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GİRİŞ

[bookmark: _Hlk170045582][bookmark: _Hlk170046484][bookmark: _Hlk170056116]Mövzunun aktuallığı və işlənmə dərəcəsi. Simvol mahiyyətcə multidisiplinar anlayışdır. Simvollar ədəbiyyatın və ədəbiyyat haqqında elmin müstəvisinə birdən-birə düşməmiş, sözün dar mənası (“bədii simvol”da konkretləşən məna) geniş mənasından (bütövlükdə simvolun əhatə etdiyi multidisiplinar məna) törəmişdir. Ədəbiyyatda istənilən simvolun, eləcə də, təbiət simvollarının izini sürərkən qarşımızda qeyri-ixtiyari həmin geniş və əzəmətli dərinliyə qapı açılır. Bu qapının açılmasına şərait yaradan isə suallardır: Simvolun məqsədi nədir, bünyəsində nə gizlədir, səthindəki və dərinindəki mənalar arasındakı bağ necə qurulur, ümumiyyətlə, insan niyə simvolik düşünür?
Simvol insanın dünyanı dərki, zehni təcrübəsi, mental inkişafı ilə bağlı bir sıra tədqiqatların - antropologiyanın, mifoloji araşdırmaların, psixologiyanın (xüsusilə, psixoanaliz, arxetiplər nəzəriyyəsi), fenomenoloji fəlsəfənin, müxtəlif sosial nəzəriyyələrin (əsasən simvolik intereksionizm), koqnitiv dilçiliyin, eləcə də koqnitiv poetikanın əsas mövzularından biridir. Simvollar insanın nəsnələr aləmini dilin fövqündəki anlamlarla təmsil edən vasitələridir. Simvolların və simvolik təfəkkürün yaşı özünün kulturoloji dərinliyi ilə seçilir. Simvollar qrammatik, texniki, məntiqi, mistik və s. bir gerçəklikdən çıxış etməklə, başqa bir reallığı izah edir, təqdim edir, göstərir, işarələyir, təyin edir. Simvol görünən işarələri oxumaq və açmağı tələb edən vizual dildir. Simvol kommunikativdir, ictimai və sosial münasibətlərin tənzimlənməsində, kultoroloji ünsiyyətin qurulmasında əvəzsiz rola sahibdir. Simvollar bilinənlə bilinməyəni birləşdirmək funksiyasını öz üzərinə götürür, ötürücü və alıcı arasında dialoqun yaranmasına səbəb olur, buna görə də praqmatikdir. Simvolların periferik qatlarında duyğuları, düşüncələri, arzuları, fantaziyaları, gələcəyə dair ümidləri, təcrübələri, qorxuları, inancları, bir sözlə, insanı insan edən hər şey tapmaq mümkündür. Bugün ədəbiyyatın “özününküləşdirdiyi”, bədiiləşdirdiyi simvolların, o cümlədən təbiət rəmzlərinin “tarixçəsinə” baxanda, istər-istəməz multidisiplinar və ya interdisiplinar kontekstdə özümüzü tapırıq. Simvolun şərhi elə insanlığın şərhi deməkdir. Belə ki, hər hansı təbiət simvolunun mətndaxili funksionallığı, eləcə mətnə qədərki hekayəsi, mətni başqa mətnlərlə birləşdirmə qabiliyyəti və s. insanın əqli-zehni və mental fəaliyyətinin özü ilə bağlıdır, bu da bütün elmlərin, eləcə də incəsənətin başqa-başqa sahələrinin kəsişdiyi yerdir.
İncəsənət təbiətin təqlidindən başlayır (Seneka), qədim mağara divarlarında ibtidai insanların ilkin müşahidələrini incəsənətə çevirmək cəhdləri ilə başlayan bu yol bugün sadə və bəsit təqliddən çox uzaqlaşmış, abstraktı və konkreti fərqləndirən, intiutuv, emotiv, praqmatik çalarları olan, intellektə və sezgilərə, bütövlükdə insanlığın təcrübəsinə əsaslanan daha mürəkkəb səviyyəyə gəlib çatmışdır. Təbiət incəsənətin, eləcə də ədəbiyyatın obyektində və yaddaşında hər zaman öz yerini qoruyur. Təbiət simvollarınn bədii-estetik görüntüsünün altında çox dərin informasiyalar gizlidir. İnsanın təbiətdən mədəniyyətə keçidinin ən ilkin fazasının bilgiləri təbiət simvollarının bünyəsində yaşamağa davam edir. Simvollar insan zehniyyətinin abstraktlaşdırma qabiliyyətinin göstəriciləridir. Universal və kollektiv məzmuna malik sabitlərdir, insanlıq onları dönə-dönə təcrübədən keçirmiş, nəsillərdən-nəsillərə ötürmüşdür. Simvolların dərki intiutiv tərzlə məhdudlaşa bilməz, simvolun dərki intellektual bilgi və bilginin müqayisəli şəkildə tətbiqi ilə mümkündür. Ədəbiyyatda istifadə olunan simvolların açılışı onun bədii olana qədər keçdiyi yola bələdlilik və hermenevtik yanaşma tələb edir. Simvolun izah və semantikasında dil, mədəniyyət, çoğrafi şərtlər, tarixi təcrübə, milli və lokal amillər önəm kəsb edir, xüsusilə mifik, dini-kanonik mətnlərə, bəşəri təcrübənin müxtəlif qaynaqlarına müraciət ehtiyacı yaranır. Bir sözlə, simvol özünü ən parlaq şəkildə məhz intertekstual mühitdə aydınlaşdıra və izah edə bilir.
Yuliya Kristevaya görə hər bir mətn sitatlar mozaikası və öz içində başqa mətnlərin əridilməsidir [446, s. 64]. Bu mənada istənilən mətnin həm yazılışı, həm də oxunuşu başqa mətnlərlə münasibətdə aydınlaşır. Belə ki, müəllif yazarkən (şüurlu, ya da qeyri-şüuru) mütləq başqa mətnlərlə kommunikasiyada olur, üstəlik, oxucu da mətni oxuyarkən mütləq həmin mətnin canındakı başqa mətnləri tapıb çıxarır, boşluqları, aralıqları öz fikriylə doldurur. Konkret bir mətndə simvolun öyrənilməsi zamanı da mətnin sərhədləri genişlənir, çünki, simvolun universallığı onu başqa mətnlərə müncər edir, simvolun təkrarlanaa bilməsi ona intertekstual səciyyə qazandırır. Simvollar istənilən bədii mətnə özünün kulturoloji yaddaşı və keçmiş təcrübəsi ilə daxil olur. Simvol intertekstual təhlilə zəmin hazırladığı kimi, intertekstual təhlil də özünütəsdiq anında simvolları başqa mətnlərə yolçuluğa çıxaran vasitələr kimi dərhal tanıyır, təyin və istifadə edir. Simvolların universallıq paradiqması intertekstual təhlilin coğrafi, tarixi, mədəni sərhədlərini dağıdır, mətni dar çərçivələrdən xilas edir, onun dünya miqyaslı ünsiyyətinə şərait yaradır və ən önəmlisi, bu dialoq etno-mədəni, milli koloritin seçilməsi ilə yekunlaşır. Simvol intertekstuallığa təhrik edir, intertekstuallıq da öz növbəsində, oxşar və bənzərləri təyin edəcək tipoloji müqayisələrə şərait yaradır. Belə bir mürəkəb təhlil müstəvisində başqa ədəbiyyatlarla müqayisədə Azərbaycan ədəbiyyatının imkanlarını görmək, ədəbiyyatımızın müasir nəzəri yanaşmalardan biri kimi intertekstuallıq konsepsiyasının tətbiqinə davamlılığını və dözümlülük səviyyəsini aşkarlamaq, eləcə də simvolik düşüncənin kök və qaynaqlarını təsbit etmək işin elmi aktuallığını təşkil edir.
Mövzunun Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında tədqiqi ilə bağlı onu vurğulamaq olar ki, təbiət simvollarının nəzəri təyinatı, intertekstual metodologiya, İngilis və Azərbaycan ədəbiyyatlarının eyni tədqiqatda predmetləşməsi - bu üç tərəfin həlli təqdim olunan dissertasiyanın bütöv strukturunu müəyyənləşdirir. Bu isə mövzunun Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında tədqiqi məsələsinə münasibətdə hər üç tərəfi bir-birindən təcrid etmək məcburiyyəti ilə üz-üzə qalırıq.
Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında ingilis ədəbiyyatının öyrənilib tədqiq edilməsi sahəsində Əkbər Ağayev, İsmixan Rəhimov, Ənvər Rza, Zeydulla Ağayev, Şahin Xəlilli, Ülfət Bədəlbəyli və başqalarının [9; 10; 70; 71; 72; 74; 79; 89; 118; 123; 263; 264; 288; 296] elmi araşdırmaları vardır. Eləcə də, ingilis ədəbiyyatının müxtəlif dövrlərinə və şəxsiyyətlərinə dair yazılmış onlarla tədqiqat işi ədəbiyyatşünaslığın elmi faktlarında öz sanballı yerini almaqdadır. Bu tədqiqatların hər biri ingilis ədəbiyyatının müxtəlif metodoloji yanaşmalar müstəvisində fərqli aspektlərdən öyrənilməsi, Azərbaycan ədəbiyyatı ilə konkret müəlliflər və ya mərhələlər çərçivəsində dolğun müqayisələrin aparılması baxımından ədəbiyyatşünaslığımız üçün çox əhəmiyyətlidir. Eləcə də, ingilis ədəbiyyatı haqqında elmi-akademik və etibarlı informasiya qaynaqlarıdır.
Mətanət Abbasovanın “Klassik Azərbaycan hekayəsində bədii simvol (1900-1920)” mövzusunda filologiya üzrə fəlsəfə doktoru dərəcəsi almaq üçün təqdim etdiyi dissertasiya işi simvol sözünün mövzu başlığı səviyyəsində araşdırıldığı tədqiqat kimi diqqəti cəlb edir. M. Abbasova ədəbiyyatşünaslığın və fəlsəfənin ən mübahisəli məsələslərindən biri kimi gördüyü simvol terminin dəqiqləşdirilməsi, adi və ümumişlək söz olmaqdan çıxarılıb dolğun elmi tutum qazandırılması niyyətindən çıxış edərək özündən əvvəlki alimlərin yaradıcılığında simvolun nəzəri konkretləşməsini izləyir. M.Əlioğlunun, Ə.Hüseynovun, B.Nəbiyevin, Y.Qarayevin, T.Hacıyevin, F.Hüseynovun, K.Məmmədovun, C.Abdullayevin, Ə.Məmmədlinin, M.Məmmədovun, T.Mütəllimovun, M.Axundovanın, B.Abdullayevin, P.Xəlilovun, Y.İsmayılovun, V.Nəbiyevin, Altay Məmmədovun, A.Hacıyevin, A.Məmmədovun, G.Qocayevanın, Q.Quliyevin, B.Babayevin və başqa müəlliflərin müxtəlif səpgili tədqiqatlarında bədii simvol anlayışının terminoloji və nəzəri məzmun qazanmasına diqqət çəkir. Mətanət Abbasovanın dissertasiyasında bədii simvol tədqiqat predmetidir, realist və romantik cərəyanlar kontekstində Azərbaycan hekayələrində problemin araşdırılması isə dissertasiyanın strukturunu müəyyən edir.
Təbiət simvollarının İngilis və Azərbaycan ədəbiyyatı əsasında intertekstual təhlili zamanı isə simvolik təfəkkürün yönləndiriciliyi ilə konkret müəllif, konkret mərhələ nəzərə alınmadan ən qədim dövrlərdən başlamaq zərurəti yaranır. Simvolun “yaşı” bunu tələb edir, keltlərin, anqlo-saksonların mifoloji irsində simvolların törədicilik qabiliyyətinin Türk mifologiyası ilə müqayisəsini istəyir. Əski inanclar Şərq-Qərb ənənələri kontekstində orta əsrlər, intibah, romantizm, simvolizm və s. mərhələlərdə simvollar vasitəsilə qurulacaq intertekstual tora zəmin yaradır. Bu məqamda akademik İsa Həbibbəylinin dövrləşdirmə konsepsiyası, Kamal Abdullanın mifoloji semantikası, Asif Hacılının mifopoetik təfəkkürlə bağlı mülahizələri, Cəlal Bəydilinin ənənə və sistemlilik konsepsiyası, Pərvanə Bəkirqızının (İsayeva) mifopoetik təhlil modeli, Rəhilə Qeybullayevanın komparativistik metodologiyası, Tahirə Məmmədin ənənənin daimiliyini və arealını təyin edən məqamlara yönəlik nəzəriyyəsi təbiət simvollarının intertekstual təhlilində istiqamətvericiliyi ilə seçilir. Ümumiyyətlə, təbiətin bədii dərki, ədəbiyyatda simvolika, ədəbiyyatın işarəvi təbiəti ilə bağlı, ayrı-ayrı dövrlər, cərəyanlarla bağlı konkret araşdırmaların içində və dağınıq şəkildə olan elmi qənaət və mülahizələrlə dissertasiya boyunca dialoqa girməyə çalışmışıq. Klassik irsi “gizli dil” kimi öyrənən Lalə Əlizadənin, “örtülü dil” kimi şərh edən Əzizağa Nəcəfzadənin, “quş dili” kimi görən və çoxqatlılıq mexanizmini açan Tahirə Məmmədin elmi mülahizələri bu baxımdan özünü doğruldur, müasir ədəbiyyatda poetik simvolikanı araşdıran Günay Qarayevanın məqalələri, bütövlükdə simvol sözünün bu və ya digər şəkildə keçdiyi bütün tədqiqatlar araşdırma müstəvisinə gətirilib, hər birinin ədəbiyyatşünaslığımız üçün əhəmiyyətinin dəyərli olduğu xüsusi vurğulanmaqla, predmet və obyektə müvafiqliyi yoxlanılaraq seçilmişdir. Simvol multidisiplinar mahiyyətinin aşkarlanması, təbiətin simvolizasiyasının mifdən-ədəbiyyata doğru ardıcıl mexanizm kimi izlənilməsi, intertekstual miqyaslarının təyin edilməsi baxımından isə mövzu ədəbiyyatşünaslığımızda ilk dəfə tədqiq olunur.
Tədqiqatın obyekti və predmeti. Tədqiqatın obyektində dayanan əsas məsələ təbiət simvollarının intertekstual kontekstdə öyrənilməsidir. Mədəniyyətlərarası ünsiyyət, əlaqə və keçidlər intertekstual müstəvini böyüdür. Bu da bizə Qərb və Şərq kimi irimiqyaslı ənənələr sistemi kontekstində İngilis və Azərbaycan ədəbiyyatının təbiət simvollarının intertekstual təhlilində predmetləşməsinə şərait yaradır.
Tədqiqatın məqsəd və vəzifələri. Tədqiqatın əsas məqsədi təbiət simvollarını intertekstual konteksdə şərh etmək, poetik və bədii-estetik mahiyyətinin və funksional mövqeyinin elmi-nəzəri şərhini verməkdən ibarətdir. Bu məqsəddən doğan vəzifələrin yerinə yetirilməsi ilə mövzunun ilk dəfə kompleks və sistemli şəkildə tədqiqi gerçəkləşmiş olur:
1. Dissertasiya probleminin həllinə simvolun koqnitiv konsept kimi məzmununu təyin etməklə başlamaq, bu təyinatda terminoloji və etimoloji amillərin rolunu müəyyənləşdirmək, simvolun işarəvilik, metoforiklik, obrazlılıq, alleqorikliklə kəsişən və örtüşən tərəflərinə diqqət çəkmək, sözün dar, bədii simvolda konkretləşən mənası ilə geniş, multisiplinar səciyyəli mənasını qarşılaşdırılması nəticəsində ortaya çıxan yeni məzmunu adlandırmaq;
2. Ədəbiyyatın bütün simvollarının yaddaşındakı mifoloji nüvəni təyin edən məqamlara diqqət çəkmək, mif çağında simvolik dilin ortaqlığının səbəblərinə dair elmi-nəzəri mülahizələrin qənaətlərinə istinadən mif-arxetip-simvol triadasının yaratdığı universallıq paradiqmasının intertekstual təhlilə hazırladığı zəmini görmək;
3. Müxtəlif etno-mədəni sistemlər kimi Kelt-anqlo-sakson mifologiyası ilə Türk mifologiyasını intertekstual təhlilinə şərait yaradan simvolları təbiətdən mədəniyyətə keçid kontekstində dəyərləndirmək;
3. Şərq və Qərb anlayışlarının tədricən formalaşması, ənənələrin get-gedə sabitləşməsi və mədəni mərhələlərin bir-birini əvəz eləməsi fonunda İngilis və Azərbaycan ədəbiyyatlarında təbiət simvolları vasitəsilə yaranan ünsiyyətin intertekstual təzahürünü görmək, ənənə və intertekstuallıq anlayışlarının bir-birilə əlaqəsinə diqqət yetirmək, mədəniyyətlərarası ünsiyyətin simvolik dilini aşkalamaq;
4. Mifdən folklora, folklordan ədəbiyyata simvolik təfəkkürün dinamikasını trayektoriya üzrə izləmək, təbiətin dərkində simvolik-alleqorik düşüncə şəklinin empirik təfəkkürlə əvəzlənməsindən sonrakı dönəmdə simvollardakı dəyişikliyi müşahidə etmək, burada Şərq və Qərb ənənələlərinin rolunu doğru təyin etmək;
5. Simvolun mətni-intermətnə dönüşdürmə mexanizmini şərh etmək, aydınlaşdırmaq, metod və yanaşma müxtəlifliyinə əsaslanaraq simvolun intertekstual kontekstdə təhlilinin model və ya modellərini təqdim edə bilmək.
Tədqiqatın metodları. Tədqiqatın metodologiyasını əsasən intertekstual təhlil təşkil edir. Lakin simvol, özünün işarəvi təbiəti ilə semiotik-semantik yanaşmanı, mif-arxetip-simvol müstəvisində müxtəlif mifoloji təhlil metodlarını, internalist və eksternaslit mifoloji nəzəriyyələrin nəzəri və metodoloji təcrübəsini, mifopoetik təhlil prinsiplərini tədqiqatın əhatə etməsinə şərait yaradır. Eləcə də, intertekstual təhlil müqayisəli-tipoloji və komparatavistik metodların ərazisinə müdaxilələr etmədən qeyri-mümkün olur.
Müdafiəyə çıxarılan əsas müddəalar. Dissertasiyada müdafiəyə aşağıdakı müddəalar çıxarılır:
1. Təbiət simvolları bəşəriyyətin təbiətlə bağlı koqnitiv konseptlərindən törəyir, bu konseptlərin simvola qədər genişlənməsi mifoloji arxetipik layların daimiliyi, universallığı və dəyişməzliyi sayəsində baş tutur;
2. Mifoloji çağ simvolların, eləcə də Kelt, anqlo-sakson və Türk mifologiyasının simvollarının bir-birinə ən çox bənzədiyi dönəmdir. Gələcək ənənələrin arxaik kodları və tipləri burada müəyyənləşir, simvolik düşüncənin hərəkət trayektoriyası buradan başlayır;
3. Arxetiplər vasitəsilə gerçəkləşən simvolik səyahətdə Şərq-Qərb dixotomiyası sonrakı mərhələdir. İntertekstuallıq ənənələr arası ünsiyyətin təzahür formalarından biridir. Ənənə həm öz daxilində (ənənəni təşkil edən ayrı-ayrı komponentlər arasında), həm də özündən kənarda olanla (başqa ənənələrin komponentləri) ünsiyyəti nəticəsində sərhədlər elastikləşir, təmas güclənir, intensiv müdaxilələr baş verir.
4. Empirik təfəkkür simvolik-alleqorik dünyanı dərkin istiqamətini fərqli yöndə dəyişir. Məntiq çağında, ağıl əsrində arxa plana keçən simvollar, xüsusilə romantiklərin yaradıcılığında öz təntənəli yüksəlişini yaşayırlar, təbiət simvollarının ədəbiyyat hadisəsi kimi bədii simvolikaya çevrilməsi bu dövrdə başlayır, simvolizmdə isə konseptuallıq qazanır, romantizmin ədəbiləşdirdiyi simvolları simvolizm əbədiləşdirir. Burada Şərq ənənələrinin çox ciddi rolu olmuşdur.
Tədqiqatın elmi yeniliyi. Dissertasiyada simvol ilk dəfə intertekstual təhlil kontektində şərh olunmuş, simvola fərqli aspektdən baxılmışdı.
1. Dissertasiyada simvol poetik konsept kimi şərh olunub, koqnitiv məzmununa aydınlıq gətirilib, ilk dəfə simvol və intertekstuallığın qarşılıqlı mürəkkəb əlaqəsinə diqqət yetirilib. Mətndə mətnə qədər təcrübəsi ilə daxil olan simvolun formalaşdırdığı intertekstual kontekst “pətək və yuvacıqları” metaforası ilə izah olunur. Vurğulanır ki, istənilən simvol əslində intertekstual xarakterdədir, mətnə pətək strukturunda daxil olur, eyni zamanda daxil olduğu mətnlə həmin pətəyin yuvacıqları arasında qarşılıqlı əlaqənin qurulmasını təmin edir.
2. İngilis və Azərbaycan ədəbiyyatının imkanları, özünəməxsusluqları, fərqli çalarları nəzərə alınmaqla təbiət simvollarından yola çıxaraq maraqlı nəticələrlə yekunlaşan müşahidələr aparılmışdı. Təbiətin bioritmik dərkində keltlər və türklər arasında od simvolizmi, daşın iyerofanik simvolizasiyası, türk şamanları və kelt druidlərinin ayinlərində təbiət simvollarının funksionallığı və s.
3. “Pançatantra/Kəlilə və Dimnə” ingilis və Azərbaycan orta əsrlər ədəbiyyatının preteksti kimi nəzərdən keçirilir, ayrı-ayrı ənənələrdə təbiətin alleqorik-simvolik şərhinin dini-kanonik əsaslarına aydınlıq gətirilsə də, qədim hind abidəsinin dünyamiqyaslı səyahətinin doğurduğu intertektual təzahür xüsusi araşdırılır.
4. Şərq ənənəsinin Qərb ənənəsinə ən aşkar təsir dönəminə, İspan-ərəb mədəniyyətinin izlərinin Britaniya ərazisindəki görülməsinə münasibət bildirilir, xüsusilə, Qərb alimlərinə istinadən Şərq ədəbiyyatının ingilis kurtuaz mətnlərində, romanslarında motiv-simvol kompleksi ilə necə üzə çıxması araşdırılır, İngilis platonik sevgi ədəbiyyatı ilə Azərbaycan təsəvvüf ədəbiyyatı arasındakı paralelliklər təhlilə cəlb edilir. Təbiətin vasitəçi-funksional roluna və bu semantikada simvollaşmasına şərait yaradan amilləri qidalandıran nüanslar təhlil olunur.
5. “Romatizm və simvol”, “simvolizm və simvol” kateqoriyaları model sistem kimi öyənilir, təbiətin romantik və simvolist dərkində ənənə və müasirlik paradiqmaları qarşılaşdırılır. Simvolların ədəbiyyatı dilinə “əbədi köçünü” əks etdirən mətnlərə müraciətlər əsasında Şərq və Qərbin vəhdətinin simvolda təcəssümü araşdırılır.
Tədqiqatın nəzəri və praktiki əhəmiyyəti. Dissertasiya eyni zamanda həm nəzəri, həm də praktiki aktuallığa sahibdir. Tədqiqat işinin nəzəri əhəmiyyəti burada əldə olunmuş elmi nəticələrin filoloji fikirdə yeni araşdırmalarda tətbiq olunma imkanları ilə müəyyənləşir. Simvol, intertekstual təhlil, iki fərqli ədəbiyyatın qarşılaşdırılması həm mətn poetikası, həm təhlil metodologiyası, həm də komparativistik yanaşmalar kontekstində Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında aparılacaq gələcək tədqiqatlarda bu işin nəticə və yeniliklərdən istifadəyə geniş imkan yaradır.
Tədqiqatın praktiki əhəmiyyəti ilk növbədə tədris prosesi ilə şərtlənir. Dünya ədəbiyyatı kontekstində ingilis ədəbiyyatının öyrənilməsi, müqayisəli ədəbiyyatşünasıq, komparativistika fənnlərinin tədrisi bu dissertasiyadan əlavə praktiki dərs vəsaiti kimi istifadə imkanları verir.
Tədqiqatın aprobasiyası və tətbiqi. Dissertasiya işi AMEA Nizami Gəncəvi adına Ədəbiyyat İnstitutunun Ədəbiyyat nəzəriyyəsi şöbəsində yerinə yetirilmişdir. Dissertasiyanın əsas nəticə və yenilikləri müəllifin ölkə daxili və xaricində Ali Attestasiya Komissiyasının tövsiyə etdiyi jurnallarda çap olunan məqalələrində öz əksini tapmışdır.
[bookmark: _Hlk170060139]Dissertasiyanın ümumi həcmi: Tədqiqatın giriş, beş fəsil və nəticədən ibarət olan ümumi həcmi: 521924 işarə (Giriş: 16577 işarə, I fəsil: 76943 işarə; II fəsil: 117416 işarə; III fəsil: 158016 işarə; IV fəsil: 75207 işarə, V fəsil: 68546 işarə, Nəticə: 9219 işarə).


I FƏSİL
SİMVOL: METOD VƏ NƏZƏRİYYƏ

1.1.  Simvol poetik konsept kimi: koqnitiv məzmunu 

İnsan özünü və yaşadığı dünyanı anlamaq və anlamlandırmaq üçün daima simvollara müraciət edir. Onun bilgisi və təcrübəsi artdıqca simvollar dünyası ilə qurduğu əlaqələr də güclənir. İnsanın dili bu zəmini formalaşdıran əsas bazadır. İ.V.Qusev simvollar ensiklopediyası sözlüyünün önsözündə bildirir ki, dünya özünün bütövlüyü ilə - çoxölçülü, çoxplanlı, çoxqatlı varlıqdır, bu çoxluğu təşkil edən hər bir sfera, hər bir sahə özünəməxsusdur, öz təbiəti var və öz qanunları ilə çıxış edir. Material sferanın psixi sferadan çox fərqli qanunlarla funksionallaşmasını misal çəkir, obyekt və qanunların gerçəkliyin bir sferasının “dilin”dən başqa sferasının dilinə köçürmək, transformasiya etmək üçün xüsusi anlayışlara ehtiyacımız olduğunu vurğulayır, alimin fikrincə simvolları səciyyələndirən əsas əlamət də budur. Onlar vasitəçi-tərcüməçilərdir, kosmosun əngin dibsizliyinə oradan siqnal-impulslar almaq üçün göndərilmiş kosmik zondlardır [270].
Adətən belə qeyd edirlər ki, simvol sözünün latınca qarşılığı “symbolum”un yunanca mənşəyi συν (sin), yəni birlikdə və βολή (voli) atış köklərindən əmələ gəlmiş, mənası birlikdə atmaq anlamına uyğun gələn yunanca σύμβολον (simbolon) sözüdür. Bəzən bu sözün yunanca mənşəyi kimi bir araya gətirmək, birləşdirmək, bütün hala gətirmək, bir yerdə toplayıb bağlamaq, bir-biri ilə qarşılaşdırmaq, bir-birilə izah etmək mənalarını daşıyan “syn” və “ballein” morfemlərindən ibarət sumbalein (symballein) feilindən törəmə sumbolon sözünü əsas götürürlər [533, 534]. Qədim yunancada sözün (σύμβολον) işarət, əlamət, girov, bilet, sayğac, əcnəbilərə verilən yaşayış icazəsi və ya lisenziyası, xristianlarda inancın işarəsi, hüquqda ticarətin qorunması üçün iki dövlət arasında bağlanmış müqavilə kimi bir-birindən fərqlənən leksik anlamları olub [530]. Simvolun etimoloji şərhində “birləşdirmək, bir araya gətirmək” başlanğıcının yer alması fikri ilə U.Müri və P.Stak razılaşmır. 1931-ci idlə U.Müri simvolun yunanca "bir araya gətirilən bir şey” mənasını verən kökdən törədiyi fikrini yunan dilinin filoloji aspektindən yanaşaraq qəti şəkildə təkzib edir. P.Stak qeyd edir ki, e.ə.300-cü illərə qədər yunan simvolu müasir ekvivalenti ilə üst-üstə düşmür, hətta bir neçə xüsusi kontekst istisna olmaqla, simvolun məcazi və ya düşündürücü dillə heç bir əlaqəsi yoxdur [529, s. 78]. Platonun “insanların bilmədikləri şeylərlə bağlı əsl düşüncələri” kimi şərh etdiyi simvolu təkcə təsadüfi söz kimi yox, həm də koqnitiv konsept kimi köklərini antik mədəniyyətdə axtaranların mövqeləri adətən haçalanır. Leksik çoxçalarlılığı və funksional müxtəlifliyi simvolun etimoloji təyinində və terminoloji yolçuluğundakı bütün mübahisələrin səbəbi, köküdür. Antik dünyanın üç nəhəng isminin - Homer, Platon və Aristotel - mətnlərində rast gəlinən sumbolon sözünün orfoqrafik eyniliyinə rəğmən müxtəlif leksik çalarlar ifadə etməsi bu fikri təsdiqləyir. Belə bir fikir var ki, Homerin Hermesin dilindən yazdığı ilahidə yazılı olaraq ilk dəfə istifadə olunmuşdur. Hermes tısbağa ilə rastlaşdığı məqamda "συμβολον ηδη μοι", yəni "mənə bir sevinc əlaməti" ifadəsini işlədir [429]. Homer mətnlərində simvol əlamət, işarə mənasında işlənib [484].
Platonun “Simpozium” adlı dialoqunda, “Each of us, then, is but a tally (ξύμβολον) of a man, since every one shows like a flat-fish the traces of having been sliced in two; and each is ever searching for the tally that will fit him” (Belə çıxır ki, bizlərdən hər biri adamın bir tayından başqa bir şey deyil, çünki hər kəs özündə yastı balıq kimi ikiyə bölünmənin əlamətlərini daşıyır; hər kəs özünü tamamlayacaq yarısını axtarır- Ə.G.) verilib. Mətnin ingilis dilinə tərcüməsinə symbolon sözünə ən müvafiq alternativ kimi çoxmənalı tally [538] götürülüb, bu da Platonun ötürmək istədiyi fikri tamamlayır, əslində bir ikidir, hər bir təkdə, o təki təşkil edən cütlüyün əlamətləri var. Maraqlı burasındadır ki, bəzi qaynaqlarda həmin cümlə “Each of us is but a symbolon of a man…and each is ever searching for the symbolon that will fit him” [535]. Fikri belə izah etmək olar ki, hər birimiz başqa bir insanın simvolu, əlaməti, nişanı, tamamlayanıyıq.
XX əsrin məşhur semiotiki Stefan Todorov “Simvolun nəzəriyyəsi” kitabında (kitab belə bir iddialı cümlə ilə başlayır: “Kitabımızın mövzusu - simvoldur, söz kimi yox, obyekt kimi” [300, s. B1] dil fəlsəfəsi, məntiq, linqvistika, hermenevtika, ritorika, estetika, poetika kimi müxtəlif ənənələr kontekstində semiotik tarixçəsinin irimiqyaslı təhlilini verdiyi simvolun ilk izlərini Aristoteldə görürdü. Aristotelin “Orqanon” silsiləsinə daxil olan “Şərh haqqında/ De interpretatione” əsərində sözləri ruh hallarının və ya zehni təcrübələrin simvolu hesab etməsi, səsli və yazılı simvolların müxtəlif dillərdə fərqlənməsi, lakin zehni təcrübələrin hamı üçün eyni olması tezisindən çıxış edirdi. Aristotelin bu əsərdə linqvistik işarələri (“semeia”) ruh hallarının (ta en tei psykhei pathemata) əlamətləri (symbola, yazılı şəkli isə “συμβολον”) hesab etməsi [441] Todorovun diqqətindən qaçmır. Aristotelin, Kvintillianın əsərlərində işarəviliklə bağlı məqamları saf-çürük edən Todorov bildirir ki, əslində ritorika semiotik nəzəriyyədən məhrumdur, sadəcə mənanın köçürülməsi fenomeninə o qədər diqqət yetirirdilər ki, nəticədə semiotikanın yaranmasına yol aça biliblər. Sözün birbaşa və məcazi mənaları arasındakı müxalifətdən müxalifətin anlamı müəyyən edilməmiş qalsa da, qədim mütəfəkkirlər xəbərdar idilər [300, s. 20]. Peter Strak isə qeyd edir ki, antik mətnlərdə metaforanın trop kimi işləkliyi ilə müqayisədə simvol zəifdir, Aristotelin, Horatsinin, Kvintillianın və ya Halikarnaslı Dionisin mətnlərində metafora ilə müqayisədə simvola demək olar ki, rast gəlinmir, çünki, Aristotel ənənəsində mətnə yanaşmanın analitik mövqeyi ilə simvolun kəsb etdiyi məzmun üst-üstə düşmür, simvolun keçmişini alleqoristlər kimi tanıdığımız təfsirçilərin mətnlərində axtarmalıyıq [529, s. 3]. Belə ki, alleqoristlər poetik mətnə ​​bitmiş sənət nümunəsi kimi deyil, sui generis artifact (özünə məxsus sənət nümunəsi) kimi yanaşırlar, ritorik tənqidçilər mətndə cilalanmış bir əl işi axtarmağa, alleqorik şərhçilər isə dərin bir hikmət quyusu görməyə meyillidirlər, nəticədə alleqorik təfsirin “tapmaca çözmək” qabiliyyəti ilə simvolun implisit və ontoloji məna bağları bir müstəvidə birləşə bilir. Alleqorik şərhin qaynağı isə Platon idi.
Bilirik ki, Platonizm, xristian ilahiyyatı da daxil olmaqla, Qərb fəlsəfəsinin və ilahiyyatının əsas özəyini təşkil edirdi və Qərb düşüncəsinin hər sahəsinə nüfuz etmişdi [529, s. 9]. Platon mətnlərini araşdıran tədqiqatçıların gəldiyi ümumi qənaətlərdən biri də budur ki, onun dialoqlarında sözün həqiqi mənasına əlavə məcazi məna yükləyən “simvol”, “mif”, “alleqoriya” kimi anlayışlar xüsusi yer tutur. Platonun alleqorik təfsirləri, eramızın I əsrindən İntibah dövrü də daxil olmaqla, təxminən XVIII əsrin əvvəllərinə qədər öz dominantlığını qorumuş, xüsusilə neoplatonistlər (Plotin, Porfiri, Prokl Diadox və s.) tərəfindən dəstəklənmişdi, I əsrdə İskəndəriyyəli Filondan sonra isə yəhudi, xristian və islam dininin müqəddəs kitablarının təfsirinə yönəlik – dini hermenevtikanın formalaşmasına təkan vermişdi [433]. Marsilio Fiçino kimi intibah filosofları tərəfindən ciddi müdafiə edilən Platon dalğası, intibah dövründə Dante Aligyeri, Edmund Spenser, Uilyam Şekspir kimi ədiblər arasında alleqorik-simvolik ifadə üsulunun dəbləşməsinə ciddi təsir göstərmişdi [433].
Antik çağda spekulyativ düşüncə inkişaf etdikcə, qədim şairlərin elm cəhətdən dəqiq elmi dildə izahı mümkünsüz dərin həqiqətləri mistik və simvolik şəkildə ifadə etdiklərinə inamın artması fəlsəfədə alleqorik şərhin yaranmasına təkan vermişdi [ 540, s. 142].
Mifik ənənəni Platondan sonra ilk dəfə alleoqrik baxımdan şərh etməyə məhz stoiklər çalışmışdır. İlahi olandan bəhs edən və ya birbaşa tanrıdan ilhamlanan bir mətn anlamsız bir şeyi dilə gətirmədiyinə görə, mətndəki ləfzi zidiyyətləri alleqorik olaraq şərh etmək məcburiyyəti ortaya çıxır. Buna görə də, ritorik nitq fiquru olan alegoridən fərqli olaraq alegorez [340] üçün şərh prosesi belə baş tutur: dildən hərəkət edərək anlama getmək. Burada stoiklər üçün əsas məqsəd miflərin əqli və ya əxlaqi mahiyyətini ortaya çıxarmaq idi. Məsələn, orta platonistlər, eləcə də II əsrin platonistləri miflərdə Pifaqorçu “monad və diad” konsepsiyasının ilahiləşmiş izlərini sürürdülər, Plutarx İsis və Osiris mifini forma və maddə ilə eyniləşdirirdi: tanrı (Osiris) maddədə (İsis) formalar və ideyalar (logoi) becərir [504]. Platonun və platonçu dünyagörüşün Pifaqor təlimlərindən təsirləndiyi məlumdur. Bu da Peter Staka icazə verir ki, antik çağın Platondan əvvəlki və Platondan sonrakı onlarla mətnlərini bütün təffərrüatlarına qədər təhlil edib, simvolun etimologiyası ilə bağlı dəqiqləşdirmə aparsın. Alim belə bir ümumi qənaətə gəlir ki, simvol müasir terminoloji məzmunun əsas sütunlarını təşkil edəcək məna yükünü iki istiqamətdə qazanmışdır. Birinci istiqamət mistik dini təriqətlər və Pifaqor təlimlərinin tərəfdarları arasında formalaşmışdı. Sumbolon termini xüsusilə əhəmiyyətli bir kimlik doğrulamaq məqsədilə işlədilirdi, simvol dedikdə, müəyyən bir kulta üzvlüyünü təsdiq edən gizli şifrə və ya qısa, müəmmalı verbal düstur nəzərdə tutulurdu. Sumbolon mənəvi müdriklik nərdivanına qalxarkən şəxsin dini mənsubiyyətini təsdiq etmək üçün lazım idi, gizli simvolu bilmək, bir insanın daha yüksək aydınlanma qatına çıxmasına imkan verirdi. Eləcə də, simvol ölümdən sonra ruhların bədənlərindən ayrılıb bütün əzəməti ilə yaşayacaqları mübarək bölgələrə daxil olmasının təminat-vəsiqələri hesab olunurdu, insanın ilahi yolçuluğunu asanlaşdırırdı. Bu təyinat Latın dilində də simvolun erkən xristianlıqda, Həvari inanclarında istifadəsinin əsasını təşkil edir [529, s. 8]. Məsələn, “İchthys” (yunanca balıq deməkdir) və ya  simvolu erkən xristianlar tərəfindən özlərini İsa Məsihin davamçıları kimi tanımaq və xristianlığa yaxınlıqlarını ifadə etmək üçün istifadə edilirdi. "Xristian balığı" və ya "İsa balığı" simvolu balığın konturunu çəkən iki kəsişən qövsdən ibarətdir (çox vaxt balıq sola "üzər"). Deyilənə görə, erkən təqib edilən xristianlar onu identifikasiyanın məxfi simvolu kimi istifadə ediblər, çünki, sandallarının ucu ilə torpaqda tez bir şəkildə eskiz oluna bilər və eynilə tez bir zamanda yenidən silinə bilinər. S.Avqustinə görə, yunan dilində balıq - Ichthus sözü də "İsa Məsih, Allahın Oğlu, Xilaskar"ı deyiminin (Iēsous Christos Theou Huios Sōtēr) qısaldılmasıdır [354].
Simvolun etimoloji keçmişində onu müasir terminoloji məzmununa yaxınlaşdıran ikinci addım kəhanətlə bağlıdır. Yunanca “sumbolos” sözündən törəyən sözün mənası "görüşmək"dir. Kəhanət sahəsində bir çox təsadüfi qarşılaşmaları ifadə etmək üçün bu termindən istifadə olunurdu. Klassik dövrə yaxınlaşdıqca, təsadüfi qarşılaşmanı təsvir edən nominativ funksiyasını aşır, istənilən ilahi işarənin ümumi bir termininə çevrilir. İlahi olanla bəşəri olan arasındakı əlaqələr simvolun bu aspektdən istifadəsinin əsasını təşkil edir, simvol artıq bir tapmacadır, ilahi mesajı gizlədir, təfsir vasitəsilə açıla bilər [529, s. 21].
Gizlilik paradiqması, ezoterik (gizlədən) və ekzoterik (açıqlayan) səciyyəsi antik çağın “sumbolon”unu modern simvolla yaxınlaşdırır, konseptin formalaşmasına təkan verir. Simvolun terminoloji yolçuluğundakı gizlilik konsepti “bədii simvolun” da semantikasını doldurur. Xüsusilə, Makedoniyalı İsgəndərin dövründə, Ellinləşmə çağında simvolik düşüncə Aralıq dənizi hövzəsi mədəniyyətində aktivləşir, simvol hər cür ilahi əlamətlər, eləcə də sehrli-dini kult formullarla yanaşı, poetik mətnlərdə ilahi olanın alleqorik təsvirlərini, təzahürlərini ifadə edən terminoloji funksiya daşıyır. Məhz bu dövrdə, Porfiri Homerin nimfalar yaşayan mağaralarını müəyyən gizli mənaların simvolu kimi şərh edirdi [448].
Simvol yenidən kəşf olunur, ilahi olanı daha konkret formalarda ifadə etmə bacarığı, konseptual faydalılığı və praqmatikliyi önə çıxır. Antik çağın sonuncu fəlsəfi məktəbi olan Neoplatonistlərlə birgə simvol nəzəri məzmununu dərinləşdirir. Bildiyimiz kimi, “Neoplatonizmin əsas ideyaları varlığın birliyini Vahid-Əql-Ruh üçlüyündə təsəvvür etmək, insan ruhunun materiyanın təsirindən azad etmə yollarını göstərmək, həqiqətin intuisiya vasitəsi ilə kəşf olunmasından ibarət idi” [29, 252]. Neoplatonist Prokl Diadox (412-485) Vahidin (tanrının) emanasiyası kimi təsəvvür etdiyi triadik dünya modelini varlığın bütün tərəflərinə şamil edir, bildirirdi ki, ali mərtəbələr kainatı təqlid yolu ilə yaradarkən, onun hər yerinə çoxlu simvollar əkiblər, həmin simvolları faciəvi şəkildə çürük təqlid dünyamızın içinə yerləşdirilmiş ilahi enerjinin parıltılı düymələri kimi görür, filosofun fikrincə, bu rəmzlər müdrik şairlər, filosoflar və s. tərəfindən ilahi olanı müvafiq maddi şəklə salmaq üçün istifadəyə açıqdır [497].
Beləliklə, Qərb ənənəsində simvolun etimoloji başlanğıcı ilə bağlı araşdırmalar həm ritorikaya, həm də hermenevtikaya toxunur. Əslində ritorika və hermenevtika bir-birilə sıx bağlıdır, biri düşüncədən dilə, o biri isə dildən düşüncəyə gedən yolları bizə öyrədir. Biri simvollaşdırma aktının özünü, sözə simvolik anlamı niyə və necə yüklədiyimizi, o biri isə simvolun necə deşifrə edə biləcəyimizin üsul və taktikalarını içində barındırır.
Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında simvol əvəzinə bəzən rəmz terminindən də istifadə edilir, dilimizdə rəmz və rəmzi, simvol və simvolik sözlərinin leksik semantikası üst-üstə düşür. Rəmz ərəb sözüdür, işarə ilə müəyyən fikir ifadə etmək mənasını bildirir. Azərbaycan dilinin izahlı lüğətində rəmz “bir fikri və ya anlayışı ifadə edən rəsm, şəkil, hərf və s. işarə; işarə ilə anlatma; işarə; xüsusi mənada, bu və ya başqa fənndə qəbul edilmiş hər hansı kəmiyyətin şərti işarəsi; simvol” kimi şərh olunur, rəmzi sözünün isə “rəmzlə ifadə olunan, işarə ilə, dolayı yolla bildirilən; üstüörtülü” şəkildə izahı verilir [15, s. 650].
Simvol sözünün izahlı lüğətdəki şərhi də rəmz anlayışı ilə eyni mənanı ifadə edir: “hər hansı bir anlayışın, ideyanın şərti əlamətini ifadə edən işarə; rəmz; hər hansı fikri, duyğunu, hisiyyatı ifadə edən bədii obraz; hər hansı elmdə qəbul olunmuş kəmiyyətlərin şərti işarəsi, rəmzi”. Lüğətdə simvolik sözü “simvoldan ibarət olan, bir şeyin rəmzi olan, hər hansı bir şeyi simvollarla ifadə edən; rəmzi.” Simvolika sözü isə “fikirləri, məfhumları və ya duyğuları şərti işarələr (simvollar) vasitəsilə ifadə etmə” şəklində izah olunur [16].
Ə.Mirəhmədov “Ədəbiyyatşünaslıq” ensiklopedik lüğətində yalnız rəmzin terminoloji şərhini vermiş, simvolun sinonimi kimi rəmzi “hər hansı bir hadisənin mahiyyətinin siyasi, mürtəce, dini və s. nöqteyi-nəzərdən şərti olaraq onların xarakterini, keyfiyyətini müəyyənləşdirən predmet və ya sözlə ifadəsi” kimi şərh etmişdir. Alimin sosialist ideoloji mühitində rəmzdə mürtəce mahiyyət axtarması təbiidir, bədii-estetik düşüncənin ideoloji çərçivələrə sıxışdırıldığı dönəm üçün qanunauyğun haldır. Lakin, alim rəmzin/simvolun ikili təbiətini düzgün müəyyənləşdirir: “mənşəcə qədim olan rəmz rolunu predmetlər, heyvanlar, məşhur hadisələr, predmetlərin və hadisələrin əlamətləri oynayır” [103, s. 181].
Əlyar Səfərli “Divan ədəbiyyatı sözlüyü”nə yazdığı ön sözdə lüğətin söz, rəmz və istilahlardan bəhs edəcəyini qeyd edir və klassik ədəbiyyatın ən çox işlənən simvollarını lüğətə daxil edir [124, s. 3]. Klassik ədəbiyyatın görkəmli tədqiqatçılarından Azadə Rüstəmova ““Xəmsə”də alleqoriya, rəmz və simvollar” məqaləsində adından da göründüyü kimi həm rəmz, həm də simvol anlayışlarından istifadə edir, eyni zamanda məna-məzmun rəmzləri, obraz-rəmz/obraz-simvol, rəmz-simvol, simvol-məna, rəmz-məzmun, rəmz-alleqoriya/simvol-alleqoriya kimi terminoloji cütlüklərlə Nizami Gəncəvi əsərlərində simvolik düşüncəninin dərinliyini ifadə etməyə çalışmışdır [121, s. 231-240]. A.Rüstəmova rəmz və simvol anlayışlarını sinonim ifadələr kimi işlədir, görünür, tədqiqat predmetinin terminoloji sərhədlərini müəyyənləşdirərkən millilik və universallıq paradiqmalarının kəsişməsini hiss edir, bu kəsişməni ifadə etmək üçün rəmz-simvol kəlmə cütlüyünü istifadə etməyi uyğun görür.
Araz Qurbanov “Damğalar, rəmzlər... mənimsəmələr” kitabında rəmzə belə tərif verib: “Rəmzlərin dili bütün bəşəriyyətin ən yaxşı anladığı universal dildir. Bu, qədim miflərin və müasirlərimizin gördükləri yuxuların dilidir, onu Hindistanda, Çində, Nyu-Yorkda və Parisdə də eyni səviyyədə anlayırlar” [92, s. 14].
Simvolun etimoloji-terminolji izahı onun mahiyyətini tamamilə anlamağımız üçün təbii ki, yetərli deyil. Fəlsəfi-psixoloji, koqnitiv-semantik, epsitemolji-antropoloji çərçivələrinin ümumi cizgilərini də görməliyik.
Koqnitiv nəzəriyyələrə görə, simvollar adətən universallığı, sabitliyi ilə seçilən konsept işarələrdir [299, s. 65-66]. İnsanlığın kifayət qədər dərin təcrübələri əsasında formalaşmış bu konsept işarələr dönə-dönə təkrarlanmaq qabiliyyətinə malikdirlər. İnsan zehninin emosional-qiymətləndirici, idraki (koqnitiv) və praqmatik komponentlərini özündə əks etdirən simvollar dünyanın konseptual şəkildə dərkinə şərait yaradır. Simvollar və konseptlər nəsnələrin mədəni, tarixi, sosial və fərdi mənalarını ifadə edən vasitələrdir. Onların vasitəsi ilə insan zehni konkretdən mücərrədə yüksəlir və şeylərin mənasını dərk edərək mücərrəddən konkretə enir. Şüuraltının prototip qatlarından yüksək ideoloji səviyyəyə qədər bütün şüur səviyyələrini əhatə etdikləri üçün insan psixikasının inkişafına qlobal şəkildə təsir göstərirlər. H.Şelestyuk simvolları sadə (formal semiotik) və kompleks (mədəni) olmaqla iki yerə bölür. Mürəkkəb simvolu hər hansısa bir konseptdən qaynaqlanan mədəni-stereotipik, arxetipik və fərdi simvolik səviyyələrin vəhdəti şəklində görür. Simvol hər hansı bir konseptin funksiyası kimi modelləşir, mədəni-stereotip və arxetip qatlar şüurun səviyyələrinə əsasən bir neçə növ simvolun təyin olunmasına şərait yaradır: prototip, arxetip, stereotip, ideoloji və fərdi-subyektiv simvollar Prototip simvollar - erkən uşaqlıqda ortaya çıxır, insanın bioloji reaksiyaları və refleksləri ilə bağlı ən dərin zehni təbəqəsinin reallığın obyektiv məzmunlarını ilkin ümumiləşdirmələri nəticəsində formalaşır; ışıq/qaranlıq, isti/soyuq, simmetriya/asimmetriya, yuxarı/aşağı, rəng, miqdar kimi cisimlərin məkan xüsusiyyətləri, səslər, ritm, qoxu və s. ilə bağlı perseptual reaksiyalar bura daxildir [512, s. 251-254]. Arxetip (mifoloji) simvollar - dünyanın ən qədim mifoloji baxışına əsaslanır. Prototiplərdən - əsas təhtəlşüur görüntülərdən qaynaqlanır; əslində prototipik simvollarla üst-üstə düşürlər. Onları ikincisindən fərqləndirən odur ki, arxetipik simvollar mifik təhkiyəyə - obyektləri birləşdirmək və maddi dünyanı mifoloji fikirlərin köməyi ilə izah etməyə çalışan narrativə sahibdirlər. Əksər arxetiplər, bütün mədəniyyətlərdə mövcud olan universal görüntülərdir və bu fakt onların doğuşdan olduğu fərziyyəsinə əsas verir. Alimin fikrincə, bir konseptlə onun prototip simvollardakı emosional qiymətləndirmə keyfiyyəti arasındakı birbaşa əlaqədən fərqli olaraq, arxetipik simvollardakı konseptlər arasındakı əlaqə mifoloji metafora və ya metonimiya ilə təmin edilir [512, s. 254].
Arxetip simvollar mifoloji təfəkkürün animizm (antropomorfik, zoomorfik), totemizm kimi xüsusiyyətlərini əks etdirir, konseptlərin irrasional sinkretizmi – brikolaj strukturu ilə xarakterizə olunur. Konseptlərin arxetip mənaları insan zehninin dərinliklərində gizlənir, lakin bir çox müasir simvollarda görünürlük qazanır. Ədəbiyyatın bugün məlum, tanınan və tanınabilmə potensialı olan bədii simvollarının kökündə məhz konseptual nüvəsindəki arxetipik strukturlar dayanır.
Simvollar düşüncədən törəyən, eyni zamanda düşüncə törədən anlayışlardır, bətnlərində fərqli bir anlamı, mənanı saxlayırlar, özündən başqa ikinci bir əsas anlama yönəldici qabiliyyəti ilə seçilirlər. Simvolun bu cür struktura sahib olması modern hermenevtikanın da onları deşifrə edilməyi gözləyən xüsusi kod-işarələr kimi görməsinin səbəbidir. Hermenevtikaya görə necə ki, hər mətn öz yaratdığı dünyada başqa bir mənanı qoruyub saxlayır, eləcə də simvol bu funksionallığa malikdir. Məsələn, Pol Riker öz hermenevtik metodologiyasını başlanğıcda simvolik strukturlar üzərindən tətbiq etmiş, daha sonra mətnlərə yönəlmişdir. Onun mövqeyində simvol təfsirə ehtiyacı olan ikimənalı bir linqvistik anlatımdır, təfsir isə simvolların şifrəsini çözməyi hədəfləyən bir anlama çalışmasıdır [230, s. 22]. İnsanın dünya və başqa varlıqlarla münasibətinin əsasında dilin dayandığını bildirən, insanı linqvistik varlıq kimi görən Pol Rikerə görə insan dildən artıq deyil. İnsanı tanımaq onun dilini tanımaqdır, linqvistik ifadələrini çözməkdir. “Mənə elə gəlir ki, bugün bütün fəlsəfi tədqiqat sahələrinin bir-birini kəsdiyi bir sahə var: dil sahəsi. Vitgenşteynin araşdırmaları, ingilislərin dil fəlsəfəsi, Hüsserlin fenomenologiyası, Heydeggerin tədqiqatları, Bultmman məktəbi və Əhdi-Cədidin təfsiri ilə bağı yeni məktəblərin çalışmaları, müqayisəli dinlər tarixi və nəhayət psixoanaliz dil sahəsində kəsişir” [230, s.17]. Simvol dillə bağlı strukturalist, semantik, semiotik metodların da əsas predmetidir. Çarlz Pirsin, S.Todorovun, Umberto Ekonun simvolla bağlı araşdırmalarında onun işarəvi strukturu, mahiyyətinə dair müxtəlif istiqamətli mülahizələr irəli sürülmüşdür.
Əslində dil, cisimlərin və hadisələrin əlamətlərini və keyfiyyətlərini, onların aralarındakı çoxsaylı əlaqələri daim şərh etməyə qadirdir. Dil vasitəsilə gerçək dünyanı öyrənərkən simvolların koqnitiv mahiyyəti haqqında araşdırmaçıların ümumi fikri belədir: “İnsanlar həqiqi kainatın elementar və ya əsas görüntüsünü anlamaq üçün simvolik vahidlərdən istifadə edirlər. İnsanlar simvollardan dünyanın elementar obrazını dərk etmək vasitəsi kimi yararlanırlar. … Buna görə də, istənilən dildə simvolik vahidlər hər şeydən öncə insanın koqnitiv qabiliyyətini göstərən linqvistik-koqnitiv model kimi tanınır. Ümumiyyətlə, söz özlüyündə bir simvoldur” [590, s. 2844].
Simvol bir söz-konsept kimi yığcamdır, formal olaraq lakonikdir, lakin işarəvi təbiətinə görə genişləyə, dərinləşə bilir, çünki, alt qatında öz hekayəsini gizləyir. Burada simvol və konsept anlayışlarını fərqləndirmək lazımdır. Koqnitiv poetika simvollaşdırma aktının mexanizmini özünəməxsus şəkildə şərh edir, simvol və konsept anlayışları arasındakı münasibətləri öyrənməyə çalışır. Reuven Tzura görə, koqnitiv poetikanın obyekti insanın poetik strukturlar yaratmaq və onların oyatdığı təsiri başa düşmək qabiliyyətinin özüdür [565]. F.Veysəlli qeyd edir ki, “koqnitiv tədqiqatın ana ideyası ondan ibarətdir ki, yaddaşda saxlanılan koqnitiv strukturlar ətraf aləmi mental əks etdirirlər. Koqnitiv strukturların ən kiçiyi konseptlərdir. Ümumi və yoxlanılmamış mənada konsept dünya haqqında bilikləri yadda saxlamaq funksiyasını yerinə yetirir” [129, s. 31]. Patrik Hoganın konsepsiyasına görə, simvollar, şifahi parallelizmlər, assonans, alliterasiya və genetik olaraq bir-biri ilə əlaqəsi olmayan poetik ənənələrdə rast gəlinən ortaq və oxşar ifadə vasitələrinin hamısı diaxronik səciyyəli ədəbi universalilərdir, o bunların hər birinin konkret koqnitiv strukturların məhsulu olduğuna inanır [418]. İ.Tarasova qeyd edir ki, simvol ilə konsept arasındakı fərqlər bir neçə parametrlə müəyyən edilə bilər: Konsept simvoldan geniş anlayışdır, istənilən simvol əslində bir kultoroloji konseptdir, amma hər konsept simvol deyil. Məsələn, kədər, sevgi, bərəkət, doğum, ölüm, ucalıq, əzəmət, eləcə də günah və s. bir konseptdir, amma simvol deyil, müxtəlif mədəniyyətlərdə nüvəsində bu konseptlər yerləşən simvollara rast gəlmək mümkündür (qara rəng, qızıl gül, od, torpaq, dağ, alma, nar və s.) [299, s. 66-67].
N.A.Afanasyeva simvolun nüvəsindəki koqnitiv konseptin konseptual, etimoloji, assosiativ, məcazi və geştalt qatlarına diqqət çəkir, simvolu mürəkkəb model kimi şərh edir. Alimin fikrincə, bir konseptin simvola qədər "genişlənməsi" həmin konseptin periferik komponentlərini təşkil edən mifoloji və arxetipik laylara görə baş verir [262, s. 11].
Paul Tiliçin ümumiləşdirməsinə görə, simvolu səciyyələndirən altı xüsusiyyət var. Bunlardan birincisi budur ki, simvol işarə etdiyi şeyin gerçəkliyindən qidalanır. İkincisi simvolların işarə etdiyi nəsnə, yəni işarələyən işarə olunandan pay almaz. Üçüncüsü, müxtəlif sənət sahələrində olduğu kimi gizli, bağlı qalan gerçəklik qatlarını aça, aşkarlaya bilir. Dördüncüsü, simvollar vasitəsilə faktlardan fərqli müstəvilərə keçidlər mümkündür. Beşincisi, simvollar fərdi və kollektiv təhtəl-şüurdan qaynaqlanaraq əmələ gəlir. Altıncısı, simvollar doğula və ölə bilirlər. Simvollar əslində zahiri dünya ilə insanın duyğuları arasında körpü quran işarələrdir [245, s. 767-770].
Simvolun bu mürəkkəb səciyyəli təbiəti onu işarə, alleqoriya, obraz, metafora kimi kateqoriyalarla yaxınlaşdırır. Lakin adı çəkilən kateqoriyalar arasında ciddi fərqlər vardır. Həmin anlayışların arasındakı fərqi müəyyənləşdirmək simvolların nəzəri şərhini və təsnifatını aparmağa, mətndaxili funksionallığını təyin etməyə, aşkarlamağa kömək göstərə bilər.
İncəsənətin, o cümlədən ədəbiyyatın işarəvi mahiyyəti ilə ədəbiyyatın ifadə olunduğu dilin işarəvi mahiyyəti arasında oxşarlıq vardır. Dildə sözlər kənardakı əşya və varlıq aləmini adlandıran işarələrdir. Bədii təfəkkür də dil vasitəsilə gerçəkləşir, söz-işarələr poetik enerjinin mətnə çevirlməsini təmin edən vasitələrdir. Məlumdur ki, adlarla onların daşıyıcıları arasındakı münasibətlər elmi ədəbiyyatda qədim yunan filosoflarından başlayaraq müasir dövrə qədər həmişə aparıcı yerlərdən birini tutmuşdur. İşarə anlayışına etimoloji çərçivədən baxsaq, terminin semantik özəyində işarə, işarət, iz, göstəriş mənalarını verən yunan sözü semeion sözünün dayandığını görərik. Yunanca semeion texniki-fəlsəfi məzmuna sahib, eramızdan əvvəl V əsrdə həkim Hippokrat və filosof Parmenides tərəfindən “sübut”, “əlamət”, “simptom” mənalarını verən tekmerion sözünün sinonimi kimi işlədilmişdir [231, s. 27].
F.de Sössür dilin işarələr sistemi olduğunu xüsusi vurğulayır və dilçiliyi semiologiyanın tərkib hissəsi kimi görürdü. F. de Sössürə görə dil təsəvvürlər ifadə etməklə yazı, lal-karların əlifbası, simvolik rituallar, nəzakət formaları, hərbi siqnallar və s. kimi işarələr sistemidir. Semiotika elmində işarə informasiyanın minimal daşıyıcısı hesab edilir və işarənin özünün yaranma mexanizmi var. İşarələnənlə (siqnifikat) işarələyənin (siqnifikant) qarşılıqlı əlaqəsindən yaranan işarə ədəbiyyatın məzmun və ifadə qatları arasındakı münasibətin mahiyyətinə bənzəyir. İşarə kateqoriyasının semiologiyada kəsb etdiyi mənanı və funksionallığı bilmək, ədəbiyyatın özünün işarəvi mahiyyətini çözməyə kömək edir. “İşarə şey deyil, o, sosial və mədəni reallıqdır. Ən əsası odur ki, bu əlaqələri duyan və bilən kəslər vardı [128, s. 36]. Bədii mətndə işarələr dedikdə geniş spektr nəzərdə tutulur, çünki, mətnin bütün komponentləri işarə strukturuna malikdir. Obrazlar sistemi, janr-kompozisiya xüsusiyyətləri, peyzaj, portret, lirik ricət və s. kimi vasitələrin hər biri təhlil baxımından özünə ikili yanaşmanı tələb edir: ifadə və məzmun qatlarını ayırmaq. Mətnin öyrənilməsi və şərhi mətn komponentlərinin işarəvi mahiyyətini aşkarlamaq vasitəsilə mümkündür. Çünki, “Şüurun, psixikanın və dilin vəhdətində (qarşılıqlı əlaqə və münasibətlərində) və onların vasitəsilə işarələnən gerçəklik (kontekst) mətnə köçürülürkən (şüurda, dildə və nitqdə) təkcə təbii dil (nominal işarələr) vahidləri ilə ifadə olunmur” [8, s. 73]. Ədəbiyyata semiotik yanaşma da bu zənciri təşkil edən halqaları ayrı-ayrılıqda, amma bir-biri ilə bağlı olduğunu düşünərək şərh etmək prinsipinə dayanır. “Gerçəklik-şüur-mətn səviyyələrində işarələr mürəkkəb yaranma mexanizmaları və qnoseoloji proseslərdən keçir, əvvəlcə informasiya işarələnir, işarələr mənalanır, ən sonda mənalar funksionallaşır” [8, s. 73-74]. Simvol və işarə fərqli anlayışlardır. Simvol bir işarədir, amma burada işarə edənlə işarə edilən arasında bağlılıq yoxdur. İşarələr və simvollar iki ayrı nitq mərhələsinə aiddirlər. Bir işarə fiziki varlıq dünyasının, bir simvol isə insanın anlam dünyasının parçasıdır. İşarələr “iş görürlər”, simvollar “anlam verirlər”. İşarələr anlam funksiyası daşıdıqları zaman belə mütləq fiziki referenti vardır, simvollar isə yalnız funksional dəyərə sahibdirlər [160, s. 38].
Simvollar tarixin yaddaşına yazılmış və həmişə canlı olan arxetiplərdən qidalanırlar. Simvolun əsas cəhəti “üstüörtülü” mahiyyət daşımasıdır. Söz və anlam arasındakı ən uzaq məsafədir. Çarlz Pirs işarələri üç qrupda təsnif edir: ikonik, göstərici (işarəliyici), simvolik. Siqnifikant öz siqnifikatına oxşayırsa, ikonik, bu əlaqə hər hansı bir təbii yollasa bunu göstərici (işarələyici), əgər siqnifikantla öz siqnifikatı arasında heç bir bağlılıq yoxdursa, bunu kortəbii əlaqə və ya simvolik (rəmzi) işarələr adlandırır [292, s. 4].
Beləliklə, işarə daha geniş kateqoriya olub, incəsənətin, ədəbiyyatın bütöv bir sistem kimi strukturunu müəyyən edir. Eyni zamanda bədii düşüncənin ən xırda verbal-vizual vahidlərindən başlayaraq konstruktiv quruluşuna qədər geniş bir spektrin mahiyyətini üzə çıxarır. Simvol mətnin verbal komponenti kimi əslində bir işarədir, lakin konkret bir növdür, onu digər işarəvi strukturlardan fərqləndirən ifadə və məzmunu arasındakı əlaqənin mahiyyətidir. Ədəbiyyatşünaslıq nöqteyi-nəzərindən simvol semiotik-semantik strukturu olan obraz kateqoriyasıdır.
Bədiiliyin əsas meyarı olan obrazlılıq, obrazlı deyim tərzi incəsənəti başqa sahələrdən fərqləndirən ən mühüm cəhətdir. Obrazlı təfəkkür gerçəkliyin dərkində xüsusi metoddur və özünəməxsus ölçüləri var. Yazıçı, şair gerçəkliyi bədii obrazlar vasitəsi ilə əks etdirir. Canlı və cansız aləmin gerçəklikdə özünəməxsus mövcudluq forması və spesifık əlamətləri vardır. “Bədii surət (obraz) sənətin varlığa münasibətləri haqqında, sənətin daxili qanunları haqqında təsəvvürlərlə, idrak problemi ilə bağlı olan mürəkkəb, çoxcəhətli bir anlayışdır” [103, s. 197]. Simvol və obrazın paradiqma yaxınlığı simvolun yaranmasında obraz başlanğıcınn olmasındadır. Simvollar obrazlı təfəkkürün nəticəsində, işarə strukturu və metoforik prinsiplə yaranmış, sonradan qəlibləşmiş və ümumiləşmiş vahidlərdir. Simvol və obraz arasındakı fərq barədə A.Uorren və R.Uellekin fikirləri də maraqlıdır: “Simvol bir sürəklilik və təkrarlama xüsusiyyətinə sahibdir. Qarşımıza bir dəfə metafora olaraq çıxan obraz təkrarlandığı zaman simvollaşır” [575, s. 253].
Metaforalar məcaz forması olub istər nəzm, istərsə də nəsr əsərlərində geniş istifadə olunur. Ədəbi-bədii dilin zənginləşməsində, yaradıcılıqda müəllif fərdiyyətinin üzə çıxmasında fərdi və üslubi metaforalar xüsusi önəm daşıyır. Koqnitiv nəzəriyyəyə görə, metafora – reallığın təsnifatını reallaşdırarkən bir məzmun haqqında başqa terminlərdə düşünən xüsusi idrak üsulu və formasıdır. Hələ qədim dövrlərdə, Aristotel metaforanı belə izah edirdi: “Ümumiyyətlə, yaxşı tərtib olunmuş tapmacalardan gözəl metaforalar əldə etmək olar; metaforaların özləri tapmacalardan ibarətdir, buna görə də aydındır ki, tapmacalar yaxşı tərtib olunmuş metaforalardır” [12, s.169]. Metaforalar fərdi yaradıcı potensial və istedad tələb edən anlayışlardır. Metaforanı simvoldan fərqləndirən fərdi-obrazlı təfəkkürün məhsulu olmasıdır. Aristotel metafora yaratmaq qabiliyyəti haqqında demişdir ki, “Metafora yüksək dərəcədə aydınlığa, xoşagəlimliliyə və yenilik gözəlliyinə malikdir və onu başqa şəxs adından mənimsəmək olmaz” [12, s. 167]. Belə ki, Aristotelə görə metaforanı heç kimdən öyrənmək mümkün deyil, bu bacarıq istedadın əlamətidir.
Pol Riker bildirir ki, metafora bədii əsərlərin koqnitiv dəyərinin məhək daşıdır [229, s. 59]. Simvol və metafor arasındakı fərqi müəyyənləşdirən Riker metaforanın sadə semantik hadisə olduğunu, simvolda isə semantik olanla semantik olmayanın birgəliyini qeyd edir. Alimə görə, əvvəla, simvollar çoxistiqamətlidir və müxtəlif tədqiqat sahələrinin maraq dairəsindədir. Psixoanaliz elmi yuxularda, şizofrenik-aqustik hallarda, dərin mənəvi konfliktlərdə büruzə verən əlamət-işarələri simvollar kimi öyrənir. Ədəbiyyat isə simvolları bir mədəniyyətin öz şüurunda yaşatdığı uzunömürlü fiqurlar, eyni zamanda kulturolji fərqləri nəzərə almadan bütöv insanlığın yaratdığı arxetipik obrazlar şəklində görür. Bir hadisəni meydana gətirən bir çox faktın varlığı və bu faktların hamısının həmin hadisənin nəqlinə ötürülməsinin qeyri-mümkünlüyünə görə, nəql sırasında yaranan boşluqlar təxəyyül vasitəsilə doldurulur, bu da bədiiliyin əsas şərtidir. Bədiiliyin əsasında dilin bədiiliyi və şüurumuz hekayəetmə qabiliyyəti faktorları dayanır. Rikerə görə metafora müxtəlifcinsli elementlər arasında əlaqələr qurur və bu elementlər arasındakı uyğunsuzluq dil vasitəsilə nizamlanır [229, s. 59-70].
Anlaşıldığı kimi, metafora və simvol arasındakı münasibət bir qədər mürəkkəb səciyyə daşıyır. Metoforik ifadənin fiqurativ mənası ilə məcazi mənası arasındakı əlaqə simvolun müvafiq semantik elementlərini müəyyənləşdirməyə imkan verən ən doğru təlimat kimi çıxış edir. Riker simvolları üç kateqoriyaya ayırır: günəş, ay, göy, ulduz kimi müqəddəsliklə bağlantısı olan kosmik simvollar, yuxu və şüuraltı ilə bağlanan xəyali simvollar, bədii sənətdəki obrazlaşdırma aktının nəticəsi olan bədii simvollar [229, s.71]. Bədii simvollar təmsil-obrazdan ziyadə söz-obrazdır və obrazlaşdırma vasitəsilə kosmik ilə xəyali simvollar arasında əlaqə yaratmağımıza və bunu dil vasitəsilə ifadə etməyimizə şərait yaradır. Metafora simvol və onun anlamı arasındakı münasibəti müəyyənləşdirən vasitədir. Metafora simvoldakı daxili semantikanı dilə daşıyan, sözə çevirən vasitədir. Rikerə görə, mif hekayələşmiş bir simvoldur və metafora qısa (mikro) mətndir, mətn uzun (makro) bir metaforadır [229, s. 77]. Metaforanı semantik kəşf adlandıran alim onun yalnız icad olunduğu anda var olduğunu bildirir. Nəzəri dildə hansısa bir statusu olmayan metafora sözün əsl mənasında diskurs hadisəsidir. Simvollar isə əksinə, köklərini həyatın, hissin və kainatın sağlam yuvacıqlarına saldıqları və ağlagəlməz dərəcədə qalıcı olduqları üçün, bir simvol dönüşə bilər, amma, əsla ölməz [229, s. 83-84]. Simvol metaforadan daha geniş anlayışdır. Simvol sərhədsizdir, metaforanın sərhədləri var. Simvolların kökləri var və qeyri-müəyyən təcrübəyə əsaslanır. Metaforalar simvolların semantik səthidir və semantik səthi insanlığın təcrübəsinin dərinliklərindəki presemantik qatla əlaqələndirmə qabiliyyətini ikiölçülü simvol strukturuna borcludur [229, s. 91]. Metafora binar hadisədir, simvol isə çoxistiqamətlidir. Metafora sintaqmatik, simvol isə paradiqmatikdir. Metafora yaranaraq yeni sistem formalaşdıra bilirlər, simvollar isə əvvəlcədən simvollar sistemində öz yeri olan hadisələrdir. “Metaforalar gec-tez silinir, daralır, orijinallığını itirir. Sonradan metaforanı canlandırmaq üçün hər bir fərdi və ya sosial cəhd onu tükəndirir. Bu baxımdan simvol tükənməzdir. Üstəlik, insan bir simvolu anlamağa nə qədər çox cəhd etsə, o qədər böyük məna dərinliyi aşkara çıxarar” [259, s. 17]. Metaforanın şərhi kontekstin izahedici mahiyyəti ilə mümkündür, simvollar isə belə məhdudiyyətə sahib deyil, simvollar mətnəqədər də məlum informasiyanın daşıyıcısıdır.
Beləliklə, simvolla terminoloji paradiqma yaxınlığı olan işarə, obraz (aşağıda simvol və obraz arasındakı əlaqə məsələsinə romantizm kontekstində toxunulacaq), metafora və alleqoriya (dissertasıyanın növbəti fəsillərində simvol və alleqoriyanın müqayisəsi üzərində geniş dayanılacaq) kimi anlayışların müqayisəli təhlili və nəzəri dəqiqləşdirməsi göstərir ki, bütün bu anlayışlar bir-biri ilə kəsişən xətləri olan, amma tamamilə fərqli məzmunları ehtiva edən adlardır. Bu dəqiqləşdirmə, ədəbiyyatda simvolların intertekstual tədqiqində mümkün ola biləcək dolaşıqların aradan qaldırılmasına birbaşa kömək edir. Simvolun qeyd edilən digər nəzəri-terminoloji kateqoriyalarla müqayisəsi göstərir ki, o universaldır, təcrübədə yaşayan və hər zaman canlı olan təsəvvürləri ifadə edir. Buna görə də, “Simvol sözünün qənaətbəxş bir tərifi mövcud deyil və sözün özünü məhdudlaşdırmayan, zəiflətməyəcək bir tərifin formulə ediləcəyi də şübhəlidir” [527, s. 5]. İnsanın simvolik düşünmə qabiliyyətinin, dünyanı simvollarla təcrübəsinin mahiyyəti və prinsipləri ilə bağlı elmi qənaətlər və fəlsəfi mülahizələrin arealı o qədər genişdir ki, bunların hamısını bir yerə cəmləşdirmək elə də asan deyil, eyni zamanda konkret bir tədqiqat həcm tələblərinə görə qeyri-realdır. Bizim burada əsas məqsədimiz simvolun digər təsvir üsulları sistemindəki identifikasiyasını və sərhədlərini göstərmək idi.

1.2. Simvolun intertekstual səciyyəsi və mifin funksionallığı

1.2.1. Təbiətdən mədəniyyətə (ədəbiyyata) insan: “animal symbolicum”

İnsan kosmosun ənginliyində bir zərrəcikdir və çağların sonsuzluğunda anlıq zaman içində yaşayır [236, s. 33]. Kainatın yaradılış tarixinin indiki şəklini aldıqdan sonrakı yaşı 15-20 milyard illərlə ölçülür. “Böyük partlayışdakı Xaosdan sonra, yeni-yeni tanımağa başladığımız Kosmosa keçid... ən heyrətləndirici enerji-maddə dönüşümüdür. Və kainatın başqa bir yerində özümüzdən daha ağıllı varlıqlarla rastlaşana qədər dəyişimlərin ən müdhişi bizdədir...” [236, s. 33]. Kainatın zaman və məkan koordinatlarının ənginliyi və sonsuzluğu fonunda bilinən ən qədim insanın (Avstralopitek) yaşı təxminən 2-3 milyon il arasında dəyişir, Homo sapiensin yaşı isə 30.000-50.000 il öncəsindən başlayır. Karl Saqanın təbirincə desək, dünya qoca, insansa gəncdir [235, s. 272]. Lakin insan özünü tanıdığı və ətrafı anladığı gündən bəri təbiəti öyrənməyə çalışmışdır, çünki, insanın yaranması ilə bərabər idrak da meydana gəlmişdir [119, s. 272]. İnsan övladı isə həmişə özünü tanımağa və keçmişi haqqında sirr pərdəsini açmağa maraqlıdır, tarixin bütün mərhələlərində harada, nə vaxt, niyə yarandığını sorğulamış, özünün“təbiətdən mədəniyyətə keçidin (in) əzablı” [2, s. 14] yollarını, yaşadığı zamana qədər qət etdiyi tarixini öyrənməyə can atmışdır, indi də belədir və kainatda var olacağı müddətcə bu barədə bilgilərini təzələməyə, yeniləməyə davam edəcəkdir. İnsan bio-mədəni varlıqdır, təbiətin bir parçası kimi biolojidir, eyni zamanda kulturolojidir, çünki, insan mədəniyyət yaratma qabiliyyətinə malikdir. Bugünün insanı həm bioloji inkişafın, həm də mədəni sivilizasiyanın nəticəsidir. “Müxtəlif kontekstlərdə və bütün fərqli yanaşmalarda simvolun şərhi həm də insanlığın özünün şərhi deməkdir [244, s. 152].
Alman filosofu Karl Yaspers (1883-1969) tarixin fəlsəfi konsepsiyasını işləyərkən tarixəqədərki (sonsuz dövr) və tarixi dövrləri (tarixi dövrün təxminən 5000 illik yaşı var) bir-birindən fərqləndirir, Kamal Abdulla həm Yaspersə, həm də Tartu-Moskva semiotik məktəbinin əsas nümayəndələrindən V.N.Toporova (1928-2005) istinadən tarixəqədərki dövrü (dilin və irqin yaranmasından başlayır, tarixi sivilizasiyaların başladığı yerə qədər davam edir) “kosmoloji dövr” kimi xarakterizə edir, bildirir ki, mifoloji təsəvvürlərin bünövrəsi bu etapda formalaşıb: “...tarixin dansökülənində Təbiətin qoynundan çıxıb öz müstəqil (Təbiətdən ayrı!) inkişaf yoluna qədəm qoymağa başladığı o ilkin insanlaşma (Cəmiyyətə, dolayısı ilə Mədəniyyətə daxil edilmə!) məqamı” [2, s. 11-13] mifoloji çağın dünyaya qoyduğu bütün mirasda öz əksini tapıb, çünki, “Təbiət-Cəmiyyət (Mədəniyyət)” qarşıdurması qədim insanın içindən keçib gəldiyi və arxada qoyduğu ən möhtəşəm qarşıdurma idi [2, s. 12].
Çox vaxt mədəniyyət “simvolik vasitələrin cəmi” şəklində izah olunur [531, s. 273]. “İnsanların beyninin içindəki simvollar və mənalar” [395] mədəniyyətin özüdür, mədəniyyət, zehnin düşünmə qabiliyyətinin sistemli bir şəkildə ötürülməsi keyfiyyətini də daşıyır. Akademik Yaşar Qarayevin də dediyi kimi, “Mənəvi mədəniyyət – hamıya, bütün milli qütblərə və sosial təbəqələrə əbədi məxus olan bədii-estetik dəyər və sərvətdir...o, bütöv bir manifest və yaddaşı tanıyır” [84, s. 13]. Rasim Nəbioğlu mədəniyyəti kollektiv və tarixi təcrübəni möhkəmləndirən, özündə onun toplanılması (akkumalayasiya), qorunub saxlanılması və ötürülməsini birləşdirən formaların kompleksi kimi görür və qeyd edir ki, “Mədəniyyət-bəşəriyyətin sosial yaddaşının universal üsuludur” [106, s. 106]. Simvollar isə mədəniyyətin universal kodlarıdır. Mədəniyyət nəhəng bir metamətndir, insanlığın başlanğıcı və sonu olmayan hekayəsini nəql edir. Bu hekayənin isə iki əsas qəhrəmanı var: Makrokosmos/təbiət-dünya-kainat və Mikrokosmos/insan.
Latınca “natura” və yunanca “physis” ə alternativ olan “təbiət” kəlməsi ərəbcə (tb’) kökündən əmələ gəlmişdir. Bütövlükdə kosmos və onun bir parçası olan təbiət insanın maddi və ruhani yolçuluğunda “dərk edilməsi lazım simvollar kitabı və ikonik tablodur [218, s. 8]. Seyid Hüseyn Nasrın fikrincə, “...təbiəti anlamaq və şərh etmək üçün istifadə olunan simvollar həmin mədəniyyətdə basqın və aparıcı olan və varlıqların təbiətində gizli olan simvollardan müəyyən bir qismini vurğulayıb sakrallaşdıran Vəhyin şəklinə bağlıdır [218, s. 19]. Çünki, təbiət və təbiət ünsürlərinin ontoloji yönünü əks etdirən simvollar müşahidəçinin subyektivliyindən kənardadır, hər mədəniyyətin təbiəti analizində istifadə etdiyi simvollarla Vəhy arasında bir bağ, bir əlaqə mövcuddur. Məsələn, “Quran”da “tab” kəlməsi vardır, təsfirçilər tərəfindən insanı Tanrıdan ayıran pərdə kimi şərh olunmuşdur. “Quran yaradılışın ilahi məqsədlərini təcəssüm etdirən ayələr (Allahın kainatdakı işarələri) doktrinasını öyrədir. Buna görə də Quranda “la-ayatin liqavmin yaqilun” (Quranda Allahın hikmət və qüdrətinə dəlalət edən əlamətlər vardır. 2:164) ifadəsi tez-tez təkrarlanır” [80, s. 7]. “Quran” təbiət varlıqlarını və hadisələrini Allaha iman baxımından, “qulaq-göz-qəlb üçləməsi” ilə dəyərləndirilməsini tələb edir, belə ki, Allahın qüdrətinin, biliyinin və müdrikliyinin ən asan dərki elə təbiətin özündədir. Möcüzələrin tükənməz mənbəyi olan təbiət Allahın qadir olduğu möcüzələrə işarələrlə doludur. “Quran”da təbiət Yaradanın insana olan mərhəmətinin ifadəsi kimi məna qazanmışdır, təbiəti bütün nemətlərlə bilrikdə insanın xidmətinə vermişdir.
Başqa bir yanaşmada isə təbiət və onun dərki arasında əlaqədə subyektivliyin önəminə diqqət yetirilir: “Təbiətlə bağlı düşüncələrimizin ifadəsində dildən istifadə etsək də, simvollar və kodlar təbii olmayıb, ağıl və bilik aləminə aid olan süni (artifakt) elementlərdir... Faktiki olaraq, bəsit epsitomoloji məqam bundan ibarətdir ki, simvolik və mental aspektlər elmi inkişafla birgə, təbii əlaqələr və qarşılıqlı münasibətlərə əsaslanana qədər “kiçildilib”. Təbiət və simvol kateqoriyaları bir-biri ilə elə sıx şəkildə bağlıdır ki, onların arasında bir sərhəd cızmaq mümkün deyil [315, s. 149].
Ümumiyyətlə, natura/təbiət anlayışına qarşı kultura/mədəniyyət anlayışı ilk dəfə Antik Romada ortaya çıxmışdır, insanların yetişdirdiyi bitkiləri yabanıdan fərqləndirmək üçün istifadə olunurdu, təbii, ilkin, yabanı olandan fərqli olaraq "işlənmiş", "becərilən", "süni" mənalarını ifadə edirdi. Cultus, cultura, latınca colere (məhsul yetişdirmək, toprağı becərmək) feilinin perfekt kökünün törəmələridir, kənd təsərrüfatı ilə bağlı çağrışımları Qərb dillərində hələ də qalır, məsələn, ingiliscə, agriculture, cultivate və b. [208, 365]. Fəlsəfi səviyyədə isə mədəniyyətin mahiyyəti haqqında düşüncələr nisbətən gec XVII-XVIII əsrlərdə ortaya çıxmış, Samuel fon Pufendorf (1632-1694), Cambattist Viko (1668-1744), Klod Adrian Helvetsi (1715-1771), Bencamin Franklin (1706-1790), İohann Qottfrid Herder (1744-1803), İmmanuel Kant (1724-1804) və başqaları insanı ağıl, iradə, yaradıcılıq qabiliyyəti olan, "alətlər hazırlayan bir heyvan" kimi şərh edir, insanlıq tarixini isə insanı əl sənətkarlığından və nitqdən incəsənətə və poeziyaya gətirən inkişaf mərhələləri kimi izləyirdilər. Avropa fəlsəfəsindəki mədəniyyət nəzəriyyəsinin bundan sonrakı taleyi varlığın, dünyanın, gerçəkliyin təbiət və mədəniyyətdən ibarət ikitərkibli tam kimi dərkinə əsaslandı [276].
Mədəniyyət/kültür Siseronun (e.ə.106-e.ə.43) “Tuskulan söhbətləri” (e.ə.45) əsərində “cultura animi”/ruhun kultivasiyası metoforik anlamında qarşımıza çıxsa da [364], fransız maarifçisi A.M.Volterin (1694-1778) insan zəkasının formalaşmasını və inkişafını təyinedən termin kimi istifadə etməsi ilə bugünkü mənasını qazanır [247, s. 15]. 1869-cu ildə şair və kultoroloq Matvey Arnold (1822-1888) “Mədəniyyət və anarxiya” (“Culture and anarchy”), 1871-ci ildə antropoloq və etnoqraf Eduard Börnet Taylor (1832-1917) “İbtidai mədəniyyət” (“Primitive culture”) kitablarını yazır. E.S.Teylor terminə elmi məzmun qazandırır, belə ki, o mədəniyyəti “bilik, inanc, sənət, əxlaq, adət və ənənələr vasitəsilə insanın cəmiyyətin bir üzvü olaraq əldə etdiyi hər cür bacarıq və vərdişləri özündə birləşdirən kompleks bir bütöv” [567] kimi şərh edir. XIX əsrdən başlayaraq insanın kulturoloji təcrübəsini - mədəniyyətini təyin və tərif edən çox sayda mülahizələr ortaya çıxdı. Mədəniyyət insanın sosial mədəni mirasıdır (Bronislav Malinovski), toplumun bütün həyat biçimidir (Ralf Linton), bəlli bir düşüncələr sistemi və ya bütünüdür (Klark Uissler), böyüdülmüş ekrana yansıdılmış fərdi psixologiyadır (Rut Benedikt), xalq həyatının bütün təzahürlərində bədii üslubun vəhdətidir (Fridrix Nitsşe), toplumun keçmiş davranışlarının toplu şəkildə ötürülməsinin nəticələridir (Cozef Lloyd Karr), ənənəvi davranışın bütün formalarının birliyidir (Marqaret Mid), maddi və qeyri-maddi xüsusiyyətlərə malik sosial qrupların adət edilmiş davranış formalarıdır (Karl Qustav Yunq); insanı heyvandan fərqləndirəndir (Vilhelm Ostvald), işarələr sistemidir (Çarlz Uilyam Morris) və s. [276].
İnsan mədəniyyət yaradan varlıqdır, bu onu dünyanın digər canlılarından fərqləndirir. Bütün kulturoloji-antropoloji tədqiqatların, insanla bağlı fəlsəfi-psixoloji araşdırmaların mərkəzində dayanan məsələ də budur. İnsan mədəniyyəti necə yaratdı? İnsan təbiətdən mədəniyyətə öz yolunu necə cızdı? Ümumiyyətlə, insan kimdir?
XX əsrin Neokantçı filosofu və antropoloqu Ernest Kassirerə (1874-1945) görə, insan ehtiyacları və praqmatik maraqlarına görə birbaşa fiziki mühitə bağlıdır. Özünü çevrəsindəki dünyanın şərtlərinə müntəzəm və ardıcıl şəkildə uzlaşdırmazsa yaşaya bilməz. İnsanın zehni və mədəni yaşamına doğru atılan ilk addımları yaxın ətrafına bir növ intellektual uyğunlaşma ilə bağlı fəaliyyətidir. Lakin insan mədəniyyəti inkişaf etdikcə insan yaşamının tərs istiqamətə yönəlişi ilə rastlaşırıq, insan şüurluluğu ilə bağlı ilk düşüncələrdə ekstravet dünyagörüşünün içində yer alan və onu tamamlayan introvert yaşam görüşündən bəhs edir. Mədəniyyətin sonrakı gedişatında içə dönük dünyagörüşü digərini üstələyir [160, s. 15]. E.Kassirer üçün Aristotelçi “insan düşünən heyvandır” (“animal rationale”) formulu keçərli deyil, etirazı bu formulun animal hissəsinə deyil, rasional epitetinədir. İnsan heyvanlarla ortaq anatomik keyfiyyətlərə sahibdir, insanda rasional olanın sərhədi var, məhduddur, insan tam olaraq irrasional da deyil. “İnsan özünü mühitə uyğunlaşdırmaq üçün yeni bir yol tapır. Heyvanlarla ortaq bəzi qəbuledici və təsiredici sistemlərlə yanaşı, insanda simvolik sistem olaraq təsvir edə biləcəyimiz üçüncü bir dairə var. Bu dairə insanın bütün həyatını dəyişdirir” [160, s. 33]. Fiziki dünya ilə yanaşı insan həm də simvolik bir dünyada yaşayır: dil, mif, sənət və din bu dünyanın parçalarıdır, simvolik toru toxuyan fərqli iplərdir, insan yaşantısının mürəkkəb toxunuşlarıdır. İnsanın intellekt və təcrübə sahəsindəki bütün irəliləyişi bu toru toxuyur və gücləndirir. Mədəniyyət insanın özünü azadetmə prosesidir, dil, sənət, din, elm bu prosesin mərhələləridir. Mədəniyyətin sürəkli irəliləyən “formalaşdırma” və şəkilvermə prosesində yaratdığı şeylərin hamısı bizi həyatın orijinallığından tədricən getdikcə uzaqlaşdıran şeylər olmağa məhkumdur. Zehin, şəkilləndirici kimi nə qədər intensiv və enerjili çalışırsa, onun bu özfəaliyyəti, öz gerçək varlığının qaynağından bir o qədər də uzağa götürür. Zehin yavaş-yavaş.... öz gerçək əsərlərində - dilin kəlmələrində, sənətin və ya mifin təsvirlərində, bilginin rasional simvollarında həbs olunmuş vəziyyətə düşür [161, s. 72].
E.Kassirer insanı animal symbolicum yəni “simvol yaradan heyvan” adlandırırdı [160, s. 34] çünki insan dünya ilə əlaqə və münasibət yaratmaq üçün özü bəşəri vasitələr – simvollar yaradır. Simvol-gerçəkliyi bəyan edən formadır; o vəhdət, emblem, yaradıcılıq, məqsəd, idrak, mədəniyyət, məzmun və s. açan və ya onların mənalarına aparan yoldur . Ona görə insan sahib olduğu simvolik sistem vasitəsilə onu əhatə edən dünyaya məzmun yükləyir, əşyaların birbaşa özü ilə deyil, simvolik mənaları ilə dialoq qurur. İnsanın biliyi və təcrübəsi artdıqca simvollar aləmi ilə qurduğu əlaqələr artır və daha da güclənir.
Kenneth Burke insanı simvollardan istifadə edən, simvolları inşa edən, təsir etmək və yönləndirmək məqsədilə təhrif edən və dəyişdirən, mənfiliklərin yaradıcısı və həmin mənfiliklərdən öz dərsini alan, özünün yaratdığı alət və vasitələrlə təbii dünyanın şərtlərindən qopmağı bacaran, iyerarxiya duyğusu ilə təhrik olunan, eyni zamanda nizam düşüncəsi ilə hərəkətə keçən, əxlaqi cəhətdən korlanmış və mükəmməl bir varlıq kimi səciyyələndirir [341, s. 3-16; 342, s. 56-74].
İnsanın simvollarla düşünməsinin yaşı çox qədimdir. Bəşəriyyətin arxeoloji-kulturoloji keçmişinə nəzər salanda ilk simvolların son paleoloit dövründə ortaya çıxdığı haqqında məlumatlara rast gəlmək olur. Belə ki, ovçuluq-toplayıcılıq mədəniyyətindən qalma mağaraların divarlarındakı rəsmlər insanın ilk simvol yaradıcılığıdır. Ən qədim zamanlarda kainatın, dünyanın dərki, ezoterik bilgilərin ortaya çıxması və s. simvollar vasitəsilə gerçəkləşmişdir. Asif Hacılı yazır: “İlkin insan birliklərinin bioloji səviyyədən qalxıb sosiallaşmasında əsas vasitələrdən olan əsatir tarixi proseslərlə bağlanmış və diaxronik hadisə kimi ortaya çıxmışdı…Əsatir həm də bütün dövrlər üçün aktual olan universal təfəkkür tərzi, insanın mühiti və özünü dərketmə üsuludur” [58, s. 3]. Əsatiri təfəkkürün izləri məhz simvollar vasitəsilə bəşəriyyətin yaddaşında yaşamağa davam edir, xüsusilə bədii təfəkkürün əsasını təşkil edir. Miflər, əfsanələr, rəvayətlər və s. həmin simvolların və simvolik təfəkkürün nəsillər və mədəniyyətlər arasındakı ötürülmə prosesini təşkil edib. Əsatiri-mifik təfəkkürdən başlayan bu yol müxtəlif kulturoloji zaman mərhələlərini adlamış, müvafiq tələblər müstəvisində simvolik mahiyyətini bəzən cüzi, bəzən ifrat dərəcədə ifadə etmək imkanı saxlamışdır. “Bugün biz dini olanla dünyəvi olan arasında fərq qoyuruq. Bu fərqləndirmə paleolit dövrünün ovçuları üçün anlaşılmaz olardı, çünki, onlara görə, heç nə dünyəvi deyildi. Gördükləri və yaşadıqları hər şeyin anlaşılması ilahi dünyadakı orijinalına istinadla mümkün idi” [13, s. 17]. Dünya mədəniyyəti və ədəbiyyatında miflərin ölməzliyini təmin edən başlıca xüsusiyyətlərdən biri məhz onların məna nüvəsinin pozuntuya yol verməyərək yaşamağa davam edə bilməsidir [18, s. 8-9]. Mifoloji dünyagörüş bunun əyani sübutudur və dünyanın mifik dərki bədii düşüncənin simvolik dilinin qaynağıdır. İnsan özünü əhatə edən gerçək dünyanı dərk etməyə simvolik şəkildə başlamışdır.
Simvolik dünya mif, sənət, din, dil, tarix və elm kimi bəşər mədəniyyətinin müxtəlif formalarında öz təcəssümünü tapır. Simvol geniş anlayışdır. Simvolların kökləri var və qeyri-müəyyən təcrübəyə əsaslanır. “Ortaq işarə sistemlərinin bir çoxu hər bir kəs üçün tamamilə anlaşıqlıdır”[92, s. 14-15].
Ontoloji, epsitomoloji, antropoloji, fərq etməz, insan təbiəti, dolayısı ilə də özünü, və ya əksinə özünü öyrənməklə təbiəti öyrənməyə hər zaman maraqlı olub. Fəlsəfənin təbiətlə bağlı araşdırmaları başlanğıcda mifoloji dünyagörüşdən kəskin sərhədlərlə ayrılmamışdı, spiritualist ovqat hakim idi, tədricən inkişaf elədi. Təbiət elmlərinin isə yaşı çox gəncdir, modern çağla başlayıb. İnsanın təbiətlə bağlı düşüncələrini elmi və fəlsəfi qənaətlərindən daha öncə, simvolik şəkildə incəsənət ehtiva edə bilmişdir, intiutuv-primitiv rəssamlıqdan başlanan bu yol müasir mürəkkəb səciyyəsinə qədər gəlib çıxa bilmişdir. “Din və dil, incəsənət və mif digər formalardan xarakterik olaraq fərqli və müstəqil bir struktura malikdir. Zehni qavrayışın və zehni şəkilləndirmənin fərqli 'modlarını' nümayiş etdirirlər, təmiz tarixi məntiq, bu modların mahiyyətini təşkil edən və onları digər varlıqlardan fərqləndirən şeyə “quş gözü” ilə baxmağa qadir deyil” [162, s. 13].
Senekaya görə, “bütün incəsənət təbiətin təqlidindən ibarətdir” [380]. Təbiət və incəsənət bir-biriylə möhkəm şəkildə bağlı olan iki kateqoriyadır. Yaşar Qarayev qeyd edir ki, “Təsadüfi deyil ki, Zamanın yaşını sivilizasiyanın tarixi ilə hesablayırlar: təqvimdən ilk yarpaq onda düşür ki, ilk yarımvəhşi əcdad ilk mamont rəsmini daş kəsəyi ilə qaya parçasına həkk edir. O vaxtdan tarix təbiətdə donur və təbiət sənətə və tarixə həmin vaxtdan çevrilir” [85, s. 16]. Təbiətin dərkinə və təsvirinə incəsənətin daha tez başlaması danılmazdır, dünyanın mifik çağına nəzər salanda bu fikir özünü təsdiq edir. Jay Kapraff yazır:“Həm qədim, həm də müasir sənətkarlar və elm adamları, say və həndəsədən istifadə edərək təbii dünyada harmoniya axtarmışlar. Müasir dövrdə bu fikirlər elmi dildən istifadə edərkən, qədim dünya sənətdən, musiqidən, şeirdən və mifdən istifadə edirdi [440, s. 3]. İncəsənət təbiəti təqlid edir, təbiət rəssamın, şairin, yazıçının musiqiçinin və s. ilham mənbəyidir, təbiət sənətkara hazır modellər, şəkillər, formullar təqdim edir. Təbiət ədəbiyyatın mövzu qaynağıdır, ilham mənbəyidir, sənətkar ruhunun mətndəki bədii-emosional ovqata çevrilməsində təbiət obrazları xüsusi rol oynayır. Təbiət, eləcə də təbiətə dair ünsürlər ilə öz psixoloji əhval-ruhiyyəsi arasındakı bənzərliklər görən sənətkarın bu iki tərəf arasında müxtəlif şəkilli əlaqələr qurması nəticəsində mətndə təbiət fərqli şəkillərdə təzahür etmiş olur. “Ədəbiyyatı təbiət təsvirlərindən kənarda təsəvvür etmək qeyri-mümkündür. Ədəbi metod və cərəyanlara, yazıçı fərdiyyətinə uyğun olaraq təbiət və onda müşahidə olunan hadisələrin dəyərləndirilməsi, onlardan bədii əksetdirmə ilə istifadə obrazların, eləcə də müəllifin daxili dünyasının ifadəsində önəmli rol oynayır” [98, s.197-198].
Təbiətin dəyişən və yenilənən, qüsursuz gözəlliklərə sahib mahiyyəti ilə incəsənətin xisləti bir-birinə bənzəyir. “Bədii əsərdə təbiət insanın fəaliyyət meydanı və peyzaj kimi canlandırılır. Müvəffəqiyyətli lövhələr həm sənətkarın özünün, həm də qəhrəmanın hiss və həyəcanlarının, əhvali-ruhiyyəsinin ifadəsinə çevrilir” [133, s. 54].
Ədəbiyyatın təbiətlə birbaşa və dolayı münasibəti mətnlərdə müxtəlif vasitələrlə üzə çıxır. Bəzən birbaşa təsvir, peyzaj, müşahidələrlə boylanan təbiət, bəzən də daha mücərrəd təxəyyülün məhsuluna çevrilib universal kodlarla rəmzləşir, simvollarla ifadə olunur. Təbiət bədii metaforaların, alleqoriyaların yaranmasına təkan verir. Ədəbiyyatda təbiətin simvollaşması mexanizmi daha dərin, fəlsəfi, estetik, eləcə də, mifik məzmunu olan hadisədir. Çünki, metaforalardan, alleqoriyalardan fərqli olaraq, simvol mətnlə eyni anda yaranmır. Simvol mətnəqədər mövcuddur, mətndən daha qədimdir və daxil olduğu mətni başqa mətnlərlə bağlamaq, əlaqələndirmək gücünə malikdir. Peyzaj təbiətlə ünsiyyətin birbaşa yoludursa, simvol dolayı yoldur. Pərvanə İsayeva yazır: “Bədii əsərdə istənilən bir detalın və obrazın əsasında müəyyən arxetipik struktur mövcuddur. Qəhrəmanlar öz mifik sələflərinin funksiyalarını davam etdirirlər” [19, s. 10]. Mifoloji dövrdən sonra da, mifoloji şüurun öz yerini tarixi və tədricən elmi şüura verməsinə baxmayaraq, mifoloji obraz və süjetlərin bəşəriyyətin mədəniyyət və incəsənətində daim öz yaşamını sürdürməsi alimin elmi qənaətini tamamilə doğruldur. “Arxetipləin ilkin obrazlar, arxaik universal tiplər olaraq necə yarandığı tam bəlli deyildir. Lakin insanın iç dünyasında əski mədəniyyətdən çox sayda simvollar gizlin qaldığından onlar istənilən zaman istənilən yerdə meydana çıxa bilirlər” [19, s. 36].
Təbiət obrazları və təbiət simvolları nəzəri cəhətdən fərqli anlayışlardır. Obraz və ya obrazlaşma fərdi hadisədir, gerçəkliyin sözlərlə rəsm edilməsidir və müəllif yanaşmasından doğur. Simvollar isə müəllifə qədər var olan kateqoriyalardır, burada müəllif fərdiyyətini üzə çıxaran simvolun interpretasiya məqsədi və seçim şərtidir. Simvolun təyinatını daxil olduğu mətnin digər element və komponentləri ilə səsləşmə mexanizmi və oxucu tərəfindən çözülmə dinamizmi müəyyənləşdirir. Təbiət simvollaşmış şəkildə mətnə daxil olursa, bu zaman ədəbiyyat və təbiət arasındakı əlaqə sinxron deyil, diaxron formada gerçəkləşir, mifoloji dünyagörüş daxil olmaqla insanlığın kultoroloji təcrübəsi öz qapılarını şəstlə oxucuya açır.

