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АНЫҚТАМАЛАР

Диссертациялық жұмыста төмендегідей анықтамаларға сәйкес терминдер қолданылды:
Діни дастандар – ислам, христиан немесе басқа да дін тақырыптарына негізделген, құдайлық ұғымдар мен пайғамбарлар өмірін жырлайтын көлемді поэзиялық шығармалар.
Лексика – белгілі бір тілдегі барлық сөздердің жиынтығы, яғни сол тілдің сөздік құрамы. Ол халықтың тұрмыс-тіршілігін, мәдениетін, тарихын, дүниетанымын бейнелейді.
Стилистика – тілдік құралдардың қолданылу ерекшеліктерін, сөздің әсерлі әрі дұрыс жұмсалу жолдарын зерттейтін тіл білімінің саласы.
Төлтума сөз – белгілі бір тілдің өзіне ғана тән, сол тілдің табиғи дамуы нәтижесінде қалыптасқан байырғы сөздері. Олар басқа тілден енбей, халықтың тұрмыс-тіршілігіне, мәдениетіне байланысты ежелден қолданылып келе жатқан сөздер.
Кірме сөз – бір тілден екінші тілге ауысқан, яғни өзге тілден қабылданған сөз. 
Актив сөз – қазақ тіліне бейімделіп, сөздік құрамнан берік орын алған, жалпыхалықтық қолданыстағы сөздер.
Пассив сөз – қолданылуы сирек сөздер, яғни жиі қолданылмайтын сөздер.
Дақ сөз – жаттілдік сөздер, яғни жаттілдік сипатын, фонетикалық, грамматикалық тұрқын өзгертпей, тілде баламасы бола тұра белгілі бір мақсатпен басқа тілден енгізілген бөтен сөздер. 
Экзотизм – тілге ерекше бояу беру үшін және басқа бір халықтың лингвомәдениеті мен танымының ерекшеліктерін жеткізу үшін қолданылатын өзге тілден алынған сөздер мен сөз тіркестері.
Теоним – мифология мен дінге қатысты құдай, тәңір есімдері.
Фразеологизм – құрамындағы сөздері тұрақты байланыста қолданылып, біртұтас мағына беретін сөз тіркестері.
Троп – көркем әдебиетте сөздің ауыспалы мағынада қолданылуы арқылы ойды бейнелі, әсерлі жеткізетін көркемдеу тәсілі.
Айшықтау – әдеби шығарманың көркемдік сапасын арттыратын бейнелеу құралдары мен әдістері. 
Метафора – бір затты не құбылысты басқаға ұқсату арқылы ауыстыра бейнелеу тәсілі.
Метонимия – бір заттың не құбылыстың атауын екіншісінің орнына іргелестігіне қарай қолдану.
Синекдоха – бүтінді бөлшек арқылы немесе бөлшекті бүтін арқылы бейнелеу тәсілі.
Теңеу – бір құбылысты екінші құбылысқа ұқсастырып сипаттау.
Эпитет – заттың не құбылыстың ерекше сапасын, қасиетін бейнелеп көрсететін көркем анықтауыш.
Гипербола – ойды күшейту үшін құбылысты, қасиетті асыра суреттеу.
Литота – ойды әсерлі ету үшін затты, құбылысты кішірейтіп суреттеу.
Окказионал сөздер – мағыналары көпшіліктің қолдануына сәйкес келмейтін, әдетте тек мәнмәтінде кездесетін, тілде орнықпаған сөздер.
Қайталау – ойды күшейту үшін бір сөзді немесе сөз тіркесін қайталап қолдану тәсілі. 
Градация – сөздер мен ойларды күшейте немесе бәсеңдете тізбектеп қолдану.
Антитеза – ұғымдарды қарам-қарсы қойып шендестіру арқылы ойды айқындайтын сөз айшығы.
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КІРІСПЕ

Зерттеу жұмысының өзектілігі. Қазақ ауыз әдебиетінің бай қорында діни мазмұндағы дастандардың орны ерекше. Бұл шығармалар халықтың рухани дүниетанымын, дінге деген көзқарасын, имандылықты насихаттау жолдарын бейнелеуімен құнды. Діни дастандар – тек діни мазмұнмен ғана емес, тілдік-стилистикалық жағынан да зерттеуге лайық көркем туындылар. Олардың лексикалық құрамында төлтума сөздер, араб-парсы тілдерінен енген кірме сөздер, теонимдер, діни терминдер, фразеологизмдер кеңінен кездеседі. Сондай-ақ стильдік тұрғыда бұл шығармаларда фольклорлық баяндау, Құран аяттарынан немесе хадистерден алынған ой-тұжырымдар, поэтикалық тәсілдер кең қолданылады.
Алайда қазақ тіл білімінде діни дастандардың көркем тілін, әсіресе лексикалық және стилистикалық ерекшеліктерін жүйелі түрде зерттеген еңбектер саны шектеулі. Көп жағдайда бұл туындылар тарихи-фольклорлық немесе діни-танымдық тұрғыдан қарастырылып келгенімен, лингвистикалық талдау тұрғысынан әлі де терең зерттеуді қажет етеді. Сонымен қатар бүгінгі таңда ұлттық дүниетаным мен рухани құндылықтарды тану, қазақ тілінің көркемдік мүмкіндіктерін ашу, діни мәтіндердің тілдік ерекшеліктерін зерттеу – қазіргі тіл ғылымының маңызды бағыттарының бірі болып отыр.
Осыған байланысты діни дастандардағы лексикалық-стилистикалық ерекшеліктерді ғылыми тұрғыдан саралап, жүйелеу – қазақ тілінің тарихи дамуы мен көркемдік мүмкіндіктерін тереңірек түсінуге, сондай-ақ ұлттық руханиятты жаңғыртуға өз үлесін қосады. Бұл зерттеу жұмысы – қазақ әдеби тілінің байлығын, дін мен тілдің байланысын тануға бағытталған маңызды ғылыми қадамдардың бірі.
Қазақ филологиясында діни фольклор әдебиеттану тұрғысынан ғана зерттеліп келеді, ал бұл жанрды тілтану тұрғысынан арнайы зерттеу болған жоқ. Қазір қазақ филологиясында лингвофольклортану бағыты қалыптасып келеді. Ауыз әдебиетінің табиғи сипатын фольклортану әдеби санаттарды тірек етіп ашса, лингвофольклортану тілдік санаттарды тірек етіп талдайды. Осы тұрғыға діни дастандарды салып зерттеу жаңа нәтижелер береді деп санаймыз. Діни дастандардағы халық тілі мен діни тілдің арақатысын зерттеу басты нысан болмақ.
Зерттеудің мақсаты – қазақ діни дастандарын лексикалық және стилистикалық тұрғыдан зерттеу. 
Зерттеудің міндеттері:
· діни дастандардың сөздік құрамын сипаттау;
· діни дастандардың лексикалық ерекшеліктерін анықтау;
· діни дастандарды теолингвистикалық тұрғыдан зерттеу;
· діни дастандардың стилистикалық ерекшеліктерін ашу;
· диссертациялық зерттеу барысында «Жоғалып бара жатқан түркі тілдерін пәнаралық тұрғыдан зерттеу: Монғолиядағы хотон этнотобы» гранттық жобасында зерттеу тобы құрамында болғандықтан, хотондардың діни фольклорлық мәтіндерін салғастыру сыңайында зерттеуді де міндетке қостық.
Зерттеудің нысаны. «Бабалар сөзі» 100 томдығындағы діни дастандар (10-16-томдар). «Киік», «Дариға қыз», «Қисса жұмжұма», «Мұхаммед-Қанапия», «Мұхаммед пайғамбар», «Қисса зарқұм», «Ғазауат Сұлтан» «Қисса Сейітбаттал» «Қисса Салсал», «Әзірет Әлидің соғысы» және т.б. діни дастандардан мысалдар алынды. Тақырыпты зерттеуде 1000-ға жуық тілдік бірлік қаралды, диссертацияға 500-ге тарта мысал алынды, алайда бір мысалда бірнеше тілдік бірлік талданғанына сай 700-дей тілдік бірлік қамтылды. 
Зерттеу пәні. Діни дастандардың лексикалық құрамы мен стилистикалық құрылымдарын талдауда лингвофольклортану ғылыми пән ретінде пайдаланылды. 
Зерттеудің ғылыми болжамы. Егер діни мазмұндағы дастандардың тілдік табиғаты мен көркемдік құрылымын лексикалық және стилистикалық тұрғыдан жүйелі түрде зерттеп, олардың поэтикалық тіліне тән ерекшеліктерді айқындасақ, онда бұл шығармалардың ұлттық таным мен рухани дүниетанымдағы орнын, сондай-ақ қазақ әдеби тілінің дамуындағы қызметін тереңірек түсінуге болады. Сонымен қатар діни дастандарда кездесетін діни терминдер мен ұғымдардың, араб-парсы элементтерінің көркемдік және стильдік қызметі ғылыми негізде айқындалып, оларды қазіргі лингвистикалық зерттеулер тұрғысынан саралауға мүмкіндік туады.
Зерттеудің негізгі кезеңдері. Зерттеу кезеңі негізгі үш кезеңді қамтиды. 
Бірінші кезеңде (2021-2022) қазақ діни дастандарының зерттелуі жайлы отандық және шетелдік әдебиеттерге шолу жасалынды. Тақырып бойынша мәліметтер сұрыпталып, жинақталды. Зерттеу мақсат-міндеттері, нысаны, пәні анықталды, зерттеу болжамы айқындалды. 
Екінші кезеңде (2022-2023) діни дастандардың лексикалық ерекшеліктері жинақталды. Дастандардан жинақталған мысалдарға сәйкес төл сөздер, кірме сөздер, фразеологизмдер, теонимдерге талдау жасалды. Осы тақырыптарға қатысты ғылыми мақалалар дайындалып, басылымдарда жарық көрді.
Үшінші кезеңде (2023-2024) діни дастандардың стилистикалық ерекшеліктері жүйеленді. Троптар (метафора, метонимия, синекдоха, теңеу, эпитет, гипербола мен литота, окказионал сөздер) мен айшықтау (қайталау, градация, антитеза) түрлері бойынша мысалдар жинақталып, талданды.  
Зерттеу жұмысының ғылыми-теориялық және әдіснамалық негізі. Зерттеу жұмысының ғылыми-теориялық негізін тіл білімінің лексикология мен стилистика салаларындағы отандық және шетелдік ғалымдардың еңбектері құрайды. Атап айтқанда, қазақ тіл білімінде көркем әдебиет тілін зерттеген І. Кеңесбаев, М. Балақаев, Р. Сыздық, Ә. Болғанбайұлы, Ғ. Қалиұлы, Е. Жанпейісов, М. Серғалиев,  О. Бүркіт сынды ғалымдардың еңбектері зерттеу жұмысының теориялық іргетасын қалады. 
Әдістанулық негізге лингвофольклортанудағы тілден фольклорлық кеңістікке шығу жолы алынды. Діни дастандардың тілі мен стилін зерттеу барысында көркем мәтінге тән тілдік құралдар, әсіресе лексикалық деңгейдегі ерекшеліктер (бейнелі сөздер, тұрақты тіркестер, діни терминдер, араб-парсы сөздері, архаизмдер, теонимдер, поэтикалық формулалар) семантикалық талдау әдістемесімен жүйелі түрде сараланды. Бұл ретте стилистикалық тәсілдердің (эпитет, метафора, теңеу, қайталау т.б.) қолданылу ерекшеліктерін ашу үшін стилистикалық декодтау тәсілдері пайдаланылды. Діни дастандардағы лексикалық бірліктер сөздіктердегі деректермен салыстырылды.
Зерттеу барысында қазақ әдебиеті мен ислам дінінің тарихи, мәдени және рухани сабақтастығы да ескеріле отырып, діни дастандардың ұлттық дүниетаным мен тілдік санаға ықпалы қарастырылды. Бұл тұрғыда философиялық, мәдениеттанушылық және теологиялық еңбектерден де теориялық мәліметтер алынды.
Зерттеудің дереккөздері: ҚР Ұлттық Ғылыми кітапханасы, Л.Н. Гумилев атындағы Еуразия ұлттық университетіне қарасты «Отырар» кітапханасы, Еге университетіне қарасты орталық кітапхана, алыс және жақын шетелдік, қазақстандық тілші ғалымдардың ғылыми-танымдық еңбектері; ғылыми-зерттеу басылымдары.
Зерттеу әдістері. Зерттеу барысында мынадай лингвистикалық әдістер қолданылды:
1. Сипаттамалы әдіс (дескриптивтік талдау) – діни дастандардағы лексикалық және стилистикалық құралдарды анықтап, жүйелеу үшін қолданылды. 
2. Контекстуалдық талдау – діни ұғымдарды жеткізудегі сөздердің мағынасы мен қолданылу ерекшеліктерін мәтін контексінде қарастыруға көмектесті. 
3. Семантикалық талдау – діни лексемалардың мағыналық құрылымын анықтау, олардың ішкі мазмұнын ашу үшін жүргізілді. 
4. Стилистикалық талдау – көркемдік тәсілдер (троптар мен айшықтау түрлері) мен тілдік бейнелеу құралдарының мәтін ішіндегі қызметін анықтауға негізделді. 
Зерттеудің ғылыми жаңалығы. Қазақ діни фольклорын лингвистикалық талдауға тарту – зерттеудің негізгі жаңалығы. Діни дастандардың сөздік құрамы алғаш рет арнайы талданып, төлтума лексикамен қатар араб-парсы тілінен енген кірме сөздердің уәжді және уәжсіз қолданыстары анықталды. Сондай-ақ діни контексте бұрын арнайы зерттелмеген дақ сөздер ғылыми айналымға енгізілді. Діни мәтіндерде теонимдердің айрықша лексикалық топ құрайтыны көрсетіліп, діни терминдердің мағынасы тек дінтанулық тұрғыдан емес, көркем мәтіндік контексте толық ашылатыны дәлелденді. Фразеологизмдердің діни кеңістіктен дүнияуи кеңістікке ауысу ерекшелігі айқындалып, олардың Құран аяттары мен хадистерге негізделген мазмұндық уәжділігі сараланды.
Сонымен бірге қазақ діни дастандарының стилистикалық құрылымы жаңаша сипатталды. Діни дастандарда метафора, метонимия, синекдоха, эпитет, теңеу, гипербола, литота сияқты көркемдік тәсілдердің діни контекске орайласу сипаты талданып, окказионал қолданыстардың ерекшелігі анықталды. Сонымен қатар қайталау, антитеза, градация сияқты айшықтау түрлерінің болмысты айқындау мен әсерлілікті күшейтуге қызмет ететіні дәлелденді. 
Зерттеу жұмысының теориялық және практикалық маңыздылығы. Диссертация нәтижелері халықтың әлеуметтік-гуманитарлық сұраныстарын өтейді. Бұдан алынатын нәтижелер қазақ фольклорын тәрбие құралы ретінде, рухани жаңғырудың, рухани құндылықтарды қалыптастырудың құралы ретінде пайдалану үшін тиімді танымдық-әдістемелік нұсқаулар қызметін атқара алады. Алынған нәтижелер Қазақстанда филология ғылымының дамуына елеулі үлес қосады. Мәтіннің тілдік фактілерін ғылымдар мен салаларды интеграциялап зерттеуге ықпал етеді: таным теориясы мен тілтануды байланыстырудың өзіндік ерекше әдісі көрсетіледі; фольклор тілінің бүгінгі күн үшін өзектілігі айқындалады.  
Сонымен қатар қазақ тілі мен әдебиетін оқытудың жаңа технологияларына пайдалануға болады. Нәтижелерді жоғары оқу орындарының гуманитарлық бағыттағы мамандыққа даярлайтын факультеттері мен кафедраларының студенттері, магистранттары мен докторанттары үшін жаңа пәннің әзірлемесі ретінде тиімді пайдалануға болады. Сондай-ақ орта мектептегі қазақ тілі мен әдебиеті мұғалімдері үшін дидактикалық құрал ретінде қолданылады.  
Қорғауға ұсынылатын негізгі тұжырымдар. 
1. Діни фольклорды лингвистикалық тұрғыдан зерттеудегі алғашқы саты сөздік құрамды талдау болуы қажет. Қазақ діни дастандарының сөздік құрамының негізі төлтума лексикадан құралады. 
2. Қазақ діни дастандарының сөздік құрамының ерекшелігі – діни тақырыпта болғандықтан араб-парсы сөздерінің көп қолданылуы. Қазақ діни дастандарында уәжді кірме сөздермен қатар уәжсіз енгізілген кірме сөздер жиі қолданылады. Діни дастандардағы дақ сөздер алғаш рет қарастырылып отыр.
3. Қазақ діни дастандарында теонимдер айрықша лексикалық топ құрайды. Діни терминдердің діни көркем мәтінде контекстік мағынасы анағұрлым толық ашылады. 
4. Діни дастандардағы фразеологизмдер Құран аяттарының мазмұнынан алынып, діни кеңістіктен дүнияуи кеңістікке ауысып отырады.  
5. Қазақ діни дастандарында, басқа да фольклорлық жанрлар сияқты, стильдік троптар мен айшықтау тиімді қолданылады. Қазақ діни дастандарындағы метафора, метонимия, синекдоха, эпитет, теңеу, гипербола мен литота, окказионал сөздердің ерекшелігі діни контекске орайласуында. 
6. Қазақ діни дастандарында айшықтаудың қайталау, антитеза сияқты түрлері болмысты айқындай түсу үшін, градация әсерлілік күшейте түсу үшін қолданылады.
7. Қазақ діни фольклорын тілтанулық тұрғыдан зерттеудің келешегі зор.
Жарияланымдар. Зерттеу жұмысының теориялық мәселелері мен тұжырымдары халықаралық, республикалық ғылыми-теориялық және ғылыми-практикалық конференцияларда баяндама тұрғысында тыңдалып, ғылыми жинақтарда 2 мақала; зерттеу нәтижелері Қазақстан Республикасы Ғылым және жоғары білім министрлігі Білім және ғылым саласындағы сапаны қамтамасыз ету комитеті бекіткен ғылыми басылымдарда  3 мақала; халықаралық скопус мәліметтер базасына тіркелген журналдарда 1 мақала, барлығы – 6 ғылыми мақала жарияланды.
Халықаралық скопус мәліметтер базасына тіркелген журналдарда: 
1. Religious texts of the Khotons of Mongolia: «Garvaa Gorvoo» // Eurasian journal of applied linguistics. – 2025. – №11(2). – P. 261-279. 
ҚР ҒЖБМ Ғылым және жоғары білім саласындағы cапаны қамтамасыз ету комитеті бекіткен ғылыми басылымдарда:
1. Қазақ діни дастандарындағы дақ сөздер // Ш. Уәлиханов атындағы КУ хабаршысы. Филология сериясы. – 2024. – №1. – Б. 100-107. 
2. Дін негізді фразеологизмдер // А.Байтұрсынұлы атындағы Тіл білімі институтының «Тілтаным» журналы. – 2023. – №2 (90). – Б. 127-136. 
3. Діни дастандардағы теонимдер // Л.Н. Гумилев атындағы Еуразия ұлттық университетінің хабаршысы. Филология сериясы. – 2022. – №4(141). – Б. 43-54. 
ҚР ұйымдастырылған халықаралық ғылыми-практикалық конференция материалдарында: 
1. Ежелгі мифологиялық теонимдердің этимологиялық сипаты // 2-ші халықаралық ономастикалық симпозиум материалдарының жинағы (Астана: Ғылым, 2022. – Б. 101-107). 
2. Діни дастандардың көркемдік ерекшеліктері // ҚР ҰҒА академигі, филология ғылымдарының докторы, профессор, көрнекті тіл маманы, əдебиет сыншысы, публицист М.С. Серғалиевтің 85 жылдығына арналған «Мырзатай Серғалиев жəне филология мəселелері» атты халықаралық ғылыми-практикалық конференция материалдары (Астана, 2023. – Б. 277-282).
[bookmark: _Hlk153872880]Диссертацияның құрылымы. Диссертациялық жұмыс кіріспеден, 2 бөлімнен, қорытынды, пайдаланылған әдебиеттер тізімінен тұрады. Кіріспе бөлімінде зерттеу тақырыбының ғылыми аппараты: өзектілігі, мақсаты, міндеттері, нысаны, пәні, ғылыми болжамы, ғылыми-теориялық және әдіснамалық негіздері, зерттеудің дереккөздері, әдістері, ғылыми жаңалығы, теориялық және практикалық маңыздылығы, қорғауға ұсынылатын тұжырымдары көрсетіледі. 














1 ДІНИ ДАСТАНДАР СӨЗДІК ҚҰРАМЫНЫҢ СИПАТЫ

1.1 Діни дастандардың зерттелуі
Діни дастандар – эпикалық жанрға жататын халық ауыз әдебиетінің бір тобы. Бұл эпостардың көбі XIX ғасырдың екінші жартысы мен XX ғасырдың бас кезінде жариялана бастады. Сол кезеңде діни дастандарды көпшілік алдында мәнерлеп оқып, насихаттау ерекше дәстүр болды және оны қиссашылар (қиссахан) орындады.
Қазақ әдебиетіндегі діни мазмұндағы дастандар – рухани-мәдени мұрамыздың маңызды бір саласы ретінде қарастырылады. Бұл шығармаларда ислам дініне байланысты оқиғалар, пайғамбарлар мен сахабалар туралы аңыз-әңгімелер, діни ұғымдар мен қағидалар көркем тілмен өріліп, халықтық дүниетаныммен сабақтастықта суреттеледі. Сондықтан діни дастандар тек әдеби емес, сондай-ақ тарихи, діни, философиялық және тілдік тұрғыдан да зерттеуге сұранып тұрған дереккөздер болып табылады.
Қазақ әдебиеттану ғылымында діни дастандардың зерттелуі XIX ғасырдың соңы мен XX ғасырдың басында бастау алады. Бұл кезеңде А. Байтұрсынұлы, М. Дулатов, Х. Досмұхамедұлы сынды ағартушы-ғалымдар діни мазмұндағы халық әдебиетінің ерекшеліктеріне назар аударған. Алайда кеңестік идеологияға байланысты діни тақырыптағы шығармалар ұзақ уақыт бойы зерттеуден тыс қалып, олар көбінесе «ескілік сарқыншағы» ретінде бағаланды.
Діни эпостар – біздің бай мұрамыздың бір бөлшегі. «Киік», «Жұмжұма» сияқты шағын қиссалардан бастап, бірнеше оқиғалар сипатталатын «Зарқұм», «Салсал» тәрізді көлемді эпикалық жырларға дейін қазақ фольклорын өсіруге, дамытуға өзіндік үлесін қосты. М. Әуезов, Ә. Қоңыратбаев, Р. Бердібаев, Е. Тұрсынов, Ш. Ыбыраев, Б. Әзібаева, Б. Рақымов  сияқты т.б.  ғалымдар эпос жайлы пікірлерін білдіріп, ой қозғап, тақырыптық тұрғыдан да, кезеңдік тұрғыда да жүйелеудің жолдарын көрсете білді.
Діни эпостарды эпикалық жыр тұрғысынан Р. Бердібаев [1], Ө. Күмісбаев [2], Б. Әзібаева [3] сияқты ғалымдар қарап, араб-парсы және қазақ көркем шығармалары арасындағы әдеби байланысты қарастырды. У. Қалижанұлы «Қазақ әдебиетіндегі діни-ағартушылық ағым» атты еңбегінде ислам діні мен халық ақындарының мұрасы арасындағы байланысты жан-жақты зерттеп, былай тұжырымдайды: «Діни-ағартушылық поэзия өкілдері діни схоластиканы уағыздаған жоқ, олар діннің ақ жолын қоғамның даму көзіне айналдырып, мұрат тұтқан, бүгінгінің тілімен айтсақ, ағартушылық қозғалыстың басында тұрады. Олар жалпыұлттық идеяға айналды. Егер қазақ халқының соңғы сексен жылдың ішінде оқу, білімге деген құмарлығы неге сөнбей отыр десең, сол идеяның жаңғыруының санаға сіңгенінің жемісі деп білген жөн. Ол процесс әлі біткен жоқ» [4, б. 31].
Қазақ әдебиетінде діни дастандар қисса жанрымен де ұштасады. XIX ғасырдың II жартысында дамыған қиссаларды қазақ фольклорына үлкен әсер еткен шығыс (араб-парсы) әдебиетінің сюжеттеріне құрылған, тарихи оқиғалы поэтикалық шығармаларды атайды. Р. Сыздық қиссалардың басқа жанрлардан айырмашылығын, негізгі белгілерін атап көрсетеді. Олар:
· сюжетті, оқиғалы, көлемді шығарма болары;
· тақырыбы мен сюжеті араб, парсы, түркі тілдерінде жарияланған үлгілерден алынғандықтары;
· тілдерінде, әсіресе грамматикалық тұлға-тәсілдерінде шағатайлық, ескі қазақтық жазба дәстүр элементтерінің қатысуы;
· қисса жанрының жазба дүниелер екендігін атауға болады;
· «кітаби тіл» деген терминнің қазақ топырағында жасалу, таралу тарихының сыры ашылады [5, б. 221].
Ғалым А. Қыраубаева бұл туралы былай дейді: «Нәзираның негізгі тақырыптары ежелгі шығыс сюжеттері, жанры қисса дастандар болды. Қисса араб тіліндегі әдеби үрдіс ретінде тарап, араб халифаты қарамағынан шығып, Саманид патшалығы құрала бастаған парсы әдебиетінде жалғасты» [6, б. 148]. Ғалым Н. Қайранбаев діни дастандар мен қиссалар мазмұны жағынан араб-парсы сюжеттерін алып тұрса да, олар қазақ даласында қисса жанрының туылып, ел ішінде таралып, ескі қазақтық жазба дәстүр элементтері қатысқанын да айтады [7, б. 143].
Діни дастандарды зерттеген тағы бір ғалым – А. Жақсылықов. Ол «Образы, мотивы и идеи с религиозной содержательностью в произведениях казахской литературы» атты диссертациялық еңбегінде діни дастандардың жанрлық сипатына назар аударып, мифологиялық қолданыстардың қолданылуына  тоқталады. Ол: «XIX ғасырдағы ұлттық сөз өнерінде кеңінен таралған шығыстың қисса мен дастан түріндегі кітаби тілі Қазақстандағы қоғамдық сана-сезімнің дамуына елеулі ықпал етті», – деген пікір айтады [8, с. 32].
Қазақ фольклортану ғылымын жаңа деңгейге шығарған ғалымдардың бірі – Б. Әзібаева. Ол халық ауыз әдебиетіндегі діни эпосты ғылыми тұрғыда жүйелеп, шығармалардың ішкі мазмұнын зерттеп, олардың композициялық құрылымын, көркемдік ерекшеліктерін, кейіпкерлердің берілу тәсілдерін қарастырды. «Казахский дастанный эпос» атты еңбекте 1917 жылға дейін жарық көрген діни дастандарды және қолжазба күйіндегі үлгілерін тақырыбы мен мазмұнына қарай былай бөледі:
1. Ислам дінінің негіздері мен ұстанымдарын дәріптеу және оларды бұзушыларды жазалау туралы дастандар (діни ақиқаттар мен өсиеттер, Құдайға құлшылық ету ережелері, Құран оқу шарттары және т.б.).
2. Мұхаммед пайғамбар мен «әділетті төрт халифа» жайлы.
3. Әртүрлі мұсылман батырлар мен әулие-әнбиелердің өмірі, жасаған ерліктері туралы.
4. Ислам дінін тарату және орнықтыру жолында дінсіздермен күресті суреттейтін дастандар [9, с. 32].
Ғалым мынадай тұжырым жасайды: «Дастандарды жазудың басты   әдісі – жалпы фольклорлық поэтиканы қолданбау, мысалы: суреттелетін оқиғаларды эпикаландыру, қаһармандық идеализация, нақтылы-тұрмыстық шындық пен ертегілік-қиялдық, ойдан шығарылған элементтердің үйлесімі; дастанға тән өзіндік ерекшеліктерді көрсету;  индивидуализм мен нақтылау, психологиялық тереңдік, бейнелер мен сипаттаулардағы егжей-тегжейлілік пен көркемдік әшекейлеу» [9, с. 69].
Ғалым С. Қасқабасов діни дастандардың тақырыбы мен мазмұны ислам дініне, оның пайғамбарлары мен сахабаларына арналғанын, поэтикасы, кейіпкерлерді бейнелеуі, сюжеттік құрылымы дәстүрлі эпостардың аясында екенін айтады. Бұл дастандарды екі топқа бөледі: таза дінді уағыздайтын және мұсылман пайғамбарлары мен әулиелерінің өмірін, кей кезеңдерін баяндайтын дастандар. Бірінші топтағылар көркемдігі жоғары, сюжеті қызық, эстетикалық әрі эмоциялық әсерге толы болса, екіншісі ғұмырнамалық болып келеді [10, б. 38].
Діни дастандардың негізгі идеясы – исламды дәріптеу, оның артықшылығын үгіттеу және мұсылмандық өмір салтын орнықтыру.
«Қазақ діни дастандарының қайнар көзі қайда жатыр?» деген сауалға ғалым Б. Әзібаева былай дейді: «Діни дастандар мазмұны жағынан әртүрлі болғанымен, барлығын ислам тақырыбы мен идеясы біріктіреді. Олардың көбінде мұсылман батырларын мәңгі есте қалдыру және оларды идеалдандыру үшін Шығыс пен Батыс халықтарына ортақ архаикалық ертегі-эпикалық мотивтер мен сюжеттер, ұлттық фольклор поэтикасы қолданылған. Бұл шығармалар көркем қиялмен байытылып, кейіпкерлердің бейнелері халықтық түсініктер рухында интерпретацияланған, дастан поэтикасы мақсатты түрде және барлық деңгейде пайдаланылған. Талдау көрсеткендей, дәл осындай шығармалар халық арасында ең танымал болған» [9, с. 31]. Кез келген діни эпос ойда жоқта шығарыла салмаған. Әр дастанның өз шығу өзегі болған.
Діни дастандардың тарихын зерттеу арқылы олардың қазақ жерінде пайда болуын, қалыптасуын, дамуын, таралуын анықтасақ, мазмұнына үңілу арқылы тарихи оқиғалармен байланысын, мәтінін зерттеу кезінде көркемдігі мен тілін ашуға қол жеткізе аламыз. Ислам тарихынан түрлі деректерді білу арқылы, діннің болмыс-бітімін түсіне аламыз. Діни дастандардың халық ауыз әдебиетіндегі орнын, байланысын, өзге мұраларға әсерін анықтаймыз. Жалпы айтқанда, ел қазынасының елеулі бір бөлігін аша түсеміз.
Поэтикалық образ мәселесіне келгенде, әдебиеттанушылардың пікірінде оның тіліне себеп болатын жайттар айтылады. Діни эпостарды зерттеген тағы бір ғалым – М. Әбдуов. Ғалым діни эпостардың қалыптасуына ұйтқы болған жағдай дін мен дәстүрдің арасындағы үйлесімділік, ұлттық дәстүрдің діни эпостың бойынан көрініс табуында екенін айтады. Бірақ мұны басты белгі деп қарастыра алмаймыз. Негізгісі – исламның жалпы әдебиет әлеміне терең еніп орнығуында және халықтың тұрмыс-тіршілігімен тұтастанып кетуінде. Қазақ дәстүріндегі үлкенді сыйлау, құрметтеу, анығырақ айтқанда, отырыста төрге шығу, иіліп сәлем ету, шегінім жол беру бұрыннан келе жатқан бабалардың ұрпаққа қалдырған аманаты болып саналады. Діннің бір өзегі осындай адамгершілік қағидаларымен тығыз байланыста болып келеді. Осы дәстүрлер ислам әлемінде де бар [11, б. 49]. Бұл пікірден мәдени мәні бар жайттарды аңғарамыз. Ал мәдениеттің көрсеткіші тіл екені белгілі. Сондай-ақ ғалым        М. Әбдуов діни дастандарға қатысты мынадай мәселелерді түйіндеп жазады:
· жыршы-жыраулар мен халық ақындары діни эпостың ел ішіне тарауына айрықша үлес қосты;
· діни дастандарды жинап, бастыру мәселесінің айрықша көрінген кезеңі XIX ғасырдың соңы мен XX ғасырдың басы болды;
· соңғы он жылдың ішінде діни мұраларды жаңғырта жариялауға айрықша көңіл бөлініп, оларды зерттеуге жол ашылды;
· діни қиссалар туралы ғылыми пікір айтып, талдаулар жасаған ғалымдардың еңбектерінен, қазақтың діни эпосын арнайы, жеке алып қарау қажеттілігі көрінді [11, б. 51].
Қазақ даласында Ислам дінінің кеңінен қанат жаюына діни дастандардың үлкен әсері тиді [7, б. 142]. Ислам дінін нығайту үшін жүргізілген күрес екі түрлі жолмен іске асырылды. Біріншісі – Ислам дінін таратушылардың іс жүзіндегі, яғни мешіт пен медресе салу арқылы үгіт-насихат жүргізуімен болса, екіншісі – жырлармен, соның ішінде діни дастандардың әсер етуімен байланысты сияқты.
Діни дастандарды зерттеу үшін әртүрлі бағыттар мен аспектілерді, тәсілдерді пайдалануға болады. Алайда мұндай бағыттар мен аспектілерді, тәсілдерді мүмкіндігінше қамтитын лингвофольклортануға сүйену ұтымды болып көрінеді. Лингвофольклортану фольклорлық мәтіндерді филологиялық әдістермен зерттейді, оның фольклортанудан айырмашылығы – таңбаланған фольклорлық сөзбен жұмыс істейтіндігінде [12, б. 87]. «Қазақ лингвофольклортануы» деген ұғымды және оны зерттеудің ережелері 2015 жылы ұсынылды. Онда фольклордың тілін зерттеудің аспектілері зерттеу міндеттері ретінде алға тартылды, олар: қазақ фольклорындағы тілдік феноменологияны іздеп табу; фольклордағы әлемнің тілдік бейнесін айқындау; қазақ фольклорын тілдің аккумулятивтік қызметі тұрғысынан зерттеу;  қазақ фольклорлық мәтіндерінің қазақ әдеби тілінің тарихындағы орнын анықтау; қазақ фольклоры мәтіндерінің лексикалық ерекшеліктерін талдау, топтау, жіктеу; қазақ фольклоры мәтіндерінің грамматикалық ерекшеліктерін талдау, топтау, жіктеу; қазақ фольклоры мәтіндерінің стильдік ерекшеліктерін талдау, топтау, жіктеу; қазақ фольклорын мәтінтану тұрғысынан талдау; қазақ фольклоры мәтіндері мен Қазақстандағы басқа ұлттардың фольклоры арасындағы интертекстуалдық байланыстарды ашу; әлемнің фольклорлық-тілдік бейнесін тұғырлау; қазақ фольклоры мәтіндерін пәнаралық (психолингвистикалық, когнитивтік, коммуникативтік, семиотикалық, лингвомәдени) тұрғыдан зерттеу [13, б. 251].
Қазақ әдебиетінің негізгі сипаты поэзиялық, жыраулық шығармалар болғандықтан ислам дініне арналған туындылар халқымыздың тарихында имандылық-адамгершілік тәлім-тәрбиесі жолындағы насихат құралы болды. Ислам діні тарихының ең басты тұлғасы Мұхаммед пайғамбардың өмір кезеңдерін арнайы жырлау арқылы ақындар ұлттық және жалпы адамзаттық гуманистік мұраттарды тұтастандыра меңгергендіктерін танытады [14, б. 76].
Бұл диссертацияда қазақ лингвофольклортануы бағытының «қазақ фольклоры мәтіндерінің лексикалық ерекшеліктерін талдау, топтау, жіктеу; қазақ фольклоры мәтіндерінің стильдік ерекшеліктерін талдау, топтау, жіктеу» аспектілері негізгі ереже ретінде пайдаланылады.
Діни эпостарда жалпы адамзаттық моральдық қағидалармен сәйкес келетін ислам құндылықтары суреттеледі. Олар – тек фолклорлық мұра ғана емес, ұлтымыздың діліне, дініне қатысты рухани құндылықтарымыздың күрделі бөлігі, сондай-ақ ислам дінінің шапағаты мол қасиеттерін дәріптейді, адамзаттың бүгіні мен болашағына зәру құндылықтарды жырлайды, оқырман жүрегіне жылулық сыйлайды.
Р. Бердібаев, Ө. Күмісбаев еңбектерінде діни эпостарды эпикалық жыр тұрғысынан қарап, қазақ, араб және парсы тілдеріндегі әдеби байланысты қарастырады. А. Қыраубаева, У. Қалижанұлы, А. Жақсылықов, Б. Әзібаева,     М. Әбдуов т.б. әдеби тұрғыдан зерттеді.
Діни дастандардың тілін филологиялық тұрғыдан зерттеген жұмыстар бірлі-жарым ғана [15]. Қазақ тіл білімінде діни лексикаға қатысты ой-пікірлер әртүрлі қырынан қарастырылған. Ә. Қайдар оны этнолингвистикалық жүйенің бір бөлігі деп танып, діни атаулар халық дүниетанымының көрінісі екенін айтады [16]. Р. Сыздық ислам дінімен бірге енген араб-парсы сөздерінің қазақ әдеби тілін қалыптастыруға ықпалын көрсетсе [5], Е. Жанпейісов діни лексиканы этномәдени мұра ретінде қарастырады [17]. Ғ. Қалиев жергілікті сөйленістердегі діни сөздердің таралу ерекшеліктерін зерттеген [18]. Б. Әбілқасымов XIX ғасырдағы діни әдебиеттердің қазақ жазба тілін дамытудағы рөлін айқындаса [19], Ж. Манкеева діни ұғымдардың халықтың мәдени кодын танытатынын дәлелдеген [20]. Г. Қосымова ислам дінімен орныққан терминдердің қазіргі қолданысын сипаттап [21], олардың кейбірінің ауыспалы мәнге ие болғанын айтады.
«Қазақ лингвофольклортануы: тілдік-жанрлық зерттеу» атты ұжымдық монографиядағы Б. Әбдуәлиұлының діни фольклордың тілдік-жанрлық сипаттарына тоқталғаны, оның ішінде ислам философиясының лексикалық моделі, діни түсінік және сөз мағынасының даму ерекшеліктері, сонымен қатар діни фольклордағы ономастика мен терминологияға қатысты зерттеулері бар [22, б. 246].
Бұл зерттеу жұмысында діни дастандардың тілін, оның лексикалық және стилистикалық ерекшеліктерін анықтауда «Бабалар сөзі» еңбегінің 10-16 том аралығындағы діни дастандарға талдау жасалады.

1.2 Төлтума лексика мен ортақ түркілік сөздер
Діни дастандардың тілін зерттеуді оның лексикалық қабаттарын анықтаудан бастаған жөн деп санаймыз. Жырлардың лексикалық қабаты төлтума сөздерге де, кірме сөздерге де бай десек болады. «Байырғы төл сөздер деген – қазақ халқының өмір-тіршілігі мен шаруашылығына, тұрмысы мен мәдениетіне, дүниетанымы мен түсінігіне байланысты жалпыхалықтық сипатта қалыптасқан, оның өзіне тән сөздері» [23, б. 135]. Діни дастандардан байырғы сөздермен қатар түркі тілдеріне ортақ сөздерді де молынан кездестіруге болады. Байырғы сөздер сөздік құрамның сан жағынан мол, құрылымдық-стилистикалық  және грамматикалық сипаты жағынан алуан түрлі болып келеді.
Діни дастандардың жалпы лексикасы дінге, адамдардың атақ-дәрежесіне, қолданған зат атауларына байланысты сөздерден тұрады. Тіл халықпен бірге пайда болып, бірге өсіп-өркендейтін болғандықтан, оның дамуы тарихи қоғамдық өмірмен тығыз байланысты. Осы орайда діни дастандардағы оқиға дін, жаратылыс түсініктері, Құран, пайғамбар, мұсылман, түрлі шабуылдар жөнінде өрбігендіктен қолданылған сөздер де осы тақырыптық топтарды қамтиды.
Дастан мәтіндерінде төлтума лексиканың байлығы сөздерді қолдануда семантикалық мүмкіндіктерді пайдалану жағынан ерекше көзге түседі. Бұл байлық алдымен синонимия, антонимия, омонимия арсеналынан байқалады.
Қазақ тіл білімінде антоним – лексика-семантикалық сипатымен ерекшеленетін категория. Антонимдер дүниедегі заттардың, құбылыстың сын-сапасын, мөлшерін, қасиетін салыстырып, бір-біріне қарама-қарсы қоюдан шығады. Қазақ тілінде антонимдер көбіне сын есімдерден жасалады, одан кейін етістік, зат есім, үстеулерден кездеседі. Сонымен қатар антонимдердің көркем шығармаларда, жыр-дастандардағы стилистикалық қызметі ерекше. Әртүрлі құбылыстарды қарама-қарсы салыстыруда, оларды бір-бірімен шендестіруде және ойды жеткізуде антонимдердің айрықша қызмет атқарады. Діни дастандарда да антонимдердің осы қызметі айрықша көрінеді. Діни дастандардағы антонимиялық құбылыстардың ерекшелігі, негізінде, жанр сипаттайтын әлем бейнесімен, діни болмыспен байланысты болып келеді. Мысалы:
Айбаты жер мен көктің арасында,
Болжады сыймағанын өсиеттің [24, б. 33].
Лексикологияда құбылыстың (күн – түн), ұғымның (жақсылық – жамандық), сапаның (жаңа – ескі), қимылдың (бару – келу) және тағы да басқаларының қарсы мәндегі сөздердің мағыналары антонимдік жұп құрайды. Берілген мысалдағы жер мен көк сөздері контексте антоним қатарын құрап тұр. Алайда мұндағы жер мен көк шендестігі діни контекст арқылы ғана неғұрлым толыға түседі. Жер мен көктің арасына өсиеттің сыймағанын Құрандағы мынадай мәтіндер арқылы толықтай түсінуге болады [25]: «Сондай-ақ көктер мен жерді және олардың арасындағыларды алты күнде жараттық әрі (одан) Бізге еш шаршау болған жоқ» («Қаф» сүресі, 38-аят), «Және де Ол өз тарапынан сендер үшін көктердегі әрі жердегі барлық нәрсені іске қосты. Шын мәнінде осыларда түсінген ел үшін белгілер бар» («Жасия» сүресі, 13-аят), «Көрдіңдер ме? Рас Алла (Т.) сендерге көктердегі, жердегі нәрселерді бой ұсындырды» («Лұқман» сүресі, 20-аят), «Не көктер мен жердің әрі арасындағылардың иелігі олардікі ме? Ендеше, ыңғайын тауып, көтеріліп көрсін» («Сад» сүресі, 10-аят).
· Біз ақылы жоқпыз, кәріп анам,
Бір сен емес, бәріміз өлдік тамам [24, б. 28].
Контекстен тыс алғанда антоним болмайтын сөздер діни дастан мәтінінде бір-біріне қарама-қарсы қойылып, стилистикалық антонимдер құрайды. Соның біріне бір сен емес, бәріміз деген мысалды келтіруге болады.
Кейде жылап қалады, кейде шүкір,
Күні толып Дариға бір ұғыл тапты [24, б. 75].
Контекстік антонимдер бірыңғай мүше ретінде келіп, динамикалық қозғалысты білдіреді. Мысалы: кейде жылап қалады, кейде шүкір дегенді келтіруге болады. Жылау мен шүкіршілік қылу діни контексте мұсылманшылық мінез аясында алғанда шендесіп шыға келеді. Бұл жерде кейде шылауы санамаланып қолдану арқылы берілген. А. Елтайұлы «Қазіргі қазақ тіліндегі қарама-қарсылықтың коннекторлары» диссертациясында мұндай мысалды альтернатезаға жатқызып, параллель қарама-қарсылық қатар қолданылған контекстерде бір-біріне ұқсайтын антонимдік оппозициялардың ырғақ, әуен жасайтындығы байқалататынын айтады [26, б. 27].
Діни дастандардағы кейбір антонимдер дүнияуи болмыста да қарама-қарсы мәнде қолданылады. Мысалы:
Әли айтты: – Әй, Дариға, болма сарсаң,
Сабыр қыл, шүкірлік ет, тілімді алсаң [24, б. 74].
Берілген мысалда болма сарсаң, сабыр қыл сөз тіркестері бір-біріне қарама-қарсы қойылып, антоним ретінде қолданылған. Екі тіркес те көмекші етістікпен жасалған. Дей тұрсақ та, мұндағы «сабыр» компоненті исламда категориялық, концептілік мәнге ие екені белгілі, сондықтан шендестіктегі бұл тарап соған орай қабылдануға тиісті.
Ал мына бір үзіндіден діни контекстен бейтарап тұрған антонимдердің қолданылғанын байқаймыз:
Қоштасып, баршасымен амандасып,
Ер Әли Мәдинеге жөнелді енді [24, б. 75].
Қоштасып, амандасып сөздері контекст, сөйлесу ахуалы тұрғысынан қарасақ, алогизм пайда болған сияқты: қоштасу мен амандасу бір сәтке сыйымсыз, екінің бірі ғана болуға тиісті жайт. Демек, бұл жерде қоштасу мен амандасу қарама-қарсы мәндегі сөздері коннекторлық түйісуге түсіп тұр. А. Жұмабекова «Қазақ тілінің антонимдер сөздігінде» мұндай мысалды антиметабола деп атайды. Антонимиялық оппозициялар бір құбылыстың оған қарама-қарсы құбылысқа айналуын, белгілі бір қасиеттің оған басқа қасиетке ауысуын көрсету үшін қолданылады [27, б. 34]. Тіпті, мәндес сөздерге айналып тұр деуге болады.
Діни дастандардағы антонимдер жекелеп те, кезектесіп те, жұптап та қолдануымен қатар қосарланып та қолданылады. Мысалы:
Ұлық-кішік ахундар
Жиылысып тағы да
Падишаға бардылар,
«Өлмеді» деп Мансұрды,
Сөздерін баян қылдылар [28, б. 256].

Нұрын төгіп достына,
Білдірді арам-адалды [28, б. 10].
Жоғарыдағы мысалдарда антоним сөздер қосарланып қолданылған. Ұлық-кішік сөздері сындық сипатта алынған. Ал арам мен адал сөздерін ислами тұрғыдан қараған жөн. Себебі бұл сөздер ислами тұрғыдан арнайы категориялық ұғым деуге болады. Адал мен арам сөздері адамгершілік құлық талаптары тұрғысынан бір-біріне қарама-қарсы қойылған. Адал сөзі араб тілінде «рұқсат етілген», «таза» деген мағына беретін, білімімізге шариғат қағидалары арқылы енген сөз. Ал арам сөзі – оған қарама-қарсы кесапатты түрі. Мұсылман халықтарында адал мен арам сөздері жақсы, жаман адам дегенді де білдіреді. Адал – ешкімнің ақысын жеп, жібін аттамай, өз еңбегімен күн көретін, кісіге қиянат жасамайтын, ғайбат сөйлемейтін адам болса, арам – ұрлық, алдау-арбаубен күн көретін екіжүзді, жымысқы адам.
«Әмин» деп, мұсылмандар жұмла тұрды,
Башарат нағра салып, салауат, сайха қылды.
Дауысы мүмінлердің көкке шықты,
Мүшіріклер бұны естіп, аң-таң қалды [29, б. 80].

Бір мүшірік он мүмінлерді шаһид қылды,
Халид есімді бір мұсылман және келді [29, б. 31].
Бұл мысалда мұсылман, мүмін және мүшірік сөздері кездеседі. Мүмін араб тілінен еніп, мұсылман адам, діндар, құдайшыл деген ұғымды береді [30, б. 338]. Демек, бұл жердегі мұсылман мен мүмін сөздері синонимдік ыңғайда қолданылып тұр. Ал мүшірік сөзі Аллаға серік қосушы, көп құдайға табынушы дегенді білдіреді [31, б. 303]. Мүшірік сөзі мұсылман мен мүмін сөздеріне антоним болып тұр.
Бұған да қалды қайран жұрттың бәрі,
Екі әскер екі жақта жас пен кәрі [32, б. 111].
Жас пен кәрі сөздері адамның жасөспірім мен жасы жеткен, қарт мағынасында бір-біріне қарама-қарсы мағынада берілген.
Бірде палуан, бірде залым қайраты тез,
Айтқан тыңлап хикаят есітіңіз сіз.
Көлденеңі кәпірдің тау секілді,
Ұзындығы бойының екі жүз кез [32, б. 110].
Діни дастандардың стилінде дербес тұрғанда антоним болуға келмейтін сөздер контекст ықпалымен антоним сөздерге айналады. Мысалы, бірде палуан, бірде залым сөздерінің қолданысы осыны көрсетеді.
Діни дастандарда мағыналары бір-біріне жақын сөздердің, яғни синонимдердің қолданылуында да өзіндік сипаттары бар.
Анаң жоқ, сүйенерге атаң да жоқ,
Үшбу уақта зар қылып күңіреңерсің [24, б. 29].
Бұл мысалда екі сөз қатар келіп, алдыңғысы соңғысымен анықталып, мағына күшейіп тұр. Мұндай сөз қолданысты тіл білімінде плеоназм немесе плеонастикалық синтагма деп аталады. Яғни бір мағынадағы екі сөз қатар қолданылып тұр: зар қылу мен күңірену.
– Бай едім, бұрын патша, болдым жарлы	
Деп жылап, Дариға қыз қылды зарды [24, б. 74].
Берілген мысалда синоним де, антоним де кездеседі. Бай мен жарлы деген сөздер антоним болса, жылау мен зар қылды сөздері синоним ретінде қолданылған.
Еңіреп Әмина қыз жылап тұрды,
Көз жасын көлдей қылып бұлап тұрды.
«Есіне бір Құдайды жад қылам», – деп,
Қорлыққа неше түрлі шыдап тұрды [24, б. 270].
Бұл жерден еңіреп, жылап тұрды және көз жасын көлдей қылып деген үш синонимді көруге болады. Олар градация тәсілімен бір-біріне үстемеленіп қолданылған.
Ж. Жақыпов «Сопылық түркі поэзиясын декодтау тәжірибесінен (Ясауидың «Диуани хикмет» мәтіні материалында)» мақаласында жылау лингвокультуремасына қатысты сөздер оқырман қабылдауын күшейтетін сезім, күй таңбалары екенін сөз етеді. «Қазақ әдеби тілі сөздігінде» жылау сөзінің 12 мағынасы берілсе де, ол мағыналардың бірін тап басып сәйкестіру қиын. Оның мағынасы – сопылықта, әдеби тілдегідей нақтылы психофизиологиялық құбылыстың атауы ғана емес, сопылықтағы шын сезім. Сопылық поэзия «тариқат» жолына үндей отырып, Құдайға мистикалық жолмен жетуге ден қояды, тариқат Құдаймен табысуды бастан кешудің сезімдік жолдарын сипаттайды. Яғни жылау – тариқат жолындағы сезімдік амал, психотехникалық қарекет. Сондай-ақ жырда символдық мәнге ие болып тұрады [33, б. 115]. Жылау сөзі дастанда зар қылу, еңіреу, көз жасын көлдей қылу, күңірену сияқты сөздермен де беріліп, синонимдік қатарды құрап тұр.
Көргенін Әли айтады бастан-аяқ,
Бір ауыз сөзін бүгіп тастамай-ақ.

