden Kırat, sahibinin sesini tanır ve ona doğru yönelir. Geldiği mağarada 

Köroğlu‟nun cansız bedeniyle karĢılaĢan Kırat, sahibinin baĢında aynı Ģekilde can verir. 

Halkın Köroğlu‟nun ölümünden haberdar olmasında Kırat‟ın acı kiĢnemeleri etkili 

olmuĢtur. Yani Kırat, ölümünden sonra bile Köroğlu‟na yardım etmeyi sürdürmüĢtür 

(Nurmemmed, 1996: 447-449). 

Kırat, Köroğlu‟nun nazarında dünyadaki her Ģeyden daha değerlidir ve 

yaĢamının anlamıdır. Kırat olmadan Köroğlu‟nun da yaĢaması mümkün değildir. Aynı 

durum Kırat için de geçerlidir. 

 

4.7.2. Kurdun Asil Gücü 

Türk mitolojisinde oldukça önem taĢıyan kurt; Türklerin lideri, koruyucu ruhu 

ve her Ģeyden önemlisi atasıdır. Kurt, millî bir enerji kaynağıdır. SıkıĢtırılmıĢ olan enerji 

kaynağı kendisini tabiatta eyleme dönüĢtürür. Bu hareket daima ileriye doğrudur. 

Hareketin ileriye doğru olması, göçebe yaĢamın bir gereğidir. Türk milleti de ileriye 

doğru olan hareketini kurt ile sembolize etmiĢtir. Dolayısıyla kurt; yaratıcı muhayyile, 

enerji ve dinamik ruhtur.  

Türk milletinin önderliğini ve yol göstericiliğini yapan Bozkurt, Türklerin 

atasıdır. Boz rengi mitolojide ateĢin, sıcaklığın, canlılığın dolayısıyla baharın, yazın 

gelmesini ifade eder. Yeni bir mevsim baĢlangıcı baharın müjdecisi olan boz renk, 

diriliĢi sembolize eder. Bu renkten adını alan Bozkurt, Türk halkının zihniyetinde her 

dönemde yeniden doğan kutsal bir varlıktır. Destanlarda da atın rengi boz ya da kırdır. 

Boz at, kahramanın Tanrıyla arasındaki kutsal aracıdır. 

Kalafat, boz‟un açıklamasını yaparken Bozkurt, Alageyik ve Kırat 

tanımlamalarındaki boz, ala ve kır‟ın, kara ve ağ‟dan hareketle mistik bir sentez 

oluĢturduklarını ifade eder (Kalafat, 2009: 12). 

Kurt önderlik vasfı ile Türk‟e yol gösteren, ona liderlik yapan yardımcı bir 

hayvandır. Kurdun gerek fizikî özellikleri gerekse sembolik özellikleri Türk milleti ile 
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eĢ olduğunu göstermektedir. Atılganlık, çeviklik, asillik, cesurluk, liderlik, tek eĢlilik 

gibi özellikler, kurdun vasıflarıyla Türklerin vasıflarının benzer olduğunu 

göstermektedir. Bütün bu özellikler kurdun ongun olarak kabul edilmesine sebep 

olmuĢtur. 

“Bozkurdun ecdat yani ata olduğunu gösteren Çin kaynakları, bozkurt miti, 

bozkurdun ilk demirci olması hakkında ortaya çıkmıĢ mitolojik rivayetler, kurdun Tanrı 

yurdunu koruması, gökte yaĢaması, gökten ıĢık içinde yere inmesi vb. bu mitolojik 

varlığı, genel manada Tanrıoğlu seviyesine yükseltir.” (Bayat, 2006b: 64). 

Köroğlu‟nun doğumundan itibaren kurdun rolü de destanda açıkça hissedilir. 

Onun doğumunda, bozkurt kültünün oldukça önemli rol oynadığı görülür. Bu olgu, 

Azerbaycan, Anadolu ve Türkmen anlatmalarında sistemli bir Ģekilde korunmuĢtur. 

Köroğlu‟nun menĢei kurttur, o, kurt soyundan gelir. Azerbaycan anlatmasında da 

Köroğlu ile Aypara kolunda Köroğlu‟nun oğlunu kurt emzirir. 

Köroğlu‟nun „kurt oğluyum‟, „adım kurt oldu‟ ifadeleri onun yol gösterici bir 

Bozkurt olduğunu bu yönüyle de Türk milletine önderlik yaptığını gösterir. Kurt 

oğluyum ifadesinden hareketle Köroğlu‟nun, Türk mitolojisinde kurttan türediğini ve 

atalarının kurt olduğunu söylemek mümkündür. 

“Ağa, sen Köroğlu‟nun âdetini bilirsin, ki her sözünü saz ile sözünü anlatır. 

Kurttan doğan kurt olur. Kurt ulusundan türer.” (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 273). 

Kurttan doğan kurt olması ifadesi atalar kültüyle ilintilidir. Köroğlu soy olarak kurdun 

asil soyundan gelmektedir. 

Köroğlu‟nun oğlu Hasan da “Köroğlu‟nun kurdoğluyum.” (Birdoğan, 1996: 

161) diyerek kurt soylu olduğunu ifade eder. Kurt soylu olmak doğrudan kurttan gelmek 

anlamında değildir. Bu ifade sembolik bir çağrıĢımdır. Göçebe Türk toplumunun 

liderlik vasfını taĢıyan, atak, asil, çevik özellikleri ile bağdaĢtırma yapılmaktadır.  

Veli Huluflu anlatmasında Köroğlu‟nun Mömine Hanım‟dan olan oğlunun adı 

açıkça Kurdoğlu‟dur. Mömine Hanım da oğlunun soyunu „Kurdoğludur atan zatı‟ 

Ģeklinde gösterir. 

Köroğlu‟nun kurttan türemesi motifi dıĢında destanda geçen kurtla ilgili ifadeler 

bizi kutsal ata mitine götürmektedir. 

Köroğlu Destanı‟nın Kazak anlatmasında kahramanın dayısının adının Boz 

oğlan olmasında, Tanrıoğlu bozkurt sembolü yatmaktadır. Destanın Türkmen 

anlatmasında da Köroğlu‟nun kurtluğuna iĢaret eden yerler çoktur. Mesela Hünkâr‟ın 
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adamları, Köroğlu ve onun yiğitleri hakkında „bunlar çöl kurtlarıdır‟ der; Ağa Yunus, 

Köroğlu‟ya cevaben „hansı çölün gurdu olduğunu bilmedim‟ der (Bayat, 2006b: 69). 

Kazak eĢ metninde Köroğlu‟nun babasının adı Bozay, ona isim veren dayısının 

da adı Bozoğlan‟dır ki her iki ad da kurt anlamına gelmektedir. Zangar ülkesinin 

padiĢahı ġahdarhan, bir gün Türkmen Yovmutlara baskın yapıp, onların hükümdarı 

Cığalı Beğ‟in kızı Bibi Hilal‟i kaçırıp ülkesine getirir. Burada Bibi Hilal, daha önce esir 

edilmiĢ Türkmen RövĢen‟le evlenir. ġahdarhan bir gün rüya görür. Onun rüyası Ģöyle 

yorumlanır: Yovmut‟tan gelen böriden (kurttan) bir çocuk doğacak. Bu çocuk senin 

ülkene Ģah olacaktır. Söyleyicinin börü adı ile kahramanın babasını mı, yoksa anasını 

mı kastettiği belli olmaz. Köroğlu, hamile iken ölen Bibi Hilal‟in mezarında doğar. 

Özbek anlatmasında, kurdun doğurduğu kahramanın kendini kurt bilmesini Azerbaycan 

anlatması ile tamamlayabiliriz. “Men ac kurdam, genim üste ularam.” (Bayat, 2009: 

59). Bu ifadede Köroğlu‟nun kurt olması, kurttan türemesi, kurt soyundan gelmesi 

oldukça önemlidir. 

Kurt, gök menĢeli bir hayvan olarak kabul edilir. Mavi ise göğün rengidir. Gök 

kelimesi genel olarak yaĢamak, yenilenmek, gençleĢmek, yeĢermek anlamını verip 

göyermek anlamında kullanılmaktadır (Kalafat, 2009: 25). Bu sebeple kurt da gök 

menĢeli bir hayvan olarak kabul görmektedir. 

“Bozkurt, Tanrı‟nın sembolik iĢareti olan ıĢıkta tezahür eder. Türk millî 

kültüründe kılıcın, çocuğun, kurdun gökten ıĢık içinde inmesi eski Tanrıoğlu, Tanrı 

silahı (Oğuz Kağan Destanı‟nda gökten inmiĢ silah yay ve oktur.) ideolojisinin muhtelif 

dillerde mitte, destanda, masalda okunuĢudur.” (Bayat, 2006b: 67). 

“Köroğlu‟nun dövüĢ taktiği de destanda „kurt oyunu‟ olarak adlandırılır. 

Buradan ġiirler Mecmuası‟ndaki „Gurd oyunun aralığa salanda‟ mısrasının manası 

aydınlanır. Kurt oyunu taktiğine göre Köroğlu‟nun dövüĢçüleri iki kısma bölünür: Bir 

kısmı dağın eteğinden gidip düĢmanın arkasına geçer, bir kısmı ise düĢmanın önüne 

çıkar. Çok eski çağlardan kalan bu savaĢ taktiği Mete‟de „Ülker çerik‟, Alp Er 

Tunga‟da „Turan taktiği‟ adı ile ünlüdür.” (Bayat, 2006b: 69). 

Türk milletinin koruyucu ruhu olan kurt, aynı zamanda savaĢ ve kahramanlık 

sembolüdür. O, liderlik vasfı ve koruyucu özelliği ile aracı ve yapıcı özellikte bir 

hayvandır. 

Kurt; toprağın, vatanın koruyucusu, kurtarıcısıdır. Bu bakımdan Çamlıbel‟i 

koruyup kollayan Köroğlu, aslında ata ruhunu sembolize eden Kurdoğlu‟dur. 
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Kurt, Türk kültüründe en önemli hayvanlardan birisidir. Kurdun önderliği, yol 

gösterici vasfı, liderliği, atılganlığı Türk tipiyle eĢ görüldüğü için Türkler, kurdu 

kendilerine çok yakın görmüĢlerdir. Aynı zamanda Bozkurt motifine bağlı olarak kurt, 

toplumun önderi, sözcüsü, yol gösteren yardımcı hayvanıdır. 

Dağ ruhunun kurt olduğu ve kurt Ģeklinde (Kalafat, 2009: 15) tasavvur edildiği 

düĢüncesi de kurdun kutsiyetini göstermektedir. 

Kurdun emzirdiği kahramanın önder olması, kurt ile Türkler arasındaki denkliği 

göstermekte, ayrıca Türklerin atalarının bir kurt olduğu düĢüncesinden ziyade atalar 

kültüne bağlanmalıdır. Köroğlu, Bozkurt ile aynı özelliklere sahip bir yaratılıĢtadır. 

Onun gücünden, çevikliğinden, yürekliliğinden ilham alarak, liderlik vasfını yerine 

getiren göçebe toplumun örnek kahramanıdır. 

 

4.7.3. Destanda Yer Alan Diğer Hayvanlar 

Köroğlu Destanı‟nın temelinde olan ve kutsallık taĢıyan at ve kurt dıĢında geçen 

hayvanlar da kahramanı çeĢitli yönlerden tamamlayan yardımcılardır. Destanda geçen 

belli baĢlı hayvanlar turna, geyik, keçi ve köpektir. 

Türk edebiyatında en fazla kullanılan sembollerden birisi de turnadır. 

Ölümsüzlüğün sembolü olan turna, aynı zamanda güzelliğin, uğurun, iletiĢimin de 

Ģiirlere, anlatılara yansıyan somut halidir. 

Halk edebiyatında turna bâd-ı saba gibi haberci olarak görülür. Telli turnaya 

sırlarını, hasretlerini, isteklerini anlatan âĢık, çektiği sıkıntıları, çilesini gam yüklü 

mektup gibi turnaya verir ve onunla gönderir (Koç, 1997: 45). Turna, âĢıktan sevgiliye 

haber götürürken çok sadıktır. 

KuĢ, aĢkınlık (transandans) için en uygun semboldür. Bundan dolayı Sibirya‟da 

Ģamanlar, Ģimdi bile kuĢ giysileri giyerler ve birçoğu annelerinin onlara bir kuĢtan gebe 

kaldığına inanır (Jung, 2009: 151). Edebiyatımızda da bu düĢünceyle paralel olarak 

Ģekil değiĢtiren velilerin turna donuna girdikleri düĢünülür. 

KuĢ tüyü aynı zamanda özelliklerine bağlı olarak Türklerde hâkimiyet sembolü 

olarak kullanılmıĢtır (Elçin, 1997: 65). 

Turna sevgide bağlılık, dostlukta sebat ve sadakat manasında vefanın en güzel 

örneklerini teĢkil eder. Turnalar eĢlerine en sadık hayvanlar olarak bilinir. EĢi ölen turna 

yedi yıl boyunca eĢini bekler (Elçin, 1997: 63). Turna, mübarek, akıllı, her hareketi 

doğru, mukaddes bir kuĢtur (Elçin, 1997: 66). 
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Köroğlu Destanı‟nda turnaya bağlı olarak kullanılan motiflerden birisi de turna 

telidir. Turna teli; güzelliğin, süsün, zarafetin, inceliğin sembolü olarak kadın, erkek 

fark etmeksizin kullanılmaktadır. Elde edilmesi zor olan bu telin kahramana uğur 

getireceğine inanılır. Ayrıca turna teli bereketin, refahın, Ģansın da sembolüdür. Bu 

sebeple Köroğlu, adamlarını öte diyara, Ģans, uğur, refah, huzur ve mutluluk getirmeleri 

için gönderir. 

Köroğlu, kocakarıya turna telinin nasıl bir çiçek olduğunu, nerde bulunduğunu 

sorar. Kocakarı turna teli çiçeğinin Bağdat ġahı‟nın has bahçesinde bulunduğunu, 

Bağdat ġahı‟nın bu çiçeğin tanesini bir altına sattığını, çiçeğin kurusa bile güzelliğini 

kaybetmediğini söyleyerek, gelinin baĢına takılan turna telinin damada gel gel ettiğini 

belirtir (Özturan, 2009: 337-338). 

Ayvaz‟a bu kadar yakıĢan turna telinden almak üzere Bağdat‟a gidenler burada 

turnaları avlayıp turnaların tellerini soydular (Birdoğan, 1996: 180). 

Türkmen anlatmasına göre Köroğlu savaĢa gitmeden önce: 

“Yiğitlerim vardır, pusuda bekler, 

Kartal kanatlı arslan yürekli, 

BaĢı turna telli, samur börklü, 

Sırtı kalkanlı koçlarım vardır!” türküsünü söyler (TDTEA, 2004: 

160). 

“Gelinlerin baĢında birer tane de turna teli olaydı.” (Özturan, 2009: 337). Telli 

duvaklı gelin olmak Ģeklinde kullanılan deyim de eskiden gelinlerin baĢına telden süs 

yapma ile ilgilidir. 

“Telliturnayı avlamak zordur. En yüce dağların baĢında olur onla, el yetmez, ün 

çatmaz.” (Kaftancıoğlu, 1979: 115) ifadeleri, turnanın değerini göstermektedir. 

Bazı inanıĢlara göre turna kuĢunun binlerce yıl yaĢadığına inanılır. Turna kuĢu 

genellikle ölümsüzlerle birlikte anılır. Bu kuĢun ölümsüzleri taĢıdığı düĢünülür. Turna 

kuĢu ölümsüzlük sembolüdür (Eliade, 2002: 16). Buna bağlı olarak destan kahramanları 

turna telini alarak hem kendilerini hem de ülkelerini ölümsüzlüğe kavuĢturmak isterler. 

Koruyucu ruhları temsil eden kaz, turna, tavus gibi bazı kuĢların, Türk hayatında 

kanat, kemik veya tüylerinin Ģamanlık, alplık, hâkimiyet, kuvvet, cesaret, kız-güzellik, 

uğur, bereket, niyet ve süs unsuru olarak kullanılmıĢtır (Elçin, 1997: 65). 

Köroğlu Ġran‟da hapsedilmiĢtir; hapisten kurtulur ve beyleriyle sılaya dönerken 

turnalarla konuĢur. Turna, bir insan gibi kahramanın dertleĢtiği dostudur. 
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“Gökyüzünde uçan turnam 

Bizim beyler yerinde mi 

Türlü tevir cenge giren 

Demirc‟oğlu yerinde mi?” (Koç, 1997: 49). 

Köroğlu Destanı‟nın kollarından birinin adı Turna Teli adını taĢımaktadır. Bu 

adın hikâyeye verilmesi, turnanın sıradan bir hayvan olmadığının iĢaretidir. 

Destanda karĢımıza çıkan ve kutsiyet taĢıyan hayvanlardan keçi ve geyik de kurt 

gibi Bozkurt göreviyle yer almaktadır. Köroğlu‟nu mezarda iken emziren keçi, geyik 

ata/kutsal ana misyonu ile mitik bir unsur olarak destanı tamamlamaktadır. Geyik, diĢil 

bir ögedir, umaydır, koruma, önderlik ruhu vardır. Bu sebeple halk anlatılarında 

kaybolan, annesiz kalan çocuklara geyik sahip çıkar, onu sütüyle besler. 

Bahaeddin Ögel, Altay Türk destanlarında geyiğin yer ruhu olarak kabul 

edildiğini ifade etmektedir (Ögel, C.II, 2002: 102).  

Geyik gibi diĢil bir hayvan olan keçi, Türk mitolojisinde tufanın baĢlamasını 

haber veren mitolojik bir varlık olarak Altay yaratılıĢ mitlerinde karĢımıza çıkar. Bu 

yönüyle haberci vasfına bürünen keçi, öteki âlemden gelen kahramanın sütanası olması 

bakımından mitolojik düĢüncenin içinde değerlendirilmelidir (Bayat, 2009: 57). Keçi, 

destan kahramanı Köroğlu‟nun da sütanasıdır. 

Türk kültüründe destan kahramanını büyüten Bozkurt‟un yerini kimi zaman 

geyik kimi zaman keçi almıĢtır. Anadolu folklorunda bu hayvanların yer değiĢtirmesi 

mitolojinin bir gereğidir (ġimĢek, 1995: 18). 

Türkmen ve Kazak anlatmalarında her gün bir keçinin sürüden ayrılıp mezarlığa 

gittiği, mezardan bir Ģeyin çıkıp keçiyi emdiği olayına rastlanmaktadır (Karadavut, 

2002: 37). Bu da mitolojik süt ananın destandaki uzantısıdır. 

Destanda sembolik görünümüyle dikkati çeken diğer bir hayvan da köpektir. 

Köroğlu küçük yaĢlarda iken köpeğin mücadelesinden ilham alarak kendi gücünü ortaya 

koyar. Çünkü babası ona, sırtını dağ/duvar gibi sağlam bir yere dayamasını ve gücünü 

kutsal olandan almasını salık verir. 

Sırtını duvara verip kırk köpekle baĢ eden bir köpeğin Köroğlu‟na mücadele 

azmi aĢılamasına Elazığ rivayetinde de rastlanır (Özkan, 2007: 28). Gagavuz 

anlatmasında bir köpeğin kırk köpeğe karĢı mücadele ettiğini anlatan baba, “Sen de 

güçlü ol ve yenilme.” diye köpeği örnek göstererek oğluna nasihat eder (Özkan, 2007: 

27). 
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Göçebe hayata bağlı olarak insanların yaĢamında büyük yeri olan hayvanlar 

hayatın her alanında kendisini göstermiĢtir. Kahraman, kurt/keçi/geyik gibi kutsal 

mitolojik bir ananın oğludur. Bu yönüyle kutsal bir nitelik taĢımaktadır. Onun yol 

boyunca yardımcısı atıdır. Köroğlu‟nun özellikleri aslanın, kaplanın gücüyle eĢtir. 

 

4.8. Madenler/Kahramanı Tamamlayan Maddesel Güçler 

Türk kültüründe yaĢam koĢullarına bağlı olarak madenlerin insan hayatında 

önemli bir yeri olmuĢtur. Kullanım alanının dıĢında madenlerin kutsal bir ruh taĢıdığına 

inanılması ve koruyucu ruhların gücüne sığınma düĢüncesi onları madde olmaktan 

çıkarıp manevi boyuta taĢımıĢtır. 

Türklerin eski devirlerde madeni keĢfedip, madencilikle uğraĢmaları, madenlere 

Türkçe ad koyarak onları iĢlemeleri ve bir madencilik hayatı yaĢamaları madene 

verdikleri önemin delilleridir (Banarlı, 1998: 32). Madenlerin ruhu olduğuna inanılması 

madencilikle uğraĢanları da ayrı bir yere taĢımıĢtır. 

Maden yatakları aynı zamanda ana rahmine özdeĢtir (Eliade, 2007: 70). Kutsal 

olanın barındığı, korunduğu yerdir. 

Madenci ateĢin efendisidir (Eliade, 2007: 71). Maden ve demirle ilgilenenler de 

ateĢin efendileridir. Bu bakımından Türk kültüründe ve inancında, madenlerin ve 

madencilerin kutsî bir tarafı vardır. 

Simyacılar, maddeye ya da eĢyaya kendi ruhlarından bir parça yansıtırlar (Jung, 

2009: 254). Bütün meslekler ve uğraĢılar kutsal olarak kabul edilir. Sanat, ortaya çıkıĢı 

itibariyle tabiatı taklit eder. Bu sebeple sanat ve tabiat arasında büyük benzerlik vardır. 

“Madenlerin bir ruhu olduğuna.” (Eliade, 2002: 35) inanılması, bizi madenlerin, 

demirin atalar kültüyle iliĢkine götürmektedir. 

Simya bir dönüĢüm sanatıdır. Kirli, olanı, hasta olanı birçok süreçten geçirerek, 

arınmıĢ ve mükemmel olana dönüĢtürmeyi amaçlar. Simya sanatında ruhun 

ölümsüzlüğüne olan inanıĢ yer almaktadır (Saltık, 2005: 17-18). 

Yedili mitsel tarihe denk düĢen yedi dallı (altın, gümüĢ, bronz, bakır, teneke, 

çelik ve bir demir karĢımı) kozmik ağacı tasvir etmektedir (Eliade, 1994: 122). 

Gök ve yer/su‟dan dört yöne göre su, kuzeyi, ateĢ güneyi, ağaç doğuyu, maden 

batıyı temsil eder (Çoruhlu, 1993: 17). 

GeçmiĢten günümüze kadar atalar kültüne bağlı olarak Türklerin madenlere, 

maden kaynaklarına ve madencilere saygılı olmaları, onların taĢıdıkları kutsallığa 
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bağlanabilir. Aynı zamanda maden ocaklarının anne gibi koruyucu vasfı da bu kutsallığı 

artırmaktadır. 

 

4.8.1. Demir 

Demir, eski devirlerden itibaren Türkler arasında kutsal kabul edilen bir 

madendir. Demirin, insanların en önemli ihtiyaçlarına cevap vermesi, birçok savaĢ 

aletinin demirden yapılmıĢ olması ve demirin Tanrısal kaynaklı olduğuna inanılması 

onun kutsallığını artırmıĢtır. 

Demirin Türkler arasında asıl olarak kutsal kabul edilmesi, Ergenekon‟dan 

demir dağın eritilerek çıkılmasına ve bu yolu bir demircinin açtığına inanılmasından 

kaynaklanmaktadır. Bu sebeple demir ve demire bağlı olarak demircilik kutsal bir 

meslek olarak kabul edilmiĢtir. 

Türklerin atalarının demirci olması sebebiyle ataya duyulan saygı sonsuzdur. 

Ergenekon‟da kapalı kalan Türkler, buradan aydın dünyaya çıkmak için yol ararken, 

onlara yol gösteren bir demirci olur (Ġnan, 1998a: 229). Demir dağı eritip aydınlığa 

çıkma ile Köroğlu‟nun aydınlığa çıkması eĢdeğerdir. Yolu gösterip rehber olan ise 

demircidir. Çünkü demirci, atalar ruhunu barındırır, kutsiyet arz eder. Köroğlu‟na da yol 

gösteren çoğu zaman bir demirci olur. Yine zor zamanlarında onu kurtaran yiğit yoldaĢı 

Demircioğlu adındaki kahramandır. Adından anlaĢılacağı üzere o, kutsal koruyucunun 

oğludur. Demircioğlu, ilk demirci, ilk ata olması sebebiyle baba arketipiyle ilgilidir. 

Ayrıca Köroğlu‟nun yanında demirci yiğidinin de olması yine koruyuculuk ruhuyla 

bağlantılıdır. Çünkü demirci, Tanrı‟ya yakın olan kimsedir. 

Demir, ister gökten düĢmüĢ olsun isterse toprağın bağrından sökülüp alınmıĢ 

olsun, her durumda kutsal güçlerle yüklüdür (Eliade, 2003: 28). Çünkü demirin kendisi 

asıl olarak kutsiyet taĢır. 

Eski dönemlerde, yapılan sihirleri bozmak için demir kullanıldığı görülmektedir. 

Bu durum, demirin kutsal kabul edildiğinin bir örneğidir (Gökalp, 1976b: 41). Ayrıca 

demir üstüne yemin etmek de kutsallık göstergesidir. 

Türkmen anlatmasına göre: 

“Kırk bini fermanlıdır dört taraftan 

Kırk bin de demir elbiseli gelmiĢtir.” (TDTEA, 2004: 158). 

Demir elbise giyerek koruyucu ruhun kutsallığından yararlanılmıĢtır. 
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Demirin kutsal ruh taĢıması ve demirin ateĢle Ģekillenmesi, Ģamanların aracı 

konumlarıyla iliĢkilendirilebilir. Demirci de insanla Tanrı arasında bir aracı 

konumundadır. 

Demirci ile Ģamanın bir yuvadan olduklarına inanılması (Ġnan, 1998a: 231), 

demircinin kutsallığını artırmaktadır. Demirci ile Ģaman/kam arasında bir ilgi söz 

konusudur. Demirci ilk ata, koruyucu baba arketipini sembolize eder. Köroğlu‟nun da 

mısrî kılıcını yapan bir demircidir. Onun en önemli savaĢ aleti bir demirci tarafından 

yapılmıĢtır. 

“Göksel Demirci, Yüce Tanrı‟nın oğlu, habercisi ya da iĢbirlikçisidir.” (Eliade, 

2003: 103). Ġlk demircinin Tanrı‟nın oğlu olduğuna, onun tarafından kutsandığına 

inanılır. Demirci, Tanrı adına iĢleri yapar. Ġnsanlara her Ģeyi öğreten odur (Eliade, 2003: 

103). 

“Çekicin ve örsün gökten düĢtüğüne inanılır ve bu iki nesnenin önünde yemin 

edilir; demirci yağmur yağdırır ve bir savaĢı zaferle sonuçlandırabilir.” (Eliade, 2003: 

101). Silah üstüne yemin edilmesi, onun demirden yapılmıĢ olmasına bağlıdır. Her 

aletin bir koruyucu ruhu olduğuna inanılır. 

Kötü ruhların demirden kaçtığına inanılır (Ġnan, 1998a: 231). Aynı zamanda 

demirin çıkardığı ses de kötü ruhları uzaklaĢtırır (Eliade, 2003: 87). Çünkü ateĢ iyesinin 

koruması altındadır. Demirin kor bir ateĢte oluĢması, Koroğlu‟nun/Köroğlu‟nun da 

korun yani ateĢin oğlu olması Köroğlu‟nun da bir bakıma manevi güçlerinin olduğuna 

iĢarettir. 

Kötü ruhların demirden kaçtığına inanılır (Ġnan, 1998a: 231) Demirin kor bir 

ateĢte oluĢması, Köroğlu‟nun da korun yani ateĢin oğlu olması Köroğlu‟nun da bir 

bakıma manevi güçlerinin olduğuna iĢarettir.  

“Derya atı biner demir donludur.” (Kaftancıoğlu, 1979: 48) ifadesinden de 

anlaĢılacağı üzere demirden giyilen zırhlar, kahramanı koruyan, ona güç veren bir 

koruyucu niteliğindedir. 

Demirci aletleri kutsal olana aittir. Bunların demircinin yardımı olmadan, demiri 

kendi büyüsel-dinsel güçleriyle iĢleyebileceklerine inanılır (Eliade, 2003: 30). 

Köroğlu‟nun da kılıcının, demirci tarafından yapılmıĢ olması oldukça önemlidir. 

Demirciler ve Ģamanların aynı yuvadan çıktığına inanılır. Demircilik ve 

Ģamanlık arasında çok eskilere dayanan bir ilgi vardır (Roux, 2002: 82). 
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Türkler, demiri ulu, büyük kutsal bir madde olarak kabul ederler (Roux, 2002: 

82). Ata mesleği olan demircilik kutsal bir meslek olarak kabul edilir. Ergnekon‟da 

demir dağdan çıkıĢ motifi hürriyete, geniĢlemeye, varlığını ispatlamaya atılan ilk adımın 

sembolüdür. Buna bağlı olarak Köroğlu‟nun da demirci tarafından yapılan savaĢ aleti 

onu, varlığını ispatlamaya götürecek güçtür. 

Demir, Türk kültüründe ata kültüne bağlı olarak inanıĢ konusu olan, kutsal kabul 

edilen, yemin, üstünlük, güç sembolü olarak kullanılmıĢtır. 

 

4.8.2. Altın 

TaĢıdığı kıymet bakımından oldukça değerli olan ve değerli olanı anlatmaya 

yarayan altın, tamamlayıcı bir güçtür. Altın, hangi Ģeyin sıfatı ise o Ģey kutsaldır, 

tinseldir, kıymetlidir, güzeldir. 

Ölümsüzlüğün ve ebedîliğin sembolü olan altın, halk anlatılarında da en değerli, 

en kalıcı, en eĢsiz olanı ifade etmek için kullanılır. Güzel, iyi, kıymetli olan her Ģey altın 

sıfatıyla bütünlük kazanır. Altının, kıymetine bağlı olarak kazandığı bu anlamlar, 

kiĢilere de yüklenerek onları değerli kılar. 

Altın ölümsüzlüğün, egemenliğin ve özerkliğin sembolüdür (Eliade, 2003: 55-

56). Ölümsüzlüğe ulaĢmak, özgürlüğe kavuĢmak da altın gibi değerlidir. Bu sebeple 

değerli olanlar, değerli olan altının vasıflarıyla nitelendirilir. 

“Bir maddede yang (yani tao) ne kadar baskınsa o kadar soyludur, bozulmaz ve 

„mutlak‟tır. Madenlerin dönüĢtürülmesi –sıradan ve karanlık madenlerin soylu ve ıĢıltılı 

altına dönüĢtürülmesi- maddelerdeki yin azaltılıp yang artırılarak yapılır.” (Eliade, 

2002: 15). Ġnsan kendisini her Ģeyden arındırıp öze ulaĢmak ister. 

Altının önemli bir özelliği de beden, ruh ve tinden oluĢan gizemli bir öz 

olmasıdır. Dünyanın karanlığına hapsedilmiĢ tinin imgesi olan altın, insanoğlunun 

kendisini içinde bulduğu, acı çektiği ve kurtarılmak istediği maddeye yansıtılan göreceli 

bilinçsizlik durumudur (Saltık, 2005: 72). 

Altın ve ak, bilincin saflığını, uyumdaki uzlaĢmacı yanını, gümüĢ ve kara 

kelimeleriyse bilinçaltının el değmemiĢ karanlık tarafını sembolize eder (Özcan, 2003: 

81). Dolayısıyla altın için hem maddi hem de manevi anlamda oldukça değerli bir güç 

olduğunu, bilincin en temiz, en güzel yanını yansıttığını söylemek mümkündür. 

Kazak anlatmasında kahramanlara, pehlivanlara altın elbise giydirilir (Arıkan, 

2004: 187). ġahın isteğini yerine getiren askerler, altın ile donatılır. Burada altının 
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koruyuculuk özelliğine ve değerine bağlı olarak ödül niyetiyle verilmiĢtir. Vazifesini 

baĢarıyla yerine getirenler, ölümsüzlük sembolü altın ile ödüllendirilir. 

Altın aynı zamanda gücün ve kuvvetin göstergesidir. Aynı zamanda 

hükümdarlığın, baĢta olmanın, yöneticiliğin iĢaretidir. 

Kazak anlatmasında ġağdat Han, RavĢanbey‟i zincirli kafeste hapsettiği gece, 

sarayında uyurken rüyasında, altın tahttan düĢtüğünü, baĢından da altın tacının 

düĢtüğünü görür (Arıkan, 2004: 187-188). Bu rüya, ġah‟ın tahttan düĢeceğinin 

göstergesidir. Altın taht, hükümdarlığın, hâkimiyetin sembolü iken, altın tac, hanlığın 

sembolüdür. ġahın, baĢındaki altın tacının düĢmesi onun hanlığının sona erdiğinin 

göstergesidir. ġah, gördüğü bu rüya neticesinde elindeki bütün üstünlükleri 

kaybedeceğini öğrenir. 

Özbek anlatmasında, Göroğli‟ne altın kaftan giydirmek isterler. Onun sayesinde 

diğer beylere altın kaftan giydirilir. Ancak Göroğli, altın kaftanı giymek istemez. Bunu 

gören adamlar, neden altın kaftan giymediğini sorarlar. Göroğli de altın kaftanın yerine 

yün kaftanı giyinmek istediğini belirtir. Göroğli‟ne bu kaftanı giymese de alması rica 

edilir. Bundan sonra kaftanın kutlu olması istenir (Karadavut, 2002: 316). Altın kaftan, 

bir bakıma gücün, hükümdar olmanın iĢaretidir. Köroğlu burada alçak gönüllü 

davranarak altın kaftanı giymek istemez. 

Yine Özbek anlatmasına göre padiĢahın huzurundaki baĢta Göroğli olmak üzere 

ulu misafirlerin önüne altın sofra açılır (Karadavut, 2002: 316). Altının kıymetine bağlı 

olarak, değerli misafirlerin önüne altın sofraların serilmesi arasında sembolik bir ilgi 

kurulmaktadır. 

Halk anlatılarında olduğu gibi Köroğlu Destanı‟nda da karĢımıza çıkan altın; 

ölümsüzlüğün, ebedîliğin, zenginliğin, egemenliğin, gücün, bolluğun, hâkimiyetin, 

aklın, saflığın sembolü olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

 

4.8.3. GümüĢ 

GümüĢ madeni genellikle güzel ve iyi olan altınla birlikte kullanılır. Bu yönüyle 

gümüĢ tamamlayıcı bir unsurdur. 

GümüĢ, bilinçaltının el değmemiĢ, karanlık, fakat ihmal edilemez gerçekliğini 

yansıtmaktadır (Özcan, 2003: 81). Altın bilincin saflığını sembolize ederken gümüĢ de 

bilinçaltının karanlık kısmını temsil etmektedir. Bu yönüyle de altın ve gümüĢ bir 

bütündür. 
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GümüĢ oldukça önemli bir diĢilik sembolüdür (Vaughn-Lee, 1997: 142). 

Köroğlu Destanı‟nda gümüĢ, altını tamamlayan ikinci bir unsur olarak karĢımıza 

çıkmaktadır.  

Türkmen eĢ metninden vereceğimiz bir örnekte, altın ve gümüĢün birbirini 

tamamlar nitelikte olduğu görülecektir. 

“Altın tabak, gümüĢ baĢmak hanları, 

Zer üstünde dökülen nimet gerektir.” (Nurmemmet C.3, 1996: 

184). 

Erzurumlu Demircioğlu Kenan, bıyığı bükmüĢ sandalyasında, gümüĢ hançer 

yakada, kılıç belinde bağlı duruyordu (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 245). 

GümüĢ, daha çok kahramanı tamamlayan, onun önemli bir savaĢ aletinin sıfatı 

olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

 

4.9. Koruyucu Ruhların Sembolü SavaĢ Aletleri 

SavaĢ aletleri, destan kahramanını serüveni boyunca tamamlayan önemli 

unsurlardır. Göçebe yaĢamın gereğince kahraman ok, yay, gürz, kılıç, kalkan gibi 

aletleri olmadan yola devam edemez. Bu aletler sıradan savaĢ aletleri değildir. Aletlerin 

sembolik anlamları, bizi kahramanın ve kahramandan hareketle kahramanın ait olduğu 

milletin yaĢam felsefesine götürür. 

Aletlerin de bir cinsiyeti vardır. Ġbn er Rûmî Ģöyle der: “En iyi silah hangisidir? 

Eril keskin ağzı ve diĢil metal gövdesi olan iyice bilenmiĢ tek bir kılıç.” (Eliade, 2003: 

39). 

SavaĢa meĢrutiyet kazandıran ilke kahramanlıktır. SavaĢ, insanın içinde saklı 

duran kahramanın uyanması için bir fırsattır (Evola-Guenon, 2003: 9). Göçebe yaĢam, 

savaĢı, mücadeleyi de bir bakıma meĢru kılar. 

Göçebe yaĢayan Türkler kendilerini dıĢarıdan gelecek olan tehlikelere karĢı 

korumak amacıyla silah kullanmıĢlardır. Kahramana, doğumuyla birlikte öğretilecek ilk 

Ģey silah kullanmaktır. 

“SavaĢ alanı, her yaratığın bir baĢkasının ölümüyle yaĢadığı yaĢam alanının 

simgesidir.” (Campbell, 2010: 267). “SavaĢ olmadan, Ģiddetli çatıĢma olmadan zafer 

gelmez.” (Campbell, 2010: 135). 

“Yayın gündoğumunda, okun ise günbatımında bulunması destanda bütün 

dünyanın (yani dünyanın dört tarafının da) bir bayrak altında birleĢmesinden sonra 
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ortaya çıkar. Diğer taraftan yay bütün yer küreyi kapsadığından doğu-batı veya sağ-sol 

ikili bölümü kendi içinde kuzey-güney bölümünü de eritmiĢ olur. Mitolojik anlamda yay-

ok nizamlı dünyanın yapısını çizer.” (Bayat, 2006b: 233). 

“Türk çadırının içinde sağ tarafa at eĢyaları, silah gibi eĢyalar, sol tarafa ise ev 

eĢyaları konulur. Bu anlamda çadırın sağ tarafı erkeği, sol tarafı ise kadını sembolize 

eder.” (Bayat, 2006b: 235). 

Zahiri ve sosyal anlamda hak olan savaĢ, düzeni bozanlara karĢı yapılan ve 

düzeni tekrar sağlamaya yönelik olandır. ĠĢlevi ise adaleti sağlamaktır (Guenon, 2001: 

59). 

Büyük kutsal savaĢ, insanın kendi içinde gizlediği düĢmanlara karĢı 

mücadelesidir. Bu, insandaki doğaüstü niteliğin tutkuya bağlı, içgüdüsel, kaotik, doğaya 

tabi niteliklere karĢı mücadelesidir (Evola-Guenon, 2003: 38). Ġnsan bu mücadelesi 

sonucunda içsel kurtuluĢa ulaĢır. 

MaraĢ anlatmasında da “Yılan dili eğri hançeri kuĢağının arasına sok. Gürzünü, 

külüngü, yayını, sadağını, kalkanını getir, atın eyerine as.” (Özturan, 2009: 48) 

Ģeklindeki ifadeler, Köroğlu‟nun kullandığı savaĢ aletlerini göstermekte ve onun savaĢa 

hazır olduğunu belirtmektedir. 

“Nihayet bezirgân atları aldıktan sonra, o ülke içerisinde Köroğlu koçaklarına, 

eğer kılıç, eğer kalkan, eğer ok, eğer yay, o zamanın devranı kılıç kalkanla gidiyor, bin 

dokuz yüz doksan dokuz koçağın kılıcını, kalkanını, her bir ahvalatını bezirgân temin 

etti.” (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 262-263). Köroğlu‟nun kılıç, kalkan, ok, yay gibi 

savaĢ aletlerini kullanması, yaĢadığı devrin gereğidir. 

Türkmen anlatmasına göre Köroğlu, bir Ģiirinde savaĢ aletleri için: 

“Tüfek der, sesim yaman 

Değdiğim-değmediğim piĢman, 

Değersem vermem aman, 

Fitilime ateĢ değen çağda 

Kılıç der ben alırım, 

Parlayıp havadan gelirsem 

DüĢmanı ikiye bölerim, 

Ala polat olan çağda. 

“Yay der belimi eğerim 

Ok der durmaz değerim 
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Zırh derisini sökerim 

Kolda kuvvet olan çağda. 

Kalkan der, ben âlâyım 

Yolunu bilmeze belâyım, 

Koç yiğide ben kaleyim 

Serpip serpip alan çağda.” (TDTEA, 2004: 163-164).  

Köroğlu, kendini koruyan savaĢ aletleriyle mücadeleye hazır görünmektedir. 

Bütün bu savaĢ aletlerini kullanmak için, akıl, beceri, mertlik, yetenek ve bilek gücü 

gereklidir. Bütün bu vasıflar Köroğlu‟nda bulunmaktadır. 

 

4.9.1. Ok-Yay 

Göçebe hayat yaĢayan Türklerin savaĢ ve korunma silahları çoğunlukla ok ve 

yaydır. Kendi içinde bir bütünlük arz eden ok ve yay, kahramanı sembolize etme 

bakımından oldukça dikkate değerdir. Ok dikeyliği ile eril, yay ise kuĢatan, saran yatay 

boyutuyla diĢil bir ögedir. Eril ve diĢil özellikleri bir arada taĢımasına bağlı olarak 

kahramanı temsil eden bu savaĢ aletleri aynı zamanda onu tamamlayan sembolik 

araçlardır. 

Ok daima ileriye doğru atılır. Okun bu özelliği Türklerin cihangirlik 

hâkimiyetinin ve daima ileriye doğru gidiĢinin göstergesidir. Bu sebeple genellikle 

kadın kahramanlar, erkek kahramanların gücünü ileriye atılan okla ölçerler. Dede 

Korkut Hikâyelerinde de Banu Çiçek‟in Bamsı Beyrek‟in gücünü bu surette ölçmek 

istemesi önemlidir. 

Köroğlu Destanı‟nda da kahramanın tamamlayıcı unsurları arasında en belirgin 

olanları ok ve yayıdır. 

“Üç ay geçti, hala gidiyor, yolda türlü insanlarla karĢılaĢıyor, türlü iĢler oluyor. 

Köroğlu‟nun yolu bir genç kraliçenin toprağına düĢtü. Bu kraliçe, kalesinin üstünden 

atıyla uçacak, sarayının üstündeki bayrağı okla düĢürecek ve yetmiĢ yiğidini yenecek 

biriyle evlenecekmiĢ. Atı göklere uçtu, yayına bir ok koyuyor ve salıveriyor. Ok bayrağı 

düĢürüyor. ġimdi bir tek yetmiĢ yiğidi yenmesi kalıyor.” (Özkan, 2007: 187). 

Köroğlu Isfahan ustalarının az bulunur metallerden üç yılda yaptıkları bir yaya 

sahiptir. Bu müthiĢ bir silahtır. Yayadan atılan ok, ard arda duran yedi fili bir anda yere 

serer. Yayı çekmek için Köroğlu‟nun gücüne sahip olmak gerekir. Bu yayı ondan 
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baĢkası çekemez (Garriyev, 2007:151). Köroğlu‟nun buradaki gücü, destanın arkaik 

unsurlarından birisidir. Kahramanın gücüne hiç kimse yetiĢemez. 

Köroğlu‟nun meĢhur bir sarı yayı vardır. Onu sadece Köroğlu gerebilir 

(Garriyev, 2007: 146). Ok, kahramanı sembolize etmesi bakımından onun dilinden 

sadece sahibi anlayabilir. Sarı rengiyle birlikte merkezi çağrıĢtıran yay, gücün, 

hâkimiyetin sembolü olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

Köroğlu 120 yaĢında iken Aga Yunus onu bir mağaraya götürür. Yanına da sarı 

yay ve üç ok bırakır (Garriyev, 2007: 148). 

Acımasız Hünkâr, düĢmanı Köroğlu‟nun bir mağaraya çekildiğini öğrenir. 

Ondan savaĢ sanatını öğrenmeleri için yedi asker gönderir. Askerler, Köroğlu‟ndan 

kendilerini eğitmelerini isterler. Fakat Köroğlu okunu ve yayını eline alınca düĢmanlar 

kaçıĢır, Köroğlu oku, taĢa atar (Garriyev, 2007:149). Köroğlu, gücünü daima ok ve yayı 

ile gösterir. 

Kazak anlatmasına göre, 

“Var idi Gejdembey‟den kalan yay, 

Üç köĢeli, ucu çevik, oku baĢak. 

Uçup giden ok gibi olmak (Arıkan, 2004: 200). Ok, kahramanı temsil eder. Ġleriye atılan 

yönü, erilliği simgelemesi, yayla bir bütün oluĢturması gibi özelliklerle o kahramanın 

kendisidir. 

Hint geleneğinde, “Hayat bir yay, ruh bir ok, mutlak zihin de hedeftir. Fırlatılan 

okun hedefe saplandığı gibi zihinle birleĢmeli.” Bu kutsal savaĢ olarak savaĢın en 

mükemmel temsilidir (Evola-Guenon, 2003: 31). 

“Yay-okun mitolojik anlamı Türk millî kültürel sisteminde kılıç, mızrak, 

sonradan topuz ve ĢeĢperle aynı sentagmayı oluĢturur.” (Bayat, 2006b: 87). 

“Gök kubbenin yay‟a, yerin ise ok‟a benzetilmesi, Türk Ģuurunda gökle yerin 

Türklerin elinde olduğu fikrini, buradan da dünya hâkimiyetinin Türklere verilmesi 

gerektiği düĢüncesini yaratır. Atlı-göçebe Türk kültürünün dünya ağalığı, cihan 

hâkimiyeti sembolü rüyada görülen yay-oklarsa, yerleĢik hayat süren halklarda da bu 

rüya sembolü ağaçla sudur.” (Bayat, 2006b: 88). 

Ok ve yay, eril ve diĢil anima ve animusu temsil etmesi, hâkimiyetin timsali 

olması gibi özelliklerde destanda karĢımıza çıkmaktadır. Bu yönleriyle savaĢ aletleri 

sembolik bir görünümdedir. 
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4.9.2. Kılıç-Kalkan 

Türk kültüründe kahramanın en büyük koruyucularından biri de kılıç ve 

kalkandır. Kılıç ileriye atılmayı, kalkan ise savunmayı temsil eder. 

Köroğlu Destanı‟nda savaĢ aletleri, iki medeniyet arasındaki farklılıkları 

sembolize etmektedir. Kılıç ve kalkan Doğu‟yu, doğunun hak, adalet ve dürüstlük 

savaĢını, maneviyatı sembolize ederken, Avrupa‟da teknoloji ilerledikçe çoğalan top ve 

ağır silahlar da Batı‟yı, Batı‟nın bütün kutsallığı silen ve maddeye tapan yüzünü 

simgelemektedir (ġenocak, 2009: 11). 

Köroğlu Destanı‟nda sembolik oluĢumu ile kılıcın olağanüstü bir özelliğe sahip 

olduğunu görürüz. Mısrî kılıç, gökten inen yıldırım taĢından yapılmıĢ bir alettir. Kılıcın 

taĢının gökten inmesi Göktanrı inancı ile iliĢkilendirilebilir. Gökten gelen kutsanmıĢ taĢ, 

kılıca da kutsallık verir. Bu kutlu kılıç da kahramana verilmiĢ bir güç ve olağanüstülük 

olarak kabul edilir. 

“Köroğlu, dört parmak enindeki Kirmanî kılıcını sıyırdı.” (Özturan, 2009: 115). 

Kılıcın iki yüzlü olması, sözün yaratıcı ve mahvedici iki kudretini temsil etmektedir. Bu 

da bizi yıldırıma götürür. Yıldırım özü bakımından tek olduğu halde, zahirde birbirine 

zıt, fakat gerçekte birbirini tamamlayıcı iki görünüĢ altında tecelli eden bir kuvveti 

sembolize etmektedir (Evola-Guenon, 2003: 54-55). 

Köroğlu‟na verilen nasihate göre, onun kılıcı yanında olduğu müddetçe yenilgi 

onun yakınından geçmeyecektir. Bu durum Köroğlu‟nun kutsanmıĢ kılıcına ve o kılıcın 

demirle olan iliĢkisine bağlıdır. “Bakır kılıç senin belinde, sen Gırat‟ın belinde ve 

Çamlıbel‟de olduğun sürece seni hiç kimse yenemez.” (Ekici 2004: 341). 

Kılıç ve mızrak dünyanın mihveridir (Evola-Guenon, 2003: 55-56). Mihver, 

bütün zıtlıkların uzlaĢtığı veya yok olduğu yerdir. 

“Buna yıldırım kılıcı derler. Bu kılıca hiçbir Ģey dayanmaz. Her neye vurursa 

kesip döker. Sen bu kılıçla hanlara, beylere, paĢalara kan kusturacaksın. Bu kılıcın 

altında namertler, muhannetler çok acı çekecekler. Bu kılıçla kaleleri ele geçireceksin, 

engelleri aĢacaksın. Fakat bunun yıldırım kılıcı olduğunu kimseye söyleme. Bundan 

sonra bu kılıca bakır kılıç diyeceksin.” (Ekici 2004: 338). Köroğlu‟nun kılıcı, 

kimselerin kılıcına benzemez.  

Köroğlu‟nun en zor anlarında onu tamamlayan yanında olan aletleri, kılıcı ve 

kalkanıdır: 
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“ġu karĢıki yüce dağlar 

  Benim sizde neyim kaldı? 

  DüĢmüĢüm namert eline 

  Kılıç kalkan yayım kaldı.” (Kaftancıoğlu, 1979: 33). 

 

Kılıç genellikle ĢimĢek ile bir tutulmakta veya ĢimĢekten türemiĢ olarak kabul 

edilmektedir (Evola-Guenon, 2003: 54).“Kılıç, ĢimĢeğe karĢılık gelir. Ağaç, arzuları 

gerçekleĢtiren bereketli yanıyla Dünya Ekseni‟dir.” (Campbell, 2010: 241). Mısrî 

kılıcın da yıldırım taĢından oluĢması, merkezin Köroğlu‟nda bulunduğunu ifade 

etmektedir. 

Köroğlu‟nun garlangoç uĢaklarını dövdüğü uzun sırık, Kuzey Azerbaycan 

anlatmasındaki yıldırım taĢından yapılmıĢ olan mısrî kılıçtır (Alptekin, 1987: 59). 

Köroğlu‟nun kılıcı mısri kılıçtır. IĢıltısından gözlerin kör olduğu kılıç, bu kılıçtır. 

Kılıcın yapıldığı taĢın gökten inmesi ona farklı bir kutsallık vermektedir. 

“Sen de kılıç ile tutulan koçakların hakkını iddia et. Eğri kılıcı yine koluna 

bağla. Kırat‟ın üstünde kılıç salla bakalım.” (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 261). Köroğlu, 

kılıcı, koçakları ve Kırat‟ı ile tam bir bütündür. 

Köroğlu haklı mücadelesini yaparken hem kendisinde hem de düĢmanında kılıç 

vardır. Koruyucu bir zırh konumunda olan kalkan ise bu yönüyle kahramanı koruyan 

yönüyle dikkati çekmektedir. 

Köroğlu‟nun kullandığı aletler sıradan değildir. Bu aletler de Köroğlu‟nun 

kendisi gibi gök kaynaklıdır. Bu sebeple bu aletlerin koruyuculuk vasfı daha güçlüdür. 

Herkes Köroğlu‟nun aletlerini ele geçirmeye çalıĢır. Ancak bu aletleri Köroğlu‟ndan 

baĢkası kullanamaz. Bu sembolik silahlar Köroğlu‟na mahsustur. 

“Ġnsan iki yönlüdür. Cesedi sebebiyle ölümlüdür; ruhu sebebiyle de ölümsüzdür 

ve her Ģey kendi gücünün altındadır.” (Livingston, 1998: 55). Kılıcın iki keskin yanı iki 

zıt kutbu temsil eder. Köroğlu‟nun kılıcının da her iki ucu keskindir. Kılıç zaferin, 

baĢarının sembolüdür. Kahraman daima kılıcıyla birlikte düĢünülmektedir. 

Köroğlu‟nun kılıcı genellikle eğri kılıç olarak nitelendirilir: “Köroğlu‟nun 

belinde eğri kılıç, dalında kalkan asılı idi.” (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 265). 

Kutsal kılıç dıĢında birtakım sembolik çağrıĢımları olan uygulamalar da 

destanda yer almaktadır. 
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 ÂĢık Aslan Kosalı anlatmasında Köroğlu‟nun kılıcına Hz. Ali‟nin elinin değdiği 

ifade edilir (Ġdrisi, 1995: 124). Ata ruhunun Köroğlu‟nun kılıcına elinin değmesi bu 

kılıcının değerini daha fazla artırmıĢtır. 

“Döne ile Köroğlu‟nun nikâhları kıyılmadığı için Köroğlu yatarken aralarına 

kılıç koyarak yatıyordu.” (Özturan, 2009: 162). Kılıç bir yemin, söz, namus anlamına 

gelecek Ģekilde kullanılır. Aynı zamanda kılıcın ve demirin kutsallığına bağlı olarak 

nikâhı olmayan çiftlerin arasına konulur. Nikâh olmadan önce yan yana yatan Köroğlu 

ve hanımı aralarına kılıç koyarlar. Bu durum demirin kutsallığı ile ilgilidir. Onun 

dokunulmazlığı, koruyucu ruhu vardır bu sebeple ona saygısızlık yapılamaz. Burada bir 

yemin söz konusudur. Demirin kutsallığına bağlı olarak demir üzerine yemin 

edilmektedir. Aynı zamanda tehdit unsuru da dikkati çekmektedir. 

Köroğlu, babasının vasiyeti üzerine Deli Hasan ile dost olur, üç defa onun 

omzuna vurur. Deli Hasan da onun kılıcının altından geçer (Birdoğan, 1996: 83). Bu 

hareket ve davranıĢ, bir ömür boyu sürecek kardeĢliğin, bağlılığın, dostluğun habercisi 

ve iĢaretidir. 

Bir terazinin merkezine dikey olarak yerleĢtirilen kılıcın temsil ettiği adalettir. 

DeğiĢmez orta, mükemmel dengedir (Evola-Guenon, 2003: 59). Yatay ve dikey 

boyutlar, daima dünyadaki zıtlıkların bütünleĢmesini temsil ederler.  

Azerbaycan metninde Köroğlu yaĢlandıktan sonra savaĢa son vermenin simgesi 

olarak kılıcını duvara saplar (Bayat, 2009: 65). Kılıç bir savaĢ aletidir ve eril özelliği ile 

kahramanı sembolize etmektedir. Onun duvara saplanması, savaĢın son bulduğu ve 

kahramanın bir kenara çekildiği anlamına gelmektedir. 

 

4.9.3. Tüfek 

Tüfek, demirden yapılmıĢ soğuk bir savaĢ aletidir. Destanın son kolunda geçen 

tüfek, Köroğlu için trajik bir son hazırlamıĢtır. 

Demir, içinde yaĢam ve barıĢın düĢmanı olan sihirli bir güç barındırır (Eliade, 

2003: 30). Demir soğukluğu ile itici bir metaldir. Silahı, savaĢı, arkadan vurmayı temsil 

eden delikli demir, insanlık tarihi için kötü bir baĢlangıçtır. 

Avrupa, Sultan Murat‟a hediye olarak tüfek ve üç mermi gönderdiği zaman, 

Köroğlu da yiğitlerine, “Bu tüfek, delikli demir çoğalır, bizim de bu beyliğimiz, 

derebeyliğimiz artık hiçe gidecektir.” (Kaplan-Akalın-Bali, 1973: 584-585) diyerek 

tüfeğin bir toplumu nasıl bozacağını önceden fark eder. 
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Batı‟yı sembolize eden tüfeğin icadıyla mertlik ve Köroğlu düzeni bozulmuĢtur. 

Köroğlu, tüfeğe ve onun iĢlevine tanık olunca maddiyatın daima galip geleceğini, onun 

karĢısında maneviyatın yerinin olmayacağını görüp kendi sonunu hazırlamıĢtır. Çünkü 

bu zaman ve zeminde artık mertçe dövüĢmenin imkânsız olduğunu bilmektedir. 

Köroğlu mertliği, tüfek ise namertliği sembolize etmektedir. Yiğitlik, uzaktan 

ateĢ etmekle öldürmek değil, er meydanında kolunun gücü ile düĢmanı yenmektir. 

Yiğitliğin ölümü, Köroğlu‟nun sonu ve genel anlamda kahramanlık döneminin sonu, 

aĢk destanlarının revaç bulduğu dönemdir (Bayat, 2009: 67-68). 

Tüfek Batı‟yı, kılıç ise Doğu‟yu sembolize eder. Çünkü kılıç kullanmak, yüz 

yüze mertçe savaĢmanın gereğidir. Ancak tüfek, insanı sırtından vuran dolayısıyla 

mertliği ortadan kaldıran bir savaĢ aletidir. Tüfeğin icadı da bütün etik savaĢ kurallarını 

yok edici niteliktedir ve Batı‟nın Doğu‟ya üstün geldiğinin göstergesidir. 

Anadolu‟da anlatılan Köroğlu Destanı‟nda bir Yahudi Bezirgân‟ın getirdiği 

tüfekle oynayan beyler, birbirlerini öldürürler. Buna üzülen Köroğlu da kaybolur ve: 

Tüfek icad oldu mertlik bozuldu 

Eğri kılıç kında paslanmalıdır 

mısralarıyla baĢlayan meĢhur Ģiirini söyler (Bayat, 2009: 66). 

Demir her ne kadar kutsallık barındırsa da bu kutsallığın iyi niyeti tüfeğe 

geçmemiĢtir. Tüfek, demirin soğuk, kirli, olumsuz yanını temsil eder. Destanda görülen 

önemli unsurlardan tüfek, maddiyatı sembolize etmektedir. Maddiyatın ortaya 

çıkmasıyla maneviyat sona ermiĢ, merliğin karĢısına namertlik geçmiĢtir. Kılıç, kalkan 

gibi savaĢ aletleri Doğu‟yu, gelenekleri, örf ve âdetleri sembolize ederken; tüfek, 

Batı‟yı yozlaĢan toplumları sembolize etmektedir. Mertliğin, dürüslüğün, geleneğin 

sembolü olan Köroğlu da bütün bu olumlu değerlerin yok olacağını düĢünürek büyük 

bir üzüntüye kapılmıĢ ve kendi sonunu hazırlamıĢtır. Bazı anlatmalarda Köroğlu‟nun 

tüfek ile ölmesi de geleneğin, maneviyatın yok olmaya yüz tuttuğunun göstergesidir. 

 

4.10. Yıldırım 

Ġnsanoğlu en arkaik dönemlerde doğa ile iç içe yaĢarken doğada meydana gelen 

olayları anlamlandırmakta güçlük çekmiĢ; ĢimĢek çakması, yağmur yağması, güneĢin 

açması gibi olaylardan bazen korkmuĢ bazen de onları Tanrı‟nın bir iĢareti olarak kabul 

etmiĢtir. 



 234 

Yıldırım, üretme ve yok etme Ģeklinde çift yönlü gücü temsil eder. Buna hayat 

veya ölüm gücü de denilir (Evola-Guenon, 2003: 64). 

GöktaĢları, göksel kutsallıkla yüklü olarak düĢtükleri için göğü temsil ederler 

(Eliade, 2003: 20). Yukarıdan gelen gökseldir; göksel olan da kutsaldır. Göğün 

kutsallığı söz konusu olduğu için kutsallık gökle bağlantılıdır. 

Türklerde taĢ büyük kutsiyet arz eder. TaĢlar içerisinde en kutsal olanı da 

Hacerü‟l Esved‟dir. “Ezeli bir taĢ olan Hacerü‟l Esved (kara taĢ), dikey eksenin 

sembolüdür. Menkıbelere göre baĢlangıçta beyaz olan bu taĢ, yıllar boyunca kendisine 

dokunan günahkar insanlArın ellerinden dolayı siyahlaĢmıĢtır.” (Schimmel, 2004: 21). 

TaĢ göründüğü gibi sadece bir kaya parçası, anlamsız bir nesne değildir. Ġnsanlar taĢa 

zengin içerikli sembolik anlamlar yüklemiĢtir. 

Uygur Türklerinin Göç Destanı‟nda da kutsal taĢ motifi vardır. Türk 

bütünlüğünün, milletin huzurlu yaĢamının ve yurt sevgisinin devamı için bu sembolik 

taĢın/kayanın yurtta kalması Ģarttır. Ancak Uygur kağanı tarafından kutsallığı 

düĢünülmeden Çinlilere verilen taĢ, Uygur ülkesinin sonunu getirmiĢtir (Banarlı, 1998: 

28). 

“Köroğlu‟nun gökten düĢmüĢ yıldırım parçasından hazırlanmıĢ kılıcı (destanda 

buna misri kılıç denilir), Oğuz‟un yay-oku, Atilla‟nın kılıcı gibi kutsal mahiyettedir. 

Köroğlu‟nda yıldırımın hatırlanması, silahın yıldırım koruyucusu tarafından (Muharebe 

tanrısı) gönderildiğine dair zayıf bir iĢarettir. Yıldırım, Türk mitolojisinde baĢ Tanrı‟nın 

esas simgesi ve esas silahıdır. Buna göre de eski Türkler yıldırımın çakmasını iyi bir 

alamet sayar, yıldırımın düĢtüğü yerde göklere ok atıp, dans ederlerdi.” (Bayat, 2006b: 

90). 

“Yıldırım, ġamanın düĢmanlarını mahvetmek için çağırdığı Tanrı silahıdır.” 

Yıldırım vuran insan Gök Tanrı‟nın iradesi ile ġaman olduğunu bildiğinden kendisini en 

güçlü ġaman kabul eder, düĢmanları ile kavgada dosdoğru Tanrı himayesine sığınıp, 

onun silahını, yani yıldırımı yardıma çağırırdı.” (Bayat, 2006b: 91). 

Hem köpüklü su hem de kılıç, yıldırımın etkisiyle güçlenmiĢtir. Köroğlu gibi 

onun kullandığı eĢyalar da adeta kutsanmıĢtır. 

Köpüklü suyun yıldırımla bağlantısı Azerbaycan anlatmasında açıkça 

söylenmektedir. Anadolu ve Bulgar anlatmalarında da nehirde yüzen köpüklerin 

kaynağı kuĢkusuz yıldırımdır. 
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Ölümsüzlüğün sembolü olan taĢ, “Yıldırım Göktanrı‟nın silahıdır.” (Eliade, 

2003: 21). TaĢlarda tanrının ilk halinin tezahürü görünür (Eliade, 2003: 20). Sayısız taĢ 

arasında bir taĢın kutsal olmasının ve dolayısıyla varlık içermesinin nedeni bir kutsalın 

tezahürü oluĢturması ve mana içermesi ya da bir mitsel eylemi anımsatmasıdır (Eliade, 

1994: 18). Yıldırım taĢı kutsal bir taĢtır. Eski Türkler, Göktanrı inancına bağlı olarak 

göğü kutsal bir yer olarak kabul ederler. Bu sebeple gökten gelen her Ģey kutsaldır. 

“Varlığın tüm mertebelerinin merkezlerinden geçerek onları birbirine bağlayan 

dikey eksenin; uzak doğu tradisyonunda „göğün etkinliği‟ denilen Ģeyin tezahür yeri 

olduğunu göreceğiz.” (Guenon, 2001: 42). 

ĠnanıĢlarda çoğunlukla taĢın kutsallığına, koruma gücüne bağlı olarak anlatmalar 

yaygınlık kazanmıĢtır. Yine efsanelerde Ģekil değiĢtirmeye bağlı olarak taĢa dönüĢme 

motifine sıklıkla rastlarız. 

Dünyanın yaratılıĢına dair anlatılan efsanelerde suya düĢen insan, Tanrı‟nın 

buyruğu ile denizden yükselen kaya üzerine çıkarak kurtulur. Burada kaya/taĢ barınılan, 

korunulan bir unsur olarak karĢımıza çıkmaktadır. YaratılıĢla ilgili efsanelerin genelinde 

taĢ/kaya kurtarıcı bir araç ve yaĢamaya destek olacak bir zemin veya çarptığını kıracak, 

ezecek kuvvette bir varlık olarak belirir (Tanyu, 1987: 39). 

Kutsal bir taĢ olarak kabul edilen yada taĢı, sıradan insanlarda bulunmaz. Yada 

taĢı, Yafes, Yafes‟in oğlu Türk ve ġamanizm‟in odak noktasında bulunan ve farklı 

özellikler taĢıyan ġamanlar vb. gibi seçilmiĢ insanlarda bulunur. Köroğlu Destanı‟nda 

yada taĢı gibi tılsımlı olma özelliği buluan taĢ, Köroğlu‟na gökten düĢmüĢtür. Bu durum 

Köroğlu‟nun da sıradan bir kiĢi olmadığının göstergesidir. 

Ruha yönelik ölümsüzlüğü aramak, uzun ömür iksiri, felsefe taĢı, bir dönüĢümü 

simya adını taĢımaktadır (Eliade, 2002: 34). 

OlağandıĢı biçimleri olan taĢlar güç, mana‟yla dolu olarak kabul edilmiĢtir. 

Türkler taĢlardan ve onların gizemli güçlerinden oldukça etkilenmiĢlerdir (Schimmel, 

2004: 20). Bu nedenle taĢla ilgili pek çok efsane anlatılmakta, taĢların birtakım dertlere 

deva olduğuna inanılmaktadır. 

Kutsallık ve kimi zaman da tanrısallık atfedilen taĢlardan Ģifa umulmuĢ, yardım 

beklenmiĢtir (Uraz, 1994: 179). 

“TaĢ „kusurlu‟ (ham) bir metalin Ģimdiki hali ile en son hali (altına dönüĢmüĢ 

hali) arasındaki zamansal mesafeyi ortadan kaldırıyordu. TaĢ baĢkalaĢımı neredeyse 

anında gerçekleĢtiriyordu: Zamanın yerine geçiyordu.” (Eliade, 2003: 83). 
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“TaĢın ruhu”, ona insan tarafından can veriliĢini temsil eder. Onu canlandıran, 

bilinçdıĢının ona yansıtılmıĢ olan içeriği, ruhun arketipsel bir timsalidir.” (Jung, 2009: 

233). 

Ham taĢ, sağlamlık ve istikrarlığın sembolüdür (Saltık, 2005: 46). Köroğlu‟nda 

köpeklere atılan taĢ, sağlam duruĢu ve kiĢideki gücü sembolize etmektedir. 

Tanrısal tözü bulmak isteyen kiĢi, maddenin saflaĢtırılması gibi kendi içine 

dönerek kendisini saflaĢtırmalı ve kendi içinde gizli olan felsefe taĢına ulaĢmalıdır 

(Saltık, 2005: 55). 

Bir kaya kutsal olarak görünür, çünkü bizzat varoluĢu kutsalın bir tezahürüdür: 

yok edilemez ve dayanıklıdır, yani insanın olmadığı bir Ģeydir. Zamana karĢı direnir; 

gerçekliği kalıcılığıyla pekiĢtirilir (Eliade, 1994: 18). 

RuĢen, çocukken oyun oynadığı sırada yerde bir taĢ bulur. TaĢ küçük olmasına 

rağmen çok ağır ve ıĢıltılıdır. RuĢen, taĢı bir buzağıya atar. TaĢ, buzağıya değmez ancak 

taĢın ıĢıltısı ve ateĢi buzağıyı yakıp öldürür. RuĢen olayı babasına anlatınca, babası o 

taĢı bulup getirmesini ister. RuĢen‟in getirdiği taĢ, gökten düĢen yıldırım parçasıdır 

(Birdoğan, 1996: 72). Yıldırım, bir bakıma Tanrı‟nın mesajıdır. Bu bakımdan yıldırımın 

düĢtüğü yer kutsal bir yer olarak kabul edilmektedir (Ögel, C.II, 2002: 280, 284). 

Yıldırım taĢı ile mısrî kılıç yapılır. Bu kılıç gün gibi yanıp ay gibi ıĢık 

sağlamaktadır. Bu kılıca yıldırım kılıç derler (Birdoğan, 1996: 73). Babası, RuĢen‟e bu 

kılıçla çok büyük baĢarılar elde edeceğini, ancak bunun yıldırım kılıç olduğunu ve kılıcı 

herkesten gizlemesi gerektiğini ifade eder. 

Guroğlu, Özbek anlatmalarında Batı anlatmalarının tersine mitolojik bir 

kahraman olarak karĢımıza çıkar. Hayvanların, kuĢların dilinden anlayabilir. Masal 

motifi gibi devler, ejdarhalarla mücadele eder. Ġstediği zaman taĢtan su çıkarır. 

Yanındaki taĢıdığı sihirli taĢa dokununca karĢısındakini küçültür veya ihtiyarlatır 

(Türkmen, 1983: 86). 

TaĢın ıĢık saçması ve gökyüzünden düĢmüĢ olması, onun kutsal bir taĢ olduğunu 

göstermektedir. TaĢın kutsallığına bağlı olarak o, Ġlahi bir gücü sembolize eder. TaĢ, 

ölümsüzlüğün, ebedîliğin de simgesidir. Bengü taĢ, ölümsüz, kalıcı olması ve gökten 

düĢmesi sebebiyle kutsallık arz etmektedir. 
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4.11. AteĢ 

Bütün varlıkların özü olarak kabul edilen ateĢ, anasırı erbaa‟nın en önemli 

unsurlarından biridir. Hem hayat verici hem yok edici özelliklerine bağlı olarak zıtlık 

içeren ateĢ, en eski tarihî dönemlerden beri tapılan, saygı duyulan ve korkulan bir 

ögedir. 

Türk kültüründe ateĢin önünde yemin etme inanıĢı vardır. Bu durum, ateĢin 

kutsallığı ile ilgilidir. (Kalafat, 2009: 153). AteĢin yanması, evin, ocağın sürekliliğini 

ifade eder. Ocak tütmesi ile insanın yaĢamı birbirine eĢdeğer tutulur. Bu bakımdan 

„ocağı sönmek‟ deyimi, yuvanın yıkılması, evin kapılarının kapanması anlamlarında 

kullanılmaktadır. 

AteĢin Psikanalizi‟ni yapan Gaston Bachelard‟a göre, ateĢ mahremdir ve 

evrenseldir, kalbimizde yaĢar, gökyüzünde yaĢar. Tözün derinliklerinden çıkıp kendini 

bir aĢk gibi sunar. Maddenin içine dalıp saklanır, kin ve intikam gibi gizli, görünmezdir. 

Bütün olaylar arasında iki karĢıt değerlendirmeyi, iyi ile kötüyü aynı açık seçiklikle 

kabul edebilen yalnız odur. Cennet‟te parıldar; Cehennem‟de yanar. Tatlılık ve 

iĢkencedir. Mutfak ve kıyamettir. Evren‟de düz olan, dikey olan her Ģeyin bir alev 

olduğu söylenebilir. Alev hem atılgan hem kırılgan bir dikeydir (Bachelard, 1999: 50, 

53). Köroğlu, dikeyliğin sembolü olan ateĢ ve diĢiliğin sembolü olan mezarın oğludur. 

„Kor-oğlu‟, ateĢ(in)-oğlu anlamına gelmektedir. Kor; kızgın, kor halindeki ateĢ 

parçasıdır. Bu haliyle o, ıĢık yani kutsallık saçan ateĢin oğludur. Buna bağlı olarak 

ateĢin özelliklerine uygun bir kiĢiliğe sahiptir. O, ateĢ gibi korkulan, saygı duyulan, 

kutsallık atfedilen bir destan kahramanıdır. AteĢin yok edicilik özelliği ile Köroğlu‟nun 

düĢmanlarını yok etmesi arasında da bir paralellik söz konusudur. 

“AteĢ değiĢimi ve yeniden doğuĢu sağlar.” (Jung, 2009: 296). Köroğlu da ateĢin 

oğlu olmakla bir değiĢimi ve dönüĢümü sembolize etmektedir. 

Türkler arasında belli inanıĢların kaynağı olan ateĢ; koruyuculuk, arındırıcılık 

gibi olumlu özelliklerin yanında yakıcılık, yok edicilik gibi olumsuz nitelikler de 

taĢıyan kutsal bir ıĢıktır. 

Destanın temel yapısını oluĢturan en önemli motiflerden birisi Köroğlu‟nun 

babasının gözlerinin mil çekilme suretiyle kör edilmesidir. Gözlerin kör edilme olayında 

demir ve ateĢin iç içe geçtiği dikkati çeker. 

Tarihî devirlerde gerek savaĢ aletlerinde gerek günlük hayatta kullanılan 

malzemelerde kullanılan demir, sıradan görevlerinin yanında sembolik manalar da taĢır. 
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Koruyucu bir ruhunun olduğuna inanılan demir, bu özelliğiyle kutsal sayılır ve çeĢitli 

törenlerde onun için çeĢitli ritüeller uygulanır. Çünkü o, ata arketipidir. 

“AteĢe hâkim olan demire hükmeder. Bu yüzden antik çağların demircileri 

yaratıcı olarak görülmüĢlerdi. Bir demircinin gizli bilgileriyle birleĢen ateĢte madde ve 

hayat Ģekil değiĢtirmedeydi. ġaman, demirciden farklı olarak ateĢin değiĢtiriciliğini 

madde planından mana planına taĢıyan adamdı. O da ateĢe hükmederek ruhları 

değiĢtirirdi.” (Pala, 2008: 251). 

Büyük ihtimalle dünyanın yaratılıĢında önce ateĢ vardı. Gökyüzündeki ateĢ 

küresinden önce yerküre ateĢten oluĢuyordu. Çünkü hayat baĢlamadan önce dünya, 

ateĢten bir kütleydi (Pala, 2008: 259). Kültürel hayatta çeĢitli inanıĢların merkezinde 

bulunan ateĢ, yaratılıĢla ilgili efsanelere de konu olmuĢtur. 

Birbirini tamamlayıcılıkları açısından tasavvur edilen ateĢ ile su, cismani ya da 

duyumsanabilir âlemdeki etkinlik ve edilgenlik ilkelerinin ifadelerinden biridirler 

(Guenon, 2001: 55-56). 

AteĢ gereksizleri yok ederek, insandaki tanrısal özü açığa çıkarmaktadır (Saltık, 

2005: 129). Çünkü ateĢ, dünyayı yenilemektedir (Eliade, 1994: 121). AteĢin her Ģeyi 

temizleyen ve kötü ruhlardan koruyan bir yanı vardır (Ġnan, 2000: 68). 

Köroğlu Destanı‟nda ateĢin ön planda olduğu bir diğer husus, Köroğlu‟nun mısrî 

kılıcının yıldırım taĢından çıkan ateĢ sonucu oluĢmasıdır. Ayrıca kılıcı, demircinin 

yapması, demirci-ateĢ iliĢkisini hatırlatır. Felsefe tarihinde varlıkların özü olan ateĢ, 

ruhu da sembolize etmektedir. Bu bakımdan ateĢ hem var eden hem de yok eden 

özellikleri ile çift taraflı özelliğe sahiptir. 

 

4.12. Zıtlıkların Mükemmel Uyumu 

 Zıtlıkların uyumu ve dengesi üzerine kurulu olan evren, her yönüyle bir 

bütünlük arz eder. Ġyi-kötü, güzel-çirkin, beyaz-siyah, aydınlık-karanlık, yer-gök, eril-

diĢil gibi hayatı bütünleyen zıtlıklar, kendi içerisinde de bir bütünlük taĢımaktadır. Zira 

beyaza en çok yakıĢan rengin siyah olması, iyiliğin fark edilmesi için kötülüğün 

bilinmesi, güzeli tanımlayabilmek için öncelikle çirkinin biliniyor olması gibi. 

Sembol de zıt çiftlerin birleĢtiricisi (Durand, 1998: 54) anlamına gelmektedir. 