1.2.2. Mifoloji məntiqin prinsipləri və simvolların formalaşma yolları

İnsan və təbiət paralelizmində ən ilkin başlanğıc mifoloji təsəvvürlərlə bağlıdır. Mifoloji təsəvvürlər, dünyagörüşlər, anlayış və etiqadlar məhz “hakimi-dövran Mif”də “təmərküzləşir”. Kamal Abdulla mifoloji təsəvvürlə bağlı yazır: “Mifoloji təsəvvür qədim insanın dünyagörüşünün əsasını formalaşdıran, onun hərəkətlərini normativ sistemini müəyyənləşdirən, onun təbiətlə, ətraf mühitlə, sonradan cəmiyyətlə münasibətlərini tənzimləyən və cilalayan bütöv bir yaşayış üsuludur” [4, s. 41-42, 46]. Alim fikrini belə davam etdirir ki, mifoloji təsəvvürün hökm sürdüyü dünyada insan özünü böyük və dərkedilməz təbiətin ayrılmaz bir hissəsi sayır, özünü təbiətin içindən seçməyə, ayırmağa başladığı andan onun mifoloji təfəkkürü də “durğunluq dövrünün məngənəsindən qurtulur, başlayır inkişaf etməyə - şaxələnir, dərinləşir, zənginləşir” [4, s. 41-42, 46]. Elmi-nəzəri ədəbiyyatda belə bir fikir müdafiə olunub təsdiqini tapır ki, mifin reallaşdığı məkan - kollektivdir, mifoloji düşüncədə kollektivin psixologiyası, təcrübəsi, duyğu və düşüncəsi əksini tapır [4, s. 49; 18, s. 31]. İnsan kosmik nizam və bu nizamdakı yerini öyrənməyə mifik təfəkkürlə başlamışdı. Cəlal Bəydili qeyd edir ki, “mifologiyanm başlıca mənasını xaosun kosmosa çevrilməsi təşkil edir... mifologiya bu mənada yalnız miflər sistemi yox, mahiyyətdə həm də tarixi və elmi düşüncə tipinə qarşı dayanan xüsusi təfəkkür tipi kimi səciyyələndirilir. ... Mifologiya... hər bir mədəniyyətin özülünü təşkil edən düşüncə hadisəsidir” [22, s. 21-22]. Miflər gerçəkliyin transformasiyası və ya “xəyal edilməsi”dir, lakin burada proses gündəlik dildən daha mürəkkəbdir. İbtidai insan dünyəvi hadisələri miflərin köməyi ilə izah etməyə çalışır və insani şeylərin əsasını fövqəltəbii qüvvələrdə axtarırdı. Mifləri təşkil edən dəyişkən fantaziyaların hər birində ciddilik və qeyri-ciddilik sərhədində olan yaradıcı zehin var [443]. Cozef Kampbell (1904-1987) isə mifin yaranma prosesini və mahiyyətini belə izah edir: “Mif kosmosun tükənməz enerjilərinin insanın mədəni təzahürünə axdığı gizli bir açılışdır, desək, heç də ifrata varmarıq. Dinlər, fəlsəfələr, sənətlər, ibtidai və tarixi insanın sosial formaları, elm və texnologiyada kəşflər, yuxunu kəsən röyaların özü mifin əsas, sehrli halqasından qaynaqlanır” [159, s. 13]. Bu mənada simvolların da ilk qaynağı, halqası mifdən başlayır.
E.ə. 100.000-ci illərdə ölüsünü dəfn edən Neandertal insan əslində Təbiət ilə insan arasındakı münasibəti kəşf etmişdi [140, s.18]. İnsan üçün yaşamı, onu əhatə edən canlı aləm, təbiət dəyərlidir. Hər bir mədəniyyət yaşamın anlamını, həyatın necə başladığını və nə məqsəd daşıdığı haqqında mütləq düşünüb, buna görə də hər bir mədəniyyət insan həyatının mənşəyini izah etməyə öz mifik enerjisini sərf etmişdir [412, s. 189]. Belə ki, insanın ilk idrak təcrübəsi məhz dünyanın təbiətini, strukturunu və insanın bu dünyada tutduğu yeri başa düşmək istiqamətində yol almışdır.
Dünya elmində təbiətin öyrənilməsi və öyrədilməsi istiqamətində kifayət qədər uzun və dinamik ənənə formalaşa bilmişdir. Təbiət və insan arasındakı münasibətlər müstəvisində fəlsəfənin özünəməxsus qənaətləri vardır, belə ki, təbiət fəlsəfəsi (naturfəlsəfə) kimi xüsusi istiqamət ortaya çıxmışdır. Hələ ən qədim dövrlərdə antik filosofları bir məsələ düşündürürdü: “...bütün mövcudatın əsası və başlanğıcı nədir? Onların əqidəsinə görə təbiətin dörd ünsüründən biri (torpaq, hava, su, od) və yaxud .... hamısı bir yerdə - ilk başlanğıcdır (substansiyadır) [119, s. 15]. Təbiət fəlsəfəsi çox sonralar, empirik çağın başlanması ilə fizika, kimya, astronomiya və başqa müstəqil elmlərə çevrildi. Müasir elm planetin yaradılış hekayəsini Big Bang (Böyük Partlayış) nəzəriyyəsi ilə öyrənir, kainatın (və Yerin) necə yarandığını və 15-20 milyard illik mövcudluq müddətində indiki vəziyyətinə necə çevrildiyini ətraflı şəkildə, elmi dəlil və sübutlarla təhlil edir. Fizika, coğrafiya, biologiya, kimya və s. kimi dəqiq təbiət elmləri vasitəsilə öz təcrübə və bilgilərini elmi konseptual şəkildə çatdırmış, maddi təbiətin ontoloji konsepsiyalarını yaratmışdır. Lakin insan dünyanın (təbiətin) hekayəsini öyrənməyə yaradılış mifləri, kosmoqonik təsəvvürlərlə başlamışdı. Hətta qədim fəlsəfi fikirlərin formalaşmasında ibtidai dünyagörüş formaları (animizm, totemizm, fetişizm), eləcə də magiya, mifik çağın bütün təcrübələri, o cümlədən teologiya iştirak etmişdi.
Müxtəlif zaman və məkan kəsimlərində formalaşmış miflərin bir-birinə bənzərliyini təmin edən isə simvolik dilin ortaqlığıdır. Mifin formalaşmasında simvolların rolu məsələsi kifayət qədər ciddi nəzəri problemdir. İnsan özünü əhatə edən gerçək dünyanı dərk etməyə simvolik şəkildə başlamışdır, mifin yaranmasında simvolik düşüncə rol oynamışdır. Belə demək mümkündür ki, mifologiya simvollardan ibarət dərin və kompleks sistemdir. A.Rovnerin təbirincə desək, simvol mistik, sirli bir adadırsa, mif adalar arxipelaqıdır [297, s. 23].
Bugün təbiətlə bağlı müasir elmi-fəlsəfi dərkin rüşeymlərinə mifdə rast gələcəyimiz kimi, modern sənətin təbiətlə bağlı ifadə formalarının nüvəsindəki enerjini də asanlıqla mifdə axtarıb tapa bilərik, çünki mif həm insanın özünüifadə şəklidir, həm də dünyanı anlama metodudur. Hər bir mədəniyyətin ənənələr sitemində mühafizə olunan mifoloji təsəvvürlərdə demək olar ki, təbiətin müxtəlif hadisələrinin, məkan və zaman elementlərinin, bioloji və zooloji aləminin bütün nümayəndələrinin rəmzi-metaforik dərki ilə bağlı mifik rəvayət və hekayələrə rast gəlmək mümkündür. “mif bilinməyənlər, məchul olanlar haqdadır; yaşanmamışdan əvvəl onları ifadə etmək üçün sözlərimizin olmadığı təcrübələrdən bəhs edir. Buna görə də mif böyük sükutun qəlbinin dərinliyinə boylanır” [ 13, s. 7]. Çox fərqli yozumlara malik olan miflərin, əsasən, bütün yerli mədəniyyətlərdə bəzi ortaq elementlərlə var olduğunu söyləmək mümkündür. “Əski mədəniyyətlərdə nəhəng teleskoplar, ultrabənövşəyi və infraqırmızı dərin kosmik sensorlar, radio teleskoplar, peyklər, kosmik zondlar və cihazlar yox idi. Öz mistik təsəvvürlərini ətraflarında görə bildikləri əsasında qurmalı idilər” [412, s. 3]. Miflər elm və texnologiyanın indiki miqyasında olmadığı dövrlərdə dünyanı və təbiət hadisələrini izah etmək məqsədilə yaranmış təbiət qüvvələri və fövqəltəbii varlıqları vurğulayan uydurma hekayələrdir. Nəzəri fikirdə miflərin bəşəriyyət tərəfindən qəbul edilməsinin, sabitliyinin və sağ qalmasının əsas səbəbi kimi kainatın naməlumluğu qarşısında daxili rahatlığı təmin etmə qabiliyyətinin dayandığı qəbul edilir [182, s. 1].
Əsas antropoloji anlayışlardan biri olan miflər yazıdan əvvəlki cəmiyyətlərdə şifahi ədəbiyyatın məhsulu kimi meydana çıxmışdır. A.F.Losevin (1893-1988) mifi düşüncənin və həyatın ən vacib, ən zəruri kateqoriyası hesab etməsi və onu təsadüfi, uydurma və fantastik deyil, ən yüksək dərəcədə konkret və əsl gerçəklik olması tezisinin üstündə dayanan Pərvanə İsayeva yazır: “Əski mədəniyyətlərdə gerçəkliyin rəmzi-obrazlı şəkildə yeganə doğru bilinən izahı məhz mifdir” [18, s. 25].
1969-cu ildə “Mif nəzəriyyələri” adlı məşhur məqaləsində Britaniyalı antropoloq və sosioloq Perci Saul Kohen (1928-1999) beşi əsas olmaqla (üç nəzəriyyəni bir qrupda yerləşdirdiyinə görə), yeddi mif nəzəriyyəsini təsnif edir: mifi insan cəmiyyətinin və mədəniyyətinin inkişafının müəyyən bir mərhələsində meydana gələn bir forma kimi qəbul edən rasional nəzəriyyə (J.G.Freyzer və E.B.Taylor); mifi izah etmək deyil, ifadə etmək funksiyasına malik simvolik bir ifadə forması olaraq qəbul edən və müəyyən bir düşüncə növünü əks etdirən, mifin poetik mənşəyini vurğulayan nəzəriyyə (Maks Müller, Ernst Kassirer); mifin mənşəyini insanın təhtəlşüurunda axtaran psixoanalitik nəzəriyyə (Z. Freyd, K.Q.Yunq,): mifin mənşəyini ənənəvi icmaların ritual təcrübəsində, sosial həmrəylikdə görən funksionalist nəzəriyyə (E.Durkheym, B.Malinovski); mifin sosial təşkilatlanma və sosial təcrübənin legitimləşmə funksiyasını vurğulayan; mifə ictimai ritualla əlaqəli sosial quruluş haqqında simvolik ifadənin bir forması kimi baxan sosioloji nəzəriyyələr (son üç bölgü bütövlükdə sosioloji nəzəriyyələr qrupunda yer alır, Robert Greyvz, Edmund Liç kimi mifoloqların fikirlərindən bəhs edir); və nəhayət strukturalist nəzəriyyə (Klod Levi-Strauss) [357, s. 338].
Bu nəzəriyyələrin hər biri miflərdə öz əksini tapmış təbiət və insan paralelizmini, vəhdətini, harmoniyasını, bütövlükdə münasibət və əlaqələrini fərqli şəkildə izah edir, bəzilərinə görə təbiətlə bağlı mifoloji təsəvvürlər insanın məntiqöncəsidir, bəzilərinə görə mistik təcrübəsidir, başqalarına görə qeyri-şüur aktının nəticəsidir və s. Bütün bunlar mifin özünün o qədər də primitiv olmaması faktından irəli gəlir. Fin alimi Lauri Olavi Honko (1932-2002) 1980-ci illlərdə belə bir fikir irəli sürür ki, mif nəzəriyyələrinin bir-biri ilə kəsişən və zidləşən görüşlərinin qaynağında mifin özünün çoxölçülü, çoxrakurslu mahiyyətdə olması dayanır. Mifləri anlamaqda mahiyyətcə bir-birini tamamlayan on iki tendensiyadan bəhs edir: mif koqnitiv kateqoriyaların mənbəyidir; simvolik ifadə formasıdır; şüuraltının proyeksiyasıdır; fərdin və cəmiyyətin həyat şəraitinə uyğunlaşmasını asanlaşdıran dünyanın şəklidir; mövcud sosial təşkilatlanma və davranış normalarını “sakral yazı” ilə qanuniləşdirir; sosial münasibətlərin semantizasiyasıdır; mədəniyyətin və ictimai mühitin güzgüsüdür; tarixi şəraitin nəticəsidir; dini ünsiyyətdir; ideoloji strukturun retranslyatorudur; janr kodudur [421, s. 41-52].
İnsanın mifoloji dünyagörüşündə simvollar önəmli yer tutur, bu baxımdan insanı bio-kultoroloji bütövlüyündə öyrənməyə çalışan antroplogiyanın (xüsusilə də sosial-mədəni antroplogiyanın) simvollarla marağı heç də təsadüfi deyildi., İohann Yakob Baxofenin “Ana qanunu” (1861), Henri Menin “Antik qanunu” (1861), Ferquson Mak-Lennanın “İbtidai nigah” (1865), Edvard Teylorun “İbtidai mədəniyyət” (1871), Lüis Henri Morqanın “Qədim cəmiyyət” (1877) kimi ilk antropoloji tədqiqatlarda insanın keçmişi sorğulanırdı. E.S.Taylor darvinist və rasionalist görüşlər üzərində hörülmüş konsepsiyasında simvolları ibtidai insanların mifyaratma bacarıqları, insanın zehni inkişafında potensial açarlar kimi görürdü, o, simvolizasiya prosesinin fundamentində isə animizmin dayandığı fikrini irəli sürürdü. E.S.Taylor mədəniyyəti insan bacarıqlarının toplusu kimi görürdü [567]. Relyativist antroplogiyası ilə Frans Boas (1858-1942) isə “hər birimizin taxdığı mədəni gözlük” anlayışını irəli sürürdü: “Mədəniyyət, insanın dünyanı dərk etməsi, onu şərh etməsi və öz davranışlarını ortaya qoyması baxımından taxdığı bir gözlükdür, hər bir insan dünyaya öz gözü və eynəyi ilə baxar. Mədəniyyət dediyimiz də, özlərini sosial qrup şəklində görən bir qrup insanın ortaq olduğu fikir və simvollar şəbəkəsidir [155].
Emil Dürkhaymın (1858-1917) fikrincə isə, mədəniyyət bir bütünləşmə və ortaq dəyərlərin nümayiş olunduğu sahədir, funksionallıq nöqteyi-nəzərindən mədəniyyət sosial bütövlüyü təmin edəcək ünsürlərin – ritual, simvol və mədəni elementlərin toplamıdır. Xüsusilə, kollektiv şüur, rutual, simvol, duyğu kimi qavramlar mədəniyyətin formalaşmasında birbaşa iştirak edirlər. Dürkhayma görə, simvollarsız cəmiyyəti anlamaq olmaz, simvollarda toplumun duyğularının yığını cəmləşib [175, s. 21]. Alfred Radklif-Braun isə simvolları kollektiv ehtiyacları tənzimləyən və ya müəyyən bir cəmiyyət üçün vacib olan əlaqə və maraqları qoruyan duyğuların cəmləşdiyi məna yığıntıları olaraq görürdü [228].
Sözsüz ki, bütün antropoloji tədqiqlərin simvolun nəzəri təyinatında, koqnitiv məzmunun dərinləşməsində və aydınlaşmasında xidməti olmuşdur. İnsanın məntiqöncəsini araşdıran Lüsyen Levi-Bryulun (1857-1939), simvollara funksional aspektdən, linqvistik həssaslıqla yanaşan Bronislav Kaspar Malinovskinin (1884-1942), strukturalist (bəzən də neostrukturalist) metodu ilə mif və simvollara yeni baxış sərgiləyən Klod Levi-Strossun (1908-2009) antropoloji tədqiqlərində simvol getdikcə dolğunlaşır, terminoloji əhatəlilik qazanırdı.
L.Levi-Brul “İbtidai cəmiyyətlərdə mistik şüur və simvollar” adlı tədqiqatında müasir dünyanın pozitivist şüurundan qaynaqlanan yaşam təcrübəsi ilə ibtidai insanın mistk şüuruna əsaslanan yaşam təcrübəsini müqayisə edir, müasir insanın abstraktlaşdırma qabiliyyətinin kökündə mistik təcrübənin fakt kimi dayandığını irəli sürür. Modern insanın bir qədər ironik yanaşdığı bu təcrübənin əslində insanın kulturoloji inkişafında dominant roluna diqqət çəkir. Alimə görə, ibtidai insanın simvolik təfəkkürü ilə modern insanın simvol anlayışı fərqlidir, ilkin cəmiyyətlərdə nəsnələr, varlıqlar və s. həm simvollar, həm də sözlər funksiyasını başlanğıcda birlikdə yerinə yetiriblər, yəni onlar üçün nəsnə=simvol=söz düsturu keçərlidir. Zamanla baş verən dəyişikliklər nəticəsində əşyalar və varlıqlar aradan qalxmış, yox olmuş və sözcüklər var olmağa davam etmişlər. Bu sözlərin sayı artdıqca insan dilinin abstraktlaşma gücü və performansı da artmışdır. L.Levi-Brula görə ibtidai insanlar ətraflarındakı mənzərəyə baxdıqlarında bizim kimi yalnız təpələr, qumlar, ağaclar, axar sular, bəzən qəribə və fantastik formalara sahib daşlar, qayalar görməzlər, mənzərədəki hər təfərrüatda bir anlam, məna çıxararlar [211, s. 30].
Levy-Brüldən fərqli olaraq, B.Malinovski ibtidai zehniyyətdə, magik, dini və elmi başlanğıcları fərqləndirir. Alimə görə, nə qədər ibtidai, primitiv olursa olsun, dini və magiyası olmayan xalq yoxdur, eyni zamanda bu qabiliyyətlərinin tez-tez inkar olunmasına rəğmən elmi tutumu olmayan ibtidai xalq da yoxdur [213, s. 8]. Mifik təcrübənin öyrənilməsində XIX əsrin “primitiv”, “ibtidai” epitetlərini qəbul etməyən, “yazısız” mədəniyyət ibarəsinə üstünlük verən Klod Levi-Strossun strukturalist nəzəriyyəsi isə nə Malinovski ilə, nə də Levi-Bryulla razılaşır. Birincisini ifrat praqmatik, ikincisini isə hədsiz emosional olduğu üçün qəbul etmir: yazısız xalqların düşüncəsinin hər hansı fayda güdmədən zehni olduğu qənaətini irəli sürür. Təbii ki, K.Levi-Stross üçün aydın idi, bu zehni düşüncə şəkli hər şeyi xırdalayaraq, təfərrüatlara varan elmi düşüncədən fərqlidir, çünki, məqsədi ən qısa yollarla ümumi, eyni zamanda bütöv bir kainat anlayışına çatmaqdır, “hər şeyi anlamazsan, heç bir şeyi açıqlaya bilməzsən” formulu üzərində formalaşıb. Mif insana çox önəmli bir şeyi, kainatı anlaya biləcəyi və kainatı anladığı illuziyasını verir. Bu əlbəttə, sadəcə bir illuziyadır [210, s. 50].
XX əsrin məşhur antroploqu Viktor Terner “... ritual və onun simvolizmi təkcə dərin sosial və psixoloji proseslərin epifenoması və ya maskalanması deyil, .... ontoloji dəyərə sahibdir. ...Ritual formaların deşifrə edilməsi və simvolik hərəkətlərin mənşəyinin aşkarlanması mədəni inkişafımız üçün indiyə qədər güman etdiyimizdən daha faydalı ola bilər” [301, s. 9] deyəndə insanın kultoroloji yolçuluğunda simvol yaratma, ötürmə və mənimsəmə prosesinin əhəmiyyətini vurğulayırdı.
XX əsrin başlaması ilə insanın öz simvolları ilə birlikdə psixoloji araşdırmaların əsas hədəfinə çevrilməsinə təhrik edən qüvvə də bu idi, psixologiya nəinki ibtidai insanın, eləcə də müasir insanın simvolik düşüncə mexanizmini hərtərəfli öyrənməyə başladı. Ziqmund Freydin (1856-1939) yuxuların yozumunda simvollara yüklədiyi anlam, Karl Qustav Yunqun (1875-1961) arxetiplər nəzəriyyəsi insan və onun simvollarına tamam fəqli bir baxış gətirdi, hətta bu baxış özündən sonra sənət və elmin istiqamətində ciddi dəyişiklərə səbəb oldu.
K.Q.Yunq deyir ki, ruhumuz təbiətin bir parçasıdır və eynən təbiət kimi sərhədsizdir, biz nə ruhu, nə də təbiəti tam olaraq tərif edə bilmərik, lakin mümkün olduğu qədər onu necə dərk etdiyimizi anlada bilərik. “Simvolda aydın olmayan, bilinməyən və ya bizim üçün görünməyən bir şeylər vardır … insan zehni simvolu araşdırarkən, məntiqin qavraya biləcəyindən daha fərqli tərəflərə gedir, məntiqin sferasından uzaqlaşır, xüsusi düşüncə sferalarına daxil olur [119, s. 20]. Arxetiplər özlərini simvolların dərhal tanınmasında, simvolik təfəkkürün özündə açığa çıxarırlar. Maraqlıdır ki, Freydin “arxaik qalıntılar” təbirinə sonralar şagirdi Karl Qustav Yunq belə yanaşır: ““Freydin “arxaik qalıqlar” adlandırdığı bu elementlər insan psixikasının fitri, anadangəlmə psixi formalarıdır. İnsan bədəni hər birinin arxasında uzun bir inkişaf tarixi olan bir çox orqanın muzeyi olduğu kimi, düşünə bilərik ki, psixikamız da eyni şəkildə qurulmuşdur” [119, s. 66]. Yunq insan psixikasının “tarixi” dedikdə sözlü və ya digər kultoroloji ənənələr baxımından keçmişi ilə əlaqəsini, psixoloji formasiyaları hələ heyvanlara çox bənzəyən arxaik insanların ruhlarının bioloji, tarixdən əvvəlki, şüursuz inkişafını nəzərdə tuturdu. “Vücudumuz sürünənlərin anatomik modelinə əsaslandığı kimi, bu əbədi və köhnə "psixika" ruhumuzun əsasını təşkil edir” [119, s. 66].
Yunqa görə, təhtəlşüur (şüursuzluq) patoloji problem deyil, kütləvi təhtəlşüur bütün insanların ortaq mirasıdır. İnsan ruhunda bilinməyən bir bölümün olması düşüncəsinə qarşı etirazın tarixi köklərini araşdıran alim şüurluluğun təbiətin yeni bir kəşfi olduğunu və hələ təcrübə mərhələsində olduğunu bildirir, qeyd edir ki, insan şüuru zəifdir, təhlükələr qarşısında tez-tez zədələnə bilir. Lakin kollektiv təhtəlşüur insanın yaşam təcrübəsini və davranışlarını, xüsusən də emosional davranışlarını asanlıqla kontrol edə bilir, varlığını isə dolayı yollarla göstərir: sevgi-eşq, deja-vu, simvol və anlamlarının dərhal tanınması, konkret miflərin oxşar izahları, sənətkarların paylaşdıqları ortaq yaradıcı və dinlərdəki mistik-mənəvi təcrübələr, insan xəyalları, fantaziyaları, obrazları, miflər, nağıllar, ədəbiyyatdakı paralelliklər və s. kollektiv şüursuzluğun dolayı yolla insanlara özünü agah etmə vasitələridir [332]. Bu kollektiv təhtəlşüurun tərkibini isə arxetiplər təşkil edir.
G.Boereenın də dediyi kimi “Arxetip kosmosdakı qara dəlik kimidir: varlığını, orada olduğunu, yalnız maddəni və işığı özünə necə çəkdiyinə görə bilirsiniz” [333]. Deməli, arxetiplər dünyanın mədəni yaddaşının, kultoroloji keçmişinin, insanlığın təcrübəsini psixo-arxeoloji məhək daşlarıdır, insanın simvolik və metoforik “dili”ni formalaşdıran sxem-modellərdir, bədii simvollar da öz sabitliyini və universallığını bu tikinti materiallarının – arxetiplərin kollektiv məzmununa borcludur.
Ümumiyyətlə, K.Q.Yunq arxetip-hadisə (doğum, ölüm, valideynlərdən ayrılma, başlanğıc, evlilik, zidiyyətlərin birliyi), arxetip-motiv (apokalipsis, daşqın, yaradılış), arxetip-fiqur (böyük ana, ata, uşaq, şeytan, tanrı, müdrik qoca, müdrik qarı, hiyləgər (trikster), qəhrəman) olmaqla bir sıra arxetiplərdən bəhs etmişdir [493, s. 84-85]. Arxetiplərin qeyri-məhdud sayda ola bilmə ehtimalını irəli sürsə də, əsasən kölgə, müdrik qoca, uşaq, ana və onun həmkarı bakirə qız, anima (kişidə) və animus (qadında) arxetiplərinin aktivliyini vurğulamışdır.
Bugün K.Q.Yunqun adıcılları dünya mədəniyyətlərində arxetipik simvolları toplayır, simvolik mənalarını həm arxeoloji, həm də psixoloji aspektlərdən öyrənməyə çalışırlar, bu çalışmalar nəticəsində yüzlərlə ensiklopedik bazalar, lüğətlər ərsəyə gəlib. Bu bazalar insan oğlunun minillikləri özündə əks etdirən yaşam təcrübəsinin kodlandığı, şifrələndiyi əzəmətli simvollar dünyasına açılan qapılardır. Ayrıca, mifin mətn olması bütün mətnlər kimi onu mətnlərarası münasibətlərlə sürükləyir, buna görə də, miflərin bir-biri ilə oxşarlığını təşkil edən simvolların universallığı, simvol törədiciliyinin arxasında dayanan oxşar arxetiplər intertekstual paradiqmanın dominant elementləri kimi çıxış edir.


1.2.3. Mifin intertekstuallığı və simvolun funksiyası: mif mətn kimi

Mətnlərarası münasibətlər nəzəriyyəsi öz köklərini F.Sössürün strukturalist dilçiliyinə, eləcə də rus formalistlərinin görüşlərinə borcludur. İntertekstuallıq mətnin mənasının yaddaşın məkanında formalaşmasıdı, bu məkanda müəllifin təcrübələri kodlanır və onu deşifrə edən oxucunun təcrübələri ilə dialoqa girir. Mixail Baxtinə görə dialoq çoxdilli/çoxsöyləmli (“heteroglossia”) dünyanın fərqli bir epistemoloji şəklidir, dil dünyası əvvəlcədən var olduğuna görə dialogizm qaçınılmazdır. Dildəki ən sadə danışma aktından həmin dildən yaradılmış mətnə qədər hər şey dialojidir, istənilən məna dialoji mühitdə yaranır [147, s. 118]. Baxtinin “dialogizm” konsepsiyası Y.Kristevanın “intertekstuallıq” nəzəriyyəsini qidalandırdığı kimi, ikinci də Rolan Bartın “Müəllifin ölümü” mülahizəsinin ortaya çıxmasına təsir göstərmişdir. 1960-cı illərdə Fransada Rolan Bart, Jak Derrida, Flipp Sollers və Mişel Fuko kimi müəlliflərin toplandığı “Tel Quel”dərgisində Yulia Kristeva Mixail Baxtinin diologizm nəzəriyyəsini semiotik yanaşma ilə yenidən şərh edir, ilk dəfə intertekstuallıq terminini işlədir. Baxtinə görə, bir söyləm və ya söz başqa sözlərlə daimi ünsiyyət və qarşılıqlı dialoq içərisindədir, Y.Kristeva bu fikri bir qədər genişlədərək vurğulayır ki, mətn hər zaman başqa mətnlərlə kəsişdiyi yerdədir. Hər mətn sitatlar mozaikası kimi yaranır, öz daxilində başqa bir mətnin əridilməsi və dönüşdürülməsi prosesidir [295, s. 49-50]. Y.Kristevanın ardınca Rolan Bart 1974-cü ildə yazdığı “Mətn nəzəriyyəsi” məqaləsində bildirir: “Hər bir mətn mətnlərarasıdır, hər bir mətndə fərqli səviyyələrdə az və ya çox dərəcədə tanına biləcək formalar altında başqa mətnlər yer alır. Hər mətn köhnə statların yeni bir hörgüsüdür” [137, s. 56]. Barta görə, mətn “mədəniyyətin minlərlə qaynağından götürülmüş sitatlardan ibarət bir bütövdür” [137, s. 65]. Maykl Riffaterə görə mətnlərarası münasibətlərin dərki oxucuya görə dəyişir, oxucunun yaddaşı və intellektual bazası bu məqamda önəmli rola sahibdir. Oxucunun zehnində təsadüfən iki və ya daha çox mətnlə bağlı çağrışımların yaranması bu münasibətlərin formalaşması üçün yetərlidir. Lakin bu assosiativliyin struktural bir kimliyə, formaya bürünməsi şərtdir. M.Riffater mətnlərarası işarələrin mətndə buraxdığı izlər nəticəsində bəzi qopmaların ortaya çıxdığını qeyd edir, bunları linqivistik qopmalar adlandırır, formal, sintaktik, semantik, semiotik səviyyələrdə ortaya çıxan dəyişmələr kimi görür. Beləliklə, oxucu mətnin konteksti ilə çatışan bir işarə ilə qarşılaşanda mətnlərarası münasibətlər qura bilir [295, s. 54-55].
1960-cı illərdən etibarən elmi müstəviyə daxil olan intertekstuallıq [446, s. 64-91] konsepsiyasının (Y.Kristeva, R.Bart, M.Riffater və b.) ardı kimi Jerard Jenett 1980-ci illərdə “trantekstuallıq” termini ilə adlandırdığı koherent nəzəriyyəni ortaya qoyur, Y.Kristevanın “intertekstuallıq” terminini qeyri-adekvat hesab edərək, ona alternativ kimi transtekstuallığı təqdim edir. Jerar Jenett bu termin ilə “mətnin transsendent (ifrat) tekstuallığı”nı, bir mətnin gizli və açıq şəkildə başqa mətnlərlə qurduğu bütün əlaqələr çoxluğunu nəzərdə tutur [397]. Bu əlaqələri beş sub-kateqoriyada (intertekstuallıq, paratekstuallıq, arxitekstuallıq, metatekstuallıq, hipertekstuallıq) təsnifatını verir. İstər Y.Kristevanın intertekstuallığı, istərsə də Jerar Jenettin “transtekstuallığı” bir mətnin başqa mətnlərlə implisit və eksplisit şəkildə əlaqələrdən kənarda mövcudluğunu qəbul etmir. Mətn başqa mətnin izlərini daşıyır və bu qaçınılmazdır. Mətnin mənası oxucunun subyektiv idrakının məhsulu olduğu qədər yazıçının da təcrübələrinin nəticəsidir. Müəllif yazdığı mətnə oxuduğu mətnlərin onun yaddaşına ötürdüyü xatirələrlə birgə gəlir, oxucu isə oxuduğu mətni əvvəlki mütaliələrindən qalma bilgilərlə oxuyur. Zehnin müxtəlif səviyyələrinə yerləşmiş bu xatirələr yazı və oxu prosesində (qəsdli və ya qəsdsiz, ixtiyari və ya qeyri-ixtiyari) aktivləşir, predmet mətnin başqa mətnlərlə ünsiyyətini təşkil edir. Elizabet Hirşmana görə, mətnlərarasılıq yaradan bu "xatirələr" "mədəni təhkiyələri bir-birinə bağlayır, belə ki, indiki mətnlər həmişə əvvəlki mətnlərdə olan struktur və semantikaya can atır, çünki, hər yeni nəslin danışdığı əvvəlki nəsillərin danışdıqları üzərində qurulur” [416, s. 57]. Uorton və Still qeyd edir ki, istənilən yazıçı mətnlərin yaradıcısı olmazdan əvvəl başqa mətnlərin oxucusudur və oxuduqları mətnlər istər-istəməz yaratdığı mətnlərin müxtəlif istinadlar, sitatlarla və təsirlərlə dolmasına təzyiq göstərir. Oxucu isə əvvəllər qarşılaşdığı bütün mətnləri oxuduğu anda ağlına gətirir, oxu prosesinə müncər edir [585, s. 55].
Nəticə etibarilə, oxumaq, mətnlər arasında hərəkət etmək prosesinə çevrilir. Məna müstəqil mətndən mətnlərarası münasibətlərə doğru hərəkət edir, bir mətnlə istinad etdiyi və əlaqə qurduğu bütün digər mətnlər arasında mövcud olan bir şeyə dönüşür. Mətn intermətnə çevrilir [310, s. 1].
Con Fitzsimmons intertekstuallığı təsnif edərək üç tipə ayırır: məcburi, könüllü, təsadüfi intertekstuallıq. Məcburi intertekstuallıq müəyyən bir yazıçının müəyyən mənbəyə düşünülmüş və şüurlu müraciəti əsasında formalaşır, bu zaman istinad mətnin mənası üçün əhəmiyyətlidir. Həmin istinadın çıxarılması, şübhəsiz ki, mətni təhrif edəcək, zədələyəcək və ya məhv edəcək. Könüllü intertekstuallıq mətnlərarası mətndən istinad çıxarmanın mətnin mənasında heç bir fərq yaratmadığı hallara şamil olunur. Bu zaman istinad ideyanı dəstəkləyir, lakin onu tam şəkildə əhatə etmir. Təsadüfi intertekstuallıq isə mətn və digər qaynaqlar arasında istinadların oxucunun şərh qabiliyyətinə əsasən ortaya çıxır. Oxu prosesi boyunca oxucu indiki oxunu əvvəlki oxu təcrübələri və ya sosial-mədəni, tarixi istinadlarla əlaqələndirir [387].
Mətnlərarası diapazonda kifayət qədər ədəbi terminlər sıralamaq mümkündür, işarə, sitat, atribusiya, kalka, plagiat, kinayə, təqlid, kollaj, parodiya, pastiş və s. Bütün bunlar mətnlər arasında müxtəlif ədəbi konvensiyalara səbəb olur, semantik və struktur paralelliklər törədir. İstənilən mənbədən şüurlu və ya şüursuz alınan “sitat”ları mətnlərarası istinadlar hesab etmək olar. İntertekstuallıq bir fenomen kimi bəzən mətnin müxtəlif sahələrə, eləcə də kultoroloji sahələrə dair digər mətnlər və/yaxud diskurslarla əlaqələr silsiləsi kimi müəyyən edilir [589, s. 299].
Mətnlərin bir-birilə ünsiyyətini təşkil edən istinadlar, referent-vasitələr müxtəlif forma və məzmunlarda ola bilər: sitat, plagiat, anımsama, parodiya, pastiş, ironiya, brikolaj və s. bura daxildir. Kubilay Aktulumun fikrincə, mətnlərarası istinadın mənasına mətnin bağlandığı ədəbi ənənəni, müəllifin ədəbiyyat anlayışı və mətnə olan baxışı, mətnlə əlaqəsi, mətnin strategiyası, tarixi və sosial şərtlər və s. təsir edir [137, s. 167]. Əslində mətnlərarası münasibətlər poetik ənənənin özünü yaşatma şəklinin, nəsillərdən-nəsillərə ötürülmə prosesindəki zəncirvari hərəkətinin təzahür formasıdır. İntertekstuallığın terminoloji hekayəsi XX əsrdə başlasa da, ifadə etdiyi məzmunun tarixi qədimdir. Bauman qeyd edir ki, "mətnlərin digər mətnlərlə əlaqəsi həmişə olmuşdur, ta Aristotelin Troyanın süqutu və ondan sonrakı məsələlərlə bağlı məsələlərin İlliada və Odissiyaya əsaslanan faciələrdəki potensial şəkilləri haqqında fərziyyələr irəli sürdüyündən bəri davam edir” [322, s. 2].
Bu kontekstdə miflər yazılı olmayan şifahi elementlər olsalar da, mətn kimi qəbul edilirlər. Rolan Bartın fikrincə, mif sadə və sıradan bir söz deyil, tarixdə və cəmiyyətdə öz mənasını tapır: “əvvəldən vurğulamaq lazımdır ki, mif bir məlumat sistemidir, ifadədir. Beləliklə, görürük ki, mif nə obyekt, nə məfhum, nə də yuxu ola bilməz; demək o mənanın ötürülməsi yoludur, formadır” [149, s. 179]. Mifik çağda insan həyatının müxtəlif keçid və sosial rituallarından törəyən eyni mövzular zamanla bütün mədəni sərhədləri aşmış, təkrar-təkrar üzə çıxmaqla universal səciyyə qazanmışdır. Miflər insanın yaşam mübarizəsindən, doğum və ölüm arasındakı həyat labirintində rastlaşdığı çətinliklərdən bəhs edir. Simvollar miflərin səthindəki pərdəni aralamağa, pərdənin arxasındakı gerçək insan hekayələrini öyrənməyə kömək edir.
Beləcə, miflər simvolu və onun nəyi ifadə etdiyini başa düşmək üçün kontekst rolunu oynayır. Burada vurğulanan mətn anlayışı, əsasən, özünəməxsus mənaları olan strukturlara uyğun gəlir, çünki, hər bir mif onu törədən cəmiyyətin reallığının, ümidlərinin və ya qorxularının aynasıdır. Ona görə də demək olar ki, miflər insanlığın kultoroloji mirasının izlənməsində funksionaldırlar. Miflər də digər mətnlər kimi mətnlərarası quruluşa malikdir və digər mif və ya mətnlərlə qarşılıqlı əlaqədədirlər. Miflər başqa mətnlərin yaranmasına təkan verir, istiqamətləndirir və onlara semantik zənginlik qatır. Bu da bizə belə bir qənaətə gəlməyə imkan verir ki, bədii ədəbiyyatın yaranmasında dominant rola sahib olan miflər intertekstual səciyyə daşıyır və onun bu kefiyyətinin formalaşmasında simvolların arxetip düşüncədən qaynaqlanan universallığının rolu danılmazdır.
Hər bir simvol bünyəsində özünün yaradılış hekayəsini, rəvayətini qoruyur, hər istifadədə həmin hekayə özünü yenidən təsdiq edir. Simvol eyni zamanda bir kod-informasiyadır. Luk Klaeys informasiyanın “yaşam”ını müəyyən fazalara bölür: “abstraksiya (konkret faktlardan əsas xüsusiyyətləri ayırmaq, ümumiləşdirmək, sxemləşdirmək); - təcəssüm (müəyyən bir kontekstdə konkret elementdə bir sxemin həyata keçirilməsi); -eksternalizasiya (məlumatların oxşar konkret nümunələrdə təkrarlanması); məlumatın bir idrak sahəsindən digərinə proyeksiyası (metafora, metonimiya, funksional ötürmə); - məlumatların təsbit edilməsi və sabitləşdirilməsi; - məlumatın güclənməsi üçün bir şərt olaraq indurasiya; - izolyasiya və qorunma; - digər məlumat növləri ilə qarşılıqlı əlaqə; - ətraf mühitin dəyişməsi, izolyasiyanın pozulması və digər informasiya qurumları tərəfindən mənimsənilməsi nəticəsində "daha zəif" informasiya daşıyıcılarının çürüməsi və məhv edilməsi;- mücərrəd məlumatların konkret informasiya daşıyıcısından ayrılması və onun "şaquli" izolyasiyası” [356]. Düzdür, Klaeysin fikri informasiyanın bütün növləri ilə bağlıdır, intertekstuallığın iştirakı isə informasiyanın müxtəlif tiplərində az və ya çox əhəmiyyət daşıya bilər. Lakin simvolların sürəkliliyini, daimiliyini, universallığını təyin və təmin etmədə xüsusi, dominant rol oynayır. Simvolun təkrarlanabilir olması ona intertekstual səciyyə qazandırır. Simvollar istənilən bədii mətnə özünün kulturoloji yaddaşı və keçmiş təcrübəsi ilə daxil olur. Mətndə iştirak mövqeyindən və vəzifəsindən asılı olmayaraq hər bir simvol mətnə qədər təcrübə əsasında formalaşmış, çoxlu yuvacıqlardan ibarət pətək strukturuna sahibdir. Burada “pətək və yuvacıqları” metaforasının tətbiqi simvolun formalaşdırdığı intertekstual kontekstin şəkli və formal ifadəsini tamamlamaq üçündür. Deməli, istənilən simvol əslində intertekstual xarakterdədir, mətnə pətək strukturunda daxil olur, eyni zamanda daxil olduğu mətnlə həmin pətəyin yuvacıqları arasında qarşılıqlı əlaqənin qurulmasını təmin edir. Bu təminat prosesi mətnlərarası münasibətlərin təsnifat modelinə uyğun şəkildə müxtəlif funksional mövqelərdən gerçəkləşə bilir, simvol çoxçeşidli intermediativ əlamətlərlə çıxış edə bilir. Simvolun özünün intertekstuallığı və yer aldığı mətnin başqa mətnlərlə ünsiyyəti fərqli poetik model yaradır, simvol həm intermətn zonasının yaranmasında iştirak edir, həm də bu zonaya öz əvvəlki təcrübəsinə dayanan sonsuz sayda “hazır intermətn zonalar” gətirə bilir. İntertekstual kontekst simvolun dinamikasını, bədii emosional gücünü, universal və lokal mahiyyətini, funksionallığını izah etmək üçün əlverişli zəmin rolunu oynayır. İstənilən konkret mətndə simvolun öyrənilməsi və təhlili həmin mətnin sərhədini aşır, simvolun yaddaşı xeyli mətni vahid bir müstəviyə, tədqiqatçının araşdırma obyektinə toplaya bilir ki, bu obyekt intermətnin özüdür.


II FƏSİL
MİFOLOJİ DÜNYA QAVRAYIŞININ İFADƏSİNDƏ TƏBİƏT: 
ARXETİP SİMVOLLAR

2.1. İngilis ədəbiyyatının etno-mədəni tərkibi və mifoloji qaynaqları

İngilis ədəbiyyatı dedikdə, VII əsrdən bu günə qədər Britaniya Adaları (İrlandiya daxil olmaqla) sakinləri tərəfindən ingilis dilində istehsal olunan yazılı əsərlər toplusu nəzərdə tutulur. Düzdür, Britaniya Adaları xaricində ingilis dilində yazılan əsas ədəbiyyatlara Amerika ədəbiyyatı, Avstraliya ədəbiyyatı, Kanada ədəbiyyatı və Yeni Zelandiya ədəbiyyatı da daxildir [379]. XX əsrin ikinci yarısından etibarən isə Karib höfzəsindən və Afrikadan, Hindistan yarımadası və Şərqi Asiyadan gələn və İngiltərədə yeni məskunlaşanların ingilis dili və ləhcələrində ortaya qoyduqları əsərlər də ingilis ədəbiyyatının əhatə dairəsinə daxil edilir. Bu məqamda anqlofon ədəbiyyat və ingilis ədəbiyyatı ifadələrini bir-birindən ayırmaq zərurəti yaranır. İlk dəfə V əsrdə ortaya çıxan müasir dövrdə linqva frankaya çevirlmiş ingilis dili Hind-Avropa dillərinin Qərbi German dil ailəsinin Anqlo-friz qolunda, ingilis klasterində yer alan dildir. Bu klasterdə qədim ingiliscə və ondan törəyən dillər yer almaqdadır, bunlara orta ingiliscə (1066-XV əsr, erkən modern ingiliscə (XV əsrin sonu-XVII əsrin ortaları) və modern ingiliscə (XVII əsrdən etibarən); erkən skots (1450-ci illərə qədər danışılan dil), orta skots (1450-1700-cü illər) və modern skots (1700-cü illərdən etibarən Şotlandiyanın Loulend bölgəsində və İrlandiyanın Olster əyalətində danışılan dil, skots, yəni german şotlandcası ingilis şotlandcası və kelt şotlandcası ilə qarışdırılmamalıdır); və İrlandiyanın Yola və Finqal kimi ölü dilləri daxildir [464]. 
Modern ingiliscə bir sıra linqvistik layları özündə birləşdirən hibrid (mələz) bir dildir. Əsas kökləri Kelt, Latın, Anqlo-sakson, Skandinav və Norman-fransız dillərinə dayanır, son beş yüz ildə dünyanın hər yerindən söz və ifadələrin aşılandığı ingiliscənin universal olaraq tanınan və istifadə edilən beynəlxalq bir dilə - “linqva franka”ya çevrilməsinə kömək edən məhz bu linqvistik elastiklikdir. XVIII əsrin sonlarından etibarən Britaniya İmperiyası koloniyaları və geosiyasi hakimiyyəti ingilis dilinin yayılmasında əsas rol oynamışdır. Ticarət, elm və texnologiya, diplomatiya, incəsənət və rəsmi təhsil və s. kompleks şəkildə ingilis dilinin qlobal dil olmasına təkan vermiş, ingilis dili dünya miqyasında beynəlxalq ünsiyyəti də asanlaşdıran vasitəyə çevrilmişdi [422, 579]. İkinci Dünya Müharibəsindən sonra Amerika pop mədəniyyəti ingilis dilinin qlobal miqyas almasına bir daha təkan verdi. Son statistik göstəricilərə görə dünyada təxminən 2 milyard insan ingilis dilində danışır, ingilis dilinin rəsmi və ya əsas dil olduğu 50-dən çox müstəqil, 25-dən çox qeyri-müstəqil ölkə var [362]. Bugün ingiliscə, dünyada ən çox danışılan birinci dil, ana dili kimi tutduğu mövqeyə görə isə üçüncü böyük dildir (Mandarin çin dili və İspan dilindən sonra). İngilis dilinin qlobal ünsiyyət dilinə çevrilməsi, mədəniyyətlərarası və mədəniyyətləriçi tranzit funksiyası daşıması genişmiqyaslı anqlofon ədəbiyyatın yaranmasına təsir göstərmişdir. Sözün geniş mənasında "Anqlofon ədəbiyyatı" ingilis dilində yazılmış bütün ədəbiyyatları əhatə etsə də, ədəbiyyatşünaslıqda bu ifadə bir çox fleksiyalara malikdir və nisbidir. Bəzən İngiltərənin ABŞ istisna olmaqla keçmiş müstəmləkələri olan millətlərin mümayəndələri tərəfindən yazılmış ingilisdilli ədəbiyyat nəzərdə tutulur, bəzən Böyük Britaniya adalarından kənarda qalan bütün ingilisdilli ədəbiyyatı hədəf alır, bəzən də “dünya ədəbiyyatı” anlayışı ilə rəqabətə girməyə cəhd edir. Əsas məsələ budur ki, “İngilis ədəbiyyatı” anlayışından fərqlənir. Bugün “İngilis ədəbiyyatı”nın coğrafi və tarixi hüdudları mövcud mübahisələrə baxmayaraq, müəyyən qədər bəllidir, əsasən Böyük Britaniya ərazisindəki ədəbiyyat nəzərdə tutulur. “İngilis ədəbiyyatı” anlayışının əhatə etdiyi ədəbiyyatın isə, çox maraqlıdır ki, coğrafi və tarixi hüdudları ingilis dilinin sərhədlərinə sığışmır. Belə ki, ingilis ədəbiyyatı sırf Britaniya adalarının məhsulu kimi qəbul olunduğu təqdirdə belə qeyri-adi dərəcədə heterojendir. İngiltərə, Şotlandiya, Uels (və ya Vallis) və Şimali İrlandiya (və ya Olster) – Böyük Britaniyanın dörd inzibati bölgəsində yaranan bütöv ingilisdilli ədəbiyyatla yanaşı kelt dillərində (dörd sürəkli yaşayan və canlı dil-irland, kelt şotlandcası, vallis, breton; iki yenidən canlanmış dil –kernevek (cornish) və men (manx) dilləri) tarixən yaranmış ədəbiyyat bir-biri ilə sıx şəkildə bağlıdır. Çox vaxt Britaniya ərazisinə daxil olan altı bölgədə - Britanny (Breizh), Cornwall (Kernow), Uels (Cymru), Şotland (Alba), İrlandiya (Eire), Men adası (Mannin və ya Ellan Vannin) - yayılmış "Celtic Fringe" adlanan Kelt dillərində yazılmış ədəbiyyat Kelt ədəbiyyatı adı altında ayrıca işlənir. İngilisdilli elmi ədəbiyyatşünaslıqda Şotland, İrland, Uels ədəbiyyatlarına dair ayrıca geniş miqyaslı tədqiqatların, ensiklopedik məlumat qaynaqlarının, lüğətlərin olması bu ədəbiyyatların bir-birindən fərqli məzmun kəsb etməsinə dəlalət edir. Digər tərəfdən, Britaniyadan kənarda ingilis ədəbiyyatı araşdırmalarında həmin ölkələrin ədəbiyyatları vahid ad altında – ingilis ədəbiyyatı kimi tədqiq və tədris olunur. Həqiqət isə budur ki, İrland, Şotland və Uelsli yazıçılar hətta ləhcə ilə yazsalar da, ingilis ədəbiyyatına çox böyük töhfələr vermişlər.
Coğrafi və tarixi tərkibin heterogenliyinə görə, müxtəlif ensiklopediyalarda, lüğətlərdə və ədəbiyyat tarixlərində ingilis ədəbiyyatının başlanğıcı adətən qarışıq mahiyyəti ilə seçilir. Belə ki, burada Kelt ənənəsi və Anqlo-sakson başlanğıcları bir-birindən ayrılır. Buna görə də Böyük Britaniya adalarına daxil olan xalqların mifoloji və folklor irsi adətən ayrılıqda öyrənilir. Jacqueline Simpson və Steve Roud 2000-ci ildə çap olunmuş, təkcə ingilis (İngiltərə) xalqının şifahi söz yaradıcılığını əhatə edən “İngilis folkloru” lüğətinin ön sözündə yazırlar ki, “Şotlandiya, Uels, Man Adası və Manş adalarını istisna etməyimizin ikinci səbəbi, bu bölgələrin öz dillərinin olmasıdır; əsas materiallarını oxuya bilmədiyimiz üçün onlarla adekvat rəftar edə bilməzdik. Bütün Britaniya Adalarının (İrlandiya) ənənələrinin ayrı-ayrı müamilənin lazımsız olduğunu, bir-biri ilə geniş örtüşmə sahələrinə malik olduğunu tam olaraq bilirik, eyni zamanda böyük tarixi və mədəni fərqlər də var; onları birləşdirməyə çalışan hər hansı bir kitab ya indikindən xeyli uzun olar, ya da bizim fikrimizcə, qəbuledilməz dərəcədə dayaz olardı. Ümid edirik ki, bu sahələri əhatə etmək üçün özümüzdən daha bacarıqlı olanlar tərəfindən digər "lüğətlər" yazılacaqdır” [516, s. VI]. Tədqiqatçıların irəli sürdüyü birinci səbəb isə, “folklor” sözünü icad edildiyi və folklorşünaslıq sahəsində ingilis alimlərinin önəmli roluna rəğmən ingilis folkloruna laqeyd münasibət, nəticədə ortaya çıxan paradoksal vəziyyəti aradan qaldırmaq niyyəti ilə bağlıdır. 
Təbii ki, e.ə 55-ci il - Romalıların istilasından əvvəl bölgədə (Britaniya ərazisi – Ə.G.) məskunlaşmış, zamanla formalaşacaq Kelt-Roman-Sakson-Danimarka-Britaniya və İrlandiya ədəbi ənənəsini başladan Britaniya keltləri idi. Bu zəncirin qurulması keltlərin şifahi ədəbiyyatı ilə başlayır, materik Avropadan bölgəyə köç etmiş iki qola söykənir: əvvəlcə İrlandiyaya, daha sonra Şotlandiyaya köç etmiş Goidelic (və ya Gaelic) keltlərin; Uelsə və digər adalara yerləşmiş Britonik keltlərin (Britaniya termininin tarixi mənbəyi- Ə.G.) yaratdığı ənənələrə əsaslanır [469, s. XIII]. 409-cu ildə Roma ordularının bölgəni tərk etməsi ilə Anqlo-Sakson işğallarına şərait yaranır. Bundan bir neçə əsr sonra Skandinavlar, ardınca da normanlar bölgəyə yerləşir, məhz Norman istilasından (1066) sonra İngiltərədə mərkəzləşmiş dövlət qurulur. Tarixin xronologiyasında ardıcıl yer almış bu hadisələrin ümumi nəticəsində isə heterogen bir mədəniyyət ortaya çıxır. Məşhur İngilis yazıçısı və şairi Daniel Defonun 1701-ci ildə yazdığı, Hollandiya əsilli Kral III Uilyamı İngiltərədəki siyasi düşmənlərinin ksenofobik hücumlarına qarşı müdafiə etdiyi “The True-Born Englishman” adlı satirik şeiri ingilis anlayışının ifadə etdiyi etnik müxtəlifliyə dair ən dəqiq izahdır:
“The silent nations undistinguish’d fall,
And Englishman’s the common name for all.
Fate jumbled them together, God knows how;
What e’er they were they’re true-born English now” [369]. 
Hərfi tərcümə: 
Səssiz millətlər bir-birindən fərqlənməz, yox olacaqlar, İngilis isə hamı üçün ümumi addır.
Tale onları bir-birinə qarışdırdı, Allah bilir; Hər nə idilərsə, indi əsl ingilisdirlər”
Belə deyə bilərik ki, ingilis kimliyi kimi, “İngilis ədəbiyyatı”nın da terminoloji məzmunu fərqli etnik-mədəni ənənələri, heterogen müxtəlifliyi monomədəni formaya salan, homogenləşdirən səciyyə ilə bağlıdır. Düzdür, burada əsas rolu tarixi və coğrafi planda siyasət faktoru oynayır, nəticədə vahid regional ad altında birləşən inzibati tarixi çoğrafi vilayətlərin ədəbi-mədəni irsi də bir-biri ilə güclü əlaqələr yaradaraq, zamanla birləşərək kompleks kulturoloji hadisəyə çevrilir. Şahin Xəlillinin də dediyi kimi, “Böyük adanın şifahi xalq ədəbiyyatında yeni söz yaradıcılığı iki mədəniyyətin – kelt və anqlo-sakson tayfalarının birgə yaşayış dünyasında çulğalaşması, yaxud qarşılıqlı təsiri sonralar ingilis ədəbiyyatı kimi tanınan dünyanın məşhur ədəbiyyatına çevrilməsinə müəyyən zəmin yaratmışdır” [73]. Bu baxımdan zəngin mifoloji simvollar dünyası olan kelt ədəbi ənənəsini tədqiqatdan kənarda saxlaya bilmərik, çünki, yazılı ədəbiyyata qədərki şifahi kelt mirası anqlo-sakson ədəbiyyatı kimi simvollarla zənginliyi dünya miqyaslı qarşılaşdırmalara təkan verir. Yunan və Roma ədəbiyyatından sonra Avropanın ən qədim və ən uzun ömürlü ədəbiyyat ənənəsini təşkil edən kelt bədii dünyagörüşü bu baxımdan maraqlıdır. Digər tərəfdən İrland, Şotland və Uels ədəbiyyatlarının ingilis dilində yazılmağa başladığı dönəmlər fərqlidir və həm də yaxın keçmişdə baş vermiş hadisələrdir.
Belə ümumiləşdirə bilərik ki, ingilis və Azərbaycan ədəbiyyatında təbiət simvollarının intertekstual təhlilinə zəmin yaradacaq metodoloji konteksti simvolik təfəkkürün dünyamiqyaslı hərəkət trayektoriyası müəyyənləşdirir, belə ki, mifdən folklora, folklordan ədəbiyyata keçid mexanizmində simvolların rolu və funksiyası danılmazdır. Çünki, “ədəbiyyat baxımından ... qədim dövr anlayışı tarixin qədimliyi ilə yanaşı, mifoloji mətnlərin və şifahi ədəbiyyatın yaranmağa başladığı ilkin çağları və bu prosesin ardıcıl olaraq davam etdiyi əsrləri özündə birləşdirir” [64, s. 118]. Hər iki ədəbiyyatda mif və folklor çağında, qədim dövr Azərbaycan ədəbiyyatında - “etnosdan Eposa qədərki (ən qədim dövrlərdən VII əsrə qədər)” mərhələdə (İsa Həbibbəyli) və ingilis yazılı ədəbiyyatının yaranmasına qədərki dövrdə (kelt-roman-anqlosakson şifahi ənənəsi) universal dünyagörüş müstəvisində arxetipik simvolları araşdırmaq intertekstual təhlilə zəmin yaradır. Bu məqamda mifin mətn funksionallığı, simvolun özünün intertekstual səciyyəsi və arxetiplərin ortaqlığı intertekstual təhlilin əsası kimi çıxış edir. Yazılı ədəbiyyatın yaranması və inkişafı kontekstində simvolun poetik konsept kimi tədricən formalaşması, bu prosesdə Şərq-Qərb amilinin rolu intertekstual təhlilin diaxron zəminini hazırlayan digər aspektdir və ikinci mərhələdir, bu zaman isə daha çox intertekstuallıq və ənənə anlayışlarının bir-biri ilə kəsişən və kəsişməyən məqamları ön planda olur.

2.1.1. Paqanizm və təbiət kultu: kelt mifoloji dünyagörüşündə simvolların funksiyası

Anqlo-saksonların gəlişindən əvvəl Böyük Britaniya adalarının yerli sakinləri keltlər idi. Keltlər zəngin mifoloji irsə sahib idilər və bu irs müasir irland, şotland, eləcə də ingilis ədəbi-mədəni dünyagörüşündə hələ də yaşamağa davam edir. Adətən keltlər Qaullar, Keltiberlər, Qallekslər, Qalatlar, Britlər, Qaellər və onların kökləri daxil olmaqla müxtəlif regional-tarixi qruplaşmalarla təmsil olunublar. Kelt dünyasında etnik, dil və mədəniyyət arasındakı əlaqə aydın deyil və mübahisəlidir [515]. Keltlər ortaq dildə fərqli ləhcələrdə danışır, regionun müxtəlif ərazilərində yaşayırdılar. İndiki Fransa, Belçika, İsveçrə, İtalyanın şimalında Qalliya olaraq bilinən bölgədə Dəmir çağından Roma Respublikası dönəminə qədər yaşayan kelt mənşəli xalqlara qallar və qalyalılar (gauls) deyilirdi [394]. Keltlər öz irslərini qədim Roma şəhəri Qaulla (Qalul, Qalliya) əlaqələndirirlər və buradan kontinental Avropaya, xüsusən İrlandiya, Şotlandiya, İngiltərə və Qərbi Avropadakı digər yerlərə yaymışdılar. Britaniya adalarının dini inancları və dilləri ilə qalları xatırladan sakinlərini britanlar və ya brittilər, şotland keltlərini kalidonlar adlandırırdılar, yalnızca XVIII əsrdə romantizmin təsiri ilə Avropada qədim xaqların mədəniyyətinə ciddi maraqdan sonra bu qədim sakinləri keltlər adlandırmağa başladılar. Şimal-qərbi Avropanın Atlantik sahillərində Keltlər etnonimi irlandlar, qalyalılar, şotlandlar, Men adası sakinləri, Kornuellər, Breton etnoslarını əhatə edir [227, s. 23]. Bugün Kelt adı bu yerləri birləşdirən milli və ya coğrafi kimlik qavramıdır. 
Coğrafi müxtəliflik və genişlik Kelt xalqlarının vahid mərkəzi dövlət halında birləşməsinə mane olmuşdu. Kelt fərdləri rahiblər, döyüşçü zadəganlar və adi insanlar olmaqla müxtəlif sinfi çevrələrə mənsub idilər və bir çox fərqli sosial qruplara bölünürdülər. Keltlərin müəyyən qismi bir başçının rəhbərlik etdiyi kiçik ailə klanına, başqa qismi hər hansı kralın və ya aristokrat sinfin rəhbərlik etdiyi daha böyük cəmiyyətlərə mənsub idilər. Bəziləri isə savaşlarla həyatlarını təmin edən səyyar döyüşçü dəstələrində birləşirdilər. Tamamilə qanunauyğundur ki, kelt miflərində məhz tanrılar və tanrıçalar, krallar və kraliçalar, əzəmətli döyüşçülər, cəsur qəhrəmanlar və macərapərəstlərin hekayələri yer alır. “Mifologiya keçmişdəki insanların, mədəniyyətlərin və sivilizasiyaların sirlərini açmağa kömək edən bir açardır. Hətta həmin dünyaların sakinləri çoxdan yox olduqdan sonra belə, hekayələrini oxuyaraq onlar haqqında nələrsə öyrənə bilərik” [461, s. VII]. 
Bardların, druidlərin və filidlərin bu sehrli, fövqəltəbii təhkiyələrində oxucu eyni zamanda sadə əkinçilərlə və çobanlarla da rastlaşır. Bu mifik hekayələr yer üzünü, onun canlılarını və təbiət möcüzələrini canlandıran bir mədəniyyətin rəsmini yaradır. Kelt mifinin tanrıları və tanrıçaları Günəşi, ulduzları, odu, suyu, havanı, torpağı, heyvanları və fani aləmdən kənarda olan ruh dünyasını simvollaşdırır [461, s. VII].
Kelt xalqlarının mədəniyyəti əkinçilik və çobanlıq üzərində qurulmuşdu. Təbiət mühüm qida və qazanc mənbəyi idi. Kelt etnik ənənəsində təbiətlə harmoniya çox güclü olub, bu ənənə özünü müasir dövrdə də yaşadır, belə ki, Britaniya sakinlərinin modern paqan inanclarında - neopaqanizmdə müəyyən dərəcədə mühafizə olunur. Modern paqanizm və ya neopaqanizmin tarixi təcrübə və müasirliyin sintezindən törədiyini, xristianlıq öncəsi folklor və etnoqrafik mənbələrdən təsirləndiyi məlumdur [347]. Adətən paqanizmi üç mərhələyə bölürlər: paleo-paqanizm (Təktanrılı dinlərdən əvvəl, paleolit toplumlardan Roma dövrünə qədər yaşayan çox tanrılı və Təbiət əsaslı inanclar); mezo-paqanizm (Renesansdan XIX əsrə qədər davam edən, əski inancları yenidən canlandıran dünyagörüş sistemi, Gül-xaç, Massonluq, Qızıl Şəfəq və s. kimi ezoterik və romantik səciyyə daşıyır); neo-paqanizm (XX əsrin ikinci yarısında əski inanclara dayanaraq ortaya çıxan Təbiət-Tanrıça, bəzən də dualist - kişi və qadın tanrılar kultuna söykənən marjinal hərəkət) [140, s. 20-21]. Bütpərəst ilahiyyatın ümumi elementləri – çoxtanrıçılıq, animizm və panteizm neopaqanizm üçün də xarakterikdir. 
Xristianlığı qəbul edənə qədər paqanizm kelt dini dünyagörüşü üçün əsas idi, çoxtanrıçılıq, tanrı və tanrıçalar panteonu təbii dünyanın fərqli yönləri – göy, günəş, çaylar, dağlar və s. ilə bağlıydı. Fani dünya ilə tanrılar aləmi arasındakı bağlantı druidlər (ruhani sehrbazlar) tərəfindən gerçəkləşdirilirdi. Paqanizm təbiət ilə harmoniya prinsipinə əsaslanırdı, insanın ətrafında gördüyü hər şeyin “sakrallığına” inancı paqan dünyagörüşün əsasını təşkil edirdi. Bu sakrallıq ilahiliyin, tanrısallığın təzahürü idi. “Paqan təbiət ilə uzlaşaraq əldə etdiyi bu müqəddəsliyi - kainatın yaradıcı gücünü müxtəlif simvollarla ifadə etməyə çalışırdı, əslində tanrı və tanrıçalar bu gücün fərqli yönlərinin simvolları idi” [140, s. 18].
Politeizm, ilahi varlıqların çoxluğuna inam, təbiəti teofoniya - ilahiliyin təzahürü kimi görmək və ilahi başlanğıcın qadın prinsipini qəbul etmək paqanizmin əsas xüsusiyyətləridir [434, s. 2]. Kelt tanrıları iki kateqoriyaya bölünür: ümumi tanrılar və yerli tanrılar. "Ümumi tanrılar" Keltlər tərəfindən böyük bölgələrdə tanınırdı, bunlar qoruyucu, şəfaverici, şans və şərəflə bağlı tanrı və tanrıçalardır. Keltlərin təbiətə ibadətini təcəssüm etdirən "yerli tanrılar" isə dağlar, ağaclar və ya çaylar kimi təbii landşaftların ruhları idi və buna görə də yalnız ətraf ərazilərdəki yerli əhali tərəfindən tanınırdı [475]. Kelt torpaqları xristianlaşdıqdan sonra, xristian müəlliflər tərəfindən paqan tanrıların bir qismini evhemerizasiya etmək və ya hətta şeytanlaşdırmaq cəhdləri ortaya çıxdı, əksinə, bu tanrıların bir qismi isə kilsənin müqəddəslər siyahısına daxil oldu. Məsələn, Danu nəsli ilahiləşdirilmiş əcdadlar kimi təfsir edilir, xristian yazılarında bəzən "enmiş mələklər", bəzən sadəcə insanlar, bəzən isə demonik qüvvələr kimi bəhs edilir. 
Keltlərin təbiətlə bağlı dünyagörüşü heç bir yerdə dini, ritual və mif aləmindən daha aydın şəkildə təzahür etmir. Keltlərin ritual fəaliyyəti xüsusilə, vəhşi, əl dəyməmiş yerlərlə əlaqəli olduğu görünür: bataqlıqlar, göllər, bulaqlar və ağaclıqlar [402]. Keltlərə görə bütün təbiət hadisələrində alqılanan fövqəltəbii qüvvələr göz ardı edilə bilməz, əksinə sakitləşdirmək, dinləndirilmək və tovlamaq lazım idi. Kelt dini dünyagörüşündə bütün inancların və dini tətbiqlərin əsasını qoyan təbiətin möcüzəvi gücü idi. Ən əhəmiyyətli ilahi güclərdən bəziləri günəş, göy gurultusu, məhsuldarlıq və su ilə bağlıdır. Bunlar pan-Kelt tanrıları sayılır, tədricən göy tanrıları, ana tanrıçalar, su və ağac kultları qəbilə sərhədlərini aşdı, bütün Kelt Avropasına yayıldı. Kelt mifologiyasında hər ağacın, hər dağın, hər qayanın və hər bulağın öz ruhu və ya numeni var [402]. Keltlər üçün çayların, bataqlıqların, göllərin və bulaqların numenləri günəş kimi canlıları həm böyüdə, həm də məhv edə biləcək güclü fövqəltəbii varlıqlar idi. Suya mistik anlam yüklənirdi: göydən düşür və torpağı gübrələyir; qaynaqları yeraltında, dərinliklərdədir, bəzən isti olur, müalicəvi mineral xüsusiyyətlərə malikdir; çaylar hərəkət edir, bataqlıqlar şıltaq, zahirən zərərsiz, lakin xəyanətkardır. Bütün bu su qüvvələrinə hörmət, ehtiram edilir, qurbanlar verilirdi. Roma öncəsi və Roma-Keltik Avropada göydə hərəkət edən günəş ilahi gücün antropomorfik təzahürü idi. Günəşin ruhu həyatı yaratmağa və məhv etməyə qadirdir: yerdəki məhsulu yetişdirə və ya yox edə bilərdi, günəşin istisi şəfa və bərpanın təşviqçisi idi, hətta yeraltı dünyanın qaranlıq yerlərini işıqlandıra bilərdi.
Erkən orta əsrlərdə kelt mədəniyyətinin əsas mərkəzi İrlandiya idi [275, s. 17]. Bugün məlum olan kelt mifoloji külliyatının əsas hissəsi VII-XII əsrlər arasında İrlandiya yazılı mətnlərində günümüzə gəlib çatmışdır. İrland saqaları kelt mifik dünyagörüşünü özündə əks etdirən əsas qaynaqlardır. Xristianlıq öncəsi druidlər (kelt rahib sinfi) daha fəal idilər, xristianlığın qəbulundan sonra druidlərin mövqeyini filidlər tutmağa başlayır. İrland söyləyiciləri – filidlər druidlərə bənzər bir mövqeyə sahibdirlər, mahnı və hekayə formalarında əcdad, davranış qanun və qaydaları kimi mövzularla bağlı önəmli şifahi bilginin qoruyucuları və ötürücüləri idilər, İrlandiya xristianlaşdıqdan sonra druidlərin mənəvi öndərlik funksiyasını davam etdirmişdilər. İngilis hegemoniyasının artan gücü XVIII–XIX əsrlərdə filid ənənəsinin tamamilə itməsinə səbəb olmuşdu. 
İrlandiyada təxminən IV əsrdən xrsitianlığın yayılması başlamışdır, xristianlıq özü ilə bərabər yazını gətirmişdi. Dini monastrlar skriptoriyalar kimi fəaliyyət göstərirdi. Belə məlumat var ki, VI-IX əsrlərdə təxminən 100-ə qədər skriptoriya var idi [305]. Bugün İrlandiyanın mifoloji külliyyatını 150-yə qədər yazılı mətn təşkil edir, bu hekayələr XII-XIV əsrlər arasında yazılmış on əlyazmada (buzov və ya qoyun dərisindən düzəldilmiş perqamentlər üzərində yazılmış monastr kodeksləri) toplanmışdır [227, s. 67]. “Boz inəyin kitabı” (“Lebor na hUidre”) [451], “Leinster Kitabı” (“Lebor Laignech”) [352], “Lekanın Sarı kitabı” (“Leabhar Buidhe Lecain”) [431], “Lekanın (Böyük) kitabı” (“Leabhar (Mór) Leacáin”) [548] və s. geniş kontenti ilə bu kodekslərdəndir. 
Kelt mifoloji ənənəsi həm də vallis dilində yazılmış (Uels ədəbiyyatında) epik mətnlərdə, xüsusilə “Mabinoqion”da da mühafizə edilmişdir, bu tərkibində “dörd budaq”ın – “Puyll, Dived hakimi”, “Branven, Lliranın qızı”, “Manavidan, Lliranın oğlu”, “Mat, Matonvinin oğlu”; üç cəngavərlik romanının – “Peredir, Evrauqun oğlu”, “Oveyn, və ya Fəvvarənin xanımı”, “Qereynt və Enid”; sərbəst nağılların – “Llid və Llevelis”, “Maksenin yuxusu”, “Kilxux və Olven”, “Ronabuinin yuxusu” mətnlərinin yer aldığı geniş epik kompleksdir [550].
Ümumiyyətlə, irland (kelt) mifologiyasında dörd dönəmi (və ya silsiləsni) fərqləndirirlər; Olster, Fenian, mifoloji və tarixi (və ya Krallar) dönəmləri ayırd edirlər [227]. Bəzi alimlərə görə bu silsilə üçdür, Olster silsiləsi (mərkəzində baş qəhrəmanı Olsterli Kuxulin və Konnaxtlı Medb olan “Kuxulin mal-qarsının (öküzünün) oğurlanması” (“Táin Bó Cualnge”) saqası dayanan Olster və Konnaxt arasındakı savaşla bağlı silsilə ), mifoloji və Fenian silsilələri [287].
Olster silsiləsi Ulad xalqının qəhrəmanlıqlarını əks etdirən 80-dən çox mətndən ibarətdir, əksəriyyəti Kuxulinin (və ya Kuxulayn) həyatı və saysız-hesabsız döyüşləri, savaşları ilə bağlıdır. Aristokratik mədəniyyətin əsas hissəsini təşkil edən saqalar filidlər tərəfindən düzüb qoşulur, söylənilirdi. Saqalar iki əlamətə görə təsnif edilir – süjetin motivinə görə (Oğurluq, İltifat, Səyahət, Dağıtma) və iyerarxik prinsipə görə: müstəqil saqalar (prim-scela) və əsas saqaların bu və digər epizodlarından törəmə saqalar (pem-scela) [285, s. 492]. Fenian (Finqal) silsiləsi (bəzən Ossian silsiləsi də adlanır) irlandların başqa bir qəhrəmanı Finn Makkulun (irlandca, Fionn mac Cumhaill, ingiliscə Finn McCool) igidlikləri ilə bağlı rəvayətlərdən ibarətdir. Mifoloji silsilə kimi təsnif edilən üçüncü dönəm irland mifləri biraz fərqli səciyyə daşıyır. Xristianlıqdan əvvəl İrlandiyada tanrı və tanrıçaların mifoloji külliyatını təşkil edən hekayələrin bir çoxunda, adətən gizlicə mövcuddur. Miflərin şərhində hermenevtik bir nəzəriyyə olan antropoteizm və ya evhemerizm mövqeyindən yanaşdıqda üzə çıxır. Belə ki, bu nəzəriyyənin rasional doktrinasına görə, mifologiya və din ölmüş və yaşayan “nəhəng şəxsiyyətlər” kultu ilə bağlıdır, tarixin sakrallaşdırmasının nəticəsidir. Tanrılar və mifoloji personajlar real şəxsiyyətlərin fantastik transformasiyası, mif isə təhrif olunmuş tarixi hekayələrdir. İrland mifləri içərisində xüsusilə, “Leynster kitabı”ında yer alan “İstilalar kitabı” (irland. “Lebor Gabala Erenn”, ing. “The book of invisions”) adlı mətn müxtəlif hekayə və şeirlərin kolleksiyası olub, bəzən psevdo-tarixi mətn kimi qəbul edilir. Belə ki, kitabın niyyəti mifik hekayələrdən, İncil qaynaqlarından, ozan şeirlərindən və məqsədəuyğun şəkildə bütün mənbələrdən istifadə etməklə, İrland xalqının tarixinin xronoloji ardıcıllığını tərtib etməkdir. Kitabda İrlandiya ilk beşi ilahi və yarı-ilahi varlıqlar olan öndərlərin adıyla bağlanan altı istiladan bəhs olunur və irland-xristian ənənələrinin sintezinə əsaslanır. Bu altı istila xristianlığın “Dünyanın altı çağı” konsepsiyası örnəyində ortaya çıxmışdır [519, s. 3]. 
Kesair və ya Kessair (Cesair, Cessair) - İrlandiyada ilk köçərilər dalğasının qadın lideri, Nuh oğlu Bitin qızıdır. Daşqından qırx gün əvvəl adaya gəlir. Daşqından altı gün əvvəl, Konnaxtda Kul Kesrax olaraq adlandırıldığı iddia edilən bir yerdə ölür, digər yoldaşları isə daşqından xilas ola bilmir. Keltşünas alim Con Keriyə görə, Kesair və onun 50 yoldaşı əfsanəsi, qədim qadınlar yurdu ilə bağlı Kelt mifindən qaynaqlanır [345, s. 38-48]. İkinci istila dalğası isə Partolonla əlaqədardır. “İstilalar kitabı”na görə İrlandiyada Kesair və yoldaşlarının ölümündən sonra uzun müddət heç kim yaşamır, daşqından 300/312 il sonra Partolon və yoldaşları Yunanıstandan (bəzən də “Ölülər diyarı”ndan) buraya gəlir, Partolon nəsil şəcərəsinə görə Nuhun oğlu Yafəsin yeddi oğlundan ikincisi olan Maqoq nəslindən Sru oğlu Seranın oğludur. Partolon Varfolomey adının təhrif olunmuş formasıdır, suyu (daşqını) dayandıran adamın oğlu anlamını verir [346, s. 9].
Partolonun həyat yoldaşı (Delqnat), üç oğlu (Slanqa, Rudreyq və Layqlayn), oğullarının arvadları (Nerba, Çixba və Cerbnad) və min davamçısı vardı. Partolon və bütün xalqı - beş min kişi və dörd min qadın bir həftə ərzində vəba xəstəliyindən ölürlər. Bu nəslin ölümündən 30 il sonra 9 insan (nemedianlar) – Nemed (Nuh nəslindən Aqnomanın oğlu) başda olmaqla 4 kişi və 4 qadın gəlirlər. Nemedianlar (“The Muintir Nemid”) Xəzər dənizindən 44 gəmidə səyahətə çıxırlar, il yarımdan sonra bu gəmilərdən yalnız Nemedin gəmisi İrlandiyaya gəlib çatır. Gəminin göyərtəsində arvadı Maxa, dörd oğlu (Starn, Larbonel, Annind və Ferqus) və onların arvadları və uşaqları vardı [480, s. 318]. Nemedlər İrlandiyada fomorlarla (təbiətin ölümcül və dağıdıcı güclərini təmsil edən, xaos, qaranlıq, ölüm, yanğın və quraqlığın təcəssümü olan şəkilsiz divlər, gigantlar, ilahi qüvvələr) savaşırlar [455, s. 80, 89, 91]. İrlandiyaya gəldikdən doqquz il sonra, Nemed üç min adamı ilə birlikdə vəba xəstəliyindən ölür. Qalan Muintir Nemid, sahildəki bir adada fomorlar tərəfindən əzilməyə və sıxışdırılmağa davam edir. Hər Samhayn bayramında Nemedianlar uşaqlarının üçdə ikisini, qarğıdalı və süd ehtiyatlarını fomorlara verməli idilər. Bu xərac əhvalatı “qaranlıq və yanğın güclərinin yüksəldiyi bir vaxtda, qışın əvvəlində qurbanvermə ayinin müəyyən bir qalıntısı” ola bilər [455, s. 80]. Fomorlarla savaşda tədricən bütün Nemedianlar ya döyüşlərdə öldürülür, ya da dəniz tərəfindən udulur. Otuz nəfərdən ibarət bir dəstə gəmi ilə qaçmağa nail olur [480, s. 318]. Sağ qalanlardan bəziləri "dünyanın şimalına" yollanır və “Danu ilahəsinin nəsli”nə (“Tuatha Dé Danann”) çevrilir, bəziləri İngiltərəyə gedir və bütün britaniyalıların atası olur, bəziləri isə cənuba Yunanıstana gedir və “Fir Bolq” kimi davam edirlər. Ada “Fir Bolq”un gəlişinə qədər, nemedianlardan sonra 200 il boş qalır. Fir Bolq adaya bir müddət hakim olduqdan və adanı əyalətlərə böldükdən sonra “Tuatha De Danann”, yəni “Danu nəsli” tərəfindən məğlub edilirlər [346, s. 1-4]. “Danu ilahəsinin nəsli” İrlandiyaya gəlməzdən əvvəl qaldıqları Şimal adalarında druidlərin sənətkarlıqlarını, elmlərini və gizli müdrikliyini öyrənirlər və doğma yurdlarından özləri ilə birlikdə dörd sehrli əşya gətirirlər. Danu nəslinin – irland paqan tanrılarının gətirdiyi əşyalardan biri, Murias şəhərinə verilmiş bərəkət və bolluq simvolu, içinə qoyulan qidaların tükənmədiyi, qazandakı sudan içənlərin sonsuz müdrikliyə nail olduqları “Daqdanın qazanı”dır (xristianlıqda “Müqəddəs kasa” hekayəsinin qaynağıdır). Qorias şəhərində göndərilmiş “Luqun nizəsi” düşmən ordularına qarşı fırladıldığında bütün düşmənləri yox etmədən yerə düşməyən sehrə sahibdir (İsanın Çarmıxa çəkilməsində böyrünə sancılan “Tale nizə”si hekayəsinin törədicisidir), Findias şəhərinə göndərilmiş, kimsənin zərbəsindən yayına bilmədiyi “Nuadanın qılıncı” kral Arturun məşhur qılıncı “Eskalibur”la qohumdur. Dördüncü artefakt isə Fal daşıdır. Falias şəhərinə göndərilmiş bu daş əfsanələrə görə İrlandiya taxtına layiq insan ona toxunduqda fəryad edər [153].
Danu nəslinin ənənəvi rəqibləri, təbiətin zərərli və ya dağıdıcı güclərini təmsil edən fomorlar idi [578, s. 74]. Danu nəslinin hər bir üzvünün müəyyən bir həyat və ya təbiət əlaməti daşıyan birlikləri var. Baş tanrı kimi görünən Daqda, Morriqan, Luq, Nuada, Enqus, Briqid, dəniz tanrısı Manannan, şəfa tanrısı Dian Kext, metalişi və dəmirçilik tanrısı, həmçinin "üç sənətkarlıq tanrısı"ndan (Qoibniu, Credne və Luxta) biri Qoibniu Danu nəslinin nümayəndələri idi [458, s. 90]. Danu nəslindən Uzunqollu Luq (Luqnasad bayramının qaynağıdır) həm babası, həm də fomorların başçısı Şeytan gözlü Balor və ögey qardaşı hiyləgar və qorxaq Bresə qarşı savaşlar aparır. Luq sapand istifadə edərək Balorun tək gözünə daş atıb bu savaşı qazanır. Daş Balorun beyninin içinə girir, onu və arxasındakı bütün fomorları öldürür [227, s. 96].. Balor yandırıcı günəşin təcəssümü kimi təfsir edilir, Uels Ysbaddaden və Yunan siklopları kimi digər mifologiyalardakı fiqurlara bənzədilir ki, bu baxımdan oğuz mifologiyasından Təpəgözlə də paralellik təşkil edir.
Daithi Ohogain (1949-2011) Baloru günəşin məhsul çatışmazlığı və quraqlığa səbəb olacaq qızmar istisi kimi zərərli tərəflərini təcəssüm etdirdiyini bildirir [479, s. 43-45; 481, s. 139-140], qeyd edir ki, Balor obrazı Tunc çağı Kelt günəş tanrısının Yunan siklopları ilə qarışması nəticəsində ortaya çıxıb. Luqun Baloru öldürməsi məsələsini adətən Luqnasad festivalı ilə əlaqələndirirlər, bir məhsul mifi olduğuna inanırlar [459, s. 416]. Saqalarda Finn Makkulun Qoll ("bir gözlü" mənasını verən), Aed ("atəş" mənasını verən) və Aillen (yandırıcı) adlı fiqurlarla qarşıdurması da Luqun Balor ilə münaqişəsindən qaynaqlanır [479, s. 10-11].
İrlandiyanın psevdo-tarixinə görə, sonuncu mifik nəsil - Milin nəsli, Milesianlar (“Mil Espaine” və ya qoydellər) İspaniyadan gəlmişdilər. Burada bir sıra savaşlar gerçəkləşdirdikdən sonra ölkəni işğal edirlər. Əfsanələrdə Danu nəsli ölkəni modern irlandların ataları olan Milesianlara uduzduqdan sonra İrlandiyanın ümumi mənzərəsində sərpilmiş “sidhe” deyilən torpaq təpəcikləri içərisində yaşamağa davam edir, yeraltına enirlər və kelt mifologiyasına inansaq, hələ də ordadırlar [227, s. 96]. Beləliklə, Danu nəsli tədricən “sid”lərə (“Aos Si”) və ya sonrakı folklorun "pəriləri"nə çevrilmişdilər [466, s. 167; 454, s. 49]. 
İrland mifologiyasının son silsiləsi isə krallarla bağlıdır, qəhrəmanlıq baxımından Olster silsiləsindən daha zəif, Fenian dönəmindən daha az romantik, mifoloji dönəmdən daha az sehrli hekayələr yer alır. Çox vaxt mifoloji – tarixi məzmun daşıyan mətnlərlə, daha çox Kral Arturla bağlı rəvayətlərlə təmsil olunur. Arturla bağlı əfsanələr Britaniyanın milli mifologiyasının mühüm hissəsini təşkil edir. Kral Arturun real tarixi şəxsə, çox güman ki, eramızın 400-cü illərinin sonlarında bir Kelt sərkərdəsinə əsaslanır. Lakin tarix bu hekayələrdə mifə məğlub olmuş, xüsusilə Kelt mifologiyasının orta əsrlərin romans ənənələri ilə sintezi nəticəsində tarixilikdən çox uzaqlaşmışdır. Bu rəvayətlərdə əsasən sehrli qılınc Excalibur, Dəyirmi Masa cəngavərləri və “İsanın son şam yeməyi” zamanı içdiyi stəkan olan “Müqəddəs Qədəh” kimi məşhur elementləri özündə ehtiva edir, Arturun Kamelot saray-qəsri xoşbəxt xalqına rəhbərlik edən ədalətli və müdrik bir padşahın qurduğu mükəmməl cəmiyyət modelini əks etdirir.
Uels və İrlandiya mifoloji ənənələrini müqayisə edəndə ortaya bir fərq çıxır, bu da bütpərəstliyin – paqanizmin ölçüsü və rolu ilə bağlıdır. İrland miflərinin rahiblər tərəfindən yazıya alınmasına baxmayaraq, bəzi cüzi istisnaları çıxmaq şərti ilə, tanrı və tanrıçalar haqqında mifoloji istinadlar və əfsanələr olduğu kimi qalır, bu mətnlər tamamilə bütpərəst, çoxtanrılı bir dini sistemi təmsil edir. Paqan tanrıları Uels mifoloji ənənəsində hiss olunsa da, onların səsi bu mətnlərdə xeyli dərəcədə “qısdırılmış” vəziyyətdədir [287, s. 90]. Bu mətnlərdə sürəkli şəkildə Tanrının təkliyi vurğulanır. Məsələn, "Kilxuh və Olven" adlı mətndə sehrli qaban Turh Truithin, etdiyi vəhşiliklərə görə onu insan cildini həmişəlik soyunduraraq vəhşi bir şəklə salan Tanrı cəzasından bəhs edir. Müqəddəs Bran, Puyll, Prideri, Lleu Llau Qifes, Rhiannon, Branven kimi uelsli qəhrəmanlar tanrı kimi, lakin bir növ "yüngül" versiyada təmsil olunurlar [287, s. 90]. Buna görə də, Uelsin “Mabinqion”una daxil olan müxtəlif məzmunlu hekayələrin mifoloji pərdəarxası irland ənənəsinə həm oxşayır, həm fərqlənir. Bu iki ənənədə istifadə olunan adların bəziləri, eyni kökləri bölüşür - Uels tanrıları və tanrıçaları Ludd və Dön İrlandiyalı Luq və Danu ilə əlaqəsi olsa da, tanrıların insan şəklində təsviri baxımından fərqlənir [227, s. 104]. Kelt dünyasını təmsil edən Şotland, Men adası, Kornuel və Britani sakinlərinin mifoloji irsi təbiət kultu və mifik simvollar baxımından, irland saqaları qədər geniş və hərtərəfli deyil, əsasən şifahi şəkildə yaşayan kelt keçmiş mirası ilə müxtəlif əlaqələr quran nağıllar, əfsanələr şəklindədir. 
Bütün mifologiyalar kosmoqoniya ilə başlayıb, esxatologiya ilə bitir [304, s. 147]. Kelt paqan inanclarında etioloji, kosmoqonik və esxatoloji miflər fərqli, amma biraz zəif səciyyə daşıyır. Germenlərdən fərqli olaraq, keltlərin kosmoqonik mifləri yazıya köçürülməmişdi (çox güman ki, xrsitianlığın təsiri ilə), buna görə də bugünə gəlib çatmayıb. Lakin Roma şairi Lukanın əsərlərinə və şərhçilərinə istinadən Qall ilahi triadası - Ezus, Taranis və Teutat adlı tanrıların kosmoqonik məzmunlu miflərlə əlaqəli olduğu ehtimal olunur. Belə ki, Lukan bu tanrılara qurbanvermə mərasimindən bəhs edir: Ezus ağacdan asılmış qurbanları, Taranis (ildırım tanrısı) hörmə səbətdə yandırılmış qurbanları, Teutat (nəslin himayədarı) isə su çəlləyində boğulmuş qurbanları qəbul edir. Bəzi ikonoqrafik təsvirlərdə ağac yanında, saqqallı və ya saqqalsız, əlində oraq ya da balta təsvir olunan Ezusa rast gəlinir. “Qayıqçılar sütunu” adlı qədim abidədə ağacla yanaşı bir buğa (“Tarvos Trigaranus”) təsvirinə də rast gəlinir ki, bu buğanın üstündə üç durna var. Bu ilahi varlıq - buğa ağacın altında dayanır və bitişik löhvədə Tanrı Esus əlində balta ilə bu ağacı kəsir. Bəzi mənbələrə görə, Ezus əlindəki balta ilə bu buğanı kəsir, buğanın bədənindən dünya yaradılır, nizam qurulur [351]. Bu fikrin tərəfdarları keltlərin ağaca olan hörmətini və ibadətini əsas götürürlər, ağac və Ezusun əlaqəsini irland druidlərinin öksəotuna ibadət ayini ilə bağlayırlar. Kelt mifologiyasında da ağac həyat simvoludur-alma ağacları O biri Dünya ilə, Myrddin, Manannan və Avalonla əlaqələndirilir. Ağac bir “axis mundi”dir, skandinavların İqdrasili ilə eyni rola malikdir. Üç durna isə üç formada və ya görünüşdə görünən, bir tanrı olaraq ibadət edilən üç tanrı inancı ilə bağlıdır. Karl Qustav Yunqa görə tanrı üçlüyü fikri primitiv səviyyədə çox erkən ortaya çıxıb. Antik və Şərq dinlərindəki arxaik üçlüklərin sayı hədsiz dərəcədə çoxdur və qeyd edir ki, üçlüyün qurulması din tarixində böyük ehtimalla Xristian üçlüyünün əsasını təşkil edən bir arxetipdir [437]. Üç durna Uels mifində Priderinin anası, tanrıça Maxa və Epona ilə eyniləşdirilə bilən Riannonun üç quşu ilə səsləşir. Uels Mabinogi mətnlərində rast gəlinən bu sehrli quşların - “Adar Rhiannon”un (“Riannon quşları”) [368, s. 32] nəğməsi “Ölüləri oyandıra bilən və yaşayanları yatızdıran” gücə malik idi. Ayrıca irland miflərində döyüş meydanında qarğa (bəzən də, quzğun, ilanbalığı, inək ) cildində görünən üç bacı - Morriqan, Maxa (tez -tez Riannon ilə bərabər tutulur) və Badb triadası da bu üç durna ilə səsləşir. Konnaxt və Olster arasında müharibələrə səbəb olan, Morriqanı Kuxulinə düşmən edən məşhur boz Kuxulin öküzü, müharibəni dayandıran və İrlandiyada nizamı bərpa edən ağ bir öküzün ölümü və s. ökuz (buğa) kultuna diqqəti cəlb edir. Maraqlıdır ki, öküzün öldürülməsini travaktoniya ilə - mitraizmdə Mitra tərəfindən öküzün kəsilməsinin müqəddəs bir akt olması fikri ilə bağlayırlar. Eyni yaradılış mifinin kelt versiyası hesab edirlər, keltlər və farsların (əslində Mitranın hinduizmdə xüsusi rolu və mövqeyi var – Ə.G.) eyni qaynaqdan – Hind-Avropa soyundan gəlməsi bu fərziyyənin əsas səbəbidir və fikri irəli sürənlərə görə məntiqsiz deyil [539]. Nord mifologiyasında İmirin südü ilə böyüdüyü Audhumla, Qinnunqaqapın duzlu buz bloklarını yalayaraq ilk insan Buriyi yaradır. Burinin ardıcılları - Odin, Vili və Ve tərəfindən öldürülən İmirin qanında bütün nəhənglər (Birqelmirdən və tanrılardan başqa) hər şey boğulur, bu tufandan sonra dünya yenidən yaradılır.
M.Eliade qeyd edir ki, ənənəvi cəmiyyətlərdə adətən yaşam ərazisi və onu əhatə edən naməlum, qeyri-müəyyən ərazi arasında hər zaman bir qarşıdurma xarakterikdir. Birincisi “dünya”dır, “kosmosdur”, ikincisi isə “Xaos” [307, s. 27-28]. Tədqiqatçılar, xüsusilə Darbua de Jubenvill bildirir ki, irland miflərinin “mifoloji” adlanan silsiləsi tanrıların, insanların və dünyanın mənşəyi ilə bağlıdır” [304, s. 149]. M.Van Xamelə görə daşqından sonra gələn Partolon isə bitkilər aləminin himayədarı olan tanrıdır [304, s. 152]. Çox vaxt Partolonu Levi-Bryulun təbirincə “dema” kimi qəbul edirlər. Partalon bir “dema”dır – hər şeyin mənşəyi ondan başlayır, hər şey ondan asılıdır və hər şeyin yaradıcısı odur” [304, s. 152]. Tanrı-yaradıcı və ya mifik əcdad kimi o, xaosdan dünyanı törədir, gölləri, çayları, düzənlikləri yaradır. İqtisadiyyatın və tərəqqinin əsaslarını qoyur, xam torpaqları becərilməsi, balıqçılıq, əkinçilik, heyvandarlıq və s. onun adı ilə bağlıdır. Partolondan sonra adaya gələn Nemedlər kosmoqonik fəaliyyətə davam edirlər, Partolonun yaratdığı dörd düzənliyə on iki düzənlik əlavə olunur. Fir Bolq nəsli İrlandiyanı beş vilayətə bölürlər, onların gəlişi ilə aqrar sivilizasiya mərhələsi bitir, hərbi aristokratiyanın nizamlanması başlayır, nizələr kelt mifologiyasında görünürlər. Fir Bolqdan sonra gələn Danunun nəsli isə, əvvəlkilərdən fərqli olaraq gəmilərlə deyil, buludlarla uçub gəlmişdilər. J.Dyumezilin üç iyerarxik funksiya konsepsiyasına görə, İrland mifik tarixöncəsini belə təsnif edirlər: Partalonlar və Nemedlər aqrar mədəniyyətin qurucuları idilər, Dyumezilin “məhsuldarlıq” qavramını simvolizə edirlər, Fir Bolq “fiziki gücü”, Tuata de Dannan (Danunun nəsli) isə “sakral”olanı (magik və dini bacarıqları, müdrikliyi) təmsil edirlər [293, s. 33]. Bütün bu nəsillərlə döyüşən fomorlar isə Xaosu təmsil edirlər, kelt miflərində təkgözlü, təkqollu və təkayaqlı təmsil olunan fomorlar demonik səciyyə daşıyır, kosmik nizama münasibətdə antaqonist mövqedədirlər. Çünki, “hər hansı kosmoqoniya hadisəsinin başlanğıc məqamı xaos sayılır. Kosmoqoniyalarda xaos aləmi heç nəyin olmadığı bir boşluq, yoxluq, qaranlıq dolu heçlik olmaqdan başlamış xtonik varlıqlardan, ya da yer üzünün başdan-ayağa sulardan ibarət olmağına qədər ən müxtəlif şəkillərdə təsvir olunmuşdur” [22, s. 30]. Kainatda yaradılış və tənəzzülün əbədiliyi və daimiliyi kelt mifologiyasının əsas elementlərindən biridir. Partolon, Nemed və s. nəsil yaradıcıdırlar, sivilizasiyanın ilkin etaplarını yaradırlar, Xaosu Kosmosa çevirirlər, lakin hər dəfə bu proses məhvlə nəticələnir. Epidemiyalar, fəlakətlər, köləlik və s. nəticəsində dünyanın nizami pozulur, kosmos yenidən xaosa dönüşür, hər yeni gələn nəsil təzədən nizamı yaratmağa çalışır. 

