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DESTANDAN HİKÂYEYE MİTTEN GERÇEĞE KÖROĞLU’NUN MİTİK ADI, 
ATI VE MEKÂNI 
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NAME, HORSE AND PLACE 

 
Ergin ALTUNSABAK* 

 

ÖZ: Bir destan tipi olan Köroğlu, genellikle mitik bir kahraman olarak kabul edilse de zamanla 
anlatıda geçen mekânların ve yardımcı unsurların gerçek dünyaya dair nitelikler edinmesi 
Köroğlu’nun tarihî gerçekliğine yönelik iddiaları da beraberinde getirmiştir. Bu çalışmada 
Köroğlu anlatısı örneğinde bir folklor mahsulünün mitten-gerçeğe dönüşümünde yapı ve 
muhtevasında olan değişikliklerin seyrine bakılırken Köroğlu’na yönelik bilimsel 
tartışmalara da elde edilen bulgularla katkı sunmak amaçlanmaktadır. Burada hem 
destandan hikâyeye geçişte anlatı geleneğinin çalışma sistemini görmek hem de Köroğlu 
örneğinde anlatı kahramanlarının tarihî ve efsanevi şahsiyetlerine yönelik daha nesnel 
değerlendirmeler yapabilmek için anlatıda yer alan motif ve yardımcı unsurlara mitin 
iskeletini oluşturun yapı unsurları olarak bakmak gerekmektedir. Bu bakış açısı ile destan ve 
hikâye türündeki ortak motif ve unsurları ön plana çıkarmak ve anlatıcıların bu unsurları 
gerçekliğe yaklaştırmak üzere uğrattığı değişikliklerden ayırmak (“gor”u “kör”, “çen”i “çam” 
yapmak gibi) Köroğlu örneğinde benzer başka anlatılarda da çeşitlenme ve şekillenme 
sürecinin folklorun dinamik yapısında nasıl gerçekleştiğinin izlenmesine yardımcı olacaktır. 
Dolayısıyla bu çalışma iki önemli çıktıya sahiptir. Bunlardan birincisi türün dönüşümüyle 
birlikte değişen adlandırmalara rağmen mitin semantik bütünlüğünü nasıl koruduğunu açığa 
çıkarmak; ikincisi ise mitik evrende teşekkül eden bir anlatının yeni ve daha rasyonel olan 
medeniyet bağlamındaki yolculuğunu görerek Köroğlu örneğinde tarihî ve efsanevi kişi ve 
olayların çözümlemesine bir yaklaşım getirmektir. Bu çalışmanın kapsamı ve sınırlılığı, 
Köroğlu anlatılarının çeşitliliğiyle birlikte gözetildiğinde çalışmanın amacına 
ulaşılabilmesinde özellikle kahramanın mekânı, adı ve atı üzerinde bir tartışma yürütülmesi 
makul bulunmuştur. Fakat bu çalışmanın ele alamadığı kısımların da başka çalışmalara 
kaynaklık etme ihtimali ve sonraki çalışmalarda daha derin tartışmaları gerçekleştirme 
imkânlarının bulunması bu çalışmanın yürütülmesine ayrı bir fırsat sağlamıştır. 

Anahtar Kelimeler: Destan, Halk Hikâyesi, Mit, Köroğlu, Çenlibel 

 

ABSTRACT: Köroğlu, an epic hero type, is generally accepted as a mythical hero. However, the 
fact that the places and supporting elements in the narrative acquired qualities related to the 
real world has also given rise to claims regarding the historical reality of Köroğlu. In this study, 
while examining the course of changes in the structure and content of a folklore product in its 
transformation from myth to reality in the example of the Köroğlu narrative, it is also aimed to 
contribute to the scientific discussions on Köroğlu with the findings obtained. In order to see the 
working system of the narrative tradition in the transition from epic to folk tale and to make 
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more objective evaluations of the historical and legendary personalities of the narrative heroes 
in the example of Köroğlu, it is necessary to look at the motifs and auxiliary elements in the 
narrative as structural elements that form the skeleton of the myth. Bringing to the forefront 
the common motifs and elements in the epic and folk tale genres and stripping them of the 
changes that the narrators make to ground these elements in reality (such as making “grave” 
into “blind” and “fog” into “pine”) will help us trace how the process of diversification and 
embodiment of folktales take place in the dynamic structure of folklore in the example of Köroğlu 
as in other similar narratives. Therefore, this study has two important outcomes. The first of 
these is to reveal how myth maintains its semantic integrity despite the changing nomenclatures 
along with the transformation of the genre; the second is to bring an approach to the analysis 
of historical and legendary persons and events in Köroğlu by developing the journey of a 
narrative formed in the mythical universe in the context of a new and more rational civilization. 
Considering the scope and limitations of this study, along with the diversity of Köroğlu 
narratives, it was found reasonable to conduct a discussion on the location, name and horse of 
the hero in order to achieve the purpose of the study. Considering the multitude of versions and 
branches of Köroğlu's narratives, it can be said that the mythical elements that Köroğlu has 
hidden in his genre transformation contain much more than what is given here. However, the 
possibility of the parts that this study could not address to be sources for other studies and the 
possibility of conducting more in-depth discussions in subsequent studies provided a separate 
opportunity for this study. 

Keywords: Epic, Folk Story, Myth, Köroğlu, Cenlibel 

 

 

Giriş 

Ko rog lu destanı anlatıldıg ı do neme zamana ve meka na, kısacası 
anlatıldıg ı medeniyet dairesine go re nicelikte çeşitli deg işiklikler go sterse de 
destandan hika ye tu ru ne geçişte anlatının nitelig ini deg iştirmeyen belirli 
unsurları bulunmaktadır. Bu belirgin deg işmeyen unsurlar aynı zamanda 
Ko rog lu destanının mitik iskeletini kurmakta ve bu unsurlar, kabug u deg işse 
de kabug unun içinde motifler aracılıg ıyla mitik sembolu nu  saklayarak 
anlatının hika ye tu ru nde de yer almaktadır. Kahramanın veya kahramanın 
meka nının adında nicelikte go ru len deg işimler bir kabuk deg işimini 
o rneklendirmektedir. Anlatının semantik bu tu nlu g u nu n ve iskeletinin 
kurulması için kabug un ihtiva ettig i motif ve olguların nitelig inin 
devamlılıg ını sag layan ise anlatıdaki mitik sembollerdir. Bu çalışmada 
destandan hika yeye tu r do nu şu mu nde Ko rog lu anlatısının destan 
evreninden yapılandırılan mitik iskeletini hika ye o zellikleri kazanmasına 
karşın yeni edebı  bag lamında ne şekilde korudug u, tu r deg işimi su recinde 
mitik unsurların nasıl daha olag an ve gerçekçi bir formda do nu ştu g u  u zerine 
bir tartışma yu ru tu lmektedir. Tartışmanın o ncesinde çalışmada Ko rog lu 
anlatısının mitik temelli bir tu r oldug u iddialarının kabulu yle yola 
çıkılmaktadır. Çalışmanın iddiasını gu çlendirmek ve tartışmasını 
yu ru tebilmek için Ko rog lu anlatıları ile ilgili literatu rde halk hika yesi olarak 
geçen Anadolu rivayetlerinde anlatının temel yapı unsurları olan 
kahramanın adı, meka nı, yardımcılarının u zerinde durulmaktadır. Anlatının 
dog u ve batı rivayetlerinin birçog unda ortaklık go steren bu u ç temel unsur 
çeşitli adlandırma deg işikliklerine ug ramasıyla aynı zamanda anlatının mitik 
izlerinin de su ru lmesinde en o nemli dayanaklardır. 
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Dog u versiyonlarında kahramanın olag anu stu  dog umu ve olag anu stu  
çocuklug u gibi mitik motiflerin daha yog un yer alıyor olması, anlatıyı batı 
versiyonlarından ayıran en temel o zelliklerdendir. Bu nedenle anlatının dog u 
versiyonlarının mitik ço zu mlemesini yapma ug raşı bilineni ve yapılanı 
tekrar etmesiyle de işe yarar bir çıktıyı ortaya koymazken mitik 
muhtevasından uzaklaşarak destansı o zellig ini yitirdig i du şu nu len batı 
versiyonlarında mitin ne şekilde iskeletini korudug unun ortaya çıkarılması, 
bu anlatının ve kahramanın nitelig ini (tarihı , mitolojik) ortaya koymak ve 
birçok hika ye ve menkıbe tu ru nu n mitik temellerinin izini takip etmede 
o rnek bir çalışma olması açısından o nem arz etmektedir. Bu çalışmayla 
anlatıda yer alan kahramanın adının, meka nının ve yardımcılarının tu ru n 
do nu şu mu yle ne şekilde evrildig ini açıg a çıkarmak mitin de kendisine 
do nu şu m su recinde nasıl yer buldug unu ve yeni medeniyet bag lamında 
kendisini nasıl korudug unu go sterecektir. Ancak o ncelikle çalışmanın o zgu n 
tartışmasına girmeden o nce Ko rog lu anlatısının mitolojik ve tarihsel nitelig i 
ve çeşitlenmesi, dog udan batıya gidildikçe tu r adının deg işmesinin nedenleri 
u zerine ileri su ru len bazı go ru şlere tartışmanın dayanag ını ve bulgularını 
gu çlendirmek için burada kısaca yer vermekte fayda bulunmaktadır.  
Ko rog lu anlatısının destan ve hika ye tu ru ne yo nelik tartışma motivasyonunu 
ve bu tartışmanın Ko rog lu ile ilgili çalışmalarda yerini artıran hususlardan 
birisi anlatının hika ye tu ru ne yo nelik o zellikler go stermesiyle kahramanın 
tarihı  olaylarla ve kişilerle ilişkilendirilmesinin de kolaylaşmasıdır. Bunun 
neticesi ise kahramanın ve anlatının mitik fonksiyonuna yo nelik 
tartışmaların arka planda kalarak bir folklor u ru nu nu n dinamik yapısının ve 
işlevinin go zden kaçırılmasına yol açmasıdır.  