Köken, yani tüm varlıkların ilk kaynağı ve nihai sonu olan ezelî ve ebedî olan ilkeye 

dönmek zıtlaĢma iki ögenin varlığını gerektiren ve ilkedeki birlik ile bağdaĢmayan 

karĢılıklı olgudur (Guenon, 2001: 52). Zıt eĢleĢmelerin olduğu alan birey olmanın, 
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kendi olma deneyiminin yaĢandığı alandır. Bu alan arketipin doğrudan ortaya çıktığı ve 

en yoğun hissedildiği alandır (Jung, 2001: 42).   

Yang (aydınlık, sıcak, kuru ve eril ilke) Yin‟in (karanlık, soğuk, nemli, ve diĢil 

ilke) tohumunu kendi içinde barındırır, aynı Ģey diğeri için de geçerlidir. Buna göre 

maddede ruhun tohumu, ruhta da maddenin tohumu vardır (Jung, 2001: 44). Yatay ve 

dikey boyutların merkezi „zıtlıkların uyum haline girdikleri ve çözümlendikleri noktadır 

(Guenon, 2001: 49). Yatay eksen, dikey eksenle bir denge oluĢturur. Tüm varlıkların 

oluĢumunda eril ve diĢil ögelerin tam bir uyumu vardır. ErdiĢi, diĢier gibi. 

Ġnsan, yer ile gök arasında zıt kutupların birbirini çekmesi arasında kalan bir 

varlıktır. Bu iki kutsal yer arasında daima insanın macerası anlatılır. Ġnsan bu ikilem 

arasında gidip gelir. Ġyilik ile kötülük, zulmeden ile zulüm gören, eĢitlik ile haksızlık, 

zenginlik ile fakirlik daima karĢı karĢıyadır. Hayatın zıt kutuplar üzerine kurulu olması 

gibi anlatılarda da mutlaka kutuplaĢma söz konusudur. 

Karanlık yani batan ay, aydınlık yani doğan güneĢ, karanlık-aydınlık, Ģii-sunni, 

göçebe hayat-yerleĢik hayat, zayıf-güçlü gibi zıtlıklar, destanda birbirini tamamlayan 

unsurlar olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

Karanlık-aydınlık çatıĢması ve bunun sonucunda karanlıkta çekilen sıkıntının 

sonunda aydınlığın galip gelmesi, insanın nefsiyle mücadele etmesi sonunda olgunluğa 

ermesi destanın ana konusudur. 

“Eflatun, insanların, nasıl kendilerini zıt yönde çeken nefsanî duygularının etkisi 

altında kaldıklarını açıklar.” (Livingston, 1998: 101). 

Köroğlu Destanı‟nın bünyesinde zıtlıklar oldukça fazla yer alır. Kör, karanlık, 

siyah ve mezar, bitiĢ, ölüm iç içe geçen simgelerdir. Aydınlık ise yeniden doğum, 

baĢlangıç, huzur, tabiatın canlanıĢını ve düzeni simgeler. Ancak karanlık olmadan 

aydınlığın, kargaĢa olmadan düzenin anlamı olmaz. Zıtlıkların buluĢması olumlu 

sonuçlar doğurur. Hayatın içerisinde de iyi-kötü, aydınlık-karanlık gibi zıtlıklar daima 

bir aradadır. 

Bu dünyada kök salan ve göğün kutbuna uzanan, aynı zamanda da insanın 

kendisi olan dünya ağacı simgesi ebediyen olana ve değiĢmeyene doğru büyüme ve 

yaĢam yolu olarak tasvir edilir, zıtların birliğinden doğmuĢtur ve bu birleĢmenin 

gerçekleĢmesinin nedeni onun ebedi varlığıdır. Simyada zıtların birliğinin simgesi 

ağaçtır (Jung, 2001: 45).  
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 “Ġkizler miti her zaman iyi ve kötü diye iki kutba ayrılmaz. Birçok mitte ikizler 

birbiri ile mücadele etmeden sadece dünyayı bölüĢtürürler. Mesela dünyanın yatay 

düzeyinde biri göllere, nehirlere, diğeri ormanlara ve bozkırlara sahip olur. Dikey 

düzeyde ikizlerden biri göğe, diğeri yere hâkim olur.” (Bayat, 2003: 21).  

Çamlıbel kalesine yerleĢen cesur yiğitlerin bilge önderi, cesur, korkusuz ve 

yetenekli Köroğlu tipi kötü Türk sultanı ve despot Ġran padiĢahı tipleriyle kesin bir zıtlık 

oluĢturmaktadır (Garriyev, 2007: 19). 

Keçel Hamza (kel Hamza) kılsız verimsiz olması sebebiyle kıĢı, ölümü, Köroğlu 

ise yaĢamı temsil eder. Türkmen anlatmasında atı kaçıran Zülman Kempir karanlık 

dünyayı, Goroğlu ise ıĢığı simgeler (Bayat, 2003: 101).  

 M. H. Tehmasıb anlatmasında Köroğlu ve onun delilerinin düĢman Ģehrine 

vardıklarında “karanlık basması/havanın kararması”, Çamlıbel‟e gelirken, seher veya 

sabah vakti olduğu sık sık vurgulanır. Burada da ıĢık-karanlık, ıĢıklı âlem-karanlık âlem 

zıtlığı söz konusudur (Abbasov, 2008: 85). 

Köroğlu‟nun babasının baĢka bir ceza yöntemi ile değil de gözlerine mil 

çekilmek suretiyle kör edilmesi, onun yaĢarken karanlığa boğulması, ıstırap çekmesi ile 

açıklanabilir. Aydınlık hayat içerisinde sadece kendisinin karanlıkta kalması, ona 

yapılan zulmün göstergesidir. 

Atın yetiĢmesinde ve olgunlaĢmasındaki önemli hususlardan birisi de ata insan 

gözünün değmemesi ve ıĢığın gelmemesi hususudur. Babasının gözlerinin kör edilmesi 

ile seyis olan baba, atları göremez. Köroğlu‟nun babası aydınlığını kaybetmiĢ, karanlığa 

mahkûm olmuĢtur. 

 Biz bilincinin olması için ötekinin olması gerekir. Nasıl ki doğruyu bulmak için 

yanlıĢın, iyiyi anlamak için kötünün, güzeli anlamak için çirkinin, adaleti fark etmek 

için haksızlığın olması gibi. Türk milleti ötekilerden uzak durarak biz bilinciyle her dem 

yeniden doğmuĢtur. “Her dem yeniden doğarız. Bizden kim usanası.” Ġfadesi, biz‟in 

baĢardıklarını göstermeye kâfidir. 

 

4.12.1. Ak-Kara 

 Zıtlıklar, hayatın kendisidir. YaĢadığımız müddetçe zıt kutupların çekim gücü 

arasında buluruz kendimizi. Her iki kutup da bizi kendi tarafına çekmeye çalıĢır, bu 

çatıĢma esnasında biz de ait olduğumuz yeri belirlemeye gayret ederiz. YaĢamın bu 

zorlu kutuplaĢması hep vardır ve var olacaktır. ÇatıĢmalarla geçen yaĢam kavgası, 
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gerçek hayatımızı biçimlendirir. Her Ģeyin uyum içinde gerçekleĢmesi, zıtlıkların 

uyumuna bağlıdır.  

 Hayatın aslî renkleri olan ak ve kara/beyaz ve siyah, bütün zıtlıkları ve hayatın 

bütün renklerini kendisinde toplayandır. Dikkat edilirse birbirine taban tabana zıt olan 

bu renkler aynı zamanda birbirlerini en iyi gösteren renklerdir. 

Sıfatlar âlemine göre renklerin aslı siyah ve beyazdır. Diğer renkler bu iki rengin 

bir araya gelmesinden ortaya çıkarlar (Yıldırım, 2006: 134). 

Bazı gelenek ve kültürlerde hem siyah hem de beyaz, renkten sayılmamıĢtır. Bu 

iki renk bir zıtlık Ģeklinde algılanmıĢtır. Zıtlığın zorunluluğu burada da kendisini 

gösterir. Siyah olmadan beyazı, beyaz olmadan da siyahı algılamak mümkün değildir 

(Yıldırım, 2006: 137). Bu zıtlığın uyum ve dengesi her Ģeyde olduğu gibi kendisini 

göstermektedir. 

 Kara bilinçaltında saklanan, bastırılan duyguların sembolüdür. Ġnsanların 

yüzleĢemedikleri duygu ve düĢünceler, karanlık olan bilinçaltındadır. 

Bilinçaltındakilerin ak‟lanması için akıl gereklidir. Ġnsan bu karanlıklardan yani 

bilinçaltının karanlıklarından ancak ve ancak beyaz yani akıl ile kurtulabilir. Zira, 

beyaz, dürüstlüğün, erdemin, aklın simgesidir. Bilinçaltındaki kin, nefret, yalan, 

kıskançlık gibi kara renkle ifadesini bulan kötü düĢüncelerin alt edilmesi için iyilik, 

temizlik, saflık, doğruluk gibi beyaz ile anlatılan simgeler hayatın bütününde olan 

zıtlıklardır.  

Gece ile simgelenen sınırsız siyah iken; mutlak, beyazdır; bir bütün olan biçimin 

birliğinden ayrı olarak bunların Birlik‟ine göre Yang‟ın merkezindeki siyah çember, 

Mutlak‟ın öz bir boyutu olarak Sınırsız‟ı gösterir ve Yin‟in merkezindeki beyaz çember, 

Sınırsız‟ın öz bir boyutu olarak Mutlak‟ı gösterir (Lings, 2003: 34). 

ġamanizm inancında da ak ve kara renklerinin önemi büyüktür. Ak renk saflığın, 

temizliğin, masumiyetin, sadeliğin ve gök ilâhı Ülgen‟in rengidir. Siyah ise tam tersine 

karamsarlığın, korkunun, ölümün, felâketin rengidir ki Erlik‟i temsil eder. Bu düĢünce 

ıĢığında ak Ģamanların iyi ruhlar ve Ülgen‟e; kara Ģamanların ise kötü ruhlar ve Erlik‟e 

ayin yaptığı ve onlara tâbi olduğu sonucuna varabiliriz (Yıldırım, 2004: 16). Buna bağlı 

olarak iyi ruhlar ak olan göğe, kötü ruhlar ise kara olan yerin altına gönderilir. 

“Renk sembolü, baĢka semantik zıtlıkların temelinde durmakla aynı zamanda 

kavmî zıtlığın göstericisi olarak iĢlevselleĢir. Destanda görüldüğü gibi Oğuzlar ak (veya 

ıĢıklı), düĢmanlar ise kara renkle (veya karanlıkla) karakterize olunurlar. Ak (beyaz), 
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veya ıĢıklı renkle Oğuzlara dost olan kavimler de sembolize olunurlar. Biz-onlar 

zıtlığında „biz‟ kültürü, „onlar‟ vahĢi doğayı; „biz‟ iyiyi, „onlar‟ kötüyü 

simgelemektedir.” (Bayat, 2006b: 226). 

“Ak-kara zıtlığının ve genellikle renk simgelerinin ilk zamanlarda mekân 

bildirmeye hizmet ettiği, Türk dünya modelinde gök rengin doğuyu, ak rengin kuzeyi, 

sarı rengin batıyı, kara rengin güneyi bildirmesi de ispat eder.” (Bayat, 2006b: 241). 

Aynı zamanda ak ve kara mitolojik bir karĢıtlık olarak hayat-ölümü çağrıĢtırır (Bayat, 

2006b: 246). Karanlıktan aydınlığa gelip tekrar aydınlıktan karanlığa gitmek ve 

nihayetinde aydınlığa ulaĢmak hayatın gerçeğidir. 

 Siyah kötülüğü, karanlığı, boĢluğu, savaĢı, yası simgelerken; karĢısında iyiliği, 

aydınlığı, barıĢı, saflığı simgeleyen beyaz vardır. Bu olumlu niteliklerin rengi olan 

beyaz bütün renklerin de özüdür. Her Ģeyden arınmıĢ olan kimseyi sembolize eder. 

Siyah ve beyazın zıtlığı ve birbirini tamamlaması Yin-Yang‟ı hatırlatır. Beyaz, 

görünmeyen bir renk olması sebebiyle her renge bürünebilir. Siyah bütün renkleri yutan 

beyaz ise gösteren, yansıtan renklerdir. 

Türkmen anlatmasına göre:  

   “ġu ak dağdan, kara dağdan 

   Kırk bin yiğit koĢan gelsin.” (TDTEA, 2004: 164) 

diyerek yiğitlerin gücünü dağın gücü ve olumlu-olumsuz anlamlarıyla hayatın 

kendisiyle bütünlemiĢtir. 

 Özbek anlatmasında Köroğlu kağıtlara Ģöyle yazar: “Her kim ak elbise giyip 

gelirse bir Ģey demeyeceğim, kara elbise giyeni keseceğim. Ama, bir gün ġahdarhan 

PadiĢah‟ın üstüne ateĢler koyacağım. Ak giyenlere ak pilavlar vereceğim, kara 

giyenlerle çok kavgalar yapacağım. Göroğli‟nden korkan ak elbise giyip çıktı. 

Korkmayanlar ve bunu duymayanlar, kara elbise giyip çıkmıĢsa, vurdu, sövdü.” 

(Karadavut, 2002: 289). Köroğlu‟nun küçük yaĢlarda iken yaptığı bu davranıĢın altında 

ak-kara‟ya bağlı olarak iyi-kötü zıtlığı yatmaktadır.  

“Kardan soğuk, sütten beyaz olan bu su, içen kiĢinin er dileğinin 

gerçekleĢmesini, ömrünün sonsuz olmasını ve cesedinin kıyamete kadar çürümemesini.” 

sağlayacaktır (Arsunar 1963: 27). Ölümsüzlüğe çare olan suyun ak renginde olması, 

onun bütün güzellikleri içinde barındırdığını göstermektedir. 

 “Ġnsanın varoluĢ hiyerarĢisinde eĢsiz bir yer edinmesinin nedeni, onun iyiliğe de 

kötülüğe de eĢit mesafede olması ve bunlardan birini tercih edebilme noktasında da bir 
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seçki (ihtiyar) sahibi olmasındandır. Ġnsan olmanın „Ģart-ı evvel‟i de buradadır.” 

(Doğan, 2008: 37). 

Birliği kendinde tam olarak gerçekleĢtirmeyi baĢarmıĢ olan kiĢi için, tüm 

zıtlıkların ortadan kalkmıĢ olmasıyla savaĢ hali de sona ermiĢtir. Zira artık bütünsel 

bakıĢ açısının tüm özel bakıĢ açılarının üzerinde olması nedeniyle sadece mutlak düzen 

vardır. Böyle bir varlığa hiçbir Ģey zarar veremez. Onun için artık kendi içinde de 

dıĢında da hiçbir düĢman yoktur. Kendi içinde oluĢturduğu birlik aynı Ģekilde ve 

eĢzamanlı olarak kendi dıĢında da oluĢmuĢtur ya da daha doğrusu o varlık için yine bir 

zıtlık olan iç ve dıĢ ayrımı ortadan kalkmıĢtır. Her Ģeyin kesin olarak merkezinde 

bulunmakla o, kendi kendisinin yasasıdır. Onun iradesi evrensel iradeyle birdir. O, ilahi 

huzur olan büyük barıĢ‟a kavuĢmuĢtur. Ġlkesel birlik ile aynileĢmekte o, ezeli ve ebedi 

Ģimdi‟nin mutlak eĢzamanlılığında her Ģeyde birliği ve birlikte her Ģeyi görür (Guenon, 

2001: 59-60). 

Doğu, ıĢığı ve maddeden uzak olmayı simgeler. Batı ise karanlığı ve maddi 

dünyayı simgeler (Ġbn Sina-Sühreverdi-A. Gazzali-N.Razi, 2004: 29). 

Aydınlanma, güneĢ, Batı‟nın bilgisizlik ve madde karanlıklarından geçtikten 

sonra doğar. Bu bakımdan aydınlanma bilgisini onun mecazî bilgi ile çatıĢması olarak 

anlamak gerekir (Ġbn Sina-Sühreverdi-A. Gazzali-N.Razi, 2004: 44). Aydınlığa 

kavuĢmak, huzura kavuĢmak, refaha ermek ve gerçek bilgiye ulaĢmak anlamlarına gelir. 

Karanlık ise cehaleti temsil eder. 

 Köroğlu Destanı‟nda da ak ve kara renkleri olumlu ve olumsuz anlamlarıyla 

kullanılmaktadır. Köroğlu‟nun ağ bulaktan ölümsüzlük suyu içmesi, ak atının olması, ak 

saçlılar tarafından yardım görmesi, aydınlıkta olması onun kutsal bir kimliğe 

büründüğünü ve olumlu özelliklerle Ģekillendiğini göstermektedir.  

 

4.12.2. Aydınlık (IĢık)-Karanlık 

Göksel bir motif olan ıĢığın gökyüzünü, karanlığın ise yeraltını temsil etmesi 

oldukça mühimdir. IĢığı fark etmek için karanlıkta kalmıĢ olmak gerekir. Karanlığın ne 

olduğunu anlamak için de ıĢığı bilmek gerekir.  

Dinî-bediî bir destan unsuru olan ıĢık, destan dünyasına semavî aydınlık verir. 

Destanlarda yer alan gerek kadın gerekse ana rolüyle karĢımıza çıkan kahramanların 

menĢei genellikle ilahî bir ıĢıktır (Banarlı, 1998: 30). Burada Tanrının kutsallığının ıĢık 

yoluyla kadına geçtiği görülmektedir.   
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Köroğlu Destanı‟nın asıl unsuru ve oturduğu temel aydınlık-karanlık zıtlığı ve 

bu zıtlığın, kahramanın Ģahsında birleĢerek hayatın kendisini özetlemesidir. Köroğlu, 

karanlık bir mekân olan mezardan aydınlık dünyaya çıkar. Köroğlu zaman zaman 

karanlık mekânlara girse de onun yolu daima aydınlıktır. Onun bu geliĢi insanın 

yolculuk serüveninin özetidir.  

Dinler tarihinde ıĢık saçan bir doğum veya herhangi bir din kurucusunun 

olağandıĢı doğumu iyi bilinen bir temadır çünkü ıĢık, dünyevi hayatın karanlığını 

değiĢtiren ilahi bir iĢarettir (Schimmel, 2004: 33) 

“Altı aylık hamile olan Bibi Hilal‟in ölümünden üç ay, dokuz gün, dokuz saat, 

dokuz dakika geçtikten sonra mezarda bir çocuk dünyaya gelir. Çocuğun yüzünün 

aydınlığından mezar da aydınlanır. Üç gece, üç gündüz geçer. Ölü bedenden akan süt 

Köroğlu‟nu besler. Mezarda yanan çırağ ve akan süt aradan geçen üç yılın sonunda 

kesilir. Köroğlu, bir delikten mezar içine düĢen ıĢığa ulaĢarak dıĢarı çıkar.” 

(KırbaĢoğlu 2000: 97). Kahramanın aydınlık dünyaya çıkıĢı, kendi aydınlığı ile paralel 

doğrultudadır. O, kurtuluĢun, huzurun, saadetin, barıĢın, mutluluğun, hürriyetinkısacası 

aydınlığın, yeniden doğumun habercisidir. 

Karanlıktan aydınlığa çıkma hususu sadece Köroğlu‟nun değil, onun sadık dostu 

Kırat‟ın da kaderidir. Kırat da tıpkı sahibi gibi karanlıktan aydınlığa çıkar. Kırk gün/yüz 

yirmi gün/bir yıl/ boyunca karanlık mekânda kalan Kırat ancak olağanüstü bir at olduğu 

zaman buradan çıkar. Çünkü ıĢığın kutsal, ilahî bir yönü vardır. OlgunlaĢmamıĢ kiĢiye 

değdiği zaman zarar verir. 

“Tanrısal Birlik‟in ıĢıktan daha kusursuz baĢka bir simgesi yoktur.” (Lings, 

2003: 146). IĢık, tüm dinsel geleneklerde merkez bir rol oynar (Schimmel, 2004: 33) 

IĢığın semavî yönü oldukça güçlüdür. 

M.H. Tehmasıb varyantında Köroğlu ve onun delilerinin düĢman Ģehrine 

vardıklarında “karanlık basması/havanın kararması”, Çamlıbel‟e gelirken, seher veya 

sabah vakti olduğu sık sık vurgulanır. Burada da ıĢık-karanlık, ıĢıklı âlem-karanlık âlem 

zıtlığı söz konusudur (Abbasov, 2008: 117). Destanda gündoğumu yani doğu aydınlığı, 

günbatımı batı ise karanlığı sembolize ederek, Köroğlu‟nun doğudan batıya olan hayat 

çizgisini belirler. 
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Karanlık kahramanın bilinçaltı, aydınlık ise bilinç düzeyidir. Kahraman 

karanlıktan aydınlığa çıkarak, bilinçaltından bilinç düzeyine yükselir. 

Köroğlu‟nun babasının kör olması, mezarın karanlığı, Köroğlu‟nun karanlıkta 

olgunlaĢması, Kırat‟ın karanlıktan çıkarak bir tulpar olması tesadüfî unsurlar değildir.  

“Karanlık bir yerde genelde kırk gün veya iki kırk gün veya Tebriz Nüshasında 

olduğu gibi üç kırk gün bakılmak yoluyla değiĢim, yani statüye geçiĢ bakımından 

mitolojiktir.”  (Bayat, 2009: 86). Destan, karanlıktan aydınlığa çıkıĢın ifadesidir. IĢık ve 

karanlık zıtlığını esas alan Köroğlu, bu zıtlıkla yaĢamın kendisini verir. YaĢam bu zıtlık 

üzerine kuruludur. 

Maniheizm dini iki karĢıtlık ilkesi olan ıĢık (ruh) ve karanlık (beden) ilkesi 

üzerine dayanmıĢtır (Spiegelman, 1997: 12). Köroğlu önü görünmeyen karanlık 

yolculuğunda bir dönüĢüm sürecinin içerisine girer. 

“Bilinçli olmak, içinde bulunduğu iliĢkileri nedeniyle dıĢ dünyayı algılamak ve 

onu tanımak demektir.” (Jung, 2003: 71). Bilinçaltı, bilgi edinemediğimiz bir yerdir. 

Köroğlu hesaplaĢmasını tamamladığı karanlık dünyadan bilinçaltından aydınlığa, bilinç 

düzeyine çıkabilen ergin bir bireydir. 

“Ġki dünya; bizimki-yabancı, ıĢıklı-karanlık arasında alaka kurmak için toplum 

bütün zamanlarda özel keyfiyetleri ve yetenekleri olan insanları seçer. Bu insanlar 

Ģaman, sihirbaz, demirci, otacı, değirmenci, marangoz, çömlekçi vs. olabilir. Toplumla 

bu insanlar arasındaki iliĢki her zaman ikili olmuĢtur; bir taraftan onlardan korkulmuĢ, 

diğer taraftan da onlara baĢka dünyalarla iliĢki kurmak için ihtiyaç duyulmuĢtur.” 

(Bayat, 2009: 70). 

Çoğu inanıĢa göre yaratılıĢ, karanlıktan ıĢığın zuhuru ile baĢlar. Buna karĢılık, 

pek çok mitoloji de âlemin sonunu ıĢığın karanlığa gömülüĢü olarak tasvir eder (Uluç, 

2009: 241). 

Köroğlu‟nun atının karanlıktan aydınlığa çıkması yeni bir dönemin 

baĢlangıcıdır. Yeniden doğuĢ, yeni âleme atılan adımın baĢlangıcıdır. 
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Ġyiliği ve kötülüğü bünyesinde barındıran insanoğlu da ıĢığı ve karanlığı temsil 

etmektedir. “Bütün varlıklar ve özelde insan, iyilik/ıĢık ve kötülükten/karanlıktan 

mürekkebtir. Bunun doğal bir sonucu olarak, âlemde ve insanda, bu iki ilkenin 

mücadelesi iyilik galip gelinceye kadar devam edecektir.” (Uluç, 2009: 243). 

IĢık, hayatın, mutluluğun refahın ve mükemmel varlığın sembolüdür. Aynı 

zamanda ıĢık, ölümsüzlüğün sembolü olarak görülmüĢtür. Karanlık ise karmaĢa, ölüm 

ve yer altı dünyası ile iliĢkilendirilmiĢtir (Uluç, 2009: 241). 

Paris nüshasında vatanından ayrılan Köroğlu‟nun Horasan‟dan Azerbaycan‟a ve 

Rum‟a doğru hareket etmesi, kahramanın istikametinin doğudan batıya, gündoğandan 

günbata doğru olduğunu gösterir (Abbasov, 2008: 114). 

IĢığın kaynağı GüneĢ, dünyanın kozmik sebebini ve hikmeti temsil eder. Çünkü 

nesneler, ancak ıĢık ile vuzûha kavuĢur (Uluç, 2009: 241). 

Tanrı, ıĢık fenomeninin öncesinde ve üstünde olan tüm ıĢıkların ilkimgesidir 

(Jung, 2001: 17).  IĢıkta, Tanrısal kutsiyet vardır. 

IĢık-karanlık karĢıtlığı en dikkat çekici ve evrensel karĢıtlıklardan birisidir 

(Uluç, 2009: 241). VaroluĢ ıĢık, mutlak yokluk ise karanlıktır (Uluç, 2009: 310). Bu 

bağlamda ıĢık doğum, hayat; karanlık ise tükeniĢ, ölümdür. 

IĢık ve karanlık birbiriyle sonsuz bir rekabete tutuĢmuĢtur. Buna göre bir tarafta 

varlığı aydınlığı, hayatı ve verimliliği temsil eden IĢık Âlemi, diğer yanda yokluğu, 

kötülüğü ve kuraklığı temsil eden Karanlık Âlem yer alır. Birincisi hayat prensibinden 

doğmuĢ iken, ikincisi kara sudan veya kaostan ortaya çıkmıĢtır (Uluç, 2009: 241). 

IĢık ve karanlık arasında bitmek tükenmek bilmeyen bir mücadele ve düĢmanlık 

vardır. Diğer yandan bu ilkeden her biri var olabilmek için diğerine muhtaçtır. 

Dolayısıyla bu ile arasında karĢılıklı bağımlılık iliĢkisi vardır (Uluç, 2009: 241). 

Zuhûr/görünmek ve izhâr/görünür kılmak, ıĢığın biricik özelliği ise, ıĢığın bu 

fonksiyonel tanımı görme duyusu olmayan kiĢiler için bir anlam ifade etmeyecektir 

(Uluç, 2009: 239-240). 

Hayatın bütünlüğü zıtlıkların uyumunda yatmaktadır. Evren zıtlıklarla vardır. 

Bir Ģeyin anlaĢılması için mutlaka onun zıttına ihtiyaç duyulur. 

Zıt olmayan aynı kutuplar birbirlerini iterek uzaklaĢtırırlar, oysa zıt kutuplar 

birbirlerini çekerler. Bir araya gelerek bütünleme ve tamamlama içindedirler. Bu 

sebeple zıt gibi görünen unsurlar birbirlerini tamamlama gibi bir özelliğe sahip 
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olabilirler (Yıldırım 2003: 128). Karanlık gündüz ve nur birbirine bitiĢiktir. Bu sebeple 

herhangi birisi diğerinin içine girebilir (M. Ġbn Arabî, 1998: 132). 

“Üç, iki‟nin aĢılması; yeni bir ögenin eklenmesidir. Ġki ise her açıdan, bir‟in, tek 

olanın bölünmesiyle ortaya çıkan bir kutupluluğun sembolüdür. Bu kutuplar iyi-kötü, 

kadın-erkek, yaĢam-ölüm karĢıtlıklarını içerebilir. Ġki‟ye eklenen üçüncü öge ile ilk iki 

ögeden farklı bir oluĢuma geçilir. Ġkili zıtlıklar arasındaki çeliĢki ve çatıĢma çözülmüĢ 

olur. „Tez‟ ve „antitez‟ arasındaki gerilimden bir „sentez‟ üretilmiĢtir. Üç, „önceki ikiliği 

geçersiz kılmayan fakat daha çok onu alt eden bir bütünleĢmeye‟ götürür.” (Saydam, 

1997: 126). 

“Millî kültürel anlam, aĢağı-yukarı zıtlığı ile de bildirilir. Sade mantığa göre 

gündoğumuyla günbatımını, doğumla ölüm, ıĢıkla karanlık gibi kavrayan atlı göçebe 

Türkler genel mitolojik zıtlık olan kaos-kozmos karĢılaĢmasını somut olarak doğu-batı, 

aĢağı-yukarı ikili zıtlığı üzerine aktarmıĢlardır.” (Bayat, 2006b: 231). 

Yatay ve dikey eksenler birbirleriyle zıt olan ancak birbirlerini tamamlayan 

unsurların sembolizmidir. Dünya, zıt güçler dengede tutulduğu için varolabilmektedir 

(Jung, 2001: 32).   

Hiçbir Ģey karĢıtı olmadan var olamaz, baĢlangıçta nasıl bir idiyseler sonunda da 

bir olacaklar. Nasıl ki yaĢayan her Ģey birçok ölümden geçmek zorundaysa, bilinç de 

ancak bilinç dıĢının daima dikkate alınmasıyla var olabilir (Jung, 2001: 34).  

Köroğlu da onu bütünleyen atı da karanlıktan ıĢığa çıkan kurtarıcı 

konumundadır. IĢık aydınlığı, Doğu‟yu, Doğu‟nun masumiyetini, bilgiyi, saflığı, 

temizliği, maneviyatı temsil eder. Karanlık ise kötülükler âlemini, Batı‟yı, maddi âlemi, 

cehaleti temsil eder. 

Zıtlıklarla dolu bir yolda yürüyen kahraman bu zıtlıkların doğuyu gösterdiği 

noktayı arar. Köroğlu Destanı zıtlıklar üzerine kuruludur. Zıtlıkların buluĢması ile 

hayatın akıĢı gerçekleĢir. Köroğlu bu sebeple karanlıklardan çıkmıĢ, bu cehaletten 

kurtulmak istemiĢtir. Manevi yolculukta her Ģeyden arınmak, kendi olmak gerekir. Bu 

kendilik, insanın üstünde eğreti duran Ģeylerden arınma ile olur. 

 Türlü sebepler dolayısıyla yer altına, karanlığa giden ve çıkıĢ yolu bulamayan 

kahraman, orada kendisine yardım edecek aydınlığı, rehberini bulur.  
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4.12.3. GüneĢ-Ay 

IĢık ve karanlığın bir yönü de güneĢ ve ay sembolizmidir. Eski Türk inanıĢına 

bağlı olarak da kutsal kabul edilen güneĢ ve ay, kutsal inanıĢ kaynaklarıdır. 

GüneĢ koruyucu vasfı ile karĢımıza çıkar. Gök, ay ve yıldızlar gibi bir iye 

konumundadır (Kalafat, 1999: 32). Tanrı tarafından kutsallık verilen bu varlıklara 

insanlar da hem saygı duyar hem de kutsal bir varlık olarak kabul ederler. 

GüneĢ, her Ģeye ıĢık tuttuğu, hem hayır hem de Ģer vasıfları taĢıdığı, tanrısal 

kudretleri topladığı gibi birtakım ruhlara da sahip olduğu için tanrılar üstü bir tanrı 

olarak nitelendirilir. Altaylılarda Kayra Han gökleri yaratırken güneĢin ısı ve ıĢığından 

faydalanmıĢtır (Uraz, 1994: 27). Bu durum GüneĢin kutsallığını göstermektedir. 

Doğan güneĢ ve batan ay unsuru Köroğlu Destanı‟nın en önemli 

unsurlarındandır. 

“Karanlık geceyi (bilinçli olmayanı) aydınlatan gök cismi olarak ay bilincin 

göstergesidir; yani (baĢlangıçta) eril bir semboldür. Ancak güneĢin (gündüz 

aydınlığıyla bağlantılı bilincin) egemenliğinde, gecenin aydınlatıcısı olan ay, eril‟in 

karĢı kutbunda yer alır; yani diĢil‟dir. Gündüz, geceden ayrılmıĢ/ayrıĢmıĢtır.” (Saydam, 

1997: 238-239). 

Ayın, göktanrıları arasında önemli bir yerinin olduğu inanıĢı oldukça yaygındır 

(Eyuboğlu, 1987: 55).  

Allah‟ın bir simgesi olan güneĢ de hem cemal hem de celal sıfatlarıyla kendini 

gösterir. Dünyayı aydınlatır. Fakat daha yakın olursa ateĢiyle her Ģeyi yok edecektir 

(Schimmel, 2004: 36). “Dante „Bu dünyada duyu organlarımızla algılayabildiğimiz 

hiçbir nesne, Allah‟ı anlatacak bir model olarak güneĢten daha değerli olamaz.‟ 

demiĢtir. GüneĢ, kainatta algılayıp bilebildiğimiz Ģeylerin hepsinden daha iyi bir 

Ģekilde, IĢıkların IĢığının (Allah‟ın) gücünü ve merkezi konumunu bize gösterir ve 

anlatır.” (Livingston, 1998: 115).  

GüneĢin ıĢıkları, Tanrı‟nın yeryüzüne inen nuru, ıĢığı olarak kabul edilir 

(Kalafat, 1999: 33). IĢığın en belirgin tecellisi GüneĢ‟tir (Schimmel, 2004: 35) IĢık, 

güneĢ kültünün hayatın diriliĢin sembolüdür (Özcan, 2003: 78). 

“GüneĢ diĢil bir ögedir. “Ay milletteki erkek zümresini, güneĢ kadın zümresinin 

timsalleridir.” (Gökalp, 1976a: 164). 

KarĢıtlar ayırt edilmediği sürece bilinç de olmaz (Jung, 2001: 34).  
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Bu yönüyle düĢünülecek olursa nefis olmadan ıĢık değmeden olgunlaĢmak 

gereklidir. Nefis olmadan at kendisini yetiĢtirecek, yeni dünya için hazır konuma 

gelecektir. 

Köroğlu, mitolojik anlamda Tanrıoğlu fonksiyonu ile karĢımıza çıkar. O, batan 

Ay‟ın doğan GüneĢ‟in sembolüdür.“Köroğlu‟nun mezarda doğması aslında batan Ay‟ın 

doğan GüneĢ‟i selamlaması olarak değer kazanır. Nitekim mezar karanlığı simgelediği 

için GüneĢin de karanlıklardan doğması yeni bir anlam kazanır. Bütün bunlar batan Ay 

ve doğan GüneĢ paradigmasında Ģekillenen destanın M.Ö. 3000 yılıyla bağdaĢan Ay 

merkezli inancın etkili olduğu görüĢlerine ağırlık vermeye olanak tanır. Batan Ay ve 

doğan GüneĢ ikilisi kahraman ve anası olarak kiĢileĢtirilmiĢ bu eski mitolojik zıtlık yeni 

bir baĢlangıcın habercisi olmuĢtur.” (Bayat, 2009: 122). 

Köroğlu eski çağın doğan GüneĢi, yeni çağın hak-adalet koruyucusudur (Bayat, 

2009: 118). Efsanelere göre Köroğlu‟nun babası Aldede, annesi Mahpeyker (Ay)dir. 

Köroğlu‟nu (efsanede ateĢ olduğundan kahramanın adı Goroğlu‟dur.) çocuk iken 

BeĢikli Dağda bozkurt emzirip büyütür (Bayat, 2009: 121). 

Köroğlu‟nu mezarda doğuran kadının adı Ay kültüyle bağlantılıdır. Kazak 

anlatmasında Akanay‟a rüyasında „güneĢ tepeye geldiğinde mezarın içinde çocuğu 

doğurursun‟ denilmesi de tahminleri doğrulamaktadır. Nitekim Akanay rüyada gördüğü 

Ģekilde öldükten sonra, mezarda bir çocuk doğurur. Ay karanlığın, soğukluğun simgesi 

olduğu içindir ki kahraman da karanlık yerde-mezarda doğar (Bayat, 2009: 120). 

 ÇeĢitli metinlerde mitolojik katmanının gelmesiyle Köroğlu‟nun RövĢen, 

RauĢan, RoĢan Ali, RuĢen Ali vb. adlarla adlanması onun ıĢık olduğunu ve eski güneĢin 

yeni paradigmada güneĢin simgesi olan ıĢığa dönüĢmesi veya daha doğru bir 

yaklaĢımla, ıĢık simgesinin güneĢi yaĢatması söz konusudur (Bayat, 2009: 120-121). 

Vakti zamanı gelince Mümine Hanım‟ın ay parçası gibi bir oğlu oldu (Birdoğan, 

1996: 156). Kazak anlatmasında RavĢanbek ile Ğejdembek tulpara binerek kaçarlar. 

Kendilerini kovalayan atlılardan atlarını güneĢin ve ayın altına salarak kurtulurlar 

(Karadavut, 2002: 36). 

Özbek eĢ metninde ġahdarhan, helvacının atını alarak RevĢenbek‟e verir. Bu ata 

güneĢ girmeyen yerde altı ay bakarlar (Karadavut, 2002: 37). 

 GüneĢ, her Ģeyin kendisine ruhun ipi ile bağlandığı yerdir. Chuang Tzu bize 

hayatımızın sanki Allah tarafından sarkıtılan bir ipin ucundaymıĢ gibi durduğunu ve bu 

ipin öldüğümüzde koptuğunu söylemektedir (Livingston, 1998: 122). 
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 “Yeni doğmuĢ ay gibi olmak.” (Arıkan, 2004: 210). Ay, geceyi aydınlatan 

ıĢığıyla bütün karanlığı en güzel haliyle aydınlatır. Ayın güzelliği ve ıĢığı insanları adeta 

büyüler. Ay, karanlığın içinden gelir ve içinde karanlığı barındırırken aydınlığı da 

barındırır. Bu sebeple güzellikleri anlatmak için ay gibi, ay gibi doğmak yakıĢtırmaları 

kullanılır. 

Kazak anlatmasında ġağdat Han‟a altın güneĢin batıdan doğacağı (Arıkan, 2004: 

213) bildirilir. Bu durum kıyametin kopacağının haberidir. 

GüneĢ, ıĢığıyla gözümüzü alır. Ona sürekli ve yakından bakamayız. Ama amaç 

ona değil, onun ıĢığıyla meydana gelen binbir renkte ve güzellikteki doğaya 

bakabilmektir. GüneĢ arkamızda kalsa da ıĢığı önümüzdedir. 

 

4.12.4. Yeraltı-Yerüstü 

Eski Türk inanıĢına bağlı olarak anlatılarda sıkça karĢılaĢılan hayatın anlamını 

özetleyen yer altı ve yerüstü zıtlığı Köroğlu Destanı‟nda da önemli görülen 

sembollerdendir. Yer altı karanlıkların, bilinmezliklerin olduğu bir âlemdir. Yer altı 

destanda öncelikle Köroğlu‟nun yerin altında doğup yeryüzüne çıkıĢıyla baĢlar. 

Yeraltından yeryüzüne dikey boyuttaki çıkıĢ serüveni kahramanın ve destanın da özeti 

durumundadır.  

Yerin altı karanlık, körlük, mezar gibi bilinmeyen bir mekânın bilinçaltının 

sembolüdür. Kahramanın bu noktadan bilinç seviyesine çıkması aydınlık, doğum, 

RuĢen adlarıyla ilintilidir. Destan da bu zıtlıklar üzerine kurulan bir dengenin 

göstergesidir.  

Azerbaycanlı araĢtırıcı Celal Beydili, mezarda doğumu yer anayla iliĢkilendirir: 

“Köroğlu, yeraltı dünyasına ait mitolojik bir varlıktır. O, Ulu Ana‟nın evladıdır ve 

genellikle de ölümsüzdür. Onun mezarda doğup, sonradan ıĢıklı dünyaya çıkması, 

mitolojik anlamına göre, Ģamanın yeraltı dünyasında manevî atadan (koruyucu ruhtan) 

eğitim alıp kamlık öğrenmesine benzemektedir.” (Alptekin, 2009b: 4-5). 

Köroğlu yer altından yer üstüne sıçramalar yapan olağanüstü bir kahramandır. 

Ancak bu geçiĢlerinde muhakkak bir rehbere, yardımcıya ihtiyaç duyar.  

Yerin altı ġamanizm inancına göre kötü ruhların bulunduğu yerdir. Bu sebeple 

genellikle cezalandırma mekânı olarak karĢımıza çıkar. Köroğlu da Türkmen 

anlatmasında yer altı krallığına gider (Garriyev, 2007: 150). Ġçsel yolculuğunu 
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tamamlamamıĢ olan kahraman, kutsal değerlere zarar verdiği için bilinçaltına, 

kendisiyle hesaplaĢmak üzere yönlendirilir. 

Aga Yunus‟un kız kardeĢi yeraltında yaĢamaktadır o, bir devin karısıdır. 

Köroğlu onun yardımıyla yerüstüne çıkar (Garriyev, 2007: 150). Bilinçaltının 

karanlıklarına hapsolmuĢ Köroğlu‟nu, bilinçaltı mekânından çıkaran animasıdır. 

Çavdar anlatmasına göre Köroğlu, yaĢamının sonunda yer altı dünyasına 

yolculuk yapar, yeryüzüne geri döner, bir sonraki kuĢağa bahadır gücünü geçirir 

(Garriyev, 2007: 151). Köroğlu‟nun üç âlem arasında yolculuk yapması, ġamanların 

yolculuğunu hatırlatmaktadır. Bu yönüyle Köroğlu da bir ġaman‟dır. 

Ağca Guzu kolunda Köroğlu, Perzad Hanım‟a sen yedi kat yerin dibine de 

girsen, kuĢ olup göğe de uçsan kurtulamazsın, diyerek (Ġdrisi, 1995: 125) ġamanizm 

inancına göre iyi ruhların göğe, kötü ruhların ise yerin altına gönderilmesini 

hatırlatmaktadır. 

Dikey boyutta gidip gelen kahraman, bilinçaltı ve bilinci arasında bir gidiĢ-geliĢ 

yaĢamaktadır. Zaman zaman kuyu gibi mekânlara da giren kahraman, kendisiyle 

kalmayı tercih eder. Yerin altından doğan Köroğlu yaĢamının sonunda da göklere doğru 

gider. Bu durum onun kötü ruhların mekânından kendisini iyileĢtirerek ve göğe, iyi 

ruhların mekânına gidebilecek seviyeye çıktığını göstermektedir. Aynı zamanda bu 

durumun kahramanın bilinçaltının derinliklerinden çıkarak bilinç seviyesine 

yükseldiğini kendisini olgun bir insan mertebesine yükselttiğini göstermektedir.  

Köroğlu Destanı‟nda iyi-kötü, aydınlık-karanlık, güneĢ-ay, baĢlangıç-bitiĢ, 

yaĢam-ölüm gibi zıtlıklar, kahramanları ve olayları çevrelemiĢ durumdadır. Bütün bu 

zıtlıklar kahramanı bütünleyen karĢıt kutuplardır. 

 

4.13. Elma 

Türk kültüründe ve mitolojisinde elma önemli bir semboldür. Bu sembolik 

görüntü anlatılarda da karĢımıza evlat sahibi olma, evlenme ve düğün âdetlerinde, 

cenaze merasimlerinde, ölümsüzlük ilacı olarak, çeĢitli hastalıkların tedavisinde çıkar. 

Özellikle de evlenme âdetleri içinde değerlendirilen saçı geleneği anlatılarda karĢımıza 

çıkan Ģekline benzerdir. 

Köroğlu anlatmalarında da eĢ seçiminde olmasa bile yiğit seçiminde elma 

belirleyici bir unsurdur. Köroğlu‟nun beraber yol yürüyeceği kahramanı seçerken baĢına 

koyduğu elma, ona uyguladığı bir sınavdır. 
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Azeri anlatmasına göre Köroğlu‟nun ününü duyan Nahçıvanlı Demircioğlu 

Çamlıbel‟e gelip Köroğlu‟nun yanında kalmak ister. Köroğlu da Demircioğlu‟nun 

yiğitliğini sınar. BaĢına bir elma, elmanın üstüne de bir yüzük koyup yüzüğün içinden 

seksen ok geçirir ve Demircioğlu‟nu yanına alır (Yağcı, 2000: 29). 

Bütünlüğü sembolize eden elma, kadını ve erkeği temsil eder. Elmanın bir yarısı 

kadın diğer yarısı ise erkektir. Bu sebeple halk anlatılarında çocuğu olmayan kadın ya 

da erkeğe elma verilir. Onun çocuğu olmuyorsa yarısı eksiktir. Bu sebeple o, eksik olan 

yanını tamamlamalıdır. Aynı zamanda elma; paylaĢmayı, sevgiyi, mutluluğu ve bilgiyi 

sembolize etmektedir. Anadolu‟da anlatılan bir anlatıda da “Burada bir erkek… Senin 

kadar güzel. Sanki ikiniz bir almadan bölünmüĢsünüz.” (Boratav, 1984: 223) ifadeleri, 

kadın ve erkeğin bir elmanın iki yarısını oluĢturduklarını göstermektedir. 

Demircioğlu‟nu bir ağacın dibine koyup baĢına da bir elma, elmanın üstüne de 

bir yüzük koydular. Köroğlu, Kırat‟a bindi, yüzüğün içinden bir ok geçirdi. Okları ata 

ata kırk oku bitirdi (Birdoğan, 1996: 115-116). Köroğlu okları attığı esnada 

Demircioğlu‟nun hiç korkmadığını, etkilenmediğini görüp onunla dost olur. 

Halk anlatılarında elma yiyerek çocuk sahibi olma motifi yaygın bir motiftir. Bu 

motifte elmanın, kadın ve erkeği sembolize etmesinin yanında elmanın gerçek manada 

sıhhat verici özelliği dikkate alınabilir. Köroğlu Destanı‟nda da elma yiyerek hamile 

kalma motifine tesadüf etmekteyiz. 

Destanın Özbek anlatmasında Köroğlu‟nun annesi, nehirde yüzen kızıl elmayı 

yakalayıp yedikten sonra hamile kalır. Esasen masalsı unsurları ile dikkati çeken Özbek 

eĢ metinlerinde partonogenez (cinsel temas olmadan çocuk doğurma) olayının olması 

doğal görünür. Burada da kahraman, annesinin ölümünden sonra mezarda doğar. 

Mezarda doğum, halk inancına göre çok büyük olayların iĢaretidir ve böyle bir 

kahramanın halkı ve vatanı için eĢsiz kahramanlıklar göstereceğini haber verir (Bayat, 

2009: 54). 

Gökten üç elma düĢtü ifadesi göğün kutsallığı ile ilgilidir. Kutsal olan gökten 

iyilik, mutluluk, saadet, huzur gelir. Güzelliği, iyiliği hak edenlere elma verilir. 

Elma tamlığı ifade eder. Güzellik, murat gibi anlamlara gelecek Ģekilde 

kullanılır. Ayrıca elma Ģifa kaynağıdır. Mitolojik özelliği olan bir meyvedir. 

Olağanüstülüklere sebebiyet verir. 
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Ġnebolu‟da bir cins elma vardır ki adına Köroğlu elması derler (Boratav, 1991: 

225). Elma, ebediliğin, mutluluğun, saadetin, sağlığın, Ģifanın (ġimĢek, 1996: 216) 

sembolü olduğu için Köroğlu da ebediliğin sembolüdür. Ayrıca elmanın, yiyen kiĢiye 

güç, kuvvet, yiğitlik gibi özellikler kazandıracağı düĢünülür. 

 

4.14. Yüzük 

DiĢiliğin sembolü olan yüzük aynı zamanda bağlılığın, birlikte sonsuzluğa atılan 

adımın da iĢaretidir. 

Köroğlu, karısını sınamak için yüzüğünü verdiği yaĢlı Gürcü çobanı Çamlıbel‟e 

yollar (Garriyev, 2007: 141). Yüzük eĢler arasındaki bağlılığın simgesidir. Köroğlu da 

karısının kendisini bekleyip beklemediğini anlamak için onu bir sınava tâbi tutar. Bu 

imtihan ile, kendini yolculuğu esnasında kanıtlayan kahraman, Ģimdiden sonra diğer 

yarısı olan eĢinin kendini kanıtlamasına olanak tanır. 

Tılsımlı yüzük, ruhun diğer yarısıyla buluĢmasından gelmektedir (Campbell, 

2010: 257). 

Azeri anlatmasına göre Köroğlu‟nun ününü duyan Nahçıvanlı Demircioğlu 

Çamlıbel‟e gelip Köroğlu‟nun yanında kalmak ister. Köroğlu da Demircioğlu‟nun 

yiğitliğini sınar. BaĢına bir elma, elmanın üstüne de bir yüzük koyup yüzüğün içinden 

seksen ok geçirir ve Demircioğlu‟nu yanına alır (Yağcı, 2000: 29). 

DüĢte görülen bir yüzük, düĢü görenin bir “yemin”de bulunduğu anlamına 

gelmektedir (Jung, 2009: 303). DüĢ, bir hayat için verilen yemin, söz hükmündedir. 

Yüzük de bağlılığın, ebediliğe atılan adımın somut görüntüsüdür. Köroğlu Destanı‟nda 

da yüzük hem bir imtihan aracı hem de iĢaret anlamında kullanılmıĢtır. 

 

4.15. Yıldız 

Arkaik dönemlerde toplumlar tabiatla iç içe yaĢamıĢ, bu yaĢantının sonucu 

olarak çevrelerindeki hadiseleri kendilerince anlamlandırmaya çalıĢmıĢ, 

gökcisimlerinden yardım dilemiĢ, birtakım olaylara inanma ihtiyacı hissetmiĢtir. Bu 

inanmalar insanlar arasında nesilden nesle anlatılarak edebî eserlerde ölümsüz hale 

getirilmiĢtir. 

“Her insanın gökyüzünde bir yıldızının asılı olduğu düĢüncesiyle varlığını 

gökyüzünde arayan insanoğlu, bazen baht ve talihlerini yıldızlara göre ayarlarken 
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bazen de baĢa gelen felaketlerde gökyüzünün dönüĢtürücülüğüne sığınarak kurtulmayı, 

arınmayı ve huzura kavuĢmayı arzu etmiĢtir.” (ġenocak, 2010: 20). 

Anadolu insanı yıldızlarla kendisi arasında bir yazgı ortaklığı olduğuna inanır. 

Onlara göre yıldızlar, insanın yazgılarıdır. Yıldızlara bakarak bir olayın önceden 

bilinmesi ve nasıl sonuçlanacağı düĢüncesi yıldızlara kutsiyet verildiğinin göstergesidir 

(Eyuboğlu, 1987: 92). Jean Paul Roux‟a göre de yıldızların hayatı, insanların hayatı 

üzerinde etkili olmaktadır (Roux, 2002: 134). 

Kahramanla yıldız arasında doğrudan bir iliĢki görülür. Köroğlu da savaĢ zamanı 

ölümcül yaralar alsa da yıldızı görür görmez iyileĢir (Bayat, 2009: 121). Bu yönüyle 

insanların kaderinin yıldızlarla doğrudan ilgili olduğuna inanılır. Buna bağlı olarak 

yıldızın tedavi etme özelliği de vardır. 

Türkmen anlatmasına göre yaralı olan Köroğlu‟na Pir: “Yıldız görünce yaran 

iyileĢir.”  (TDTEA, 2004: 175) diye dilek diler. Gün batınca yıldızı gören Köroğlu‟nun 

yarası iyi olur. Ġnsanlar üzerinde gökcisimlerinin iyileĢtirici etkisi vardır. 

Göğün ve gökte bulunan varlıkların kutsal kabul edilmesi, yıldızların da kutsal 

olarak düĢünülmesini sağlamıĢtır. Ġnsanların gökcisimlerine inanmaları, yaralarının da 

onun altında sağalacağını düĢünmelerine sebep olmuĢtur. Yıldızın hareketleri ve 

durumu ile insanın yaĢam tarzı arasında bir paralellik söz konusudur. 

Yıldızların çarpıĢma gücü ile su taĢar. Yıldız, kutsal bir varlık olarak karĢımıza 

çıkar. Azerbaycan anlatmasının Paris nüshasına göre, RövĢen okulda iken babasının kör 

edildiğini öğrenir. Ağlaya ağlaya babasının yanına gelir. Mirza, oğlunun ağladığını 

duyunca ağlamamasını yıldızlara bakarak gelecekten haber alacağını, oğlunun talihini 

okuyacağını söyler. Mirza, aynı zamanda müneccimdir. O, yıldızların sırrından da haber 

verir. Yıldızlara bakarak, oğlunun geleceğinin çok parlak olacağını, herkese galip 

geleceğini bildirir (Abbaslı-Abdulla, 2005: 13). Gelecekten haber alma adına bakılan 

kitaplara Yıldız, Yıldızname adı verilmektedir. Bu kitaplar ile geleceğe dair bilgi alınır. 

Köroğlu‟nun babası bir Ģaman gibi üstün özelliklere sahiptir. Rüya görür, gelecekten 

haber alır, yıldızlara bakarak oğlunun talihini söyler.  

Paris nüshasında, Köroğlu‟nun babası Mirza‟nın nücum kitabı vardır. Onu 

çıkarıp oğluna verir ve bu kitaba bakmasını ister. Mirza, bu kitapta parlak bir yıldızın 

mağripte, bir parlak yıldızın da maĢrikte olduğunu ifade eder  (Abbaslı-Abdulla, 2005: 

17). 
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Yıldız, ölümsüzlük fonsiyonunun yüklendiği sonsuz ıĢık, can ve doğumun, yeni 

bir baĢlangıcın iĢaretidir (ġenocak, 2010: 24). Yıldız göksel bir varlık olması, ıĢık 

yayması gibi özelliklerinden dolayı kutsal bir varlık olarak kabul edilmiĢtir. Bu 

kutsiyetlere bağlı olarak her insanın bir yıldızı olduğu düĢüncesi halk arasında oldukça 

yaygındır. 

Köroğlu Destanı‟nın Azerbaycan anlatmasının Paris nüshasına göre, Mirza, 

oğluna, ÇarĢamba gecesi bulağın yanına gitmesi gerektiğini, kendisine ait nücum 

kitabındaki duayı okuyup, gözlerini biri mağripte diğeri maĢrikte olan iki yıldıza 

çevirmesini söyler. Nücum kitabındaki duayı okuduğu zaman iki yıldızın birbirine 

yakınlaĢacağını ifade eder. Yıldızlar yakınlaĢınca da bulağın suyundan ağ bir köpüğün 

çıkacağını dile getirir. Bu köpüğün kör olan gözlerini açacağını bilen Mirza, oğlundan 

köpüğü getirmesini ister. Köroğlu denilenleri yapar. Yıldızların çarpıĢmasıyla oluĢan 

köpüğü, gençliği nedeniyle düĢünmeden kendisi içer (Abbaslı-Abdulla, 2005: 17-18). 

“Türk kozmogonik tasavvurlarında Kutup Yıldızı‟nın (Temir Kazık veya Altun 

Kazık adları da verilir) göğün direği olması; yıldızların, hatta güneĢle ayın da onun 

etrafında dönmesi ve ona zincirle bağlanması; ilk varyantı ile zincirlenmiĢ Tanrıoğlu 

motifinin alt katmanını oluĢturur.” (Bayat, 2006b: 132). 

Türkmen anlatmasına göre Köroğlu‟nun Yıldız adında bir dağı vardır (TDTEA, 

2004: 179). Yıldız adının, dağa verilmesinde, Türklerin yıldıza verdikleri kutsiyetin 

etkisi büyüktür. Yıldız daima kurtarıcı, ıĢık yayan özellikleriyle karĢımıza çıkmaktadır. 

Aynı zamanda ölümsüzlüğü, kutsiyete ermeyi ifade eder. Burada yıldızın ıĢığı ile dağın 

gücü birleĢtirilerek Köroğlu‟nun manevi güç aldığı bir mekân olmuĢtur. 

 

4.16. Ayna 

Var olanı birebir aksettirme özelliğine sahip olan ayna, sembolik açıdan önemli 

bir nesnedir. Aynadaki görüntü, görüntü sahibinin cevherinin bir sembolüdür. 

Ayna sembolizmi, tasavvufi konulardan Ģairlerin Ģiirlerine, kadar geniĢ bir 

sembol alanını içerir. Tasavvufi boyutta Tanrı kendisinin bilinmesini istediği için ayna 

durumundaki bir boĢluğa bakmıĢ ve baktığı bu boĢluktan bütün masivayı yaratmıĢtır. 

Sadece Yaratan gerçek, yaratılan bütün masiva ise Tanrı‟nın bir görüntüsünden ibarettir. 

Bu bakımdan ayna, aksettiren boyutuyla Tanrı‟yı sembolize eder. Aynı zamanda ayna, 

kalptir. KiĢi kalbinde ne taĢıyorsa aynada da onu görür. 
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Bütün âlem, Tanrı‟nın cemal ve ihtiĢamının yansıdığı bir ayna olarak 

düĢünülebilir. Tanrı kendi cemalini temaĢa etmek için dünyayı bir ayna olarak 

yaratmıĢtır (Schimmel, 2004: 60). 

“Ġbn Arabî, evrendeki bütün varlıkları Tanrı‟nın vücudunu yansıtan bir dev ayna 

olarak görmekte, genelde insanı ve özelde insân-ı kâmili kimi zaman bu aynanın cilası 

kimi zaman da bu kainat aynasından müstakil ama kainat aynasının minyatürü 

biçiminde olan kapsayıcı bir ayna suretinde görmektedir.” (Uluç, 2009: 143). 

“Evren ve onun içindekiler Yaratıcı‟nın bilinir kılınması için yaratılmıĢtır ve iyi 

olanı bilinir kılmak onu övmektir; onu bilinir kılmanın aracı onu yansıtmak ya da 

gölgesini düĢürmektir; ve bir simge daha yüksek bir gerçekliğin yansıması ya da 

gölgesidir.” (Lings, 2003: 9). Varlığın kendisi de en baĢından itibaren simgeciliğe 

örnektir. 

Aynaya bakılarak gelecekten haber alınır. Ayna, aydınlık, geleceği parlak, baht 

açıklığı anlamına gelir (Kalafat, 1999: 113). Aynanın manevî sırlar içerdiğini söyleyen 

Kalafat, bu eĢyanın eski Türk inanıĢlarında suyu kutsamak için kullanıldığını söyler. 

ġaman da ayna kullanarak insanların geleceklerini ve günahlarını görebilme kudretine 

malik olur (Kalafat, 2002: 11, 211). 

ġamanların en önemli aksesuarlarından birisi aynadır. Ayna üzerinde yer alan 

sembolik hayvan resimleri, Ģamana öte dünyada yardım edecek olan hayvan 

resimleridir. ġamanların aynaları, dünyanın dıĢına çıktıkları zaman dünyayı görmelerini 

sağlar (Seyidoğlu, 1996: 51). Burckhardt, ayna sembolizmi hakkında, “Ayna, manevi 

tefekkürün ve mârifetin en doğrudan sembolüdür. Çünkü ayna, öznenin ve nesnenin 

birliğini temsil eder. Bu örnek, bir sembolün hakikatin bu kadar değiĢik yüzeylerine 

iĢaret eden ve bazen de çeliĢkili görünebilen çeĢitli anlamlarının kendi içinde nasıl 

tutarlı olduklarını göstermeye yarar.” (Uluç, 2009: 113). 

Yukarıda ayna ile ilgili olarak verilen bilgiler, bu nesnenin görünenin arka 

planını yansıttığı düĢüncesini taĢımaktadır. Tasavvufî anlamı dıĢında her dönem ve 

inanç sisteminde aynaya belli anlamlar yüklenmiĢ, bu anlamlar milletin ortak malı olan 

anlatılara da geçmiĢtir. Köroğlu Destanı da bu anlatmalardan birisidir. 

Köroğlu, karısı Aga Yunus‟la ayrılırken ona dünyaya bakıp olup biteni 

görebileceği büyük bir ayna verir (Garriyev, 2007: 149). Örnekte görüldüğü gibi, ayna 

geleceği gösteren bir nesne konumundadır. 
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Özbek eĢ metnine göre Köroğlu‟nun torunu RavĢan, büyülü bir aynada ġirvan 

ülkesinin hükümdarı Kara han‟ın kızı Zulhumar‟ın yansımasını görür ve ona âĢık olur 

(Garriyev, 2007: 167). Aynanın, dünyanın farklı yerlerinde olan biteni gösterdiği ve 

kahramanların ayna aracılığıyla birbirlerinden haberdar oldukları görülür. 

 

4.17. Ġnsanın Özüne/Toprağa DönüĢü ve Tabiat Ġmgesi 

Anasırı erbaanın dört elementinden olan ve insanın özünü teĢkil eden toprak, 

veren ve alan vasıflarıyla mitik dönemlerden günümüze uzanan en önemli 

simgelerdendir. Toprak ana, koruyan güç, ana vatan, bereket simgesi gibi 

adlandırmalarla değerledirdiğimiz toprak, her Ģeyden önce kutsal anadır. Koruyan, 

bağrına basan ve üretkenlik imgesiyle o, yaĢam kaynağıdır. 

Ġnsanlık, kendisini ilk olarak toprakta bulur, toprakla tanır. Onu var eden bu 

imge, hayatının devamı için de en temel kaynaktır. Bu sebeptendir ki hemen her 

mitolojide, toprağın her bahar yeniden canlanıĢı törenlerle kutlanır. Çünkü tabiat ana, 

kıĢ uykusundan uyanmıĢ, yeniden dirilmiĢ, insanlar için üretmeye hazır hale gelmiĢtir. 

Türk kültüründe de tabiatın canlanıĢı, ölü doğanın diriliĢi yeni gün anlamına gelen 

Nevruz törenleri ile kutlanmaktadır. 

Dört unsurun en altında/aĢağısında bulunan toprak, bu yönüyle hakîrdir. Bu 

özelliği dolayısıyla da tevazuya iĢarettir (Pala, 1995: 223). Doğa her yönüyle bir 

bütündür. Doğadaki bütün varlıklar ve olaylar arasında da bir bağ vardır. Ġnsan ya 

kendisi doğaya benzer ya da kendisini doğaya benzetir. 

Canlı bir varlık olan tabiat, aynı zamanda Tanrının simgesidir. Yaratan, büyüten, 

koruyan özellikleriyle tabiat aslında var edendir. Toprak kutsal yerle ilintilidir. Ġnsan da 

doğanın bir parçasıdır. Atalar ruhuna saygı duyan insan, toprağa da sayı duyar. Doğayla 

barıĢık olan insanoğlu, doğaya ne sunarsa doğadan da onu alır. Toprak, dolayısıyla 

tabiat ana bu anlamda her Ģeyden daha cömerttir. 

Toprak, gökyüzünden dökülen bereketli yağmur taneleriyle, güneĢin saçtığı ısı 

ve ıĢıkla birleĢerek çeĢitli ürünlerin yetiĢmesini sağlar. Bitkileri ve yaratılanları yaĢatma 

koĢullarını taĢıyan toprak aynı zamanda yeryüzüdür. Bunun için Türkler toprağa „ana‟ 

demiĢlerdir. Toprak ana, onlar için vazgeçilmezdir (Uraz, 1994: 171-172). 

“Dört ögenin her biri -su, toprak, hava ve ateĢ- dünyanın bir dönemini belirtir: 

Sular çağı tufanla sonlandı, toprak çağı depremle, hava çağı rüzgârla sonlandı ve 

Ģimdiki çağ alevle yok olacak.” (Campbell, 2010: 291). 
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Toprak suya, su toprağa döner. Su havaya, hava suya döner. Hava ateĢe, ateĢ de 

havaya döner (Ġbn Sina-Sühreverdi-A. Gazzali-N.Razi, 2004: 54). 

DiĢil bir öge olarak karĢımıza çıkan toprak, bereketin sembolüdür. Üretkendir, 

doğurgandır, ekilen tohumu fazlasıyla verir. Toprağa ne verirsen onu fazlasıyla alırsın. 

Topraktan gelen varlık yine toprağa dönecektir. BaĢlangıç ve sonların buluĢma noktası 

olan toprak ile diĢi öge arasında aynilik söz konusudur. 

Toprak ve diĢinin üretkenliği ve doğurganlığı sembolize etmesi oldukça 

önemlidir. Dünya üzerinde savaĢların da çıkma amacı genellikle toprak ya da kadın 

uğrunadır. Çünkü her ikisi de üretkendir, doğurgandır, çoğalandır. Bereketin, 

üretkenliğin ele geçirilmeye çalıĢılması da mitlerin kökenine gider. Kadın ve toprak bu 

anlamda eĢtir. 

Mevlana, “Yeryüzü kadın, gökyüzü ise erkek gibidir.” (Schimmel, 2004: 24) der. 

Gök ile yer‟in, biri etkin diğeri edilgin olarak birbirini tamamlayan iki ilke olması 

nedeniyle, birleĢmeleri „erdiĢi‟ figürüyle temsil edilebilir (Guenon, 2001: 153). 

Köroğlu‟nun ortaya çıkıĢından ölümüne kadar olan faaliyeti, kozmik planda 

güneĢin doğuĢundan batıĢına kadar olan istikameti gösterir. Kahramanın ayrı ayrı 

Ģehirlere yaptığı seferler hareketin-sakral arketipin, epik proyeksiyalanmasından ibaret 

olan paradigmatik cergelerdir. Mitolojik düĢüncede bu hareket, tabiatın ölüp 

dirilmesidir (Abbasov, 2008: 118). 

Doğada her Ģey doğar, geliĢir, ölür ve yeniden doğar; ilkbaharda canlanan doğa, 

bir sonraki baharda yeniden canlanmak üzere sonbaharda ölümü yaĢar. Bu döngü hep 

tekrarlanacaktır (Saydam, 1997: 60). Köroğlu Destanı‟nın kahramanı Köroğlu‟nun 

doğumu ve ölümü de mevsimler mitini hatırlatır. Mevsimlerin değiĢmesi, kıĢın tabiatın 

ölüp baharla yeniden canlanması ile Köroğlu arasında doğrudan bir ilgi söz konusudur. 

Köroğlu‟nun mezardan çıkıĢı, baharın geliĢinin, tabiatın canlanıĢının ve yeniden 

doğumun iĢaretidir. Köroğlu‟nun karanlıktan aydınlığa çıkıĢı, mevsimlerin değiĢiminin 

ve doğanın uyanıĢının habercisidir. 

Doğa; annedir, kucaklar, sarmalar, süt verir, doyurur, korur. Köroğlu‟nun 

doğumunda da annesi ölmüĢ de olsa o, kutsal toprağın kanatları altındadır. Toprak ana 

onu her yönüyle sarıp sarmalamıĢ ve korumuĢtur. 
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4.18. Yardımcı Unsurlar 

Yolculuk, ruhun öbür dünyaya yaptığı geçiĢlerle ilgili canlandırmaların 

yansımasıdır. Kahramanın kendini tamamlama adına çıktığı yolculuğu esnasında ona 

yardımcı olan bazı unsurlar söz konusudur. Bu unsurlar bazen insan bazen hayvan 

bazen de bir nesne olarak karĢımıza çıkar. Kurtarıcı bir tüy, yol gösterici bir rüya, 

yardımcı ihtiyar, akıl veren bir at, kahramanın en büyük yardımcılarıdır. Bu yardımcı 

motifler kahramanın zafere ulaĢmasında en büyük anahtarlardır. 

Türkmen anlatmasına göre Köroğlu canından ümidini kestiği bir anda, gücünün 

yettiği kadar Peygamberi, dört halife, on iki imam, üç yüz altmıĢ evliyayı çağırır 

(TDTEA, 2004: 177). Türkmen anlatmasına göre Köroğlu, pirinden kendisini 

korumasını ister. Allah‟ın aslanı gibi olan piri de gaipten gelerek ayyaĢın Ģakağına bir 

tokat atıp kuvvetinin kesilmesine neden olur (TDTEA, 2004: 177). 

Köroğlu‟nun sıkıntılı anlarında ona yardım eden, koruyucu ruhlarıyla onu 

koruyan, ona yol gösteren pirler, kırklar, on iki imam, üç yüz altmıĢ evliya, Hz. Hızır, 

Hz. Ali gibi Yüce Birey olarak adlandırabileceğimiz güçler vardır. 

Köroğlu zor durumda kaldığı her anda koruyucu ruhların güçlerinden yardım 

diler. Bu yardımların yanında o istemese de yardımlar kendisine ulaĢır. 

Gagavuz anlatmasına göre Köroğlu, kurtarıcısı dedenin nasihatlerini dinler. 

Kurtarıcı, Allah arslanı olarak geçmektedir. O Köroğlu‟na, emek olmadan periye 

kavuĢamayacağını bildirir (Özkan, 2007: 183). 

Türkmen metninde Köroğlu: “Hz. Ali‟yi ortaya koydun, inandık.” diyerek ona 

bağlılığını ifade eder (TDTEA, 2004: 158). 

Kazak anlatmasına göre Akanay, bir gün uyurken kırklar rüyasına da ayan olur. 

Vadesinin dolduğu, dokuz ay on gün dolunca çocuğunun mezarda doğacağı kendisine 

bildirilir. Kuru göğsünden süt akıp çocuk beslenecektir (Arıkan, 2004: 193). 

Kazak anlatmasında Köroğlu, bir gün avdan gelince rüyasında Kırkları görür. 

Ertesi gün de rüyasına annesi girer. ġafak söküp hava aydınlanınca Köroğlu korkup 

uyanır (Arıkan, 2004: 213). 

Türkmen eĢ metnine göre Göroğlu‟nun Piri evvelden günde bir defa 

görünüyorsa, Ģimdi günde dokuz defa görünür (Nurmemmed, 1996: 431). Dokuz kutsal 

sayısı ile iliĢkilendirilen kutsal Pirler, Köroğlu‟nun ölümüne delalettir. 
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4.18.1. Hızır 

Türk kültürünün ve inanıĢının Ġslâmiyet öncesindeki kurtarıcısı “Boz atlı yol 

iyesi”nin Ġslâmiyet‟le birlikte değiĢime uğrayan yüzü Hızır‟dır. Hızır, Türk halkının 

hafızasında yer etmiĢ kutsal bir rehberdir. 

“Hızır, gerçek fizyonomisini değiĢtirebilme, sonsuz değiĢik kalıplarda görünme 

kabiliyetine sahiptir. Ġhtiyar ve genç bir adam, bir çocuk olabilir; kuĢ ve tavĢana 

varıncaya kadar çeĢitli hayvan biçimlerine de girebilir. Göz yumup açıncaya kadar çok 

uzak mesafeleri aĢabilir. Yardımına ihtiyaç duyulduğu zaman, hiç umulmadık bir anda 

görünüverir ve iĢini bitirir bitirmez, yine öylece aniden kaybolur. Tabiattaki varlıkları 

kendi emrine alabilir, anları kendi hizmetinde kullanabilir. Ölü insanları diriltme 

kabiliyetine maliktir. Havada, boĢlukta yürüyebilir, durabilir; su üstünde batmadan da 

dolaĢabilir.” (Ocak, 1990: 88). Bu fonksiyonlar Hızır‟ın insanüstü özelliklerini 

göstermektedir. 

Hızır, “Mitolojimiz, genel manada koruyucu lütuf sahibi yaratıkları ile barıĢık 

Gök Tanrısının „Türk ulusu yok olmasın‟ diye „açlık ve sıkıntı‟ çekmesin diye „zorlukları 

kolay aĢsın‟ diye yaratıp ve Türklerin hizmette verdiği „koruyucu ruhlar‟ merkezinde 

oluĢturulmuĢtur.” (Azar, 2009: 272). 

Halk arasında da zor durumda kalanların, sıkıntıya düĢenlerin yardımına yetiĢen 

Hızır‟dır. Hızır, Türk halkının yol gösteren önderi, zor durumdaki kurtarıcısı, 

müĢkülleri halleden rehberidir. Özellikle de yolda kalanların, sıkıntıya düĢenlerin, darda 

olanların imdadına yetiĢen kurtarıcı unsur daima Hızır olmuĢtur. Hızır, evrensel 

anlamda yardımın ve iyiliğin sembolüdür. Ġnsanın zor anlarında yardımına yetiĢen ilahi 

güç, Türk-Ġslam sentezinde Hızır adıyla vücut bulmuĢtur. Hızır, gösterdiği özelliklere 

bağlı olarak veli, keramet sahibi kimse olarak algılanır. 

Hızır kültü, Ġslâmiyet‟le Ģekillenen ana temeli bolluğu, bereketi getiren boz atlı 

yol iyesinin devamıdır. Bozkurt Ġslâmiyet‟le birlikte Hızır kimliğinde sembolleĢtirilerek 

yaĢatılmaktadır. Kültürümüzde mitolojik anadan baĢlayarak Ülgen‟e Umay‟a Bozkurt‟a, 

yer-su iyelerine, ak sakallı ihtiyara ve daha birçok iyelik imgesine sığınıĢın son halkası 

Hızır‟dır (Azar, 2009: 278). 

Hızır, abıhayata ulaĢarak “hayatın cevherine” (Ocak, 1990: 123) sahip olmuĢtur. 

Bu bakımdan Tanrının bir elçisidir ve insanlarla aracı konumundadır. 

Hızır, Tanrı‟nın gizemli yaratıcı yöntemlerini temsil etmektedir (Jung, 2009: 

174). 
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Ġlk yaz anlamına gelen Ġlyas, ilkbaharı ifade eder (Roux, 2002: 130). YeĢil ve 

suyla iliĢkilendirilen Hızır; bolluğu, bereketi, diriliği getiren bahar ile eĢdeğerdir. KıĢın 

gidip baharın gelmesi, mevsimlerin değiĢmesi; dünyanın döndüğünü, hayatın 

devamlılığını, tabiat ve insan arasındaki uyumu gösterir. 

Bir düĢünceye göre Hızır, Ġlyas Peygamber‟e verilmiĢ bir lakaptır. Hızır‟ın 

kelime anlamı „tazelik, yeĢillik, yeĢerme‟dir. Bu anlamlarından dolayı Hızır‟ın gezdiği 

yerlerin yeĢerdiğine, tazelendiğine inanılır (Pala, 1995: 248). YeĢil renk ile Hz. Hızır 

arasında bir ilgi söz konusudur. YeĢil; bolluk, bereket, canlılık demektir. Ġslâmiyet‟in 

kutsal rengi olarak kabul edilen yeĢil renk, Hızır‟ı sembolize etmektedir. 

Hızır ve Ġlyas‟ın bir araya geldiği Hıdırellez kıĢın sona erip yazın baĢlamasını 

ifade eder. Köroğlu‟nun doğumu, mevsimlerin değiĢmesi mitini hatırlatır. Köroğlu‟nun 

mezardan doğması motifinde karanlığın, kıĢın bitip yeni bir dönemin, baharın geliĢi 

sembolize edilir. Bu yönüyle mevsimlerin değiĢmesinde dönüĢtürücülük, değiĢtiricilik 

esastır. 

Sevgilisini arayan Köroğlu‟na yol gösteren ve tavsiyelerde bulunan bir tepe 

üstünde görünen “dadü”, yani yaĢlı kiĢi, aslında dar zamanlarda yardıma gelen Hızır‟dır 

(Özkan, 2007: 26). Hızır, zamanlar arasında yolculuk yapan bir kurtarıcıdır. Farklı 

zaman ve mekânlarda renk ve Ģekil değiĢtiren Hızır, kahramanın hamisidir. 

Ġslâmiyet‟in etkisiyle birlikte ġiiler arasında Hz. Ali‟ye olan bağlılıkla ilgili 

olarak Bozkurt‟un ve kurtarıcı Hızır‟ın yerini Hz. Ali almıĢtır. Köroğlu merkezli 

hikâyelerde de Köroğlu ile Hz. Ali münasebetine oldukça yer verilmiĢtir. Çoğu anlatıda 

Köroğlu‟nun koruyucusu, yol gösteren lideri Hz. Ali olarak geçmektedir. 

ÂĢık Aslan Kosalı anlatmasında, “GoĢabulağın üstünde Hazret Ali, bir nurani 

koca sıfatında gelip sağ elini Goç Köroğlu‟nun kureyine vurdu: Ona igitlik badesi 

içirtti.” (Ġdrisi, 1995: 107). Bu durumdan sonra Köroğlu‟nda güzellik, güç, kuvvet 

belirmeye baĢlamıĢtır. Gagavuz anlatmasında da Köroğlu‟nun koruyucusu olarak Allah 

Aslanı‟ndan söz edilmektedir. Allah Aslanı, Ġslâmi kültürde Hz. Ali‟nin sıfatıdır. Ancak 

Gagavuz anlatmasında Allah Aslanı‟nın kim olduğu bildirilmemektedir. 