2.1.2. Anqlo-sakson şifahi ədəbiyyatında təbiətin simvolik dərki: german mifoloji ənənəsi

Qədim dövrlərdə Reyn çayı və indiki Litva arasındakı şimali Avropanın tarixi ərazilərində romalıların germanlar adlandırdığı xalqlar məskunlaşmışdı. Romalıların Germaniya adlandırdıqları bölgə qərbdən şərqə Visla və Reyn çayları arasında, şimaldan cənuba Skandinaviyadan yuxarı Dunaya qədər uzanırdı. Müasir cənubi Skandinaviya və şimal Almaniya sərhədləri daxilində və e.ə. VI-I əsrlər arasında mövcud olmuş, Roma öncəsi Dəmir çağı sivilizasiyasiyanı təmsil edən Yastorf mədəniyyətini [460, s. 321] yaratmışdılar. Bu mədəniyyət, cənubdakı Halstatt mədəniyyətinin də təsiri ilə Skandinav Tunc çağı sivilizasiyasının əsasında formalaşmışdır. Qədim yunan mənbələrində german tayfalarının Şimal Dənizi sahilində yaşayan böyük bir qrupu inqevonlar kimi təqdim edilir. Bu qrupa frizlər, saksonlar, anqllar və yutlar daxildir. 
German mifologiyası dedikdə, bugün Skandinav (Nors) mifologiyası, Anqlo-sakson mifologiyası, Qitə German mifologiyası daxil olmaqla german xalqlarına məxsus mifoloji kompleks sistem nəzərdə tutulur [566] və bütün bunlar bir-biri ilə sıx şəkildə bağlıdır. Roma tarixçisi Korneli Tasitin (58-117) german qəbilələri ilə bağlı mətnində germanların ulu əcdadı Tuistodan bəhs olunur. Tuisto Yerin oğludur, Mannus adlı ilk insanın atasıdır, onun da öz növbəsində üç oğlu var, bu oğulların hər birinin davamçıları müvafiq olaraq inqaveon, germinon və istaevon qəbilələrinin əsasını qoyur [434, 112-113].
Qədim ingilis dilində olan yazılı ədəbiyyat məhz eramızın V əsrindən etibarən keltlərə hücum edən və bir müddət sonra Böyük Britaniyanı işğal edən Anqllar, Saksonlar və Yutlardan ibarət German qəbilələrinin dilində yaranan ədəbiyyat idi. İngvaeon qədim ingilis mətnlərində, xüsusilə “Beovulf”da “İngwine” deyə keçir, Hrotqardan "İnqevon lordu” deyə bəhs olunur. Anqlo-saksonlar erkən orta əsrlərdə İngiltərədə yaşayan mədəni toplum idi, mənşəyini inqevonlara borclu olsa da, anqlo-sakson kimliyi birbaşa idxal edilməmişdi, etnogenezisi Britaniyada inkişaf etmişdir. Anqlo-Sakson kimliyinin inkişafı həm öz, həm də yerli Britaniya sakinləri və bir sıra german tayfalarından olan insan qrupları arasındakı qarşılıqlı təsir nəticəsində gerçəkləşmişdi. Britaniyanın Anqlo-sakson məskunlaşması Roma-Britaniya əsaslı mədəniyyətinin tədricən german mədəniyyəti ilə assimilyasiyasına səbəb olmuşdur. Adaya köç etmiş fərqli germandilli xalqlar tədricən birləşərək anqlo-saksonlar olaraq ortaq bir mədəni kimlik inşa etmişlər. Bu proses V əsrin ortalarından VII əsrin əvvəllərinə qədər davam etmişdir. Yerlilərin əksəriyyəti zaman keçdikcə Anqlo-Sakson mədəniyyətini və dilini mənimsəmiş və assimilyasiya olmuşdurlar. Keltləri Şimala və Qərbə doğru, yenə Kornuel, Uels, İrland və Şotland istiqamətlərinə sürükləyən bu german qəbilələri öz ölkələrindəki şifahi ədəbiyyatı özləri ilə bərabər gətirdikləri üçün bir çox ingilis mətnləri İngiltərəylə deyil, germanların qədim yurdları, yəni qitə Avropası ilə bağlı idi. Bu mətnlərdəki hadisələr çox vaxt Avropada baş verir.
Britaniya Adalarında Vikinqlərin (Şimal germanlarına verilən ad) gəlişi isə erkən orta əsrlərdə - VIII-XI əsrlərdə Skandinaviyadan olan Norsmenlərin Böyük Britaniyaya və İrlandiyaya eləcə də Avropa, Amerika və Asiyanın müxtəlif ərazilərinə məskunlaşmaq, ticarət və ya basqın məqsədli səyahətləri zamanı, yəni “Vikinq çağı”nda baş tutur. Ardınca, qədim skandinav köçəriləri (Normandiyanın adını aldığı norsmenlər) ilə Qərbi Fransanın yerli franklarının və Gallo-romalılarının etnik qarışığından törəmiş Normanların istilası (1066) ilə İngiltərədə mərkəzi və sabit dövlət ənənəsi formalaşır. Eyni zamanda yerli kelt mədəniyyəti ilə gəlmə german mədəniyyətinin bir-biri ilə sintezi nəticəsində heterogen mədəniyyət formalaşır. Britaniya keltlərinin mədəni mirası bütün Avropa keltləri ilə ortaqlıq təşkil edtdiyi kimi, adanın german etno-linqvistik tərkibi də bütöv german kulturoloji sistemi ilə bağlı idi. 
İngilis ədəbiyyatının geniş və əhatəli tarixini yazmış türk alimi Mina Urqanın dövrləşdirmə konsepsiyasına görə ingilis ədəbiyyatı 10 mərhələyə bölünür: Qədim ingilis dili dövründəki şifahi ədəbiyyatın yazılı ədəbiyyata keçməsi ilə birlikdə VII əsrdə başlayan və Norman istilasına (1066) qədər davam edən dönəm; Orta ingiliscə dönəmi, orta əsrlər dövrü: XV əsrə qədər davam edir; İntibah və ya Yelizaveta çağı (1558-1603) daxil olmaqla Commonwealth (Cümhuriyyət) dövrünə – 1642-ci ilə qədər; Commonwealth (Cümhuriyyət) dönəmi – 1642-1660-cı illər; Restavrasiya dönəmi: monarxiyanın restavrasiyası ilə başlayıb XVIII əsrin əvvəlinə qədər davam edən dönəm; Neoklassik çağ – XVIII əsrin başlanğıcından 1770-ci illərə qədər: 1702-1714- cil illər Kraliça Anna çağı olaraq da bilinir, Avqustin dönəmi kimi də tanınır; Pre-romantik çağ - XVIII əsrin son 30 ilini əhatə edən dönəm; Romantik çağ (1798-XIX əsrin ortalarına qədər); Viktoriya çağı (1837-1901); XX əsr ədəbiyyatı və davamı [249]. 
İstər ingilisdilli ədəbiyyat tarixçiliyində, istərsə də qeyri-ingilis dilli ədəbiyyatşünaslıqda ingilis yazılı ədəbiyyatının başlanğıcı məhz VII əsr götürülür ki, bu da indiki ingiliscənin ən qədim versiyası olan ingilis dilində yazılmış ədəbiyyatla bağlıdır. Məsələn, Brokhauz və Efronun ensiklopedik lüğətində də ingilis ədəbiyyatı tarixi üç dövrə a) qədim ingiliscə ədəbiyyatı (450-1066); b) orta ingiliscə ədəbiyyatı (1066-1485; iki mərhələyə ayrılır); c) yeni ingiliscə ədəbiyyat (1485-dən günümüzə qədər, öz növbəsində üç mərhələyə bölünür) bölünür [261] və göründüyü kimi meyar olaraq, ingilis dili əsas götürülür. Adanın anqlo-saksonlardan öncəki, yəni VII ərdən əvvəlki dönəmin mifoloji və folklor ədəbiyyatı adətən kelt ədəbiyyatı, İrland ədəbiyyatı, Şotland ədəbiyyatı, Uels ədəbiyyatına dair tədqiqatlarda qarşımıza çıxır. Yuxarıda da qeyd etdiyimiz kimi, ketlərin mifoloji və folklor irsi müasir ingilis ədəbiyyatının formalaşmasında yaxından iştirak etmişdir. Kelt ənənələrinin anqlo-sakson ədəbiyyatına təsirini Kelt folkloru ilə “Beovulf” arasındakı əlaqələrdə, eləcə də Kelt lirik və gnomik poeziyası ilə qədim ingiliscə elegiyaların oxşar yönlərində tapmaq mümkündür. Anqlo-sakson sekulyar ədəbiyyatının formalaşmasında irland missioner rahiblərinin rolu danılmaz idi. İrland ədəbi ənənələrinin Hiberno-Latın (və ya “Hisperic Latin”) mətnlərini ehtiva edən əlyazmalar vasitəsilə Anqlo-Sakson müəlliflərə ötürülmüş, hər iki tərəf arasında intellektual və mədəni mübadilənin yaranmasına təkan vermişdi [586, s. 33]. Roma imperatorluğunda xristianlığın sabitləşməsi ilə Romalı missioner qruplar əsrlərdir imperiyanın sərhədləri çərçivəsində qalan Böyük Britaniyaya tez-tez getməyə başlayırlar. Xristianlaşdırdığı kelt missionerlər İngiltərədə intensiv şəkildə dini təbliğat aparırdırlar. VI əsrdən sonra Britaniya adalarına yayılmağa başlayan xristianlıq cəmi bir əsr içərisində mənimsənildi. Xeyli sayda monastırlar fəaliyyət göstərməyə başlayır, burada həm xristianlığı, həm də Roma mədəniyyətini yayan mərkəzlərə çevrildi, o zamana qədər şifahi şəkildə atadan oğula, nəsildən nəsilə keçən qədim ingiliscə ədəbiyyatı ilk olaraq bu monastrlarda qeyd edilməyə başladı. Nəticə etibarilə, qədim ingilis ozanlarının bütlərə tapınaraq yazdıqları şeirləri xristianlığı mənimsəyən ozanların öz dini inaclarına görə söyləmiş və monastr rahibləri əlavələr, kiçik dəyişikliklər edərək bunları qələmə almışlar. “Bütə tapınanların yaratdıqları mətnlərdə xristianlığın izlərinə rast gəlindiyi kimi, eləcə də insanların öz qədim inanclarından uzaqlaşa bilməyərək onları xrsitian mətnlərə daşıdıqlarının şahidi oluruq” [249, s. 18-19]. 
VII əsrdə başlayan və Norman istilasına (1066) qədər davam edən dönəmi adətən qədim ingiliscə mərhələsi kimi şərh edirlər, bu dövrdə şifahi ədəbiyyatın yazılı ədəbiyyata keçməsi baş verir. Britaniya ərazisində yazılı mədəniyyət formalaşmağa başlayır, həm kelt, həm german mənşəli şifahi mətnlərin yazılaşdırılması ilə yanaşı, müəllifli mətnlərin ortaya çıxdığı dönəmdir. Bu dövrdə iki ədəbi, daha geniş mənada mədəni plast meydana gəldi. Bir tərəfdən, xristianlıqla birlikdə gətirilən, ümumavropa xarakterli Latın mədəniyyəti, digər tərəfdən də qədim germanların xristianlıqdan əvvəlki mədəniyyətinə əsaslanan xalq poetik ənənəsi. “Birincisi, sadə xalq kütlələri üçün anlaşılmaz olan Latın dilində (buna görə də bu istiqamətdəki ədəbiyyata tez-tez Anqlo-latin deyilir, olduqca şərti bir termindir, çünki ... qədim ingiliscə monastır mühitində geniş istifadə olunurdu), ikincisi isə, yalnız xalq, qədim ingilis dili əsasında inkişaf etmişdir” [283, s. 46-47]. Maraqlı burasındadır ki, bu iki mədəni plast bir-birindən izolyasiya oluna bilmir, tədricən qarışır, nəticədə neofit (yəni, hər hansı dinə yeni ibadət edən) xristianların şüurunda, xristian təsəvvürlər paqan anlayışlara, fikirlərə və görüntülərə bürünmüş, bir-birinə qarışmış və bir-birini tamamlamışdır.
Dönəmin qədim ingiliscə şeirlərini iki qismə ayıranlar var: paqan və xristian şeirlər [249, s. 18]. Xristian mövzulu və əqidəli mətnlər əsasən latınca yazılırdı. Əski ingiliscə şeirləri “gleeman” və “scop” adlanan ozanlar ya özləri qoşurdular, ya da başqalarının qoşduqlarını musiqinin müşayiəti ilə oxuyurdular. Alliterasiya və assonansdan bolca istifadə olunan bu şeirlərdə germanların paqan inancları, eləcə də təzə-təzə mənimsədikləri xristian dünyagörüş öz əksini tapmışdır. “Beovulf” (Anqlların VII əsrdə İngiltərəyə gətirdikləri bu dastan 300 il sonra yazıya köçürülmüşdü), "Vidsit" (143 misralıq bu şeirdə bir “gleeman” getdiyi uzaq ölkələrdən, bu ölkələrin hökmdarlarından, o cümlədən Atilladan bəhs edir, Şeir belə başlayır: "Vidsit danışdı, söz xəzinəsini açıb tökdü"), "The Complaint of Deor" ağısı (“Deorun şikayəti”), "The Seafarer” (“Dəniz səyyahı”), "'The Wanderer" (“Səyyah”), ingilis ədəbiyyatının ilk sevgi şeirləri - 'The Wife's Lament" (“Arvadın ağısı”), 'The Husband's Message" (“Ərin mesajı”), "Wulf and Eadwacer" (“Vulf və Eadvayser”) və 'The Ruin" (“Məhv”) kimi mətnlər qədim ingilis ədəbiyyatının günümüzə çatan nümunələridir. Bu mətnlərdə german paqanizminin, mifoloji dünyagörüşünün açıq, aşkar, bəzən isə gizli izləri özünü göstərməkdədir. 
Beləliklə, “Xalqların böyük köçü” zamanı - IV -V əsrlərdə yaşamış qəhrəmanlar haqqında ənənəvi əfsanələr anqlo-saksonlar tərəfindən qitədən Britaniya adalarına gətirilib. “Qitədə xristian mədəniyyəti tərəfindən tədricən sıxışdırılan qəhrəmanlıq eposu ənənəsi adanın əlverişli təcrid şəraitində çiçəkləndi... əsrlər boyu bütpərəst inancların və fikirlərin demək olar ki, toxunulmaz olaraq qalması da burada əhəmiyyətli rol oynadı” [283, s. 43].
Qədim ingilis şeir mətnlərinin (hamısı təxminən 1000 cilddən ibarət) qalan dörd əlyazması və bir neçə fraqmentə əsasən demək olar ki, VIII-X əsrlər Anglo-Sakson epik ənənəsinin çiçəklənmə dövrü hesab olunur [283, s. 58]. Bugün erkən dövr Anqlo-sakson paqanizminin təcrübələri haqqında doğru və dəqiq məlumatları müəyyənləşdirmək çətindir. Birincisi, kelt mifologiyasında olduğu kimi, müvafiq məlumatları ehtiva edən mətnlərin əksəriyyəti xristianlıqdan əvvəlki inanclara düşmən münasibət bəsləyən və onların təsvirlərini təhrif etmiş ola biləcək xristian müəlliflər tərəfindən yazıya köçürülmüşdür. İkincisi, mifin bərpası müstəvisində anqlo-sakson paqanizminə dair bilgilərin çoxu sonrakı Skandinav və İsland mətnlərindən gəlir, bunların nə dərəcədə doğru olduğuna dair mübahisələr var. Üçüncüsü, paqan Anqlo-Sakson inanclarının öyrənilməsində tez-tez Roma və Yunan mifologiyası ilə tipololoji və kateqoriya müqayisələrinə əsaslanılmışdır ki, bu da qeyri-düzgündür [324, 315-316]. Anqlo-sakson paqanizmi haqqında müasir bilgilər əsasən üç mənbəyə istinadən formalaşır: Bede (673-735) və Aldxelm (639-709) kimi xristian ingilis rahib tarixçilər tərəfindən hazırlanmış latınca mətnlər, yer adları (toponomik dəlillər) və kult təcrübələrini təsdiq edən arxeoloji sübutlar. Anqlo-Saksonların paqan dünyası digər german xalqlarında olduğu kimi döyüşçü və savaşçı tanrıların dünyasıdır. Bu dünyada həm də qəhrəmanlar - şanlı liderlər, qorxmaz və yenilməz cəngavərlər yaşayır, şan-şöhrətləti ölümdən sonra da yaşamağa davam edir və onların həyatı yeni nəsillərə nümunə olurdu [283, s. 44].
XIX əsrin birinci yarısından, Qrimm qardaşlarından başlayaraq, mifoloji irsi və folklor yaddaşını öyrənənlərin ümumi bir fərziyyəsi var ki, bu da “əvvəldən axıra qədər, açıq və ya dolayısı ilə, sırf german, sırf paqan, xristianlığın toxunmadığı hər şey daha orijinal və daha möhtəşəm”olması fikrinə əsaslanır [526, s. 10]. 
Ümumiyyətlə, anqlo-saksonlarda təbiət kultu keltlərdə olduğu kimi təbiətin teofanik dərki ilə bağlı idi. Bulaqlar və quyular, su hövzələri, bataqlıqlar, çaylar, göllər, çuxurlar, yarıqlar, mağaralar, təpələr və təpəciklər, ağaclar, çalılar, tikanlı kollar, ağac kötükləri, dik daşlar, çuxurlu daşlar və s. sakral anlam daşıyırdı və hər birinin öz numeni vardı. Maraqlıdır ki, bugün ingilis dilində bir sıra toponimlər məhz “field” (feld) və “grove” sözlərinin anqlo-sakson tanrılar panteonundan Woden (Odin), Thunor (Tunor) və Tiw (Tiv) adlı tanrıların adlarının birləşməsindən əmələ gəlib [508, s. 25].
Erkən Anqlo-Sakson və Skandinaviya paqan zehniyyətləri arasındakı oxşar cəhətlərdən biri də çayların və göllərin mərkəzi rol oynamasıdır. Qədim ingilis şeirində alliterasiya və assonans kimi üslubi fiqurların aktivliyi ilə yanaşı, “kenning”lərə (metoforik söz birləşmələri) diqqət çəkən Mina Urqan bildirir ki, "battle-lightning" (savaş şimşəyi), qaranlıq yerine "night-helmet" (gecə dəbilqəsi), bədən yerinə "bone-house" (sümük evi), qan yerine "war-sweat" (savaş təri), məzar yerinə "death-house" (ölüm evi), göz yerinə "head-jewels" (başın zinətləri), dəniz yerinə "whale-path" (balina yolu), gəmi yerinə "sea-steed" (dəniz atı) kimi “kenning”lər daha işləkdir. Dənizlə bağlı “kenning”lər daha aktualdır [249]. Ümumiyyətlə, “kenning” adi ismin yerini tutan məcazi mənalı mürəkkəb sözlərdir. İngilis poeziyasının sonrakı dönəmlərində də tez-tez rastlaşılan bir çox kenninqlərin izahı miflərə və ya əfsanələrə əsaslanır. Okeanın “balina yolu” adlandırıldığı “Dəniz səyyahı” şeiri də daxil olmaqla, qədim german, norveç və ingilis poeziyalarında rast gəlinir. “Dəniz səyyahı” [558] şeiri 124 misradan ibarətdir “Ekseter” kitabında qədim ingilis poeziyasının sağ qalmış dörd əlyazmasından biridir. Ruhani və dünyəvi melanxoliyanı əks etdirən qədim ingilis şeirləri ilə eyni qrupda yer alır, elegiya poetik janrı kimi təsnif edilir [558]. Bu kimi şeirlərdə dənizlərlə savaş ön plandadır. G.Sampsonun təbirincə, “qədim ingilis şeirinin üstünə fırtınalarda azğınlaşan buzlu dənizlərdə keçən gecələrin qaranlığı çökmüşdür” [506]. Dənizlə təmas german tayfalarının etnopoetik ənənəsinə sıx şəkildə yansıyır. “IV əsrdən etibarən Reyn çayıyla Yutlandiya yarımadası arasındakı ana yurdlarından və Şimal Dənizi sahillərindən Böyük Britaniya adalarına axın etmişlər, gücünü itirən Roma imparatorluğu bu müstəmləkəçiləri qoruyacaq halda olmadığı üçün oralara yerləşməyə başlayırlar. Yeni yurdları da əski yurdları kimi yağışlı, dumanlı və soyuq idi. Onun üçün təbiətin ancaq qəsvətli və qorxu yanları ingilis şeirinə hakim kəsilir” [249]. Tədqiqatçıların fikrincə, yalnız norman istilasından sonrakı dönəmdə ingilis ədəbiyyatında ışıqlı, güllü-çiçəkli təbiət təsvirləri ortaya çıxır. Təbiətə qarşı baxışları bu dönəmdə nə qədər dəyişsə də, ingilis romantik şeirində də üzə çıxdığı kimi ingilislər təbiətin insanda dəhşət oyadan təsvirlərinə hər zaman bağlı qalmışlar. 

“All is full of trouble, all this realm of earth.
Doom of weirds is changing all the world below the skies.”.

“Hər şey dərd dolu, yer üzünün bütün ölkəsi,
Qədərin qaçınılmazlığı göy üzünün altında bütün dünyanı dəyişdirir” [188].

“Beovulf”da və ümumiyyətlə Anqlo-sakson ədəbiyyatında təbiət "sabit və mədəniyyətə tabe" bir şey kimi əks olunmur, əksinə "aktiv, təcavüzkar, dinamik, düşməncəsinə və insan nailiyyətlərini dağıdan” bir məhfum kimi təsvir olunur [482, s. 13].. Anqlo-Sakson şeirində insanın yaşam savaşı insan-Təbiət qarşıdurması şəklindədir, insan öz amansız düşməni - Təbiətə qarşı mübarizə aparmaq məcburiyyətindədir. Təbiət qüvvələri və amansız fəlakətlər qarşısında özünü qorumaq və təsdiq etmək, təbiətlə konvensiyaya girmək bu poeziyanın səciyyəvi xüsusiyyətidir. Məsələn, “The Wanderer” (“Səyyah”) adlı qədim ingilis şeirində [561] şeirə hakim olan pessimist ovqat və elegik ton dənizlər üzərində üzərək yeni ev, ocaq axtaran tənha insanın mənəvi dünyasından qidalanır, təbiətin düşmən və soyuq təsviri ilə bu elegik mənzərə tamamlanır. Anqlo-sakson poeziyasında təsvir olunan dünya dənizçi xalq olan Nordik xalqının dünyasıdır, onların həyatı və ölümü dənizlə bağlıdır. İstər “”Beovulf”da, istərsə də, anqlo-sakson dövrünün digər elegik poeziya nümunələrində dəniz teması və dənizçi personajlar aparıcıdır. Günümüzə gəlib çatmış yeganə əlyazması Noel (Nowell) kodeksində mühafizə edilən “Beovulf” dastanında təbiət tutqun və həddindən artıq soyuq təsvir olunur. Əsas personajlarından biri Qrendel soyuq, vahiməli, tutqun təbiətin qoynunda gizlənmiş qədim şəri simvolizə edir, Qabilin nəslindən olduğu üçün lənətlənən Qrendel kral Hrotqar tərəfindən tikilmiş Heorot ziyafət zalından hər gecə gələn nəğmə sədaları ilə "qüssələnir", dözə bilmir və Heorota hücum edir, insanları öldürür. Bataqlıq torpaqda, buzlu sularda yaşayan Qrendel öldürdüyü insanları yeyir. Beovulf bu hücumları eşidir və Qrendeli məhv etmək üçün doğma Geats torpağını tərk edir. “Beovulf” qəhrəmanın Geatlanddan Danimarkaya Şimal dənizi üzərindəki ekspedisiyası ilə başlayır, burada dənizin təsviri təbiət haqqında german dünyagörüşünün əsas cəhətlərini özündə əks etdirir, təbiət təkcə qorxunc və vahiməli düşmən deyil, həm də sirlərlə dolu bir məkandır. Qrendelin anasının suların altındakı mağarasının və Beovulfun dəfninin təsvirində anqlo-sakson poeziyasının ecazkar təbiət mənzərələrini görə bilirik. 
Ümumiyyətlə, anqlo-sakson ədəbiyyatında təbiətin qaranlıq, tutqun və mistik fon kimi işlənilməsi xarakterikdir. Təbiət insanların düşüncələrini Anglo-Sakson poeziyasında çox dərindən formalaşdırır, eləcə də bu poeziyada təbiət qarşısından insanın zəifliyi sanki təsdiq olunur, təbiət və təbiət ünsürlərindən insan həyatında və taleyində böyük təsirə malik əzəmətli güc qaynaqları kimi bəhs olunur. Şərti olaraq, alimlər Anqlo-Sakson ədəbiyyatında təbiət aləminin təsvirlərinə periferik, statik və ya əsasən simvolik olaraq baxırlar: insan və ilahi tarix hadisələrinin baş verdiyi “fon” kimi [569]. Təbiət insanın məskənidir, onun qoynunda məskunlaşır, yaşayır və insan zamanla təbiətin panoramik görüntüsünün arxasında sirlər kəşf etməyə çalışır, təbiət öz rəngarəngliyi, müxtəlif hadisələri ilə cazibədar görünür, insanın ona valeh olması təbiidir. Təbiət insanın zehnində, ruhunda, qəlbində hiss və impulsların oyanmasına təkan verir, təbiətin yaradıcı dühasını insan öz mahnı və şeirlərində, ilahilərində təkrarlamağa can atırdı. Məhz bu canatma aqlo-sakson erkən ədəbiyyatının həm emosional ovqatını, həm də poetikasının formalaşmasının qaynağını təşkil edirdi və german mifoloji ənənəsinin təzahür şəkli kimi özünü göstərirdi.

2.2. Türk (Azərbaycan) və ingilis etnomədəni sistemləri intertekstual paradiqmada: təbiət simvollarının rolu 

Türk sivilizasiyasının, bu sivilizasiyanın bir parçası kimi Azərbaycan kültürünün də ilk bilikləri, ilk dini inancları, dünyagörüşün ilk elementləri mifologiyasının içindədir. Bu mənada “Azərbaycan əsatiri milli-mədəni kimliyin ən qədim ifadəçisidir” [64, s. 120]. Türk alimi Baheddin Uslu mifologiyada təbiət kultlarıyla bağlı inancların tədqiqinin mürəkkəbliyinə diqqət çəkir, mövzunun mürəkkəbliyini hər bir obyektdən əvvəl problemə müxtəlif rakurslardan yanaşma imkanları ilə müəyyən edir. Qeyd edir ki, türk mifologiyasında “təbiət mifoloji fikrin predmetini və məzmununu təşkil edir” [250, s. 10]. Hadisələri deyil, hadisələrin baş vermə səbəblərini izah edən, dünyanın real şəklini yox, bu real dünyanın simvollar vasitəsilə qavranılmasına şərait yaradan mifologiya inanclarda yaşamağa davam edir. 
Türk etnik mədəni əııənəsini “öz təbii halıyla yaşayan sistem kimi olduqca stabil və mühafizəkar deyiləcək qədər dayanıqlı” sistem kimi şərh edən Cəlal Bəydilinin fikri isə tam yerindədir ki, buddizm, manixeizm, xristianlıq və ya islam təsiri belə bu düşüncənin bünövrəsində dayanan dini-mifoloji düşüncə sisteminin təməlinə sarsıdacaq dərəcədə toxıına bilməmişdir [22, s. 17]. Türklər və Monqollar, dünya tarixində siyasi, sosial, iqtisadi və mədəni baxımından əsas rol oynamışlar. “Bütün qədim dünyada onlarla qarşılaşmamış çox az kimsə və yerləşmədiklərinə rəğmən əzib keçmədikləri çox az torpaq parçası var.” [232, s. 12].
Bu gün türk inancları haqqında ən qədim məlumatlara Çin salnamələrində, Bengü Taş kitabələrində və müxtəlif yazılı mənbələrdə rast gəlinir. Bu mənbələrə istinadən türk inanc sistemini təşkil edən ünsürləri onların verdiyi imkanlar və mövcud formaları çərçivəsində qiymətləndirmək mümkündür. Bu mövzuda ilk məlumat miladdan əvvəlki hun türkləri haqqındadır. Həmin məlumata görə qədim əcdadlarımız Hun türkləri Tenqri, Yir-Sub iyələrinə, Yağız Yir iyələrinə, Gök Tenqri (mavi səma) iyələrinə və əcdadlarına qurban kəsmişlər. Hun türklərinin xaqanı ilin beşinci ayında camaatı bir yerə yığıb qurban mərasimi edərdi. Payızda təkrarlanan ayindən sonra; Onların xanla birlikdə meşədə dolaşdıqları bildirilir [201, s. 15]. Hun dövründən sonrak çağda da fərqli qədim türk dövlətləri haqqında məlumat verən mənbələrdə onların dinindən bəhs edərkən Tenqri, Gök Tenqri, Yağız Yır, Yir-Sub, günəş və aya, əcdad-ata ruhlarına qurban vermələrindən bəhs olunur [172; 181]. Qədim türklərin dini inanclarının üç əsas istiqamətdə olduğunu qeyd edirlər: Tanrı inancı (Tengri), Yersub və Ata Kultu [134, s. 46-47]. Türklər arasında Göy Tanrı inancının aparıcı və hakim olduğunu bildirən İbrahim Kafesoğlu, bu inancın bozqır qövmlərinin təsəvvüründə tək yaradıcı olduğunu və dini dünyagörüşün də məhz Tengri ətrafında şəkilləndiyini bildirir. Hunlar, Tabğaclar, Göktürklər və Uyğurlar kimi qədim türk toplumlarında ona qurbanlar kəsildiyini və sakral münasibət bəsləndiyi ilə bağlı fikirlərini irəli sürür [200, s. 55]. Jean-Paul Rouks Göy Tanrıdan danışarkən “ulu ya da yüksək, mavi ya da boz-mavi, güclü və sonsuz” təyinatlarından bəhs edir [233, s. 59].
Türklər əski çağlarda Qərbi Asiya və Şərqi Avropa bozqırlarında yaşadıqları üçün ilk qurduqları kültürü mədəniyyət də bozqır kültürü adlandırılır. Mədəniyyətin təşkilində coğrafiya, insan və cəmiyyət amillərinin önəmini vurğulayan C.Heyətə görə, qədim kültür və mədəniyyətlər xalqların coğrafi məntəqələrə görə meşə və ya cəngəllik, kəndli və bozqır mədəniyyəti olmaqla üç qrupa ayrılır. Belə ki, Bozqır çöl deyil, yağış, su və otlaqları ilə var olur. Oturuşmuş, formalaşmış böyük dövlətlər Çin, Hindistan, Fars, Mesopotamiya, Anadoluya hücum etməzdən əvvəl türklər və monqollar xüsusilə çöl çobanları kimi tanınırdılar; və buna görə də onların skiflər, semitlər, alenlər kimi farslarla və qotlar kimi germenlərlə, eyni həyat tərzini paylaşanların hamısı ilə çoxlu ümumi cəhətləri var idi; onların dini pastoral əsaslı idi [232, s. 12]. 
Türk mifologiyası türklərin tarixi qədər dərin və köklü keçmişə sahibdir, ta qədim zamanlardan türklər arasında formlaşamış kultoroloji sistem özünəməxsus mifoloji elementləri də yaratmışdır. Akademik İsa Həbibbəyli yazır ki, “Şeir şəklində yaranan ovsunlarda və ağılarda, sehrli nağıllarda, mövsüm və mərasim nəğmələrində, sayaçı sözlərində və holavarlarda protoazərbaycanlıların həyat hadisələri və təbiət qüvvələri ilə əlaqədar dünyabaxışı, inam və etiqadları ifadə edilmişdir” [64, s. 121]. Mifoloji rəvayətlər, əfsanələr, dastanlar, yazılı və şifahi mənbələr türklərin qədim inanclar sistemini müəyyənləşdirmək üçün əsas qaynaqlardır. “Azərbaycan miflərinin genezis və evolyusiyasından danışarkən dörd faktoru – rituallar, kultçuluq, totemizm və şamançılığı diqqət mərkəzindən kənarda qoymaq olmaz” [114]. 
Türk mifoloji dünyagörüşündə totemizm önəmli yer tutur. Onqun və ya totem, qədim türklərin Tanrı (Tengri) inancında içində ruh olan hər hansı cismə verilən addır. Totemizm qısa şəkildə insanlarla heyvanlar, eləcə də bitkilər kimi təbii obyektlər arasında qohumluq münasibətinə və ya sirli əlaqəyə inanca əsaslanan düşüncə və davranış sistemidir. “Bitki və heyvana ötürülən müqəddəslik sayəsində təbiət müqəddəs və müqəddəs olmamaqla iki yerə bölünür” [143]. Totem hesab olunan heyvan və ya bitki ilə icma üzvü arasında qohumluq münasibəti qurulur, bu münasibət mifoloji dünyagörüş tərəfindən dəstəklənir və nəsildən-nəslə ötürülür. Türk mifologiyasında türklərin qurd və qayın ağacından törəmələri ilə bağlı inanclar öz yerini alır. 
Qədim icmada totem üç cəhətdən önəmlidir: a) Klanın və nəslinin mənşəyi hesab edilən müqəddəs varlıqdır. Klan üzvlərinin əcdadı sayılır. b) Klanın adını müəyyən edir. c) Klanın rəmzidir [243, s. 114]. Ziqmund Freyd tabu və mana sözlərinə dayanan totemi belə şərh edir: “... yeməli və zərərsiz və ya təhlükəli və qorxunc heyvandır, nadir hallarda bitki və ya təbiət qüvvəsidir (yağış, su kimi). Totemin bütün qəbilə ilə xüsusi əlaqəsi var. Totem, ilk növbədə, klanın əcdadıdır. O, klanın müdafiəçisidir. Klan adamlarına çətin vəziyyətlərdə rəhbərlik edir. O, həmişə öz övladlarını tanıyır və qoruyur” [185, s. 50].
Totemizmlə bağlı ilk nəzəriyyənin müəlliflərindən şotlandiyalı etnoloq Con Ferqyuson MakLennana görə (“Heyvan və bitkilərə pərəstiş” (1869, 1870)) totemizm bütün bəşər övladının qədim zamanlarda keçdiyi, keçməli olduğu mərhələdir. İstər türk, istər nordik (Skandinav), eləcə də bütöv german, kelt və s. mifoloji dünyagörüşündə kodlaşmış totemizm və elementləri bəşəriyyətin qeyri-insani dünyanın çox hissəsini sehr və mənəvi keyfiyyətlərlə dolu olduğunu necə qəbul etdiklərinin nümunəsidir. “Sakit okean sahillərindən başlamış Mərkəzi Avropanın macar çöllərinə qədər uzanan çox böyük ərazidə qərar tutmuş və qədim yüksək mədəniyyətlərini yaratmış vahid Altay ailəsi xalqlarının ..... buğa, şir, humay, qurd, at, pələng, qartal, əjdaha, maral kimi totemləri - dini rəmzləri məlumdur” [67, s. 7].
Mifoloji araşdırmalarda maraq doğuran suallardan biri də budur ki, nəyə görə ibtidai nəsillər totem olaraq bəlli sayda növləri, xüsusi ilə heyvan və bitkiləri seçmişdir? Malinovskiyə görə, qida ibtidai insanla qismət arasındaki ilk bağlantı parçasıdır. İbtidai insan heyvanın bu xüsusiyyətləri qarşısında həm heyranlıq, həm qorxu hissinə qapılır, nəticədə insan birinci heyvanlar aləmi, ikinci bitkilər aləmindən marağına, heyranlığına və qorxularına cavab verən seçimlər edir. B.Malinovski totemizmi ibtidai insanın məhdud sayda heyvan və bitkiyə seçici marağı ilə bu marağın ritual şəkildə ifadə edildiyi ictimai formaya dönüşümünü varoluşun təbii nəticəsi, ibtidai insanın təbiət obyektlərinə qarşı spontan tutumu kimi görür [213, s. 22-42]. Annemari Şimmel qeyd edir ki, mifoloji dünyagörüşdə bəzi heyvanların tabu olması totemizmlə bağlıdır. Qırmızı dərililərin mifoloji dünyagörüçündə nagualizm – yuxuda gördüyü hər hansı heyvanı həmin yuxunu görən şəxs tərəfindən qoruyucu, hami elan edilməsi buna nümunə ola bilər. Totemizdə nigaha dair bir qanun olan eksogamiyə görə, hər hansı bir heyvan totemi ilə sakrallaşan qəbilədən (məsələn, dovşan qəbiləsi) olan biri eyni qəbilədən olan bir qadınla evlənə bilməz [237, s.14-15]. Volfram Eberhard “Çin simvollar lüğəti” kitabında yazır: “Canlı təbiətdə, heyvanlar bitkilərdən daha önəmlidir. Amma ev heyvanları vəhşi heyvanlar qədər sıx şəkildə simvol olaraq istifadə edilməzlər. Eyni amilə Çinlilərin röyalarının təhlilində rast gəlirik, çinlilər röyalarında, dana, donuz və toyuğu çox az görürlər” [176, s. 21]. Praktik olaraq çin mifologiyasında dörd müqəddəs canlının - əjdaha, pələng, simurğ (feniks) və tısbağanın xüsusi yeri olduğunu görmək mümkündür. Əjdaha baharın və Şərqin, pələng payızın və Qərbin, feniks yayın və Cənubun, tısbağa qışın və Şimalın simvolu sayılırdı. Çinlilərin mifik düşüncəsində Əjdaha su stixiyasının hakimi kimi insanlara nəmişlik bəxş edirdi.
Mənşə baxımından “tarixin sübh çağının“ alatoranlıqlarına işıq salan türk mifoloji sistemi tanrıçılıq dünyagörüşü üstündə köklənmişdir. “Şamanlıqla islam çağları arasında” mövcud olmuş və totemlərə inamdan “tək Tanrı inamına çatmaqla irəli bir dərəcəyə” (O.Turan) nail olmaq şifahi bədii təfəkkürdə dərin iz salmışdır” [63, s. 119-120]. Həm yazılı, həm də şifahi mənbələrdən türk mifologiyası haqqında məlumat əldə etmək mümkündür. Orta Asiyadan Avropaya qədər geniş coğrafi əraziyə yayılan ilk türk abidələri, dastanları və türklərin mədəniyyətləri kurqan, balbal kimi arxeoloji qazıntılar nəticəsində ortaya çıxan əsərlərlə yanaşı, türk mifologiyası ilə bağlı əsas məlumat mənbələridir. Tarixin müxtəlif dövrlərində ayrı-ayrı türk xalqları islam, xristianlıq, iudaizm, buddizm, tenqriçilik, atəşpərəstlik, şamanizm, animizm kimi din və inanc sistemlərinə tapınsalar da [63, s. 71], türk xalqlarının inanclarında Tanrı əsas yer tutur.
Dünya xalqlarının mifologiyasının sistemli və qarşılıqlı öyrənilməsində müxtəlif nəzəri yanaşmalar var. Həmin nəzəriyyələri tanımaq və təsnif etmək, dünya miqyasında mifoloji konsepsiyalar, mifopoetik strukturların mahiyyəti və yeni təzahürlərini araşadırmaq, bütün bunları sistemli şəkildə milli ədəbiyyatımız üçün işlək vəziyyətə gətirmək baxımından Pərvanə İsayevanın “Mifopoetika və filoloji fikirdə mif konsespiyaları” adlı tədqiqatı xüsusi yer tutur. Bu tədqiqatın ön sözündə bədii yaradıcılığın tədqiqində mifoloji konsepsiyaların rolu barədə professor Tahirə Məmməd yazır: “Bədii yaradıcılıq bir tərəfdən mifoloji, bir tərəfdən də antropoloji nəzəriyyələrlə izah olunur, digər tərəfdənsə onların təsirinə məruz qalır. Müasir mətnlərdə onların izi açıq görünür. Bir vaxtlar şüuraltının gündəmə gətirilməsi əgər aparıcı mövqe tuturdusa, indi şüuraltını açmaq və qurmaq, onunla oynamaq gündəmdədir – istər fəlsəfi təlimlərdə, istərsə də bədii yaradıcılıqda” [18, s. 3]. Göründüyü kimi, mif və ədəbiyyat, mifik düşüncə və bədii təfəkkür bir-birindən ayrılmazdır, bir-birinin içindədir, mif ədəbiyyatı, bədii-estetik düşüncəni qidalandıran gücdür. Müxtəlif xalqların ədəbiyyatında, o cümlədən Azərbaycan və İngilis ədəbiyyatında intertekstual təhlilə şərait yaradan təbiət simvollarının öyrənilməsi mifoloji dünyagörüşün kodlarının açılışını tələb edir. Belə ki, dünyanın fərqli coğrafi bölgələrində, bir-birindən uzaq məsafələrdə yerləşən etnomədəni müxtəliflikdən törəyən iki fərqli sistemdə təbiətin ortaq şəkildə qavranılması mifik dünyagörüşlə başlayıb. Mifin müqayisəli-tarixi şəkildə öyrənilməsi prinsipi ayrı-ayrı etno-mədəni sistemlərdə fərqli təzahür şəkillərinə rəğmən, “başlıca mif süjet və motivlərinin bir-birini təkrarladığı faktını, yəni mif yaradıcılığında xalqların bir-birindən xəbərsiz eyni yollarla gedib, eyni (bənzər və yaxın) simvollarla işlədiyi gerçəyini üzə çıxardığı kimi “dünya dinləri”nin elmi şəkildə araşdırılması onların da miflərlə “dolu” olduğu gerçəyini ortaya qoymuşdur” [18, s. 39].
XIX əsrin mifoloji konsespiyaları daha çox miflərin mənşəyi problemi üzərində dayanırdı, XX əsrdə isə mifin quruluşu və funksiyası tədqiqatların əsasını təşkil etməyə başladı. XIX əsrdə müxtəlif təbiət hadisələrini, məsələn Günəşin batmasını və doğuşunu mifoloji dünya dərkin mənşəyi kimi görənlər (“meteoroloji nəzəriyyə”) də vardı, coğrafiya amilini meyar kimi qəbul edənlər də. Əvvəlcə, hind-Avropa dil nəzəriyyəsi və Yakob və Vilhelm Qrimm qardaşlarının mifoloji nəzəriyyəsi ilə sintez olunmuş, mifin mənşəyi məsələsində yeni fərziyyələrin ortaya çıxmasına səbəb olmuşdu. Qrimm qardaşlarının “mifoloji məktəb”inə görə bütün fərqli xalqların mifologiyasındakı oxşarlıqlar onların vahid kökdən qidalandığı, qədimdə tək bir mərkəzdən törədiyi üçün var. Hind məktəbi ənənəsində bütün Avropa mif, əfsanə, rəvayət və nağıllarının kökünün Hindistandan yayıldığını əsas götürürdülər. Mifin öyrənilməsində meteoroloji metodla çıxış edən Adalbert Kun (1812-1881) “Od və müqəddəs içkinin mənşəyi” (1859) adlı tədqiqatında Varunla Uranı, Surya (Sanskritcə günəş) ilə Heliosu (yunanca günəş) müqayisə edirdi, hind Qandhavrları ilə yunan Kentavrları arasında oxşarlıqlar görürdü [253, s. 196]. “Günəş nəzəriyyəsi” konsepsiyası ilə Maks Müller mifoloji dünyagörüşün əsasına qorxu oyadan göy gurultusunu deyil, daha sevimli bir fenomen olan Günəşin doğuşunu qoyurdu, yaz və qışın çatışması, təbiətin dövri mexanizmində baharın qayıdışı üzərində qururdu. 
“İqtibas nəzəriyyəsi”nin (Teodor Benfey) mövqeyinə görə fərqli mədəniyyətlərin ortaq folklor elementləri arasında oxşarlıqları hər hansı konkret bir kökə bağlamağa ehtiyac yoxdur, kültürlər arasında iqtibas əlaqələri qaçınılmzadır. T.Benfey “Kəlilə və Dimnə” (daha doğrusu “Pançatantra”) mətnlərini iqtibasın qaynağı kimi görürdü, Şərq mədəniyyətinin Qərb mədəniyyətinə təsiretmə mexanizmi üzərində dayanırdı. Makedoniyalı İsgəndərin Şərqə səfərlərini, daha sonra isə “Xaç yürüşlərini” mədəniyyətlərarası iqtibas ünsiyyətlərinin tarixi şəraiti kimi dəyərləndirirdi.
Ümumiyyətlə, müxtəlif mədəniyyətlərdə oxşarlıqları müqayisə edənləri iki başlıqda birləşdirmək olar: təkamülçülər və diffuzionistlәr. İkincilərə görə tarixi inkişaf prosesinin әsas mahiyyәtini diffuziya – yayılma təşkil edir, yәni әlaqәlәr, toqquşmalar, mәdәni elementlәrin bir-birindən әxz olunması, mәdәniyyәtin digәrlәrinin tәsiri ilә dәyişmәsi vasitəsilə gerçəkləşir. Diffuzionizm termini müxtәlif xalqlar vә qәbilәlәr arasında mәdәniyyәtin vә onun elementlәrinin müxtәlif әlaqәlәr, ticarәt, köçlәr vә işğallar vasitәsilә yayılmasını nәzәrdә tutur. Darvinin təkamül nəzəriyyəsinə əsaslanan, antropoloji istiqamətli tədqiqatlar (E.S.Teylor, J.Freyzer və b.) mifoloji mətnləri insanlığın təcrübəsinin ilkin mərhələsinin qalıntıları kimi görməyə üstünlük verirdilər, təkamülçü yanaşmaya görə, cəmiyyətlərin məcburi olaraq keçmələri gərəkən tarixi mərhələlər var, mifik çağ bu mərhələnin birincisidir. Təbii ki, sonra psixoanalitik məktəblərin görüşləri ortaya çıxdı ki, bu barədə birinci fəsildə ətraflı bəhs etmişik.
Miflərin mənşəyinin araşdırılmasına yönəlmiş istiqamətlər, istər mifoloji məktəb, istər iqtibas nəzəriyyəsi, istərsə də meteoroloji metod olsun, fərq etməz, ümumi bir paradiqmada birləşir: ayrı-ayrı xalqların mifik dünyagörüşü çox sayda ortaq və oxşar təzahür şəkillərində özünü büruzə verir. Bunun əsasında da simvolik dilin ortaqlığı dayanır. “Simvollar elmi olan və özündə mistik mənalar daşıyan mifologiya milli-ənənəvi mədəniyyətin mənbəyi və tarixən ən qədim formasıdır. Onun simvolları onun sözləridir... Miflərdə bəşər sivilizasiyasının ilk bilikləri və ilk dini inancları öz əksini tapır” [250, s. 9]. Eləcə də təbiətə mifoloji və bədii baxış məsələləri bir-biri ilə sıx şəkildə əlaqəlidir. Heyvanlar, bitkilər, təbiət hadisələri və kosmosla bağlı miflərin bədii simvolikaya yol açmasının nəzəri-estetik əsasları vardır ki, bu fəsildə məhz bu məsələlər tədqiqata cəlb olunur. İngilis və Azərbaycan ədəbiyyatının mifoloji və folklor yaddaşına müraciət göstərir ki, təbiət kultu, təbiətin mifik dərkində simvolik təfəkkürün funksionallığı və arxetiplərin törədicilik qabiliyyəti müasir təbiət simvollarının genetik kodlarının daşıyıcılarıdır. Bu genetik kodlar mifopoetik ənənənin intertekstual zəmində dərkinə şərait yaradır, daha doğrusu aktuallaşdırır. Həmin kodların müxtəlif səviyyələrdə (lokal, milli və qlobal səviyyə) təhlili tarixi-mədəni axarın istiqamətini, mifik təsəvvürdən epik mühitə, bütövlükdə bədii dünyagörüşə gəlişin dinamikasını və intensivlik səciyyəsini aydınlaşdırmaq üçün əsas olur. 

2.2.1. Türk şamanizmindən kelt druidizminə təbiətin duallığı və simvollarla təcəssümü

Orta Asiya türk toplumlarının mifik çağda yaratdığı mədəni kodların bir xeyli qisminə bu toplumların ən qədim inanc sistemlərindən biri olan şamanizmdə rast gəlmək olar. Elmi ədəbiyyatda şamanizmi Orta Asiya türk toplumlarının ortaq mədəni dəyərlərini əks etdirən təbiət inancı kimi xarakterizə edirlər, belə ki, şamanizm mədəniyyət tədqiqatçıları tərəfindən mədəniyyət, həyat tərzi, inanc, din, trans texnikası kimi müxtəlif status və funksiyalar altında tədqiq edilmişdir [139, s. 1009], müasir dövrdə şamanizm canlı, həyati bir hadisə, geniş kütlələri maraqlandıran konsepsiya kimi nəzərdən keçirilir [571]. 
Şamanizmə görə insanlar və “tanrılar” arsında xüsusi bir bağ var, şaman hər cür nizamsızlığı önləmək və hər cür talesizliyə qarşı gəlmək vəzifəsi daşıyır, onun məsuliyyəti insanların başlarına gələn talesizliklərin səbəblərini açıqlamaq, bu sıxıntıların qarşısını almaq, acılarını dindirməkdir. Şamanizm hadisələrə bir məna vermək və onlara sahib ola bilmək məqsədilə insan zehni tərəfindən dünyanın fərqli bölgələrində, “müstəqil şəkildə dizayn edilmiş böyük sistemlərdən biridir” [225, s. 11]. 
İnsanı rəmzi-obrazlı mifik təcrübəyə yönəldən onun öz ətraf aləmini öyrənmə, anlama və anlamlandırma (məna vermək) ehtiyaclarıdır. Mifik çağda insan və təbiət paralelizmini, eləcə də insana aid olan və təbiətə aid olan xətlərin kəsişməsini səciyyələndirən əsas məqam dualist konsepsiyadır. Fransız etnoloq və arxeoloq Mişel Perrin (1943-2015) “Şamanizm”(1992) adlı əsərində yazır ki, “insanoğlu bir bədəndən və bir ruhdan (ya da bir neçə ruhdan) ibarətdir. Ruh bədənin qabığından sıyrılıb çıxa bilən və ölümdən sonra da yaşamağa davam edən görünməz özdür... Dünya da cütdür. Bir yanda görünən, gündəlik və müqəddəs olmayan bu dünya yer alır. Digər yanda isə, adi insanların ümumiyyətlə görə bilmədikləri o biri dünya var. Tanrıların, vasitəçilərinin və hər növ ruhun (cənnət və cəhənnəmə xas, pis vərdişli ya da xeyirxah) dünyası... Heyvanların və ya bitkilərin sahiblərinin, ataların, ölülərin və xəyalətlərin dünyası...Qısacası, miflərin tanıdığı “sakral” dünya” [225, s. 12]. İbtidai insanın zehnində görünən və görünməyən varlıq aləmi vəhdətdədir, ayrılmazdır, təkin iki üzü kimidir. “Görünən heyvan görünməyən heyvanın simvolu deyil, o heyvanın özüdür” [211, s. 162]. Görünməz görünənə daima yaxın təmasdadır [225, s. 13]. Şaman “insanlar ilə “fövqəltəbiət” arasındakı mübadilənin bir nizamlayıcısı”dır [225, s. 14]. Şamanizmə görə o biri dünyanın insanlara röyalar və görülər (visions) kimi xüsusi “dil”lər vasitəsilə səslənirlər, kəhanətlər və ya öngörülər dolaylı şəkildə bu röyalarda, görüntülərdə dilə gəlirlər. Lakin bu ünsiyyət təsadüfi səciyyə daşıyır, şamanizm isə bəzi insanların o biri aləmlə təsadüfi səciyyə daşımayan, öz istəkləri ilə ünsiyyət qurmaq qabiliyyətidir, insanlara yardım edən şamanlar digər insanlardan fərqli olaraq o biri dünyanı görmək və adlandırmaq gücünə malikdirlər. Şamanlıq gücü iki şəkildə ortaya çıxır: yardımçı ruhları o dünyadan çağırıb iradələri altına sala, öz ruhunu öz istəyi ilə o biri aləmə doğru yola sala bilirlər. Ümumiyyətlə, şamanizmin bağlı elmi izahında təkamülçü və mədəni diffuzionizm prinsipinə istinad edirlər. Təkamülçü yanaşmaya görə, cəmiyyətlərin məcburi olaraq keçmələri gərəkən tarixi mərhələlər var, şamanizm də özünəməxsus sehr təcrübələrinə dayanan dinlərin inkişafının bir etapıdır. Şamanizm totemizmdən sonra gələn animizmin bir mərhələsidir [225, s. 20]. S.Çirkoqorovun lamaizm (Tibet buddizmi – Ə.G.) və buddizm ilə şamanizm arasındakı çarpaz əlaqələr (bir-birinə təsir mexanizmi) görməsi, Mirça Eliadenin şamanizmin antik Yaxın Şərq dini görüşlərindən təsirlənməsi fikri məhz diffuziya prinsipinə əsaslanır. Mirça Eliade bildirir ki, şamanizmin xüsusilə ən irəli inteqrasiya səviyyəsinə çatdığı yer Şimali Asiya (Sibir) və Orta Asiyadır. M.Perrin isə şamanizmi Asiyanın və Sibirin iç bölgələrində, Laponyada, Eskimoslar arasında, Nepalda, Tibetdə və qızıldərili Amerikada müşahidə olunduğunu qeyd edir [225, s. 28]. M.Eliadeyə görə, Amerika qitəsindəki şamanizm Şimali Asiya ilə bağlıdır [225, s. 20].
Yuxarıda da qeyd etdiyimiz kimi, şamanizm totemizmdən sonrakı mərhələ kimi nəzərdən keçirilir. Qədim türklərin təbiət inanclarına söykənən təbiət kultu və Göy Tanrı inancı, o cümlədən əcdad kultu şamanizmdə kompleks şəkildə birləşir. “Çin mənbələrinin verdikləri bilgilərdən də aydı olduğu kimi, qədim Orta Asiya şamanizminin əsasında Göy Tanrı günəş, ay, yer, su, əcdad cəddi, od kultları dayanırdı” [198, s. 2]. J.P.Rouksun türk mifoloji dünyagörüşü ilə bağlı mülahizələrində görürük ki, Altaylı üçün kainatda dərk edilə bilən hər şey ona bənzəyir, maddi ilə mənəvi, canlı və cansız arasında fərq qoymur. Altaylı üçün əşyaların hərəkətsizliyi ancaq göz qabağındadır, eyni həyat hər yerdə mövcuddur və eyni olmasa da, ən azı eyni şəkildə fəaliyyət göstərir. Ritmi və hərəkəti olan hər şey, batan və çıxan günəş və ay, səma və ulduzlar kimi dəyişilə bilən hər şey, doğulan, böyüyən, güclü və zəif dövrləri olan hər şey qocala bilir, zəifləyə bilir və sonda yenidən doğulmaq üçün insanlar kimi ölür; Külək, ildırım və şimşək, əslində sadəcə hərəkətdir, axan və ya dayanan və ya göydən düşən su, məhsuldar torpaq və dağlar hər şey canlıdır. Əşya dediyimiz qayalar, daşlar, alətlər, silahlar canlıdır. Çünki altaylılar üçün əşya deyə bir şey yoxdur. Sadəcə müxtəlif formalar, güc sütunları, bir sözlə həyat var. [234, s. 90].
Şamanizmdə dünyanın mənşəyi və dönüşümlərini anladan, o biri aləmi və panteonunu gündəmə gətirən kosmoqoniyalarla, miflərlə dünyanın dini mənzərəsi yaradılır. “Türk yaradılış mifi kosmoqonik konsepsiya kimi türkün dünyaya baxışının, ictimai şüurunun əsasında durmaqla, onu tarixin bütün çağlarında yaradıcı insana çevirmişdir” [78, s. 102].
Mifoloji mənbələrdən də başa düşüldüyü kimi, dünyanın (kosmosun) formalaşması prosesi müəyyən ardıcıllıqla baş vermişdir. Yerin ilk xaosdan yaranması və onun göydən ayrılması başqa cisimlərin (günəş, ay, ulduzlar, dağ, dəniz və s.) yaranmasına səbəb olmuşdur. Yaradılış modellərinin düsturlarında üçlü dünya nümunəsi (göy, yer və yeraltı dünya) diqqət çəkir. Kosmoqoniya formalaşdıqdan sonra insan psixologiyası və təxəyyülləri dünyanın hansı obyektdən yarandığı istiqamətdə inkişaf etmiş, astral kultların formalaşmasına zəmin hazırlamışdır. Şaman mədəniyyətinin və fəlsəfəsinin təməlində insan və təbiət arasında harmoniya ideyası dayanır. Kosmos dünya və onu əhatə edən heyvanlar və bitkilərdir. Bu mənada şaman mədəniyyəti təbiət və paylaşma mədəniyyətidir [151, s. 21-151].
Məlum olduğu kimi, hər bir ritual və mərasimin mənşəyi haqqında miflər mövcuddur və bu miflər ifadə olunan hərəkətlərin əsas elementi kimi dəyər qazanır. Astral miflər astral kultlarla bağlı ayin və mərasimlərin mənşəyini, arxaik mənşələrin inkişafı və ölümünü müəyyən edən miflərdir [250, s. 11].“Əski insanın düşünmə tərzi hər nəsnədən öncə yaşamaq uğrunda mübarizə ilə təbiəti dərketmə və ona inam ilə də şərtlənir. Təbiətə inam anlayışı çox genişdir, əhatəlidir. Suya, Torpağa, Dağa-daşa, Ağaca - bitkiyə, heyvana, Yelə-küləyə, Günəşə inam insana güc verir, onu yaşadır, bəzi hallarda fitri qabiliyyətə yiyələnir” [59, s. 14]. Şamanizmə görə dünya - göy, yerin üzü və yerin altı olmaqla üç hissədən ibarətdir: “1.İşıqlıq Aləmi"- bu hissə göyü, yuxarı dünyanı, tanrı Ülgeni və yaxşı ruhları təmsil edir. 2."Orta Dünya"- Yer üzünü və insanları meydana gətirir. 3."Aşağı Dünya"-Yeraltı dünya, tanrı Ərliyi və ona məxsus olan pis ruhları əmələ gətirir” [104, s. 10]. 
Qədim insan kosmik nizamda Göy və Yer arasında Yerin üstündə var olmaqla, gerçək yaşamının kandarında qalan, feilən aid olmadığı göy üzü və yer altı haqqında sürəkli və ardıcıl mülahizələrini önə sürmüşdür. Göyə, səmaya bağlı ritual və tətbiqlərin – ehtiram, qorxu,sevgi, ibadət, qurban vermək, şükran, dilək, istək, əhv istəmək və s. ehtiva etməsi sakral məzmunla birbaşa bağlıdır. Tanrı və ya Tanrıların yaşadığı bu müqəddəs məkanın alt mərtəbələrində onun uşaqları və yardımçıları yaşayır [178, s. 31]. Yerin səthi ilə səmanın ucalığı arasındakı məsafəni qət edə bilən bütün varlıqlar – quşlar, ağaclar, dağlar və s. simvolik anlam qazanmışlar.
Əslində səma, göy paleolit dövrünə qədər gedib çıxan ən qədim miflərin əsas mövzusu idi. Böyük ehtimalla müqəddəslik ideyasını insanların ağlına ilk dəfə gətirən səma idi. Səma və səma cisimləri öz ucalığı, əlçatmazlığı ilə sonsuzluğu, mütləqiyyəti rəmzləşdirirdi. Kosmik nizamda insan göy və yer arasında – yerin üstündə var olmaqla öz gerçək yaşamının kandarında qalan, feilən ona aid olmayan göy üzünə və yer altına dair sürəkli mülahizələr yürütmüş, müxtəlif qavrayışlar ortaya atmışdır. İnsanın səma və səma cisimlərinə, eləcə də yerin altındakı aləmə marağının əsasında öyrənmək, adlandırmaq və məna vermək ehtiyacları dayanırdı. İbtidai insan sonsuz və çox uzaq göy üzünə baxarkən əslində ilkin dini təcrübəsini yaşarıyırdı. Səma öz əlçatmazlığı, ənginliyi, dərinliyi və nəhəngliyi ilə başının üstündə yüksəlirdi. “Səma transendentliyin və başqalığın özü idi” [13, s. 18-19] və sakral məzmun daşıyırdı. Din tarixçisi Rudolf Ottoya görə, bütün dinlərin üzərində inşa edildiyi bünövrənin üç komponenti var: Mysterium – gündəlik həyatımızdakı təcrübələrimizdən fərqli olan müqəddəs başqası bizi səssizliyə vadar edir; tremendum – böyük güc qüdrət olaraq hiss edildiyi üçün qorxu yaradır; fascinans – qorxuculuğuna rəğmən mərhəmətli və xeyirxah olanı ifadə edir [549]. Dünyanın fundamental şəkildə dərkinə mistik mahiyyətdə başlamış insanı inancları məhdudiyyətlərindən hissi və xəyali olaraq azad etmişdir. Mifoloji çağın bu təcrübəsi sayəsində səma paleolit dövründən sonra da müqəddəslik simvolu olaraq qaldı. Dünyanın müxtəlif bölgələrindəki insanlar səmanı insaniləşdirməyə, göyü və yeri heç nədən tək başına yaradan Göy tanrısı, Uca tanrı haqqında miflər danışmağa başladılar. Karen Armstronqa görə, bu primitiv monoteizm paleolit dövründə yaranmağa başlamışdı. “Hündürlük” paelolit dövrünün spiritualizminin yadigarı kimi müqəddəsin mifik simvolu olmaqda davam etdi [13, s. 20]. Türklərin Göy Tanrı inancının sütunlarını da bu yüksəklik, ucalıq prinsipi təşkil edir. Göy Tanrı mütləq yaradıcı gücdür, türk xaqanının hakimiyyət qaynağı da bu güclə bağlıdır, buna görə də, Türk xaqanı göyə yaxın “Altın-dağ” deyilən bir zirvədə “Ötüken-Yış” kimi sakral, meşə içində yerləşən bir dağda oturur [139]. Şamanizmə görə, Şamanın Göy Tanrıya doğru astral yüksəliş trayektoriyasında hərəkəti zamanı müxtəlif simvollardan istifadə edir, bunlardan qartal, quş və s. adını çəkmək olar. Bu çərçivədən baxanda, Şamanın Tanrıya çatma yolunda qayın ağacı nərdivan funksiyası daşıyır. Ümumiyyətlə, ağaclar şamanist ənənələrdə özünəməxsus mifoloji atributları əks etdirir. Ağaclar yerlə göy arasındakı əlaqəni təmsil edir, budaqları vasitəsilə şamanın Göyə - Yuxarı Dünyaya dırmaşmaq və ya kökləri vasitəsilə Yer altına - Aşağı Dünyaya enmək üçün istifadə edə biləcəyi bir əlaqədir. Ağacların budaqlanması şamana görə öz işlərini yerinə yetirmək üçün anlamalı olduqları bir-biri ilə əlaqəli həyat və ruh şəbəkəsinin konnotativ izahıdır [571, s. 263]. Buryat şamanizmində ata şaman şamanların əldə etdiyi mənəvi reallığın doqquz səviyyəsini təmsil etmək üçün ağcaqayın ağacına dırmaşır və yuxarıda doqquz çentik açaraq simvolik olaraq səmaya ucalır. Cənnətin doqquz qatına yüksəlmək və öz güclərini nümayiş etdirmək üçün mərasim meydançasında şamanlar doqquz ağcaqayın ağacına dırmaşmalıdırlar ki, bu da uğurlu şamanlaşmanın zəruriliyidir. Cəlal Bəydili yazır ki, mifoloji çağ türk düşüncəsində müqəddəs, “övliya ağac” Tanrıya qovuşmağın yoluydu... Həmin mediativ təbiətli övliya ağaclar zaman keçdikcə Tanrının gözlə görünə bilən rəmzinə çevrilmişdir” [22, s. 116]. German ənənəsində Odin ilahi güclərini almaq üçün doqquz gün Dünya Ağacından asılı vəziyyətdə qalır. 
Türk şaman inanclarına qayıtsaq, quşlar (qartal, şahin və s.) şamanın uçaraq, yüksələrək getməsi lazım olan yerlərdə istifadə etdiyi heyvan ruhları arasında xüsusi yer tutur. Xüsusilə, quşlar göyüzü səyahətində Şamana bələdçilik edirlər [169, s. 53]. Quş türk mifologiyasında bir onqundur, heyvandır, zoomorfik anadır. Mifik konsepsiyası qoruyucu, yardımçı kimi ruh kultu və şəkildəyişdirmə ilə bağlıdır. 
Kelt paqan ruhaniliyi də fövqəltəbii dünyanın yaşanılan dünyaya çox yaxın olduğuna inanır, bu dünyalar tez-tez üst-üstə düşür, iç-içə təsvir olunur və sehr, mistika keltlərin həyatlarının hər anında, onları əhatə edən ətraflarının hər sahəsində var. Bütpərəst Keltlər həm fiziki, həm də metafiziki mənada onun ən dərin sirlərini başa düşmək üçün təbiəti diqqətlə müşahidə edirdilər. XVIII əsrin sonu – XX əsrin əvvəllərində toplanılmış kelt folklor nümunələrində təbiət və elementləri fiziki gözlə göründüyü kimi deyil, sirli-sehrli məzmunu ilə diqqəti çəkir. Meşələr, quyular, çaylar və ağaclar həm şərəfli, həm də təhlükəli olan O biri dünyaya giriş qapıları ola biləcək müqəddəs yerlər kimi təqdim olunur. Bu mətnlərdə personajlar yolda yeriyərkən qəflətən bir pəri kurqanına düşə və orada illərlə zaman keçirmək məcburiyyətində qala bilər ki, bu zaman sadəcə saatlar kimi hiss olunar. Kelt folklor nümunələrində daşlar danışır, qərib, yad biri və ya bir quş maskalanmış Tanrı ola bilir, musiqi öldürmək və ya şikəst etmək gücünə malikdir, dünyada ən böyük bilik balıqdadır. Məsələn, "Febalus oğlu Branın səyahəti" və "Yüz döyüşün Konnunun oğlu gözəl Kondlanın itməsi" adlı saqalarda “O biri dünya”nın mifoloji təsviri öz əksini tapıb, bu dünya sakit sığınacaqdır, xoşbəxtlik və zövq diyarıdır, bu məhsuldar torpaqlarda hər yer gül-çiçəkdir, gümüşü budaqlarında bəyaz güllər açan ağaclar var. Fani insanların özləri ilə gətirdiyi xislət bəzən bu dünyada döyüşlərə və savaşlara səbəb olsa da, bu ötəridir. Ölüm keltlər üçün əzablardan qurtuluş və ya günahlara görə cəza deyildi, xoşbəxt və şən o bir dünyaya keçid idi. Keltlərdə “o biri dünya” inancına görə, bu dünya yeraltında bir yerdədir, göl və çay kimi su kütlələrinin də onunla insanlar aləmi arasında bir keçid bölgəsini təmsil edir. O dünyada yaşayan Tanrılara müraciət üçün silah və zinət əşyalarını, bəzən insanları göllərə və çaylara atırdılar.
Kelt inanclarına görə, ölümdən sonra öz görünüşünü və daxili mahiyyətini saxlayan insan Dünya Okeanının ucqarlarında, şimal və ya qərb adalarının bir yerində yerləşən o biri dünyada hüzur içində və şad-xürrəm yaşamağa davam edir. Kelt qəhrəmanlarının döyüşlərdə ölümü xor görürcəsinə, qorxmadan savaşa itələyən də bu inanc idi. Bəzi Kelt saqalarında, məsələn, "Yüz döyüşün Konnunun oğlu gözəl Kondlanın itməsi" o biri dünyaya ölmədən düşməyin fərqli üsuluna – fani dünyanın sakinin o dünyadan olan qadını sevməsinə də rast gəlinir: 
“Mənimlə gəl, ey cəsarətli Connla, çəhrayı boyunlu, şam kimi parıldayan. Qızılı üzünün üstündəki zərif tac sənin padşahlığının əlamətidir. Əgər mənim ardımca gəlsən, şəklin heç vaxt gəncliyini və ya gözəlliyini itirməyəcək, hətta möcüzəli qiyamət günündə belə.” [312, s. 488-490].
Oğlunun o dünyaya getməsini istəməyən Konn druidlərdən kömək istəsə də, Sidin (irlandca o biri dünya mənasındadır) sakinin gözəlliyi qarşısında aciz qalır və oğlu Kondla əbədi olaraq bu dünyanı tərk edib Sidə gedir.
Druidizmi keltlərin ali mifologiyası hesab edən N.Şirokova yazır ki, “Kelt mifoloji ənənəsində ... İnsan vaxtı sonlu və ölçülə biləndir, o biri dünyanın vaxtı isə əbədiyyətin dəyişməz halıdır. Sonlu və sonsuzun bu müxalifəti bütün mifologiyalarda və bütün metafizik ənənələrdə mövcuddur. Lakin Keltlərin anlayışında sonlu zamanın sonsuz uzanması ilə əbədiyyətə yaxınlaşma ehtimalı var idi. Qəhrəmanlar bir il və ya bir neçə ay keçirdikləri digər dünyaya gedirlər və insan dünyasında əsrləri keçməyi bacarırlar. Druidlərin təlimlərində daha nə qədər böyük fikirlər və daxili həqiqətlər ola bilər!” [304, s. 38].
Bu baxımdan şamanizmdə Şamanın funksiyası ilə kelt paqanizmində druidlərin funksiyası arasında maraqlı oxşarlıqlar var. Şamanizmdə gözəgörünməz ruhlar dünyasıyla insan oğulları arasında əlaqə quran, əslində onların görünən dünyada təmsilçisi olan güc şamandır [22, s. 123]. Yuxarıda, kelt paqanizmi haqqında məlumat verərkən druidlərdən – rahib sinfindən bəhs etmişdik. Druidlər haqqında ilk əsaslı və təfsilatı məlumatlara yunan qaynaqlarında rast gəlinir. Belə ki, “təxminən eramızdan əvvəl 600-cü ildə Anadolunun qərb sahilindəki şərq Yunanıstanın Fokaya şəhərindən olan yunanlar tərəfindən Massaliya (Marsel) koloniyasının əsasının qoyulması Yunan dünyası ilə Qərbi Avropanın barbar sakinləri arasında rəsmi əlaqələrin başlanğıcını qoymuşdu” [366, s. 68]. Bu başlanğıcdan sonra Yunan mənbələrində keltlər, germanlar və digər Avropa xalqları haqqında xüsusilə, Strabonun mətnlərində məlumatlara rast gəlinir. Qədim Yunan qaynaqlarına görə, kelt cəmiyyətinin intellektual elitasını təşkil edən üç sinif var: bardlar, ovatlar (Vates) və druidlər. Bardlar müğənnilər və şairlər idi, ovatlar görücü roluna malik idilər, Roma və Xristian təfsirlərinə görə bir druidin səlahiyyəti altında qurban rituallarını yerinə yetirirdilər. Druidlər isə təbiət filosofları idilər, təbiət elmi ilə yanaşı, əxlaq fəlsəfəsi ilə məşğul idilər” [366, s. 68]. Druidlər qədim kelt dünyasının yüksək rütbəli rahib sinfidir, dini liderlər, qanunu təmsil edən şəxsiyyətlər, hakimlər, araşdırmaçılar, tibb mütəxəssisləri və siyasi məsləhətçilər kimi tanınırdılar. Druid sözünün mənşəyi ilə bağlı mülahizələr adətən “ağac sehri” inə qədər gedib çıxır. Deru sözü “sağlam, qatı, sabit olmaq” mənalarında olub, ağaclar üçün istifadə edilib. Qərb dillərində tree, truce, true/truth, troth/betroth, duress, endure, drupe kimi sözlərlə etimoloji qohumluq əlaqəsi var. "Weid" isə görmək mənasındadır, “müdriklik” və bilgi sözləri ilə çulğalaşır. İngilis dilindəki twit, guide, guise, wit, vision kimi sözlərlə eyni etimoloji hekayədən qidalanır [370]. Yunan mənbələri, xüsusilə Plini qeyd edir ki, burada nəzərdə tutulan ağac palıd ağacıdır, ikinci element wid- (bilmək) kökündəndir, “palıd ağacını bilənlər” mənasındadır [366, s. 60-61]. İrland mifoloji rəvayətlətində və folklor mətnlərində müxtəlif adlarda və obrazlarda rast gəlinən druidlər günəş, ay, ulduz kimi təbiət ünsürlərini, eləcə də meşələri, dağları, gölləri və s. sakral hesab edir, onlar ibadət və hörməti əks etdirən ayinlər gerçəkləşdirirdilər. Xüsusilə od və günəşlə bağlı ayinləri yerinə yetiriblər. Barry Cunliffe yazır ki, “Hər yay gündönümündə yüzlərlə “Druid” yay gününün doğuşunu qeyd etmək üçün Solsberi düzünün ortasındakı Stounhenge axışır. Onlar üçün və həqiqətən də sırf bu hadisədən həzz almaq üçün ziyarətə gələn bir çox başqaları üçün bu, varlığın zamansızlığını hiss etmək anıdır – bu, qorxulu, daim dəyişən dünyada sabitliyə arxayınlıq və kökləri tarixdən əvvəlki dövrlərə gedib çıxan dünya icmasının bir parçası olmaq hissi verir. Bu, zamanın dərin ritmlərini düşünmək üçün bir yerdir. Bəlkə də həmişə belə olub” [366, s. 1].
Druidlərin gerçəkləşdirdiyi ayinlərdən biri də öksəotu (səndəlkimilər fəsiləsinə aid bitki cinsi – Ə.G.) ilə bağlıdır [495]. Belə ki, Druidlərin rituallarında öksəotunun yığılması prosesi xüsusi yer tuturdu. Öksəeotu druidlər tərəfindən həm müalicə üçün, həm də gələcəklə bağlı kəhanətlərdə istifadə olunurdu. Bunun üçün xüsusi öksəotu seçilirdi, ayın altıncı günündə mərasim keçirilirdi. Druidlər tərəfindən "hörmə adam"ın yandırılması bu mərasimlərdə xüsusi yer tutur. Öksəotunun olduğu ağacın ətəyində qurbanlığı və təntənəli ziyafət üçün lazım olan hər şeyi hazırlayırdılar. Sonra iki ağ öküz gətirilirdi, ağ paltar geyinmiş rahib ağaca dırmaşır, öksəotunu qızıl oraqla kəsir və ağ bürüncəyin içinə qoyur. Ardınca tanrılara tərifli dualar oxunur və öküzlər qurban kəsilirdi. Bu ritualdan sonra öksəotunun hər hansı bir zəhərə qarşı antidot olacağına inanılırdı. Tədqiqatçılar druidlərin qurbanvermə rituallarında kannibalizm elementlərinin də olduğunu qeyd edirlər [456]. XVIII-XIX əsrlərdə Kelt dirçəlişi deyilən dönəmdə, Britaniya adalarında kelt mifoloji-folklor mirasına güclü maraq oyanır, bardizm, ossianizmlə yanaşı druidizm də sənət dünyasının maraq dairəsinə daxil olur. Uilyam Bleyk kimi şairlər druid qardaşlıq və dostluq cəmiyyətlərində birləşirlər. 
Bütpərəst Kelt görücüsünün – druidin (prekelt dönəmində “druid, bard və ovat” təsnifatı zəif idi) həyati bacarığı kimi qəbul edilən trans anını, vəcd məqamını poetik mətndə kodlaşdırmaq da şamanizm prinsipinə uyğundur. Belə ki, başqa dünyalardan əldə edilən hər hansı bir məlumat insanlara fayda vermək üçün insanların dünyasında ötürülməlidir. Bu missiyanı yerinə yetirməkdə çətinliklərdən biri odur ki, dərin trans vəziyyətində olarkən şamanın gördüyü görüntülər adi oyanıq şüura qayıtdıqda asanlıqla unudula bilər. Bunun üçün həmin informasiyanın zehnin saxlaya biləcəyi modelə yerləşdirilməsi vacibdir, bu zaman onların saxlanılması və sonradan istifadə üçün geri çağırılması asanlaşır. Bu məqsədlə kelt rahib də şaman kimi qafiyə, alliterasiya, vəzn, təkrar və melodiyadan istifadə edir, ona görə də musiqi və poeziya sənəti ilə Kelt dünyasında başqa dünyanın gücü və bilikləri ilə bağlı sehr təcrübəsi iç-içədir. Sehr-cadu üsulu və ya görünən reallığın dəyişdirilməsi yolu ilə şəkildəyişdirmə və görünməzlik (Gaul Artur ədəbiyyatında çox rast gəlinir), falçılıq və kəhanət Kelt druidlərinin və ya manteylərin repertuarının ayrılmaz hissəsi idi. Onlar adi gözlə görünən şeyləri dərindən “görür” və ya “başqa dünyaya” səyahət etmək üçün ilahiləşdiridilər. Bu səyahət vəcdli poetik trans, təbii qüvvələrin müşahidəsi və ya ruhun başqa aləmlərə uçuşu vasitələri ilə edilirdi. Heyvan transmogrifikasiyası şamanist element kimi kelt ruhaniliyində önəmli yer tuturdu. Məsələn, İrlandiyanın ilk sakinləri – Kesair və dəstəsi ilə bağlı mifdə Fintan mak Boxra adlı bir “müdrik”dən bəhs olunur, daşqından əvvəl Kesairi İrlandiyaya müşayiət edən bir görücü idi. Kesairin mifoloji ekspedisiyasında 50 qadınla bərabər gəlmiş üç kişidən (Kesairin atası Bit və pilot Ladradan başqa, bu üç kişinin hər birinin 16 arvadı var.) biridir. Daşqında arvadları və uşaqları boğulur, lakin o, bir il suyun altında “Fintanın qəbri” adlanan bir mağarada qalır və xilas olur. Daha sonra bir qartala, ardınca şahinə çevrilir, sonra yenidən insan şəklinə dönür. Tufandan sonra 5500 il yaşayır və İrlandiya krallarının müşaviri olur. Bu vəzifədə, Danu nəsli adanı istila edərkən ilk Maq Tuired döyüşündə vuruşan Fir Bolq kralı Eoxayd mak Eyrkə məsləhətlər verir. Finn Makkulun zamanına qədər sağ qalan, onunla eyni zamanda doğulan sehrli bir şahinlə birlikdə İrlandiya və onun tarixi haqqında bütün məlumatların əxz olunduğu bilgi deposu kimi tanınır. İrlandiya xristianlaşdıqdan sonra şahinlə birlikdə ölümlü dünyanı tərk etmək qərarına gəlirlər. Qızılbalıq cildinə girmə qabiliyyətinə və müdrikliyinə görə o, “Bilgi somonu” mifoloji təyinatına da sahibdir. Əslində Fintan kelt mifologiyasının “primordial insanıdır” [304, s. 150].
Ümumiyyətlə, bir çox alimlər tarixöncəsi dönəmlərdə və qədim cəmiyyətlərdə şamanizm elementlərinin dəlillərini görmüşlər, qədim Misir, İran, Şimali Asiya və Cənubi Hindistan, eləcə də Kelt dünyası və bütövlükdə bütpərəst Avropada şamanist elementləri arxeoloji dəlillərlə göstərməyə çalışmışlar. David Whitley “Arxeologiya və Şamanizm” [571, s. XV] adlı araşdırmasında şamanizmin ovçu-yığıcıların ən qədim dini ola biləcəyi fikrinə əsaslanan geniş elmi müstəviyə diqqət çəkir, bu sahədə çalışanların istifadə etdiyi üç dəlil növündən bəhs edir: özündə şamanist ritual və mərasimlərin qalıqlarını əks etdirən arxeoloji qeydlərdəki halüsinogen bitkilər haqqında məlumatlar, qədim qaya sənətinin ikonoqrafiyası və simvolizminin tədqiqindən əldə edilən sübutlar. “Kelt şamanizmi” terminini ehtiyatla işlədən tədqiqatçıların fikrinə görə, “şaman və şamanizm terminləri sözün əsl mənasında Sibirin tunqus xalqına aiddir. Bununla belə, “şamanizm” kimi qəbul edilə bilən, eləcə də şamanizmi xatırladan və bir çox mədəniyyətlər üçün ümumi olan sehrli-dini elementlərə həqiqətən də paqan Kelt ruhani ənənələrində rast gəlmək olar” [571, s. 469]. Onu da qeyd etmək istərdik ki, “Kelt şamanizmi” anlayışının da var olduğunu, bu istiqamətdə xeyli sayda tədqiqatların aparıldığını görmək mümkündür. Şamanizm və druidizm arasındakı əlaqə, oxşar xüsusiyyətlər, birinin digərinin ardı, davamı kimi nəzərdən keçirmək, eləcə də, şamanizmin bir mərhələsi kimi göstərmək və s. meyllər bu tədqiqatların əsasını təşkil edir. 

2.2.2. Daş kultu: simvolun iyerofanik semantikası

İnsan torpaq üzərində yaşayır, yaşadığı evləri də torpaq qaynaqlı materiallardan hazırlayır, qidasının çoxunu torpaqdan əldə edir, insan dünya canlıları arasında yaşamaq üçün torpağa ehtiyacı olan varlıqlara aiddir, torpaq insanın bütün varlığının asılı olduğu üç elementdən biridir: torpaq, su, hava [412, s. 3-4]. Əksər ənənəvi mədəniyyətlərdə, torpağın, suyun, havanın yaradılış miflərinin əsas mövzusu olması bununla bağlıdır. Çünki, qədim insanların ətrafındakı coğrafi struktur mifoloji mənzərədir və bu insanların mistik təcrübəsi görünməyən bir dünyaya aid varlıqlarla bağlantı qurmaqdan ibarətdir. İbtidai insanlara görə mifik dünya içində yaşamaqda olduqları dünyadan fərqlidir, zamanın olmadığı bir dönəmə aiddir, amma bu dünya yaşadıqları torpaqlardadır, üfüq cizgisinin başqa tərəfində deyil. Hər şey üzərində yaşadıqları dünyada baş verir. Totem xüsusiyyətləri daşıyan əcdadlar, mifoloji qəhrəmanlar burada yaşayıblar, onların varlıqları lokal totem mərkəzlərində, bəzən də torpağa kök salmış bir ağacda, hər hansı bir qayada hiss edilməyə davam edir [211, s. 29]. Mirça Eliadenin də vurğuladığı kimi, hər şey müqəddəsin cisimləşməsi sayılırdı [375, s. 74]. Fiziki aləmdə qayalar (o cümlədən, dağlar, daşlar) bu planetin tarixini - yaşını təmsil edir, qeydə alır, qayalarda planetin tarixçəsi yazılır, onlar təbiətin qeydiyyat kitablarıdır [412, s. 49], ruhi anlamda isə gücün, əzəmətin və sirrin məkanıdır, ucalığı, əzəməti ilə insanı heyrətləndirir, ruhunu silkələyir, aydınlığa səsləyir, müqəddəs olanı ifadə edir. 
İnsanın mifik-dini inanclarını araşdıran tədqiqatçıların eksternalist və ya internalist konsepsiyasında müqəddəslik kateqoriyasına münasibət fərqlidir. Məsələn, eksternalist Dürkheymə görə din (teologiya) cəmiyyətlə bağlıdır, ictimai əsasları olan anlayışdır, K.Q.Yunqun internalist mövqeyinə görə, ruhla (psixika) ilə əlaqədardır [491, s. 99]. Rumın mənşəli din tarixçisi, mifoloq və fenomenoloq Mirça Eliade isə qeyd edir ki, dinləri öz anlayışları ilə izah etmək lazımdır və onun fikrincə, din müqəddəslə bağlıdır. O, sakral və profan qarşıdurması məntiqindən çıxış edir, sakral olanın ilk əlamətini, təyinatını qeyri-profanda təzahür etməsində görür. Sakral olan əbədidir, fəaldır, həqiqi varlığa və qüdrətə sahibdir. İşlətdiyimiz dil müqəddəs olanı yalnız səthi şəkildə ifadə edə bilər, müqəddəs olan özü-özünü aşkar edir və bunun üçün qeyri-müqəddəs olan təbii varlıqları, reallıqları seçir. İnanclı, mömin insan, ümumi ad altında ifadə etsək, homo religiosus M.Eliadeyə görə, kainatdakı hər şeydə müqəddəslik və ya müqəddəsliyi aşkara çıxarmaq potensialı görür. Alim vurğulayır ki, hətta bu gün tamamilə murdar bir dünyada yaşadığını iddia edən insanlar belə təhtəlşüur olaraq müqəddəsin xatirəsindən qidalanırlar [307, s. 23]. Çünki “sakrallıq” şüurun tarixində bir mərhələ deyil; insan şüurunun ayrılmaz bir elementidir. Eliade qeyd edir ki, müqəddəsliyin konseptual çərçivəsini çəkmək kifayət qədər çətindir. Onun fikrincə, dini faktları harda axtarmaq dini fenomeni müəyyən etməyə çalışmaqdan daha vacib problemdir. Müqəddəs olan isə miflər və ya simvollar kimi müəyyən şeylər vasitəsilə təzahür edir və heç vaxt özünü olduğu kimi birbaşa göstərmir. Müqəddəsin meydana gəlməsini, təzahür etməsini ifadə etmək üçün “hierofaniya” (və ya ieorofaniya) (hiero: müqəddəs, phanein: göstərmək) terminini təklif edən alimin fikrincə primitiv-mütərəqqi fərqindən asılı olmayaraq, bütün dinlərin tarixi iyerofaniyalar toplusundan ibarətdir. İnsanın hiss etdiyi, qarşılaşdığı və ya sevdiyi hər şeyin iyerofaniya ola biləcəyini söyləyir, hətta daha da irəli gedərək tarixdə sakral məzmun verilməyən heyvan/bitki olmadığını iddia edir. Belə iyeofaniyalardan biri də daşdır. 
Daş müqəddəsliyin təzahürünün simvolu kimi qəbul edildikdə, o, artıq adi bir daş deyil, profan bir obyekt olmaqdan çıxan kimi keyfiyyətini dəyişərək yeni bir ölçü qazanmış olur. Daşa daş olduğuna görə yox, ilahi olanın təcəlli obyekti olduğuna görə sitayiş edilir. İnsan inancı daşı sakrallaşdırır, amma ortada bir zidiyyət də yaranır, “sakral-profan dixotomiyası” (E.Dürkheymin konsepsiyası – Ə.G.) gerçəkləşir. Daş və ya istənilən ierofaniya predmeti olan obyekt həm öz xüsusiyyətlərini qoruyub saxlayır, həm də müqəddəs meyarlar kəsb edir. Bu situasiya sakrallığın təcəllisinin tam şəkildə həyata keçməsinə mane olur. Çünki müqəddəs həmişə profan bir obyektdə təzahür edir, o, özünü tam açıb göstərə bilməz. Profan obyekt iyerofaniya olsa belə, o, heç vaxt tam müqəddəs ola bilməz, lakin müqəddəslə üst-üstə düşə bilər. Yəni inancın iyerofaniya kimi qəbul etdiyi şey sakraldır, qəbul etdiyi forma isə sakral olmayıb, profandır. 
Bilirik ki, qədim dünyada daş geniş yayılmış ierofaniya (müqəddəsin təzahürü) idi. İlk insanlar daşa baxdıqda hərəkətsiz və ifadəsiz bir cisim görmürdülər. Daş gücün, əbədiyyəttin, sərtliyin, varlığın mütləqliq fazasının cisimləşmiş halı idi. “İbtidai insan üçün əzəmətli bir qaya və ya bəzi qəribə konturları olan qranit parçadan daha əbədi, nəcib və qorxunc bir şey yox idi. Daşın böyüklüyündə, sərtliyində, formasında və rəngində insan başqa bir dünyanın gerçəkliyini və gücünü xəyal edirdi. İnsanlar daşlara ibadət edirdilər, çünki onlarda özlərinə və ya ölülərinə kömək edə biləcək, onları qoruya biləcək fövqəltəbii enerji konsentrasiyasını görürdülər. Bir versiyaya görə, Keltlər mərhum əcdadlarının ruhlarının menhirlərdə istirahət etdiklərinə inanırdılar” [304, s. 40] 
Firudin Ağasıoğlu qeyd edir ki, “Türk xalqları da ...qədim daş dövrü çağlarından hər gün təmasda olduğu, yemək və qorunmaq yaşamında özəl yeri olan daşa böyük önəm vermişlər” [7] Göbəklitəpə (Türkiyə), Qoşundaş (Azərbaycan), Stounhenc (Britaniya) paralelləri qədim insanın daşa yüklədiyi simvolik anlam baxımından bir-birilə səsləşə bilir. 
Ümumiyyətlə, qədim dünyadan miras qalmış meqalitlər, qaya parçaları, menhirlər, kromlexlər və s. daş kultunun izahı ilə bağlı xeyli sayda informasiyanı öz bətnində mühafizə edir. Bu gün dünyanın bir çox yerində, quruda və suyun altında nəhəng daş löhvələrdən tikilmiş, quraşdırılmış çox sayda meqalitlərə rast gəlinir, bu meqalitləri dolmen, menhir və trilit olmaqla adətən üç qrupa bölürlər. Keltlərin qədim məskəni Bretaniyada (indiki Fransa əyaləti), Karnakda dolmenlərin – daş evlərin sayı 4500-dən çoxdur, 3000-ə yaxın isə menhir var, şaquli qoyulmuş daşlar – menhirlərin funksiyası və səciyyəsi ilə bağlı müxtəlif fərziyyələr var, “bəziləri onları abidə -steles, ölən ataların görüntüləri, bəziləri isə ibtidai bütlər hesab edirlər. İstənilən halda, menhirlərdə mütləq bir kult mahiyyəti var” Şikorova [304, s. 39]. İki şaquli daşın üstünə üfüqi vəziyyətdə üçüncü daşın qoyulması ilə əmələ gələn trilitlərin nəhəngliyi, əzəməti müasir insanı hələ də düşündürür. Dünyanın ən böyük meqalit tikililərindən biri Stounhenc İngiltərədə yerləşir və trilit şəklində daşların dairəvi düzümünə əsaslanır. “Mengir gələnəyi Ön Asiya, Qafqaz, İspaniya, Fransa, Böyük Britaniya, Quzey Afrika, Amerika və Sibirin güney və batı bölgələrinə yayılmışdır. Uzmanlar İkiçayarasının quzey-batısında torpaq altından üzə çıxardıqları Göbəklitəpə tapınağını məşhur Stounhenc abidəsindən də 7 minil öncə qurulduğunu yazırlar” [7, s. 20]. Tədqiqatçılar bu fərziyyələrin ciddi şəkildə əsaslandırılmasına ehtiyac olduğunu bilirlər, çünki, “.... daşbaba gələnəyi bütövlükdə tarixi-müqayisəli metodla və bütöv sistem daxilində öyrənilmədiyindən onun ilkin yaranma çağı və amacı, yaranma yeri və sonra böyük çoğrafiyada yayılma səbəbləri, türk basırıq kulturu ilə bağlı mifoloji-etnoqrafik semantikası hələlik tam aydınlaşmayıb” [7, s. 30].
Şumer, Akkad, Babil kimi mədəniyyətlərdə yer alan və mühüm funksiyaları yerinə yetirən daşlar, Anadolu, Hitit, Hett-Hurrit və sonrakı mədəniyyətlərdə aktual olublar. Hetlərdə müqəddəs olduğuna inanılan Havaşi daşı və Anadoluda Havaş - Daş deyilən daşlar fetişizmlə bağlı inancları əks etdirir, frigiyalılarda görülən Ana ilahəsi Kibelanın əvvəlcə bir meteoritlə əlaqəli olduğu məlumdur. Türklərin “Yada daşı”, Misir mifologiyasında “Benben” daşı, Yunanların “Omfal” daşı (belə ki, Zevs dünyanın qərbindən və şərqindən iki qartal uçurdur, o qartalların görüşdüyü nöqtəyə bir daş atır, bu daş “Yerin göbəyi” adlanan hissəyə düşür, yəni bir “axis mundi”dir), yəhudilərin Müallaq daşı, islam dünyasında “Qara daş” (“Həcərül Əsvəd”) və s. daşla bağlı bəşəriyyətin yaddaşındakı ierofaniyalara nümunədir. 
Türkün dünyaya ərməğan etdiyi mədəni miras kontekstində dikilidaş ənənəsi prototürk çağından bəri türk etnosunun daş kultuna inancını ifadə edir, balbal, daşana, daşbaba, daşqoç, daşat, daşmaral, daşbalıq, daşbağa və s. rəsmi sənədlərə çevrilib türk mifoloji dünyagörüşünün mübhəm sirlərini açmağa kömək edir. Bəngüdaş ənənəsi bu müstəvidə xüsusi yer tutur. Bəngüdaş abidələrində, Orxon-Yenisey epitafiyalarında qədim türk inancları haqqında informasyalar da daşlaşaraq günümüzə qədər gəlib çatıb. Bu kitabələrdə yaradıcı, qüdrət və hikmət verən ülvi varlıq Tenqri hər şeydən üstün tutulur. Tenqri tərəfindən Gök-Tengri (Göy, yaxud mavi səma), Yağız Yır (qara yer; yaxud yer və ya yeraltı) və Yir Sub (yer və su, yəni torpaq) yaradılıb. Qədim türk yazılı abidələrindəki bəzi cümlələri türk mifologiyasında kosmoqoniya anlayışı haqqında mühüm məlumatların qaynağı kimi görürlər. Bunlardan ən əhəmiyyətlisi Kül Tigin kitabəsinin şərq fasadında tapılan ifadədir: “Üstdə mavi göy, altda qonur yer yaradıldıqda ikisinin arasında insan oğlu yaranmış, insan oğlunun üzərində əcdadım Bumın xaqan, İstəmi xaqan (taxta) oturmuş” [115]. Gültigin kitabəsindəki bu ifadə türk mifologiyasındakı kainatın yaradılması anlayışını mahiyyətcə ümumiləşdirir. Əslində bu cümlə Kök Tenqrinin göyü, yeri və insanı yaratmasını təsvir edir. Bu rəvayətə görə əvvəlcə mavi səma yaradılmış, sonra yağışlı torpaq yaranmış və nəhayət, ikisi arasında insan yaradılmışdır. 
Müasir nəzəri yanaşmalarda daşın simvolik-semantik funksiyasını multidisiplinar təhlillərlə öyərnəməyə cəhdlər müşahidə olunur: “Dünyanın arxetipik modelində daş davamlı olaraq həyat/ölüm universal müxalifətinin ikinci üzvü ilə əlaqələndirilir (daş = ölüm, ölü daş), hərəkətsizliyi, soyuqluğu, lallığı, unutqanlığı və s. simvollaşdırır... Lakin bu təsvirin hüdudlarından kənara çıxanda məlum olur ki, daşın təzadlı hipostazı da var: o, hərəkət edir, böyüyür, nəfəs alır, görür, eşidir, danışır – həyatı təcəssüm etdirir. Maraqlıdır ki, hər ikisi daşın obyektiv (fiziki) xassələrinə əsaslanır və bu iki hipostazın hər biri öz semiotik məkanını yaradır ki, burada “canlı daş” mətni hələlik terra incognita olaraq qalır” [274, s. 5]. Ümumiyyətlə, mif və ədəbiyyat müstəvisində, mif və müasir mədəniyyət kontekstində istənilən mövzu elastikdir, sonu yoxdur, fərqli yollara meyl edə bilir, rəngarəng yanaşmalara səbəb olur. Daş qədim dünyanın mifoloji dünya qavrayışında ifadə etdiyi anlamı müasir insanın daşa yüklədiyi anlamın periferik laylarına dağılmış şəkildədir. Daşın fiziki mahiyyətindən doğan mənasından metaforik, işarəvi, məcazi mənaların törəməsində məhz mifik yaddaş iştirak edir, qeyri-ixtiyari, istəmsiz şəkildə, mifdən qaynaqlanan simvolik nüvənin dağılmaz, sərt, universal və əbədi fəaliyyəti nəticəsində daş kultu öz izləri müasir insanın dünyaya baxışına sıza bilir. Məsələn, mifoloji qatın daşa yüklədiyi simvolik anlam dönüb dolaşıb müasir poeziyada rahatlıqla qarşımıza çıxa bilir. Məmməd Arazın “İnsan qayalar” şeirində olduğu kimi:
Danış görüm, a daş qardaş!
Siz nənəmin bacılığı,
Siz babamın qardaşlığı,
Təbiətin səpdiyi bir
 zəmi sanım
Bəlkə elə bu daşlığı!
Siz ey qədim əfsanələr
Şerimə yağ, səsimə yağ!
Nə zamansa bu daşlarla
 bir dil tapan tapılacaq –
Bu daşların, qayaların
 keçmişini oyadacaq,
Ordu-ordu qayalıqlar
 insanlığa qayıdacaq [96].

Eləcə də, İngilis ədəbiyyatının məşhur şairlərindən Tomaz Sternz Eliotun “Bəhrəsiz torpaqlar” əsərində daşın simvolik yükü məhz mifik yaddaşın köməyi ilə öz izahını tapır: 
Hansı köklər cücərdi daş yığını içində, hansı
Bitkilər zoğ atacaq hələ... İnsan oğlu, sən
Bunu nə deyə, nə sezə bilərsən, çünki, sən
Ancaq üst-üstdə tığ vurmuş obrazları bilərsən... [26, s. 8]
(Cavanşir Yusiflinin tərcüməsi)
Aydın olur ki, təbiətin insanın arxetipləri vasitəsilə simvollaşması mifik dünyagörüşlə başlayır və təbiət kultlaşması baş verir. İbtidai insanın zehnində simvolik təfəkkürü formalaşdıran iki məqama diqqət yetirək, belə ki, L.Levi-Brül iki fərqli latınca olan dil formulundan istifadə edərək həmin fərqli məqamları belə şərh edir. Bənzərin bənzər yolu (vasitəsilə) təsviri – similia similiubus, məsələn doğurqan bir qadının məhsuldarlığı simvollaşdırması, həmin qadının bağ-bağça, tarla ilə təması torpağın da məhsuldar olacağı inancını törədir. Başqa bir üsul, pars pro toto – bütövün parçada ifadəsinə əsaslanır. Mistik şüura əsaslanan bütünləşmə aktında parça bütövü əvəz edir. Heyvanın ayaq izi heyvanın özünü rəmzləşdirə bilir. Simvolik simulyasiya – ibtidai insanların gerçəkliyidir, saxtakar, süni fəaliyyət olmayıb, mistik şüurun təcrübəsindən qaynaqlanır. Qara rəngli, üzərində heç bir ləkəsi olmayan bir buğanın Cənubi Afrikalı Ba-vendalara görə mudzimuları, yəni əcdadların, ataların ruhlarını təmsil etməsi faktını müşahidə edən L.Brul həmin tayfalarla bağlı aparılmış etnoloji araşdırmalarda bəzən bu qara buğanın özünün daş vasitəsilə simvollaşdırılmasını vurğulayır. Beləliklə, daşlar ataları rəmzləşdirən heyvanları təmsil edir, bu dəfə ikiqatlı simvolik akt gerçəkləşir. Məsələn, əvvəlcə kəllə sümüyü əcdadı rəmzləşdirir, ardınca hindistan qozunun meyvəsi həmin kəllə sümüyünün yerinə keçib əcdad atanı rəmzləşdirə bilir [211, s. 164-235].
A.F.Losevə görə, mifdəki bütün simvollar işarədir, bütün işarələr isə simvol deyil. Alim qeyd edir ki, əşyanın və ya hadisənin işarəsi onların mənasını bildirir, amma bu məna sadə deyil, canlandırılmış, şəxsləndirilmiş, bədii surətdə əks olunmuş substratın, qavranılmış əşya və hadisələrin ifadəsidir. Deməli, bütün sözlər işarə olmadığı kimi, bütün işarələr də simvol ola bilmir [280, s. 4]. İşarə fiziki dünyanın, simvol isə insanın anlam/məna dünyasının bir parçasıdır. İşarələr mənalandırıcı nöqtədə belə fiziki referentə sahib olurlar, simvollar isə funksional dəyəri ilə ölçülür. Simvol ümumi struktura mailkdir, bu ümumi struktur əsasında özünün yaradılış prinsiplərinə sahibdir. “Biz modernlər üçün bir simvol diqqətimizi istiqamətləndirdiyi gözəgörünməz dünyadan tamamilə ayrıdır, ancaq yunanca “symballen” (“simvol sözünün kökü”) sözü birləşdirmək anlamına gəlir: kokteyldəki cin və tonik kimi, daha əvvəl ayrı və fərqli olanların ayrılmaz hala gəlməsini ifadə edir. Dünyadakı istənilən obyekt haqda düşünərkən onun səmavi orijinalı ilə üz-üzə gələrdiniz. Ruhani dünyaya bu şəkildə daxil olmaq mifik dünyagörüşün əsas prinsipi idi” [13, s. 17-18]. Simvolun məzmunu və forması bu məqamda çoxçeşidlilik göstərə bilir, bir sıra faktorlar bu müxtəlifliyin yaranmasında iştirak edir: iqlim, çevrə, mövcud material, ənənəvi inanc və qaydalar və s. Dəyişməyən isə simvolikliyi törədən zehni fəaliyyət prosesinin özüdür. Mifoloji dünyagörüşdə məntiqi izah qəbul etməyən simvolik aktın özü bütünləşmə, bütövləşmə üstündə qurulur [211, s. 164]. İbtidai insan zəbt edə bilmədiyi təbiət varlıqlarını və hadisələrinin üzərində mistik-magik aktlar gerçəkləşdirməklə əslində onu ram etməyə çalışır. Simvol və ya rəmz hesab etdiyi nəsnəni təsir altında saxlamaq həmin simvolun işarə etdiyi təbiət hadisəsinin özünə təsir etmək demək idi. Görünməz dünyanın başqa varlıqları ilə dialoqa girmək istədiklərində simvola müraciət edirlər, həmin varlıqların uzantılarını simvollaşdırırlar. Ibtidai insanın primitiv sənət əsərləri, ritualları, rəqsləri, nəğmələri, formulları (qəlib sözlər), oyunları simvolik təfəkkürün nəticələri idi.