1. Destan ve Hikâye Evreninde Köroğlu 

Tu rk anlatı geleneg i içerisinde yer alan, birden fazla alana en çok 
yayılmış u ru nlerden biri olması nedeniyle Ko rog lu anlatısı ile ilişkili go ru ş ve 
tartışmalar da zengin bir literatu r oluşturmuştur. Orta Asya bozkırlarından 
Balkanlara kadar uzanan geniş saha içinde teşekku l eden ve ha la  gelişmekte 
olan Ko rog lu Destanı rivayetlerinin iki versiyon etrafında toplandıg ını ifade 
eden Dursun Yıldırım; bu iki versiyonu Batı versiyonu ve Orta Asya versiyonu 
şeklinde isimlendirmektedir. Bu isimlendirmede Ko rog lu Destanının Batı 
versiyonuna Azerbaycan, Anadolu, Balkan ve çevre Tu rk yerleşim sahalarında 
yer alan Tu rk rivayetleriyle, Gu rcu , Ermeni ve dig er etnik grup ve milletlerin 
hayatında yer alan rivayetleri da hil ederken Orta Asya versiyonuna ise 
Tu rkmen, O zbek, Karakalpak, Tatar, Kazak, Kırgız, Uygur Tu rklerine ait 
rivayetler ile Tacik ve Buhara Arapları arasında dolaşan Arapça ve Tacikçe 
anlatılan rivayetleri almaktadır (Yıldırım, 1998: 169). Metin Ekici de Türk 
Dünyasında Köroğlu adlı kaynag ında Ko rog lu’nun versiyonlarını 
Tu rkmenistan Tu rkleri, Kazakistan Tu rkleri, O zbekistan Tu rkleri, Dog u 
Tu rkistan (Uygur) Tu rkleri, Azerbaycan Tu rkleri, Tu rkiye Tu rkleri olarak 
altıya ayırmaktadır (2004: 8). 

Ko rog lu’nun teşekku l kaynag ı ve yayılma sahasıyla ilgili ise literatu rde 
yer alan birçok çalışma var olmakla beraber I sa O zkan’ın bu yo ndeki go ru şleri 
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konuyu o zetler niteliktedir. O zkan, Ko rog lu destanının yayılma sahası ve 
kollarıyla ilgili “Ko rog lu Destanı’nda Kahraman ve Atının Dog uşu ile I lgili 
Motiflerin Tahlili” adlı çalışmasında kısa bir bilgilendirme yapmasının 
ardından bu destanın bir tek sahada geliştig ini so ylemenin dog ru 
olmayacag ını belirtir. O zkan, bu yo ndeki fikirlerini şu şekilde devam 
ettirmektedir: “Her bir kol, yu zyıllar içinde belli sahadaki tarihı  olay ve 
kahramanları da içine alarak zenginleşmiştir. Ayrıca, dig er Tu rk destanları ile 
masal, halk hika yesi, efsane gibi so zlu  anlatım tu rlerinden pek çok motif, tip ve 
olay da destana karışmıştır.” (1997: 226)  

Halk hika yeleri için destanı leşmiş masallar veya destanı liklerini 
kaybetmiş, masallarla çok karışmış destanlardır ifadelerini kullanan Pertev 
Naili Boratav, bu go ru şten hareketle Ko rog lu’nun tu ru ne ilişkin de 
deg erlendirmede bulunur. Boratav, bu hika yelerin genelinin on yedinci 
asırdan sonra teşekku l etmiş oldug unu belirtmesinin ardından Ko rog lu için 
Köroğlu Destanı adlı kitabını işaret ederek genellikle destan bazen de hika ye 
adlandırması yapmış oldug unu, destan ve hika ye tu rleri arasında kaldıg ını, bir 
defa unsurlar itibarıyla destanı  tarafının galip geldig ini ifade eder (2016: 21). 

Ali Yakıcı, Orta Asya anlatmalarında destan kahramanı olan Ko rog lu’nun 
batı anlatmalarında hika ye kahramanına do nu şme su recini Metin Ekici’nin 
go ru şlerine atıfta bulunarak ifade etmektedir (2007: 117). Dolayısıyla 
Ko rog lu’nun destan kahramanı mı, hika ye kahramanı mı oldug u 
tartışmasından daha çok Yakıcı’nın da atıfta ve Ekici’nin ise izahta bulundug u 
do nu şu mu n oldug u kabulu yle bu do nu şu mu n nasıl gerçekleştig ine bakmak 
gerekir. Buna ilişkin go ru şlerini Ekici, çalışmasının “Ko rog lu’nun ve Ko rog lu 
Anlatmalarının Ortaya Çıkışı Hakkındaki Go ru şler” adlı başlıg ındaki 
deg erlendirmesinin sonucunda şo yle açıklar: 

Sonuç olarak şunları so yleyebiliriz; Ko rog lu muhtemelen Tu rklerin 
Batı’ya ilk go çleri do neminde bir ‘Uç beyi’ veya ‘bir beyin og lu’ olarak 
yaşamış ve onun yaşadıg ı maceralarda yine aynı do nemde anlatılmaya 
başlanarak belli bir temel veya ‘tabaka’ bu do nemde oluşmuştur. Ancak 
Tu rk boylarının batıya dog ru go çleri ve o zellikle Og uz-Tu rkmen 
gruplarının hem batıya go çleri ve hem de Orta Asya’daki dig er Tu rk 
boylarıyla ilişkileri sonucu, Ko rog lu anlatmaları Tu rk so zlu  
geleneg inde su rekli bir gelişme ve deg işme ve de genişleme 
kaydetmiştir. Bu gelişme, genişleme ve deg işme sırasında da anlatıcılar 
tarafından bu yu k o lçu de “yerelleştirme” olgusuyla karşı karşıya 
kalmıştır. Bu “yeniden yapılandırma”, bu anlatmaların su reklilig ini ve 
her zaman dinleyici bulma şansını arttırırken, anlatmanın birbirinden 
farklı iki ana versiyona ayrılmasına da yol açmıştır. “Dog u Versiyonları” 
ilk kolda destanın eski şekline daha bag lı kalırken, “Batı Versiyonları” 
kendi yeni bo lgelerindeki yeni olayları destana sokan anlatıcılarla ilk 
kolda bile ciddi farklılıg a ulaşmış ve bunun sonucunda Anadolu ve 
Azerbaycan sahalarıyla, bunlara komşu toplumlarda Ko rog lu karakteri 
oldukça farklılaşmış ve Ko rog lu Destanı Anadolu ve Azerbaycan 
sahalarında tu r bakımından da deg işime ug rayarak ‘hika ye’ tu ru ne 
yaklaşan yeni bir çizgiye ulaştırılmıştır. (2004: 99-100)  
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            Fuzuli Bayat, halk hika yelerinin konu dışında, yapısı ve ifadesi açısından 
kahramanlık destanlarıyla farklılık go stermedig i için Tu rkiye’de kullanılan 
halk hika yeleri teriminin dog ru olmadıg ından bahsederek konu farklılıg ının 
tu ru  belirleyemeyeceg ini ifade eder. Bu nedenle konu açısından farklılıg ı 
belirtmek için birine kahramanlık, dig erine aşk destanları denilmesinin 
makbul oldug unu belirtir (2003: 18). O te yandan Boratav’ın Halk Hikâyeleri ve 
Hikâyeciliği (2020: 42) adlı çalışmasında mevzu bakımından tasnifini ikiye 
ayırdıg ı ve Ko rog lu’nu da kahramanlık hika yelerinin altına almasına bakılacak 
olursa aynı anlatıya bir yerde destan bir yerde hika ye adı verilmekten o teye 
belirgin bir yolla geçilememektedir. Nitekim buradan yola çıkarak Ko rog lu’nun 
tu m versiyonlarını aynı tu rde deg erlendirmenin zorlug uyla karşılaşılmaktadır. 
Bu go ru ş ve tartışmalar, neticesinde kahramanın nitelig ine yo nelik şu soruyu 
akla getirmektedir: Ko rog lu alp mi, alperen mi, eren mi? Ko rog lu anlatısının 
tu r tartışmasına ve anlatının mitik yapısının belirmesine yardımcı olacak 
dayanaklardan biri de kahramanın tip yapısıdır. 