Hızır kendilik‟i temsil eder (Jung, 2001: 71). Ġnsanın sağduyusunu, içindeki 

sesini ve aklını temsil etmesi bakımından Hızır, Yüce Birey olarak nitelendirilebilinir. 

“Hızır, bütün ümit ve imkânların tükendiği, çarelerin sona erdiği durumlarda 

yardıma çağrılan ve çağrıldığında da mutlaka geleceğine inanılan, sonsuz güce sahip 
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semavi bir kurtarıcıdır.” (Ocak, 1990: 103). O, iyileri mükâfatlandıran, kötüleri 

cezalandıran kutsal bir güçtür. 

Hz. Hızır, kurtuluĢ ve doğru yolu bulmada bir çıkıĢ noktasıdır. Köroğlu‟na 

yardım eden, yol gösteren, rehberlik yapan dini Ģahsiyetlerden birisi de Hızır‟dır. 

 

4.19. Masal Unsurları 

Köroğlu merkezli hikâyeler, kimi zaman farklı türlere konu olmakta, farklı bir 

tür gibi anlatılabilmektedir. Halk tarafından idealize edilen kahramanlar ve 

kahramanlara bağlı olarak anlatılan konular metinlerarası iliĢki bağlamında geçiĢler 

yapabilmektedir. 

Masal, kahramanları hayvanlar ve tabiatüstü varlıklar olan, masal ülkesinde 

geliĢen olayları anlatan, dinleyicileri inandırabilecek gücü olan, sözlü bir anlatım türü 

olarak tanımlanır (Sakaoğlu, 2002a: 4). 

Masal, “Genellikle özel kiĢiler tarafından, kendine mahsus (olağanüstü) zaman, 

mekân ve Ģahıs kadrosu içerisinde, yaĢanılan hayat ile hayal edilen hayatın sistemli bir 

Ģekilde ifade edildiği; kliĢe sözlerle baĢlayıp yine kliĢe sözlerle biten hayal mahsulü 

sözlü anlatım türüdür.” (ġimĢek, 2001a: 3). 

1966 yılında Amerika‟da yayımlanan Tales Alive in Turkey adlı eserde Warren 

S. Walker ile Ahmet Edip Uysal, masalları yedi baĢlık altında ele alırken (Tabiatüstü 

Masallar, ġaĢırtıcı ve Hünerli Ġstidlâlli Masallar, Mizahî Masallar, Ahlâkî Masallar, 

Köroğlu, Dini Küçük DüĢürücü Masallar, Fıkralar) Köroğlu da bu masal tasnifleri 

arasına dahil edilmiĢtir (ġimĢek, 2001a: 79). Halk arasında da Köroğlu Destanı, masal 

olarak anlatılabilmekte, Köroğlu da bir masal kahramanı olarak görülebilmektedir. 

Naki Tezel tarafından tespit edilen Köroğlu Masalı‟nın Ġstanbul rivayeti de 

masal özellikleri taĢıyan, masal olarak anlatılan bir metindir. Gerek kalıplaĢmıĢ ifadeleri 

gerekse dil ve üslubu tam bir masalı çağrıĢtırmaktadır: Anlatıda yer alan “Evvel zaman 

içinde, kalbur saman içinde, deve tellâl iken, eĢek hammal iken, eski hamamın tası yok, 

peĢtamalın ortası yok, falan, filân, pireyi yiyip deveyi kucağına alan, iĢittin mi hiç böyle 

bir yalan..” (Tezel, 1939: 3) yine “Az gidip uz gitmiĢ, dere depe düz gitmiĢ.” (Tezel, 

1939: 5) gibi formellerle, zamanın sembolik mana taĢıyan geçiĢlerini görürüz. Yine 

Bilge Seyidoğlu tarafından hazırlanan Erzurum Masalları adlı kitabın içerisinde yer 

alan birçok masaldan birisi de Köroğlu masalıdır. 
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Türkmenlerde masal olarak anlatılan Köroğlu, konusu bakımından birtakım 

farklılıklar gösterir. Köroğlu, kendisini bir köylü olarak tanıtmaktadır. Esen PaĢa‟yla 

savaĢta sadece kılıcıyla değil aynı zamanda küreğiyle de savaĢır ve içecek olarak sadece 

çay içer. Masalda güreĢ oyunları, yarıĢlar ve atıcılık da anlatılmaktadır (Garriyev, 2007: 

141). 

Köroğlu Masalı adı altında anlatılan metinlerin dıĢında Köroğlu Destanı‟nda da 

bazı masal motiflerine rastlamak mümkündür. Bu masal motiflerini sembolik manada 

değerlendirebiliriz. 

 

4.19.1. Kafdağı 

Hayal dünyasının mahsulü olan masal, olağanüstü motiflerle Ģekillenen ve 

sembolik bir dünyanın kapılarını açan anlatılardır. Masallarda iĢlenen konu, masal 

kahramanları, yer ve zaman hep olağanüstülüklerle Ģekillenir. Sırlı yapısıyla masallar 

sembolik bir dünyayı anlatırlar. 

Heybetli ve azametli yapısıyla korkulan aynı zamanda saygı duyulan dağlar, 

merak edilen gizemli mekânlar olarak da karĢımıza çıkarlar. Anlatılarda karĢımıza çıkan 

dağ motifi masallarda da Kafdağı adıyla ulaĢılmaz bir mekânı simgeler. 

Kafdağı, devlerin, perilerin evi olarak kabul edilip, yeryüzünü kuĢatan ve göğü 

alttan tutan bir sur gibi görülür (Roux, 2002: 160). Kafdağı bütün yeryüzünü kuĢatan bir 

dağ olarak tasavvur edilmektedir (Schimmel, 2004: 24). Masal motifi olarak kabul 

edilen Kafdağı, aynı zamanda bütün yeryüzünü birleĢtiren yönüyle mitolojik bir dağdır. 

Köroğlu‟nun karısı Aga Yunus, Köroğlu‟ndan ayrılınca Kafdağı‟na gider 

(Garriyev, 2007: 149). Kazak eĢ metnine göre Köroğlu bir gün bozkır geyiğini kovalar 

ve Gülnar adında bir büyücü periyle karĢılaĢır. Gülnar, Köroğlu‟nun yüz yirmi yaĢını 

doldurduğunda göğe yükseleceğini bildirip onunla evlenmek istemez. Köroğlu onu her 

yerde devlerin ve perilerin barınağı olan Kafdağı‟nda bile arar ama bulamaz. Sonunda 

Köroğlu, Ayvaz‟ı Gülnar‟ı aramak üzere gönderir. Ayvaz, Gülnar‟ı Irambağ‟da (Cennet 

Bahçesi) bulur (Garriyev, 2007: 181). 

Kafdağı, dünyanın etrafını çevrelediğine ve aĢılmasının imkânsızlığına inanılan 

dağlar zinciridir. Anlatılara göre beĢ yüz fersah olduğuna inanılan Kafdağı‟nın birçok 

yeri su içindedir. Bu dağa çarpan güneĢ ıĢıkları yeĢile boyanır, aksederek de maviye 

dönüĢür. Göğün maviliği, bu ıĢıkların okyanuslardan yansımasıyla ortaya çıkar. Kafdağı 
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ihtiĢamın, uzaklığın, yüksekliğin ve kâinatın sembolü olarak kabul edilir (Pala, 1995: 

301). 

Çenlibel bazen Kafdağı‟nın öte yanı olarak tanıtılır (Birdoğan, 1996: 219). 

Köroğlu: “Ben sağken Kaf‟ın bu yanından öbür yanına kervan geçirmem.” der 

(Birdoğan, 1996: 236). Bu yönüyle Çamlıbel de ulaĢılmaz bir mekânı sembolize eder. 

Heybetli görünümüyle dikkati çeken dağ, edebiyatımızda kült, erginlenme 

mekânı, kutsal ata/ana gibi yönleriyle karĢımıza çıkmaktadır. Bunun yanında Kafdağı 

da bütün evreni çevreleyen, ulaĢılmak istendiği halde bir türlü ulaĢılamayan üstün 

mekânı yani Çamlıbel‟i sembolize etmektedir. 

 

4.19.2. Yeraltı 

Masallar, sembolik bir yolculuğun gizli dilidir. Masal kahramanları da bu gizli 

dünyada yeraltından yerüstüne geçiĢler yapan olağanüstü kahramanlardır. Karanlıklar 

ülkesi olan yer altı, genellikle gizemli bir dünyadır ve burada kötü ruhlar yer almaktadır. 

Göğün karĢısında yer altı; iyi ruhların karĢısında da kötü ruhlar vardır. 

Karanlık, bilinmezlik, dibi görünmeyen yönleriyle kahramanın bilinçaltını 

sembolize eden yer altı, kahramanın geri plana ittiği duygu ve düĢüncelerini içeren bir 

alandır. 

Türkmen bahĢilerinin anlattığına göre Köroğlu bir gün avdayken yedi çınar 

görür, çınarların altında kırk pir meclis kurarmıĢ. Köroğlu sarı yayı ve bir okla birlikte 

yedi çınarı deler. Çınarlardan kan akmaya baĢlar. Bu durumdan dolayı pirler, kahramanı 

lanetler. Köroğlu da atıyla birlikte yere düĢer ve yer altı krallığına gider (Garriyev, 

2007: 150). Yer altı bir ceza mekânıdır. Ġçsel yolculuğunu tamamlamamıĢ olan 

kahraman, kutsal değerlere zarar verdiği için bilinçaltına yönlendirilir. 

Köroğlu‟nun bir oğlu olur. Oğlan büyür, yeraltı krallığındaki insanların dilini 

anlamaya baĢlar. Babasının yer üstünün insanı olduğunu ifade eder (Garriyev, 2007: 

150). 

Aga Yunus‟un kız kardeĢi yeraltında yaĢamaktadır o, bir devin karısıdır. 

Köroğlu onun yardımıyla yerüstüne çıkar (Garriyev, 2007: 150). Bilinçaltının 

karanlıklarına hapsolmuĢ Köroğlu‟nu bilinçaltı mekânından çıkaran animasıdır. 

“Dikey yön, sınırı belirsiz hiyerarĢiyi ve tabiî ki her biri bütünselliğinde 

tasavvur edildiğinde bütünsel insan-ı kâmil sentezinde içerilen „âlemler‟e ya da 
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derecelere tekabül eden Ģu olabilirlik birlikteliklerinden birini oluĢturan çeĢitli halleri 

temsil eder.” (Guenon, 2001: 23-24). 

Bilinçaltını da sembolize eden yer altı, karanlıklar diyarı olması sebebiyle 

gizemini daima içinde saklar. Bu karanlıklarda kahramanın karĢılaĢmak istemediği 

yüzler yer almaktadır ki bu yüzler kahramanın aslında kendi gölgeleridir. 

 

4.19.3. Cadı 

Masallarda çirkin yüzü, kalpsiz kiĢiliği, karanlık yönleriyle karĢımıza çıkan cadı, 

kahramanın yüzleĢmeye çekindiği gölgesidir. Genellikle arka plana atılan duygu ve 

düĢünceler cadı gibi yüzlerle ortaya çıkar. 

Köroğlu Destanı‟nda da zaman zaman karĢımıza cadı görünümde kötü tipler 

çıkmaktadır. 

Kazak anlatmasında ġah‟ın gördüğü rüyayı yorumlayan cadının çirkinliği Ģu 

sözlerle dile getirilir: 

“Altına bir kulağını edip yatak, 

Örtünür kulağını yorgan misali, 

Dudağı iki karıĢ, yanağı pürüzlü, 

Çok insanı aldatmıĢ, söylediği dedikodu. 

 

PatlamıĢ iki gözü, boyu kısa, 

EğilmiĢ orak burun, kurumuĢ çenesi 

YaĢı var üç yetmiĢi aĢıp, 

Ġki halkı düĢman eder dedikodu yapıp.” (Arıkan, 2004: 188). 

 

Gelecek hakkında bilgi veren cadı ile fal arasında da bir ilgi söz konusudur. Fal, 

kiĢinin kendi geleceği veya bir yakınının geleceği hakkında önceden bilgi almak 

amacıyla baĢvurduğu yöntemlerden birisidir. Türk kültüründe fala bakma inanıĢı çok 

eski devirlere, ġamanların fala bakma dönemlerine kadar götürülebilir.  

ġaman gören kiĢidir. O, doğaüstü bir görüye sahiptir. ġaman mekânda ve 

zamanda uzakları görür, kutsiyeti olmayan kiĢilerin göremeyeceklerini de (ruhu, tinleri, 

tanrıları) görür. ġamanın görü yetileri ve ilmi gök ile girdiği mistik bir dayanıĢmadan 

ileri gelir (Eliade, 2003: 19-20). 
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Türk halk kültüründe yaygın fal çeĢitlerinden kürek kemiğine bakma sonucu 

karĢılaĢılan yorumlar ve durumların taĢıdığı olağanüstü iletiĢim değerine inanıĢ bir 

Ģekilde memoratlaĢmayı sağlamaktadır (Çobanoğlu, 2003a: 219). Memorat, “Tabiatüstü 

ferdi bir tecrübenin yaĢayan veya ondan dinlemiĢ birisi tarafından anlatılan Ģahsa bağlı 

hikâye.” (Çobanoğlu, 2003a: 219) olarak tanımlanmaktadır. 

Kazak anlatmasında cadı, kürek kemiği ile falını açar. Kürek kemiğinde 

yazılanları söyler. Çok kuvvetli bir bahadırın yanında kırkların, pirlerin olduğunu ifade 

eder. ġağdat Han‟a artık iĢinin bittiğini, baĢkent ve Ģehirlerin viran olacağını, büyük 

ağaçların kuruyacağını belirtir (Arıkan, 2004: 213). Ağaç, kökünden dallara kadar 

uzanan haliyle bir devleti temsil etmektedir. Ağacın kuruması, bir devletin yok olacağı 

anlamına gelmektedir. Bu yönüyle hem hükümdarın iĢinin bittiğini hem de devletin yok 

olacağını faldan hareketle yorumlar. 

Bir masal kahramanı olan cadı, genellikle anlatılarda rüya yorumlayan, gelecek 

hakkında bilgi veren kimsedir. Çirkin fizikî özellikleriyle anılan, gelecek hakkında 

olumsuz haberler veren cadı, bu yönüyle insanın karanlık yanını, gölgesini temsil eden, 

kötü yüzüyle karĢımıza çıkan sembolik bir tiptir. 

 

4.19.4. Dev 

Dev, kahramanın ötelediği ve yüzleĢmeye çekindiği bilinçaltı korkularıdır. Dev, 

ejderha, cadı vb. masallarda daima bu yönleriyle karĢımıza çıkarlar. 

Masal dünyasında mitolojik bir unsur olarak karĢımıza çıkan dev, genellikle 

kahramanla dost olur. Bu durum insanın bilinçaltında bastırdığı duygu ve 

düĢüncelerinin tanınması ve onların ilkel gücünden güç kazanılması anlamına 

gelmektedir. Ġnsan ruhunun olgunluk aĢamasında ulaĢtığı son noktadır (IĢık, 2009: 270). 

Aga Yunus‟un kız kardeĢi yeraltında yaĢamaktadır o, bir devin karısıdır. 

Köroğlu onun yardımıyla yerüstüne çıkar. Devler gelip kahramanı Çamlıbel‟e 

arkadaĢlarının yanına götürür (Garriyev, 2007: 150). Köroğlu‟nun yeraltındaki yaĢamı, 

destanın tarihî katmanından daha çok masal motifine uygundur. Ancak bu masal 

motifleri sembolik ve mitolojik bağlamda değerlendirildiğinde anlatılara ıĢık 

tutmaktadır. Yerin altı bize bilinçaltını, karanlıklar ülkesini, yadsınan ben‟imizi 

yansıtmaktadır. Dev ise bilinçaltında kahramanın tanımladığı ve uzlaĢabildiği 

gölgesidir. 
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Karakalpak anlatmasında Göruglı‟nın hanımı sihirli gücüyle önceden bazı 

Ģeyleri sezebilir. Göruglı‟nın yenilgisini sihirli bilgisiyle öğrenir (Reichl, 2002: 170). 

Görüldüğü üzere sihir, büyü gibi değiĢime neden olan olağanüstü güçler, masal 

dıĢındaki anlatmalarda da kahramanı kurtarıcı fonksiyondadır. 

 

4.19.5. Peri 

Köroğlu, önce periler padiĢahının kızı Ağa Yunus‟la, daha sonra da kahraman 

kız Harman Deli ile evlenir. Ağa Yunus gökle veya efsanevi Kufi Kafdağı ile iliĢkilidir. 

Bu varlık bazı özellikleriyle Oğuz Destanı‟ndaki gök kızını hatırlatır. Harman Deli ise 

yer kızını sembolize eder. Köroğlu gök ve yer unsurlarını bir arada barındıran 

kahramandır. Köroğlu‟nun perilerle evli olması onu kutsallaĢtırmaktadır. 

Emir Göroğlu Destanı‟nda Göroğlu, insan ve perilerden toplam dokuz eĢ alır 

(Saluk, 2008: 5). 

Köroğlu‟nun Özbek anlatmasında da Köroğlu, masal ülkesi olan Kuh-i Kaf‟tan 

güzel bir peri kızıyla evlenir (Garriyev, 2007: 163). 

Doğu Kolunda olduğu gibi, Gagavuz anlatmasında da insan kılığına giren veya 

kaleyi koruyan Ģeytandan, cadı, peri gibi tabiatüstü varlıklardan bahsedilmektedir. 

 

4.19.6. Büyü 

Doğa kanunlarına karĢı gelinerek yapılan birtakım iĢlemlere ve uygulamalara 

büyü adı verilir. Büyü ile olağanüstü değiĢimler gerçekleĢir. Her insan büyü, sihir 

aracılığıyla birdenbire kendini, çevreyi değiĢtirmeyi ister. Bu değiĢtirme ve dönüĢtürme 

isteğini Ģaman mitlerinde aramak yerinde olacaktır. 

Büyü geleneği her bireyin evrenin bir mikrokozmosu olduğunu gösterir. Çünkü 

dünyayı değiĢtirmek isteyen insan önce iĢe kendisinden baĢlamalıdır (Pearson, 2003: 

232). Özbek eĢ metninde, “Köroğlu bir büyü yeteneğiyle vahĢi hayvana, kuĢa, gence ve 

yaĢlı adama dönüĢebilir. O kızgın çöldeki taĢtan su çıkarabilir, bir bakıĢıyla veya 

bağırıĢıyla devleri titretebilir.” (Garriyev, 2007: 162). 

Özbek eĢ metninde, Köroğlu‟nun torunu RavĢan, büyülü bir aynada ġirvan 

ülkesinin hükümdarı Kara Han‟ın kızı Zulhumar‟ın yansımasını görür ve ona âĢık olur 

(Garriyev, 2007: 167). 

“Benim gibi bir ihtiyar, kurnaz ve büyücü bir nine yapabilir. Nine Köroğlu‟nu 

ve adamlarını okuyup büyülüyor; Köroğlu‟nu ve yiğitlerini bir baĢ ağrısı tutuyor. Ġlaç 
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yerine onların hepsine uyku ilacı veriyor. Hepsi derin bir uykuya dalıyorlar. Kırk yiğidi 

tedavi ediyor. Peri gücünü gösteriyor: bir büyü sözü söyleyerek ellerine baktı. (Özkan, 

2007: 191-192). 

Büyü, ĢimĢeğin doğaüstü gücüdür. Mükemmel bir usta, hiçbir fiziksel silaha 

gerek duymayacaktır; çünkü büyülü sözünün gücü kendisine yetecektir (Campbell, 

2010: 105). 

Guroğlu, Özbek anlatmalarında Batı anlatmalarının tersine mitolojik bir 

kahraman olarak karĢımıza çıkar. Hayvanların, kuĢların dilinden anlayabilir. Masal 

motifi gibi devler, ejdarhalarla mücadele eder. Ġstediği zaman taĢtan su çıkarır. 

Yanındaki taĢıdığı sihirli taĢa dokununca karĢısındakini küçültür veya ihtiyarlatır 

(Türkmen, 1983: 86). 

Misgal Peri‟nin verdiği iki tüyden siyah renkleri olanı kötülük yapmak 

istediğinde, beyazı da iyilik yapmak istediğinde kullanır (Türkmen, 1983: 86). Siyah 

kötülüğün, beyaz ise iyiliğin sembolüdür. 

Daha çok masal motifi olarak bildiğimiz büyü, büyü yapma, Köroğlu 

Destanı‟nda karĢımıza çıkmaktadır. Ġnsanların çaresiz kaldıkları durumlarda büyüye 

baĢvurdukları, büyü ile imkânsız durumları olabilirlik durumuna getirdikleri 

görülmektedir. 

 

4.19.7. Kılık DeğiĢtirme 

ġekil değiĢtirme motifi, Tük mitolojisinde oldukça önem taĢıyan bir motiftir. 

Özellikle efsanelerde, destanlarda, masallarda ve halk hikâyelerinde Ģekil değiĢtirme 

hadisesinin insanlar ve hayvanlarda sıkça karĢımıza çıkan bir durum olduğunu 

belirtebiliriz. Kahraman bazen zor bir durumdan kurtulmak, baĢı sıkıĢtığı bir anda 

bulunduğu konumdan kaçmak bazen de bir iĢin üstesinden gelmek amacıyla Ģekil 

değiĢtirerek serüvenine devam eder. Bazı durumlarda ise Ģekil değiĢtirme, kahraman 

için karĢılaĢmak istemediği kiĢi ve olaylar karĢısındaki çıkıĢ yoludur. 

Kılık değiĢtirme bir anlamda maske giymedir. Maske, kiĢinin bulunduğu 

durumdan baĢka bir kimliğe bürünmesidir. ġamanizm inancına göre de ġamanlar maske 

takarak kendilerini gizler ve maskeyi taktıkları Ģeyin ruhuna büründüklerine inanırlar. 

ġekil değiĢtirme hadisesi kalıcı bir durum değildir, kahraman geçici olarak 

farklılaĢır. Hedefine ulaĢtıktan sonra da asıl kimliğine geri döner. 
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Macerası boyunca zor durumlarda kalan Köroğlu atı, silahı ve bilek gücüyle zor 

durumlardan kurtulmayı baĢarır. Bunların dıĢında Köroğlu‟nu zor durumdan kurtaran 

önemli bir etmen de kahramanın kılık değiĢtirme motifidir. 

Kılık değiĢtirmeyi, Ģekil değiĢtirme ile karıĢtırmamak gerekir. ġekil değiĢtirme 

genellikle çeĢitli hayvanların Ģekline girme ya da baĢka bir nesneye dönüĢme Ģeklinde 

kendisini gösterir (Bakırcı, 2010: 861). 

Köroğlu bir âĢık elbisesi giyip omzuna da bir saz asar (Birdoğan, 1996: 186). 

Köroğlu kılık değiĢtirerek derviĢ kılığına bürünür. 

Köroğlu‟nun kılık değiĢtirdiği zaman derviĢ, atının da derviĢ atı olmasında 

savaĢçı kimliklerini gizlemeleri yatmaktadır. Çünkü derviĢler dünya iĢlerinden el etek 

çekmiĢ, savaĢla beyle ilgisi olmayan kiĢilerdir (Bakırcı, 2010: 863). Bunun yanında 

Köroğlu girmek istediği bir yere derviĢ kılığına girerek gidebilir. Çünkü her ne olursa 

olsun bütün kapılar derviĢ gibi din büyüklerine açılır. Köroğlu da bu kimlikten 

faydalanmaktadır. 

Köroğlu, zor durumda kaldığı zamanlarda ve tanınmaması gereken durumlarda 

kılık değiĢtirerek içinde bulunduğu çıkmazdan kurtulmaya çalıĢır ve kimliğini gizlemek 

suretiyle amacına ulaĢır. Köroğlu genellikle âĢık ya da derviĢ kılıklarına girerek 

kendisini gizleme yoluna gider. Bu kılık değiĢtirme hadisesi sıradan değiĢimler değildir. 

Bazı araĢtırmacıların nitelendirdikleri gibi bu değiĢim, sahtekârlık değildir. Bu 

nitelendirme bizi mitolojik ve sembolik yorumlardan olabildiğince uzaklaĢtırır. Nitekim 

âĢık, Türk kültüründe temeli ozan/Ģaman/kam/baksı‟ya dayanan ve üstün vasıfları olan 

bir koruyucudur. O sadece çalıp çığırmaz, aynı zamanda hastaları tedavi eder, ad koyar, 

toylarda insanları coĢturur, yas törenlerinde ise ağlatır. Gün gelir savaĢ çağrısı yapar, 

gün gelir barıĢa davet eder, kimi zaman güldürür, kim zaman düĢündürür. Büyü yapar, 

gelecekten haber verir, sözün kısası üstün vasıflarıyla Korkut Ata gibi toplumun önderi 

olur. ÂĢıkların ilahî birtakım güçleri olmasaydı, onların bade içmesi, gelecekten haber 

vermesi ya da bir rüya sonrası saz çalıp irticalen Ģiir söylemesi baĢka türlü 

açıklanamazdı. Köroğlu‟nun da âĢık kılığında kendisini gizlemesi tamamen âĢığın 

kimliğine bürünmesi ve koruyucu ruhundan yararlanmasına bağlanabilir. 

“Köroğlu, kılık değiĢtirerek seyis kılığında Bolu‟ya gitmeye karar verdi. Birkaç 

gün sakalını uzattı. Kıyafetini değiĢtirdi.” (Özturan, 2009: 286). Seyislik ata mesleğidir. 

Köroğlu, kılık değiĢtirerek ata ruhuna dönüĢmeyi amaçlar. 
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Köroğlu çoban kılığına girerek Ayvaz‟ı kaçırır (Abbasov, 2008: 89). Köroğlu 

zaman zaman âĢığa, çobana, falcıya dönüĢerek kendisini tanınmaz hale sokar ve iĢlerini 

genellikle kılık değiĢtirmek suretiyle yapar. 

Özbek anlatmasına göre Köroğlu bir büyü yeteneğiyle vahĢi hayvana, kuĢa, 

gence ve yaĢlı adama dönüĢebilir (Garriyev, 2007: 162). 

Kahraman kılık değiĢtirme vasıtasıyla asıl kimliğini gizler. Nigar Hanım‟ı 

kaçırmaya giden Köroğlu, bir çavuĢ elbisesi satın alıp giyer. Eline de bir tespih alır  

(Birdoğan, 1996: 93). 

DönüĢüm, yaĢamın aĢkınlığı ve kiĢinin kendi dönüĢümünün aĢkınlığı (Jung, 

2001: 50) olarak açıklanabilir. 

Köroğlu‟nun dıĢında Kırat‟ın ve diğer kahramanların da Ģekil değiĢtirerek farklı 

kimliklere girdiklerini görebiliriz. MaraĢ anlatmasında, “Köroğlu seyisine emretti. 

Kırat‟ı Kayseri eĢeği gibi boyattı. Kırat‟ın tanınacağı kalmadı.” (Özturan, 2009: 73). 

Bir gün düĢmanlar Kırat‟ı çalıp zincire bağlayıp halka gösterirler. Han Kırat‟a 

binebilene büyük bir hediye vaat eder. Fakat kimse binemez. Kalabalığın arasından 

yırtık giysiler içinde bir fakir çıkar, bu Köroğlu‟nun kendisidir. Ata biner ve bir türkü 

söyleyerek gider (Garriyev, 2007: 111). Kırat‟ın dilinden sadece sahibi Köroğlu anlar. 

O atını çok iyi tanır, atı da kendisini. 

Telli Hanım, bir kat iyi pehlivan elbisesini giydi, üzerine de çarĢaf geçirdi. 

Böylece Köroğlu kılığına girmiĢ oldu (Birdoğan, 1996: 112). 

Kılık değiĢtirme motifinde kahramanın kendisini gizleme, saklanma, zor 

durumlardan kurtulmak için kimliğini gizleme, birtakım müĢkülleri halletme çabası söz 

konusudur. 

 

4.19.7.1.  Kel Kılığına Bürünme ve Keloğlan 

Metamorfoz adı da verilen Ģekil değiĢtirme hadisesi Köroğlu Destanı‟nda da 

sıkça karĢımıza çıkan bir durumdur. Köroğlu, amacına ulaĢmak için çoğunlukla kılık 

değiĢtirir ve kimliğini gizler. 

Masal ve destan kahramanları büyük savaĢlar, uğraĢlar ve yarıĢlar için bir yere 

giderken atları ile birlikte kel olurlar. Böylece ilahi bir güç aldıklarına inanırlar (Ögel, 

C.II, 2002: 84). Türk hakanlarının baĢlarının kel olması da Tanrı tarafından kut almaları 

ile ilgilidir. 
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Halk anlatılarında kahraman baĢka bir insan görünümüne bürünebileceği gibi 

hayvan Ģekline ya da gökyüzü cismine de dönüĢebilir. Aynı Ģekilde hayvanlar da yine 

hayvan Ģekline veya gökcismine dönüĢebilmektedir. Bazen de gök cisimleri hayvan 

Ģeklinde yeryüzüne inebilmektedir (Naskali, 2004: 474-475). 

“Hilebaz evresi en erken, en az geliĢmiĢ yaĢam kesitine uyar. Hilebaz, bedensel 

ihtirası davranıĢı için tayin edici olan bir figürdür; bir çocuğun akıl yürütmesine 

sahiptir. Zalim, alaycı ve duygusuzdur. Orada burada boĢ boĢ gezinmesinin sonunda 

Hilebaz, eriĢkin bir adamın fizik görünümünü almaya baĢlar. Hilebaz, kahraman 

mitinin geliĢiminde ilk aĢama; kahraman dürtüsel, çekinmeden ve çoğu kez de çocukça 

hareket eder.” (Jung, 2009: 112-113). 

Köroğlu‟nun sembolik değiĢimlerinden birisi de onun hilebaz figürünü hatırlatan 

Keloğlan kılığına girmesidir. Bu dönüĢüm, güçlü bir kahramanın zayıf, hilebaz, komik 

bir kahramana dönüĢmesi gibi algılansa da öncelikle Köroğlu‟nun her Ģeyden arınarak 

teslimiyetçi ruhunu sembolize etmelidir. “Hilebaz, tanrısal-hayvansal bir doğası olan 

kozmik bir ilk varlıktır, bir yandan insanüstü özellikleri nedeniyle insandan üstünken, 

bir yandan da akılsızlığı ve bilinçsizliği yüzünden insandan aĢağıdır.” (Jung, 2001: 

130). “Hilebaz, ortak gölge figürüdür, bireyin düĢük karakter özelliklerinin bir 

toplamıdır.” (Jung, 2001: 135). “Ġnisiyasyondaki temel amaç, gençliğin doğasında 

baĢlangıçta bulunan “hilebazlığı” eğitmektir.” (Jung, 2009: 149). 

Türk kültüründe ve inanıĢında kel kılığına bürünme ya da Keloğlan, oldukça 

önem taĢıyan bir motiftir. Özellikle tanrı tarafından kendilerine kut verildiğine inanılan 

Türk hakanlarının kel olması bu inancın bir yansımasıdır. 

Tanrı tarafından kutsanmıĢ olan kağan, zaman zaman Tastarakay-Keloğlan 

kılığına girerek yeryüzündeki ve gök katlarındaki kağanları denetler, halka zulmedenleri 

cezalandırır, onların yerine adaletli kağanları atar. Bazen yer altına inerek kutlu 

insanları kaçıran Erlik/Ģeytan/kötü ruh‟la mücadele eder, kutlu kiĢileri kurtararak 

yeryüzüne çıkarır. Erlik‟i yerin altına göndererek ona hak ettiği cezayı verir. Bütün 

kağanların üzerinde yaratılmıĢ kutlu kağan ve kendisi gibi bu görev için kel olan atı, 

vazifesini tamamladıktan sonra eski haline döner (Ergun, 2005: 79). Geçici olarak kel 

olma durumu, Tanrı tarafından kendisine kut verilmiĢ hakanı sembolize eder. Bu 

yönüyle kel olma motifinin sıradan bir durum olmadığını söylemek mümkündür. 
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Bahaeddin Ögel de Türk masal veya destanlarında yiğitlerin büyük savaĢlar ya 

da yarıĢlar için atlarıyla birlikte kel olduklarını (Ögel, C.II, 2002: 84) ifade ederek, bu 

durumun gelenek haline gelmiĢ bir don değiĢtirme olduğunu doğrular. 

Kel olma motifi, maddi ve manevi gücün, aklın, yol göstericiliğin, adaletsizliğe 

karĢı olmanın sembolüdür. Bu sembolik anlamlarının yanında kel kılığına girmenin 

altında kendini saklama, kaçma, maskeye bürünme, gizlenme anlamları yatmaktadır. 

Köroğlu, Keloğlan kılığına girerek kendisini gizler. Nitekim ġimĢek de halk 

anlatılarının sonunda Keloğlan kılığına bürünen kahramanın hedefine ulaĢarak tekrar 

gerçek kimliğine döndüğünü ifade eder (ġimĢek, 2007: 64). 

Köroğlu‟nun kel kılığına girmesi hadisesi dıĢında destanda karĢımıza çıkan bir 

unsur da Keloğlan‟ın masal motifi olarak görünmesidir. 

Köroğlu‟nun Keçel‟e karĢı durması, mitolojide yazla kıĢın, sıcakla soğuğun, 

hayatla ölümün mücadelesini aksettirir (Abbasov, 2008: 96). 

Köroğlu, Keloğlan‟a; “SavaĢlar kazanan, beni kurtaran, kaçanı uçanı tutan, iz 

süren, Köroğlu‟nu Köroğlu yapan bu attır. Çamlıbel‟in bel kemiğidir. Kolum 

kanadımdır. Eğer kır ata bakarsan seni baĢseyis yapacağım.” der ve Kırat‟ın yularını 

Keloğlan‟ın eline verir (Kaftancıoğlu, 1979: 70-71). Köroğlu, en değerli varlığını 

Keloğlan‟a verir. Bu davranıĢ onun, Keloğlan‟a verdiği kıymetin göstergesidir.  

Köroğlu‟nun karĢısına çıkan Keloğlan‟ın düzeni bozulur (Özturan, 2009: 279). 

Köroğlu, Kırat‟la kendisini ayırdığı için oldukça öfkelidir. 

“Bir Keloğlan seni benden ayıran 

Duydum ki yoğumuĢ karnın doyuran 

Yolunu gözledim günlen ayınan 

Gözüm Kırat beni tanımadın mı?” (Özturan, 2009: 289). 

 

“Köroğlu, Keloğlan‟ı yakalamak için değirmene gelmiĢti. Keloğlan kendisini 

değirmenci gibi una beledikten sonra Köroğlu‟nu karĢılamıĢtı.” (Özturan, 2009: 283). 

Köroğlu, Keloğlan‟ın kılığına girerek onun atılgan, gözüpek, korkusuz, hilebaz 

gibi özelliklerine bürünür. 
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4.20. Renk Dilinin Çözümlenmesi 

Renkler, insan ruhunun tercümanı, iç dünyanın dıĢa yansıyan somut 

görüntüsüdür. Bu sebeple renkler, insanı ve insanın duygularını anlatan en etkili 

sembolik dillerden birisidir. 

Renkler, varlıklara farklı anlamlar yükleyen önemli sembollerdir. Bu sebeple 

varlıkları tanımada, onları anlamlandırıp yorumlamada renklerin önemli iĢaretler 

olduğunu söyleyebiliriz. Renklerin dili çözümlendiği zaman insan hayatına akseden 

derin anlamlar açıklığa kavuĢacaktır. Renklerin insan üzerindeki anlamları, kiĢinin 

doğası ile yakından ilgilidir. Bu etki, en arkaik dönemlere, ġamanlara kadar 

götürülebilir. 

Beyazın saflığı, kırmızının gücü, siyahın matemi, mavinin hayali, yeĢilin hayatı 

temsil etmesi renklerle ilgili akla gelen ilk sembolik genellemelerdir. Ġnsan ruhunu 

birebir yansıtan renkler ile duygular arasında oldukça önemli bir bağ vardır. 

“Hakiki olan her türlü sembolizm, eĢyanın asli yapısında mevcuttur. Onun 

sayesinde yaĢadığımız yeryüzü, ilahi cömertlik ve bolluğun zahiren görülebilir haldeki 

hakiki bir yansımasıdır.” (Livingston, 1998: 118). Ġnsanlar hafızalarındaki duygu, 

düĢünce gibi soyut olanı renkler vasıtasıyla somutlaĢtırarak aktarırlar. 

“„Rengine girmek‟, „aynı renklerle renklenmek‟ ifadeleri tasavvufta diğer varlığı 

içselleĢtirerek, bir nevi onun gibi olmak anlamında kullanılır.” (Yıldırım, 2006: 131). 

Beyaz sembolik olarak diĢiyle özdeĢtir, kırmızı ise eril ile, siyah hiçbir sembol 

taĢımadan, mükemmel olmayanı gösterecek tek renktir (Saltık, 2005: 98). 

Tarihin en eski dönemlerinden beri Türkler, kara, ak, kızıl, yeĢil ve sarı renkler 

olmak üzere beĢ ana rengi, merkezi ve dünyanın yönlerini ifade etmek için 

kullanmıĢlardır. Buna göre merkez sarı, doğu yeĢil, batı ak/beyaz, güney ise 

kızıl/kırmızı/al, kuzey kara renkleriyle sembolize edilmiĢtir (Genç, 1997: 5, 41). Yine 

mavi ve yeĢil doğunun, beyaz batının, kızıl güneyin, kara da kuzeyin simgesi olarak 

düĢünülmüĢtür (Gabain, 1968: 107). 

Dede Korkut Oğuznâmeleri‟nde de ak, kırmızı, kara renkleri çeĢitli anlamlarda 

kullanılmıĢtır. Ak otağa oğlanı, kırmızı otağa kızı olanları, kara otağa da çocuk sahibi 

olmayanları oturturlar (Ergin, 1997: 21). Ak renk düzenin, tertibin, tam aksine kara renk 

de düzensizliğin baĢıboĢluğun sembolüdür. Nitekim erkek evlat olunca han göreviyle 

otoriteyi sağlayacaktır. Oysa erkek çocuğun olmaması hâkimiyetin olmayacağını, 

otoritenin sarsılacağını ve baĢıboĢluğun kol gezeceğini sembolize eder. Bunun yanında 



 274 

kız evlat da kızıl otağa konulması sebebiyle gücü temsil eder ancak o, gelin olup evden 

uçup gidecektir. Bu bakımdan devamlılık ve hâkimiyet erkekle sağlanacaktır. 

Köroğlu Destanı‟nda da ağ yüz, ağ bulak, elvan çiçekler, boz duman, kır at gibi 

varlıklara çeĢitli özellikler yüklemek amacıyla renkler, ayırt edici özellikleriyle 

varlıkları nitelendirirler. Renkler, kültür ve geleneklere, inanıĢlara, insanların psikolojik 

durumlarına, iç ve dıĢ sebeplere bağlı olarak yorumlanabilecek simgesel ögelerdir. 

Köroğlu Destanı‟nda da ak, kara, al, kırmız, sarı, mavi, yeĢil gibi renkler 

sembolik anlamlarıyla dikkat çekmektedir. Özellikle atların cinsi ve gücü renklerle 

doğrudan ilgilidir. Ġyi bir seyis ve sınĢı olan Köroğlu‟nun babası atları, renklerine göre 

değerlendirir, buna göre yol belirler. 

 

4.20.1. Ak/Beyaz 

Bütün renklerin üstünde olan ak; saflığın, temizliğin, iyiliğin ve aydınlığın 

sembolüdür. Eski Türk inanıĢına göre de beyaz, iyi ruhları ve bütün olumlu unsurları 

içinde taĢıyan bir renktir.  

Ögel, ak renginin Türklerde arılık ve yüceliğin bir sembolü olduğunu, bunun için 

de ak renk için baĢ renk denilebileceğini belirtmiĢtir (Ögel C.II, 2002: 431). 

Ak, ġamanizm‟den gelen bir inanıĢla ululuk, adalet ve güçlülük anlamlarını 

kazanmıĢtır. Ak rengi için aynı zamanda „baĢ renk‟ tabiri de kullanılmaktadır (Genç, 

1997: 8). Bu ifadeye bağlı olarak ak rengin hâkimiyetin, liderliğin, hükümranlığın 

sembolü anlamına gelecek Ģekilde kullanıldığı görülmektedir. 

Beyaz aynı zamanda diĢiliğin sembolüdür. Beyazın, saflık ve Ģeffaflık ile bütün 

renkleri içine alan yapısı onun diĢiliğinin bir göstergesidir. 

Ak rengi, bütün renklerin maddi nitelikler ve cevherler olarak kaybolduğu bir 

dünyanın simgesi gibidir. Bu yüzden beyaz, ruhumuz üzerinde büyük bir susuĢ etkisi 

yaratır (Kandinski, 1993: 72). Ak ayrıca, varlığın bütününden sıyrılmıĢlığın, 

bütünlüğün, mutlaklığın sembolü olarak kullanılır (Yalman-AktaĢ, 2006: 190). 

Beyazın aslında her rengi yansıtması, tasavvuf ehlinin her Ģeyin aslını Mutlak 

Nur‟a dayandırması anlayıĢını simgelemektedir (Yıldırım, 2006: 137). 

Köroğlu Kazak eĢ metninde mezarda iken anasının ak sütüyle beslenir ki ak süt 

onun yeryüzüne çıkıĢını sağlayan en temiz, en kutsal gıdadır. 
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“Kendim yetim, korkuyorum ben, der. 

PeĢimden geliyor bir düĢman, 

Pirim olsan yolumu boĢalt sen, der. 

Ben gideceğim ak süt veren anneme, 

ġefkati bol annem korur beni, der.” (Arıkan,C.3, 2007: 131). 

 

Onun beslendiği süt, içtiği ölümsüzlük suyu, sırdaĢı olan atı hep aktır. Ak rengi 

aynı zamanda bilgeliğin, tecrübenin de sembolüdür. Nitekim Köroğlu Destanı‟nda ona 

yol gösteren, akıl veren ak sakallı nuranî rehberdir. 

 

4.20.2. Kara/Siyah 

Matemin, uğursuzluğun, acının, boĢluğun, hiçliğin rengi olarak verilen siyah, 

genellikle olumsuzlukların rengidir. Bu olumsuzluğun kökeninde eski Türk inanıĢı 

aranabilir. Kötü ruhların yer altında olması, yerin altının da karanlığı çağrıĢtırması, kara 

renginin olumsuz bir renk olarak algılanmasında büyük etkendir. Ayrıca kara, bütün 

renkleri yutan yönüyle renklerin tamamını içinde barındırır. 

Türk mitolojisinde kara, genellikle toprak rengi olarak, yağız yer anlayıĢı ile 

birlikte kullanılmıĢtır (Genç, 1997: 41). Aynı zamanda “Siyahın bilinmezlik, 

görünmezlik, idrak edilemezlik yönü hemen herkes tarafından algılanmaktadır.” 

(Yıldırım, 2006: 133). 

Kara, Anadolu insanının hafızasında genellikle olumsuzluğu, uğursuzluğu 

çağrıĢtırır. Bu çağrıĢımın temelinde karanlığın, bilinmeyen ürkütücü bir nitelik taĢıması 

ve ölenlerin “karanlık bir evrende” çeĢitli acılarla karĢılaĢacağı düĢüncesi yatmaktadır 

(Eyuboğlu, 1987: 124). 

Köroğlu Destanı‟nda olumsuz kiĢi, eĢya ve hayvanlar, kara ile nitelendirilerek 

verilir. Ayrıca zaman ve mekân gibi kavramlar da olumsuz bir çağrıĢım yapacaksa kara 

ile beraber kullanılır. 

Türk kültüründe karalar giyinmek, karalara bürünmek yas alametidir. Köroğlu 

merkezli hikâyelerde de yas tutmanın ifadesi olarak karalar giyinilir. 

“Karalar giyinip bir odaya yas tutmaya çekildi. Beyler Köroğlu‟nun üzerine 

birer avuç toprak atarak onu yalnız bıraktı. Köroğlu yemeden içmeden kesildi. Günlerce 

yas tuttu.” (Özturan, 2009: 327). Siyah anlam olarak geceyi, karanlığı, içe dönüĢü, 
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ruhsal sıkıntıyı ifade ettiği için yas tutarken ruhsal durumun yansıması olarak karalar 

giyilir. 

Kara, bilinçaltının derinliklerinin de sembolüdür. YüzleĢmeye çekindiğimiz 

bütün duygu ve düĢünceler bilinçaltında yer almaktadır. Bu nokta da kara ile 

simgeleĢtirilir. 

Köroğlu‟nun doğumu çoğu anlatıda mezarda gerçekleĢir. Ana rahmini 

çağrıĢtıran mezar, karanlık bir mekândır. Karanlık mekân onun yola çıkıĢ noktasıdır. 

Yine yol boyunca bilinçaltının metinlerdeki görüntüsü olan kuyu, mağara, bodrum, 

kahramanın erginleĢme mekânlarıdır. Sadece Köroğlu değil onun atı Kırat da hiç ıĢık 

almayan karanlık bir mekânda yetiĢtirilir. Bu karanlık mahaller, kahramanın kendisiyle 

iç hesaplaĢmasını yaptığı yerlerdir. 

“„Kara-gök‟ eĢlemesi, Türk kozmogonisinin ana sembolü olan renklerdir. Kara 

yerin; gök renk ise göğün sembolleridir.” (Genç, 1997: 42). 

Köroğlu Destanı‟nda kara, Türk kültüründe var olan anlamlarına bağlı olarak 

kullanılır. Ayrıca, kara olan mezar, kuyu, mağara, bodrum gibi yerler hem Köroğlu‟nun 

hem de Kırat‟ın erginleĢme mekânlarıdır. 

 

4.20.3. Al/ Kızıl/ Kırmızı 

Gücün timsali olan kırmızı rengi için Türkler daha çok kızıl rengini 

kullanmıĢlardır. Kızıl rengi anlam olarak kendi içinde güneĢi, ıĢığı, gün doğumunu da 

barındırır. 

Kırmızı, tarihin baĢlangıcından beri Türk duygusunu ve ruhunu anlatan millî ve 

manevi bir renk olarak kabul görmüĢtür (Genç, 1997: 15). Kırmızı aynı zamanda 

hükümranlık sembolüdür (Genç, 1997: 21). 

Türklerin eski inançlarında „Al Ruhu‟ adı verilen koruyucu bir ruhun varlığı 

bilinmektedir. Türklerin en eski devirlerinden beri al bayrak kullanmaları da koruyucu 

ruhla bağlantılıdır (Kırımhan, 2001: 109). 

Kırmızı, beyaz, yeĢil ve siyah; Dünyanın yönlerini temsil eden renklerdir 

(Campbell, 2010: 58). 

Kırmızı renk güneĢle ve buna bağlı olarak nur ve ıĢıkla bağlantılı bir renktir. Bu 

yönüyle de ıĢık saçan ilahi bir renktir. 

Kırmızının bir özelliği de güce ve sevgiye bağlı olarak gelinlerin rengi 

olmasıdır. Destanda da bu anlamda kullanılacak örnekler vardır. MaraĢ metninde, 
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“Gelin baĢı tamamlanınca kızlar geriye çekildi. Döne‟nin baĢı bağlanmıĢtı. Üzerine 

MaraĢ bindallısından kırmızı kadife bir gelinlik giymiĢti.” (Özturan, 2009: 337). 

“Kırmızı; gücün, kuvvetin, sevincin, hürriyetin ve koruyuculuğun sembolüdür. 

Altaylılarda Ģaman kadınlar kırmızı elbise giyerek, erkeklerden daha güçlü olduklarını 

ifade etmeye çalıĢırlar.” (ġimĢek, 2003: 84). Gelinler de kırmızı renkte kıyafet giyerek 

hem kötü ruhlardan arınmıĢ olurlar hem de güçlerini ispat ederler. Aynı zamanda hayatı 

simgeleyen kırmızı ile birlikteliğin, hayatın devamlılığının da ölümsüzleĢtirildiği 

görülmektedir. 

Türklerde sadece kadınların değil yeni evlenenlere saadet getirsin diye damadın 

elbisesinin ya da boynundaki eĢarbın da rengi de kırmızıdır. Dede Korkut 

Hikâyeleri‟nde de damat için hazırlanan kırmızı kaftana tesadüf ederiz. “Adaklısından 

gelin hediyesi olarak bir kırmızı kaftan geldi.” (Ergin, 1997: 69). 

Eski Türklerdeki bir inanıĢa göre, bekâr kızların al, evlenen kızların ise kara 

elbise giydiklerinden söz edilmektedir. Gagavuz anlatmasında, dokuz yıllık ayrılığın 

ardından sevgilisine dönen Ak Hasan, MenekĢe‟ye bekârsan al, evliysen kara 

elbiselerini giy, der (Özkan, 2007: 33). 

Kırmızı gücün timsalidir. Nitekim Özbek metninde RevĢenbek ile Gecdümbek 

asıl yurtlarına kaçarken onları kovalayan iki bin at içinden sadece üç tanesi bunlara 

yetiĢir. Bunlardan birinin rengi aldır (Karadavut, 2002: 37). 

Kırmızı, simya sürecinde sürecin tamamlandığının rengidir (Saltık, 2005: 155-

156). Türk mitolojisinde de en önemli renklerden birisi olan kırmızı, anlatılarda bazen 

de kızıl olarak gücün, kuvvetin, canlılığın, hayatın devamlılığının timsalidir. 

 

4.20.4. Mavi 

Göksel bir renk olan mavi, göğün kutsallığıyla bağlantılı olarak üstünlük, 

kutsallık içermektedir. Türklerde iyi ruhların göğe uçması, maviliklerin derinliklerinde 

kaybolması aynı zamanda yas alametiyle ilintilidir. Göğün kutsallığı ile mavinin 

derinliği iyi ruhları içerisinde barındırır. Gök rengi bazen siyahî bir renge dönüĢen 

yanıyla matemin rengidir, yas tutmak için gök renkleri ile çadır örtülür. 

Mavi, Türk inancına göre de Tanrı‟yı temsil etmektedir (Ergun, 2004: 218). 

Ölümsüzlüğün rengi olan mavi, pek çok gelenekte değiĢen biçimleriyle, 

kabirlere yerleĢtirilen muskalar, cenaze örtüleri, kefenler vb. gibi ölümle bağlantılı 

kullanılır (Lings, 2003: 44). 
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Anlatılara göre beĢ yüz fersah olduğuna inanılan Kafdağı‟nın birçok yeri su 

içindedir. Bu dağa çarpan güneĢ ıĢıkları yeĢile boyanır, aksederek de maviye dönüĢür. 

Göğün maviliği, bu ıĢıkların okyanuslardan yansımasıyla ortaya çıkar. Kafdağı 

ihtiĢamın, uzaklığın, yüksekliğin ve kâinatın sembolü olarak kabul edilir (Pala, 1995: 

301). Mavinin çağrıĢtırdığı bu anlamlar, Kafdağı‟nın öte tarafındaki Çamlıbel‟in de 

rengidir ve sonsuz, ebedî bir yeri sembolize etmektedir. 

Köroğlu‟nun fiziksel özellikleri verilirken onun mavi gözlü  (Özkan, 2007: 25) 

olduğu ifade edilir ki bu onun gökten aldığı kut ile ilgilidir. 

MaraĢ anlatmasında Köroğlu‟nun içtiği suyun üzerindeki köpüğün rengi 

mavidir. Deli Yusuf, oğlu Ali‟nin içtiği suyun abıhayat olduğunu söyler ve suyun 

üzerindeki köpüklerin anlamlarını açıklar. Beyaz köpüğün ölümsüzlük; sarı köpüğün 

yüreklilik verdiğini; mavi köpüğün ise âĢıklık yeteneği kazandırdığını anlatır (Özturan, 

2009: 57-58). Mavi, göğün rengine bağlı olarak kutsallık arz eder. Bu yönüyle de kutsal 

bir renk olarak kabul edilir. 

Sonsuzluğu, enginliği, mutluluğu, hayali simgeleyen mavi, Türklerde çok fazla 

kullanılan renklerdendir. Mavi ve yeĢilin kullanımında daha çok mavi ve yeĢil arasında 

göksel bir renk olan turkuaz rengi kast edilmektedir. 

 

4.20.5. YeĢil 

Türk kültüründe canlılığın, hayatın, gençliğin, baharın, Hızır‟ın rengi olan yeĢil 

yeniden diriliĢi simgelemektedir. 

YeĢil, Türklerde dirilik, gençlik, canlılık anlamlarına gelen „yaĢ‟ sözcüğünden 

türemiĢtir  (Eyuboğlu, 1987: 127). Ülgen‟in yedi oğlundan birinin adı YaĢıl (yeĢil) Kaan 

idi (Genç, 1997: 23). 

Ġslâm‟ın rengi yeĢildir. Cennet her zaman yeĢil renkte düĢünülür (Lings, 2003: 

48). Ġslâmiyet‟le birlikte yeĢil kutsal bir anlam da kazanmıĢtır. YeĢil yüce, ilahi, mistik 

bir renktir. 

Köroğlu Destanı‟nda Çamlıbel, yeĢillikler içinde canlı bir yerdir. Bu yeĢillik, 

Çamlıbel‟in hayat verici özelliği ile eĢdeğerdir. Çamlıbel‟in, ağacın, Hızır‟ın, tabiatın 

rengi hep yeĢildir.  

Mezarlıklara daima yeĢil kalabilen ağaçlardan dikilmesi, ölen kimsenin 

yeĢillikler içinde rahat edeceğine inanılmasından kaynaklanmaktadır. Ölen kimsenin 

ruhunun rahatlatılması, günahlarının affolunması düĢüncesiyle yeĢilin gücünden 



 279 

faydalanılır. Yine yeĢil kutsal bir renk olarak kabul edildiği için yeĢil ağaç ve yaprak 

yakmanın günah olduğu inancı halk arasında yaygındır. 

 

4.20.6. Sarı 

Türklerde merkezi simgelemek için kullanılan sarı aynı zamanda güneĢin de 

rengi olduğu için yaĢam kaynağıdır. Daha çok kızıl renk ile iç içe geçmiĢ bir Ģekilde 

kullanılan sarı, güneĢin iĢaretidir ve kırmızı (sarı) sonsuzluk, mutluluk demektir. 

“Sarı renk sembolü Türk Ģuurunda nizamsız, kaotik zamanı, yabancı âlemi 

karakterize eder. Bu manada o, kutsallığa karĢı koyar.” (Bayat, 2006b: 241). Sarı bir 

geçiĢ rengi olarak da kabul edilir. 

Günlük hayattaki kullanımına bağlı olarak da sarı hastalıkların, marazın, 

ayrılığın rengidir. 

Türkmen bahĢilerinin anlattığına göre Köroğlu bir gün avdayken yedi çınar 

görür, çınarların altında kırk pir meclis kurarmıĢ. Köroğlu sarı yayı ve bir okla birlikte 

yedi çınarı deler. Çınarlardan kan akmaya baĢlar. Bu durumdan dolayı pirler, kahramanı 

lanetler. Köroğlu da atıyla birlikte yere düĢer ve yer altı krallığına gider (Garriyev, 

2007: 150). Anlatılarda Köroğlu‟nun yayının rengi sarıdır. Çünkü sarı, merkezi 

simgeler, bu yönüyle de Köroğlu yayıyla birlikte merkezde yer alır. 

 

4.21. Sayıların Sembolik Gücü 

GeçmiĢten günümüze kadar birçok inanıĢ ve uygulamalara bağlı olarak sayılara 

farklı anlamlar yüklenmiĢ, bu anlamlar sayıların kutlu olarak kabul edilmesine yol 

açmıĢtır. 

Sayıların her kültürde ve her millette farklı anlamları olduğu gibi ortak anlamları 

da mevcuttur. Bu durum, milletlerin ortak sembol yaratma gücünden 

kaynaklanmaktadır. 

Anlatılarda çoğunlukla formülistik sayılar olarak adlandırılan üç, beĢ, yedi, 

dokuz gibi sayılar aslında belirli anlamlara iĢaret etmektedir. 

Üç, beĢ, yedi ve dokuz gibi tek sayılar uğurlu kabul edilmiĢtir. Bunların tek sayı 

özelliği göstermesi dikkate değerdir (Boratav, 1984: 92). 

Genel olarak, Yi-King‟e tek sayılar Yang‟a, çift sayılar da Yin‟e tekabül eder 

(Guenon, 2001: 45). Eril ve diĢil özellikleriyle tek ve çift sayılar kendi içinde bir 

bütünlük arz eder. 
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“Bir Yaratıcı‟dır; iki, Ruh‟u; üç, Gökler‟i; dört, yeryüzünü; beĢ, yeri, bir 

beĢinci-öz olarak dört unsurun, dört pusula yönünün ve yılın dört mevsiminin 

merkezinde olan insanı gösterir.” (Lings, 2003: 109). 

Halk anlatılarında, dolayısıyla Köroğlu Destanı‟nda karĢımıza en fazla çıkan 

sayılar üç, yedi, dokuz ve kırk‟tır. Her bir sayının sembolik değeri vardır. Köroğlu 

Destanı‟nda geçen sayıları ve sembolik anlamlarına Ģu Ģekilde yer verebiliriz: 

 

4.21.1. Üç 

Türk kültüründe en çok kullanılan sayı olan üç, oldukça önemlidir. YaĢam 

tarzına, inanca ve günlük pratiklere bağlı olarak yapılan her Ģey üç sayısıyla 

derecelendirilir ve her Ģey üç kere yapılır. Bu durum, kültürümüzde üçleme kuralını 

doğurmuĢtur. Üçleme kuralına göre her Ģeyin üç kere yapılması, olmayan, tutmayan bir 

Ģeyin üçüncü kerede olacağı Ģartı vardır. 

Eski Türk inancına göre evren üç katmandan oluĢur. Üç, ıĢık, ruhi farkındalık ve 

teklik, kutsal üçlemeyi sembolize eder. 

Sayıların kutsallığı milletlerin yaĢayıĢında önemli bir yer iĢgal eder. Bunlar bir 

toplumdan diğerine farklılıklar arz ederken kimi zaman da benzer anlamlarda kullanılır. 

Bu durum toplumların benzer yaĢam sürmelerinden ve ortak düĢünce yapılarından 

kaynaklanmaktadır (Yüksel, 1980: 18). 

Üç rakamı eril bir rakamdır. Üçlük simyaya göre diğer bir üçlüğü de 

gerektirmektedir (Jung, 2001: 103). 

Robert Fludd‟a göre üç dünya vardır: Arketipler dünyası, makrokozmos ve 

mikrokozmos; yani Tanrı, doğa ve insan (Saltık, 2005: 34). 

Türkmen anlatmasına göre Hünkâr üç ayda orduyu toplar. Toplanan ordunun 

bini sihirbaz, bini büyücü, bini hazırbaĢ, bini zemberek, birkaç bin sığ atlı, birkaç bin 

seçme, birkaç bin yoz atlı idi. Bu ordu ile Hünkar, Çardaklı Çandıbil‟e akın etti 

(TDTEA, 2004: 154). 

Kazak anlatmasına göre ġağdat Han, RavĢanbek‟in gerçek Ģınsı olup olmadığını 

denemek için üç tane kuru at kafası getirir (Karadavut, 2002: 35). 

Özbekistan anlatmasında da RevĢenbek ile Gecdümbek yurtlarına doğru 

kaçarken onları kavalayan iki bin at içinden sadece üç tanesi bunlara yetiĢir (Karadavut, 

2002: 37). 
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Cıgalı Beg, Çardaglı Çandıbil‟ın sultanıdır. Onun Gencim Beg, Mömin Beg ve 

Adı Beg adlarında üç oğlu vardır. Bunların en akıllısı ve en yiğidi Adı Beg‟dir. 

(Karadavut, 2002: 37). Halk anlatılarında genellikle üç çocuktan ya da üç oğuldan 

bahsedilir. En akıllısı da üçüncü çocuktur. Bu durum üçleme kuralı ile ilgilidir. Birinci 

ve ikincide olmayan özellik, üçüncüde mutlaka vardır. 

Köroğlu masalında, Köroğlu bir gün dağda gezinirken bir pınara rastlar. Atından 

inip elini üç defa yıkadıktan sonra sudan önce kendisi içer daha sonra da atına içirir. Bu 

pınara arkadaĢlarını götürmek ister, ancak pınarın olmadığını görürler. Ġçlerinden en 

yaĢlısı Köroğlu‟nun içtiği suyun bengi su olduğunu söyler (Tezel, 1939: 12). 

Kazak anlatmasında ġağdat Han, üç yana üç kiĢiyi gönderip üç kuru at baĢını 

getirtir (Arıkan, 2004: 192). 

Köroğlu masalında seyis Ali Ağa, Bolu beyinin nüfuzu altında olan yerlerde üç 

gün üç gece yolculuk eder. Gezdiği bütün bu yerlerde de çok fazla hürmet görür. Bu 

sebeple iyi bir at bulmadan dönmek istemez (Tezel, 1939: 3). Üç uğurlu bir rakamdır. 

Genellikle beyin sahip olduğu arazi üç günlük yoldan gidilen yerlerdir. 

“Köroğlu KırkçeĢmebaĢında üç gün mola verdi.” (Özturan, 2009: 204). 

Bütün varlıklar üç kutuplu bir duygu içerir ve bizler de özsel olarak üç kutuplu 

olduğumuzdan buna karĢılık gelen üçlemelerde kendimizi rahat hissederiz. Bu sebeple 

üç Ģey, iyi Ģeydir ve kendi etkin, orta, pasif ilkelerimizin onlarda gerçekleĢtiğini ve 

doğrulandığını gördüğümüzde rahat ederiz (Schimmel, 2000: 70). 

Anlatılarda genellikle üç kere yapılan Ģeyler olur. Her Ģeyin üçüncüsü 

gerçekleĢir. Üç çocuktan en akıllı olanı üçüncüsüdür. Bu nedenledir ki halk arasında da 

bir Ģeyin üç kere yapılması Ģartı vardır. Mitolojik olarak da üç âlemin varlığına 

inanılması ve üçleme kuralı her Ģeyin üç kere yapılmasını sağlamıĢtır. Bütün bu 

uygulamalar ve inanıĢlar üç sayısının kutsiyetini göstermektedir. 

 

4.21.2. Yedi 

Türk kültüründe ve inancında yedi sayısı, kutsal ve uğurlu bir rakam olarak 

kabul edilmektedir. Yedi sayısının Anadolu‟da öteden beri kutsal bir sayı olarak kabul 

edilmesinde, Anadolu‟nun kendi düĢünceleri ve yaĢamının izleri olduğu gibi 

komĢularıyla olan iliĢkilerinden kaynaklanan inanıĢlar da hâkimdir. 
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Bütün dinî inanıĢlarda kutsal bir sayı olan yedi ile ilgili birçok uygulama vardır. 

Allah göğü yedi katlı yaratmıĢtır, cennet ve cehennemin katları yedidir. Mitolojik 

inanca göre yerin altı ve üstü yedi kattan meydana gelmektedir. 

Yüce değerler gibi kötülükler de yedidir. Yedi yüce değer, gezegenler olarak 

bildiğimiz yedi göksel varlıkla sembolize edilir (Saltık, 2005: 44). 

Ruhların yedi kat gökten dünyaya düĢmesi bir sınava iĢarettir. Yeryüzünde 

sınavı kazanan ruhlar yedi kat göğe tekrar yükselerek ölümsüzlüğe kavuĢurlar (Saltık, 

2005: 41). 

Tanrı tek sayıları sever (Saltık, 2005: 30) inanıĢına bağlı olarak yedi de üç sayısı 

gibi kutsaldır. 

Köroğlu merkezli anlatmalarda yedi sayısının yer aldığı örneklere sıkça 

rastlanmaktadır. 

Köroğlu‟nun yedi körüklü çizmesini giymesi (Özturan, 2009: 269), Köroğlu‟nun 

Telli Hanım‟ı yedi kere istemesi (Seyidoğlu, 1999: 245), Reyhan Arap‟ın, Ali‟nin yedi 

göbek sülalesine kılıç çekmeyeceğine dair ant içip canının bağıĢlanmasını dilemesi 

(Özturan, 2009: 53), Hasan‟ın belinde yedi dolam dolanan ġam iĢi bir kuĢak bulunması 

(Özturan, 2009: 125), Köroğlu‟nun yedi geyim nal bükmesi ve yedi geyim nal parası 

olan yedi altın liranın yazısını turasını silmesi (Özturan, 2009: 147), Dellek Deli 

Hasan‟ın yedi kiĢiyi hizaya getirip bir kılıçta yedisinin kellesini kesmesi (Özturan, 

2009: 165), Köroğlu‟nun memleketinden yedi yıl ayrı kalması ve yedi oğlunun olması 

(Özturan, 2009: 186), Köroğlu‟nun, kızları Hüddam‟ın elinden kurtarmanın karĢılığında 

yedi tabak altın istemesi (Özturan, 2009: 53, 125, 147, 165, 186, 190), Köroğlu‟nun 

yedi günlük uykuya dalması (Garriyev, 2007: 35), RavĢanbek ile Ğejdembek‟in yedi kat 

korganından atlayıp yurtlarına kaçmaları (Karadavut, 2002: 36), vb. 

Köroğlu kollarında en fazla geçen sayılardan birisi yedidir. Yedi, daha çok 

yetiĢme süresi, bir iĢin tamamlanması anlamına gelmektedir. Destanda yedi sayısının 

içinde bulunduğu 77, 777, 7777 gibi sayılar da geçmektedir. 

Köroğlu‟nun 7777 delisi vardır (Ġdrisi, 1995: 117). Köroğlu‟nun yiğitleri yedi ve 

katlarından meydana gelmektedir. Yedinin kutsal gücü, Köroğlu‟na da güç vermektedir. 

Mitolojik anlayıĢta kutsal sayıların en güçlüsü yedidir. Yedi en mükemmel 

düzen ve bir devrin tamlığı niteliğindedir. Bu kutsal rakam Kozmos‟un müzekker (üç) 

ve müennes (dört fasıl, dört eleman) düzenini birleĢtirir. Tasavvuffta da yedi 
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olgunlaĢma makamlarının rakamıdır (Bayat, 2003: 123). Yedi, kutsal bir rakam 

olduğundan savaĢlarda azalma ya da çoğalma olmaz. 

Köroğlu, attığı ok bir sırada duran yedi çınar ağacını delecek kadar güçlüdür 

(Garriyev, 2007: 127). 

“Köroğlu atıyla yedi sıra insan üzerinden atlar ve Ģahın beĢ yüz atlısına karĢı 

savaĢır.” (Garriyev, 2007: 137). Burada yedi sıra insanın üzerinden atlama ile 

Köroğlu‟nun gücüne güç katılmaktadır. Aynı zamanda beĢ yüz ile ne kadar kalabalık bir 

gruba karĢı savaĢıldığı ifade edilmektedir. 

Acımasız Hünkâr, düĢmanı Köroğlu‟nun bir mağaraya çekildiğini öğrenir. 

Ondan savaĢ sanatını öğrenmeleri için yedi asker gönderir. Askerler, Köroğlu‟ndan 

kendilerini eğitmelerini isterler. Fakat Köroğlu okunu ve yayını eline alınca düĢmanlar 

kaçıĢır, Köroğlu oku taĢa atar. O günden itibaren insanlar bu yeri ziyaret edip taĢa saygı 

gösterirlermiĢ (Garriyev, 2007:149). 

Köroğlu rüyasında peri ülkesinde Aga Yunus‟u sever. Köroğlu rüyasında 

gördüğü güzeli aramak için yola koyulur. Yol uzaktır fakat Köroğlu kararlıdır. Kanatlı 

atıyla yolu kırk günde alır (Garriyev, 2007: 121). Köroğlu gitmek istediği yere atı 

sayesinde kırk günde gider. Kırk onun için ulaĢtırıcı bir sayıdır. Bu sebeple olumlu 

özellik gösterir. 

Manevi yolculukta ruhun yolculuğu genellikle yedi olarak kat eder (Schimmel, 

2004: 97). Yolun sonu olarak görülen nokta, aslında baĢlangıç noktasıdır. Eğitim 

aĢamaları, yetiĢme, usta olma, tam öğrenme genellikle yedi aĢama, yedi yıl vs.‟dir. 

Yedinin kutsallığına bağlı olarak halk arasında çeĢitli uygulamalar yapılır. Yedi rakamı 

bolluğun, bereketi, bütünlüğün ve sınırsızlığın sembolüdür. 

 

4.21.3. Dokuz 

Halk anlatılarında kutsal bir sayı olarak kabul edilen tek sayılardan biri de 

dokuzdur. Dokuz burç veya felek kavramı, dokuz gök ve göğün yüzeyine dokuz 

bölümün ayrılmıĢ olması dokuz sayısının kutsallığını göstermektedir (Ögel, 2001: 162). 

“Dokuz göksel bir sayıdır. Dokuz göksel küre ve melekler sıra düzeninde ise, 

dokuz düzey vardır. Üstelik, geometrik olarak dokuz, çemberin çevresine ve böylece de 

gök cisimlerinin devinimlerine ve kendisi Gök‟ün ulu simgesi olan görülebilir gökkubbe 

biçimine karĢılık gelir. Bu yüzden dokuz, Gök‟ün yeryüzüne baĢlıca yansıması olan ve 
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her zaman çember ile canlandırılan Yeryüzü cennetinin de simgesidir.” (Lings, 2003: 

102). 

Dokuz sayısı genellikle erginleĢme sayısı olarak kabul edilebilir. Ġnsanın 

dünyaya gelmesinin dokuz aylık bir süreçte olması, erginleĢmeye iĢaret etmektedir. 

Türk kültüründe dokuz sayısının önemine bağlı olarak Köroğlu Destanı‟nda da 

bu sayı ile ilgili örneklere rastlanmaktadır. 

Köroğlu birgün avda dokuz turna avlar, su menĢeli tulpar dokuz ay, dokuz gün 

sonra kısrak üstü tüyle kaplı kara, çirkin bir tay doğurur (Garriyev, 2007: 169, 186), Ak 

Hasan, gurbette dokuz yıl geçirir ve bu sürede dokuz kemer altın ve dokuz sürü koyun 

kazanır (Özkan, 2007: 33). Köroğlu da atı dokuz ay da olgunlaĢma seviyesine 

ulaĢmıĢtır. 

Çember biçimli oluĢuyla kubbe, göksel bir sayı olan dokuz ile iliĢkilendirilir 

(Lings, 2003: 131). 

Dokuz sayısı, kutsal ve göksel bir sayı olarak kabul edildiği için bütün sırlı ve 

kutsal olan unsurlar da dokuzla iliĢkilendirilerek ifade edilmektedir. Dokuz; gücü, 

dayanıklılığı, uzun bir mesafeyi temsil eder. Ayrıca olgunlaĢma sürecinde de sıklıkla 

dokuz sayısı kullanılır. 

 

4.21.4. Kırk 

Bütünlüğe ermeyi ve tamamlanmayı sembolize eden kırk sayısı, halk 

anlatılarında en çok kullanılan sayıdır. Çünkü kırk sayısının arka planında Türk 

kültürüne ve inanıĢına dair Ģifreler kodlanmıĢtır. 

Kırk sayısı hem Ġslâmiyet öncesi dönemde hem de Ġslâmiyet‟ten sonraki 

dönemde sembolik bir sayı olarak anlatılarda yer almaktadır. Hz. Muhammed 

(S.A.V)‟nin kırk günlük süreçte peygamberlik vasfını kazanması, peygamberliğin kırk 

yaĢında gelmesi, bebeğin kırkının çıkması, yas süresinin kırk gün olması gibi 

uygulamalar, geçmiĢe dair izlerin kalıntılarıdır. 

Destanda kırk sayısı için en çok dikkat çektiğimiz husus kırklardır. Köroğlu‟nun 

doğumundan itibaren onun yanında daima kırklar vardır. Bu durum Köroğlu‟nun 

olağanüstü güçlerle korunduğunu göstermektedir. 

Dikkati çeken diğer önemli bir husus ise Kırat‟ın yetiĢtirilmesine dairdir. Paris 

nüshasında, atın, karanlık mekânda yetiĢme süresi kırk gündür. Kırk günden sonra yeni 

bir kırk gün ve üçüncü kez kırk günde at, tam bir tulpar olacaktır (Abbaslı-Abdulla, 
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2005: 14). Atın yetiĢme süresi yüz yirmi güne tekabül eder ki bu da Köroğlu‟nun yüz 

yirmi yıl yaĢamasıyla eĢtir.  

Kırk Binler (Kırk Münker) sembolik bir adlandırmadır. Kırk sayısı bir Ģeyin 

tamlığının, olgunluğunun göstergesidir (Garriyev, 2007: 132). 

Atların 40 günlük bakımı için kırk gözlü bir yemlik yapılır (Birdoğan, 1996: 70). 

Kırkların arasına dâhil olan Köroğlu ölmez, ebedî diri kalır. (Bayat, 2006b: 165). 

MaraĢ anlatmasında Köroğlu, askerlerin arasından kırk beyaz atlı seçer (Özturan, 

2009: 166). Bu bir bakıma kendisini koruyacak kırklardır. 

Köroğlu delilerinin öldüğünü duyunca postunu Demircioğlu‟na bıraktı, odaya 

çekilip kırk gün yasa girdi (Özturan, 2009: 270). 

Düğün baĢlamadan bir hafta önce Çamlıbel‟e misafirler gelmeye baĢladı. Düğün 

günü geldiğinde Çamlıbel‟de iğne atsan yere düĢmez oldu. Köroğlu kırk gün kırk gece 

sürecek olan düğünü baĢlattı. Çamlıbel‟in her köĢesinde bir çift davul, bir çift zurna 

çalıyordu. Meydanlarda yiğitler halay çekiyor, kapalı yerlerde genç kızlar oyun 

oynuyordu (Özturan, 2009: 336). 

Azerbaycan anlatmasına göre babası RuĢen‟e bir ahır yapmasını ister. Burada 

her at için kırk gözü olan ahır yapmasını söyler. Ayrıca bu ahırlarda atlara hiçbir yerden 

ıĢık gelmemesi ve kırk gün insan gözü değmemesi konusunda Ģart koĢar (Gökdağ-

Üçüncü, 2007: 259). 

Azerbaycan anlatmasına göre RuĢen, babasının Ģart koĢtuğu gibi atlar için 

ahırları inĢa eder. Otuz dokuzuncu gün RuĢen dayanamayıp ahıra bir delik açar. 

Hayvanlardan birinde kanat çıkmıĢ olduğunu görür ancak kanatları görür görmez 

kanatlar yok olur (Gökdağ-Üçüncü, 2007: 259). Kırk sayısı tamlığın, bütünlüğün 

sembolüdür. Kahraman kırk günlük süre dolmadan yani at tam anlamıyla bütünlüğe 

ermeden ona baktığı için at kanatlardan mahrum kalır. Kahramanın babası kırkıncı gün 

atın kanatlarının olmadığını el yordamıyla fark edince kahraman durumu anlatır. 

Sabırsızlık ve büyük sözü dinlememe hem kahramana hem de onun atına zarar verir. 

Atların bakımı baĢtan yapılır. 

Köroğlu, Ayvaz‟a, oğlu Hasan‟ı Çenlibel‟i gezdirmesini, 39 hazinenin kapısının 

anahtarlarını Hasan Bey‟e vermesini söyler. Ancak kırkıncı odanın anahtarını 

vermemesi için onu sıkı sıkıya tembih eder. Ayvaz ve Hasan her gün bir odayı açarak 

39 günde 39 hazineyi gezdiler. Hasan bu hazineleri beğenmedi. Ayvaz‟dan 40. odayı 

açmasını istedi. Hasan, 40. odadaki 3. sandıkta bir fotoğraf görüp, fotoğraftaki kıza âĢık 
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olur (Birdoğan, 1996: 172). Anlatılarda kırka ulaĢmak öncelikle kolay değildir. Köroğlu 

da yetiĢme süresi kırk gün olan atın süresini beklemeden 39. gün kapıdan bakar 

(Abbaslı-Abdulla, 2005: 14). OlgunlaĢma tam anlamıyla gerçekleĢmediği için atın 

kanatları kırılır. 