2.2.3. Təbiətin bioritminin dərkində simvolların rolu

Dünyanın bioloji bir parçası olan insan yaşamını davam etdirmək üçün məsuliyyət daşıyır. Aydındır ki, etnoslar bir-birindən irq, dil, din, savadlılıq göstəiricilərinə görə deyil, landşafta fəal uyğunlaşma şəkli olan davranış stereotipinə görə fərqlənir [22, s. 144]. Mifik çağın insanı təbiətlə harmoniyadadır, onun ritminə, dövrəviliyinə uyğunlaşmağa can atıb. Belə ki, “dini-mifoloji, arxaik mifopoetik ənənədə sakral sferaya maksimum dərəcədə bağlılığı ilə seçilən zaman kəsimi kimi bu baxımdan bayramlar xüsusi əhəmiyyət kəsb edir” [22, s. 146].
Yaşamını təbiətin ritminə görə nizamlayan kelt paqanı dünya mərkəzli yaşama inanır, onun üçün dünya yaşayan bir varlıqdır və buna qadir olan gücləri Tanrıça ilə simvolizə edir. Yaşamın istənilən forması paqan üçün müqəddəsdir. Bütün canlılar, görünən və görünməyən təbiət varlıqları insanlar kimi bu Yer üzündə də yaşamaq hüququna malikdirlər və hamısının mövcudluğunda Dünya nizamına xidmət edən bir məqsəd mütləq vardır. Dünya üzərində var olan hər nəsnə sakral olanın təzahürüdür, bu bir ağac, bir daş, bir qaya, bir su qaynağı və s. ola bilər. “... dünyamızın ekliptikası ilə göy ekvatorunun arasındakı bucaq 23°27' dərəcədədir ki, bu da gecə-gündüz dönüşündən sonra Dünyanın ən önəmli döngüsünü təşkil edir, fəsillərin var olmasına səbəb olur. Şimal Yarımkürəsində, Avropa və Ağ dəniz hövzəsində yaşayan xalqların paqan inancları bu döngü sistemindən ciddi şəkildə təsirləniblər” [140, s. 18]. Kelt mifologiyası bütün şifahi ənənələr kimi mövsümi dəyişikliklər haqqında zəngin düşüncələrə malikdir. Qalliyada və İrlandiyada il əsasən iki yarıya bölünürdü: qış və yay. Pastoral səciyyəli, heyvandarlıqla bağlı bu bölgüdə ilin ilk yarısı olan qış noyabrın birində - Samhaynda, ilin ikinci yarısı olan yay isə mayın birində - Beltaynda başlayırdı [434, s. 89-90]. İrlandiyada daha sonra bu mövsümi bölgü dörd mifoloji-folklorik festivalla təmsil olunmağa başlamışdı: İmbolk (Imbolc), Samhayn (Samhain), Beltayn (Beltaine) və Luqnasad (Lughnasa) festivalları birlikdə “İl çarxı”nı (“Wheel of the Year”) təşkil edir. İrland qəhrəmanı Kuxulinin Emerə iltifatı ilə bağlı saqada qız öz talibinə “Yayın istirahətə çəkildiyi Samhayndan yazın başlanğıcındakı ilk qoyun sağımına – İmbolka qədər, İmbolkdan yayın başladığı Beltayna qədər, Beltayndan yerin kədərli payıza büründüyü Bron Trogainə (elə “Yerin kədəri” mənasındadır, çox vaxt Luqnasad adı ilə qeyd olunur – Ə.G.) qədər” yuxusuz qalmağı söyləyir [560, s. 27].
Bu mövsümi festivalların üçü – Samhayn, Beltayn, İmbolk - sırf heyvandarlıqla bağlıdır, mifoloji düşüncənin daha gec mərhələsi ilə bağlı olan Luqnasad isə aqrar inkişafla əlaqədar ortaya çıxır. Kelt təqvimində “müqəddəs” ilin dörd festivalından birincisi İmbolkdur.
İmbolk və ya Müqəddəs Briqitta günü – irland təqvimində dörd əsas bayramdan biridir, kelt xalqları tərəfindən fevralın əvvəlində (adətən 1-2 fevralda) və ya baharın ilk əlamətlərinin göründüyü dönəmdə qeyd olunur. Belə ki, bu vaxt günəş təqviminə görə keçid dövrüdür, qış gündönümündən yaz gecə-gündüz bərabərliyinə (ekinoksa) keçidi rəmzləşdirir. Quzulama və qoyunların ilk sağımı ilə bağlıdır.
Beltayn (Beltaine) mayın birində keçirilən festivaldır, yaz ekinoksundan yay gündönümünə keçidin, heyvanların yay otlaqlarına göndərildiyi pastoral yay fəslinin başlanğıcının qeyd olunmasıdır. Onları təbii və fövqəltəbii güclərin zərərlərindən qorumaq üçün keçirilən xüsusi ritual-ayinlər, odun simvolik ifadəsi ilə xarakterizə olunur. Beltayn "Belin (Belenin) alovları" mənasını verən bir kelt sözüdür, çünki festivalın seçilmiş tanrısı Belen idi (Belenus və ya Belenos da deyilir) [329, s. 195]. Keltlər günəşə ibadət edirdilər, Belen də “parlaq, parıldayan” mənasını verən, günəşin, odun, işığın tanrısı idi, çox vaxt Apollonla eyniləşdirilir, onu günəşin bərpaedici və şəfaverici güclərinin bir təmsilçisi olaraq görürdülər. Belə qəbul edilir ki, Beltayn zamanı aos si ( və ya sidlər, tez-tez ruhlar və ya pərilər olaraq da adlandırılır) aktivləşir və ritualların məqsədi həmin ruhları sakitləşdirməkdir [426, s. 218-225; 445, s. 202; 509, s. 105]. Beltayn, “günəşin artan gücü ilə əlaqəli olaraq, məhsuldarlıq ritualının yenidən vacibləşdiyi bahar vaxtı nikbinlik festivalı” kimi tanınır [353, s. 181].
Luqnasad festivalı isə avqust ayında (adətən avqust ayının 1-də) keçirilən, yay gündönümundən payız ekinoksuna keçidi rəmzləşdirən bayramdır. Məhsul yığımının başlanğıcını ifadə edir, yetişmiş məhsulun ilk barından piroq bişirilir. Erkən kelt mətnlərində rast gəlinən Luqnasad da paqan mənşəlidir, festivalın özü tanrı Luqun adını daşıyır. Luq irland mifologiyasında ən önəmli tanrılardan biridir, “Tuatha De Danann”, yəni ilahi Danu nəslinin üzvüdür, saqalarda döyüşçü, kral, usta sənətkar və xilaskar kimi təsvir olunur [483, s. 1200]. Əsasən iki epiteti var: Lamfada ("uzun qollu", ehtimal ki, nizə atmaq qabiliyyətinə və ya hökmdar kimi gücünə görə) və Samildanax ("bir çox sənətkarlıq sahəsində eyni dərəcədə bacarıqlı" olduğuna görə). Luq german-skandinav mifologiyasındakı Loki kimi bir trikster xarakterə malikdir. İrland folklorşünas Máire MacNeilin (1904-1987) bildirdiyinə görə, Luqnasad zamanı icra edilən dini ayinlərdə “ilk meyvələr”in təqdimarı, yeni qida və yaban mersini ziyafəti, bir öküzün qurban edilməsi əks olunur, Luqun bəşəriyyətin xilası naminə məhsulu ələ keçirməsi və mənfi gücləri məğlub etməsini rəmzləşdirən rəqs ritualları yer alırdı. Bu tədbirlər dağların və təpələrin üstündə keçirilirdi [459].
Samhayn (Samhain) bayramı ənənəvi şəkildə hər ilin 31 oktyabrından 1 noyabra qədər qeyd olunan, Qış fəslinin gəlməsini bildirən və “Müqəddəslər günü” və “Hellouin” kimi bayramların da kökünü təşkil edən Kelt dini festivalıdır. Beltayn festivalı kimi Samhayn da əsasən pastoral məzmun daşıyır, keltlərin heyvandarlıq təcrübəsi ilə bağlıdır. Samhayn bayramı həm də keltlərin O biri dünya inancından törəyir, kelt əfsanələrinə görə məhz bu bayramda əbədi və fani dünyanın sakinləri görüşür.
Tasit germanlarda da ilin üç fəslə bölünməsindən bəhs edir: yaz, yay və qış. Bəzi qaynaqlarda isə qış və yaz olmaqla, iki fəsildən bəhs edilir [434, s. 122]. Qədim german təqvimi altmış günlük və ya iki aylıq bölgülərə bölünmüş altılıq il sisteminə əsaslanırdı və müvafiq olaraq üç bayramla təmsil olunurdu. Paqan anqlo-saksonlar on iki ayı olan bir təqvimə sahib idilər, bu təqvim bəzən ay və günəş nizamını düzəltmək üçün on üç aya qədər genişləyirdi. Bedeyə görə, yeni il 25 dekabrda “Analar gecəsi” hesab olunan “Modranecht”lə başlayır, sonralar xristian Anqlo-saksonlarda İsanın doğum günü ilə çulğalaşır. Bu bayramdan sonra, Solmonod ayında (yəni fevralda) Bede, paqanların tanrılarına bişintilər təqdim etdiyini iddia edir. Aprel ayında keçirilən “Eostur” festivalı tanrıça Eostraya (və ya Ostara - bahar və təbiətin oyanışını simvollaşdıran ilahə) həsr olunmuş bir bahar şənliyidir, sonrakı xristian Pasxa bayramı da öz adını (“Easter”) bu aydan və ilahəsindən almışdı. Sentyabr ayı da xüsusi dini əhəmiyyətə malik idi, “Müqəddəs ay” mənasını verən “Halegmonath” olaraq bilinirdi. Noyabr ayı isə “Blod-Monath” adlanırdı, yəni “Qan ayı” idi, bu ad həm tanrılara qurban vermək, həm də qışa qida tədarükü məqsədilə heyvanların kəsilməsi ilə əlaqədar idi. Anqlo-saksonlar "əslində, ana torpaq və ata göy ilə simbiyotik əlaqədə olan bir xalq" idilər, bu əlaqə müasir ingilis dilində həftənin günlərinin adlarında belə mühafizə olunub. Anqlo-saksonlar həftənin günlərini Roma taktikası ilə adlandırırdılar, lakin german ilah və ilahələrinə ithafən bu prosesi gerçəkləşdirirdilər: Sunnandæg – Sunday – Sol, Sunna və ya Sigel kimi adlandırılan german Günəş tanrısının günü mənasındadır; Mōnandæg – Monday – personifikasiya olunmuş Ay tanrısı – Maninin günü anlamını daşıyır; Tiwesdæg – Tuesday – Tiw, Tyr, Tig, Tue adlanan zəfər və ədalət tanrısının günü mənasındadır; Wodnesdæg - Wednesday – German-skandinav mifologiyasının əsas simalarından Odinin (Votan kimi də tanınır) günüdür; Þunresdæg – Thursday – tufan tanrısı Torun (Thunor, Thunar) şərəfinə ayrılıb; Frigesdæg – Friday – Asqardın kraliçası Friggin və onun mənşəyi gözəllik, eşq, məhsuldarlıq, torpaq ilahəsi Freya ilə bağlıdır; Sæternesdæg – Saturday – bəzi mənbələrə görə germanlaşmamış latın mənşəli sözdür, “Saturnun günü” anlamındadır, bəzi mənbələrə görə isə anqlo-sakson kənd təsərrüfatı tanrısı Siterlə bağlıdır (Satar, Seater), skandinav versiyasında olan “logdar”ın – “təmizlik günü” prinsipini təkrarlayır [337, s. 41; 581, s. 35; 425, s. 272; 581, s. 36; 425, s. 272; 415, s. 21; 337, s. 43].
Cəlal Bəydili türk mifologiyasında yaz və payızda keçirilən iki böyük bayramdan bəhs edir “Çin qaynaqlarına görə, Göytürklərdə əlisoylular hər il Ötükəndə əcdadlarını yad edərək müqəddəs mərasim keçirərdilər. Həmin qaynaqlara əsasən, Göy-Tanrıya və yer ruhlarına qurbanlar kəsir, böyük bayram edirdilər” [22, s. 147]. Ta qədim çağlardan bəri keçirilən bayramların hər birinin ritual semantikası var. Təbiətin daim özünü yeniləməsi aktını semantik məzmun kimi daşıyan “kosmoqonik ritual etnosun ilkin təbii halına qayıtmaq yolu ilə tükənmiş enerjini yenidən bərpa etməsi məqsədi daşımışdır”. Ritualın semantikası əslində Xaos-Kosmos qarşıdurmasına anlam qazandırır. Təbiətin biokosmik ritmi “mifin poliqonunda” (Kamal Abdulla) Kosmos-Xaos qarşıdurmasının ritual semantikasında kodlaşması ilə ifadə olunur. Maraqlıdır ki, “bu qarşıdurma və mübarizə nəticəsində Xaos məhv olmur, Xaosa qalib gəlirlər. Xaos yox olmur, o, sadəcə, geri çəkilir və öz yerini, mövqeyini kosmik düzənə verir. Xaosun məhv edilməsi, əslində, hər hansı inkişaf meyllərinin üstündən xətt çəkmək deməkdir” [2, s. 157].
Təbiətin bioloji ritminə və kosmik işləmə mexanizminə bağlı türk mifoloji dünyagörüşündə Bahar bayramı (Novruz) və Məhsul bayramı (Mehrikan) xüsusi yer tutur [22, s. 148-151]. Türklərin mifoloji təqvimində il və ya yıl ikiyə bölünürdü: yaz və qış. İqlim şərtləri və şəraiti ilə bağlı sonrakı dönəmlərdə dördlü təqvim (yaz, yay, güz, qış) sistemi formalaşmağa başlamışdır. Mehrikan bayramının “xəzan bayramı” şəklində də qaynaqlarda yad edilməsinə diqqət çəkən C.Bəydili bu bayramın yer ruhlarına ibadətlə bağlı payız gecə-gündüz bərabərliyi günündə qeyd olunduğunu bildirir, bayram ərəfəsində icra olunan ayinlərin Ulu Yer Anaya etiqadla da əlaqəsindən bəhs edir. Ayrıca vurğulayır ki, bayramın mifoloji-semantik məna yükü “təbiətin ölüb və öldükdən sonra da yenidən dirilməsi dövrü kimi qavranılan” [22, s. 152-153] qış mövsümü ilə də bağlıdır. Alim fikrini Azərbaycan mifik mətnlərində qışın Böyük Çillə, Kiçik Çillə və Boz Çillə adında üç çiləsi – övladı olan qarı şəklində personafikasiyasına da diqqət çəkərək əsaslandırır.
Yeni gün, Yengi kün, Yeni yıl, Yılbaşı, Yazbaş, Çağan Navrız, Ergenekon kimi 25-ə yaxın ad altında Şərqi Türküstandan Anadoluya, oradan Balkanlara qədər uzanan geniş bir coğrafiyada, təbiətin canlanması ilə birlikdə yenidən dirilmənin, birlik və bərabərliyin simvolu olaraq qeyd olunan Novruzun” [135, s. 16] mifoloji semantikası təbiətin oyanışı ilə bağlıdır. Türklərin etno-mədəni sistemində “yaz bayramına “Yılbaşı” deyilmişdir. Yılbaşında Günəşi çıxartmaq, yağış yağdırmaq, qışı yola salmaq, yazı qarşılamaqla bağlı olan bir sıra rituallar keçirilmişdir. Bunların içərisində “Çilə”, “Xıdır”, “Qodu”, “İlaxır çərşənbə”, “Novruz” vardır. Novruz Yılbaşının yerinə keçdiyinə görə xalq inancları ilə bağlı rituallar da onun mərasim hissəsində cəmlənmiş, şənlik hissəsi isə xalq oyun və tamaşaları ilə bəzədilmişdir” [8, s. 6]. Elə Novruz sözünün etimologiyası da yeni gün mənasında olub, ifadə etdiyi mərasim semantikasına görə keçidin bitdyi və yeni nizamın başlandığı kosmosdur. Novruza Bozqurd, Çağan, Ergenekon, Nevruz, Sultan Nevruz, Mart Doqquzu, Novruz və s. də deyilmişdir. Türkiyədə Novruza xalq içində Gündönümü və ya Yılbaşı deyilmişdir.
Novruzun tarixi, mənşəyi, türk xalqları arasındakı miqyası ilə bağlı geniş tədqiqat və mülahizələr mövcuddur. Görkəmli alim Mirəli Seyidovun fikrincə, Novruz mövsüm mərasimi ilə bağlı yaz bayramıdır. Novruzla bağlı xeyli sayda mülahizələri vahid tədqiqatda toplamış Ağaverdi Xəlilin ümumiləşdirməsinə görə, Novruzla bağlı diqqəti çəkən mülahizələrdən biri “Novruz”un “Yaradılış bayramı” olmasıdır. Belə ki, “dünyanın yaranmasında iştirak edən dörd ünsür dörd çərşənbədə qeyd olunur və bu yaradılış bayram edilir... Buradan alınan nəticə ondan ibarətdir ki, “Novruz” dünyanın və insanın yaradılmasının bayramıdır [8, s. 31].
Əksər qədim mədəniyyətlər kosmik yaradılışın tarixini yeni il, yeni günlə bağlayırlar, onu xüsusi qeyd edirdilər. Mifoloji kosmoqoniyada yaradılış hekayələri nizamlı kosmosun hansısa ibtidai xaosdan törədiyinə inanır, əski insanlar Günəşin və ulduzların hər il təkrarlanaraq ətrafılarında eyni mövqeyə gəlməsini kosmik baxımdan son və yeni bir başlanğıc kimi dərk edirdilər. Ən qədim təfəkkür və mifologiyada yeni illə bağlı əsas ideya bundan ibarətdir ki, əgər eyni kosmos xətti şəkildə davam etsəydi, belə təkrarlar olmazdı. Yeni il kosmosun illik yenilənməsi idi və bu sxem-modelə görə hər köhnə ilin sonu arzuolunmaz xaos güclənir, insanlar başa çatan ilə xaosdan qidalanan mənfiliklərlə dolu, yeni il ərəfəsində aradan qaldırılmalı bütün pis şeylərin yığını kimi baxırdılar. Köhnə ildən yeniyə keçidi kosmoqoniya baxımından təsəvvür edən qədim xalqlar bayram mərasimləri gerçəkləşdirirdilər. Qədim dünyanın yeni illəri Mirça Eliadenin “əbədi qayıdış mifi” adlandırdığı konseptin özü idi. Eyni zamanda “Müqəddəs Novruz gecəsi bir anlığıa suların dayanması xaosdan kosmosa əbədi keçiş anının rəmzidir” [22, s. 149]. Bu baxımdan Novruz bayramı ərəfəsinin dörd çərşənbəsindən biri – Od çərşənbəsi türk mifoloji inanc sistemi ilə, oda inam və sitayişlə bağlıdır. “Tonqal üzərindən atlamaq azar-bezardan xilas olmaq yoludur, tonqalın bayramlarda qalanması da ilkin mayasında Yaradılışı rəmzləndirmişdir.” [22, s. 149, 151].
Şamanizmdə odun simvolik funksiyası günəşlə bağlıdır, od, atəş günəşin yer üzündəki bir versiyası kimi atributlaşır. “Həyatın özü, istilik və işıq mənbəyi, tanrıların müqəddəs məkanı və simvolu olan günəş kimi od da türk mədəniyyət və inancında həmişə hörmət elementi olmuşdur” [139]. Qədim Göytürklər göydən gəldiyinə inanılan atəşə böyük hörmət bəsləyir, odun təmizləyici gücə malik olduğuna inanırdılar. Türk tədqiqatçı Tanyu yazır ki, “Orta Asiya türklərində xəstələrin iki oddan keçərək sağalacağına inanması, camaatın ölüm halında odun üstündən tullanması mərasimləri maraqlıdır” [242, s. 285]. Şamanizm inanclarında oda, atəşə, Günəşə dualar edilirdi, Altaylılar odun Ülgen-tanrı tərəfindən göydən göndərildiyinə inanırdılar [197, s. 66-67]. Şamanların həyata keçirdikləri hər mərasimdə həmişə od var; hər hansı bir ruh üçün nəzərdə tutulmuş qurbanlıq heyvanın bir hissəsi əvvəlcə atəş ruhuna təqdim edilirdi [198, s. 49].
Maraqlı burasındadır ki, kelt paqanizmində də od sakraldır. Odla bağlı “Beltayn” adlı bayramda bəzi inanclar hifz olunub qalmaqdadır. Beltayn haqqında ilk yazılı qeydlər Qael İrlandiyasına aid əski irlandca ədəbiyyatda rast gəlinir. “Sanas Cormaic” (Kormak Kaşelski (ö.908) tərəfindən yazılmış irlandca lüğət) və “Tochmarc Emire” ("The Wooing of Emer") kimi mətnlərdə bildirilir ki, sürüləri xəstəlikdən qorumaq məqsədi ilə druidlər güclü sehrlərlə iki tonqal qalayır və mal-qaranı bu tonqalların arasından keçirirdilər [325]. J.Freyzer “Qızıl budaq” adlı nəhəng tədqiqatında Avropanın (eləcə də dünyanın) müxtəlif xalqlarında və zonalarında rast gəlinən odla bağlı ritualları müqayisə edir, bu ritual-ayinlərin əsasında dayanan universal düşüncə qarşısında heyrətini bildirərək yazır: “Odun üstündən tullanmaq və arasından heyvan keçirmək adəti, bir tərəfdən, günəşin həyat verən gücünü insanlar və heyvanlar arasında bərabər şəkildə bölüşmək, digər tərəfdən də onları bütün xəstəliklərdən arındırmaq məqsədi daşıyırdı; çünki ibtidai təfəkkür üçün bütün təmizləyici maddələrin ən güclüsü oddur” [184, s. 249]. Odla bağlı mərasimlərin bütün dünya xalqlarının etno-mədəni təcrübəsində yer aldığı məlumdur. Avropada bütün tonqal şənliklərinin keçirildiyi mövsüm, yay gündönümüdür, yəni yay ərəfəsi (23 İyun) və ya yay günü (24 İyun). J.Freyzer bir orta əsr yazıçısına istinadən qeyd edir ki, bu festivalın üç böyük xüsusiyyəti var: tonqallar qalamaq, tarlaların ətrafında məşəllərlə dəstə-dəstə yerimək və hündür bir yerdən yanan təkər yuvarlamaq (bəzən də göyə alovlu disk fırlatmaq). Tüstü xəstəliyə səbəb olan zərərli ilanları dəf edir və təkəri yuvarlamaq adəti isə günəşin ekliptikada ən yüksək nöqtəsinə çatdığını və sonra düşməyə başladığını təmsil etmək niyyəti daşıyır. Bir təpənin yamacında yandırılan təkəri yuvarlamaq adəti, göydə günəşin traektoriyasının çox təbii bir təqlididir.
Mifologiyada günəş nəzəriyyəsinin müəlliflərindən biri kimi tanınan Vilhelm Mannhardta (1831-1880) görə, odla, tonqalla bağlı rituallar insanlar, heyvanlar və bitkilər üçün uyğun bir gün işığı mənbəyi təmin etmək üçün tətbiq edilən magiya ayinləridir. Təkamülçü nəzəriyyəsi ilə J.Freyzer V. Mannhardtla razılaşır, belə ki, alimə görə, ilin çox hissəsinin soyuq və buludlu keçdiyi Avropa iqlimində günəşin ekvatora yaxın yaşayan primitiv (C.Freyzer vəhşi xalqlar adlandırır- Ə.G.) xalqlara nisbətən Avropa xalqlarının batil təcrübələrində daha əhəmiyyətli rol oynaması təbiidir. Lakin alim atəşlə bağlı mərasimləri Günəş nəzəriyyəsi, təqlidçi (imitativ) və ya simpatik magiya ilə bağladığı kimi, simvolik olaraq “bütün zərərli təsirləri yandırmaq və məhv etmək” prosesini əks etdirdiyini də irəli sürür. Finland alimi Eduard Aleksandr Vestermark (1862-1934) və alman mifoloqu, skandinav folklorşünası Oygen Moqkun (1854-1939) görüşlərinə istinadən odun arınma (arındırıcı) gücünü rəmzləşdirməsinə diqqət çəkir. “Aydındır ki, hər iki nəzəriyyə (Günəş və arındırıcı nəzəriyyələr – Ə.G.) ayinlərdə əsas rol oynayan iki fərqli atəş anlayışını ortaya çıxarır. Bir baxımdan, atəş, coğrafi enlikdəki günəş işığı kimi, bitkilərin böyüməsinə, sağlamlıq və xoşbəxtlik üçün hər şeyin inkişafına təkan verən yaradıcı qüvvədir; Digər tərəfdən, od, insanların, heyvanların və bitkilərin həyatını təhdid edən mənəvi və ya maddi olan bütün zərərli ünsürləri yandıran, yox edən qüvvətli dağıdıcı bir gücdür. Bir nəzəriyyəyə görə yanğın stimullaşdırıcıdır, digərinə görə yoxedicidir; bir tərəfdən onun fəziləti müsbətdir, digər tərəfdən mənfi” [391].
Bu paraqrafdakı fikir və mülahizələri ümumiləşdirərkən mifopoetik ənənənin zəmin hazırladığı intertekstual şəraiti, daha doğrusu bu şəraiti yaradan səbəbləri göz ardı etməmək lazımdır. Cəlal Bəydilinin dediyi kim “Əski cəmiyyətlərin nəzərində təbiətin ritmi və ahənginə uyan dövranetmə, geridönərlilik və ya əbədi dönüşdür ki, rituallar vasitəsilə topluluğun həyatını təşkil edib onun gedişini nizamlamışdır...İbtidai cəmiyyətin bütün yaşayışı dövri zamanın kökləndiyi biokosmik ritmlərin vaxtaşırı təkrarlanması, həyatın dövran etməsi ilə müəyyən olunur. Ona görə də əski cəmiyyət öz həyatına ritmdən daha artıq hakim olan bir qüvvət tanımır” [22, s. 148].
Dünya xalqlarının miflərində dünyanın yaradılışı haqqında rəmzi-metaforik təsəvvürlər, yaradılış hadisəsi, kosmoqoniya aktıyla bağlı xeyli sayda informasiya kodlanıb. “Müasir və texnogen mədəniyyətimiz, mif və rituallarda təbiət haqqında anlayışlarını ifadə edən ibtidai cəmiyyətlərdən çox şey öyrənə bilər” [440, s. 3]. Lakin öyrənmə prosesində, mifoloji təsəvvürlərin zəngin simvolikasının, ənənəvi rəmzlər dünyasının əski sivilizasiyaları indikilərdən fərqləndirən başlıca əlamət [18, s. 30] olduğunu unutmamaq lazımdır. Məhz bu fərqlilik və özünəməxsusluq mifik çağın dünyaya qoyduğu mirasın öyrənilməsində çoxyönlü baxışın formalaşmasına təkan vermişdi. Kelt, anqlo-sakson və türk mifologiyasında təbiət haqqında təsəvvürlər də bu prinsiplərə əsaslanır, bu xalqların mifik hafizəsini təşkil edir. Kifayət qədər geniş və dərin məzmuna sahib by mifoloji sistemlərdə təbiət kultu ilə bağlı simvolların konkret təsnifatını vermək qeyri-mümkündür, lakin ümumi mənzərəni görmək və anlamaq üçün bəzi arxetipik strukturda qruplaşdırmalarda diqqət çəkməklə yetindik. Xüsusilə, kosmoqonik və esxatoloji motivlərə bağlı mifoloji hekayələrdə xeyli sayda ortaq simvolu müəyyən etmək olur.
Mifoloji çağın dünyanın yaddaşında, şüurunda və təhtəlşüurunda miras qoyduğu arxetip simvollar dini-kanonik mətnlərin içindən süzülərək keçir, “remifologizasiya və arxetipin yeni interpretasiyasının bədii yaradıcılığın əsası olmasını” [18, s. 4] dönə-dönə təsdiqləyir, kainatın bütün zaman və məkanlarda mifləşdirmənin məntiqi prinspi kimi özünü təkrarlayır. Bir sözlə, simvollar bütün hal və situasiyalarda mifoloji yaddaşa əbədi dönüşün sonu olmayan hekayəsini yazırlar.


III FƏSİL
ŞƏRQ-QƏRB KONTEKSTİNDƏ TƏBİƏT SİMVOLLARI: ƏNƏNƏ VƏ İNTERTEKSTUALLIQ

3.1. Ənənələrin təması və intertekstual təzahür

Müxtəlif ənənə sistemlərinin bir-birilə oxşarlığını müəyyən edən universal paradiqmalar – mifoloji arxetiplər məsələsinə birinci və ikinci fəsillərdə aydınlıq gətriməyə çalışdıq. Qeyd etdik ki, mifik çağda təbiətlə bağlı dünyagörüşünün formalaşmasında insanın arxetiplərinin simvolik dilinin yaratdığı universallıq aparıcıdır. İstər Kelt, istər, Anqlo-sakson paqan inacları, istərsə də Türk mifologiyasında əcdadların dünyanı anlama və anlamlandırma şəkli bir-birinə bənzəyirdi. Bu proses təbiətdən mədəniyyətə böyük keçidin məhsulu idi. Tarixəqədərki dövrün təcrübəsini tarixdən sonrakı dövrün “yazı”sında kodlaşdırmağa çalışam İnsan yaratdığı mədəniyyətə hakim olmağa başlayınca onun simvolik təcrübəsinin də işləmə mexanizmi dəyişir. “Zaman-zaman, dindən-dinə dəyişən inancların, mərasimlərin, ritualların icrası zamanı ilkin obraz və motivlər, yəni arxaik tip formalaşır” [87, s. 274]. Ardınca bu arxaik tiplərin dünyamiqyaslı hərəkət trayektoriyası baş tutur, ayrı-ayrı kültürlər öz arxaik tiplərinin daşıyıcısına çevrilirlər, nəticədə “ənənə” sistemləşir. “Əslində işarələr sisteminin məcmusu olaraq hər mədəniyyət özünə xas tərzini və onu tanıdan üslubunu da özü yaradır. Bugünədək bilinən mədəniyyətlərdən hələ elə birinə rast gəlinməyibdir ki, bütövlükdə özündə sadəcə şəkilsiz, nizamsız və bir-biriylə əlaqəsiz mətnlər yığınını təcəssüm etdirsin” [22, s. 12].
İstənilən mətndə keçmiş mətnlərin izlərini görməyə hazır intertekstuallıq konsepsiyası ilə ənənə anlayışının daşıdığı məzmun arasında ciddi yaxınlıq var. Çünki, ənənə deyir ki, “yeni kimi görünən hər nə varsa da hamısı köhnədən olandır” [22, s. 16]. Ənənə müxtəlif epoxalarda, kultoroloji, fəlsəfi, tarixi və s. amillərin bəzən bir-birini inkar, bəzən təsdiq etdiyi nəsillərin bir-birinə öz təcrübəsini ötürməsi prinsipi üzərində formalaşır. Mədəniyyətin hər yeni mərhələsi özündən əvvəlki mərhələnin izlərini daşıyır, istər inkar etsin, istərsə də təsdiq. Bu halda ənənə intertekstuallığa zəmin hazırlayır, onu çox uzun müddətə içində yetişdirir, böyüdür, bəsləyir, qidalandırır. Mədəniyyətin dinamikliyi ənənənin hərəkət mexanizmi ilə ölçülür, belə ki, ayrı-ayrı etno-mədəni sistemlərdə ənənəni onun özünün formalaşdırıcı, yaradıcı, təşkiledici bacarıqları təyin edir. 
Əslində intermətn zonalarının yaranmasına təkan verən amillərdən ilki etno-kulturoloji ortaq düşüncədir. İstənilən mətn öz mədəni-fəlsəfi və estetik mühitində törəyən digər mətnlərlə daha çevik münasibət qurur. İntertekstuallıq təkcə qəsdli və qəsdsiz sitat, ədəbi, mifoloji, tarixi və s. olan əvvəlki mənbələrə bilərəkdən göndərilmiş eyhamlardan ibarət deyil, belə ki, fərdin bütün mədəni təcrübəsinə və dil yaddaşına istinadən üzə çıxır. İntertekstuallıq müstəvisində bunların müəyyənləşdirdiyi məzmun bütünlükdə etnokulturoloji sistemin arxitektonikasını özündə ehtiva etmək baxımından müstəsnə əhəmiyyət kəsb edir. Məsələn, ayrı-ayrı dünya xalqlarının epos təsəvvürlərini bütün komponentləri ilə əhatə etmək gücündə olan dastanlar ümumiyyətlə dünya epos təcrübəsinin sxemlərini, kanonik sisteminin nələrlə səciyyələnməsini müəyyənləşdirmək üçün mükəmməl faktura ilə diqqəti cəlb edir. Akademik N.Cəfərov bütün bunları, epos mühitində proseslərin hansı istiqamətə gedişini təhlil edərək yazır: “Dünyada elə bir mükəmməl xalq yoxdur ki, onun özünəməxsus epik təfəkkürü (eposu) olmasın. ... Lakin heç də dünyanın eposu olan bütün xalqları onu (eposu) vaxtında yazıya alıb, özünün (və ümumən dünyanın) möhtəşəm Kitabını (yaxud kitablarını) yaratmırlar” [25, s. 11]. Türk xalqlarının ədəbi-mədəni düşüncəsində dastan bir forma olaraq həmişə aparıcı xətlərdən birini təşkil etmişdir. “Yaradılış”, “Şu”, “Ərqənəkon”, “Boz qurd”, “Köç”, “Törəyiş”, “Manas”, “Alpamış”, “Edigey”, “Corabatır”, “Koblandıbatır”, “Koroğlu”, “Qırx qız”, “Maday Kara” və s. kimi şedevrlər bunun göstəricisidir. Öz növbəsində Avropa epos ənənəsində olanlar, epik poeziyanın ilkin nümunələrinin informasiya potensiyası, sonrakı dövrlərin mədəni prosesinə təsiri, çağdaş mərhələdə nələrlə özünü göstərməsi kimi məsələlər intertekstuallıq kontekstində üfiqi və şaquli yanaşmaları şərtləndirir. “Kelt dastanı”, “Kuxullun haqqında dastan”, “Bievulf”, “Nibelunqlar haqqında nəğmə”, “Böyük Edda”, “Kiçik Edda”, “Roland haqqında dastan”, “Sid haqqında dastan” və s. epos düşüncəsinin genetik kodlarını, arxetiplərini tipoloji müstəvidə araşdırmağın gərəkliyini zəruri edir. Çünki onların yaddaş kodlarının müəyyənliyi ibtidai təsəvvürdə dayananların, əcdad mifdən eposa gedən prosesin etnomədəni səviyyəsini sərgiləmək gücü ilə diqqəti cəlb edir. Əlbəttə, bütün bunlar intertekstuallıq, arxaik mətn tiplərinin, nitq janrlarının ümumi mənzərəsini, yaddaş fasiləsizliyinin axarını və dinamikanın inkişaf tendensiyasını aydınlaşdırmaq üçün əsasdır. Ayrı-ayrı xalqların epik əsərlərində zəngin obrazlar və hadisələrin dinamikası, onun təsvir tipləri, epik təhkiyənin məzmunu, morfopoetik sistemi daha geniş kontekstdə yanaşmaları, intertekstuallığın genetik sistemini bir bütöv olaraq açıqlayır. Bütün bunlar epos mədəniyyətinin çoxlaylı bir hadisə olaraq praqmatik, sintaktik və janr səviyyələrinin müəyyənliyi üçün əsaslı material verir.
Ənənənin formalaşmasında iştırak edən əsas amillər sırasında dini dünyagörüşü, tarixi-coğrafi koordinatları, etnik düşüncə tərzini, dil faktorunu və s. saymaq olar. Bu sütunlar üzərində formalaşmış fərqli mədəni sistemlər bir-biri ilə müxtəlif şəkilli ünsiyyət meydanına daxil olanda ənənələrin də təması baş verir. Mədəniyyətlərarası ünsiyyət, əlaqə və keçidlər intertekstual müstəvini böyüdür. Bu da bizə Şərq və Qərb kimi irimiqyaslı ənənələr sistemi kontekstində Azərbaycan və İngilis ədəbiyyatında təbiət simvollarının intertekstual təhlilinə şərait yaradır. 
Komparativistika sahəsində ciddi tədqiqatları olan Rəhilə Qeybullayevanın fikrincə, hər bir ədəbiyyat özünə xas tipoloji xüsusiyyətlərə sahibdir, bu ədəbi tipologiyaların təyinatında tarixi, kultoroloji, fəlsəfi-dini kontekstin hər birinin öz rolu var. Ədəbiyyatda tipologiyalara, universalilələrə səbəb olan amillər paralellər və kontaktlar məsələsi ilə bağlıdır. Lakin, ədəbiyyatda tipologiyaların yaranması mədəniyyətlərin, epoxaların birbaşa və dolayı yollarla kəsişməsi şəraitində baş verdiyi kimi, ədəbiyyatın öz daxili qanunauyğunluqları sayəsində də ortaya çıxa bilər [267, s. 28-29]. Başqa bir tədqiqatında isə alim fərqli mədəniyyətlərdə bənzərliklərin leksik vahidlərin ifadə etdiyi semantik sahədə necə kodlaşmasına diqqət çəkir. Arxetip, izomorfizm, invarinat variant, nostratika, mim (analoji olaraq biologiyada genlər), mədəniyyət qatı və s. həmin semantik sahənin müxtəlif şəkildə adlandırılması kimi görür və yazır: “Sözlərdəki semantik tipologiya qatları mədəniyyət qatları kimi çıxış edərək bir tərəfdən arxetip süjetləri, simvolları, ənənələri ehtiva edir, digər tərəfdən isə sözlərin miqrasiyası nəticəsində və lokal şəraitdə qazandığı yeni xüsusiyyətlərlə səciyyələnir” [87, s. 274-275]. Bilirik ki, insanın simvol yaratma təcrübəsi mifdə başlayır, müxtəlif mərhələlərdən keçir (dini, elmi, tarixi şərtlərə və şəraitə uyğunlaşır), ən sonda dildə sabit mövqe qazanır. Dilin hər bir sözü həm də öz yaradılış tarixçəsini, yaşam təcrübəsini daşıyan vahidlərdir. Doğrudur, bu dissertasiyada təbiət simvollarının ingilis və Azərbaycan ədəbiyyatı əsasında və intertekstual kontekstdə təhlili dilin semantik səviyyəsində deyil, fəlsəfi-kultoroloji-estetik paradiqmalarda, tarixilik aspektində metodoloji yanaşma ilə səciyyələnir. Lakin, R.Qeybullayevanın mülahizəsi mədəniyyətlərarası ünsiyyətin modelini görməyə, mədəniyyətlərarası kontaktların yarada biləcəyi paralelləri aşkarlamağa stimul verir. Şərq və Qərb ənənlərinin istər birbaşa və dolaylı real təması, istərsə də, ədəbiyyatın daxili sənət qanunauyğunluqları (mif-folklor-ədəbiyyat zəncirindəki təcrübəsi əsasında formalaşan) əsasında olsun, ortada olan tipoloji oxşarlığı təsnif edərkən tədqiqat müstəvisinin miqyasının kifayət qədər böyüklüyünü bizə göstərir. 
Dünyanın Şərq-Qərb kultoroloji dixotomiyasında Şərq mədəniyyəti dedikdə adətən qədim Mesopotomiyadan Babilistana, Misirdən Hindistana, bir sözlə, Yaxın, Orta, Uzaq Şərq deyə bölünən bütün coğrafi-kultoloji regionların tarix boyunca yaratdığı mədəniyyət nəzərdə tutulur. “Hər iki termin coğrafiya ilə bağlılığı olmayan şərti terminlər olmuşlar və hələ də elə qalırlar. Qərb hazırkı mənasında - roman-german Avropası və onun okean arxasında davamı kimi Amerika və Avstraliya deməkdir. Şərq isə bir deyil, bir neçədir: Çin, Hindistan, İran, Misir və Şimali Afrika bir-birindən Avropadan az olmayan dərəcədə fərqlənirlər. Uzun müddət türklərin tutduğu Balkanlar və Qızıl Ordaya tabe Rusiya Qərb anlayışına daxil edilməmişdir” [63, s. 31]. 
 Şərq dünyanın günçıxan səmtidir. Bu məqamda S.N.Kramerin “Tarix Şumerdən başlayır” kitabında sərgilədiyi mövqe yada düşür, belə ki, Antik İkiçayarasının – Mesopotomiyanın insanın mədəni yolçuluğundakı başlanğıc nöqtəsi olması fikri son iki əsrdir ki, öz möhkəmliyini qoruyur. Bundan təxminən 6000 il əvvəl şumerlər Mesopotomiyaya yerləşmiş, böyük bir sivilizasiya qurmuşlar, “iki ən böyük icada imza atmışlar: təkərin və yazının kəşfi” [167, s. 60]. Yazı insanın kultoroloji yolçuluğunda çevriliş yaratdı, yeni bir mərhələnin başlanğıcını qoydu. Kamal Abdullanın vurğuladığı kimi, “mifoloji dünyadan Mədəni dünyaya – Yazı mədəniyyətinin çiçəkləndiyi zamana keçid qədim dünya insanı üçün təbii inkişaf idi – sadədən mürəkkəbə, yekrənglikdən çoxrəngliyə, psixoloji yüklənmələrə doğru gedən bir inkişaf!” [4, s. 11]. Mədəniyyət Şərqdə başlayır, o zaman deyə bilərik ki, insanın simvolik düşüncəsi də bu mədəniyyətin yuvacıqlarında kodlaşıb, kristillaşıb, kök atıb, şaxələnib, böyüyüb, buradan da yayılıb. Cozef Kampbellin “Odun oğurlanması, tufan, ölülər ölkəsi, bakirənin doğması və dirilən qəhrəman kimi mövzular bütün dünyaya yayılıb, hər yerdə yeni birləşmələr içində görünürlər, əslində isə kaleydeskop içindəki parçalar kimi, yalnızca bəlli sayda və daima eynidirlər” [159, s. 11] fikri də bu yanaşmanı təsdiqləyir. Kainatın simvollarla dolu bir kitab olduğu düşüncəsi qədim Mesopotomiyada başlamışdır, buradan Yunan və Roma fəlsəfəsinə, xristian teologiyasına keçmişdir. “Təkcə iki əsas gəlişmə - şəhər cəmiyyəti və oxuyan-yazan cəmiyyət – səbəbi ilə belə və haqlı olaraq Mesopotomiya “sivilizasiyaların beşiyi” adlandırıla bilər; eyni zamanda ədəbiyyatı, dini fəlsəfəsi və ən az bunlar qədər əhəmiyyət daşıyan sənətiylə Mesopotomiyanın Qərb dünyasının birbaşa atası olduğu dəqiq ifadə edilə bilər” [154, s. 5].
Səlib yürüşləri zamanı ortaya çıxan inanc ziddiyyətlərindən əvvəl orta əsr avropalıları əsasən ticarət, kəşfiyyat, dini missiyalar, həcc və diplomatiya vasitəsilə İslam dünyası ilə də təmasda olmuşdular. Ərəb Şərqi ilə ilkin tanışlıq Orta çağa siyasi və sosial ehkamlar diktə edən xristian ruhanilərini o dərəcədə narahat etməmişdi, ta ki, 711-ci ildə müsəlmanlar Qərbin üfüqlərində, İspaniyada peyda olana qədər. Bundan sonra kilsə öz güc mərkəzinin təhlükə altında olduğunu hiss edir, İslam dünyasına qarşı bir müdafiə çənbəri yaratmağa başlayır. 
Avropa Xristianlığı və ya klerikal dünyagörüşü İslama qarşı təkzibli və qərəzli mövqe tutsa da, dövrün ədəbiyyatı Ərəb-İslam mədəniyyətinin təsirlərindən yan ötə bilməmişdi. Henri Koppee (1821-1895) xüsusi vurğulayır ki, ərəb poeziyasının Cənubi və Qərbi Avropa ədəbiyyatı üzərində istisnasız və güclü təsiri danılmazdır: “Bunu bir çox hekayələrin reproduksiyasında, eləcə də Fransız jonqlyor və Şimal truverlərinin fabllarında və “chansons de geste”lərinin strukturunda izləmək olar və daha çox provansal trubadurlarının nəğmələrində müşahidə edilir. Bu təsir … Ariostonun füsunkar misralarında və Bokaççionun Dekameronunun “iki dəfə danışılan nağıllarında” rast gəlinirdi. Bir sözlə, İntibah dövrünə qədər Avropanın bütün cənub ədəbiyyatı dilinə görə Latıncaya borclu olduğu kimi, forma və məzmun baxımından ispan ərəblərinə borcludur. Bundan əlavə, ingilis Çoserin bu sxemi götürdüyünü xatırladıqda, ərəb ideyasının Şimala nüfuz etdiyini və XIV əsrin plastik ingilis ədəbiyyatında dərin təəssürat yaratdığını iddia edə bilərik” [360, s. 353].
H.Koppee ərəblərin şeir qiraəti və nağıl danışmaq ənənəsini rəsmi və qeyri-rəsmi fərqi olmadan toplaşdıqları məclislərin əlaməti kimi təsvir edir. Rəsmi məclislərdə hekayələr və şeirlər teatral şəkildə təqdim edilmirdi, “şahzadələrin saraylarında öz əsərlərini oxuyan şair” və “kiçik izdihamı ətrafına toplayan və onları qane edən təvazökar improvizator” tərəfindən oxunurdu. Qrotesk cinlər və fövqəltəbii əfsanələri ilə heyranedici olan bu ədəbiyyat, Koppeeyə görə, tez-tez həkimlər tərəfindən sinirləri sakitləşdirmək və xəstələri narahatlıqlarından yayındırmaq üçün bir vasitə-üsul kimi təyin edilirdi [360, s. 354].
Başqa bir tədqiqatçı A.Lasater XI əsrin sonu və XIII əsrin ortaları arasında Avropa ölkələrində venakulyar (məhəlli) ədəbiyyatının sürətli təkamülünə səbəb kimi İspaniyadakı tərcümə mərkəzlərindən qaynaqlanan müsəlman şeir və ədəbiyyatının təsirini vurğulayır: “”Fars-ərəb nağılları və təmsilləri” İspaniyadan keçərək Avropaya sızır, kurtuaz lirikasında məhəbbət, romantika, ölümdən sonrakı həyatla bağlı təsəvvürlərin və eləcə də, Müqəddəs Qədəhin axtarışı kimi mövzuların İspan tərcümələri vasitəsilə Avropaya gedən Şərq ədəbiyyatından yarandığı düşünülür [450, s. 8-9, 10-13].
Mahirə Quliyeva “Şərq poetikasının əsas kateqoriyaları” adlı tədqiqatında belə bir ümumiləşdirmə verir ki, dünya ədəbiyyatında üç böyük poetik sistem bəllidir və hər biri orijinaldır, həm də klassik nəzəriyyə statusunu daşımaq üçün kifayət qədər konseptualdır. Yunan sistemi -Aristotelin əsərlərinin təsiri altında yaranmış bu sistem indiki Avropa sisteminə uyğundur, Hind sistemi - Çin ədəbiyyatına da ciddi təsir göstərdiyinə görə, Hind-Çin paradiqmalarının kəsişməsində özünü büruzə verir, Ərəb sistemi – Ərəb-müsəlman mədəniyyətinin nüfuzunun genişlənməsi ilə bu sistem Yaxın və Orta Şərqin bütün xalqlarının (fars, türk, yəhudi və s.) ədəbi prosesində mühüm yer tutur [91, s. 77] Orta əsrlərdə yaranmış, hər üç mədəni plastı təmsil edən əsərlər belə qənaətə gəlməyə imkan verir ki, dünya ədəbiyyatında bu poetik sistemlərin intensiv şəkildə bir-birinin ərazisinə daxil olması, qarışması və müxtəlif şəkillərdə təması məhz Orta çağda başlayır. Doğrudur, Yunan və Roma ədəbiyyatı qədim Şərq mədəniyyətininin sütunları üzərində bərqərar olmuşdur, ədəbiyyatın yaddaşı Mesopotomiya sivilizasiyasının başlanğıc olduğunu dəfələrlə təsdiq edən kod və işarələrlə doludur. Bu da həqiqətdir ki, Klassik antik çağ tədricən öz nəzəri prinsipləri olan, fəlsəfi və estetik əsasları ilə çıxış edən sistemə çevrilmişdi. Mədəniyyətin Şərq və Qərb koordinatları ortaya çıxmağa başlamış, mədəni müstəvilər arasında sərhədlər yaranmışdı. Cəmiyyətin formalaşmasında böyük güc olan dini institutların ortaya çıxışı bu sərhədləri daha da dəqiqləşdirmişdi. Xristian Qərbi və İslam Şərqi, bu adlardan istifadə etmədən varlığını ortaya qoymuşdur, desək, yanılmarıq. Ona görə də, Orta əsrlər deyilən dönəmdə (V-XV əsrlər nəzərdə tutulur, amma bu xronoloji çərçivə elastikdir, dəyişə bilir) mədəniyyətlərarası ünsiyyətlərin dinamikləşməsi, diplomatik əlaqələrin artması, ticarət yolları üzərindən əlaqələr və s. transkultoroloji intensivliyə təkan verən amillər sırasındadır. 

3.2. Xristianlıqda təbiət konsepsiyası və orta əsrlər ingilis dini ədəbiyyatında təzahürü: “palimpsest” effekti

İngilis ədəbiyyatının ikinci dönəmi kimi xarakterizə edilən “Orta İngiliscə” (Middle English) çağı 1066-cı ildə Norman istilası ilə başlayır və Renesansa qədər davam edir. Mina Urqanın dediyi kimi, əslində bu istila İngiltərəyə Fransız sivilizasiyasını gətirmişdi, ölkə üçün bir fəlakət deyildi, nemət idi. İngilislər bu fəthdən sonra artıq “ətraf dünyaya qapalı bir ada” nın sakinləri deyildilər, bir parçası olduqları Avropa mədəniyyətini mənimsəməklə fərqli bir mədəni sferaya daxil olmuşdular [249, s. 44-45]. Normanların gətirdiyi əsas dəyişikliklərdən biri də dil amili ilə bağlı idi, belə ki, yalnız XIV əsrdə yoxsul əhalinin anqlo-norman mühitində israrla qoruyub saxladığı ingiliscə rəsmi dil elan olunana qədər fransız dili bir neçə əsr saray və təhsil dili kimi dominant rol oynadı. Nəticə etibarilə, fransız dili qədim ingiliscəni xeyli zənginləşdirmiş və estetik tutumunu artırmışdı. Yenə də Mina Urqanın doğru təsbitinə görə, fransızların özlərinin ədəbiyyatı XII-XIII əsrlərdə formalaşdığına görə, Normanlar Britaniya ərazisinə hər hansı mükəmməl ədəbi xəzinə ilə gəlməmişdilər: “Bildikləri ancaq “chanson de geste”, yəni qəhrəmanlıq hekayələri şəklində bir-iki dastan və bir neçə “metrik romans”- qafiyəli romantik hekayələr idi. Məhz buna görə də İngiltərənin həqiqətən parlaq sayıla biləcək ədəbi dövrü yalnız XIV əsrdə tam inkişaf edə bildi; yalnız o zaman Uilyam Lenqland və Cefri Çoser kimi böyük şairlər yetişə bildilər” [249, s. 48]. Bu mərhələyə qədər, iki əsrlik dönəmdə ingilis dilində bədii ədəbiyyat çox azdır, yazılanlar da fransız dilində yazıldığına görə Fransız ədəbiyyatı kimi qəbul edilir. Təzə-təzə ingiliscə yazmağa başlayanların məqsədi isə xalqı maarifləndirmək, öz vətəndaşlarına əxlaqı və xüsusən də dini öyrətmək olduğundan yazılanların çoxu İncildən şərhlər, moizələr (pastoralia), müqəddəslərin həyatı, hagiorafik mətnlər (mənqibələr) və çox vaxt bu dini mövzularla bağlı hekayətlər idi, əksəriyyəti latın və ya fransız dilindən tərcümə edilmiş mətnlərdir.
Dissertasiyanın ikinci fəslində də qeyd etdiyimiz kimi, İngilis yazılı ədəbiyyatının erkən dönəmi Xristian dini təlimlərinin mənimsənilməsi ilə xarakterizə olunur. Xüsusilə, qədim ingilis dili dövründəki şifahi ədəbiyyatın yazılı ədəbiyyata keçməsi ilə birlikdə VII əsrdə başlayan və Norman istilasına (1066) qədər davam edən dönəmin özü, eyni zamanda orta ingiliscə dönəmi, orta əsrlər dövrünün (XV əsrə qədər davam edir; İntibah və ya Yelizaveta çağı (1558-1603) mərhələsini də əhatə edir) əvvəlləri xristian dini konsepsiyaları mifoloji ənənələrin, şifahi ədəbiyyatın sintezi prosesi müşahidə olunur. X əsrin birinci yarısında kilsə islahatından sonra bütpərəst Skandinaviyalıların hücumları ilə zəifləmiş monastırlarda mənəvi fəaliyyət canlanır, kitabların üzünü köçürmək geniş miqyas alır, kilsə və dünyəvi əsərlərin yeni kolleksiyaları tərtib edilirdi. Bu günə qədər epik abidələri özündə saxlayan əsas əlyazmalarla yanaşı bu skriptoriya fəaliyyətinin mərkəzində ilahiyyatın, xristian təfsirinin və etikanın yayılması və dərinləşməsi artır. Bugün əldə olan, mövcud Orta əsr İngilis ədəbiyyatının çoxu müxtəlif dini əsərlərdən ibarətdir: mənqibələr (hagioqrafik mətnlər) və ya müqəddəslərin həyatından bəhs edən dini hekayətlər, kamillik arzusunun və arayışının mistik və meditativ təqdimatlarına əsaslanan mətnlər; pastoralia ədəbiyyatı, xütbələr, liturgik mətnlər və digər pastoral yazılar vasitəsilə dini doktrinal məsələlərin tənzimlənməsinə yönəlik mətnlər [545, s. 37). Əvvəlki dövrlə müqayisə olunmayacaq qədər çox sayda xütbə, Müqəddəs Kitabın şərhləri və kilsə Atalarının yazıları, həyat və ilahiyyat mövzusunda orijinal əsərlər ortaya çıxmış, hətta "kütləvi" janrların yaranmasına təkan vermişdi [283, s. 56]. Çox vaxt təcrübəsi olmayan oxucular üçün nəzərdə tutulmuş bu əsərlər stereotip mövzuları və ədəbi forması ilə seçilirdi. Buna baxmayaraq, onların arasında böyük bədii dəyəri olan əsərlər də var idi.
Bütün Anglofon ədəbi ənənəsində ən diqqətəlayiq əsrlərdən biri – XIV əsrin başlanğıcında, təxminən 1300-cü ildə bir din xadimi, rahib tərəfindən yazılmış və dünyanın Yaradılışdan Qiyamətə qədər hekayəsini anladan “Cursor Mundi” (“Dünyanın seyri”) [367] mətnidir. Təxminən 30000 misrası olan bu əsərdə hadisələr yeddi dövrü əhatə edir. Yaradılışdan Nuh zamanına qədər; Daşqından dillərin qarışmasına qədər; Şaulun ölümünə qədər İbrahimin zamanı; Davudun padşahlığından Yəhuda əsirliyinə qədər; Bakirə Məryəmdən Vəftizçi Yəhyanın dövrünə qədər; İsanın vəftiz edilməsindən Xaçın tapılmasına qədər, bu, "Lütf zamanı" adlandırılır; Qiyamət günü və qiyamətdən sonrakı dünyanın vəziyyəti. Həm bu əsər, həm də bundan əvvəl və sonra yazılmış ingilis dini məzmunlu mətnləri xristianlığın ədəbiyyata nüfuzunun miqyasını görməyə şərait yaradır.
Belə bir qənaət var ki, eramızdan əvvəl 400-cü illərdən – Platon dövründən başlayaraq təxminən 1600-cü illərə, müasir empirik elm dövrünün başlanğıcına qədər, 2000 il ərzində Qərbi Avropa mədəniyyətində vahid bir ifadə üsulu hakim idi ki, bu da simvolun özüdür. Bu simvol Tanrıya yaxınlaşmaq, təbii dünyanı araşdırmaq, Müqəddəs Yazıların təfsiri və düzgün əxlaqi davranış anlayışı üçün universal vasitə idi [543].
Həqiqətən, antik çağın simvolla bağlı dini-fəlsəfi, eləcə də ədəbi görüşləri müxtəlif xristian təlimlərinə güclü təsir göstərmiş, dini hermenevtikanın formalaşmasında, Müqəddəs Kitabın çoxsaylı təfsirlərində müəyyən rol oynamışdır. Teolojik müstəvidə hermenevtika Bibliyanın doğru açıqlanması sənətidir. Alleqorik məktəb mirası sonralar Müqəddəs kitabın dördlü anlamı təliminə dönüşmüş və orta əsrlər təfsirçiliyinin daimi üsulu halına gəlmişdir. Antik çağın fəlsəfi-kulturoloji görüşləri ilə Orta çağın dini dünyagörüşü arasında əlaqələri olsa da, antik ənənə sxolastik fəlsəfənin verdiyi imkanlar çərçivəsində yaşaya bilmişdi. Avqustin Avrelius (354-430) neoplatonik düşüncələrdən də istifadə edərək Bibliyadakı ləfzi (ədəbi) anlamdan əxlaqi anlama, oradan da ruhsal anlama yüksəliş təlimini inkişaf etdirmişdir. IV əsrdə xristian rahibi İoann Kassian (360-435) öz təlimində dörd anlam qatını müəyyən etməyə çalışırdı: ləfzi, aleqorik, tropolojik (və ya əxlaqi) və anaqojik (anlamın hikmətini- Ə.G.). Bu təlim daha sonra Dakyalı Avqustin (?-1285) tərəfindən belə xülasə edilir: ləfz olub bitəni öyrədir, alleqoriya nəyə inanılacağını, əxlaq nə ediləcəyini, anaqoji isə nəyə meyl ediləcəyini. Bu nəzəriyyəni mübahisəli hesab edən Akvinalı Foma (1225-1274) əslində iki anlam üzərində dayanmağın mümkünlüyündən bəhs edir: ləfzi və dini [190, s. 14-15]. Ümumiyyətlə, “Müqəddəs Kitab”ın oxunması və təfsiri həqiqətin oxunması və təfsiri üçün açar funksiyası daşıyır.
Bu aspektdən yanaşdıqda, S.Todorovun Avqustin Avrelinin (354–430) dini hermenevtikasında simvolun köklərini axtarması heç də təsadüfi deyildi. Çünki, modern Qərb ənənəsinin əksinə, Orta çağın insanları üçün alleqoriya və simvol eyni məna daşıyırdı [177, s. 627].
Müqəddəs mətn təkcə hərfi və tarixi mənaları ilə deyil, məcazi, anaqoji və alleqorik mənaları ilə çoxlu şərhlərə açıq mənbəyə çevilir. Umberto Ekonun qeyd etdiyi kimi, bu da icazə verir ki, “Tanrınn digər kitabı olan Təbiət öz mənalarını aşan, inanc həqiqətlərini, ilahi sirləri və ruhani gerçəkləri ötürən vasitələr olaraq təfsiri gərəkən simvollar bütünü şəklində” dərk olunsun. “Lakin bu simvollar eyni zamanda əxlaqi bir məna ilə yüklənə bilir, örnək model doğru və iffətli davranışların, uzaq durulması lazım günah və günaha səsləyən aktların simvolik təmsilini təqdim edir” [177, s. 576].
Təbiətin gerçəkliyinə qarşı bu alleqorik tutum yunanca “Fizioloq” [281] dan (III əsr) tutmuş Ortaçağın ensiklopediyaları, bestiariyaları (zooloji kitablar), herbariumlarıa (qurutulmuş birki kolleksiyaları), lapidariumları (daş ekspoziyiları) [277] da daxil olmaqla bütün “naturalist” ədəbiyyatın əsas xüsusiyyətini əks etdirirdi.
Neoplatonist metafizikanın güclü təsiri ilə formalaşmış patristik ənənədən miras qalan kainat qavramı bir simvollar sistemi və Tanrının insanlara əxlaqi və dini öyüdlərini açıqlayan məcazi dili kimi başa düşülürdü. Natural dünyanın bütün gerçəkliklərində Tanrının izini axtarmaq əsas məqsəd idi, eləcə də heyvanlar, bitkilər, mineralların təsviri və tədqiqində niyyət təkcə onların fiziki xüsusiyyətlərini müəyyən etmək deyildi, eyni zamanda ilahi anlamlarını kəşf etmək idi. Bu da simvolik təfəkkürün ortaçağda nə qədər aktual olduğunu göstərir. Pərvanə İsayevanın da dediyi kimi, “İnsanın ikili təbiəti haqqında təsəvvürlər, eləcə də real dünyanın ideal dünyanın əksi kimi dərk edilməsi orta əsrlər ədəbiyyatının bədii metodunun abstraktlaşdırma və simvolizm kimi aparıcı prinsiplərini şərtləndirmişdir” [21, s. 127].
Orta əsr oxucuları arasında çox populyar olan çoxsaylı bestiarilərdə adətən xristian simvolizmi ruhunda müxtəlif həqiqi və fantastik heyvanlar təsvir edilirdi, elə heyvanlar ki, onların xüsusiyyətləri etik və didaktik baxımdan şərhə açıq olsun. Bu yerdə bütün orta əsrlər bestiarilərinin qaynağında dayanan üç əsas mətnə diqqət çəkmək istərdik. Bunlardan birincisi, III əsrin məhsulu, yunanca yazılmış “Fizioloq” kitabıdır, ikincisi Romalı Böyük Plininin "Təbiət tarixi" (lat. Naturalis Historia) əsəridirsə, üçüncüsü ortaçağın ilk ensiklopedisti hesab olunan Sevilyalı İsidorun (560-636) “Etimologiya” əsəridir. Belə ki, sonuncu əsərin zoologiyaya dair bölməsində müəllif canlılar aləmini təsnif etmiş, 6 kateqoriyada yerləşdirmişdir. Bestiae (nəhəng heyvanlar, canavarlar), perocae et Jumentae (iribuynuzlu heyvanlar), Minuta animalia (kiçik heyvanlar), Aves (quşlar), Reptilae (sürünənlər), Serpents (ilanlar) şəklində olan bu bölgü özündən sonrakı bestiarilər üçün bir struktur-model olmuşdur [349, s. 9]. Bestiarilərə daxil edilən heyvanlar vizual olaraq çoxbaşlı, hibrid, olduqca nəhəng təsvir olunurdu. Çünki, Tanrının yaratdıqları haqqında düşünərkən orta əsr əqli alleqorik şərhlər axtarır və simvolik assosiasiyalar qurmağa üstünlük verirdi. İstər real, istər xəyali, istər vəhşi, istərsə əhlilləşdirilmiş ev heyvanlarına dini nöqteyi-nəzərdən semantik məzmun yükləyirdilər. Tanrının yaratdığı hər şeyin, yaradılışın hər nöqtəsinin, təbiətdə yaşayan heyvanların, quşların və balıqların hamısının tərbiyələndirici məqsədi var. Hər şey kimi, hətta onların adları belə bir məna daşıyırdı, buna görə də orta əsrlərdə etimologiyaya xüsusilə diqqət yetirilirdi. Heyvanın mövcud olması, varlığından daha çox, onun mövcudluğunun didaktik, xilasedici məqsəd daşıması önəmli idi. Bu bestiarilər müəyyən mənbələrə istinadən ərsəyə gəlirdi, əsasən erkən dönəm Latın və Bizans xristianlığından qaynaqlanan heyvan simvolizmi əsasında müxtəlif üsullarla təşkil edilirdi. Suda və quruda yaşayan heyvanlar ayrı-ayrı qruplaşdırılır, bəzən əlifba sırası ilə təqdim edilirdi. Eləcə də bu mətnlərdə gerçək və fantastik heyvanlar arasında heç bir fərq qoyulmurdu, əjdahalar, təkbuynuzlular (unikornlar), bazilisklər, qrifinlər və kaladriuslar kimi fantastik-xəyali canlıların təsvirləri ilə yanaşı ayı, qaban, maral, şir və fillər kimi gerçək heyvanların təsvirləri bir-birinə qarışmış şəkildə öz əksini tapırdı.
Normanların İngiltərəni fəthi ilə başlayan dönəmin aparıcı sənət tendensiyası olan Roman və ya romanesk üslubun tədricən yerini XII-XIII əsrlərdə qotik sənət üslubuna verməsi ilə paralel şəkildə ingilis medievalizminin ab-havası da dəyişirdi. İngiltərədə və Fransada XII-XIII əsrlərdə çox məşhur olan heyvanlarla, daha doğrusu canavarlarla (monstrlarla) bağlı bu kitablar sırasında ingilis medievalizmini təmsil edən Aberdin və Ashmole bestiariləri xüsusi yer tutur. Adətən “eyni bədii mühitə mənsub müxtəlif sənətkarların əsərləri kimi” şərh edilən, “qardaş əlyazmalar” adlandırılan [471, s. 53-63] bu əsərlərdə Qərb Xristian ənənəsinin məcazi-simvolik heyvanlarından bəhs olunur. Bestiarilərin ilk versiyalarında təbii (natural) və mənəvi maraqların tarazlığı müşahidə edilir, əvvəlcə heyvan haqqında natural faktlar göstərilir, sonra bu faktların daşıdığı spiritual işarələrdən bəhs olunurdu.
Xristianlığın erkən dönəmlərindən etibarən Qərb ənənəsində bəzi heyvanların simvolik planda önə çıxdığını görmək mümkündür, məsələn, quzu, balıq, göyərçin, ilan və s. Roma katakombalarında Çoban və onu müşayiət edən quzu təsvirlərinin izahınının “xristian ruhunun yer üzündəki həyatı boyunca bir təmsili olan Xeyirxah Çobanı müşayiət edən quzu” məzmunu quzunun qədim Yaxın Şərqdə dini qurbanlarla bağlılığından törəyir və insanlıq naminə Məsihin özünü qurbanverməsinin simvolu kimi qəbul edilir [361; 419]. Ölümlə əbədi azadlığa qovuşan xristian ruhu simvolizə edən göyərçin,, qədim dünyada ölümsüzlük rəmzi kimi qəbul edilən tovuzquşu, ilahiliyin (apoefozun) təcəssümü kimi feniks, orta əsrlərin əzəmətli qəsrlərinin qapılarının şpallarında Məsihin ətrafında əllərində müqəddəs kitablar göstərilən dörd müjdəçinin, bir İnsanla yanaşı (Mələk) üç heyvanın - aslan, öküz və qartalın simvolları Xristian ənənəsində təbiətin dərkinin təzahür şəkilləri idi. Dörd Evanqelist - dörd apostolla bağlı dörd simvolizminə Matfey/Mələk, Mark/Şir, Luka/Buğa, İohann/Qartal demək olar ki, orta əsrlər Qərbi Avropanın memarlıq, heykəltəraşlıq və s. abidələrində rast gəlinirdi. Qotik mühit, mifoloji paqan elementlər və xristian dünyagörüşün sintezindən fərqli fantastik heyvan adları bu bestiarilərin səhifələrindən boylanırdı. Bunlar arasında feniks (təkdir), sirenlər (və onların yoldaşları Onokentavrlar), əjdahalar, unikornlar (təkbuynuzlular), Şir Leo (Aslan Kral), Pələng Tigris, Pantera, Antilop, Bonnakon (əyribuynuzlu buğa), Ericius (kirpi), Qriffin (aslan bədənli,qartal qanadlı və başlı), Mantikor (aslan bədənli, əqrəb quyruqlu və insan başlı), Kaladrius (bəyaz quş) və s. fantastik heyvanları saymaq olar. Qriffinlər qorxunc və dəhşətli təsvirlərlə bestiarilərdə görünür, o hibrid bədən hissələrinə - qartal başına, aslan bədəninə, parlaq lələklərlə örtülmüş qanadlara sahibdir. Qrifinlər qartalın və aslanın "ən yaxşı" xüsusiyyətlərini özlərində birləşdirirlər, həm "quşların padşahı", həm də "heyvanların padşahı" olmaqda iddialıdırlar. Qriffinlərin iti, güclü pəncələri var, onların köməyi ilə balalarını qidalandırmaq üçün insanları tuta və parçalaya bilirlər. Bu pəncələr o qədər güclüdür ki, hətta diri öküzü də yerdən qaldırır. Qriffinlərin bu qorxunc, vahiməli məzmunu ilə yanaşı mühafizəkar, qoruyucu funksiyaları da var. Şərdən qoruyan gücü təmsil etdiklərinə görə kilsə və saray fasadlarında təsvirlərinə yer verilirdi. Orta əsrlər dünyasında qriflər uzaq ölkələrdə yaşayan ekzotik canlılar hesab olunurdu, pəncələri və yumurtaları müalicəvi əhəmiyyətinə görə yüksək qiymətləndirilir, qriffin pəncələri (adətən dağ keçisi kimi həqiqi heyvanların buynuzları ilə əvəz olunur), qrifin yumurtaları (adətən dəvəquşu yumurtaları ilə əvəz olunur) Avropa kilsə xəzinələrinin və saray kolleksiyalarının maraq dairəsində idi. Belə deyilirdi ki, kim qriffin tükü görsə, korluqdan xilas olar, görmə qabiliyyətini bərpa edə bilər [404]. Orta əsrlər illustrasiyalarında heyvan təsvirləri adətən “real” olmayıb, fantastik səciyyə daşıyırdı, bu təsvirlərdə itə bənzər timsahlar, iri ölçülü balıq şəklində balinalar, caynaqlı dəvəquşular və çoxlu ayaqları və yaxud qanadları olan ilanlara rast gəlmək adi haldır.
Orta əsrlərdə “Fizioloq” ların məşhurluğu və geniş auditoriyada yayılması Tanrının bütün yaratdıqlarının, o cümlədən heyvanların bəşəriyyətə düzgün yaşam tərzinə dair nümunələr vermək məqsədi daşıdığına dair inancla izah edilə bilər, bu inanc da Bibliyaya əsaslanırdı. Bibliya/Əyyub kitabında (12:7-10) oxuyuruq: “Gəl heyvanlardan soruş, qoy sənə bildirsin, qoy göydəki quşlar sənə desin, torpağa de, qoy o sənə bildirsin, dənizdəki balıqlardan soruş, sənə məlumat versin. Bunlardan hansı biri bilmir ki, bunu rəbbin əli edib? Hər yaratdığının canı Onun əlindədir, bütün insanların nəfəsi Onun əlindədir”. Təbiətin dini təfsirinə görə, canlı aləm bütün üzvləri ilə birlikdə Tanrı tərəfindən insanlara düzgün davranış nümunəsi olmaq və “Müqəddəs Kitab”ın təlimlərini möhkəmləndirmək məqsədilə yaradılıb. Təbiətdə yaşayan qutan ölü balasını üç gündən sonra öz qanı ilə diriltdiyi kimi, Məsih də üç gün məzarda qaldıqdan sonra bəşəriyyəti öz qanı ilə “dirildir”. Şanapipik balalarının yaşlı valideynlərinə qayğı göstərmələri insan övladlarının öz valideynlərinə necə qayğı göstərməli olduğunu göstərir. Göyərçinlər perideksion ağacının (Hindistanda göyərçinləri özünə cəlb edən və əjdahaları dəf edən ağac) sığınacağında qaldıqları müddətcə öz düşmənləri əjdahadan təhlükəsiz olduqları kimi, xristianlar da Kilsənin sığınacağında qaldıqları müddətcə düşmənləri Şeytandan qorunacaqlar. Qartal günəşə baxa bilməyən balalarından hər hansı birini rədd etdiyi kimi, Allah da ilahi nura tab gətirə bilməyən günahkarları beləcə rədd edəcək [430].
Təbiətin xristian dini meyarlarına görə təfsirinə söykənən belə mətnlərdən biri də “Exeter Book”da tapılan qədim Anqlo-Sakson poetik "Bestiary" ("Fizioloq") əsəridir. IX əsrin ortaları ilə X əsrin ortaları arasında yazıldığı güman edilir. Bu versiyanı digər oxşarlarından fərqləndirən məqamlara diqqət çəkən tədqiqatçılar birinci heyvanların sayı məsələsində dayanırlar. Belə ki, başqa bestiarilərdə 20-50 arasında olan heyvan sayı və bu heyvanlarla bağlı eyni sayda epizodun olmasından fərqli şəkildə, Exeter versiyasında cəmi üç heyvandan bəhs olunur. Belə ki, bu mətn yalnız üç heyvanın təsvirini ehtiva edən üç hissədən ibarətdir, bu heyvanlar pantera, balina və kəklikdir. Pantera haqqında olan birinci hissə 74 sətirdən ibarətdir; ikincisi, balinaya aiddir, 89 sətirdir. Cəmi 16 sətri qalan kəkliklə bağlı hissə natamamdır və quşun identifikasiyası əsasən “Fizioloq”un digər versiyalarında pantera və balinadan sonra ənənəvi olaraq kəkliyin gəlməsinə əsaslanır [318]. Tədqiqatçılara görə, bu üç heyvan təbiətin üç elementi ilə bağlıdır: torpaq, dəniz və hava. Şeirdə üç heyvan “ailəsi” (heyvan, balıq və quş) və üç yaradılış “coğrafiyası” (quru, dəniz və göy) təsvir olunur. Amma epizodlar arasındakı əlaqələr daha dərinə gedir. Hər üç şeir ümumi bir giriş və nəticə ilə birləşdirilmişdir, lakin hər biri mahiyyətcə müstəqil və tamamlanmış bir əsərdir. Pantera, Məsihi simvolizə edərək ciddi mübarizə apardığı Əjdaha-İblisdən başqa hər kəsə qarşı xeyirxahdır və sülhsevərdir, inanılmaz dərəcədə gözəl dəriyə sahibdir. Ziyafətdən sonra üç gün yatmaq üçün mağaraya çəkilən, sonra insanları və heyvanları yanına çağırmaq üçün ayağa qalxan pantera Məsihi ifadə edir. Bestiaridə yeməkdən sonra üç günlük yuxusu və sonrakı oyanışı Məsihin ölümünü və dirilməsini təcəssüm etdirir [554].
Cahilləri öz əzabına sövq etmək üçün hiylədən istifadə edən balina isə şeytanı simvollaşdırır. Ağzını açan şeytanı simvolizə edən balina, təsadüfən ora girən balıqları udur və ya dənizçiləri dənizin dərinliklərinə aparır, belini bir adaya çevirmiş vəziyyətdədir [562].
Dünyadan azad uçan quş isə Müqəddəs Ruhu və ya azad edilmiş ruhu təcəssüm etdirir. Beləliklə, pantera Yer aləmini, balina Cəhənnəmi, quş isə Cənnəti təmsil edir. Andrea Rossi-Reder qeyd edir ki, şeirin orijinal mətnindəki üç hissəsi feilin zamanlarına görə də fərqlənir: Pantera hissəsində feillər Məsihin Yer üzündə keçmiş qurban olmasına əsasən keçmiş zamandadır; balinaya aid hissədə feillər əsasən indiki zamandadır, şeytanın vəsvəsələri ilə bütün xristianlar üçün indiki zamanda cəhənnəmlə lənətlənmə təhlükəsi qaçınılmazdır və quşla bağlı hissədə feillər sadiqlər üçün səmavi mükafat vədinə uyğun olaraq, əsasən gələcək zamana aiddir. O, üç hissə arasındakı zaman əlaqəsini Pasxa tridiumu – Müqəddəs Həftənin müqəddəs üç günü ilə bağlayır [505, s. 469, 472, 473].
Orta əsrlərdə Avropada xristianlıq, Şimali Afrika və Yaxın Şərqdə İslam, bu ərazilərə müxtəlif istiqamətdə yayılmış İuadizm irfani məzmunun yaranmasına şərait yaradan əsas amillər idi. Bu dini dünyagörüşlərin bir-biri ilə təması da qaçınılmaz idi, nəticə etibarilə, hər üç dini plasta aid olan mədəni-mənəvi, tarixi mətnlərdə ortaq xüsusiyyətlərin yaranması da labüd hal alırdı. Tarixi məlumatlara görə, İngiltərədə ilk yəhudilər Norman fəthindən sonra, Normandiyadakı Rouen şəhərindən bura köçmüş ailələr idi [542, s. 382]. Lakin ibrani motivlər Britaniyanın ərazisinə daha çox Xristianlıq dininin “tərkibi”ndə gəlmişdir.
İbrani Müqəddəs Yazılarında üç mifik-simvolik heyvandan bəhs olunur. Ziz adlı böyük bir quş, güclü öküzə bənzədilən Behemot və dağıdıcı gücü ilə diqqəti çəkən dəniz canlısı olan Leviafan yəhudi mətnlərində və təsvirlərində aparıcı simvollar kimi diqqəti cəlb edir [372, s. 234]. Zəbur Kitabında (50:11) Zizdən bəhs edilir, Leviafan və Behemot isə bir neçə yerdə, lakin ən geniş şəkildə Əyyub Kitabında (40:15-24; 41:1-24) rast gəlinir. Qədim ravvin mənbələri onları dünyanın yaradılması ilə əlaqələndirir, müvafiq olaraq hava, torpaq və su aləmi ilə metaforik bağlılığını önə çəkir. Leviafan və Behemot xaos-canavarlardır, sonrakı yəhudi ənənəsinə görə, hər ikisi axır zamanda salehlər üçün qida olacaqlar. Bir çox yəhudi nağılları bu heyvanların nəhəngliyi, gücü, əzəməti və oyatdığı dəhşətdən bəhs edir. Leviafan və Behemot o qədər qorxuludur ki, Allah onların hər birinin həyat yoldaşlarını məhv edir ki, onlar çoxalıb dünyanı məhv etməsinlər. Bu canlılar haqqında ən parlaq təsvirlər orta əsrlərdə üzə çıxır, belə ki, məsihçi dövrünün başlaması ilə talmudik və midraşik (Midraş Müqəddəs Kitabı anlamaq üçün yazılan şərhlərdi. Talmud və Midraşın əsasını yəhudi mədəni qaydaları, yazılı qanunlar və əfsanələr təşkil edirdi, bu hekayələr didaktik məzmun daşıyırdı) şərhlərdə qabarıq şəkildə yer alırlar. Sonrakı mətnlərdə Behemot və Leviathan ölümünə döyüşürlər. Leviafan antik kanan mifologiyasında Baal-Hadad tərəfindən məğlub edilmiş dəniz canavarı Lotanla, babil mifologiyasında Mardukun məğlub etdiyi Tiamatla, hind mifologiyasında İndranın savaşdığı Vritra, german miflərində Torun öldürdüya Yormunqandrla səsləşir [355, s. 186]. Bu tip monstrlar, canavar simvolik-obrazlar ibranilikdə olduğu kimi, xristianlıqda da öz əksini tapır. Yuxarıda haqqında bəhs etdiyimiz quş, balina və pantera üçlüsünün formalaşdırdığı ingilis mətni dini müstəvidə ibrani mətnləri ilə intertekstual əlaqə qurmuş olur. Antik dövrün sonlarında, daha doğrusu, I-V əsrlərdə özündə xrsitianlığın, yunan fəlsəfi fikrini və bir sıra Şərq dini təlimlərini birləşdirən dualist sinkretik dini konsepsiyaların – qnostik dinlərin ezoterikliyə meylliliyi bu tip obrazların orta əsrlərə, ardınca da İntibaha gəlişinə şərait yaratmışdı.
Bilirik ki, bütövlükdə orta çağda heyvanlarla bağlı hekayələr həm Avropada, həm Şimali Afrikada, həm də Yaxın Şərqdə çox məşhur idi. “Dövrün insanları, təbii ki, həyatlarını davam etdirmək üçün vəhşi və ev heyvanlarından asılı idilər və buna görə də ətrafdakı heyvanlara açıq-aşkar maraq göstərirdilər” [430]. Bu maraq təkcə ətraflarındakı təbii aləm haqqında nəsə öyrənməklə səciyyələnmirdi, orta əsrlərin insanının təbiətə yüklədiyi irfani məzmun daha qabarıq idi. İslam mədəniyyətində də bestiari ənənəsi olmuşdur. İslam fövqəltəbii varlıqlarına dair əsas bələdçi “Əcaib əl-məxluqat və qərayib əl-məvcudat” [432] adlanırdı. Onun müəllifi Zəkəriyyə əl-Qəzvini (1203-1283) idi və bu əsər orta əsrlərdə Yaxın Şərqdə çox məşhur idi. Əsərin məşhurluğunu həm orijinal ərəbcə, həm də fars və türkcə tərcümələrində günümüzə qədər gəlib çatmış müxtəlif dövrlərə aid çoxlu əlyazmaları təsdiq edir. Kitab iki əsas hissəyə bölünür: göy/yerüstü və yer ilə bağlı. Birinci hissədə müəllif günəş, ay, planetlər, ulduzlar və Cənnət sakinləri (yəni mələklər) kimi səma elementlərindən bəhs edir. Əl-Qəzvini ikinci hissədə dörd ünsürdən, Yerdən və onun yeddi iqlimə bölünməsindən bəhs edir, dənizləri, çayları və dağları təsvir edir. Təbiətin üç səltənətindən danışır: mineral, bitki və heyvan. Müəllif heyvanlar aləmini təsvir edərkən insanın xarakterini və anatomiyasını təsvir edir və bu bölmənin sonunda canavarlar, cinlər, əcinnələr və şeytanlar haqqında bir fəsil də yer alır.
Şərqdə və Qərbdə Kəmaləddin Dəmiriyə (ö.1405) böyük şöhrət qazandıran “Həyatül-Hayevan”ın "kübra" (böyük), "vüstâ" (orta) və "suğra" (kiçik) olmaqla üç fərqli forması var. Dəmirinin otuz bir yaşında bitirdiyi əsərin ön sözündə bu kitabı mədəniyyətli insanlar arasında heyvanlar haqqındakı bəzi yanlış məlumatları düzəltmək üçün yazdığını deyir. Kitabda cəmi 1069 maddə heyvanların adlarına görə əlifba sırası ilə verilmiş, lakin heyvanların şahı şir əvvəldə yer almışdır. Əsərdə bəzi mifoloji heyvanlar da yer almışdır. Quşlara həsr olunmuş 319 maddə ümumiyyətlə uzundur və bəziləri böyük bir risalə qədərdir [195].
İslam dini dünyagörüşü kontekstində də heyvanlar, bütövlükdə təbiət və ünsürləri alleqorik məzmun daşıyır. Dünya, cahan, evrən, kainat, bütövlükdə aləm Allahın təcəllisi və əlamətidir. “Qurani-kərimdə” aləmlərin rəbbi Allahdır, əski təfsirçilərə görə on səkkiz min aləm mövcuddur.
İslami mədəniyyətdə alleqoriyanın rolu barədə Lalə Əlizadə yazır: “İslamiyyətin təşəkkül tapdığı ilk dövrlərdən müsəlman aləmində yaranan sufi cərəyanların mütərəqqi nümayəndələri öz humanist arzularını və işıqlı ideyalarını tərənnüm edərkən onları “Quran”ın ruhuna uyğun alleqorik surətdə şərhə çalışırlar” [31, s. 5]. Müsəlmanların müqəddəs kitabında “Əl-Bəqərə” (İnək), “Ən-Nəhl” (Arılar), “Əl-Ənkəbut” (Hörümçək), “Əl-fil” (Fil), “Əl-Qəmər” (Ay), “Əl-Şəms” (Günəş), “Əl-Kəhf” (Mağara) və s. kimi surələrin adlarının (təxminən 40-a qədər) canlı və cansız təbiət hadisələrinin, eləcə də müxtəlif cisimlərin adları əsasında olması İslam dünyasında təbiətin alleqorik və rəmzi dərkinin miqyasını göstərir.
Ümumiyyətlə, məcazi-simvolik xristian süjetlərinin geniş yayılması və ənənəvi əfsanələr ruhunda təfsiri orta çağ ingilis ədəbiyyatı üçün təbii idi. Anqlo-Sakson dövrünün "kütləvi" ədəbiyyatının üç əsas mənbəyi var: klassik Latınca mətnlər, Bibliya və milli ənənələr. Milli ənənələr dedikdə, kelt və german mifik təhkiyəsindən törəyən mətn yaradıcılığına istinadlar nəzərdə tutulur. Bu tendensiya dönəmin ingilis poeziyasında qabarıq hiss olunur. Qədim və orta əsrlər ingilis poeziyasında on iki şairin adı məlumdur: Aduven, Aldhelm, Böyük Alfred, Anlaf, Baldulf, Bede, Kedmon, Knut, Kyunevulf (Cynewulf), Dunstan, Herevard və Vulfstan. İngilis dini poeziyasının əsas nümayəndələri arasında Kedmon və Kyunevulfun adını çəkə bilərik. Yuxarıda bəhs etdiyimiz “Fizioloq” şeirini çox vaxt Kyunevulfa aid edirlər [358]. Dini əsərləri ilə tanınan Kyunevulf sxolastik dörd şeirin müəllifi kimi tanınır. Həm Kedmonun, həm Kyunevulfun əsərlərində medievalizmin simvolik və alleqorik dünyagörüşü dini müstəvidə kodlanıb. Məsələn, “Kedmon himni” kimi tanınan, günümüzə çox az hissəsi gəlib çatmış şeirin elə ilk cümləsində, insanlıq adından (birinci şəxsin cəmində) Tanrıya müraciət edilir, o, “cənnət səltənətinin keşikçisi”adlandırılır. Əslində “Cənnət səltənəti” bir “kenning”dir, anqlo-sakson poeziyası üçün xarakterik olan üslubi fiqurdur [344].
Dönəmin maraqlı nümunələrindən biri, “Exeter book” vasitəsilə günümüzə gəlib çatmış “The phoenix” şeiridir. Belə bir fikir var ki, bu şeir Latınca eyni adlı şeirin təsiri altında qalan Kyunevulf tərəfindən yazılıb [494]. Mina Urqanın da vurğuladığı bu latınca şeir çox güman ki, “De ave phoenice” [557] adlı latın dini şeiridir. Sonuncu latındilli apologetlərdən Laktansiusa (250-325) aid edilən bu şeirdə xsritianlıq açıq şəkildə təsvir olunmasa da, alimlərin fikrincə şeir Feniksin xristian təfsiri əsasında yazılıb, burada mifoloji feniks motivi Məsihin və dirilmənin simvolu kimi şərh olunub. Başqa bir latın şairi, klassik ənənənin sonuncularından Klavdianın (Claudius Claudianus 370-404), də eyni adlı şeiri var [556]. Hər iki şeirdə feniksin simvolik-alleqorik şərhi bütöv orta əsrlər ədəbiyyatının bu mövzuda əsas qaynağıdır. “Exeter book”dakı ingilis şeiri ilk baxışda məşhur feniks quşu haqqındadır. Şeirin əvvəlində Eden bağı möminlər üçün nəzərdə tutulmuş, şərq ölkələrinə xas şirin qoxularla dolu cənnət kimi təsvir olunur, hava mülayimdir, qar-yağış yağmır, günəş həddən artıq isti olmur. Bu mühitdə ölüm, xəstəlik və ya bədbəxtlik kimi hadisələr də yoxdur. Daşqın, Allahın dünyanı yaratması və dünyanın sonu kimi Bibliya hadisələrinə istinad edilir. 85-ci sətirə qədər əsl Feniks quşu cənnətə bənzər bağın sakini kimi təqdim olunur və bağın əbədiliyini seyr edir. Şeir davam etdikcə o, qocalır, ölür, küllərindən yenidən doğulur, bu da əbədi həyatı simvolizə edən yenidən dirilmə motivinə əsaslanır. Şeirin ikinci hissəsi daha alleqorik xarakter alır, burada quş Məsihin ölümünü və dirilməsini, onun ölüləri geri qaytarmaq və diriltmək qabiliyyətini simvollaşdırır, Məsih davamçılarını Feniksin gözəl evinə (Cənnətə) aparır [555].
Feniksin mənşəyini adətən mifologiyada Herodota istinadən Qədim Misir inacları ilə bağlayırlar. Misir mənbələrində benu (və ya bennu) quşuna tez-tez istinad edilir, bir sıra yaradılış miflərində mühüm rol oynayan bu quş günəş tanrısının məbədinin yerləşdiyi Heliopolislə əlaqələndirilir [338, s. 8]. Misir miflərində feniks adətən həyatın və zamanın başlanğıcını rəmzləşdirir. Tədricən Heliopolisdəki məbədində günəşin hər gün ölüb öz mumiyalanmış bədənindən yenidən doğulması motivi güclənir və bu quş yenidən doğuşun simvolu kimi inkişaf edir. Benu ilə bağlı mifin əsas xüsusiyyətləri sırasında onun dövri qayıdışını, Heliopolisə uçuşunu, qonduğu bir budağın və ya müqəddəs ağacın olması faktını və bu kultda mühüm rol oynayan ətir məsələsini saymaq olar. Ətir Misirdə kultla əlaqələndirilirdi və Herodotun fikrincə, feniks öz ata-babasını mirra qətranı ilə bürüyürdü. Feniks və ətir ikilisini feniksin ezkotik ətirlər ölkəsi olan Ərəbistanla bağlı olması ilə əlaqələndirirlər. Miflərdə feniks öləcəyi yuvanı ətirli ağaclardan və ətirlərdən qurur, ya da bəzi ətirli baharatların, xüsusən də darçının feniks yuvasından toplanıldığı bildirilir.
Herodot Misir mifləri və adət-ənənələri ilə bağlı məlumatlarında Misirin “benu”suna istinadən feniks deyə danışır, tədqiqatçıların fikrincə də, etimologiyası bir qədər qaranlıq olan “feniks” sözünün digər Avropa dillərinə keçməsi, şübhəsiz ki, yunan dili vasitəsilə olmuşdur [338, s. 9]. Herodotun verdiyi informasiyaya görə, feniks hər beş yüz ildən bir valideyninin ölümü ilə əlaqədar Heliopolisə qayıdır. Onun lələkləri qismən qırmızı, qismən qızılı rəngdədir, forma və ölçü baxımından qartala bənzəyir. Feniks mirra qətranına bürünmüş ölü valideynini Heliopolisə aparır və onu orada basdırır. Feniksin evi barədə Herodotda heç bir informasiya yoxdur, sonrakı klassik müəlliflərdə onun evinin adətən Ərəbistanda, bəzən Hindistanda yerləşdiyi bildirilir. Feniksin klassik təsvirlərindəki ən qabarıq xüsusiyyətlərdən biri ölüm ayağında nəğmə oxuması ilə bağlıdır. Feniksin digər quşların izdihamı ilə müşayiət olunduğunu qeyd edən ilk klassik müəllif, Roma tarixçisisi Tasit Kornelidir (58-117), belə ki, o “Anallar” kitabında bu məsələyə toxunmuşdur: “Günəşin müqəddəsliyinə bağlı, dimdiyinə və tüklərinin rənginə görə bütün quşlardan fərqlənən bir varlıq olması onun təbiətini təsvir edənlər tərəfindən yekdilliklə qəbul edilir. Yaşadığı illərin sayına gəlincə, müxtəlif hesablar var. Ümumi ənənə beş yüz il deyir. Bəziləri bunun 1461 il fasilələrlə müşahidə edildiyini, Sesostris, Amasis və Makedoniya sülaləsinin üçüncü kralı Ptolemeyin dövründə görünüşünün yeniliyinə heyran olan çoxsaylı yoldaş quşlarla birgə və ardıcıl olaraq Heliopolis adlanan şəhərə uçduğunu iddia edirlər” [537].
Klassik müəlliflərdə də ətir və feniks arasında sıx əlaqə var. Misir benusunun yuvası hər növ ağacda ola bilərdi, lakin klassik mətnlərdə (yunan, latın və s.) feniks həmişə xurma ağacı ilə əlaqələndirilir. Feniks zaman keçdikcə öz hekayəsini dərinləşdirib. Herodot, Lukan, Yaşlı Pliniy, Papa I Klement, Laktantius, Ovidi və Sevilyalı İsidor da feniks motivinin təkrar dilə gətirilməsinə və ötürülməsinə töhfə verənlər arasındadır. Plininin dərmanların feniksin külündən yığıldığını qeyd etməsi və Romanın imperatorlar dövründə yenilənməsinin Martial tərəfindən feniksin yanaraq yenidən doğulması ilə müqayisə etməsi faktlarının eyham vurucu özəlliyi nəzərə alınmazsa, feniksin yanıb küllərindən yenidən doğulmasına klassik mətnlərdə rast gəlinmir [338, s. 10]. Ovidinin əsərində feniksin vətəni yunan mifologiyasında yeraltı səltənətinə aid, qəhrəmanlıq göstərən və fəzilət sahibi hər ölümlünün gedəcəyi, Okeanos çayının sahilində, yer üzünün bir ucunda olub, ruhların ən son varacağı mükafat səciyyəli məkan olan Elysiondur (Eliziya çayırları). Sonrakı dövrlərdə, xristianlığın təsiri ilə, Feniksin evi bir növ cənnət, əbədi bahar və xoşbəxtlik diyarı kimi təsvir edilməyə başlayır. Beləliklə, Herodotun dövründən Məsihin gəlişinə qədər feniks mifində ən çox diqqət çəkən cəhətlər bunlardır: quşun al-əlvan və parlaq tükləri var, unikaldır və böyük bir dövr ərzində (adətən 500 ildən bir) bir dəfə Heliopolisə qayıdır. Xurma ağacı və darçınla yaxından əlaqələndirilir və evinin Ərəbistan ya da Hindistanda yerləşdiyi deyilir. Feniksin küllərindən dirilməsi hekayəsi tədricən formalaşıb və maraqlı variantlarda öz əksini tapıb.
Klassik mətnlərdə feniksin ölümü ilə bağlı iki fərqli versiya var idi, onlardan birində feniks yandırılır, digərində isə sadəcə ölür və çürüyür. Sonuncu versiyaya Romalı Müqəddəs Klementdə rast gəlinir, bu məlumata görə Ərəbistanda Feniks kimi tanınan unikal quş var ki, o, beş yüz il ömür sürdükdən sonra ətirli bitkilərin əhatəsində ölür. Cəsədi çürüyür və cəsədi ilə qidalanan qurd əmələ gətirir. Qurd bir feniksə çevrildikdə, atasının sümüklərini Misirdəki Heliopolisə aparır və orada günəşin qurbangahına qoyur. Bu, hamının gözü qarşısında edilir və kahinlər onun baş vermə tarixini diqqətlə qeyd edirlər. Klementdə yandırma haqqında heç bir istinad yoxdur və o, qurdu hekayəyə ilk daxil edən şəxsdir. “Ola bilsin ki, Klement özü bu xüsusiyyəti feniksin ölümü ilə insanların ölümü arasında paralellik yaratmaq üçün təqdim edib. İnsanların bədənləri çürüyür və qurdların qidasıdır, lakin Qiyamət günü yenidən diriləcək” [338, s. 11].
İkinci versiya, feniksin yanıb küllərindən doğması versiyasına ilk dəfə “Fizioloq”(III əsr)da rast gəlinir. Xristian əxlaqını əks etdirən bu heyvan nağılları toplusu böyük populyarlıq qazanmışdı və bir çox kilsə ataları tərəfindən tanınırdı. Yunan və latın mətnlərində də iki cür təsvir olunur. Birincidə, Feniks uzun müddət yaşayan və sonra təyin olunmuş saatda Heliopolisə uçaraq ölən bir quşdur, yenidən doğulur və yeni həyata başlayır. Bu versiyanın xarakterik elementləri ətir və ətirli ağaclardan yuvanın qurulması, feniksin ölümündən sonra yuvanın öz-özünə yanması və tez-tez cənazə mahnısına bənzər Feniks nəğməsinin oxunmasıdır. Ölüm və dirilmə bu versiyanın ən mühüm xüsusiyyətləridir. Mifin digər versiyasında isə Feniksin günəşin ətrafında öz gündəlik gedişatını izləyən bir quş olduğu deyilir; ölmür və yenidən doğulmur. Bütün günü günəşin ardınca gedən quş axşama doğru insanlarla təmasda olmaqdan tükənir və çirklənir. Beləliklə, hər gecə canlanır və təzələnir. Zamanla, mənşəyindəki semantik-simvolik anlamdan kənara çıxan Feniks müxtəlif şəkildə “yenilənməni, eləcə də günəşi, zamanı, İmperatorluğu, metempsikozu (ruhun köçürülməsi), müqəddəsliyi, dirilməni, səmavi Cənnətdəki həyatı, Məsihi, Məryəmi, bakirəliyi, müstəsna insanı və xristian həyatının müəyyən aspektləri”ni rəmzləşdirib” [339, s. 9].
Yunan mifologiyasında Feniks Hellas kralı Amintorun oğludur. Anasını razı salmaq üçün atasının cariyəsini aldadır, aralarındakı qızğın mübahisədən Amintor onu ömürlük övladsız qalmaqla lənətləyir, Feniks Peleusun yanına gedir (Tesaliyadakı Myrmidonların kralı) və oğlu Axillesin tərbiyəsinə cavabdeh olur. Homerin “İliada”sının IX kitabına görə, Feniks gənc Axillesi Troyaya qədər müşayiət edir və Aqamemnonla Axilles arasında konfliktdən sonra onu Aqamemnonla barışdırmağa çalışan elçilərdən biri olur. Belə ehtima olunur ki, Evripidin dövrümüzə gəlib çatmamış “Feniks” adlı faciəsi var və bu əsərdə Amintor oğlunu kor edir. Afinalı mifoqraf Apollodorun dediyinə görə, feniksin görmə qabiliyyəti daha sonra Kentavr Xiron tərəfindən bərpa edilmişdir [494]. Plini və başqaları bildirirlər ki, bu quş dünyada təkdir, bənzəri yoxdur, iki Feniksin eyni anda yer üzündə yaşaması mümkün deyil. Mifoloji dünyada günəşin simvolu olan Feniks qədim ingilis poeziyasında İsa Məsihin dirilməsi və ya ruhun ölməzliyinin simvoluna çevrilir. Beş yüz ildən bir yox, min ildən bir kimsəsiz yerə gedir. Bu yer şeirdə bütün təfərrüatları ilə təsvir olunur, cənnət anlayışının semantik yükünü dolduran bənzətmələrlə yadda qalır. Feniks burada ətirli çiçəkləri olan budaqların yarpaqları arasında yuva qurur. “Tanrının şamı”, yəni günəş o yuvanı alovlandıranda Feniks yanır, yandıqdan sonra isə dirilir.
Xristian dünyagörüşündə feniksin cənnətlə bağlantısı məsələsinə diqqət çəkən Norman Fransis Bleyk “paradise” sözünün etimoloji izahı üzərində dayanır [338, s. 13]. Bildirir ki, cənnət sözünün maraqlı tarixçəsi var, o, farsca pairidaeza sözündən əmələ gəlmişdir, əvvəlcə "divar, qapalı" mənasını verirdi, lakin tədricən "qapalı olan bağ, park və s." mənasını inkişaf etdirdi. Bu söz yunanlar tərəfindən farsların yüksək divarlı bağlarını, ibranilər tərəfindən isə hər hansı bir bağı təsvir etmək üçün götürülmüşdür. Bu söz daha sonra.e.ə. III-II əsrlərdə gerçəkləşmiş Tanaxın (Əhdi-Ətiqin) yunan dilinə ilk tərcüməsi olan Septuagintanın müəlifləri tərəfindən Eden bağı üçün istifadə edilmişdir. Sonradan Əhdi-Cədiddə istifadə edilir və daha sonra xristian sənətkarlar səmavi cənnəti, mübarəklərin məskənini ifadə etmək üçün bu sözə müraciət edirlər. Bütövlükdə xristian dünyagörüşündə feniksin yaşadığı yer cənnətdir. Lakantiusun əsərində də belə əks olunub. Miflərdə feniksin ədviyyatlar diyarı Ərəbistanla və ya Şərqdə uzaq bir ölkə olan Hindistanla əlaqəsi, yaşayış yerinin insandan çox uzaq olması, bu yerlərdə bulaqların, fəvvarələrin və ağacların, xüsusən də xurma ağacının olması, Eliziumla bağlılığı və s. amillərin hamısı və ya bəziləri feniksin cənnətlə əlaqələndirilməsinə kömək edib.
Yanıb küllərindən dirilmə motivi Qərbin Feniksi ilə Şərqin Simurqunu tipoloji müstəvidə birləşdirə bilir. Türk folklorunda “quşların şahı” [6, s. 316] adlandırılan bu quşun Rux, Ənğa, Zümrüd, Qaruda, Simurq kimi versiyalarına rast gəlirik. Oğuz-türk modelinin əsas rəmzləri kimi quş onqonları xüsusi semantik funksionallıqla çıxış edirlər. Onqon-tabu mexanizmi “Azərbaycan-türk folklorunun əsatir, əfsanə, nağıl və dastan janrlarında quş onqonlarının sakral cizgilərini şərtləndirmiş və onqon quşların simurq, səməndər, humay və digər adlar ilə kodlaşdırılmasına gətirmişdir” [32, s. 129] Azərbaycan əsatirlərindən birində səməndər quşu və yanan balasından bəhs olunur. Qaf dağında yaşayan Səməndər quşunun ildə bircə dəfə yumurtası olur, vaxt vədə yetişəndə yumurtadan balası doğulur, onu böyüdür, əzizləyir. Ayaqları və dimdiyi çaxmaq daşından olan Səməndər quşu balasına uçmağı öyrədəndə, balası hər zaman ehtiyatsızlıq edir, ayaqlarını bir-birinə sürtür və alışır yanır. Balası yanıb kül olduğuna görə, harda od-alov görsə, səməndər quşu elə bilir yanan balasıdır, ona can atır [33, 194-195]. Başqa bir əfsanəmizdə isə səməndər quşunun iki balası olduğu söylənilir, qarlı-buzlu ölkələrdə yaşayan qısaömürlü qar quşu kimi təsvir olunur, caynaqları çaxmaqdaşı, dimdiyi polad, tükü isə qovdur. Pərvazlanıb uçan iki balasını görəndə sevincdən hər şeyi unudur, dimdiyini caynağına vurub od saçır, qov tükü alışır, yanıb kül olur [116, s. 168]. Əfsanə və əsatirlərdə Humay və Simurq ayrı-ayrı quşlardır, sadəcə olaraq, bəzi xüsusiyyətlər onları yaxınlaşdırır, müəyyən qədər də eyniləşdirir: hər ikisi yardımsevərdir, qaranlıq və işıqlı aləm arasındakı uzaq yolu qət etmə bacarıqları var [130, s. 192]. Türk mifik quşları arasında Kara-quş da eyni məzmunu daşıyır [221, s. 547]. Rus alimi L.A.Lelekov isə vurğulayır ki, simurq bəzi mətnlərdə tale vasitəçisi olub, gələcəkdən xəbər verir [278, s. 436-437].
Müxtəlif mifik-mədəni kodlardan süzülüb gələn Simurq quşu haqqında Şərq təsəvvüf ədəbiyyatında ortaya çıxan model öz semantik bütövlüyü ilə seçilir. Fəridəddin Əttarın “Məntiq-əl-teyr” əsərində öz əksini tapmış bu modelin alleqorik izahında zahir/batin, çox/tək oppozisiyalarının yaratdığı bütövlük özünü göstərir. Simurqu görmək bir qabiliyyətdir, onu görəcək gözə sahib olmaq insan könlünün aydınlığı ilə ölçülür [183, s. 89]. Simurqun simvolik kodlarını və alleqorizmini müəyyən edən təsəvvüf kodlarını məntiqi haqqında professor Tahirə Məmmədin şərhi aydın və dolğundur: “sufizmdə özünəməxsus yeri olan məntiqütteyr məntiqi budur ki, insanın ən böyük yolçuluğu özünü tanımağa, öz kimyasını anlamağa olan yolçuluğudur” [98, s. 103].
Əttarın hekayəsi Simurq quşunun lələklərini əldə etmək istəyən quşlar arasındakı çaxnaşma ilə başlayır. Quşlar Simurqun ən yüksək dağ silsiləsinin ən hündür yerində olduğunu bilirlər. Bəzi quşlar müxtəlif bəhanələrlə, bülbül gülə olan sevgisinə, tutuquşu gözəl tüklərinə olan vurğunluğuna, kəklik yaxınlarından ayrıla bilməməsinə, bayquş qaranlığa olan heyranlığına görə Simurqa doğru səyahətdən imtina edirlər. Simurqu tapıb yeddi dəniz, yeddi dağ keçdilər. Simurqu tapmağa məcbur olurlar, yeddi dəniz, yeddi dağ qət edirlər. Bu uzun və əngəllərlə dolu yolu quşlardan yalnızı otuzu tamamlaya bilir, Simurqun məskəninə çatırlar. Və burada “aynada özlərini görürlər”, quşlar anlayırlar ki, müqəddəs quş onların özüdür, çünki, ən dərin yolçuluq özlərinə olan yolçuluqdur [183, s. 49-89].
Göründüyü kimi, Şərq və Qərb mədəni sistemlərində simurq-feniks simvolik paralelini doğuran, ortaya çıxaran dini konseptdir. Həmin dini konseptlər də öz rüşeymlərini ənənəvi sistemləri çərçivəsində mifoloji qaynaqlarından götürürlər.
Xristian dünyagörüşü əsasında formalaşmış ingilis ədəbiyyatına qayıtsaq, maraqlı faktlarla yenə rastlaşırıq. Aldhelmin latınca yazdığı “Epistola ad Acirciumorta” traktatı orta əsrlər İngiltərəsində tapmacaların ədəbi forma kimi inkişafını səciyyələndirən əsas mətnlərdən biridir. Belə ki, bu traktatın içinə Aldhelm metrik prinsiplərin təsviri üçün yüz hekzametrik tapmaca (“Enigmas (Enigmatae)) daxil edib. Simfozinin tapmacaları əsasında yazılmış, latın poetik ölçüləri, diksiya və texnikalarının təqdimatı olmaqla yanaşı, “Ay və günəş” [374] tapmacasında olduğu kimi bu tapmacalar Tanrı və onun möcüzələrinin tədqiqi kimi nəzərdə tutulub .
Tapmacalar metrik və linqvistik cəhətdən getdikcə mürəkkəbləşir. İlk səkkiz tapmaca kosmologiyadan bəhs edir. 9-82-ci tapmacaları daha heterojendir, müxtəlif heyvanları, bitkiləri, artefaktları, materialları və hadisələri əhatə edir, bu müxtəlifliyin içində şam işığı, Böyük Ayı bürcü, çəyirtkə, bayquş, xərçəng, gölməçə, şir və s. özünə yer tapır. Buludların, bürclərin, həqiqi və mifik heyvanların (aslan, unicorn), silahların (qalxan, zireh), dəyirmanın və s. təsvirləri öz əksini tapıb. 81-99 tapmacaları canavarlar (monstrlar) və möcüzələrdən bəhs edir. Yüzüncü, ən uzun tapmaca "Creatura" adlanır, yaradılış barəsindədir. Tapmaca (riddle) janrının özü (xristian simvolizm ruhunda) Qərbi Avropada geniş yayılmışdı. Aldhelm öz modelinin ruhunu - təbiətin hər hansı bir təzahürünün, hər hansı bir şeyin ən yüksək məna qazandığı, ilahi təsəvvürün iradəsini və müdrikliyini əks etdirdiyi mistisizm atmosferində qururdu, ənənəvi poetik vasitələrdən geniş istifadə edirdi. "Qarğa", "Qartal", “Bulud” kimi tapmacalarda xristian simvolizmi bir obyektin və ya hadisənin real təsviri ilə üzvi şəkildə birləşir, təbiətin dərin poetik qavrayışı öz əksini tapırdı. Təsadüfi deyil ki, bu tapmacalar qədim ingilis dilinə tərcümə edilərək yenidən İngilis-Sakson şeir kolleksiyası olan Ekseter kitabına daxil edilmişdir [283]. Onların xalq ədəbiyyatı ilə əlaqəsi həm dünyaya münasibətində, həm də ənənəvi epos üçün xarakterik olan və Latın ədəbiyyatına xas olmayan poetik texnikadan istifadə etməkdə özünü göstərir: alliterasiyalar, daxili qafiyələr, sinonimlərdən bol istifadə və s. Aldhelmin poetik yaradıcılığında kilsə və xalq mədəniyyətlərini bir-birinə yaxınlaşdırmaq, xristian ideologiyasını xalq ədəbiyyatı formalarında təqdim etmək istəyi və niyyəti açıq -aşkar görünür.
Ortaçağ mədəniyyətində vernakulyarlaşma orta əsrlərin sonuna doğru, əsasən intibaha keçid dövründə gerçəkləşir, bu proses başlayanda ortaq mədəni parametrlər (Avropa ədəbiyyatında Latın dilində yazmaq ənənəsinin prioritetliyi, dini ehkamların etalon funksiyası, ümumi məqsəd və niyyətlər və s.) müxtəlif mədəniyyətlərin yaratdığı müxtəlif mətnlərdə bir “palimpsest” effekti yaradır. “Palimpsest (παλιμψηστός, lat. codex rescriptus) [490] yenidən istifadə oluna bilməsi üzərində daha əvvəl yazılanların silindiyi və ya yuyulduğu perqamentə deyilirdi. Orta əsrlərdə yazı materialları çox baha olduğu üçün belə bir texnikadan istifadə olunurdu. Müasir dövrdə bu perqamentlərlə yazılan sonrakı yazıları kimyəvi üsullarla silib, qədimi isə bərpa etmək mümkün olmuşdur [290]. Bizim nəzərdə tutduğumuz “palimpsest effekti” isə fərqlidir. Bilirik ki, intertekstuallığın nəzəri mülahizə və konsepsiyalarında “palimpsest”in (latın dilində, “yenidən qazılmış”) kəsb etdiyi “yeninin silinib getməyən köhnənin üstünə yazılaraq qatbaqat olduğu həqiqətlər toplusu” məzmunu mətnə tətbiq olunur, prinsipcə hər mətnin səthinin qazınması, altından fərqli layların çıxması ilə nəticələnir. Ortaçağın Qərbi Avropa, eləcə də İngilis ədəbiyyatında şifahi ənənələrin qarşılıqlı dialoqu, dini süjet və motivlərin yayılma prinsipi və müxtəlif tipli diffuziya əlaqələri nəticəsində toxunan intertekstual tor bugün də öz kodlarının açılmasını, üzdəki qatın altındakı layları büruzə verən məqamların tədqiqata cəlb olunmasını gözləyir. Dönəmin ingilis ədəbiyyatının mətnləri də bu gözləntini doğruldacaq bazaya sahibdir.