Bayat, “So zu n gerçek anlamında Ko rog lu, ayrı ayrı ele alındıg ında ne 
alptır ne de I sla mi irfa ni deg er kazanmış velidir. O bunların her ikisini 
birleştiren alperendir.” der (2003: 13). Ko rog lu’nda I slami kahramanlık 
destanlarının u lku su  olan alperenlikle (menakıplarda gazi tipi) aşk 
destanlarının hak a şıg ı anlayışının birleştig ini vurgulayan Bayat, (2003: 13) bu 
go ru şu yle alperen sıfatlamasının da sadece kahramanın dinı  mu cadelesiyle 
ilgili olmadıg ına yo nelik bir çıkarımın da o nu nu  açmaktadır. Bu durumda 
kahramanın mitten yazıya, destandan hika yeye geçişte go stermiş oldug u 
kahraman o zellig ini belirlerken kahramanın savaşını ne zaman yaptıg ıyla 
birlikte ne için yaptıg ını da go z o nu nde bulundurmak gerekir. Kahramanın 
alperen o zellig i kazanması için sadece dinı  amaç gu tmemesi ancak yapmış 
oldug u savaşta haklı olması onun bir hak savaşı oldug u anlamına gelmekte, bu 
da eylemini kutsallaştırmaktadır. Bu sayede savaşçı alp tipi, hakkı go zeten eren 
erdemiyle bir alperen sıfatı kazanmaktadır. Alperen kahramanlar bu deg işim 
su recinde alplıktan kalan kimi olag anu stu lu klerini kaybetseler de savaşlarının 
kutsal olması nedeniyle olag anu stu lu kler, yardımcı unsurlar sayesinde yeni 
inanç bag lamında kendine makul bir zemin bulmaktadır. Buna ilişkin bir go ru ş 
Bayat’ın “Ko rog lu’nun alpten alp erenlig e, ozandan hak a şıklıg ına geçişi, 
destanın yeni medeniyet sisteminde yeniden kurulması ile ilgilidir.” (2003: 13) 
ifadesinde yer almaktadır. Bo ylelikle Ko rog lu’nun haklı başlayan alplık 
savaşının mitik o zellikleri performans teori gereg i hika ye ortamında kendine 
yer bulamıyor olsa da mitik motiflerin go receg i işlev daha gerçekçi bir yolla 
anlatıda kendisini go sterebilir. Bunu dig er halk hika yelerinde de go rmek 
mu mku ndu r. A şık Garib’in Halep’ten Gu rcistan’a yaptıg ı hızlı yolculug unu 
(Tu rkmen, 2018: 228) yardımcı bir kişinin ve o kişinin olag anu stu  o zellig e 
sahip atının (destan evreninde bu atın sahibi kahramanın kendisi olacaktır) 
yardımıyla gerçekleştirmesiyle, Ko rog lu’nun Demirkapı Derbent kolunda og lu 
Hasan’ın Ko rog lu’na ulaşmak için yakalayarak bindig i atın Ko rog lu’nun atının 
yavrusu olması arasında paralellik bulunmaktadır. Bu bahsedilen 
kahramanların arkaik do nem prototipleri olag anu stu , kanatlı atlara sahip olan 
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alplarken kendileri destandan hika yeye geçişte olag anu stu lu g u n dog rudan 
kahraman u zerinde toplanmadıg ı, hak savaşı nedeniyle tanrı yardımıyla 
eylemlerini gerçekleştiren bazı mitik o zelliklerini kaybeden alperene 
do nu şmu şlerdir. Bazı halk hika yelerinde kahramanın kutsal aşk yolculug unu 
gerçekleştirmesinde olag anu stu lu kler neredeyse tamamen kaybolmakta 
ancak kahramanın niyetinin nihayete varması için son andaki o lu mu  Latih Şah 
ve Mihriban Sultan hika yesinde (Aslan, 2007: 288) oldug u gibi bir seveninin 
mu dahalesi ile engellenir. Dolayısıyla mitik yardımların veya yardımcıların 
iyice kaybolmaya başladıg ı bu tu rlerin o zellikleri de kendisine yine 
Ko rog lu’nda yer bulmaktadır. Yukarıda bahsedilen Ko rog lu kolunda 
Ko rog lu’nun og lu Hasan tarafından mag lup edildikten sonra karısı Niga r 
tarafından o lu mu ne engel olunması, Ko rog lu’nun destandan hika yeye 
geçişinde o lu msu z kahraman motifinin rasyonel bir yolu olarak okunabilir. Bu 
tu r deg işimlerin temel nedenine yo nelik bir tespiti Bayat’ın şu ifadesinden 
okumak mu mku ndu r: “Saz şairleri Ko rog lu’nu mitolojik çag dan Orta Çag ın sufi 
du şu ncesine geçirdikleri zaman eski elemanları yeni deg erler ışıg ında 
du zenlemiş, bu iki du nya go ru şu nu n sentezinden oluşan yeni bir destan 
vu cuda getirmişlerdir.” (2003: 47). Dolayısıyla hika ye anlatı geleneg ine 
geçilirken tip yapısında da deg işimin kısmen gerçekleştig ini so ylemek 
mu mku ndu r.  Fiziki gu cu n yerini daha çok akla ve erdeme bıraktıg ı su reçte, 
Ko rog lu hika yesindeki tip deg işiminin bir şekilde dig er formlardan ayrıldıg ını 
go rmekteyiz. Ko rog lu, olag anu stu lu klerle dolu epizotlarını hika ye anlatısına 
geçişte kaybetse de anlatının iskeletinin mitik bir anlatı u zerine kurulmuş 
olması tipin de tam anlamıyla deg işimini gerçekleştirmesini mu mku n 
kılmamaktadır. Bu yo nu yle Ko rog lu, bir kahramanlık o yku su nden o te 
kozmogoni ve bilinçlenme mitlerinin yog un sembollerini saklayan bir 
anlatıdır. 

2. Mitik Kahraman Olarak Köroğlu 

Bu başlık altındaki deg erlendirmeyi, Ko rog lu ile ilgili çalışmaların 
çog unlug unda yer alan iki soru ile açmak gerekmektedir. Bunlardan birincisi: 
“Ko rog lu, tarihı -gerçek bir kişilik midir?” sorusu, ikincisi ise: “Mitolojik 
yolculug u temsil eden sembolik bir kişilig in, farklı yerlerdeki kahramanlara 
atfedilmesinden ortaya çıkan bir prototip midir?” sorusudur. Ali Duymaz, 
“Ko rog lu’nun Epik Meka nı Çamlıbel” adlı çalışmasında Çamlıbel ile ilgili 
tespitlerini belirtirken Ko rog lu anlatısının mitolojik ko kenli bir metin oldug u 
vurgusunu yaparak anlatının formunun deg işimini de geniş ve açık 
meka nların alpının bozkırlarının ve dag ların yerini muhkem şehirlere, 
kalelere ve kulelere bırakmasıyla ilişkilendirerek bu yo ndeki du şu ncelerini şu 
cu mlelerle tamamlar: “Bo ylece mitolojik ko kenli metin de o nce 
folklorlaşmaya, yani epik karakter kazanmaya; daha sonra da edebı leşme 
su recine girmeye, halk hika yesi formu kazanmaya başlamaktadır.” (2014: 42). 
Ali Berat Alptekin ve Hatice I çel’in “Batı Versiyonlarında Ko rog lu” adlı 
çalışmada yer verdikleri go ru şler, Ko rog lu’nun gerçekten mite do nu şu ne 
yo nelik bir olasılıg ı da izah etmektedir. Bahsedilen çalışmada destan 
kahramanı Ko rog lu’nun bir prototipinin olması ve bunun da gerçekten 
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yaşayan bir şahıs olmasının bugu nku  bilgilerimiz dog rultusunda muhtemel 
olabileceg i deg erlendirmelerinin ardından şu cu mleye yer verilir; “Ancak bu 
prototip gerçekten yaşayan bir şahıs da olsa, artık destan mantıg ı kendi 
kahramanını yaratmış ve kahraman prototipinden çok farklılaşmıştır.” (2011: 
37-38)  

Ko rog lu’nun ve anlatısının tarihı  veya mitik tarafına yo nelik tartışmaları 
O cal Og uz’un Türk Dünyası Halk Biliminde Yöntem Sorunları adlı çalışmasında 
ifade ettig i cu mleleri sonuçlar niteliktedir. Og uz bu tartışmaya ilişkin şu 
ifadeleri dile getirir;  

Ko rog lu bir destan kahramanı oldug u için, biz halk bilimi metodolojisi 
içinde ona tarihte yaşamış biri olarak bakılmasını ihtiyatla karşılıyoruz. 
Ko rog lu anlatmalarına vu cut veren bir tarihı  proto-tip olsa bile, 
yu zlerce yıl içinde boydan boya, nesilden nesile so zlu  gelenek 
ortamında anlatılarak taşınan Ko rog lu’nun yaşadıg ı ortamların ihtiyacı 
ile şekillenen bir kahramana do nu ştu g u nu  kabul etmek gerekir. Çu nku  
folklor mahsullerinin yaşaması buna bag lıdır (2000: 53-54). 

Ko rog lu tartışılırken “Ko rog lu’nun yaşadıg ı ortamların ihtiyacı” dikkate 
alınarak bu anlatıyı insanlıg ın ortak belleg inde yer alan bilinçlenmenin bir 
o yku su  olarak go rmek gerekir. Ko rog lu’nu bu yo nu yle okumak hem 
kahramanın tipine hem yardımcı unsurlarına hem de hika yede yer alan 
motiflere daha farklı anlamlar katmaktadır. Bu du şu nceye yo nelik bir 
yaklaşımı “Ko rog lu Merkezli Hika yelerin Sembolik Açılımı” (2011) adlı 
çalışmasında gerçekleştiren Gu lda Çetindag  Su me’nin bulguları da yukarıda 
sorulan soruların cevabına yo nelik yapılan tartışmalara ışık tutmaktadır. Bu 
çalışmada araştırmacı, Ko rog lu’nu sınavlarla dolu uzun bir yolculug un 
bekledig i; sınavlar yolunda çeşitli aşamalardan geçen ve zorluklarla karşılaşan 
bir kahraman olarak deg erlendirmektedir (2011: 145). Çetindag  Su me’nin 
“Sınavlar Du nyasında Ko rog lu” (Çetindag  Su me, 2011: 145) başlıg ında elde 
ettig i bulguları, Ko rog lu’nun mitik bir kahraman oldug u tespitinde bulunmak 
için yeterli go ru lebilir. Bilgin Saydam, bilincin her ‘ha l’i, bilinçlilig inin her 
aşaması için bir mitin mutlaka mevcut oldug unu so yler. Bilinç gelişiminin 
zorluklarının ortak ve bireysel o yku lerde dile getirildig ine yo nelik 
deg erlendirmesinin ardından Saydam, çalışmasında şu ifadeye yer verir: 
“Bilincin sıg ındıg ı / sıkıştıg ı / bu zu ştu g u  yerden çıkarak yoluna devam edişini 
anlatacak bir mit mutlaka olacaktır.” (2019: 57). O ha lde Ko rog lu anlatısına bu 
bilinçlilig in bir aşaması olarak bakarsak Ko rog lu, bir ko ru n og lu olarak çenli 
belden, ”bilincin sıg ındıg ı / sıkıştıg ı / bu zu ştu g u  yerden” mitin yardımcı 
unsurlarıyla çıkarak kahramanın “bizim kendi o vu ncu mu zu n habercisi olan 
bu yu k mit figu ru nu n” (Saydam, 2019: 57)  yoluna devam edişini anlatacak bir 
mittir denebilir. Mitik bir anlatı olarak nitelendirdikten sonra anlatının hika ye 
bag lamındaki gerçekle ilgili çıktılarının da nasıl ve ne için oldug unu da izah 
etmek yu ku mlu lu g u  dog maktadır. Burada hem destandan hika yeye geçişte 
anlatı geleneg inin çalışma sistemini go rmek hem de Ko rog lu o rneg inde anlatı 
kahramanlarının tarihı  ve efsanevi şahsiyetlerine yo nelik daha nesnel 
deg erlendirmeler yapabilmek için anlatı tu ru nu n deg işiminde nelerin 
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do nu ştu g u  takip edilmelidir. Anlatının destandan hika yeye geçişinde hem yapı 
farklılıkları hem de muhtevasındaki motif ve epizotlardaki do nu şu m ve 
eksilmeler bu takibi sag layan izlerdir.  Dolayısıyla bu bakış açısıyla bilinçlenme 
o yku lerindeki ortak motif ve unsurları o n plana çıkarmak ve anlatıcıların bu 
unsurları gerçeklig e yaklaştırmak u zere ug rattıg ı deg işiklikleri go rmek (goru-
ko r, çeni-çam yapmak gibi) Ko rog lu o rneg inde benzer başka anlatılarda da 
çeşitlenme ve şekillenme su recinin folklorun dinamik yapısında nasıl 
gerçekleştig inin izlenmesine yardımcı olacaktır. 