Kazak anlatmasında Köroğlu‟nun babası RavĢan, küçüklüğünden itibaren 

kırklardan dua almıĢtır (Arıkan, 2004: 187). Kahramanlara bu üstün vasıflar, Tanrı 

tarafından verilmiĢtir. 

Köroğlu ile Telli Hanım‟ın annesinin 40 gün kırk gece düğünleri olur. Sonra da 

Hasan Bey‟le Telli Hanım‟ın düğünü olur (Seyidoğlu, 1999: 253). 

Köroğlu masalında, Köroğlu‟nun Hacı Ahmet adındaki kiĢinin hanımının 

güzelliğini duyunca oraya gider. Hanımının kırk tane cariyesi vardır. Kırkınız da kırk 

değenek alıp merdivenlerin baĢında bekleyin der (Seyidoğlu, 1999: 242). Kırkın koruma 

ruhu vardır. 

Kırk cariye kırk merdiven baĢında oturup ellerine de kırk değnek alırlar 

(Seyidoğlu, 1999: 243). 

Köroğlu masalında farklı motifler karĢımıza çıkar. Köroğlu Ayvaz‟a kırk tane 

anahtar verir ve her gün bir odayı açmasını söyler. Ayvaz her gün bir odayı açar ancak 

kırkıncı odayı açmak istemez (Seyidoğlu, 1999: 245). Edebî metinlerde kırkıncı oda 

açılmaz daima saklıdır. 

Köroğlu‟nun etrafında daima kırk delisi vardır. Buradaki deli kavramı yiğitliği 

sembolize eder. Kahraman kırk yiğidi ile ulaĢılmaz güce sahiptir. Kırk sayısı 

kahramanın tam olduğunun göstergesidir. Aynı zamanda üçler-yediler-kırklar kültüne 

göre bu kırk yiğit, kahramanı her türlü kötülükten koruyan ve zor anlarında ona yardım 

eden erenlerdir. 

Özbek eĢ metninde Köroğlu, Çamlıbel‟in çevresine uzunluğu kırk verst, 

yüksekliği kırk arĢın, geniĢliği altı arĢın olan büyük bir kale yaptırır (Garriyev, 2007: 

159). Kırk sayısı burada bir Ģeyi, olduğundan daha fazla göstermek için kullanılmıĢtır. 

Kazak metninde ise Köroğlu‟na birgün rüyasında kırk pir BarĢa Gül‟ün kaderini 

anlatırlar. Köroğlu uyanır uyanmaz kırk yiğidiyle birlikte yengesini kurtarmaya gider ve 

onu kurtarır (Garriyev, 2007: 183). 

Orta Asya‟da kırklar çiltan olarak adlandırılmaktadır. Bu kiĢiler Ġslâmiyet öncesi 

mitolojik kiĢilerdir. Kırklar kendilerini insanların baĢarılarını övmeye adamıĢ en seçkin, 
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en nitelikli kiĢilerden oluĢmaktadır. Görünmezler ancak insanların ihtiyaçları olduğunda 

ortaya çıkarlar (Garriyev, 2007: 83). 

Seyis Ali Ağa, ahıra kırk günlük su, kırk günlük yem koyup tay ahıra 

bağlamasını söyler (Tezel, 1939: 7). Kırk gün bir büyüme, olgunlaĢma sürecidir. 

ġekilsiz olan tay, ıĢık girmeyen ahırda kırk gün boyunca olgunlaĢacak, yiğit bir at 

olacaktır. IĢık burada nefistir, zafiyettir. At, karanlıkta kendisini bulacak, 

olgunlaĢacaktır. 

Kırk sayısı, sayısal değer açısından fazla büyük olmamakla birlikte yine de 

çokluğu ve mesafeyi belirten ifadelerde kullanılır (Yüksel, 1981: 13). 

Seyis Ali Ağa, kırk günün sonunda oğlundan ahıra gidip atın rengine bakmasını 

ister. Çocuk, tayın renginin duru olduğunu ifade eder. Babası kırk gün daha kalması 

gerektiğini söyler. Kırk günün sonunda çocuk babasının emriyle tekrar ahıra gidip tayın 

rengine bakar ve hayvanın demir kırı renginde olduğunu söyler. Bunun üzerine babası, 

tayı kırk gün daha ahırda bırakması gerektiğini dile getirir. Kırk gün daha kalır ve kırk 

birinci gün atın renginin tamamen kır olduğunu görünce sevinirler (Tezel, 1939: 7). 

Köroğlu‟nun beğendiği Telli Hanım‟ın kırk tane cariyesi vardır. Telli Hanım, 

kırk kızın kırk değnek alıp merdivenlerin baĢında beklemelerini söyler (Seyidoğlu, 

1999: 242). 

RavĢanbek, kendi yurduna kaçtığı zaman hanımı Akanay hamiledir. Kırklar ve 

Gavus-Kıyas ona rüyasında hamileyken öleceğini, bebeğin de mezarda doğacağını 

söylerler. Bebek mezarda doğar. Kırklar onu beze sarıp körde doğduğu için adını 

Köroğlu koyarlar (Karadavut, 2002: 36). 

Adı Beg, bir gün kırk yiğidi ile avlanırken yolda devenin üzerinde bir kız bulur  

(Karadavut, 2002: 37). Kahramanların yardımcıları çoğunlukla kırk kiĢidir. Kırk 

sayısının kutsallığı kahramana da yansır. 

Kazak anlatmasına göre Akanay, bir gün uyurken kırklar rüyasına da ayan olur. 

Vadesinin dolduğu, dokuz ay on gün dolunca çocuğunun mezarda doğacağı kendisine 

bildirilir. Kuru göğsünden süt akıp çocuk beslenecektir (Arıkan, 2004: 193). 

Kazak anlatmasında Köroğlu, küçük yaĢtan kırkların duasını almıĢtır. Kırkların 

izniyle hareket eder. Onun piri kırklardır. Kırklardan dua alır (Arıkan, 2004: 206). 

Doğumundan itibaren Köroğlu‟nun yanında olan onu koruyanlar kırklardır. 
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“RövĢen, Mirze Serraf‟ın tapĢırığı üzere 40 gün atı dağda taĢta kovalar, ikinci 

40 gün onu ormanlıkta dener, üçüncü 40 gün suda balçıkta kovar. Bu yüz yirmi günlük 

bir sınav müddetine diğer varyantlarda rastlanmaz.” (Bayat, 2009: 76). 

“Benli Döne, beyler ölüp düğün dağılınca allarını çıkardı, karalar giyindi” 

(Özturan, 2009: 356). 

“Köroğlu Döne‟yi Kırklar Dağı‟nın dibindeki mezarlığa gömdürdü.” (Özturan, 

2009: 356). 

“Ne Köroğlu var, ne Kırat. Hasan babasının kırklara karıĢtığı düĢüncesine 

kapıldı. Günahlarını demek ki Yüce Tanrı bağıĢlamıĢ, onu kırklara karıĢmakla 

onurlandırmıĢtı.” (Özturan, 2009: 357). 

Türkmen anlatmasına göre: “Köroğlu, kırk yiğidiyle birlikte sarhoĢ 

oladursun…” (TDTEA, 2004: 155). Kahraman, kırk yiğidiyle birlikte tamdır. 

Türkmen anlatmasına göre: 

“ġu ak dağdan, kara dağdan 

Kırk bin yiğit koĢan gelsin.” (TDTEA, 2004: 164). 

 

Kırk sayısı, Köroğlu Destanı‟nda genellikle yardımcı unsur durumundaki 

kırkların, yiğit ve cariyelerin, yasaklı odanın ve düğün, yas gibi geleneklerin ifadesinde 

kullanılmıĢtır. 

Destan kahramanının genellikle kırk arkadaĢı, kırk yiğidi vardır. Bu durum kırk 

sayısının gücünü ve bu gücün aslında Köroğlu‟na yardım ettiğini göstermektedir. Yine 

Köroğlu‟nun kırklara karıĢması da kırk sayısının sembolik gücü ilke alakalı bir 

durumdur. 

 

4.21.5. Destanda Yer Alan Diğer Sayılar 

Köroğlu anlatmalarında üç, yedi, dokuz gibi sembolik sayıların dıĢında yüz 

yirmi, üç yüz altmıĢ, beĢ yüz gibi çok sayıda örneği bulunan formeller vardır. Sayıların 

geçtiği bütün örnekleri vermek yerine sayıyla ilgili belirgin örnekleri vermek daha 

doğru olacaktır. 

Yüz yirmi sayısı çoğunlukla, Köroğlu‟na bahĢedilen ömür süresidir. Bunun 

dıĢında Pikir (Fikir) Kız‟ın Köroğlu‟nu yüz yirmi yıl beklemesi, Köroğlu‟nun yüz yirmi 

yaĢında göğe yükseleceği yüz yirmi sayısını önemli hale getiren örneklerdir. Yüz yirmi, 

kutsal kırk sayısının, kutsal üç ile çarpılmasından meydana gelen bir sayıdır. 
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Yüz yirmi saysısının dıĢında anlatılarda geçen sayılardan birisi de üç yüz 

altmıĢtır. Bir kalede üç yüz altmıĢ perinin yaĢaması, Köroğlu‟nun zor anında üç yüz 

altmıĢ evliyayı çağırması vb., bu sayının genellikle kutsal yardımcıların sıfatları 

olduğunu göstermektedir. 

Anlatılarda örneğine çok sık rastlanan sayılardan birisi de beĢ yüzdür. Destanda 

genel olarak çokluğu, sayıca fazlalığı sembolize eden beĢ yüz, nesne ve insanlarda 

aĢırılığı ifade etmek için kullanılır. Sayının destana yansıyan örnekleri Ģöyle 

sıralanabilir: 

Köroğlu‟nun yaylasında beĢ yüz çadır bulunmaktadır, Arap yani Kenan, beĢ yüz 

haneli bir köyden beĢ yüz deve alarak Çamlıbel‟e gider, düĢmanı aldatmaya yönelik 

olarak yapılan bir plan plana görebeĢ yüz sandık hazırlanır ve beĢ yüz insan bu sandığın 

içine girer (ġenesen, 2009: 224, 235, 243), Köroğlu rüyasında bir atmacanın beĢ yüz 

karga ile savaĢtığını görür (Özkan, 2007: 27), Köroğlu, Telli Hanım‟a, Demircioğlu ile 

düğünlerinde beĢ yüz koyun keseceğini ifade eder (Birdoğan, 1996: 132), Bir kızı 

kurtarmak için beĢ yüz kiĢi gelir (Özturan, 2009: 153), Hasan Han, beĢ yüz atlısıyla 

birlikte hareket eder Köroğlu‟nun düĢmanları arasındaki Tokmak Sultan, beĢ yüz 

tüfekçinin baĢıdır Türkmen anlatmasında Köroğlu‟nun oğlu Hasan Han, beĢ yüz atlıyı 

kırıp geçirir (TDTEA, 2004: 157, 179, 162). 

Örneklerden de anlaĢılacağı üzere Türk kültüründe sayı sembolizmi oldukça 

önemlidir. Her bir sayının karĢıladığı bir anlam değeri vardır. Bu anlamlar açımlandığı 

zaman kültürel kodlara iĢaret ettiği görülecektir. 

 

 

 

 

 

 

 

 



SONUÇ 

 

Kendisi olmayanı yansıtan sembol, ardına gizlenen anlamların açımlanmasıyla 

çok derin bir evreni gözler önüne serer. Bu evreni çözmek ve görünmeyenleri 

görebilmek için sembol dünyasını anlamak ve anlamlandırmak Ģarttır. Milletlerin 

hayatına dair kültür birikimleri ancak bu anlamlandırmalar sonucunda ortaya çıkar. 

Nitekim sembol, insanı düĢünmeye, görünen anlamların ardındaki görünmeyenleri 

görmeye, yeni anlamlar üretmeye ve metindeki Ģifreleri çözmeye sevk etmektedir. 

Halk kültürü, bir milletin beslendiği kaynağı, özü, abıhayatıdır. Bu öz, atalardan 

yadigâr kalan ve gelecek kuĢaklara nakledeceğimiz en hususî değerlerimizdir. 

Milletlerin özünü yansıtan kültürel değerleri, kolektif yaratma gücüne bağlı olarak 

oluĢturulan edebî metinler ile gün yüzüne çıkar. Bu metinler, semboller vasıtasıyla 

milletlere ait kültürel kodları Ģifreler. 

Sembolik ve mitolojik unsurlarla Ģekillenen edebî türlerin en önemlilerinden 

birisi de destanlardır. Sembollerin ardına kodlanan Ģifrelerle destanlar, bir milletin 

geçmiĢ hayatına dair en önemli izleri barındırır. Milletlerin ortak Ģuurunu yansıtan, 

geçmiĢin kültür birikimlerini geleceğe aktaran destanlar, bir köprü vazifesi görür ve 

geçmiĢten gelen birikimler bugüne, bugünden de geleceğe aktarılır. 

Sembolik ve mitolojik bağlamda ele aldığımız Köroğlu Merkezli 

Hikâyeler/Köroğlu Destanı da Türk milletinin en arkaik devirlerine ait kültürel belleği 

ortaya çıkarıp Türk kültürüne ıĢık tutmaktadır. Destanın sembolik unsurlarla 

Ģekillenmesi, metni daha anlamlı kılmaktadır. Bu yönüyle destan, Ģifreler ardında farklı 

bir dünya barındırmaktadır. Bu dünyanın önündeki perdenin açılması, destanı ve ifade 

ettiği değerleri daha anlaĢılır hale getirmektedir. 

Köroğlu merkezli hikâyeler, her bir kol ve anlatı bağlamında müstakil bir hikâye 

örneği sergilemektedir. Bunun yanı sıra Köroğlu‟nu merkez alan bütün kollar, eĢ 

metinleriyle birlikte destan hüviyeti göstermektedir. Ayrıca anlatıların Batı dairesini 

temsil eden Anadolu metinleri daha çok hikâye özelliği taĢırken, Türkmen, Özbek, 

Kazak gibi Doğu dairesi içerisine giren anlatılar, mitolojik özellikleriyle tam bir destan 

niteliğindedir. 

Köroğlu, tarihi bir prototipi olsa da halkın ortak hafızasında sembolik ve 

mitolojik unsurlarla yeniden yaratılmıĢ bir kahramandır. Onun adil, mert, dürüst, 

cengâver, yiğit vb. özellikleri, idealize edilen bir tip olmasını sağlamıĢ, her zemin ve 
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zamanda yeniden doğmasına olanak tanımıĢtır. Köroğlu‟na ölümsüzlük suyundan içiren 

de halkın ona duyduğu bu bağlılık ve sevgidir. Kimse onun öldüğüne inanmaz, 

anlatıcılar da onu öldürmez; çünkü o, her insanın kendisinden bir Ģeyler bulduğu Koç 

Yiğit Köroğlu‟dur. 

Köroğlu, köklü bir hayat ağacı gibi dalları kuzeyden güneye, doğudan batıya 

kadar uzanan, her yeni gün yeniden filizlenip bahar gibi yeĢillenen mitolojik bir 

figürdür. O, kutsal dağlara sırtını dayayan, Çamlıbel‟i anavatan kılan Ötüken evladının 

zihniyetinde doğurduğu bir halk kahramanıdır. 

Karanlık mezarda doğan, bilinçaltından baĢarıyla çıkan, ruhsal yolculuğundan 

tamamlanmıĢ olarak çıkan ve anavatana geri dönebilen örnek modeldir. Zayıftan güçlü 

kahramana doğru uzanan, yatay ve dikey doğrultuda ilerleyen, karanlıktan aydınlığa 

çıkan, ölümsüzlük suyundan içen Köroğlu‟nun bireyleĢme süreci, onun ayrılmaz parçası 

atı Kırat ile eĢtir.  

Kırk yiğidiyle dillere destan olan, Kırat‟la kahramanlaĢan, abıhayatla 

ölümsüzleĢen, mezarın, ateĢin, karanlığın, körün oğlu olarak varlığıyla nam salan 

değerler bütünüdür. Köroğlu, adaletin, dürüstlüğün, yiğitliğin, mertliğin Türk 

dünyasındaki en güçlü ortak sesidir.  

Köroğlu, kendi düzeninde kurallar koyan, adaleti sağlayan bir hâkimdir. 

Ġnsanları idare eden, eĢitliği sağlayan bir yöneticidir. Halkın ve haklının yanında olan 

bir kadıdır. Otorite karĢısında durabilen, zulme baĢ kaldıran bir halk kahramanıdır. Bu 

yönüyle Köroğlu, tarihî bir kahraman kadar gerçek, masal kahramanı kadar hayaldir, bir 

ġaman kadar lider, alp tipi kadar yiğittir. 

At nedeniyle insanın en değerli varlığı olan gözlerin kör edilmesine, bir destanın 

seyrinin at ile Ģekillenmesine bağlı olarak Türk kültüründe ata verilen kutsallığın ve 

önemin yadsınamayacağı gerçeği de Köroğlu Destanı‟nda ifadesini çok güzel bir 

Ģekilde bulmuĢtur. 

Köroğlu merkezli hikâyelerde yer alan bu sembolik unsurların hiçbirisi tesadüfî 

olmayıp, millî ve manevi değerlerimize, kültürümüze iĢaret eden kodlardır. ġifrelenmiĢ 

bu kodların çözülüp değerlendirilmesi, Türk milletinin geçmiĢine ve geleceğine ıĢık 

tutacak niteliktedir. Zira, Köroğlu merkezli hikâyelerde örtülü bir dille ifade edilen 

mesajlar, halkın kolektif ruhunun yansımalarıdır. Destanda yer alan mekânın, 

kahramanların, sembolik değerleri vardır ve bu sembolik değerler, Türk milletinin ortak 

duyuĢ ve düĢünüĢ tarzına iĢaret etmektedir. 
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Köroğlu, tarihî kiĢiliği, âĢıklığı, alplik özelliği, kahramanlığı, eĢkıyalık özelliği, 

ġamanizm‟den Ġslâmiyet‟e uzanan dinî kimliği ile Türk insanının anlatı düzlemindeki 

yansımasıdır. 

Özellikle sembolik unsurları ele alarak incelediğimiz Köroğlu merkezli 

hikâyeler bütünüyle değerlendirildiğinde Türk milletine dair kodlanmıĢ kültürel 

unsurları ortaya çıkarmaktadır. Zira tarihî, coğrafî, kültürel unsurları bakımından 

oldukça zengin bir maziye sahip olan Türk milleti edebî ürünleri incelenip çözümlendiği 

takdirde gerçek değerine ulaĢacaktır. Köroğlu Destanı‟nda halkın kolektif yaratma 

gücüne bağlı olarak yer alan sembolik unsurların değerlendirilmesi, Türk kültürüne ıĢık 

tutacak niteliktedir. 
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                   1. MEZARDA DOĞAN KÖROĞLU
1
 

 

Akanay ile geride kalan Küleyim, 

Ğejdembey‟in gönlünde bu vehim. 

KızılbaĢ‟ta kalan bunlar ağlaĢıp. 

Dinlerseniz, onu beyan edeyim. 

 

Gariplikten çeker bunlar “ah, uh, ay”, 

Kaygı ile geçer pek çok gün. 

Ġki kahraman yurdunu arayıp kaçtığında, 

Hamile olup kalmıĢ idi Akanay. 

 

Hamile olup doğuracağı zaman yaklaĢır, 

Çare var mı, vermediyse hayat mutluluğu? 

Bir gün uyuyorken Akanay, 

Kırklar rüyada verir ayanı. 

 

Dediler: “Bizler, Ğavıs, Ğıyas, Kırklar, 

Kulağını ver, söyleyeceğim var der, ben, 

Bitti zamanın gidecek günün yaklaĢtı, 

Bu dünyada yaĢayamazsın, balam sen! 

 

Gerçek yoldaĢ diye düĢünme, 

Azıcık günlük fâniyi, 

Vadeli hayat bittiğinde 

Çareyi kimler bulur? 

Boyuna ölçülüp yazılan, 

Hayatın bitse tamamı. 

Dokuz ay, on gün geçince 

 

                                                           
1
 Metin Arıkan (hzl.), Kazak Destanları 1 Köroğlu‟nun Kazak Anlatmaları, Ankara, Türk Dil Kurumu 

Yayınları, 2007, 111-151. 
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GüneĢ tepeye geldiğinde, 

Mezar içinde doğurursun içindeki balayı. 

Kudretiyle Huda‟nın 

Kuru göğsünden süt çıkıp, 

Senden gıda bulur. 

Doğmadan önce yayılmıĢ 

KızılbaĢ‟a haberi. 

Kin besler geçip kanından 

O alır öcünü, 

Adaleti bilmeyen 

ġavdat‟ın oğlu ġağdat‟tan 

O intikamını alır. 

Köroğlu gibi aslan, 

Peyda olmuĢ namustan. 

Kaynayıp piĢen intikam kerpici, 

Akanay senden olacak. 

Köroğlu kahraman atanıp 

Kırklardan dua alıp, 

DüĢmana karĢı gelecek. 

 

Akanay o zaman Ģöyle der: 

“Görmesem de ıĢığımı, 

YaĢamasam da hayatı, 

DüĢmandan intikamımı alırsa, 

Övündürse halkımı, 

Bu da bana yeterli. 

O zaman susuzluğum kanar, 

O zaman gönlüm rahatlar.” 

 

Söyleyip de kırklar gider, 

Akanay bir gün hastalanır, 

DeğiĢmeyip vadesi ömür, yaĢın, 

Akanay eceli gelip, vefat eder. 
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Akanay rüyasını anlatmıĢtı Küleyim‟e, 

Doğuracağı ay, gün yaklaĢınca. 

Ğejdembey ve RavĢanbey‟e söyler selam, 

Kaygıya, tasaya kapılmasın, deyip: 

“Birazcık gönlümden gitti özlemim, 

Kaderi vebal, sevap Allah‟ımdan.” 

 

Mezara defnederler götürüp, 

Küleyim Babalı‟yla hüzünlü garip. 

Akanay mezar içinde doğurur bala 

Allah‟ın kudretiyle korunduğu açık. 

 

 

Akanay mezarda yatıp doğurdu bala, 

Kırklar gelir gelmez alır sarıp. 

Süt çıkıp kurumuĢ göğsünden, 

Anne yanında yatarak büyüdü bala... 

Balanın mezara gidip ismini koy diye, 

GöndermiĢ Kırkları Hak -Teali. 

 

Balaya yemiĢ verir kırklar gelip, 

Hürmet ile oldukça iyi bakıp. 

DanıĢıp, fikirleĢip pirleriyle, 

Ad koyarlar: “Mezarda doğan Köroğlu” deyip. 

 

Kırklar sırayla kırk gün bekler, 

Elma, nar karıĢık anne sütlü. 

Getirip meyveleri yer dibinden, 

Yüreğini de kaplanın yedirirler. 

 

Bindirdiler alıp gelip aslanı, 

Kamçı edip yılanı da kavradı. 



 

 

312 

“Aslan ve kaplanın gücünde, 

ehlivan olup yık dedi tutuĢtuğunu...” 

 

Bir kısrak Tolıbay‟dan kalmıĢ idi, 

DüĢürüp eline onu Ğejdem almıĢ idi. 

“Tulpardan kalan baĢ hayvan”, deyip, 

Getirip yılkıya katmıĢ idi. 

 

Hayvanın özellikleri çok imiĢ, 

Kaygısı Babalı‟nın kor olmuĢ. 

KoĢturup yılkılarını sayarken, 

Boz kısrak aralarından yok olmuĢ. 

 

AramıĢ atla dolaĢıp her tarafı, 

Tanır renginden bile küçüklüğünden alıĢık. 

Aralayıp dağ ve taĢı, bulamadan yürüse, 

Boz kısrak gelip durur mezar tarafından. 

 

                        Türkmence Bir Makam 

Bunu görüp Babalı hayret eder, 

Büyük mezara birazcık yaklaĢır, 

                                “Gideyim de Kur‟an okuyayım” deyip baĢına, 

Akanay‟ın kabrine varır. 

Mezarının gelir tam baĢına, 

Yıkar yüzünü gözden akan yaĢıyla. 

Ġzini görür yalın ayak balanın. 

YaklaĢıp oturduğunda yanına. 

 

Gördüğü yerde dura kaldı gerileyip, 

Gözden akan yaĢını silip, dertlenip. 

Bakıp dururken doğruca gelir mezara, 

Girip çıktığı izi yatıyor görünüp. 
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Bunu görüp korku girer içine, 

Girip, çıkan iz görünür gözüne. 

Topuk, tırnak uzunluğu, tüm görünüĢü 

BenziyormuĢ küçük bir balanın izine. 

 

Bala demeye lâyık, iz tahminen, 

Zorluk çekmeden nasıl girmiĢ mezara? 

Hakikatini bilemeden Babalı, 

Geri döner, içi dolup düĢünceyle. 

 

Ağzını sıkı tutup, kimseye sırrını söylemedi, 

Gönül bu, heveslenmekten geri kalmadı. 

“Ne olursa olsun göreyim deyip gözümle.” 

Erken kalkıp, atla iz sürüp araĢtırdı. 

 

Tan Ģafağında Babalı erken kalkar, 

Ata binip yılkıyı sürüp çıkarır. 

Büyük mezarlığın durur gözetleyip dıĢında, 

Babalı‟nın görmek olur tek muradı. 

 

Çıkar bala bir ara mezardan, 

Yumurta gibi sarı ağız sütünden yarılmıĢ. 

Babalı‟nın kabul olup dileği, 

Aradığı zavallının bulunmuĢ. 

 

Topraktan kale yapıp oynadı, 

Babalı‟nın görüp gönlü doymadı. 

Uzaktan görüp, geri dönmek olmaz deyip 

Ne olursa olsun yakalayayım diye düĢünür. 
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Bunu düĢünür sessizce Babalı, 

YavaĢ yavaĢ, sakin sakin yaklaĢır. 

Çok yaklaĢıp tutacağı sırada, 

Balanın da gözü onu çalar. 

 

Görür görmez girer bala mezara, 

ġimdi gidip tutması olur mu? 

Küleyim‟e söyleyeyim diye Babalı, 

Gelir evine, güneĢ batıp akĢam olunca. 

 

Dedi: “Anneciğim, söz söylerim kulak ver, 

Her ne yaparsa Yaradan‟ın erki var. 

Müjdem için ne verirsin anneciğim, 

Dileğine ulaĢtırmıĢ Zül celâl. 

 

Ğejdem, RavĢan seferinden dönmedi, 

Böyle olsa dâhi Allah dileğini verdi. 

Bir aslan mezar içinde doğmuĢ, 

Hakikati bizim gibi oğlun gördü. 

 

Yok olunca, boz kısrağı aradım, 

Ey anneciğim, Ģimdi yerine gelir talebin. 

Akanay‟ın mezarına varmıĢtım, 

Ġzini gördüm yalınayak balanın. 

 

O gün sana sır açmadım gidersin deyip, 

Sevincinden saf yüreğin parçalanır deyip. 

Önce kendim iyice bakıp anlayayım, 

Yalan söylesem ayıp olur deyip. 

 

DüĢünüp bugün erken kalktım uykudan, 

Mutluluğumdan bezdim, bugün yılkıdan 

Ne olursa olsun öğreneyim diye gerçeğini, 

Yatarak gözetledim mezarlığın dıĢından. 
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Yattım gidip büyük mezarlığın yanında, 

Çocuksuzun bereket yok malında. 

Bir tarafında deliği mezarın, 

DıĢarı çıktı tam öğle vaktinde. 

 

Kesin gördüm kendi gözümle bala imiĢ, 

Sevdiklerine yaradan Hak yar imiĢ. 

Ġyice bakıp, kesin olarak gördüm, tahminen, 

Yedi yaĢtaki bala kadar imiĢ. 

 

Yedi yaĢtaki bala kadar izi var, 

Ceylan gibi duru siyah gözü var. 

Çıktığı iz Akanay‟ın kabri, 

Doğurdu desem doğru denecek hali var. 

 

Bu balayı doğurmuĢ olmalı Akanay, 

Defin edeli geçti zaman bir hayli. 

Kendin gidip, kendi gözünle gör, 

Dileğini vermiĢ olmalı bir Allah.” 

 

Söyler o zaman sevincinden Küleyim: 

“Adil değildir, hayat boyunca üzüntü. 

Akanay‟ım söylemiĢti rüya görüp, 

Öldükten sonra çıkacak deyip nurum. 

 

Kırklar doğurursun deyip mezarda, 

Sabırlı olmalısın deyip haber vermiĢ, 

DüĢmanını kılıcından geçirip, 

Ölüm getirir demiĢ ġağdat adlı zalime. 

 

Aslan gibi alp olacak yüreği, 

Kaplan gibi güçlü, kuvvetli bileği. 
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Tüm halkım görmeye toplanıp, 

GerçekleĢir mahzunların dileği. 

 

Ġntikam kerpici piĢer durur kendiliğinden, 

Akanay‟ın ak süt akar göğsünden. 

Ġntikamını aldıktan sonra arsızdan, 

RavĢanbey ayrılmıĢ olsa da gözünden 

 

AnlatıvermiĢ rüyasını böyle Akanay, 

Olacak deyip yurda koruyucu dede gibi. 

Ben görmem sen görürsün, anneciğim, 

Seçkin balan olacak güçlü saka gibi. 

 

Ben razıyım doğsa o oğlan kendimden, 

Tamamen giderirse hüznü, ihtiyacı hissedilen.” 

Akıl verip böyle deyip öleceği zaman, 

VedalaĢmıĢtı Akanaycığım benimle. 

 

Bunu söyleyip Küleyim anne ağlar, 

ġimdi gitmeden nasıl sabreder. 

“ÖlmüĢ kızın canlı oğlan doğurdu.” deyince, 

Sevincinden aklı baĢından gider. 

Biraz sonra aklını toplayınca, 

Babalı‟yla mezara doğru yola çıkar. 

 

Ay battıktan sonra varır ikisi bozkıra, 

Oyalanmadan doğruca gelir mezara. 

Mezarın içi ıĢık yakılmıĢ gibi ap-aydınlık 

Yaradan‟ın Ģeraresi olmalı herhalde? 

 

Kulağını ver, bu sözümün kudretine, 

PerĢembenin gelmiĢ idi akĢamına. 

“Ala kartal, aç aslana benzeyip, 

Annesinin yatıyormuĢ göğsünde. 
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Eski halinde yatıyormuĢ annesi, 

Hayattaki gibi bozulmamıĢ bedeni. 

Biraz sonra kırk adam rast gelir, 

Yaradan‟ın yazgısına bakar mısın?! 

 

Kırkının da var sarığı baĢında, 

Diz büktü(ler) mezarın tam yanında. 

Bala çıkıp hepsine elini uzattı, 

Akıl vermiĢ Hak Kudret küçük oğlana. 

 

Bakıp durdu gizlenip Babalı, 

Kırklar idi bu gelenin tamamı. 

Bir bu değil, her gece-gündüz, 

OkĢayıp sevip geri dönerlermiĢ balayı. 

 

Dinleyene bu sözüm uygundur, 

Uygun olmasa, kim söyler eksiğini? 

Kayısı, kuru özüm, hurma, ceviz her çeĢit 

Veriyorlar bebeğe yemiĢi. 

 

“Amin deyip el kaldırdı duaya, 

Köroğlu'nu emanet ettik deyip Huda‟ya. 

Sabah olmadan kaybolup gittiler, 

Kırklar kaybolmadan durur mu? 

“Eve döner Babalı ile Küleyim, 

Biz dertliye yar olsun diye Huda‟m. 

Nasıl yakalayacağız deyip balayı, 

Eskisinden ağır oldu üzüntüleri. 

 

UzaklaĢmaz eğer çıkarsa dıĢarıya, 

Babalı da gayret ediyor namusa. 

TeĢebbüs ettiğinde mezara giriverir, 

Yayan bir tarafa, atı geçer yarıĢırsa. 
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Bu mezarın girilecek yeri dar idi, 

Mezara girebilecek nasıl bir nar? 

Dertlenip safran gibi sararıp 

Babalı gelip Küleyim‟e ağlar: 

 

Benim gibi oğlun ecel yetip ölmedi, 

Dileğimin hepsini Tanrı‟m vermedi. 

Her gün kovalayıp eziyet çekip koĢuĢturdum, 

Kaygıdan ölecek oldum ben.”, dedi... 

 

Hüzünlü olan Küleyim, 

Bunu öğrenip ağlar. 

Evlat ve kocadan ayrılan 

Ağlamadan nasıl dayanır? 

Yalnızlık cefa (eziyet) çektiren 

Akrabanın uzaklığı. 

“Bizim gibi garip kulun 

Kabul olmayacak mı muradı?” 

Bir Allah‟ı yar edip 

Bütün gece ağlayıp durur.... 

 

Gece yarısı geçtiğinde, 

Sabaha yakın geldiğinde. 

Dileğini Tanrım vermiĢ, 

Göz yaĢını görmüĢ. 

Ğavıs, Gıyas, Kırklar 

Rüyasında haber vermiĢ: 

“Kaldır, balam, baĢını. 

Durdur gözünden akan yaĢını 

Ölen balan dirildi 

ġimdi (artık) bahtın açıldı. 

Yalnız da olsa binle denk, 
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Mezar içinde doğurdu Köroğlu gibi asili. 

Atağı büyük olup, 

DüĢmana namı, Ģöhreti yayıldı. 

Söyledim, balanın ben bunu, 

Yalan diye düĢünme sen bunu. 

Türkmen ülkesine belli (dir), 

Cihanı aĢmıĢ kahramanlığı. 

Balana yoldaĢ oluruz 

Zor durumda kaldığında. 

Balanın ismini biz koyduk 

“Mezardan çıkan Köroğlu.” 

 

 

 

Büyüyünce ele alır mızrağını 

Ġntikamını alıp, gösterir faydasını. 

Ey Küleyim, üzülme, ağlama, 

Biz söyleyelim, yakalama hilesini.” 

 

Anlatalım size doğru bu iĢi. 

Pazara gidip alınız der yemiĢi. 

Köroğlu da yiğit olarak büyümekte, 

Akla sahip, görünüĢü de onun yakıĢıklı. 

 

Hazırlanıp kendini konsantre olmalısın, 

Biraz uzak, gizli bir yere gitmelisin. 

O mezarın yavaĢ-yavaĢ ağzından 

Uzaklara kadar meyveleri dökmelisin. 

 

Bala çıkınca o meyveleri görür, 

Tadına bakarsa, bitinceye kadar toplar, 

Ġnsanoğlunun nefsi, düĢmanıdır, 

O zaman Allah dileğini verir.” 
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Böylece rüyada haber verir, 

Yaz Ģafağının atacak gözü yaklaĢır. 

Söyleyip bunlar kaybolur gözünden, 

Tam o sırada uykusundan uyanır. 

 

Uyanınca rüya olduğunu anlar, 

Sevinçten kalbi yarılacak gibi olur. 

Babalı‟yı yanına alıp Küleyim, 

ġehir tarafına erkenden yola çıkar, 

 

Pazara gelip alır çeĢitli yemiĢi, 

YemiĢ alıp mezara da ulaĢtı. 

Kırkların anlattığı gibi mezardan 

Biraz uzak yere dağıttı. 

 

Boz kısrak imiĢ çok yılkının anası, 

Asla kötü olmazmıĢ yavrusu. 

Onların birisini tutup biner Babalı; 

“KuĢ da olsa yakalar”, deyip tahmini 

 

Kız balalar giyer giysi, çeĢitli renkten, 

Yayan kaçamaz diye düĢünür attan. 

Gizli bir yere atını koyar hazırlayıp, 

Durur gözetleyip çıkacak diye dıĢarıdan. 

 

Bala çıkıp o yemiĢleri görür, 

Tadına bakıp bitinceye kadar toplar. 

Gizlice yatan Babalı‟yı fark etmedi, 

Yattığı yer görünmeyen bir yer idi. 

 

YavaĢ-yavaĢ uzaklaĢır mezardan, 

AĢar kırdan, sayısız tepeden, 
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Hızlı-hızlı avuçlayıp yiyerek yemiĢi, 

Ġki elini ayırmadı ağızdan 

 

Babalı Ģimdi ata binip gelir, 

Ġpi tutup sürüne sürüne ilerler. 

Hiçbir Ģeyden habersiz Köroğlu 

Tam karĢısına çıkınca ancak görür. 

 

Görür görmez bala mezara doğru kaçar, 

Babalı da atına kamçı basar. 

YetiĢmek Ģöyle dursun göremez gölgesini, 

Babalı Ģimdi ne yapacağım diye ĢaĢırır. 

 

Küçük balaya yetiĢemedi koĢan at, 

Bu kadar hızlı olurmuĢ insanoğlu? 

“Küleyim‟e Ģimdi ne söyleyeceğim, 

Ölümden daha ağır bu ayıp.” 

 

Bu nasıl bir insanın yabanisi, 

Köroğlu‟nun koĢusu geçti atı. 

Bala meyve toplamaya çıktığında, 

Kırkların gelmiĢ hepsi. 

 

Babalı‟nın her maksadı gerçekleĢti, 

Allah‟ın kudretiyle mezarın ağzı kapandı. 

Ġki aslan gelip uzandı boylu boyunca, 

Bala gelip ikisine yalvardı. 

 

O zaman bala aslana söyler: 

“Kendim yetim, korkuyorum ben, der. 

PeĢimden geliyor bir düĢman, 

Pirim olsan yolumu boĢalt sen, der. 
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Ben gideceğim ak süt veren anneme, 

ġefkati bol annem korur beni, der. 

 

Beni kovalayıp geliyor bir düĢman. 

Yayan kaçıp yoruldum uzaktan. 

Yalan dünya(nın) insanından korkuyorum, 

EĢiğimi boĢaltır mısın aslan?!” 

 

Toz kaldırarak Babalı koĢturup gelir, 

Yönelip bala bozkıra doğru kaçar. 

Dağa bakarak kaçıp gider yetiĢtirmeden, 

Bir Allah‟a Babalı Ģikâyet eder. 

 

Cebbar Allah dileğimi vermedin, 

Bundan daha iyi idi ölümüm. 

Kırklar boĢuna mı idi söylediğin, 

Gerçek desem, rüyam mıymıĢ gördüğüm?” 

 

Dağa gelse, yüksek yüksek bel imiĢ, 

Beli aĢınca, bir grup adam görmüĢ. 

Yiğit Babalı koĢarak gelip bakınca, 

Ortalarına balayı alıp duruyorlar imiĢ. 

 

Babalı‟ya bunlar verdi cevabı: 

“Balayı kovalayıp yormuĢsun bir atı. 

Kaçağını yakaladık, ey, evladım, 

Muhtaç insandan alalım diye sevabı” 

 

Evliyayı nereden bilsin Babalı, 

Kırklar imiĢ bunların tamamı. 

“Kazara tekrar kaçıp gider.”, deyip, 

Elini ayağını bağlayıp verir(ler) balayı... 
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“Uğurlar olsun, bahtlı ol, evladım.”, deyip, 

Kaybolup gitti bunlar kendi yönüne. 

Köroğlu‟nu alıp döndü yurduna. 

Gönlü dolup, yiğit Babalı, sevinip, 

 

O zaman balanın yaĢ geldi gözüne, 

“Sal kulağını, demiĢ, ağabey sözüme. 

Elimi ayağımı çözüver, ağabeyciğim, 

Kırklar anlattı kendime 

 

Kaçmakla, der, nereye giderim? 

TaĢa deyip delinip kaldı tabanım. 

Sizi bırakıp hiçbir yere gitmem. 

Kırklardan yeni geldi haberin. 

 

Bağladığın, ip kesmekte bileğimi, 

Seninle nasıl birlikte giderim. 

Gerçekten bana acıyorsan ağabeyciğim, 

Ġsteyecek vardır sizden dileğim. 

 

Hak iĢine, çarem yok, boyun eğerim. 

Mezara girip ben annemi göreyim. 

“Kederlenme, yeni geliyorum.”, deyip, 

“VedalaĢıp rızasını alıp geleyim.”. 

 

Merhamet doğdu Babalı‟nın içine, 

Gönül parçalayıp gözden akan yaĢına. 

“VedalaĢıp gönlünde arzusu kalmadan gelsin.” deyip, 

Gelir beraber mezarın tam yanı baĢına. 
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KapanmıĢ, deliği yok kabrin, 

Sözünü dinle Köroğlu gibi balanın: 

“Kucağına atılıp vedalaĢmaya gelmiĢtim, 

Göstermeyecek kadar Kudret‟e ne yaptım?... 

 

Gireceğim desem, kapanmıĢ bizim yol, 

Özlemim kanmayıp gönlümde arzu bol. 

Elveda anneciğim, kıyamette görüĢürüz, 

Mezarda emzirdiğin ak sütünü helal et. 

 

Elveda hoĢça kal anne, ben Köroğlu oğlanın, 

DüĢmanına aslanın, alıcı kuĢun, 

Ata anamın gidiyorum evine 

Razı ol, geliĢ-gidiĢ uğrarım. 

 

Balayı alarak Babalı gelir sevinip, 

Köroğlu da geliyor nurlanıp. 

Bunu görüp koĢmuĢ Küleyim, 

Sevincinden göz yaĢını döküp. 

 

Köroğlu‟nu kucaklayıp attan indirir, 

Evine getirir Ģerbet içirir: 

“ġimdi ölürsem arzum yok gönlümde, 

Ġpek bağlı, elime verdi, kuĢumu. 

 

Gözümün nuru gerçek mi bu gördüğüm, 

Gerçek ise dirilmiĢ ölenim, 

Rüyam mı diye korkuyorum hâlâ da, 

Yaradan Hak, gerçek mi bu verdiğin? 

 

Kurban ettim bütün varımı, 

Malım bir yana feda ettim canımı. 

Medet verip kırklar, pirim yar olsa, 

DüĢmanımdan alıp verir ar-namusumu.” 
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Küleyim‟in yenilenip kemiği, 

YumuĢar, kurumuĢ katı göğsü. 

ġükür bugün aslan oğlan doğurdum, deyip, 

Beyaz yanağını tekrar tekrar öper. 

 

Güzelliği var öpsen susuzluğun kanacak kadar, 

Ağlayıp durduğu arzusu gerçekleĢir. 

Günler geçtikçe büyür Köroğlu, 

DüĢmanından ar-namusu alacak kadar. 

 

“Kılıç tutacak çelik bileğin bu mu? 

SınĢılar var heybetini sınamaya, 

Ömrüne, bahtına Allah yar, 

Kırklar yürürse erip yanı baĢında. 

 

Köroğlu‟nu büyüttü, sezdirmeden, 

DüĢmanlara göstermedi, önüne çıkarmadan, 

DıĢarıda oynatır gözetip, 

Gönlü Ģad, kam-kaygı taĢımadan. 

 

Böylece gelir on bir yaĢına, 

KuĢ uçurmadan büyüttü baĢına.(habersiz) 

Bir gün öğlen uyuyup kaldığında Küleyim, 

GelmiĢ oğlan birçok balanın yanına... 

 

ÂĢık oynayıp ütülüp de kalır, 

Ütülünce zorla çekip geri alır. 

Ġster küçük olsun, ister büyük olsun, 

Sürükleyip dayandırmadı balaları. 

 

Büyük ile bakmaz küçüğüne, 

Vurur diye balalar yaklaĢmaz yanına, 

Bir balayı yıkıp alıp altına, 

ġefte almaktadır kafasında. 
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Bala söyler: “Kendi baĢına kâfisin, 

Gayesiz dolaĢıp nasıl yiğitlik edersin? 

Atamıza varıp Ģikâyet etsek senin gibi yaramazı, 

Bir gün duramadan bu Ģehirden gidersin. 

 

Kim çağırdı seni, izle diye eğlenceyi? 

Oyna desek uymazsın kurala, 

Atamıza, dövdüğünü, biz söylersek, 

Yurttan kovar senin gibi avare yaramazı.” 

 

Bu balanın öfkelenip sözünden, 

Dayanamayıp akıtır yaĢ gözünden. 

Eve dönüp gelir Köroğlu, 

Annesinin, sorayım diye, kendisinden. 

 

Geldikten sonra Küleyim‟in yanına, 

Acıyıp gözden akan yaĢlarına. 

Seni üzen hangi bala, gözümün nuru, deyip 

KuĢunu saldı, çıkayım deyip baĢına. 

 

Köroğlu der: “Kim dokunur kendime, 

Öfkelenip akıttım gözden yaĢımı. 

Kaygı-ana, size söyleyeyim, 

Kulak verip dinle Köroğlu‟nun sözünü. 

 

Bizim gibi oğlunun rengi uçup solmuĢtur, 

Göğsü kaynayıp intikam koru dolmuĢtur. 

Bir balanın çok dokundu sözleri, 

Köroğlu‟nuz nereden peyda olmuĢtur? 

 

Bir balanın sözü bana mezar oldu, 

Kalbime buz dökülüp dert oldu. 
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Bizler nereden gelmiĢtik anneciğim? 

Derdim kaynayıp, içim yanıp, yangın oldu. 

 

Bu yezitler rakı Ģarap içmiĢti, 

DüĢmanların kefen kıyafetini biçmiĢti. 

Yurdumuz, halkımız var mı bizim anneciğim? 

Dost bilmedim, Ģu zalim düĢmanı. 

 

Bu dünyadan kim geçmeden kalır? 

Kaygıyla içim dolup yanar. 

BaĢ kesmek var, dil kesmek yok, anneciğim, 

Yüreğimi yakıp kavurur! 

 

Yelkenimi bundan böyle çözerim, 

Yol gösterirsen düĢman baĢını keserim. 

Büyüyünce yurduma giderim, anneciğim, 

DüĢman olanın gelip kanını içerim!? 

 

Bunu iĢitip ağlamaya baĢlar Küleyim: 

“Yâri ol, can Yaradan Huda‟m. 

Mutluluğa yeni kavuĢtum dediğimde 

Tekrar gelip rast geldi mi vehim? 

 

Bir ak Ģahin geçmiĢti Ģimdi elime. 

Kurban ettim sinek canım yoluna. 

Boynu kopsun, düĢman itinin balaları, 

Rast geldi, alnımın talihsizliğine. 

 

Eğer söylersem burada durmadan gider, 

Ben söylemesem kaygılanarak tükenir”. 

Ne olursa olsun söyleyeceğim, yavrum deyip, 

Köroğlu‟na hepsini beyan eder. 
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Küleyim: 

Balam, seni merakta bırakmayayım, 

Sözümü söyleyip derdi önüne sereyim. 

Kulak verip iyice dinle, evladım, 

Gizlemeyeyim, hepsini beyan edeyim. 

 

Bizler gelip bu Ģehre rast geldik, 

Gelir gelmez it düĢmana söz olduk. 

Bu ġağdat‟ın ağır oldu eziyeti, 

Görmediğimizi görüp, gözümün nuru, hor olduk. 

 

Akmakta olan temiz pınar çöl oldu, 

Baban, dayın düĢmana hor oldu. 

RavĢanbey‟in gözünü oyup ağlattı, 

Hiçbir Ģeyi göremeyen, kör oldu. 

 

Nerede olursan ol, olsun Allah sığınağınız, 

ÜrgeniĢ‟tir balam, sizin Ģehriniz. 

Hasretle bizler kaldık, ağlayıp, 

Kaçıp gitti baban ile dayınız. 

 

Söyleyiverdi böyle anası, 

Öğrendi hepsini Köroğlu gibi balası, 

Sırayla anasıyla söyleĢip, 

Köroğlu‟nun söylediği sözüne bakınız. 

 

Köroğlu: 

Allah‟ın topudur insanın baĢı, 

Kuzguna yem olsun düĢmanın aĢı, 

Ana, sizi Allah‟a emanet ettim, 

Diri olsam, bir ederim ganimeti. 
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Diri olsa arayıp bulurum babamı, 

Çıkarayım içimdeki derdimi. 

Ana, sizi sadece Allah‟a emanet ettim, 

Geri dönüp ben alırım duanı. 

 

Anacığım, sal kulağını sözüme, 

Ben görünmem düĢmanların gözüne. 

Üzülmeden, ana bana duanı ver, 

Ben emanet ettim Yaradan‟ın kendine. 

 

“Varacak yerin ÜrgeniĢ denen yurt olur, 

Etrafında Jembil denen bel olur. 

Yine doğdu kıyamet günü bize, 

Bu ananın göreceği günü Ģer olur. 

 

On iki yaĢını doldurmayan balasın, 

YoldaĢın yok, yalnız gidiyorsun. 

Yaradan‟a emanet edeyim balayım, 

Yol bilmediğin halde nasıl gidersin? 

 

Hakk‟ın iĢi, ne dese o olur, çare ne? 

Ğejdembey ile RavĢanbey‟e selam söyle. 

Sağ-salim yurda ulaĢırsan, evladım, 

Selam söyle tüm Türkmen halkına” 

 

Ġzini anasından alır, 

Boz kısrağa silahlarını yükler. 

Yol hazırlığını yaptıktan sonra bir gece, 

Babalı ile yola çıkıp gider. 

 

Babalı dağ içine alıp getirir, 

Kıyamaz göndermeye Köroğlu eri. 

MeĢeden yay büküp, ok yontup, 

Balanın arkasına bağlar. 
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Var idi Ğejdembey‟den kalan yay, 

Üç köĢeli, ucu çelik, oku baĢak. 

Yüz adım yere götürüp hedef koyup, 

At dedi Köroğlu‟na niĢan alıp. 

 

Köroğlu niĢan alıp yayı çekti, 

Hedefi delip geçerek yere saplandı. 

Öğretip tenha yerde üç gün boyunca, 

Babalı pek çok nasihatte bulundu. 

 

Babalı Köroğlu ile çıkıp düzlüğe, 

Dere-tepe, ıssız yerde yürüyüp gecede. 

Ğejdembey ile RavĢanbey'in gittiği yol diye, 

Babalı, Köroğlu‟nu saldı onların izine. 

 

DuruyormuĢ doru tulparın izi silinmeden, 

Üç tulpar kaçan, kovalayan ay, yıldız gibi, 

Babalı Köroğlu ile vedalaĢıp, 

AğlaĢıp, el sıkıĢıp vakit geçirmeden. 

 

Babalı uzaklaĢıncaya kadar bakıp durdu, 

Adımlarını ağlaya ağlaya saydı durdu. 

Görkemine, gölgene kurban olayım, deyip, 

Gözden uzaklaĢtıktan sonra geri döndü. 

 

  Türkmence Bir Makam 

 

Küleyim ile Babalı yiğit 

Kaldı ağlayıp kafeste, 

Köroğlu arkasına baka baka, 

Gidiyordu mahzun mahzun. 

Yola çıktı yalnız baĢına 

AĢarak ovaları, tepeleri, 
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Tulparın bıraktığı izde gözü 

Yoldan çıkıp yanılmamaya. 

Görmek isteyip yurdunu, 

ÜrgeniĢ, Jembilbel‟ini, 

Havadak gölünü. 

Aradaki çölü aĢıp geçer, 

Doğru bulup yolunu. 

Bazen hızlı bazen yavaĢ at koĢturup 

Küme küme toz kaldırır. 

Buğı, maral, geyik, kulan (Bir at cinsi) 

Seyrediyordu hayvanları. 

 

Hedefe fırlatılan ok misali, 

Yanmakta olan kor gibi. 

Gidiyordu kahraman oğlan 

Yalnız olmasına rağmen kalabalığı andırıyordu. 

Beline kemer bağlayıp, 

“DüĢman” sözüne öfkelenip. 

Geceyi gündüze katıp yürüdü 

Kaybolmamak (için) yolunu arayıp. 

Derya gibi dalgalanıp coĢup, 

Genç yüreği ıĢık saçıp. 

Gönlü coĢup kendini aĢıp, 

Tepe, çöl ile karıĢıp, 

Avlanıp, piĢirip yedi, 

Gördüğünde kaçan maral, geyik, 

Kat kat dağ ile taĢı, 

Geçitlerden, bellerden aĢtı. 

Sevgisi ağır basıp yurdun. 

CoĢup gönlü ıĢık saçtı. 

Ay altında çolpan yıldızı. 

Derinlerde oynar kunduz. 

Yalnız dinlenmeden yol yürüyüp 
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Kırk bir gece, kırk bir gündüz. 

AĢtı pek çok bozkırını. 

Bastı sınırsız sahasını, 

Geliyordu sıkça hatırlayıp. 

Ağlayıp kalan anasını. 

Gözümle görüp oynasam diye, 

Akraba balalarını. 

Kırk bir gece, kırk bir gündüz geçip, 

Gördü Jembil‟in karaltısını. 

 

TanıĢtı çok yerleriyle, 

Türkmen‟in yurtlarıyla. 

Birkaç gün durmadan yürüyüp, 

Geldi Jembilbellerine. 

Yolu ıssız yerler idi, 

Çeken onu Jembil‟in tozu idi. 

Yolunu ĢaĢırtmadan getiren, 

Doru tulparın izi idi. 

 

  Çobanla KarĢılaĢması 

 

Uzak yerlerden gelip ümidi kırıldı, 

Ümidi kırılsa da içi içine sığmayacak kadar sevindi. 

Jembilbel Ģehrinin dıĢında 

Çok koyunu güden bir çobanla karĢılaĢtı. 

 

Gelip çobana selam verdi genç bala, 

ġehri de, sordu bütün Ģeyleri baĢka da. 

Söyledi çoban: “Türk dilli halkız. 

Bu Ģehir Jembil baĢkentimiz. 

 

Yurdun, toprağın sahibi Akıl Han, 

Garibe, fakire, yakın han. 
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Çok uzaktan gelmiĢ bir halin var. 

Sen kimsin, anlatır mısın evladım? 

 

GörünüĢünde dâhi hali var, 

Heybetinde melek nuru var. 

Uzak yoldan, nereden geliyorsun. 

Mal canını almadan zalim hırsızlar?” 

 

Köroğlu söyler: “Ben de Türkmen‟im, 

Yolcuyum, yurdun durumunu sorarım, 

Türkmen yurdunda bir tanıdığım var idi, 

Eğer bilsen, ona varıp konarım.” 

 

Çoban söyler: “Yolcusun sen kendin, 

Yurt hakkında çok Ģey biliyorum ben kendim. 

Sevmem sözün uzatılmasını, 

Kim isen, adını söyler misin sen kendin!” 

 

“Tolıbay‟ın oğlu idi RavĢanbey, 

Ünlü, herkesin bildiği asilzade. 

ġu anda yaĢayıp yaĢamadığını bilmiyorum, 

Birisinin adı-sanı Ğejdembey.” 

 

Çoban söyler: “Eğer onlar akrabansa, 

Belki yakının, belki de yabancın? 

ġu anda birisi var, birisi yok 

Bildiğimi ben sana anlatayım. 

 

Ğejdembey de zamanında bey idi, 

Büyük atası Tekejevmit soyundan idi. 

Bu günlerde Ğejdembey yiğit hayattadır, 

RavĢanbey öleli çok oldu.” 
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Öldüğünü babasının bala öğrendi, 

Allah‟ın emrine boyun eğdi. 

Tekejevmit‟i sorup arayarak, 

Evini dayısının buldu. 

 

Evine dayısının geldi ulaĢtı. 

TanımıĢtı Köroğlu, asilzadeyi. 

Sarılıp boynuna Gejdembey‟in 

Özleyip gelen bala, çok ağladı. 

 

Ğejdembey genç yeğenini tanımadı. 

GörünüĢünü, heybetini çok beğendi. 

Ağlayan genç balaya tekrar bakıp, 

“Tanıt kendini evladım.” deyip halini sordu. 

 

Anlatır Köroğlu bildiklerini, 

Adını, sanını, Akanay‟ın öldüğü yeri. 

Babalı ile Küleyim‟in mezardan yakalayıp, 

Ġzleyip onları buraya geldiğini. 

 

Küleyim‟in selamını da iletir. 

Kaygıda kaldığını o bîçarenin. 

“Bırakmasın kemiğimi düĢmana”, diye 

Söylediğini, annesinin dayısına. 

 

Babalı getirip saldı yola dedi, 

Zavallı ağlayarak kaldı acıyıp bana. 

Öğretti avlanmayı, kemikle süslenmiĢ yay ile 

Olmadan anne babadan eksikliği.” 

 

Böyle diyerek bala sözünü bitirdi, 

TanımıĢtı sormadan Ğejdembey‟i. 

Dayısı Köruğlu‟nu gördükten sonra, 

Allah‟a bin kere Ģükür etti. 
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Ğejdembey‟in elinde oldu bala, 

Babasının ölümüne gönlü kederli. 

Köroğlu böylece dura dursun, 

ġimdi de Ğejdembey‟den bahsedeyim daha. 

 

  Ğejdembey‟in Yurduna Döndükten Sonra Gördükleri 

Yurduna Ğejdem, RavĢan gelmiĢ idi, 

RavĢanbey çok hastalanıp ölmüĢ idi. 

Yakınları, akrabaları birleĢip, 

Kız alıp Ğejdembey‟i evlendirmiĢ idi. 

 

GelmiĢti Ğejdembey cesareti kırılıp, 

DüĢmandan zor kurtulup yurduna kaçıp. 

Sevdiyse de BarĢayım gibi güzeli, 

Gönlü coĢup pek sevinemedi. 

 

BarĢayım‟ı Gejdembey‟e etmiĢ nasip, 

Pek çoğu elde edememiĢ olsa da âĢık. 

Ġçindeki derdini çıkartmak için, 

Avlanmaya çıkıp durur meslek edinip. 

 

Pek çok insan BarĢayım‟a âĢık olmuĢtu, 

Gejdembey‟e ceylan gözlü nasip olmuĢtu. 

Alçak gönüllü, sözü Ģirin, baldan tatlı, 

Köroğlu‟na canını adamıĢtı 

 

Ğejdembey ava çıkmaya hazırlanır, 

Kucaklayıp Köroğlu‟nu okĢar. 

Ğejdem‟in bundan baĢka balası yok, 

Görür bundan daha iyi hangi balayı? 
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2. HĠKÂYE-Ġ KÖROĞLU
2
 

 

Râviyân-ı ahbâr ve nâkilân-ı âsâr ve muhaddisân-ı rûzigâr Ģöyle rivâyet ederler 

ki: Zamân-ı sâbıkda Bolu Ģehrinde bir derebeyi var idi. Cemi‟-i Bolu kazasına 

hükmederdi. Bolu çayırına her sene at cambazları gelip o beye çayır kirası birer at 

verirlerdi: Adet-i kadîmleri üzre yine ol çayıra gelip bir at beğensin diye haber irsâl 

eylediler. Anların dahi bir seyisleri var idi, nice yıllık seyisleri idi, gayet anlayıĢlı bir 

adam idi. Bey dahi seyise emredip, “Var bir at beğen de getir.” dedi. Seyis dahi çayıra 

varıp bir âlâ at beğendi. Alıp gelirken o arada bir pınar var idi, adına Sümbüllü Pınar 

derler idi. O at pınardan ürküp geçmedi. O atı bırakıp bir at dahi alıp o dahi pınardan 

geçmedi. Üçüncüde bir zayıf at gördü ki zayıflıktan bedeni hazan yaprağına dönmüĢ idi. 

Bu kerre seyis o atı alıp üzerine binip pınardan geçti. Seyisdir, atı alıp doğru konağa 

getirdi. Bey dahî atı gördüğü gibi pür-gazap olup, “Dünyayı görmeden mi kaldın?” diye 

seyise hitap edip, “Bre herif, beğendiğin at bu mudur, Ģu kadar atların içinde?” dedi. 

Seyis dahi ayıttı: “Efendim üç suret at değiĢtirdim, bir dürlü pınardan geçmedi, bu at 

geçti, o sebepten bunu getirdim.” dedi. Bey dahi ıtbâîlerine emredip, “Hemen Ģu hâinin 

iki gözünü oyun; bindirin beğendiği atın üzerine; varsın nereye giderse gitsin” dedi. 

Derhal iki gözlerini oyup o atın üzerine bindirip konak kapısından taĢra çıkardılar. Ne 

kıssa dırâz eyleyelim, ey yârân-ı safa, derdiment biçare seyis kapıdan taĢra çıkdığı gibi 

derûn-ı dilden ve cân ü gönülden ah edip, “Yâ Rabbi, bana doğru yol rûzî kıl ve beni 

memleketime sen kavuĢtur!” dedi. Meğer seyisin memleketinde bir oğlu var idi, 

küçükten bırakıp gelmiĢ idi. O vakitten beri büyüyüp on beĢ yaĢma girmiĢ idi. Gayet 

bahadır idi. ġöyle ki: Bir büyük köklü ağaca yapıĢsa çekip çıkarır idi. Söz burada kalsın, 

biz gelelim (seyise): Seyis atın üzerinde nereye gittiğini bilmeyip, Cenâb-ı Bârî‟ye 

münâcât edip ağlardı. Hak Tealâ seyise merhamet edip doğru yol ihsan eyledi. Pes, 

günlerden bir gün memleketine geldi. ġehrin halkı seyisi görüp bildiler. “Nedir hemĢeri 

bu hal?” dediklerinde, seyis kendi memleketi olduğunu bilip Hak Tealâ‟ya Ģükürler 

eyledi. ġehrin halkı seyisi alıp kendi hanesine götürdüler; oğluna dahi “öp babanın 

elini!” dediler. Oğlandır, babasının ellerini öptü; ve babası dahi oğlunun gözlerinden 

öpüp rahat olup oturdular. Bunun üzerine birkaç ay mürûr eyledi. Bir gün seyis oğluna 

ayıttı: “Oğlum Ģu bizim ahırın her yerini keçe ile mıhla; ta ki bir iğne deliği kadar 

                                                           
2
 Harid Fedai, “TaĢbaskısı Bir Hikâye-i Köroğlu Üzerine Notlar, Bolu‟da Halk Kültürü ve Köroğlu 

Uluslararası Sempozyumu, Bolu, Abant Ġzzet Baysal Üniversitesi Yayınları No:10, 179-195. 
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rüzgâr girmesin; atı orada bir sene besle” dedi. Oğlan dahi pederinin dediği gibi edip bir 

sene besledi. Bir seneden sonra seyis ayıttı: “Oğlum, Ģu bizim havliyi üç gün sula; ta ki 

balçık olsun.” dedi. Oğlan dahi üç gün suladı; ta Ģöyle oldu ki eğer bir adam girse yan 

beline kadar çamura batar idi. Oğlan gelip pederine haber verdi. Seyis ayıttı: “Oğlum, 

Ģu atın üzerine bin de havliyi üç kerre dolaĢtır.” dedi. Oğlan dahi atın üzerine binip üç 

kerre havliyi dolaĢtı, indi. Seyis ayıttı: “Oğlum, getir Ģu atı bakayım.” dedi. Oğlan atı 

getirdi. Seyis eli yordamıyla ayağın yokladı. O kadar balçık tırnakları ucuna bulaĢmıĢ. 

Seyis ayıttı: “Oğlum, daha bunun bir sene meydanı vardır; bir sene daha besle.” dedi. 

Oğlan bir sene dahi tımar edip besledi; ondan sonra pederine haber verdi. Pederi dahi 

evvelki gibi “Havliyi sula.” deyip, o dahi sulayıp Ģöyle balçık oldu ki evvelkinden beĢ 

beter oldu. Oğlan yine atın üzerine binip havliyi dolaĢtı. Seyistir, yine eli yordamıyla 

onun ayaklarını yokladı; gördü ki o kadar çamurdan tırnağına değmemiĢ. O vakit pederi 

oğluna ayıttı: “Oğlum, Ģimden sonra Allah selamet versin; Bolu Ģehrine varıp Bolu 

Beylerinden benim gözümün öcünü al. Zira bu at sende iken senin arkan, inĢallah, yere 

gelmez” deyip dua eyledi. Oğlan dahi babasının elini öpüp, pederi dahi oğlunun iki 

gözlerini öpüp, “Arkan yere gelmesin.” deyi dua eyledi. Oğlandır, pederine veda edip 

ve atına binip Bolu‟ya doğru revân oldu. Günlerden birgün Bolu‟ya dâhil olup, Ģehri 

seyr ü temâĢa edip Bey‟in konağının karĢı tarafında bir tepe var idi, adına Çamlıbel 

Tepesi derler idi. O tepenin havası gayet latif olduğundan hazzedip o araya çadırlar 

kurup oturdu. Lakin oğlan zalim ve bahadır kopup asla Bolu‟nun adamlarına rahat ver-

mezdi. Gerek ehil ve gerek evlat ve gulamına rahat vermez oldu. Herhangisini görse 

helak eder idi. ġöyle ki: pederinin öcünü ziyadesiyle aldı. Beyler dahi elinden 

“elaman!” diye âciz kaldılar; bir türlü baĢ edemediler. Velhasıl oğlanın canı sıkılıp 

kendi kendiye ayıtır: “ġurada bir kule bina edeyim” deyi taĢ toplayıp dağlar gibi yığdı. 

Ondan sonra binasına mübaĢeret eyledi. Kırk arĢın boyunu yerden yukarı yaptı; ve dört 

kat oda yaptı; ve ta üst baĢına bir kulehane yapıp dört etrafına delikler açtı ki etraftan 

geleni görmek için. Her bir duvarın kalınlığını üç arĢın eyledi. Hasılı, bir kule oldu ki 

vasfı kaabil değildir. Eğer top ile yıkmak isteseler yıkılmaz, öyle muhkem bina eyledi. 

Hasıl-ı kelam, kule tamam olduktan sonra her gün yalnız oturmaktan canı sıkılıp dört 

etrafına nazar ederken onu gördü ki: Bolu‟nun konağına karĢı olan yaylaya oba gelip 

kondu; ve çadır kurup oturdular. Lakin çadırın birisinden bir kız çıkıp yine girdi. 

Köroğlu‟nun aklı baĢından gidip bin can ile âĢık oldu. Bir zamandan sonra ayıttı: 

“Varayım, Ģu kızı babasından helallığı isteyim” dedi. Köroğlu‟dur, yerinden kalkıp atına 
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bindi, doğru varıp yaylaya, kızı babasından helallığa istedi. Kızın pederi Köroğlu‟nun 

kıyafetine nazar edip gördü ki dağ hayduduna benzer, kanlı gözlü, bed yüzlü, cellada 

benzer bir herif. Ġçinden ayıttı: “Böyle hayduda nasıl kız vermeli. ġunu bir hile (ile) 

savayım.” deyip ayıttı: “Evladım, sen böyle dağlarda iskân etmiĢsin; öyle muhalif 

yerlerde kızın münasebeti yoktur, niçin, dersen, bir yere gidecek olur isen o kızı yalnız 

bırakıp gidemezsin ve beraber götürsen götüremezsin; size bir oğlan olmalı ki hem size 

yoldaĢ olur ve hem maslahatınıza yarar ve gittiğiniz mahalle götürürsünüz.” deyip 

zihnini kandırdı. Köroğlu ayıtır: “Güzel dersin: lakin o vasıfta oğlanı nice bulmalı?” 

deyince Kürt, Köroğlu‟nu “BaĢımdan savayım.” için ayıttı: “Ġslambol‟da KasapbaĢının 

bir oğlu vardır ki kaĢları yaya, cemâli bedir olmuĢ aya, saçları sünbüle, benleri fülfüle 

benzer. Bir kerre mah cemâline nazar eden âĢık ve hayranı olur; tamam size layıktır; 

adına dahi Ayvaz derler.” dedi. Köroğlu bunu iĢitip bir miktar fikre vardı; ayıttı: “Pek 

güzel, lakin onu nasıl almalı.” dedi. Kürt ayıttı: “O bir kolay iĢtir: Sana bir sürü koyun 

vereyim ve bir dört boynuzlu koyun vereyim, onu alıp Üsküdar‟a gidersin ve koyunları 

Ġbrahim Ağa çayırına bırakıp kendin at ile KasapbaĢının dükkânına gidersin; 

KasapbaĢına dersin ki: „Efendim, koyun getirdim, bir kerre bakın.‟ dersin; o arada 

çocuk gelip gezinirken usul ile kulağına dersin ki: „Kuzum, sana bir dört boynuzlu 

koyun getirdim; bir kerre görmeye muhtaç‟ dersin. Çocuk onu iĢitip pederine der ki: 

„Baba, bu ağa bana dört boynuzlu koyun getirmiĢ, ben de sizinle giderim‟ der; pederi 

dahi götürmemek isterse, dersin ki: „Efendim, eğer siz götürmezseniz ben atın terkisine 

alayım‟ dersin; çocuğu aldığın gibi atı uçurup alıp gelirsin.” dedi. Köroğlu bu tedbiri 

beğendi, ayıttı. “Bu tedbirin pek güzel.” dedi. Derhal Kürt, bir sürü koyun verip 

Köroğlu koyunları aldığı gibi doğru Üsküdar‟a varıp koyunları Ġbrahim Ağa çayırında 

bırakıp kendisi KasapbaĢının dükkânına geldi; ve KasapbaĢı ile buluĢup ayıttı: 

“Efendim, koyun getirdim; Ġbrahim Ağa çayırında bıraktım; buyurun gidelim.” dedi. 

KasapbaĢı ayıttı: “Buyurun biraz istirahat edin, birazdan gidelim.” deyip oturdular. 

Biraz oturdukta bir de gördü ki Ayvaz, baĢına demir kalpak giymiĢ ve üzerine bir top 

Bağdadî Ģal sarmıĢ, ġöyle ki ayın ondördü gibi. Püskürme benler, dane-i fülfüller 

yüzünde berk vurmuĢ. Salınıp gelip bir de Köroğlu Ayvaz‟ı gördüğü gibi aklı baĢından 

gitti. Usul ile kulağına dedi ki: “Kuzum, sana bir dört boynuzlu koyun getirdim.” dedi. 

Çocuktur, onu iĢittiği (gibi) pederine varıp ayıttı: “Baba, bu ağa bana dört boynuzlu 

koyun getirmiĢ; ben dahi sizinle giderim.” dedi. Pederi ayıttı: “Oğlum senin gitmen 

hâcet değil; ben getireyim.” dedi. Hemen Köroğlu ayıttı: “Behey efendim, çocuğu 
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üzme. Eğer siz alamazsanız atın terkisine, ben alayım.” dedi. KasapbaĢının basireti 

bağlanıp, “Siz bilirsiniz.” dedi. Hemen Köroğlu Ayvaz‟ı atının terkisine alıp Kasap-baĢı 

ile atbaĢı beraber Ġbrahim Ağa çayırına vardılar. Öte beri koyunları seyr ü temaĢa 

ederken bakalım Köroğlu ne söyledi: 

Kasap-baĢı, Kasap-baĢı 

Koyun senin. Ayvaz benim 

 

deyip hemen ata bir mahmuz vurup at Ģöyle gitti ki gözden kayboldu. KasapbaĢı hayran 

olup kaldı. Bir zamandan sonra aklı baĢına gelip çobana ayıttı: “Bu adam kimdir?” 

Çoban ayıttı: “Efendim, buna Köroğlu derler.” dedikte, KasapbaĢının can baĢına 

sıçrayıp, “Gör Ģu nâ-be-kâr dağ haydudunun bana ettiği fi‟li” deyip doğru PaĢa kapısına 

gelip hali ifade eyledi. PaĢa ayıttı: “ġimdi buna Timurleng oğlu Ken‟an‟ı gönderelim; o 

Köroğlu‟nun hakkından gelir. O varadursun, biz de ardından biraz asker ile gidelim.” 

dedi. Derhal Timurlengoğlu Ken‟an‟(a) haber gönderip PaĢa kapısına getirdiler. Min 

evveli ila âhiri macerayı nakleyledi. Ken‟an dahi, “baĢ üstüne” dedi; derhal atlanıp yola 

çıktı. O gidedursun, biz gelelim. Köroğlu‟na: Ayvaz‟dır, atın üzerinde ağlamaya 

baĢlayıp Köroğlu Ayvaz‟ı teselli-i hâtır için bakalım ne dedi. 

Aldı Köroğlu: 

At ardından Ayvaz bana sarılır 

Baban duysa, Ayvaz, sana darılır 

Ayağına çizme giymiĢ sarıdır 

BaĢı Bağdat Ģallı Ayvaz, ağlama 

Ağlayıp da beni yoldan eyleme. 

 

Behey Ayvaz, ağlama, sana yazıktır 

Ben atımı bağladığım kazıktır 

Bir kuzum var o da sana azıktır 

BaĢı Bağdat Ģallı Ayvaz, ağlama 

Ağlayıp da beni yoldan eyleme. 

 

Bu Ayvaz‟ın entarisi Ģallıdır 

Babasının sorarsan kibar-vârîdir 

PoĢu kuĢak sarmıĢ, rengi allıdır 
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Yüzü çifte benli Ayvaz, ağlama 

Ağlayıp da beni yoldan eyleme. 

 

Anan seni benim için besledi 

Beline Lâhûrî Ģalı doladı 

Köroğlu da Ayvaz‟ını diledi 

Yüzü çifte benli Ayvaz, ağlama 

Ağlayıp da beni yoldan eyleme. 

 

Böyle deyip ardına baktı ki Timurlengoğlu Ken‟an aĢıp gelir. Köroğlu da 

inadına ne söyledi: 

Ayağına çakĢır giymiĢ maidir 

Ken‟an gelse o da sana mâildir 

BaĢı Bağdat Ģallı Ayvaz, ağlama 

Ağlayıp da beni yoldan eyleme. 

 

Böyle deyip kesdi. Birden Ken‟an gelip yetiĢti ve ayıttı: “Bre nâ-be-kârî Sen 

ticaretle gelip çocuğu aldın. Ya ben seni diri kor muyum?” deyip Köroğlu‟nun üzerine 

vardı. Köroğlu‟nun aklı erdi ki Ken‟an kendüye galip gelecek. Ayıttı: “KardeĢim, sana 

üç beyit türkü söyleyim de, var, öldürür isen öldür; kanım artık sana helal olsun; gam 

yemem öldüğüme.” dedi. 

Aldı Köroğlu: 

ġu dünyada mal çatmadım 

Türlü kumaĢım satmadım 

Hiçbir kaygusuz yatmadım 

Kıyma bana Arapoğlu. 

 

Aldı Ken‟an: 

Pehlivanım, kahramanım 

Âleme yürüdü Ģanım 

Helal olsun bana kanın 

Kıyarım sana koç Köroğlu. 
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Aldı Köroğlu: 

ġu dünyada mal getirdim 

Türlü kumaĢım yetirdim 

Bu canım sana bitirdim 

Kıyma bana Arapoğlu. 

 

Gel Arap kardeĢ olalım 

Kılıcı kınına koyalım 

Hançere el urmayalım 

Kıyma bana Arapoğlu. 

 

Aldı Ken‟an: 

Kıymam sana gam eyleme koç Köroğlu. 

 

Böyle deyip Ken‟an ayıttı: KardeĢim, buna bir tedbir gerek. Gel, sen beni soyup 

ve ellerim arkama bend edersin ve vücudumu hacamat edip Ģu deredeki hendeğe 

yüzükoyun yatırıp bırakıp gidersin. Ben düzen ile onlardan kurtulup, inĢallah, sana gelip 

yetiĢirim” dedi. Köroğlu hemen Ken‟an‟ı üryan edip bütün vücudun hacamat edip 

vücudu al kana garkoldu. Ellerin arkasına bend edip yüzükoyun hendeğe yatırdı. 

Kendisi ata binip Ayvaz‟ı ardına aldı. Yola revân olup giderken bir de ardına baktı ki 

KasapbaĢı beĢyüz atlı ile ıraktan geliyor. Ayvaz‟dır, ağlamaya baĢladı. Köroğlu, 

Ayvaz‟ı teselli için bakalım ne dedi. 

Aldı Köroğlu: 

Ayvaz‟ın kalpağı deriden 

Yüreklerin yağın eriden 

Baban gelir beĢyüz atla geriden 

BaĢı Bağdat Ģallı Ayvaz, ağlama 

 

deyip, revân olup gitti. Lakin Bolu Beyleri Köroğlu‟nun Ayvaz‟ı almaya gittiğinden 

haberdar olmuĢlar idi. Birden Köroğlu‟nun Çamlıbel yokuĢundan doğru geldiğin 

göricek Bey‟in oğlu pencereyi açıp pederine ayıttı: “Baba, iĢte Köroğlu Ayvaz‟ı almıĢ, 

geliyor” dedi. Köroğlu onu iĢitecek bakalım ne dedi. 
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Aldı Köroğlu: 

Çamlıbel‟den aĢtığımı gördüler 

Firar etmek kastettiğim bildiler 

Köroğlu Ayvaz‟ı almıĢ dediler 

Bolu Beyler, Ben Köroğlu değilim, er oğluyum! 