3.3. Təbiətin alleqorik şərhində simvolun funksiyası: “Pançatantra” pretekst (ön mətn) kimi

Təbii ki, xristianlıq Avropa xalqının qəlbini və ağlını dərhal fəth etməmişdi [503], xristianlaşma prosesi ləng gedirdi, hətta orta əsrlərin sonlarına doğru bir çox toplumlar hələ də “xalq sehri” ilə məşğul olurdular, xristian ayinlərinə və rituallarına riayət edərkən öz əcdadlarının inanclarına sadiq qalırdılar [503]. Cəhənnəmin (Yerin altı) varlığı, yer üzündəki yaşam və o biri dünyayla bağlı cəmiyyət şüurunda dərin kök salmış mifoloji paradiqmanın yenisi ilə əvəz olunması elə də asan proses deyildi, xristian doktrinasının ümumi əsaslarını və ehkamlarını qəbul etdikdən sonra belə, bu paradiqma xeyli müddət öz yaşamını sürdürdü. Britaniyada, Şotlandiyada və İrlandiyada, xüsusən də “balaca xalqa”, pərilərə, torpaq və su ruhlarına inam dünyanın necə işlədiyinə dair sadə və sağlam düşüncə kimi qəbul edilirdi. Pərilərə, cinlərə və kabuslara (bir vaxtlar yaşayanların ruhları) inam o qədər dərin kök salmışdı ki, kilsə keşişləri belə öz yığıncaqlarının üzvlərinə həmin şeytani məzmun daşıyan ruhları sakitləşdirmək üçün paqan təcrübələrini davam etdirməyə icazə verirdilər. Neofit xristianlar kilsəyə gedirdilər, müqəddəslərə ibadətlə məşğul olurdular, eyni zamanda, xristian duaları ilə yanaşı, müəyyən paqan sehrlər və ayinlər yerinə yetirirdilər. Başqa aspektdən yanaşdıqda, Aralıq dənizinin orijinal mədəni mühitindən kənara - Şimali Avropaya qədər yayılmış xristian mif və əfsanələrinin yerli ənənələrə və yeni paradiqmalara uyğunlaşdırılması qaçınılmaz idi
Tədqiqatçılar orta əsr ingilis bestiari və fabllarının köklərini Xristianlıqla yanaşı, e.ə. 1800-cü illərdə Mesopotamiya mətnlərində, klassik və orta əsr fablları ilə demək olar ki, eyni olan Yaxın Şərq heyvan irfanında axtarırlar [413, s. 2]. Eyni zamanda bu mətnlər paqan kültürlə də bağlı idi. Orta çağın maraqlı nüanslarından biri də bu idi ki, bestiari ənənəsi tamam başqa dünya idi və xristian ehkamlarına sədaqətini var olduğu müddətcə qorumuşdu, onun əksinə şəkildən çox sözə diqqət yetirən fabllar xristian cəmiyyətinin fiqur və konsepsiyalarından qaçaraq, xristianlıqdan əvvəlki müəllifləri təqlid etməklə məşğul idilər. Fabl ədəbi janr kimi heyvanları, əfsanəvi varlıqları, bitkiləri, cansız cisimləri və ya fərqli təbiət qüvvələrini antropomorfizm yolu ilə əks etdirir və mütləq bir əxlaqi dərsi barındıran nəsr və ya şeirlə yazılmış qısa bədii mətnlərdir. Qeyri-xristian mənşəli janr kimi fabllar orta çağın dünyasına daxil olarkən de-paqanizasiya yaşamalı idi [413, s. 44].
Fabl orta əsrin janrı olmasa da, öz inkişafının zirvəsinə məhz orta əsrlərdə çatmışdı [514, s. 1]. Fablların necə yarandığı, harada başladığı, mənşəyi haqqında məlumatlar zamanın dumanlarında itir [382]. Qədim Hindistan və Aralıq dənizi mədəniyyətlərində rast gəlinən formalar ən qədimidir. Qərb düşüncəsində fabl ənənəsinin əfsanələşmiş Ezopla başladığına (e.ə.VI əsr) inanılır, lakin ondan əvvəl yunan şairi Hesiod (e.ə. VIII əsr) “Zəhmətlər və günlər” əsərində şahin və bülbül təmsilini nəql edir. Ezopa aid edilən 200-ə yaxın fabldan bəhs edilsə də, bu məlumatın konturları dəqiq deyil. E.ə. IV əsrdə Faleronlu Demetri Ezopun təmsillərinin toplusunu tərtib edəndə Ezop artıq əfsanəyə çevrilmişdi. Romalı fabulist Fedr (e.ə. 15- b.e.50) yunan fabllarını latınlaşdıran ilk şəxsdir. Bizim eranın ikinci əsrində Helenləşdirilmiş Roman Babrinin (Babrius) yunan dilində Ezop fabllarının toplusunu hazırlamışdır. Ezop modelini inkişaf etdirənlər arasında Romalı Horatsi, yunan bioqrafı Plutarx və satirik Lusianın adını çəkirlər [381].
Onu da qeyd etmək istərdik ki, Orta əsrlər fabllarının əsasında antik təmsillərlə yanaşı Avropaya Bizans və İtaliya yolu ilə daxil olmuş Şərq (hind) ədəbiyyatının heyvanlar haqqında nağılları dayanırdı. Hindistanın dünya ədəbiyyatına verdiyi ən parlaq töhfələrdən biri olan “Pançatantra” beş kitabdan ibarətdir ki, bu kitablar indiki formada e.ə III- b.e.V əsrləri arasında tərtib edilmiş heyvan nağılları və sehrli nağılları (ümumilikdə təxminən 87 hekayə) əhatə edir. Alman sanskrit alimi Yohannes Hertel (1872-1955) orijinal kolleksiyanın təxminən e.ə. 200-cü ildə Kəşmirdə tərtib edildiyinə və bu zaman hekayələrin çoxunun artıq qədim olduğuna inanır [553]. Tədqiqatçıların fikrincə, fabl janrı insanın tövr və davranışlarında müsbət dəyişikliklər yaratmaq, doğru olanı təlqin etmək niyyəti ilə didaktik məqsəd güdülərək yazıya keçirilib. “Pançatantra”dakı hekayələr həmin dönəmə dair işlənmiş, təkamül etmiş, içinə ustacasına didaktik ünsürlər yerləşdirilmiş narrativlərdir” [166, s. 9]. İlk dəfə pəhləvi dilinə, VIII əsrdə ərəb dilinə tərcümə edilmiş, “Kəlilə və Dimnə” kimi tanınmışdır. Türkiyəli müəllif Tuncay Bülbülü Sultan Murad Hüdavendigarın (1360-1389) müasirlərindən olan Mehmed Küştərinin “Şeretü'l-Beşer” əsərində “Kəlilə və Dimnə”nin müəllifinin əsl adı ilə bağlı diqqət çəkən bir nüansdan bəhs edir: Müəllifin yazdığına görə, “Kəlilə və Dimnə”nin müəllifi eramızın I əsrində Bakı şəhərində doğulan, sonralar Hindistana gedən Ketku adlı türk alimidir. Mehmed Küştəri bu əsərin müəllifi haqqında belə məlumat verir ki, “Ketke b. Hürət Bakıda anadan olub. İsanın anadan olmasından səksən bir il sonra. Musiqi elminin ixtiraçısı və Bafer dövründə yazdığı kitab bu elmdə özünəməxsusluğunu sübut edir. Bu Kəlilə və Dimnə adlı məşhur əsərdir. Onun başqa bir əsəri olan “Nasihatü’l-Külliye” ərəb dilinə tərcümə edilmişdir” [156, s. 984]. Bu faktı Azərbaycan, bütövlükdə türk etno-mədəni sisteminin dünyamiqyaslı roluna diqqət çəkmək məqsədilə vurğulamaq istədik. Təbii ki, qədim və klassik miras araşdırmalara açıq müstəvisi ilə yeni tədqiqatlara təkan vermə potensialına malikdir. “Kəlilə və Dimnə” mətninin müəllifinin kimliyindən asılı olmayaraq, dünya ədəbiyyatında simvolik-alleqorik təfəkkürün dinamik trayektoriyasındakı rolu danılmazdır. Əzizağa Nəcəfzadənin dediyi kimi “... qədim “Pançatantra”dan qaynaqlanan məşhur hind abidəsi Kəlilə və Dimnə Şərq aləmində geniş yayılır. Məşhur rəvayət və hekayələrdən, xüsusilə alleqorik, hikmətli nağıl və əfsanələrdən ibarət olan “Min bir gecə”, “Kəlilə və Dimnə” kimi son dərəcə maraqlı əsərlər əldən-ələ, dildən-dilə keçərək böyük rəğbət qazanır və Şərq ədəbiyyatında Keykavusun “Qabusnamə”si, Zahirinin “Sindibadnamə”si, Sədinin “Gülüstan”ı, Nəqşbəndinin “Tutinamə”si” kimi abidələrin yaranmasına təsir göstərir” [108, s. 9]. Şifahi xalq ədəbiyyatının təmsil və nağıl ənənəsi, eləcə də İslam fəlsəfəsinin alleqorik tutumu Azərbaycan ədəbiyyatında alleqoriyanın bədii ədəbiyyatdakı yerinə və mövqeyinə təsir göstərir. “Alleqoriyanın gizli və örtülü dili” [108, s. 11] Xəqaninin “Məntiq-üt-teyr” qəsidəsi, Nizaminin məlum məsnəvisindəki “Nuşirəvan və bayquşların söhbəti”, “Bülbül və qızıl quşun dastanı”, “Ovçu və tülkünün hekayəti”, Şah Qasım Ənvarın “Ənisül-arifin” əsərindəki “Pərvanə və şam”, “Siçan və dovşan”, “Kirpi və tülkü” kimi hekayətləri, Xətainin “Dəhnamə” məsnəvisini misal çəkmək olar.
Avropa mədəniyyətinə də “Pançatantra” məhz “Kəlilə və Dimnə” vasitəsilə daxil olmuşdu. XIII əsrdə İohann Kapuanın Latın versiyasını hazırladığı bu mətn ivrit dili də daxil olmaqla bir çox dillərə tərcümə edilmişdir. Bu qədim Şərq mətninin mədəniyyətlərarası ünsiyyətdəki rolunun miqyasını “Fables of Bidpai” kimi tanınan ilk ingilis versiyasının təqdimatındakı sözlərdə bir daha anlamış oluruq: “Oxucuya təqdim edəcəyim əsər, hər bir sivil dilə və bir çox sivil olmayan dillərə keçmiş hekayələr silsiləsinin ən erkən İngilis versiyasıdır..... Bu, hind orijinalının Pəhləvi versiyasının ərəbcəyə uyğunlaşdırılmasının İbranicə tərcüməsinin Latın versiyasının İspan dilindən tərcüməsinin İtalyanca uyğunlaşdırılmasının İngilis versiyasıdır” [547]. Xatırladaq ki, “Kəlilə və Dimnə” və ya “Pançatantra”nın ilk ingilis versiyası 1570-ci ildə Tomas North tərəfindən “Doninin əxlaq fəlsəfəsi” (“The Morall Philosophie of Doni”) başlığı ilə tərcümə edilmişdir, daha çox “Fables of Bidpai” kimi tanınırdı. Amma ingilis auditoriyasının bu mətnlərlə tanışlığının dolanbac yolları var idi, “Doninin əxlaq fəlsəfəsi”nə qədər qədim Şərqin ölümsüz mətnləri Britaniyaya yol tapa bilmişdi.
İlk dövrlərdə Avropada traktat (exemplum, exempla) xarakterli fablların yaranması kilsə xadimləri tərəfindən müxtəlif mənbələrdən rəvayətlər və bənzərlərini toplanılıb risalələrdə, din xadimlərini öyrətməkdə, daha sonra xütbələrdə istifadə edilməsi prosesinin nəticəsi idi. Belə toplulardan biri çox vaxt Fransa və İngiltərədə yaşamış yəhudi əsilli ispan Petrus Alphonsi tərəfindən XII əsrin əvvəlində yazılmış, 33 fabldan ibarət “Disciplina clericalis” əsəridir ki, bu istiqamətdə Avropanın ilk kitabıdır. Kitabdakı fabllar “Pançatantra” ilə əlaqəlidir [514, s. 11]. Ezop ənənəsi ilə bağlantı isə daha çox Romulus mətni üzərindən qurulmuşdu. Orta ingiliscə dönəmində fabllar homiliya (homiliya, vəya qomiliyalar mətnin və ya "müqəddəs doktrinanın ictimai izahını" verən müqəddəs yazıların oxunmasından sonra gələn şərhlər [420] – Ə.G.) və traktatlardakı qısa ezopik nəsr hekayələrindən tutmuş mürəkkəb poemalara qədər geniş müstəviyə yayılmışdır. Homiliyalardakı bəzi mətnlərin daha qədim mənşəli olduğuna inanılır. Homiliya bir dindar şəxsin və ya keşişin bir qrup insan qarşısında onlara mənəvi islah etmək üçün söylədiyi xütbə və ya nitqdir. Bu nitqin əsas məqsədi doktrinal təlimat deyil, mənəvi tərbiyədir, homiliyalar əxlaqi və ya dini mövzuda ictimai müzakirədir. Kahinlər müqəddəs yazıların dəqiq mənalarını başa düşmək üçün onu İncildən və ya digər dini mətndən oxuyurlar, sonra bunu izləyicilərin həyatı ilə əlaqələndirirərək izah, şərh edirlər. Dini doktrinləri aydınlaşdırmaq üçün heyvanlara məcazi mənalar yükləmək ənənəsi fablın traktat kimi funksiyasını getdikcə dərinləşdirir. Moizə ədəbiyyatı ilə sintezi “əxlaq” konsepsiyasını səciyyələndirir, nəticədə ənənəvi Ezop didaktikası əxlaqi prinsiplər ilə birləşir [514, s. 13].
Fabllar orta çağın alleqorik-simvolik dilinin üstünlüyü şəraitində ən çiçəklənən dönəmini yaşamışdır. Avropanın heyvanla bağlı ilk epik mətnləri latın dilində idi, lakin fransız, alman və holland dillərindəki xalq fablları orta əsrlərin sonlarında formalaşmağa başladı. XII əsrin sonlarında Ezopun fransız versiyası “Ysopet və ya İsopet” lər ortaya çıxır, belə ki, Mari de Frans yunan və latın mətnləri əsasında diqqətəlayiq təmsillər toplusu hazırlamışdır. Tədricən dönəmin fabllarının janr səciyyəsi dəyişir, heyvan eposu (beast epic) kimi xaraterizə olunan daha geniş formaya çevrilirdi, “epik əzəməti parodiya edən sonsuz qəhrəmanlıq səyləri” [323] mətnin həcminin genişlənməsinə səbəb olurdu. “Roman de Renart” (“Tülkü haqqında roman”) bu epik böyüməni özündə göstərən medievalizmin etalon mətnidir.
Qısa traktat fabllarının bir çoxu anonim tərtibçilər tərəfindən yazılıb, şairlərdən Çoser, Lenqland, Lidqeyd və Henrison da bu janrdan istifadə ediblər, sonuncu ikisinin yazılı kolleksiyaları da mövcuddur [514, s. I]. Dönəmin ingilis fabllarını tamamilə didaktik hesab etmək olmaz, satirik məzmun, komizm daha qabarıqdır. Fabllar satirik məzmun daşıyırdı, çünki, niyyətində sosial və siyasi hədəf nöqtələrinə “dil uzatmaq” tendensiyası hakim idi. Həm insani, həm heyvani xüsusiyyətləri özündə cəmləyən heyvan personajlarının təsviri fablın əsas məzmun əlamətidir. Ümumiyyətlə, ortaçağın fabl ənənəsinə diqqət yetirəndə şifahi örnəklərdən yararlanan şairlərin mətnləri, Edmund Spenserin “Prosopopoia” və “Hubberd ananın nağılı” (1591) əsərində yüksək vəzifələr dalınca çoxlu macəralardan keçən tülkü və meymunun hekayəsindən bəhs olunur. Mənafe güdən tülkü və meymun əsgər, saray əyanı, keşiş qiyafəsində müxtəlif alçaqlıqlardan sonra ağaları şir yatarkən tacını oğurlayırlar. Meymun padşah, tülkü baş nazir olur. Lakin şir yuxudan oyanan kimi onların əməllərini bilir və öhəsdindən gəlir. "Hind və Pantera" (1687) əsərində Con Dryden ciddi teoloji müzakirələr üçün alleqorik çərçivə kimi fabl texnikasından yararlanır. “Tülkü və Şantikler xoruzu” haqqında fablın motivləri əsasında intibaha keçidi xarakterizə edən parodiyası qabarıq olsa da, Cefri Çauserin “Kenterberi nağılları”nda “Nun's Priest's Tale” (“Rahibənin keşişinin nağılı”) kimi mətnlər ərsəyə gəlmişdir. Bu zəncirin ucunda XX əsr ingilis antiutopik ədəbiyyatının şedevrlərindən olan Corc Oruellin “Animal Farm” (1945) əsəri də dayana bilir. Amerikan yazıçısı Uolter Uanqerinin (a.o.1944) fantastik və dini uşaq ədəbiyyatının əsas əsərlər silsiləsinin- “The Book of the Dun Cow” (1978), “Kədər kitabı” (1985), “Dun İnəyinin üçüncü kitabı: sonda Sülh (2013) Cefri Çauserin Kenterberi nağıllarından "Rahibənin keşişinin nağılı" hekayəsindən uyğunlaşdırılmış “Şantikler və tülkü” haqqında fabla əsaslanır. Bütün bunlar isə intertekstual dərinliyi tarixi istiqamətdə artırır və daha mürəkkəb səciyyə daşımasına səbəb olur.
Tomas Kukun “Manual” əsərində dediyi kimi "orta əsrlərdə fablın vətəni İngiltərə olub". Müxtəlif müəllifləri (Walter of England, Alexander Neckam, Odo of Cheriton, John of Sheppey, John of Bromyard, Marie de France, Nicole de Bozon və b.), eləcə də anonim “İsopet”ləri misal çəkir, orta əsrlərin latın və ingilis-fransız fabl kolleksiyalarının orta əsrlər ingilis auditoriyası üçün asanlıqla əldə edəcəyi bir şey kimi görürdü [383]. Fabllar həm müstəqil əsərlər, əsasən “exempla” kimi müəyyənləşən çoxsaylı təmsillər, həm də daha uzun əsərlərin içində - moizələr və digər mətn formalarında inteqrasiya olunmuş şəkildə önə çıxır. Belə mətnlərdən biri də, “Bülbül və bayquş” adlı metrik mətndir. Bu mətnin XIII əsrin ortalarında yazıldığı ehtimal olunur. Təxminən iki min misradan ibarətdir, metrik romanslar kimi fransız dilindən götürülmüş ədəbi janrın ingilis dilinə tətbiqidir.
Haqqında danışdığımız “Bülbül və bayquş”, eləcə də, Cefri Çauserin “Quşlar parlamenti”, ser Con Klanvounun (1341-1391) “Ququ və bülbül” əsərlərində, o cümlədən yuxarıda adını çəkdiyimiz və çəkə bilmədiyimiz onlarla ingilis fabllarının poetik struktur kimi formalaşmasının əsasını alleqoriya ilə yanaşı simvollar təşkil edir. Şərq divan ədəbiyyatında təşhis və intak (təşxisü intaq - ədəbiyyatda cansız və canlı varlıqları insan kimi danışdırmaq, duyğulandırmaq [124, s. 641-642]) modelindən bəhs edən Numan Küləkçi yazır: “...təşhis insanlığın başlanğıcdan bəri ən qüvvətli düşünmə şəklidir. İnsanlar əvvəllər təşhis deyilən xəyali bənzəyişlərə həqiqət zənn edərək inanmışlardı... İnsanlıq mədəniyyəti inkişaf etdikcə, bu şəkildəki xəyallar elmi və konkret düşüncələr qarşısında qüvvətini tədricən itirməyə başlamış, əşya və hadisələr arasında daha real münasibətlər qurulmuşdu. Təşhisə əsaslanan əvvəlki düşüncələr də mədəniyyət qalıntısı olaraq sonrakı dövrlərə ötürülmüşdür. Ancaq bu növ təşbihlərə geniş bir zəmin yaradan ədəbiyyatda isə hökmünü və qüvvətini qorumağa davam etmişdir” [207, s. 121].
“Bülbül və bayquş başdan ayağa “bülbülün nəğməsi daha yaxşıdır, yoxsa bayquşun nəğməsi” müzakirəsi üzərində qurulub, şeir bayquş və bülbül arasında naməlum bir rəvayətçinin eşitdiyi debat/deyişmə şəklindədir [552]. Rəvayətçi bülbül və bayquşu ilk dəfə görəndə bülbül çiçəklərlə örtülmüş budaqda, bayquş isə sarmaşıqlarla örtülmüş budaqdadır. Bülbül mübahisəyə bayquşun zahiri görünüşünü qeyd edtməklə, onu çirkin və natəmiz adlandırmaqla başlayır. Bayquş axşama qədər gözləyir, daha özünü saxlaya bilmir, çünki o qədər əsəbiləşir ki, nəfəs almaqda çətinlik çəkir. O da öz növbəsində bülbülün davamlı səsinin həddindən artıq darıxdırıcı olduğunu iddia edir. Bülbül cavab verir ki, bayquşun nəğməsi arzuolunmaz zülmət gətirir, özününkü isə şəndir və dünyanın gözəlliyini əks etdirir. Bayquş cəld cavab verir ki, bülbüllər yalnız yayda, insanların zehninin zəlilliklərlə dolu olduğu vaxtlarda oxuyurlar və oxumaq bülbülün yeganə istedadıdır. Bayquş isə kilsələri siçovullardan təmizləyərək onlara xidmət göstərmək kimi daha dəyərli bacarıqlara malikdir. Bülbül də öz növbəsində kilsəyə faydalı olduğunu iddia edir, çünki onun mahnıları Cənnəti çağrışdırır və kilsəyə gələnləri daha dindar olmağa təşviq edir. Bayquş deyir ki, insanlar Cənnətə çatmazdan əvvəl günahlarından tövbə etməlidirlər, onun qəmli, həyəcanlı mahnısı onları qərarlarına yenidən baxmağa vadar edir. Bülbül iddia edir ki, Bayquşun ölüsündən başqa heç bir faydası yoxdur, əkinçilər onun cəsədini müqəvva kimi istifadə edirlər. Bayquş hətta ölümdən sonra da insanlara kömək etdiyi qənaətinə gələrək bu ittihama müsbət yanaşır. Bülbül digər quşları bayquşu ələ salmağa çağırır. Bayquş yırtıcı dostlarını toplamaqla hədələyir, lakin gərginlik daha da artmazdan əvvəl birəbittən mübahisəni sakitləşdirmək üçün araya girir. Quşlar onların mübahisələrində qanuni və əsaslı şəkildə davam etmələrini təklif edirlər. Şeirdə qeyri-ciddi olsa da, indi kifayət qədər məntiqi qərarlar verməyə qadir bir hakim olan Gildfordlu Nikolayla məsləhətləşmək təklif edilir. Bayquş və bülbül müdrik adamı tapmağa razılaşırlar və bayquş yaddaşının çox mükəmməl olduğunu bildirir, hakim gələcəyi təqdirdə mübahisənin hər sözünü təkrarlaya biləcəyini iddia edir. Bununla belə, oxucu mübahisədə hansı quşun rəqibindən üstün olduğunu öyrənə bilmir, şeir ikisinin Nikolayın axtarışına çıxması ilə bitir.
Mina Urqan yazır ki, “şeirdə bayquşla bülbül konflikti təkcə mücərrəd məfhumların düşüncə, rəy və inam səviyyəsində toqquşduğu müzakirə deyil, həm də iki ayrı şəxsiyyətin toqquşmasıdır, hər ikisi çox gözəl təsvir olunmuşdur” [249, s. 57]. Sarmaşıqla örtülmüş, qurumuş ağac kötüyünün üzərinə qonmuş bayquş qocalığın kədərli və narahat müdrikliyini, eləcə də dini mövzularla məşğul olan şairləri təmsil edir. “Məhəbbət poeziyasının dini poeziyaya qarşı təbliğatı o dövrdə tamamilə yeni və bir qədər üsyankar bir münasibət idi” [249, s. 57]. Əsərin sonunda bayquşun yoxsa, bülbülün haqlı olduğu bilinmir. Gildfordlu Nikolay adlı birinə müraciət etmək qərara alınır. Şeirdə çox təriflənən bu adam bəzilərinə görə “Bülbül və Bayquş”un müəllifidir. Digər tədqiqatçıların fikrincə, şeirin müəllifi eyni bölgənin adını daşıyan Con Guildforddur [249, s. 57].
Bayquş və bülbül arasındakı dialoqun alleqorik qatının altında qocalıq və gənclik, fəzilət və qəbahət, ruh və bədən və s. dixotomiyaların qarşılaşmasını təyin etmək mümkündür. Personifikasiya olunmuş obrazlar vasitəsilə insana dair xüsusiyyətlər, əqidə və görüşlər qarşılaşdırılır. Bu məqamda Azərbaycanın dahi şairi Nizami Gəncəvinin “Sirlər xəzinəsi” məsnəvisindən “Bülbül ilə qızılquşun hekayəti” yada düşür:
“Güllər açan zamanda çəməndə, gül bağında,
Qızılquşa söylədi şeyda bülbül bağında,
"Cəh-cəhi var hər quşun, çıxarmırsan səs niyə?
Niyə üstün olmusan sən quşlardan bəs niyə?
Azad nəfəs alsan da, dilin bağlı həmişə,
Heyran qoyan deyildir səsin ağlı həmişə,” [113, s. 203]

İki şeir arasında intertekstual ünsiyyəti quran quşların nəğməsi məsələsi və bülbülün mübahisəyə başlamasıdır.

“Mənsə bircə ləhzədə görünməz bir xəznədən
Çıxarıram yüzlərlə qiymətli dürr xəznədən,
Şikar vaxtı qurd-quşa var gümanım bəs neçin?
Neçin tikan üstədir aşiyanım, bəs neçin?” [113, s. 203]

Nizaminin şeirində müdrikliyin, fəzilətin, ruhun tamlığını təcəssüm etdirən qızılquşdur və o cavab verir: 

Cavab verdi qızılquş: "Dinlə, bacar susmağı,
Susmağımı görərək inlə, bacar susmağı,
Zirəklikdən almaram heç bir sirri dilimə,
Yüz iş görsəm, yenə də gəlməz biri dilimə” [113, s. 204].

Hər iki əsərdə insan davranışlarının və xarakterlərinin bayquş və bülbül şəklində təcəssümü alleqoriya mexanizmi ilə müəyyənləşir. Lakin alleqorik təfəkkürün müdrikliyin göstəricisi kimi bayquş və ya qızılquşu (quşların padşahı statusuna əsaslanaraq), gəncliyin, tələskənliyin göstəricisi kimi bülbülü seçməsi təsadüfi deyil. Belə ki, hər iki şeirin alleqorik şərhində oxucuya kömək edən simvolun özüdür. Alleqoriya bayquşun, qızılquşun və bülbülün simvolik hekayəsindən bəhrələrnir. Burada koqnitiv poetikanın iki mühüm kateqoriyası olan simvol və alleqoriyanı fərqləndirmək, bir-birini aktivləşdirən tərəflərinə diqqət yetirmək istərdik.
Qədim yunan dilində “başqa cür deyirəm” mənasını verən alleqoriya məcazın aktiv növlərindən biridir. Konkret obrazlar vasitəsilə nəzərdə tutulan fikri yayındırma, başqa şəkildə ifadə etmək üçün istifadə olunan məcazi vasitədir. Alleqoriya mücərrəd məzmunu konkret şəkildə ifadə etmək qabiliyyətinə malikdir. Vizual və verbal incəsənətdə alleqorik ifadə fərqli şəkildə təzahür edir. “Yaddan çıxarmaq lazım deyil ki, alleqoriya məcazi ifadə vasitələrindən biri olub, başqa janrlarda olduğu kimi, təmsildə də bədii priyomdur” [108, s. 7].
Alleqoriya Şərq və Qərb ədəbiyyatında qədim dövrlərdən başlayaraq istifadə olunan bədii vasitələrdən biridir. Müəyyən varlıqları müqəddəsləşdirərək onlara sitayiş etmək dünya xalqlarının dini təsəvvüründə mühüm mərhələ olub özünəməxsus yer tutur. Məsələn, qədim Misirdə allah Ra öküz obrazında, Osiris qırğı başlı, Yunanıstanda Zevs öküz, qartal və yaxud ququşu, Finikiya ilahəsi Aştart inək, Meksika günəş allahı Teskatlipokanın başı ayı formasında, Şumer allahı Eya insan-balıq, xristian allahı Xristos quzu obrazında təsvir olunurdu [28, s. 21]. Bu, ibtidai insanların heyvanlarla, quşlarla, balıqlarla, həşəratlarla əlaqəli kult dünyagörüşündən irəli gəlirdi.
Ədəbiyyatşünaslıq ensiklopedik lüğətində alleqoriya hər hansı bir mücərrəd fikrin konkret predmet və ya hadisənin köməyi ilə izah edən kateqoriya kimi bəhs olunur [103, s., 14]. Orta əsrlər ədəbiyyatında, klassisizmdə alleqoriyadan geniş istifadə olunmuşdur. Alleqoriyanı simvoldan fərqləndirən cəhətlərdən biri onun məzmun və ifadə arasındakı əlaqədə əvəzedici funksiya daşımasıdır. Əvəz etdiyi məzmuna uyğun gələn başqa bir məzmun hadisəsi seçir. Məsələn, heyvanlar aləminin müşahidəsi zamanı insanların əldə etdiyi qənaətlər, ayrı-ayrı heyvanların davranış xüsusiyyətləri, tipoloji fərqlər alleqoriyaların yaranmasına səbəb olur, necə ki, tülkü hiyləgərliyin alleqorik obrazı kimi şifahi və yazılı ədəbiyyatda özünə yer edib. “Heyvan və bitki sürətləri qədim zamanlardan xalq ədəbiyyatında məcazi məna daşımış, insan və cəmiyyətə xas olan bu və ya digər cəhət həmin obrazlarda öz əksini tapmışdır. Xalq uzun və dəqiq həyatı müşahidələr yolu ilə bu və ya digər heyvanın hərəkət və vərdişlərindəki bir qabarıq əlamətin təzahürünü gördükdə ikincisini birinciyə bənzətmişdir” [120, s. 199]. Qədim Şərqin nüfuzlu abidəsi olan “Kəlilə və Dimnə”, o cümlədən yunan mədəniyyətindən Ezopun təmsilləri məhz alleqorik bədiiləşdirmənin məhsuludur. “Kəlilə və Dimnə” nin proloqunda yazılma səbəbinə belə aydınlıq gətirilir: “Bu kitab ona görə heyvanların və quşların dilindən yazılmışdır ki, onun əsl məqsədi cahillərdən və nadanlardan gizli saxlansın. Axmaq adamlara məzmunu yüngül görünə bilər, fərasətli adamlar isə ondan olduqca dərin, qiymətli və ibrətli bir məna taparlar, mənbələri nöqteyi-nəzərindən isə çox zəngin və gözəl olduğunu görürlər. Bu kitab filosof üçün - əngin bir fəza, əql üçün böyük bir ibrət xəzinəsidir” [81, s. 39].
Alleqoriya və simvol arasındakı fərq həm də alleqoriyanın formulu ilə bağlıdır. Alleqorik düşüncə müxtəlif kontekst və hallarda tətbiqetmə qabiliyyətinə malik formula sahibdir. S.S.Averintsevin də qeyd etdiyi kimi "simvolun mənası ağlın sadə zəhməti ilə deşifrə edilə bilməz, ona “öyrəşmək” lazımdır. Bu simvol və alleqoriya arasındakı əsas fərqdir: simvolun anlamı bir obraza daxil edilə bilən və sonra o obrazdan çıxarıla bilən bir növ rasional formul kimi mövcud deyil" [260, s. 287]. Alleqorik janrlarda, xüsusi olaraq təmsillərdə simvollaşdırılmış əşyalar (heyvanlar, predmetlər, bitkilər və s.) iştirak edir. Onların mahiyyəti görüntüdə yox, daxili (gizli) məzmunlarındadır. Formul əsasında alleqorik düşüncə obraz variasiyaları yarada bilir, məsələn, qurd bəzən gücün, bəzən isə acgözlüyün alleqorik obrazına çevrilə bilir və yaxud ilan qorxuducu, ziyanverici gücün alleqorik təsviri olmaqla yanaşı, bir çox nağıl və rəvayətlərdə müdrikliyi təmsil edə bilir. Simvol isə obraz variasiyaları yarada bilmir, çünki, o artıq mövcud olan obrazlaşmış hadisədir və dəfələrlə yenidən şərh olunmağa hazırdır. “Hər bir simvol potensial olaraq, öz tarixi-mədəni inkişafında yeni interpretasiyalara açıqdır. Yeni mədəni kontekstdə köhnə simvollar daha geniş ideya-məzmun spektri ilə ortaya çıxır” [291]. Müxtəlif mədəniyyətlərdə həm bayquş, həm də bülbül maraqlı simvolik hekayələri ilə seçilirlər. Koqnitiv poetika nöqteyi-nəzərindən alleqoriya və simvol arasındakı fərqi, birinin digərinə təsir mexanizmini aşkarlamaq üçün bayquş üzərində dayanmaq istərdik.
Şumer, Akkad, Babil mifoloji ənənələrində bayquş Lilitlə əlaqələndirilir, bəzi mənbələrdə qanadlı və quş ayaqlı təsvir olunan Lilitlə eyniləşdirilir [424, s. 520–521]. Qədim Misir mifologiyasında bayquşun daşıdığı önəm misirlələrin əlifbasında M hərfinin yerini tutan heroqlifin bayquşu rəmzləşdirməsi ilə ölçülə bilər [488]. Beləki, Britaniyalı Misirşünas alim Sir Alan Qardinerin 763 heroqlifin, 26 altbölümün yer aldığı məşhur siyahısının 57 heroqlifli G (quşlar qrupu) qrupunda iblis, kərkəs, simurqquşu, qarabatdaq, ördək, bildirçin və s. ilə yanaşı bayquş təsviri də yer alıb (G17) [86]. Qədim Misirdə bayquş şərin və ölümün simvolu kimi özünü göstərir. Ehram mətnlərində bayquşdan “başını kəsmək” mənasını verən sözün təyinedicisi kimi istifadə edildiyi bildirilir, eyni məna bıçaqla doğranmış bayquş kimi də ifadə edilirdi. Ehramlarda başı kəsilmiş və mumiyalanmış bayquşların tapılması faktına istinadən, tədqiqatçılar bayquşun xəstəliyin, şərin və pisliyin əlaməti sayıldığına və buna görə də başının kəsildiyinə inanırlar [377, s. 2]. Misirdə bayquşların ölümü rəmzləşdirməsi məsələsinə gəlincə, bunu quşun yarasalar kimi gecə quşlarından biri olması ilə bağlayırlar. Romalılar da bayquşu yas və ölüm quşu kimi təsvir edirdilər. Qorxulu görünüşünə, qəzəbli görünən gözlərinə və əcaib iniltisinə görə, həm Misirdə, həm də Roma dünyasında bayquş pis əlamət hesab olunurdu. Quşun bu simvolizmi qədim mənbələrdə də əks olunmuşdur, belə ki bayquşun ölümü rəmzləşdirməsi barədə Misir filosofu Horapollonun mətnlərində rast gəlinir: bayquş “ölümü bildirir, çünki ölüm qəflətən insanları üstələyən kimi, gecələr qəfildən qarğaların balalarının hücum çəkir” [377, s. 3]. Fironların məzarlarından tapılmış bayquş formalı amuletlər də bu fikri təsdiqləyir, ölümlə əlaqəli olan bu amuletlər, yəqin ki, sahibini ölümdən sonra qarşılaşa biləcəyi təhlükələrdən qorumaq üçün istifadə edilmişdir. Misirlilər üçün bayquşlar ölümdən sonrakı həyatın naməlum sirrinə bələd idilər, fövqəltəbii əlaqələri olan canlılar idi, həmin sirli dünyaya nəzər salmaq ümidi ilə onlardan həm qorxurdular, həm də onlara sitayiş edirdilər. Misirin digər mumiyalanmış heyvanları kimi, bayquşlar da ritual olaraq müəyyən tanrılara qurban məqsədilə öldürüldükdən, boğulduqdan, başı kəsildikdən və ya hətta yandırıldıqdan sonra mumiyalanırdı və ilahiləşdirilirdi [377, s. 1-20]. Qədim Misirdə bayquş simvolizmini günəş kultu kontekstində də izah edənlər var, onların fikrincə, bayquş günəş tanrısı Ra ilə əlaqəlidir, bayquşların gözlərinin günəş gözləri ilə bəzədildiyini vurğulayırlar. Qədim Misir yazısına bayquş işarəsi mA “görmək” sözünü yaratmaq üçün də istifadə edilmişdir. Hinduizmdə bayquş xüsusilə Hindistanın şərq bölgəsində bəxt, zənginlik və firavanlıq ilahəsi Lakşminin vahanasıdır (Vahana hind mifologiyasında tanrılar və ilahələr tərəfindən minik vasitəsi kimi istifadə edilən heyvan və ya hibrid məxluqdur). Məntiqi olaraq, bayquş da hind kültüründə zənginlik, firavanlıq, müdriklik, və uğur simvolu hesab olunur. Hind mofologiyasının demonik ilahəsi Çamundanın da vahanası olan bayquş burada da şəri təmsil edir [444]. Hind miflərinə görə, Çamunda Devinin gücünün qaranlıq tərəfini təmsil edən Kalinin bir versiyasıdır. Demonik səciyyəli və aparıcı iki cin - Çanda və Mundanın həyasız sözləri ilə qarşılaşan Devinin alnından alovlu enerji fışqırırır və bu alov tanrıça Kalinin qaranlıq skelet formasını alır. Kali iki iblis lideri Çanda və Mundanı məğlub edib başını kəsir, başlarını Deviyə aparanda ona Çamunda deyilir. Miflərdə bir dəri, bir sümük, qara və boynunda kəllə sümüyündən düzəlmiş boyunbağı ilə təsvir olunur.
Yunan miflərində bayquş Afina ilə bağlı ortaya çıxır. Hərb, zəfər, müdriklik, bilik, incəsənət və sənətkarlıq ilahəsi olan Afina Palladanın dörd atributundan (bayquş (Minerva), dəbilqə, nizə və ilan) biridir. Bayquş, daha doğrusu kiçik bayquş (“Athene noctua”) ənənəvi olaraq müdrikliyin bakirə ilahəsi Afinanı və ya onun Roma mifologiyasındakı sinkretik təcəssümü Minervanı təmsil edir. Çox vaxt "Afinanın bayquşu" və ya "Minerva bayquşu" kimi xatırlanan quş bütün Qərb dünyasında bilik, müdriklik, fərasət və erudisiya simvolu kimi istifadə edilmişdir [326, s. X].
T.F.Thiselton-Dyer “Şekspirin folkloru” (1883) əsərində bildirir ki, bu quş ən qədim zamanlardan bəri bədxah quş sayılıb, Yaşlı Plini bayquşlardan birinin azıb Kapitoliyə girməsindən bəhs edir, onu cənazə quşu, gecənin canavarı, insan növünün iyrəncliyi adlandırır. Şair Vergili gecələr məbədin zirvəsində ötən bayquşun ölüm fəryadını təsvir edir, bu vəziyyəti Didonun ölümünün xəbərçisi kimi görür. Ovidi də müntəzəm olaraq bu quşun varlığından pis əlamət kimi danışır, ümumiyyətlə, bayquşun neqativ məzmunu əksər qədim şairlərin yazılarında rast gəlinir [389]. Thiselton-Dyer bayquşa yüklənən mövhumatı onun özünəməxsus görünüşü, yüksək və qaramsar çığırtısı, həmçinin gecə quşu olması ilə bağlayır, bu amillərin quşun bəlalar və zülmət əməllərlə assosiasiyasına səbəb olduğunu bildirir. Şekspirin bir çox əsərlərində, o cümlədən “Maqbet” əsərində bayquşun ölümü rəmzləşdirməsi ənənəsi öz əksini tapıb:

Ledi Maqbet:
Onların huşunu başından alan
Mənim ürəyimə cəsarət verib.
O şərab onlarda söndürüb odu,
Mənim varlığımda atəş yandırıb.
Bir dayan, səs gəlir! Yox, sakitlikdir!
Bayquşdur, ulayır. Bu məşum carçı
Dünyada son dəfə rəhmətliklərə
Bir rahat, uğurlu gecə diləyir [126, s. 688-689].

Qatil qışqırıb “Qurtardım... Səs eşitmədin?” deyəndə Ledi Maqbet cavab verir ki, “Eşitdim bayquşun ulamasını”.
Şekspirin “Yuli Sezar” əsərində Sezarın öldüyü gün bayquşun günorta çağı fasiləsiz ötməsi yer alır. Ümumiyyətlə, Romada Yuli Sezarın, Avqustinin, Aqrippanın ölümlərinin bir bayquşun öncədən söylədiyinə inanılır. Bu da quşun kəhanət və öngörmə ilə bağlı konseptlərdən törəyən rəmzi funksiyalarına dəlalət edir. 
Təbiətin yırtıcı (ətyeyən) və gecələr aktiv olan bu quşu mifin müstəvisində həqiqətin və fövqəltəbii hikmətin keşikçiləri, yeraltı (o biri) dünyaya bələdçi kimi dəyər görmüşlər, iti zəkasına və sayıqlığına görə simvolik məzmun qazanıblar. Keltlər üçün bayquş simvolu müdriklik, itigörmə və səbr konseptləri ilə bağlı idi. Bayquşla bağlı inanclarda Yunan- Roma mədəniyyətini qabaqlamış Kelt paqanizmində bayquş kölgələr və O biri Dünya ilə bağlı varlıqdır [487]. Keltlərdə bayquş həmişə qadın başlanğıcı ilə əlaqəli mifləşir. Şotland Qael dilində "cailleach" sözü qoca qadın deməkdir, "coileach-oidhche" isə bayquş sözüdür və "gecə xoruzu" mənasındadır. Bu quşlar ən çox Tanrıçanın Kron aspekti ilə əlaqələndirilirdi. Bayquş tez-tez Yeraltı Dünyasına bələdçi, qaranlıqda görmə qabiliyyətinə malik canlı, səssiz və çevik ovçu kimi kelt rəvayətlərində öz yerini alıb. Kelt kultlarında ciddi yeri olan bayquşun ümumi Avropa mənşəli daha geniş əsaslı bir tanrı inancından qaynaqlandığı fərz edilir. Müasir Şotlandiya və Uels dillərində bayquş sözün etimologiyasına görə ölüm və qaranlığın mənfi mənalarını daşıyır. Bayquşla əlaqəli ən məşhur mif “Mabinogion”ə daxil olan Bludyuved haqqında hekayədir. Bludyuved Uels mifologiyasında Lleu Llau Gifesin həyat yoldaşı olmaq üçün Mat vab Matonvi və Qvidion tərəfindən müxtəlif çiçək, ot və ağaclardan hazırlanmış bir qadındır. Nağılın gedişatında Blodeuved və onun sevgilisi Qronv Pebir Lleunu öldürmək üçün sui-qəsd hazırlayırlar. Lakin Lleu yalnız müəyyən şərtlər altında öldürülə bilərdi: nə evdə, nə evdən kənarda, nə atda, nə də piyada öldürmək mümkün deyildi; və o, yalnız bazar günü ayini zamanı düz bir il bərkimiş nizə ilə öldürülə bilərdi, ona ölümcül yara ancaq bir ayağı su qazanında, o biri ayağı ilə keçi üzərində dayandıqda (qazan çayın sahilində, ancaq damın altında olmalı idi) vurmaq mümkün idi. Bludyuved bəhanə ilə Lleuya: "Cənab, siz mənə eyni vaxtda qazanın kənarında və keçinin belində necə dayana biləcəyinizi göstərə bilərsinizmi?" deyir, onu təsvir edilən, Qronvun gözlədiyi mövqeyə aparır, burada Lleunu öldürürlər. Bunu eşidən Qvidion indi qartal formasına girmiş Lleunu tapıb sağaltmağa çalışır, onun tərəfindən dirildilən Lleu Qronvu öldürür. Qvidion Bludyuvedi lənətləyərək bayquşa çevirir: 
“You will not dare to show your face ever again in the light of day ever again, and that will be because of enmity between you and all other birds. It will be in their nature to harass you and despise you wherever they find you. And you will not lose your name – that will always be “Bloddeuwedd (Flower-face)” [487].
“Sən bir daha heç vaxt günəş işığını görməyəcəksən və bütün quşlar sənə nifrət edəcəklər, səni tapsalar, döyüb dimdikləyəcəklər. Və adını heç vaxt itirməyəcəksən - bu həmişə "Bloddeuwedd (Çiçək üzlü) olacaq” 
Əlavə olunur ki, “Blodeuwedd” indiki dildə “bayquş” deməkdir. Və buna görə də quşlar və bayquşlar arasında düşmənçilik var, bayquş hələ də "Blodeuwedd" kimi tanınır.
Uelslilər üçün bayquş gecə yırtıcısıdır, sürətli şahini məğlub edə bilən yeganə quşdur. Bayquş Arrianhordla bağlı miflərdə öz əksini tapıb, belə ki, buarada o, ölüm və yenilənməni, müdriklik, ay sehrini və inisiasiyaları simvollaşdırır. Arrianhord, yəni Ay ilahəsi gecə boyunca çalışır, rahatlıq və şəfa verən qanadları onu axtaranlara təsəlli vermək üçün açılır. Bilirik ki, miflərdə Ay ana bətnini, ölümü, yenidən doğuluşu, yaradılışı birləşdirən Ana ilahəni təmsil edən arxetipik qadın simvoludur. Ulduz və ay ilahəsi olan Arianroda Gümüş çarx da deyilirdi, çünki ölülər onun çarxında reenkarnasiya və karma tanrısı kimi ona məxsus olan Emaniyaya (Ay ölkəsi və ya ölüm ölkəsi) aparılırdı. Arrianrhod ölüləri inkarnasiya məqamında qəbul edir, onlara yenidən doğulmadan əvvəl dinclik və rahatlıq bəxş edirdi. Bu zaman Arrianrhod böyük bir bayquş şəklini alır və böyük bayquş gözləri vasitəsilə insanın şüuraltı və ruhunun qaranlığını belə görə bilirdi. Tanrıçanın simvolu olan bayquş mükəmməl müdrikliyi təmsil edir. 
Bayquşlar qaranlıqda görə bilirlər, səssizcə uçmaq qabiliyyətinə malikdirlər, bu da onların mistik hikmətlə bağlı kult rituallarında yer almasına səbəb olmuşdur. Geniş açıq, hər şeyi görən gözləri olan bayquşun bu qabiliyyəti insanın həqiqətə təhrif etmədən baxa bilməsinin metoforik şərhinə qaynaqlıq edir. Başqalarının görmədiyini görə bilmək bayquşu mifologiyanın əsas personajlarından birinə çevirə bilmişdir. “Mədəniyyətlər arasında bayquş hekayələri ilə bağlı məzəli bir paralel onların inanılan zəkasıdır. Bir çox ətyeyən və hər şeyi yeyən heyvanların elm adamları tərəfindən diqqətəlayiq dərəcədə ağıllı olduğu bilinsə də, bayquşlar bu siyahıda yoxdur. Onlar güzgüdə özlərini tanıya bilmirlər, ucundakı ləzzətli mükafatı almaq üçün ipi çəkə bilmirlər və ya digər quşların uğur qazandığı başqa təcrübə testlərindən keçə bilmirlər, lakin bayquşun zəka mifi hələ də davam edir” [536]. İrokez (Amerikada qəbilə) mifologiyasında çox maraqlı bir rəvayətdə deyilir ki, bütün heyvanlar Hər Şeyi Yaradan - Raveno tərəfindən yaradılacaqlarını səbrlə və gözü bağlı şəkildə gözləyirdilər, lakin bayquş səbrsizlik edir, hey ətrafa baxır, başqa quşların necə yaradıldığını müşahidə edir, öz növbəsi çatmamış yaradandan fərqli şeylər istəyir: qu quşunku kimi uzun bir boyun, kardinal quşu kimi gözəl lələklər, Ağnaz quşunun (Eqretin) dimdiyi kimi uzun dimdik, Vağın başında olanlar kimi lələklərdən ibarət bir tac, qartal kimi sürətli uçmaq, kolibri kimi zərif olmaq, pantera kimi güclü kürək. Raveno səbrli davranır, bayquşa növbə çatanda onu cəzalandırır, onu boyunsuz yaradır, tünd rəngli (mifdə palçıq rəngli deyilir) tüklər, heç vaxt örtülməyən və ancaq gecələr görən gözlər (gündüz yaradanın işinə qarışmasın deyə) və səhvini başa düşmək üçün müdriklik bəxş edir [423].
Bayquş qədim mədəniyyətlərdə bilik, intuisiya və yaddaşın simvoludur. Qədim türk toplumlarında da quş simvolizmi kifayət qədər güclüdür. Qədim türk tayfası olan Bayat boyunun onqunu məhz bayquşdur. “Divanü lüğat-it-türk”ə görə, Türk kültüründə bayquş kuburga, ühi, ügi kimi adlarla bilinir. “Kutadqu Bilik” də bayquş adının qədim türklərdə “Ügi” olduğunu bildirir: “Şir kimi bütünlüyünü uca tutmalı, bayquş kimi yuxusuz gecələr keçirməli”. Bayquş intuisiyası, fəziləti və müdrikliyi ilə örnək götürülür [136]. 
Qədim türklərdə bayquş oyanıqlığın simvoludur [234, s. 229], türk şamanı ən çox bayquş surətinə girir [168, s. 151] və ona ayin sırasında ən çox kömək edən heyvanlar arasındadır [179, s. 116]. Türk toplumlarında bayquş həm müsbət, həm də mənfi anlamların kodlaşdığı rəmzi funksiyalarla çıxış edir. “İnsanların quşlara ad vermələrində, onların bənzətmələrində və ya quşlarla bağlı inanclarında quşun oxuyarkən çıxardığı səs, lələklərinin forması və rəngi, böyüklüyü və ya kiçikliyi, bir sözlə, hər cür fiziki xüsusiyyətləri, qidalanması, ev və ya vəhşi quş olması, harada yaşadığı təsir göstərmişdir” [192, 1139]. Bayquşun ümumiyyətlə bədbəxtlik gətirdiyinə inanılır, bu inancın qaynağında bayquşun iri başını hərəkət etdirmə qabiliyyətini (270 dərəcə fırlanma qabiliyyəti), parlaq gözlərini böyüdərək sərçə kimi quşları ovsunlayaraq ovlamasını, gecə görməsini, sükutu deşən səsi ilə xarabalıqda yaşamasını və çıxardığı səsin bəyənilməməsini saymaq olar. Bir çox mədəniyyətlərdə bayquş simvolizminin qaranlıq tərəfinin qabarıq olması da bununla bağlıdır. “İnsanlar qaranlıqdan, gecədən və orada məskunlaşa biləcək şeylərdən qorxduğu üçün həmişə Bayquşdan şübhələniblər.... İnsanların çoxunun gecə öldüyü tibbi bir həqiqətdir və bu səbəbdən bayquş da ölüm xəbərçisi kimi qəbul edilmişdir” [489].
Xristianlar üçün Bayquş ənənəvi olaraq İblisi, Şər qüvvələri, bəd xəbərləri və dağıdıcılığı simvollaşdırır. “Əhdi-Ətiq”də bayquş viranəlikdə tək yaşayan natəmiz bir məxluq, demonik fiqur kimi qəbul edilir. Xristianlıqda bayquş qaranlığın arxasında gizlənənləri təmsil edən bir simvol idi. Bayquş gecə vərdişlərinə görə tez-tez Şeytanı simvollaşdırırdı. Corc Ferqyusonun “Xristian incəsənətində işarələr və simvollar” [385, s. 22] əsərində bayquşun demonik səciyyəsi qədim rəvayətlərdə Şeytanın bəşəriyyəti aldatdığı kimi, bayquşun da digər quşları ovçuların tələsinə düşürərək onları aldatması ilə əlaqələndirilir. Paradoksal olaraq, bayquş həm də Məsihin atributu kimi istifadə olunurdu və tez-tez çarmıxa çəkilmə səhnələrində onu müşayiət edirdi. Bayquş qaranlıqda görə bildiyi üçün, onun “qaranlıqda yaşayanlara işıq vermək qabiliyyəti” ölənlərin Məsih tərəfindən xilas edilməsi ilə müqayisə edilirdi. Bayquşlar təkliyin simvoludur və bu mənada onlar zahid ruhunu təcəssüm etdirirlər, həmişə ayıq, təklikdə, və özbaşınadırlar
Yuxarıda adını çəkdiyimiz Kəmaləddin Dəmirinin “Həyat-ül Heyvan” əsərində Həzrəti Süleymanla bayquş arasında keçən dialoqun qissəyə çevrildiyi mətn yer alıb. Həmin mətndə deyilir ki, quş dili bilən Süleyman peyğmbər bir gün taxtı ilə göy üzündə gəzərkən bayquşla rastlaşır. Bayquş Süleymanla salamlaşır, peyğəmbər ondan soruşur: 
– Niyə buğda yemirsən?
- Çünki Adəm ona görə Cənnəti tərk etdi.
- Niyə su içmirsən?
- Çünki Nuh əleyhissalam qövmü suda boğuldu.
- Niyə həmişə xarabalardasan?
- Xarabalar Allah Təalanın mirasıdır.
- Niyə evlərdə ötürsən?
- İnsanları xəbərdar etmək üçün. Qarşılarında böyük təhlükələr olduğu halda onlar necə qəflət yuxusuna gedə bilərlər? Çox heyif!
- Gündüz niyə çölə çıxmırsan?
- İnsanlar məni incidə bilər.
- Oxuyanda nə deyirsən?
- Təsbih oxuyuram və deyirəm: “Ey qafillər, uzun səfəriniz üçün azuqə hazırlayın!” [152]. 

Süleyman bayquşu nəsihət vermək qabiliyyətinə görə müdrik quş adlandırır, dəyər verir. Dahi Nizami Gəncəvinin “Nuşirəvanla bayquşların söhbəti” rəvayətində də bayquş insanın gözlərini açmağa, ədalətli, alicənab və müdriklik pilləsinə çatmağına vəsilə olur. 
Beləliklə, aydın olur ki, bayquş müxtəlif mədəniyyətlərdə ikili simvolizmə sahibdir, mifik dünyagörüşün qaranlıqlarında daha çox şəri, ölümü rəmzləşdirirsə, orta çağa doğru müdrikliyin, insanın özünü arayışının və s. simvolik ifadəsinə çevrilir. Bayquşun daşıdığı simvolik yük bu quşun istər ingilis (Qərb), istərsə də Azərbaycan (Şərq) ədəbiyyatında hər dəfə baş verən alleqorik oyanışında təkan verici gücdür. Alleqorik şərh, həm müəllifi, həm də oxucunu dünyanın simvollar lüğətinə doğru hərəkətə vadar edir. Alleqoriya simvola münasibətdə sinxron qavramdır, simvol isə bütün hallarda diaxron səciyyə daşıyır. Buna görə də, R.Tzur simvol və alleqoriyanın koqnitiv məzmununu bir-birindən fərqləndirir. Hər ikisinin koqnitiv təfsirinə geniş yer verir, bildirir ki, alleqoriyada konkret maddi formalar yalnız mücərrədliyi təsvir etmək üçün bir bəhanə rolunu oynayır, simvollaşdırmada isə müstəqil mahiyyətə malikdirlər, məntiqli bir şəkildə çatdırıla bilməyən, ifadəsi qeyri-mümkün keyfiyyətləri və hissləri təlqin edir, bunu beynin sağ və sol yarımkürə prosesləri ilə əlaqələndirir. Belə ki, bu ifadəsi qeyri-mümkün hisslər informasiyanın səliqəli və nizamlı və xətti olduğu (linear) sol yarımkürədən fərqli olaraq, diffuz, qeyri-differensial, ayrılmaz informasiyanın daxil olduğu sağ yarımkürənin fəaliyyəti ilə bağlıdır. Alleqoriya kifayət qədər differensial olan fiziki formaları məntiqi dildə ifadəsi mümkün aydın fikirlərlə birləşdirir. Simvol isə dağınıq, diffuz, qeyri-səlis informasiya ilə manipulyasiya olunur [565].
Alman filosofu Şellinqin simvol və alleqoriya, eyni zamanda sxematizm haqqında maraqlı mülahizələri vardır. Simvolun işarələyən və işarələnən arasındakı xüsusi münasibətdən törədiyini qeyd edir və alleqoriyada bu münasibətin fərqli şəkildə təzahür etdiyini bildirir. Alleqoriya simvoldan fərqli olaraq, təkdə ümuminin ifadəsidir. Heyvanların, bitkilərin və ya əşyaların konkret davranış, vərdiş və görüntüləri əsasında ümumi əxlaqi normalarını adlandırmaq alleqoriyanın əsasını təşkil edir və formul mahiyyətindədir. Şellinqə görə, yunan mifləri simvol funksiyası daşıyır, Şərq mifologiyası isə əksinə alleqorik məzmun kəsb edir. N.Mehdi Şellinqin incəsənətdə simvol və alleqoriya barədə mülahizələrini ümumiləşdirərək yazır: “Alleqorik obraz nərdivana bənzəyir, qalxıb ikinci mərtəbəyə keçəndən sonra lazım olmur. Simvol isə elə zəngindir ki, özündən qırağa heç bir baxışı, hərəkəti yayındırmır, hamısını “udur”” [93, s. 214].
Belə qənaətə gəlmək olar ki, mifoloji çağın universal paradiqmalarında formalaşan simvollar ənənələr vasitəsilə, müxtəlif transformasiyalardan keçərək, öz etno-mədəni göstəricilərini getdikcə aydınlaşdıraraq və netləşdirərək sabit elementlər kimi zamanların sərhədlərini aşırlar, nüvəsindəki oxşarlığı həmişə qoruya bilmə qabiliyyətinə görə fərqli kultoroloji müstəvilərdə tipoloji oxşarlıqlar yaradırlar. Orta çağın folklor və ədəbiyyat arasındakı sərhədləri aydın deyildi, dini olsun, qeyri-dini olsun, fərq etməz, individual yaradıcılıq faktlarında müşahidə olunan təkrarlamaq, bənzəmək, nümunə götürmək, dərs almaq və dərs vermək prinsipləri folklor və ədəbiyyat arasındakı zonanı daim aktiv və fəal saxlayırdı. Simvollar bu zonaların daha qüvvətli şəkildə önə çıxmasına şərait yaradırdılar. Folklor və ədəbiyyat mətnləri arasında, eləcə də folklor vasitəsilə mifoloji qaynaqlarla qurulan bu ərazilər isə intertekstuallığın müasir metodologiyası ilə baxanda intermətn zonalarla eyni anlam daşıyır. İntertekstuallığın nəzəri konsepsiya kimi hələ formalaşmadığı dönəmlərdə və ya müəlliflərin “bilərəkdən” mətn oyunları qurmadıqları çağlarda mətnləri bir-birinə hörməyi bacaran güclü vasitələrə çevrilirlər. Dünya ədəbiyyatının alleqorik dildə danışan ilk nümayəndəsi “Pançatantra” və yaratdığı ənənə bütün genişliyi ilə intertekstual hörgünün pretekstinə (mətn öncəsinə) çevrilə bilir. Bu pretekstdən törəyən ədəbiyyatın isə miqyası ölçüyəgəlməz dərəcədə böyükdür.

3.4. İngilis romansında motiv-simvol kompleksi və intertekstual funkiyası

İntibah ingilis ədəbiyyatında birdən-birə baş verməmişdi, hətta Avropanın digər ölkələrinə görə, kifayət qədər gec, XVI əsrdə yaranmışdı. Əvvəlcə Ortaçağın öz tənəzüllünü hazırlaması lazım idi. Qeyd etdiyimiz kimi, xristian dini ehkamlarından qaynaqlanan əfsanə və miflər orta əsrlərin ədəbi əsərlərinə ciddi təsir göstərir, xüsusilə klassik və son orta əsrlərdə şanson mətnlərində, lirik poeziyada, epik təhkiyələrdə, nəğmələrdə və s. yaşanılan dünyaya paralel sirli-sehrli simvolik dünya modeli təqdim edirdi. Lakin, kurtuaz ədəbiyyatında, trubadurların lirikasında xristian ənənələri ilə yanaşı Kelt, Anqlo-sakson və Şərq mövzuları da öz yerini almışdı. Belə ki, klassik orta əsrlər köhnə şansonların sevimli qəhrəmanı olan Böyük Karlın yerinə XII əsrin əfsanəvi sikllərini - romantik qəhrəmanların yeni nəslini, Kral Artur və onun Dəyirmi Masasının cəngavərlərini ortaya çıxarmışdı. Bu dövrdə xristian, müsəlman və kelt elementlərini tək bir kosmik görüntüdə cəmləşdiyini görmək mümkündür. Artur dövrünün cəngavərləri (Artur, Fisher King, Perceval və Lancelot) öz sərgüzəştləri zamanı əziyyətlər çəkərək, padşahı və kosmosu canlandırmaq və müalicə üçün qəhrəmancasına axtarışları ilə “Müqəddəs Kasa (qraal)”nın izi ilə “Bəhrəsiz torpaqlar”a (‘Wasteland’) səyahət edirdilər [551].
Qeyd edək ki, İngilis ədəbiyyatında orta əsrlərdə dini məzmun daşıyan əsərləri ilə yanaşı tarixi salnamə xarakterli yazıları da diqqəti cəlb edir. Bunlardan biri, Mina Urqanın təbirincə desək, gələcək ingilis ədəbiyyatına maraqlı süjet və motivlər ötürmüş Monmutlu Cefri/ Geoffrey of Monmouth (1100-1154/1155) adlı rahib-tarixçinin yazdığı “Britaniya krallarının tarixi” əsəri idi. Bu əsər ingilis ədəbiyyatında ta XIX əsrin sonuna qədər dominant olacaq “Kral Artur və cəngavərləri” mövzusundan və dahi Şekspirə qaynaqlıq edəcək, Kral Lir və Simbelindən (“Cymbeline King of Britaine”) bəhs edən hekayələrin ilk dəfə təfərrüatlı şəkildə yer aldığı mətndir [249, s. 50]. Dissertasiyanın ikinci fəslində, kelt paqanizmdə təbiət kultu ilə bağlı paraqrafda İrland əfsanələrinin müəyyən silsilələrə bölündüyündən bəhs etmişdirk. Bu silsilələrdən dördüncüsü məhz Kral Arturla bağlıdır. Kral Artur və cəngavərləri ilə bağlı süjetlərin dəfələrlə interpretasiyası və xalq qarasında məşhurluğu mif və gerçək tarix arasında dəqiq cizgiləri müəyyən etməyə imkan vermir. Artur və onun cəngavərləri orta əsrlər ingilis, eləcə də fransız romans ədəbiyyatının əsas mövzularından biri idi. “The English romance in time” (“İngilis romansı zamanı”) adlı tədqiqatında Helen Kuper qeyd edir ki, ingilis romanslarının intertekstual təhlil spektrinin xronoloji sərhədləri Monmutlu Qalfridin adı çəkilən salnaməsindən başlayır, ortaçağ romans düşüncəsinin içində yetişmiş sonuncu nəslin nümayəndələri, Şekspir və Spenser də daxil olmaqla XVII əsrin əvvələrinə - məntiqi düşünmənin başlanğıc nöqtəsinə qədər davam edir [359, s. 23].
Orta əsrlər ingilis ədəbiyyatında romansın mövzusu təkcə Arturla bağlı deyildi. Kral Markın qardaşı oğlu Tristan və kraliça İzeut (İzolda) arasındakı zinakarlıq əlaqəsindən bəhs edən, orta əsrlər boyu Avropa və Skandinaviyada geniş yayılmış məlum əfsanə də əsas mövzulardan biri idi. Tristan və İzeutun faciəli sevgisi ilə bağlı süjetin çoxsaylı yazılı və şifahi versiyaları onu Avropa mədəniyyətinin əsas romantik miflərindən birinə çevirmişdir.
Ümumiyyətlə, təkcə İngiltərədə təxminən yüzdən çox romansın mövcud olduğu bilinir [447, s. 3-4]. Dünyəvi ədəbiyyatı təmsil edən romanslar XII əsrdən etibarən Avropada çox geniş yayılmışdı. Romansların əksəriyyəti azad, cəsarətli, öz nəslinin şərəfli keçmişini qoruyan, etik və dini məsuliyyətlərini bilən at belində qəhrəmanlıqlar edən cəngavərlərin şücaətindən bəhs edirdi. İngilis romansları həm klassik mətnlər (Latın ənənəsi), həm də folklor (kelt-german ənənələri) müstəvisində formalaşmışdı. Birincilər klassik romanslar, ikincilər isə Breton silsiləsi (“Breteon lai”) adı altənda təsnif olunurdu. Sevgi mövzusu hər ikisi üçün əsas idi, amma vernakulyar romansların yaranmasında tədqiqatçılar başqa bir mənbəni xüsusi qeyd edirlər ki, bu da İspan-ərəb mətnləri idi.
Romans Orta ingiliscə ədəbiyyatının üstünlük təşkil edən, dini ünsürlər daşısa da, qeyri-dini janrı idi. Romans medievalizmin bir çox komponentlərini özündə birləşdirən elastik ədəbi formaya sahib idi. Hətta, tədqiqatçılar romansı bir janr kimi karnaval sehrbazına, daha doğrusu sehrbazın fəndlərlə müxtəlif əşyalar çıxardığı çantaya bənzədirlər, bu çantadan şifahi formullardan və şərti frazalardan tutmuş sabit personajlara, təkrarlanan süjetlərə, motivlərə, mimlərə, dominant mövzulara qədər çox şey çıxa bilərdi [447, s. 57]. Romansın xarakterik xüsusiyyəti metrikliyi, vəznli olması idi. Latıncadan törəyən dilllərə (fransız, italyan, ispan və s.) ingiliscədə “romance languages” deyilməsi bu dillərdə şeir və ya nəsrlə yazılmış hekayələrin müvafiq olaraq “romans” və “roman” adlandırılmasına səbəb olmuşdu [249, s. 52]. Erkən ingiliscə romansların əksəriyyəti fransız və latıncadan müstəqil tərcümələr idi. “Kral Horn”, “Havelok the Dane”, “Sir Orfeo”, “Sir Launfal”, “Sir Degare”, “Guy of Warick”, “King Alisander”, “Sir Tristem”, “Morte Arthure” və s. adlarını çəkmək olar. Bu dönəmin romanslarının səciyyəvi xüsusiyyəti mövzu mərkəzli olmasıdır, belə ki, romansların kimin haqqında olması orta əsr oxucusu üçün daha prioritetdir. Önəmli olan romansın nə olması deyil, kimin haqqında olmasıdır. Nəticə etibarı ilə şəxsiyyəti identifikasiya edən amillər - performansı, sosial sinfi və mənşə statusu romansın əsasını təşkil edir.
“Sir Orfeo” [517] adlı “Breton lai” silsiləsindən olan romansa (“breton lai”, və ya sadəcə “lai” kimi tanınan bu forma orta əsr fransız və ingilis romans ədəbiyyatının bir növüdür, adətən qısa (600-1000 sətir) olub, fövqəltəbii və pərili kelt dünyasını motivlərini əhatə edən, qafiyəli, sevgi məzmununda və cəngavərlik kodeksində yazılmış mətnlərdir) qısaca nəzər salaq: İngiltərədə bir kral olan Ser Orfeo, arvadı Heurodisi itirir. Belə ki, pəri padşahı onu “ympe-tre”nin, ehtimal ki, alma və ya albalı ağacının altından oğurlayır. Heurodis bir gün əvvəl meyvə bağına iki qızın müşayiəti ilə onun budaqlarının kölgəsi altında yatmaq üçün baş çəkmişdi, lakin o, günorta yuxusundan oyananda o qədər sıxılır ki, cəngavərlərin köməyinə müraciət etməli olurlar. Yuxusunda O biri dünyanın kralı tərəfindən ziyarət edildiyini deyir, kral onu yeraltı səltənətinə aparmaq niyyətində idi. Bir gün sonra yenidən meyvə bağına gəlir və əhatəsindəki onu qoruyan silahlı cəngavərlərin olmasına baxmayaraq, yoxa çıxır. Bundan pərişan olan Orfeo sarayını tərk edir və uzun müddət meşədə təkbaşına gəzir, çılpaq torpaqda yatır, yayda giləmeyvə və meyvələr, qışda ağacların kökləri və qabıqları ilə qidalanır. On ildən sonra o, Heurodisin bir pəri ilə yanından keçdiyini görür, izləyir və onları aralarında heç bir kişi olmayan altmış xanımla çayın kənarında ov edərkən görür. Xanımları izləyərək qızıldan, büllurdan və şüşədən tikilmiş möhtəşəm bir qalaya, pəri səltənətinə gəlib çıxır. Qapı gözətçisi onu qalaya buraxır və ətrafa baxanda bu qala divarları arasında ölü hesab edilən, əslində isə ölməmiş insanları görür. Bəziləri başsız idi, bəziləri boğulmuş və ya yandırılmışdı. Bu cəsədlərin arasında o, sevimli arvadı Heurodisi yatmış vəziyyətdə görür. Çağırılmadan bu qalaya daxil olan yeganə şəxs olduğuna görə pəri kralının qəzəbinə düçar olur, ser Orfeo arfa çalaraq onu əyləndirir. və Orfeonun musiqisindən məmnun olan pərilər kralı ona mükafat olaraq özünə sevgili seçmək şansı verir, o da, Heurodisi seçir. Kralın ilk etirazlarına baxmayaraq, ser Orfeo ona söz verdiyini xatırladır və ser Orfeo Heurodislə birlikdə Vinçesterə qayıdır, şəhərində isə onu tanımırlar. Dilənçi paltarını geyinib şəhərə səfər edir və burada səliqəsiz görünüşünə görə bir çox insanlar tərəfindən təhqir olunur. Taxtını tərk edərkən yerinə qoyduğu stüard Ser Orfeonu - naməlum musiqiçini arfa çalmaq üçün qalaya dəvət edir. Romansın son epizodunda stüardın sədaqəti sınanır. Ser Orfeonu arfasından tanıyırlar, o, izah edir ki, onu on il əvvəl şir tərəfindən yeyilmiş bir adamın kəsilmiş cəsədinin yanında tapıb. Bunu eşidən stüard sıxıntı və kədər içində huşunu itirir. Sonra dilənçi qiyafəsindəki personaj məhkəməyə bildirir ki, onlarla danışan Ser Orfeonun özüdür və stüardı öz varisi elan edir. Heurodis saraya gətirilir və bütün insanlar kral və kraliçanın sağ olduğuna görə sevincdən ağlayırlar.
Göründüyü kimi, romansın əsas qəhrəmanlarının adları bu mətnin qaynağında məlum yunan süjetinin dayandığını dərhal büruzə verir. Bu süjet yunan miflərində musiqi və incəsənətin simvolu, çay tanrısı Oyaqr və Kalliopa adlı muzanın oğlu olan, günəş tanrısı Apollona ibadət edən, nimfa Evridika ilə evlənmiş Orfeylə bağlıdır. Əfsanələrə görə Evridikanın ölümündən sonra çox kədərlənən Orfey yenidən onunla birləşmək üçün yeraltı məkana enmiş, öz lirasındakı ifası ilə Aidin könlünü fəth etmiş, yeraltı səltənətin sahibi Evridikanı özü ilə aparması üçün ona icazə vermişdir. Ancaq son anda Evridika tanrıların qoyduğu şərti - o, yeraltı dünyasının mağarasından çıxana qədər dönüb geriyə baxmamalı idi, əgər bu şərti pozsa əbədi olaraq yerin altında yaşamağa məhkum olacaqdı - pozmuş və yeraltı məkandan çıxa bilməmişdir. Orfey isə həyatının sonuna qədər ona sadiq qalmış və ölümündən sonra Evridika ilə yeraltı məkanda birləşmişdir. Bu eşq hekayəsinin süjeti Ovidinin “Metamorfozalar”ında və Vergilinin “Georkik”lərində əbədiləşir, məhz bu iki əsər vasitəsilə özünün dünyamiqyaslı səyahətinə başlayır. Maraqlı burasındadır ki, antik mədəniyyətin yadigarlarına birmənalı yanaşmayan xristian ənənəsi bu süjetin zamanları aşan səyahətinə kömək edib. Ola bilsin, ki, Qədim Yunanıstanda “orfizm” adlanan dini təlimin, hansı ki, adını Orfeydən alır, xristianlıqla müəyyən uyğunluq göstərməsi buna şərait yaradıb. “Orfizmə görə, əsl həyat ölümdən sonra başlayır. Orada ölənlərin ruhu həyatda etdiyi əməllərə görə cavab verir. Orfiklər ruhların bir bədəndən digərinə köçməsinə də inanırdılar” [30, s. 41. Hər halda Orfeylə bağlı süjetin İntibaha qədər sağ qalması orta əsrlər düşüncəsi çərçivəsində baş tutmuşdur. İtaliya intibahının humanistlərindən Ancelo Poliziano (1454-1494) “Orfey haqqında nağıl” əsərində qədim yunan mifini mirakl janrı ilə birləşdirmişdir. Təbiət və insanın idillik harmoniyasını hər şeydən üstün tutan intibah düşüncəsi kontekstində şotland şairi Robert Henrisonun “Orfey və Evridika” əsəri, ispan dramaturqu Lope de Veqanın “Ən sadiq ər" pyesi Orfey obrazının dönəm üçün əhəmiyyətini vurğulamağa yetər. Nəticə etibarilə, dünya mədəniyyəti tarixində, rəssamlıqda, ədəbiyyatda, kino sahəsində xeyli sayda “Orfey”lər yaranır [289]. Rus alimi E.Qnezdilovanın qeyd etdiyi kimi, XX əsr ədəbiyyatında istifadə olunan çoxsaylı qədim və bibliya mifləri arasında Orfey mifi xüsusi yer tutur ki, bunun sayəsində bədii yaradıcılıq, yaradıcı insanın psixologiyası problemləri aktuallaşır, XX əsr mədəniyyətində tənhalıq, sevgi və ölüm kimi ekzistensial kateqoriyalar Orfeyin simvolik hekayəsinə dönüşlərə təkan verir [268, s. 4].
Romans tədqiqatçıları orta əsrləri, xüsusilə XII əsr Avropasını adətən “Ovid əsri” kimi şərh edirlər, çünki, sevgi mövzusunda ovidian motivlər – atəşli sevgi, şirin əzab, rəğbətlə qarşılanan eşq yarası, dərman effekti yaradan sevgili, dəf edilməsi lazım gələn düşmən – trubadurların lirik poeziyasına səpələnmişdilər [447, s. 87]. Düzdür, ingilis ədəbiyyatında Orfey mövzusunun gəlişi həm Vergilinin, həm Ovidinin, həm də neoplatonist Boesius mətnləri ilə bağlı idi. Xüsusilə, Boesiusun “Consolatio Philosophiae” (“Fəlsəfədən təsəlli tapmaq”) mətninin Kral Alfred tərəfindən tərcüməsi süjetin İngilis ədəbiyyatında tanınmasına səbəb olmuşdur.
“Ser Orfeo” ingilis ədəbiyyatında XII əsrdə yaranmışdı və bu əsər ovidian motivlərə nə qədər söykənsə də, əsas səciyyəsini kelt paqan ənənəsindən götürüb. Real dünyada başqa bir dünyanın var olması, pərilər səltənəti məsələsi daha çox kelt mifik dünyagörüşü ilə səsləşir. Düzdür, Ser Orfeonun musiqi çalma qabiliyyəti onu latın həmkarı ilə yaxınlaşdırır, lakin keltlərdən də uzaqlaşdırmır. Bu romansda Ser Orfeo vəhşi heyvanları başına toplamaq, onları ram etmək gücünə malik təsvir olunur, heyvanlar onun musiqisini dinləyirlər. Kelt miflərində bir gün Ailill sarayında üç kişinin arfa çaldığı, on iki nəfərin ağlamaqdan öldüyü bir hadisədən bəhs edilir, başqa bir hekayədə Breton qəhrəmanı Qlasgerionun fit çalmaqla Orfeo kimi vəhşi heyvanları özünə cəlb etmək gücünə malik göstərilir. Bu nüans, vəhşi heyvanları ram etmək bacarığı, Şərq ədəbiyyatının Məcnunu ilə Qərb ədəbiyyatının Orfeosunu eyni tipoloji müstəviyə dəvət edir. Vəhşi heyvanları arfa çalaraq ram etmək ilk dəfə Boesiusun mətnində rast gəlinir. Orfey arvadına yas tutanda və arfada çalanda “qorxaq marallar vəhşi aslanlarla bir yerdə cəsarətlə yatırdı; dovşan artıq onun mahnısı ilə sakitləşən itdən qorxmurdu” [468, s. 44]. Bu detal nə Vergilidə, nə də Ovididə var. Vergili sadəcə heyvanların onu dinləmək üçün dayandıqlarını qeyd etmiş, Ovidi isə ağacların onu dinlədiyini vurğulamışdır.
Romansın qadın qəhrəmanının ağacın altından oğurlanması, ümumiyyətlə qadının oğurlanması motivi Orfeylə bağlı miflərdə olmasa da, antik mifologiyanın tanınmış nümayəndəsi Persefona ilə bağlı hekayələrdə öz əksini tapıb. Xüsusilə, bitki kultu ilə bağlı miflərdə oğurlanma motivi yer alır. Kelt paqanizmində Vita Gildae (Gildanın həyatı) adlı mifdə Gildanın o biri dünyaya aparılmasından və əri tərəfindən xilas edilməsindən bəhs olunur. Ona görə də, elmi araşdırmalarda bu kelt əfsanəsinin “Ser Orfeo”nun antesedenti ola biləcəyini və dolayısı ilə onun bitki tanrıları ilə bağlılığını düşünürlər [468, s. 43]. Ser Orfeonun əsas kelt qaynağı isə “The Wooing of Etain” (“Etayn üçün elçilik”) adlı irland saqasıdır ki, başdan ayağa Demetra-Persefona mifində olduğu kimi təbiətin oyanışının mifik təsviri üzərində formalaşıb.
Bilirik ki, Elevsin misteriyaları kimi bir çox mifik ritualların əsasında dayanan katabasis (yer altına səyahət) və anabasis (yer üstünə çıxmaq) motivləri hər zaman təbiətin mövsümi dönüşlərinin – məhsulun bol olduğu və olmadığı periodların mifoloji dərki ilə bağlıdır. Bu aspektdən yanaşdıqda Orfeo mifi də “inisiasiya mərasimi” ilə bağlıdır, günəşin təkrar doğuşu və batması, eləcə də fəsillərin illik dönüşünə bənzəyən, fərdin ölümü və sonra yenidən doğulması (dirilməsi) mifik sxeminin izahı kimi təfsir oluna bilər.
Bu romansda maraq doğuran “ympe tree” yəni, ağac simvoludur ki (bu barədə ətraflı bax) [388, 57-65], katabasis mifologemi ilə səsləşir. Şumer miflərində İnanna/İştar öz bacısı Ereşkiqalı devirmək üçün, Dumuzi/Tammuz xanımı İnanna/İştarın yerinə, Geshtinanna könüllü olaraq ilin yarısını qardaşı Dumuzidin əvəzinə yeraltı dünyaya səyahət edirlər. Misir miflərində Osiris, yunan mifologiyasında bitki və bərəkət tanrısı Adonis, eləcə də Dionis, Hermes, Demetra və Persefona, Orfey və başqaları katabsisi gerçəkləşdirən mifoloji varlıqlar kimi yadda qalır. Maraqlıdır ki, yeraltına enmə (məcburi və ya könüllü) motivi hər dəfə təkrarlananda özü ilə bərabər özünə uyğun simvolları da aktivləşdirir. “Ser Orfeo”da “ympe-tre(e)”-nin altında Heurodis pəri kralı tərəfindən Yeraltı Dünyasına qaçırılır. Ağac o dünyaya açılan qapıdır. Digər tərəfdən, Heurodisi ağacın altında yatması ilə şirnikləndirməni ənənəvi olaraq təmsil edən Həvvanın daşıdığı simvolizmi təcəssüm etdirir, əslində ympe-tree “alma ağacı”nı xatırladır. İstənilən halda motiv-simvol kompleksi ilə rastlaşırıq ki, aydınlaşdırılmasına ehtiyac var.
Bildiyimiz kimi, motiv interdisiplinar termindir, sosioloji, psixoloji məzmunları var. Bizi daha çox ədəbiyyatşünaslıq sahəsinə aid motiv maraqlandırır. Motivin ədəbiyyatşünaslıq sahəsində özünəməxsus terminoloji məzmunu, əhatə dairəsi və təsnifatları var. Məsələn; mifoloji (A.N.Veselovski, Meletinski); motiv-vəziyyət (Putilov, Frenzel); motiv-hərəkət (Putilov, Trousson); motiv-obraz (kvazi-motiv) (Neklyudov); motiv xarakteristika (Putilov, Trousson, Thompson); motiv-tip (Frenzel); motiv-mənzərə (Frenzel); məkan motivi (Frenzel, Baxtin); psixoloji motiv (Frenzel) və s. [282; 266; 392; 563; 286; 294; 265; 564]. Bu müxtəlifliyi yaradan səbəb isə motiv və mətn arasındakı əlaqənin tipi, motivin funksionallığı, estetik vəzifəsi və s. kimi amillərdir. Motivin terminoloji məzmunu ilə bağlı Rus və Qərb ədəbiyyatşünaslığının mövqeyi müəyyən mənada üst-üstə düşür, fransız İngilis-Amerika terminoloji ənənələrində “motif”, almandilli nəzəriyyədə “motiv” kimi təqdim olunan bu anlayış barəsində rusdilli ədəbiyyatşünaslıq və folkloristikanın öz qənaətləri vardır. Bu məqamda ingilisdilli ədəbiyyatdakı “motive” kəlməsini fərqləndirmək lazımdır, çünki, bu artıq psixoloji məzmunu olan anlayışdır. İngilis dilində “motive” şəklində yazılan motivin konteksti fərqlidir, daha çox psixolojidir, hər hansısa akta təhrikedici səbəb mənasında işlədilir, məsələn, cinayət motivi, qısqanclıq motivi və s.
Motivin semantik bütövlüyü mifoloji araşdırmaların diqqət mərkəzində dayanan məsələlərdəndir. A.N.Veselovski “Süjetlərin poetikası” (1940) əsərində motivləri bir-biri ilə əlaqəsi olmayan müxtəlif ibtidai qəbilələrdə oxşar həyat şəraitində yarana biləcək ən sadə düstur-formullar kimi xarakterizə edir: “Motiv dedikdə, ibtidai insanların məişət müşahidələrinin və primitiv, ilkin şüurlarının tələbinə cavab kimi yaranan sadə, lakin tam əhvalat başa düşülməlidir” [266, s. 300]. Motivin strukturunda hadisəvi formulu görür, bu ona motivlə süjeti əlaqələndirməyə imkan verir. A.N.Veselovskinin fikrincə, motiv “ən sadə təhkiyə vahidi”, süjetin semantik cəhətdən bütöv bir elementi, artıq bölünməyən “hüceyrəsidir”. Məsələn, irs uğrunda qardaşlarla mübarizə, qız uğrunda mübarizə, günəşi oğurlamaq. İ.V.Silantyev bunu belə izah edir: “motiv söz kimidir, onun semantik bütövlüyü morfemlərə təsadüfi parçalanmasına mane olur” [298, s. 17].
A.N. Veselovskinin “Süjetlərin poetikası” əsərində motiv barədə mülahizələrində onun semantik bütövlüyü əsas əlamət kimi götürülür. Motivin əsas əlaməti kimi onun bölünməzlik xüsusiyyətindən bəhs olunur, semantik bütöv kimi nəzərdən keçirilir. Veselovskiyə görə motiv bir formuldur, bu formullar ilkin cəmiyyətlərdə insanın təbiətə dair suallarının cavabıdır, insanın təbiət qarşısındakı güclü, mühüm və təkrarlanan təəssüratlarının qısa düsturudur. Motivin əsas əlaməti təküzvlü sxematizmə malik olmasıdır. Miflərin və nağılların parçalanmayan elementləri motivdir [266, s. 494]. Motiv ən kiçik təhkiyə vahididir, ibtidai şüurun və əqli müşahidənin müxtəlif tipli suallarına cavab verir [266, s. 500]. A.N.Veselovskidən sonra, rus tədqiqatçısı A.L.Bemin motivin semantik potensialı ilə bağlı araşdırmaları ortaya çıxır, motivin törədicilik qabiliyyəti, semantik invariant və variantlılığı tədqiqat obyektinə çevrilir, məlum olur ki, motiv genişləyə, mürəkkəbləşə bilir və bu proses o süjetə çevrilənədək davam edir [298, s. 20]
Beləliklə, folklorşünaslıq və müqayisəli-tarixi ədəbiyyatşünaslıqda motiv transhistorik bir fenomen kimi qəbul edilir, yəni fərqli xalqların mətnlərində, fərqli tarixi dövrlərdə eyni və ya çevrilmiş formada (invariant və ya variantlarda), eləcə də digər motivlərlə birləşmiş şəkildə qarşımıza çıxa bilir. Motivin özü yaradıcılıq aktı deyil, lakin, motivlərin mətndə birləşməsi onların yaradıcı gücünü ortaya çıxarır, mətnin yaradılması aktında iştirak etməsini təmin edir.
Motivlər bəşəriyyətin yaradıcılıq aktının əsasında dayanan düstur-formullar kimi nəzərdən keçirilir. Nəzəriyyədə belə bir fikir var ki, əslində hər yaradıcılıq aktı ilə məşğul olan istənilən şəxs ixtiyari və ya qeyri-ixtiyari motivlərə müraciət edir, şüur və təhtəl-şüurdan qopub gələn bu motivlər mətn daxilində birləşir, mətnin tematik-struktur bütövlüyünü təmin etmiş olurlar. Motivlərin konkret bir mətn daxilində düzümündən süjet əmələ gəlir. “Veselovskinin fikrincə, yazıçı fantaziyasının yaradıcı aktı gerçək və ya xəyali bir yaşamın “canlı rəsmləri” ilə təsadüfi bir oyun deyidir. Yazıçı motivlər əsasında düşünür və hər motiv qismən genetik, qismən də tarix boyunca tədricən ortaya çıxan sabit mənalar yığınına malikdir” [303, s. 204]. Motivin bətnində daşıdığı genetik yaddaş istər-istəməz onu özündən əvvəlki mətnlərə müxtəlif tipli əlaqələr qurmasına səbəb olur. Müasir mətnlərdə bəzən qarşımıza invariant şəkildə çıxa bilən motivlərlə yanaşı, müxtəlif variantlarda əsas, ana formulla əlaqəli motivlər də çıxa bilər.
O.M.Freydenberqin “mifoloji süjet” konsepsiyasında isə motiv və personaj vəhdətdə təqdim olunur, alimin fikrincə, motivlər personajlarda stabilləşir, personajın morfologiyasında süjet motivlərinin morfologiyası gizlidir, motiv əslində süjet sxemlərin obrazlı interpretasiyasıdır [302, s. 221-221]. O.M.Freydenberq obrazlılıq anlayışının üzərində dayanaraq motivin estetikliyi ideyasından çıxış edirdi. Bu yanaşma onu A.N.Veselovski ilə yaxınlaşdırırdı, belə ki, sonuncuya görə də motivin əsas əlaməti – obrazlı təküzvlü sxematikliyidir. Növbəti tədqiqatlarda motiv və funksiya kateqoriyaları çərçivəsində yeni elmi mülahizələr özünü göstərdi. Ümumi rəyə görə, motivin invariantlılığı və variantlılığı bədii-estetik funksionallığı ilə birbaşa bağlıdır. A.N.Veselovskidən fərqli olaraq, Vladimir Propp məhz motivin funksionallığı nöqteyi nəzərindən təhlillər aparır. Məlumdur ki, alim bütün nağılları əhatə edəcək 31 funksiya müəyyənləşdirmişdir. V.Y.Proppun “Nağıllаrın morfologiyası” (1928) əsərində sehrli nağılın süjet-kompozisiyası mükəmməl təsvir edilib və bu mükəmməlliyə nağıl süjetləri hissələrinin bir-biri ilə əlaqəli şəkildə təhlili də daxildir. Sehrli Rus xalq nağıllarını araşdırarkən onların, mövzu müxtəlifliyinə baxmayaraq dəyişməyən ortaq quruluşa sahib olduqlarını aşkarlamış V.Propp araşdırdığı nağıllarda mövzu və insan müxtəlifliyinə baxmayaraq, məhdud sayda funksiya müəyyən edir. V. Propp araşdırdığı nağıllarda 31 müştərək motiv- funksiya müəyyən edir. Bu funksiyalar, nağıllarda, ikitərəfli ziddiyyətlər (toqquşma - qələbə, qadağa - qadağanın pozulması, izlənmə - yardım, cəzalandırma - evlənmə və s) formasında görünür. Dissertasiyanın tədqiqat predmeti və obyektindən çox uzaqlaşmamaq üçün Proppun təsnifatına geniş şəkildə toxunmuruq, qeyd etməklə kifayətlənirik ki, motiv-funksiya məsələsində funksiyaların ardıcıllığı dəyişməz, çünki, hadisələr sisteminin necə öz qanunları varsa, bədii nəqlin də buna oxşar qanunları var.
B.N.Putilova görə, motiv təkcə süjetin konstruksiyasını quran komponent, onun tərkib hissəsi deyil, eyni zamanda süjetin inkişafını müəyyənləşdirir və təyin edir. Motivin modelləşdirici funksionallığı var, bir-biri ilə qarşılıqlı əlaqəli şəkildə hərəkət edən motivlər süjetin dinamik inkişafına səbəb olur, bir-biri ilə intriqaya girərək birbaşa süjetin yaranmasında təhrikedici funksiya daşıyırlar [294, s. 149]. İ.V.Silantyev motivin bu predikativ təbiətinə - süjeti hərəkət etdirmə qabiliyyətinə diqqət çəkərək yazır: “... mesajı genişləndirən predikat kimi nitqi bütöv bir şəkildə “təşviq edir”, eyni zamanda motiv hadisələrin inkişaf perspektivini müəyyənləşdirərək təhkiyəni “hərəkətə keçirir” [298, s. 79]. Motiv sözünün italyanca “motivus” (hərəkət, hərəkət etmək) kəlməsindən törəməsi də bu məqamda özünü doğruldur [470]. Putilovun motiv-hərəkət, motiv-vəziyyət paradiqması təhkiyənin qurulma planında və formalaşma aktında motivin funksionallığına yönəlib, təhrikedici potensialını aşkarlayır. Bu aspektdən motiv narratoloji tədqiqatların predmetinə çevrilir, mətnin strukturunun müəyyənləşməsindəki rolu diqqət mərkəzində olur.
Göründüyü kimi, simvol və motiv nəzəri ədəbiyyatşünaslıqda öz ciddiliyini qoruyan, maraqlı, aktual və lazimi kateqoriyalar kimi kifayət qədər geniş şərh spektrinə malikdir. Hər biri haqqında yüzlərlə tədqiqatlar aparılıb, aparılmağa davam edir. Çünki, həm simvol, həm də motiv daima yaşardırlar, bütün dövrlər üçün keçərli gücə malikdirlər. Zamanla dəyişimə uğraya bilir, yeni regional, coğrafi, kulturoloji çalarlar əldə edə bilirlər, amma bütün hallarda ənənədən qopmur, əksinə, ənənənin davamediciliyini təmin edən bədii komponent kimi dönə-dönə özlərini təsdiq edə bilirlər. Məsələn, ölümsüzlük axtarışı motivi, qaçınılmaz tale motivi, nakam sevgi motivi, yeraltı dünyaya səyahət motivi, xeyir və şərin qarşıdurması motivi və.s. istər keçmiş mətnlərdə, istərsə də ən müasir mətnlərdə bədii təfəkkürün alt düsturları kimi daim oyaqdırlar. Bu motivlərin keçmişdən bugünə invariant və variant şəkillərdə təkrarlanması simvolları da aktuallaşdırır. Məsələn, ölümsüzlük motivinin ilk rast gəlindiyi mətn hələ ki, “Gilqamış” dastanıdır. Dostu Enkudunu itirən Gilqamış özünün də nə vaxtsa ölümlə üzləşəcəyi təhlükəsini sezir, narahat olur. Gilqamışın (və ya Bilqamısın) gücü Sidr meşəsindəki Humbabanı məhv etməyə, göylərdən enib gələn buğanı vurub yıxmağa, şirlərlə döyüşdə qalib gəlməyə yetsə də, ölüm qarşısında bütün insanlar kimi aciz qalmışdı. Fiziki qüvvənin ona kömək edə bilməyəcəyini duyan qəhrəman ölümdən xilas olmaq üçün müxtəlif variantlara əl atmalı olur. Belə ki, Bilqamıs ölümsüz həyat sorağı ilə səyahətə çıxır, o səyahət zamanı rastlaşdığı hər kəsə öz məqsədini açıb söyləyir.

Ölüm məni qorxudur, qoymur dayanım rahat,
Tapa bilərəmmi mən görən əbədi həyat? [23, s. 67]

Gilqamışın (və ya Bilqamısın) ölümsüzlük axtarışının mənasız və nəticəsiz olduğunu bildirirlər:

“Sən hara can atırsan, gəzsən də kainatı,
Heç vaxt tapa bilməzsən axtardığın həyatı!
Tanrılar xəlq eyləyib insanı yaradanda,
Ölümü insan üçün buyurmuşlar onlar” [23, s. 77].

Gilqamış bütün inadkarlığı ilə öz səyahətinə davam edir, ölümsüzlüyün çarəsi olan yaşam bitkisini (yaşam bitkisi burada simvoldur, ölümsüzlüyü rəmzləşdirir) tapır, lakin bitkini sona qədər qoruya bilmir, ilan bu bitkini oğurlayır, cavanlaşır, qabığını dəyişir. Dünyaya məlum olan hələləlik ən qədim mətn “Gilqamışın” ölümsüzlük axtarışı motivi ondan sonra bəzən tək, bəzən də başqa motivlərlə birgə dünya ədəbiyyatının süjetlərindən boylanmağa davam edir. Müasir dünya elmi fantastika janrındakı əsərlərdə belə ölümsüzlük iksiri, kimyəvi məhsulların tərtibi kimi fantastik görünən axatışlara rast gəlirik, buna səbəb motivin eyniliyidir. Şərq və Qərb mətnlərinin bir xətdə birləşdirməyə vadar edən məhz belə paradiqmalardır, çünki, motiv transhistorik səciyyə daşıyır, gəzərgidir. Motiv universal səciyyə daşıyır, amma o milli kimliyə bürünməyi bacarır, milli kimliyin motivə biçdiyi forma və şəkli də tez mənimsəyir. Tahir Nəsibin verdiyi bu ümumiləşdirməyə baxaq: “Ural-altay xalqlarının ictimai-mədəni həyatları ilə mifoloji Dastanlarda Gilqamışın ölümsüz əcdadı Utnapiştumu axtardığı zaman və “Alpamış”ın altay mətnində Alıp Manaşın həlak olmuş silahdaşlarının qisasını almaq üçün çıxdığı səyahətdə yolda qarşılaşdıqları çətinliklər eynidir. Qəhrəmanların hər ikisi də çətin maneə kimi dənizlə, çayla rastlaşır, gəmidən istifadə edir, ağsaqqal müdrik qocalardan məsləhət alır, yuxuya gedib çətin vəziyyətə düşürlər. Sıralanan süjet, motiv genetik-tipoloji cəhətdən zamanın təsirindən yayınaraq “Alpamış”da da özünü qoruyub saxlayıb. Digər motiv “ölümsüzlük axtarışı” “Gilqamış”dan fərqli olaraq “Koroğlu”da “dirilik suyu” səviyyəsində nisbətən aşınmaya uğrayıb. Həm də motivin məzmununda yer dəyişmə yaranıb. “Gilqamış”da əcdad ölümsüzləşir, Şimali Azərbaycan “Koroğlu” mətnində gənc nəsil “dirilik suyu” ndan içə bilir” [109, s. 13].
Ölümsüzlük motivi öz əhatə dairəsinə yüzlərlə, minlərlə əsər yığa bilər. Burada məqsəd motivin təzahür forma və şəkillərinin müqayisəsi deyil, motivin simvolu, simvolun motivinn aktuallaşmasını tələb edən mexanizmini görməkdir. Dünya ədəbiyyatına nəzər salanda, ölümsüzlük motivi ilə bağlı konkretləşmiş, özlüyündə ölümsüzlüyü ifadə edən simvollar formalaşdığını görə bilərik. Bəşər övladının ölümsüzlük axtarışının yaşı özü qədər qədimdir. İnsan dünyaya istər mifik, istər dini, istərsə də fəlsəfi nöqteyi-nəzərdən baxsın, ölümsüzlük onu hər zaman düşündürən məsələ olmuşdur. "Ruhun ölməzliyi", "ölümdən sonra dirilmə", "ölümdən sonrakı həyat", "ölümsüz olmaq arzusu" və s. kimi anlayış və ibarələrin varlığı insan düşüncəsinin psixoloji həqiqətidir. Çünki, "yaşamaq istəyi" insanın ən dərin və ən güclü arzusu və instinktidir. İnsan öz həyatının məhdudluğuna keçmişdən bugünə reaksiya verməyə davam etmiş və gələcəkdə də davam edəcəkdir. İnsan ölümsüzlüyün qaynağını hər zaman təbiətdə axtarmışdır, təbiət, torpaq yenilənən, təzələnən mahiyyəti ilə insanın təhtəlşüurunda əbədiyaşarlığın rəmzlərinə çevrilmiş, əbədi yaşamın sirrinin təbiətdə gizləndiyinə dair dərin və güclü inanclar formalaşmışdır. Ölümsüzlük axtarışı motivinin aktual olduğu mətnlərdə, alma, göbələk, üzüm kimi bitkilərin, abi-həyat, həyat ağacı kimi təbiət elementlərindən qaynaqlanan ünsürlərin simvollaşması bu baxımdan təsadüfi səciyyə daşımır. Məsələn, yunan mifologiyasında şəfa tanrısı Eskulap Meduzanın (Qorqonanın) boğazındkı qanı içir, belə ki, İlahə Afina Qorqon canavarı ölərkən bədənindən axan qanı toplayıb Eskulapa verir, sağ tərəfindəki damarlar zəhərli qana, sol tərəfdəki damarlara isə şəfalı qana sahib imiş. Eskulap bu şəfalı qanla ölüləri diriltməyə gedir [180, s. 64-65]. Növbəti bir nümunə Uzaq Şərq mifologiyasında qarşımıza çıxır. Çin miflərinin birində Atlas tısbağalarının qoruduğu müqəddəs adaların birində “Ölümsüzlük göbələyi” yetişdirildiyindən bəhs olunur. Bu göbələk yaşayanların ömrünü uzadır, ölüləri isə dirildir. Əfsanəyə görə, quzğunlar adadakı göbələkləri daşıyıb savaşda ölən əsgərlərin cəsədlərinin üstünə tökürlər, üç günün ölüsü olan əsgərlər dirilir. Göründüyü kimi, ölümsüzlük motivi ölümsüzlük simvolu ilə (burada, göbələklə) kəşişir [212, s. 149-150]. Makedoniyalı İsgəndərin abı-həyat axtarışı ilə bağlı bütün mətn variasiyalarının kökündə də ölümsüzlük motivi dayanır, dirilik suyu yaşamın əbədiliyini rəmzləşdirir. İslamın qəbulundan sonra Ərəb, Fars və Türk millətlərinin dini və qeyri-dini ədəbiyyatında Xızır, Xızır-İlyas, abı-həyat kimi qavramlar və bunlarla get-gedə zənginləşən mifoloji hekayələr yaranmış, dirilik suyu divan ədəbiyyatının əsas rəmzlərindən birinə çevrilmişdir.
Belə yekunlaşdıra bilərik ki, konkret bir mətn daxilində motiv simvolu, simvol da motivi aktuallaşdıra bilir. Bunun səbəblərindən biri də hər bir simvolun “hekayəsinin” altında motiv formulun dayanmasıdır. Digər tərəfdən motivin özünü təkrarlama xüsusiyyəti hər dəfə ətrafına oxşar element və ünsürləri toplamağı sevir. Məsələn, xeyir və şər motivində qara və ağ rənglərin, sevgi motivində gül və bülbülün simvolik yükü artır. Bu cür nümunələrin sayı kifayət qədərdir. Əsas məsələ, bədii mətnin formalaşmasında bu iki komponentin qarşılıqlı rolunu görmək və təyin etməkdir. Ayrılıqda müstəqil məzmuna malik simvol və motivin mətnin yaranma prosesindəki qarşılıqlı iştirakının xarakteristikasını, mexanizmin özünü aşkarlamaqdır, çünki, bu cür yanaşma mətnin şərhində və dərkində önəmli yer tutur.