– Жылағанмен пайда жоқ, қой, Дариға,
Алланың тағдыры сол әуел-ақыр [24, б. 73].
Синонимдер сөз тіркесінің ішінде қос сөздермен де қолданылады. Оған мысал: бастан-аяқ және әуел-ақыр қос сөздері. Бұл жерде әуел-ақыр сөзі де басынан аяғына дейін деген мағынада алынған.
Жаратқан Құдай артық Әли Шерді,
Ел-жұртын сау-саламат, аман көрді [24, б. 75].

Аман-есен, саламат қалды Әли,
Көтеріп зұлпықарын алды Әли [32, б. 112].

Есітіп Дариғаның күш-қуатын
Тірі жан таңырқанып, аң-таң болды [24, б. 75].
Тілдегі синонимдерді жекелеп те, жұптап та, топтап та қолданумен қатар қосарлап та қолдануға болады. Мысалы: ел-жұрт, күш-қуат тіркестері. Бірінде сау-саламат пен аман сөздері синоним болып келсе, екіншісінде аман-есен, саламат сөздері алынған.  Сондай-ақ таңырқанып және аң-таң деген сөздер де синоним ретінде қолданылған. Бірі қос сөз арқылы жасалса, бірі етістіктің есімше түрінде келтірілген. Қос сөздер – тіл-тілдердің барлығында кездесетін, соның ішінде қазақ тілінің табиғатына тән үстемелік принципінің айқын көрінісі [34, б. 17]. Сөздерді қосарлауда антоним мен синоним сөздердің ықпалы ерекше екені белгілі.
Бір тауды малғұн кәпір ұрған жерде,
Тау ұшып аспан-көкке араласқан [24, б. 123].
Бұл мысалда аспан-көк тіркесі кездеседі. Жалпы тілімізде ондай қос сөз жоқ десек болады. Алайда діни дастанда жеке ерекшелік ретінде синоним болып тұр.
Жәбір-жапа көргендерін баян қылды,
Жағыпарының қылғанын аян қылды [35, б. 58]
Жәбір – біреуге жасаған зорлық, қиянат [30, б. 594]. Жапа – араб тілінен аударғанда бастан кешкен ауыртпалық, қиыншылық [36, б. 47]. Яғни жәбір менен жапа сөздері қос сөз ретінде синоним ретінде қолданылған.
Түрлі азап көрсетіп, қинар оны,
Қалады тек шықпаған шыбын жаны [35, б. 118].
Азап бейнет, қиындық деген ұғымды білдіреді. Діни түсінік бойынша «істеген күнәлары үшін берілетін жаза» ретінде де қолданылады [30, б. 24]. Азап көрсету етістігімен қосылып, қимылдық мәнді білдіреді. Қинау сөзі азаптау, азапқа салу және сынаққа түсіру, қиындық көрсету мағыналарын білдіреді [37, б. 563]. Демек, бір жолдағы мысалда бірдей мағынадағы синонимді көруге болады.
Бес айда келіп жетті жиылған қол,
Зеңгірдің жер қайысқан ләшкері мол [24, б. 124].
Келесі мысалда қол мен ләшкер сөздері синоним ретінде қолданылған. Екеуі де әскер мағынасын білдіреді. Әскер сөзі көнеде иран тіліндегі ләшкер сөзімен кездеседі, қол сөзі дәстүрлі әскери атау ретінде түркі халқына ортақ қолданылған. Ләшкер сөзі әдеби сөз қолданысына жатпаса да, жыр-дастандарда көне ғасырлық сипатты көрсетеді [38, б. 466]. Бұл сөз шағатай тілінен тарап, қарулы жасақ, жауынгер мағынасынан шыққан.
Ұрыс, жанжал іс болса,
Айналайын, Мұхаммед,
Өзіңнен бұрын өлеміз [28, б. 14].
Ұрыс пен жанжал сөздері соғыс сөзімен қатар керісу, дауласу мағыналарында қолданылады. Ал діни дастандарда көбінесе соғысу мағынасында алынады.
Арам пейіл залымды
Астына қылыш аламыз [28, б. 14].
Жоғарыда антонимдерде арам сөзі адал сөзімен шендестіріліп қолданылған, бұл тұста арам лексемасын залым лексемасымен салғастырғанда синонимдік тұрғыдан көрініс береді. Залым сөзі өзгенің ақысына қол салу, жәбірлеу, ақысын жеу мағыналарында қолданылады. Ал Құранда, яғни ислами тұрғыдан бұл сөз Алла Тағаланы жоққа шығарған, сенбеген адам дегенді де білдіреді екен [39].
Үш күннен бері аш болып,
Өшті әлім, дәрменім [28, б. 19].
Бұл мысалдағы әл мен дәрмен сөздері күш-қуат мағынасында синоним ретінде қолданылған.
Мұхаммед Мұстафаның мұғжизаты, кереметі,
Дүниядан көшпес бұрын білдірді оны.
Ол ерді білмегенге біз ғаріп білдіреді,
Лақаб есімі Сейітбаттал дейміш ерді [35, б. 11].
Мұғжизат сөзі керемет, таңғажайып қасиет деген ұғымды білдіреді [40, б. 391]. Ислам ілімінде бұл ұғым Мұхаммед пайғамбардың пайғамбарлығын дәлелдейтін құдіретті іс-әрекеттерін сипаттауда қолданылады. Бұл екі сөз семантикалық жағынан «ғажайып, тылсым құбылыс» деген ортақ мағынада синонимдік қатар түзеді. Алайда мұғжизат сөзінің қолданысы көбіне теологиялық мәтіндермен шектелсе, керемет сөзі жалпы халықтық лексикада кең қолданыстағы сөз, мағынасы діни және бейдіни кеңістікте де жұмсала береді. Аталған синонимдік қатардың бір сыңары қазақ тілінің төл сөздік қорына жатса, екінші сыңары араб тілінен енген кірме лексема ретінде қолданыс тапқан.
Лағин оны естіп, бек қатты соғыс қылды,
Он жеті мәртебе екілісі мүбараз, хамлә қылды [35, б. 210].
Мүбараз араб тілінен аударғанда екі мағынаны білдіреді: бірі – батыр, қаһарман, екіншісі – соғыс, ұрыс. Хамлә сөзінің араб тілінен шабуыл, шабуылдау және бас салу деген мағыналары бар [40, б. 399]. Бұл мысалда да діни бояу беру мақсатымен араб тілінде соғыс мағынасын беретін мүбараз, хамлә сөздерін қолданады.
Діни дастандарда омоним сөздер де кездеседі. Солардың бірнешеуіне тоқталайық. Мысалы:
Шатырға ер Қаһарман келіп еді,
Алты аяқты байлаулы атты көрді.
Сол атты шешіп алып кірді қайтып,
Бір аяқ сусын тұр, мұны көрді [28, б. 124].

Сәйідтің қатын-қызы, қарындасы,
Жалаң аяқ, киім жоқ, жалаң басы [28, б. 211].

Бір аяқ су береді қатын алып,
Шөлдеуі қанды, суды ішіп салып [28, б. 145].

Көргенін бастан-аяқ бәрін айтып,
Ғамириге басты берді алып келіп [28, б. 211].
Жоғарыдағы мысалдардағы аяқ сөзінің мағынасы әртүрлі екенін білу үшін этимологиялық барлау жасау керек болады. Алты аяқты, жалаң аяқ дегендегі аяқ көне түркі тілінде адақ/азақ түрінде көрінеді. Ал бір аяқ су дегендегі аяқ сөзінің түбірі – ая зат есімі, оған -қ жұрнағы жалғанып, «ыдыс» мағынасын беретін зат есім жасалған. Ал бастан-аяқ дегендегі аяқ дене мүшесі аяқ сөзінен алшақтап (конверсияланып), бір үдерістің, іс-әрекеттің соңғы шегі, межесі деген сияқты мағынаны береді.
Жасын төгіп көзінен,
Сандалып түнде шығады [28, б. 14].

Күндерде бір күн Мұхаммед
Он екі жасқа ілінді [28, б. 9].
Жасын төгіп көзінен дегенде көздің жасы айтылса, он екі жасқа ілінді дегендегі жас адамның өмір сүру мезгілін белгілейтін уақыт, жыл саны мағынасын береді [36, б. 140]. «Қазақ тілінің этимологиялық сөздігінде» жас сөзі басында бір мағынаны білдіріп, кейін қосымша мағыналарды үстеген не болмаса мүлде басқа мағыналы сөз болып қалыптасқан деседі. Бұл сөздің бастапқы мағынасы «жаңа шыққан көк өсімдік» деп ұйғарған. Содан соң жас сөзінің жаңадан көгеріп шыққан есімдікті білдіретін мағынасы жаңа өсіп келе жатқан балаға, одан кейін кісінің өмір сүрген жыл санына ауысқан. Көк өсімдіктің ылғалды, дымқыл болуымен, әсіресе таңғы шық түскен кездегі күймен байланысты бұл сөз «көз жасы» деген ауыспалы мәнге ие болған тәрізді. Қазіргі әзірбайжан тілінде йаш сөзі «дымқыл, көк, сулы» деген мағынаны білдіреді екен [41, б. 82].
«Қайтып келсең, маған қас қылма» деп,
Ат үстінен дос болып құшақтасты [28, б. 116].

Сәмөн дию ер қасына жақын барып,
Жетелеп бұ шаһардан алып барған [28, б. 125].
Қас сөзінің омоним болуы сөздің түпкі мағынасынан көрінеді. Біріншісі дұшпан мағынасында берілсе, екінші жаны, маңы деген ұғымды білдіреді.
Діни дастандардағы антоним, синоним, омонимдердің қолданылуында өзіндік ерекшеліктері бар. Антонимдердің қолданысында діни контекстегі сөздердің шендестірілуі байқалады. Яғни діни дастандағы шендестіру діни кітаптағы шендестірумен бірдей (жер мен көк, арам мен адал, т.б.). Екінші ерекшелігі – антонимдердің қос сөз ретінде қолданылуы.
Дастандардағы синонимдердің қолданылу ерекшелігі – қалыпты дүнияуи кеңістіктегі мәндес сөздерге діни бояу беруінде. Яғни ана тіліміздегі сөздермен бірге теоним ретінде араб не парсы тілдеріндегі сөздерді қосып, синонимдік қатарды ұлғайтып отырады. Ал омонимдердің көркем мәтінде қолданылу жайттарын көрсететін айғақтар табылмады.
Діни дастандардағы түркі сөздерінің семантикалық-тақырыптық топтары адамның дене мүшелері, тұрмысқа және қимыл-әрекеттерге байланысты сөздерге, туыс атаулары, құрал-сайман, қару-жарақ атауларынан тұрады.
Діни дастандарда қазақ тіліне кірме сөз деп санауға келмейтін түркі сөздер де қолданылады. Сондықтан бұларды көнерген сөздер қатарына қосуға болады деп ойлаймыз. Мысалы:
Хақы үшін ұлық атың, ариғ затың,
Рахман Алла, рақым қыл енді маған [28, б. 130]
«Қисса уақиға Кербала үшбу-дүр» жырында ариғ сөзі кездеседі. Ариғ түрік тілінен аударғанда таза деген мағына береді [42, б. 56]. Қадырғали Жалайыридің «Жами’ат-тауарих» еңбегінде бұл сөз ару, сұлу мағынасын беретіні айтылған [43, б. 65].
Бізді есіткен дін қардаш
Сүйегі мұздай ерісін [28, б. 275].
«Қисса Мансұр әл-Халаж» жырындағы қардаш сөзі түрік тілінен еніп, туыс, бауыр деген мағынаны береді [42, с. 56]. Бұл сөз түркі халқына ортақ қолданылған.
Көп баһадүр наханның,
Қарғаларға жем қылып,
Кәллаларын үзген-дүр [32, б. 200].
«Зарқұм» жырында нахан, кәлла сөздері кездеседі. Нахан сөзі зор, үлкен мағынасында, кәлла бас (бас жағы) мағынасында [40, б. 256] қолданылған.
Есті, басты адамдар,
Бәрі тамам жиылды,
Әңгіме болды дандама [32, б. 214].
Жоғарыда аталған жырда кездесетін тамам сөзі араб тілінен енген. Ежелгі түркі сөздігінде бұл сөздің мағынасы былай беріледі: 1. барлық, түгел, толық. 2.толығымен; «tamam bol» аяқтау [42, с. 576]. Түрік тілінде бұл сөз актив сөздің қатарында қарастырылады. Сондай-ақ тамам сөзі діни дастандардың соңында дастан аяқталды мағынасында жиі қолданылады.
Ұрысқа дәста түзесек,
Мәгәрлік майдан іздесек [32, б. 217].
Бұл сөз татар тілінен алынып, шылау қызметін атқарады. Ол тек, бірақ, дегенмен, алайда, сірә мағыналарында қолданылады.
Оққа тұтып көксімді,
Мойныма алып ұлықты,
Балаларым-ай, не болды? [32, б. 177].
Көксім сөзі түрік тілінен еніп, кеуде, көкірек деген мағыналарды береді.
Діни дастандарда қолданылған төлтума лексика мен ортақ түркілік сөздер – тіл мен мәдениеттің тарихи сабақтастығын, рухани мұраның терең тамырларын айқын көрсететін маңызды тілдік қабат. Бұл лексика арқылы халықтың дүниетанымы, наным-сенімі мен рухани құндылықтары көркем түрде бейнеленеді.
Төлтума лексика – қазақ халқының өз топырағында қалыптасқан, ұлттық болмысты білдіретін сөздер. Олар арқылы діни мазмұн қазақи таныммен үндестіріліп, тыңдаушыға жақын, түсінікті деңгейде жеткізіледі. Ал ортақ түркілік сөздер – түркі дүниесіне ортақ рухани және мәдени кеңістікті бейнелейді. Бұл сөздер діни шығармалардың кең түркі әлемінде таралуына, түсінікті болуына септігін тигізген.
Қорыта келгенде, діни дастандардағы төлтума және ортақ түркілік лексика – тілдің көркемдік, тарихи және рухани қуатын көрсететін бірегей құбылыс. Олар діни шығармалардың тек сенімдік емес, ұлттық және мәдени мұра ретінде де маңызын арттырып, рухани бірліктің негізіне айналады.
1.3 Араб және парсы тілінен енген кірме сөздер

1.3.1 Кірме сөздердің актив және пассив қабаттары
Кез келген тілдің сөздік құрамы сол тілдің ежелгі, төл сөздерінен және шет тілдерден алынған кірме сөздерден тұратын күрделі құбылыс екені мәлім. Өйткені белгілі бір тілдегі сөздердің жиынтығы, яки сол тілдің лексикасы – сөздік құрамға қоғамдағы сан қилы маңызды тарихи факторлар өз ықпалын тигізбей қоймайды [44, б. 12].
Барлық тіл қабаттарының ішінен (фонологиялық, морфологиялық, грамматикалық, синтаксистік) тілдің лексика қабаты елдегі саяси, экономикалық, мәдени өзгерістерге сезімтал болып келеді. Ислам дінінің енуімен қазақ тілінің лексикалық қабатында көптеген өзгеріс орын алып, негізгі сөздік құрам араб және парсы кірме сөздерімен толықты. Бұл кезеңде Таяу және Орта Шығыс халықтарының мәдени өмірінде араб тілі халықаралық тіл ретінде қызмет етті. Мұндай сөздердің кірме сөз қабатынан әлдеқашан негізгі сөздік құрамға өтіп кеткенінің бір айғағы ретінде діни дастандардағы лексиканы негізге алуға болады. Кез келген тілдің құдіреттілігі мен өміршеңдігі сонда – ол осындай жаттілдік элементтердің тұрқын тілге әбден бейімдеп, төл сөзден ажыратылмастай кейіпте өңдеп, негізгі сөздік құрамға қосып алуында.
Профессор Б. Жұбатова: «Қазақ қисса-дастандарындағы араб, парсы сөздері» еңбегінде «Мұндай құбылыс – бөгде тіл элементтерінің ана тілдегі баламаларымен қатар жарыса қолданылуы кірме сөздердің екінші бір тілге енуі үдерісінің алғашқы сатысына болатыны тіл білімінде дәлелденген. Қаламгер таныс емес элементтерді төл сөздермен қатар қолданып, олардың мағынасын ашу үшін синонимін жаза отырып, сөздің оқырманға әсер ету күшін молайтады», – дейді [45, б. 62].
Кез келген тілдің сөздік құрамы уақыт өте толығып, кемелденіп отырады. Яғни өзіне ғана тән сөздермен қатар басқа тілдерден де кіретіні хақ. Оны тіл білімінде кірме сөздер деп қарастыратынымыз белгілі.
Діни дастандарды көркем мәтін ретінде қарау барысында оның бойында жаттілдік элементтердің жиі кездесетіні байқалды. Біздіңше, мұның басты себебі мұндай шығармалардың предметі дін болуымен байланысты екендігі күмәнсіз. Қазақ діни дастандарындағы өзгетілдік бірліктерді шартты түрде төрт топқа бөлуге болады: 1) қазақ тіліне бейімделіп сөздік құрамнан берік орын алған, жалпыхалықтық қолданыстағы актив сөздер; 2) пассив лексикаға жататын сөздер; 3) дақ сөздер; 4) діни болмыс экзотикасын байқататын сөздер.
Қазақ тілі сөздік құрамындағы мұндай сөздердің бейімделу деңгейлері әртүрлі. Бір сөз форма жағынан ғана интерференттелген күйде енсе, енді бір сөз форма жағынан ғана емес семантикалық жағынан да бейімделгенін, оған қазақи мағына жамалғанын да байқауға болады.
Діни дастандардан қазақ тіліне бейімделіп, сөздік құрамнан берік орын алған, жалпыхалықтық қолданыстағы актив сөздерді біршама кездестіруге болады. Бірінші топқа жататын сөздерге мысал келтіріп көрелік.
Тәубе етсем, пайда, тақсыр, өзіме, – деді,
Турасын көрсет маған жолдың, – деді [24, б. 38].
«Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырында кездесетін тәубе сөзі араб тіліндегі таубе, тоба сөзінен енген. «Қазақ әдеби тілінің сөздігінде» тағдырға ризалық, шүкіршілік деген мағынасы беріледі [46, б. 71]. Алайда бұл сөз алғашқыда бір Аллаға сыйынып, кешірім сұрады, іштей күнәсіне күйініп, мойындады мағынасын берген. Қазіргі қолданыста бұл сөзді «шүкір» деген мағынада жиі қолданамыз. Мысалы: – Қалдарыңыз қалай?, – деп саулық сұрасқанда, көбіне қарт адамдар «Тәубә, бәрі жақсы/ақырындап жүріп жатырмыз», –  деп жауап қатады.
Таланға тағдыр Алла жазса басып,
Болмайды әмір әйласына не мінәсіп [24, б. 31]
«Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырында кездесетін тағдыр сөзі – араб тілінен енген сөз. Діни мағынасы – құдіреттің жазуы, жазмыш; адам өміріндегі барлық оқиғалардың алдын ала белгіленуін білдіретін діни ұғым. Исламдағы иман шарттарының алтыншысы болып табылады. Ол бойынша барлық жақсылық пен жамандық Құдай тарапынан берілген сынақ екендігіне әрі пенденің өмірі мен әлемдегі құбылыстардың барлығын Жаратушының әлдеқашан жазып қойғандығына сену қажет [47, б. 48]. Екінші мағынасы – кейбір діни-идеалистік философиялық жүйелерде адам өміріндегі және дүниедегі жағдайлардың, оқиғалардың, іс-қимылдардың адамға беймәлім жолмен алдын ала анықталып қоятынына сенім. Үшінші мағынасы – өмір, тұрмыс, тіршілік. Төртінші ауыспалы мағынасы – бір нәрсенің жай-күйі, келешегі, болашағы [48, б. 605].
Келтірілген мысалда тағдыр сөзі бірінші мағынада, яғни жазмыш мағынасында алынған. Қазіргі уақытта қазақ тіліндегі жазмыш төлтума сөзімен қатар араб тілінен енген тағдыр сөзі де халық арасында өте жиі қолданылады.
«Тағдыр» сөзінің жалпыхалықтық сипат алғанын діни дастандардан бөлек ел арасына кең таралып, қара сөз түрінде де, ән күйінде де кең таралып келген қара өлеңдердің бойында жиі кездесуінен-ақ байқауға болады. Мәселен, кейбір өлеңдердің бойында тағдыр сөзінен гөрі «талай» сөзінің жиі қолданылғанын, кейін «тағдыр-талайы» деп жапсарласып, қосарлана қолданылып, кірме сөздің «талай» сөзін ауызекі қолданыстан ығыстырып жібергенін анық байқауға болады.
Дүние, қарап тұрсам, бір кең сарай,
Сарайға көзім талды қарай-қарай.
Тағдыр мен Тәңіріге жала жаппа,
Өзінен ер жігіттің бақ пен талай [49].

Рақым осы кісі әйламаса,
Жасынан жапан тартып жетім қалған [24, б. 35].
«Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырында кездесетін рақым сөзінің түпнұсқасы – араб тіліндегі рахим. Ол рахым, рахим, ырахым, раһім түрінде де айтылады. Мағынасы – мейірім, қайырым. Рақым әйла «мейірімділік таныт» дегенді білдіреді. Екінші мағынасы – ерекше мейірімді, рақымды деген ұғымда жұмсалатын Алла тағаланың 99 есімдерінің бірі [40, б. 473]. Бұл сөз жақсылық, рақым жасау мағынасында діни пассив лексикадан актив лексиканың қатарына өтті. Қазіргі таңда рақым діни кірме сөз қабатынан терминдік аяға өтті. Мысалы, қазіргі кезде рақымшылық сөзі амнистия сөзінің баламасы ретінде қолданылып, заң терминдерінің бірі ретінде орнықты.
Сол жұмысым-дүр қылып, тауып берсең,
Мұқтаждарың берер ем сонда сізге [50, б. 20].
«Қисса Салсал» жырында кездесетін мұқтаж сөзі араб тілінен енген. Екі мағынасы бар: қажет, ділгір, зәру және ауыспалы мағынада – кедей-кепшік, жарлы-жақыбай, зәру адамдар [51, б. 336]. Мысалда «қажетін беру» бірінші тура мағынасында қолданылған. Мәтінде мұқтаждану, мұқтажсыз деген туынды сөздер де кездеседі.
Дариға, рұқсат бер, разы бол,
Халал жүрсең, дүниеде болмайсың қор [24, б. 75].
«Қисса Шаһизинда» жырында кездескен рұқсат сөзі – араб тіліндегі рухсат сөзінің бейімделуі. Бір тараптан екінші тарапқа берілетін келісім, құптаушылық. Рұқсат беру – қандай да бір әрекетті, істі жүзеге асыруға келісім беру, құптау; сондай-ақ ерік, бостандық деген де мағынаны береді [52, б. 502].
· Ассалаумағалейкум, әй, ағалар!
Сәлемін әлік алды керуендер [24, б. 50].
«Дариға қыз» жырынан алынған мысалдағы ассалаумағалейкум сөзі ассаламу алейкум (толық нұсқасы ассаламу алейкум уа рахматуллаһи уа баракатуһу) деген араб сөзінен енген. Ол амандасу мағынасында қолданылады, сөзбе-сөз аудармасы – «Сізге тыныштық, бейбітшілік болсын!» [40, б. 50].
Көңіліңнің тарқар енді көп қапасы,
Әркімнің рахат болсын көп жапасы [28, б. 58].
«Қисса анхазірет Расулдың Миғражға қонақ болғаны» жырында кездесетін рахат сөзі араб тілінен енген. «Арабша-қазақша түсіндірме сөздікте үш мағынасы беріледі: тыныштық, демалыс, дамыл; ыңғайлылық, қолайлылық; ауысп. ләззат [53, б. 186]. Жаны жай тапқанда, рақаттанғанда айтылатын керемет, ғажап, ғанибет деген мағынадағы сөз [52, б. 454].
· Ғаріптің жала-пәледен қамқоры еді,
Ат берген «Хабибім» деп Тәңірі сүйіп [24, б. 32].
«Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырынан алынған мысалдағы ғаріп сөзі ғаріб, ғариб, ғарип, ғарып, ғәріп түрінде кездесіп, бірнеше мағынаны білдіреді. Біріншісі – қайғы, мұң, қасірет, күйініш, уайым. Екіншісі – қайғылы, мұңды. Үшіншісі ауыспалы мағынада – бейшара, сорлы, мүсәпір. Бұл сөз араб тіліндегі карб, кариб сөздінен енген [40, б. 141].
Я, Алла, қыла алмадым құл қызметін,
Күнәһім ғафу әйлап, қыл рахматын [54, б. 162].
«Қисса хазіреті Оспан разы Алла анһудың қонаққа шақырғаны» жырындағы ғафу сөзі араб тілінен енген. Ол кешірім жасау, кешірім сұрау деген мағынаны білдіреді [40, б. 143]. Жырдағы ғафу әйла деген кешірім беру мағынасында берілген. Қазақ тілінде бұл сөз көбіне «ғафу етіңіз» деген тіркесте кездеседі.
· Кіріптар бұл кәпірге біз болайық,
Алдаса бұл жануар келмей кетіп [24, б. 32].
Кіріптар не кіріфтар түрінде кездесетін бұл сөз парсы тіліндегі гирифтар сөзінен енген. Ол тәуелді, мәжбүр дегенді білдіреді [40, б. 279]. «Парсыша-қазақша түсіндірме сөздікте» екі мағынасы беріледі: ұсталған, тұтқын; қиын халге ұшыраған, шатысқан [55, б. 188]. Осы жердегі кәпір сөзі жырда кәуір түрінде де кездеседі. Ол араб тіліндегі кафир сөзінен еніп, екі мағынаны береді: рақметі жоқ, жақсылық істеуді білмейтін; дінге, құдайға сенбейтін [40, б. 257]. Жырда екі мағынасы да сәйкес келетін сияқты.
Алмады Омарды да, не пәтуа,
Хазіреті Пайғамбарды сынамаққа [24, б. 33].
Фатуа түрінде араб тілінен енген бұл сөз пәтуа, бәтуа боп кездеседі. Сондай-ақ шариғат негізінде мүфти шығаратын шешім, үкімі дегенді білдіреді (пәтуасыз – тұрақсыз) [40, б. 462]. Осы мысалдағы келесі кірме сөз – хазірет. Араб тіліндегі хадрат сөзінен еніп, захірет, хазрет, ғазірет, қазірет, хұзрат, хұзрәт түрінде кездеседі. Оның мағынасы: Пайғамбарлардың, пірлердің, патшалардың, хандардың, сұлтандардың, әмірлердің атына қосылып айтылатын атақ. Екінші мағынасы – жоғары мәртебелі мырза [40, б. 582]. Келесі бір кірме сөз – парсы тілінен енген пайғамбар сөзі. Ол – Алланың әмірін жеткізіп, дін үйрету үшін жіберген елшісі [40, б. 448]. Хазірет пен пайғамбар сөздері діни термин ретінде қалыптасқан.
Нәпсі үшін сахарада сайран еттім,
Дауасын табайын деп аштық дерттің [24, б. 35].
Нәпсі сөзі нәфси, нәпіс, ләпсі, лепсі деп те айтылады. Оның бірнеше мағынасы бар: 1. Ой, пиғыл, ниет. 2. Ықылас, ынта, зейін. 3. Құмарлық, құштарлық [40, б. 431]. Жырда бірінші мағынасында қолданылған.
Бағыштап рухына Пайғамбардың,
Жарандар қайтайын деп отыр еді [50, б. 268].
Рух – араб тілінен енген көпқырлы ұғым, негізгі мағынасы – «жан», «өмір қуаты», «тіршілік иесі» дегенді білдіреді. Ислам философиясында рух – адам болмысының ең маңызды, мәңгілік бөлігі, Алланың адамға берген аманаты ретінде қарастырылады. Құран Кәрімде «рух» сөзі адамның жаратылысы, уахи, Жаратушының әмірі сияқты мағыналарда қолданылады [25, б. 4-256].
Лингвистикалық тұрғыдан «рух» сөзі қазақ тілінде абстрактілі ұғымды білдіретін зат есім ретінде қолданылады. Ол тек діни дискурста ғана емес, жалпы мәдени-рухани мәтіндерде де «жан қуаты», «адамгершілік негіз», «қасиеттілік» мәндерінде жұмсалады. Қазақ діни дастандарында «рух» ұғымы адамның жан дүниесін, имандылық пен ізгілікті бейнелеуде маңызды рөл атқарады. Ғылыми тұрғыдан алғанда, рух сөзі – теологиялық, философиялық және лингвомәдени категория ретінде көпқырлы мағынаға ие, әрі халықтың дүниетанымын айқындайтын негізгі ұғымдардың бірі.
Әгар өлсе мұсылман,
Жәннат орны жайылар [32, б. 146].	
Жәннат – араб тілінен енген, негізгі мағынасы «бау-бақша», «жайқалған бақ» дегенді білдіреді. Исламдық ілімде бұл ұғым Жаратушыға иман келтірген, ізгі амал жасаған пенделердің мәңгілік мекені ретінде сипатталады. Құран Кәрімде «жәннат» сөзі имандыларға уәде етілген мәңгілік бақыт ордасы, түрлі нығмет пен тыныштыққа толы мекен мағынасында қолданылады [25, б. 4-526]. Ол «пейіш», «бейіш», «жұмақ» сөздерімен синонимдес болып келеді. Қазақ діни дастандарында «жәннат» ұғымы адамның рухани құндылықтарын, ізгілік пен имандылықты дәріптеудің басты символы ретінде көрініс табады.
Екінші топтағы сөздер – пассив сөздер. Осы тұста біздің «пассив сөздер» деп отырған лексемаларға қалыптасқан ұғымнан басқаша тұрғыдан келіп отырғанымызды түсіндіре кеткеніміз жөн. Әдетте, пассив лексикаға архаизм, диалектизм, терминдер сияқты сөздер жатқызылады. Біз қолданылуы сирек сөздерді, яғни актив қолданылмайтын сөздерді шартты түрде пассив сөздер қатарына қосып талдауды ұтымды санадық. Бұлай қарау «пассив» терминінің мағынасынан алыс кетпейді.
Ешкімге біздің бастан артылдырып,
Салмасын бұл жапаны Жаппар Халық [24, б. 37].
«Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырындағы мысалда кездесетін Жаппар сөзі араб тілінен (әл-жаппар) енген. Ол – ең құдіретті деген ұғымда жұмсалатын Алла Тағаланың 99 есімдерінің бірі [40, б. 196]. Бұл сөз Жаппар Халық (құдіретті жаратушы), Жаппар Құдай, Жаппар ием, т.б. тіркестерде кездеседі. Дастандағы «Жаппар Халық» тіркесіне қатысты қазақ халық танымында «Халық – Құдайдың бір аты» деген мақал да бар. Дәл осы мақалдың түйіні діни эпостан да көрініп тұр. Бұл сөздің қазіргі қазақ тілінде қолданылуы тым сирек екенін байқауға болады.
Барлығын сол задалардың есепке алмай,
Көрсетті азар беріп ақыретті [24, б. 36].
«Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырында кездесетін зада парсы тіліндегі заде сөзінен кірген. Бірінші мағынасы – ұл, бала. Екіншісі – жоғалу, құру [40, б. 217].  «Парсыша-қазақша түсіндірме сөздікте» шығу тегі, тұқымы; ұл-қызы, баласы; төл, балапан мағыналары беріледі [55, б. 122]. Қазіргі таңда «зада» сөзі көбінесе қазақ тіліндегі адам есімдерінде кездеседі. Мысалы: Айзада, Ханзада. Зада сөзі қазіргі қазақ тілінде адам есімдерінде ғана бар. Жалпы есім ретінде тарихи мәтіндерден бой көрсетіп отырады. Сондықтан көнерген сөзге жатқызуға болады.
· Емізсін көдектері, – деді, – жібер,
Болайын келмегіне кепіл өзім [24, б. 32].
Жоғарыда аталған жырда кездесетін көдек парсы тіліндегі кудак сөзінен енген және екі мағынасы бар. Бірі – бала, сәби, екіншісі – ауыспалы мағынада жас төл [40, б. 272]. Қазіргі қазақ сөйлеуінде бұл сөз ұшыраспайды. Мағынасы көмескіленген күйде «Батыр аңғал, ер көдек» деген мақалда кездеседі.
Мәңгі бақи тамұқта қалмас едік,
Құлдыққа болсақ машғұл бұ дүниеде [50, б. 9].
«Қисса Салсал» жырындағы бақи сөзі араб тілінен енген. Мағынасы – мәңгілік, тұрақты, екінші мағынасы – о дүние, мәңгі өмір [40, б. 90]. Бақи сөзі діни дастандарда да, қазіргі кезде де мәңгі сөзімен бірге қолданылады. Бақи сөзін көнерген сөзге де, диалектіге де, діни терминге де жатқызу қиын. Сөздік құрамнан сирек пайдаланылатын, арнайы мәтіндерде (адам қазасына арналған көркем мәтінде) ғана қолданылатынын байқауға болады.
«Ат арқалап жүрген бір баһадүр» деп,
Патшасының алдына алып келді [50, б. 249].
«Әзірет Әлидің соғысы» жырындағы мысалда кездесетін баһадүр сөзі парсы тілінен енген. Қазақ фольклорлық жырларында актив қолданыста болып, қаһарман, батыр сөздерінің орнына қолданылған [30, б. 80]. Қазіргі кезде бұл сөз архаизм, яғни көнерген сөзге жатады.
· Керуен едік жүрген түзде, – деді,
Үлкен ләшкер жолықты бізге, – деді [50, б. 38].
Келтірілген мысал «Қисса Салсал» жырынан алынған. Ләшкер парсы тілінен енген. Әскер деген мағынаны береді [38, б. 466]. Бұл сөз діни дастандарда өте жиі кездеседі.
Өзіне қалды нәубет Пайғамбардың,
Біреуін сенімге алмай ол төрт жардың
Ұстады Расулдың басын сертке,
Жол болып мұддағасы пейілі тардың [24, б. 33].
Наубат түрінде араб тілінен енген нәубат не нәубет сөзі ретімен келетін кезек дегенді білдіреді. Екінші мағынасы нубат деген араб тілінен енген, ол бақытсыздық, ауыртпалық, сәтсіздік деген мағынада қолданылады [40, б. 433]. Осы сөз жырда «нәубеттік» түрінде де кездеседі. Сонымен қатар мүдде, яғни арман, мақсат мағынасындағы сөз мұддаға ретінде көрініс тапқан. Бұл сөзді актив я пассив сөздерге телу қиын: көнерген я тарихи сөзге жатқыза алмаймыз, алайда активтен гөрі пассив сөздер қатарына лайық сияқты, себебі өте сирек қолданылады.
Бихұш болып өзінен,
Дәрмені кетіп Әлидің,
Ләшкерге қарап бұрылды [32, б. 154]
Бихұш сөзі парсы тілінен алынып, есінен тану деген мағынаны береді [40, б. 112]. Алайда бұл сөз дастанда дұрыс жазылмаған. Негізінде, бейқош түрінде келуі керек.
Керуен айтты: – Әй, балам, жолымыз бір,
Біз барамыз, әй, бала, Шам шәріне [24, б. 51].
Шәр сөзі шаһар мағынасында қолданылған [55, б. 148]. Діни дастандағы бұл мысалда сөзді икемдеу, яғни қазақ тілінің айтылымына бейімдеу байқалады.
Дариға бұ арада болды бейхал,
· Әй, балам, бұл сөзіме құлағың сал [24, б. 49].
Бейхал сөзі парсы тіліндегі бихал сөзінен кіріп, жағдайы нашар деген мағынаны береді [40, б. 112]. Бұл мысалдар «Дариға қыз» жырынан алынған.
Ұшар құс, жын, диюлар бәрі шулап,
«Ғалиға қуат бер» деп налаш қылды [24, б. 132].
Налыс, налыш, налаш түрінде кездесетін налаш сөзі парсы тілінен енген. Ол жылау, зар, еңіреу мағынасын білдіреді [40, б. 418]. «Парсыша-қазақша түсіндірме сөздікте» нала қылу – зар жылау, зар қағу, еңіреу деген мағынасы көрсетілген [55, б. 214]. А. Яссауи «Хикметтерінде» налан деп кездеседі [56], қазіргі қазақ тілінде нала деп те қолданылады.
Жыл қисабын жазамын бұ орында,
Аралап келіп едім Омбы жерін [50, б. 9].
«Қисса Салсал» жырында кездесетін қисап сөзі араб тілінен енген. Ол есеп, сан, шама, мөлшер мағынасында қолданылады [40, б. 309]. Жыл қисабы жыл санауы деген мағынаны береді.
Киікке «қара» дейді бетін ашып,
Мүбәрак жүзінен гауһар шашып [24, б. 33].
Мүбәрак сөзі мүбәрәк, мүбарак, мүбарәк түрінде кездеседі. Бірінші мағынасы – құтты, сәтті. Екіншісі – берекелі, қасиетті, киелі. Ал мүбәрак жүз деген мейірімді жүз деген мағынада қолданылған [40, б. 400]. Бұл мысал «Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырынан алынған.
Жазудан ғайри нәрсе һеш болмас деп,
Кемесіне кәпірдің мініп алды [32, б. 14].
Бұл мысал «Қисса Зарқұм» жырынан алынды. Араб тілінен еніп, басқа өзге деген мағыналарды білдіреді [40, б. 133]. Ғайри сөзі – шағатай тілінен келе жатқан сөз.
Ғамкін болды Пайғамбар
Әлидің айтқан сөзіне [32, б. 248].
«Зарқұм» жырында ғамкін сөзі кездеседі. Ол қайғылы, құсалы деген мағынаны білдіреді [40, б. 138]. «Парсыша-қазақша түсіндірме сөздікте» қайғылы, уайымды, көңілсіз мағыналары беріледі [55, б. 157]. Парсы тілінен енген. Бұл сөз қазіргі қазақ тілінде «қамығу» түрінде қолданылады.
Ғаплатпенен бірталай
Өткен екен күніміз [32, б. 161].
Ғаплат сөзі араб тілінен алынған. Ол немқұрайлық, ынтасыздық, алаңсыздық; қапы қалушылық мағыналарын білдіреді [32, б. 301]. Негізгі түбірі ғапыл сөзі XX ғасырда қолданылды.
Қиналып бәрі жыласқан,
Дін үшін ғиззат қылысқан [32, б. 128].
Ғиззат сөзі араб тілінен енген. Бұл сөздің даңқ, абырой; қымбатшылық деген мағыналарды білдіреді. Қазақ фольклорлық жырларында, діни дастандарда «құрмет, сый» және «әдеп, ізет» деген ауыспалы мағыналарда қолданылған [30, б. 147]. Бұл мысал «Қисса Зарқұм» жырында кездеседі. Ғиззат сөзі қазіргі уақытта ізет сөзіне ұласты.
Осы сөзің өзіңе тұсау болар,
Ғинаят ойласа, әгар, Хақ Тағала [32, б. 75].
Белгіленген сөз араб тілінен алынған. Ізгілік, мейірімділік, қамқорлық мағынасында қолданылады [30, б. 137]. Мысал «Зарқұм» жырында кездеседі.
Хақ Пайғамбар Османға «кел» деп айтты,
– Қалам менен дәуітіңді ал, – деп айтты [32, б. 59].
Дәуіт сөзі араб тілінен енген. Бұрындары өте жиі, яғни актив қолданылған сөз. Қазіргі таңда аз қолданылуына орай пассив сөздердің қатарына жатқыздық. Мағынасы – сия сауыты [30, б. 143].
«Жүдә болып жолдастарымнан жалғыз қалып,
Көрем бе Мәдинені, – деп ойлады [32, б. 51].
Жүдә сөзі парсы тілінен енген. Бөлектену, айырылу; бөлек, оқшау; ауыспалы мағынада тым, аса деген мағыналарды білдіреді [40, б. 213]. «Қисса Зарқұм» жырында бөлек, оқшау мағынасында қолданылған. Бұл сөз пассив сөздердің ішінде диалектіге жатады.
Екі жүз кез найзасы
Ұшына болат салынған,
Дулығасын көтерді
Дүрри, жақұт қағылған [32, б. 196].
Дүрри сөзі маржан, інжу мағынасында қолданылған. Араб тілінен енген. Абайдың: «Ішім толған у мен өрт, – сыртым дүрдей» [57], – дегеніндегі «дүр» сөзі осымен төркіндес. Қазір дүр жігіт деген тіркесте бұл «атақты, даңқты» деген мағынаға ауысқан.
Тап сол күнде жан шыдамастай қаһарына,
Өлімнің қайғыланды заһарына [32, б. 59].
Парсы тілінен енген заһар сөзі «у, улы зат», «ашу, қаһар, ыза» деген мағынаны білдіреді [30, б. 180]. Діни дастандарда екінші мағынасы жиі қолданылады.
Қасына келіп Әлидің,
Бұл сөздерді қылды заһир [32, б. 209].
«Зарқұм» жырында қолданылған заһир сөзі араб тілінен енген. Ол анық, ашық, нақты деген мағынаны береді [58, б. 105]. Қазіргі кезде Заһир деген адам аты да кездеседі. Сонда жалқы есім ретінде де қолданыс тапқан.
Кәпір менен мұсылман
Қайыл болды күшіне [32, б. 267].
Қайыл сөзі тәнті болу, мойындау, риза болу мағынасын береді [30, б. 263]. Араб тілінен келген сөз. Шумақтағы контекст бойынша «кәпір менен мұсылман қайыл болды күшіне» деген тіркес «кәпір де, мұсылман да оның (Алланың немесе кейіпкердің) күш-қуатына мойындады, келісім білдірді» дегенді аңғартады. Демек, мұнда «қайыл» сөзі адамның ішкі психологиялық күйін (көңілдің тоқтауы, ризашылық танытуы) білдіретін етістік ретінде қолданылып тұр.
Оған зұлмат көрсетсең,
Ол дүние кесір-ді [32, б. 130].
Зұлмат сөзі араб тілінен енген.  Қараңғылық, қиыншылық, жамандық мағынасында қолданылады [53, б. 185]. Ол зұлым сөзінің көпше түрінде де кездеседі. Бұл жердегі зұлмат көрсету – қиянат жасау, жәбір көрсету дегенді аңғартады.
Бір жігіт керкүдәнін мініп алып,
Жүгіртіп ер Омарға келе жатыр [32, б. 23].
Керкүдә сөзі архаизмге жатады. Парсы тілінде «кергудан» сөзі мүйізтұмсық дегенді білдіреді [30, б. 230]. Діни дастанда жүйрік жылқы мағынасында қолданылған. Көне түркі және парсы деректерінде «керкүдә» көбіне айрықша шыдамды, ұзақ жолға төзімді, соғыс пен сапарға мінетін асыл тұқымды ат атауы ретінде кездеседі.
Қырық қап нан жеді отырып,
Жүз сексен көзе хауыздан
Ішті суды толтырып [32, б. 158].
Көзе сөзі балшықтан жасалған ыдыс, құмыра, әртүрлі пішіндегі ыдыс мағынасын білдіреді [30, б. 253]. Парсы тіліндегі «кузе» сөзінен енген. Аталған сөз архаизмге жатады. Көзе көбіне су, айран, қымыз сияқты сұйықтықтарды сақтауға арналған.
Пақыр, міскін, мүсәпір жиып алып,
һәр күнде жүз ділдәні беруші едім [24, б. 100].
«Қисса Жұмжұма» жырында ділдә сөзі кездеседі. Ол парсы тіліндегі тилла сөзінен енген. Бірінші мағынасы – алтын ақша, екіншісі – алтын [40, б. 183]. Тарихи тұрғыдан «ділдә» Орта Азияда, соның ішінде қазақ қоғамында да сауда-саттық пен байлық өлшемі ретінде қолданылған.
Діни дастандарда кірме сөздердің алатын орны ерекше. Араб және парсы тілдерінен енген сөздер – ислам дінімен бірге қазақ тіліне тереңдей енген рухани-мәдени ұғымдардың тасымалдаушысы. Актив кірме сөздер – қазіргі күнге дейін жиі қолданылатын, тілдік жүйеге сіңісіп кеткен сөздер. Олар көбінесе салт-дәстүрлерге қатысты қолданылып, көпшіліктің түсінігіне сіңіп, қазақ тілінің лексикалық қорынан берік орын алған.
Ал пассив кірме сөздер тарихи кезеңдерде қолданылып, бүгінде сирек ұшырасатын немесе тек әдеби-тарихи мәтіндерде ғана кездесетін сөздер қатарына жатады. Бұл сөздер діни дастандардың тілі арқылы сақталғанымен, күнделікті қолданыста жиі кездеспейді. Олар арқылы біз өткен дәуірдегі тілдік ерекшеліктер мен діни дүниетанымды танимыз. Осылайша, актив және пассив кірме сөздер діни дастандарда тілдің дамуы мен тарихи-көркемдік үрдістердің көрінісі ретінде маңызды рөл атқарады.