Nicelik olarak do nu şse de işlevsel nitelig inde belirgin deg işiklik 
go stermeyen anlatının bazı unsurları, anlatının korudug u mitik sembollerdir. 
Deg işime ug ramış olmasına rag men bir sıfatın anlatıda neyi sembolize ettig ini 
ço zu mlemek anlatıda mitin kendisini de ne şekilde korudug unu açıkça 
go stermektedir. Bu bakış açısından hareketle aşag ıda tu r do nu şu m su recinde 
anlatının bazı unsurlarındaki deg işimler, Ko rog lu’nun Anadolu versiyonunda 
neden halk hika yesi olarak ayrıldıg ı sorusuna da cevap vermektedir. Bu 
iddiadan hareketle Ko rog lu, tu ru n do nu şu mu  ile hika ye anlatım bag lamına 
geçmiş olsa da Ko rog lu’nu halk hika yecilig inin rasyonel çevresinde bir mit 
kahramanı olarak go steren unsurların deg işim ve do nu şu m seru venine de 
sırasıyla bakmak gerekir. 

3. Mitten Gerçeğe Kahramanın Mekânının Hikâyede Dönüşümü: 
Çenlibel’den-Çamlıbel’e 

Kahramanı tarihı  gerçeklig ine ve rasyonel çevreye yaklaştırılmak veya 
onu tarihsel bir şahsiyet olarak algılayabilmek için kahramanın yaşamış 
oldug u yerin gerçeg e yatkın bir meka n olması gerekmektedir. Bu meka nın 
adının da çamın ve dag lık alanın çok oldug u her yere yakıştırılabilecek 
“Çamlıbel” olması, anlatının gerçeklig ine yo nelik soru işaretlerini 
azaltmanın veya mitten-gerçeg e uyarlamanın makul bir yolunu açmaktadır. 
Dolayısıyla Kaya’nın bahsettig i gibi; 

Ko rog lu destanında o nemli bir fakto r de Çamlıbel (Çembil, Çembil 
bel, Çambil, Jembil, Çandıbel, Çenlibel, Şamlıbel, Şemlibel)’dir. 
Çamlıbel Ko rog lu ve keleşlerinin meka n ve olayların başlangıç yeridir. 
Kazanılan zafer sonrası buraya do nu lu r. Toplantılar burada Ko se 
Kenan’ın başkanlıg ında yapılır. Kimi zaman du şmanlar buraya 
saldırsa da genellikle saldıranlar başarıya ulaşamaz. Kollarda her ne 
kadar ana, baba, kardeş, og ul, sevgili aşkı karşımıza çıkmasa da 
toprak ve memleket sevgisi daima o n plandadır. Yaşanılacak en ideal 
yer olarak Çamlıbel go ru lu r. Eg lencenin en gu zeli orada yapılır, sefa 
su rme için en gu zel yerdir Çamlıbel. (2023: 26).  

Anlatılarda, Çamlıbel’in Çembilbel/Çenlibel/Çambıl/Jambıl/Çandıbil/ 
Çenglibel/ Çardaklı Çamlıbel gibi bazı ses deg işiklikleri ile karşımıza çıktıg ını 
belirten Esma Şimşek ve Gu lda Çetindag  Su me bu meka nın kelime olarak 
“çen”, sis; “bel” ise yer anlamına gelmekte oldug unu belirtmektedirler (2014: 
191).  Duymaz, Çamlıbel ile ilgili olarak “çen” yani sisli ve dumanlı anlamına 
dikkat çekerek şu ifadelere yer verir: “I ster “çen”li, yani sisli, dumanlı 
anlamında olsun isterse “çam”lı olsun dag  veya dag ın istiaresi olarak kabul 
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edebileceg imiz şehir, kale, kule gibi meka nlar olsun Çamlıbel’i gerçek 
meka nlarla o rtu ştu rerek tarihselleştirme çabaları hep olmuştur.” (2014: 46). 
Bu çaba elbette dog udan batıya yo nelişte tu ru n deg işimiyle birlikte 
anlatıcıların tu ru n o zellig ine uygun bir aktarım sag lama gayretlerinin dog al 
bir sonucu olarak da ortaya çıkmaktadır. Çamlı bir meka n daha gerçekçi bir 
işleve sahip olurken çenli yani sisli meka n algısı kahramanın bilinçlenme 
seru veniyle ilgili daha mitik bir işlev yu ru tmektedir. Dolayısıyla çenli meka n 
u zerinde “çen” kavramını dig er mitlerdeki ilgileriyle birlikte de go z o nu nde 
bulundurmak gerekmektedir. Bo ylece meka nın Çenlibel olarak 
adlandırılmasıyla sadece bir dog al olaya vurgu yapılmamakta meka nın 
o zellikle go ru nmezlig i ve zorlug u mu mku n kılan bir meka n olarak tasvir 
edilmesi sag lanmaktadır. Anadolu’da yig itlik go steren ve başı dertten 
kurtulmayan insanlar için so ylenen “Uca dag  baş dumanlı olur.” so zu  de 
duman-sis ve gu ç arasındaki bu mitik imgeyi saklamaktadır. Bu ha liyle 
du şu nu ldu g u nde kahramanın mitolojide yolculug a çıktıg ı orman ve ço l gibi 
tehlikelere açık alanların işlevi bu anlatının ortaya çıktıg ı cog rafyaya uygun 
en dog al olayların birine atfedilmiş bulunmaktadır. Bu tu r meka nlarda 
verilen imtihanlarla ilgili du nya mitlerinde belirgin o rnekler de yer 
almaktadır.  Joseph Campbell’in Kahramanın Sonsuz Yolculuğu adıyla çevrilen 
kitabında bu meka nlara ilişkin du şu nceleri şu şekildedir; 

Mitolojik yolculug un-“maceraya çag rı” olarak belirledig imiz- bu ilk 
aşaması kahramanı çag ıran ve onun ruhsal ag ırlık merkezini 
toplumunun sınırlarından bilinmeyen bir bo lgeye çekmiş olan kaderi 
belirtir. Bu o nemli hazine ve tehlike bo lgesi çeşitli biçimlerde 
sunulabilir: uzak bir u lke, bir orman, yeraltında, dalgaların altında ya 
da go g u n u stu nde bir krallık, gizli bir ada, sisli dag  tepesi ya da derin 
bir du ş hali; fakat hep tuhaf biçimde akışkan ve çok biçimli varlıkların, 
hayal edilemez eziyetlerin, insanu stu  go revlerin ve olanaksız 
zevklerin yeridir (2010: 72). 

Çamlıbel’i epik bir meka n olarak deg erlendiren Duymaz, epik meka n 
tasvirlerinde tarihsel ve fiziksel meka nlar gibi ayrıntıya girilmez, go ru nu r ve 
anlamlı genel o zellikleriyle karakterize edilir demektedir. Bo ylece hem 
mitolojik kutsal meka nların o zelliklerini taşır hem de tarihsel meka nlarla 
çag rışım fırsatları oluşturur. (2014: 48) Duymaz’ın bu go ru şu , mitik bir 
meka nın kahraman prototipini inşa etmede ve aktarmadaki işlevinin tu r 
deg işimi ile tarihsel ve fiziki bir meka na do nu şmesini en net izah eden 
ifadelerden biridir.  

Yukarıda Campbell, meka n o rneklerini verirken bu çalışma için 
dikkatle u zerinde durulması gereken “sisli dag  tepesi”ni de belirtmektedir. 
Buradan hareketle Ko rog lu anlatısının mitik meka nı, du nya mitlerini de içine 
alan dag  ku ltu  go z o nu nde bulunduruldug unda bu meka n neden “çenli-
çamlıbel” yerine “çenlitepe” veya “çamlıtepe” olmadı veya zafere muktedir 
olan bu anlatı kahramanının en tepeye çık(arıl)masını ne engelledi gibi 
sorular da akla gelmektedir.  