 

Bolu Beyi‟nin oğlu çifte 

ġimdi boldum ben de çifte 

Ben koĢarım sizi çift‟e 

Bolu (beyler) ben Köroğlu değilim. 

 

Birden böyle dedikte, Bey, oğluna ayıttı: “Aman evladım, kapa pencereyi.” 

dedikte ol dahi pencereyi kapayıp bir tarafa çekildi. 

Aldı Köroğlu: 

Bu sel burdan aktı geçti 

Bolu Beyi‟nin aklı ĢaĢtı 

Oğlu, Köroğlu‟ndan kaçtı 

Bolu Beyi, ben Köroğlu değilim. 

 

Birden böyle deyip Çamlıbel yokuĢuna revân oldu; baĢladı Ayvaz‟a oturacağı 

yerleri vasfeylemeye: 

Aldı Köroğlu: 

Çamlıbel‟den ok kaçırdım 

Engin ovaya düĢürdüm 

Yedi bin telden geçirdim 

(H)an, Ayvaz‟ım, dağlardır bu. 

 

Çamdan çama su geçirdim 

Cümle âleme içirdim 

Sinemi serden geçirdim 

(H)an, Ayvaz‟(ım), dağlardır bu. 
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At kiĢneme(si)den düĢman sesinden 

Dağlar çmlama(lı), (h)ey (h)ey! 

At köpüğünden, düĢman kanından 

Çizme ile Ģalvar ıslanmalıdır, (h)ey! 

Gürzün zahmından, mızrak sesinden 

Dağlar inlemelidir, (h)ey! 

 

Kulenin önüne geldikte, bunu söyledi: 

Meskenimiz bizim kule 

Ġn, efendim, güle güle 

Ben de sevdim bile bile 

Geçinelim güle güle. 

 

Böyle deyip kule kapısı önüne Ayvaz‟ı indirip kendi dahi inip atı bağlayıp 

kendiler dahi yukarıya çıkıp rahat olup oturdular. Biz gelelim beriye: KasapbaĢı beĢ yüz 

atlı ile gelip Ken‟an‟ı o halde görüp, “Nedir halin?” dediler. Ayıttı: “Bu böyle bir zalim 

herif ki bir dürlü baĢedemedim. Beni bu halde koyup gitti.” dedi. Derhal ellerini 

arkasından çözüp ve o kanlan silip es(v)âbını giydirdiler. Biraz rahat olup yattı. Badehu 

ayıttı: “Benim gibi ejderhaya böyle eden, size ne yapmaz! Dönün gidelim.” dedi. Vakıa 

asker tefekkür edip, söz yerindedir, deyip, KasapbaĢı melûl-mahzûn olup geriye döndü. 

Herkes yerli yerine gittiler. Birden Ken‟an yerinden kalkıp atına binip yola revân oldu. 

Birgün Çamlıbel‟e dâhil oldu. Kuleye inip Köroğlu dahi yerinden kalktı, Kenan‟ı 

kucaklayıp rahat olup oturdular. Lakin bunlar herâmîlik edip çok adam helak edip ve 

her geçenlerden yol bac‟ı alırlar idi. Giderek Ģöyle oldu ki o aradan bir kimesne 

geçemez oldu. Bu minval üzre birgün Köroğlu saz çalarken sazı kırıldı. Köroğlu ayıttı: 

“Varayım, Ģu sazı yaptırayım.” deyip, atına süvar olup, bir sazcı dükkânına vardı. ġöyle 

varıp oturdu ki bir usta bir âlâ saz almıĢ, yapıp durur. Lakin Köroğlu‟na iltifat etmeyip 

baĢın çevirdi. O vakit aldı Köroğlu: 

Arzu çekip Çamlıbel‟den gelmiĢim 

Araya araya seni bulmuĢum 

Sazım Öldü ben de (melûl) kalmıĢım 

Usta, kurban, kayır benim sazımı. 
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Köroğlu böyle söyleyip ustanın canı sıkılıp içinden, “Sağlık ile gelmesin.” dedi. 

Birden Köroğlu‟nun göz(ü) sazcının Ģakirdine düĢ olup o saat âĢık oldu ve bu beyti 

söyledi: 

Köroğlu: 

Çadır kurdum Çamlıbel‟in düzüne 

Mâil oldum Ģâkirdinin yüzüne 

Sırma sedef döĢedirim sazım üstüne 

Usta, kurban olam, al yap sazımı. 

 

Böyle dedikte, ustanın can baĢına sıçrayıp derhal Köroğlu‟nun ayağına yüz 

sürüp, “Aman efendim, affedersiniz, sizin olduğunuzu bilmedim.” deyip, filhal bir 

sedef-kârî saz indirip, “Efendim, ben bunu sizin için yaptım ve kemalinizden biraz anlar 

gibi oldum; lakin „Kendisini bildirsin‟ diye hiç tınmadım.” dedi. “Ġsterseniz sazımı dahi 

vereyim.” deyip sazı ve Mehemmed‟i bile verdi. Derhal Köroğlu sazı ve Mehemmed‟i 

alıp yola revân oldu. Ken‟an ile Ayvaz dahi ava çıkmıĢlar idi. Köroğlu onları gördükte 

Mehemmed‟i onlara teslim eyledi; kendi biraz dolaĢıp bir Ģehre girip bir çeĢme baĢına 

vardı. Gördü ki bir kız elinde desti su doldurur. Amma kız gayet güzel idi. Köroğlu o 

saat kıza âĢık oldu. Kızın yüzüne bakmaya baĢladı. Kız dahi Köroğlu‟nun dikkatle 

baktığını anladı. Kendisini devĢirip yüzünü örttü. Köroğlu kızın ardına düĢüp kız eve 

vardıkta Köroğlu kapıyı çaldı. (Kız) “Kimdir?” diye sual ettikte, “Ey kız, bu gece size 

Tanrı misafiri olayım, tek sokak kapısı ardında yatayım.” dedi. Kız pederine söyleyip o 

dahi ayıttı: “Tanrı misafiri olduktan sonr(a) varsın yatsın.” dedi. Derhal kız kapıyı açıp 

Köroğlu içeriye girip kapı ardında oturdu. Biraz durup merdivenden çıkmaya baĢladı. 

Biraz dahi durup oda kapısının ardına geldi. Kızın pederiyle validesi oturmuĢlardı. 

Ġkisinin dahi kulakları sağır idi. Arkaların kapıya dönmüĢlerdi. Birden kız baktı ki 

Köroğlu kapı ardına gelmiĢ. Kızı yüreği oynayıp yüzün ve gözün örtmeye baĢladı. 

Köroğlu kızın yüzün gördükte bu beyti söyledi: 

  Aldı Köroğlu: 

A kız benden ak göğsünü örtersin 

Tenhalarda ak gerdanın açarsın 

A kız benden ne kemlik gördün, kaçarsın? 

Aman dilber insaf eyle, gel bana. 
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Behey dilber, ağa mısın, bey misin? 

Beher dilber, melek misin, nur musun? 

Doğru söyle kız, benim olur musun? 

Aman güzel, insaf eyle gel bana. 

 

Köroğlu‟dur bu yerlerin arslanı 

A kız seni Ģeker ile beslerim 

Senden bir pehlivan oğlan isterim 

Aman güzel, insaf eyle gel bana. 

 

Böyle deyip hemen yerinden kalkıp kızın pederinin elin öpüp kızı nikâhla istedi. 

Pederi dahi ayıttı: “Sizden âlâsına verecek değilim. Allah‟ın emriyle size veririm.” 

deyip sabah oldukta mahalleliyi çağırıp, “ġu delikanlı benim kızımı ister; ben dahi 

Allah‟ın emriyle Ģuna kızımı vereceğim; siz ne dersiniz?” dedikte, mahalleli, “Pek 

münasip” deyip derhal bir âlâ nikâh edip Ģerbetler içildi. Herkes dağılıp düğüne 

mübaĢeret eylediler. Bir cuma gecesi gerdeğe koydular. Köroğlu‟nun atını dahi onların 

kısrağıyla bir ahıra kodular. Köroğlu o gece gerdeğe girip ertesi cuma günü kıza veda 

edip ayıttı: “Eğer Hak Teala Hazretleri bana bu gece bir erkek evlat ihsan ederse ismini 

Hasan koyun; ve kısraktan bir iydiĢ olursa adım Al ĠydiĢ koyun; bir pazu-bend ve bir 

kamçı verip bunu çocuğun koluna bağlayıp ve bu kamçıyı eline verip ata bindirip 

salıverin, bana gelsin.” deyip kız ile vedalaĢıp yola revân oldu. Gelip kuleye dahil olup 

zevk ü safaya meĢgul olup kaldılar. Giderek otuz dokuz kiĢi olup Köroğlu ile kırk kiĢi 

oldular. Günlerden birgün hatırına bu geldi ki varıp Bolu Beylerinin bahçesinden tel 

çiçeği söküp getireler. Ayvaz ile Kenan‟a ayıttı: “Varıp Bolu Beylerinin bahçesinden tel 

çiçeği alıp gelebilir iseniz pes derim.” dedi. Onlar dahi, “BaĢ üstüne!” deyip yola revân 

oldular; doğru varıp Bolu Beylerinin bahçesinden tel çiçeği sökmeye baĢladılar. Bir de 

ıtbâîler görüp kayd u bend ile tutup mahpus ettiler. Bu burada dursun, biz gelelim 

Köroğlu‟na: Bir gün bekledi, iki üç gün bekledi; baktı ki ne gelir var, ne gider var. Çün 

bunların iftirakı canına kâr eyledi, o vakit bakalım ne dedi. 

  Aldı Köroğlu: 

Ayvaz‟ı yolladım tele 

Al yanağı döndü güle 

Timurlengoğlu Ken‟an bile 

Koçtu'm Ayvaz‟(ım) gelmedi, ey. 
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Havalarda uçar turna 

Bıyıkları burma burma 

Hem davul çaldırırım hem zurna 

Koçtu‟m Ayvaz‟(ım) gelmedi. 

 

Gökyüzünde olur yıldız 

Alıvırem sana bir kız 

Deryalarda oynar balıklar 

Koçtu‟m Ayvaz‟ım gelmedi. 

 

Giderken helallaĢtm mı 

Küsülüydüm barıĢtın mı 

Dönüp bana iliĢtin mi 

Koçtun Ayvaz‟ım gelmedi. 

 

Varın söylen o civana 

Tel çiçeği kıydı cana 

Ya niçin gelmedin bana 

Koçtu‟m Ayvaz‟ım gelmedi. 

 

Böyle söyleyip iĢlerken bir de onu gördü ki Ayvaz gelip durur, hemen kalkıp 

Ayvaz‟ı kucaklayıp, “Hanı Ken‟an?” dedikte, Ayvaz ayıttı: “Ya ben kendi reyim ile mi 

geldim?” dedi. Köroğlu sual etti ki: “Niçin gelmediniz?” Ayvaz ayıttı: O vakit ki biz 

buradan çıkıp doğru Bolu Beyi‟nin bahçesine varıp tamam çiçeği sökecek vakitlerde 

ıtbâîleri bizi tutup mahpus eylediler. ġimdi beni salıverdi; „Var söyle, eğer bize atı 

verirse hem tel çiçeği (veririz) ve hem sizi salıveririz.‟ dedi. Ben de dahi onu size 

söylemeye geldim.” dedikte, hemen Köroğlu ayıttı: “Var atı götür de çiçeği al da gel.” 

dedi. Hemen Ayvaz atın üzerine binip yola revân oldu. Birgün gelip Bolu Beylerinin 

konağına dâhil oldu, atı ahıra bağladı; çiçeği verip ve Ken‟an‟ı dahi salıverdiler. Onlar 

dahi kule(ye) dâhil olup, rahat üzre oldular. Lakin Köroğlu atın acısıyla geceleri uyku 

uyumaz oldu. (Bu) burada kalsın, bizim kıssamız Bolu Beylerinin ahvaline gelsin: 

Lakin Bolu Beyleri atın yanına varamaz oldu. Bir türlü yanma kimse varamaz oldu. 
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Onlar dahi ahırın damını delip oradan yem ve su verirler idi. Ve herhangi seyisi 

tutarlarsa birisi(ni) dahi yanma uğratmaz idi. Bunlar burada atla uğraĢmakta olsunlar, 

bizim hikâyemiz Köroğlu‟na gelsin: Çünkü bir türlü takat getiremeyip Ayvaz ile 

Ken‟an‟a ayıttı: “Ġmdi, ben bu atın yoluna can(ü) baĢ feda ederim; ve ele getiremezsem 

dünyada bana sağlık haram olsun. Tez bana bir seyis libası getirin.” dedi. Derhal bir 

seyis libası getirdiler. O libasları geyip bi âlâ seyis oldu ki gören kırk yıllık seyis 

sanırdı. Yalnız yola revân oldu. Günlerden birgün Bolu‟ya dâhil oldu. Beyin konağının 

karĢısındaki kahveye gelip oturdu. Biraz (sonra) delikanlılar yanına gelip ayıttılar: 

“KardeĢim, nerden gelip nereye gidersin?” dedi(ler). O dahi ayıttı: “Ey kardeĢler, „Ģöyle 

bir kapı olsa da girsem.‟ diye arayıp gezerdim.” dedikte, onlar dahi ayıttılar: “Bizim 

beyimizin bir atı vardır, Köroğlu‟ndan almıĢtır; bir türlü kimseyi yanına komaz. Kaç 

defadır seyis tuttular ise hiçbirini yanma komadı; belki sizi kor; bir kerre bakın.” 

dedikte, Köroğlu dahi “BaĢ üzerine” dedikte, derhal beye haber verdiler. O dahi 

“gelsin!” dedi. Köroğlu gelip ahıra girdi. At, Köroğlu‟nun kokusunu alıp kiĢnemeye 

baĢladı. Köroğlu hemen atın yanına varıp gördü ki atın ağzı gemden parça parça olmuĢ. 

Zira o zaman ki Ayvaz nasıl bağladıysa öyle kalmıĢ idi. Hemen Köroğlu atın gemini 

alıp ve arkasından eğeri alıp okĢamaya (baĢladı). At dahi hiç tınmayıp durur idi. Bey 

Ģüpheye varıp, “Bu Köroğlu‟dur.” deyip ayağına bukağı, kollarına kelepçek takıp 

hapsettiler; ve iki omuzların yarıp mumlak yaktılar. Köroğlu her ne kadar, “Ben 

Köroğlu değilim.” dediyse de, “Mutlaka sensin; eğer sen olmayaydın at sana bu kadar 

teslim olmazdı.” deyip yine bildiklerinden geri kalmazlardı. Velhasıl Köroğlu‟nun 

eziyete tahammülü kalmayıp, “Bunların elinden ne takribile halas olabilirim.” diye 

sabaha kadar mülahaza eyledi. Ahirü‟l-emr Bey‟e ayıttı: “Beyim, bu at böyle dura dura 

ayaklan tutmaz olur; bunu bir miktar havli içinde gezdirmeli.” dedikte, Bey ayıttı: “Atı 

alıp kaçar mıydın?” Köroğlu ayıtır: “Behey canım, kapıyı kilitle; eğer daha inanmazsan 

ayağımı üzengiye bağla; ben atın üzerinde nereye gidebilirim?” deyip bunları inandırdı. 

Atın üzerine binip ayaklarını üzengiye bağladılar. Köroğlu atın üzerinde havliyi 

dolaĢırken bakalım atın kulağına ne söyledi. 

Aldı Köroğlu: 

Eğer atım sende erklik var ise 

ġu kal‟aları açmak isterim 

Kız Derbendini geçmek isterim 

Sümbüllü Pınar‟dan bir su içmek isterim 
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Pederimden kalma kır atım benim 

Pederimden kalma devletim benim 

Kalem kaĢlar, kem rasad kılar 

Ağzım gem köpürtmüĢ, selamlar 

 

Bolu Beyleri ben Köroğlu değilim 

Köroğlu‟nu Ayvaz deyu tuttular 

Omuzların yarıp mumlar diktiler 

Kollarına kelepçeler taktılar. 

 

Bolu Beyleri, ben Köroğlu değilim, er oğluyum. 

 

Birden böyle söyleyip ata bir el vurduğu gibi hayvan beriki baĢtan öbür baĢa 

seğirtip kendini pertâb edip duvardan sıçradı. Beylerdir, “Bre, koman, atı alıp kaçtı!” 

demeye kalmayıp gözlerinden kayboldu. ġimdi beyler birbirine düĢüp, “Ben sana 

demedim mi, bu Köroğlu, gelin, Ģu herifi öldürelim, dedim, sen komadın.” Öbürü 

ötekine “Ben söyledim, sen komadın.” deyip birbirlerine düĢtüler. Ellerinden ne gelir; 

bir kuĢtur ellerinden uçtu, bir daha tutulması mümkün değil. ġöylece kaldılar. Biz 

gelelim Köroğlu‟na: Oradan atı sıçratıp ahdi üzre doğru Kız Derbendi‟n geçip Sümbüllü 

Pınar‟dan bir su içip Çamlıbel yolunu tuttu. Biz gelelim Ayvaz ile Ken‟an a: Köroğlu 

gideliden beri halleri diger-gûn olmuĢ idi. “Acaba ne zaman gelir ola?” diye beklerler 

idi. Bir de Köroğlu karĢıdan göründüğü gibi Ayvaz ile Ken‟an seğirdip karĢı vardılar 

Köroğlu‟na; çün birbiriyle görüĢüp Ģâd-mân oldular. Birden o gün kulede oturmayıp 

kulenin karĢısında bir kaya var idi, gayet müferrih bir yer idi. O gün o mahalde 

oturdular. Birden ikindi mahalli karĢıdan bir toz belirdi; Köroğlu arkadaĢlarına ayıttı: 

“Siz Ģuraya saklanın, belki bu toz bir kervan ola; zira bizi burada görüp geri dönerler.” 

dedi. Birden arkadaĢları tezcek oradan aĢağı indiler, Köroğlu yalnız kaldı. Hemen bâd-ı 

sabâ tozu karĢılayıp toz iki Ģak oldukta, Köroğlu gördü ki bu gelen bir kervandır. Lakin 

daha seçilir seçilmez, râvî öyle rivâyet eder ki bu kervanın Bezirgân-baĢısı gayet bir 

zengin adamın oğlu imiĢ. Ömründe hiçbir kerre pederi yalınayak yere bastırmamıĢ idi. 

Onun için beĢ saatlik yerden birĢey görse ne olduğun fark ederdi. Bir de karĢıdan 
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Köroğlu‟nu gördüğü gibi, “Aman geri dönün; Köroğlu kayanın üzerindedir.” dedi. 

Kervan halkı geri dönmek gailesinde iken Kervan-(baĢı) ayıttı: “Bir kerre de dürbin ile 

bakalım.” dedi. Dürbünü eline alıp bakar iken gördü ki bir beyaz biri serpilir birĢey 

gördü; kendini pertâb eyledi. Bir de bunu gördü ki beri ayıttı: “Ol gördüğüm 

Köroğlu‟dur. Yine bir kuĢ imiĢ, oradan silkinip uçup gitti.” dedi. Bunlar gelmekte 

olsunlar, biz gelelim Köroğlu‟na: Bir de baktı ki kervan geri döner gibi. Hemen eline 

dürbünü alıp baktıkta, Bezirgân-baĢının dürbünü ile karĢı geldi. Dürbünü bırakıp 

yanında yoğurt var idi. Hemen o yoğurdu kaldırıp döktü ve kendini dahi bir tarafa 

pertâb eyledi. O ayıttı ki Bezirgân-baĢı görüp kuĢ sandı. Birden Bezirgân-(baĢı) sürat ile 

sürüp Köroğlu‟nun olduğu mahalle gelince Köroğlu ve adamları meydana geldi. Birden 

Kervan-baĢı Köroğlu‟nu görünce iĢ ne olduğun anladı, amma ne yapsın. Hemen 

emreyledi, ol araya yükleri indirdiler. Birden Köroğlu bir adam gönderip ayıttı: 

“Bezirgân-baĢına selam eyle, yol bac‟ım versin.” dedi. Birden ol adam Bezirgân-baĢına 

Köroğlu‟nun selamı bac‟ı istediğini söyleyince, Bezirgân-baĢı kahkaha ile güldü. Birden 

Köroğlu Bezirgân(-baĢı)nın gülmesini iĢitince bakalım ne dedi. 

  Aldı Köroğlu: 

ġu karĢıdan gelir bir ulu kervan 

Geldi, çay üstüne, kondu bezirgân 

Dedim gel, Ģirince bac‟ı gönder 

Döndü, kahkaha attı, güldü bezirgân 

 

Birden Bezirgân-baĢı ayıttı: “Bizden yol bac‟ı verir yoktur; var ağana öyle 

söyle” dedi. O adam gelip Köroğlu‟na bu cevabı verdikte, Köroğlu‟nun bu cevap 

gücüne gidip tekrar Bezirgân-baĢına ne söyledi. 

  Aldı Köroğlu: 

Bezirgân-baĢı bu sözlerin yüce 

Tatlı söyleĢelim gelmesin güce 

ġimdi el ederim eğri kılıca 

Dedim, gel Ģirince bac‟ım gönder. 

 

Bezirgân-baĢına kervan halkı ayıttılar: “Bunlar ile Ģimdi gavga ederiz, amma 

içimizden bazımız ölür, bazımız yaralı olur ve hem de periĢan oluruz. Bunun iyisi 

bunlara biraz altın verelüm.” dediler. Bezirgân-baĢı bu sözü mâkul görüp bir adam ile 
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Köroğlu‟na beĢ bin altın gönderdi. ġimdi Köroğlu beĢ bin altını görünce izin verip 

bakalım ne söyledi. 

  Aldı Köroğlu: 

Tokat kervanından aldım bakırı 

Ġncitmeyin fukarayı fakiri 

Söz dinle, bezirgân, gitme aykırı 

Bugün yeminliyim döğüĢ olmasın. 

 

Bin dahi göndersen, ata nal olmaz 

Bin dahi göndersen, sırma çul olmaz 

Bin dahi göndersen, yadigâr olmaz 

Bugün yeminliyim döğüĢ olmasın. 

 

KiĢi halin bilse ne olur nâçâr 

Eyliğ(ün)den gönlünden Ģahinlik seçer 

Muhannet kavgayı görünce kaçar 

Gider tenhalarda kahraman olur. 

 

Gel Bezirgân-baĢı dinle sözümü 

BilmiĢ ol ki ben alırım bac‟ımı 

Dahi sen görmedin benim gücümü 

Bugün yeminliyim döğüĢ olmasın. 

 

Birden Köroğlu böyle dedikte Bezirgân-baĢı beĢ bin altın dahi gönderdi. (Her) 

ne hal ise Köroğlu Bezirgân-baĢına yol verdi, onlar dahi geçip gittiler. Birden akĢam 

oldukta kuleye gelip rahat oldular. Biz gelelim Köroğlu‟nun ayaline: O vakit ki Köroğlu 

bırakıp gitmiĢti, hikmet-i Huda dokuz ay on gün deyince bir erkek evlat doğurup ve ol 

mâhûd kısraktan dahi bir tay dünyaya geldi. Çocuğun ismini Hasan kodular. Oğlandır, 

büyüyüp on beĢ yaĢma gelip buluğa erdikte, bir gece rüyasında gördü ki bir pîr-i fânî bir 

kız getirip dedi ki: “Oğlum Hasan, bu kıza Benli Hanım derler; filan memlekette Kara 

Vezir derler bir derebeyi vardır, onun kızıdır ve senin nasibindir.” dedi. Hikmet-i Huda 

kıza dahi o gece oğlanı gösterip birbirlerine âĢık etti. Oğlana ayıttı: “Oğlum senin 

babana Köroğlu derler, Bolu‟da Çamlıbel derler bir tepe vardır, o tepede olur; ve senin 
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validene bir kamçı ile bazu-bend bırakıp gitmiĢ idi. „Eğer oğlum olursa bu bazu-bendi 

koluna bağlayıp ve bu kamçıyı eline verip bana gönderin‟ diye tenbih eyledi; ve babanın 

atından dahi o geceden bir tay hasıl olmuĢtur. O taya bin ve kamçı ile bazu-bendi al, 

doğru babana git. Ondan sonra maĢukan olan Benli Hanım‟ın memleketine gidip kızı 

alıp geleceksin.” diye tenbih edip kayboldu. Birden oğlandır, uykudan uyanıp oturdu. 

Bir sağma ve bir soluna baktı ki kimseler yoktur. Birden tefekkür edip kızın hayali 

gözünün önündedir. Birden sabah yakın olmakla sabah oldu. Hemen Hasan doğru 

anasının yanma varıp hemen kılıcı çekip ayıttı: “Ey ana, ben kimin oğluyum, elbette 

söyle!” deyip ibram eyledi. Zira Hasan‟dan Köroğlu‟nun oğlu olduğunu saklarlar idi. 

Kendini büyük babasının oğlu bilir idi. Birden hatun gördü ki inkâra mecal yoktur, 

“doğrusunu söylemeli” deyip ayıttı: “Oğlum, senin babana Köroğlu derler; Bolu‟da 

Çamlıbel tepesinde haydutluk eder. Bize ısmarladı ki „Eğer benim oğlum olursa on beĢ 

yaĢına girdikte Ģu bazu-bendi koluna bağlayıp ve bu kamçıyı eline verip bana gönderin.‟ 

diye tenbih eyledi. Lakin ben senin firakına tahümmül edemeyeceğimden sana 

söylemedim” dedi. Hasan ayıttı: “Benim babam orada olsun, bana niçin haber 

vermezsiniz? Elbette ben babama giderim.” deyip kalktı. O kadar menetmeğe uğraĢtılar 

ise de bir çare edemediler. Hasan ayıttı: “Hani bazu-bend ile kamçı?” dedi. Birden bazu-

bend ile kamçıyı sandıktan çıkarıp Hasan‟a verdiler. Hasandır, bazu-bendi koluna 

bağlayıp ve kamçıyı eline aldı; hemen ahıra inip o mâhût taya bindi, anasına ve 

büyükbabasına veda edip Çamlıbel tepesinin yolunu tuttu. Az gidip uz gidip dururken 

kendinin efkârı, “Acaba kızı ne tahtibile alıp kaçarım; Ģöyle mi etsem, böyle mi etsem?” 

deyip gidedursun, biz gelelim Köroğlu‟na: Bir gün kulede otururken Ayvaz dedi ki: “Ey 

efendim, etrafa bakayım, bize bugün bir kısmet gelir mi?” dedi. Köroğlu dahi Ayvaz‟a 

izin verdi. Ayvaz‟dır, dürbünü eline alıp etrafa bakar iken gördü ki karĢıdan bir atlı 

gelir; amma atın üzerindeki bir taze civan ve gayet efkâre dalmıĢ; ve altında bir atı var 

ki Köroğlu‟nun atından hiç farkı yoktur. Dürbünü elinden bırakıp ayıttı: “Bize bugün bir 

av gelir ki hiçbir ava benzemez; bir taze civan, altında bir atı var ki uçan kuĢa 

hükmeder; ondan baĢka sizin atınıza benzer.” dedi. Köroğlu ayıttı: “Hele gelsin de 

elindeki atı iste.” dedi. Birden, oğlandır, efkâr ile gelip dururken kulağına bir beyit sesi 

geldi. ġimdi Hasan baĢını kaldırıp gördü ki bir kule önüne gelmiĢ. O sesi dinlemeye 

baĢladı. Ayvaz Köroğlu‟na ayıttı: “ĠĢte geldi.” Köroğlu dahi, bakalım ne söyledi. 
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Aldı Ayvaz: 

Çocuk bu yere gelmiĢsin 

Bir ince fikre dalmıĢsın 

N‟olduğunu bilmemiĢsin 

Gönder bize Al ĠdiĢ‟i 

 

Çocuktur, bunu iĢittikte can baĢına sıçrayıp der-akab karĢılık olarak bu beyti 

söyledi. 

Aldı Hasan: 

Ben bu yere gelmemiĢem 

Ġnce fikre dalmamıĢam 

N‟olduğumu bilmemiĢem 

Vermem size Al ĠdiĢ‟i. 

 

Aldı Ayvaz: 

Çocuk, bu sözümü dinle 

Sana diyeceğim din‟le 

Ben yol bac‟ım alırım 

Gönder bize Al ĠdiĢ‟i. 

 

Aldı Hasan: 

Uğradı yolum bu yana 

AĢkıle döndüm büryana 

DöğüĢürüm yana yana 

Vermem size Al ĠydiĢ‟i. 

 

Böyle dedikte, Köroğlu‟na Ayvaz ayıttı: “Efendim, döğüĢürüm der.” deyince 

Köroğlu ayıtır: “Hele bak Ģu çapkının söylediğine.” dedi, ayıttı: “Ayvaz, „öldürürüm!‟ 

de” dedi. 

 

Aldı Ayvaz: 

Çocuk gel sen inat etme 

Sözüm dinle, güce gitme 
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Gel, canına kıyıp gitme 

Gönder bize Al ĠydiĢ‟i. 

 

Aldı Hasan: 

Dinle bunu behey adam 

Geçer candan git bu dem 

At benim canıma hem-dem 

Vermem size Al ĠydiĢ‟i 

 

Birden böyle dedikte, Köroğlu‟nun ziyadesiyle canı sıkılıp dedi ki: “Ayvaz, 

bildir Köroğlu olduğumuzu.” dedi. 

Aldı Ayvaz: 

Köroğlu‟yum pusarım 

Çocuk, kanma susarım 

Ġnersem kanın içerim 

Öldürürüm çocuk seni. 

 

Birden böyle dedikte, Hasan bildi ki Çamlıbel tepesine gelmiĢ ve bu kule 

babasının kulesidir ve bu söyleyen Ayvaz‟dır. Zira iĢitmiĢtir ki babasının bir Ayvaz‟ı 

vardır, daima Köroğlu‟na hizmet eder ve türküleri o söyler. Bildi ki bu söyleyen 

Ayvaz‟dır, Hasan‟a laf geldi ki kendini bildire. 

Aldı Hasan: 

Arslan oğlu arslan derler 

Kaplan oğlu kaplan derler 

Sana Köroğlu derlerse 

Bana Dağıstanlı derler. 

 

Birden böyle dedikte, Köroğlu „Dağıstanlı‟ lafını iĢittiği gibi, “Ne söylüyor, 

Ayvaz?” dedi. “Bana bir Dağıstanlı derler.” der. “Ve hem benim Ayvaz olduğumu 

ne(re)den bildi?” dedi. Birden Köroğlu ayıttı: “Ayvaz, bizim oğlan geldi!” deyip hemen 

kuleden aĢağıya indi. Bir de baktı ki kamçı elinde ve bazu-bend kolunda. Hemen, “Vay 

benim öyle oğlum olmuĢ!” deyip Hasan‟a sarıldı. Hasan dahi atından inip pederinin 

elini öptü. Badehu kuleye çıkıp oturdular. Köroğlu‟dur, “Evladım geldi!” diye 
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sevinmekte, amma oğlanın aĢkıyla hali diğer-gûn oldu. Hâsıl-ı ve‟lkelâm, birgün oğlan 

pederine, min evvel ilâ âhiri, macerayı nakleyledi: Rüyada bir pîr, Benli Hanım‟ı 

kendine gösterdiğini, pederini ve memleketini ve kendine nasibolacağımı ve “Sen 

Köroğlu‟nun oğlusun.” dediğini, “Evvela pederine git de duasını aldıktan sonra 

memleketine git.” dediğini söyledi ve ayıttı: “Ey benim pederim. Eğer izin olur ise ben 

buradan elbette Benli Hanım‟ın memleketine giderim.” dedi. Çün Köroğlu Benli Hanım 

lafım iĢittiği gibi can baĢına sıçradı ve ayıttı: “Oğlum, gel sen bu sevdadan ferağat eyle, 

zira Kara Vezir gayet kuvvet sahibi, büyük adamdır ve çok askeri vardır; ve ondan 

maada altı tane erkek evladı vardır; her biri bin kiĢiye karĢı kor. Ve ben üç defa üzerine 

bu kadar pehlivan ile vardım, ol kız için, olmadı; bir çare edemedim. Sen de bir taze 

civansın, hem de çocuksun, yalnız baĢına ne yapabileceksin? Gel bu sevdadan fâriğ ol.” 

dedi. Gördü ki hiçbir çare edemedi, Hasan “Elbette giderim.” diye ayak bastı. O kadar 

nasihat ettiler ise de dinlemedi. Birden, Köroğlu gördü ki söz kabul etmez, ne yapsın, 

men‟ine çare edemedi. Hem o pîrin söylediği hatırına gelip, “Belki Hasan‟ın 

kısmetidir.” dedi, ayıttı: “Oğlum Hasan, Ģimdi sen gidersin, al sana perçemimden üç 

tane kıl vereyim; her ne vakit baĢın sıkılır ise bu kılın bir tanesini ateĢe göster, ben gelir 

yetiĢirim.” dedi. O gün akĢam oldu. O gece birbirleriyle elveda edip ertesi sabah oldu. 

Seheri vakti Hasan atma binip yola girdi. Onlar dahi geriye döndüler. Birden Hasan beĢ 

on gün gidip birgün Kara Vezir‟in Ģehrine dâhil oldu. Bir hana inip atını hana bağladı ve 

kendi dahi birkaç gün dinlenip birkaç günden sonra usul et ile Vezir‟in hanesini sual 

edip haber aldı. Hasan‟dır, doğru varıp konağın etrafını dolaĢmaya baĢladı. Birgün 

Benli Hanım‟ın Hasan‟ın ateĢ-i aĢkıyla cam sıkılıp, “Varayım, pencereden bari biraz 

etrafa bakayım.” deyip pencerenin önüne oturdu. Birden pencereden etrafa nazar 

ederken ne görsün: Rüyada pîrin gösterdiği oğlan aĢağıda gezinir! Can baĢına sıçrayıp 

ayıttı: “Acaba kendimi oğlana ne veçhile göstersem.” diye dururken hatırına bu geldi ki 

birkaç beyit türkü söyleyip kendini Hasan‟a bildire. 

                                  

    Aldı kız: 

Pencereye ne bakarsın 

Kendini od‟a yakarsın 

ġimdi duyarlarsa seni 

Yazık, zindanda yatarsın. 
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Aldı oğlan: 

AĢkınla ben bunda geldim 

Elim, vatanım terk ettim 

Yâr aĢkına ölsem n‟olur 

Ben aĢk-ı yâr ile geldim. 

 

Aldı kız: 

Çocuk, bu vezir sarayı 

Gezme sen böyle hevâî 

Sonunda piĢman olursun 

Gel, terkeyle bu sevdayı. 

 

Aldı oğlan: 

Ben kendi keyfimle gelmedim 

Ne olduğumu bilmedim 

Rüyada görmüĢüm yâri 

Ben gençliğimi bilmedim. 

 

ġimdi Hasan, “rüyada gördüm” deyince Benli Hanım bildi ki Hasan dahi rüyada 

görmüĢ ve kendüye âĢık olmuĢ ve de gayr-ı tahammülü kalmayıp bakalım kendini 

bildirmek için ne beyit söyledi: 

  Aldı kız: 

  Ey benim sevgili canım 

Efendim, beyim, sultanım 

Rüyada gördüğün senin 

ĠĢte benim: Benli Hanım. 

 

Böyle deyip kafesi kaldırdıkta, Hasan‟a arz-ı cemal eyledi; Hasan dahi Benli 

Hanım‟ı gördüğü gibi aklı baĢından gidip bayılayazdı. Ne hâl ise gayret edip kendini 

topladı. Bakalım, kıza karĢılık olarak ne söyledi. 
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Aldı oğlan: 

ġükrolsun gördüm cemalin 

Kendi gözümden hayalin 

Gel gidelim, Vezir Kızı 

Duymadan Vezir pederin. 

 

Birden beyitler tamam olup, Benli Hanım ayıttı: “Sevdiğim, var, atını akĢamdan 

hazır eyle; Ģu karĢıda olan bahçenin bir mahallinde eğlen; ben nısfü‟l-leylde gelip 

oradan senin ile beraber kaçıp gideriz.” dedi. Hemen Hasan oradan doğru hana varıp 

hancının parasını verip atını aldı; akĢama kadar oralarda gezinip akĢam oldukta, mezkûr 

mahalle varıp gizlendi. Biçare Hasan bekler iken uykusu gelip uyuyakaldı. Bir de Benli 

Hanım nısfü‟l-leylde pahada ağır, yükte hafif her nesi var ise hazır edip ve küçük 

biraderinin dahi esvabını giyip ve silahını kuĢandı. Pederinin ahırına inip bir âlâ ata 

bindi. Ondan mahall-i mezkûre geldi. Bir de gördü ki Hasan uyuyakalmıĢ! “Eyvah, ben 

ne akıl ile bu çocuğa uyup buraya geldim; baksana Ģimdiden uyuya kalmıĢ; varayım, 

bari kimse duymadan saraya gideyim.” deyip geriye dönünce, hayvandır, bir kerre 

kiĢnedi. Hasan‟dır, atın sesini iĢittiği gibi kalkıp oturdu. Birden gördü ki Benli Hanım 

gidiyor. Tez kendini devĢirip bu beyti söyledi. 

Aldı oğlan: 

Ok ile seni ururdum 

Sağ yanma devirirdim 

Âlemlere duyururdum 

Gel gidelim Vezir Kızı. 

 

Birden Benli Hanım düĢündü ki dinleyip gitse âleme rüsvây edecek ve hem de 

derviĢin kelamı hatırına gelip ayıttı: “Her ne olursa olsun, ben bu çocuk ile giderim.” 

deyip yanma geldi. Ayıttı ki: “Sen bir taze çocuksun, baksana uyuyakalmıĢsın, ben 

senin ile nasıl yola giderim?” dedi. Hasan ayıttı: “Sen benim çocukluğuma ne bakarsın, 

arslanın oğlu yine arslan olur, hemen gidelim.” dedi. Benli Hanım‟ın hatırına dahi pîrin 

söylediği gelip ayıttı: “Haydi bakalım, bin ata!” deyip hemen ikisi dahi atlara binip 

sabaha kadar hayli menzil aldılar. Bir de sabah olup cariyeler ne baksınlar: Benli Hanım 

odasında yoktur! Hemen validesine haber ettiler, o dahi pederine haber verdi. Pederi ne 

edeceğini bilemeyip hayran kaldı. Bu esnada Ģehrin büyükleri gelip müĢavere ederken 
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içlerinden birisi ayıttı: “Bir kerre cariyelere sual olunsa, birkaç gün mabeyninde kimin 

ile görüĢür idi?” dediler. Birden Kara Vezir hareme girip cariyeleri çağırıp sual etti. 

Ġçlerinden birisi ayıttı: “Evvelki gün filan odaya girdim, gördüm ki hanım pencereye 

oturmuĢ, bir çocuk ile söyleĢiyordu. Amma kim olduğunu bilmem. Lakin Ģu kadar 

iĢittim ki „Atını al gel‟ dedi.” deyince, hemen Kara Vezir dıĢarı çıkıp emreyledi: O gün 

iki bey, süvari ve altı tane oğlu ile mahûd cariyeyi alıp yola girdiler. Biz gelelim oğlan 

ile kıza: Oradan kalkıp atlara bindiler, üç gün üç gece gidip dördüncü gün tâb ü 

tüvânları kalmayıp Hasan ayıttı: “Sevdiğim, pek bî-tâb oldum; Ģurada biraz istirahat 

edelim.” dedi. Ol arada atlarından inip biraz taâm yediler. Hasan, baĢını Benli Hanım‟ın 

dizine koyup biraz uykuya vardı. Birden Benli Hanım baktı ki karĢıdan bir toz bulutu. 

Birden rüzgâr toza karĢı varıp toz iki Ģak oldukta; gördü ki, babası önde ve altı tane 

kardeĢleri arkasında, iki bin süvari ile gelirler. Can baĢına sıçrayıp gözlerinden yaĢ 

geldi. Birden kızın gözünün yaĢı Hasan‟ın yüzüne düĢünce Hasan gözünü açıp oturdu. 

“Ne ağlarsın sevdiğim?” deyince, “KarĢıya bakî” dedi. Oğlandır, bakıp gördü ki leĢker 

gelir, bir ah edip felek âyinesin siyah eyledi. Hemen kalkıp silahın kuĢandı, andan atına 

binip kız ile elveda edip helallaĢtı. Hemen kızı ormanın arkasına sakladı ve kendisi dahi 

atı tepip askerin yolunu bağladı. Birden Kara Vezir‟e cariye ayıttı; “Efendim, iĢte bu 

çocuktur, hanımın söyleĢtiği.” dedi. Hemen büyük oğlu at tepip gürzün Hasan‟a havale 

eyledi. Hasan‟dır, gürzün karĢı verip gürz gürze dokundukça arasından ateĢler zâhir 

olurdu. Gürz gürzden kayınca Hasan arkasına gelip menederdi, amma hayli zahmet 

çekerdi; ve hem çocuk olduğundan ve hem dahi böyle zor kuvvetli er ile muharebe 

etmemiĢ. Ne hal ise menederdi. Bu kerre süngü havale eyledi, onu dahi meneyledi. Bu 

kerre kılıç havale eyledi ise hemen Hasan at tepip bileğinin altına girdi ve bileğini öyle 

bir sıktı ki kılıç elinden yere düĢtü. Bu kerre nevbet Hasan‟a geldi. Hasan‟dır, buna 

cânânesi aĢkıyla öyle bir gürz urdu ki baĢı at baĢıyla beraber olup bî-hûĢ oldu. Hemen 

öbür kardeĢi meydana girip onu dahi bastı. Velhasıl altısını dahi bastı. Bu kerre Vezir 

emreyledi. Hasan‟ın üzerine iki bin asker birden yürüdüler. Hasan‟dır, Allah‟a niyaz 

edip hemen kılıcı çekip askere öyle girdi ki görenler hayran oldular. Birden o gün 

akĢama kadar cenkten fâriğ oldular. Hasan Benli Hanım‟ın yanına geldi. Dahi attan inip 

yaraların sardı. Lakin gayet zayıf düĢtü. Bir de o arada bir mağara var idi, hemen bunlar 

atlar ile beraber ol mağaranın içine girdiler. Bir de sabah oldukta, yine Hasan atma binip 

askere karĢı vardı. Ne hal ise o gün dahi akĢam oldu. Lakin Hasan zayıf oldu. O kadar 

ki attan inmeye mecali kalmadı. Zira on iki yerinden zahımlı idi. Ne hal ise kız, Hasan‟ı 
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attan indirdi, amma Hasan‟ın söylemeye mecali kalmamıĢ idi. Hemen bî-hûĢ olup yattı. 

Kız, Hasan‟ın yaralarını sardı. Amma, yaĢ yerine gözlerinden kan revân olur idi. Her ne 

hal ise sabah oldu. Hasan‟ın bir parça aklı baĢına gelip gözlerin açtı ve ayıttı: “Ey benim 

sevdiğim, ne ağlarsın, iĢte benim iĢim tamam oldu; beni onlara teslim et de sen dahi bu 

dertten kurtul; seni de öldürüp giderler.” dedi. Kız Hasan‟a ayıttı: “Ey benim sevdiğim, 

benim canım tende iken ben seni onlara vermem; evvel beni öldürsünler de, sonra ne 

olursa olsun.” dedi. Birden asker, gördüler ki ne gelir var ne gider, Vezir emredip asker, 

mağaranın üzerine yürüdüler. Hemen Benli Hanım kılıç çekip mağara kapısının önünde 

durdu. Kapının önüne kimse getirmez oldu. Bir de kızın pederi gelip ayıttı: “Kızım gel, 

böyle etme, seni bir beyzadeye vereyim; ve hem bunun iĢi tamam olmuĢ; akĢama kadar 

ya eriĢir ya eriĢmez; gel benim sözümü dinle.” dedi ise de bir türlü haber anlamadı. Bu 

kerre Vezir gazaba gelip, “Urun Ģu kahbeye!” deyip, askere emreyledi. Askerdir, kızın 

üzerine hamle eyledi. Kızdır, geleni helak ederdi. Ne hal ise o gün dahi akĢam olup gün 

kavuĢunca kız mağaradan içeriye girdi. Hasan‟ın dahi bir miktar aklı baĢına geldi idi. 

Biraz oturdular. Kıza dahi o gün iki yerden zahm eriĢmiĢti, yaralarını bağladı. Hasan 

ayıttı: “Sevdiğim, ben gelirken pederim bana perçeminin telinden üç tane kıl vermiĢti. 

Kıllar kolumda bağlıdır, Ģunları çöz de ateĢe vur, bakalım ne zuhûr eder.” dedi. Kızdır, 

Hasan‟ın kolundan kılları çözüp bir tanesini ateĢe bıraktılar. Birden o gece Köroğlu 

yatırken vücudunu bir ateĢ kapladı. Hemen kalkıp ayıttı: “ġu benim atımı hazır edin, 

Hasan pek darda kalmıĢ; ben evvel gidip yetiĢeyim, siz de ardımca acele ile gelesiniz” 

deyip hemen Köroğlu gece ile yola revân oldu. Acele ile hayvanı sürüp sabah olmazdan 

evvel mahalle yetiĢti: Gördü ki birtakım asker var, usul ile atından inip bekçilerin 

birinden sual eyledikte, o dahi ayıttı: “Bu asker Kara Vezir‟in askeridir, Köroğlu‟nun 

bir oğlu var imiĢ, gelip kızı Benli Hanım‟ı ayartmıĢ, alıp kaçmıĢ. Bir de pederinin haberi 

oldukta, ardına düĢüp burada eriĢti. Bugün üç gündür kavga ederiz. Lakin çocuk pek 

zayıf düĢtü. ġu karĢıda bir mağara var, onun içindedir.” dedi. Köroğlu bunu iĢittikte, 

gözlerinden yaĢ revân oldu. Hemen oradan usul ile atının yanına geldi, atı alıp doğru 

mağara kapısına geldi. Kızdır, ayak sadasını iĢittiği gibi hemen kılıcı çekip “Sen 

kimsin?” dedi. Köroğlu ayıttı: “Kızım, hani Hasan?” Kız da, “Hasan‟ı ne yapacaksın?” 

dedi. Köroğlu ayıttı: “Kızım o beni çağırdı, ben onu görmeye geldim” dedi. Kız anladı 

ki bu Köroğlu‟dur, “Buyurun, Hasan buradadır.” dedi. Köroğlu atından inip atı oraya 

bağladı, içeri girdi. Gördü ki Hasan lâ-ya‟kıl yatır, gözlerinden yaĢ (akar), amma ne hal 

ise bildirmedi. Birazdan Hasan‟ın aklı baĢına gelip gördü ki pederi baĢı ucunda oturur 
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iken söylemeye mecali yok idi. Yine kendinden geçti. Hikmet-i Huda, Köroğlu‟nun 

yanında biraz merhem var idi. O merhemi Hasan‟ın yaralarına sürüp tekrar bağladılar. 

Birden sabah oldukta, Ken‟an ile Ayvaz‟ı ve sair pehlivanlar dahi gelip yetiĢtiler. Vezir 

gördü ki birtakım adamlar gelmiĢ, mağara kapısını almıĢlar, ayıttı: “Eyvah, babası geldi. 

Biz iki iken tutamadık, bunlar Ģimdi yüz kadar olmuĢlar.” dedi. O gün iki taraftan 

birbirlerine mukabil durdular. Vezir emreyledi. Ġki bin asker bir uğrudan hamle ettiler, 

Ģimdi Köroğlu da arkadaĢların alıp ayıttı: “Birbirinizden ayrılmayınız!” dedi. Bunların 

da hepsi birden hamle ettiler, O gün Ken‟an, Kara Vezir‟e rast gelip öldürdü. Bir de 

akĢam oldukta o altı kardeĢler bir araya gelip ayıttılar: “ĠĢte babamızı da öldürdüler. 

ġimdi bu kahbe için ne canımızı feda edelim; madem ki Köroğlu gibi hasım peyda 

eyledik, gelin sabah olmadan buradan gidelim?” dediler. Bu haberi asâkire bildirdiler. 

Asker dahi razı oldu. Zira çoğu yaralanmıĢ idi. O gece sabah olmadan kaçtılar. Birden 

sabah oldukta, Köroğlu gördü ki ne asker var ve ne hasım var, o dahi sevinip ayıttı: 

“Kaçanı komak lazım değildir; biz de buradan geri dönelim.” dediler. Onlar da bu kavli 

mâkul gördüler. Oradan kızı ata bindirdiler ve Hasan‟ı dahi kebelere sardılar. O gün 

gidip, akĢam bir yere kondular. Köroğlu‟nun hatırına bu geldi ki: “Kızı bir tecrübe 

edeyim, sahih âĢık mı, yoksa değil midir” deyu: “Kızım, iĢte Hasan yolda, yarına ya 

çıkar ya çıkmaz. Gel seni ben kendime alayım.” dedi. Benli Hanım bu sözü iĢittiği gibi 

“Bak, sana birĢey söyleyeyim: Hasan öldükten sonra bana sağlık haram olsun. Bir adam 

ki benim için bu hale gire, o öldükten sonra gayrı dünyada durmak bana gerekmez.” 

dedi. Köroğlu ayıttı: “Kızım, sakın gücenme; ben seni tecrübe etmek için söyledim: 

Dünya ve âhiret kızım ve gelinimsin.” dedi. Birden oradan kalkıp ertesi akĢam kuleye 

dâhil oldular. Hemen Köroğlu Ģehre adam gönderip bir usta cerrah getirtti, Hasan‟ın 

yaraları kırk gün deyince iyi oldu. Bir de Köroğlu yanına bir heybe altın ile Hasan‟ı ne 

Benli Hanım‟ı alıp Ģehre geldiler. Bir de Hasan‟ın anasına haber verdiler. Anası dahi 

Ģâd-mân oldu. Ġki gün dinlenip üçüncü gün olunca düğüne baĢladılar. Kırk gün kırk 

gece düğün ettiler. Kırkbirinci günü Hasan‟ı gerdeğe kodular. Ondan sonra birkaç gün 

dahi oturup babası oğlu ile kız birlikle onlara veda edip azm-ı Çamlıbel eylediler. 

Ondan sonra ömürlerini gâhî analarının yanında, gâhî Çamlıbel‟de zevk ü safa ile 

geçirdiler. 
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                                               3. KENAN KOLU
3
 

 

Bu söyleyecek, söylediğim bu Köroğlu‟nun kolu, Kenan Hükümdarı Mine 

Sultan‟ın kızını, Han Ayvaz‟a alacağız. Köroğlu, bin dokuz yüz doksan dokuz koçak, 

baĢ ucunda Köse ile beraber, Çardakçı Çamlıbel‟de, bütün Türkiye‟nin her tarafına 

namı yayılmıĢtı. Köroğlu saz ile demiĢ: 

Nerde güzel gördüm çektim getirdim 

Güzellerden asla kalmadı meylim 

 

Günlerin bir gününde devriĢin birisi, Kenan Eli‟nden Türkiye‟ye gelerek, bu 

adam, on dört sene kurbet dolanmıĢ idi, bu devriĢ han. Nihayet, bir devriĢ rast gelip, 

baktı, ki periĢan bu adam. Dedi: “ArkadaĢ, sen hiç gurbet gezmedin mi? Hiç yiyip 

içmedin mi?” Dedi: “KardeĢ Allah kimseyi iĢsiz etmesin, yüz suyundan ayırmasın! On 

dört yıldır, gurbet dolanıyorum, amma hayır sahibi beĢ kuruĢ verdi ise de, onu da 

nihayet kıt kanaat idare ettim, bu güne çıktı.” Dedi: “KardeĢ sana bir yiğit yeri 

öğreteyim, al o elindeki keĢkülünü doldursun para! Ölüncü bir güne kadar beĢ vakit 

namazını kıl da ye! O adama dua et!” DevriĢ duyması ile dedi: “KardeĢ, söyle bakayım! 

O hangi bir beydir? Kırk ülke dolanana kadar.” “Çardakçı Çamlıbel‟de koç Köroğlu 

peydahlanmıĢ, Türkiye toprağında. PadiĢah kırkda bir paç al diye ferman vermiĢ Sultan 

Murat, Benim bayrağımın altında daldalanıp, verdiğim emirden dıĢarı çıkmayacaksın; 

Köroğlu‟ndan ikrar almıĢ. Lâkin, Ģimdi Köroğlu gelen giden kervandan Çamlıbel‟de 

kırkda bir paç alıyor. Bin dokuz yüz doksan dokuz keleĢi var. Bu adam zenginden 

alıyor, devriĢ baba, fakirlere dağıtıyor. Git Köroğlu‟nun Çamlıbel‟ine, elindeki keĢkülü 

doldursun!” “E, arkadaĢ öyle bir adamın yanına eli boĢ gidilmez. Acep ne armağan 

götürdün? Tabi benden evvel siz gitmiĢsiniz. Ne armağan götürdünse söyle, ben de 

götüreyim!” Dedi: “KardeĢ sen gidiyorsun beĢ kuruĢun peĢine, o adamın armağana 

ihtiyacı yok. Lâkin, kul ola, ki ihtiyacı olmaya, elbette vardır. Zenginin bile, fakire 

ihtiyacı vardır. Ne için iĢi için? ĠĢ gördürme için. Cenab-ı Allah bütün kullan birbirine 

sebep halk etmiĢ.” Dedi: “KardeĢ Köroğlu‟nun ihtiyacı, ya bir güzel haberi, ya bir yiğit, 

koçak haberi götür, bu adamın da ihtiyacı bunlara.” “Hay hay, peki!” 

                                                           
3
 Mehmet Kaplan-Mehmet Akalın-Muhan Bali, Köroğlu Destanı (Anlatan: Behçet Mahir), Ankara, 

1973, Atatürk Üniversitesi Yayınları, 224-277. 
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Meğer, o devriĢin koynunda, Kenan hükümdarının kızı, Mine Sultan‟ın tasviri, 

devriĢin koynunda idi. O zaman, bir insanın tasfirini almak için, kalemdar derviĢler, 

kalem ile, ya camekân üzerine, ya da kâğıt üzerine, kalem ile tasfir alırlardı. Mine 

Sultan‟ın tasfiri devriĢin koynunda. DevriĢ ise, “Ulan, hakikaten ben eğer, bu kızın 

tasfirini Köroğlu‟nun eline verirsem, Köroğlu birin yerine belki bana beĢ akçe verir.” O 

zaman çarıkları ayağına çekerek, Çamlıbel‟in yolunu tuttu. 

Güne bir menzil, günlerin bir gününde, meğer o günsü gün Cuma idi günlerden, 

Çırpıcı Çayırları‟na devriĢ kavuĢtuğu gibi, Köroğlu keleĢleri bütün, Köse ile, Köroğlu 

ile, divan hanede, üç yüz altmıĢ altı keleĢ oturuyorlardı. Bıyıklar bükülü koç boynuzu 

gibi, yakalarda gümüĢ hançerler asılı, bellerde kılıçlar bağlı. DevriĢin önüne birisi düĢüp 

Köroğlu‟nun divanhanesine devrisi çağırdı. Meğer oturan üç yüz altmıĢ altı keleĢ 

Köroğlu‟nun sıralayın oturuyordu. Han Ayvaz ortada hizmet ederdi. Ocağın sağında 

Kenanlı Köse Kenan, solunda da Köroğlu oturuyor. Ocağın içinde güğüm kaynıyor, 

kahve. E, o zamanın devri devranı, ehiller kahve içerdi, cahiller de tarçın çayı, sütlü çay 

içerdi. 

Köroğlu devrisi görmesi ile, “Buyur devriĢ baba, buyur buyur! Oğlum Ayvaz, Ģu 

devriĢi al yanıma!” Han Ayvaz devriĢe iĢaret verdi. DevriĢ çıktı. Köroğlu‟nun yanına. 

Diz çöktü; oturdu devriĢ, “Merhaba devriĢ baba!” “Merhaba yiğit!” Dedi: “Oğlum 

Ayvaz, devriĢ babaya kahve doldur!” Han Ayvaz bir kahve doldurup, devriĢin önüne 

koydular kahveyi. Meğer, devriĢ hem kahveyi içerken, hem de Köroğlu‟nun oturan üç 

yüz altmıĢ altı keleĢlerini seyrederdi. Öyle baktı, ki ne baksın! Her biri yiğit. Yakalarda 

hançer, bellerde kılıçlar bağlı. Hiç dersin, burda canlı bir kimse yoktur. Meğer bu 

teĢkilat Kenanlı Köse‟nin. Her kim kendiliğinden gülse idi, Köse bir sille vururdu o 

adama. “Ulan, burda oturan hepsi erkek yiğittir. Hangimizin üzerine güldün!” diye. 

Kimsenin, Köse‟nin sillesinin korkusundan dudağı geri gitmezdi. DevriĢ kahveyi içti. 

ĠĢaret verdi Köroğlu Han Ayvaz‟a ki “DevriĢ babaya yemek getir!” O zaman pilav 

geldi. DevriĢ karnını doyurduktan sonra yorgunluğu devriĢin gitti. 

Köroğlu ise, “Ey devriĢ baba, nereden geliyorsun nereye gidiyorsun? Söyle, 

derdine derman olayım!” DevriĢ Köroğlu‟nun bu sözüne, ayağa, yerinden kalktı. Dedi: 

“yiğit canım sana kurban! On dört yıldır kurbet dolandım. Lâkin, hayır sahibinin verdiği 

pulları gün kazandım gün yedim. Cenab-ı Allah iĢsiz kimseyi etmesin oğlum! Bugünkü 

güne kadar, hayır sahibinin elinden sadaka ile idare ettim. Bugüne geldim. Lâkin, senin 

yiğitliğini, mertliğini kurbette duydum. Senin gibi bir yiğitin ziyaretine geldim. Lâkin, 
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geldim amma, sana bir armağan getirdim.” “DevriĢ baba”, dedi “Evet!” “Senin için ey 

yiğit, Kenan Hükümdarı‟nın kızı, Mine Sultan‟ın tasfirini getirmiĢim. Ancak, bu güzel 

senin koçaklara layıktır.” Köroğlu devriĢin elinden tasfiri alıp, böyle bir kızın cemaline 

bakması ile, baĢını kaldırdı. DevriĢe: “Ey devriĢ baba, tasfiri iyi getirdin amma, Ģimdi 

sana bir Ģey sual edeceğim. Lâkin, doğru söyle devriĢ baba! Benim keleĢlerimde, benim 

divanhanemde yalan bir söz sökmez.” “Buyur dedi Köroğlu!” “DevriĢ baba, bu güzelin 

tasfirini getirdin, amma acaba bu kız vergili mi, vergisiz mi? Eğer vergili ise, Cenab-ı 

Allah bu güzeli sahibine mübarek etsin, bağıĢlasın! Benim gözüm yoktur. Yok bekâr kız 

ise, vergisiz ise, o zaman bu kızı bir koçağıma alırım.” DevriĢ gülerek Köroğlu‟nun bu 

sözüne dedi, ki “Ey yiğit, bizler de elhamdülillah Allah‟ın emrini, mükadderatını iyi 

biliriz. Ben elin sevdiği yar-ı vefa-darının tasfirini sana niçin getireyim? Lâkin, Kenan 

hükümdarının kızı Mine Sultan, bekâr bir kızdır. Cumadan cumaya bahçeye iner, has 

bahçede gezinir. Bu kızı, Ģimdiye kadar, hiç kocaya alan, teklif etmedi.” O zaman 

Köroğlu, nasıl devriĢten bu sözü duyması ile, tasfire bakıp, üç yüz altmıĢ altı keleĢ 

otururdu, keleĢlerine yüzüne bakıp, öyle baktı, ki Mine Sultan kınalı kaĢık gibi Han 

Ayvaz‟a yakıĢıyor. Meğer, kız da Ayvaz‟ın çağında, Ayvaz‟da kızın çağında idi. 

E, Köroğlu, Ayvaz‟ı Üsküdar‟dan, Kasap BaĢının oğlu idi, Üsküdar‟dan Ayvaz‟ı 

kaçırmıĢtı. Köroğlu evlat ederek, Ayvaz gözünü açıp, Köroğlu‟nu baba bilir, Han 

Nigar‟ı ana bilir. O zaman, devriĢin elinden keĢkülünü aldı. Köroğlu en siftah kendi 

cebinden, o zamanın parası, kendi cebinden bir avuç keĢkülün içersine döktü. BaĢını 

kaldırıp oturan keleĢlerine, “Beyler!” deyince, üç yüz altmıĢ altı keleĢ, ayağı kalktılar. 

“Buyur ağa!” “Benim baĢımı seven, Cenab-ı Allah‟ın emrettiği sadakayı, elini cebine 

sokan, bu keĢküle bir tasadduk atsın!” Köroğlu‟ndan bu cevabı keleĢler duyması ile, 

herkes elini cebine sokarak, azı çoğu dinlemiyor, keĢkülün içersine boĢalttılar. Üç yüz 

altmıĢ altı keleĢi, Köroğlu, sıralayın dolandırdı. KeĢkül silelendi, devriĢ seyrediyor. 

Ocak baĢında Köse. 

Meğer, devriĢin içeri girdiğini, Köse Kenan görür görmez, baĢını aĢağı eğmiĢti. 

“Geldi yine Allah‟ın belası, Ģimdi bir fesatlık çıkartır, baĢımızı emde kor, savuĢur 

gider!” Köse Kenan, sufatını dönerek sinirlenmiĢti. Hersinden, Köse‟nin zaten üç tane 

kıl vardı yüzünde, o kıllar da, kıvrılmıĢ yukarı dikilmiĢ. Köroğlu keĢkülü Köse‟nin 

önüne koydu. “Emi” dedi “Hele bir sadaka da sen ver emi!” Dedi: “Köroğlu, keĢkül 

silelenmiĢ. Bu sefer de, beni geç oğlum! Üç yüz altmıĢ adam verdi. Benden de alma 

Köroğlu!” “Emi, kurban olayım emi! Bu devriĢ, gurbette, seni bir parmak bal eder.”, 
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der, ki Köroğlu‟nun Köse‟si gayet nıhız bir yiğit! Hele, ver bakalım emi, bir sadaka da 

sen!” Köse his ile elini cebine sokarak, keĢkülün içersine döklü, Köroğlu ise, devriĢin 

eline keĢkülünü verdi, “Al devriĢ baba al!” Öyle baktı “Türkiye kahramanları, Türkiye 

yiğitleri, mertliğini, yiğitliğini gurbette gezerken her yerde ikrar et, inkâr etme!” DevriĢ 

ise keĢkülün parasını alarak, “Hakikaten Köroğlu, yiğitlik sana mahsus, helal olsun!” 

dua ederek, Çamlıbel‟den derife atlısı devrisi yola vurdu. DevriĢ gitti iĢine. Gel haberi 

Köroğlu‟ndan verelim: 

Köroğlu ise, Ayvaz‟a iĢaret verdi. “Oğlum Ayvaz Ģu duvardan sazımı indir!” 

dedi. Han Ayvaz duvardan sazı indirerek, aldı Köroğlu sazı. Bakalım, üç yüz altmıĢ altı 

keleĢ oturuyor, üç yüz altmıĢ altı keleĢten bir tanesini, Kenan Eli‟ne göndereceğine, saz 

ile, Köroğlu ne ikrar vermiĢ. Bu keleĢlerden kimi gönderecek. Koçaklar baĢı Erzurumlu 

Demircioğlu Kenan‟ın gideceğini Kenan Eli‟ne Bakalım, Köroğlu saz ile, ne ikrar 

demiĢ: 

Bir koçak gidecek Kenan Eli‟ne 

O da bu Demirci Kenan‟a mahsus 

Mineyi Sultanı göz ile görsün 

O da bu Demirci Kenan‟a mahsus 

 

Bahçede açılan dalı pürçek mi 

Yüzünde ġölvesi güzel köçek mi 

Bu Mineyi Sultan yahu gerçek mi 

Görüp de gelmesi Kenan‟a mahsus 

DevriĢin dediği bu söz gerçek mi 

Görüp de gelmesi Kenan‟a mahsus 

 

Köroğlu der benim ciğerim dağlı 

Bu güzeli gördüm gözlerim çağlı 

Bir cevap isterim Demircioğlu 

Bu iĢi görmesi Kenan‟a mahsus 

 

Köroğlu, sazına sözüne nihayet verir, vermez o zaman, ayakta dinleyen 

Demircioğlu. “Ağa baĢ üstüne!” dedi Ağa, ben bu kızı bir daha gördüm, devriĢin dediği 

söz doğrudur ağa. Bu güzeli, Reyhan Arapı Kenan Eli‟nden getirirken, bu güzeli 
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bahçesinde görmüĢtüm ağa. Lâkin, Ģimdi bu güzeli getireyim mi? Yiye göreyim, gele-

yim mi?” “Oğlum”, dedi “Ben sana getir demiyorum.” Bu kızı, bir daha gözlerin ile gör. 

Hele bak, ki devriĢin getirdiği tasfir bu kızın kendisi midir? Yalnız gör gel!” “BaĢ 

üstüne ağa!”, dedi. 

Köroğlu ise bu cevabı Demircioğlu‟na verir vermez Demircioğlu atına takım 

vurarak, Demircioğlu küheylanına binip, güne bir menzil, atın baĢını Kenan Eli‟ne 

doğru dönderdi. Gece gündüz gide gide, hikâye dillerde tez, yıllarda geç olur, günlerin 

bir gününde Demircioğlu gece yarısı idi, yine Kenan Eli‟ne kavuĢtu. Yolu yolağı 

biliyor. Demircioğlu kızın bahçesine içeri girdi, at ile beraber. Meğer bahçeyi bekleyen 

bağbancılar, birisi evine gitmiĢ, birisi bağ damında yatıyordu. Demircioğlu usul usul 

bağ damını açarak, bağbancının ayaklarını kollarını usulcaman bağlayarak, bağbancıyı 

bağ damına bağladı. Çekti, bağ damının kapısını üstüne kilitleyip, atın dizginini, 

baĢından baĢlığını çıkartarak, bahçenin içine. 

Ocağı batsın, bahçenin! Envayi türlü gül ağaçları, çanaklar içinde, mor menekĢe 

çiçekler açmıĢlardı. Demircioğlu, yine atı hangi çanağın baĢına çevirirse, gözünü 

sevdiğim küheylan, bir ağız atması ile çiçekler bir yana, çanak bir yana gidiyordu. 

Cariyenin biri, gece yarısı elinde testi, havuz baĢına indi, ki su getire. Öyle geldi, ki, ne 

gelsin! Zebellah bir yiğit, bahçenin içinde, çanaklara atını karĢı vererek, çanaklar 

tarımar oluyor. Bu kız ağlayarak, “Ey zabın dedi intikam alınır amma, bahçedeki 

çiçeklerden ne alırsın? Ne hakkın var? Sen bu bahçeye girdin ve seni bu bahçeye kim 

bıraktı, girdin? Bu bahçe kimin bahçesi olduğunu bilir misin?” Dedi: “Kızım ne 

bileyim, büyük bir bahçe gördüm, atımı otarıyorum. Ben ne bileyim kimin bahçesidir?” 

Cariye ise dedi, ki “Ey haydut, burası çayır mıdır, at otarıyorsun?” Dedi: “Kızım, bizim 

atlar, daima çiçek baĢı otlar.” Kız ise, testiyi yere koyarak, hemen ağlayarak, Mine 

Sultan‟a kavuĢtu. “Hey hanım, ne duruyorsun, bahçendeki çiçeklerin bir haydudun biri, 

bana diyor, ki kızım, atlar daima çiçek baĢı otlar.” “Kız, dedi: “Zamanında böyle bir 

haydut yine girdi bu bahçeye. Olmaya, ki yine o dadana?” 

Mine Sultan öyle geldi, ki ne gelsin, senelerce evvel gördüğü Demircioğlu, yine 

atın baĢlığım almıĢ, çanakların çiçekleri tarımar oluyor. Dedi: “Ey Allah‟tan korkmaz, 

bir kaçtın kurtardın, ġimdi de, nereye kaçacaksın? Ne hakkın var benim bu bahçemi 

tarımar ediyorsun?” Dedi: “Kızım, kızım bana bak kızım! Hiç beni kargıĢlama! zaman 

gelir, ki kızım senin toyunu düğününü de tutarım.” Demircioğlu bu güzele baĢtan 

ahirine bir bakıp, göz dolandırdı. “Ulan keĢke ağam bana al, getir diyeydi, ne iyi olurdu! 
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Lâkin, ben, bu kızı, bahçeden kaçırmak için, ağam bana getir dememiĢ; nasıl 

götürürüm.” Kız ise cariyeleri babasına haberci gönderdi. 

Demircioğlu ise bir taraftan, bahçeden kaçarak, gece yarısı idi, beyler, atını binip 

gerisin geri Allah‟a ismarladık edip, Kenan Sultan‟ı haber alıp, peĢine atlı kaldırana 

kadar, Demircioğlu dağdan, dereden, ormandan Allah‟a ismarladık edip, güne bir 

menzil kaçıp, çardakçı Çamlıbel‟e günlerin bir gününde kavuĢarak, Köroğlu‟na 

Demircioğlu‟nun geldiğini haber verdiler. 

Demircioğlu çıktı Köroğlu‟nun divanhanesine. “Geldin mi oğlum,” “Evet ağa, 

geldim.” dedi. “Ulan, hakikat bu devriĢin getirdiği tasfir, Mine Sultan‟ın kendisi mi?” 

Dedi: “Ağa, hiçbir taraf noksan değil, Ağa, keĢke, bana kızı al gel diyeydin, Ģimdi Mine 

Sultan buradaydı!” “Yok oğlum, yok Türkiye yiğitlerinin Ģanına düĢmez, kimsenin 

evladını cebri ala, kaça. Lâkin, oğlum, ben Allah‟ın emri ile, Kenan hükümdarı alayım, 

hele vermesin!... 

O zaman, Köse Kenan, baĢını kaldırarak Köroğlu‟na dedi, ki “Ulan hakikaten 

ahır sekisinde oturur, oğlum, padiĢahlar ile uğraĢırsın. Gel bu sevdadan vazgeç! Öyle bir 

hükümdar, kızını senin Ayvaz‟ına vermez. Yer ile gök ne kadar yakın ise, oğlum Mine 

Sultan da öyle yakındır bize. Gel Köroğlu, gel bu sevdadan vazgeç! Yoksa keleĢlerin 

kanına sebep olma!” “Yok emi, yok. Ölü baĢı gordan sakınmaz emi! bu yiğitlerin baĢına 

ne yazılmıĢ ise, o gelir. Eğlen emi, eğlen! Türkiye yiğitleri, hiçbir Ģeyden sakınmamıĢ 

Ģimdiye kadar, ben bu kızı ya ölür, ya alırım!”. Köroğlu ise, Kenan hükümdarına, elli 

beĢ koçak ile beraber kendisi tebdil görüp, Allah‟ın emri ile hükümdardan, yüz be yüz 

bu kızı istiyor. Köse Kenan, her ne kadar kızdı ise, Köroğlu Köse‟nin sesini kabul 

etmedi. 

Kırat‟ın üstüne binip, elli dört bölük baĢları, Köroğlu ile beraber, güne bir 

menzil baĢladılar Kenan deyin gitmeye. Üç günlük Kena‟na yol kalır kalmaz, 

Köroğlu‟nun gidiĢini Kenan hükümdarına haber verdiler, ki “Türkiye toprağından Koç 

Köroğlu, elli beĢ atlı ile Kenan‟a geliyor, malumatın olsun!” 

O zaman, Kenan Sultan‟ı hele bakalım ki dost mu geliyor düĢman mı geliyor? 

KarĢı göndererek, atla, hürmetle bunları alıp, atlar tavlaya çekildi, kendileri hükümdar 

sarayına çıktılar. Yer gösterildi. Oturduktan sonra, kahveler geldi, içtiler. Ara yerden bir 

saat geçer geçmez, Köroğlu ise saz elinde, kalktı. Hükümdar karĢısında. “Ey 

hükümdarım, sormuyorsun gelen adama, fikrin nedir?” Dedi: “Benden gelen misafire 

hizmet, hürmet ettirmek. Lâkin, senin Ģimdi fikrin ne ise, dost musun, düĢman mısın, ne 
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ise fikrin, bildir bakalım! Biz de ona göre davranalım!” O zaman, Köroğlu ayakta, 

bakalım, Allah‟ın emriyle, Mine Sultan‟ı Köroğlu saz ile, kızın babasından Köroğlu saz 

ile, ne istemiĢ: 

 

Hükümdarım geldim senin yanına 

Akıbet iĢimi görsen ey olur 

Hakkın emri ile Mine Sultan‟ı 

O oğlum Ayvaz‟a versen ey olur 

 

Gönül ayrılmadı bu iktidardan 

Akıbet geçmezem bağdaki bardan 

Mine‟yi almadan gitmem bu yerden 

Hakkın emri ile versen ey olur 

 

Köroğlu der iĢin müĢkil ederim 

Doğruluk ile ver teklif ederim 

Eğer vermez isen alır giderim 

Hakkın emri ile versen ey olur 

 

Köroğlu, saz ile, müĢkilini, Mine Sultan‟ın babası, Kenan Sultan‟ına bildirdi. O 

zaman, Kenan Sultan‟ı, böyle bir küçük, içerden kendi kendine düĢünerek, “Ulan, 

hakikaten, demek, ki dünyada deliler çok imiĢ. Hele bak bu haydudun teklifatına, ki elli 

beĢ kiĢi ile gelmiĢ, benden kızın verirsen alırım, yoksa almadan gitmem, diyor. Bazan 

insanın vadesi tekmil olanda muhakkak zor ile ölür.” Kenan Sultan‟ı kendi kendine 

düĢünerek, dedi, ki “Bari, ben buna öyle bir fend edeyim, ki dünyanın sonuna kadar 

dillerde söylensin! Hele, ben bundan, en evvel bunun teklifatını kabul edeyim! 

Alacağımı alayım! Yüksekten tutarım, verirse, zaten alırım, vermezse gerisin geri döner 

gider, Eğer, bunların kellesini almıĢ olsam, olur, ki gerisi çoktur, bir ziyan olur 

vatanlarıma.” 

Bu sebepten, Köroğlu‟na bir Ģey demeden baĢını kaldırdı. Dedi, ki “Yiğit, 

benden kız alanın, Allah‟ın emriyle, lâkin bir Ģey demiyorum, kesesi dolu kızıl altın 

olacak.” Köroğlu döndü: “Sultanım, elbette, Çamlıbel‟den, senden kız almaya gelen 

herifin, gümanı gelir. Her ne, her ne matlup ediyorsan, et! Kızıl altınım çoktur. Mine 
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Sultan‟ın ağırınca altın da vermeye iktidarım var benim.” O zaman, beyler, Kenan 

hükümdarı daha bir Ģey demedi Köroğlu‟na. “Hay hay, peki! Ağırınca altın vermeye 

iktidarın var ise, bende, Allah‟ın emri ile kızım Mine Sultan‟ı, senin oğlun Han Ayvaz‟a 

vermeye iktidarım var.” dedi. Beyler, her ne hükümdar teklif ettiyse, Köroğlu kabul etti. 

Bir takım ganimet, Kenan hükümdarı Köroğlu‟ndan alarak; lâkin kalbi kız vermek mi? 

Hayır, yok, “Alacağımı alayım, sonunda gelir kızı götürmeye, kılıcı karĢı veririm.” 

Köroğlu yarasa kuĢu gibi Kenan hükümdarının köĢk-ü sarayında, bütün 

varlığım, Ayvaz uğruna koydu. Yarasa kuĢu gibi tüyünü döktü. Nikâh kesilip, Ģerbetler 

içildikten sonra, Kenan Sultanı dedi: “Köroğlu, altı ay mehel verirsen, ben de kızımın 

çehizini, tebdilini hazır ederim. Yedinci ay üzerine gelir, gelinini alır, gidersin! Toy 

düğün yapar, götürürsün!” “BaĢüstüne efendim!” dedi. Bir hafta Kenan elinde kalarak, 

bir haftadan sonra Köroğlu Kenan Sultanı‟ndan müsaade alarak, elli beĢ koçak ile bir 

daha gerisin geri Çamlıbel‟e döndü. 