3.5. Renessans və təsəvvüf ədəbiyyatında təbiətin funksional simvolikası

Avropada ortaçağın ardınca çox ciddi şəkildə simvollara qapılmış Renessans başlayırdı. Qərbi Avropada istər klassik, istər orta əsrlər, istərsə də İntibah dövründə metafizikası, semantika və estetika kimi fərqli sahələrə dair mövzuları bir bucaq altında toplayan, əlaqələndirən güc simvoldur, ona görə də çox vaxt Platondan modern çağa qədər olan dönəmi “simvol çağı” kimi şərh edirlər [502, s. 6].
İngiltərə öz “ədəbiyyatının qeyri-adi dərəcədə canlanmasından həzz aldığı” intibah dönəmində məhz plastik söz sənətində dahilər yetişdirdi ki, bu sırada Şekspir, Spenser, Sidni, Lili, Marlo və başqalarının adlarını çəkə bilərik. İngilis intibahının kontekst və perspektivlərini Tüdor humanizmi, Uilyam Kekstonun mətbəəsi (1477), Latın ənənəsinin yerində yunan düşüncəsinə və fəlsəfəsinə hədsiz maraq, reformasiya hərəkatı kimi amillər müəyyənləşdirirdi [410, s. 14-25]. İtalyan humanizminin Avropaya yayılan səs-sədası, kitab çapının sürətlənməsi ilə yazan və oxuyanların sayının artması, dində islahatlar və s. İntibahın modelini təyin edən əsas göstəricilər idi. Dönəmin intibah humanizmi ilə yunan mədəniyyətinə artan həvəs arasındakı əlaqənin mahiyyəti barədə Mina Urqanın izahında oxuyuruq: “Bütün elm sahələrini sxolastik teologiyanın hüdudları daxilində məhdudlaşdırmaq istəyən orta əsr insanının nəzərində kainatın mərkəzi Tanrı olduğu halda, qədim yunanların nəzərində kainatın mərkəzi insan idi. Qədim Yunan sivilizasiyası insanı hər şeydən üstün tutduğundan, humanistlər Yunan düşüncəsini və Yunan ədəbiyyatını araşdırmaqla əslində insan anlayışını araşdırırdılar. Belə ki, humanist sözü təkcə “insandan yana, insanı vəsf edən” mənasında deyil, həm də qədim klassiklərin oxunması, dəyərləndirilməsi mənasını verir” [249].
Orta əsrlərin ortaq təhsil dili olan latınca, yunan qaynaqlarındakı informasiyanın milli dillərə köçürülməsi nəticəsində intibahda öz mövqeyini itirirdi. Humanistlər yunan və Roma müəlliflərini öyrəndikdən sonra onları öz milli dillərinə tərcümə etməklə kifayətlənmir, köhnə klassiklərdən öyrəndiklərini ana dillərində tətbiq etməyə çalışırdılar. Millətlərin dillərinə verdikləri önəm onları ümumi addan - Avropa xristianları statusundan İngilis, Fransız, Alman xristianına çevirirdi, bu da reformasiya hərəkəti müstəvisində baş tuturdu. Beləcə, özündə humanizmi, reformasiyanı, milli təəssübkeşliyi, fərdi başlanğıcları birləşdirən “Tomas Mor modeli” intibahı xarakterizə edən əsas ölçü meyarına çevrilirdi. 
İntibah dövründə həm də universal simvolik ifadə tərzinə maraq artdı; Dönəmin həm sekulyar, həm də dini ədəbiyyatının, xüsusilə, onu digər çağlardan ayıran özəl və birləşdirici əlaməti “simvol və alleqoriya sevgisi” idi [502, s. 1, 3]. Pifaqor təlimləri və platonizm, yunan mifologiyası, antik çağın ritorik və poetik irsi xristian simvolikası, okkultizm, yəhudi Kabbala inancı və s. bir-birinə qarışmış şəkildə İntibah sənətinin simvollarının bazasını təşkil edirdilər. İntibah başlar-başlamaz kitap çapının kəşfi antik dünyanın, eləcə də patristik dönəm ortaçağın bir sıra əsərlərinin gün işığına çıxmasına səbəb oldu. Con Addinqton Simondsun (1840–1893) təbirincə desək, sənətin oyanış çağında, “renessans dönəmində anidən böyük önəm qazanan sənət əsərləri və kəşflər, bilgi və kitablar Ortaçağ dediyimiz Ölü dənizin sahillərində tərk edilmişdi” [138, s. 417]. Xüsusilə simvol və simvolik nəzəriyyələrə dair kitabların nəşri (Horapollonun ”İeroqlifiya”sı, Pifaqorun simvollarının Fiçino tərəfindən nəşri, Alçiatonun “Emblematika”sı, Çezar Ripanın “İkonologiya”, Rotterdamlı Erazmın “Adagia”sı və s.) simvolik dilə olan marağın sönməməsindən irəli gəlirdi. İtalyan şairi Covanni Andrea Alçato (1492-1550) manyerizm və barokko ədəbiyyatına ciddi təsir göstərmiş, məşhur “Emblemata” (1522) əsərində alleqorik təsvirlərlə əxlaqi-moralist mətnlərin sintezini verərək, yeni bir janrın - emblematik kitab janrının yaranmasına təkan vermişdi.
İntibah dövründə platonizm, stoisizm və skeptisizm humanistlər tərəfindən fəlsəfənin ayrı-ayrı qolları kimi tanınsa da, onlara bu günkü kimi öz-özlüyündə mövcud olan, bir-birini təkzib edən fəlsəfi alternativlər kimi baxılmırdı. “Uyğunlaşdırmaq - Renessans mədəniyyətinə assimilyasiyanın əsas əlaməti idi. İntibah dövründə klassik dirçəlişin bütün sahələrində olduğu kimi, fəlsəfi küliyyata yeni daxil olanlar da fərqli mədəniyyətin ehtiyac və gözləntilərinə uyğunlaşır və uyğunlaşdırılırdı” [410, s. 45]. İntibah dövrünün iqtibas mədəniyyətinin klassik keçmişi dəyişdirməsinin ən mühüm yollarından biri bütpərəstlik fəlsəfəsinin xristianlığın tələbləri ilə uzlaşdırılması idi: bu cür yenidən kəşfin ən parlaq nümunəsi isə Platonun protoxristiana çevrilməsidir. 
 Platonizmin ingilis ədəbiyyatına təsiri bir çox mətnlərdə, o cümlədən dahi Uilyam Şekspirin bəzi mətnlərində özünü aşkar göstərirdi. Əksər hallarda ədəbi platonizm ingilis ədəbiyyatına italyan və fransız ədəbiyyatındakı digər ədəbi nümunələrin vasitəçiliyi ilə gəlirdi, xüsusilə Petrarka, Tasso, Du Bellay və Pleyada şairlərinin. İntibah dövrünün ədəbi platonizminin mərkəzi mövzusu isə ilahi gözəllik təlimi vasitəsilə dünyəvi sevginin ideallaşdırılması, “platonik eşq” adlandırılan məhfum idi. İtaliyada Marsilio Ficino tərəfindən XV əsrdə ilk dəfə istifadə olunan "platonik sevgi" terminini bir insanın xarici görünüşünə deyil, zəkasının və xarakterinin gözəlliyinə yönəlmiş sevgini təsvir etmək üçün nəzərdə tutulmuşdu [410, s. 50]. İtaliya intibahının “diriltdiyi” platonizmin təsir gücü ingilis ədəbiyyatını, xüsusilə Yelizaveta dövrü şairlərinin yaradıcılığında dərin izlər qoymuşdu. Edmund Spenserin “Amoretti” sonetləri, Maykl Draytonun “İdeya”sı, Filip Sidninin “Astrofil və Stella”sı, Ben Consonun “Gözəllik maskı” (mask, masque dönəmin musiqili dram janrıdır) və "Kalipolisdə eşqin zəfəri" kimi əsərlərində platonik eşq kodeksi öz əksini tapıb. 
İtalya intibahından İngilis ədəbiyyatına gələnlər kontekstində Filip Sidninin italyan Fransa Petrarkadan mənimsədiyi təkcə sonet janrı deyildi, həm də platonist sevgi konsepsiyası idi. O, sonetlərində platonik eşq modelinin üçlü pilləsini təsvir edir, belə ki, bu mətnlərdə eşq dinamik xəttdə təqdim olunur, əvvəlcə hisslərdən (bədəndən) düşüncəyə (əqlə) , sonra isə əqldən dərketmənin ən ali səviyyəsinə (ruha) doğru səyahət edir [316]. Sonetdə lirik mən sevgilisinin qəlbini qazanmaq məqsədilə qeyri-adi üslub axtarışına çıxır, başqa şairlərdən ilhamlanır, lakin heç bir nəticəsi olmur. O, nəhayət belə qənaətə gəlir ki, ürəyinin içindən yazmalıdır, yeganə həqiqi sevgisinin qəlbini fəth etmənin tək yolu budur. Şeirdə nəzərdə tutulan muza yunan mifologiyasının sənətə ilham verən doqquz muzasından biri, məhəbbət poeziyasının ilham qaynağı olan Erotdur ki, platonizmin sevgi və gözəllik konsepsiyasının əsasında dayanır. 
Yelizaveta dövrü lirikasının “platonik aşiq”lərindən biri də ingilis ədəbiyyatının ən maraqlı simalarından Edmund Spenserdir (1552-1599). Onun şah əsəri epik alleqoriyası - “The Faerie Queene” (“Pəri kraliçası”) bir-birinə zidd görünən ən dəyişik elementlərin, dərkedilməz dərəcədə uğurlu sintezidir. Orta əsrlərlə İntibahı bir-birinə bağlayan, təxminən 1000 səhifəlik bu mətndə hər şey var: orta əsrlərin alleqoriyaları və cəngavərlik romansları, qədim Yunan və Roma ədəbiyyatının pastoral şeirləri, italyan intibahının saray adamı və İngiltərənin dini reformasiyasının protestan inamları ilə yoğrulmuş dindarı, yunan mifologiyası və ingilis folkloru, humanistlərin Avropamiqyaslı bilgisi və Yelizaveta çağına xas ingilis yurdsevərliyi, orta əsrlərin yeddi ölümcül günahı və Renesansın on iki fəziləti və s. [249, s. 155] bu əsərdə bir-birinə elə qarışıb ki, “Pəri kralıçası”nı oxuyub anlamaq adi həvəskar oxucu üçün əlçatmazdır. İngilis romantizminin əsas qaynaqlarından biri olan Edmund Spenserin “şairlər içində şair” adlandırılması da ədəbi şöhrətinin böyüklüyünü göstərir. E.Spenserin “Fowre Hymnes” (1596), “Amoretti”, “Epithalamion”, (1595), “Prothalamion” (1596) eşq mövzusunun platonik məzmunu ilə seçilən əsərləridir. 
Tamamilə doğru yanaşmadır ki, “Renessans dönəmində Platon təsirlərini Platonizm deyil, Platonist ifadəsi daha doğru əhatə edir, belə ki, renessans üçün platonizm Zərdüştdən Pikoya qədər olan platonik ənənənin uzun tarixinə daxil olan hər bir şəxsiyyəti ehtiva edirdi” [433, s. 214-238]. Platonun makrokosmos və mikrokosmos fəlsəfəsi xristian dini təlimlərinin içindən keçərək İntibaha qədər gəlib çatmışdır: təbiət yenə də yaradanın simvolları ilə dolu idi, təbiət Tanrının simvolu idi. Renessans (“rinascita”) kəlməsini yazılı ədəbiyyatda ilk dəfə istifadə edən italyan rəssam, sənət tarixçisi Corco Vazari (1511-1574) “Ən mükəmməl rəssam, heykəltəraş və memarların həyatı” (1550) əsərində yazırdı: “Güman edirəm ki, bu mövzunu diqqətlə təhlil edən hər kəs mənimlə eyni qənaətə varar: Sənətin qaynağı təbiətin özüdür, bu gözəl yaradılış ilə Dünya bizə ilk modeli vermişdir və ilk müəllim də bizi digər heyvanlardan üstün yaradan ilahi zəkadır, yəni Tanrıdır” [138, s. 433].
Qərb və Şərq ədəbiyyatlarında adətən eşqin – psixoloji, bioloji və metafiziki olmaqla üç şəkli ilə rastlaşırıq. Metafizik ölçüdə eşq Platonun ideyalar sferasında nəzərdə tutduğudur, İslam mistisizmində mütləq varlığa və mütləq gözəlliyə çatma prosesində yaşanan haldır. Təsəvvüfdə “müşəxxəsdən mütləqə” çatma anlamında öz əkini tapıb. 
Platon fəlsəfəsinin əsas kateqoriyaları - ədalət, təvazökarlıq, həqiqət və xeyir kimi ideyalar arasında əbədi gözəllik konsepsiyası xüsusi yer tutur. Xüsusilə, “Fedr” (“Phaedros”) dialoqunda əsaslandırdığı bu konsepsiyaya görə bütün dəyərli nəsnələr arasında ən çox görünən və ən çox sevilən olmanın payını gözəllik almışdır, gözəllik isə insan duyğularına xitab edən bütün parıltıların içindədir. İşıqlarını günəşdən alan ulduzlar kimi, parıltılarda tapdığımız, bəziləri daha çox, bəziləri daha az parlayan ayrı-ayrı gözəl obyektlər və ya cisimlər, hamısı öz işığını gözəl olanın özünə borcludur. Platona görə, əbədi gözəlliyi görməyənlər, hər yerdə, hər zaman eyni olan vahid gözəl məhfumunun varlığına inanmayanlar yanılırlar, çünki, ideyaların inikası olan nəsnələri gerçək sayırlar. Həqiqətlər isə müəyyən qədər ruha işlənmişdir, amma ruh yer üzünə enərkən onları unutmağa məhkum olmuşdur. Ruhun özarayışı isə İlahi ruhların ardınca səmanın yuxarı qatlarına doğru hərəkəti ilə ölçülür. Platonun gözəllik ideyası kimi konseptləri yerləşdirdiyi, “həqiqətlər” adlandırdığı yer rəngsiz, formasız, qeyri-maddi və həqiqi mövcud, yalnız ruhun özünə rəhbər tutmuş ağılla dərk oluna və ancaq həqiqətin mərifəti ilə bilinən yerdir. Həqiqətlər diyarında isə ruhlar bəzi gerçəklikləri görür, bəzilərini isə heç görməzlər, ruhların bir qismi isə həqiqəti görmədən geri dönürlər və öz fərziyyələri ilə yaşamağa davam edirlər (Platon “Fedr”, 250e-d, 479-a, 247d, 248a-b) [226]. Platona görə, həqiqətlər diyarına çatmağın bir yolu da Eros (Erot) vasitəsilə gerçəkləşir. Eros ruhun gözələ qovuşmaq üçün çəkdiyi çilədir. Platonun şərhçisi D.A.Hylanda görə, Erot əslində üçlü fenomeni ehtiva edir: birincisi, Erot bizim natamamlığımızdır, yəni natamam varlıq halımızdır, bir addım irəlidə Erot öz çatışmazlıqlarımızı görməyimizdir və nəhayət, arzuladığımız bütövlüyə nail olmaq üçün bu çatışmazlıqları aradan qaldırmaq istəyimizdir [427, s. 39]. Erot gözəl ideyası üzərində düşünərək hərəkətə keçir, ruh ideal gözəlliyi Erotda xatırlayır. Platon "Simposium" və “Fedr” adlı dialoqlarında sevgi məsələsinə toxunub, bildirib ki, eşqin təsiri miqyasa gəlməz dərəcədə böyükdür, gözəlliyə və xeyrə olan sevgi hissi insan ruhunun ideyasıdır. “Ən böyük güc isə sevgi tanrısı Erotdur. Onun verdiyi güc heç nə ilə müqayisə edilə bilməz. Erot təkcə insanda deyil, bütün təbiətdə yaşayır və onu idarə edir. Hər şey sevgidən yaranır və ondan doğulur. Ona görə Erota ən böyük sayğı bəslənilməlidir. Eyni zamanda, Erot bəlkə də tanrı da deyildir. Sadəcə insan təbiətini tanrılarla bağlayan bir gücdür. Ola bilsin ki, Erot gözəl də deyildir, sadəcə gözəlliyə və xeyrə yönəlir. Çünki, onda olmayan bir şeyi əldə etməyə çalışır. Həmçinin Erot, cismani və mənəvi sevgini birləşdirən bir gücdür” [117]. 
Beləliklə, Platonik sevgidə ilk impuls aşiqin öz daxil natamamlığının fərqinə varmasıdır və bu məmnuniyyətsizlik halı aşiqi zehni və ruhi tərəqqiyə doğru səyahətə tətikləyir [501, s. 2]. Narahat, hər şeydən narazı, özünü bədbəxt hiss edən platonik aşiq dərhal xoşbəxtliyə çatmağa can atır. Xoşbəxtliyi şan-şöhrət, sərvət, musiqi və ya fəlsəfə yollarında axtarır, həm bədən, həm də ruhən xoşbəxt olmağa çalışsa da, bu platonik eşq üçün yetərli deyil. Platonik aşiqin əbədi gözəlliyi dərk etməsi lazımdır. 
Platonun eşq nəzəriyyəsi Yelizaveta dövrü ingilis şairlərinin və ədiblərinin yaradıcılğına, bütövlükdə intibaha gəlib çıxana qədər müxtəlif nəsillərin dünyagörüşündən süzülərək keçir, Afinadakı Platon akademiyasında yetərincə mənimsənmiş bu konsepsiya, bütpərəst fəlsəfəni tənəzzüldən xilas etməyin son cəhdi olan Neoplatonist təlimlər vasitəsilə fərqli çalarlar qazanır [501, s. 9]. İngilislərin platonizmlə tanışlığı isə məhz bu ənənələrin üstündə köklənmiş Florensiya humanizmi vasitəsilə baş tutmuşdu. Florensiya modeli isə xristian inancları ilə yunan ənənəsinin sintezi əsasında formalaşmışdı. Xristian da bu dünyanı ilahi məhəbbət və enerjinin inikası kimi qəbul edirdi. Bu dünya ilahi bir prototipə bənzəyirdi, çünki dünya Allahın surətində yaradılmışdır [520, s. 71-72]. Nəticədə, intibahın platonizmi və xristianlığı bir ad altında birləşdirdiyi özünəməxsus platonik sevgi modeli müəyyənləşir. Çünki, Avropa intibahı orta əsrlərdən bir qopuş olduğu qədər, orta əsrlərin məntiqi davamı idi. Renessansın klassik və modern şərhçiləri arasındakı zidiyyət də buradan qaynaqlanır, “darvinist düşüncənin tarixçilər üzərindəki təsiri, Orta çağ araşdırmalarının artması Ortaçağ və Renessans arasındakı cizgiləri bulandırmış, İntibahın intellektual və mədəni tarixin formalaşmasındakı təlqinedci rolu azalmışdır” [138]. Renesansın dinə olan tutumunda Ortaçağ sələflərindən daha az, təbiət elmlərinə olan tutumunda isə modern çağdakı xələflərindən daha çox fərqləndiyini qeyd edən Alev Alatlı əlavə edir ki, “bu o demək deyil ki, intibah bir ortaçağ hərəkatıdır. İçində, əlbəttə ki, orta əsrin qalıqları var, lakin İntibah humanistləri əsasən öz yaratdıqları dünyalarında yaşayırdılar. Bu dünya, şübhəsiz ki, nə Clairvaux Bernard, nə də Saint Thomas Aquinas dünyası olmadığı kimi, nə Frensis Bekonun, nə Qalileyin, nə də Dekartın dünyası deyildi” [138]. 
İntibahı səciyyələndirən yenilik meyli yunan platonizmini özününküləşdirə bilirdi. Filip Sidniin, Edmund Spenserin platonik aşiqi ilə Şekspirin platonizmi arasındakı fərq isə intibahın dinamikliyindən qidalanırdı. Ənənəvi platonik eşq modelində aşiq sevgilidə ideal gözəlliyin mükəmməl mənzərəsini əldə edə biləcəyi mühiti görür, Şekspir isə, ideal gözəlliyin tam aşkarlanması olan insan formasından başqa heç nə görmür. Tədqiqatçıların fikrincə, Şekspir sonetlərinə ikili yanaşma var. “İdeallaşdırmaya, xüsusən də xristian Neoplatonizminə qarşı olan bir çox postmodern tənqidçilər sonetlərin cismani obrazlarını həddindən artıq vurğulayırlar, lakin renessans dini ənənəsi aspektindən yanaşanda oxucu bu şeirlərin daha simvolik və ya mənəvi səviyyəsini kəşf edir” [393, s. 30]. S.C.H.Gavlivosk Şekspir sonetlərini neoplatonist və Petrarka ənənələri kontekstində təhlil edərək belə bir elmi qənaətə gəlir ki, sonetlərin hərfi mənada şərhində ortaya çıxan sevgi üçbucağı (Şair, Dark Lady və Gənc dost) yalnız anaqoji səviyyədə mənəvi mənasını açır. Şekspir öz poetik idealını (Gənc Dost) tərifləyir və onun tamamlayıcı əksinin (Dark Lady) cəlbediciliyindən tövbə edir. Şekspir orta əsrlərin “Qızılgül haqqında romans”ının şairi kimi alleqorik tərzdə danışır, hətta sonetlərin birində zərif gəncin ən gözəl təsvirlərindən birində o, "gül" kimi xatırlanır [393, s. 30-31]. Petrarkanın Laurası, Dantenin Beatriçası neoplatonik eşq nərdivanını çıxmağa kömək edir, Şekspirdə isə bu missiyanı daşıyan təbiətin öz əli ilə çəkilmiş qadın üzünə, eləcə də qadının zərif ürəyinə malik olan insaflı bir gəncdir. Əslində Gənc adam və Qara Leydi Şekspir tərəfindən dühanın iki üzü kimi canlandırılır. Gözəl gəncin saflığı, gözlərindəki işıq, zərafəti ilə müqayisədə sonetlərdəki qadının həm içi, həm çölü qaradır. Və bu qara qadın gözəl gəncin məsumluğuna müdaxilə edir, onu gənc şairin bir hissəsi kimi düşünsək, şairin özü, yəni qara rəngli qadınla simvolizə olunan tərəfi ilhamını korlayır: 

“What potions have I drunk of siren tears,
Distilled from limbecks foul as hell within,
Applying fears to hopes, and hopes to fears,
Still losing when I saw myself to win!” [524]

Deməli “xəstə rəngli qadın” əslində Şekspirin dühasının neqativ tərəfidir, ona mane olan aspektidir, şair onu sirenlə simvolizə edir, “Nə zəhərlər içdim siren göz yaşlarından, /Cəhənnəm kimi murdar pisliklərdən uddum” deyir. Gül/gənc və Siren/Qara qadın qarşıdruması isə təbiət ünsürlərinin rəmzləşməsi vasitəsilə baş verir.
Qədim miflərdə sirenlərin müxtəlif formaların - qadın və quş bədənlərinin birləşməsinə bənzədiyinə inanılırdı. Erkən Yunan sənətində onlar iri qadın başlı, quş tükləri və pulcuqlu ayaqları olan quşlar kimi təmsil olunurdular. Sonralar quş ayaqlı, qanadlı və ya qanadsız, müxtəlif musiqi alətlərində, xüsusən arfa və lirada ifa edən qadın fiqurlara çevrildilər. VII əsrdə Anqlo-Latın kataloqu – “Liber Monstrorum”da sirenlər başlarından göbəklərinə qədər qadın, geridə qalanı isə balıq quyruğu şəklində təsəvvür olunur [485]. “Suda” adlı Bizans ensiklopediyasında isə sinələrindən yuxarı sirenlər sərçə şəklinə malikdir, aşağı hissə isə qadın formasında təsvir olunub, bəzən isə qadın üzlü sərçələr şəklində yer alır [518]. Sirenlər yunan mifologiyasının təhlükəli varlıqlarıdır, qayalıq sahillərdə oxuduqları nəğmələri ilə dənizçiləri şirnikləndirir, gəmi qəzasına səbəb olurdular. Sevilyalı İsidor məşhur “Etimologiya” əsərində yunan miflərində bəzən iki, üç, dörd, səkkiz və s. saylarda olduğu düşünülən sirenləri belə şərh edir: “Yunanlar qanadları və pəncələri olan yarı bakirə, yarı quş üç siren olduğunu təsəvvür edirlər. Onlardan biri mahnı oxuyur, biri fleyta, o biri isə lira çalırdı. Onlar mahnıya aldanmış dənizçiləri gəmi qəzasına cəlb edirdilər. Düzdür, onlar səyahətçiləri yoxluğa sürükləyən fahişələr idi və gəmini onların qəzaya uğratdıqları deyilirdi. Onların qanadları və pəncələri var idi, çünki sevgi uçur və yaralayır. Onların dalğaların üstündə yaşadıqları deyilir, çünki dalğa Veneranı yaratmışdı” [401, s. 30].
Bu müstəvidə yanaşıldıqda, siren nəğməsi təhrikedici gücü simvolizə edir, onun möhtəşəm nəğməsinə itaət etməmək çox çətindir, itaət edildiyi təqdirdə isə böyük fəlakətlərlə nəticələnir. Şekspirin “siren göz yaşları” ifadəsinin altındakı məna da ilahi olana qarşı dünyəvi olanı, eşqin şəhvət və ehtiras tərəflərindən qaynaqlanır. Mədəniyyətdə qadın və musiqi paralelində geniş tədqiqat aparmış J.Dunbarın maraqlı müşahidəsinə görə intibah dövründə cariyələr kimi tanınan qadın saray musiqiçiləri subay yoldaş rolunu oynayırdılar və subay qadınların musiqi ifaları əxlaqsızlıq kimi qiymətləndirilirdi. Kişinin düşüncəsini idarə edə bilən bir məxluq kimi görünən qadın müğənnilər təbiət və mədəniyyət arasındakı bir yerdə, adətən yarı insan, yarı heyvan şəklini alan siren mifoloji fiquru ilə əlaqələndirilirdilər [371, s. 70]. İntibah və Şekspir çərçivəsindən baxanda eşqin bədənsəl tərəfinin təcəssümü kimi görünən “Dark Lady” öz məzmununu məhz siren vasitəsilə açır.
Platonun məlum nəzəriyyəsində də məhəbbətin iki tipi vardı: birincisi, səmavi Afrodita və ya Uraniya ilə təmsil olunur, cinsi olsa da, fəzilətlidir, yüksəldir, əbədidir və yaradıcıdır; ikincisi – həm cinsi, lakin murdar, cismani və qısa ömürlüdür, yer üzündəki Afrodita və ya Pandemiyanın himayəsi altındadır [439]. Şekspir də sonetlərində özünəməxsus şəkildə sevginin ilahi və dünyəvi sərhədlərini müəyyənləşdirir.

35-ci sonetdə oxuyuruq:
Nədən yaranmısan, nədir cövhərin?
Sənə milyon gözəl bənzəyir, inan.
Bircə kölgəsi var hər bir bəşərin,
Sən isə hər cürə əks olunursan.
Adonis gözəlmiş deyirlər, hanı?
Solğun bir şəklinə oxşayır qismən.
Yelena mat qoymuş qədim dünyanı,
Sən onun bugünkü, yeni rəsmisən.
Hər xoşbəxt varlıqda olubsan təkrar,
Hər zinət əks edir hüsnünü yalnız.
Səndən gözəlliyi əxz edib bahar,
Səndən səxavəti öyrənib payız.
Bir qəşəng kölgəndir hər gözəl surət,
Öz sadiq qəlbinlə nadirsən fəqət.'

Göründüyü kimi, ədalətli gənc ilahi (mütləq) gözəlliyin özü ilə eyniləşdirilir. S.C.H.Gavlivoskla razılaşırıq ki, oxucu Platonun mağara haqqındakı mifini xatırlayır, o mağaranı ki, orada gerçəkliyin çoxlu kölgələrinin hamısı bir Həqiqəti əks etdirirdi. Şeirdə Dantenin mistik qızılgülü də yada düşür, Tanrı bütün yaradılışın ətrafında fırlandığı hərəkətsiz nöqtə kimi təcəssüm olunur. İlahi gözəlliyin – Mütləq olanın gül şəklində təcəssümü isə gülün simvolik hekayəsinin dünyamiqyaslı təcrübəsini yada salır.
Tahirə Məmməd “Gül intertekstual komponent kimi” adlı məqaləsində yazır: “Güllər bir komponent kimi bir çox yöndən müqayisəyə cəlb etmək olar: folklor və yazılı ədəbiyyat, divan və yeni ədəbiyyatın hər hansı bir ədəbi metodu və ya cərəyanı, Şərq-Qərb, Yaxın Şərq və İslam şərqi, hind və islam mədəniyyəti, antik yunan-Roma ədəbiyyatı və yeni Qərb ədəbiyyatı və.s. Gül demək olar ki, bu fərqli ədəbiyyat və mədəniyyət tiplərinin hər birində işarəvi element kimi mövcuddur” [98, s. 168]. Müəllifin haqlı elmi qənaəti təbiət simvollarının intertekstual kontekstdə təhlilində özünü doğruldur və metodoloji istiqamət vermə qabiliyyəti ilə çıxış edir.
“ Gül haqqında ilk məlumatı Babil bağları haqqında Herodot verib.. Qədim yunan ədəbiyyatında qızılgüldən də bəhs edilir. Bu məlumatdan qızılgülün Şərqdən Qərbə Yaxın Şərq, Anadolu və Yunan adaları üzərindən keçən bir çiçək olduğu ortaya çıxır. Mifologiyada qədim yunan gözəllik ilahəsi Afroditanın bədənindən axan köpüklərdən əmələ gəldiyinə inanılan qızılgül hind əfsanələrində də dini və kosmoqonik məna daşıyır. Qədim Suriya və Misirdə qızılgüllər haqqında əfsanələr var. Roma dövründə sevgi və sevinc çiçəyi sayılan qızılgül geniş miqyaslı ziyafətlərdə əvəzolunmaz bir çiçək kimi diqqət çəkir. Xristianlığın ilk əsrlərində Hz.İsanın simvoludur. Hz.Məryəmi tikansız qızılgül də adlandırırdılar...” [258, s. 382-383]. Gülün simvolik yolçuluğunda qazandığı əlamətlər bəzən dövrlərə, mədəni-tarixi, dini-ideoloji mühitə görə fərqlənir. Məsələn, İslam mədəniyyətində gülün rəmzləşməsi fərqli kontekstlərdə baş verir: “İslam mədəniyyətində gül Məhəmməd peyğəmbərim Mirac gecəsi Tanrının hüzurunda Cəbrayıl və Burakla tər tökdüyü, Burakın tərindən sarı gül, Cəbrayılın tərindən ağ gül, Hz.Məhəmmədin tərindən qırmızı gülün meydan gəlməsi ilə bağlı rəvayətdə yer alır. Bu inancın təsiri ilə dini günlərdə və mövlüd kimi mərasimlərdə gül suyu təqdim olunur. Klassik Türk şeirində nətlərdə gül Hz. Məhəmmədin saçına, yanağına, gül kimi qoxusuna, tərinə, gül qönçəsi ağzına, gül fidanı boyuna müşəbbəhün binə çevrilmişdir” [255, s. 274].
İntibahın platonist konsepsiyası ilə İslam şərqinin təsəvvüf konsepsiyası bu məqamda bir-biri ilə uyğunlaşır. “Sufizm, təsəvvüf Tanrı-kainat-insanın Tanrının mütləq-gözəl-kamil varlığı şərtilə bir tamlıq, bütünlük içində olduğunu (vəhdəti-vücud) və “O”na doğru gedən yolda kamilləşməyin mümkünlüyünü qəbul edən, eyni zamanda həmin gedişin üsullarını öyrədən bir təlimdir” [99, s. 22]. Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında ədəbiyyata və sənədə ciddi təsir göstərmiş sufizmin ənənəvi sistem kimi “əsrlərcə yaşayan üstünlüyünü” başa vurduqdan sonra bəlli strukturlarda ömrünü davam etdirməsini ilk dəfə və təfsilati şəkildə “neosufizm” konsepsiyası adı ilə izah edən Tahirə Məmməd əlavə edir ki, sufizmdə “Məqsəd “Tək”ə doğru olduğundan, əslində çox görünən yollar da mahiyyətcə təkdir. Mütləq-gözəl-kamil olana yetişmə yoluna daxil olan aşiqdir... Aşiqlik, kamilləşmə yolu, müjdə alma və “O” nda yox olmaqla varlığıa qovuşma aşiq və məşuq arasında yaşanan bir mərhəmlik, sirr olduğundan bu sirr başqaları üçün pərdəli, örtülü dillə ifadə olunur ki, du da təsəvvüf anlamlarını, süjet və motivlərini formalaşdırır ” [99, s. 22]. Platonist konsepiyada pak və fəzilətli insanın mənəvi inkişafının başlanğıcı gözəl bir insana olan sevgi idi. Tədqiqatçılar həm Şərq təsəvvüf, həm də Qərb intibah ədəbiyyatında “sevginin ruhu inkişaf etdirmək, nərdivan və ya yüksəlişlə simvolizə edilən transsendensiyaya çatdırmaq qabiliyyətinin”, “vəhşi heyvanların simvolizə etdiyi ehtirasları idarə etmək düşüncəsi” [439, s. 56] kimi məqamların yer almasını iki sistemin uyğunluğu kimi görürlər. İlahi sevginin, insan ruhunun mütləq olana doğru hərəkətinin örtülü dili istər-istəməz simvolları ətrafına toplayır. Şərq təsəvvüfündə “şam və pərvanə” modeli simvolik, metoforik və alleqorik məzmunu İlahi sevginin örtülü dildə çatdırılmasına xidmət edir. Bu modelə Şərq intibahının dahi siması Nizami Gəncəvinin yaradıcılığında da rastlaşırıq.
Azərbaycan ədəbiyyatının nəhəng siması Nizami yaradıcılığı haqqında danışanda dünyamiqyaslı epitetinə tez-tez müraciət olunur. Həqiqətən də, Nizami istər “Xəmsə”si, istərsə də lirik yaradıcılığı ilə bədii-estetik təfəkkürün sərhədlərini aşan, universal səciyyə daşıyan bir sənətkardır. Onun günümüzə gəlib çatmış qəzəlləri ideya dərinliyi, məzmun zənginliyi və poetik sənətkarlıq vüsəti ilə seçilir. Şərq bədii-estetik düşüncəsinin motiv və simvolları, poetik qəlibləri Nizami Gəncəvinin sənətkar mövqeyinin fərdiliyində özünəməxsus çalar qazanır, belə demək, mümkünsə, “Nizami”ləşir. Nizami qəzəllərində rast gəldiyimiz belə nüanslardan biri də pərvanə və şamla bağlıdır:

Pərvanə, söndür şəmini, gəldi çiraği-canımız,
Qan ağla, ey gülzar sən, açdı güli-xəndanımız! [112, s. 33].
Və ya:
Qəlbimdəki şəmim kimi yan, canıma nur saç.
Fırlanma əbəs, adəti-pərvanədən əl çək! [112, s. 41].

“Pərvanə və şam” Şərq düşüncəsində semantik-simvolik yükü, metoforik məzmunu olan, alleqorik səciyyə daşıyan, personifikasiya edilmiş obrazlardır. Klassik Şərq poeziyasında pərvanə və şam motivindən geniş istifadə olunmuş, aşiq və məşuq münasibətlərinin metoforik şərhi kimi qəbul edilmişdir. Pərvanənin gecələr işığın (şamın) ətrafında fırlanıb dönməsi hərəkəti bu metoforik modeli yaratmağa təkan verir. Belə ki, pərvanə və şam arasındakı münasibətin modelləşməsində metaforik, alleqorik, simvolik məna çalarlarının sinkretikliyi müşahidə olunur. Məlumdur ki, şamın leksik izahı və semantikası işıqlandırmaqla bağlıdır, odu və işığı təmsil edir. Şam işığının ətrafında dövrə vuran və bu dövrənin nəticəsində özünü oda atıb məhv edən pərvanənin davranışı ədəbiyyatda eşqi uğrunda, sevgisi uğrunda özünü qurban vermək, fəda etmək motivini qidalandıran qaynaq kimi çıxış edir. Pərvanənin zoologiyadakı izahına gəlincə, qaranlıqda işığın ətrafında toplanan gecə kəpənəkləri (Heterocera) cinsindən olan pulqanadlılara verilən ortaq addır [334]. Gecənin soyuğunda isinmək üçün odun və ya işığın ətrafında uçarlar, biraz keçdikdən sonra qanadlarının alovlanması ilə məhv olurlar. Belə bir fikir də vardır ki, pərvanə və od arasındakı münasibət təkcə eşq modelini ifadə etmir, insan və onun inamı ilə də bağlıdır. Şam “ay, günəş, sevgili" mənalarına əlavə olaraq "ilahi nur, mürşid-i kamil, Quran, Hz. Məhəmməd kimi mistik mənalarda da istifadə olunur. Quranda insanlar uçan kəpənəklərə və hədislərdə özlərini atəşə atmağa çalışan pərvanələrə bənzədilir. Divan ədəbiyyatının şairləri də Quran-i Kərimin 24-cü surəsinin 35-ci ayəsindən çıxış edərək qəlbdə təcəlli edən imanı şam olaraq simvolizə etmişlər [142, s.139-140].
İslami ədəbiyyatda şam və pərvanə hekayəsinin başlanğıcı sufi şair Mənsur Həllacla bağlıdır, onun “Kitabi-ət-Təvasin” əsərinin “Ta sin çıraq” adlı ilk bölümündə ortaya çıxır. Tədqiqatçılar Mənsur Həllacın çıraq metaforasını Məhəmməd peyğəmbərlə (S) əlaqələndirirlər. “Həllaca görə, Məhəmməd peyğəmbərin (S) özü (bir peyğəmbər olaraq) ilə yanaşı, düşüncələri, baxışları da aydınladan nurdur. Bunu onun (S) Allah rəsulu və peyğəmbəri olması və vəhy sahibi olaraq universal xarakterli hikmət çatdırması ilə izah etmək olar. Bu nuru «qeybin nuru» və «sirləri və gizlinləri açan» adlandırmaqla Həllac Məhəmməd peyğəmbərin (S) həm də ezoterik biliyə sahib olmasına işarə edir. Həllac Məhəmməd (S) nurunu «nurdan bir nur», «əzəli» adlandırmaqla onun bilavasitə ilahi nurdan qaynaqlandığını və hər bir yaradılandan əvvəl olmasını bildirir. Təbii ki, burada onun (S) ilahi kəlamın vasitəçisi olması da unudulmur, yəni Müqəddəs Kitab və onun nazil olduğu şəxs –Peyğəmbər (S) Allahı tanıdan nurun daşıyıcısı – çıraqdır” [107, s. 13]. Mənsur Həllacdan sonra bir çox sufi şairlərin əsərlərində şam və pərvanə istər ilahi, istərsə də dünyəvi eşqi rəmzləşdirən obrazlara çevrilmişdi. Pərvanə divan ədəbiyyatının aşiqi, şam isə məşuqu olaraq bədii-estetik düşüncəyə rəng qatmış, ədəbiyyatın fəlsəfi, dini, mənəvi kontekstini izah etmə qabiliyyəti ilə səciyyələnmişlər. Şam və pərvanənin hekayəsi əvvəlcə mənsur əsərlərdə, daha sonra məsnəvilərdə, ardınca da divanlarda çeşidli şəkilllərdə işlənmişdir. XV əsrdən etibarən fars və türk dilli ədəbiyyatda müstəqil əsər kimi yazılmağa başlayır [141, s. 881-891]. Zati (ö. 1546), Lami Çelebî (ö. 1532), Muidi(ö. 1586), Feyzi Çələbi kimi şairlər şam və pərvanə mövzusunda müstəqil məsnəvilər yazmışdılar. Fəridəddin Əttar, Şirazi, Şah Qasım Ənvar və b. şairlər isə öz yaradıcılıqlarında şam və pərvanə motivinə yer vermişdilər.
Nizami Gəncəvi də öz qəzəllərində şam və pərvanəni həm ikili kompleks model, həm də ayrı-ayrılıqda təsvir etmiş, dünyəvi və ilahi sevgi ilə bağlı düşüncələrininin simvolik-metoforik şəkildə şərhini vermişdir. Onun qəzəllərində tayı bərabəri olmayan Şam gözəllik obyektidir, pərvanə bu obyekti görür, onun təsirinə düşür və ona vurulur. Gözəllik qarşısında tab gətirə bilməyən pərvanə tədricən heyranlıq və vurğunluq hisslərini idarə edə bilmir, sevginin qarşısında əriyir, hüzn və kədərə bürünür. Eşq yolçuluğunda pillə-pillə irəliləyən pərvanə bütün əngəlləri aşır, özündən, öz varlığından keçərək Şama qovuşur:

“Gül çöhrənin önündə bir şam kimi dayanmaq,
Yanmaq gərək başilə, etmək canilə xidmət [112, s. 39].
Və ya, 
Gecə-gündüz mən atəşdə yanıram,
Şux mələyin abidarı necədir? [112, s. 51]

Təbiətdən və ya əşyalar aləmindən ədəbiyyata transformasiyanın müxtəlif şəkildə gerçəkləşmə formaları var: simvollaşma, alleqoriklik, personifikasiya, metonimiya və s. Şam və pərvanı hekayələri bu transformasiyanın ən mürəkkəb formalarından biridir və yuxarıda sadalanan üsulları kompleks halda öz bünyəsinə sığışdıra bilmişdir. Maraqlı faktdır ki, Nizami öz qəzəllərində bu motiv-kompleksi başqa bir model komlekslə eyni beytlərdə işlədir. “Şam və pərvanə” modeli ilə “Bal və milçək” modelini qarşı-qarşıya gətirir, bununla da ilahi və dünyəvi eşqi bir-birindən fərqləndirir, nəfsinin, ehtirasının qurbanı olmaqla, eşqinin qurbanı olmaq arasına cizgi qoyur: 

Balda milçək batdı, yaxdı şam da pərvanəni,
Kisəni tərrar apardı, dərdmənd əyyar olar [112, s. 47].
Və ya: 
Bal yeyən milçəkdi, bəs neçin yanan pərvanədir? 
Oğru qalmış, doğruya haqsız cəza lapdan çatar [112, s. 81].

Bəs, pərvanənin təbiətdə, şamın maddi aləmdə şahidi olduğumuz, ancaq şeirdə və ədəbiyyatda qarşımıza tamamilə xəyali və məcazi bir şəkildə çıxan bu vazgeçilməz yaxınlığının arxasında hansı obyektiv həqiqət, hansı səbəb-nəticə əlaqəsi dayanır? Yunan mifologiyasında İkar mifi [76] Azərbaycan əfsanələrindən “Pərvanə və şam” [33, s. 83], xristian pritçalarında üç pərvanə ilə bağlı pritça [284] rast gəldiyimiz, divan ədəbiyyatında aktiv istifadə olunan, müasir ədəbiyyatda da özünü göstərən bu motivin gerçək dünyadan ədəbiyyata transformasiyasına səbəb nədir? Bu suala elm belə cavab verir ki, pərvanələr fəzada istiqamətlənmək üçün belə bir “alqoritim” dən istifadə edirlər. “Təbii mənbələr bizdən uzaq oluqları üçün onların şüaları paralel gəlir, buna görə də kompas kimi istifadə etmək olar. Amma yaxında olan işıq mənbələrindən şüalar paralel yox, bir nöqtədən çıxan millər kimi (velosiped təkərini təsəvvür edin) ətrafa yayılır. Ona görə də, pərvanə həmin mənbəni hər hansı bir iti bucaq altında saxlamaqla uçanda getdikcə daralan loqarifmik spiral cıza-cıza işıq mənbəyinə yaxınlaşır. Və bu trayektoriya sonda onun ölümü ilə nəticələnir” [111]. 
Nizami Gəncəvinin qəzəllərində pərvanənin təbiətdən ədəbiyyata transformasiyandakı məcaziliyin miqyası böyükdür, onun ədəbi və şəxsi kimliyini, fəlsəfi-estetik dünyagörüşünü, inancını əhatə edən məzmun qazanır, ədib özünü pərvanə ilə müqayisə edir:

Nurlar saçan hüsnün çıraq, yandı əri-pərvanə, bax
Biz təşnə, sən büllur bulaq, bir cam ver, ey loğmanımız! [112, s. 90]
Və ya: 
Məni bir şəm ilə öldürmə, de, pərvanəmiyəm?
At qılıncı ki, mən atdım yerə qalxanı da, gülüm! [112, s. 100]

Təbiətdən ədəbiyyata transformasiyanı gerçəkləşdirən bədii simvolun başlanğıc nöqtəsinə - təbiət faktına münasibəti də hər zaman birmənalı olmur, amma mütləq həmin təbiət faktından izlər daşıyır. Təbiət, gerçəklik faktı ilə onun transformasiyası olan bədii simvol arasındakı münasibətləri tənzimləyən simvolun ortaya çıxdığı çağın düşüncə tərzidir. Nizami qəzəllərində pərvanə və şam motivinin təhlili göstərir ki, dahi sənətkar istər dünyəvi, istərsə də ilahi eşqi təsvir və tərənnüm edərkən bu kompleks-modeldən geniş istifadə edib. Ona görə kompleks-model deyirik ki, pərvanə və şam motivinin metaforik, simvolik, alleqorik çalarları var. Həmin çalarların sinkretik vəhdətindən yoğrulmuş motiv isə eşqin aliliyini və müqəddəsliyini ehtiva edir.
İntibah dönəmində nakam sevgi motivinin aktual olduğu mətnlər qabarıqdır, bu motivə əsaslanan mətnlərin sonunda aşiqlər İlahi eşq konseptindən törəmə dünyagörüşə uyğun olaraq cismən qovuşmurlar. Nakam sevgi motivindən törəyən hekayələrə 1596-cı ildə “Romeo və Cülyetta” nın müəllifi V.Şekspir “ulduzların ayırdığı aşiqlər (ingiliscə, star-crossed lovers) adını verir. Bu aspektdən yanaşdıqda, “Romeo və Cülyetta” əfsanəsi qədim roma mifologiyasında “Piram və Fisba”, “Hero və Leander”, orta əsrlər fransız ədəbiyyatında “Tristan və İzolda”, çin mifologiyasında “Kəpənək sevgililiər”, Şərq ədəbiyyatında “Leyli və Məcnun”la və s. bu kimi müqəddəsləşmiş məhəbbət modelləri ilə intertekstual bağ qurur. Ülvi sevgi, aşiqin sevgiliyə sədaqəti, ətrafda narazılıq doğuran məhəbbət, aşiqlərin birinin və ya hər ikisinin ölümü, ölümün belə onları ayırmaması, ölümdən sonrakı aləmdə onların qovuşmasına inam həmin sevgi hekayələrinin “romantik sevgi arxetipləri” və ya “star-crossed lovers” (ulduzların ayırdığı sevgililər) adı altında birləşməsinə səbəb olur. Nakam sevgi və ya ulduzların ayırdığı sevgililər motivində adətən güllər, quşlar, müxtəlif rənglər, xüsusilə qırmızı və qara, ilin fəsilləri, Ay və Günəş və s. simvolik anlam qazanır, daha doğrusu simvollaşaraq eyni motivdən törəyən hekayələrə estetik məzmun və obrazlılıq qazandırırlar, mətnlərin daha dərin semantik səthlərdə yerləşməsini təmin edirlər.
Ovidinin "Metamorfozlar" da söylədiyi hekayələr arasında sonralar Şekspirin “Romeo və Cülyetta” sının qəhrəmanlarının prototiplərinə çevrilən Babilli sevgililər – Piram və Fisba haqqında bir əfsanə də var. Ovidinin əsərinin IV kitabının 55-166-cı bəndlərində Piram və Fizbanın məlum mif-hekayəsini yaradan tematik arxetip mexanizmə baxaq. Burada ədəbiyyatın daimi temalarından biri, “görüntü və reallıq” (dünya nəzəri fikrində “appearance vs reality” kimi tanınır) teması aktualdır [336]. Belə ki, Romeo və Cülyetta əsərində də olduğu kimi, aşiqlərdən biri görüntüyə inanaraq aldanır, Piram ağzı qanlı şiri görəndə düşünmədən qərar verir, öz ölümünə səbəb olur. Bir gecə meşədəki tut ağacının altında görüşməyə qərar verirlər. Fisba görüş yerinə Piramdan əvvəl gəlir və qəfil ​​ovunu yenicə yeyib qurtarmış, ağzından qan axan nəhəng bir aslanla qarşılaşır. Fisba qorxur, yaxınlıqdakı mağarada gizlənmək üçün qaçanda özü də bilmədən boynundakı yaylığı (şalı) yerə düşür. Görüş yerinə gələn Piram qanlı ağzı ilə yerə düşən yaylığı parçalayan aslanla rastlaşır və ağlına gələn ilk şey, sevgilisinin aslan tərəfindən parçalanması olur. Fisbasız həyatın mənasız və anlamsız olduğunu düşünür, belindən xəncərini çıxarıb ürəyinə salıb çıxarır. Yaradan axan qanlar ağ tutun meyvələrinə və kökünə hopur. Qorxusunu yenən Fisba görüş yerinə, ağacın altına qayıdanda dəhşətli mənzərə ilə rastlaşır. Fisba ölümcül yaralı Piramı görüncə ağlayır, sızlayır, nə üçün özünü oldürdüyünü başa düşür, tanrılara yalvarır, sevgilərinin əbədiləşməsini istəyir və xəncəri götürüb düşünmədən o da intihar edir [486].
Fizba ölüm qabağı tanrılara və valideynlərə səslənərək bu sevginin əbədiləşməsini istəyir, tut ağacına müraciətlə ondan meyvələrinin qara rəngə (qan rənginə) boyanaraq nakam sevgilərinin əbədi simvoluna çevrilməsini diləyir. Ağ tutun qara tuta, yəni xar tuta metamorfozası gerçəkləşir. Təbii ki, təbiət faktı kimi xar tutun daşıdığı məzmun botanika elminə aiddir. Dünya florasının bir nümunəsi kimi, tutkimilər fəsiləsinin tut cinsinə aid bitki növü olan qara tutun, xar tutun (lat. Morus nigra) Azərbaycanda və Orta Asiyada müxtəlif növlərinə rast gəlmək olur. Təbiət faktından ədəbiyyat hadisəsinə doğru inkişaf xətti keçən simvolun yaranma, özünütəsdiq və yaşama mexanizmi vardır. İstənilən təbiət simvolunun arxaik başlanğıcla mütləq əlaqəsi vardır, bu əlaqənin çözülməsi simvolun gizli məzmunun aşkara çıxmasına təminat verir.
Bəşəriyyətin tutun bənzərsiz müalicəvi xüsusiyyətlərindən istifadə etməsinin tarixi 5000 ildən çoxdur. Belə ki, ipəkçilik sahəsində barama qurdlarının qida mənbəyi olan tut yarpaqları insanın istifadə etdiyi ən qədim bitkilərdən biri hesab olunur. Tut ağacı istər Şərqdə, istərsə də Qərbdə ta qədim dövrlərdən başlayaraq həyati əhəmiyyət kəsb etmişdi. Asiya, Avropa, Orta Şərq və Hindistan kimi geniş coğrafi ərazilərdə tut şəfalı bitki hesab olunmuş, ondan insan sağlamlığını bərpa etmək üçün tibbi vasitə kimi istifadə edilmişdi. Alimlər İncildə istinad edilən “Sycamore” [532] ağacının, əslində, tut Ağacı olduğunu qeyd edirlər. İbrani, Hindu və digər Yaxın Şərq mədəniyyətlərində “Toot” olaraq da bilinən tut ağacının bütün hissələri (giləmeyvə, yarpaq, budaq və kök qabığı) dərman və ticarət məqsədləri üçün geniş istifadə olunmuşdur. Firəngiz Rüstəmova “Hor sivilizasiyası və onun günümüzdəki izləri” kitabında xar tutla bağlı maraqlı fikirlər irəli sürür. Belə ki, müəllif qeyd edir ki, xar tut - İnsan həyatının üç stadiyasının simvoludur. “Əvvəlcə ağ rəngdə olan tut günahsız körpəliyin, qırmızı rəng olan dövrü enerjili, qaynar gəncliyi, qara olan vaxtı isə qocalığı və ölümü simvolizə edir” [122, s. 206]. Qədim Misir mifologiyasındakı Sikomora adlanan ağacla Xar tut arasındakı pararelliyi əsas götürərək F.Rüstəmova qeyd edir ki, Sikomora Hathorun, Gök/Göy tanrıçası Nutun təcəssümü hesab edilirdi və günəş kultu ilə bağlıdır. “Ölülər kitabı”na görə Günəş şərqdən iki Sikomora ağacının arasından keçərək yüksəlir. Ölənlərin ruhu quş görkəmində həyat meyvələri ilə dolu olan Sikomora ağacının üzərinə enir və kimə bu qismət olursa o, tanrılaşır. Ölən adama böyük bir sirr agah olur – O, Ra –dan yaranıb. Xar Tut/Sikomora ağacı altında “kürən pişik“ görkəmində olan Ra tanrısının, ilanın başını kəsməsi təsviri vardır” [122, s. 207]. Alim xar tut adının şumer mədəniyyətindəki izlərini araşdırır və əlavə edir ki, şumerlərdə də müqəddəs hesab edilən qara tuta “Xar Tuta/Qara tuta”, “Qara Kişkanu” deyirdilər. Şumer mifologiyasına görə “Qara Kişkanu Eriduda yaranmışdı, təmiz yerdə becərilmişdi, meyvələri isə lazurdan da parlaq və saf idi...” [122, s. 207].
Çin mifologiyasının min illik əfsanələrində tut ağacı “Həyat ağacı” və “Ölümsüzlük bitkisi” kimi təqdim olunur. F.Rüstəmova xar tut sözünün etimoloji qaynaqlarını Hor sivilizasiyası ilə bağlayaraq yazır: “Bəs nə üçün qədimdən bu ağacı tanıyan və müqəddəs hesab edən Çinlilər ona “Fusan”, Ruslar “Şelkovisa və ya Tut”, Bolqarlar “Çernisa”, Şumerlər “Kişanu” və s. deyir? Xar Tut, Xarqa, Xarı bülbül çiçəyinin adındakı “Xar” söz kökü günəşlə “Hor”tanrısı ilə bağlıdır. “Xur” Yaqnob, Osetin, “Hvar” Skif/Quz, “Xaro/Hora/Hare”Yeni Qvineyada, “Harei”Avstraliyada günəş, Xors Slavyanlarda “Günəş işığı”tanrısı deməkdir. Qədim Misirdə Saxmetin oğlunun adı Tutu idi. Tutu; günəş rəmzi olan şir simalı təsvir edilirdi. Tutu insanları qara qüvvələrdən, demonlardan qoruyar və onların ömrünü uzadardı. Yapon mifologiyasında isə Tutu pis yuxuları yeyərək insanları qoruyan xeyirxah ruhdur” (122, s. 206-207].
Təbii ki, hər bir elmi mülahizə yeni fikirlərə, mübahisələrə şərait yaradır, deduktiv və ya induktiv məntiqlə öz izahını gözləyir. Türk mifologiyasında da kifayət qədər ciddi rola və mövqeyə malik tut ağacı müqəddəs hesab olunur və daha çox ev, ocaq kultu ilə bağlıdır. “Bakıda və Abşeronda böyüyüb-başa çatan hər kəsin təhtəlşüurunda bir tut ağacı obrazı var. İstər qadın olsun, istər kişi; istər adi zəhmət adamı olsun, istərsə də mədəniyyət, incəsənət xadimi... Dünya xalqlarının kollektiv təhtəlşüurundakı mifik-simvolik "Həyat ağacı" (Derevo jizni) obrazı bizim üçün tut ağacı cildində təzahür edib. Hər birimizi silkələsən, tut ağacıyla bağlı onlarla uşaqlıq xatirəsi tökülər. Ancaq üstündən illər, onilliklər keçsə də, bu xatirələr diridi, canlıdı...” [35]. İlqar Fəhminin Bakı və Abşeron zonası üçün dediyi bu fikrin coğrafi arealı əslində daha böyükdür və bütöv türk dünyasının mənəvi-mədəni ərazisinə yayılmış şəkildədir.
Şifahi xalq ədəbiyyatımızda çox geniş yayılmış ədəbiyyat nümunələrinin təhlili göstərir ki, əslində xar tutun və ya tutun məhəbbəti rəmzləşdirməsi faktına rast gəlmək mümkündür:

Tut ağacı boyunca
Tut yemədim doyunca.
Yari xəlvətdə gördüm
Danışmadım doyunca.

Tut ağacı qarmaqdı,
Tutu barmaq-barmaqdı.
Yar bir namə göndərib,
Hər sözü yalvarmaqdı [17]. 

Bayatılardan görüldüyü kimi, burada tut ağacının təbiətdə daşıdığı anlam, funksiya və məzmun deformasiya olunur, lirik qəhrəmanın duyğularının, hiss və emosiyalarının ifadə vasitəsinə çevrilir, metaforik semantik səthlə rəmzləşir, ədəbiyyatda bədii simvol kimi bədii-estetik məzmun qazanır. Xar tuta (eləcə də tuta) yüklənmiş bu metaforik semantika ənənədən süzülür, poetik yaddaşın daşıyıcısına çevrilir.
Təbiət hadisəsi, faktı kimi xar tutla bağlı maraqlı məqamlardan birinə diqqət yetirmək lazımdır. Bilindiyi kimi, xar tut meyvəsinin ləkəsi düşdüyü yerdən çətin çıxır, onu təmizləmək o qədər də asan deyil. Xat tut ləkəsinin çıxarılmasında adətən onun yarpaqlarından istifadə edirlər. Piram və Fizba ilə bağlı əfsanə ilə təbiət hadisəsi kimi xar tutun meyvəsi və yarpağı arasındakı bu münasibət assosiasiya olunur. Piramın qanı xar tutun meyvəsinə, Fizbanın göz yaşları isə onun yarpaqlarına ötürülür. Tut ağacının daşıdığı simvolik anlam U.Şekspirin “Yay gecəsi röyası” (The Midsummer Night) əsərində qarşımıza çıxır. Əsərin aşiqləri tut ağacının altındakı Ninus türbəsində görüşürlər.
Ümumiyyətlə, Romeo və Cülyetta, Tristan və İzolda, Leyli və Məcnun kimi aşiqlərin əzablı ayrılıqlarına son qoyan yolun ölüm olduğundan bəhs edərkən J.R.Haule hər üç əfsanədə aşiqlərin ölüm vasitəsilə qovuşmasının əyani sübutu olaraq aşiqlərin ölümdən sonra ya bir qəbirdə, ya da yanaşı qəbirlərdə olmaları, eyni zamanda qəbirləri birləşdirən hər hansı bir simvol-detaldan (qızılgül kolu) istifadə edilməsi kimi məqamlara diqqət çəkir [411, s. 26].
İntibah və Şərq təsəvvüfü kontekstində simvolik düşüncənin intertekstual zəminin formalaşdıran Qərbdə renesans mədəniyyətinin təkcə antik yunan və roma mədəniyyətinə dönüşlə yox, həm də Şərq ənənələrindən ciddi mənada bəhrələnməklə baş verməsidir. Şərq və Müsəlman intibahı hadisəsi (X-XV əsrlər) Misirdən, Qafqazdan və Anadoludan – Hindistana, ərəb dünyasına, hətta Çinə və Hindistana, Hind-Çİn ölkələrinə qədər böyük coğrafiyanı özündə birləşdirir” [64, s. 181-182]. Qərbi intibah düşüncəsi baxımından qabaqlamış “müsəlmanların Ortaçağda Qərbə gətirdikləri düşüncə sərmayəsinin meyvələri” müxtəlif sahələrdə yetişmişdi, tibb, rasional bilgi, riyaziyyat, həndəsə, fəlsəfə, o cümlədən sənət, ədəbiyyat. Xaç səfərlərindən başlayaraq Şərqin rəmzlərdə əksini tapan ezoterik düşüncəsi Qərbin maraq dairəsinə girmişdi. Şərq Alman minnizingerlərini, Fransız trubadurlarını cəlb edirdi, cəngavər-kurtuaz ədəbiyyatının idealist məzmununda öz əksini tapırdı. Hətta, modern ispan şeirində, Qarsia Lorkanın əsərlərində belə ərəb poeziyasının təsirini hiss edən A.Schimmel ərəb şeirinin ispan dili vasitəsilə fransız trubadurlar şeirinə təsirindən yazır, belə bir iddia da irəli sürür ki, troubadoure ismi ərəbcə tarraba “şərqi söyləmək, musiqi yaratmaq” mənalarından törəyib [238, s. 27]. Şərqin bədii və fəlsəfi mətnləri bəzən fərqli adlarla Qərbə ayaq açmışdı, “Sindibadnamə” XIV əsrdə “Yeddi müdrik ustanın hekayəsi” kimi tanınırdı. “Kəlilə və Dimnə” İspaniyada “Gesta Romanorum” (Romalıların əməlləri) novellalar toplusunun əsas qaynaqlarından biri idi, sonralar təsiri Lafontenin təmsillərinə qədər gedib çıxacaqdı. 1143-cü ildə Quran ilk dəfə, çoxlu qeyd və təfsirlərlə bilgə ingilis rahib Bobertus Ketenensis tərəfindən tərcümə olunur, təxminən 400 il müddətində islam düşüncəsinin Avropada necə tanınmasına qaynaqlıq edir. Agah Sırrı Ləvənd isə bildirir ki, “Leyli və Məcnun, Yusif və Züleyxa, Gül və Hüsrəv, Mihr və Vəfa, Cəmşid və Hurşid kimi hekayələr Xaç səfərlərindən sonra Qərbə keçmiş, fransız ədəbiyyatında Tristan və İzolda, Okassen və Nikolettta, macar ədəbiyyatında Fluar və Blanşeflor, ingilis ədəbiyyatında Romeo və Cülyetta kimi məhəbbət cütlükləri qazandırmışdır” [209, s. 8].
Amerikan geoloq və tədqiqatçı Artur Gray Leonard (1865-1932) İslam mədəniyyətinin Qərb mədəniyyətinə qatqılarını belə şərh edir: “Daha əvvəl heç bir doğru dürüst bilgiyə sahib olmayan Avropa bugünkü halını İslam mədəniyyətinə və kültürünə borcludur. Elmi və sosial sahədə parlaq bir yüksəlişə çatmış İslam mədəniyyəti, ortaçağın feodalizm və cəhalətə batmış, tatamilə çökmüş olan Avropa cəmiyyətini səfalətdən qurtarmışdır. Müsəlmanların qurduğu sistemin sağlamlığı, əldə etdikləri sosial və intelektual səviyyə, yüksək kültür və mədəniyyət olmasa idi, indi kültür və mədəniyyəti olmaqla öyünən bizlər, cəhalətin qaranlığında batmış vəziyyətda qalmaqdaydıq” [223, s. 144].
Bu baxımdan Şərqin təsiri məsələsinə aydınlıq gətirmək istiqamətində intertekstuallıq kontekstində simvolların tipoloji müqayisəsi əhəmiyyətli rol oynaya bilər və kifayət qədər geniş mövzudur.


IV FƏSİL
SİMVOLUN “ROMANTİK” TƏNTƏNƏSİ VƏ “SİMVOLİST” ŞƏRHİ: ŞƏRQ-QƏRB VƏHDƏTİ

4.1. Romantizm cərəyanı və simvolun bədii-estetik semantikası

Simvolun ədəbi-nəzəri-fəlsəfi fikrin mərkəzində yerləşməsi hadisəsi romantizm dövrünə təsadüf edir, romantiklər simvolun yüksəlişinin, dirçəlişinin əsas səbəbkarlarıdır, desək, heç də ifrata varmarıq. Şərq (oriental) və Qərb (oksidental) düşüncəsinin simbiotik vəhdəti romantizmin səciyyəvi xüsusiyyətlərindən biri idi, bu vəhdətin yaranmasında simvolik düşüncənin rolu əvəzsizdir. Simvol bədii-estetik fiqur kimi öz təntənəli yüksəlişini romantiklərə, şüarlaşmasını isə simvolistlərə borclu olsa da, “uzaq keçmişin mirası ilə dolanbaclı yollarla bağlıdır” [529, s. 1].
XVII əsr Qərb ənənəsində düşüncənin simvolik çağdan empirik çağa keçidini yaşadığı dönəmdir, təbiət elmlərinə artan maraq, Heliosentrik nəzəriyyə, rasional dünyagörüş və s. müasir biliklərin ilk rüşeymlərinə imza atırdı, baxmayaraq ki, bu sahədə atılmış bir çox addımlar hələ də alleqorik və simvolik formatda ifadə olunurdu [502, s. 319]. XVII əsrin – “Ağıl əsri”nin əsas cərəyanı klassisizm idi və Fransada başlamışdı. “Fransız klassisizmi intibahın ideya-bədiii mexanizminə əsaslanır...ancaq bu yanaşma təkrar deyil, antitez xarakteri daşıyırdı” [20, s. 148]. P.İsayevanın klassisizmin intibaha baxışını antitez prinsiplərə dayandığını söyləməsinin səbəbi klassik estetikada Dekartvari rasionallığın varlığı idi, düşüncənin gücünün və məntiqin önə keçməsidir. XVIII əsrin maarifçiliyi isə öz tələb və prinsiplərinin dəqiq sərhədlərini cızdı: rasionalizm, elm, aydınlanmış din, metafizikanın rəddi, proqressivlik, humanizm və subyektivizm [251, s. 79].
Düzdür, platonik simvol çağı XVII əsrdə başa çatdı, lakin Aristotelin başlatdığı, kompleks işarələr nəzəriyyəsinin axtarışları hələ də davam edir. Bugün semiotik araşdırmalarda işarələr, simvollar, metaforalar, kodlar, indekslər və s. kateqoriyalar və onların alt kateqoriyaları öyrənilir, tədqiq olunur. Tarixi xəttdə isə maarifçilikdən sonra “Romantizmin başlanması ilə simvol öz apofeozunu yaşayırdı və Şərqin bu yüksəlişdə önəmli payı vardı. Ümumiyyətlə,“Antik çağ elminin ərəblər tərəfindən transfer edildiyi bir dönəmdə İspaniya, Siciliya, Qərb elminin və teologiyasının formalaşmasında önəmli bir məhvər idi” [238, s. 15].
Asif Hacıyev yazır ki, Şərq o cümlədən Azərbaycan mədəniyyətində rəmzilik, simvollar sistemi və simvolik qavrayışın böyük ənənəsi var. “Poeziya, xalçaçılıq, miniatür sənəti, dini-fəlsəfi mətnlər, rəqs, memarlıq və digər yaradıcılıq növlərində varlığın dərki və ifadəsi, dünya modeli zəngin və mürəkkəb rəmzlər sistemi ilə verilmişdir” [60, s. 113]. Şərqdə Misir, Hindistan, Çin, Yaponiya, Ərəb, Fars, Türk kimi böyük və dərin mifoloji ənənəyə sahib unikal mədəniyyətlərin varlığı simvolik düşüncənin necə inkişaf etdiyini, hansı mərhələlərdən keçdiyini müəyyən etməyə, hər hansı təsnifat modeli qurmağa çətinlik törədir. Şərqin simvolikası hədsiz dərəcədə zəngindir, əgər Qərbdə bu simvolik təfəkkür müəyyən mənada düz xətt üzərində hərəkət edirsə, Şərqdə bir-birinə bağlı, yan-yana, iç-içə dairələr cızaraq öz hərəkət trayektoriyasını qurur. “Görünən hər şeydə batini məna aramaq və təzahürləri əlamət kimi səciyyələndirmək Şərq ədəbiyyatının zəngin rəmzlər sistemini, “quş dilini” formalaşdırmışdır” [101, s. 180].
Qərbin Ortaçağda tanımağa başladığı Şərqin təsirinin izləri İntibahda ciddi şəkildə üzə çıxmış, romantik çağda isə zirvəyə çatmışdı. Şərq qədim və əsrarəngiz ədəbiyyatı, romantikası və rəmzlər sistemi ilə Qərb mədəniyyətinə nüfuz edə bilmişdi. Romantizm cərəyanı və Şərq ədəbiyyatının romantik xüsusiyyətini fərqləndirərək Tahirə Məmməd yazır ki, “Şərq klassik romantikasının strukturunda mifoloji ənənə və qədim sivilizasiyaların sonuncu dünyəvi dinə uyğunlaşdırılmış baxış sistemi və ən başlıcası islami prinsiplərdən irəli gələn nəzəri-estetik kriteriyalar dayanır ... sözsüz ki, o, (Qərb romantizmi nəzərdə tutulur-Ə.G.) Şərqin ənənələrindən bəhrələnmişdir” [100, s. 158].
Orta çağın Şərq heyranlığı Lessinqin “Müqəddəs Natan”ına (üzük simvolizmini xatırlayaq) qədər gəlib çıxır. Maarrifçilik dövründə, Quranın xeyli sayda tərcüməsi İslama yönəlik baxışın ciddiləşməsi və müəyyən forma alması baxımından əhəmiyyətli idi. Riyaziyyatçı, diplomat və kitabxanaçı Adam Oleari tərəfindən Sədinin “Gülüstan” əsərini “Persianischer Rosenthal” (“Fars gül vadisi”) (1654) adı ilə tərcüməsi Herder, Höte kimi mütəffəkkirlərin Şərq ədəbiyyatına marağına səbəb olmuşdu.
Fransız şərqşünas Antuan Qallanın 1704-ci ildə “Min bir gecə” nağıllarını tərcüməsi isə tamam fərqli dünya yaratdı, “İslam dünyası artıq.... nəşəli, cəzbedici, sirli və zərif bir yer”ə çevrildi, bu nağıllar yüz illər boyunca şairlərə, rəssamlara və bəstəkarlara bol mövzu verdi, 1700-cü ildən 1910-cu ilə qədər Avropada Şərqin təsiri ilə 350-dən çox dram yazıldı” [238, s. 62-63]. “Tufan və həmlə” ədəbiyyatından Kristof Martin Vilandın “Oberon” əsəri, avanqard ədəbiyyatın öncülərindən Paul Şeerbartın “Turab, Bağdadın qadın aşpazı” qrotesk hekayəsi, Avstriya dekadent ədəbiyyatından Hugo fon Hofmanstalın “Kölgəsiz qadın”, “Zibeydənin toyu”əsərləri, hətta XX əsrdə Robert İrvinin “Ərəb kabusu” (1983) romanı “Min bir gecə nağılları”nın təsirindən törəyən mətnlər idi.
XIX əsr Avropa düşüncəsində əməlli-başlı Şərq çılğınlığı yaşanırdı.“Brahmanın müdrikliyi” (1836) və Hafizi təqlid üslubunda yazdığı şeirləri ilə tanınan Fridrix Rükert (1788-1866) ərəb, fars, sanskrit və s. dillərdən xeyli mətn - Firdovsinin “Şahnamə”sini, Hafizin xeyli qəzəlini, Sədinin əsərlərini, Caminin şeirlərini, islam öncəsi ərəb poeziyasından təcümələr edir, “Rüstəm və Zöhrab” (1846), “Nalya və Damayanti” (1845), “Hamaza” (1846) və. s kimi mətnlərlə fars, hind və ərəb ədəbiyyatına fərqli baxış gətirdi.
Anketil-Düperron (1731-1805) “Avesta”nı (1771) tərcümə etdi, daha sonra 1801-ci ildə latıncaya çevirdiyi 50 upanişad ilə hind mistisizminə ciddi maraq yaratdı, xüsusilə Alman romantizminn və idealist fəlsəfəsinə rəng qatdı [238, s. 71].
Bu dönəmdə Kalidasanın “Şakuntala”sı Avropada tanınırdı. xüsusilə, İngilis şərqşünaslarının fəaliyyəti və alman Herderin əsərlərində Şərq mədəniyyətinə verdiyi dəyər sayəsində romantizmdə Şərq fərqli bir obraza büründü.
Şərq romantiklərin xəyallar dünyasını bəzəyirdi, ilham qaynağı idi. Yozef Hammer-Purqştal (1774-1856) İbn əl-Fərid, Əl-Mutanabbi kimi ərəb şairlərinin əsərlərini, Hafiz divanını, Nizaminin “Xosrov və Şirin” əsərindən hissələri (bəzi qaynaqlara görə tərcümə deyil, Nizami motivləri əsasında “Şirin” adlı müstəqil əsər yazıb), eyni zamanda Fəzli Karanın “Gül və bülbül”nü alman dilinə tərcümə edir [582; 144].
Xüsusilə, Hafizin divanının alman dilinə tərcüməsi İohann Vilhelm Hötenin “Şərq-Qərb” divanını yazmağa ilhamlandırmışdı. Divandakı şeirlərin əksəriyyəti, o cümlədən “Selige Sehnsucht" (“Xoşbəxt həsrət”) başdan-ayağa təsəvvüf simvolları ilə doludur, Hafiz divanında pərvanə və şamın tragik hekayəsini yenidən qələmə alır:

“Distance does not make you falter
Now, arriving in magic, flying
And finally insane for the light,
You are the butterfly, and you are gone.
And so long as you haven’t experienced this:
To die, and so to grow,
You are only a troubled guest
On the dark earth” [66].
(Məsafələr sizi yormaz
İndi sehrli bir şəkildə uçursan
Və nəhayət, işıq üçün dəli oldun,
Sən kəpənəksən, getdin.
Və nə qədər ki, bunu yaşamamısınız:
Ölmək və böyümək,
Siz ancaq əziyyət çəkən qonaqsınız
qaranlıq yer üzündə)

Yuxarıda da qeyd etdiyimiz kimi islami ədəbiyyatda şam və pərvanə hekayəsinin başlanğıcı sufi şair Mənsur Həllacla bağlıdır, onun “Kitabi-ət-Təvasin” əsərinin “Ta sin çıraq” adlı ilk bölümündə yer alıb. Höte şərq təsəvvüfünün pərvanə və şam rəmzlərini və “ölmədən öncə ölün!” fəlsəfəsini Alman ədəbiyyatına gətirir.
İngilis ədəbiyyatında Şərqin təsirlərini araşdıran onlarla tədqiqat var, bu tədqiqatların gəldiyi nəticələrə görə, X-XI əsrlərdən etibarən, Şərq ədəbiyyatı müxtəlif istiqamətlərdə ingilis ədəbiyyatına təsir göstərib [311, s. 384-396], bu təsirlər Cefri Çoserin, Edmund Spenserin, Uilyam Şekspirin intibah estetikasına qarışdığı kimi, yeni dövr ingilis romanının formalaşmasında, Daniel Defonun (Robinzon Kruzo/Sindibad paralelizmi), Conatan Sviftin (“Qulliverin səyahətləri” nin “Min Bir gecə” nağıllarındakı səyahət motivləri ilə səsləşmə) əsərlərində iştirak etmiş, Meri Montekyunun “Türk məktubları”nda (1763), Delia Manleyin “Almina, və ya ərəb nəziri” faciəsində (Almina/Şəhrəzad oxşarlığı)(1707), İngilis qotik ədəbiyyatının ilk nümunələrindən Uilyam Bekfordun “Vatek” (1782) əsərində əksini tapmış, romantiklərin yaradıcılığında isə zirvəyə oturmuşdu. Samuel Teylor Kolricin “Kubilay xan” (1797), Con Keatsin “Endymion” (1818) və “Hyperion” (1819), Uilyam Vordsvortun “Prelüd” (1805), Corc Bayronun “Şərq poemaları”, Robert Sautinin “Dağıdıcı Zalaba” (“Thalaba the Destroyer”) (1801) və “Kehama lənəti” (1810, Tomas Murun “Lalla Rookh” (1817) və s. əsərlərinə Şərq təkcə tematik səviyyədə, əsərin zaman-məkan koordinatlarını müəyyən edən komponent elementlərin cəmi kimi deyil, simvolik düşüncə tərzi ilə hakim idi. Şərqin izləri romantizmdən sonra da davam etmiş, Redyard Kiplinqin, Cozef Konradın, E.M.Forsterin, U.B.Yitsin, Ceyms Coysun, T.S.Eliotun, Doris Lessinqin və onlarla başqa ingilis sənətkarın mətnlərində bu və ya digər şəkildə özünü büruzə vermişdir. Düşünürük ki, Martha P.Conantın (1908) “ərəb nağılları İngilis romanının xaç anasıdır” cümləsi bu təsirin nə qədər güclü olduğunu bütün aydınlığı ilə izah edir [403, s. 243].
Qərb romantizminin formalaşmasında Şərqin rolunu isə Novalisin “Henrix fon Ofterdinqen” (1800) əsərindən bəhs edən Yozef Görres belə ifadə edir: “Şeirin Şərqdən çıxan qaynaqları ilə Qərbdən və Şimaldan fışqıran qaynaqları qovuşub qaynaşdı və oriyentalizm Şimal kültürünün içinə qədər girdi; Cənubun çiçək tozları, Qərb dünyasının üzərindən əsib keçdi, çox nadir toxumlar cücərdi və Cənubdan buraya doğru çiçəklər gəlməyə başladı, bir zamanlar oralara doğru xalq kütlələrinin axın etdiyi kimi...” [238, s. 20].
Beləliklə, dahi Hötenin “özünü və başqalarını tanıyan, anlar ki: Şərq ve Qərb artıq bir-birinden ayrılmaz” dediyi romantizm çağı Qərb və Şərq simvolik ənənələrinin sütünları üzərində XVIII əsrin sonu XIX əsrin əvvəlləri Avropa və Amerika ədəbiyyatında, XX əsrin əvvəllərində isə Azərbaycan ədəbiyyatında təşəkkül tapır.
Romantizm özünəməxsus ədəbi-estetik manifesti və konsepsiyası olan cərəyandır, dünya mədəniyyətinin inkişafında xüsusi mərhələdir, irimiqyaslı hadisədir. Romantizm cərəyanının ədəbi-estetik fikir tarixində oynadığı rol danılmazdır, romantizm ədəbiyyat tarixində etdiyi çevrilişlərlə yadda qalmış, mahiyyətindəki üsyankarlıq onu özündən əvvəlki bədii dünyagörüşdən fərqləndirdiyi kimi, onun özündən sonrakı ədəbi ənənəyə də güclü təsir etməsinə səbəb olmuşdur. Romantizmin yaranma dönəminin canlı şahidlərindən və bu prosesin iştirakçılarından biri olan Teofil Qotye “Romantizmin tarixi” əsərində yazır: “İntibaha bənzər bir hərəkət idi o. Yepyeni bir canlılıq verən şirə tutmuşdu hər yeri. Hər şey bir yerdə cücərir, tumurcuqlayır, çiçək açırdı. Çiçəklərdən bihuşedici ətir yayılırdı, hava insanı sərxoş edirdi, hər kəs lirizmə, sənətə dəlicəsinə aşiq idi. İtirilmiş, böyük bir sirri yenidən tapmış kimi bir hal vardı hər kəsdə; doğrudan da belə idi, şeirə qovuşmuşduq” [187, s. 1].
Teofil Qotyenin də vurğuladığı kimi, romantizm ədəbiyyata fərqli ihtişam gətirmişdi. Ədəbiyyat zahiri dünyanın təqlidi olmaqdan uzaqlaşaraq ekpressiv ifadəyə yönəlmişdi, dilin poetik yükü artmış, məcazlı və obrazlı düşüncə tərzi mətni yaradan əsas mexanizmə çevrilmişdi. “İnsan ruhunun dərinliklərinə varmaq, güclü və parlaq hisslərə, möhtəşəm ehtiraslara, intiutivliyə və şüurzuluğa maraq göstərmək bir sənət konsepsiyası kimi romantizmin ümdə xüsusiyyətləridir” [90, s. 97]. Romantik ədəbiyyatı yaradan romantik ruhdur (xarakter, düşüncə, mizac), məhz romantik ruh ədəbiyyata və bütövlükdə incəsənətə yeni məzmun gətirdi, formada yeni axtarışlara səbəb oldu. Frensis Klaudonun təbirincə desək, “hisslər dünyasının arxasında sezilən başqa bir ruh dünyası var, romantizm bu başqa dünyaya bir qaçışdır və hər kəs iki dünyaya aid olma duyğusuna sahibdir: görünən zahiri dünya; ruhun və təxəyyülün dünyası olan daxili dünya” Romantik qəhrəmanları sənətkarların canlı portreti kimi görən F.Klaudon eyni zamanda romantik “tənhalığı”nı da vurğulayır, qeyd edir ki, universal tənhalıq yaşayan sənətkarın romantik ruhunu səciyyələndirən əsas əlamətlərdən biri də təbiət duyğusudur [164, s. 24-25]. Diqqət çəkən məqamlardan biri də təbiətin romantizmdə özünüizah vasitəsi olmasıdır, belə ki, romantik əsərlərdə təbiətin metoforik təsviri məqsədyönlüdür, təbiət özünün bütün komponentləri ilə romantizmdə personifikasiya olunur, sənətkarın daxili dünyasının, ruh halının, şüurunun və təhtəlşüurunun ifadəsinə çevrilir, təbiət mətnə romantizmin estetikasını özündə daşıyan simvollar vasitəsilə daxil ola bilir. Tahirə Məmmədin də vurğuladığı kimi “romantizmdə təqdimat xəyaldan süzülüb gəldiyi təmiz təbiət və ya keçmiş möhtəşəm tarix önəmli yer tutduğu üçün dil, üslub sistemində məcazlara məhdudiyyət yoxdur, əksinə onlardan gen-bol istifadə olunur” [100, s. 164].
Romantizmin sənətə aşıladığı ruh, bu ruhun da oxucuya ötürdüyü ovqat fərqli idi, sənət klassisizmin, maarıfçiliyin sərt ağılpərəstçiliyindən sonra təxəyyül dünyasının dərinliklərinə lövbər salmışdı, mimetik təsvirin yerini ekspressiv özünü ifadə tutmağa başlayırdı. Eləcə də, simvolik düşüncə romantik gündəmin əsas mövzularından birini təşkil edirdi. Belə ki, Avropa romantiklərinin Neoplatonçuların irsi ilə tanışlığı, eləcə də Şərqin rəmzlərlə dolu estetik düşüncəsinə heyranlığı simvolun nəzəri trayektoriyasında ciddi çevrilişə səbəb oldu, simvolik düşüncə romantik konsepsiyalarda idrakın əsas fiqurativ modelinə çevrilirdi, romantiklər bilginin mükəmməlliyini konkretləşdirmədə deyil, abstraksiyada, simvollarda görməyə başladılar. Romantizmlə bərabər ədəbiyyata daxil olan dahi, dahiyanə anlayışları ilə şüurun sərhədlərinə sığmayanı görmək və göstərmək bacarıqları önəm qazanmağa başlayır. Hətta İmmanuel Kant “XVIII əsrdə idrak məsələlərinin şərhində ardıcıl şəkildə gözlədiyi maarifçi rasionalizmin məntiqini pozaraq” [90, s. 98] göstərirdi ki, “anlayışlarla, bu dəqiq, dar mənalı bilmək alətləri, aracları ilə alim işləyir, çoxanlamlı estetik ideyalarla isə sənətkar. Dünyanı məqsədsiz məqsədəuyğunluqda görmək sayəsində sənətkarın mənəvi qüvvələri azad qüvvələrin sərbəstliyi ilə oynamağa başlayır. Onun təxəyyülü, (fantaziyası) dürlü-dürlü görklər quramalar sayrışması verir və onlar təfəkkürün, düşünüşün hər hansı anlayışına sığışmasalar da, bütünlükdə təfəkkürün təbiətinə uzlaşmış qalırlar...Bədii əsərlər yalnız estetik ideyaların dili ilə özlərini bildirirlər” [93, s. 90].
Maarifçiliyin insanın mənəvi və mədəni inkişafındakı rolunu danmaq olmaz, elmin, texnikanın gələcək inkişafının qapılarını açmışdı. Başqa bir tərəfdən də, insan təxəyyülünün sərhədsizliyini, estetik zövqün miqyasını, fizikötəsi dünyanın varlığını görməzdən gəlirdi, çünki, maarifçilik dövrü üçün ağlauyğun olan doğru idi. Ədəbiyyat, bütövlükdə incəsənət maarrifçiliyin sərt qaydalarından, qatı şərtlərindən və “şüurun sərhədlərinə sıxışdırdığı” dünyadan ayrılıb nəfəs almağa çalışırdı. Romantizm cərəyanı olmasaydı, bu bədii-estetik və fəlsəfi hərəkat baş verməsəydi, bəlkə də, insanlıq öz əngin mifik keçmişinə, dini-kultoroloji təcrübəsinin dərinliklərinə bu qədər maraqlı olmazdı. Simvolun terminoloji dəqiqlik qazanma cəhdlərinin çoxunun romantizm dövrünə təsadüf etməsi bu baxımdan qanunayğundur.
“Ədəbiyyatda simvollar və simvolizm” adlı lüğət məqaləsində Rene Uollek bildirir ki, simvol, sinnbild, iyeroqlif, alleqoriya kimi anlayışlar Vinkelmanın, Lessinqin, Herderin əsərlərində bir-birini əvəz edir, qarışıq şəkildə işlənirdi, ilk dəfə İmmanuel Kant 1790-cı ildə estetika kontekstində simvola dolğun anlam verir, müasiri olan məntiqçilərin simvolu intiutiv reprezentivliyə əks mənada işlətmələrinə etiraz edir, “simvolik təmsil (reprezentasiya) bir növ intiutiv təmsildir, analogiya üsulu ilə konseptin dolaylı yollarla təmsilidir” [574, s. 338].
Romantizmin konsepsiyasında dünya və insan, dünyanın dərki, insan və zaman, Tanrı və insan və s. kontekstlərdə simvolik məntiqin, düşüncənin abstraksiya qabiliyyəti önə keçir. İ.Kantdan sonra bu dəfə Alman romantik şairi İ.V.Höte simvol və alleqoriya arasındakı cizgini görməyə çalışır: “alleqoriya bir fenomeni konseptə, konsepti obraza çevirir, simvol isə fenomeni ideyaya, ideyanı isə obraza elə bir üsulla çevirir ki, həmin ideya o obrazda sonsuz olaraq aktiv və əlçatmaz olaraq qalır” [574, s. 337-345]. Hötenin bütün mətnləri kimi, “Şərq-Qərb divanı"ndan “Azad fikir” şeiri də başdan-ayağa romantizmin manifesti kimi çıxış edir, eyni zamanda ədibin nəzəri mülahizələri ilə üst-üstə düşür:

Siz təpilin çadırlara, siz qapanın hücrələrə
Mən yəhərdə hakim olum, uçum uzaq ölkələrə.
Ulduz yansın başım üstdə,
sübh nurunu içib gedim,
Mən atımın qanadında,
yad ellərdən keçib gedim.
Öz işıqlı şamlarıyla, yol göstərsin bizə göylər,
Dağları aş, çölləri keç, qarşılasın göy dənizlər.
Üz çevirib səmalara, Tanrının taxt- tacına bax,
Ondan işıq umursansa üzünə günəş doğacaq!.. [66]

Şeirdə təbiət və təbiət ünsürlərinə yüklənən rəmzi funksiya əbədi ideya ilə çulğalaşır, elə buna görə də, ingilis ədibi Tomas Karleyl öz əsərlərində İ.V.Höteni simvolist deyə şərh edir, emblemetik (həmin dönəmdə simvolik sözünə sinonim kimi işlənirdi) zəkasına, “varlığının mərkəzində dayanan obrazlılığa” heyranlığını gizlədə bilmirdi [574, s. 337-345].
Ümumiyyətlə, romantiklərin maarifçi-rasional baxışların tüğyan elədiyi XVIII əsrə etiraz reaksiyaları mimetik təmsilin özünü qəbul etməmələri ilə bağlı idi. “Mimetik təsvirlərdən və ya səbəb-nəticə əlaqələrindən ibarət olan təbii işarələr dünyanın empirik anlayışına kömək edə bilsələr də, metafizik məzmundan məhrum idilər” [407, s. 60. Romantizmin vüsəti ilə ədəbi, fəlsəfi araşdırmalarda maarifçiliyin görməzdən gəldiyi fərdi subyektivizm və metafizik elementlər tədqiqat predmetinə çevrildi, sənətə idealist baxış formalaşdı. Niyazi Mehdi ilə razılaşırıq ki, “XVIII-XIX yüzillərdə Avropada çoxları üçün nəyinsə ağılauyğun olması onun var olmağa haqqını, onun yaxşılığını göstərirdi, onun ərdəmini, dəyərini bildirirdi” [95, s. 102], amma bu bütün filosoflara aid deyildi. Hegel özünün sənət haqqındakı dialektik konsepsiyasında sənəti simvolik (Şərq incəsənəti), klassik (Yunan incəsənəti) və romantik (xsritianlıqla başlayan incəsənət) olmaqla üç mərhələyə bölürdü. Hegelin sənət haqqında konsepsiyasına Niyazi Mehdinin xülasəsində nəzər salaq: “simvolik sənət çağında İdeya öz aydınlığını, dolğunluğunu tapa bilmədiyi üçün sənətdə özünə yaraşan, özünə tay forma, görünüş qazana bilmir. İdeya abstrakt olduğu üçün, özünün aramsız davamı kimi özünə doğma forma törədə bilmədiyinə görə təbiətdən nəsə bir şey, canlı götürüb özünə simvol edir. ... romantik sənətdə Ruh Mütləq İdeyanın sonsuz subyektivliyinə çevrilir, sənətin dili ilə özünü modelləşdirir” [95, s. 112-114].
Simvolun terminoloji məzmunun formalaşmasında Alman romantiklərinin – Şlegel qardaşlarının, F.V.Şellinqin, Novalisin , K. V. F. Zolgerin əsərləri önəm kəsb edir, bu əsərlərdə simvolik bədii məntiqin bədii-estetik funksionallığı şərh olunurdu. Şellinq sənətdə sxematizm (mücərrəd düşüncədə olduğu kimi, ümumi xüsusini işarə edir), alleqoriya (xüsusi ümumini işarə edir) və simvolizmi (ümumi ilə xüsusinin birliyini) fərqləndirir. K.V.F.Zolgerə görə, “simvol həmişə özlüyündə doğrudur: o gerçəkliyin bir nüsxəsi (kopyası) deyil” İ.Q.Hamannın (1730-1788) poetik söyləmin, şeir dilinin “insanlığın ana dili” kimi kəsb etdiyi məziyyətlərdən bəhs edir, İ.Q.Herderə (1744-1803) görə, estetikanın məqsəd və məramı universal poetik simvolik məntiqi axtarmaqdır. Novalis (1772-1801) simvolik sözlərin “sehrli” gücünə diqqət yetirirdi. F.Şiller 1794-cü ildə, Matthissonun şeirlərinə yazdığı rəyində şairin cansız təbiəti insan təbiətinə çevirmək üçün "simvolik bir əməliyyata" ehtiyacı olduğunu irəli sürür, şair elə etməlidir ki, təbiət, "təxəyyülün simvolizmi” vasitəsilə "zehnin özünün daxili harmoniyasının simvolu"na çevrilə bilsin. Höteyə yazdığı məktublarında "təbiətin təsvir oluna bilməyəcəyi məqamlarda simvollardan" istifadə etdiyinə görə Şekspiri tərifləyir, Şillerin simvolla bağlı ən cəsarətli fikri isə belədir: "şeirdəki hər şey yalnızca gerçəkliyin bir simvoludur" [574, s. 337-345].
“Avropa şeirinə Şərq koloriti, alman praqmatizmi və ironiyadan ibarət bir çalar” [62] gətirmiş alman şairi Henrix Heyne yazırdı ki, "Rənglər, formalar, vurğular və sözlər, ümumiyyətlə görüntülər yalnız İdeyanın simvollarıdır"[ 574, s. 337-345]. F.Hebbel hər bir gerçək sənət əsərini sirli, birmənalı olmayan, anlaşılmaz bir simvol olaraq görürdü. Rene Uollek qeyd edir ki, əsrin sonuna çatdıqca, simvolun şərhində idealist səciyyə zəifləməyə vaşlayır, F.Fişer “Simvol” adlı məqaləsində psixoloji və empirik estetikaya doğru istiqamət alır, simvol və mifi bir-birindən təcrid edərək, şeirdəki simvolizmin kainatın, təbiətin və ruhun eyni kökdən gəlməsi həqiqətindən ilhamlanan animizm, antropomorfizm olduğunu irəli sürür.
İngilis və fransız romantizmində də simvola münasibət təxminən eyni idi: ədəbiyyat simvoldan ayrı düşünülmürdü. T.Kolric həm bədiii əsərlərində anlamlı simvollar yaradırdı, həm də simvolun nəzəri təyinatı ilə bağlı mülahizələrini irəli sürürdü. Simvolun təyinatında fərddə xüsusinin (=ümumi), xüsusidə ümuminin, ümumidə universalın, hər şeydən öncə müvəqqəti olanda əbədi olanın yarımşəffaflığına diqqət yetirirdi. S.T.Kolric simvolu fiziki transendental dünyanı qavramaq üçün güclü reprezantativ (təmsili) vasitələr kimi dəyərləndirirdi. T.Kolricə görə simvol janrların fərdiləşdirilməsi və ya ümuminin xüsusiləşdirilməsi ilə daha aydın, daha şəffaf bir duruma gətirilməsidir [500, s. 619-632].
Fransız Pyer Leruya görə, “metaforanın, simvolun, mifin fərqli alleqoriya dərəcələri var”, simvol metafora ilə alleqoriya arasında bir yerdədir. Bir romantik kimi Lerunun şeiri “simvolların dili, titrəşimlər toru” olaraq görməsi təbiidir [574, s. 337-345]. Fransada romantizmin formalaşmasında xüsusi rol oynamış Madam de Stalın “Love is a symbol of eternity. It wipes out all sense of time, destroying all memory of a beginning and all fear of an end”( Sevgi əbədiyyət simvoludur. O, bütün zaman hissini yox edir, başlanğıcın bütün yaddaşını və son qorxusunu məhv edir.) cümləsi əslində onun romantik simvol konsepsiyasını ifadə edir, müvəqqəti olanda əbədinin rəmzləşməsi romantizmə xas dünyagörüşün təzahürləri idi.
Amerikan romantizminin tanınmış simalarından biri, eyni zamanda transsendentalizm fəlsəfi hərəkatının banisi Ralf Uold Emerson (1803-1882) deyirdi ki, “bütün təbiət insan zehninin metaforasıdır” [378]. Yaradıcılığında platonizm və neoplatonizmi, Avropa romantiklərindən İ.V.Hötenin, T.Karleylin, U.Vordsvortun, S. Kolricin fikirləri ilə yanaşı Şərq mistiklərinin təlimlərini birləşdirən R.U.Emersona görə simvollar dəyişkəndir, simvolların yayılması və dəyişə bilməsi qabiliyyətini “aramsız metamorfoz”kimi görür.
Real gerçəklik romantiklər üçün sirli, irrasional məzmun daşıyırdı, “Romantiklər öz ideallarını təcəssüm etmək üçün onların ilkin obrazını hər yerdə - dində, incəsənətdə, təbiətdə, tarixdə, folklorda, hələ sivilizasiyanın korlamağa imkan tapmadığı xalqların həyat tərzində axtarır və üzə çıxarmağa cəhd edirlər” [90, s. 96]. İngilis, eləcə də dünya romantizminin məşhur nümayəndəsi Corc Bayronun “Prometey” şeirində də qədim mifin simvolik yükü romantik idealın öhdəsinə verilir, cəmiyyət və şəxsiyyət məsələsinin bədii həllində vasitəçiyə çevrilir [343]. XIX əsrin əvvəllərində antik mifologiyanın əsrarəngiz Prometeyi ingilis ədəbiyyatının mərkəzi mövzusu, ideal fiquru idi. “Lord George Gordon Byron kimi şairlər...dinə, əxlaqa, insan səylərinin məhdudlaşdırılmasına, qərəzə və gücdən sui-istifadə etməyə qarşı bir simvol olaraq Prometeyi istifadə edirdilər” [463, s. 46]. Prometeyin "əziyyət və iradə arasında" mübarizəsi, hər kəsin asan və doğru olanı seçmək məqamında qarşılaşmalı olduğu daxili mübarizənin rəmzi ifadəsidir. Fani insanların azadlığı uğrunda mübarizədə iradəsi qorxusu üzərində qələbə çalmış Prometeyin cəsarəti əslində kollektiv azadlıq uğrunda mübarizədə fərdi fədakarlığın önəmini vurğulayır. Prometey üsyankar və mübariz insanın simvoludur.
Romantizmin mifə, dinə, orta əsrlərin ekzotik mövzularına marağı ədəbiyyatın sərhədlərini aşırdı. Romantizmin təsiri onunla eyni çağı paylaşan teoloji, filoloji, eləcə də klassik mifoloji nəzəriyyələrdə üzə çıxırdı. Müxtəlif fəlsəfi-teoloji, tarixi-filoloji tədqiqatlarda simvol barədə mülahizələr zidiyyətli və dualist tərəfləri ilə görünməyə davam edirdi, bir tərəfdən Antik Yunan və Roma miflərindəki tanrılar psixologiyanın və fəlsəfənin primitiv mərhələsini əks etdirən simvollar kimi şərh olunur və orta əsrlərin alleqorik teologiyasına qarşı mövqe sərgilənir, digər tərəfdən isə, miflərin şərhində tarixi şərtlərin nəzərə alınmasının vacibliyi ön plana çıxır, simvollardakı personal mənanı təbiət miflərinin morfologiyası ilə bağlayan görüşlər öz yerini alırdı. Simvollar barədə nəzəri fikrin formalaşmasında önəmli rollardan biri də Fridrix Kreytserə aiddir. F.Kreytser (1771–1858) çağlar boyunca insan oğlunu dini təcrübəsinin iddialı icmalını verməyə çalışır, düşüncənin və dini təcrübənin tarixöncəsi təcəssümü olan simvollardan başlayır, ardınca simvolların miflərə, miflərin də öz növbəsində dinlərə və dini inanclara təsir mexanizmini izləyir. Vurğulayır ki, tarix irəlilədikcə və sivilizasiyanın ağırlığı Şərq mənşəyindən (Hindistan) Qərbə (Qədim Yunanıstan) yönəldikcə simvolların miflərə və miflərin dinlərə çevrilməsi baş vermiş, getdikcə bu proses rasional hal almışdır [511, s. 5]. Kreytserin insanın dini-mifik təcrübəsini simvollarla öyrənməsi sonrakı tədqiqatlara (antroploji, psixoloji) aparan yolda mühüm addım idi.
Romantizmin ciddi təsirində qalmış tarixçilərdən biri - antik dünyanın miflər aləmini anlamaq üçün xeyli sayda simvolları təfsir etmiş İohann Yakob Baxofenin (1850-1887) fikrincə, qədim miflərin, eləcə nüvəsini təşkil edən simvolların fundamental mövzusu – anahaqqı, matriarxalllıq, jinokokratiya idi [146]. Ana kultu, dünyanın qadın başlanğıcı, matriarxal sosial cəmiyyət tipi barədə araşdırmaları və mülahizələri ilə yanaşı Baxofenin simvolların nəzəri cəhətdən əsaslandırılmasına ciddi əməyi vardır. Bütün bunların arxasında isə romantizmin mifə, folklora, dini-kanonik mətnlərə olan hədsiz marağı dayanırdı.
Düzdür, antropologiyanın formalaşmasına təkamül nəzəriyyəsi, sürətlə Yer Kürəsini bürüyən imperializm dalğası, coğrafi kəşflərdən sonra insanın özünə yad olan dünyaya marağı və s. təkan vermişdir. Lakin yuxarıda romantik çağın təsirlərindən bəhs etmişdik, romantizmin və simvolizmin mifə, dini-kanonik mətnlərə, simvollara olan marağı da XIX əsrin elmi dünyagörüşünə ciddi siraət etmişdi. Hətta romantizm adətən "başqalarının öyrənilməsi" olaraq biilinən etnologiyanın ilham mənbəyi hesab edilir, Franz Boas, Herderi öz relyativist antropologiyanın öncüsü adlandırırdı, Levi-Strauss Jan Jak Russonu antropologiyanın atalarından biri kimi görürdü [570, s. 322]. Antropologiyada maarifçiliyin və romantizmin təsirlərinə görə iki fərqli istiqamətin formalaşdığını bildirən Richard Allan Shweder yazır ki, “romantik” antropologiyada (Levi-Bryul, Geertz, Kuhn, Vitgenşteyn, Şneyder və b.) dərində olan səthi olana tabedir, lokal kontekstin təntənəsi, paradiqma ideyası, mədəni çərçivələr, konstutiv fərziyyələr hakimdir, insan fəaliyyəti ekspressivdir, simvolikdir və ya işarəvidir, modern və ibtidai insan bərabərdir, eləcə də, primitivdən müasirə doğru inkişafı təkzib olunur. İdeyalar və təcrübələr nə rasionaldır (məntiqli), nə də irrasionaldır (məntiqsiz) sadəcə qeyri-rasionaldır [513, s. 27-28]. Bütün bunlar isə onu göstərirdi ki, istər romantizm qaynaqlı, istərsə də maarifçilik qaynaqlı olsun, XIX əsr insan və onun simvollarını öyrənməyə artıq başlamışdı.
Romantizmin bədii-estetik konsepsiyasında təbiət və onun simvollaşması xüsusi yer tutur. Romantik sənətkarların yaradıcılığında təbiət simvolikasından istifadənin bədii-estetik mahiyyəti təbiət hadisələrinin və üzvlərinin ideallaşdırılması ilə sıx bağlıdır, bütün bunlar da öz növbəsində romantizmin fəlsəfi-estetik prinsiplərinə görə funksionallaşır. Romantizmdə təbiət simvollarının nəzəri şərhi və öyrənilməsi prosesi təbiətin kultlaşma ənənəsinə bələdlilik və romantizmin estetikasına dair bilginin harmoniyasını tələb edir. Təbiət simvollarının izahında mifoloji şüurun bios və loqos arasındakı keçidləri, təbiətin fiziki mahiyyəti və onun metoforikləməsi hadisəsinin mexanizmini dərk etmək lazım gəlir.