Esma Şimşek ve Gu lda Çetindag  Su me, Çamlıbel’in mitolojik meka n 
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algısıyla ilgili deg erlendirmelerini yaparken dag  figu ru nu n mitolojik manası 
u zerinde durarak Çamlıbel’in Ko rog lu’nun gu cu ne gu ç katmasını sag ladıg ını 
ve bunun dag  ku ltu  ile açıklanabileceg ini belirtirler (2014: 198). Dag ın 
birçok du nya mitinde erginlenme yolundaki kahramanlara kucak açan 
kapsayıcılıg ına ve kutsal olan ile bag lantıyı sag lamadaki aracılıg ına birçok 
inanç sisteminde de rastlamak mu mku ndu r. Bu durumda dag  ku ltu  
yo nu nden kahramanın tepede olmasını engelleyecek bir neden 
go ru lememektedir. Ancak Çamlıbel so z konusu oldug unda dag ın kendi 
içindeki fiziki konumlarının da mitik yo nden başka işlevlere sahip 
olabileceg ine yo nelik bir çıkarıma varmak mu mku n olabilir. Dag , dog al 
yaşamda zirvesinden eteg ine kadar her konumunda var olan ayrı bir iklime 
ve bitki o rtu su ne sahip olma o zellig i ile birden fazla cog rafi etkiye sahip 
oldug u gibi mitik meka n algısında da her bir konumu farklı du zeydeki 
sembollere sahiplik yapmaktadır. Bundan yola çıkarak mitik yolculuk 
seru veninde dag ın eteg indekiler ayrı, sırt ve beldekiler ayrı, zirvedekiler ise 
farklı bir eşikte ve aşamada bulunmaktadır denilebilir. “Çen” kavramının 
yanında “bel” yer adının da tahlili u zerine burada yapılacak belirli tespitler 
tu ru n do nu şu mu nde bel yer adının da anlatıda işlev kazandıg ını go sterirken 
anlatıda meka nın tepe yerine tepeye yakın bir konumda olan çenli bir bel 
olarak belirlenmesinin de rastgele gerçekleştirilmedig ini go stermektedir. 

Eg er kahramanın sis ve duman imgesiyle go ru nmezlikteki 
mu cadelesini sembolize etme gayesi varsa anlatıda çenin daha yog un oldug u 
tepe de bunun için gayet uygun bir konum olabilirdi. Hem tepe anlatının 
realist bag lamında da gerektig inde bir kale go revi yapabilecek daha iyi bir 
seçenek de olabilirdi. Bu noktada Ko rog lu’nun tam anlamıyla destan 
evreninin yani kahramanların tanrısal niteliklere sahip oldug u arkaik 
do nemlerin eseri oldug unu so ylemekten kaçınmak gerekebilir. I nanç 
sisteminin insan-tanrı olgusundan uzaklaştıg ı bag lam go z o nu nde 
bulunduruldug unda dag ın belinin de erginlenme yolundaki kahramana en 
uygun konumlardan biri olması mu mku ndu r. Tepeler yani zirveler birçok 
du nya mitinde tanrılara aittir. Oysa Ko rog lu, olag anu stu  su reçlerle inşa 
edilen bir kahraman olsa da insani o zellikleri o n plana çıkan bir 
kahramandır. Buradan hareketle iki çıkarım yapılabilir. Birincisi; Ko rog lu, 
erginlenme sınavına tabi tutuldug u için eteg e ya da zirvenin konumuna deg il 
tam bir eşik o zellig i go steren bel’e yerleştirildi. I kincisi; anlatının teşekku l 
do nemi ve medeniyet dairesi gereg i anlatıda kahraman, çok tanrılı ve insan-
tanrı sistemindeki inançlardan şekil olarak uzaklaştırılıp tepeden bel’e 
indirilerek kahramanın bir tanrı tasviri çizmesinden kaçınıldı. Bu da destan 
tu ru nden hika ye tu ru ne geçişte karşılaşılan en belirgin farklılardan biri 
olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu su reçte inşa edilen kahramanın tanrı veya 
yarı tanrı sıfatlarından uzaklaştırılarak kutsalla ilişkisinin yardımcı 
unsurlarla kurulması yoluna gidilir. Bu deg işimin James George Frazer’in 
Altın Dal adlı çalışmasında yer alan bedenleşmiş tanrılar başlıg ında 
belirttig i; insan bilgisinin artmasıyla birlikte dog anın uçsuz bucaksız 
oldug unu, onun yanında ne kadar ku çu k ve zayıf oldug unu anlamasıyla ve o 
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dev dog a makinesini kontrol eden varlıkları kim bilir nasıl bu yu k ve gu çlu  
sanmalarıyla bunun bo ylece tanrılarla o eşitlik duygusunun yavaş yavaş yok 
olması (2023: 33) su reciyle ilgili oldug u so ylenebilir  

“Yu ce ana arketipinin simgesel go ru ntu  seviyesi olan anne karnı, 
sıcaklık, merhamet, besleyicilik ve koruyuculuk o zellikleriyle kahramanın 
evi/yuvasıdır. Ko rog lu, anne karnındaki oluşum su reci tamamlandıktan 
sonra evden/yuvadan ayrılarak bireyleşme yolunda sınavlar yolculug una 
çıkar.” (Şenocak, 2009: 621). Bu yolculug un başlamasının ardından 
kahramanın hemen her rivayette yer alan meka nı bu yolculuk için oldukça 
mitik bir fonksiyonu u stlenmiş olur. Bu anlatıda mit, karanlıktan ve yerden 
yolculug una başlayan kahramanın kutsal olana dog ru manevi yu kselmesini 
Çamlıbel u zerinden fiziki bir meka n ile somutlaştırır. Aynı zamanda mit, 
sistemi gereg i; kahramanın yolculuk seru veninde Ko rog lu için isabetli bir 
meka n inşa eder ki; bu meka n ne daha evveli mitik tasavvurda yer alan ve 
tanrıların meka nı olan zirvedir ne de karanlıktan ışıg a dog ru yolculug una 
başlamayan sıradan bireylerin meka nı olan dag ın eteg idir. Bu meka n, birçok 
mitte de karşılaşılan ve kahramanın yu kselme eşig inin en ku lt 
meka nlarından olan dag ın bu anlatıda işlev kazanan belidir. Burada ayrıca 
dikkati çeken ve mitin dinamik sistematig ini go steren bir husus 
bulunmaktadır. Ko rog lu’nun dag  ku ltu  içinde bir ayrıcalıg ı vardır. Ko rog lu, 
destan ve hika yenin farklı edebı  ve sanat bag lamları arasında bir geçişi 
seyrettirirken mitin sistematig i kahramanın meka nını da bu geçişe uygun bir 
şekilde konumlandırmaktadır. O te yandan du nya mitlerinde manevi 
yu kselmenin tam tersi olan manevi du şu ş veya cezalandırma fonksiyonunu 
da yeraltının taşıdıg ı go z o nu nde bulunduruldug unda Ko rog lu’nun 
meka nının çenli bir dag  beli olmasının rastlantısal olmadıg ı ve mitin 
kurgusuna uygun bir meka n olarak tasvir edildig i anlaşılmaktadır. 

4. Mitten Gerçeğe Kahramanın Adının Hikâyede Dönüşümü: 
Gordan-Köre Köroğlu 

Yukarıda meka nın konumu ve sıfatı u zerindeki deg erlendirmeler 
dikkate alındıg ında anlatıda o n planda olan ko rlu k, çen-sis ve bir geçiş 
aşamasının meka nı olan bel arasındaki ilgi bu tu nlu g u nu  korumaktadır. Bu 
unsurların mitik işlevleri ele alındıg ında Ko rog lu’nun dog u ve batı 
versiyonları arasında yer alan ko r ve gor kavramlarının da farklı anlamlara 
sahip olsalar da kahramanın bilinçlenme seru venine yaptıkları go nderme 
açısından aynı nitelig e ve kahramanın meka nı, meka nın sıfatı ve kahramanın 
adı arasındaki bu tu nlu g u  tamamlayan mitik işleve sahip oldukları da 
go ru lebilir. Batı versiyonlarında bir ko ru n yani karanlıg a hapsedilmiş bir 
babanın yardımıyla zafer elde ederek aydınlanan og lunun o yku su  
dinlenirken dog u versiyonlarında da annesi, gora (mezara) yani karanlıg a 
go mu lmu ş bir kahramanın aydınlanma seru veni takip edilmektedir. 
Kahramanın adı, farklı versiyonlarda farklı ve uzak anlamlara sahip olsa da 
dog u ve batı rivayetleri arasında kahramanın adının karanlıkla ilintisi 
arasında belirgin bir ayrım bulunmamaktadır. Dog u ve batı versiyonları 
arasında kahramanı karanlıktan aydınlıg a dog ru yo nlendiren ilk adımın 
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birinde baba dig erinde anne olması da dog u versiyonlarına mitin daha yog un 
tesir go stermesi ve mitin o zu nde var olan anacıl yapısından 
kaynaklanmaktadır. Mehmet Aça’nın bahsettig i gibi, “Tu rk kahramanlık 
destanlarında terennu m edilen olaylar ve bu olaylarda rol alan bahadırların 
Tu rk toplumunun tarihi ile du şu nu ş ve inanış sistemlerinden kopuk bir 
şekilde ortaya çıktıg ını iddia etmek, destanları meydana getiren toplum, 
çevre ve şartları go z ardı etmek anlamına gelecektir.” (2000: 9). Batı 
versiyonlarında deg işen medeniyet bag lamı ve inanç dairesi gereg i 
anlatılardaki yog un babacıl u slup, bu anlatıda da kendisini go stermektedir. 
Bu inanç dairesinin anneden babaya yo nelik deg işime etkisini Bilgin 
Saydam’ın aşag ıdaki ifadelerinden okumak mu mku ndu r; 

Yeni du zen, bazı eski deg erlerin kurban edilmesini gerektiriyordu: 
Umay, Ot I ne dahil olmak u zere, bu tu n pagan penteonun geçerlilig i 
sona ermişti Uyum su reci, anacıl dinamikli, kanbag ının o nemli oldug u 
‘Animistik Tu rk Ruhu’nun, babacıl, tinsel bag ın o nplana çıktıg ı 
‘Mu slu man (Tu rk) Ruhu’na deg işmesini gerektiriyordu. Eril ilke, dişil 
ilkenin egemenlig ini ve kendi başınalıg ını reddediyor; tinsel olanın 
asıl yo nelinmesi gereken ‘yaşamın amacı’ oldug unu vurguluyordu. 
Bo ylece aile içindeki eril o g eye, yani erkeg e, o zellikle de babaya ag ır 
bir yu k yu klenmiş oluyordu (2019: 229). 