1.3.2 Дақ сөздер
Жоғарыда аталған екі топтағы сөздер – біздің тілімізге енген кірме сөздер. Енді үшінші топ – дақ сөздерге тоқталайық. Кірме сөздердің негізгі сөздік құрамды байыту функциясымен қатар бөгде тілдік элементтердің тілде қолданылып, тіл тазалығына нұқсан келтіретін жайттары да бар. Діни дастандарда «уақытша», «қонақ» сөздер бары байқалды. Мұны орыс тіл білімінде «вкрапление» деп атайды. Қазақ тіл білімінде мұндай сөздер арнайы зерттеу нысанына ілікпегендіктен, термині де қалыптасқан жоқ. Мұндай кірме сөздерді профессор Ж.А. Жақыповтың ұсынысымен дақ сөздер деп атадық. Дақ сөздер (вкрапление) дегеніміз – жаттілдік сөздер, яғни жаттілдік сипатын, фонетикалық, грамматикалық тұрқын өзгертпей, тілде баламасы бола тұра белгілі бір мақсатпен басқа тілден енгізілген бөгде сөздер.
М. Копыленко «Казахское слово в русском художественном тексте» атты еңбекте «Необходимо различать два аспекта проблемы взаимодействия языков: диахронический и синхронический. Это деление не вполне совпадает с границей, проводимой между заимствованиями, с одной стороны, и так называемыми экзотизмами и вкраплениями – с другой» [59, с. 5] делінген. Тілдердің бір-біріне ықпал етуін екі аспектіден, диахрониялық және синхрониялық аспектілерден, қарауға болатыны айтылады. Бұлайша бөлу экзотизмдер, дақ сөздер мен кірме сөздер арасындағы шекарамен сәйкес келмейді.
Бөтен тілден сыналанып енгізілген сөздердің орнына (егер көркем бейнелеу міндеттерін алып тастасақ) мәтіннің байырғы компоненті жүре алады. Жаттілдік дақ сөздер осылайша мәтін түзілген тілден өзгеше тілге тиесілі компонент болып, оқырман «бөтендікті» толық сезеді және хабарланатын ақпардың заттық-логикалық мазмұнымен уәжделмейді. Дақ сөздер экспресивтілікті сақтайтын я сақтамайтын деп ажыратылмайды, – олар әрдайым экспрессивтік реңде болады.
Жаттілдік дақ сөздер бөтен тілдің эмоционалды әсерімен сипатталады, сөздің семантикалық құрылымын бөлшектеу және семалардың өзектілігі мұнда сирек кездеседі. Егер реалия сөздер негізінен еуропалық реалистік әдебиетке тән болса, ал дақ сөздер романтикалық әдебиетке жататын мәтіндерде пайда болады [59, с. 20]. «Жаттілдік дақ сөздер» термині қостілді адам сөйлеуінде «бөтен денелер» ретінде енгізілген және жаттілдік дақ сөздердің нақты әртүрлілігін толық көрсетпейтін әртүрлі «көлемдегі» жаттілдік құбылыстарды білдіреді. Жаттілдік дақ сөздердің пішіндерін талдай отырып, зерттеушілер олардың функционалдық ерекшеліктеріне тоқталады. Олар шет тілдегі кірістірулер тек белгілі бір мәнмәтінде, мысалы, орыс тілі жетпейтін «сөйлеушінің қанағаттандырылмаған экспрессивті қажеттілігінің табиғи салдары» ретінде пайда болады деп мәлімдейді [59, с. 23].
Діни дастандарда жаттілдік, яғни бөтен тілдің сөздері өте көп кездеседі. Оларды кірме сөз тұрғысынан варваризм, реалия сөздер және дақ сөздер деп топтастыра қараған тиімді.
Кірме сөздердің діни дастандарға енуінде объективті уәждер бар екенін ағылшын тілтануынаң тұжырымдарынан байқауға болады. Аттила Бенө жат сөздер тек мәдени факторларға, беделге немесе экономикалық себептерге байланысты ғана емес, ана тілінде сөйлейтіндер ойды толық жеткізу үшін жаңа лексика-семантикалық санаттарға және экспрессивті-метафоралық сөздерге деген қажеттілік тууымен байланысты кіргізуге мәжбүр болатынын айтады. Кірме сөздердің мұндай семантикалық өзгерістері қабылдаған тілдің семантикалық өрісінде жаңа элементтердің жасалғанын көрсетеді [60]. Діни дастандарды жырлаушылардың орынды-орынсыз жат сөзді сыналауында Ан Ван Хеккенің Илан Ставанстың жат сөздерді қолдануына байланысты айтқан мына бір уәждердің әсері бар. Хекке көптілді болмысты бейнелеуде таныс пен бөтен, өзіндік пен жаттық қайшылықтары болатынын, тіл мен кеңістік арасындағы байланыстың қиындығы тегін жатсынатындай сезімге тап болатынын айта келіп, белгілі бір жерге тиесілік кірме сөздерді «өзінікі» етуге деген ниетімен тайталасып тұратынын көрсетеді [61]. Діни дастандарда жат сөздердің жиі қолданылуында осындай психолингвистикалық құбылыстар болғаны айқын.
Діни дастандардағы кірме сөздердің көбінде тіл шұбарлау сыңайы бар сияқты. Варваризм грек тілінен аударғанда «barbarismos» жат елдік дегенді білдіреді. Ол – белгілі бір тілге басқа, бөтен тілдерден енген, толық қалыптаса қоймаған сөздер немесе сөз тіркестері және белгілі бір елдің салт-дәстүрін, әдет-ғұрпын, тұрмыс-жайын, олардың өзіндік ерекшеліктерін айқын көрсету үшін қолданылатын кірме сөздер [62, б. 5]. Варваризмдер, әдетте, тіл шұбарлаумен байланысты болады да, сөз мәдениеті үшін теріс құбылыс болып есептеледі. Біз дақ сөздер деп атап отырған сөздер (бұларды орыс тілінде «вкрапления» деп атайды [59, с. 3-167]) сырт көрінісімен варваризмдермен бірдей болады, бірақ, варваризмдер уәжсіз қолданылса, дақ сөздер жаттілдік сөздердің белгілі бір мақсатпен, себеппен уәжді түрде қолданылуынан пайда болады. Варваризмдер де, дақ сөздер де бірреттік, уақытша пайдаланылатын сөздер. Сонымен қоса дақ сөздер реалий сөздермен де ұқсастықта болады. Екеуінің айырмашылығы реалий сөздер белгілі бір ұлтқа тән заттар мен құбылыстар болғандықтан оның басқа тілде баламасы болмайды, ал дақ сөздердің өзге тілде баламасы қашан да табылады.
Ал қазақ тіл білімінде мұндай жаттілді сөздер жайлы зерттеулер жоқтың қасы. Діни фольклорда дақ сөздер діни фонды ұстау үшін, діни аяны оқырманға сезіндіру үшін қолданылады. Мысалы:
Ілгерлі Пайғамбардың заманында
Бір жүһүд етеді екен қақпан кәсіп [24, б. 31].
«Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырындағы мысалдан алынған жүһүд араб тіліндегі иаһуд сөзінен енген. Бұл сөз жүһүд, жұһүд, жұһұт, жөйіт, жөһид, жаһут түрінде кездесіп, еврей деген мағынаны білдіреді [40, б. 213]. Бұл сөз діни дастандардың көбінде кездеседі. «Бабалар сөзі» еңбегінің сөздік анықтамасында «жүһүд» Мұса пайғамбардың үмбеті екені жазылған.
Мен екен, ойлап тұрсам, дінін қазы,
Әуелден болғаннан-ақ жанның нәсі.
Кіріптар хайуан етіп сізді,
Дүниеге келді ме екен біздей ғасы [24, б. 38].
Бұл мысал да жоғарыда аталған жырдан алынған. Нәсі сөзі нас деген араб сөзінен енген. Ол адамдар, дастанда жанның иесі мағынасын білдіреді. Бұл сөз Құран Кәрімдегі «Нас» сүресінде де кездеседі: Қул әуузу би раббин-нәәс. Мәликин нәәс. Иләһин нәәс. Мин шәррил уәс-уәәсил ханнәәс. Әлләзи йуәс-уису фии судуурин нәәс. Минәл жиннәти уән нәәс. Аудармасы: Адамдардың раббысына, Адамдардың иесіне, Адамдардың Тәңіріне, Сыбырлап азғырушының кесірінен, Сондай адамдардың көкейлеріне салатын, Мейлі жыннан, мейлі адамдардан болсын (бүкіл азғырушылардың кесірінен Аллаға сыйынымын» [63, б. 606]. Араб-парсы сөздігінде ғасы сөзінің екі мағынасы беріледі: күнәһар және көнбеуші, бағынбаушы, мойынсұнбаушы [40, б. 142]. Бұл жерде бірінші күнәһар мағынасында кездеседі.
Қатамды өзің кешіп құтқармасаң,
Азаптың, тақсыр, болдым мүбдәласы.
Бектерім, оның үшін бір дұға қыл,
Жүһүдтің мұсылман болған нәтаһасы [24, б. 38].
«Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырында кездескен мүбдәла араб тіліндегі мубтала сөзінен енген. Бұл сөздің екі мағынасы бар. Біріншісі – бәлеге ұшырау, қиындыққа тап болу. Екіншісі – қамығу, қайғыру, қасірет шегу [40, б. 401]. Ал «Бабалар сөзінің» түсініктемесінде «діндар» деген мағынасы берілген. Дастанда қиындыққа тап болған, қасірет шеккен адам мағынасында берілген. Нәтаһа сөзі дастанда «соңы, аяқталуы» деген мағынада қолданылған делінген [24, б. 339].
· Бұ дийарда сен ұлық болдың, – деді,
Қара палас тондарды қойғыл, – деді [35, б. 201].
«Ғазауат Сұлтан» жырында кездескен дийар сөзі араб тілінен еніп, екі мағынаны береді: жай, орын мекен және үй, ғимарат, тұрғын жер [40, б. 173]. Ал палас мағынасы бұл жерде кілем мағынасында емес, нашар, ескі мағынасында қолданылған. Ол – парсы тілінен енген сөз.
Қалдырмай айтты бәрін болған сырдың,
Мазмұндап маниқасын мақлил жырдың [50, б. 283].
Бұл мысал «Қисса Әбушахма» жырынан алынған. «Бабалар сөзі» еңбегінің діни дастандарға қатысты сөздікте мақлил сөзінің рұқсат етілген деген мағынасы беріледі. Ал маниқа сөзі таңдаулы, талдамалы, іріктеліп алынған деген мағынаны береді [50, б. 326]. Екеуі де араб тілінен енген сөз. Яғни «іріктеліп алынған, рұқсат етілген жыр» мағынасында қолданылып тұр.
Жаратқан жүмлә жанды Жаппар Құдай,
Дүниеде күрес болмас, сірә, мұндай [24, б. 44].
«Дариға қыз» жырында кездескен жүмлә сөзі араб тілінен уәжсіз енгізілген. Оның бірнеше мағынасы бар. Біріншісі – барлығы бірігу, барлығы бірігіп кірісу [40, б. 211]. Яғни қазіргі таңдағы қазақ тіліндегі жұмылу сөзінің мағынасын береді. Ал екіншісі – барлық, түгел. Діни дастанда барлық деген мағынасында өте жиі қолданылатын сөздердің бірі.
Істеген бәрі сұм деп есітемін,
Бәдбахт осындай бір залым болған [50, б. 233].
«Әзірет Әлидің соғысы» жырындағы бәд парсы тілінен «жаман, нашар» деген мағынаны береді. Бәд [бағд] зымиян, сұрқия деген мағынада да қолданылатыны бар [40, б. 100]. Бірақ жырдың сөз ортасында бірінші «жаман, нашар» мағынасы өзектенеді. Осыған орай бәдбахт сөзінің мәні «сорлы, бақытсыз» дегенге барып саяды.
Жұфұты – Фатима, жолдасы – төрт шаһариар,
Ол Әлидің Хасен, Хұсайын баласы бар [50, б. 117].
Бұл мысал «Қисса Салсал» жырынан алынған. Араб тілінен жұфт сөзінен енген жұфұт сөзінің екі мағынасы бар. Біріншісі – қосақ, жұбай. Екіншісі – тақ емес, жұп [40, б. 211]. Жырда бірінші мағынасы, яғни жұбайы мағынасында қолданылған. Бұл сөзді діни аяда қолданылған деп қарауымызға ислам тарихындағы тұлғаларға орай қолданылуы себеп болып отыр.
Қайтұр бір күн мәжіліс қылып отыр ерді,
Сейітті шикаят қылып, көп сөйледі [35, б. 132].
«Ғазауат Сұлтан» жырында кездесетін шикаят сөзі араб тілінен шикайат сөзінен енген. Оның екі мағынасы бар: арыздану, шағым айту, кіналау; назалану, қайғыру. Шикаят-ғайбат қылу – кінәлап жала жабу [40, б. 639].  Жырда да дәл осы шикаят қылу кінәлау, арыздану мағынасын береді.
Мұхлат бергіш деуші еді
Алыстағы сарының [32, б. 157].
«Зарқұм» жырында кездескен мұхлат сөзі парсы тілінен енген. Мұхлат сөзі уақыт, үзіліс деген мағынаны береді [32, б. 306]. Жырда мұхлат түрінде қолданылған.
Кешке тағы падиша
Шекардан үйге қайтады [28, б. 280].
«Қисса мансұр әл-Халаж» жырында кездескен шекар сөзі – парсы тілінің сөзі. Бұл сөз жырда аңға шығу мағынасында қолданылған [40, б. 637]. Бұл жерде қазақ тіліндегі «аң аулау» деген сөздің орнына «шекар» сөзінің қолданылуы, біздіңше, жыр ырғағы мен өлшемін сақтауға байланысты.
Шаһимардан хауарижді ұстап алды,
Жанына неше түрлі қинау салды [28, б. 201].
«Қисса уақиға Кербала үшбу-дүр» жырында хауариж сөзі кездеседі. Ол сөз араб тілінен еніп, діннен тайған, дінбұзар деген мағына береді [40, б. 604].
Жолдастар мұны естіп қылды фаған,
Зар еңіреп көздерінен атқылар қан [28, б. 163].
Жоғарыда аталған жырдан алынған фаған сөзі парсы тілінен енген. Ол зар еңіреп жылау деген мағынаны білдіреді [40, б. 570].
Қылғаныма қарасам – уайымым көп,
Фазылыңа қарасам – үмітіп көп [28, б. 76].
Бұл мысал «Қисса анхазірет Расулдың Миғражға қонақ болғаны» жырынан алынған. Фазыл араб тіліндегі фадл сөзінен енген. Жәрдем, жақсылық, рахымшылық деген мағынада қолданылған [40, б. 570].
Қайтадан қаһар етті қайта маған,
Көрініп бұрынғыдан зейілі жаман [24, б. 35].
«Зейіл» сөзі арабша заил сөзінен енген. Оның бірінші мағынасы – қысқа мерзімді, уақытша, екінші ауыспалы мағынасы – ес, ақыл, ақылдан жаңылу [40, б. 229]. Ал «Бабабар сөзінің» анықтамасында ашу, ыза, кек мағынасы беріледі [24, б. 334]. «Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырында ашу, ыза мағынасында қолданылған.
Сырты сыр зейнеттенген күшк құсұр,
Мұнтазир бәрі сізге сабыр қылмақ [28, б. 165].
«Қисса уақиға Кербала үшбу-дүр» жырында күшк, құсұр, мұнтазир сөздері кездеседі. Күшк парсы тілінен енген, бау-бақшалы сарай (Бабалар сөзі), құсыр (құсұр) парсы тіліндегі қусур сөзінен еніп, қателік, ұқыпсыздық деген мағыналарды береді [40, б. 324]. Мұнтазир сөзі парсы тілінен енген. Ол тосу, күту мағынасында қолданылған [40, б. 394]. Бұл тармақтарда дақ сөздер қазақ тілінің грамматикалық заңдылығына бейімделмей қолданылған (анықтауыш анықталушыдан соң: «бау-бақшалы сарай ұқыпсыз»), алайда бұл қолданысты инверсиямен уәждеуге болады.
Сұрама ижазатты, батыр Хақан,
Бабамның айырылмаймын жолдарынан [32, б. 78].
Мысал «Қисса Зарқұм» жырынан алынған. Ижазат сөзі – араб тілінің сөзі. Ол ризалық, рұқсат деген мағынаны береді [40, б. 241].
Дерегі жоқ зерлердің,
Деркері жоқ жерлердің,
Дүниесі жоқ қолында,
Ұрысқа керек ерлердің [32, б. 132].
«Зарқұм» жырында кездескен деркер сөзі парсы тілінен енген. Дәркер қажет, керек, жарамды деген мағынаны береді [40, б. 165]. Жырда да сол мағынада қолданылған.
Алдында сұлтан Сейіт ғазылары,
Келе-дүр фауж-фауж оның ләшкерлері [29, б. 91].
«Ғазауат Сұлтан» жырында фауж сөзі араб тілінен кірген. Ол топ деген мағынаны береді [40, б. 574]. Жырда бұл сөз қайталама қос сөз ретінде қолданылып, топ-топ әскер мағынасында алынған.
Бағзылары пиада,
Екі етегін белге түріп [32, б. 143].
«Зарқұм» жырында кездескен пиада парсы тіліндегі пиаде сөзінен келген. Ол жаяу, жаяу жүру деген мағынаны білдіреді [40, б. 465]. Аталған фауж бен пиада сөздері уәжсіз енгізілген, экспрессивтік рең беріліп тұр деу де қиын.
Халифаның бұл азиматын қайсар көрді,
Айрылып ақылынан есін танды [35, б. 221].
«Ғазауат Сұлтан» жырында азимат сөзі кездеседі. Ол араб тілінен еніп, керемет іс, жағдай деген мағынаны береді [40, б. 20]. «Бабалар сөзіндегі» сөздікте азим, азимат сөзіне ұлы, мәртебелі  ұлы, мәртебе, зор, айбындылық, ұлылық, маңыздылық, абырой, әсемдік, Алла Тағаланың 99 есімдерінің бірі делінген [35, б. 317]
Көңілім түсті, жарандар, әлденеге,
Киік етін бахузур жесем екен [50, б. 14].
«Қисса Салсал» жырында бахузур деген сөз кездеседі. Ол парсы тілінен аударғанда дайындалған, әзірленген деген мағынаны береді [50, б. 323]. Яғни киік етін дайындап жесем деген мағынада айтылған.
Латғазы ауырлығы бір жүз батпан,
Алтын менен күмістен зинат жапқан [24, б. 216].
«Һаза кітап Мұхаммед-Ханафия» жырында зинат сөзі кездеседі. «Бабалар сөзі» еңбегіндегі сөздікте зинат сөзі араб тілінен еніп, оның әшекей деген мағынаны беретіні жазылған [24, б. 334]. Сондай-ақ «Зинат» деген адамның аты да кездеседі.
Бұл қисса шаһзадаға жад болыпты,
Қыз зуфунун Зейнүлараб хат болыпты  [24, б. 237].
«һаза кітап Мұхаммед-Ханафия» жырында кездесетін зуфунун сөзі араб тілінен енген. Ол қызға қатысты, оның өнерлі екенін айтуда қолданылған [24, б. 304].
Сүйікті Пайғамбардың перзенті едің,
Фатима, жәрдем бергін, мұшапақ анам [24, б. 83].
«Қисса Шаһизинда» жырында кездесетін мұшапақ сөзі парсы тілінен енген. Ол мошфақ сөзінен шыққан, мағынасы – мейірбан, мейірімді [40, б. 399].  Жырда мейірбан ана мағынасында қолданылған.
Ер Әли жатыр еді зарлық қылып,
Аз ғана нәпіс алды көзін жұмып [24, б. 71].
Нәпіс – араб тілінен енген сөз. Дем, дем алу мағынасын білдереді [40, б. 431]. «Қисса Шаһизинда» жырында Ер Әли көзін жұмып, аз уақыт дем алды мағынасында қолданылған.
Арттырды Алла һимматын,
Өзіне ғашық болған соң,
Көтерді Алла мойнынан
Қарыз, уәжіп, сүннетін [28, б. 268].
Һиммат сөзі араб тіліндегі һәммат сөзінен енген. Араб-парсы сөздігінде жігер, күш, қуат; машақат және ыждаһат, ынта, ықылас сияқты үш мағынасы берілген [40, б. 616]. «Қисса Мансұр Әл-Халаж» жырында бірінші мағынасында қолданылған.
Тапсам талап уисалын,
Сүйерімнің жамалын,
Борышымның қамалын,
Досларға медет айтайын [28, б. 278].
«Қисса Мансұр Әл-Халаж» жырында кездесетін уисал сөзі араб тілінен енген, екі мағынасы бар. Біріншісі – байланыс. Екіншісі – махаббаттық байланыс. Үшіншісі – жыныстық қарым-қатынас [40, б. 566]. Жырда бірінші мағынасында берілген.
Олардың кім айта алар уәсіфін тегіс,
Тыңдаушылар құп көрер болса келіс [28, б. 230].
Уәсіф сөзі араб тілінен енген. Ол тұр, бейне, сипат мағынасын береді [40, б. 561]. «Қисса Хазіреті Айшаның тұһматы» жырында сипаттап беру мағынасында қолданылған.
Бұ жерде бәрімізді кетті тастап
«Тағдырға табдил болмас» деген осы [28, б. 226].
«Қисса уақиға Кербала үшбу-дүр» жырында кездесетін табдил сөзі араб тілінен алынған. Мағынасы – өзгеру, ауысу, өзгеріс [40, б. 543].
Сузан, тұһматтан сақтанайық,
Өлшеулі ғұмыр бітпей, келсе шама [28, б. 228].
Араб тілінен енген тұһмат сөзінің бірнеше мағынасы бар. Біріншісі – жала, өсек, жала жабу. Екіншісі – айыптау [40, б. 556]. «Қисса Хазіреті Айшаның тұһматы» жырында бірінші зат есім мағынасында қолданылған. Бұл сөз жырдың атауында да кездеседі. Ал сузан сөзі араб тілінен бәле деген мағынаны береді [28, б. 346].
Дарға қайта асады,
Сабан тығып пұстына,
Қандары ағып тәнінен,
Жүгіріп барды рухтары
Ақиқат ғашық Достына [28, б. 279].
Белгіленген дақ сөз «Қисса Мансұр Әл-Халаж» жырында кездеседі. Парсы тілінен енген пұст сөзі тері мағынасын береді [40, б. 467].
Сіз қайтпақшы болған соң,
Паришан болды көңілім [32, б. 271].
Паришан сөзі парсы тілінен енген. Оның мағыналары: қобалжу, абыржу; қайғыру, күйіну, қайғы, мұң [40, б. 452]. «Зарқұм» жырында қобалжу мағынасында берілген.
Салауат айтып Жанәбіл,
Мүбәриз деп тіледі [32, б. 165].
Жырда мүбәриз болып кездескен дақ сөз араб тілінен алынған. Батыр, қаһарман, ауыспалы мағынада соғыс, ұрыс дегенді білдереді [40, б. 399]. «Зарқұм» жырында батыр мағынасында қолданылған.
Мұсыбат күнді салайын,
Кегімді сөйтіп алайын [32, б. 228].
«Зарқұм» жырында кездесетін мұсыбат сөзі араб тілінен алынған. Ол апат, ауыртпалық [32, б. 306] деген мағынаны береді.
Әгар мұсылман мен болсам мұнда, – деді,
Һұжым қылып өлтірер мені бәрі, – деді [29, б. 101].
Һұжым түрінде кездескен бұл дақ сөз араб тілінен енген. Ол шабуыл, лап қою, бас салу мағыналарын береді [40, б. 619]. Аталған дақ сөз «Ғазауат Сұлтан» жырында кездеседі.
Оны көріп, Сейіттің қаһары келді,
Рағд кебі сол халде нағра салды [29, б. 31].
Рағд сөзі найзағай және күннің күркіреуі дегенді білдіреді [40, б. 472]. Рағд кебі деген найзағай сияқты деген мағынада қолданылған. Ал нағра – барабан тәрізді музыкалық аспап. Екінші мағынасы – айғай, айғайлау [40, б. 412]. Бұл жерде екінші мағынасында қолданылған. Екі сөз де араб тілінен енген. Мысал «Ғазауат Сұлтан» жырынан алынған.
Сыйлап жазған сөз емес бір адамға,
Бахис қылып жазбаймын мұны адамға [50, б. 263].
Бахис сөзі «Әзірет Әлидің соғысы» жырында кездеседі. Бұл дақ сөз араб тілінен алынып, ғалым, зерттеуші деген мағынада қолданылған [50, б. 323].
Баласын келіп көрсе, мажалы жоқ,
Сөйлеуге әлі келмей жатыр талып [50, б. 289].
«Хикая Әбушаһыма» жырында мажал дақ сөзі бар. Ол мүмкіндік, шама, әл деген мағынаны береді [40, б. 344]. Араб тілінен алынған.
Топанға қауымын алдырып,
Набуд қылдың қирата [50, б. 285].
Набуд сөзі «Хикая Әбушаһыма» жырында қолданылған. Бұл дақ сөз парсы тілінен алынған және қыру, құрту, жою деген мағынаны береді [40, б. 411].
Оқу аз, ақыл дағиф, қуат кем боп,
Шыға алмай биік тауға, кездім тоғай [54, б. 243].
Белгіленген дақ сөз «Қисса Зейнеп пен Заидтың уақиғасы» жырында кездеседі. Ол араб тілінен алынған, әлсіз, аз деген мағынада қолданылған [54, б. 273].
· Ер Әли таң қаламын жауабыңа,
Мақтанып дахыл болдың сауабыңа [54, б. 160].
Дахыл дақ сөзі «Қисса Хазіреті Оспан разы Алла Анһудың қонаққа шақырғаны» жырында кездеседі. Г. Мамырбекованың «Қазақ тіліндегі араб, парсы сөздерінің түсіндірме сөздігі» еңбегінде парсы тіліндегі дахил сөзі бар, ол серіктес мағынасын береді [40, б. 162]. Ал «Бабалар сөзі» еңбегінің сөздігінде бөтен, араласу деген мағыналары берілген [54, б. 273].
Араб, парсы, нахуадан мағына беріп,
Балалардың бәрі де молда болды [54, б. 181].
Нахуа сөзі араб тіліндегі наху сөзінен алынған. Ол грамматика, синтаксис деген мағыналарды береді [40, б. 426]. «Қисса Тамимдер» жырында кездеседі.
Сейіт айтты: – Әй, никарым, есіт менен,
Айтайын хикаятты Расулымнан [54, б. 11].
«Қисса Сейітбаттал» жырында қолданылған никар сөзі парсы тіліндегі нигар сөзінен алынған. Бұл сөз сүйікті деген мағынада қолданылған [40, б. 436].
Хилаф қылған жазасын көрсін, – деді,
Бұнлардың терісін тірі сойғыл, – деді [29, б. 217].
Хилаф сөзі парсы тілінен енген. Оның бірнеше мағынасы бар. Біріншісі – қарсылық, қарама-қайшы. Екіншісі – дау, жанжал. Үшіншісі – өтірік, жалған [40, б. 609]. Жырда бірінші мағынада қолданылған.
Барһам қылып қырармын,
Қорқынышым еш жоқ», – деді [32, б. 137]
Барһам сөзі парсы тілінен енген. Аласапыран, шиеленіскен деген мағынаны білдіреді [40, б. 94]. Бұл сөз Зарқұм «жырынан» алынған.
Бұр күргізінің зарпынан,
Беймар болды екі қол [32, б. 151].
Беймар сөзі «Зарқұм» жырында кездеседі. Ол ауру, дерт пен  сырқат, науқас мағыналарын береді [40, б. 109]. Парсы тілінен енген. Жырда ауру мағынасында қолданылған.
Мәдинеден Мұқамбет,
Ләшкері бейхад қабағат,
Араб деген жамағат,
Ол дарияға келіп тұр,
Судан матал болып тұр [32, б. 135].
Жоғарыда аталған жырда бейхад сөзі бар. Ол да парсы тілінен алынған [40, б. 111]. Шексіз деген мағынада қолданылған.
Бұған да тақсыр Әли салды ойран,
Жылаулы кәпірлердің көңілі гөриан [32, б. 55].
[bookmark: _Hlk172793487]Парсы тілінен алынған тағы бір сөз – гөриан. Ол еңіреу, жылау деген мағынаны білдіреді [40, б. 126]. Көңілі гөриан деген көңілі жабырқау, қапалану деген мәнде қолданылған.
Зынданда Шерің қалып тұр,
Халім забун болып тұр [32, б. 247].
«Зарқұм» жырында кездесетін забун сөзі араб тілінен алынған. Бұл сөздің бірнеше мағынасы бар: бірінші – бейшара, мүсәпір; екінші – дәрменсіз, әлсіз; үшінші – қатыгездік көрсету [40, б. 215]. Жырда әлсіз, дәрменсіз деген екінші мағынасында қолданылған.
Кәрденіне Қақанның,
Найзасын Әли бір ұрды [32, б. 202].
Кәрден сөзі парсы тілінен алынған. Ол мойын деген мағынаны білдіреді [40, б. 258].  «Зарқұм» жырында осы мағынасында қолданылған.
Қаһарланып Қайсарға,
Қазаппенен қарады [32, б. 232].
Қазап сөзі араб тіліндегі ғадаб сөзінен шыққан. Ол ашулану, ызалану дегенді білдіреді [40, б. 129]. Жоғарыда аталған жырда «ашумен қарады» мәнінде қолданылған.
Назым жаздым Мұхаммед Мұстафаның мұғжизатын,
Білсін деп салауаттың фазилатын [28, б. 11].
Фазилат сөзі араб тіліндегі фадилат сөзінен алынған. Ол рақымшылық, мейірімділік және даналылық, білімпаздық, данышпандық деген мағыналарды береді [40, б. 571]. «Мұхаммед пайғамбар» жырында бірінші мағынасында берілген. Мұғжиза сөзі де араб тілінен енген және керемет, таңғажайып қасиет деген мағынаны білдіреді [40, б. 391].
Деді: – Халқыменен, тақсыр, тізе бүктің,
Палуаны махшардағы ауыр жүктің [24, б. 32].
Махшар, мақшар, мағшар, машқар түрінде кездесетін сөз араб тілінен енген. «Киік» жырынан алынған. Мағынасы – қиямет күні өлгендердің қайтадан тіріліп жиналатын және олардың күнәларын тексеретін жер. Екінші ауыспалы мағынасында қиындық, азап дегенді білдіреді [40, б. 365]. Жырда бірінші мағынасында қолданылған.
«Маған теңлі ер жоқ» деп,
Мағзұр болған күшімен [32, б. 141].
Мағзұр сөзі араб тілінен алынған. Ол көп, асып-тасқан мағынасын білдіреді [32, б. 305]. «Зарқұм» жырында осы мағынасында қолданылған.
Сабырлықпен ақырын күткенімді,
Миясар жары қылған Жаппар Құдай [32, б. 71].
Миясар сөзі араб тілінен алынған. Бірнеше мағынасы бар: табысты, қуанышты; бай, ауқатты; ауысп. мағынада лайықты, жарасымды, ұнамды [40, б. 387]. Діни дастанда көңіліне жақын, бейім, лайықты мағынасында қолданылған.
Дақ сөздердің кейбірінің экзотикалық мәнде қолданылатыны байқалады. Бұл – төртінші топқа жататын сөздер. Экзотизмдер – тілге ерекше бояу беру үшін және басқа бір халықтың лингвомәдениеті мен танымының ерекшеліктерін жеткізу үшін қолданылатын өзге тілден алынған сөздер мен сөз тіркестері. Экзотизмдер лакуналы болып келеді. Бұл – өзге тілдегі белгілі бір лексикалық бірліктердің біздің тілімізде нақты баламасы жоқ деген сөз, сондықтан олар сыртқы тұрқымен қатар ішкі мазмұны сақталып қолданылады.
Біздің пайымымызша, ең алғашқы кірме бірліктердің тілімізден орын алуы осы ислам дінінің енуімен байланысты және ол VII-XI ғасырлар аралығын қамтиды. Ғалым О.С. Ахманова экзотизмге «жалпы тілде азаматтық алмаған және тілдің белгілі бір қабатында қолданылатын шеттілдік сөздерді» жатқызады [64, с. 70]. Орыс ғалымдарының бірқатары лингвистикаға қатысты әдебиеттерде қандай да бір халық құрамындағы субэтникалық топтардың күнделікті тіршіліктеріне қатысты реалийлерін сипаттайтын диалектизмдерді, жергілікті сөздер мен этнографизмдерді жатқызатынын алға тартады. Экзотизмдердің қолданыс әлеуетін олардың белгілі бір халықтың лингвомәдениетін, өзіндік ұлттық бояулары мен тіл иірімдерін, ұлттық дәстүр мен дүниетанымын көрсету үшін пайдаланылуымен байланысты анықтауға болады. Мысалы:
Жөнелді киік қайта биабанға,
Толтырып екі көзін қызыл қанға.
Кіріптар болды Сәруар сауап үшін,
Сеніп ол бейзабан хайуанатқа [24, б. 34].
«Қақпанға түскен киіктің хикаясы» жырында биабан және бейзабан деген сөздер де кездеседі. Биабан парсы тілінен шөл дала, шөлейт дегенді білдіреді [40, б. 118]. Яғни діни дастанда мекен орны ретінде қолданылған. Ал бейзабан парсы тілінен сөйлемейтін, тілсіз және көнгіш, жуас деген мағыналарды береді [40, б. 108]. Ол адамдардың не хайуанаттың мінезін сипаттағанда кездеседі.
Биабан, бейзабан сөздерінің экзотикалық болу уәжі – оқиға қазақ жерінде емес, әлдебір шығыстық мекенде өтеді, сондықтан да шығыстық сөз сол ерекшелікті байқату үшін қолданылған сияқты.
От қойып бәрін өртеймін
Дәш елің мен қалаңның [32, б. 252].
«Зарқұм» жырындағы «дәш» сөзі «деш, дешт» сөзінің мағынасын беріп тұр. Ол араб тілінен еніп, өлке, кең дала; шөл, шөл дала деген мағыналарда [40, б. 173] қолданылады.
Мәрмәрдан тәж, алтыннан тақыт берді,
Еткізді тегіс биғат зәңгілерді [24, б. 186].
Биғат бағындыру деген мағынада парсы тілінен алынған [40, б. 118].  Зәңгі сөзі  қара түсті (адам); ауыспалы мағынада үлкен қара дәу және сұм, арам деген мағыналарды береді [40, б. 227]. Мысал «Хикаят Тәжілмәлік» жырынан алынған. Бұл мысалда зәңгі сөзі қара дәу мағынасында алынған және экзотикалық мәнде қолданылған.
Он екі мың піл махмұйт,
Жетпіс екі мың зәңгіні,
Ұрысқа айдап жүрілген [32, б. 172].
Махмұйт дақ сөзін «Зарқұм» жырында кездеседі. Бұл сөз араб-парсы сөздігінде табылмады. Ал «Бабалар сөзінің» анықтамалық сөздігінде әлсіз, енжар деген мағынасы жазылған [32, б. 305]. Яғни пілге қатысты айтылған деп топшылап, экзотикалық мәндегі дақ сөзге жатқыздық.
Шаһ әулие су ішінде есін жиды,
Ғажайып ғарионды көзі көрді [29, б. 185].
«Ғазауат Сұлтан» жырында кездесетін ғарион дақ сөзі араб тілінен алынған. Ол ашық, кеңістік деген мағынаны береді [29, б. 343].
Әрқайсысы өзінің
Мәнзиліне барады [32, б. 182].
Мәнзил сөзі араб тілінен алынған. Бұл сөздің бірнеше мағынасы бар. Біріншісі – демалатын орын, тұрақ. Екіншісі – үй. Үшіншісі – тұратын жер, орын [40, б. 371]. Бұл жырда үй деген мағынаны білдіреді.
Дақ сөздер тек қазақ діни фольклорына ғана емес, басқа да түркі діни фольклорына тән екені байқалады. Мәселен, түркі тектес халықтардың тілі, оның ішінде жойылып бара жатқан Моңғолиядағы хотон тілінде «Гарваа горвоо» деген діни мәтін кездеседі.
«Гарваа горвоо» мәтінінде «Хулхолялоха олоох семеен делем желем хүвкээн ахаад Исмараахан рахие» деген жолдар бар. Бұл Құран Кәрімнің 112 сүресі – «Әл Ықыластың» бөлігі. Сүренің атауы араб тілінен аударғанда «Тазару», «Шынайылық» дегенді білдіреді. Төрт тармақты бұл сүрені қанша рет қайталап оқығанына қарай мүміндер сауап жинап, қасиетін сезінеді делінген. Бұл сүрені талаптанушылар мұсылмандық ілімді меңгере бастаған сәттен жаттап алуы тиіс (1-сурет).

	Хотонша
	Қазақ тілінде оқылуы

	Хулхолялоха олоох семеен делем желем хүвкээн ахаад Исмараахан рахие
	Қуль һуәЛлааһу әхәд 
Аллааһус-Сомәд
Ләм йәлид уә ләм йууләд
Уә ләм йәкул ләһу куфуән әхәд



Сурет 1 – «Ықылас» сүресін салыстырсақ:

Көріп отырғанымыздай, хотондардың нұсқасында «семеен делем желем» және «Исмараахан рахие» деген «басы артық» тіркестер бар. Бұл біздің ойымызша «Саллаллаһу ғәләйһи уә сәлләм» (Аллаһтың ол кісіге сәлемі мен игілігі болсын) дегеннің «бұзылған» нұсқасы болуы мүмкін. 
Сонымен қатар «Әл фатиха» сүресі бар, бірақ түпнұсқамен салыстырғанда жетіспейтін тармақтар бар екені байқалады (2-сурет).

	Гарваа горвоо-А
	Гарваа горвоо-Б, В
	Қазақша транскрипциясы

	Альхам дүллэй раапил алийман раахмен рахиейм
Майлкаан иймэдэн яайхаан набуду яаикеен настаген
Ихденне сиратол мустаакум сираитаталазин инемтаа
Алиихам гайруул магдуубаа алийхам веледайлан
Аа залийм шайтхаа ражийм 
исмараах маахан ракие.
	Альхаан дуу дэллээ худая
Хул хуяохоод олоох сэмээд
Алиан жимээд алиам хүвхэл хүвхээн ахаад
Альхаан дуу дэллээ худая
Хул хуяохоод олоох сэмээд
Алиан жимээд алиам хүвхэл хүвхээн
	Әлхәмду лилләһи раббил ъаләмиин
Әррахманир рахиим
Мәлики йәумид диин
Ийәкә нәъбуду уәиййәкә
нәстәъиин
Иһдинәс сирәтал мустәқиим
Сирәтал ләз̃иинә әнъамтә 
ъаләйһим ғайрил мәғдууби
ъаләйһим уәләд даллиин



Сурет 2 – Сура «Әл фатих»
«Әл Фатиха» сүресінің атауы «Ашушы» деген мағынаны білдіреді және онсыз Құран да, мұсылмандық жалпы парыздар рәсімі де басталмайды. Бұл сүре қайырымдылық іс-шаралары мен рәсімдердің басында немесе соңында, дұға қылғанда, тіпті бата беру кезінде де оқылады.  Хотондардың нұсқасында «Бисмиллаһир рахманир рахиим» деген жол түсіп қалған, ал соңында 1-нұсқасында «Истиза» дұғасы қайталанады: Аа залийм шайтхаа ражийм исмараах маахан ракие. 2-ші және 3-ші нұсқаларында бұл сүре толық емес әрі «хүвхээн ахаад»-тан басқа (күфән ахад) «артық сөздердің» (Алиан жимээд алиам хүвхэл және т.б.) қосылғандығын (немесе «бұзылғандығын») байқауға болады. Сонымен қатар соңғы нұсқаларында «Олойх сөлөөх дэлээм смараахан залийм шайтхаан/ Олойх сөлөөх дэлээм смараахан залийм шайтхаан» деген жолдар бар. Оның ішінде салауат немесе таслия айту кезіндегі «салла Аллах алайхи ва-саллама» деген фраза және «Истиза» мен «Фатиха» сүресінің бір-екі сөзі бар: даллиин (залийм) аш-шайтан (шайтхаан); ал дэлээм смараахан деген сөздердің лексикалық мағынасы анықталмады. 
Діни фольклордағы Құран элементтері де дақ сөздер (вкрапления) ретінде қаралады. Мұнда хотон, моңғол тіліндегі сөздердің арасында дақ сөздер енгізілген. Бұлардың фольклордағы қызметі діни фонды ұстаудан, мәтінді қабылдаушының діни болмысты сезінуінен көрінеді [65, p. 265-266]. 
Осылайша діни дастандардағы кірме сөздерді бірнеше топқа бөліп қарастырдық.  
Біріншісі – қазақ тіліне бейімделіп сөздік құрамнан берік орын алған, жалпыхалықтық қолданыстағы актив сөздер. Бұл топқа діни дастанда кездесетін кірме сөздердің қазіргі таңда да актив қолданылатын сөздерді жатқыздық.
Екіншісі – пассив лексикаға жататын сөздер. Діни дастанда кездесетін бұл топқа көнерген, архаизм сөздер, яғни қазіргі қолданыста сирек қолданылатын сөздерді топтастырдық. 
Үшіншісі – дақ сөздер. Қазақ фольклорындағы діни дастандардың сөздік құрам тұрғысынан қарағанда байқалатын айрықшалығы – жаттілдік сөздердің (араб-парсы элементтерінің) жиі қолданылатындығы. Мұндай сөздердің қатарына қазақ тілінің сөздік құрамынан орын алған сөздер ғана емес, қандай да бір уәжбен осы мәтін үшін уақытша пайдаланылған қолданыстар да жатады. Солардың бірі – дақ сөздер. 
Діни дастандарда кездесетін дақ сөздердің қазақ тілінде баламалары бар, бірақ жыршы араб, парсы тілдерінен, діни мәтіндерден өзі білетін дайын қалыптарды сыналап кіргізіп отырады. Мақсаты діни болмысты, әлемнің діни бейнесін мәтін адресатына қабылдату болса керек. Бәлкім, бұл араб, парсы тіліндегі сөздерді біздің тілге енгізудің қадамдары болар. 
Діни дастандардағы жаттілдік дақ сөздердің көбі араб, парсы тілдерінен алынған. Тіліміздегі, әсіресе жырларда қолданылған «бөтен» тілдің сөздері көзге оқшау көрінеді және уақытша сөз екені айқын. Сондықтан оларды жаттілдік дақ сөздер деп қарау жөн. 
Төртіншісі – діни болмыс экзотикасын байқататын сөздер. Жалпы экзотикалық лексика – бір тілге басқа тілден еніп, сол халықтың өзіне ғана тән ерекшеліктерін білдіретін сөздер. Аталған сөздер бір елдің не халықтың өзіне ғана тән дүниелерді айқындайды. 
Діни дастандар мәтініндегі кірме сөздердің сипаты анықталып, осыған орай кірме сөздерді жіктеу, соның ішінде дақ сөздердің пайдаланылуының уәждерін ашу міндеттері орындалды.  Ал дақ сөздер деген жаңа терминді ұсыну және олардың фольклордағы қолданысын талдау қазақ филологиясында алғашқы қадам болып есептеледі, зерттеу жұмысының ғылыми жаңалығы ретінде осы жайтты көрсетеміз. 

1.4 Теонимдер
Әрбір ұлттық тілдің лексикасы – тарихи қалыптасқан этнотілдік ұжым мүшелерінің көп ғасырлық қарым-қатынас жасау тәжірибесін, дүниетанымын айқындайтын  ерекше жүйе. Бірақ мәдениеттердің тілге ықпал ету формалары мен сипаты әртүрлі болады. Сол себепті бірқатар тілдерде бірдей мағына беріп, бірнеше тілдерде ортақ болуы мүмкін, алайда әрқайсысында түрлі мағынада көрініс табады. Теонимдердің лингвомәдени табиғатын зерттеу, ұлттық-мәдени және мәдени-тілдік компоненттерін, этимологиялық сипатын анықтау қазақ лингвистикасында әлі де зерттеуді қажет ететін өзекті тақырыптардың бірі болып саналады.  
Теонимдер қазақ тіл білімі үшін, шартты түрде алғанда, лексикологияның жаңа бір нысаны болып саналады. Қазақ тілі сөздік құрамында бұлардың алар орны ерекше. Себебі бұларда, дінтану тұрғысынан алсақ, терминдік сипат; әдеби тіл тұрғысынан алсақ, пассивтік, кірмелік; стилистикалық тұрғыдан алсақ, ерекше тармақ құрайтын сипат; атауыштық тұрғыдан алсақ, жалқы-жалпылық сипат болады. Сол себепті зерттеудің алғашқы қадамында мұның сөздік құрамға енуін бақылау қажет болады. Бұл міндетті орындауға діни фольклор көп көмек көрсетеді. 
Қазақ діни эпостары Құранға қатысты, мұсылман қауымы, ислам жайлы мифтер мен аңыздардан, Пайғамбар сүннеті мен хадистерден тұрады. Бұл жанрдағы дастандардың тақырыптық ауқымы мұсылман батырлары жайлы баяндауды, Пайғамбардың қызметтерін, қасиетті соғысты да қамтиды. Барлық шығармалар белгілі бір мақсатқа арналады, яғни онда ислам діні дәріптеліп, насихатталады. Діни дастандардың тілін ерекше айрықшалайтын лексикалық топ – теонимдер. Теонимдерді қазақ діни фольклорында, әсіресе діни дастандарда көп кездестіруге болады. 
Теонимдер деген – рухтар, құдайлардың жүйелі ұйымдастыру, қалыптасу, эволюция, этимологиясы жағынан және жалпы әрі жалқы лексиканың басқа санаттармен байланысын зерттейтін лексикология нысаны, сонымен қатар теонимикалық есімдердің жиыны.  
Теонимдерді тек ономастикалық тұрғыдан ғана зерттеу аздық ететіндей, оны жалпы лексикалық кеңістіктің ішінде қарастырған дұрыс. Теонимдердің өзіндік зерттеу нысаны бар, ол тақырыптық белгілермен ғана емес, тұтас лексикалық құрылымдық-семантикалық белгілермен ерекшеленеді. Сондай-ақ ономастикаға қатысты орны анықталады. Жалпы алғанда, теонимдер «құдайлардың жалқы есімдері» деп түсіндіріледі. Құдай атауы монотеистік дінде Құдайдың өз есімі ғана емес, сонымен қатар политеизмде жоғары билігі бар табиғаттан тыс құдіретті күш иелерінің жалпы тобын белгілеу үшін қолданылады [66, с. 137]. Құран Кәрімде Құдайдың, Алланың тоқсан тоғыз есімі бар делінеді. Алайда ислам дінінде Құдай Алла, Жаратқан, Жасаған мағынасында біртұтас атауды білдіріп, теонимдер қатарын бастайды.
Біздің ойымызша, теонимдерді зерттеу барысында жалқы/жалпы категориямен жеке/көпше ұғымның шатасуы пайда болды. Орыс ғалымы Н.И. Зубов «осы типтегі» атаулардағы жалқы және жалпы атауларды ажырату «өте қиын теориялық міндет» деп санайды [67, с. 35]. Соңында, ол атаулардың мәртебесін құбылмалы деп атайды, сондықтан мұндай атаулар жалқы немесе жалпы атау болуы мүмкін.
Осылайша, алғашқы номинативті қызметті емес, теонимдердің лексикалық мағынасы ескеріліп, «Құдайдың жалқы есімінде» олардың түрлері сигнификативті, құрылымдық, эмотивті, денотативті түрде көрініс табады. Денотативті мағынада теонимдер лексикалық бірліктің нысанымен заттың не болмыстың бейнесімен байланысы қаралады. Теонимдердің даму тарихында оның мағынасы әртүрлі қарастырылғанын айта кеткен жөн. Мысалы, ғалым О.А. Черепанова теонимдерді сипаттай отырып, «нөлдік денотаты бар атаулар» термині ең қолайлы болып көрінеді» деп жазды [68, с. 54].
Ал сигнификативті мағына деген нақты «ақиқаттың тілдік көрінісі» болып саналады. Мұнда лексикалық мағына белгілі бір тілден басқа мазмұнды да ишаралайтын «өзіндік семантикалық» құбылыс ретінде әрекет етеді. Негізі, сигнификативті мағына түсіндірме сөздіктерде беріледі.
Теонимикалық бірліктердің құрылымдық мәні формалды сипатпен, яғни олардың синтагматикасы мен парадигмасымен байланысты. Теонимдердің синтагматикалық құрылымының маңызы олардың көп қолданылатындығында, жиі қолданылатын үлгілері мыналар: зат ес. + ет.; зат ес. + зат ес.; сын ес. + зат ес.; ес. + зат ес. (Құдайға жалбарыну, әділдік құдайы, менің Құдайым).
Парадигматикалық құрылымдық мағына кез келген теонимикалық атауға тән. Онда лексикалық парадигмалар синонимдік қатарлармен, лексика-семантикалық топтармен, семантикалық өрістермен ұсынылады. Мысалы: Құдай, Жаратушы, Жаратушы ием, Жасаған ием.
Ал эмотивті мағына теонимнің лексикалық мағынасын бағалауды, яғни эмоционалды-экспрессивті компонентін қамтиды, ол әртүрлі контексте теонимдерді ұзақ қолдану процесінде қалыптасты. Оған Құдайым, Раббым сияқты теонимдерді жатқыза аламыз.
Теонимнің лексикалық мағынасын және оның семантикалық құрылымын сипаттау кезінде десигнат туралы сөз қозғаған орынды. Бір кездері философ Г. Рейхенбах пен Б. Расселл ойдан шығарылған адам есімдерін талдап, олар мифологиялық десигнат кейіпкерлерде ақиқаттың нақты нысаны болып байқалмайтынын, сол себепті ол есімдер жалқы бола алмайтынын айтады [67, с. 18].
Е. Гродзинский тілдік дәлелдердің мағыналық жіктелуі лингвистикалық емес ақиқаттағы нысанның болу дәлеліне байланысты емес екенін көрсетеді [69, с. 17]. Негізінде, «періштелер бар, бірақ олар бұлт не орындық сияқты емес» деп көп дауласуға да болады [70, с. 220], алайда теонимдер тілдің дәлелі ретінде де, қазақ тіліндегі басқа бірліктер секілді лексикалық мағына ие екені даусыз. Біздің ойымызша, мағынасының реалдығы, ирреалдығы туралы пікірталас тудыруға болады. Мәселен, атеистер үшін бұл шындық емес, ақиқат болмыста жоқ нәрселер, сондықтан олар оның мағынасы да жоқ деп санауы мүмкін.
Сонымен қатар теонимдердің мағынасы номинативті функциямен шектелмейді. Теонимдер – заттық-ұғымдық мағынасы бар атаулар. Олар лексикалық мағыналардың жоғарыда аталған түрлерімен сипатталады: сигнификативтік (мағыналық), құрылымдық, эмотивті, денотативті. Теонимдерде дифференциалдық компоненттер ерекшеленеді, олар жалқы есімнің негізгі мағынасын бұза отырып, лексикалық мағынаның әртүрлі түрлерін құрайды. Сондықтан теонимиядағы жалқы мен жалпы зат есім арасындағы шекара ауыспалы.
Дәстүрлі түрде, теонимияны «теонимдер жиынтығы» деп қарастырамыз. Бұл тұжырым сөздіктерде де, ғылыми әдебиеттерде де кездеседі. Бірақ теонимияны «ономастиканың бөлімі» ретінде түсіну қарсылық тудырады. Себебі теонимдерде жалқы есімдерге де, жалпы есімдерге де жатқызылатын бірліктер баршылық. 
Ғалым М.И. Мальсагова теонимикалық лексиканы зерттей келе, лексика, теонимика, ономастика және мифологияға қатысты келесі схемаларды (3, 4, 5-суреттер) келтіреді [71].
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Л – лексика; Т – теонимика

Сурет 3 – Жалғамалы оппозиция
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О – ономастика; Т – теонимика

Сурет 4 – Теңқұқылы оппозиция

Бірінші, теонимдер лексиканың ішінде қарастырылады. Екінші, ономастика мен теонимика тең құқылы, тең мағыналық қатынаста деп алады. 
Мифонимия мен теонимияның арақатынасы туралы мәселе ұзақ уақыт бойы даулы болып келеді. Бұл екі лексикалық кеңістіктің арасындағы қатынас нөлге ұмтылатын позицияда қарастырылады [72, с. 72]. 
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Т – теонимика; М – мифонимика

Сурет 5 – «Нөлге» ұмтылатын теңқұқылы оппозиция

Өріс құрылымын анықтау теонимияның және оған іргелес барлық лексиканың шекараларын неғұрлым нақты анықтауға мүмкіндік береді. 
Айта кету керек, теонимика мен ономастиканың әртүрлі бөлімдерінің арақатынасы туралы мәселе зерттеушілерді әрдайым қызықтырды. Ғалым М.И. Привалова мифонимдер мен теонимдерді антропонимдер деп атады, өйткені антропонимдер танымал тұлға екеніне, жазушы ойлап шығарған, мифология не діннен мирасқа қалған, күнделікті өмірде, қоғамда жиі кездесетініне қарамай, ол атау әрдайым адам аты мен осы белгі жіктелім үшін маңызды [73, с. 57]. Теонимдерді антропонимдерге жатқызуға тұлғалану процесі себеп бола алады. Дегенмен теонимдерді бірыңғай антропонимдерге жатқызу шындыққа сәйкес келмейді. Сондықтан бұл жерде агионим терминін қолданған ұтымды. Агионим дегеніміз – киелілікке, дінге байланысты кез келген атау. Агионимнің ішінде антропоним де, топоним де болуы мүмкін.
Ю.С. Карпенко ономастикалық зерттеудің негізгі нысандарының бірі теонимияны құдайлардың жалқы есімдерінің жиынтығы деп санайды. Онда басқа да лексикалық топтар бар, жалпы атаумен қалса да, жалқы есімдерге жақын келеді. Бүкіл жалқы есім топтары жақын келетін жалпы атауларының арасында, олармен бір-бірімен байланысты әрі теория олардан бөлек шығуы керек [74, с. 8].
6-суретте, діндердің бәріндегі теонимдерді жинақтап алсақ, құдай топтарының жалқы және жалпы атаулары, жын-пері, зұлым рух, ғарыш атаулары, дерексіз ұғымдар, атрибут пен символдар мағыналық өрістің ұсынылады.
Мұның бәрінің белгілі бір қатынастар жүйесінде мағынасы болуы мүмкін. Бірақ «ономастикалық кеңістік» деп аталатын «сиқырлы шеңберден» шығып, теонимдер ұғымы лексикалық кеңістіктің бір бөлігі бола алады.
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А – семантикалық өрістің атауы (Құдай, Тәңір және т.б.); Б – жоғары деңгейдегі құдайлардың есімдері (Жаратушы, Зевс және т.б.); В – төменгі деңгейдегі құдайлардың есімдері (Амур, Венера, Мелпомена, Морфей, Талия, Фортуна, Прометей және т.б.); Г – құдайлар класының атаулары (періштелер, муза, нимфалар, аонидтер, нереидтер және т.б.); Д – адамнан шыққан жартылай құдай кейіпкерлері (Адам, Хауа және т.б.); Е – жын-перілер немесе жер бетіндегі шексіз күшке ие кейіпкерлер жиынтығы, тіршілік иелері мен төменгі деңгейдегі тіршілік иелері, зұлым рухтар (шайтан, жын, вампир және т.б.); Ж – құдайландырылған абстрактілі ұғымдар және антроморфты емес нысандар (жан, күнә, рух, рақым және т.б.); З – ғибадат ету және жерлеу рәсімдерінің ерекшеліктеріне байланысты атрибуттар мен символдардың атаулары (ай, крест, мешіт, ғибадатхана, шіркеу және т.б.); И – ғарыш, ғалам элементтерінің атаулары (су, жер, от, ауа, аспан, мұхит және т.б.)1 

Сурет 4 – Семантикалық өріс

Ескерту – 1Әдебиет негізінде құралған [71, с. 53]

Осыдан кейін А.В. Суперанскаяның ұстанымын ұстануға болады, оның жіктелімінде мифонимия ономастикалық кеңістіктің бір секторы ретінде айрықшаланады. Оларға адам, өсімдік, жануар, халық атаулары, географиялық және космографиялық нысандар жатады. Онда политеистік діндерде ең айқын көрсетілген теонимдер (құдайлардың есімдері) және жын-перілер (әртүрлі рухтардың, жоғары және төменгі, жақсы мен жаманның есімдері) ерекше орын алады» [75, с. 180]. Алайда мифонимдер теонимдер бола алмайды. Олар – әрқайсысының өзіндік ерекшеліктері бар ұғымдар.
Теонимдер әлемнің мифологиялық және діни көрінісінде өте маңызды рөл атқарады. Зерттеушілердің пікірінше, олар адамзат тарихында тіл пайда болғаннан бастап қолданыста. Құдайлардың ең көне есімдері күн мен аспан мифологиясымен, әсіресе күн мен аспанға табынумен байланысты. Соның ішінде ежелгі мифологиялық теонимдерге Алла, Тәңірі, Құдай, Мұхаммед пайғамбар сынды сөздерді алып қарастыра аламыз. Әдеби дастандарда, әсіресе діни дастандардағы лексикалық бірліктерді топтастыру барысында аталған түркі халықтарына ортақ теонимдердің қатар қолданылатынын да байқауға болады. Бұл сөздер қазақ тілімен қатар түркі халықтарының барлығында дерлік кездеседі.
Түрлі тілдер мен ол тілде сөйлеушілер арасында генетикалық, та, мәдени де байланыстар болатыны мәлім. Алайда әр тілдегі мифологиялық теонимдердің мағынасы мен этимологиясы немесе грамматикалық жағынан түрліше сипат көрініс беретінін атап өткен жөн.
Р.М. Ускенбаева қазақ тіліндегі мифологемаларды мағыналық топтастыруда мифонимдер және мифоантропонимдер деп қарастырады. Мифоантропонимдерді ішінара теонимдер және демонимдер деп бөледі. Теонимдерге Алла, Тәңірі, Құдай, Мұхаммед пайғамбарды жатқызса, демонимдерге албасты, жалмауыз, мыстан, Ібіліс, мешкей,  дию, жезтырнақ, дәу, пері, Таусоғар, Көлтауысар, Желаяқ, Әзірейіл, т.б. жатқызады [76, б. 82].
Теонимдер антропонимика, топонимика, теология, тіл тарихы және диалектология, мифология, фольклористика, этнография, дін, тарих, археология сынды салалармен байланысты болып келеді. Теонимдер тілдегі өте ежелгі лексикалық бірліктер болғандықтан, олардың пайда болу кезеңдері ежелгі әлемдегі адамзаттың діни көзқарастарымен, анимизс, тотемизм, тыйым, эвфемизм сияқты көріністермен байланысты. Теонимдердің пайда болуы тақуалық пен монотеизмнің көптеген кезеңдерінен өтті.
Діни дастандардағы теонимдерді келесідей топтарға бөліп қарастыруға болады:
1. Құдай сөзімен мағыналас сөздер: Алла, Тәңір, Жаратқан, Жасаған, Жаратушы, Тағала, т.б.
2. Періште есімдері: Әзірейіл, Жәбірейіл, Мекайыл, Мәңкір, Нүңкір, т.б.
3. Пайғамбар есімдері: Мұхаммед, Айуб, Иса, Ыбраһым, Дәуіт, т.б.
4. Сахабалардың есімдері: Әбубәкір, Омар, Оспан, Әли, т.б.
Бір Алла, тұғры сөйлет тілімізді,
Жаман жолға салдырма көңілімізді [50, б. 13]

Пайғамбардың әуел асыл түбі – араб,
«Хабибім» деп ат қойған Тәңірім қалап [50, б. 14].