Güne bir menzil Çamlıbel‟e usûl bulur bulmaz. Köse Kenan‟a haber verdiler, 

beylerin geliĢini Köroğlu çıktı huzur divana, Köse‟nin elini Öptü. “Emi, gördün mü, 

üstüme gülüyordun, eğri kılıcı nasıl Kenan Sultan‟ı görmesiyle, kızı Mine Sultan‟ı, 

Allah‟ın emriyle Han Ayvaz‟a aldım. Hele vermeseydi!...” Köse Kenan, gülerek, baĢım 

kaldırdı, Köroğlu‟na dedi, ki: “Oğlum Köroğlu, atalardan kalan bir cevapdır, ki” oğlum 

cücüğü torda sayarlar. Sen, Ģimdi, hayal pilavına aldanmıĢsın. Dök, yağı bol olsun, 

oğlum! ne zaman, ki Mine Sultan‟ın duvağı yüzünde, Çamlıbel‟e gelirse, o zaman 

inanırım. Lâkin, sen, bu varlığı verdin, her bir yarasa kuĢu gibi tüyünü döktün. Ama, 

oğlum olmaya, ki bu hükümdar senin üstüne gülerek, elindeki pulun aldı. Senin de, 

peĢine güle güle, seni yola vurdu.” “Emi ne demek? Nikâh kesilmiĢ, Allah‟ın emri ile 

Mine Sultan‟ı almıĢım!” “Pekâlâ Köroğlu! O gün olur, ki benim bu sözlerim senin de 

diline taktir olmaya. Benim bu sözümü kabul edersin. ġimdi bir Ģey demiyorum. Altı ay 

tez gelir geçer. O zaman konuĢurum Köroğlu senin ile.” Beyler ara yerden üç dört ay 

geçti. 

Meğer, bütün Çamlıbel‟de bin dokuz yüz doksan dokuz koçak, iĢittiler, ki 

Köroğlu Kenan Sultan‟ın kızı, Mine Sultan‟ı Han Ayvaz‟a nikâhlamıĢ. O zaman, 

Köroğlu‟nun koçakları sevinerek, meğer Ayvaz‟ın kulaklarını bazı bazı çekerlerdi. 

Eskiden, bir cahilin evlenmesine, niĢanlanmasına mukabil, ehiller, bazı kulak 

çekerlerdi, Köroğlu koçakları, bazan, Ayvaz‟ı baĢına ahenk ederek, Ayvaz‟ı 

müjdeleyerek. 



 

 

368 

Lâkin beyler, Köroğlu‟nun elli iki derife kolu vardı, aĢçı yamakçı takımı. Bu elli 

iki derife kolu, gizli gizliye, kendi kendilerine meĢveret ettiler: “Ulan, ağamız Kenan 

Sultanı‟nın kızı Mine Sultan‟ı nikâhlamıĢ, amma ağırıncaca altın vermiĢ. Varlığını, 

bütün, Mine Sultan‟ın uğruna vermiĢ, kızı almıĢ. Lâkin, Ģimdi böyle bir varlık da. Toy 

düğüne saf olacak.” Birbirleriyle konuĢurken dediler, ki “Elbette, sarf olur. Belki de 

düğüne, Köroğlu verdiğinin iki mislisini de, düğüne harcar.” Bu derife kolu gizli gizliye 

kendi kendilerine müĢavere ediyorlardı. Birkaç tanesi dedi, ki “Ulan, ağamız ne 

vermiĢse vermiĢ, geri kalan top düğüne harcanan para, harcanmasın! Gelin, biz elli beĢ 

kiĢi derife atlı, hepimiz bir araya gelerek, Ayvaz‟ı da kandıralım, haber verelim, 

gidelim, niĢanlısını alalım, kaçalım! Köroğlu, daha, toy düğüne para harcamasın! Zaten, 

bu kız, bunun haklısı, alalım, getirelim!” Bunlar bir arada meĢveret ederek, hepsi 

müĢavereyi biriktirdi, gizli ama. Bu müĢavereden ne Köroğlu‟nun haberi var, ne 

Köse‟nin ne de koçakların haberi var. Bunlar, kendi kendilerine, gizli konuĢuyordu. O, 

ki meĢveret bitti, gizli gizliye Ayvaz‟a da haber verdiler, ki “Ulan, hazırlan! Köroğlu‟na 

hiçbir Ģey deme! Koçaklara, kimseye birĢey deme! Gidelim, senin sevdiğin Mine 

Sultan‟ı alalım, kaçalım, bu üç ayı da gözleme oğlum!” E, Ayvaz‟da cahil idi, uydu 

bunların sözüne, dedi, ki “Bir an evvel sevdiğimi kaçırayım! Hay hay, siz benim ile 

beraber geldikten sonra, alalım, kaçalım!” 

Bunlar, meĢvereti tamam ederek, gecenin bir yarısı, Ayvaz‟ı da aldılar. Derife 

atlısı Ayvaz ile beraber Kenan yolunu tuttular. BaĢladılar Kenan Eline gitmeye. Yolun 

yarısı olur olmaz, bunlar kendi kendilerine dedi, ki “Ulan birbirlerinin içinden, ulan, sen 

Demircioğlu ol! ben de Kenanlı Reyhan Arap olayım, an o da, Niğdeli Geyik Ahmet 

olsun, an o karĢıki de Bursalı Topal Dursun olsun;” 

Meğer, Köroğlu‟nun üç yüz altmıĢ atlı keleĢi içinde, altısı bölük baĢları idi. 

Kimler idiler? Birincisi Erzurumlu Demircioğlu Kenan, ikincisi Kenanlı Reyhan Arap, 

üçüncüsü Niğdeli Geyik Ahmet, dördüncüsü Bursalı Topal Dursun, beĢinci koçak 

Kayserili Abulobut, altıncı koçak Tokatlı Debe DaĢĢak. Lâkin, geri kalan her bir ülkeye 

sayılı koçaklar. Toz Koparan, Depe Delen, Değirmen Avurt, Firfirik Burun, Bu 

koçaklar da, yiğitler lâkabı ile söylenir, halen Ģimdiye kadar bu koçaklar dillerde, 

seneden seneye söylenir. 

Köroğlu‟nun derife atlsı, her biri Köroğlu‟nun bölük baĢlarının yerine geçerek; 

lâkin bu cevap de neye gelir; “taĢıma su ile taĢ döner mi?” Bunlar, birbirleriyle meĢveret 

eder etmez, bir gök çimen üstünde atlardan indiler, Ayvaz‟a da, dediler: “în ulan, burda 
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bir hiç olmazsa, bir saat atlarımızı silkeliyelim! Biz de, terkilerden heybeleri indirelim, 

karnımızı doyuralım!” Atları o gök çimen üstüne sikkelediler, heybeleri indirdiler. 

Bunlar karınlarını doyurduğu gibi, bir tanesi dedi, ki “Ulan Demircioğlu, hele bir kendi 

kendini bildir bize!” Dedi: „Ulan, benim adıma Demircioğlu Kenan derler.” diyerek, 

aldı sazı eline, Bakalım kendini meth etmesine “Kenan orduları benim kılıcımın elinde 

ne dayanır!” diye, kendi kendinin methini: 

Bire beĢe ona bine de bakmam 

Gör Demircioğlu diyerler bana 

Önümden de ordu bozulup kaçar 

Gör Demircioğlu diyerler bana 

 

Cenk ile geçmiĢtir gördüğün bu çağ 

Bana vız geliyor kılıçla bıçak 

Sorarlarsa beni ikinci koçak 

Ġsmi Reyhan Arap diyerler bana 

 

Gün be gün gitmiyor gam u feryadım 

Cenge girmek derler benim muradım 

Met edersin Geyik Ahmettir adım 

Tam üçüncü koçak diyerler bana 

 

Biri Erzurumlu Demircioğlu Kenan oldu, biri Kenanlı Reyhan Arap, biri de 

Niğdeli Geyik Ahmet oldu “Ulan, bizim kılıcımızın önünden acaba kim imiĢ kurtulan, 

Kenan elini dümdüz ederiz, hele kızı vermesinler! 

O zaman, beyler, güne bir menzil, gece gündüz giderek, Kenan Eli‟ne üç günlük 

yolları kaldı. Haberi kimden verelim? Kenan elinden: 

Köroğlu‟ndan alacak, Kenan sultanı, gânimeti aldıktan sonra, altı ay mehel de 

almıĢtı. Meğer, Köroğlu Çamlıbel‟e geri dönerken, Kenan hükümdarı yediden yetmiĢe, 

toplayarak, Kenan‟ın dört etrafına gizlide, pusuda, asker kılıçlı kalkanlı beklerdi. Neyi? 

Altı ay, eğer, sonra Köroğlu gelecek olursa, yekden asker Köroğlu koçaklarına karĢı 

duracak, Her vakit beyler, “Dost uyur düĢman uyumaz.” derler, atalardan kalan bir 

cevaptır, her vakit tedbirli dur, takdirden bahane bulma! o zaman asker dört etrafında 

Kenan‟ın, pusuda beklerken, bu taraftan, Köroğlu‟nun derife kolu, bölük baĢları olmuĢ 
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her biri kendi kendine. Üç günlük yol, ki kalır kalmaz, Kenan eli haber aldı, ki “Köroğlu 

keleĢleri geliyor.” Bunlar Köroğlu‟nun koçakları sandılar. Emir verilir verilmez, bütün 

Ģehrin etrafında, pusudaki olan asker, kılıçları parla parla parlattı. Bunlar bir tepe üze-

rine gelip, dayanır dayanmaz, meğer fikirleri gecenin bir feslisinde, kızı gizli alıp 

kaçırmak idi. 

Nasıl, ki bunlar Kenan‟ın dört etrafında, Kenan askerini görür görmez, birbirine 

dedi, ki “Ulan, bu asker bu Ģehrin etrafını sarmıĢ. ġimdi, bu kızı biz kılıcın zoru ile 

alalım! Neyi varsa alırız.” dediler. Biri dedi: “Ulan, bana Demircioğlu derler adıma,” 

Biri dedi: “Zaten bana Kenanlı Reyhan Arap.” biri de: “Bana Niğdeli Geyik Ahmet 

„Bursalı Topal Dursun‟, „Kayserili Abulobut‟, Tokatlı Tepe TaĢak”, Altı bölük baĢları, 

kendilerini meth ettiler. Nihayet, bunlar tepe üstünde kılıçları çıkartıp kından, dört 

taraflarını, emir verildi, Kenan askeri bunların sargıya aldı, bunlar kaldı ortada. Öyle 

baktılar, ki dört yan sarılmıĢ. “Peyderpey asker geliyor üzerimize.” Biri dedi: “Ulan 

Demircioğlu, bin dokuz yüz koçaklar baĢısın. Lâkin, Ģimdi bize bir vur emri ver, 

kılıçları kından sıyıralım, dört tarafımızdan gelen düĢmana kılıç vuralım, hele bugün 

bize bir vur emri ver!” Aldı Demircioğlu. Bakalım koçaklara, güya bölük baĢlarına, ne 

vur emri vermiĢ? Hâlbuki Köroğlu koçakları, Köroğlu ile beraber, Çamlıbel‟de 

oturuyor, hiçbir Ģeyden haberleri yok: 

Havaya sarfetmem ziya 

Kalbinize almayın riya 

Dilden Allah diye diye 

Daldırın düĢmana beyler 

 

DüĢmandır mahv u feryadım 

Demircioğlu‟dur adım 

Dilimde lezzet ü tadım 

Daldırın düĢmana beyler 

 

Bire beĢe bine bakmam 

Daldırın düĢmana beyler 

DüĢmanın çoğundan yılmam 

Daldırın düĢmana beyler 
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Demircioğlu, etrafında duran, sağında solunda kılıç kından sıyıranlara, vur 

emrini verdi. Lâkin bunlar Köroğlu‟ndan bu öğüdü duymuĢ, Köroğlu‟ndan bu görgüyü 

görmüĢ, Köroğlu‟nun üzerine giyorlar. Hâlbuki, bunlar derife koluydu. Biri 

Demircioğlu olmayile, biri Reyhan Arap olmayile, bölük baĢlarının adını kendilerine 

koymayile, alabilir mi Demircioğlu‟nun yerini? Lâkin, bunlar nara vurarak, Han Ayvaz 

ortalarında, dört taraftan gelen düĢmana kendilerini bildirdiler. Asker ise bir küçük 

titredi. Neden? Demircioğlu‟nun namım, her bir tarafta, büyüyenler söylüyor. Zaten 

Reyhan Arap kendilerinin tarafı, Reyhan Arap‟ın da ne olduğunu biliyorlar. Yakın gelir 

gelmez, dört taraftan, asker bunları üzerine saldırır saldırmaz, bir kılıç, bunları hiçbiri, 

bir tanesine kol kaldırıp vurmadan, derife atlısının yekununu, elli beĢ, bir de Ayvaz, 

bütününü kement ile at üstünden aldılar, kement ile tuttular. 

Kenan padiĢahına müjde haberi gitti, ki “PadiĢahım, müjde olsun! gelen 

Köroğlu‟nun bölük baĢlarını tuttuk, kement ile bent ettik. Ne emrin olur?” Emir verdi, 

ki “Huzuru divana getirin, onları, bir de ben ifadeye alayım!” O zaman bu tutulan 

Ayvaz ile Köroğlu‟nun derife kolunu, el kol bağlı, Kenan PadiĢahı‟nın sarayına 

çıkardılar, kuĢluk zamanı. Kenan Sultanı‟nın hükm-i adaletinde olan vezir vüzera, eğer 

Kenan Sultan‟ı baktılar, ki “Yok, bu yanlıĢ, Ne Köroğlu‟nun tutulan koçakları var 

bunların içinde, ne de Kenanlı Reyhan Arap!” Bunların ifadesini alarak biri dedi, ki 

“Efendim, ben Demircioğlu‟nun yerine kendi kendime geçtim, ben Demircioğlu 

oldum.” “E?” Biri de dedi: “Ben de Kenanlı Reyhan Arap oldum.” Meclis gülerek, 

Kenan hükümdarın emir verdi, ki “Bunların hepisinin kelleleri kesilsin!” Lâkin, 

vezirlerden akıdâneler ayağa kalktılar, dediler: “Hükümdarım biraz enli ol da az 

eninden al, boylu gittin! Bu gelenler, Köroğlu‟nun derifa kolu. Lâkin, bölük baĢları 

Köroğlu ile beraber, eğer gelirler ise, bu Kenan velveleye gider. Gel bunları zindana 

koyalım, öldürmüyelim! Olur, ki bir gün tuluğun sahibi, dananın hesabına gelir.” 

Vezirlerin bu sözüne karĢılık, Kenan Sultanı, o da, razı oldu. Baktı, ki doğru 

söylüyorlar. O zaman, derife atlısı, Ayvaz ile beraber, bağlanarak, her birini, bunları 

zindanhaneye sevk ettiler Her biri bir tomruğa bent oldu. 

O zaman, herkes gözünü açtı, ki bir tomrukta, elden ayaktan sarılı. Biri dedi: 

“Ulan pis itoğlu it, sen ettin!” Artık bunlar bir birlerine düĢtüler. O dedi: “Benim 

kanımın sebebi sen!” O dedi: “Sen!” Ayvaz dediki “Ulan, hakiketten taĢıma su ile taĢ 

dönmez. Benim de akılmı çaldınız. Beni de sizin ateĢinize yaktınız. Ben de buraya bent 
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oldum. Eyvah, muradım gözümde kaldı. Acaba, ağam beni bu zindandan kurtara bilir 

mi?” Bunlar bu halde kalsın beyler! Haberi nerden verelim? 

Meğer, Köroğlu‟nun, bölük baĢlarının tutulması, askerin ağzında söylene 

söylene amirler de dediler ki: “Askere haber vermiyelim, kuvvet-i maneviyemiz 

kırılmasın! O, ki bunlar bölük baĢlarım tuttuk diye, bunlar tuttukları bilinsin, derife 

atlısıdır tutulanlar olduğunu demiyelim!” Her bir tarafa dağıldı, ki Köroğlu‟nun elli beĢ 

sayılır koçaklan tutulmuĢ, Ayvaz ile beraber. Lâkin, bir Ayvaz olduğu doğru. Evet, geri 

kalan Köroğlu‟nun bölük baĢları değil, derife kolu. 

E, bir adamın dilinden çıkan, bin adama duyulur. ĠĢte beyler, hakikaten, bu 

dünyada baĢın selâmet kalmak istiyorsan, diline sahip ol! Dildir adamı yâr eder, dildir 

adamı yâd eder. Diline sahip olan bir adam, hiç bir zaman, ne baĢı darda kalır, ne de 

yüzü utanır. Çünkü, adam odur, ki kalbi ne ise, dili de öyle olmalı. 

Her tarafa dağılarak, Akçadağ Yaylaları‟nda Kiziroğlu Mustafa Bey iĢitti, ki 

Köroğlu‟nun bin dokuz yüz doksan dokuz koçağından elli beĢ bölük baĢları, Kenan 

elinde tutulmuĢ, kement ile. Nasıl Kiziroğlu duymasiyle, “Ulan, daha Körolu‟nun, o, ki 

bu sayılır koçakların, elli beĢi tutulduktan sonra, Köroğlu‟nun daha neyi kalmıĢ?” O 

zaman, Kiziroğlu Mustafa Bey, kendi baĢ koçağı Aydınlı Dönek Ahmet‟e dedi, ki 

“Oğlum, Dönek Ahmet, hele küheylanına bin de, Çardaklı Çamlıbel‟e git! Bak, ki 

Köroğlu tutulan koçakları duymuĢ mu? Eğer duymuĢ ise, bizden yardım istiyorsa, ikrar 

ver, de ki Kiziroğlunun selâmı var, dokuz yüz dokuz koçağını uğruna koymuĢ ağam! 

Madama, biz de, ki Türkiye kahramanıyız, kardeĢin kardeĢe her vakit dar gününde el 

tutmak lâzım. 

ĠĢte, hakikat da odur beyler! Bu dillerde söylenen, geçmiĢte olan 

hikâyelerimizde bazı ibret, bazı öğüt var. Her vakit kardeĢ kardeĢe el tutmak lâzımdır. 

Dar günde eğer birbirimiz ile, sıtk-u hulûs ile birbirimize yardım edersek, Cenab-ı Allah 

hiç bizi darda koymaz. Her vakit yüzümüz de aktır, göksümüz de açıktır, hiçbir zaman 

yere bakmayız. Lâkin dilimiz dost, kalbimiz hain olursa, elbette iĢimiz ileri gitmez. 

Kiziroğlu Mustafa Bey‟in baĢ koçağı, Aydınlı Dönek Ahmet, ata bindi. Güne bir 

menzil, gece gündüz, Çardaklı Çamlıbel‟e kavuĢur kavuĢmaz, atını tuttular. Kiziroğlu 

Mustafa Bey‟in baĢ koçağı, Dönek, Köroğlu‟nun divanhaneden adımını içeri atar atmaz, 

öyle gördü, ki ne görsün! Bölük baĢlar yerinde oturuyorlar. Erzurumlu Demircioğlu 

Kenan bıyığı bükmüĢ sandalyasında, gümüĢ hançer yakada, kılıç belinde bağlı. Kenanlı 

Reyhan Arap‟ın yüzüne baktı o da oturuyor, Niğdeli Geyik Ahmet, Bursalı Topal 
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Dursun, Firfirik Burun, Kayserili Abulobut, Tokatlı Depe DaĢak Toz Kopartan, Depe 

Delen, bütünü koçakların oturuyorlar. Dönek Ahmet ayakta sağa sola göz dolanarak, 

ayakta kaldı. Neden? “Ulan, hele bak, bu nasıl yalan, bu nasıl hal, bütün ülkelerde 

söylenir: Köroğlu‟nun bölük baĢları Kenan Eli‟nde kement ile tutulmuĢ. Lâkin bölük 

baĢlar yerinde oturuyor. Ben de, böyle bir hale, hiç Ģimdiye kadar rast gelmemiĢtim.” 

Lâkin Kenanlı Köse Kenan, Dönek Ahmet‟in bakmasından anladı, iĢi çaktı. 

Köroğlu‟na dedi, ki “Köroğlu hele bu yiğitten sor, sor bak, ki etrafa bakmasının sebebi 

nedir?” Köroğlu, “Oğlum Dönek, niçin ileri gelmiyorsun? Gel bakalım fikrin nedir?” 

Dedi: “Ağa, ben de ĢaĢtım bu iĢe. Bütün ülkelerde bir parmak bal olmuĢsun, sayılır 

koçakların tutulmuĢ. Lâkin buraya içeri girdim, keleĢlerin oturduğunu gördüm, benim 

de, bu iĢe aklım yer etmedi ağa?” O zaman Köse Kenan baĢım kaldırdı Köroğlu‟na 

dedi, ki “Köroğlu, ben sana demedim mi oğlum: Cücüğü torda sayarlar. Sen bana dedin 

ki hayır emi, hayır! Benim adıma Koç Köroğlu derler. Oğlum, bu senin dediğin derife 

atlın Ayvaz‟ı alıp götürdü. Bunlar muhakkak, ki Kenan Eli‟nde tutuldular. Her biri 

olmuĢ, bölük baĢının yerine geçmiĢ. Bunlar bu koçakların adını çalarak, biri 

Demircioğlu, biri Reyhan Arap, biri Geyik Ahmet olmuĢ. Her biri bir taraftan, kendini 

haber vererek, bunlar kement ile tutulmuĢ. ġimdi Köroğlu, nasıl bokladın, öyle pakla 

bakayım!” Köroğlu nasıl Köse‟den bu haberi eĢitmesiyle, zaten Dönek Ahmet de haber 

verdi. Köroğlu Deli Mehtar‟a dedi, ki “Oğlum, Deli Mehtar, Ģu duvardan sazımı indir!” 

Duvardan sazı indirip, Köroğlu bastı bağrına. Bakalım, Dönek Ahmet karĢısında 

oturuyor, Kösenin de bu sözüne Köroğlu, saz ile, Kenan Eli‟ne gideceğini bin dokuz 

yüz doksan dokuz keleĢe saz ile ne bildirmiĢ: 

Söyleyin Mehtar‟a gelsin yanıma 

O Kenan Eli‟nden haber al da gel 

Bu nasıl ahvaldir bu nasıl haldir 

O Kenan Eli‟nden haber al da gel 

 

Acep Kenan bostan mıdır bağ mıdır 

Ara yerde yüce yüce dağ mıdır 

O derife ölü müdür sağ mıdır 

O Kenan Eli‟nden haber al da gel 
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Köroğlu der burda halime bakın 

Mehtar‟ım kimseye görünme sakın 

Tez haber kavuĢtur gitsin merakım 

O Kenan Eli‟nden haber al da gel 

 

Köroğlu saz ile, Deli Mehtar‟ı, koçakların ölümü diri mi tutulduğuna karĢılık, 

derifa atlının, Deli Mehtar‟dan haber getir, soruyor. Deli Mehtar ise, “Ağa, benim 

baĢımın üstüne! Kenan‟a giden koçakların tutulduğunu, ölü müdür, diri midir tezden 

sana haber getireyim ağa!” Deli Mehtar, o vakit atına bindi, güne bir menzil Kenan 

yoluna düĢtü. Bu taraftan Kiziroğlu‟nun koçağı Dönek Ahmet dedi: “Ağa, ne emrin 

var? Bizden haber istiyor musun?”, Köroğlu baĢını kaldırarak, güle güle, Dönek 

Ahmet‟e dedi ki: “Yiğit, hele Değirmencioğlu‟m yerinde oturuyor, koçaklarım bütün 

yerinde oturuyorlar, hele imdada ihtiyacım yoktur oğlum. Ne zaman darda kalırsam 

eğer, o zaman sizin benim imdadıma geldiğinizi gözlerim. Lâkin, Ģimdi ben de selâmet, 

koçaklarım da selâmet. Benden Kiziroğlu‟na selâm götür, de, ki tutulan koçakları 

Köroğlu‟nun tutulmamıĢ. Derife atlısı, sayılır koçakların yerinde ad kendi kendilerine 

takmıĢlar.” 

Dönek Ahmet atına bindi, Akçadağ Yaylalarına dönüp, güne bir menzil, Dönek 

kavuĢtu Kiziroğlu‟na. Kiziroğlu dedi: “Dönek hayır haber?” Dedi: “Ağa müjdeler 

olsun! Köroğlu‟nun derife atlısı, bölük baĢlarının yerine geçerek, biri der imiĢ bana 

Demircioğlu derler. Biri der imiĢ bana Reyhan Arap derler. Her biri koçakların adını 

çalarak, tutulanlar Köroğlu‟nun derifa kolu ağa, Köroğlu koçakları bütün oturuyor.” 

“Oğlum, gözün ile gördün mü?” “Evet ağa! Göz gördüğünü söyler. Gözüm ile Köroğlu 

koçaklarını gördüm, saltanatta oturuyorlar.” “Köroğlu ne dedi oğlum Dönek?” Dedi: 

“Ağa Köroğlu‟nun selâmı var sana. Hele bölük baĢlarım selâmet, ben selâmet, emim 

Köse selâmet. Ne zaman baĢım dara düĢerse, o zaman imdadıma kavuĢur dedi. ġimdilik 

hele imdada lüzum yok, ben de sizin gibi saltanatta oturuyorum.” “Pek âlâ oğlum!” 

Bunlar da kendi zevkinde kalmasına, haberi Deli Mehtar‟dan verelim. 

Deli Mehtar, meğer o zamanın devri devranı, on iki lisan bilir idi Deli Mehtar. 

Deli Mehtar, güne bir menzil, her hangi bir ülkeye girse, o ülkenin adamının kılığına 

girerdi. Deli Mehtar, eğer tutulsa, ip boğazında, kazık kıçında. Lâkin, Deli Mehtar 

nereye gitse, selâmet gelirdi. Neden? Görgü var. 



 

 

375 

Evet, bir adam eğer görgülü olursa, bilgili olursa, elbette o adam baĢı dara 

düĢmez. Cenab-ı Allah hiç bir zaman, devletimize, milletimize zeval vermesin! Eskiden 

bir Türk çocuğunun, yüzde bir tanesi, yahut üç tanesi okur yazar, bilirdi. Lâkin Ģimdi 

yedi yaĢına girer girmez, çok Ģükür mekteplerimiz de çok, Cenab-ı Allah hiçbir zaman 

vatanımıza, milletimize, devletimize zeval vermesin, bütün yeniden yetiĢen 

çocuklarımız, hepsi okur yazar, eğer kız eğer erkek. Çünkü neden? Her bir Ģey görgü ile 

ileri gider, görgüsüz bilgisiz bir adama adam denilmezdi. 

O zaman, Deli Mehtar, günlerin bir gününde, Kenan Eli‟ne girerek, çarĢıları 

dolanarak, atıını bir hana çekip, kendisi bir kahveye içeri girdi, selâm verip oturdu. 

Kahveci geldi. “Hey delikanlı, ne istiyorsun?” Dedi: “Kahve getir!” Halbuki ezeli 

ezelden dillerde söylenir ki “Gönül ne kahve ister, ne kahvehane; gönül ahbab ister, 

kahve bahane.” Deli Mehtar‟ın kahve istemek fikri yoktu, milletin ağzından söz almak 

fikri. Bir sedirde oturarak, kahveci kahveyi koydu önüne, Deli Mehtar kulak verdi 

milletin yüzüne. Meğer, Kenan Eli‟nde eğer çarĢılarda, eğer mahallelerde, yediden 

yetmiĢe kadar Köroğlu‟nun koçakları, kement ile tutulan koçaklar söylenir dillerde. Deli 

Mehtar, o kahvenin içindeki halkın ağzından çıkan sözleri birer birer dinleyerek, öyle 

baktı, ki bütün Demircioğlu‟nun tutulduğu, bölük baĢlarının tutulduğu, bütün milletin 

dilinde söyleniyor. Deli Mehtar bıyık altı gülerek, “Ulan, hakikat bu derife atlısı ne 

kadar bizim adımızı çalmıĢ. Bunların hiç haberi yok, ki Köroğlu koçakları, Köroğlu‟nun 

Çamlıbel‟de pilava pençe vuruyor.” Deli Mehtar ise sözün neticesini aldı milletin 

söylüĢünden, ki bunları zindana koymuĢlar, bütünü zindanda bekliyor, Köroğlu‟nun 

gelip koçakların arkası alındıktan sonra tutula, bunlar da sonradan ölecek. O zaman, 

Deli Mehtar anladı, ki Kenan askeri Köroğlu‟nun gelmesini bekliyor. Kahvesini içip, 

kahvecinin parasını verip, çıktı kahveden doğru, o gün dolandı. 

Ferdası gün, handan altını çekerek, hancının ücretini verip, ata bindi, gerisin 

geri. 

Meğer, beyler Deli Mehtar gibi nice binlerce, atlı yaya, gelip giden var. Malum 

a, koca bir ülke. O zaman, Deli Mehtar gerisin geri dönerek, güne bir menzil Çamlıbel‟e 

kavuĢtu. Köroğlu‟na haber verdiler: “Deli Mehtar geldi;” Deli Mehtar çıktı Köroğlu‟nun 

huzuruna. “Oğlum, Deli Mehtar, hayır haber?” Dedi: “Ağa, derife atlısı, zindan içinde, 

ölü değil diri gördüm. Lâkin, bütün Kenan kahveleri, çarĢıları Köroğlu‟nun bölük 

baĢları tutulduğu söyleniyor ağa. Geri kalan Köroğlu‟nun koçaklarını gözlüyorlar, ki 

yâni biz gidelim, bizi de kılıç ile, yahut kement ile tuttuktan sonra, hepimizi bir arada 
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öldüreler.” “Ya oğlum, demek Kenan hükümdarı, hem benden Mine Sultan‟ın ağırınca 

altın alsın, bu ganimeti alsın, hem de bana kılıç vursun. Eğer ben, Kenan hükümdarına, 

bir hile edip, onun baĢına bir patlıcan turĢusu kurmazsam, bana Türkiye kahramanı 

demesinler, adıma Koç Köroğlu demesinler! Onun bana bu fendine karĢılık baksın ki 

dünyada yiğidin fendi nasıl olur!” O zaman Köroğlu ise sazı duvardan indirip, oturan 

koçaklar Köroğlu ile beraber oturuyor, aldı Köroğlu. Bakalım, Kenan Eli‟ne “Kılıç 

kalkan kuĢanın!” diyerek, Kenan Eli‟ne kılıç vurmaya gideceğini, Köroğlu saz ile, söz 

ile koçaklara ne ikrar vermiĢ: 

Beylerim at binin düĢelim yola 

O Kenan Eli‟ne seferimiz var 

Bir kılıç yerine beĢ kılıç alın 

O Kenan Eli‟ne seferimiz var 

 

Elin ateĢine özün yakmayın 

Birbirizin sohbetinden çıkmayın 

Sakın bire bine beĢe bakmayın 

O Kenan Eli‟ne seferimiz var 

 

Köroğlu der nice boynum bükeyim 

Nice eyyam harpte ömrüm sökeyim 

Kenan‟ın yerine arpa ekeyim 

O Kenan Eli‟ne seferimiz var 

 

Köroğlu‟nun bu sözüne mukabil, Kenan‟lı Köse Kenan, ocak baĢında baĢını 

kaldırdı, dedi: “Ulan Köroğlu, hakikaten ben seni akıllı bilirdim, ama oğlum iĢin sonunu 

düĢünmeden, bir iĢe tasavvur kılanın elbette hali böyle karmakala düĢer. Ben sana 

dedim, ki bu sevdadan vaz geç! ġimdi sözüme geldin mi, gelmedin di? Köroğlu 

demedim mi, ki ne zaman Mine Sultan‟ın yüzünde duvak Çamlıbel‟e indirirsin, o 

zaman inanırım. De git, getir bakalım. Hem vereceğini verdin, hem de Ģimdi kılıcı 

kından sıyır bakalım. Son katre kanımız Kenan‟da dökülecektir oğlum. Lâkin, ölü baĢı 

kordan sakınmaz, öldüğümü kayırmıyorum Köroğlu, civanımdan hasret giderim.” 

Civanı da, Dana Hanım idi. Çünkü Dana Hanım‟ı Köse, Tekman‟dan, Ado Bey 

Kızı, Tekman‟da yıkarak, kuvvetinin zoriyle kızı almıĢtı. Eğer Köse, Dana Hanım‟a, 
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eğer Dana Hanım da Köse‟ye ikisi birbirine candan âĢık olmuĢlardı. Ġkisi birbirinden 

ayrıldığı gibi, ne Köse‟nin gözüne uyku gelirdi, ne de Dana Hanım‟ın. Bu sebepten 

beyler iĢ baĢa geçende, elbette yiğidin kanı canı, kanı neyi vurulmuĢtur, vatanı için, 

milleti için, baĢında devleti için her vakit kahramanlar canı teslim eder. ĠĢ baĢa geçti, ne 

yapsın! O zaman. Köroğlu ise, Köse ile beraber, bin dokuz yüz doksan dokuz koçak, 

kılıç kalkan kuĢanarak Kenan Eli‟ne baĢladılar yürümeye. 

Gece gündüz gide gide, günlerin bir gününde, Kenan dağları görünür görünmez, 

Kenan Sultanı‟na haber verdiler, ki “Ne duruyorsun? Haberin olsun, Köroğlu beyleri 

geliyor, bin dokuz yüz doksan dokuz koçak geliyor!” O zaman, dört etrafı Kenan‟ın 

zaten pusuda asker, kılıçlı, kalkanlı onlar da bekliyor, emir, ki verilir verilmez, 

Köroğlu‟nun dört etrafını dağlardan Kenan orduları sargıya aldı. Köroğlu öyle gözünü 

açtı, ki ne açsın! Arkayı da, sağı da, solu da, önü de bütün yedi kat sargıya almıĢ Kenan 

orduları. Köroğlu Köse ile beraber bin dokuz yüz doksan dokuz koçak, malum a iki 

binden bir tane noksan, buna ikibin diyelim, bunlar o çember içinde kalarak. Köroğlu 

ise dört yana baktı, ki her taraftan sargı alınmıĢ bu sargıdan çıkmanın imkânı yok. 

Köroğlu ise, “Ulan, olur, ki koçaklarımın, göz dediğin muhanettir, birisi kaçamak yolu 

verirse, kuvvet-i maneviyem kırılır. Son katre kanımız burda dökülsün! Alnımıza ne 

yazılmıĢ, o gelir baĢımıza hele ben, bu koçaklara can u gönülden saz ile, bir vur emri 

vereyim, kılıç kalkan oynatalım!” Köroğlu her vakit demiĢ: 

Kılıç Ģakırtısı koçak narası 

Cila verir koç yiğidin sadası 

Bir koçak da çetin dara düĢerse 

Yardım eder koç yiğidin Huda‟sı 

 

Aldı Köroğlu Kırat‟ın üstünde. Bakalım beylere vur emri vererek, ne ümit 

tesellisi vermiĢ: 

Beylerim dinleyin benim sözümü 

Kulagızda altın küpeye benzer 

DüĢmanın çoğundan yılmayın sakın 

Akıbeti külden tepeye benzer 

 

Benim bir koçağım devirir dağı 

YeĢerir gün-be-gün bostanı bağı 
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KarĢında görünen düĢmanın çoğu 

Tütün doldurduğun pipoya benzer 

 

Köroğlu sözünden bir hisse alan 

DüĢman karĢısında sararıp solan 

Allah diye diye düĢmana dalan 

Akıbeti sağlam tepeye benzer 

 

Sazına, sözüne, Köroğlu, nihayet verir vermez, saz ile vur emri dedi bin dokuz 

yüz doksan dokuz keleĢe: 

Vurun koçaklarım eyleyin gayret 

DüĢman elimizden olsun melamet 

Köroğlu der bende yoktur marifet 

DüĢman elimizden olsun melamet 

Vurun koçaklarım eyleyin gayret 

 

Bin dokuz yüz doksan dokuz keleĢ içinde, baĢta Erzurumlu Demircioğlu Kenan, 

kılıcı kından sıyırarak, düĢmanın sağ tarafına. Meğer, sağ taraftan düĢman fazla 

geliyordu. DüĢman sağma atım sürerek Köroğlu‟nun, Derimcioğlu Kenan‟ın yüz atlı 

maiyetinde, emrinde idi. 

Bunlar cenge girdiği zaman, gününden evvel talim görmüĢlerdi, eğer baĢımız bir 

cenge düĢerse, o vaktin devri devranı, kılıç kalkan zamanı, delikli demir çıkmamıĢ hâlâ, 

kılıçlar elimizde oynarsa, altı bölük baĢının altı yüz atlı emrinde idi. 

Demircioğlu ki sağ tarafa atını sürerek, Demircioğlu‟nun maiyeti, kolu, yüz atlı 

sağ tarafa Demircioğlu‟nun peĢine gittiler. Ġkinci bölük baĢı Kenanlı Reyhan Arap idi. 

Alapaça attan sıçradı Reyhan, Alapaça atın kolanlarını çekerek kılıcı kından sıyırdı. O 

da düĢmanın sol tarafına Alapaçayı sürdü, kılıç vurarak o da sol tarafa atı koĢturdu. 

Kenanlı Reyhan Arap‟ın da emrinde yüz atlı var idi. Reyhan Arap‟ın kolu da Reyhan 

Arap‟ın peĢine; sol tarafa at sürdü. Üçüncü koçak Niğdeli Geyik Ahmet idi. 

Köroğlu‟nun bölük baĢları Niğdeli Geyik Ahmet attan aĢağı sıçrayıp, o da bindiği 

küheylanın kolanlarını çekerek, kılıcı kından sıyırdı, düĢmanın alt tarafına at sürdü. 

Niğdeli Geyik Ahmet‟in de kolu yüz atlı, onun da emrinde, yüz atlı da Geyik Ahmet‟in 

peĢine nara vurarak, düĢmanın alt tarafına yürüdüler. Dördüncü koçak Kayserili 
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Abulobut. O da, kılıcı kından sıyırarak, düĢmanın üst tarafına at sürdü. Onun da, peĢin-

de yüz atlı. O da düĢmanın üst tarafına sürdü. Altı bölük baĢları altıyüz atlı ile dört 

tarafa taksim oldular. 

Köroğlu‟nun mevcudu bin dokuz yüz doksan dokuz koçak idi. Çünkü bir taneyi 

iki binden niye tek tuttu? Her vakit Köroğlu derdi, ki: “Tekte yöm vardır. Ġki bin koçak, 

iki kelime ile. Bin dokuz yüz doksan dokuz koçak kaç kelimeye gelir? Dünyanın sonuna 

kadar, dillerde destan olayım, dillerde yiğitliğimiz, mertliğimiz söylensin!” Ġki binden 

bir tane noksan koymuĢtu. 

O zaman, altı yüz atlı, ki dört tarafa taksim oldu, kılıçlar kalkıyor, iniyor, toz 

dumana karıĢtı. Geri kalan yedi yüz elli atlı da Kenanlı Köse Kenan‟ın kolu idi. Meğer 

beyler Kenanlı Köse Kenan, ne sağda, ne solda, ne altta, ne üstte karar vermezdi. Hangi 

tarafta Köroğlu‟nun koçakları, eğer sargıda kalırdı ise, darda bölük baĢlarının imdadına 

giderdi. Yedi yüz elli atlı da, Köse‟nin kolu var idi. Onlar da Köse‟nin emrinde idi. 

Köse Kenan akĢama kadar dört tarafa dalar çıkardı, yediyüz elli atlı ile kılıç vururdu. 

Geri kalan Köroğlu‟nun kolu idi, ki Köroğlu Kırat ile, geri kalan atlı ile, barhana 

baĢını beklerdi. DüĢman barhanaya hücum edip de erzağımızı talamasın, kuvvet-i 

maneviyemizi kırmasın. Çünkü, her bir Ģey, varlık ile olur. Allah daimi vatanımızı da, 

devletimizi de, milletimizi de zengin etsin, var etsin! Her vakit vardan fayda olur, 

yoktan ne fayda olur! 

O zaman, bu koçaklar, akĢama kadar kılıç vurarak, dört taraftan kan dökülüyor. 

AkĢam, ki olduğu gibi her iki taraf birbirinden ayrıldı. Köroğlu beyleri barhanaya atları 

ile girip, Köse bir yandan, koçaklar attan aĢağı iner inmez, o günkü gün, birinci günde 

Köroğlu‟nun yetmiĢ beĢ koçağı ağır yaralı attan aĢağı indi. Köroğlu Köse‟ye dedi, ki 

“Emi, birinci günden yetmiĢ beĢ koçak yaralı verdik. Bizim bu cenk içinde nihayeti bir 

hafta tahammülümüz olur. Ne tebdil edelim?” Köse Kenan dedi, ki “Köroğlu budur, ki 

son katre kanımız oğlum, burada dökülecek. Öldüğümü kayırmıyorum canımdan 

helallik almadım, civanımdan. Ölürsem, hasret kalırım.” “Emi, ölürsen canın sağolsun, 

elbette civanın senin gibi bir Köse‟yi yine bulur, alır!” 

O gece geçti, sabah açıldı. Beyler, hayırlı sabahlar cümlenizin, cümlenin üzerine 

açılsın, inĢallah! Köroğlu ise, yine Kırat‟ın üstüne gelir gelmez, “Ulan, bu günsü günde, 

hele Ģu beylerime bir ümit tesellisi vererek, koçaklarıma bu gün de bir vur emri 

vereyim!” diyerek, aldı Kırat‟ın üstünde Köroğlu sazı: 

 



 

 

380 

Koçak akan sular gibi 

Çağlar gümbür gümbürlenir 

Eğri kılıcı beline 

Bağlar gümbür gümbürlenir 

 

Asla usanmaz yasından 

Giyinir Türk libasından 

Bütün koçağın sesinden 

Dağlar gümbür gümbürlenir 

 

Köroğlu düĢmez halından 

Diliyor tutar dalından 

Bütün koçağın elinden 

Çağlar gümbür gümbürlenir 

 

Köroğlu‟nun Kırat‟ın üstünde, keleĢlere bu cevapları, koçakları yine tazeden 

heyecana getirip, dört taraftan nara vurarak, yine daldılar düĢmana. O günsü gün de, 

amansızlayın cenk olundu. AkĢam oldu, yine barhanaya döndüler. Beyler, ikinci gün de, 

seksen dört koçak ağır yaralı, Köroğlu barhanasına indi. Köroğlu ile Köse Kenan, 

koçakların yaralarını bağlıyarak, Köroğlu Köse‟ye dedi, ki: “Emi!” Dedi: “Nedir?” 

“Emi, sen Han Ayvaz‟ı Çamlıbel‟e al, git! Emi bu koçaklar ağır yaralı, bu cenk bize 

ağır oturacak. Bakalım, ki sonumuz emi, nereye varacak?” Köse Kenan döndü. 

“Köroğlu, öldüğümü kayırmıyorum, civanımdan hasret gideceğim civanımdan helallik 

almadım.” “Emi, canın sağ olsun! Ölürsen, canın sağ olsun! Sen öldükten sonra, 

civanın, elbet bir civan daha bulur, alır.” Bunların bu sözlerine, meĢveretlerine, gel 

haberi kimden verelim? Kenan Sultanı‟ndan: 

Kenan Sultanı vezir vüzerasına dedi, ki: “Ne yapalım, bu kadar zarar ziyanım 

oldu benim? Bunun bir kolayı yok mu? Buna bir tebdil bulalım! Yoksa, Köroğlu 

koçakları çok ziyan verecek bana.” Meclisten akıldanelerden, birkaç tane ayağa 

kalktılar, dediler: “Hükümdarım, bunun bir kolayı vardır. Ancak kolayı budur, ki bir 

yandan cenk edelim, bir yandan Kenan‟ın dört etrafına hendek kazılalım! Kenan‟ın dört 

tarafında hendeklerin üzerini iğreti örtelim! Köroğlu‟nun din dokuz yüz doksan dokuz 

keleĢi, bilcümle hendeklere dökülsün! Bunları, yoksa, kılıç ile, kalkan ile elde 

edemeyiz.” Akıldanelerin bu sözüne Kenan Hükümdarı gayet memnun oldu. 
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Memnun olduktan sonra, emir verildi askere, bir yandan cenk olunuyor, bir 

yandan hendek kazılıyor. Kazınan hendeklerin, iğreti üzeri çöp ile örtülüyordu, ince bir 

toprak üzerine veriyorlardı. Dört etraf Kenan‟ın hendek ile ikmal oldu. Üç yerden geçit 

koydular. Asker geçidi geçti. Gecenin yarısı o geçit yerlerinin yine eĢildi üzeri, örtüldü. 

O gece geçti, sabah açıldı. Hayırlı sabahlar cümle ehl-i Ġslâm üzerine açılsın 

inĢallah! 

Kenan Hükümdarı askerin üzerinde olan amirlere ve askere emir verdi, ki: 

“Kaba kuĢluğa kadar, kılıç cengi edeceksiniz, kaba kuĢlukta, yâni, yüz çevirip bozulduk 

diye geri dönün, Kenan‟a doğru kaçamak yolu verin, Ģehre doğru kaçın! Sizin 

kaçtığınızı Köroğlu koçakları tabii iĢitir, görür. Onlar peĢiniz sıra, at koĢun, onlar koĢ-

tukça siz kaçarsınız. Hendekler baĢına geldikleri zaman, dört taraftan düĢman hendeğe 

dökülür. Onlar hendeğe döküldükten sonra süvari geri dönecek. Amansız, kementçilere 

emir verin, hendeğe dökülen Köroğlu koçaklarını birer birer kement ile bent edin!” Bu 

emri Kenan Sultanı verdikten sonra, e Köroğlu‟nun bundan, gafil, haberi yok. 

Köroğlu koçakları cenkte iken, Köse Kenan Han Ayvaz‟ı Çamlıbel‟e almıĢ 

gitmiĢti. Bu koçakların içerisinde bir Ayvaz yok, bir de Köse. Geri kalan bin dokuz yüz 

doksan dokuz koçak, Köroğlu ile beraber, kılıç vuruyordu Kenan Eli‟nde. 

KuĢluk zamanı idi, Kenan orduları, ki yüz çevirdi, Kenan Eli‟ne doğru baĢladılar 

kaçmaya. E Köroğlu koçakları, bölük baĢları sandı, ki düĢman bozuldu. “Ulan, bu fırsatı 

elden bırakmıyalım!” diye, amansız kaçan düĢmanın üzerine Köroğlu ile beraber at 

sürdüler. O, ki hendekler ağzına gelir gelmez, ocağı batsın hendeklerin, iğreti örtülmüĢ, 

hendek olduğu belli değil, dört taraftan bin dokuz yüz doksan dokuz keleĢ, her yandan 

döküldü hendeğe. Köroğlu koçakları ki hendeğe birer birer dökülürken, bu taraftan ka-

çan düĢman süvari kementçiler ile beraber geri döndü. Köroğlu koçaklarını, dökülen 

hendekler içerisinde kemende alarak birer birer. Hendeklerin on iki metre derinliği, 

sekiz metre eni vardı. Hangi atlı bu hendeği atlıyabilir, hangi atlı bu hendeğe düĢerse 

çıkabilir? 

Bin dokuz yüz doksan dokuz koçak da, atları birer birer dökülerek, sade baĢta 

Kırat hendeği atladı, bir de ikinci koçak Kenanlı Reyhan Arap‟ın bindiği Alapaça 

hendeği atladı. DüĢman ise, Reyhan Arap, ki Alapaça ile hendeği atlar atlamaz, Reyhan 

Arap‟ın da aklı dolandı, attan aĢağı yıkıldı. Reyhan Arap‟ı da düĢman kemende aldı, 

Alapaçayı da tuttu. Eh, diğer atlar bütün hendekte çırpınıyordu. Bin dokuz yüz doksan 

dokuz koçaktan, bir Kırat, Köroğlu ile beraber kurtardı. Köroğlu öyle baktı, ki alamet 
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halat, düĢman birbirine karıĢtı, koçaklarım bütün kement ile tutuldu. Köroğlu Kırat ile, 

kendini bir yana savuĢturarak, Kenan Eli‟nden bir müddet kaçtı. Lâkin Köroğlu‟nun ne 

yana kaçtığını, e, tabi Kırat‟ın peĢine ne at kavuĢur ne adam kavuĢur, ne tarafa gittiğini 

düĢman bulamadı. Köroğlu böyle gitmeden olsun gel haberi tutulan koçaklardan 

verelim: 

Bin dokuz yüz doksan dokuz koçağı tutarak kayd-ı bend edip, Kenan Sultan‟ın 

huzur divanına çifter çifter, kolkola bağlı çıkardılar. Kenan hükümdarına, Kırım 

hükümdarına, müjdeler verildi, ki: “Hükümdarlarım sağ olsun, düĢmanı tuttuk! Bin 

dokuz yüz doksan dokuz koçak bağlıdır. Hükm-i divanına getirdik, lâkin, Köroğlu kaçtı 

Kırat ile beraber. Nere gittiğini bulamadık.” 

O zaman Kenan hükümdarı ile Kırım hükümdarı oturuyordu, ki Kenan 

hükümdarı emir verdi, ki “Efendim, Köroğlu‟nun namını kaldıracağım, tuttuğum 

tutsakların hepsinin kellesini kılıçtan geçirip. Söyletmeyin, vurun!” Vur emrini Kenan 

hükümdarı verdiği gibi beriden meclisinden akıldanelerden birisi kalktı ayağa. 

Hükümdarın bu verdiği emrine karĢılık dedi: “Hükümdarım sağolasın! Emrin 

baĢüstüne! Lâkin, Köroğlu, koçakları tuttuk ama, Köroğlu‟nu tutamadık. ġeytan ile 

kolla-kellik oynaması biraz müĢkil olur. Bu herif Kırat ile kaçtı. Olur, ki gitti, gitti bize 

bir hilekarlık eder. BaĢımız darda kalırsa, zaman gelir, ki ölü dirilmez ama, diri tez ölür, 

Köroğlu‟nun eli geniĢe çıktığı zaman, hani benim koçaklarım, hani benim 

beylerim?‟derse, ne cevap veririk? Gel bunların cümlesini cellata vermiyelim, senin 

emrin ile zindanlara bent edelim bu koçakları, birer birer tomruğa bağlayalım! 

Köroğlu‟nu tutup elde edene kadar. Ne zaman, ki Köroğlu‟nu da tutarsak, Köroğlu‟nu 

öldürürüz, bunlarda elimizde, öldü sayılır zaten. Bir adam tutulur, tutsak olursa, ölü ile 

dirinin farkı yoktur. Köroğlu‟nu öldürdükten sonra, bunları sonradan öldürelim! Zaten 

ne var? Eğer bunların kellesini kesersek, olur, ki baĢımız dara düĢer, ara yerde 

piĢmanlık olur. Lâkin ölü daha dirilmez.” Akıldanenin bu sözüne, hem meclis, hem de 

Kenan hükümdarı baktı, ki bu adamın sözü doğru, öyle ya. Emir verdi. Tutukları 

tutsakları, Köroğlu‟nun koçaklarını, çifter çifter kol kola bağlı idi, zindanlara teslim 

ederek, herbirini bir tomruğa bent ettiler. Yani ki Köroğlu‟nu bulana kadar, Köroğlu‟nu 

öldürene kadar. Bunlar zindana bent olduktan sonra gel haberi kimden verelim, Koç 

Köroğlu‟ndan: 

Köroğlu ise, Kırat ile, kendini kaçırıp kurtararak, bir köyün birine bir kabristan 

üzerine geldi. Kabristan taĢma Kırat‟ın dizginini bağladı. Kendi kendine, “Ulan, ey vah, 
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hani benim koçaklarım, hani benim keleĢlerim, hani benim Erzurum‟lu Kenan‟ım?”, 

diyerek, gözler doldu, gözlerinden yaĢ dökerek, aldı bakalım, Köroğlu, burda feryad u 

figanla, tutulan koçakların tutulmasına mukabil, dertli dertli, burada Köroğlu saz ile, söz 

ile, ne feryad kılmıĢ: 

Ne yaptım neyledim feleğe bilmem 

Hani benim koçaklarım nic‟oldu 

Bu demde verdinse ah ile zarı 

Hani benim koçaklarım nic‟oldu 

 

Gitti yüzden aklar geldi karalar 

Neylesin bu derdi çok bi-çareler 

Bütün vücudumu tuttu yareler 

Felek benim koçaklarım nic‟oldu 

 

Köroğlu görmemiĢ böyle bir hile 

Bu anda çektiği yad ile çile 

O Demircioğlu Kenan da bile 

Hani benim koçaklarım nic‟oldu 

 

Sazına sözüne nihayet verir vermez, zaten Kırat bağlı mezar taĢına, Köroğlu 

elini yüzüne koyup, baĢladı düĢünmeye. Beyler, Cenab-ı Allah kimseyi düĢünceye 

koymasın! DüĢüne düĢüne insan aklını kaybeder bir iĢini gücünü kaybeder, daha da 

servetini, devletini kaybeder. Çünkü, dünyanın en kıymeti akıldır. Akıldan kıymetli 

hiçbir Ģey olmaz. Dünyanın kıymeti akıldır, ki Cenab-ı Allah‟ın birliğini akıl isbat eder, 

akıl tasdik eder. Ġkincisi helal ile haramı akıl ayırt eder. Üçüncüsü, aklın var malı ne 

edersin, aklın yok, malı ne edersin? 

Köroğlu düĢüne düĢüne aklını kaybederek, “Ulan, bin dokuz yüz doksan dokuz 

koçağım öldükten sonra, Han Ayvaz, Emim Köse öldükten sonra.” Çünkü Köroğlu 

aklını, ki kaybetti, Ayvaz‟ı da Köse‟yi de öldü bilir. Çünkü akıl baĢtan gitti. “Benim 

Çamlıbel‟im yıkıldıktan sonra, ben bu can sağlığını ne edeceğim?” Çamlıbel‟i de yıkıldı 

bilir. Çünkü akıl baĢta değil. Artık ne desen söylüyor. Nihayet, beyler, düĢündükçe 

aklını kaybederek, “Ben ölmüĢüm.” diye, soyundu üstünü cılcıbıl, anadan üryan, bir 

mezar deliğinden içeri girdi. “Evvel ahir yerim bura saten.” dedi. 
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Çünkü söz sözü açar: Hoca rahmetullahın baĢının külahını bir çocuğun biri alır, 

kaçar. Hoca rahmetullah bakar, ki çocuğa kavuĢamıyacak. Çocuk kaçırdı külahı. Hoca 

da döner kabristana doğru seyirtir. Nas Hocanın üstüne güler. Derler: Hoca, çocuğun 

peĢine niye koĢmadın, sen de, kabristana doğru seyirttin?” Der: “Kurban, bu çocuk 

külahımı götürdü ise, ben bundan evvel bu kabristanı keserim, evvel ahir dolanır 

fırlanır, bir gün gelir, bu kara yere girer, burda bu külahı bundan alırım.” 

ġimdi, gel haberi Köroğlu‟na verelim. Yani evvel ahir girecek yerim bura 

diyerek, cılcıbıl girdi mezar deliğinden içeri. Lâkin o köyün çocukları, malum a, 

çocuktur kabristana da gelir oynar, her tarafı dolanır, çocuklardan bir kaç tane, geldiler 

kabristanda oynarken, çocuğun birisi Köroğlu‟nun hırkasını gördü. “Ulan, ben bir hırka 

buldum.” dedi. Birisi zığvasını, biri külahını, velhasıl Köroğlu‟nun elbiselerini açıp 

yerden kaçırdılar. 

Lâkin bu çocuklar, Köroğlu‟nun elbisesini kaçırmadan evvel, Köroğlu, ki mezar 

deliğine girer girmez, gözünü sevdiğim Kırat sağına soluna baktı, ki sahibi yanında yok, 

Kırat da dizgini çekti, kopardı, zaten Köroğlu mezar taĢına bağlamıĢtı, Kıratta 

allahaismarladık ederek, Kırat da Çamlıbel‟in yolunu tuttu, gidiyor. 

Kırat Çamlıbel‟e doğru gitmede olsun! Bu taraftan çocuklar da Köroğlu‟nun 

mezardan elbiselerini tarımar edip, her biri bağrına bastı, evinin yolunu tuttu. Her çocuk 

kendi annesine kavuĢturdu. E, malum a, aklı kesmiyor, çocuk. “Ana, ben bir hırka 

buldum.” Biri seyirtti. “Ana, zığva buldum.” E, Köroğlu‟nun giyindiği libaslarını, çoluk 

çocuk annelerine götürürken, meğer akıllı kadınlar, “Yavrum olmaya, ki bu adamı, 

yahut biri soya, yahut biri kast ede, elbiselerini getiresiniz. Bu nedir oğlum?” “Ana 

mezarlıkta bulduk. Hiç kimse yok idi.” 

Lâkin, bu söz köyün içine dağıldığı gibi, bir takım delikanlılar gelip aradılar. 

Baktılar, ki hiçbir Ģey yok. Bunlar birĢey göremediler. 

Gel haberi kimden kimden verelim? Yine küçük çocuklardan, Köroğlu‟nun 

elbiselerini götüren çocuklardan. Hani, malum a, “Dadanan ile kuduran bir olur.” derler. 

Çocuklar, “Ulan, haydin gidelim, hele bir bakalım! Yine bir Ģey var mı?” Tekrardan 

yine mezara geldiler, Ararken, çocuğun biri öyle baktı, ki ne baksın! Bir mezar 

deliğinden bir baĢ görünüyor. Meğer, Köroğlu aklını kaybetmiĢti, ama, öldüm diyebilir 

ama, lâkin yine bakıyor. Çocukların sesini duydu, mezarın içinden bakıyor. Çocuğun 

biri gördüğü gibi, “Ula, dedi “Gelin bu mezarda bir hortlak var!” Nihayet, bir kaç tane 

çocuklardan yığıldılar. E, çocuk, aklı kesmiyor. Yerden kaya alan mezar deliğinden 
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içeri. Köroğlu‟nun kafası mı gelir, gözü mü gelir, baĢı mı gelir, artık taĢtır yağdırıyorlar. 

Köroğlu, mezarın içersinde, sağdan sola dönerken, baktı, ki kurtuluĢ yok, bu çocuklar, 

gelen kaya atıyor. E, can acısı ile mezardan dıĢarı kendini attı. Çocuklar ağlayarak 

bıraktılar taĢları her biri evinin yolunu tuttu ağlaya ağlaya. 

Çocukların ağlamasına onlardan büyük aklı kesen delikanlılar, “Ulan, oğlum ne 

ağlıyorsunuz?” Çocuklar dediler: “Daha, mezarda bir hortlak biri sürüyor.” Meğer 

çocukların kaçmasına Köroğlu derhal yine girmiĢti mezara. “Ulan ne hortlaktır?” “Gelin 

gösterelim!” dediler. O delikanlıların önüne, çocuklar düĢüp, getirdiler Köroğlu‟nu 

gösterdiler. Amma, Köroğlu olduğunu zaten bunlar da bilmiyorlar. E, bunlar gördüğü 

gibi, tabii mezarın içinde bir adam görünse, ne olur? Tabii bunlar da cahil aklı 

kesmiyor, hortlak biliyorlar. Çocuğun biri dedi, ki “TaĢ atın, çıkar.” O delikanlılar da 

baĢladılar taĢlamaya. Köroğlu baktı, ki, yok, taĢların ufağından Ģimdi büyüğü geliyor. 

Köroğlu‟na bir iki kaya vurdukları gibi, yine canı acıdı, mezardan kendini attı dıĢarı. 

Lâkin, çoğaldıkça o köyün delikanlıları çoğaldılar. E duyuldukça duyuldu. Bir 

takım delikanlılar değnek, kazık eline alan, Köroğlu‟nu cılcıbıl o köyün dört etrafında 

çalıp dolandırıyorlar. Lâkin, köyün ehl-i kâmil adamları gördüğü gibi, delikanlılara 

“Ulan durun! -dediler- ne hakkınız var? Bu, mazlum bir, adamı önünüze katmıĢ 

dolandırıyorsunuz?” Dediler, ki “Bu hortlak, baksana, aklını kaybetmiĢ kendine malik 

değil.” “Allah‟ın rızası yoktur oğlum. Bunu çalıp dolandırmayın, günahtır. Zaten 

bununki buna yetmiĢ, ki aklını kaybetmiĢ.” 

O ehl-i kâmil olan adamlar, delikanlıların elinden, aklını kaldıran Köroğlu‟nu 

kurtardılar. Amma, bunlar da bilmiyor Köroğlu olduğunu. Köroğlu, ki bunların elinden 

halas oldu, yine geldi, o girdiği mezar deliğine içeri girdi. Köroğlu, böyle bu mezar 

içinde kalmada olsun. 

AkĢam, ki oldu, o köyün ehl-i kâmil adamları, tabii öğrenerek, belli baĢlı 

adamlar, Köroğlu‟na yani divaneye, ekmek, çorba morba getirdi. Mezar deliğinin önüne 

koydular, ki “Bu divanedir, ağzının yolunu bilir, alsın yesin!” E, Köroğlu malum a 

uzandı, ekmeği mekmeği aldı, yedi. Lâkin, ne çeĢit yediğinden onun da haberi yok. 

Köroğlu bu mezar deliğinde kalsın gel haberi Kırat‟tan verelim: 

Gözünü sevdiğim Kırat, gece yarısı idi, yani gece gündüz giderek, gecenin 

yarısında Çamlıbel‟e kavuĢtu. Kırat kiĢnemesi ile, uykudan ayılıp Han Ayvaz‟a haber 

verdi, “Ulan, ağam Köroğlu geldi!”, Kapıları açtılar, Kırat tavlaya yerine içeri girdi. 

Köse Kenan, Han Ayvaz baktılar, ki evet Kırat‟ın takım üstünde, lâkin Köroğlu yok. 
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Meğer Kırat‟ın takım üstünde idi ama, baĢında baĢlık tarımar olmuĢ, üzengi müzengi 

tarımar olmuĢ, sade bir üzerinde takım bağlı duruyor, üstünde. Etrafı Köse aradı. 

Köroğlu yok. Koçaklar? Koçaklar da yok. E, Köse Kenan, iĢin neye varacağını, Köse 

Kenan, kestirirdi her vakit. Çünkü neden? Tecrübe görmüĢ. Tecrübeli adam baĢkadır. 

Köse kendi kendine dedi, ki “Ulan bu herif, bu atın üstünden düĢen değil, Kırat da, 

bırakıp, kaçan gelen at değil. Olmaya, ki bu herifi at üstünden tutalar kemende alarak, 

Kırat boĢana, kaça. Mutlak, Köroğlu koçakları, Kenan Elinde, baĢları mutlak cenge 

düĢtü. DüĢman çok, bunlar kamet getiremediler. Muhakkak, ki düĢman bunları kemende 

aldı. Köroğlu‟nu da aldı. Kırat da sade kaçtı, kurtardı.” Köse Kenan hendeği çakamadı, 

amma, yani koçakların tutulduğunu hissetti kendi aklı ile. Çünkü, bazı, keskin feraset, 

keramete bir yol açar, derler. 

O gece geçti sabah açıldı. Hayırlı sabahlar cümle ehli Ġslâm üzerine açılsın 

inĢallah! Köse Kenan Han Ayvaz‟a dedi, ki “Oğlum, muhakkak, ki koçakların baĢında 

bir hal var, Köroğlu‟nun baĢında bir hal var. Bu Kırat, böyle kendi kendine gelemezdi 

oğlum!” Köse Kenan Kırat‟ı boyadı, etti bir arap at. Kırat‟ın üzerine binerek, Han 

Ayvaz‟ı aldı terkisine, baĢladı Kenan deyin gitmeye. 

Gece gündüz, gide gide, günlerin bir gününde, Kenan Eli göründü. Lâkin, Köse 

esası zaten Kenanlı idi, Han Ayvaz‟ı boyadı, etti bir arap oğlu, kendisi de kılığını, 

tebdilini değiĢti, Hiç kimse tanımaya. KuĢluk vakti Kenan‟dan içeri girdi. Bir hana atı 

bağladı. Yanındaki arap oğlu ile beraber baĢladı Kenan kahvelerini, çarĢılarını 

dolanmaya. Eğer çarĢıda, eğer kahvelerde Kenan milletinin ağzında ne söyleniyordu? 

Köroğlu‟nun tutulan koçakları, zindana tomruğa bent olduğu söyleniyordu. 

O günsü gün akĢama kadar, Ayvaz ile beraber Köse Kenan, bir kaç kahve 

dolanarak, milletin ağzından eĢitti ki, ne iĢite. Hendek kazınarak, Köroğlu koçakları, 

hepsi hendeğe dökülmüĢ, kement ile tutulmuĢ. Sade bir Köroğlu kayıp. Köroğlu kaçmıĢ, 

Kırat ile kurtulmuĢ. Kenan hükümdarı tuttuğu tutsakların cellat emrini vererek, 

akıldanenin birisi, «hükümdarım emrin baĢ üstüne! Köroğlu‟nu tutamadık. Ne zaman 

Köroğlu‟nu tutarsak, o zaman bunları öldürülem.” Köse anladı, ki milletin ağzında. Bu 

tutulan koçaklar, tomrukda bent olmuĢ, bağlı duruyorlar. Köroğlu‟nu bulana kadar, bu 

koçakların zindanda kalacağı söyleniyor. Köroğlu‟nun da ne yana kaçtığı belli değil. 

Milletin ağzında böyle söyleniyor. 

Köse Kenan, bu sözleri dinleyip, duyarak, kendi kendine dedi, ki “Evet, tilkinin 

dolanacak, fırlanacak, evvel ahir gelecek yeri kürkçü dükkanıdır. Bir gün, postu gelir 
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kürkçü dükkânına. Köroğlu kaçmıĢ ise, evvel ahir Kırat‟ın üstünde bir gün gelir, amma, 

Kırat benim elimde. Bu itoğlu itin muhakkak, ki bir dalaveresi vardır. Muhakkak, bu 

herif bu Ģehrin içindedir, Kırat elden gitmiĢtir. Hele ben, bu Kenan içinde kalayım! 

Köroğlu, elbet bana rast gelir.” 

At handa bağlı, Köse ise, kendine bir iĢ bulmak için, bir cami avlusuna, bir ufak 

çekmece ile bir de bir post koydu, üstüne oturdu. Nihayet, herifin birisi öğle vakti, öyle 

geldi, ki cami avlusunda bir devriĢ duruyor, yanında da bir arap oturuyor. Çünkü Köse 

Ayvaz‟ı arap etmiĢti. Selam verdi devriĢe. “Aleykümselam beyim.” “DevriĢ baba”, dedi 

“Mesleğin nedir?” “Efendim cindarım.” dedi. Bu adam, meğerse, geceleri uykusunu 

kaybetmiĢti. Bu herif, “Peki, devriĢ baba, benim geceleri uykum gelmiyor. Bana bir 

uyku kağıdı verebilir misin?” “Hay hay efendim, otur yazayım!” dedi. Bu adam oturdu 

devriĢin yanında. Köse ise, aldı kalemi eline, bir iki bir Ģeyler kendi kendine yazdı, 

katladı verdi. Eh verende değil, alandadır, Hulûs-ı kalp ile, her ne iĢi hulûs ile, tasavvur 

edersen, Cenab-ı Allah o iĢten mahrum koymaz. Bu adam hulûs ile aldı. Dedi: “E, 

efendim bunu, bu akĢam yastığın altına koyar yatarsın, bu gece inĢallah uykun gelir.” 

dedi. Bu adam Hulûs ile aldığına mukabil, Cenab-ı Allah da, hakikat hal, bu herifin, 

akĢam oldu, getirdi karısına dedi, ki “Karı, bir devriĢten bir uyku kağıdı aldım. Hele, 

yatağımı sererken, bunu yastığın altına koy! Bakalım, ki belki inĢallah bu gece 

uyurum.” 

Meğer, karı da, herifin elinden aciz kalmıĢ. Vakit geldi, yatak serildi. O 

kadıncağız aldığı kağıdı kocasından, yastığın altına koydu. Bu herif soyundu. Hikmet-i 

mukadder, uyumadığı gecelerin uykusunu da, bu herif baĢladı o gecede almaya. Sabaha 

kadar öyle bir tatlı uyku uyudu, ki sabahtan kadın sesliyor, bu herif kalkmıyor. Zor ile 

kocasını ayıltarak, bu adam kalkarak, kadın da sevindi, bu herif de. Dedi: “Karı, hakikat 

o devriĢin verdiği kağıt bire bir imiĢ. Hakikat, el de iyi. Çok keramet, beni ademde, 

bulunur derlerdi, hakikaten de varmıĢ.” 

Nihayet bu adam sabahtan akranı, emsallarına o devriĢten aldığı uyku kağıdı(nı) 

söyleyerek, devriĢi metederek. E, malum a, bir ağızdan çıkan bin ağıza dağılır. DevriĢin 

metiyesi baĢladı, Kenan‟ın mahallelerine dağıla dağıla dağıldı. Ekseri, böyle bir Ģeylere, 

mahallelerde kadınlar, fazla seyirdir. Çünkü, gelip geleceği, Cenab-ı Allah hiç kimseye 

bildirmemiĢtir. Ama, kadın kısmı böyle Ģeylere seyirtir. Mahallelerde kadınlar, gelin 

kızlar, kimisi gelir devriĢin yanma, “DevriĢ baba, kocam benden hazlanmıyor bir Ģirin 
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kağıdı eder misin?” “Evet, evet kızım ederim.” Kimisi, her biri bir türlü söz söyler. 

Köse ise, gelen kadının ifadesine karĢılık, her birine bir türlü kağıt yazar, verirdi. 

Günlerin bir gününde, Kenan Sultan‟ın kızı, Mine Sultan, iĢitti. Mine Sultan‟ın 

cariyeleri dediler: “Sultan hanım, filan cami avlusunda bir devriĢin birini çok met 

ediyorlar. Bu devriĢ, her taraftan haber verirmiĢ.” Mine Sultan dedi, ki “Hele, gidelim 

bu devriĢe, ben bir talihimi göster dey imi bakalım, ki benim ahir zamanım, akibetim ne 

olacak? Talihim nedir?” 

Ġki üç cariyesi ile beraber Mine Sultan öyle geldi, ki ne gelsin! Cami avlusunda, 

devriĢin etrafını, gelin kız sarmıĢ. Eh, malum a, bu bir hükümdar kızı olduğuna, o gelin 

kız kıyam ederek, Mine Sultan devriĢe selam verdi. Köse Kenan, “Aleykümselam 

kızım!” Cariyeler dediler: “DevriĢ baba, bu Ģehrin hükümdarı, Kenan hükümdarının 

kızı, Mine Sultan‟dır bu.” Köse Kenan, Mine Sultan olduğunu, kızın yüzüne bakıp 

böyle bir, geri döndü Ayvaz‟a doğru, baktı. Köse dudak altı güldü. Yani neye? “Hey 

oğlum Ayvaz, niĢanlın geldi yanma.” Meğer, Ayvaz aldırmadı. E, Köse gördü kızı, 

“Buyur kızım!, dedi. Hükümdar kızı olduğuna kıyam etti. “Nedir emrin?” Dedi: “DevriĢ 

baba, seni çok met ettiler, lakin talihimi baktırmak için yanına geldim. Hele benim bir 

talihime bak, ki ahır- akibetim ne olacak?” “Hay hay kızım, otur, otur bakayım dedi 

“Otur!” E, zaten Köse Kenan, bakmaya hacet yok, iĢin esasını Köse biliyor. Köse 

Kenan, defterlerini açarak, tabaka tabaka çıkartır, çevirir, bakardı. E, bu da hükümdar 

kızı, okur yazar. Malum a görür. “DevriĢ baba!”, “Buyur kızım, ne bakıyorsun?” Dedi: 

“O tabakalarda, yazı mazı yok, ne bakıyorsun?” Dedi: “Kızım, benim iĢime karıĢma! 

Benim bu kitaplarım beyaz mürekkep ile yazılıdır, benden baĢka kimse okuyamaz.” 

“Öyle mi?” “Evet!” “De, bak bakalım!” Dedi. 

Köse, bir kaç tabaka bakarak, baĢını kaldırdı, Mine Sultan‟a dedi, ki “Kızım, sen 

talihine baktırıyorsun kızım, senin baĢından bir nikah geçmiĢ, sen bir nikah altında 

görünüyorsun.” Meğer, Köse Kenan ezelden biliyor. Kız Han Ayvaz‟a nikâhlanmıĢtı 

kız, bunu biliyor. “Kızım, senin ahır-akibetin o nikâhlandığın delikanlı kim ise, ahir-

akibetin yine ona varacaksın lazım. O senin, sen onun olacak. Ölüncü bir güne kadar, 

bir baĢ yastıkta kalacaksınız kızım. Bizim kitap, senin talihini böyle gösteriyor.” Kız 

ise, devriĢin verdiği bu ifadeye karĢılık, kız gayet memnun oldu, hem de inandı. Neden? 

“Evet, devriĢin falı doğru olmasa nikâh altında olduğunu ne bilir, demek ki bu herifin 

hakikaten ağır cindar olduğu belli imiĢ.” Kız sevinerek, hem de devriĢin ifadesini tasdik 

ederek, elini cebine soktu, bir ihsan, çıkın verdi devriĢe. Saniyen, göz dolandırdı, 
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devriĢin yanındaki oturan arap oğlunu gördü. Mine Sultan dedi: “DevriĢ baba!” “Buyur 

kızım!” Dedi: “ġu arap nedir?” Dedi: “Kızım o benim kölem.” “DevriĢ baba, bu nasıl 

böyle arap, hiç bunun bir yeri beyaz değil, gözleri bile siyah.” DevriĢ gülerek dedi: 

“Kızım ben de bir mucizat vardır, ki ben beyazı siyah ederim, siyahı da beyaz ederim. 

Aha, bu gördüğün arap oğlanı öyle bir beyaz ederim, ki biri kıya, yüzüne bakılmaz. 

Yüzüne bakan kız hayran kalır. Belki de, bu Ģehirde, ahan bu gördüğün siyah Arap‟ın 

beyazlıkta eĢi bulunmaz.” Kız buna güldü. “DevriĢ baba, dedi “Hiç bir arap da beyaz 

olur mu?” “Kızım, dedi “Hepsine inan, olur. Niye olmaz? Ben de ne haller, marifetler 

var” “Eh, Ģimdi, sen bu arap oğlunu beyaz eder misin?” “Evet kızım ya! Okuduğum gibi 

beyazlar, yine okurum siyahlanır.” “DevriĢ baba, de et bakalım hele!” Dedi: “Kızım bu 

gün gidersin, ben akĢam buna bir daire kurarak okurum. Sabahtan gelir, bu gördüğün 

siyah arap oğlunu görürsün, ne gibalde beyaz olduğunu.” “ġimdi edemez misin?” 

“Olmaz Ģimdi kızım!” “Peki yarın geleyim, göreyim!” “Evet, gel, görürsün!” Mine 

Sultan, bu nasıl iĢ ola, ki bir arap beyaz ola, beyaz da arap ola. Buna hayran kalarak, 

gerisin geri geldi köĢk ü sarayına kız cariyeleri ile. 

O gündüz geçti, akĢam olduğu gibi, Köse Kenan ikrar vermiĢti, ki kıza, 

beyazlanacak. AkĢam Han Ayvaz‟ı Köse Kenan hamama götürüp çimdirerek, birkaç 

cıcık elbise giydirerek, Ayvaz‟ın, ocağı batsın, güzelliği, beyazlığı, acaba o Kenan‟ın 

içinde olan gençlerin hiçbir tanesi nevlini tutar mıydı? O gece geçti, sabah açıldı. 

Hayırlı sabahlar, cümle eĢin dostun üzerine açılsın inĢallah. 