4.2. Romantizmdə təbiət: obraz və simvol

Təbiət ədəbiyyatın mövzu qaynağı olmaqla yanaşı, həm də gerçəkliyi obrazlaşdırma vasitəsidir. Təbiət ədəbiyyatın ilham mənbəyidir, sənətkar ruhunun mətndəki bədii-emosional ovqata çevrilməsində xüsusi rol oynayır. Romantizmin bədii-estetik konsepsiyasında təbiət və onun simvollaşması xüsusi yer tutur. Romantik idealların formaşmasında təbiət simvolları bədii-estetik vasitə kimi xüsusi önəm daşıyır, təbiət simvolikasından istifadənin bədii-estetik mahiyyətini aşkarlamaq həm də romantizmin elmi-nəzəri şərhini vermək deməkdir. Eyni zamanda təbiət hadisələrinin və üzvlərinin ideallaşdırılmasının romantizmin fəlsəfi-estetik prinsipləri ilə bağlılığı, fuksionallığı intertekstual konteksti aktuallaşdırır, səma, Günəş, Ay, bulud, külək, dəniz, qürub, tufan və s. kimi təbiət hadisələrinin bədii mətndə daşıdığı simvolik məzmunun tipoloji fərqlərini konkret bir mətnin ətrafına toplayır. Bu təbiət simvolikasının lokal və milli xarakteri ilə universallığı arasındakı müqayisələri aktuallaşdırır, eyni zamanda başqalarının əsərlərində təbiət simvollarından istifadənin bədii estetikasının tipoloji məqamlarına yönəlməyi də tələb edir. Çox vaxt da, təbiət simvollarının yaranmasında Şərq və Qərb kontekstinin rolunu müəyyən etmək üçün təbiət simvollarından istifadənin bağlı olduğu fəlsəfi-estetik mühiti aşkarlamaq lazım gəlir. Təbiət simvollarının ənənəvi strukturu və romantizmdəki interpretasiyası məsələsinə də fikir vermək məcburiyyəti yaranır. Başqa bir tərəfdən “bədii yaradıcılıq aləmində obraz-təbiət, obraz-təsvir, obraz-qəhrəman, obraz-məzmun, obraz-ideya, obraz-cəmiyyət, obraz-həyat, obraz-dünya, obraz-obraz münasibət və bağlılıqları poetikanın daxili və xarici komponentlərində mühüm əhəmiyyət daşıyan məsələlərdəndir” [34, s. 19]. Bütün bunlar romantizmin simvolikası və təbiət obrazlarının funksionallığının nəzəri cəhətdən öyrənilməsinin nə qədər mürəkkəb və kompleks bir iş olduğunu göstərir.
Ədəbiyyat, bədii sənət gerçəkliyin bütün vahidlərinin bədii obrazını yaratmaq qabiliyyətinə malikdir. Obraz öz predmetinin təkcə zahiri görünüşünü deyil, onun mahiyyətini özündə cəmləşdirir. Obraz nəzəri kateqoriya kimi olduqca geniş məzmuna sahibdir. Təkcə görünən deyil, görünməyən aləm də bütün kateqoriyaları ilə obrazlaşa bilir. Obraz gerçəkliyin estetik əhəmiyyət kəsb edən təxəyyül, fantaziya vasitəsi ilə yaradılan konkret və ümumiləşmiş təcəssümüdür.
İncəsənətin bütün sahələrində olduğu kimi ədəbiyyatda da obrazla bağlı mülahizələr keçmişdən günümüzə qədər nəzəri fikrin maraq dairəsində olmuşdur. Obrazın özününü idealist və materialist şərhləri arasında fərqlər vardır. İdealist yanaşma obrazı insanın fövqəl qabiliyyəti, yaradıcı istedadı ilə bağlayırsa, materialist yanaşma əksinə obrazın yaranma mexanizmini daha çox ətraf mühitdə, ictimai və təbiət gerçəkliyində axtarır. Obraz sənətkarın dil vasitəsilə ifadə etdiyi düşüncə hadisəsidir. Bəzən ədəbiyyatda obrazı “sözlərlə çəkilmiş rəsm əsəri” adlandırırlar [309, s. 169]. Gerçəkliyi yenidən var etmə cəhdi olan obraz haqqındakı fikirlərin böyük bir qismi onun gerçəkliyin məhdud və darıxdırıcı sərhədlərini aşmaq məqsədindən doğması ideyasına söykənir. Henry U.Uells “Poetik təxəyyül” əsərində obrazları bir neçə kateqoriyaya bölür: dekorativ obrazlar, radikal obrazlar, intensiv obrazlar, ekspensiv (geniş) obrazlar, həyəcanverici (exuberant) obrazlar [576, s. 17]. Obraz duyğularla əldə edilən təcrübənin dil vasitəsilə təqdimidir. Obraz fərdidir, subyektivdir, müəllifin obraz yaratmada dominantlığı qorunur. Təbiətin obrazını müxtəlif müəlliflər müxtəlif şəkildə yarada bilirlər, simvol isə əksinə ümumidir, universal səciyyə daşıyır, müəllif və simvol arasındakı münasibət interpretasiya şəklindədir. Müəllif hazır simvolları bədii mətnə gətirən, şərh edən mövqedədir. Məxsus olduğu ədəbi istiqamət və cərəyanın tələblərinə uyğun şəkildə simvolla davranma azadlığı var. Simvola yenilik qata bilər, onu özünəməxsus şəkildə dəyişə, dekonstruksiya edə bilər. İstənilən halda simvol mətnəqədər var olan hadisədir. Obraz isə inikas zamanı yaranan, situativ haldır. Təbiətin obrazlaşmasının funksiyası başqadır, təbiət simvollarının mətn daxilindəki semantik yükü isə başqadır. Əslində hər iki halda insani duyğuların açılması baş versə də, bunlar fərqli şəkildə baş tutur. Təbiət obrazı ilə insan düşüncə və duyğuları arasında assosiativlik qurur, insanı hisslərin təbiət vasitəsilə təsviri baş tutur və bu bütün mətnə, bütün bəndə yayılan hadisəyə çevrilir. Məsələn, ingilis romantizminin maraqlı simalarından olan Vilyam Vordsvordun “Nərgizlər” kimi tanınan lirik şeirinin əsas mövzusu fərd və təbiət arasındakı əlaqədir:

I wandered lonely as a cloud
That floats on high o’er vales and hills,
When all at once I saw a crowd,
A host, of golden daffodils;...[583]

Hərfi tərcümə: 
Dolaşdım tənha bir bulud kimi havada süzülən
Vadilərin və təpələrin üzərindən,
Gördüm ki, toplanmış anidən,
Bir qələbəlik, qızılı nərgiz çiçəklərindən;...

Burada nərgizlər sadəcə bir görüntü deyil, poetik emosionallığı özündə əks etdirir. Küləkdə rəqs edən nərgizlərin obrazlı görüntüsü sükunətdə, səssizlikdə, şair qəlbində oyanan güclü poetik çağrışımla bağlıdır, şeiriyyətə səsləyən duyğuları ifadə və təyin edir. Nərgizlərin güclü emosiya yaratdığını görürük, V.Vordsvortun şeiri məhz bu emosiyadan doğur. Bu metafora yolu ilə təbiətin obrazlaşması hadisəsidir. Azərbaycan romantik şairi Hüseyn Cavidin “Solğun bənövşələr” şeirində təbiətin bir parçası olan gülün obrazlaşmasına baxaq:

Boynu bükük, еy öksüz mənəkşələr!
Ah nə çabuq sarardınız, soldunuz?
Nеrdə o dünkü sеvdalı nəşələr?
Nədən böylə həp pərişan oldunuz?
Şəfəqdən doğma ləbləri öpərkən [126]

Şeirdə günəş işığından məhrum olmuş bənövşələr “vərəmli çöhrəli, məhzun baxışlı”ruh halını obrazlaşdıran vasitədir, təbiət sənətkarın sözlərlə rəsm əsəri yaratmasına yardım edir, obrazlı təfəkkürün formalaşmasına təkan verir. 
Təbiət simvolu isə mətnin açılmasında kilid rolu oynayan hadisədir, o mətndə özünü açmır, oxucunun erudisiya qabiliyyətinə güvənir, aşkarlanmağı gözləyir, açılarsa mətnin sirri də çözülmüş olur. Yenə V.Vorsvordun “My Heart Leaps Up” (“Ürəyim çırpınır”) adlı başqa bir şeirinə nəzər salaq: 

My heart leaps up when I behold
A rainbow in the sky:
So was it when my life began;
So is it now I am a man;
So be it when I shall grow old,
Or let me die!
The Child is father of the Man;
And I could wish my days to be
Bound each to each by natural piety. [584]

Baxdıqca ürəyim döyünür
Göydə göy qurşağı:
Həyatım başlayanda da belə idi;
İndi mən də adamam;
Qocalanda belə olsun,
Ya da, icazə ver, ölüm!
Uşaq Adamın atasıdır;
Və arzu edə bilərdim ki, günlərim
Bir- biri ilə təbii təqva ilə bağlı olsun

Şeirdə göyqurşağı emosional reaksiyaya yaradan güclü simvoldur. Fiziki hadisə kimi “göy qurşağı — atmosferdə, havadakı su damlacıqlarından işığın sınması və əks olunması nəticəsində əmələ gələn optik hadisədir” [102]. Müxtəlif mədəniyyətlər göyqurşağına fərqli simvolik anlamlar yükləmişlər, Xristian dünyagörüşünə görə bu həm də şans və ümidin simvoludur. Göyqurşağı Bibliyada Nuha həyatın qaytarılacağını vəd edən ilahi əhdin işarəsidir [396], əbədiliyin və inancın rəmzidir. Yaradılış Kitabının 9-cu fəslində Nuhun daşqın hekayəsinin bir hissəsi kimi yer alır, yer üzündəki bütün canlıları bir daha böyük daşqınla məhv etməmək barədə Allahın əhdinə işarədir. Ümumiyyətlə, estetik gözəlliyi və mistik görünüşü ilə seçilən Göy qurşağı mifoloji dünyagörüşün sevimli komponentlərindən biridir, bunu E.B.Teylor və bir çox başqa tədqiqatçılar da təsdiqləyir. Skandinaviya mifologiyasında Bifröst adlı göy qurşağı körpüsü insanlar aləmini (Midgard) və tanrılar aləmini (Asgard) birləşdirir, yaponlara görə əcdadların yer üzünə enmək üçün istifadə etdikləri körpüdür [328], Navaxo ənənəsində müqəddəs ruhların keçdiyi yoldur [474]. Bəzi xalqların mif yaradıcılığında göyqurşağı bir qasiddir. Məsələn, yunan mifologiyasında İrida, İris (yunanca "göyqurşağı" deməkdir) göy qurşağının təcəssümü olan ilahədir, yerlə göyün əlaqəsini tərənnüm edir, qanadlı göyqurşağı ilahəsi şəklində təsəvvür olunur, okeanidalar nəslindəndir, Hermes kimi tanrı Zevsin sərəncam və göstərişlərini çatdırmaq, yerinə yetirməklə məşğul idi, çünki, tanrıların qasididir [521]. Göy qurşağı hind mifologiyasında oxatanın yayı kimi təsvir olunur, belə ki, ildırım və müharibə tanrısı İndra ildırım oxlarını atmaq üçün göy qurşağından istifadə edirmiş. İslamdan öncəsi ərəb mifologiyasında göy qurşağı hava tanrısı Quzahın yayı anlamında olub, bu anlam ərəbcə göy qurşağı mənasını verən “qövsü-qüzeh” sözündə özünü qoruyur [435, 201]. Azərbaycanda göy qurşağına “Fatma nənənin qumaşı”da deyirlər. Bunu əfsanəvi şəkildə Fatma nənənin xalşa-palaz toxumaq üçün xana olduğunu söyləyirlər:

“Hər şey günəşə qurutdu yaşın; 
Qövsi-qüzeh açdı tər qumaşın”[75, s. 248].

İstər göylərdə körpü, istər qasid, istər yay şəklində olsun, göyqurşağının simvolik hekayəsində bəşəriyyətin ilkin təcrübəsinin kodları öz əksini tapıb. V.Vordsvordun şeirində istər uşaq, istərsə də yaşlı insan gözlərini qaldırıb baxanda gördükləri göyqurşağı İlahi olanı işarə edir. Göyqurşağı dairəvi bütövlüyə sahibdir, görünən qövs yaşanılan həyatı, görünməyən qövs isə ilahi dünyanı ifadə edir, bir-birini tamamlayır. Həyatın hər bir hissəsi, gələcək günlər də daxil olmaqla, cənnət qövsünü tamamlamaq üçündür. Gələcək isə insan gözündən gizlədilir, çünki göy qurşağı yalnız üfüqdə yarı formada görünür, fani insan gözü heç vaxt ilahi olanın hamısını bir anda görə bilməz. Deməli, Vordsvord göyqurşağının xristian inanclarına söykənən simvolik hekayəsindən bəhrələnir, şeirdəki anlamın və mənanın açılmasını simvolun deşifr edilməsinə yükləyir. 
Beləliklə, aydın olur ki, təbiət predmetlərinə müraciətdə məqsədliliyin dərəcəsini və mahiyyəətini göstərmək romantizmdə önəmlidir. Romantizmə aid tədqiqatlarında ardıcıllıq nümayiş etdirən, cərəyanın poetika və estetikasına aid əsərlər yazan Kamran Əliyevin romantizm və təbiət haqda irəli sürdüyü fikirlər araşdırdığımız problemlə bağlı mühüm əhəmiyyət kəsb edir. Həmin fikirlər əsasən aşağıdakı istiqamətləri əhatə edir: 
· Təbiət saflıq və təmizliyin rəmzidir: romantiklərdə insan və təbiətin üz-üzə durması, üzləşməsi labüddür. Bu üzləşmədə obrazların xarakterik cəhətləri təsdiq edilir, ya da onların yeni keyfiyyət qazanması bir vəzifə kimi irəli sürülür. Bütün bunlar mühüm sənətkarlıq amili kimi şərh olunur; 
· Sosial problemlərin, insani münasibətlərin təhlilində, öz gələcək arzularının ifadəsində romantik sənətkarlar öz sənətkar mövqeyini ifadə etmək üçün simvollardan istifadə edirlər;
· Təbiət obrazının simvollaşmış məzmunun içində romantizmin fəlsəfi-estetik konseptuallığında doğan obrazlar boylanır, bu zaman bu obrazlar romantik düşüncə tərzinin bəyan edən vasitələrə çevrilirlər; 
· Təbiət obrazları romantizmin “müdafiə dəbilqələr”i funksiyasını daşıyırlar, romantik şeirdə irtica və onunla bağlı məsələlərin “gecə”, “qaranlıq” rəmzləri ilə daha çox ifadə edilməsinin səbəbi budur. Bu mənada Hüseyn Cavidin “Gecəydi”, “Qüruba qarşı”, “Bu gecə”, Məhəmməd Hadinin “Ulduzlu bir gecədə müharibə tamaşası” və digər sənətkarların romantik şeirlərinə verilmiş bu tip adları təsadüfi hesab etmir, poeziyada şairin və lirik mənin özünümüdafiə mövqeyindən bəhs edir; 
· Mövzunun ifadəsində açıqlıq və qapalılıq meyarı olur, əgər romantik sənətkar fikrini dolayı yollarla çatdırmaq məramını üstün tutursa, nəticə etibarilə rəmz-bənzətmələrdən istifadə edir;
· Təbiət obrazları və onun simvolikası mürəkkəb və çoxcəhətli poetikliyə malikdir, bəzən onun mənasını anlamaq mürəkkəb səciyyə daşıyır, bəzən də sənətkar işlətdiyi rəmzlərin düzgün oxunuşuna özü imkan yaradır, həm məsələni, həm onun həllini, həm də cavabını verir [27, s. 167-172].
Təbiət simvollarının şərhi üçün belə bir nəzəri baza və metodologiya mexanizmi hazırlayan müəllif daha sonra təbiət obrazlarının funskionalllığını təyin edir. Kamran Əliyev ardınca, peyzajın bədii təzad yaratma qabiliyyəti üzərində dayanır. Romantiklərin yaradıcılığında təbiət və fəsillərin mənzərəsini əks etdirməyin birbaşa müəllif məqsədi ilə bağlılığını göstərir, cəmiyyətlə, insanlarla əlaqəli müəllif dünyagörüşündən qaynaqlanan ideyaların bədiiləşməsi şəkli kimi nəzərdən keçirir. İnsanın ağrılı-acılı taleyinin romantizmdə inikasının təbiət peyzajı vasitəsilə modelləşməsini müşahidə edir, təbiət və insan araasındakı paralelliliyin bədii mətndə müqayisəyə çevrilməsini diqqətlə izləyir. Alim təbiət obrazlarının subyektivləşməsində müəllif fərdiyyətinin rolunu inkar etmir. Təbiətə dair ünsür və elementlərin simvollaşması prosesində müəllif mövqeyinin subyektiv ifadəsinə diqqət çəkir, M.Hadinin, H.Cavidin, A.Şaiqin yaradıcılığında gül və çiçəyin simvollaşdırma aktından keçmə mexanizmini səciyyələndirir. K.Əliyev təbiət obrazlarının simvolik məzmunu ilə fərdilikdən çıxıb sosial anlamla yüklənməsini simvolik obrazların yaranma dövrü ilə də bağlayır. Romantiklərin yaradıcılığında təbiətin “səlahiyyətli səfirləri”nin mətnə daxil olma niyyətini və məqsədini bütün təfərrüatları ilə görməyə çalışır. Kamran Əliyev öz elmi səriştəsi və dərin bilgisi ilə müəllif niyyətindən başlanan bu yolun oxucuda bitən məqama qədər qət etdiyi məsafəni bütün xırdalıqları ilə görməyi bacarır. Ümumiyyətlə, romantizm cərəyanının, demək olar ki, bütün sənətkarları sosial gerçəkliklə barışmayan, narazı, ictimai-siyasi proseslərə laqeyd qala bilməyən vətənpərvər və humanist insanlar olduğuna görə, onların (və yaratdıqları insan-obrazların) real dünyadan narazılıqları bədii, fəlsəfi, etik, estetik, hətta ictimai-siyasi səpgilərdə ifadə olunurdu. Mövcud sosial-siyasi problemlər istər-istəməz bədii yaradıcılığa sirayət edir, mövzu seçimindən bədii-lirik qəhrəmanların yaşantılarına qədər mətnin bütöv səthinə yayılırdı. Kamran Əliyev də alim həssaslığı ilə bunu dəqiq müşahidə edir və öz qənaətlərini bildirir. Eyni zamanda romantizmin fəlsəfəsi konsepsiyasından qidalanan məqamlara diqqət çəkir, təbiət obrazlarının funksionallığını təbiətin əbədiliyi prinsipini gerçəkləşdirmə vasitəsi kimi şərh edir. Alimin nəzəri mülahizələrində romantizmdə simvolikanın yeri və rolu belə sıralanır: Simvolika romantik yaradıcılıq metodunun əlaməti, özünəməxsus keyfiyyətidir; Simvolika romantizm sənətinin yalnız bədillik amili deyil, eyni zamanda romantik sənətkarın məqsəd və qayəsini ifadə edən xüsusi kateqoriyadır; Romantizmin poetikasında simvolikanın xüsusi çəkisi var, “üslubun özü” və romantizmin özünəməxsusluğunu təmin edir; Romantizmdə simvolların mahiyyətində həm ənənəvi olanın, həm də yeni olanın qarşılıqlı münasibəti öz əksini tapır [27, s. 157-167].
Deməli, təbiətin simvollarının çözümü oxucudan romntizmin fəlsəfi-estetik ideallarına və prinsiplərinə bələdlilik tələb edir. Romantiklərin yaradıcılığında təbiət obrazlarının simvolik mahiyyəti və poetik funksionallığı kontekstində istifadəsinin meyar və prinsiplərini ümumiləşdimək, təbiət simvolikasından istifadədə müəllif mövqeyini və məqsədini aydınlaşdırmaq, nəzəri cəhətdən əsaslandırmaq lazımdır. Simvolun müəllifdən oxucuya qədər keçdiyi poetik yolun özünə diqqət yetirmək, simvolların deşifrə potensialını ortaya çıxaran məqam və detalları kompleks təhlilə cəlb etmək isə romantik əsərlərin təkcə öz cərəyandaşları ilə deyil, bütün dünya ədəbiyyatı intertekstual dialoquna zəmin hazırlayır. 

4.3. Romantik ruhun özünüifadə şəkli: dəniz bədii simvol kimi

Dəniz romantik ədəbiyyatın tez-tez müraciət etdiyi simvollardan biridir. Dəniz hər şeydən öncə bir təbii məkandır, təbii məkanlar isə insanın yaşam mücadiləsinin gerçəkləşdiyi yerlərdir, dəniz bu təbii məkanlar arasında xüsusi yerə malikdir. Yer kürəsinin ¾ hissəsi sudur, dənizlər və okeanlar nəhayətsiz genişliyi, dərinliyi, ənginliyi, əzəməti ilə insanın ağlını, ruhunu öz təsirində saxlaya bilmişdir. Bu təbii məkanın fiziki meyarları, yığıntı halında olması və xam maddəsinin də su olması dəyərini daha da artırmışdı. Belə ki, su mifik və dini-kanonik mətnlərdə həyatın qaynağı, ilk maddi element kimi şərh olunur. “Əvvəla dəniz zaman daxilində olmasa da, məkana, əşya aləminə, özünəməxsus spesifikaya malik əlahiddə, həyat modelidir. Eyni zamanda stixiya kimi xaotik başlanğıcdır, çünki mifoloji ənənyə görə çöl, səhra, böyük dəniz özünün digər modelləriylə yanaşı xaos modelinə də malikdir, yəni funksional baxımdan bu obrazların imkanları daha genişd” [88, s. 75].
Türk mifoloji düşüncəsində dənizlə bağlı bir çox əfsanə və rəvayətlər vardır. Türk yaradılış mifi dünyanın hər şeydən əvvəl sularla örtülü olduğunu bildirir. A.Dinç türklərdə dəniz (tengiz) sözünün kiçik çay və göllərdən tutmuş ən böyük okeanlara qədər verilən ümumi bir ad olduğunu qeyd edir [171, s. 1].
Araşdırmaçıların gəldiyi qənaətə görə dəniz kəlməsinin simvollaşması qədim dövrlərda, dastan yaradıcılığı mərhələsində başlayır. Çünki, dənizlə bağlı sözcüklərə dastanlarda rast gəlinir [202, s. 19]. İsgəndər Pala əski çağlarda yeddi dənizin var olduğuna dair inancı vurğulayır və bu dənizlərin adlarını belə sıralayır: Bahr-i Muhît (Atlas Okyanusu), Bahr-i Sîn (Hint Okyanusu), Bahr-i Lut (Lut Gölü), Bahr-i Rûm (Akdeniz), Bahr-i Nitaş (Karadeniz) Bahr-i Kulzüm (Kızıldeniz, Şap Denizi) [224, s. 111].
Maraqlıdır ki, təsəvvüf qaynaqlı divan ədəbiyyatında da dəniz ədəbiyyatın ayrılmaz bir parçası olmuşdur. Burada dəniz kəlməsi dərya, ümman, qətrə sözləri ilə eyni kontekstə girir. Ümman sözü təsəvvüfdə müdrikliyə alternativ olaraq istifadə edilmiş, müdriklik, bilgi, mərifət təsəvvüfün dəyişilməz kateqoriyaları kimi ədəbiyyatda dərya, ümman sözləri ilə simvollaşmışdır.
[bookmark: _Hlk116866612]Tədqiqatçı Mahmut Gider dəniz və ədəbiyyat arasındakı qarşılıqlı dialoqu bir neçə alimin fikirlərinə istinadən belə ümumiləşdirir: Şairlərin bir çox ilham qaynağı vardır. “İnsan zəka və təxəyyüünün ilk ilham qaynağı, ilk qüdrət mənbələrindən biri təbiətdir” [189, s. 23]. Təbii (natural) bir ünsür olaraq dəniz, anafor və dalğalarıyla şairlərin təsəvvur aləmində çeşidli assosiasiyalara qapı açar. Bu kontekstdə dəniz, qərq etmək, həlak etmək kimi xüsusiyyətləri ilə neqativ durumları çağrışdıran obrazlara mövzu edilərkən, durğun və səssiz halı ilə “hüzurun, rahatın və sükunətin simvolu” ola bilir [189, s. 23].
Mahmut Gider Baki və Füzuli divanlarında dəniz təsəvvürünün geniş təhlilini verdiyi məqaləsində vurğulayır ki, dəniz klassik şeirdə sıxca istifadə olunmuş bir məkandır, bu istifadə tezliyinin əsasında dənizin özünün təbii mahiyyəti ilə bədii mətnlərin zəngin assosiasiyalar doğuran estetik ünsürünə çevrilə bilmə qabiliyyəti dayanır. Klassik ədəbiyyatın əsas qaynağı təsəvvüf fəlsəfəsi idi, bu baxımdan dəniz divan ədəbiyyatında Mütləq Varlığın simvolu kimi görülmüş və vəhdəti təmsil etmişdir.
Nəinki divan ədəbiyyatında, hətta Hüseyn Cavidin yaradıcılığında dənizin simvolikasına məhz bu aspektdə rast gəlirik:
 
Günəş qürub еdiyor; göy... mühitimiz gömgöy...
Göz işlədikcə gönül uçmaq üzrə çırpınıyor,
Günəş qürub еdiyor; göy... fəza, dəniz gömgöy...
Uzaqda, yalnız üfüqlərdə var bir aləmi-nur.
Bütün gözəlliyi həp sanki toplamış Yaradan,
Dənizdə xəlqə nişan vеrmək istiyor əl’an.. [24, s. 55].

Məsələn; 
Azacıq kеçməmişdi... bir tufan
Qoparaq, çıldırıb qudurdu dəniz.
Baqdım oynar da sallanır hər an,
Bir bеşikdən sеçilmiyor gəmimiz.
Fırlamış bir gürültü ortalığa, 
Dalğa, həp dalğa, hər tərəf dalğa... [24, s. 57].

Dəniz ədəbiyyatın hər zaman maraq dairəsində olmuşdu. Dəniz səyahətlərinin artdığı və kəşflərin ən çox olduğu dönəmlərdə dəniz macəra tipli romanları bəzəyən, macəranın gerçəkləşdiyi zaman-məkan müstəvisi kimi diqqəti cəlb edirdi. Daniel Defonun “Robinzon”u dəniz macəralı romanların başlanğıcı hesab edilir və özündən sonra robinzionada adlanan roman-janr ənənəsi də formalaşdıra bilir. Sam Bluefarbın dediyi kimi macəra tipli əsərlərin dəniz səyyahı qəhrəmanları “özünü gəmiyə saldıqdan sonra dənizin kosmosunda təcrid olunmuş bir dünyadadır, dəniz həm yansıdıcıdır, həm də xarakter yaradandır” [331, s. 12]. Macəra tipli romanlarda dənizin səyahətə çıxanın xarakterinin formalaşmasında təsiredici gücü danılmazdır, amma hələ dəniz ədəbiyyatın obrazı deyil, semantik ağırlıq daşımır, ona xüsusi məna yüklənmir, diqqət dənizçinin özünə yönəlir, dəniz dənizçinin bədii-estetik şərhində köməkçi vasitədir. Dənizin obrazlılığı, personifikasiyası və idealizə edilməsi romantizm cərəyanı ilə bağlıdır, məhz romantizm ilk dəfə dənizə simvolik anlam yükləyir. Romantik mizacın yaratdığı ədəbiyyat üçün maraqlı olan artıq dənizin özüdür. J.Raban haqlı olaraq bu prosesi belə şərh edir: “gəmilər və dənizçilər dənizin xəyali təsvirlərindən tədricən silindi və nəticədə romantik əzəmətin boş dənizləri meydana çıxdı” [499, s. 11].

And I have loved thee, Ocean! And my joy
Of youthful sports was on thy breast to be....
....And trusted to thy billows far and near,
And laid my hand upon thy mane—as I do here [499, s. 183].

(Mən səni sevdim, Okean! Və mənim sevincim
Gənclik idmanı olmaq sinənizdə idi...
....Həm uzaqlara, həm yaxınlara güvəndim,
Əlimi sənin yalının üstünə qoydum - indi etdiyim kimi)

Corc Bayronun bu şeirində dənizin personifaksiyası ilə rastlaşırıq ki, bu bütövlükdə romantizm üçün səciyyəvi əlamət idi. İngilis romantizm məktəbindən Samuel Toyler Kolricin “Yaşlı gəmiçinin nəğməsi” balladası ədəbiyyat tarixində dənizi simvollaşdıran ən güclü əsərlərdən biridir. Samuel Taylor Kolric dünya oxucusunu hər zaman düşündürən müəllif olmuşdur. Onun yaradıcılığı haqqında müxtəlif nəzəri mülahizələr, elmi qənaət və fikirlər söylənsə də, hələ də öz bədii dünyagörüşü, əsərlərinin fəlsəfi və teoloji ağırlığı ilə diqqətləri üzərində saxlamağı bacarır. “Kubilay Xan”, “Yaşlı gəmiçinin nəğməsi” və “Kristabel”- bu üçlü onun yaradıcılığının nə qədər fərqli və mübhəm sirlərlə dolu olduğunu göstərmək üçün yetərlidir. Kolricin şeirlərinin poetik mürəkkəbliyini səciyyələndirən əsas əlamət adi və qeyri-adinin, real və sürreal olanın vəhdətdə təqdimidir. “Yaşlı gəmiçinin nəğməsi” qəribə nəql prinsipi ilə təqdim olunur, əslində Şərq ədəbiyyatı üçün də səciyyəvi olan “çərçivəli nəql” metodundan istifadə olunur, oxucu ilk öncə toy və bu toya gələn bir qonaqla rastlaşır. Yaşlı dənizçi qonağa öz nəğməsini söyləməyə başlayır, nəğmə bitdikdən sonra yenidən toy səhnəsinə geri dönülür. Dənizçinin uzun səyahəti, albatros və dənizçi ikilisi, albatrosun tufanlı günlərdə gəmiyə yol göstərməsi, müqabilində dənizçinin onu öldürməsi poetik təxəyyülün bütün dərinliyi ilə işlənilmiş, bu metoforik hekayənin altında insan və dünya, insan və Tanrı, Tanrı və dünya kimi universal məzmunlu mənəvi-ilahi-fəlsəfi mövzulara toxunulmuşdur. Kolricin mətndən boylanan fəlsəfi-teoloji görüşləri insan və inancı arasındakı münasibətləri şərh edir. Albatrosu öldürmək Tanrıya zidd getməkdir, Kolricə görə Tanrı insandan tutmuş gözləgörünməz mikrohüceyrələrə qədər bütün dünyəvi varlıqların təkcə yaşam qaynağı deyil, yaşamın özüdür. İstənilən canlının öldürülməsi Tanrıya qarşı işlənmiş bir günahdır. Bunun dənizdə baş verməsi isə iki məqamla bağlı ola bilər: birincisi, dəniz dünyanı simvolizə edir, ikincisi, dəniz insanın təlatümlü daxili dünyasını rəmzləşdirir. Bu ballada nəğmədə ikinci məqam daha keçərlidir, hadisələrin təqdimində gecə və gündüz ayrımı, Ay və Günəşin də rəmzlənməsi, gəmi heyətinin ətrafa və gəmiçiyə münasibəti, albatrosun öldürüldükdən sonra dənizçinin boğazına asılması (xaç kimi) və s. mətni unikallaşdırır, həm də simvolik dilin altındakı dərin anlamların ortaya çıxmasına səbəb olur [165, s. 76].
Romantik idealların formaşmasında dəniz simvolu bədii-estetik vasitə kimi xüsusi önəm daşıyır, təbiət simvollarının ənənəvi strukturu və romantizmdəki interpretasiyası məsələsinə də fikir vermək məcburiyyəti yaranır. Azərbaycan ədəbiyyatından H.Cavid, Ə.Hüseynzadə, M.Hadi, A.Sur və başqa romantik sənətkarların əsərləri əsasında təbiət simvolikasının lokal və milli xarakteri ilə universallığı arasında müqayisələr aparmaq mümkündür. Eləcə də ingilis ədəbiyyatından Bayron, Tomas Mur, Şelli, U.Bleyk, Vordsvort, Kolric və başqalarının əsərlərində təbiət simvollarından istifadənin bədii estetik məqsədliliyi tipoloji məqamları üzə çıxara bilir. İngilis “Göl məktəbi”nin tanınmış şairlərindən Vilyam Vordsvort, Səmuel Teylər Kolric və Robert Sautinin, o cümlədən, Uilyam Bleykin, Robert Börnsün, Tomas Murun, Pirs Şellinin, Corc Bayronun əsərlərində təbiət simvollarının Şərq və Qərb konteksti mövcuddur. Hər iki ədəbiyyatda Şərq və Qərb kontekstinin simvolyaradıcı təsirləri ənənə və müasirlik çərçivəsində baş tutur.

4.4. Simvolizm: konseptual dərinlik və simvolların əbədiliyi prinsipi

Romantizmin bünövrəsini təşkil edən çoxçeşidliliyin, müxtəlifliyin, orijinallığın və tənhalığın bədii-estetik məzmunu tədricən öz sərhədlərini aşmış, şübhəli dəyərlər, ekssentriklik axtarışı və təcrid olunmaq kimi narahatlıqlara səbəb olmuş, nihilist ideyaların ortaya çıxmasına şərait yaratmışdı. Fransız yazıçılar Höte və Bayron kimi romantik müəllifləri sosial məsuliyyətsizlikdə, ədəbiyyatı "xəyallar və fantaziyalar dünyasına" çevirdiklərinə görə tənqid edirdilər, romantizmə tamamilə əks mövqedə dayanan realist ədəbiyyat yaradırdılar. Gerçəkliyin güzgüdəki əksi prinsipinə söykənən realizm simvolları inikas predmeti kimi görmürdü. Buna görə də, XIX əsr həm də realizm əsri idi, pozitivist fəlsəfi təlimlərin fonunda gerçəkliyin materialist, empirik-praktik metodoloji prinsiplərlə dərkinin yeganə doğru yol və üsul olduğunu vurğulayan çağ idi. Çox keçmir ki, “Sənət sənət üçündür” xəttinin “Sənət cəmiyyət üçündür” xətti ilə kəsişdiyi, romantizm və realizmin bir-birinə zidd getdiyi əsrin sonlarına yaxın dekadentizm ortaya çıxır. Utilitarizm, davranışın faydalılığını onun əxlaqiliyinin meyarı kimi qəbul edən estetik nəzəriyyə bu dəfə dekadentlər tərəfindən şübhə altına alınır. “Materializmə etirazı ifadə edən dekadentizmin sanki silib təmizlədiyi bir yerdə” [101, s. 183] simvolizm cərəyanı yaranır, ortaya çıxış səbəbi isə realizmin ifrat materialistləşmiş uzantıları olan naturalizm, verizm kimi cərəyanlara əks qütbdə dayanmaq istəyidir. Dünya ədəbiyyatına Stefan Mallarme, Şarl Bodler, Artur Rembo, Pol Varlen müəyyən mənada Edqar Alan Po, Moris Meterlink, Uilyam Batler Yeats, Tomas Sternz Eliot, Marsel Prust və s. güclü adlar vermiş simvolist cərəyan XIX əsrin son iki on illiyində Fransada yaranmışdı. Fəlsəfi qaynaqlarını Platonun idealizmi, F.Nitşenin və A.Şopenhauerinin təlimlərindən götürmüş simvolist doktrinanın “əsas mahiyyəti ümumi şəkildə belə ifadə oluna bilər: gündəlik təcrübədə görüb hiss etdiyimiz şeylərin daxilində ilahi bir sirr – İdeya gizlənib, onu ancaq incəsənət, ilk öncə musiqi, eləcə də insan dilinin musiqi çalarlarından bəhrələnən poeziya aça bilər. Poeziyanın əsas xüsusiyyəti ilahi sirri – İdeyanı hiss etməkdir; poeziya ən ali bilikdir, dünyanın dərk olunmasıdır” [1].
Simvolistlərin dünyası tamamilə fərqli idi. Simvolizm termini ilk dəfə yunan əsilli fransız şair Jan Moreas tərəfindən irəli sürülmüşdür, belə ki, 1885-ci ildə adının Stefan Mallarme ilə birlikdə anıldığı mətbuat məqaləsindən, jurnalist mövqeyindən narahat olur və etiraz edir. "Dekadentlər deyilənlər, hər şeydən öncə, sənətlərində saf Konsept və əbədi Simvolu axtarırlar” deyə bir qrup şairlə bağlı etiketlərdə dolaşan uyğunsuz hesab elədiyi dekadentlər (çökmüşlər) anlayışının yerinə simvolizm terminini təklif edir. Dönəmin məşhur “La Figaro” qəzetində simvolizmin manifestini də çap etdirir [453] romantizmdən və naturalizmdən həm bir törəmə, həm də bir qaçış olan simvolizmin prinsiplərini müəyyənləşdirir [467]. Manifestdə təəssübkeşliklə, “gücünü və lütfünü itirmiş romantizm”in, bu “qoca monarxın” Parnas məktəbində özünü diriltmə cəhdlərinin boşa çıxmasından, naturalizm sayəsində taxtından tamamilə endirildiyindən bəhs olunur, adı çəkilən bütün cərəyanların özünü tükətməsi ilə yeni bədii düşüncə tərzinə olan ehtiyac diqqətə çatdırılır, simvolizmin bu ehtiyacdan törədiyi bildirilir. Simvollar isə bu yeni cərəyanın, simvolizmin əsasında dayanan, nüvəsini təşkil edən dominant güc idi. Qorxmaz Quliyev haqlı olaraq bildirir ki, “Simvolist bədii nümunə ilə tanış olan şəxs mətnin assosiativ dərkinə hazır olmalı, təkcə nəzərə çarpan obrazı yox, onun arxasında gizlənmiş simvolu da görməyi bacarmalı idi” [90, s. 145]. Simvolist sənətkarın fantaziyası və intuisiyasından törəyən mətn şüurun, sadə məntiqin prinsipləri ilə çözülə bilməzdi, simvolik mətndə sözlə maskalanmış mistikanı anlamaq üçün oxucu da intuitsiyasına və təxəyyülünə güvənməli, onları işə salmalıdır. Tahirə Məmmədin diqqətli müşahidəsində oxuyuruq: “Simvolizm sənətin həyata idealist münasibətindən qaynaqlanır. Mövcud olanların, görünənlərin arxasında sehrli olana varmaq və yaxud görünəni başqa birisi üçün işarə, əlamət kimi qəbul etmək, mənanı əşyalarla işarələmək və əşyanı başqa mənalarla yozmaq bu cərəyanın poetikasının formalaşmasına yol açır” [101, s. 181]. 
Simvolizm həyata idealist münasibətində romantizmə oxşayırdı, təxəyyülə və duyğulara verdiyi üstünlüyü romantizmin mirası hesab etmək olar, eləcə də simvolizmin fəlsəfi-estetik əsasını təşkil edən incəsənətin simvolikliyi anlayışı romantik fəlsəfənin əsas müddəalarından idi. Simvolizm bu fikri daha da dərinləşdirmiş, məzmunla yanaşı formanı da simvolik işarələr sisteminə dönüşdürmüşdü. Asif Hacıyevin fikri ilə razılaşırıq ki, “Bədiilik baxımından simvolizm poetikasına obrazların qeyri müəyyənliyi və çoxmənalılığı yarımtonların, eyhamların, çalarların verilməsi, asosiativlik, kontekst və diskurs aktuallığı, hadisədən başqa, forma, qrafika, quruluşun da mənaca təfsiri xasdır” [60, s. 115]. Romantik mətnlərin simvolik mətnlərə görə daha anlaşıqlı olması, əhatə dairəsinə yığdığı simvolları daha tez və çevik şəkildə büruzə verməsi onunla bağlıdır ki, “romantiklər simvolistlər qədər mənanı qapamır, detallara onlar qədər işarəvilik qazandırmırlar” [101, s. 183]. 
Romantiklər hər nə qədər əsərlərində simvollardan bol şəkildə istifadə etsələr də, daha çox simvolun, incəsənətin simvolikliyinin fəlsəfi-estetik nəzəriyyəsi ilə məşğul olmuşdular, simvolistlər isə mətnlərində simvol yaratmağı üstün tutdular, romantizmin nəzəriyyəsini simvolizmin praktikasında gerçəkləşdirdilər. Romantiklər mifik, dini və müxtəlif kultoroloji müstəvilərdən yığdıqları simvolları romantik bürüncəyin içinə salmaqla yetinirdilər, simvolistlər isə simvollarla “oynamağı” seçdilər. Şarl Bodlerin şeirlərində xristian simvollarında müqəddəsləri şeytaniləşdirmək cəhdləri buna nümunə ola bilər. “Yeddi qoca” şeirində xristianlıqdakı “yeddi günah” simvolik konseptini poetik ustalıq və səriştə ilə belə ifadə edir:

Of what infamous plot was I then the object,
Or what evil chance humiliated me thus?
For I counted seven times in as many minutes
That sinister old man who multiplied himself! [321]
Hərfi tərcümə:
Hansı iyrənc tələyə çatmışdım kim bilir,
Hansı pis təsadüflə cılızlaşmışdım ya da?
Çünki, yeddi kəs saydım, o dəqiqədə bir
Çoxalan uğursuz qocanı ard-arda!

Şeir simvolizmin tipoloji cəhətləri sırasında xüsusi yer tutan rəmz vasitəsilə hissi qavrayış xaricində olan ideyanı ifadəsi prinsipi ilə yazılıb, şeirdə ötəri mövzuların təcəssümü əbədi ideyaların ifadəsi ilə əvəzlənib. Akademik Kamran Əliyevə görə, romantiklərin əsərlərində simvolik obrazlar ötəri və ya keçici xarakter daşımır, eyni zamanda simvolları, rəmzi obrazları romantizmin “indikator”una çevirib, onu kiçikli-böyüklü bütün əsərlərdə axtarmaq da olmaz. İkinci hal romantizmin estetikasını deyil, simvolizmin estetikasını axtarmaq kimi naqis bir yola sürükləyə bilər. Alimin elmi yanaşmasında romantizmdə simvolları müəyyənləşdirmək müstəvisi realizmin müəyyən ölçülü simvolik potensialı ilə simvolizmin kompleks simvolik estetikası arasındakı məsafədədir. Kamran Əliyevin bu qənaətinin arxasında A.Losevə istinadən tam realist əsərlərin simvolik obrazlılıqdan məhrum olmadığı tezisi dayanır [27, s. 157].
Romantizm və simvolizm arasındakı fərqlərin təyinatı adətən təfərrüatlara varmaqla mümkündür. Əvvəldə də qeyd etdiyimiz kimi, simvolizm və romantizm arasında sələf-xələf münasibətləri aşkardır, lakin bu münasibət bir qədər də atalar və oğullar konfliktinə əsaslanır. Romantiklər üçün təbiət müqəddəsdir, insanın ilham qaynağıdır, dərin, ağlasığmaz ideyalarla zəngindir, romantik öz ideallarına heyrandır, təbiətə aşiqdir. Romantiklərin də yaradıcılığında sineztesiya hiss olunurdu, musiqi ilə ədəbiyyatın harmoniyası (məs, bəstəkar, rəssam, yazıçı A.Hofmann) hakim idi, okkültist motivlərə sürəkli müraciət özünü göstərirdi. Romantiklər kontekstinə görə tanış metafizik dünyaya gerçək dünyalarının “məsələlərini” köçürürdülər, simvollar bu istiqamətdə əsas yardımçı vasitələri idi. Simvolistlər isə simvollar sayəsində yeni metafizik dünya “icad edirdilər”. Romantiklər bütün hallarda Russoçu idilər, təbiətlə harmoniyada, nizamda olmaq çıxış yolu idi. Simvolistlər isə təbiətə fərqli baxırdılar, Bodlerdən başlayaraq, insanın düşüşünə inanırdılar, dini frazeologiyadan istifadə etməsələr də, bilirdilər ki, insan məhduddur, Novalisin inandığı kimi təbiətin Məsihi deyil [574, s. 337-345]. Simvolistlər və romantiklər arasındakı bir fərq də məhz dinə olan münasibətlə bağlı idi. Simvolistlər romantiklər qədər dindar deyildilər, pessimist ovqat, dekadent ruh onları Tanrı inancından didərgin salmışdı, əksəriyyəti xristianlıqdan uzaqlaşmışdı, okkultizmdə yeni bir din tapmağa çalışır, Şərqin ezoterik dinləri ilə mental məşqlər edirdilər. “Əsrin sonu” (“fin de siècle”) sindromundan əziyyət çəkən simvolistlər romantik babaları qədər təbiətə heyran deyildilər. Nitşenin “Tanrının ölümü” konsepsiyası, A.Şopenhauerin “dünya boş iradədir” tezisi “lənətlənmiş şairlər”in birbaşa müraciət etməsələr də, bütün əhval-ruhiyyələrinə hakim idi.
İngilis ədəbiyyatının nəhəng simalarından biri, İsveç Akademiyasının üzvü Per Halmstremnin "irland-kelt dirçəlişinin mərkəzi siması" adlandırdığı, Nobel mükafatı almış Vilyam Batler Yeyts (1865-1939) isə bütün simvolist həmkarlarının ənənədən qaçma tendensiyasının əksinə, qəribə şəkildə “ənənəvi” yazırdı. “Qrafinya Ketlin" (The Countess Kathleen, 1892) dramı, "Kelt alaqaranlığı" (The Celtic Twilight, 1893) adlı irland folkloru haqqında məqalələr məcmuəsi, "The Land of Hearts Desire" (“Qəlbin arzular ölkəsi”) adlı şeirlə yazılmış pyes (1894), "A Book of Irish Verses" (İrlandca nəzm kitabı”) (1895) irland balladaları antologiyası, "Poems" (Şeirlər) (1895), "The Secret Rose" (“Sirli qızılgül”) (1897) orijinal və irland xalq nağıllarında əsasında nağıllar məcmuəsi, “Qamışlıqda əsən küləklər” ("The Wind among the Reeds") (1899) poeması, "The Shadowy Waters" (“Kölgəli sular”) (1900) dram-poeması, "Ideas of Good and Evil" (“Xeyir və Şər ideyaları”) (1903) məqalələr məcmuəsi, "In the Seven Woods" (“Yeddi meşədə”) (1903) kimi mövzuları əsasən irland eposundan götürülmüş şeirlər ədibin yaradıcılığını sadəcə bir qismidir [572]. İngilis simvolizminin ustadı kimi qəbul edilən şairin poeziyasında qızılgül, dəniz, quş, ağac, günəş, ay, yer, su, hava və atəş kimi təbiət simvollarından bol-bol istifadə olunmuşdur. Müxtəlif mənbələrdən qidalanan bu simvollar Yeyts poeziyasnın tərkib hissəsi kimi böyüyür, genişlənir və dəyişirlər. Eyhamlı təsvirlər və simvolik strukturlar onun şeirlərində birləşərək dərin semantika yarada bilirlər. Yeyts özü “Poeziyanın simvolizmi” adlı essesində simvolları belə izah edir: “Bütün səslər, bütün rənglər, bütün formalar ya əvvəlcədən təyin edilmiş enerjilərinə görə, ya da uzun müddətli çağırışımlarına görə qeyri-müəyyən və eyni zamanda dəqiq duyğular oyadır, ya da məncə, qəlbimizin üzərindəki ayaq səslərini duyğular adlandırdığımız qeyri-cismani gücləri aşağı, aramıza səsləyir. Şeir də sənət kimi oxucuya emosional təsir göstərdiyi kimi, bu yüksək duyğulardan qaynaqlanır... şairlər durmadan insanlığı yaradır və yox edir” [587, s. 153-164].
Yeytsin poeziya və simvolla bağlı mülahizələri maraqlıdır. Belə ki, o, yuxuların dili kimi səciyyələndərdiyi simvolun iki tipini müəyyənləşdirir: emosional və intellektual. Şairə görə rəmzlərin doğurduğu obrazlılıq poeziyanın mahiyyəti olmalıdır, şeir təkcə bir məna daşımamalı, müxtəlif dövrlərdə yaşayan insanlar üçün çoxlu mənalar daşımalıdır. Bədii mətndə mütləq hiss edilməli və ya şərh edilməli simvollar olmalıdır. Emosional simvolu belə izah edir ki, təpələri və ya buludları təsvir etmək üçün bənövşəyi sözdən istifadə etmək, heç bir xüsusi, məntiqi səbəb olmasa da, sakit bir hiss, bəlkə də kədərli bir ovqat yaradır. Yeytsin təsnifatındakı ikinci simvol intellektual simvoldur; bu, bir şeyi ifadə edən və mənasının öyrənilməsi lazım olan bir simvoldur, xaç və ya ağ zanbaq kimi. Yeyts deyir ki, intellektual simvollar çox təsirli olur, çünki onlar ümumi hiss və ya nostalji duyğularını oyatmırlar, məna dərinliklərini çatdırırlar: “Oxucunun simvollar paradında harada düşünəcəyinə qərar verən ağlıdır və simvollar ancaq emosionaldırsa, oxucu dünyanın təsadüflərinə və talelərinə nəzər salmış olur, lakin simvollar həm də intellektualdırsa, o, özü də saf ağlın bir hissəsinə çevrilir... Ay işığında dalğalı hovuza baxsam, onun gözəlliyinə olan hisslərim xatirələrə qarışır...amma aya baxıb onun qədim ad və mənalarından hansısa birini xatırlasam, ilahi insanlar arasında dolaşaram...” [587, s. 161].
Yaradıcılığı boyunca mistisizm, spiritualizm, okkultizm kimi təlimlərlə və astrologiya ilə ciddi maraqlanan Yeytsin “....başa düşməliyik ki, beril daşı atalarımız tərəfindən sehrlənib ki, o, ürəyindəki şəkilləri açsın, nə bizim həyəcanlı üzlərimizi, nə də pəncərədən kənarda dalğalanan budaqları əks etdirsin deyə sehrlənməyib” [587, s. 161 fikri ədibin yaradıcılığında simvolların nə dərəcədə əhəmiyyətli yerə malik olduğunu bizə göstərir. S.Bourah qeyd edir ki, Yeyts poeziyanı öz ritualları və mənası olan özlüyündə qapalı sistem kimi görmür, şair poeziyada daha böyük bir sferanın bir hissəsini, görünəndən kənarda olan mənəvi dünya ilə ünsiyyət yolunu görür. Onun üçün şair bir mediumdur, görünməyənlərin şərhçisi, poeziya isə ona verilən vəhylər silsiləsidir [335, s. 185].
Yeytsin əsərləri başdan-ayağa simvollarla doludur. Kelt-irland mifik yaddaşı, müxtəlif dini konsepsiyalar, inanc və təlimlər, başqa ədiblərin yaradıcılığı və s. bu simvolları qidallandıran əsas qaynaqlardır. Belə simvollardan biri də qızılgüldür. “Qırmızı qızılgül, məğrur qızılgül, bütün günlərimin kədərli gülü! Mən qədim yolların nəğməsini oxuyanda mənə yaxınlaş” [588] deyə başlayan şeirdə qızılgülün simvolikası həm xsritianlıq kontekstində, həm də kelt-irland mirası müstəvisində özünü açır. Yeytsin daha çox intellektual simvol kimi səciyyələndirdiyi hadisə baş tutur. qızılgül dünyanın müqəddəs mərkəzi kimi görünür, burada birləşir. Şairin zehniyyətindəki ayrılmaz və zidd paradiqmalar keçmiş, indi və gələcəyə dair olanlar güldə təcəssüm olunur. Yerlə göy, an və ədəbiyyat, sevgi və nifrət bir-birilə kəsişir, elə şeirin adı da “Zamanın çarmıxındakı qızılgülə” (“To The Rose Upon The Rood Of Time”) adlanır.
Dönəmin dekadent fonda aparıcı cərəyanlarından biri olan estetizmin nümayəndəsi Oskar Uayldın “Bülbül və qızılgül” hekayəsində gül və bülbül həm emosional, həm də intellektual planda simvolizasiyası ilə seçilir. Önəmli nüanslardan biri burada təkrarlanan modelin özünün başlıq səviyyəsində mətndə yer almasıdır. Dünya ədəbiyyatındakı bütün gül və bülbülləri xatırladan bu başlıq Azərbaycan folklorunun dərinliklərindən xeyli sayda mətnlə səsləşir. “Qızılgül əfsanəsi”, “Ağ gül və bülbül”, “Bülbül və gül”, “Bülbülün son nəğməsi” “Bülbül niyə görmür” kimi əfsanələrinin strukturunu müəyyənləşdirən fədakar sevgi motivi ilə Oskar Uayld mətni arasında çox ciddi yaxınlıq var.
Klassik ədəbiyyatda da yetərincə istifadə olunmuş “gül və bülbül” simvolu Şərq və Qərb düşüncəsində geniş yayılma arealına sahibdir. Təbiət simvollaşmış şəkildə mətnə daxil olursa, bu zaman ədəbiyyat və təbiət arasındakı əlaqə sinxron deyil, diaxron formada gerçəkləşir. Bu məqamda Türkiyəli tədqiqatçı Nilufər Tançın “Rifâî’den Oscar Wılde’a Gül ve Bülbül” adlı məqaləsində söylədiyi bu fikirlə razılaşmamaq mümkün deyil: “Bugünə, bugündən dünənə və ya dünəndən dünənə istiqamətləndirilə bilən bir baxışda bəzən təvarüd, bəzən sirkat, bəzən də plagiat deyilən oxşar ifadələrə tez-tez rast gəlinir. Qədimlərin təqlidçilik kimi xor gördükləri bu vəziyyət məzmunda deyil, formada özünəməxsusluq axtarmaq anlayışı ilə bugünkü ədəbiyyatda formal yeniliklərdən biri kimi qəbul edilmiş və intertekstuallıq termini ilə ifadə olunmuşdur” [240, s. 968]. Nilufər Tanç gül və bülbülün alleqorik açılımını, bu alleqoriyanın daxilində daşıdığı məzmunu təsbit etməyə çalışır. N.Tançın məqaləsində əsas mövzu Rifaidən Oskara bu alleqoriyanın izini mətnlərarası yolçuluqda sürməkdir. Biz isə ədəbiyyatın ən qədim çağlarının məhsulu olan əfsanələr üzərindən yol getməyə çalışacağıq.
Gül və bülbül ayrılıqda Şərq və Qərb mifoloji düşüncəsində semantik məzmunu, simvolik yükü və müxtəlif tipli hekayələri olan, alleqorik səciyyə daşıyan, personifikasiya edilmiş təbiət obrazlarıdır. Təbii ki, təbiətdə gülün və bülbülün flora və fauna kontekstində bioloji, fiziki izahı, nəzəri tərifləri vardır. “Sərçəkimilər dəstəsinin milçəkqapanlar fəsiləsinə aid quş cinsi” kimi biologiyada xarakterizə olunan bülbül ədəbiyyatın fədakar aşiqinə necə çevrildi? Və yaxud “dekorativ çiçək yetişdirmədə gülçiçəklilər fəsiləsinin itburnu cinsinə aid mədəni bitki növlərinin qəbul olunmuş adı” olan gül, qızılgül ədəbiyyatın ən acılı sevgi hekayələrinin necə qəhrəmanına çevrilə bildi? Qədim Misir, Şumer, Yunan mifologiyalarından tutmuş ta dövrümüzə qədər geniş yayılmış gül və bülbül hekayələrinin dini, mədəni və tarixi müstəvilərdə kəsb etdiyi fərqliliklər var.
Klassik Azərbaycan, Türk, bütövlükdə Şərq ədəbiyyatında gül və bülbülün simvolik hekayəsi aparıcı yer tutur: Ədəbiyyatımızda bu gül-bülbül eşq hekayəsi daha çox məsnəvi tipli əsərlərdə işlənmişdir. Bülbülnamə, Bülbüliye və daha çox Gül və bülbül adlanan bu əsərlər ümumiyyətlə alleqorik üslubda yazılmışdır” [163]. Gül və bülbül sevgisi barədə müxtəlif rəvayətlər var. Onlardan birinin dediyinə görə, gülün biganəliyinə dözə bilməyən bülbül bir gün gedib qızılgülün gövdəsinə qonur, tikanlar bülbülün sinəsinə batmış, gülün kökündən damarlarına qədər qan axır, əvvəllər qırmızı olmayan gülün rəngi bu hadisədən sonra qan qırmızıya çevrilir [145, s. 91].
Klassik türk ədəbiyyatında gül və bülbül hekayəsinin əhatə dairəsi və ümumi prinsipləri ilə bağlı Talip Çükurlu “Klassik Osmanlı şeirində Gülün Bülbül və başqa heyvanlarla münasibəti” məqaləsində belə bir ümumiləşdirmə aparır: “Gülün gözəlliyini aləmə çatdıran əslində bülbüldür.O olmasa, gülün gözəlliyindən bəhs etməsə, kimsənin güldən xəbəri olmaz. Deməli, gül şöhrətini bülbülə borcludur. Aşiqlərin ve sevgililərin durumu da eynən belədir. Aşiqlər/şairlər, sevgililərindən bəhs etməsələr idi, onların gözəllikləri bilinməzdi” [170, s. 363].
Dahi Füzuli:
Məskən, ey bülbül, sənə gəh şaxi-güldür,gəh qəfəs,
Necə aşiqsən ki, ahindən tutuşmaz xarü xəs [37, s. 157].

Təbiətdən ədəbiyyata transformasiyanın müxtəlif şəkildə gerçəkləşmə formaları var: simvollaşma, alleqoriklik, personifikasiya, metonimiya və s. Gül və bülbül hekayələri bu transformasiyanın ən mürəkkəb formalarından biridir və yuxarıda sadalanan üsulları kompleks halda öz bünyəsinə sığışdıra bilmişdir. Muhammet Nur Doğanın “Bülbülün gıdası yaprak kebabıdır” adlı araşdırması gül bə bülbül hekayəsinin təbiətdən ədəbiyyata transformasiyasının maraqlı, fərqli və dəqiq izahını verir. Əvvəlcə alimin ümumiləşdirməsinə nəzər salaq: “Fars və Türk klassik ədəbi mətnlərində bülbül açiqin; qızılgül sevgilinin simvoludur. Şıltaq və sərgərdan aşiqin təcəssümü olan bülbül hər səhər gözəlliyi, rəngi, göz qamaşdıran qoxusu vurğulanan qızılgülün budağına qonur, ona yanıqlı məhəbbət nəğmələri oxuyur. Əslində şairlər qızılgül budaqlarında üçbucaq şəklində olan xırda, qırmızı tikanlara baxıb, onları sevgilisinin (gülün) xatirinə budaqlarda qoyub getdikləri bülbül ürəkləri ilə müqayisə etmişlər” [173, s. 394]. Divan və məsnəvilərdə saysız örnəklər üzərində təhlil aparan M.Nur Doğan soruşur ki, bülbülün təbiətdəki maddi sahədə şahidi olduğumuz, ancaq şeirdə və ədəbiyyatda qarşımıza tamamilə xəyali və məcazi bir şəkildə çıxan bu vazgeçilməz yaxınlığının arxasında hansı obyektiv həqiqət, hansı səbəb-nəticə əlaqəsi dayanır? O bülbülün gül yaxınlaşmasının obyektiv (maddi-fiziki) səbəbini belə izah edir. Divan ədəbiyyatından seçdiyi beytlər əsasında bülbüllərin güllərə yaxınlaşmasının səbəbinin gül ləçəklərini yemək istəkləri olduğunu göstərir. Gül yarpaqlarının toxumasındakı yağ və kəskin qoxu iştahaçıcı effekt oyadır, bülbül üçün təkcə qidalandırıcı deyil, həm də tərkibindəki aromatik maddələrin təsiri ilə ona xoş, ekstatik təsir bağışlayır. Təzə, yağlı və ətirli gül ləçəklərini dimdiyi ilə ləzzətlə yeyən bülbül, gül ləçəklərinin baş gicəlləndirici qoxusu və gül yağının təsiri ilə yüngülləşir və budaqdan budağa sıçrayır. Divan şeirinin stereotipik metaforaları arasında "gül şərabı" və "qönçə qədəhi" kimi metaforaların aktiv olmasını da bu təbiət reallığına bağlayır. Tədqiqatçını haqlı çıxaran beytlərdən birinə baxaq: 

Her gonca pare pare ciger pîç ü tâbıdur
Bülbüllerün gıdaları yaprak kebâbıdur 
(Gelibolulu Âlî Dîvânları, G.336/1) 

Divan ədəbiyyatında bu örnəklərin sayı həddindən artıq çoxdur.
Gənc tədqiqatçı Şahnaz Abdullayeva “Oskar Uayldın “Bülbül və qızılgül” nağılında şərq motivləri” [5] adlı məqaləsində ədibin məlum nağılı mövzu və motiv baxımından klassik ədəbiyyatdakı motivlərlə səsləşdiyi kimi, Azərbaycan əfsanələrindəki qızılgül və bülbüllə bağlı əfsanələrlə də oxşarlıq təşkil etdiyini vurğulayır. Bu əfsanələrin hər birində bülbül və qızılgülün sevgisindən, bülbülün sevgi, həqiqi məhəbbət üçün necə fədakarlıq etməsindən danışılır. Həqiqətən də, Oskar Uayldın hekayəsi Azərbaycan əfsanələri ilə qəribə bənzərlik təşkil edir. Dissertasiyanın əvvəlində Türkiyəli Fazli Karanın “Gül və bülbül” adlı mətninin XIX əsrdə bir neçə Avropa dilinə tərcümə olunduğunu qeyd etmişdik. Bütün Şərq ədəbiyyatında aşiq-məşuq alleqorik modelini təkrarlayan bülbül və gül hekayələrinin bir-birinə bənzərliyi əslində vahid bir mətn formalaşdırıb. Bütün gül və bülbüllər vahid bir invariantın variantları kimidir. Qərbə çatan istənilən Şərq mətni də bu baxımdan bu böyük mətnin təzahür şəkillərindən biridir. Ədəbiyyatdan foklora, yoxsa folklordan ədəbiyyata keçdiklərini başqa bir tədqiqat mövzusu hesab etdiyimiz üçün üzərində dayanmaq istəmirik, lakin Azərbaycan əfsanələri motiv-formul baxımından deyil, süjetin hardasa eyniliyi baxımından İngilis estetiki Oskarın əsərləri ilə eksplisit intertekstuallıq yaradır.
“Bülbülün son nəğməsi” [116, s. 168-170] əfsanəsi Oskar Uayldın “Bülbül və qızılgül” nağılı ilə mövzu baxımından ən çox səsləşən əfsanədir. Hər iki əsərdə maddiyatla sevgi qarşı – qarşıya qoyulur. Bu əfsanədə bülbül də əsl sevgi üçün özünü qurban verir. Əfsanədə kasıb oğlan dövlətli qızı sevir və ataları bu məhəbbətə qarşı çıxır, qız məhəbbət acısı ilə saralıb solur onun sağalması üçün al qızılgül dərmandır. Al qızılgülün dərman kimi qeyd olunması onun rəmzi mənasındadı, al qızılgül sevgi məhəbbət rəmzi olduğu üçün qızı ancaq saf məhəbbət sağalda bilərdi. Ata oğlanı al qızılgülü tapmaq üçün göndərir. Oğlan bülbül kimi yanğılı bir səslə oxuyur, al qızılgülü tapa bilmədiyi üçün qəm-qüssəyə batır. Bunu görən bülbül həqiqi, saf sevgi üçün özünü qurban verir. Ürəyini ağ qızılgülün tikanına sancır və ag qızılgül bülbülün qanı ilə al rəngə boyanır. Alturizm eqoizmə qarşı qoyulur. Alturizm başqa adamlara təmənnasız xidmət göstərilməsindən, onların xoşbəxtliyi naminə öz şəxsi mənafeyini qurban verməkdən ibarət əxlaqi prinsipdir, eqoizmin əksidir. Bu terminini fəlsəfəyə Oqüst Kont gətirmişdir. Altruizm prinsipinin mənşəyi Qədim Şərqin əxlaq haqqındakı təsəvvürləri ilə bağlıdır. O.Kontun fikrincə alturizm prinsipi gözləmək – “başqaları üçün yaşa” prinsipi cəmiyyəti əxlaq baxımından təkmilləşdirməyə imkan verir. Altruizm ideyası hələ qədim şərq əxlaq təlimlərində, xristianlıqda (“öz yaxınını özün qədər sev”) ifadə olunmuşdur. Yeni dövrdə Avropada alturizm haqqında təsəvvürlər ingilis filosof-əxlaqçı A.Şeftserberi tərəfindən inkişaf etdirilmişdir. Bu Oskar Uayldın nağılındakı fədakarlıq motivinin Şərq qaynaqlı olmasını təkzib etmir. Oskar Uayld yaradıcılığında ezoterzim, Şərq mistisizmi kimi əlamətlərə rast gəlinir.
Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyyatından seçilmiş “Qızılgül əfsanəsi” [116, s. 131-133] əfsanəsində də Oskar Uayldın “Bülbül və qızılgül” nağılındakı kimi var dövlətin əsl sevgini üstələməsi, həqiqi məhəbbətin maddiyatla ölçülməsi kimi aktual mövzudan bəhs olunur. Bu əfsanədə bülbül və gülün qovuşmaq üçün tanrıdan onları gülə və bülbülə cevirməsi kimi duaları, bülbülün özünü xəncərlə yaralıyaraq qanının gülün üzərinə tökməsi və gülün al rəngə boyanması Oskarın nağılı ilə səsləşir. Hər iki nağılda gülün al rəngə boyanması bülbülün qanı ilə baş verir. Eyni motiv Azərbaycanın digər əfsanələrində də istifadə olunub. “Ağ gül və bülbül” əfsanəsində də bülbül sevgisinə qarşı biganə olan, onun sevgisinə inanmayan qızılgülə sevgisini ifadə etmək üçün özünü onun tikanlarına sancır və ağ gülü al qanı ilə al gülə çevirir. Oskar Uayldın “Bülbül və qızılgül” nağılında əsl sevgi, humanist ideallara əsaslanan duyğular sınağa çəkilir, əsl sevgi riyakarlıqla müqayisə olunur. Bu ideyanı gerçəkləşdirmək üçün ədib Şərq ədəbiyyatında geniş yayılmış bir motivə müraciət edir. Əsərin intetekstual bazasında Şərq ədəbiyyatı nümunələrinin dayanmasını XIX əsrdə Qərb ədəbi-nəzəri düşüncəsində Şərqlə tanışlığın artması, Şərqin ezoterik mədəniyyətinə vurğunluqla izah etmək olar.
“Bülbül niyə görmür” [116, s. 170-172] adlı Azərbaycan əfsanəsində də fədakar sevgi motivi əsasdır. Bu əfsanədə bir-birini dəlicəsinə sevən iki aşiqin, birinin qızılgülə, digərinin isə bülbülə çevrilməsindən bəhs olunur. Zalım padşahın amansız münasibəti ilə rastlaşan aşiqlər bir-birini xilas etməyə çalışır. Gənc çoban padşahın hərəmxanasından qaçan qızı padşahın zülmündən xilas etmək üçün öz gözlərini qurban verir, gülə sevgisini bülbülə çevrilərək acı nalələri ilə oxumaqla bildirir. Oskar Uayldın məlum mətni ilə səsləşən məqam məhz fədakarlıq motivi, əsl sevgi mövzusudur.
“Sarı bülbül əfsanəsi” [116, s. 176] ilə Oskar Uayld mətni arasındakı birbaşa bənzərlik diqqət cəlb edir. Alı adlı bir gəncdən sevdiyi qız qışın ortasında al, qırmızı gül istəyir. Oğlan hər yeri gəzir, o rəngdə gül tapmır, bülbüllə rastlaşır, dərdini bülbülə söyləyir, bülbül özünü ağ gülün tikanlarına vuraraq qanı ilə gülü al rəngə çevirir. Qız isə bu gülə laqeyd yanaşır, dəyər vermir. Oğlan qızın bu laqeydliyinin qarşılığı olaraq ona olan sevgisindən imtina edir. Ağ gül qırmızılığını itirir və həmişə belə qalır.
“Ağ gül və bülbül” [116, s. 139-141] adlı əfsanədə isə bağçaların şahzadəsi olan ağ gül kəpənək və arının vəfasız münasibətindən əziyyət çəkitr. Arı və kəpənək onun bəyaz gözəliyindən bir parça alırlar, amma vəfasızlıq edib yanına bir daha qayıtmırlar. Daha sonra bülbüllə rastlaşan ağ gül bülbülün saf və təmiz məhəbbətinə inanmır, bülbül özünü onun tikanları ilə qana boyayır, sevgisini bu şəkildə izhar edir. Peşman olan ağ gül qırmızı rəngə boyanır və o gündən bəri qırmızı güllər açır. Buradakı fədakarlıq motivi ilə Oskar Uayld mətnindəki motiv eynidir.
“Bülbül və gül” [116, s. 158-159] adlı əfsanədə eyni adlı iki gəncdən bəhs olunur. Bülbül adlı cavan Gül adlı gənc qıza vurulur, ona sevgisini sözlərlə çatdırmaq istəsə də, Gülü inandıra bilmir. Qoca və müdrik bir insan, sevgini sözlərlə deyil, nəğmələrlə ifadə etməyi məsləhət bilir. Oğlan əməl edir və gülün ətrafında dolanaraq öz nəğmələrini oxuyur. Əfsanənin sonunda Gül bu fədakarlığa qarşı gələ bilmir, öz qəlbini oğlana bağışlayır. Bu əfsanənin sonluğu Oskar Uayld mətni ilə üst-üstə düşməsə də, sevginin izah şəkli və aşiqin fədakarlığı hər iki mətnin eyni motivdən qaynaqlandığını göstərir.
Oskarın nağılları ətrafında elmi ədəbiyyatşünaslıqda müxtəlif fikirlər var. Bəzilərinə görə bu nağıllar sadəcə olaraq xristianlıq təliminin müxtəlif mənəvi-dəyər prinsplərinin ifadəsidir, xristianlıq inancının təzahür formasıdır, əxlaq konsepsiyasının dini məzmunudur. Bəzi alimlərə görə isə, O.Uayldın yaradıcılığı əslində müəllif mövqeyindən doğan ümumbəşəri əxlaq məsələlərini, insan daxilindəki hisslərin qarşıdurması, əql, məntiq, duyğuların birgə var olmasının ümumi prinsipləridir. Nağıl-əfsanələr xalqların adət-ənənəsi, mifik təsəvvürü, tarixi, dünyagörüşü ilə sıx şəkildə bağlı olsa da, komparativistika metodu ilə baxsaq, bütün xalqların ədəbiyyatında nağılların bir sıra bənzər motivlər əsasında yarandığını görə bilərik. Təbii ki, şifahi və yazılı ədəbiyyatın nağılları arasında fərqlər vardır, müəllif anonimliyi və müəllif fərdiliyi bu fərqin əsas göstəricisidir. Oskar Uayldın bütün bunları nağıllar vasitəsilə ifadə etməsi, bəşəri dəyərlərin unversallığından qaynaqlanır. Oskar Uayldın “Qızılgül və bülbül” hekayəsi ilə Azərbaycan əfsanələrinin mətnlərarası metodla təhlili göstərir ki, motiv və simvol fərqli, eyni zamanda bir-birini tamamlayan bədii texniki vasitələrdir. Konkret bir simvol müxtəlif mətnləri eyni tədqiqat sahəsinə toplama mexanizminə sahibdir. Bu ayrı-ayrı mətnlərin həmin simvolun istifadəsinə bağlı kəsişmə nöqtələrində bir-biri ilə ünsiyyət qurması ilə bağlıdır. Müəlliflərin fərdi dünyagörüşünə əsasən mətnə daxil olan simvolun özünün universallığı istər-istəməz mətnlərarası münasibətləri də aktuallaşdırır.
Umberto Eko məşhur “Qızılgülün adı” (1983) romanın postskriptində romanının başlığının arxasında duran səbəbi “Çünki qızılgül mənalarla o qədər zəngin simvolik fiqurdur ki, indiyə qədər onun heç bir mənası yoxdur” yazanda əslində həqiqəti ifadə edir, ensiklopedik lüğətlərdə, mifoloji sözlüklərdə, dini təfsirlərdə, ədəbiyyata dair yazılarda gülün simvolik semantikası ilə bağlı o qədər informasiya var və bitib tükənmir. Bu nöqtədə Yeytsin şeiri romantik həmkarı Uilyam Bleykin “Xəstə qızılgül” (The Sick Rose"), Amerikan yazar Uilyam Folknerin “Emili üçün qızılgüllər”, eləcə də Umberto Ekonun adını çəkdiyimiz romanı ilə rahat bir şəkildə intertekstual ünsiyyətə daxil ola bilir. Bu ünsiyyətin sərhədləri dərinləşir, genişlənir, öz əhatə dairəsinə “Mən şahıyam qönçələrin, güllərin, ən gözəl istəklisi bülbüllərin” (Abbas Səhhət), “Bülbülündən ayrı düşmüş qızılgül, bu hicrana kimsə düçar olmasın” (Cəfər Cabbarlı), “Görmədim əsla dikənsiz gül, qaranlıqsız işıq” (Hüseyn Cavid) kimi misraların keçdiyi bütün mətnləri toplayır. Doğrudur, Azərbaycan ədəbiyyatında simvolizm ayrıca cərəyan kimi keçmir, lakin simvolik düşüncənin kontrolsuzluğu (hər yerdə və hər şəkildə üzə çıxma potensialı), eləcə də intertekstual təhlilin sərhədsizliyi ilk baxışda bir-birinə heç oxşamayan mətnləri eyni baxış bucağına yığa bilir. Bu sənətin, ədəbiyyatın varoluş şəklidir, əbədiliyidir.
Artur Maçen (1863-1947) XX əsrin əvvəllərində, 1908-ci ildə yazdığı “Realizm və simvollar” məqaləsində bildirir ki, sənət dürtüsü, bütün incəsənət məsələsi, ən ilkin insanlardan, ən qaranlıq və ən uzaq çağlardan etibarən bizdə var; günümüzün bütün əsl sənəti bütün dillərdən ən qədimində, qədim, gizli və universal bir dildə yazılır, boyanır, oyulur və oxunur. Sənət insan ruhunun, insandakı əbədi şeylərin ifadəsidir; və insan üçün quşun nəğməsi qədər təbiidir. “...sənət insan ruhunun əsrarəngiz bir dilidirsə, onun bir təfsiri olmalıdır. Bu təfsir heç vaxt mükəmməl olmaz, çünki yüksəklər aşağılara uyğun tərcümə oluna (çatdırıla) bilməz və mən şəxsən həmişə böyük musiqini söz və ifadələrlə bəzəməklə şərh etməyə çalışarkən təkəbbür hissi yaşayıram. Halbuki bütün böyük sənətin "mənası" var, başqa sözlə desək, sənət simvolikdir” [457]. Eyni fikirlərə simvolist Valeri Bryusovda rastlaşırıq, “Sirlərin Açarı” əsərində yazır: “Bilik və elm naminə sənətdə yalnız həyatın inikasını görmək olmaz... Həyatı təkrarlayan sənət yoxdur....İncəsənət dünyanın digər, qeyri-idraki yollarla dərkidir. İncəsənət – Başqa sahələrdə Vəhy adlandırdığımızdır. Sənət əsərləri – Əbədiyyətə yarı açılmış qapılardır [60, s. 119]. A.Maçen ədəbiyyatda insana və yaşama dair izaholunmaz həqiqətlərin çatdırılmasında simvolların funksionallığını və əhəmiyyətini vurğulamaqla yetinmir, ədəbiyyatda reallıq anlayışının sərhədlərini genişləndirir, dar çərçivələrdən xilas edir. “Həm də bütün böyük sənətlər dərindən “realistdir”... qədim və şərəfli fəlsəfi assosiasiyaları olan bu sözün (realizmin) düşdüyü dözülməz tənəzzüldən (deqradasiyadan-Ə.G.) mütləq xilas edilməsinin vaxtıdır. Dözülməzdir və cəfəngiyatdır; çünki, əslində, realist adlandırılan ədəbiyyatın böyük bir hissəsi həddən artıq qeyri–realdır” deyə bildirir. Simvolizm, estetizm kimi cərəyanların özünü təsdiq etdiyi, modernizmin rüşeymlərinin formalaşdığı bir dönəmdə ədibin gəldiyi qənaət isə maraqlı və dolğundur: “Ədəbiyyat (bütövlükdə incəsənət) bir“intus et foris scriptus” (yəni içdən və çöldən yazılmış -Ə.G.) kitabdır. Səthi hamının görə biləcəyi şəkildədir: komik, faciəvi, ya da tragikomik. İçində isə insan təbiətinin böyük sirlərini, əsl və əsas varlığımızın simvollarını tapmaq lazımdır; və buna görə də bütün gözəl ədəbiyyat əsərləri dərindən və həqiqətən realdır” [457].
Beləcə, həm romantizm (simvolun apofeozunu ona borcluyuq), həm simvolizm (simvolu şüarlaşdırdı) XIX əsrdə və onun kultoroloji davamı olan XX əsrdə simvola, simvolik təfəkkürə marağın oyanmasında əvəzsiz rol oynadılar. Bir tərəfdən bədii-estetik düşüncədə modern-avanqard cərəyanlardan (sürrealizm, kubizm, ekspressionizm və s.) tutmuş mifoloji, antroploji, epistemoloji, fenomenoloji və s. tədqiqatlara qədər diqqətin bəşəriyyətin universal mədəni kodlarına – simvollara yönəlməsində birbaşa olmasa da, dolayı yollarla iştirak etdilər. Digər tərəfdən bu cərəyanlar sayəsində incəsənətin və simvolun ayrılmaz ikili olduğu fikri öz təsdiqini möhkəmləndirdi.


V FƏSİL
SİMVOLUN İNTERTEKSTUAL TƏHLİLİNDƏ MODEL VƏ YANAŞMA MÜXTƏLİFLİYİ

5.1. Simvol və intertekstual kontekst: nilufər/lotus

Konkret bir simvolun müxtəlif mətnləri eyni tədqiqat sahəsinə toplama mexanizmi həm də ayrı-ayrı mətnlərin həmin simvolun istifadəsinə bağlı kəsişmə nöqtələrində bir-biri ilə ünsiyyət qurması deməkdir. Məsələn, nilufər çiçəyinə (lotos, şanagüllə) ədəbiyyatda, ədəbi mətnlərdə tez-tez müraciət edilir, bənzətmə, təşbeh, metafora və s. funksiyalarda qarşımıza çıxır. Nilufərin mətndə simvol kimi təyinatı onun mətndə işlənmə niyyətindən tutmuş, həmin mətnəqədərki başqa mətnlərdə daşıdığı statusla birbaşa bağlıdır. Belə ki, istənilən simvolu mətnin dünyasından qoparıb müstəqil şəkildə araşdırmağa başlamaq intertekstual yolçuluğa çıxmaq deməkdir. Hər bir simvol öz fərdi hekayəsini danışmağa başlar-başlamaz, ətrafına xeyli sayda başqa mətnlər toplaşmağa başlayır. Təhlil prinsipini xüsusidən ümumiyə, təkdən cəmə hərəkət müəyyənləşdirir. Bu mətnlər arasındakı ünsiyyət isə simvolun istifadə olunduğu mətndəki yerini və rolunu müəyyən edir. Nilufər də belə simvollardan biridir.
“Mifologiyada bitkilər tanrıların insana bəxş etdiyi ən dəyərli hədiyyə kimi qəbul edilir” [188, s. 11]. Bitkilər mifologiyada simvolik məna daşıyırlar. İnsan təbiəti müşahidə edərkən bitkilər aləminin inkişafından və görüntüsündən xeyli təsirlənmişdir. İnsanlar “… öz həyatları ilə bağlı təcrübələrini gələcək nəsillərə miflər vasitəsilə ötürərkən bitkilərdən simvolik vasitələr kimi istifadə etmişlər. Əslində bitkilərlə bağlı simvollar həyatdakı hər bir şeylə bağlıdır” [188, s. 13]. Bitkilər ədəbiyyatda obraz, simvol, metafora, alleqoriya kimi öz əksini tapa bilər. Şellinqə görə, bitkilər daha çox alleqorik mahiyyətə sahibdirlər. O, insanla bitkini müqayisə edərək, birincini simvol, ikincini isə alleqoriya kimi qəbul edir. İnsanın zahiri və mənəvi cəhətlərinin fonunda fərdiləşməsini simvolun müstəqiliyyi ilə müqayisə edən alim bitkilər aləmində bu fərdiləşmənin qeyri mümkünlüyünü bildirir. Məsələn, bir bənövşə bitkisini başqa bənövşə bitkisindən fərqləndirmək və fərdiləşdirmək olmaz. Bitkilər təkdə ümumini ifadə edə bildiklərinə görə alleqorikdir və incəsənətin mifik başlanğıcında alleqorikliyə daha meyllidir. Şellinqə görə, bitkilər Şərq incəsənətində daha aktualdır, çünki Şərq alleqorik təfəkkürə daha çox can atır. Hind memarlığının timsaılnda Şərq incəsənətində bitkilərin emosional üstünlüyünü vurğulayır və bunun əsasında alleqorik təfəkkürün yatdığını qeyd edir [93, s. 214]. Mifik çağda dünyanın zaman və məkan koordinatlarının dərki spesifik şəkildə baş tutmuşdur. Zamanın bitki şəkildə modelləşməsi ilə bağlı ağac kultunun formalaşması buna misaldır. Ümumiyyətlə götürsək, qədim kosmoqonik miflərin bir çoxunda həyatın başlanğıcı bitkilərlə əlaqəli şəkildə təsvir olunmuşdur. Bitkilərin bioloji yaşam ritmi, ilin fəsillərinə görə dəyişən görüntüsü və botanik quruluşu insanlığın universal arxetiplərini dolduracaq material funksiyası oynamışdır. Niyazi Mehdi Yunqun “proyeksiya” mexanizmini belə izah edir: miflər heç də təbiət olaylarını alleqoriyaya çevirməkdən, yəni hansı mənaları isə bildirən nişanlara, işarələrə çevirməkdən yaranmayıb. Əski insan özü də bilmədən (yəni bilincsiz, şüursuz olaraq) psixi dünyasındakıları təbiət olaylarının üstünə proyeksiya edirdi ki, bu olaylar «ekranında» onlara tamaşa etsin. Beləcə, miflər əski insanın bilincsizliyinin dünyadakı olaylara proyeksiyasından yaranır. .... Ayın fazalarında, yağış mövsümlərində ritmik təkrarlarda əski insan özünün bilincsiz dünyasının dramasını, yəni toqquşma və uyuşmazlıqlardan törəyən gərginliklərini izləyirdi” [94]. Karen Armstronq isə qeyd edir ki, divlərlə döyüşən, labirintlərdən çıxış yolu tapan, yeraltı dünyaya enən Tanrı və qəhrəmanların hekayələri ruhun sirli mexanizmlərini aşkar edir, insanlara daxili krizislərini həll etmək üçün yol göstərirdi [13, s. 12].
Fərqli mədəniyyətlərdə və fərqli xalqların inancında bitkilərin kosmoqonik funksiyası da dəyişir. Qədim Misirdə lotos çiçəyi yaradılışın başlanğıcı hesab olunur, gənc Günəş Tanrısı Ranın dünyaya gəlməsinə səbəb olduğu bildirilir. Eyni zamanda hinduizmdə, buddizmdə lotos çiçəyi başlanğıcı rəmzləşdirir. Cozef Kampbell lotos çiçəyinin öz quruluşunda günəşi və ayı, odu və suyu sintez edə bilməsi qabiliyyətinin mifoloji inanclarda sakral başlanğıc kimi simvollaşmasına səbəb olduğunu qeyd edir [158, s. 146]. Klassik ədəbiyyatda Xəqani Şirvaninin poeziyasında da nilufərlə bağlı məqamlara rast gəlinir:
“Yanma pərvanətək çıraq oduna,
Nilufər kimi al nuru günəşdən” [68].

Burada “nilufər kimi” poetik və fiqurativ mövqeyinə görə təşbehə uyğun gəlsə də, günəşlə bağlı işlədilməsi Şərqin qədim yaddaşından qaynaqlanır. Lotos və ya nilufərlə (nymhaea, lotus, şanagüllə adları ilə bilinir) bağlı miflər bitkinin əsas cizgiləri, görüntüsü, yetişdiyi mühit və bitki kimi funksionallığı amillərinin ətrafında yaranmışdır. Şərqdə, xüsusilə təmizliyin və saflığın sakral simvolu olan nilufər bataqlıqda, çirkli sularda yetişməsinə baxmayaraq öz təmizliyini qoruya bilir, bu da onun məhz bu konteksdə rəmzləşməsinə səbəb olmuşdur. Bəhaəddin Ögəl “Türk mifologiyası” əsərində lotus barəsində yazır: “Xüsusilə evlənməmiş qızların və bekar qızların Lotus gölündə bir qu quşu şəklinə girərək üzdükləri hind mifologiyasının ilk çağlarından bəri öz əksini tapmışdır” [220, s. 492].
Qədim İranda ilahə Anahitanın gülü, zərdüşlütlükdə Nilufər bayramları (Mordadruz), buddizmdə, hinduizmdə Sutra, Vişnu, Brahma, Şri Lakşmi ilə bağlı mifik rəvayətlərdə yer alır. Yaradılış, yenidən doğuş və bərəkət qədim mifologiyada nilufər ətrafında simvollaşır [158, s. 460-69]. Qədim Misirlilər nilufərin gecələr ləçəklərini yumub, gündüzlər açdığını müşahidə edib, onu yeni bir başlanğıcla və Günəşlə əlaqələndirmişlər.
Hind mifologiyasında Brəhmənin doğum hekayələrindən biri də onun ilkin okean sularında - Vişnanın göbəyində bitən şanagüllə, yəni nilufər çiçəyindən doğulmasıdır. Qədim hind dünyagörüşündə kosmik tsikl aşağıdakı şəkildə baş verir: “Brəhmə tərəfindən yaradılan dünya və bütün canlılar tsiklik olaraq mövcuddur. Hər bir tsikl isə Brəhmənin həyatının bir gününə bərabərdir. Onun həyatının bir günü isə 2160000000 ilə bərabərdir. Bütün bu vaxtdan sonra hər şey odda məhv ediləcəkdir. Sonra isə Brəhmə dünyanı təzədən yaradacaqdır. Hindlilərin kosmoqonik ənənəsinə görə isə bu proses Brəhmənin 100 illik ömrü boyu uzanacaq, sonra isə bütün kainat ilkin vəziyyətinə qayıdacaqdır” [127, s. 76]. 
Lotos/nilufərin dünyanın yaradılış hekayələrində mifik funksiyasına dair maraqlı nümunələrdən biri də Kiprli şair Osman Türkaya aiddir: 
Düştü her yana karanlık, kalki ya da bir ölümde korku 
Kırlar göğerdi, Brahma söyle Lotus doğmayacak mı? [36, s. 108].

İran mifologiyasında “gül zindegi” (həyat çiçəyi), gül-i aferiniş (yaradılış çiçəği) kimi adlarla verilən nilufər məhz həyatın yaranmasını simvollaşdırır [257, s. 553].
Ağ nilufərin mifdə başqa bir şəkildə simvollaşması Homerin “Odissey” əsərində qarşımıza çıxır. Eposun Lotofaqlarla bağlı əfsanəsində lotos, yəni nilufər çiçəyi yeyənlərdən bəhs olunur:

Bizi ölümsaçan külək düz doqquz gün atıb tutdu.
Onuncu gün gedib çıxdıq lotofaqlar diyarına.
... Yedikləru o çiçəkdən onlara da yedirdiblər.
Demə hər kim baldan şirin o yeməkdən bir az yesə,
Kimliyini, vətəninə qayıtmağı unudurmuş:
Lotofaqlar diyarında həmişəlik məskən salıb,
Dadlı lotos çiçəyilə qidalanmaq istəyirmiş [65, s. 468].

Qədim yunan tarixçiləri Herodot və Polibi lotofaqların həqiqətən tarixdə yaşadıqlarını onların ərazi koordinatları və məişətləri ilə bağlı məlumat verməklə təsdiqləyirlər. Lotos çiçəyinin meyvələri ilə dolanan və bu meyvələrdən xüsusi texnika ilə şərab hazırlayan lotofaqlar “Odissey” əsərindən sonra da ədəbiyyatın maraq dairəsinə daxil olmuşdur. Belə bir fikir də var ki, lotofoqlar ölkəsinə düşüb, bu çiçəyi yeyənlər yaddaşsızlıq, öz keçmişini, vətəninin unutmaqla yanaşı, həm də kədəri unudur. 
XIX əsr ingilis şairi Alfred Lord Tennysonun “The lotos-eaters” adlı şeiri ilə “Odissey” dastanı arasında intertekstual münasibət var. Hər iki mətndə məğz birbaşa lotos çiçəyinin yaddaşsızlığı rəmzləşdirməsi ilə bağlıdır. Tennysonun şeirində müəllifin poetik-ekspressiv perspektivində “yaddaşsızlıq” dərin fəlsəfi məzmun kəsb edir [541, s. 39]. Şeirdə sənaye inqilabını yaşamış Viktoriya dövrü fərdinin həzin və melanxolik əhval-ruhiyyəsi hakimdir. Bir qrup ekipaj üzvü sirli bir adaya düşür, bu adada lotos deyilən meyvəni yeyən adam yuxuya düşür və unutqan olur. Heyət həmin meyvəni yemək və burada qalmaq istəyir. Deyirlər ki, o ağaca bax, o, sadəcə orada dayanır, heç nə etmir, günəş onu yetişdirir və meyvə verir. Təbiət sülh və harmoniya içərisindədir, halbuki biz yaşamaq üçün çox əziyyət çəkirik, onsuz da öləcəyimiz dünyada niyə belə əziyyət çəkməliyik? Bəşəriyyətin Adəm və Həvvadan bəri sağ qalmaq istəyi ona heç nə vermir, bu adada heç nə etmədən qalmaq, yuxuya getmək və ölümü gözləmək lazımdır. Göründüyü kimi, Viktoriya dövrünün pessimist düşüncəsi şeirin emosional qatına təsir edir. 
İngilis yazıçısı Somerset Moemin “Lotos yeyən” (The lotus eater) [462] adlı hekayəsi də birbaşa “Odissey”lə mətnlərarası münasibət qurur, bunun da səbəbi simvoldur. Unutqanlıq, keçmişin bilərəkdən və ya bilməyərəkdən tərk edilməsi, getdiyi məkanda daimi köksalma (hekayənin qəhrəmanı ilk dəfə gəldiyi Kapri adasında 25 il yaşayır, halbuki, belə bir məqsədi yox idi) istər-istəməz oxucunun şüurunda Lotofaqlarla bağlı əfsanəvi-tarixi məlumatı aktiv hala gətirir. 
Osman Türkayın “Lotosun içine uçmaq” adlı başqa bir modern dastanını təhlil edən Elmira Fikrətqızı yazır: “Türkayın yazdığı dastanda da lotos və ya nilufər çiçəyi yaddaşın itirilməsi üçün istifadə olunur və Homer də xatırlanır” [36, s. 115].
Fars poeziyasının məşhur simalarından olan Söhrab Sipehrinin yaradıcılığında da nilufər/lotos simvoluna rast gəlinir. Şairin “Nilufər” adlı şeirinə baxsaq görərik ki, bu şeirdə də nilufər xatırlamaq və unutmaq arasındakı gərgin psixoloji ovqatı rəmzləşdirir.

Yuxumun sərhədindən keçirdim,
Bir nilufərin qara kölgəsi
Bu viranəni büsbütün bürümüşdü.
Görən hansı dəli külək
Bu nilufərin toxumunu
Mənim yuxumun torpağına gətirdi? [125].

Simvolun zaman və məkan sərhədlərini aşabilmə qabiliyyəti olduqca miqyaslı hadisədir. Erix Fromma görə, simvolların altında gizlənmiş duyğu və düşüncələr bütün insanlar üçün eyni məzmun daşıyır və insanlıq yarandığı gündən bəri eyni şəkildə qalmışdır [186, s. 32]. Hər bir simvolun özünün üzə çıxmağa hazır mətn və ya mətnlər yaddaşı var. Simvol aid olduğu mətnin konteksti ilə birbaşa ünsiyyətə girmir, daha çox öz mətn yaddaşının oyanmasını tələb edir, bu mətn yaddaşı oyandıqdan sonra oxucu tərəfindən onun kontekstual əlaqələrini bərpa etmək mümkün olur. Mif və folklor yaddaşı, dini-kanonik mətnlər simvolun məzmununu açan əsas bazadır. Simvolun izahı mifoloji və dini dünyagörüşdən qaynaqlanan bilgilərə hakimliklə çözülür. Lakin burada simvoldan istifadə və onun oxucu tərəfindən izahının konteksti xüsusi önəm daşıyır.

5.2. Mətndən intermətnə: dağ simvolu

Bundan öncəki paraqrafda birinciliyi simvola verməklə onun yarada biləcəyi intertekstual kontekstin üzə çıxmasına əsaslanan təhlil modelini gördük. Mətnlərarası ünsiyyət zonasının formalaşmasında simvolun funksionallğına təsadüfi seçilmiş bir simvoldan çıxış edərək nəzər yetirməyə çalışdıq. İndiki paraqrafda isə konkret bir mətnin semantik anlamının bəsləndiyi qaynaqlar və səbəb-nəticə münasibətləri kontekstində simvol araşdırılır. Simvol sayəsində təhlil predmeti olan mətnin semantik anlamı aşkarlamaq niyyəti isə mətnin intermətnə dönüşməsi ilə mümkündür. Fikrimizi daha aydın ifadə etmək üçün yaradıcılığında ümumbəşəri dəyərləri və milli paradiqmaları birləşdirən, türk dünyasının dahi sənətkarı Yunus Əmrə yaradıcılığına müraciət etmişik.
[bookmark: _Hlk116934742][bookmark: _Hlk116934775]Orta əsrlə türk söz sənətinin ən parlaq nümayəndələrindən biri olan Yunus Əmrə dünya mədəniyyətində yaşamı, yaradıcılığı və poetik irsi ilə bütünləşmiş obraza sahibdir. “Risâletü'n-Nushiyye” və “Divan”ı ilə öz zamanında Anadoluda yeni bir sənət və düşüncə cığırı açan Yunus Əmrə, insanlığın ortaq duyğularını və düşüncələrini dilə gətirdiyi şeirləri ilə yaşadığı çağda ümid saçmaqla qalmamış, yeddi yüz ildir ki, Anadolu insanına dərin bir ilham qaynağı olmağa davam edir [254, s.13]. Yunus Əmrə irsinin həmişəyaşarlığını və aktuallığını təşkil edən amillər sırasında mətnlərinin poetik standartları, milli ölçü və meyarları ilə yanaşı, bədii-estetik məzmunun əsasında dayanan universal, bəşəri dəyərlər də yer alır. Bütün bunlar sayəsində Fuad Köprülünün fikri ilə razılaşırıq ki, “...Yunus, Anadolu və Rumeli ərazisindəki, həttta Azərbaycandakı Türklərin üzərində ciddi bir nüfuza sahib olmuş və şöhrəti zamanın bütün inqilablarına qələbə çalaraq bugünə qədər yaşamışdır... Əsərlərini altı yüz ildən bəri hələ sevgi və həyəcanla məmləkətin hər tərəfində hər təbəqə xalqa oxudan bir adam, hər halda, milli zövqün çox az rastlanan təmsilçilərindən sayıla bilər...” [206, s. 285].
[bookmark: _Hlk116934795][bookmark: _Hlk116934811]Yunus Əmrə öz bədii mirası ilə XX əsrdən bəri tədqiqatçılarını heyran etmiş, təəccübləndirmiş və həyəcanlandırmışdır. 1933-cü ildə Yunus Əmrənin “Divan”ının nəşrini gerçəkləşdirmiş Burhan Toprakın da dediyi kimi “Türk ortaçağının ən böyük ulduzudur. Bu Divanda zövq fırtınaları, qorxuları, ümidləri, peşmanlıqları, üsyanları, şübhələri, təsəlli və inancları ilə bütün bir insan həyatı vardır” [246, s. 17]. A.Gölpinarlıya görə, isə Yunus Əmrə xalqa xalq dilində xitabı, humanist dünyagörüşü, bəşəri duyumu ilə yanaşı sənətinin bənzərsizliyi ilə “...yüz illər boyunca hökm sürmüş, adını unutdurmamış, bugün isə mənimsənmiş gerçək və tək şairimizdir, desək, mübaliğə etmiş olmarıq” [191, s. 46].
Yunus Əmrə yaradıcılığı humanistdir, universal-bəşəri dəyərlərə hörmət və sevgi ilə doludur, insan haqqında dərin konseptual, fəlsəfi-estetik məzmunu olan manifestdir. Eyni zamanda ortaçağın estetik düşüncəsinin formaya bürünməsinin özünəməxsus şəklidir, milli komponentlərdən çıxış edən türk ədəbiyyatı hadisəsidir. Bu çoxcəhətli yaradıcılıq müxtəlif elmi yanaşma və metodlara açıqdır, özünün zəngin strukturu və semantikası ilə hər araşdırmada yeni qatlarını üzə çıxarmaq potensialına malikdir. Yunus Əmrə şeirlərinin intertekstuallıq baxımından təhlili fikri də həmin potensialın istiqamətləndirici mahiyyətindən qaynaqlanır. Klassik poetik irsin müasir metodlarla araşdırılmasının müsbət tərəfi ondadır ki, keçmiş bədii təfəkkürün məhsulu olan mətnlərin yeni yanaşmalara dayanıqlılıq qabiliyyəti üzə çıxır, bədii-estetik təfəkkürün sərhədləri aşıb zamanda əbədilik qazanmasının mahiyyəti aşkarlanır. Yunis Əmrənin şeirlərinin özündən əvvəlki və öz dövründəki mətnlərlə yaratdığı ünsiyyətdən əlavə, özündən sonrakı mətnlərlə olan bağlantı şəkillərini görmüş oluruq.
[bookmark: _Hlk116934850]Yunus Əmrə şeirlərinin əsas xüsusiyyətlərindən biri sadə, axıcı və anlaşıqlı türkcədə yazılmasıdır. Ən dərin fəlsəfi və konseptual fikirləri belə dilin sadəliyi ilə ifadə etməyi bacarmış şair haqqındakı ümumi rəylərdən biri belədir ki, o təsəvvüfü milli ünsürlərlə sintez edərək yeni bir təsəvvüf ədəbiyyatı ortaya çıxarmışdır [148, s. 245]. Fuad Köprülü ədibin yaradıcılığındakı iki əsas və ana ünsürü belə müəyyənləşdirir: “Biri Yunusa təsəvvüfi və əxlaqi əsaslarını verən İslami-Neoplatonik ünsür ki, əsərlərinin əsl təməlini, özünü təşkil edir; digəri, dilini, tövrünü, ölçüsünü, şəklini verən milli ünsür ki, formanı yaradır.... bu iki ünsür Yunusun şəxsiyyətində o qədər bir-birinə qarışıb ki, ondan törəyən sənət tamamilə millidir, ...Türkdür” [206, s. 332]. Yunus Əmrə şeirlərindəki sadəliyin altında dərin mürəkkəb məzmunlar yatır. Belə şeirlərdən biri də, “Adım, adım ileri, bu alemden içeri” misrası ilə başlayır:

Adım adım ileri, 
Bu alemden içeri,
Onsekiz bin alemi 
Gördüm bir dağ içinde [254, s. 69].