Жарандар, сол екеуі сондай күшті,
Құдайым душар қылды мұндай істі [50, б. 17].
Алла, Тәңір, Құдай сияқты мағынасы бір сөздердің бір шығармада кездесуі орын алып жатады. Бұл жайлы ғалым Б.Әбдуәлиұлы былай дейді: «Ислам жағдайында Жаратушы есімдерінің өзіндік ерекшелігі бар: біріншіден, мағыналық жағынан еш айырмасы жоқ, бірдей дәрежеде, яғни түркілік (Тәңірі), арабтық (Алла), парсылық (Құдай) нұсқалары синоним ретінде қолданылады» [22, б. 266]. Сонымен қатар Жаратқан, Жаратушы, Жаппар ие, Тағала нұсқалары да кездеседі.
Бұл түркі еліне ислам дінінің таралу кезінде дүниеге келуі мүмкін. Өйткені түркі халықтары ислам діні келмей тұрғанда құдіретті күш Тәңірге сенді. Тәңір – ол түркілік сөз. Бұл сөздің қалыптасуында мифтік танымның негізі жатқандығын тілші-ғалымдар айтып, «Бұл жартылай мифтік аңыздың мазмұны келесідей: таң (таңғы шапақ) және іңір (кешкі шапақ) атты екі құдайсымақ тәулік бойы жер бетіндегі тіршіліктің тыныштығын кезекпен күзетеді екен. Қарауыл ауысымы ымырт түсе, яғни күндізгі Күн көкжиекке батып, тынығуға кеткен сәтте жүзеге асады», –  дейді. Сонымен қатар қазақ түсінігіндегі «қарауылдардың» ауысуы кезіндегі тілдік қолданыста екі кештің арасында ұйықтамау, күнмен бірге жатпау сенімін білдіретін лексикалық бірліктердің қалыптасуын көрсетеді [77, с. 316]. «Таң» күннің шығар уақыты мен «іңір» қараңғылықтың түсер уақыты сөздерінің өзара кірігіп, таң+іңір+таңіңір+тәңір лексикалық бірлігін құрайтыны айтылады. Радловтың «Опыт словаря тюркских наречий» еңбегінде іңір лексемасының «вечерняя заря, сумерки, вечерь» деген мағынасымен қоса іңгір түрінде «вечер» кеш мағынасын беретіндігін айтады [78, с. 645].
М. Қашқаридың «Түрік сөздігі» еңбегінде тәңір сөзінің қалыптасуында іңір сөзінің «жарық пен қараңғының өзара шарпысып, астасуы» деген ұғымды білдіретінін және оғыздардың imir-імір түрінде қолданатындығын жазады [79, б. 125].
«Тәңір» сөзі қазақ тілімен бірге түркі халықтарының барлығында дерлік бар. Оңтүстік Сібір мен Алтай өңірі халқының таным түсінігіне ортақ аталған лексикалық бірліктің «шығыстың мифологиялық бейнесі» екендігін айтқан Мұрад Аджи шығыс халықтары, қыпшақ тілдік тобындағы халықтар тіліндегі тәңір «Тенгери» немесе «Тенгри», моңғолдарда – «Тэнгер», буряттарда – «Тэнгэри», шуаштарда – «Тура» түрінде әрқалай дыбысталғандығымен осы халықтарда тәңірі мағынасының бір екенін айтады [80, с. 209].
Бұл сөзге синоним ретінде қолданылып жүрген Алла сөзі арабтың «Әл Иләһ», яғни «құлшылық етуге лайық зат» мағынасынан шығып, «Аллаһ» түрінде грамматикалық өзгеріске ұшыраған. Араб тілінен енген бұл лексикалық бірлік қазақ тілінің тілдік ерекшелігіне бейімделе отырып, Алла деп қолданылып жүр. Ислам энциклопедиясында Алла сөзі «Тіршілік дүниені және қиямет-қайымды жаратушы Құдай есімі. Алла исламда жалғыз Құдай», – деп беріледі. Алла – бүкіл дүниені, адамзатты, жан-жануарды жаратушы ие [81, б. 36]. Ислам дінінде Алланың тоқсан тоғыз есімі бар. Қазақ ұғымындағы этикалық категориялар – адамгершілік, ізгілік, адалдық, жомарттық, мейірімділік, мәрттік сияқты қасиеттердің абсолюттік субстанциялар жинағы осы бір Алла ұғымына келіп саяды.
Л. Рүстемов Құдай сөзін парсының «хода’и» сөзінен бастау алатындығын айтып, оның екі түрлі мағынасын көрсетеді: 1. Бог, господь. 2. Властелин, хозяин – рел. Бог, господь [82, с. 167].
Алла сөзімен мағыналас айтылатын Құдай сөзі тілдік қолданыста Алла сөзіне қарағанда ертеректен қолданылады. Өйткені Құдай ұрсын, Құдай төбеңнен ұрсын деген тілдік қолданыстар ислам діні келмей тұрған кездегі мифтік қолданыс, яғни табиғат құбылысына тән қасиеттерді көрсеткен. Түркі жеріне ислам дінінің келуімен арабизмдер ене бастады десек, алайда қазақ тіліне парсы тілінің дін келгенге дейін болғанын да білеміз. Тәңір сөзімен мағынасы бір Құдай сөзі уақыт өте келе Алла сөзімен синонимдес ретінде қолданыс таба бастады. Құдай сөзінің Алла сөзінің алдында енгенін келесі тұрақты сөз тіркестерінен байқауға болады. Мәселен, Құдай құлқын алды, яғни пейілін тарылтты, аранын ашты деген мағынада немесе Құдайдың құтты күні күнде, күн сайын ұғымындағы сөз орамдарын айтуға болады. Бұл қолданыстарда Алла сөзін Құдай сөзінің орнына қолдана алмаймыз. Ал Алланың жазуы, Алла рақым қылды фразеологизмдерінде Алла сөзін Құдай сөзімен алмастыра аламыз және ондай қолданыстар бар: Құдай рақым қылды, Құдайдың жазуы. Бұдан Алла сөзінің Құдай сөзіне қарағанда қолданыс аясының тар екендігін, ал керісінше Құдай сөзінің қолданыс аясы кеңірек екенін байқауға болады.
Құдай сөзінің шындық, ақиқат ұғымымен мәндес қолданысқа түскендігін «құдайшылығымызды айтайын, құдайына қараған» тіркестері шындықты сүйетін, иманжүзді мағынада жұмсалатынын байқауға болады. Ал Алла, Тәңір сөздері қазіргі кездегі мағынасы жаратушы ұғымында сақталғанын көреміз. Яғни Тәңір мен Алла сөздері бір ұғымда тура мағынасында, ал Құдай сөзінің тура мағынасымен қатар ауыспалы мағынаға ие екендігін көруге болады. Сонымен қатар халық тұрмыс-тіршілігіне тәуелсіздіктің соңғы жылдарында ислам дінінің етене енуіне байланысты ұлт өкілдерінің тілдік қолданысында Алла сөзінің жиі контекске түсуі байқалады.
«Иә, Алла! Жаратушы өзің, Мәула,
Өзіңе мағлұм-дүр пенде халі [29, б. 62].
Жаратушы – әлемнің пайда болуы мен оның дамуын түсіндірудегі діни-философиялық категориялардың бірі. Бұл ұғым исламдық дәстүрде Алла Тағалаға қатысты қолданылады және барлық жаратылыстың түп негізі, болмыстың бастауы ретінде қарастырылады. Қазақ діни дастандарында «Жаратушы» сөзі Алланың құдіретін, шексіз күшін және әлемдегі барлық құбылыстардың иесін білдіру үшін кеңінен қолданылады.
Лингвистикалық тұрғыдан алғанда, «Жаратушы» сөзі етістік негізіндегі есім (жарат- + -ушы) тұлғасында жасалып, әрекет иесін білдіреді. Бұл құрылым оның семантикасында «барлық болмысты жасаушы, қалыптастырушы күш» деген мағына үстейді. Сонымен бірге діни мәтіндерде аталмыш ұғым тек қана теологиялық мәнге ие болып қоймай, моральдық-этикалық құндылықтарды дәріптеудің де басты кілті ретінде көрінеді.
Иә, Зұлжалал, иә Кәрім,
Өзіңе мәлім бұл халім [32, б. 246].
Кәрім сөзі араб тілінен енген. Ол – жомарт, игі, шарапатты дегенді білдіретін Алла Тағаланың 99 есімінің бірі [53, б. 210].
Иләһи, Зұлжалал рахматыңнан,
Жамиғ сипатыңның һәм затыңнан [32, б. 100].
Бұл мысалда екі теоним кездеседі. Иләһи Құдай, Алла, Иә мағынасын білдірсе, Зұлжалал – мәртебелі мағынасында Алланың 99 есімінің бірі [32, б. 302].
Лат, Манатқа сыйынып тұра келіп,
«Біреуін маған кел» деп шақырады [50, б. 99].
Лат (ар. الت) – бүкіл ежелгі Арабияда, әсіресе Уадж жазығындағы Таиф маңына ақ тастан пұт мүсін орнатылып, Хиджазда ерекше дәріптелген, исламға дейінгі әйел Құдайдың аты. Пұт тасқа және оның қасындағы киелі ғибадатханаға тәуап етушілер ағылып келіп жатады. Лат «бас ие» және «әмірші» Таифты мекендейтін сақиф тайпасының басты құдайы саналған, сондай-ақ меккелік Құрайыш әулеті де оған арасында Алланың қыздары, арасында Хұбаланың зайыптары делінетін үш әйел құдайдың бірі есебінде сыйынған. Құранда бұл Аллаға серік қосу ретінде үлкен күнәға жатқызылады.
Құрайыш – әл-Надр иби Кинәна ұрпағынан құралған араб тайпаларының бірі. Алғашқыда Надр ұлдары өз араларында бөлініп, әр ата өз бетінше өмір кешті. Кейінірек Құсай ибн Киләб есімді адам бытыраңқы Надр ұлдарының басын қосып, өз алдына үлкен тайпаға айналдырады. «Құрайыш» сөзі – араб тіліндегі «Қирш» сөзінің кішірейтпелі атауы. «Қирш» деп арабтарда акуланы атайды. Тайпаның үлкен атасы Надрдың лақап аты «Құрайыш» болған деседі. Оның олай аталуының себебін мынадай аңызбен түсіндіреді: Надр мінген кемеге «Қирш» деп аталатын үлкен су балығы кездеседі. Кемедегілер үрейленіп, байбалам салған. Сонда Надр өзінің найзасын лақтырып, әлгі су хайуанын өлтіреді. Басын кесіп, өзімен бірге Меккеге алып барған екен. Содан халық оны «Құрайыш» деп атап кеткен дейді [83]. Құрайыш – Құранда аты аталатын этностың бірі, онда «Құрайыш» атымен аталатын аят та бар.
Періште есімдері:
Он сегіз мың ғаламның падишаһы,
Сен кешірмей Әзірейіл кешірер ме? [54, б. 103].
Әзірейіл (Ғазірейіл, Ғазірәйіл, Ғазирайыл) (ар.азрайл عزرائيل) – ол Аллаға жақын келетін періштелердің бірегейі, сондай-ақ жан алғыш періште болып келеді. Алла адамды жаратар кезде періштелеріне әр жерден саз әкелуін тапсырады. Мекайыл да, Жәбірейіл де, Ысрапыл да жерден бір шөкім саз ала алмаған екен. Оны тек Әзірейіл орындаған және осы мінезі үшін ол жан алғыш періште болып бастаған. Адамның уақыты келгенде Алла Тағаланың қасындағы өсіп тұрған ағаштың сол адамның есімі жазылған жапырақ ұзіліп түседі екен.  Содан соң Әзірейіл періште оны қырық күн ішінде адам жанын алып, орындауы тиіс.
Ислам дінінің негізінде жан алушы ретінде түсіндірілетін Әзірейіл сөзі Құранда Маляк аль-маут деп аталып, өлім періштесі деп айтылады. Бұл лексикалық бірлік қазақ тіліне араб тілінен қазақ тілінің заңдылығына бағына отырып, дыбыстық өзгеріске ұшыраған. Бұл сөздің араб тіліндегі тура мағынасы Құдай кімге көмектеспеді немесе Құдай көмектесуші деген мағына береді. Әзірейіл сөзіндегі әз жайлы Л. Рүстемовтің «Казахско-русский толковый словарь арабско-иранских заимствованных слов» еңбегінде былай беріледі: «Әз а. 1. Ғазиз, ардақты, сыйлы, жақсы; 2.Ауыспалы: Қасиетті, киелі; 3.Көне бұрынғы» [82, с. 78]. Татар тілінде раил деген сөз көбіне адам есіміне беріледі. Араб тілінен аударғанда раиль – «негізін қалаушы», «іргетасын қалаушы» деген мағына беретіндігі айтылады [40, б. 66]. Әзірейіл теонимі адамның жанын алушы, өлім әкелетін періште мағынасында айтылады. Сондай-ақ Әзірейілді көргенде адамның бойында қорқыныш, үрей сезімдері пайда болады деген түсініктің негізінде тілдік қолданыста аталған сезімдерді сипаттайтын мәндегі қолданыстар да бар. Мысалы: әзірейілдей көрінді.
«Сабыр қып бейшара қыз тоқтасын», – деп,
Елшіге Жәбірейілді жібереді [24, б. 290].
Хазіреті Жәбірейіл жетіп келіп,
Құданың құдіретімен берді хабар [24, б. 113].
Жәбірейіл (ар. Жабраил جبرائل) теонимі «Мұхаммед-Қанапия» дастанында кездеседі. Діни ұғым бойынша, Жәбірейіл де Аллаға жақын болып келеді. Ол Алла мен пайғамбар арасында жүре отырып, Алланың аяндарын айтып отырады екен. Мәселен, Алланың әмірі бойынша Мұхаммед (с.ә.с.) келіп Құран аяттарын жеткізген де осы Жәбірейіл болып келеді. Ол Адам атаға бейіштен қуылғаннан соң да қамқор болып, Нұхтың құтылуына және оның ұлы Ыбраһымға да көмектескен. Дәуітті сауыт жасауға, Жүсіпке көп тіл үйренуге баулыған.
Қабіріңде не жауап беріп салдың,
Мәңкір, Нүңкір періште келгеннен соң? [24, б. 105].
Мәңкір, Нүңкір – діни ұғым бойынша, дүние салған адамнан сұрақ-жауап алатын періштелер [24, б. 324].
Төртінші қат көк үстінде
Лаух Қалам, Ғаршы Күрсі,
Мені қойма бұ кәпірде ынтызар,
Иә, хазіреті Жәбірейіл, Мекайыл, Ысрапыл, Әзірейіл,
Құданың сүйіп жаратқан төрт мұқарраб періште,
Сіздерден жәрдем тілеймін,
Мені қойма бұ кәпірде ынтызар [24, б. 116].
Мекайыл – Аллаға табынған бірінші және Аллаға жақын періштелердің бірі. Мұхаммед (с.ә.с.) көкірегін ашып, жүрегін тазалағандардың ішінде де болған. Бадр түбегінде болған соғыс кезінде басқа періштелермен қосылып мұсылмандарға көмектескен. Мұсылманның магиялық күшке байланысты ілімінде осы періштенің аты көп қолданылады. Мысалда келтірілген лаух қалам, лаухул қалам, лаухи қалам, лаухы қалам, лауһи кәләм жалпы есімдері – әр адамның күні бұрын тағдыры жазылған тақта, жазмыш. Ғаршы Күрсі араб тілінен енген. Ғаршы тақ; ғарыш; аспан дегенді білдірсе, күрсі сөзі орын; тақ дегенді білдіреді [53, б. 158]. Мәтінде жеті қат көк мағынасында қолданылған. Ғаршы күрсі – діни ұғым бойынша, жеті қат аспанның үстіндегі Алланың тағы.
Ысрапыл, Исрафил (ар. исрафил اسرافيل ) – ол қиямет күнін хабайлайтын періште. Ысрапыл Иерусали тауында өмір сүріп, қиямет күні келетінін сырнай аспабымен жеткізіп, қатты дауыл кезінде дүниеден өткен адамдарды қиямет күні тірілтеді екен. Сондай-ақ ол Алла әмірі мен талаптарын басқа періштелерге жеткізеді. Қазіргі ауыспалы мағынадағы «сұрапыл» сөзі де осы араб тілінен енген Исрафил, Ысрапыл сөзінен өрбігендей. Ол алай-дүлей, ойран-топыр мағынасын білдіреді.
Пайғамбар есімдері:
Айуб нәби мұрсалды,
Шығарып қауымы тастаған [50, б. 286].
Айуб – Құран Кәрімде аты аталатын көнедегі пайғамбардың бірі. Ол Інжілде Иов, Айуб деп келеді және ол Хаурандағы адамгершілі мол адам болған екен. Алла оны сынау мақсатында шайтанды жібергенде, Айубтың денесінде іріңді жара көп болып кетеді. Содан соң әйелі екеуі адамдардан алыс жерде тұруға мәжбүр болады. Сонда да шайтан жасағандарға қарамастан, ол Алланың рақымына деген сенімін жоғалтпаған деседі. Бірде ол көмек сұрағанда Жәбірейіл оған аяғымен жерді тебуін бұйрық етеді, сол кезде жерден бұлақ суы атқылаған. Содан Айубтың жарасы жазылып, шөлі қанған. Осыдан кейін Айуб төзімділік, шыдамдылық пен сабырлылықтың символы ретінде қаралады.
Мұхаммед Құдай досты, Пайғамбарым,
Құрбандық сол тақсырдан менің жаным [24, б. 211].
Мұхаммед (ар. Мухаммад محمد) – ислам дінінің негізін салған соңғы пайғамбар. Ол 570 жылы Меккеде туып, әкесі Абдулла пайғамбар дүниеге келмей тұрып екі ай бұрын қайтыс болған. Анасы Әмина ол алты жасқа толғанда дүниеден өтеді. Содан соң Мұхаммед (с.ә.с.) сүт анасы Халиманың, содан соң атасы Ғабдүлмүтәліптің, ол дүние салған соң ағасы Әбутәліптің тәрбиесінде болған. Алғашқы уахи пайғамбар Меккеден үш шақырым жердегі Хира үңгірінде ғибадат етіп отырған кезде таң алдында және рамазан айында түскен екен. Содан соң пайғамбар 610 жылдары 40 жасында Алланы, дінді насихаттай бастайды. Ол кезде арабтардың көбі пұтқа табынған, тіпті олар қарсылық танытып, түрлі қастандық та жасаған. Сол себепті 622 жылы Мұхаммед (с.ә.с.) өз адамдарымен Меккеден Мәдине қаласына көшеді. Осы жыл ислам жыл санауының басы деп есептелген. «Хижра» оның арабша атауы, яғни «қоныс аудару» дегенді білдіреді. Мұхаммед Мұстафа (с.ә.с.) бин Абдулла 633 жылы Мәдине қаласында қайтыс болды. Оның «Мұстафа» (таза, нұрлы, сипатты), «Хабибулла» (Алланың сүйіктісі), «Расул» (елші), «Сағидулла» (Алланың көмекшісі), т.б. эпитет есімдері бар.
Нұх нәби мұрсалдың,
Топанға қауамын алдырып,
Набуд қылдың қирата [50, б. 285].
Нұх – Құранның кейіпкері, пайғамбар. Інжілде Ной деп кездеседі. Құранда қырық үш рет аталып, 71-сүре осы пайғамбар мен оның әулетіне арналған. Көп халықтарда пайғамбар топан су оқиғасымен байланысты болып келеді. Ол аңызда жерді топан су басқан кезде Нұх оны Алланың көмегімен алдын ала сезіп, кемені жасап, жануар мен күнәсіз адамдарды жұп қылып алып, кемеге мінгізген. Сол кемеге мінгендер аман қалып, өмірлерін әрі қарай жалғастырған.
– Бір диюдің хан Сүлеймен заманында,
Сөйледі Имлақ: сушының мекені, – деп [24, б. 223].
Сүлеймен – Дәуіт пайғамбар баласы, Інжілде Соломан болып кездеседі. Ол Иудей патшалығын б.з.д. 965-928 жылдары билеген. Иерусалим қаласында Яхус храмын салдыртқан. Аңыздың желісі бойынша, Дәуіт пайғамбардың отыз ұлы болған, күндердің бірінде балалары дүниеден өте бастаған. Сол кезде отыз ұлға татитын бір ұл осы Сүлейменді берген екен. Ол мұсылман еліндегі дастандарда аң мен құс, жын мен пері, құрт-құмырсқа, жануардың тілін білгені айтылады.
Жылаймын, тақсыр Иса, халімді айтып,
Қубасың тіршілікте сондай еді [24, б. 99].
«Қисса Жұмжұма», «Хисса Тәжілмәлік» дастандарында «Иса» теонимі кездеседі. Иса немесе Айса, Ғайса деп келеді. Иса (Иусус) христиан дінінде кездеседі, ол қасиетті кітап түсірілген төрт пайғамбардың бірі саналады. Христиандар оны Құдай ұлы деп есептеп, Құдай деңгейінде оған құлшылық жасаған.
Кей дінді зерттеушілер (еуропалықтар да) Мұхаммед пайғамбардың христиандарға жақсы қарағанын сөз қылады. Тіпті Иса Мұхаммедтің дүниеге келетінін білгенін және Аллаға шын ниетімен берілетін Пайғамбар ретінде мойындағанын айтады.
Иә, Ыбраһим – Халел Алла,
Иә, Ысмайыл – Забихул Алла,
Иә, Ыбраһим – Халифа Алла,
Иә, Ыбраһим – Ғалат Алла,
Мені қойма бұ кәпірде ынтызар [24, б. 116].
Ыбраһым – пайғамбар, Құран кейіпкері, Құдай жолын алғаш уағыздаушы, арабтар мен еврейлердің ортақ атасы, Інжілдегі Авраам, Халил Алла (Алланың досы) оның кең тараған аты. Пайғамбар бірінші ай, күн, жұлдызға сенген, содан кейін ғана Аллаға сене бастаған. Ол өз сезімін әкесіне де, халқына да түсіндіре алмағаннан қасиетті жерлерге кіріп, пұтты зақымдаған. Содан оған бұл әрекеті үшін патша өртеуге бұйырады. Алайда Алла тағала оны сақтап қалады. Сондай-ақ бірде Ыбраһым өзінің қартайғанына қарамай ұлды болатынын болжайды, сөйтіп ол ұлы Ысмайылмен бірге Меккедегі әл-Қағбаны салған. Бірде оған түсінде Алла өз құлын құрбандыққа шалу жөнінде аян береді. Ыбраһым да, ұлы да бұған әзір еді, бірақ Алла олардың сыннан өткендерін ескеріп, құрбандыққа шалу үшін көк қошқар береді. Ол Алладан өлімге жан бітіретін қасиетті көрсетуді сұрайды. Оған төрт құстың қалдығын төрт тауға апарып қою айтылаы. Алла Тағала шақырғанда сол төрт құсқа жан бітіп, ұшып келеді. Алла Ыбраһымды әр кез желеп-жебеп отырады, оған бірнеше пайғамбар шыққан ұрпақ сыйлайды. Ыбраһым есімімен әл-Қағбаға тәжім ету ғана емес, қажылықтың барлық рәсімдері байланысты.
Ысмайыл – Құран кейіпкері, пайғамбар, Ыбраһымның баласы, Інжілдегі Исмаил. Ол Алланың әмірімен әкесі Ыбраһым екеуі тасқын қиратқан Қағбаны қалпына келтірген.
Жоғарыда келтірілген мысалда Халел Алла, Забих Алла, Халифа Алла, Ғалат Алла тіркестері бар. «Халел» сөзі араб тілінен енген, негізгі мағынасы – ақиқат, шындық, мінсіздік. Забих (ар. забих ذبيح) – құрбандық, құрбандыққа арналған мал. Забихул Алла – Алла жолына шалынған құрбандық (Ибраһимнің баласы Исмайылдың теңеуі) дегенді білдіреді. Ғалат (ар. ғалат غلط ) – қателік, жаңылыс. Халифа (ар. халифа, халфа خلفة , خليفة) – дін мен үкіметті қатар билеушінің титулы. Бұл тіркестер Алла сөзімен эпитет түрінде келтірілген. Сонда «Халел Алла» – шындық пен ақиқат иесі Алла, «Забих Алла» – құрбандықты қабылдаушы Алла, «Халифа Алла» – адамды жер бетіндегі өкіл ретінде жаратушы Алла, «Ғалат Алла» – адасудан, қателіктен сақтаушы Алла мағынасында қолданылады. Бұл тіркестер халық дүниетанымындағы Алланың көпқырлы сипаттарын ашып, діни мәтіндердің семантикалық және стилистикалық өрнегін күшейтетін тұрақты қолданыстар қатарына жатады.
Сахабалардың есімдері:
Ол тауға жетіп барды Әли батыр,
Бірге барды жолдас болып Қанбар пақыр [50, б. 39].
Қанбар – кейбір дастандарда оны Әлидің атын баптаушы деп әңгімелейді. Ол – Мұхаммед (с.ә.с.) Расул Алланың сахабаларының бірі. Қазақ ауыз әдебиетінде жылқының киелі иесін Қамбар ата дейді. Қазақтар діни есімді дүнияуи кеңістікке шығарып алған сияқты.
Қол жайды отыз үш мың сахабасы,
Әбубәкір, Омар мен Ғұсман – басы.
«Әлидің халі нешік болады», – деп,
Мүбәрак көздерінен ақты жасы [24, б. 63].
Төрт жар шаһариарлар тарихта «ал-Хулафа  ар-Рашидун» деген атпен белгілі болып келеді. Әбубәкір, Омар, Оспан, Әли – араб мемлекетін бірінен соң бірі кезекпен билеген төрт әділетті халиф. Олар Мұхаммед пайғамбар уағыздаған құдайлық дінді бірінші болып қабылдаған. Сондай-ақ ислам дінін тарату, нығайтуда өз үлестерін қосқан.
Әбубәкір – Мұхаммед (с.ә.с.) қайтыс болған соң алғашқы халиф болған. Әбубәкір Құрайыш руынан, Мекке жеріндегі белсенді саудагер еді. Мұхаммед (с.ә.с.) дінге шақырғанда үлкендер мен руластары арасындағы бірінші болып мұсылман болған. Ол Мұхаммед (с.ә.с.) қайтыс болғаннан соң қиын-қыстау кезеңде мұсылмандарды біріктіре алған. Халифатты басқарған кезде Пайғамбарға түскен Құран аяттарын жинастырған. Араб сөзінен шыққан сөз «Әбубәкір» сөзі «әбу» – әке, «бәкр» – таза, пәк деген сөздерден біріккен, яғни «Бәкірдің әкесі» деген мағынаны береді.
Сонымен қатар діни дастандарда терминдену процесіндегі жалпы есімдер де кездеседі:
·  Сыйындым, Пәруардигар, жалғыз сенге,
Отырмын өзім жалғыз жаман түзде [24, б. 45].
Пәруардигар парсы тіліндегі пәруардигер сөзінен алынған. Ол Құдай, Жаратушы деген мағынаны береді [40, б. 453].
Омар, Оспан не деймін шаһариарға,
Мен енді Мәдинеге бара қалсам,
Не деймін отыз мыңдай сахабаға [24, б. 45].
Шаһариар сөзі парсы тілінен енген. Оның мағынасы – Мұхаммед пайғамбардың ең алғаш дін қабылдаған төрт серігі: Әбубәкір, Омар, Оспан, Әли [40, б. 631].
Мен көшіп, бұ дүниеде сіздер қалып,
Aсхабым бөлек-бөлек болар екен [28, б. 80].
Асхаб, асхап, асқаб түрінде кездесетін бұл  сөз араб тілінен енген. Мағынасы – сахаба сөзінің көпше түрі, Мұхаммед (с.ә.с.) пайғамбар серіктері [40, б. 51].
Пері болса, дәу болса – сөз сенікі,
Адам болса, табылар сенің жайың [24, б. 66].
Пері сөзіне Л.Рүстемов парсы тіліндегі дыбысталуы  пәри екенін айтады [82, б. 234]. «Қазақ әдеби тілінің сөздігінде» бірнеше мағынасы беріледі: 1. Діни сенім бойынша, аспанда, су ішінде тіршілік ететін жамандық пен зұлымдықтың, күш иeci. 2. Ауысп. мағынасы – жынды, есерсоқ, соткар, долы кісі; 3. Ауысп. мағынасы – әдемі, ерекше сұлу қыз. 4. Атағы шыққан, даңқы жайылған, eлдi аузына қараткан адам [52, б. 360].
«Қазақ тілінің қысқаша этимологиялық cөздiгiндe» пepi cөзiнiң нeгiзiндe жазылған пepiзат// перизат cөзiнe «парсы тілінде пари (пepi) – фея, ауыспалы мағынасы «асқан сұлу әйел» деген мағынаны білдіреді делінген. Халық аузындағы өлеңдерде де «айрықша, өзгеше» деген мағынада айтылады. Бұл – бipiккeн сөз. Бipiншi сыңары – пері, eкiншici – зат» деген анықтама бepілeдi [41, б. 141].
Осылайша, діни дастандардағы теонимдерді Құдай сөзімен мағыналас сөздер, періште есімдері, пайғамбар есімдері және сахабалар есімдері деп топтастырдық.
Теонимдер белгілі бір құдайлардың функциялары мен әлеуметтік көзқарастарын түсінуге және қоғам тілінің пайда болуын түсінуге көмектеседі. Теонимдерді талдау бірнеше тілдердің байланысын және мүмкін олардың дінін түсіну үшін пайдалы болды. Барлық тілдерде теонимнің ықтимал этимологиялық шығу тегін талдау оның тарихи шығу теорияларының негізі бола алады. Теонимдер адамның, жануардың, заттың немесе жердің атауы не бөлігі ретінде де пайда болуы мүмкін.
Сөздік құрамның жалпыхалықтық тармағымен байланыстырсақ, теонимдер қазақ халқының ислам дінін қабылдауына орай енген кірме сөздер болып табылады. Алайда қазіргі кезеңде мұны қазақ мәтініндегі қоспа (дақ сөз – вкрапления) элемент ретінде қарайтын сыңай бар. Шын мәнінде, ислами теонимдерді қоспа деп емес, сөздік құрамның бір қабаты деп қараған жөн.
Актив және пассив лексика тұрғысынан қарасақ, теонимдерді терминдік кеңістікке енгізуге болады. Бірақ дүнияуи ғылым атаулары емес, дінтану ғылымының еншісіне ғана тиесілі ету керек болады. Бұлар қазақ тілінде әдепкі тірлікте кең қолданылатынын байқасақ, терминдену сүзгісінен өтіп болған жоқ деген пікірмен келісуге тура келеді.
Ислами теонимдердің көркем стиль тармағында ерекше орын алатынына діни дастандар тілі айрықша куәлік болады. Бұлардың қазақ тілінің сөздік құрамынан орын алуына діни фольклор зор ықпал жасады.
Теонимдерді бірыңғай жалқы есімге не болмаса бірыңғай жалпы есімге жатқызу шындыққа сәйкес келмейді. Теонимдердің ішінде жалқы есімге де, жалпы есімге де жататын сөздер баршылық. Діни дастандарда жалқы есімдер ретінде Құдай есімдері Алла, Тәңір, Жаратқан, Жасаған, Жаратушы сөздері кездеседі, мұндағы Алладан басқасы – әдеби тілдегі төлтума сөздер. Пайғамбар есімдері діни дастандарда Құраннан алынғаны көрінеді, бұл есімдер қазақ сөйлеуіне бейімделіп аталған: Айып, Мұхаммет, Нұх, Иса, Ыбраһим, Ысмайыл, Дәуіт, Сүлеймен. Сақаба есімдері де осы іспеттес: Әли, Қанбар, Әбубәкір, Омар, Ғұсман. Ал жалпы есімдерге пәруардигар, шаһариар, асхаб, пері, пайғамбар, сахаба сөздерін жатқыздық.
Ғалым Б. Әбдуәлиұлы: «Діни дастандарда қолданылған араб, парсы тілдеріндегі теонимдер мағыналық жағынан Алланың ұлылығын сипаттайды. Олар негізінен Жаратушы Құдірет туралы ұғым-түсініктерге қойылған атаулар болып табылады және әр тілде әртүрлі аталғанмен, Ислам шарттарының аясындағы ортақ сенімді қамтиды», – деген тұжырым жасайды [22, б. 286].
Теонимдер – қазіргі заман қажеттілігіне орай арнайы дискурс түзуде ерекше орын алатын атаулар. Алайда бұлар қазақ тілінің сөздік құрамына қазіргі күні ғана кірген сөздер емес. Олардың өзіндік қалыптасу, даму кезеңдері бар. Бұл кезеңдер ауызша сөйлеу жолынан бастап (діни уағыздар, парыздық насихат т.с.с.) көркем әдебиетте пайдалану, бүгінгі қазақша дінтану тұғырына дейінгі жолдан өтіп келеді. Осы тұрғыдан алғанда, теонимдердің қазақ тіліне сіңуіне діни фольклордың сіңірген еңбегі зор болды.
Теонимияның бір саласы ретінде діни терминдерді қарастырып көрдік. Діни терминдер – дін саласына тән арнайы ұғымдар мен сөздер. Олар белгілі бір діннің негіздерін, сенімдерін, рәсімдерін, діни институттарын, моральдық және этикалық қағидаларын сипаттау үшін қолданылады. Діни дастандарда кездесетін діни терминдер:
Ақшам мен намаздыгер арасында
Киік енді келеді, аялдай тұр [24, б. 29].
«Қазақ әдеби тілінің сөздігінде» ақшам сөзінің екі мағынасы беріледі. Бірі – қараңғы түсе бастаған кез, апақ-сапақ кез, іңір. Екіншісі – күн батып, ымырт түскен кезде оқылатын намаз [84, б. 286]. Парсы тілінен енген. Намаздыгер сөзіне «күн еңкейіп, ұясына кіруге таянған кез» және «екінті намаз, сол намазды өтейтін шақ»» дегенді анықтамалар беріледі [51, б. 472]. Мысал «Киік» жырынан алынған.
Намазын оқып ада қылғаннан соң,
Мен айттым басымдағы өткен кепті [24, б. 36].
Намаз – мұсылмандардың күніне бес рет құдайға жасайтын құлшылығы. Парсы тілінен енген [40, б. 419].
Саны жоқ көп жүһүдтер дінге кірді,
Мешіт пенен медресе және салды [24, б. 47].
Мешіт сөзі араб тілінен енген және «мұсылмандардың намаз, Құран оқуға жиналатын, Құдайға сиынатын орны» дегенді білдіреді [40, б. 220]. Медресе сөзі де араб тілінен енген. Медресе – мұсылман елдеріндегі                   IX ғасырдан бастап діни қызметкерлер, мұғалімдер, сондай-ақ Таяу және Орта Шығыс елдерінде мемлекеттік аппарат қызметкерлерін даярлайтын, орта немесе жоғары білім беретін мектеп [40, б. 151].
Беріпті алып барып молдасына,
Сиынды оқимын деп Алласына [24, б. 47].
Молда сөзі араб тілінен енген. Діни тұрғыда құранды, діни ғибадатты жақсы білетін діни рәсімді атқарушы, мұсылмандардың діни қызметкері дегенді білдірсе, ауыспалы мағынасында діндарсымақ, молда атын жамылған, арамза молда дегенді де білдіреді [51, б. 272].
Құлдық, тағат қылсаңыз бұ дүниеде,
Өлсең иман табарсың о дүниеде [24, б. 39].
Белгіленген иман сөзі араб тілінен енген. Оның бірнеше мағынасы бар: бірінші – Құдайға, құранға шын сенетіндігін білдіретін мұсылманның дұғасы. Екінші – наным, сенім. Үшінші – Құдайдан қорқушылық, адам бойындағы мейірім, парасат, ізгілік [40, б. 244].
Сол қызбенен күресуге барар едім,
Біздерге берер болсаң дағуаларың  [24, б. 39].
Дағуа сөзі араб тілінен енген. Ол үгіт, насихат, үндеу деген мағыналарды береді [40, б. 155].  Дағуа сөзі қазіргі қолданыстағы уәде сөзімен түбірлес.
Қазақ тіліне діни кірме сөздердің енуінің тағы бір тәсілі – сөздердің, фразалық бірліктердің таптаурындануы. Мәселен, иншалла сөзі.
Хазірет Пайғамбар берді жауап:
«Өтерміз, иншалла, таң атқан соң» [32, б. 12].
Иншалла сөзі араб тілінен енген. Ин – егер, шаа – қалау дегенді білдіреді. Ол тілімізде «Алла жазса, Алла қаласа» формасында қолданылады.
Ел арасында кеңінен қолданылатын Аллаға шүкір, Аллаға тәуба деген фразалық бірліктер де әлхамдулилла сөзінің калькалануы арқылы қолданысқа енуінің бір мысалы.
Киігіңді жібердім, ау, Мұхамбет,
Мен мұсылман болдым, әлхамдулилла [24, б. 30].
Белгіленген сөз «Қазақ әдеби тілінің сөздігінде» әлхамдилла, әлхамдулла түрінде беріледі. Бұл сөз араб тілінен енген және «Аллаға мадақ дегенді білдіретін, салауат айту ишараты» деген анықтама беріледі [85, б. 444].  Машалла, субханалла, иншалла  деген штамп сөздер сөйлеу этикеті ретінде таптаурынға айналған.
Әуелі сөз сөйлейін бисмилладан,
Өлмей қалмас анадан туған адам [24, б. 39].
«Дариға қыз» жырында кездесетін бисмиллә сөзі араб тілінен енген. Ол – бір Алланың атымен, Аллаға сыйынып деген мәндегі сөзқолданыс [86, б. 373]. Халық арасында бір істі бастарда осы сөзден бастау қолданысқа енді.
Кәлима шаһадатты жары қылып,
Иман айтты сол жерде тұрған жандар [32, б. 121].
Кәлима шаһадат сөзі араб тілінен енген [53, б. 208]. Алла Тағала мен оның елшісі Мұхаммедке сенім, иман білдіретін шартты сөз ретінде қолданылады.
Емізіп келуінді хидаят қыл,
Келмесең осы күнің бізге туар [24, б. 34].
Хидаят сөзі һидайат деген араб тілінің сөзінен енген. Ол тура жол, тура жолға түсу деген мағынаны білдіреді [40, б. 617].  Бұл термин сөз қазір ғидаят деп те қолданылады.
Табысым үлкен һәр қызмет,
Ғазат қылған кезінде [32, б. 130].
Ғазат сөзі араб тілінен енген. Ол жорық; мұсылмандардың ислам дінін орнықтыру үшін жүргізілген қасиетті соғыс мағынасында қолданылады [53, б. 153]. «Зарқұм» жырында кездеседі. Ғазат сөзі ғазауат деп те қолданылады.
Ошал ұрған күрзіден дүния салды,
Жаны орын жаһаннамнан алып жатты [32, б. 39].
Діни ұғым бойынша, о дүниедегі күнәһарлардың жаны ұшып баратын тамұқтың бірі, тозақ – жаһаннам [32, б. 302].
Апарған малды таратты
Қаріп-қасер, жетім мен
Шайқы-бұрқы, заһидке [32, б. 272].
«Зарқұм» жырында кездесетін заһид сөзі араб тілінен енген. Ол діндар, сопы деген мағынаны білдіреді [53, б. 184].
«Қиямет күндерінде жолығармыз» деп,
Зиярат қылды асхабтарға [32, б. 125].
Зиярат сөзі араб тілінен енген. Ол құлшылық жасау мағынасында қолданылады [53, б. 186].
Сонсоң көңілінен қорқу кетер,
Әуелі зікір айтсын бір Құдайға [32, б. 20].
Зікір сөзі араб тілінен енген. Ол Алланы еске алу мағынасын білдіреді. Ол пендені Раббысына жақын қылатын амалдардың бәрін, мәселен, Алланы өзіне лайық мадақтармен еске алуды, намаз, зекет және басқа да парыз етілген амалдарды орындауды, Алла разылығы үшін діни және дүнияуи білім алуды, жақсы мінез-құлықты болуды, харам істен тыйылуды қамтиды.                        Р.С. Мухитдинов «Діни терминдер сөздігі» атты еңбегінде: «Ислам дініндегі «зікір» ұғымын транс және медитациямен шатастыруға болмайды. Себебі зікір салу адамды есінен айырмайды», – дейді [87, б. 35].
Алтын-күміс, гауһарлы күрсілерге
Төрт шаһариар тағы да мінді барып [32, б.].
Күрсі сөзі орындық, тақ деген мағынаны білдіреді. Араб тілінен енген [53, б. 213].
Мұсылмандар халқымен,
Мәтім тұтты жалпымен,
Мұсылман әдет-салтымен [32, б. 184].
Мәтім сөзі араб тілінен алынған. Дүниеден өткен адамды жоқтау деген мағынаны білдіреді [53, б. 264].
Теонимдер мен оның бір саласы діни терминдерге жататын сөздер қазіргі қазақ тіліне етене еніп, қолданылып жүрген сөздер жатқызылды. Діни дастандардағы кірме сөздердің қолданыс аясын саралай келе, ислам дінінің ықпалымен тіліміздегі сөздік құрамның толығып отырғанын көреміз. Кірме сөздер фонетикалық тұрқының өзгеріске ұшырап, негізгі сөздік құрамға енуі, сөздер мен фразалық бірліктердің калькалануы сияқты тәсілдермен тілімізге енгені байқалады.