Bu deg erlendirmeden hareketle anacıl u slubun etki ettig i eskiden yeni 
medeniyet dairesine geçişte kahramanı dog uran anneden daha çok, 
kahramanın ve yardımcılarının erginlenmesini sag layan babaya sorumluluk 
yu klendig i so ylenebilir. Bunun neticesi de anlatıda kahramanın gor-
og lundan ko r-og luna do nu şmesi olmuştur. Kahramanın karanlıktan 
aydınlıg a ve bilinçlenme o yku su ne yo nelik mitin iskeletinde yer alan 
yolculug unun başlangıç unsuru anneden babaya deg işse de go ru nmezlig i 
sembolleştiren gor veya ko r arasındaki ilgi, işlevini ve mitin iskeletini 
koruyacak şekilde devam etmiştir. Nitekim ko rlu g u n mitik fonksiyonu 
destandan hika ye tu ru ne evrilen anlatılarda işlevini o ylesine korumaktadır 
ki erginlenme yolculug undan do nen Garip’in, savaşından do nen Beyrek’in 
ışıg a ve aydınlıg a kavuşmaları anne veya babalarının ko rlu g u nu n 
sonlandırılmasından devşirilir.  

Gor, Ko r, Çen, Bel kelimelerinin fonksiyonu ve aşag ıda bahsedilecek 
olan atının karanlıktaki gelişimi de go z o nu nde bulunduruldug unda tu m bu 
adlandırmaların anlatıda rastlantısal olarak yer almadıg ı hatta tu ru n 
do nu şu m su recinde de mitin korundug u so ylenebilir. Bahsedilen motiflerin 
tamamının bir araya geldig inde anımsattıg ı tepe gibi kavramları da içine alan 
semantik bir bu tu nlu k oluşturdug u go ru lmektedir. Gor da ko r de çen de 
go rme zorlug unu ve karanlıg ı imgeleyen u ç ortak kavram olarak karşımıza 
çıkmaktadır. Anlatı, kahramanı dumanla kaplı olan meka nına karanlıkta 
yetişen atıyla ve karanlıg a go mu lmu ş bir babanın veya dedenin yol 
go stermesiyle ulaştırmaktadır. Bel ise bu ko rlu kten sıyrılmayı sag layacak 
eşig in aşılacag ı ve sonunda zirveye varılacag ı bir meka n olarak 
du şu nu ldu g u nde gor da ko r de çeni yani dumanı mitik seru vende 
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tamamlayacak aynı fonksiyona sahip olgular olarak anlatıda yerini 
almaktadır. Bo ylece kahraman, anlatıda gorun og lu da olsa ko ru n og lu da 
olsa karanlıkla ilişkilendirilmektedir. Nitekim ko r veya gor vasıtasıyla 
atfedilen karanlık, teka mu lu n ana o gelerinden biri olarak edebı  mahsullerde 
yerini almaktadır. Bu nedenle Bayat’ın belirttig i gibi bilgelig in, aksaçlılılıg ın, 
gizemlig in, Tanrı dostu olmanın simgesine do nu şmu ş olan ko rlu k, motif gibi 
epik kural çerçevesine salınmış, birçok destan geleneg inde yaşatılmıştır 
(2014: 187). Kahramanın deg il ancak yardımcılarının ko rlu kle ve karanlıkla 
imtihan edilmesiyle de kahraman teka mu lu nu  yardımcılarının u zerinden 
devşirmiş olmaktadır. Bu sayede hem alp hem bilge sıfatlarına uygun bir 
prototipi, anlatı geleneg i sag lamış olmakla birlikte anlatı kahramanın adının 
kaynag ı da olag anu stu lu kten uzaklaştırılıp rasyonel bir zemine 
ulaştırılmaktadır. 

5. Mitten Gerçeğe Kanatlı Atın Hikâyede Dönüşümü 

Tu rkistan rivayetlerinde uçan, soylu atlar, dolayısıyla kırat, argımak 
veya tulpar sıfatlarıyla nitelendirilir diyen O zkan, Altay ve Hakas 
destanlarında atların bu ku lmez kanatlarının bulundug undan bahseder. 
O zkan ayrıca destan kahramanının atının Anadolu’da rastlanan bu 
o zellig inin Tu rkistan’dan taşınmış bir motif olarak deg erlendirilebileceg ini 
ifade eder (1997: 230). Go ru ldu g u  u zere destan evreninde kahramanın 
yardımcısı olan atların kanatlarını o anlatı geleneg i yok etme gereg i 
duymamıştır. Bu arkaik do nem anlatılarındaki tanrı-insan sıfatının da bir 
gereg i olarak du şu nu lebilir. Oysa hika ye anlatı geleneg inde Kırat’ın 
kanatlarına vurgu yapılmış olmasına karşın ilerleyen su reçte Kırat’ın 
kanatları Ruşen’in sabırsızlıg ı nedeniyle go ru nu rde kaybolmuş olur. Bu 
noktada yeni medeniyet dairesi tanrı ve insan arasındaki yetki sınırlarını 
belirlerken mitin gu ce sınır koymasından faydalanmaktadır. Ancak yine de 
yeni medeniyet bag lamındaki tu r do nu şu mu yle hika yede fani insanlar 
tarafından sıradan olarak nitelendirilen ve beg enilmeyen at, karanlıg a 
hapsedilmiş bilge babanın yardımıyla kutsal kahramanı kutsal yolculug una 
taşıyacak yardımcısı olmuştur. Adem Balkaya’nın Türk Halk Anlatılarında 
Kahramanın Yardımcıları adlı kitabında yardımcı ihtiyacının nedeni u zerine 
tartışma yu ru tu rken bahsettig i gibi “Rasyonel du nyaya ait anlatı 
kahramanları nihayetinde insan olmanın gereg i olarak bu sınırlılıkları yaşar. 
Tek başına dış du nyada yapmakla yu ku mlu  olup ancak insani sınırlılıklar 
dairesinde yerine getiremeyeceg i durumlarda yardımcıları devreye sokulur.” 
(2017: 38). Gaipten haber veren, yol go sterici Dede Korkut’un dahi gu cu nu n 
sınırlılıg ına vurgu yapan Kamal Abdulla, gu ce sınır konulmasının o nce mitte, 
sonra folklorda ve sanatta deg işmez karakteristik unsurlardan biri oldug unu 
belirtir (2019: 165). Ancak bu sınırları aşabilmesi için kutsal kahramana 
aracı olan yardımcısının da sınamalardan geçip teka mu le ererek kutsal 
olması gerekecektir. Bu noktada kahramanın atının sınırlamaları 
kahramanın erginlenmesiyle semantik bir paralellik içinde nasıl aştıg ına 
bakmak anlatının mitik yog unlug unun başka bir yo nu nu  go stermektedir. 
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Ko rog lu’nun meşhur Kırat’ının yetişmesi Ekici’nin aktardıg ı Tu rkiye 
Tu rkleri versiyonunda şu şekilde geçmektedir: 

Ruşen kendileri için bir otak, atları için de bir tavla yaptı. Atların kırk 
gu nlu k yiyeceg inin, içeceg ini koyup kapıyı ışık içeriye girmeyecek 
şekilde kapattı. Derler ki, insanlar daima sabırsız olar. I nsanlara gelen 
bela sabırsızlıkları yu zu ndendir. Ruşen de kırk gu n sabredemeyip 
kendi kendine dedi: “Kırk gu nde olan şey otuz dokuz gu nde de olar.” 
Dog ru atların to vlesine bakmaya gitti. Tovlenin u stu nde ku çu k bir 
delik açılmıştı. Ruşen ahırın u zerine çıkıp bu delikten içeri bakmaya 
başladı. Birdenbire go zlerine inanamadı. Sag daki atta bir çift kanat 
var idi. Tekrar eg ilip bakanda atın kanadı yavaş yavaş sınıp 
kayboldug unu go rdu  (2004: 350). 