Ümumiyyətlə, təbiətə, insan və təbiətin harmoniyasına dair motivlər Yunus Əmrə yaradıcılığı üçün xarakterikdir. Təbiət və elementləri onun şeirlərinə faktoloji mənası, nominativliyi ilə gəlmir, əksinə, şeirdə təsvir olunan mövzu ətrafında yeni estetik dəyərlər qazanır, anlamlarla yüklənir. Burada şairin sufi dünyagörüşü önəmli rola sahibdir, çünki, təsəvvüf fəlsəfəsində təbiət fərqli şəkildə şərh olunur, insanın dünyanı, kainatı anlamasının və anlamlandırmasının xüsusi vasitəsinə çevrilir.
Yunus Əmrənin intertekstual təhlilə cəlb edilən şeirində dağ simvolu diqqəti cəlb edir, çünki, şeirin ötürmək istədiyi informativ dərinliyi öz üzərinə fokuslayır. Ümumiyyətlə, dağın sakrallığı, ucalığı, dünyəvilikdən ilahiliyə yolçuluğunu rəmzləşdirməsinin onlarla, yüzlərlə fərqli hekayələrinə rast gəlmək mümkündür. Dağ Qərb və Şərq, İslam, xristianlıq, buddizm, atəşpərəstlik, paqan dinlər və s. müstəvisində fərqli əfsanə, rəvayət, mifik hekayələrin mövzusu olub, rəngarəng simvolik hekayələrin yaranmasına səbəb verib. Amma qayəsini və nüvəsindəki əsas arxetipik anlamı günümüzə qədər qoruyub saxlayır. Bilirik ki, simvolların arxetipik və stereotip xarakteri onun universallığının təyinatında əsas amildir. Buna görə də, şeirin təhlilində sufizmə və bu konsepsiyadan doğan başqa mətnlərlə yaratdığı ünsiyyətə keçməzdən əvvəl dağ simvolunu yaradan arxetipik sxem-modelə nəzər salmaq lazımdır.
[bookmark: _Hlk116934891][bookmark: _Hlk116934919]İnsanların dağa yüklədiyi anlamlara səbəb olan psixoloji durumu araşdıran Thomas Hershə görə, dağla bağlı bu təcrübənin müxtəlif fazaları olmuşdur, ən təhtəl-şüur və primitiv dağ təcrübəsi dağın personifikasiyası ilə bağlıdır. Personifikasiya (şəxsləndirmə) ilə yaxından əlaqəli və bir-birindən ayırd edilməsi bəzən qeyri-mümkün olan digər təcrübəsi isə Tanrılaşdırmadır. Şüurun ilk mərhələlərində dağlara nəinki müəyyən bir hörmət və qorxu ilə baxılırdı, həm də tabu kimi yanaşılırdı [414, s. 21-23]. Modern insanın rasional zehninə görə, qəribə və hətta psixotik sayıla biləcək bu düşüncənin altında yatan bəs nədir? T.Hersh insan psixikasının müxtəlif dövrlərdə, fərqli ərazilərdə dağlara yüklədiyi oxşar anlamların eyni arxetipik ideyadan qaynaqlandığını irəli sürür, qeyd edir ki, insan bir tərəfdən öz psixikasının yaradıcılığını uşaqcasına və sadəcə fantaziya kimi rədd etməyə meyllidir, digər tərəfdən bu yaradıcılığın sehrinə düşməyə və tamamilə qəbul etməyə can atır. Dağları insan kimi görmək axmaqlıq, uşaqlıq və ya dəlilik deyil, bu bir proyeksiyadır. Həm də kiçik, şəxsi, xırda bir boşluğun bir obyektə proyeksiyası olmayıb, əkisinə, mühüm canlı, sevən, emosional, nəhəng və möhtəşəm bir şeyin proyeksiyasıdır “Dağ tanrıdır” fazasında (ən primitiv faza) törəyən inanclara görə Arizonadakı Navaho dağı – Torpaq Qadının başıdır, Arunakala – sevgi dağıdır, Şivanın sirli və müqəddəs qəlbidir, Fujuyama dağı – dünyanın ruhudur [414, s. 33].
[bookmark: _Hlk116934937]Dağın sakralizasiyası və inanc obyektinə çevrilməsi demək olar ki, dünya xalqlarının hamısının dünyagörüşünün müəyyən mərhələsində özünü göstərmişdir. Misir, Çin, İran, Hind, Fin, Yapon, hindu, o cümlədən türk mifologiyasında sakral dağlara rast gəlmək mümkündür. Füzuli Bayat türk mifologiyasında dağlara canlı varlıqlar kimi böyümək (xakaslarda), bir yerdə başqa yerə gedə bilmək (şor türkləri), kiçik dağların böyük dağlara tabe olmaq, savaşmaq, evlənmək kimi insani keyfiyyətlər verilməsindən bəhs edir İlk insanın dağ və ya daş tərəfindən doğulması, dağın ilk əcdad və nəslin qoruyucusu olması, dağ ruhunun kişi və qadın, gənc və yaşlı şəkildə təsviri, Yer-su kultuyla əlaqəli şəkildə məhsuldarlıq kultuna çevrilməsi və s. qədim türk inaclarında dağ təcrübəsinin təzahürləridir [150, s. 48-52].
İnsanların dağlarla bağlı təcrübəsinin ikinci, “Tanrılar dağlarda yaşayır” fazasında isə tanrının dağdan qopması, ayrılması baş verir, artıq dağ tanrı deyil, dağlar tanrıların yaşadığı müqəddəs məkanlardır (Olimp dağı modelini xatırlayaq). Bu ayrılıq önəmlidir, T.Herşə görə proyeksiyanın geri çəkilməsidir, “tanrılar”, həssas bir şəkildə dağlardan sonunda psixikaya “enəcəkləri” yerə doğru tədricən uzaqlaşırlar. Bu mərhələdə insan dağları Tanrıların yaşadığı ihtişamlı, əzəmətli, nəhəng, qeyri-adi, insanların girə bilmədiyi məkanlar kimi alqılayır ki, psixoloji cəhətdən bu epitetlərlə yüklənmiş dağ insanın içindəki ona yad olan bir şeyi təmsil edir. Bu sadəcə tanrı anlayışı deyil, tanrıdan daha böyükdür, bütöv bir dünya, bütöv bir ilahi aləmdir, tamamilə yeni psixolojik perspektivdir. Üçüncü fazada “İnsanlar dağlara çıxır” dağa yaxınlaşmaq qorxusuna qalib gəlir, ona qurbanlar təqdim edir, tanrılara daha yaxın olmaq üçün tanrılara və özlərinə evlər tikirlər. Dördüncü faza isə “süni dağlar” fazasıdır, köç etmək, yer dəyişmək məcburiyyətində qalan insanlar onlarla birlikdə səyahət edən tanrılarına yeni məskənlər – nəhəng kurqanlar və ya piramidalar inşa edirlər. Tədricən bu nəhəng tikililəri portativ və miniatür formalar əvəz etməyə başlasa da, dağın kəsb etdiyi anlam dəyişmir, kiçik süni dağlar nəhəng sakral dağların funksiyasını daşıyır. Süni dağlar zahiri gerçəklikdən tamamilə itənə qədər kiçiləndə dini-rituallarda və miflərdə simvollar olaraq yenidən ortaya çıxırlar. Beşinci fazada məhz “dağların xəyala və görüntüyə köçürülməsi”baş verir, süni dağlar yox olur, insanların əslinə və ya süni, fiziki nüsxəsinə ehtiyac olmadan üz tutduqları xəyali dağlar yaranır. Bu fazada xəyalən də olsa, dağ realdır və fiziki olaraq mövcuddur. Sonrakı addım, altıncı fazada dağların “gerçəkliyinin” daxili, internal hadisə kimi qəbul edilməsidir. Bu faza “təxəyyülün yaratdığı mifik-alleqorik dağlar” fazasıdır, bu dağların yaranmasında gerçək fiziki dağlar hansısa uzaq keçmişdə stimul versə də, xəyali olanla fiziki olan arasındakı əlaqə yox sayılacaq qədər zəifdir (“Gilqamış” dastanındakı “Maşu” dağı kimi). Son iki faza isə dağ təcrübəsinin mental psixoloji hadisə olmasının dərkinin öncəsini və özünü əhatə edir, metoforik dağın insanın içində, xəyal gücünda, ruhunda, psixikasında olmasının qəbuludur [414]. Deməli, müxtəlif kultoroloji kodları özündə cəmləşdirən dağ simvolunun hekayəsi, əslində insanın psixoloji təcrübəsinin, mental dünyasının hekayəsidir.
Dağ kultu ilə bağlı müxtəlif xalqların mifik və folklor mətnlərində, eləcə də, inanclarında əksini tapmış məqamlardan biri də dağlarda bir-birinə əks tərəflərin olmasıdır. Dağın zirvəsində olanlarla dağın ətəyində, dibində olanların (Yeraltı dünyasının sakinləri) qarşıdurması baş verir, çox vaxt Dağ Okeana (suya) qarşıdır. Akkad, Uqarit və bir sıra semitik miflərdə dağ tanrıları (Ea, Marduk, Baal) ilə su tanrıları (və ya dəniz canavarlar) (Apsu, Tiamat, Yamm, Rahab/Leviathan) arasındakı savaşlardan bəhs olunur.
[bookmark: _Hlk116934977]Mental psixologiya miflərdəki Yeraltı dünya modelinin insan psixikasının qaranlıq, yad, hər şeyə zəif, gücsüz, zidiyyətli perespektivdən baxan tərəfinin yansıması olduğunu irəli sürür. Miflərdəki dağın zirvəsi və yerin altı qarşıdurmasında bu ikiliyə bəzən üçüncü də qoşulur, adətən bu bir düzəngah olur. Bu üçüncü dünya ictimai olanla, cəmiyyətlə, kollektiv düşüncə ilə bağlıdır, sekulyardır. Çox maraqlıdır ki, türk inanclarında kainatdakı ruhlar və ya iyələr də üçə bölünür, göy üzündə, yer üzündə və yer altında yaşayırlar. Göyün, işıq aləminin böyük tanrısı Kayra Han, Yer altının sahibi Erlik Handır. Yer üzündə isə yaşayan iyələr "yer-su" ilahlarıdır [222, s. 101].
Bir dağa dırmaşmaq ictimai olanlardan qatbaqat soyulmaq, dünyəvi olandan mistik, ilahi olana keçməkdir, cəmiyyətdə önəmli olan dağda anlamsızlaşır, mənasını itirir. Aligyeri Dantenin Cəhənnəm-Əraf-Cənnət modeli də (dini-kanonik qaynaqları ilə birgə) bu kompleks mental düşüncənin ədəbiyyata yansımış halıdır. Necə ki, Yunus Əmrə deyir:

“Gökler gibi gürledim,
Yeller gibi inledim,
Çaylar gibi çağladım,
Aktım bir dağ içinde” [254, s. 69].

[bookmark: _Hlk116935100]Dağların dünyanın kosmik mərkəzi olması fikrini irəli sürən Mircea Eliade qeyd edir ki, kosmik dağ, yuxarıdakı tanrıların dünyasını aşağıda yeraltı dünyaya bağlayan bir “axis mundi”dir (dünyanın, yerin oxu), aləmlər arasındakı səyahət və ünsiyyət bu nöqtədə gerçəkləşir, belə ki, bu nöqtə Antik Yunanıstanda dünyanın başlanğıcı nöqtəsi hesab olunan Omphalos (yerin göbəyi) ilə bənzər bir funksiyaya sahibdir [376, s. 40-58]. M.Eliade dünyanın mərkəzi ilə bağlı simvolik kosmoloji görüşü üç əsas ünsür ətrafında cəmləşdirir: Dünyanın mərkəzində yerlə göyün qovuşduğu "müqəddəs dağ" dayanır; hər bir məbəd və ya saray, eləcə də, hər bir müqəddəs tikili "müqəddəs dağ" ilə eyniləşdirilir və beləliklə "mərkəz" olur; dünya oxunun keçdiyi yerlər, sakral şəhər və ya məbədlər göyün, yerin və yeraltı dünyanın qovuşduğu yerlər hesab olunur. Çində Kunlun dağı, hinduzim və Tibet inanclarında Kailash dağı, Avstraliyada Uluru dağı, Kanar adalarında Teyide vulkanı, Yaponiyada Fuji dağı və s. belə məkanlar hesab olunur. Mesopotomiya kimi ovalıq ərazilərdə isə əski mədəniyyətlər süni dağlar, zikkuratlar ucaltmışlar. Yunan, Çin və Tengrist mifologiyasında olduğu kimi, Anadolu, Sibir, Altay-Sayan, eləcə də Azərbaycan ərazisində xeyli sayda sakral oronimlər saymaq olar. Əski türk inanclarında Tyan-Şan – Tanrı dağları xüsusi yer tutur. Bayatılarda səslənən “a dağlar, ulu dağlar…” çağırışı dağ kultunun sözlərdə yaşayan halıdır. “Türkün tapınıb kultlaşdırdığı ilkin təbiət varlıqlarından biri də dağdır. Göy Tanrısına yaxınlığına görə ulu əcdadın təsəvvüründə Dağ kultlaşdırılmış, insanları Yaradana bağlayan əsas vasitə sayılmışdır. Qədim türk inancına görə, Dünya Dağı üç qatdan ibarətdir: birinci qat, başı günəşə çatan, doqquz iqlimin kəsişdiyi ənginlikdə yerləşən Altundağdır; ikinci qat, yer üzündə, doqquz meşənin dərinliyində yerləşən Dəmirdağdır (mənbələrdə: Temirtav, Tömürtav); üçüncü qat isə yeraltı aləmin doqquz dənizinin birləşdiyi qaranlıq məkanda yerləşən Bakirdağdır. Dəmirdağ göyün 12-ci qatına qədər yüksəlirmiş. Yerlə göyü birləşdirən Dünya Dağının zirvəsi qızıl, əyilməz hissəsi – ortası dəmir, ayağı – aşağısı bakirdən (misdən) imiş” [82, s. 326].
[bookmark: _Hlk116935123]Mifik-dini mətnlərdəki üç aləmin (krallığın) - dağların zirvəsindəki cənnət, düzənliklərdə sekulyar cəmiyyət və dağın ətəyində və ya dənizin dibindəki yeraltı dünya arasındakı qarşıdurmanı hər insanın ruhunda olan üç psixoloji perspektiv arasındakı ziddiyyət kimi başa düşülür. İctimai (kütləvi) fikir (düzəngah) dərin olmasa da, rahatdır, homojenləşdirməyə və problemləri düzəltməyə meyllidir, çətinliklərin ağlabatan şəkildə həll oluna biləcəyinə nikbin baxır. Bu mühiti-toplumu məcazi mənada cənnətə “yüksəlmək və ya bətnə bənzər bir yeraltı dünyaya düşmək üçün tərk etmək, sekulyar ictimai düşüncənin çəkindiyi bir şeydir. Yüksəklikləri və dərinlikləri düzləşdirməyi, hər şeyə obyektiv baxmağımızı, çətin, ağrılı məsələlərdən çəkinməyi israr edir, ölçülü davranmağı tələb edir” [414, s. 52].
[bookmark: _Hlk116935140][bookmark: _Hlk116935240]Göründüyü kimi, Yunus Əmrənin “Adım adım ileri” şeirinin mətninin intermətnə çevrilməsində dağ simvolunun ilk işi özünün hekayəsini xatırlatmaq olur, bununla da simvolun skeletini təşkil edən arxetipik düşüncəni yada salır. “İnsanlar səmanın təmsil etdiyi aşma halına ucalanda insan təbiətinin zəifliklərindən qurtulub onun sərhədlərindən kənardakı dünyaya daxil ola biləcəklərini hiss edirlər. Bir çox mifologiyalarda dağların müqəddəs sayılmasının səbəbi budur: onlar Musa kimi insanların tanrıları ilə görüşə biləcəkləri məkan, yerlə göy arasındakı yolun ortasıdır” [13, s. 23]. Simvolun yaratdığı intermətn zonada dünyanın dağla bağlı yüzlərlə mifik və dini-kanonik əhvalatlarının dialoqu baş tutur. Amma bu dialoq qarışıq, yeknəsəq səciyyə daşıyır, tədricən özünü aydınlaşdırmaq istəyir, bir-biri ilə daha yaxın olan mətnlərin “səliqə”yə salınmasını tələb edir. “Adım adım ileri/, bu alemden içeri/On sekiz bin alemi /gördüm bir dağ içinde bəndində “On səkkiz min aləm” ifadəsi intermətn zonasını nizamlamaq işində oxucuya kömək edir. “Fatihə surəsindəki "Rabbü'l-alemîn" (Aləmlərin Rəbbi) və Talaq Surəsinin 12-ci ayəsindəki "Yeddi göyü və bənzərlərini yerdən yaradan" ifadələri İslam dininə görə kainatda bir çox aləmin olduğunu vurğulayır. A.Yıldırım və S.Karaköse İslam yaradılış kosmoqoniyası ilə bağlı Buxari və Tirmizidən nəql edilən hədisdə “Bidayətdə Allah vardı. Ondan öncə başqa bir şey yoxdu. Onun ərşi suyun üzərində idi. Sonra göyləri və yeri yaratdı…” şəklinə diqqət çəkirlər və bildirirlər ki, Quran və hədislərdə on səkkiz min aləmdən bəhs edilməsə də, mistiklər (mütəssəvviflər) bu aləmi on səkkiz min olaraq təyin etmişlər [256, s. 687]. Təsəvvüf ədəbiyyatında on səkkiz min aləm anlayışı tez-tez istifadə olunur.
Nəsimi:
On səkiz min aləmə ayinə oldu surətin,
Çar ənasir surətində şəkli-insan göstərir [77, s. 145].
Və ya:
Ki nişan içrə binişan mənəm uş,
[bookmark: _Hlk116935691]On səkiz min cahana can mənəm uş! [77, s. 244]
Aşıq Ələsgər: 
On səkkiz min aləm, yеtmiş iki dil,
Ülfət qılır bir bazarın içində.
Kimi ətlaz gеyir, tirmə qurşayır,
Kimi üryan gəzir qarın içində [14, s. 55].

[bookmark: _Hlk116936543]Mövlanə Cəlaləddin Ruminin “Divan-i Kəbir” əsərində on səkkiz min aləmdən bəhs etməsini A.Gölpinarlı belə şərh edir ki, “Mövləvilərdə on səkkiz rəqəmi müqəddəsdir. Buna, Məsnəvinin on səkkiz beytinin məhz Mövlanə tərəfindən yazılmış olması və bu beytlərin bütün Məsnəvinin dibaçəsi olub Quranın Fatihası kimi Məsnəvidəki fikirlərinin özünü göstərməsi səbəb olaraq söylənə bilir. Fəqət bundan başqa Mövlanənin bu beytində də on səkkiz rəqəminin anılması diqqət çəkir. Qədimlərə görə aləm on səkkizdir. 1- Mutləq Varlıa, 2- Zâta muzaf olan Tanrı bilgisi, 3- Doqquz göy, 4- Dörd ünsür, 5- Cansızlar, 6- Bitkilər, 7- Canlılar. Ərəblər və qədim millətlərin çoxunda son rəqəm mindir. Mindən sonrakı minləri, min, min min min deyə ifadə edərlər. Bu baxımdan çoxluğu anlatmaq üçün bu on səkkiz aləmin hər biri min sayılmışdır” [217, s. 283].
[bookmark: _Hlk116936573]On səkkiz min aləmin bir dağ içində görülməsi bənzətməsi dağın özünün təsəvvüfdə kəsb etdiyi simvolik semantika ilə özünü tamamlayır. İbtidai, politeist inanclarda tanrılar və ya tanrıların yaşadığı yerlər kimi ikonlaşan dağlar səmavi dinlərdə adətən peyğəmbərlərlə əlaqədər dəyər qazanır. Dağlar peyğəmbərlərin “xəlvət”ə girdikləri, düşmənlərdən qaçarkən gizləndikləri yer, bəzən də vəhy aldıqları və Allahın gücünün təzahür etdiyi məkan kimi təqdim olunur. Yəhudilikdə Sina ve Siyon dağı, Xristianlıqda Zeytun dağı, İslamda Ərafat, Hira, Səvr ve Əbu Qubeys dağlarının adlarını çəkmək olar [194, s. 401].
[bookmark: _Hlk116936673]Təsəvvüfün zahidlik hərəkatı formasında İslamın öz bətnindən doğulan, ilkin təsəvvüf mərhələsində qeyri-islami (qədim hind təlimləri, yunan, mədəniyyəti, neoplatonik fəlsəfə və s.) təmayüllərin nəzəri bazası əsasında mistik-fəlsəfi zənginləşmə və təşkilatlanma ilə xarakterizə olunan çox mürəkkəb bir proses olması sufi simvolların da mürəkkəbliyindən xəbər verir. Təsəvvüfün təqdim etdiyi modelə görə, inkişaf dairəvi trayektoriya boyunca vahiddən parçalanmaya (nüzul və ya involyusiya) və yenidən parçalanmadan vahidə (üruc və ya evolyusiya) marşrutu üzrə gedir [69, s. 29-30]. Təsəvvüfün dini və mistik-fəlsəfi məzmunu özünü ilkin mənəvi başlanğıca - Allaha intuitiv olaraq eşqlə qovuşmaqda və bu qovuşma üçün daxili kamilləşmə yolunu (şəriət, təriqət, mərifət, həqiqət xətti üzrə) keçməkdə tapır. Şamanlığın qalıntılarını yaşadan bəzi Türk sufilərinin İslamın sərt qaydalarını yumşaltmağa çalışdıqları Bəktaşilik, Mövləvilik, Nəqşbəndilik, Yəsəvilik, Babailik, Bədrədinilik, Həllacilik, Xəlvətilik, Qızılbaşlıq, Məlamilik kimi bir çox təriqətlər formalaşmışdır. Yunus Əmrə şeirlərində də təsəvvüfün dərin xoş niyyəti və insan sevgisi öz əksini tapmışdır:

“Tevrat ile İncili
Furkan ile Zeburu
Bunlardakı beyanı
[bookmark: _Hlk116936697]Cümle vücutta bulduk...” [254, s. 47]

Təsəvvüf əhlinin dünyagörüşündə dağ nəfsin simvoludur, seyri-süluk (öz vücudundan haqqın vücuduna doğru seyr və hərəkət yolçuluğunun metoforik ifadəsidir. Dağ seyri-süluk yolundakı maneə və əngəlləri ehtiva edir, çətinliklərlə doludur. Tur/Sina dağı, Qaf dağı (Simurq quşunun Qaf dağına səyahəti) sıx şəkildə istifadə olunan simvollardır: 

Yetmiş bin hicab geçtim,
Gizli perdeler açtım,
Ben dost ile birleştim,
Buldum bir dağ içinde
Gözler gibi görmedim,
 Söz gibi söyleşmedim,
Musa gibi münacaat 
[bookmark: _Hlk116936780]Ettim bir dağ içinde [254, s. 69].

[bookmark: _Hlk116936812]Yetmiş min hicab məsələsinin açılışı ilə bağlı ensiklopedik məlumata görə, hədislərdə və bəzi rəvayətlərdə hicab Allahın bir vəsfidir, Allahın hicabı nurdur, bəzi qaynaqlarda isə Allahın nurdan (və ya nur və zülmətdən) yetmiş, yeddi yüz və ya yetmiş min pərdəsinin olduğu bildirilir [196]. 
Təsəvvüfün təməlini təşkil edən ilahi eşqə qovuşmaq üçün insanı dünyaya bağlayan zəncirdən-bədəndən, nəfsdən xilas olmaq lazımdır. İnsan nəfsini tərbiyə edərək ondan xilas ola bilər. Klassik ədəbiyyatda Həzrəti Musa Allah ilə danışması, Fironun sehrbazları üzərindəki qələbəsi, əjdahaya çevrilə bilən, dənizləri ortadan bölən əsası, yed-i beyzası (ağ əli), fironla mücadiləsi və onu suda boğması ilə birlikdə kompleks şəkildə Musa kimi minacat etmək bənzətməsini formalaşdırır. 

Kalpten büyük dağ olmaz, 
o Çalapa doyulmaz,
Sohbetine kanılmaz, 
Erdim bir dağ içinde [254, s. 70].

Çalap burada Tanrı mənasındadır [157]. Hz. Musanın Tur dağında Allah ilə söhbət etməsi sufi şair üçün bir ilham qaynağıdır. Belə ki, insan bədəni Tur dağıdır, könül, qəlb isə vücudda Allahın təcəlli etdiyi yerdir. “İnsan, elest meəclisində Allahı görərək aşiq olmuş, dünyaya gəlmək surətiylə qürbətə, ayrılığa düçar olmuşdur. Bu ayrılıq iztirabı ilə “Şecer-i Tur” olan könüll yanıb qovrulur. Təkrar xatırlayacağımız kimi Tur-ı Sinada Hz. Musanın Allahı görmək istəyi ilə Allah dağda təcəlli etmiş və dağ buna dözməyib yerlə yeksan olmuşdur” [252, s. 69]. Dini-kanonik mətnlərdə Sina dağı həm də Musa peyğəmbərə Allahın yazdığı iki daş lövhənin verilidyi yerdir: 

Vardım ileri vardım, 
Levhi elime aldım,
Ayetlerin okudum, 
yazdım bir dağ içinde [254, s. 69].

Yunus Əmrə “Adım adım ileri” deyə başladığı şeirinin sonuna doğru sufi-mistik yolçuluğunu da tamamlayır, seyri-süluku vüsalla bitirir: 

Yunus eydür gezerim, 
Dost iledir pazarım,
Ol Çolapın didarın 
[bookmark: _Hlk116937317]Gördüm bir dağ içinde [254, s. 70].

[bookmark: _Hlk116937358]Yunus Əmrə ərmək, ərənlər dedikdə insanlara yol göstərən, onların ehtiyaclarını təmin edən və xoşbəxtliyə qovuşmaları üçün əmək sərf edən kamil mürşidləri nəzərdə tutur. Ərənlər müqəddəsdir, onların nuru ilə şərəflənmək, onlara təmas qurmaq bir səadətdir. “Bu xüsusiyyətləri daşıyan ər və ərən kamil insan və Haqqa gedən yolu təcrübə ilə bilən arif bir mürşiddir. Bəzən, şah, sultan, ulu, can kimi ünvanlar verilən ərənlərə şəfqətli, xoşniyyətli, fədakar, anlayışlı olduqları üçün baba, ata və ya dədə deyə müraciət edilmişdir... Xüsusilə Mövləvilər və Bəktaşilət təriqət böyüklərindən “ərənlər, ərənlərim” deyə bəhs etmişlər” [248].
[bookmark: _Hlk116937398]Beləliklə, dağ simvolunun təsəvvüf kodları Yunus Əmrə şeirinin intermətn zonasındakı qarışıqlığı və xaotikliyi bir qədər səliqəyə salır, sufizm fəlsəfəsindən qaynaqlanan Türk-İslam ədəbiyyat nümunələri ilə intertekstual ünsiyyətini modelləşdirir. Düzdür, Orta əsrlər Şərq ədəbiyyatının səciyyəvi xüsusiyyətlərindən biri oxşar paradiqmalar əsasında yaranmasıdır. “Orta əsrlər Şərq ədəbiyyatı XX əsrə qədərki Qərb ədəbiyyatından fərqli olaraq daha çoxqatlı və dünya modelinə yaxın olan ədəbiyyatdır.....çoxqatlılıq, mifologiya, din və fəlsəfənin ənənəvi bədii strukturda tutduğu yerlə, tamdeyilməzliklə yaranan bədiiliklə, daim örtüdə, pərdədə saxlanılan ilahi mahiyyət kimi, əsl mənanın da dərin qatlarda gizlənməsi ilə ölçülür” [97, s. 23]. Simvollara (qəlibləşmiş poetik ifadələrə) sıx şəkildə müraciətin miqyası və sürəkliliyi divan ədəbiyyatının mətnlərinin bir-biri ilə təmasına şərait yaradır.
Dağın simvolik hekayəsindəki arxetipik səciyyə isə onu dünya ədəbiyyatı mətnləri ilə dialoquna şərait yaradır. Bu halda Yunus Əmrə şeirlərini Aligyeri Dantenin şeirləri ilə rahatlıqla müqayisə etmək olar, çünki hər ikisində ilahi eşqə gedən yolda hərəkət trayektoriyasını ifadə idən dağ eyni funksiya daşıyır. İtalyan şairinin “İlahi komediya” əsərinin Əraf hissəsində (İnferno/Cəhənnəm, Purgatario/Əraf, Paradise/Cənnət) Beatrisin Dantenin bələdçi vəzifəsini yerinə yetrdiyi son dörd kanto istisna olmaqla, Roma şairi Virgilin rəhbərliyi altında şairin Purqatario/arınma dağına çıxmağının alleqorik hekayəsi təsvir olunur. Bu Əraf dağı Cənub yarımkürəsində yerləşir, okeanın ortasında konusvari bir dağ kimi təsvir olunur. Xristian dini ehkamlarındakı yeddi böyük günah məsələsi ilə bağlı bu dağ da yeddi hündürlük qurşağından ibarətdir. Ərafın girişində qapıçı funksiyasını daşıyan mələk qılıncla Dantenin alnına yeddi ədəd P hərfi cızır, p burada peccatum – günah mənasındadır, təkəbbür, paxıllıq, qəzəb, tənbəllik, tamahkarlıq, acgözlük və şəhvəti rəmzləşdirir. Hər qurşaqda həmin P-lərdən biri yoxa çıxır və yolun sonunda Dante dağın zirvəsindəki düzənliyə - Yer üzünün cənnətinə çıxır, ardınca da səma Cənnətinə keçir:

Mən qayıtdım geriyə, o müqəddəs ləpələr
Aşılayıb ruhuma canlı həyat axarı:
Yaşıl bitkilər kimi mən olmuşdum təzətər,
[bookmark: _Hlk116937422]Pak və ləyaqət ilə görməkçün ulduzları [11, s. 322].

Dağın ədəbiyyatın “fəlsəfi səyahət” məkanı olma funksionallığı və simvolikliyi romantizm cərəyanı dönəmində daha da artmışdır. Romantizmin fəlsəfəsində təbiətlə bağlı dünyagörüşün prinsipləri təbiət simvollarının işləkliyini də artırmışdır. Alman şairi Fridrix Şillerin (1759-1805) “Gəzinti” [510] şeirində insanın təbiətlə harmoniyasını, yüksəkliyin sonsuzluğu ilə dərinliyin sonsuzluğu arasındakı insanın yolçuluğunun simvolik təsviri verilir. Eləcə də, Corc Bayronun “Manfred”, F.de Şatobrianın “Rene” əsərlərinin romantik qəhrəmanları dağla harmoniyada təqdim olunur. A.de Lamartinin “İzlolyasiya” şeirində dağ romantik fəlsəfi dərinlik qazanır.
Dağın insan və dünya münasibətlərini fəlsəfi-metoforik planda konseptləşdirməsi F.Nitşenin “Zərdüşt belə deyirdi” fəlsəfi traktatında da üzə çıxır və eyni zamanda qədim ikonik mətnlərlə əlaqə qurur.:
“Otuz yaşın tamamında Zərdüşt vətənini və vətənin gölünü tərk edib dağlara çəkildi. Düz on il ruhu və tənhalığından həzz alıb bundan usanmadı. Axır ki, qəlbində dönüş oldu - bir sabah şəfəqlə birgə oyandı, üzünü günəşə tutub belə dedi: “Ulu ulduz! əgər işıqlandırdığın kəslər olmasaydı, sənin xoşbəxtliyin nəyə dönərdi?! Düz on il sərasər mənim mağaramın üzərinə qalxdın: Mən olmasaydım, mənim qartalım, ilanım olmasaydı, sən işığından doyar, təngə gələr və bu yol səni bezdirərdi. Amma biz hər səhər səni gözləyir, sənin artığını qəbul edir və sənə xeyir-dua verirdik. Bir bax! Mən həddən artıq bal toplamış arı kimi öz müdrikliyimdən təngə gəlmişəm; mənə əllər lazımdır, mənə sarı uzadılmış əllər” [110]. Bu nümunələrin sayını sonsuza qədər uzatmaq mümkündür. Müasir ədəbiyyatda dağın mifik, dini düşüncədə kəsb etdiyi məzmunun müəllif metoforalarının içində rüşeym şəklində özünü qoruduğunu görürük.
Bütün obrazlı dağ təsvirlərinin nüvəsində insanın dağla bağlı mental psixoloji təcrübələrinin qalıntıları öz əksini tapıb və insanlıq var olduqca bu təcrübə fərqli şəkillərdə mətnləşməyə davam edəcək.
İstənilən mətnin simvolik şərhi ilə onun intertekstual şərhi bir-birini tamamlayan, bir-birinin tədqiqat ərazisinə müdaxilə edən, qarşılıqlı razılaşmaya açıq analiz üsullarıdır. Hər simvolun arxasındakı hekayə oxucunu başqa mətnlərə aparır, hər mətnin başqa mətnlərdən hörülmüş parça strukturu olması bu yolçuluğu daha da dərinləşdirir, şaxələndirir. Türk təsəvvüf ədəbiyyatının əvəzsiz şailərindən Yunus Əmrənin “Adım adım ileri” şeirində dağ simvolunun açılışı konkret mətnin intermətnə çevrilməsinə təkan verdi, özündən əvvəlki, öz dövründəki və özündən sonrakı mətnlərlə intermətn zonasında bağlantılar qurmasına səbəb oldu. Bu əlaqələr nəticəsində dünya miqyasında insanın mental dünyagörüşünün həm psixoloji, həm fəsləfi, həm də poetik ortaq paradiqmalar yaratdığının şahidi olduq. İntertekstual təhlil həm də Yunus Əmrə yaradıcılığının dərinliyini, universal səciyyəsini, lokal sərhədlərə sığmadığını bir daha göstərdi.

5.3. Mətnin astanasında: nar simvolu paratekst element kimi

Mətnlərarası münasibətlərə ən konseptual şəkildə yanaşan Jerar Jenett olmuşdur. 1982-ci ildə yazdığı“Palimpsest” əsərində transtekstuallıq anlayışını irəli sürür və qeyd edir ki, ədəbiyyatşünaslığın əsas mövzusu mətn yox, məhz transtekstuallıqdır [397, s. 1]. O, iki mətn arasındaki münasibətləri növlərə bölür, hipertekstuallıq, intertekstuallıq, metatekstuallıq, arxitekstuallıq, paratekstuallıq kimi anlayışları bir-birindən fərqləndirir.
[bookmark: _Hlk116938084]J.Jenett “Seuils” (1987) adlı əsərində bütün təfərrüatları ilə paratekstuallığı izah edir və özündən sonrakı tədqiqatlar üçün yeni bir istiqamət açır. Paratekstuallıq dedikdə, mətnin arxa planında qalan bütün komponentlər çoxluğu nəzərdə tutulur. Ad, fəsil adı, bölüm adı, mətnin adı, kitabın adı, ön söz, son söz, qeydlər, ricətlər, haşiyələr, kitabın üzü və arxası, şəkillər, eləcə də bütün illustrasiyalar paratekstual elementlər kimi sıralanır. Oxucu ikinci planda olan bu elementlərin sayəsində mətnlərarası münasibətlər qura bilir. Jenettə görə, paratekst mətnin astanasında yer alan və oxucunun mətn alqısını (və müvafiq olaraq mətn şərhini) düzgün istiqamətə yönəldən çağırışım elementləridir. “Paratekst mətnin kitab halına gəlməsinə və oxuculara, ümumiyyətlə daha geniş ictimaiyyətə təqdim edilməsinə imkan verən şeydir. Paratekst bir maneə, qapalı sərhəd olmayıb daha çox astanaya bənzəyir, Borxesin önsöz anlamında işlətdiyi – ya bu dünyaya daxil olmaq, ya da çıxıb getməyə imkan verən “vestibül”ü kimidir [398, s. 1-2]. J.Jenettin paratektstual elemenetləri təsnifində bir neçə kateqoriya var: mətnin “içi” və mətnin “çölü” ilə bağlantısına görə bu elementlər müvafiq olaraq peritekst və epitekst terminləri ilə ifadə olunur. Əsərin adı, fəsillərin adları, bölüm adları, ön soz və s. kimi ünsürlər peritekst kateqoriyasında yerləşdirilir, müəlliflə müsahibələr, reklam xarakterli yazılar, tənqidçilərin və rəyçilərin fikirləri və s. mətnin “çöl”ü ilə bağlıdır, amma paratekstuallıq baxımından kifayət qədər əhəmiyyətlidir. Paratekst elementlərin yaradılmasında müəllifin iştirakını nəzərə alaraq avtoqrafik və alloqrafik olmaqla daha iki kateqoriya müəyyənləşdirir. Əsərin birbaşa müəllifi tərəfindən yaradılan avtoqrafik səciyyəli paratekst elementlər, kitabın nəşrində iştirak edən redaktor, naşir və başqalarının düzəltmələrinin, əlavələrinin nəticələri olan alloqrafik paratekstlərdən fərqlənir.
Belə ümumiləşdirə bilərik ki, paratekstuallıq mətnin alqılanmasında və şərhində önəmli rola malikdir, paratekstual elemenetlər mətnin və ya mətnlərin “kitablaşması” prosesinin uğurlu təşkilinə məsuliyyət daşıyırlar, mətnin konseptual dərkinə şərait yaradırlar. “Mətni bir qəsrə bənzədək, onun təqdimat şəkli, kitab formatındadırsa, üz və arxa qabıqları, annotasiyası, ön söz, kitabın arxa qabığındakı tanıtım xarakterli yazılar – bütövlükdə mətnin özü ilə paratekstuallıq təşkil edən bütün elementlər cəmləşib formaya bürünür, qəsrin darvazasında dayanan gözətçilər, oxucuya “xoş gəldin” deyənlərə çevrilir.” [131, s. 168]. Mətnlə mətnin adının arasındakı münasibət mətnin bütün daxili struktur-semantik elementləri arasındakı münasibət qədər əhəmiyyətlidir.
Hər mətnin adının antisipasiya (qabaqgörənlik) potensialı var, istər-istəməz oxucunu oxunacaq mətn haqqında ön fikirlər, gözləntilərlə yükləyir. Jerar Jenettin məlum sualında deyildiyi kimi, görəsən Coysun “Uliss” əsərinin adı “Uliss” olmasaydı, onu necə oxuyardıq? [398, s. 2]. Oskar Uayldın “Narlar evi” nağıllar toplusu və Kamal Abdullanın “Nar çiçəkləri” şeirlər kitabı haqqında da cəsarətlə eyni sualı təkrarlaya bilərik.
Oskar Uayldın “Narlar evi” kitabının ilk nəşrinin üz qabığında qədim yunan mifologiyasının qəhrəmanları Persefona və Aid nar bağında təsvir olunmuşdur. “Gənc kral”, “İnfantanın ad günü”, “Balıqçı və ruhu” və “Ulduz uşağı” adlanan dörd nağıl “Narlar evi” adı altında təqdim edilir, lakin nağılların heç birində nardan, nara dair hər hansı bir informasiyadan (bəzi kiçik detallar istisna olmaqla) bəhs olunmur.
Kamal Abdulla müasir Azərbaycan ədəbiyyatında xüsusi yeri olan ədibdir, əsərləri modern bədii-estetik meyarlarla seçilən şair, dramaturq, nasirdir. Dünyanın bir çox dillərinə tərcümə edilmiş “Yarımçıq əlyazma” romanı ilə Umberto Ekonun rəğbətini qazanmış, “Sehrbazlar dərəsi”, “Unutmağa kimsə yox”, “Sirlərin sərgüzəşti” və s. fərqli strukturu, dili və texnikası olan əsərlər yazmışdır. Mətnlərində yazı dilinin imkanlarını özünəməxsus şəkildə yeniləyir, bəşəriyyətin mifik təcrübəsi, yaddaşı ilə modern yaşamı arasında dil üzərindən ustalıqla ünsiyyət qurur. Kamal Abdullanın mətnlərində intertekstual ünsiyyətin fərqli formalarına rast gəlmək mümkündür. “Nar çiçəkləri” (2014) şeirlər toplusunun paratekstuallıq nöqteyi-nəzərindən təhlilə cəlb olunması da onun həm nəsr, həm dram əsərlərində, eləcə də şeirlərində poetik ənənə ilə müasirlik arasında keçidlər qurmağı bacarması ilə bağlıdır. “Nar çiçəkləri” şeirlər toplusunda təxminən əlli şeir öz əksini tapıb. Şeirlərin yalnız birinin adı kitabın adı ilə üst-üstə düşür. Kitabın üz qabığında isə nar ağacının budağı, içindən dənələri görünən üç nar meyvəsi təsviri var.
[bookmark: _Hlk116938137]Dünya ədəbiyyatında başlığında nar sözü olan minlərlə mətn tapmaq mümkündür, narın bədii təfəkkürün aktiv olaraq istifadə etdiyi bir kəlmə olduğunu görmək üçün müxtəlif biblioqrafik datalara, axtarış sistemlərinə qısaca nəzər salmaq yetərlidir. Türkiyəli şair İsmayıl Karakurtun dediyi kimi: “Ne güzel isimleri var nar kitaplarının: Nar, Nar Kitabı, Nar Evi, Narla İncire Gazel, Nar Ağacı, Çılgın Nar Ağacı, Nar Çiçekleri, Nar Tanesi Şiirler, Nar Masalı, Nar Ağacının Gölgesi, Nar Defterleri, Nar Alfabesi, Nar Meseli, Berlin’in Nar Çiçeği, Nar Tanesi, Gülen Ayva Ağlayan Nar, Sihirli Nar, Meşk-i Nar, Çatlak Nar, Nar Ağacı Çiçek Açtı, Hüyükteki Nar Ağacı, Narla Kan, Narlı Bahçe, Zamana Dağılan Nar…” [204, s. 19].
Oskar Uayldın “Narlar evi” nağıllar toplusunu və Kamal Abdullanın “Nar çiçəkləri” şeirlər kitabını eyni tədqiqat müstəvisinə gətirən “nar”dır – yığcam, lakonik, sadə, leksik lüğətin (hər iki dildə) bütün daşıyıcıları üçün aydın olan işlək bir kəlmədir. Hər iki adla tanışlığın oxucuda oyatdığı ilkin təəssürat narın leksik məzmununu xatırlamaqdır. Nominativliyiə görə nar (kolu/ağacı) (lat. Punica granatum) – lythraceae, örtülütoxumlular şobəsinin mərsinçiçəklilər sırasına aid bitki fəsiləsinə aid bitki cinsidir. Nar bir meyvədir, dadı, ətri, iştahaçıcı özəlliyi, ağacının forması, çiçəklərinin zərifliyi ilə seçilir. Oxucu ilk etapda daşıyıcısı olduğu dilin sərhədləri çərçivəsində düşünür, narın verbal yükündən bəhrələnir, kəlmə olaraq ona nəyi xatırladırsa, onunla yüklənir. “Narlar evi” və ya “Nar çiçəkləri”nin çağrışım gücü tədricən artır, öngörüləri tətikləyir, gözləntilərə istiqamət verir, söz özünün hərfi mənasından çıxıb nominativliyini ekpressivliyə ötürür. “Narlar evi” narlardan düzəldilmiş ev, içində çoxlu narlar olan ev, nar formasında evlər kimi “fantastik təsvir”lər yükləyirsə, (nağıllar kitabı olduğunu bilən oxucu üçün əslində qanunauyğundur), “Nar çiçəkləri” gözəl, zərif, həfif əsintili təbiət mənzərəsi effekti oyadır, yüksək emosional ovqata yükləyir. Birincisi, daha çox şüurun təxəyyül qatını aktiv hala gətirirsə, ikincisi duyğusal zəkanı oyadır, estetik duyğuları qıcıqlandırır. Bütün bunlar oxucunu mətnin oxunuşuna “hazırlayır” – vestibüldə qarşılama aktı gerçəkləşir. Sonrakı mərhələ oxucu antisipasiyasının özünü təsdiq və ya inkar mərhələsidir. Mətnlə tanışlıq zamanı, kitabın səhifələri boyunca gedilən yolda oxucunun öngörmələri, adın zehnə yüklədiyi anlamlar ona yoldaşlıq edir. Bu zaman oxucunun zehnindəki ön informasiya ilə mətnin ona ötürdüyü informasiya arasında rezonans dalğaları yaranır. Oxucunun gözləntiləri ilə mətnin ötürdükləri zidləşir, qarşı-qarşıya gəlir. Oxuma prosesi boyunca “nar” qat-qat açılmağa başlayır, semantik periferiyasını təşkil edən laylar bir-bir özünü göstərir, bu açılış konkretdən abstrakta doğru baş verir. Sözün konkret anlamı bulanıqlaşır, nar meyvə və ya çiçək (fiziki varlıq) olmaqdan uzaqlaşır, insan zehninin abstraktlaşdırma qabiliyyəti önə çıxır, şərti-metoforik, simvolik məna qatları görünməyə başlayır. Mətnlə mətnin adı arasında paratekstual ünsiyyət qurulur, oxucu avtoqrafik paratekstin özünü aydınlaşdırmaqla təkcə mətnin niyə məhz belə adlandırıldığını təyin etmir, eyni zamanda mətni fərqli kontekstlərə sürükləyir, onun diriliyinə şərait yaradır. Çünki, ad təkcə daşıdığı mətnlə kontakta girmir, həm də sürəkli olaraq mətndən uzaqlaşmaq qayəsindədir. Adın-paratekstin müstəqilliyi (mətndən azad olmağa meyllidir) və məcburiyyəti (mətni izah etməyə borcludur) arasındakı dialoq ətrafında yad və doğma mətnlər toplaya bilir: paratekstuallıq özündən böyük olan intertekstuallığı aktivləşdirir.
İnsanın narla tanışlığının yaşı çox qədimdir, yabanı halda Orta Asiyada, Qafqazda, İranda, Əfqanıstanda və Kiçik Asiyanın dağlıq rayonlarında yayılmış narın Finikiyalılar tərəfindən Şimali Afrikaya və Aralıq dənizi sahillərinə aparıldığı məlumdur. Tədqiqatçılar yeyilə bilən nar bitkisinin tarixini e.ə 3000-cü illərə, İkiçayarası bölgəsinə bağlayırlar [528]. Bugün Azərbaycan narın ən çox yetişdirildiyi ölkələr sırasındadır, hətta nar müxtəlifliyi və nar çeşidlərinin miqdarına görə dünyada birinci yerdədir [105].
[bookmark: _Hlk116938196][bookmark: _Hlk116938214]İnsanın nara simvolik anlam yükləməsinin də yaşı kifayət qədər qədimdir. “Şamanist inanclardan bəri hər millət tərəfindən əbədiləşdirilən” [239, s. 228] nar müxtəlif dini dünyagörüşlərdə cənnət meyvəsi hesab olunur. “Nar qədim semitik dilində rummanu, koptik dilində haraman, ibranicə rimmon, ərəbcə roumman adlandırılıb [477, s. 49]. Narın ərəbcə rumman, ibranicə rimmon adlandırılması "cənnət meyvəsi" mənasını verir və bu mədəniyyətlərdə yüksək qiymətləndirildiyini göstərir [528]. Quranda cənnətdə bitən xurma, üzüm, əncir və zeytunla yanaşı nar ağaclarından da bəhs edilmişdir (Əl-ənam surəsi 6:99). Misir məzarlarında, ibranicə müqəddəs yazılarda və zərdüşt məbədlərində narla bağlı zəngin mənəvi mənalarla dolu məlumatlar öz əksini tapıb. Buddizm narı müqəddəs üç meyvədən biri hesab edir, digərləri sitrus və şaftalıdır, nar burada həyatın müsbət təsirlərinin təcəssümü hesab olunur. Zərdüşt təlimlərində nar ruhun ölümsüzlüyünü, təbiətin mükəmməlliyini, bolluğu və firavanlığı təmsil edir. Misir papiruslarında təsvir olunan nar sevgi, evlilik və məhsuldarlığı rəmzləşdirir. Yəhudi ənənəsində narın altı yüz on üç toxumu olduğuna inanılır və bunun Tövrat ayələrinin sayına bərabər olduğu bildirilir. Nar çiçəklərinin, meyvələrinin və dadının gözəlliyinə görə təriflənir; müqəddəsliyin, məhsuldarlığın və bolluğun simvolu hesab olunur. Nar Yaxın Şərq və Mesopotamiyadakı bir sıra tanrıçaların simvolu olmuşdur. Nar həm də gözəllik və sevgi tanrıçası Afroditanın simvollarından biridir. Bəzi tədqiqatçılar narın mifik-simvolik hekayəsinin günəşlə bağlı olduğunu, nar meyvəsinin doğurqanlıq (rəhm) və qırmızı suyuyla yaşam qanını təmsil etdiyini qeyd edirlər. Çin narı - An-shih liu, müalicəvi fəzilətləri olan bənzərsiz gözəl qırmızı çiçəyi ilə klassik Çin şairlərinin əsas poetik fiqurlarından biri idi [308].
Qədim türk mifologiyasından qidalanan Azərbaycan fokloru, ədəbiyyatı, eləcədə də dekorativ sənəti nar simvolları ilə zəngindir. “Nar qız”, “Nardan qızın nağılı” və s. mətnlərdə narın qadınla bağlılığı öz əksini tapıb. Azərbaycan etnoqrafiyasında toy mərasimi zamanı gəlinin bəyə tərəf nar və ya alma atması adəti var. Gənc oğlanların qızlara nar meyvələri verməsi sevgi etirafı kimi başa düşülür. Hətta, Azərbaycanın maddi (təbii) və mədəni irsini əks etdirən alov, su, Simurq quşu, uçan xalça və nar Bakıda keçirilən 2015 Avropa Oyunlarının rəsmi simvolları kimi təqdim edilmişdir. Nar müasir Azərbaycan rəssamlığının əsas simvollarından biridir, Toğrul Nərimanbəyovun, Tahir Salahovun əsərlərində narın unikal simvolik şərhləri ilə rastlaşmaq mümkündür. Azərbaycanda hər ilin oktyabr-noyabr aylarında narın ən çox yetişdiyi Göyçay bölgəsində nar festivalı keçirilir [319].
Göründyü kimi, yəhudilikdən xristianlığa, buddizmdən zərdüştlüyə və islama qədər, nar məhsuldarlığı, dirilməni, ölümü, əbədi həyatı və eşqi simvollaşdırır.
Oskar Uayldın dörd nağılı “Narlar evi” (1891) adı altında təqdiminin məntiqi izahı narın simvolik konseptuallığına söykənir, çünki, narı simvolik konsept kimi nəzərdən keçirəndə tamamilə fərqli mənzərə yaranır “Narlar evi” nə daxil edilmiş nağılların özündən əvvəlki çoxsaylı mətnlərlə ünsiyyət qurmasına şərait yaradan amillərdən biri məhz nar simvoludur.
“Gənc Kral” [580, s. 1-26] adlı kitaba salınmış ilk nağılın fabulasını yaşlı kralın ölüm ayağında hakimiyyəti 16 yaşlı oğluna həvalə etməsi və gəncin tacı qəbul etmə hekayəsi təşkil edir. Yaşlı kralın qeyri-qanuni evlilikdən olan oğlunun körpə vaxtı anasının qoynundan alıb kasıb bir çobana verməsi, anasının öldürülməsi faktlarının sıralandığı mətndə gəncin çoban həyatından saray həyatına keçidi izlənilir. Gənc saray həyatına gələr-gəlməz estetika vurğunu, dəbdəbə heyranı, lal-cəvahirat düşgünü birinə çevrilir və tacqoyma mərasimi üçün ən gözəl, ən bahalı, ən fərqli libası və daş-qaşlarla bəzədilmiş tacı tələb edir. Tacqoyma mərasimindən öncə gənc kral bir gecədə üç yuxu görür: ilk yuxusunda onun libasını tikən dərzilərin kasıb həyatı və çətinliklər içindəki yaşamı ilə rastlaşır, ikincidə dənizin dibindən kralın əsası üçün mirvari toplayan zənci kölənin ölümü ilə rastlaşır, üçüncü yuxusu isə çox alleqorik məzmun daşıyır, Ölüm, Tamah, Hərarət, Vəba kimi alleqorik obrazlarla kralın tacı üçün yaqut axtarma səhnəsi yer alır. “Gənc kral güzgüyə baxıb öz simasını görüncə fəryad edərək oyandı; parlaq gün işığı otağa dolur, bağçadakı ağaçlarda quşlar ötüşürdü” [580, s. 18]. Bundan sonra gənc kral dəbdəbəli libas, tac və əsadan imtina edir, saray əyanlarının təkidlərinə rəğmən öz keçmiş çoban geyimlərini geyib, başına yarpaqlardan tac qoyur, kilsəyə gedib İsanın hüzurunda dualar edir. Yeni kralı dilənçi şəklində qəbul etməyən toplum üsyankar şəkildə qapıda gözlədiyi səhnədə birdən-birə möcüzə baş verir, mələk möhtdəşəmliyi və dəbdəbəsi qazanan Gənc kral insanları heyrət içərisində buraxır.
“İnfantanın ad günü” [580, s. 27-61] adlı nağılı ispan krallığının 12 yaşılı qızı İnfantanın ad gününün təsviri ilə başlayır. Ardınca pəncərədən qızını izləyən kralın xatirələrindən onun Fransız şahzadəsinə (İnfantanın anasına) vurulması və onunla evlənərək öz sarayına gətirməsi, İspan mühitini sevməyən, sıxılan və kralın şübhələrinə görə qardaşı tərəfindən kraliçanın öldürülməsini öyrənirik. İnfantanın doğum günündə onu əyləndimək üçün meşədən tapıb gətirilmiş çirkin cırtdanın İnfantaya heyran olması və onunla danışmaq üçün saraya daxil olub, sarayın içindəki güzgüdə özünü görməsi və bağrının çatlayaraq ölməsi hekayənin simvolik –allleqorik mahiyyətini göstərir. Kralın xidmətçisi cırtdanın ölümünü qıza “cırtdanın qəlbi qırıldı” [580, s. 61] şəklində bildirir, İnfantanın isə ürəyi olan təlxəklərin bir də onun ad gününə gəlməməsini istəməsi ilə nağıl bitir.
“Balıqçı və ruhu” [580, s. 63-128] adlı nağılda dəniqızına aşiq olan gənc balıqçı ona qovuşmaq üçün ruhundan imtina etməli olur. Bir cadugər qızın yardımıyla ruhundan (nəfsindən) ayrılan gənc dənizdə dəniz əhli ilə birgə yaşayır. Ruhu isə ondan ayrı üç fərqli səyahətə çıxır. Birinci səyahət, Şərqə, tatarların ölkəsinədir, ruhun dilindən deyilir ki, müdrik olan nə varsa, Şərqdədir, ikinci səyahət Cənuba, bədəvilərin ölkəsinədir, dəyərli olan nə varsa, cənubdadır. Üçüncü səyahət, ruhla bədənin birgə səyahətidir, çay sahilindəki bir şəhərədir, rəqqasə bir qızın gözəlliyini görmək üçün gənc balıqçının öz ruhuna qovuşub şəhər-şəhər gəzməsidir. Bu səyahətlərin hər biri müvafiq olaraq müdrikliyi, sərvəti, şəhvəti ifadə edir. Şəhvət səyahətində balıqçı ruhunun günahkarlığa çağıran əmrlərinə riayət edir: oğurluq, əzab vermək, adam vurmaq və s. Bu hadisələrin Narlar küçəsində, Nar bağında baş verməsi oxucunun diqqətindən yayınmır. Şərq bədii-estetik təfəkkürünün dərin izləri olan, simvolik, alleqorik təsvirlərlə zəngin bu nağılda gənc balıqçı və ruhu arasındakı dialoq və çatışma getdikcə dərinləşir, dəniz qızına olan eşqinin böyüklüyü hər şeyə qalib gəlir, ruhu onun qəlbində özünə yer tapmır, ruhunun dediklərinə itaət etməyən Gənc balıqçı dəniz qızının ölümü ilə sarsılır. “Eşq müdriklikdən daha gözəldir, sərvətdən daha dəyərlidir, insan qızlarının ayaqlarından daha cəlbedicidir” [580, s. 126] deyərək, onunla birgə ölmək istəyir, dəniz qızının soyuq dodaqlarından öpür, həmin an qəlbi qırılır, beləcə ruhu yol tapıb qəlbinə girir, amma gənc balıqçı dənizin qəzəbində boğulur.
“Ulduz oğlan” [580, s. 129-158] adlı nağılda meşədə odunçu tərəfindən tapılıb böyüdülmüş eqoist oğlanın sonradan meşədə itmiş şahzadə olduğu ortaya çıxır. Hekayədə anasına qarşı pis davranmış, onu təhqir etmiş oğlanın sonradan anasının ardınca onu axtarmağa getməsi və bu zaman cadugər tərəfindən kölə kimi həbs edilməsi epizodunda cadugərin evinin qabağında nar ağacı təsvir olunur. Nağılda mənəviyyatın gözəlliyi ilə simanın gözəlliyi arasında bir paralellik qurulur, öz dilənçi anasına, təbiətə, ətraf aləmə pis davranan eqoist oğlanın gözəlliyi də yoxa çıxır, səhvlərini anlayıb xeyirxah əməllərə yer verdikcə yerinə qayıdır. Nağıl mətninin süjeti də məhz ruhun metamorfozu şəklində təşkil olunub, nağıllara xas müsbət sonluqda oğlan kral olur, hakimiyyətə gəlir.
Göründüyü kimi, “Narlar evi”nin nağıllarında nar bəzi məqamlarda (son iki nağılda) sadəcə detal kimi keçir, ilk baxışda o qədər də əhəmiyyətli görünmür. Kitabın adı və üz qabığındakı şəkil – Aid və Persefonanın nar bağında təsviri qədim yunan mifi ilə intertekstual kontaktın yaranmasına səbəb olur. Dörd nağılın hər birinin oxucu zehnində bu başlıq altında vahid mətnə çevrilə bilməsində parateks elementlər (ad və şəkil) təhrikedici funksiya daşıyır, oxucunun diqqətini narın simvolikasına yönəldir.
Qədim yunan mifinə görə, Aidlə Zevslə əlbir olub, onun Demetradan olan qızı Persefonanı (Roma mifologiyasına görə Aid/Pluton və Persefona/Prozerpina) oğurlamaq üçün Geyaya müraciət edir. Persefona öz rəfiqələrilə çəməndə çiçək toplarkən Geyanın bitirdiyi nərgiz gülünün (triqqer) cazibəsinə düşür, onu qoparmaq istəyir. Qəflətən yerin tərki aralanır, Aid öz arabası ilə peyda olaraq onu yeraltı səltənətinə qaçırdır. Demetra çox kədərlənir, doqquz gün ac-susuz qızını axtarır, tanrılardan kömək istəyir. Helios ona qızının Aid tərəfindən qaçırıldığını deyir. Zevsin də bu işdə iştirak etdiyini öyrənən Demetra Olimpi tərk edir, qoca qarı qiyafəsinə bürünüb Elevsin deyilən bir yerə gəlib çıxır, burada zeytun ağaclarının altında bir su quyusunun yanında otutur. Quyudan su götürməyə gələn kral Kilenin qızları onu evlərinə aparır, Demetra qızların balaca qardaşı Demofontanın dayəsi olur. Uşağa ölümsüzlük qazandırmaq məqsədilə gecələr onun bədənini ambroziya sürtür, yanan oda tutur. Uşağın anası bir gecə bu mənzərəni görür, Demetra çaşqınlıqla uşağı oda atır. Kraldan və ailəsindən üzr diləmək məqsədilə oğluna əjdahaların çəkdiyi bir araba verir, dünyanın dörd tərəfinə buğda səpməsini tapşırır. Müəyyən müddətdən sonra əkinçilik və bərəkət tanrısı olaraq torpağı məhsuldar etməyi rədd edir, aclıq, səfalət hökm sürməyə başlar. Demetra qızını görmək şərtilə insanların yalvarışlarını qəbul edəcəyini bildirir. Zevsin tövsiyəsi ilə Aid Persefonanı buraxmağa razılıq verir. Aid razı olur, lakin Persefonaya getməzdən əvvəl nar dənələri yedizdirir [428].
Deməli, ilin üçdə birini Persefona əri ilə, qalan üçdə ikisni isə yer üzərində anasının yanında keçirməli olur. Persefonanın anasının yanında olduğu aylar Yer üzündə bolluq, bərəkət olur, Aidin səltənətinə qayıtdıqda Yer üzündə qış olur. Homerin Demetranın şərəfinə yazılmış himnində nar dənələrinin yeyilməsi iki dəfə öz əksini tapıb, ikincidə isə belədir:
“Sonra gözəl Persefona ona belə cavab verdi: “Ana, mən sənə hər şeyi səhvsiz söyləyəcəyəm. Uğur gətirən Hermes gələndə, atam Kronos oğlu və Cənnətin digər oğullarından çevik bir qasid mənə Erebusdan qayıtmağı əmr etdi ki, məni gözlərinizlə görəsiniz və allahlara qarşı hirsinizi və qorxulu qəzəbinizi dayandırasınız. Sevincdən dərhal ayağa qalxdım; amma o, gizlincə ağzıma şirin yemək, nar dənələri qoydu və istəmədiyim halda dadmağa məcbur etdi. [428].
Persefona və Aidlə bağlı rəvayətin mifoloji şərhində eksternalist və internalist yanaşmalar bir-birindən fərqlənir. Ekternalist nəzəriyyələrə görə, bu mif təbiətlə bağlıdır, kosmoqonik məzmun daşıyır, Elevsin misteriyaları (Demetra və onun qızı Persefonanın şərəfinə keçirilən ritual-mərasimlər) ilə bağlıdır. İnternalist nəzəriyyələrə görə isə, insan zəkasının mental-psixoloji dəyişiklikləri bu mifdə kodlaşıb. Demetra/Persefona arxetipik səciyyə daşıyan, etno-antropoloji keçid ritualları ilə bağlıdır, qadın ömrünün müxtəlif mərhələlərini (qız/qadın) əhatə edir. Edit Uortonun “Nar dənələri” (1931) hekayəsində məlum mifin izini axtaran Sarah Whitehead nar dənələrinin yeyilməsi motivinə xüsusi diqqət yetirir. Narın simvolik konseptində həm məhsuldarlıqla, həm də cinsəlliklə səsləşmənin olmasını onun bioloji forması ilə əlaqələndirir, narın çox dənəli olmasının məhsuldarlıqla, qırmızı qan rəngində olmasının isə cinsəlliklə səsləşdiyini qeyd edir. Yəhudi-xrsitian ənənəsindəki qadağan olunmuş bilginin meyvəsinə paralel şəkildə narı qadağan olunmuş cinsəlliyin meyvəsi kimi şərh edir [577, s. 19].
[bookmark: _Hlk116939436][bookmark: _Hlk116939458]Demetra/Aid/Persefona üçlüsünün hekayəsi min illərdir ki, müxtəlif şəkillərdə bədii-estetik təfəkkürdə interpretasiya olunur. Holly Blackford “Qızların fantazi ədəbiyyatında Persefona mifi” kitabında E. T. A. Hoffmannın “Fındıqqıran və siçanlar padşahı”, Luiza Mey Alkottun “Balaca qadınlar”, Emili Brontenin “Uğultulu təpələr”, Ceyms Barrinin “Piter və Vendi”, Frensis Eliza Börnetin “Sirli bağ”, Elvin Bruks Uaytın “Şarlottanın toru”, Coan Roulinqin “Harri Potter və Sirlər otağı”, Stefani Morqan Mayerin “Alatoran”, Nil Qeymanın “Koralina” əsərlərindəki interpretasiyaları ilə fərqli mülahizələr önə sürür, daha çox internalist yanaşmadan çıxış edərək, bu mifik rəvayətin simvolik konseptində qızların ananın dünyasından qopub ana səlahiyyətinin olmadığı bir dünyaya keçidini görür [330]. Yapon yazıçısı Yasunari Kavabatanın “Nar” [442, s. 293-295] adlı kiçik hekayəsində müəllif ilk sevgi təcrübəsini və qızın böyüməsini narla simvollaşdırır. Anası ilə darıxdırıcı həyat sürən Kimikogilin bağındakı narın yetişməsi, Keykiti adlı oğlanın cəbhəyə getməzdən əvvəl onunla görüşməyə gələndə keçirdiyi həyəcan, anasının atası ilə bağlı xatirələri qızın böyüməsi və ilk sevgisi ilə assosiasiya olunur. Göründüyü kimi, Persefona və Aidin mifik rəvayətində narın simvolik funksionallığı ilə Oskar Uayldın nağıllarındakı funksionallığının oxşarlığı ilə yanaşı bir zidiyyət və qarşıdurma da var. Persefonanın öz idillik məkanından qoparılması, fərqli dünyada özünü kəşf etməsi xətti ilə Oskar Uayldın hekayələrində gənc kralın, cırtdanın, İnfantanın anasının ruhi metomorfozaları arasında bir bağ var. Araşdırmaçıların fikrincə, onların öz idillik səltənətindən qoparılıb şər və intriqalar dünyasına daxil olması ilə Persefonanın qaranlıq dünyaya səyahəti arasındakı məntiqi və simvolik parallelik var [317, s. 341]. Ümumiyyətlə, kitabdakı dörd nağılın kəsişmə nöqtəsi belədir, mənəvi xilas üçün günah şərtdir, insan ruhən arınması üçün əvvəlcə günah törətməlidir. “İnfantanın ad günü” nağılı qismən istisan olmaqla, yasaq, günah və arınma – ruhun dəyişmə mərhələləri kimi bu nağılların hər birindən aparıcı xəttini təşkil edir. Deməli, nar burada günahı simvolizə edir və qadağan olunmuş almanın funksiyasını daşıyır. Nar latın dilində "pome granatum" kimi səslənir, etimoloji izahı isə “çoxlu toxumları olan alma” mənasına gəlir [408].
[bookmark: _Hlk116939634]Baxmayaraq ki, nar əksər hallarda ümid və məhsuldarlığı rəmzləşdirir, bəzi tədqiqatlarda narın neqativ konseptləri simvollaşdırdığına dair məlumatlara da rast gəlinir. Narın simvolik məzmununda manipulyativ gücün, köləliyin, sahiblənmənin ifadə olunduğunu qeyd edənlər də var [313, s. 516]. Bu yanaşmanın tərəfdarlarına görə, Aid və Persefona mifində nardan istifadə tanrılar və tanrıçalar arasında oynanan manipulyativ qarşıdurmanı ifadə edir [327, s. 14]. Narın "ölülərin meyvəsi" sayılması və Aid dünyasının sakinlərinə ruzi verməsi barədə də məlumatlar var [528].
[bookmark: _Hlk116939657][bookmark: _Hlk116939680]Yunan-Roma mifologiyasından sonra yəhudi-xrsitian inanclarında və dini-kanonik mətnlərində narın simvolikasında fərqli çalarlar görünməyə başlayır. Nar həm qədim İbrani (eramızdan əvvəl 1200-445), həm də yəhudi inanclarında məhsuldarlığı simvollaşdırır [327, s. 11]. Eden bağının meyvəsi əksər hallarda nar idi, erkən xristianlığa qədər ümid və əbədi həyatı simvolik olaraq təcəssüm etdirir. Qədim və orta əsrlərdə nar doğum və ölümü rəmzləşdirir, adətən qadın ilahələrlə bağlı təsvir olunurdu, ktonik ilahələrlə, xüsusilə Yer anaları ilə bağlı həyat və ölüm, sağlamlıq və xəstəlik, doğurqanlıq və qısırlık kimi pozitiv və neqativ çağrışımları özündə əks etdirirdi. Xristian ikonoqrafk təsvirlərində Müqəddəs Məryəm oğlunun ölümü üzərindəki rolunu ifadə etmək üçün adətən əlində nar tutur. Sandro Botiçellinin “Narlı Madonna” tablosunda narın simvolik funksiyası ilə Oskar Uayldın nağıllarındakı simvolik funksiyası daha çox üst-üstə düşür. Həmin tabloda mərkəzdə Məryəm və qucağında körpə İsa təsvir olunub, onların ətrafında isə əllərində kitab və zanbaqlar tutmuş altı mələk yer alır. Müqəddəs Məryəm bir əli ilə körpə İsanı tutur, o biri əlində isə nar var. Tablonun təsfirçilərnə görə, nar burada İsanın çarmıxa çəkilməsinin, özünü qurbanverməsini və dirilməsini rəmzləşdirir. James Hall "İncəsənətdəki mövzular və simvollar lüğəti" ndə, narın xristian kontekstində istifadə edildikdə dirilişin simvolu ola biləcəyini qeyd edir [406, s. 249]. Hallun təfsiri narın simvolikasını Məsihin çiləsinə bağlayır, çünki dirilişdən əvvəl ölüm olmalıdır. Tabloda Məsihin yaxınlaşan ölümü mələklərin hamısının, demək olar ki, həyəcanla, fərqli melanxolik ifadələrlə fərqli istiqamətlərə baxmasında öz əksini tapıb. Narın İsanın ölümü (qeybi) və dirilişi ilə bağlılığı fikrini H.Spry populyar fikirdə cənnətin yasaq bilgi ağacındakı yasaq meyvənin məhz nar olması ilə bağlayır, qeyd edir ki, bununla da bəşəriyyətin xilasa və “günahlarımız üçün" Məsihin ölümünə olan ehtiyacı başladı [525].
Nar simvolunun müxtəlif mədəniyyətlərdə, incəsənətin fərqli sahələrində yolçuluğunun bütün dəyişkənliklərinə və dinamikliyinə rəğmən nüvəsindəki günah konsepti Oskar Uayldın öz kitabına məhz bu adı verməsinin səbəbidir.
Nəticə etibarilə, Oskar Uayld personajlarının eqoizmdən alturizmə, maddiyyatdan mənəviyyata, zahiri dəbdəbədən mənəvi saflığa, şəhvətdən sevgiyə yolçuluğunun şəkli günahdan arınmaya doğrudur. Eləcə xristian dini dünyagörüşündəki yasaq və günahla bağlı məsələləri də yada salır. Xristian dini təlimlərindəki “yeddi böyük günah”ı təsnifinin "sevgi" konteksti xüsusi yer tutur. Belə ki, bu günahlardan təkəbbür, paxıllıq və qəzəb sevginin pozulduğu günahlar sayılsa da, tənbəllik sevginin çatışmadığı günah, acgözlük, tamahkarlıq və şəhvət sevginin həddindən artıq olduğu günahlar kimi izah edilir [193, s. 37]. Nağılların semantik ağırlığını təşkil edən günah konsepti müəllifin nar simvolunu istifadəsinə təsir göstərir, həmin simvolun strukturundakı mifik və arxetipik laylar oxucunun təhtəlşüurundakı (K.Q.Yunqun “kollektiv təhtəlşüuru”nu xatırlayaq) kodlarla səsləşir, aktivləşir və konkret mətnin (“Narlar evi”nin) ünsiyyət müstəvisini genişlədir.
Beləliklə, simvol koqnitiv poetikanın konseptlərindən biri olub, özünün periferik semantikasında müxtəlif anlam qatlarını və şüur səviyyələrini komponentlər şəklində yerləşdirir, nüvəsindəki konsept isə demək olar ki, dəyişməz qalır.
Kamal Abdullanın “Nar çiçəkləri” (2014) şeirlər toplusunda isə müxtəlif illərdə yazdığı təxminən əlli şeiri və “Kitabi-Dədə Qorqud” motivli bir neçə kiçik poeması yer alıb. Yuxarıda da qeyd etdiyimiz kimi, yalnız şeirlərdən birinin adı kitabın adı ilə üst-üstə düşür. “Nar çiçəkləri”nin paratekstual təhrikediciliyi və yönəldici qabiliyyəti öncə oxucunun duyğularına xitab edir, şeirlərin mətni ilə tanış olana qədər oyatdığı təsir oxucunun metoforik düşüncə potensialı ilə bağlıdır. Nar çiçəyinin məcazi anlamı konkret leksik mənasını sıxışdırır, nar çiçəyi qədər gözəl, lətif, zərif, emosional olan nə varsa, hamısını xatırladır ki, həm dünya ədəbiyyatında, həm Azərbaycan ədəbiyyatında nar çiçəyi bənzətmələrinin yer aldığı yüzlərlə mətnə rast gəlmək mümkündür.
Bütün insanlar dünyaya, ətraf aləmə semantik anlam yükləmək, emosional cəhətdən dəyərləndirmək və metoforik şəkildə ifadə etmək qabiliyyətinə az və ya çox dərəcədə malikdir. Bədii-estetik zövqə sahib, sənətlə iç-içə olan insanlarda bu qabiliyyət yüksək dərəcədədir, dünyanı obrazlı şəkildə dərki sənətdə ən üst səviyyədə olur. Nar çiçəyinin zərif gözəlliyi obrazlaşdırması onun təbii formasından qaynaqlanır, rəngi, quruluşu və yaşıl budaqlar arasındakı görüntüsü obrazlı təfəkkürdə estetik dəyər qazanır. Kamal Abdullanın şeirlər kitabının oxucusunu paratekstual keçiddə ilk qarşılayan məhz bu obrazlı çağrışım, səsləşmədir. Oxucunun gözləntisi daha çox məhəbbət, sevgi mövzulu, gözəllik, ülvilik kimi estetik kateqoriyaların təcəssümündən törəyən şeirlərdir. Kitabın ilk şeiri isə “Alın yazısı hədər yazılmır” adlanır.

Kim xatırlayar, nədən başladıq,
Bu ömür ki var - əvvəli hanı? [3, s. 4]

Paratekst və tekst arasındakı ilk qarşıdurma gerçəkləşir, oxucunun gözləntisi özünü o qədər də doğrultmur, ilk şeirin aşıladığı fəlsəfi ovqat oxucunun zehnində yaşam/ölüm konseptini oyadır, başlanğıc və son haqqında düşünməyə vadar edir. “Unutmağa kimsə yox..” adlı ikinci şeir də oxucunu bu konseptdə düşünməsini israrla davam etdirir: 

Bu da bir hәyatdı, oynadıq onu,
Bu da bir oyundu, yaşadıq bitdi [3, s. 6].

Ardınca “Ümidlərin göydə durna lələyi…” adlı üçüncü şeir:

Ümidlərin göydə durna lələyi…
Kim dedi ki, simurğ quşu var imiş?!
İtən ümid – ömrümüzün bəzəyi,
İtən lələk göydən yağan qar imiş [3, s. 8].

Şeirlərin mütaliəsi davam etdikcə, oxuma aktı oxucunun duyğularını yaşam və ölüm, gənclik və qocalıq, başlanğıc və son, əvvəl və axır kimi zidiyyətli uclarda get-gələ salan poetik “rəqs”ə bənzəməyə başlayır və bu rəqs paratekstual gözləntiləri sıxışdırıb dəyişməyə vadar edir. “Payız ömürdən uzun sürəcək” [3, s. 9], “Həyat dayanar, yellənçək uçar...” [3, s. 10], “Qalın bir meşənin vahiməsidir, Bir iki ağacda görükür bizə” [3, s. 11], “Gəldiyim yolla da qayıdacağam, yolun başlanğıcı- yolun sonucu” [3, s. 14] və s. misralarla mətnin ötürmək istədiyi fəlsəfi-ideoloji konsept dərinləşir, payız, yol, yellənçək, meşə, ağac sözləri müəllif tərəfindən qat-qat geyindirilmiş dərin metoforik anlamlarını oxucunun zehnində soyunmağa başlayırlar. Kitabla eyni adı daşıyan şeirə nəzər salaq: 
 
Hər şey qurtaracaqdır
xoşbəxt bir gələcəklə,
Soldu nar çiçəkləri -
indi nar yetişəcək [3, s. 16].

Anidən oxucunun bura qədər gözləntilərində obrazlaşdırdığı və əsas mətnlə (şeilərlə) o qədər də səsləşməyin “nar çiçəyi” görüntüsü silinir, yerinə fərqli bir silueti yaranmağa başlayır. Nar çiçəyi və nar iç-içə keçmiş şəkildə, mürəkkəb kompozisiyalı bir görüntü yaradır və bura qədər oxunan şeirlərlə güclü çağrışımlar edir. Əvvəlcə nar yazda çiçəkləyir, sonra çiçəklər solur və payızda nar yetişir. Təbiətin bu qanunauyğun hadisəsinə metoforik və metonimik üsullarla koqnitiv və emosional dəyər verilməsi nəticəsində yeni bir müstəviyə - poetik təfəkkürə köçürülməsi baş verir, konseptual ifadəlilik qazanır.

Bu boyda ev qalıbdı
Qışla yaz arasında,
Elə bil, yol azıbdı,
Mövsümlərin içində... [3, s. 68].

“Soldu nar çiçəkləri -indi nar yetişəcək” misrasının bədii-fəlsəfi məzmununu müəyyən edən konseptin yaşam (həyatın özü) olması fikrini kitabdakı başqa bir şeir təsdiq edir: 

Yenidən dünyaya gəlmək istəyib
Səhvsiz yaşamağı arzulayarıq.
Son dəfə sakitcə ölmək istəyib
Ölərik-Ayılıb görrük ki, sağıq [3, s. 17]. 

Narın çiçəyi solur/ölür, meyvə verir/dirilir, yaşamaq da ömrün müxtəlif mərhələləri arasında keçidlərdir, yol getməkdir, bu yolda gənclik (yaz/nar çiçəyi)və qocalıq (payız/narın meyvəsi) bir-birini tamamlayır. 
Şeirlər kitabında dünya və insan konsepti “meşə və ağac”, “səhra və dəvə”, “ağac və yarpaq”, “dəniz və balıq” kimi metoforik-simvolik modellərdə öz konseptual ifadəsini tapır. 

Bir uzun səhraydı-
Ucu-bucağı yox,
.....
Bir dəvəydi – 
kövşəyə-kövşəyə,
Yuxulu-yuxulu,
Bu səhranı gedirdi... [3, s. 37]

Bütün bu şeirlərin (mətnlər çoxluğunun) mətnin titul səhifəsində “Nar çiçəkləri” adı ilə vahid mətnə çevrilməsi getdikcə aydınlaşır, özünü təsdiqləyir. Nar çiçəkləri əslində həyatı, yaşamı simvolizə edir, yaşam isə iki ucu olan anlayışdır, əvvəli və sonu var. Oxu aktının əvvəlində mətnin (kitabın) adının yönəldici, eyni zamanda yanıldıcı funksiyası, mətnlərin (şeirlərin) fəlsəfi-semantik məzmunu ilə ziddləşsə də, tədricən “nar çiçəyi” konseptinin periferiyasındakı layların aşkara çıxması, özünü büruzə verməsi ilə paratekstual ünsiyyət formalaşır.
[bookmark: _Hlk116939770]Bilirik ki, konseptlərin periferiyası mədəni-stereotip və arxetipik xüsusiyyətlərin vəhdətindən formalaşır: “Obyektiv məntiqi və mədəni-stereotip məzmunla yanaşı, konseptlər insanların cisimlərə və hadisələrə xüsusi münasibətindən doğan və maddi-mənəvi dünyanın dəyərlər iyerarxiyasını formalaşdıran emosional-qiymətləndirici (aksioloji) məzmuna malikdir... Konseptlərin idrak prinsiplərini (məsələn, mifoloji, dini, elmi determinizm) əks etdirən koqnitivliyi ilə yanaşı toplanmış biliklərə uyğun olaraq verilən konseptdən istifadə praktikasını əks etdirən praqmatik (praksioloji) əlamətləri də var” [512, s. 149-150].
Yuxarıda, Oskar Uayldın “Narlar evi”ni paratekstual təhlilini verərkən, bir koqnitiv konsept kimi narın universal və intertekstual simvol olduğunu, bu simvolun mətnlərarası işarə kimi eksplisit səciyyə daşıdığının gördük.
Kamal Abdullanın şeirlər kitabının tituluna çıxmış nar çiçəyinin simvolikliyi narın özünə nisbətən fərqlidir. Şairin yaşam/həyat konseptinin ifadəsində nar çiçəyi öz simvolik yükünü zehnin arxetip-mifoloji və fərdi-subyektiv təcrübələrinin “yığıntı”sından götürür.
Bu baxımdan yanaşsaq ağac dünyanı/ yaşamı modelləşdirən simvolik-mifik konsepsiyadır, dərin arxetip kökləri var:

Bəlkə elə biz hamımız
Torpaqdan dikələn ağaclarıq,
əl edirik, yarpaq-yarpaq [3, s. 62].

[bookmark: _Hlk116939800]Nar ağacının fərqli mədəniyyətlərdə bənzər şəkildə yaşamı işarələməsi ilə bağlı xeyli sayda fakta rast gəlmək mümkündür. “Halk anlatı ve inanışlarında mitolojik bir meyve: nar” adlı geniş araşdırmasında Ebru Şenocak narı gözəllik, doğurqanlıq, bolluq-bərəkət simvolu kimi tədqiq etməklə yanaşı onu həyat/bilgi ağacının meyvəsi kimi simvolizasiyasından da bəhs edir” [239, s. 243-246].
[bookmark: _Hlk116939823]Kamal Abdullanın yaşam/həyat konseptini əks etdirən şeirlərini ümumi ad altında birləşdirmək istəyinin alt qatında ağac arxetipinin universallığı və şərtiliyi dayana bilər. Həyat/yaşam/bilgi dünya xalqlarının mifoloji, dini və fəlsəfi ənənələrində ciddi yeri olan fundamental arxetipdir. Arxetiplər bəşəriyyət üçün universal olan qədim mifoloji strukturlardır, ümumidir, ortaqdır. Mədəniyyətlətin kəsişmə nöqtələri, mədəniyyətləriçi, mədəniyyətlərarası münasibətlər, tarixi intertekstual müstəvi konseptual və simvolik məzmunların universallığını aşkara çıxarır. Ağac arxetipi də İkiçayarası mədəniyyətindən qalma müqəddəs ağac anlayışı ilə sıx bağlıdır [399, s. 129] və universal simvoldur.
[bookmark: _Hlk116939865]Abstrakt düşüncənin vahidləri kimi simvollar universal səciyyə daşıyırlar, çünki, həm intertekstual vahidlərdir, həm də təbiət etibarilə arxetipik və şərti-konvensionaldırlar ("stereotip"dirlər). Simvollar mətnlərarası ünsiyyətin vahidləridir - mədəniyyətlərə və nəsillərə "mədəni mətnlər" vasitəsi ilə çatdırılır [512, s. 255-256]. Kamal Abdullanın öz şeirlərini “Nar çiçəkləri” adı altında təqdiminə şeirlərin ümumi məzmunu ilə səsləşən həyat/yaşam konseptinin ağac vasitəsilə rəmzləşə bilməsinin universal və arxetipik səciyyəsi şərait yaradır. Belə ki, fərdin ideologiyası əsasən mənsub olduğu etno-sosial qrupun zehniyyəti, fərdi və kollektiv təhtəlşüuru ilə, yəni insanların gündəlik həyatlarında bilmədən tətbiq etdikləri vərdiş və gizli düşüncə mexanizmləri ilə müəyyən edilir [269, s. 390]. Belə bir sual yaranır ki, əgər müəllif şeirlər kitabına tamamilə fərqli bir ad seçsəydi (ki, seçmir) paratekstual ünsiyyət oxucunu yenə də ağac arxetipinə yönəldə bilər? Məsələ burasındadır ki, kitabdakı bütün şeirlərdə (hətta Dədə Qorqud temalı kiçik poemalarda) həyat/yaşam mövzusu dominantdır. Ağac gövdəsi, budaqları, çiçəyi, meyvəsi, yarpağı ilə bu şeirlərin hər birində implisit şəkildə simvollaşır və dünyanın ağac kultunun qurduğu bütün mətnlərlə intertekstual doğmalıq yaradır.
Burada çox həssas bir məqama diqqət yetirmək lazımdır, belə ki, əvvəldə də qeyd etdiyimiz kimi, yaşam/həyat konseptindən yaranan mətnlərin vəhdət halında təqdimində nar çiçəyi öz simvolik yükünü zehnin arxetip-mifoloji və fərdi-subyektiv təcrübələrinin “yığıntı”sından götürür. Nar çiçəyinin ağac kultu ilə bağlılığı arxetip-mifoloji təcrübədən qaynaqlanırsa, ağacın özünün deyil, çiçəyinin seçilməsi müəllif fərdi yanaşması ilə bağlıdır. Fərdi (subyektiv) simvollar isə adından da göründüyü kimi fərdi fikirləri kodlaşdırmaq məqsədi daşıyır və bu zaman müəlliflər prototip, stereotip, arxetip və ya konseptual məzmunları fərqli və özünə məxsus şəkildə interpretasiya edirlər.
Kamal Abdullanın “nar çiçəyinə” yüklədiyi anlam qatlarında mifoloji yaddaşın, ideoloji-fəlsəfi dünyagörüşün (məsələn, təsəvvüfdə kamil insanın narla rəmzləşməsi kimi), eləcə fərdi metoforik düşüncənin izləri cəmləşib. Türk xalq inanclarından və Anadolu kültüründən gətridiyi bir çox faktlara əsaslanaraq, narın həyat/bilgi ağacının meyvəsi simvolik mənalarından danışan E.Şenocak, eyni zamanda narın atəşi xatırladan al/qırmızı rəngi ilə kütləvilikdən qurtularaq Haqq eşqi üçün yanan arınmış qəlblərin simvolu olduğunu bildirir, nar və dənələrinin isə arayış içərisindəki insanın qəlbə gedən açarı taparaq qaranlıqdan aydınlığa səhayətini işarə etdiyini söyləyir [239, s. 243-246]. Məsələn, Mövlanə Cəlaləddin Ruminin məsnəvisində ağac və yetişmiş meyvələri insanoğlunun varlıq aləmində doğması, böyüməsi və sonu çatana qədəq Allahı aləm içərisində axtarmasını ifadə edir. Aləm ağaca, insan isə bu ağacdakı yarı kal, yarı dəymiş meyvələrə bənzədilir, kal meyvələrin budaqlara bərk yapışdığı halda, dəymiş, yetişmiş meyvələr budaqdan düşməsini insanın yetkinləşməsi, kamilləşməsi ilə bağlayır. Məsnəvinin bəzi yerlərində nar ilahi eşqdən duyulan həzzi rəmzləşdirir: “Söz söyleyemez bir hale geldim... Hoş bir gönüle sahip oldum; zevkimden nar gibi yarıldım!” [214]. Narın meyvəsinin dünyanı, aləmi rəmzləşdirdiyini də görürük: “Narı, turuncu, elma dalını söyle. Şarabı ve sayısız güzelleri anlat” [215] – burada nar dünya-aləmi, turunç ruhlar dünyasını, alma Allahın təcəllisinin sirrlərini simvolizə edir.
Beləliklə, arxetip-mifoloji, fəlsəfi-ideoloji, eləcə də fərdi müəlif mövqeyindən qidalanaraq nar ağacı çiçəyi, meyvəsi ilə birgə Kamal Abdullanın obrazlı təfəkküründə tablolaşır, struktur-semantik tama çevrilir, ardınca da şeirlər kitabının bütöv mahiyyətini oxucuya mətnin astanasında yavaşca sezdirməyə çalışan paratekst funksionallıqla yüklənir, mətnin intertekstual kontekstinin müəyyənləşməsində implisit şəkildə iştirak edir. Həm Oskar Uayldın, həm də Kamal Abdullanın əsərlərinin paratekstual kontekstdə təhlili göstərdi ki, simvollardan istifadə (məqsədli və ya biixtiyari) mətnlərin bir-biri ilə hörülməsini təşkil edir, həmin simvolların oxucu tərəfindən təsbiti və zehində aydınlaşması ilə mətnlərarası ünsiyyətin özünəməxsus modeli qurulmuş olur.


NƏTİCƏ

Simvolun etimoloji başlanğıcı ilə bağlı araşdırmalar həm ritorikaya, həm də hermenevtikaya toxunur. Gizlilik paradiqması, ezoterik (gizlədən) və ekzoterik (açıqlayan) səciyyəsi antik çağın “sumbolon”unu modern simvolla yaxınlaşdırır, konseptin formalaşmasına təkan verir. Simvolun terminoloji yolçuluğundakı gizlilik konsepti “bədii simvolun” da semantikasını doldurur. Əslində ritorika və hermenevtika bir-birilə sıx bağlıdır, biri düşüncədən dilə, o biri isə dildən düşüncəyə gedən yolları bizə öyrədir. Biri simvollaşdırma aktının özünü, sözə simvolik anlamı niyə və necə yüklədiyimizi, o biri isə simvolun necə deşifrə edə biləcəyimizin üsul və taktikalarını içində barındırır.
Simvollar mədəniyyətin universal kodlarıdır Simvolun etimoloji-terminolji izahı onun mahiyyətini tamamilə anlamağımız üçün yetərli deyil. Fəlsəfi-psixoloji, koqnitiv-semantik, epsitemolji-antropoloji çərçivələrinin ümumi cizgilərini də görmək şərtdir. Simvolik dünya mif, sənət, din, dil, tarix və elm kimi bəşər mədəniyyətinin müxtəlif formalarında öz təcəssümünü tapır. Mədəniyyət nəhəng bir metamətndir, insanlığın başlanğıcı və sonu olmayan hekayəsini nəql edir. Simvollar bu əzəmətli hekayənin iki əsas qəhrəmanı, Makrokosmos/təbiət-dünya-kainat və Mikrokosmos/insan arasındakı ünsiyyət vasitəsidir. Təbiət simvollaşmış şəkildə mətnə daxil olursa, bu zaman ədəbiyyat və təbiət arasındakı əlaqə sinxron deyil, diaxron formada gerçəkləşir, mifoloji dünyagörüş daxil olmaqla insanlığın kultoroloji təcrübəsi öz qapılarını şəstlə oxucuya açır. Simvollar insan oğlunun minillikləri özündə əks etdirən yaşam təcrübəsinin kodlandığı, şifrələndiyi dərin konseptlərdir.
Miflər simvolu və onun nəyi ifadə etdiyini başa düşmək üçün kontekst rolunu oynayır. Mif bir mətndir və bütün miflər insanlığın kultoroloji mirasının izlənməsində funksionaldırlar. Miflər də digər mətnlər kimi mətnlərarası quruluşa malikdir və digər mif və ya mətnlərlə qarşılıqlı əlaqədədirlər. Miflər başqa mətnlərin yaranmasına təkan verir, istiqamətləndirir və semantik zənginlik qatır. Bu da bizə belə bir qənaətə gəlməyə imkan verir ki, bədii ədəbiyyatın yaranmasında dominant rola sahib olan miflər intertekstual səciyyə daşıyır və onun bu kefiyyətinin formalaşmasında simvolların arxetip düşüncədən qaynaqlanan universallığının rolu danılmazdır.
İngilis və Azərbaycan ədəbiyyatında təbiət simvollarının intertekstual təhlilinə zəmin yaradacaq metodoloji konteksti simvolik təfəkkürün dünyamiqyaslı hərəkət trayektoriyası müəyyənləşdirir, belə ki, mifdən folklora, folklordan ədəbiyyata keçid mexanizmində simvolların rolu və funksiyası danılmazdır. Hər iki ədəbiyyatda mif və folklor çağında, qədim dövr Azərbaycan ədəbiyyatında - “etnosdan Eposa qədərki (ən qədim dövrlərdən VII əsrə qədər)” mərhələdə və ingilis yazılı ədəbiyyatının yaranmasına qədərki dövrdə (kelt-roman-anqlosakson şifahi ənənəsi) universal dünyagörüş müstəvisində arxetipik simvolları araşdırmaq intertekstual təhlilə zəmin yaradır. Bu məqamda mifin mətn funksionallığı, simvolun özünün intertekstual səciyyəsi və arxetiplərin ortaqlığı intertekstual təhlilin əsası kimi çıxış edir.
Miflərin mənşəyinin araşdırılmasına yönəlmiş istiqamətlər, istər mifoloji məktəb, istər iqtibas nəzəriyyəsi, istərsə də meteoroloji metod olsun, fərq etməz, ümumi bir paradiqmada birləşir: ayrı-ayrı xalqların mifik dünyagörüşü çox sayda ortaq və oxşar təzahür şəkillərində özünü büruzə verir. Bunun əsasında da simvolik dilin ortaqlığı dayanır. İngilis və Azərbaycan ədəbiyyatının mifoloji və folklor yaddaşına müraciət göstərir ki, təbiət kultu, təbiətin mifik dərkində simvolik təfəkkürün funksionallığı və arxetiplərin törədicilik qabiliyyəti müasir təbiət simvollarının genetik kodlarının daşıyıcılarıdır. Bu genetik kodlar mifopoetik ənənənin intertekstual zəmində dərkinə şərait yaradır, daha doğrusu aktuallaşdırır. Həmin kodların müxtəlif səviyyələrdə (lokal, milli və qlobal səviyyə) təhlili tarixi-mədəni axarın istiqamətini, mifik təsəvvürdən epik mühitə, bütövlükdə bədii dünyagörüşə gəlişin dinamikasını və intensivlik səciyyəsini aydınlaşdırmaq üçün əsas olur.
Yazılı ədəbiyyatın yaranması və inkişafı kontekstində simvolun poetik konsept kimi tədricən formalaşması, bu prosesdə Şərq-Qərb amilinin rolu intertekstual təhlilin diaxron zəminini hazırlayan digər aspektdir və ikinci mərhələdir, bu zaman isə daha çox intertekstuallıq və ənənə anlayışlarının bir-biri ilə kəsişən və kəsişməyən məqamları ön planda olur. Tarixəqədərki dövrün təcrübəsini tarixdən sonrakı dövrün “yazı”sında kodlaşdırmağa çalışam İnsan yaratdığı mədəniyyətə hakim olmağa başlayınca onun simvolik təcrübəsinin də işləmə mexanizmi dəyişir. Ardınca bu arxaik tiplərin dünyamiqyaslı hərəkət trayektoriyası baş tutur, ayrı-ayrı kültürlər öz arxaik tiplərinin daşıyıcısına çevrilirlər, nəticədə “ənənə” formalaşır. Ənənə intertekstuallığa zəmin hazırlayır, onu çox uzun müddətə içində yetişdirir, böyüdür, bəsləyir, qidalandırır. Mədəniyyətin dinamikliyi ənənənin hərəkət mexanizmi ilə ölçülür, belə ki, ayrı-ayrı etno-mədəni sistemlərdə ənənəni onun özünün formalaşdırıcı, yaradıcı, təşkiledici bacarıqları təyin edir.
Ortaçağ mədəniyyətində vernakulyarlaşma orta əsrlərin sonuna doğru, əsasən intibaha keçid dövründə gerçəkləşir, bu proses başlayana ortaq mədəni parametrlər müxtəlif mədəniyyətlərin yaratdığı müxtəlif mətnlərdə bir “palimpsest” effekti yaradır və simvollar bu palimsestlərin qazının aşkarlanmasında güclü vasitələrdir.
Simvollar ənənələr vasitəsilə, müxtəlif transformasiyalardan keçərək, öz etno-mədəni göstəricilərini getdikcə aydınlaşdıraraq və netləşdirərək sabit elementlər kimi zamanların sərhədlərini aşırlar, nüvəsindəki oxşarlığı həmişə qoruya bilmə qabiliyyətinə görə fərqli kultoroloji müstəvilərdə tipoloji oxşarlıqlar yaradırlar. Orta çağın folklor və ədəbiyyat arasındakı sərhədləri aydın deyildi, dini olsun, qeyri-dini olsun, fərq etməz, individual yaradıcılıq faktlarında müşahidə olunan təkrarlamaq, bənzəmək, nümunə götürmək, dərs almaq və dərs vermək prinsipləri folklor və ədəbiyyat arasındakı zonanı daim aktiv və fəal saxlayırdı. Simvollar bu zonaların daha qüvvətli şəkildə önə çıxmasına şərait yaradırdılar. Folklor və ədəbiyyat mətnləri arasında, eləcə də folklor vasitəsilə mifoloji qaynaqlarla qurulan bu ərazilər isə intertekstuallığın müasir metodologiyası ilə baxanda intermətn zonalarla eyni anlam daşıyır. Dünya ədəbiyyatının alleqorik dildə danışan ilk nümayəndəsi “Pançatantra” və yaratdığı ənənə bütün genişliyi ilə intertekstual hörgünün pretekstinə (mətn öncəsinə) çevrilə bilir.
Konkret bir mətn daxilində motiv simvolu, simvol da motivi aktuallaşdıra bilir. Bunun səbəblərindən biri də hər bir simvolun “hekayəsinin” altında motiv formulun dayanmasıdır. Digər tərəfdən motivin özünü təkrarlama xüsusiyyəti hər dəfə ətrafına oxşar element və ünsürləri toplamağı sevir. İntibah və Şərq təsəvvüfü kontekstində simvolik düşüncənin intertekstual zəminin formalaşdıran Qərbdə renesans mədəniyyətinin təkcə antik yunan və roma mədəniyyətinə dönüşlə yox, həm də Şərq ənənələrindən ciddi mənada bəhrələnməklə baş verməsi, bütövlükdə motiv-simvol komplekslərin axını ilə də müəyyənləşir.
Simvolun ədəbi-nəzəri-fəlsəfi fikrin mərkəzində yerləşməsi hadisəsi romantizm dövrünə təsadüf edir, romantiklər simvolun yüksəlişinin, dirçəlişinin əsas səbəbkarlarıdır, desək, heç də ifrata varmarıq. Şərq (oriental) və Qərb (oksidental) düşüncəsinin simbiotik vəhdəti romantizmin səciyyəvi xüsusiyyətlərindən biri idi, bu vəhdətin yaranmasında simvolik düşüncənin rolu əvəzsizdir. Simvol bədii-estetik fiqur kimi öz təntənəli yüksəlişini romantiklərə, şüarlaşmasını isə simvolistlərə borcludur.
Təbiətin simvollarının çözümü oxucudan romantizmin fəlsəfi-estetik ideallarına və prinsiplərinə bələdlilik tələb edir. Romantiklərin yaradıcılığında təbiət obrazlarının simvolik mahiyyəti və poetik funksionallığı kontekstində istifadəsinin meyar və prinsiplərini ümumiləşdimək, təbiət simvolikasından istifadədə müəllif mövqeyini və məqsədini aydınlaşdırmaq, nəzəri cəhətdən əsaslandırmaq lazım gəlir.
İncəsənətin simvolikliyi anlayışı romantik fəlsəfənin əsas müddəalarından idi. Simvolizm bu fikri daha da dərinləşdirmiş, məzmunla yanaşı formanı da simvolik işarələr sisteminə dönüşdürmüşdü. Romantiklər mifik, dini və müxtəlif kultoroloji müstəvilərdən yığdıqları simvolları romantik bürüncəyin içinə salmaqla yetinirdilər, simvolistlər isə simvollarla “oynamağı” seçdilər. Doğrudur, Azərbaycan ədəbiyyatında simvolizm ayrıca cərəyan kimi keçmir, lakin simvolik düşüncənin kontrolsuzluğu (hər yerdə və hər şəkildə üzə çıxma potensialı), eləcə də intertekstual təhlilin sərhədsizliyi ilk baxışda bir-birinə heç oxşamayan mətnləri eyni baxış bucağına yığa bilir. Bu sənətin, ədəbiyyatın varoluş şəklidir, əbədiliyidir.
Həm romantizm (simvolun apofeozunu ona borcluyuq), həm simvolizm (simvolu şüarlaşdırdı) XIX əsrdə və onun kultoroloji davamı olan XX əsrdə simvola, simvolik təfəkkürə marağın oyanmasında əvəzsiz rol oynadılar. Bir tərəfdən bədii-estetik düşüncədə modern-avanqard cərəyanlardan (sürrealizm, kubizm, ekspressionizm və s.) tutmuş mifoloji, antroploji, epistemoloji, fenomenoloji və s. tədqiqatlara qədər diqqətin bəşəriyyətin universal mədəni kodlarına – simvollara yönəlməsində birbaşa olmasa da, dolayı yollarla iştirak etdilər. Digər tərəfdən bu cərəyanlar sayəsində incəsənətin və simvolun ayrılmaz ikili olduğu fikri öz təsdiqini möhkəmləndirdi.
Simvol və intertekstual təhlili bir müstəvidə birləşdirmənin müxtəlif yolları və modelləri var. Bu konkret bir simvolu götürüb onun yaratdığı intertekstual konteksti görmək şəklində də ola bilər, konkret bir mətnin anlam qatını aşkarlamaq üçün onun içindəki simvolun mətni intermətn zonaya çevirməsi mexanizmini izləmək şəklində də ola bilər. Eləcə də, mətnə “pətək” şəklində daxil olan simvolun intertekstuallığın tipoloji təsnifatına müvafiq funksionallığını nəzərdən keçirməklə də mümkündür. Məsələn, paratekstual element kimi
Dünyanın ən irimiqyaslı intertekstual təhlil müstəvisi insan və təbiət/kainat arasındadır. Təbiət simvolları yetərincə mürəkkəb, dərin semantikası, mifoloji özülü və fəlsəfi dərinliyi olan anlayışlardır, insan psixikasının təbiətdən mədəniyyətə köçürdüyü kod işarələrdir, insan simvollar vasitəsilə həm təbiəti anlayır, həm də özünü. Buna görə də, bədii ədəbiyyatda rast gəlinən təbiət simvolları insan yaradıcılığının sərhədsizliyinin göstəriciləri kimi oxucunu intertekstual dərinliklərə yönəldir.
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