[bookmark: _Hlk123661337]1.5 Дін негізді фразеологизмдер
Қазақ фразеологиялық құрамында ерекше бір топ – дін негізді фразеологизмдер. Мұны зерттеудегі басты ерекшелік – діни дастандарға сүйене отырып талдау. Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдерде әлемнің діни бейнесімен қатар дүнияуи бейнесі де беріледі.
Қазақ фразеологизмдерінің Құранмен, хадистермен байланысының бір ерекшелігі – тұрақты тіркестер Құранда, хадистерде осы лексикалық құраммен көрсетілмеген, бірақ оның мәтіндерімен семантикалық жағынан байланысты болып келеді. Діни рәсімдермен, діни тұлғалармен, діни фольклормен, діни моральмен байланысты фразеологизмдерді де осы тақырыптас тіркестерге жатқызамыз. Мұндай фразеологизмдердің бейнелік-жағдаяттық уәждемесі ана тілінде сөйлейтін халықтың діни танымымен байланысты болып келеді.
Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдер құрамы жағынан сөз тіркесі пішініндегі, сөйлем пішініндегі фразеологизмдер болып бөлінеді.
Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдерде тірек сөз ретінде жиі кездесетіні үш лексема ғана болды: Алла (Құдай, Тәңір), иман, киелі сан есімдер.
Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдердің қалыптасуына діни фольклордың, соның ішінде діни дастандардың ықпалы ерекше. Сондықтан тілдік айғақтар фразеологиялық сөздіктен, діни дастандардан теріліп алынды.
Қазақ фразеологизмдерінде, әлемнің басқа тілдеріндегідей, халықтың тарихы мен мәдениеті, ділі көрініс табады. Фразеологизмдерді қазақ тілінде зерттеу әлем бейнесін бейнелеуді сипаттау үшін қажет. Фразеологизмдерде әлемнің діни бейнесі де бейнеленеді. Тілдегі әлемнің діни бейнесінің маңыздылығы оның ерекшеліктерін ескерместен қазақ мәдениетінің қалыптасуы мен дамуын елестету қиын екенінде, өйткені ол этностың дүниетанымын қалыптастырады, әлемге деген ұлттық көзқарасты анықтайды. Бұл туралы В.Н. Телия былай жазады: «... бұл саладағы сөзсіз фавориттер мәдениет стереотиптерінің рөліне ие болған фразеологизмдер болып табылады, олардың бейнелік-жағдаяттық уәждемесі ана тілінде сөйлейтін халықтың дүниетанымымен байланысты, өйткені мәдени-ұлттық ерекшелікті іске асыру құралы оның бейнелі негізі болып табылады, ал осы ерекшелікті көрсету тәсілі – осы бейнелі негізді мәдениеттің белгілерімен, символдарымен т.с.с. парықтау» [88, с. 13].
Дінмен байланысты фразеологизмдерді зерттеу қазақ тіл білімі үшін жаңа үрдіс десе де болады. Мұнан бұрынғы еңбектерде тақырыптық топ ретінде көрсетіліп кеткені болмаса, ислам дінінен бастау алатын фразеологизмдер арнаулы зерттеу нысаны болмағаны байқалады. Сонымен қатар мұндай фразеологизмдерді зерттеу жолының өзіндік ерекшеліктері болуға тиісті.
Нысанға алып отырған фразеологизмдерді «дін негізді» деп атадық. Бұл діни фразеологизмдерді де, яғни діни кеңістікте ғана қолданылатын фразеологизмдерді де, сонымен қатар діни кеңістік шегінен шығып дүнияуи кеңістікте қолданылып, дүниенің қарабайыр бейнесін беруге қызмет ететін фразеологизмдерді де қамтиды.
Қазақ тіл білімінде діни мазмұндағы фразеологизмдер арнайы нысан ретінде жүйелі түрде қарастырылмағанымен, оларға қатысты жекелеген зерттеулер жасалған. Нақтырақ айтқанда, мұндай тұрақты тіркестер көбінесе лингвомәдениеттану бағытындағы зерттеулер аясында сөз болып, халықтың діни танымы мен мәдени құндылықтарын бейнелейтін тілдік бірліктер ретінде талданады [89, 90]. Ал үнді-еуропалық тіл ғылымында (русистика, германистика) библиялық фразеологияға ерекше көңіл бөлінеді. Ирантануда мұндай фраземаларды үнді-еуропалықтар ізімен «құрандық» деп атады. Дін негізді фразеологизмдерді зерттеуде семантикалық жинақтау, салыстыру, сипаттау, статистикалық талдау әдістері қолданылды. Ал мысалдар «Бабалар сөзі» жүз томдығының діни дастандарынан, анықтамалар сөздіктер мен Құраннан алынды. Талдауға тұрақты сөз тіркестері мен мақал-мәтелдер бірге алынды. Бұл тұста біз мақал-мәтелдерді фразеологиялық сөйлемше деп санадық. І. Кеңесбаевтың мақал-мәтелдерді фразеологизмдерге жатқызатыны белгілі [91]. Зерттеуге дәстүрлі сипаттамалы әдіс негіз етілді. Фразеологизмдерді Құран мәтінімен салғастыруды, яғни интертекстуалдық байланыстарды табуды жеке зерттеу амалы деп қарауға болады. Діни эпостар тілін талдауда лингвофольклористикалық, пәнаралық, әдістемелер пайдаланылды. Тиісті тұстарда когнитивизм элементтері де ескеріліп отырды.
Қазақ тіл білімі тарихында фразеология саласының бастауында І. Кеңесбаев есімі тұрады. Ғалым қазақ тіліндегі тұрақты тіркестердің лингвистикалық сипатын көрсетіп, құрылымдық-семантикалық аспектісін талдайды, фразеологизмдерді идиома, тұрақты тіркестер, мақал-мәтелдер түрінде сыныптайды [91, б. 221]. Осы ғасырдағы қазақ тіл білімінде фразеологияны зерттеу барысында екі еңбекті іргелі еңбек деп санауға болады: бірі – Г. Смағұлованың, екіншісі – Р. Авакованың зерттеулері. Г. Смағұлованың «Қазақ фразеологисы лингвистикалық парадигмаларда» атты монографиясында фразеологизмдер, негізінен, когнитивтік тұрғыдан зерттелген. Фразеологизмдердің когнитивтік-мәдениеттанымдық парадигмаларын қарастыру барысында діни фактор да ескерілген [89, б. 130].
Р. Авакованың фразеологиялық семантиканы зерттеген еңбегінде фраземалардың ішкі формасын талдаған тұста фраземалардың жасалу «көзінің» біріне дінді жатқызады [90, б. 38].
Үндіеуропалық тіл білімінде «библиялық фразеологизм» деген термин қалыптасқан, соның ізімен ислам дініне қатысты фразеологизмдерді ирантанушылар «Құрандық» деп талдаған мақала бар, мақалада, негізінен, Құран мәтінінде кездесетін тұрақты тіркестердің орыс тіліне аударылып, мағынасының жеткізілуін сипаттау мақсат етіледі [92, с. 21].
В.Н. Телияның «Человеческий фактор в языке» атты жинақтағы мақаласы тілдік бірліктердегі экспрессивтік реңге арналған, алайда фразеологизмдердің ұлт мәдениеті, дүниетанымға қатысы туралы айтқан пікірі дін негізді фразеологимздердің мәнін ашуға септігін тигізеді [88, с. 13].
Қазақ тілінің діннен бастау алатын фразеологизмдері негізінен ислам дінін қамтиды. Бірақ біз оларды орыс тіл білімінің библиялық фразеологизмдері сияқты құрандық фразеологизмдер деп атай алмаймыз. Әрине, олар Құранмен байланысты, Құраннан шыққан. Алайда қазақ фразеологизмдерінің бейнелік-жағдаяттық уәждері Құранмен тікелей байланысты емес, керісінше исламдық өмір салтымен, ислам дәстүрлерімен, ислам адаты және шариғатымен, сондай-ақ хадистермен, қасиетті адамдардың өмірімен т.б. байланысты. Діни лексикасы бар фраземалар негізінен қазақ халқы ұстанатын Әбу Ханифа мәзһабының негізгі концептілерімен байланысты (Рас, қазақ тілінің фразеологиялық қорында еретикалық (күпіршілік) ойлар да болған, әрине, өте сирек, «Фразеологиялық сөздіктен» тек қу Құдай, шұнақ Құдай деген екі ғана фразеологизм табылды [93]).
Қазақ фразеологизмдерінің Құранмен байланысына келсек, ондай тұрақты тіркестер Құранда осы лексикалық құраммен көрсетілмеген, бірақ оның мәтіндерімен семантикалық жағынан байланысты, Құранның қандай да бір аятының жалпы мазмұнымен байланысты. Бұл тақырыпты фразеологизмдерді Құранда тура да, ауыспалы да мағынада кездеспейтін, бірақ белгілі бір сюжеттер негізінде тілде қалыптасқан фразеологиялық бірліктер ретінде сипаттауға болады. Мысалы: Кәрі орыс мұсылман болмайды. Бұл фразеологизмді басқа діндегі адамды исламды қабылдауға мәжбүрлей алмайсың деген идеясы бар мына бір аяттың жаңғырығы (реминисенциясы) деп санауға болады: Аса қамқор, ерекше мейірімді Алланың атымен бастаймын: 1. Мұхаммед (с.ә.с.) айт: «Ей, кәпірлер! 2. Мен сендердің табынғандарыңа табынбаймын. 3. Сендер де менің құлшылық ететін (Аллаһ тағалаға) құлшылық етпейсіңдер. 4. Мен сендер табынған (бұтқа) табынған емеспін. 5. Мен құлшылық еткен (Аллаһ тағалаға) сендер де құлшылық еткен емессіңдер. 6. Сендердің діндерің өздеріңе, менің дінім өзіме, – де [63, б. 1207].
«Бейнет түбі – зейнет» фраземасының «Аш-Шарх» сүресімен байланысы мына аят мазмұнынан анық байқауға болатындай: Аса қамқор, ерекше мейірімді Алланың атымен бастаймын. 1. (Мұхаммед с.ғ. с.) көңіліңді (білім, даналық беріп) кеңейтіп ашпадық па? 2. Ауыр жүгіңді түсірмедік пе? 3. Сондай беліңді қайыстырған, 4. Сенің мәртебеңді көтермедік пе? 5. Негізінде, ауыртпалықтың бір жеңілдігі болады. 6. Қандай да бір ауыртпалықтың бір жеңілдігі болады. 7. Ендеше, босай қалсаң және (қайта) жігерлен (тырыс). 8. Раббыңа қарай ұмтыл (жүзіңді бұр) [63, б. 1193].
«Кәпірден досың болса, жаныңда айбалтаң болсын» дейтін мақалдың дінге ешқандай қатысы жоқ сияқты болып көрінеді, басқаша айтқанда діни фразеологизм емес. Бірақ мұның да негізі дінде екені байқалады. Құранның «Әл-Имран» сүресінің 118-аятының: «Иә, мүміндер! Сендерге жаны ашитын діндестеріңнен басқаны сырлас санамаңдар. Олар сендерге қастық жасаудан тартынбайды және сендерді тура жолдан адастыруды, күйзелтуді қалайды. Олардың дұшпандығы сөздерінен-ақ белгілі болады. Жүректерінде жасырған сұмдық пиғылдары тағы бар. Бұл туралы сендерге аяттарымыз арқылы жеткіздік» [63, б. 131] – деген мазмұнның интертекстуалдық реминсценциясы екеніне күмән келтіруге болмайды.
Құран сөзі. Метафоралану жолымен тұрақты сөз тіркесі тұтас бір ғана «ақиқат» деген мағынаға ие болған. Бұл фраземада қазақтардың Құранға деген бағалауыштық қатынасы көрсетілген: қазақтар Құран сөзін абсолютті ақиқат деп санайды.
Қабырғамен [қабырғасымен] кеңесу [ақылдасу]. Діни аңыз бойынша, Құдай Хауаны Адамның қабырғасынан жаратқан. Бұл фраземада қабырға сөзі «әйелін», сондай-ақ басқа да жақын адамдарды білдіреді.
Үнді-еуропалық тіл ғылымында библиялық фразеологиялық бірліктерді зерттеу семантикалық, құрылымдық, прагматикалық бағыттарда жүргізіледі. Исламдық фразеологизмдер мұндай зерттеуге әлі алынған жоқ деуге болады. Сондықтан қазақ тіл білімі үшін мұндай бірліктерді алдымен құрылымдық тұрғыдан қарастырып алу тиімді.
Құрылымдық сипаттамалар тұрғысынан қарастырсақ, фразеологиялық бірліктердің екі тобы бар: сөз тіркесі құрылымы бар фразеологиялық бірліктер және сөйлем құрылымы бар фразеологиялық бірліктер. Мұндай бірліктердің бірінші тобына етістікті, субстантивті, адвербиалды және адъективті фразеологизмдерді жатқызуға болады. Бұлар мазмұны мен синтаксистік функциясы жағынан етістіктер түрінде (аян беру, Әзезілдей аздыру, ғибадат қылу/ құлшылық қылу, аузынан тәубесі кетпеген, дұғада болу және т.б.), зат есімдер түрінде (дін мұсылман ағайын; жалған дүние, жеті шәріп, Ғарасат күні және т.б.), сын есім түрінде (тілге бар да, дінге жоқ, аруағы артық, аузы ашық, Сүлейменнің жүзігіндей, пәтуа жоқ және т.б.) көрінеді. Бұлардың ішінде дін негізді фразеологиялық бірліктердің алғашқы үш түрі басым. Бұл, асылы, фразеологиялық жүйеде, тұтастай алғанда, «көбінесе етістікті, үстеулік және зат есімдік топтардан тұратыны және құрылымдық жағынан біршама типтес болатын үрдісімен байланысты болар. Мұндай тіркестерде ішкі форма белгілі бір бастапқы номинативті мағына негізінде қалыптасады, ал фразеологиялық мағына еркін сөз тіркесін метафоралық мәнге айналдыру нәтижесінде пайда болады. Мысалы, дұғада болу (намазда болу) қайта ойлау нәтижесінде «тілектестік» деген «зайырлы» мәнге ие болды; аузы ашық – ораза ұстамайтын адам; пайғамбар жасында – «Шашына ақ кіріп қартая бастаған кісі; жасы алпыстан асқан кісі» [93, б. 193], алпыс жастан асқан, ақ шашы бар қарт адам (Діни әдебиетке сәйкес, Мұхаммед пайғамбар 63 жыл өмір сүрген), періштесі қағу  – періштесі құтқарған.
Аталған фразеологизмдердің қазақ діни дастандарында өнімді түрде қолданылатыны байқалады. Солардың ішіндегі бірнешеуіне мысал келтіріп көрелік.
Ол келсе хақ мұсылман боласың деп,
Түсімде хақ Пайғамбар аян берген [24, б. 285].
Аян беру тіркесі шариғатта «илхам» сөзімен беріледі. Бұл – Алланың өз пайғамбарларына яки адамдарға өзі жеткізуді қалаған, тікелей не періштелер арқылы жіберген хабары. Түсінде берген аян өңінде дәл келіп жататын тұстар әлі де көп.  Алла Тағаланың адам жүрегіне салған аяны: «Аллаһ тағала қалаған адам баласымен көкейіне салу арқылы немесе перде артынан сөйлеседі, не бір пайғамбар жіберіп, Өз қалауымен қалағанын уахи етеді. Күдіксіз, Ол аса зор, асқан дана» («Аш-Шура» сүресі, 51-аят) [63, б. 977]. Ислам қағидаларына сүйенсек, жақсы түс көру – Алладан, сол үшін Аллаға мадақ айту керек, көрген түсті басқаларға айту қажет, ал жаман түс – шайтаннан, сондықтан мұндайда Алладан көмек сұрап, ешкімге айтпаған жөн, сонда жаман түс зиян келтірмейді.
Жұмжұма сексен жыл жүрді дейді,
Жаныменен ибадат қылды дейді [24, б. 111].

Хан болмай, мүсәпір болсам еді,
Құдайға құлшылықты қылсам еді [24, б. 92].
Ғибадат қылу немесе жырда «ибадат қылу» деп берілген фразема құлшылық қылу, сыйыну деген мағынаны білдіреді. Ал «құлшылық қылу» діни фразеологизмінің «Фразеологиялық сөздікте» сыйынды, рақымына бас иді, мойынсұнды деген мағыналары көрсетіледі [93, б. 476].
Кәпірдің қысым түссін жандарына,
Тәубе қыл, мұсылмандар, жан барында [50, б. 31].

Құрметі үшін бабамның
Тәубе қылып кешіре гөр.
Баланың қанын жүктеме
Осы ашуыңды маған бер [50, б. 272].
«Тәубеге келу» немесе «тәубе қылды» фразеологизмі «асылық қылмады, астамшылық етпеді, шүкіршілік білдірді» деген мағынаны береді [93, б. 673]. Сөздікте берілген бұл мағына толық емес деп санаймыз, өйткені «тәубә», негізінде, айыбын, күнә-кінәсін мойындап Алладан кешірім сұрау дегенді білдіреді. Күнәлі іс жасап қойғанда тәубеге келу – әр мұсылманның міндеті. Алла Тағала Құранда: «Алла алдында шынайы тәубе етіңдер», – дейді [94].
Жаранлар, сіз дұғада болғыл жары,
Бұл құлдың Алла болсын медеткері [40, б. 12].

«Дұғада болу» тілектестік ету, бата қылу
Сейіт хазіреті әскерлерге рұқсат берді,
– Сізлер дұғада болыңыз, мен тәуекел Аллаға қылдым, – деді [40, б. 87].
«Дұғада болу» тілектестік ету, бата қылу [86, б. 193], «тәуекел қылу» қиындықты мойынға алып, неге де болса көну [86, б. 674] мағыналарын білдіреді. Алла Тағала: «Егер пенделерім, Мен туралы сұраса (айт): «Оларға жақынмын, қашан Маған дұға жасаса, олардың дұғасын қабыл етемін», – деді [63, б. 57]. Дұғаға қатысты Пайғамбарымыз Мұхаммедтің (с.ә.с.) де көптеген хадистері бар: «Ғибадаттың ең абзалы – Алла Тағалаға дұға қылу!» (Хаким), «Сақтық – тағдырдан қорған бола алмайды, ал дұға болған да, болмаған да нәрсеге септігі тиеді. Қиямет күніне дейін күреседі (яғни дұға әрдайым бәлеге қарсы шығып, оны қайтарады)» (Хаким) [95].
Қисық іспен табамыз бұзақылық,
һешбір нақыс болмайды түзу жолда.
Шүкіршілік қыламын, Хаққа тәубе,
Жазғаным жүріп жүрсе қолдан-қолға [54, б. 242].
Шүкіршілік ету дініміздегі өте бағалы, Алла тағаланың алдындағы ізгі, сүйкімді істерден болып есептеледі. Адам баласында шүкір ету, шүкіршілік дейтін ұғым бар. Бұрынғы аталарымыз өздерінің өмір сүру әдебін «қиындық келсе сабыр етеміз, жақсылық келсе шүкір етеміз» деп бағамдаған. Демек, «сабыр» мен «шүкір» ұғымы – қай заманда, қай дәуірде де болсын адамзаттың рухани тірегі, адастырмас темірқазығы. Алла Тағала қасиетті Құран кәрімде: «Сендер Мені еске алсаңдар, Мен де сендерді еске аламын және Маған шүкірлік етіңдер, сенбеушілерден болмаңдар», – делінген [63, б. 47]. Ендеше, Алла Тағаланың берген өміріне, денсаулығына, материалдық және рухани байлықтарына алғыс білдіріп, лайықты түрде шүкіршілік қылу – әрбір мұсылманның міндеті.
Қазақтың дін негізді фразеологизмдерінің басқа құрылымдарға қарағанда сөйлем құрылымымен жасалуы басым. Бұл тұрғыдан ерекше топты вокативті сөйлемдер құрайды: Албасты [әбілет, қара] басқыр! Атау-кереңді ішкір! Бергенінен [берерінен] жазбасын! Жын [пері] соққыр [қаққыр! Тигір! Ұрғыр!] Иманды құлға жолықсын, Иманы жолдас [кәміл] болсын! Құдайдан қайтсын! Құдай қаласа [Құдай қосса]. Құдай сақтасын. Құдай [тәңір] тілеуің берсін! Медет бере көр. Обалы қанша • обалы не керек [нешік]. Түрт, сайтан! Бұлардың ішінде айтылыс интенциясына қарай алғыс мәнді (Ақ Құдай, сауапқа жаз! Бергенінен [берерінен] жазбасын. Иман берсін! т.б.) және қарғыс мәнді  (Көк кәріне ұшыра! [ұрын!] Көкірегіңді Құдай [тәңір] бассын! т.б.) фразеологиялық бірліктер айрықша ерекшеленеді. Алғыс мәнді діни фразеологизмдер көбінесе жерлеу және еске алу рәсімдерімен байланысты, мысалы: Топырағы торқа болсын! Тұрағын жұмақтан жазсын!  Иманды болсын! Алдынан жарылқасын! Алла рақым айласын!
Діни дастандарда сөйлем құрылымына ие фраземалар діни дастандарда да жиі кездеседі. Мысалы:
Дариға отыр екен шашын тарап,
Қойыпты бақыт беріп Құдай қалап [24, б. 42].
Бұл тіркестің арабша баламасы – «иншалла». Бір күні Ислам дінін қабылдамаған мүшріктер келіп Пайғамбарымыздан (с.ә.с.) Зұлқарнайын мен рух жайлы және тағы да басқа сұрақтар қояды. Пайғамбарымыз «иншаллаһ» сөзін айтпай сұрақтарға ертең жауап беретінін мәлімдейді. Сонда Алла Тағаладан: «Бір нәрсе жайында «иншаллаһ» деп айтпай тұрып «мынаны ертең жасаймын» демеңдер», – деген аят келген екен [96]. Осы ескертуден кейін Пайғамбарымыз осы сөзді тастамаған. Бұл әдет жалпы мұсылман қауымының әдебіне айналып, әлі де қолданыс табуда.
Сөйлем құрылымы бар көптеген фразеологизмдер әлі толық идиомаланбаған, яғни әлі де «зайырлы» кеңістікке толық енбеген, олар әлі де діни рәсімдерді білдіреді. Діни эпостан мысалдар:
Сол монша ішінде азан айттым,
Жанымнан қорыққаннан айттым.
Қиналдым «бір пәлеге жолықтым» деп,
Сонан соң басым ауырып үйге қайттым [24, б. 91].

Бұл қатындар өлең айта,
Бәдірде өлгендерді зікір ете.
Өлең айтып бұ қатындар,
Халықты соғысқа тахриз ете [54, б. 201].
Мұндағы азан айтты [салды, шақырады] – намаздың басталуы туралы жариялайтын дұғаны білдіреді, ал ауыспалы мағынада – «у шу болу»; зікір айтты [салды] – Алланың мадақтауы бар бірнеше рет дұға ету формуласын айту арқылы қуану, сонымен қатар қуанышқа ұқсас мінез-құлықты білдіреді. «Зікір айту» бақсы мен дәруіштердің «иллауһа-иллауһа» деп Аллаға, Тәңірге жалынып, жалбарынып айтар сарыны [93, б. 298]. Ибн Салах: «Кімде-кім, таңертең және кешке шариғат заңдастырған әрі Алла Елшісінен (с.ә.с.) жеткен сөздермен зікір сөздерін айтуменен Алланы еске алатын болса, онда ол Алланы көп еске алушы ерлер мен әйелдердің қатарынан болып есептеледі», – деген. Құран Кәрімде былай делінеді: «Алланың өзін ұлықтап, өз атын еске алуға бұйырған үйлерде (мешіттерде) ертелі-кеш Алланы пәктеп, оған тәспих айтылып тұрады» [97].
Қадір түніндей күтті – алдын ала тағдыр түні ретінде күту (рамазан айының 27-ші түні, ол күні мұсылман сенімі бойынша Алла Мұхаммедке Құран жіберген және әлемнің тағдыры анықталған), сондай-ақ ауыспалы мағынасы бар – ұзақ, шыдамдылықпен күту; «намазға ұйығандай тыңдады» фраземасындағы «намазға ұйығандай» бөлігі намаз оқудағы жағдайды білдіреді, ал толық нұсқада – намаздағыдай ынтамен тыңдау; сәждеге бас ұрды [басы тиді, басын салды, басын қойды] – намаз оқу кезіндегі қимыл; оразасын ашпады – тура мағынада оразаны бұзған жоқ, ауыспалы мағынада: таңертеңнен ештеңе жеген жоқ; хұтбасын оқиды – бұл тек ғұрыптық мағынаға ие: жұма намазы басталғанға дейін имамның дұғасы; хатым қылды [түсірді] – тек діни мағынасы бар: Құранды арнау; тауап қылды [етті] – қастерлеу, қажылық қылу.
Аталған фразеологизмдер діни дастандарда өнімді қолданылатыны байқалады:
Аллаға еткен Омар уағдасымен,
Он айда ораза ұстап тамамдаған [50, б. 279].
«Ораза тұту/ұстау» ауыз бекіту мағынасында қолданылады. Рамазан айында ораза ұстау шексіз Ұлық Алланың үкім етуімен адамдарға парыз етілген. Ол Исламның негізгі тіректерінің бірі болып саналады. Алла Тағала былай айтты: «Ей, мүміндер! Сендерге бұрынғыларға парыз қылынғандай ораза парыз қылынды. Әрине, сақсынарсыңдар... Білсеңдер сендер үшін ораза ұстауларың тағы жақсы. Рамазан айы сондай бір ай, ол айда адам баласына тура жол және (ақ пен қараны) айыратын дәлел түрінде Құран түсірілген. Сендерден кім Рамазан айында болса, ораза ұстасын» [63, б. 183-185]. Пайғамбарымыз Мұхаммед (с.ә.с.): «Исламның бес шарты бар. Олар «Алладан басқа Тәңір жоқ, Мұхаммед Алланың елшісі» деп куәлік ету, құлшылық қылу, зекет беру, Қағбаға барып қажылықты орындау және Рамазанда ораза тұту» (Әл-Бухари, Муслимнен), – деген екен [98].
Омар мен Әбушахма, шаһариарлар,
Мәсжидте хатым қылып жатыр еді [50, б. 268].

Сағынып Пайғамбарды шаһариарлар
Үйінде тарқаушы еді хатым қылып [50, б. 268].
«Хатым қылды/түсірді» өлген адамның орнына барып жаназа шығарды, өлген кісіге иман айтып, құран оқыды [93, б. 746] деген мағынада беріледі. Алланың елшісі (с.ә.с.) былай дейді: «Адамның артында қалдыратын ең қайырлы нәрселері үшеу: артынан дұға қылып тұратын баласы, сауабы артынан үзілмей жетіп тұратын садақасы және амал жасалып тұратын таратқан білімі». «Хатм» деген сөз араб тілінде «аяқтау», «түгесу» деген мағынаны білдіреді. Ал «Құранды хатым қылу» дегеніміз – оны басынан аяғына дейін түгел оқып шығу.
Хұтба оқып берсеңіз өзің, – деді,
Мақсұдым хасыл болар ерді сонда, – деді [29, б. 30].
– Хош болар, – деп, Меһрасып қызын берді,
Шаһ әулие хұтба оқып, дұға қылды [29, б. 30].
«Хұтбасын оқыды» фразеологиялық сөздікте аяттың, бес уақыт намаздың бір түрі [93, б. 746] деп беріледі. Хұтба сөйлеу, хабарлау, уағыз айту деген мағыналарды білдіреді. Хұтба оқу – имамның жұма намазынан алдын, айт намаздарынан кейін мінберге шығып жамағатқа қарап оқитын, Аллаға шүкіршілік, пайғамбарымызға салауат және мүміндерге насихат пен дұғалардан тұратын ғибадат.
Арман жоқ бейтулланы тауап қылып,
Тән қалса ол жаннат әлбақида [54, б. 241].
«Тауап қылды» діни орынға немесе дін өкіліне барып табынды, құлшылық етіп жалбарынды, екінші мағынасы – қадір тұтып, алдына барып тағзым етті, атақ, даңқына бас иді [93, б. 670]. Тауап – араб тілінде зиярат ету, бір нәрсені айналу сияқты мағыналарды білдіреді. Ал шариғаттағы терминдік мағынасы – Қасиетті Қағбаны жеті рет ғибадат ниетімен айналу. Тауап Алла Тағаланың аршының айналасында тауап ететін періштелер тәріздес Алла Тағалаға деген сүйіспеншілікпен, тағзыммен жасалатын ғибадат [99]. Пайғамбарымыз (с.ә.с.) тауаптың намаз тәріздес ғибадат екенін білдіреді: «Байтулланың айналасында тауап жасау – намаз оқу сияқты. Ерекшелігі тауапта сөйлеуге болады, бірақ тауап жасап жүріп кім сөйлесе, қайырлы сөз сөйлесін» (Тирмизи, Хаж, 112).
Бәрі де намаз оқып, сәждеде тұр,
Босанбай тұр жөндерін сұрасқанға [28, б. 67].
Анхазірет бұ хабарды естіп білді,
Достына сәжде қылып, арыз қылды [28, б. 69].
«Қисса анхазірет Расулдың Миғражға қонақ болғаны» дастанында кездесетін сәждеде тұр, сәжде қылып тіркестері – «сәждеге басын қойды» фраземасының нұсқалары. Яғни Аллаға құлшылық ниетімен намазда маңдайын, мұрнын жерге тигізу және дұға тілеу деген мағынаны білдіреді.
Діни қазақ фразеологизмдерін мотивтер, компоненттер бойынша топтастыруға болады. Қазақ фразеологиясын зерттеуші Г.Н. Смағұлова              І. Кеңесбаевтың «Фразеологиялық сөздігінде» Құдай сөзі 51 рет, Алла сөзі 20 рет сөз тіркесінің тірек компоненті ретінде қолданылатынын айтады [89, б. 151]. Соңғы фразеологиялық сөздіктерде біздің санауымыз бойынша Алла – 14 рет, Құдай – 21 рет, иман (сенім; исламның бес өсиетінің бірі, Алладан басқа құдай жоқ деген сенім) – 9 рет, пір (рухани тәлімгер) – 6 рет, аруақ (ата-баба рухы) – тек 2 рет тірек сөз ретінде кездеседі. Бұл жерде Алла мен Құдай сөздері бір мағынаның нұсқалары ретінде қолданылатыны байқалады, яғни олар бір-бірін алмастыра алады.
«Иман» тірек сөзімен келетін фразеологизмдерге тоқталайық. Ішкі формада иман тірек сөзі бар фразеологизмдер ерекше сипатқа ие. «Иман» сөзінің өзі – «Лә-Иләһә-илл-Аллаһ» деп айтылатын исламды мойындаудың атауы. Бірақ бұл өте кең метафораланған және бұл сөзбен келетін фраземалар көп идиомаланған. Осылайша «иман» полисемантикалық сөзге айналды. Иман айту: «Лә-Иләһә-илл-Аллаһ» айту; Бетінен иманы [ұяты] тамған, Иманы бетінде үзіліп тұр: адамның әділдігін, ар-ожданын, адалдығын, сүйкімді, айқын тұлғаны білдіреді; иманды адам – адал, адамгершігі бар, ар-намысты, парасатты, мейірімді адам; иманы жоқ – менмен; ұятсыз; ұят кімде болса, иман сонда – ұяты бар адам деген мағынада. Фразема құрамындағы иман сөзі мынадай сенімді білдіруі мүмкін: иманы кәміл болу – терең сену; иманына берік – өз нанымына адал болу. Иман таразы қалыпқа келу – тынышталу; өзінің қалыпты жағдайына келу. Иман тілеу – жақсылықты күту; мейірімділікті күту (Құдай, тағдыр). Иманы күйсін! – қарғыс болсын!; Иманы қалмау, иманы қашу, иманы ұшу – қатты қорқу, иманы тас төбесіне шығу – өте қатты қорқу, иманы қасым болу – қатты қорқу, иманын сату – өзгерту; сатып кету; иманын таразыға салу – бағалау; өлшеу. Ал діни мағынада иман сөзі келесі фраземаларда қолданылады: иман айту – өлер алдындағы дүғаның бір сүресін оқып, Құдайға жүгіну; иман сұрады [тіледі] – Құдайға сиыну; иманы саламат болсын!, иманын берсін! – Құдай марқұмға мейірімділік танытсын! Иманы жолдас [кәміл] болсын! – о дүниеде иман серігі болсын, иманы кәміл болсын! – иманы мықты болсын.
«Иман» сөзімен қатысты фраземалар көп болғанымен, діни дастандарда иманды мұсылман, иман айту дейтін тіркестер ғана кездесті:
Иманды мұсылмандар «Алла»  дейді,
«Имансыздың қасына барма» дейді [28, б. 71].

Өзге қалған шаhариар, асхабтарым
Иман айтып тұсымда қарап тұрсын [28, б. 93].
«Иман» сөзі туралы айтылғандардан фразеологизмдердің ішкі формасы арқасында символдық мәнге ие болды деген қорытындыға келуге болады.
[bookmark: _Hlk88770076][bookmark: _Hlk88386001]Сондай-ақ киелі сандары бар діни фраземалар да символдық семантикаға ие. Мұндай фразеологизмдер бізге исламға дейінгі наным-сенімдер мен мұсылман дінінің симбиозы ретінде ұсынылады, өйткені бұл сандардың түбінде ежелгі түркілердің космонимиялық танымының мағынасы бар. Исламистік фразеологизмдердің құрамында келесі сандарға жатқызуға болады: бір, екі, үш, төрт, жеті, сегіз, қырық. Фразеологиялық сөздіктен мысалдар: екі дүние – ислам ұғымы бойынша осы дүниеде және о дүниедегі екі өмір бар; үш күндік пәни: қысқа, осы өмір; аспаннан түскен төрт кітап – ислам ұғымы бойынша пайғамбарларға төрт кітап берілді: 1. Таурат – Мұсаға. 2. Зәбур – Дәуітке. 3. Інжіл – Исаға. 4. Құран – Мұхаммедке; Төрт құбыла [құбыласы] түгелденді [сай, теңге] • төрт жағы құбыла [қыбыла] деген адам төрт жағынан, яғни жан-жақты қамтамасыз етілген дегенді білдіреді; жеті бүзірік [мүдірік] әулие, жеті түрлі әулие, жеті қилы әулие – жеті әулиелер; фразеологизмдерде: жеті нан құдайы • жеті тиын садақа, * жеті тиын нәзір, жеті сөзі қайырымдылықтың символдық көлемін білдіреді; сегіз бейіш [жұмақ, ұжмақ, ұшпақ] – о дүниедегі күнәсіз адамдардың мекені; ғайып ерен, қырық шілтен фраземасында мұсылман қорғаушыларының символдық саны көрсетілген. Исламға қатысты сандармен он сегіз мың, жүз жиырма төрт мың қазақ фразеологиялық сөздігінде тек екі фразема тіркелген: он сегіз мың әлем [ғалам], діни ұғым бойынша он сегіз мың әлем бар, оның ішінде жер бетіндегі адам әлемін қоса; жүз жиырма төрт мың әнбие [пайғамбар] ислам бойынша жүз жиырма төрт мың пайғамбар болған. Бұл сандық атауларға қатысты фраземаларды діни дастандардан біршама кездестіруге болады:
– Дүниеде мың бір жаның болса дағы,
Маған сен пар келмессің, батыр Ғарап [24, б. 134].
«Мың бір саны» діни мұраларда ғана жиі кездеседі. Діни дастандарды зерттеуші М.І. Әбдуовтің пайымдауынша, бұл санның (1001) екі түрлі қасиетті сипаты бар: біріншісі – «бірмен» басталып, «бірмен» аяқталуы, яғни барлығын жаратушы Алла, бардың барар жері тағы да Алла. Алламен басталады, Алламен аяқталады; екіншісі – жаратылыстағы екі дүниенің сипаты, жұптасу заңдылығы. Егер санды ортасынан бүктеп, беттестірер болсақ (10/01) нөл мен нөл, бір мен бір түйіседі. Бір парақ қағаздың екі беті тәрізді [11, б. 192].
Қырық шілтен, ғайып ерендер, жәрдем бергіл,
Және медет бергейсің, жұмла әулие [50, б. 13].
Ерекше қасиетті деп саналатын санның бірі – ол қырық. Бұл сан халықтық мұраларда да, салт-дәстүрлерде де жан-жақты қолданыс табады. Сондай-ақ адамға да қатысты, уақытпен де байланысты, түрлі құбылыстармен байланысты болып келеді. Ж.Д. Есімова «Қазаға қатысты қолданылатын сөздердегі діни лексика» атты мақаласында «ғайып ерен қырық шілтен» тіркесі туралы: «арабтың, көне түркінің және парсының сөздерінен құралған ғажап тіркесі», – деп жазады. Арабтың «ғайыбы» – «жоқ болып кету», «көзден тасалану», «құдайлық ісі», «адам» деген мағыналарда, «шілтен» парсы тілінде «қырық тән немесе қырық дене» деген ұғымды білдіреді [100, б. 18].
Ғалым М.І. Әбдуов «Қазақтың діни эпосы» еңбегінде жеті санын басы ашық, дәлелді қажет етпейтін, өзінің киелі мағынасымен ұлттық ұғымға орныққан сан екенін айтады [11, б. 190]. Күнделікті өмірден бастап, күрделі жағдайларға дейін қолданыста жүрген бұл санның маңызы зор. Діни эпостарда аспан әлемінің жеті қабат екендігі жиі айтылады:
Ақырғаннан, япырым-ай, ол кәпірдің,
Көк жаңғырып, қозғалды жеті қат жер [50, б. 45].
немесе
– Жеті қат, үшбу жердің тап үстіне,
Аяғыңды шаншыдың ба, – деп айтады [50, б. 101].
Жерді қоршап тұрған ауа қабатының жеті бөліктен тұратыны ғылымда дәлелденіп қойған. Бұл санға қатысты қолданыс өте көп әрі сан салалы. Аптаның жеті күннен тұруынан, Аспанның жеті қат болуынан да мұның жаратылыстың заңдылығымен байланысты екенін байқауға болады.
Үстіңе бүгінгі күн мінбек болды
Он сегіз мың ғаламның хақ сәруары [28, б. 58].
Пайғамбар өмірін зерттеген тарихшы ғалым Уаһб ибн Мунаббиһ бұл сан жайлы былай дейді: «Алла Тағала он сегіз мың ғаламды жаратты. Дүние сол әлемдердің бірі. Алла жер бетіндегі адамзат, жын, шайтан және яжуж-мажужден бөлек мың үмбетті (жаратылыс түрін) жаратты. Олардың төрт жүзі құрлықта, алты жүзі теңізде», – деген [101]. Дегенмен кей ғалымдар бүкіл әлем нақты он сегіз мың әлемнен тұрады деп кесіп айту қате дейді. Себебі ол одан көп те, аз да болуы мүмкін. Ең дұрысы, Аллаға ғана мәлім.
Қазақ тіліндегі дінге қандай да бір қатысы бар фразеологизмдерді «діни» анықтауышымен белгілеуге келмейді. Бұлар, негізінде, ислам канондарын пайдаланып, дүнияуи кеңістікке сәйкестендірілген тіркестер болып келеді. Сондықтан бұларды «дін негізді фразеолгизмдер» ретінде зерттеу қажет.
Статистикалық тұрғыдан алғанда, қазақ тілінде дін негізді фразеологизмдер фразеологиялық қордан көп орын алмайды (шамамен 5-7%).
Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдердің түзілуі мен қалыптасуы көне заманға бармайды, бұлар қазақ ұлтының ислам дінін қабылдау кезеңімен орайлас.
Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдерде дүниенің діни бейнесі де, реалистік бейнесі де көрініс тапқан.
Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдерді үндіеуропа тіл білімінің «Библиялық фразеологизмдер» деген үлгісімен, «Құрандық фразеологизмдер» деуге келмейді, өйткені бұлардың мағына-мазмұнында дүнияуилық басым.
Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдерді семантикалық талдауға тартқанда Құранға, Пайғамбар хадистеріне, исламның шариғаттарына сүйенсе, мағына-мәні айқындала түседі, «зайырлану» жолы көрінеді.
Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдерге тірек сөз ретінде қолданылатын сөздер көп емес. Олардың ішінде жиі қолданылатыны – Алла, Құдай, Тәңір; иман сөздері. Келесі бір көзге түсетіні – құрамында «киелі сандар» қолданылатын тұрақты тіркестер.
Қазақ тіліндегі дін негізді фразеологизмдерді ұйысу ерекшеліктеріне қарай фразеологиялық тіркестер, фразеологиялық сөйлемшелер деп топтауға болады. Қазақтың діни құрамы бар паремиялары лингвомәдени, теолингвистикалық зерттеулердің құнарлы негізін құрайды.

Бөлім бойынша қорытынды
Осы бөлімде діни дастандардың лексикалық құрамына талдау жүргізіліп, олардың тілдік табиғаты мен көркемдік қызметі жан-жақты ашылып көрсетілді. Зерттеу нәтижелері діни дастандардың сөздік қоры – тарихи-мәдени, діни-рухани контексі мол, күрделі құрылым екендігін дәлелдеді.
Төлтума лексика діни дастандарда ұлттың таным-түйсігін, дүниетанымын бейнелеуде негізгі тірек қызметін атқарады. Қазақ тіліне тән байырғы сөздер мен ұғымдар арқылы шығармалар ұлттық рухта, халықтық мәнерде өріледі. Бұл – шығармалардың жергілікті тыңдарман мен оқырманға жақын әрі түсінікті болуын қамтамасыз етеді.
Ортақ түркілік сөздер – дастандарда түркілік дүниетаным мен бірегей мәдени мұраның жалғастығын танытатын маңызды элемент. Бұл сөздер арқылы діни мәтіндер тек исламдық емес, түркілік рухани сабақтастықты да бойына сіңіргені көрінеді.
Араб және парсы тілінен енген кірме сөздер – діни дастандардың басты ерекшеліктерінің бірі. Бұл лексика ислам дінінің негізгі ұғымдарын, діни терминологияны, шариғат талаптарын нақты әрі дәл жеткізу үшін қажет болған. Сонымен қатар бұл кірме сөздер шығарманың діни мазмұнын арттырып, рухани тереңдігін кеңейте түседі.
Теонимдер (Құдай есімдері мен діни кісілік атаулар) дастандардың діни сипатын айқындайтын ерекше сөздік қабатты құрайды. Алланың түрлі сипаттары мен пайғамбарлар есімдері арқылы жыршылар діни идеяны бедерлеп, сенім мен тағзым ретіндегі діни сезімдерді тереңдете түседі. Діни терминдер қазіргі таңда берік орын алған тұрақты қолданыстардың діни дастандар жазылған кезеңнен бастап қалыптасқанын көрсетеді.
Фразеологизмдер шығарманың ұлттық көркемдік өрісін кеңейтумен қатар діни ойды бейнелі түрде жеткізуге сеп болады. Фразеологиялық тіркестер арқылы халықтық тіл байлығы мен дүниетанымдық ерекшеліктер көрініс табады. Бұл тіркестер діни дүниелерге табиғилық, көркемдік және танымдық мазмұн қосады.
Жалпы алғанда, діни дастандардың сөздік құрамындағы әртүрлі лексикалық қабаттар – төл сөздер мен кірме сөздердің, түркілік мұра мен діни терминдердің үйлесімді тоғысуы – қазақ әдеби тілінің дамуына, рухани мәдениетіміздің қалыптасуына елеулі үлес қосқанын көрсетеді.