KuĢluk vakti idi. Mine Sultan öyle geldi, ki ne gelsin! DevriĢin yanında oturan 

bir delikanlı, “Dünkü gördüğüm Arap, bugünkü gördüğüm bu beyazlık.” Meğer Mine 

Sultan Han Ayvaz‟ın nevlini gördü ise, bu kız öyle bu delikanlıya vuruldu, ki yedi 

yerden kızın uĢkuru kırıldı. Geri döndü devriĢe. “DevriĢ baba, dünkü arap, gördüğüm 

arap bu mudur?” “Evet kızım! Eğer arzu edersen, yarın sabahleyin gelirsin, yine bunu 

arap görürsün!” Kız gülerek, “DevriĢ baba, daha bunu arap etme!” “Niye kızım?” 

“Yazıktır bu delikanlıya, böyle beyaz kalsın, daha bunu okuyup da siyahlatma!” DevriĢ 

ise, dedi: “Kızım, o benim iĢim, senin iĢin değil. Aklım keser beyazlatırım aklım keser 

siyahlatırım, benim bileceğim iĢ. O bana ölene kadar kölemdir.” “DevriĢ baba!” “Buyur 

kızım!” “DevriĢ baba, peki bu köleyi satar mısın bana?” Meğer kızın gönlü Ayvaz‟a 

düĢtü. Köse Kenan baktı, ki kızın fikri Ayvaz‟ı almak. Eh, Köse ise kendini hileliğe 

koyarak, güle güle kıza dedi, ki “Kızım”, dedi “Bir adam kölesini satar mı hiç? Lâkin, 

sen bir hükümdar kızı olduğuna, nüfusunu kırmam. Emrini tutarım, satarım. Amma, 
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geceliğine satarım, gündüzün satamam. AkĢamdan satarım, sahaba kadar senin emrinde, 

sabah açılır, benim emrimde. Gece sana, gündüz bana. Böyle olursa eğer satarım kızım, 

yoksa temelli satmam.” Mine Sultan devriĢten bu cevabı duyduğu gibi, kendi kendine, 

bu kız, kalbinden dedi, “Zaten bana da bu iĢ geceye lâzım, gündüze ne lazım?” “DevriĢ, 

baba niçin gündüzün satmazsın?” “Yok kızım, yok!” “Peki, geceliğine ne istiyorsun?” 

Dedi: “Bir altın”. “DevriĢ baba, bir kölenin bir geceliği bir altın olur mu?” “Olmaz 

kızım.” “Niçin istiyorsun?” “Kızım, satmaya fikrim olmadığı için. Eğer senin de almaya 

fikrin varsa, bir altını gözün görmez; yok yok ise. Ben sana illa al demiyorum. Bir altına 

geceliğini satarım, aklın keser ise al, aklın kesmiyor ise, buyurun hanım.” DevriĢin bu 

sözüne Mine Sultan “Ey devriĢ baba, bende kızıl altın yok değil, çok.” “Kızım bilirim, 

hükümdar kızısın. Elbette pulun çok olur.” Peki devriĢ baba, aha sana bir altın. AkĢam 

cariyemi yollarım, bu köleyi böyle, beyaz beyaz benim sarayıma göndereceksin!” “BaĢ 

üstüne kızım! Amma bak, sabah günü doğduğu gibi, yanımda isterim. Geceden geceye 

senin emrinde, gündüz benim.” “Peki devriĢ baba!” Köse altını alarak ikrar verdi Mine 

Sultan‟a. 

Vakit akĢama geldi, Mine Sultan cariyesini yolladı. Cariye ile beraber Han 

Ayvaz Mine Sultan‟ın köĢk-ü sarayına çıkıp, el bağladı, durdu. “Hey delikanlı, bu gece 

sabaha kadar benim emrimdesin! Bir altına seni köle aldım bu gecelik.” “BaĢ üstüne!” 

Cariyeleri savdı, ki “Siz gidin, rahat edin, yatın! Ben bir altın vermiĢim, bu köle sabaha 

kadar hizmet etsin bana!” Cariyeler: “Peki hanım!” Cariyeler de razı oldu, ki “Bu kızın 

hizmetinden biz kurtulduk.” Meğerse, Mine Sultan‟ın gönlü o aldığı köleye düĢmüĢtü. 

Odanın içersine alıp, baĢladılar muhabbet edip konuĢmaya. Eh, iki gönül bir olursa, 

elbette, kimin ne haddi var? Bunlar, muhabbet edip konuĢurken, o gece sabah nasıl 

olduğunu iki âĢığın da haberi olmadı. Sabah açıldı, kız ise gönderdi devriĢin yanına. 

AkĢam oldu, Mine Sultan yine bir altın yolladı. ġimdi geceden geceye, Mine Sultan‟ın 

her gece bir altın gidiyor. Köse Kenan Han Ayvaz‟ı yolluyor. Günüzleri? Günüzleri 

Ayvaz Köse‟nin yanında. Geceleri Mine Sultan‟ın yanında. Bu iĢ böyle devam etsin, gel 

haberi kimden verelim? 

Meğer, deliğinde kaybeden aklını Köroğlu‟na, meğer kuĢlukta, öğlede, öğleden 

sonra, o köyün çocukları gelir, Köroğlu‟nu mezar içinde taĢlardılar. Bir takım 

delikanlılar, taĢ atıp Köroğlu‟nu çıkartarak, önlerinde Köroğlu‟nu sağa sola 

sürüyorlardı. Köroğlu böyle bunların elinden sağa sola kaçarken, meğer, bu taraftan ulu 

bir bezirgan geliyordu. O günsü gün vakit ikindiye yaklaĢmıĢtı. Bezirgan kervan ile, o 
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köyün kenarından geçerken, meğer ĢoĢ yolu, taht-ı revan üstünden öyle baktı, ki ne 

baksın! Köroğlu cılcıbıl, bir takım çoluk çocuk, delikanlı, kaya ile, değnek ile 

Köroğlu‟nu sürülüyorlar sağa sola, Bezirgan Köroğlu‟nu gördü, Köroğlu olduğunu 

tanıdı. Amma, sade bir bezirgan tanıdı. Daha adamları, o köyün halkı kimse bilmiyor. 

Köroğlu‟nu süpürten delikanlıları, bezirgan sesledi yanma. “Oğlum”, dedi “ġu adam ne 

yapmıĢ ki sürüyorsunuz?” Dediler: “Amca, divane divane!” “E, oğlum Allah‟ın rızası 

yoktur. Zaten Cenab-ı Allah onu akıldan etmiĢ, kendi derdine düĢmüĢ. Sizin de, ona ita 

edip, sağa sola çalıp dolandırmanız doğru mudur? Onu gören, sizi görmüyor mu? 

Günahtır oğlum, günah! Size de bu saltanat kalmaz oğlum. Günahtır, gelin bu divaneye 

iliĢmeyin.” Bir takımı, bezirgânın bu sözünden hisse alarak dediler: “Ulan, hakikaten 

bizde merhamet yok imiĢ, oğlum.” Dediler: “Bu divane sizin köyünüze ne zamandan 

beri?” Dediler: “Emi, bizim bizim köyümüze beĢ on yirmi gün oluyor, ki köyümüzde 

bir mezar deliğinde yatıyor, kalkıyor, evvelden yok idi.” E, Bezirgan Köroğlu olduğunu 

tanıdı, amma hiç kimseye bildirmedi. “Geceleri demek mezar içine mi giriyor?” “Evet! 

Kurtardı. Bu delikanlılara öğüt verdi. Bu delikanlılar bıraktı, geçtiler. 

Bezirgân adamlarına dedi, ki: “Ulan, hele Ģu divaneyi takip edin! Bakın, ki 

nereye gidiyor!” Bezirgânın adamları takip ederek, Köroğlu gerisin geri yine geldi, girdi 

mezarın içine. Geldi, bezirgâna dediler, ki: “Ağa, hakikatten o delikanlıların sözü doğru. 

Bu divane gitti, yine mezar içine girdi.” Bezirgân dedi, ki “Oğlum, Ģu kabristanın üst 

tarafında barhanayı yıkın! Vakit de geçmiĢ, ikindi zamanı olur, ki dağa vurursak, 

karanlık çöker, haramiler belki soygunluk verir kervana. Öte baĢtan yükleyip, öğle 

olmadan o dağı aĢarız.” Çünkü bezirgân önü dağ idi. “BaĢ üste!”, dediler. Kabristandan 

yukarı harmanlık, barhanayı bezirgan harmanlarda yıkıp, hayvanlarını birkaç adamı ile 

dağa gönderdi, ki “Bu geceyi otarın, Öte baĢtan getirin!” Eh, malum a, köyün 

korukçuları bezirgânın barhanasına gelip, selam verdiler. “Ey arkadaĢ, bu köy kenarında 

barhana yıktın, amma sağ solda ekinler, çayırlar olmaya atların?” Dedi: “Efendim, evet 

ben de biliyorum, her köyün kendine göre sınırı var. Burası barhana yeri değil amma, 

yolum akĢama çattığına, dağa vursam olur, ki haramiler soygunluk verir, bu köyün 

kenarından kaldığım daha hesaplı olduğuna, eğer sizin tarlanıza, çayırınıza bir ziyan 

olursa, iki misli veririm. Hayvanlarımı dağa gönderdim, sade barhanam burda. Bir 

ziyanını olur mu size?” Korukçular dediler, ki “Hayır yok. O, ki hayvanlarını 

gönderdin, istersen bir ay kal. Kimin neyine gerek? Barhananı kurma ile, ne ziyan ola-
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cak bize. Lâkin, hayvanlarından eğer koruklara, ekinlere giderse, zarar ziyan alırız.” 

“Alın!”, dedi. ĠliĢmediler. 

Bezirgân o köyün kenarında barhanasını indi. AkĢam oldu. Bezirgânın pilavı 

hazırlandı. Amma, akĢam karanlığı çöktüğü gibi, bir kaç tane adamlarına dedi, ki “Ulan, 

gidersiniz, o divaneye seslenirsiniz. Çıkmazsa, çocuklar demiĢti, taĢ ile çıkıyor, bir iki 

taĢ atıp çıkartın. Kaçmadan tutun, elini kolunu bağlayın, iki adam baĢından, iki adam 

ayaklarından öyle elinizde, havada yanıma getirin!” “BaĢ üstüne ağa!” dediler. Dört 

tane delikanlı, Köroğlu‟nun mezar deliğinin yanına geldi. E, Köroğlu ise, zaten gittikçe 

aklını iyice kaybediyor. Seslendiler, çıkmadı. Bir iki taĢ attıkları gibi, Köroğlu yine 

kendini attı dıĢarı, çünkü canının acısından. O dört tane delikanlı, muhkem kavradılar. 

Ġkisi Köroğlu‟nun kollarını desteledi, ikisi ayaklarını. Köroğlu çırpınarak, doğrudan 

doğruya getirip bezirgânın barhanasına. Bezirgân emir verdi, ki “Muhkem bağlayın, 

ayaklarını kollarım debretmesin!” Bağladılar, iki kiĢi oturdu Köroğlu‟nun kollarını 

tutuyor, iki kiĢi ayaklarını. Meğer, bir bezirgân tanımıĢ, daha kimseye demiyor. 

Bezirgân ise, Köroğlu‟nun o aklını kaybetmesine, bezirgân servetinden geçmiĢti. 

Neden? Zamanında Köroğlu‟ndan iyilik görmüĢtü. E, Köroğlu‟na soracak: “Bu ne 

halin?” Lâkin, akıl kendine malik değil, ki sorsun! Yağ ile balı eritip, soğuttu. Bir tas 

içersinde soğuttuktan sonra, Köroğlu‟nun ağzını açıp döktü. Yamçıyı çekti üzerine. 

Dedi: “Ulan üzerinden kalkmayın, değmeyin, çırpma çırpma bu yatsın!” Köroğlu ise, 

bir iki feryad edip, çırpınıp, nihayet o yağ ile, bal içersine gider gitmez, bir gaflet 

gözünü aldı, baĢladı uyumaya. Uyumada olsun! Haberi kimden verelim? Yine 

bezirgândan. Bezirgân ise, o gece geçti, sabah açıldı, adamları, hayvanları getirerek 

dedi, ki “Oğlum, yükleyin barhanayı! Bu divaneyi de, bir at üzerine yükleyin, alın, 

geçip gidelim! Bu köy içersinde, bu cahil delikanlılar, bu divaneyi taĢlaya taĢlaya 

öldürürler.” Köroğlu‟nun kolları, ayakları bağlı olarak, at üzerine bağlayıp, bezirgân 

barhanasını at üzerlerine yüleyip, aldı Köroğlu‟nu, Allah‟a ismarladık etti. O köyün ehl-

i kâmil adamları gelip bezirgâna dediler, ki “Bu divaneyi ne yapıyorsun?” Dedi: 

“Efendim ya bir ağır cindar bulurum, ya bir ağır âlim, bu divaneyi ya akıllandırırım bu 

servetimden.” Ehl-i kâmil adamlar dediler, ki “Çok Allah‟a layık bir iĢ görüyorsun! 

Ebayı ecdadın sevabına divaneyi akıllat baba!” Alıp haydi babam! 

Meğer bezirgânın yolu Kenan‟a gelirdi, yani kervanı, malı Kenan Eli‟ne gelirdi. 

Konup göçerek, bu bezirgân günlerin bir gününde, Kenan Ģehrinden içeri girdi. Eski 

bezirgânlar, vilayetlerde, gümrüklere malını yıkardı. Her ülkenin tüccar baĢısı var idi ki 
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tüccar baĢı gelen kervanın kıymetli malını, her malın kıymeti ile esnafa satardı. Esnaf da 

alır, esnaf Ģeyhleri ne kıymette koyardı ise, onlar da ahaliye koyulan fiyat üzerine 

satardı. Bezirgân, gümrüğe yıktı malını. Kervanları yolladı dağa, yaylaya. Kendine, 

yatıp kalkacak için, bir yer tuttu. Getirdiği divaneyi koydu bir oda içersine. Kenan Eli‟ni 

dola dolana, bir iki kahveleri dolandı. Öyle baktı, ki ne baksın! Köroğlu‟nun 

kaybolduğu, bin dokuz yüz doksan dokuz koçağın tutulduğu, Kenan milletinin yediden 

yetmiĢe dilinde söyleniyor. Bezirgân kahvelerden, çarĢılardan milletin ağzında bu sözü 

eĢittiği gibi, kendi kendine dedi, ki “Ulan, demek, ki bu herif bu sebepten aklını 

kaldırmıĢ.” Bezirgan, öğle oldu, öyle geldi namaza, ki cami avlusunda Köse duruyor. 

Bezirgân Köse‟yi tanıdı. “Selâmün aleyküm devriĢ baba!” Lâkin, Köse bezirgânı 

tanımadı. “Aleykümselam efendim!” Dedi: “Ne yapıyorsun”, dedi “DevriĢ baba bu 

cami avlusunda?” “Efendim”, dedi “On iki tarikattayım, hem devriĢim, hem cindarım, 

hem mollayım, hem âĢık.” “E? ĠĢte, bu cami avlusunda, gelene gidene kağırt yazıyor, 

veriyorum. Her birinin bir hastalığına karĢılık kağırt veriyorum. Bezirgân güldü. Lâkin, 

Köse bilmiyor bezirgânın ne olduğunu. “Güzel”, dedi “DevriĢ baba! Evet, her bir Ģey 

ayet ile ileri gelir. DevriĢ baba, o, ki cindarım, on tarikattayım diyorsun, benim bir 

hastam var, aklım kaybetmiĢ, o hastamı akıllatabilir misin?” “Efendim”, dedi “Göreyim 

hastanı, görmemiĢ ne yapayım, ne söyliyeyim! Suda balık pazar olmaz! Her Ģeyi göz 

görecek, ki akıllanıp akıllanmıyacağını diyeyim!” Bezirgân gülerek, “Buyur” dedi 

“DevriĢ baba, buyur bakalım! HoĢ söylüyorsun. Hastamı götüreyim gör!” 

DevriĢi alıp, Ayvaz ile beraber, doğru getirdi bezirgân aylığı ile kiraladığı 

odanın içersine. Meğer, Köroğlu hasta, o odanın içersinde bağlı duruyordu. Bezirgân 

ise, Köroğlu‟nun uğruna, o bin beĢ yüz olan kervanın malını, Köroğlu‟na feda kılmıĢtı. 

Açtı odanın kapısını, girdiler içeri, kapıyı örttü. Köroğlu‟nun üzerine açıp, nasıl Köse 

Kenan Köroğlu‟nu gördü ise, bezirgânın yüzüne baktı. Bezirgân gülerek, “DevriĢ baba, 

niçin yüzüme baktın, iĢte hastam budur?” Köse Kenan dedi: “Be kardeĢ, sen bu hastayı 

nerden aldın, bu hastayı nerde eline geçirdin?” “Canım”, dedi “Onları bırak, Ģimdi 

akıllatabilir misin?” Dedi: “Bunun ne olduğunu söyle bakayım, ki bunu nerde buldun? 

Beni müĢkilde koyma!” Bezirgân güle güle, “Otur”, dedi “DevriĢ baba, otur; Sana 

Kenan‟lı Köse Kenan derler, buna da Köroğlu derler. Sen beni tanımadın, amma ben 

seni tanıdım. Ben sizin ekmeğinizi yemiĢim, iyiliğinizi görmüĢüm. Bu herifi, köyün 

kenarından geçerken, bir takım delikanlılar, çocuklar taĢ ile, değnek ile, kaya ile, bu 

herifi çalar dolandırırken, gördüm. Nihayet, kurtaran Allah, ben de bir sebep. O 
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delikanlıların elinden alarak, iĢte, bu Kenan Eli‟ne, zaten yolum, nihayet bu odaya 

getirdim. Servetimi uğrunuza koymuĢum. Eğer ben, eğer sen, bunu akıllatmanın 

kolayını! ġimdiye kadar cami avlusunda cindarım diyordun, on iki tarikattayım 

diyordun, de akıllat!” Köse Kenan, bezirgânın sarıldı boynuna: “Hey kardeĢ, sever, 

sevdiğin seversen, eğer beni, eğer bu adamı, bu Kenan milletine haber verme!” Dedi: 

“Eğer haber vereyim, baĢından getirmezdim. Bu servetim yolunuza kurban! Sizden 

gördüğüm iyiliğe karĢılık, canım da uğrunuza kurban!” 

Hakikat hal, bir adam ömrünün içersinde rıza-yı haktan ayrılmasın, elinden 

geldiği kadar iyilik yolunda bulunsun! Muhakkak, ki dolanır, fırlanır, birgün gelir 

ayağının önüne. Ġyilik de edersen karĢı gelir, kötülük de edersen karĢı gelir. 

Bezirgân ile Köse baĢ baĢa verip, baĢladılar meĢveret kurmaya. Nihayet Köse 

Kenan her ne kadar, “Ulan Köroğlu, bu ne halin?” diyerek, e, Köroğlu ise, aklını 

kaybetmiĢ, “Ben ölmüĢüm ben ölmüĢüm!” diyerek, feryad ediyor. Bezirgân, Köse 

Kenan‟a dedi, ki “Emi, hakikat hal, bu adam koçakların tutulup öldüğünü, hendeğe 

döküldüğünü, bu yüzden aklım kaybetmiĢ, Lâkin iĢittim, hiç bir koçağın tüyüne hata 

gelmemiĢ. Ama zindanda. Sen bu koçakların sağlığını, Ayvaz‟ın Kırat‟ın sağlığını, buna 

bir bildir bakalım hele; Acaba anlar mı diye!” O zaman Köse Kenan, “Oğlum Köroğlu, 

koçakların ölmemiĢ oğlum, bin dokuz yüz doksan dokuz keleĢin hepsi diridir. 

Hiçbirinin tüyüne hata gelmemiĢ diyerek, öyle öğüt vere vere, nihayet beyler, Köse 

Kenan bezirgâna dedi, ki “Hele bir saz ile, Köroğlu‟na bir öğüt vereyim! Bakayım, ki 

olur, ki, sazımdan sözümden bir hisse alır.” Aldı Kenanlı Köse, saz ile, koçakların 

sağlığını, Köroğlu‟na ne bildirmiĢ: 

Bu anda akimi topla baĢına 

Bütün koçakların sağdır Köroğlu 

Ġstersen görürsün Ayvaz yanında 

Bütün koçakların sağdır Köroğlu 

 

 

Akibet kavrulma dert ataĢına 

Ne hayale gelsin ne de güĢüna 

Köroğlu aklını topla baĢına 

Bütün koçakların sağdır Köroğlu 
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Sakın sakın çekme kubbe hanında 

Kalasın evvelki Ģöhret Ģanında 

ġimdi Köse emin söyler yanında 

Bütün koçakların sağdır Köroğlu 

“ġimdi Köse emin sağdır yarımda 

Bütün koçakların sağdır Köroğlu” 

 

Köroğlu, Köse‟nin sazına sözüne, böyle bir küçük meyil verdi, dinledi. Söylenen 

bu söz, Köroğlu‟nun biraz biraz aklına yer etti. E, bir adam hastalıktan geniĢe ki çıkarsa, 

Cenab-ı Hak da, eğer Ģifa halk ederse, muhakkak, ki eski nırgını bulur. Eğer Köse 

Kenan, saz ile, söz ile, gece gündüz, eğer bezirgân, Köroğlu‟na öğüt vererek, eski 

hüviyetine öğüt vere vere, Köroğlu‟nu getirdiler. “Emi koçaklarım ölmüĢ!” “Yok ulan, 

öldüp yok. Bin dokuz yüz doksan dokuz koçağın da tüyüne hata gelmemiĢ oğlum, hepsi 

sağdır, Kırat da yanımda Ayvaz da yanımda oğlum. Aklını baĢına topla! Nedir bu Allah 

Allah?” Bunların verdiği gece gündüz, öğüt Köroğlu‟nun eski nırgını buldurdu. Köroğlu 

o hastalıktan günden güne iyi olarak, nihayet Köroğlu baĢladı dilinde sözünü, aklını, 

fikrini düzeltmeye. “Emi, koçaklarım inĢallah sağ?” “Evet oğlum sağ!” Köroğlu, ki eski 

aklı baĢına gelir gelmez, gel haberi bezirgândan verelim. Bezirgânın eğildi eline. “E 

kardeĢ, o dar günümden bu gen günümü gördüm yine.” Bezirgân dedi: “Köroğlu, aklını 

baĢına topla oğlum! Öyle bir halde görmüĢtüm seni, ki cılcıbıl hiç bir sitar yok idi. Köy 

delikanlıları sağdan sola, çala çala, sen de önlerinde, sağa sola kaçardın. Ġpi pellah, keçe 

külah, cılcıbıl, ürüyan dolanırdın oğlum! Lâkin, Ģükür olsun, bu gününü de gördüm. 

Hele Ģu libasları giyin, bakalım!” Köroğlu‟na tazeden bezirgân libas giydirdi. Köroğlu, 

üstünü giyinerek, “Hey kardeĢ, ya ben Ģimdi koçaklarımı nasıl?” Dedi: “Köroğlu bin 

beĢ yüz kervanın uğruna koymuĢum, oğlum bu servetimi kılıç ile kalkana alırım. Lâkin 

benim bu Kenan Ģehrine, senede üç sefer yolum geliyor, ahbabım dostum çok var. Öyle 

milletin ağzından duydum, iĢittim, ki bin dokuz yüz doksan dokuz koçağının atları, 

hükümdar tarafından bir yaylada otluyormuĢ. Kılıç kalkan alırım. Atlarınızı alırım. Bir 

gece içersinde eğer sen, eğer emin Köse, eğer Ayvaz, o zindanhanelerde bağlı olan 

koçakları kurtarırsınız. Gecede kapıdan dıĢarı aldığınızı, at beline kılıç eline, sizi at 

beline getirene kadar, bu canım uğrunuza kurban! Elinizde kılıç at üstüne bindiğiniz 

zaman, ne siz beni, ne ben sizi, yani hiç birbirimizi tanımıyoruz, bilmiyoruz. Lâkin, ben 

artık Kenan hükümdarı ile, ben kendi zarar ziyanımı iddia ederim. Sen de, kılıç ile 
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tutulan koçakların hakkını iddia et! Eğri kılıcı yine koluna bağla. Kırat‟ın üstünde kılıç 

salla bakalım!” 

ġimdi, bezirgân Köse ile Köroğlu‟na, bu öğütü vererek, ferdası gün, bezirgan, 

gelip Kenan hükümdarının hükm-i divanına çıktı. Amma, bir kaç da, Kenan Ģehrinin 

içersinde ileri gelen tüccarlardan maiyetine aldı. Neden? “ĠĢittim, Köroğlu‟nun 

koçaklarının atlarını satacak imiĢ, bu atları hükümdardan ben alayım!” Dedi: “Kimden 

iĢittin?” “Kahvelerde söylüyorlardı, iĢittim.” Halbusu, ki hiç kimse söylememiĢti, 

bezirgân kendi kendinden bu sözü çıkardı “Pekala!” Bir kaç tüccarlar ile hükümdar 

katma çıktılar. Selam verip hükümdar katında. “Buyurun!” dedi. Dediler: “Efendim, Ģu 

bezirgân, senede üç defa ülkemize mal döker. Bin beĢ yüz kervanla gelmiĢ. Lâkin, Ģimdi 

kendi kevranlarındaki hayvanları zabın ve kocalmıĢ. ĠĢittim kahvelerde, millet 

söylüyormüĢ, tuttuğun düĢmanların atlarını satacak imiĢsin, bu adam da almaya talip 

çıktı. Bizi de, getirdi, ki senden bu atları ala, ĠĢte, bu bezirgan bin dokuz yüz doksan 

dokuz küheylanı almak istiyor. Satarsan efendim, bu adama verelim!” 

Lâkin, Kenan hükümdarı baktı, ki “Evet, ben, satacağım emri, kimseye 

demedim, amma milletin ağzında. Demek o adam duymuĢ, söylenilmiĢ.” O zaman, 

meclisine geri döndü. Dedi, ki “Ey meclis, kaçana kadar, tuttuğum tutsakları 

besliyeceğim; bu atları da, tavlalarda, yahut, yaylada adam koyup besliyeceğim. Hele 

tutsakları, kellesini kesmeyelim! Amma, bu atlara madema, ki müĢteri çıkmıĢ, satalım, 

bu bezirgâna bu atları!” Dediler: “Efendim atları sat, atları bize lüzumu yok.” Ağır bir 

fiyatla, bin beĢ yüz küheylanı, yani Köroğlu koçaklarının atlarını, bezirgân Kenan 

hükümdarından satın aldı. Servetim verip, küheylanları alıp, doğru, adam geldi, 

yayladaki otlayan küheylanları, bezirgâna, birer birer, teslim ettiler. Bezirgân, Köroğlu 

koçaklarının atlarını, kendi tarafına, adamlarına götürdü. Lâkin, “Ulan”, dedi “Bu atları 

taze aldım.” Bezirgân, kendi çobanlarına teslim ederek, gerisin geri geldi, yine 

Köroğlu‟nun, Köse‟nin yanına. 

Köroğlu ile Köse, bezirgânın tuttuğu odanın içersinde, bunlar da gece günüz, 

meĢveret kılıyor. Çünkü dıĢarı çıkmıyorlardı. Ha, Köse Kenan bazan bazan, yine cami 

avlusuna geliyor, gidiyor. Lâkin Köroğlu dıĢarı çıkmıyor. Nihayet bezirgân atları 

aldıktan sonra, o ülke içerisinde Köroğlu koçaklarına, eğer kılıç, eğer kalkan, eğer ok, 

eğer yay, o zamanın devranı kılıç kalkanla gidiyor, bin dokuz yüz doksan dokuz 

koçağın kılıcını, kalkanını, her bir ahvalatını bezirgân temin etti. Hiç kimsenin haberi 

yok, bezirgân el altı bu koçakların tebdilini görerek; gel haberi kimden verelim: 
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Bin dokuz yüz doksan dokuz koçak, zindanda, yedi zindanda bağlı idi. 

Demircioğlu ile Reyhan Arap, Köroğlu‟nun oğlu Hasan Bey, bunlar bir arada bağlı, 

birbirlerine bakarak, Reyhan Arap Demircioğlu‟na dedi, ki: “Oğlum Demircioğlu, 

haçana kadar bu zindanhanelerde kalacağız. ġu kadar gündüzler geceler gitti, bize bir 

sahip olan yok. Cenabı Allah‟tan baĢka, sahibimiz kalmadı. Acaba ağam Köroğlu, bir 

de emimiz Köse, acep bunlar ne ahvalde? Uyuyan bir çocuk meme emmez oğlum. 

Derdimize bir derman iste! On sekiz bin âlemi yoktan var eden perverdigârdan bir 

istimdat iste Demircioğlu!” Demircioğlu ise, Reyhan Arap‟ın bu sözüne mukabil aldı 

bakalım, o zindanhanede, yeri göğü yaratan perverdigârdan, derdine derman, ne 

ismtidat istemiĢ saz ile söz ile: 

Felek bend eyledin zindana beni 

Gönder bu derdime çare Yarabbi 

Gün be gün çektirdin ah ile zarı 

Getirme bizleri dara Yarabbi 

 

Bilmem bu cihanda cilveyi nazı 

Felek tuzak ile tutturdun bizi 

Gün be gün tutmuĢum ben doğru izi 

Gönder derdimize çare Yarabbi 

 

Bu Demircioğlu söyler sözünü 

Ol gani süphandan kesmez gönlünü 

Böyle iĢin bana yoktur lüzumu 

Gel eyleme bahtı kara Yarabbi 

 

Sözüne, nihayet, Demircioğlu verdiği gibi, Reyhan Arap‟a dedi, ki: “Yiğit, hele 

sabret bakalım! Gün doğmadan neler doğar! Cenab-ı Hakkı‟n bin bir kapısı vardır, dur 

bakalım! Bunlar bu halde kalsın! 

Köroğlu, eğer Köse Kenan, eğer de bezirgân, atlar yaylada hazır, takımlar hazır, 

kılıç kalkan hazır. Bezirgân var servetini Köroğlu‟nu uğruna koydu. Meğer beyler, 

geceden geceye, Han Ayvaz Mine Sultan‟ın koynunda. Bunlar, zindanları öğrenerek her 

bir tebdili, ki hazır gördüler, bir gecenin yarısı Ģehirden dıĢarı, Köroğlu ile Köse Kenan, 

eğer bezirgân bunları Kenan‟dan dıĢarı edip, zaten bunlar zindanhanelerin yerini 
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öğrenmiĢ, Köroğlu eğri kılıç ile Kırat‟ın üstüne binip, Köse atına bindi. Gece yarısı, o 

zindanın etrafını bekleyen nöbetçilerin kellesi gitti. Meğer, yayladan bezirgânın 

adamları, atları getirerek Köroğlu tutsakları, Köroğlu ile Köse ile kurtararak kapıları 

kırdılar. Kolları açılan koçağın eline kılıç veriliyor. Bin dokuz yüz doksan dokuz koçak 

zindanlar içinde, Köroğlu ile Köse‟nin sayesinde, bezirgânların sayesinde, bir daha at 

beline geldiler. Gece yarısı bir velvele koptu beyler. 

Kenan Sultanı‟na haber gitti, ki “Ne duruyorsun? Uyuma, ayık ol, ki Köroğlu 

bin dokuz yüz doksan dokuz koçağı at beline almıĢ kılıç vuruyorlar, kelle yuvarlanıyor, 

haberin olsun.” Kenan Sultanı, meclisini gece yarısı baĢına cem edene kadar, Köroğlu 

koçakları epey bir ziyan verdi Ģehrin etrafında. O gece geçti, sabah açıldı beyler, 

bezirgân bir yandan gelip hükümdar katına çıktı. “Efendim”, dedi “Köroğlu koçakları, 

yaylada, atlarını cebri olarak adamlarını bağlamıĢ, atlarımı elimden almıĢ, paramı 

vermiyor.”, Bezirgân hakkını iddia etmekte, Köroğlu ise koçaklar ile kılıç vurmakta. 

Hükümdar neye uğrayacağını bilmedi. Bezirgâna beyler, dediler: “Hele dur bakalım, 

yine Köroğlu‟nun belki iĢini bitiririz, atları elinden alır, veririz.” Bezirgân gelip yerine, 

haberi kimden verelim, Köroğlu‟ndan. 

O, ki sabah olduğu gibi, dağların baĢını gün alır almaz, Köroğlu ise, Kırat‟ın 

üstünde, dört etrafı Kenan ordusu sardı. Köroğlu kaldı koçakları ile orta yerde yine. 

Aldı bakalım, Köroğlu Kırat üstünde, koçaklarına vur emri saz ile ne demiĢ: 

Beylerim dinleyin benim sözümü 

Saldırın düĢmana biri kalmasın 

DüĢman çok cefalar çektirdi bize 

Asla taĢ taĢ üste yeri kalmasın 

 

Köroğlu der böyle gider halımız 

Bize yardım etsin tutar dalımız 

Sonunda hiç olur galma galımız 

DüĢmanın elinde varı kalmasın. 

 

Sözüne nihayet verir vermez, baĢta Demircioğlu, kılıcı sıyırıp kından, atının 

kolanlarını çekti. “Ey Kenan Sultan‟ı, o tomrukta kaldığım günlerin sayısı kadar, bugün, 

eğer son katre kan dökmezsem, bana Demircioğlu demesinler!” Bir yana, nara vurarak, 

Demircioğlu bir yana daldı. PeĢinde yüz atlı, Demircioğlu‟nun peĢinde. Ġkinci koçak 
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Kenanlı Reyhan Arap, o da, nara vurarak, o da bir tarafa daldı. Reyhan‟ın da, yüz atlı 

peĢine. Köroğlu, dört bölük baĢı, dört yüz atlı ile, dört tarafa dağıldılar. Yedi yüz atlı ile, 

Köse Kenan, her yana kılıç vurmaya dağıldı. Geri kalan atlı ile Köroğlu, orta yerde, ileri 

gelene, Kırat‟ın önünden ne at kurtuluyor, ne adam. Orta yere hücum edenin kelle 

giderdi. Bunlar o günsü gün, akĢama kadar kılıç vurmada kalsın! Gel haberi, Ayvaz‟dan 

verelim. 

Ayvaz ise, beyler Mine Sultan‟ın gönlünü ederek, zaten Ayvaz bildi, ki ağam at 

beline, koçaklar at beline gelmiĢ, kılıç vuruyor. Ben burda daha ne duruyorum? O da, 

Mine Sultan, gönlü ile Ayvaz ile beraber çünkü, çevik hırsız evden olursa, öküz 

bacadan çalınır. Mine Sultan, her ne kadar kıymetli amaretler varsa, gününden evvel 

bohçalayarak, gece yarısı Ayvaz ile beraber, onlar da Allah‟a ısmarladık etti. Sabah 

açılmadan Köroğlu‟na kavuĢtular. Köroğlu ise, Mine Sultan‟la Han Ayvaz‟ı, Deli 

Mehtar ile Çamlıbel‟e yolladı. “Oğlum Deli Mehtar, sen bu kızı ile oğlanı, hele bir kaçır 

Çamlıbel‟e! Bu cenk içinde bunlar yaramaz. Götür bakalım! Bu Kenan hükümdarından, 

ayıtlanacak pirinç danem var, ayıtlıyayım. Ben bunun yüzünden bu güne kadar mezar 

köĢesinde kalmıĢım.” 

O, ki kızın kaçması hükümdara haber verildi, vezir vüzeralar dediler: “Efendim, 

el elden üzüldü, iĢ iĢden geçti. Sen bu kadar kan döktün, bir kız için. Bakın, kızın da, 

gönlü ile kaçmıĢ Köroğlu‟na gitmiĢ. Daha biz kılıç kime vuralım? Gel bu herif ile dost 

olalım. DüĢman olmayalım. BarıĢ yapalım, ara yerde kan dökülmesin. Zararın 

neresinden dönsen kârı ordadır.” Kızın gittiğine mukabil, Kenan hükümdarı, vezirlerin 

de bu iddiasına karĢılık, baktı, ki hakikat o, ki kız gitti. “Ben daha, eğer kılıç kalkan 

oynatırsam, ara yerde ziyanım çok olur.” O zaman, emir verdi ordularına, durdular. Bir 

elçi gönderdi Köroğlu‟na kağıt eline elçinin verdi, ki: “Köroğlu‟na söyle gelsin, barıĢ 

yapalım! Daha birbirimiz ile cenk etmeyelim.” 

Köroğlu, Köse Kenan, Demircioğlu, Reyhan Arap, Niğdeli Geyik Ahmet, 

Bursalı Topal Dursun, Kayserili Abulobut, Tokatlı Depe DaĢĢak, bir takım koçakları ile 

beraber, Köroğlu kılıç kalkan bellerinde bağlı, Kenan Sultanı‟nın hükm-i divanına 

çıktılar. Selam verip, el pençe divan durdular. Vezir vüzeralar, Köroğlu‟nun belinde eğri 

kılıç, dalında kalkan asılı idi, ve diğer koçaklar Köroğlu ile beraber, Köse Kenan 

Köroğlu‟ndan ileri. O da el peyvet divan durmuĢtu. Meclis selam alarak, bunlara yer 

gösterildi. Köroğlu dedi: “Hükümdarım, bin dokuz yüz doksan dokuz koçak; 

zindanlarda, Ģu kadar aylardan beri bent kalmıĢ. Ben ise, aklımı kaybederek, bir müddet 
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de, mezar köĢelerinde, yattım kalktım. ġimdi sandalye üzerinde oturacak halim kalmadı. 

Cenab-ı Allah, hak doğrunun muyinidir. Koçaklarımı zindandan kurtardım, kurtaran 

Allah, ben ise yine Kırat‟m üstüne geldim. Emrettin, emrin üzerine hükm-i divanına 

çıkmıĢım. Bakalım, Ģimdi fikrin nedir? Fikrin ne? Fikrini, anlayayım da, sonra 

oturayım. Yoksa, son katre kanım vücudumdan akana kadar, oturan değilim. Ölü baĢı 

gordan sakınmaz. Yiğitler, kılıçtan kalkandan korkmaz. Eğer, dost isen, ben de dost olur 

otururum. DüĢmanımsan, oturmam. Emrin üzerine divanına çıkmıĢım emret bakalım!” 

Köroğlu‟nun bu mertçe cevabını, Kenan meclisi, Kenan Sultan‟ı ile beraber 

dinleyerek, Kenan Sultan‟ı Köroğlu‟na döndü ki “Köroğlu, hakikate cücüğü torda 

sayarlar oğlum, yiğit değilsin desem, kılıç belinde, Ģimdi, kalkan dalında duruyorsun. 

Koçakların da senin emrine bakıyor. Lâkin, oğlum, ara yerde bu kadar senin kanın, bu 

kadar benim kanım gitti, döküldü. Kızımı da, aldın kaçırdın Mine Sultan da, Ģimdi senin 

emrindedir. Daha benden bir matlubun var mıdır? Lâkin, benim bu kızımı niçin 

kaçırdın?” Köroğlu güldü, Dedi: “Hükümdarım, atalardan, kalan bir cevaptır, ki hak 

yerini akibet bulur. Haklı ile haksızı kullar bilmese, on sekiz bin âlemi halk eden 

perverdigâr bilir. Senin kızın Mine Sultan, ben söylemeyeyim, meclisin söylesin, ki ben 

haksız yere mi kaçırdım, haklı mı kaçırdım!” Bunların bu haline, bu sözüne karĢılık, 

Kırım hükümdarı da otururdu, Kenan hükümdarı ile beraber, çünkü, Kenan hükümdarı 

Kırım hükümdarına demiĢti, “Türkiye toprağında Koç Köroğlu peydah olmuĢ, her 

kimin güzel kızı varsa, Kırat‟ın üstüne alıyor, eğri kılıcın zoru ile kaçırıyor. Çamlıbel‟e 

götürüyor. ġimdi, benim kızımı, çalan, elimden, Mine Sultan‟ı cebri istiyor. Lâkin, 

bugün bana ise, yarın sıra gelir sana. Gel bana yardım et, asker ver! Köroğlu‟nun namını 

Türk toprağından kaldıralım.” demiĢti. Kırım hükümdarı da, “Vay, ne demek ola! Bu 

nasıl yiğitlik olur, ki ulan herifin güzel kızı olma ile, kılıcın da keskin olma ile, kuvvetin 

çok olma ile, bir adam cebri mi iĢ görür, yoksa eylik ile mi iĢ görür?” Kırım hükümdarı, 

“Öyle ya, bugün eğer yardım etmezsem bu herife, yarın da sıra benim kızıma gelir.” 

diyerek, Kenan hükümdarına yardım edeceğini ifade vermiĢti. “Evet her ne kadar asker 

istiyorsan asker ile beraber hazırım. Türk toprağında Sultan Murat‟ın verdiği ferman 

üzerine bin dokuz yüz doksan dokuz koçak Köroğlu ile beraber namını kaldırmaya 

hazırım demiĢti.” Lâkin, Kırım hükümdarı bilmiyordu, ki bu iĢte yanlıĢlık var. Meğerse, 

hakikat hal Köroğlu, Allah‟ın emri ile, Mine Sultan‟ı alarak, toy düğün tutmak için, 

Kenan Hükümdarı hem alacağımı aldım diye, hem de Köroğlu‟nun namını kaldırmak 

için, Kırım Hükümdarını kendine ram etmiĢti. Ġki hükümdar askeri Köroğlu‟nun bin 
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dokuz yüz doksan dokuz keleĢini, hendekte tutarak, zindana bent etmiĢlerdi. ĠĢte 

Köroğlu bu sebepten aklını kaldırmıĢtı. 

Lâkin, Cenab-ı Allah, hakikat hal doğru kullarının ahir akibeti, yine aydın olur, 

ki Köroğlu, Kenan hükümdarının katında, ayakta kılıç belinde bağlı idi, iĢte, meclisin 

haklı ile haksızı, meclisin söyleyin diyerek. Kırım hükümdarı, Kenan hükümdarının 

yüzüne baktı. Dedi: “Efendim, baksana, bu aslan ne söylüyor? Haklı mıyım haksız 

mıyım? Meclisin söylesin diyor. Sen bana böyle bildirdin, ki Türk toprağında, Türkiye 

aslanlarından Köroğlu, kimin güzel kızı varsa, kılıcın zoru ile alıyor, Bugün sıra benim, 

yarın da sana gelir. Lâkin, Ģimdi bu herif baksana ne söylüyor? Sözün tamamını söyle 

bakalım! ĠĢ kendini gösteriyor. Haklı haksız bu divanda belli olacaktır.” dedi. Kenan 

hükümdarının, eğer meclisi, eğer kendisi, hiç cevap vermedi, mat oldu bakıyorlar. 

Lâkin, meclis ne desin? Hükümdarın yüzüne de, meclis seyrediyor. Köroğlu anladı iĢi, 

ki “Bu herif Kırım hükümdarını kandırmıĢ. Hile ile bana düĢman etmiĢ.” Kırım 

hükümdarının Köroğlu yüzüne bakarken, Kırım hükümdarı döndü, ki “Köroğlu sukut 

ikrardandır derler. Söyle bakalım, bu hükümdar kızını sen cebri mi kaçırdın, yoksa, bu 

iĢin esası ne yüzden olduğunu, bana doğrusunu bildir!” Köroğlu gülerek, dedi: 

“Hükümdarım, her iki göz bir arada karĢı karĢıya duruyor. Beni, Ģimdi ağzımdan 

verecek ifademi, Kenan hükümdarı da, iyi dinler, meclisi de dinler, sen de dinlersin. 

Eğer bir sözümde bir hilaf varsa, boynum kıldan ince, kılıçtan keskindir. Canım kurban 

uğrunuza!” Köroğlu, Allah‟ın emriyle, Kenan hükümdarından Mine Sultan‟ı aldığını, 

haklı nikah keserek, altı ay sonra toy düğün tutacağını, hükümdar sözü ile, Kırım 

hükümdarına ifade verdi. Evet, Allah‟ın emri ile, dünürcü geldim, bu sultan, kızını, 

Mine Sultan‟ı, Han Ayvaz‟a verdi. Ġyilik ile aldım. Var servetimi, uğruna Mine 

Sultan‟ın döktüm. Lâkin, bu herif, hem kızını verdi, hem de geriden gelinimi götürmek 

için kılıç çekti, asker kaldırdı. Seni de kendine ram ederek, bana karĢı durdu. Eğer bu 

iĢi, sen kabul edersen hükümdarım, ben de edeyim. Dur diyorsan, dururum; git 

diyorsan, giderim. Vur dersen, vururum. ĠĢte sözün doğrusu, iĢte hükümdar! Haklı isem, 

haklı de, haksız isem, haksız de.” Kırım hükümdarı, Köroğlu‟nun ağzından bu ifadeyi 

duyarak, baĢını kaldırıp, Kenan Sultanı‟na dedi, ki: “Efendim, beni ifade ile kandırıp, 

orduları Kırım‟dan Kenan‟a cem ettirdin, ama lakin, ben bir söz ile inandım, hükümdar 

olduğuna, kanaat ettim, bir söz ile. Esas gerisini düĢünerek, bu iĢ neye varacak, neye 

varmayacak, hesap etmedin mi? Yalanlarının, elbette, bir gün sonu gelir. Yalan 

söyleyen adamın, elbet bir gün yüzü utanır. Benim bu kadar zarar ziyanım oldu senin 
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uğruna. Meğer, bu herife, hem kızım, Allah‟ın emri, ver; hem de, geri geriden karĢı dur, 

kılıç çek. Ne istiyorsun? Kız. Ahan kız, kılıç da. Hiç böyle bir iĢ olur mu? Kız senin idi, 

veriyordun, vereydin, verdin zaten. Vermiyordun, bu herif cebri almamıĢ senden. Lâkin, 

Ģimdi haklısı. Hakkını almıĢ, kaçırmıĢ götürmüĢ. Hak da, yerini bulmuĢ. Eğer, Ģimdi 

Köroğlu‟na sen düĢmansan, ben de Köroğlu‟ndan taraf oldum. Askerimi, askerinden 

ayırıp, Köroğlu ile beraber, bu Kenan Elliğini dümdüz etmeye ikrar ediyorum. Yok 

eğer, Köroğlu‟na dostusan, o, ki bana da bu zarar, olan oldu, Köroğlu ile beraber geçer 

giderim. Söyle bana, cevap ver!” diyip, kalktı ayağı. O zaman Kenan hükümdarı, Kırım 

hükümdarının bu sözüne karĢılık, ne yapacağını düĢünerek, baktı, ki “Evet, zaten 

Köroğlu bir kere ölmüĢ iken, tazeden, tutulmuĢken, tazeden açıldı. Yani ölü bir daha 

dirildi. Lâkin, ben Ģimdi bi iĢe razı olmasam, derdim birdi, iki oldu, Ģimdi.” Dedi: 

“Efendim her ne emredersen, emrine razıyım. Söyle Köroğlu‟na benden, ne matlubu 

varsa, matlubu baĢ üstüne!” Kırım hükümdarı döndü Köroğlu‟na. “Köroğlu, söyle 

bakalım! Matlubun daha var mı senin?” Beriden Köroğlu, Kırım hükümdarının sözüne 

karĢılık, dedi: “Efedim, bir adam ne ile tabiatlâĢırsa, onunla gider. Bizler, sözümüzü saz 

ile ifade veririz. Matlubum ne ise, saz ile bu meclisimizde ifade vereyim.” Aldı Köroğlu 

sazı sinesine. Bakalım, tutulan koçakların, dökülen kanın hakkını saz ile, ne ifade 

vermiĢ. Bin dokuz yüz doksan dokuz koçakların arpa saman, nal mıh parası, zarar ziyan 

davasını, Köroğlu saz ile, büyük bir varlık, ne istemiĢ: 

Dökülen kan davasını 

Almadan çıkmam bu yerden 

Vermesem mülken velevele 

Salmadan çıkmam a bu yerden 

 

Çekeyim kıyl u kalini 

Dilerim tutar dalını 

Döktüğüm kanım halini 

Bilmeden çıkmam bu yerden 

 

Sen döktün atlı yayanı 

ġimdi anladım mayanı 

Bütün ettiğin ziyanı 

Almadan çıkmam bu yerden 
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Köroğlu‟yum sözüm dilde 

Meçe kaldım kıylu kalde 

Ömrüm geçti böyle yolda 

Ölmeden çıkmam bu yerden 

 

Sözüne, nihayet verir vermez, Kırım hükümdarı, Kenan Sultanı‟na, Köroğlu‟nun 

bu sözüne mukabil, dedi: “Efendim, cevap ver bakalım! Razı mısın, razı değil misin? 

Baksana, zarar ziyan istiyor.” Atalardan kalan bir cevaptır, ki aĢ taĢınca kapçeye baha 

bulunmaz daha. Köroğlu‟nun bu sözlerine, Kenan Sultanı ne yapsın? Kırım hükümdarı 

da, ayakta sözün sonunu bekliyor, Baktı, ki zararın neresinden dönsem, zaten kârım 

ordadır. Dedi: “Efendim, baĢ üzerine! Zarar ziyan söyledi ama paranın mevcudunu 

demiyor. Ne istiyor? Matlubu ne? Neyi istiyorsa, istesin! Eğer razı olursam, he derim. 

Razı olmazsam, iĢ kalır kılıca.” Beriden Köse ileri geldi. Esası Köse‟nin, Kenanlı idi. 

Kenan hükümdarı da, Köse‟yi tanırdı. Yediden yetmiĢe Kenan halkı, Köse‟den 

çekinirlerdi. Çünkü, Köse Kenan öyle bir Köse idi, ki belden yukarı, kızıl et, belden 

aĢağı demir don giyerdi. O vaktin devri, kalkan kılıç zamanı. Demirdon Köse derlerdi 

adına. Köse Kenan dedi: “Efendim, esasım bu vatanlıdır, benim de. Adımı ne 

olduğumu, hükümdarım iyi bilir. Lâkin, Ģimdi, ben senelerden beridir, Köroğlu ile 

beraber, Türkiye hükümdarının hükm-i bayrağının altındayım. Türkiye 

kahramanlarındanım. Canım da, Türk toprağına kurban, malım da kurban! Hükm-i 

divanınızda bin dokuz yüz doksan dokuz koçak, Köroğlu ile beraber, benim 

emrimdedir. Köroğlu zarar ziyan davası açtı. ġimdi, benim istiyecek cevabıma Köroğlu 

itiraz edemez efendim. Bin dokuz yüz doksan dokuz koçağa, her koçağa beĢ bin kızıl 

altın istiyorum, her koçak baĢına. BeĢ bin kızıl altın her koçağın sayısında verilirse, 

verilsin! Verilmezse Ģimdiye kadar Köroğlu söyledi, Ģimdi de ben diyorum, ne kılıçtan 

korkanım ne kalkandan korkanım, ne azdan, ne çoktan korkanım. Ġki keren ikin dört 

yapar. Elbette, iki güreĢenin biri yıkılır, derler.” Köse‟nin her koçak baĢına beĢ bin altını 

istemesi, Kenan hükümdarımın meclisinde kalemlere vurup, eh paranın ne kadar 

olduğuna, lâkin meclis razı oldu, ama ikrar etmediler. “Bakalım, ki hükümdarımız ne 

diyecek.” Kenan hükümdarı döndü Köroğlu‟na, “Köroğlu, zarar ziyan davası açtın. 

Ama, emin Köse her koçak baĢına beĢ bin altın istiyor. Bunun, bu cevabına razı mısın, 

yoksa bunun sözü kendine mi?” Beriden Köroğlu ileri giderek, dedi: “Efendim, emim 
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Köse‟nin emrine, ben de tabiyim. Dur dese, dururum; vur dese, vururum. Ben zarar 

ziyan davası açtım, ama emim Köse‟nin matlubu ne ise, Ģimdi söz Köse‟nindir, benim 

değil.” O zaman Kenan hükümdarı Köse‟nin verdiği karara mecburla razı oldu. 

Köse‟nin istediği kızıl altını cem ederek, bu taraftan bezirgân içeri girdi. Dedi: 

“Efendim, iĢte düĢman karĢında. Burada düĢmanla beraber kılıç kılıca gelsem, burası da 

bir meclistir. Lâkin, Köroğlu koçakları, gece yarısı, yaylada aldığım atları, cebri olarak, 

elimden alıp, hükm-i divanınızda, istedim, dur bakalım dediniz. Belki, Köroğlu‟nun 

iĢini bitiririz. Atları, yine, sana alır, veririz, dediniz. Lâkin, Ģimdi iĢte Köroğlu, huzur 

divanda, iĢte sen! Benim zarar ziyanımı, verdiğim altınımı, ya atlarımı, ya paramı!” O 

zaman, Kenan hükümdarı Köroğlu‟na demeden, Köse‟ye dedi, ki “Ey Köse Kenan!” 

“Buyur efendim!” “ġu adamın, aldığın paradan hakkını verir misin?” Dedi: “Efendim, o 

adamın hakkı bende yok. O bezirgânın hakkı sende. Bende ne hakkı var? Ben kendi 

malıma sahip oldum. Atlar bizimdi. Evet, her ne kadar bezirgâna, sen satmıĢsın, kimin 

malını sattın, bizim malımızı. Tutarak, bizi zindana atarak, malımızı sattın. Biz isek, 

malımızı aldık, senin küheylandan bir tane aldık mı? Lâkin kaça satmıĢsan, aldığın 

parayı sahibine ihale et. Bezirgânın hakkı seninle, bizimle bir davası yoktur. Biz, ancak 

malımızı almıĢız.” Beriden Kırım hükümdarı Köse‟nin bu cevabına da hak verdi. 

Ayakta idi zaten. Kenan Sultanı‟na dedi, ki “Bu adam doğru söylüyor. Öyle ya, aldığın 

parayı, geri vereceksin bezirgânın hakkını.” O zaman, bin dokuz yüz doksan dokuz 

küheylanı, bezirgân Kenan Sultanı‟ndan ağır bir fiyatla almıĢtı. Aldığı fiyatı geri 

verdiler. Bezirgân da, saydığı kızıl altını geri aldı. Köroğlu da seyrediyor. Bezirgân 

pulunu alıp, gerisin geri çıkarak, sevine sevine, Köse ile Köroğlu, Köse‟nin her koçak 

baĢına beĢ bin altın alarak, bin dokuz yüz doksan dokuz koçak, Köse Kenan, bu paraları 

aldıktan sonra, atların nal mıh arpa saman davasını açtı. Epey bir ganimet de onu aldı. 

Kırım hükümdarı Köroğlu‟na döndü, ki “Köroğlu, daha bir matlubun var mı?” Köroğlu 

ise, baktı, ki “Alacağımızı aldık. Eğer Ģimdi razı olmazsam, Ayvaz‟ın kaçırdığı Mine 

Sultan, bu herifin kızıdır, eh evlattır, her ne kadar ben Ģimdi, bu herife ziyan versem, 

olur, ki Mine Sultan‟ın babası, zarar ziyana uğradığı gibi, benim gelinim ah vah çeker, 

ağlar. Her ne kadar hayırsız olursa, yine evlattır.” Mine Sultan‟ın hatırası için Köroğlu 

ise, son razı olacak sözünü, “Efendim son matlubum kaldı.” diyerek, el götürdü yine 

saza. Bakalım, saz ile, söz ile, razı olup, kılıçların kına gireceğine, Köroğlu ne ikrar 

vermiĢ, ölüncü bir güne kadar dost olup düĢman olmayacağına ne ikrar vermiĢ: 
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Dahi matlubum kalmadı 

Dostunum düĢman değilim 

Eğri kılıç girsin kına 

Dostunum düĢman değilim 

 

Kan dökmeye görmem lüzum 

Dahi burda yoktur gözüm 

Çamlıbel‟e dönsün özüm 

Dostunum düĢman değilim 

 

Olursan bir hüsn-i riza 

Köroğlu çok çekti cefa 

Hakkını helal eyle bize 

Dostunum düĢman değilim 

 

Köroğlu, sözüne sazına, nihayet verir vermez, Kırım hükümdarı da Köroğlu‟nun 

son sözüne razı oldu. Her iki tarafın birbiri ile dost olduğunu, karĢı taraf da imzaladılar. 

Kırım hükümdarı, Köroğlu ile beraber, Köse ile, bezirganla beraber kalkıp inip, 

“Hakikat Köroğlu, yiğitoğlu yiğitmiĢsin. Sözün de doğrusunu söyledin.” Kırım 

hükümdarı da, razı olup Köroğlu‟ndan, Köroğlu kendi barhanasına, Kırım hükümdarı 

kendi tarafına, Köroğlu geldi barhana baĢına. Bezirgân da dolandı fırlandı, Köroğlu‟nun 

geldi yanına. Köroğlu bezirgânı görüp, sarıldı boynuna. “Ey kardeĢ, hakikat Kenan 

hükümdarının hükm-i divanında senin sayenden dilim döndü. Eğer sen olmasaydın, ben 

o mezar köĢelerinde, anadan üryan, aklımı kaybetmiĢ, ıssız çöllerde taĢtır, ki yerdim. 

Lâkin, senin bana ettiğin iyilik, yerle göğün arasını doldurmuĢtur.” dedi, “Gel kardeĢ 

gel, aldığım kızıl altının yarısı senindir, yarısı koçakların.” Köroğlu döndü Köse‟ye. 

“Emi,” dedi “Her koçak baĢına, beĢ bin kızıl altın aldın. Yarısı bezirgânın hakkı mıdır?” 

Köse güle güle dedi: “Oğlum, ben hesap edip, ona göre almıĢım. Yarısı bezirgâna 

fedadır. Yarısı da koçaklarımıza.” Aldığı paranın yarısını, bezirgâna feda kıldı Köroğlu. 

Hakikat hal, bir adam eğer iyilik eder, muhakkak, ki dünyada mükâfatını 

bulmazsa, ahirette bulur ya. Atalardan, babalardan kalan bir cevaptır, ki ezeli ezelden 

söylenir: 
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Münafıklar kendi kendin öğerler 

Huzur-i mahĢerde boyun eğerler 

ġüphe yoktur gelir kapın döğerler 

Eğer döğmüĢ isen el kapısını. 

 

Bir adam iyilik etse, dolanır fırlanır, gelir yoluna. O iyilik gelir onu bulur. Eğer 

kemlik eder, kötülük eder, yine dolanır fırlanır, gelir yine o kemlik, o kötülük onun 

baĢına çıkar. Bu sebepten, ki ölüncü bir güne kadar, eğer âdem olan, elinden geldiği 

kadar, kendinden düĢkününe yardım kılar. Eğer elinle verdiğin yoksa, dilinle hörmet et. 

Yapmadığın bir gönülü, yıkıp viran eyleme demiĢ. 

Bezirgâna aldıkları servetin yarısını verdiler. Bezirgân baktı, ki “Hakikat hal, 

yedi sene, köçü kervanı gurbete dolanaydım, yedi senede bu kızılı kazanamazdım. 

Köroğlu bana, bu devlete malik etti beni. Bu da, neden geldi? Benim Köroğlu‟nun 

uğruna servetimi koyduğuma, Ġyilikten doğar her Ģey de. Bezirgân ganimetini alarak, 

köçünü kervanını, tazeden düzüp, bezirgân adamları ile beraber, büyük bir servete malik 

olarak, geçti gitti illiğine. 

Köroğlu ise, bu taraftan bin dokuz yüz doksan dokuz koçak ile, at beline bindi, 

Köse ile beraber. Güne bir menzil gece günüz gele gele günlerin bir gününde 

Çamlıbel‟e dayanıp atlılar Çırpıcı çayırlarına kılıçları kalkanları çıkardılar. Ardıç 

ağaçlarının dibinde koçaklar oturup, Köroğlu ise Deli Mehtar‟ı sesledi yanına. “Oğlum 

Deli Mehtar!” “Buyur”, dedi “Ağa” “Oğlum Han Ayvaz‟ımın Mine Sultan‟ın toyu 

tutulacaktır. Eli kaĢık tutan pilava gelsin oğlum. Kayseri‟ye, Tokat‟a, Sivas‟a, Zile‟ye 

ilanet et! Nerde fakir fukaralar var, buyursunlar Çırpıcı Çayırı‟na.” Bu taraftan 

Demircioğlu‟na, “Oğlum, Demircioğlu, Akçadağ Yaylaları‟ndan Kiziroğlu Mustafa 

Bey‟e, sen de habere git! O Türkiye kahramanı da, toya düğüne gelsin!” Deli Mehtar 

Türk ülkelerine, devriĢhanlara, fukaralara, müjde verdi, ki “Koç Köroğlu, Han Ayvaz‟ın 

toyunu tutuyor, eli kaĢık tutan, Çırpıcı Çayırlarına pilava gelsin!” Bir seneden et 

yemiyen adamlar vardır, elbette vardır. Allah, hiç kimseyi, yokluk ile terbiye etmesin. O 

yoksullar sevinerek Çamlıbel‟e cem oldular. 

Bu taraftan, Demircioğlu, Akçadağ Yaylaları‟ndan Kiziroğlu Mustafa Bey‟e 

kavuĢup, Aydınlı Dönek Ahmet Kiziroğlu‟na haber verdi, ki “Ağa, Demircioğlu 

geliyor, ama her hal dost geliyor, düĢman değil.” Kiziroğlu beylerinden karĢıladılar. 

Kiziroğlu Mustafa Bey‟in çadırına getirdiler. Demircioğlu sıçradı, atından indi aĢağı. 
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Kiziroğlu Mustafa Bey, “Oğlum yiğit, hayır haber?” Dedi: “Ağa, sen Köroğlu‟nun 

adetini bilirsin, ki her sözünü, saz ile, sözünü anlatır. Kurttan doğan kurt olur. Kurt 

ulusundan sürer. Her bir Ģey görgü ile ileri gider. Biz de ağamızın maiyetinde 

olduğumuz için, Köroğlu‟nun bana verdiği ikrarı, ben Ģimdi saz ile sana ikrar ede-

ceğim.” Aldı Demircioğlu, saz ile, bakalım, saz ile, Kiziroğlu Mustafa Bey‟i Çamlıbel 

düğününe, toyuna, ne davet etmiĢ: 

Getirdik Mine Sultan‟ı 

Toya davet eder seni 

Çünkü onun kardeĢisin 

Toya davet eder seni 

 

Sözümü dinle dilimden 

DüĢündüm sağ u solumdan 

Getirdik Kenan Eli‟nden 

Toya davet eder seni 

 

Bak Kenan‟ın bu payına 

Sözüm  var dilde rayına 

ĠĢte Han Ayvaz toyuna 

Ağam davet eder seni 

 

Sözüne sazına, nihayet verir vermez, Demircioğlu ayakta, Kiziroğlu Mustafa 

Bey, gayet memnun olarak, “BaĢ üste”, dedi “Oğlum, geleyim! Pilavdan dönen kaĢığı 

kırarlar. O, ki Köroğlu beni o toya, ki layık görmüĢtür, elbette benim de gelmem lazım.” 

Geleceğini ikrar vererek, Demircioğlu gerisin geri dönüp, geriden yirmi dört saat sonra, 

Kiziroğlu Mustafa Bey, dokuz yüz dokuz atlıyla beraber, bunlarda giyinip, eski dadaĢ 

elbiseler, çünkü, Türk kahramanı ya. 

Allah hiç bir zaman baĢımızdaki devletimize, milletimize, kahraman 

ordularımıza zeval vermesin! 

Kiziroğlu, Mustafa Bey de, güne bir menzil Çamlıbel‟e ulaĢtı. Çırpıcı 

Çayırları‟nda, Han Ayvaz‟ın toyu, düğünü tutularak, Köse Kenan‟ın karısı Dana Hanım, 

Köroğlu‟nun karısı Han Nigar yenge oldular. Erzurumlu Demircioğlu Kenan, Kenanlı 

Reyhan Arap sağdıç oldular. Yedi gece, yedi günüz, o gelen etraftan fakir fukaralar, 
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pilava, eğer ete, ganimet olup, dua edenin nihayeti yoktu. Kiziroğlu Mustafa Bey dokuz 

atlı ile Çırpıcı çayırlarında Köroğlu ile beraber zevk u sefa, iĢret gelip gidiyor. O zaman 

Köroğlu demiĢti: 

AĢağıdan geldi bir ulu kervan 

Geldi göğ çimene kondu bezirgân 

Dedim koçakların pacını gönder 

El ele vuruban güldü bezirgân 

 

AĢağıdan gelen Ermeni midir 

Koçaklar pacını vermeli midir 

Var yolun pacını geç git bezirgân 

AĢağıdan gelen Ermeni değilim 

 

Bezirgân baĢıyım bezirgân baĢı 

Gökte uçan kuĢun bumar Ģahıyım 

Sana yol pacını vermez kiĢiyim 

ĠliĢme kervana yan dur Köroğlu 

 

Bin lira versen bir Kırat‟a nal olmaz 

Bin daha versen keleĢlere pay olmaz 

Gönder gelsin katırı bezirgân 

 

YetiĢ Ayvaz, yetiĢ gitti namımız 

Kızıl ırmaklara indi kanımız 

Bir Bezirgâna kurban oldu canımız 

Di koçak Ayvaz‟ım seni göreyim 

 

Uyma Ayvaz Köroğlu‟nun sözüne 

Sözü uymaz kendi kendi özüne 

Kırk katırı aldırmıĢtır gözüne 

Ġster bu dağları bezelhane de 
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O zaman, kızıl altın dönüyor ortada Han Ayvaz‟ı altın ile bezeterek, toy düğün 

tutulmuĢtu, iĢretler geli gidiyor: 

Binim kıratımı inim bozana 

Bir kılıç vurayım yoldan azana 

Doksan batman pirinç salın kazana 

Yedirin beylere babam gelince 

 

Tokat kervanından alın bakırı 

Ġncitmeyin fukarayı fakiri 

Tuna çayı gibi dökün rakıyı 

Ġçirin beylere tah ben gelince 

 

Tuna Çayı gibi, rakılar, kalkmıĢ iniyordu. Kiziroğlu, Köroğlu ala keyf olarak, 

Köroğlu koçaklarından altı kiĢi, Köroğlu oyununa, davul zurna ile, bara düzüldüler. 

Kiziroğlu Mustafa Bey, Aydınlı Dönek Ahmet ile beraber, dokuz yüz dokuz koçak ile 

beraber, hayran olmuĢ, Köroğlu koçaklarının oyununu dinlerdi. Bu altı bölüm baĢı, 

Köroğlu barını oynayarak, o Çırpıcı Çayırlarında, gelen garipler, Kiziroğlu koçakları ile 

beraber, Köroğlu‟nun bu oynayan koçaklarının oyununa, hayran olmuĢ seyrederlerdi. 

Bu oynayan koçaklar, Köroğlu barını, birinci Erzurumlu Demircioğlu Kenan idi adı, 

ikinci Kenanlı Reyhan Arap, üçüncü Niğdeli Geyik Ahmet, dördüncü koçak Bursalı 

Topal Dursun, beĢinci koçak Kayserili Abulobut, altıncı koçak Tokatlı Depe DaĢak, bu 

koçaklar bar baĢında, Köroğlu oyununu oynayarak, Kiziroğlu gayet memnun oldu. Bir 

mübarek perĢembe gecesi, yengeler içeri verip, Han Ayvaz ile Mine Sultan, iki âĢık 

muradına kavuĢtu. Allah, cümle hasretleri de, hasretine kavuĢtursun. 

Bir hafta da, toy düğün tutulduktan sonra, Köroğlu eğer fukaralara, riza-i hak 

için, eğer de Kiziroğlu, koçaklara, Kiziroğlu Köroğlu ile beraber, ahenk verdi. On beĢ 

gün, bu gelen misafirler, ganimetle keyf ederek, on altıncı günü, Kiziroğlu Mustafa Bey, 

Köroğlu‟ndan müsaade istedi, ki Akçadağ yaylalarına döne. O, ki müsaade Kiziroğlu 

ister istemez, Köroğlu ise, “Eğlen yiğit eğlen! O kadar iyiliğini gördüm. Yiğitliğin 

benden üstündür.” diyerek, aldı bakalım, ki Kiziroğlu‟nun, eğer yiğitliğini, eğer 

mertliğini, Köroğlu, saz ile, Kiziroğlu‟nu burda ne met etmiĢ: 

Koçaklar koçağı gördüm ben onu 

Bütün koçaklardan bir Kiziroğlu 
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Bütün orduları yarar da geçer 

Yiğitlikten yanı var Kiziroğlu 

 

Hele nazar eyle iĢin sonundan 

Meftun odum onun temiz kanından 

Kırat gitmez Alapaça önünden 

Her tarafta namın var Kiziroğlu 

 

Köroğlu‟yum böyle dedim sözümü 

Benden üstün bildim onun özünü 

Yiğit için lafın yoktur lüzumu 

Bütün koçaklara pir Kiziroğlu 

 

Sözüne sazına nihayet verir vermez, Kiziroğlu Mustafa Bey, Köroğlu‟nun bu saz 

ile sözünden, gayet memnun olup, bin dokuz yüz doksan dokuz koçak ile, Köroğlu, 

Köse Kenan, dokuz yüz dokuz koçak, Kiziroğlu beylerini, Tokat tepelerine kadar yola 

vurdular. Tokat tepelerinde, Kiziroğlu Mustafa Bey, yoluna devam edip, Köroğlu 

beyleri geri döndü. Yine Çırpıcı Çayırları‟na gelip indiler. Ardıç ağaçlarının dibinde 

koçaklar baĢladılar zevk u sefa sürmeye. Bu koçakların zevk u sefa sürmesi, Han Ayvaz 

ile Mine Sultan da muradına nail oldu. Hikâyemiz burada, Köroğlu, Köse Kenan, Kenan 

çenginden gelip, Mine Sultan‟ı getirmeleri, Han Ayvaz‟ı evermeleri, Kenan cengi 

burada nihayet buluyor iĢte. 

Ehli diller her vakit söylerler, ezeli ezelden söylenir, ki: 

Bu dünya bir değirmendir 

Daima durmaz döner 

Cinsi âdem bir fenerdir 

Akibet bir gün söner 

 

Âdem dediğin, gülden de narindir, gülden de naziktir. Bir gülün solması, yirmi 

dört saatte rengini çevirir. Lâkin, bir adamın solması bir nefes, geldi gitti. Acaba 

varmıydın, yok muydun? Oldun hikâye. Artık, dilden dile, adın söylensin. Eğer iyilik 

etmiĢsen, iyiliğin, senin adın, asırlarca ettiğin iyilikler, eğer ettiğin kahramanlıklar 

söylenir. Yok, hiç kimseye bir yudum su içirmemiĢsen, dünyada iyilik etmemiĢsen, can 
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ağzından çıktı, adın da silindi kurtuldu. Ne adın söylenir, ne namın. Bu sebepten, Allah 

cümlemizi iyilikten ayırmasın. Hikâyemiz, burada, Kenan cengi tamam olup, sözümüz 

menziline vardı. Allah vatanımızı, milletimizi var etsin! Hikâyemiz, burada, Kenan 

cengi tamam olup, sözümüz menziline vardı. Allah vatanımızı milletimizi, kahraman 

ordularımızı var etsin, sağ etsin! 
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4. TELLĠ HANIM
4
 

 

Zamanın birinde Göroğlu Bey olmuĢtur. Onun oğlu Övez Kâmil yaĢına yetiĢip: 

“Bana layık bir kız nerede varmıĢ?” diye sorup gezerken “Ġsfihan Yurdu‟nda, Esenhan 

adlı PadiĢah‟ın Tellihanım adlı bir kızı varmıĢ.” diye duyuldu. Duymakla görmese de 

görmüĢ gibi olup atası Göroğlu‟ndan ruhsat diledi: “O kızı gidip, alıp geleyim.” dedi. 

Göroğlu: “Hayır yavrum, sen gidip o kızı alamazsın. Yolları çok ağır, cefalı.” diye 

Övez‟e bakıp bir gazel söylüyor: 

Bey oğlu nerde olursun? 

Uzundur dağın yolları. 

Bir niceden aldım haber, 

Yamandır dağın yolları. 

 

Ekinci oğul ekin eker, 

Demirci oğul sana asker, 

Atının mıh, nalın söker, 

Uzundur dağın yolları. 

 

Biri Özbek, biri Tatar, 

KumaĢın pahalı satar, 

Seherde yayılıp yatar, 

Göçtür o dağın yolları. 

 

Varmayınca, gelmeyince, 

Gidip haber almayınca, 

Ay boynuzlu burmayınca, 

Koçtur o dağın yolları. 

 

Oturursan muhkem otur, 

Hüda‟yı aklına getir, 

Serilip, silkinip yatar, 

LeĢtir o dağın yolları. 

                                                           
4
 Annagulı Nurmemmet, Göroğlu Türkmen Halk Destanı 3. Cilt, 1996, Ankara, bilig Yayınları, 161-

191. 
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Göroğlu der, sözüm haktır, 

Allah‟ın kelamı çoktur, 

Biz varsak kiç kimse yoktur, 

BoĢtur o dağın yolları. 

Oturursan muhkem otur, 

Hüda‟yı aklına getir, 

Serilip, silkinip yatar, 

LeĢtir o dağın yolları. 

 

Göroğlu der, sözüm haktır, 

Allah‟ın kelamı çoktur, 

Biz varsak kiç kimse yoktur, 

BoĢtur o dağın yolları. 

 

Övez küsüp: “Ben nasıl bir yiğidim, gönlümün beğendiği güzeli kendim alıp 

gelmezsem.” diyince Göroğlu itiraz etmedi. Bunları iyi donatıp, Demircioğlu ile bir 

pehlivan yiğidi baĢ etti. Yanlarına birkaç seçme yiğidi katarak Göroğlu Demircioğlu‟na 

bakıp bir gazel söylüyor: 

Demircioğlu o yerlere varınca, 

Orda sipahilik satmak gerekir. 

Sağdan soldan ordu yığıp gelince, 

Orda kılıç oyunun açmak gerekir. 

 

Ruhsat verdim Isfihan‟a sürmeye, 

Hayrı, Ģerri Övez ile görmeye, 

Meydan açıp bağın gülün dermeye, 

Gözlerin her yana bakmak gerekir. 

 

Kılıç ile kesin gelen askeri, 

Korkup kaçsın o ordunun serdarı, 

Her birine salmak gerek neĢteri, 

Meydanda kol kola çatmak gerekir. 
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Evvel baĢta elçi olup varırsın, 

Benden PadiĢah‟a selam verirsin, 

Vermezse kızını çekip alırsın, 

Darın yıkıp viran salmak gerekir. 

 

Koç Göroğlu bilmez elliyi yüzü, 

SavaĢa girince yâdeyle bizi, 

Demircioğlu, Övez dinle bu sözü, 

O Tellihanım‟ı almak gerekir. 

 

Demircioğlu, Övez, toplam dokuz adam olup yola çıktı. Ġsfıhan yurduna varıp, 

Ģehrin bir kenarında durdular. Demircioğlu Esenhan PadiĢah‟a gidip Göroğlu Bey‟in 

selamını söyledi. “Övez oğlu için kızınız Tellihanım‟ı gelinliğe istedi.” diyince Esenhan 

PadiĢah söyledi: “Göroğlu‟nun kendisi gelip isteseydi belki verirdim. Ama, yolculara 

verip göndermek için benim kıra bıraktığım kızım yok.” dedi. O zaman Demircioğlu: 

“Ġyilikle verirseniz kızınızı alıp gideceğiz, vermezseniz Ģehrinizi viran edip halkınızı bir 

kalıncaya kadar kırıp gideceğiz.”, diyince PadiĢah: “Müsade sizin.”, diye gülüp kaldı. 

Demircioğlu, gelip Övez‟e o haberi verdi. Onlar, atlanıp, gelip, PadiĢah‟ın ordusu ile 

savaĢa baĢladılar. 

Çok asker onları ortaya alıp, kuĢattı. Teker teker tutup, ayak, kollarını bağladı. 

Demircioğlu‟nu, Övez‟i, toplam dokuz adamı getirip zindana attılar. O gece Göroğlu, 

Övez‟le ilgili olayı rüyasında görüp, ertesi gün Ağayunus hatununa gördüğü rüyasını 

anlatarak bir gazel söyledi: 

Nazlı dilber sana diyem vasfımı, 

Övez yavrum ağır cefada gördüm. 

Ben beyan eyleyim, gördüğüm düĢü, 

Bir nicesin ağır cefada gördüm. 