Ko rlu g u n ve karanlıg ın bu tu r mitik anlatılardaki erginlenmeye yo nelik 
işlevi, epizotlarda ve yardımcı unsurlarda birbirini tamamlayıcı bir şekilde 
yer almaktadır. Bu nedenle kahramanın atının yetişmesindeki karanlıg ın 
rolu  de dikkatlerden kaçmamaktadır. Dog u rivayetlerinde gorun 
karanlıg ında, batı rivayetlerinde ise çenin, sisin ve dumanın karanlıg ında 
erginlenmenin eşig ini aşacak olan kahramanın atı da yine karanlıg ın 
imtihanına tabi tutulur ve kutsal erginlenmesini gerçekleştirir. Kahramanın 
atı, kanadı çıkmışken kutsal olmayanın bakışı ve du nyanın ışıg ıyla 
kanatlarını kaybederken anlatıcının usta mu dahalesi ile kanatları olmayan 
ancak uçan bir at formuna do nu ştu ru lerek kutsal olanla hika ye evreninde 
ilintisi kurulur. Nihayetinde bu at, kahramanın rasyonel nedenlerle sınırlı 
kaldıg ı yerlerde kahramanın gu cu nu n sınırlarını kaldıracak kutsal aracı 
olacaktır. Bu nedenle anlatı, yeni medeniyet bag lamı ile kanatlı atların oldug u 
arkaik do nem arasında bir pazarlıg ı gerçekleştirmekte ve atın kanatlarını 
yok etse de onu uçurmaya ve kutsal gu cu nu  beslemeye devam etmektedir. 
Mitik kanatlı atların rasyonel çerçevede kanadı olmadan uçması, anlatıda 
Kırat’ın ve Dorat’ın sınaktan geçirildig i sıradaki karşılaştırmaları u zerinden 
vurgulanmaktadır. Çamura, dikene ve taşlıg a ayrı ayrı su ru lerek u ç defa 
imtihan edilen atlardan Kırat’ın ayag ına ne çamur deg mekte ne de ayag ını 
diken ve taş yaralamaktadır. Ancak Dorat’ın ayag ına bir parça balçık deg dig i, 
dikenin ve taşın ayag ını yaraladıg ı go ru lmektedir (Ekici, 2004: 351). O te 
yandan Ali Berat Alptekin’in Halk Hikâyelerinin Motif Yapısı adlı 
çalışmasında, Thompson’un Motif Index’ine go re sıraladıg ı motifler arasında 
Sihirli atla uçma motifini Şah I smail’in atı ile o rneklendirdig ini go rmekteyiz 
(2023: 297). Buraya Ko rog lu’nun atının alınmamasında atın belirgin sihir 
o zellikleri go stermemesi bir neden olarak deg erlendirilebilir. Aslında bu 
tasnifleme u ru n do nu şu mu nde mitik bir motifin de anlatının bag lamına go re 
nasıl zayıfladıg ına ve bu noktada yardımcı unsurların anlatıda yer alan 
o zelliklerine dikkatle bakma gereklilig ine gayet iyi bir o rnektir. Ko rog lu 
atıyla yolculug unu atlarının kanatları sayesinde dog rudan gerçekleştirseydi 
anlatı bir hika yeden çok, bir masal formunu kazanacaktı. Ancak anlatı 
sisteminde, atı fantastik formundan uzaklaştırıp işlev olarak aynı motifte 
tutmak için kanatları olmayan fakat ayag ı da çamur olmayan bir at 
betimlemesi yapılmaktadır. 
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Ko rog lu anlatısına ihtiva ettig i sembollerini dikkate alacak şekilde 
bakıldıg ında bu anlatının Campbell’ın “o hika ye” (2010: 13) diyerek 
vurguladıg ı tu re açık bir o rnek oldug u so ylenebilir. Bu yo nu yle Ko rog lu’nun 
insanın tabiat-medeniyet, dog a-ku ltu r, birey-toplum arasındaki varoluş ve 
bilinçlenme sancısının psikolojik, sistemli ve dinamik bir edebi mahsulu  
oldug unu so ylemek kaçınılmazdır. Bunun için etrafında bir anlatı dairesi 
oluşturacak kadar dinamik bir anlatı yapısına ve muhtevasına sahip olan 
Ko rog lu’na; M. Bilgin Saydam’ın “benlik bilinçlilig inin gelişim seru veni’ 
olarak go rdu g u  mitolojiye ilişkin go ru şleriyle daha net bakılabilir. I ç 
gerçeklig in içerik ve dinamiklerinin bilinçli anlama/kavrama çabamıza 
kendilerini hiçbir zaman bu tu nu yle temsil etmeyeceg ini belirten Saydam, 
mitlerin bu iç dinamiklerin, dış gerçeklig e yansıtılmasıyla oluşan ortak 
toplumsal u ru nler oldug unu aktarır. Bu yansıtmanın ilk işlevinden bahseden 
Saydam’ın o zellikle bahsettig i yansıtmanın işlevlerinden birisi için 
çalışmasında dile getirdig i ve Ko rog lu anlatısındaki kahramanın meka n ve 
yardımcılarının mitik ilgisine de ışık tutan ifadeleri şu şekilde geçer: 

I ç gerçeklig in elle tutulamazlıg ı, anlaşılamazlıg ı, yani 
nesneleştirilememesinin getirdig i belirsizlik ve kapalılık, zıtların 
birliktelig inin bulanıklıg ı, çelişki ve çatışması, iç gerçeklig in içerik ve 
dinamiklerinin dış gerçeklig in nesne ve dinamiklerine 
yansıtılmasıyla aşılmış olur. Soyutun somutlaştırılması, 
‘kullanılabilir’ bir dizgeleştirmeye olanak sag lar. ‘Bu tu n’u n parçaları 
go ru nu r hale gelir. Bu açıdan bakıldıg ında dog anın ve dog au stu nu n 
gu çleri, o znenin iç gerçeklig ini yerleştirdig i ve iç dinamiklerini 
kavramak için kullandıg ı araçlardır (2019: 50). 

Dog anın ve dog au stu nu n bu yo ndeki araçsallıg ı anlatının zaman ve 
medeni daireye go re do nu şu mu yle birlikte mite dayalı anlatılarda işlevini 
su rdu rmektedir. Bu nedenle Ko rog lu’nda gor ile veya ko r ile karanlıkla 
başlatılan o yku , go ru nmezlig i ve karanlıg ı çenli bir meka n ile muhteva 
ederken zamansız gelen ışıg ın kahramanın yardımcısına verdig i zararı da 
vurgulamaktadır. Bu sayede insanlık tarihi boyunca bireyin her bir nesilde 
yeniden yaşamış oldug u erginlenmedeki manevi ag ırlıg ın, psikolojik ve soyut 
karmaşanın en dizgeli somutlaştırmalarından biri yapılmış olur. Go ru ldu g u  
u zere Kırat ve Dorat’ın birlikte imtihan edildig i sınakta Dorat’ın Kırat gibi 
tam anlamıyla yetişmemiş oldug u dikkati çekmektedir. Anlatının daha 
o nceki bir kısmında Kırat’ı yoklarken bir noksanlık bulamayan Ali Kişi, 
Dorat’ın sırtında sedef bu yu klu kte ufak bir çukurun oldug unu fark etmiş ve 
bunun Dorat’ın u stu ne du şen ışıktan kaynaklandıg ını Ruşen’e vurgulamıştır. 
Bunun neticesinde atlar sınak edilirken Kırat’ın alt metinde ayag ının yerden 
kesildig i, Dorat’ın ise az da olsa ayag ının yere deg dig i mesajı verilmektedir. 
Dorat, kendisine ışık deg dig i için kutsal erginlenmesini 
gerçekleştirememiştir.  

Işık birçok mitte ortak olarak aydınlanmanın ve teka mu lu n 
gerçekleşmesinin imgesiyken karanlık, erginlenme aşamasının imgesidir. 
Oysa kahramanın kutsal atı du nyaya ait deg il kutsala dair bir varlıktır. Bu 
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nedenle erginlenme aşamasında olan ata veya canlıya du nyaya ait olan ve 
du nyevinin faydalandıg ı gu neş ışıg ının deg mesinden kaçınma gayesiyle 
bakılacak olursa bu kaçınma mitin sistematig ine ve somutlaştırma su recine 
uygun du şmektedir. Işık, mitlerde yaygın olarak canlılıg ın ve kaostan 
kozmosa geçişin o gesidir. Bu yo nu yle bakıldıg ında da ışıktan kaçınma 
kendisine anlamlı bir yer bulmaktadır. Kaosun yani karanlıg ın içinde 
tekamu lu nu  gerçekleştirecek olan varlık, kozmos için tam anlamıyla hazır 
olmamıştır. Bo ylece gor-og lu veya ko r-og lu olmanın, çenli-sisli bir meka nda 
yaşamanın semantik bu tu nlu g u  kahramanın yardımcısının erginlenme 
yolculug unda da kendisini tamamlamaktadır. Kutsal kahramanı inşa etmek 
için dog u varyantlarında kahramanın kendisini gora yani karanlıg a hapseden 
mitik anlatı, hika ye evreninde kendisini deg il kahramanın yolculug unu 
başarması için yardımcı unsurlarını karanlıg a go mmektedir. Nitekim atların 
erginlenmesinden sonra kutsal nitelig i ile ışıg a kavuşup canlılık arasında 
yerini alması kozmosun habercisidir. Tu rk anlatı geleneg inde kahramanın 
ailesine geri do ndu g u nde ko r olan bir yakının go zu nu n açılması da kozmosu 
belirtmektedir. Bu açıdan bakıldıg ında hika ye anlatı geleneg inde de kaos-
kozmos zıtlıg ı kahraman u zerinden deg il yardımcı unsurların aracılıg ıyla da 
işlevini korumaktadır. Kozmos unsuru olan ışıg ın fayda go stermesi için 
zamansız gelmemesine atın gelişimi u zerinden yapılan vurgu da bunun bir 
parçasıdır. Dolayısıyla kahramanın yardımcı atı ug runa bir dig er yardımcıyı, 
aynı zamanda babası olan yol go stericiyi karanlıg a hapseden anlatı 
geleneg inin, atı da gelişimi için karanlıg a hapsetmesi arasındaki dizge 
karanlıg ın tekamu ldeki işlevine bakıldıg ında mitik bag lamından 
koparılmadan daha gerçekçi bir aktarımla devam ettirilmiştir. 