2 ДІНИ ДАСТАНДАРДЫҢ СТИЛИСТИКАЛЫҚ СИПАТЫ

2.1 Діни дастандардағы троптар

2.1.1 Метафора
Стилистика түрлі қоғамдық салаларда тілдік амал-тәсілдер мен стилистикалық мүмкіндіктер арқылы коммуникативті-прагматикалық, эстетикалық қызметті қарастырады. Стилистика көптеген ғылыми-прагматикалық мәселелерді қамтиды. Ол тілдегі стилистикалық амал-тәсілдерді ғана қарастырмайды, стилистикалық мүмкіндіктердің барлық базасын қамтуды көздейді, сондай-ақ ұлттық әдеби тілдің нормасын сақтап, стилистикалық норманы қалыптастырады. Стилистика ғылымы стилистикалық ұғымдар мен белгілердің межесін өзіне тірек ете отырып, теориялық проблемаларды шешеді [102, б. 6].
Стилистикалық тәсілдерге стильдерді құрастырушының әр түрлі тілдік бірліктерді қолданудағы амал-тәсілдерін айтады. Олар: троптың түрлері, стилистикалық фигуралар, стиль құраудың стратегиясы мен тактикасы. Қолданыс аясында тілдік бірліктердің анық, көркем, бейнелі шығуына стилистикалық мағына үлкен ықпал етеді [103, б. 16].
Бұл тарауда діни дастандардың стилистикалық ерекшеліктері туралы сөз қозғалып, діни дастандарда қолданылған құбылту мен айшықтау түрлеріне талдау жасалады.
Діни дастандарда кездесетін көркемдеуіш құралдар халықтың көрікті ойының көрінісі десек болады. Теңеулер, метафоралық бейнелер, эпитеттік бейнелер, түрлі қайталаулар сияқты сөз бейнелігі арқылы жасалған орамдар діни дастандарда да біршама кездеседі. Ондағы көркемдік ерекшеліктер әсем көмкеріліп, сөзбен образдар жасалады және олар барынша ойды әсерлі жеткізу үшін қолданылған.
М. Серғалиев «Стилистика негіздері» атты еңбегінің «Тілдің бейнелеу-мәнерлеу құралдары» бөлімінде «Троп – негізінде сөздерді салыстыру арқылы пайдаланатын тәсіл. Бұрыннан таныс ұғыммен жаңа бір ұғымды салыстырып немесе алмастырып жұмсау троп тудыру әдісі», – делінеді [104, б. 226]. Жалпы тіліміздегі көркемдеуіш құралдар – көркем сөзді басқа сөзден ажыратып тұратын тілдік бірліктер. Солардың ішіндегі троптың бір түрі – ауыстыру (метафора). Метафорада зат пен құбылыстың ұқсас белгілеріне қарай (түрі, түсі, қызметі т.б. қасиеттеріндегі) сөз ауыспалы мағынада қолданылады [105, б. 213]. Сондай-ақ мұнда суреттеліп отырған затты не құбылысты айқындай, ажарландыра түсу үшін ұқсас өзге затқа не құбылысқа балау арқылы көпшіліктің көкейіне берік орнығатын сөз кестесі жасалады [106, б. 215].
Қ. Жұмалиев метафораға мынадай анықтама береді: «сөздің ауыстыру мағынасында қолданылуы, екі нәрсенің ұқсастығына қарай, бірін бірімен ауыстырса, оны метафора деп атайды» [107, б. 114]. Ғалым метафораның жасалу жолдарының бірнеше түрін көрсетеді:
1) сын есім (ақ бас шалым);
2) зат есім (бала – жүрек, бала – бауыр);
3) едім, едің, еді, екен деген көмекші етістіктер арқылы;
4) ем, ең т.б.;
5) бейне, бейне бір (тең) деген сөздердің көмегімен;
6) -мын, -бын, -пын, -сың жіктік жалғаулары не -м, -ң, -ы (-сы) тәуелдік
жалғауларының көмегімен жасалады.
Осы бөлініс бойынша діни дастандардан мысал келтірер болсақ, екінші түрі бойынша «Қисса Зарқұм» жырында мынадай мысал кездеседі:
Екі жұрт қайран қалды осы бастан,
«Әлемде жан болмас, – деп, – мұнан асқан».
Әли бірлән Жанәбіл – екі арыстан,
Төрт күн ұдай күресті шаршамастан [32, б. 34].
Бұл жердегі «Әли бірлән Жанәбіл – екі арыстан» деген тармақта  Әли мен Жанәбілді арыстанға балау арқылы олардың асқақ образы сомдалғанын,  көреміз. Әли мен Жанәбілдің мықтылығын, жігерлілігін арыстанның мықтылығына балап, сол сөзбен ауыстырып тұр. Жалпы «арыстан» метафорасы – қазақ көркем сөз кестесіне тән, оқырман санасында берік орныққан балама. Бұл сөзімізге батырлықтың образын «арыстан» метафорасы арқылы сомдау дәстүрінің Махамбеттің (Арыстан еді-ау Исатай! Бұл фәнидің жүзінде Арыстан одан кім өткен?!), кейіннен Мағжанның (Арыстандай айбатты, Жолбарыстай қайратты, Қырандай күштi қанатты, Мен жастарға сенемiн!) шығармаларында жалғасын табуы дәлел бола алады.
М.Серғалиев сөздердің метафоралану процесінде үш түрлі жағдайды баса көрсетеді: «бірінші – сөздің сыртқы белгісі: кілт – есіктің кілті, мәселенің кілті; екінші – метафора жасайтын сөздердің семантикасына, ішкі мазмұнына үңілу: түлкі – аң, түлкі – айлакерлік белгісі; метафораның үшінші түрінде бір топтағы заттар мен құбылыстардағы әлдебір сапалар мен қасиеттердің басқа топтағы заттар мен құбылыстарға тән екендігі белгілі бола тұра, өзге топтағы ұғымдарға сіңісті болып кетеді. Мысалы, ұлиды деп қасқырдың қылығын айтады, бірақ ақындар шығармаларында жел ұлиды [104, б. 231].
Діни дастандарда кездесетін метафоралардың дені тікелей балау арқылы жасалады. Мысалы, мына бір мысалда дұшпанды қаншыққа, яғни арыстанның ұрғашысына балайды. Жалпы ерге лайық қылық көрсетпеген адамды қазақ «қатынға» балайды. Сол дәстүрмен күші өзімен тең емес дұшпанды да арыстанға емес, оның ұрғашысына балау үрдіс алып отыр:
Күліп барып орын қып,
Әбужәһіл қаншықты
Абырой қылып жығып кел [28, б. 45].
Діни дастандарда тікелей балаумен қатар «еді, едің» деген көмекші етістіктермен келетін метафора түрі де көптеп кездеседі. Ғалым Қ.Жұмалиев тікелей балаудан басқа да түрлері кездесетінін нақты мысалдармен көрсете отырып: «Екі тарлан бөрі едім, Асыранды қазы едім, Мен киіктің лағы ем» деген сықылды сөздер метафораға жатады. Мұнда да екі нәрсені бір-біріне балау мағынасы бар. Бірақ бұлар едім, соның қысқартындысы ем, ең арқылы баланып отыр. Едің, екен де осылар тәрізді боп келеді» [107, б. 115], – дейді.
«Едің» көмекші етістігімен келген эпитетті метафора «жайнаған қызыл гүл едің» түрінде берілген. Пайғамбарды жансызға, гүлге балау арқылы оның гүл жайнаған сипатының өзгеріп, қайғыға шомған күйі аңғартылады.
– Айналайын, Мұхаммед,
Көрінбей қайда жүр едің?
Амандығың, шырағым,
Бір Алладан тілегім.
Жүзің сары не себепті,
Жайнаған қызыл гүл едің [28, б. 15].
Ал мына «ер едің құс та болсаң жұрттан асқан» деген мысалда «едің» көмекші етістігінің көмегімен керісінше Самұрық құс адами сипатқа еніп, ерге, батырға баланып тұр:
Айтамын, құс Самұрық, аз ғана дат,
Қап тауы адамзатқа болар қымбат.
Ер едің құс та болсаң жұрттан асқан,
Біздерді асырарға бар ма қуат? [28, б. 122].
Ғалым Б. Хасанов сөз табына байланысты зерттеу жүргізген Е.Т. Черкасованың пікірін қолдай келе: «Лексикалық мағынасы болмағандықтан, көмекші сөздер метафораланбайды, тек қана негізгі сөздер метафораланады. Сөздің метафоралы қолданылуын айыруда зат есімді таяныш етеміз» [108, б. 67], – деген тұжырым жасайды. Ғалым зат есімнің семантикалық категорияларына орай метафораның аталған сөз табынан жасалуын екі топқа бөледі:
«Бір категорияның ішінде болатын ауысу: Жанды заттардың атауы біріне-бірі ауысады. Кейбір ауысу бір категория шегінен шығып екінші категорияға көшеді: а) жансыз жандыға ауысады; ә) жанды жансызға ауысады [108, б. 68].
Б. Хасанов зат есімнен жасалған метафоралар сөйлемде предикаттық қатынасқа ие болатынын да тілге тиек етеді. Осыған орай қолданыстың экспрессивтік әсері мен мәндік әсері молаятынын да айтады. Оның «Қазақ тілінде сөздердің метафоралы қолданылуы» атты зерттеуінде зат есімнен туындаған метафора жайлы ерекше көзге түскен жайт қазақ лингвистикасы болсын, әдебиеттануы болсын бұрын соңды зерттелмеген матасқан метафора жайлы: «Кез келген сөзді бірімен-бірін тіркестіре салуға болмайды. Өзара мағыналық байланыста айтыла алатын сөздер ғана синтаксистік байланыста, белгілі сөз тіркесінің құрамында айтыла алады. Кейде көркем әдебиетте бір затқа тән қасиетті басқа затқа телу арқылы әдеттегіден өзгеше ойнақы тіркестер – метафоралық тіркестер жасалады. Ал матаса байланысқан синтаксистік формада келген метафоралар соңғыға жатады. Бұларды матасқан метафоралар деу керек» [108, б. 70], – деген тұжырымға келеді. Ғалым матасқан метафораларды мағына жағынан былай бөледі: тура мағыналық байланыстағы сөз тіркесіндегідей меншіктілік, тәндік; мекендік; мезгілдік; бүтін-бөлшектік; белгілі бір нәрсе мен құбылыстың сапасын білдіреді және белгілі бір заттың немесе құбылыстың тиянақтылығын білдіреді.
Діни мәтіндердегі метафоралық тіркестер тегіне, тура мағынасына қарай көбіне адамға, яғни Мұхаммед пайғамбарға қатысты метафоралар болып келеді. Бұл метафоралар пайғамбарды мадақтау, оның асқақ образын сомдауды, оқырман санасында Алла елшісінің бейнесін қалыптастыруды көздейді. Мысалы, мына бір мәтінге көңіл аударар болсақ, «Хақ Расул – екі жаhан кемеңгері» деген метафоралық тіркес мағына жағынан мекендік ұғымды беріп, пайғамбарды екі дүниенің кемеңгеріне балап тұр. Зат есімнің семантикалық категориясына қарай бір категорияның ішінде болатын ауысу, яғни жанды заттардың атауы біріне-бірі ауысып тұр. Мұнда адамға тән кемеңгер деген зат есім пайғамбардың бейнесін сомдауға қызмет етіп тұр.
Жылаймын Аллаға сонан бері,
Хақ Расул – екі жаhан кемеңгері [28, б. 58]
Ал төмендегі мысалда зат есімнің семантикалық категориясына қарай бір категорияның шегінен шығып екінші категория ішінде болатын ауысу, яғни жандының жансызға балануы бой көрсетіп тұр. Бәйтерек – қазақ ұғымында  сакралды, яғни тылсым мәнге ие алып ағаш. Пайғамбардың бәйтерекке балануы, екінші тармағындағы «ұзыны көкке жетер сондай биік» деген эпитетпен өрілуі тегін болмаса керек-ті. Көктен иләһи ақпар алып, жерде тамырын жаятын сипаты осы көркем сөз кестесі арқылы жеткізіліп тұрса керек.
Расул Алла – ғаламға бір бәйтерек,
Ұзыны көкке жетер сондай биік [28, б. 78].
Діни мәтіндер тегіне қарай адамға, яғни пайғамбарға қатысты метафоралық тіркестер сериясынан, легінен тұрады. Төменде талданатын мысалдар легі бұл сөзімізге дәйек бола алады. Жоғарыда келтірілген мысалда баланушы мен балаушы да белгілі болса, мына мысалда баланушының, яғни пайғамбардың заты метафоралық тіркес арқылы тұспалданып беріледі:
Үстіңе бүгінгі күн мінбек болды
Он сегіз мың ғаламның хақ сәруары.
және
Үстіңе бүгін түнде мінбек болды
Он сегіз мың ғаламның падишасы [28, б. 58].
Мағыналық жағынан «он сегіз мың ғалам» деген тіркес мекендік ұғымды беретін метафоралық тіркеске құрылған. Сәруар – басшы, көсем деген мағынаны білдіретін иран сөзі [109, б. 360]. Бұл сөз діни мәтіндерде Мұхаммед пайғамбарға қатысты қолданылады. Мұнда да зат есімнің семантикалық категориясына қарай бір категория ішіндегі ауысу, яғни жанды заттардың атауының бір-біріне ауысуы орын алған.
Келесі бір мысалда Мұхаммед пайғамбар аты Мұстафа, яғни араб тілінде таңдаулы деген мағынадағы атпен ауыстырылып берілген. Тағы бір назар аударарлық жайт – мұнда зат есімнің семантикалық категориясына қарай ауысу бір категория шегінен шығып, екінші категорияға көшеді: жанды Мұстафа жансыз шыраққа баланады да, аралас әдіспен қайтадан бір категория ішінде пайғамбар сұлтанға ауыстырылады. Мағына жағынан мекендік қатынастағы метафоралық тіркес болып келеді.
Жаhанда Мұстафаның артық сәні,
Екі дүние шырағы, ол сұлтаны [28, б. 59].
Діни мәтіндерде метафораның өзінен бөлек метафоралық тіркестерді жеке-дара қарастыруға да болады. Бұлай дейтін себебіміз – онда метафоралардың өзінен гөрі матасқан байланыстағы метафоралық тіркестер де жиі кездеседі. Төмендегі мысалда «көңілдің қапасы» деген меншіктік мағынадағы метафоралық тіркесті кездестіруге болады. Тегіне қарай бұл да адамға қатысты метафораға жатады.
Көңіліңнің тарқар енді көп қапасы,
Әркімнің рахат болсын көп жапасы [28, б. 59].
Тегі жағынан адамға қатысты жиі кездесетін, ауызекі сөйлеу стилінде де қолданыс тапқан метафоралық тіркестердің бірі төмендегі мысалда көрініс тапқан:
Мұхаммедтің үмбеті,
Құдайдың құлы – біз [28, б. 54].
Меншіктілік мағына беретін метафоралық тіркестердің бірі – «қайғының дәмі» мына мысалда көрініс табады. Бұл тіркес тегі жағынан адамға қатысты, ол пайғамбардың шарасыз күйін сипаттау үшін қолданылып тұр:
Сәждеге қолын қойып қалды жатып,
Қайғының жылай берді дәмін татып [28, б. 19].
Келесі бір қайғы сөзімен байланысты метафоралық тіркестердің бірі – «қайғы оты». Бұл – нөлдік формадағы меншіктік мағынаны беретін, тегі жағынан адамға қатысты метафоралық тіркес.
– Ішіңді қайғы отымен жандырасың,
Неліктен жүрегіңді қан қыласың? [28, б. 57]
Пайғамбарға қатысты метафораларда Алла елшісі нұрға баланса, кейбір жерлерде шыраққа да баланғанын көреміз. «Расул Алла – ғаламға гауһар шырақ» деген жолдардан біз «гауһар» деген сөздің көмегімен жасалған эпитетті метафораны кездестіреміз. «Гауһар» эпитеті пайғамбардың мұсылман дүниетанымындағы образын асқақтатуға, асқақ образ тудыруға қызмет етіп тұр.
Расул Алла – ғаламға гауhар шырақ,
Осы сөз өзге сөзден артығырақ.
Періште Жәбірейіл келіп көрді,
Оттап жүр Райханда жүз мың пырақ [28, б. 56].
Мына мысалдан қарама-қайшы құбылыстардың үйлесімі арқылы жасалған сөз саптауын айқын аңғарамыз. «Қондырды Мұстафаға нұр нәубетін». Нұр – ислам әлемінде пайғамбардың символына айналған, таза, шуақты дүниенің нышаны болса, нәубет – бәле-жала мағынасын беретін жамандықтың жаршысы. Бұл құбылыс оксюморон деп аталатыны белгілі. Бір қарағанда формасы жағынан метафоралық тіркеске ұқсағанымен, бұл тіркестің парадокстық мағынасы басым. Метафораға қарағанда оксюморонға стилистикалық әсер беру үшін әдейі таңылатын қайшылық мағына тән.
Көріңдер бір Алланың құдіретін,
Қондырды Мұстафаға нұр нәубетін.
«Шақыр!»  деп Жәбірейілге әмір қылды,
«Дидарым көрсетем»  деп Мұхаммедін [28, б. 68].
Метафоралық тіркестердің ішінде тек діни жанрда ғана қолдануға лайығы да кездеседі. Мысалы: Мұхаммед рахат тәжін киініпті [28, б. 65]. Бұл жерде дерексіз дүниеге деректі нақты затты тәуелдеу арқылы парадоксалды бейне жасалып тұр. Бұған себепті ислам дүниетанымындағы жұмақ, пейіш, рахат – дозақ, жаһаннам, азап ассоциациясынан іздеуге болады. Сонда «рақаттың ең бір биігінде» деген мағына шығады. Жалпы мұндай метафоралық тіркестер діннің Құдаймен, ал Құдайшылық жолының ғайып, тылсым әлеммен байланысын көрсету үшін жасалған бейнелер болуы керек деп топшылаймыз. Пайғамбардың жан күйін осы метафоралық тіркес арқылы асқақтата бейнелеп, оның ислам әлеміндегі орнын көрсетіп тұр. Бұлай дейтін себебіміз тәж – таңдаулылардың, ел билігін ұстайтын хан, патшалардың ғана тағатын дүниесі. Ол – биліктің символы. Бұл көркемдік құрал арқылы Алла Тағаланың Мұхаммед пайғамбарға ерекше миссия бергенін халық санасында орнықтырып, осы ойды наным (установка) деңгейінде насихаттау көзделген.
Афлахун Рабиғты бұнларға алып келді,
Жағыпар ғазының хозурына отырғызды.
Жағыпар сұлтан Рабиғқа уағыз айтты,
Дүния илән ақыреттің жайын айтты:

– Жаһаннамның отына жаныңды салма, – деді,
Зұлматтың ішінде мәңгі қалма, – деді.
Керек болса дүния ақыреттің сұлтандығы,
Табылар мұсылманлықтан білсең оны [35, б. 49].
Берілген үзінді – діни дастанға тән уағыздық сарынмен жазылған жолдар. Мұнда Жағыпар сұлтан Рабиғқа өмір мен өлім, дүние мен ақырет жайлы насихат айтып отыр. Бұл үзіндіде метафоралар арқылы абстрактілі діни ұғымдар бейнелі түрде жеткізілген.
Осы жырдағы метафоралар:
«Жаһаннамның отына жаныңды салма». Бұл жолда тозақ оты адамның күнә жасау арқылы рухани жазаға ұшырауын бейнелейді. Шын мәнінде, адам өз жанын отқа салмайды, бірақ бұл жерде «тозақ азабына душар болма» деген ұғым көркем тәсілмен айтылып отыр.
«Зұлматтың ішінде мәңгі қалма». Мұндағы «зұлмат» – қараңғылық емес, надандықтың, күнәнің, имансыздықтың бейнесі. Бұл сөзбен адам рухани адасушылықтың, Алладан алыстаудың тұңғиығына түсіп кетпеу керек деген ой айтылып тұр.
«Керек болса дүния ақыреттің сұлтандығы». Бұл жерде дүниені дұрыс пайдалансаң, ол сені ақыретте сұлтан етеді деген терең ой бар. Яғни бұл дүниедегі игі істер мен адал өмір ақыреттегі жоғары мәртебеге жеткізетіні меңзеледі.
Бұл үзіндідегі метафоралар рухани ұғымдарды бейнелі тілмен жеткізеді, абстрактілі ақырет, күнә, жұмақ, тозақ секілді діни түсініктерді нақты әрі әсерлі етеді, оқырманға ой салып, діни және адамгершілік құндылықтарға үндейді.
Кәпірлер – қой, бұлар қырды аш бөрідей,
Кәпірлер – қамыс, бұлар – от секілді [50, б. 22].
Берілген жолдарда кәпірлер мен мұсылмандардың арасындағы күрес бейнеленіп, қарсыласты поэтикалық метафоралармен сипатталып тұр. Бұл – діни дастандарда жиі кездесетін бейнелеу тәсілі: абстрактілі идеяларды нақты әрі әсерлі образдар арқылы беру.
«Кәпірлер – қой, бұлар қырды аш бөрідей». Мұндағы «кәпірлер – қой» деген сөзбен олар әлсіз, қорғансыз, бағынышты етіп бейнеленген. Ал «бұлар – аш бөрі» – мұсылмандарды ашулы, жауға қарсы күреске дайын, шабуылшыл, күшті бейнеде көрсетеді.  Бұл теңеу моральдық артықшылықты көрсетуге бағытталған: мұсылмандардың сенім күшімен күресіп жатқанын білдіреді. Бөрі – далада үстем жыртқыш, ал қой – қорғансыз мал. Осы арқылы күрестегі басымдық пен әділет жағының күші бейнеленеді.
«Кәпірлер – қамыс, бұлар – от секілді». Мұндағы кәпірлер – қамыс ‒ тез жанатын, әлсіз, қорғаусыз зат. Мұсылмандар – от – күйретуші, күшті, жеңіске жетуші бейнеде. Қамыстың отқа қарсы тұра алмайтыны секілді, кәпірлер де иман мен әділеттің алдында дәрменсіз. Бұл метафора рухани күрестегі жеңістің символы ретінде берілген.
Бұл метафоралар діни дастанның уағыздық және қаһармандық мазмұнын күшейтіп, оқырманға иман мен шындықтың үстемдігін бейнелі түрде түсіндіруге қызмет етеді.
Cүйегі салмағымен күл-күл болып,
Кеудеден шыбын жаны шығып кетті [24, б. 183].
«Сүйегі салмағымен күл-күл болып». Бұл өлімнің салдарынан дененің босап, шала-жансар, жансыз күйге түсуін бейнелейді. «Күл-күл болу» тіркесі – шынайы күйреу емес, рух пен тіршілік қуаты кеткен соң дененің күйсіз, салбыраған, әлсіз халге түскенін бейнелейтін образ.
«Кеудеден шыбын жаны шығып кетті». «Шыбын жан» – халық әдебиетінде кең таралған метафора. Бұл – адамның жаны нәзік, ұшып кететін, ұстай алмайтын, көзге көрінбейтін құбылыс деген түсініктен туған. Мұнда жанның тәнді тастап кетуі табиғи, бірақ бейнелі түрде берілген. «Шыбын жаны» тіркесі арқылы адам өмірінің нәзіктігі, өткіншілігі көрсетіледі.
Кімін бір жан жылатып асар, – деді,
Кімін жесір жылатып тұтар, – деді  [29, б. 117].
«Кімін бір жан жылатып асар». Метафоралық мағынада «жылатып асар» тіркесі – басқаның көз жасына себеп бола отырып, дүниелік пайда көру, мансапқа жету немесе әлдене игілікке ие болу. Яғни, басқаның қайғысы арқылы өзін көтеру, үстем болу.
«Кімін жесір жылатып тұтар». Мұнда да «жесір жылату» – нақты біреуді жесір ету емес, біреудің отбасын ойрандау, қайғыға салу деген ауыс мағынада қолданылып тұр.
Дін қылышын ұрармыз бізлер, – дейді,
Өлсек – шаһид, қалсақ – ғазы бізлер» дейді [35, б. 220].
«Дін қылышын ұрармыз бізлер». Метафоралық мағынасы: «Дін қылышы» – бұл тек қару ғана емес, ақиқат жолындағы күрес, ислам дінін қорғау, рухани және әділет жолындағы шайқас. Бұл жерде қылыш – күш-қуаттың, ерліктің, әділдіктің символы ретінде беріліп тұр. Яғни бұл метафора «біз дін үшін күресеміз» дегенді көркем әрі әсерлі түрде білдіреді. «Дін қылышы» – ислам үшін жанын пида етуге дайын, иманды жауынгердің рухани қаруы.
«Өлсек – шаһид, қалсақ – ғазы бізлер». Метафоралық құрылым: Шаһид – Алланың жолында қаза тапқан мәртебелі адам. Бұл жерде өлім – жеңіліс емес, рухани жеңіс деп сипатталған. Ғазы – Алла жолында күрескен, тірі қалған жеңімпаз жауынгер. Яғни өлім де, өмір де – мұсылман үшін жеңіс. Бұл метафоралар арқылы «Егер өлсек – біз үшін шейіттік құрметі бар, тірі қалсақ – жеңіске жеткен ғазымыз. Екі жағдайда да ұтылмаймыз!» деген рухани сенімді, діни батырлықты көрсетіп тұр.
Діни дастандардағы метафоралар – тек көркемдік әдіс қана емес, сонымен қатар философиялық ой мен діни наным-сенімдерді терең түсіндіруге арналған құрал болып табылады. Бұл метафоралар арқылы діни көзқарастары, моральдық құндылықтары және адам баласының рухани дамуы бейнеленеді. Әрбір метафораның артында адам мен құдай арасындағы қарым-қатынас, ішкі әлемнің тазалығы, әділеттілік пен ар-ұяттың орнын белгілеу секілді маңызды мәселелер жатуы мүмкін. Сондай-ақ діни дастандардағы метафораның қолданылуы көбінесе пайғамбарды, Құдайды екінші бір атауға балаумен жасалатынын байқадық. Жанды жансызға немесе керісінше жансыз атау жандыға ауысады. Мағынасына қарай адамға және тұрмысқа қажетті атауларға қатысты жасалады.
Қорыта айтқанда, діни дастандардағы метафоралар – әдебиеттің әрі көркем, әрі философиялық жағын тереңдетіп, оқырманды адамзаттың рухани дүниесіне саяхат жасауға шақырады. Олар адамның ішкі жан дүниесіндегі күрестерді, құдаймен байланысын, моральдық таңдауларын түсінуге мүмкіндік береді, сонымен қатар діни концепцияларды жеңіл әрі әсерлі түрде жеткізеді.

2.1.2 Метонимия мен синекдоха
Метафорада астарлы, ауыспалы мағына екі нәрсенің ұқсастығы ретінде туындап жатса, метонимияда олардың айрықша белгісі, жалғастығы ретінде көрініс табады. Діни мәтіндерде жиі қолданылатын құбылтудың келесі бір түрі – метонимия. Метонимияда өзара байланысты балама ұғымдар бірінің орнына бірі қолданылып, құбылыс орнына оның ерекше қасиеті айрықша көрсетіледі.
Ғалым Л. Нұржекеева метонимияның қолданылуының мынадай басты түрлерін көрсетеді: шығарманың орнына авторын немесе керісінше ауыстырып айту; киімді немесе кез келген дене мүшесін оның иесімен алмастырып айту; жеке бір топтың, ұйым мен мекеменің немесе белгілі бір жалқы нәрсенің орнына жалпы атауларды немесе керісінше ауыстырып айту; заттың, жанды нәрсенің атын жекелей түр-түстік қасиеттерімен алмастырып айту; заттың, жанды нәрселердің мөлшерлік, мезгілдік өлшеулердің белгілі бір сандармен алмастырып айту; заттың, нәрсенің атымен оның құрамындағы нәрселерді алмастырып айту; затты оның жасалған материалымен алмастырып айту; заттар мен бұйымдарды өндіретін жердің немесе елдімекеннің атымен алмастырып айту; заттар мен бұйымдарды ойлап табушылар мен жасаушылардың атымен алмастырып айту» [110, б. 13].
Діни дастандарда метонимия – рухани, символдық мәні терең мәтіндік көркемдеудің маңызды құралы ретінде көрінеді. Бұл жанрда метонимия көбіне Алланың есімдері, пайғамбарлар мен киелі мекендер арқылы жоғары абстракциядағы мағыналарды жеткізу үшін қолданылады. Мысалы, «тағдырдың қаламы» тіркесі нақты қаламды емес, Алланың адам өміріне жазған жазмышын білдіреді. Осы тәрізді «таза жүрек» – иманды адамды, «қара түн» – күпірлікті немесе қиын сынақты бейнелейді. Мұндай метонимиялық ауысулар діни мәтіндердің мағыналық тереңдігін арттырып, тыңдаушыны ойлануға, астарлы мағынаға үңілуге жетелейді.
Сонымен қатар діни дастандарда метонимия моральдық-этикалық ұғымдарды бейнелі түрде жеткізу үшін де жиі пайдаланылады. «Нұрға бөлену» деген тіркес тек жарыққа орану емес, жүрекке иман нұрының қонуы дегенді білдіреді. «Аят оқыды» дегенде – нақты оқиға емес, Жаратушының бұйрығын жеткізу мағынасында қолданылады. Мұндай тәсілдер арқылы діни мазмұндағы идеялар қарапайым халықтың дүниетанымына жақын, әрі әсерлі түрде беріледі. Метонимияның бұл қолданысы оқырман мен тыңдаушының дінге деген ықыласын арттыруда ерекше стилистикалық рөл атқарады.
Діни дастандарда мынадай метонимиялар кездеседі:
«Қараңыздар қарақшы кедейге» деп,
Қорсынып Пайғамбарды күлді Зарқұм [32, б. 21], – деген жолдарда Пайғамбар дегеннің орнына «кедей» сөзі қолданылып, метонимия тәсілі арқылы қарсы, жауыз тараптың әлімжеттігі, менменшілдігі бейнеленеді.
Ал мына жолдарда дұшпан сөзі «кәпір» деген метонимиямен алмастырылады:
– Қорықпаңыз, тұрысатын жеріне тұрысыңыз,
Қарсыласып кәпірмен жүрісіңіз [32, б. 20].
Бұл мысалдағы кәпір сөзі тура мағынада – ислам дінін мойындамаған, имансыз жанды білдіреді. Ал берілген контексте жалпылама түрде дұшпан, қарсылас мағынасында қолданылған. Яғни, бастапқы діни мәні сақталғанымен, көркем мәтінде ол кеңейтіліп, нақты дін өкілінен гөрі мұсылмандарға қарсы тұрған жаудың ортақ атауына айналған. Мұндай мағыналық ығысу метонимияға тән, өйткені бір діни категория атауы іргелес мағынаға – жау, дұшпан ұғымына көшкен.
Дариға Самарқанда жалғыз жатты,
Көз жасы Әлиді ойлап көл боп ақты [24, б. 75].
«Көз жасы Әлиді ойлап көл боп ақты». Мұнда «көз жасы» – нақты жылау, қайғыру әрекетінің символы ретінде тұр. Ал шын мәнінде, аққан – сезім, қайғы, жүрек сыры. Бірақ мұнда қайғыруды, қатты уайымды «көз жасы» сөзі арқылы білдіріп отыр. Метонимия қандай? Себеп пен салдарды алмастырған. Себеп – жүрек қайғысы, уайым, салдар – көз жасының ағуы. Жыршы салдарды (көз жасын) айтып, оның артындағы себеп – терең мұң мен махаббатты меңзеп отыр.
«Дариға Самарқанда жалғыз жатты». «Самарқан» – нақты бір жер атауы, бірақ бұл жерде жалғыз қалу, жат жұртта, бөтен жерде, сүйгенінен алыста болу идеясы беріліп тұр. Мұнда Самарқан – жалғыздық пен мұңның символына айналып тұр. Бұл да метонимия, себебі орын → жағдайды алмастырып тұр.
Келесі мысалда пайғамбардың атының орнына оны кемсіту мақсатында
берілген жетімше метонимиясының қолданысын көреміз. Жетім сөзі әдетте жетімек түрінде қолданыс табатын болса, жетімше түрінде күнделікті қолданыста жоқ болғандықтан, бұл мәнмәтінге байлаулы мағынаны білдіретін окказионалдық метонимия екеніне көз жеткіземіз. Құрылымы жағынан жалаң аяқ жетімше тіркескен күрделі метонимияға жатады, бұл метонимия да адамның атын жекелей түр-түстік қасиеттерімен алмастырып айту мақсатында қолданылған.
Әбужәһіл сөйлейді:
– Екі жүз палуан, кел,– деді,
Жалаң аяқ жетімше,
Менімен қайтіп тең, – деді [28, б. 12].

Арам пейіл залымды
Астына қылыш аламыз [28, б. 12].
«Қылыш аламыз» тіркесі. Бұл жерде қылыш – нақты қару. Бірақ оны тікелей соғысу немесе жаза қолдану мағынасында емес, астарлы, символикалық мағынада қолданылған. Қылыш → жаза, кек, әділдік үшін жазалау деген ұғымды алмастырып тұр. Бұл – іс-әрекетті құрал арқылы бейнелеу, яғни метонимия. «Астына қылыш аламыз» тіркесінде «қылыш астына алу» – сөзбе-сөз біреудің астына қару қою емес, оны жазаға тарту, жазалау, жеңу, басып тастау деген ауыс мән білдіреді. Астына алу → билеу, басымдық таныту, жеңу. Бұл – кеңірек мағынада әрекетті білдіру үшін көркемдік ауыстыру, бұл да метонимия түрі.
Ақырға нұсқа болсын деп,
Мұхаммедтей гауһарды
Жетім қылып өсірді [28, б. 9].
Мына мысалдағы ақыр сөзі – окказионал метонимияның бір үлгісі. Ақыр сөзі кейінгі, басқа адамдар деген сөздің орнына алмастырылып қолданылып тұр. Бұл қолданыстың мағынасы тек мәнмәтін ішінде ғана танылады, мәтіннен тыс мәнін жояды.
«Мұхаммедтей гауһарды». Гауһар – бағалы тас. Бірақ бұл жерде Мұхаммед пайғамбардың өзін бейнелеп тұр. Яғни, адам (Пайғамбар) → қасиеті арқылы (асыл, қымбат, теңдессіз болмысы) бейнеленген. Бұл – метонимия: Бір тұлғаны (Мұхаммедті) гауһар арқылы атау – қасиет арқылы адамды алмастыру. Мұнда гауһар рухани байлықтың, асыл мінездің, құнды пайғамбарлықтың символы ретінде алынған.
«Жетім қылып өсірді». Мұнда да жетім сөзі тікелей емес, тағдырлық ауырлықты, тәрбиенің ерекше мақсатын, құдайлық сынақты білдіреді. Бұл жол – пайғамбардың болашақ миссиясына дайындалуы үшін қолданылған жағдайдың көркем сипаттамасы. Яғни, жетім болу → сынақ арқылы кемелдену жолы ретінде берілген. Мұнда жағдай арқылы құбылыс бейнеленіп тұр, бұл да метонимиялық сипат. Бұл үзіндіде метонимия арқылы Мұхаммед пайғамбардың құндылығын – гауһарға, оның тағдырлық жағдайын – жетімдікте тәрбиеленуге ауыстырып беріп, оқырманға оның ерекше миссиясын, Алланың хикметі көркем түрде жеткізіледі.
«Метонимияның лингвистикалық табиғаты» атты еңбегінде Л. Нұржекеева метонимияны екі түрге бөледі: окказионалдық және узуалдық метонимия. Бірінші метонимия – поэтикалық метонимия болып табылса, екіншісі – лингвистикалық метонимия болып табылады. «Поэтикалық метонимия өмірде нақты бола бермейтін құбылыстардың атауын бейнелі, астарлы мәні бар сөздермен алмастырады». Ал «лингвистикалық метонимия белгілі бір заттар мен құбылыстардың атауын нақты, өзгеріссіз мағынадағы байланыстылығына қарай алмастырып атайды», – дейді Л. Нұржекеева [110, б. 38].
Осы орайда узуалдық мән мен окказионалдық мәннің аражігін аша түсуді жөн көріп отырмыз. Узуалдық метонимияларда тілдегі бұрыннан бар, қалыптасқан мәні бар сөздер өз кәдімгі қалпындағы мағынасына сәйкес қолданыс таба береді, ал окказионалдық мән белгілі бір мәнмәтінге байлаулы, кәдімгі қолданыстағы қалпынан ауытқыған мағынаны меңзейді. Бұдан түйетініміз, узуалдық метонимиялардың мәні сөздің бастапқы семантикасын сипаттайтын синтагматикалық байланыстарын көрсетсе, окказионалдық метонимияда мәнмәтін аясындағы, белгілі бір мәнмәтінге байлаулы мағына көрініс табады. Діни мәтіндерде окказионалдық және узуалдық метонимиялар түрі де жиі кездесіп отырады. Мысалы, мына мәтіндегі бейнамаз сөзі окказионалдық метонимияның бір үлгісі болып келеді. Себебі мында намаз оқымайтын адам деген қалыпты мағынаны бейнамаз деген авторлық қолданыстың аясына сыйдырып отыр. Сонымен қатар құрылымына қарай жай метонимияға, ал қолданыс түріне қарай жанды нәрсенің атын жекелей түр-түстік қасиеттерімен алмастырып айту деген тармаққа сәйкес келеді.
Дін ислам Мұхаммедке бас ұрып тұр,
Бейнамаздан дидарын жасырып тұр [28, б. 56].
Ал мына мәтіннен узуалды метонимияның үлгісін көруге болады:
Менменнің жүрмес тәубесі,
Ақыры көрер қорлықты.
Тәкаппарлық кім қылса,
Сол көреді зорлықты [28, б. 13].
Мұнда менмен сөзінің түпкі мағынасы сақталып, мәнмәтінге байланбай қолданылып тұрғанын көреміз. Менмен құрылымы жағынан жай метонимияға, ал қолданыс түріне қарай жанды нәрсенің атын жекелей түр-түстік қасиеттерімен алмастырып айту деген тармаққа сәйкес келеді.
Қазіргі кезде мақал-мәтелдер құрамында да кездесетін, мағынасы көпшілікке таныс метонимиялардың бірін мына мәтіннен кездестіруге болады. Десе де, Құдай сөзімен алмастырылып айтылатын Ақ метонимиясы окказионалды метонимияға жатады. Себебі бұл сөз бастапқы мағынадан мәнмәтінге байлаулы мағынаға көшіп жұмсалып тұр.
Жасын төгіп көзінен,
Сандалып түнде шығады.
«Құдайым, өзің жеткіз» деп,
Мінәжат Аққа қылады [28, б. 15].
Діни дастандардағы метонимия – көркемдік бейнелеу құралдарының бірі ретінде шығарманың мазмұнын тереңдетіп, оқырманның эмоциялық қабылдауын күшейтетін маңызды тәсіл. Бұл тәсіл арқылы жыршылар діни ұғымдарды, тарихи тұлғаларды, киелі мекендер мен оқиғаларды жанама түрде суреттеп, олардың мағынасын кеңейтеді әрі поэтикалық әсерін арттырады. Метонимиялық бейнелер дін мен әдебиеттің сабақтастығын танытып, рухани құндылықтарды насихаттауда ерекше қызмет атқарады.
Сонымен қатар метонимияның діни дастандарда жиі кездесуі – халқымыздың дәстүрлі дүниетанымының, тарихи жад пен діни сананың әдебиеттегі көрінісі болып табылады. Осы арқылы діни тақырыптағы дастандарда метонимия тек көркемдік құрал ғана емес, сондай-ақ танымдық, тәрбиелік маңызға ие екенін көреміз.
Синекдоха метонимияның бір түрі ретінде бір зат немесе құбылыстың екінші бір заттың немесе құбылыстың ұқсастығына қарай көркем бейне жасау үшін пайдаланылады [104, б. 234]. Діни дастандардағы синекдоха – тілтану мен дінтанудың тоғысқан жерінде ерекше маңызды рөл атқарады. Қазақ діни дастандарында бұл тәсіл арқылы бір тұлғаның немесе оқиғаның бөлшегі арқылы бүтін ұғым, идеология немесе діни концепцияларды жеткізу жүзеге асады. Діни тақырыптағы шығармаларда бұл тәсіл ең алдымен символикалық мағыналар мен терең рухани ойлар жүйесін көрсету мақсатында қолданылады. Осы тұрғыдан алғанда, синекдоха діни дастандарда тек көркемдік тәсіл ғана емес, сонымен бірге діни дүниетанымды, оның құндылықтарын айқындау үшін қызмет етеді.
Діни дастандарда синекдоха символизммен тығыз байланыста қолданылады. Мысалы, пайғамбарлардың, әулиелердің немесе қасиетті орындардың сипатталуы арқылы бүтіндей діни құндылықтар мен принциптер ашылады. Тұтас бір ұлттың, халықтың дінге қатысты көзқарастары жеке бір тұлғаның (қасиетті әулие, пайғамбар) өмірі мен әрекеттері арқылы көрсетіледі. Осылайша, бір адам немесе бір оқиға бүтіндей діни идеяны білдіреді.
Мысалы, «Мұхаммед пайғамбар» секілді діни дастандарда Мұхаммед пайғамбардың өмірі тек жеке тұлға ретінде ғана емес, бүкіл мұсылман халқының рухани жетекшісі, үлгісі ретінде сипатталады. Мұнда пайғамбардың бір әрекеті немесе сөзі арқылы ислам дінінің басты ұстанымдары мен моральдық құндылықтары, сондай-ақ адамгершілік қағидалары айқын көрсетіледі. Мұндай тәсіл арқылы оқырман немесе тыңдаушы бір тұлғаның іс-әрекетіне қарап, сол тұлғаның идеологиясын, философиясын терең түсінеді.
Пайғамбардың сөзінің
Болмаса керек жалғаны [28, б. 52].
Бұл жолдарда пайғамбардың бір сөзі арқылы бүкіл мұсылман қауымының моральдық негіздері, адамгершілік құндылықтары көрсетіледі. Мұнда пайғамбардың сөзі тек оның жеке пікірін емес, ислам дінінің адамгершілікке бағыттайтын жалпы қағидаларын білдіреді. Әрбір мұсылман осы сөздерге құлақ аса отырып, өзінің өмірлік ұстанымдарын қалыптастырады. Бұл – синекдоханың мысалы, себебі пайғамбардың сөздері бүкіл діннің рухани идеалын бейнелейді.
Қадірін білген бұл сөздің,
Дұғаға қызмет қылыңыз.
Айтып-айтып сіздерге
Пайғамбардың дұғасын 
Есітіңдер, жамағат [28, б. 53].
Бұл мысалдағы дұға сөзі – тек жеке бір сөз немесе сөздер жинағы ғана емес, бүкіл мұсылман халқының рухани мұрасы мен моральдық ұстанымдарын білдіретін символ болып табылады. Пайғамбардың дұғасы арқылы діннің ең маңызды аспектілері – иман, әділет, мейірім, тәубе және құлшылық сияқты ұғымдар көрініс табады.
Діни дастандарда жаннат пен тозақ бейнесі көбінесе адамдардың өміріндегі жақсылық пен жамандықтың арақатынасын түсіндіру үшін пайдаланылады. Бір оқиға немесе кейіпкердің тағдыры арқылы жалпы адамның рухани әлемі мен ішкі күйі ашылады.
Ғибрат етіп, жақсылар,
Жаннатқа әбден кірген соң,
Ұстасын оң қолымыз.
Шапағат етсе Пайғамбар,
Жаннатқа нағып кірмейміз [28, б. 53].
Берілген үзіндіде синекдоха көркемдік тәсілі айқын байқалады. «Ұстасын оң қолымыз» деген жолдағы «оң қол» сөзі бастапқыда адамның дене мүшесін білдіргенімен, бұл жерде ол тұтас адамның рухани болмысын, жақсы амал жасаушы, иманды пенденің өзін меңзейді. Бұл – синекдоханың классикалық түрі, яғни бөлшек арқылы бүтінді білдіру. Яғни, адамның бір мүшесі арқылы оның толық болмысы, сенімі мен әрекеті сипатталып тұр. Сонымен қатар «Шапағат етсе Пайғамбар» жолында Мұхаммед пайғамбардың бейнесі жеке тұлғадан гөрі ислам дінінің мейірім мен құтқарылу идеологиясының символы ретінде берілген. Пайғамбардың шапағаты – тек жеке әрекет емес, бүкіл діннің рақым мен әділет жолын көрсететін рухани ұғым. Бұл да синекдоханың бір түрі – жеке тұлға арқылы тұтас идеяны бейнелеу.
Хабар барса, қол жібер бізге, – деді,
Дұшпан қатты көрінді көзге, – деді.
Хатпен хабар айттым, сақтана көр,
Бізді алған соң, ол бармақ сізге, – деді [50, б. 67]
Берілген үзіндідегі «қол» сөзі – троптық қолданыстың айқын үлгісі. Лексеманың бастапқы мағынасы адамның дене мүшесі болса, мәтіндік қолданыста ол «әскер, жасақ» ұғымын білдіріп тұр. Бұл жерде бөлшек ұғымы (қол – дене мүшесі) бүтінді (қол – әскер) білдіру үшін жұмсалғандықтан, оны синекдохаға жатқызуға болады. Ғылыми әдебиеттерде синекдоха көбіне метонимияның ішкі түрі ретінде қарастырылатыны белгілі. Алайда нақты жағдайда «қол» сөзінің мағына ауысуы бүтін мен бөлшек қатынасына негізделгендіктен, оны синекдоханың классикалық үлгісі ретінде сипаттауға болады.
Жаны шықпас тозақтан,
Құтылмайды азаптан.
Әгар өлсе мұсылман,
Жәннат орны жайылар [32, б. 146].
Берілген шумақта синекдоха тәсілі адамның рухани болмысын сипаттау үшін қолданылған. «Жаны шықпас тозақтан» деген жолда «жан» сөзі бастапқыда рухтың бір бөлшегі болса да, бұл жерде бүкіл адамның рухани тағдыры, имансыз пенденің азапқа душар болатыны меңзеледі. Бұл – бөлшек арқылы бүтінді білдіретін синекдоха. Сонымен қатар «мұсылман» сөзі арқылы бірлік (жекеше) түрде көптік ұғым беріліп, жалпы мүміндер қауымы меңзеліп отыр. Бұл да синекдоханың бір түрі – жекені айтып, жалпыны білдіру. Ал «жәннат орны жайылар» тіркесі Жаратушының рақымының молдығын, сенуші пендеге берілетін мәңгілік тыныштықты бейнелейтін символдық мәнге ие.
Діни дастандардағы синекдоха – шығарманың негізгі идеясын, діннің мәнін, оның адам өміріндегі орнын көрсетудің тиімді құралы. Бір образ немесе оқиға арқылы бүкіл діннің, қоғамның немесе халықтың дүниетанымы мен моральдық ұстанымдары бейнеленеді. Діни дастандардағы синекдоха тәсілі тіл мен діннің арасындағы терең байланысты көрсетіп, оқырманға діни құндылықтарды түсінуге және қабылдауға мүмкіндік береді. Сонымен қатар бұл тәсіл арқылы діни ой-толғаулар мен философиялық тұжырымдар көркем түрде жеткізіледі.

2.1.3 Теңеу
Белгілі бір халықтың көркем әдебиеті басқа халықтардың әдебиетінен, ең алдымен, өзінің образдар жүйесімен, бейнелеу тәсілдерімен ерекшеленеді. Олай болса, әдеби тілге үстеме мағына беріп, оның көркіне көрік қосатын, сол арқылы әдеби шығарманың мазмұнын құнарландырып, пішінін ажарландыратын, көрнектеп беретін – көріктеу. Көріктеу нәрсені айыра көрсетіп, айқын шығаруға жарағанмен, нәрсенің бейнесін суреттеп көрсетуге күші жетпейді. Ондай орында белгісіздеу сипатты белгілі сипатқа, белгісіздеу нәрсені белгілі нәрсеге ұқсатып, көрнектеп, ашығырақ көрсететін құрал – теңеу.
Ф.Р. Ахметжанованың пікірінше, теңеулерді екі бағытта қарастырған жөн. Біріншіден, ол – логикалық санат, екіншіден, әдебиеттанудың ең басты зерттеу нысаны. Логикалық категория ретінде қарастырудың маңызын біз философия мен логикада әдістің бір түрі есебінде қолданылуынан біле аламыз [111, б. 6].
Қазақ филологиясында теңеу терминін алғаш қолданып, ғылыми айналымға енгізген қазақ тіл білімі мен әдебиеттану ғылымын негізін салушы А. Байтұрсынұлы былай дейді: «Көріктеу нәрсені айыра көрсетіп, айқын шығаруға жарағанмен, нәрсенің бейнесін суреттеп көрсетуге күші жетпейді. Ондай орында белгісіздеу сипатты белгілі сипатқа, белгісіздеу нәрсені белгілі нәрсеге теңеп, көрнектеп, ашығырақ көрсетеміз» [112, б. 25]. Сондай-ақ теңеуге қатысты құнды пікір қалдырғандардың бірі – З. Ахметов. Ол: «Теңеу – екі нәрсені, құбылысты салыстырудың ең көп тараған тәсілі. Жасалу қалпына қарай теңеулердің сан түрлі болып келетіні байқалады. Бірде теңеу екі нәрсені тұтас алып салыстыру арқылы жасалса, енді бірде айтылып отырған нәрсенің бір сипат-белгісін, түсін, дыбыс-үнін, тағы басқадай жеке ерекшелігін өзге нәрсемен салыстырып бейнелеу негізінде туады. Сонымен қатар бір нәрсені басқа нәрсемен қимыл-қозғалысындағы ұқсастықты тірек етіп салыстыру жолымен жасалған теңеулер де жиі кездеседі» [113, б. 17], – деген ой қалдырады. Расында да, теңеу тұнып тұрған салыстыру дегенді қолдауға әбден болады.
«Теңеу – белгісіз нәрсені белгілі нәрсе арқылы, күрделі нәрсені қарапайым нәрсе арқылы, алысты жақын нәрсе арқылы айқындап көрсету деген пікірді жиі кездестіруге болады, әрі осылай түсіндірудің бір қарағанда ұтымды көрінуі де мүмкін. Теңеу туралы айтылғанда салыстыру үшін қандай нәрсе алынып отырса, соған көбірек мән беріледі. Шын мәнінде мәселе тек онда ғана емес. Сол салыстыру арқылы сипатталып отырған құбылыс, нәрсе қандай, оның нендей ерекшелігі көрсетіліп отыр және екі нәрсені теңестірудің өзінен қандай мағына туып, ой аңғарылады – міне, алдымен осылар толық ескерілуі тиіс» [113, б. 18]. Осы пікірден ой қорытар болсақ, теңеу жасауда салыстыру неғұрлым дәл болса, теңеу соғұрлым сәтті болады. Сондай-ақ ғалым теңеудің жайдан-жай жасалмайтындығын да алға тартады. Теңеуді қолданудың өз реті бар. Қазақ әдеби тіліндегі теңеулерді зерттеу жөнінде қазақ тіл білімінде біршама нәтижеге қол жетті және олардың жігі нақты ажыратылған.
Қазақ тіл білімінде теңеудің тілдік объект ретінде танылуына елеулі еңбек сіңірген – профессор Т. Қоңыров. Ғалымның пікірінше: «Теңеу дегеніміз – ұқсас, ортақ белгілердің негізінде бір затты екінші затпен салыстыру арқылы сипатталушы нәрсенің бейнелілік, көркемдік, эмоционалды-экспрессивтік сапасын күшейтетін, сол нәрсені жаңа қырынан, поэтикалық қырынан танытатын әрі стильдік тәсіл, әрі таным құралы» [114, б.7]. 1978 жылы  жарық көрген «Қазақ теңеулері» атты еңбегінде теңеудің жалпы грамматикалық ерекшеліктері, семантикалық жүйесі, стильдік сипаты т.б. қарастырылған. Теңеулердің синтаксистік құрылысына келгенде, оларды алтыға бөледі: жалаң теңеулер, күрделі теңеулер, бірыңғай теңеулер, толымды теңеулер, толымсыз теңеулер және болымсыз теңеулер [114, б. 22-40].
Діни дастандардан теңеулердің осы айтылған сипаттарын айқын көруге болады:
Фатима – әмір Омар шаһтың қызы,
Туған айдай болады оның жүзі [54, б. 12].

Адамзат, бола алмайсың Қожадай ер,
Жолына нәдір айтып, садақа бер [54, б. 109].
«Сейітбаттал» жырында «туған айдай жүзі» мен «Қожа Баһауидин хазіретінің қиссасы» жырында «Қожадай ер» сияқты теңеулер кездеседі. Бұл жердегі теңеулер «-дай» қосымшасы арқылы жасалған. Ғалым Т. Қоңыров бөлінісі бойынша, жырдағы кездесетін «туған айдай» теңеуі күрделі теңеуге жатса, екінші «Қожадай» теңеуі жалаң теңеуге жатады. Ғалым «туған айдай» теңеуін тұрақты, дәстүрлі теңеулер қатарына жатқызады.
Жалпы әдемілікті, сұлулықты «айдай», «күндей» деп аспан денелеріне ұқсата сөзбен бейнелеу ислам діні орныққанға дейінгі байырғы дүниетанымдағы орныққан наным-сенімдер жүйесіне байланысты екені даусыз. Бұл жерде «туған айдай» деген күрделі тіркесті теңеу ай фазасына байланысты қолданылып тұр. Айдың туу фазасы, жаңа ай. Жаңа туған ай – бұл сұлудың жүзінің айдай ақтығынан ғана хабар бермейді, оның үлбіреген балауса, жас, жаңа туған айдай жақсылық пен үміттің жаршысындай қабылданатынын да көрсетеді. Фольклорлық шығармаларда нәрестенің, сүйген сұлудың жүзін туған айға және толған айға теңеу дәстүрі бар.
Төмендегі жолдарда мұнарадай, арыстандай деген дәстүрлі теңеулердің қолданылғанын көруге болады:
Ана шыққан екі жүз мың зәңгілердің
Бойлары һәрбірінің мұнарадай [54, б. 18].

Мұнарадан Омарға бақты Зарқұм,
Арыстандай жігітті тапты Зарқұм [54, б. 23].
Бұл тармақтарда да -дай (-дей; -тай, -тей) жұрнағы арқылы морфологиялық тәсілмен жасалған теңеу түрі қолданылғанын аңғарамыз. Синтаксистік құрылымы жағынан жалаң теңеу болып келеді.
Таусылмас сөйлегенмен оның сөзі,
Аждаһадай айбатты көрсең жүзі [54, б. 18].
Осындай дәстүрлі теңеу түрі діни мәтіндерде жиі қолданылады. Бұл жерде батыр образын жасау үшін «аждаһадай айбатты» эпитетті теңеуі қолданылады.
Діни мәтіндерде дәстүрлі жалаң теңеулердің түрі көптеп кездеседі. Мысалы, мына мәтіндердегі «айдай нұры шашылып», «биттей тағат қыла алмай», «бәрінен туған айдай Хақ Пайғамбар ішінде оның нұрдай жарып тұрды» деген теңеулер -дай/-дей, -тай/-тей жұрнақтарының көмегімен жасалған дәстүрлі жалаң теңеулер тобына жатады. М. Серғалиев дәстүрлі теңеулерді тұрақты теңеулер деп те атайды [104, б. 227].
Айдай нұры ашылып,
Аузынан дүрлер шашылып,
Құдай досты Пайғамбар
Пыраққа жақын келеді [28, б. 61].

Биттей тағат қыла алмай, зар еңірейді,
Көзінен тыйылмайды төгілген жас [28, б. 57].