 

Yeke kuzum geldi yüreğim dağlı, 

Birkaçı hazanlı, bağlıdır bağlı, 

Yanında yoldaĢı kolları bağlı, 

Övez kuzum, katı cefada gördüm. 
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Felek benim ömrüm kıldı bî-takat, 

Bu gece düĢümde gördüm alamet, 

Felek beni bırakmadı hiç rahat, 

Övez‟in serini dumanda gördüm. 

 

Kılıç çalsam Ġsfikan‟ın iline, 

ġimdi binem Arap atın beline, 

Himmet kılsam ġeriatın yoluna, 

Bilemem kuzumu cefada gördüm. 

 

Koç Göroğlu, her zaman Ali yâr olsa, 

Yardım edip bana medetkâr olsa, 

Bana bugün birin yolu açılsa, 

Bir nicesin ağır cefada gördüm. 

 

O vakit Göroğlu kırklarını çağırıp, kendisinin gideceğini onlara bildirdi ve 

“Benimle gidecek yiğitler hazırlanın.” diye bir gazel söyledi: 

 

Gider oldum Ġsfihan‟a, 

Bize yoldaĢ olan gelsin. 

Kaza oku değdi cana, 

Bugün candan geçen gelsin. 

 

ĠĢitin beylerim, hanlar, 

Mey içip mest olan canlar, 

Muhabbetli mihribanlar, 

Din Ģarabın içen gelsin. 

 

Kalkanın tutup yüzüne, 

Bakmadan çoğu azına, 

Kefen gömleğin özüne, 

Eli ile biçen gelsin. 
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Mısır kılıç sahibinden, 

Yiğit ayrılmaz eĢinden, 

Muhabbetin Ģarabından, 

Kase koyup içen gelsin. 

 

SavaĢ yiğide murattır, 

Allah verdiği devlettir, 

Keskin kılıç yanar oddur, 

Canın oda salan gelsin. 

 

Göroğlu der, deme demdir, 

YaĢlılıkta çıkan gamdır, 

SavaĢ yiğide bayramdır, 

Bugün candan geçen gelsin. 

 

Göroğlu bunu söyleyince beyler o vakit hazırlanıp geldiler. Göroğlu baĢta olmak 

üzere Çandıbil‟den çıkıp yola revan oldular. Bir nice dağları aĢıp, gene çok büyük bir 

dağın tepesine çıktılar. Övez oğlunu hatırlayıp Göroğlu bir gazel söyledi: 

Kondurdum nehir yüzüne, 

Yavrum eylendi gelmedi. 

Bilmem ne oldu özüne, 

Kuzum eylendi gelmedi. 

 

Çıktım ben dağın baĢına, 

Ayağım değdi taĢına, 

Ne geldi balam baĢına, 

Övez eylendi gelmedi. 

 

Gördüm Övez‟im düĢümde, 

Zulüm kuzumun baĢında, 

Hesap etsem on beĢinde, 

Övez eylendi gelmedi. 
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“Gelir ben.” diye vaadetti, 

Ettiği vaadi bitti, 

Yavrum yalnız yerde yattı, 

Kuzum eylendi gelmedi. 

 

ĠbriĢim zülfünün tarı, 

DüĢmandan alırım arı, 

Göroğlu‟nun vefadarı, 

Yavrum eylendi gelmedi. 

 

Göroğlu bunu söyleyip, at salıp, gece-gündüz yavaĢlamadan yürüyüp, yarım 

aylık yolu iki günde geçerek Ucadağ adlı bir büyük dağa vardılar. Onun tepesine çıkıp 

baktılar ki, Ġsfihan ġehri göründü. ġehrin içini dıĢını dolu askeri görünce yanındaki 

yoldaĢlarına söyledi: “DüĢman askeri hazır duruyor, hiç ele düĢmeyin, diye nice yerden 

örnek getirip, nasihat sözlerini dile getiren Göroğlu bir gazel söylüyor: 

Ucadağların baĢında, 

Dört bir yana, beĢ bir yana. 

TitreĢir ağzın içinde, 

Dil bir yana, diĢ bir yana. 

 

Dağların karı söküldü, 

Kartçaydım belim büküldü, 

Aktı gözümden döküldü, 

Kan bir yana, yaĢ bir yana. 

 

Tellallar kol kola olsa, 

Meydan dolup düĢman gelse, 

Eğer düĢman güçlü olsa, 

Dön bir yana, kaç bir yana. 

 

Gelin beyler ne edelim, 

Övez‟e yardım edelim, 
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El verip, alıp gidelim, 

Ay boynuzlu koç bir yana. 

 

Uca Dağlardan uzatıp, 

Taze civanlar can atıp, 

Göroğlu Bey sen kuĢatıp, 

Zemistanlı kıĢ bir yana. 

 

Bunu söyledikten sonra Göroğlu bir koyun çobanından sorduğunda çoban Ģöyle 

söyledi: “Bizim PadiĢahımız, bugün tuttuğu düĢmanlarım dara asacak, onun temaĢasına 

gelen halk Ģehir içinde, ama, Ģehrin etrafındaki asker Ģehri koruyup duruyordur.” 

Göroğlu kırklara söyledi: “Çok heybetle savaĢa baĢlamak gerekiyor. Övez Can‟ı 

bugün dara asıp öldüreceği gün imiĢ.” Beylerine bakarak Göroğlu eline sazını alıp bir 

gazel söyledi: 

Gele hanlar, gele beyler, 

Bugün heybet Han üstüne. 

ġimdi çekmeyin can beyler, 

Ben gideyim Han üstüne. 

 

Övez‟i çekerler dara, 

Hünkâr cellat bağrım yara, 

Bir nice kılıçlar pare, 

Siz de koĢun dar üstüne. 

 

Demircioğlu Övez ile, 

Gizli bakarlar göz ile, 

Zülfükâr keser yüz ile, 

Ben süreyim Han üstüne. 

 

Haber düĢsün Ġsfihan‟a, 

Kara yer boyansın kana, 

Sığınıp kadir Hüda‟ma, 

Ben süreyim Han üstüne. 
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Pehlivan beyler gelin, 

Bu düĢmana talan salın, 

Göroğlu‟ndan haber alın, 

Siz de sürün dar üstüne. 

 

Bu gazeli bitirip, Ģehrin bir kenarında yavaĢlayan Göroğlu: “Siz iĢte burada hiç 

kimseye belli etmeden durun. Ben gidip onu göreyim. Gördünüz mü Ģehir ortasında 

duran bayrağı? Siz o bayrağa bakın, eğer bayrak aĢağıya inerse tez at salıp oraya yetiĢin. 

Herkes kendi hareketini görsün, diye bu sözü pekiĢtirip gitti. Bir kez bile yavaĢlamadan 

doğru PadiĢah‟ın yanına vardı. Hiçbir adam ona sormadı: “Sen nereye varacak ne 

zatsın?” diye. 

Göroğlu Esenhan PadiĢah‟a bakıp: “Siz bugün düĢmanlarınızı 

öldürecekmiĢsiniz, diye iĢitip onu görmeye geldim.”, dedi. O zaman PadiĢah: 

“HoĢgeldiniz, toyumuzda bulunursunuz, dedi. PadiĢah‟ın bir veziri Göroğlu‟nun 

dutarını görüp, “Bize biraz çalıp, türkü söyleyiversen.” dedi. Göroğlu söyledi: “Ben iyi 

bir söyleyici adam değilim. Her ne ise bildiğimi söyleyeyim.” diye bir gazel söylüyor: 

Ġki hanlar bir araya gelince, 

Arı yerde akıp döker kaça kaç. 

Nehrin üzerine sedef çıkınca, 

Ayrılarak yaĢın döker kaça kaç. 

 

Deli gönlüm yâr yâr diye saçılır, 

Kara olsun yârsizlerden kaçılır, 

Yaz olunca arpa, buğday açılır, 

BaĢı birbirine değer kaça kaç. 

 

Züleyha‟dır, o Yusuf‟un yoldaĢı, 

Gül diye alçaltıp sattı kardeĢi, 

Yusuf‟un derdinden Yakup‟un yaĢı, 

Gözden akıp yüze değer kaça kaç. 
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Ġnanmayın dünya mah-ı salına, 

Bakmayın nâ-merdin kîl ü kâline, 

Eğer mihnet çıksa merdin yoluna, 

Kılıç ayrı yola düĢer kaça kaç. 

 

Göroğlu kırkların ata, ağası, 

Asla olmaz koç yiğidin pahası, 

Övez‟in baĢında altından tacı, 

Rüzgâr ile yere değer kaça kaç. 

 

Göroğlu
‟
na: “Lâkin, PadiĢah razı olmadı senden.” dediler. O zaman Göroğlu: 

“Ben buralarda Göroğlu‟ndan öğrendiğimi, Göroğlu diye söylemem olmadı.” diyince 

vezir, vekiller; “Gene de söyle.” diye istediler. O vakit Göroğlu bir adım ileri atlayıp bir 

gazel söylüyor: 

 

Kadir Mevla‟m kerem kılmıĢ, 

Pirim Ali, Veli ile. 

Açlar doyup, susuz kanmıĢ, 

Leblerinin balı ile. 

 

Çemen biteydi çöllere, 

Ördek uçaydı göllere, 

Göçeydim Çandıbil‟lere, 

Ağayunus gülüm ile. 

 

Keten gömlek biçtirelim, 

Yakasını açtıralım, 

Gel kızın denkleĢtirelim, 

Yavrum Övez balım ile. 

 

Göroğlu der, aman gelsin, 

Bir kaĢları keman gelsin, 

Mehdi, Sahip, Zaman gelsin, 

Pirim Ali, Veli ile. 
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Göroğlu bunu söyledikten sonra “Gene de söylesin.” diye PadiĢah‟tan dilediler. 

Ama, PadiĢah “Bu bir adam değil.” dedi. Gene de “Söylesin, dinleyeyim.” diye oturdu. 

Göroğlu gene bir gazel söyledi: 

Beyler bize onlar dönmez, 

DüĢman gelse kaĢımıza. 

Biz meydana giren çağda, 

Odlar yanar baĢımıza. 

 

Civan vardır nazlı nazlı, 

Gamzesi bakıĢtan gizli, 

Fıstık ağız,  Ģirin sözlü, 

Civan girer düĢümüze. 

 

Çandıbil ilden oluruz, 

Taze civanlar severiz, 

Biz öldürmeden ölmeyiz, 

Karga konar leĢinize. 

 

Çandıbilli dönüp gitmez, 

LeĢ olup meydanda yatmaz, 

SavaĢ gününde rahmetmez, 

Gözden akan yaĢınıza. 

 

Göroğlu savaĢa girer, 

Dost-düĢmanın seçip görür, 

Görmediğin kara günler, 

Gelir bugün baĢınıza. 

Göroğlu bunu söyleyince Esenhan PadiĢah sinirlenmeye baĢladı: “Sen 

Göroğlu‟nun Ģiirlerini söyleme.” diye. O zaman Göroğlu söyledi: “Ey ġahım, gene 

Göroğlu‟nun bir Ģiirini söyleyeyim, sonra bırakayım, diye bir iki adım ileri atlayıp 

PadiĢaha bakarak bir gazel söylüyor: 
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Mert maksada ulaĢınca, 

Zer dökerim ser üstüne. 

DüĢman ile uğraĢınca, 

Kan boyarım yer üstüne. 

 

Alırım düĢmandan arım, 

Harceder bugün de varım, 

Allah‟ım verse bu zerim, 

Zer dökerim, zer üstüne. 

 

Gelenini gözetmeyen, 

Gideni uğurlamayan, 

Arif oldur, iz etmeyen, 

Taze yağan kar üstüne. 

 

Koç yiğit girse meydana, 

Dal kılıç boyanır kana, 

Bin lehen anca revana, 

Hiç varamaz ner üstüne. 

 

Göroğlu kan doldu göze, 

Bakamaz elliye yüze, 

Anca çok olsa kelpeze, 

Hiç varamaz mâr üstüne. 

 

Göroğlu bunu söyledikten sonra Esen PadiĢah vezirlerine dedi: “ġimdi olur. Alıp 

gelin, tutsakları dardan asın, diye hükmetti. O zaman Göroğlu PadiĢa‟a yakın gelip: 

“Sana söyleyeceğim bir iki ağız sözüm var.” diye Göroğlu Esenhan PadiĢah‟a bakıp bir 

gazel dedi: 
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Ben sana ne dedim Esen PadiĢah, 

Benim sana doğru sözlerim vardır. 

Atını gönderme, kenara taĢa, 

Benim at iĢlemez yerlerim vardır. 

 

Ben sana diyeyim doğruca sözüm, 

DüĢmanı görünce parlıyor gözüm, 

Atım tökezleyip yıkılsa özüm, 

Üstümde “Hu” çeken Ģirlerim vardır. 

 

Ben sana ne dedim kem saydın bizi, 

Gezerim çölleri, avlarım düzü, 

Övez‟e yetince kırarım sizi, 

Kerbela meydanda çöllerim vardır. 

 

Hakk‟a doğru teslim ettim yüreğim, 

El kuvvetim, yalnız Övez gereğim, 

SavaĢ günü yardım eder silahım, 

Çağırsam gelecek pirlerim vardır. 

 

Koç Göroğlu der, âleme destan, 

Meydana girince ner gibi mestan, 

Heybetimden titrer küllü Gürcistan, 

Tekeli, Türkmenli illerim vardır. 

 

Göroğlu bu gazeli söyleyince Esenhan PadiĢah düĢünüp, yüreğine ateĢ düĢtü: 

“Bu Göroğlu‟nun kendisi imiĢ, yakalayın.” diye cellatlarına haykırdı. O vakitte 

Göroğlu, Kırat‟ına binip çekip bayrağı indirdi. Buna bakıp duran kırklar da görüp, 

atlanıp at saldılar. Gelip Göroğlu‟na katılıp savaĢa girdiler. KamıĢa düĢmüĢ ateĢ gibi, 

koyuna değen kurt gibi olup, kılıçla kırıp, kan çalkalayıp güçlü savaĢ açtı. Askere 

melamet, baĢlarına kıyamet saldı. Askerin çokluğu onlara ağırlık verdi. Dört yanını 

kuĢattılar. O zaman Göroğlu kırklara “Hiç kaçmadan savaĢalım.” diye bir gazel 

söylüyor: 
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DüĢman tuttu dört yanımı, 

Kaymadan savaĢın beyler. 

ġimdi çekmeyin canınız, 

Dönmeden savaĢın beyler. 

 

DüĢman doldu kaĢımıza, 

Namus geldi baĢımıza, 

Hak yâr olsun iĢimize, 

ġimdiden kaçmayın beyler. 

 

Bakmayın çoğu azına, 

Dönmeden sünçün gözüne, 

Karalar çalıp yüzüne, 

Çok katı savaĢın beyler. 

 

Dağların baĢında duman, 

DüĢmana vermeyin aman, 

Mısır kılıç, ala kalkan, 

Doğru yüze tutun beyler. 

 

Göroğlu‟nun zarı ile, 

Hak‟tan almıĢ yolu ile, 

Pir Hazret-i Ali ile, 

Daima savaĢın beyler. 

 

El kıssa, Göroğlu, bu gazeli söyleyip, kendisi de yorulmadan savaĢtı. Yiğitleri de 

hiç gitmeden savaĢırken Göroğlu onlara gönül verip, gururlanıp, yüreği coĢtı: “Ne varsa 

beylerim esirgemez.” dedi. “KarĢınıza gelen düĢmanı diri göndermeyin, kesin.” dedi. 

Gene yiğitlerini yüreklendirip “KarĢısına gelen düĢmanı kesmeyen muhannes olsun.” 

diye nice yerden örnek getirip Göroğlu Bey gene bir gazel söylüyor: 

 

KarĢıdan gelen düĢmanı, 

Kesmeyen muhannes olsun. 
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Süpürüp düĢman kanını, 

Ġçmeyen muhannes olsun. 

 

Atına kamçı vurucu, 

Dönüp meydana girici, 

Eline keskin kılıcı, 

Kesmeyen muhannes olsun. 

 

Haber verin uçtan uca, 

Nâ-mert iĢi gider boĢa, 

Dayanıp keskin kılıca, 

Kesmeyen muhannes olsun. 

 

Nehirden akıtıp kanı, 

Yâd edip kadir Hûda‟nı, 

Övez‟e gelen belam, 

Almayan muhannes olsun. 

 

Göroğlu söyler özüme, 

Sünçün düĢmanın gözüne, 

Kanlı gömleği özüne, 

Giymeyen muhannes olsun. 

 

Göroğlu bu gazeli söyleyip, düĢman askerinden kırdığını kırdı. Kalanları da 

kaçıp kurtuldu. 

Orada Övez‟i, Demircioğlu‟nu, yanındaki yoldaĢları ile sağ-selamet alıp, geçirip, 

Ģehrin kenarından meydana çıkardı. Bir dağın arasında yavaĢlayıp, rahatlayıp oturdu. 

Göroğlu beylerine: “Bir nice nasihat sözlerimi söyleyeyim. Kulak verip dinleyin.” diye 

bir gazel söylüyor: 

Koçak diye her nâ-merde ad vermeyin, 

Koç yiğidin adı belli gerektir. 

Arap diye her ata ad vermeyin, 

Gözü dağ baĢında belli gerektir. 
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Bugün kırdık muhannesin cem‟ini, 

Geçirdim elimden kılıç yolunu, 

Herkes bilmez yürüdüğü yolunu, 

Yiğidin baĢında serdar gerektir. 

 

Nazende Nigar‟dan içip ben meyi, 

Kırat‟la beraber gördüm bu toyu, 

Altın tabak, gümüĢ baĢmak hanları, 

Zer üstünde dökülen nimet gerektir. 

 

Tevekkül Hüda‟ya belim bağlayıp, 

Tespih say Hakk‟a Ġhlas‟la ağlayıp, 

Uludan al nasihatin dinleyip, 

Koç yiğidin namus-arı gerektir. 

 

Göroğlu Bey oynar fani dünyadan, 

Gelen nâ-mert asla gitmez elinden, 

Dört yüz bayrak ile geldi yanımdan, 

Kendisine esir etmek gerektir. 

 

Göroğlu bu nasihat sözlerini söyledikten sonra Övez ve Demircioğlu‟ndan 

sordu: “Siz bilmediniz mi? PadiĢah‟ın kızı Tellihanım nerede imiĢ.” diyince birisi bile 

bilemedi. Göroğlu bunları peĢine takıp giderken bir yolcuyu durdurup sorunca o 

söyledi: “Esenhan PadiĢah‟ın kızı Tellihanım bu ilde yok. Demir kapı Derbent adlı yerin 

arkasında bir vilayete han olup, onlara baĢ olup hükmedip oturan adam Kudalı Reyhan 

kardeĢi Burcu Bey‟e hemen toy yapıp o kızı alacakmıĢ, diye bir doğru haber alıp 

Göroğlu kırkları ile o ile yaklaĢıp vardı. Burcu Bey olup hat yazarak koynuna saldı. 

Beylerini de burada bırakıp Göroğlu, Burcu Bey‟in gönderdiği elçi olup gitti. Sorup 

Tellihanım‟ın evini buldu. Evden bir kız koĢup çıktı. Atı, takılarla donatılmıĢ 

Göroğlu‟nu görüp hâl-hatırını soruncaya kadar kız da sordu: “Sen nasıl bir zatsın? 

Nereden geldin? Nereye varıyorsun?” diyince Göroğlu söyledi: “Ben Burcu Bey‟in 

elçisiyim, Tellihanım‟a bir hat göndermiĢti. O kızı çağırıp, çıkar.” dedi. 



 

 

427 

O zaman o kız: “Bana verin hattı, ben kendim iletip vereyim Tellihanım‟a.”, 

diyince Göroğlu söyledi: “Hayır, Burcu Bey bana hattı verdiğinde sadece kendi eline 

verirsin, Tellihanım çıkıp hattı almazsa hattı geri alıp dön, Tellihanım‟ın evine ateĢ 

verip, yakıp dönersin.”, diyince yavaĢça rüzgâr esip Göroğlu‟nun eteğini kaldırdı. O 

zaman kız düzgün zırhını gördü de: “Sen sıradan adam değilsin. Sen bir haramzadeye 

benziyorsun. Git buradan, durma, hoca.” diye bir gazel söylüyor, Göroğlu da kıza cevap 

verip ikisi söyleĢiyorlar: 

Kız    Bize gelen arzudaĢı neyledin, 

  Sürül hurdan haramzade hocasın. 

  Bî-hayalık edip yalan söyledin, 

  Sürül hurdan haramzade hocasın. 

 

Göroğlu  Sen kâfir kız, senin aslın Ermeni, 

  Bana hoca deme hoca değilim. 

  ġimdi biten kızıl gülün harmanı, 

  Bana hoca deme, hoca değilim. 

 

Kız   Gülünü soldurup sahraya, bâda, 

  BaĢını kesmeye versem cellada, 

  Kime arzın deyip gitsen imdada, 

  Sürül burdan haramzade hocasın. 

Göroğlu  Sen kaba konuĢma, kolum yellidir, 

  Bilen-bilmeyene halim bellidir, 

  AtmıĢtan on noksan yaĢım ellidir, 

  Bana hoca deme hoca değilim. 

 

Kız   Gazap edip kelleciğin keserler, 

  Senin kafanı kapıdan asarlar, 

  LeĢin alıp çölistana basarlar, 

  Sürül burdan haramzade hocasın. 

 

Göroğlu  Kâfir kızı nedir benden dileğin, 

  Kısmet Hûda‟dandır, çark-ı feleğin, 
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  Kılıcımdan geçmiĢ hanların, beyin, 

  Bana hoca deme hoca değilim, 

 

Kız Kulak ver sen Gülmünevver sözüne. 

  Bî-haya sen utanç gelmez yüzüne, 

  Gazapla mil çektiririm gözüne, 

  Sürül burdan haramzade hocasın. 

 

Göroğlu Göroğlu yol aĢıp geçmiĢtir çöller, 

  Bülbül figan eder, kokulu güller, 

  Heybetimden korkar uluslar, iller, 

  Bana hoca deme hoca değilim. 

 

El kıssa, Gülmünevver kız ile Göroğlu söyleĢtikten sonra atının baĢını çekti. 

“Tellihanım çıkmayacaksa gidiyorum.” dedi. O vakit o kız: “Durun ben çağırıp 

çıkarayım.” diye eve girdi: “Burcu Bey‟in gönderdiği bir adam sana hat getirmiĢ.” dedi. 

Tellihanım kız sallana sallana dokuz perdesini yüzüne tutup, eline bir kase ballı Ģarap 

alıp kenarda duran Göroğlu‟na veriverdi. Göroğlu Ģarabı içip, koynuna kol saldı. 

Kızların hepsi bakıĢıp, hayret edip kaldılar. Göroğlu, Tellihanım‟ı alıp yola revan oldu. 

Hemen haber gelince Burcu Bey, ağası Reyhan, ikisi birçok asker alıp 

Goroğlu‟nun peĢinden kovup gittiler. Kırkların durduğu yere at kalınca Burcu Bey‟in 

askeri Goroğlu‟nun peĢinden yetti. O vakitte kırklar da karĢıdan çıkınca güçlü savaĢ 

baĢladı. KarmakarıĢıklık olup bir vakitte Burcu Bey Göroğlu ile karĢılaĢtı, Göroğlu, 

Burcu Bey‟i kesip öldürdü. Bu zamanda baktı ki, Övez, Reyhan‟ı tutup, attan devirip, 

yıkıp dövmek üzereydi. Göroğlu, onu görüp gidip Övez‟i tuttu: “Övez Can, Burcu Bey‟i 

ben öldürdüm, Reyhan‟ı öldürme, affet, il ve halkı baĢsız kalmasın, diye Reyhan‟ı 

serbest bıraktırdı. Onlar kalan, kaçan askerleri ile kaçıp gittiler. Göroğlu kırkları ile sağ-

selamet kaldı. Övez oğlunun genç olsa da pehlivanlığa gönül veriĢine keyfi hoĢ olup, 

yüreği açılıp “Canına kurban olayım Övez Can.” diye Göroğlu Övez‟e bakıp bir gazel 

söyledi: 

ġükredeyim Yaradan‟a, 

Can sana kurban Övez‟im. 

SavaĢ kıldın döne döne, 

Can sana kurban Övez‟im. 
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Bugün nerlerim savaĢtı, 

DüĢmanlar akıldan ĢaĢtı, 

Meydan serinden geçti, 

Can sana kurban Övez‟im. 

 

Ala dağ aralayayım, 

DüĢmana talan salayım, 

Kesme baĢın ben göreyim, 

Can sana kurban Övez‟im. 

 

Hem edepten, hem su attan, 

Hüner öğrendin üstattan, 

Reyhan‟ı devirdin attan, 

Can sana kurban Övez‟im. 

 

ĠbriĢim zülfünün tan, 

TemaĢa eylerler bari, 

Göroğlu‟nun vefadan, 

Can sana kurban Övez‟im. 

El kıssa, Göroğlu bu gazeli söylediğinde, gönlü hoĢ olup yüreği coĢarak “Hadi 

Ģimdi dönelim.” diye hepsi cem‟ oldu Tellihanım‟ı ortaya alıp, yola düĢtüler. Bir nice 

gün sonra Çandıbil iline gelip, büyük toylar yapıp, kısrak kesip, ballar koydurup, nimet, 

aĢlar yaptırıp, aygırlar koĢturup ... güreĢ tutturup, Tellihanım‟ı Övez oğlana nikah kıyıp 

vermek istedi. Övez biraz kavga çıkarıp “Eee, benim kendi yiğitliğimle aldığım Ģey 

değil. Ben Tellihanım‟ı almayacağım.” dediği sözü Göroğlu iĢitip Ağayunus hatununa 

söyledi. O: “Biz Ģimdi gereksiz olmuĢuz. Sen hazırlan, Çandıbil‟den biz geçtik, burada 

nâ-mertler kalsın.” diye öfkeli sözü ile kahır, gazaplı olup durduğunu halk iĢitip 

Göroğlu‟na dileğe geldiler. Göroğlu da dileği kabullenmeyip, Övez oğlu da 

Göroğlu‟ndan dileyip: “Ben yanıldım, kıymetli atam. Siz gitmeyiniz, yurt yıkılmasın.” 

dedi. Kalede Göroğlu‟nu yumuĢatıp, öfkesini yatıĢtırdılar. Göroğlu, “Öfkeyi terk ettim.” 

dedi. Gene toya baĢladılar. Ġçen mest, yiyen tok olup otururken beylere bakıp Göroğlu 

bir gazel söyledi: 
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Altın kase, ballı Ģarap boĢaltıp, 

Övez‟in toyunda uyumayın beyler. 

DüĢmanların çevresini taĢ edip, 

Övez‟in toyunda uyumayın beyler. 

 

Övez‟in bir sözü canımı yakar, 

Yalnızlık gözümün yaĢını döker, 

Elif teg adımı dal gibi büker, 

Övez‟in toyunda uyumayın beyler. 

 

Adam bilmez ne gelecek baĢına, 

Daim oyun kurdum, zalim düĢmana, 

Kılıç saldım kızılbaĢın leĢine, 

Övez‟in toyunda uyumayın beyler. 

 

Ali Pirim ruhsat verdi bizlere, 

Ben avlandım, bu meydanda düzlere, 

Anca behreyledim yezit kızlara, 

Övez‟in toyunda uyumayın beyler. 

 

Koç Göroğlu yendim yezit hanını, 

Meydanda akıttım düĢman kanını, 

Elimle biçtim kefen donunu, 

Övez‟in toyunda uyumayın beyler. 

 

El kıssa, Göroğlu bu gazeli söyledi. Övez, Tellihanım ile bir olup, örülüp, ayĢ-i 

iĢrette, saz ile sohbette olup murat maksadına yetti. Göroğlu, oğlu Övez‟i evlendirip, toy 

temaĢasını görüp, zevk ü sefasını sürdü. Muradına yetip kaldı. Herkes de öylece 

muradına yetsin. 
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5. GÖROĞLU‟NUN ÖLÜMÜ
5
 

 

ġimdi sözü Göroğlu‟nun ihtiyarlık çağından iĢitin. 

Göroğlu ihtiyarladığı vakitte, Övez, Erhasan oğullarından, kırk yiğidinden 

ayrılıp, sadece Ağayunus Peri ile GülĢirin beraber üçü kalmıĢlardı. 

Kırat ise kuyruktan, yeleden ayrılıp, toynaktan kalıp kendi kendisi orada burada 

geziverdi. O, hergün sabah kendi baĢına meydana çıkıp, istediği yönde otlayıp, su içip 

gelirdi. Onunla karĢılaĢan adamlar: “Vah, vah hayvancağız. Kısmetin Öyle oldu ya. 

Ölmesen yaĢlanırsın.” diye arkasını sıvazlayıp, önüne bir demet yonca atıyorlar. Her 

akĢam otluktan dönüp, gelip, haremin kapısında durup bir kiĢniyor. Göroğlu‟nun 

yerinden kalkmaya gücü, kuvveti yok. Sadece Kırat‟ın sesini iĢitince yüreği 

kuvvetleniyor. 

Günlerden bir gün Ağayunus: “Ey Göroğlu, ben seni Yıldız Dağı‟na alıp 

gideyim.”, dedi. O zaman Göroğlu: “Ey Perim, beni ilk önce Han Övez‟le mey içip 

mest olduğumuz yerleri gezdir. En sonunda da Yıldız Dağı‟nın bir mağarasına bıraksan 

olur. ġimdi ben kalan ömrümü orada geçireyim.”, dedi. 

Bir gün Kırat eskisi gibi kapıya gelip kiĢneyince Göroğlu Ağayunus‟a: 

“Allah‟ım, Ağayunus, ben dünyada vefakârlığı senden, GülĢirin‟den ve Kırat‟ımdan 

gördüm. Hani kardeĢ, hani dost, yâr? Kırk yiğidim de ölüp gitti. ġimdi iĢte kendim de 

yaĢlanıp güçten, kuvvetten düĢtüm. O eski ağır meclislerim dağıldı. Zer, zerefĢan 

döĢekli meyhanemi Ģimdi it yalayıp kaldı.”, dedi. Ağayunus: “Ey Göroğlu, kısmet iĢidir. 

„Ölmezsen yaĢlanırsın.‟ demiĢler”, dedi. Göroğlu‟nun göz yaĢı akıp gitti. Birdenbire de 

o gözünün yaĢını sildi de Ağayunus‟a: “Hani, sazımı alıp ver buraya”, dedi. 

Ağayunus Göroğlu‟nun sazını alıp verdi de onu Göroğlu arkasına alıp bağ, 

bahçedeki havuzun baĢına götürdü. O vakit Göroğlu, eline köhne sazını alıp bir söz 

dedi: 

Kırk yiğidim ile bade içtiğim, 

Sefalı günlerim gene gel Ģimdi. 

Beli inci kemer kızlar kuçtuğum, 

Devranlı günlerim gene gel Ģimdi 

 

                                                           
5
 Annagulı Nurmemmet, Göroğlu Türkmen Halk Destanı C.5, Ankara, 1996, bilig Yayınları, 409-449. 
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Kırk yiğide bazen bağde içirip, 

Yıldız deresinde atım kaçırıp, 

Dokuz filden atıp okum geçirip, 

DöğüĢen günlerim gene gel Ģimdi. 

 

Allah‟tan dileyip muratlarımı, 

KızılbaĢ‟a saldım heybetlerimi, 

ġahların ala göz avratlarını, 

Kuçtuğum günlerim gene gel Ģimdi. 

 

Yıldız deresinden ata su verip, 

Seyran edip, üzerine bindirip, 

Davul kakıp, ava Ģahin gönderip, 

ġad olan günlerim gene gel Ģimdi. 

 

Ey Göroğlu, kırk yiğidin öyle, 

Onlarsız günlerin geçirme böyle, 

Ezelde kısmetim yazıldı Ģöyle, 

SavaĢan günlerim gene kal Ģimdi 

 

Göroğlu sözünü tamam etti. O vakit kapıda kulak verip duran Kırat Göroğlu‟nun 

sesini iĢitip gene bir defa kiĢnedi. Bunu iĢiten Göroğlu: “Hey Kırat, Kırat!”, ... diye 

dudağını diĢleyip, baĢını sallayıp Ağayunus‟un yüzüne bakıp, “Maalesef ihtiyarladım.”, 

diye bozuldu. Ağayunus onun gönlünü alıp bir söz dedi: 

Bu yalan dünyanın beĢ gün seyranı, 

Göz yumup açınca geçer Göroğlu. 

Hazır ol sen, ecel eli yakanı, 

Ansızın gelip tutar Göroğlu. 

 

Yalancı bazigâr, yaĢlı civandır, 

Konan göçer, bu bir bozuk mekândır, 
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Ne hocadır, ne zengindir, ne handır, 

Bir gün bütününü yutar Göroğlu. 

 

Yunus der, bu yalancıya gelmiĢsin, 

Bu dünyanın boĢ olduğun bilmiĢsin, 

Sen anadan olduğun gün ölmüĢsün, 

Dünya bî-vefadır göçer Göroğlu. 

 

Ağayunus sözünü tamam etti. Göroğlu: “Doğru söylüyorsun.”, diye Allah‟a 

Ģükretti. Ağayunus Peri: “Ey Göroğlu, Ģimdi Çandıbil‟den göçelim, Yıldız Dağı‟na 

gidelim.” dedi. O zaman Göroğlu: “Ey Ağayunus‟um. Beni kırk yiğidimle meclis 

kurduğum, Övez Can‟ın kase sunduğu eve de bir götür.” dedi. Ağayunus onu alıp 

götürdü. Orada Göroğlu Bey gözünden yaĢ döküp bir söz dedi: 

Talan salan bizim kente, 

Kahpe felek değil mi sen?! 

Devran geçti kıldın bende, 

Katil dünya değil mi sen?! 

 

Gezerdim Kırat üstünde, 

Ok attım düĢman kastında, 

Kırk yiğidi yer altında, 

Koyan dünya değil mi sen?! 

 

Çandıbil‟de ettim seyran, 

DöğüĢürdüm meskan meskan, 

El altında Rum, Ġsfehan, 

Alan dünya değil mi sen?! 

 

Göroğlu, gitti Kırat‟ım, 

Dağlardan geçti heybetim, 

Geçti, Çandıbil nöbetim, 

Fani dünya değil mi sen?! 
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Göroğlu sözünü tamam etti de bu evleri görüp ağlayıverdi ki, Ağayunus ona 

nasihat verip bir söz dedi: 

Ey Göroğlu, sana nasihatim var, 

Yazılan baĢına gelse ne der sen?! 

Bugün gama batıp ağlama çok zar, 

Ezelde kısmetin olsa ne der sen?! 

 

Kaddiniz bükülmüĢ, sanki yay gibi, 

Gönlün yüksek tutma, zalim Ģah gibi, 

Ahir demde binsen ecel merkebi, 

ġeytan imanını alsa ne der sen?! 

 

Bu dünya gözümün yaĢların saçtı, 

Lut ġehri bir gece asuman uçtu, 

Bozukluk çok oldu, devleti kaçtı, 

Onun gibi iĢler gelse ne der sen?! 

 

Yunus söyler, elif kaddim dal benim, 

Gece-gündüz intizarım o benim, 

Ey Göroğlu, nasihatim al benim, 

Yurdun devleti kaçsa ne der sen?! 

 

Ağayunus sözünü tamam etti. Sonra Göroğlu: “Ey Ağayunus can, doğru 

söylüyorsun. Sen Ģimdi beni Övez Can‟ın olduğu yerlere de bir götü.” dedi. 

Ağayunus onu o yerlere alıp vardı. Göroğlu, Övez Can‟ın gezdiği yerleri görüp, 

zarı zarı ağlayıp bir söz dedi: 

Biz de olduk dirilerin kavminden, 

Hak can verip kımıldaĢan günlerim, 

Dokuz ay yattığım ana karnından, 

Gözüm açıp yere düĢen günlerim. 

 

Birimde bilmedim yahĢi yamanı, 

Ġkimde tanıdım atam-anamı, 
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Üçünde verdiler dil-i zibanı, 

Dört yaĢımda taĢ atıĢan günlerim. 

 

BeĢ yaĢımda eĢit idim yaz ile, 

Altı yaĢta uğraĢmıĢım saz ile, 

Yedi yaĢtça iĢim olmaz kız ile, 

Sekizinde diĢim düĢen günlerim. 

 

Dokuzda mollaya verdim selamı, 

Onumda boynumda Hakk‟ın kelamı, 

On birde götürdüm zekâ kalemi, 

Hak kelamına kavuĢan günlerim. 

 

On ikiden girip on üç yaĢıma, 

On dördümde keder vurdu baĢıma, 

On beĢimde kızlar girdi düĢüme, 

Onların aĢkından coĢan günlerim. 

 

Yirmi yaĢta gelin kızlar kuçardım, 

Otuzda kılıçtan kanlar saçardım, 

Çillesi demirden yaylar çekerdim, 

Okum dokuz fili deĢen günlerim. 

 

Kırkta tespihimi kola almıĢım, 

Elli yaĢta pire kolum vermiĢim, 

AtmıĢ üçte tövbe tövbe kılmıĢım, 

Peygamber yaĢı yaĢayan günlerim. 

 

Ayıp oldu Bey Göroğlu yaĢlandın, 

Vakti yeten bostan gibi dıĢlandın, 

Cesur er tümüne kendin baĢ idin, 

Ağzımdan ak köpük saçan günlerim. 
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Bu sözü söyledikten sonra Ağayunus ile GülĢirin Göroğlu‟nun koltuğundan 

kaldırıp, getirip yatırdılar. Bu gece üçü de rahat uyudular. YaĢlı insanın uykusu mu var, 

bir iki saat uyuklayıp Göroğlu uykusunu aldı. Henüz tan açmadan: “Kalkın, kalkın, il 

kalktı, diye bağırdı. Onun sesine Ağayunus ile GülĢirin kalktı. Ağayunus: “Eee Göroğlu 

ne var? Henüz tan bile açmamıĢ ya.”, dedi. O zaman Göroğlu: “Kalkın benim kelleme 

bir hayal geldi.”, dedi. “O nasıl hayal? Ağayunus tan açıldığında Kırat henüz meydana 

çıkmadan beni bir dıĢarı alıp çıkın. Ben son nefesimde Kırat‟a bir temaĢa edeyim. Böyle 

bir itikatlı, vefalı hayvanı görmek, Hacc‟a gidip gelmiĢ gibi büyük bir sevaptır. Ondan 

sonra beni gezdir, meyhanemi, taht-ı sarayımla, kırk yiğidim, Övez oğlumla, meclis 

kurup oturduğum yerlerle vedalaĢayım. Ġl, halk Göroğlu‟nu, Kırat‟ı böyle halde 

görmesin. Gidelim. Beni bir dağın mağarasına bırakın. Ben orada ölüp, yitip gideyim. 

Yoksa: “Oraya götürün, buraya götürün, diye her gün size de sayısız azaplar veririm.” 

Ağayunus: “Olur Göroğlu. Senin dediğini yaparız. Ama, biz seni bırakıp yeke koyup 

dönemeyiz.”, dedi. “Hayır, siz merak etmeyin. Kırat beni yalnız bırakmaz.” “Öyle deme 

Göroğlu. Senden ayrılamayız.” 

Tan açıldığı vakit Ağayunus bir koltuğuna, GülĢirin bir koltuğuna girip, 

Göroğlu‟nu yardım edip, haremden alıp çıktılar. DıĢarıya çıksalar ki, Kırat homurdanıp 

duruyor. Göroğlu‟nu Kırat‟ın yanına getirdiler. Göroğlu görse ki, Kırat‟ta ne kuyruk 

kalmıĢ, ne de yele. YaĢlanıp hepsi düĢmüĢ, gözlerinin içi akıntılı olup, akan yaĢları tozla 

karıĢıp parça parça olup duruyor. Hayvancağızın kavurgaları sayılacak gibi olmuĢ, 

toynakları dilinip, ezilip gitmiĢ. “Böyle halde gören gözlerim çıksın. Ben ne yapayım. 

Bende kuvvet yok, sende de güç yok.” 

Göroğlu kendini ansızın aĢağıya bırakıp, sazını eline alıp beĢ kelime söz söyler 

oldu: 

Kargı kulak can Kırat‟ım, 

Dağı, taĢı dolanırdın. 

Bu baĢıma iĢ düĢünce, 

Tüm atlardan arınırdın. 

 

Dirilik kalmamıĢ sende, 

Bugün har düĢmüĢsün sen de, 

SavaĢ olsa yavuz günde, 

Sen çark vurarak dönerdin. 
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Ġki düĢman alıĢınca, 

Kurt oynunu salıĢınca, 

Pınar kana bulaĢınca, 

Dönüp dönüp dolanırdın. 

 

DüĢmanlara heybet atıp, 

Çark vurup, koyun teg yetip 

KoĢup, tepip, kalbin atıp, 

ġahin gibi salınırdın. 

 

Göroğlu kurban yaĢına, 

Taçlar yapayım baĢına, 

Gözünü dikip dıĢına, 

Salınırdın, salınırdın. 

 

Göroğlu sözünü tamam edip göz yaĢı döktü. Kırat da gözünden boncuk boncuk 

yaĢ akıttı. Bu hali görüp Ağayunus ile GülĢirin de ağladı. Göroğlu söyledi: “Ey 

Ağayunus, beni kırk yiğidimle Ģarap içip, halka kurup, meclis yapıp, mest olduğum 

yerlere götür.” dedi. 

Ağayunus ile GülĢirin koltuğuna girip, alıp vardılar. Göroğlu bir süre oturup 

seyretti. Geçenleri hatırladı. Birdenbire onun kulağına saz-sohbet sesi gelir gibi oldu. 

Ona öyle göründü ki, sanki kırk yiğit meclis kurup oturuyor gibiydi. Gelin kızlar da 

seyre çıkmıĢ gibiydi. Göroğlu‟nun yüreği endiĢelendi. Eline sazını alıp beĢ kelime söz 

söyler oldu: 

Yunus can bizim yerlere, 

Kızıl gül açıldı belki. 

Piyale dolu meylere, 

Al Ģarap içildi belki. 

 

Her yanda meclisler olup, 

Semiz kuzular kesilip, 

Tan açılan vakti gelip, 

Kız civan kuçuldu belki. 
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Hilale benzer kaĢların, 

Yılana benzer saçların, 

Göroğlu der, kırk koçların, 

Yıldız Dağ göründü belki. 

 

Göroğlu bu sözü tamam edip: “Beni hemen dıĢarı alıp çıkın.” dedi. 

Ağayunus ile GülĢirin Göroğlu‟nu dıĢarı alıp çıktılar. Göroğlu meyhanenin 

eĢiğine çıkıp baktı ki, ne meclis var, ne saz var. Hiç birinden niĢan yok. Eski tozuyup 

yatan kalesi, bir Kırat periĢan duruyor. 

Ağayunus, Göroğlu‟nu götürüp kalenin eĢiğindene çıkmak istediğinde Göroğlu: 

“Ey Ağayunus can, beni altın tahtıma götür. Onunla bir vedalaĢayım.” dedi. Ağayunus, 

Göroğlu‟nu getirip altın tahta oturttu. Göroğlu bozuldu. Ağayunus Göroğlu‟nu biraz 

sakinleĢtirmek için Ģöyle dedi: “Ey Göroğlu, rahat ol. ĠĢte bu Ģeyler senin kısmetinde, ne 

yaparsın. Bu durumumuzu il, halka göstermeyelim. Ġl, halk görse „Göroğlu değiĢmiĢ 

veya delirmiĢ.‟ der. „Yalnız bırakmayız.‟ der.”  

“Ah Ağayunus. Sabahtan beri „Ne yaparsın, ne yaparsın‟la kulağımın etini 

yedin. Vakti değil. Eğer vaktiyse ne yapacağımı bilirdim. Ben Ģimdi yüz yirmi yaĢımı 

doldurdum. Dizimden kuvvet gitti. Yerimden kımıldayamıyorum. ġimdi müsade senin 

elinde ne yaparsan yapıver. Fakat, beni Yıldız Dağı‟nın bir mağarasına götürüp bırakın, 

orada ölüp gideyim.” 

Ağayunus ile GülĢirin onu alıp gittiler. Kırat da onların peĢine düĢüp gidiverdi. 

Bir süre yürüdükten sonra Göroğlu: “Durun.” dedi. Durdular. Göroğlu arkasına baktı ki, 

kalesi, binaları, köĢk, eyvanları, sarayı, yuvarlanıp oturuyor. Durduğu yer de mezarlık, 

kırk yiğidinin mezarı da yatıyor. 

Göroğlu orada oturup, binaları ile kırk yiğidinin kabri ve onların ruhları ile 

vedalaĢıp, eline sazını alıp beĢ kelime söz söyler oldu: 

 

Dünyada hiçbir uktem yok, 

GörmüĢhânem hoĢ kal Ģimdi. 

GeçmiĢtir devranım artık, 

Altın tahtım hoĢ kal Ģimdi 
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Kırk türlü taam yiyenler, 

Altın elbise giyenler, 

Ahir zemine dönenler, 

Kırk yiğidim hoĢ kal Ģimdi. 

 

DüĢman görse gönlü coĢan, 

Dokuz dağı birden aĢan, 

DüĢman ile kılıçlaĢan, 

Cesur Handan hoĢ kal Ģimdi. 

 

At, silah, esbap düzeltip, 

At kuyruğunu gez edip, 

Taze yere el uzatıp, 

Kuçan yerler hoĢ kal Ģimdi. 

 

Yıldız‟a ettim irade, 

Yetmedim maksat murada, 

Dokuz kase gülgün bade, 

Ġçen yerler hoĢ kal Ģimdi 

 

Göroğlu der, Çandıbil‟ler, 

Gamdan kurtulmadı iller, 

Atlar için altın çullar, 

Hibelerim hoĢ kal Ģimdi. 

 

Göroğlu bu sözünü söyledikten sonra Ağayunus ile GülĢirin gene onu alıp 

gittiler. Bir süre yürüdükten sonra Göroğlu gene “Durun.” dedi. Durdular. Göroğlu 

arkasına dönüp kalesine baktı. Gözünden yaĢ döküldü. 

Ağayunus, Göroğlu‟nun bu haline dayanamayıp beĢ kelime söz söyler oldu: 

Özleyip bakıĢın aldı canımı, 

Ey Göroğlu, yoldaĢ olsan yâr ile. 

Dönerek bakıĢın döktü kanımı, 

Cefa çekip görsen bir didar ile. 
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Gönül bir kuĢ, uçmadan hiç olmaz, 

Yazılan kısmetten adam kurtulmaz, 

Can gevherdir, hiç pazarda bulunmaz, 

Hanlar, Beyler ağlayamaz zer ile. 

 

Bülbülün uktesi taze bağ olur, 

Mert yiğitler ölenece çağ olur, 

Ben bilir ben, Hak keremli dağ olur, 

Hayır ister, iĢim olmaz Ģer ile. 

 

Ağayunus yüreklerim dağlıdır, 

Senin hizmetinde belim bağlıdır, 

Gerçek koç yiğidim, o Göroğlu‟dur, 

DüĢmanların yeksan etti yer ile. 

 

Ağayunus sözünü tamam etti. Göroğlu: “Ağayunus, senin sözüne inanıyorum. 

Fakat, beni Yıldız Dağı‟na yetir.” dedi. 

Ağayunus ile GülĢirin, Göroğlu‟nu Yıldız Dağı‟na alıp vardılar. Yıldız Dağı 

Göroğlu‟nun çok tanıdığı yer olduğu için o, “Falan derede, falan kemerde bir rahat 

mağara vardır. Ona gidin.” diye söyleyip varıyor. Onlar gidip o mağarada mekân 

tuttular. Onlar birkaç gün o mağarada oldular. Fakat, onlara üç güne kadar taam 

gelmeden aç kaldılar. Sonra Göroğlu evlatsızlığını hatırlayıp üzüldü. Hülasa, onlar bu 

mağarada kalıverdiler. Göroğlu günlerden bir gün Allah‟a yalvarıp bir söz söyledi: 

Evvel Hüda, ahir Hüda. 

Senden bir devlet isterim. 

La-ilahi, Kadir Hüda, 

Senden bir devlet isterim. 

 

Eylesem tahta ibadet, 

Kendim Muhammet‟e ümmet, 

Bu yerde kılsam teharet, 

Arı teharet isterim. 
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Zebur, Tevrat, Kur‟an kitap, 

AtmıĢ sure, yetmiĢ bin bab, 

Otu hatim etmek sevap, 

Kur‟an keramet isterim. 

 

Ağladım haftalar, aylar, 

Harap oldu bizim evler 

Yüz taam ile o meyler, 

ġekerle nabat isterim. 

 

Göroğlu, sarartma yüzün, 

Bu gece yatma sen özün, 

Ali Pirim iĢit sözüm, 

Senden bir medet isterim. 

 

Göroğlu bu sözünü bitirir bitirmez bir ak kuĢ gelip kondu. Sonra da yüz çeĢit 

taam peydah oldu. Yiyip, içip oturdular. Birden onların oturduğu mağaranın Kıble 

tarafında bir pınar türedi. Pınardan abdest aldılar ve gerekecek vakit için su alıyorlardı. 

Ağayunus: “Ey Göroğlu, sen erenlere katıldın.”, dedi. Onlar Ģükredip oturdular. 

Ama, Göroğlu yekelikten incinip bir söz dedi: 

Hiç kimse yeke doğmasın, 

Kadri bilinmez, har olur. 

Bir yiğit malsız olmasın, 

Gücü yetmez naçar olur. 

 

Mal yiğide düĢse yenik, 

Onun Ģanı yıldıza denk, 

Mallılar giyer rengârenk, 

Mallar yiğide kâr olur. 

 

Dünya istemiĢ derbeder, 

Nâ-mert dünyaya meyleder, 

Er yiğit durmadan gider, 

Dünya bir bî-karar olur. 
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Göroğlu der, Arap atlar, 

Ok deyince tüfek çatlar, 

Dünyada nice yiğitler, 

Evlatsız elbet hor olur. 

 

Göroğlu sözünü tamam etti. Onlar gene bir nice gün bu halde gün geçirdiler. 

Ertesi gün bir koyun çobanının yolu onların yerleĢtiği derenin üstüne düĢtü. O, onları 

görüp yanlarına gelince tanıyıp kendi yanındaki azığının tümünü bırakıp gitti. Bu çoban 

karĢısına çıkan çobanlara, çoban yamaklarına da Göroğlu‟nun mağarada olduğunu 

haber veriyor. 

Çobanlar Göroğlu‟nun bu halinden haber alıp her gün azık getirerek vermeye 

baĢladılar. Sonra sadece çoban yamağı değil, il, halk da her gün türlü azıklar getirmeye 

baĢladı. 

Günlerden bir gün Göroğlu gece yatarken Piri rüyasına girip; “Ey Göroğlu, sen 

yaĢlanıp kendine verilen yüz yirmi yaĢın sonuna adım attın. Güç, kuvvetin kalmadı. 

Kafdağı‟nda, Ağayunus Peri‟nin kendi mekânında beĢ yüz gözde perileri kalmıĢtı. 

Onlar Ağayunus‟un yoluna göz dikip bekliyorlar. Sen, Ağayunus ile GülĢirin‟e 

içtenlikle izin ver, onlar kendi yurtlarına gitsinler.” diye söyledi. Göroğlu tiskinip 

uykusundan uyandı. Bir baktı ki, tan açmıĢ idi. Göroğlu: “Ben sevgili kadınım, vefalı 

yoldaĢım Ağayunus‟tan nasıl ayrılayım?” diye gönlüne keder getirip bir ah çekti. Onun 

ahına Ağayunus ile GülĢirin de tiskinip tatlı uykularından uyandılar. Görseler ki, 

Göroğlu gama, kedere batmıĢ. Ağayunus: “Göroğlu, il, halkından ayrılıp bir dağın 

mağarasında kaldığına mı üzülüyorsun? Onun için üzülme.” diye altın sazını eline alıp 

Göroğlu‟nun gönlünü almak için beĢ kelime söz söyler oldu: 

Üstümüzde Kadir Allah rahimdir; 

Onun için gam yeme sen Göroğlu. 

Rahmeylese hepimize rahmandır, 

Onun için gam yeme sen Göroğlu. 

 

Durmadan Allah‟ı zikir eyle sen, 

Ahiret gamının fikrin eyle sen, 

Her deminde yüz bin Ģükür eyle sen, 

Onun için gam yeme sen Göroğlu. 
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Kaygı çekme ile bu dünya bitmez, 

Erler, pirler çırağını unutmaz, 

Hak aziz yaptığın daim har etmez, 

Onun için gam yeme sen Göroğlu. 

 

Yunus der, garipler medetkârı sen, 

Tarif etsen erenlerin biri sen, 

Bu dünyada ölü değil, diri sen, 

Onun için gam yeme sen Göroğlu. 

 

Ağayunus sözünü tamam etti. Göroğlu: “Doğru söylüyorsun Ağayunus.” diye 

biraz yüreği rahat edip ibadetle meĢgul oldu. Ama, Göroğlu‟nun Piri evvelden günde bir 

defa görünüyorsa, Ģimdi günde dokuz defa görünüyor. 

Bir gün Göroğlu‟nun Piri: “Ey Göroğlu, önceden de duyurmuĢtum. Sen 

Ağayunus‟a ruhsat ver. Onun kendi yurdunda cariyelerinin onu bekleyip geleli nice yıl 

oldu.” dedi. Ondan sonra Göroğlu: “Ey Ağayunus can, sen GülĢirin‟i de al da kendi 

mekânına dön.” dedi. O zaman Ağayunus Peri: “Ey Göroğlu can, ben senden hiçbir 

zaman ayrılmam.”, dedi de bir gazel söyledi: 

Aslan yürek, Bey Göroğlu, 

Ölürüm senden ayrılmam. 

Sanki Yıldız Dağ, Göroğlu, 

Ölürüm senden ayrılmam. 

 

Evvel bizi pirim katıp, 

Gezdik gülüĢüp, oynaĢıp, 

Senin ile kucaklaĢıp, 

Ölürüm senden ayrılmam. 

 

Gitsem eder sen gaile, 

Kalırsın bir pirin ile, 

Ölünce de mezar ile, 

Girerim senden ayrılmam. 
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Çok vakit peĢine düĢüp, 

Kâh ağlaĢıp, kâh gülüĢüp, 

Senin ile kucaklaĢıp, 

Gezerim senden ayrılmam. 

 

Ben gitsem efkâr çeker sen, 

Üç yüz altmıĢ kale duman, 

Yunus der, yalnızlık yaman, 

Ölürüm senden ayrılmam. 

 

Ağayunus sözünü tamam etti. Bundan sonra Göroğlu: “Ey Ağayunus can, bir 

düĢün. Evvel baĢta ikimiz birleĢtiğimiz vakit nasıldı, Ģimdi nasıl? O vakit bahardı, 

yazdı. ġimdi ise kıĢ. Bağlarıma hazan vurdu. Bahar vakti ikimizi kavuĢturan, kıĢ 

faslında ayırmayacak mı?” diye eline sazını alıp ona bir söz dedi. 

Sana derim, Ağayunus Perizat, 

Var, Yunus can menziline dön Ģimdi 

Yalnızsam Pirim yeter imdadıma, 

Var, Yunus can menziline dön Ģimdi. 

 

Kurban olam senin Yunus adına, 

Garip yerde yanma benim oduma, 

Razı oldum senin itikadına, 

Var, Yunus can menziline dön Ģimdi. 

 

Evvelde kıĢ günü olmasa idi, 

Hazan vurup bağım solmasa idi, 

ġom kısmet baĢıma gelmesi idi, 

Var, Yunus can menziline dön Ģimdi. 

 

Göroğlu der, iĢit Yunus can sözüm, 

Ağlaya ağlaya kan oldu gözüm, 

Ta ölenece senden razı özüm, 

Var, Yunus can menziline dön Ģimdi. 
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Göroğlu sözünü tamam etti. Bundan sonra Ağayunus ile GülĢirin Göroğlu ile 

vedalaĢıp Kafdağı‟na vardılar. Ama, periler GülĢirin‟i karĢılayıp, önüne çıkıp onunla 

sıcak görüĢtüler de Ağayunus‟a: “Sen buralara gölgeni düĢürme.” diye kovdular. 

Ağayunus, çaresiz olup, ağlayıp, Göroğlu‟nun yanına gelip olayı olduğu gibi anlattı. 

Göroğlu onu görüp bir söz dedi: 

Kanaat eyle sen haber alayım, 

Ey mah-ı tabanım gene geldin mi? 

Sevgili adına kurban olayım, 

Ey mah-ı tabanım gene geldin mi? 

 

Ben sana bu canı vereyim pare, 

Gene sen geldin mi, ben intizare, 

Koynunun içi benzer sanki bahara, 

Cennet‟te rizvanım gene geldin mi? 

 

ÂĢıklar niyazı, sevginin gücü, 

Muhabbet tatlıdır, ayrılık acı, 

Gözümün ruĢanı, tepemin tacı, 

Devletli devranım gene geldin mi? 

 

Benim için ağlar canı cefalı, 

GülĢenli gülistan, gülü zibanı, 

BaĢtan bize itikatlı, vefalı, 

Derdime dermanlı gene geldin mi? 

 

ġuleniz on dördü gecenin ayı, 

Yanında GülĢirin, melekler tayı, 

Ne sebepten arzu ettin bu cayı, 

Gözleri mestanım gene geldin mi? 

 

Göroğlu der, yâr yolunda baĢ koyup, 

Hangi âĢık geçti didardan doyup, 
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Sen neye ağlarsın tellerin yayıp, 

Zülf-ü zerefĢanım gene geldin mi? 

 

Göroğlu bu sözünü tamam ettikten sonra Ağayunus Peri bir gazel söyler oldu: 

Göroğlum yoluna kurban, 

Olmayınca gideyim mi? 

Senin ile nice devran, 

Sürmeyince gideyim mi? 

 

Senin için ukte çekip, 

Giryan gözümden yaĢ döküp, 

KarĢında Yasin okuyup, 

Ölmeyince gideyim mi? 

 

Göroğlum sen günahım geç, 

Hizmetinde yorulmam hiç, 

Kâfirler boynuma kılıç, 

Salmayınca gideyim mi? 

 

Yunus der sana sataĢıp, 

Kâh ağlaĢıp, kâh gülüĢüp, 

Senin ile kucaklaĢıp, 

Ölmeyince gideyim mi? 

 

Göroğlu: “Ey Ağayunus, niye dönüp geldin?” diye sordu. O zaman Ağayunus 

Peri cevap verip gene beĢ kelime söz söyler oldu: 

Evvel baĢta Kafdağı‟na çıkınca, 

Garip baĢım bir bî-gâne göründü. 

Döne döne sen geriye bakınca, 

Gözüm yaĢı tane tane göründü. 

 

Nâme çekip dört taraftan gözledim, 

Yeke kalmıĢ ak maya teg bozladım, 
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Gözdelere marifetim söyledim, 

Yürek bağrım pare pare göründü. 

 

GülĢirin‟in didarım gördüler, 

Biz zavallı, yüzümüze vurdular, 

“Git buradan.” diye eza verdiler, 

Onlara gül yüzüm kara göründü. 

 

Yunus söyler, gama, hicrana kaldım, 

Bâd-ı hazan, bizim bu bağa geldin, 

Yüze bakmak için aynayı aldım, 

Benim yüzüm bî-niĢane göründü. 

 

Ağayunus sözünü tamamladıktan sonra Göroğlu vefakârlığına vakti hoĢ olup bir 

söz söyler oldu: 

ĠnĢallah seyret Ġrem Bağı‟nda, 

Hüsnün güle benzer cana can yârim. 

Peri seyirgahı KaĢgar Dağı‟nda, 

Bülbül de gülüne mihriban yârim. 

 

Bahar olup bütün umman coĢunca, 

Gönlüm kalkar Yıldız Dağ‟dan aĢınca, 

Periler cem‟ olup bahse düĢünce, 

Hiç biri denk olmaz Yunus can Perim. 

 

YaĢlı baĢım daim arzusun çeker, 

Seni ukte yapıp gözden yaĢ döker, 

Leblerin fıstıktır, dudağın Ģeker, 

Bülbül de gülüne mihriban yârim. 

 

Yalancı dünyanın enverli mahı, 

Âlemi yandırır Göroğlu ahi, 

Cezire‟de kırk bin kızın padiĢahı, 

Her sözüne gelir bal, niĢan Perim. 
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Bu sözü söyledikten sonra Ağayunus, Göroğlu‟nun mertliğine, ihlasına vakti hoĢ 

olup bir güldü. Genç zamanlarındaki gibi kucaklaĢıp taze bağ gibi sarmalaĢtılar. ÖpüĢüp 

kucaklaĢtılar. Bir müddet sonra Göroğlu, Ağayunus‟un eline ayna verip: “Yüzüne bir 

bak, gözün ne alamet görüyor?” dedi. 

Ağayunus aynayı alıp yüzüne baktı ki, sağından bir tür hal, alnından bir tür hal 

göründü. Ondan sonra Göroğlu, Ağayunus‟a el verip söyledi: “Ey Ağayunus, benim 

baĢıma bir iĢ düĢüp sürem dolsa o vakit senin gönlün hissedip kendinden geçersin. O, 

alamet olduktan sonra eylenmeden benim yanıma yetiĢirsin.”, diye yola saldı. Ağayunus 

Kafdağı‟na, kendi gözdelerinin arasına vardı. Bu defa gözdeleri Ağayunus‟un çeĢit çeĢit 

hallerini görüp, onu götürüp, büyük Ģadlıkla getirip tahta çıkardılar. Ağayunus kendinin 

tahtına sahip olup keyf ü sefada oluversin. Göroğlu da: “Ey köhne dünya, bu yalancıda 

uktem kalmadı. ġimdi beni paramparça et de neren gizliyse orana tiki ver.” diye yalnız 

yatıverdi. 

ġimdi haberi Hünkâr PadiĢah‟tan iĢitin. Göroğlu‟nun Yıldız Dağı‟nda yeke, 

yalnız yattığı dünyaya malum oldu, bu haberi iĢitip Hünkâr PadiĢah bir gün beylerini, 

komutanlarını etrafına toplayıp: “Ey beyler, komutanlar, Göroğlu Sünnî, Yıldız 

Dağı‟nda bir mağarayı mesken tutup yatıyormuĢ. Onu benim huzuruma diri getirin. 

Onun bir nice hünerlerini öğrenelim. Sonra da onun etini kesip, kendine yedirip 

öldürelim. Ona öyle bir sitem edip öldüreyim ki, bugüne kadar insan nesli böyle sitemli 

öldürülmemiĢ olsun. YaĢımın sonunda içimi bir soğutayım, diye yedi komutanını, bir 

nice bin orduya baĢ edip Göroğlu‟nun üstüne gönderdi. Yedi serkerde ağır orduya baĢ 

olup, gelip Göroğlu‟nun yattığı mağaranın yakınında indiler. Bu yedi komutan birbirine: 

“Göroğlu‟nun üstüne sen git de sen git.” oldular. Sonunda bir serkerde bir nice yüz 

adamı yanına alıp gitti. Mağaranın ses yetecek kadar yakınına gelip baktı. Baktı ki, 

Göroğlu mağaranın ağzında oturuyor. Serkerde: “Ey Göroğlu, Ģimdi oturuĢun bu halde. 

Güç, kuvvetin kalmamıĢ. Benim dediğimi yapacaksan doğru bizim yanımıza gel. 

Olmazsa baĢını keseriz.”, diye bağırdı. O zaman Göroğlu eline sazını alıp, düĢmanlarına 

bakıp beĢ kelime söz söyler oldu: 

Heybet etmen KızılbaĢlar, 

Kanınız içtiğim vardır. 

Kargı kulak Arap atlar, 

Binip döğüĢtüğüm vardır. 
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Lalezar olup yazına, 

Boz kırağ düĢüp güzüne, 

Heybet ile at yüzüne, 

Çevikçe koĢtuğum vardır. 

 

Hak‟tan diler muratlarım, 

Binlerce Arap atların, 

Ala gözlü avratların, 

Hep alıp kaçtığım vardır. 

 

ĠĢit Göroğlu‟nun sözün, 

Zaptettim dağ ile düzün, 

Alıp, gelip gelin kızın, 

Bellerin kuçtuğum vardır. 

 

Bu sözü söyledikten sonra o komutan arkada kalanları yanına çağırıp danıĢtı: 

“Bunun üstüne ansızın saldıralım, öldürüp, kellesini alıp gidelim. Olmazsa o bizi yanına 

diri yaklaĢtırmayacak.” diye istiĢare edip hepsi bir yere toplandılar da “Saldırın.” diye 

bağrıĢıp hareket ettiler. Ama, Göroğlu avını almıĢ kartal gibi kabarıp oturuyor, 

kıpırdamıyor bile. KızılbaĢlar yakınına gelemeden kendi kendilerini baskıya bırakıp, 

ürkmüĢ sürü gibi gürültü yapıp geri çekildiler. Yıkılıp, sürünüp, kaçıp uzak bir yere 

çekilip, gene önünü ardını toplayıp durdular. 

Göroğlu Bey coĢup, heybet atıp, eline sazını alıp gene beĢ kelime söz söyler 

oldu: 

 

Bazen çıkıp Çandıbil‟in düzüne, 

Çark vurup meydanda yürürdüm beyler. 

Altın zerden atıp Kırat üstüne, 

Sektirip toylarda sürerdim beyler. 

 

Övez ile girip meydan mestine, 

Keskin kılıcımı alıp destime, 
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Yeke kalıp yüz bin düĢman üstüne, 

At salıp, saldırıp varırdım beyler. 

 

DüĢman ile daim savaĢmak iĢim, 

On iki imam, ġir Derga yoldaĢım, 

Yirmi bin atmıĢınıza bir baĢım, 

ġir teg karĢınızda dururdum beyler. 

 

Mert Göroğlu sürdü nice devranı, 

Yürekte kalmadı zerre piĢmanı, 

Yel, silahın tuttu, ömrüm kervanı, 

Kartal olup ava varırdım beyler. 

 

Bu sözü söyledikten sonra KızılbaĢlar söylediler. “Peh peh, bu, çok güzel 

nâmeler söylüyor imiĢ. Ay Göroğlu, canın gırtlağına geldi. ġimdi ölürsün. Yine ne 

yapıp oturuyorsun?” diye bağırdılar. 

Göroğlu eline sazını alıp, onlara bakıp: “Dünyada ölmeden kalan var mı?” diye 

beĢ kelime söz söyler oldu: 

Ey düĢmanlar bu dünyada, 

Ölmeden hep kalan var mı? 

Burdan gidip bakî yurda, 

Gene dönüp gelen var mı? 

 

Gafletsizken uyanıklığın, 

Gam, keder görmedik çağın, 

Hasta olmadan sağlığın, 

Kıymetimi bilen var mı? 

 

Bu dünya deĢt-i firaktır, 

Yarı kara, yarı aktır, 

Menzil iki, yol ıraktır, 

Onun fikrin kılan var mı? 
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Bu dünya kimi Ģadetti? 

Dostu olanı yâdetti, 

Kim oynadı, kim üttü, 

Bundan razı olan var mı? 

 

Göroğlu Bey gerçek özü, 

Karadır nâ-merdin yüzü, 

Hakikattir merdin sözü, 

Bu sözümde yalan var mı? 

 

Bu sözünden sonra KızılbaĢlar birbirine: “Geri çekilme de geri çekilme.” olup, 

toplanıp saldırıya geçtiler. Göroğlu rahat oturup yine beĢ kelime söz söyler oldu: 

 

Yıldız Dağlarıma duman gelince, 

O gün mest olarak coĢtuğum vardır. 

Kırat göğe sekreyerek kalınca, 

Yerde düĢmanla karĢılaĢtığım vardır. 

 

Al, yeĢil bezeli, gülgün mineli, 

Zümrütten aynalı, altın Ģâneli, 

On parmağı boğum boğum kınalı, 

Kızların getirip kuçtuğum vardır. 

 

 

Üç yüz altmıĢ altı esrik nerini, 

Keskin kılıç ile alıp serini, 

Biner biner esir alıp varını, 

Çandıbil‟e doğru aĢtığım vardır. 

 

ġimdi iĢit Göroğlu‟nun sözünü, 

At salarak gezdim dağ ü düzünü, 

Hünkâr ġah‟ın gelinleri, kızını, 

Kuçup mey süzdürüp içtiğim vardır. 
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Bu sözünü söyledikten sonra etrafına bakıp gördü ki, KızılbaĢ‟ın ordusu saldırıp 

geliyor. Göroğlu Bey, keskin kılıcını eline alıp, bütün kılıcını toplayıp bir nağra çekti. 

Mağaranın yakınına gelenlerin üstüne yaralı kaplan gibi atılıp keskin kılıcını iĢletmeye 

baĢladı. KızılbaĢlar bir görse ki, mağaranın ağzında leĢten tepe olmuĢ. Yine koyun gibi 

geri çekilip kaçtılar. Komutanları karĢısından çıkıp, geriye çevirip, kamçılayınca gene 

sürdüler. Mağaranın ağzına yakın gelenin kellesi düĢüyor. Kellesi kesildikten sonra 

onların kimi iki adım, kimi üç, kimi beĢ, on adım geri dönüp yıkılıyor. Üç defa geri 

çekilip üç defa saldırdılar. Mağaranın bir at dolaĢacak kadar olan yakını leĢ üstüne leĢle 

minare oldu. Nihayet ele geçiremeyeceklerini anlayıp, onlar toplanıp istiĢare ettiler. 

“Öldükten sonra onun leĢi de bize yük olur. Onu böyle alamayacağız, tüfekle vurmak 

gerek.” diye komutan bin ayaklı tüfek atıcısına emretti: “Hedefe alıp, bin ayaklı tüfeği 

bir anda atın.” dedi. Atıcılar ayaklı tüfeklerini mağaraya hedefleyip bir anda ateĢ ettiler. 

Gümbürdeyip, sesi dağdan dağa düĢüp gitti. Göroğlu‟nu sayısız yara düĢüp, tüm 

vücudundan kan akmaya baĢladı. Göroğlu kendine gelip son nefesinde canının acısıyla: 

“BaĢtaĢım, sırdaĢım, yavuz günde vefalı yoldaĢım Kırat gel.” diye nağra çekip bağırdı. 

Kırat Yıldız Deresi‟nde kendi kendine otlayıp, istediği yerde yatıp kalkıyordu. O, üç 

günde, dört günde bir Göroğlu‟nun yanına gelirdi. Arası uzak da olsa derede otlayıp 

gezdiği yerde Göroğlu‟nun baĢına iĢ düĢtüğünü sezip, oradan buraya dört nala koĢup 

geldi. Hayvancağızda eskisi gibi toynak mı var, yaya gibi de yürüyemiyor. Bu ordunun 

komutanları ise: “Peh ov, peh peh, biz “Onu tüfek atarak öldürdük.” desek o tersine 

atını çağırıyor ya diye yarasından kan akıp vücudunun kuvveti kaçan Göroğlu‟nun 

üstüne saldırdılar. Göroğlu bir elini yere dayayıp önde gelenlerden bir nicesini öldürdü. 

Nihayet kuvveti gidip kendisi de yıkıldı. Varıp, Göroğlu‟nun kellesini kesip aldılar. Bu 

ordu, Göroğlu‟nun kellesini Hünkâr PadiĢah‟a doğru alıp gidiverdi. O vakit Kırat gelip 

yetiĢti. Hayvancağız, ağzını geniĢ açıp ordunun arkasından saldırdı. Kimini yıkıp, 

kimine basıp, bir nicesini harap etti. Ganimeti almıĢ ordu peĢinde nasıl gürültü 

olduğundan habersiz gidip varıyor. Kırat, saldırıp yürürken bir attan yıkılanın mızrağı 

göğsünden delerek geçti. Kırat da yaralandı. 

Bu ordu birkaç gün yol yürüyüp, Göroğlu‟nun kellesini getirip Hünkâr PadiĢah‟a 

teslim etti. Hünkâr: “Ben size „Göroğlu‟nu diri tutup getirin.‟ diye nice bin orduya baĢ 

edip gönderdim. Ben onu diri görüp, bir nice söz söyleĢip, onu öyle bir azapla 
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öldürecektim, siz onu kolaylıkla dünyanın azabından kurtarmıĢsınız. Cellat...”, diye 

bağırdı. 

Cellat hazır oldu. Hünkâr: “Bu yedi komutanın baĢını kes.” diye emretti. Hünkâr 

PadiĢah yedi komutanının baĢını kestirip, Göroğlu‟nun kellesini kapıdan astırıp, o yedi 

komutanın kellelerini de Göroğlu‟nun kellesinin yanına astırıp koydu. 

ġimdi haberi Kırat‟tan iĢitin. Göğsünden mızrak geçip yaralandıktan sonra bu 

ordunun peĢinden kalıp Göroğlu‟nun yattığı mağaraya geldi. Baktı ki, Göroğlu baĢsız 

leĢ olup kan içinde yatıyor. Kırat onun el, ayaklarına kadar her yerini koklayıp çıktı da 

sanki adam gibi gözünden yaĢ döküp korkunç korkunç kiĢnedi. Çırpınmaya baĢladı. 

Kanını akıtıp dört bir tarafa koĢtu, dağların baĢına çıkıp kiĢnedi, derelere inip kiĢnedi, 

koĢup, gelip, kellesiz yatan Göroğlu‟nun baĢucunda öyle bir bağırdı ki, onun sesi 

dağları, dereleri yankılandırdı, sesinden dağdaki böcekler bile duramadı. Kırat, korkunç 

korkunç bağırıp, Göroğlu‟nun baĢucunda vurunup can verdi. 

Çandıbil‟in il, ulusu, Kırat‟ın sesinden birĢeyler anlayıp: “Yıldız Dağı‟nda bir iĢ 

oldu.” diye harekete geçtiler. 

Haberi Ağayunus‟tan iĢitin. Göroğlu‟nun baĢının kesildiği vakit nice bin gözdesi 

ile köĢkünde oturuyordu. Birdenbire kendinden geçip bayıldı. Gözdeleri yüzüne 

gülsuyunu serpip kendine getirdiler. Ağayunus gözünü açıp, kendine gelip söyledi: 

“Göroğlu‟nun baĢına bir iĢ düĢmüĢtür.” diye bir nice gözdeleriyle yola düĢtü. Yıldız 

Dağı‟na gelip yetiĢti. Görse ki, Çandıbil halkı da yediden yetmiĢe akıp geliyor. Hepsi 

toplanıp, gelip görseler ki, Göroğlu‟nun yattığı mağaranın ağzında leĢten minare olmuĢ. 

Göroğlu‟nun kendisi ise mağarada kellesiz yatıyor. Kırat, kan içinde baĢucunda 

uzanmıĢ yatıyor. Yüz bin âh-ı figan ile, âh-ı nale ile ulu il, Göroğlu‟nu Yasin okuyup 

defnetti. Kırat‟ı da sanki insan gömüyor gibi saygı ile Göroğlu‟nun yanına gömdüler. 

Bütün il kendilerinin arkadağı olan cesur serdarım yâd edip yas tuttu. 
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EK 2. FOTOĞRAFLAR 

 

 

Resim 1. Bolu merkezde bulunan Köroğlu Heykeli 
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Resim 2. Köroğlu‟nun evi olduğuna inanılan mekânın tanıtımı 
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Resim 3. Köroğlu‟nun yaĢadığı rivayet edilen evin üzerindeki Köroğlu hikâyesi 

hakkında bilgi 
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Resim 4. Köroğlu‟nun yaĢadığı rivayet edilen ev 

 

 

 

Resim 5. Köroğlu‟nun yaĢadığı rivayet edilen evin yandan görünümü 
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Resim 6. Köroğlu‟nun meĢhur atı Kırat‟ın mekânı olduğuna inanılan yer 
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Resim 7. Kırat‟ın yaĢadığı rivayet edilen mekânın farklı bir görünümü 
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Resim 8. Kırat‟ın ıĢık görmeden olgunlaĢtığına inanılan mekân 

 

 

Resim 9. Köroğlu oyunu 
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Resim 10. Köroğlu oyunu 
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