Sonuç 

Anlatı kahramanının adı, meka nı veya yardımcıları birçok bo lgede tu re 
bag lı olarak çeşitlense de kahramanın adının da meka nının da yardımcılarının 
da nitelig i deg işmemektedir. Bunlarla birlikte yukarıda go ru ldu g u  u zere 
kahramanın adından meka nın adına ve yardımcıların sıfatlarına deg in birçok 
olgu go z o nu nde bulunduruldug unda anlatının tu ru n deg işmesine ve 
çeşitlenmesine rag men belirli motifleri semantik bir bu tu nlu k içinde muhteva 
ettig ini go rmek mu mku ndu r. Bundan yola çıkarak Ko rog lu anlatısı tarihi bir 
olaydan çok; birey- toplum, dog a- ku ltu r, tabiat-medeniyet olguları arasındaki 
ortak psikolojik karmaşayı saklayan sembolik bir mamuldu r denilebilir.  
Kısaca Ko rog lu’nun bu kadar farklı kollarla çeşitlenmesini sag layan da onun 
gerçek bir hika yeye dayanmasından çok, her mitte yer alan ve belirli kalıplarla 
aktarılan kutsal bir o yku  nitelig ine sahip olmasıdır. Mit, eninde sonunda 
insanın bilinçlenme yolundaki çektig i acının ortak o yku su nu  anlatmakta ve bu 
sancıyı ortak motifler daha net ifade etmektedir. Bu nedenle de anlatıda nicelik 
yo nu nden deg işiklikler olsa da mitin iskeleti korunmaktadır. Bu nicelikteki 
deg işiklikler bir folklor mahsulu nu n dinamik yapısı gereg i anlatının 
çeşitlenmesini, daha farklı yerlerde sahiplenilmesini ve canlılıg ını korumasını 
sag larken anlatının nitelig i olarak belirtebileceg imiz anlatının esas iskeletini 
kuran motiflerin barındırdıg ı semboller de anlatının esas mesajını ve formunu 
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yani “o hika ye”yi koruyan unsurları olmaktadır. Dolayısıyla anlatının asıl 
kalıcılıg ı da buna dayanmaktadır. 

Kahramanın adı, meka nı, yardımcıları işlevleri ve arasındaki rastlantısal 
olmayan ilgiler u zerinden okundug unda Ko rog lu’nun kahramanın bilinçlenme 
yolculug undaki ortak bir o yku yu  seyrettirdig i so ylenebilir. Bu nedenle 
Ko rog lu’nun yerel bir kahraman olmasından o te insanlıg ın ortak belleg inde 
işlevsel bir edebiyat ku ltu  nitelig ine sahip bir eser oldug unu so ylemekten 
kaçınılmaması gerekmektedir.  Bununla birlikte bu çalışmada tu r deg işirken 
mitik bir anlatıda rastgele bir deg işimin olmadıg ı, bunun mitik işlevlerini ve 
anlamlarını koruyacak şekilde gerçekleştig i tespitine varılmaktadır. 
Medeniyet dairesinin ve dolayısıyla anlatı bag lamının deg işmesiyle tu ru n 
do nu şu mu  de gerçekleşmiştir. Tu ru n do nu şu mu yle birlikte mitin iskeleti sabit 
kalmakla birlikte gerçeku stu  olan meka n ve at gibi yardımcı unsurlar da daha 
rasyonel bir zeminde kendisine yer bulmaktadır. Bunun neticesinde karanlık; 
anlatıdaki fonksiyonunu devam ettirirken gordan çıkan kahraman, babası ko r 
olan kahramana do nu şmekte ve kahramanın adı da deg işmektedir. 
Go ru nmezlig in bir imgesi olan sisin ihtiva ettig i çenlibel-çamlı bele, kahramanı 
kutsal yolculug una taşıyan kutsal kanatlı at, uçmayan ancak ayag ı yerden 
kesildig i için çamur olmayan bir at imajına bu ru nmektedir. O te yandan 
kahramanı halk hika yesinin daha realist bag lamında tanrılaştırmanın gu çlu g u  
nedeniyle tanrısal kahraman imajını tanrı meka nına yakın bir yerde yani belde 
konumlandırmak destandan hika ye ortamına daha makul bir geçiş olarak 
deg erlendirilebilir. Tu m bunlardan yola çıkarak anlatının teşekku l ortamı ile 
ilgili fikir edinmek de mu mku n olabilir. Anlatıda yer alan unsurlar kahramanı 
tanrı vasfına yu kseltmeyecek tasavvur ortamına aittir. Ancak tamamen 
olag anu stu  o zelliklerden arındırmayacak kadar da destan do neminden 
uzaklaşılmamıştır. 

So zu n kısası destan devri bir toplumun gençlig inin, hika ye ise 
yetişkinlig inin mahsulu du r. Bu nedenle destan tu ru nde daha gerçeku stu  bir 
muhteva bulunurken hika yede daha gerçekçi bir tavır vardır. Aynı anlatının 
destan tu ru ndeki olag anu stu lu kleri barındırıp hika yede bunlardan arınma 
çabası bu yetişmenin bir karşılıg ıdır. Gençlikte yaşanan yetişme-erginlenme 
sancısı kaostan-kozmosa, tabiattan-medeniyete, bilinçsizlikten-bilince olan 
mitik seru vendir. Dolayısıyla mit bir hika yede azalır ancak kaybolmaz. Nitekim 
birey ve toplum ne kadar yetişirse yetişsin gençlig inin derin izlerini taşır. 
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Extended Summary 
 
Ko rog lu is one of the most well-known folk heroes in Turkish folk narratives. The fact that he 
was known from Central Asia to Balkans enabled the stories about him to spread to many 
areas. As a result of this spread, narratives about Ko rog lu have diversified considerably. In the 
research conducted on Ko rog lu, it is claimed that there are at least six versions of the Ko rog lu 
narratives. These versions take their place in the literature as the Turkmenistan Turks, 
Kazakhstan Turks, Uzbekistan Turks, East Turkestan (Uyghur) Turks, Azerbaijan Turks, and 
Turkey Turks versions. Apart from these nations, there are also narrations told by other 
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nations. The Koroglu Epic narratives are generally collected in two versions. These versions 
are called the Western version and the Central Asian version or the Western version and the 
Eastern version. In the eastern versions, the hero's name is Gorog lu, while in the western 
versions it is Ko rog lu. The eastern versions of the narratives about Ko rog lu have more epic 
characteristics. The western versions of the narratives about Ko rog lu have more folk stories 
characteristics.  
Discussions about the hero named Ko rog lu have a wide place in the literature. Some of these 
discussions are about Ko rog lu's historical identity. Therefore, some of these discussions are 
about the reality of Ko rog lu narratives. There are opinions that it is possible that Ko rog lu is a 
living person, based on our current knowledge. Those who share this view point out that even 
though Ko rog lu is a living person, the logic of the epic has created its own hero. On the other 
hand, since Ko rog lu is an epic hero, there are also people who are cautious about regarding 
him as a person who lived in history within the methodology of folklore. According to this 
view, even though Ko rog lu was a historical prototype that gave birth to narratives, he turned 
into a hero through oral tradition over hundreds of years. This study assumes that Ko rog lu is 
a mythical figure, rather than a person with historical reality. Although Ko rog lu is generally 
accepted as a mythical hero, over time the places and supporting elements in the narrative 
acquired qualities related to the real world, which brought about claims regarding the 
historical reality of Ko rog lu. However, it should not be overlooked here that Ko rog lu is a 
narrative that undergoes a change of genre. Because in epic versions of the narrative, the 
episodes involving the hero's birth, naming, and location contain very intense extraordinary 
events. The folk story versions of the narrative have a more realistic content compared to the 
epic. 
 Ko rog lu, an epic hero type, is generally accepted as a mythical hero. However, the fact that the 
places and supporting elements in the narrative acquired qualities related to the real world 
has also given rise to claims regarding the historical reality of Ko rog lu. In this study, while 
examining the course of changes in the structure and content of a folklore product in its 
transformation from myth to reality in the example of the Ko rog lu narrative, it is also aimed 
to contribute to the scientific discussions on Ko rog lu with the findings obtained. In order to 
see the working system of the narrative tradition in the transition from epic to folk story and 
to make more objective evaluations of the historical and legendary personalities of the 
narrative heroes in the example of Ko rog lu, it is necessary to look at the motifs and auxiliary 
elements in the narrative as structural elements that form the skeleton of the myth. Bringing 
to the forefront the common motifs and elements in the epic and folk story genres and 
stripping them of the changes that the narrators make to ground these elements in reality 
(such as making “grave” into “blind” and “fog” into “pine”) will help us trace how the process 
of diversification and embodiment of folk stories take place in the dynamic structure of 
folklore in the example of Ko rog lu as in other similar narratives. Therefore, this study has two 
important outcomes. The first of these is to reveal how myth maintains its semantic integrity 
despite the changing nomenclatures along with the transformation of the genre; the second 
is to bring an approach to the analysis of historical and legendary persons and events in 
Ko rog lu by developing the journey of a narrative formed in the mythical universe in the 
context of a new and more rational civilization. Considering the scope and limitations of this 
study, along with the diversity of Ko rog lu narratives, it was found reasonable to conduct a 
discussion on the location, name and horse of the hero in order to achieve the purpose of the 
study. Considering the multitude of versions and branches of Ko rog lu's narratives, it can be 
said that the mythical elements that Ko rog lu has hidden in his genre transformation contain 
much more than what is given here. However, the possibility of the parts that this study could 
not address to be sources for other studies and the possibility of conducting more in-depth 
discussions in subsequent studies provided a separate opportunity for this study. 
Ko rog lu's name in the epic genre was "Gorog lu", and his name in the folk story genre was 
Ko rog lu. In the epic genre, the hero is called "Gorog lu" because he came out from the grave. In 
the folk story genre, he takes the name "Ko rog lu" because his father was blinded. If we 
summarize the study based on this example; both the words gor and ko r are related to 
darkness. Therefore, although these two words are very different in terms of meaning and 
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linguistic function, they serve the same function in myth. Because both symbolize darkness in 
myth. The same applies to the words "chen" (fog) and "çam" (tree). Although there is a 
phonetic similarity here, there are two words that are far apart in terms of meaning. However, 
in mythology, the function assigned to both words refers to the same symbol. Both words can 
be associated with the initiation of the hero in mythology. In short, the words and names that 
describe the hero's journey may change in the transition from epic to folk story. However, 
these words and names are not changed randomly. They are replaced with words that 
preserve their mythological functions. In this way, words that symbolize the same meanings 
are selected. Thus, it is possible to see that the narrative contains certain motifs in a semantic 
integrity despite the change and diversification of the genre. 
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