Пайғамбар сәлем беріп көріс қылды,
Жиылған пайғамбарды көзі көрді.
Бәрінен туған айдай Хақ Пайғамбар,
Ішінде оның нұрдай жарып тұрды [28, б. 64].
- дайын жұрнағының көмегімен жасалған жалаң теңеудің үлгісін мына мәтіннен көруге болады:
Нұр пырақ келіп тұрды қасына енді,
Пайғамбар тағы мінді үстіне енді.
Жүрген сайын оралды нұрдан-нұрға,
Көңілі дариядайын тасыды енді [28, б. 65].
«Көңілі дариядай/дайын тасыды» – фольклорлық мәтіндерде, халық әндерінде жиі кездесетін дәстүрлі сипат алған оралым.
Ауыз әдебиеті шығармаларында теңеу сөздер сын есім тудыратын -дай, -дей, -тай, -тей жұрнақтары арқылы да, секілді, сияқты, тәрізді, бейне, сықылды деген септеуліктер арқылы да жасалады. Жалпы қазақ тіліндегі теңеулерді Т. Қоңыров жасалу жолдарына қарай он топқа бөлгендігі белгілі:
1) -дай, -дей, -тай, -тей жұрнақтары көмегімен;
2) -дайын, -дейін, -тайын, -тейін жұрнақтары көмегімен;
3) -ша, -ше жұрнағы көмегімен;
4) шығыс септігі жалғауы көмегімен;
5) секілді, сияқты, тәрізді, іспетті сөздерінің көмегімен;
6) бейне сөзі көмегімен;
7) тең сөзінің көмегімен;
8) параллелизм тәсілі көмегімен;
9) аралас тәсілдің (бейне және -дай, -дей; бейне және секілді) көмегімен;
10) қосалқы тәсілдер көмегімен [114, б. 11].
Автордың ойынша, жоғарыда көрсетілген тәсілдердің барлығы дерлік бірдей емес, яғни бір тәсіл жиі қолданылса, екінші тәсіл сирек қолданылады. Мәселен, бірінші топтағы жұрнақтар арқылы жасалған теңеулер басқа теңеулерден жиірек кездеседі, яғни олардың үлес-салмағы мол.
Автордың пікірінше, жасалу тәсілдерінің ерекшеліктеріне, жиі қолданылуына қатысты теңеудің жасалу тәсілдеріне белгілі бір орын беруге болады. Мәселен, діни дастандарда бірінші және екінші топтағы -дай, -дей,         -тай, -тей, -дайын, -дейін, -тайын, -тейін жұрнақтары арқылы жасалған теңеулер 70% құраса, бесінші топтағы секілді, сияқты, тәрізді, іспетті сөздерінің көмегімен жасалған теңеулер 10-15% құрайды.
Ғалым Ф.Р. Ахметжанова жоғарыда аталған тәсілдерді сұрыптай келе, теңеулердің жасалу жолдарын 3 топқа бөледі: морфологиялық тәсіл; синтаксистік тәсіл және аралас тәсіл [111, б. 10]. Діни мәтіндерде синтаксистік және аралас тәсіл арқылы жасалатын теңеу түрлері жоқтың қасы деп айтуға болады. Көбіне морфологиялық тәсіл арқылы жасалған, әсіресе, -дай, -дей,         -тай, -тей жұрнақтарының көмегімен жасалған теңеу түрлері көптеп кездеседі:
Тітіретті дауысы
Аспан менен жақынды.
Есіткен соң падиша,
Айдаһардай манапты [28, б. 49].
немесе
Ержетті ақыр тарығып,
Шариғатын жары қып,
Дариядай толқып басылды [28, б. 10].
Мына мысалдан безгек болған адамдай деген көп компонентті күрделі теңеу үлгісін көруге болады:
Әбужәһіл шошаңдап,
Безгек болған адамдай,
Қозғалып кетіп барады [28, б. 47].
«Қазақ әдеби тілінің сөздігінде» бұл сөзге мынадай анықтама берілген: «Безгек – денені қалшылдатып, бір суытып, бір ысытып басталатын жұқпалы ауру [86, б. 189].  Ғалымдардың зерттеуінше, жалаң теңеулерде айтып ауыз толтырарлық образдар жасалмайды, ал күрделі теңеулер арқылы оқырманның көз алдына келіп, көңілінде қалатын толық образ сомдалады. Жоғарыда берілген мысалдардан да бұл сөздің шындығына көз жеткізуге болады. Екі мысалға көңіл аударар болсақ, жалаң теңеу Манаптың айдаһарға ұқсағанын аңғартса, күрделі теңеуде Әбужәһілдің қалшылдап, әлденеден секем алып кетіп бара жатқан бейнесі көз алдымызға келеді.
Шығыс септік жалғауы арқылы жасалған тіркестер бір нәрсенің екінші нәрседен артық, я кем екенін көрсету үшін өздері «сұранып тұрады» [111, б. 11]. Яғни теңеулер жасалу процесі салыстыру арқылы жүзеге асады. Сапалық ұғымдар бір-бірімен салыстырылады. Мына бір мысалда жеті қат көктегі пырақтардың образын тудыру үшін жыршы түгелімен дерлік шығыс септігі жалғауларының көмегімен жасалған теңеуді қолданып, морфологиялық тәсілге жүгінгенін көруге болады:
Ерні қызыл гауhардан,
Нұрдан біткен иегі,
Сом алтыннан сүйегі,
Жауhардан біткен аяғы,
Алтыннан біткен тұяғы.
Жұмақтан келді жаралып,
Дүниеде болмас тұрағы,
Зағыпыраннан еті бар,
Анық нұрдан ұқсасы.
Қызыл күрең сипаты,
Нұр зағыпыраннан жаралған,
Мұқым сүйек мүшесі
Жаралған емші Қанбардан.
Көрген адам таң қалған,
Анхазірет Расулым
Оны көріп аңғарған.
Райханнан жаралған
Құйрығы мен жалы бар.
Сондай сұлу жануар,
Бес жүз жылдық жол аттар
Аяғының әлі бар.
Сондай еді жүрісі,
Жұпардан еді иісі,
Өне бойы бәрі абзал,
Бәрі хордың кірісі.
Аттан еді зорырақ,
Әр нәрсесі молырақ,
Екі көзін қарасаң,
Нұрдан жанған шамшырақ,
Толықсиды мол пырақ.
Түйеден еді аласа,
Өне бойы тамаша,
Көзі тоймас пенденің
Келбетіне қараса [28, б. 61].
Сонымен бірге мәтіннен «ерні қызыл гауһардан», «сом алтыннан сүйегі» деген эпитетті теңеу түрін кездестіріге болады. Мәтіндегі «зағыпыраннан еті бар», «Нұр зағыпыраннан жаралған мұқым сүйек мүшесі» теңеулеріндегі зағыпыран сөзі ерекше көзге түседі. Қазақ тілі терминдерінің салалық ғылыми түсіндірме сөздігінде бұл сөздің мағынасы былай берілген: «Зағыпыран – көпжылдық пиязтектес сары, алқызыл немесе көк гүлді өсімдік» [115, б. 77]. Жеті қат көктегі пырақтың мүшесін, дене бітімін сипаттау үшін оны гүлді өсімдікпен салыстырып тұрғанын байқауға болады.
Синтаксистік тәсіл арқылы жасалған теңеулер бірнеше тәсіл арқылы жүзеге асады. Мысалы, сияқты, секілді, тәрізді шылаулары арқылы. Діни мәтіндерде бейне, сияқты, секілді, тәрізді т.б. шылаулары арқылы жасалған теңеу түрлері өте сирек кездеседі. Төмендегі мысалда ер секілді, кем секілді және сен секілді сөздермен келтірілген:
– Өзімді білуші  едім ер секілді,
Басқаны көруші едім кем секілді.
Анадан мұндай болып туа бермес,
Ешбір жан көрген жоқпын сен секілді [24, б. 153].
Тең сөзінің қолданылуы бейне сөзімен ұқсас келеді, тіпті, лексикалық мағынасы мен семантикалық аясы бірдей деуге болады. Төменде келтірілген мысалда аралас тәсілдің үлгісін көріп тұрмыз. «Сені деймін тажалмен тең секілді» деген мысалда тең және секілді сөздерінің қатарласа қолданылуы көрініс тапқан.
– Хақан, сен көрдің бе ер мен секілді?
Сені деймін тажалмен тең секілді.
Мен қарап келбетіңе болдым қайран,
Ғаламда болар ма жан сен секілді [32, б. 71].
Дәл осы тұста өз тарапымыздан тең деген мағынаны беретін барабар немесе пара-пар күйінде кездесетін сөздерді осы қатарға жатқызамыз. Синтакистік тәсіл арқылы жасалған теңеулер ішінде барабар сөзінің қатысуымен жасалған теңеу түрлеріне төмендегі дастан жолдары мысал бола алады:
Мен – жүһүд, басты көріп күйді ішім,
Жанын пида қылғандай көрсе түсін.
Дүниеде ұқсатпасын саған Құдай,
Барабар шайтанменен қылған ісің [28, б. 215].
немесе
Бізден өлген – шаhид боп жаннат барды,
Сізден өлген – көреді тамұқ-нарды.
Пайғамбардың нәсіліне қастық қылып,
Қылған ісің шайтанмен барабар-ды [28, б. 217].
немесе
Бастығы һәммасының Хақан еді,
Падиша менен барабар сырлас еді. [32, б. 17].
Өз тарапымыздан тең сөзімен қатар артық, кем сынды шылаулар көмегімен жасалатын теңеу түрлері болатынын атап өткіміз келеді. Мәселен, мына мәтіннің екінші жолындағы «Нұры артық Мұхаммедтің күн мен айдан» деген тармағында:
Періште хабар алған бір Құдайдан,
Нұры артық Мұхаммедтің күн мен айдан [28, б. 56].
Ұқсату, тарту сөздері. Ф.Р. Ахметжанова пікірінше, бұл сөздер арқылы жасалған теңеулік конструкциялар ертеден келе жатыр. «Ұқсайды, ұқсап, ұқсаған т.б. формалары қолданылады» [111, б. 12]. Діни мәтіндерде тарту сөзінің көмегімен синтаксистік тәсіл арқылы жасалған теңеу түрлері кездеспейді. Ал ұқсау сөзінің ұқсаған, ұқсап, ұқсас формалары көмегімен синтаксистік тәсіл арқылы жасалған теңеу үлгілері  ішінара кездеседі. Мысалы:
Сол уақытта Зейнелғабиден жеті жаста,
Еркек тұқым қалған жоқ онан басқа.
Йазидке айтты: – Шақырдың мені неге,
Ұқсаған жан екенсің қара тасқа [28, б. 216].
Мұндағы ұқсаған жан екенсің қара тасқа деген мысалда Йазидтің болмысы қара таспен салыстырылып, оның қаталдығы суреттеліп тұр.
Ал мына бір сипаты доңызға ұқсап, доңызға ұқсап кетіпті оның жүзі деген мысалдарда кәпірлердің бейнесі мұсылман қауымы үшін арам саналатын доңызға теңестіріліп бейнеленеді:
Доңызға ұқсап кетіпті оның жүзі,
Осылай риуаяттар айтқан сөзі.
Бір ит болып кетіпті Шаймір малғұн,
Білмейді екеуі де өзін-өзі [28, б. 202]
және
Уәйіс деген әулие «көрдім» дейді,
– Кекілін ашып, бет-аузын көрдім, – дейді.
Сипаты доңызға ұқсап келген екен,
Бір түкіріп лағынетін бердім, – дейді [28, б. 202].
Келесі бір тажалға ұқсас сияғы деген мысалда ұқсас формасының көмегімен келіп, синтаксистік тәсіл арқылы жасалған теңеу үлгісін көреміз:
Берірек, Әли, кел, – деді.
Болаттан тамам жарағы,
Тажалға ұқсас сияғы [32, б. 196].
Осы үш мысалдың компонентінде діни контексте синонимдік қатарды құрайтын зат есімдердің қолданылғанын айта кеткен жөн: жүз, сипат, сияқ.
Келесі – сынды сөзі. Ф.Р. Ахметжанова бұл сөзге ерекше тоқталған, оның бірден-бір себебі, «сынды» тек зат есімдермен, әсіресе жалқы есімдермен бірге жұмсалады [111, б. 12]. Діни мәтіндерде сынды сөзінің көмегімен жасалған теңеу түрі көп кездесе бермейді. Дегенмен бірлі-жарым үлгісі ұшырасады:
Әли сынды кез келді бір Арыслан,
Кәпірге деп жаралған әуел бастан.
Күресіп шықты екеуі дамыл таппай,
Күні-түні екеуі шаршамастан [32, б. 33].
және
Астына пілден үлкен керік мініп,
Хақан сынды бір кәпір келді шауып [32, б. 82].
Келтірілген мысалдардағы Әли сынды бір Арыслан, Хақан сынды бір кәпір теңеулері сынды сөзінің көмегі арқылы жасалып тұр.
Құрлым, ғұрлы шылаулары да осы тәсілдер қатарына жататынын сөзге тиек еткен ғалым Ф.Р. Ахметжанова бұл тәсілдің өнімсіздігін алға тартады. Нақты формуласы мынадай: «Атау формасындағы зат есімдермен, -ған тұлғалы есімшелермен және субстантивтенген өзге де сөздермен тіркеседі де, оларды басқа бір сөзбен шендестіреді» [111, б. 12]. Діни мәтіндерде теңеу жасауда бұл тәсіл жиі қолданыс таба бермейтінін аңғардық. Десе де бір-екі мысалы кездеседі:
Жүһүд құрлы болмады қылған ісің,
Бетіңнің жоқ екен ғой биттей ары [28, б. 215].
Бұл мысалдың алғашқы тармағы «Жүһүд құрлы болмады қылған ісің» дегенде құрлы + -ма болымсыз етістіктің жұрнағы және -ды жедел өткен шақтың жұрнағы көмегімен жасалған болымсыз теңеу үлгісі берілген. Жалпы осы ретте болымсыз теңеу түрі төңірегінде әлі де болса нақты мысалдармен берілген зерттеулер кемде-кем екеніне тоқталып өткен жөн деп санаймыз. Т. Қоңыров: «Бұл теңеуге негіз болатын нәрсе – болымсыздық мағына емес, бір зат екінші заттың бір-біріне ұқсас яки ұқсас емес екендігі. Басқаша айтқанда, кәдімгі теңеулер заттар мен құбылыстардың өзара ұқсастығының негізінде жасалса, ал, керісінше, болымсыз теңеулер заттар мен құбылыстардың ұқсас еместігі негізінде жасалады», – дейді [114, б. 32-39]. Сонымен қатар осы мысалда «беттің биттей ары» деген жасалуы тұрғысынан морфологиялық тәсіл арқылы жасалған метофоралы теңеу көрініс тапқанын аңғаруға болады.
Профессор М. Серғалиев функционалдық қызметі тұрғысынан теңеулерді көру, есту, дәм сезімі, тері сезімі, иіс сезімі, сезім-күй теңеулері деп топтайды. Сондай-ақ ғалым синонимдік теңеулер мен антонимдік теңеу түрлері болатынын да тілге тиек етеді [104, б. 227]. Дегенмен бұл ойын нақты мысал келтіріп, жүйелемегенін де атап өтуіміз қажет. Жоғарыда келтірілген «сипаты доңызға ұқсап», «доңызға ұқсап кетіпті оның жүзі», «тажалға ұқсас сияғы» теңеулерін функционалдық қызметі тұрғысынан көру теңеулеріне, «Көңілі дариядай/дайын тасыды» сезім-күй теңеуіне жатқызуға болады деп топшылаймыз.
Аталған мысалдармен теңеулердің дүнияуи кеңістіктегі қолданыс сипатын айқындадық, ал діни дастандардың контексіндегі қолданысында мынадай ерекшеліктер бар. Мысалы, нұр (анық нұрдан, нұр зағыпыран, нұры артық), ай (туған айдай жүзі, күн мен айдан) сөздері ғаламшарлық мағынада емес, оның діни ұғымға сай символда қолданылғанын көруге болады. Доңызға ұқсап деген мысалда дентогонистік сипаттағы жағымсыз кейіпкерді көрсету үшін дінге қайшы, исламға теріс ұғымдағы доңызға ұқсатып тұр. Яғни бұл мысалдар дүнияуи кеңістікте қарапайым болса, діни кеңістікте өзіне тән символикалық мәні бар.

2.1.4 Эпитет
Эпитет – көркем әдебиеттегі ең кең таралған бейнелеу тәсілдерінің бірі. Ол заттың, құбылыстың, адамның белгілі бір қасиетін бейнелі түрде сипаттап, эмоционалдық-экспрессивтік реңк үстейді. Діни дастандарда эпитеттер тек эстетикалық қызмет атқарып қоймай, сонымен қатар дінге тән ұғымдарды терең мазмұнмен жеткізетін маңызды стилистикалық құрал ретінде көрінеді.
Діни дастандардағы эпитеттердің басты ерекшелігі – олардың рухани-имани мазмұнмен тығыз байланыста болуы. Мұндай эпитеттер діни ұғымдарды, пайғамбарлар мен әулиелер бейнесін, Алланың сипаттарын сипаттауда жиі қолданылады.
Діни эпостың жанрлық ерекшелігіне орай келетін көркем қолданыстардың ішінде эпитеттің орны бөлек екені байқалады. Мысалы:
Мұхаммед рахат тәжін киініпті,
Басына ләулік тәжін ораныпты [32, б. 71].
«Қисса анхазірет Расулдың Миғражға қонақ болғаны» атты дастанда «ләулік тәж» деген мысал кездеседі. «Ләулік» деген – асыл тастың түрі, яғни асыл тастармен көмкерілген тәж дегенді білдіреді. Бұл эпитеттің қазақ тіліне сіңгенін Естай Беркімбайұлының «Қорлан» әнінің қайырмасында Қорланды ләулік тасқа теңеуінен көреміз және мұның мағынасын айқындай түсеміз. Қорлан әнінің қайырмасы: «Бар ғаламды шарықта, Уа, дариға, ләулік тас. Бағдат, Мысыр, Шың, Машын, Іздесем Қорлан табылмас». Демек, ләулік тас жер-дүниеде табылмайтын тас болып шықты, Миғражда ғана болуы мүмкін. Бір назар аударуға тұратын нәрсе – жыршының «ләулік тәжін «ораныпты» деген қолданысы. Жалпы тілімізде тәжді басқа тағу, кию деген қолданыс тұрақталғаны белгілі. Бұл жырда ләулік тәжді тағынбайды, оранады. Нәзік әлемнің көрінісін, ғайып әлемдегі жердегі тұрмыстың көлеңкесінде қалып қойған иләһи қалыпты «ләулік тәжін ораныпты» деген окказионал қолданыс арқылы бейнелеп тұр. Метафизикалық кеңістіктегі құбылыстарды дүнияуи, көрнеу бейнелермен салыстыра бейнелеуде авторлық индивидуал қолданыстардың, құбылту түрлерінің маңызы ерекше.
А. Байтұрсынұлының айтуы бойынша, көріктеу – заттың, құбылыстың айрықша сипатын, сапасын анықтайтын суретті сөз [112, б. 24]. Бір нәрсені көптеп айырып, көзге көбірек түсерлік етіп айтқымыз келгенде, ол нәрсенің атына айқын көрсеткендей сөз қосып айтамыз. Солардың ішіндегі көріктеудің бір түрі – қазіргі эпитет сөздер.
Түкпірде алтын үйдің болат сарай,
Кіргізді шаһзаданы қамау жерге [24, б. 221].
«Һаза кітап Мұхаммед-Ханафия» жырында алтын үй, болат сарай эпитеттері кездеседі. Алтын мен болат сынды сөздер үй мен сарайдың сыр-сипатын бейнелі түрде танытып тұр.
– Қарун патша үш жүз жасқа келген ерді, 
Қара жүзлі, өзі сасық шіркін ерді [29, б. 66].
Мұндағы эпитеттер – заттың, құбылыстың сипатын білдіретін бейнелі сөздер. Бұл сөйлемде мынадай эпитеттер бар: қара жүзлі – адамның түр-түсін, ішкі болмысын білдіретін тұрақты эпитет. «Қара» сөзі тек сыртқы келбетті емес, адамның ішкі дүние қаралығын (жауыздығын, зұлымдығын) да білдіруі мүмкін. Мұнда символдық мәнде қолданылып тұр. Сасық шіркін: «сасық» – жағымсыз иіс арқылы бейнеленген эпитет, адамның жағымсыз, жиіркенішті бейнесін толықтырады. «Шіркін» сөзі мұнда кемсітуші мағынада, жағымсыз кейіпкерге айтылған.
Бұл эпитеттер Қарун патшаның жағымсыз образын ашу үшін қолданылған. Жыршы оның жасын әсірелеп, келбетіне (қара жүзлі) және ішкі болмысына (сасық шіркін) теріс баға береді. Мұндай бейнелі сөздер поэзиялық тілге эмоционалды-көркемдік қуат беріп, тыңдаушыға не оқырманға терең әсер етеді.
Пайғамбарым, көрмедім нұр жүзіңді, 
Ынтық болдым бір басқан бір ізіңді [54, б. 86].
Мұндағы «нұр жүзі»  –  бейнелі эпитет. «Нұр» сөзі жарық, шапағат, тазалық, қасиеттілік сияқты ұғымдарды білдіреді [51, б. 578]. Пайғамбардың (Мұхаммед с.ә.с.) жүзіне «нұр» деген сөзді тіркей отырып, оның ерекше, киелі, жарық шашқан, рухани тазалығы мол бейнесін көрсетеді. Бұл эпитет арқылы Пайғамбардың сыртқы келбеті ғана емес, оның ішкі болмысы да мадақталып тұр. Сонымен қатар бұл сөздер арқылы лирикалық кейіпкердің Пайғамбарға деген сүйіспеншілігі, сағынышы мен терең құрметі байқалады.
«Нұр жүзің» эпитеті Пайғамбардың киелі бейнесін айқындап, поэтикалық жолдарға рухани әсер мен көркемдік береді. Бұл – діни поэзияда жиі кездесетін, Пайғамбарға деген махаббат пен шынайы құрметтің бейнелі көрінісі.
«Сол халде Жағыпар ғазы тұра келді,
Мүбәрак Абдулуаһапқа тағзым қылды [35, б. 51].
Бұл жердегі эпитет –  «Мүбәрак Абдулуаһап», мұндағы мүбәрак сөзі берекелі, қасиетті, құтты деген мағынаны білдіреді [40, б. 400]. Бұл сөз Абдулуаһап есіміне құрмет пен мадақтау реңін қосады, оның қасиетті, қадірлі адам екенін көрсетеді. Сондай-ақ «Жағыпар ғазы» тіркесі эпитеттік мағынаға ие. «Ғазы» сөзі – діни күреске қатысқан, қасиетті соғыстың батыры деген мағынада. Бұл эпитет арқылы Жағыпардың батырлығын, дінге деген адалдығын ерекше  көрсетеді. Бұл екі эпитет (ғазы және мүбәрак) діни дастандардағы кейіпкерлердің рухани мәртебесін, қасиеттілік пен батырлық қасиеттерін білдіреді.
«Ғайып болған қыздарыңыз мұнда келді,
Шаһ әулие Сейітбаттал алып келді» [29, б. 29].
Ғайып болған қыздарыңыз тіркесіндегі «ғайып болған» тіркесі эпитет ретінде қызмет етеді. Бұл тіркес қыздардың жоғалып кеткен, көрінбей кеткен, ұмытылған немесе қашып кеткен екенін білдіреді. Эпитет қыздардың жағдайын және олар туралы сезімді нақтылайды, сөзге эмоционалдық реңк береді. Шаһ әулие Сейітбаттал тіркесіндегі шаһ сөзі билеушінің титулы, патша; биік, жоғары, таңдаулы [40, б. 629], әулие сөзі дін уағыздаушы, құдай жолын қуушы деген мағынаны білдіреді [40, б. 81]. Қосарланып қолданғанда «Шаһ әулие» – өте беделді, жоғары дәрежедегі киелі адамды сипаттайтын құрметті эпитет болып табылады. Бұл эпитеттер мәтінге көркемдік және эмоционалдық мән береді.
Жәрдем бергіл біздерге, жалғыз Алла,
Тұғры жолды асан қыл барша жанға [50, б. 13].

Бір Алла, тұғры сөйлет тілімізді,
Жаман жолға салдырма көңілімізді [50, б. 13].
«Қисса Салсал» жырынан алынған мысалда жалғыз Алла, бір Алла эпитеттері кездеседі. Мұндағы жалғыз, бір сөздері Алланың жалғыздығын әрі бірегей дара екендігін, ешбір серігі жоқ екенін білдіреді. Бұл ислам сеніміндегі бірқұдайлық (таухид) ұстанымын сипаттайтын бейнелі әрі діни эпитет.
Бұл жырдағы келесі эпитеттер – тұғры жол мен жаман жол. Тұғры сөзі түркі тілдерінде дұрыс, тура, шынайы деген мағына береді. Тұғры жол деген дұрыс бағыт, тура жол, яғни дін жолы, ақиқат жолы дегенді білдіреді. Аталған эпитет адамдардың адаспай, дұрыс өмір сүруі үшін ұстануы қажет жолды бейнелейді. Осы тіркеске қарама-қарсы мағынада жаман жол тіркесі кездеседі. Мұндағы жаман сөзі теріс, күнәлі, құндылыққа қарсы жолды білдіреді. Бұл – адамды адастыратын, рухани құлдырауға апаратын жол.
Берілген мысалдағы «Бір Алла», «тұғры жол» және «жаман жол» деген эпитеттер арқылы адамның Алладан дұрыс жолды сұрауы, әділ сөйлеуге ұмтылысы және теріс жолдан сақтану ниеті көркем түрде берілген. Эпитеттер тілге бейнелілік, діни мазмұн мен эмоционалдық әсер үстейді.
Бұл эпитеттер арқылы жырдағы діни тұлғалардың қасиеттері мен олардың рухани деңгейі айқын көрінеді. Жырдағы әрбір эпитет пайғамбарлар мен олардың ұрпақтарының жоғары рухани мәртебесін көрсетеді.
Мысалы, «Зарқұм», «Сал-сал», «Мұхаммед Ханафи», «Қисса сүл-әнбия» сияқты діни дастандарда жиі кездесетін эпитеттер қатарында мыналар бар: «пайғамбар – ардақты, әділетті, мейірімді», «Жаратушы – құдіретті, рахымды, шексіз», «періштелер – нұрлы, пәк», «дұшпан – зұлым, жауыз, кәпір».
Көп жағдайда эпитеттер араб және парсы тілдерінен енген діни лексемалармен құралады. Мысалы: «Рахман», «Рахим», «Әл-хақ», «Ғафур», «Сабур» – Алланың сипаттарын білдіретін эпитеттер;
Бұл эпитеттер ислам дүниетанымы мен Құран тіліне негізделген, сондықтан олар тек көркемдік емес, құндылықтық және концептуалдық қызмет атқарады.
Эпитеттердің діни дастандардағы рөлі мынадай негізгі қызметтер арқылы айқындалады:
Моральдық бағалау – жақсы мен жаманды, иман мен күпірді ажырату үшін (тұғры жол, жаман жол).
Эмоционалды-көңіл күйді білдіру – рухани тебіреніс, қорқыныш, үміт сезімдерін жеткізу үшін (нұрлы жүз, қара жүзлі).
Символдық мағына жүктеу (мысалы, қара түнек» – күпірлік, «нұрлы жол» – имандылық символы ретінде).
Әсерлі баяндау жасау – тыңдаушыны сендіру, ой салу, тәрбиелеу мақсатында (Жалғыз Алла, мүбәрак жан).
Діни эпитеттерді фольклорлық эпос немесе батырлар жырымен салыстырғанда, басты айырмашылығы – рухани мазмұн мен илаһи мәнге ие болуында. Батырлар жырында эпитеттер негізінен физикалық күш, батырлық, сұлулық сипаттарын беруге бағытталса, діни дастандарда рухани биіктік, адамгершілік пен сенім басты критерийге айналады.
Діни дастандардағы эпитеттер көркем тілдің рухани мазмұнмен үйлескен айрықша көрінісі болып табылады. Олар шығарманың поэтикалық қуатын арттырып қана қоймай, тыңдаушы мен оқырманды діни және моральдық ұстанымдарға үндейтін құрал ретінде де маңызды рөл атқарады. Эпитеттер арқылы ислам дінінің ілімдері мен құндылықтары халықтың санасына әсерлі, көркем тілмен жеткізілген.

2.1.5 Гипербола мен литота
Діни дастандарда Мұхаммед пайғамбардың Құдайдың дәргейіндегі ерекше орынын, мәртебесін, сонымен қатар жаратушының қалауымен орын алатын метафизикалық құбылыстарды сипаттау үшін гипербола, яки әсірелеу тәсілі кеңінен қолданылады. Діни дастандарда қасиетті асырып айту, сандық әсірелеу, көлемді әсірелеу жиі кездеседі.
Сол ағашты бір уақыт жерге шанышты...
Қарады жан-жағына назар салып,
Алған таяқ тұр екен миуа салып [28, б. 19]
«Мұхаммед пайғамбар» дастанынан алынған бұл үзіндіде  пайғамбар шаншыған таяқтың бір түн ішінде құрма ағашына айналып, жеміс беруі суреттелген.  Бұлай әсірелей сипаттау – табиғат заңдылығынан тыс орын алған, пайғамбарлық кереметті бейнелейтін гипербола.
Жоғарыдағы мысалда магиялық құбылыстардың орын алуы бейнеленсе, мына үзіндіде гипербола тәсілі арқылы пайғамбардың Құдайдың пәрменімен ие болған физикалық қуаты суреттеледі:
Ұстаған замат Мұхаммед
Көтеріп алған сықылды,
Лақтырып жіберді.
Атқан оқтай зырқырап,
Тас аспанға барады...
Бір қолымен Мұхаммед
Түсірмей қағып алады [28, б. 25]
Бұл жердегі Мұхаммед пайғамбардың адам күші жетпейтін тасты аспанға лақтырып, қайтып түсіп келе жатқанда қағып алуы – физикалық заңдылықты бұзатын, иләһи күшті бейнелейтін гиперболалық сурет. Мұндай гипербола арқылы суреттеу тәсілі эпостық жырлардағы батырлар бейнесін сомдаудан бастау алған. Онда да батырлар көбіне Құдайдан тілеп алған жалғыз ұл болғандықтан, олар да иләһи байланыс көп жағдайда метафизикалық құбылыстарды сипаттау арқылы түсіндіріледі.
Мына үзіндіде де батырға лайық сипат көрініс табады:
Мұхаммед...
Әбужәһіл кәпірді
Жерден жұлып алады.
Айналдырып жыраққа
Лақтырып жіберді...
Көрінбей көкке барады [28, б. 48].
Мұхаммедтің дұшпанын аспанға лақтырып, көкке көзден таса болуы – батырлық пен кереметтілікті арттыру үшін қолданылған айқын гипербола. Мұндай гиперболалық образдар – кәпір мен мұсылманның Құдайдың дәргейіндегі мәртебесін көрсету үшін берілген, сөзбен өрілген әсем бейнелер.
Гипербола тәсілі көбіне-көп белгілі бір қайшылықты іс-әрекеттерді көркемдей, үдете, үстемелей суреттейді:
«Қырық бала мен Мұхаммед...
Кәпірлер қаша бастады...
Үш жүз бала дал болып,
Шаһарға қашып қайтады» [28, б. 23]
Осы үзіндіде Мұхаммед пайғамбар бастаған 40 баладан тұратын топтың 300 баланы күйрете жеңуі – бір қарағанда ақылға қонымсыз сандар қайшылығы негізінде көрсетілген гипербола.
Сандық, уақыттық әсірелеудің қатар қолданысының бір мысалы «Сейітбаттал» дастанында көрініс табады:
«Ғазауат Сұлтан» жыры бойынша мысалдар:
Бұ соғыста бір ғажап хикмет болды,
Бір сағатта алпыс мың мүшірік өлді [29, б. 35]
Мұндағы «мүшірік» Алладан басқа тәңір бар деп сеніп, оларға құлшылық қылатын адамды білдіреді, яғни бұлар да – жаулар. Мысалда 1 сағат уақыт пен 60 мың мүшіріктің өлімінің, яғни санның арақатынасының асыра берілуі арқылы гипербола тәсілі қолданыс тауып тұр. Мұнда соғыстың ауқымын әсірелеу арқылы Сейіттің кереметтігі суреттелген.
Қырық аршын қад қаматы болар, – деді.
Көтерген күрзілері таудай, – деді,
Жерге ұрса, ол қылар күлдей, – деді [29, б. 22]
Бұл мысалда Сейіттің қасиеті әсірелей суреттелген. «Қырық аршын бойлы дию»» мен «таудай күрзі» – батырлықтың бейнесін жасау үшін қарсыластың қорқынышты бейнесі әсірелей суреттеліп, гипербола көркемдік тәсілі қолданылып тұр. Асқан алапат күш «күлдей қылар» деген әсірелеу арқылы бейнеленген.
Жанәбілді атты аспанға,
Түктері шығып білектен.
Жеті жүз баттан жарағы,
Лақтырған барабар
Бұлттан өтті жоғары  [32, б. 159]
Мысал «Зарқұм» жырынан алынған. Жанәбілдің аспанға лақтырылуы, жарағының жеті жүз батпан болуы, бұлттан ары өтуі – бәрі батырдың күшін әсірелеп көрсету арқылы образ сомдау тәсілі.
Төмендегі үзіндіде сайдан аққан қан мен өліктің қырды қаптап қалуы – соғыстың қанқұйлы әрі ауқымды болғанын әсірелеп көрсету үшін сөзбен сомдалған гиперболалық бейнелер:
Сәскеден кешке салысты,
Сайлардан қандар ағысты.
Өліктердің қарасы
Қыр-қыр болып қалысты,
Айрықша қырғын болысты  [32, б. 188]
Дастанда осыған ұқсас тағы бір мысал кездеседі. Ол былай беріледі:
Адамның аққан қанына
Сулардай болды жер үсті [32, б. 188]
Қанның жер үстімен судай ағуы – соғыстың жойқын салдарын шайқаста төгілген қан мөлшерін әсірелей көрсету арқылы сипатталған көркем гиперболалық тәсіл. Бұл – әрі қалың көпшілікке етене таныс әрі дәстүрлі, оқырманның көз алдына соғыстың ауқымын әсірелей әрі әсерлі әкелетін тәсілдердің бірі.
Бұрынғы уақытта гипербола әсірелеу мен кішірейтуді қатар білдіретін көркемдік тәсіл ретінде берілсе, қазіргі таңда кішірейту литота тәсіліне телінеді. Литота көбінесе кейіпкердің немесе жағдайдың кемшілігін, әлсіздігін көрсету үшін қолданылады. Алайда діни дастандарда литота көбінесе жақсылықтың, Құдайдың немесе пайғамбарлардың құдіреттілігі мен жоғары мәртебесін көрсету үшін қолданылады. Мұндай қолдану арқылы жыршылардың ниеті – оқырманды неғұрлым терең әрі мәнді ойлауға шақыру.
«Сейітбаттал» дастанында жаудың күшін жоққа шығару арқылы өз үстемдігін көрсету үшін литота әдісі қолданылады:
«Сізлердің қуатыңыз осы ма еді?
Мен еруге жарамайсың сізлер», – деді.
«Өзімнен күшті жанға ерем», – деді  [40, б. 198]
Ал мына бір мысалда литота көркемдік тәсілі қолданылып, Сейіттің жауды тезек құрлы көрмегені бейнеленеген:
Сейіт сонда бұнларды мазақ қылды,
Келгенін тезек кебі лақтырды  [40, б., 198].
«Қисса Салсал» жырында мынадай мысал келтіріледі:
Мұны жазған күнәһар, бейшараға,
Бір дұға қылып қойыңыз, інілерім [50, б. 12].
Жыршы өзін күнәһар деп, Алланың алдында күнәсі көп, кемшілігі бар пенде ретінде көрсетіп отыр. Бұл сөз шын мәнінде адамның өзін төмен ұстап, кіші жүректі, тәубешіл екенін білдіреді. Ал бейшара сөзі шарасыз, дәрменсіз, құдіретсіз адам дегенді білдіріп, өзін барынша әлсіз, күш-қуатсыз, құдайдың рақымына зәру жан ретінде сипаттайды. Осы екі сөз арқылы жыршы өзін кішірейтіп көрсетеді, Алланың алдында тәкаппар емес, қарапайым пенде екенін мойындайды. Бұл – литотаның анық көрінісі.
«Уағдаға опасыз деп Хақ қасында,
Қара бет жалғаншы атым аталмасын» [24, б. 208].
Бұл жолдарда қара бет, жалғаншы сөздері кездеседі.  «Қара бет» сөзі адамның ар-ұяты өшкен, ұятқа қалған бейнесін береді. «Жалғаншы» сөзі сенімсіз, уәдесінде тұрмайтын адамды білдіреді. Бірақ бұл жерде жыршы шын мәнінде ондай адам емес, Хақ алдында өзін әдейі төмендетіп, кішірейту арқылы рухани биіктікке ұмтылу көрінетін секілді.
Литотаның діни контексте қолданылуының мақсаты:
Құдайдың ұлылығын көрсету. Литота Құдайдың немесе пайғамбарлардың күшін артық көрсету үшін емес, керісінше оларды аса жоғары, кемел, толық және құдіретті ету үшін қолданылады.
Жақсылықтың жеңісі. Адамның әлсіздігі мен дүние жүзіндегі қиындықтар немесе қарама-қайшылықтар кемітуші мәнде көрсетіліп, соңында жақсылықтың, иманның жеңетіні айтылады.
Қарама-қайшылықты көрсету: Литота арқылы екі ұғым арасындағы айырмашылықты бейнелеу, сол арқылы терең мағына беру мақсатында қолданылуы мүмкін.
Діни дастандарда гипербола мен литота – адамның рухани күйін көркем бейнелеудің екі қарама-қарсы, бірақ толықтыратын тәсілі ретінде кең қолданылады. Гипербола арқылы Алланың құдіреті, пайғамбарлардың кереметі мен діни оқиғалардың ұлылығы асыра дәріптелсе, литота керісінше, пенденің әлсіздігін, күнәһарлығын, кішілігін кішірейте көрсету үшін қолданылады. Бұл екі троп тыңдаушыны рухани ойға жетелеп, адамның Жаратушы алдындағы орнын терең сезіндіреді.
Діни дастандардағы троптар – көркем ойды бейнелі түрде жеткізетін маңызды көркемдеуіш құралдар. Бұл шығармаларда троптар арқылы Алланың ұлылығы, пайғамбарлардың қасиеті, пенденің дәрменсіздігі мен рухани ізденісі терең әрі әсерлі сипатталады. Метафора, метонимия, эпитет, синекдоха, гипербола, литота, сияқты троптар діни мазмұнды күшейтіп, тыңдаушының жүрегіне тәрбиелік әрі рухани әсер ету үшін қолданылады. Бұл тәсілдер шығарманың рухани мазмұнын байытып, поэтикалық құрылымын тереңдетеді. Сондықтан троптар діни дастандардың негізгі көркемдік құралы ғана емес, сонымен қатар діни сенім мен дүниетанымды халық санасына жеткізудің қуатты құралы болып табылады.

2.1.6 Окказионал сөздер
Окказионал сөздер – шығарма авторының өзінің стильдік ерекшелігі мен көркемдеу шеберлігін танытатын көрсеткіштердің бірі.  Тосын сөздер деп аталатын бұл топ мағыналары көпшіліктің қолдануына сәйкес келмейтін, әдетте тек мәнмәтінде кездесетін, тілде орнықпаған сөздер. Бұл сөздер көбінесе көркем әдебиетте кездесетін құбылысқа жатады. Қазақ тіл білімінде окказионал сөздерді Р. Сыздық тосын сөздер десе [116], Х. Нұрмаханов «бір ғана қолданымдық» болып қызмет атқаратын сөздер деп сипаттама береді [117], ал А. Алдашева «авторлық жаңа сөздер немесе индивидуалды-авторлық сөздер» [118], Г. Мұратова окказионал сөздер [119], Л. Еспекова окказионализм [120] деп қолданып жүр. Кей зертеулерден біртума, бірқолданба сөздер, авторлық қолданыстар деген атауларды да көзіміз шалып жатады. Бұл жерден окказионал сөздердің терминдік атауының қолданысында бірізділік жоқ екенін аңғарамыз. Дегенмен терминдік әрқилылық орын алмас үшін осы зерттеу жұмысымызда біз окказионал сөздер деп қолдануды жөн көріп отырмыз.
Хадден асты бұл ғауға,
Бұл кәпір де, Құдай-ай,
Бір жаратқан мақұлықтың [32, б. 146].
Жалпы діни мәтінде араб тілінен енген сөздер жиі кездесетін болғандықтан әрі олар фонетикалық өзгерістерге ұшырап, бейімделіп қолданылатындықтан, кейбір қолданыстарды окказионал сөздермен шатастыру мүмкіндігі өте жоғары. Бір қарағанда хал, әл деген сөзге ұқсайтын хадден сөзі – окказионал қолданыс емес, арабтың шек, шекара деген сөзі, яғни бұл сөз шектен асты деген мағынада жұмсалып тұр. Діни дастандармен қоса батырлар жырында да хадден асты деген қолданыстар бар. Мысалы, Қамбар батыр жырында:
Қараман қайраттанды көңілі тасып,
Хош болып уақыты хадден асып [121], – делінеді.
Ал окказионал сөздер – автордың жеке шығармашылық галереясынан туындап, өзіндік қолтаңбасын айшықтап тұратын, форма жағынан өзгеріске ұшырап қолданылған сөздер. Соның бір мысалы мына мәтінде келтіріледі:
«Кімде-кім антын бұзып түнде жүрсе,
Тартылып сиясатқа болсын дарлық [24, б. 194].
Дар сөзі көпке өлім жазасына бұйырылған адамды асып өлтіру үшін құрылған баған, діңгек ретінде белгілі болса [122], дарлық формасында қолданыс таппайтыны анық.
А. Бейсенбай: «Окказионализмдер – әдеби тілде өзіндік мәні бар, нормаланбаған сөздер. Бірақ стилистикалық бояуы бар болғандықтан, стилистикалық нормаға сай қолданылады» [123] деп көрсетеді де, оларды фонетикалық окказионализмдер, семантикалық окказионализмдер, сөзжасаушы окказионализмдер деп бөліп қарастырады. Ал Э.И. Ханпира окказионал сөздерді былайша топтастырды: фонетикалық окказионализмдер, лексикалық окказионализмдер, грамматикалық окказионализмдер, семантикалық окказионализмдер, графикалық окказионализмдер [123, б. 9].
Фонетикалық окказионализмдер – автор шығармашылығындағы белгілі бір семантикалық жүкті көтеретін дыбыстық жүйе негізіндегі сөздер мен сөз тіркестері. Лексикалық окказионализмдер – узуалды негіздер комбинациясы мен сөзжасамдық норма бойынша немесе кей жағдайда оған қайшы келетін жұрнақтардың көмегімен жасалған сөздер. Жоғарыда берілген мысалдағы дарлық сөзі лексикалық окказионализм болып келеді. Бұл мысалда даяр морфемасына -лық жұрнағының жалғануы арқылы жасалып тұр.
Майданның іші шаңменен,
Талатоп болып қалысты [32, б. 233].
Берілген мысалдағы талатоп сөзі де тала және топ сөздерінің бірігуі арқылы жасалған лексикалық окказионализмдер болып табылады. Мәнмәтінде талатоп сөзі майдандағы көтерілген шаңды, қырылысты сипаттау үшін қолданылып тұр.
Грамматикалық окказионализм – сөздердің авторлық мәнмәтінде қайшы мәнде жұмсалуы. Семантикалық окказионализмдер мәнмәтін ішінде көрініс табатын, анықталуы қиын авторлық қолданыстар. Графикалық окказионализм – сөздің бір бөлігінің бас әріппен берілуі. Бұл көбінесе публицистикалық стильде қолданылатын окказионализм түрі.
Жәрдем бергіл біздерге, жалғыз Алла,
Тұғры жолды асан қыл барша жанға [50, б. 13].
Асан сөзі парсы тілінде жеңіл, оңай деген мағынаны білдіреді. Бұл жердегі қолданыста қыл деген көмекші етістікті тіркестіре қолдану арқылы тура жолды көрсет, аш деген мағынада Алладан медет сұрау мағынасында қолданғанын аңғарамыз. Фонетикалық окказионализмге тұғры сөзі мысал бола алады. Тура деген сөзді дыбыстық өзгеріске ұшыратып қолдану арқылы мәтінге экспрессиялық реңк дарытады. Ал бұл жердегі бір қарағанда окказионал сөз болып көірнетін бергіл сөзі көне түркі негізді бұйрық райдың ІІ жаңына тән -гіл жұрнағының бер етістігіне жалғануы арқылы жасалған етістік болып келеді.
Ш. Мажитаева, А. Садуақасова: «Семантикалық окказионализмдер» атты мақаласында «семантикалық окказионализмдер дегеніміз – тіліміздегі мағынасы жағынан бір-бірімен қабыспайтын қалыпты сөздерден жанасып, мәнмәтінде жаңа мағынаға ие болған қолданыстар» [124, б. 3], – деген анықтама бере отырып, семантикалық окказионализмдердің мынандай өзіндік ерекшеліктерін көрсетеді: «1) дайын тілдік бірлік ретінде қолданылмайды; 2) құрамындағы сөздердің бастапқы лексикалық мағынасы мүлдем жойылып кетпейді; жеке автордың таным-түсінігімен пайда болады; 3) мəтін ішінде ғана байланысқа түсіп, өзіндік мағынаға ие болып қолданылады. Демек, семантикалық окказионализмдер сөздің контекстік мағынасына негізделеді».
Төменде келтірілген мысалда семантикалық окказионализмнің үлгісі берілген. Мындағы шайым, нақтырақ алғанда, бір шайым сөзі қазақ тіліндегі өлшем бірлік атауын беретін бір шөкім, бір жұтым т.б. үлгісімен жасалған. Мұндай қолданыс әдеби тілде болмағанымен, қазақ танымындағы дәстүрлі дайын үлгінің ізімен бір шайым сумен дәрет алды деген мағынаны тұспалдап беріп отыр. Мәнмәтін аясында өзіндік мәнге ие болатын семантикалық окказионализмдер осылайша тілдегі ұлттық бояуды сақтап, оқырман санасындағы тілдік кодын тап баса алады.
Сейіт келіп бір шайымнан таһарат алды,
Құдаға сәна айтып, намазын оқып алды [29, б. 171].
Мына бір мәнмәтінде дақат – рет, сан, кез, сол сәтте деген мағынаны білдіретін окказионал сөз ретінде қолданылғанын аңғарамыз. Тұлғасы тұрғысынан түркі тіліндегі минут мағынасында қолданылатын dakika сөзімен төркіндес көрінетін бұл сөз жыршының қазіргі сәт деген сөздің мағыналық жүгін арқалап тұр.
Бұ дақатта ұрысты Әбубәкір,
Бір онымен соғысты он мың кәпір [32, б. 46].
Жоғарыда сөз етілген семантикалық окказионализмдердің мәтін ішіндегі ғана байланысқа түсіп, өзіндік мағынаға ие болатын ерекшелігін мына мәтін бойынан айқын аңғара аламыз:
Сіздерден жәрдем сұрадым,
Сіздерде көп керемет,
Бізге болғай дәремет [32, б. 128].
Дәремет сөзі керемет сөзінің ыңғайына қарай оңтайланып, үлгісіне қарай пішімделіп жасалғанын мәнмәтін ішінде ғана аңғаруға болады, мәнмәтіннен тыс сөз мағынасы ашылмайтын еді. Бұл жерде дәрмен және керемет сөздерінің тоғысуынан шапағат, қайырым деген мағынаны тұспалдайтын гибрид сөз дәремет пайда болғанын көреміз. Жырлаушы осылайша сөз шеберханасынан ескі ұғымға соны атау беруге, мәтінді эмоциялы-экспрессиялық тұрғыдан жаңа бояумен өңдеуге тырысады.
Мына мәтіндегі күнгеше сөзі – мәнмәтінде ғана танылатын бір ғана қолданымдық әрі грамматикалық окказионализм. Жыршы үш күнге шейін дегеннің орнына үш күнгеше деп қысқарту тәсілі арқылы окказионал сөз тудырғанын аңғарамыз.
Екеумізді дос қылған бір Құдайым,
Үш күнгеше осы жерде мен тұрайын.
Үш күнгеше келмесең, мен кетейін,
Кешіксең, саған, достым, қарамайын [28, б. 124].
Діни дастандардағы окказионал сөздер – жырлау сөзжасамның көрінісі ретінде, шығарманың көркемдік ерекшелігін арттырып, оқырманға жаңа мағыналық кеңістік ашады. Бұл сөздер дәстүрлі тілдік жүйеден уақытша шыққанымен, контексте ерекше қызмет атқарып, тың ұғымдарды білдіруге, діни дүниетаным мен моральдық қағидаларды тереңірек жеткізуге мүмкіндік береді.
Окказионал сөздер арқылы дінге қатысты күрделі ұғымдарды қарапайым халыққа түсінікті етіп жеткізуді, сонымен қатар поэтикалық образдар жасау арқылы тыңдаушының назарын аударуды көздеген. Мұндай сөздер тілдік креативтіліктің белгісі ретінде стильді айқындап қана қоймай, жалпы дәуір рухын, діни білім деңгейін, халықтың дүниетанымдық көзқарасын да бейнелейді.
Осылайша, діни дастандарда қолданылған окказионал сөздер – тек лексикалық ерекшелік емес, сонымен қатар көркем-эстетикалық, экспрессивтік жүк арқалаған көркемдік құрал ретінде маңызды қызмет атқарады.

2.2 Діни дастандардағы айшықтау

2.2.1 Қайталау
Тілді ажарлаумен, құбылтумен қатар, керек жағдайда айшықтай білген жөн. Тілдің әсемдігі ғана емес, әсерлілігі үшін де аса қажет тәсіл – стилистикалық фигура (латынша figura – келбет, бейне) – сөз тіркестерін дағдылы синтаксистік қалыптан гөрі өзгешелеу ораммен, айрықша айшықпен құру. Мұндағы мақсат біреу-ақ – сөздерге ерекше екпін, леп, тыныс беру, сөйтіп, олардың оқырманға, тыңдаушыға әсерін күшейту [125, б. 25].
Діни дастандардың стилистикалық ерекшеліктерін байқататын бір фактор – стильдік айшықтар. Стильдік айшықтардың діни дастандардан мынадай түрлерін табуға болады: қайталау, градация, антитеза.
Айшықтаудың бір түрі – қайталау. Қайталама – кез келген тілдік бірлік пен құрылымның түрлі-түрлі сипатта, сан түрлі мақсатта және түрлі позицияда қайталанып келуі. Діни дастандарда қайталаудың көп түрі қолданылып, сөз кестесіне айшық беріп тұрады.
Ғалым О. Бүркіт қайталамаларды тілдік қабаттарының қатысына қарай дыбыстық қайталамалар, лексикалық қайталамалар, синтаксистік қайталамалар деп бөледі [126, б. 10].
«Дыбыстық қайталама» терминін кезінде О. Брих енгізген. Ол осы термин арқылы дауыссыз дыбыстардың қайталанып қолданылуын белгіледі. Кейін бұл термин тілдегі барлық дыбыстар жүйесінің қайталану процесін қамтып, қолданылу ауқымы кеңейді. Дыбыстық қайталамалар көркем шығармаларда атқаратын түрлі стилистикалық, көркемдік қызметіне қарай өз ішінен ассонанс, аллитерация, паранимиялық аттракция, дыбыстық анафора, ырғақ, ұйқас, дыбыс үйлесімдігі сияқты түрлерге бөлінеді [126, б. 50].
Аллитерация өлең жолдарының бірдей дауыссыз дыбыстармен қайталанып басталуы болса, ассонанс бірыңғай дауысты дыбыстармен қайталанып басталуы. Өлең ырғақ арқылы жасалып, аллитерация мен ассонанс арқылы әшекейленіп, бейнелі түрге енеді. Өлеңнің музыкалық шығармадай құлаққа жағымды естілуі оның мәтініндегі дыбыстық қайталаманың осы түрлерімен тығыз байланысты [126, б. 67].
Құлақ салғын, айтайын,
Құдіреті күшті Алланың
Құдіретімен жаратқан
Діннің аян болғанын [28, б. 11].
Жоғарыдағы мысалда құ- дыбыс тіркесімінің қайталануымен жасалған аллитерация құбылысын көруге болады.
Уа және жүз араби ат, жүз рұми ат болсын, – деді,
Жұмласы бұ русғ алтын ерлі болсын, – деді.
Жүзіне ұғыл, жүзіне қыз мінсін, – деді,
Жұмласы қызыма қызмет қылсын, – деді [29, б. 13].
Бұл мысалда ж дыбысының қайталануын және жүз сөзінің жүз араби ат, жүз рұми, жүзіне ұғыл, жүзіне қыз сияқты сөз тіркестерін, өлең жолының басында жұмла сөзінің қайлалануын байқай аламыз.
Сексарлар кері қайтып кетіп ерді,
Сейіт келіп, Харасанның басын кесті.
Сол түні бас терісін илеп алды,
Сексарларға Харасан болып, Сейіт келді [29, б. 145].
Діни дастандарда аллитерация көбінесе тек екі жолдан құралады. Үш, төрт жолдың кездесуі жиі кездеспейді. Бұл мысалда с дыбысының қайталануын көруге болады. Сексарлар уәзірлер, қызметшілер, жендеттер деген мағынаны білдіреді. Ассонанс құбылысы да көбінесе тек екі жолдан тұрады. Мысалы:
Иман білмес кәпірлер надан екен,
Имансыздар тамұқта қалған екен [50, б. 38].

Адасты бір-бірінен сахабалар,
Ақылынан адасты тірі жандар [24, б. 136].
Төмендегі мәтінде «б» және «ө» дыбыстарының қайталануы арқылы жасалған дыбыстық қайталаманың үлгісі жасалған:
Бір пырақ арасында зарлар қатты,
Өзі адам көрікті, нұр сипатты.
Өзге пырақ оттаса, оттамайды,
Басын жерге салмастан зар жылапты [28, б. 56].
Лексикалық қайталамалар қайталамалардың ішінде кеңінен қарастырылған түрі болып саналады. Бір сөздің немесе сөз тіркесінің қайталануы арқылы жүзеге асырылатын бұл айшық грамматикалық та, стилистикалық та қызмет атқарып, осы екі саланың да ерекшеліктеріне ие бола алады. Лексикалық қайталамалар, негізінен, бір сөйлем көлемінде, кейде қатарлас сөйлемдер легінде қолданылып, көркемдік қызмет атқарады. Лексикалық қайталамалардың анафора, эпифора, тавтология, плеоназм, симплока, сақина қайталама, еспе қайталама сияқты түрлері бар [126, б. 51].
О. Бүркіт еңбегінде: «Анафора сөйлемнің немесе микромәтіннің абсолют басында келетін, эпифора абсолют соңында келетін лексикалық қайталамалар болып табылады», – деген анықтама береді. Ал академик З. Қабдолов «Сөз өнері» еңбегінде анафораны әдепкі қайталау, ал эпифораны кезекті қайталау деп көрсетеді [106, б. 241].
Жырдағы сөз басында кездесетін анафораларға мысал келтіріп көрелік:
Уа және ат үстінде қоржын көрді,
Уа және ер қасында шынжыр көрді  [35, б. 17].
«Ғазауат Сұлтан» жырында «уа және» тіркесі берілген. Мұндағы анафора жырдағы градацияны үдете түсіп отыр. Тағы бір айта кетерлігі – негізгі «уа» одағайымен қатар қолданылған «және» шылауы өзіндік түпкі сөзбен сөзді байланыстырушылық қызметінен өзге функцияны атқарып тұрғаны. Ол жырдағы оқиғаны үдетіп, градация үстеп тұр.
Хақ Расул бұл хабарды естіп ұқты,
Төртінші қат аспанға барып шықты.
Төртінші қат аспанға жетіп еді,
Жақия, Иса екеуі көріс қыпты [28, б. 66].

– Бұл Афақ – менің орным өзім кірер,
Мұнан ары орын жоқ маған көрер.
Мұнан ары мен барсам Дәргаhыға,
Иә, Расул, қанатымның ұшы күйер [28, б. 68].
Бұл жердегі «төртінші қат» және «мұнан ары» тіркестерінің анафоралық тәсіл арқылы қайталай қолданылуы пайғамбардың миғражға жасаған сапарын, Алланың дидарын көру үшін сегізінші қатқа көтерілу барысын сипаттауға градациялық сипат беріп, оқырманның сюжет желісінен алшақтамай, бірге толқынысты сезуіне әсер етеді.
Төмендегі мысалдарда падишалық салтанатым, жүз, Алла, Мұхаммед және қырық сөздерінің сөз басында қайталанғанын көруге болады. Діни дастандарда анафора құбылысының мәтіндегі бір ұғымға яки бір айғаққа ерекше назар аударту, экспрессивтік мән үстеуге ықпал ететінін мына бір мысалдардан анық көруге болады:
Менің падиша екенімді білсін, – дейді,
Падишалық салтанатым көрсін, – дейді.
Падишалық салтанатым айта жүрер,
Мейман болып, қайыр қылам, келсін, – дейді [50, б. 17].

Ол ақ пілді келтірсін, барсын дағы,
Жүз ақ түйе, жүз қызыл түйе дағы.
Жүз ат болсын рұми, өңкей қара,
Үстіне салып келсін бар жарағы [54, б. 14].

Алласыз айтқан сөзде мін бар дейді,
Алла деген пендеде  дін бар дейді [54, б. 166].

Мұхаммедтің әскері
Қырық бала болады.
Қырық баланың ішінде
Мұхаммедті көреді  [28, б. 12].
Ал төмендегі өлең үлгісінде қатар келген тармақтарда «майданға» сөзінің қайталанып қолданылуымен бірге «таң атқан соң» тіркесі түріндегі лексикалық қайталамалардың стилистикалық қызмет атқарып тұрғанын да көруге болады:
Майданға таң атқан соң келді жетіп.
Майданға жұрт жиналды таң атқан соң,
Сап тартып барлығы да әзір болды [28, б. 40].
Анафора – діни мәтінде жырлаушылар жиі жүгінетін айшықтаудың бір түрі. Десе де зерттеу барысында анафорадан гөрі эпифора тәсілі анағұрлым көп қолданыс тапқаны байқалды. Әсіресе, етістіктер мен көмекші етістіктердің қолданысын көптеп кездестіруге болады. Мәселен, мына бір дастан жолдарында «еді» көмекші етістігі бес рет қолданыс тауып, мәтін динамикасын үдете түсуге қызмет етіп тұр:
Намдар палуан Әмзе еді,
Омар палуан және бар,
Ол Үшжамға қараған
Он сегіз ру ел еді,
Бірме-бірге келгенде,
Хашимилер көп еді.
Әуелгі қойған аттары
Әбділда Хашим дер еді,
Одан соң кеткен атанып,
Жәһілдігі асқан соң,
Әбужәһіл дер еді [28, б. 12].
немесе
Әр жерде үмбеттерін аяп еді,
Көз жасын үмбет үшін бояп еді.
Нұр төсекте жатқанда шынашақтап,
Көзі ұйқыда, көкірегі ояу еді [28, б. 56].
Ырғақ өлшемдерін келтіру үшін эпифоралық позицияда көмекші етістіктерді қолдану жиі кездеседі. Келесі бір жолдарда «болып» көсемше тұлғалы көмекші етістігінің толық күйінде де, ауызекі тілдегі формасында қысқартылып «боп» күйінде де қолданылғанын көруге болады:
Әбужәһіл, Мұхаммед
Жасынан жүрген қас болып,
Бірімен-бірі өшігіп,
Көңілдері тас болып.
Күндерде бір күн Мұхаммед
Жүруші еді сотқар боп,
Қырық балаға бас болып,
Хат-хауматы қасында,
Өзі он екі жасында,
Сейілге күнде барады [28, б. 12].
Бұл мәтінде «болып» көмекші етістігін қайталап беру арқылы жыршы пайғамбар тұлғасын аша түсуді көздесе керек. Келесі бір жиі қайталанатын қолданыс – «де» көмекші етістігінің қолданысы:
Әбужәһіл сөйлейді:
– Екі жүз палуан, кел, – деді,
Жалаң аяқ жетімше,
Менімен қайтіп тең, – деді.
Көтерілген көңілі басылсын,
Жазасын мұның бер, – деді [28, б. 13].
Кей тұста көсемше тұлғасы жалғанып «деп» күйінде де қайталанады:
Пырақты алып жүрді мінеді деп,
Тәж ләулік алып жүрді киеді деп.
Пырақты алып жүрді жарқылдатып,
Бұларды киіп, мініп келеді деп [28, б. 59].

– Пайғамбар, алды-артыңды жиың, – деді,
Өзі жалғыз Тәңіріңе сиын, – деді.
Онан бұрын әскерің жиып алып,
Болады бармасаң қиын, – деді [32, б. 10].
Мына мысалдан «ет» көмекші етістігінің толық мағыналы етістік рөлін атқарып, «жаратты» сөзінің мағынасын беріп қайталай қолданылғанын көруге болады:
Әуелі Пайғамбардың нұрын етті,
Он сегіз мың ғаламнан бұрын етті [28, б. 78].
Жалпы діни дастандардың өн бойынан «жоқ» және «бар» сынды модаль сөздердің жиі қолданылатынын аңғаруға болады. Мысалы, мына жолдарда «жоқ» сөзінің қайталай қолданылу арқылы пайғамбардың шарасыз күйін көрсетіліп тұр:
Жанашыр менде аға жоқ,
Ата бір, ана және жоқ.
Ағажан, сізден болмаса,
Мен жетімге шара жоқ [28, б. 17].
Жалпы шағын фольклор жанры саналатын мақал-мәтелдер үлгісінде, қара өлеңдерде, сонымен қатар жыраулық поэзия үлгісінде мұндай айшықтау түрі дәстүрлі әрі жиі қолданыс болып саналады. Мына мәтінге назар аударар болсақ, «бар» модаль сөзінің алшақ орналасқан тармақтарда, өлеңнің басы мен соңында қолданылғанын көреміз. Бұл қайталамалар дистанттыға жатады:
Аман болса ағайын,
Тоғыз мыңнан малым бар.
Мал дегенің табылар,
Мал майданға кіре алмас,
Мақтанбағын, падиша,
Жалғыз шыбын жаның бар [28, б. 43].
Сондай-ақ бұл жолдарда «мал» сөзінің мақсатты қайталамасымен қатар «м» дыбысының қайталануы арқылы берілген дыбыстық анафораның үлгісін де көре аламыз.
Мына тармақтардағы пайғамбардың миғраждағы сәтін сипаттайтын жолдардағы «енді» мезгіл үстеуінің қайталай қолданылуы өлең ырғағын келтіріп қана қоймай, Хақ дидарына ғашық пайғамбар мен пырағының тебіренісін танытып, дастанның өн бойындағы динамикалық бояуын арттыруға қызмет етіп тұрғанын байқаймыз:
Пырақтың қабыл болды тілегі енді,
Қырық мың жылдай тақсырды тіледі енді.
Сол пырақ Мұстафаға сонша зарлап,
Тақсырдың абзалдығын біледі енді [28, б. 58].

Мұхаммед келеді қасына енді,
Көзінің рақым қылып жасына енді.
Ғарасатта мінбекке уағда қылып,
Пырақтың білек салды басына енді [28, б. 62].
Іс-әрекеттердің болып жатқан мезгіліне назар аударту, екпін түсіру мақсатында мезгіл үстеуді эпифоралық тұрғыда қолдану ерекше құбылыс болып көрінеді. «Зарқұм» дастанында эпифора тәсілінің көп қолданылғанын байқауға болады:
Ішіне бір мешіттің енді сонда,
Пайғамбарды имам қылып тұрды сонда.
Хазірет Жәбірейіл Хақтан келіп,
Хабибіне хабарды берді сонда [32, б. 9].
Достына бұ хабар берді сонда,
Құдадан сәлем айтып тұрды сонда.
– Ирақ деген арабтың падишасы
Сіздің үшін жұртын жиды сонда [32, б. 9].

Ғаламның ұрысайын түзігі үшін,
Олардың келбеттері бұзық үшін.
Ақырып ашулансам қиратармын,
Шығарамын тамашаға қызық үшін [32, б. 20].
Жоғарыдағы мысалда үшін шылауының мағынасын актуалдандырып, эпифоралық тұрғыда қолданған. Жоғарыдағы шумақтардан эпифораның поэзиялық ырғаққа өзгеше өң беріп, тармақтарды ұйқас арнасына салып тұрғанын да байқауға болады. Сондай-ақ Зарқұм образын айшықтауда эпифоралық қайталау тәсілі қолданылатынын аңғаруға болады:
Мұнараның басында тұрды Зарқұм,
Хақанмен қол ұстасып жүрді Зарқұм.
«Қараңыздар қарақшы кедейге» деп,
Қорсынып Пайғамбарды күлді Зарқұм [32, б. 21].
«Зарқұмда» жалқы есімді эпифоралық қайталаудың мынадай үлгісі де кездеседі:
Ұғылы шаһи Зарқұмның – ер Жанәбіл,
Оған адам пар келмес дер Жанәбіл.
Жиырма жеті лек ләшкерімен
Шығып тұрды майданға сол Жанәбіл [32, б. 16].
Жай қайталау – бір сөзге айрықша екпін қойып қайталау болса, еспе қайталау алдыңғы тіркестің аяғы, келесі тіркестің басында қайталанып отырады. Оған мынадай мысал келтіруге болады:
Есітіп шаһ Зарқұм ашуланды,
Ашуланып ләшкерін жиып алды [32, б. 10].
Синтаксистік қайталамалар – өзіндік ерекшеліктерге ие бола алатын, өз ішінен шағын түрлерге бөлінетін қайталаманың бөлек бір саласы. Діни дастандардан келесідей синтаксистік қайталамаларды байқауға болады:
Кәуір Мұхамбетке айтады:
- Мінгені Пайғамбардың арғымақ сұр,
Шытырманды аралай ұшады құр.
Алдың ба азып іздеп, Мұхамбет,
Кәне, киік келгені, кешігіп тұр.

Мұхамбет:
· Мінгені Пайғамбардың арғымақ сұр,
Шытырманды аралай ұшады құр.
Ақшам мен намаздыгер арасында
Киік енді келеді, аялдай тұр.

– Мінгені Пайғамбардың арғымақ сұр,
Аралай шытырманды ұшады құр.
Жіберші бұл киікті, кәуір, деймін,
Сен өзің намаз оқып, мұсылман бол [24, б. 29].
«Киік» жырындағы «мінгені Пайғамбардың арғымақ сұр» мысалы алынды. Бұл мысалдарда шумақтың мәнерлілігін арттыру, сөз әсерін, айтар ойды күшейте түсу мақсатында толық екі жол қайталанған десек болады: Мінгені Пайғамбардың арғымақ сұр, Шытырманды аралай ұшады құр. Тек үшінші шумақта екінші жолдағы сөздердің (аралай шытырманды) орын ауыстыруын байқаймыз.
Шаһар жаққа жол тартып кетті дейді,
Бір күн, бір түн тағы да өтті дейді.
Бір күн, бір түн тынбастан жол жүрісіп,
Сол көрінген шаһарға жетті дейді [50, б. 15].
Бұл мысалда бір күн, бір түн сөз тіркестері қайталанады.
Синтаксистік қайталамаларға бір мысал ретінде мына үлгілерді келтіре аламыз. Бұл мысалдарда синтаксистік қайталау бір сөйлемнің инверсия арқылы қайталана берілуі арқылы жасалып отыр. Пайғамбардың Құдай алдындағы мәртебесін, өз қамын емес, үмбетінің қамын жеген ер бейнесін таныту үшін қайталана қолданылып тұр:
– Үмбетіңнің күнәсін бағышладым,
Хабибім, енді басың көтер, – деді.
және
Күнәсін бағышладым үмбетіңнің,
Тілегіңді беретін күнім менің [28, б. 71].
Мына бір мысалда синтаксистік қайталамалар бірыңғай мүшелердің қайталануы арқылы беріліп тұрса, көсемше тұлғалы «-ып тұр» формасы арқылы морфологиялық қайталаудың орын алғанын көруге болады:
Қараса, әр дозаққа қан қылып тұр,
Оттан күрзі қолға алып, жандырып тұр.
Бейшара күнәсі көп пенделерді
Көрмеген азаптарға көндіріп тұр [28, б. 71].
Діни мәтіндерді микромәтін деп қарастыратын болсақ, қайталамалардың стильдік қызметі әрқилы әрі олардың дастан шумақтары мен тармақтарында кездесуі бірізді болып келмейді. Олардың кейбірі тармақ көлемінде қолданылса, кейбірі тармақтарда, кейбірі шумақтарда кездеседі. Өлеңнің басында немесе соңында ғана қолданылатын қайталамалар да бар. Ғалым О. Бүркіттің зерттеуінше: «Микромәтінде қолданылатын қайталамалардың өзін шумақтық қайталамалар және тармақтық қайталамалар деп саралауға болады. Әдетте, микромәтіндерде контактілі қайталама, ал макромәтіндерде дистантты қайталама түрлері қолданылады. Бір тармақ көлемінде немесе қатарлас тармақтарда келетін қайталамалар да контактілі қайталамалар тобын құрайды. Алшақ орналасқан тармақтарда, көбінесе өлеңнің басы мен соңында қолданылатын қайталамалар дистанттыға жатады [126, б. 197]». Зерттеу барысында діни мәтіндердегі қайталамаларда шумақтық қайталамалар басым болып келетінін әрі қатарлас тармақтарда келетін қайталамалар контактілі қайталамалар тобына сәйкес келетінін аңғардық.
Тармақ ішілік қайталау үлгісін мына мысалдан көруге болады. Мұнда бір дос деген сөздің өзі -ты морфемалық жұрнағының жалғануы арқылы «досты» күйінде қолданылады:
Достыға дос жалынса нешік ерді,
Досты көңілі алынар деген ерді.
Иләһтан медет тілеп қылдым зары,
Шайыд-шапағат қылар деп жұмлалары [35, б. 11].
Тағы бір қоса кететін жайт – ол бастапқы екі тармақ бойында қайталанатын «ерді» сөзі. Бұл, біздің топшылауымызша, «еді» көмекші етістігінің ауызекі стильдегі нұсқаларының бірі болуы керек. Сонымен қатар «қыл» көмекші етістігінің «зар қылдым», «шайыд-шапағат қылар» деген формаларда қайталана қолданылуы да көзге түседі.
Тармақішілік қайталаудың мына бір үлгісі де көз тартарлық:
– Қорықпаңыз, тұрысатын жеріне тұрысыңыз,
Қарсыласып кәпірмен жүрісіңіз [32, б. 20].
Мұнда «қ» дыбысының қайталай берілуі негізіндегі дыбыстық қайталаумен қатар «тұрысу»  сөзінің бір тармақ ішінде түрлі формада, түрлі  қолданылуы кездеседі.
Мына мысалда синтаксистік қайталама ұқсас сөйлем құрылымының, сонымен қатар сөйлем басының «Құданың» деп басталып, «келді» етістігімен аяқталып, қайталана берілуі арқылы жасалып отыр.
Құданың Дәргаhынан уахи келді,
Құданың достысына мейірі келді [28, б. 71].
Діни дастандардағы стильдік айшықтардың ішінде қайталау құбылысы айрықша мәнге ие. Қайталамалар дыбыстық, лексикалық және синтаксистік деңгейлерде қолданыла отырып, мәтіннің көркемдік қуатын арттырады, ырғақ пен әуезділікті күшейтеді және мазмұндық салмақты тереңдетеді. Аллитерация мен ассонанс поэтикалық әуезділікті қамтамасыз етсе, лексикалық қайталамалар мен анафора, эпифора тәрізді тәсілдер мәтіндегі идеяны әсерлі жеткізуге, оқиғаның драматизмін күшейтуге қызмет етеді. Сөйтіп, қайталамалар діни дастандардың стилистикалық ерекшелігін айқындап, олардың поэтикалық жүйесінде маңызды көркемдік құралдардың біріне айналғанын аңғартады.

2.2.2 Градация
Градация – бұл көркем әдебиетте немесе поэзияда белгілі бір ойды немесе бейнені күшейту немесе әлсірету үшін қолданылатын әдіс. Әдетте градацияда сөздер немесе сөйлемдер бір-біріне қарама-қарсы бағытта, яғни түйдектету немесе бәсеңдету арқылы орналастырылады [104, б. 253]. Діни дастандарда градация көбінесе құдайдың құдіреттілігін, пайғамбарлардың жоғары мәртебесін немесе адамзаттың қиыншылықтары мен қайғы-қасіреттерін көрсетуде қолданылады.
Діни дастандардағы градацияның қолданылуына мысалдар:
Дін ислам Мұхаммедке бас ұрып тұр,
Бейнамаздан дидарын жасырып тұр.
Мұхаммед Мұстафаның шарапатын
Ғаламнан он сегіз мың асырып тұр [28, б. 56].
Бұл мысал «Қисса анхазірет Расулдың Миғражға қонақ болғаны» жырынан алынған. Берілген шумақта градация (өрістеу) тәсілі анық байқалады. Пайғамбар Мұхаммедтің ислам дініндегі мәртебесі біртіндеп күшейте отырып сипатталады. Алғашқы жолда «Дін ислам Мұхаммедке бас ұрып тұр» деп, бүкіл діннің пайғамбарға бойұсынғанын білдіреді. Келесі жолда «Бейнамаздан дидарын жасырып тұр» деп, пайғамбардың қасиетті бейнесі күнәһарлардан жасырылады деген ой айтылады. Ал «Мұхаммед Мұстафаның шарапатын / Ғаламнан он сегіз мың асырып тұр» деген жолдарда ой шырқау биікке жетіп, пайғамбардың рухани шарапаты бүкіл жаратылыстан жоғары қойылады.
Бұл – градацияның мағыналық өрістеу арқылы жасалған көркем үлгісі. Ой төменнен жоғары бағытта дамып, әр жол сайын пайғамбардың діни және рухани дәрежесі асқақтай түседі. Осындай тілдік құрылым тыңдаушыға әсерлілік береді әрі пайғамбар тұлғасының биік әрі киелі бейнесін тереңдетіп ашады.
Ұмытпасын шапағатынан жарын, – деді,
Иман айтып, мен үмбет болдым енді.
Өсиет айтып, қоштасып жүре берді,
– Шаһидлікті нәсіп қылсын бізге, – деді [29, б. 149].
«Ғазауат Сұлтан» жырындағы градация тәсілі пайғамбардың үмбетіне тән рухани тереңдікті көрсету үшін қолданылған. Бірінші жолда пайғамбардың шапағатына үміт арту арқылы рухани тілек білдіріледі, ал екінші жолда бұл тілек нақты сенімге ұласып, «үмбет болу» арқылы имандылық жолы басталады. Үшінші жолда адам бұл дүниемен қоштасып, өсиет айту арқылы өлімге дайындық білдірсе, соңғы жолда сол рухани жолдың шегі – шаһид болуға ұмтылыс көрініс табады.
«Бисмиллаһи» деп уа және сөз башлалы,
«Алла бір, Мұхаммед – Хақ пайғамбар» деп башлалы.
Уа және Сейіт шаһ жиһаннан сөз ашалы,
Ықылас бірлән тыңлағанға сөз башлалы [29, б. 214].
Бұл мысалдың алғашқы жолында жыр «Бисмиллаһ» сөзімен басталып, діни мәтіннің қасиеттілігі айқындалады. Екінші жолда «Алла бір, Мұхаммед – Хақ пайғамбар» деп ислам сенімінің негізі көрсетіледі. Одан кейін пайғамбар ұрпағы – Сейіт арқылы сөз өрбітіліп, соңғы жолда тыңдаушыға ықыласпен қабылдауға үндеу айтылады. Осылайша, әр жолда ой тереңдеп, рухани мазмұн кеңейіп, мазмұндық әсері күшейе түседі.
Әлқисса, бір күні Сейіт жұмада уағыз айтты,
Халайықтар есін танып, қайран қалды.
Сол уақытта тысқарыдан бір дауыс шықты,
Сейітке ол дауыстан хабар айтты.
Бұ дауысты баян қылам сізге енді.
Бір ғажап соғыс болар, тыңла, енді [35, б. 146].
Берілген үзіндіде алдымен Сейіттің жұмадағы уағызы баяндалып, одан халықтың ерекше әсер алғаны айтылады. Кейін кенеттен тысқарыдан шыққан дауыс арқылы оқиға күрделене түсіп, ерекше хабармен жалғасады. Соңында сол хабардың – «бір ғажап соғыстың» болатыны айтылып, жыр оқиғасы жаңа, эпикалық белеске көтеріледі. Осылайша, ақын ойды сатылы түрде дамытып, градация тәсілі арқылы көркемдік және драмалық әсерді күшейтіп отыр.
Тылауат Құран түсіпті
Соғыста өлген шаһидке.
Арабтарды бай қылды
Ирақтан келген олжа мал.
Жарлылары бай болып,
Қошуақ болып шаттанар.
Шаһидтерге жанашыр
Көз жасы қылып қамығар [32, б. 272].
Бұл шумақта градация тәсілі адамның рухани, материалдық және эмоциялық жағдайының біртіндеп өзгеруін көрсету үшін қолданылады. Алғашқы жолдарда соғыста қаза тапқан шаһидтерге Құран бағышталғаны айтылады – бұл рухани деңгейдегі сабыр мен құрметтің көрінісі. Одан кейін Ирақтан келген олжа арқылы арабтардың байығаны, әсіресе бұрын кедей болғандардың енді шаттыққа бөленгені суреттеледі. Осылайша, поэтикалық баяндау рухани сәттен басталып, материалдық молшылық пен қуанышқа қарай өрлейді.
Алайда шумақтың соңында оқиғаның бағыты қайта өзгереді. Байлық пен шаттықтың ортасында шаһидтерді еске алып, олар үшін қамығатын жандардың көз жасы сипатталады. Бұл тұста градация кері бағытта – қуаныштан мұңға, көтеріңкі көңіл-күйден қайғыға ауысады. Мұнда соғыстың салдары әркімге әрқалай әсер ететінін, біреуге олжа, біреуге жоқтау екенін біртіндеп дамып, қайта бәсеңдейтін градация арқылы жеткізілген.
Кәпір менен мұсылман
Бірін-бірі сүрісті.
Төрт жар да кірді майданға,
Он сегіз Әли ұлдары,
Алланың әзиз құлдары,
Баршасы бірден ат қойды.
Жаңғырықты тау-тасты
Алла деген ұраны.
Кез келгенін бір шауып,
Қиратып кетіп барады.
Шаң-топырақ тұман боп,
Аспанға шығып тарады.
Сайдан атқан бұлақтың
Қызыл қан болды сулары [32, б. 169].
Бұл шумақта градация көркемдік құрал ретінде өте шебер қолданылған. Соғыс көрінісін біртіндеп күшейте отырып, оқырманды шайқастың ішіне жетелейді. Әуелі «Кәпір менен мұсылман бірін-бірі сүрісті» деген жолмен шайқастың басталғаны, жау мен мұсылман қолының бетпе-бет келгені бейнеленеді. Бұл – қақтығыстың бастау нүктесі. Одан кейін төрт жардың, он сегіз Әли ұлдарының майданға кіріп, Алланың әзиз құлдары ретінде барлығының бірден шабуылға шығуы арқылы эпикалық шиеленіс біртіндеп үдей түседі. Градацияның келесі сатысы – әрекет пен рухани лептің күшеюінде: «Жаңғырықты тау-тасты Алла деген ұраны»  – ұранның күштілігі, шайқастың рухани-діни сипатының артуы бейнеленеді. Кейін «Кез келгенін бір шауып, қиратып кетіп барады» – батырлардың қаһары шарықтап, шайқастың ең қызған сәтіне жетеді.
Соңғы жолдарда градация өзінің ең биік шегіне жетеді: «Шаң-топырақ тұман боп, аспанға шығып тарады», «Сайдан атқан бұлақтың қызыл қан болды сулары» – шайқастың салдары, қан төгілгені, табиғаттың өзі өзгеріп кеткені көрсетіледі. Бұл бейнелер шайқастың апаттылығын, қасіретті салдарын, қаһарлы масштабын білдіреді.
Осылайша, шумақтағы градация жай шайқастан бастап, рухани көтеріліске, қантөгіске және табиғатты өзгерткен сұрапыл соғыс суретіне дейін біртіндеп күшейіп, эпикалық әсер мен тарихи трагедияны тереңдете көрсетеді.
Діни дастандардағы градация тәсілі Құдайдың құдіреті мен ұлылығын, пайғамбардың мәртебесін, қиыншылықтар мен күнәлардың әсерін көрсетуде ойды немесе бейнені біртіндеп күшейту, тереңдету өте жиі қолданылады. Діни дастандарда градация әдісі оқырманды терең ойлауға, маңызды мәндерді ұғынуға, Құдайдың құдіреті мен адамның рухани әлемін дұрыс түсінуге бағыттайды. Бұл көркем әдеби әдіс діни шығармаларда идеологиялық маңыздылығы бар, әрі көркемдік тұрғыдан тиімді құрал болып табылады.

2.2.3 Антитеза
Діни дастандарда қолданылатын келеcі бір айшықтаудың түрі – антитеза (шендестіру). Шендестіру арқылы бейне жасағанда, ұғымдар мен құбылыстар бірден қарама-қарсы мағынада қойылады. Соның арқасында экспрессивтік-эмоциялық бояуы қалыңдай түседі де, сөз болып отырған нәрселер арасындағы қарсылықты қатынас ерекше атап өтіледі. Шендестіруді қарама-қарсы сөздердің немесе сөз тіркестерінің, тіпті сөйлемдердің қатарластырыла қолданылуы болғанымен, лингвистикадағы антониммен шатастыруға болмайды. Антонимде сөздің мағынасындағы қарсылық ескеріледі. Шендестіруде, соған қоса, мәтін ішіндегі қарсы мағына тудыратын қатынасы есепке алынады [104, б. 252].
Діни дастандарда антитеза жиі қолданылады, себебі онда жақсылық пен жамандық, иман мен күнә, шынайылық пен жалғандық секілді қарама-қарсы ұғымдар бір-бірімен салыстырылып, діни идеялар мен моральдық құндылықтарды білдіру мақсатында пайдаланылады.
Діни дастандарда антитезаның қолданылуына мысалдар:
«Күнәларың қанша?» деп екеу айтты,
«Иманың бар ма екен?» деп тағы да айтты [24, б. 94].
Бұл мысалда «Күнәларың қанша?» мен «Иманың бар ма екен?» деген сұрақтар – бір-біріне мағыналық жағынан қарама-қарсы ұғымдар. Күнә – жамандықты, ал иман – жақсылықты білдіреді. Осы екі ұғымды қатар қолдану арқылы жыршы адамның рухани қалпын, ар-ождан алдындағы жауапкершілігін терең ашып көрсетеді.
Жақсы адам жетімнің хақын жемес,
Кәпірлер айтты бұларға һешкім келмес [50, б. 24].
«Қисса Салсал» жырында кездесетін бұл мысалда антитеза тәсілі айқын көрінеді. Бірінші жолда «жақсы адам жетімнің хақын жемес» деп, адамгершілігі жоғары, иманды адамның бейнесі беріледі. Бұл – әділеттілік пен мейірімділікті дәріптейтін оң сипаттама. Ал екінші жолда «кәпірлер айтты: бұларға һешкім келмес» деген сөйлем арқылы терістеуші, сенімсіз адамдардың көзқарасы бейнеленеді. Олар мүміндерді менсінбей, үмітсіздік ұялатады.
Осылайша, екі жолда бір-біріне қарама-қарсы моральдық ұстанымдар қатар қойылып, антитеза тәсілі арқылы діни идея өткірленіп тұр. Жақсы адам мен кәпірдің мінезі, сенімі, ой-әрекеті қарама-қарсы сипатта берілуі – бұл көркемдік құрал тыңдаушыға дұрыс пен бұрысты, ақиқат пен жалғанды салыстыра отырып ұғынуға мүмкіндік береді.
Сондай-сондай өтіпті жақсы заман,
Сенерміз бар сұм заман бізге қалған [54, б. 51].
Жоғарыдағы мысалда антитеза тәсілі өткен мен қазіргі заманды салыстыру арқылы жүзеге асқан. Мысал «Қисса Сейітбаттал» жырынан алынған. Ақын «жақсы заман» мен «сұм заманды» қарама-қарсы қою арқылы оқырманға рухани-моральдық құлдырауды аңғартады. Мұндағы қарама-қайшылық – тек уақыттық сипат емес, сонымен қатар адам мінезі мен қоғамның өзгерісіне қатысты ой тудырады. Сонда антитеза тәсілі арқылы өткенге деген сағыныш пен қазіргіге деген күмәнді көңіл жеткізілгендей.
Өлгенде қараңғылық зұлматында,
Тірілгенде сөндірсе көңіл шамын [54, б. 241].
Бұл мысал «Қисса Зейнеп пен заидтың уақиғасы» жырынан алынған. Берілген жолдарда антитеза тәсілі арқылы рухани ахуалдың екі ұшты жағдайы бейнеленеді. Ақын «өлгенде қараңғылық зұлматында» деп имансыздықпен өлуді меңзесе, «тірілгенде сөндірсе көңіл шамын» деп адам өмір сүріп жүргенмен, жүрегі қараң, иман нұры жоқ халін сипаттайды.
Жәрдем бергіл біздерге, жалғыз Алла,
Тұғры жолды асан қыл барша жанға.
Бір Алла, тұғры сөйлет тілімізді,
Жаман жолға салдырма көңілімізді [50, б. 13].
Бұл мысалдағы антитеза жақсылық пен жамандық, тұғры жол мен жаман жол, дұрыс сөйлеу мен адасу секілді қарама-қарсы ұғымдар арқылы көрінеді. «Тұғры жолды асан қыл» және «жаман жолға салдырма» деген тіркестер бір-біріне қарама-қарсы мәнде қолданып, адамның Алладан туралықты сұрауы мен жамандықтан сақтану тілегін көрсетеді. Сол сияқты «тұғры сөйлет тілімізді» деген тілек пен «көңілімізді жаман жолға салдырма» деген жалбарыну арқылы ақ пен қара, адал мен теріс арасындағы рухани тартыс ашылады. Осы антитезалық құрылымдар шумақтың діни, тәрбиелік мағынасын күшейтіп тұр.
Оң жүзімменен алармын мүмін жанын,
Сол жүзімменен алармын кәпір жанын [24, б. 104].
Бұл жолдарда антитеза «мүмін» мен «кәпір», «оң» мен «сол» ұғымдарының қарама-қарсылығы арқылы көркемдік тұрғыда ашылады. «Оң жүзімменен алармын мүмін жанын» дегенде мүмін – иман келтірген, ізгі адам ретінде оң жақпен байланыстырылады, яғни бұл жақсылықтың, құтқарылудың нышаны. Ал «Сол жүзімменен алармын кәпір жанын» деген жолда кәпір – имансыз жан ретінде сол жақпен бейнеленеді, бұл көбінесе жазамен, тозақпен байланысты ұғым. Діни дастандарда кәпір мен мүмин, кәпір мен мұсылман сөздері өте жиі шендестіріліп айтылады:
Кәпір, мүмін жаратса Қадір өзі,
Құл болғанның амалын білер өзі [35, б. 9].

Кәпір менен мұсылман
Бірін-бірі сүрісті [32, б. 169].

һәр түрлі халық жаратқан Хақ Тағала,
Бірі бүтін болғанда, бірі – жара.
Бірі – бай, бірі – пақыр адамзаттың,
Біреудің сырты – жарық, іші – қара.
Біреудің мәжнүндердей ақылы зағип,
Кей пенде зейіні көп, болар дана [28, б. 228].
Бұл шумақта антитеза адамзат арасындағы айырмашылықтарды қарама-қарсы ұғымдар арқылы көрсету үшін қолданылған. «Бірі бүтін – бірі жара», «бірі бай – бірі пақыр», «сырты жарық – іші қара», «мәжнүн – дана» сияқты тіркестер арқылы адамның қоғамдағы, рухани, ақыл-ой деңгейіндегі теңсіздігі айқын ашылады. Осы антитезалық құрылымдар арқылы Алланың әртүрлі жаратылыс иелерін жаратуындағы даналығы көрсетіліп, адам баласының сыртқы кейпі мен ішкі болмысы әрқашан сәйкес келе бермейтінін меңзейді. Бұл тәсіл шумақтың философиялық мәнін тереңдетіп, оқырманды ойлануға жетелейді.
«Зарқұм» дастанында оқиғаның шиеленісі мейірім мен жауыздықтың күресін қара түнек, күннің тұтылуы мен жаңбырдың өзара қайшылығымен қатар суреттеп, психологиялық параллелизм тәсілін қолданылғанын байқауға болады:
Қараңғы болды шаңнан жер менен көк,
Бірін-бірі көре алмай жылады тек.
Тұтылды күннің көзі қап-қара боп,
Тұрғасын жер жүзі көкпеңбек боп.

Ақылы көрген жанның ауды сонда,
Көрген соң кәпірлерді қуды сонда.
Құданың құдіретімен шаңды алуға
Аспаннан қара жаңбыр жауды сонда [32, б. 19].
Мұнда адамдардың жай-күйімен қатар табиғаттың райы параллель суреттеледі. Сонымен қатар жер мен көкке жан бітіп, жылайтынын бейнелеу арқылы жыршы кейіптеу тәсілін қолданып отыр. Осы арқылы ол табиғат та, сол арқылы ғайып әлем иесі – Құдай да мейірімге жақтасатынын меңзейді. Аталған стилистикалық тәсіл «Зұлымдық қанша көп болғанымен, оны мейірім жеңеді» деген наным (установка) жүйесін қос параллель негізінде сипаттап, тыңдарман санасына берік орнықтыруға қызмет етеді.
Бұл жерде тармақ соңында бірнеше рет қайталанған «сонда» сөзі эпифоралық қайталама ретінде мәтіннің ырғақтық-интонациялық жүйесін күшейтіп, оқиға желісінің эмоциялық қарқынын арттырады. Сонымен қатар «тұтылды күннің көзі қап-қара боп», «жер жүзі көкпеңбек боп» сияқты суреттеулерде гиперболалық бейнелеу қолданылады, бұл құбылыстарды асыра көрсету арқылы оқырманға тылсым әсер береді. Шумақтағы қараңғылық пен жарық, иманды қауым мен кәпірлердің қарама-қарсылығы антитезалық сипат туғызады. Жалпы алғанда, мұндағы бейнелеу құралдары поэтикалық суреттілікті күшейтіп, діни дастандарға тән көркемдік-экспрессивтік өрнекті айқындайды.
Діни дастандардың контексінде антонимдер мен антитеза өзара ажыратылып қолданылатын дербес құбылыстар емес, керісінше, бір-бірімен тығыз байланыста көрінеді. Шендестіру тәсілінде дәстүрлі антонимдер ғана емес, бастапқыда қарама-қарсы мағынада болмаған сөздер де қолданысқа түсіп, мәтін ішінде белгілі бір оппозицияға негізделіп, антонимдік мәнге ие болады. Осылайша, діни дастандардағы антитеза поэтикалық контекст ықпалымен қалыптасатын динамикалық құбылыс ретінде көрініс табады.

Бөлім бойынша қорытынды
Осы бөлімде діни дастандарда кеңінен қолданылатын троптар мен айшықтау тәсілдері жан-жақты талданып, олардың шығарманың көркемдік құрылымындағы рөлі айқындалды. Троптар мен айшықтар тек тілдік-көркемдік құрал ретінде ғана емес, шығарманың идеялық-эстетикалық мазмұнын тереңдетуші маңызды элементтер екендігі дәлелденді.
Метафора, метонимия, теңеу, эпитет, гипербола мен литота сынды троптар арқылы діни шығармаларда абстрактілі ұғымдар нақты сипатқа ие болып, оқырман санасына жақындай түседі. Мысалы, метафоралар мен эпитеттер арқылы Құдайдың құдіреті, пайғамбарлардың қасиеті мен имандылық ұғымдары көркем әрі әсерлі бейнеленеді. Ал метонимиялық қолданыстар арқылы рухани мәні бар заттар мен құбылыстар жанама сипатта суреттеліп, терең семантикалық қабат түзіледі. Синекдоха адам болмысы мен рухани дүниені тұтас сипаттау үшін жекелеген бөлшектер арқылы мағынаны тереңдетуге қызмет етеді.
Теңеулердің қолданылуы діни кейіпкерлердің бейнесін жарқын әрі нақты елестетуге мүмкіндік беріп, тыңдаушы мен оқырманды эмоционалдық тұрғыдан тартады. Мұндай бейнелеу құралдары арқылы оқиға желісі көркемдік сипат алып, діни-эстетикалық мазмұн тереңдей түседі. Гипербола мен литота Алланың құдіретін асырып, пенденің әлсіздігін кішірейте суреттеу арқылы рухани әсерді күшейтеді. Бұл тәсілдер оқырманның танымына терең ой салып, діни мазмұнның тәрбиелік мәнін арттыра түседі.
Айшықтау тәсілдері де діни дастандардың стилистикалық құрылымында ерекше орын алады. Қайталау – діни насихат пен тәрбиелік идеяны күшейтетін, ойды бекітіп, оқырманның есінде сақталуын қамтамасыз ететін тиімді тәсіл. Градация арқылы діни ақиқаттардың маңыздылығы біртіндеп өрістей отырып жеткізіледі. Антитеза қарама-қарсы ұғымдарды салыстыра көрсету арқылы адамгершілік, ізгілік пен күнә, жақсылық пен жамандық арасындағы шекараны айқын ашады.
Қорыта айтқанда, троптар мен айшықтау тәсілдері діни дастандардың тек көркемдігін арттырып қана қоймай, олардың тәрбиелік, рухани-насихаттық миссиясын жүзеге асыруға қызмет етеді.



































ҚОРЫТЫНДЫ

Қазақ діни дастандарының лексикалық-стилистикалық құрылымы көпқабатты әрі күрделі жүйе екені дәлелденді. Діни дастандарда дәстүрлі түркі поэзиясының элементтерімен қатар, ислам дүниетанымын бейнелейтін лексикалық және стилистикалық бірліктер кеңінен орын алған. Діни поэзия тілінің өзіндік ерекшелігі оның бір мезгілде діни мазмұнды жеткізу, тәрбиелеу, әрі көркем-эстетикалық әсер ету қызметтерін қатар атқаруымен сипатталады.
Діни дастандардың сөздік құрамын саралау барысында қазақ тіліне тән төлтума лексика мен ортақ түркілік сөздердің мол қолданылғаны байқалды. Бұл, бір жағынан, ұлттық тілдік дәстүрдің сабақтастығын көрсетсе, екінші жағынан, түркілік әдеби ортаға тән көркем ойлау жүйесінің діни мәтіндерде сақталғанын дәлелдейді. Сонымен қатар діни дастандардың лексикасында араб және парсы тілдерінен енген кірме сөздердің орны ерекше. Бұл кірме элементтер көбінесе діни ұғымдарды, пайғамбарлық сипаттарды, Құран мен шариғатқа қатысты атауларды білдіреді. Олардың қолданылуы тек мазмұндық емес, сонымен қатар стилистикалық қызмет те атқарады. 
Кірме лексика ішкі құрылымына қарай актив және пассив қабаттарға, дақ сөздер мен экзотикалық мәндегі сөздерге бөлінді. Актив қабатқа қазіргі қазақ тілінде қолданыс тапқан, мағынасы түсінікті және әдеби нормада орныққан сөздер жатса, пассив қабатқа көнерген, түсінілуі қиын, тек діни контексте ғана танылатын лексемалар енді. Діни дастандардағы кірме сөздердің қатарына уәжсіз енгізілген дақ сөздерді жатқызуға болады Кірме сөздер діни дастандардың тарихи-мәдени және тілдік стратификациясын анықтауға мүмкіндік береді.
Теонимдер мен діни терминдер – діни дастандардың маңызды лексикалық қабатын құрайды. Алланың есімдері, пайғамбарлар аты, періштелер мен киелі ұғымдар арқылы мәтінде дінге қатысты сенім мен құрмет көрініс табады. Бұл сөздер діни дискурстың прагматикалық мазмұнын арттырып, мәтіннің сакральды сипатын күшейтеді.
Фразеологизмдер діни дастандардың көркемдік-эстетикалық ерекшелігін арттыруға ықпал етеді. Олар тек тілді бейнелі етумен шектелмей, діни-танымдық ұғымдарды ұлттық дүниетаныммен астастыра отырып, халыққа түсінікті формада жеткізу құралына айналады. Бұл көркемдік тәсілдер мәтінді ұғынықты, әсерлі және ұлттық сипатқа ие етеді. Діни дастандардағы фразеологизмдер Құран аяттарының мазмұнынан алынып, діни кеңістіктен дүнияуи кеңістікке ауысып отырады. 
Діни дастандардың стилистикалық табиғаты – тек тілдік көркемдік тәсілдердің жиынтығы ғана емес, сонымен қатар халықтың дүниетанымы мен рухани құндылықтарының көрінісі. Діни дастандарда троп түрлерінен метафора, метонимия мен синекдоха, теңеу, эпитет, гипербола мен литота, окказионал сөздер, айшықтау түрлерінен қайталаулар, градация мен антитеза қолданылған. Бұл көркемдеуіш құралдар діни идеяларды эстетикалық әрі әсерлі түрде жеткізуге мүмкіндік береді. Осындай амалдар арқылы пайғамбарлар мен діни кейіпкерлердің образдары асқақтатылады, оқырманның рухани сезіміне әсер етіп, таным көкжиегін кеңейтеді.
Метафоралар арқылы пайғамбар бейнесі нұрға, шыраққа, гауһарға баланып, діни сенімдер поэтикалық деңгейде бейнеленеді. Метонимия болса, діни ұғымдарды ықшам әрі астарлы түрде жеткізіп, оқырманды ойлануға, астарлы мағынаны аңғаруға жетелейді. Синекдоха тәсілі арқылы бөлшек арқылы бүтінді беру, бір бейне арқылы тұтас идеяны жеткізу мүмкіндігі жүзеге асады. 
Діни дастандарда ең жиі қолданылатын троп – теңеу. Діни кейіпкерлердің образын сомдаудың өнімді тәсілі ретінде пайдаланылған. Дастандарда теңеудің нысаны дүнияуи заттар мен құбылыстардан гөрі діни кеңістіктегі заттар мен құбылыстар болып келетіндігі бұл шығармалардың жанрлық ерекшелігін діттейді. Діни дастандарда эпитеттердің жиі қолданылуы фольклордың көркемдік деңгейін байқатады. Діни дастандардан анықтауышы мен анықталушы сыңары үйлесімсіз эпитеттік қолданыс табылмайды.
Әсірелеудің екі түрі де – гипербола да, литота да фольклор контексінде жұмсалатын әсірелеулерден аса айрықшаланбайды. Гипербола арқылы пайғамбарлар мен кейіпкерлердің керемет күші, Алланың шексіз құдіреті әсіреленіп берілсе, литота керісінше, қарапайымдықты, кішіпейілділікті немесе бір сәттегі шарасыздықты кішірейтіп көрсету арқылы идеяны күшейтеді.
Діни дастандарда бір рет қана қолданылатын сөздер бар: ол, негізінен, окказионал сөздер. Катахреза кездеспеді. Үйлеспейтінді үйлестіру, тіркеспейтінді тіркестіру дастан «авторының» сирек болатын шеберлігі деуге болады.  
Қазақ діни дастандарында стилдік айшықтаудың үш түрі – қайталау, дамыту (градация), шендестіру өнімді қолданылады. Қайталаудың дыбыстық (аллитерация, ассонанс),  лексикалық (анафора, эпифора), синтаксистік қайталамалар түрлері кездеседі. Бір сөздің не сөйлемнің бірнеше рет қайталануы арқылы діни сенімнің тұрақтылығы мен идеяның маңыздылығы ерекше көрсетіледі.
Діни дастанда дамытудың күшейту мәнінде жиірек қолданылады, ал әлсірету мәніндегісі жоқ десе де болады. Діни дастандарда болмыстың әлдебір күрделі құбылыстарының ерекшеліктерін нақтылай түсу үшін шендестіру тәсілі пайдаланылатыны көрінді. 
Зерттеу нәтижелері діни дастандар тілінің тек діни үгіт-насихат құралы ғана емес, сонымен қатар көркем сөз өнерінің үлгісі екенін көрсетті. Көпқырлы лексикалық қабаттар мен стилистикалық амалдар діни мазмұнның тереңдігін, ұлттық дүниетаныммен байланысын және әдеби көркемдігін айқындайды. Бұл ерекшеліктер діни поэзияның әдеби процестегі өзіндік орнын нақтылауға мүмкіндік береді.
Қорыта айтқанда, діни дастандардың лексикалық-стилистикалық құрылымы – қазақ әдебиетінің тарихи-мәдени, рухани-идеялық және тілдік даму үрдістерін терең зерделеуге мүмкіндік беретін маңызды дереккөз. Бұл бағыттағы зерттеулер болашақта қазақ тіл білімін, көркем мәтін лингвистикасын және рухани мәдениет тарихын толықтыруға өз үлесін қоса бермек. Сондай-ақ қазақ діни фольклорын лингвофольклотанулық тұрғыдан зерттеудің келешегі зор деп санаймыз.
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